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ABSTRAK 

Penetapan sesuatu hukum syarak boleh dipengaruhi oleh faktor fasād al-zamān sehinggakan banyak hukum yang 

berubah disebabkannya. Namun begitu, kesamaran tentang rangkuman makna di sebalik istilah dan 

kepentingannya menimbulkan persoalan tentang akhlak bagaimakah yang disifatkan sebagai fasād al-zamān dan 

kedudukannya dalam usul fiqh. Justeru, kajian ini bertujuan untuk membincangkan konsep fasād al-zamān dan 

kepentingan mengambil kiranya dari perspektif usul fiqh. Kajian ini berasaskan kaedah kualitatif dengan 

mengambil pendekatan analisis kandungan. Hasil kajian mendapati bahawa fasād al-ẓamān merujuk kepada 

kesemua keadaan kerosakan akhlak, kehakisan sifat warak serta kerapuhan pegangan agama masyarakat secara 

menyeluruh dan umum tanpa mengkhususkan akhlak-akhlak tertentu. Selain itu, kajian juga mendapati kepentingan 

fasād al-zamān sebagai satu faktor kepada dalil istiṣlāh (maṣlahah mursalah) khususnya dalam mengubah dan 

mentarjih hukum syarak tertentu iaitu hukum-hukum furuk yang berasaskan kepada qiyās dan maṣlahah. 

 

Kata kunci: Fasād al-ẓamān, penetapan hukum, kepentingan, akhlak, istiṣlāh 

 

ABSTRACT 

The determination of an Islamic law can be influenced by the factor of fasād al-zamān and even many laws have 

changed due to it. Nevertheless, the ambiguity about the inclusion of the meaning behind the term and its 

importance raises questions about the morality that is characterized as fasād al-zamān and its position in the usul 

fiqh. Thus, this study aims to discuss the concept of fasād al-zamān and the importance of taking it from the 

perspective of usul fiqh. This study is based on a qualitative method by taking a content analysis approach. The 

results of the study found that fasād al-ẓamān refers to all conditions of moral decay, erosion of the nature of piety 

as well as the fragility of the religious beliefs of society as a whole and in general without specifying specific 

morals. In addition, the study also found the importance of fasād al-zamān as a factor of istiṣlāh (maṣlahah 

mursalah) especially in changing and tarjīh certain Islamic laws, namely the laws of furuk based on qiyās and 

maṣlahah. 

 

Keywords: Fasād al-zamān, law determination, importance, morals, istiṣlāh 

 

 

PENGENALAN 

Hukum dan manusia adalah dua perkara yang saling 

berkait antara satu sama lain. Faktornya adalah 

kerana tanggungjawab manusia sebagai mukalaf iaitu 

individu yang dipertanggungjawabkan dengan 

hukum yang terdiri daripada suruhan dan larangan 

agama. Penetapan hukum ke atas manusia, antara 

kepentingannya adalah bagi mengawal segala genap 

tindak-tanduk mereka dalam kehidupan. Tanpanya, 

mereka boleh bertindak dengan bebas tanpa panduan. 

Hakikatnya, peraturan yang perlu diikuti 

manusia mengikut lunas agama adalah merujuk 

kepada hukum syarak. Ia membawa pengertian 

khitāb Allah Taala yang bersangkutan dengan tindak-

tanduk mukalaf sama ada berbentuk tuntutan 

(iqtiḍā’), pilihan (takhyīr) atau perantaraan (waḍᶜī). 

Khitāb Allah Taala ini boleh diklasifikasikan sama 

ada kalam Allah secara langsung iaitu al-Quran 

ataupun kalam Allah melalui perantaraan iaitu 

sunnah, ijmak dan pelbagai sumber lain lagi (Ẓaydān. 

2014).  

Seterusnya, setiap hukum syarak juga boleh 

dibahagikan kepada dua kategori iaitu al-thawābit 

dan al-mutaghayyirāt (Siti Fatimah binti Salleh 

2015). Al-thawābit merujuk kepada hukum-hukum 

yang tetap dan biasanya merujuk kepada hukum asasi 

yang berdasarkan nas-nas qaṭᶜī. Ini bermakna 

hukum-hukum dari kategori ini tidak akan 

dipengaruhi oleh sebarang faktor perubahan, 
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sedangkan hukum al-mutaghayyirāt pula boleh 

berubah-ubah dan lazimnya melibatkan hukum 

ijtihādī atau ẓannī (ᶜAbdul Karīm Ẓaydān 2014) 

Bagi hukum al-mutaghayyirāt, ia boleh berubah-

ubah jika terdapat faktor-faktor muktabar (Siti 

Fatimah binti Salleh 2015). Antara faktor muktabar 

tersebut ialah fasād al-zamān. Justeru, apakah 

konsep sebenar fasād al-zamān yang boleh 

mempengaruhi hukum dan apakah kepentingan serta 

kedudukannya? Artikel ini akan membincangkan 

membincangkan konsep fasād al-zamān yang disebut 

sebagai faktor muktabar bagi hukum al-

mutaghayyirāt dan kepentingan mengambil kiranya 

dari perspektif usul fiqh secara terperinci. 

 

KONSEP FASĀD AL-ZAMĀN 

Fasād al-zamān ialah satu rangkai kata yang terdiri 

daripada dua kalimat dasar Arab iaitu fasād dan al-

zamān. Dari segi bahasa, Ibnu Manzūr (1998) 

berkata, kalimat fasād ialah kata terbitan bagi fa-sa-

da yang merujuk kepada maksud kemerosotan, 

kerosakan, kehancuran atau kemusnahan. Menurut 

beliau lagi, perkataan fasād juga boleh difahami 

dengan makna yang berlawanan bagi al-ṣalāh yang 

bererti kebaikan, ketakwaan, ketaatan atau 

kesolehan. 

Selain Ibnu Manẓūr, Al-Aṣfahānī (1998) pula 

berpandangan bahawa kalimat fasād boleh 

diterjemahkan dengan sebarang maksud bagi 

keadaan jiwa, badan dan seumpamanya yang 

terkeluar daripada had keseimbangan (iᶜtidāl) sama 

ada sedikit atau banyak. Sebaliknya, dari segi istilah 

jumhur dalam fiqh, fasād mempunyai maksud yang 

sama dengan istilah batal iaitu satu tindakan yang 

tidak diperakui kesannya menurut syarak disebabkan 

ketidaksempurnaanya dari segi syarat atau rukun 

(ᶜAbdul Karīm Ẓaydān 2014). 

Seterusnya, kalimat al-zamān menurut bahasa 

ialah kata nama yang menunjukkan masa sama ada 

seketika atau lama (Ibnu Manzūr 1998). Ia 

mempunyai makna dan fungsi yang sama dengan 

perkataan al-waqt dan al-hīn iaitu menjelaskan 

bilakah sesuatu fenomena atau kejadian berlaku. 

Manakala, dari sudut istilah, al-zamān merujuk 

kepada fenomena perselisihan malam dan siang atau 

kadar pergerakan astronomi (Al-Zarkashī 1955).  

Al-zamān juga merujuk kepada satu 

perumpamaan bagi perubahan maklum yang 

digunakan bagi mengetahui sesuatu perkara yang 

kesamaran (Al-Jurjānī 1982). Misalnya seperti 

seseorang yang mengatakan “aku ingin berjumpa 

dengan kamu ketika matahari sedang terbit”. Maka, 

kejadian matahari terbit itu dikira sebagai suatu 

perkara maklum yang menjelaskan kesamaran 

tentang bilakah mereka akan bertemu. 

Sehubungan itu, istilah fasād al-zamān jika 

digabungkan pengertian bagi setiap perkataan 

asasnya menurut bahasa akan menatijahkan maksud 

kerosakan masa. Namun begitu, menurut Sinaiqurah 

ᶜAzūzī (2017), fasād al-zamān ialah satu istilah yang 

digunakan bagi merujuk kepada kerosakan 

masyarakat semasa, bukannya kerosakan masa itu 

sendiri. Ini kerana sandaran fasād kepada al-zamān 

dalam istilah hanyalah kata pinjaman atau kiasan jua. 

 Dengan kata lain, sandaran fasād kepada al-

zamān tidak boleh difahami melalui pengertian 

secara tersurat jua bahkan ia memerlukan takwilan 

sebagaimana dalam perbahasan “taqdīr al-mahzuf” 

iaitu takwilan terhadap lafaz yang terhapus. Bahkan 

maksud yang tersurat itu ternyata tidak munasabah 

sama sekali kerana tabiat perselisihan malam dan 

siang itu tidak mengalami kerosakan (fasād), 

sebaliknya yang rosak itu ialah manusia (ᶜAlī Jumᶜah 

2014; Sinaiqurah ᶜAzūzī 2017). 

Sandaran kerosakan kepada masa adalah kerana 

kaitan yang rapat antara masyarakat dengan masa itu 

sendiri. Kaitan yang dimaksudkan adalah dari aspek 

pengaruh masyarakat kepada masa. Menurut al-

Shīrāẓi (t.th.), perubahan manusia telah 

menghasilkan realiti dan perkara itu akhirnya 

menentukan sesuatu masa sama ada baik atau buruk. 

Oleh sebab itu, para ulama menegaskan bahawa 

perbahasan  fasād al-zamān perlulah difahami 

dengan maksud fasād ahl al-zamān (Al-Qaṭīfī 2008; 

ᶜAbdullāh 2012; Jumᶜah 2014; Sinaiqurah ᶜAzūzī 

2017) atau fasād al-nās (al-Shīrāẓi t.th.).  

Namun begitu, maksud fasād al-zamān yang 

merujuk kepada kerosakan masyarakat semasa (fasād 

ahl al-zamān) hendaklah difahami dalam limitasi 

yang khusus. Ini kerana fasād yang merupakan 

sebahagian daripada perubahan boleh berlaku dalam 

dua keadaan iaitu kerosakan masyarakat secara 

luaran dan juga kerosakan mereka secara dalaman. 

Justeru itu, para ulama mengkhususkannya hanya 

kepada kerosakan masyarakat dari sudut dalaman. 

ᶜAlī Jumᶜah (2014) dalam hal ini berpandangan: 

 
Maksudnya: Perubahan (manusia) bukanlah 

merujuk kepada perubahan mereka dari aspek 

penciptaan dan kejadian kerana hakikat manusia 

itu ialah “manusia” sejak diciptakan. Namun, 

perubahan yang dimaksudkan itu adalah dari segi 

pemikiran, sifat, adat serta akhlak mereka. 

Dalam hal ini, terdapat beberapa gambaran 

sarjana tentang fasād al-zamān. Sinaiqurah ᶜAzūzī 

(2017) berpandangan bahawa fasād al-zamān boleh 

dilihat dari tiga gambaran iaitu aspek moral, aspek 

keagamaan serta aspek siasah. Dari aspek moral, 

fasād al-zamān dikira berlaku jika akhlak masyarakat 

merosot secara meluas, kemungkaran berleluasa, 

nilai amanah berkurangan di samping bertambahnya 

amalan khianat. 

Selanjutnya, fasād al-zamān dalam aspek 

keagamaan adalah merujuk kepada tahap 

pengamalan serta warak yang berkurangan dalam 

kalangan agamawan dan pada masa yang sama 

semakin bertambahnya masyarakat yang jahil tentang 
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agama. Manakala, dari aspek siasah, fasād al-ẓamān 

juga terjadi dengan sebab kemungkaran dan 

kezaliman para pemimpin bahkan pengabaian 

mereka terhadap tuntutan syarak.  

Fakta tersebut selari dengan apa yang 

disimpulkan oleh Al-Zarqa’ (1998) dan Adam Yūnus 

(2013) dalam takrifannya yang ringkas bahawa fasād 

al-zamān diertikan sebagai kerosakan akhlak, 

kehakisan sifat warak serta kerapuhan pegangan 

agama masyarakat. Ini kerana Al-Qaṭīfī (2008) 

berpandangan bahawa keadaan dan kekuatan 

masyarakat adalah bergantung kepada nilai-nilai, 

ajaran-ajaran serta prinsip-prinsip akhlak yang baik.  

Jika baik akhlak, warak serta pegangan agama 

masyarakat, maka baiklah mereka. Sebaliknya, jika 

segenap aspek tersebut lemah, maka ketika itulah 

dikatakan fasād al-zamān, fasād ahl al-zamān atau 

fasād al-akhlāq. Perbezaan penggunaan istilah 

demikian dalam kalangan ulama adalah secara lafaz 

jua, bahkan dari sudut maksud, kesemuanya adalah 

merujuk kepada perkara yang sama.  

Dalam menggambarkan fasād al-zamān, Al-

Zarqa’ (1998) telah memberikan contoh akhlak 

buruk yang termasuk dalam maksudnya iaitu culas 

dalam melakukan kebaikan, usaha yang 

menggalakan kemudaratan dan kemusnahan, 

penipuan, memakan harta secara batil, fasik serta 

zalim. Namun begitu, pemahaman terhadap maksud 

fasād al-zamān bukan khusus kepada ciri-ciri 

tersebut sahaja bahkan masih boleh dibincangkan 

dalam skop yang luas kerana istilah akhlak warak 

dan pegangan agama mempunyai maksud yang 

berbeza-beza mengikut aspek perbincangan. 

Akhlak ialah gambaran atau pemerihalan 

keadaan dalam jiwa manusia yang sudah berada pada 

tahap kukuh dan sebati hingga berupaya 

memunculkan perbuatan atau perlakuan secara 

mudah serta spontan, tanpa perlu berfikir dan 

membuat pertimbangan (Zakaria Stapa 2019). 

Akhlak yang baik menatijahkan perbuatan yang baik 

dan begitulah juga sebaliknya. Dengan kata lain, 

akhlak menentukan tahap kewarakan dan pegangan 

agama seseorang dalam mengerjakan suruhan Allah 

dan meninggalkan larangan-Nya yang juga disebut 

sebagai “takwa”.  

Setiap tindakan ataupun akhlak yang menyalahi 

fitrah “mengerjakan suruhan Allah dan 

meninggalkan larangan-Nya” boleh difahami sebagai 

fasād al-zamān. Namun, istilah fasād al-zamān yang 

perlu difahami dari konteks perbincangan hukum 

adalah merujuk kepada kerosakan akhlak, warak dan 

pegangan agama yang melibatkan sejumlah 

masyarakat yang besar atau menyeluruh, bukannya 

akhlak individu tertentu jua. Ini kerana fasād al-

zamān menurut (Suruhanjaya Sekuriti Malaysia 

2006) boleh dikenalpasti dengan berkurangnya sifat 

warak dan lemahnya pematuhan terhadap suruhan 

agama “secara menyeluruh” pada sesuatu tempat. 

Tambahan itu, penentuan kepada akhlak tertentu 

bagi mengklasifikasikan ciri fasād al-zamān adalah 

tidak wajar kerana para fuqaha juga dilihat berbeza-

beza dalam menjustifikasikannya dalam hukum dan 

bukan hanya khusus kepada akhlak tertentu jua. 

Contohnya, akhlak yang dijustifikasi oleh fuqaha 

sebagai fasād al-zamān dalam sesetengah hukum 

kadangkala adalah disebabkan wujud unsur 

memandang rendah kepada hukum dan tuntutan 

agama, dan kadangkalanya disebabkan unsur tidak 

menjaga maruah diri, tamak, khianat, fasik, zalim, 

pendustaan, jahil dan lain-lain lagi. 

 

PERBEZAAN FASĀD AL-ZAMĀN DENGAN SABB 

AL-DAHR DAN SABB AL-NĀS DALAM 

LARANGAN HADIS 

Kefahaman secara literal terhadap istilah 

menunjukkan bahawa fasād al-zamān adalah 

sebahagian daripada makna sabb al-dahr dan sabb 

al-nās yang dilarang oleh Rasulullah SAW. Ini 

kerana dalam istilah fasād al-zamān dan fasād ahl-

zamān atau fasād al-nās adalah seakan-akan sama 

dengan tindakan mencela masa dan mencela manusia 

sedangkan situasi sedemikan jelas dilarang dalam 

agama. 

Namun, kefahaman literal tersebut adalah tidak 

tepat kerana penggunaan istilah fasād al-zamān dan 

yang seerti dengannya itu, tidak lebih daripada tujuan 

menggambarkan kerosakan-kerosakan yang berlaku 

dalam masyarakat jua. Bahkan, perkara yang lebih 

utama di sebalik perbahasan fasād al-zamān adalah 

bagi menjelaskan pengaruhnya yang besar terhadap 

hukum syarak (Sinaiqurah ᶜAzūzī 2017). Sabda 

Rasulullah SAW dalam satu hadis qudsi: 

 
Maksudnya: Allah Taala berfirman : Anak-anak 

Adam telah menyakitiku, mereka telah mencela 

masa sedangkan Aku-lah  masa (pencipta 

masa) itu dan Aku-lah yang menggantikan malam 

dan siang. (Muslim, Ṣahīh Muslim, Kitāb al-Alfāẓ 

min al-Adab wa Ghairihā, Bāb al-Nahyi ᶜan Sabb 

al-Dahr, No. 2246)  

Dalam perkara yang sama, Rasulullah SAW 

bersabda  

 
Maksudnya: Janganlah kalian mencela masa. 

Maka sesungguhnya Allah ᶜAzza wa Jalla 

berfirman: Akulah masa itu, siang dan malam itu 

adalah bagi-Ku, sedangkan Aku-lah yang 

menjadikannya sentiasa bersilih ganti dan Aku 

jualah yang mengantikan sesebuah kerajaan 

setelah kerajaan yang lain. (Ahmad Ibn Hanbal 

1997). 

Manakala, larangan Rasulullah SAW terhadap 

perbuatan mencela manusia pula adalah sebagaimana 

hadis: 
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  :     
Maksudnya: Apabila seseorang mengatakan 

“manusia itu telah binasa”, maka dialah 

(sebenarnya) orang yang paling binasa. (Muslim, 

Ṣahīh Muslim, Kitāb al-Bir wa al-Ṣillah wa al-

Adab, Bāb al-Nahyi min Qaul Halaka al-Nās, No. 

2623)  

Menurut Sinaiqurah ᶜAzūzī (2017), selain 

menjelaskan maksud kerosakan-kerosakan 

masyarakat dan mengenengahkan pengaruhnya 

kepada hukum, penyandaran fasād kepada al-zamān 

dan seerti dengannya dalam istilah perbahasan ini 

juga sebenarnya bertujuan mencari jalan 

penyelesaian bagi mengatasi kerosakan tersebut 

menurut perspektif syarak dan merealisasikan 

kemaslahatan manusia di dunia dan di akhirat.  Hal 

ini berbeza dengan larangan Rasulullah SAW tentang 

perbuatan mencela masa dan manusia dalam hadis-

hadis di atas.  

Misalnya, larangan “sabbu al-dahr” dalam dua 

hadis yang pertama di atas adalah khusus kepada 

situasi mencela masa secara mutlak bahkan mencapai 

tahap menolak takdir Allah. Ini bermaksud celaan 

masa sehingga menolak takdir adalah sama seperti 

mencela Allah Taala. Menurut Al-Munzirī (1996): 

 
Maksudnya: Sesungguhnya orang Arab itu, 

apabila sesuatu turun (menimpa) mereka dan 

berlakunya musibah atau perkara yang tidak 

diingini, maka mereka akan mencela masa dalam 

keadaan meyakini bahawa musibah tersebut 

berlaku dengan sebab masa, sebagaimana seorang 

Arab yang meminta hujan dengan bintang sambil 

berkata: “Kami telah diberi hujan oleh bintang ini 

dan bintang itu” dengan iktikad bahawa demikian 

itu ialah perbuatan bintang. Maka situasi ini adalah 

seperti mencela pencipta sedangkan Allah jualah 

yang menciptakan setiap makhluk. Oleh sebab 

itulah, Rasulullah SAW menegah perbuatan 

mencela masa.  

Manakala, bagi hadis larangan mencela manusia 

pula, Al-Bājī (1901) yang menukilkan pandangan 

Imam Malik dan Al-Khaṭṭabī (t.th) berpandangan 

bahawa larangan dalam hadis tersebut hanyalah 

tertentu jika adanya unsur-unsur ujub dalam diri 

pelaku dan pada masa yang sama ia memandang hina 

kepada manusia lain. Sebaliknya, jika perkara 

sedemikian tidak dimaksudkan, maka ia tidak 

termasuk dalam larangan Rasulullah SAW itu.  

Justeru, larangan celaan masa dan manusia oleh 

Rasulullah SAW itu tidak berkait dengan penisbahan 

fasād kepada al-zamān dalam perbahasan ini. 

Bahkan, Rasulullah SAW juga hakikatnya ada 

menjelaskan keadaan umat dengan beberapa isyarat 

fasād al-zamān dalam hadis-hadis seperti kehakisan 

sifat amanah, penyerahan tanggungjawab kepada 

individu yang bukan berkeahlian, kejahilan dan lain-

lain.  

 

FASAD AL-ZAMAN MENURUT PERSPEKTIF AL-

QURAN DAN HADITH 

Secara asasnya, gambaran tentang perubahan hukum 

dengan sebab fasād al-zamān ini tidak disebut secara 

jelas dalam al-Quran walaupun terdapat beberapa 

sebutan fasād di dalamnya. Meskipun begitu, 

menurut Sinaiqurah ᶜAzūzī (2017), terdapat juga 

beberapa ayat al-Quran tertentu yang menunjukkan 

perubahan hukum dengan pertimbangan keadaan 

manusia secara umum dan pertimbangan tersebut 

mengisyaratkan perhatian syarak terhadap pengaruh 

fasād al-zamān dalam penetepan hukum secara 

tersirat. Contohnya adalah seperti pengharaman 

beberapa perkara ṭayyibāt ke atas Bani Israel 

disebabkan kezaliman yang dilakukan mereka pada 

ayat 160 dalam surah al-Nisā’dan keringanan kepada 

kaum muslimin untuk melarikan diri daripada 

golongan kafir pada ayat 66 dalam surah al-Anfāl.  

Begitu juga dengan hadis, tiada petunjuk yang 

jelas tentang fasād al-zamān yang mempengaruhi 

perubahan hukum ini. Walau bagaimanapun, terdapat 

beberapa hadis yang mempunyai gambaran tersirat 

tentang pertimbangan Rasulullah SAW yang berkait 

dengan perubahan hukum disebabkan perubahan 

situasi masyarakat. Misalnya, hukum-hukum dalam 

masalah menyimpan daging korban dan keharusan 

menziarahi kubur setelah pengharamannya di awal 

kedatangan Islam (Sinaiqurah ᶜAzūzī 2017). Melalui 

fakta tersebut, dapat dirumuskan bahawa fasād al-

zamān belum wujud di zaman Rasulullah SAW dan 

perubahan hukum disebabkannya juga belum ada. Ini 

kerana perubahan hukum disebabkan fasād al-zamān 

disabitkan setelah wujudnya situasi kekurangan sifat 

warak dan kelemahan pematuhan terhadap suruhan 

agama secara menyeluruh. Hal ini sama sekali tidak 

berlaku kerana zaman Rasulullah SAW yang 

merupakan sebaik-baik masa dan masyarakat ketika 

itu juga sebaik-baik masyarakat. Rasulullah SAW 

bersabda: 

Maksudnya: Sebaik- baik umatku ialah yang hidup 

di kurunku, kemudian kurun yang mengikuti 

zaman mereka dan kemudian ialah kurun yang 

mengiringi mereka. (Al-Bukhārī, Sahīh al-

Bukhāri, Kitāb al-Manāqib, Bāb Faḍai’l Aṣhāb al-

Nabi, No. 3377) 

Namun, fasād al-zamān yang ada pada zaman 

Rasulullah SAW hanyalah berbentuk perkhabaran 

tentang apa yang akan berlaku pada zaman 

selepasnya. Banyak hadis yang menggambarkan 

keadaan umat Islam yang menunjukkan kepada 
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maksud fasād al-zamān. Antara hadis tersebut adalah 

sebagaimana berikut:  

 

1. Kehakisan Amanah. 

Sifat amanah di zaman awal Islam lebih senang 

didapati pada diri masyarakat berbanding zaman-

zaman setelahnya. Demikian itu adalah kerana 

pegangan dan penghayatan agama dalam diri 

masyarakat yang semakin berkurang. Malah, 

menurut ᶜAli Jumᶜah , sebenarnya kekurangan sifat 

amanah ini merupakan salah satu tanda-tanda fasād 

al-ẓamān (Muhammad ᶜĪsā 2020). Di sini, jelas 

bahawa fasād al-zamān bukan khusus kepada situasi 

kekurangan sifat amanah bahkan ia merupakan 

sebahagian maknanya. Beliau mengatakan demikian 

kerana berdasarkan hadis Rasulullah SAW: 

 

 
Maksudnya: Selanjutnya, Rasulullah SAW 

mengkhabarkan kami peristiwa kehilangan 

amanah, lalu baginda bersabda: “Seseorang itu 

tidur dan ketika itu amanah diambil daripada 

hatinya, kemudian tinggallah kesannya seperti 

bekas yang ringan sahaja. Kemudian ia tidur pula 

dan amanah itu diambil lagi daripada hatinya, 

maka tinggallah kesannya seperti lepuh iaitu 

seumpama bara api yang kamu gilingkan dengan 

kakimu, kemudian ia menggelembung dan kamu 

melihat ia membesar padahal tidak ada apa-apa”. 

Lalu baginda mengambil sebiji batu kerikil lalu 

menggilingkannya dengan kakinya. “Kemudian 

orang ramai saling berjual beli dan mereka seolah-

seolah tidak menemui orang yang amanah 

walaupun hanya seorang sehinggalah terdapatnya 

khabar orang bahawa orang yang amanah itu ada 

dalam kalangan bani fulan (kelompok tertentu). 

Orang ramai mengatakan: "Alangkah tekunnya ia 

bekerja, alangkah baiknya pekerjaannya, alangkah 

pula cerdik otaknya sedangkan hakikatnya hati 

lelaki tersebut sudah tiada lagi keimanan walaupun 

sebesar biji sawi”. “Maka sesungguhnya telah 

sampai suatu masa yang saya pun tidak 

memikirkan siapakah antara kamu semua yang 

saya hendak berjual-beli. Jikalau ia seorang yang 

beragama Islam, maka agamanyalah yang akan 

mengembalikan kepadaku. Jikalau ia seorang yang 

beragama Nasrani atau Yahudi, maka pihak 

berkuasalah yang akan menggembalikannya 

kepadaku. Namun, pada hari ini, saya tidak pernah 

berjual-beli antara kamu semua kecuali dengan 

fulan dan fulan (orang tertentu) sahaja”. (Muslim, 

Ṣahīh Muslim, Kitāb Al-Īmān, Bāb Rafᶜī al-

Amānah wa al-Īmān min Baᶜḍi al-Qulūb wa ᶜArd 

al-Fitān ᶜala al-Qulūb, No. 143)  

Dalam hadis berkenaan, Rasulullah SAW 

menyatakan bahawa amanah akan diangkat daripada 

diri masyarakat. Maksud di sebalik kenyataan itu 

ialah sifat amanah akan hilang daripada mereka 

ataupun orang yang dipercayai akan semakin 

berkurangan. Bahkan kekurangan sifat amanah dan 

orang yang dipercayai  menyebabkan individu yang 

amanah dianggap nadir dan jarang-jarang ada 

sehinggakan orang yang dianggap sebagai amanah 

ketika fasād al-ẓamān juga hakikatnya adalah bukan 

dari kalangan yang dipercayai sepenuhnya (Ahmad 

Fahmi Zamzam 1998).  

Kenyataan Huzaifah yang sedemikian adalah 

disebabkan pengalaman beliau mengamati perubahan 

yang berlaku sehinggalah kewafatannya tidak lama 

selepas kewafatan khalifah Uthmān al-ᶜAffan. Ini 

bermakna beliau sempat hidup dalam dua masa yang 

mempunyai dua situasi yang berbeza iaitu di zaman 

sebelum dan selepas  kewafatan Rasulullah SAW 

yang telah berlaku perubahan. Di sini dapatlah 

dirumuskan bahawa situasi fasād al-ẓamān ini telah 

dimaklumi Rasulullah SAW menerusi wahyu. Ibn 

Baṭṭāl (t.th) berpendapat bahawa: 

 
Maksudnya: Hadis ini adalah antara tanda 

kenabian; kerana terdapat padanya perkhabaran 

tentang kerosakan agama manusia serta 

kekurangan amanah mereka di akhir zaman 

sedangkan tidak ada cara untuk mengetahui 

perkara sedemikian (perkara akan datang) sebelum 

ia berlaku melainkan melalui perantaraan wahyu 

jua.  

Bahkan kehilangan nilai amanah daripada 

masyarakat di akhir zaman menunjukkan bahawa ia 

berlaku disebabkan lemahnya iman mereka kerana 

amanah adalah sebahagian daripada keimanan. Oleh 

sebab itu, jelaslah bahawa tindakan Rasulullah SAW 

yang mengaitkan antara amanah dan iman dalam 

hadis sebelum ini adalah kerana berharganya faktor 

keimanan bagi masyarakat dalam sesuatu masa. 

  

2. Pertambahan Golongan Fasik dan Pengurangan 

Golongan Soleh 

Fasād al-ẓamān tidak dianggap berlaku melainkan 

apabila kebanyakan masyarakat mengalami 

kemerosotan akhlak, warak serta takwa. Masyarakat 

yang tidak berakhlak, warak serta bertakwa ialah 

masyarakat yang fasik. Sebaliknya, masyarakat yang 

soleh merujuk kepada masyarakat yang mempunyai 

tahap akhlak, warak serta takwa yang tinggi. Oleh 

itu, fasād al-ẓamān yang sebenar adalah merujuk 
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kepada sejumlah besar masyarakat yang fasik. 

ᶜĀishah RA meriwayatkan daripada Rasulullah 

SAW: 

Maksudnya: "Hari kiamat tidak akan berlaku 

sehinggalah anak-anak akan menjadi punca 

kemarahan (bagi ibu bapanya), hujan berkurangan 

kerana cuaca menjadi panas, orang yang tercela 

akan bertambah ramai, orang yang baik akan 

berkurangan, anak-anak menjadi berani melawan 

orang-orang tua dan orang yang jahat berani 

melawan orang-orang baik".(al-Ṭabrāni, Bāb al-

Mīm, Bāb al-Mīm min Ismih Muhammad. No. 

6427)  

Perkara penting di sebalik hadis tersebut ialah 

pertambahan individu yang fasik dan pengurangan 

individu yang soleh. Ini menunjukkan keadaan moral 

masyarakat yang semakin tidak sihat seiring dengan 

perkembangan masa. Dalam situasi fasād al-ẓamān 

ini, pertambahan kefasikan bukan dari aspek jumlah 

masyarakatnya jua, bahkan galakan ke arah 

melakukan perkara yang bertentangan dengan agama 

juga turut bertambah (Ahmad Fahmi Zamzam 1998). 

Bahkan hadis ini juga menjelaskan bahawa fasād al-

zamān boleh dikenalpasti dengan maksud atau ciri 

kefasikan. 

 

3. Pengabaian Terhadap Sumber Harta 

Fasād al-ẓamān juga boleh berlaku dari aspek harta. 

Kelemahan dari aspek warak, takwa serta akhlak 

masyarakat mempengaruhi muamalat harian mereka. 

Dalam soal harta, Islam menuntut ummatnya supaya 

mendapatkan sesuatu mengikut cara yang diharuskan 

sahaja. Perkara haram serta syubahat hendaklah 

dijauhi dan ditinggalkan. Hal demikian adalah 

disebabkan wujudnya kaitan antara tindakan 

masyarakat dengan kesan pada masa akan datang. 

Berhubung dengan fasād al-ẓamān, keadaan 

masyarakat yang lemah dari segi warak dan takwa 

menyebabkan mereka mengabaikan sumber 

pendapatan mereka. Ini kerana keadaan masyarakat 

yang memiliki sifat materialistik melebihi keimanan 

dan ketakwaan. Mereka tidak memikirkan soal dosa 

atau pahala kerana kurangnya kesedaran terhadap 

suruhan dan larangan agama . Hal ini bertepatan 

dengan sabdaan Rasulullah SAW iaitu:

       

   
Maksudnya: Golongan yang tidak mempedulikan 

sumber harta akan muncul pada suatu zaman nanti 

padahal ia tidak mengetahui pendapatannya sama 

ada daripada sumber yang halal atau haram". (al-

Bukhārī, Ṣahīh al-Bukhārī, Kitāb al-Buyūᶜ, Bāb 

Man Lam Yubāli min haithu Kasb al-Māl, 

No.2059) 

Menurut Ahmad Fahmi Zamzam (1998) yang 

mengulas hadis ini, tindakan masyarakat yang 

mengabaikan sumber pendapatan sama ada halal atau 

haram berlaku di zaman ketandusan kerohanian dan 

zaman materialistik. Menurut beliau lagi, zaman 

yang dimaksudkan dalam hadis adalah merujuk 

kepada zaman sekarang kerana kebanyakan 

masyarakat kini yang mengutamakan harta sehingga 

saling bersaing walaupun mereka tidak mengetahui 

sumber harta yang diusahakan. 

Ketiga-tiga fasād yang dinyatakan dalam hadis 

termasuk dalam maksud fasād al-zamān kerana 

keumuman definisinya. Kehakisan amanah, 

pertambahan kefasikan serta pengabaian terhadap 

sumber harta hakikatnya merujuk kepada maksud 

fasād al-zamān. Dengan kata lain, dengan adanya 

salah satu ciri kerosakan tersebut secara menyeluruh, 

maka pada ketika itu fasād al-zamān diperakui telah 

berlaku bahkan ketiga-tiga ciri itu adalah sebahagian 

daripada maksudnya jua.  

Tambahan itu, fasād al-zamān juga boleh 

disabitkan apabila berlakunya sebarang situasi umum 

lain yang menunjukkan kepada kerosakan akhlak, 

kekurangan sifat warak dan kelemahan pematuhan 

terhadap suruhan agama secara menyeluruh seperti 

zalim, tamak, tidak menjaga maruah diri, dusta dan 

lain-lain lagi. 

 

PERUBAHAN HUKUM PADA ZAMAN 

SAHABAT BERDASARKAN KES-KES FASĀD 

AL-ZAMĀN 

Perubahan hukum disebabkan fasād al-zamān ini 

bukan perkara baru kerana dicatatkan berlaku sejak 

zaman para sahabat lagi (Muhammad Firdaus Nurul 

Huda 2002). Ini sekaligus membuktikan bahawa 

perubahan hukum disebabkan fasād al-zamān tidak 

berlaku di zaman Rasulullah SAW. Kewujudan 

justifikasi fasād al-zamān di zaman sahabat ini telah 

didokong oleh catatan-catatan perubahan hukum 

dalam kes-kes tertentu. Berikut adalah nama-nama 

sahabat dan perubahan hukum yang dilakukan 

mereka yang berkait rapat dengan fasād al-zamān: 

 

1. Umar ibn al-Khaṭṭāb 

Pada zaman Umar al-Khaṭṭāb RA, terdapat tiga 

perubahan hukum yang dikenal pasti bahawa 

dilakukan dengan sebab fasād al-zamān iaitu dalam 

kes unta terbiar, talak tiga ba’in serta jenayah 

meminum arak.  

i) Unta Yang Terbiar 

Unta terbiar yang juga disebut sebagai ḍāllat al-ibl 

adalah merujuk kepada unta-unta yang hilang dan 

pada masa yang sama status pemiliknya yang tidak 

diketahui (Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002). 

Dalam isu ini, Rasulullah SAW menetapkan agar 

haiwan tersebut dibiarkan sehingga ditemui oleh 

pemiliknya sendiri, tanpa ada keperluan 

melakukan sebarang tindakan oleh individu lain. 

Bagi baginda SAW, keadaan unta yang memiliki 
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terompah dan simpanan minuman membantunya 

untuk mencari air dan pohon dengan sendirinya. 

Justeru, praktis hukum ini berlangsung sehinggalah 

zaman Abu Bakar RA (al-Zarqā’ 1998).  

Namun, pelaksanaan hukum di atas berbeza 

setelah pemerintahan Umar RA melalui 

tindakannya yang menetapkan agar unta yang 

terbiar ditangkap dan diisytiharkan secara umum 

sebanyak tiga kali (Muhammad Firdaus Nurul 

Huda 2002). Setelah diisytiharkan, unta tersebut 

akan dilepaskan semula di tempat yang dijumpai. 

Walaupun perubahan hukum pada zaman Umar 

RA yang berlaku dalam isu ini tidak ketara, namun 

perubahan ini memadai untuk direkodkan dengan 

signifikan alasan fasād al-zamān. 

Hal demikian kerana catatan-catatan sejarah 

banyak menunjukkan keadaan nilai sosial dalam 

kalangan masyarakat di zaman Umar RA yang 

semakin tidak sihat (Muhammad Firdaus Nurul 

Huda 2002). Dengan kata lain, ciri fasād al-zamān 

telah dilihat wujud pada zaman tersebut. Bahkan 

tindakan yang diambil Umar RA itu dilihat selari 

dengan maqāṣid syarak yang meletakkan harta 

sebagai salah satu aspek penting yang perlu 

dipelihara.   

ii)  Talak Tiga Ba’in  

Dalam perundangan kekeluargaan Islam pada 

zaman Rasulullah SAW, hukum perceraian talak 

tiga ba’in terlaksana dengan dianggap satu talak 

jua. Ketetapan hukum ini sekaligus menghasilkan 

implikasi dari segi rujuk kerana suami yang 

melafazkan talak tersebut dibenarkan merujuk 

kembali kepada isterinya. Sebaliknya, jika talak 

bā’in tersebut dianggap tiga kali sekaligus, isteri 

tidak boleh dirujuk oleh suami sama sekali. 

Ketetapan dalam isu tersebut dinyatakan oleh 

Rasulullah SAW melalui peristiwa perceraian 

antara Abu Rukanah dan isterinya dengan talak 

tiga (Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002).  

Menurut Sinaiqurah ᶜAzūzī (2017), hukum 

tersebut terus berlangsung sehinggalah zaman Abu 

Bakar RA dan dua tahun daripada pemerintahan 

Umar RA. Setelah itu, tercatatnya sejarah apabila 

beliau mendapati perangai dan tabiat masyarakat 

Islam pada zamannya semakin merosot 

termasuklah dalam hal talak (Muslim t.th.). Pada 

zaman tersebut, masyarakat mempunyai tabiat 

gelojoh dan tergesa-gesa dalam talak walaupun ia 

mempunyai kesan yang besar dari segi hukum. 

Sehubungan itu, beliau berijtihad dengan 

ketetapan bahawa talak tiga ba’in oleh suami 

dianggap tiga kali sekaligus dan ini ternyata 

berbeza dengan pandangan Rasulullah SAW. Ini 

kerana pada zaman beliau, terdapat kes melibatkan 

perceraian dalam kalangan para sahabat dengan 

lafaz lapan, seratus sehinggalah seribu kali talak 

(Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002).  

 Malah, Ibn ᶜAbbas sendiri menyatakan 

situasi tersebut menggambarkan satu penghinaan 

kepada agama. Rentetan itulah, hukum baru 

diamalkan bermula zaman Umar RA sebagai satu 

kawalan kepada masyarakat semasa daripada terus 

memandang remeh dalam soal agama seperti 

perceraian. Sebaliknya, jika hukum asal diteruskan 

tanpa perubahan hukum yang relevan, pelbagai 

mafsadah bakal timbul dengan sebab kehakisan 

akhlak masyarakat yang berterusan.  

Tegasnya, perubahan hukum antara dua zaman 

ini adalah pada asas yang satu iaitu keadaan akhlak 

dan moral masyarakat semasa kerana pada zaman 

baginda SAW, masyarakat masih dekat dengan 

sumber wahyu jika dibandingkan dengan 

masyarakat pada zaman Umar RA. Dengan sebab 

itulah, kemungkinan untuk berlakunya perceraian 

sedemikian pada zaman baginda SAW adalah lebih 

rendah berbanding zaman kebelakangan 

(Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002). Dalam 

kes ini, fasād al-zamān yang dilihat adalah dari 

segi sifat masyarakat yang bermudah-mudahan 

dalam soal hukum bahkan sehingga penghinaan 

kepada ayat-ayat Allah. 

iii) Hukuman Meminum Arak 

Hukuman jenayah meminum arak pada zaman 

Rasulullah SAW dikuatkuasakan dengan tindakan 

sebatan sebanyak empat puluh kali. Sebatan 

dengan kadar tersebut didapati mencukupi dalam 

usaha membanteras jenayah tersebut sehinggalah 

pemerintahan Abu Bakar RA dan awal 

pemerintahan Umar RA. Akhlak dan nilai moral 

masyarakat yang baik pada period tersebut adalah 

bersesuaian dan memadai dengan kadar sebatan 

yang ditetapkan oleh Rasulullah SAW jika 

wujudnya kes meminum arak. 

Namun di akhir pemerintahan Umar RA, 

menurut Muhammad Firdaus Nurul Huda (2002), 

situasi masyarakat dan negara Islam kian berbeza. 

Pelaksanaan dakwah Islam dilakukan dengan 

perkembangan pembukaan wilayah-wilayah baru 

oleh gabenor-gabenor yang diutuskan. Pada masa 

yang sama, nilai pegangan terhadap ajaran agama 

kian luntur sama ada dari kalangan para sahabat 

sendiri atau masyarakat baru hasil daripada 

pembukaan wilayah termasuklah para hamba 

sehinggakan ada dalam kalangan masyarakat 

Madinah sendiri yang mencabuli kesucian 

Ramadan dengan jenayah tersebut.  

Buktinya Khalid al-Walid yang berperanan 

sebagai gabenor di Iraq menghantar utusan kepada 

Umar RA untuk menyatakan krisis masyarakat 

semasa yang mulai melampaui batas agama 

dengan memandang remeh terhadap larangan 

agama daripada meminum arak. Malahan, 

kehakisan nilai warak dibuktikan melalui tindakan 

Qudāmah Ibn Mazᶜūn yang merupakan gabenor di 

Bahrain pada masa itu sendiri terlibat dengan 

jenayah meminum arak malahan menghalalkannya 

berdalilkan ayat al-Quran secara tidak tepat sama 

seperti sahabat-sahabat lain iaitu ᶜAmr Ibn Maᶜdi 

Karib dan Abi Jandal Ibn Suhail. 

Begitu juga dengan tindakan daripada Abdul 

Rahman Ibn Umar, anak kepada Umar RA, sendiri 

mabuk setelah meminum arak bersama Abu 
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Sarwaᶜah dan ᶜUqbah Ibn al-Harith. Bukti-bukti 

berikut menggambarkan keimanan dan pegangan 

agama masyarakat Islam semakin lemah dengan 

pengambilan arak kerana bertentangan dengan 

sabdaan Rasulullah SAW yang menyatakan 

bahawa ia tidak akan diambil oleh seseorang dalam 

keadaan beriman.  

Justeru, pengambilan arak oleh masyarakat 

yang berleluasa menjadi suatu petanda keimanan 

mereka semakin lemah. Kesannya, Umar RA 

sendiri mengubah hukum meminum arak daripada 

empat puluh kepada lapan puluh sebatan 

(Sinaiqurah ᶜAzūzī 2017) bagi mencegah 

perlakuan tersebut daripada terus meningkat atas 

dasar fasād al-zamān (Muhammad Firdaus Nurul 

Huda 2002). Ini menunjukkan fasād al-zamān iaitu 

masyarakat yang kekurangan nilai akhlak, warak 

bahkan lemah pematuhan kepada hukum. 

 

2. Uthmān Ibn ᶜAffān 

Pada zaman Uthmān Ibn ᶜAffān, perubahan hukum 

berasaskan fasād al-zamān dilihat ketara dalam isu 

unta terbiar. 

Walaupun perubahan hukum dalam isu ini sudah 

dilakukan oleh Umar RA, tetapi Uthman Ibn ᶜAffan 

telah merombak kembali hukum sedia ada pada 

zaman Umar RA supaya bersesuaian dengan 

masyarakat di zamannya. Hal demikian kerana 

akhlak dan pegangan masyarakat di zamannya 

semakin berubah dengan berleluasanya masyarakat 

yang tidak bertanggungjawab dan pada masa yang 

sama jumlah unta yang berkeliaran ini semakin 

meningkat (Al-Zarqa’ 1998; Muhammad Firdaus 

Nurul Huda 2002).  

Di samping itu juga, menurut Muhammad 

Firdaus Nurul Huda (2002), ramai pemilik unta yang 

terdiri daripada sahabat Rasulullah SAW telah 

berhijrah atau berjihad di tempat yang jauh. Bahkan, 

masyarakat Islam pada zaman ini mempunyai 

pelbagai latar belakang kesan daripada 

perkembangan wilayah takluk negara Islam. 

Sehubungan itu, nilai-nilai pegangan keagamaan 

mereka ternyata berbeza dengan masyarakat Islam 

pada zaman Rasulullah SAW yang diketahui sebagai 

zaman wahyu. 

Justeru, keadaan sebegini tidak selamat jika 

hukum asal terus diguna pakai kerana bakal 

menyebabkan maṣlahah dan maqāsid dalam aspek 

hifẓ al-māl akan terabai kerana unta adalah antara 

sumber harta terpenting dalam kalangan masyarakat 

Arab pada zaman itu (Muhammad Firdaus Nurul 

Huda 2002). Dengan kata lain, kes-kes kecurian unta 

mungkin lebih berleluasa tanpa adanya kerelevenan 

hukum sedia ada dengan situasi semasa yang 

berperanan sebagai medium kawalan. 

Buktinya, Al-Bājī (1901) sendiri menilai 

tindakan Uthman RA yang menetapkan keperluan 

pengisytiharan kehilangan unta tersebut kepada 

masyarakat sama seperti tindakan Umar RA. Namun, 

perbezaannya adalah dari segi tindakan susulan 

selepas perisytiharan kerana pada zaman Umar RA, 

beliau hanya mengarahkan untuk mengembalikan 

haiwan tersebut di tempat asal di mana ia dijumpai.  

Berbeza pula dengan tindakan Uthman RA yang 

lebih berkembang iaitu terdapat arahannya agar unta 

tersebut dijual seterusnya hasil jualan itu diberikan 

kepada pemilik unta yang datang untuk menuntut 

hak. Oleh itu, jelas bahawa tahap fasād al-zamān 

yang berlaku di zaman Uthman RA mendorongnya 

untuk melindungi harta rakyatnya seiring dengan 

saranan maqāsid iaitu hifz al-māl (Al-Zarqa’ 1998; 

Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002). Pada zaman 

itu, fasād al-zamān dikenalpasti kerana adanya 

masyarakat yang khianat ataupun tidak 

bertanggungjawab. 

 

3. ‘Alī Ibn Abī Ṭālib 

Perubahan hukum berlanjutan sehingga 

pemerintahan ᶜAlī RA. Catatan sejarah menunjukkan 

fasād al-zamān jelas mejadi satu faktor yang 

mempengaruhi perubahan hukum dalam isu 

pembayaran ganti rugi ke atas yadd amānah atau al-

ṣunnā’ iaitu tukang.  

Yadd amānah atau individu yang menerima 

amanah dianggap individu yang dipercayai dalam 

setiap tindakannya. Justeru, Rasulullah SAW 

menetapkan hukum bahawa individu yadd amānah 

tidak dipertanggungjawabkan untuk membayar ganti 

rugi (Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002). Hukum 

yadd amānah ini boleh diperhati dalam masalah al-

sāᶜiy seperti tukang menjahit, tukang kayu, tukang 

batu dan seumpamanya. 

Namun begitu, menurut Muhammad Firdaus 

Nurul Huda (2002), keadaan akhlak para sahabat 

yang merosot khususnya dalam soal nilai amanah 

telah mempengaruhi tindakan ᶜAlī RA merangka 

hukum baru bagi isu ini. Beliau mengarahkan 

pembayaran ganti rugi ke atas individu yadd amānah 

jika kerosakan berlaku. Buktinya, beliau pernah 

mewajibkan seorang tukang pewarna (al-ṣabbāgh) 

dan pembuat barangan hiasan (al-ṣāigh) 

menggantikan barangan kerana maṣlahah yang bakal 

dicapai dengan hukum baru itu. 

Malahan hukum yang ditetapkan oleh Ali RA itu 

diikuti oleh Qādhi Shuraih kerana beliau telah 

mewajibkan tukang pewarna dan tukang gunting 

rambut untuk membayar ganti rugi. Alasan 

perubahan hukum ini adalah berasaskan fasād al-

zamān kerana hak-hak masyarakat umum akan 

terabai jika individu yang menerima amanah tersebut 

tidak diwajibkan membayar ganti rugi kerosakan 

barangan yang menjadi tanggungjawabnya (Ṣālih 

Ghānim 1996; Muhammad Firdaus Nurul Huda 

2002). Kes ini menunjukkan fasād al-zamān dari segi 

sifat khianat masyarakat. 

 

4. ᶜĀisyah Bint Abī Bakr 

Selain itu, fasād al-zamān juga dijadikan sandaran 

kepada sahabat-sahabat Rasulullah SAW yang lain 

dalam hukum syarak seperti Aisyah RA. Andaian 

hukum baru yang dinyatakannya adalah jelas 
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bertentangan dengan ketetapan yang dibuat oleh 

Rasulullah SAW sebagaimana dalam isu wanita 

menghadiri masjid. 

Menurut Muhammad Firdaus Nurul Huda 

(2002), ketika baginda SAW ada, wanita-wanita 

dibenarkan untuk pergi ke masjid walaupun mereka 

lebih dianjurkan untuk berada di rumah. Malahan 

terdapat juga sabdaan baginda SAW menegaskan 

tidak sepatutnya ada larangan terhadap wanita untuk 

menghadiri masjid. Dengan erti kata, mereka masih 

diharuskan untuk ke masjid. Hukum harus tersebut 

dinyatakan baginda SAW kerana menyedari hakikat 

situasi wanita pada zaman tersebut yang jauh 

daripada anasir-anasir yang buruk berikutan 

pegangan agama dalam diri mereka yang utuh kerana 

mendapat bimbingan Rasulullah SAW secara 

langsung. 

Setelah kewafatan baginda SAW, persekitaran 

masyarakat berbeza dengan suasana sebelumnya.  

Fakta sosial tersebut dibuktikan melalui pendirian 

ᶜĀisyah RA sendiri yang mengandaikan bahawa 

Rasululullah SAW akan melarang wanita untuk 

menghadiri masjid jika melihat perubahan kelakuan 

para wanita Madinah. Andaian ᶜĀisyah RA berikut 

adalah kerana beliau menyedari hubungan antara dua 

situasi wanita Madinah sama ada sebelum atau 

selepas kewafatan baginda SAW serta hukum yang 

sesuai bagi setiap situasi tersebut (Muhammad 

Firdaus Nurul Huda 2002).  

Meskipun ia hanyalah suatu andaian hukum, 

namun ia menunjukkan gambaran bahawa fasād al-

zamān itu dipandang tinggi oleh sahabat Rasulullah 

SAW khususnya dalam soal penetapan hukum. Ini 

bermakna andaian tersebut dibuat berasaskan realiti 

masyarakat kerana baginda SAW sendiri yang 

mengeluarkan hukum harus sebelum ini adalah 

kerana keadaan wanita Madinah pada masa tersebut 

yang mempunyai nilai-nilai baik serta dipercayai. 

Sebaliknya, keadaan berikut telah berbeza dan 

memerlukan kawalan hukum yang sesuai bagi 

mengelakkan lebih banyak keburukan yang berlaku 

terutama dari segi maruah dan keturunan. 

Andaian ᶜĀisyah RA tersebut sama dengan 

pendirian putera kepada Ibn Umar RA. Beliau 

berpendapat bahawa hukum keharusan wanita ke 

masjid yang sedia ada tidak seharusnya dikekalkan 

kerana terdapatnya kemungkinan untuk para wanita 

mengambil kesempatan berbuat perkara-perkara 

yang tidak baik. Putera Ibnu Umar berpandangan 

sedemikian kerana bersandar kepada fakta sosial 

yang wujud dalam kalangan wanita Madinah pada 

masa itu (Muhammad Firdaus Nurul Huda 2002) 

yang nyata berbeza dengan keadaan wanita 

sebelumnya yang menjaga batas agama. 

Berdasarkan kes-kes perubahan hukum oleh para 

sahabat di atas serta bukti ketiadaan perubahan 

hukum yang dilakukan oleh Rasulullah SAW secara 

langsung disebabkan fasād al-zamān, jelaslah 

bahawa fasād al-zamān dan perubahan hukum 

berasaskannnya bermula pada zaman sahabat secara 

umumnya dan pada zaman Umar secara khususnya. 

Dengan sebab fasād al-zamān yang semakin 

berleluasa, maka perubahan hukum disebabkannya 

juga semakin galak dilakukan.  

Fasād al-zamān dikenal pasti melalui khianat 

dan kerosakan tanggungjawab masyarakat dalam kes 

unta terbiar dan gantirugi ke atas yadd amānah, 

bermudah-mudahan dengan hukum dalam kes talak 

tiga ba’in dan jenayah meminum arak serta 

kekurangan sifat malu dalam kes wanita menghadiri 

masjid. Kesemua ini termasuk dalam rangkuman 

kerosakan akhlak, kehakisan sifat warak serta 

kerapuhan pegangan agama masyarakat sebagaimana 

definisi fasād al-zamān. 

 

KEPENTINGAN MENGAMBIL KIRA FASĀD AL-

ẒAMĀN DALAM HUKUM 

Dalam usul fiqh, al-zamān merupakan salah satu 

faktor kepada perubahan hukum sedangkan fasād al-

zamān pula adalah sebahagian daripada maksudnya. 

Menurut Sinaiqurah ᶜAzūzī (2017), hakikat sebenar 

bagi teori al-zamān sebagai faktor perubahan hukum 

adalah merujuk kepada setiap situasi, keadaan serta 

kelakuan mukalaf. Setiap kelakuan atau tindak 

tanduk mukalaf adalah makna bagi masa kerana  

keadaannya yang menentukan kualiti sesuatu masa 

sama ada baik atau sebaliknya di samping 

keadaannya yang juga merupakan athār kepada 

hādith.  

Manusia secara umum, atau mukalaf secara 

khususnya, adalah hādith iaitu baharu. Baharu yang 

dimaksudkan di sini ialah setiap perkara yang 

mempunyai permulaan bagi kewujudannya seperti 

manusia dan lain-lain. Justeru, tindakan atau 

perbuatan manusia pula menjadi athār hādith kerana 

ia lahir daripada hādith iaitu manusia (Muṣṭafa 

Shamsuddīn t.th). Menurut para mutakallimin, hādith 

dan athār hādith ini memiliki sifat yang berbeza 

daripada al-Qadīm yakni Allah dan segala sifat-Nya. 

Antara sifat yang membezakan antara hādith atau 

athār hādith dan al-Qadīm adalah berubah-ubah.  

Hādith atau athār hādith menerima perubahan 

sedangkan al-Qadīm tidak berubah sama sekali. Ini 

bermakna, masa atau semua perkara yang terkandung 

di bawahnya seperti tindakan, perbuatan, akhlak 

manusia juga boleh berubah-ubah. Oleh sebab itu, 

tindakan manusia berubah-ubah di antara dua situasi 

iaitu baik dan buruk. Perubahan ini diterima bahkan 

diakui dalam penetapan hukum syarak khususnya 

dalam kategori hukum al-mutaghayyirāt kerana 

hukum syarak itu menghubungkan aspek wahyu 

(khitāb Allah) dengan perbuatan mukalaf di atas 

prinsip maqāṣid al-sharīᶜah (Muhammad Firdaus 

Nurul Huda 2002). 

Menurut Muṣṭafā Shamsuddīn (t.th.), hubungan 

rapat antara kedua-duanya boleh dilihat dari dua 

sudut iaitu keautoritian hukum dan uruf.  Dari sudut 

keautoritian hukum, syarak menetapkan bahawa 

setiap perbuatan mukalaf mestilah tunduk kepada 

hukum. Manakala dari segi keautoritian uruf pula, 

hukum akan mengambil kira perbuatan mukalaf. 
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Justeru, apabila perbuatan mukalaf berubah, maka 

hukum akan turut berubah dan begitulah pula apabila 

hukum berubah, maka perbuatan juga akan berubah. 

Tambah Muṣṭafā Shamsuddīn (t.th.) lagi, 

perbuatan mukalaf, dari satu aspek, merupakan 

mutaᶜallaq bagi hukum dan dari aspek lain pula, ia 

akan mengikuti perubahan masa. Ini kerana 

keberadaan setiap perbuatan itu ditentukan oleh masa 

sedangkan masa yang dirujuk di sini adalah terdiri 

daripada elemen yang terkandung di dalamnya (ᶜAlī 

Jumᶜah 2014) seperti yang dinyatakan sebelum ini. 

Khususnya dalam fiqh, masa atau al-zamān 

mempunyai beberapa pengaruh atau kepentingan.  

Pengaruh yang dimaksudkan ialah pengaruh 

masa dalam proses tasawur masalah ijtihad dan 

proses pelaksanaan (tanzīl) hukum ijtihad (Muṣṭafā 

Shamsuddīn t.th.). Masa penting kepada proses 

tasawur masalah kerana melaluinya, gambaran realiti 

atau wāqiᶜ akan diperoleh. Ini kerana hakikat ijtihad 

yang sebenar adalah merujuk kepada penzahiran 

hukum secara langsung berdasarkan masalah. 

Bahkan dari aspek lain, masa juga penting kepada 

proses tasawur khususnya dalam situasi masa yang 

mengalami perubahan. Justeru, hukum yang berbeza 

akan wujud jika proses tasawurnya juga berbeza 

mengikut situasi masa. 

Selain tasawur, masa juga penting dalam proses 

pelaksanaan hukum. Pelaksanaan atau tanzīl 

bermaksud aplikasi hukum berasaskan kepada proses 

tasawur sebelumnya. Tanzīl dan tasawur adalah dua 

perkara yang bebeza kerana dari sudut masanya, 

tasawur itu melibatkan pemerhatian realiti sebelum 

menghukum manakala tanzīl pula ialah pemerhatian 

realiti selepas proses hukum (Muṣṭafa Shamsuddīn 

t.th).  

Antara aspek pengaruh masa terhadap proses 

tanzīl hukum yang boleh dilihat ialah penentuan 

kaedah atau cara pelaksanaan hukum tersebut iaitu 

seperti hukuman zina. Hakikatnya, hukuman 

sebanyak seratus kali sebatan bagi kesalahan zina itu 

telah jelas melalui tasawur mujtahid namun kaedah 

pelaksanaannya adalah tidak jelas kerana alat sebatan 

itu mungkin berbeza antara satu masa dengan masa 

yang lain. Justeru, ia menuntut kepada tindakan 

mujtahid bagi menentukan kaedah pelaksanaannya 

mengikut kesesuaian masa (Muṣṭafa Shamsuddīn 

t.th). 

Bagi fasād al-zamān pula, ia mempunyai dua 

kepentingan atau pengaruh utama untuk diambilkira 

dalam hukum ijtihādī iaitu pengaruh perubahan dan 

pentarjihan. Menurut Muṣṭafā Shamsuddīn (t.th.), 

mengetahui unsur yang terkandung di bawah maksud 

masa adalah penting terutamanya dalam mengambil 

kiranya sebagai faktor berpengaruh dalam ijtihad. 

Antara unsur tersebut ialah akhlak manusia bahkan 

mujtahid perlu mengambil kira perkara tersebut 

termasuklah aspek perubahan padanya. Ini kerana 

akhlak yang berbeza akan menatijahkan tasawur 

yang berbeza-beza seterusnya juga ijtihad hukum 

yang berbeza-beza.  

Tasawur dan ijtihad yang berbeza-beza 

disebabkan fasād al-zamān adalah suatu fakta yang 

mesti diterima bahkan menurut Al-Zarqa’ (1998), 

wajib dilakukan perubahan kerana keselariannnya 

dengan dengan matlamat syarak dalam 

merealisasikan kebaikan, mencegah kemudaratan 

serta memelihara hak-hak yang sepatutnya. Oleh 

sebab itu, para sahabat sendiri mengamalkan 

pendekatan ini setelah berlalunya zaman kenabian 

kerana di sana terdapat hukum-hukum di zaman 

Rasulullah SAW yang dibina secara khusus atas 

prinsip pemeliharaan keadaan manusia serta akhlak 

mereka. Hal ini bertepatan dengan kaedah: 

Maksudnya: Tidak dinafikan bahawa perubahan 

hukum boleh berlaku dengan sebab perubahan 

masa (Al-Zarqa’ 1998). 

Selain pengaruh fasād al-zamān dalam merubah 

hukum, ia turut berpengaruh dalam aspek 

pentarjihan. Jika fasād al-zamān dianggap sebagai 

unsur kepada masa yang berpengaruh kepada 

perubahan hukum, ia juga boleh dianggap sebagai 

unsur berpengaruh kepada pentarjihan hukum kerana 

perubahan dan pentarjihan adalah termasuk dalam 

proses ijitihad. Secara asasnya, pentarjihan merujuk 

kepada tindakan mujtahid dalam mengutamakan 

salah satu daripada dua perkara yang saling 

berlawanan oleh sebab wujudnya keutamaan serta 

kerelevanan yang muktabar sehingga mempengaruhi 

keutamaan dalam mengamalkannya berbanding yang 

lain  (Muṣṭafā Shamsuddīn t.th.). 

Perubahan unsur masa dianggap sebagai faktor 

penyumbang kepada pentarjihan suatu hukum 

berbanding hukum yang lain apabila terdapat 

kepelbagaian hukum disebabkan perbezaan 

pandangan fuqaha dalam sesuatu permasalahan 

ijtihad (Muṣṭafa Shamsuddīn t.th). Ia melibatkan satu 

manhaj pemerhatian terhadap pandangan fuqaha 

berdasarkan perubahan unsur dalam perubahan masa. 

Ini bermakna fasād al-zamān juga penting dalam 

proses pentarjihan kerana keadaannya sebagai salah 

satu daripada unsur masa yang berpengaruh kepada 

hukum.  

Misalnya adalah seperti perbezaan pandangan 

fuqaha dalam menetapkan hukum menunaikan janji. 

Sebahagian ulama silam berpandangan sunat 

menunaikan janji manakala sebahagian yang lain 

menghukumkannya sebagai wajib. Justeru, dalam 

situasi fasād al-zamān ini, terdapat pandangan yang 

merajihkan pandangan yang menghukumkan wajib 

menunaikan tuntutan janji berdasarkan keadaan 

masyarakat semasa yang semakin lemah pegangan 

agama bahkan jika tidak diwajibkan, mereka akan 

memandang rendah kepada tuntutan sunat kerana 

tiadanya tuntutan pasti oleh syarak dalam hal tersebut 

bagi mereka. 

Meskipun fasād al-zamān mempunyai 

kepentingan untuk mengubah dan mentarjih hukum, 

namun hukum-hukum yang dipengaruhinya itu 

hanyalah terhad dan tertakluk kepada disiplin ilmu 
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yang juga disebut sebagai ḍawābiṭ. Hukum-hukum 

yang boleh dipengaruhi oleh fasād al-zamān hanya 

khusus kepada hukum-hukum bersifat ijtihādī. 

Menurut Muṣṭafā Shamsuddīn (t.th), secara asasnya, 

hukum ijtihādī boleh merangkumi keseluruhan 

hukum syarak kerana setiap hukum itu diistinbat 

melalui ijtihad iaitu pemerhatian yang mendalam 

terhadap nas-nas dan dalil-dalil syarak. 

Namun, khusus kepada fasād al-zamān yang 

merupakan sebahagian daripada maksud masa, 

hukum-hukum ijtihādī yang boleh dipengaruhinya 

hanyalah merangkumi hukum-hukum furuk. Dengan 

kata lain, ia merujuk kepada kategori hukum al-

mutaghayyirāt jua bahkan kategori hukum al-

thawābit tidak termasuk dalam skop pengaruh fasād 

al-zamān dalam penetapan hukum sama ada 

mengubah mahupun mentarjihkannya. Ini selari 

dengan kenyataan Al-Zarqa’ (1998) yang 

menjelaskan bahawa fasād al-zamān mempunyai 

pengaruh ke atas hukum ijtihādī yang berdasarkan 

qiyās dan maṣlahah.  

Pandangan tersebut dilihat bercanggah dengan 

sesetengah ulama lain yang mengaitkan fasād al-

zamān dengan dalil uruf atau adat seperti Ibnu 

ᶜĀbidīn, al-Zuhailī dan lain-lain. Bahkan ada juga 

yang mengaitkan fasād al-zamān dengan dalil 

istihsān dan sadd zarīᶜah. Dalam isu ini, al-Zarqā’ 

tidak menafikan fasād al-zamān daripada adat 

bahkan beliau hanya menganggapnya sebagai adat 

am jua oleh sebab keadaannya yang mutakarrirah. 

Walaupun begitu, ia tidak boleh disandarkan kepada 

dalil uruf kerana keadaan fasād al-zamān itu sendiri 

yang termasuk dalam dalil lain daripada uruf dari 

segi maksud khasnya dalam fiqh (Al-Zarqa’ 1998).  

Meskipun pandangan al-Zarqa’ yang 

mengkhususkan qiyās dan maṣlahah dalam pengaruh 

fasād al-zamān berbeza dengan sesetengah 

pandangan yang mengaitkannya dengan istihsān dan 

sadd zariᶜah, namun perbezaan tersebut hakikatnya 

hanyalah kerana kesamaran tentang konsep istiṣlāh 

dan pembahagian istihsān. Secara asasnya, istihsān 

terbahagi kepada dua iaitu istihsān qiyāsī dan 

istihsān ḍarūrah. Tindakan mengaitkan fasād al-

zamān dengan istihsān berkemungkinan merujuk 

kepada istihsān ḍarūrah, bukan istihsān qiyāsi. 

Menurut Al-Zarqa’ (1988), istihsān ḍarūrah 

sebenarnya merujuk kepada teori maṣlahah 

mursalah.  

Ini kerana istihsān ḍarūrah merujuk kepada 

tindakan meninggalkan hukum qiyās dengan 

menerapkan hukum ḍarūrah atau maṣlahah. Ia 

berlaku apabila hukum qiyās membawa kepada 

kesempitan dalam masalah-masalah tertentu 

sedangkan pada masa yang sama terdapat keperluan 

dalam menghapuskan kesempitan tersebut dengan 

hukum yang lain. Situasi tersebut biasanya berlaku 

disebabkan mauḍūᶜ dan awāriḍ yang berbeza-beza 

meskipun dasar-dasarnya adalah sama (Al-Zarqa’ 

1988). 

Perkataan ḍarūrah dalam istilah tersebut bukan 

merujuk kepada darurat dalam istilah fuqaha yang 

difahami dengan makna situasi mendesak. Situasi 

mendesak dalam istilah fuqaha tersebut adalah 

seperti keringanan hukum daripada haram kepada 

harus seperti keharusan memakan khinzir bagi 

individu yang kelaparan dan risaukan kematian 

sekiranya tidak memakannya. Namun, ḍarūrah yang 

dimaksudkan dalam istihsān bermaksud keperluan 

kepada hukum yang lebih mudah dan dekat untuk 

menolak kesempitan bahkan lebih sesuai dengan 

maqāṣid sharī”ah ᶜammah meskipun ia tidak 

termasuk dalam pemeliharaan jiwa dan harta 

daripada kebinasaan dan kesia-siaan (Rohayana 

2000). 

Selain itu, perbezaan tindakan menyandarkan 

fasād al-zamān kepada hukum qiyās dan maṣlahah 

menurut al-Zarqa’ juga hakikatnya tidak bercanggah 

dengan pandangan yang mengatakan fasād al-zamān 

daripada hukum sadd zarīᶜah. Ini kerana konsep 

maṣlahah mursalah ataupun istiṣlāh secara 

terperincinya berasaskan empat faktor pendorong dan 

antaranya ialah sadd al-zariᶜah dan taghayyur al-

zamān yang juga merangkumi fasād al-zamān. 

Ringkasnya, fasād al-zamān berpengaruh kepada 

hukum ijtihādī tertentu iaitu hukum-hukum yang 

berasaskan nas yang ẓannī dari segi thubūt dan 

dalālah atau ẓannī pada salah satu daripada kedua-

duanya, bahkan juga hukum-hukum yang tidak 

mempunyai nas dan ijmak. 

Dengan kata lain, hukum-hukum yang 

mempunyai dalil qaṭᶜī tidak boleh menerima ijtihad 

dan khilaf termasuklah dipengaruhi oleh fasād al-

zamān. Ini selari dengan pandangan Al-Zarqa’ 

(1998) yang menyatakan bahawa hukum-hukum 

dasar yang berasaskan nas-nas aṣliyyah tidak boleh 

berubah dengan perubahan masa bahkan hukum-

hukum tersebut dianggap sebagai usul syariah untuk 

menambah baik zaman dan generasi bahkan yang 

boleh berubah daripadanya dengan sebab zaman 

hanyalah wasilah dan uslūb pelaksanaan jua. Contoh 

bagi hukum dasar berasaskan dalil qaṭᶜī yang tidak 

boeh berubah ialah seperti kewajipan solat, puasa, 

pengharaman zina dan lain-lain lagi (ᶜAbdul Karīm 

Ẓaydān 2014). 

Justeru, jelaslah bahawa fasād al-zamān 

merupakan faktor kepada dalil istiṣlāh atau maṣālih 

al-mursalah jua sebagaimana penerangan di atas, 

bukannya dalil yang tersendiri seperti dalil-dalil yang 

lain. Ini terbukti melalui pembahagian dalil dalam 

usul fiqh yang tidak menyenaraikannya sebagai dalil 

sama ada dalil yang disepakati mahupun tidak 

disepakati iaitu al-Quran, al-Sunnah, ijmak, qiyas, 

istihsān, maṣlahah mursalah, sadd zarāiᶜ, uruf, qaul 

ṣahābī, sharᶜ man qablana dan al-istiṣhāb.  

 

 

KESIMPULAN 

Fasād al-zamān mempunyai pengaruh dan 

kepentingan yang besar ke atas hukum syarak. Ia 

merujuk kehakisan sifat warak serta kelemahan 

pematuhan terhadap suruhan agama masyarakat 
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secara menyeluruh. Ia juga merujuk kepada 

kerosakan akhlak secara umum tanpa 

mengkhususkan akhlak-akhlak tertentu jua dalam 

mempengaruhi hukum. Kewujudan fasād al-zamān 

akan mempengaruhi hukum ijtihādī yang berasaskan 

qiyās dan maṣlahah bahkan ia sendiri juga dianggap 

sebagai faktor kepada istiṣlāh atau maṣlahah 

mursalah. 

Selain itu, kajian ini turut kepentingan fasād al-

zamān yang khusus iaitu untuk mengubah hukum 

ijtihādī serta mentarjihnya dalam permasalahan 

ijtihādiyyah. Perubahan dan pentarjihan hukum 

disebabkan fasād al-zamān akan berlaku apabila 

didapati hukum sedia ada tidak mencapai maqāṣid.  

Tujuan disebalik perubahan dan pentarjihan ini 

adalah demi merealisasikan hak, memastikan 

kemaslahatan dan membasmi kemudaratan. 

Pengambilkiraan faktor fasād al-zamān 

menunjukkan suatu perkara yang baik kerana 

hukum-hukum baru akan disesuaikan dengan realiti 

masyarakat semasa. Secara tidak langung, 

kelangsungan hukum dapat diseiringkan dengan 

maqāṣid syarak. Oleh itu, dapatan kajian ini penting 

dalam membuktikan keperluan pengambilkiraan 

fasād al-zamān sebagai satu ᶜillah terutamanya 

kepada badan-badan hukum seperti Jabatan Mufti 

dan Majlis Penasihat Syariah dalam perangkaan 

fatwa dan hukum semasa. 
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