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Abstract 

 
 

 
The advancement of modern medical technology has raised new challenges in 
determining the Islamic legal rulings regarding the use of substances derived 
from prohibited sources such as pork, alcohol, and carrion in pharmaceuticals. 
This issue has caused confusion among Muslims, particularly when involving 
emergency situations or the absence of halal alternatives. This article discusses 
the concept of using prohibited substances for medical treatment from an 
Islamic perspective by examining the definitions, categories of prohibited 
materials, and scholarly opinions from major Islamic schools of thought. It also 
explores the principles of maqasid al-shariah and legal maxims that justify 
permissibility in cases of necessity, as well as the conditions that must be 
fulfilled to allow such treatment. In addition, several contemporary fatwas 
issued in Malaysia are analysed to illustrate the practical application of Islamic 
rulings in a modern context. The findings indicate that while Islam generally 
prohibits the use of impure or unlawful substances, conditional exceptions are 
granted in situations that aim to preserve human life and wellbeing, in line with 
the higher objectives of Islamic law. 
 
Keywords: Prohibited, Sources, Treatment, Medical, Fatwa. 

 
Abstrak 

 

Perkembangan teknologi perubatan moden telah menimbulkan cabaran 
baharu dalam penentuan hukum berkaitan penggunaan bahan daripada 
sumber haram seperti khinzir, alkohol, dan bangkai dalam ubat-ubatan. Hal 
ini menimbulkan kekeliruan dalam kalangan masyarakat Muslim, khususnya 
apabila melibatkan situasi kecemasan atau ketiadaan alternatif yang halal. 
Artikel ini membincangkan konsep penggunaan bahan haram dalam rawatan 
menurut perspektif Islam dengan meneliti definisi, kategori bahan haram, 
serta pandangan fuqaha berdasarkan mazhab-mazhab utama. Penelitian 
turut dibuat terhadap prinsip maqasid syariah dan kaedah fiqh yang 
mendasari keharusan dalam keadaan darurat, termasuk syarat-syarat yang 
perlu dipenuhi bagi membolehkan rawatan menggunakan bahan terlarang. Di 
samping itu, beberapa fatwa kontemporari yang dikeluarkan di Malaysia turut 
dikaji sebagai bukti aplikasi hukum dalam konteks semasa. Dapatan kertas 
kerja ini menunjukkan bahawa Islam menolak penggunaan bahan haram 
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secara umum, namun memberikan kelonggaran secara bersyarat demi 
menjaga nyawa dan kesejahteraan manusia, selaras dengan maqasid syariah. 
 
Kata kunci: Haram, Sumber, Rawatan, Perubatan, Fatwa. 

 
PENDAHULUAN   
Dalam era moden, isu perubatan semakin mendapat perhatian dalam kalangan 
cendekiawan Islam, terutamanya apabila melibatkan persoalan hukum dan etika 
penggunaan bahan yang diragui status halalnya (Awang et al., 2019). Perkembangan pesat 
dalam bidang sains dan teknologi hari ini telah membawa perubahan besar terhadap dunia 
perubatan moden, menjadikannya lebih efektif dalam aspek penjagaan kesihatan dan 
rawatan penyakit.  

Kecanggihan teknologi perubatan telah membolehkan pelbagai penyakit kronik 
yang dahulunya sukar dirawat kini dapat diatasi dengan lebih sistematik dan 
berkesan(Haron et al., 2017). Justeru, kemunculan pelbagai bentuk ubat dan kaedah 
rawatan baharu turut menimbulkan cabaran dari sudut hukum syarak, khususnya apabila 
bahan-bahan terlarang digunakan dalam proses penghasilan ubat tersebut. 

Umumnya, Islam amat menggalakkan umatnya untuk berikhtiar dalam mengubati 
penyakit. Seiring dengan perkembangan teknologi dan kemajuan sains perubatan, pelbagai 
jenis rawatan moden telah dicipta menggunakan pelbagai bahan bagi tujuan pemulihan 
kesihatan (Sharifuddin et al.; Yenti, 2018). Pada asasnya, Islam melarang penggunaan bahan 
yang haram dalam rawatan (Kementerian Kesihatan Malaysia, 2018).  

Halal dan haram merupakan dua perkara yang sangat dititikberatkan dalam Islam, 
justeru setiap bahan yang digunakan, dimakan atau dimasukkan ke dalam tubuh badan 
perlu dipastikan status hukumnya kerana ia berpotensi mempengaruhi kesucian anggota 
dan kesejahteraan tubuh secara keseluruhan (Nor et al., 2019). Firman Allah SWT: 

﴾كُلُوا۟ مِن طيَِ بٰـَتِ مَا رَزَقـْنٰـَكُمْ ﴿  
Maksudnya, “Makanlah daripada makanan-makanan yang baik yang telah Kami kurniakan 
pada kamu” (al-Quran. al-Baqarah: 57).   
 

Namun, terdapat ubat-ubatan moden yang dibangunkan daripada sumber yang 
tidak halal seperti khinzir, alkohol, racun dan bahan najis lain (Azahar et al., 2024). Hal ini 
menimbulkan kekeliruan dalam kalangan pesakit Muslim dan perawat, khususnya 
berkaitan keharusan penggunaannya dalam rawatan (Kementerian Kesihatan Malaysia, 
2018). 

Kajian terdahulu oleh Azahar et al. (2024) telah meneliti secara mendalam isu 
penggunaan bahan terlarang dalam bidang perubatan dari perspektif Islam. Kajian tersebut 
menyimpulkan bahawa penggunaan bahan haram dalam rawatan hanya diharuskan dalam 
keadaan darurat yang sebenar dan memenuhi syarat ketat seperti tiada alternatif halal, 
keberkesanan rawatan terbukti secara klinikal, serta pengesahan daripada doktor Muslim 
yang berkelayakan.  

Mereka turut mengupas peranan prinsip maqasid syariah dan kaedah istihalah 
sebagai mekanisme pengecualian hukum apabila berlaku transformasi bahan najis secara 
saintifik. Namun begitu, kajian tersebut masih kurang meneliti secara mendalam aplikasi 
fatwa di peringkat tempatan, khususnya dalam konteks keputusan-keputusan yang 
dikeluarkan oleh institusi fatwa Malaysia seperti Muzakarah Jawatankuasa Fatwa Majlis 
Kebangsaan. 

Justeru, artikel ini berusaha untuk mengisi jurang tersebut dengan menganalisis 
pandangan fuqaha klasik dan kontemporari, prinsip-prinsip maqasid syariah, dan contoh-
contoh fatwa semasa di Malaysia. Tumpuan khusus diberikan kepada bagaimana elemen 
maslahah dan darurat diaplikasikan dalam mengeluarkan fatwa berkaitan rawatan yang 
melibatkan sumber haram, sejajar dengan keperluan umat Islam masa kini dalam 
mendapatkan rawatan yang berkesan dan mematuhi prinsip syariah. 
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 Justeru, kajian ini akan membincangkan konsep penggunaan sumber haram dalam 
rawatan perubatan, pendapat para fuqaha terhadap isu ini, peranan maqasid syariah dan 
kaedah fiqh yang menjadi asas kepada pengecualian hukum, serta contoh-contoh fatwa 
kontemporari di Malaysia yang relevan dengan isu perubatan masa kini. 

 
METODOLOGI KAJIAN 
Kajian ini menggunakan pendekatan kualitatif berbentuk kajian kepustakaan. Kaedah ini 
melibatkan usaha pengumpulan maklumat daripada pelbagai sumber bertulis seperti buku, 
jurnal, artikel ilmiah, laporan fatwa, dan dokumen-dokumen rasmi yang berkaitan dengan 
isu penggunaan bahan haram dalam rawatan. Sumber rujukan diperoleh daripada bahan 
primer dan sekunder. 

Data primer terdiri daripada karya-karya ulama klasik dan kontemporari dalam 
bidang fiqh, usul fiqh dan fatwa seperti kitab-kitab mazhab, koleksi hadis, serta pandangan 
fuqaha dan sarjana Islam. Sementara itu, data sekunder merangkumi penulisan dan kajian 
terdahulu yang membincangkan isu berkaitan rawatan dengan bahan haram, termasuk 
penulisan akademik, fatwa-fatwa semasa, serta pandangan perubatan kontemporari. 

Kaedah analisis kandungan digunakan bagi meneliti dan membandingkan 
pandangan ulama serta dasar-dasar syarak berkenaan isu ini. Proses analisis turut 
melibatkan pendekatan induktif, deduktif, dan komparatif bagi merumuskan dapatan yang 
lebih tepat dan menyeluruh. Fokus utama analisis dalam kajian ini tertumpu kepada 
penilaian terhadap pandangan fuqaha dan fatwa-fatwa kontemporari berkaitan 
penggunaan sumber haram dalam rawatan perubatan, dengan mengambil kira dalil-dalil 
syarak, maqasid syariah, serta garis panduan yang ditetapkan oleh pihak berautoriti. 

 
KONSEP SUMBER HARAM DALAM ISLAM 
Sebagai seorang Muslim, memahami konsep halal dan haram merupakan suatu kewajipan 
asas dalam kehidupan. Islam telah menetapkan garis panduan yang jelas mengenai apa yang 
dibenarkan dan apa yang dilarang, termasuk dalam soal pemakanan, perubatan dan 
penggunaan bahan harian. Pengetahuan ini bukan sahaja penting untuk menjaga kesucian 
akidah dan amalan, tetapi juga untuk memastikan keberkatan dalam setiap aspek 
kehidupan. 
 
DEFINISI HARAM MENURUT ISLAM 
Menurut Islam, istilah haram merujuk kepada sesuatu yang ditegah atau dilarang oleh 
syarak secara jelas dan tegas (Mahaiyadin & Suhaimi, 2019). Ia merupakan lawan kepada 
halal, dan membawa maksud larangan sama ada berdasarkan perintah agama, ketetapan 
undang-undang mahupun pertimbangan logik dan akal manusia (Mahaiyadin & Suhaimi, 

2019). Dari sudut bahasa, perkataan haram berasal daripada kata kerja Arab   َيََْرُمُ    –حَرُم –  
حَراَماا  – حُرْمَانًا    yang membawa makna sesuatu yang dilarang atau ditegah (Buang & Hamidon 

2016).  
Islam menekankan konsep halalan tayyiban sebagai panduan menyeluruh dalam 

mengangkat martabat kehidupan manusia, di mana sesuatu itu bukan sahaja halal dari segi 
hukum tetapi juga baik dari sudut kualiti dan kesan terhadap tubuh badan (Noordin et al., 
2023). Menurut al-Zuhayli (1997), haram secara istilah ditakrifkan sebagai segala perkara 
yang dilarang oleh syarak untuk dilakukan.  

Ibn Qayyim al-Jawziyyah pula menegaskan bahawa sesuatu yang haram adalah 
perkara yang larangannya disebut dengan jelas dalam nas, dan pelakunya diancam dengan 
hukuman tertentu (Buang & Hamidon, 2016). Manakala Ibn Hazm pula mentafsirkan haram 
sebagai suatu perbuatan yang ditinggalkan kerana ketaatan kepada Allah SWT dan tunduk 
kepada larangan-Nya (Buang & Hamidon, 2016). 

Secara prinsipnya, setiap perkara yang diharamkan dalam Islam mengandungi 
unsur mafsadah iaitu kerosakan dan kemudaratan, sama ada kepada individu mahupun 
masyarakat. Hal ini menjadi asas kepada penetapan hukum fiqh yang bertujuan mencegah 
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kemudaratan dan menjaga kemaslahatan awam (Mahaiyadin & Suhaimi, 2019). Dalam 
konteks ini, sesuatu bahan atau sumber yang boleh memudaratkan kesihatan manusia turut 
dianggap haram. 

Dalam konteks rawatan dan kesihatan, keperluan asas manusia bukan sahaja 
merangkumi makanan dan minuman, tetapi juga ubat-ubatan yang bersumberkan bahan 
halal dan suci. Hal ini penting bagi memastikan tubuh kekal sihat dan diberi rawatan yang 
tidak bercanggah dengan syariat (Atan & Zur Raffar, 2024).  

Islam menuntut umatnya agar sentiasa berhati-hati dalam memilih sumber yang 
dimasukkan ke dalam tubuh, kerana ia akan menjadi sebahagian daripada darah daging dan 
berpotensi mempengaruhi akhlak serta kehidupan rohani seseorang. Setiap ketetapan 
hukum dalam Islam membawa maslahah dan menolak mafsadah, bukan hanya dalam aspek 
makanan, tetapi juga dalam penjagaan kesihatan, intelektual, dan kesejahteraan hidup 
secara menyeluruh (Atan & Zur Raffar, 2024). Ini bertepatan dengan prinsip rahmat Islam 
kepada seluruh alam. Firman Allah SWT: 

تِ ٱلشَّيْطٰـَنِۚ  إِنَّهُ ﴿ ا وَلََ تَـتَّبِعُوا۟ خُطوَُٰ   ﴾ۥ لَكُمْ عَدُو ا مُّبِين يٰـَٰٓأيَّـُهَا ٱلنَّاسُ كُلُوا۟ مَِّا فِِ ٱلَْْرْضِ حَلٰـَلًاا طيَِ باا
Maksudnya,  “Wahai sekalian manusia, makanlah makanan yang halal lagi baik daripada apa 
yang terdapat di bumi dan janganlah kamu mengikuti langkah-langkah syaitan kerana 
sesungguhnya syaitan itu adalah musuh kamu yang nyata” (al-Quran. al-Baqarah: 168). 
 
CONTOH SUMBER-SUMBER HARAM MENURUT ISLAM 
Menurut mazhab al-Syafi‘i, terdapat tujuh jenis sumber yang diharamkan dalam Islam (Al-
Bugha 1992). Sementara itu, kajian oleh Azahar et al. (2024) menyenaraikan lapan jenis 
sumber yang diharamkan dalam rawatan perubatan berdasarkan perbahasan fiqh. 
 
Khinzir dan Anjing 
Khinzir diharamkan secara tegas dalam Islam berdasarkan nas al-Quran, yang meliputi 
keseluruhan tubuh badannya tanpa pengecualian (Al-Bugha, 1992). Allah SWT berfirman: 

ا مَّ ﴿ تَةا أوَْ دَماا سْفُوحاا أوَْ لََْمَ خِنزيِر ٍۢ فإَِنَّهُۥ قُل لََّٰٓ أَجِدُ فِِ مَآٰ أوُحِىَ إِلَََّ مَُُرَّماا عَلَىٰ طاَعِم ٍۢ يَطْعَمُهُۥٰٓ إِلََّٰٓ أَن يَكُونَ مَيـْ
 ﴾عَاد ٍۢ فإَِنَّ رَبَّكَ غَفُورنا رَّحِيمنا   رجِْسن أوَْ فِسْقاا أهُِلَّ لغَِيِْْ ٱللََِّّ بهِِۦۚ  فَمَنِ ٱضْطرَُّ غَيَْْ بََغ ٍۢ وَلََ 

Maksudnya, “Katakanlah (wahai Muhammad): "Aku tidak dapati dalam apa yang telah 
diwahyukan kepadaku, sesuatu yang diharamkan bagi orang yang hendak memakannya 
melainkan kalau benda itu bangkai, atau darah yang mengalir, atau daging babi - kerana 
sesungguhnya ia adalah kotor - atau sesuatu yang dilakukan secara fasik, iaitu binatang yang 
disembelih atas nama yang lain dari Allah". Kemudian sesiapa yang terpaksa (memakannya 
kerana darurat) sedang ia tidak mengingininya dan tidak melampaui batas, maka 
sesungguhnya Tuhan mu Maha Pengampun, lagi Maha Mengasihani” (al-Quran. al-An‘am: 
145). 
 

Selain itu, anjing turut dikategorikan sebagai najis (Al-Bugha, 1992). Dalam hadis 
yang diriwayatkan oleh Abu Hurairah RA, Rasulullah SAW bersabda: 

{ ،  سَبْعَ  يَـغْسِلَهُ  أَنْ  الْكَلْبُ  فِيهِ  وَلَغَ  إِذَا  أَحَدكُِمْ  إِنًَءِ  طَهُورُ   اَبِ أوُلََهُنَّ  مَرَّات  بَِلتُُّّ } 
Maksudnya, “Sucinya bekas salah seorang dari kamu apabila seekor anjing menjilat padanya 
(bekas tersebut) adalah dengan cara kamu membasuhnya sebanyak tujuh kali, dan basuhan 
pertama bercampur dengan tanah” (Hadis. Muslim. Bab Hukm Wulugh al-Kalbi. No. 279). 
 

Menurut mazhab al-Syafi‘i, seluruh tubuh anjing dianggap sebagai najis, termasuk 
kencing, peluh, darah, bulu dan air liurnya. Imam al-Nawawi menegaskan bahawa semua 
bahagian anjing, tanpa mengira keadaannya, jika menyentuh sesuatu, wajib dibasuh 
sebanyak tujuh kali termasuk sekali dengan tanah (Zulkifli Al-Bakri,  2022). 
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Arak dan Bahan Memabukkan 
Arak merupakan salah satu bahan yang diharamkan secara jelas dalam al-Quran dan 
Sunnah. Para ulama telah sepakat bahawa arak adalah najis dan tidak boleh digunakan 
dalam apa-apa bentuk, termasuk sebagai bahan dalam perubatan walaupun dalam kuantiti 
yang sedikit. Nabi SAW bersabda : 

{ دَاءن وَلَكِنَّهُ  بِدَوَاء ،  ليَْسَ  إِنَّهُ    } 
Maksudnya, “Bahawa arak itu bukan merupakan ubat, tetapi penyakit” (Hadis. Muslim. Bab 
Tahrim al-Tadawi Bi al-Khamri. No. 1984). 
 

Hadis ini menegaskan bahawa arak tidak dibenarkan untuk digunakan walaupun 
bagi tujuan perubatan kerana sifatnya yang memabukkan dan memudaratkan (Mufti 
Wilayah Persekutuan, 2019). 
 
Bangkai 
Bangkai merujuk kepada haiwan yang mati tanpa melalui proses penyembelihan menurut 
syarak, sama ada ia mati dengan sendiri atau dibunuh tanpa niat sembelihan yang sah, 
seperti tidak disembelih atau tidak diburu mengikut hukum Islam (Al-Qardawi, 
1994).Ulama fiqh juga mentakrifkan bangkai sebagai haiwan yang mati sama ada 
disebabkan oleh tindakan manusia atau sebab-sebab lain, tetapi tidak melalui proses 
penyembelihan yang sah (Al-Jassas, 1994).  

Haiwan yang mati tanpa disembelih mengikut syarak dianggap sama seperti haiwan 
sembelihan golongan Majusi atau orang yang sedang berihram, dan ia diklasifikasikan 
sebagai bangkai. Semua jenis bangkai adalah najis, dan kenajisan tersebut merangkumi 
keseluruhan tubuh haiwan (Abdullah & Ahmad, 2018). Allah SWT berfirman: 

تَةُ وَٱلدَّمُ وَلََْمُ ٱلْْنِزيِرِ وَمَآٰ أهُِلَّ لغَِيِْْ ٱللََِّّ بهِِۦ وَٱلْمُنْخَنِقَةُ وَٱلْ ﴿ مَوْقُوذَةُ وَٱلْمُتَُّدَِ يةَُ وَٱلنَّطِيحَةُ حُر مَِتْ عَلَيْكُمُ ٱلْمَيـْ
تُمْ وَمَا ذُبِحَ عَلَى ٱلنُّصُبِ وَأَن تَسْ  يـْ   ﴾تـَقْسِمُوا۟ بٱِلَْْزْلٰـَمِ وَمَآٰ أَكَلَ ٱلسَّبُعُ إِلََّ مَا ذكََّ

Maksudnya, “Diharamkan kepada kamu (memakan) bangkai (binatang yang tidak 
disembelih), dan darah (yang keluar mengalir), dan daging babi (termasuk semuanya), dan 
binatang-binatang yang disembelih kerana yang lain dari Allah, dan yang mati tercekik, dan 
yang mati dipukul, dan yang mati jatuh dari tempat yang tinggi, dan yang mati ditanduk, dan 
yang mati dimakan binatang buas, kecuali yang sempat kamu sembelih (sebelum habis 
nyawanya), dan yang disembelih atas nama berhala” (al-Quran. al-Ma’idah: 3). 
 
Darah yang Mengalir 
Darah yang mengalir juga tergolong sebagai bahan najis menurut Islam (Al-Qardawi 1994). 
Allah SWT berfirman: 

تَةَ وَٱلدَّمَ وَلََْمَ ٱلْْنِزيِرِ ﴿إِ  اَ حَرَّمَ عَلَيْكُمُ ٱلْمَيـْ  ﴾نََّّ
Maksudnya, “Sesungguhnya Allah hanya mengharamkan kepada kamu memakan bangkai, 
dan darah, dan daging babi” (al-Quran. al-Baqarah: 173). 
 
Air Kencing dan Sisa Buangan  
Air kencing manusia dan haiwan turut diklasifikasikan sebagai najis dan tidak dibenarkan 
penggunaannya dalam rawatan (Al-Bugha, 1992). Terdapat sebuah hadis mengenai 
kenajisan air kencing :  

نَمَا  نََْنُ فِ الْمَسْجِدِ مَعَ رَسُولِ اِلله صلى الله عليه وسلم إِذْ جَاءَ أعَْراَبِ ، فَـقَامَ يَـبُولُ فِ الْمَسْجِدِ، فَـقَالَ   }بَـيـْ
دَعُوهُ، أَصْحَابُ رَسُولِ اِلله صلى الله عليه وسلم: مَهْ مَهْ. قاَلَ: قاَلَ رَسُولُ اِلله صلى الله عليه وسلم: لََ تُـزْرمُِوهُ،  

بََلَ، ثَُُّ إِنَّ رَسُولَ اِلله صلى الله عليه وسلم دَعَاهُ، فَـقَالَ لهَُ: إِنَّ هَذِهِ الْمَسَاجِدَ لََ تَصْلُحُ لِشَيْء  فَتَُّكَُوهُ حَتََّّ  
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اَ هِيَ لِذكِْرِ اِلله عز وجل وَالصَّلًَةِ وَقِراَءَةِ الْقُرْآنِ، أوَْ كَمَا قاَ لَ رَسُولُ اِلله صلى الله مِنْ هَذَا الْبـَوْلِ وَلََ الْقَذَرِ، إِنََّّ
   عَلَيْهِ{ عليه وسلم، قاَلَ: فأَمََرَ رَجُلًا مِنَ الْقَوْمِ فَجَاءَ بِدَلْو  مِنْ مَاء  فَشَنَّهُ 

Maksudnya, “Ketika mana kami berada di dalam masjid bersama Rasullullah SAW, tiba-tiba 
datang seorang arab badwi lalu bediri untuk kencing di dalam masjid. Maka para sahabat 
Rasulullah SAW melarangnya dengan berkata: “Berhenti berhenti”. Akan tetapi Rasullullah 
SAW besabda: Janganlah kamu mengganggunya, biarkan ia selesai menunaikan hajatnya 
dahulu. Kemudian Rasullullah SAW memanggil dan menasihatinya dengan berkata: 
Sesungguhnya masjid ini bukan digunakan untuk kencing dan membuat perkara yang kotor, 
akan tetapi ia digunakan untuk berzikir kepada Allah SWT, mendirikan solat dan membaca 
al-Quran. Atau sepertimana Sabda Rasullullah SAW yang lain. Kemudian, Baginda Nabi SAW 
memerintahkan seorang sahabatnya untuk mengambil sebekas air dan menyiram ke atas 
kencing itu” (Hadis. Muslim. Bab Wujub Ghasli al-Bauli Wa Ghairihi Min al-Najasat Idha 
Hasalat Fi al-Masjid. No. 285). 
 
Bahagian Terpisah dari Haiwan Hidup 
Para ulama sepakat bahawa mana-mana bahagian atau anggota yang dipisahkan dari 
haiwan hidup, walaupun haiwan itu sendiri halal untuk dimakan, dianggap haram  dan tidak 
boleh digunakan (Al-Bugha, 1992). Sebagaimana Nabi Muhammad SAW bersabda: 

تَةن فَهِيَ  حَيَّةن  وَهِيَ  البَهِيمَةِ  مِنَ  قُطِعَ  مَا  {  }مَيـْ
Maksudnya, “Apa yang dipotong daripada haiwan dan ianya hidup maka ia adalah bangkai” 
(Hadis. al-Tirmizi. Bab Ma Quti‘a Fahuwa Mayyit. No. 1480). 
 
Susu daripada Haiwan Haram 
Susu daripada haiwan yang haram dimakan, seperti keldai, turut dianggap haram (Al-
Bugha, 1992). Ini berdasarkan kaedah fiqh yang menyatakan bahawa "hukum susu 
mengikuti hukum daging". Oleh kerana haiwan tersebut dikategorikan sebagai najis, maka 
hasil keluarannya seperti susu juga tidak boleh digunakan, termasuklah dalam ubat-ubatan 
(Ibn Qudamah, 1997).  

Tambahan pula, larangan memakan daging dan meminum susu haiwan jallalah 
(iaitu haiwan yang memakan najis atau kotoran) turut diriwayatkan dalam beberapa hadis 
(Noordin et al., 2023). Antaranya ialah hadis yang diriwayatkan oleh Ibn Umar RA. 

لةَِ وَألَْبَانَِاَ {  }نََىَ رَسُولُ اللََِّّ صَلَّى اللهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ عَنْ أَكْلِ الَْْلًَّ
Maksudnya, “Rasulullah SAW melarang daripada makan haiwan al-Jallalah (dagingnya) dan 
susunya” (Hadis. Abu Dawud. Bab al-Nahyi ‘an Akli al-Jallālah wa Albānihā. No. 3785). 
 
Racun 
Penggunaan racun bagi tujuan perubatan pada asasnya dilarang dalam Islam disebabkan 
kemudaratan yang terkandung di dalamnya (Al-Qardawi, 1994). Larangan ini selaras 
dengan hadis Nabi SAW  yang diriwayatkan daripada Abu Hurairah RA : 

 }خبيث، كالسُّمِ  ونَوهدَواء  نَى رسول الله صلى الله عليه وسلم عن كل  {
Maksudnya, “Rasulullah SAW melarang daripada menggunakan setiap ubat yang buruk 
(berbahaya), seperti racun dan seumpamanya”. (Hadis. al-Tarmizi. Bab Mā Jā'a fīman qatal 
nafsahu bisamm aw ghayrih. No. 2046). 
 
PANDANGAN FUQAHA TERHADAP RAWATAN MENGGUNAKAN SUMBER HARAM 
Para ulama mempunyai pandangan yang berbeza terhadap penggunaan bahan daripada 
sumber haram dalam rawatan. Pandangan mereka dapat dikategorikan kepada dua iaitu 
pandangan yang mengharamkan dan pandangan yang mengharuskan penggunaan bahan 
haram bagi tujuan rawatan. 
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Pandangan Yang Mengharamkan Penggunaan Bahan Haram Dalam Rawatan 
Pandangan ini dipegang oleh sebahagian besar ulama daripada mazhab Hanafi, Maliki, 
Hanbali, dan sebahagian daripada mazhab Syafi‘i (Nur Solihah Isa et al., 2022; Idris et al.; 
Azahar et al., 2024). Mereka menolak sepenuhnya penggunaan bahan haram atau najis 
dalam rawatan, sama ada dimakan, diminum atau digunakan secara luaran. 

Larangan ini disandarkan kepada hadis yang diriwayatkan oleh Muslim, apabila 
Tariq ibn Suwaid bertanya kepada Nabi SAW tentang arak sebagai ubat, dan Baginda 
menjawab: 

 } دَاءن وَلَكِنَّهُ  بِدَوَاء ،  ليَْسَ  إِنَّهُ  {
Maksudnya, “Bahawa arak itu bukan merupakan ubat, tetapi penyakit” (Hadis. Muslim. Bab 
Tahrim al-Tadawi Bi al-Khamri. No. 1984). 
 

Pandangan ini juga disokong oleh hadis Nabi SAW :  

 }حَرَّمَ عَلَيْكُمْ فِيمَا  شِفَاءكَُمْ  إِنَّ اللَََّّ لََْ يََْعَلْ  {
Maksudnya, “Sesungguhnya Allah tidak menjadikan penyembuh buat kamu dari apa yang 
diharamkan ke atas kamu” (Hadis. al-Bukhari. Bab Sharabi al-Halwa Wa al-‘Asal. No. 5613). 
 

Ibn Qayyim turut berpandangan bahawa penggunaan bahan daripada sumber yang 
haram untuk tujuan perubatan adalah tidak dibenarkan dan tergolong dalam hukum haram 
(Azizan, 2023). Beliau menegaskan bahawa bergantung kepada bahan terlarang dalam 
rawatan bukan sahaja tidak membawa manfaat dari sudut agama, malah boleh memberi 
kesan negatif terhadap hati dan jiwa seseorang (Firmansyah & Wijaya, 2024). Penggunaan 
bahan najis, menurutnya, berpotensi menimbulkan kecenderungan untuk menyukai 
perkara yang dilarang, seterusnya melemahkan hubungan individu dengan ajaran syariat.  

Justeru itu, umat Islam tidak sepatutnya memilih bahan haram sebagai medium 
rawatan melainkan dalam keadaan darurat yang dibenarkan syarak (Azizan, 2023). Jelas 
daripada kenyataan beliau bahawa larangan terhadap bahan-bahan yang mengandungi 
elemen haram bertujuan mengelakkan kemudaratan terhadap tubuh badan. Oleh itu, 
sesuatu yang berbahaya dan bernajis tidak sewajarnya dijadikan sebagai bahan utama 
dalam proses penyembuhan(Azahar et al. 2024). 

Dalam konteks ini, konsep iḥtiyāṭ atau sikap berhati-hati dalam beramal turut 
menjadi prinsip penting yang diketengahkan oleh para ulama. Izz al-Din Ibn Abd al-Salam 
(1991) dalam kitabnya menyatakan bahawa iḥtiyāṭ ialah meninggalkan sesuatu yang 
meragukan kepada apa yang tidak meragukan. Al-Subki (1991) turut menegaskan bahawa 
iḥtiyāṭ adalah perbuatan menjauhkan diri daripada perkara yang asalnya tidak berdosa 
kerana ditakuti ia boleh membawa kepada perbuatan yang berdosa (Nor et al., 2019).  

Prinsip ini menjadi asas bagi segelintir fuqaha yang cenderung menolak 
penggunaan bahan haram dalam rawatan kerana mengambil pendekatan lebih selamat dari 
sudut syarak, terutama apabila wujud keraguan terhadap bahan tersebut atau 
kewujudannya dalam bentuk najis. 

 
Pandangan Yang Mengharuskan Penggunaan Bahan Haram Dalam Keadaan Tertentu 
Sebahagian fuqaha lain termasuk dalam kalangan ulama mazhab Zahiri serta sebahagian 
daripada mazhab Hanafi, Syafi‘i dan Maliki berpandangan bahawa penggunaan bahan 
haram dalam rawatan adalah dibenarkan jika memenuhi syarat-syarat tertentu (Nur 
Solihah Isa et al., 2022; Idris et al.; Azahar et al., 2024). Mereka mengharuskan 
penggunaannya dalam situasi darurat, iaitu apabila tiada alternatif yang halal dan nyawa 
pesakit berada dalam keadaan terancam.  

Pandangan ini disandarkan kepada kaedah fiqh yang masyhur: 

 الضَّرُوراَتُ تبُِيحُ الْمَحْظوُراَتِ 
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Yang bermaksud, “keadaan darurat mengharuskan perkara yang terlarang” (Azahar et al. 
2024) . Prinsip darurat dalam syariah ini membenarkan pelanggaran terhadap larangan-
larangan tertentu jika berlaku ancaman serius terhadap nyawa dan tiada pilihan lain yang 
dibenarkan syarak. Pendirian ini turut disokong oleh firman Allah SWT: 

  ﴾وَقَدْ فَصَّلَ لَكُم مَّا حَرَّمَ عَلَيْكُمْ إِلََّ مَا ٱضْطرُرِْتُُْ إلِيَْهِ ﴿
Maksudnya, “Dia telah menjelaskan kepada kamu apa yang Dia haramkan ke atas kamu, 
kecuali apa yang terpaksa kamu makan” (al-Quran. al-An‘am: 119). 
 

Selain itu, pandangan ini juga disokong oleh hadis mengenai penggunaan air 
kencing unta oleh suku 'Urainah sebagai ubat, seperti yang dilaporkan oleh Anas Bin Malik:  

أَ }قَدِمَ   اصْفَرَّتْ  حَتََّّ  الْمَدِينَةَ  فاَجْتـَوَوُا  فأََسْلَمُوا  وسلم  عليه  اللََِّّ صلى الله  نَبِِ   إِلََ  عُرَيْـنَةَ  مِنْ  لْوَانَُمُْ أَعْراَبن 
 وا مِنْ ألَْبَانَِاَ وَأبَْـوَالِِاَ حَتََّّ وَعَظمَُتْ بطُوُنَُمُْ فَـبـَعَثَ بِِِمْ نَبُِّ اللََِّّ صلى الله عليه وسلم إِلََ لقَِاح  لهَُ فأَمََرَهُمْ أَنْ يَشْرَبُ 

   صَحُّوا{
Maksudnya, “Bahawa datang sekumpulan badawi dari puak ‘Urainah kepada Nabi SAW dan 
memeluk islam. Kemudian kerana terkesan dengan suhu madinah, kulit mereka menjadi 
kekuningan dan kembung perut mereka. Lalu Nabi mengirimkan kepada mereka susu unta 
dan mengarahkan mereka untuk minum susu dan air kencing unta sehingga mereka sembuh” 
(Hadis. al-Nasa’i. Bab Tahrim al-Dam. No. 4035). 
 

Berdasarkan hadis tersebut, Rasulullah SAW telah memberikan keizinan kepada 
mereka untuk meminum air kencing unta sebagai kaedah rawatan terhadap penyakit yang 
dialami, dan hasilnya, mereka kembali sembuh dan sihat (Idris et al. 2024). 

Imam al-Nawawi juga menyatakan bahawa penggunaan najis dalam rawatan adalah 
harus sekiranya tiada bahan suci lain yang boleh menggantikannya (Nur Solihah Isa et al., 
2022). Dalam kitab al-Majmū‘, beliau menyebut bahawa jika seseorang terpaksa meminum 
bahan najis seperti darah atau air kencing demi menyelamatkan nyawa, maka ia dibenarkan 
tanpa khilaf. Namun, jika ada alternatif suci yang mampu menggantikannya, maka hukum 
berubah menjadi haram tanpa perselisihan. 

Para ulama yang menyokong pandangan ini menekankan bahawa keharusan hanya 
berlaku dalam kes darurat sebenar, apabila (Firmansyah & Wijaya, 2024): 

i. Tiada ubat alternatif daripada bahan halal. 
ii. Diperakukan keberkesanannya oleh pakar Muslim yang amanah dan berkelayakan. 

iii. Penggunaan hanya terbatas kepada kadar keperluan sahaja. 
 

Yusuf al-Qaradawi juga berpandangan bahawa penggunaan bahan najis dibolehkan 
dalam keadaan darurat, namun menegaskan bahawa kelonggaran ini tidak boleh disalah 
guna (Firmansyah & Wijaya, 2024). Beliau turut menekankan peranan proses istihalah jika 
zat najis telah berubah sepenuhnya dari segi sifat dan bentuk, maka ia tidak lagi dianggap 
najis dan boleh digunakan (Azizan, 2023) . 
 
DAPATAN KAJIAN   
PRINSIP MAQASID SYARIAH DAN KAEDAH FIQH DALAM PENGGUNAAN SUMBER 
HARAM UNTUK RAWATAN 
Menurut Ibn Qayyim (2019), penggunaan bahan haram untuk tujuan rawatan dalam Islam 
adalah dilarang kerana ia dianggap najis, tidak suci dan berpotensi memudaratkan 
kesihatan. Islam menitikberatkan keberkatan, keselamatan dan keberkesanan dalam 
amalan perubatan. Justeru, setiap Muslim digesa menggunakan sumber rawatan yang halal 
dan bersih (Azahar et al. 2024).  
 Namun begitu, syariah turut mengiktiraf keperluan untuk memberikan kelonggaran 
dalam keadaan darurat yang melibatkan ancaman terhadap nyawa manusia atau 
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kemudaratan yang tidak dapat dielakkan. Konsep ini merujuk kepada situasi mendesak 
yang membolehkan sesuatu yang dilarang menjadi harus, seperti memakan bahan haram 
demi menyelamatkan nyawa (Redzuan & Mohd Kashim, 2025).  
 Menurut al-Zuhayli (1984), darurat yang melibatkan ancaman serius terhadap 
nyawa, akal, maruah atau harta boleh membuka ruang pengecualian hukum, dengan syarat-
syarat tertentu yang ditetapkan oleh syarak. Dalam konteks rawatan perubatan, prinsip 
maqasid syariah menjadi kerangka utama dalam menjustifikasi keharusan tersebut, 
khususnya dengan menekankan pemeliharaan nyawa (hifz al-nafs) dan menolak segala 
bentuk kemudaratan (dar' al-mafasid).  
 Prinsip ini juga selari dengan pendekatan maslahah kepentingan awam, yang 
membolehkan kelonggaran hukum sekiranya wujud manfaat besar kepada masyarakat, 
dengan syarat ia tidak bercanggah secara jelas dengan nas syarak (Kamali, 2008; Redzuan 
& Mohd Kashim, 2025). 
 Menurut Ibn ‘Ashur, maqasid syariah mengandungi hikmah-hikmah yang bersifat 
menyeluruh dan meliputi kebajikan individu serta masyarakat (Rosman et al., 2019). Al-
Shatibi pula membahagikan maqasid kepada tiga tahap: dharuriyyat (keperluan asas), 
hajiyyat (keperluan pelengkap), dan tahsiniyyat (keperluan sekunder). Umumnya, rawatan 
dianggap sebagai dharuriyyat sekiranya melibatkan nyawa, tetapi dalam kes-kes tertentu 
seperti rawatan kosmetik untuk tujuan pemulihan psikologi, ia boleh naik ke tahap lebih 
tinggi jika terbukti memberi kesan besar terhadap kesejahteraan pesakit.  
 Dalam hal ini, pendekatan ijtihad kontemporari perlu terus digerakkan untuk 
menilai keharusan berdasarkan realiti semasa, termasuk perkembangan sains dan 
teknologi rawatan moden (Redzuan & Mohd Kashim, 2025). 
 Penggunaan sumber haram hanya dibenarkan apabila memenuhi beberapa syarat 
ketat, antaranya: ketiadaan alternatif halal yang boleh menggantikannya, keyakinan 
terhadap keberkesanannya, serta sokongan daripada pakar perubatan Muslim yang 
berkelayakan (Sharifuddin et al.). Terdapat beberapa kaedah fiqh yang berkait yang 

menyokong kelonggaran ini, seperti kaedah “المحظورات تبيح   iaitu keadaan darurat ”الضرورات 

dapat mengharuskan perkara yang haram (Sharifuddin et al.) dan kaedah  “ الضرورة تقدر بقدرها” 

bermaksud perkara darurat dilakukan sekadarnya (Adnan et al. 2023). Firman Allah SWT: 

 ﴾ ٱضْطرَُّ غَيَْْ بََغ ٍۢ وَلََ عَاد ٍۢ فإَِنَّ رَبَّكَ غَفُورنا رَّحِيمنا   ﴿فَمَنِ 
Maksudnya, “Barangsiapa yang dalam keadaan terpaksa sedang dia tidak menginginkannya 
dan tidak (pula) melampaui batas, maka sesungguhnya Tuhanmu Maha Pengampun lagi 
Maha Penyayang” (al-Quran. al-An‘am: 145). 
 
 Daripada ayat ini dan ayat-ayat lain yang seumpamanya, para fuqaha membina 
kaedah bahawa kemudaratan mengharuskan yang haram. Namun, syarak turut mengikat 
keharusan tersebut dengan syarat tidak melampaui batas keperluan, seperti yang 

ditunjukkan dalam ayat  ٍۢ عَاد وَلََ  بََغ ٍۢ  ﴾﴿غَيَْْ  . Ini membuktikan bahawa Islam membenarkan 

kelonggaran kepada umatnya hanya dalam kadar tertentu yang diperlukan sahaja, dan tidak 
secara mutlak (Nor et al., 2019). Keizinan ini berasaskan kepada prinsip umum Islam yang 
tidak memberatkan umatnya. Firman Allah SWT: 

ُ بِكُمُ ٱلْيُسْرَ وَلََ يرُيِدُ بِكُمُ ٱلْعُسْرَ ﴿   ﴾يرُيِدُ ٱللََّّ
Maksudnya, “Allah mengkehendaki bagi kamu beroleh kemudahan dan Allah tidak 
mengkehendaki kamu menanggung kesukaran” (al-Quran. al-Baqarah: 185). 
 
 Ayat-ayat ini memperkukuh hujah bahawa kelonggaran dalam rawatan 
menggunakan bahan haram bukanlah suatu kelaziman, tetapi pengecualian yang diizinkan 
atas dasar maslahah dan rahmat syariah terhadap manusia. Dalam hal ini, pandangan ‘Izz 
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al-Din turut menyokong keharusan penggunaan bahan haram dengan syarat tiada alternatif 
dan bahan tersebut berkesan (Azahar et al., 2024). 
 Dalam pelaksanaan rawatan yang melibatkan sumber tertentu, khususnya apabila 
membabitkan bahan haram yang diharuskan dalam keadaan darurat, para pengamal 
perubatan dan pesakit perlu memastikan bahawa rawatan tersebut benar-benar 
memberikan manfaat tanpa mendatangkan mafsadah atau kemudaratan terhadap 
kesihatan(Al-Azmi & Kashim, 2024).  
 Sebarang kesan sampingan yang membahayakan perlu dielakkan, dan jika didapati 
boleh menjejaskan kesihatan, rawatan tersebut hendaklah dihentikan serta digantikan 
dengan alternatif yang lebih selamat dan sesuai. Pengamal perubatan yang menawarkan 
rawatan tanpa kajian yang sah atau tanpa memastikan keberkesanan rawatan juga 
termasuk dalam larangan syarak kerana mengambil harta secara batil, khususnya apabila 
bermotifkan keuntungan semata-mata.  
 Sekiranya rawatan terbukti berkesan dan selamat, ia bukan sahaja membantu 
menjaga kesihatan individu, bahkan dapat mengurangkan perbelanjaan yang tidak perlu 
dan seterusnya memelihara sumber kewangan keluarga serta masyarakat (Al-Azmi & 
Kashim, 2024). Kementerian Kesihatan Malaysia (2018) juga telah mengeluarkan garis 
panduan berkaitan penggunaan ubat daripada sumber haram atau bertentangan dengan 
syariat Islam iaitu:  

i. Perawat adalah seorang yang mempunyai pengetahuan dan maklum tentang 
keadaan pesakit.  

ii. Rawatan haruslah bersifat kritikal dan diperlukan bagi menyelamatkan pesakit.   
iii. Tiada alternatif lain yang boleh digunakan dan ubat tersebut telah dibuktikan secara 

klinikal berkesan dan selamat untuk digunakan.    
iv. Penggunaan ubat tersebut hanya untuk jangkamasa tertentu yang ditetapkan oleh 

Pakar/Pegawai Perubatan.  
v. Penerangan perlu diberikan oleh anggota kesihatan kepada pesakit sebelum ubat 

digunakan.  
vi. Mendapatkan keizinan pesakit/penjaga terlebih dahulu dengan mengisi borang 

keizinan pesakit seperti yang dilampirkan.    
vii. Dalam keadaan kecemasan yang boleh mengancam nyawa (dikira “darurat”), 

penggunaan ubat tersebut dibenarkan tanpa mendapat persetujuan lebih awal  
viii. oleh pesakit. 
  
 Panduan ini selaras dengan keputusan Muzakarah Jawatankuasa Fatwa Kebangsaan 
yang telah digariskan pada 25 Jun 2009 yang turut menekankan keperluan mendapatkan 
keizinan pesakit dan nasihat daripada pakar perubatan yang sah. Oleh itu, penggunaan 
bahan najis dalam rawatan hanya dibenarkan dalam batas keperluan dan tidak boleh 
dijadikan amalan biasa, apatah lagi sekiranya wujud alternatif halal yang setara dari sudut 
keberkesanan dan keselamatan. 
 
PERBINCANGAN   
CONTOH FATWA KONTEMPORARI DI MALAYSIA BERKAITAN RAWATAN 
MENGGUNAKAN SUMBER HARAM 
Isu penggunaan bahan yang diharamkan dalam bidang perubatan moden telah mendapat 
perhatian meluas dalam kalangan institusi fatwa di Malaysia. Muzakarah Jawatankuasa 
Fatwa Majlis Kebangsaan Bagi Hal Ehwal Ugama Islam Malaysia telah mengeluarkan 
beberapa keputusan berkaitan hukum penggunaan ubat-ubatan yang mengandungi bahan 
najis atau haram, berdasarkan prinsip maqasid syariah dan kaedah fiqh, terutamanya 
apabila melibatkan situasi darurat dan ketiadaan alternatif halal. 

Perbincangan terhadap beberapa fatwa kontemporari di Malaysia menunjukkan 
bahawa pendekatan yang diambil oleh institusi fatwa adalah bersifat berhati-hati dan 
responsif terhadap realiti semasa. Muzakarah Fatwa Kebangsaan, sebagai badan autoritatif, 
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banyak merujuk kepada prinsip maqasid syariah dan kaedah fiqh seperti “  تبيح الضرورات 
  .dalam menangani isu berkaitan ubat-ubatan yang mengandungi bahan haram ”المحظورات

Namun, keharusan ini tidak diberikan secara sewenang-wenangnya, sebaliknya 
tertakluk kepada syarat-syarat ketat seperti tiada alternatif halal dan mendapat 
pengesahan keberkesanan daripada pakar perubatan Muslim yang bertauliah. Selain itu, 
pendekatan kolektif yang menggabungkan pandangan pakar fiqh, pakar perubatan, dan 
agensi pengawalseliaan seperti Kementerian Kesihatan Malaysia serta JAKIM membuktikan 
bahawa fatwa tidak bersifat statik tetapi bersifat ijtihadi dan dinamik.  

Ini selaras dengan keperluan zaman yang menyaksikan kemunculan teknologi 
baharu dalam bidang perubatan yang memerlukan penilaian semula terhadap sumber 
bahan yang digunakan. Dalam hal ini, konsep maslahah dan darurat turut dipertimbangkan 
sebagai mekanisme penyelesaian terhadap isu najis dan haram. 
 
Gelatin Dalam Ubat 
Muzakarah Kali Ke-8  yang diadakan pada 24 - 25 September 1984 telah membincangkan 
isu penggunaan gelatin dalam ubat-ubatan (JAKIM, 1984). Muzakarah telah memutuskan 
bahawa penggunaannya adalah diharuskan dalam keadaan darurat, khususnya ketika tiada 
bahan alternatif yang halal dapat digunakan bagi mengekalkan kestabilan ubat. Walau 
bagaimanapun, apabila wujud bahan halal yang boleh menggantikan gelatin dengan 
keberkesanan yang sama, maka keharusan tersebut tidak lagi terpakai (Mamat, 2021). 
 
Vaksin Biothrax dan Rotateq 
Muzakarah Kali Ke-81 yang telah dibicarakan pada 31 Mac 2008 telah membincangkan 
hukum penggunaan vaksin Biothrax dan Rotateq yang melibatkan unsur babi dalam proses 
pengeluarannya (JAKIM 2015). Muzakarah memutuskan bahawa kedua-dua vaksin ini tidak 
dibenarkan kerana situasi semasa tidak dianggap darurat. Tambahan pula, terdapat pilihan 
vaksin lain yang tidak melibatkan unsur babi dan tiada bukti klinikal kukuh yang 
menunjukkan keperluan mendesak rakyat Malaysia terhadap vaksin tersebut (Mamat, 
2021). 
 
Ubat Clexane dan Fraxiparine 
Muzakarah Kali Ke-87 yang telah berlangsung pada 23-25 Jun 2009 telah memutuskan 
bahawa penggunaan ubat Clexane dan Fraxiparine, yang dihasilkan daripada usus babi, 
adalah ditegah. Walaupun ubat ini digunakan bagi mencegah pembekuan darah dalam 
kalangan pesakit kronik, Muzakarah menegaskan bahawa keharusannya tidak wujud 
kerana telah terdapat ubat alternatif yang halal dan setara dari segi keberkesanan, iaitu 
Arixtra (Fondaparinux Sodium) (Awang et al. 2019).  

Jabatan Mufti Negeri Sembilan turut menyokong keputusan ini berdasarkan 
pengesahan daripada Biro Pengawalan Farmaseutikal Kebangsaan (BPFK) mengenai 
kandungan enzim babi dalam Clexane dan Fraxiparine (Jabatan Mufti Negeri Sembilan, 
2023). 

 
Rawatan Terapi Larva (Maggot Therapy) 
Dalam Muzakarah yang berlangsung pada Februari 2012, hukum penggunaan rawatan 
terapi larva atau maggot debridement therapy telah diputuskan sebagai harus, khususnya 
untuk pesakit yang mengalami luka kronik. Muzakarah turut memutuskan bahawa ibadah 
seperti solat tetap sah dilakukan oleh pesakit yang sedang menjalani rawatan ini (JAKIM, 
2015; Rosman et al. 2019). 
 
PENUTUP   
Secara keseluruhannya, penggunaan bahan daripada sumber haram dalam rawatan 
perubatan adalah ditegah dalam Islam, selaras dengan prinsip menjaga kemaslahatan dan 
menolak kemudaratan. Walau bagaimanapun, syariah memberi kelonggaran dalam situasi 
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darurat berdasarkan prinsip maqasid syariah yang mengutamakan penjagaan nyawa (hifz 
al-nafs). Para fuqaha bersepakat bahawa penggunaan bahan haram hanya dibenarkan jika 
memenuhi syarat ketat, antaranya tiada alternatif halal yang setara, penggunaannya 
terbukti berkesan, serta mendapat nasihat pakar perubatan Muslim.  

Fatwa-fatwa kontemporari di Malaysia, termasuk hukum penggunaan vaksin 
Biothrax, Rotateq, serta ubat Clexane dan Fraxiparine, membuktikan bahawa keharusan 
hanya diberikan apabila benar-benar wujud keperluan darurat dan tiada pilihan lain. Oleh 
itu, umat Islam hendaklah sentiasa berusaha memilih rawatan yang bersumberkan bahan 
halal, dan hanya berpaut kepada bahan haram apabila benar-benar terpaksa serta 
memenuhi syarat-syarat yang ditetapkan syarak. 
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