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Dengan menggunakan pendekatan yang benar, hadis 
dipahami dengan benar dan diamalkan dengan benar. Perlu 
diingat, bahwa sabda Nabi Muhammad itu mudah dipahami 
dan perbuatan beliau juga mudah dipahami. Faktanya, para 
sahabat Nabi memahami sabda beliau dan perbuatan 
beliau dengan mudah. Karenanya, sebagian besar hadis 
bisa dipahami dengan mudah tanpa pendekatan-
pendekatan tertentu. Namun, ada sebagian kecil hadis yang 
jika dipahami tanpa pendekatan yang benar, maka akan 
terjadi kontradiksi dan kontroversi atau tidak malah tidak 
bisa dipahami sama sekali oleh umat Islam.Buku ini 
memuat pendekatan-pendekatan yang harus digunakan 
dalam memahami hadis. Buku ini perlu dibaca oleh 
masyarakat awam dan para peneliti hadis.

Sama seperti Alquran, hadis Nabi Muhammad Shallalah 
‘alayh wa sallam merupakan teks sakral yang memerlukan 
banyak perangkat supaya bisa dipahami dengan benar. 
Orang-orang yang salah dalam memahami sabda Nabi saw, 
akan mengalami kebingungan, bahkan tersesat dan 
membuat sesat orang lain. Secara terstruktur rapi, buku ini 
menguraikan metode dalam memahami hadis yang benar, 
dan bahwa hadis tidaklah selalu dipahami secara tekstual. 
Oleh karena itu, siapa pun anda wahai pembaca hadis, baik 
pemula maupun ahlinya, penting untuk menyelami kalimat 
demi kalimat di buku ini. Selamat membaca!

KH.	Zia	Ul	Haramein,	Lc.	M.Si	
(Pengasuh Pesantren Hadis Darus-Sunnah)
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KATA PENGANTAR 

 

Alhamdulillah, buku ini bisa terbit. Ada kegembiraan 

dan kebahagiaan yang menyertai harapan bahwa buku ini 
dinilai sebagai bentuk khidmah kepada Nabi Muhammad 

shallallah ‘alayh wa sallam dan khidmah kepada sunnah 

beliau. 

Buku ini merupakan bagian dari penelitian yang telah 

diterbitkan dalam buku yang berjudul Uji Autentisitas Hadis 

dan Telaah Otoritasnya Terhadap Syariat Islam.1 Dengan 

penyajian yang lebih sederhana, buku ini diharapkan bisa 

dibaca dan dipahami oleh lebih banyak masyarakat umum 

dan para peneliti hadis. 

Hadis dikaji pada aspek autentisitas dan otoritasnya. 

Dalam konteks autentisitas hadis, ketika ada sebuah 
ungkapan atau tulisan yang disebut-sebut sebagai hadis, 

maka perlu diteliti terlebih dahulu apakah ia benar-benar 

autentik berasal dari Nabi Muhammad atau tidak. Karena 

faktanya, ada pemalsuan hadis dalam artian ungkapan yang 

bukan dari Nabi Muhammad namun dinyatakan berasal dari 

beliau. Selanjutnya, ketika sebuah ungkapan telah diteliti 

dan disimpulkan bahwa ia merupakan hadis, perlu dikaji 

apakah redaksional ungkapan tersebut mengalami 

perubahan dan ada distorsi atau tidak. Dengan berjalannya 

waktu, hadis diriwayatkan dari generasi ke generasi 

 
1 Andi Rahman, Uji Autentisitas Hadis dan Telaah Otoritasnya Terhadap 
Syariat Islam (Tangerang Selatan: Maktabah Darus-Sunnah, 2022) 
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setelahnya, dan dalam proses periwayatan itu bisa terjadi 

perubahan dan distorsi pada redaksi hadisnya. 

Kesimpulan dari penelitian pada aspek autentisitas 

hadis adalah: Pertama, hadis dinyatakan valid berasal dari 

Nabi Muhammad dengan redaksi yang presisi tanpa ada 

perubahan. Kedua, dinyatakan valid dari Nabi Muhammad 

dengan ada perbedaan redaksional yang masih bisa diterima 

sebab substansi hadisnya tetap terjaga. Dalam konteks ilmu 

hadis, ada istilah “shahih” dan “hasan” yang bisa 

menggambarkan kategori pertama dan yang kedua. 

Selanjutnya, hadis disebut dhaif namun masih bisa dianggap 

berasal dari Nabi Muhammad dengan mengalami perubahan 
redaksional yang sifatnya substansial. Keempat, palsu dalam 

artian sebuah ungkapan sebenarnya bukan berasal dari Nabi 

Muhammad namun disebut-sebut berasal dari beliau. 

Penggolongan dan klasifikasi di atas merupakan 

penyederhanaan dari istilah baku yang ada di Ulumul Hadis. 

Tentu saja, dalam kitab-kitab Ulumul hadis ada pembahasan 

detail terkait shahih (li dzatihi dan li ghayrihi), hasan (li 

dzaitihi dan li ghayrihi), hasan-shahih, dhaif (mu’allaq, 

mursal, mu’dhal, munqathi’, maqlub, mdhthatib, syadz, 

mu’allal, dst).  

Dalam konteks otoritasnya, hadis perlu diteliti 

kandungannya. Bisa jadi sebuah hadis dinilai shahih namun 

tidak bisa diamalkan oleh umat Islam sebab termasuk dalam 

kategori khushushiyat yang hanya boleh dilakukan oleh Nabi 

Muhammad atau orang-orang tertentu. Bisa jadi sebuah 

hadis dinilai shahih, namun tidak bisa diamalkan sebab telah 

direvisi (masukh). Bisa jadi ada hadis shahih yang tidak 

diamalkan oleh umat Islam, sebab hadis tersebut terkait sisi 
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kemanusiaan Nabi Muhammad semisal fisik beliau dan 

makanan beliau. Buku ini mengulas salah satu pembahasan 

dalam aspek otoritas hadis, yaitu pendekatan-pendekatan 

dalam memahami hadis. 

Dengan menggunakan pendekatan yang benar, hadis 

dipahami dengan benar dan diamalkan dengan benar. Perlu 

diingat, bahwa sabda Nabi Muhammad itu mudah dipahami 

dan perbuatan beliau juga mudah dipahami. Faktanya, para 

sahabat Nabi memahami sabda beliau dan perbuatan beliau 

dengan mudah. Karenanya, sebagian besar hadis bisa 

dipahami dengan mudah tanpa pendekatan-pendekatan 

tertentu. Namun, ada sebagian kecil hadis yang jika 
dipahami tanpa pendekatan yang benar, maka akan terjadi 

kontradiksi dan kontroversi atau tidak malah tidak bisa 

dipahami sama sekali oleh umat Islam. 

Besar harapan, bahwa buku ini dapat menjadi 

rujukan dalam diskusi dan kajian hadis. Alhamdulillah, wa 

shalatullah wa salamuh ‘ala Rasulillah. 

Jakarta, 2 Mei 2023 
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FIQH AL-HADITS:  
CARA MEMAHAMI HADIS 

 
 
 
 
 
 
Tugas dari peneliti hadis adalah memastikan bahwa 

objek yang ditelitinya adalah benar-benar hadis, lalu 
memberikan penilaian atas kualitas hadis tersebut, apakah 
ia shahih, hasan, atau dhaif. Maksud dari penilaian shahih 
adalah nisbat dan asosiasi hadis kepada Nabi Muhammad 
ṣallallāh ‘alayh wa sallam adalah valid. Sementara penilaian 
dhaif artinya ada keraguan bahwa hadis tersebut benar 
berasal dari Nabi Muhammad, atau kita yakin bahwa hadis 
itu berasal dari Nabi Muhammad namun ada dugaan bahwa 
redaksional hadisnya telah mengalami perubahan 
redaksional. 

Setelah dinilai shahih, hadis akan dikaji lebih lanjut 
pada aspek kandungan hadis, dan bagaimana caranya agar 
hadis tersebut bisa diamalkan. Analogi yang sering 
digunakan adalah bahwa peneliti hadis merupakan apoteker 
yang menyediakan obat dan racikannya, sementara peneliti 
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fikih merupakan dokter yang menentukan obat apa yang 
akan dikonsumsi oleh pasien dan berapa banyak dosisnya.1  

Dikisahkan bahwa al-A’mash  (w. 148 H.) dan Abū 
Ḥanīfah (w. 150 H.) sedang berada di sebuah majelis, lalu 
ada seseorang yang bertanya. Al-A’mash menyuruh Abū 
Ḥanīfah untuk menjawab pertanyaan tersebut. Al-A’mash 
kagum akan jawaban yang diberikan Abū Ḥanīfah dan 
bertanya dari mana jawaban itu diperoleh. Abū Ḥanīfah 
menyatakan bahwa jawaban yang disampaikan olehnya itu 
berdasarkan hadis yang dia dengar dari al-A’mash sendiri 
(min ḥadīthika alladhī ḥaddathtanāhu). Al-A’mash 
menyatakan kekagumannya dan menyatakan bahwa dirinya 
dan peneliti hadis lainnya diibaratkan sebagai apoteker 
sementara Abū Ḥanīfah dan ulama fikih lainnya merupakan 
dokter (naḥn ṣayādilah wa antum aṭibbā’).2 

Dikotomi keilmuan antara peneliti hadis dan peneliti 
fikih tidak sepenuhnya tepat, sebab ulama-ulama terdahulu 
merupakan peneliti yang keilmuannya ensiklopedis (‘alīm 
jāmi’), yang menjadikan mereka sebagai peneliti hadis 
sekaligus peneliti fikih. Aḥmad bin Ḥanbal (w. 241 H.) 
menyatakan bahwa peneliti fikih dan peneliti hadis sama–
sama merupakan apoteker, sampai dirinya bertemu dengan 
al-Shāfi’ī (w. 204 H.) yang disebutnya sebagai dokter 

 
1 Al-Ghazalī menjuluki ulama sebagai dokternya Agama (aṭibbā’ 

al-dīn). 
Muḥammad ‘Abd al-Ra’ūf al-Munāwī, Fayḍ al-Qadīr (Beirut: Dār 

al-Kutub al-‘Ilmīyah, 1994), cet. I, I/514 
2 Aḥmad bin ‘Alī al-Khaṭīb al-Baghdādī, al-Faqīh wa al-Mutafaqqih 

(Damām: Dār Ibn al-Jawzī, 1417 H.), II/389; Aḥmad bin ‘Alī al-Khaṭīb al-
Baghdādi, Naṣīḥah Ahl al-Ḥadīth (Zarqā’: Maktabah al-Manār, 1408 H.), 
cet. I, I/44. 
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sekaligus apoteker (fa jā’ al-Shāfi’ī ṭabīban ṣaydalaniyan ma 
ra’at al-‘uyūn mithlah).3 

Pemahaman hadis biasanya disebut fiqh al-ḥadīth. 
Nampaknya ada upaya menggabungkan antara keilmuan 
hadis dan fikih, atau setidaknya menegasikan kesan 
dikotomis antar kedua disilpin ilmu tersebut. Nama lain dari 
fiqh al-ḥadīth adalah ‘ilm ma’ānī al-ḥadīth, sharḥ al-ḥadīth, 
tafsīr al-ḥadīth, dan mā yustafad min al-ḥadīth.  

Frasa fiqh al-ḥadīth sudah digunakan sejak periode 
awal ilmu hadis, yang bisa dilihat dalam pujian Aḥmad bin 
Ḥanbal kepada al-Shāfi’ī sebagai sosok yang sangat 
menguasai fiqh al-ḥadīth (law lā al-Shāfi’ī mā ‘arafnā fiqh al-
ḥadīth),4 pujian Ibn Ḥazm (w. 456 H.) kepada Ibn ‘Abd al-
Barr (w. 463 H.) sosok penulis kitab al-Tamhīd yang 
menjelaskan isi kitab al-Muwaṭṭā’ karya Malik bin Anas (w. 
179 H.) dengan sangat baik,  sebagai orang terbaik yang tidak 
ada tandingannya dalam urusan fiqh al-ḥadīth,5 dan 
kekaguman Ibn Ḥajar kepada al-Bukhāri yang disebutnya 

 
3 ‘Abdurraḥmān bin Ismā’īl al-Maqdisī, Mukhtaṣar al-Muammal fī 

al-Radd Ilā al-Amr al-Awwal (Kuwait: Maktabah al-S{aḥwah al-
Islāmīyah, 1403 H.), 30; ‘Alī bin al-Ḥasan (Ibn ‘Asākir), Tārīkh Dimasyq 
(Beirut: Dār al-Fikr, 1995), LI/ 334; Al-Dhahabī, Siyar A’lām al-Nubalā’ 
(Muassasah al-Risālah, 1985), X/23. 

4 Ibn ‘Asākir, Tārīkh Dimashq (Beirut: Dār al-Fikr, 1995),  LI/345. 
Al-Suyūṭī menegaskan ketokohan al-Shāfi’ī dalam fiqh al-ḥadīth 

saat menyebutkan list nama-nama tokoh utama yang menonjol dalam 
satu bidang tertentu. 

‘Abdurraḥmān bin Abī Bakr al-Suyūṭī, Tārīkh al-Khulafā’ (Kairo: 
Maktabah al-Sa’adah, 1952), cet. I, I/96. 

5 Muḥammad bin Aḥmad al-Dhahabī, Tārīkh al-Islām wa Wafayāt 
al-Mashāhīr wa al-A’lām (Beirut: Dār al-Kitāb al-‘Arabī, 1987), XXXI/138; 
Aḥmad bin Muḥammad Ibn Khallikān, Wafayāt al-A’yān wa Abnā Abnā 
al-Zamān, (Beirut: Dār Sādir, 1994), VII/67; Al-Dhahabī, Siyar A’lām al-
Nubalā’, XVIII/158. 
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panutan dalam  fiqh al-ḥadīth bagi semua orang di muka 
bumi (wa imām al-dunyā fī fiqh al-ḥadīth).6  
 
  

 
6 Ibn Hajar, Taqrīb al-Tahdhīb, ttp. Tth., II/55. 
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PERKEMBANGAN KAJIAN ATAS 
PEMAHAMAN HADIS 

 
 
 
 
 
 
Label pakar hadis, pakar fikih, atau pakar dalam 

keilmuan lainnya tidak bisa dipungkiri belakangan ini telah 
mengalami degradasi. Standar yang digunakan untuk 
menilai kepakaran seseorang telah menurun. Kalau dulu 
pakar hadis adalah orang yang menguasai ilmu hadis baik 
dirāyah maupun riwāyah, aktif dalam pengajaran hadis, 
menulis kitab hadis dan kitab ilmu hadis, maka sekarang 
label kepakaran diberikan kepada orang yang memiliki titel 
akademik di bidang ilmu hadis, dan bisa menjelaskan hadis 
dan ilmu hadis dengan cara mengutip kitab dan buku yang 
telah ditulis oleh ulama terdahulu. Karya-karya yang 
dihasilkan ulama sekarang biasanya berupa penjelasan-
penjelasan hadis yang sudah termaktub dalam karya ulama-
ulama terdahulu. 

Realita kajian hadis dan kajian ilmu hadis sekarang 
berbeda dengan saat ilmu ini berkembang pesat di abad 
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kedua hingga keempat Hijriyah yang oleh MM Azami disebut 
fase kedua dalam kategorisasi masa penelitian hadis. 
Peneliti hadis di masa sekarang tidak meneliti langsung 
objek penelitiannya, namun hanya mengutip pendapat 
ulama terdahulu terkait hadis yang ditelitinya dan 
informasi-informasi lain yang relevan. Ibarat sajian mie 
instan, kita tidak mencari bahan masakan, lalu memasaknya 
menjadi mie dan meracik sendiri bumbunya. Kita hanya 
membeli mie dalam kemasan di toko kelontong lalu 
merebusnya dan memasukkan bumbu racikannya. Orang 
terdahulu yang sudah membuat mie dan bumbunya dalam 
kemasan adalah orang yang layak disebut sebagai orang 
yang menciptakan hidangan mie instan, bukan kita. Hal ini 
berlaku dalam penelitian autentisitas hadis dan otoritas 
hadis, bahwa kita hanyalah penikmat ijtihad ulama 
terdahulu. Kecuali saat aktualisasi kandungan hadis dengan 
kondisi kekinian, maka kita memiliki peranan yang tentu 
tidak bisa dilakukan ulama terdahulu sebab mereka sudah 
wafat. 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam berbicara 
dengan artikulasi yang jelas dan struktur kalimat yang bisa 
dipahami dengan mudah oleh para sahabatnya. Beliau 
sendiri memerintahkan umatnya untuk bercakap-cakap dan 
berkomunikasi dengan cara yang dipahami oleh pendengar 
dan lawan bicara, karena jika tidak demikian maka akan 
terjadi fitnah. 

هممَْفمت ْن ةًَمَ  لُغُهَُعُقُولُُمَُْإملاَّكَ ان َلمب  عْضم ت  ب ْ حُ د مثٍَق  وْمًاَح دميثاًَلاَ  َبِم   7اَأ نْت 

“Kamu bukanlah seorang yang berbicara pada suatu kaum 
dengan pembicaraan yang tidak dimengerti oleh akal mereka, 

 
7 Muslim bin al-Ḥajjāj, “Bāb al-Nahy ‘an al-Ḥadīth bi Kull Mā Sami’” 

dalam Ṣaḥīḥ Muslim (Beirut: Dār al-Jīl), I/9. 
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kecuali akan terjadi fitnah kesalahpahaman pada sebagian 
mereka.” 

 
Di waktu yang sama, para sahabat tidak kesulitan 

dalam memahami perbuatan beliau. Dari sini bisa 
disimpulkan bahwa hadis seharusnya bisa dipahami dengan 
mudah oleh siapa pun yang paham bahasa Arab, 
sebagaimana hadis mudah dipahami oleh para sahabat Nabi 
Muhammad.  

Namun, ada sedikit hadis yang hanya bisa dipahami 
setelah kajian mendalam, dengan menggunakan metode dan 
pendekatan-pendekatan tertentu serta melihat konteks 
hadis tersebut. Ali Mustafa Yaqub menulis kitab yang secara 
khusus membahas metode dan pendekatan dalam 
memahami hadis,8 dan menyebutkan bahwa ulama 
terdahulu sudah menulis kitab yang isinya penjelasan dari 
hadis-hadis yang memerlukan pendekatan tertentu supaya 
bisa dipahami dengan benar semisal ikhtilāf al-Ḥadīth karya 
al-Shāfi‘ī (w. 204 H.), Ta’wīl Mukhtalaf al-Ḥadīth karya Ibn 
Qutaybah al-Daynūrī (w. 276 H.), dan Sharḥ Mushkil al-Āthār 
karya al-Ṭaḥāwī (w. 321 H.).9  

Pendekatan-pendekatan tertentu dalam memahami 
hadis diperlukan oleh kita yang hidup jauh setelah Nabi 
Muhammad wafat, berdomisili jauh dari tempat tinggal 
beliau, tidak mengetahui situasi yang bisa jadi alasan dari 
sebuah hadis dilakukan atau disabdakan, dan menggunakan 
bahasa ‘Ajm (non Arab) sebagai alat komunikasi sehari-hari. 
Tanpa pendekatan-pendekatan ini, bisa terjadi kesalahan 

 
8 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah (Tangerang Selatan: Maktabah Darussunnah, 2016), 1-239. 
9Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 14. 
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dalam memahami hadis, yang pada akhirnya menyebabkan 
kesalahan dalam mengamalkan ajaran Nabi Muhammad.  
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A 
Pendekatan Kebahasaan 

 
 
 
 

 
Hadis, sebagaimana Al-Qur’an, berbahasa Arab.10 

Saat Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam 
menyampaikan sabdanya, para sahabat bisa memahaminya 
dengan mudah karena mereka adalah penutur bahasa Arab. 
Bisa disimpulkan bahwa kemampuan untuk memahami 
bahasa Arab adalah syarat pertama dan utama dalam 
memahami hadis. 

Dalam bahasa Arab, ada banyak kata yang tersusun 
dari huruf-huruf dasar (ishtiqāq) yang berbeda namun 
bermakna sama, yang disebut murādif,11 yang dalam bahasa 

 
10 QS. Yūsuf ayat 2; Al-Ra’d ayat 37; Al-Naḥl ayat 103; Ṭāhā ayat 

113; Al-Shu’arā’ ayat 195; Al-Zumar ayat 28; Fuṣṣilat ayat 3; Al-Shūrā 
ayat 7; Al-Zukhruf ayat 3; Al-Aḥqāf ayat 12. 

11 M. Shahrur (w. 2019) menyatakan bahwa dalam bahasa Arab 
tidak ada murādif/tarāduf atau sinominitas. Jauh sebelumnya, yaitu pada 
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Indonesia padanannya adalah sinonim. Ada juga satu kata 
namun memiliki banyak makna yang disebut sebagai 
mushtarak. Bahasa Arab juga mengenal makna hakiki dan 
majas (metafora). Pengetahuan terhadap murādif, 
mushtarak, hakiki, majas,12 dan kaidah kebahasaan lainnya 
menjadi sangat penting dan fundamental bagi peneliti hadis.  

Ketidaktahuan terhadap murādif dan mushtarak bisa 
menyulitkan kita dalam memahami hadis. Kesalahan dalam 
memahami majas sebagai hakiki, atau sebaliknya, bisa 

 
abad IV Hijriyah, perdebatan eksistensi murādif sudah mengemuka, 
tepatnya saat Tha’lab menyatakan penolakannya terhadap tarāduf yang 
diikuti oleh muridnya yang bernama Ibn Fāris.  

Sebelumnya, yaitu abad I-III Hijriyah, tidak ada wacana penolakan 
atas eksistensi murādif. Oleh Tāj al-Subuki, wacana asinominitas 
(menolak murādif) ini dianggap sebagai sebuah upaya mengada-ada 
yang mencengangkan. Al-Fakhr al-Rāzī  menegaskan bahwa 
kemungkinan adanya tarāduf merupakan hal yang tidak bisa diragukan 
lagi. Munīr Muḥammad Ṭāhir menganggap orang yang menolak tarāduf 
sebagai orang bodoh yang tendensius (mughrid). Bahkan Tha’lab yang 
dijadikan oleh Shahrur sebagai rujukan dalam menolak tarāduf pernah 
berkata bahwa suwayda’ qalbuhu, ḥabbah qalbuhu, sawād qalbuhu, 
sawāsudah qalbuhu, jaljalan qalbuhu, aswad qalbuhu, dan sawda’ 
qalbuhu kesemuanya bermakna sama, yang memberikan kesan kuta 
bahwa Tha’lab menerima adanya tarāduf. 

 M. Shahrūr, al-Kitāb wa al-Qur’ān Qirā’ah Mu’āshirah (Beirut: 
Shirkah al-Maṭbū’ah li al-Tawzī’ wa al-Nashr, 2000), 44; Aḥmad ‘Imrān, 
al-Qirāah al-Mu’āshirah li al-Qur’ān fī al-Mīzān (Beirut: Dār al-Nafāis, 
1995), 64; Andi Rahman, “Asinominitas dalam Pembacaan Kritis Atas 
Buku Al-Kitāb wa al-Qur’ān Qirā’ah Mu’āshirah Karya M. Syahrur” dalam 
jurnal Esensia (Jogjakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2016), vol. 17, No. 2, 235-
250. 

12 Ibn Ḥazm (w. 456 H.) menyatakan bahwa memang ada sebagian 
orang yang menolak adanya majaz dalam Al-Qur’an dan hadis (ikhtalaf 
al-nās fī al-majāz fa qawm ajāzūh fī al-Qur’ān wa al-sunnah wa qawm 
mana’ū minh). 

‘Alī bin Aḥmad bin Sa’īd bin Ḥazm (Ibn Ḥazm), al-Iḥkām fī Uṣūl al-
Aḥkām (Beirut: Dār al-Āfāq al-Jadīdah), tth., IV/ 28. 
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memunculkan kesimpulan yang salah. Demikian seterusnya, 
keawaman terhadap kaidah-kaidah bahasa Arab, adalah 
penyebab utama hadis disalahpahami. 

 
1. Hadis Yang Dipahami Secara Majas 

Dalam konteks kebahasaan, kekeliruan dalam 
memahami hadis banyak muncul akibat kerancuan dalam 
memaknai kata secara hakiki atau majas. Dalam konteks 
akidah, pemaknaan hakiki dan majas terhadap teks (ayat al-
Qur’an dan hadis) telah memicu sektarianisme, khususnya 
yang membicarakan sifat dan esensi Tuhan. Dalam konteks 
fikih, hal ini bisa berimplikasi pada perbedaan dalam istinbāṭ 
hukum. Tidak aneh rasanya, bahwa ulama banyak mengulas 
tema majas dan hakiki dibandingkan kaidah kebahasaan 
lainnya.  

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 

a. Hadis Tentang Tangan Panjang 
Sebagai contoh penggunaan majas dalam hadis 

adalah sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam 
bahwa istri beliau yang paling cepat menyusul beliau ke 
alam barzakh adalah orang yang tangannya paling panjang.  

Redaksional 

Hadis 

Dimaknai secara hakiki 

Dimaknai secara majas 

Dapat dimaknai hakiki dan majas 

Keterangan:  
Skema menggambarkan pemahaman hadis berdasarkan sisi kebahasaan 
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  13ادًَي ََنََّكَُلوََُ طَْأَ 

“Orang yang paling panjang tangannya.” 
 

Dalam bahasa Arab, frasa “tangan panjang” memiliki 
makna hakiki dan makna majas. Al-Nawawī (w. 676 H.) 
menegaskan bahwa pada awalnya istri-istri Nabi 
Muhammad memahami sabda beliau secara hakiki, di mana 
tangan dimaknai sebagai anggota tubuh (al-jāriḥah). 
Berdasarkan pengukuran, Sawdah (w. 51 H.) memiliki 
tangan yang paling panjang. Namun ternyata istri beliau 
yang wafat berdekatan dengan beliau adalah Zaynab bint 
Jaḥsh (w. 21 H.) yang terkenal sangat dermawan,14 
walaupun posturnya pendek dan bukan pemilik tangan 
terpanjang.15 Sejarawan sepakat bahwa Zaynab adalah istri 
Nabi yang meninggal paling dekat waktu wafatnya dengan 
kewafatan Rasulullah.16 

Dari uraian di atas, hadis “panjang tangan” dipahami 
secara majas yaitu kedermawanan. Sebab jika hadis ini 
dipahami secara hakiki, akan menjadi ahistoris dan bertolak 
belakang dengan realitas faktual, yang pada akhirnya 
memunculkan keraguan pada nubuwah Nabi Muhammad 
sebab sabdanya tidak terwujud. 

 

 
13 Al-Bukhārī, “Bāb Ayy al-Ṣadaqah Afḍal” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī 

(Beirut: Dār Ṭūq al-Najāḥ, 1422 H.), II/515; Muslim, “Bāb Min Faḍāil 
Zaynab” dalam Ṣaḥīḥ Muslim (Beirut: Dār al-Jīl), VII/144; Al-Nasāī, “Bāb 
Faḍl al-Ṣadaqah” dalam Sunan al-Nasāī (Aleppo: Maktabah al-Maṭbū’āt 
al-Islāmīyah, 1406 H.), V/66. 

14 Yaḥyā bin Sharaf al-Nawawī, Sharḥ al-Nawawī alā Ṣaḥīḥ Muslim 
(Beirut: Dār Iḥyā’ al-Turāth al-‘Arabī, 1392 H.), XVI/8. 

15 Ibn Ḥajar al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bārī Sharḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī 
(Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1379H.),  III/ 287. 

16Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-
Nabawīyah (Jakarta: Maktabah Darussunnah, 2016), 26. 
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b. Hadis Tentang Surga di Bawah Pedang dan Telapak 
Kaki Ibu 
Pemaknaan hakiki pada kata, frasa, atau kalimat yang 

seharusnya dimaknai majas bisa menimbulkan kontradiksi 
dalam pemahaman hadis. Misalnya sabda Nabi Muhammad 
ṣallallāh ‘alayh wa sallam bahwa surga ada di bawah 
bayangan pedang,  

  17فمَوَْي َُالسَ َلمَل َظمََتَ ت ََْةَ نَّالَْ َنََّاَأَ وَْمَُلَ اعَْوَ 

“Ketahuilah bahwa surga berada di bawah bayang-bayang 
pedang” 

 
Hadis di atas diperbandingkan dengan hadis bahwa 

surga ada di bawah telapak kaki ibu, 

  18اهَ ي َْمَ دَ قَ ََتَ ت ََْةَ نَّالَْ َنََّإمَاَفَ هَ مْزََ الَْفَ 

“Berbaktilah pada Ibu karena surga berada di bawah telapak 
kakinya.” 

 
Pedang dan telapak kaki merupakan dua entitas yang 

berbeda. Maka pemaknaan secara hakiki tidak bisa dipakai 
pada dua hadis ini. Dengan memaknai hadis secara majas 
bisa disimpulkan bahwa untuk memeroleh surga, kita bisa 
ikut berperang membela Agama Allah lalu gugur dalam 
peperangan tersebut, atau kita berbakti dengan sebaik-
baiknya kepada ibu. Dua hadis ini menjadi penjelasan yang 
holistik dan sempurna, di mana saat perang terjadi maka 

 
17 Al-Bukhārī, “Bab Kān al-Nabīy Idhā Lam Yuqātil Awwal al-

Nahār Akhkhar al-Qitāl Ḥattā Tazūl al-Shams” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 
III/1082; Muslim, “Bāb Karāhīyah Tamannī Liqā’ al-‘Aduww” dalam 
Ṣaḥīḥ Muslim, V/143; Abū Dāwud, “Bāb Karāhīyah Tamannī Liqā’ al-
‘Aduww” dalam Sunan Abī Dāwud (Beirut: Dār al-Kitāb al-‘Arabī), II/346. 

18Al-Nasāī, “Bāb al-Rukhṣah fī al-Takhalluf li Man Lah Wālidah” 
dalam Sunan al-Nasāī, VI/11. 
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jihad adalah kunci masuk surga, dan saat dalam kondisi 
damai maka berbakti kepada ibu adalah kunci surga. 

 
c. Hadis Tentang Demam Berasal dari Panasnya Neraka 

Contoh lain dari pemaknaan majas pada hadis adalah 
sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bahwa 
demam berasal dari panasnya Neraka Jahannam, 

  19اءمَمَ لَْاَبمَهَ وَْدَُرمبَْأََ فَ َمَْنَّهََ جَ َحمَيَْف َ َنَْىَممَمَ الَُْ

“Demam berasal dari panasnya Jahannam, maka 
dinginkanlah ia dengan air.” 

 
Hadis di atas diperbandingkan dengan hadis bahwa 

teriknya matahari berasal dari panasnya Neraka Jahannam, 

  20مَ نَّهََ جَ َحمَيَْف َ َنَْممَََر مَالَْ َةَ دََّشمََنََّإمفََ َةمَل َالصََََّنمَاَعَ هَ وَْدَُرمبَْأََ فَ ََرَ الَْ َدََّتَ اَاشَْذَ إمَ

“Jika terlalu panas, maka dinginkanlah ia dengan salat. 
Karena, panas yang terlalu berasal dari angin hembusan 
Jahannam.” 
 

Penyebab panas saat seseorang terkena demam bisa 
dijelaskan oleh peneliti kesehatan (dokter) dan penyebab 
panas saat terik di siang hari bisa dijelaskan oleh peneliti 
ilmu-ilmu kealaman. Jika hadis ini dipahami secara hakiki, 

 
19 Al-Bukhārī, “Bāb Ṣifah al-Nār wa Annahā Makhlūqah” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1190; Muslim, “Bāb li Kull Dā’ Dawā’” dalam Ṣaḥīḥ 
Muslim, VII/23; Al-Tirmidhī, “Bāb Tabrīd al-Ḥumā bi al-Mā’” dalam 
Sunan al-Tirmidhī (Beirut: Dār Iḥyā’ al-Turāth al-’Arabī), IV/404; Ibn 
Mājah, “Bāb al-Ḥumā min Fayḥ Jahannam fa Abridūhā bi al-Mā’” dalam 
Sunan Ibn Mājah (Beirut: Dār al-Fikr),  II/1149. 

20 Abū Dāwud, “Bāb fī Waqt Ṣalāh Ẓuhr” dalam Sunan Abī Dāwud, 
I/157; Al-Tirmidhī, “Bāb Ta’khīr al-Ẓuhr fī Shiddah al-Ḥarr” dalam Sunan 
al-Tirmidhī, I/295; Al-Nasāī, “Bāb al-Ibrād bi al-Ẓuhr Idhā Ishtadd” dalam 
Sunan al-Nasāī, IV/248; Ibn Mājah, “Bāb al-Ibrād bi al-Ẓuhr fī Shiddah al-
Ḥarr” dalam Sunan Ibn Mājah, I/222. 
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akan muncul kerancuan dikarenakan panas akibat demam 
dan panas akibat terik matahari memiliki karakteristik dan 
penyebab yang berbeda. Selanjutnya bahwa Neraka 
merupakan entitas yang tidak bisa dirasakan manusia di 
alam dunia ini, tentunya terkecuali oleh orang yang 
dikehendaki oleh Allah Taala.  

Pemaknaan hakiki pada hadis “panasnya Neraka 
Jahannam” juga mendapat penolakan di mana cara untuk 
menghilangkan panas tersebut adalah air (bi al-mā’), 
sementara sekarang ini kita bisa menghilangkan panasnya 
demam dengan obat-obatan dan menghilangkan panasnya 
terik matahari dengan alat pendingin ruangan (air 
conditioner) atau berada di bawah rimbunnya pepohonan.  

Hadis “panasnya Neraka Jahannam” harus dipahami 
secara majas, di mana suhu panas pada badan akibat demam 
dan rasa gerah dan panas akibat terik matahari merupakan 
keadaan yang tidak mengenakkan yang diibaratkan terkena 
percikan api Neraka. 

 
d. Hadis Tentang Perbandingan Antara Orang Yang 

Beriman dan Yang Kafir 
Hadis-hadis yang memuat perbandingan antara 

muslim dengan kafir dari sisi fisik harus dimaknai secara 
majas, misalnya sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam tentang jumlah usus yang ada di dalam tubuh orang 
yang beriman dan orang yang kafir, juga sabda beliau bahwa 
dunia adalah penjara bagi orang yang beriman dan surga 
bagi orang yang kafir. 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bersabda 
bahwa orang yang beriman memiliki satu usus sementara 
orang yang kafir memiliki tujuh usus, 
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ََْلَُكَُي ََْنَُممَؤَْمَُالَْ ََْلَُكَُي ََْرَُافمَكَ الَْوَ َدٍَاحمَىَوَ عًَممََفم  .21اءَ عَ مَْأ ََةمَعَ ب َْسَ َفم

“Seorang mukmin makan dalam satu usus. Sedangkan, orang 
kafir makan dalam tujuh usus.” 

 
Pemaknaan hakiki menjadi mustahil sebab anatomi 

tubuh manusia itu sama tanpa melihat agama dan 
keyakinannya. Keimanan adalah sifat yang tidak melekat 
secara permanen pada diri manusia, sehingga tidak mungkin 
ada perubahan anatomi tubuh manusia secara radikal 
dengan sendirinya karena faktor perubahan pada 
keyakinannya. Secara nalar, mustahil ada orang yang 
beriman lalu murtad tiba-tiba ususnya bertambah menjadi 
tujuh atau ada orang kafir yang masuk Islam tiba-tiba ia 
kehilangan enam ususnya.  

Hadis tentang jumlah usus ini harus dipahami 
sebagai majas, bahwa orang Islam memiliki batasan-batasan 
dalam mengonsumsi makanan, di mana ia hanya memakan 
makanan yang halal dan saat berpuasa ia tidak makan apa 
pun. Sementara orang kafir tidak mempunyai batasan 
seperti yang diterapkan pada orang Islam. 

Surga dan Neraka merupakan tempat kembali 
manusia di Akhirat. Namun dalam keseharian kita biasa 
mendengar keadaan seseorang yang penuh kenikmatan 
sehingga dirinya diibaratkan sedang berada di Surga, dan 
keadaan seseorang yang hidupnya penuh penderitaan 
selayaknya orang yang berada di Neraka. Dalam sebuah 

 
21 Al-Bukhārī, “Bāb al-Mu’min Ya’kul fī Mi’an Wāḥid” dalam Ṣaḥīḥ 

al-Bukhārī, V/2061; Muslim, “Bāb al-Mu’min Ya’kul fī Mi’an Wāḥid wa al-
Kāfir Ya’kul fī Sab’ah Am’ā’” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/132; Al-Tirmidhī, 
“Bāb al-Mu’min Ya’kul fī Mi’an Wāḥid” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/266; 
Ibn Mājah, “Bāb al-Mu’min Ya’kul fī Mi’an Wāḥid wa al-Kāfir Ya’kul fī 
Sab’ah Am’ā’”, II/ 1084. 
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hadis dinyatakan bahwa dunia adalah penjara bagi orang 
yang beriman dan surga bagi orang yang kafir, 

  22رمَافمَكَ الََْةَُنَّجَ وَ َنمَممَؤَْمَُالََْنَُجَْاَسمَيَ ن َْالدَ 

“Dunia adalah penjara bagi orang beriman dan surga bagi 
orang kafir.” 

 
Tentunya pemaknaan secara hakiki menjadi keliru, 

sebab Surga dan Neraka ditempati oleh manusia di Akhirat, 
bukan di dunia, dan bahwa keimanan atau kekufuran tidak 
mengubah kondisi kehidupan seseorang di dunia.  

Hadis “Surga dunia” ini harus dimaknai sebagai majas 
bahwa orang yang beriman memiliki batasan-batasan 
aktivitas dalam hidup layaknya orang yang dipenjara, 
sementara batasan-batasan tersebut tidak diterapkan 
kepada orang kafir sebagaimana orang yang berada di Surga 
tidak dibatasi oleh apa pun. 

 
2. Hadis Yang Bisa Dipahami Secara Hakiki 

Sekaligus Majas 
Bisa jadi, ada hadis yang dipahami secara hakiki oleh 

seorang peneliti, namun di waktu yang sama ia dipahami 
sebagai majas oleh peneliti lainnya. Kita tidak bisa 
menentukan mana yang lebih tepat, sebab verifikasi 
hadisnya hanya bisa dilakukan di Akhirat. Contoh dari hadis 
yang masuk kategori ini adalah hadis tentang kematian yang 
disembelih, hadis tentang Dajjāl, dan hadis tentang bau 
mulut orang yang sedang berpuasa. 

 
 
 

 
22 Muslim, “Bāb” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VIII/210; Al-Tirmidhī, “Bāb 

Mā Jā’ Ann al-Dunyā Sijn al-Mu’min wa Jannah al-Kāfir” dalam Sunan al-
Tirmidhī, IV/562. 
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a. Hadis Tentang Kematian Disembelih 
Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bersabda 

bahwa maut akan didatangkan di Akhirat selayaknya seekor 
kambing yang kemudian disembelih, 

  23حَُبَ ذَْيَُ...َف َ حَُلَ مَْأ ََشَ بَْكَ َهََُنَّأََ كَ 

“Kematian seakan berupa kambing kelabu, ... kemudian ia 
disembelih.” 

 
Pemaknaan hakiki dari hadis ini adalah bahwa Allah 

Taala benar-benar menciptakan kambing yang menjadi 
pengganti dari kematian, lalu kambing tersebut disembelih. 
Sementara pemaknaannya secara majas, hadis ini 
menggambarkan bahwa manusia di Akhirat tidak akan mati, 
sebab kematian sudah dihilangkan ibarat kambing yang 
telah disembelih. Allah Taala Maha Kuasa untuk melakukan 
apa pun yang Dia Kehendaki.24 Dia mampu mengubah 
kematian yang merupakan sifat menjadi entitas berwujud 
berupa kambing lalu menyembelihnya, sebagaimana Dia 
juga mampu untuk menghilangkan kematian yang 
merupakan sifat dari entitas secara langsung, yang 
dianalogikan sebagai seekor kambing yang disembelih.  

 
 

 
23 Al-Bukhārī, “Sūrah Maryam” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, IV/1760; 

Muslim, “Bāb al-Nār Yadkhuluhā Al-Jabbārūn” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
VIII/152; Al-Tirmidhī, “Bāb Sūrah Maryam” dalam Sunan al-Tirmidhī, 
V/315. 

24 QS. Al-Baqarah ayat 20, 106, 109, 148, 259, dan 284; Alu ‘Imrān 
ayat 26, 29, 165, dan 189; Al-Māidah ayat 17, 19, 40, dan 140; Al-An’ām 
ayat  17; Al-Anfāl ayat 41; Al-Tawbah ayat 39; Hūd ayat 4; Al-Naḥl ayat 
77; Al-Ḥajj ayat 6; Al-Nūr ayat 45; Al-‘Ankabūt ayat 20; Al-Rūm ayat 50; 
Fāṭir ayat 1; Fuṣṣilat ayat 39; Al-Shūra. Ayat 9; Al-Aḥqāf ayat 33; Al-Ḥadīd 
ayat 2; Al-Ḥashr ayat 6; Al-Taghābun ayat 1; Al-Ṭalāq ayat 12; Al-Taḥrīm 
ayat 8; Al-Mulk ayat 1. 
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b. Hadis Tentang Dajjāl 
Hadis-hadis tentang Dajjāl yang oleh mayoritas 

ulama dipahami secara hakiki sebagai sosok manusia, 
dengan argumentasi bahwa di semua al-kutub al-sittah ada 
ratusan periwayatan tentang Dajjāl, yang memberikan 
pemahaman bahwa Dajjāl adalah sosok manusia. Namun 
oleh sedikit orang, Dajjal dipahami secara majas yaitu 
bentuk ketidakadilan dari sekelompok orang kepada 
kelompok lain, misalnya bangsa-bangsa Barat terhadap 
negara-negara dunia ketiga dan negara-negara 
berpenduduk muslim, dengan berdasarkan sabda Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bahwa Kiamat tidak 
akan datang kecuali ada 30 Dajjal yang mengaku sebagai 
rasul, 

ََهَُنَّأَ َََمَُعَُزَْي َ ََمَْهَُلَ كََُيََْ ثمَل َث َََنَْاَممَبًَي رَْمقََ ََنَ وَْاب َُذََّكَ َنََ وَْالَُجََّدَ ََثَُعَ ب ََْي َُتََّّحَ ََةَُاعَ السََََّمَُوَْقََُت َ لا َوَ 
  25اللمََلَُوَْسَُرَ 

“Hari kiamat tidak akan terjadi sampai diutus para Dajjāl 
pembohong sekitar 30 orang yang semuanya mengaku 
sebagai utusan Allah.” 

 
Pengakuan seseorang bahwa dirinya adalah rasul 

artinya ia menilai dirinya sendiri sebagai pemimpin Agama 
dan politik tertinggi selayaknya sosok Rasulullah, padahal 
orang tadi merupakan sosok yang buruk dan tidak berlaku 
adil. Jumlah tiga puluh dalam hadis ini dijadikan dasar 
bahwa Dajjāl bukan seseorang, namun sifat buruk yang 
berasal dari pribadi orang-per orang atau kolektivitas 
kelompok dan golongan. M. Syuhudi Ismail mengungkapkan 
bahwa Dajjāl dipahami secara kontekstual, sebagai simbol 

 
25 Al-Bukhārī, “’Alāmāt al-Nubuwwah” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 

III/1320. 
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dari keadaan yang penuh ketimpangan, penguasa yang lalim, 
dan kemaksiatan yang merajalela.26 

 
c. Hadis Tentang Bau Mulut Orang Yang Berpuasa 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam pernah 
menyatakan bahwa bau mulut orang yang berpuasa itu lebih 
wangi di sisi Allah Taala dibandingkan dengan parfum 
kasturi (misk),  

  27كمَسَْممَالََْحمَيرَْمََنَْممَََاللمَََدَ نْعَمََبَُيَ طَْأ ََممَائمَالصَََّممَفَ َفَُوَْلَُل َ 

“Sungguh bau mulut orang yang berpuasa lebih wangi di sisi 
Allah daripada aroma parfum kasturi.” 

 
Ketika hadis ini dipahami secara hakiki, maka bau 

mulut menjadi hal baik yang dianjurkan untuk dimiliki oleh 
siapa pun orang yang berpuasa.  

Pemaknaan hakiki terhadap hadis ini berdampak 
pada larangan siwak (membersihkan gigi dan mulut serta 
menghilangkan bau mulut). Al-Nawawī (w. 676 H.) 
mengutip pendapat al-Māzirī bahwa hadis ini harus 
dipahami sebagai majas. Namun ia juga menyatakan bahwa 
sebagian ulama mazhab Shāfi‘ī menggunakan hadis ini 
sebagai dalil makruhnya bersiwak setelah tergelincir 
matahari (zawāl), yang menunjukkan bahwa hadis ini 
dipahami secara hakiki.28 Menurut al-Tirmidhī, ada sebagian 

 
26 M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Yang Tekstual dan Kontekstual; 

Telaah Ma’ani al-Hadits Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal, 
dan Lokal (Jakarta: Bulan Bintang, 2009), cet. II, 18-19.  

27Al-Bukhārī, “Bab Faḍl al-Ṣawm” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, II/670; 
Muslim, “Bāb Faḍl al-Ṣiyā m” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/157; Al-Tirmidhī, 
“Bāb Faḍl al-Ṣawm” dalam Sunan al-Tirmidhī, III/136; Al-Nasāī , “Bāb 
Dhikr   al-Ikhtilāf ‘alā Abī Ṣāliḥ fī Hādhā al-Ḥadīth” dalam Sunan al-Nasāī, 
IV/163; Ibn Mājah, “Bāb Mā Jā’ fī Faḍl al-Ṣiyām” dalam Sunan Ibn Mājah, 
I/525. 

28 Yaḥyā bin Sharaf al-Nawawī, Sharḥ Muslim, VIII/29. 
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ulama berpendapat bahwa bersiwak dengan kayu ‘arāk yang 
basah (al-‘ūd al-raṭb) dan bersiwak setelah waktu zuhur 
(ākhir al-nahār) hukumnya makruh bagi orang yang 
berpuasa.29 

Kesimpulan hukum di atas akan berubah jika hadis 
ini dimaknai secara majas. Artinya bahwa Nabi Muhammad 
ṣallallāh ‘alayh wa sallam tidak menganjurkan umatnya yang 
berpuasa supaya mereka memiliki bau mulut. Namun beliau 
sedang menjelaskan keutamaan orang yang berpuasa 
sehingga bau mulutnya yang menurut manusia itu 
menjijikkan, tetapi di dalam pandangan Allah menjadi 
sebuah hal yang bagus dan wangi bagaikan parfum. Perlu 
digarisbawahi bahwa wangi parfum ini ada di dalam 
pandangan Tuhan, bukan manusia, dan Tuhan tidak menilai 
ibadah manusia dari sisi zahirnya. Dalam riwayat Muslim, 
ada tambahan frasa “pada hari Kiamat”30 yang mengesankan 
bahwa aroma mulut orang yang berpuasa selayaknya wangi 
kasturi ini memang tidak berlaku di dunia. 

Hadis “bau mulut orang yang berpuasa” dipahami 
sebagai gambaran terhadap balasan Allah Taala di Akhirat 
nanti bagi orang yang berpuasa, di mana ia akan memiliki 
bau mulut yang harum di hadapan Allah sebagai bentuk 
kedekatan antara dirinya dengan Allah. Kondisi ini mirip 
dengan orang yang mati syahid di mana dalam sebuah hadis 
dinyatakan bahwa ia akan dibangkitkan di Akhirat dengan 
darah yang berbau harum bagaikan misk. 

 
29 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Siwāk li al-Ṣāim” dalam Sunan al-

Tirmidhī, III/104. 
30 Muslim, “Bāb Faḍl al-Ṣiyām” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/157. 
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ََ َس بميلمهمَإملاَّ َُأ عْل مَُبِم نَْيكُْل مَُفم َاللََّّمَو اللََّّ َس بميلم َيكُْل مَُأ ح د َفم يَبمي دمهمَلا  و الَّذميَن  فْسم
َو الر ميحَُرميحَُالْممسْكمَ  31ج اء َي  وْم َالْقمي ام ةمَو اللَّوْنَُل وْنَُالدَّمم

“Demi Dia yang jiwaku berada di tangan-Nya, seseorang 
tidaklah terluka di jalan Allah – dan Allah lebih mengetahui 
siapa yang terluka di jalan-Nya – kecuali dia datang pada hari 
kiamat, warnanya warna darah, tapi aromanya aroma 
parfum misk.” 
 

Pemaknaan hadis secara majas akan selaras dengan 
ajaran Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam berupa 
menjaga kebersihan dan keindahan, juga fakta bahwa beliau 
sangat menganjurkan umatnya untuk bersiwak secara rutin. 

َ و اك  ،َم رْض اة َلملرَّب مَت س وَّكُواَف إمنََّالس م   32م طْه ر ة َلملْف مم

“Bersiwaklah karena siwak menyucikan mulut dan 
mendatangkan keridaan Tuhan],33 utamanya saat hendak 
melaksanakan salat.” 

 
Nabi Muhammad menyebut siwak termasuk dari 

sepuluh fitrah manusia,34 dan termasuk sebaik-baiknya 
keadaan orang yang berpuasa. 

َ ص الم و اكَُممنَْخ يْْمَخم َالس م  35الصَّائممم

“Di antara bagian paling baik untuk orang yang berpuasa 
adalah siwak.” 

 
31 Al-Bukhārī, “Bab Man Yujraḥ fī Sabīlillāh” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, III/1032. 
32 Al-Bukhārī, “Bab al-Siwāk Yawm al-Jumu’ah” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, I/303; Abū Dāwud, “Bāb al-Siwāk”dalam Sunan Abī Dāwud, 
I/17; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Siwāk” dalam Sunan al-Tirmidhī, I/32. 

33 Ibn Mājah, “Bāb al-Siwāk” dalam Sunan Ibn Mājah, I/106. 
34 Abū Dāwud, “Bāb al-Siwāk”dalam Sunan Abī Dāwud, I/19. 
35 Ibn Mājah, “Bāb Mā Jā’ fī al-Siwāk wa al-Kuḥl li al-Ṣāim” dalam 

Sunan Ibn Mājah, I/536. 
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Nabi Muhammad menegaskan bahwa dirinya benar-

benar sering memerintahkan umatnya untuk bersiwak. 
و اكمَ َالس م  36ق دَْأ كْث  رْتَُع ل يْكُمَْفم

“Sungguh aku telah banyak menganjurkan kalian untuk 
bersiwak.”  

 
Abū Mūsa menyatakan bahwa saat berkunjung 

dirinya melihat siwak ada di mulut Nabi Muhammad. 
َع ل ىَلمس انمهمَ و اكم  37و ط ر فَُالس م

“Dan ujung siwak ada di lisan beliau.” 
 
dan ‘Āmir bin Rabī‘ah mengisahkan bahwa dirinya 

sangat sering melihat Nabi Muhammad bersiwak saat beliau 
sedang berpuasa. 

ََّ َص ائممَ ر أ يْتَُالنَّبِم يَْي  ت س وَّكَُو هُو  َأُحْصم  38م اَلا 

“Aku melihat Nabi dan aku tidak bisa menghitung berapa kali 
beliau bersiwak dalam keadaan beliau berpuasa.” 

 
Pemaknaan secara majas dan hakiki pada beberapa 

hadis semisal hadis “panjang tangan”, tidak memiliki 
implikasi hukum apa pun. Hal ini berbeda dengan hadis “bau 

 
36 Al-Bukhārī, “Bab al-Siwāk Yawm al-Jumu’ah” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, I/303; Al-Nasāī , “Bāb al-Ikthār fī al-Siwāk” dalam Sunan al-
Nasāī, I/11. 

37 Muslim, “Bāb al-Siwāk” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, I/152. 
38 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Siwāk li al-Ṣāim” dalam Sunan al-

Tirmidhī, III/104. 
Ibn Ḥajar menyatakan dalam sanad hadis ini ada perawi yang 

bernama ‘Āṣim bin ‘Ubaydillah yang merupakan sosok perawi hadis 
yang dhaif. 

Ibn Ḥajar al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bārī Sharḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/ 39. 
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mulut orang yang berpuasa” di mana makna hakikinya akan 
menimbulkan implikasi berupa makruh bersiwak, 
sementara makna majasinya berimplikasi kepada 
kebalikannya yaitu sunah bersiwak. 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

d. Inkār sunnah Akibat Keliru Memahami Hakiki-Majas 
Dengan memahami konsep hakiki dan majas, hadis 

bisa dipahami dengan benar. Hal ini dikarenakan hadis yang 
memuat majas selamanya tidak bisa dijelaskan secara 
hakiki, dan demikian sebaliknya. Bisa jadi, tanpa memahami 
hakiki dan majas akan muncul inkār sunnah (penolakan 
terhadap hadis) di mana hadis akan diasumsikan irasional 
dan kontradiktif. Karena jika sabda Nabi Muhammad 
ṣallallāh ‘alayh wa sallam memuat kemustahilan dan 
informasi-informasi yang saling bertolak belakang, maka 
kenabian beliau pantas untuk diragukan. Ketika kenabian 
seseorang diragukan, maka sabda-sabdanya juga diragukan 
sebagai sumber ajaran dalam Agama. Penolakan otoritas 
hadis sebagai sumber dalam Islam merupakan bentuk inkar 
sunnah. 

 
 
 

Hadis “bau mulut 

orang yang berpuasa” 

Dipahami 

secara hakiki 

Dipahami 

secara majas 

Bersiwak 

hukumnya makruh 

Bersiwak 

Hukumnya sunnah 

Keterangan:  
Skema menggambarkan adanya implikasi dari pemaknaan hadis secara 
hakiki dan majas 
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3. Ta’wīl dalam Hadis 

Selanjutnya dalam pembahasan mushtarak ada 
istilah ta’wīl. Al-Qur’an 17 kali menyebut kata ta’wīl dengan 
beberapa makna yang sesuai dengan konteks ayatnya.39 
Makna ta’wīl yang ada dalam Al-Qur’an secara aplikatif 

 
39 QS. Alu ‘Imrān ayat 7; Al-Nisā’ ayat 59; Al-A’rāf ayat 53; Yūnus 

ayat 39; Yūsuf ayat 6, 21, 36, 37, 44, 45, 100, 101; Al-Isrā’ ayat 17 dan 35; 
Al-Kahf ayat 78 dan 82.   

Irrasional 

Tidak ada implikasi 

apapun apapun 

Ada 

implikasi 

Perbedaan 

istinba>t} 
hukum 

Kontradiksi Salah 

memahami 

hadis 

Dll. 

Pemahaman 

yang benar 
Pemahaman 

yang salah 

Benar dalam 

pemaknaan hakiki 

dan majas 

Keliru dalam 

pemaknaan hakiki 

dan majas 

Teks hadis 

Keterangan:  
Skema menggambarkan bentuk-bentuk implikasi dari salah memahami 
hadis secara hakiki dan majas 
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belakangan bergeser, dari menjelaskan sesuatu menjadi 
mengunggulkan satu di antara beberapa makna yang ada 
pada satu kata mushtarak dengan alasan logis (turajjih min 
al-mushtarak ba’ḍ wujūhih bi ghālib al-ra’y). Demikian 
definisi mushtarak yang ditulis oleh al-Jurjānī (w. 816 H.)40   

Penjelasan sederhananya adalah bahwa sebuah kata 
yang mushtarak memiliki beberapa makna. Ada makna yang 
sangat identik (qarīb) dengan kata tersebut dan ada makna 
yang jarang terpakai (ba’īd). Ketika mendengar kata 
tersebut, orang akan memaknainya dengan makna yang 
identik, namun dengan adanya alasan logis, makna identik 
tersebut tidak dipakai.  

Untuk melakukan ta’wīl, syarat-syaratnya harus 
terpenuhi. Meniadakan ta’wīl dalam bahasa Arab 
merupakan sebuah kesalahan, dan sebaliknya berlebihan 
dalam menggunakan ta’wīl juga merupakan sebuah 
kecerobohan. Ta’wīl dalam hadis, merupakan sebuah 
keniscayaan sebagaimana ia ada dalam Al-Qur’an.  

Contoh ta’wīl dalam Al-Qur’an adalah frasa 
fanasiyahum yang secara leksikal artinya “maka Allah 
melupakan mereka” pada kalimat nasū Allāh fanasiyahum 
yang artinya secara harfiyah adalah “mereka melupakan 
Allah maka Allah melupakan mereka”.41 Walaupun sama-
sama menggunakan kata “lupa”, namun pemaknaan “Allah 
melupakan” menjadi tidak tepat sebab bertentangan dengan 
ayat wa mā kāna Rabbuk nasiyya yang artinya bahwa “Allah 
tidak akan lupa”,42 dan ayat lā yaḍill Rabbī wa lā yansā yang 
artinya “Tuhanku tidak akan sesat dan tidak akan lupa”,43 
serta konsepsi umum bahwa Allah Taala Yang Maha 

 
40 ‘Alī bin Muḥammad al-Jurjānī, al-Ta’rīfāt (Beirut: Dār al-Kutub 

al-‘Ilmīyah, 1983), 196. 
41 QS. Al-Tawbah ayat 67. 
42 QS. Maryam ayat 64. 
43 QS. Ṭahā ayat 52. 
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Sempurna meniscayakan Dia tidak akan lupa. Al-Suyūṭī (w. 
911 H.) mengutip penafsiran Sa‘īd bin Jubayr bahwa Allah 
tidak akan melupakan makhluk-Nya. Tetapi Allah 
melupakan mereka dengan cara tidak memberikan kebaikan 
di hari Kiamat. 

َي َ َاللَ َإمنََّ  44الْقمي ام ةمََي  وْمَ َالْ يْْمََنَ ممََمَْهَُي َ سمَن ََو ل كمنََْهمَقمَلَْخَ َنَْىَممَسَ نَْلا 

“Sungguh Allah tidak lupa pada makhluknya, tetapi Allah 
melupakan mereka dengan cara tidak memberikan kebaikan 
di hari kiamat.” 

 
Ibn Kathīr (w. 774 H.) memberikan penafsiran bahwa 

Allah akan memperlakukan mereka sesuai dengan 
perlakuan orang yang melupakan mereka,45 yaitu tidak 
memedulikan mereka dan membiarkan mereka dalam 
kesengsaraan.  

Ta’wīl yang sama dilakukan pada kalimat 

ف الْي  وْم َن َ 
اَ  كَ م اَن سُوْاَلمق اۤء َي  وْممهممَْهٰذ    46  نْسٰىهُمْ

yang artinya secara kebahasaan “maka pada hari ini 
Kami melupakan mereka sebagaimana mereka dulu telah 
melupakan pertemuan mereka pada hari ini”, dan pada 
kalimat 

تُمَْ ي ْ كَ م اَن سم ن  نْسٰىكُمْ
اَ   47 لمق اۤء َي  وْممكُمَْهٰذ 

yang artinya secara kebahasaan adalah “Kami 
lupakan kalian sebagaimana kalian melupakan pertemuan 
pada hari ini”, serta frasa 

 
44 ‘Abdurraḥmān bin Abū Bakr al-Suyūṭī¸al-Durr al-Manthūr 

(Beirut: Dār al-Fikr, 1993), IV/233. 
45 Ismā’īl bin ‘Umar (Ibn Kathīr), Tafsīr Al-Qur’an al-‘Azhīm (Dār 

Ṭaybah, 1999), T.tp, cet. II, IV/172-173. 
46 QS. Al-A’rāf ayat 51. 
47 QS. Al-Jāthiyah ayat 34. 
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نٰكُمَْ ي ْ َن سم   48 امنََّّ

yang arti leksikalnya adalah “kami melupakan 
kalian”. Kata “lupa” di tiga ayat ini tidak diartikan secara 
harfiah, melainkan harus di-ta’wīl  dengan “Kami/Allah 
membalas lupa mereka dengan hukuman” atau dengan 
ta’wīl-ta’wīl lainnya. 

Ta’wīl yang serupa juga diberlakukan pada frasa 

َُي سْت  هْزمئَُبِمممَْ   49  ا للَّٰ 

yang tidak diartikan “Allah meledek mereka” tetapi 
harus di-ta’wīl menjadi “Allah membalas ledekan mereka 
atau menghukum mereka atas ledekan itu”. Demikian juga 
pada frasa 

هُمَْۖ ن ْ َُمم َاللَّٰ  ر  ن ْهُمَْسۗ خم   50  ف  ي سْخ رُوْن َمم

yang makna harfiahnya adalah “mereka menghina 
maka Allah menghina mereka” tetapi harus di-ta’wīl-kan 
menjadi “Allah membalas hinaan mereka atau menghukum 
mereka atas hinaan yang mereka lontarkan”, dan frasa  ََْخ ادمعُهُم و هُو    51  يُُٰدمعُوْن َاللَّٰ َ 

yang makna aslinya adalah “mereka menipu Allah 
dan Dia menipu mereka” di-ta’wīl menjadi “mereka menipu 
Allah dan Dia membalas tipuan mereka atau menghukum 
atas tipuan mereka”, serta frasa 

ََُۗ َاللَّٰ    52و م ك رُوْاَو م ك ر 

yang arti harfiahnya “mereka melakukan rekayasa 
kepada Allah dan Allah melakukan rekayasa (kepada 

 
48 QS. Al-Sajdah ayat 14. 
49 QS. Al-Baqarah ayat 15. 
50 QS. Al-Tawbah ayat 79. 
51 QS. Al-Nisā’ ayat 142. 
52 QS. Alu ‘Imrān ayat 54. 
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mereka)” di-ta’wīl-kan menjadi “mereka melakukan 
rekayasa dan Allah menggagalkan rekayasa tersebut atau 
menghukum mereka atas rekayasa yang mereka lakukan”.53  

Tanpa ta’wīl, akan muncul pemahaman bahwa Allah 
melarang sifat-sifat buruk namun Dia sendiri 
melakukannya. Dengan adanya ta’wīl, pemahaman yang 
muncul adalah Allah melarang manusia dari perbuatan 
buruk semisal lupa beribadah, meledek orang lain, 
menghina, menipu dan melakukan rekayasa keburukan 
yang dibungkus selayaknya sebuah kebaikan. Ada kalanya 
Allah menggagalkan keburukan-keburukan tersebut, atau 
membiarkannya terjadi namun orang yang melakukan 
keburukan tersebut akan mendapat hukuman dari-Nya. 

Contoh lain dari ta’wīl dalam Al-Qur’an adalah kata 
wajh yang diasosiasikan kepada Allah Taala. Makna identik 
dari kata wajh adalah wajah atau muka yang merupakan 
bagian dari anggota tubuh. Alasan yang biasa digunakan 
dalam memaknai wajh secara ta’wīl, yaitu doktrin 
sektarianisme yang menyatakan bahwa Allah tidak tersusun 

 
53  Kata “makar” telah masuk dalam perbendaharaan kosa kata 

bahasa Indonesia namun konteks perpolitikan. Secara sederhana, makna 
leksikal dari kata “makar” adalah tipu daya dan taktik untuk 
memenangkan sebuah kontestasi. Seharusnya kata ini berkonotasi 
netral, artinya tidak melulu bermakna negatif. Ketika musuh menyusun 
strategi dalam peperangan, maka “makar” yang mereka lakukan akan 
berkonotasi negatif bagi kita. Sementara “makar” yang kita lakukan yang 
rangka membela diri saat diserang oleh musuh, dimaknai secara positif. 
Analogi lainnya adalah mematikan jaringan internet di suatu daerah 
yang bergejolak secara politik dan sosial. Bagi pemerintah yang 
berkuasa, tidak ada internet merupakan “makar” baik yang harus 
dilakukan, sementara bagi pihak oposan hal ini dinilai sebagai “makar” 
yang buruk. Dari sini, kata “makar” dinilai buruk saat diasosiasikan 
kepada orang kafir dan dinilai dinilai baik saat diasosiasikan kepada 
Tuhan, di mana orang kafir melakukannya untuk menutupi kejahatan 
dan kemaksiatan, sementara Tuhan melakukannya untuk membuka 
makar mereka dan menggagalkannya.  
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dari bagian-bagian tubuh selayaknya manusia atau makhluk 
lainnya. Hal ini didasari penegasan Al-Qur’an bahwa Allah 
benar-benar berbeda dari makhluk-Nya 

ءٌ     54ليَْسَ كََِثلِِْٖ شََْ

“Tidak ada sesuatu pun yang seperti Dia.” 
Kata wajh pada frasa 

 ِ   55  ۗفاََينَْمَا توَُلُّوْا فثََََّ وَجْهُ الّلٰ

yang artinya secara kebahasaan adalah “ke mana pun kalian 
menghadap, maka di arah itu ada wajah Allah,” tidak bisa 
dimaknai wajah sebagai anggota tubuh. Demikian juga pada 
frasa  ibtighā’ wajhillāh,56ibtighā’ wajh Rabbih,57 dan ibtighā’ 
wajh Rabbihim,58yurīdūn wajhallāh,59 turīdūn wajhallāh,60 
dan liwajhillāh,61 yang secara leksikal diartikan sebagai 
“mencari/ingin memeroleh wajah Allah/Tuhan mereka,” 
seluruhnya harus dimaknai secara ta’wīl. Karena jika ia 
dimaknai secara harfiah, maka akan muncul dugaan bahwa 
Allah memiliki entitas yang terdiri dari wajah dan bagian 
(anggota tubuh) lainnya, dan di hari Kiamat segala sesuatu 
akan hancur termasuk entitas Allah kecuali wajah-Nya saja 

ءٍ هَالٌِِ اِلََّّ وَجَْْه    62 كُُُّ شََْ

“setiap sesuatu akan binasa kecuali Dia.” 
dan hanya wajah Allah yang akan kekal bukan bagian 

lain dari diri-Nya 

 
54 QS. Al-Shūrā ayat 11. 
55 QS. Al-Baqarah ayat 115. 
56 QS. Al- Baqarah ayat 272. 
57 QS. Al-Layl ayat 20. 
58 QS. Al-Ra’d ayat 22. 
59 QS. Al-Rūm ayat 38. 
60 QS. Al-Rūm ayat 39. 
61 QS. Al-Insān ayat 9 
62 QS. Al-Qaṣaṣ ayat 88. 
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 63  وَّي  ب ْقٰىَو جْهَُر ب مكَ كُل َم نَْع ل ي ْه اَف انٍَ

“setiap orang yang berada di atas bumi ini adalah fana. Dan 
wajah Tuhamu kekal.” 

Penggunaan ta’wīl pada kata wajh juga dilakukan 
pada ayat wajjahtu wajhī,64 fa walli wajhak,65fa wallū 
wujūhakum,66 tuwallū wujūhakum,67 wa aqīmū 
wujūhakum,68 yang arti leksikalnya adalah “menghadapkan 
wajah”, di mana wajah di sini diartikan sebagai seluruh 
badan dan anggota tubuh manusia, bukan sekedar mukanya. 
Dalam praktiknya, umat Islam menghadapkan seluruh 
tubuhnya ke arah kiblat saat salat, bukan hanya sekedar 
wajahnya. 

Namun penggunaan ta’wīl harus pada tempatnya. 
Tidak semua kata wajah dimaknai secara ta’wīl, tetapi ada 
yang harus dimaknai secara makna identiknya, yaitu wajah 
atau muka, misalnya pada frasa: 

لُوْاَوُجُوْه كُمَْ  69 ف اغْسم

“maka basuhlah wajah kalian…” 
Pada ayat wudu ini, kita diperintahkan membasuh 

wajah atau muka, bukan seluruh anggota tubuh. Dalil untuk 
tidak menggunakan ta’wīl pada ayat ini adalah tuntunan 
yang diberikan oleh Nabi Muhammad yang membasuh 
wajah saat berwudu, bukan seluruh anggota tubuh beliau. 
Dalil kedua adalah frasa selanjutnya di mana ada anggota 
tubuh lain yang dibasuh dan diusap (tangan, kepala dan 
kaki), yang jika kata wujūh diartikan seluruh tubuh maka 

 
63 QS. Al-Raḥmān ayat 27. 
64 QS. Al-An’ām ayat 79. 
65 QS. Al-Baqarah ayat 150. 
66 QS. Al-Baqarah ayat 144. 
67 QS. Al-Baqarah ayat 177. 
68 QS. Al-A’rāf ayat 29. 
69 QS. Al-Māidah ayat 6. 
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anggota tubuh lainnya tidak perlu lagi disebut dalam ayat 
ini. 

Perlu diingat, bahwa pemaknaan kata, frasa, dan 
kalimat harus pada makna yang dekat (qarīb) dan makna 
identiknya. Ta’wīl hanya boleh dilakukan ketika makna 
dekat dan identik itu menimbulkan kemustahilan dan 
kontradiksi, serta ada dalil (qarīnah) yang membolehkan 
(atau bahkan mewajibkan) ta’wīl. Sehingga seharusnya, 
ta’wīl  hanya sedikit digunakan, baik dalam memahami Al-
Qur’an maupun hadis.    

Hadis yang di-ta’wīl artinya hadis tersebut tidak 
dimaknai dengan maknanya yang popular, tetapi dimaknai 
dengan maknanya yang tidak popular.  

 
 

a. Hadis tentang Allah Sakit, Lapar, dan Haus 
Dalam sebuah hadis qudsi, Nabi Muhammad ṣallallāh 

‘alayh wa sallam menjelaskan bahwa Allah menyatakan diri-
Nya sakit, lapar, dan haus, 

َْدَْعمَتَََُمَْلَ ف َ ََتَُضَْرمَمَ  ََمَْلَ ف َ ََكَ تَُي َْقَ سَْتَ سَْ...امَنمَْمَْعمَطَْتَََُمَْلَ ف َ ََكَ تَُمَْعَ طَْتَ سَْ...امَنم
  70نمَْقمَسَْتَ 

“Aku sakit tetapi kamu tidak menjenguk-Ku ... Aku lapar tetapi 
kamu tidak memberikan-Ku makan... Aku haus tetapi kamu 
tidak memberikan-Ku minum.” 

Ta’wīl dari tiga keadaan ini disebutkan dalam hadis 
yaitu bahwa maksud dari “Allah dalam kondisi sakit” adalah 
hamba-Nya ada yang sakit, yang jika ia dijenguk maka 
seakan-akan diri-Nya yang dijenguk.  

َهَُدَ نْعَمَََنمَْتَ دَْجَ وَ ل ََهَُتَ دَْعََُوَْلَ 

 
70 Muslim, “Bāb ‘Iyādah al-Marīḍ” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VIII/13.  
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Sementara maksud dari Allah merasa lapar, adalah 
bahwa ada hamba-Nya yang kelaparan lalu meminta 
makanan tetapi permintaannya diabaikan, yang andai saja 
hamba tadi diberi makanan, maka seakan-akan Allah yang 
menerima makanan tersebut.  

 يَْدمَنْعَمََكَ لمذََ َتَ دَْجَ وَ ل ََهَُتَ مَْعَ طَْأ ََوَْلَ 
Kemudian maksud dari Allah merasa haus adalah 

bahwa ada hamba-Nya yang kehausan, padahal jika ia diberi 
minuman maka seakan-akan Allah yang menerima 
minuman tersebut:  

َيَْدمَنْعَمَََكَ لمذََ َتَ دَْجَ وَ َهَُتَ ي َْقَ سَ َوَْلَ 
Kesempurnaan Zat dan Sifat Allah adalah qarīnah 

yang menafikan Diri-Nya terkena penyakit, merasa lapar 
dan haus. Tanpa ta’wīl, hadis ini menjadi irasional. Ibn 
jamā‘ah (w. 727 H.) menyatakan bahwa seluruh ulama 
sepakat atas pemaknaan ta’wīl hadis ini,71 bahkan semisal 
hadis ini tidak memberikan sendiri ta’wīl-nya. 

 
b. Hadis tentang Allah Turun Ke Langit 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam  bersabda 
bahwa Allah Taala “turun” ke langit dunia di pertiga terakhir 
malam, 

 72ايَ ن َْالدَ َاءمََس َ ل َإمََةٍَلَ ي َْل ََلََّكََُال َعَ ت  وََ َكَ ارَ بَ اَت َ نَ ب  رََ َلَُزمنََْي َ 

 
71Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 43. 
72Al-Bukhārī, “Bāb al-Du’ā’ wa al-Ṣalāh min Ākhir al-Layl” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/384; Muslim, “Bāb al-Targhīb fī al-Du’ā’ wa al-Dhikr 
fī Ākhir al-Layl wa al-Ijābah fīh” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/175; Abū Dāwud, 
“Bāb Ayy al-Layl Afḍal” dalam Sunan Abī Dāwud, I/506; Al-Tirmidhī, 
“Bāb” dalam Sunan al-Tirmidhī, V/526; Ibn Mājah, “Bāb Mā Jā’ fī Ayy Sa’āt 
al-Layl Afḍal” dalam Sunan Ibn Mājah, I/435. 
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Sebagian ulama memilih untuk diam dan tidak 
membahasnya, sementara sebagian yang lain memilih untuk 
memaknainya secara ta’wīl.73 Ada kesepakatan di antara 
ulama bahwa pemaknaan zahir pada hadis ini akan 
memunculkan kontradiksi dengan keyakinan umum di umat 
Islam bahwa Allah berbeda dari seluruh makhluk-Nya, 
termasuk pada masalah keterikatan dengan ruang dan 
waktu, berdasarkan frasa ayat lays kamithlih shay’.74 Ulama-
ulama di kedua polarisasi ini sama-sama memiliki pendapat 
bahwa Allah Taala tidak menempati arah baik atas maupun 
bawah, tidak seperti makhluk-Nya. Namun mereka berbeda 
sikap apakah hadis ini harus di-ta’wīl atau didiamkan saja.  

Ada hadis-hadis lain yang mirip, semisal sabda Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bahwa “Allah 
tertawa”: 

اََ َالْ نَّة َيُ ق اتملَُه ذ  نم َي دْخُل  َر جُل يْمَي  قْتُلَُأ ح دُهُُ اَالْْخ ر  َُإمل  ي ضْح كَُاللََّّ
َف  يُسْت شْه دَُ َُع ل ىَالْق اتملم ي  تُوبَُاللََّّ َاللََّّمَف  يُ قْت لَُثََُُّ َس بميلم  75فم

“Allah tertawa pada dua orang. Satu orang dari mereka 
membunuh yang lain, tetapi mereka berdua sama-sama 
masuk surga. Yang satu berperang di jalan Allah kemudian 
terbunuh, kemudian Allah menerima tobat si pembunuh yang 
akhirnya juga mati syahid.”  

Hadis ini pada akhirnya memicu polarisasi 
sektarianisme, khususnya antara ulama hadis yang 
berparadigma tradisionalis dengan kelompok Mu’tazilah 

 
73 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 45-46. 
74 QS. Al-Shūrā ayat 11. 
75 Al-Bukhārī, “Bāb al-Kāfir Yaqtul al-Muslim Thumma Yuslim fa 

Yusaddid Ba’d wa Yuqtal” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1040; Muslim, 
“Bāb Bayān al-Rajulayn Yaqtul Aḥaduhumā al-Akhar Yadkhulān al-
Jannah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, IV/40; Al-Nasāī, “Tafsīr Dhālik” dalam 
Sunan al-Nasāī, VI/38. 
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yang rasionalis. Atas nama doktrin sektarianisme, hadis-
hadis ini ditolak otentisitasnya oleh kelompok Mu’tazilah. 
Seakan mewakili kelompok ulama hadis, Abū Dāwūd 
meriwayatkan hadis di kitab Sunan-nya dan memberi judul 
bab “Sanggahan Terhadap Kaum Jahmiyah” (fī al-Radd ‘alā 
al-Jahmiyah).76  

Diskursus tentang “di mana Allah?” dan “apakah Dia 
diam atau bergerak” ramai didiskusikan di kalangan ulama 
Ilmu Kalam. Dalam konteks hadis “Allah turun”, para ulama 
yang memilih ta’wīl menawarkan opsi-opsi ta’wīl-nya, di 
antaranya adalah ”Allah menurunkan rahmat untuk hamba-
Nya”, “Allah menurunkan jawaban atas pertanyaan dan 
permohonan hamba-Nya,” serta “Allah menurunkan 
ampunan-Nya”. Ketiga ta’wīl ini sebenarnya termaktubkan 
dalam hadis bahwa saat “turun”, di mana Allah menyeru tiga 
hal tersebut. Sehingga jika satu ta’wīl opsi dipilih, maka 
kedua opsi lainnya menjadi tertutup. Sehingga frasa “Allah 
turun” lebih tepat karena mencakup tiga seruan-Nya, dari 
pada frasa “rahmat Allah turun” atau “ampunan Allah turun”.  

Model ta’wīl pada hadis “Allah turun” juga ada dalam 
Al-Qur’an, yaitu pada frasa was’al al-qaryah77 yang secara 
leksikal diartikan “bertanyalah kepada kampung” yang 
dimaknai secara ta’wīl menjadi was’al ahl al-qaryah yang 
artinya “bertanyalah kepada penghuni kampung yaitu 
penduduk Mesir”.78 Rasionalisasinya adalah bahwa 
kampung bukan sosok manusia, atau makhluk hidup yang 

 
76 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Radd ‘Ala al-Jahmīyah” dalam Sunan Abī 

Dāwud, IV/376. 
77 QS. Yūsuf ayat 82. 
78 Al-Ḥusayn bin Mas’ūd al-Baghawī, Ma’ālim al-Tanzīl (Dār 

Ṭaybah, 1997), ttp., cet. IV, IV/267; Muḥammad bin Jarīr al-Ṭabarī, Jāmi’ 
al-Bayān fī Ta’wīl al-Qurān (Beirut: Muassasah al-Risālah, 2000), cet. I, 
XVI/212. 



36 

berakal yang bisa memberikan jawaban atas pertanyaan 
yang diajukan kepadanya.  

Penggunaan ta’wīl dalam memahami Al-Qur’an dan 
hadis memang banyak didapati dalam kajian Ilmu Kalam. 
Ayat-ayat yang isinya penisabahan (asosiasi) sifat kepada 
Allah yang mana sifat tersebut juga dimiliki oleh makhluk-
Nya, dipahami oleh mereka yang cenderung 
antrophormistik (tajsīm) berbeda dengan apa yang 
dipahami oleh mereka yang kontra antrophormistik. Kedua 
kelompok ini tidak mungkin menolak teks ayat Al-Qur’an 
dan hadis yang sahih, namun mereka teguh 
mempertahankan pilihannya untuk memaknai secara 
tekstualis atau kontekstualis atas ayat dan hadis tersebut.  

Karena hakikat Allah selamanya tidak bisa diketahui 
oleh manusia dan di dunia ini Diri-Nya tidak bisa dilihat, 
didengar dan disentuh oleh manusia biasa, serta bahwa 
sebagai manusia kita memiliki keterbatasan ilmu dan daya 
nalar. 

 

َ حَقَّ قدَْرِهٖ  وَمَا   79  قدََرُوا الّلٰ

“dan mereka tidak memahami Allah dengan pemahaman 
yang benar tentang-Nya.” 

 80 قاَلَ لنَْ ترَٰىنِْ 

“Allah berfirman, kamu tidak akan pernah melihatku.” 

َق لميْلًَ َاملاَّ َالْعملْمم تُمَْم من   81  و م آَاوُْتمي ْ

“dan kalian tidak diberikan sebagian ilmu kecuali sedikit.” 

َاللَّطميْفَُالْ بميَُْْ َو هُو 
 
َيدُْرمكَُالْا بْص ار  َتدُْرمكُهَُالْا بْص ارَُو هُو   82  لا 

 
79 QS. Al-An’ām ayat 91; al-Ḥajj ayat 74; al-Zumar ayat 67.   
80 QS. Al-A’rāf ayat 143. 
81 QS. Al-Isrā’ ayat 85. 
82 QS. Al-An’ām ayat 103. 
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“Dia tidak dapat dijangkau oleh penglihatan mata, sedangkan 
Dia dapat menjangkau segala penglihatan itu. Dialah Yang 
Maha Halus lagi Maha Teliti.” 

Sehingga kita tidak bisa melakukan konfirmasi di luar 
penafsiran yang murni berasal dari ijtihad dan hasil 
pemikiran manusia. Maka, mana yang benar di antara 
pemaknaan tekstualis dan kontekstualis, tidak bisa 
dipastikan di dunia ini. Al-Qur’an menegaskan bahwa 
validasi dan verifikasi atas kebenaran ijtihad-ijtihad yang 
ada sebagiannya memang hanya bisa dilakukan di Akhirat, 
langsung kepada Allah Taala.83  

 
  

 
83 QS. Al-Baqarah ayat 113; Ālu ‘Imrān ayat 55; Al-Māidah ayat 48; 

Al-An’ām ayat 164; Yūnus ayat 93; Al-Naḥl ayat 39, 92, dan 124; Al-Ḥajj 
ayat 69; Al-Zukhrif ayat 63; Al-Sajdah ayat 25; Al-Zumar ayat 3 dan 46; 
Al-Jāthiyah ayat 17. 
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B 
Pendekatan Budaya dan  

Lokalitas Arab 
 
 
 
 
 
 
 
 
Islam adalah Agama yang didakwahkan oleh Nabi 

Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam di negeri Arab 
tepatnya kota Makkah, lalu menyebar ke seluruh dunia. 
Namun ajaran Islam bukanlah tradisi orang Arab dan tradisi 
orang Arab bukanlah ajaran Islam. Ada kerancuan dari 
sebagian orang yang tidak bisa membedakan antara 
aktivitas Nabi Muhammad yang menjadi ajaran Islam dan 
yang bukan ajaran Islam karena dilakukan oleh beliau dalam 
kapasitasnya sebagai orang Arab. 

Belakangan ada semacam gerakan kebangkitan 
Islam, yang pada dasarnya menyatakan kejemuan terhadap 
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peradaban materialistik. Gerakan ini menyerukan untuk 
kembali kepada ajaran Agama. Namun, tidak jarang terjadi 
kekeliruan berupa mengasosiasikan tradisi Arab sebagai 
ajaran Islam itu sendiri. Ironisnya, tampilan-tampilan zahir 
semacam gaya berpakaian dan cara bercakap-cakap yang 
merupakan tradisi Arab, diyakini sebagai pelaksanaan 
syariat Islam. Tradisi dan adat istiadat lokal dipaksa 
mengimitasi tradisi Arab atas nama menjalankan perintah 
Agama. Faktanya adalah bahwa Islam tidak menghancurkan 
tradisi lokal, namun memperbaiki dan 
menyempurnakannya, namun seakan hilang di tengah 
maraknya kampanye di bawah tagline kembali kepada 
Islam. Ada kealpaan kolektif saat Islam disamakan dengan 
tradisi orang Arab, padahal Nabi Muhammad justru 
menghilangkan beberapa tradisi orang Arab semisal 
menyembelih hewan untuk berhala (anṣāb) dan mengambil 
keputusan untuk bepergian dengan cara spekulatif (azlām) 
yang tidak sejalan dengan nilai kebaikan yang dibawa oleh 
Islam.84 

Saat didakwahkan di kota Makkah, Islam 
memperbaiki tradisi yang berlaku di tengah masyarakat 
kota Makkah. Tradisi yang dianut dan aktivitas yang 
dilakukan penduduk Makkah jika dinilai menjunjung tinggi 
nilai-nilai positif dan mulia, tetap dipertahankan oleh Nabi 
Muhammad. Di waktu yang sama, Islam menghilangkan 
tradisi buruk yang ada di kota Makkah. Demikian juga saat 
Islam didakwahkan di Madinah dan daerah lainnya, 
seharusnya terwujud akulturasi yang menguatkan budaya 
dan tradisi lokal dengan nilai-nilai keislaman, bukan meng-
arab-kan tradisi-tradisi tersebut yang merupakan 
kristalisasi dari nilai yang sudah berlaku dalam kurun waktu 
yang lama dan merupakan gambaran dengan cita-cita 

 
84 QS. Al-Māidah ayat 90. 



40 

kolektif masyarakatnya sejak dahulu kala. Di sinilah letak 
nilai universalitas Islam yang adaptif dan kompatibel 
dengan seluruh masa dan tempat (ṣāliḥ li kull zamān wa 
makān), bahwa dakwah yang dibawa oleh Nabi Muhammad 
memang untuk seluruh manusia dan berlaku hingga hari 
Kiamat, bukan khusus untuk orang-orang Arab yang hidup 
di masa beliau saja. 

Ada hadis yang seharusnya dipahami sebagai 
respons Nabi Muhammad terhadap tradisi lokalistik orang 
Arab, dan ada hadis yang berlaku universal untuk seluruh 
manusia di mana pun ia berada. Memahami konsepsi ini 
dengan baik menjadi sebuah keniscayaan. Kekeliruan 
memahami konsep ini, akan memicu kekeliruan dalam 
memahami kandungan hadis.  

 
1. Hadis-hadis tentang Berbusana 

Contoh pembedaan antara ajaran Islam dengan 
tradisi Arab bisa dilihat pada pemahaman kita terhadap 
konsep berbusana. Hadis mencatat beberapa jenis pakaian 
yang ada dikenakan oleh bangsa Arab di masa Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam, di antaranya adalah 
izār, qamīṣ, sarāwīl, qibbā’, qasīyah, tubbān, ridā’, burnus, 
ḥibarah, kisā’, ḥullah, qalansuwah, ṣammā’, jubbah, dan 
‘imāmah.85 Penyebutan jenis-jenis pakaian ini dalam hadis 
sebenarnya merupakan informasi terkait apa yang dipakai 
oleh Nabi Muhammad dan orang-orang Arab di masa beliau, 
bukan perintah kepada seluruh umat Islam di mana pun 
mereka berada untuk mengenakannya sehari-hari.  

Nabi Muhammad pernah memerintahkan 
sahabatnya untuk mengenakan pakaian berwarna putih dan 
mengafani jenazah dengan kain berwarna putih, 

 
85 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 85. 



41 

ممنَْب سُوَْالَْ الَْابمَي ثَمَََاَ ََيَ ب َ كُمَُ ، خَ إنََّّ فَ اض  ممنَْ و َابمكُمَْي ثَمَََيْْمَاَ فمَك ف منُ وَْ،َ اََهَ ي َْاَ
كُمَْ  86م وْتَ 

“Kenakanlah pakaian putih karena itu adalah pakaian 
terbaik kalian. Dan, kafanilah orang mati kalian dengan 
warna putih.” 

Namun di waktu yang sama beliau juga mengenakan 
pakaian yang berwarna merah (ḥullah ḥamrā’87dan burd 
aḥmar88), hitam (‘imāmah sawdā’89 dan burdah sawdā’90) 
hijau (‘alayh burdayn akhḍarayn).91 Pakaian yang dikenakan 
oleh Nabi Muhammad dan sahabat-sahabatnya ada yang 
berbahan dasar wol, katun, dan lainnya.  

Semisal dinyatakan bahwa mengenakan pakaian 
berwarna putih itu sunah karena mengikuti tradisi 
Rasulullah dan orang-orang Arab di masa beliau, maka kita 
tidak bisa mengamalkan hadis yang isinya menyatakan 
bahwa pakaian Nabi Muhammad berwarna hitam, atau 
merah, atau hijau. Semisal dinyatakan bahwa yang sunah itu 
pakaian berwarna hitam, maka hadis-hadis lain yang 
menceritakan pakaian Nabi Muhammad berwarna putih, 
atau merah, atau hijau menjadi tidak bisa diamalkan. Jika 
ada yang mencoba mengenakan pakaian berlapis-lapis 
supaya ia bisa mengenakan pakaian dengan semua warna 

 
86 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Bayāḍ” dalam Sunan Abī Dāwud, IV/90; 

Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Yustaḥabb min al-Akfān” dalam Sunan al-Tirmidhī, 
III/319. 

87 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Rukhṣah fī al-Thawb al-Aḥmar li 
al-Rijāl” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/218. 

88 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Rukhṣah fī Dha.lik” dalam Sunan Abī 
Dāwud, IV/94. 

89 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-‘Imāmah al-Sawdā’” dalam Sunan 
al-Tirmidhī, IV/225. 

90 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Sawād” dalam Sunan Abī Dāwud, IV/95. 
91 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Khuḍrah” dalam Sunan Abī Dāwud, IV/91. 
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yang ada dalam hadis, maka sejatinya ia sudah menciptakan 
sebuah “bid‘ah” di mana Rasulullah tidak pernah 
mengenakan pakaian berlapis-lapis yang berwarna-warni.  

Perlu diingat, bahwa pakaian yang dikenakan oleh 
Nabi Muhammad, jubah misalnya, dipakai juga oleh kaum 
kafir Quraish saat itu semisal Abu Jahal dan Abu Lahab. 
Karena apa yang dipakai oleh Nabi Muhammad merupakan 
pakaian yang juga biasa dipakai oleh laki-laki dewasa 
lainnya di Makkah. 

Dari sini, bukan meniru tradisi Arab dalam 
berpakaian yang diinginkan oleh Agama. Namun berpakaian 
yang sesuai dengan kriteria syariat yang harus dijalankan 
oleh umat Islam. Secara umum, kriteria berpakaian yang 
sesuai ajaran Agama adalah pakaian yang menutup aurat, 
tidak transparan, tidak ketat, tidak menyerupai pakaian 
yang identik dengan pakaian lawan jenis, tidak menyerupai 
pakaian yang identik dengan pakaian orang kafir, dan tidak 
berlebihan untuk mencari popularitas (shuhrah).92 Agama 
membebaskan kita dalam berbusana untuk memilih bahan 
kainnya, berkreasi pada bentuk dan warna pakaiannya, yang 
memenuhi kriteria-kriteria tersebut, dengan 
mempertimbangkan kondisi geografis, sosial masyarakat, 
dan kebutuhan pemakainya.   

Tanpa memahami pemisahan antara syariat dan 
tradisi, kita bisa salah dalam memahami hadis-hadis terkait 
busana dan pakaian. Salah satu bentuk kesalahpahaman 
tersebut adalah menganggap satu jenis dan warna pakaian 
tertentu, semisal jubah berwarna putih, sebagai pakaian 
yang sesuai syariat Islam, sementara mengenakan pakaian 
yang berbentuk lain dan berwarna tidak putih dianggap 
sebagai sebuah dosa dan kesalahan. Membatasi busana yang 

 
92 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 88. 
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boleh dipakai hanya berdasarkan pemahaman tekstual 
terhadap hadis bisa menegasikan universalitas Islam yang 
bisa diamalkan oleh siapa pun, kapan pun, dan di mana pun. 

Menariknya, ketika seseorang memaksakan diri 
untuk berbusana jubah dan sorban selayaknya orang Arab 
di tempat yang tidak biasa berbusana seperti itu, misalnya di 
Jogjakarta dan Bali, bisa dianggap sebagai sebuah 
kekeliruan. Ali Mustafa Yaqub mengutip fatwa ulama-ulama 
dari Kerajaan Saudi Arabia bahwa berbusana itu merupakan 
tradisi (tatba’ ‘ādāt al-nās) dan bukan merupakan ibadah 
(min al-‘ādāt wa lays min al-‘ibādāt) dan kita diperbolehkan 
berkreativitas (wa al-amr wāsi’). Mengenakan pakaian khas 
orang Arab di tengah masyarakat yang bukan orang Arab 
dan daerah di luar Arab, bisa masuk dalam kategori shuhrah 
yang dilarang dalam Agama.93 

Ketika satu jenis pakaian dianggap sebagai bagian 
dari melaksanakan sunah Nabi, maka akan muncul banyak 
kerepotan dalam hidup. Misalnya seorang petani 
perempuan di sawah harus memakai baju gamis dengan 
cadar di wajah, pemain bola harus mengenakan sorban di 
kepalanya, dan pemadam kebakaran mengenakan pakaian 
gamis berjubah. Al-Qur’an dengan tegas menyatakan bahwa 
Allah Taala menginginkan kemudahan untuk hamba-Nya 
bukan kerepotan untuk mereka 

َيرُميْدَُبمكُمَُالْعُسْرَ  َو لا  َُبمكُمَُالْيُسْر   94يرُميْدَُاللَّٰ 

“Allah menginginkan kemudahan untuk kalian, dan Dia tidak 
menginginkan kesukaran untuk kalian.” 

Dalam konteks hadis terkait busana, tentu ada yang 
masuk kategori ajaran Agama, jika ada dalilnya, misalnya 
hadis yang melarang laki-laki dewasa mengenakan pakaian 

 
93 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 89-93. 
94 QS. Al-Baqarah ayat 185. 
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yang berbahan dasar sutera. Adanya beberapa hadis yang 
memuat sabda Nabi Muhammad melarang sutera bagi laki-
laki, dan pemahaman kolektif dari sahabat yang 
digambarkan dalam hadis menghindari dan membuang 
pakaian laki-laki yang berbahan dasar sutera. 

Hadis-hadis terkait berbusana, tentunya harus dikaji 
secara komprehensif sehingga bisa disimpulkan apa yang 
dilarang dan apa yang tidak dilarang. Menggeneralisasi 
semua hadis tentang pakaian sebagai bagian dari syariat 
Agama yang memiliki implikasi halal atau haram, dan sunah 
atau kontra sunah, adalah sama salahnya dengan 
menganggap hadis-hadis tersebut seluruhnya tidak 
mengandung syariat. 

 
2. Hadis Tentang Berbuka Puasa Dengan Kurma 

Kebiasaan-kebiasaan yang terekam dalam hadis 
terkait makanan dan minuman, bisa jadi merupakan 
manifestasi dari ajaran Agama dan bisa jadi merupakan 
tradisi Arab yang didiamkan oleh Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam karena tradisi tersebut dinilai tidak 
bertentangan dengan syariat. Hadis-hadis terkait kurma 
misalnya, baik sebagai pohon maupun makanan, dimaknai 
oleh sebagian orang sebagai ajaran Agama dan oleh sebagian 
yang lain sebagai sebuah bentuk tradisi lokalistik orang-
orang Arab. 

Kurma sebagai makanan di Arab di zaman Nabi 
Muhammad, merupakan realita empiris. Dengan mudah kita 
memahami bahwa makanan pokok umat Islam tidak diatur 
oleh Agama, yang artinya siapa pun boleh memakan kurma 
atau memakan nasi dan gandum. Tanpa memperpanjang 
pembahasan, dengan mudah dapat disimpulkan bahwa 
hadis tentang Nabi Muhammad memakan kurma baik yang 
mentah maupun olahan, tidak mengandung syariat Agama.  
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Namun perdebatan muncul pada hadis yang 
menyatakan Nabi Muhammad memerintahkan umatnya 
untuk berbuka puasa dengan kurma. Setidaknya ada dua 
alasan kemunculan perdebatan ini, yaitu adanya kata atau 
kalimat perintah (fi’l amr) dan keterkaitan hadis tersebut 
dengan pelaksanaan ibadah puasa. 

Dalam sebuah hadis dinyatakan perintah atau 
anjuran berbuka puasa dengan memakan kurma, 

كََ ذَ إمَ  95رمَمَْىَالتَّلَ عَ َرَْطمَفَْي َُلَْاَف َ مًَائمَصَ َمَْكَُدَُحَ أ ََانَ ا

“Jika seorang dari kalian berpuasa, maka berbukalah dengan 
kurma.” 

Di hadis yang lain ada informasi bahwa Nabi 
Muhammad senantiasa berbuka dengan memakan kurma 

َ ت كُنَْرُط ب ات  َف إمنَْلَ َْ ى 
أَ نَْيُص ل م ك ان َر سُولَُاللََّّمَيُ فْطمرَُع ل ىَرُط ب اتٍَق  بْل 

 96ف  ع ل ىَتَ  ر اتٍَ

“Rasulullah biasa berbuka dengan kurma basah sebelum 
salat. Jika tidak ada kurma basah, maka beliau berbuka 
dengan kurma kering.”   

Bisa jadi berdasarkan kedua hadis ini, berbuka puasa 
dengan kurma merupakan bagian syariat Agama. Artinya, 
orang yang berpuasa di mana pun ia berada dan kapan pun, 
dianjurkan baginya berbuka dengan memakan kurma. 

Namun dengan pendekatan tradisi dan lokalitas, kita 
memahami bahwa Nabi Muhammad mengajarkan umatnya 
untuk menyegerakan berbuka puasa dengan memakan atau 
meminum apa pun yang mudah diperoleh. Dalam konteks 
Arab saat itu, kurma adalah makanan yang mudah diperoleh, 

 
95 Abū Dāwud, “Bāb Mā Yufṭar ‘Alayh” dalam Sunan Abī Dāwud, 

II/278. 
96 Abū Dāwud, “Bāb Mā Yufṭar ‘Alayh” dalam Sunan Abī Dāwud, 

II/278. 
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di mana hampir semua orang Arab di masa Nabi Muhammad 
memiliki pohon kurma atau setidaknya memiliki simpanan 
kurma sebagai makanan. Dalam sebuah hadis dinyatakan 
bahwa rumah yang tidak ada kurmanya, maka seluruh 
penghuninya merupakan orang-orang yang kelaparan 

َفميهمَ رْ  تَ  َلاَ  ي اع َأ هْلُهَُب  يْت   97جم

“Rumah yang tidak ada kurma di dalamnya, penghuninya 
merupakan orang-orang yang kelaparan.”  

Sementara dalam konteks Indonesia saat ini, 
makanan dan minuman yang mudah diperoleh untuk 
berbuka puasa mungkin es teh atau gorengan. Al-Bukhārī 
menulis bab “berbuka dengan apa pun yang mudah 
diperoleh baik air ataupun yang lainnya”,98 yang 
memberikan kesan kuat bahwa Nabi Muhammad 
menghendaki kita berbuka dengan minuman dan makanan 
yang mudah diperoleh, apa pun itu, tidak terbatas pada 
kurma saja.   

Hadis tentang berbuka dengan kurma dipahami 
sebagai perintah atau anjuran untuk menyegerakan berbuka 
puasa dengan sesuatu yang mudah diperoleh, dan kurma 
mudah diperoleh umat Islam di masa Nabi Muhammad. 
Sehingga ketika waktu Magrib datang, mereka bisa dengan 
mudah berbuka puasa mengingat menyediakan kurma 
merupakan hal yang mudah dan lumrah dilakukan saat itu. 
Pemaknaan ini didukung oleh banyak hadis yang 
menganjurkan kita menyegerakan berbuka puasa, 

 
97 Muslim, “Bāb fī Idkhāl al-Tamr wa Naḥwih” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 

VI/123; Abū Dāwud, “Bāb fī al-Tamr” dalam Sunan Abī Dāwud, III/426; 
Al-Tirmidhī, “Bāb Istiḥbāb al-Tamr” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/264; 
Ibn Mājah, “Bāb al-Tamr” dalam Sunan Ibn Mājah, II/1104. 

98 Al-Bukhārī, “Bāb Yufṭir bi Mā Tayassar ‘Alayh bi al-Mā’ wa 
Ghayrih” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, II/691. 
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َي  ز الَُالنَّاسَُبِم يٍَْْم اَع جَّلُواَالْفمطْرَ   99لا 

“Manusia senantiasa berada dalam kebaikan selama mereka 
menyegerakan berbuka.”  

Nabi Muhammad juga senantiasa menganjurkan kita 
untuk mempermudah segala hal, bukan mempersulitnya 

رُوْاَ َتُ ع س م رُوْاَو لا   100ي س م

“Permudahlah dan jangan persulit.”  
Semisal hadis berbuka dengan kurma dipahami 

secara universal, maka umat Islam yang tinggal di negara 
yang tidak memiliki perkebunan kurma akan sulit 
menjalankan sunah Nabi. Kalaupun ada opsi melakukan 
impor kurma, maka jumlah kurma yang harus disediakan 
tentulah sangat banyak (dengan estimasi umat Islam yang 
berpuasa di seluruh dunia ada 500 juta orang lalu dikalikan 
30 hari selama bulan Ramadhan). Semisal pengadaan kurma 
itu bisa dilakukan, belum tentu juga seluruh umat Islam bisa 
menikmatinya dengan alasan tidak suka rasanya, atau 
karena alasan medis di mana seseorang harus menghindari 
memakan kurma. Dari sini, hadis berbuka puasa dengan 
kurma harus dipahami sebagai sebuah tradisi orang Arab. 

Semakna dengan hadis terkait kurma, hadis-hadis 
terkait unta baik sebagai bahan makanan, hewan ternak 
yang wajib ditunaikan zakatnya, hewan yang disembelih 
sebagai pelaksanaan ibadah kurban, dan kendaraan juga 
harus dimaknai secara lokalistik yang dikhususkan kepada 

 
99 Al-Bukhārī, “Bāb Ta’jīl al-Ifṭār” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, II/692; 

Muslim, “Bāb Faḍl al-Saḥūr wa Ta’kīd Istiḥbābih wa Istiḥbāb Ta’khīrih 
wa Ta’Jīl al-Fiṭr” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/131; Al-Tirmidhī, “Bāb Ta’jīl al-
Ifṭār” dalam Sunan al-Tirmidhī, III/82; Ibn Mājah, “Bāb Mā Jā’ fī Ta’jīl al-
Ifṭār” dalam Sunan Ibn Mājah, I/542. 

100 Al-Bukhārī, “Bāb Qawl al-Nabīy Yassirū wa lā Tu’assirū” dalam 
Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2269; Muslim, “Bāb fī al-Amr bi al-Taysīr wa Tark al-
Tanfīr” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, V/141. 
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orang-orang Arab atau bangsa lain yang terbiasa 
membudidayakan unta. 
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C 
Pendekatan Geografis 

 
 
 
 
 
 
 
Sebagai orang Arab, Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh 

wa sallam mengatakan banyak hal dan melakukan aktivitas-
aktivitas yang sesuai dengan kondisi geografis daerah 
tempat di mana beliau tinggal. Hadis-hadis yang memuat 
sabda dan perbuatan Nabi Muhammad yang terkait dengan 
geografis Arab dapat dengan mudah dimengerti oleh para 
sahabat karena mereka berdomisili di tempat yang sama 
dengan beliau. Namun ketika hadis tersebut didengar atau 
dibaca oleh orang yang tinggal di daerah lain, 
pemahamannya bisa keliru.  

 
1. Hadis Tentang Arah Kiblat Dalam Salat 

Dalam sebuah hadis Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh 
wa sallam pernah menyatakan bahwa kiblat dalam salat 
adalah arah yang ada di antara timur dan barat, 
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  101ةَ لَ ب َْقمََبمَرمَغَْمَ الَْوَ َقمَرمَشَْمَ الَََْيَْ اَبَ مَ 

“Arah antara barat dan timur adalah kiblat.”  
Berdasarkan hadis di atas, kiblat salat berada di arah 

utara atau selatan. Hadis ini tentunya berlaku bagi Nabi 
Muhammad dan sahabat beliau yang tinggal di kota 
Madinah, tidak bisa digeneralisasi bagi seluruh umat Islam 
di seluruh penjuru dunia. 

Kiblat dalam salat adalah Masjidilharam, 
sebagaimana disebutkan dalam Al-Qur’an yang bermakna 
Ka’bah, Masjidilharam,102 dan kota Makkah.103  

دمَالْ ر اممَ َالْم سْجم َش طْر  َو جْه ك   104  ف  و ل م

“Maka hadapkanlah wajahmu ke arah Masjidilharam.” 
 
Orang yang melaksanakan salat di dalam Ka’bah 

boleh menghadap ke dinding Ka’bah bagian mana pun. 
Orang yang melaksanakan salat di dalam Masjidilharam dan 
bisa melihat Ka’bah, maka wajib baginya menghadap ke 
Ka’bah di arah mana pun Ka’bah itu. Pada dua kondisi ini, 
kiblat salat bisa ada di arah barat, timur, utara, dan selatan. 

Orang yang melaksanakan salat di luar Masjidilharam 
dan bisa melihat Masjidilharam, maka wajib baginya 
menghadap ke Masjidilharam ke arah yang diduganya 
merupakan letak Ka’bah. Sementara orang yang berada di 
luar kota Makkah, maka kiblat baginya adalah arah Makkah 
itu sendiri. Artinya arah kiblat tidak statis, melainkan 
dinamis sesuai dengan posisi orang yang melaksanakan 

 
101 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Bayn  al-Mashriq wa al-Maghrib Qiblah” 

dalam Sunan al-Tirmidhī, II/17  1. 
102 QS. Al-Isrā’ ayat 1. 
103 QS. Al-Tawbah ayat 28. 
104 QS. Al-Baqarah ayat144, 149, dan 150. 
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salat dan arah Masjidilharam. Hal ini selaras dengan hadis 
yang diriwayatkan oleh al-Bayhaqī, 

،َو الْ ر مَُقمب ْل ة ََ
َالْ ر مم دَُقمب ْل ة َلأ هْلم دم،َو الْم سْجم َالْم سْجم الْب  يْتَُقمب ْل ة َلأ هْلم

َ َفم َالأ رْضم  105م ش ارمقمه اَو م غ ارمبِم اَممنَْأمَُّتّمََلأ هْلم

“Ka’bah adalah kiblat bagi ia yang berada di dalam 
Masjidilharam. Masjidilharam adalah kiblat bagi ia yang 
berada di Makkah. Dan Makkah (haram) adalah kiblat bagi 
penduduk bumi baik di barat maupun di timur di antara 
umatku.”   

Tanpa pendekatan geografis, hadis “arah yang ada di 
antara timur dan barat adalah arah kiblat” akan dipahami 
secara salah. 

 
2. Hadis Tentang Menghadap Kiblat Saat Buang Air 

Serupa dengan hadis arah kiblat, kerancuan akan 
terjadi saat kita memahami hadis yang memuat perintah 
menghadap ke timur atau ke barat saat buang air supaya 
tidak menghadap kiblat atau membelakanginya, 

َوَْاَأَ وَْقُ رَ مَشَ ََنَْكمَلَ اَوَ هَ وْرَُبَمدََْتَ سََْتَ لا َوَ ََةَ لَ ب َْقمَواَالَْلُبَمقََْت َ سََْتَ ل َفَ ََطَ ائمَغَ الَََْمَُتَُي َْاَآت َ ذَ إمَ
  106اوََْب رَُ مَغَ 

“Apabila kalian membuang hajat, maka jangan menghadap 
kiblat atau membelakanginya. Tetapi, menghadaplah ke arah 
timur atau barat.”  

 
105 Aḥmad bin al-Ḥusayn al-Bayhaqī, Sunan al-Bayhaqī al-Kubrā 

(Mekkah: Maktabah Dār al-Bāz, 1414 H.), II/9. 
106Al-Bukhārī, “Bāb Qiblah Ahl al-Madīnah wa Ahl al-Shām wa al-

Mashriq” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/154; Muslim, “Bāb al-Istiṭābah” 
dalam Ṣaḥīḥ Muslim, I/259; Abū Dāwud, “Bāb Karāhiyah Istiqbāl al-
Qiblah ‘Ind Qaḍā’ al-Ḥājah” dalam Sunan Abī Dāwud, I/7; Al-Tirmidhī, 
“Bāb fī al-Nahy ‘an Istiqbāl al-Qiblah bi Ghāiṭ aw Bawl” dalam Sunan al-
Tirmidhī, I/13; Ibn Mājah, “Bāb al-Nahy ‘an istiqbāl al-Qiblah bi al-Ghāiṭ 
wa al-Bawl” dalam Sunan Ibn Mājah, I/115. 
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Dengan pendekatan geografis, hadis ini dipahami 
sebagai larangan menghadap atau membelakangi kiblat saat 
buang air di mana pun arah kiblat itu, bukan perintah 
menghadap ke timur atau ke barat saat buang air. Artinya, 
semisal ada orang di Indonesia melakukan buang air, maka 
ia tidak menghadap ke barat atau ke timur walaupun hadis 
memerintahkannya untuk menghadap ke barat atau ke 
timur. Karena tujuan dari hadis ini adalah memuliakan 
kiblat, bukan memuliakan salah satu arah mata angin. 

Dalam konteks Indonesia yang berada di timur 
Masjidilharam, maka kiblat dalam salat adalah ke arah barat, 
dan umat Islam dilarang buang air di tempat terbuka ke arah 
barat karena menghadap kiblat atau ke arah timur sebab 
membelakangi kiblat. Sementara untuk negara dan daerah 
lain yang berada di selatan atau utara Masjidilharam, maka 
arah yang mereka jadikan kiblat menyesuaikan posisi 
geografis mereka masing-masing. 
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D 
Pendekatan Sabab Wurūd 

 
 
 
 
 
 
 
 
Hadis sebagai ucapan dan perbuatan Nabi 

Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam, terkadang memiliki 
keterkaitan dengan sebuah peristiwa atau fenomena yang 
terjadi di masa beliau masih hidup di dunia. Tidak jarang 
Nabi Muhammad merespons apa-apa yang disaksikannya 
sendiri dan menanggapi informasi yang disampaikan oleh 
sahabat kepada beliau. Peristiwa yang melatarbelakangi 
sabda dan perbuatan Nabi Muhammad dalam korpus ilmu 
hadis disebut sabab wurūd. 

Hadis yang memiliki sabab wurūd, bisa jadi berlaku 
khusus sekali saja yaitu saat Nabi Muhammad menyabdakan 
atau melakukannya, dan bisa jadi berlaku universal sampai 
hari Kiamat. Dari sini muncul dua kaidah yaitu: Pertama 
berbunyi al-‘ibrah bi khuṣuṣ al-sabab lā bi ‘umūm al-lafẓ. 
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Kedua berbunyi al-‘ibrah bi ‘umūm al-lafẓ lā bi khuṣūṣ al-
sabab.  

Ada hadis yang secara khusus ditujukan oleh Nabi 
Muhammad kepada seseorang atau satu kelompok, sehingga 
tidak bisa diamalkan oleh orang lain dan kelompok lain. Ada 
juga hadis yang berlaku umum dan tidak bisa diberlakukan, 
hanya berlaku untuk satu orang atau satu golongan saja, 
walaupun orang atau golongan tersebut merupakan 
penyebab hadis itu ada. 

Tanpa mengetahui sabab wurūd, ada hadis yang 
kandungannya (murād ḥadīth) tidak bisa dimengerti sama 
sekali. Demikian menurut Ali Mustafa Yaqub.107 Tanpa sabab 
wurūd, hadis bisa dimengerti kandungannya namun 
memunculkan kontradiksi dan pemahaman yang keliru. 
 

1. Hadis Tentang Orang Durhaka Yang Menopang 
Agama 
Contoh hadis yang harus dipahami dengan sabab 

wurūd adalah sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam bahwa Islam akan menjadi kokoh sebab adanya 
orang yang durhaka, 

  108رمَاجمَفَ الََْلمَجَُلرَّبمََنَ يَْاَالد مَذَ هَ َدَُي مؤََ ي َُل ََاللَ َنََّإموََ 

“Sungguh Allah menguatkan agama ini dengan seorang yang 
durhaka.”  

 
107 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah (Jakarta: Maktabah Darussunnah, 2016), 109.  
108 Al-Bukhārī, “Bāb Inn Allāh Yuayyid al-Dīn bi al-Rajul al-Fājir” 

dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1114; Muslim, “Bāb Ghilaz Taḥrīm Qatl al-
Insān Nafsah...” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, I/73. 
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Bagaimana mungkin Agama Allah menjadi kokoh 
sebab ada orang yang durhaka, sementara kedurhakaan 
merupakan sikap dan perbuatan yang dilarang oleh-Nya109  

َالنَّارمَ َي  هْدميَإمل   110و إمنََّالْفُجُور 

“Sungguh kedurhakaan mengantarkan pada neraka.” 
Dengan membaca secara utuh dari hadis ini, dan 

memaknainya sesuai sabab wurūd-nya, pemahaman atas 
hadis ini tidak akan menjadi salah.  

Dalam perang Khaybar,111 ada orang yang kafir yang 
mengaku beragama Islam (mimman yud’ā bi al-Islām) yang 
disebut oleh Nabi Muhammad akan masuk Neraka (hādhā 
min ahl al-nār). Orang itu ikut dalam pasukan Nabi 
Muhammad dan berperang dengan sangat gigih hingga 
mendapatkan banyak sekali luka. Para sahabat 
menyampaikan kekaguman mereka pada sosok laki-laki 
tersebut terutama atas keberaniannya dalam menghadapi 
pasukan lawan. Peperangan ini dimenangi oleh Nabi 
Muhammad. 

Ada kabar bahwa laki-laki tersebut tewas dalam 
peperangan, yang artinya ia mati syahid. Sehingga para 
sahabat kebingungan dengan apa yang mereka saksikan 
bahwa ada orang yang mati syahid namun oleh Nabi 
Muhammad dinyatakan bahwa laki-laki itu malah masuk 

 
109 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 110-111. 
110 Al-Bukhārī, “Bāb Qawl Allāh Ta’ālā Yā Ayyuhā al-Ladhīn Āmanū 

ittaqū Allāh wa Kūnū Ma’a al-Ṣādiqīn” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2261; 
Muslim, “Bāb Qubḥ al-Kadhib wa Ḥusn al-Ṣidq wa Faḍlih” dalam Ṣaḥīḥ 
Muslim, VIII/29; Abū Dāwud, “Bāb fī al-Tashdīd fī al-Kadhib” dalam 
Sunan Abī Dāwud, IV/454; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Ṣidq wa al-
Kadhib” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/347; Ibn Mājah, “Bāb Ijtināb al-
Bida’ wa al-Jadal” dalam Sunan Ibn Mājah, I/18. 

111 Dalam riwayat Muslim disebutkan perang Ḥunayn, sementara 
di dalam riwayat al-Bukhārī disebut perang Khaybar. 
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Neraka. Nabi Muhammad bersikukuh menyatakan bahwa 
laki-laki itu masuk Neraka. Tidak lama kemudian, ada berita 
bahwa laki-laki tersebut belum tewas, melainkan dalam 
kondisi yang sangat mengenaskan akibat banyaknya luka 
yang ia dapatkan. Di malam harinya, laki-laki tersebut 
melakukan bunuh diri. 

Ada dua opsi penjelasan mengapa laki-laki tersebut 
dinyatakan masuk Neraka. Pertama, ia memang bukan orang 
yang beriman, sehingga apa pun kebaikan yang 
diperbuatnya tidak akan dicatat oleh Allah.112 Kedua, 
maksud dari “masuk Neraka” adalah bahwa ia melakukan 
dosa besar yaitu bunuh diri.113 Opsi kedua ini bisa dilihat 
dari judul bab “al-‘Amal bi al-Khawātīm”114 yang ditulis al-
Bukhārī saat meriwayatkan hadis ini untuk ketiga kalinya, di 
mana amal ibadah seseorang akan ditentukan oleh 
perbuatan yang dilakukannya menjelang kematian, dan 
judul bab “Bāb Ghilaẓ Taḥrīm Qatl al-Insān Nafsah”115 yang 
ditulis oleh Muslim, yang artinya bahwa bunuh diri 
merupakan dosa besar yang jika tidak ampuni oleh Allah 
bisa menyebabkan seseorang masuk Neraka. 

Jika hadis ini dipahami terpisah dari sabab wurūd-
nya, maka akan muncul kesimpulan bahwa Agama 
mendukung kedurhakaan dan orang-orang yang durhaka 
adalah penyebab Agama menjadi kokoh. Dalam konteks 
hadis ini, kemenangan yang diperoleh kaum Muslimin dalam 
perang, dihasilkan oleh kegigihan orang yang durhaka yang 
berada di dalam barisan pasukan mereka, bukan anugerah 
dari Allah Taala dan kegigihan pasukan muslimin. 

 
112 QS. Al-An’ām ayat 88, dan al-Zumar ayat 65. 
113 QS. Al-Nisā’ ayat 29. 
114 Al-Bukhārī, “Bāb al-‘Amal bi al-Khawātīm” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, VI/2436. 
115 Muslim, “Bāb Ghilaz} Taḥrīm Qatl al-Insān Nafsah...” dalam 

Ṣaḥīḥ Muslim, I/73. 
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2. Hadis Tentang Berpuasa Saat di Perjalanan  

Pemahaman hadis berdasarkan sabab wurūd 
digunakan pada sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam yang menyatakan bahwa berpuasa saat bepergian 
sama sekali bukan merupakan kebaikan, 

ََامَُيَ الص مََبم مَالََْنَ ممََسَ يْلََ   116رمَفَ َالسََّفم

“Berpuasa saat dalam perjalanan bukanlah suatu kebaikan.”  
Tanpa dipahami dengan sabab wurūd-nya, hadis ini 

akan memunculkan kerancuan di mana berpuasa saat 
seseorang dalam perjalanan dianggap bukan kebaikan, 
sementara Al-Qur’an menyatakan bahwa berpuasa tetaplah 
lebih baik bagi orang yang sakit atau dalam perjalanan 
walaupun mereka diperbolehkan untuk berbuka 

  117و ا نَْت صُوْمُوْاَخ يْْ َلَّكُمَْ

“Dan berpuasalah karena itu adalah kebaikan untuk kalian.” 
Ada riwayat yang menyatakan bahwa hadis ini 

dilatarbelakangi oleh seorang laki-laki yang nampak 
kepayahan dan sangat lemah akibat berpuasa padahal ia 
dalam perjalanan (ajhadah al-ṣawm).118 Nabi Muhammad 
merespons kondisi laki-laki tersebut dengan menyatakan 
bahwa berbuka puasa merupakan dispensasi bagi orang 
yang dalam perjalanan, dan kita dianjurkan mengambil 
dispensasi itu 

 
116 Abū Dāwud, “Bāb Ikhtiyār al-Fitr” dalam Sunan Abī Dāwud, 

II/291; Al-Nasāī, “Bāb Mā Yukrah min al-Ṣiyām fī al-Safar” dalam Sunan 
al-Nasāī”, IV/174; Ibn Mājah, “Bāb Mā Jā’ fī al-Ifṭār fī al-Safar” dalam 
Sunan Ibn Mājah, I/532. 

117 QS. Al-Baqarah ayat 184. 
118 Al-Nasāī, “Bāb al-‘Illah allatī min Ajlihā Qi<l Dhalik...” dalam 

Sunan al-Nasāī”, IV/175. 
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َو ج لََّف اقْ ب  لُوْه اَع ل يْكُمَْبمرُخْص ةمَ  119اللمَع زَّ

“Kalian telah mendapatkan keringanan dari Allah ‘Azza wa 
Jalla maka ambillah keringanan itu.”  

Al-Qur’an dengan tegas menyatakan bahwa orang 
yang sakit atau dalam perjalanan, diperbolehkan berbuka 
puasa,120 dan jika dianggap darurat ia bahkan diperintahkan 
untuk berbuka puasa. 

Sabda Nabi Muhammad bahwa Agama akan kokoh 
karena ditopang oleh orang yang durhaka dan berpuasa saat 
bepergian bukan merupakan sebuah kebaikan, harus 
dipahami dengan sabab wurūd-nya. Hadis ini hanya berlaku 
bagi orang yang dimaksudkan dalam hadis, bukan semua 
umat Islam. Artinya, kita tetap dilarang durhaka walaupun 
dilakukan atas nama menopang Agama, dan kita tetap 
diberikan pilihan untuk berpuasa atau berbuka saat dalam 
perjalanan. 

 
3. Hadis Tentang Anak Yang Terlahir dari Perzinahan 

Kesalahpahaman yang muncul akibat tidak 
menggunakan sabab wurūd terjadi pada hadis yang 
menetapkan status anak yang terlahir di luar pernikahan 
atau anak zina. Dalam beberapa riwayat, anak zina 
mendapatkan label buruk dan dianggap layak untuk 
diperlakukan dengan buruk. Misalnya dalam hadis riwayat 
Maymūnah bint Sa‘d disebutkan bahwa sepasang sendal 
yang digunakan untuk berjihad lebih utama dibandingkan 
memerdekakan anak zina yang menjadi budak.121 Dalam 

 
119 Al-Nasāī, “Dhikr al-Ikhtilāf ‘Alā ‘Alī bin al-Mubārak” dalam 

Sunan al-Nasāī”, IV/176.  
120 QS. Al-Baqarah ayat 184-185 
121 Hadis ini diwayatkan oleh Ibn Mājah, dan di dalam sanadnya 

ada perawi bernama Abū Yazīd yang merupakan perawi yang sangat 
dhaif. 
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hadis riwayat Abū Hurayrah dinyatakan bahwa anak zina 
lebih buruk dibandingkan orang tuanya yang berzina, 

 122ةمَثَ ل َالثََّرَ َشَ نََّ الز مََدَُل وََ 

“Anak hasil zina adalah yang terburuk di antara mereka 
bertiga.”  

Polemik yang muncul adalah konsekuensi buruk 
yang diterima oleh seorang anak akibat maksiat yang 
dilakukan oleh kedua orang tuanya. Ada dua hal 
fundamental yang perlu diingat, yaitu pertama bahwa 
seseorang tidak menanggung dosa dari kesalahan yang 
dilakukan oleh orang lain, yang oleh Al-Qur’an dibantah 
berkali-kali dengan tegas  

َاخُْرٰىَ َت زمرَُو ازمر ة َو مزْر   123لا 

“Seseorang tidak menanggung tanggungan orang lain.” 
Kedua bahwa anak terlahir dalam kondisi fitrah 

tanpa dosa (yūlad ‘alā al-fiṭrah).124 
Polemik yang ada akan hilang ketika kita mengetahui 

sabab wurūd hadis tersebut. Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam sering dicaci dan difitnah oleh orang-orang 
kafir dan munafik. Saat diberitahu bahwa di antara para 
pencaci Nabi Muhammad ada sosok munafik yang terlahir 
dari hasil zina, Nabi Muhammad menyatakan bahwa orang 

 
Ibn Mājah, “Bāb ‘Itq Walad al-Zinā” dalam Sunan Ibn Mājah, 

II/846.  
122 Abū Dāwud, “Bāb fī ‘Itq Walad al-Zinā” dalam Sunan Abī Dāwud, 

IV/52. 
123 QS. Al-An’ām ayat 164; Al-Isra ayat 15; Fāṭir ayat 18; Al-Zumar 

ayat 7; Al-Najm ayat 38. 
124 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Qīl fī Awlād al-Mushrikīn” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, I/465; Muslim, “Bāb Ma’nā Kull Mawlūd Yūlad ‘alā al-Fiṭrah wa 
Ḥukm Mawt Aṭfāl al-Kuffār wa Aṭfāl al-Muslimīn” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
VIII/52; Abū Dāwud, “Bāb fī Dharārī al-Mushrikīn” dalam Sunan Abī 
Dāwud, IV/366. 
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tersebut lebih buruk dari pada kedua orang tuanya yang 
berzina.125 Artinya, hadis ini hanya berlaku pada orang 
tersebut, yang dinilai sangat buruk akibat kemunafikannya 
dan caci makinya terhadap Nabi Muhammad. Semisal 
dirinya bukan anak zina, penilaian buruk atas orang ini tetap 
berlaku, akibat dari dosa dan maksiat yang dilakukannya 
sendiri bukan akibat dari maksiat yang dilakukan oleh kedua 
orang tuanya.  

Dengan sabab wurūd, kekeliruan dalam menilai anak 
zina menjadi hilang. Dirinya tetap terlahir dalam kondisi 
fitrah. Al-Qur’an mencontohkan bahwa ada anak yang 
menjadi sosok manusia yang sangat mulia, yaitu Nabi 
Ibrahim, walaupun ayahnya merupakan seorang 
penyembah berhala.126 Banyak juga sahabat Nabi yang 
mendapat kemuliaan walaupun orang tua mereka 
merupakan orang-orang yang menjadi musuh Islam dan 
kaum muslimin, misalnya ‘Ikrimah bin Abī Jahl (w. 13 H.).127 

 
4. Hadis Tentang Sifat Rahmat dari Manusia 

Di antara hadis yang memiliki sabab wurūd (khuṣūṣ 
sabab), namun ia berlaku untuk seluruh umat Islam (‘umūm 

 
125 Muḥammad Shams al-Ḥaqq al-‘Az}īm Ābādī, ‘Awn al-Ma’būd 

(Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmīya, 1415 H.),  X/360. 
126 QS. Maryam ayat 42-45. 
127  ‘Ikrimah merupakan tokoh terhormat saat masih menjadi 

pemuka kafir Quraish dan setelah masuk Islam. Bersama ayahnya, 
‘Ikrimah dikenal sangat memusuhi Nabi Muhammad. Saat Fatḥ Makkah, 
‘Ikrimah masuk Islam, dan disambut nabi dengan panggilan “al-rākib al-
muhājir” atau penunggang kuda (pahlawan perang) yang berhijrah. 
‘Ikrimah kemudian menjadi sosok yang sangat soleh dan teladan atas 
keberaniannya dalam berjihad. ’Ikrimah tewas dalam perang Yarmuk di 
usia 62 tahun.  

Yūsuf bin ‘Abdillāh (Ibn ‘Abd al-Barr), al-Istī’āb fī Ma’rifah al-
Aṣḥāb (Beirut: Dār al-Jīl, 1992), cet. I, III/1043; Khayr al-Dīn bin Maḥmūd 
al-Ziriklī, al-A’lām (Dār al-‘Ilm li al-Malāyīn, 2002), cet. XV, IV/244. 
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al-lafẓ), adalah sabda Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam bahwa orang yang tidak menyayangi orang lain, maka 
dirinya tidak akan disayangi oleh siapa pun 

 128مَْحَ رََْي َُلا ََمَْحَ رََْي َ لا ََنَْمَ 

“Orang yang tidak menyayangi, ia tidak akan disayangi.”  
Sabab wurūd hadis ini adalah al-Aqra’ bin Ḥābis 

menyaksikan Nabi Muhammad mencium cucu beliau. Al-
Aqra’ merasa heran, dan menyatakan bahwa dirinya 
memiliki sepuluh anak namun tidak satu pun di antara 
mereka yang dicium olehnya. Nabi Muhammad merespons 
pernyataan al-Aqra’ dengan sabda beliau di atas. 

Jika hadis ini dipahami hanya terikat pada sabab 
wurūd-nya (yaitu al-‘ibrah bi khuṣūṣ sabab), maka perintah 
yang terkandung dalam hadis hanya ditujukan kepada al-
Aqra’ supaya dirinya menyayangi anak-anaknya. Sementara 
orang lain tidak perlu mengamalkan hadis ini. Pemahaman 
ini tentu tidak tepat. Hal ini secara tersirat (implisit) 
dinyatakan oleh al-Bukhārī yang berulang kali 
meriwayatkan hadis ini, dengan menuliskan judul bab 
“sayang kepada anak”129 dan “sayang kepada seluruh 
manusia juga kepada hewan ternak.”130 

Pemaknaan hadis di atas secara universal untuk 
seluruh manusia, walaupun sabab wurūd-nya tertuju hanya 
pada satu orang, selaras dengan makna hadis yang lain, yaitu 

 
128 Al-Bukhārī, “Bāb Raḥmah al-Walad wa Taqbīlih wa 

Mu’ānaqatih” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2235; Muslim, “Bāb Raḥmatih 
al-Ṣibyān wa al-‘Iyāl wa Tawāḍu’ih wa Faḍl Dhālik” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
VII/77; Abū Dāwud, “Bāb fī Qublah al-Rajul Waladah” dalam Sunan Abī 
Dāwud, IV/523; Al-Tirmidhī, “Bāb Raḥmah al-Walad” dalam Sunan al-
Tirmidhī, IV/318. 

129 Al-Bukhārī, “Bāb Raḥmah al-Walad wa Taqbīlih wa 
Mu’ānaqatih” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2235. 

130 Al-Bukhārī, “Bāb Raḥmah al-Nās wa al-Bahāim” dalam Ṣaḥīḥ al-
Bukhārī, V/2239. 
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bahwa orang yang tidak merahmati orang lain, maka dirinya 
tidak akan dirahmati oleh Allah 

 131اللََُهَُح َْرََْي َ لا ََاسَ النََّمَْحَ رََْي َ لا ََنَْمَ 

“Orang yang tidak menyayangi manusia, maka dia tidak 
disayang Allah.” 

Orang-orang yang memiliki sifat rahmat akan 
mendapat rahmat dari Allah Yang Maha Rahmat 

 132نَُحَْ الرََّمَُهَُح َُرْيَ َ َنَ وَْاحمَُالرَّ

“Orang-orang yang penyayang, mereka disayang oleh Yang 
Maha Penyayang.”  

Dengan tegas Nabi Muhammad menyatakan bahwa 
rahmat merupakan sifat yang pasti ada dalam hati hamba-
hamba Allah, dan Dia hanya merahmati hamba yang bersifat 
rahmat kepada orang (makhluk) lain 

رَ ذَ هَ  اللَُهَ لُعََ ي َََْةَ حَْ اَ َََْاَ ي َ نََّّ إموََ ََهمَادمَب عَمَََبمَوَْلَُق َََُفم ََهمَادمَب عَمَََنَْممَََاللَََُمَُحَ رَْاَ
 133اءَ ح َ الرَ 

“Ini adalah rahmat yang Allah berikan kepada hati para 
hamba-Nya. Dan Allah hanya menyayangi di antara para 
hamba-Nya yang penyayang.”  

Sabda Nabi Muhammad yang di dalam hadis 
ditujukan kepada al-Aqra’, harus dimaknai secara universal, 

 
131 Muslim, “Bāb Raḥmatih al-Ṣibyān wa l-‘Iyāl wa Tawāḍu’ih wa 

Faḍl Dhālik” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VII/77; Al-Tirmidhī, “Bāb Raḥmah al-
Muslimīn” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/323. 

132 Abū Dāwud, “Bāb fī Raḥmah” dalam Sunan Abī Dāwud, IV/440; 
Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī Raḥmah al-Muslimīn” dalam Sunan al-
Tirmidhī, IV/323. 

133 Al-Nasāī, “Bāb al-Iḥtisāb wa al-Ṣabr ‘Ind Nuzūl al-Muṣībah” 
dalam Sunan al-Nasāī”, IV/21. 
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serta berlaku untuk siapa pun tanpa batasan waktu dan 
tempat.134 

 
  

 
134 M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Yang Tekstual dan Kontekstual; 

Telaah Ma’ani al-Hadits Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal, 
dan Lokal. 56. 
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E 
Pendekatan ‘Illah fī al-Ḥadīth 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Dalam ilmu hadis ada istilah ‘illah atau ‘illat. Saat 

membicarakan tema autentisitas hadis, ‘illah dipahami 
sebagai cacat yang tersamar atau tidak tampak yang menjadi 
penyebab kedaifan sebuah hadis, di mana secara kasat mata 
hadis tersebut tidak mengandung cacat sama sekali sehingga 
tanpa diteliti secara mendalam akan terjadi kesalahan di 
mana hadis daif tersebut dianggap sahih (ma’a ann al-ẓāhir 
al-salamah minhā). Perlu kajian mendalam untuk bisa 
mengungkap cacat atau penyebab kedaifan yang tidak kasat 
mata ini. 

Sementara saat mendiskusikan tema otoritas hadis, 
‘illah diartikan sebagai penyebab atau alasan (ratio legis) 
sebuah perbuatan dihukumi wajib, haram, sunah, makruh, 
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atau mubah. Selama ‘illah ini ada, sebuah perbuatan akan 
mendapat satu penilaian hukum tertentu, dan jika ‘illah ini 
hilang maka hukum tersebut akan berubah. Dalam Usul Fiqh 
ada kaidah populer yang bunyinya al-ḥukm yadūr ma’ ‘illatih 
wujūdan/thubūtan wa ‘adaman.135  

 
1. Hadis Tentang Meminum dari Wadah Tertentu 

‘Illah hadis ada yang dinyatakan secara lugas 
(eksplisit) dalam teks hadis yang dinamai ‘illah manṣūṣah, 
dan ada yang tersirat (implisit) yang dinamai ‘illah 
mustanbaṭah. Bisa jadi sebuah hadis memiliki ‘illah 
manṣūṣah dan ‘illah mustanbaṭah sekaligus. Contohnya 
adalah ‘illah keharaman khamr yang manṣūṣah yaitu 
memabukkan (iskār).136 Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam menyatakan bahwa semua makanan dan minuman 
yang memabukkan disebut sebagai khamr, 

  137رَ خ ََْرٍَكمَسَْمََُلَ كَُ

“Setiap yang memabukkan adalah khamr.”  
Dalam hadis lain dinyatakan bahwa semua yang 

memabukkan saat dikonsumsi hukumnya haram, 
 

135 Muḥammad ‘Abd al-‘Aẓīm al-Zarqāinī, Manāhil al-‘Irfān fī ‘Ulūm 
al-Qurān (Maṭba’ah ‘Īsā al-Bābī al-Ḥalabī), ttp., tth., I/409; Ṣāliḥ bin 
Muḥammad al-Asmarī, Majmu’ah al-Fawāid al-Bahīyah ‘Alā Manz}ūmah 
al-Qawāid al-Bahīyah (Dār al-Ṣumay’ī, 1420 H.), ttp., I/112; Zakariyyā 
bin Ghulām Qādir al-Bākistānī, Min Uṣūl al-Fiqh ‘alā Manhaj Ahl al-Ḥadīth 
(Dār al-Kharrāz, 1423 H.), ttp., I/65. 

136 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-
Nabawīyah, 61. 

137 Muslim, “Bāb Bayān Ann Kull Muskir Khamr wa Ann Kull 
Khamr Ḥarām...” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/99; Abū Dāwud, “Bāb al-Nahy 
‘an al-Muskir” dalam Sunan Abī Dāwud, III/368; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ 
fī Shāriba al-Khamr” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/290; Al-Nasāī, “Bāb 
Ithbāt Ism al-Khamr li Kull Muskir Min al-Ashribah” dalam Sunan al-
Nasāī”, VIII/297; Ibn Mājah, “Bāb Kull Muskir Ḥarām” dalam Sunan Ibn 
Mājah, II/1124. 
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  138امَ رَ حَ َوَ هَُف َ َرَ كَ سَْأ ََابٍَرَ شَ َلَ كَُ

“Setiap minuman yang memabukkan adalah haram.”  
Materi apapun yang dikonsumsi oleh manusia, baik 

dimakan, diminum, dihisap, maupun disuntikkan, ketika ia 
menyebabkan mabuk maka materi tersebut dinamai khamr 
dan haram hukum mengonsumsinya. Secara lugas 
dinyatakan bahwa mabuk adalah ‘illah dari keharaman 
khamr. 

Muncul pertanyaan, semisal ada orang yang telah 
terbiasa mengonsumsi khamr sehingga ia tidak lagi mabuk 
saat mengonsumsinya. Apakah khamr masih haram 
baginya? Secara lugas Al-Qur’an menyebut khamr sebagai 
rijs yang wajib dijauhi (rijs fajtanibūh),139 sehingga 
walaupun khmar tidak lagi memabukkan bagi orang yang 
sudah terbiasa mengonsumsinya atau bagi orang yang 
mencicipinya sedikit saja, hukumnya tetap haram. Dalam 
sebuah hadis dinyatakan bahwa apa yang memabukkan jika 
dikonsumsi dengan banyak, maka mengosumsinya sedikit 
saja (sehingga tidak memabukkan) tetap dihukumi haram 

 140امَ رَ حَ َهَُلَُي َْلمَقَ ف َ َهُيََُْْثمَكَ َرََ كَ سَْاَأَ مَ 

 
138 Al-Bukhārī, “Bāb al-Khamr Min al-‘Asal” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, V/2121; Muslim, “Bāb Bayān Ann Kull Muskir Khamr wa Ann 
Kull Khamr Ḥarām...” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/99; Abū Dāwud, “Bāb al-
Nahy ‘an al-Muskir” dalam Sunan Abī Dāwud, III/368; Al-Tirmidhī, “Bāb 
Mā Jā’ Kull Muskir Ḥarām” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/291; Al-Nasāī, 
“Bāb Taḥrīm Kull Sharāb Askar” dalam Sunan al-Nasāī”, VIII/297; Ibn 
Mājah, “Bāb Kull Muskir Ḥarām” dalam Sunan Ibn Mājah, II/1123. 

139 QS. Al-Māidah ayat 90. 
140 Abū Dāwud, “Bāb al-Nahy ‘an al-Muskir” dalam Sunan Abī 

Dāwud, III/368; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ Mā Askar Kathīruh fa Qalīluh 
Ḥarām” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/292; Al-Nasāī, “Bāb Taḥrīm Kull 
Sharāb Askar Kathīruh” dalam Sunan al-Nasāī”, VIII/300; Ibn Mājah, 
“Bāb Mā Askar Kathīruh fa Qalīluh Ḥarām” dalam Sunan Ibn Mājah, 
II/1125. 



67 

“Apa yang dalam kadar banyak memabukkan, maka dalam 
kadar sedikit pun ia haram.”  

Dari sini bisa disimpulkan bahwa keharaman khamr 
juga didasari oleh ‘illah mustanbaṭah¸ yang dinyatakan 
secara tersirat (implisit), yaitu kesehatan. Bisa jadi 
meminum sedikit khamr tidak memabukkan, namun pasti 
akan menimbulkan kerusakan pada tubuh manusia atau 
pikirannya. 

Meminum perasan buah (nabīdh) hukumnya halal. 
Namun jika perasan buah itu sudah melewati proses 
tertentu hingga ia bisa memabukkan, maka hukumnya 
haram. Demikian juga tape atau jamur hukumnya halal 
untuk dimakan, namun ada tape dan jamur tertentu yang 
mengandung materi yang bisa memabukkan, sehingga 
memakan tape dan jamur tersebut menjadi haram 
hukumnya.  

Hukum halal bisa berubah menjadi haram jika ada 
‘illah keharaman. Di waktu yang sama, hukum haram 
semisal mengonsumsi khamr, bisa menjadi halal ketika ada 
‘illah halalnya, yaitu kondisi darurat  

َع ادٍَ غٍَوَّلا  َغ يْْ َب   141ف م نمَاضْطرَُّ

“Maka seseorang yang dalam keadaan darurat, bukan karena 
menginginkan dan tidak berlebihan.”  

Disebutkan bahwa Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh 
wa sallam mengharamkan umat Islam mengonsumsi 

 
141 QS. Al-Baqarah ayat 173; Al-An’ām ayat 145; Al-Naḥl ayat 115. 
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minuman yang berasal dari wadah tertentu, yaitu al-ḥantam, 
al-muzaffat, al-naqīr,142 al-dubbā’,143 dan al-muqayyar144  

َوَْب رََُ شََْتَ لا َ َلا َوَ َءمَبَ الدَ َاَفم َلا َوَ َتمَفَّزََ مََُالََْفم  145يْْمَقمََالنََّفم

“Jangan minum dari wadah-wadah ... yang biasa digunakan 
untuk menyimpan khamr.”  

‘Illah dari keharaman meminum dari wadah-wadah 
tersebut adalah bahwa orang Arab di masa Nabi Muhammad 
terbiasa menyimpan khamr di dalamnya. Karenanya, 
semisal wadah-wadah tersebut digunakan untuk 
menyimpan minuman yang halal, maka larangan ini menjadi 
hilang. Kaum Anṣar menyampaikan keberatan mereka 
terhadap larangan penggunaan wadah-wadah ini, dan 
menyatakan bahwa mereka tidak menggunakannya untuk 
membuat atau menyimpan khamr. Nabi Muhammad 
menanggapinya dengan menyatakan bahwa jika tidak ada 
khamr, maka penggunaan wadahnya tidak haram 

ََل َفَ ََالَ اَقَ ن لَ َََدَََّبَُلا َََهَُنَّإَمَََارَُصَ نَْالْأَ ََتمَالَ قَ ََةمَي عَمَوَْالْأَ ََنمَعَ ََاللمَََلَُوَْسَُىَرَ اَنّ َ مََّلَ 
 146نَْذَ إمَ

 
142 Muslim, “Bāb al-Nahy ‘an al-IntibĀdh fī al-Muzaffat wa al-

Dubbā’ wa al-Ḥantam wa al-Naqīr wa Bayān Annah Mansūkh wa Annah 
al-Yawm Ḥalāl Mā lam Yaṣir Muskiran” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/92; 

143 Al-Bukhārī, “Bāb Adā’ al-Khams Min al-Īmān” dalam Ṣaḥīḥ al-
Bukhārī, I/29; Muslim, “Bāb al-Nahy ‘an al-IntibĀdh fī al-Muzaffat wa al-
Dubbā’ wa al-Ḥantam wa al-Naqīr wa Bayān Annah Mansūkh wa Annah 
al-Yawm Ḥalāl Mā lam Yaṣir Muskiran” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/93; Abū 
Dāwud, “Bāb al-Aw’iyah” dalam Sunan Abī Dāwud, III/380; Al-Nasāī, “al-
Jarr al-Akhḍar” dalam Sunan al-Nasāī”, VIII/304. 

144 Muslim, “Bāb al-Nahy ‘n al-IntibĀdh fī al-Muzaffat wa al-Dubbā’ 
wa al-Ḥantam wa al-Naqīr wa Bayān Annah Mansūkh wa Annah al-Yawm 
Ḥalāl Mā lam Yaṣir Muskiran” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/93. 

145 Abū Dāwud, “Bāb al-Aw’iyah” dalam Sunan Abī Dāwud, III/382. 
146 Abū Dāwud, “Bāb al-Aw’iyah” dalam Sunan Abī Dāwud, III/382. 
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“Ketika Rasulullah melarang..., orang-orang Anṣār berkata, 
“kami tidak bisa tidak menggunakannya.” Rasul bersabda, 
“kalau begitu, ya silakan.”.”  

Keberatan yang sama juga dinyatakan oleh seorang 
sahabat yang berasal dari pedesaan, dan Nabi Muhammad 
menegaskan bahwa umatnya boleh meminum apapun dari 
wadah-wadah tersebut selama minuman yang ada di 
dalamnya memang halal untuk dikonsumsi 

َ رَ عَْالْأَ َالَ قَ ف َ   147لَّاَحَ اَمَ وَْب رََُ اشََْالَ قَ اَف َ ن لَ ََدَََّبَُلا ََهَُنَّإَمََابم

“Maka seorang Arab pedalaman berkata, “kami tidak 
bisa tidak menggunakannya.” Maka Nabi bersabda, 
“minumlah apa yang halal.”. 

Nabi Muhammad menjelaskan bahwa wadah tidak 
menjadi penyebab haram atau halalnya sebuah minuman. 
Hukum halal dan haram mengonsumsi sesuatu disebabkan 
minuman tersebut merupakan khamr atau bukan khamr 

وَ ئًَي َْشَ ََلَ َيمَُاَلا َفرًََْظَ ََنََّإموََ ََفمَوْرََُالظَ ََنمَعَ ََمَْكَُتَُي َْنّ َ  َرٍَكمَسَْمَََُلَ كُوَ َََهَُمُرَمََيَُْلا َاَ
 148رَ خ َْ

“Aku telah melarang kalian dari beberapa wadah. Sungguh 
wadah tidak menghalalkan sesuatu dan tidak 
mengharamkan sesuatu. Setiap yang memabukkan adalah 
khamr.”  

Nabi Muhammad menegaskan kebolehan 
mengonsumsi minuman dalam semua wadah, termasuk 
wadah yang dinyatakan oleh beliau bahwa hukumnya haram 
untuk digunakan, selama isinya bukan khamr 

 
147 Abū Dāwud, “Bāb al-Aw’iyah” dalam Sunan Abī Dāwud, III/383. 
148 Muslim, “Bāb al-Nahy ‘an al-IntibĀdh fī al-Muzaffat wa al-

Dubbā’ wa al-Ḥantam wa al-Naqīr wa Bayān Annah Mansūkh wa Annah 
al-Yawm Ḥalāl Mā lam Yaṣir Muskiran” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/98. 
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ََوَْب رََُ شَْت َََنَْأ َََةمَب رَمَشَْالْأَ ََنمَعَ ََمَْكَُتَُي َْنّ َ وَ  َْلاََّإمَا َوَْب رَُمَاشَْفَ ََممَدمَالْأَ ََفمَوْرََُظََََُفم ََل مَكََُاَفم
 149ارًََكمَسَْاَمَُوَْب رََُ شََْتَ لا ََنَْأ ََيْْمَغَ َاءٍَعَ ومَ

“Aku telah melarang kalian dari beberapa minuman untuk 
kalian minum kecuali di wadah-wadah ... maka minumlah di 
setiap wadah. Hanya saja, jangan minum yang memabukkan.” 

Tanpa mengetahui ‘illah hadis, keharaman minuman 
akan ditentukan oleh wadah, bukan oleh materi minuman 
yang ada dalam wadah itu. Hal ini tentu merupakan 
pemahaman yang salah. 

 
2. Hadis Tentang Ibrād 

Al-Qur’an menyatakan bahwa salat harus 
dilaksanakan pada waktunya (kitāban mawqūtan), 

  150تًََوَْق َُوََْمَ ابًَتَ كمََيََْ نممَمَؤَْمَُىَالَْلَ عَ َتَْانَ كَ ََوةَ لَ الصَََّنََّإمَ

“Sungguh salat untuk orang-orang beriman adalah ketentuan 
yang terdapat waktunya.”  

Dalam sebuah hadis dijelaskan bahwa waktu 
pelaksanaan salat Ẓuhur adalah setelah tergelincirnya 
matahari (zālat al-shams) hingga menjelang waktu Aṣar 
(qarīban min waqt al-‘aṣr).151 Umat Islam bisa melaksanakan 
salat di awal waktu, tengah atau akhirnya. Namun ada hadis 
yang menyebutkan bahwa melaksanakan salat di awal 
waktu merupakan amal yang paling utama 

ََْةَُل َالصَََّالَ قَ َلَُضَ فَْأ ََالمَمَ عَْالْأَ َيَ أَ   152اَهَ تمقَْوََ َلمَوََّأ ََفم

 
149 Abū Dāwud, “Bāb al-Aw’iyah” dalam Sunan Abī Dāwud, III/382. 
150 QS. Al-Nisā Ayat 103. 
151 Muslim, “Bāb Awqāt al-Ṣalawāt al-Khams” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 

II/106. 
152 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Muḥāfaz}ah ‘ala Waqt al-Ṣalawāt” dalam 

Sunan Abī Dāwud, I/163. 
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“Amal apa yang paling utama? Nabi bersabda, “salat di awal 
waktunya”.”  

Kecuali pada pelaksanaan salat Isya yang baiknya 
dilaksanakan di waktu menjelang tengah malam. 

َ َتمَْمََّىَأَُلَ عَ َقََّشَُأ ََنََْأَ لا َوَْلَ   153اءمَشَ عمَالََْيْْمَخمَأْتَ بَمََمَْتَُُرَْمَ لأ 

“Andai tidak memberatkan umatku, sungguh aku akan sangat 
menganjurkan mereka untuk mengakhirkan salat Isya.”  

 

 154همَفمَصَْنمََوَْأ ََلمَيَْاللََّثمَلََُث َُل َإمََاءَ شَ عمَواَالَْرَُخ مَؤَ ي ََُنَْأَ 

“Hendaklah mereka mengakhirkan salat Isya sampai 
sepertiga atau tengah malam.”  

Bisa jadi, salat Isya akan lebih khusyu’ jika 
dilaksanakan di tengah malam. Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam pernah mencoba melakukannya bersama 
para sahabat, namun hal ini memberatkan mereka, di mana 
mereka malah tertidur  

َ النَََّرَ خََّأَ  ىََلَّصَ ََثَََُُّلمَيَْاللَََّفمَصََْنمَل َإمَََاءمَشَ عمَالَََْةَ ل َصَ ََمَ لَّسَ وَ ََهمَيْلََ عَ ََىَاللَُلَّصَ ََبِم
ََْمَْكَُنَّاَإمَمََّاَأَ وَْمَُنََّ وَ َاسَُىَالنَّلَّصَ َدَْقَ َالَ قَ َثَُُّ  155اَهَ وَْتََُُرَْظَ تَ اَان َْمَ ََةٍَل َصَ َفم

“Nabi mengakhirkan salat Isya sampai tengah malam, 
kemudian salat, kemudian beliau bersabda, “orang-orang 
sudah salat dan tidur. Adapun kalian tetap dalam salat 
selama kalian menunggunya.”  

 
153 Al-Nasāī, “Bāb Mā Yustaḥabb min Ta’khīr al-‘Ishā’” dalam 

Sunan al-Nasāī”, I/266. 
154 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī Ta’khīr Ṣalāh al-‘Ishā’ al-Ākhirah” 

dalam Sunan al-Tirmidhī, I/310. 
155 Al-Bukhārī, “Bāb Waqt al-‘Ishā’ ilā Niṣf al-Layl” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, I/209; Muslim, “Bāb Waqt al-‘Ishā’ wa Ta’khīrihā” dalam Ṣaḥīḥ 
Muslim, II/116; Al-Nasāī, “Bāb Ākhir Waqt al-‘Ishā’” dalam Sunan al-
Nasāī”, I/268; Ibn Mājah, Bāb Waqt Ṣalāh al-Maghrib” dalam Sunan Ibn 
Mājah, I/226. 
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Demi memberikan kemudahan kepada umatnya, 
Nabi Muhammad tidak mengakhirkan pelaksanaan salat 
Ishā’  

َ ََممَيْقَمَالسََََّمَُقَْسَ وَ ََفمَيْعَمَالضََََّفَُعََْضَ لا َوَْل وََ  ََرَ خ مَؤَ ت َََُنَْأ َََةمَل َالصََََّهمَذمَبِمَ ََتَُرْمََ لأ 
 156لمَيَْاللََّرمَطََْشَ ل َإمَ

“Andai bukan karena lemahnya orang yang lemah dan 
sakitnya orang yang sakit, aku pasti sangat menganjurkan 
untuk mengakhirkan salat Isya ini sampai tengah malam.” 

Nabi Muhammad pernah memerintahkan 
sahabatnya untuk melaksanakan salat Ẓuhur tidak di awal 
waktu, melainkan mengakhirkannya sedikit di mana ketika 
itu cuaca sedang sangat panas, 

 157رمَهَْلظَ اَبمَوَْدَُرمبَْأََ 

“Dinginkanlah dengan salat Ẓuhur.” 
Perintah mengakhirkan salat Ẓuhur ini ada ‘illah-nya, 

yaitu cuaca yang sangat panas. Sehingga jika cuaca panas ini 
hilang, semisal seseorang melaksanakan salat Ẓuhur di 
daerah yang cuacanya sejuk, atau di dalam masjid, atau di 
dalam ruangan yang ada pendingin ruangan (air 
conditioner), maka perintah Nabi Muhammad untuk 
menunda pelaksanaan salat Ẓuhur tidak berlaku.158 

 
 
 

 
156 Al-Nasāī, “Bāb Ākhir Waqt al-‘Ishā’” dalam Sunan al-Nasāī”, 

I/268 
157 Al-Bukhārī, “Bāb al-Ibrād bi al-Ẓuhr fī Shiddah al-Ḥarr” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/199; Al-Nasāī, “Bāb al-Ibrād bi al-Ẓuhr Idhā Ishtadd 
al-Ḥarr” dalam Sunan al-Nasāī”, I/249; Ibn Mājah, Bāb al-Ibrād bi al-Ẓuhr 
fī> Shiddah al-Ḥarr” dalam Sunan Ibn Mājah, I/223. 

158 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-
Nabawīyah, 62. 
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3. Hadis Tentang Isbāl 
Saat membicarakan hadis tentang isbāl, yaitu 

mengenakan celana atau sarung melewati mata kaki, 
sebagian orang tidak memahaminya berdasarkan ‘illah 
hadisnya. Hasilnya adalah pemahaman yang keliru bahwa 
isbāl merupakan dosa besar yang mana pelakunya layak 
untuk dihukum di Neraka. Belakangan isbāl menjadi 
identitas kelompok atau komunitas orang yang mengklaim 
diri mereka sebagai orang-orang yang berkomitmen dengan 
pelaksanaan sunnah Nabi.  

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam bersabda 
bahwa pakaian atau kain yang dikenakan oleh laki-laki jika 
memanjang melewati mata kaki, maka pelakunya akan 
dihukum di Neraka, 

 159ارمَيَالنَّفمَفَ َارمَزَ الْمَََنَ ممََيْمَب عََْكَ الََْنَ ممََلَ فَ سَْاَأَ مَ 

“Kain sarung yang berada di bawah dua mata kaki, maka ia 
di Neraka.”  

Dengan membaca hadis-hadis lain, kita dapati bahwa 
keharaman isbāl memiliki alasan atau ‘lllah, yaitu sombong 
(khuyalā’, baṭaran, dan makhīlah). Nabi Muhammad 
bersabda,  

 160ءَ ل َيَ خََُهَُب وََْث َ َرََّجَ َنَْمَ ََاللََُرَُظَُنََْي َ لا َ 

“Allah tidak akan memandang (maksudnya memberi rahmat) 
orang yang menggeret pakaiannya (celana atau kain) dengan 
tujuan menyombongkan diri.” 

 
159 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Asfal Min al-Ka’bayn fa Huw fī al-Nār” 

dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2182; Al-Nasāī, “Bāb Mā Taḥta al-Ka’bayn Min 
al-Izār” dalam Sunan al-Nasāī”, VIII/207. 

160 Al-Bukhārī, “Kitāb al-Libās” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2181; 
Muslim, “Bāb Taḥrīm Jarr al-Thawb wa Bayān Ḥadd Mā Yajūz Irkhāuh 
Ilayh wa Mā Yustaḥabb” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/146; Al-Tirmidhī, “Bāb 
Mā Jā’ fī Karāhīya Jarr al-Izār” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/223. 
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Abū Bakar yang terkadang mengenakan celana dan 
kain yang tidak disengaja melewati mata kaki, merasa perlu 
untuk memastikan keharaman isbāl. Nabi Muhammad 
menyatakan bahwa Abu Bakar melakukan isbāl bukan 
dengan dasar kesombongan diri, sehingga tidak terkena 
dosa sebagaimana yang disabdakan oleh beliau 

 161ءَ ل َيَ خََُكَ لمذََ َعَُنَ صَْي ََنَْممََّتَ سَْل َ 

 "Engkau tidak termasuk orang yang melakukannya karena 
sombong." 

Dengan memahami ‘illah pada hadis isbāl, kita akan 
selamat dari kekeliruan pemahaman. Bahwa Nabi 
Muhammad tidak memaksakan satu jenis berpakaian, yaitu 
celana atau kain yang menutup kaki hingga betis namun 
tidak melewati mata kaki bagi laki-laki, namun mengajarkan 
kemuliaan akhlak, yaitu tidak sombong.  

Pemahaman bahwa ‘illah dari keharaman isbāl 
adalah sikap menyombongkan diri, didukung oleh banyak 
ayat Al-Qur’an dan hadis. Orang-orang yang sombong dinilai 
buruk oleh Al-Qur’an, termasuk Iblis dihukum oleh Allah 
saat menyombongkan dirinya atas Nabi Adam (abā wa 
istakbar) [Iblis enggan dan sombong merasa besar].162 Nabi 
Muhammad pernah menyatakan bahwa kesombongan 
walaupun sedikit bisa menghalangi orang masuk ke Surgaز 

ََْانَ كَ َنََْمَ ََةَ نَّالَْ َلَُخَُدََْيَ لا َ   163بٍَْكمََنََْممََةرٍََّذَ َالَُقَ ث َْممَََهمَبملََْق َ َفم

 
161 Al-Bukhārī, “Bāb Man Jarr Izārah Min Ghayr Khuyalā’” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2181; Abū Dāwud, “Bāb Mā Jā’ fī Isbāl al-Izār” dalam 
Sunan Abī Dāwud, IV/99. Al-Nasāī, “Isbāl al-Izār” dalam Sunan al-Nasāī”, 
VIII/208. 

162 QS. Al-Baqarah ayat 34; Ṭāhā ayat 116. 
163 Muslim, “Bāb Taḥrīm al-Kibr wa Bayānih” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 

I/65; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Kibr” dalam Sunan al-Tirmidhī, 
IV/361; Abū Dāwud, Bāb Mā Jā’ fī al-Kibr” dalam Sunan Abī Dāwud, 
IV/102. 
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“Tidak akan masuk surga, orang yang di dalam hatinya masih 
ada kesombongan walau sedikit saja.”  

Jika kesombongan dipahami sebagai ‘illah hadis, 
maka siapapun yang bersikap sombong dengan pakaiannya, 
akan dianggap melakukan dosa.164 Bisa jadi, sikap sombong 
ini ada pada orang yang isbāl atau menggeret 
(memanjangkan) pakaiannya sebab kebiasaan yang berlaku 
di tempatnya bahwa hanya orang kaya yang berpakaian 
seperti itu, sementara orang miskin akan mengenakan 
celana di atas mata kaki. Sebaliknya, bisa jadi kesombongan 
ada pada orang yang memakai celana atau kain di atas mata 
kakinya, yang merasa hanya dirinya yang melaksanakan 
sunnah Nabi Muhammad dan orang lain di matanya adalah 
pendosa. 

Ada banyak ayat Al-Qur’an dan hadis yang 
menegaskan bahwa Allah Maha Pengasih dan Penyayang, 
sehingga mustahil bagi-Nya menghukum hamba-Nya 
dengan hukuman yang sangat berat hanya dikarenakan ia 
mengenakan pakaian yang melewati mata kakinya, 
sementara orang yang durhaka yang telanjang atau tidak 
berpakaian malah tidak diancam dengan hukuman seberat 
hukuman yang diberikan kepada pelaku isbāl.  

 
 

4. Hadis Tentang Memakan Bawang 
Dalam konteks memakan bawang, Ibn ‘Umar 

meriwayatkan hadis bahwa Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh 
wa sallam melarang orang yang memakan bawang (thawm) 
untuk salat berjamaah di masjid atau mushala, 

 
164 Ali Mustafa Yaqub, al-Ṭuruq al-Ṣaḥīḥah fī Fahm al-Sunnah al-

Nabawīyah, 147. 
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  165نََّ دمَجمَسَْمَ َنََّب رَ قَََْي َ ل َفَ َمَ وََْالث َّنمَعَْي َ َةمرََ جَ الشَََّهمَذمَهَ َنَْممََلَ كَ أ ََنَْمَ 

“Orang yang makan dari tumbuhan ini, bawang maksudnya, 
maka jangan mendekat masjid kami.”  

Hal senada juga diriwayatkan oleh Jābir (... fa lā 
yaghshānā fī masājidanā)166 dan Anas bin Mālik (...lā 
yuṣalliyann ma’anā).167 Bukan sekedar dilarang mengikuti 
salat berjamaah di masjid, orang yang memakan bawang 
diminta mengucilkan dirinya di rumah (falya’tazilnā aw qāl 
falya’tazil masjidanā walyaq’ud fī baytih).168  

Zahir hadis-hadis tersebut, sebagaimana yang 
dipahami oleh sebagian orang, mengesankan bahwa bawang 
merupakan makanan terlarang. Abū Sa’īd menceritakan 
bahwa saat Rasulullah melarang orang yang makan bawang 
mendatangi tempat salat berjamaah, beberapa orang 
mengira bahwa bawang telah diharamkan (ḥurrimat 
ḥurrimat). Ibn ‘Umar juga menguatkan persangkaan 
pelarangan ini 

  169ةمَيَّلَمَهَْالْأَ َرمَمَُالََُْممَوَْلََُُنَْعَ وَ ََممَوَْالث ََّلمَكَْأ ََنَْعَ ََب َ يَْخَ ََمَ وَْىَي َ نّ َ َاللمََلَ وَْسَُرَ َنََّأ َ 

“Sungguh Rasulullah melarang pada hari Khaybar dari 
makan bawang dan daging keledai piaraan.”  

Namun, larangan memakan bawang memiliki ‘illah, 
yaitu aroma menyengat yang keluar dari mulut akibat 

 
165 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Thawm al-Nayyi’ wa al Baṣal wa 

al-Kurrāth” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/292; Abū Dāwud, “Bāb fī Akl al-
Thawm” dalam Sunan Abī Dāwud, III/425. 

166 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Thawm al-Nayyi’ wa al-Baṣal wa 
al-Kurrāth” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/292. 

167 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Thawm al-Nayyi’ wa al-Baṣal wa 
al-Kurrāth” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/293. 

168 Al-Bukhārī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Thawm al-Nayyi’ wa al-Baṣal wa 
al-Kurrāth” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/292. 

169 Al-Bukhārī, “Bāb Ghazwah Khaybar” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 
IV/1543; 
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memakan bawang bisa mengganggu kenyamanan dan 
kekhusyu’an orang lain yang sedang melaksanakan salat 
berjamaah (...wa lā yu’dhiyannā bi rīḥ al-thawm).170  

Hal ini dijelaskan dalam periwayatan lain dari Ibn 
‘Umar yang menegaskan bahwa larangan mendekati masjid 
berlaku sampai aroma bawangnya hilang (ḥattā yadhhab 
rīḥuhā).171 Semisal ‘illah aroma menyengat ini hilang, yaitu 
dengan cara mengolah bawang terlebih dahulu, maka 
larangan memakan bawang menjadi hilang. Jābir 
menjelaskan hadis yang diriwayatkannya dengan tambahan 
kata al-mumtinah yang artinya bawang mentah yang belum 
dimasak.172 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam 
menjelaskan bahwa orang yang memakan bawang bisa jadi 
berdiam diri sendirian di rumahnya. Namun jika 
makanannya memunculkan aroma yang tidak enak dan 
menyengat, larangan ini tetap berlaku. Sebab ‘illah hadis 
memang adanya aroma menyengat, bukan sekedar 
gangguan yang dirasakan oleh orang yang berada di masjid 
akibat aroma tersebut. Karena bisa jadi orang-orang yang 
berada di masjid tersebut sudah terbiasa dengan aroma 
menyengat. Nabi Muhammad menerangkan bahwa ada 
makhluk lain yang bisa merasa terganggu, 

 173سَُنَْالْمََهَُنَْىَممَذَّأَ تَ ي َ َاىَممَّذَّت َ َةَ كَ ئمَل َمَ الََْنََّإمفََ 

 
170 Muslim, “Bāb Nahy Man Akal Thawman aw Baṣalan aw 

Kurrāthan aw Naḥwahā ‘an Ḥuḍūr al-Masjid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/79. 
171 Muslim, “Bāb Nahy Man Akal Thawman aw Baṣalan aw 

Kurrāthan aw Naḥwahā ‘an Ḥuḍūr al-Masjid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/79. 
172 Muslim, “Bāb Nahy Man Akal Thawman aw Baṣalan aw 

Kurrāthan aw Naḥwahā ‘an Ḥuḍūr al-Masjid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/79. 
173 Muslim, “Bāb Nahy Man Akal Thawman aw Baṣalan aw 

Kurrāthan aw Naḥwahā ‘an Ḥuḍūr al-Masjid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/79. 
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“Sungguh malaikat tersakiti juga dari apa yang menyakiti 
manusia.”  

Tampaknya, dengan larangan mengonsumsi 
makanan yang berbau menyengat, Nabi Muhammad 
mengajarkan kita pentingnya kebersihan, etika, estetika, 
tepo seliro (sikap pengertian), dan akhlak yang mulia. 

Berdasarkan‘illah hadis, dapat disimpulkan bahwa 
bawang tidak haram dimakan, dan juga tidak makruh, 
selama tidak menimbulkan aroma yang menyengat. Di 
waktu yang sama, dapat dinyatakan bahwa semua makanan 
yang menimbulkan aroma menyengat, misalnya jengkol dan 
pete yang tidak diolah terlebih dahulu, dilarang untuk 
dimakan oleh seseorang yang akan melaksanakan salat 
berjamaah. Jabir mengisahkan bahwa Rasulullah pernah 
diberikan satu panci (qidr) yang berisi sayuran (khaḍirāt 
min buqūl) yang ada aroma menyengatnya. Rasulullah tidak 
berkenan memakan sayuran tersebut.174 Rasulullah 
memberikan tips untuk menghilangkan aroma menyengat 
dari bawang, 

 175انَ خَ بَْاَطَ هَُُ وَْت َُي َْممَأَ اَفَ مَ همَلمَكَْأ ََنَْممَََدَََّبَُلا ََمَْتَُن َْكََُنََْإمَ

“jika kalian memang harus memakannya, maka hilangkanlah 
aroma menyengatnya dengan dimasak.” 

Kehalalan memakan bawang yang tidak 
menimbulkan aroma menyengat dinyatakan secara lugas 
oleh Rasulullah 

 
174 Muslim, “Bāb Nahy Man Akal Thawman aw Baṣalan aw 

Kurrāthan aw Naḥwahā ‘an Ḥuḍūr al-Masjid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/80; 
Abū Dāwud, “Bāb fī Akl al-Thawm” dalam Sunan Abī Dāwud, III/424. 

175 Abū Dāwud, “Bāb fī Akl al-Thawm” dalam Sunan Abī Dāwud, 
III/425. 
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ي َ ل َفَ ََمَْكَُنْمَمَََهَُلَ كَ أ َََنَْمَ وَ ََهُوََْلَُكَُ  الَْذَ هَ ََبَْر قَََْ يَ تََّّحَ ََدَ جمَسَْمَ اَ ََهَُيَُْرمَََبَ هَ ذََْ
 176هَُنْمَمَ

“Makanlah bawang itu. Orang yang memakannya, janganlah 
mendekat masjid ini sampai baunya hilang.”  

‘Āishah mengisahkan bahwa menjelang wafat, 
Rasulullah memakan makanan yang ada bawangnya (inna 
ākhir ṭa’ām akalah Rasūlullāh ṭa’ām fīh baṣal)177 yang tidak 
mengeluarkan aroma yang  menyengat, sehingga anggapan 
bawang adalah makanan terlarang menjadi ternegasikan. 

Tanpa pendekatan ‘illah hadis, bawang akan 
dihukumi haram sama seperti halnya daging babi.178 
Selanjutnya, akan muncul banyak kerepotan bagi umat Islam 
di mana mereka dilarang secara totalitas untuk 
memanfaatkan bawang, padahal bawang merupakan bumbu 
dasar dalam masakan, juga bisa jadi merupakan obat 
alternatif dan terapi kesehatan bagi orang yang terkena 
penyakit tertentu.  

 
  

 
176 Abū Dāwud, “Bāb fī Akl al-Thawm” dalam Sunan Abī Dāwud, 

III/424.  
177 Abū Dāwud, “Bāb fī Akl al-Thawm” dalam Sunan Abī Dāwud, 

III/426. 
178 QS. Al-Baqarah ayat 173, al-Māidah ayat 3, dan al-Naḥl ayat 

115. 
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F 
Pendekatan Jam’ al-Riwāyāt 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Sebuah hadis memberikan informasi kepada kita 

terkait perbuatan dan perkataan Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam. Sebagai makhluk sosial, tentunya Nabi 
Muhammad melakukan banyak aktivitas dan mengatakan 
banyak hal di tiap harinya. Namun, tidak semua perbuatan 
dan perkataan beliau diinformasikan ke kita. Misalnya 
dalam bab berpakaian, tentunya Nabi Muhammad 
mengenakan pakaian setiap hari. Namun hadis tidak 
merekam seluruh pakaian yang dikenakan Nabi Muhammad 
selama hidupnya secara detail. Tentunya diperlukan ratusan 
ribu hadis, bisa jadi jutaan, jika kita harus meriwayatkan apa 
saja yang dipakai oleh Nabi Muhammad setiap harinya. 
Hadis tentang busana, baik yang berupa ucapan Nabi 
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Muhammad ataupun informasi sahabat tentang apa yang 
beliau kenakan, walaupun jumlah periwayatannya tidak 
banyak, namun cukup untuk memberikan kita penjelasan 
tentang kriteria dan pedoman berbusana yang baik yang 
sesuai dengan kemuliaan budi pekerti dan sesuai syariat 
Islam. 

Hal yang sama juga berlaku pada hal-hal yang terkait 
makanan dan minuman. Diperlukan hadis yang sangat 
banyak jika kita harus meriwayatkan apa saja yang dimakan 
oleh Nabi Muhammad dan apa saja yang beliau minum 
setiap harinya mengingat beliau menjalankan fungsinya 
sebagai Nabi selama hampir 23 tahun. Jenis-jenis makanan 
juga ada banyak, bisa dibilang tidak terhingga, baik yang ada 
di zaman Nabi Muhammad maupun yang muncul 
belakangan, dan yang ada di daerah di luar Arab. Faktanya, 
hadis-hadis tentang makanan dan minuman (kitāb al-
aṭ’imah wa al-ashribah) tidak terlalu banyak, namun cukup 
untuk dijadikan pedoman hidup dan memberikan gambaran 
universal terkait apa yang boleh dikonsumsi oleh umat Islam 
dan apa yang tidak boleh.  

Pedoman yang berasal dari hadis Nabi Muhammad 
terkait makanan dan minuman sudah lengkap, 
komprehensif, dan dapat diamalkan oleh seluruh umat Islam 
di manapun mereka berada dan kapanpun, walaupun secara 
kuantitas jumlah hadis-hadis tersebut relatif sangat sedikit. 

Mengingat bahwa periwayatan hadis merupakan 
penggalan dari “sejarah” Nabi Muhammad, maka ada 
sahabat yang merekam satu atau dua sabda beliau kemudian 
meriwayatkannya dalam bentuk hadis, dan ada sahabat 
yang memiliki banyak periwayatan hadis. Bisa jadi, di satu 
waktu Nabi Muhammad menyatakan sesuatu, namun yang 
diriwayatkan oleh sahabat hanya sebagiannya saja. 
Contohnya khutbah Jumat dan khutbah Idul Fitri yang secara 
rutin disampaikan oleh Nabi Muhammad, di mana 
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periwayatan yang sampai ke kita tidaklah utuh dimulai dari 
rukun hamdalah pada khutbah pertama hingga rukun doa 
pada khutbah kedua. Para sahabat hanya merekam bagian 
dari khutbah yang disampaikan, yang dianggapnya penting 
untuk disampaikan lagi kepada generasi setelah mereka, 
atau sekedar informasi pakaian apa yang dikenakan oleh 
Nabi Muhammad saat menyampaikan khutbah, dan 
gambaran posisi beliau saat berdiri menyampaikan khutbah. 

Berikut adalah ilustrasi, di mana pada satu waktu 
Nabi Muhammad menyampaikan sabdanya di hadapan para 
sahabat.  

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
Keterangan:  
Skema menggambarkan varian periwayatan yang didasari oleh satu 
peristiwa 
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Kita asumsikan ada periwayatan satu hadis dengan 
10 ragam redaksional matan. Ada sahabat yang 
meriwayatkannya secara lengkap, dan ada yang 
meriwayatkan sebagiannya saja. Bisa jadi, ada sahabat yang 
tidak meriwayatkan apa yang didengarnya dari Nabi 
Muhammad, tapi ia mengisahkan pakaian apa yang beliau 
kenakan atau hewan apa yang beliau kendarai. Tidak 
menutup kemungkinan sebuah hadis diriwayatkan dengan 
ada tambahan dari perawi hadis, baik disengaja sebagai 
penjelasan atas kata atau kalimat dalam matan hadis, 
maupun yang tidak disengaja akibat ada perawi dalam sanad 
yang tidak ḍabṭ. 

Mengingat bahwa sebuah sabda atau perbuatan dari 
Nabi Muhammad tidak teriwayatkan secara utuh, bisa jadi 
ada konteks hadis yang hilang atau sabab wurūd yang 
tertinggal sehingga kandungan hadisnya menimbulkan 
kontradiksi atau tidak bisa dipahami secara benar. Dari sini, 
mengkaji seluruh periwayatan terkait satu hadis menjadi hal 
yang sangat penting. Mengkaji satu hadis dari seluruh sanad 
atau jalur periwayatannya disebut jam’ al-riwāyat. Sependek 
pengetahuan penulis, jam’ al-riwāyāt merupakan cara 
terpenting dalam aktivitas memahami hadis. Dengan 
menggunakan jam’ al-riwāyāt, ‘llah hadis bisa terkuak, sabab 
wurūd  dapat diketahui, sisipan yang ada dalam matan hadis 
bisa terdeteksi, dan banyak sekali kontroversi yang ada 
dalam hadis atau perselisihan pendapat yang bisa 
diselesaikan.  

Berikut adalah cara kerja dari jam’ al-riwāyāt: 
Pertama, lacak keberadaan riwayat-riwayat dari 

hadis yang diteliti dengan menggunakan takhrīj.  
Kedua, pastikan bahwa riwayat-riwayat yang teliti 

merupakan hadis yang sama, bukan hadis yang berbeda. 
Bisa jadi ada dua atau lebih periwatan hadis tentang dua 
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tema tertentu yang berbeda, namun sebenarnya merupakan 
satu hadis.  

Di waktu yang sama, ada riwayat-riwayat yang 
memiliki kemiripan tema dan diduga sebagai satu hadis, 
namun sebenarnya merupakan hadis yang berbeda yang 
disabdakan atau dilakukan oleh Nabi Muhammad di waktu-
waktu yang berbeda. Misalnya hadis yang memuat jawaban 
Nabi Muhammad saat ditanya amal perbuatan yang paling 
utama dalam ajaran Islam (ayy al-a’māl afḍal). Umm Farwah 
meriwayatkan jawaban dari Nabi Muhammad bahwa amal 
yang paling utama adalah salat di awal waktu (al-Ṣalāh fī 
awwal waqtihā)179 atau salat pada waktunya (al-ṣalāh ‘alā 
waqtihā),180 mirip dengan riwayat dari Ibn Mas’ūd (al-ṣalāh 
li waqtihā181/ al-ṣalāh li mīqātihā182). ‘Abdullāh al-Khath’amī 
meriwayatkan bahwa jawaban dari Nabi Muhammad adalah 
melaksanakan salat dalam durasi yang lama (ṭūl al-
qiyām).183 Abū Bakr meriwayatkan bahwa jawaban Nabi 
Muhammad adalah ihram (haji dan umrah) dan 
menyembelih kurban (al-‘ajj wa al-thajj).184 Abū Hurayrah 
meriwayatkan bahwa jawaban Nabi Muhammad adalah 
keimanan kepada Allah dan kepada Rasul-Nya (īmān billāh 

 
179 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Muḥāfaz}ah ‘alā Waqt al-Ṣalawāt” dalam 

Sunan Abī Dāwud, I/163. 
180Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī al-Waqt al-Awwal Min al-Faḍl” dalam 

Sunan al-Tirmidhī, I/319.  
181 Al-Bukhārī, “Bāb  wa Sammā al-Nabīy al-Ṣalāh ‘Amalan” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, VI/2740. 
182 Al-Tirmidhī, Al-Tirmidhī, “Bāb Minh” dalam Sunan al-Tirmidhī, 

IV/310 
183 Abū Dāwud, “Bāb fī Iftitāḥ Ṣalāh al-Layl bi Rak’atayn” dalam 

Sunan Abī Dāwud, I/508. 
184Ibn Mājah, ”Bāb Raf’ al-Ṣawt bi al-Talbīyah” dalam Sunan Ibn 

Mājah, II/975.  
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wa rasūlih185/ al-īmān billāh wa rasūlih),186 mirip dengan 
riwayat dari Abū Dharr yaitu keimanan kepada Allah (al-
īmān billāh)187 dan ‘Abdullāh al-Khath’amī yaitu keimanan 
yang tidak ada keraguan sedikitpun di dalamnya (īmān lā 
shakk fīh).188  

Jawaban-jawaban bervariasi yang diberikan oleh 
Nabi Muhammad terhadap satu pertanyaan dikarenakan 
beliau menjawab dengan mempertimbangkan sosok orang 
yang bertanya, atau bahwa ada banyak amal yang dianggap 
terbaik tergantung beberapa hal, misalnya di hari-hari biasa 
melaksanakan salat di awal waktu merupakan perbuatan 
utama. Namun di bulan Dzulḥijjah pelaksanaan ihram 
merupakan perbuatan utama bagi yang sedang berkehendak 
untuk haji, atau menyembelih hewan kurban merupakan 
perbuatan utama bagi yang sedang tidak melaksanakan 
ihram. Keutamaan salat dan ihram, tentunya diperoleh oleh 
orang yang beriman, karenanya hal yang paling utama bagi 
orang kafir adalah beriman. 

Ketiga, memastikan kesahihan riwayat-riwayat hadis 
tersebut. Semisal ada riwayat yang kualitasnya shahih dan 
ada riwayat yang mawḍū’, maka objek riwayat yang shahih 
saja yang digunakan. Karena pada dasarnya, riwayat yang 
mawḍū’ diduga kuat merupakan kebohongan dan tidak 
berasal dari Nabi Muhammad dan tidak sah dinisbahkan 
kepada beliau. 

 
185 Al-Bukhārī, “Bāb Faḍl al-Ḥajj al-Mabrūr” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, II/553; Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ Ayy al-A’māl Afḍal” dalam 
Sunan al-Tirmidhī, \ IV/185.  

186 Al-Nasāī, “Dhikr Afḍal al-A’māl” dalam Sunan al-Nasāī”, 
VIII/93. 

187Muslim, “Bāb Kawn al-Īmān billāh Ta’ālā min Afḍal al-A’māl” 
dalam Ṣaḥīḥ Muslim, I/62.  

188Al-Nasāī, “Juhd al-Muqill” dalam Sunan al-Nasāī”, V/58.  
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Keempat, analisis redaksional riwayat-riwayat yang 
diteliti. Bisa jadi di satu riwayat ada sabab wurūd hadis, dan 
di riwayat lainnya tidak ada. Bisa jadi konteks hadis 
dijelaskan dalam salah satu riwayat, sementara riwayat 
lainnya tidak. Demikian seterusnya. 

Kelima, analisis hadis bersama dengan hadis lain 
yang memiliki kesamaan tema. 

Cara kerja jam’ al-riwāyāt  di atas diaplikasikan 
dalam memahami hadis yang secara zahir memuat 
kontroversi, misalnya hadis tentang hukum menangisi 
orang yang meninggal dunia, qunut dalam salat Shubuh, dan 
sikap orang yang beriman saat terjadi pandemi. Jumlah 
hadis yang masuk kategori ini relatif sedikit. Kebanyakan 
hadis bisa dipahami tanpa jam’ al-riwāyāt.  

Berikut adalah contoh aplikasi jam’ al-riwāyāt: 
 

1. Hadis Tentang Larangan Menangisi Orang Yang 
Meninggal Dunia 
Dalam sebuah hadis diriwayatkan bahwa Ṣuhayb 

menjenguk ‘Umar bin al-Khaṭṭāb yang sedang sakit parah 
menjelang wafatnya. Melihat Ṣuhayb menangisi kondisi 
dirinya, ‘Umar mengingatkan hadis yang menyatakan bahwa 
menangisi orang yang mati bisa menjadi sebab orang mati 
tersebut mendapat siksaan dari Allah, 

 189همَيْلََ عَ َهمَلمَهَْأ ََاءمَكَ بَُب َ َبَُذََّعَ ي َُل ََتَ ي مَمَ الََْنََّإمَ

“Sungguh mayat itu diazab bersama dengan tangisan 
keluarganya.”  

Hadis ini shahih, dan populer di kalangan 
masyarakat, di mana menangis karena ada orang meninggal 

 
189Al-Bukhārī, “Kitāb al-Libās” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2181; 

Muslim, “Bāb Taḥrīm Jarr al-Thawb wa Bayān Ḥadd mā Yajūz Irkhāuh 
Ilayh wa Mā Yustaḥabb” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/146; Al-Tirmidhī, “Bāb 
Mā Jā’ fī Karāhīya Jarr al-Izār” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/223. 
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dunia merupakan hal yang manusiawi. Kontroversi yang 
muncul seputar hadis ini adalah boleh atau tidaknya 
menangisi orang yang meninggal dunia dan orang akan 
mendapatkan siksaan akibat perbuatan orang lain. Perlu 
kita ingat bahwa ajaran Islam tidak mungkin bertentangan 
dengan sisi kodrati manusia. 

Al-Qur’an beberapa kali menyebut kata “menangis” 
dengan menggunakan kata bukā’ beserta derivasinya dan 
kata dam’ yang secara harfiyah dimaknai sebagai air mata. 
Dalam Al-Qur’an kedua kata itu berkonotasi positif dan 
menerangkan sifat dari manusia yang baik dan mulia 

َي  بْكُوْن َو ي زميْدُهُمَْ  190َخُشُوْعًاو يُ مر وْن َلملْ ذْق انم

“Mereka menyungkurkan wajah seraya menangis dan ia (Al-
Qur’an) menambah kekhusyukan mereka.” 

كَ ثميْْاًَ  191ف  لْي ضْح كُوْاَق لميْلًَوَّلْي  بْكُوْا

“Maka, biarkanlah mereka tertawa sedikit (di dunia) dan 
menangis yang banyak (di akhirat).” 

مْعمَ َالدَّ  192ت فميْضَُممن 

“mata mereka bercucuran air mata.” 
 

Dari sini muncul kontradiksi di mana menangis 
dinilai oleh Al-Qur’an sebagai perbuatan baik, namun oleh 
hadis malah dilarang untuk dilakukan. Di banyak tempat, 
ada larangan tegas untuk menangis di samping jenazah 
berdasarkan pemahaman masyarakatnya terhadap hadis di 
atas. 

Selanjutnya, Al-Qur’an secara tegas menegasikan 
dosa warisan dan bahwa orang tidak akan disiksa akibat 

 
190 QS. Al-Isrā’ ayat 109. 
191 QS. Al-Tawbah ayat 82. 
192 QS. Al-Māidah ayat 83; Al-Tawbah ayat 92. 
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perbuatan dan perkataan orang lain. Bahkan penegasan itu 
berulang sebanyak lima kali dalam al-Qur’an. 

َاخُْرٰىَ َت زمرَُو ازمر ة َو مزْر   193و لا 

“Seseorang tidak akan memikul beban dosa orang lain.” 
Dalam konteks menangisi mayat, didapati bahwa 

hadisnya termaktub dalam kitab-kitab hadis populer, dan 
kualitas hadisnya shahih. Seluruh periwayatan yang ada 
mengisahkan satu kejadian yang sama. Sehingga tahapan 
yang perlu dilakukan adalah analisis redaksional dari 
riwayat-riwayat yang ada, lalu analisis kandungan hadis 
dengan hadis-hadis lain yang memiliki tema yang sama. 

Berikut adalah variasi riwayat hadisnya dengan 
redaksi matan 

ََْبَُذََّعَ ي ََُتَ ي مَمَ الََْنََّإمَ    عليهََهمَلمَهَْأ ََاءمَكَ بُبَمََهمبَْمَقَ َفم
“Sesungguhnya orang yang meninggal dunia disiksa di 
kuburnya sebab tangisan dari keluarganya atas 
kematiannya.”  

Dalam satu riwayat dinyatakan bahwa hadis ini 
berasal dari Ibn ‘Umar dengan status marfū’ kepada Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam, yang dikomentari 
oleh ‘Āishah bahwa orang yang meninggal tersebut disiksa 
semata-mata akibat dari dosa yang dilakukannya selama 
hidup, walaupun keluarganya menangisi atas kematiannya 

َ َبَُذََّعَ ي َُل ََهَُنَّإَمَ   194الْنََهمَيْلََ عَ َنَ وَْكَُبَْي َ ل ََهَُلَ هَْأ ََنََّإموََ َهمَبمنََْذَ بمََوَْأ ََهمَتمئََ ي َْطمَبِم

Dalam riwayat yang lain, Ibn ‘Umar menyatakan 
bahwa ia mendengar hadis ini dari ‘Umar bin al-Khaṭṭāb saat 

 
193 QS. Al-An’ām ayat 164; Al-Isrā’ ayat 15; Fāṭir ayat 18; Al-Zumar 

ayat 7; Al-Najm ayat 38.  
194 Al-Bukhārī, “Bāb Qatl Abī Jahl” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 

IV/1462; Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 
dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/44. 
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melarang putrinya yang bernama Ḥafṣah menangisi kondisi 
ayahnya yang sakit parah menjelang wafat 

ََاءمَكَ بُبَمَََبَُذََّعَ ي َََُتَ ي ممََ الَََْنََّإمَََالَ قَ ََاللمَََلَُوَْسَُرَ ََنََّأ َََيَْممَلَ عَْت َ ََلَ َْأ َََةَُيَّن َ َب ََُيَ لًَهَْمَ  
  195همَيْلََ عَ َهمَلمَهَْأَ 

“Jangan begitu, wahai putriku, tidakkah engkau mengetahui 
bahwa Rasulullah pernah bersabda, ‘Sungguh mayat itu 
diazab bersama dengan tangisan keluarganya’.”  

Ibn ‘Umar menyatakan hadis ini di kesempatan yang 
lain saat dirinya mendengar ada orang di dalam sebuah 
rumah menangisi orang yang meninggal dunia (fa idhā ṣawt 
min al-dār).196 

Sumber hadis ini adalah ‘Umar yang benar-benar 
mendengar sabda Nabi Muhammad, bahwa ada orang yang 
meninggal dunia mendapat siksaan di kuburnya, saat 
keluarga dari orang tersebut menangisi kematiannya. ‘Umar 
memahami hubungan kausalitas pada sabda Nabi antara 
frasa “mayat disiksa” dengan frasa “keluarganya 
menangisinya”. Menurutnya, tangisan keluarga merupakan 
penyebab (kausal) dari siksaan di kubur.  

Apa yang didengar oleh ‘Umar ini kemudian 
diriwayatkan kepada anaknya yang bernama ‘Abdullāh bin 
‘Umar. Apa yang dipahami oleh ‘Umar, dipahami sama persis 
oleh anaknya, yang bisa dilihat dari larangannya kepada 
‘Amr bin ‘Uthmān yang menangisi kematian saudarinya 
(putri dari ‘Utmān bin ‘Affān) dengan mengutip hadis ini, 

 
195 Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 

dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/41. 
196 Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 

dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/42. 
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ت َ لا َأ َ  ََاءمَكَ بُبَمَََبَُذََّعَ ي َُل َََتَ ي مَمَ الَََْنََّإمَََالَ قَ ََاللمَََلَُوَْسَُرَ ََنََّإمفََ ََاءمَكَ بَُالَََْنمَىَعَ هَ ن ََْ
  197همَيْلََ عَ َهمَلمَهَْأَ 

Tidakkah engkau melarang untuk menangis? Karena 
Rasulullah bersabda, “Sungguh mayat itu diazab bersama 
dengan tangisan keluarganya”.  

Namun, ‘Umar salah dalam memahami apa yang 
didengarnya dari Nabi Muhammad, yang oleh ‘Āishah 
dinyatakan bahwa siapapun bisa salah saat mendengarkan 
periwayatan hadis (wa lākin al-sam’ yukhṭi’).198 ‘Āishah 
yakin dengan pendapatnya dengan alasan bahwa tidak 
mungkin Nabi Muhammad menyampaikan sabda yang 
bertentangan dengan ayat Al-Qur’an (wallāh mā qāl 
Rasūlullāh qaṭṭ), yaitu frasa wa lā tazir wāzirah wizr ukhrā. 
Ibn Abī Mulaykah bersumpah bahwa ‘Ibn ‘Umar sama sekali 
tidak membantah apa yang dinyatakan oleh ‘Āishah (fa 
wallāh mā qāl Ibn ‘Umar qaṭṭ).199 

‘Āishah memberikan penjelasan tambahan bahwa 
Nabi Muhammad menyampaikan sabdanya saat ada jenazah 
orang Yahudi yang digotong melewati beliau, 

 200همَيْلََ عَ َنَ وَْكَُبَْي َ َمَْهَُوَ َي ٍَدمَوَْهَُي َ َةَُازَ نَ جَ ََاللمََلمَوَْسَُىَرَ لَ عَ َتَْرَّاَمَ نََّّ إمَ 

Artinya, penyebab siksaan adalah keyahudian 
jenazah, bukan tangisan keluarganya. Orang yang menolak 

 
197 Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 

dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/43. 
198 Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 

dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/43. 
199 Al-Bukhārī, “Bāb Qawl al-Nabīy Yu’adhdhab al-Mayyit bi Ba’ḍ 

Bukā’ Ahlih ‘Alayh” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/432; Muslim, “Bāb al-
Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/43. 

200 Muslim, “Bāb al-Mayyit Yu’adhdhab bi Bukā’ Ahlih ‘Alayh” 
dalam Ṣaḥīḥ Muslim, III/44. Abū Dāwud, “Bāb fī al-Nawḥ” dalam Sunan 
Abī Dāwud, III/163. 
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agama Islam, akan mendapat siksaan setelah kematiannya, 
baik kematiannya ditangisi oleh keluarganya maupun tidak. 

Menangisi orang yang meninggal dunia merupakan 
hal yang wajar. Nabi Muhammad bersama beberapa 
sahabatnya menjenguk Sa’d bin ‘Ubādah yang sedang dalam 
sakaratul maut. Beliau menangis, dan para sahabatnya ikut 
menangis. Beliau bersabda, 

تَ لا َأ َ  ي َُلا َََاللَ ََنََّإ َََنَ وَْعَُمَ سََْ ََنَْكمَل وََ ََبمَلَْقَ الَََْنمَزََْبمَُلا َوَ ََيْمَعَ الَََْعمَمَْدَ بمَََبَُذ مَعَ َ
  201همَانمَسَ َلمَل َإمََارَ شَ أَ اَوَ ذَ بِمَ َبَُذ مَعَ ي َُ

“Tidakkah kalian mendengar bahwa Allah tidak akan 
menyiksa sebab adanya tetesan air mata atau kesedihan hati, 
namun menyiksa karena ini.” Rasulullah memberi isyarat 
pada lisannya. Maksudnya adalah karena lisan yang meratap 
secara berlebihan. 

Nabi Muhammad dengan tegas melarang berlebihan 
dalam meratapi orang yang meninggal dunia (nahānā ‘an al-
niyāḥah),202 yang biasanya disertai mencakari wajah, 
mengumpat, merobek pakaian, dan menjambak rambut (an 
lā nakhmish wajhan wa lā nad’ū waylan wa lā nashuqq jayban 
wa an lā nanshur sha’ran).203 

Jika hadis ini dipahami tanpa menggunakan jam’ al-
riwāyāt, maka akan terjadi pemahaman yang salah, yaitu 
keharaman menangisi orang yang meninggal dunia. 
Menurut al-Tirmidhī, ada sebagian ulama yang 
mengharamkan menangisi orang yang meninggal dunia (wa 
qad karih qawm min ahl al-‘ilm al-bukā’ ‘alā al-mayyit), 
semisal Ibn al-Mubārak yang menyatakan bahwa jika ketika 
hidup seseorang sudah melarang keluarganya untuk 

 
201 Al-Bukhārī, “Bāb al-Bukā’ ‘Ind al-Marīḍ’ Ahlih ‘Alayh” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/439. 
202 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Nawḥ” dalam Sunan Abī Dāwud, III/162. 
203 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Nawḥ” dalam Sunan Abī Dāwud, III/163. 
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menangisi kematiannya, maka mudah-mudahan ia tidak 
akan disiksa jika ternyata mereka tetap menangis,204 
(namun jika ia tidak melarang, maka tangisan keluarganya 
akan menjadi penyebab siksaan atas dirinya). Kesalahan ini 
akan hilang jika kita melakukan jam’ al-riwāyāt. 

Pemahaman bahwa menangisi orang mati 
merupakan sebuah perbuatan yang dilarang dan bisa 
menyebabkan orang yang mati tersebut disiksa, tertolak 
oleh teladan yang berasal dari Nabi Muhammad. Saat puteri 
beliau yang bernama Umm Kulthūm wafat, beliau 
meneteskan air mata (‘aynāhu tadma’ān) saat Abū Ṭalḥah 
memasukkan jenazahnya ke liang kubur.205 Waktu cucu 
beliau dalam kondisi sakaratul maut, Nabi Muhammad juga 
meneteskan air mata (fa fāḍat ‘aynāh). Saat ditanya oleh 
Sa’d, Nabi Muhammad mengatakan, 

اللَُهَ ل عََ جَ ََةَ حَْ ر َََهمَذمَهَ  َََْاَ ي َ نََّّ إموََ ََهمَادمَب عَمَََبمَوَْلَُق َََُفم ََهمَادمَب عَمَََنَْممَََاللَََُمَُحَ رَْاَ
 206اءَ ح َ الرَ 

“Ini (tangisan Nabi) merupakan bentuk kasih sayang yang 
dijadikan Allah dalam hati hamba-Nya. Sungguh Allah 
mengasihi para hamba-Nya yang memiliki sifat asih.” 

 
2. Hadis Tentang Qunut dalam Salat Shubuh 

Jam’ al-riwāyāt digunakan untuk mengakhiri 
perdebatan seputar qunut dalam salat Shubuh. Salah satu 
penyebab munculnya perdebatan ini adalah pembacaan atas 
teks hadis yang diriwayatkan oleh al-Nasāī dari Abū Mālik 

 
204Al-Tirmidhī, “Bāb Karāhīyah al-Bukā’ ‘Ala al-Mayyit” dalam 

Sunan al-Tirmidhī, III/362.   
205 Al-Bukhārī, “Bāb Qawl al-Nabīy Yu’adhdhab al-Mayyit bi Ba’ḍ 

Bukā’ Ahlih ‘Alayh” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/432. 
206 Al-Bukhārī, “Bāb Qawl al-Nabīy Yu’adhdhab al-Mayyit bi Ba’ḍ 

Bukā’ Ahlih ‘Alayh” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/431. 
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al-Ashja’ī, bahwa ayahnya menyatakan dirinya pernah salat 
berjamaah dengan Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa 
sallam, juga khalifah sesudah beliau yaitu Abū Bakr, ‘Umar 
dan ‘Uthmān di mana seluruhnya tidak membaca qunut 
dalam salat Shubuh. Dengan tegas ia nyatakan bahwa qunut 
dalam salat Shubuh merupakan bid’ah, 

  207ةَ عَ دَْاَبمَنََّّ إمََن َََّبَُيَ 

“Wahai anakku sayang, qunut itu bid’ah.”  
Dalam riwayat al-Tirmidhī ada tambahan keterangan 

bahwa ayah dari Abū Mālik juga berjamaah dengan ‘Alī bin 
Abū Ṭālib tanpa qunut.208 

Menariknya, al-Nasāī menyajikan bab-bab dalam 
kitab Sunan-nya dengan corak perdebatan fiqh yang sangat 
kuat. Salah satu kekhasan Sunan al-Nasāī adalah penamaan 
satu bab, lalu setelahnya ada bab yang dinamai dengan 
“versi lain” dari bab tersebut (naw’ ākhar). Keunikan lain 
dari kitab ini adalah adanya sebuah bab yang memuat hadis 
dengan penjelasan suatu hukum yang lugas, namun ada 
hadis lain yang menyatakan hukum kebalikan dari hukum 
tersebut sebagai sebuah bentuk dispensasi yang dimuat 
dalam bab yang diberi nama “bab dispensasi” (al-rukhṣah 
fī...). Hal ini bisa jadi dilakukan untuk memberikan informasi 
kepada pembaca bahwa ulama memiliki perbedaan 
pendapat pada satu masalah dan masing-masing pendapat 
tersebut memiliki dalil berupa hadis.  

Dalam konteks qunut di dalam salat Shubuh, al-Nasāī 
menuliskan bab tark al-qunūt yang memuat hadis bahwa 
qunut dalam salat Shubuh merupakan bid’ah, namun 
sebelumnya ia menuliskan bab al-qunūt ba’d al-rukū’, dan 

 
207 Al-Nasāī, “Tark al-Qunūt” dalam Sunan al-Nasāī”, II/204. 
208 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī Tark al-Qunūt” dalam Sunan al-

Tirmidhī, II/251. 
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bab al-qunūt fī ṣalāh al-ṣubḥ.209Nampaknya perdebatan 
sunnah atau tidaknya qunut di dalam salat Shubuh sudah 
mengemuka di masa awal (abad 1-3 H.). 

Dengan hanya menggunakan satu hadis, kesimpulan 
yang muncul adalah qunut dalam salat Shubuh merupakan 
sebuah bid’ah. Hal ini tentunya memunculkan pertanyaan, 
karena sebagian ulama menyatakan qunut dalam salat 
Shubuh merupakan sunnah, dan tentunya mereka memiliki 
dalil yang juga berasal dari hadis. 

Dengan jam’ al-riwāyāt, hadis-hadis seputar qunut 
dalam shalah Shubuh diinventarisasi, lalu diklasifikasi dan 
di analisis. Di sini, para peneliti hadis berijtihad. 

Ada orang yang mengungkapkan rasa penasarannya, 
dan bertanya apakah Nabi Muhammad berqunut dalam 
dalam salat. Anas bin Mālik menyatakan bahwa Nabi 
Muhammad benar-benar berqunut (qad kān al-qunūt). Saat 
ditanya waktu Nabi Muhammad berqunut, Anas menjawab 
sebelum ruku’ (qablah), dan orang yang meriwayatkan 
qunut itu setelah ruku’ adalah keliru (kadhab).  

Hadis merekam bahwa Nabi Muhammad berqunut 
setelah ruku’ (ba’d al-rukū’) selama sebulan melaknati kaum 
musyrikin yang mengkhianati perjanjian damai yang sudah 
disepakati oleh antara mereka dengan Nabi 
Muhammad,210di mana mereka membunuh 70 orang guru 
Al-Qur’an yang diutus oleh beliau.211 Dalam riwayat lain 
disebutkan bahwa kaum yang dilaknati oleh Nabi 

 
209 Al-Nasāī, “Tark al-Qunūt” dalam Sunan al-Nasāī”, II/200-204. 
210 Al-Bukhārī, “Bāb al-Qunūt Qabl al-Rukū’ wa Ba’dah” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/340, dan “Bāb Ghazwah al-Rajī’ wa Ri’l wa Dhakwān 
wa Bi’r Ma’ūnah” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, IV/1503. 

211 Al-Bukhārī, “Bāb Du’ā’ al-Imām ‘Alā Man Nakath ‘Ahdan” dalam 
Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1156. 
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Muhammad adalah kabilah Ri’l, Dhakwān,212’Uṣayyah, dan 
Banī Laḥyān.213 Qunut yang dibaca oleh Nabi Muhammad ini 
bukan hanya di salat Shubuh, tetapi juga di salat Maghrib 
(kān al-qunūt fī al-maghrib wa al-fajr)214 dan ‘Isya’ (fī al-
rak’ah al-ākhirah min ṣalāh al-‘ishā’ al-ākhirah).215 Abū 
Hurayrah yang pernah menyatakan bahwa ia melaksanakan 
salat sangat mirip dengan salatnya Nabi Muhammad, 
berqunut di salat Zhuhur, Isya’ dan Shubuh.216 Ibn ‘Abbās 
menegaskan bahwa Nabi Muhammad berqunut di lima salat 
maktubah.217 

Berdasarkan hadis-hadis di atas, bisa disimpulkan 
bahwa dalam kondisi bencana atau diserang oleh musuh, 
umat Islam disunnahkan berqunut dalam semua salat 
maktubah. Muslim bin al-Ḥajjāj meriwayatkan hadis-hadis 
dalam bab yang dinamainya “Sunnah berqunut di semua 
salat maktubah saat terjadi bencana”.218 Dalam konteks 
qunut nazilah, bisa dipastikan bahwa ulama sepakat 
menghukuminya sunnah, tentunya termasuk dalam salat 
Shubuh. 

 
212 Al-Bukhārī, “Bāb al-Qunūt Qabl al-Rukū’ wa Ba’dah” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/340. 
213 Al-Bukhārī, “Bāb Ghazwah al-Rajī’ wa Ri’l wa Dhakwān wa Bi’r 

Ma’ūnah” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, IV/1498; Muslim, “Bāb Istiḥbāb al-
Qunūt fī Jamī’ al-Ṣalāh Idhā Nazalat Nāzilah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/135. 

214 Al-Bukhārī, “Bāb al-Qunūt Qabl al-Rukū’ wa Ba’dah” dalam 
Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/340; Muslim, “Bāb Istiḥbāb al-Qunūt fī Jamī’ al-Ṣalāh 
idhā Nazalat Nāzilah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/137. 

215 Al-Bukhārī, “Bāb al-Du’ā’ ‘Alā al-Mushrikīn” dalam Ṣaḥīḥ al-
Bukhārī, V/2348. 

216 Muslim, “Bāb Istiḥbāb al-Qunūt fī Jamī’ al-Ṣalāh idhā Nazalat 
Nāzilah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/135.  

217 Abū Dāwud, “Bāb al-Qunūt fī al-Ṣalawāt” dalam Sunan Abī 
Dāwud, I/541. 

218 Muslim, “Bāb Istiḥbāb al-Qunūt fī Jamī’ al-Ṣalāh Idhā Nazalat 
Nāzilah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/134. 
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Ada juga riwayat yang menyatakan bahwa Nabi 
Muhammad berqunut pada salat Witir (qanat ya’inī fī al-witr 
qabl al-rukū’).219Saat menjadi imam salat sunnah, Ubayy bin 
Ka’b berqunut di setengah kedua bulan Ramadhan (wa kān 
yaqnut fī al-niṣf al-ākhir min ramaḍān).220 Walaupun 
zahirnya hadis ini tidak relevan dengan tema diskusi qunut 
dalam salat Shubuh, namun hadis ini dianggap relevan untuk 
membatalkan pendapat bahwa Nabi Muhammad hanya 
melakukan qunut nazilah. 

Perdebatan yang muncul adalah hukum qunut yang 
rutin dibaca tiap salat Shubuh, bukan qunut nazilah. Al-
Tirmidhī menyatakan bahwa kebanyakan ulama (akthar ahl 
al-‘ilm) memilih tidak berqunut. Sufyān al-Thawrī 
menyatakan bahwa qunut di salat Fajar (Shubuh) adalah 
baik (ḥasan), dan tidak qunut juga baik, namun dirinya 
memilih untuk tidak berqunut.221 

Ulama yang berpendapat qunut dalam salat Shubuh 
tidak sunnah (bahkan merupakan bid’ah), berdalil dengan 
hadis Abū Mālik sebagaimana telah disebutkan di atas.  

Sementara ulama yang berpendapat bahwa qunut 
hukumnya sunnah di salat Shubuh, berdalil dengan hadis 
yang menyatakan bahwa Nabi Muhammad berhenti 
berqunut nazilah setelah satu bulan, namun setelah itu 
beliau sesekali berqunut dalam salat Shubuh. Diriwayatkan 
dari Anas bin Mālik, bahwa, 

 
219 Abū Dāwud, “Bāb al-Qunūt fī al-Witr” dalam Sunan Abī Dāwud, 

I/537. 
220 Abū Dāwud, “Bāb al-Qunūt fī al-Witr” dalam Sunan Abī Dāwud, 

I/538. 
221 Al-Tirmidhī, “Bāb Mā Jā’ fī Tark al-Qunūt” dalam Sunan al-

Tirmidhī, II/252. 
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ََتَُنُقََْي َ َاللمََلَُوَْسَُرَ َالَ اَزَ مَ   222ايَ ن َْالدَ َقَ ارَ َفَ تََّّحَ َرمَجَْفَ َالَْفم

“Rasulullah senantiasa berqunut di salat Shubuh hingga 
wafat.” 

Anas bin Mālik ditanya apakah Nabi Muhammad 
berqunut di dalam salat Shubuh, belum menjawab: Iya. Saat 
ditanya lagi kapan waktu Nabi Muhammad berqunut, ia 
menjawab setelah ruku’ dengan durasi yang sebentar (ba’d 
al-rukū’ yasīran).223 Dalam hadis riwayat Abū ‘Uthmān 
disebutkan bahwa Abū Bakr dan ‘Umar berqunut juga di 
salat Shubuh (qanatā fī ṣalāh al-ṣubh).224 

Untuk menjelaskan diskursus qunut di salat Shubuh, 
hadis-hadis di atas dianalisis. Pendekatan geografis juga 
dipakai, setidaknya untuk mengetahui bahwa Madinah itu 
daerah yang luas, sehingga banyak shabahat Nabi yang 
tinggal jauh dari rumah beliau, dan mereka tentunya tidak 
bisa salat berjamaah setiap waktu, utamanya Shubuh, 
bersama Nabi Muhammad. 

Ada dugaan kuat bahwa ayah dari Abū Mālik 
termasuk orang yang tinggal berjauhan dari rumah Nabi 
Muhammad dan jarang salat berjamaah bersama beliau. Saat 

 
222‘Alī bin ‘Umar al-Dāruquṭinī, “Bāb Ṣifah al-Qunūt wa Bayān 

Mawdi}’ih” dalam Sunan al-Dāruquṭinī (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1966), 
II/39. 

Al-Haythamī mengatakan bahwa hadis ini diriwayatkan oleh 
Aḥmad bin Ḥanbal dan al-Bazzār dengan perawi hadis yang seluruhnya 
thiqat (wa rijāluh thiqāt). 

‘Alī bin Abī Bakr al-Haythamī, Majma’ al-Zawāid wa Manba’ al-
Fawāid (Beirut: Dār al-Fikr, 1422 H.), II/ 331. 

223 Al-Bukhārī, “Bāb al-Qunūt Qabl al-Rukū’ wa Ba’dah” dalam 
Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/340; Muslim, “Bāb Istiḥbāb al-Qunūt fī Jamī’ al-Ṣalāh 
Idhā Nazalat Nāzilah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/136; Al-Dāruquṭinī, “Bāb 
Ṣifah al-Qunūt wa Bayān Mawdi}’ih” dalam Sunan al-Dāruquṭinī (Beirut: 
Dār al-Ma’rifah, 1966), II/33. 

224 Al-Dāruquṭnī, “Bāb Ṣifah al-Qunūt wa Bayān Mawdi}’ih” dalam 
Sunan al-Dāruquṭinī,  II/33. 
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dirinya berjamaah salat Shubuh, Nabi Muhammad tidak 
berqunut. Hal ini kemudian disampaikan kepada anaknya. 

Hal yang berbeda terjadi kepada Anas bin Mālik yang 
menjadi pelayan Nabi Muhammad selama bertahun-tahun. 
Ia tinggal berdekatan dengan Nabi Muhammad dan 
kecintaannya terhadap ajaran Agama Islam membuat 
dirinya berkomitmen untuk selalu salat berjamaah bersama 
Nabi Muhammad termasuk pada salat Shubuh. 

Adanya pertanyaan yang diajukan kepada Anas 
seputar apakah Nabi Muhammad berqunut saat Salat 
Shubuh, membuktikan beberapa hal: Pertama, di masa awal 
sudah ada perdebatan seputar ada atau tidaknya qunut di 
salat Shubuh. Kedua, bahwa Nabi Muhammad berqunut di 
salat Shubuh namun sangat jarang sekali sehingga 
kebanyakan sahabat tidak mengetahuinya. Ketiga, adanya 
pertanyaan lanjutan apakah qunut dibaca sebelum ruku’ 
atau setelah ruku’, menguatkan dugaan bahwa qunut benar-
benar jarang dibaca oleh Nabi Muhammad. Sebab jika Nabi 
Muhammad rutin berqunut di salat Shubuh, atau setidaknya 
lumayan sering, maka para sahabat secara otomatis akan 
mengikutinya dan menjadikannya sunnah (tradisi). Namun 
karena qunut dilakukan sangat jarang, maka banyak yang 
tidak tahu kapan qunut itu dibaca pada salat Shubuh.  

Tentunya selain Anas, ada sahabat lain yang 
mengetahui bahwa Nabi Muhammad berqunut di salat 
Shubuh, namun mereka tidak meriwayatkan hadis tersebut. 
Seandainya mereka meriwayatkan hadis tentang Nabi 
Muhammad berqunut di salat Shubuh, mereka tetap tidak 
berqunut karena meneladani beliau yang lebih sering 
melaksanakan salat Shubuh tanpa qunut. 

Dari analisis di atas, bisa disimpulkan bahwa qunut 
bukan bagian dari salat Shubuh (sebagai rukun salat), 
namun juga bukan merupakan bid’ah yang haram dilakukan. 
Sesekali Nabi Muhammad berqunut dalam salat Shubuh, 
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menunjukkan bahwa qunut tersebut hukumnya boleh. Tidak 
salah rasanya jika ada yang menilai qunut itu sunnah dibaca 
dalam salat Shubuh, sebab Nabi Muhammad pernah 
mencontohkannya. Dalam bahasa yang lebih sederhana, 
orang yang berqunut dalam salat Shubuh dinilai mengikuti 
sunnah Nabi, dan orang yang tidak berqunut dalah salat 
Shubuh juga dinilai mengikuti sunnah Nabi. 

 
 

3. Sikap Orang Yang Beriman Saat Terjadi Pandemi 
Musibah dan bencana merupakan bagian dari 

sunnatullah.225 Semua manusia akan merasakan 
ketidaknyaman hidup berupa rasa takut, rasa lapar, kurang 
harta, dan kematian, yang mana semuanya harus dijalani 
dengan sabar.226 

Sejarah mencatat beberapa kali terjadi pandemi, baik 
yang berskala global maupun lolak. Di masa sahabat Nabi, 
pernah terjadi pandemi “’Amwās”.227 Dalam konteks 
kekinian, umat Islam pernah mengalami pandemi Flu 
Burung dan Covid-19. Ada banyak kesedihan dan 
kesengsaraan dalam pandemi. Ada sikap yang salah 
misalnya pesimistis dan putus asa pada diri manusia, serta 
anggapan keliru bahwa pandemi merupakan bentuk 
kemurkaan Allah Ta’ala kepada manusia. Tidak jarang 
pandemi dikaitkan dengan khurāfāt dan klenik. 

Pandemi memang merupakan kondisi yang tidak 
mengenakkan. Ketidaknyamanan dirasakan bagi orang-
orang yang sakit, baik dirinya kemudian meninggal maupun 
sembuh, keluarga orang yang terkena pandemi, dan tenaga 

 
225QS. Luqmān ayat 17.  
226 QS. Al-Baqarah ayat 155 
227  Ibn Mājah, “Bāb Mīrāt hal-Walā’ dalam Sunan Ibn Mājah, 

II/912. 
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kesehatan. Bukan sekedar ketidaknyaman pada tubuh, 
pandemi juga memunculkan masalah sosial dan ekonomi. 
Ada banyak orang kehilangan mata pencarian, atau 
berkurang pendapatannya. 

Nabi Muhammad menyatakan, 

  228مٍَلمَسَْمََُل مَكَُلمََةَ ادَ هَ شَ َنَُوَْاعَُالطَّ

“Wabah menjadikan pahala syahid bagi setiap muslim yang 
wafat.” 

Sementara orang yang bersabar menjalani pandemi, 
akan mendapat pahala yang besar atas kesabarannya, 
sebagaimana dinyatakan dalam al-Qur’an: 

س ابٍَ وُْن َا جْر هُمَْبمغ يْْمَحم َالصٰ بم  229امنَّّ اَيُ و فََّّ

“Sesungguhnya hanya orang-orang yang bersabarlah yang 
disempurnakan pahalanya tanpa perhitungan.” 

Ketika terjadi pandemi, maka Nabi Muhammad 
melarang umatnya untuk memasuki daerah yang terdampak 
pandemi, atau keluar dari daerah tersebut untuk menuju 
daerah yang belum terdampak pandemi. Dalam konteks 
kekinian, hal ini bisa diartikan sebagai perintah lockdown 
atau pembatasan mobilitas masyarakat. Hal ini 
dimaksudkan untuk memutus penularan penyakit, 

ت َُل َفَ ََضٍَرَْبمَ ََهمَبمَََمَْتُعََْاَس مَذَ إمَ عَ وَْمَُد مَقَ َ وَ ذَ إموََ ََهمَيْلََ اَ ََل َفَ ََهمَبمَََمَْتَُن َْأ وََ ََضٍَرَْبمَ ََعَ قَ اَ
 230هَُنَْاَممَارًَرَ اَفمَوَْجَُرُتَ َْ

“Apabila kalian mendengar ada wabah di suatu daerah, 
jangan datangi daerah itu. Dan apabila wabah terjadi di 

 
228  Al-Bukhārī, “al-Shahādah Sab’ Siwā al-Qatl” dalam Ṣaḥīḥ al-

Bukhārī, III/ 1041. 
229 QS. Al-Zumar ayat 10. 

230  Al-Bukhārī, “Bāb Mā Yudhkar fī al-Ṭā’ūn” dalam Ṣaḥīḥ al-
Bukhārī, V/ 2164. 
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daerah yang kamu tempati, jangan keluar karena takut pada 
wabah itu.” 

Dengan mengumpulkan hadis-hadis dalam satu tema, 
misalnya tema pandemi, sikap umat Islam akan lebih 
rasional dan penuh optimisme.  
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G 
Pendekatan Maqāṣid Sunnah 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

Seseorang bisa menyatakan sesuatu dengan 
ungkapan yang lugas, dan maksud dari ungkapannya bisa 
dimengerti dengan mudah oleh siapapun yang 
mendengarnya. Terkadang maksud yang dikehendakinya 
tidak seperti apa yang tersurat dalam ungkapannya 
tersebut, namun lagi-lagi, orang-orang yang mengenalnya 
bisa menangkap maksud yang sebenarnya dia kehendaki.  

Kalimat perintah (fi’l al-amr) misalnya, secara lugas 
mengandung maksud agar seseorang melakukan apa yang 
diperintahkan kepadanya. Namun, kalimat perintah tidak 
melulu berimplikasi wajib dilakukan (wujūb al-ma’mūr bih). 
Jika ada indikasi kuat (qarīnah), bisa jadi sebuah perintah 
bermakna anjuran (nadb) dan kebolehan (ibāḥah), atau 
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bahkan bermakna sarkastik, menyindir, yang artinya 
perintah melaksanakan kebalikan dari apa yang 
disampaikan.231 Hal yang sama juga berlaku pada kalimat 
larangan (fi’l nahy) yang tidak melulu bermakna keharaman 
melakukan suatu perbuatan.232 

Seseorang juga bisa berbuat sesuatu yang secara 
kasat mata terlihat bertentangan dengan apa yang dia 
katakan atau prinsip yang ia yakini. Orang yang 
mengenalnya dengan baik, akan dengan mudah memahami 
perbuatan tersebut, sementara orang yang tidak 
mengenalnya akan menduga adanya sikap plin-plan dan 
inkonsistensi.  

Keadaan ini bisa terjadi pada hadis, di mana Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam menyabdakan sesuatu 
namun apa yang dimaksud oleh beliau tidak bisa ditangkap 
dengan benar oleh orang-orang yang tidak intens membaca 
hadis, sebab mereka tidak mengenal dengan baik sosok dan 
pribadi beliau. Secara umum, apa yang dinyatakan oleh Nabi 
Muhammad dan yang diperbuat oleh beliau bisa dipahami 
oleh sahabat-sahabat beliau. Namun kita bisa tidak 
memahaminya sebab kita tidak mengenal beliau dengan 
baik. 

Dalam definisi yang sederhana, mengetahui maksud 
dari hadis dengan melihat sosok dan pribadi Nabi 
Muhammad disebut maqāṣid sunnah. Dengan maqāṣid 
sunnah, bisa jadi maksud dari hadis adalah kebalikan dari 
apa yang tersurat dalam matan hadis.  

Ada beberapa hadis yang harus dipahami dengan 
pendekatan maqāṣid sunnah, di antaranya adalah anjuran 
untuk haji berulang kali, bentuk-bentuk transaksi ekonomi, 

 
231 Wahbah al-Zuḥaylī, al-Wajīz fī Uṣūl al-Fiqh (Damascus: Dār al-

Fikr, 1997), 211. 
232 Wahbah al-Zuḥaylī, al-Wajīz fī Uṣūl al-Fiqh, 215. 
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anjuran perempuan melaksanakan salat berjamaah di 
masjid, dan larangan menjual budak perempuan yang sudah 
melahirkan anak majikannya (umm al-walad). 

 
1. Hadis Tentang Haji Berulang 

Saat haji disyariatkan, al-Aqra’ bin Ḥābis bertanya 
apakah kewajiban melaksanakan haji berlaku sekali atau 
berkali-kali. Pertanyaan ini muncul dari pemahaman frasa 
“man istaṭā’a ilayh sabīlan”233 yang bisa diartikan bahwa haji 
wajib dilaksanakan oleh siapapun yang memiliki 
kemampuan untuk melaksanakannya. Jika pada tahun ini 
seseorang mampu melaksanakan haji, maka wajib baginya 
melaksanakan haji. Jika ada tahun berikutnya orang tersebut 
memiliki kemampuan untuk berhaji, maka apakah dirinya 
tetap wajib melaksanakan haji? 

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam 
menjawab bahwa kewajiban haji atas setiap muslim adalah 
sekali (untuk menggugurkan kewajiban), dan jika dilakukan 
berulang maka hukum haji kedua dan seterusnya adalah 
sunnah, 

  234عَ و طََ ت ََوَ هَُف َ ََادَ زَ َنَْمَ فَ َةًَدَ احمَوَ َةرًََّمََ َلَْبَ 

“Wajib haji itu hanya sekali. Orang yang menambah, maka dia 
telah melakukan tatawwu’ (sunah).”  

Kondisi saat hadis ini disabdakan tentu berbeda jauh 
dengan kondisi sekarang. Nabi Muhammad menyatakan haji 
berulang sebagai sebuah perbuatan yang hukumnya sunnah, 
dengan maksud memotivasi umat Islam untuk berhaji dan 
memakmurkan masjidil haram. Walaupun ada orang-orang 
yang berulang kali menunaikannya, haji tetap bisa 
diselenggarakan dengan lancar dan baik. 

 
233 QS. Ālu ‘Imrān ayat 97. 
234 Abū Dāwud, “Bāb Farḍ al-Ḥajj” dalam Sunan Abī Dāwud, II/70.  
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Secara umum, tujuan dari pelaksanaan haji adalah 
untuk beribadah kepada Allah Ta’ala, mengingat-Nya 
(fadhkurūllāh235 dan wa yadhkurūsmallāh236), dan 
mendatangi al-mash’ar al-ḥarām. Selama tujuan ini tercapai, 
maka haji berulang dihukumi sunnah.  

Dengan berjalannya waktu, jumlah umat Islam 
bertambah. Kompleksivitas dan kerumitan pelaksanaan haji 
juga bertambah. Bukan sekedar dari jazirah Arab, orang 
yang menunaikan haji juga datang dari pelbagai negara yang 
jauh dari negara Saudi Arabia. Maka, anjuran untuk 
melaksanakan haji berkali-kali memunculkan banyak 
madharat, dan tujuan dari haji akan hilang. 

Dengan membolehkan orang menunaikan haji 
berulang kali, akan terjadi ledakan jumlah pendaftar haji. 
Kuota yang tersedia setiap tahunnya, akan diisi oleh orang 
yang sudah melaksanakan haji, sementara orang yang belum 
menunaikan haji mau tidak mau harus ke daftar tunggu 
(waiting list). Berdasarkan rilis yang dikeluarkan oleh 
Kementerian Agama Republik Indonesia, durasi waktu 
tunggu untuk melaksanakan haji di Indonesia di tahun 2021 
rata-ratanya adalah 48,93 tahun. Waktu tunggu untuk 
berhaji yang tercepat adalah 17 tahun (kabupaten Mahakam 
Ulu) dan yang terlama adalah 97 tahun (kabupaten 
Bantaeng).237  

Semakin lama, daftar tunggu semakin panjang dan 
waktu tunggu semakin lama. Secara common sense, mereka 
yang mendapat kesempatan dan diprioritaskan untuk 
berhaji berulang kali adalah orang kaya dan pejabat publik. 
Sehingga tujuan haji hanya bisa dinikmati oleh sebagian 

 
235 QS. Al-Baqarah ayat 198, 200 dan 203.  
236 QS. Al-Ḥajj ayat 28. 
237  https://haji.kemenag.go.id/v4/waiting-list diakses pada 1 

Agustus 2022 

https://haji.kemenag.go.id/v4/waiting-list
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orang sementara orang lain yang miskin atau bukan pejabat 
dan kerabat dari pejabat menjadi terhalang untuk 
menunaikan haji.  

Dengan membolehkan orang menunaikan haji 
berulang kali, bisa jadi orang lain yang sudah memenuhi 
syarat untuk berhaji tidak bisa menunaikannya akibat 
kematian yang datang saat dirinya menunggu waktu 
keberangkatan. Jika pemaknaan zahir hadis ini dipakai, 
maka tujuan dari haji hanya bisa digapai oleh sebagian orang 
saja. Padahal haji adalah ibadah yang seharusnya ditunaikan 
oleh seluruh umat Islam yang telah memenuhi syarat 
wajibnya. 

Dengan membolehkan haji berulang, tujuan yang 
dikehendaki oleh Nabi Muhammad tidak bisa tercapai. 
Sebaliknya, dengan menggunakan pemahaman maqāṣid 
sunnah, tujuan pensyariatan haji bisa tercapai. Sehingga bisa 
disimpulkan bakwa makna hadis di atas adalah bahwa setiap 
orang wajib berhaji, dan jika ada madharat dan hak sebagian 
umat Islam yang terampas, maka haji berulang hukumnya 
zalim. Pemaknaan ini memang terbalik dengan redaksional 
matan, namun selaras dengan sosok dan kepribadian Nabi 
Muhammad yang ingin ajaran Islam diamalkan oleh seluruh 
umat Islam dan tidak ada madharat yang menimpa 
seorangpun dari mereka. 

Larangan untuk berhaji berulang tentu tidak berlaku 
bagi orang yang memiliki kepentingan semisal petugas haji, 
pembimbing haji dan petugas kesehatan yang ditugaskan 
oleh pemerintah untuk membantu jamaah haji dan 
mengupayakan supaya rangkaian manasik haji berjalan 
dengan lancar. 

 
2. Hadis-hadis Tentang Transaksi Ekonomi 

Pendekatan maqāṣid sunnah akan sangat berguna 
saat kita memahami hadis-hadis tentang transaksi ekonomi 
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(kitāb al-buyū’). Ada banyak hadis tentang ajaran dari Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam kepada umatnya 
dalam melakukan transaksi ekonomi. Ada banyak jenis 
transaksi dan istilah ekonomi yang disebutkan dalam hadis. 
Dengan berjalannya waktu, jenis transaksi dan istilah 
ekonomi itu berkembang, berubah atau bahkan punah. Di 
masa modern, jenis dan istilah transaksi ekonomi 
bertambah banyak. Jika hanya berpatokan pada zahir hadis, 
maka kita hanya bisa mengajarkan transaksi ekonomi 
primitif yang sudah punah, dan tidak bisa menjawab 
pertanyaan seputar problematika ekonomi yang ada 
sekarang. 

Tanpa maqāṣid sunnah, kita akan repot 
menerjemahkan kata, nama benda, istilah, dan bentuk-
bentuk yang ada dalam aktivitas ekonomi yang terjadi di 
masa Nabi Muhammad. Bagi peneliti hadis yang tidak 
memiliki basis keilmuan ekonomi, atau tidak menjadi pelaku 
bisnis, hal ini akan sangat menyulitkan. Analoginya adalah 
sarjana mesin yang mengetahui banyak istilah terkait mesin 
dan alat-alat permesinan yang tidak dipahami oleh orang 
awam. Seseorang yang memiliki pekerjaan sebagai barista 
kopi, akan mengetahui jenis-jenis kopi, nama alat-alat 
pengolah kopi, cara-cara penyajian kopi, dan racikan-
racikan yang digunakan bersama sajian kopi, dan 
seterusnya, yang mana semua hal ini tidak diketahui oleh 
orang biasa. Guru bela diri akan banyak menamai pukulan-
pukulan, tendangan, dan gerakan-gerakan dalam bela diri 
baik yang digunakan untuk menyerang maupun bertahan 
yang dalam pemahaman orang biasa semuanya dianggap 
sama saja. Seorang guru besar ilmu kedokteran, yang tidak 
pernah belajar ilmu bela diri akan kebingungan menjelaskan 
teknik-teknik (jurus) bela diri, walaupun ia seorang guru 
besar dan dokter spesialis.  
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Namun dengan maqāṣid sunnah, kita tidak perlu 
mengetahui nama mesin atau alat yang digunakan oleh 
montir saat memperbaiki kendaraan kita, sebab kita tahu 
bahwa montir tersebut bertujuan untuk memastikan mesin 
bisa beroperasi dengan baik, atau bisa dibetulkan saat 
terjadi kerusakan. Dengan maqāṣid sunnah, tanpa 
mengetahui apapun jenis kopi yang diolah, apapun alat yang 
digunakan untuk memasak kopi, bagaimanapun cara kopi 
itu disajikan, dan apapun racikan yang ditambahkan ke 
dalam kopi, kita tahu bahwa seorang barista memiliki 
keinginan untuk menyajikan kopi seenak mungkin dan 
sebaik mungkin. Dengan maqāṣid sunnah, tanpa menjadi 
anggota perguruan bela diri manapun kita paham bahwa 
apapun teknik dan jurus yang digunakan yang kita tidak 
kenal namanya, seorang petarung memiliki tujuan untuk 
mengalahkan lawan yang dihadapinya. 

Dengan maqāṣid sunnah, tanpa menjadi sarjana ilmu 
ekonomi dan bisnis kita bisa memahami hadis-hadis dalam 
kitab al-buyū’. Dengan maqāṣid sunnah, kita memahami 
bahwa Nabi Muhammad tidak mengekang umatnya dalam 
satu atau dua bentuk kegiatan ekonomi tertentu. Namun 
beliau mengajarkan nilai-nilai universal yang harus ada 
dalam setiap kegiatan ekonomi sehingga hukumnya menjadi 
halal. Bisa saja nilai-nilai tersebut kita sebut MAGHRIB yang 
merupakan akronim dari maysir, gharar, haram, dan riba. 
Artinya apapun kegiatan ekonominya, bagaimanapun 
caranya kegiatan itu dilakukan, walaupun kita tidak 
mengetahui detail-detailnya, selama tidak ada unsur 
spekulatif, tipuan dan manipulasi, riba, dan terkait barang 
yang diharamkan, maka hukumnya halal. Konsep MAGHRIB 
ini diterapkan pada seluruh transaksi ekonomi baik yang 
sudah ada di masa Nabi Muhammad, atau baru ada setelah 
masa beliau.  
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3. Hadis Tentang Perempuan Melaksanakan Salat 
Berjamaah di Masjid 
Salah satu ungkapan yang menggambarkan 

pendekatan maqāṣid sunnah adalah law adrak al-Nabīy yang 
artinya kalaulah Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam 
menyaksikan kondisi tertentu ada di masa sekarang, maka 
beliau akan memberikan perintah dan teladan yang berbeda 
dari apa yang telah beliau ajarkan dan sabdakan saat beliau 
masih hidup. Contoh dari ungkapan ini adalah hadis tentang 
kebolehan perempuan salat berjamaah di masjid. 

Sebelum Islam didakwahkan, perempuan tidak 
mendapatkan haknya secara proporsional. Budaya Arab bisa 
disebut menghalangi perempuan beraktivitas di luar rumah. 
Beberapa aturan yang ada saat itu dengan ekstrim 
menggambarkan hal ini, misalnya perempuan tidak 
mendapat warisan malahan justru menjadi bagian dari harta 
yang diwariskan, perempuan tidak memeroleh mimbar 
akademik baik sebagai orang yang belajar maupun sebagai 
orang yang mengajar, dan perempuan kehilangan hak-hak 
sosiopolitiknya. 

Dengan maqāṣid sunnah kita tahu bahwa Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam berdakwah dengan 
membawa misi kesetaraan yang memuliakan perempuan. 
Nabi Muhammad menegaskan bahwa perempuan 
mendapatkan jatah warisan, dan mereka layak menjadi 
rujukan dalam fatwa keagamaan. Nabi Muhammad tidak 
melarang perempuan terlibat dalam aktivitas 
kemasyarakatan, dan mereka didengarkan aspirasinya 
bahkan diperbolehkan berdebat dengan beliau.238 Oleh Nabi 
Muhammad, perempuan diperbolehkan mengikuti salat 
berjamaah di masjid,  

 
238 QS. Al-Mujādilah ayat 1. 
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  239اللمََدَ اجمَسَ مَ َاللمََاءَ يَْ اَإمَوَْعَُن َ َتَ َْلا َ

“Jangan halangi para hamba perempuan Allah untuk datang 
ke masjid-masjid Allah.”  

Hak dasar perempuan untuk beragama dipulihkan 
tanpa diskriminasi setelah sebelumnya dikunci rapat atas 
nama adat dan tradisi bangsa Arab yang sangat patriarkh. 
Ibn ‘Umar mengajarkan anaknya (ibn lah) hadis bahwa Nabi 
Muhammad memerintahkan para laki-laki untuk 

mengizinkan perempuan ke masjid di malam hari َََاءمَسَ لن مَاَلمَوَْن َُذَ ئْاَم
الَْل َإَ  لمَيَْللَّبمَََدمَاجمَسَ مَ َ  (i’dhanū li al-nisā’ ilā al-masājid bi al-layl). 

Namun anaknya membantah dan mengatakan bahwa 
dirinya tidak akan memberi izin. Ibn ‘Umar marah dan 
menghardiknya dengan mempertanyakan alasan ia tidak 
memberi izin padahal Nabi Muhammad memberikan izin.240 

Namun ‘Āishah menyatakan dengan ungkapan “law 
adraka” bahwa jika Nabi Muhammad masih hidup dan 
melihat perempuan-perempuan muslimah tidak menjaga 
etika dan kehormatannya saat menuju masjid, maka beliau 
pasti akan melarang mereka ke masjid. 

 
239 Al-Bukhārī, “Bāb Hal ‘alā Man lam Yashhad al-Jumu’ah Ghusl 

min al-Nisā’ wa al-Ṣibyān wa Ghayrihim” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/305; 
Muslim, “Bāb Khurīj al-Nisā’ ilā al-Masājid Idhā lam Yatarattab ‘Alayh 
Fitnah wa Annahā Lā Takhruj Muṭayyabah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, II/32; 
Abū Dāwud, “Bāb Mā Jā’ fī Khurūj al-Nisā’ ilā al-Masjid” dalam Sunan Abī 
Dāwud, I/222. 

240 Muslim, “Bāb Khurūj al-Nisā’ ilā Al-Masājid Idhā lam Yatarattab 
‘alayh fitnah wa Annahā lā Takhruj Muṭayyabah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
II/32; Abū Dāwud, “Bāb Mā Jā’ fī Khurūj al-Nisā’ ilā al-Masjid” dalam 
Sunan Abī Dāwud, I/222. 
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ََنمَْب َََاءَُسَ نمَََتَْعَ نمَاَمَُمَ كَ َنَََّهَُعَ ن َ مَ ل َََاءَُسَ الن مَََثَ دَ حَْاَأَ مَ ََاللمَََلَُوَْسَُرَ ََكَ رَ دَْأ َََوَْلَ 
 241لَ يَْائمَرَ سَْإمَ

Nampaknya Nabi Muhammad menghendaki semua 
umat Islam dapat beribadah di masjid, termasuk 
perempuan. Beliau juga menghendaki ibadah di masjid 
berjalan dengan baik dan khusyu’. Jika kehadiran 
perempuan-perempuan di masjid tidak meniadakan 
kehendak ini, maka mereka diperbolehkan beribadah ke 
masjid. Namun ‘Āishah melihat bahwa perempuan di 
masanya berangkat ke masjid dengan berpakaian yang 
berlebihan, berdandan, memakai parfum, dan mengenakan 
aksesoris yang bisa mengganggu kekhusyu’an salat jamaah 
laki-laki. Bisa jadi ada ‘ujub dan riya’ di kalangan 
perempuan. Sehingga, menurut ‘Āishah, jika Nabi 
Muhammad menyaksikan hal ini, perempuan akan kembali 
dilarang ke masjid hingga mereka bisa memperbaiki 
penampilan dan niat mereka dalam beribadah. Dari mana 
kita tahu bahwa ini kehendak Nabi Muhammad? Dari 
pengenalan kita terhadap sosok dan kepribadian beliau, 
yang kita sebut sebagai maqāṣid sunnah.  

 
4. Hadis Tentang Umm al-Walad 

Pendekatan maqāṣid sunnah digunakan saat 
memahami hadis jual beli budak umm al-walad. Jābir bin 
‘Abdullāh menyatakan bahwa para sahabat diperbolehkan 
menjual umm al-waladi di masa Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam dan Khalifah Abu Bakar, namun mereka 
dilarang saat khilafah diemban oleh ‘Umar bin al-Khaṭṭāb, 

 
241Al-Bukhārī, “Bāb Intiz}ār al-Nās Qiyām al-Imām al-‘Ālim” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/296; Abū Dāwud, “Bāb al-Tashdīd fī Dhālik” dalam 
Sunan Abī Dāwud, I/223. 
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أَُن عََْبمَ عَ لَ عَ ََدمَلا َوَْالْأَ ََاتمَهَ مََّاَ َْأ وََ ََاللمَََلمَوَْسَُرَ ََدمَهَْىَ كََ مََّلَ ف َ ََرٍَكَْب َََبم َرَُمَ عَََُانَ ا
 242انََ ي َْهَ ت َ ان ََْفَ انََّ نّ َ 

“Dahulu kami bertansaksi jual-beli budak umm al-walad pada 
masa Rasulullah dan Abu Bakar. Ketika di masa Umar, dia 
melarang kami, maka kami berhenti melakukannya.”  

Ada dua hal penting yang perlu disepakati sebelum 
mengkaji kandungan hadis umm al-walad, yaitu hukum 
menjual atau membeli budak dan kepatuhan kolektif 
sahabat Nabi terhadap ijtihad ‘Umar yang secara zahir 
bertentangan dengan apa yang sudah berlaku di masa Nabi 
Muhammad dan Khalifah Abū Bakr. 

Tidak bisa dibantah bahwa perbudakan merupakan 
realitas sejarah. Sebelum Nabi Muhammad berdakwah, 
perbudakan sudah ada di banyak tempat bukan hanya di 
jazirah Arab. Hingga beberapa abad setelah Nabi 
Muhammad wafat, perbudakan masih ada. Budak bisa 
diperjualbelikan, dan budak perempuan boleh digauli oleh 
satu majikan laki-laki. Sebagai Agama yang lengkap dan 
sempurna, Islam memberikan pedoman dan aturan terkait 
perbudakan, termasuk dalam hal jual beli budak.  

Dengan membaca ayat-ayat Al-Qur’an dan hadis, kita 
dapati bahwa Islam memiliki misi untuk memuliakan 
manusia dan menghilangkan perbudakan. Al-Qur’an 
menjadikan pembebasan budak (taḥrīr raqabah) sebagai 
hukuman atas beberapa kesalahan.243 Al-Qur’an 
mengharuskan majikan menerima permohonan penebusan 
diri yang diajukan oleh budaknya,244 dan menjadikan zakat 
sebagai salah satu instrumen ekonomi yang digunakan 

 
242 Abū Dāwud, “Bāb fī ‘Itq Ummahāt al-Awlād” dalam Sunan Abī 

Dāwud, IV/47. 
243 QS. Al-Nisā ayat 92; Al-Māidah ayat 89; Al-Mujādilah ayat 3. 
244 QS. Al-Nūr ayat 33. 
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untuk membayar penebusan tersebut.245 Membebaskan 
budak tanpa tebusan merupakan bentuk kebaikan yang 
mendapat apresiasi tinggi dari Al-Qur’an.246      

Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam secara 
aktif melakukan advokasi untuk menghilangkan 
perbudakan, melalui banyak sabda-sabda beliau, salah 
satunya bahwa orang yang memerdekakan budak 
perempuan lalu menikahinya akan mendapat ganjaran dua 
pahala (fa lahu ajrān).247  

Dengan melihat misi menghilangkan perbudakan 
yang ada dalam Al-Qur’an dan Hadis, kita bisa memahami 
bahwa apapun yang disabdakan dan dilakukan oleh Nabi 
Muhammad terkait perbudakan, pasti tujuan dan target 
yang hendak dicapai adalah pemerdekaan budak. 

Bahwa jual beli budak umm al-walad di masa Nabi 
Muhammad dan Khalifah Abū Bakr bukan merupakan ajaran 
yang berasal dari Islam, melainkan tradisi yang sudah ada 
sebelumnya, dan oleh Islam diberikan aturan-aturan yang 
membawa kebaikan dan kemashlahatan.  

Bisa jadi, Khalifah ‘Umar memandang bahwa misi 
pembebasan budak akan lebih cepat tercapai jika umm al-
walad tidak diperjualbelikan. Logikanya sederhana, umm al-
walad adalah budak yang melahirkan anak dari majikannya. 
Pada diri anak ada darah budak yaitu ibunya dan darah 
orang yang merdeka yaitu ayahnya. Menilai anak ikut status 

 
245 QS. Al-Tawbah ayat 60. 
246 QS. Al-Baqarah ayat 177; Al-Balad ayat 13. 
247 Al-Bukhārī, “Bāb Ta’līm al-Rajul Amatah wa Ahlah” dalam 

Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, I/48; Muslim, “Bāb Faḍīlah I’tāqihi Amatah Thumma 
Yatazawwajahā” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, IV/146; Abū Dāwud, “Bāb fī al-
Rajul Yu’tiq Amatah Thumm Yatazawwajahā” dalam Sunan Abī Dāwud, 
II/177; Al-Nasāī, “Bāb ‘Itq al-Rajul Jāriyatah Thumm Yatazawwajahā” 
dalam Sunan al-Nasāī, VI/115; Ibn Mājah, “Bāb al-Rajul Yu’tiq Amah 
Thumm Yatazawwajahā” dalam Sunan Ibn Mājah, I/629. 
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ayah, adalah sejalan dengan misi Islam. Maka anak dari umm 
al-walad statusnya merdeka, dan ibunya ikut merdeka sebab 
tidak mungkin orang merdeka terlahir dari rahim budak. 
Bukankah kambing akan melahirkan kambing dan ayam 
menetaskan telur ayam? Maka anak yang berstatus merdeka 
pasti terlahir dari rahim ibu yang statusnya juga merdeka. 

Keputusan Khalifah ‘Umar untuk melarang penjualan 
umm al-walad menjadi relevan dan masuk akal, sebab umm 
al-walad mendapat status merdeka saat dirinya melahirkan 
anak dari majikannya, dan ketersesuaian dengan misi Islam 
untuk menghilangkan perbudakan. Khalifah ‘Umar tidak 
menyalahi ajaran Nabi Muhammad dan ijtihad Khalifah Abū 
Bakr, melainkan menjelaskan ajaran Nabi Muhammad dan 
menyampaikan ajaran yang belum tersampaikan secara 
tersurat dan lugas. 

Apa yang diputuskan oleh ‘Umar ditaati oleh seluruh 
sahabat (fantahaynā). Ini artinya ada pemahaman yang 
sama di antara para sahabat bahwa perbudakan memang 
harus dihapuskan, dan melarang jual-beli umm al-walad 
sama sekali tidak bertentangan dengan ajaran Nabi 
Muhammad.  

Jika Nabi Muhammad masih hidup saat keadaan 
sudah memungkinkan untuk tidak memperjualbelikan umm 
al-walad, larangan ini akan dinyatakan sendiri oleh beliau 
bukan oleh ‘Umar. Dari mana kita mendapatkan kesimpulan 
ini? Dari maqāṣid sunnah. 

 
5. Hadis Tentang Membunuh Hewan 

Sebagai orang yang hidup di masa yang jauh dari 
masa Nabi Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam, kita harus 
banyak menelaah ayat-ayat Al-Qur’an, hadis, dan riwayat-
riwayat dari sahabat Nabi terkait sosok, kepribadian dan 
sifat Nabi Muhammad, sebelum menggunakan pendekatan 
maqāṣid sunnah.  
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Al-Qur’an memperkenalkan Nabi Muhammad 
sebagai sosok dan pribadi penyayang (bi al-mu’minīn raūf 
raḥim)248 dan menghendaki umatnya untuk menjadi orang-
orang yang penyayang (ruḥamā’ baynahum).249Al-Qur’an 
menegaskan bahwa sari pati dan inti dari ajaran Islam yang 
didakwahkan oleh Nabi Muhammad adalah kasih sayang 
(wa mā arsalnāk illā raḥmah li al-‘alamīn).250 Al-Qur’an 
sendiri beberapa kali menegaskan bahwa wahyu yang 
diterima oleh beliau mengandung petunjuk dan kasih 
sayang (wa rahmah li al-mu’minīn).251 Dari sini, seharusnya 
semua ajaran dan teladan dari Nabi Muhammad yang 
terkodifikasi dalam hadis dipahami sebagai sebuah 
manivestasi yang universal dari konsep kasih sayang. 

Tentunya di hadis ada ajaran tentang jihad dan 
perang, yang zahirnya merupakan bentuk kekerasan yang 
berpotensi memunculkan kematian dan kehancuran. 
Namun, dalam jihad yang dilakukan oleh Nabi Muhammad 
dan diajarkan kepada umatnya ada kasih sayang.  

Jika umat Islam tidak membela diri saat diserang oleh 
kaum kafir, maka kerusakan besar akan terjadi. Dengan 
peperangan dan jihad, kematian dan kerusakan bisa 
diminimalisasi hanya terhadap laki-laki dewasa dan hanya 
yang berada di medan peperangan. Sementara jika jihad 
tidak disyariatkan, maka kematian akan menimpa anak-
anak, perempuan non kombatan, orang cacat (difabilitas), 
dan orang dalam usia renta yang tidak memiliki kemampuan 
untuk membela diri. Kehancuran juga bukan lagi di medan 
pertempuran tapi akan melebar hingga rumah dan 

 
248 QS. Al-Tawbah ayat 128. 
249 QS. Al-Fatḥ ayat 29. 
250 QS. Al-Anbiyā’ ayat 107. 
251 QS. Yūnus ayat 57; Al-Isrā’ ayat 82; Al-Naml ayat 77.  
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pemukiman warga sipil, tempat ibadah, fasilitas umum, 
bangunan-bangunan dan lahan perkebunan. 

  َ الّلٰ وَاِنَّ  ظُلِمُوْاۗ  مُْ  بَِِنََّّ يقُاَتلَوُْنَ  يْنَ  ِ لِلََّّ مِنْ اُذِنَ  اُخْرِجُوْا  يْنَ  ِ لقَدَِيْرٌ ۙ اۨلََّّ هِِْ  نصَِْْ علَٰٰ 

ِ النَّاسَ بعَْضَهمُْ بِبَعْضٍ   ُ ۗوَلوَْلََّ دَفعُْ الّلٰ ُّناَ الّلٰ َّقُوْلوُْا رَب مَتْ صَوَامِعُ وَبِيَعٌ  دِيََرِهِِْ بِغيَِْْ حَقٍّ اِلََّّ  انَْ ي لَّهدُِّ

مَسٰجِدُ يذُْكَرُ فِيْْاَ صَلوَٰتٌ وَّ َ لقََوِيٌّ عَزيِْزٌ  وَّ ۗ اِنَّ الّلٰ ه  َّنْصُُْ ُ مَنْ ي نَّ الّلٰ اۗ وَليََنْصَُْ ِ كَثيًِْْ  252 اسُْْ الّلٰ

(39) Diizinkan (berperang) kepada orang-orang yang 
diperangi karena sesungguhnya mereka dizalimi. 
Sesungguhnya Allah benar-benar Maha Kuasa membela 
mereka. (40)  (Yaitu) orang-orang yang diusir dari kampung 
halamannya, tanpa alasan yang benar hanya karena mereka 
berkata, “Tuhan kami adalah Allah.” Seandainya Allah tidak 
menolak (keganasan) sebagian manusia dengan sebagian 
yang lain, tentu telah dirobohkan biara-biara, gereja-gereja, 
sinagoge-sinagoge, dan masjid-masjid yang di dalamnya 
banyak disebut nama Allah. Sungguh, Allah pasti menolong 
orang yang menolong (agama)-Nya. Sesungguhnya Allah 
benar-benar Maha Kuat lagi Maha Perkasa. 

Atas nama kasih sayang, Nabi Muhammad ṣallallāh 
‘alayh wa sallam mengatur tata cara dan etika dalam jihad 
dan peperangan, termasuk sikap manusiawi saat 
memperlakukan musuh yang kalah dalam pertempuran. 
Kitab-kitab hadis primer (maṣādir aṣlīyah) bisa dipastikan 
memuat Kitāb Jihād atau setidaknya Bāb Jihād. Motivasi 
jihad yang dimiliki umat Islam setelah membaca hadis-hadis 
tentang jihad bisa membuat musuh takut, yang pada 
akhirnya mengurungkan keinginan dan membatalkan niat 
mereka untuk berperang dan menyerang umat Islam. 
Kondisi aman dan tenteram tanpa peperangan, tentu 
merupakan bentuk nyata dari rahmat dan kasih sayang. 

Konsep kasih sayang yang diajarkan oleh Nabi 
Muhammad, bukan hanya diterapkan kepada manusia, 

 
252 QS. Al-Ḥajj ayat 39-40. 
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namun juga kepada hewan. Dalam hadis ada anjuran 
sekaligus larangan membunuh hewan. Hal ini juga 
merupakan manivestasi dari kasih sayang. Nabi Muhammad 
memerintahkan umatnya untuk mematikan hewan-hewan 
yang membahayakan manusia. ‘Āishah meriwayatkan hadis 
bahwa Nabi Muhammad memerintahkan umatnya 
membunuh ḥid’ah, ghurāb (burung gagak), fa’rah (tikus), 
kalb ‘aqūr (anjing buas),253 ‘aqrab (kalajengking), dan 
ḥayyah (ular) yang dianggap sebagai hewan yang fasiq 254 
dan kafir.255 Bahkan, dikarenakan bisa dan racun yang 
sangat membahayakan manusia, ular dan kalajengking 
boleh dibunuh oleh orang yang sedang melaksanakan 
salat256 dan orang yang berada di tanah haram.257  

Kebolehan membunuh tidak terbatas pada hewan-
hewan yang disebutkan dalam hadis saja, namun seluruh 
hewan yang memiliki karakteristik yang sama, yaitu berbisa 
atau beracun, tidak bisa dijinakkan, membahayakan orang 
dengan gigitan maupun cakaran, merusak barang dan 
properti, serta menyebarkan racun dan pandemi penyakit. 
Kebolehan membunuh beberapa jenis hewan merupakan 
bagian dari kasih sayang yang diajarkan oleh Islam kepada 
manusia, sehingga mereka terselamatkan dari sakit ataupun 

 
253 Muslim “Bāb Mā Yundab li al-Muḥrim wa Ghayrih Qatluh min 

al-Dawābb fī al-Ḥill wa al-Ḥaram” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, IV/17. 
254 Muslim “Bāb Mā Yundab li al-Muḥrim wa Ghayrih Qatluh min 

al-Dawābb fī al-Ḥill wa al-Ḥaram” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, IV/17; Ibn Mājah, 
“Bāb Mā Yaqtul al-Muḥrim” dalam Sunan Ibn Mājah, II/1031. 

255 Muslim “Bāb Qatl al-Ḥayyāt wa Ghayrihā” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
VII/41. 

256 Abū Dāwud, “ Bāb al-‘Amal fī al-Ṣalāh” dalam Sunan Abī Dāwud, 
I/346; Al-Tirmidhī, “Bāb Jā’ fī Qatl al-Ḥayyah wa al-‘Aqrab fī al-Ṣalāh” 
dalam Sunan al-Tirmidhī, II/231; Ibn Mājah, “Bāb Jā’ fī Qatl al-Ḥayyah wa 
al-‘Aqrab fī al-Ṣalāh” dalam Sunan Ibn Mājah, I/394. 

257 Abū Dāwud, “Bāb Mā Yaqtul al-Muḥrim min al-Dawābb” dalam 
Sunan Abī Dāwud, II/107. 
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kematian. Namun demikian, Nabi Muhammad 
memerintahkan kita untuk membunuh atau menyembelih 
hewan dengan cara yang baik (ihsān).258 

Dengan memahami sosok dan pribadi Nabi 
Muhammad, kita bisa memahami dengan benar maksud dari 
apa yang beliau sabdakan atau perbuat. Dalam konteks 
hewan, Nabi Muhammad pernah menyebut ada perempuan 
masuk Neraka akibat kematian seekor kucing, 

ََْارَ النََّةَ أ رََ امََْتمَلَ خَ دَ   259ةرٍََّهَمََفم

“Seorang perempuan masuk neraka akibat kematian seekor 
kucing.”  

Zahir hadis menyatakan bahwa membunuh atau 
perbuatan apapun yang menyebabkan kematian pada 
kucing bisa membuat seseorang masuk Neraka. Ada juga 
anggapan bahwa kucing termasuk hewan yang paling mulia 
dan memelihara kucing hukumnya sunnah sebagai identitas 
diri bagi orang-orang yang menjadi pengikut Nabi 
Muhammad. Namun, hal ini tentunya berlebihan dan 
bertentangan dengan karakter Islam yang intinya adalah 
kasih sayang. Kucing mendapat perlakuan baik sama seperti 
hewan-hewan lainnya. Kematian kucing yang diakibatkan 
oleh manusia terjadi karena disengaja dan tidak disengaja. 

 
258 Muslim “Bāb al-Amr bi IḥsĀn al-Dhabḥ wa al-Qatl wa Taḥdīd 

al-Syafrah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/72; Abū Dāwud, “Bāb fī  al-Nahy an 
Tuṣbar al-Bahāim wa al-Rifq bi al-Dhabīḥah” dalam Sunan Abī Dāwud, 
III/58; Al-Tirmidhī, “Bāb Jā’ fī al-Nahy ‘an al-Muthlah” dalam Sunan al-
Tirmidhī, IV/22; Al-Nasāī, “al-Amr bi Iḥdād al-Shafrah” dalam Sunan al-
Nasāī”, VII/227; Ibn Mājah, “Bāb Idhā Dhabaḥtum fa Aḥsinū al-Dhibḥ” 
dalam Sunan Ibn Mājah, II/1058. 

259 Al-Bukhārī, “Bāb Khams min al-Dawābb Fawāsiq Yuqtaln fī al-
Ḥaram” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1204; Muslim “Bāb Sa’ah 
Raḥmatillāh Ta’ālā wa Annahā Sabaqat Ghaḍabah” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, 
VIII/98; Ibn Mājah, “Bāb Dhikr al-Tawbaḥ” dalam Sunan Ibn Mājah, 
II/1421. 
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Dalam konteks pemahaman hadis yang benar, manusia 
disiksa di Neraka akibat kematian kucing mati tidak bisa 
dianggap sebagai bentuk dari kasih sayang Allah dan visi 
rahmat dari Nabi Muhammad. 

Matan hadis menyebutkan alasan perempuan 
dihukum dengan Neraka adalah sebab dirinya mengurung 
kucing tanpa diberi makan hingga mati kelaparan. Lagi-lagi, 
bukan sekedar mengurung kucing yang jadi alasan hukuman 
yang sangat berat, namun sifat buruk dan perbuatan jahat 
yang dimiliki perempuan ini yang digambarkan dengan rasa 
tega membiarkan seekor kucing mati kelaparan di dalam 
sangkar. Orang yang sengaja membiarkan binatang sekarat 
dalam waktu berhari-hari di rumahnya, sangat mungkin 
merupakan sosok manusia yang jahat kepada keluarganya, 
tetangganya, dan orang-orang yang ada di sekitarnya. 
Perempuan ini dihukum masuk Neraka akibat perbuatan 
jahat dan akhlak buruk yang digambarkan sebagai sosok 
manusia yang tega membunuh kucing secara perlahan 
dengan cara dibiarkan kelaparan selama berhari-hari atau 
mungkin berminggu-minggu. 

Jika sekedar menjadi sebab kematian kucing 
seseorang dihukum di Neraka, maka pertanyaan yang 
muncul adalah: Ke mana pahala salat yang dikerjakannya? 
Ke mana pahala puasa yang dijalaninya? Dengan 
menggunakan maqāṣid sunnah, kita pahami bahwa 
perempuan ini memiliki banyak dosa dan kejahatan, juga 
pahala. Namun akhlak buruk menjerumuskannya ke Neraka. 

Sebagai pembanding atas hadis “kucing” di atas, Abū 
Hurayrah meriwayatkan apa yang disampaikan oleh Nabi 
Muhammad, bahwa ada seorang laki-laki yang kehausan lalu 
mengambil air di sumur (fa nazal bi’ran). Setelah merasa 
cukup minum, ia melihat ada anjing yang kehausan namun 
tidak bisa mengambil sendiri air di sumur. Laki-laki tadi 
mengambilkan air dan meminumkannya untuk anjing 
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tersebut. Atas perbuatannya, laki-laki tersebut diampuni 
dosanya oleh Allah.260 Dalam riwayat lain, Abū Hurayrah 
menyampaikan hadis bahwa ada perempuan yang 
berprofesi sebagai pezina (pekerja seks komersil) 
memberikan minum kepada anjing yang sangat kehausan, 
dan dirinya mendapatkan ampunan dari Allah sebab rasa 
kasihan yang dimilikinya.261  

Ampunan dari Allah Ta’ala diberikan kepada orang-
orang yang memiliki sifat dan sikap rahmat. Bukan sekedar 
memberi minum hewan. Jika seseorang memiliki sifat 
sayang kepada hewan, tentunya sifatnya sayangnya akan 
sangat besar terhadap sesama manusia. Allah Ta’ala 
merahmati orang yang merahmati orang lain, dan salah satu 
bentuk rahmat Allah adalah Dia memberikan ampunan. 

Dengan maqāṣid sunnah, dipahami bahwa seluruh 
hewan layak untuk mendapatkan kasih sayang, bukan hanya 
kucing atau anjing. Ketika ada hewan membahayakan 
manusia, maka hewan tersebut boleh dibunuh atau 
disembelih, sebagai bentuk kasih sayang terhadap manusia, 
dengan cara yang baik sebagai bentuk kasih sayang kepada 
hewan. 

 
6. Hadis-hadis Tentang Makan dan Minum 

Dengan konsep maqāṣid sunnah, yaitu bahwa Nabi 
Muhammad ṣallallāh ‘alayh wa sallam adalah sosok manusia 
yang penuh rahmat dan mengajarkan umatnya untuk 
memiliki sifat dan sikap rahmat, banyak hadis yang memuat 

 
260 Al-Bukhārī, “Bāb Faḍl Saqy al-Mā’” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 

II/833; Muslim, “Bāb  Faḍl Sāqīy al-Bahāim al-Muḥtaramah wa Iṭ’āmihā” 
dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VII/44; Abū Dāwud, “Bāb Mā Yu’mar Bih Min al-
Qiyām ‘ala al-Dwābb wa al-Bahāim” dalam Sunan Abī Dāwud, II/329. 

261 Al-Bukhārī, “Bāb Idhā Waqa’ al-Dhubāb fī Sharāb Aḥadikum 
Falyaghmish fa Inna fī Iḥdan Janaḥayh Dā’ wa fī al-Ukhrā Shifā’” dalam 
Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, III/1266. 
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perintah (amr) dan larangan (nahy), bisa dipahami lebih 
tepat. Misalnya dalam bab makan dan minum (aṭ’imah wa 
ashribah), perintah dan larangan yang ada dalam hadis 
dipahami sebagai sebuah anjuran bukan wajib dan haram. 
Dasar logikanya adalah bahwa hukum makan dan minum 
adalah mubah, karenanya hal-hal yang terkait makan dan 
minum hukumnya juga mubah. Tentunya  hal ini tidak bisa 
digeneralisasi, di mana dalam konteks makan dan minum 
tetap ada hukum haram ketika ada dalil yang secara lugas 
menyatakan demikian, misalnya memakan bangkai dan 
daging babi,262 meminum khamr,263 dan mengonsumsi 
makanan atau minuman yang diperoleh cara batil264 semisal 
mencuri.265  

Cara makan, waktu makan, cara penyajian makanan, 
dan seterusnya seharusnya tidak bisa memunculkan dosa, 
kecuali jika ada aturan Allah yang dilanggar dan hak 
manusia yang terampas, sebab hal tersebut merupakan 
pelanggaran terhadap larangan Allah Taala.266  

Beberapa sahabat semisal Ibn ‘Abbās dan Anas bin 
Mālik meriwayatkan hadis, bahwa Nabi Muhammad 
memerintahkan umatnya untuk menjilati jari sebanyak tiga 
kali setelah makan, 

  267اهََ قَُعمَلََْي َ تََّّحَ 

 
262 QS. Al-Baqarah ayat 173; Al-Māidah ayat 3; Al-Naḥl ayat 115. 
263 QS. Al-Māidah ayat 90-91. 
264 QS. Al-Baqarah ayat 188; Al-Nisā’ ayat 29. 
265 QS. Al-Mumtaḥanah ayat 12. 
266 QS. Al-Baqarah ayat 172; Al-Māidah ayat 3; Al-An’ām ayat 145; 

Al-Naḥl ayat 115. 
267 Al-Bukhārī, “Bāb La’q al-Aṣābi’ wa Maṣṣihā Qabl an Tamsaḥ bi 

al-Mandīl” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, V/2077; Muslim, “Bāb Istiḥbāb La’q 
al-Aṣābi’ wa al-QaṢ‘ah wa Akl al-Luqmah al-Sāqiṭah Ba’d Masḥ Mā 
Yuṣībuhā Min Adhan wa Karāhah Masḥ al-Yad Qabl la’qihā” dalam Ṣaḥīh 
Muslim, VI/113-115.  
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“Sampai ia menjilatinya.” 
Perintah ini dipahami sebagai etika untuk tidak 

membiarkan makanan terbuang sia-sia karena akan menjadi 
mubazir.268 Semisal ada orang yang makan dan tidak 
menjilati tangannya, maka dia tidak berdosa. Perintah 
menjilati jari tentunya tidak berlaku bagi orang yang makan 
dengan menggunakan sendok atau alat makan lainnya 
(garpu dan sumpit), sebab makanan tidak ada yang 
menempel di jari tangannya. 

Dalam sebuah hadis diceritakan bahwa Nabi 
Muhammad memerintahkan ‘Umar bin Abī Salamah269 yang 
masih kecil (kunt ghulāman fī ḥujr Rasūlullāh) dan hendak 
makan, 

و كُلَْ َاللَ  َو كُلَْممَّاَي لميْكَ س م م  270بمي مميْنمك 

“Sebutlah nama Allah, makanlah dengan tangan kananmu 
dan makanlah apa yang ada didekatmu.” 

Perintah Nabi Muhammad dalam hadis ini, walaupun 
menggunakan ungkapan perintah, dipahami sebagai 
anjuran dalam konteks etika makan (ta’dīb).271 Muslim bin 
al-Ḥajjāj menyebut hadis di atas dalam “bāb ādāb al-ṭa’am” 
yang artinya etika makan dan minum. Bisa disimpulkan 

 
268 QS. Al-Isrā’ ayat 27. 
269 ‘Umar merupakan anak dari Ummu Salamah yang merupakan 

Ummul Mukminin. Beliau tinggal bersama Nabi Muhammad sebab 
menjadi anak tiri beliau (rabībuh). 

Al-Bukhārī, “Bāb al-Akl Mimmā Yalīh” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 
V/2056. 

270 Al-Bukhārī, “Bāb al-Tasmīyah ‘alā al-Ṭa’ām” dalam Ṣaḥīḥ al-
Bukhārī, V/2056; Muslim, “Bāb Ādāb al-Ṭa’ām wa al-Sharāb” dalam 
Ṣaḥīḥ Muslim, VI/109; Abū Dāwud, “Bāb al-Akl bi al-Yamīn” dalam Sunan 
Abī Dāwud, III/410; Al-Tirmidhī, “Bāb al-Tasmīyah ‘alā al-Ṭa’ām” dalam 
Sunan al-Tirmidhī, IV/288; Ibn Mājah, “Bāb al-Akl bi al-Yamīn” dalam 
Sunan Ibn Mājah, II/1087. 

271 Wahbah al-Zuḥaylī, al-Wajīz fi Uṣūl al-Fiqh, 211. 



123 

bahwa orang yang lupa memulai makan dengan membaca 
basmalah, atau orang kidal dan orang yang tidak memiliki 
tangan kanan lalu makan dengan menggunakan tangan kiri, 
tidak berdosa. Karena yang dilanggar adalah etika, maka 
sanksinya bukan dosa tetapi penilaian tidak patut atau tidak 
pantas saja. 

Walaupun ada banyak hadis yang redaksinya 
memuat larangan makan dan minum dengan tangan kiri (wa 
lā ya’kul bi shimālih272/ fa inn al-shayṭān ya’kul bi 
shimālih273), namun seluruhnya dipahami sebagai sebuah 
anjuran atas nama etika, bukan larangan yang berimplikasi 
dosa. Dengan melihat sosok Nabi Muhammad dan maqāṣid 
sunnah dalam ajaran yang diajarkannya, kita memaklumi 
bahwa ajaran tentang etika makan harus disampaikan 
berulang kali supaya umat Islam bisa menjadikannya tradisi 
kolektif (sunnah) dan watak diri.  

Ada hadis yang dengan lugas menyatakan, 
ءمَأ وَْيُ ن ْف خ َفميْهمَ َالْمنَّ  َفم  274نّ  ىَر سُوْلَُاللمَأ نَْي  ت  ن  فَّس 

“Rasulullah melarang bernafas di wadah dan meniup 
(makanan dan minuman) yang ada di dalamnya.” 

Sebagian orang memahami larangan ini sebagai 
sebuah keharaman, di mana orang yang meniup makanan 
dan minuman akan mendapat dosa, atau setidaknya 
dianggap menyalahi sunnah Nabi Muhammad. Namun, 
dengan mengenali misi rahmat yang diajarkan oleh Al-

 
272 Muslim, “Bāb al-Nahy ‘an Ishtimāl al-Ṣammā’ wa al-Iḥtibā’ fī 

Thawb Wāḥid” dalam Ṣaḥīḥ Muslim, VI/154.  
273 Muslim, “Bāb Ādāb al-Ṭa’ām wa al-Sharāb” dalam Ṣaḥīḥ 

Muslim, VI/109; Abū Dāwud, “Bāb al-Akl bi al-Yamīn” dalam Sunan Abī 
Dāwud, III/410; Al-Tirmidhī, “Bāb al-Nahy ‘an al-Akl wa al-Sharāb bi al-
Shimāl” dalam Sunan al-Tirmidhī, IV/ 258; Ibn Mājah, “Bāb al-Akl bi al-
Yamīn” dalam Sunan Ibn Mājah, II/1087. 

274 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Nafkh fī al-Sharāb wa al-tanaffus fīh” 
dalam Sunan Abī Dāwud, III/392. 
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Qur’an dan watak Nabi Muhammad yang penyayang, 
larangan ini tidak bisa dipahami sebagai bentuk dosa apalagi 
status menyalahi sunnah. Larangan meniup makanan dan 
minuman dianggap sebagai sebuah etika dalam makan dan 
minum terutama saat bersama orang lain. Bisa jadi, 
makanan dan minuman yang telah ditiup menyebabkan 
orang lain merasa jijik dan enggan untuk ikut 
mengonsumsinya. Dalam hadis lain dinyatakan bahwa Nabi 
Muhammad pernah meniup minuman sebanyak tiga kali 
(kān idhā sharib tanaffas thalathan)275 dan dua kali (tanaffas 
marratayn),276 yang kemungkinan besar dilakukan pada 
makanan beliau yang tidak dimakan bersama orang lain. 

Pemaknaan hadis dengan maqāṣid sunnah juga 
diterapkan pada hadis tentang berpakaian, tidur, dan 
berkendara. Nabi Muhammad tidak mewajibkan kita 
mengenakan pakaian tertentu dengan model dan warna 
tertentu. Nabi Muhammad tidak melarang kita tidur 
tengkurap atau telentang dalam konteks gaya tidur tersebut 
hukumnya haram. Nabi Muhammad membebaskan kita 
memilih kendaraan, tanpa ancaman dosa. Walaupun 
redaksional hadis menggunakan kata perintah dan larangan, 
namun tidak ada implikasi pahala atau dosa karena hadisnya 
dipahami sebagai ajaran tentang etika dan kepatutan. Sosok 
dan watak pribadi Nabi Muhammad tak terbantahkan, 
bahwa beliau adalah orang yang penuh rahmat dan kasih 
sayang, bukan pemarah dan orang yang mengancam 
umatnya dengan siksaan di Neraka hanya dikarenakan hal-
hal sepele.  

 
275 Abū Dāwud, “Bāb fī al-Sāqī Matā Yashrab” dalam Sunan Abī 

Dāwud, III/392. 
276 Al-Tirmidhī, “BābMā Dhukir min al-Shurb bi Nafsayn” dalam 

Sunan al-Tirmidhī, IV/303. 
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Dengan maqāṣid sunnah, ajaran Islam akan terlihat 
jelas mengandung rahmat, dengan asas memberi 
kemudahan bukan menyulitkan, mengandung fleksibilitas, 
dan bersifat universal. 

 
7. Tafsir Maqāṣidī 

Al-Qur’an dan hadis merupakan dua entitas yang 
tidak bisa dipisahkan. Untuk menafsirkan Al-Qur’an, kita 
perlu metode dan pendekatan sebagaimana hal yang sama 
juga kita lakukan dalam pemahaman hadis. 

Dalam aplikasinya, maqāṣid sunnah memiliki 
padanan dalam korpus tafsir, yaitu tafsir maqāṣidī. Secara 
aplikatif, tafsir maqāṣidī dapat didefinisikan sebagai 
menafsirkan Al-Qur’an dengan menggunakan satu tema 
besar sebagai bingkai penafsirannya. Ibarat melihat dengan 
mengenakan kacamata berwarna kuning, seseorang akan 
mendapati nuansa kuning pada setiap benda yang 
dilihatnya. Semisal lensa kaca mata tersebut diganti dengan 
yang berwarna biru, maka benda-benda yang dilihatnya 
akan terpapar warna biru.277 Tafsir maqāṣidī bukan tafsir 
yang bercorak maqāshid sharī’ah, melainkan sebuah 
metodologi penafsiran selayaknya metode taḥlīlī dan 
mawḍū’ī, dengan cara kerja sebuah maqra’ (satu ayat atau 
beberapa ayat atau satu surah) ditentukan satu maqāṣid 
misalnya keadilan, maka seluruh ayat ditafsirkan dalam 
perspektif keadilan walaupun ayat-ayat tersebut tidak 
secara eksplisit membicarakan konsep keadilan. 

Tanpa menggunakan pendekatan maqāṣid dan 
maqāṣidī, ada beberapa ajaran Al-Qur’an dan hadis yang bisa 
dipahami salah, misalnya konsep qiṣāṣ. 

 
277Andi Rahman, Tafsir Maqashidi Surah Yasin (Tangerang 

Selatan: Yayasan Wakaf Darus-Sunnah, 2019), 75.   



126 

Al-Qur’an dan hadis menerangkan bahwa 
pembunuhan berencana (qatl al-‘amd) hukumannya adalah 
qiṣāṣ. Artinya pelaku pembunuhan akan dibunuh, dengan 
konsep umumnya adalah satu nyawa dibayar dengan satu 
nyawa (al-nafs bi al-nafs).278 

Al-Qur’an secara tegas menyatakan bahwa tujuan 
dari qiṣāṣ adalah untuk menjaga keberlangsungan 
kehidupan.279 Rasionalisasinya adalah bahwa dengan 
adanya hukuman berat, seseorang akan mengurungkan 
niatnya untuk membunuh. Ketika manusia tidak saling 
membunuh, maka keberlangsungan hidup mereka akan 
terjaga. Qiṣāṣ bukan ditujukan sekedar membunuh pelaku 
pembunuhan, yang justru akan menambah jumlah orang 
yang tewas. 

Permasalahan yang muncul adalah jika pelaku 
pembunuhan ada dua orang atau lebih. Tanpa pendekatan 
tafsir maqāṣidī dan maqāṣid sunnah,  para pelaku 
pembunuhan tidak bisa dihukum qiṣāṣ. Hal ini dikarenakan 
konsep dasar hukuman terhadap pembunuh adalah satu 
nyawa dibayar dengan satu nyawa, bukan satu nyawa 
dibayar dengan beberapa nyawa. Jika qiṣāṣ tidak diterapkan, 
maka tujuan menjaga keberlangsungan kehidupan manusia 
tidak akan tercapai. Pembunuhan justru akan merajalela, di 
mana orang yang ingin melakukan pembunuhan akan 
mengajak orang lain menemaninya sehingga qiṣāṣ tidak bisa 
diterapkan. Sangat mungkin, jumlah pembunuhan akan 
meningkat dan keberlangsungan hidup manusia akan 
terancam. 

Dengan dasar tafsir maqāṣidi dan maqāṣid sunnah, 
kita memahami ijtihad Khalifah ‘Umar yang melaksanakan 
qiṣāṢ terhadap orang-orang yang melakukan pembunuhan 

 
278 QS. Al-Baqarah ayat 178; Al-Māidah ayat 45. 
279 QS. Al-Baqarah ayat 179. 
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terhadap satu orang. Al-Bukhārī dalam kitab Ṣaḥīḥ-nya 
menulis bab “Idhā Aṣāb Qawm Min Rajul Hal Yu’āqab aw 
Yuqtaṣṣ minhum Kulluhum”280 yang artinya “jika 
sekelompok orang membunuh satu orang, apakah mereka 
semua di-qiṣās?”. Khalifah ‘Umar pernah dikritik atas 
keputusannya ini, namun dirinya bersikukuh dengan 
menyatakan bahwa jika ada dua orang atau lebih 
membunuh satu orang, maka seluruh pelakunya harus 
dihukum walaupun jumlah mereka sangat banyak (law 
ishtarak fīhā ahl al-Ṣan’ā’ laqataltuhum).281  Al-Bukhārī 
meriwayatkan bahwa al-Sha’bī pernah menghukum potong 
tangan seseorang yang didakwa mencuri berdasarkan 
persaksian dua orang. Kedua saksi tersebut kemudian 
menyatakan bahwa mereka keliru dalam persaksiannya 
(qālā akhṭa’nā). Al-Sha’bī menghukum keduanya dengan 
membayar diyat (denda) dan menyatakan semisal keduanya 
sengaja membuat persaksian palsu yang mengakibatkan 
orang terpotong tangannya, maka keduanya akan di-qiṣāṣ 
dengan cara yang sama, yaitu dipotong tangan (law ‘alimtu 
annakumā ta’ammadtuma laqaṭa’tu).282  

Tanpa pendekatan tafsir maqāṣidī dan maqāṣid 
sunnah, tujuan meminimalisasi atau menghilangkan 
pembunuhan tidak akan tercapai. Kondisinya justru berlaku 
kebalikan, yaitu maraknya pembunuhan, di mana orang 
yang ingin membunuh akan mengajak satu orang supaya ia 
terhindar dari hukuman qiṣāṣ. Pembunuhan merupakan 
dosa besar dan maraknya pembunuhan merupakan kondisi 

 
280 Al-Bukhārī, “Bāb Idhā AṢāb Qawm Min Rajul Hal Yu’āqab aw 

Yuqtaṣṣ Minhum Kulluhum” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, VI/2526. 
281 Al-Bukhārī, “Bāb Idhā AṢāb Qawm Min Rajul Hal Yu’āqab aw 

Yuqtaṣṣ Minhum Kulluhum” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, VI/2526. 
282 Al-Bukhārī, “Bāb Idhā AṢāb Qawm Min Rajul Hal Yu’āqab aw 

Yuqtaṣṣ Minhum Kulluhum” dalam Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, VI/2526. 
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sosial yang sangat memprihatinkan, yang mana kondisi ini 
jelas ditolak oleh Al-Qur’an dan hadis. 
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PENUTUP 
 
 
 
 
Hadis, disepakati sebagai sumber utama dalam 

ajaran Islam. Hadis harus diamalkan dengan benar, 
karenanya ia harus dipahami dengan benar. Kesalahan 
dalam memahami hadis, akan mengakibatkan kesalahan 
dalam mengamalkan ajaran Islam. Karenanya, mengetahui 
pendekatan-pendekatan dalam memahami hadis menjadi 
penting. 

Buku ini diharapkan memberikan gambaran 
bagaimana hadis dipahami. Buku ini tentu tidak 
memberikan ulasan secara lengkap, dan bisa jadi 
penyajiannya kurang pas, atau kesimpulannya salah. 
Karenanya kritik dan saran dari semua pihak, akan diterima 
dengan rasa bahagia. 

Ada harapan besar, bahwa buku ini akan membawa 
banyak manfaat dan kebaikan, juga diapresisasi sebagai 
bentuk khidmah kepada Nabi Muhammad dan sunnah 
beliau. Allahumma taqabbal 

 ضاعفَاللَعلىَالبيبَمحمدَدائمَصلواتهَوسلمه
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