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Abstrak
Amalan khitan wanita telah menjadi perdebatan hebat di kalangan ilmuan Islam

mengenai keharusannya. Ini merupakan rentetan daripada keputusan World Health
Organization (WHO) yang telah mengharamkan amalan ini kerana ianya memberi
kesan buruk yang banyak terhadap kesihatan wanita. Kajian ini bertujuan menilai dan
mengkaji semula dalil-dalil daripada hadis-hadis Nabi SAW mengenai amalan khitan
daripada sudut keabsahan sanad dan matan. Hal ini kerana keabsahan sanad dan
kefahaman matan hadis memberi kesan besar di dalam ketepatan hukum yang
dikeluarkan. Kajian ini menggunakan kaedah penyelidikan historical-textual analysis
yang menganalisis pernyataan tokoh ilmu jarh wa ta’dil terhadap sanad hadis dan
juga kefahaman para ilmuan terhadap matan hadis. Hasil kajian mendapati bahawa
hadis-hadis mengenai khitan wanita terbahagi kepada dua kategori. Kategori pertama
adalah hadis-hadis yang sahih namun matannya tidak menunjukkan hukum wajib
atau sunat. Kategori kedua pula ialah hadis-hadis da ‘if yang tidak boleh dijadikan
hujah dalam menetapkan hukum bagi amalan ini. Justeru, kajian ini mendapati
bahawa hukum yang tepat adalah mubah ataupun harus yang mana hukumnya boleh
berubah mengikut situasi dan keadaan. Kajian ini boleh mengharmonikan perselisihan

yang timbul antara sains dan hadis al-nabawi.

Kata kunci: Khitan wanita, FGM, Sunat, Hadis, WHO, Jarh wa ta dil

49



AL-TAKAMUL AL-MA’RIFI | DECEMBER 2019 |VOL. 2 ISSUE 2

www.al-takamulal-marifi.my

Abstract

The practice of khitan for women has become a great debate among Islamic scientists on its
imperative. This is a sequel of the World Health Organization (WHO) decision which has
banned this practice as it has had a great impact on women's health. This study aims to
evaluate and review the prophecies of the Prophets s.a.w regarding the practice of khitan in
terms of the authenticity of sanad and matan. This is because the authenticity of the sanad
and the understanding of the hadith has a great impact on the accuracy of the law. This study
uses a historical-textual analysis research method that analyzes the statement of the scholars
of jarh wa ta'dil . The findings of the study show that the hadith on the khitan of women are
divided into two categories. The first category is the authentic hadith but does not imply
mandatory law or sunnah. The second category is the week hadith which cannot be used as an
argument in setting the law for this practice. Hence this study finds that the right law is mubah
or should which law can change according to the situation and circumstances. This study can
harmonize the disputes arising between the science and the hadith.

Keyword: Khitan wanita, FGM, Sunat, Hadis, WHO, jarh wa ta’dil

PENDAHULUAN

0.1. Pengenalan
Bab ini menjelaskan aspek-aspek yang menjadi pendahuluan bagi penyelidikan ini. Pengkaji

akan menjelaskan latar belakang, skop, objektif kajian serta metodologi kajian.

0.2. Latar Belakang Permasalahan Kajian

Khitan atau sunat merupakan amalan tradisi di Malaysia terutama dalam kalangan umat Islam
berbangsa Melayu. Hal ini telah sebati dalam diri mereka kerana kaitannya dengan mazhab
Syafii yang mewajibkan amalan ini baik kepada lelaki mahupun wanita (al-Nawawi, 1392H).
Namun demikian, pada tahun 2016, World Health Organization (WHO) dengan kerjasama
UNFPA-UNICEF (United Nations Population Fund-United Nations Children’s Fund) buat
julung kalinya telah melancarkan garis panduan berasaskan bukti mengenai pengurusan
komplikasi kesihatan daripada amalan FGM (female genital mutilation) (Organization, 2016).
Pada dasarnya, WHO telah memulakan kajian pada tahun 1952 apabila United Nation
Commission on Human Right (UNCHR) membangkitkan isu FGM ini. Pada tahun 1982,
WHO mengambil langkah mengharamkan FGM dengan mengeluarkan kenyataan rasmi

mereka. Pada tahun 1985, isu ini telah dibahaskan di Perhimpunan Kesihatan Dunia atau
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World Health Assembly (WHA) kali ke-38. Perhimpunan ini bersetuju menyatakan bahawa
FGM merupakan amalan tradisi yang membahayakan kesihatan wanita. Sehingga kini,
banyak negara telah menyahut seruan pengharaman amalan FGM ini, sebahagiannya

merupakan negara Islam seperti Mesir (2008) dan Mauritania (2005) serta sebahagian negeri

di Sudan seperti Kordofan (2008) dan Gedaref (2009).

Berdasarkan kajian-kajian yang telah dibuktikan oleh WHO ini, maka sebahagian para
sarjana Islam kontemporari seperti Yusuf al-Qaradawi, ‘Ali Juma‘ah (mantan mufti Mesir),
Muhammad Sayyid al-Tantawi, Muhammad Salim ‘Awwa dan lain-lain telah mengeluarkan
fatwa yang seakan bercanggah dengan ulama silam di mana mereka berpandangan bahawa
khitan wanita ini hukumnya hanyalah mubah (harus) kerana ketiadaan dalil yang jelas atau
sahih, sedangkan para sarjana silam hanya berbeza pandangan dalam menentukan sama ada
ianya wajib, sunat atau makrumah (kemuliaan) berdasarkan hadis-hadis yang pelbagai tanpa
ada seorang pun dalam kalangan mereka menfatwakan mubah atau haram (al-Sarur & Raja’,

2013).

0.3. Pernyataan Masalah Kajian
Berdasarkan huraian di atas, persoalan-persoalan yang hendak dijawab dalam kajian ini dapat

dirumuskan seperti berikut:

0.3.1. Apakah status hadis berkaitan khitan wanita?

0.3.2. Sejauh manakah ketepatan para sarjana silam dan kontemporari dalam istidlal
(mengeluarkan hukum) berdasarkan hadis-hadis yang berkaitan kAitan wanita?

0.3.3. Adakah larangan World Health Organizatian (WHO) terhadap praktikal khitan wanita

ini bercanggah dengan syariat Islam?

0.4. Objektif Kajian
Berdasarkan persoalan-persoalan di atas, penyelidik berharap kajian ini akan dapat mencapai

objektif-objektif seperti berikut:

0.4.1. Menganalisis keabsahan hadis-hadis yang menjadi sumber pensyariatan amalan khitan
wanita.

0.4.2. Mengkaji ketepatan istidlal (pengambilan dalil) oleh para sarjana Islam dalam
memahami hadis yang berkaitan khitan wanita.
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0.4.3. Mengkaji sejauh mana percanggahan larangan khitan wanita oleh World Health
Organizatian (WHO) dengan syariat Islam berpandukan status hadis dan ketepatan
istidlal (mengeluarkan hukum) daripada hadis-hadis yang sahih.

0.5.  Definisi Tajuk

Tajuk yang dipilih oleh penyelidik ialah ‘Hadis-Hadis Khitan Wanita; Hadis-Hadis Khitan
Wanita; Suatu Penilaian Semula Serta Implikasi terhadap Diskusi Semasa. Kata kunci yang
paling penting bagi tajuk ini ialah khitGn. Oleh itu, penyelidik akan menghuraikan definisi
khitan menurut bahasa, istilah, dan juga Pertubuhan Kesihatan Sedunia (WHO).

0.5.1. Khitan Menurut Bahasa dan Istilah

Menurut Ibn al-Manzur, khitan (092) merupakan perkataan yang berasal daripada ((i3) yang
membawa erti memotong, samada pada lelaki ataupun wanita (al-Manzir, t. t.).
Dalam istilah pula, terdapat perbezaan antara lelaki dan perempuan. Khitan bagi lelaki adalah
dengan memotong kulit yang berada di bahagian hujung zakar (atau yang dinamakan kulup).
Imam al-Nawawi menjelaskan bahawa khitan perempuan adalah memotong bahagian yang

sah untuk dikatakan sebagai memotong (walaupun sangat sedikit, yang penting dipotong) (al-

Nawawi, 1392H).

Para fugaha membezakan perkataan khitan antara lelaki dan wanita. Berkata al-
Nawawi: “Perkataan khitan digunakan untuk lelaki, manakala bagi wanita adalah khafad
(u=id)” (al-‘Asqalani, 2005). Al-Mawardi pula memberikan definisi yang lebih sempurna
dengan berkata bahawa khitan wanita adalah memotong bahagian kulit yang paling atas pada
alat kelamin wanita (klitoris) yang berbentuk seperti biji atau balung ayam jantan, dan
menjadi kewajipan supaya memotong kulit yang paling hujung tanpa perlu memotong asal

klitoris (al-Mawardi, 1999).

Masyarakat Melayu pula menggunakan istilah berkhatan atau bersunat bagi merujuk
kepada amalan khitGn ini, yang mana sudah diamalkan turun-temurun di Malaysia.
Berdasarkan kajian, 93% wanita melayu Islam, sama ada ibu atau anak perempuan

mengamalkan amalan khitan dan kebanyakannya dilakukan ketika usia masih bayi hingga ke

usia prasekolah (Dahlui, 2011).
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0.6. Skop dan Batasan Kajian

Hadis-hadis yang akan dianalisis dalam kajian ini adalah hadis yang berkaitan khitan wanita
sahaja. Namun demikian, penyelidik tidak mengumpulkan semua hadis dalam kajian ini.
Penyelidik hanya memilih hadis-hadis teras yang menjadi hujah bagi para sarjana Islam dalam
menetapkan hukum khitan bagi wanita. Penyelidik juga hanya membataskan kajian terhadap
hadis-hadis marfu’ (perkara yang disandarkan kepada Nabi SAW sama ada perbuatan,
perkataan dan juga faqrir) dan bukannya hadis-hadis mawgqiif (perkara yang disandarkan
kepada para sahabat sama ada perbuatan, perkataan dan juga faqrir) ataupun hadis-hadis
magqtu’ (perkara yang disandarkan kepada para tabiin samada sama ada perbuatan, perkataan
dan juga taqrir) (Abadi, 2009). Hal ini kerana sesuatu hukum hanya dapat ditetapkan dengan
hadis marfu’. Adapun, perbuatan atau perkataan sahabat bukanlah hujah dalam menetapkan
sesuatu hukum melainkan jika ianya berkaitan dengan perkara di luar bidang ijtihad atau
berlakunya kesepakatan para sahabat dalam sesuatu isu ataupun untuk menguatkan hadis da ‘if

yang marfu’ (Abadi, 2009).

0.7. Metodologi Penyelidikan
Kajian ini merupakan sebuah penyelidikan kualitatif. Dalam menjalankan kajian ini,

penyelidik menggunakan dua metode utama iaitu pengumpulan data dan analisis data.

0.7.1. Metode Pengumpulan Data

Dalam pengumpulan data, penyelidik menggunakan metode dokumentasi iaitu hadis-hadis
berkaitan khitan wanita dikumpulkan daripada sumber-sumber primer iaitu kitab-kitab hadis.
Begitu juga fatwa-fatwa dan pandangan para sarjana dalam kitab-kitab mereka. Kebanyakan
sumber ini diperoleh daripada perpustakaan, koleksi peribadi, buku berbentuk PDF yang
disediakan di internet. Penyelidik juga menggunakan digital library seperti Maktabat al-
Shamilah dalam merujuk kitab-kitab Arab.

0.7.2. Metode Analisis Data

Setelah mengumpulkan hadis-hadis dan pandangan sarjana, maka peyelidik mengolah data-
data tersebut dan menganalisisnya satu persatu. Metode yang digunakan dalam menganalisis
sanad-sanad hadis dan juga fatwa para ulama dalam kitab mereka ialah metode analisis teks

(textual analysis). Metode ini diaplikasikan bagi mengetahui maksud sebenar yang
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terkandung dalam sebuah teks terutama dalam memahami dan menafsirkan ucapan tokoh jarh

wa ta ‘dil bagi status perawi sesuatu hadis.

Penyelidik juga menggunakan metode perbandingan (comparative methode) bagi
menganalisis dua pandangan sarjana Islam yang saling bertentangan dalam menentukan

mashru ‘iyyah (disyariatkan) khitan wanita atau sebaliknya.

1. ANALISIS HADIS-HADIS BERKAITAN KHITAN WANITA

1.1.  Pengenalan

Dalam bab ini, penyelidik membahagikan kajian hadis-hadis khitan kepada dua bahagian iaitu
hadis-hadis yang sahih dan hadis-hadis yang da ‘if. Kemudian, penyelidik akan menganalisis
kefahaman matan oleh para sarjana terhadap hadis yang sahih, manakala bagi hadis yang

da ‘if, penyelidik akan mengfokuskan perbincangan dan analisis terhadap kecacatan sanad.

1.2. Hadis-Hadis Khitan Wanita Yang Sahih
Terdapat dua hadis utama yang menjadi hujah bagi golongan yang menyatakan mashru ‘iyyah

(pensyariatan) amalan khitan bagi wanita. Hadisnya seperti berikut:

1.2.1. Hadis Fitrah Lima Perkara
Hadis daripada Abu Hurayrah RA (Al-Bukhari, 1422H: 5889):

s 5l 1B ey ade B Jo ) 0T - we B o) =5 o e
”deés}“ V.:J.ZJ) cu)\.&.\M u,é_;) (_h:‘}‘“ d-:-’j (.J\M.MYU cd\.:;—‘

Daripada Abu Hurayrah RA bahawa Nabi SAW bersabda: “Fitrah itu ada lima;
berkhatan, mencukur bulu kemaluan, mencabut bulu ketiak, memendekkan misai dan
memotong kuku” (H.R. al-Bukhari).

Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim dalam kedua-dua kitab sahih
mereka. Oleh itu, tidak ada keraguan mengenai ke-sahih-an hadis ini daripada aspek sanad
dan juga matan. Hadis ini menjadi hujah bagi golongan yang menyokong amalan khitan
dengan menetapkan hukumnya, sama ada wajib ataupun sunat. Al-Mawardhi yang merupakan

sarjana mazhab Syafii berkata bahawa fitrah yang disebut dalam hadis ialah agama secara
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umumnya yang merangkumi perkara yang wajib dan juga sunat, lalu beliau berhujah bahawa
khitan dalam hadis ini adalah wajib walaupun amalan yang lain adalah sunat kerana boleh
sahaja perkara yang sunat digandingkan dengan perkara yang wajib dalam satu ayat (Al-

Mawardi, 1999).

Bagi yang berpendapat ianya sunat, mereka berdalilkan keumuman hadis ini yang
menyebut khitan adalah termasuk dalam fitrah yang lima. Oleh itu, sunat bagi lelaki mahupun
wanita untuk berkhatan. Hal ini kerana perkataan fitrah dalam hadis membawa erti sunat,
sebagaimana keempat-empat amalan lain juga adalah sunat seperti mencukur bulu kemaluan,
mencabut bulu ketiak dan memendekkan misai serta memotong kuku. Kata al-Qarafi yang
merupakan sarjana dalam mazhab Maliki: “Tidak ada khilaf dalam hadis ini tentang ianya
bukan wajib, sebagaimana memotong kuku dan lain-lain yang juga bukanlah perkara yang

wajib” (Al-Qarafi, 1994).

Namun begitu, Ibn ‘Abd al-Barr yang merupakan seorang sarjana ulung silam
berpandangan bahawa hadis ini tidak boleh diumumkan terhadap lelaki dan juga wanita (al-
Barr, 1387H). Penyelidik beranggapan pada hadis ini adanya ihtimal (kemungkinan) dalam
menetapkan al-mukhatab (orang yang diperintahkan), sama ada ianya umum kepada lelaki
dan wanita ataupun khusus bagi lelaki sahaja. Oleh itu, untuk menetapkan sunat atau wajibnya
khitan bagi wanita berdasarkan hadis ini sahaja tidaklah kuat melainkan jika ada dalil khusus
yang lain yang menunjukkan perintah khitan bagi wanita. Hal ini kerana keumuman khitan
yang disebutkan dalam hadis ini berkemungkinan besar tidak ditujukan kepada wanita,
bahkan ianya khusus bagi lelaki. Hal ini kerana sebahagian daripada fitrah yang lima hanya
khusus buat lelaki seperti memendekkan misai. Bahkan dalam riwayat yang lain, sepuluh
perkara daripada fitrah antaranya ialah memendekkan misai dan memanjangkan janggut
(H.R. Muslim: 261, Abu Dawud: 53, al-Tirmidhi: 2757, al-Nasa’i: 126-128 dan Ibn Majah:
293). Persoalannya, adakah memendekkan misai dan memanjangkan janggut juga menjadi
fitrah dan sunat bagi para wanita? Sudah tentu tidak. Kesimpulannya, hadis ini tidak kuat
untuk dijadikan hujah bagi menetapkan mashru iyyah (pensyariatan) khitan bagi wanita atas

faktor kesamaran dalam penetapan makna hadis.
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1.2.2. Hadis Bertemu Dua Tempat Khitan
Hadis daripada ‘A’ishah RA (Ibn Majah, t. t.: 598):

PO S St STHESN < B P g S U
QUL alll J 5

Daripada ‘A’ishah RA, isteri Baginda SAW berkata: “Apabila bertemunya dua tempat
khitan, maka wajiblah mandi” (H.R. Ibn Majah).

Hadis ini juga diriwayatkan oleh Ahmad, dan juga al-Tirmidhi, lalu beliau men-sahih-kan
hadis ini (al-Tirmidhi, t.t.). Dari aspek sanad, hadis ini merupakan hadis yang sahih
sebagaimana yang telah dihukumkan sendiri oleh al-Tirmidhi sebagai hadis hasan sahih

setelah mendatangkan hadis ini dalam kitabnya.

Oleh itu, hadis ini menjadi hujah bagi mereka yang menyokong amalan khitan wanita.
Kata Ibn Qudamah ketika memberi komentar terhadap hadis ini: “Hadis ini menunjukkan
bahawa sesungguhnya wanita pada zaman dahulu telah berkhatan™ (al-Zuhayri, 1996). Hal
ini kerana Nabi saw menyatakan khitan daripada kalangan lelaki dan juga khitan daripada
kalangan wanita ketika memberi kiasan terhadap zakar lelaki dan juga faraj wanita yang
bertemu ketika melakukan hubungan intim. Abu al-Ashbal al-Zuhayri berkata: “Dua tempat
khitan yang dinyatakan dalam hadis adalah pada lelaki dan juga wanita, jika tidak sudah
tentulah dikatakan, ‘Jika bertemu k#itan lelaki (kemaluan lelaki yang dikhatan) dengan faraj
wanita, maka diwajibkan mandi’”. Penyebutan dua khitGn dalam hadis ini menunjukkan
bahawa ianya sesuatu yang menjadi syariat sama ada bagi lelaki mahupun wanita" (al-

Zuhayri, 1996).

Namun begitu, Jamal Abu al-Sarur dan Ahmad Raja’ dalam buku mereka ‘Khitan al-
Inath Bayna al-Maghlut ‘llmiyyan wa al-Multabis Fighiyyan’ yang telah disemak oleh
mantan mufti Mesir, Dr. ‘Ali Juma‘ah berkata bahawa hadis ini tidak boleh dijadikan hujah
bagi amalan khitan wanita kerana terdapat kemungkinan bahawa lafaz khitan di sini hanyalah
diucapkan dalam kaedah faghlib, iaitu mendominasikan salah satu nama atau perkara atau
sifat. Kaedah ini merupakan kebiasaan bagi orang Arab ketika menuturkan dua perkara yang
berbeza, lalu menyebutkannya dengan perkataan muthanna (i) bagi perkara yang lebih

dominan. Sebagai contoh al-qamaran () <2) yang bererti dua bulan bagi merujuk kepada
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bulan dan matahari, al- ‘Umaran (J)+)) dua ‘Umar bagi merujuk kepada ‘Umar dan Abu
Bakar, al- ‘isha’an ('sW2l)) bagi merujuk kepada Maghrib dan Isya, al-zuhuran (o) »2l') bagi
merujuk kepada Zohor dan Asar, al-aswadan (J3s~Y') bagi merujuk kepada tamar (hitam)
dan air. Begitu jugalah halnya dalam hadis di atas yang merujuk kepada kemaluan lelaki yang
dikhatan, lalu didominasikan ke atas kemaluan wanita, lalu disebut sebagai al-khitanan
(ouusll) yang bererti dua khitan (al-Sarur & Raja’, 2013). Lihat jadual 1 di bawah bagi

perkataan-perkataan ini:

Terjemahan ke Bahasa Melayu Bahasa Arab

Bulan + matahari = dua bulan TR .
‘Umar + Abu Bakar = dua ‘Umar . £

O endl = S ol + 0
Isya + Maghrib = dua Isya Ole L)l = u}.\\ + Lial
Zohor + Asar = dua Zohor .

ol J.g_w\ = ﬂa’J\ + J.g_E_S\
Kurma (warnanya hitam) + air = dua . ¢
hitam
Zakar (yang dikhatan) + faraj = dua | _ STJU CJ’ + (L’f\;) Jb—)\ ;5
khitan

oLl

Jadual 1: Kaedah Taghlib

Namun begitu hujah, ihtimal (sangkaan) yang dinyatakan oleh Jamal Abu al-Sarur dan
Ahmad Raja’ dalam hadis ini dapat ditolak dengan melihat riwayat-riwayat yang lain. Dalam
riwayat al-Tirmidhi, lafaz hadis ini tidak diriwayatkan secara muthanna (bilangan dua)
sepertimana dalam riwayat Ibn Majah. Riwayat hadis di sisi al-Tirmidhi ialah: Hash 55a )
melepasi tempat khitan (wanita), maka wajiblah mandi hadas. Oleh itu, benarlah kata Ibn

Qudamah bahawa hadis ini menjadi bukti bahawa wanita zaman dahulu telah berkhatan.

Namun, hadis ini masih lagi belum menunjukkan bahawa adanya perintah daripada
Nabi SAW untuk melakukan khitan kepada wanita kerana hadis ini hanyalah dalam bab
pengkhabaran dan bukanlah perintah. Oleh itu, sepatutnya apa yang difahami daripada hadis

ini adalah mubah iaitu harus bagi khitan wanita, bukanlah wajib ataupun sunat kerana ia
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hanyalah sunnah faqririyvah (diam dan setuju Nabi SAW) yang menunjukkan sekadar
kebenaran Nabi SAW bagi amalan itu. Bagi menetapkan hukum wajib mahupun sunat, maka
para fuqaha melakukan istinbat daripada dalil-dalil yang mempunyai kata perintah
berdasarkan kaedah figh al-amr yagqtadi ila al-wujitb yang bererti sesuatu perintah
menunjukkan kepada hukum wajib. Kata Yusuf al-Qaradawi: “Adapun, jika sekadar sunnah
perbuatan dan sunnah tagririyyah, maka tidaklah ia menunjukkan kepada pensyariatannya
(sunat atau wajib) kerana Baginda SAW tidaklah melakukan perkara yang haram dan tidak
juga mendiamkan perkara yang batil, dan jika terzahir perbuatan itu bertujuan mendekatkan
diri kepada Allah, maka ianya merupakan petunjuk kepada istihbab (sunat). Jika tidak, maka
sudah tentulah makan dabb (biawak padang pasir) itu hukumnya wajib ataupun sunat kerana

ianya adalah sunnah taqririyyah” (al-Qaradawi, 2017).

Dapat disimpulkan di sini bahawa sesuatu hadis yang menunjukkan perbuatan Nabi
SAW atau taqrir Baginda SAW, maka ianya tidaklah cukup untuk menatiijahkan hukum
wajib ataupun sunat, namun ianya hanyalah sekadar mubah (harus) kerana Baginda SAW

tidak akan melakukan sesuatu yang diharamkan dalam syarak.

1.3. Hadis-Hadis Khitan Wanita yang Da ‘if
Dalam bab ini, penyelidik akan mengkaji dua hadis yang da ‘if (lemah) berserta mutaba ‘at
(hadis yang sama daripada jalur sahabat Nabi yang sama) dan juga shawahid (hadis yang

sama daripada jalur sahabat Nabi yang lain) bagi kedua-dua hadis ini.

1.3.1. Hadis Bidan Khitan Wanita
Hadis riwayat Anas bin Malik RA (Al-Tabarani, 1415H: 2253 & 1405H: 122) (Ibn ‘Adi,
1409H: 228) (Al-Dawlabi, 1421H: 1821) (al-Bayhaqi, 2003: 17562) (al-Baghdadi, t.t.):
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“Dari Anas ibn Malik bahwasanya Nabi SAW berkata kepada Umm ‘Atiyyabh,
seorang bidan khitan perempuan di Madinah: “Jika engkau menyunat perempuan,
maka sisakanlah sedikit dan janganlah dipotong berlebih-lebihan. Sesungguhnya
itu lebih mencantikkan wajah (wanita yang bersunat) dan lebih disenangi suami”
(H.R. Riwayat al-Tabarani).
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Hadis ini merupakan hadis yang paling jelas dalam menunjukkan perihal wanita di zaman
Rasulullah SAW berkhatan dan perintah Baginda SAW kepada Umm ‘Atiyyah untuk
melakukan khitan terhadap wanita tanpa berlebih-lebihan. Namun, adakah hadis ini boleh
dijadikan dalil bagi amalan khitGn ini? Jika ianya sahih, maka sudah pasti boleh dijadikan
hujah. Namun, jika ianya tidak sahih, maka tidak boleh dijadikan hujah kerana hadis da ‘if
tidak boleh dijadikan hujah dalam menetapkan sesuatu hukum. Salah satu jalur hadis ini
diriwayatkan oleh Abu Dawud, lalu beliau melemahkannya dan disokong oleh Shu‘ayb al-
Arna’ut namun disahihkan oleh al-Albani kerana mutaba ‘at iaitu jalur periwayatan yang

banyak yang menjadikan hadis da ‘if itu meningkat menjadi hasan li ghayrihi.

Bagi menentukan ketepatan hukum ini, penyelidik akan mengkaji setiap tarig hadis ini
seperti yang telah dikumpulkan oleh al-Albani. Hadis ini diriwayatkan oleh enam orang
sahabat RA melalui turug (jalur-jalur periwayatan) yang berbeza-beza dengan sedikit
perbezaan pada matan hadis. Para sahabat yang meriwayatkan hadis ini ialah Anas bin Malik,
‘Ali bin Abu Talib, Umm ‘Atiyyah, Dahhak bin Qays, ‘Abdullah bin ‘Umar, ‘Atiyyah al-
Qurzi RA. Penyelidik akan menyenaraikan kesemua tarig daripada keenam-enam sahabat,

lalu menganalisis setiap tariq.

Tariq Pertama: Anas bin Malik

Hadis ini direkodkan oleh al-Tabrani dalam Mu jam al-Awsat dan Mu jam al-Saghir, Ibn ‘Adi
dalam al-Kamil, al-Dawlabi dalam a/-Kuna, al-Khatib al-Baghdadi dalam Tarikh Baghdad,
al-Bayhaqi dalam a/-Sunan al-Kubra daripada Muhammad bin Salam al-Jamhi, telah
memberitahu kami Za’idah bin Abu al-Raqqad, daripada Thabit al-Bunani, daripada Anas bin
Malik.

Sebahagian nama-nama yang telah dinyatakan di atas yang telah merekodkan hadis ini
dalam kitab mereka tidak sekadar menyatakan hadis ini, namun memberikan komentar akan
masalah yang wujud pada perawi hadis iaitu Za’idah bin Abu al-Raqqad. Lihat komentar

mereka seperti di bawah:

1.  Al-Tabrani: “Hadis ini tidak diriwayatkan daripada Thabit melainkan Za’idah dan
Muhammad bin Salam pula tafarrud (bersendirian) meriwayatkannya daripada

Za’idah”.
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2. Ibn ‘Adi: “Za’idah bin Abu al-Raqqad meriwayatkan hadis ini daripada Thabit, dan
tidak aku ketahui ada yang meriwayatkan daripada Thabit melainkannya. Hadis-hadis
Za’idah sebahagiannya hasan (baik) dan sebahagian yang lain munkar (sangat
lemah)”.

3. Al-Khatib al-Baghdadi: “Hadis ini munkar disebabkan oleh Za’idah”.

Ini adalah komentar sebahagian ulama setelah mereka menyatakan hadis ini dalam
kitab-kitab mereka. Berdasarkan pengakuan al-Tabrani dan Ibn ‘Adi, hadis ini (melalui jalur
Anas bin Malik) telah berlaku fafarrud pada Za’idah. Za’idah berseorangan dalam
meriwayatkan hadis ini daripada Thabit al-Bunani. Perlu diketahui, tafarrud dalam
meriwayatkan hadis bukanlah sebab utama yang menjadikan sesebuah hadis itu da ‘if, namun
apabila seorang perawi yang da ‘if (lemah) telah tafarrud dalam periwayatan hadis, maka ia
petanda yang kuat bahawa hadis itu tidak thabit. Penyelidik akan menyatakan penilaian para
nuqqad hadis (pakar kritik hadis) terhadap Za’idah bin Abu al-Raqqad seperti yang
dinyatakan oleh Ibn Hajar di dalam Tahzib al-Tahzib (al-*Asqalani, 1984):

1.  Abu Hatim al-Razi: “Za’idah meriwayatkan daripada Ziyad daripada Anas hadis-
hadis yang marfu’ dan munkar, tidaklah kami ketahui daripadanya ataupun daripada
Ziyad dan tidaklah diketahui beliau meriwayatkan hadis selain daripada Ziyad, namun
kami menerima hadisnya sebagai i ‘tibar (sokongan)”.

2. Al-Bukhari: “Hadisnya munkar”.

3.  Abu Dawud: “Aku tidak mengetahui keadaanya” (majhil hal).

4. Al-Nas@’i: “Aku tidak mengetahui siapakah dia” (majhil ‘ayn). Di tempat lain beliau
berkata, ‘Hadisnya munkar’.

5. Ibn Hibban: “Beliau meriwayatkan hadis-hadis munkar daripada perawi-perawi
masyhur, hadisnya tidak diterima dan tidak ditulis kecuali sebagai i’tibar (hadis

sokongan sahaja).

Kesimpulan Hukum Hadis

Hadis dari tarig Anas bin Malik RA diriwayatkan oleh Thabit dan tidaklah diriwayatkan
daripadanya melainkan Za’idah bin Abu al-Raqqad al-Bahili. Oleh itu, penilaian melalui
jalur ini terhenti kepada beliau. Para nugqad hadis (pakar pengkritik hadis dalam kalangan

ulama) telah sepakat dalam melemahkan beliau, bahkan majoriti memberi penilaian munkar
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al-hadith. Perawi yang diberi penilaian munkar adalah perawi yang sangat lemah dan hadis-
hadisnya tidak boleh dijadikan hujah. Oleh itu, hadis melalui jalur ini adalah hadis yang
sangat da ‘if.

Tarig Kedua: ‘Ali bin Abu Talib
Hadis riwayat ‘Ali RA (Al-Baghdadi, t.t.: 4766)
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Daripada ‘Ali katanya: “Sesungguhnya di Madinah ada seorang bidan sunat
perempuan, maka Nabi SAW pergi kepadanya dan berkata: ‘Jika kamu
mengkhatankan perempuan, maka sisakanlah sedikit dan janganlah dipotong
berlebih-lebihan dengan memotong kesemuanya. Sesungguhnya itu lebih
mengindahkan wajah (wanita yang bersunat) dan lebih disenangi suami’ (H.R. al-
Baghdad).

Hadis ini telah direkodkan oleh al-Khatib al-Baghdadi dalam 7arikh Baghddd dengan dua

sanad periwayatan seperti berikut:

1. Sanad pertama:
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Abu al-Hasan al-Basri — “Ali bin Ishag — Muhammad bin Yiinus — ‘Awf bin
Muhammad (Abii Ghassan) — Abu Taghlib ‘Abdullah bin Ahmad — Mis ‘ar —
‘Amr bin Murrah — Abu al-Bakhtari — ‘Ali bin Abu Talib

61



AL-TAKAMUL AL-MA’RIFI | DECEMBER 2019 |VOL. 2 ISSUE 2

www.al-takamulal-marifi.my

2. Sanad kedua:
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Al-Hasan bin al-Husayn al-Ni‘ali — Muhammad bin al-Hasan bin ‘Ali al-
Yaqtini — Salih bin Ahmad bin Yinus — Muhammad bin Musa bin ‘Abd al-
Rahman — ‘Awf bin Muhammad (Abii Ghassan) — Abu Taghlib ‘Abdullah bin
Ahmad — Mis ‘ar — ‘Amr bin Murrah — Abu  al-Bakhtari — ‘Ali bin Abu
Talib

‘Awf bin Muhammad ataupun lebih dikenali dengan Abii Ghassan merupakan madar
al-hadith iaitu tempat pertemuan hadis. Kesemua perawi hadis daripada kedua-dua sanad ini
tidak bermasalah melainkan Muhammad bin Yinus daripada sanad pertama dan Salih bin
Ahmad bin Yiinus daripada sanad kedua. Muhammad bin Yiinus telah dikategorikan sebagai
muttaham bi al-kadhbi (ditohmah sebagai pemalsu hadis) oleh Ibn ‘Adi, Ibn Hibban, Misa
bin Hartn, al-Qasim bin Zakariyya dan Abi Dawud seperti yang dinukilkan oleh Abu al-
Hasan bin al-Munadi dan Abu ‘Abid al-Ajuri (Al-Dhahabi, 2001). Salih bin Ahmad daripada
sanad kedua juga dikategorikan sebagai muttaham bi al-kadhbi dan dikritik teruk oleh al-
Daruqutni dengan mengatakannya sebagai kadhdhab dan dajjal, begitu juga Ibn ‘Adi dan Ibn
Hibban yang mengatakannya sebagai sarig al-hadith (mengambil sanad orang lain lalu
menisbahkan kepada diri sendiri) dan tidak harus berhujah dengannya dalam apa keadaan

sekalipun (al-‘Asqalani, 1971).

Kesimpulan Hukum Hadis

Hadis daripada tarig ‘Ali bin Abu Talib RA yang direkodkan oleh Khatib al-Baghdadi dalam

Tarikh Baghdad merupakan hadis yang sangat da ‘if. Perawinya Muhammad bin Yiinus dan

Salih bin Ahmad bin Yiinus lebih dasyat dikritik dengan tohmahan sebagai pemalsu hadis.

Para ulama hadis tidak akan berhujah dengan hadis orang yang telah dikategorikan sebagai
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muttaham bi al-kadhbi dan mengkategorikan hadis sebegini sebagai hadis matruk. Hadis
matruk merupakan hadis yang sangat da ‘if dan tidak boleh dijadikan hujah walaupun dalam
fada’il al-a’mal (kelebihan-kelebihan amal), dan targhib wa tarhib. la juga tidak boleh
meningkat menjadi hadis hasan li ghayrihi walaupun terdapat jalur-jalur periwayatan yang

lain.

Tariq Ketiga: Umm ‘Atiyyah
Hadis melalui tarig Umm ‘Atiyyah ini diriwayatkan oleh Abii Dawud dalam Sunan, al-
Bayhaqi dalam al-Sunan al-Kubrd dan Ibn ‘Adi dalam al-Kamil melalui jalur Marwan

katanya: “Telah memberitahu kami Muhammad bin Hassan al-Kiifi daripada Abd al-Malik

bin ‘Umayr, daripada Umm ‘Atiyyah al-Ansariyyah, sesungguhnya Rasulullah SAW
memerintahkan bidan sunat wanita untuk melakukan khitan, lalu Baginda bersabda (Abu

Dawud, 2009: 5271) (al-Bayhagqi, 2003) (Ibn ‘Adi, 1409H):
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“Jika kamu menyunat perempuan, janganlah dipotong berlebih-lebihan dengan
memotong kesemuanya. Sesungguhnya itu lebih mengindahkan wanita dan lebih
disayangi oleh suami” (H.R. Abu Dawud, al-Bayhaqi dan Ibn ‘Adi).

Sanad hadis ini juga bermasalah terutama perawi yang bernama Muhammad bin Hassan
al-Kufi. Abu Dawud setelah meriwayatkan hadis ini di dalam kitabnya berkata: “Muhammad
bin Hassan adalah majhul (tidak dikenali), dan hadis ini adalah da ‘if”” (Dawud, 2009). Begitu
juga Ibn ‘Adi berkata: “Hadis bagi Muhammad bin Hassan ini tidaklah diketahui, Marwan
juga seorang yang suka meriwayatkan daripada guru-guru yang tidak dikenali......... sanad ini
ganjil, ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr tidak aku ketahui melainkan pada sanad ini sahaja dan
tidaklah aku mengetahui bagi Muhammad bin Hassan melainkan dua hadis ini” (‘Adi,
1409H). Al-Bayhaqi juga turut mengatakan perkara yang sama tentang jahalah (tidak
dikenali) Muhammad bin Hassan al-Kiifi. Namun, Ibn Mulaqqin dalam kitabnya Badr al-
Munir mengatakan bahawa sebenarnya Muhammad bin Hassan dalam riwayat ini ialah
Muhammad bin Sa‘id al-Maslib al-Zindiq, seorang perawi kadhdhab (pendusta) berdasarkan
kenyataan Abd al-Ghani bin Sa‘id al-Mizzi (al-Mulaqqin, 2004).
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Kesimpulan Hukum Hadis

Hadis ini menjadi da ‘if berdasarkan penilaian Abii Dawud mengenai jahalah (tidak dikenali)
Muhammad bin Hassan, namun jika diambil penilaian Ibn al-Mulaqqin yang dapat
mengenalpasti siapakah Muhammad bin Hassan, maka sudah pasti hadis ini menjadi hadis
yang palsu kerana Muhammad bin Sa‘id al-Masliib merupakan pendusta hadis. Bahkan, al-
‘Azim Abadi pengarang kitab ‘Awn al-Ma biid Sharah Sunan Abu Dawud juga bersependapat
dengan Ibn al-Mulaqqin dalam menentukan jahdlah Muhammad bin Hassan, iaitu seorang
zindik dan pemalsu hadis yang bernama Muhammad bin Sa‘id al-Maslub al-Shami (al-Abadi,
1415H).

Tarig keempat: Dahhak bin Qays

Hadis melalui tarig Dahhak bin Qays ini diriwayatkan al-Tabrani dalam a/-Mu jam al-Kabir,
al-Bayhaqi dalam al-Sunan al-Saghir dan al-Sunan al-Kubra, al-Hakim dalam al-Mustadrak,
Abii Nu‘aym dalam Ma ‘rifah dan Ibn ‘Asakir dalam Tarikh Dimashq daripada Abd al-Malik
bin ‘Umayr, daripada Dahhak bin Qays katanya (al-Tabrani, 1983: 8153) (Al-Bayhaqi, 1992:
t.n. dan 2003: 16138) (al-Naysabiiri, t.t.: 6252) (al-Asbahani, t.t.: 3548) (al-Dimashqi, 1995:
24094):
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Dulunya di Madinah ada seorang wanita yang menyunat wanita, dikatakan
namanya Umm ‘Atiyyah, maka Rasulullah SAW bersabda kepadanya:
“Sunatkanlah dan janganlah dipotong berlebih-lebihan dengan memotong
kesemuanya. Sesungguhnya itu lebih mengindahkan wajah (wanita yang

bersunat) dan lebih disenangi suami” (H.R. al-Tabarani, al-Bayhagqi, al-
Naysaburi, al-Asbahani dan al-Dimashgqi).

Hadis ini diriwayatkan oleh banyak turug (jalur-jalur periwayatan) selepas ‘Ubaydullah bin
‘Amr. Beliau merupakan madar (tempat bertemu sanad) bagi hadis ini. Namun demikian,
beliau meriwayatkan hadis ini dengan berkata: “Daripada seorang lelaki Kufah”. Dalam ilmu
mustalah al-hadith, periwayatan sebegini dinamakan sebagai mubham, iaitu perawi yang
tidak disebutkan namanya dalam sanad dan ia merupakan salah satu sebab terjadinya hadis
da‘if.- Oleh hal yang demikian, keseluruhan turug ini secara langsung menjadi da ‘if kerana

kesemuanya bertemu pada satu perawi iaitu ‘Ubaydullah dan beliau pula meriwayatkan hadis
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tanpa memberitahu nama perawi yang meriwayatkan hadis ini kepadanya, melainkan tarig

yang diriwayatkan al-Hakim dan juga Ibn ‘Asakir. Namun, kedua-dua tarig ini juga

mempunyai masalah pada perawi lain. Penyelidik akan menyenaraikan kesemua turuq ini,

lalu meletakkan garisan di bawah nama perawi yang bermasalah supaya memudahkan

kefahaman pembaca terhadap analisis yang akan dibuat.

4.

Sanad pertama: al-Tabrani

o - Ko 2 o 8 /e/}ow -8 - Ko & - /u/

0 £ o s 0 -

‘u”*;aﬁ*;xb“‘“sﬁ/"f;’sﬁw‘%’&@éﬂ‘&‘w&)f

z

Dahhak — ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr — lelaki dari Kufah — ‘Ubaydullah bin
‘Amr — ‘Ali bin Ma’bad — Miqdam bin Dawud

Sanad kedua: al-Bayhaqi
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Dahhak — ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr — lelaki dari Kufah — ‘Ubaydullah bin
‘Amr — ‘Abdullah bin Ja’far - Yahya bin Ma‘in ~ (a/-Sunan al-Kubra) & al-
Mufaddal bin Ghassan (al-Sunan al-Sughra)

Sanad ketiga: al-Hakim
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Dahhak — ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr — Zayd bin Abu Unaysah — ‘Ubaydullah
bin ‘Amr — al-‘Ala’ bin Hilal — Hilal bin al-‘Ala’ - Ahmad bin Salman

Sanad keempat: Ibn ‘Asakir
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Dahhak — ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr — ‘Ubaydullah bin ‘Amr — Mansur bin
Sufayr - Abu Umayyah — ‘Usman bin Ahmad — ‘Abdullah bin Mandah —
Shuja’ bin ‘Ali & Abu al-Fath Yusuf bin ‘Abd al-Wahid ()

Abu al-Futuh - Abu Muhammad ‘Abdullah — Abu al-Fath & Abu Nahshal &
Abu al-Raja’' Yahya bin Abdillah

Analisis Sanad

Seperti yang penyelidik telah nyatakan, setiap tarig bagi hadis yang melalui jalur Dahhak ini
bermasalah sepertimana yang boleh dilihat pada perawi yang telah penyelidik gariskan di atas.
Hadis yang diriwayatkan oleh al-Tabrani pada sanadnya terdapat perawi yang bernama
Miqdad bin Dawud, yang mana telah dilemahkan oleh al-Nasa’i, al-Daruqutni, Ibn Hatim
al-Razi, Ibn Yunus, Muhammad bin Yusuf al-Kindi dan lain-lain (Al-Dhahabi, 2001).
Tambahan lagi, kedua-dua sanad ini bertemu pada perawi majhiil (yang tidak dikenali) yang

menyebabkannya bertambah da ‘if.

Manakala, hadis yang diriwayatkan oleh al-Hakim pada sanadnya terdapat perawi yang
bernama al-‘Ala’ bin Hilal al-Bahili yang mana telah dihukum para ulama sebagai shadid al-
da ’f, iaitu tersangat lemah. Berkata Abu Hatim al-Razi: “Munkar al-hadith, da’f al-hadith dan
padanya hadis-hadis yang palsu yang beliau riwayatkan daripada Ibn Zari’ (Al-Dhahabi,
2001).

Hadis yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Asakir pula pada kedua-dua sanadnya terdapat
perawi-perawi yang lemah iaitu ‘Abdullah bin Abu al-Raja’, Syuja’ bin ‘Ali dan Mansiar

bin Sufayr. Bagi memudahkan kefahaman, sila lihat jadual 2 di bawah:
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Jalur Hadis ‘Illat (kecacatan)

Al-Tabarani dalam Mujam | 1 | Miqdad bin Dawud: da ‘if

al-Kabir 2 | Jahalah perawi

Al-Bayhaqi dalam al-Sunan | 1 | Jahalah perawi
al-Saghir dan al-Kubra

Al-Hakim dalam al-Mustadrak | 2 | Al-‘Ala’ bin Hilal: Tersangat lemah
Abu Nu‘aym dalam Ma'rifat | 1 | Miqdad bin Dawud: da ‘if
al-Sahabah 2 | Jahalah perawi

Ibn ‘Asakir dalam 1 | Shuja’ bin Ali: da ‘if

ST

S 5 g
Tarikh al-| & & &2 | Mansarbin Sufayr: da ‘if
Dimashq 1 | ‘Abdullah bin Abu al-Raja’: da ‘if

Tarig
kedua

2 | Mansiir bin Sufayr: da ‘if

Jadual 2: Kecacatan Pada Perawi bagi Tarig Dahhak bin Qays

Kesimpulan Hukum Hadis

Kesimpulannya, hadis ini adalah da ‘if dan tidak mungkin meningkat ke hasan li ghayrihi
kerana kesemua sanadnya mempunyai ‘i/lat (kecacatan) yang pelbagai seperti yang
dinyatakan di atas. Tambahan lagi, sanad ini adalah mudtarib (hadis yang diriwayatkan dalam
bentuk berbeza-beza) yang mana ianya juga merupakan punca kepada kelemahan hadis. Al-
Bayhaqi, Abu Nu‘aym dan al-Tabrani meriwayatkan sampai kepada ‘Ubaydullah bin ‘Amr
daripada lelaki ahli Kufah daripada ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr. Manakala, Ibn ‘Asakir pula
meriwayatkan sampai kepada ‘Ubaydullah terus kepada Abd al-Malik bin ‘Umayr tanpa
melalui lelaki dari ahli Kufah. Al-Hakim pula dalam al-Mustadrak meriwayatkan sampai
kepada ‘Ubaydullah bin ‘Amr daripada Zayd bin Abu Anisah daripada Abd al-Malik bin
‘Umayr.

Jika dilihat pada hadis Umm ‘Atiyyah dalam Sunan Abu Dawud, al-Sunan  al-Kubra
oleh al-Bayhaqi dan al-Kamil oleh Ibn ‘Adi, mereka meriwayatkan sampai kepada Marwan,
daripada Muhammad bin Hassan al-Kufi daripada ‘Abd al-Malik bin ‘Umayr (H.R. Abu
Dawud: 5271, al-Bayhaqi dan Ibn ‘Adi). Muhammad bin Hassan mengambil tempat lelaki
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daripada ahli Kufah dalam sanad ini. Oleh itu, kemungkinan perawi yang tidak disebutkan
namanya dalam hadis Dahhak ini ialah Muhammad bin Hassan seperti dalam hadis Umm
‘Atiyyah. Muhammad bin Hassan juga merupakan perawi yang da ‘if kerana jahalah (tidak
dikenali) seperti yang telah dibincangkan. Bahkan, beliau boleh jadi perawi yang sangat da ‘if’
jika mengikut penelitian Ibn al-Mulaqqin dalam kitabnya, Badral-Munir. (Rujuk halaman

sebelum ketika perbahasan Muhammad bin Hassan).

Analisis Matan Hadis

Oleh kerana hadis ini merupakan hadis yang lemah dari sudut sanad, kemungkinan besar
matannya juga adalah lemah melainkan jika diriwayatkan daripada tarig lain yang sahih.
Namun, jika hadis ini sahih sekalipun, ianya masih belum kuat untuk menjadi dalil bagi
menetapkan hukum wajib ataupun sunat kerana makna hadis ini ialah sekitar perintah Nabi
SAW kepada bidan khitan dan bukanlah perintah kepada wanita supaya berkhatan. Oleh itu,
jika hadis sahih ini, kefahaman yang benar ialah wajib bagi bidan khitan wanita apabila ingin
melakukan khitan supaya tidak berlebih-lebihan dalam memotong hingga memotong
keseluruhan klitoris (kelentit). Al-mukhatab (orang yang diperintahkan) dalam hadis
ini ialah bidan khitan wanita dan bukanlah wanita secara umumnya. Hukum yang boleh
dikeluarkan daripada hadis ini (jika hadis ini sahih) terhadap wanita ialah mubah (harus)
kerana jelas daripada hadis ini Nabi SAW mengizinkan Umm °Atiyyah untuk mengkhatankan
wanita dengan syarat tidak berlebih-lebihan. Hal ini kerana Nabi SAW tidak akan

mengizinkan seseorang melakukan perkara yang diharamkan oleh syarak.

Tarig kelima: ‘Abdullah Ibn ‘Umar

Hadis ‘Abdullah Ibn ‘Umar ini diriwayatkan oleh al-Barraz dan al-Bayhaqi dalam Sya’b al-
Iman melalui tarig Mandal, daripada Ibn Jurayj, daripada Isma‘il bin Umayyah, daripada
Nafi’ daripada Ibn ‘Umar, katanya: Nabi SAW masuk bertemu wanita-wanita Ansar dan

bersabda (al-Bayhagqi, 2003) (al-Barraz, 1988):

(Sl g3l dis sl b ¢ S Vg i)y laed it 1LY els Ly

«orenidl 4S5 STUL s
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“Wahai wanita-wanita Ansar, pakailah inai dan berkhatanlah, namun jangan
berlebih-lebihan (dengan memotong kesemuanya), sesungguhnya ia lebih
menyenangkan kepada suami-suami kalian dan jauhilah kalian daripada kufur
(engkar) terhadap kebaikan suami” (H.R. al-Baihagqi dan al-Bazzar).

Analisis Sanad

Sanad hadis yang diriwayatkan oleh al-Bayhaqi dan al-Barraz seperti berikut:

Ibn ‘Umar — Nafi’ - Isma‘il bin Umayyah — Ibn Jurayj - Mandal bin ‘Ali

Kecacatan hadis ini adalah pada perawi yang bernama Mandal. Beliau ialah Abu ‘Abdullah
‘Amru bin ‘Ali atau lebih dikenali sebagai Mandal bin ‘Ali. Al-Bayhagqi setelah meriwayatkan
hadis ini dalam kitabnya berkata: “Mandal bin ‘Ali da‘if ” (al-Bayhaqi, 2003). Ibn Hajar
berkata: “Sanadnya da ‘if, Mandal bin ‘Ali telah dilemahkan oleh Ibn Ma‘in, Ibn al-Madini,
al-Nasa’i, al-Daruqutni dan lain-lain lagi (al-‘Asqalani, 1984). Oleh hal yang demikian, hadis
ini adalah da ‘if dan tidak boleh dijadikan hujah bagi menentukan hukum hakam.

Analisis Matan Hadis

Inilah satu-satunya hadis yang menunjukkan perintah Nabi SAW kepada para wanita supaya
berkhatan. Mukhatab (orang yang diperintah) dalam hadis ini ialah wanita-wanita Ansar
ketika itu dan ianya umum buat semua wanita. Namun demikian, hadis ini merupakan hadis
yang da‘if yang tidak boleh dijadikan hujah bagi menetapkan sesuatu hukum. Oleh itu,
tidaklah boleh untuk menetapkan hukum wajib atau sunat bagi khitan wanita berdasarkan

hadis ini.

1.3.2. Hadis Kemuliaan Khitan Bagi Wanita

el 10 S JUs U i 0Ly J\év@)wmw;ﬁsu;

Nabi SAW bersabda: “Khitan itu sunat bagi lelaki dan kemulian bagi wanita”
(H.R. Ahmad, al-Tabarani dan al-Bayhagi).

Analisis Sanad Hadis

Hadis ini diriwayatkan oleh:

1. Ahmad bin Hanbal dalam Musnad:
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Perawi yang bernama al-Hajjaj bin Aratah merupakan perawi yang dikritik oleh para
ulama hadis kerana selalu melakukan tadlis iaitu menggugurkan perawi bagi
menyembunyikan keaiban sanad. Oleh itu, Abu Hatim al-Razi mengatakan bahawa beliau
adalah seorang yang sadiiq (dipercayai) namun mudallis, jika beliau meriwayatkan dengan
lafaz (W) maka boleh diterima (al-Dhahabi, t.t.). Hal ini kerana lafaz ini adalah lafaz yang
menjelaskan bahawa perawi itu mendengar secara terus daripada gurunya tanpa melalui

perantaraan.

2. Al-Tabarani dalam Mujam al-Kabir mendatangkan dua sanad secara marfu’

(perkataan Nabi SAW) dan juga mawquf (perkataan sahabat):
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Nabi — Ibn ‘Abbas — ‘lkrimah - Muhammad — Ibn Thawban — al-Walid

— Ayytb — ‘Abdan (sanad marfu’)

Perawi bernama Ibn Thawban telah dikritik oleh para ulama. Ibn Hajr berkata: “Beliau
seorang yang sadiig (dipercayai) dan zuhud, namun membuat banyak kesilapan dalam
periwayatan. Beliau juga dituduh dengan Qadariyyah serta hafalannya berubah menjadi

lemah di penghujung usianya” (Hajr, 1995).

Bahkan ‘lllah yang lebih besar ialah pada perawi al-Walid (iaitu al-Walid bin al-Walid bin
Zayd al-Dimasyqi) yang meriwayatkan daripada Ibn Thauban. Ibn Hibban mengatakan bahawa beliau
meriwayatkan daripada Ibn Thauban hadith-hadith maqlub. Abu Nuaim mengatakan beliau
meriwayatkan daripada Ibn Thauban hadith-hadith mawdu’ (lisan al-Mizan, 1971). Al-Daruqutni
mengatakan beliau munkar al-hadith. Al-‘Uqayli (t.t.) mengatakan bahawa beliau
meriwayatkan hadis-hadis yang batil yang tiada asal-usulnya, manakala Abu Hatim Ibn
Hibban al-Busti mengatakan bahawa tidak boleh berhujah dengan apa yang diriwayatkanya
(Kalim, t.t.).
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Sa‘id bin Bashir merupakan perawi yang da ‘if menurut ramai ulama hadis, antaranya
ialah al-Bayhaqi, al-‘Uqayli, Abu Dawud, Abu Hatim al-Razi, Ahmad bin Hanbal dan lain-
lain lagi (Kalim, t.t.).

3.  Al-Bayhaqi dalam al-Sunan al-Sughrd daripada Ibn ‘Abbas tanpa mendatangkan
sanad (al-Bayhagqi, 2003).

Kesimpulan Hukum Hadis

Hadis bagi kesemua jalur periwayatan adalah da ‘if, bahkan hadis marfu’ yang diriwayatkan
oleh al-Tabrani adalah sangat da ‘if. Maka, hadis ini tidak boleh dijadikan pegangan dalam
menetapkan hukum wajib ataupun sunat amalan k#Zitan bagi wanita. Al-Iraqi, al-Bayhagqi, Ibn
Hajar, dan juga al-Albani telah melemahkan hadis ini berdasarkan kecacatan yang telah

penyelidik bincangkan (Al-‘Iraqi, t.t.) (Al-Bayhaqi, 1992) (Hajr, 1989) (Al-Albani, t.t.).

Analisis Matan Hadis

Sanad yang da ‘if menyebabkan kemungkinan besar khabar yang dibawa adalah tidak benar
melainkan jika terdapat hadis sahih lain daripada sanad yang lain yang akan menguatkan
hadis ini. Namun, kesemua sanad hadis ini adalah da ‘if, maka ia tetap kekal sebagai hadis

da ‘if dan tidak boleh dijadikan hujah dalam menetapkan hukum-hakam.

Namun, seandainya hadis ini sahih sekalipun, ianya tetap tidak menunjukkan hukum
wajib mahupun sunat khitan bagi wanita. Hal ini kerana dalam hadis ini dibezakan antara
sunat dan juga makrumah (dimuliakan). Oleh itu, difahami daripada hadis ini bahawa khitan
bagi lelaki adalah sunat, manakala bagi wanita pula bukanlah wajib dan tidak pula sunat,
namun sekadar sesuatu yang menjadi kemuliaan sebagaimana yang difatwakan oleh ulama
mazhab Maliki. Seorang ulama besar mazhab Syafii, Ibn Hajar al-‘Asqalani (1379H) yang

juga melemahkan hadis ini memberi komentar terhadap matan hadis dengan berkata:
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“Lafaz sunat dalam hadis bukanlah menjadi kemestian ianya berlawanan dengan hukum
wajib, namun dalam hadis ini, terdapat pemisahan lafaz antara lelaki dan wanita yang
menunjukkan adanya pemisahan hukum antara keduanya, yakni hukum Fkhitan bagi
lelaki adalah sunat dan bagi wanita pula adalah mubah, namun hadis ini tidaklah thabit
kerana diriwayatkan daripada Hajjaj bin ‘Artah”.

3. PANDANGAN PAKAR PERUBATAN MENGENAI KHITAN WANITA

3.1. Pandangan Pakar Perubatan daripada WHO

Seperti yang penyelidik telah nyatakan pada bab satu, khitan wanita dilakukan dengan cara
yang berbeza-beza berdasarkan budaya dan adat sesuatu tempat. Berdasarkan pemerhatian
Pertubuhan Kesihatan Sedunia (WHO), khitan yang diamalkan dalam dunia terbahagi kepada

empat jenis iaitu (Classification of female genital mutilation, t. t.):

1. Clitoridectomy: Pembuangan sebahagian atau seluruh klitoris (kelentit) perempuan
termasuklah preputium (kulit di sekitar klitoris). Prosedur ini terbahagi kepada dua
laitu:

I. Pembuangan caput klitoris (kelentit) atau preputium (kulit di sekitar klitoris)
sahaja.

II. Membuang bahagian klitoris (kelentit) dan preputium sekali.

2.  Excision: Pembuangan sebahagian atau seluruh klitoris dan labia minora (bibir dalam
vagina), dengan atau tanpa membuang labia majora (bibir luar vagina) Prosedur ini
pula terbahagi kepada tiga iaitu:

I. Membuang labia minora sahaja.
II. Membuang sebahagian atau keseluruhan klitoris (kelentit) dan /abia minora.
III. Membuang sebahagian atau keseluruhan klitoris (kelentit), labia minora, dan

labia majora.

3. Infibulation: Penyempitan lubang vagina dengan memotong dan menyatukan dengan
menjahit labia minora (bibir dalam vagina) dan/atau /labia majora (bibir luar vagina)
sehingga bersatu. lanya samada dengan memotong atau tidak memotong klitoris.

Prosedur ini terbahagi kepada dua jenis:
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I. Membuang dan menyatukan /abia minora.
II. Membuang dan menyatukan /abia majora.
4.  Tindakan lain yang merosakkan genitalia perempuan tanpa tujuan perubatan seperti

menusuk, menindik, menyayat, menggores, atau meregangkan genital perempuan.

Lihat Rajah 1 di bawah bagi mengenal pasti amalan k#Zitan berdasarkan klasifikasi FGM oleh
Persatuan Kesihatan Sedunia (WHO) (What is FGM, t.t.):

Different types of female genital mutilation

&

Rajah 1: Kategori FGM I, II dan III (End FGM)

Bagi ketiga-tiga kategori seperti yang dipaparkan pada Rajah 1 di atas, kajian perubatan
telah membuktikan adanya implikasi buruk terhadap kesihatan wanita sama ada dalam jangka
pendek ataupun panjang. Berikut merupakan kesan jangka pendek dan panjang seperti yang
disenaraikan oleh Taqwa binti Zabidi dengan merujuk kepada Laporan Bersama WHO 2008
(Zabidi, 2009):

Kesan Jangka Pendek Kesan Jangka Panjang
Kesakitan yang teruk Kesakitan
Trauma Jangkitan
Pendarahan yang melampau Keloid

Kesusahan dalam pembuangan air | Jangkitan kepada sistem reproduktif dan
kecil jangkitan  yang  dipindahkan  melalui

hubungan intim

Jangkitan HIV

HIV Kualiti hubungan intim terjejas
Kesan psikologi Komplikasi kelahiran

Cantuman labia yang tidak | Bahaya kepada bayi yang dilahirkan
diinginkan

Pengulangan prosedur FGM Kesan psikologi
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Jadual 3:Kesan Jangka Pendek dan Kesan Jangka Panjang FGM ( Taqwa binti Zabidi,
Hukum Pemotongan Genitalia Wanita, Jurnal Penyelidikan Islam, Volume 22, 2009)

3.2. Praktikal Khitan Wanita di Malaysia

Setelah merujuk kepada empat klasifikasi khitan yang dilakukan di seluruh dunia serta
keburukannya yang dinyatakan oleh WHO, penyelidik akan menfokuskan kepada praktial
khitan di Malaysia.

Persoalannya, adakah khitan yang diamalkan di Malaysia termasuk dalam kategori
FGM I, II dan III yang mendatangkan implikasi buruk terhadap kesihatan wanita? Penyelidik
mendapati khitan yang diamalkan di Malaysia adalah FGM kategori yang pertama, iaitu
sedikit tisu klitoris (kelentit) dibuang atau sedikit kulit di hujung klitoris dibuang (preputium)
dan juga yang keempat iaitu tindakan lain yang merosakkan genitalia perempuan tanpa

tujuan perubatan.

Berdasarkan kajian yang dijalankan oleh Khatijah Musa ke atas pengamal perubatan
swasta seluruh Terengganu, beliau mendapati bahawa kebanyakan khitan yang dilakukan oleh
klinik-klinik di Malaysia ialah FGM kategori keempat iaitu menusuk “needle prick” atau
menggores sedikit sahaja bahagian hujung klitoris (Murizah, 2016). Kajian beliau mendapati
bahawa daripada 48 orang responden yang berbangsa Melayu dan beragama Islam, 56.2%
daripada mereka telah menjalankan khidmat khitGn bayi perempuan di klinik mereka.
Daripada jumlah peratusan itu pula, 55.6% (n=15) dalam kalangan mereka hanya
melukakan/hirisan kecil ke atas kelentit (lukisan 1), 25.9% (n=7) melukakan puncak klitoris
dengan jarum steril (lukisan 2) dan 18.5% (n=5) memotong sedikit hujung kulit klitoris sama

ada menggunakan jarum atau pisau steril (lukisan 3) (Musa, 2017).

) !/
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Rajah 2: Gambar Rajah Khitan yang Diamalkan di Terengganu (Khadijah Musa, Study
on Female Circumcision Methods Among General Practictioners in Terengganu,
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Malaysia, (presented at: 2nd Congress of World Health Muslim Organization in
Istanbul, 2017)

Berdasarkan kajian ini, beliau merumuskan bahawa amalan khitan di Malaysia tidaklah
menggunakan mana-mana kaedah FGM seperti yang dikategorikan oleh WHO dan ianya
tidak mendatangkan kesan buruk kepada kesihatan perempuan yang berkhatan seperti mana
yang diamalkan di negara-negara Afrika (Musa, 2017). Namun demikian, jika diteliti apa
yang dikatakan oleh Khadijah Musa, penyelidik berpandangan bahawa ianya tidaklah tepat
dalam menafikan khitan yang dilakukan di Malaysia tidak sama dengan mana-mana empat
kategori FGM yang diklasifikasikan oleh WHO. Sebenarnya, khitan yang diamalkan di
Malaysia juga merupakan salah satu daripada FGM yang telah dikategorikan oleh WHO iaitu
dalam kategori FGM yang pertama dan juga yang keempat. Melukakan sedikit kelentit
dengan menggunakan pisau dan jarum steril (gambar 1 dan 2) adalah kategori FGM yang
keempat manakala memotong sedikit klitoris (gambar 3) merupakan kategori FGM yang

pertama.

Persoalan utama yang harus dikaji dan dijawab bukanlah klasifikasi FGM ini, namun
benarkah ianya tidak mendatangkan kesan buruk terhadap kesihatan perempuan itu sendiri.
Bagi FGM kategori pertama yang dilakukan dengan memotong klitoris atau membuang kulit
di bahagian klitoris dengan berlebihan, maka sudah pasti ianya mendatangkan kesan buruk
terhadap kesihatan wanita serta menghilangkan fungsi asas klitoris terhadap wanita terutama
fungsi rangsangan seksual seperti yang telah dibuktikan oleh kajian-kajian pakar perubatan
yang bernaung di bawah WHO. Namun, bagi kaedah khitan yang dilakukan hanya dengan
menggores ataupun mencucuk sedikit pada hujung klitoris tanpa memotong, penyelidik
berpandangan ianya memerlukan kajian mendalam untuk membuktikan bahawa ianya

tidaklah mendatangkan kemudaratan terhadap wanita.

Apa yang lebih merisaukan ialah di sesetengah tempat terutama di luar bandar, khitan
dilakukan oleh bidan kampung yang tidak mempunyai kepakaran serta kelayakan perubatan,
bahkan tiada alat kelengkapan yang sewajarnya. Kajian yang dilakukan oleh A Rashid Patil
dan A Valimalar (2009) di lima buah kampung di utara Malaysia terhadap amalan khitan
wanita mendapati bahawa 49.8% yang berkhatan di bawah umur 18 tahun daripada jumlah
597 bilangan responden telah melakukan khatan di rumah oleh bidan. Namun demikian, jika

dibandingkan jumlah peratusan responden yang berumur di antara 18 hingga 30, didapati
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peratusnya adalah lebih tinggi iaitu 65.1% dan responden yang berumur 31 tahun ke atas pula
peratusnya adalah 81.5%. Ini menunjukkan peratusan perempuan yang dikhatankan di rumah
oleh bidan adalah semakin hari semakin berkurangan. Kesedaran untuk melakukan khitan di
klinik oleh doktor semakin hari semakin meningkat dalam kalangan masyarakat. Jadual 4 di
bawah adalah ringkasan daripada kajian A Rashid Patel dan A Valimalar dari sudut umur dan

tempat khitan dilaksanakan (Patil & Valimalar, 2009):

Umur | Mak Bidan Doktor Unsure Total
(rumah) (klinik)
Jumlah: 405 Jumlah: 170 Jumlah:22 Jumlah: 567
(%) (“o) (“o) (“o)
<18 106 (49.8%) 107 (50.2%) 0% 213 (100%)
18- 30 56 (65.1%) 27 (31.4%) 3 (3.5%) 86 (100%)
>3] 243 (81.5%) 36 (12.1%) 19 (6.4%) 298 (100%)

Jadual 4: Umur dan Tempat Khitan Dilaksanakan (A Rashid Patil, A Valimalar, The

Practice Of Female Genital Mutilation Among The Rural Malays In North Malaysia, (The
Internet Journal of Third World Medicine. 2009 Volume 9 Number 1)

3.3. Kesimpulan

Dalam bab ini, penyelidik mendapati bahawa kesan buruk yang disenaraikan oleh WHO
merupakan hasil daripada kajian terhadap FGM bagi kategori I, II dan III. Namun, tidak ada
kajian yang jelas dalam mengaitkan kesan-kesan buruk terhadap kesihatan wanita melalui
khitan bagi kategori yang keempat iaitu tindakan lain yang merosakkan genitalia perempuan
tanpa tujuan perubatan seperti menusuk, menindik, menyayat, menggores, atau meregangkan
genital perempuan, terutamanya yang dilakukan di klinik-klinik Malaysia yang hanya
menggores atau menusuk dengan kadar yang sangat sedikit seolah-olah ianya hanyalah
sekadar syarat sahaja. Namun, masih ada klinik yang mengamalkan khitan bagi kategori
pertama, yang mana ianya dikhuatiri memberi kesan yang buruk seperti yang telah

dibincangkan dalam bab ini.
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4. KEPUTUSAN HUKUM KHITAN WANITA BERDASARKAN STATUS HADIS
DAN PANDANGAN PAKAR PERUBATAN DALAM KONTEKS MALAYSIA

4.1. Hukum Khitan Wanita Berdasarkan Status Hadis

Berdasarkan hadis-hadis yang telah dikumpulkan dalam bab yang lalu, tidak terdapat dalil-
dalil yang konkrit bagi menetapkan hukum wajib ataupun sunat amalan khitan bagi wanita
sebagaimana khitan bagi lelaki. Hal ini kerana tidak ada hadis sahih yang sarih (jelas)
berdasarkan kajian penyelidik bagi menyokong amalan ini seperti yang telah dibincangkan

pada bab yang lalu.

Penyelidik tidak beranggapan amalan khitan wanita dalam konteks Malaysia adalah
terlarang ataupun haram selagi ianya dilakukan dengan kaedah yang betul. Ini kerana terdapat
hadis sahih yang dinyatakan dalam kajian ini namun tidak menunjukkan perintah. Namun,
ianya bukti bahawa khitan adalah sesuatu yang tidak dilarang oleh Nabi SAW. Jika tidak,
semestinya ada hadis yang melarang amalan khitGn terhadap wanita. Begitu juga terdapat
athar (amalan sahabat) yang sahih menunjukkan ada antara mereka yang melakukan khitan
terhadap wanita. Oleh itu, penyelidik cenderung kepada pendapat ulama yang mengatakan
bahawa khitan wanita adalah mubah (harus) dan bukannya wajib ataupun sunat, selagi mana
tidak ada kajian yang membuktikan kesan buruk pada amalan ini. Namun begitu, tidak
dinafikan ada pendapat daripada ulama kontemporari yang cenderung kepada larangan
antaranya Yusuf al-Qaradawi, ‘Ali Juma‘ah (mantan mufti Mesir), Muhammad Sayyid
al-Tantawi, Muhammad Salim ‘Awwa dan lain-lain (al-Sarur & Raja’, 2013). Kata al-
Qaradhawi (2006):

“Tidak ada keraguan lagi apabila merujuk kepada al-Quran, sunnah, ijmak dan qias.

Kami dapati bahawa tidak ada dalil daripada semua sumber ini bagi merujuk kepada

kewajiban atau sunat bagi khiftGn wanita, begitu jugalah tidak ada dalil larangan yang

membawa kepada haram atau makruh. Adapun, para ulama hanya berbeza pendapat
kepada wajib, sunat dan makrumah (kemuliaan). Ini menunjukkan bahawa mereka
sepakat dalam mengharuskannya. Adapun yang telah ditetapkan dalam syarak, perkara

yang mubah boleh menjadi makruh ataupun haram jika terbukti ianya boleh

mendatangkan kerosakan. Hal ini perlulah dirujuk kepada ahli ikhtisas dan pakar bidang.

Berdasarkan kajian yang objektif dalam kalangan pakar yang membuktikan bahawa

khitan yang dilakukan sekarang memudaratkan wanita dari segi jasad dan jiwanya, maka

wajiblah dihentikan amalan ini atas dasar sadd al-dhari‘ah (menutup pintu-pintu
kerosakan dan kemudaratan)”.
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Fatwa-fatwa yang seumpama ini membuktikan betapa pentingnya menilai hukum yang
berkaitan perubatan dengan merujuk kepada fakta-fakta dan kajian perubatan oleh pakar di
dalam bidang tersebut. Perlu diketahui bahawa larangan FGM yang dikeluarkan oleh WHO
adalah bertitik tolak daripada penindasan hak wanita yang dilakukan di sesetengah negara
dengan melakukan khitan ke atas mereka secara melampau sehingga memberi kesan yang
negatif terhadap kesihatan dan psikologi mereka. Tambahan pula, tiada dalil daripada al-
Quran mahupun sunnah yang thabit dan sarih (jelas) dalam menetapkan anjuran wanita dalam
berkhatan. Oleh hal yang demikian, perkara ini termasuk dalam keluasan figh berdasarkan

ijtihad para ulama sesuai dengan konteks semasa.

4.2. Hukum Khitan Wanita Berdasarkan Pandangan Pakar Perubatan dalam
Konteks Malaysia
Dalam aspek perubatan pula, kita dapat melihat adanya perbezaan yang ketara mengenai
praktik khitan yang dilakukan di Malaysia dan di negara Afrika seperti Sudan, Mesir, Nigeria,
Somalia dan lain-lain lagi. Namun begitu, penyelidik masih belum menjumpai kajian yang
utuh bagi menunjukkan kesan yang buruk bagi khitan yang dilakukan khususnya di Malaysia
dalam kategori FGM ke-4, iaitu hanya menggores sedikit klitoris atau menusuknya dengan
jarum tanpa memotong. Begitu juga penyelidik tidak menjumpai apa-apa kajian yang konkrit
dalam membuktikan kebaikan amalan ini dari sudut kesihatan wanita itu sendiri. Dakwaan
bahawa ianya mendatangkan manfaat dari segi kebersihan vagina wanita tidaklah dapat
dibuktikan oleh kajian yang kukuh. Begitu juga andaian bahawa wanita yang tidak berkhatan

mempunyai rangsangan seks yang berlebihan juga adalah alasan yang tidak kukuh.

Namun demikian, FGM dalam konteks Malaysia menurut kajian ini tidaklah sampai
kepada hukum haram jika dilakukan dengan kaedah melukakan/hirisan kecil ke atas
kelentit atau melukakan puncak klitoris dengan jarum steril tanpa memotong apa-apa
daripada Kklitoris seperti dalam Gambar Rajah 2 dan ianya wajib dilakukan oleh
doktor yang mahir dan bukanlah bidan kampung. Berdasarkan kajian ini juga, penyelidik
tidak bersetuju dengan kaedah FGM yang pertama, iaitu memotong sedikit hujung kulit
klitoris seperti yang dilakukan di sebahagian klinik di Malaysia. Hal ini kerana ianya memberi
kesan terhadap hubungan kelamin suami dan isteri kelak kerana klitoris adalah bahagian yang
paling sensitif terhadap rangsangan dan mempunyai fungsi yang besar dalam kepuasan

(orgasma) bagi wanita dalam perhubungan kelamin. Tambahan pula, terdapat kajian yang
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menunjukkan bahawa peratusan wanita Malaysia yang mengalami kepuasan dalam
perhubungan seks adalah sangat rendah. Dr. Nor Ashikin (2009) yang merupakan seorang
Pakar dan Konsultan Perbidanan dan Sakitpuan Pusat Perubatan Pantai, Kuala

Lumpur berkata:

“Merujuk kepada satu kajian yang dijalankan oleh Durex pada tahun 2007/ 2008
dalam kalangan pasangan suami isteri di Malaysia mendapati bahawa hanya 25 peratus
wanita yang melakukan hubungan kelamin mencapai orgasme berbanding lelaki 62
peratus. Kajian itu juga menunjukkan hanya 58 peratus wanita berpuas hati dengan
intensiti orgasma mereka berbanding lelaki iaitu 66 peratus. Kajian tersebut
mendedahkan wanita Malaysia ketinggalan dari segi pengalaman orgasma berbanding
wanita Sepanyol (52 peratus), Mexico (51 peratus) dan Afrika Selatan (49 peratus)”.

Kajian penyelidik yang terhad ini tidak menemukan data atau kajian untuk mengatakan
faktor ketidakpuasan wanita Malaysia dalam hubungan kelamin sehingga tidak mencapai
orgasma berpunca daripada khitan. Namun apa yang pasti, tindakan membuang klitoris secara
berlebihan adalah antara penyebab utama kepada masalah ini kerana klitoris (kelentit)
berfungsi sebagai pusat rangsangan asasi terhadap sentuhan. Namun demikian, apakah ianya
juga merupakan sebab berlakunya masalah ini jika khitan hanya dilakukan dengan memotong
sedikit sahaja atau hanya dengan menusuk atau menggores tanpa memotong? Jika ianya
merupakan sebab dan faktor kepada masalah ini, maka sudah pastilah ia merupakan satu
bentuk kezaliman kepada wanita itu sendiri. Justeru itu, terdapat kaedah fighiyyah yang
berbunyi: “Jlsa Y5 )= Y7 yang memberi erti ‘tidak boleh melakukan perbuatan yang
merbahaya kepada diri dan membahayakan orang lain’. Isu khitGn wanita di Malaysia yang
berpandukan kaedah tusukan atau goresan boleh dikaitkan dengan satu kaedah fighiyyah:
“2ILAN a” jaitu ‘menutup pintu-pintu keburukan dan kerosakan’ dengan tidak melakukannya,
terutamanya jika tidak diyakini akan kepakaran ahli perubatan dalam melakukan khitan bagi
mengelakkan sebarang risiko. Dikhuatiri sedikit kesilapan boleh menyebabkan kecacatan
kekal atau menyebabkan masalah kepada perhubungan kelamin kelak. Hal ini kerana Nabi
SAW berpesan: “Tinggalkan apa yang meragukan kamu dan laksanakan apa yang yang tidak

kamu ragui” (al-Tirmidhi, t.t.).

Kemungkinan kita merasa hairan mengapa para ulama silam tidak ada yang melarang
atau mengatakan tidak perlu wanita berkhatan. Mengapa hanya kini sahaja baru timbul
kenyataan mubah atau larangan khitGn bagi wanita? Sebenarnya, jika kita mengkaji

perbahasan khitan wanita secara meluas hingga merentasi teks mazhab sendiri, maka kita
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akan dapati bahawa sebahagian ulama silam juga berpandangan bahawa tidak semua wanita
perlu dikhatani. Dalam mazhab Maliki dan majoriti ulama mazhab Hanafi, khitan bagi wanita
bukanlah wajib, tidak pula sunat namun ianya makrumah, iaitu perkara yang dimuliakan yang
mana ianya merupakan perkara yang digalakkan. Mereka berdalilkan dengan hadis “khitan itu
sunat bagi lelaki dan kemulian bagi wanita”. Namun begitu, menurut mazhab Maliki juga,
bukan semua wanita perlu berkhatan, hanya wanita yang mempunyai klitoris yang berlebihan
dan panjang dari kadar kebiasaan sahaja yang perlu dikhatankan. Berkata al-‘Adawi (1994)
dalam Hashiyah:

s 8 R o0

YR ,&;35\” & Ju UL”Q“.MS\ e gw % ;w o u,puxss s Ju)

g}u\;\;ﬁs UJ;L;J\;LLJ <
“Berkata Ibn ‘Umar: “Al-Khifad (khitan wanita) adalah mengambil sesuatu
daripada yang zahir antara dua labia faraj (iaitu hujung kulit klitoris)”. Beliau

berkata dalam Tahgiq, ianya untuk wanita masyriq (timur Arab), bukanlah untuk
wanita maghrib (barat Arab)”.

Wanita masyriq ialah wanita yang tinggal di timur Arab seperti Iraq, Syria, Palestin,
Yaman, Saudi dan lain-lain, manakala wanita maghrib ialah wanita yang tinggal di barat Arab
seperti Libya, Algeria, Mauritania, Tunisia, dan Maghribi. Dalam mazhab Maliki, khitan
wanita adalah izalat ma bi farj al-mar’ah min al-ziyadah, iaitu menghilangkan (dengan
memotong) lebihan yang ada pada faraj wanita (klitoris yang terlebih panjang dari kadar
normal) (al-Nafrawi, 1995). Oleh kerana wanita maghrib tidak seperti wanita masyriq, iaitu
tidak mempunyai klitoris yang terlebih maka tidak disyariatkan bagi mereka untuk berkhatan
kerana dikhuatiri memudaratkan fungsi orgasma dalam hubungan seksual. Sebahagian fuqaha
mazhab Maliki mengatakan digalakkan membuat syarat khitan pada wanita dengan melalukan
sahaja mata pisau tanpa mengenai atau melukai klitoris atas dasar al-amru al-ta‘abbudi

(perintah dalam agama yang di luar logik akal) (Muafi, t.t.).

Persoalannya, adakah pendapat dalam mazhab Maliki ini sesuai digunakan di Malaysia?
Adakah wanita di Malaysia sama seperti wanita Arab di maghrib yang mana klitorisnya
tidaklah berlebihan, lalu tidak lagi disyariatkan untuk dipotong atau dikhatani? Persoalan ini
bukanlah perlu dijawab oleh orang awam, namun ianya perlu dijawab oleh mereka yang

berautoriti dalam fatwa dengan merujuk kepada pakar perubatan dan perbidanan wanita.
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Kajian ini mendapati bahawa sebenarnya tidak ada pertentangan yang jelas antara
keputusan WHO dalam melarang khitan wanita dengan syariat Islam. Hal ini disebabkan
ketiadaan dalil yang sahih yang menunjukkan perintah Allah mahupun perintah Nabi SAW
dalam khitan wanita. Bahkan melalui kajian ini dapat dibuktikan bahawa hadis pertama (hadis
fitrah lima perkara) sahaja yang sahih dan menunjukkan anjuran khitan. Namun demikian,
ianya masih dalam ihtimal (keberangkalian) dalam menentukan sama ada anjuran itu hanya
khusus untuk lelaki mahupun umum untuk lelaki dan wanita. Namun, berdasarkan kajian
perubatan yang banyak seperti yang telah dibincangkan pada bab tiga menunjukkan bahawa
jjtihad para sarjana Islam kontemporari semisal Yusuf al-Qaradawi, °‘Ali Juma‘ah,
Muhammad Sayyid al-Tantawi, Muhammad Salim ‘Awwa dan lain-lain dalam melarang
amalan khitan bagi wanita pada zaman ini tidak bercanggah dengan Islam yang mana

mementingkan aspek kesihatan setiap manusia.

RUMUSAN DAN CADANGAN

5.1. Pengenalan

Daripada bab-bab terdahulu, kita dapat melihat bahawa isu kZitan wanita merupakan isu yang
tidak perlu dipolemikkan dengan mengaitkannya dengan agenda barat atau gerakan
merosakkan Islam. Hal ini kerana para sarjana Islam sejak dahulu hingga sekarang berbeza
pendapat dalam menentukan hukum Fkhitan bagi wanita. Para sarjana Islam tidaklah
mengeluarkan fatwa dan hukum semata-mata berpandukan teks agama, bahkan mereka juga
merujuk kepada ahli perubatan. Oleh itu, sejauh mana rujukan ahli agama terhadap ahli
perubatan dalam isu khitan wanita, maka sejauh itulah ketepatan fatwa yang dikeluarkan. Ini
kerana isu khitan ini berkait rapat dengan kesihatan manusia yang mana Islam datang untuk
menjaga hak kesihatan manusia sehingga salah satu maqasid al-shari‘ah yang lima adalah
menjaga nyawa. Maka, segala bentuk amalan yang membahayakan nyawa dan kesihatan

adalah wajar dielakkan.

5.2. Rumusan
Sebagaimana yang telah disebutkan dalam bahagian pendahuluan, penyelidikan ini bermula
dengan polemik yang dimainkan oleh sebahagian mereka yang sama ada tidak memahami

status dalil dalam isu khitan wanita ataupun tidak mempunyai maklumat yang lengkap
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mengenai kajian perubatan yang menunjukkan kesan-kesan buruk pada kesihatan wanita

melalui amalan khitan. Oleh itu, rumusan yang akan dibentangkan di bahagian ini akan

dikaitkan dengan tiga objektif utama kajian ini bagi membuktikan pencapaian kajian.

5.2.1. Menganalisis Keabsahan Hadis-hadis yang Menjadi Sumber Pensyariatan

Amalan Khitan Wanita

Penyelidik telah berusaha menjawab persoalan bagi mengetahui keabsahan hadis-hadis yang

menjadi pegangan dan hujah bagi mereka yang mengatakan bahawa khitan wanita adalah

wajib, sunat dan juga makrumah (dimuliakan). Empat hadis yang menjadi sumber istidlal

bagi sarjana Islam silam dirumuskan seperti berikut:

L.

Hadis fitrah lima perkara merupakan hadis yang sahih yang menyatakan salah satu
fitrah ialah khitan. lanya merupakan riwayat terkuat dalam bab Fkhitan kerana
diriwayatkan oleh al-Bukhari dalam Sahih-nya. Namun demikian, hadis ini tidak sarih
(jelas) dalam menunjukkan mashru ‘iyyah (pensyariatan) khitan bagi wanita kerana
gandingan lima perkara dalam hadis bukan semuanya sesuai untuk wanita seperti
memendekkan misai. Bahkan, dalam riwayat yang lain memerintahkan untuk

memanjangkan janggut.

Hadis bertemua dua tempat khitan juga merupakan hadis yang sehih namun ianya
tidak menunjukkan apa-apa perintah dalam melakukan khitan sama ada bagi lelaki
mahupun wanita. Bagi lelaki, terdapat hadis khusus yang sahih yang menyatakan
mashru ‘iyyah khitan terhadap mereka iaitu hadis yang pertama. Namun bagi wanita,
tidak ada dalil yang khusus menunjukkan kemulian atau anjuran Nabi SAW dalam

melakukan khitan. Hadis yang khusus kesemuanya adalah hadis yang da ‘if.

Hadis Umm ‘Atiyyah sebagai bidan wanita yang diperintahkan Nabi SAW untuk tidak
berlebih-lebihan dalam melakukan khitan terhadap wanita merupakan hadis yang
sarih (jelas) untuk mengaitkannya dengan perintah Nabi SAW bagi wanita melakukan
khitan. Namun demikian, hadis ini dari aspek sanad adalah tidak sahih. Kesemua
turug yang menyokong hadis ini merupakan hadis yang tersangat da ‘if, yang mana
tidak boleh dijadikan i’tibar li al-tarqiyyah iaitu penyokong bagi menaikkan hadis
kepada hasan li ghayrihi. Maka, kekallah hadis ini dengan tarafnya da ‘if walaupun

mempunyai banyak turug.
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Hadis terakhir pula ialah hadis khitan kemuliaan bagi wanita. Hadis ini juga
merupakan hadis yang sarih (jelas) bagi menunjukkan anjuran khitan bagi wanita.

Namun, sanad hadis ini juga bermasalah menyebabkan ianya menjadi hadis da ‘If.

Ketepatan Istidlal (Mengambil Dalil) oleh Para Sarjana Islam dalam Memahami
Hadis yang Berkaitan Khitan Wanita.

Bagi menjawab objektif kedua ini, penyelidik telah melakukan perbandingan antara sarjana

Islam silam dan kontemporari terhadap kefahaman mereka berkaitan teks-teks hadis khitan

wanita. Maka rumusan yang didapati daripada kajian ini ialah seperti berikut:

Sebahagian sarjana menetapkan hukum wajib ataupun sunat amalan khitan bagi
wanita daripada hadis yang da ‘if. Hal ini memberi kesan yang besar dalam perbezaan
hukum dalam kalangan mereka. Oleh itu, didapati mazhab Syafii mengatakan khitan
bagi wanita adalah wajib berdasarkan hadis Umm °Atiyyah yang da ‘if, manakala al-
Rafi‘i dan Ibn Hajr al-‘Asqalani melemahkan hadis ini, lalu kesannya mereka tidak
berpandangan ianya wajib bahkan sunat sahaja berdasarkan keumuman hadis fitrah
lima perkara (rujuk bab 1 halaman 13-26). Manakala, sarjana dalam mazhab Maliki
pula menyatakan hukumnya ialah mukramah berdasarkan hadis yang da ‘if juga. Oleh
itu, perbezaan mereka menjadi tiga hukum iaitu wajib, sunat dan mukramah adalah
hasil daripada ketepatan istidlal mereka daripada hadis-hadis yang dibincangkan.
Namun, istidlal sebahagian sarjana Islam kontemporari seperti Yusuf al-Qaradawi,
Muhammad Shaltit, ‘Ali Juma‘ah dan lain-lain dalam menetapkan hukum baru iaitu
mubah adalah lebih tepat bagi zaman ini. Hal ini kerana faktor kajian mereka terhadap
status hadis, kefahaman matan serta wagi’ (suasana) pada zaman ini mewarisi adat
jahiliah dalam khitan terhadap wanita seperti yang berlaku di Mesir, Sudan, dan

negara-negara Afrika.

Pemahaman terhadap teks juga adalah faktor utama perbezaan fatwa dalam kalangan
sarjana. Hadis bertemu dua tempat khitan misalnya menjadi hujah bagi golongan yang
mengatakan khitan wanita adalah sunat atau wajib, sedangkan sebahagian sarjana
kontemporari seperti Yusuf al-Qaradawi tidak melihat istid/al ini tepat kerana tiada

perintah di dalam hadis ini bagi menunjukkan ianya adalah wajib atau sunat. Oleh itu,
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beliau menyatakan hadis ini hanya menunjukkan mubah (harus) sahaja. Bahkan, para
sarjana kontemporari merujuk kepada kajian-kajian yang banyak daripada pakar-pakar
perubatan bagi mengeluarkan hukum ini. Maka, lahirlah pandangan yang mengatakan

ianya terlarang.

Mengkaji Sejauh Mana Percanggahan Larangan Khitan Wanita oleh World
Health Organizatian (WHO) dengan Syariat Islam Berpandukan Status Hadis
dan Ketepatan Istidlal (Mengeluarkan Hukum) daripada Hadis-hadis yang
Sahih.

Hasil dua objektif yang lepas, kita dapati secara dirumuskan seperti berikut:

Secara kasarnya, pandangan WHO terhadap larangan khitan bagi wanita seolah-olah
bertentangan dengan pandangan fatwa para ulama silam. Namun demikian, larangan
ini bukanlah berpunca daripada agenda mereka untuk merosakkan amalan-amalan
Islam, namun ianya semata-mata kerana pembelaan terhadap nasib wanita khususnya
yang dizalimi dengan khitan yang melampau di beberapa buah negara. Hakikatnya,
para ulama Islam sama ada silam ataupun kontemporari bersepakat dalam melarang
khitan yang dilakukan kepada wanita secara berlebihan. Mereka bersepakat dalam
mengatakan ianya haram dan berdosa kerana menyebabkan kemudaratan kepada

kesihatan wanita.

Perselisihan yang timbul antara sarjana silam dan kontemporari serta keputusan WHO
adalah apabila melibatkan khitan yang dilakukan pada kategori FGM yang keempat
iaitu gurisan atau cucukan dan sebagainya yang dilakukan dengan terkawal dan
sedikit. Selepas melakukan pertimbangan dan perbandingan terhadap fatwa para
ulama dan juga ahli perubatan, kajian ini cenderung kepada pendapat yang
mengatakan hukum Fkhitan wanita adalah harus atas faktor ketiadaan dalil terutama
hadis-hadis yang menyokong secara jelas amalan ini. Perkara yang harus boleh
menjadi sunat jika ianya terbukti mendatangkan manfaat dan boleh menjadi haram jika

terbukti mendatangkan keburukan.

Isu khitan sangat berkait rapat dengan kesihatan manusia yang mana hukumnya tidak
tetap dan boleh berubah mengikut keperluan dan kesesuaian zaman. Oleh itu,

berdasarkan kajian ini, penyelidik tidak bersetuju dengan kaedah FGM yang pertama
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iaitu memotong sedikit hujung kulit klitoris seperti yang dilakukan di sebahagian
klinik di Malaysia. Hal ini kerana ianya memberi kesan terhadap hubungan kelamin
suami dan isteri kelak kerana klitoris adalah bahagian yang paling sensitif terhadap
rangsangan dan mempunyai fungsi yang besar dalam kepuasan (orgasma) bagi wanita

dalam perhubungan kelamin.

4. Kesimpulannya, tiada percanggahan yang ketara antara keputusan WHO dengan
syariat Islam berdasarkan ketiadaan hadis yang sahih atau kesamaran makna bagi

hadis yang sahih.

5.3. Cadangan

Dalam kajian yang terbatas ini, penyelidik hanya menfokuskan kepada kajian teks beserta
analisis. Terdapat beberapa aspek yang masih boleh dikaji terutama dalam kajian lapangan.
Penyelidik mencadangkan satu kajian dalam mengenal pasti kaitan khitan dengan faktor
kelesuan hubungan kelamin bagi para wanita Malaysia. Kajian boleh dilakukan dengan
membandingkan wanita yang melakukan khitan pada kategori yang pertama iaitu memotong
hujung klitoris dengan wanita yang tidak dipotong langsung klitorisnya tetapi hanya
dilukakan atau ditusuk sedikit dan dibandingkan dengan wanita yang langsung tidak
melakukan khitan. Hasil dapatan kajian boleh menjadi kayu ukur terhadap kesan khitan
terhadap kepuasan orgasma bagi wanita, lalu boleh mengukuhkan lagi fatwa-fatwa sarjana
kontemporari akan hukum mubah atau terlarang kerana faktor yang disebutkan tadi.

Wallahua’lam.
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