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Sambutan
Rektor IAIN Antasari

Assalamu’alaikum Wr. Wh.

Seraya mengucapkan Alhamdulillah dan shalawat atas
Rasulullah serta pengikut beliau, kami pada kesempatan ini
menyambut gembira atas penerbitan buku ini. Buku yang berjudul
Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam,
karya Saifuddin yang seckarang berada ditangan Bapak/Ibu ini
merupakan salah satu dari enam buku yang diterbitkan Antasari
Press di tahun 2008. Pada awalnya, buku ini adalah disertasi
mahasiswa terpilih yang diterbitkan.

Meskipun demikian, kami meyakini bahwa masih banyak lagi
disertasi yang layak untuk diterbitkan. Oleh karena itu, pada masa
yang akan datang penerbitan buku semacam ini akan terus
ditingkatkan, baik dari segi kualitas atau kuantitas.

Usaha penerbitan buku karya mahasiswa serta dosen ini telah
dimulai sejak tahun 2003. Penerbitan buku tersebut dimaksudkan
sebagai upaya menyebarluaskan ke tengah masyarakat hasil kerja
akademis IAIN Antasari sebagaimana disebutkan dalam salah
satu visi 2001-2010 TAIN Antasari, yaitu menjadikan perguruan
tinggi Islam terdepan dalam aspek informasi ilmiah keislaman
kawasan Kalimantan. Di samping itu, kami juga mengharapkan
penerbitan buku ini dapat menjadi motivasi mahasiswa dan dosen
untuk lebih menghasilkan karya ilmiah yang bermutu dan layak
untuk dikomsumsi publik.

Terlepas dari hal tersebut, kami menyampaikan terima kasih
kepada pihak Antasari Press yang telah menyiapkan penerbitan
buku ini. Kepada penulis, kami menyampaikan terima kasih, dan
sekali lagi, penerbitan buku ini semoga menjadi pendorong bagi
Saudara dan rekan-rekan, untuk lebih produktif melahirkan karya
ilmiah.
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Harapan kami, semoga buku ini tidak hanya bermanfaat bagi
masyarakat Kalimantan Selatan, tetapi juga  seluruh bangsa
Indonesia.

Wassalamua’laikum Wr. Wh.
Banjarmasin, Nopember 2008

Rektor

Prof. Dr. H. Kamrani Buseri, MA
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Bab 1
PENDAHULUAN

Salah satu persoalan utama yang tetap ramai diperbincangkan
kendati telah lama memicu polemik dan kontroversi dalam
kancah studi hadis adalah problem kompilasi dan kodifikasi
(tadwin) hadis. Problem ini boleh jadi akan terus berkembang
menjadi agenda perdebatan yang cukup hangat dan menyita
banyak energi di kalangan para sarjana keislaman, khususnya
mereka yang menaruh minat pada studi hadis. Pasalnya, sampai
sejauh ini, dalam proses kompilasi dan kodifikasi (zdwin) hadis
masih menyisakan sejumlah persoalan hermeneutik yang cukup
pelik, utamanya menyangkut problem historis-metodologis dan
ontologis dari kitab hadis ketika dihadapkan pada kritik sejarah.
Artinya, ditilik dari kritik sejarah, masalah historisitas dan
otentisitas literatur hadis masih menjadi semacam “misteri” yang
perlu diungkap dan dikaji. Sehingga tidak heran jika persoalan itu
kemudian menjelma menjadi objek kajian ilmiah yang cukup
menarik, di samping juga kontroversial bagi banyak kalangan.

Karena proses kompilasi dan kodifikasi (Zedwin) hadis masih
banyak diselimuti “misteri” dan kontroversi, maka dalam
perspektif kritik historis, posisi kitab hadis tidak dapat
disejajarkan dengan kitab suci al-Qur’an, meskipun secara teologis
hadis juga diakui sebagai sumber otoritatif syariat Islam.'

! Otoritas hadis sebagai salah satu sumber utama syariat Islam diakui oleh
hampir seluruh mazhab dalam Islam, termasuk Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah
dan Syi‘ah. Bahkan, menurut Rasul Ja‘fariyan, seluruh mazhab dalam Islam
menyetujui pentingnya hadis sebagai sumber ajaran Islam. ILihat Rasul
Ja‘fariyan, “Tadwin al-Hadits: Studi Historis tentang Kompilasi dan Penulisan
Hadis”, tetj. Dedy Jamaluddin Malik, A/-Hikmah, no. 1, 1990, h. 14. Di antara
dasar argumen yang digunakan untuk menunjukkan otoritas hadis sebagai
sumber utama syariat Islam adalah: (1) al-Qur’an, misalnya QS. al-Hasyr/59: 7;
QS. al-Nisd’/4: 59, 80; al-Ma’idah/5: 92; dan seterusnya; (2) hadis Nabi saw.,
misalnya hadis yang menyatakan, “Kutinggalkan bagi kalian dua perkara yang
tidak akan tersesat selama kalian berpegang teguh pada keduanya: Kitabullah
dan sunnah Nabi.” (Hadis diriwayatkan oleh Malik ibn Anas), dan sebuah
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Tadwin Hadis Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

Bagaimanapun mesti diakui bahwa dalam proses kompilasi dan
kodifikasi (yaz%) al-Qur’an tidak terdapat problem hermeneutik
yang cukup pelik sebagaimana dialami oleh kitab hadis, karena
memang sejak awalnya kitab suci umat Islam ini telah diabadikan
dalam dokumen tertulis sehingga terhindar dari manipulasi
historis.” Selain itu, dalam modus transmisinya, al-Qut’an juga
ditopang oleh mata-rantai transmisi yang secara historis-ilmiah
diakui sangat akurat schingga terbebas dari unsur pemalsuan.’

hadis yang menyebutkan, “Sesungguhnya kutinggalkan bagimu dua pusaka:
Kitabullah dan Ahli Baitku.” (Hadis diriwayatkan oleh Muslim, al-Tirmidziy,
Ahmad ibn Hanbal, Ibn Babawaih, dan al-Shaffar al-Qummiy). Lebih lanjut,
ada sebagian ulama hadis Sunni ataupun Syi‘ah menambahkan dua dasar
argumen: (1) ijmak; dan (2) akal atau keimanan. Lihat Muhammad °Ajjaj al-
Khathib, Ufb%/ al-Hadits: Uldimubu wa Mushthalahubn, (Beirut: Dar al-Fikr, 1409
H/1989 M) h. 36-41; al-Sayyid Muhammad Taqiy al-Hakim, Ushi/ al- A/ﬂﬂmz‘ /i
al-Figh al-Mugdiran, (Qum al-Majma‘ al- ‘Alamiy li Ahl al-Bait, 1418 H/1997 M),
h. 120-122; Ja‘far al-Subhaniy, a/-I‘%ishdm bi al-Kitib wa al-Sunnab, (Teheran:
Rabithat al—Tsaqéfag wa al-‘Alaqat al-Islamiyah, 1417 H/1996 M), h. 344;
Muhammad Shadiq Najmiy, Ta'ammulit fi al-Shabibain, (Beirut: Dar al-‘Ulam,
1408 H/1988 M), h. 29.

2 Penjelasan lebih lanjut tentang proses kompilasi dan kodifikasi al-Qut’an,
lihat Ibrahim al-Abyariy, Tarikh al-Qurian, (Kairo, Beirut: Dar al-Kitab al-
Mishriy dan Dar al-Kitab al-Libnaniy, 1411 H/1991 M), h.102-113; Jalal al-Din
al-Suyathiy, alligan fi Uliim al-Qur’an, Beirut: Dar al-Fikr, 1399 H/1979 M),
juz I, h. 58-63; Manna‘ al-Qaththan, Mababits fi Uliim al-Qur'én, (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 1414 H/1994 M), h. 118-134; Shubhiy al-Shalih,
Mabahits fi'Uliim al-Quran, (Beirut: Dar al ‘Ilm li al-Malayin, 1988), h. 65-89;
Muhammad ‘Aliy al- Shabumy, al-Tibyan fi Ulim al-Qur'dn, (Beirut: ‘Alam al-
Kutub, 1405 H/1985 M), 49-61; Muhammad Qubaisiy, Tadwin al-Qur'an al-
Karim, (Beirut: Dar al-Afiaq al-Jadidah, 1401 H/1981 M), h.13-51; Sahr al-
Sayyid ‘Abd al-‘Aziz  Salim, Adwa’ ‘ali Mushhaf Utsmin ibn ‘Affin,
(Iskandariyah: Mu’assasat Syabab al-Jami‘ah, t.th.), h. 5-32.

3 Transmisi al-Qur’an sejak dari lisan Nabi saw. hingga berbentuk mushaf
seperti yang dijumpai sekarang ini seluruhannya betrlangsung secara mutawitir.
Lihat Badr al-Din Muhammad ibn ‘Abdillah al-Zarkasyiy, a/-Burbdn fi ‘Uliim al-
QOunr'dn, (Beitut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), juz I, h. 133-134; Muhammad
Bake Isma’il, Dirdsat fi ‘Uldim al-Qur'én, (Kairo: Dar al-Manar, 1411 H/1991 M),
h.23; Muhammad ibn Muhammad Aba Syuhbah, a/-Madghal li Dirésat al-Qur'in
al-Karim, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1412 H/1992 M), h. 7; Muhammad ibn
Muhammad AbG Syuhbah, F7 Ribib al-Sunnat al-Kutub al-Sihib al-Sittah, (Kairo:
Majma‘“ al-Buhts al-Islaimiyah, 1389 H/1969 M), h. 32; al-Sayyid Muhammad
Baqir al-Hakim, Ulim al-Qur'an, (Qum: Najma* al-Fikr al-Islamiy, 1419 H), h.
2



Pendahuluan

Sementara itu, untuk kasus kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis rupanya masih rentan terhadap berbagai kritik dan
perdebatan. Ada beberapa faktor yang barangkali membuat
persoalan ini tidak kedap terhadap kritik historis dan perdebatan.
Pertama, sejarah kompilasi dan kodifikasi hadis sejak periode
pewahyuan hingga tercapai dokumentasi yang dianggap final telah
melewati rentang waktu yang panjang. Menurut Arkoun, tenggang
waktu yang panjang bagi proses kompilasi dan kodifikasi hadis,
telah memunculkan berbagai kontroversi dan polemik yang terus
berlanjut hingga kini antara tiga arus tradisional dalam Islam: Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah, Syi‘ah, dan Khawarij. Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah mengakui kompilasi hadis al-Bukhariy (w. 256 H/870
M) dan Muslim (w. 261 H/875 M), Syi‘ah Imamiyah (Itsna
‘Asyariyah) mengakui kompilasi hadis a/-Kafi fi T/im al-Din karya al-
Kulainiy (w. 329 H/939 M), yang dilengkapi dengan kompilasi
hadis Ibn Babawaih (w. 381 H/991 M) dan al-Thusiy (w. 460
H/1067 M), dan Khawarij memegangi kompilasi al-Jdnmi‘ al-Shabih
karya al-Rabi ibn Habib (akhir abad 11 H/VIII M).*

Faktor kedna, proses historis kompilasi dan kodifikasi (adwin)
hadis, kendati secara khusus telah berlangsung sejak periode Nabi
saw., pada kenyataannya belum menjangkau seluruh hadis yang
telah beredar saat itu. Sementara dokumen-dokumen hadis yang
ditulis oleh para sahabat sendiri tidak diperoleh bukti yang kuat
bahwa seluruhnya telah dilakukan pemeriksaan di hadapan Nabi
saw.” Hal itu tampaknya juga menjadi salah satu titik rawan dalam
perjalanan sejarah kompilasi dan kodifikasi hadis. Padahal,
seandainya seluruh hadis telah ditulis pada periode Nabi saw. dan

17; al-Qaththan, Ulim al-Qur'dn, h.26; al-Shabaniy, Ulim al-Qur'dn, h. 8; al-
Shalih, Uliine al-Qur'an, h. 21.

4 Mohammed Arkoun, al-Fikr al-Iskimiy: Nagd wa Ijtibid, (London: Dar al-
Saqiy, 1990), h. 101-102; Mohammed Arkoun, Rethinking Iskam: Common
Qumestions, Uncommon Answers, (Boulder, San Fransisco, Oxford: Westview Press,
1994), h. 45.

> M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi, (Jakarta: Bulan
Bintang, 1992), h. 12.

3
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sekaligus diperiksa di hadapan beliau, maka dengan sendirinya
literatur hadis akan mempunyai daya tahan yang sangat tinggi jika
dihadapkan pada kritik sejarah.

Ketiga, kegiatan kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis,
terutama yang bersifat resmi dan publik, baru terjadi setelah
munculnya gelombang besar pemalsuan hadis. Dalam kaitan ini,
dua ulama hadis terkemuka Ibn Hajar al-‘Asqalaniy (w. 852
H/1449 M) dan al-Suyuthiy (w. 911 H/1505 M) memberikan
penegasan bahwa usaha kompilasi dan kodifikasi hadis dilakukan
di tengah mewabahnya berbagai bidah yang disebarkan oleh
beberapa kelompok Islam.’ Awal pemalsuan hadis itu, menurut
pandangan yang paling populer, telah berlangsung sejak era
pemerintahan ‘Aliy ibn Abi Thalib,” tetapi sebagian pendapat
menyebutkan telah terjadi sejak akhir pemerintahan ‘Utsman ibn
‘Affan,” atau bahkan ada yang menariknya ke masa yang lebih
awal lagi, tepatnya pada periode Nabi saw.” Akibat gelombang
pemalsuan hadis itu, maka dalam proses kompilasi dan kodifikasi

¢ Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Hady al-Sariy Mugaddimat Fath
al-Bariy, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), h. 6; Jalal al-Din ‘Abd al-
Rahman ibn Abi Bakr al-SuyGthiy, Tadrib al-Rawiy fi Syarh Taqrib al-Nawawiy,
(Kairo: Dar al-Hadits, 1423 H/2002 M), h. 65; Jalal al-Din al-Suytthiy, Tagyin
al-Mamalik bi Mandqib Sayyiding al-Imam Malik, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), h. 39.

7 Mushthafa al-Sibd’ty, al-Sunnat wa Makdnatuba fi al-Tasyri‘ al-Isiamiy, (t.t.:
Dar al-Qaumiyah li al-Thiba‘ah wa al-Nasyr, t.th.), h.76; Muhammad al-
Shabbagh, a/-Hadits al-Nabawiy: Mushthalabubu, Baldghatubu, Uliimubn, Kutububa,
(t.t: Mansytrat al-Kutub al-Islamy, 1392 H/1973 M), h. 123; Shubhiy al-
Shalih, Ulim al-Hadits wa Mushthalabubn, (Bairut: Dar al-Tlm 1i al-Malayin,
1988), h. 266; al-Khathib, Ushsil/ al-Hadits, h. 415-416; M. Syuhudi Ismail,
Kaedah Kesahiban Sanad Hadis: Telaah Kritis dan Tinjanan dengan Pendekatan 1lmn
Sejarab, (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), h. 106.

8 Mahmad AbG Rayyah, Adhwa’ ‘ald al-Sunnat al-Mubammadiyyah an Difi* an
al-Hadits, (Mesir: Dar al- Ma‘arif, t. th.), h. 118; Musfir ‘Azmullah al-Daminiy,
Magdyts Nagd Mutin al-Sunnab, (Riyadl: t.p., 1414 H/1984 M), h. 30.

® Ahmad Amin, Fajr alIskim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 1425
H/2004 M), h. 204; al-Syarif al-Radliy, Nalyj al-Baldghah, disyarah oleh Syaikh
Muhammad ‘Abduh, (Kairo: Dar al-Hadits, 1424 H/2004 M), h. 285; al-
Nu‘man ‘Abd al-Muta‘al al-Qadliy, a/Hadits al-Syarif: Riwdyat wa Dirdyab,
(Kairo: al-Majlis al-A‘a li al-Syu’an al-Islamiyah, 1395 H/1975 M), h. 61.
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Pendahuluan

hadis, para ulama dituntut bekerja keras untuk mendapatkan
hadis-hadis yang asli di antara tumpukan hadis-hadis palsu.

Faktor keempat, selama proses transisi dari tradisi lisan menuju
dokumentasi tertulis, periwayatan hadis umumnya berlangsung
secara dhad” dan hanya sedikit yang berlangsung secara
mutawatir!" Sehingga sebagian besar hadis berkedudukan sebagai
hanniy al-wnrid® dan sebagian kecil saja berkedudukan sebagai
qath'iy —al-wurid.” Padahal, seandainya transmisi hadis itu

10 Kata dhad merupakan bentuk jamak dari kata abad yang secara literal
berarti satu. Sedangkan menurut terminologi ilmu hadis, hadis dhdd adalah
hadis yang diriwayatkan oleh satu periwayat atau lebih yang tidak sampai pada
tingkatan mutawditir. Lihat Mahmad al-Thahhan, Taisir Mushthalah al-Hadits,
(Beirut: Dar al-Qur’an al-Karim, 1399 H/1979 M), h. 21; Muhammad Jamal al-
Din al-Qasimy, Qawd id al-Tapdits min Funiin Mushthalah al-Hadits, Mesir: ‘Isa al-
Halabiy, t.th.), h. 147; Khalil Ibrahim Mulakhathir, Makdnat al-Shahihain,
(Kairo: al-Mathba‘at al-‘Arabiyat al-Haditsah, 1402 H), h. 129; ‘Adil
Muhammad Muhammad Darwisy, Naghrit fi al-Sunnat wa Uliim al-Hadits, (t.t.:
t.p., 1419 H/1998 M), h. 191; Badran Aba al-‘Ainaini Badran, Ushi/ al-Figh al-
Islamy, (Iskandariyah: Mu’assasat Syabab al-Jami‘ah, t.th.), h. 80-81.

11 Shalah al-Din ibn Ahmad al-Adlabiy, Manbhaj Nagd al-Matn Inda Ulama’
al-Hadits al-Nabawy, (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, 1403 H/1983 M), h. 239.
Kata mutawatir secara literal berarti fatdbu', yakni berurut. Sementara dalam
terminologi ilmu hadis, hadis mutawatir berarti hadis yang diriwayatkan oleh
orang banyak yang menurut adat kebiasaan mustahil mereka sepakat terlebih
dahulu untuk berdusta. Lihat al-Khathib al-Baghdadiy, a/Kifiyar fi Tim al-
Riwdyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1409 H/1988 M), h, 16; Abua
Abdillah Badr al-Din Muhammad ibn Ibrahim ibn Jama‘ah, a/-Manhal al-Réwiy
fi Mutkbtashar Uliim al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1410 H/1990
M), h. 38; Ahmad ‘Umar Hasyim, Qawa ‘id Ushil al-Hadits, (Beirut: Dar al-Fikr,
tth.), h. 143; al-Thahhin, Mushthalah al-Hadits, h. 18; al-Khathib, Ushil al-
Hadiss, h. 301; Mulakhathir, Makdnat al-Shabihain, h. 129.

12 Maksud zhanniy al-wurid adalah kebenaran beritanya tidak sampai pada
tataran meyakinkan. Lihat Muhammad ibn ‘Aliy ibn Muhammad al-Syaukaniy,
Irsyad al-Fubiil ila Tabqiq Um al-Ushil, (Makkah: al-Maktabat al-Tijariyah
Mushthafa Ahmad al-Baz, 1413 H/1993 M), h. 92-93; Mahm(d Syaltat, a/
Islam Agidat wa Syari‘ah, (Kairo: Dar al-Qalam, 1966), h. 64-65; AbG Rayyah,
Adlwa’ ‘ald al-Sunnat, h. 178-179.

13 Abt Ishidq Ibrahim ibn Musa al-Syathibiy, a/~Muwaifagat fi Ushil al-
Abkam, Beirut: Dar al-Fikr, t. th.), jilid II, juz IV, h. 3; al-Adlabiy, Manha
Nagd, h. 239. Maksud qathi’iy al-wnriid adalah kebenaran beritanya sampai pada
tataran meyakinkan. Lebih lanjut, lihat al-Shalih, Ulin al-Hadits, h. 151; ‘Abd
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seluruhnya berlangsung secara mutawatir, maka sejumlah titik
rawan akibat tertundanya proses kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis dapat teratasi. Itulah sebabnya, berbeda dengan al-Qur’an,
tidak seluruh hadis mempunyai validitas yang tinggi jika
dihadapkan pada kritik sejarah.

Dengan mempertimbangkan sejumlah faktor yang telah
disebutkan, secara jelas diketahui bahwa posisi kitab hadis
tidaklah sebanding dengan al-Qur’an. Sehingga dapat dimengerti
jilka Maurice Bucaille hanya mensejajarkan kitab hadis dengan
Bibel. Menurutnya, kedua kitab ini mempunyai dua segi
kesamaan: perfama, ditulis oleh pengarang-pengarang yang tidak
menjadi saksi mata atas peristiwa yang mereka laporkan; dan
kedna, ditulis lama setelah peristiwa itu terjadi.'* Karena itu,
sejarah penulisan kitab hadis dan Bibel masih menyimpan
problem hermeneutik yang cukup pelik ketika dihadapkan pada
kritik historis.

Problem historis kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis
menjadi semakin rumit ketika mempertimbangkan faktor aliran di
dalamnya. Meski sama-sama menyetujui hadis sebagai sumber
otoritatif syariat Islam, tiga arus tradisional dalam Islam—Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah, Syi‘ah, dan Khawarij—diketahui memiliki
sejarah fadwin hadis sendiri-sendiri, dan pada gilirannya tiap-tiap
kelompok mengakui karya kompilasi hadis yang berbeda satu
sama lain. Perbedaan itu, menurut Arkoun, pada dasarnya
merujuk kepada akar kultural yang berbeda dari tiap-tiap aliran
yang bersaing untuk memonopoli hadis dan sekaligus
mengontrolnya. Bentuk persaingan itu terlihat dalam berbagai hal,
termasuk judul-judul bab pada masing-masing kompilasi hadis
yang mencerminkan kemuliaan satu aliran atas aliran lainnya, dan
masing-masing kelompok menganggap kompilasi hadis dari

al-Wahhab Khalaf, Tz Ushil al-Figh, (Kuwait: Dar al-Kuwaitiyah, 1388
H/1968 M), h. 42.

14 Maurice Bucaille, The Bible, the Qur'an and Science, (Aligath: Crescent
Publishing Company, 1978), h. 243.
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kelompok lainnya sebagai tidak sah dan palsu.” Studi tentang
dinamika sejarah Zadwin hadis secara lintas aliran (inter-sektarian)
akan mengungkap lebih jauh tentang pluralitas kitab hadis dan
bagaimana faktor ideologis telah ikut memberikan pengaruh
terhadap munculnya karya-karya kompilasi hadis yang berbeda di

antara aliran-aliran Islam.

Agenda lain yang tak kalah pentingnya untuk dibicarakan
adalah kerangka metodologis kompilasi dan kodifikasi (fadwin)
hadis. Kajian seputar tema ini akan mengungkap data penting
tentang bagaimana proses historis zzdwin hadis dibangun di atas
landasan dan dasar-dasar metodologis yang kokoh. Pembentukan
dasar-dasar metodologis itu sesungguhnya telah dilakukan oleh
generasi awal Islam." Para sahabat, tabiin, dan a#bd‘ al-tibi‘7n, telah

15 Arkoun, al-Fikr al-Iskinmiy, h. 102; Arkoun, Rethinking Islam, h. 45. Ini
barangkali merupakan bagian dari sejarah masa lampau yang terus diwariskan
kepada generasi sesudahnya. Namun, belakangan mulai muncul sikap yang
lebih positif. Sebagai misal, kaum Syi‘ah mulai memakai koleksi hadis milik
kaum Sunni, kendati mereka selektif dalam menerima hadis dari sahabat-
sahabat Nabi saw. yang otoritasnya diakui, dan menganggap hadis dari para
imam sepenuhnya otoritatif. Sehingga bukanlah hal yang aneh bila ada ulama
Syi‘ah yang mengutip hadis-hadis dati ulama Sunni, seperti yang terdapat pada
karya Muthahhari dan Thabathaba’i. Bahkan, Seyyed Hossein Nasr mengakui
bahwa sebagian besar substansi hadis-hadis Syi‘ah pada dasarnya sama dengan
yang ada di kalangan Sunni. Lebih lanjut, lihat R. Marston Speight, “Hadith”,
dalam John L. Esposito et al. (ed.), The Oxford Encyclopedia of Modern Islamic
World, New York: Oxford University Press, 1995), vol. II, h. 84; Haidar Bagir,
“Syi‘ah versus Sunnah: Biar Menjadi Sejarah Masa Lampau”, Ulnmul Qur'an,
no. 4, vol. VI, 1995, h. 3.

16 Proses pembentukan dasar-dasar metodologis itu telah dimulai sejak
periode sahabat. Nar al-Din ‘Itr dan Sya‘ban Muhammad Isma’il membagi
tahap perkembangan ilmu hadis ke dalam tujuh fase. Fase perfama, fase
pertumbuhan, yang berlangsung dari awal masa sahabat hingga akhir abad I H.
Fase kedna, fase penyempurnaan bentuk tiap-tiap bidang hadis dan peletakan
kaidah-kaidah oleh ulama tanpa disertai kodifikasi, yang berlangsung sejak awal
abad II H hingga awal abad III H. Fase ketiga, fase kodifikasi cabang-cabang
ilmu hadis secara terpisah-terpisah, yang berlangsung dari abad III H sampai
pertengahan abad IV H. Fase keempat, fase penyusunan secara lebih
menyeluruh dan munculnya disiplin ilmu-ilmu hadis secara terkodifikasi, yang
berlangsung sejak pertengahan abad IV H sampai awal abad VII H. Fase
kelima, fase kematangan dan kesempurnaan dalam kodifikasi ilmu-ilmu hadis,
yang dimulai sejak VII sampai X H. Fase keenam, fase kemandekan dan
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mengikuti kaidah-kaidah ilmiah dalam penerimaan hadis, meski
belum dikemukakan secara eksplisit. Setelah mereka, para ahli
hadis kemudian merumuskan kaidah untuk menerima hadis dan
mengetahui periwayat yang dapat diterima atau ditolak, kriteria
periwayatan, dan kaidah aljarh wa al-ta A

Dari sini dapat dimengerti jika seiring dengan perjalanan
historis kompilasi dan kodifikasi hadis berkembang pula metode
kritik dan musthalah al-hadits. Zubayr Shiddiqi mengakui bahwa
alamiah ketika seseorang tertarik kepada satu peristiwa dan mau
menerima berita tentang peristiwa itu, maka ia menyelidiki
karakter dan keabsahan pembawa berita, serta kejadian yang
disampaikan.' Lebih tandas lagi, Aba Syuhbah mengungkapkan,
“al-jam‘ wa al-naqd sara janban ild janbin” (penghimpunan dan kritik
hadis dilakukan secara beriringan)."” Bahkan, menurut al-Jabiriy,
proses fadwin dan tabwib, dalam arti pengumpulan dan klasifikasi,
tidak mungkin terlaksana tanpa adanya proses seleksi, koreksi,
pengakhiran dan pengawalan.” Jika demikian, maka proses fadwin
hadis setidaknya melewati tiga langkah kegiatan yang berjalan
beriringan: (1) pengumpulan hadis; (2) kritik hadis; dan (3)
penyusunan kitab hadis.

kebekuan, yang terjadi sejak abad X H sampai abad XIV H. Fase kemjub, fase
kebangkitan di abad modern, yang berlangsung sejak awal abad XIV H sampai
sekarang. Lihat Nuar al-Din ‘Itr, a/-Madkbal ila ‘Ulim al-Hadits, (Madinah: al-
Maktabat al-‘Tlmiyah, 1972), h.18-19; Nuar al-Din ‘Itr, Manbaj al-Nagd fi Uldim
al-Hadits, (Damaskus: Dar al-Fikr, 1418 H/1997 M), h. 36-70; Sya’ban
Muhammad Isma’il, ai-Madkhal /i Dirdsat al-Qur'an wa al-Sunnat wa al-Uliim al-
Istamiyyah, (Kairo: Dar al-Anshar, t.th.), juz II, h. 57-58.

17 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h.10-11.

18 Muhammad Zubayr Shiddiqi, “The Science and Critique of Hadith
(‘Uliim  al-Hadith)’, dalam P. K. Koya (ed.), Hadith and Sunnah: Ideals and
Realities, (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 1996), h. 85-86.

19 Muhammad ibn Muhammad Aba Syuhbah, a/Wasith fi Ulim wa
Mushthalah al-Hadjts, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1427/2006 M), h. 81; Aba
Syuhbah, F7 Rihib al-Sunnat, h. 37.

20 Muhammad Abed al-Jabiri, Formasi Nalar Arab: Kritik Tradisi Mennju
Pembebasan dan Pluralisme Wacana Interreligins, terj. Imam Khairi, (Yogyakarta:
IRCiSod, 2003), h. 104.

8



Pendahuluan

Usaha intelektual yang dibangun oleh para sarjana hadis
dalam merumuskan perangkat metodologis kompilasi dan
kodifikasi (fadwin) hadis tampaknya merupakan kontribusi besar
yang barangkali tak tertandingi oleh para sarjana al-Qur’an
sekalipun. Hal ini boleh jadi karena proses historis kompilasi dan
kodifikasi (jam%) al-Qur’an tidak banyak dipermasalahkan dan
otentisitasnya telah diakui secara luas sehingga tidak memerlukan
perangkat metodologis seperti yang ada dalam proses ‘adwin
hadis. Lebih jauh, perangkat metodologis yang mereka ajukan
dinilai telah memberikan kontribusi yang tidak kecil bagi
perkembangan ilmu-ilmu lainnya, termasuk bidang sejarah dan
historiografi Islam. Penilaian itu antara lain diungkapkan oleh
‘Umar Hasyim,” AbG Syuhbah,” Shubhiy al-Shalih,” Akram
Dliyd> al-‘Umariy,”* Yusri Abdul Ghani Abdullah,” Azyumardi
Azra,”® dan Badri Yatim.”

Kontras dengan pendapat ‘Umar Hasyim dan beberapa
sarjana lainnya, sebagian ahli tampak skeptis terhadap kontribusi
studi Zadwin hadis dalam arus perkembangan historiografi Islam,
dan sebaliknya mereka lebih menonjolkan pengaruh-pengaruh

2 Ahmad ‘Umar Hasyim, Manbhaj al-Difi‘ ‘an al-Hadits al-Nabawiy, (Kairo:
Wizarat al-Auqaf, 1410 H/1989 M), h.106.

22 Abua Syuhbah, Mushthalah al-Hadits, h. 82-85.

23 al-Shalih, Uliim al-Hadits, h. 337.

24 Akram Dliyd’ al-Umariy, Bubits fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafab,
(Madinah: Maktabat al-‘Uldm wa al-Hikam, 1415 H/1994 M), h. 273-276;
Akram Dliya’” al-Umariy, Madinan Society at the Time of the Prophet, terj. Huda
Khaththab, (Virginia: The International Institute of Islamic Thought, 1411
H/1991 M), vol. I, h. 15-17.

% Yusti Abdul Ghani Abdullah, Historiografi Islam: Dari Klasik hingga
Modern, terj. Budi Sudrajat, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004), h. 15-16.

% Azyumardi Azra, “Peranan Hadis dalam Perkembangan Historiografi
Awal Islam”, A/-Hikmah, no. 11, 1993, h. 36-56; Azyumardi Azra, Historiografi
Isiam Kontemporer: Wacana, Aktualitas, dan Aktor Sejarah, (Jakarta: Gramedia
Pustaka Utama, 2002), h. 20-45; Azyumardi Azra, “Kata Pengantar”, dalam M.
Fethullah Gulen, Versi Terdalan: Kebidupan Rasul Allah Mubammad Saw., tetj. Tti
Wibowo Budi Santoso, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2002), h. vi.

27 Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), h.
13, 41, 42, 55, 63, dan 80.

9



Tadwin Hadis Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

dari kebudayaan di luar Islam.” Dari situ kemudian muncul suatu
asumsi bahwa tidak ada yang orisinal dalam historiografi Islam.
Menyangkut kebenaran asumsi itu tampaknya masith perlu
dilakukan studi lebih jauh. Karena itu, persoalan yang disebut
terakhir juga layak untuk diteliti, di samping problem fadwin hadis
yang telah lebih awal diutarakan.

Penelitian tentang proses fadwin hadis beserta kontribusinya
dalam arus perkembangan historiografi Islam penting karena
beberapa alasan. Pertama, proses tadwin hadis dalam banyak hal
masih diselimuti “misteri” dan mengundang kontroversi di
kalangan para ahli yang hingga kini belum dicapai kesimpulan
yang tuntas. Begitupun kontribusi ‘adwin hadis terhadap
historiografi Islam masih menyisakan perdebatan di kalangan para
ahli. Karenanya, usaha untuk menyingkap “misteri” dan mencari
penyelesaian terhadap kontroversi seputar fadwin hadis berikut
kontribusinya dalam perkembangan historiografi Islam dirasa
penting dan mendesak.

Kedna, hadis maupun sejarah Islam menempati posisi yang
istimewa dalam jantung kesadaran komunitas muslim. Hadis
merupakan rekaman terhadap ucapan, tindakan, persetujuan, dan
hal ihwal Nabi saw. yang masih terus menjadi rujukan umat Islam
sampai kini. Sementara sejarah Islam merupakan rekaman
terhadap seluruh aspek kehidupan Nabi saw., sahabat, dan umat
Islam di masa lampau yang seringkali dijadikan contoh teladan
dalam kehidupan umat Islam dari dahulu hingga kini. Dengan
demikian, hadis dan sejarah Islam bukanlah data kesejarahan yang
mati atau hanya merupakan bagian dari masa silam, tetapi lebih

28 Ruth Roded, Women in Islamic Biggraphical Collections: From Ibn Sa‘ad to
Whos’s Who, (Boulder, London: Lynne Rienner Publishers, 1994), h. 4; W.
Heffening, “Tabakat”, dalam M. Th. Houtsma e/ al. (ed.), First Encyclopaedia of
Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1987), Supplement, vol. IX, h. 215; W. Heffening,
“Thabaqat”, dalam Ahmad al-Syantanawiy e a/. (ed.), Dai'irat al-Ma'drif al-
Islamiyyah, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz XV, h. 77; Franz Rosenthal, .4 History
of Mustim Historiography, (Leiden: E. J. Brill, 1968), h. 31-33, 76. Silang pendapat
itu akan dikupas lebih jauh pada pembahasan bab V.
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dari itu keduanya merupakan fenomena yang terus hidup dalam
jantung kesadaran komunitas muslim. Karenanya, fadwin hadis
dan historiografi Islam merupakan persoalan klasik yang
senantiasa aktual dibicarakan.

Ketiga, hadis dan sejarah Islam pada dasarnya merupakan dua
cabang disiplin ilmu yang mempunyai keterkaitan erat. Lebih jauh,
kajian sejarah Islam pada awalnya merupakan cabang dari studi
hadis. Sehingga hampir dapat dipastikan jika historiografi Islam
yang lebih awal banyak dipengaruhi oleh studi hadis. Namun,
yang terjadi kemudian, kedua cabang disiplin ilmu itu cenderung
berjalan sendiri-sendiri dan seolah tidak ada keterkaitan antara
keduanya. Apalagi setelah sejarawan muslim mengadopsi metode
kritik historis dari Barat, maka hubungan antara studi hadis dan
historiografi Islam tampak semakin jauh. Di sejumlah universitas
Islam—termasuk UIN dan IAIN—studi hadis dan sejarah Islam
merupakan dua bidang kajian yang satu dengan lainnya tidak
saling berhubungan dan ditempatkan pada fakultas yang terpisah.
Selain itu, alasan yang tak kalah menariknya, para penulis
historiografi awal Islam hampir keseluruhannya adalah ahli hadis.
Atas dasar itu, maka melacak kontribusi Zzdwin hadis terhadap
historiografi Islam mempunyai alasan yang tepat.

Berdasarkan butir-butir pemikiran yang telah tersaji di muka,
maka diketahui bahwa Zadwin hadis beserta kontribusinya dalam
historiografi Islam merupakan persoalan yang cukup penting dan
menarik untuk didiskusikan dalam kancah studi hadis. Karena
alasan itulah persoalan ini patut diangkat dalam penelitian ilmiah.

Studi ini berusaha memusatkan perhatian pada masalah
pokok tentang bagaimana dinamika yang terjadi dalam proses
kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis dan sejauh mana hal itu
memberikan kontribusi terhadap perkembangan historiografi
Islam. Agar diperoleh jawaban yang tuntas, masalah pokok
tersebut dirinci lagi ke dalam sub-sub masalah sebagai berikut:
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1. Bagaimana konsep dasar zadwin hadis? Apakah ada perbedaan
yang mendasar antara konsep Zadwin dengan konsep-konsep
sejenis lainnya, seperti tashnif, ta'lif, jam", dan kitabah?

2. Bagaimana proses historis kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis? Mengapa muncul karya-karya kompilasi hadis yang
berbeda di antara aliran-aliran dalam Islam?

3. Bagaimana perangkat metodologis yang digunakan dalam
proses kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis tersebut? Sub
masalah ketiga ini dapat dirinci lagi menjadi tiga sub sub
masalah berikut:

a. Bagaimana metode pengumpulan sumber (hadis) yang
digunakan dalam proses kompilasi dan kodifikasi (fadwin)
hadis?

b. Bagaimana metode kritik sumber (hadis) yang digunakan
selama proses kompilasi dan kodifikasi (zzdwin) hadis?

c. Bagaimana metode penyusunan atau penulisan yang
dipakai selama proses kompilasi dan kodifikasi (zadwin)
hadis?

4. Apa saja sumbangan materi dan bagaimana kontribusi
metodologis kompilasi dan kodifikasi (fzdwin) hadis dalam
arus perkembangan historiografi Islam?

Karena perjalanan sejarah kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis melewati serangkaian fase historis yang panjang dan
melintasi medan yang luas, setidaknya mencakup tiga arus
tradisional dalam Islam—IKhawarij, Syi‘ah, dan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah—yang masing-masing mempunyai sejarah fadwin hadis
sendiri-sendiri, maka pembahasan #adwin hadis di sini hanya
difokuskan pada aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah.
Alasannya karena kedua arus tradisional itu masih eksis di dunia
Islam hingga kini dan memiliki tradisi keilmuan yang demikian
mantap—termasuk bidang hadis—sehingga masih
memungkinkan untuk melakukan pelacakan sumber. Sementara
dari segi waktu, pembahasan dibatasi pada abad I H sampai V H
karena sepanjang abad ini proses kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
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hadis mengalami perkembangan yang cukup kreatif dan dinamis
dibandingkan abad-abad sesudahnya. Seperti yang akan
dibuktikan nanti, kegiatan kompilasi dan kodifikasi hadis telah
berlangsung sejak abad I H dan kegiatan ini terus berlanjut hingga
mencapai puncaknya pada abad III H (kalangan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah) serta abad IV H dan V H (kalangan Syi‘ah).
Selanjutnya, menyangkut kontribusi Zadwin hadis terhadap
perkembangan historiografi Islam, pembahasannya hanya akan
diarahkan pada dua aspek, yakni aspek materi dan metodologi.
Sementara dari segi waktu, perkembangan historiografi Islam juga
dibatasi dari abad I H hingga V H.

Sejauh ini, telah ada beberapa karya penelitian ilmiah ataupun
buku yang mengungkap persoalan zadwin hadis. Pada bagian
berikut akan diulas beberapa karya yang dianggap penting. Karya
paling awal tentang subjek ini yang masih bertahan hingga kini
adalah kitab Tagyid al-1/m yang ditulis oleh al-Khathib al-
Baghdadiy (w. 463 H).” Ditilik dari metode pembahasannya,
karya ini tampaknya berbeda dengan karya-karya sejenis yang
muncul pada abad kontemporer. Dalam membahas kitab
tersebut, al-Baghdadiy umumnya mendasarkan diri pada metode
riwayat, yakni dengan menghimpun sejumlah besar riwayat yang
berkaitan dengan problem penulisan hadis. Pada bagian pertama,
penulis menyajikan riwayat-riwayat yang melarang atau menolak
penulisan hadis, baik dari Nabi saw., sahabat, ataupun tabiin. Pada
bagian kedua disebutkan alasan-alasan hukum (%/af) seputar
larangan penulisan hadis yang didasarkan pada sejumlah riwayat.
Pada bagian ketiga dikemukakan riwayat-riwayat yang
membolehkan penulisan hadis, baik dari Nabi saw., sahabat,
ataupun tabiin, dan juga dijelaskan seputar keutamaan kitab dan
hal-hal yang terkait dengannya.

29 Abt Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, Tagyid
al-Tim, (t.t.: Dar Thya’ al-Sunnat al-Nabawiyah, 1974), h. 28-150.
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Karya akademis selanjutnya yang patut disebutkan adalah /-
Sunnat qabl al-Tadwin karya Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib.” Karya
yang semula merupakan tesis magister pada Universitas al-Azhar,
ini telah dinilai oleh Juynboll sebagai sebuah studi yang luas lagi
komprehensif mengenai hadis, dan disertai bibliografi yang
bagus.” Di dalam karya ini dilakukan pelacakan terhadap
dokumen-dokumen hadis yang ditulis pada masa Nabi saw.,
sahabat, dan tabiin. Akhirnya diketahui bahwa kegiatan fadwin
hadis yang bersifat individual telah dimulai sejak dini, yakni pada
periode Nabi saw. dan sahabat. Temuan ilmiah ini sekaligus
merupakan koreksi terhadap kesalahan yang terlanjur berkembang
bahwa hadis tidak pernah dituliskan sampai awal abad II H.

Studi yang cukup komprehensif mengenai subjek ini
dilakukan oleh Muhammad ibn Mathar al-Zahraniy melalui
karyanya Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah.” Karya ini merupakan
kajian historis dan metodologis terhadap proses Zadwin hadis dari
abad I hingga IX H. Pembahasannya bukan hanya menyangkut
perkembangan sejarah fadwin hadis, tetapi juga metode yang
dipakai dalam kegiatan tersebut.

Kajian akademis yang tak kurang komprehensifnya mengenai
subjek ini dapat ditemukan dalam kitab a/-Hadits wa al-Mubadditsiin
karya Abd Zahwu.” Dalam karyanya ini, AbG Zahwu telah
memotret perjalanan sejarah hadis berikut proses kodifikasinya
sejak abad I H hingga abad XIV H yang dibagi menjadi tujuh
periode: periode pertama, masa Nabi saw.; periode kedna, masa al-
khulafa’ al-rasyidiin, periode ketiga, masa pasca al-khulafi’ al-rasyidin
sampai akhir abad I H; periode &eempat, abad 11 H; periode kelima,

30 Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, a/-Sunnat gabl al-Tadwin, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1401 H/1981 M), h. 293-382.
3 Juynboll, The Authenticity of the Tradition Literature, h. 40.

32 Muhammad ibn Mathar al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah,
(Tha’if: Maktabat al-Shadiq, 1412 H), h. 65-250.

3 Muhammad Muhammad AbG Zahwu, a/~Hadits wa al-Mubadditsin,
(Mesir: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.th.), h. 46-495.
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abad III H; periode keenam, mulai tahun 300 H sampai 656 H;
dan periode ketujuh, mulai tahun 656 H sampai sekarang.

Karya akademis lainnya yang juga layak disebutkan di sini
adalah Bupiits fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafah yang disusun oleh
Akram Dliyd’ al-‘Umariy.”* Semula kitab ini merupakan tesis
magister di bidang sejarah Islam pada Fakultas Sastra Universitas
Baghdad.” Dalam kitabnya, al-‘Umariy berusaha menelusuri jejak
historis fadwin hadis dari masa Nabi saw. hingga abad V H. Selain
itu, ia juga berusaha melacak karya-karya biografis tentang para
periwayat (r7a/) hadis. Yang cukup menarik dan sekaligus
membedakannya dengan karya-karya di muka, buku ini selain
menyajikan karya-karya r7d/ yang ditulis oleh kalangan ulama
hadis Sunni, juga menyinggung secara seckilas karya-karya
biografis (kutub al-rijal) yang disusun oleh kalangan ulama hadis
Syi‘ah. Namun sayangnya, dalam buku ini tidak disinggung sama
sekali karya-karya kompilasi hadis yang ditulis oleh para ulama
Syi‘ah. Berbeda dengan studi-studi sebelumnya yang secara umum
menempatkan subjek ini sebagai bagian dari studi hadis, al-
‘Umariy berusaha meletakkan sejarah hadis sebagai bagian yang
tak terpisahkan dari kajian sejarah Islam secara lebih luas.

Studi mengenai perkembangan #adwin hadis di kalangan Syi‘ah
masa awal ditulis oleh Mushthafi Qushair al-‘Amiliy dalam
bukunya Kitab ‘Aliy ‘Alailh al-Salim wa al-Tadwin al-Mubakkir i al-
Sunnat al-Nabawiyyat al-Syarifah.” Menurutnya, fadwin hadis secara
resmi bagi kalangan Syi‘ah telah berlangsung sejak periode Nabi
saw. dan atas prakarsa beliau sendiri. Nabi saw. telah
mendiktekan kepada ‘Aliy ibn Abi Thalib sebuah sahifah besar
yang biasa disebut dengan al-Shabifat al-Jami‘ah atau Kitab ‘Aliy
alaih al-Salam. Di dalamnya memuat berbagai hal mulai masalah

3 al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 11-430.

3 al-‘Umariy, Téarikh al-Sunnat, h. 499.

36 Mushthafa Qushair al-‘Amiliy, Kitib ‘Aliy ‘Alaib al-Salim wa al-Tadwin al-
Mubakkir li al-Sunnat al-Nabawiyyat al-Syarifah, (t.t.: Rabithat al-Tsaqafat wa al-
‘Allaqat al-Islamiyah, 1417 H/1996 M), h. 21-77.
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hukum hingga masalah hari kebangkitan. Selain itu, karya yang
sama juga menelusuri beberapa sahifah lain yang ada di tangan
Ahli Bait. Studi historis tentang proses fadwin hadis juga pernah
dilakukan oleh seorang sarjana Syi‘ah lainnya, Rasul Ja‘fariyan,
melalui karyanya Penulisan dan Penghimpunan Hadis: Kajian Historis.”
Buku kecil ini merupakan hasil terjemahan dari tulisan Ja‘fariyan
yang dimuat dalam jurnal A/-Tawhid, vol. V, no. 2-4, vol. VI, no.
1. Dalam karyanya ini, Ja‘fariyan berusaha menelusuri tradisi
penulisan hadis, tidak hanya terbatas di kalangan Syi‘ah, tetapi
juga di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Berdasarkan hasil
penelusurannya, proses penulisan hadis di kalangan Syi‘ah telah
dimulai sejak masa yang paling awal dalam sejarah Islam dan para
imam Syi‘ah justru yang memerintahkan penulisan hadis.
Sementara aktivitas yang sama di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah baru terjadi pada abad-abad berikutnya karena adanya
larangan dari para khalifah Sunni. Kalaupun ada aktivitas
penulisan hadis dari masa awal Islam, maka jumlahnya sangat
terbatas.

Muhammad Ridla al-Jalaliy, seorang sarjana Syi‘ah, melalui
karyanya Tadwin al-Sunnat al-Syarifah telah melakukan kajian yang
cukup mendalam tentang perkembangan awal fadwin hadis,
terutama di kalangan mazhab Ahli Bait, yang kemudian
dibandingkan dengan aliran Islam lainnya.” Dalam studinya itu, ia
berkesimpulan bahwa hadis telah dituliskan sejak periode Nabi
saw. Salah satu dokumen hadis yang pernah dicatat waktu itu
adalah Kitab ‘Aly ‘alaih al-Salim. Selain itu, juga terdapat sejumlah
dokumen hadis yang ditulis oleh para imam Syi‘ah sepeninggal
‘Aliy. Namun, berbeda dengan dua karya sarjana Syi‘ah
sebelumnya, karya ini secara luas juga mengungkapkan

37 Rasul Ja‘fatiyan, Penulisan dan Penghimpunan Hadis: Kajian Historis, tetj.
Dedy Djamaluddin Malik, (Jakarta: Lentera, 1413 H/1992 M), h. 1-100.

38 al-Sayyid Muhammad Ridla al-Husainiy al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat al-
Syarifah, (Qum: Markaz al-Nasyr-Maktab al-Ilam al-Islamiy, 1413 H), h. 21-
564.
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keberadaan dokumen-dokumen hadis yang ditulis oleh para
ulama non-Ahli Bait, khususnya dari kalangan sahabat dan tabiin.

Ali al-Shahristaniy, penulis Syiah lainnya, juga melakukan
kajian terhadap subjek ini dalam bukunya Man* Tadwin al-Hadits
yang telah dialihbahasakan dengan judul The Probibition of Recording
the Hadith: Canses and Effects. ” Karya ini secara luas mengkaji
sebab-sebab dilarangnya penulisan hadis berikut dampak-
dampaknya. Larangan itu pada dasarnya datang dari para
penguasa dan ulama Sunni. Sementara kalangan Ahli Bait sejak
awal justru mendorong penulisan hadis. Dalam karya ini pun
ditunjukkan naskah-naskah hadis yang disusun oleh para imam
dan ulama Syi‘ah.

Karya-karya akademis yang telah disebutkan pada umumnya
ditulis dengan mengikuti sudut pandang ortodoksi Islam (Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah), kecuali karya al-‘Amiliy, Ja‘fariyan, Ridla
al-Jalaliy, dan al-Shahristaniy, yang disusun dengan menggunakan
sudut pandang Syi‘ah. Sebenarnya ada beberapa karya kesarjanaan
muslim maupun Barat yang ditulis dengan pendekatan baru dan
boleh jadi akan menjembatani kesenjangan antara metode
kesarjanaan Barat dan pandangan ortodoksi Islam. Salah satu
karya dimaksud adalah Studies in Early Hadith Literature yang ditulis
oleh Muhammad Mustafa Azami.*’ Dalam edisi Arabnya, buku ini
diberi judul Dirdsat fi al-Hadits al-Nabawiy wa Tarikh Tadwinih."
Karya itu berasal dari disertasi doktoral yang diajukan pada
Universitas Cambridge di bawah supervisi Serjeant. Di Barat
karya itu memperoleh pujian antara lain dari Arberry sebagai
karya pioner yang bernilai sangat tinggi dan dikerjakan menurut
standar keilmuan yang teliti. Selain itu, juga dinilai sebagai salah
satu investigasi paling orisinal dan menggairahkan di bidangnya

3 Sayyid Ali al-Shahristaniy, The Probibition of Recording the Hadith: Causes
and Effects, tetj. Badr Shahin, (Qum: Ansariyan Publications, 2004), h. 504-505.

40 Muhammad Mustafa Azami, Studies in Early Hadith Literature, (Kuala
Lumpur: Islamic Book Trust, 2000), h. 1-291.

4 Muhammad Mustafa Azami, Dirdsat fi al-Hadits al-Nabawiy wa Tirikh
Tadwinih, (Beirut: al-Maktab al-Islimiy, 1413 H/1992 M), juz I dan II, h. 1-712.
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pada abad modern.” Di dunia Islam, karya itu juga memperoleh
penghargaan yang tinggi dan bahkan berhasil mengantarkan
Azami meraih hadiah internasional Raja Faisal. Azami telah
menelusuri secara cermat naskah-naskah hadis yang dicatat mulai
masa Nabi saw, sahabat, hingga awal abad II H. Akhirnya,
berdasarkan bukti-bukti yang ada, disimpulkan bahwa kebanyakan
hadis telah diabadikan dalam dokumen tertulis selama masa hidup
para sahabat.

Karya Imtiyaz Ahmad, Dald’il al-Tautsig al-Mubakkir li al-
Sunnat wa al-Hadits juga mempunyai pendekatan yang searah
dengan karya Azami. Buku ini merupakan terjemahan dari karya
disertasi penulis di Universitas Edinburgh dengan judul The
Significance of Sunnab and Hadith and Their Early Documentation di
bawah bimbingan Montgomery Watt. Di dalamnya mencoba
melacak dokumen-dokumen hadis masa awal, baik dari periode
Nabi saw., sahabat, maupun tabiin. Sisi menarik dari karya ini
adalah tesisnya bahwa dokumentasi tertulis hadis yang bersifat
resmi telah dimulai pada periode Nabi saw., misalnya berupa kitab
tentang sedekah, peraturan tentang zakat dan peraturan
perundang-undangan yang tertulis lainnya, pakta-pakta dan
petjanjian-petjanjian, surat-surat Nabi saw., dan seterusnya.®

Pendekatan baru dalam studi zadwin hadis juga dilakukan oleh
Nabia Abbott melalui karyanya Szudies in Arabic Literary Papyri:
Qur'anic Commentary and Tradition.” Karya ini menyajikan
penelusuran yang cukup cermat dan sistematis mengenai papirus-
papirus hadis masa awal. Menurut Abbott, sebagian hadis telah
dicatat pada masa Nabi saw. Karya penting lainnya yang masih
senafas adalah Geschichte des Arabischen Schrifttums, vol. 1 yang

2 A.J. Arberry, “Foreword”, dalam Azami, Early Hadith Literature, h. vii.

® Imtiyaz Ahmad, Dald’il al-Tautsiq al-Mubakkir li al-Sunnat wa al-Hadits,
(Kairo: Dar al-Wafa’ li al-Thiba‘at wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 1410 H/1990 M),
h. 147-590.

4 Abbott, Arabic Literary Papyri, vol. 11, h. 1-83.
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ditulis oleh Fuat Sezgin.” Dalam karyanya yang terdiri dari 9
volume ini, pada vol. I Sezgin menguraikan secara kritis dan
mendalam terhadap tulisan-tulisan hadis yang beredar pada abad I
H hingga IV H.

Fokus studi karya-karya terdahulu umumnya diarahkan pada
tradisi zadwin hadis yang berlangsung di kalangan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah atau Syi‘ah secara linear dan belum ada yang
mencoba melakukan tinjauan ulang secara  kritis dan
komprehensif, misalnya dengan mempertemukan antara tradisi
tadwin hadis yang berlangsung di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah dan Syi‘ah. Padahal, tinjauan ulang semacam ini, menurut
Arkoun, akan dapat memecahkan problem tradisi Islam secara
menyeluruh dari sudut pandang yang benar-benar historis.*
Memang harus diakui bahwa karya Rasul Ja‘farian di muka telah
berusaha membandingkan antara tradisi Zzdwin hadis di kalangan
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah. Akan tetapi, buku kecil
itu, selain pembahasannya singkat, juga masih kurang objektif dan
berimbang jika dilihat dari perspektif Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah. Demikian pula halnya, dengan karya Muhammad ‘Ajjaj
al-Khathib, a’-Sunnat qabl al-Tadwin yang telah disebutkan di
muka. Dalam karya ini telah disajikan pembahasan secara
mendalam tentang tradisi Zadwin hadis di kalangan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah dan sedikit disinggung tentang tradisi Zzdwin hadis
di kalangan Syi‘ah. Namun, pembahasannya tentang tradisi Zadwin
hadis di kalangan yang disebut terakhir tampak kurang objektif
dan berimbang.”’ Selain itu, ada satu karya lagi yang ditulis oleh
seorang ulama Syi‘ah, Muhammad Shadiq Najmiy yang berjudul
Ta'ammulat fi al-Shahibain.*® Di dalam karya ini disajikan
pembahasan tentang sejarah Zadwin hadis menurut kalangan Ahl

4 Fuat Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttums, (Leiden: E.]. Brill, 1969),
vol. T, h. 53-233.

4 Arkoun, al-Fikr al-Islimiy, h. 102; Arkoun, Rethinking Islam, h. 46.
47 al-Khathib, a/-Sunnat qabl al-Tadwin, h. 364-373.
48 Najmiy, Ta'ammulit fi al-Shabibain, h. 32-49.
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al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah. Akan tetapi, pembahasan di
dalamnya juga cenderung subjektif dan tendensius, sehingga tidak
banyak membantu untuk menjernihkan persoalan. Studi
perbandingan yang lebih berimbang dan objektif mengenai subjek
ini—dengan mempertemukan tradisi zzdwin di kalangan mazhab
Ahli Bait dan mazhab-mazhab Islam lainnya, khususnya Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah—telah ditempuh oleh Muhammad Ridla
al-Jalaliy dalam karyanya yang telah disebutkan sebelumnya.”
Namun sayangnya, pembahasan zadwin hadis dalam karya itu
hanya terbatas pada periode kenabian, sahabat, hingga tabiin.

Seluruh karya yang telah disebutkan tidak ada satu pun yang
mencoba melihat keterkaitan Zadwin hadis dengan historiografi
Islam. Tulisan Azyumardi Azra berjudul “Peranan Hadis dalam
Perkembangan Historiografi Awal Islam”’ termasuk karya
penting yang berusaha melacak kontribusi literatur hadis terhadap
perkembangan historiografi Islam. Karya yang semula merupakan
makalah orasi ilmiah pada Dies Natalis ke-36 TAIN (sekarang
UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta, ini menyajikan informasi
penting tentang perkembangan awal literatur hadis beserta
kontribusinya dalam perkembangan historiografi awal Islam.
Seperti layaknya makalah, dalam tulisan ini hanya disajikan
pembahasan yang singkat saja. Akan tetapi, kelebthannya, tulisan
itu telah menjadi inspirasi paling penting bagi munculnya studi ini.

Karya lain yang perlu dicatat adalah Early Mustin: Historiography
oleh Nisar Ahmed Faruqi. Dalam bab VII buku ini, Faruqi
berusaha menelusuri literatur-literatur hadis periode awal. Selain
itu, juga sedikit disinggung tentang peran hadis yang sangat
penting sebagai sumber sejarah Islam awal. Selanjutnya, dalam
bab IX karyanya, Farugi mencoba melacak perkembangan

49 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 197-254.
50 Azra, “Peranan Hadis”, h. 35-56; Azra, Historiografi Isiam, h. 19-45.
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literatur-literatur sirah dan maghiziy, serta pengaruh kuat disiplin
hadis terhadap perkembangan literatur-literatur tersebut.”

Ahmad Amin dalam Fgjr al-Isiim pernah pula menelusuri
sejarah  kompilasi dan kodifikasi hadis, serta kontribusi
metodologis literatur hadis terhadap historiografi Islam. Menurut
ahli sejarah, ini literatur-literatur sejarah Islam awal seperti S7ah
karya Ibn Hisyam dan Futih al-Buldin karya al-Baladzuriy, hampir
semuanya mengikuti metode dan us/ib hadis.”® Sementara itu, Ibn
Khaldan dalam karyanya, Mugaddimah vyang terkenal itu
mengungkapkan tentang pentingnya metode kritik hadis (a/-7a'dil
wa al-tajrih) untuk menguji kebenaran narasi sejarah. Akan tetapi,
metode ini bukan satu-satunya alat uji untuk mengukur kebenaran
narasi sejarah. Berita-berita tentang suatu peristiwa, misalnya,
tingkat kebenarannya harus pula dilihat dari segi kemungkinan
terjadinya dan yang terakhir ini justru lebih penting dari sekadar
al-ta‘dil wa al-tajrih.”

Shubhiy al-Shalih dalam kitabnya ‘Ulim al-Hadits wa
Mushthalabuhu, terutama pada bab IV, pasal 3, dan bab V, pasal 1,
telah melakukan pelacakan tentang pengaruh studi hadis terhadap
ilmu sastra (adab), sejarah (tirikh) dan biografi (sirah), serangan-
serangan militer (maghdziy) dan penaklukan-penaklukan (fuzibh),
serta kumpulan biografi (Zardjim) dan lapisan-lapisan generasi
(thabaga?).”* Begitu pula halnya, ‘Aliy al-Réjihiy dalam karyanya
Mushthalah al-Hadits wa Atsarnbu ‘ald al-Dars al-Lughawty ‘inda al-
‘Arab, telah melakukan penelusuran seputar pengaruh disiplin
ilmu hadis terhadap studi bahasa (/ghah) dan, dalam batas-batas

51 Nisar Ahmed Faruqi, Early Muslinm Historiography, (Delhi: Idarah-i
Adabiyat-i Delli, 1979), h. 171-280.

52 Amin, Fajr al-Islim, h. 202-215.
5 ‘Abd al-Rahman ibn Khaldan, Mugaddimat 1bn Khaldin, (Beirut: Dar al-
Fikr, t.th.), h. 35-37.
54 al-Shalih, Uliim al-Hadits, h. 315-348.
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tertentu, juga sastra Arab (adab).”” Hanya saja, lingkup studi
bahasa dan sastra dalam karya ini tampaknya tidak dimaksudkan
untuk pengertian yang luas, sehingga dapat mencakup studi
sejarah. Selain itu, Zubayr Shiddiqi melalui tulisannya yang
berjudul “Hadith Literature: Influence on Arabic Linguistics and
Lexicography” berusaha melacak secara singkat pengaruh literatur
hadis terhadap bahasa Arab ataupun penyusunan kamus Arab,
dan dalam batas-batas tertentu termasuk pula kamus biografis.”

Penelitian ini termasuk jenis penelitian kepustakaan (/brary
research), yang menggunakan sumber-sumber kepustakaan dalam
membahas masalah pokok dan sub-sub masalah yang telah
dirumuskan. Karena subjek utama studi ini berkisar pada proses
historis kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis, maka metode yang
pertama-tama diambil dalam langkah pengumpulan data adalah
metode  historis.””  Metode ini sangat berguna untuk
merekonstruksi jejak peninggalan hadis secara akurat dan objektif.
Dengan metode historis, studi ini berusaha mengungkap secara
objektif berbagai fakta dan pandangan yang muncul di kalangan
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah. Di sini kedua mazhab
diposisikan pada jarak yang sama secara kritis.” Sehingga

5 Syaraf al-Din ‘Aliy al-Rajihiy, Mushthalah al-Hadits wa Atsarubn ‘ald al-
Dars al-Lughawiy Inda al-‘Arab (Beirut: Dar al-Nahdlat al-‘Arabiyah, 1983 M), h.
11-285.

% Muhammad Zubayr Shiddiqi, “Hadith Literature: Influence on Arabic
Linguistics and Lexicography” dalam Mohamed Teher (ed.), Encyclopaedic Survey
of Islamic Culture, New Delhi: Anmol Publications Pvt. Ltd., 1998), vol. XI, h.
126-140.

57 Metode historis merupakan metode peneclitian yang bertujuan untuk
merekonstruksi masa lampau secara sistematis dan objektif dengan cara
mengumpulkan, mengevaluasi, memverifikasi, dan mensistesiskan bukti untuk
menetapkan fakta-fakta dan mencapai kesimpulan yang tegak. Lihat Stephen
Issac dan William B. Michael, Hanbook in Research and Evalnation, (California:
Robert R. Knapp, Publisher, 1974), h. 14-17.

% Hal ini sejalan dengan pernyataan Arkoun bahwa seorang sejarawan
semestinya menempatkan aliran-aliran Islam pada jarak yang sama secara kritis,
tanpa ada pretensi untuk membenarkan suatu pandangan yang dominan. Jika
seorang sejarawan telah terlibat dalam pembenaran salah satu klaim, maka ia
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munculnya berbagai pandangan yang berbeda dari kalangan Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah seputar problem Zadwin hadis
akan diungkapkan sebagai sebuah realitas sejarah, tanpa
berpretensi untuk terlibat dalam pembenaran pandangan tertentu.
Lebih jauh, metode historis dalam konteks ini bukan hanya
memaparkan fakta-fakta historis secara vertikal, linear, dan
kronologis-diakronis, tetapi juga melihat secara horizontal dengan
mengungkap keterkaitan dan keterpengaruhan, baik dari sisi
ideologi ataupun nalar yang ada pada diri pengarang.”

Selain itu, untuk melacak pengaruh atau kontribusi® fadwin
hadis terhadap perkembangan historiografi Islam, dalam studi ini
digunakan metode historis-komparatif. Hal itu dilakuan dengan
cara menelusuri jejak kemunculan kedua disiplin tersebut hingga
masa yang paling awal dalam sejarah Islam, dan sekaligus
melakukan studi perbandingan antara keduanya, sehingga dapat
diketahui bagaimana kontribusi Zadwin hadis dalam arus
perkembangan historiografi Islam.

Dalam konteks studi sejarah, pengukuran terhadap pengaruh
sendiri pada dasarnya merupakan proses yang bersifat subjektif.

tidak lagi berposisi sebagai sejarawan, melainkan sebagai seorang yang partisan.
Lihat Arkoun, al-Fikr al-Islamiy, h. 247.

% Penjelasan tentang metode itu misalnya dapat dilihat dalam Arkoun, a/-
Fikr al-Islamiy, h. 240; Mohammed Arkoun, “Metode Kiritik Akal Islam”,
wawancara dengan Hashem Shaleh, Ulumnl Qur'an, no. 5 dan 6, 1994, h. 163.

60 Istilah “pengaruh” (influence) dan “kontribusi” (contribution) sering dipakai
oleh para penulis dalam karya mereka. Sebagian sarjana, seperti W.
Montgomery Watt, Muhammad A. R. Khan, Ziauddin Ahmad, dan 1. H.
Qureshi, telah menggunakan istilah “pengaruh” (influence) dan “kontribusi”
(contribution) secara bergantian dengan makna yang kurang lebih sama. Lihat W.
Montgomery Watt, The Influence of Isiam on Medieval Europe, (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 1994), h. 1; Muhammad A. R. Khan, .4 Brief Survey
of Muslim Contribution to Science and Culture, (Delhi: Idarah-i Adabiyat-i Delli,
1993), h. 63-64; Ziauddin Ahmad, Influence of Islam on World Civilization, (Delhi:
Adam Publishers & Distributors, 1996), h. 18-19; I. H. Qureshi,
“Historiography”, dalam M. M. Syarif (ed.), A History of Muslim Philosophy,
(Pakistan: Royal Book Company, 1983), vol. II, h. 1197. Dalam studi ini pun
istilah “pengaruh” dan “kontribusi” dipakai secara bergantian dengan maksud
yang kurang lebih sama.
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Walaupun  begitu, Louis Gottschalk telah mengajukan
konsiderasi-konsiderasi yang dapat menegaskan bahwa suatu
tokoh, benda, dan peristiwa sejarah memberikan pengaruh atau
kontribusi terhadap yang lain: (1) jitka A mempunyai pengaruh
terthadap B, maka A tentunya merupakan anteseden (hal yang
mendahului) atau minimal bersamaan waktunya dengan B; (2)
kemiripan pikiran atau perilaku B dengan A mungkin pula
merupakan indikasi mengenai adanya pengaruh, namun secara
intrinsik dalam dirinya sendiri tidak cukup untuk membuktikan
hal itu. Begitupun ketidakmiripan bukan merupakan bukti tentang
tidak adanya pengaruh, karena pengaruh itu mungkin merupakan
suatu protes atau reaksi nyata yang menghasilkan seperangkat
gagasan atau perilaku yang tidak dapat diterangkan dengan cara
lain; (3) pengakuan B mengenai pengaruh A, mungkin pula
membantu dalam menegaskan pengaruh, tetapi pengaruh itu
mengkin saja dapat bekerja secara efektif meski tidak diketahui
dan karenanya juga tidak diakui. Di lain pihak, suatu pengaruh
mungkin diakui secara tulus, namun dalam kenyataannya lebih
merupakan imajinasi daripada realitas, misalnya apabila pengarang
memperlihatkan preferensi dan kesetiaan sastra atau seni, atau
apabila pengarang mempergunakan kutipan untuk memperoleh
efek retoris; dan (4) karena semua bentuk pengujian tersebut,
kecuali ujian waktu, tidak bersifat memastikan, padahal waktu
hanya memberikan kepastian apabila dapat dibuktikan adanya
suatu anakronisme dalam urutan sebab-akibat, maka bukti yang
paling baik bahwa B dipengaruhi oleh A adalah mencoba
mengeliminasi sebab-sebab lain yang muncul pada pikiran dan
tindakan B."'

1 Louis Gottschalk, Understanding History: A Primer of Historical Method,
(New York: Alfred A. Knopf, 1964), h. 249-250. Dalam konteks penelitian
sejarah, definisi pengaruh (influence) sendiri, seperti diungkapkan Gottschalk,
yaitu “a persistent, shaping effect upon the thought and behavior of human being, singly or
collectively.” (suatu bentuk efek yang bersifat teguh dan membentuk terhadap
pemikiran dan tingkah laku manusia, baik secara perorangan ataupun kolektif).
Lihat Gottschalk, Understanding History, h. 233.
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Berdasarkan konsiderasi-konsiderasi di atas, maka pengaruh
atau kontribusi Zadwin hadis terhadap perkembangan historiografi
Islam dapat diuji dengan cara: (1) menelusuri jejak sejarah fadwin
hadis dan historiografi Islam pada masa yang paling awal dalam
sejarah Islam, schingga diketahui bahwa literatur hadis lebih
dahulu muncul daripada karya historiografi Islam, dan bahkan
pada awalnya studi sejarah Islam merupakan bagian yang tak
terpisahkan dari studi hadis; (2) melihat kesamaan-kesamaan atau
kemiripan-kemiripan antara literatur hadis dan karya historiografi
Islam dalam hal isi dan metodologi; (3) melacak pengakuan dari
sejumlah ahli sejarah tentang pengaruh zadwin hadis dalam arus
perkembangan historiografi Islam, baik lewat pengakuan langsung
ataupun dalam bentuk pengutipan; dan (4) mencoba
mengeliminasi sebab-sebab lain di luar #dwin hadis yang mungkin
pula memberikan pengaruh terhadap perkembangan historiografi
Islam.

Namun demikian, karena hadis merupakan masalah sensitif
yang bersentuhan langsung dengan jantung kesadaran keagamaan
umat Islam, maka penggunaan metode historis atau historis-
komparatif dianggap belum memadai. Untuk melengkapinya
dalam studi ini juga diterapkan metode wshil al-hadits (mushthalah
al-badits).” Jadi, penelitian ini berupaya memadukan antara
metode historis atau historis-komparatif di satu sisi dengan
metode #shil al-hadits (metodologi hadis) di sisi yang lain. Para
sarjana hadis sendiri pada dasarnya terbuka terhadap semua kritik
yang ditujukan terhadap karya-karya hadis, sepanjang kritik itu
tidak didasarkan pada asumsi yang keliru bahwa tidak
ditemukannya rekaman tertulis menjadi petunjuk atas tiadanya

2 Mushthalah al-Hadits adalah kaidah-kaidah untuk mengetahui kondisi
sanad dan matan hadis, periwayatan hadis, dan sifat-sifat periwayat. Lihat
Ibrahim Dasuakiy al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, (t.t.; Syirkat al-Thiba‘at al-
Fanniyat al-Muttahidah, t.th.), h. 6; al-Thahhan, Mushthalah al-Hadits, h. 14; al-
Khathib, Ushdil al-Hadits, h. 7-8. Dalam mushthalah al-hadits sendiri tercakup
berbagai cabang disiplin ilmu hadis, di antaranya yang terpenting dan relevan
dengan studi ini adalah: ilmu zdrikh al-ruwih, 1mua aljarh wa al-ta'dil, lmu
thabaqat al-mubadditsin.
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hadis. Ini barangkali sejalan dengan prinsip yang terkenal dalam
tilsafat Islam, bahwa “‘adam al-wujdin li yadallu ‘ald ‘adam al-wwjid’
(tidak adanya pengetahuan tentang sesuatu bukanlah merupakan
bukti bagi tiadanya sesuatu).” Karena itu, studi ini berupaya
mempertemukan antara  bukti-bukti dokumenter dengan
informasi-informasi historis yang berasal dari para nara-sumber
(periwayat), sejauh mereka dapat dipercaya (#igah) dan didukung
oleh mata-rantai transmisi yang berkesinambungan (muttashil).

Dalam proses pengumpulan data, studi ini lebih banyak
mendasarkan diri pada telaah naskah atau dokumen.” Sumber
data yang digunakan terdiri atas sumber primer dan sekunder.”
Sumber primer dalam penelitian ini meliputi naskah-naskah atau
kitab-kitab hadis yang ditulis oleh kalangan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah dan Syi‘ah antara abad I H hingga V H, seperti: Musnad
Imam Zaid (w. 122 H), Muwaththa’ Malik (w. 179 H), al-Sunan al-
Ma’tsurah dan Musnad al-Syafi‘ty (w. 204 H), Musnad al-Humaidiy
(w. 219 H), Musnad Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H), Swunan al-
Darimiy (w. 255 H), Shabih al-Bukhariy (w. 256 H), Shabih Muslim
(w. 261 H), Sunan Ibn Majah (w. 273 H), Sunan Abi Dawud (w.
275 H), Jami‘al-Tirmidziy (w. 279 H), al-Mahdsin al-Barqiy (w. 280
H), Sunan al-Nasa‘ty (w. 303 H), Shabih Ibn Khuzaimah (w. 311

0 Seyyed Hossein Nast, Traditional Islam in the Modern World, (Kula
Lumpur: Foundation for Traditional Studies, 1987), h. 15.

64 Penjelasan tentang motode penelitian naskah dan dokumentasi dapat
dilihat dalam Nabilah Lubis, Naskah, Teks, dan Metode Penelitian Filologi, (Jakarta:
Yayasan Media Alo Indonesia, 2001), h. 30-43, 70-96; Sartono Kartodirdjo,
“Metode Penggunaan Bahan Dokumen”, dalam Koentjaraningrat ez al., Metode-
metode Penelitian Masyarakat, (Jakarta: Gramedia, 1981), h. 61-92.

5 Karena penelitian ini menerapkan metode historis, maka yang dimaksud
dengan sumber primer adalah sumber yang disampaikan oleh saksi mata. Apa
yang disebut sumber primer oleh sejarawan seringkali dianggap sebagai sumber
seckunder dalam penelitian ilmu sosial. Hal demikian terjadi karena yang
dianggap sumber primer dalam kancah penelitian ilmu sosial adalah hasil
wawancara langsung dengan respoden. Kemudian yang dimaksud dengan
sumber sekunder adalah sumber yang disampaikan oleh bukan saksi mata.
Lihat Gottschalk, Understanding History, h. 53; Kuntowijoyo, Pengatar Ilmu
Sejarah, (Yogyakarta: Bentang, 1995), h. 96.
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H), a/-Kafiy al-Kulainiy (w. 329 H), Shabih Ibn Hibban (w. 354 H),
al-Mu jam al-Thabraniy (w. 360 H), Man la Yahdlurub al-Fagih karya
Ibn Babawaih (w. 381 H), Swnan al-Daruquthniy (w. 385 H),
Mustadrak al-Hakim (w. 405 H), Naly al-Baldghah karya al-Syarif al-
Radliy (w. 406 H), Sunan al-Baihaqiy (w. 458 H), serta Tahdzib al-
Abkédm dan al-Istibshir karya al-Thisiy (w. 460 H).*

Sumber-sumber primer lainnya adalah: a/-S7rat al-Nabawiyyah
karya Ibn Ishaq (w. 151 H), Kitab al-Anmal karya Ibn Salam (w.
224 H), Thabagat al-Kubrd karya Ibn Sa‘ad (W 230 H), Tarikh karya
Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H), Tarikh al-Kabir karya al-
Bukhariy (w. 256 H), al-Ma‘arif karya Ibn Qutaibah (w. 276 H),
Futith al-Buldan karya al-Baladzurty (w. 279 H), Tarikh karya al-
Ya‘qibly (w. 292 H), Tarikh al-Umam wa al-Muliik karya al-
Thabariy (w. 310 H), al-Jarh wa al-Ta'dil karya Ibn Abi Hatim al-
Raziy (w. 327 H), al-Futih karya Ahmad ibn A‘tsam (w. 314 H),
Murdj al-Dzabab karya al-Mas‘Gdiy (w. 346 H), Kitab al-Tsigat karya
Ibn Hibban (w. 354 H), Dald’il al-Nubuwwah karya AbG Nu‘aim al-
Ashbahaniy (w. 430 H), Rzl al-Najisiy karya al-Najasiy (w. 450
H), Dali’il al-Nubuwwat wa Ma'rifat Abwal Shabib al-Syari‘ah karya
al-Baihaqiy (w. 458 H), Rzal al-Thisiy dan al-Fibrist karya al-Thusiy
(w. 460 H), Taqyid al-1m, Syaraf Ashhib al-Hadits, dan Tarikh al-

% Sumber-sumber primer yang dijadikan rujukan dalam penelitian ini
hampir sepenuhnya menggunakan sumber cetakan. Hal ini barangkali tidak
terlalu menjadi problem. Pasalnya, menurut Louis Gottschalk, sumber primer
tidak perlu asli dalam pengertian hukum dari kata asli, yakni dokumen itu
sendiri (biasanya versi tulisan yang pertama) yang isinya menjadi subjek
pembicaraan, karena seringkali suatu kopi yang belakangan atau atau suatu
edisi cetakan juga memenuhi syarat sebagai sumber primer. Misalnya saja,
mengenai karya-karya klasik Yunani dan Romawi jarang sekali ada kopi-kopi
asli. Sumber primer, lanjut Gottschalk, hanya harus asli dalam arti kesaksiannya
tidak berasal dari sumber lain, melainkan berasal dari tangan pertama. Hal
demikian, menurut Gottschalk, perlu ditekankan untuk menghindarkan
kekacauan antara sumber asli dan sumber primer. Kekacauan itu timbul karena
penggunaan yang sangat serampangan dari kata asli. Kata itu sering digunakan
oleh sejarawan sebagai sinonim dari kata manuskrip atau yang berasal dari
arsip. Padahal, sumber manuskrip tidak lebih primer dari suatu sumber
catakan, dan boleh jadi sumber manuskrip merupakan suatu turunan dan
bukan sumber asli. Lihat Gottschalk, Understanding History, h. 53-54.
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Baghdid karya al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H), serta Jami*
Bayan al-Tlm wa Fadllib dan al-Durar fi 1kbtishar al-Maghaziy wa al-
Siyar karya Ibn ‘Abd al-Barr (w. 463 H).

Karya-karya awal yang berkaitan dengan ilmu hadis juga
ditempatkan sebagai sumber primer. Di antaranya adalah: a/
Risdlah karya al-Syafi‘ty (w. 204 H), Kitab al-Tamyiz karya Muslim
(w. 261 H), al-Tlal al-Kabir dan al-1lal al-Shaghir karya al-Tirmidziy
(w. 279 H), al-Mubaddits al-Fishil baina al-Rawiy wa al-Wd'% karya
al-Ramahhurmuziy (360 H), a/-Kifayat fi Il al-Riwayah dan al-Jami
i Akblig al-Rawiy wa Adibiy al-Simi* karya al-Khathib al-
Baghdadiy (w. 463 H), dan Ma‘rifat ‘Uliim al-Hadits karya al-Hakim
(w. 405 H).

Sumber-sumber sekunder dalam penelitian ini adalah kitab-
kitab hadis yang muncul setelah abad V H, seperti: Jami‘ al-Ushil
karya Ibn al-Atsir (w. 630 H), Kang al-Ummal karya al-Muttaqiy
al-Hindiy (w. 975 H) dan Bihdr al-Anwiar karya al-Majlisiy (w. 1111
H). Selain itu, juga karya-karya sejarah dan biografis, seperti:
Mujam al-Udabi’ dan Mujam al-Buldin karya Yaqat al-Hamawiy
(w. 626 H), al-Kamil fi al-Tarikh karya Ibn al-Atsir (w. 630 H),
Wafayait al-Aain wa Anbi’ Abna’ al-Zamain karya Ibn Khallikan (w.
681 H), Uyin al-Atsar fi Funiin al-Maghaziy wa al-Syama’il wa al-
Siyar karya Ibn Sayyid al-Nas (w. 734 H), Tabdzib al-Kamal karya
al-Mizziy (w. 742 H), Siyar A'lam al-Nubald’, Tadzkirat al-Huffady,
dan Tarikh al-Islim wa Thabagit al-Masyahir wa al-A'lam karya al-
Dzahabiy (w. 748 H), al-Biddyat wa al-Nibdyah dan al-Sirat al-
Nabawiyyah karya Ibn Katsir (w. 774 H), Abadits Muntakhabat min
Maghaziy Misa ibn ‘Ugbab karya Yasuf ibn Muhammad (w. 789
H), Mugaddimat 1bn Khaldin karya Ibn Khaldan (w. 808 H),
Tahdzib al-Tahdzib karya Ibn Hajar al-‘Asqalaniy (w. 852 H), a/
Mukbtashar fi Tim al-Tarikh karya al-Kafiyajiy (w. 879 H), dan a/
I'lan bi al-Tanbikh li Man Dzamma al-Tarikh karya al-Sakhawiy (w.
902 H), dan Majma* al-Rijal karya al-Qahya’iy.

Sumber sekunder lainnya adalah kitab-kitab ilmu hadis yang
ditulis pasca abad V H. Di antaranya adalah: ‘Ulim al-Hadits karya
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Ibn al-Shalah (w. 643 H), al-Tagqrib wa al-Taisir li Ma'‘rifat al-Sunan
al-Basyir al-Nadzir karya al-Nawawiy (w. 676 H), al-Kbulishah fi
Ushil al-Hadits karya al-Thibiy (w. 743 H), Ikhtishar Uldim al-Hadits
karya Ibn Katsir (w. 774 H), Fath al-Mughits bi Syarh Alfiyat al-
Hadits dan al-Tagyid wa al-ldiih limi Uthliga wa Ughliga min
Mugaddimat ibn al-Shalih karya al-‘Iraqly (w. 806 H), Nughat al-
Nazhar Syarlh Nukhbat al-Fikar fi Mushthalah Abl al-Atsar karya Ibn
Hajar al-‘Asqalaniy (w. 852 H), Fath al-Mughits bi Syarb Alfiyyat al-
Hadits li al-Traqiy karya al-Sakhawiy (w. 902 H), Tadrib al-Rawiy fi
Syarh Taqrib al-Nawdawiy karya al-Suyathiy (w. 911 H), Ma‘alim al-
Din wa Maladz al-Mujtahidin karya Ibn Zain al-Din (w. 1010 H),
Qawi'id al-Tabdits min Funiin Mushthalah al-Hadits karya al-Qasimiy
(w. 1332 H), Manbhaj Dzawiy al-Nazhar karya al-Tirmisiy (w. 1338
H), al-Bad'its al-Hatsis Syarh Ikbtishar ‘Uliim al-Hadits karya Syakir
(w. 1377 H), dan Ushil al-Hadits wa Abkdamubn fi Tim al-Dirdyah
karya al-Subahaniy.

Karya-karya akademis yang ditulis pada abad belakangan ini
juga dijadikan sebagai sumber sekunder. Di antaranya yang
terpenting adalah: Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah karya al-
Zahraniy, al-Hadits wa al-Mubadditsin karya AbG Zahwu, al-Sunnat
qabl al-Tadwin karya al-Khathib, Studies in Early Hadith Literature
karya Azami, Daliil Tautsig al-Mubakkir li al-Sunnat wa al-Hadits
karya Imtiyaz Ahmad, Studies in Arabic Literary Papyri, 11: Qur anic
Commentary and Tradition karya Nabia Abbott, Geschichte des
Arabischen Schrifttums, vol. 1 karya Fuat Sezgin, Tarikh al-Adab al-
Arabiy karya Brockelmann, Kitab ‘Aliy ‘Alaib al-Salin wa al-Tadwin
al-Mubakkir i al-Sunnat al-Nabawiyyat al-Syarifah karya al-‘Amiliy,
Tadwin al-Sunnat al-Syarifah karya Ridla al-Jalaliy, The Probibition of
Recarding the Hadith: Causes and Effects karya Ali al-Shahristaniy,
Ta‘ammulit fi al-Shabipain karya Shadiq Najmiy, Penulisan dan
Penghimpunan Hadis: Kajian Historis karya Rasul Ja‘fariyan, a/-Bubiits
fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafah dan Madinan Society at the Time of
the Prophet karya al-‘Umariy, Majmi‘at al-Watsi'iq al-Siydsiyyat li al-
‘Abd al-Nabawiy wa al-Khulafa’ al-Risyidah karya Hamidullah, Fajr
al-Islim karya Ahmad Amin, Sirat-un-Nabi: The Life of the Prophet
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karya Shibli Nu‘mani, Early Muslim Historiography karya Farugi,
Manhaj Kitibat al-Téarikh al-Islkimiy karya al-Sulamiy, A History of
Muslim Historiography karya Rosenthal, Nasy'at al-Tadwin al-Tarikbiy
Tnd al-‘Arab karya Husain Nashshar, Mashadir al-Téarikh al-Isiamiy
wa Mandhij al-Babts fib karya Isma‘ll Kasyif, Madkhbal ila al-Sirat al-
Nabawiyyah karya al-Mahdilly, Filsafat Kebudayaan Islam karya al-
Sharqawi, Historiografi Islam Kontemporer karya Azyumardi Azra,
dan Historiografi Islam karya Badri Yatim.

Kemudian dalam pengolahan dan analisis data diterapkan
metode kualitatif.”” Sebagai konsekuensi logis dari metode atau
pendekatan sejarah yang telah diajukan sebelumnya, maka data-
data primer ataupun sekunder yang diperoleh melalui proses
pengumpulan data (sumber) selanjutnya diuji dan diseleksi melalui
prosedur kritik sumber, baik kritik ekstern maupun intern, yang
dipadukan dengan metode kritik sanad dan matan. Perlu
diutarakan bahwa data-data yang dihimpun pada dasarnya telah
melewati prosedur kritik dan seleksi yang ketat karena umumnya
diperoleh dari karya-karya hadis, sirab, asma’ al-rijil, dan tarikh
yang otoritatif. Atas dasar itu, maka prosedur kritik sumber dalam
studi ini tidak dilakukan secara ketat dan kaku, misalnya dengan
menguji secara keseluruhan kredibilitas tiap-tiap nara-sumber
(periwayat), mata-rantai transmisi (sanad), ataupun isi kandungan
masing-masing teks. Lagi pula, para sarjana hadis sendiri
menetapkan standar kritik yang lebih longgar dalam menghadapi

67 Metode kualitatif merujuk pada prosedur penelitian yang menghasilkan
data deskriptif. Lihat Robert Bogdan dan Steven ]. Taylor, Introduction to
Qualitative Research Method, New York: John Wiley & Sons, 1975), h. 4. Dalam
penelitian kualitatif antara lain tercakup ciri-ciri berikut: (1) realitas sosial
bersifat subjektif dan plural; (2) konteks penelitian bersifat holistik; (3) metode
penelitian bercorak historis, etnografis, dan studi kasus; (4) analisis data
bersifat deskriptif; dan (5) pola penalaran bersifat induktif. Penjelasan yang
saling melengkapi, lihat Madeleine Leininger, “Evaluation Criteria and Critique
of Qualitative Research Studies”, dalam Janice M. Morse (ed.), Critical Isune in
Qualitative  Research  Methods, (California, London, New Delhi: SAGE
Publications, Inc, 1994), h. 106; Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif,
(Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 20006), h. 31-37.
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hadis-hadis historis ataupun &babar dibanding dengan hadis-hadis
hukum.

Proses selanjutnya, data-data dari hasil seleksi itu dilakukan
analisis yang dalam perspektif studi sejarah disebut dengan
interpretasi atau penafsiran. Interpretasi sejarah ditempuh melalui
dua bentuk, yakni analisis dan sintesis.”” Tanpa interpretasi, data-
data sejarah pada dasarnya tidak bisa berbicara.” Namun
demikian, karena sumber-sumber data di sini kebanyakan dalam
bentuk &babar—berupa riwayat hadis, sirab atau maghaziy, serta
asma’  al-rjal—maka tiap-tiap &habar pada dasarnya telah
melengkapi dirinya sendiri, tanpa adanya dukungan referensi
lain.”” Jadi, tanpa dilakukan interpretasi pun, data-data itu telah
mampu berbicara sendiri. Hal demikian bukan berarti bahwa
interpretasi tidak diperlukan lagi di sini. Interpretasi sejarah tetap
dibutuhkan, misalnya untuk mencari jawaban tentang mengapa
muncul karya-karya kompilasi hadis yang berbeda antara aliran-
aliran Islam dan bagaimana proses kompilasi dan kodifikasi
(tadwin) hadis itu berlangsung.

Dalam proses analisis atau interpretasi, data-data dari hasil
seleksi kemudian ditafsitkan guna menjelaskan hubungan
antarfakta berdasarkan kerangka teoretis yang telah disusun.
Untuk keperluan interpretasi, data-data itu dikelompokkan
berdasarkan kategori aliran, yakni Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah
dan Syi‘ah. Dari dua kategori aliran itu, kemudian dijabarkan
kronologi historis fadwin hadis dan perangkat metodologis yang
digunakan dalam proses zadwin hadis. Meskipun Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah dan Syiah merupakan dua kategori yang berbeda,
dalam proses analisis data di sini keduanya ditempatan dalam satu
kesatuan unit analisis secara terintegrasi (holistik). Setelah analisis

% Analisis berarti menguraikan, sedangkan sintesis berarti menyatukan,
yakni mengelompokkan data-data menjadi satu. Lihat Kuntowijoyo, Pengatar
Linu Sejarab, h. 100-101.

0 Kuntowijoyo, Pengatar Iimn Se¢jarab, h. 100.

70 Penjelasan tentang karateristik &babar ini, lihat Rosenthal, Muslim
Historiography, h. 66.
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data dilakukan, akhirnya fakta-fakta sejarah yang dihasilkan
direkonstruksi secara sistematis dengan memperhatikan aspek

kronologis.
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Bab II

TADWIN HADIS DAN HISTORIOGRAFI ISLAM:
TINJAUAN KONSEPTUAL

Sebagai kerangka teoretis, dalam bab ini diketengahkan
tinjauan umum tentang konsep dasar fadwin hadis, historiografi
Islam, dan konsep hadis berikut posisinya sebagai cikal-bakal
historiografi Islam. Ketiga konsep itu penting dijabarkan untuk
memberikan landasan teoretis yang kokoh bagi pembahasan bab-
bab selanjutnya yang berturut-turut akan menelusuri petjalanan
historis fadwin hadis, kerangka metodologis #adwin hadis, dan
kontribusi Zadwin hadis dalam perkembangan historiografi Islam.
A. Konsep dan Bentuk Dasar Tadwin Hadis
1. Pengertian Tadwin Hadis

Kata fadwin merupakan bentuk mashdar dari kata kerja
dawwana, “menulis” atau “mendaftar”.’ Secara literal, kata fadwin
mengandung arti “penghimpunan”, seperti disebutkan dalam
kamus T4/ al-‘Ariis: dawwanabn tadwinan jama‘abu’ Al-Zahraniy,
dengan mengutip kamus Arab, mengartikan kata Zadwin dengan
“kumpulan shubuf’,’ sehingga dalam makna ini zadwin identik
dengan diwin. Selain itu, kata fadwin dapat berarti “mengikat

' G. H. A. Juynboll, “Tadwin”, dalam P. J. Bearman et al (ed.), The
Encyclopaedia of Isiam, (Leiden: E.J. Brill, 2000), vol. X, h. 81; Hans Wehr, 4
Dictionary of Modern Written Arabic, (Weisbaden: Otto Harrassowitz, 1979), h.
350.

2 Abu Faidl al-Sayyid Muhammad Murtadla al-Husainiy al-Wasithiy al-
Zabidiy al-Hanafiy, Syarh al-Qdmiis al-Musammdi Taj al-‘Ariis min Jawibir al-
Qdmiis, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz IX, h. 304. Atas dasar itu, menurut
Azami, kata tadwin tidak mengandung makna yang persis sama dengan
“penulisan”. Lihat Muhammad Mustafa Azami, Studies in Early Hadith
Literature, (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust, 2000), h. 20.

3 Muhammad ibn Mathar al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah:
Nas'atubn wa Tathawwurubn, (Tha’if: Matktabat al-Shadiq, 1412 H), h. 74.
Bandingkan dengan Muhammad ibn Ya‘qub al-Firdz Abadiy, a/-Qdmis al-
Mubith, Mesit: Mushthafa al-Babiy al-Halabiy wa Auladuh, 1371 H/1952 M),
juz IV, h. 226.
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sesuatu  yang  terpisah-pisah  atau  tercerai-berai  dan
menghimpunnya dalam sebuah diwin atau kitab yang memuat di
dalamnya lembaran-lembaran.”

Seakar dengan kata fadwin adalah diwin yang mengandung arti
“kumpulan shubuf’.’ Kata diwin terkadang juga digunakan dengan
artt “buku yang memuat nama-nama anggota tentara dan
donatur”.® Peletak pertama diwin dalam Islam adalah Khalifah
‘Umar ibn al-Khaththab.” Sejumlah sumber menyebutkan bahwa
kata diwan sendiri berasal dari bahasa Persia yang telah diserap ke

dalam bahasa Arab.?

Kata zadwin telah umum digunakan dalam sejumlah literatur
studi hadis, baik yang ditulis oleh ulama Sunni ataupun Syi‘ah,
untuk menunjuk proses kompilasi dan kodifikasi hadis.” Berbeda
halnya dengan literatur studi al-Qur’an yang tampaknya jarang
menggunakan kata zadwin, dan sebaliknya lebih sering memakai
kata jam', untuk merujuk pengertian serupa.'’ Selain dalam studi

4 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 11.

5 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz IX, h. 304; Aba al-Fadll Jamal al-Din
Muhammad ibn Makram ibn Manzhlr al-Ifriqly al-Mishriy, Lisin al-‘Arab,
(Beirut: Dar Shadir, 1410 H/1990 M), jilid XIII, h. 166; al-Firtz Abadiy, a/
Qandis al-Mubith, juz IV, h. 226.

6 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz 1X, h. 304; al-Firuz Abadiy, a/-Qdmus al-
Mubith, juz IV, h. 226.

7 al-Zabidiy, T4/ al-‘Aris, juz IX, h. 304.

8 Ahmad ibn ‘Aliy al-Qalqasyandiy, Shubbh al-A%yi fi Shind‘at al-Insya’,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1407 H/1987 M), juz L, h. 123-124; Ibn Manzhar, Lisin al-
Arab, jilid XIII, h. 166.

9 Lihat, misalnya, Muhammad °‘Ajjaj al-Khathib, a’-Sunnat gabl al-Tadwin,
(Beitut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993); Mushthafa Qushair al-‘Amiliy, Kidb ‘Aliy
Alaih al-Salim wa al-Tadwin al-Mubakkir li al-Sunnat al-Nabawiyyat al-Syarifabh,
(t.t: Rébithat al-Tsaqafat wa al-‘Allaqat al-Islamiyah, 1417 H/1996 M); al-
Sayyid Muhammad Ridla al-Husain al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat al-Syarifah, (Qum:
Markaz al-Nasyr-Maktab al-I1lam al-Islamiy, 1413 H).

10 T ihat, misalnya, Shubhiy al-Shalih, Mabahits fi Uliim al-Qur’'an, (Beirut:
Dar al-llm li al-Malayin, 1988), h. 65-89; Muhammad ‘Aliy al-Shabuniy, /-
Tibyin fi Ulitm al-Qur'dn, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1405 H/1985), h. 49-61;
Manna® al-Qaththan, Mabaihits fi Uliim al-Qur'an, (t.t.. Mansyurat al-‘Ashr al-
Hadits, 1393 H/1973 M), h. 118-134. Namun demikian, ada pula sebagian
ulama yang menggunakan kata fadwin untuk merujuk proses kompilasi dan
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hadis, kata fadwin juga sering digunakan dalam studi tafsir,"
fikih,"” ushul fikih," sejarah Islam," dan berbagai disiplin ilmu
keislaman lainnya.

Secara terminologis, sejumlah sarjana telah mendefinisikan
tadwin hadis secara beragam. Muhammad Darwisy, misalnya,
mengartikan zadwin hadis dengan “penulisan (k#fabih) hadis-hadis
yang berasal dari Nabi saw. dan penghimpunannya (jaz) dalam
satu atau beberapa sahifah, sampai akhirnya menjadi sebuah kitab
yang tertib dan teratur, serta menjadi rujukan umat Islam setiap
kali menjadikannya sebagai dalil.””® Manna‘ al-Qaththan
mendefinisikan Zzdwin hadis dengan “usaha pengumpulan hadis
yang tertulis dalam bentuk shubuf atau yang masih terpelihara
dalam bentuk hafalan, dan kemudian menyusunnya hingga

kodifikasi al-Qur’an. Ibn al-Khathib dan al-Shiabaniy, misalnya, pernah
memakai kata fadwin untuk merujuk proses yang sama. Bahkan, Muhammad
Qubaisiy memberi nama kitabnya yang membahas seputar sejarah kompilasi
dan kodifikasi al-Qur’an dengan judul Tadwin al-Qur'dn al-Karim. Lihat Ibn al-
Khathib, a/-Furgin, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), h. 33; al-Shabuniy,
Uldim al-Qur'an, h. 49; Muhammad Qubaisty, Tadwin al-Qur'an al-Karim, (Beirut:
Dair al-Afaq al-Jadidah, 1401 H/1981 M).

11 Lihat, misalnya, Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqaniy, Mandihil al-
Trfian fi Uliim al-Qnr'én, (Beitut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), juz I, h. 31;
Muhammad ibn Muhammad Abt Syuhbah, a/-Madkhbal li Dirdsat al-Qur’an al-
Karim, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1412 H/1992 M), 30-31; al-Qaththin,
Uldim al-Qnran, h. 340-342.

12 Lihat, misalnya, Muhammad ibn al-Hasan al-Jauziy al-Tsa‘dlabiy al-
Farisiy, al-Fikr al-Samiy fi Tarikh al-Figh al-Islamiy, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, 1416 H/1995 M), juz I, h. 401; Aba al-Hasan ‘Aliy al-Husniy al-
Nadwiy, Réal al-Fikr wa al-Da‘wat fi al-Islim, (Damaskus, Beirut: Dar Ibn Katsir,
1420 H/1999 M), juz I, h. 104.

13 Lihat, misalnya, Muhammad AbG Zahtah, Ushil al-Figh, (Kairo: Dir al-
Fikr al-‘Arabiy, t.th.), h. 10-11; ‘Abd al-Wahhab Khalaf, 1/ Ushil al-Figh,
(Kuwait: Dar al-Kuwaitiyah, 1388 H/ 1968 M), h. 17.

14 Lihat, misalnya, Hussain Nashshar, Nasy’at al-Tadwin al-Téarikhiy ‘ind al-
‘Arab, (Kairo: Maktabat al-Nahdlat al-Mishtiyah, t.th.), h. 5-8; Muhammad
Ahmad Tarhiniy, al-Mu’arrikhiin wa al-Téarikb ind al-‘Arab, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Tlmiyah, 1414 H/1991 M), h. 33-38.

15 ‘Adil Muhammad Muhammad Darwisy, Nazbrat fi al-Sunnat wa Uliim al-
Hadiss, (t.t.: tp., 1419 H/1998 M), h. 75.
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menjadi sebuah kitab.”'® Sedangkan al-Zahraniy mengajukan
pengertian fadwin (hadis) dengan “ashnif dan ta’lif>"

Ahmad Amin mengartikan fadwin dengan “mengikat (faqyid)
akhbir dan dtsir dalam bentuk tulisan.”"® Sementara itu, Juynboll
mencatat bahwa dalam terminologi ilmu hadis, zadwin diartikan
dengan “usaha penghimpunan hadis dalam sebuah tulisan yang
bertujuan untuk mendapatkan aturan-aturan hukum darinya, dan
bukan untuk tujuan hafalan semata.”"”

Dari kelima definisi di atas, setidaknya dapat dipahami bahwa
tadwin hadis merupakan upaya penghimpunan hadis dalam bentuk
tulisan, sahifah, ataupun kitab. Namun demikian, masih ada
perbedaan tertentu antara masing-masing definisi. Dalam definisi
Muhammad Darwisy, fadwin hadis mencakup penulisan teks hadis
untuk yang pertama kali dan umumnya berasal dari rekaman lisan
(kitabah), lalu pengumpulan tulisan-tulisan hadis yang berasal dari
rekaman lisan tersebut (ja’), dan akhirnya penyusunan hadis
dalam sebuah kitab secara tertib dan teratur (Zashnifj. Sementara
Manna® al-Qaththan membatasi fadwin hadis hanya pada
penghimpunan (jaz) hadis yang berasal dari sahifah-sahifah
(shubuf) ataupun dari rekaman lisan dalam sebuah kitab. Menurut
definisi al-Zahraniy, fadwin hadis mencakup pengertian fashnif
(penyusunan hadis dalam sebuah kitab secara tertib dan
sistematis) dan Zz7/f (penyusunan hadis dalam sebuah kitab).
Berbeda dengan rumusan Ahmad Amin yang membatasi
pengertian fadwin dengan mengikat hadis dalam bentuk tulisan
secara lebih umum. Sedangkan Juynboll membatasi cakupan
tadwin hanya pada penghimpunan hadis dalam sebuah tulisan yang
memuat aturan-aturan hukum.

16 Manna® al-Qaththan, Mababits fi Uliim al-Hadits, (Kairo: Maktabat
Wahbah, 1412 H/1992 M), h. 33.

17 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 11.

18 Ahmad Amin, Fajr al-Iskim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1425
H/2004 M), h. 163.

19 Juynboll, “Tadwin”, h. 81.
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Untuk memberikan gambaran yang lebih utuh seputar konsep
tadwin hadis, dalam pembahasan berikut ini diuraikan segi-segi
persamaan dan perbedaan antara konsep fadwin dengan konsep-
konsep sejenis lainnya, seperti zashnif, ta'lif, jam’, dan kitibah.

2. Persamaan dan Perbedaan Tadwin, Tashnif, Ta’lif; Jam
dan Kitibah

Menurut pengamatan Azami, sejauh ini telah muncul
misinterpretasi terhadap istilah Zedwin (penghimpunan), tashnif
(pengklasifikasian), dan kitdbah (penulisan), yang berakibat pada
kesalahpahaman tentang awal penulisan hadis.”’ ImtiyAz Ahmad
juga mengakui jika terjadi misinterpretasi atas istilah zadwin, tashnif,
Jam’, kitabih, dan sejenisnya, yang membawa kepada persepsi yang
keliru mengenai keterlambatan dokumentasi tertulis hadis.”

Terjadinya misinterpretasi dan kesalahpahaman seperti itu
barangkali dapat dimaklumi karena sesungguhnya antara istilah
tadwin dengan beberapa istilah lainnya, semisal fashnif, ta’lif, jam’,
maupun kitibah, terdapat persinggungan makna yang pada intinya
merujuk kepada “penulisan”.” Namun, seperti yang akan
dijelaskan, antara istilah-istilah itu terdapat perbedaan tertentu
dalam hal cakupan makna.

Dari seluruh istilah tadi yang paling luas cakupannya
barangkali adalah £zzibah (penulisan). Istilah itibah secara umum
merujuk kepada seluruh bentuk penulisan hadis, baik yang diikuti
dengan usaha penghimpunan atau tidak, yang disertai dengan
usaha pengklasifikasian atau tidak. Meski begitu, Manna“ al-
Qaththan mengartian kitibah secara lebih ketat dengan “penulisan

20 Muhammad Mustafa Azami, Hadith Methodology and Literature,
(Indianapolis: Islamic Teaching Centre, 1977), h. 27, Azami, Early Hadith
Literature, h. 19.

2 Imtiydz Ahmad, Dald’il Tantsiq al-Mubakkir i al-Sunnat wa al-Hadits,
(Kairo: Dar al-Wafd’ li al-Thiba‘at wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 1410 H/ 1990 M),
h. 238-285.

22 Misalnya dalam sebuah kamus dikemukakan bahwa istilah-istilah itu
mengandung arti penulisan, meskipun tiap-tiap istilah memiliki arti yang lebih
khusus. Lihat Weht, Modern Written Arabie, h. 29, 160, 351, 616, 951.
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hadis dalam satu sahifah (shabifah) atau beberapa sahifah
(shubuf).”” Selain itu, istilah kdtibah juga bisa diartikan dengan
penulisan teks hadis untuk yang pertama kali.”*

Sebagian ahli telah menyamakan pengertian zadwin dengan
kitibah (penulisan).” Karena itu, tidak mengherankan jika
ungkapan Malik ibn Anas yang menyebutkan, “Awwalu ma
dawwana al-lm 1bn Syibal”® secara keliru dipahami bahwa orang
yang pertama kali menuliskan ilmu (hadis) adalah Ibn Syihab al-
Zuhriy.”” Padahal, menurut ImtiyAz Ahmad, ungkapan itu
secharusnya dipahami bahwa orang yang pertama kali
mengumpulkan tulisan-tulisan hadis adalah al-Zuhriy. Sebab
tadwin mengandung arti pengumpulan teks-teks tertulis hadis dari
naskah yang sudah ada, bukan untuk penulisan yang pertama kali
(kitabah).”® Namun, yang menjadi persoalan, ternyata al-Zuhriy
juga melakukan penulisan teks hadis pertama kali yang berasal
dari rekaman lisan (kitdbah). Ahmad tidak menolak kenyataan
bahwa al-Zuhriy ataupun orang-orang yang semasa dengannya
terkadang menghimpun hadis-hadis yang berasal dari periwayatan
lisan, tetapi capaian mereka yang paling utama adalah himpunan
dari tulisan-tulisan hadis.” Sedangkan menurut al-Zahraniy,
maksud dari ungkapan itu bahwa proses Zadwin hadis yang bersifat
publik atau massal dimulai oleh al-Zuhriy atas perintah ‘Umar ibn
‘Abd al-‘Aziz.” Karena itu, dapat dipahami bahwa zadwin hadis

2 al-Qaththan, Uldm al-Hadits, h. 33.

24 Ahmad, Dald’il Tautsig, h. 281-283.

%5 ‘Abd al-Majid Dayyab, misalnya, mengungkapkan bahwa yang dimaksud
dengan fadwin tidak lain adalah &itdbab. Lihat ‘Abd al-Majid Dayyab, Tabgig al-

Turits al-‘Arabiy: Manbajubn wa Tathawwuruhu, (Kairo: Mansyarat Samir Aba
Dawud, 1983), h. 47.

2 Abt ‘Umar Yasuf ibn ‘Abd al-Barr al-Numairiy al-Qurthubiy, Jamwi
Baydn al-Tlm wa Fadllib, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), juz I, h. 76.

27 Azami, Early Hadith Literature, h. 20; Ahmad, Dald’i/ Tautsig, h. 281.
28 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 281.

29 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 281-282.

30 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 11.
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yang tidak bersifat publik telah dimulai pada periode
sebelumnya.”

Penggunaan istilah zadwin dalam konteks yang berbeda dapat
pula memunculkan dua makna yang berlainan, atau bahkan
kontras antara satu dengan lainnya. Misalnya dalam sebuah
ungkapan ditemukan kata zzdwin yang mengandung arti penulisan
teks untuk yang pertama (&itdbah), tetapi dalam ungkapan lain
kata yang sama memiliki arti sebaliknya. Sebagai contoh,
dilaporkan bahwa suatu ketika Mu‘awiyah yang terkesan dengan
ketinggian ilmu dan pengetahuan ‘Ubaid ibn Syariyyah al-
Jurhumiy memintanya untuk melakukan fadwin seputar sejarah
masa lalu dan berita tentang raja-raja Arab atau non-Arab. Ketika
pengetahuan sejarah itu selesai ditulis ‘Ubaid, lalu diserahkannya
kepada Mu‘awiyah, maka ia pun memerintahkan orang lain lagi
untuk melakukan zadwin terhadap apa yang telah disampaikan
‘Ubaid dan menisbahkan hasil tulisan itu kepadanya. Dalam kasus
ini, fadwin pertama yang dilakukan ‘Ubaid mengandung arti
penulisan untuk yang pertama (kitibah), sedangkan tadwin kedua
yang dilakukan oleh orang lain lagi berarti penulisan ulang dari
teks sebelumnya.”

Di luar pengertian kitibah, istilah fadwin  sering pula
disejajarkan maknanya dengan fashnif. Pada batas-batas tertentu,
istilah zadwin dan tashnif memang memiliki keserupaan, karena
keduanya sama-sama mengandung arti penghimpunan hadis ke
dalam suatu manuskrip atau kitab. Namun bedanya, fashnif
merupakan penghimpunan hadis secara sistematis yang
diklasifikasikan menurut subjek-subjek atau bab-bab tertentu.”
Karenanya, fashnif terkadang juga disebut dengan ‘tabwib

31 Lebih jauh, lihat Daniel W. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic
Thonght (Cambridge: Cambridge University Press, 1999), h. 92.

32 Abt al-Faraj Muhammad ibn al-Nadim, a/~Fibrist, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Tlmiyah, 1416 H/1996 M), h. 143.

33 AblG ManshGr Muhammad ibn Ahmad al-Azhartiy, Tabdzib al-Lugahabh,
(Kairo: al-Dar al-Mishriyah li al-Ta’lif wa al-Tarjamah, t.th.), juz XII, h. 202; al-
Zabidiy, Taj al-‘Aris, juz V1, h. 168; Azami, Early Hadith Literature, h. 20.
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(penyusunan hadis berdasarkan bab-bab tertentu).” Di samping
itu, tashnif dapat berarti penyusunan ulang materi tertulis secara
praktis ke dalam juz-juz dan pasal-pasal yang berlainan.”

Istilah lainnya yang juga mempunyai banyak kemiripan
dengan tadwin atau fashnif adalah #a’/if. Kata fa‘/if mempunyai
makna pokok “menggabungkan satu atau banyak entitas dengan
entitas lainnya.”” Dalam T4/ al-‘Ariis disebutkan, “allafa bainahumi
ta’lifan”, yang artinya “mempersatukan atau mengumpulkan
keduanya setelah bercerai-berai, dan menyambungkannya.””’
Menurut al-Jurjaniy, istilah /27 mengandung arti “menjadikan
sesuatu yang banyak dengan nama yang satu, sama saja sebagian
juznya dihubungkan dengan bagian yang lain, dengan pengawalan
dan pengakhiran ataupun tidak”.” Dari sini, maka pengertian 2 %f
(hadis) adalah usaha penghimpunan hadis dalam sebuah kitab,
baik disertai dengan pengklasifikasian ataupun tidak. Jadi, Zaz7/f
pemakaiannya lebih umum daripada fartib atau tashnif.

Dibanding dengan kitibah, tashnif, dan ta’lif, tampaknya istilah
Jam‘ mempunyai pengertian yang lebih dekat dengan zadwin.
Seperti disinggung sebelumnya, kata zadwin secara literal berarti
“penghimpunan” (jaz'). Hanya saja, kata jam‘ lebih sering
digunakan dalam konteks dokumentasi al-Quran yang
mengandung dua pengertian: (1) perekaman dalam hafalan (b7/z5);
dan (2) penulisan (kitibah).”

Dalam konteks pemakaian yang umum, kata jaz‘lebih sering
diartikan dengan k#tdbah dari pada bifzh. Sebagai misal, ada sebuah
istilah “am* diwin al-‘Arab”, kata jam‘ di sini mengandung arti

3* Juynboll, “Tadwin”, h. 81.

3 Ahmad, Dalid’il Tantsig, h. 283-284.

36 Abu al-Husain Ahmad ibn Fatis ibn Zakariya, Mu jam Magayis al-Lughab,
(Mesir: Maktabat al-Khanjiy, 1402 H/ 1981 M), juz I, h. 131.

37 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz VI, h. 44.

38 “Aliy ibn Muhammad al-Jutjaniy, Kizdb al-Ta'rifit, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Tlmiyah, 1408 H/1988 M), h. 50.

3 al-Shalih, ‘Ulim al-Qur'dn, h. 65; al-Sayyid Muhammad Béqir al-Hakim,
Uldim al-Qur'dn, (Qum: Najma‘ al-Fikr al-Islamiy, 1419 H), h. 114.
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penulisan (k:tibah). Pengertian itu masih dapat diterima dan sesuai
dengan fakta karena rekaman tertulisnya sampai ke tangan
petiwayat, yakni Hammad (w. 156 H) dan Jannad." Terlebih lagi
dalam kasus hadis, kata jaz‘ hampir seluruhnya berkaitan dengan
materi tertulis. Misalnya Nu‘aim ibn Hammad dinyatakan sebagai
“awwalu man jama’a al-musnad’ (orang yang pertama kali menulis
musnad)."" Kata jam‘ dalam ungkapan ini secara jelas mengandung
arti penulisan (&itdbah).

3. Bentuk-bentuk Awal Naskah Hadis dan Bahan-bahan

Dasarnya

Selain terjadi misinterpretasi terhadap istilah-istilah yang
mengacu pada penulisan hadis semacam fadwin, tashnif, jant,
kitibah, dan lainnya, menurut Imtiyaz Ahmad, muncul pula
kesalahan tafsir terhadap istilah-istilah yang merujuk pada bentuk-
bentuk dan bahan-bahan penulisan hadis semisal shabifab, nuskhabh,
kitdb, risdlah, majallah, daftdr, fkurrdsab, qirthas, tumar, atau
sejenisnya.” Kesalahan itu juga telah membawa kepada persepsi
yang keliru mengenai keterlambatan dokumentasi tertulis hadis.
Dalam pembahasan berikut diuraikan lebih jauh tentang bentuk-
bentuk dan bahan-bahan dasar penulisan hadis.

a. Shahifah

Kata shabifah telah lama dikenal di lingkungan masyarakat
Arab, bahkan sebelum Islam datang.** Secara harfiah kata itu
mengandung arti lembaran.” Bentuk jamaknya adalah shubuf, yang
secara umum diartikan dengan potongan-potongan lepas dari

40 Ibn al-Nadim, a/-Fibrist, h. 146. Hannad yang dimaksud di sini adalah
Abu al-Qasim Hannad ibn Sabuar ibn al-Mubarak ibn ‘Ubaid. Sedangkan
Jannad adalah Aba Muhammad Jannad ibn Washil al-Kafiy. Lihat Ibn al-
Nadim, a/-Fibrist, h. 146-147.

4 Abt ‘Abdillah Syams al-Din Muhammad al-Dzahabiy, Tadzkirat al-
Huffizh, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), juz II, h. 277.

4 Ahmad, Dald’il Tantsig, h. 277.
4 Ahmad, Dald’il Tantsig, h. 246, 310-363.

# W. Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction to the Qur'an,
(Edinburgh: Edinburgh Universiy Press, 1994), h. 33.
45 \Wehr, Modern Written Arabic, h. 589.
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bahan tulisan, seperti kertas, kulit, papirus, dan sejenisnya.* Meski
makna dasar dari kata sbabifah adalah sebuah lembaran, tetapi kata
itu tidak diartikan secara ketat dan terkadang dipakai dalam arti
sebuah buku kecil atau brosur.”” Bahkan, adakalanya shabifah
digunakan untuk merujuk buku catatan (dafiar) yang berukuran
besar.” Shabifat Hammam ibn Munabbih, misalnya, memuat 138
hadis dan menghabiskan 18 halaman cetak, dan Shabifat ‘Abdullah
ibn ‘Amr ibn al-“Ash berisikan seribu hadis yang jelas tidak
mungkin ditulis dalam satu lembar kertas biasa.”

b. Kitib dan Risailah

Secara etimologis kata Aitib merupakan bentuk mashdar dari
kata ketja kataba, “menulis™ atau “menghimpun”.’’ Kata &itib
merujuk pada kumpulan huruf hijaiyah sebagaimana kumpulan
pasukan berkuda disebut dengan katibah (batalyon).” Ahmad al-
Qalqasyandiy (w. 821 H),” mengungkapkan bahwa huruf-huruf
hijaiyah yang terkumpul dalam suatu tulisan dikenal dengan nama
kitibah.* Sehingga setiap materi tertulis dinamakan dengan £ifib.

4 Ahmad von Denffer, Ulum al-Qur'an: An Introduction to Science of the
Qur'an, (Leicestet: The Islamic Foundation, 1996), h. 44.

47 Jamila Shaukat, “Pengklasifikasian Literatur Hadis”, .A/-Hikmah, no. 13,
1415 H, h. 18.

48 Herbert Berg, The Development of Excegesis in Early Islam: The Aunthenticity of
Muslim Literature from the Formative Period, (Surrey: Curzon Press, 2000), h. 20.

4 Azami, Early Hadith Literature, h. 30.

%0 Muhammad ibn Ya‘qab al-Firuz Abadiy, al-Qdmus al-Mubith, juz 1, h.
125; Ibrahim Mushthafa ef al., al-Mujam al-Wasith, (Teheran: al-Maktabat al-
Tlmiyah, t.th.), juz II, h. 780.

5 al-Qalqasyandiy, Shubb al-A'sya, juz 1, h. 81.

52 al-Qalqasyandiy, Shubh al-A'syd, juz 1, h. 81; al-Firuz Abadiy, al-Qémns al-
Mupith, juz 1, h. 126.

% Dia adalah Ahmad ibn ‘Aliy ibn Ahmad ibn ‘Abdillah al-Qalqgasyandiy
al-Qahiriy al-Syafi‘y. Ia dilahirkan pada 756 H dan meninggal dunia pada 821
H. Lihat ‘Umar Kahhalah, Mu jan al-Mu'allifin, (Beirut: Dar Thya’ wa al-Turats
al-‘Arabiy, t.th.), juz I, h. 317.

> al-Qalqasyandiy, Shubb al-A'sya, juz 1, h. 81.
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Kata itib dianggap sinonim dengan risdlah.” Pada umumnya kata
kitab memang mengandung dua arti: (1) surat (fzzer);(2) buku
(book).”

Dalam kasus hadis, penyebutkan kata ki#ib mengandung
beberapa arti, misalnya:

(1) Surat (risilah). Dilaporkan bahwa Nabi saw. menulis kb
kepada penduduk Yaman berisi ketentuan zakat, sedekah,
diat, dan sejenisnya.”” Laporan lainnya menyebutkan bahwa
Nabi saw. menulis £i#ib kepada ‘Ala’ ibn al-Hadlramiy khusus
tentang zakat ternak, buah-buahan, dan barang dagangan.
Dikatakan bahwa k:#ib ini dibacakan kepada para pendengar
dari penduduk Bahrain, dan Ibn al-Hadlramiy melakukan
penarikan zakat sesuai dengan hukum yang terkandung dalam

% Muhammad Zubayr Shiddiqi, “Hadith—A Subject of Keen Interest”,
dalam P. K. Koya (ed.), Hadith and Sunnab: ldeals and Realities, (Kuala Lumpur:
Islamic Book Trust, 1996), h. 15.

5 Azami, Early Hadith Literature, h. 28. Imtiyaz Ahmad, agak sedikit
berbeda, menunjukkan arti umum kata &:zib, yakni: (1) surat (khithib) khusus
dan resmi, misalnya surat perjalanan yang dikirimkan Nabi saw. kepada Suhail
ibn ‘Amr, surat Nabi saw. kepada Aba Bushair yang memberikan toleransi
padanya untuk kembali ke Madinah, surat Bujair ibn Zuhair kepada
saudaranya, Ka‘ab ibn Zuhair yang memberitahukan kebenaran bahwa mereka
akan diperangi oleh Nabi Muhammad saw. karena telah melakukan fitnah, dan
lain-lain. Surat-surat itu mengandung arti &i#ib; dan (2) surat edaran (nasyrab),
buku catatan (mudzikarah), dan surat (visilab). Lihat Ahmad, Dald’il Tauntsig, h.
319-320.

57 ‘Abdullah ibn ‘Abd al-Rahman al-Darimiy al-Samarqandiy, Sunan al-
Dariniy, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 381; “‘Ala’ al-Din ‘Aliy ibn Balban
al-Farisiy, Shabih Ibn Hibban bi Tartib Ibn Balbdn, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah,
1418 H/1997 M), jilid XIV, h. 501-504; Abt Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit
al-Khathib al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, (t.t.: Dar Thya’ al-Sunnat al-Nabawiyah,
1974), h. 72; Aba Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, a/-
Kifayat fi Tm al-Riwdyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1988 M), h.
103-104; Ibn ‘Abd al-Bart, Jami‘ Bayin al-1hm, juz 1, h. 71; Abt ‘Ubaid al-Qasim
ibn Salam, Kitdh al-Amwil, Beirut: Dir al-Fikr, 1408 H/1988 M), h. 34-35;
Ahmad ibn Abi Ya‘qb ibn Ja‘far ibn Wahb ibn Wadlih al-Ya‘qlbiy, Tarikh al-
Ya'qibiy, (Beirut: Dar al-Shadir, 1415 H/1995 M), jilid II, h. 80-81; al-
Qalqasyandiy, Shubh al-A’syd, juz 1, h. 81-82.
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kitib ita.”® Kata kitih dalam riwayat-riwayat itu berarti surat
(risilab).

(2) Buku kecil (&#tayyib). Dilaporkan bahwa suatu ketika sebuah
kitab yang di dalamnya memuat sebagian hukum peradilan
milik ‘Aliy ibn Abi Thalib ada di tangan ‘Abdullah ibn
‘Abbas.” Diriwayatkan pula bahwa Anas ibn Malik memiliki
sebuah &##ib yang berisi ketentuan hukum zakat yang telah
didiktekan oleh Aba Bakr.” Kata kitib dalam kedua riwayat
ini berarti “buku kecil” (kutayyib).

(3) Buku dengan bentuk seperti yang ada sekarang. Disebutkan
dalam sebuah riwayat bahwa ‘Abdullah ibn ‘Abbas pada
akhir-akhir kehidupannya mengalami lemah penglihatan dan
orang-orang terbiasa membacakan padanya kitab-kitab
(kutub).” Kata kutub, sebagai bentuk plural dari kata itab,
dalam hal ini dipahami tidak lebih dari maknanya yang hakiki
(denotatif). Hal itu barangkali dapat diterima dan sesuai
dengan kenyataan karena pada faktanya Ibn ‘Abbas memiliki
sejumlah besar kitab tulisan tangan (manuskrip).” Demikian
juga, kompilasi hadis Basyir ibn Nahik yang diriwayatkan dari
Aba Hurairah pada prinsipnya dianggap seperti halnya &i#ib.*
Basylr biasanya mencatat hadis-hadis yang didengar dari
gurunya, Abu Hurairah, lalu menghadapkan kepada gurunya

% Muhammad ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubri, (Beirut: Dar al-Shadir, t.th.),
jilid I, h. 263; jilid IV, h. 360.

5 Abu al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj, Shabih Muslim, (Kairo: Dar Ibn al-
Haitsam, 1422 H/2001 M), h. 6; Aba al-Sa‘ddat ibn al-Atsir Mubérak ibn
Muhammad ibn al-Atsir al-Jazariy, Jami® al-Ushil min Abadits al-Rasil, (Beirut:
Dar Thya’ al-Turats al-‘Arabiy, 1404 H/1984 M), juz IX, h. 22.

60 al-Baghdadiy, Tagyid al-Thn, h. 87.

61 Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, Siyar
Aiam al-Nubald’, Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1410 H/1990 M), juz III, h.
354-355.

2 Ibn Sa‘ad, Thabagat al-Kubra, jilid V, h. 293; Muhammad ibn Shamil al-
Sulamiy, Manbaj Kitibat al-Téarikh al-Islimiy, (Makkah: Dar al-Risalah, 1418
H/1998 M), h. 327.

63 al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 101; Ibn ‘Abd al-Barr, Jami‘ Bayin al-Tim,
juz I h. 72.
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itu kumpulan lengkap materi tertulis dan selanjutnya diberi
izin untuk meriwayatkan hadis-hadis yang termuat dalam
kitab itu.”* Karena Ab( Hurairah terkenal sebagai periwayat
hadis dalam jumlah besar, maka kitab Basyir yang berisikan
hadis-hadis riwayat dari Aba Hurairah dapat dimasukkan ke
dalam jenis kitab besar sebagaimana lazimnya.*

c. Nuskhah

Secara etimologis, kata nuskhah mengandung arti “salinan”.
Pengertian itu barangkali berasal dari praktik penyalinan hadis-
hadis dari kitab seorang guru hadis.” Dalam hal ini biasa dikenal
dua istilah: ash/ dan nuskbah. Naskah tulisan tangan yang
merupakan hasil salinan murid dari buku gurunya disebut dengan
nuskhah, sedangkan tulisan tangan guru hadis yang disalin disebut
dengan ash.®® Contoh dari pemakaian istilah itu, Ibn Abi Hatim
al-Raziy misalnya menyebutkan bahwa Ibn Wahb dan Ibn al-
Mubarak biasa mengikuti buku-buku aslinya (#shsi/) dari Ibn
Lahi‘ah, sedangkan yang lainnya mencatat hadis dari salinan-
salinannya (nusakh).”

35 66

Kata nuskbabh, seperti halnya kitib, dalam pengertian yang
umum merujuk pada buku besar atau kecil.”” Hal itu misalnya
pernah digunakan al-Khathib al-Baghdadiy dalam pernyataannya,
“Sesungguhnya para ahli hadis memiliki nuskhah-nuskhab (nusakh)
yang terkenal, tiap-tiap muskhah berisikan sejumlah hadis.””" Maka

64 Abt ‘IsA Muhammad ibn “Is ibn Saurah al-Tirmidziy, aXfami‘ al-Shabih
wa Huwa Sunan al-Tirmidziy, Beirut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), juz V, pada
bagian kitib al-‘ilal, h. 706.

5 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 331.

66 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz 11, h. 282; al-Thahir Ahmad al- Zawiy, Tartib
al-Qamils al-Mubith, (Riyadh: Dar ‘Alam al- Kutub, 1417 H/1997 M), juz 1V, h.
362.

7 Azami, Early Hadith Literature, h. 29.

68 Lihat, misalnya, al-Baghdadiy, a/Kifdyat fi lim al-Riwdyah, h. 239.

0 Abh Muhammad ‘Abd al-Rahman ibn Aba Hatim al-Raziy, a/-Jarb wa al-
Ta'dil, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid V (jilid I, juz II), h. 147.

70 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 333.

" al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi Uim al-Riwdyab, h. 214.
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beberapa kumpulan hadis disebut dengan nuskhah. Terkadang
nuskhah merupakan kumpulan besar dari hadis, tetapi ada juga
yang merupakan kumpulan terbatas dari hadis.”

Adakalanya kata nuskbab juga dianggap sinonim dengan
shabifab ataupun kitih.” Nuskhah yang merupakan sinonim shabifah
misalnya adalah Shabifat Hammam ibn Munabbih yang biasa juga
disebut Nuskhat Hammam ibn Munabbih. Begitupun kumpulan
hadis ‘Abdullah ibn ‘Umar yang diriwayatkan oleh Nafi® disebut
dengan nuskhah dan shabifah.* Kumpulan hadis Ibn Wahb pada
dasarnya juga disebut Shabifat Ibn Wahb dan Nuskbat Ibn Wahb.
Sementara itu, nuskhah yang merupakan sinonim dari kata k:zib,
misalnya Aban ibn Taghlab (w. 141 H) dan Ibrahim ibn
Muhammad al-Aslamiy (w. 148 H), dilaporkan mempunyai nusakh
(bentuk jamak dari nuskhah) yang dengan jelas maksudnya adalah
kutnb (bentuk jamak dari £itib).”

d. Majallah
76

Kata majallah biasa diartikan dengan lembaran tertulis,” atau
sahifah yang berisi kata-kata hikmah.” Bahkan, menurut catatan
Abu ‘Ubaid, bagi bangsa Arab tiap-tiap kitab disebut dengan
majallah.”® Seperti halnya shabifah, kata majallah telah digunakan
oleh masyarakat Arab pra-Islam. Sebut saja sebagai misal, Maja/lat
Lugman, sebuah naskah tulisan tangan yang berisi kata-kata
mutiara dan tamsil-tamsil dari Lugman. Naskah ini masih
dijumpai hingga awal Islam.” Iebih lanjut, kata majallah juga

72 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 333.

73 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 336.

"4 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi lim al-Riwdyah, h. 214; Ahmad, Dald’il Tauntsiq,
h. 336-337.

75 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 336-337.

76 Ibn Manzhtr, Lisdn al-‘Arab, jilid X1, h. 120.

77 Ibn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid X1, h. 120; al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz
VII, h. 261; al-Firuz Abadiy, al-Qdmus al-Mubith, juz 111, h. 361.

8 Ibn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid X1, h. 120; al-Zabidiy, T4/ al-‘Aris, juz
VII, h. 261.
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digunakan dalam konteks dokumentasi hadis. Misalnya karya
kompilasi hadis yang ditulis oleh Anas ibn Malik (w. 93 H) telah
dikenal dengan sebutan majallih, yakni buku kecil yang dituliskan
pada lembaran-lembaran kertas tipis." Jadi, majallah di sini
mempunyai makna yang sepadan dengan shabifah.

e. Kurrisah

Kata kurrisah, yang bentuk jamaknya kardris, biasa diartikan
dengan buku kecil (bookled) atau buku catatan (note book).* Secara
harfiah, kata itu blasa juga mengandung arti gabungan sisi-sisi
kertas yang lebar.”” Menurut al-Firuz Abadiy, kurrisah adalah
bagian dari sahifah (juz’ min al-shabifah).* Dalam beberapa sumber
tidak disebutkan batasan mengenai besarnya gurrisah, tetapi istilah
ini mengacu kepada sejenis buku kecil yang berisi kumpulan
kertas yang lebar.”® Menurut Sprenger, jumlah kertas dalam
sebuah kurrisah dapat mencapai sepuluh helai.*” Menurut Buthrus
al-Bustaniy, urrasah pada umumnya terdiri atas delapan helai
kertas.” Sedangkan menurut sarjana lainnya, sebuah kurrisah

7 Dilaporkan bahwa Nabi saw. pernah mengajak Suwaid ibn al-Shamit
untuk memeluk Islam. Namun, ajakan itu ditolak oleh Suwaid sambil
mengemukakan alasan bahwa dia telah memiliki Majallar Lugqman. Lihat
kisahya dalam Abt Muhammad ‘Abd al-Malik ibn Hisyam, a/-Sirat al-
Nabawiyyah, (Beirut: al-Maktabat al-Timiyah, t.th.), juz II, h. 427; AbG al-Qasim
‘Abd al-Rahman ibn ‘Abdillah ibn Ahmad ibn Abi al-Hasan al-Khats‘amiy al-
Suhailiy, a/-Rand] al-Unuf fi Tafsir al-Sirat al-Nabawiyyat li 1bn Hisyam, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1409 H/1989 M), juz II, h. 175; Aba Ja‘far Muhammad ibn Jatir al-
Thabariy, Tdrikh al-Umam wa al-Mulik, (Beirut: Dar al-Fikr, 1407 H/1987 M),
jilid II, h. 432; Ibn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid XI, h. 120; al-Zabidiy, T a/-
Apriis, juz VI, h. 261; Amin, Fajr al-Isiim, h. 69; Nabia Abbott, Studies in Arabic
Papyri: Qur'anic Commentary and Tradition, (Chicago: University of Chicago
Press, 1967), vol. 11, h. 5.

80 al-Baghdadiy, Tagqyid al-Tim, h. 95.

81 Azami, Early Hadith Literature, h. 30.

82 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 358.

83 al-Firuz Abadiy, al-Qamus al-Mubith, juz 11, h. 255.

84 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 359.

8 Seperti dikutip dalam Ahmad, Dald’il Tauntsig, h. 359.

86 Buthrus al-Bustaniy, Quthr al-Mubith, (Beirut: Maktabat Libnan, 1869),
jilid II, h. 1838.
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terdiri atas sepuluh atau dua puluh sisi kertas.”” Namun, seiring
dengan perputaran waktu, kurdsah juga dikenakan pada
kompilasi-kompilasi hadis besar, misalnya adalah &wrrisah yang
memuat hadis-hadis yang diriwayatkan oleh ‘Abdullah ibn Ja‘far
(w. 178 H).*

Ada banyak indikator yang menunjukkan bahwa istilah
kurrdsah  telah digunakan dalam konteks dokumentasi dan
kodifikasi al-Qur’an ataupun hadis Nabi saw. Secara khusus
dalam konteks fadwin hadis, ada laporan yang menyebutkan
bahwa Ibn Juraij (w. 150 H) menghadapkan kepada Aban ibn Abi
‘Ayyasy (w. 138 H) sebuah kwurrisah agar mendapatkan ijazah
darinya. Meski begitu, ada sebagian ulama hadis, misalnya
Ibrahim al-Nakha‘ly (w. 96 H), Mujahid (w. 102 H), dan Dlahhak
ibn Muzahim (w. 105 H), yang tidak suka menuliskan hadis ke
dalam furrisah.” Alasannya karena hal itu dapat menyerupai al-
Qur’an yang juga dituliskan dalam &wurrisah.”

f. Daftar

Kata daflar merupakan sinonim dari kata kitib dan shabifah.”'
Semula kata itu berasal dari bahasa Persia yang telah diserap ke
dalam bahasa Arab dengan makna: buku kecil (buklet) yang diikat
atau dijahit,” (buku) daftar,” dan kumpulan dari beberapa helai
kertas yang dituangkan dalam bentuk buku tulis.”* Pada awal
Islam, kata daftar digunakan dengan pengertian naskah kuno
berbentuk buku atau buklet, yang biasanya dibedakan dengan

87 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 359.

88 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 361.

89 ‘Abdulldh ibn ‘Abd al-Rahman al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h.
121; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 47-48.

% al-Darimiy, Swunan al-Darinzy, jilid 1, h. 121; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim,
h. 47.

' Ahmad, Dald’il Tauntsig, h. 338.

%2 Bernard Lewis, “Daftat”, dalam Bernard Lewis ¢ al (ed.), The
Encyclopaedia of Islam, vol. 11, h. 77.

93 Lewis, “Daftar”, h. 77.

% ‘Abd al-Na‘im Muhammad Husnain, Qdmiis al-Farisiyyah: Farisiy-‘Arabiy,
(Kairo: Dar al-Kitab al-Mishriy, 1402 H/1982 M), h. 253.
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lembaran-lembaran terpisah.”” Meski pada awalnya dipakai untuk
makna buku catatan yang berukuran kecil semisal buku catatan
(daftar) untuk hitungan, kata daffar dengan cepat digunakan untuk
merujuk manuskrip yang besar.” Hal itu misalnya digunakan al-
Zuhriy dalam ungkapannya, “Kami diperintahkan ‘Umar ibn ‘Abd
al-‘Aziz untuk menghimpun hadis. Kami pun menuliskannya
pada daftar demi daftar, lalu dikirim ke seluruh wilayah kekuasaan
Islam masing-masing satu daffar.””’ Kata daftar di sini berarti
kumpulan besar hadis.”

Penggunaan kata daftar sebagai sinonim dari kata Aizdb
dikemukakan dalam beberapa sumber. Misalnya saja, dilaporkan
bahwa ‘Ubaidullah ibn ‘Ubaid (w. 118 H) suatu ketika
menyerahkan daffar yang berisikan hadis-hadis hukum (halal-
haram), kemudian berkata, “Ambillah daffar (kitab) ini, dan
riwayatkanlah atas otoritasku.”” Diriwayatkan pula bahwa Yahya
ibn al-Zubair berusaha mendapatkan dari Hisyam ibn ‘Urwah (w.
146 H) hadis-hadis yang telah diriwayatkan bapaknya, maka
Hisyam mengeluarkan sebuah daffar (kitab). Lalu ia berkata,
“Dalam (daffar) ini termuat hadis-hadis riwayat bapakku. Sungguh
aku telah mengetahui dan membenarkan apa yang terkandung di
dalamnya, maka riwayatkanlah atas otoritasku.”""

g. Diwin

Sudah disinggung sebelumnya bahwa kata diwin mengandung
artt “kumpulan shuhuf’. Menurut sejumlah sarjana, kata itu berasal
dari bahasa Persia yang telah diserap ke dalam bahasa Arab,"

9 Lewis, “Daftar” h. 77.

% Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 338.

97 Ibn ‘Abd al-Barr, Jdmi‘ Bayin al-Tim, h. 76.

% Ahmad, Dald’il Tautsig, h. 338. Hal ini dengan mudah dapat dipahami
karena suatu fakta bahwa pada masa al-Zuhriy yang dikenal dengan sebutan

“era manuskrip”, disaksikan adanya kegairahan sastra yang besar dari ulama
hadis. Lihat Ahmad, Dali’il Tautsig, h. 338.

9 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi Uim al-Riwdyab, h. 320.

100 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi 1im al-Riwdyah, h. 321.

101 Tbn Manzhtr, Lisdn al-‘Arab, jilid XIII, h. 166; al-Qalqasyandiy, Shubb
al-A’sya, juz 1, h. 123-124.
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102 103

dengan arti beberapa lembaran buku,” kumpulan syair,
kumpulan catatan atau lembaran,'" daftar kumpulan nama-nama
orang,'” dan buku catatan."”® Akan tetapi, menurut sebagian
sarjana, kata itu asli dari bahasa Arab."" Seperti halnya daflar,
kurrdsab, shabifah, dan kitib, kata diwin mengacu pada sejenis
bentuk datar dari materi tertulis yang berwujud seperti buku.'”
Penggunaan kata diwin dalam konteks dokumentasi hadis
misalnya Diwin al-Zuhriy dalam tulisan tangan miliknya sendiri.'”
h. Qirthis

Kata girthas telah digunakan dalam syair-syair Arab pra-Islam.
Dalam al-Qur’an sendiri kata yang sama juga digunakan, baik
dalam bentuk tunggal, girthds (QS. 6: 7) ataupun plural, garithis
(QS. 6: 91), yang barangkali bermakna lontar, karena seperti
diungkapkan Watt dan Bell, kata girthds terambil dari bahasa
Yunani chartes yang bermakna selembar atau sehelai lontar.'"
Dalam kamus Arab, kata girthis antara lain diartikan dengan: (1)
sahifah dari jenis bahan apa saja; (2) lembaran kulit yang dipasang
untuk perlombaan memanah; dan (3) papirus dari Mesir.""'

Selain itu, kata garithis pernah digunakan untuk menunjukkan
pengertian arsip atau dokumen, khususnya dokumen negara.

102 Cyril Glasse, The Concise Encyclopaedia of Islam, London: Stacey
International, 1989), h. 101.

103 Husnain, Qdmis al-Farisiyyah, h. 275; Glasse, Encyclopaedia of Islam, h.
101; C. L. Huart, “Diwan (Divan)”, dalam M. Th. Houtsma e a/ (ed.), First
Encyclopaedia of Islam, (Leiden: E. J. Brill, 1987), vol. II, h. 979; C. L. Huart,
“Diwan”, dalam Ahmad al-Syantanawiy ez al. (ed.), Dd'irat al-Ma'rif al-
Islamiyyah, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid IX, h. 378.

104 A, A. Duti, “Diwan”, dalam Bernard Lewis ef al. (ed.), The Encyclopaedia
of Islam, vol. 11, h. 323.

105 Husnain, Qdmiis al-Farisiyyah, h. 275.

106 Glasse, Encyclopaedia of Islam, h. 101.

107 al-Qalqasyandiy, Shubb al-A’sya, juz 1, h. 123-124.

108 Azami, Early Hadith Literature, h. 201.

109 Azami, Early Hadith Literature, h. 201.

110\Vatt dan Bell, Introduction to the Qur'an, h. 33.

11 Tbn Manzhur, Lisin al-‘Arab, jilid VI, h. 172; al-Firuz Abﬁdiy, al-Qanns
al-Mupith, juz 11, h. 249.
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Sebagai misal, pada periode awal Islam telah ditemukan adanya
Bait al-Qarathis (Bait al-Watsi'ig) yang artinya adalah kantor untuk
menyimpan arsip atau dokumen negara.''” Pada akhir abad I H,
‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz telah menggunakan kata garithis dengan
arti lembaran-lembaran yang lebar, pada saat ia menulis sebuah
surat yang ditujukan kepada Aba Bakr ibn Muhammad ibn ‘Amr
ibn Hazm (w. 117 H), Gubernur Madinah. Dalam surat itu,
‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz meminta beberapa papirus (hadis) untuk
pemakaian secara resmi.'” Selanjutnya, pada abad II H ada
laporan bahwa Ibn Juraij (w. 150 H) menghadapkan kepada al-
Zuhtiy (w. 124 H) tiga lembar girthds yang berisi hadis.'"* Kata
qirthas di sini juga berarti lembaran yang lebar. Namun demikian,
kata girthds pernah pula digunakan dengan arti lebih dari sekadar
lembaran yang lebar. Misalnya, diriwayatkan bahwa Aba Bakr
mengumpulkan al-Qur’an dalam garithis, yang menunjukkan arti

kumpulan kertas, bukan hanya lembaran-lembaran kertas yang
lebar.'?

i. Tumar atau Darj

Kata #imar dan day umumnya merujuk pada bentuk surat
yang digulung (scro/).'"® Al-Qalqasyandiy menyebutkan bahwa
kata darj dalam pengertian umum adalah kertas persegi panjang,
terdiri atas beberapa potong kertas yang tersambung. Biasanya
mencapai dua puluh potong kertas yang saling melekat.'”
Sementara kata #imdr dalam pemakaiannya terkadang dianggap
sinonim dengan girthds yang secara harfiah berarti naskah kuno

12 Ahmad, Dald’il Tautsig, h. 348. Kantor itu letaknya boleh jadi
bersebelahan dengan rumah ‘Utsman ibn ‘Affan. Lihat Muhammad Mustafa
Azami, Sejarah Teks AL-Qur'an dari Wahyn sampai Kompilasi, tetj. Sohirin Solihin
et al., (Jakarta: Gema Insani Press, 2005), h. 184.

113 Ahmad, Dald’il Tauntsig, h. 347.
114 al-Baghdadiy, al-Kifdyat fi Tim al-Riwadyah, h. 319.
15 Ahmad, Dald’il Tauntsig, h. 348.

116 Edward William ILane, Arabic-English Lexicon, (Beirut: Librairie du
Liban, 1968), vol. I1I, h. 868; vol. V, h. 1880; Azami, Early Hadith Literature, h.
201.

U7 al-Qalqasyandiy, Shubh al-A’sya, juz 1, h. 173.
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(manuskrip) dari kertas. Dalam suatu riwayat dikisahkan bahwa
‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz berusaha mendapatkan dari Aba Bakr
ibn Hazm (w. 117 H) garithis. Di sini kata qardthis mempunyai
makna yang sama dengan #imar.'"

B. Historiografi Islam: Konsep, Bentuk, dan Isi

1. Pengertian Historiografi Islam

Dari segi kebahasaan, kata “historiografi” mengandung arti:
penulisan sejarah,'” tulisan sejarah,” dan literatur sejarah.''
Sedangkan dari segi istilah, Louis Gottschalk mengartikan
historiografi dengan “rekonstruksi imajinatif terhadap masa
lampau berdasarkan data yang diperoleh melalui proses pengujian
dan analisis secara kritis rekaman dan peninggalan masa lampau
tersebut.”'”  Nisar Ahmed Farugi mengajukan definisi,
“historiography is the science of committing anecdotes and their causes to
writing with reference to the time of their occurrence”'” Badri Yatim
mengartikan  historiografi dengan “penulisan sejarah, yang
didahului oleh penelitian (analisis) terhadap peristiwa-peristiwa di

. 124
masa silam.”

Dari ketiga definisi itu dapat dipahami bahwa historiografi
secara umum adalah proses rekonstruksi sejarah dalam sebuah
tulisan. Rekonstruksi itu, menurut Gottschalk dan Yatim, telah

18 Ahmad, Dald’il Tauntsig, h. 351.

119 William Mortis ef al. (ed.), The Heritage 1llustrated Dictionary of the English
Language, (Boston: Houghton Mifflin Company, 1979), vol. I, h. 625; Noah
Webster, Webster's New Twentieth Century Dictionary of The English Language,
(Mexico: William Collins Publishers, Inc, 1980), h. 863; James A. H. Murray ez
al. (ed.), The Oxford English Dmfzam@/, (Oxford The Clarendon Press, 1978),
vol. V, h. 305.

120 Mutray et al. (ed.), The Oxford English Dictionary, h. 305.

121 Mortis ez al. (ed.), The Heritage Illustrated Dictionary, h. 625.

122 Louis Gottschalk, Understanding History: A Primer of Historical Method,
(New York: Alfred A. Knopf, 1964), h. 48.

123 Nisar Ahmed Faruqi, Early Muskm Historiography, (Delhi: Idarah-i
Adabita-i Delli, 1979), h. 2.

124 Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), h.
5-6.
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didahului oleh proses penelitian (pengujian) dan analisis terhadap
peristiwa masa lampau. Namun, tidak cukup jelas apakah proses
pengujian dan analisis data sejarah itu merupakan bagian dari
historiografi. Kalaupun dimasukkan, maka hal itu tidak menjadi
masalah. Pasalnya, ada juga rujukan yang menyebutkan bahwa
historiografi berarti “prinsip-prinsip atau metodologi studi
sejarah” (the principles or methodology of historical study),” atau “studi
tentang teknik-teknik penelitian dan penulisan sejarah™ (#he study of
the technigues of historical research and historical writing)."”* Bahkan,
Kerlinger menyepadankan historiografi dengan metode sejarah.'”’

Secara terminologis, Rosenthal mengartikan “historiografi
Islam” dengan “karya sejarah yang ditulis oleh penganut agama
Islam dari berbagai aliran.”'® Sementara itu, Gibb menyamakan
pengertian historiografi (Islam) dengan % al-ta’rikh, yang dalam
literatur Arab mencakup bentuk amnalistic (kronologis) maupun
biografis.'”

Dalam rumusan pengertian di atas, Rosenthal tampaknya
memahami historiografi Islam sebagai sebuah hasil yang
mencakup karya penulisan sejarah Islam. Sedangkan Gibb

125 Mottis ez al. (ed.), The Heritage Illustrated Dictionary, vol. 1, h. 625.

126 Webster, Webster's New Twentieth Century, h. 863.

127 Fred N. Ketlinger, Asas-asas Penelitian Bebavioral, tetj. Landung R.
Simatupang, (Yogyakarta: Gajah Mada University Press, 2002), h. 1089.
Metode sejarah ini mencakup langkah-langkah: heuristik, kritik, interpretasi,
dan historiografi. Lihat Gottschalk, Understanding History, h. 28; Uka
Tjandrasasmita, Kajian Naskah-naskah Klasik dan Penerapannya Bagi Kajian Sejarab
Isiam di Indonesia, (Jakarta: Puslitbang Lektur Keagamaan Badan Litbang dan
Diklat Departemen Agama, 2006), h. 32.

128 Franz Rosenthal, “Islamic Historiography”, dalam David L. Shills (ed),
International Encyclopedia of Social Sciences, New York: The Macmillan Company
& The Free Press, 1972), vol. V, h. 407; Franz Rosenthal, “Historiografi
Islam”, dalam Taufik Abdullah dan Abdurrachman Surjomihardjo (ed.), I/mun
Sejarab dan Historiografi: Arah dan Perspektif, (Jakarta: Gramedia, 1985), h. 56.

129 Hamilton A. R. Gibb, Studies on the Civilization of Isiam, (Boston: Beacon
Press, 1968), h. 108; Hamilton A. R. Gibb, “T2’tikh (‘Ilm al-Ta’rikh)”, dalam
Houtsma et al. (ed.), First Encyclopaedia, Supplement, vol. IX; h. 233; Hamilton
A. R. Gibb, “Tarikh (‘llm al-Tarikh)”, dalam al-Syantanawiy ez a/. (ed.), Da’irat
al-Ma'‘arif, juz IV, h. 483,
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memahami historiografi (Islam) sebagai sebuah ilmu, merupakan
padanan dari %m tarikh (lmu sejarah). Meski begitu, antara
keduanya tidak harus dipertentangkan. Pasalnya, Rosenthal
sendiri dalam karyanya, A History of Muslim Historiography, telah
mengajukan arti % al-tarikh dengan historiografi.”” Sampai di
sini, maka dapat dirumuskan pengertian yang lebih komprehensif
bahwa historigrafi Islam adalah “suatu ilmu ataupun karya
penulisan sejarah yang dihasilkan oleh umat Islam.”

Lebih jauh, dari sisi terminologis, Rosenthal telah
menggunakan term ‘“historiografi Islam” (Islamic historiography)
untuk menyebut karya sejarah Islam, namun lebih sering memakai
istilah ~ “historiografi  muslim™  (muslim ~ bistoriography) —untuk
menyebut hal yang sama.”” Searah dengan itu, Faruqi juga lebih
cenderung menggunakan term “historiografi muslim” (wuslim
historiography) untuk menyebut “historiografi Islam”, dan
terkadang memakai istilah  “historiografi =~ Arab”  (Arab
historiography) untuk pengertian yang sedikit lebih luas."* Duri juga
menggunakan istilah “historiografi muslim” (wuslim bistoriography)
untuk merujuk penulisan sejarah Islam."” Merlet lebih sering
memakai term “historiografi Arab” (Arab historiography), dan
terkadang menggunakan istilah “historiografi muslim” (wzuslim
bistoriography) dengan pengertian yang kurang lebih sama.'*
Demikian juga, Choueiri, Faris, dan Rizzitano menggunakan
istilah “historiografi Arab” (Arabic historiography) untuk menunjuk

130 Franz Rosenthal, A History of Muslim Historiography, (Leiden: E. J. Brill,
1968), h. 245. Sebagai misal, judul kitab a-Mukbtashar fi Tim al-Tarikh karya al-
Kafiyajiy telah diterjemahkan dengan The Short Work on Historiography.

131 Lihat Rosenthal, Mus/im Historiggraphy, h. 3 dan seterusnya.

132 Faruqi, Muslim Historiography, h. 1-77.

133 A, A. Duri, “Muslim Histotiography of Iragi School”, dalam N. K.
Singh dan A. Samiuddin (ed.), Encyclopaedic Historiography of the Musline World,
(Delhi: Global Vision Publishing House, 2003), vol. 11, h. 690-695.

134 Shukriekh R. Metlet, “Arab Historiography”, dalam Mohamed Taher
(ed.), Encyclopaedic Survey of Islamic Culture, New Delhi: Anmol Publications Pvt.
Ltd., 1997), vol V, h. 80-89.
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pengertian serupa.’” Sedangkan Lichtenstadter menggunakan
term ‘“historiografi Arab” (Arabic historiography) untuk merujuk
penulisan sejarah di kalangan masyarakat Arab pra-Islam ataupun
Islam, dan memakai term ‘“historiografi Islam”  (Islamic
bistoriography) untuk menunjuk penulisan sejarah  Islam.'
Barangkali perbedaan penyebutan itu lebih dari sekadar pilihan
kata, tetapi berakar pada perbedaan pandangan para ahli yang
menyebut kebudayaan dalam komunitas muslim dengan
“kebudayaan Islam”, “kebudayaan muslim”, dan “kebudayaan
Arab”."’

2. Bentuk-bentuk Dasar Historiografi Islam

Rosenthal mengajukan tiga bentuk dasar historiografi Islam:
(a) kbabar (khabar history); (b) kronologis (the annalistic form); dan (c)
tematik (lesser forms of historical periodization).”® Badri Yatim
menyebutkan tiga bentuk atau corak historiografi Islam: (a)
khabar, (b) kronologis (hauliyyal); dan (c) tematik (mandli’iyyas)."”’
Muin Umar membagi bentuk-bentuk dasar historiografi Islam
menjadi lima macam: (a) &babar; (b) bentuk analistik; (c)
historiografi dinasti; (d) pembagian #habagit, dan (¢) nasab.'"

135 Y., M. Choueiri, N. A. Faris;, dan U. Rizzitano, “Arabic
Historiography”, dalam Singh dan Samiuddin (ed.), Encyclopaedic Historiography,
vol. I, h. 92-105.

136 Jlse Lichtenstadter, “Arabic and Islamic Histotiography”, The Moslem
World, vol. XXXV, 1977, h. 126-132.

137 Perbedaan pandangan di kalangan para ahli sejarah seputar penyebutan
istilah “kebudayaan Islam”, “kebudayaan muslim”, atau “kebudayaan Arab”
ini, misalnya dapat dilihat dalam ‘Effat al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam,
tetj. Ahmad Rafi’ Usmani, (Bandung: Pustaka, 1406 H/1986 M), h. 9-16; Badti
Yatim, Se¢jarab Peradaban Islam, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1998), h. 3-5.

138 Rosenthal, Mus/im Historiography, h. 66-98.

139 Yatim, Historiografi Islam, h. 100-107.

140 A, Muin Umar, Historiografi Islam, (Jakarta: Rajawali Pers, 1988), h. 29-
51. Namun, menurut Badri Yatim, pembagian ini tidaklah tepat, karena
sebenarnya “historiografi dinasti”, “pembagian thabagi?’, dan “nasab”
bukanlah bentuk dasar historiografi Islam, tetapi merupakan bagian dari /fesser
Jorms of historical periodization (betuk tematik, al-tirikh basb al-mandli‘dt). 1ihat
Badri Yatim, Historiografi Islam, h. ix-x. Muin Umar sendiri dalam karyanya yang
lain telah membagi bentuk-bentuk dasar historiografi Islam menjadi tiga jenis
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Sementara itu, Tarhiniy membagi bentuk-bentuk dasar
historiografi Islam menjadi lima jenis: (a) &babar, (b) kronologis
(bauliyyat); (c) tematik (mandlii‘dl); (d) sejarah universal (fawdarikh
Glamiyyah); dan (e) sejarah lokal (tawdirikh maballiyyah).""'
a. Khabar

Secara etimologis, kata &habar berarti “berita” (al-nabd)'* dan
“pembicaraan yang masih mengandung kemungkinan benar atau
dusta.”'® Khabar adalah tipe sejarah yang bersifat naratif, yang
tidak begitu mementingkan penanggalan kronologis."* Jenis
khabar ini termasuk bentuk historiografi Islam paling tua yang
langsung berhubungan dengan cerita-cerita perang dengan uraian
yang baik dan sempurna, dan biasanya mengenai suatu peristiwa
yang kalau ditulis hanya beberapa halaman saja.'* Ada tiga hal
yang menjadi citi gbabar. (1) antara satu riwayat dengan riwayat
lain tidak terjalin hubungan sebab akibat, tiap-tiap &habar sudah
melengkapi dirinya sendiri dan membiarkan saja cerita itu tanpa
dukungan referensi yang lain; (2) riwayat itu ditulis dalam bentuk
cerita yang biasanya dalam bentuk dialog; dan (3) riwayat itu
diselang-selingi syair yang seringkali digunakan sebagai penguat
kandungan &habar."*

saja, yakni: (a) &habar; (b) kronologis; dan (c) bentuk yang lebih kecil mengenai
periodisasi sejarah, yang meliputi: historiografi dinasti, pembagian #habaqat, dan
susunan genealogis. Lihat A. Muin Umar, Pengantar Historiografi Isiam, (Jakarta:
Bulan Bintang, 1977), h. 7.

4 Tarhiniy, a/-Mun'arrifhin, h. 131-161. Namun, pembagian ini juga masih
dapat dipersoalkan, karena menurut Rosenthal, “sejarah universal” dan
“sejarah lokal” bukan merupakan bentuk dasar (basic forms) historiografi Islam,
tetapi merupakan bentuk campuran (mixed forms) dari karya sejarah. Lihat
Rosenthal, Muslin Historiography, h. 133-150.

192 Ibn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid 1V, h. 294; al-Zabidiy, T4/ al-‘Aris, juz
VIII, h. 337; al-Firuz Abadiy, al-Qdmiis al-Mubith, juz 11, h. 17.

143 “Aliy ibn Muhammad al-Jutjaniy, Kitdb al-Ta'rifit, h. 96; Unais et al., al-
MuGam al-Wasith, juz 1, h. 215.

14 George Makdisi, The Rise of Humanism in Classical Islam and Christian
West, (Edinbergh: Edinbergh University Press, 1990), h. 163.

145 Rosenthal, Muslinm Historiography, h. 66; Tarhiniy, al-Mu arrikhin, h. 131.

146 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 66-67; Tarhiniy, al-Mu arrikhin, h.
132; Yatim, Historiografi Islam, h. 100-101.
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Bentuk &habar telah berakar cukup kuat pada masa pra-Islam,
dan tradisi oral maupun tulisan masuk ke dalam masyarakat Islam
tanpa putus.'’” Bahkan, tradisi penulisan &habar merupakan
kelanjutan alamiah dari kisah-kisah perang antar kabilah-kabilah
Arab  (apim  al-‘Arab)."® Gaya bahasa (style) khabar juga
mempunyai kemiripan dengan kisah-kisah perang (ayyim)."” Akan
tetapi, penulisan &habar yang dilakukan oleh sejarawan Arab dan
muslim berkembang lambat laun dengan menyertakan sanad pada
bagian awalnya."” Dalam penulisan &habar tersebut, pada
dasarnya para sejarawan hanya mengumpulkan riwayat-riwayat
dan menuliskannya dengan bersumber dari ingatan dan hafalan.
Jadi, posisi para sejarawan dalam hal ini tidak lebih dari
penyampai riwayat (periwayat) yang menuangkannya dalam
tulisan.”'

Sebagaimana bentuk-bentuk dasar historiografi Islam lainnya,
jarang sekali ditemukan suatu karya sejarah berbentuk &habar yang
masih murni. Biasanya bentuk itu selalu dikombinasikan dengan
unsur-unsur lain. Sehingga dalam penyajian biografi Nabi saw.
(szrah) umumnya telah dilengkapi dengan nasab dan informasi
terkait, seperti daftar nama-nama tokoh terkenal yang berjasa
dalam perjuangannya.'”

Sejauh ini, telah banyak sejarawan yang menyusun karya
historiografi Islam berbentuk &babar, di antaranya adalah al-
Mada’iniy (w. 215 H). Dia menulis sejumlah karya sejarah yang
antara lain berisi tentang pertempuran-pertempuran perorangan,

147 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 68.

148 Makdisi, The Rise of Humanism, h. 163; Tarhiniy, al-Mu’arrifhin, h. 131.

199 Faruqi, Muslim Historiography, h. 281.

150 Tarhiniy, al-Mu'arrikbin, h. 131. Penggunaan sanad secara insidental
telah ditemukan dalam literatur Arab pra-Islam, dengan cara yang kurang jelas,
tanpa banyak memberi arti, di samping juga secara lebih luas dalam transmisi
syair pra-Islam. Lihat Azami, Hadith Methodology, h. 32.

151 Yatim, Historiografi Islam, h. 101.

152 Rosenthal, Muslim  Historiggraphy, h. 69-70; 1. H. Qureshi,
“Historiography”, dalam M. M. Syarif (ed.), A History of Muslim Philosophy,
(Pakistan: Royal Book Company, 1983), vol. II, h. 1209.
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penaklukan-penaklukan yang dilakukan oleh orang Islam,
biografi-biografi perorangan, dan deskripsi tentang petrjuangan-
petjuangan perorangan.” Selain itu, ada juga beberapa sejarawan
muslim yang menulis karya sejenis, misalnya Aba Mihnaf (w. 157
H), Haitsam ibn ‘Adiy (w. 206 H), dan Ibn Habib."*

b. Kronologis (Hauliyy4?)

Maksud dari hauliyyit (kronologis) adalah bentuk atau metode
penulisan sejarah yang menggunakan pendekatan tahun demi
tahun. Dalam metode ini, dihimpun berbagai macam peristiwa
sejarah pada tiap tahun.'” Materi dasar yang digunakan sebagai
bahan penulisan sejarah secara kronologis (bauliyyi?) ini pada
hakikatnya berasal dari materi &babar yang belum disusun secara
kronologis."

Bentuk kronologis (banliyyii) ini, sebagaimana diungkapkan
sejumlah pemerhati historiografi Islam, mengalami perkembangan
secara lengkap pada masa al-Thabariy (w. 310 H)."”” Al-Thabariy
telah menulis sebuah karya monumental di bidang sejarah dengan
menggunakan metode kronologis (bauliyyif) yang diberi judul
Tarikh al-Umam wa al-Mulik. Kitab ini, menurut Qureshi,
merupakan karya historiografi Islam pertama dalam bentuk
annalistic (kronologis) yang sampai ke tangan kita.” Hanya saja,
penilaian itu tampaknya tidak cukup kuat. Sekalipun merupakan
karya terbesar yang menggunakan metode Jauliyyit, kitab ini
bukanlah karya pertama yang menggunakan metode hauliyyat.
Rosenthal mencatat bahwa sebelumnya sudah ada karya sejenis
yang mula-mula dalam bentuk kecil dan kemudian berkembang.
Di antara karya itu adalah: Téarkh Khalifah ibn Khayyath (w. 240

153 Rosenthal, Mustim Historiography, h. 69-70; Qureshi, “Historiography”,
1209; Duri, “Muslim Historiography”, h. 692.

154 Rosenthal, Muslinm Historiography, h. 69-70.

155 Tarhiniy, a/-Mu'arrikhin, h. 133; Qureshi, “Historiography”, h. 1211;
Yatim, Historiografi Isiam, h. 103.

156 Faruqi, Muslim Historiography, h. 282.

157 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 71.

158 Qureshi, “Historiography”, h. 1212.
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H) yang masih bertahan hingga sekarang, Tarikh Ya‘qab ibn
Sufyan (w. 277 H), dan Tarikh Ibn Abi Haitsamah (w. 279 H).
Selain itu, ada juga karya-karya sejarah dari Haitsam ibn ‘Adiy (w.
206 H), AbG ‘Isi ibn al-Munajjim (w. 279 H), Ja‘far ibn
Muhammad ibn al-Azhar (w. 279 H), dan Aba Zur‘ah al-
Dimasyqiy (w. 282 H), yang ditulis berdasarkan urutan tahun.'”
Abdul Ghani Abdullah meyakini bahwa pelopor metode hanlzyyit
adalah Haitsam ibn ‘Adiy.'” Ia telah menulis sebuah karya sejarah
yang berjudul al-Tarikh ‘ali al-Sinin."""

Setelah mencapai bentuk yang sempurna pada masa al-
Thabariy, historiografi Islam dalam bentuk kronologis (bauliyya?)
masih terus diterapkan oleh para sejarawan muslim pada abad-
abad berikutnya. Hal itu antara lain ditemukan dalam karya Ibn
Miskawaih (w. 421 H), Ibn al-Jauziy (w. 598 H), Ibn al-Atsir (w.
630 H), al-Dzahabiy (w. 748 H), al-Nuwairiy (w. 723 H), dan Ibn
Katsir (w. 774 H).'"

Lebih  jauh, menurut Rosenthal, historiografi Islam
berdasarkan tahun ini ternyata bukan temuan sejati para sejarawan
muslim, melainkan diilhami oleh penulisan sejarah dari tradisi
Yunani dan Suryani.'” Jika tidak ada pengaruh dari luar, model
penulisan sejarah semacam itu tidak akan muncul di dunia Islam,
karena sejak awal historiografi Islam dicatat sesuai dengan urutan
bulan.'**

Namun demikian, asumsi seperti itu telah ditolak sebagian
sarjana muslim. ‘Abd al-‘Aziz Salim, misalnya, menegaskan bahwa
karya-karya tulis Yunani dan Suryani pada saat itu belum

159 Rosenthal, Muslim Historiggraphy, h. 71-73.

160 Yusri Abdul Ghani Abdullah, Historiggrafi Islam: Dari Klasik hingga
Modern, tetj. Budi Sudrajat (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004), h. 56.

161 Tbn al-Nadim, a/-Fibrist, h. 160; Tarhiniy, ai-Mu'arrifhin, h. 64; Duri,
“Muslim Historiography”, h. 694.

102 Tarhiniy, al-Mu'arrikbin, h. 133-134; Yatim, Historiografi Isiam, h. 106.

163 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 75-77; Makdisi, The Rise of
Humanism, h. 163.

164 Makdisi, The Rise of Humanism, h. 163.
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mempengaruhi sejarawan muslim, dan apa yang mereka kutip dari
mereka terbatas pada masalah-masalah yang berkaitan dengan
studi filsafat, matematika, astronomi, geografi, kimia, kedokteran,
dan obat-obatan. Lebih jauh, Salim tidak yakin jika penulisan
sejarah Arab (Islam) secara kronologis (bauliyyif) diambil langsung
dari karya-karya sejarah Yunani, karena karya-karya sejarah orang
Yunani diketahui sejarawan muslim melalui Syria dengan
perantaraan orang-orang Kristen, dan karya-karya itu ternyata
tidak ada hubungannya dengan metode kronologis (banliyyir).'”
Isma‘al Kasyif juga menandaskan bahwa historiografi Suryani
sama sekali tidak berpengaruh terhadap sejarawan muslim, meski
di Raha, Nisibin, dan Yundishapur terdapat sekolah-sekolah yang

menerjemahkan karya-karya Yunani.'*

c. Tematik (Maudli ‘iyyar)

Bentuk atau metode tematik (waudliityyat) adalah metode
penulisan sejarah berdasarkan tema.'”” Hal itu bisa ditempuh
dengan cara memaparkan sejarah dinasti-dinasti atau periode-
periode pemerintahan para khalifah dan penguasa, ataupun
memaparkan biografi-biografi (siyar) dan thabagat!® Umumnya
para ahli historiografi Islam membagi bentuk ini menjadi tiga
macam: (1) historiografi dinasti; (2) pembagian #habagat, dan (3)
susunan genealogis (nasab).'”

1) Historiografi Dinasti

Dinasti dalam bahasa Arab biasa diistilahkan dengan daulah.
Secara semantik, kata danlah sering digunakan dengan arti

170 : 171
“perputaran zaman” " atau “‘suatu yang saling bertukar”.

165 Seperti dikutip dalam Yatim, Historiografi Islam, h. 106.

166 Sayyidah Isma‘ll Kasyif, Mashddir al-Tarikh al-Islimiy wa Mandibij al-Bahts
Fib, (Kairo: Maktabat al-Khanjiy, 1976), h. 49-50.

167 Yatim, Historiografi Islam, h. 103.

168 Tarhiniy, al-Mu'arrikbin, h. 141.

169 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 87-98; Tarhiniy, al-Mu'arrikhiin, h.
141-146; Umar, Pengantar Historiografi Isiam, h. 7.

170 Unais e/ al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1, h. 304.

1 al-Zawiy, Tartth al-Qamiis al-Mubith, juz 11, h. 264.
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Pengertian ini dalam Islam dihubungkan dengan teori pergantian
penguasa seperti terjadi pada masa al-Kindiy.'”” Al-Kindiy menulis
karya yang berjudul Risilat fi Mulk al-‘Arab. Sebagai kombinasi
antara aspirasi nasionalis Persia dan Syi‘ah, gagasan itu dapat
dikatakan sudah lebih tua, dan faktanya kata daulah yang selalu
disebut dalam karya-karya sejarah digunakan dengan arti

: 295 173
“dinasti”.

Historiografi dinasti sudah dikenal sejak awal penulisan
sejarah Islam. Menurut Rosenthal, yang mula-mula menulis
sejarah  dinasti—dalam hal ini dinasti Abbasiyah—adalah
Muhammad ibn Shalih ibn Mihran ibn al-Naththan (w. 120 H).
Namun, Ibn al-Nashriy, guru Ibn al-Naththan, sudah pernah
menulis sebuah buku tentang dinasti yang menjadi sumber bagi
Ibn al-Naththan, karena ia adalah penyunting yang merevisi karya
gurunya.' Selain itu, Wahb ibn Munabbih (w. 110/114 H)
pernah menulis karya jenis ini yang berjudul Kizdb al-Muluk al-
Mutawagjah min Himyar wa Akbbarubum wa Qisa’ubum wa Quburubum
wa Asy‘drubum.'”  Sejumlah  sejarawan berikutnya juga telah
menulis karya-karya sejenis. Di antaranya mereka Abta Hanifah al-
Dinawarily yang menulis a’-Akbbir al-Thiwal, Aba Syamah yang
menyusun Raudlatain fi Akbbir al-Danlatain, Ibn Washil yang
menulis Mufarrij al-Kuriib fi Akbbar Bani Ayyib, Abta Bakar al-
Shaufiy yang menulis a~-Anwar al-Jaliyyat fi Akbbar al-Daulat al-
Murabithiyyah, 1isan al-Din ibn al-Khathib yang menyusun a/
Lubmat al-Badariyyat fi al-Daunlat al-Nashiriyyah, dan Ibn Khaldan
yang menyusun a/- 1bar wa Diwan al-Mubtada’ wa al-Khabar fi Ayyam
al-Arab wa al-‘Ajam wa al-Barbar wa man ‘Asharabum min Dzawiy al-
Sulthin al-Akbar.""

172 Rosenthal, Muslinm Historiography, h. 89.

173 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 89; Umar, Historiografi Islam, h. 46.
174 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 89.

175 Faruqi, Muslim Historiography, h. 96.

176 Tarhiniy, al-Mu‘arrikbin, h. 141.
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2) Pembagian Thabaqait

Pengertian thabaqah (bentuk jamaknya thabaqaf) secara bahasa
adalah “tingkatan”, “derajat”, “golongan”, dan “generasi’.'”
Dalam konteks historiografi Islam, #habagat berarti kumpulan
biografi tokoh berdasarkan pelapisan generasi. Pada awalnya,
istilah #habagdr digunakan untuk merujuk lapisan generasi para
periwayat hadis.'® Namun belakangan, habagit biasanya
menghimpun sejumlah tokoh dalam bidang yang lebih luas,
misalnya para ahli fikih, hakim agama, sastrawan, dokter, dan
seterusnya.'” Pembagian thabagit, menurut Rosenthal, adalah
genuine dari Islam."™

Historiografi Islam berdasarkan #habagait ini dapat ditemukan
dalam sejumlah karya sejarawan muslim. Sebut saja sebagai
contoh, Tdarikh al-Islkim wa Thabagit Masyabir al-A'lam karya al-
Dzahabiy, Thabagat al-Kubrd karya al-Sya‘raniy, Upyin al-Anba’ fi
Thabaqat al-Athibba’ karya Ibn Abl Ushaibi’ah, Thabaqat al-Athibbi’
karya Ibn Juljul, Thabagait al-Syn‘ari’ karya Ibn al-Mu‘taz, Thabagait
al-Shifiyyah karya al-Sulamiy, Thabagit al-Nabwiyyin karya al-
Zubairity, Thabagat al-Fugahd’ karya AbG Ishaq al-Syiraziy,
Thabagat al-Syafiiyyah karya al-Subkiy, dan Thabaqgat al-Hanabilah
karya Aba Ya‘a."™

3) Genealogi (Nasab)

Secara semantik nasab (bentuk jamaknya ansib) berarti “asal-
usul”, “silsilah”, “sanak kelurga”, dan “genealogi”.' Penulisan

177 Mushthafa et al., al-Mujam al-Wasith, juz 11, h. 557; Weht, Modern
Written Arabic, h. 646.

178 Qureshi, “Historiography”, h. 1213.

179 Syams al-Din Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawiy, a/-I%n bi
al-Tanbikh i Man Dzamm al-Tarikh, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, t.th.), h.
150-214; Qureshi, “Historiography”, h. 1213; Yatim, Historiografi Islam, h. 202.

180 Rosenthal, Mus/im Historiography, h. 93.

181 Tarhiniy, al-Mun‘arrikhin, h. 144; Rosenthal, Muslim Historiography, h. 94-
95.

182 a]-Firuz Abédiy, al-Qamils al-Mupith, juz 1, h. 136; al-Zawiy, Tartib al-
Qamiis al-Mupith, juz IV, h. 360; Mushthafa ez al., al-Mujam al-Wasith, juz 11, h.
924; Lane, Arabic-English Lexicon, vol. VIII, h. 2787.
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sejarah berdasarkan nasab telah mendapat perhatian yang cukup
besar dari bangsa Arab sejak masa pra-Islam dan terus berlanjut
hingga masa Islam.'"” Hal itu akan dikupas pada pembahasan
berikutnya.

3. Garis-garis Besar Isi Karya Historiografi Islam

Rosenthal telah membagi isi karya historiografi Islam sebagai
berikut: (a) genealogi (nasab); (b) biografi; (c) geografi dan
kosmografi; (d) astrologi; (e) filsafat; (f) ilmu sosial dan politik;
dan (g) penggunaan dokumen, prasasti, dan koin.'"™ Pembagian
itu juga disetujui oleh Muin Umar.'® Sedangkan Tarhiniy
membagi isi karya historiografi Islam menjadi enam macam: (a)
al-ansab; (b) biografi; (c) geografi; (d) astrologi; (e) filsafat; dan (f)
dokumen dan mata uang logam."™ Sementara Badri Yatim
membagi isi karya historiografi Islam pada periode klasik dan
pertengahan menjadi tiga macam: (a) sejarah dinasti; (b) biografi;
dan (c) al-ansib."”’

a. Nasab

Pembahasan seputar nasab (genealogi) telah sedikit
disinggung pada bagian sebelumnya. Yang jelas materi nasab telah
memperoleh perhatian serius sejak era jahiliyah. Pada fajar
kebangkitan Islam, perhatian terhadap studi nasab, terutama
diawali oleh para sejarawan dari aliran Irak. Ada sejumlah
sejarawan yang memberikan perhatian pada penulisan nasab, di
antaranya adalah Mu’arrij ibn ‘Amr al-Saddusiy, Muhammad ibn
Sa‘ib al-Kalbiy (w. 146 H), Hisyam ibn Muhammad al-Kalbiy (w.
204 H), Mush‘ab al-Zubairiy, Abu al-Yaqzhan (w. 190 H), al-

185 Akram Dliya’ al-‘Umariy, Bubits fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafab,
(Madinah: Maktabat al-‘Ulim wa al-Hikam, 1415 H/1994 M), h. 231.

184 Rosenthal, Mus/im Historiography, h. 99-128.

185 Umar, Historiografi Islam, h. 55-85.

186 Tarhiniy, al-Mu ‘arrikbiin, h. 165-180.

187 Yatim, Historiografi Islam, h. 192-216.
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Mada’iniy (w. 215 H), al-Jamahiy, al-Baladzariy (w. 279 H),
Ahmad ibn Muhammad al-Raziy, dan Ibn Hazm.'™
b. Biografi
1) Sirah

Kata sirab secara bahasa berarti “jalan” (tharigah) atau
“perilaku” (sunnah)."” Dalam konteks historiografi, siah berarti
perjalanan hidup atau biografi. Jika disebut siwh saja, tanpa
dihubungkan dengan nama tokoh tertentu, maka yang
dimaksudkan adalah petjalanan hidup atau biografi Nabi saw."
Secara terminologis, sirah adalah “petjalanan hidup Nabi saw.
sejak munculnya berbagai 7rbash (kejadian luar biasa sebelum
kenabian) yang melapangkan jalan bagi kenabiannya, sesuatu yang
terjadi sebelum kelahiran, saat kelahiran, pertumbuhan, sampai
beliau diangkat menjadi nabi, lalu menjalankan dakwahnya, hingga
akhirnya meninggal dunia.”"”' Ada pula yang mengartikan siah
dengan “the study of the life and career of the Prophet Mubammad,
shallallih ‘alaib wa sallam, as it happened in bistory.” (studi tentang
kehidupan dan karier Nabi Muhammad saw., sebagaimana hal itu
terjadi dalam sejarah).'”

Penulisan sirah pada mulanya dikembangkan oleh para
sejarawan dari aliran Madinah. Para penulis awal tentang s7rab atau
maghaziy dapat dibagi menjadi tiga peringkat (generasi). Peringkat
pertama merupakan generasi peralihan dari studi hadis ke
penulisan sejarah (biografi). Mereka adalah Aban ibn ‘Utsman (w.
105 H), ‘Urwah ibn Zubair (w. 92 H), dan Syurahbil ibn Sa‘ad (w.

188 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 95-98; Tarhiniy, a/-Mu'arrikhbiin, h.
166; Yatim, Historiografi Islam, h. 213.

189 Thn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid IV, h. 390; al-Firuz Abadiy, a/-Qdmils
al-Mubith, juz 11, h. 56; al-Zawiy, Tartib al-Qdmiis al-Mubith, juz 11, 606; Unais ez
al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1, h. 467.

190 Yatim, Historiografi Islam, h. 196.

191 Sa‘ad al-Murshifiy, al-Jami‘ al-Shabih li al-Sirat al-Nabawiyyah, (Kuwait:
Maktabat al-Manar al-Islamiyah, 1415 H/1994 M), h. 62.

192 Zakaria Bashier, Sunshine at Madinah, (Leicester: The Islamic
Foundation, 1410 H/1990 M), h. 11.
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123 H). Peringkat kedua merupakan generasi ketika penulisan
biografi mulai berdiri sendiri sebagai ilmu. Di antara mereka
adalah ‘Abdullih ibn Abi Bakr ibn Hazm (w. 135 H), ‘Ashim ibn
‘Amr ibn Qatddah (w. 120 H), dan al-Zuhriy (w. 124 H).
Peringkat ketiga merupakan generasi ketika studi s#wh mulai
mengalami perkembangan. Di antara mereka adalah Musa ibn
‘Ugbah (w. 141 H), Ibn Ishaq (w. 151 H), dan al-Waqidiy (w. 207
H)."” Setelah mereka masih dijumpai beberapa sejarawan muslim
yang mempunyai perhatian sama, seperti al-Qadli ‘Iyyadl (w. 544
H), al-Suhailiy (w. 581 H), Muhammad ibn Abi Bakr al-Zar‘ly (w.
751 H), dan seterusnya.'
2) Thabagqat, Tarajim, Siyar, dan Ma‘Gjim

Pembahasan tentang #habagit sudah banyak disajikan pada
bagian terdahulu dan karenanya tidak perlu dipaparkan lagi di sini.
Selain thabagit, karya-karya sejarah yang menghimpun biografi
para tokoh juga dikenal dengan nama zardgjim, siyar, dan ma'Gjinm.
Tardjim (bentuk jamak darti zarjamah) berarti biografi. Szyar (bentuk
jamak dari s7rah) juga berarti biografi. Sedangkan wa‘Gjim (bentuk
jamak dari mujam) secara harfiah berarti kamus.'” Di antara buku
sejarah jenis ini adalah Siar A%m al-Nubald’ karya al-Dzahabiy'™
dan Mujam al-Udaba’ karya Yaqat al-Hamawiy."”
c. Geografi

Selain nasab (genealogi) dan biografi, karya-karya historiografi
Islam juga berisi materi geografi. Ahli-ahli sejarah yang menulis
sejarah Arab, ternyata pada saat yang sama juga menulis tentang

195 al-Sulamiy, Manbaj Kitibat al-Tairikh, h. 329-343; Syauqiy Aba Khalil,
Athlas al-Sirat al-Nabawiyyah, (Damaskus: Dar al-Fikr, 1423 H/2003 M), h. 239-
240; Yatim, Historiografi Islam, h. 199.

194 Yatim, Historiografi Islam, h. 199.

195 Rahiy al-Ba‘albakiy, ai-Maurid: Qéamis ‘Arabiy-Inkliziy, (Beirut: Dar al-
Ilm li al-Malayin, 1999 M), h. 1069; Weht, Modern Written Arabic, h. 694.

196 al-Dzahabiy, Siyar A Jim, juz 1-XXIII, h. 1 dan seterusnya.

197 Abt ‘Abdillih Yaqat ibn ‘Abdillah al-Ramiy al-Hamawiy, Mu jam al-
Udaba’ an Irsyad al-Arib ila Ma'rifat al-Adib, (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyah,
1411 H/1991 M.
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geografi Arab. Hal itu terjadi karena dalam anggapan orang Arab,
sejarah dan geografi merupakan dua cabang ilmu yang saling
melengkapi dari batang pengetahuan “aladab” (sastra) dalam
pengertian yang luas.'”

Hisyam ibn Muhammad al-Kalbiy (w. 204 H), misalnya,
menulis sejumlah karya sejarah, salah satunya membahas tentang
negeri-negeri (buldin), yang meliputi: daratan-daratan, sungai-
sungai, wilayah-wilayah geografis, dan keajaiban-keajaiban laut.
Demikian pula, ‘Abd al-Muluk ibn Kuraib al-Ashma‘ly (w. 217 H)
telah menulis sebuah karya tentang tumbuh-tumbuhan dan
pepohonan, serta tentang kondisi Jazirah Arabia.'” Selain itu, juga
ditemukan beberapa sejarawan muslim yang menulis karya sejenis,
misalnya al-Khawarizmiy (w. 235 H), al-Baladzuriy (w. 279 H),
Abu Hanifah al-Dinawariy (w. 282 H), al-Ya‘qubiy (w. 284 H),
Ibn al-Faqih al-Hamadzaniy (w. akhir abad III H), al-Mas‘adiy (w.
345 H), Zakariya ibn Muhammad al-Qazwiniy (w. 682 H), Ahmad
ibn Sahal al-Balkhiy (w. 322 H), Muhammad ibn Hauqal (w. 380
H), al-Maqdisiy (w. 387 H), dan Yaqat al-Hamawiy (w. 626 H).*”

d. Astrologi

Ahli-ahli sejarah, sesuai dengan tugasnya memberi laporan
terhadap masa silam, mengambil sumber dari para ahli astronomi
mengenai kalkulasi-kalkulasi mereka seputar sejarah (usia) bumi
dan sejarah sebelum Islam.*”' Meski begitu, mereka hanya sedikit
menaruh perhatian pada ramalan-ramalan astrologis, kecuali jika
ingin tahu pada suatu kejadian yang kebetulan sehingga ramalan
itu diperlukan,™ atau karena suatu ramalan memiliki signifikansi

198 Tarhiniy, a/-Mu‘arrikbiin, h. 169.

199 Tarhiniy, a/-Mu‘arrikbiin, h. 169.

200 Rosenthal, Muslim Historiggraphy, h. 106-109; Tarhiniy, al-Mu arrikbiin, h.
169-172.

200 Tarhiniy, al-Mu'arrikhin, h. 172; Umar, Historiografi Islam, h. 70-71.

202 “Aliy ibn Yahya al-Munajjim, misalnya, suatu hari pernah membacakan
kepada Khalifah al-Mutawakkil sebuah buku tentang ramalan dan sampailah—

saat membaca itu—pada suatu bagian yang menyebutkan bahwa khalifah
kesepuluh akan terbunuh di majelisnya. Khalifah al-Mutawakkil tidak
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historis secara khusus.”” Di antara karya sejarah yang berisi
materi astrologi adalah Kitab al-Ulif karya AbG Ma‘syar al-
Falakiy.”

e. Filsafat

Sebagaimana halnya astrologi, filsafat juga menjadi salah satu
bagian dari isi karya historiografi Islam. Filsafat populer yang
diekspresikan melalui kata-kata hikmah termasuk bagian penting
dari pembahasan siar dan fardjim dalam karya-karya sejarah
Islam.”® Materi filsafat seperti ini misalnya ditemukan dalam
Ghurar Akbbar Muliik al-Fars wa Siyarihim karya ‘Abd al-Malik ibn
Muhammad al-Tsa‘4labiy (w. 429 H).**

f. Ilmu Sosial dan Politik

Ilmu politik Islam, menurut Rosenthal, secara luas berasal dari
literatur kesusastraan Persia dan dalam aspek tertentu berasal dari
etika Yunani. Sedangkan ilmu sosial diperkenalkan dalam Islam
melalui karya-karya ekonomi Yunani.”’ Kandungan materi ilmu
sosial dan politik juga tidak ketinggalan dicantumkan dalam karya-
karya historiografi Islam.*® Pembahasan tentang materi ilmu
politik misalnya ditemukan dalam karya Ibn Thiqthaqa, Fabriy fi
al-Adat - al-Sulthaniyyah. Sementara pembahasan tentang materi
ilmu sosial antara lain ditemukan dalam karya Qudamah ibn

menganggap ramalan itu mengenai dirinya, tetapi kemudian hal itu benar-benar
terjadi atas dirinya. Lihat al-Thabariy, Tdrikh al-Umam, jilid X, h. 82-83.

203 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 110-111; Umar, Historiografi Islam, h.
71.

204 Tarhiniy, al-Mu'arrikhiin, h. 173; Rosenthal, Muslim Historiography, h. 111.
AblG Ma‘syar al-Falakiy merupakan tokoh di bidang astrologi, dan bahkan
dianggap sebagai nabi di bidang ikonografi. Karyanya telah diterjemahkan ke
dalam bahasa Latin oleh John dari Seville dan Adelard dari Bath pada abad
XII M. Lihat Umar, Historiografi Islam, h. 71.

205 Tarhiniy, al-Mu arrikhin, h. 173.

206 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 114; Tarhiniy, a/-Mu'‘arrikbin, h. 173.

Karya ini pertama kali dipublikasikan di Paris dalam bahasa Prancis, lalu dalam
bahasa Arab di Teheran Iran (1963 M). Lihat Abdullah, Historiografi Islam, h. 56.

207 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 115-116.
208 Qureshi, “Histotiography”, h. 1217.

67



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

Ja‘tar, al-Kharrdy. Berbeda dengan Kitib al-Kharrdj karya Aba Yuasuf
dan Yahya ibn Adam, atau Kitib al-Ammwil karya AbG ‘Ubaid ibn
Salam, karya Qudamah ini mempunyai karakteristik tersendiri
karena memuat uraian tentang sejarah penaklukan-penaklukan
yang dilakukakan oleh orang-orang Islam. Penaklukan-
penaklukan itu merupakan dasar hukum bagi sistem pajak yang
diterapkan oleh umat Islam.*” Secara lebih luas, materi ilmu sosial
dan politik ini dimuat dalam karya sejarah Ibn Khaldan, Kizdb al-
Tbar wa Diwan al-Mubtada’ wa al-Khabar fi Ayyim al-‘Arab wa al-
Ajam wa al-Barbar wa man ‘Asharabum min Dzawiy al-Sulthin al-
Akbar. Kitab ini berisi kajian sejarah yang diawali dengan
pembahasan khusus mengenai masalah-masalah sosial yang
dikenal dengan nama Mugaddimah ibn Khaldin dan sekaligus
merupakan jilid pertama dari kitab a/-Thar. Mugaddimah ini telah
membuka jalan lebar-lebar menuju pembahasan imu-ilmu
sosial.”"” Selain itu, dalam kitab yang sama juga terkandung materi
ilmu politik, misalnya saja tentang teoti ‘@shabiyyah.”"

C. Hadis dan Perkembangan Awal Historiografi Islam

1. Hadis dan Konsep-konsep Terkait

Dalam khazanah ilmu hadis ditemukan beberapa istilah yang
dari sisi terminologis memiliki pengertian serupa, yakni: hadis,
khabar, atsar, dan sunnah. Setidaknya menurut mayoritas ulama
hadis, keempat istilah itu dianggap sinonim, sechingga dalam
pemakaiannya dapat dipertukarkan satu sama lain. Sementara
sebagian ulama beranggapan bahwa tiap-tiap istilah itu

209 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 115-117; Umar, Historiografi Isiam, h.
76.

210 Yatim, Historiografi Islam, h. 142-143. Untuk lebih jelasnya, lihat juga
‘Abd al-Rahman ibn Khaldan, Mugaddimalh 1bn Khaldin, (Beirut: Dar al-Fikr,
t.th.), h. 3-588.

211 Ibn Khaldan, Mugaddimah, h. 127-161. Teoti ‘ashabiyyah beserta
peranannya dalam pembentukan negara, kejayaaan, dan keruntuhannya,
bahkan dinilai oleh seorang pakar politik Islam, Munawir Sjadzali, sebagai satu
sumbangan yang asli dari Ibn Khaldan kepada ilmu politik. Lihat Munawir

Sjadzali, Islam and Governmental System: Teaching, History, and Reflections, (Jakarta:
INIS, 1991), h. 72.
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mempunyai kandungan makna yang berbeda. Dalam pembahasan
berikut ini akan diulas pengertian hadis dan konsep-konsep
terkait lainnya, semisal £habar, atsar, dan sunnah.

a. Hadis

Secara literal kata hadis mengandung arti “baru” (jadid) dan
“berita” (khabar).”” Selain itu, kata hadis dapat pula berarti
“pembertitaan” (ikhbir).”"’ Penggunaan arti “pemberitaan” (ikhbir)
untuk mensifati hadis telah dikenal di kalangan masyarakat Arab
pra-Islam.”'* Pengertian umum kata hadis itu—sebagaimana
halnya kata shalib, ruki’, sujid, dan zakdh—kemudian mengalami
pergeseran di bawah pengaruh kuat ajaran Islam.”” Kata hadis
selanjutnya digunakan secara khusus untuk menunjuk salah satu
jenis pekabaran dalam agama, dengan tanpa meninggalkan
maknanya yang umum.

Ketika menjadi istilah teknis, hadis kemudian didefinisikan
secara beragam oleh banyak ulama dari berbagai latar belakang
keilmuan dan aliran. Sebagian ulama hadis Sunni mendefinisikan
hadis sebagai “sesuatu yang disandarkan kepada Nabi saw., baik
berupa perkataan, perbuatan, persetujuan, penampilan fisik dan
budi pekerti.”*® Definisi tersebut, menurut ‘Itr, merupakan
pandangan  al-Kirmaniy,”'" al-Thibiy,”® dan yang sejalan

212 g]-Firuz Abﬁdiy, al-Qamiis al-Mubith, juz 1, h. 170; al-Zawiy, Tartib al-
Qamiis al-Mubith, juz 1, h. 600; Unais et al., al-Mujam al-Wasith, juz 1, h. 160,
Muhammad Shadiq al-Munsyawiy, Qdmiis Mushthalahit al-Hadjts al-Nabawiy,
(Kairo: Dar al-Fadlilah, t.th.), h. 53.

213 Shubhiy al-Shalih, ‘Ulin al-Hadits wa Mushthalabuhn, (Beirut: Dar al-Tlm
li al-Malayin, 1988), h. 4.

214 al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 4.

215 Shiddiqi, “Hadith”, h. 3.

216 Nar al-Din ‘Itr, Manbaj al-Nagd fi ‘Uliim al-Hadits, (Damaskus: Dar al-
Fikr, 1418 H/1997 M), h. 26; Azami, Hadith Methodology, h. 3.

217 Nama lengkapnya adalah Syams al-Din Muhammad ibn Yasuf ibn ‘Aliy
ibn Sa‘ld al-Kirmaniy al-Baghdadiy. Dia dilahirkan pada 717 H dan meniggal
dunia pada 786 H. Lihat Khair al-Din al-Zirikliy, a/-A%im: Qdmiis Tardjim
(Beirut: Dar al-Tlm 1i al-Malayin, 1990 M), jilid VII, h. 153; Kahhalah, Mujam
al-Mu’allifin, juz X1I, h. 129.
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dengannya.”” Sementara jumhur ulama hadis Sunni memasukkan
hadis mangif dan maqthi* dalam kategori hadis, dan menganggap
hadis identik dengan &habar™ Ibn Hajar”' dalam kitabnya,
Nuzhat al-Nazghar menyatakan, “&babar menurut ulama hadis
sinonim dengan hadis.””* Dengan demikian, hadis, seperti halnya
khabar, mencakup yang marfii', mangif, dan maqthi'. Bertolak dari
pandangan jumhur ulama hadis, ‘Itr mengajukan definisi yang
terpilih, yaitu “suatu yang disandarkan kepada Nabi saw., baik
berupa perkataan, perbuatan, persetujuan, penampilan fisik dan
budi pekerti, serta sesuatu yang disandarkan kepada sahabat dan
tabiin.”*’

Berbeda dengan pandangan ahli hadis, ulama ushul fikih
justru mengartikan hadis secara lebih sempit. Menurut mereka,
hadis adalah “perkataan, perbuatan, ataupun persetujuan Nabi
saw.””* Dalam hal ini, budi pekerti dan penampilan fisik
bukanlah bagian dari hadis. Ada pula yang menyebutkan jika
digunakan kata hadis, maka dalam persepsi ulama usul fikih,

maksudnya adalah sunnah ganliyyah (perkataan).”

218 Dia adalah Syaraf al-Din al-Husain ibn Muhammad ibn ‘Abdilldh al-
Thibiy (w. 743 H). Lihat Kahhalah, M jam al-Mu'allifin, juz IV, h. 53.

219 “Ttr, Manhaj al-Nagd, h. 27. Namun demikian, dalam sumber lain justru
disebutkan bahwa menurut al-Thibiy, hadis meliputi perkataan, perbuatan,
ataupun persetujuan Nabi saw., sahabat, dan tabiin. Lihat Jalal al-Din al-
Suytthiy, Tadrib al-Rawiy fi Syarh Taqrib al-Nawawiy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1423
H/2002 M), h. 26.

220 “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 27.

22l Nama lengkapnya adalah Ahmad ibn ‘Aliy ibn Muhammad ibn
Muhammad ibn ‘Aliy ibn Mahmad ibn Ahmad ibn Hajar al-Kananiy al-
‘Asqalaniy al-Syafi‘ly. Dia dilahirkan pada 773 H dan meninggal dunia kira-kira
pada 852 H. Lihat Muhammad Kamal al-Din ‘Izz al-Din, Ibn Hajar al-
Asqaliniy Mu'arrikhan, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, t.th.), h. 13-14, 106.

222 Ahmad ibn ‘Ally ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Nugbat al-Nazhar Syarb
Nukbbat al-Fikar fi Mushthalah Abl al-Atsar, (Kairo: Maktabat Ibn Taimiyah,
1411 H/1990 M), h. 14

223 “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 27.

24 Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, Ush#/ al-Hadits:  Ullimnbu  wa
Mushthalabubu, Beirut: Dar al-Fikr, 1409 H/1989 M), h. 19.

225 al-Khathib, Ushdil al-Hadits, h. 27.

70



Tadwin Hadis dan Historiografi Islam: Tinjauan Konseptual

Sementara itu, kalangan ulama hadis Syi‘ah mendefinisikan
hadis sebagai “perkataan, perbuatan, dan persetujuan orang yang
maksum.””®  Jadi, berbeda dengan ulama Sunni, mereka
berpendirian bahwa hadis bukan terbatas pada sesuatu yang
disandarkan kepada Nabi saw., tetapi juga yang disandarkan
kepada dua belas maksum.

b. Khabar

Kata kbabar secara harfiah berarti “berita” (al-nabi’)** atau
“pembicaraan yang masih mengandung kemungkinan benar dan
dusta”.””® Dengan makna kebahasaan seperti itu, maka kata &habar
menjadi ekuivalen dengan hadis. Kata hadis sendiri secara harfiah
memang bisa berarti “berita” (khabar). Dibanding dengan sunnah,
khabar lebih pantas dijadikan sebagai sinonim kata hadis, karena
yang disebut fabdits tidak lain adalah i&hbir, dan demikian pula
hadis Nabi saw. tidak lain adalah &babar yang disandarkan kepada
beliau (marfii).””

Sedangkan dari segi terminologis Ababar juga dianggap
sinonim  dengan  hadis.” Jumhur ulama hadis Sunni
mendefinisikan &babar sebagai “sesuatu yang disandarkan kepada
Nabi saw., sahabat, ataupun tabiin.”*"! Dengan demikian, &babar
meliputi sesuatu yang marfi’, manqif, dan maqthi’.

Namun demikian, ada sebagian sarjana hadis yang
menganggap kbabar dan hadis bukan sinonim. Dikemukakan

226 Ja‘far al-Shubhaniy, Usb#l al-Hadits wa Abkdmubu fi Um al-Dirdyab,
(Qum: Lajnat Idarat al-Hauzat al-Timiyah, 1412 H), h. 15; Muhammad Shadiq
Najmiy, Ta'ammunldt fi al-Shabibain, (Beirut: Dar al-Ulum, 1408 H/1988 M), h.
27. Yang dimaksud orang maksum di sini adalah Nabi saw. dan dua belas
imam Syi‘ah. Lihat Najmiy, Ta ammulit fi al-Shabibain, h. 27.

227 Ibn Manzhar, Lisin al-‘Arab, jilid 1V, h. 294; al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz
VIII, h. 337; al-Firuz Abadiy, al-Qdmis al- Mﬂbzz‘b juz II, h. 17; al- Zawiy, Tartib
al- Qamm al- Mubzl/y juz 11, h. 6; al-Munsyawiy, Qdmiis Mm/)l/w/abal h. 56.

228 al-Jutjaniy, Kitab al-Ta%ifat, h. 96; Unais et al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1,
h. 215.

229 al-Shalih, ‘Uliim al-Hadits, h. 10.

230 al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h. 15.

231 al-Khathib, Ushdl al-Hadits, h. 28; ‘Itt, Manhaj al-Nagd, h. 29.
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bahwa hadis adalah sesuatu yang datang dari Nabi saw.,
sedangkan &babar adalah sesuatu yang datang dari selain beliau.””
Sehingga orang yang menekuni bidang sejarah disebut “akhbariy”,
sementara  yang  berkecimpung dalam  sunnah  disebut
“mubaddits” > Ada pula yang berpendapat bahwa antara khabar
dan hadis mengandung pengertiatn umum dan khusus.
Disebutkan bahwa seluruh hadis adalah &babar, dan sebaliknya
tidak semua &habar adalah hadis.” Maksud dari pernyataan itu
adalah bahwa hadis hanya mencakup sesuatu yang marfii
(disandarkan kepada Nabi saw.), sedangkan &babar mencakup
sesuatu yang warfii‘ (disandarkan kepada Nabi saw.) dan sesuatu
yang mangiif (disandarkan kepada sahabat).”” Ada lagi pendapat
yang menyebutkan bahwa kata hadis tidak pernah digunakan
untuk sesuatu yang selain marfii, kecuali jika ada syarat
pembatasan.”
c. Atsar

Kata afsar dari sudut kebahasaan mengandung arti “sisa dari
sesuatu”.”’ Al-Jurjaniy telah mengajukan tiga makna kebahasaan
untuk kata afsar, yakni: “hasil dari sesuatu”, “tanda”, dan
“bagian”.”® Selain itu, kata atsar dapat juga berarti “#&habar’ >’

Secara terminologis afsar dianggap sinonim dengan hadis,
khabar, dan sunnah. Jumhur ulama hadis mengartikan afsar

232 al-‘Asqalaniy, Nughat al-Nazhar, h. 14; Jamal al-Din al-Qasimiy, Qawa ‘id
al-Tabdits nin Funiin Mushthalah al-Hadjts, (Mesir: ‘Isa al-Halabiy, t.th.), h. 61.

233 al-‘Asqalaniy, Nughat al-Nazghar, h. 14; Muhammad Thahir al-Jawabiy,
Jubid al-Mubadditsin fi Nagd Matn al-Hadits al-Nabawiy al-Syarif, (t.t.. Mu’assasat
‘Abd al-Katim ibn ‘Abdillah, t.th.), h. 61; al-Khathib, Ush/ al-Hadits, h. 28.

234 al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 27; al-‘Asqalaniy, Nughat al-Nazgbar, h.
15; al-Qasimiy, Qawd id al-Tabdits, h. 61; al-Shalih, ‘Uliim al-Hadits, h. 10.

235 Lihat anotasi Ishidq ‘Az0z dalam al-‘Asqalaniy, Nugbat al-Nazhar, h. 15.

236 al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 27.

257 al-Munsyawiy, Qdmis Mushthalahit, h. 16; al-Firuz Abadiy, al-Qamis al-
Mubith, juz 11, h. 375; al-Zawiy, Tartib al-Qdmis al-Mubith, juz 1, h. 112.

238 al-Jurjaniy, Kitab al-Ta'rifit, h. 9.

29 al-Zawiy, Tartib al-Qamis al-Mubith, juz 1, h. 112; Unais et al., al-Mu jam
al-Wasith, juz I, h.5.
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dengan “sesuatu yang disandarkan kepada Nabi saw., sahabat,
ataupun tabiin.”**’ Sementara al-Nawawiy*"' menyebutkan bahwa
atsar dalam terminologi ulama salaf dan mayoritas ulama khalaf
adalah sesuatu yang diriwayatkan dari Nabi saw. (»arfii’) maupun
dari sahabat (maugif).”” Pengertian atsar seperti itu telah
digunakan oleh al- Thahawiy** lewat karyanya, Syarh Ma'dniy a/
Atsar yang di dalamnya memuat hadis warfi* dan maugif, o

Baihaqiy®® dalam karyanya, Ma%ifat al-Sunan wa al-Atsir* al—
Thabariy® dalam kitabnya, Tahdzib al-Atsar?* dan ulama

240 al-Khathib, Ushdl al-Hadits, h. 28.

241 Dia adalah Muhy al-Din Aba Zakariyd Yahya ibn Syaraf ibn Mariy ibn
al-Hasan al-Hazamiy al-Hauraniy al-Nawawiy al-Syafily. Al-Nawawiy
dilahirkan pada 631 H dan meninggal dunia pada 676 H. Lihat Muhammad ibn
Syakir al-Kutubiy, Fawait al-Wafayat, (Beirut: Dar al-Shadir, 1974), jilid IV, h.
264-265; al-Zirikliy, al-A im, jilid VIIL, h. 149.

242 Aba Zakariya Yahya ibn Syaraf al-Nawawiy, Shabih Muslim bi Syarh al-
Tmdm al-Nawawiy, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), jilid I, juz I, h. 63.

243 Dia adalah Ahmad ibn Muhammad ibn Saldimah ibn Salmah ibn ‘Abd
al-Muluk ibn Salmah ibn Salim ibn Sulaiman al-Azdiy al-Thahawiy al-Mishriy
al-Hanafiy. Al-Thahawiy dilahirkan pada 229 H dan meninggal dunia pada 321
H. Lihat Kahhalah, M jan al-Mu'allifin, juz 11, h. 107.

244 Aba Ja‘far Ahmad ibn Muhammad ibn Salamah ibn ‘Abd al-Malik ibn
Salimah al-Azdiy al-Mishriy al-Thahawiy al-Hanafly, Syarh Ma'niy al- Atsér,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1407 H/1987 M), juz I1II, h. I dan
seterusnya.

2% Nama lengkapnya adalah AbG Bakr Ahmad ibn al-Husain ibn ‘Aliy ibn
‘Abdillah ibn Musa al-Baihaqiy al-Khurasaniy al-Syafi‘ty. Dia dilahirkan pada
384 H dan meninggal dunia 458 H. Lihat Kahhalah, Mu jan al-Mu’allifin, juz 1,
h. 206.

246 Lihat AbG Bakr Ahmad ibn al-Husain al-Baihaqiy, Ma ‘rifat al-Sunan wa
al-Atsir, (Mleppo, Kairo: Dar al-Wady, 1412 H/1991 M), jilid I-XV, h. 1 dan
seterusnya.

247 Dia adalah Muhammad ibn Jatir ibn Yazid ibn Katsir ibn Ghalib al-
Thabariy. Al-Thabariy dilahirkan pada 224 H dan meninggal dunia pada 310 H.
Lihat Husain ‘Ashiy, Abi Ja'far Mubammad ibn Jarir al-Thabariy wa Kitabubu
Tarikh al-Umam wa al-Muliik, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1413 H/1992
M), h. 51-52, 61.

*# Lihat Aba Ja‘far Muhammad ibn Jarir ibn Yazid al-Thabariy, Tahdzib al-
Atsir wa Tafshil al-Tsabit ‘an Rasilillih Shallallah ‘alaih wa Sallam min al-Akbbar,
(Kairo: Mathba‘at al-Madaniy, 1372 H/1952 M).
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lainnya.249 Demikian juga, Ibn Hajar menamakan kitabnya,

Nukhbat al-Fikar fi Mushthalah Abl al-Atsar yang dalam konteks ini
atsar adalah hadis atau &habar”™ Sementara itu, al-Tragiy”' juga
menggelari dirinya dengan afsariy yang maksudnya adalah ahli
hadis (mubaddits).”

Menurut sebagian sarjana hadis, yang dimaksud dengan afsar
adalah suatu yang disandarkan kepada sahabat (#augif) dan tabiin
(maqthi), baik berupa perkataan ataupun perbuatan.” Namun,
secara tidak langsung, pendapat itu telah disanggah oleh Shubhiy
al-Shalih. Menurutnya, kata afsar adalah sinonim dengan kata
khabar, hadis, dan sunnah.”* Sebuah ungkapan menyebutkan
atstsartu - al-hadits yang artinya adalah saya telah meriwayatkan
hadis.”” Sementara ahli hadis (mubaddits) disebut sebagai atsariy
karena dinisbatkan kepada kata assar® Jadi, tidak ada alasan
untuk membatasi pengertian afsar hanya pada sesuatu yang
disandarkan kepada sahabat (maugif) dan tabiin (maqthi’), karena
baik yang marfii, mangif, maupun maqthi‘ merupakan riwayat yang
ma'tsir””’

2% Lihat Aba ‘Abdillah Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawiy, Fazh
al-Mughits bi Syarh Alfiyat al-Hadits Ii al-Traqiy, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1415
H/1995 M), juz 1, h. 124; al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h. 62.

20 Lihat al-‘Asqalaniy, Nuzhat al-Nazghar, h. 1 dan seterusnya.

251 Dia adalah Zain al-Din Aba al-Fadll ‘Abd al-Rahim ibn al-Husain ibn
‘Abd al-Rahman al-‘Traqiy. Al-‘Iraqiy dilahitkan pada 725 H dan meninggal
dunia pada 806 H. Lihat al-Zirikliy, a/-A %m, jilid 111, h. 344.

252 Zain al-Din ‘Abd al-Rahim ibn Husain al-‘Iraqiy, Fazh al-Mughits bi Syarh
Alfiyat al-Hadits, Beirut: Dar al-Fikr, 1416 H/1995 M), h. 4; al-Sakhawiy, Fazh
al-Mughits, juz 1, h. 3.

253 al-‘Asqalaniy, Nuzhat al-Nazhar, h. 55; Mahmad al-Thahhan, Taisir
Mushthalah al-Hadits, (Beirut: Dar al-Qut’an al-Karim, 1399 H/1979 M), h. 15.

254 al-Shalih, Ulim al-Hadits, h. 10.

255 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 27, Zhafar Ahmad al-‘Utsmaniy al-
Tahanawiy, Qawi'id fi Ulim al-Hadits, (Aleppo: Maktabat al-Mathbua‘at al-
Islamiyah, 1392 H/1972 M), h. 26.

256 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 27; al-Tahanawiy, Ulim al-Hadits, h. 26;
al-Qasimiy, Qawa'id al-Tabdits, h. 62; Shubhiy al-Shalih, Ulim al-Hadits, h. 10-
11.

257 al-Shalih, Ulim al-Hadits, h. 11.
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Ulama fikih Khurasan memiliki pandangan yang lain lagi.
Mereka menganggap sesuatu yang diriwayatkan dari Nabi saw.
(marfii’) sebagai gbabar dan sesuatu yang diriwayatkan dari sahabat
(mangif) sebagai atsar.” Jadi, pengertian atsar hanya terbatas pada
sesuatu yang disandarkan kepada sahabat (maugiif).

d. Sunnah

Sunnah secara literal berarti “jalan hidup (s7ah) atau jalan
(tharigah) yang baik maupun yang buruk”.*” Ibn Taimiyyah™”
mengungkapkan bahwa sunnah adalah “adat kebiasaan (a/-‘ddab),
yakni jalan (tharigah) yang terus diulang-ulang oleh beragam
manusia, baik yang dianggap sebagai ibadah ataupun bukan
ibadah.”*"!

Ulama hadis Sunni umumnya beranggapan bahwa sunnah
merupakan sinonim dari kata hadis, &babar, dan atsar. Mereka
mendefinisikan sunnah sebagai “sesuatu yang diriwayatkan dari
Nabi saw., baik berupa perkataan, perbuatan, persetujuan,
penampilan fisik dan budi pekerti, sirah ataupun maghizzy, sama

28 al-Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 123-124; al-Suyathiy, Tadrib al-
Rawiy, h. 27; al-Nawawiy, Shabhih Muslim bi Syarh al-Nawawiy, jilid 1, juz 1, h. 63;
al-Tahanawiy, Ulim al-Hadits, h. 25; al-Qasimiy, Qawd'‘id al-Tahdits, h. 61; al-
Jawabiy, Jubiid al-Mubadditsin, h. 62; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 28.

29 Ibn Manzhtr, Lisin al-‘Arab, jilid XIII, h. 225; al-Jurjaniy, Kitdb al-
Ta'rifat, h. 122; Unais et al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1, h. 456.

2600 Dia adalah Tagiyy al-Din Abt al-‘Abbis Ahmad ibn al-Syaikh al-Imam
al-‘Allamah Syihab al-Din Abi al-Mahasin ‘Abd al-Halim ibn al-Syaikh al-Imam
al-‘Allamah Syaikh al-Islam Majd al-Din Abi al-Barakat ‘Abd al-Salam ibn Abi
Muhammad ‘Abdillah ibn Abi al-Qasim al-Khadlr ibn Muhammad ibn al-
Khadlr ibn ‘Aliy ibn ‘Abdillah ibn Taimiyyah al-Numairiy al-Harraniy al-
Dimasyqiy al-Hanbaliy. Ibn Taimiyah dilahirkan pada 661 H dan meninggal
dunia pada 728 H. Lihat Muhammad AbG Zahrah, Ibn Taimiyyah: Haydtubu wa
Ashrubn wa Ard'ubu wa Fighnbu, (Mesir: Dar, al- Fikr al- ‘Arabiy, t.th.), h. 17;
Bakr ibn ‘Abdillah Abt Zaid, al-Madkhal ili Arsir Y)/az/é/ﬂ al-Isiam Ibn Taimiyyab,
(Makkah: Dar ‘Alam al-Fawd’id, 1422 H), h. 15; Kamil Muhammad
Muhammad ‘Uwaidlah, Tagiyy al-Din Abmad ibn Taimiyyah Syaikh al-Iskim,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1413 H/1992 M), h. 5.

261 Seperti dikutip dalam Mahmud AbG Rayyah, Adhwa’ ‘ald al-Sunnat al-
Muhammadiyyat an Difa* ‘an al-Hadits, ( Mesir: Dar al-Ma‘arif, t.th.), h. 38.
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saja sebelum kenabian ataupun setelahnya.”*”? Atau lebih luas lagi,
sunnah adalah “sesuatu yang disandarkan kepada Nabi saw.,
sahabat, ataupun tabiin.”**> Mayoritas ulama ushul fikih Sunni
mendefinisikan sunnah sebagai “sesuatu yang berasal dari Nabi
saw., baik berupa perkataan, perbuatan, ataupun persetujuan.”***

Sementara itu, ulama Syi‘ah memberikan definisi yang agak
berbeda dibanding dengan ulama Sunni, meski mereka umumnya
mengakui bahwa sunnah merupakan sinonim dari kata hadis dan
khabar. Sebagaimana halnya hadis, kaum Syiah Imamiyah
mendefinisikan sunnah dengan “perkataan, perbuatan, serta
persetujuan orang yang maksum.””” Dengan begitu, sunnah bagi
mereka mencakup suatu yang disandarkan kepada Nabi saw. atau
dua belas imam yang maksum.

Muhammad Taqiy al-Hakim, seorang ulama Syi‘ah Imamiyah,
mengakui bahwa di antara umat Islam muncul silang pendapat
tentang kandungan makna sunnah, dari segi luas dan sempitnya
cakupan makna itu. Pada dasarnya mereka menyepakati
pengertian sunnah yang mencakup sesuatu yang disandarkan
kepada Nabi saw., baik berupa perkataan, perbuatan, ataupun
persetujuan. Sementara letak perbedaannya, sebagian kelompok

262 Muhammad Muhammad AbG Zahwu, alHadits wa al-Mubadditsiin,
(Mesir: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.th.), h. 10; al-Khathib, Ush#/ a/-Hadits, h. 19; al-
Jawabiy, Jubiid al-Mubadditsin, h. 59.

263 “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 29.

204 Khalaf, Tm Ushil al-Figh, h. 36; AbG Zahrah, Ushil al-Figh, h. 82;
Mushthafa al-Siba‘ly, a/-Sunnat wa Makdnatuha fi al-Tasyri al-Isiamiy, (t.t.: Dar al-
Qaumiyat li al-Thiba‘at wa al-Nasyt, 1379 H/1960 M), h. 53.

265 Muhammad Ridla al-Muzhaffar, Ushil al-Figh fi Mababits al-Alfazh wa al-
Mulizamit al-‘Agliyyah, (Qum: Markaz Intsyarat Daftar bi Tablighat al-Islamiy
Hauzat al-‘llmiyah, 1419 H), jilid I, h. 63; al-Sayyid Muhammad Taqiy al-
Hakim, Ushil al-Ammat li al- qub al- Muqamn (Qum: al-Majma‘ al-‘Alamiy li
Ahl al-Bait, 1418 H/1997 M), h. 117; al-Sayyid Muhammad Tagqjiy al-Hakim, a/-
Sunnat fi al-Syari‘at al-Islimiyyah, (Teheran: Mu’assasat al-Bi‘tsat Iran, 1412 H) h.
8; al-Syaikh al-A‘zham Murtadla al-Anshariy, Fard'id al-Ushiil, (Qum Intisyarat
Ismafliyan, 1375 H), juz I, h. 130; al-Shubhaniy, Ushi/ al-Hadits, h. 15;
Murtadha Muthahhati dan M. Bagqir al-Shadr, Pengdm‘dr Ushul Figih dan Ushul
Figib  Perbandingan, terj. Satrio Pinandito dan Ahsin Muhammad, (Jakarta:
Pustaka Hidayah, 1993), h. 144.
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memperluas cakupan sunnah hingga meliputi sesuatu yang
disandarkan kepada para sahabat, sebagaimana halnya kalangan
Syiah yang mengartikan sunnah hingga mencakup para imam
yang maksum.”*

2. Hadis Sebagai Cikal-bakal Historiografi Islam

Sudah disinggung sebelumnya bahwa hadis atau biasa
dipertukarkan dengan sunnah, A&babar, dan atsar, berisi
pemberitaan tentang diri Nabi saw. dalam sejumlah aspeknya, dan
adakalanya diperluas hingga mencakup para sahabat, tabiin, dan
imam yang maksum. Jika para satjana usul fikih (ushiliyyin)
membatasi cakupan hadis hanya pada tiga aspek pokok: perkatan
(gand), perbuatan (fi), dan persetujuan (fagrir),””’ maka para
sarjana hadis (wubadditsin) justru memperluas cakupan hadis
hingga meliputi empat elemen utama: perkataan (gaul), perbuatan
(fi'), persetujuan (faqrir), serta budi pekerti dan penampilan fisik
(shifah)*® 1ebih dari itu, menurut catatan al-Qaradlawiy, hadis
dalam pandangan mubadditsin bukan hanya mencakup elemen-
elemen perkataan (gaul), perbuatan (fi)), persetujuan (faqrir), serta
budi pekerti dan penampilan fisik (shifah), tetapi juga biografi
(sirah) Nabi saw.*”’

Lebih jauh, di luar materi materi biografi (sirah), ekspedisi
militer (maghdzzy) atau terkadang disebut pula dengan peperangan
(ayyim),”” oleh para sarjana hadis juga dianggap sebagai bagian

266 al-Hakim, Ushil al-‘Ammat, h. 116-117; al-Hakim, a/-Sunnat i al-Syari‘at,
h. 8.

267 Khalaf, T/ Ushil al-Figh, h. 36.

28 Muhammad ‘Aliy al-Shabuniy, a/-Sunnat al-Nabawiyyat al-Muthabharat
Qism min Walhy al-Ilahiy al-Munzil, (Makkah: Rabithat al-‘Alam al-Islamiy, 1417
H), h. 28-35.

29 Yasuf al-Qaradlawiy, a/-Madkhal /i Dirdsat al-Sunnat al-Nabawiyyah,
(Kairo: Maktsabat Wahbah, 1425 H/2004 M), h. 14-34.

270 Istilah ayydm telah popular di kalangan masyarakat Arab pra-Islam.
Istilah ayydm ‘Arab yang dari segi bahasa berarti hari-hari penting bangsa Arab,
biasa diartikan dengan kejadian-kejadian perang antar kabilah-kabilah Arab.
Disebut ayydm karena peperangan itu terjadi pada siang hari. Ketika malam
tiba, peperangan dihentikan sampai fajar menyingsing. Lihat Amin, Fajr al-
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yang tak terpisahkan dari hadis.””' Meskipun sebenarnya antara

materi sirah dan maghaziy sendiri tampak tumpang tindih atau
terkadang keduanya dianggap identik.”” Bahkan, menurut al-
Sakhawiy dan al-Kattaniy, gerak dan diam Nabi saw. dalam
kondisi jaga dan tidur termasuk juga bagian dari hadis.*”

Pendek kata, dalam persepsi mubadditsin, hadis mencakup
seluruh aspek kehidupan Nabi saw. Sudut pandang mereka dalam
menatap hadis lebih tertuju pada penukilan setiap apa yang
disandarkan kepada Nabi saw.”™ Figur Nabi saw. mereka pandang
sebagai seorang pemimpin yang memberi petunjuk, pemandu
jalan, dan pemberi nasihat, atau dalam bahasa al-Qur’an disebut
sebagai “uswal” (contoh teladan). Karena itulah, ahli hadis
menukil setiap apa yang berkaitan dengan diri Nabi saw. berupa
biografi (sirah), budi pekerti dan penampilan fisik (kbulug dan
khalg), tabiat-tabiat (syamd’il), pekabaran-pekabaran (akhbar),
perkataan-perkataan (agwal), serta perbuatan-perbuatan (af'dl),
baik yang mengandung ketetapan hukum syariat ataupun tidak.””
Berbeda dengan sarjana usul fikih yang melihat hadis lebih
terfokus pada sisi dalil syariat.””* Mereka memposisikan Nabi saw.
sebagai seorang legislator yang memberikan penjelasan kepada
umat manusia undang-undang kehidupan dan meletakkan kaidah-
kaidah hukum bagi para mujtahid yang datang setelahnya. Atas

Islam, h. 72; Lichtenstadter, “Islamic Historiography”, h. 127; al-Sharqawi,
Filsafat Kebudayaan Isiam, h. 47; Yatim, Historiografi Islam, h. 30.

20 Abt Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 10; Muhammad ibn Ja‘far
al-Kattaniy, al-Risilat al-Mustathrafah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1400
H), h. 3.

272 Shibli Nu‘mani, Sirat-un-Nabi: The Life of the Prophet, terj. M. Tayyib
Budayuni (New Delhi: Rightway Publications, 2001), h. 8; Faruqi, Muslin
Historiography, h. 216; Azyumardi Azra, Historiografi Islam Kontemporer: Wacana,
Aktualitas, dan Aktor Sejarah, (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2002), h. 29.

273 al-Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 8; al-Kattaniy, alRisilat al-
Mustathrafab, h. 3.

214 Aba Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsiin, h. 9.

275 al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makdanatuha, h. 54; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h.
18.

216 Aba Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsiin, h. 9.
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dasar itu, maka mereka hanya meriwayatkan sesuatu yang berasal
dari Nabi saw. dalam bentuk perkataan-perkataan (agwil),
perbuatan-perbutan (afdl), dan persetujuan-persetujuan (faqriris),
yang mengandung ketetapan hukum syariat.””” Namun, seperti
yang akan ditunjukkan nanti, sikap para sarjana usul fikih itu
tampak ambivalen ketitka pada saat yang sama mereka juga
menyetujui pembagian hadis antara yang bersifat legislatif
(tasyri‘iyyah) dan non-legislatif (ghair tasyri‘iyyab).

Sejak masa yang paling awal, generasi muslim telah membuat
pembedaan (distinction) antara hadis hukum (badits al-abkdn) dan
hadis yang murni historis (maghiz).””® Sejumlah sahabat
dikabarkan memiliki penguasaan yang baik di bidang fikih (hadis
hukum), sementara yang lainnya dianggap ahli di bidang maghaziy
(hadis historis). Mereka tampak hati-hati dan kritis terhadap
hadis-hadis hukum, dan sebaliknya longgar ketika menghadapi
hadis-hadis historis.”” Sikap itu tidak harus diartikan sebagai
bentuk diskriminasi (discrimination), karena kenyataannya mereka
telah menghimpun hadis-hadis hukum, s/wh, dan maghaziy
sekaligus. Faruqi mencatat: “A first no discrimination the was shown in
collection of Sirah and maghazi vis a vis the hadith literature. In fact the
early transmitter narrated both Sirah and maghazi as well as other sayings of
the Prophet as one and the same subject.””™

Para pionir studi srah dan maghaziy sendiri pada umumnya,
selain sebagai ahli hadis, juga dikenal sebagai ahli fikih.”*' Ibn
‘Abbas, misalnya, di samping terkenal sebagai salah seorang
sahabat yang paling banyak meriwayatkan hadis, juga tercatat

277 al-Siba‘ty, al-Sunnat wa Makédnatubd, h. 55; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h.
18.

278 Shiddiqi, “Hadith”, h. 13. Fazlur Rahman menyebut hadis hukum
(badits al-abkdm) dengan hadis teknis, dan hadis yang murni historis (maghdziy)
dengan hadis historis atau biografis. Lihat Fazlur Rahman, Islamic Methodology in
History, (Delhi: Adam Publishers & Distributors, 1994), h. 71; Fazlur Rahman,
“Sunnah and Hadith”, Is/amic Studies, vol. 1, no. 2, 1962, h. 34.

279 Shiddiqi, “Hadith”, h. 13.
280 Faruqi, Muslim Historiography, h. 216.
281 Yatim, Historiografi Islam, h. 56.
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sebagai sahabat yang paling banyak memberikan fatwa.*”

Demikian juga, ‘Aban ibn ‘Utsman diakui sebagai seorang ulama
hadis dan fikih sekaligus.” ‘Urwah ibn al-Zubair bahkan
termasuk salah satu di antara tujuh ahli fikih (fugabd’) pada era
tabiin senior.”** Al-Zuhriy, selain ahli hadis, juga dikenal sebagai
ahli fikih.” Masa ibn ‘Ugbah juga disebutkan sebagai ahli fikih
(fagih) dan ahli hadis yang terpercaya.”* Maka dapat diduga, selain
mengumpulkan materi-materi siah atau maghaziy, mereka juga
menghimpun materi-materi hadis (hukum).

Pemisahan yang tegas antara studi sirah atau maghaziy dengan
studi hadis boleh jadi muncul belakangan ketika hadis-hadis
hukum tereliminasi dari perbendaharaan hadis dan menyisakan
materi sirah atau maghiziy yang disediakan untuk penulisan
biografi Nabi saw. Faruqi lebih lanjut menulis: “Later on, those
Traditions which served the purpose of Shari‘a legislation were eliminated
Sfrom this stock and the remaining material was left for the use of Sirah-
writers.”*

Menurut Joseph Schacht, al-Syafi‘iy (w. 204 H) adalah sarjana
yang telah membuat perbedaan antara hadis-hadis historis (s7rah
dan maghiziy) dengan hadis-hadis hukum. Subjek khusus
mengenai hadis-hadis historis telah digunakan al-Auza‘ly (w. 158
H) dalam kumpulan besar hadis (hukum) yang ada. Akan tetapi,
secara gradual masuknya hadis-hadis historis dalam pembicaraan
hukum masih terus berlangsung selama periode antara al-Auza‘ty

282 Ibn al-Shaldh Abd ‘Amr ‘Utsmin ibn ‘Abd al-Rahman al-Syahrzutiy,
Uldim al-Hadits, (Madinah: Maktabat al-Ilmiyah, 1972), h. 266; Ibrahim Dasuaqiy
al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, (t.t.. Syirkat al-Thiba‘at al-Fanniyat al-
Muttahidabh, t.th), h. 126-127.

283 Nashshar, Nasy'at al-Tadwin al-Téarikhiy, h. 27.

284 Tbn al-Shaldh, Ulim al-Hadits, h. 273; al-Suythiy, Tadrib al-Rawiy, h.
503; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, 199.

285 Ibn Sa‘ad, Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 388; Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar
al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tabdzib, Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/1984 M), juz IX,
h. 396; al-Khathib, a/-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 493.

286 al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffazh, juz 1, h. 148.

287 Faruqi, Muslim Historiography, h. 216.
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dan al-Syafiy.”® Pendapat Schacht ini kemudian digugat oleh
Bravmann. Mungkin sekali terjadi mispersepsi terhadap
pernyataan al-Syafi‘y, sehingga Schacht berkesimpulan bahwa al-
Syafi‘ly telah membuat perbedaan antara sirah dengan sunnah atau
hadis-hadis historis (s#rab dan maghdziy) dengan hadis-hadis
hukum. Untuk menolak argumen Schacht, Bravmann berusaha
merujuk secara langsung terhadap pernyataan al-Syafi‘ly dalam
kitab a/-Umm. Di antara pernyataan al-Syafi‘ly tersebut adalah: (1)
...wa hadza min amri al-Tha'ifi wa ghairiba mabfiizhun masybirun min
sunnati Rasilillahi wa siratibi, tsumma lam yazal al-Muslimidina wa al-
salaf al-shalihu min ashbabi Mubammadin (shl'm). .. ald dzalika; (2) qdla
Abii Yiisufa: fa ma kuntu absibu abadan ya'rifu al-sunnata wa al-sirata
Yaghalu hddza. Menurut Bravmann, kata sunnabh dan sirah di sini
mengandung arti yang sama (ekuivalen), sehingga penyebutan
keduanya dalam satu frase secara beriringan tidak memiliki arti
apa-apa, selain sebagai gaya bahasa (stylistic device).™

Shibli Nu‘mani mencatat bahwa di kalangan para sarjana hadis
memang muncul dua arus pendapat yang saling berseberangan
dalam melihat hubungan antara hadis dengan s#rab atau maghiziy.
Pertama, sebagian sarjana hadis beranggapan bahwa siab atau
maghaziy merupakan bagian yang tak terpisahkan dari hadis.
Dalam sudut pandang mereka, seandainya fakta-fakta tentang
kehidupan Nabi saw. disisihkan dari literatur hadis, maka secara
nyata akan diperoleh materi tentang siah Nabi saw. Kedua,
sebagian sarjana hadis lainnya beranggapan bahwa siab atau
maghaziy sungguh berbeda dengan hadis.” Belakangan, perbedaan
itu tampak nyata dan, dalam beberapa kasus, penulis s/ah atau
maghazgry dianggap sebagai kelompok yang berseberangan dengan
para ahli hadis. Sebagaimana dicatat Faruqi, belakangan para
periwayat maghazsy ditempatkan dalam satu posisi dengan para
pelapor akhbir, dan status mereka dianggap berada di bawah ahli

288 Joseph Schacht, The Origins of Mubammadan Jurisprudence, (Oxford: The
Clarendon Press, 1959), h. 139.

289 Bravmann, The Spiritual Backgronnd, h. 129-130.
290 Nu‘mani, Sérat-un-Nabi, h. 8-9.
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hadis. Itulah yang menjadi alasan mengapa para sarjana hadis
tidak mau menerima laporan hadis menurut versi al-Wagqidiy,
meski mereka mengakuinya sebagai orang yang ahli di bidang
maghaziy.”!

Benturan antara kelompok ahli hadis dan kelompok sejarawan
dengan baik tercermin dalam pernyataan kritis Ahmad ibn Hanbal
(w. 241 H) terhadap kredibilitas al-Wagqidiy (w. 207 H) sebagai
periwayat hadis. Satu hal yang dikritik Ahmad ibn Hanbal adalah
penggunaan isnid kolektif seperti yang dilakukan al-Waqidiy.””
Misalnya dia menyebutkan, “wimmai ankarabn ‘alaibi jam ‘nhu al-
asinida wa maji'ubu bi al-matn wibidan” > Lebih eksplisit lagi dia
mengungkapkan, “lzsa unkiru ‘alaihi syai'an illd jam‘abu al-asanida
wa maji'abu bi matnin wahidin ‘ald siyaqat wabidat ‘an jamai‘at, wa
rubbama z}é/ﬂ‘a/aﬁ?.”m Meski demikian, tidak semua sarjana hadis
menyetujui sikap Ahmad ibn Hanbal. Aba Ishaq Ibrahim ibn
Ishaq al-Harbiy (w. 285 H), salah seorang murid Ahmad ibn
Hanbal, justru membela al-Waqidiy dan menegaskan bahwa
penggunaan zsndd kolektif bukan suatu kesalahan karena terbukti
Hammad ibn Salamah, al-Zuhriy dan Ibn Ishaq juga melakukan
hal yang sama.””

Tetlepas dari silang pendapat itu, yang pasti banyak sarjana
hadis pada abad III H tetap mengakui sirah dan maghdziy sebagai
bagian integral dari hadis. Sejumlah sarjana hadis kenamaan,
seperti al-Bukhariy, Muslim, dan al-Tirmidziy, secara jelas

1 Faruqi, Muslim Historiography, h. 215-216.

22 Michael Lecker, “Waqidi’s Account on the Status of the Jews of
Medina: a Study of a Combined Report”, dalam Uri Rubin (ed.), The Life of
Mubammad, (Aldershot, Brookfield USA, Singapore, Sydney: Ashgate
Publishing Limited, 1998), h. 28-29.

23 Abl Bakr ibn ‘Alily al-Khathib al-Baghdadiy, Tarikh Baghdid, (Kairo:
Maktabat al-Khanjiy, t.th.), juz III, h. 15.

294 al-Baghdadiy, Tarikh Baghdad, juz 111, 16.

295 al-Baghdadiy, Tdrikh Baghdad, juz 111, 16. Menurut Lecker, perbedaan
antara al-Harbiy dan Ahmad ibn Hanbal, gurunya, dalam hal ini karena Ibn
Hanbal hanya sedikit menatruh respek terhadap sejarah, sementara al-Harbiy
boleh jadi mengikuti langkah al-Waqidiy dan mengambil materi-materi sejarah
darinya. Lihat Lecker, “Waqidi’s Account”, h. 29.
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memasukkan materi s/rah dan maghaziy dalam karya kompilasi
hadis mereka.”® Bahkan, Ahmad ibn Hanbal juga telah
mencantumkan sejumlah besar materi srah dan maghdziy dalam
kitab kompilasi hadisnya.”” Hal ini barangkali membenarkan
analisis Uri Rubin bahwa dalam pandangan Ahmad ibn Hanbal
dan sarjana-sarjana yang segaris dengannya, materi s/7ah dan hadis
hukum pada esensinya tidak berbeda satu sama lain, tapi hanya
berbeda dalam derajat otentisitasnya. Dengan kata lain, hadis-
hadis yang dicatat oleh para penulis s7rzh seperti Ibn Ishaq dan al-
Wagqidiy dianggap kurang terpercaya dibanding dengan hadis-
hadis yang dicatat oleh para penyusun hadis otoritatif seperti al-
Bukhariy dan Muslim.*”

Hingga abad belakangan ini di kalangan sarjana muslim, tak
terkecuali sarjana  ushul fikih, banyak yang mengakui
pengklasifikasian hadis antara hadis hukum dan non-hukum.
Artinya, dalam hal ini, hadis-hadis historis (non-hukum)
dimasukkan dalam kategori hadis, sebagaimana halnya hadis-hadis
hukum. Mahmud Syaltat, misalnya, telah membagi hadis (sunnah)
antara yang bersifat legislatif (Zasyr7) dan non-legislatif (ghair
tasyri). Hadis yang bersifat legislatif (Zzsyri%) meliputi: (1) suatu
yang bersumber dari Nabi saw. dalam kapasitasnya sebagai nabi
atau rasul, misalnya menjabarkan redaksi al-Qur’an yang bersifat
global atau membatasi yang mutlak, menjelaskan tata-cara ibadah,
dan hukum halal-haram; (2) suatu yang bersumber dari Nabi saw.
dalam kapasitasnya sebagai kepala negara dan pemimpin
masyarakat, seperti mengirim pasukan perang, membelanjakan
harta di Baitulmal, dan lainnya; dan (3) suatu yang bersumber dari

2% Abua ‘Abdillah Muhammad ibn Ismé‘il ibn Ibrahim ibn al-Mughirah ibn
Bardizbah al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhériy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1420 H/2000
M), juz II, h. 711-765; juz III, h. 5-302; Muslim, Shabih Muskim, h. 451-478; al-
Tirmidziy, Sunan al-Tirmidziy, jaz IV, h. 119-163.

297 Lihat Ahmad ‘Abd al-Rahman al-Bannd, a/-Fath al-Rabbiniy Tartib
Musnad al-Iméam Abmad ibn Hanbal al-Syaibaniy, (Kairo: Dar al-Syahab, t.th.), juz
XI1I, 2-285; juz XX, h. 175-302.

2% Uti Rubin, “Introduction: the Prophet Muhammad and the Islamic
Sources”, dalam Rubin (ed.), The Life of Mubhammad, h. xxvi.
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Nabi saw. dalam kapasitasnya sebagai hakim. Sedangkan hadis
yang bersifat non-legislatif (ghazru tasyri’y mencakup: (1) suatu yang
merupakan bagian dari kebutuhan manusia, seperti: makan,
minum, tidur, berjalan, saling mengunjungi, mendamaikan dua
pihak yang berseteru, memberi pertolongan, mengajukan
penawaran, dan berjual beli; (2) suatu yang merupakan bagian dari
pengalaman dan adat kebiasan, baik pribadi maupun masyarakat,
seperti: masalah pertanian, pengobatan, dan memanjangkan
pakaian atau memendekkannya; dan (3) suatu yang menjadi
bagian dari strategi kemanusiaan, seperti: menempatkan laskar di
medan perang, mengatur barisan di medan perang, dan
sejenisnya.””

Hashem Kamali juga membagi hadis (sunnah) antara yang
berstatus hukum (fasyri%yyah) dan non-hukum (ghair tasyri‘iyyab).
Hadis yang berstatus hukum (Zasyri%yyah) adalah sesuatu yang
dicontohkan Nabi saw., baik berupa perkataan, perbuatan,
ataupun persetujuan, yang termasuk dalam ketegori hukum dan
prinsip-prinsip syariat. Jenis hadis ini dibedakan menjadi tiga: (1)
Nabi saw. dalam kapasitasnya sebagai rasul Allah, seperti masalah-
masalah ibadah, halal haram, dan lain-lain yang semuanya
merupakan legislasi umum (Zasyri‘ al-‘am); (2) Nabi saw. dalam
kapasitasnya sebagai imam atau kepala negara, seperti masalah
alokasi dana publik, strategi militer dan perang, pembagian harta
rampasan, dan lain-lain yang semuanya bukan merupakan legislasi
umum; dan (3) Nabi saw. dalam kapasitasnya sebagai hakim yang
dapat dibagi menjadi dua bagian: (a) yang berhubungan dengan
klaim, fakta, dan bukti faktual; dan (b) keputusan yang
dibicarakan sebagai suatu hasil. Bagian pertama bersifat
situasional dan bukan merupakan legislasi umum, sedangkan
bagian kedua ditempatkan sebagai legislasi umum. Sedangkan
hadis yang berstatus hukum (ghair tasyri‘iyyah) secara umum adalah
aktivitas-aktivitas Nabi saw. yang merupakan bagian dari tabiat

299 Mahmud Syaltit, al-Islam Agidat wa Syari‘ah, (t.t.: Dir al-Qalam, 1966),
h. 508-509.
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kemanusiaan, seperti: makan, minum, tidur, berpakaian, dan lain-
lain aktivitas yang tidak termasuk dalam kategori syariat.””

‘Abd al-Wahhab Khalaf telah membagi hadis (sunnah) antara
yang bersifat legislatif dan non-legislatif. Hadis yang bersifat
legislatif mencakup suatu yang disandarkan kepada Nabi saw.
dalam kapasitasnya sebagai nabi atau rasul. Sementara hadis yang
bersifat non-legislatif meliputi: (1) suatu yang berasal dari tabiat
kemanusiaan, seperti: berdiri, duduk, berjalan, makan, dan
minum; (2) suatu yang merupakan bagian dari pengalaman
kemanusiaan, seperti: perdagangan, pertanian, pengaturan tentara,
strategi perang, serta pengobatan; dan (3) suatu yang ditunjuk
oleh syariat sebagai kekhususan Nabi saw. yang tidak menjadi
contoh teladan ataupun legislasi umum, misalnya dapat beristri
lebih dari empat orang.™

Al-Syaukaniy telah mengelompokkan aktivitas Nabi saw.
menjadi tujuh jenis: (1) aktivitas yang merupakan bagian dari
perasaan jiwa dan pergerakan manusia pada umumnya, seperti
gerakan tubuh ataupun anggota badan; (2) aktivitas yang bukan
berhubungan dengan masalah ibadah dan merupakan bagian dari
tabiat kemanusiaan, seperti: berdiri, duduk, dan sejenisnya; (3)
aktivitas yang bergerak dari tabiat kemanusiaan menuju zasyr?
dengan dilakukannya secara teratur, seperti: tata cara makan,
minum, berpakaian, dan tidur; (4) aktivitas yang secara khusus
hanya untuk Nabi saw., seperti beristri lebih dari empat orang; (5)
aktivitas Nabi saw. saat menanti datangnya wahyu; (6) aktivitas
yang terkait dengan orang lain menyangkut perkara hukuman; dan

(7) aktivitas yang bersifat murni.””

¢

Demikian pula, Sulaiman al-Asygar dalam disertasi
doktoralnya mengemukakan sepuluh jenis aktivitas Nabi saw. dan

30 Mohammad Hashim Kamali, Priciples of Islamic Jurisprudence, (Cambridge:
Islamic Texts Society, 1991), h. 50-52.

30V Khalaf, T Ushil al-Figh, h. 43-44.

302 Muhammad Ibn ‘Aliy ibn Muhammad al-Syaukaniy, Irsydd al-Fubil ila
Tapgiq Um al-Ushil (Makkah: al-Maktabat al-Tijariyah Mushthafda Ahmad al-
Baz, 1413 H/1993 M), h. 72-73.
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paling tidak enam di antaranya  bukan merupakan objek
peneladanan atau tidak harus diikuti (non-hukum). Keenam jenis
aktivitas itu adalah: (1) aktivitas yang berasal dari tabiat
kemanusiaan (alfi’l aljibilliy), seperti: makan, minum, berpakaian,
dan seterusya; (2) aktivitas yang merupakan bagian dari adat
kebiasaan masyarakat Arab (a/-fi/ al-‘ddiy), seperti: memakai
pakaian dari bulu yang dibalutkan pada tubuh ataupun jubah,
memanjangkan rambut, dan lainnya; (3) aktivitas dalam urusan
duniawi (a/fil fi al-umiir al-dunyawiyyah), seperti: perdagangan,
pertanian, pengobatan, perindustrian, strategi perang, administrasi
kenegaraan, dan lainnya; (4) aktivitas yang bersifat supra-natural
(al-fi'l al-khbiriq li al-‘ddab), seperti: mukjizat dan karomah; (5)
aktivitas yang hanya dikhususkan untuk Nabi saw. (a-fi/ al-
khasha’ish al-nabawiyyah), misalnya beristri lebih dari empat orang;
dan (0) aktivitas saat menanti datangnya wahyu (a/fi 7 al-mu’aqqat i
intizhir al-wahy). Empat jenis aktivitas lainnya adalah: (1) aktivitas
yang bersifat penjelasan atas kemuskilan hukum-hukum syariat
(alfi'l al-bayaniy); (2) aktivitas yang merupakan pelaksanaan atas
perintah-perintah dan arahan-arahan ilahi (a/fi" al-tanfidzy); (3)
aktivitas yang terkait dengan yang lainnya (a/fi"/ al-muta‘addiy); dan
(4) aktivitas yang asli dan murni (a/fi 7 al-mubtada’ al-mujarrad).””
Lebih lanjut, dalam perkembangannya materi hadis hukum
(badits al-abkam) telah menjadi bahan utama dalam perumusan
hukum Islam (fikih).” Sementara itu, materi hadis non-hukum
atau historis (maghdziy) telah memberikan bahan yang melimpah
bagi penulisan sejarah Islam. Materi hadis historis yang demikian
banyak menjadi tambang informasi bagi historiografi Islam awal,

303 Muhammad Sulaiman al-Asyqar, AfG/ al-Rasil Shallalldh ‘alaih wa Sallam
wa Dalilalubd ‘ald al-Abkdm al-Syariyyah, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1412
H/1991 M), juz I, h. 213-319.

304 Shiddiqi, “Hadith”, h. 14.
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khususnya dalam bentuk sirah (biografi) dan maghaziy (razia atau
serangan militer).”

Kesimpulan

Dari penjelasan Bab II ini diketahui bahwa zadwin hadis masih
dipahami secara beragam oleh para sarjana muslim dan Barat.
Namun, dari pendapat yang beragam itu setidaknya dapat
diajukan sebuah kesimpulan bahwa zzdwin hadis merupakan upaya
penghimpunan hadis dalam bentuk tulisan, sahifah, dan kitab,
baik yang disusun secara acak (tidak beraturan) ataupun sistematis
berdasarkan subjek-subjek tertentu.

Secara konseptual terdapat hubungan yang erat dan bahkan
tumpang tindih antara studi Zadwin hadis dan historiografi Islam—
terutama sirah atau maghazsy. Studi fadwin hadis memotret seluruh
aspek kehidupan Nabi saw., baik berupa perkataan, perbuatan,
persetujuan, sifat, dan juga sirah atau maghdziy. Sedangkan studi
sirah atau maghaziy memotret perjalanan hidup Nabi saw. sejak
munculnya berbagai /rhdsh (kejadian luar biasa sebelum kenabian)
yang melapangkan jalan bagi kenabiannya, sesuatu yang terjadi
sebelum kelahiran, saat kelahiran, pertumbuhan, sampai beliau
diangkat menjadi nabi, lalu menjalankan dakwahnya, hingga
meninggal dunia.

305 Azyumardi Azra, “Peranan Hadis dalam Perkembangan Historiografi
Awal Islam”, A/-Hikmah, no. 11, 1993, h. 43, 55; Azra, Historiografi Islam, h. 29,
44.
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BAB III
KRONOLOGI HISTORIS TADWIN HADIS

Perjalanan sejarah kompilasi dan kodifikasi (#adwin) hadis telah
melewati serangkaian fase historis yang panjang dan rumit.
Diawali dengan penyampaian hadis dari Nabi saw. dan
selanjutnya diterima oleh para sahabat, yang selain direkam dalam
bentuk hafalan, ada pula yang dicatat dalam bentuk dokumen
tertulis. Kemudian para sahabat menyampaikan hadis kepada
generasi tabiin yang sebagiannya juga telah direkam secara tertulis,
sampai akhirnya pada penghujung abad I H atau awal abad 1I H
mulai ditempuh #zdwin hadis secara resmi dan publik.' Memasuki
pertengahan abad II H, sejarah Zadwin hadis mengalami kemajuan
yang signifikan ketika mulai dilakukan klasifikasi dan sistematisasi
hadis berdasarkan subjek-subjek atau bab-bab tertentu, dan usaha
itu untuk kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah mencapai
puncaknya pada abad III H ketika berhasil disusun “Enam
Kompilasi Hadis Utama” (a/-Kutub al-Sittah).” Sementara bagi
kaum Syi‘ah, sejauh diungkapkan Hasan Shadr, penyusunan hadis
berdasarkan bab telah diawali oleh Aba Rafi') dan upaya itu
mencapai puncaknya pada abad IV H dan V H, ketika berhasil
disusun “Empat Kompilasi Hadis Utama” (a/-Kutub al-Arba‘ah).!

! Muhammad ibn Mathar al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah:
Nas'atubu wa Tathawwurubu, (Tha’if: Maktabat al-Shadiq, 1412 H), h. 83-85;
Subhiy al-Shalih, Ulin al-Hadits wa Mushthalabubn, (Beirut: Dar al-Tlm 1i al-
Maléyin, 1988 M), h. 44-45.

2 Nur al-Din ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi ‘Uliim al-Hadits, (Damaskus: Dar al-
Fikr, 1418 H/1997 M), h. 45; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 86-147.

3 Seperti dikutip dalam Mahmad AbG Rayyah, Adwa’ ‘ali al-Sunnat al-
Mubammadiyyah an Difa‘ ‘an al-Hadits, (Mesir: Dar al-Ma‘arif, t.th.), h. 272;
Mahmuad Aba Rayyah, Lights on the Mubammadan Sunnab or Defence of the Hadith,
tetj. Hasan M. Najafi, (Qum: Ansariyan Publications, 1419 H/1999 M), 331.

4 T. P. Hughes, Outline of Islam, New Delhi: Aryan Books International,
2002), h. 35; Th. W. Juynboll, “Hadith”, dalam M. Th. Houtsma ef 4/ (ed.),
First Encyclopaedia of Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1987), vol. 111, h. 193; Majid
Ma‘aref, “An Introduction to the History of Shia Hadiths”, A/Huda, vo. 111,
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Salah satu persoalan hermeneutik yang masih perlu diungkap
dalam perjalanan sejarah fadwin hadis ini adalah adanya sebuah
fakta bahwa di antara aliran-aliran dalam Islam ternyata
mempunyai karya kompilasi hadis yang berbeda satu sama lain.
Menurut Arkoun, aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, Syi‘ah, dan
Khawarij, mempunyai tradisi zzdwin hadis sendiri-sendiri dan pada
gilirannya mereka mengakui karya kompilasi hadis yang berbeda
satu dengan lainnya.” Fakta yang sama juga diakui oleh Gibb°® dan
Fazlur Rahman.” Jika demikian, maka tradisi Zzdwin hadis tidaklah
tunggal.

Karena itulah, jika umat Islam hendak merekonstruksi secara
total warisan tradisi profetis, maka unsur keberagaman (pluralitas)
kitab hadis yang dimiliki oleh aliran-aliran dalam Islam perlu juga
diapresiasi. Sampai sejauh ini, menurut Arkoun, belum pernah
ada upaya rekonstruksi secara menyeluruh terhadap karya-karya
kompilasi hadis dari kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
Syi‘ah, dan Khawarij—dengan mengesampingkan perdebatan
dogmatis antara ketiganya—ryang akan menjadikan umat Islam
mampu mengatasi persoalan pelik di seputar tradisi Islam dari
sudut pandang yang benar-benar historis. Rekonstruksi semacam

no. 12, 2006, h. 130-132; I K. A. Howard, “a/-Kutub al-Arba‘ah: Empat Kitab
Hadis Utama Mazhab Ahlbait”, A/-Huda, vol. 2, no. 4, 2001, h. 17-18.

> Mohammed Arkoun, al-Fikr al-Islamdy: Nagd wa Ijtibid, (London: Dir al-
Saqiy, 1990), h. 101-102; Mohammed Arkoun, Rethinking Isiam: Common
Questions, Uncommon Answers, (Boulder, San Fransisco, Oxford: Westview Press,
1994), h. 45.

¢ Gibb aliran yang berbeda-beda dalam Islam cenderung menggunakan
koleksi-koleksi hadis tersendiri. Lebih spesifik, kaum Syi‘ah telah menyusun
karya-karya standar mereka sendiri, dan tidak mau mengakui hadis-hadis dari
kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, serta hanya menganggap valid hadis-
hadis yang berasal dari ‘Aliy dan pengikut setianya. Lihat H. A. R. Gibb,
Mohammedanism, (London, Oxford, New York: Oxford University Press, 1970),
h. 59.

7 Fazlur Rahman mengakui bahwa kaum Syiah pada kenyataannya
mempunyai kompilasi hadis tersendiri yang sama sekali berbeda dengan

kelompok lainnya. Lihat Fazlur Rahman, Is/m, (Chicago: University of
Chicago Press, 1979), h. 65.
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itu, lanjut Arkoun, mengharuskan adanya perbandingan secara
sistematis dan integral terhadap seluruh sanad dan teks hadis yang
diriwayatkan oleh ketiga aliran, agar problem otentisitas hadis
dapat dikaji ulang dengan sarana-sarana penelitian modern dan
penyelidikan ilmiah—yakni melalui komputer untuk menangani
teks-teks hadis—dan kritik historis.”

Barangkali unsur perbedaan antara hadis-hadis Sunni, Syi‘ah,
dan Khawarij tidak sebesar apa diduga banyak orang. Hossein
Nasr berani menyatakan bahwa pada dasarnya substansi hadis-
hadis Syi‘ah sama dengan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.” Senada
dengan Nasr, Hamidullah pada prinsipnya mengakui jika ada
perbedaan antara kitab-kitab hadis Sunni dan Syi‘ah, namun keliru
jilka muncul anggapan bahwa terdapat perbedaan dalam
keseluruhan hadis Sunni dan Syi‘ah. Baginya perbedaan itu hanya
terletak pada rangkaian sanad, bukan pada substansi hadis." Hal
yang sama juga ditemukan dalam koleksi hadis dari kelompok
Khawatij, al-Jami‘ al-Shabih karya al-Rabi‘ ibn Habib, yang seperti
diungkapkan Ahmad Jaliy, banyak materi hadisnya dianggap sahih
dan telah diriwayatkan oleh penulis-penulis kitab hadis yang
otoritatif, seperti al-Bukhariy, Muslim, atau lainnya."" Pernyataan
dari Nasr, Hamidullah, dan Ahmad Jaliy tersebut boleh jadi tidak
merepresentasikan suara mayoritas dalam batang tubuh umat
Islam dan belum didasarkan pada hasil penelitian ilmiah yang

8 Arkoun, al-Fikr al-Islamiy, h. 102; Arkoun, Rethinking Islam, h. T4.

9 Seperti dikutip dalam Haidar Bagir, “Syi‘ah versus Sunnah: Biar Menjadi
Sejarah Masa Lampau”, Ulumnl Qur'an, no. 4, Vol. VI, 1995, h. 3.

10 Hamidullah menulis, “In principle it is correct to say that there can be a difference
between the Shi'7 and Sunni books of Hadith but in practice this is mere presumption. There
is certainly a different chain of narrators... The presumption that there is a difference in all
the Shi7 and Sunni traditions is incorrect. The difference exists only in the case of narrators,
and not in the contents of traditions narrated.” Lihat Muhammad Hamidullah, The
Emergence of Islam, (India: Adam Publisher & Distributors, 1995), h. 54.

11 Ahmad Muhammad Ahmad Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq fi Tarikh al-
Mustimin: al-Khawdirij wa al-Syi‘ab, (Riyadl: Markaz al-Malik al-Faishal li al-Buhuts
wa al-Dirdsat al-Islamiyah, 1408 H/1988 M), h. 78.
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benar-benar komprehensif. Akan tetapi, hal itu setidaknya dapat
dijadikan sebagai titik awal untuk merekonstruksi warisan tradisi
profetis secara lebih terbuka dan menyeluruh.

Sejauh ini, kajian-kajian tentang Zadwin hadis pada umumnya
dilakukan secara historis linear atomistis. Maksudnya, para
pengkaji dalam membahas subjek ini hanya melihat dari satu
sudut pandang alirannya saja, dengan mengesampingkan
pandangan aliran lainnya. Kecenderungan itu misalnya dapat
dilihat dalam kajian sejarah fadwin hadis yang dilakukan oleh para
ulama Sunni yang hanya menyoroti subjek ini dari sudut pandang
alirannya saja, tanpa melihat tradisi fadwin hadis di lingkungan
Syi‘ah. Hal yang sama juga dilakukan oleh para ulama Syi‘ah."
Namun, belakangan ini ada beberapa sarjana yang mengkaji Zadwin
hadis secara paralel dengan memaparkan dua tradisi yang
berbeda, tanpa ada upaya untuk mengintegrasikan antara
keduanya."

12 Muhammad ‘Abid al-Jabirly mengakui bahwa ulama Sunni telah
mendiamkan kodifikasi (#adwin) dan Klasifiklasi (fabwib) ilmu di kalangan Syi‘ah.
Padahal, pada era Ja‘far al-Shadiq (w. 148 H), imam Syi‘ah yang agung,
berlangsung kodifikasi hadis, fikih, dan tafsir dari perspektif Syi‘ah, dan berkat
pengawasannya berlangsung pula sistematisisi pemikiran Syi‘ah dan teoretisasi
persoalan-persoalan politik. Demikian juga, historiografi terhadap proses
kompilasi (fadwin) dan klasifikasi (fabwib) lmu oleh ulama Syi‘ah melakukan hal
yang sama dengan mendiamkan ilmu Sunni. Dengan demikian, berarti terjadi
proses pengontrolan yang berlangsung secara bergantian: pendiaman terhadap
ilmu Syi‘ah sebagai bagian dari ‘syarat-syarat objektif’ yang membatasi dan
membingkai syarat-syarat keabsahan ilmu Sunni, dan juga pendiaman terhadap
ilmu Sunni sebagai bagian dari ‘syarat-syarat objektif’ yang membatasi dan
membingkai syarat-syarat keabsahan ilmu Syi‘ah. Lihat Muhammad Abed al-
Jabiri, Formasi N alar Arab: Kritik Tradisi Menuju Pembebasan dan Pluralisme Wacana
Interreligins, terj. Imam Khairi, (Yogyakarta: IRCiSod, 2003), h. 108.

13 Sebagai misal, lihat Muhammad Shadiq Najmiy, Ta'ammulit fi al-
Shabthain, Beirut: Dar al-‘Ulam, 1408 H/1988 M), h. 32-53; Muhammad ‘Ajjaj
al-Khathib, a/-Sunnat Qabl al-Tadwin, (Beirut: Dar al-Fikr, 1401 H/1981 M), h.
295-382; Rasul Ja‘fariyan, Penulisan Hadis dan Penghimpunan Hadis: Kajian Historis,
(Jakarta: Lentera, 1413 H/1992 M), h. 1-100; Ali Ahmad al-Salus, Ensikloped:
Sunnab-Syiab, terj. Asmuni Solihan Zamakhsyari, (Jakarta: Pustaka al-Kautsar,
2001), Jilid II, h. 3-205; Fadhlullah Muh. Said, “Konsep Hadits Shahth
Menurut Sunni dan Sy1“” Tesis, (Jakarta: Universitas Islam Negeri (UIN)
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Kajian akademis seputar fadwin hadis, baik secara linear
atomistis ataupun paralel, tampaknya masih menyimpan sejumlah
kelemahan mendasar. Sudut pandang pertama seolah tidak mau
tahu terhadap tradisi zadwin yang ada di luar alirannya, sedangkan
sudut pandang kedua terkesan ada keterpisahan yang lebar antara
kedua tradisi sehingga tidak bisa diintegrasikan satu sama lain.
Sebagai jalan keluarnya, dalam kajian ini akan dilakukan tinjauan
secara organis holistik,' dengan tetap memperhatikan aspek

Syarif Hidayatullah, 2004), h. 1-216; O. Hashem, ‘“Problematika Seputar
Otentisitas Hadis di Kalangan Sunnah dan Syi‘ah”, A/LHuda, vo. 1, no. 2, 2000,
h. 45-51; Ayatullah ‘Ali al-Mishkiniy, “Sunnah dalam Pandangan Syi‘ah dan
Sunni”, A/ Tbrah, vol. 1, no. 2, 2003, h. 79-86.

14 Istilah “holistik” telah dipakai dalam berbagai bidang keilmuan. Secara
umum, istilah itu diartikan dengan metode atau pendekatan yang memandang
suatu masalah atau gejala sebagai satu kesatuan yang terintegrasi (utuh). Lihat
Koentjaraningtrat, Pengantar Ilmn Antropologi, (Jakarta: Rineka Cipta, 1990), h.
210; Koentjaraningrat e/ al., Kamus Istilah Antropologi, (Jakarta: Progress & Pusat
Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 2003), h. 77; B. N. Marbun, Kanus
Politik, (Jakarta: Sinar Harapan, 2002), h. 202; Tim Penyusun Kamus Pusat
Bahasa, Kamus Besar Babasa Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 2002), h. 406.
Lebih jelas lagi, istilah “holisme” biasanya dipakai untuk mengacu pada ajaran
atau pendapat yang menekankan bahwa fenomena kemasyarakatan atau
kesejarahan harus dipahami dan ditafsirkan dalam kerangka totalitas konteks
yang meliputi semua unsur yang ada pada fenomena itu. Sebagai lawan dari
holisme adalah individualisme yang menekankan bahwa fenomena sosial harus
dapat direduksi pada penjelasan terhadap perilaku setiap individu. Lihat
Muhaimin AG, “Islam Jawa: Antara Holisme dan Individualisme”, Studia
Islamika, vol. 12, no. 1, 2005, h. 173. Paradigma holisme pada dasarnya
merupakan salah satu bentuk respon terhadap sains modern yang cenderung
berwatak reduksionistis, atomistis, dan parsialis dalam memadang realitas.
Sebagai bentuk respon atas watak sains modern yang seperti itu,
posmodernisme berusaha menawarkan pandangan alternatif: posstrukturalisme
dan holisme. Kedua pandangan itu mencoba melampaui paradigma modernitas
dengan sejenis kesatuan. Kesatuan yang diajukan posstrukturalime adalah
pluralisme, relativisme mutlak, dan fragmentasi. Sedangkan yang diajukan
holisme adalah monodualisme, relativisme kontekstual, dan integrasi. Lihat
Armahedi Mahzar, Revolusi Integralisme Isiam, (Bandung: Mizan, 2004), h. xxvii-
xxviii. Pendekatan holistik pada dasarnya telah mulai dipakai dalam kancah
studi keislaman, terutama yang berangkat dari disiplin antropologi. Lihat,
misalnya, Muhaimin AG, The Islamic Traditions of Cirebon: 1badat and Adat Among
Javanese Muslims, (Jakarta: Centre for Research and Development of Sosio-
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kronologis. Berbeda dengan dua sudut pandang yang disebutkan
sebelumnya, kajian ini berusaha mempertemukan kedua arus
tradisi zadwin hadis itu dalam satu kesatuan unit pembahasan yang
utuh. Dalam hal ini kajian historis Zzdwin hadis bukan hanya
memaparkan fakta-fakta historis secara linear atau kronologis,
tetapi juga berupaya mengungkap faktor keterpengaruhan, baik
sisi ideologi ataupun nalar yang dibangun oleh masing-masing
aliran.”

A. Periode Permulaan: Tonggak Awal Dokumentasi

Tertulis Hadis

1. Tradisi Tulis-menulis di Jazirah Arabia Sebelum dan
Awal Islam

Pelacakan historis terhadap budaya tulis-menulis di Jazirah
Arabia pada saat menjelang dan awal kedatangan Islam menjadi
sebuah agenda yang cukup penting artinya karena hal itu akan
dapat dijadikan sebagai pertimbangan yang lebih objektif untuk
melihat kemungkinan mengenai sejauh mana Zadwin hadis dapat
dilangsungkan pada masa yang paling awal dalam sejarah Islam.
Sejauh ini, ada asumsi yang berkembang luas di kalangan sarjana
muslim bahwa bangsa Arab merupakan bangsa yang buta huruf,
yakni tidak bisa baca-tulis. Hal itu pula yang oleh sebagian
kalangan dijadikan sebagai salah satu alasan mengapa hadis belum

Religious Affairs Office of Religious Research, Development, and In-Service
Training, Ministry of Religious Affairs Republic of Indonesia, 2004). Bahkan,
pendekatan holistik juga mulai merambah dalam kancah studi tafsir. Menurut
Mustansir Mir, para penulis tafsir modern telah menerapkan pendekatan
organis-holistik ketika menafsirkan sebuah surah dalam al-Qur’an, dan
sebaliknya para penulis tafsir tradisional umumnya masih menggunakan
pendekatan linear-atomistik ketika menafsirkan sebuah surah dalam al-Qur’an.
Lihat Mustansir Mir, “The Sura as a Unity: A Twentieth Century Development
in Qur'an Exegesis”, dalam G. R. Hawting dan Abdul-Kader A. Shareef (ed.),
Approaches to the Qur’an, London, New York: Routledge, 1993), h. 211-224.

15 Hal itu misalnya merujuk pada pandangan Arkoun. Lihat Arkoun, a/-
Fikr al-Islamiy, h. 240.
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dituliskan pada periode paling awal dalam Islam.' Akan tetapi,
asumsi itu tidak sepenuhnya dapat diterima.

Bagaimanapun tradisi tulis-menulis di kalangan masyarakat
Arabia, berdasarkan bukti-bukti yang bisa dipercaya, telah dimulai
jauh sebelum Islam datang. Beberapa peribahasa, parabel, kata-
kata mutiara, dan peristiwa-peristiwa besar dari masa pra-Islam
telah dicatat—dengan menggunakan tinta putih atau hitam—
dalam suatu bahan yang dikenal dengan nama shabifah, majallah,
dan rausam."” Jejak tertulis ini bahkan masih dijumpai pada masa
hidup Nabi saw. Seperti dilaporkan bahwa Nabi saw. mengajak
Suwaid ibn al-Shamit untuk masuk Islam, tetapi ditolak olehnya
dengan mengemukakan alasan, “Apa yang ada padamu barangkali
serupa dengan apa yang telah ada padaku.” Rupanya dia telah
memiliki kitab yang disebut dengan Muajallat Lugman, sebuah
naskah tulisan tangan yang berisikan kata-kata mutiara dan
parabel dari Lugman. Nabi saw. kemudian meminta kepadanya
untuk dapat membaca majallah itu. Selesai membaca, Nabi saw.
pun berkata kepadanya bahwa ia memiliki sesuatu yang lebih
utama dari  majallah itu, yakni al-Qur’an yang diturunkan
kepadanya.'®

16 Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Hady al-Sdriy Mugaddimat Fath
al-Bariy bi Syarh Shabih al-Bukbiriy, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), h. 6;
Muhammad ibn Ja‘far al-Kattaniy, a/-Risdlat al-Mustathrafah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Timiyah, 1400 H), h. 5; Muhammad Mustafa Azami, Dirisit fi al-
Hadits al-Nabawiy wa Tarikh Tadwinih, (Beirut: al-Maktab al-Islamiy, 1913
H/1992 M), juz I, h. 72.

7 Imtiyaz Ahmad, Dald’il al-Tantsiq al-Mubakkir li al-Sunnat wa al-Hadjts,
(Kairo: t.p., 1410 H/1990 M), h. 158-159.

18 AbG Muhammad ‘Abd al-Malik ibn Hisyam, a/-Sirat al-Nabawiyyab,
(Beirut: al-Maktabat al-‘Tlmiyah, t.th.), juz II, h. 427; Aba al-Qasim ‘Abd al-
Rahman ibn ‘Abdillah ibn Ahmad ibn Abi al-Hasan al-Khats‘amiy al-Suhailiy,
al-Raud] al-Unuf fi Tafsir al-Sirat al-Nabawiyyat li Ibn Hisyam, (Beirut: Dar al-Fikr,
1409 H/1989 M), juz II, h. 175; Abd Ja‘far Muhammad ibn Jatir al-Thabatiy,
Tarikh al-Umam wa al-Mulik, (Beirut: Dar al-Fikr, 1407 H/1987 M), jilid 11, h.
432; Ahmad Amin, Fajr al-Isiim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1425
H/2004 M), h. 69.
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Penting pula dicatat bahwa di kalangan masyarakat Arab pra-
Islam dijumpai sejumlah bukti bahwa para kabilah seringkali
menuliskan syair-syair yang berasal dari para tokoh mereka.
Mereka juga mencatat cerita-cerita perang, kehidupan sehari-hari,
perjanjian-perjanjian dan persetujuan-persetujuan antar suku,
silsilah  dan keturunan, dokumen-dokumen, dan sumpah-
sumpah.” Begitupun dari tangan mereka diperoleh bukti-bukti
tertulis berupa surat-surat pinjaman, surat-surat pribadi, dan
sejenisnya.”’

Bukti tertulis lainnya yang juga telah dikenal di kalangan
masyarakat Arab pra-Islam adalah berupa teks-teks sakral
keagamaan yang termuat dalam Taurat, Injil, kitab Daniel, dan
kitab-kitab keagamaan lainnya dari kaum Hanifiyyah maupun
Sabean.” Jejak dari kitab-kitab ini pun sebagiannya bahkan masih
ditemukan pada awal Islam. Misalnya saja, dikabarkan bahwa
‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-‘Ash telah menghimpun dan menguasai
ajaran-ajaran tertentu yang tertulis dalam kitab Taurat.”” Contoh
lainnya, dikisahkan bahwa ‘Umar ibn al-Khaththab pernah
menyalin sebuah kitab yang berasal dari ahli kitab—Taurat atau
mungkin kitab Daniel—di atas sebuah kulit berwarna merah
kemudian diperlihatkan kepada Nabi saw. Begitu melihat kitab itu

19 Muhammad Mustafa Azami, Studies in Early Hadith Literature, (Kuala
Lumpur: Islamic Book Trust, 2000), h. 1-2.

20 Ahmad, Dali’il al-Tautsig, h. 175.

21 Data yang saling melengkapi, lihat ‘Abdullah ibn ‘Abd al-Rahmén al-
Darimiy al-Samarqandiy, Sunan al-Daériniy, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h.
115-116; Abt al-Faraj Muhammad ibn al-Nadim, a/-Fibrist, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyah, 1416 H/1996 M), h. 36-38; Abd Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn
Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, Tagyid al-Thm, (t.t.. Dar Ihya’ al-Sunnat al-
Nabawiyah, 1974), h. 51-52; Aba ‘Amr Yasuf ibn ‘Abd al-Barr al-Namariy al-
Qurthubiy al-Andalusiy, Jani* Bayin al-Tlm wa Fadllib, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), juz II, h. 42; Amin, Fajr al-Iskim, h. 35; Ahmad, Dald’il al-Tautsig,
h. 161-166.

22 Muhammad ibn Sa‘ad, Thabaqdt al-Kubri, (Beirut: Dar al-Shadir, t.th.),
jilid IV, h. 268; Ablt Nu‘aim Ahmad ibn ‘Abdillah al-Ashfahaniy, Hihat al-
Auliya’ wa Thabaqat al-Ashfiya’, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz I, h. 288.
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berada di tangan ‘Umar, kontan Nabi saw. memarahi dan
mencelanya.” Boleh jadi karena peristiwa itu, ketika menjadi
khalifah, ‘Umar pernah memanggil salah seorang dari kabilah
‘Abd al-Qais lantaran telah menyalin kitab Daniel dan meminta
untuk merobeknya serta yang bersangkutan diancam dengan
hukuman berat jika ada orang lain yang membacanya.” Jejak
lainnya, ada sebuah riwayat yang menyebutkan bahwa Waraqah
ibn Naufal telah menyalin Injil ke dalam bahasa Ibrani® ataupun
Arab.*

Sejumlah temuan arkeologis juga membuktikan bahwa tulis-
menulis telah dikenal di Jazirah Arabia beberapa abad sebelum
Islam. Prasasti dalam abjad Nabatean, Lihyanik, dan Tsamudik
ditemukan di Arabia bagian barat laut yang berasal dari abad-abad
sebelum kedatangan Islam. Sementara untuk bahasa Arab klasik
dan tulisan-tulisan berbahasa Arab, peninggalan paling awal
adalah tiga grafiti yang tertera pada dinding sebuah kuil di Syria,
yang berasal dari abad ke-3 M, sementara empat prasasti Kristen
yang ditemukan berasal dari abad keenam.”” Prasasti yang lebih

2 al-Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 115-116; al-Baghdadiy, Tagyid a/-
Thm, h. 51-52; Ibn ‘Abd al-Barr, Jami‘ Bayin al-Tim, h. 42; ‘Abd al-Rahman ibn
Khaldan, Mugaddimat 1bn Khaldiin, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 436.

24 al-Baghdadiy, Taqyid al-Tim, h. 51-52.

% Abt ‘Abdillih Muhammad ibn Isma‘l ibn Ibrahim ibn al-Mughirah ibn
Bardizbah al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhariy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1420 H/2000
M), juz I, h. 12.

26 Abt al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj al-Qusyairiy, Shabih Mustin, (Kairo:
Dar Ibn al-Haitsam, 1422 H/2001 M), h. 49. Menurut petkiraan Azami,
mungkin saja dalam riwayat Muslim ini terjadi kesalahan tulis (cetak), atau
Waraqah ibn Naufal memang menguasai kedua bahasa itu (Arab dan Ibrani).
Lihat Azami, Dirisat fi al-Hadits, juz 1, h. 46.

27 W. Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction to the Quran,
(Edinburgh: Edinburgh University Press, 1994), h. 31. Ada pula laporan yang
menyebutkan bahwa aksara Arab pernah digunakan dalam penulisan batu
nisan Imra al-Qais, raja Hirah, yang ditemukan di Namara, sebelah tenggara
Damaskus, dengan angka tahun 328 M. Itu adalah prasasti tertua dalam bahasa
Arab utara yang diketahui hingga sejauh ini. Dalam prasasti itu disebutkan
bahwa yang dimakamkan di situ adalah raja seluruh wilayah Arabia, mencakup

97



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

awal dari kedatangan Nabi saw. memang belum ditemukan di
sekitar Makkah dan Madinah. Namun, tidak juga dapat dilupakan
bahwa Makkah merupakan kota niaga yang mengandalkan
perdagangan untuk keberadaannya. Dalam hubungannya yang
teratur dengan wilayah-wilayah yang tulis-menulis telah menjadi
tradisi, para pedagang Makkah tentu telah mencatat semua
transaksinya. Jadi, bisa diasumsikan bahwa tulisan sudah cukup
dikenal di situ.”

Dengan demikian, tidak disangsikan bahwa beberapa abad
sebelum kedatangan Islam di sebelah utara Jazirah Arabia sudah
dikenal tradisi baca-tulis. Kota Makkah sebagai pusat perniagaan
yang istimewa menjadi saksi adanya orang-orang yang memiliki
keahlian baca-tulis, dan dari segi jumlahnya mereka lebih banyak
dibanding dengan orang-orang yang memiliki keahlian sama di
Madinah.” Lebih jauh, sumber-sumber historis pun menunjukkan
bahwa di kawasan utara Jazirah Arabia pernah berdiri kerajaan-
kerajaan protektorat. Di sebelah utara agak ke barat ada kerajaan
Ghassan yang berada di bawah perlindungan Romawi, sedangkan
di sebelah utara agak ke timur terdapat kerajaan Hirah yang
berada di bawah pengaruh Persia. Kedua kerajaan itu telah
mengambil peranan dalam penyebaran pelbagai macam
peradaban Romawi dan Persia. Digambarkan oleh Syalabiy, kedua
kerajaan itu laksana jembatan yang dilintasi aneka ragam
peradaban dari Romawi dan Persia menuju Jazirah Arabia. Di
antara jenis peradaban tersebut yang terpenting adalah pelbagai

banyak bagian di Arab utara yang pernah ditaklukannya, bahkan sampai ke
Najran di Arabia bagian selatan. Disebutkan pula, bahwa ia telah menempatkan
anak-anaknya di suku-suku yang pernah ditaklukkan dan mengirim mereka
dalam misi-misi ke Persia dan Romawi. Lihat Nisar Ahmed Faruqi, Early
Muslim  Historiography, (Delhi: Idarah-i Adabiyat-i Delli, 1979), h. 17; ]J.
Pedersen, Fajar Intelektualisme Islam: Buku dan Sejarab Penyebaran Informasi di
Dunia Arab, terj. Alwiyah Abdurrahman, (Bandung: Mizan, 1996), h. 18.
28 Watt dan Bell, Introduction to the Qur'an, h. 31.

29 al-Shalih, Uliim al-Hadits, h. 14.
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macam ilmu pengetahuan, keahlian baca-tulis, dan seni
berperang.™

Sementara itu, penduduk di bagian selatan Jazirah Arabia
dapat dikatakan selangkah lebih maju dibanding penduduk di
bagian utara kawasan itu dalam hal tulis-menulis. Penduduk
Yaman, misalnya, sejak lama telah mencatat peristiwa-peristiwa
dialami. Mereka juga sudah mengenal kalender sejak tahun 115
SM. Berita yang diperoleh dari tulisan-tulisan yang ditemukan di
tempat-tempat peribadatan mereka sebelum Islam, yang
terpenting adalah berita tentang runtuhnya bendungan Ma’rib
yang menimbulkan banjir besar dan memaksa penduduk negeri
itu hijrah ke Hijaz, Tihamah, Nejd, Irak, dan Syria.”' Penduduk
Yaman diketahui telah mengenal bentuk tulisan yang disebut
dengan musnad® Sejumlah naskah tertulis dengan aksara Himyar
(musnad), yang kebanyakan berisi doa-doa, telah ditemukan di
Yaman.”

Kegiatan tulis-menulis di Jazirah Arabia terus berlanjut ketika
Islam datang. Diperoleh kabar dari sebagian sejarawan bahwa
pada saat datangnya Islam di Makkah hanya terdapat tujuh belas
orang yang dapat menulis.”* Akan tetapi, kabar itu dinilai Azami

30 Ahmad Syalabiy, Mausi‘ah al-Térikh al-Isiamiy, (Kairo: Maktabat al-
Nahdlat al-Mishriyah, 1416 H/1996 M), h. 110.

31 Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), h.
48-49.

32 Muhammad al-Khudlatiy Bik, Mubadlarit Tarikh al-Umam al-Isiamiyyab,
(Kairo: Mathba‘at al-Istigamah, 1370 H), h. 48. Disebut musnad boleh jadi
karena bentuknya yang kaku seperti pilar. Lihat Pedersen, Fajar Intelektualisme
Islam, h. 15.

3 Jurji Zaidan, Tarikh al-Tamaddun al-Islamiy, (t.t.: Dar al-Hildl, t.th.), juz I,
h. 25. Di tempat ini pula ditemukan banyak prasasti dalam aksara Himyar yang
berangka tahun jauh sebelum Masehi. Lihat Philip K. Hitti, History of the Arabs:
From the Earliest Time to the Present, London: The Macmillan Press Ltd, 1974), h.
51-52; Watt dan Bell, Introduction to the Qur'an, h. 31.

3 Abu al-Hasan Ahmad ibn Yahya ibn Jabir ibn Dawud al-Baghdadiy al-
Baladzutiy, Futih al-Buldin, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1412 H/1991
M), h. 457. Ketujuh belas orang itu adalah: (1) ‘Umar ibn al-Khaththab; (2)
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terasa ganjil mengingat Makkah merupakan kota kosmopolitan,
pasar barter, dan persimpangan jalan yang dilalui para kafilah.
Lagi pula, data yang dikemukakan ternyata belum memasukkan
sejumlah nama yang juga dikenal memiliki kemampuan tulis-
menulis.” Kalaupun sumbernya benar, menurut Shubhiy al-
Shalih, kabar ini pasti bukan berdasarkan hasil penghitungan yang
rinci atau penelitian yang komprehensif, melainkan hanya
perkiraan yang masih samar dan tidak pasti.” Apalagi jika mau
menengok kembali kepada sejarah peradaban dan sastra Arab
pra-Islam, maka dapat diperkirakan bahwa jumlah orang Arab
yang melek huruf, tentu lebih banyak lagi.”’

Terlepas dari perbedaan pandangan itu, yang jelas kehadiran
Islam telah ikut menanamkan benih bagi tumbuhnya budaya tulis-
menulis di Jazirah Arabia. Al-Qur’an sebagai kitab suci umat
Islam sejak wahyu yang pertama telah memberikan indikasi
betapa pentingnya tradisi baca-tulis.” Sementara Nabi saw.
sebagai pembawa risalah Islam juga memberikan stimulasi bagi
pertumbuhan dunia pendidikan dan pengajaran, termasuk baca-
tulis.”” Bahkan, naluri dasar dari risalah Islam itu sendiri

‘Aliy ibn Abi Thalib; (3) ‘Utsman ibn ‘Affan; (4) Aba ‘Ubaidah ibn al-Jarrih;
(5) Thalhah ibn Abi Sufyan; (6) Yazid ibn Abi Sufyan; (7) Abt Hudzaifah ibn
‘Utbah ibn Rabi‘ah; (8) Hathab ibn ‘Amr; (9) Aba Salamah ibn ‘Abd al-Asad al-
MakhzGimiy; (10) Aban ibn Sa‘ld ibn al-Ashiy ibn Umayyah; (11) Khalid ibn Sa
4d ibn al-Ashiy ibn Umayyah; (12) ‘Abdullah ibn Sa‘ad ibn Abi Sarah al-
‘Amiriy, (13) Huwaithab ibn ‘Abd al-‘Uzza al-Amiriy; (14) Abua Sufyan ibn
Harb ibn Umayyah; (15) Mu‘dwiyah ibn Abi Sufyan; (16) Juhaim ibn al-Shalt
ibn Makhrimah ibn al-Muththalib ibn ‘Abdi Manaf; dan (17) al-‘Ala’ ibn al-
Hadlramiy. Lihat al-Baladzutiy, Futih al-Buldin, h. 457, Amin, Fajr al-Iskim, h.
140-141.

% Azami, Early Hadith Literature, h. 1.

36 al-Shalih, Uliim al-Hadits, h. 14-15.

37 Ahmad, Dali’il al-Tautsig, h. 158.

38 Lihat QS. al-‘Alaq/96: 1-5. Unit-unit wahyu yang diturunkan kemudian
pun banyak yang merujuk pada aktivitas tulis-menulis. Lihat misalnya, QS. al-
Qalam/68: 1; QS. al-Bagarah/2: 282-283.

3 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhbariy, juz 1, h. 65-66.
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membutuhkan banyak pencari ilmu, pembaca, dan penulis."
Pencatatan wahyu, misalnya, jelas memerlukan beberapa juru
tulis. Sementara itu, urusan-urusan kenegaraan seperti surat-
menyurat, pakta-pakta, dan piagam-piagam juga membutuhkan
sejumlah sekretaris."

Lebih jauh, data-data historis pun memberikan informasi
bahwa Nabi saw. memiliki sejumlah sekretaris yang ditugaskan
untuk menulis wahyu dan jumlah mereka bisa mencapai empat
puluhan orang.” Nabi saw. juga dilaporkan masih memiliki

40 Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, a/-Sunnat qabl al-Tadwin, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1401 H/1981 M), h. 298; Muhammad °‘Ajjaj al-Khathib, Ushi/ al-Hadits:
Uldimubu wa Mushthalabubu, (Beirut: Dar al-Fikr, 1409 H/1989 M), h. 142;
Amin, Fajr al-Islam, h. 142.

4 al-Khathib, al-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 298; al-Khathib, Ushil al-Hadits,
h. 142.

42 Shubhiy al-Shalih, Mabapits fi Uliim al-Qur'an, (Beirut: Dar al-Tlm 1i al-
Maldyin, 1988), h. 69; al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 17; al-Khathib, a~-Sunnat qabl
al-Tadwin, h. 298. Di antara sekretaris Nabi saw. yang ditugaskan untuk menulis
wahyu adalah: (1) Aba Bakr; (2) Umar ibn al-Khaththab; (3) ‘Utsman ibn
‘Affan; (4) ‘Aliy ibn Abi Thalib; (5) Ubay ibn Ka‘ab; (6) Zaid ibn Tsabit; (7)
Mu‘adz ibn Jabal; (8) Abt Zaid; (9) ‘Abdullah ibn Sa‘ad ibn Abi Sarah; (10) al-
Zubair ibn al-‘Awwam; (11) Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan; (12) Khalid ibn Sa‘id
ibn al-Ash ibn Umayyah; (13) Aban ibn Sa‘ld ibn al- Ash ibn Umayyah; (14)
Khalid ibn al-Walid; (15) Tsabit ibn Qais; (16) ‘Amr ibn al-Ash; (17) Syurahbil
ibn Hasanah; (18) ‘Abdullah ibn Rawahah; (19) al-Arqam ibn Abi al-Argam;
(20) ‘Abdullah ibn al-Arqam al-Zuhriy; (21) Hanzhalah ibn al-Rabi‘ al-Asadiy;
dan (22) Mu‘aiqib ibn Abi Fathimah; (23) Muhammad ibn Maslamah; (24) al-
‘Al2’ ibn ‘Utbah; (25) al-Mughirah ibn Syu‘bah; dan (26) ‘Abdullah ibn Zaid ibn
‘Abd Rabbih. Data yang saling melengkapi, lihat Aba al-Fida® Isma‘l ibn
Katsir, al-Fushil fi Ikbtishar Sirat al-Rasil, (Damaskus, Beirut: Dar al-Qalam,
1399 H/1400 M), h. 228-229; Ahmad ibn Abi Ya‘qab ibn Ja‘far ibn Wahb ibn
Wadlih al-Ya‘qlbiy, Téarikh al-Ya'qibiy, (Beirut: Dar Shadir, 1415 H/1995 M),
jilid 11, h. 89; Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqaniy, Mandbil al-Trfan fi ‘Uliim
al-Qnr'én, Beirut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), juz I, h. 367; Muhammad ibn
Muhammad Aba Syuhbah, ai-Madkhal /i Dirdsat al-Qur’dn al-Karim, (Kairo
Maktabat al-Sunnah, 1412 H/1992 M), 300-301; al-Shalih, ‘Ukim al-Qur'an
69; Muhammad Ahy al-Shabuniy, a-Tibyin fi Ulim al- -QOunr'an, (Beirut: “Alam al—
Kutub, 1405 H/1985 M), h. 52-53; Khairulldh Thalafdh, Kuntum Khaira
Ummm‘z'ﬂ Ukbrijat li al-Nas, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, 1395 H/1975 M),
juz IV, h. 82; Murtadha Muthahhari, A&blak Nabi yang Ummi, tetj. Dicky
Sofyan dan Agustin, (Bandung: Mizan, 1995), h. 25-26.
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beberapa sekretaris lagi yang bertugas untuk mencatat sumbangan
dari para dermawan, hutang-piutang, jual-beli, sewa dan lainnya,
serta surat-surat yang ditulis dengan aneka ragam bahasa.” Tidak
diperoleh data yang pasti mengenai jumlah sebenarnya sekretaris
Nabi saw. Sebagian sumber menyebutkan nama-nama sekretaris
Nabi saw. yang berjumlah 47 orang.* Sumber lainnya
mengajukan nama-nama sekretaris Nabi saw. yang jumlahnya
lebih dari 50 orang.” Data-data seperti ini barangkali belum
menggambarkan secara akurat berapa jumlah sekretaris Nabi
saw., tetapi setidaknya telah memberikan informasi betapa
banyaknya sekretaris Nabi saw.

Keahlian tulis-menulis yang dimiliki oleh para sekretaris Nabi
saw. sebagiannya ada yang sudah terbina sejak masa pra-Islam,
tetapi tidak sedikit pula yang baru terbangun pada masa awal
Islam. Beberapa orang sekretaris Nabi saw. terbukti telah
memiliki kemahiran di bidang tulis-menulis sejak mereka masih
berada di era jahiliyah. Seperti yang baru saja diuraikan, di
kalangan masyarakat Arab pra-Islam memang dijumpai tokoh-
tokoh yang pandai baca-tulis, termasuk di antara mereka adalah
nama-nama yang nantinya ditugaskan Nabi saw. sebagai
sekretarisnya. Di sisi lain, ada sejumlah sekretaris Nabi saw. yang
baru belajar dan memiliki keahlian di bidang tulis-menulis pada
masa awal Islam. Apresiasi masyarakat Arab sendiri terhadap
orang-orang yang memiliki kemahiran di bidang tulis-menulis
sebelum dan awal kedatangan Islam terbukti sangat tinggi.
Menurut mereka orang yang sempurna (al-kdmil) adalah yang
pandai menulis, ahli memanah, serta pintar berenang.” Jadji,

 al-Khathib, a/-Sunnat qabl al-Tadwin, h. 298.

4 Khalid Sayyid ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy Sallallih ‘Alaib wa Sallam ila al-Muluk
wa al-Umard’ wa al-Qabd’il, (Kawait: Maktabat Dar al-Turats, 1407 H/1987 M),
h. 13-14.

4 Ahmad, Dald’il al-Tauntsig, h. 168.
46 al-Baladzutiy, Futib al-Buldin, h. 459; Amin, Fajr al-Isiam, h. 141.

102



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

dalam hal ini, keahlian tulis-menulis dianggap sebagai salah satu
unsur kesempurnaan seseorang.

Dibanding dengan masa pra-Islam, budaya tulis-menulis di
Jazirah Arabia pada masa permulaan Islam dapat dikatakan sudah
semakin berkembang. Ketika Nabi saw. menjalankan misinya di
Makkah dan umat Islam masih dalam posisi minoritas, aktivitas
tulis-menulis memang belum begitu menonjol. Namun, yang pasti
sebuah fakta menunjukkan bahwa dari seluruh nama sekretaris
Nabi saw. yang ditugaskan untuk menulis wahyu kebanyakan
adalah orang-orang Islam Makkah dan mereka itu sudah
ditugaskan untuk mencatat unit-unit wahyu yang turun di Makkah
sebelum hijrah."” Setelah Nabi saw. berhijrah ke Madinah, budaya
tulissmenulis mengalami perkembangan yang lebih pesat.
Kebutuhan akan tulis-menulis pun meningkat seiring dengan
pertumbuhan negara Madinah. Selain masih dibutuhkan para juru
tulis untuk kepentingan keagamaan, khususnya pencatatan wahyu,
juga diperlukan sejumlah sekretaris yang bertugas untuk menulis
pakta-pakta perdamaian dan perdagangan, zakat, pajak, harta
rampasan perang, dan surat-surat Nabi saw. yang dikirim ke
berbagai negara dengan menggunakan bahasa berbeda-beda.*

Meskipun Nabi saw. sendiri dikatakan sebagai nabi yang “buta
hurut” (ummiy), kebijakan-kebijakan yang diambilnya tidak ragu
lagi sangat mendukung aktivitas pendidikan dan tulis-menulis.
Nabi saw., misalnya, memberikan dispensasi kepada para kafir
Makkah yang tertawan dalam Perang Badar agar tiap-tiap orang
yang pandai baca-tulis dapat mengajari membaca dan menulis
kepada sepuluh atau beberapa orang anak di Madinah sebagai
tebusan atas kemerdekaan dirinya.” Masjid-masjid di Madinah

47 al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 17.

48 al-Khathib, a~-Sunnat Qabl al-Tadwin, h. 298; Muthahhari, Akhlak Nabi
yang Ummi, h. 24.

4 Ibn Sa‘ad, Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 22; Abt ‘Abdillah al-Hakim al-
Naisaburiy, al-Mustadrak ‘ald al-Shabihain, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Arabiy,
tth), juz II, h. 140; Ibn Sayyid al-Nas Abua al-Fath Muhammad ibn
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pada masa Nabi saw. yang berjumlah sembilan buah, di samping
masjid Nabi saw., juga telah dijadikan sebagai tempat belajar
untuk menyebarkan ilmu. Di tempat-tempat inilah umat Islam
mempelajari al-Qur'an, agama Islam, dan baca-tulis.”’ Untuk
kepentingan pengajaran, orang-orang Islam yang sudah pandai
baca-tulis ditugaskan untuk mengajari saudara-saudaranya yang
belum mampu. Dari sejumlah nama tenaga pengajar yang telah
ditunjuk oleh Nabi saw. yang cukup terkenal adalah: ‘Ubadah ibn
al-Shamit, Sa‘ad ibn al-Rabi‘, Busyair ibn Sa‘ad, Aban ibn Sa‘id
ibn al-‘Ash, dan Mush‘ab ibn Umair.” Nabi saw. juga menyuruh

Muhammad ibn Muhammad al-Ya‘muriy, Uyin al-Atsar fi Funiin al-Maghdziy wa
al-Syamd il wa al-Siyar, Madinah: Maktabat Dar al-Turats, 1413 H/1992 M), juz
I, h. 434. Dalam peristiwa Perang Badar pasukan Islam telah membunuh 70
orang dan berhasil menawan 70 orang tentara Quraisy. Menyangkut tawanan
Perang Badar itu, Nabi saw. melakukan konsultasi dengan para sahabatnya.
Abu Bakr pun mengusulkan agar mereka dilepas saja dengan membayar uang
tebusan. Sementara ‘Umar ibn al-Khaththib menyarankan agar mercka
dipenggal saja lehernya. Atas usulan-usulan itu, Nabi saw. tampaknya lebih
condong kepada pendapat AbG Bakr yang mengusulkan agar para tawanan itu
dilepas dengan menyerahkan uang tebusan. Para sahabat pun melepaskan
tawanan mercka dengan meminta uang tebusan. Bagi yang tidak mampu
membayar uang tebusan, namun memiliki kemampuan baca-tulis, dibebankan
agar tiap-tiap orang mengajari baca-tulis kepada sepuluh orang anak di
Madinah. Tidak lama berselang kemudian turunlah Q.S. al-Anfal/8: 67-69,
yang tidak membenarkan pengambilan uang tebusan dari para tawanan. Lihat
Ibn Katsir Abt al-Fida’ Isma‘l al-Qurasyiy al-Dimasyqiy, Tafsir al-Qur'an al-
Azbim, (Kairo: al-Makbat al-Tsaqafiy, 2001), jilid 11, h. 292, 328; Aba Ja‘far
Muhammad ibn Jarir al-Thabariy, Jami al-Bayin ‘an Ta‘wil Ay al-Qur’dn, (Beirut:
Dir al-Fikr, 1405 H/1984 M), jilid VI, h. 43-44; Ibn al-Jauziy Abu al-Faraj
Jamal al-Din ‘Abd al-Rahman ibn ‘Aliy ibn Muhammad al-Qurasyiy al-
Baghdadiy, Zdd al-Masir fi Tim al-Tafsir, (Beirut: Dar al-Fikr, 1407 H/1987 M),
jilid III, h. 258; Abu al-Hasan ‘Aliy ibn Ahmad al-Wahidiy al-Naisaburiy, Asbab
al-Nuzil, Beirut: Dar al-Fikr, 1409 H/1988 M), h. 160-161; Munawir Sjadzali,
Isiam and Governmental System: Teaching, History, and Reflections, (Jakarta: INIS,
1991), h. 14.

50 al-Khathib, a~-Sunnat Qabl al-Tadwin, h. 299; al-Khathib, Ushi/ al-Hadits,
h. 143; al-Shélih, ‘Ulin al-Hadits, h. 17.

5t al-Khathib, al-Sunnat Qabl al-Tadwin, h. 299; Ahmad, Dald’il al-Tauntsig, h.
182.
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anak-anak untuk belajar di masjid kampungnya.” Selain masjid,
terdapat pula kwttdb yang ditempati anak-anak untuk belajar
membaca, menulis, di samping juga belajar al-Qur’an. Kalau di
Makkah terdapat bait al-Argam (rumah al-Arqam) yang menjadi
pusat pendidikan agama,” maka di Madinah ada rumah
Makhrimah ibn Naufal yang dikenal dengan dir al-qurra’ (rumah
para penghafal al-Qur’an), sebagai salah satu pusat pendidikan
agama.” Pengajaran baca-tulis di kota ini bukan hanya monopoli
laki-laki. Kaum perempuan di rumah masing-masing dapat
memperoleh hak yang sama.” Nabi saw. juga mengirim
rombongan guru agama ke sejumlah negeri, seperti Najran dan
Yaman.*

Penyebarluasan pendidikan, termasuk baca-tulis, di Jazirah
Arabia menjadi semakin pesat seiring dengan migrasi sahabat ke
berbagai wilayah Islam. Halakah-halakah terus meningkat dan
terbentuk di sejumlah masjid. Sebagian halakah bahkan
menampung 1.500 lebih pencari ilmu.”’ Jumlah guru semakin
banyak dan sekolah-sekolah tersebar di pelbagai penjuru negeri
Islam yang semuanya penuh sesak dengan anak-anak. Demikian

52 al-Shalih, ‘Uliine al-Hadits, h. 17.

53 Lihat anotasi Mushthafa al-Saqd’ e 4/ dalam Ibn Hisyam, a/-Sirat al-
Nabawiyyah, juz 1, h. 253; Abt al-Walid Muhammad ibn ‘Abdillah ibn Ahmad
al-Azraqiy, Akbbir Makkah, Makkah: Dar al-Tsaqafah, 1408 H/1988 M), juz
11, 260; 'T. W. Arnold, The Preaching of Islam: A History of Propagation of the Muslim
Faith, (Delhi: Low Price Publications, 1995), h. 15.

54 Ibn Sa‘ad, Thabagdt al-Kubra, jilid IV, h. 205.

% Abt Dawud Sulaimin ibn al-‘Asy‘ats al-Sijistaniy al-Azdiy, Sunan Abi
Déiwnd, (Kairo: Dar al-Hadits, 1408 H/1988 M), juz IV, h. 10; Aba ‘Abdillah
Ahmad ibn Hanbal, Musnad al-Imim Abmad ibn Hanbal, (Beirut: al-Maktab al-
Islamiy, 1405 H/1985 M), juz VI, h. 372.

% Ahmad, Dali’il al-Tauntsig, h. 182-183. Di antara anggota rombongan
guru itu adalah Mu‘adz ibn Jabal dan AbG Musa al-Asy‘arly yang dikirim ke
Yaman, serta Ab ‘Ubaidah ibn al-Jatrah dan ‘Amr ibn Hazm al-Anshariy yang
dikirim ke Najran.

57 al-Khathib, a/-Sunnat Qabl al-Tadwin, h. 300; al-Khathib, Ushil al-Hadits,
h. 144-145.
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membludaknya jumlah siswa, sampai-sampai al-Dlahak ibn
Muzahim harus berkeliling dengan menunggang keledai agar
dapat mengawasi siswa-siswa di sekolahnya yang jumlahnya
mencapai tiga ribu orang.”

Berangkat dari fenomena itu tidaklah mengherankan jika pada
akhir abad I H mulai berkembang gerakan ilmiah dan
bermunculan klub-klub yang merupakan tonggak bagi sebuah
kebangkitan ilmiah. Misalnya, al-Hakam ibn ‘Amir dikabarkan
membuat sebuah rumah, di dalamnya disediakan permainan catur,
dadu, permainan untuk anak-anak, dan buku-buku dari seluruh
jenis ilmu. Di dinding rumah itu juga dipasangi sejumlah paku
yang bagi para pengunjung dapat mencantelkan bajunya pada
salah satu paku, kemudian mengambil buku dan membacanya. *

Pada abad selanjutnya, kebangkitan ilmiah yang lebih
fenomenal pun terjadi di dunia Islam. Bersamaan dengan itu,
komunitas muslim berhasil membangun peradaban raksasa yang
ditopang oleh budaya tulis-menulis yang sangat kuat. Sehingga
tidak berlebihan jika Nashr Hamid menyebut peradaban Arab-
Islam sebagai “peradaban teks.” Artinya, dasar-dasar ilmu dan
budaya Arab-Islam tumbuh dan berdiri tegak di atas landasan
yang menempatkan teks sebagai pusatnya.” Seperti yang
dibuktikan dalam sejarah, produk-produk intelektual yang sangat
kaya pada era kejayaan Islam, seperti tafsir, hadis, fikih, kalam,
tasawuf, filsafat, sejarah, dan lainnya hampir seluruhnya
diawetkan dalam buku atau teks tertulis. Karena itu, cukuplah

8 Abu ‘Abdillah Yaqat ibn ‘Abdillih al-Ramiy al-Hamawiy, M jam al-
Udaba’ an Irsyad al-Arib ild Ma'rifat al-Adib, (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyah,
1411 H/1991 M), jilid I11, h. 426.

% Abu al-Faraj ‘Aliy ibn al-Husain al-Ashbahaniy, Kitdb al-Aghaniy, (Beirut:
Mu’ssasat al-Jamal li al-Thiba‘at wa al-Nasyr, t.th.), juz IV, h. 253.

60 Nashr Hamid Aba Zaid, Mafbum al-Nash: Dirdsat fi Uliim al-Qur'an,
(Mesir: al-Hai’ah al-Mishriyah, 1993 M), h. 11. Teks di sini dalam pengertian
yang paling umum tentu mengacu pada bahan tertulis.
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tepat jika Pedersen mengungkapkan, “Buku di dunia Arab
berakar dari Islam.”"'

2. Teori-teori tentang Awal Dokumentasi Tertulis Hadis

Sumber-sumber Sunni pada era klasik dan pertengahan
umumnya menyatakan bahwa hadis belum didokumentasikan
secara tertulis sepanjang abad 1 H.” Hal itu antara lain diwakili
oleh pendapat Ibn Hajar al-‘Asqalaniy (w. 852 H) yang
menyatakan bahwa hadis belum disusun dan dibukukan selama
periode sahabat dan tabiin senior karena didasarkan pada dua
argumen berikut: pertama, pada mulanya mereka memang dilarang
untuk menuliskan hadis seperti yang disebutkan dalam Shabih
Muslim karena dikhawatirkan akan mendistorsi al-Qut’an; kedua,
mereka mempunyai hafalan yang kuat dan otak yang cerdas, di
samping juga mayoritasnya memang tidak mampu menulis.”
Argumen Ibn Hajar itu kemudian diperkokoh oleh al-Suyuthiy
(w. 911 H), yang juga mengakui bahwa hadis belum disusun dan
dibukukan sepanjang periode sahabat dan tabiin senior karena
dua alasan itu.”

Pendapat Ibn Hajar di atas, menurut al-Kandahlawiy, tidaklah
dimaksudkan bahwa penulisan hadis baru dimulai pada akhir
periode tabiin. Akan tetapi, maksudnya adalah penulisan hadis
dalam bentuk kwtub atau rasd’il memang baru dimulai pada akhir
periode tabiin, sementara penulisan hadis sendiri telah dimulai

65

pada periode Nabi saw.” Di sisi lain, Azami masih

1 Pedersen, Fajar Intelektualisme Islam, h. 15.

02 Daniel W. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thaught,
(Cambridge: Cambridge University Press, 1999), h. 88.

63 al-‘Asqalaniy, Hady al-Sari, h. 6.

64 Jalal al-Din al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy fi Syarb Taqrib al-Nawdwiy, (Kairo:
Dar al-Hadits, 1423 H/2002 M), h. 65; Jalal al-Din al-Suytthiy, Tazyin al-
Mamalik bi Mandqib Sayyidini al-Imam Malik, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah,
t.th.), h. 39.

05 Muhammad Zakatiya al-Kandahlawiy, Awjaz al-Masilik ild Muwaththa’
Malik, (Beirut: Dar al-Fikr, 1410 H/1989 M), h. 13.
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mempertanyakan maksud dari pernyataan Ibn Hajar bahwa,
“hadis belum disusun dan dibukukan selama periode sahabat dan
tabiin senior” apakah dia tidak mengakui adanya penulisan dan
penyusunan hadis dalam bentuk buku atau tidak mengakui adanya
penulisan hadis secara keseluruhan. Jika maksudnya adalah yang
pertama, maka menurut Azami hal itu dapat diterima. Namun,
jika yang dimaksud adalah yang kedua—dan ini tampaknya yang
dimaksud jika melihat pendapat beserta argumen-argumennya—
maka hal itu tidak dapat diterima sama sekali.*

Pendapat yang dikemukakan oleh Ibn Hajar dan al-Suyuthiy,
itu tampaknya telah merepresentasikan pandangan yang dominan
di kalangan ulama hadis Sunni dari abad klasik hingga
pertengahan. Meski begitu, tidak semua ulama hadis Sunni
mempunyai pendapat yang senada. Al-Khathib al-Baghdadiy (w.
463 H), misalnya, memiliki pendapat tersendiri bahwa penulisan
atau zadwin hadis pada dasarnya telah berlangsung sejak periode
Nabi saw.”’

Demikian kuatnya pengaruh kedua ulama itu, sehingga tidak
mengherankan jika al-Kattaniy (w. 1345 H), seorang ulama hadis
Sunni dari abad modern, juga mengajukan pendapat yang sama
dengan alasan: perfama, semula mereka memang dilarang untuk
menuliskan hadis seperti yang disebutkan dalam Shabih Muslim
karena dikhawatirkan akan mendistorsi al-Qur’an; kedna, mereka
mempunyai hafalan yang kuat dan otak yang cerdas, selain juga
mayoritasnya memang tidak mampu baca-tulis.”

Sejalan dengan pandangan kalangan ulama hadis Sunni,
beberapa penulis muslim kontemporer berpendirian bahwa hadis
belum dicatat sepanjang abad I H. Ahmad Amin berpendapat
bahwa hadis belum dikodifikasikan pada masa Nabi saw. hingga

0 Azami, Early Hadith Literature, h. 73.
67 al-Baghdadiy, Tagyid al-1/m, h. 64-86, 115.
%8 al-Kattaniy, a/-Risdlat al-Mustathrafab, h. 5-6.
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pertengahan abad 11 H.” Aba Rayyah menyebutkan bahwa hadis
belum dituliskan selama periode sahabat sampai akhir periode
tabiin.”” Rasyid Ridla berpendirian bahwa hadis belum dituliskan
hingga akhir abad I H.”" Taufiq Shidqiy menyatakan bahwa hadis
pada abad-abad pertama belum dicatat dan lebih mengandalkan
transmisi oral.”

Sejumlah orientalis Barat juga mempunyai pandangan yang
senada. Muir, misalnya, berpendapat bahwa hadis belum dicatat
sepanjang abad I H. Dia juga sependapat bahwa khalifah ‘Umar
ibn  ‘Abd al-Aziz merupakan orang yang pertama kali
memerintahkan agar hadis ditulis secara resmi.”” Sprenger juga
mempunyai pendapat yang sejalan dengan Muir.”* Juynboll juga
menyetujui pendapat bahwa hadis baru dicatat setelah hampir
satu abad berlalu, dan khalifah ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Azizlah yang
pertama kali memerintahkan agar hadis dicatat secara resmi.
Juynboll pun mengakui jika ada sebagian sahabat yang telah
mencatat beberapa hadis dalam shubuf, tetapi menurutnya para
sejarawan muslim telah bersepakat bahwa shubuf yang jumlahnya
tidak banyak itu harus dianggap sebagai pengecualian.”

Sedangkan orientalis lainnya, Goldziher, berpendapat bahwa
hadis baru ditulis dan dihimpun pada era yang lebih belakangan

0 Ahmad Amin, D/ubi al-Isiam, (Kairo: Maktabat al-Nahdlat al-Mishriyah,
1974), h. 106-107; Amin, Fajr al-Isian, h. 202-203.

0 Abt Rayyah, Adlwa ‘ali al-Sunnat, h. 259-261.

" Komentar Rasyid Ridld dalam Rafiq Bik al-‘Azhm, “al-Tadwin fi al-
Islam”, al-Manar, jilid X, juz X, 1907, 754-755.

72 Muhammad Tauflq Afandiy Shidqiy, “al-Islim Huwa al-Qur’an
Wahdah”, ai-Manar, jilid IX, juz VIII, 1906, h. 516.

73 William Muir, The Life of Mobhammed, (Edinburgh: John Grant, 1923), h.
XXxiil.

"4 Seperti dikutip dalam Suhaib Hasan Abdul Ghaffar, Criticism of Hadith
Among Muslims with Reference to Ibn Maja, (London: Ta-Ha Publishers Ltd, 1407
H/1986 M), h. 11.

> G. H. A. Juynboll, The Authenticity of the Tradition Literature, (Leiden: E. J.
Brill, 1969),  h.7-8.
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lagi. Goldziher memang mengakui kalau ada data tentang shubuf
yang berasal dari generasi pertama Islam. Akan tetapi, dia sendiri
ragu apakah shubuf itu cocok dengan kenyataan atau hanya
penemuan dari generasi-generasi yang lebih belakangan.” Ta pun
mengakui kalau ada data yang mengisahkan bahwa ‘Umar ibn
‘Abd al-‘Aziz telah menginstruksikan Ibn Hazm Aba Bakr ibn
‘Umar untuk mencatat hadis. Data lainnya menceritakan bahwa
‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz pernah memerintahkan agar kumpulan-
kumpulan hadis yang ada di tangan individu juga dituliskan,
misalnya kumpulan hadis yang dimiliki oleh ‘Amrah bint
‘Ubaidillah (w. 106 H). Demikian pula, ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz
dikabarkan telah memberi perintah kepada al-Zuhriy untuk
menuliskan hadis. Hanya saja, data-data itu cenderung ditolak
Goldziher karena dianggap bertentangan satu sama lain.”’

Schacht juga memiliki pandangan bahwa hampir tidak ada
hadis yang berkaitan dengan hukum Islam yang dianggap otentik.
Sebab hadis itu dibikin dan diedarkan di kalangan masyarakat
sejak paruh pertama abad II H sampai seterusnya.” Dari
pandangan Schacht ini dapatlah diketahui bahwa pencatatan hadis
yang dilakukan semasa khalifah ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz adalah
palsu. Sebab, menurutnya, hadis-hadis hukum itu baru muncul
pasca era ‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz. Demikian pula, Guillaume
menilai tidak asli beberapa kumpulan hadis yang ditulis pada masa
yang lebih awal dari pertengahan atau akhir abad 11 H.”

Namun demikian, pendapat-pendapat yang dikemukakan oleh
para ulama hadis Sunni, penulis muslim kontemporer, dan
orientalis Barat tadi tampaknya telah digugat oleh sejumlah

76 Ignaz Goldziher, Muslim Studies, terj. C. R. Barber dan S. M. Stern,
(London: George Allens & Unwin Ltd., 1971), h. 22.

71 Goldziher, Muslim Studies, h. 155-196.

8 Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, (Oxford: The Clarendon
Press, 1971), h. 34; Joseph Schacht, The Origins of Mubammadan [urisprudence,
(Oxford: The Clarendon Press, 1959), h. 145.

7 Alfred Guillaume, The Tradition of Islan, (Beirut: Khayats, 1966), h. 19.
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sarjana. Azami, misalnya, setelah melakukan penelitian serius
terhadap berbagai dukumen tertulis hadis dari masa awal Islam
berketetapan bahwa hadis telah mulai ditulis oleh para sahabat
sejak periode Nabi saw. dan pada kesempatan tertentu beliau
telah mendiktekan hadisnya kepada para sahabat. Ia pun
mengajukan sejumlah nama sahabat yang terlibat aktif dalam
penulisan hadis dan berdasarkan fakta yang ada ia pun
berkesimpulan bahwa kebanyakan hadis sudah didokumentasikan
secara tertulis sejak masa hidup para sahabat.”

Imtiyaz Ahmad dalam penelitiannya yang cukup cermat
terhadap dokumen-dokumen awal hadis berkesimpulan bahwa
hadis mulai dituliskan pada periode Nabi saw.” Demikian pula,
Nabia Abbott setelah menguji sejumlah papirus mengenai hadis
berkesimpulan bahwa hadis telah dicatat pada periode Nabi saw.”
Fuad Sezgin, setelah meneliti secara kritis dan mendalam
mengenai naskah-naskah hadis dari abad I H hingga IV H juga
berketetapan bahwa hadis telah dicatat sejak periode Nabi saw.”

Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, seorang ulama hadis Sunni,
dalam penelitian tesisnya yang mengangkat tema seputar
perkembangan sunnah pada masa sebelum dilakukan fadwin
secara resmi dan publik, berkesimpulan bahwa hadis telah mulai
dicatat dan dihimpun sejak periode Nabi saw.” Abt Syuhbah
mengakui bahwa kegiatan kompilasi dan kodifikasi (zadwin) hadis
yang bersifat umum belum dilaksanakan selama periode Nabi

® tetapi yang bersifat khusus justru telah dimulai sejak

b

Saw.

80 Azami, Early Hadith Literature, h. 34-60.
81 Ahmad, Dalid’il al-Tautsig, h. 147-590.

82 Nabia Abbott, Studies in Arabic Literary Papyri: Qur'anic Commentary an
Tradition, (Chicago: University of Chicago Press, 1967), vol. 11, h. 1-83.

83 Fuad Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttums, (Leiden: E. J. Brill,
1969), vol. I, h. 53-233.

84 al-Khathib, a/-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 363-382.

8 Muhammad Muhammad Abt Syuhbah, F7 Ribdb al-Sunnat al-Kutub al-
Shibdh al-Sittah, (Kairo: Majma‘ al-Buhuts al-Islamiy, 1389 H/1969 M), 17.

111



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

periode kenabian.* Sejumlah ulama hadis Sunni belakangan
akhirnya menyetujui teori bahwa hadis mulai dicatat dan
dihimpun pada periode Nabi saw.”’

Abu Hasan al-Nadwiy juga mencatat bahwa kekeliruan
perspesi tentang keterlambatan dokumentasi tertulis hadis hingga
abad II H atau III H setidaknya dipengaruhi oleh dua faktor:
pertama, umumnya para ahli sejarah hanya mengungkap karya-
karya hadis yang berasal dari abad II H, dan sebaliknya tidak
memperhitungkan sahifah-sahifah (sb#buf) ataupun kumpulan
hadis yang disusun pada abad I H karena pada umumnya naskah-
naskah itu telah musnah atau terserap dalam kitab-kitab hadis
yang lebih belakangan; &edua, para ahli hadis hanya menyebutkan
kumpulan  hadis  yang  berukuran  besar dan  tidak
memperhitungkan bahwa hadis-hadis itu juga pernah dimuat
dalam kumpulan hadis yang berukuran kecil yang ditulis pada
abad T H.*

Sementara itu, kalangan ulama Syi‘ah mempunyai pandangan
yang lebih seragam mengenai permulaan fadwin hadis. Menurut
Shadiq Najmiy, kaum Syi‘ah berpendirian bahwa zzdwin hadis
telah mulai berlangsung sejak periode Nabi saw. yang antara lain
dilakukan oleh ‘Aliy ibn Abi Thalib.” Asad Haidar juga

86 Dia misalnya mengungkapkan, “al-Sunnat lam yathull al-‘abd bi ‘adami
tadwiniha, wa anna al-tadwin bada’a bi shifat kbashshat fi ashr al-Nabiy.” Lihat
Muhammad Muhammad Aba Syuhbah, Difi‘ ‘an al-Sunnat wa Radd Synbabh al-
Musytasyrigin wa al-Kuttdb al-Mun‘dshirin, (Beirut: Dar al-Jil, 1991 H/1411 M), h.
23.

87 Lihat misalnya, Muhammad Muhammad Aba Zahwu, a/-Hadits wa al-
Mubadditsiin, (Mesir: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.th.), h. 123-125; Rif‘at Fauziy ‘Abd
al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat fi al-Qarn  al-Tsani  al-Hijriy:  Ususubu  wa
Ittijahatubn, Mesit: Maktabat al-Khanjiy, 1400 H/1981 M), h. 43-53; Mushthaf
al-Siba‘ty, al-Sunnat wa Makénatuba fi al-Tasyri al-Islimiy, (t.t.: Dar al-Qaumiyat li
al-Thiba‘at wa al-Nasyr, 1379 H/1960 M), h. 63-64; al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits,
h. 23-32; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 60-74.

8 Abu al-Hasan ‘Aliy al-Husniy al-Nadwiy, Rga/ al-Fikr wa al-Da‘wat fi al-
Isiém, (Damaskus, Beirut: Dar Ibn Katsir, 1420 H/1999 M), juz I, h. 94-95.

8 Najmiy, Ta'ammunlat fi al-Shabthain, h. 32-53.
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menyetujui hal yang sama.”’ Begitupun Muhammad Ridld al-
Jalaliy mengakui bahwa hadis telah dituliskan sejak periode Nabi
saw. Salah satu dokumen hadis yang pernah dicatat waktu itu
adalah Kitab ‘Aliy ‘alaih al-Salim.”'

Rasul Ja‘fariyan juga menandaskan bahwa dokumentasi
tertulis hadis bagi kalangan Syi‘ah sudah berlangsung sejak
periode awal Islam. Misalnya saja, ‘Aliy ibn Abi Thalib pernah
menuliskan hadis dalam sebuah buku dan buku itu selalu
dirujuknya setiap kali membutuhkan. Sementara dokumentasi
tertulis hadis di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
menurutnya, baru dimulai pada periode-periode berikutnya
karena adanya larangan dari para penguasa Sunni untuk
menuliskan hadis.”

Begitu pula halnya, Ja‘far al-Subhaniy berpendirian bahwa
hadis telah mulai dituliskan pada periode Nabi saw. Menurutnya,
‘Aliy telah menulis beberapa kitab sepanjang periode Nabi saw.
dan terkadang Nabi saw. mendiktekan banyak hadis mengenai
hukum kepada menantunya ituw.” ILebih jauh, al-Subhaniy
menandaskan bahwa Nabi saw. tidak pernah melarang penulisan
hadis. Berita yang menyebutkan bahwa Nabi saw. pernah
melarang penulisan hadis tidak lebih dari sebuah mitos yang jelas-
jelas menyalahi logika wahyu Ilahi, hadis Nabi saw., dan akal
sehat. Akar dari pelarangan itu sendiri berasal dari generasi awal
Islam. Hal itu dilakukan untuk tujuan-tujuan politik yang mampu
menggeser tujuan agama.”

% Asad Haidar, al-Imim al-Shadiq wa al-Madzihib al-Arba‘ah, (Beirut: Dar al-
Kitab al-‘Arabiy, 1390 H/1969 M), jilid I, h. 546-547.

o1 al-Sayyid Muhammad Ridla al-Husain al-Jaldliy, Tadwin al-Sunnat al-
Syarifah, (Qum: Markaz al-Nasyr al-Tabi‘ li Maktab al-Ilam al-Islamiy, 1414 H),
h. 15-571.

92 Ja‘fatiyan, Penulisan dan Penghinpunan Hadis, h. 1-100.

% Ja‘far Subhaniy, Bubits fi al-Mila! wa al-Nipal, (Qum: Lajnat Idarat al-
Hauzat al-‘Tlmiyah, 1413 H), juz VI, h. 554.

94 al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, juz 1, h. 60-72.
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Musthafa Qushair al-‘Amiliy menandaskan bahwa zadwin hadis
secara resmi bagi kalangan Syi‘ah telah berlangsung sejak periode
Nabi saw. dan atas inisiatifnya sendiri. Nabi saw. telah
mendiktekan kepada ‘Aliy ibn Abi Thalib sebuah sahifah besar
yang biasa disebut dengan a/~-Shabifat al-Jami‘ah atau Kitab ‘Aliy
alaih al-Salam. Dalam kitab ini termuat berbagai masalah dari
hukum hingga hari kebangkitan.”

Dari sejumlah pendapat di atas, yang terkuat adalah pendapat
yang menyatakan bahwa dokumentasi tertulis hadis—baik yang
otoritasnya diakui oleh komunitas Sunni ataupun Syi‘ah—
sesungguhnya telah dimulai sejak periode Nabi saw. atau sahabat.
Namun demikian, sangatlah problematis untuk menyatakan
bahwa tradisi Zadwin hadis di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah dan Syi‘ah telah berlangsung sejak periode Nabi saw.
Pasalnya, secara historis kedua aliran itu baru lahir setelah Nabi
saw. wafat, meski sebagian sarjana Sunni dan Syi‘ah mengklaim
bahwa aliran mereka telah dikenal sejak periode kenabian dan
Nabi saw. merupakan peletak dasar aliran-aliran itu.”

3. Dokumen-dokumen Awal Hadis

Sejumlah data sejarah menunjukkan bahwa pada periode Nabi
saw. telah ditulis beberapa dokumen hadis. Bahkan,
berseberangan dengan pendapat yang dominan, sebenarnya
dokumentasi hadis yang bersifat resmi, namun belum bersifat
publik, pada dasarnya telah dimulai sejak periode Nabi saw.”
Banyak sumber yang menjelaskan tentang adanya dokumen-
dokumen hadis yang dibuat secara resmi berdasarkan instruksi

95 Mushthafa Qushair al-‘Amiliy, Kizéb ‘Aliy ‘Alail al-Salim wa al-Tadwin al-
Mubakkir li al-Sunnat al-Nabawiyyat al-Syarifab, (t.t.. Rabithat al-Tsaqafat wa al-
‘Allaqat al-Islamiyah, 1417 H/1996 M), h. 21.

% Mani‘ ibn Hammad al-Juhaniy, a/-Maunsi'at al-Mnyassarat fi al-Adyin wa al-
Madzihib wa al-Abzab al-Mu'‘dshirah, (Riyadl: Dar al-Nadwat al-‘Alamiyyat li al-
Thiba‘at wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 1418 H), jilid I, h. 40; Muhammad al-Husain
Alu Kasyif al-Ghithd’, Ash/ al-Syi‘ah wa Ushiluba, (Beirut: Mu’assasat al-A‘lamiy
li al-Mathbtat, 1413 H/1993 M), h. 44-46; Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firag, h. 152.

97 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 368-415.
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dan inisiatif Nabi saw., khususnya dalam kapasitas beliau sebagai
kepala negara atau pemimpin masyarakat. Selain itu, pada saat
yang sama juga ditulis beberapa dokumen hadis oleh sahabat-
sahabat tertentu atas inisiatif mereka sendiri.

Imtiyaz Ahmad telah menelusuri sejumlah dokumen hadis
dari periode Nabi saw., baik yang resmi maupun tak resmi, dan
ternyata jumlahnya cukup banyak. Untuk dokumen resmi secara
garis besar dapat dikelompokkan menjadi empat bagian. Pertama,
dokumen-dokumen tertulis yang berkaitan dengan topik-topik
legislasi dan harta benda. Termasuk dalam kelompok ini adalah:
(a) Kitab al-Shadagab; (b) aturan-aturan tentang zakat dan berbagai
masalah legislasi lainnya yang ditulis dalam bentuk surat. Kedua,
Dokumen-dokumen tertulis yang berkaitan dengan topik-topik
politik dan administrasi. Termasuk dalam ketegori ini adalah: (a)
piagam perjanjian; (b) surat kontrak (jaminan), putusan
pengampunan umum, dan pemberian tanah; (c) surat-surat yang
ditujukan kepada para kabilah dan pemimpin kabilah; (d) surat-
surat yang ditujukan kepada para penguasa negeri tetangga; (e)
surat pemberitahuan kepada para pegawai di berbagai kota; (f)
data sensus resmi; (g) catatan tentang berbagai peperangan; dan
(h) daftar para utusan dan delegasi. Keziga, dokumen tertulis yang
berkaitan dengan topik-topik perdagangan dan perjanjian jual-beli
lainnya. Keempat, dokumen-dokumen tertulis mengenai topik-
topik khusus yang berisi kata-kata nasthat dan yang sejenisnya.
Sementara untuk dokumen tak resmi secara umum dapat
dikelompokkan menjadi dua bagian. Pertama, dokumen-dokumen
tertulis milik sahabat yang disebut dengan shabifah, nuskbab,
majallah ataupun kitab. Misalnya Shapifat ‘Abdullah ibn ‘Amr ibn
al-‘Ash, Nuskhat Samurah ibn Jundub, Kitib Mu‘adz ibn Jabal, dan
Majallat Anas ibn Malik. Kedna, dokumen-dokumen tertulis milik
sahabat yang tidak secara khusus dinamakan dengan shabifah atau
sejenisnya. Misalnya dokumen hadis yang dimiliki oleh Aba Bakr,
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Fathimah al-Zahra’, Abu Syah, ‘Umar ibn al-Khaththab, Salman
al-Farisiy, Fathimah bint Qais, Abt al-Darda’, dan lainnya.98
a. Kitdb al-Shadaqah dan Dokumen-dokumen Sejenis

Kitab al-Shadagah adalah buku kecil (&i#ib) yang berisi tentang
keabsahan jumlah minimal hewan yang harus dikeluarkan
zakatnya.” Dilaporkan bahwa Nabi saw. telah mendiktekan Kitib
al-Shadagah pada masa akhir hayatnya untuk dikirim kepada para
gubernur. Namun, naskahnya belum sempat terkirim hingga Nabi
saw. wafat. Buku itu telah disimpan pada sarung pedang beliau.'”
Sepeninggal Nabi saw., khalifah Aba Bakr kemudian
merealisasikan aturan yang ada di dalamnya hingga wafat.
Khalifah ‘Umar juga menerapkan aturan yang sama hingga
wafat.'”! Setelah ‘Umar wafat, kitab itu tersimpan dalam sarung
pedang atau kumpulan wasiatnya.'” Untuk lebih jelasnya, berikut
ini dikemukakan riwayat dan isi dari kitab itu:

azu\uusgu)&m\gmma

“\A.\.uu‘\_u ds ua.ﬁ(;\;‘ﬂucé\‘\;);.\eh
3ad oo Jat & (a4 Jaad
cah»dJY\wum@))é\_\su\SScua.ﬁ@;
‘a\_\.mt_\).\a)ucwm‘_g} (ut_il.u:).u;‘_g}

9 Ahmad, Dali’il Tantsig, h. 368-590.

% Abt Dawud, Sunan Abi Dawud, juz 11, h. 99-100; Abd Isi Muhammad
ibn “Isd ibn Saurah al-Tirmidziy, alJami‘ al- S/mbzb wa Huwa Sunan al-Tirmidziy,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), jilid III, h. 17; al-Darimiy, Sunan al-
Darinny, jilid 1, h. 281-282; Abt ‘Abdillah Mu}_lammad ibn Yazd ibn Mijah al-
Qazwiniy, Sunan 1bn Mdjab, (Beirut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M), juz 1, h. 562,
565.

100°Aba Dawud, Swunan Abi Déawnd, juz 11, h. 99; al-Tirmidziy, Sunan al-
Tirmidzay, jilid 111, h. 17; al-Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 282.

101 Abt Dawud, Swnan Abi Dawnd, juz 11, h. 99; al-Tirmidziy, Sunan al-
Tirmidzay, jilid 111, h. 17; al-Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 282.

102 al-Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 282.
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‘Rasalullah saw. telah menulis Kitib al-Shadagah dan belum
sempat dikirim kepada para pegawainya hingga wafat. Kitab
itu kemudian disimpan pada sarung padangnya. Khalifah Aba
Bakr selanjutnya merealisasikan aturan di dalamnya hingga
meninggal dunia. Kemudian Khalifah ‘Umar memberlakukan
pula aturan itu sampai meninggal dunia. Dalam kitab itu
berlaku ketentuan, “Setiap 5 ekor unta zakatnya seekor
kambing, 10 ekor unta zakatnya 2 ekor kambing, 15 ekor unta
zakatnya 3 ekor kambing, 20 eckor unta zakatnya 4 eckor

103 Aba Dawud, Sunan Abi Dawnd, juz 11, h. 99-100; al-Tirmidziy, Sunan al-
Tirmidzy, jilid 11, h. 17; Ibn Majah, Sunan Ibn Mdjab, juz 1, h. 562, 565; al-
Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 282.
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kambing, 25 sampai 35 ekor unta zakatnya seekor anak unta

betina (berumur satu tahun lebih), 36 hingga 45 ckor unta

zakatnya seekor anak unta betina (berumur dua tahun lebih),

46 sampai 60 ekor unta zakatnya seckor anak unta betina

(berumur tiga tahun lebih), 61 hingga 75 ekor unta zakatnya

seckor anak unta betina (berumur empat tahun lebih), 76

sampai 90 ekor unta zakatnya dua ekor anak unta betina

(berumur dua tahun lebih), 91 hingga 120 ekor unta zakatnya

dua ekor anak unta betina (berumur tiga tahun lebih). Apabila

lebih dari 120 ekor, maka setiap 50 ekor unta zakatnya seekor

anak unta betina (berumur tiga tahun lebih), dan setiap 40

ckor unta zakatnya seekor anak unta betina (berumur dua

tahun lebih). Sementara tentang zakat kambing, 40 hingga 120

ekor kambing zakatnya seekor kambing, 121 sampai 200 ekor

kambing zakatnya 2 ekor kambing, 201 hingga 300 ekor
kambing zakatnya 3 ekor kambing. Jika lebih dari 300, maka
setiap 100 ekor kambing zakatnya seekor kambing, dan tidak
dikeluarkan zakatnya, kecuali setelah mencapai 100 ekor.

(Hadis diriwayatkan oleh Aba Dawud, al-Tirmidziy, Ibn

Majah, dan al-Darimiy).

Selanjutnya, menurut informasi dari al-Zuhriy, naskah asli dari
kitab itu ada di tangan ‘Abdullah ibn ‘Umar. Salim ibn ‘Abdillah
ibn ‘Umar, telah mengajarkan kitab itu kepada al-Zuhriy. Al-
Zuhriy sendiri mengaku telah hafal di luar kepala isi kitab itu.
‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz telah mendapatkan salinan naskah kitab
itu dari Salim ibn ‘Abdillah ibn ‘Umar. Al-Zuhriy pun mengaku
telah memiliki salinan yang sama.'"” Jika demikian, maka naskah
tertulis hadis yang didiktekan langsung oleh Nabi saw. ini masih
tetap eksis hingga berlangsungnya kompilasi dan kodifikasi

104 Aba Dawud, Sunan Abi Dawnd, juz 11, h. 100-101; Aba “Ubaid al-Qésim
ibn Salam, Kitdb al-Anmil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), h. 449; ‘Aliy
ibn ‘Umar al-Daruquthniy, Swnan al-Diruguthniy, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414
H/1994 M), jilid I, h. 87; Justice Muhammad Taqi Utsmani, The Authority of
Sunnah, New Delhi: Kitab Bhavan, t.th.), h. 100-101.
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(tadwin) hadis secara resmi dan publik pada era ‘Umar ibn ‘Abd al-
‘Aziz.

Semasa hidupnya, Nabi saw. telah menetapkan aturan-aturan
tertulis tentang zakat dan sedekah yang bukan hanya tertuang
dalam Kitib al-Shadagah, tetapi juga dalam naskah-naskah tertulis
lain yang pada umumnya berbentuk surat. Surat-surat itu
umumnya ditulis lebih awal dibanding Kizdb al-Shadagah. Misalnya
Nabi saw. pernah memberikan surat kepada ‘Amr ibn Hazm (w.
51 H) ketika ia dikirim ke Yaman untuk menjadi gubernur. Surat
itu berisi ketentuan tentang zakat dan masalah-masalah sejenis
lainnya seperti sedekah, diat, dan faraid.'” Menurut sebuah
sumber, surat itu ternyata belum hilang hingga era khalifah ‘Umar
ibn ‘Abd al-Aziz dan ia berhasil mendapatkan dokumen aslinya.'”
Nabi saw. juga pernah mengirim surat kepada Syurahbil ibn ‘Abd
Kilal, Harits ibn ‘Abd Kilal, dan Nu‘aim ibn ‘Abd Kilal, yang
berisi ketentuan-ketentuan zakat untuk hewan dan masalah-
masalah sejenis lainnya."” Demikian pula, Nabi saw. pernah
mengirim surat kepada ‘Ala’ ibn al-Hadlramiy (w. 14 H) yang
tengah menjalankan tugas pemerintahan di Bahrain berupa
aturan-aturan tertulis mengenai pajak (zakat) unta, sapi, kambing
kacang, domba, buah-buahan, dan bahan makanan.'” Selain itu,
masih ada belasan surat lainnya dari Nabi saw. yang dikirim ke

105 Aba ‘Abd al-Rahman Ahmad ibn Syu‘aib al-Nasd’ty, Sunan al-Nasi'’y,
(Beitut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M), jilid IV, juz VIII, h. 60; al-Darimiy,
Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 381; ‘Ala’ al-Din ‘Aliy ibn Balban al-Farisiy, Shabih
Ibn Hibban bi Tartib 1bn Balban, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1418 H/1997 M),
jilid XIV, h. 501-504; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 72; Ibn ‘Abd al-Bart, Jami‘
Baydin al-Tim, h. 71.

106 al-Daruquthniy, Swnan al-Darnguthniy, jilid 1, h. 89 Ibn Salam, Kitdb al-
Ammwil, h. 447.

107 al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h. 381; Ibn Balban, Shabih Ibn
Hibban bi Tartib 1bn Balban, jilid X1V, h. 501-504; Ibn Salam, Kitib al-Ammwal, h.
20, 35; Ibn Sa‘ad, Thabaqat al-Kubra, jilid 1, h. 264-265.

108 Tbn Sa‘ad, Thabagdt al-Kubra, jilid 1, h. 263; jilid IV, h. 360.
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sejumlah orang atau kabilah yang berisi ketentuan tentang zakat,
sedekah, dan sejenisnya.'

b. Shahifat al-Madinah

Shabifat al-Madinah merupakan perjanjian tertulis yang dibuat
Nabi saw., mewakili komunitas muslim, dengan komunitas-
komunitas lain yang ada di Madinah. Isi dari perjanjian itu pada
intinya menguraikan hak dan kewajiban seluruh komunitas yang
berdiam di kota itu.'" Selain dinamakan shabifah (lembaran
tertulis), naskah perjanjian ini biasa pula disebut dengan kb
(buku), watsigah (dokumen), ataupun dustir (konstitusi). "'

Di kalangan sarjana muslim dan Barat masih terjadi silang
pendapat apakah sahifah itu merupakan dokumen tunggal atau
beberapa dokumen yang kemudian disatukan. Wellhausen
menganggap dokumen itu sebagai satu kesatuan yang utuh.'
Sarjana Barat lainnya, Montgomery Watt menilai bahwa dokumen
itu terdiri atas dua naskah perjanjian atau lebih yang kemudian
digabung dalam satu dokumen.'” Serjeant memandang bahwa
dokumen itu merupakan gabungan dari delapan naskah perjanjian
yang terpisah dan kemudian disatukan.'"* Sementara menurut al-

109 Khalifah ibn Khayyath al-‘Ashfariy, Tarikh Khalifah ibn Khayyath, (Beirut:
Dar al-Fikr, 1993 H/1414 M), h. 62-63; Ahmad, Dald’il Tantsig, h. 370-371.

110 Teks dan isi selengkapnya dokumen itu dapat dilihat dalam Ibn
Hisyam, al-Sirat al-Nabawiyyah, juz 11, h. 501-504; Ibn Salam, Kitib al-Anmwil, h.
260-264.

1 Akram Dliya’ al-Umariy, Madinan Society at the Time of Time of the Prophet,
terj. Huda Khaththab, (Virginia: The International Institute of Islamic
Thought, 1411 H/1991 M), vol. I, h. 99.

112 Seperti dikutip dalam W. Montgomery Watt, Mubammad at Madina,
(Karachi: Oxford University Press, 19506), h. 225.

13 Xatt, Mubammad at Madina, h. 227-228.

114 R. B. Setjeant, “The Constitution of Madina”, Islamic Quartely, vol. VII,
1964, h. 11-15; R. B. Serjeant, “The Sunnah Jami‘ah, Pacts with the Yathrib
Jews and the Tahtim of Yathrib: Analysis and Translation of the Documents
Comprised in the So-Called “Constitution of Medina’”, dalam Uri Rubin (ed.),
The Life of Mubammad, (Aldershot, Brookfield USA, Singapore, Sydney: Ashgate
Publishing Limited, 1998), h. 158-190.
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‘Umarily, dokumen itu pada mulanya merupakan dua naskah
petjanjian yang berbeda yang kemudian dikumpulkan dalam satu

dokumen.'?

Sejumlah sarjana muslim secara jelas mengklaim bahwa
Shabifat al-Madinah termasuk dokumen tertulis hadis.""® Klaim itu
masih dapat dibenarkan karena, menurut mubadditsin, hadis adalah
segala perkataan, perbuatan, persetujuan, dan juga hal-ihwal Nabi
saw. Sementara lahirnya sahifah atau piagam ini merupakan hasil
dari perbuatan, atau barangkali juga perkataan dan hal-ithwal Nabi
saw. Hal itu lebih dikuatkan dengan kenyataan bahwa para
mukharry hadis, seperti al-Bukharity, Muslim, Aba Dawud, at-
Tirmidziy, Ibn Majah, dan Ibn Hanbal, telah meriwayatkan
keberadaan piagam itu dan menyebutkan sebagian dari isinya.
Dalam hadis yang bersumber dari ‘Aliy disebutkan:
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115 al-Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 102.

116 Lihat misalnya, Hamidullah, The Emergence of Isiam, h. 38; Nur al-Din
Ttr, Manhaj al-Nagd fi ‘Ulim al-Hadjts, (Damaskus: Dar al-Fikr, 1418 H/1997

M), h. 48
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(dgi;&m\j?jumig)w\a\jJ)((asﬁ ()_[j

‘Kami tidak pernah menulis suatu pun dari Nabi saw. selain
al-Quran dan apa yang ada dalam sahifah ini. Nabi saw.
bersabda, “Kota Madinah adalah suci antara ‘A’ir sampal ke
tempat itu. Barangsiapa yang melakukan perbuatan jahat atau
melindungi pelaku kejahatan, maka akan terkena laknat Allah,
malaikat, dan seluruh umat manusia. Tidak akan diterima
tebusan dan penyesalan darinya. Jaminan (perlindungan) bagi
kaum muslimin hanyalah satu yang akan diberikan kepada
pihak yang paling lemah di antara mereka. Barangsiapa yang
melanggar janji terhadap seorang muslim, maka akan tertimpa
laknat Allah, malaikat, dan seluruh umat manusia. Tidak akan
diterima penyesalan dan tebusan darinya. Barangsiapa yang
mengambil sekutu bukan dari sekutunya sendiri, maka akan
terkena laknat Allah, malaikat, dan seluruh umat manusia.
Tidak akan diterima penyesalan dan tebusan darinya.” (Hadis
diriwayatkan oleh al-Bukhariy, Muslim, dan Ahmad ibn
Hanbal).

Selain itu, dalam hadis yang juga bersumber dari ‘Aliy

disebutkan:
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17 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhariy, juz 11, h. 43, 576, 581; juz IV, h. 392,
Muslim, Shabih Muslim, h. 336, 483; Ibn Hanbal, Musnad, juz 1, h. 119.
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‘Demi Dzat yang telah menaburkan benih dan menciptakan
nafas kehidupan, kami tidak pernah memiliki selain apa yang
ada dalam al-Qur’an, pemahaman yang diberikan Allah
kepada seseorang dalam Kitabullah, dan apa yang ada dalam
sahifah ini. Aku (Abu Juhaifah) tanyakan, “apa isi dari sahifah
itu?” ‘Ally pun menjawab, “Masalah diat, tebusan tawanan
perang, dan bahwa seorang muslim tidak boleh dibunuh
lantaran membunuh seorang kafir.”” (Hadis diriwayatkan oleh
al-Bukhariy, al-Tirmidziy, al-Nasa’iy, dan Ibn Majah).
Berbagai literatur sejarah yang ditulis oleh kelompok Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah ataupun Syi‘ah telah mengakui adanya
Piagam Madinah (Shabifat al-Madinabh) itu.? Jika hal itu diterima,

118 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdiriy, juz 1, h. 76; juz 11, h. 520; juz IV, h. 445,
448; al-Tirmidziy, Sunan al-Tirmidziy, jilid 1V, h. 17; al-Nasa’ty, Sunan al-Nasa'iy,
jilid IV, juz VIII, h. 24; Ibn Majah, Sunan Ibn Mdjab, juz 11, h. 89. Hadis
serupa—dengan adanya tambahan isi dan perbedaan redaksi tertentu—juga
dimuat dalam kitab S#nan Abl Dawud. Lihat Aba Dawud, Sunan Abi Déawnd,
juz IV, h. 179.

119 Ibn Hisyam, al-Sirat al-Nabawiyyah, juz 11, h. 501-504; Ibn Salam, Kizib
al-Amwidl, h. 260-264; Ibn Sayyid al-Nas, Uyin al-Atsar, juz 1, h. 318-320;
Shafiyy al-Rahman al-Mubarkafariy, a/-Rabig al-Makbtim, (Beirut: Mu’assasat
al-Risalah, 1420 H/1999 M), h. 192-193; Hasan Ibrahim Hasan, Tdrikh al-Isiim
al-Siydsiy wa al-Diniy wa al-Tsaqafiy wa al-Ijtimad %y, (Kairo: Maktabat al-Nahdlat al-
Mishriyyah, 1416 H H/1996 M), juz I, h. 85-86; Muhammad Husain Haikal,
Hayat Mubammad, (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1971), 239-241; Muhammad Husain
Haikal, The Life of Mubammad, (Malaysia: Islamic Book Trust, 1993), h. 180-183;
Muhammad Hamidullah, Majmii‘at al-Watsi'iq al-Siyasiyyat li al-‘Abd al-Nabawiy
wa al-Khulafa’ al-Résyidah, (Kairo: Mathba‘at Lajnat al-Ta’lif wa al-Tarjamah,
1376 H/1956 M), h. 15-21; al-Sayyid Ja‘far Murtadld al-‘Amiliy, a/-Shabih min
Strat al-Nabiy al-A‘gham, (Beirut: Dar al-Sirah, t.th.), juz IV, h. 248-252; Hasyim
Ma‘rGf al-Hasaniy, Sirar al-Mushthafi: Nazhrat al-Jadidab, (Qum: Mathba‘ah
Amir, 1394 H), h. 277-280; Sayed Ali Asgher Razwy, Mubhammad Rasuinllah
Saw.: Sejarab Lengkap Kebidupan dan Perjuangan Nabi Islam Menurut Sejarawan
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maka dokumentasi tertulis hadis—baik yang otoritasnya diakui
oleh kaum Sunni ataupun Syi‘ah—sebenarnya telah dimulai sejak
periode Nabi saw. Keberadaan piagam itu setidaknya telah
menjadi bukti sejarah yang cukup kuat tentang adanya proses
dokumentasi tertulis hadis selama periode kenabian.

Lebih lanjut, menyangkut keberadaan Shabifat al-Madinah itu
tampaknya telah diakui secara luas, baik oleh sarjana muslim
maupun sarjana Barat. Namun demikian, ada pula sebagian
sarjana semisal Yusaf Eche yang menilai bahwa isi dokumen atau
piagam itu adalah palsu. Dia menyatakan, “Dokumen itu tidak
disebutkan dalam literatur-literatur fikih dan hadis yang otentik,
terlepas dari kepentingan legislatif yang dimilikinya. Agaknya Ibn
Ishaq menyebutkannya tanpa sanad dan Ibn Sayyid al-Nas telah
meriwayatkan dokumen itu dari Ibn Isl_lﬁq.”u“

Penilaian itu segera dibantah oleh al-‘Umariy. Menurutnya,
adalah sembrono untuk menganggap bahwa dokumen itu palsu.
Dokumen itu secara keseluruhan memang tidak dapat dianggap
berkualitas sahih. Ibn Ishaq melaporkannya dalam kitab S7rabh
tanpa mencantumkan sanad, dan dengan demikian laporan itu
bernilai daif. Al-Baihaqiy juga meriwayatkan dokumen yang sama
dari Ibn Ishaq dengan menyebutkan sanad dan ternyata dalam
mata-rantai periwayatannya hanya Sa‘ad ibn Mundzir yang maqbil
(dapat diterima). Ibn Abi Khaitsamah meriwayatkan dokumen itu
melalui Katsir ibn ‘Abdillah ibn ‘Amr al-Muzaniy yang diceritakan
sebagai pemalsu hadis. Demikian pula, Abta ‘Ubaid ibn Salam
meriwayatkan dokumen itu secara mungathi‘ (terputus). Meskipun
demikian, beberapa teks dokumen itu telah disebutkan dalam
kitab-kitab hadis di antaranya diriwayatkan oleh al-Bukhariy dan
Muslim. Teks-teks itu termasuk hadis yang otentik. Para ahli fikih
pun telah menjadikannya sebagai dalil dan dasar dalam keputusan

Timur dan Barat, terj. Dede Azwar Nurmansyah, (Jakarta: Pustaka Zahra, 2004),
h. 161-162.

120 Seperti dikutip dalam al-‘Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 101.
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hukum mereka. Beberapa teks Piagam Madinah juga diriwayatkan
dalam Sunan Abi Dawud, Sunan Ibn Majah, Sunan al-Tirmidziy,
dan Musnad Ahmad ibn Hanbal. Teks-teks dokumen itu
diriwayatkan dari sumber yang beragam dengan yang sanad yang
berbeda-beda pula. Kalaupun dokumen itu, sebagai keseluruhan,
tidak dapat dijadikan sebagai dalil untuk keputusan hukum
fikih—terlepas dari bagian-bagian tertentu yang diriwayatkan
dalam kitab-kitab hadis sahih—ia masih dapat dijadikan sebagai
dasar dalam studi sejarah yang tidak menuntut standar otentisitas
terlalu tinggi seperti yang terjadi dalam keputusan hukum fikih.
Sementara menyangkut gaya bahasa dokumen itu juga
mencerminkan keasliannya. Paragrafnya terdiri dari kalimat-
kalimat pendek, banyak pengulangan, serta menggunakan kata-
kata atau ungkapan yang sesuai dengan kondisi umum pada masa
Nabi saw."!
c. Naskah Perjanjian Hudaibiyah dan Perjanjian Lainnya
Perjanjian Hudaibiyah merupakan perjanjian tertulis yang
dibuat antara umat Islam dengan orang-orang kafir Quraisy pada
6 H."” Dinamakan demikian karena petjanjian itu dilaksanakan di
Hudaibiyah, sebuah tempat yang terletak 22 km sebelah barat laut
kota Makkah.'"” Naskah petjanjian itu oleh beberapa penulis

121 al-“Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 102.

122 Aba al-Fida’ Isma‘il ibn Katsit, a/-Sirat al-Nabawiyyah, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1410 H/1990 M), juz IIL, h. 312; Abd al-Fid4’ Isma‘l ibn Katsir, a/-
Biddyat wa al-Nibdyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.), jilid IL, juz IV, h.
166.

123 al-“Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 107-113.
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sejarah disebut dengan shabifah (lembaran tertulis),”™ tetapi
terkadang juga disebut £#db (bukw)'* dan watsigah (dokumen).'*

Dalam proses perjanjian damai tersebut, pihak muslim
diwakili langsung oleh Nabi saw. dan pihak Quraisy diwakili oleh
Suhail ibn ‘Amr. Nabi saw. sendiri yang mendiktekan naskah
perjanjian itu kepada ‘Aliy ibn Abi Thalib dengan menerima
keberatan-keberatan dari Suhail. Di awal naskah perjanjian Nabi
saw. memerintahkan ‘Ally untuk menulis, “Dengan nama Allah
Yang Maha Pemurah lagi Maha Penyayang.” Suhail langsung
memprotes dengan menyatakan, “Kami tidak mengenal slogan
itu.” Dia pun meminta agar redaksi itu diganti dengan, “Dengan
nama-Mu, Ya Allah.” Nabi saw. menyetujui dan memerintahkan
‘Aliy untuk menuliskan sesuai dengan permintaan  Suhail.
Selanjutnya Nabi saw. memerintahkan ‘Aliy untuk menulis,
“Berikut ini adalah naskah perjanjian yang dibuat antara
Muhammad, utusan Allah, dengan Suhail ibn ‘Amr.” Suhail segera
memprotesnya dengan menyatakan, “Andai kata kami bersaksi
bahwa kamu adalah utusan Allah, pastilah kami tidak akan
memerangimu.” Dia pun kemudian mengatakan, “Tulislah
namamu dan nama bapakmu.” Permintaan itu telah mengundang
kemarahan para sahabat. Nabi saw. ternyata menuruti permintaan
Suhail dan memerintahkan ‘Aliy untuk menghapus kata “utusan
Allah” yang sekaligus menggantinya dengan redaksi, “Berikut ini
adalah naskah perjanjian yang dibuat antara Muhammad ibn

124 al-Thabariy, Tarikh al-Uman, jilid 111, h. 229; Yasuf ibn ‘Abd al-Barr al-
Numairiy, a/-Durar fi 1kbtishar al-Maghiziy wa al-Siyar, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), h. 141; Ibn Hazm al-Andalusiy, Jawami‘ al-Sirat al-Nabawiyyab,
(Mesir: Maktabat al-Turats al-Islamiy, t.th.), h. 165; Ibn Katsir, ai-Sirat al-
Nabawiyyah, jaz 111, h. 322; Ibn Hisyam, a/-Sirat al-Nabawiyyah, juz 111, h. 319.

125 Tbn Hisyam, a/-Sirat al-Nabawiyyah, juz 111, h. 318-319; Ibn Katsir, a/-
Strat al-Nabawiyyabh, juz 111, h. 322; al-Mubarkaftriy, a/-Rabig al-Makbtim, 342.

126 AbG Bakr Jabir al-Jaz@itiy, Hddgi al-Habib Mubammad Rasilillah
Shallallih ‘alaib wa Sallam Yi Mujib, (Jedah: Maktabat al-Sawadiy li al-Tauzi
1409 H/ 1989 M), h. 345; Lajnat al-Ta’lif-Mu’assasat al-Balagh, S7rat Rasilillih
Shallallah ‘alaih wa Sallam wa Abl Baitih, (t.t.: al-Amin, 1404 H), juz I, h. 151.
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‘Abdillih dengan Suhail ibn ‘Amr.”"*" Namun, ‘Aliy menolak
untuk menghapuskan kata “utusan Allah” dengan tangannya
sendiri. Maka Nabi saw. meminta kepada ‘Aliy untuk
menunjukkan kata itu lalu dihapus dengan tangannya sendiri.

Setelah itu, Nabi saw. memerintahkan ‘Aliy untuk menuliskan
kata “Muhammad ibn ‘Abdillah”.'*

Hasil dari perjanjian itu antara lain disepakati bahwa Nabi
saw. dan para pengikutnya tidak boleh masuk kota Makkah pada
tahun itu, tetapi orang-orang Quraisy berjanji akan mengizinkan
mereka datang ke kota itu pada tahun berikutnya dan tinggal di
sana selama tiga hari tanpa senjata selain pedang yang tetap
berada dalam sarungnya. Kedua belah pihak juga bersepakat
untuk tidak mengadakan peperangan selama sepuluh tahun. Di
samping itu, antara keduanya juga tidak boleh menunjukkan rasa
permusuhan  atau melakukan aksi propaganda, namun
diperbolehkan membina hubungan dengan suku-suku Arab
lainnya atas dasar persamaan.'”’

127 Ibn Katsir, a/-Sirat al-Nabawiyyah, juz 111, h. 320-321. Dengan redaksi
sedikit berbeda, laporan yang sama juga ditemukan dalam Ibn Sa‘ad, Thabagdit
al-Kubra, jilid 11, h. 101; Ibn Salam, Kitdb al-Anmval, h. 173; al-Thabariy, Tarikh
al-Umam, jilid 11, h. 229; al-Ya‘qUbiy, Tarikh al-Ya'qibiy, jilid 11, h. 54; Ibn
Hibban AbG Hatim Muhammad ibn Ahmad al-Bustiy, Kitib al-Tsigit, (Beirut:
Dir al-Kutub al-Tlmiyah, 1419 H/1998 M), jilid I, h. 110; Aba Bakr Ahmad
ibn al-Husain al-Baihaqiy, Dali’il al-Nubuwwat wa Ma'rifat Abwil Shahib al-
Syari‘ah, (Kairo: Dar al-Rayyan li al-Turits, 1408 H/1988 M), jilid IV, h. 105;
Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, Tarikh al-Islim
wa Thabagit Masyihir wa al-Aim, (Kairo: Dar al-Kitab al-Mishriy, 1405
H/1985 M), jilid I, h. 308; Ibn al-Atsir Izz al-Din Abi al-Hasan ‘Aliy ibn Abi
al-Karam Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Katim ibn ‘Abd al-Wahid
al-Syaibaniy, a/-Kémil fi al-Téarikh, Beirut: Dar Shadir, 1399 H/1979 M), jilid 11,
h. 204.

128 Tbn ‘Abd al-Batt, a/-Durar fi Lkhtishir, h. 141.

129 Ab( al-Sa‘adat ibn al-Atsir Mubarak ibn Muhammad ibn al-Atsir al-
Jazatiy, Jami® al-Ushil min Abadits al-Rasil, (Beirut: Dar Thya’ al-Turats al-
‘Arabiy, 1404 H/1984 M), juz IX, h. 220-222; ‘Ald’ al-Din al-Muttaqiy ibn
Hisam al-Din al-Hindiy, Kang al-Ummal, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1409
H/1989 M), juz X, h. 474-480; Muhammad Baqir al-Majlisiy, Bibdr al-Amwar,
(Teheren: Dar al-Kutub al-Islamiyah, 1388 H), juz XX, h. 371-372; Ibn Sa‘ad,
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Selain  tercatat dalam karya-karya sejarah, Perjanjian
Hudaibiyah itu juga terekam dalam kitab-kitab hadis. Sebagai
misal, al-Bukhariy dan Muslim melaporkan:
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Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 101; Ibn Katsir, a/-Sirat al-Nabawiyyah, juz 111, h.
321; Ibn al-Jauziy Abt al-Faraj ‘Abd al-Rahman ibn ‘Aliy ibn Muhammad ibn
‘Aliy, al-Wafa’ bi Abwal al-Mushthafi, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1408 H/
1988 M), h. 717; Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhiab dan ‘Abdulldh ibn
Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab, Mukbtashar Sirat al-Rasil Shallalléh ‘alaih wa
Sallam, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 302; Hasan, Tédrikh al-Isiim, juz 1, h. 106-
107; al-Hasaniy, Sirat al-Mushthafd, h. 541-542; al-Sayyid Muhsin al-Amin, A4 ydn
al-Syi‘ab, (Beirut: Dar al-Ma‘arif li al-Mathbu‘at, 1406 H/1986 M), jilid 1, h. 269;
Ja‘far Subhaniy, a/-Sirat al-Mubammadiyyah, (Qum: Mu’assasat al-Imam al-
Shadiq, 1420 H), h. 164; Razwy, Mubammad Rasulullah Saw., h. 236.

130 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhdry, juz 11, h. 370-371; Muslim, Shabih
Mustim, h. 466-467.
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“Tatkala Rastlullah saw. mengadakan perjanjian damai dengan
penduduk Hudaibiyah, ‘Aliy ibn Abi Thalib telah menuliskan
surat perjanjian di antara mereka. ‘Ally menulis redaksi,
“Muhammad utusan Allah,” maka orang-orang musyrik
menyatakan, “Janganlah kau tulis Muhammad utusan Allah,
jika kami mengakui bahwa engkau adalah seorang rasul,
pastilah kami tidak akan memusuhimu.” Rasalullah saw.
lantas memerintahkan kepada ‘Aliy, “Hapuslah” ‘Aliy
menjawab, “Bukanlah saya yang harus menghapusnya.” Maka
Rasulullah saw. menghapus redaksi itu dengan tangannya
sendiri. Dia pun mengikat perjanjian dengan mereka bahwa
dia dan para sahabatnya diperbolehkan memasuki kota
Makkah (pada tahun berikutnya) dengan pedang yang tetap
berada di sarungnya.” (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy
dan Muslim).

Naskah perjanjian tersebut telah diriwayat dalam berbagai
kitab sejarah ataupun hadis. Menyangkut otentisitasnya masih
perlu dilakukan penelitian. Ibn Sa‘ad meriwayatkan dari Sulaiman
ibn Harb—dari Hammad ibn Zaid—dari Ayyab ibn Abi
Tamimah—dari ‘Tkrimah. Seluruh periwayat yang ada dalam
sanad pada dasarnya f#sigah,”' namun sanadnya mursal karena
‘Tkrimah, salah seorang tabiin, meriwayatkan hadis itu secara
langsung, tanpa melewati sahabat. ‘Aba ‘Ubaid ibn Salam
meriwayatkan dari Isma‘il ibn Ja‘far—dari Isra’ll ibn Yanus—dari
Abu Ishaq ‘Amr ibn ‘Abdillah—dari Barra’ ibn ‘Azib. Seluruh
periwayat dalam sanad pada dasarnya #igah dan mata-rantai
sanadnya pun bersambung, sehingga dapat dianggap otentik.'”

131 Lihat Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tahdzib,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/1984 M), juz 111, h. 9-10; juz 1V, h. 157-158; juz
VII, h. 230-239; Jamal al-Din Abi al-Hajjaj Yasuf al-Mizziy, Tahdzib al-Kamil fi
Asmd’ al-Rjjal, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1413 H/1992 M), jilid III, h. 458-
463.

132 Lihat Ahmad ibn ‘Aliy ibn Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-
Kananiy al-‘Asqalaniy, a/-Ishibat fi Tamyiz al-Shabdbah, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), jilid I, h. 147; al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabhdzib, juz VIII, h. 56-
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Begitu pula, al-Bukhariy dan Muslim telah meriwayatkan
dokumen itu dan karya keduanya dianggap sebagai kitab hadis
paling otentik.

Selain Perjanjian Hudaibiyah, selama periode Nabi saw. juga
terdapat naskah-naskah perjanjian antara umat Islam dengan
komunitas lainnya. Di antaranya adalah: (1) naskah perjanjian
dengan kabilah Ghatfan; (2) naskah perjanjian dengan penduduk
bukit Ailah; (3) naskah perjanjian dengan kabilah Barik; (4)
naskah perjanjian dengan kabilah Aslam; (5) naskah petjanjian
dengan kabilah Juhainah; (6) naskah perjanjian dengan Tsaqif; (7)
naskah perjanjian dengan Bani Ghifar; (8) naskah perjanjian
dengan penduduk Najran; (9) naskah perjanjian dengan penduduk
Jarba> dan Adzruh; (10) naskah perjanjian dengan Bani Dzur‘ah
dan Bani Rub‘ah; (11) naskah perjanjian dengan Bani al-Asyja’;
(12) naskah perjanjian dengan dengan kabilah Dlamrah; (13)
naskah perjanjian dengan Ukaidir, penguasa di Dimat al-Jandal;
dan (14) perjanjian damai dengan penduduk Makna dan Bani
Janbah."’

d. Surat-surat Nabi Saw.

Perjajian damai disepakati oleh pihak Islam dan orang-orang
Quraisy di Hudaibiyah tampaknya telah memberikan ruang gerak
yang lebih luas bagi Nabi saw. dan umat Islam untuk
menyebarkan dakwah ke berbagai penjuru Jazirah Arabia dan
kawasan sekitarnya. Dalam menjalankan misinya, Nabi saw. telah

57; al-Mizziy, Tahdzib al-Kamadl, jilid 111, h. 54-59; Syams al-Din Muhammad ibn
Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, Séyar A ‘lim al-Nubali’, (Beirut: Mu’assasat al-
Risalah, 1410 H/1990 M), juz VII, h. 355-358.

133 Data yang saling melengkapi, lihat Ibn Salam, Kitib al-Anmwil, h. 244-
258; Ibn Sa‘ad, Thabagat al-Kubrd, jilid 1, h. 274-291; A. J. Wensinck, Miftih
Kuniiz al-Sunnab, terj. Muhammad Fu’ad ‘Abd al-Bagiy, (Kairo: Dar al-Hadits,
1412 H/2000 M), h. 460-451; al-Syaikh ‘Aliy al-Ahmadiy al-Muyanajjiy,
Mnukaitib al-Rasil, (Teheran: Mu’assasat Dar al-Hadits al-Tsaqafiyah, 1419 H),
jilid II1, h. 56-117; Mushthafa al-Syuk‘ah, a/-Baydn al-Mubammadiy, (Kairo: Dar
al-Mishtiyat al-Libnaniyah, 1416 H/1995 M), h. 233-243; Hamidullah, Majm ‘at
al-Watsd'iq, h. 53-64; Ahmad, Dald’il al-Tantsig, h. 376-396
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mengirim sejumlah surat tentang ajakan memeluk Islam kepada
para pemimpin kabilah maupun pejabat dan kepala negara di
sekitar Jazirah Arabia."

Sepanjang hidupnya, Nabi saw. dilaporkan telah mengirim
beratus-ratus surat untuk berbagai tujuan. Surat-surat itu
sebagiannya memang ditujukan ke berbagai kabilah dan
pemimpin kabilah serta pejabat dan kepala negara non-muslim,
namun sebagian lainnya ada yang ditujukan kepada para
komandan tentara dan gubernur muslim.'” Banyak di antara
surat-surat itu yang cukup panjang dan merangkum masalah-
masalah hukum yang berkaitan dengan zakat, pajak, dan betuk-
bentuk ibadah lainnya.' Surat-surat Nabi saw. yang berisi
ketentuan hukum zakat dan pajak, telah banyak diungkap dalam
pembahasan sebelumnya, terutama pada bagian Kizib al-Shadagah,
dan karenanya tidak akan lagi dibahas di sini.

Meskipun surat-surat Nabi saw. pada umumnya berkaitan
dengan masalah-masalah administratif, menurut penilaian Azami,
hal itu dapat dimasukkan dalam kategori hadis.””” Apalagi, seperti
yang telah dikemukakan, banyak di antaranya yang memuat
bentuk-bentuk ibadah ritual tertentu. Sebagian dari surat-surat itu
bahkan telah dimuat dalam kitab-kitab hadis standar, seperti
Shabih al-Bukhariy, Shabhih Muslim, Sunan Abi Dawud, dan Jami*
al-Tirmidziy."”

Sebagai ilustrasi, berikut ini dikemukakan bentuk-bentuk surat
Nabi saw. yang dikirim ke berbagai tujuan. Secara umum surat-
surat itu dapat dibedakan menjadi dua kategori. Pertama, surat-

134 Ibn Sa‘ad, Thabagdit al-Kubra, jilid 1, h. 258; ‘Umariy, Madinan Society, vol.
11, h. 127.

135 Ahmad, Dali’il al-Tautsig, h. 370-375, 400-410.

136 Muhammad Mustafa Azami, Studies in Hadith Methodology and Literature,
(Indianapolis: Islamic Teaching Center, 1977), h. 9-10.

137 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 1, h. 79.
138 Lihat Wensinck, Miftah Kuniz, al-Sunnab, h. 460-461.
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surat Nabi saw. yang ditujukan kepada para kabilah dan

pemimpin kabilah. Di antaranya adalah:

1. Surat Nabi saw. kepada Bani Haritsah ibn ‘Amr ibn Quraizh
yang berisikan ajakan untuk memeluk Islam. Dalam beberapa
sumber disebutkan bahwa mereka tidak mau masuk Islam."”

2. Surat Nabi saw. kepada Nahsyal ibn Malik al-Wa’iliy yang
mengunjungi beliau setelah penaklukan kota Makkah.'* Di
antara isi surat itu adalah bahwa Nabi saw. akan memberikan
jaminan keamanan kepada Nahsyal beserta anggota
kabilahnya dengan syarat mau masuk Islam, mendirikan salat,
mengeluarkan zakat, dan seterusnya. Berikut ini dikutipkan
salah satu teks dari surat itu:

M&\dijwuﬁ\_m?@l\dwh
AEG ALl (ad iy B (e daa Gay il o
GL;;\J‘\J)L’J;;N &LL.U ats)l\ @\ s all
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‘Dengan nama-Mu, ya Allah. Inilah surat dari Muhammad
rasul Allah kepada Nahsyal ibn Malik dan para pengikutnya
dari Bani Wa’il. Bagi siapa yang mau memeluk Islam,
mendirikan salat, mengeluarkan zakat, mentaati Allah dan
rasul-Nya, menyerahkan harta rampasan perang seperlima

139 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. 247.

140 Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubrd, jilid 1, h. 284; Hamidullah, Majmi‘at al-
Watsa'ig, h. 213.

141 Tbn Sa‘ad, Thabagdt al-Kubra, jilid 1, h. 284.
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untuk Allah dan sebagian untuk Nabi, memperlihatkan
keislamannya, dan memisahkan diri orang-orang musyrik,
maka akan merasakan aman dengan jaminan perlindungan
Allah, dan Muhammad saw. akan membebaskannya dari
semua bentuk penganiayaan, dan bahwasanya mereka tidak
akan merasakan sedih ataupun susah, mereka pun merupakan
pelayan atas dirinya sendiri.” (Hadis riwayat Ibn Sa‘ad).

Surat Nabi saw. kepada penduduk Dama yang mendiami
sebuah desa di wilayah Oman—ketika itu berada di bawah
kekuasaan Persia—yang juga berisi ajakan memeluk Islam."*

Surat Nabi saw. kepada gerombolan orang dari berbagai
kabilah penyamun yang berada di Jabal Tihamah. Dalam surat
itu Nabi saw. berjanji, selain akan memberikan jaminan
keamanan, juga akan memberikan hak-hak istimewa bagi
mereka asalkan mau masuk Islam, mendirikan salat, dan

143
membayar zakat.

Kedna, surat-surat Nabi saw. yang ditujukan kepada para

penguasa dan kepala negara tetangga. Di antaranya adalah:

1.

Surat Nabi saw. kepada raja Najasyi di Abisinia yang dikirim
melalui ‘Amr ibn Umayyah al-Dlamariy dan berisi tentang
ajakan memeluk Islam."" Dalam dokumen aslinya ia terdiri
atas 17 baris."® Dokumen asli itu sekarang tersimpan di
Skotlandia."*® Dunlop, seorang orientalis asal Inggris, pada
tahun 1940 M mengumumkan di jurnal Roya/ Asiatic Society

142 Hamidullah, Majmii‘at al-Watsa’iq, h. 98; ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 87.
143 Tbn Sa‘ad, Thabagdit al-Kubra, jilid 1, h. 278; Hamidullah, Majmii'at al-

Watsa'ig, h. 200.

144 Muslim, Shabih Muslim, h. 463; al-Hindiy, Kang al- Ummidl, juz X, h. 632;

Ibn Sa‘ad, Thabaqat al-Kubri, jilid 1, h. 258; Ibn Salam, Kitib al-Amwal, h. 32;
Ibn Khayyith, Tarikh, h. 62; al-Thabariy, Téarikh al-Umam, juz 111, h. 237, 245;
Ibn Hibban, Kitib al-Tsigat, jilid 1, h. 116; Hamidullah, Majmii‘at al-Watsd'ig, h.
43-46; al-Amin, AYydn al-Syi‘ab, jilid 1, h. 243.

145 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. 45; ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 16-18.
146 ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 18.
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bahwa dia telah menemukan sehelai kulit yang di atasnya
tertulis surat Nabi saw. kepada raja Najasyi, tetapi dia sendiri
ragu terhadap otentisitasnya.'"’

2. Surat Nabi saw. kepada Heraclius, kaisar Romawi, yang
dikirim melalui Dahyah ibn Khalifah al-Kalbiy dan juga berisi
tentang ajakan memeluk Islam.'"® Dalam dokumen aslinya
surat itu terdiri atas 8 baris.'”” Naskah asli dari surat itu antara
lain berada di tangan raja Husain (Yordania) yang
penemuannya pernah disiarkan oleh televisi Yordania, setelah
sebelumnya dilakukan wuji keaslian dengan mengirim ke
museum Britania (Inggris) dan ternyata dokumen itu memang
berasal dari abad VII M. Lebih jauh, teks surat itu juga
terekam dalam kitab-kitab hadis standar. Sebagai misal, al-
Bukhariy dan Muslim meriwayatkan:

Au\muqdmwce.\;)l\ )l\a.u\e.uu
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147 al-“Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 101; ‘Aliy, Rasa’il al-Nabiy, h. 18.

148 Tbn Hanbal, Musnad, juz 1, h. 263; juz 111, h. 133; al-Hindiy, Kang a/-
Ummal, juz X, h. 633; al-Majlisty, Bibir al-Anwir, juz XX, h. 286-287; Ibn
Sa‘ad, Thabagat al-Kubra, jilid 1, h. 259; Ibn Salam, Kitdb al-Ammwil, h. 30-31; Ibn
Khayyath, Téarikh, h. 62; al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz 111, h. 237, 241; Ibn
Hibban, Kitib al-Tsigat, jilid 1, h. 115; Aba Nu‘aim al-Ashbahaniy, Dali’il al-
Nubuwwah, (Aleppo: al-Maktabat al-‘Arabiyah, 1392 H/1972 M), juz 11, h. 443-
448; al-Baihaqiy, Dali’il al-Nubuwwat, jilid IV, h. 377-381; Hamidullah, Majmii at
al-Watsd’ig, h. 49-50; al-Amin, AYydn al-Syi‘ab, jilid 1, h. 243-244.

149 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. 72; ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 29-30.

150 “Aliy, Rasa’il al-Nabiy, h. 30.
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‘Dengan menyebut nama Allah Yang Maha Pemurah lagi
Maha Penyayang. Dari Muhammad putra ‘Abdullah dan rasul
Allah  kepada Heraclius, pembesar Romawi. Semoga
keselamatan atas orang-orang yang mengikuti petunjuk
(Allah). Ammai ba'dn. Maka sesungguhnya aku mengajak
engkau kepada seruan Islam. Masuklah Islam niscaya engkau
akan selamat dan Allah akan memberikan ganjaran kepadamu
dua kali, tetapi jika engkau berpaling, maka kamu akan
menanggung dosa para amir (pangeran), dan “Hai Ahli Kitab,
marilah (berpegang) kepada suatu kalimat (ketetapan) yang
tidak ada perselisihan antara kami dan kamu, bahwa tidak kita
sembah kecuali Allah dan tidak kita persekutukan Dia dengan
sesuatu pun dan tidak (pula) sebagian kita menjadikan
sebagian yang lain sebagai tuhan selain Allah. Jika mereka
berpaling maka katakanlah kepada mereka: “Saksikanlah,
bahwa kami adalah orang-orang yang berserah diri” [QS. Ali
‘Imran/3: 64] (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy dan
Muslim).

Surat Nabi saw. kepada Muqauqis, penguasa Mesir, yang
dikirim melalui Hathib ibn Abi Balta‘ah juga berisi seruan
masuk Islam." Dalam naskah aslinya surat itu terdiri atas 12
baris.'” Seorang orientalis asal Prancis, Barthelemy mengakui

151 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdriy, juz 1, h. 18-19; Muslim, Shabih Muslin,

h. 463.

152 al-Hindiy, Kanz al-Ummal, juz X, h. 603; Ibn Sa‘ad, Thabagat al-Kubri,

jilid I, h. 260-261; Ibn Khayyath, Térikh, h. 62; al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz

, h. 237-238; al-Baihaqiy, Dali’il al-Nubuwwat, jilid IV, h. 395-396;

Hamidullah, Majmii‘at al-Watsi'iq al-Siyasiyyat, h. 72-73; al-Amin, A%ydn al-Syi‘ab,
jilid I, h. 244.

153 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. 72; ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 43-45.
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telah mendapatkan surat Nabi saw. yang dikirim kepada
Mugqaugqis (tertulis di atas lembaran kulit yang sudah kuno) di
area Akhmim, Mesir hulu pada tahun 1850 M. Dia kemudian
mempublikasikannya di Majallat al-Asyawiyah pada tahun 1854
M."* Dokumen itu tersimpan di Museum Topkapi Istanbul."”
Orientalis lainnya, Belin dan Noldeke telah mengakui
keotentikan dokumen itu."

4. Surat Nabi saw. kepada raja Persia tentang ajakan memeluk
Islam yang dikirim melalui ‘Abdullah ibn Hudzafah."”” Dalam
dokumen aslinya surat itu terdiri atas 15 baris."”® Naskah asli
surat itu antara lain ada di tangan Henry Fir‘aun di Libanon."”
Shalah al-Din al-Munajjid pada tahun 1963 M mengumumkan
di sebuah surat kabar Beirut a/~-Hayih tentang penemuan surat
Nabi saw. kepada raja Persia, dan dia katakan bahwa
kemungkinan besar surat itu otentik.'”

5. Surat Nabi saw. kepada Mundzir ibn Sawa al-‘Abdiy,
gubernur Bahrain yang diangkat oleh raja Persia. Surat itu
dikirim melalui ‘Ala’ ibn al-Hadlramiy yang juga berisi ajakan

15 Hamidullah, Majmid‘at al-Watsd’ig, h. ii; al-“Umariy, Madinan Society, vol.
11, h. 131.

155 ‘Aliy, Rasa’il al-Nabiy, h. 45; al-“Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 131.

156 al-‘Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 131.

157 al-Bukhariy, Shabib al-Bukhariy, juz 1, h. 52; juz 11, h. 479; juz 111, 289;
juz IV, h. 568; Muslim, Shabih Muslim, h. 463; Ibn Hanbal, Musnad, juz 1, h.
243; juz 111, h. 133; al-Hindiy, Kang al-Ummal, juz X, h. 632; al-Majlisiy, Bihar
al-Anwir, juz XX, h. 381; Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubri, jilid 1, h. 259-260; Ibn
Khayyath, Tdrikh, h. 62; Ibn Salam, Kitib al-Ammwdil, h. 31; al-Thabariy, Tdarikh
al-Umam, juz 111, h. 237, 247; Ibn Hibban, Kitib al-Tsigat, jilid 1, h. 115; al-
Ashbahaniy, Dali’il al-Nubuwwah, juz 11, h. 450-453; al-Baihaqiy, Dald’il al-
Nubuwwat, jilid 1V, h. 387-389; Hamidullah, Majmii'‘at al-Watsd'ig, h. 76-77; al-
Amin, AYan al-Syi‘ab, jilid 1, h. 244.

158 al-Muyanajjiy, Mukatib al-Rasil, jilid 11, h. 318; ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h.
54-55.

159 ‘Aliy, Rasd’il al-Nabiy, h. 55.

160 al-“Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 132.

136



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

memeluk Islam.'” Dalam dokumen aslinya surat itu terdiri

atas 10 baris.'” Manuskrip itu ditemukan di Damaskus
kemudian disimpan di museum Britania (Inggris) dengan
nomor kode (OR 8281), dan sekarang di Jerman dokumen itu
dipublikasikan dalam majalah “Perhimpunan Orientalis
Jerman” (ZDMG).'®

Secara umum, menurut Hamidullah, surat-surat Nabi saw.
yang ditujukan kepada para kabilah dianggap otentik karena tidak
ada kepentingan bagi seorang pun untuk memalsukannya.'*
Azami juga mengakui keaslian surat-surat Nabi saw. yang
ditujukan kepada Heraclius, Mundzir ibn Sawa al-‘Abdiy, ataupun
surat lainnya yang dianggap otentik oleh Hamidullah.'” Bahkan,
sebagian surat Nabi saw. yang ditujukan kepada raja Najasyiy,
Heraclius, dan raja Persia, telah diriwayatkan oleh al-Bukhariy,
Muslim, atau keduanya, sehingga isi surat itu dianggap sebagai
hadis otentik. Ibn Sa‘ad telah meriwayatkan surat-surat Nabi saw.
yang ditujukan kepada para kepala negara dan kabilah dengan
sanad kolektif, antara lain melalui jalur: (1) dari Muhammad ibn
‘Umar al-Wagqidiy al-Aslamiy—dari Ma‘mar ibn Rasyid dan
Muhammad ibn ‘Abdillah—dari al-Zuhriy—dari ‘Ubaidullah ibn
‘Abdillah ibn ‘Utbah—dari Ibn ‘Abbas; (2) dari Aba Bakr ibn
‘Abdillah ibn Abi Sabrah—dari Muhamad ibn Ytsuf—dari al-
Sa’ib ibn Yazid—dari al-Ala’ ibn al-Hadlramiy; (3) dari Mu‘adz
ibn Muhammad al-Anshariy—dari Ja‘far ibn ‘Amr ibn Umayyah
al-Dlamariy—dari keluarga Ja‘far ibn ‘Amr—dari ‘Amr ibn

161 al-Majlisty, Bihdr al-Anmwdr, juz XX, h. 396-397; Ibn Sa‘ad, Thabagat al-
Kubra, jilid 1, h. 263; Ibn Salam, Kitib al-Ammwil, h. 28; al-Thabariy, Tdarikh al-
Umam, juz 111, h. 238; Ibn Hibban, Kitdb al-Tsigdt, jilid 1, h. 123; Hamidullah,
Majmii‘at al-Watsa’ig, h. 80-81; al-Amin, AYydn al-Syi‘ab, jilid I,  h. 245.

102 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. 81; ‘Ally, Rasd’il al-Nabiy, h. 61-62.

163 ‘Aliy, Rasad’il al-Nabiy, h. 62.

16+ Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa'ig, h. xxii.

165 Muhammad Mustafa Azami, S¢arab Teks Al-Qur'an dari Wahyn sampai
Kompilasi, terj. Sohirin Solihin e al., (Jakarta: Gema Insani Press, 2005), h. 137.
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Umayyah al-Dlamariy. Sejumlah nama dalam rangkaian sanad itu
dianggap #sigah. Akan tetapi, dalam jalur pertama terdapat nama
Muhammad ibn ‘Umar al-Waqidiy yang dinilai sebagai periwayat
lemah, matrik, dan dusta, serta nama Muhammad ibn ‘Abdillah
yang dinilai #sigah oleh sebagian kritikus, dan shaduq serta laisa bi
al-qawiyy oleh sebagian yang lain; dalam jalur kedua terdapat nama
Abu Bakr ibn ‘Abdillah ibn Abi Sabrah yang dinilai sebagai d/a %
al-hadits, laisa bi bujjab; dan dalam jalur ketiga terdapat seorang
periwayat yang majhil, yakni keluarga Ja‘far ibn ‘Amr (yang tidak
disebutkan namanya secara jelas).'*

e. Dokumen-dokumen Lainnya

Dokumen-dokumen lainnya yang ditulis selama periode
Nabi saw. adalah berupa surat-surat jaminan dan akta pemberian
tanah. Misalnya surat jaminan yang disampaikan kepada Namr ibn
Taulab al-‘Agliy. Namr ibn Taulab masuk Islam pada 7 H, lalu
Nabi saw. menyampaikan surat jaminan kepadanya yang ditulis di
atas potongan kulit yang disamak. Surat itu kemudian dikirim ke
Bani Zuhair ibn Ukais, penguasa dari kabilah ‘Akka. Di dalam
surat itu antara lain Nabi saw. berjanji akan memberikan jaminan
perlindungan dan keamanan asalkan mereka mau mengakui
keesaan Allah, kenabian Muhammad, tidak menyekutukan Allah,
mendirikan salat, mengeluarkan zakat, dan memberikan kepada
Nabi saw. sepetlima dari harta rampasan perang.'”’ Demikian
pula, ditemukan surat jaminan atau akad antara Nabi saw. dengan
al-Azraq ibn ‘Amr, Zaid al-Khair, ‘Akka Dzi Khaiwan, kabilah
‘Uqail ibn Ka‘ab, Ruqqad ibn Rabi‘ah, ‘Abd al-Qais, Qailah bint
Makhrimah al-Tamimiyyah dan kabilahnya, Malik ibn Ahmar al-

166 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tahdzib, juz V11, h. 22; juz VIIL, h. 6; juz IX, h.
248-249, 323-324, 471, 395-396, juz X, h. 175; juz XII, h. 32; al-Mizziy, Tahdzib
al-Kamal, jilid V, h. 67-68; al-Dzahabiy, Siyar A Yim, juz VII, h. 5-8.

167 Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubra, jilid 1, h. 279; Ahmad ibn ‘Aliy al-
Qalqasyandiy, Shubb al-A’sya fi Shind‘at al-Insya’, (Beirut: Dar al-Fikr, 1407
H/1987 M), juz XIII, h. 328-329.
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Jadzamiy, Bani al-Bakka’, Bilal ibn al-Harits al-Muzaniy, Malik ibn
al-Numath dan kaumnya, serta lainnya.'*”

Selama periode Nabi saw. juga ditemukan berbagai dokumen
tertulis berupa surat-surat perjanjian jual beli. Misalnya ketika
Nabi saw. membeli seorang budak dari al-‘Ada’ ibn Khalid, maka
akad jual-beli itu pun direkam secara tertulis.'” Demikian pula,
ketika memerdekakan seorang budaknya, Aba Rafi®, Nabi saw.
pun menyerahkan kepadanya surat bukti tertulis.'” Selain itu,
pada periode yang sama ditemukan pula dokumen-dokumen
hadis yang ditulis oleh para sahabat. Dokumen-dokumen hadis
yang berasal dari kalangan sahabat ini akan dilacak pada
pembahasan selanjutnya.

B. Periode Sahabat:'"' Munculnya Sahifah-sahifah Sahabat
1. Sikap Sahabat terhadap Dokumentasi Tertulis Hadis

Sejumlah sumber menyebutkan bahwa sikap sahabat terbagi
menjadi dua kelompok ketika dihadapkan pada persoalan
penulisan hadis. Sebagian sahabat memang dikabarkan tidak
menyetujui  penulisan  hadis, namun sebagian lagi justru
membolehkannya. Ibn al-Shalah dan Ibn Katsir menyebutkan
bahwa kelompok sahabat yang tidak menyetujui penulisan hadis
adalah ‘Umar ibn al-Khaththab, Ibn Mas‘d, Zaid ibn Tsabit, Aba
Musa al-‘Asy‘ariy, Abu Sa‘ld al-Khudriy, dan lainnya. Sedangkan
kelompok sahabat yang membolehkan penulisan hadis adalah

168 Data yang saling melengkapi, lihat Ibn Sa‘ad, Thabaqat al-Kubra, jilid 1,
h. 272-283; Hamidullah, Majmii'‘at al-Watsi’ig, h. 95, 154, 177, 186, 201, 217,
234,239, 241; Ahmad, Dald’il al-Tautsig, h. 385-395.

169 Tbn Majah, Swnan Ibn Mdjah, juz 1, h. 707, Hamidullah, Majmisi‘at al-
Watsd’ig, h. 239-240.

170 Hamidullah, Magmii‘at al-Watsa’ig, h. 238.

171 Periode sahabat secara umum berlangsung sejak tahun wafatnya Nabi
saw. (10 H) hingga 110 H yang merupakan tahun wafatnya Aba al-Thufail
‘Amir ibn W2a’ilah al-Laitsiy, seorang sahabat yang paling akhir meninggal
dunia. Lihat Ibrahim Dastkiy al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, (t.t.: Syirkat al-
Thiba‘at al-Fanniyah, t.th.), h. 130.
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‘Aliy ibn Abi Thalib, al-Hasan ibn ‘Aliy, Anas ibn Malik, dan
lainnya.'”

Muhammad Shadiq Najmiy, seorang ulama Syi‘ah, tampaknya
menerima pengelompokan seperti itu. Menurutnya, nama-nama
sahabat seperti AbG Bakr, ‘Umar ibn al-Khaththab, Ibn Mas‘d,
Abu Sa‘d al-Khudriy termasuk kelompok yang tidak menyetujui
penulisan hadis, sementara nama-nama sahabat seperti ‘Aliy ibn
Abi Thalib dan al-Hasan ibn ‘Aliy termasuk kelompok yang
membolehkan penulisan hadis. Karena itulah, sikap umat Islam
dalam hal ini terbagi menjadi: (a) yang menyetujui penulisan hadis
(‘Aliy dan pengikutnya); dan (b) yang menentangnya (AbtG Bakr
dan pengikutnya).'” Hal ini memberi kesan bahwa sejak awal
kaum Syi‘ah telah menyetujui penulisan hadis, sementara kaum
Sunni pada mulanya justru menentang penulisan hadis. Asad
Haidar, ulama Syi‘ah lainnya, menyetujui bahwa nama-nama
sahabat seperti ‘Umar ibn al-Khaththab dan Ibn ‘Abbas termasuk
kelompok yang tidak membolehkan penulisan hadis, sedangkan
nama sahabat seperti ‘Ally ibn Abi Thalib termasuk dalam
kelompok yang membolehkannya.'™

Meski telah diakui dan disebutkan dalam sumber-sumber
Sunni maupun Syi‘ah, pengelompokan seperti itu tampaknya
masih perlu dikaji ulang. Harus diakui memang ada sebagian
sumber yang menyebutkan bahwa khalifah AbG Bakr dan ‘Umar
ibn al-Khaththab menunjukkan sikap yang menolak penulisan
hadis. Sikap itu kemudian diikuti oleh sahabat-sahabat lainnya.
Abu Bakr, misalnya, dikabarkan telah memiliki catatan yang berisi
lima ratus hadis, tetapi kemudian ia membakarnya karena

172 Tbn al-Shaldh Abt ‘Amr Utsman ibn ‘Abd al-Rahman al-Syahrzuriy,
‘Uliim al-Hadits, (Madinah: Maktabat al-Ilmiyah, 1972), h. 160; Abt al-Fida’ al-
Hafizh ibn Katsir al-Dimasyqiy, I&btishar ‘Uliim al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Timiyah, 1409 H/1989 M), h. 86; Ahmad Muhammad Syakir, a/~Bds al-
Hatsis Syarh Lkbtishar ‘Uliim al-Hadits, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 127.

173 Najmiy, Ta'ammunlat fi al-Sbhabihain, h. 32.

174 Haidar, a/-Imdm al-Shadig, jilid 1, h. 544-547.
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khawatir berbuat kesalahan dalam periwayatan.'” Begitu pula
halnya, khalifah ‘Umar ibn al-Khaththab dilaporkan pernah
menyebarkan surat edaran ke berbagai daerah untuk membakar
catatan-catatan hadis.'® Akan tetapi, laporan pertama tentang
Aba  Bakr, dinilai al-Dzahabiy tidak benar sama sekali.'”
Sementara laporan kedua tentang ‘Umar ibn al-Khaththab adalah
bersumber dari Yahya ibn Ja‘dah ataupun al-Qasim ibn
Muhammad yang ternyata sanadnya mursal (terputus di akhir
sanad).'™ Jika demikian, maka kedua laporan itu tidak dapat
dijadikan sebagai dasar argumen yang sah.

Barangkali sikap yang diperlihatkan oleh para sahabat dalam
hal penulisan hadis ini tidaklah bersifat permanen, tetapi hanya
temporer. Pasalnya, menurut sebagian sumber, beberapa sahabat
yang semula melarang penulisan hadis, pada akhirnya
membolehkan juga ketika ‘Z//at (alasan hukum) dari pelarangan itu
sendiri sudah tidak ada lagi. Bahkan, menurut hasil penelusuran
al-‘Umariy, sejumlah sahabat yang disebut-sebut telah melarang
penulisan hadis pada kenyataannya juga memiliki catatan hadis.
Lebih jauh, al-‘Umariy berusaha menelusuri ke sejumlah sumber
nama-nama sahabat yang konon telah melarang ataupun
membolehkan penulisan hadis dan ternyata nama-nama itu
tampak tumpang-tindih. Di antara sahabat yang dikabarkan
melarang penulisan hadis misalnya: (1) Aba Bakr yang pernah
memiliki catatan berisi lima ratus hadis, tetapi kemudian ia
membakarnya; (2) ‘Umar ibn al-Khaththab yang pernah
merencanakan penulisan hadis, tetapi setelah beristikharah selama
satu bulan, ia mengurungkan niatnya. ‘Umar khawatir kalau
kegiatan itu dapat memalingkan perhatian umat Islam dari

175 Abt ‘Abdilldh Syams al-Din Muhammad al-Dzahabiy, Tadzkirat al-
Huffazh, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), juz I, h. 5.

176 al-Baghdadiy, Taqyid al-1im, h. 52-53.

7 al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffazgh, juz 1, h. 5.

178 Azami, Early Hadith Literature, h. 57-58.

141



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

Kitabullah seperti yang pernah terjadi pada umat sebelumnya; (3)
‘Aliy ibn Abi Thalib yang juga pernah menginginkan agar catatan-
catatan hadis yang ada di tangan orang-orang dihapuskan.
Menurutnya, orang-orang (umat) terdahulu menjadi binasa
lantaran hanya mengikuti perkataan-perkataan ulama mereka dan
meninggalkan kitab suci dari Tuhannya; (4) ‘“Abdullah ibn Mas‘ad
yang pernah diberi catatan berisi hadis, tetapi kemudian ia
memberinya air dan menghapuskannya. Menurutnya, ahli kitab
menjadi binasa lantaran mereka telah menyingkirkan Kitabullah di
belakang punggungnya yang seolah-olah mereka tidak tahu; (5)
Zaid ibn Tsabit, Aba Hurairah, ‘Abdullah ibn ‘Abbas, AbG Sa‘ld
al-Khudriy, ‘Abdullah ibn ‘Umar, dan AbG Musa al-Asy‘ariy yang
juga dikabarkan tidak menyetujui penulisan hadis karena

dikhawatirkan hal itu akan menyibukkan dan menjauhkan mereka
dari al-Qur’an."”

Sedangkan  nama-nama  sahabat  yang  dikabarkan
membolehkan penulisan hadis juga hampir sama, di antaranya: (1)
Aba Bakr yang pernah menuliskan untuk Anas ibn Malik
ketentuan-ketentuan zakat yang telah ditetapkan oleh Rastlullah
saw.; (2) ‘Umar ibn al-Khaththab yang pernah menuliskan untuk
‘Uthbah ibn Furqad beberapa hadis, dan juga dalam sarung
pedangnya terdapat sahifah yang memuat tentang zakat binatang
ternak; (3) ‘Aliy ibn Abi Thalib yang memiliki sahifah berisi
tentang hukuman denda (diat), tebusan tawanan perang, dan
larangan menjatuhkan hukuman kisas terhadap orang Islam yang
membunuh orang kafir; (4) ‘A’isyah, Aba Hurairah, Mu‘Awiyah
ibn Abi Sufyan, ‘Abdullah ibn ‘Abbas, ‘Abdullah ibn ‘Umar,
‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-‘Ash, Barrd’ ibn ‘Azib, Anas ibn Malik,
Hasan ibn ‘Aliy, dan ‘Abdullah ibn ‘Aufa yang juga dikabarkan
telah mengizinkan penulisan hadis. Dari sejumlah nama yang
telah disebutkan, sebagiannya adalah para sahabat yang semula

179 Akram Dliya’ al-‘Umariy, Bubits fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafab,
(Madinah: Maktabat al-‘Ulim wa al-Hikam, 1415 H/1994 M), h. 292-293.
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tidak  menyetujui  penulisan  hadis,  tetapi  akhirnya
membolehkannya.'”

Dengan memperhatikan data-data yang disampaikan al-
‘Umariy di atas, diketahui dengan jelas bahwa dari seluruh nama
sahabat yang dilaporkan tidak menyetujui penulisan hadis pada
kenyataannya sebagian besar memiliki catatan hadis atau
setidaknya mau menuliskan hadis. Karenanya, tidak ada alasan
yang cukup kuat untuk menyatakan bahwa para sahabat
umumnya melarang penulisan hadis. Kalaupun larangan itu
memang benar ada, maka hanya bersifat sementara. Dalam
sumber-sumber Sunni disebutkan bahwa di antara alasan
pelarangan penulisan hadis adalah: (1) adanya kekhawatiran akan
mengalihkan perhatian umat Islam kepada selain al-Qur’an; dan
(2) adanya kekhawatiran akan terjadi pencampuran antara hadis
dan al-Quran.'™ Sementara di sisi lain, kalangan ulama Syi‘ah
semisal Syaikh Ja‘far Subhaniy secara khusus tidak mau menerima
kabar yang menyebutkan bahwa ‘Aliy ibn Abi Thalib telah
melarang penulisan hadis. Ia juga menolak argumen yang diajukan
oleh para ulama Sunni mengenai larangan penulisan hadis karena
dikhawatirkan akan terjadi pencampuran antara hadis dan al-
Qur’an. Menurutnya, al-Qur’an yang mulia, dilihat dari aspek gaya
bahasa maupun nilai balaghahnya, amat berlainan dengan hadis.
Sehebat apa pun keindahan bahasa hadis, ia tidak akan mampu
menandingi bahasa al-Qur’an, dan karenanya tidak perlu
dikhawatirkan akan mendistorsi al-Qur’an.'

2. Dokumen-dokumen Tertulis Hadis dari Generasi

Sahabat

Selama periode sahabat telah banyak ditemukan dokumen-
dokumen tertulis hadis. Dokumen-dokumen itu sebagiannya ada

180 al-“Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 293-294.

181 al-“‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 291-293; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h.
150.

182 al-Subhaniy, Bubiits fi al-Milal, juz 1, h. 72-73.
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yang ditulis sejak masa Nabi saw., tetapi ada juga yang baru ditulis
setelah beliau wafat. Untuk memberikan gambaran yang lebih
jelas menyangkut dokumen-dokumen hadis yang ditulis oleh atau
berasal dari kalangan sahabat, berikut ini diuraikan sebagian dari
dokumen-dokumen itu.
a. al-Shahifat al-Shadiqah

Sahifah ini ditulis oleh ‘Abdullah ibn ‘Amr (w. 63 H). Ia
bernama lengkap AbG Muhammad ‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-
‘Ash ibn W2’il ibn Hasyim ibn Su‘aid ibn Sa‘ad ibn Sahm ibn
‘Amr ibn Hushaish ibn Ka‘ab ibn Lu’ayy ibn Ghalib al-Qurasyiy
al-Sahmiy.'"” Tokoh yang dilahitkan pada tahun 27 SH, ini
termasuk salah seorang sahabat Nabi saw. yang dikenal alim dan
ahli ibadah. Dikabarkan ia masuk Islam lebih awal dibanding
bapaknya, dan hijrah ke Madinah setelah tahun ketujuh, serta
mengikuti banyak peperangan. Kemampuannya dalam hal tulis-
menulis tidak diragukan lagi. Selain mahir dalam bahasa Arab, ia
pun mampu membaca tulisan dalam bahasa Suryani.'*
Perhatiannya terhadap hadis juga sangat tinggi. Dia bukan hanya
mendengarkan, tetapi sekaligus juga menuliskan hadis-hadis dari
Nabi saw. Menurut sebuah sumber, hadis yang diriwayatkan
melalui ‘Abdullah ibn ‘Amr berjumlah 700 hadis, di antaranya ada
tujuh hadis yang disepakati oleh al-Bukhariy dan Muslim, delapan
hadis lainnya diriwayatkan oleh al-Bukhariy, dan 20 hadis lagi
diriwayatkan oleh Muslim." Dia secara khusus diberi izin Nabi
saw. untuk menuliskan hadis dan ia adalah orang yang pertama

183 Abd ‘Umar Yusuf ibn ‘Abdillih ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Barr, a/-
Ist'db fi Ma‘rifat al-Ashhdb, (Kairo: Dar Nahdlat Mashr li al-Thab® wa al-Nasyr,
t.th.), jilid III, h. 956-957; Izz al-Din ibn al-Atsir Abi al-Hasan ‘Aliy ibn
Muhammad al-Jazariy, Usd al-Ghdbat fi Ma'rifat al-Shabibab, (Beirut: Dar al-Fikr,
1409 H/1989 M), jilid 111, h. 245; al-Dzahabiy, Szyar A %im, juz 111, h. 79.

184 ‘Abdullah ibn Muslim ibn Qutaibah al-Dinawariy, Ta'wil Mukhtalaf al-
Hadirs, Beirut: Dar al-Fike, 1415 H/1995 M), h. 260; Ibn Sa‘ad, Thabagit al-
Kubra, jilid 1V, h. 266.

185 al-Dzahabiy, Siyar.A%m, juz 111, h. 80.
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kali menuliskan hadis di hadapan beliau."™ Naskah hadis yang
dicatat oleh ‘Abdullah ibn ‘Amr ini diberi mana a/-Shabifat al-
Shadigah.””’

‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-‘Ash telah menuliskan a/-S habifat al-
Shadigah sejak masa hidup Nabi saw. Berdasarkan pengakuannya
sendiri sahifah itu menghimpun hadis-hadis yang didengar
langsung dari Nabi saw. Di dalamnya, menurut Ibn al-Atsir, berisi
1.000 hadis." Jumlah ini barangkali hanya berdasarkan perkiraan.
Diriwayatkan bahwa ia hafal 1.000 hadis," sementara menurut
kabar ia telah mencatat setiap hadis yang didengarnya dari Nabi
saw. Maka dapat diperkirakan jumlah hadis yang ada dalam
sahifah itu sekitar 1.000 hadis. Akan tetapi, riwayat lain
menyebutkan bahwa sahifah itu memuat tidak lebih dari 500
hadis."”

Keberadaan sahifah itu bagi ‘Abdullah ibn ‘Amr, sangatlah
berharga. Dalam konteks ini ia pernah berkata, “Tidak ada yang
saya senangi dalam hidup ini, kecuali a/-Shidigah dan al-wahth.”"'
Oleh pemiliknya naskah hadis itu disimpan dalam sebuah peti
kayu agar tidak rusak. Sepeninggal ‘Abdullah ibn ‘Amr sahifah
tersebut dipelihara oleh keluarganya dalam waktu yang lama.
Mula-mula naskah itu diwarisi oleh salah seorang cucu laki-
lakinya, Syu‘aib ibn Muhammad ibn ‘Abdillah ibn ‘Amr. Setelah

186 Al-Hasan ibn ‘Abd al-Rahman al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil
baina al-Rawiy wa al-Wi'y, (Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/1984 M), h. 366; Ibn
Sa‘ad, Thabagit al-Kubrd, jilid 11, h. 373; jilid IV, h. 262; Ibn ‘Abd al-Barr, a/-
Ist7Gb, jilid 111, h. 957; Ibn al-Atsit, Usd al-Ghdbat, jilid 111, h. 245.

187 al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil, 366; Ibn Sa‘ad, Thabagit al-
Kubra, jilid 11, h. 373; jilid 1V, h. 262; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 84-85; Ibn
al-Atsir, Usd al-Ghabat, jilid 111, h. 246.

188 Tbn al-Atsir, Usd al-Ghdabat, jilid 111, h. 245.

189 Tbn ‘Abd al-Barr, a/-Is#7'Gb, jilid 111, h. 957.

190 al-Khathib, ai-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 349.

1 al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h. 127; al-Ramahhurmuziy, a/-
Mubaddits al-Fashil, h. 366; al-Baghdadiy, Tagyid al-T/m, h. 84-85; Ibn al-Atsir,
Usd al-Ghabat, jilid 111, h. 246.
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Syu‘aib wafat, naskah tadi diambil oleh ‘Amr ibn Syu‘aib ibn
Muhammad ibn ‘Abdillah ibn ‘Amr (w. 118/120 H). Kemudian
‘Amr ibn Syu‘aib menukil hadis-hadis dari sahifah itu.'”” Dalam
sebuah riwayat disebutkan bahwa Mujahid (w. 102 H) pernah
melihat sahifah itu."” Bahkan, ada sumber yang menyebutkan
bahwa naskah itu masih eksis pada masa pemerintahan ‘Umar ibn
‘Abd al-Aziz, pada saat ia dikirim kepada al-Zuhriy untuk
dicatat."” Naskah asli dari sahifah itu sudah tidak ditemukan lagi,
tetapi hadis-hadisnya banyak yang diriwayatkan oleh Ibn Hanbal
dalam kitab musnad-nya.'”
b. Shahifat ‘Aliy ibn Abi Thalib dan al-Shahifat al-Jimi‘ah
Aliy ibn Abi Thalib (w. 40 H) adalah orang yang pertama kali
masuk Islam dari kalangan pemuda.'”® Nama lengkapnya adalah
Abu al-Hasan ‘Aliy ibn Abi Thalib ‘Abdi Manaf ibn ‘Abd al-
Muththalib ibn Hasyim ibn ‘Abdi Manaf al-Qurasyiy al-
Hasyimiy."”” Ta dikenal sebagai seorang sahabat yang berilmu
tingei dan saleh. ‘Aliy termasuk sekretaris Nabi saw. yang sangat
diandalkan. Perhatiannya terhadap hadis cukup besar. Dia adalah
salah seorang sahabat yang sangat menyetujui penulisan hadis.
Dalam hal penulisan hadis ia tidak hanya berjalan sendiri, tetapi

192 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz V111, h. 44-45; Azami, Early Hadith
Literature, h. 44; Ahmad, Dald’il al-Tautsig, h. 441.

193 al-Ramahhurmuziy, ai-Mupaddits al-Fashil, 367; Ibn Sa‘ad, Thabaqdt al-
Kubra, jilid 11, h. 373.

194 Ahmad, Dald’il al-Tantsig, h. 442.

195 Tihat Ahmad ibn Hanbal, a~-Musnad, penyunting Ahmad Muhammad
Syakir, (Beirut: Dir al-Jil, 1414 H/1994 M), juz X, h. 3-181; juz XI, h. 3-206;
juz XII, h. 3-51.

196 Ibn ‘Abd al-Bart, a/-Durar fi Ikbtishar, h. 12-13; al-Suhailiy, a/-Raudl al-
Unaf, juz 1, h. 284.

197 Syams al-Din al-Sakhawiy, a’Tubfat al-Lathifat fi Tarikh al-Madinat al-
Syarifah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1414 H/1993 M), juz IL, h. 279; Ibn
‘Asakir Abu al-Qasyim ‘Aliy ibn al-Hasan ibn Hibatilldh ibn ‘Abdillah al-
Syafi‘y, Tdrikh Madinat Damsyig, (Beirut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M), juz
XLII, h. 10-11.
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juga mengajak orang lain untuk mengikuti langkahnya.'” Bahkan,
dilaporkan Nabi saw. telah mendiktekan hadis kepada
menantunya itu secara langsung. Ummu Salamah, salah seorang
isteri Nabi saw., telah menceritakan, “Rastlullih saw. minta
diambilkan kulit dan ‘Aliy ibn Abi Thalib berada di sisi Rasalullah.
Lalu Rastlullah mendiktekan hadisnya dan ‘Aliy menuliskannya
sampai kulit itu penuh dengan tulisan, baik luar, dalam, maupun
ujung-ujungnya”'”’

Sejumlah sumber yang ditulis oleh kelompok Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah maupun Syi‘ah tampaknya sepakat untuk
menyatakan bahwa ‘Aliy ibn Abi Thalib mempunyai sahifah hadis
dari Rasalullah.” Sumber-sumber itu juga mengakui jika Nabi
saw. pernah mendiktekan hadisnya kepada ‘Aliy ibn Abi Thalib.*"
Akan tetapi, antara Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah belum
ada kesepahaman mengenai wujud dan isi sahifah dimaksud.
Sumber-sumber Sunni menyebutkan bahwa ‘Aliy ibn Abi Thalib
mempunyai sebuah sahifah hadis berukuran kecil yang selalu
diikatkan pada sarung pedangnya.””” Di dalamnya berisi ketentuan
tentang zakat, hukum pidana, atau lainnya. Dalam sebuah riwayat

198 al-Baghdadiy, Tagyid al-1im, h. 84-85; al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits
al-Fashil, h. 270.

199 “Abd al-Katrim ibn Muhammad al-Sam‘aniy, Adab al-Imald’ wa al-Istimia’,
(Beirut: Dar Iqra’, 1406 H/1986 M), 71.

200 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdiriy, juz 1, h. 76; juz 11, h. 43, 520, 576, 581;
juz IV, h. 392, 445, 448, 580; Muslim, Shabih Mustin, h. 336, 483; al-Tirmidziy,
Sunan al-Tirmidzsy, jilid IV, h. 17; al-Nasa’ly, Sunan al-Nasd'iy, jilid 1V, juz VIII,
h. 24-25; Ibn Majah, Sunan Ibn Mdjah, juz 11, h. 89; Ibn Hanbal, Musnad, juz 1,
h. 119; Abta Ja‘far Muhammad ibn Ya‘qab ibn Ishaq al-Kulainiy al-Raziy, a/-
Kafiy, (Qum: Dar al-Kutub al-Islamiyah, 1375 H), juz I, h. 239-242; Abu Ja‘far
Muhammad ibn al-Hasan ibn Farrakh al-Shaffar, Basha'ir al-Darajat, (Teheran:
Mansyurat al-A‘lamiy, 1404 H), h. 184-185.

200 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhdriy, juz 11, h. 549; al-Sam‘dniy, Adab al-
Imala’, h. 71, al-Shaffar, Bashd’ir al-Darajat, h. 184-187.

22 Aba Dawud, Sunan Abi Dawnd, juz IV, h. 179; al-Nasd’ty, Sunan al-
Nasd'’jy, jilid 1V, juz VIII, h. 25; Ibn Hanbal, Musnad, juz 1, h. 118; al-Hakim, a/-
Mustadrak, juz 11, h. 141; al-Baghdadiy, Tagqyid al-Tim, h. 88-89; Ibn Salam, Kitib
al-Amwidl, h. 241.
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versi Sunni disebutkan bahwa pada saat perselisihan antara ‘Aliy
dan Mu‘awiyah meruncing, sekelompok orang mulai membikin
isu bahwa Nabi saw. pernah memberikan wasiat kepada ‘Aliy.”*”
Maka Qais ibn ‘Ubbad bersama al-Asytar datang ke rumah ‘Aliy
untuk menanyakan apakah Nabi saw. memang pernah
memberikan wasiat kepadanya yang hal itu tidak pernah diberikan
kepada orang lain. ‘Aliy pun menjawab, “Nabi saw. tidak pernah
memberi wasiat apa-apa kepada saya melainkan hal itu juga
diwasiatkan kepada orang lain, kecuali apa yang terdapat dalam
kitabku ini.” Kemudian ‘Aliy mengeluarkan sahifah dari sarung
pedangnya dan di situ terdapat hadis Nabi saw. yang
menyebutkan bahwa “darah orang-orang beriman (mukmin)
sepadan satu sama lain” dan seterusnya.””*

Riwayat versi Sunni lainnya melaporkan bahwa Abua
Juhaifah—orang dekat ‘Aliy =~ —pernah bertanya kepada ‘Aliy
apakah ia mempunyai sesuatu dari wahyu, selain apa yang
terdapat dalam Kitabullah. ‘Aliy pun menjawab bahwa ia tidak
mempunyai sesuatu kecuali apa yang ada dalam al-Qur’an serta
apa yang ada dalam sahifahnya.”” Dalam sahifah tersebut berisi
ketentuan tentang diat, tebusan tawanan, dan larangan
menjatuhkan hukuman kisas kepada orang Islam yang
membunuh orang kafir. Lebih jauh, dari jawaban-jawaban ‘Aliy
itu sendiri terkandung berbagai kemungkinan tafsir, yakni: (1)
tidak ada pada kami suatu kitab pun yang kami baca selain
Kitabullah, kecuali sahifah ini; (2) kami tidak menuliskan sesuatu
pun dari Nabi saw., kecuali Kitabullah dan sahifah ini; (3) asumsi
sebagian orang bahwa ada pada kami sesuatu yang kami baca

203 Azami, Dirdsdt fi al-Hadits, h. 128.

204 Aba Dawud, Sunan Abi Déawnd, juz IV, h. 179; al-Nasd’ty, Sunan al-
Nasd’y, jilid 1V, juz VIII, h. 25; al-Hakim, a/-Mustadrak, juz 11, h. 141; Ibn
Salam, Kitdb al-Amwidl, h. 241.

205 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdriy, juz 1, h. 76; juz 11, h. 520; juz IV, h. 445,
448; al-Tirmidziy, Sunan al-Tirmidziy, jilid 1V, h. 17; al-Nasa’ty, Sunan al-Nasa'iy,
jilid IV, juz VIIL, h. 24; Ibn Majah, Sunan 1bn Mdjab, juz 11, h. 89.
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selain Kitabullah dan sahifah ini. Asumsi seperti ini jelas tidak
betul; (4) Rastlullah saw. tidaklah secara khusus memberikan
sesuatu kepada kami yang tidak pernah diberikan kepada orang
lain, kecuali apa yang ada dalam sarung pedangku ini; (5)
Rasalullah saw. tidaklah mengikat janji secara khusus dengan
kami yang tidak pernah dilakukan dengan yang lainnya, kecuali
sesuatu yang kami dengar dari beliau dan hal itu tidak lain adalah
: 206

sahifah yang berada dalam sarung pedangku ini.

Menurut Ibn Hajar al-‘Asqalaniy dan al-Kirmaniy, pertanyaan
Abu Juhaifah terhadap ‘Aliy apakah memiliki sesuatu dari wahyu,
selain apa yang terdapat dalam Kitabullah, karena kaum Syi‘ah
berasumsi bahwa Ahli Bait—tak terkecuali ‘Aliy—memiliki
sesuatu dari wahyu yang secara khusus diberikan kepada mereka
dan tidak pernah diberikan kepada orang lain.*’" Dari jawaban
‘Aliy tersebut diketahui bahwa ia tidak memiliki sesuatu dari
wahyu seperti yang ditanyakan kepadanya.

Sementara itu, al-Nawawily menilai bahwa jawaban ‘Aliy
seperti itu telah menjadi argumen nyata atas gugurnya apa yang
diasumsikan dan dibuat-buat oleh kaum Rafidlah maupun Syi‘ah
yang menyebutkan bahwa Nabi saw. telah mewasiatkan kepada
‘Aliy tentang banyak hal. Di antara isi wasiatnya adalah tentang
rahasia-rahasia ilmu, kaidah-kaidah agama, dan perbendaharan
syariat, yang secara khusus hanya diperuntukkan bagi ahli bait dan
tidak pernah diberikan kepada yang lainnya.””

Keberadaan Shabifar ‘Aliy ibn Abi Thalib yang berisi
ketentuan zakat, hukum pidana, dan lainnya, sebagaimana telah
dijelaskan, pada dasarnya juga diakui oleh sebagian ulama Syi‘ah.

200 al-“Amiliy, Kitdb ‘Aliy, h. 55-56.

207 Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Fath al-Bariy bi Syarh Shabih al-
Bukhiriy, Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), juz I, h. 276; Muhammad ibn
Yusuf ibn ‘Aliy al-Kirmaniy, Shabih al-Bukbiriy Syarh al-Kirmaniy, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1411 H/1991 M), juz L, h. 119.

208 Aba Zakariya Yahya ibn Syaraf al-Nawawiy, Shabih Muslim bi Syarh al-
Imam al-Nawiwiy, Beirut: Dar al-Fikr, t.th), jilid V, juz IX, 143.
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Shadiq Najmiy, al-‘Amiliy, dan Ali al-Shahristaniy, misalnya,
dalam karyanya masing-masing mengakui adanya sahifah ‘Aliy
yang banyak dilansir oleh kalangan Ahl Sunnah wa al-Jama‘ah
itu.”” Bahkan, sumber Syi‘ah sendiri melaporkan adanya suatu
sahifah yang berada sarung pedang Rastlullah saw.”"” Sahifah itu
kemudian diwariskan kepada ‘Aliy bersama dengan pedangnya.”""
Meskipun demikian, kaum Syi‘ah juga mengklaim bahwa ‘Aliy
ibn Abi Thalib masih memiliki sebuah sahifah hadis berukuran
besar yang disebut dengan al~-Shabifat al-Jami‘ah atau Kitib ‘Aliy
alaih al-Salim. Sahifah itu memuat hadis-hadis yang didiktekan
langsung oleh Nabi saw. kepada °Aliy atas inisiatif beliau
sendiri.”'? Karena itulah kalangan Syiah berpandangan bahwa
tadwin hadis secara resmi telah dimulai pada masa Nabi saw. dan
atas prakarsa beliau.”” Lebih lanjut, sahifah itu memuat hadis-
hadis yang berkaitan dengan hukum halal-haram dan segala hal
yang dibutuhkan oleh umat manusia.”* Dalam suatu riwayat versi
Syi‘ah yang bersumber dari Abt ‘Abdillah—Ja‘far al-Shadigq—
sahifah itu panjangnya sampai 70 hasta pada kulit yang disamak.*
Kaum Syiah pun mengklaim bahwa sahifah atau kitab itu
termasuk kompilasi hadis pertama yang lengkap dan menyeluruh
berkaitan dengan hukum halal haram. Bukti tentang adanya Kizab
Alry ‘alaih al-Salim bagi kaum Syi‘ah sangatlah kuat karena, selain
didukung oleh nas yang berasal dari imam-imam Syi‘ah, naskah
itu juga penah disaksikan oleh Aba Bashir, Mu‘tab Maula Abi

209 Najmiy, Ta’ammulit fi al-Shabibain, b. 32-33; al-‘Amiliy, Kitab ‘Aliy, h. 51-
55; Sayyid Ali al-Shahristaniy, The Probibition of Recording the Hadith: Causes and
Effects, tetj. Badr Shahin, (Qum: Ansariyan Publications, 2004), h. 453.

210 Abt Ja‘far Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-Husain ibn Babawaih al-Qumiy,
Ma'aniy al-Akbbar, (Qum: Intisyarat Islamiy, 1379 H), h. 379.

211 al-“Amiliy, Kitdb ‘Aly, h. 51-52.

212 gl-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz 1, h. 57; al-“Amiliy, Kizdb ‘Aly, h. 21.

215 al-“Amiliy, Kitab ‘Aliy, h. 21.

214 al-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz 1, h. 57, 239-241; al-‘Amiliy, Kitab ‘Aliy, h. 21.

215 al-Kulainiy, a/-Kafiy, juz 1, h. 239-242; al-Majlisiy, Bibdr al-Anwir, juz
XXVI, h. 18-45.
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‘Abdillah, ‘Abd al-Muluk ibn A‘yun, Muhammad ibn Muslim,
‘Udzafir al-Shairafiy, dan Zurarah.”"

Namun sayang sekali, berbagai literatur hadis yang ditulis oleh
ulama Sunni, seperti diakui al-‘Amiliy, tidak pernah menyebutkan
keberadaan  Kitab ‘Aliy  ‘alaibh  al-Salim  tersebut.”’ Tidak
dikemukakannya kitab itu dalam sumber-sumber hadis Sunni
boleh jadi sangat mengherankan, karena Shabifat ‘Aliy ibn Abi
Thalib yang berukuran kecil saja cukup banyak disebutkan,
apalagi  Kitab ‘Aliyy ‘alaib al-Salim yang konon panjangnya
mencapai 70 hasta di atas lembaran kulit yang disamak.

Sebagian kalangan bahkan menilai bahwa a/-Shabifat al-Jami‘ah
atau Kitab ‘Aliy ‘alaib al-Salim tidak lain adalah Shahifat “‘Aliy ibn
Abi Thalib. Akan tetapi, penilaian itu tidak dapat diterima oleh al-
‘Amiliy yang menyatakan bahwa Kitdb ‘Aliy ‘alaib al-Salim jelas
bukanlah Shabifat ‘Aliy seperti yang telah dijelaskan. Sebab,
menurutnya, Kitab ‘Aliy ‘alaib al-Salim adalah sebuah sahifah yang
panjangnya mencapai 70 hasta, sedangkan Shabifar ‘Aliy amatlah
kecil yang bisa diikatkan pada sarung pedang.”'®
c. Kitab al-Fard’idl

Kitab ini ditulis oleh Zaid ibn Tsabit (w. 45 H). Ia bernama
lengkap Zaid ibn Tsabit ibn al-Dlahhak ibn Zaid ibn Laudzan ibn
‘Amr ibn ‘Abdi Manaf ibn Ghanm ibn Malik ibn al-Najjar al-
Anshariy al-Khazrajiy.””” Zaid termasuk salah seorang sahabat
yang ditunjuk sebagai sekretaris Nabi saw. dan penulis wahyu. Ia
menguasai dengan baik tulis-menulis, bahasa Arab dan syairnya,

serta bahasa asing, seperti bahasa Suryani dan Persi.”’ Selain itu,

216 al—‘Amiliy, Kitdb ‘Aliy, h. 34-39.

217 al-*Amiliy, Kitdb ‘Aby, h. 55.

218 al-*Amiliy, Kitdb ‘Aby, h. 57.

219 Ibn ‘Abd al-Batr, a/-Is#i'ab, jilid 11, h. 537; al-Dzahabiy, Séyar A %m, juz
II, h. 426; Muhammad Rawwas Qal‘ahjiy, Mausii‘at Figh Zaid ibn Tsibit wa Abi
Hurairah, (Beirut: Dar al-Nafa’is, 1413 H/1993 M), h. 6.

220 Qal‘ahjiy, Mansii‘at, h. 11-14.
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ia juga menguasai bahasa Ibrani, Yunani, Habsyi, dan Qibthi.**' Ta
pun bertindak sebagai penerjemah Nabi saw. dalam berbagai
bahasa itu. Dilaporkan bahwa ketika sampai di Madinah, Nabi
saw. menyuruh Zaid belajar bahasa Yahudi, karena dikhawatirkan
orang-orang Yahudi akan menodai surat-suratnya, maka ia pun
mempelajari bahasa itu kurang dari setengah bulan.”

Zaid ibn Tsabit tercatat sebagai orang pertama yang memberi
nama koleksi hadis seputar hukum waris dengan sebutan Kitib al-
Farg'idl”* Dia telah menulis kitab mengenai hukum waris itu atas
permintaan ‘Umar ibn al-Khaththab. Pada mulanya ketika ‘Umar
ibn al-Khaththab mendatangi Zaid ibn Tsabit dan memintanya
untuk menuliskan hal itu, Zaid tidak mau memenuhinya. Akan
tetapi, ketika ‘Umar datang kedua kalinya, akhirnya Zaid mau
memenuhi permintaan itu.”**

d. Shahifat Hasan ibn ‘Aliy

Hasan ibn ‘Aliy (w. 50 H) termasuk salah seorang cucu
kesayangan  Rastlullah  saw. Suatu  ketika Nabi saw.
memberitahukan  bahwa ia—bersama  Husain—merupakan

pemimpin pemuda penghuni surga.”” Nama lengkapnya adalah
al-Hasan ibn ‘Aliy ibn Abi Thalib ibn ‘Abd al-Muththalib ibn

221 Ahmad, Dali’il Tautsig, h. 520.

222 Abt Dawud, Sunan Abi Déawud, juz 111, h. 317; Ibn al-Atsir, Jami‘ al-
Ushil, juz IX, h. 21; Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubri, jilid II, h. 358-359; al-
Baladzuriy, Futih al-Buldin, h. 460; al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffazh, juz 1, h.
30; al-Dzahabiy, S#yar A lim, juz 11, h. 428-429. Dalam laporan lain disebutkan
bahwa Nabi saw. pernah memerintahkan Zaid untuk belajar bahasa Ibrani dan
Suryani, maka ia pun mempelajari kedua bahasa itu selama tujuh belas hari.
Lihat Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubri, jilid 11, h. 359; Ibn ‘Abd al-Barr, a/-Is#i'Gb,
jilid III, h. 538; al-Dzahabiy, Siyar A lim, juz 11, h. 429; Amin, Fajr al-Isiim, h.
142.

223 Jamila Shaukat, “Pengklasifikasian Literatur Hadis”, A/-Hikmah, no. 13,
1415 H, h. 19. Lihat pula, al-Dzahabiy, Siyar A4 %mn, juz 11, h. 4306; al-Baghdadiy,
Tagqyid al-Tim, h. 99 pada bagian anotasi.

224 al-Daruquthniy, Sunan al-Daruquthniy, jilid 11, h. 46; Azami, Dirisat fi al-
Hadits, juz 1, h. 108.

225 al-Dzahabiy, Siyar Aam, juz 111, h. 251.
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Hasyim ibn ‘Abdi Manaf.**" Ia dilahirkan pada 3 H. Sebagaimana
bapaknya, ia mempunyai perhatian besar terhadap hadis. Hasan
pernah berpesan kepada orang-orang yang tidak kuat hafalannya
agar mencatat hadis. Muhammad ibn ‘Aban meriwayatkan bahwa
Hasan ibn ‘Aliy berkata kepada anak-anak dan kemenakan-
kemenakannya, “Belajarlah kalian selagi masih muda, dan nanti
kalian akan menjadi pemimpin. Bagi yang tidak kuat hafalannya
hendaklah mau mencatat.”’

Dikabarkan bahwa Hasan ibn ‘Aliy memiliki sebuah sahifah
yang menghimpun fatwa-fatwa ‘Aliy ibn Abi Thalib. Namun,
tidak diketahui secara pasti apakah dalam sahifah itu juga terdapat
hadis-hadis Nabi saw. atau hanya berisi fatwa-fatwa ‘Aliy saja.”””
‘Abd al-Rahman ibn Abi Laila pernah bertanya kepada Hasan
tentang pendapat ‘Aliy dalam masalah khiar. Ia pun minta
diambilkan kotak segi empat, kemudian dikeluarkan dari kotak itu
sebuah sahifah warna kuning, dan ternyata di dalamnya tertulis
fatwa ‘Aliy tentang khiar.”” Kalaupun sahifah ini hanya berisi
fatwa-fatwa ‘Aliy, maka hal itu bagi kaum Syi‘ah tidaklah menjadi
masalah karena fatwa para imam Syi‘ah telah dianggap sebagai
hadis yang bersumber dari Rasalullah saw.

e. Shahifat Jabir ibn ‘Abdillah

Jabir ibn ‘Abdillah (w. 78 H) termasuk salah seorang sahabat
Nabi saw. Nama lengkapnya adalah Abu ‘Abdillah Jabir ibn
‘Abdillah ibn ‘Amr ibn Haram ibn Tsa‘labah ibn Haram ibn
Ka‘ab ibn Ghanm ibn Ka‘“b ibn Salamah al-Anshariy al-

226 al-Dzahabiy, Siyar A %m, juz 111, h. 245.

227 AbG Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, a/
Kifayat fi Tim al-Riwdyah, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1988 M), h.
229; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 91; Ibn ‘Abd al-Barr, Jami‘ Bayin al-Tim, juz
1, h. 82; al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 147-148; Azami, Dirdsit fi al-Hadits, juz 1,
h. 107

228 Azami, Dirdsdt fi al-Hadits, juz 1, h. 107.

229 al-Shahristaniy, Recording the Hadith, h. 458; Azami, Dirdsat fi' al-Hadits,
juz I, h. 107.
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Khazrajiy al-Salamiy al-Madaniy.” Ia termasuk sahabat yang ikut
serta dalam Baz'at al-Ridhwan, menyaksikan peristiwa Aqabah II,
serta ikut berperang bersama Rasilullih saw. sebanyak 16 kali.”!
Ia adalah imam besar, mujtahid, dan mufti di Madinah pada
masanya.”” Sebuah sumber menyebutkan bahwa hadis-hadis yang
diriwayatkan melalui Jabir ibn ‘Abdillah ini mencapai 1.540 hadis,
58 hadis di antaranya disepakati oleh al-Bukhariy dan Muslim, 26
hadis lainnya diriwayatkan oleh al-Bukhariy, dan 126 hadis lagi
diriwayatkan oleh Muslim.*”

Diberitakan bahwa Jabir ibn ‘Abdillah memiliki sebuah
sahifah hadis yang dikenal dengan nama Shabifat Jabir ibn
‘Abdillah.” Sebenarnya Jabir tidak pernah secara khusus
mencatat kumpulan hadisnya, tetapi dia selalu mempersiapkan
catatan hadis yang akan didiktekan kepada murid-muridnya pada
pengajian hadis yang diadakan secara teratur di masjid Madinah.
Kumpulan hadis yang dimilikinya mencapai lebih dari seribu
hadis. Oleh berbagai sumber kumpulan hadis itu disebut dengan
sahifah. Seorang tabiin, Qatadah ibn Di‘amah al-Saddusiy (w. 118
H) dalam sebuah riwayat mengaku bahwa dia telah hafal hadis-
hadis yang ada dalam Shabifat Jabir ibn ‘Abdillah.”> Dalam riwayat
lain disebutkan bahwa Qatadah meriwayatkan hadis dari Shabifar
Sulaiman al-Yasykuriy, dan Sulaiman ini mempunyai sebuah kitab

230 Ibn Hibban, Kitab al-Tsigat, jilid 1, h. 275; Ibn ‘Abd al-Batr, a/-Is#'db,
jilid I, 219; al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tahdzib, juz 11, h. 37; al-Dzahabiy, Siyar
A'lam, juz 111, h. 189.

231 Tbn Hibban, Kizdb al-Tsigat, jilid 1, h. 276; Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti‘db,
jilid 1, 220.

232 al-Dzahabiy, Siyar Aam, juz 111, h. 189-191.

233 al-Dzahabiy, Siyar Aam, juz 111, h. 194.

234 Abt ‘Abdillih Muhammad ibn Isma‘il ibn Ibrahim al-Ju‘fiy al-Bukhatiy,
al-Tarikh al-Kabir, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid VII, h. 186; Muslim ibn Hajjaj
al-Naisabuariy, Kitdb al-Tamyiz, (Saudi Arabia: Maktabat al-Kautsar, 1410
H/1990 M), h. 176; al-Baghdadiy, a/-Kifiyat, h. 354; al-Khathib, a/-Sunnat qabl
al-Tadwin, h. 352-353; Sezgin, Geschichte, vol. 1, h. 85.

235 al-Bukhatiy, al-Tdrikh al-Kabir, jilid VII, h. 186.
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yang berasal dari Jabir. Kemungkinan Sulaiman meriwayatkan
hadis-hadis dari Jabir dalam sahifahnya—dia sendiri termasuk
salah seorang murid Jabir—dan sekaligus menyalin sahifah itu.”
Qatadah barangkali meriwayatkan Shabifat Jabir ibn ‘Abdillah dari
Sulaiman.”’ Selain itu, ada riwayat yang menyebutkan bahwa Jabir
mempunyai sebuah kitab kecil tentang manasik haji yang
kemudian ditulis kembali oleh Muslim dalam kitab haji.”* Kitab
ini barangkali tidak sama dengan Shabifat Jabir.

f. Nuskhat Samurah ibn Jundub

Samurah ibn Jundub (w. 58 H) termasuk salah seorang ulama
dari generasi sahabat. Ia bernama lengkap Samurah ibn Jundub
ibn Hilal al-Fazariy.”” Ada laporan bahwa dia memiliki beberapa
hadis. Sejumlah orang telah meriwayatkan hadis darinya, di
antaranya adalah Sulaiman, Aba Qilabah, ‘Abdullah ibn Buraidah,
Abu Raja’ al-‘Utharidiy, AbG Nadlrah al-‘Abdiy, al-Hasan al-
Bashriy, dan Ibn Sirin.**’ Ia pun dilaporkan telah menghimpun
hadis-hadis Nabi saw. dalam bentuk buku. Buku itu dinamakan
dengan nuskhdb, tetapi adakalanya juga dikenal dengan nama
shabifab, risilah, dan kitih”" Salman, putra Samurah, al-Hasan al-
Bashriy, dan Ibn Sirin telah menerima kumpulan hadis itu dan
sekaligus meriwayatkan hadis darinya.**

g. Kitdb dan MushhafFiathimah al-Zahrd’

Fathimah al-Zahra’ (w. 11 H) adalah putri Rastlullah saw. dan
istri dari ‘Aliy ibn Abi Thalib. Nama lengkapnya adalah Fathimah
bint Rasulillah Shallallah ‘alaih  wa Sallam  Abi al-Qasim

236 AbG Muhammad ‘Abd al-Rahman ibn Abi Hatim al-Réziy, al-Jarh wa al-
Ta'dil, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid IV, h. 136; al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-
Tahdzib, juz IV, h. 188.

257 al-Khathib, a/-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 353.

238 Azami, Early Hadith Literature, h. 52.

239 al-Dzahabiy, Siyar A am, juz 111, h. 183.

240 al-Dzahabiy, Siyar A am, juz 111, h. 183.

280 Ahmad, Dala’il Tantsig, h. 340-341.

242 Azami, Dirdsdt fi al-Hadits, juz 1, h. 107.
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Muhammad ibn ‘Abdillah ibn ‘Abd al-Muthalib ibn Hasyim ibn
‘Abdi Manaf al-Qurasyiyyah al-Hasyimiyyah.”* Ia dilaporkan
memiliki sahifah atau kitab yang berisi wasiatnya sendiri. Dalam
wasiat itu tercantum hadis-hadis Nabi. Al-Qasim ibn al-Fadll
mengatakan bahwa ia telah diberi tahu oleh Muhammad ibn ‘Aliy
yang mengungkapkan, “Saya menyalin wasiat Fathimah dan saya
kirimkan kepada ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz. Dalam wasiat itu
terdapat keterangan tentang kelambu yang orang-orang
menyangka bahwa ia dibikin oleh Fathimah, yaitu kelambu yang
pernah dilihat oleh Nabi saw. kemudian beliau kembali, tidak mau
masuk ke rumah.”**

Menurut kalangan Syi‘ah, Fathimah al-Zahra’ juga memiliki
sebuah kitab yang berasal dari bapaknya. Kitab itu dikenal dengan
nama Mushhaf Fathimah ‘alaibi al-Salim. Ada laporan yang
menyebutkan bahwa kitab itu berasal dari dikte (#/i’) Nabi saw.
yang dituliskan oleh ‘Aliy.** Penggunaan istilah mushhaf dalam
judul kitab itu boleh jadi dapat menimbulkan salah persepsi.
Istilah ini sering kali diidentikkan dengan kitab suci al-Qur’an.
Padahal mushhaf sebenarnya bukanlah sebuah nama yang secara
spesifik digunakan untuk al-Qur'an.*** Mushhaf pada dasarnya
merujuk kepada setiap kitab yang dicatat pada lembaran-
lembaran, sebagaimana halnya istilah shabifah.”** Lebih jauh, dalam
sejumlah hadis Syi‘ah diungkapkan bahwa Mushhaf Fathimah
jelas-jelas  bukan mushaf al-Quran**® Sebagian hadis Syi‘ah

28 al-Dzahabiy, Siyar A am, juz 11, h. 118-119.

24 Ibn Hanbal, Musnad, juz VI, h. 283.

24 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 76-77.

246 al—‘Ami]iy, Kitab ‘Aliy, h. 103; al-Shahristaniy, Recording the Hadith, h.
457.

247 al-Talaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 77, al-‘Amiliy, Kizéb ‘Aliy, h. 103; Tim
DILP (Digital Islamic Libraty Project), Antologi Islam, tetj. Rofik Suhud e al.,
(Jakarta: Al-Huda, 2005), h. 719.

248 al-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz 1, h. 239-240; al-Majlisiy, Bibdr al-Anwdr, juz
XXVI, h. 37-45.
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menyebutkan bahwa mushaf itu tidak lain adalah sebuah kitab
yang berisi kumpulan wasiat Fathimah sendiri.*"’

h. Dokumen-dokumen Lainnya

Selain dokumen-dokumen hadis yang telah dipaparkan, masih
ada puluhan dokumen lagi yang ditulis oleh atau berasal dari
kalangan sahabat. Di antaranya adalah: (1) Shabifat Hajar ibn ‘Adiy
(w. 51 H); (2) Shabifat Ka‘ab ibn ‘Amr; (3) Shabifat Muhammad
ibn Maslamah; (4) Shubuf Syam“Gn al-Azdiy; (5) Kitab Sa‘ad ibn
‘Ubadah (w. 15 H); (6) Kizab ‘Abdullah ibn Mas‘ad (w. 32 H); (7)
Kitib Mu‘adz ibn Jabal (w. 18 H); (8) Kitab Abu Rafi‘ (w. 36 H); (9)
Kitab ‘Amr ibn Hazm (51 H); (10) Kizab Muhammad ibn ‘Amr (w.
63 H); (11) Kitab ‘Abdullah ibn ‘Umar (w. 73 H); (12) Kutub Abt
Hurairah (w. 59 H); (13) Kutub ‘Abdullah ibn ‘Abbas (w. 68 H);
(14) Majallat Anas ibn Malik (w. 93 H); (15) Nuskhat ‘Aliy ibn Abi
Thalib (w. 40 H); (16) Catatan hadis Aba Bakr (w. 13 H); (17)
Catatan hadis ‘Umar ibn al-Khaththab (w. 23 H); (18) Catatan
hadis Abu Syah; (19) Catatan hadis Subai‘ah al-Aslamiyah (20)
Catatan hadis ‘Abdullah ibn ‘Ukaim; (21) Catatan hadis Ubay ibn
Ka‘ab (w. 22 H); (22) Catatan hadis Abu al-Darda’ (w. 32 H); (23)
Catatan hadis Salman al-Farisiy (w. 32 H); (24) Catatan hadis
Fathimah bint Qais; (25) Catatan hadis Asma’ bint ‘Umais (w. 38
H); (26) Catatan hadis Aba Mdusa al-Asy‘ariy (w. 42 H); (27)
Catatan hadis Jarir ‘Abdillah (w. 51 H); (28) Catatan hadis al-
Mughirah ibn Syu‘bah (w. 50 H); (29) Catatan hadis Aba Ayyab
(w. 52 H); (30) Catatan hadis Aba Bakrah (w. 53 H); (31) Catatan
hadis ‘A’isyah; (32) Catatan hadis Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan; (33)
Catatan hadis Saddad ibn Aus (w. 58 H); (34) Catatan hadis
‘Abdullah ibn Aufa (w. 86 H); (35) Catatan hadis Abu Sa‘ld al-
Khudriy (w. 73 H); (36) Catatan hadis ‘Amr ibn Maiman (w. 74
H); (37) Catatan hadis ‘Abdullah ibn al-Zubair (w. 73 H); (38)
Catatan hadis Jabir ibn Samurah (w. 66 H); (39) Catatan hadis

249 al-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz 1, h. 241; al-Majlisiy, Bibar al-Anwar, juz XX VI,
h. 43.
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Zaid ibn Arqam; (40) Catatan hadis Barra’ ibn ‘Azib (w. 71 H);
(41) Catatan hadis Sahl ibn Sa‘ad (w. 91 H); (42) Catatan hadis
Dlahhak ibn Qais (w. 65 H); (43) Catatan hadis Marwan ibn
Hakam (w. 65 H); (44) Catatan hadis Nu‘man ibn Basyir (w. 63
H); (45) Catatan hadis Masraq ibn al-Ajda‘ (w. 63 H); (46) Catatan
hadis Maimutnah bint al-Harits (w. 38 H); (47) Catatan hadis
Usaid ibn Hudlair; (48) Catatan hadis Watsiq ibn al-Asqa’ (w. 83
H); (49) Catatan hadis ‘Utban ibn Malik; dan (50) Catatan hadis
Dlahhik ibn Sufyan.*’

C. Periode Tabiin:”' Melangkah ke Dokumentasi Resmi

dan Publik

1. Sikap Tabiin terhadap Dokumentasi Tertulis Hadis

Generasi tabiin memperoleh pengetahuan dari generasi
sahabat. Mereka telah bergaul dengan para sahabat serta banyak
menerima hadis darinya. Mereka pun tahu kapan sahabat
melarang penulisan hadis dan kapan membolehkannya.*”
Sehingga tidaklah berlebihan jika ada kesesuaian pandangan
antara kalangan tabiin dengan sahabat dalam hal penulisan hadis.
Sebagaimana halnya kalangan sahabat, para tabiin sebagiannya
dikabarkan tidak menyetujui penulisan hadis. Di antara mereka
adalah ‘Ubaidah ibn ‘Amr al-Salmaniy (w. 72 H), Ibrahim ibn
Yazid al-Taimiy (w. 92 H), Jabir ibn Zaid (w. 93 H), dan Ibrahim
al-Nakhaty (w. 96 H). Namun, di sisi lain, sebagian mereka

20 Azami, Early Hadith Literature, h. 34-60; Ahmad, Dala’il Tautsig, h. 416-
540.

251 Periode tabiin sebenarnya telah berlangsung sejak era sahabat yunior
dan berdasarkan kesepakatan para tokoh Islam berakhir pada 150 H. Akan
tetapi, ada pula yang menyebutkan bahwa periode tabiin berakhir pada 180 H
atau 181 H yang merupakan tahun wafatnya Khalaf ibn Khalifah, seorang
tabiin yang paling akhir meninggal dunia. Lihat al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h.
411; al-Shalih, ‘Uldim al-Hadits, h. 357; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 138.

22 Seperti yang telah dikemukakan sebelumnya, di antara alasan
pelarangan penulisan hadis adalah: (1) adanya kekhawatiran akan terjadi
pencampuran antara hadis dan al-Qur’an; dan (2) adanya kekhawatiran akan
memalingkan perhatian umat Islam kepada selain al-Qur’an. Ketika sudah tidak
ada kekhawatiran lagi, maka pelarangan itu menjadi tidak berlaku.
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dilaporkan membolehkan penulisan hadis. Di antara mereka
adalah Sa‘id ibn Jubair (w. 95 H), Sa‘id ibn al-Musayyab (w. 94 H),
“Umar ibn ‘Abd al-Aziz (w. 101 H), ‘Amir al-Sya‘biy (105 H), al-
Dlahhak ibn Muzahim (105 H), al-Hasan al-Bashriy (w. 110 H),
Mujahid ibn Jabr (w. 114 H), Raja’ ibn Haiwah (w. 112 H), ‘Atha’
ibn Abi Rabah (w. 114 H), Nafi* (w. 117 H), dan Qatadah al-
Saddusiy (w. 118 H).*

Kendati demikian, sikap yang ditunjukkan oleh para tabiin
dalam hal penulisan hadis boleh jadi tidak bersifat permenen,
tetapi hanya situasional. Mereka umumnya melarang penulisan
hadis ketika sebab-sebab dari pelarangan itu masih ada, dan
sebaliknya mereka membolehkan aktivitas yang sama ketika
sebab-sebab dari pelarangan itu sudah hilang. Bahkan, menurut
hasil penelitian Azami dan Ahmad, dari seluruh nama tabiin yang
dikabarkan tidak menyetujui penulisan hadis, ternyata hampir
semuanya mempunyai catatan hadis atau setidaknya mengizinkan
murid-muridnya untuk mencatat hadis darinya.” Jika begitu,
maka tidak ada alasan yang kuat untuk menyatakan bahwa

kalangan tabiin pada umumnya juga belum mau menuliskan
hadis.

2. Dokumen-dokumen Tertulis Hadis dari Generasi Tabiin

Dibanding dengan periode sahabat, dokumen-dokumen hadis
yang ditulis selama periode tabiin jauh lebih banyak lagi. Hal
demikian tidaklah berlebihan karena jumlah pupulasi tabiin lebih
banyak dari pada populasi sahabat dan jumlah mereka yang ahli di
bidang tulis-menulis juga lebih banyak dari pada kalangan sahabat.
Di antara dokumen-dokumen hadis yang ditulis oleh atau berasal
dari kalangan tabiin adalah:

253 al-“Umatiy, Tarikh al-Sunnat, h. 296.

24 Azami, Early Hadith Literature, h. 65, 67; Ahmad, Dala’il Tautsiq, h. 444,
545, 550.
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a. Shabhifat Sa‘id ibn Jubair

Sa‘id ibn Jubair (w. 95 H) termasuk seorang tokoh tabiin yang
ahli di bidang giraah dan tafsir, sejarah, ataupun hadis. Nama
lengkapnya adalah Aba Muhammad Sa‘ld ibn Jubair ibn Hisyam
al-Asadiy al-Walibiy.” Selain itu, ada juga laporan bahwa ia
mempunyai kumpulan hadis-hadis yang diterima dari ‘Abdullah
ibn ‘Abbas®™® dan ‘Abdullah ibn ‘Umar.””” Kumpulan hadis-hadis
itu semula dicatat oleh Sa‘ld bukan hanya pada buku tulis atau
papan tulis, tetapi juga pada telapak tangan dan permukaan
sandalnya,” lalu ia menyalinnya kembali ke dalam sebuah buku
tulis yang lebih permanen atau biasa juga disebut dengan nama
shabifah.>’
b. Shahifat Sulaiman ibn Qais al-Yasykuriy

Sulaiman ibn Qais (w. 75 H) merupakan salah seorang tokoh
tabiin. Nama lengkapnya adalah Sulaiman ibn Qais al-Yasykuriy
al-Bashriy.”" Ta termasuk ulama yang menyetujui penulisan hadis.
Diceritakan bahwa AbG Basyr bertanya kepada AbG Sufyan
mengapa dia tidak mengajarkan hadis sebagaimana yang
dilakukan Sulaiman al-Yasykuriy. AbG Sufyan pun menjawab,
“Sulaiman al-Yasykuriy menuliskan hadis, sedangkan aku tidak
menuliskannya.”®" Sulaiman pernah bermukim di Makkah selama
satu tahun dan tinggal bersama Jabir ibn ‘Abdillah. Disebutkan
bahwa Sulaiman pernah menulis sebuah sahifah dari Jabir ibn

255 al-Dzahabiy, Siyar A'lim, juz IV, h. 321; al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-
Tahdzib, juz IV, h. 12.

256 al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h. 128; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim,
h. 102; al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil, 371-374.

257 al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 103; Ibn ‘Abd al-Barr, Jdmi‘ Bayin al-Tim,
juz I, h. 60.

28 al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h. 128; al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim,
h. 102; al-Ramahhurmuziy, al-Mubaddits al-Fashil, 371-374.

2% Ahmad, Dala’il Tantsig, h. 454-455.

260 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz IV, h. 188.

2601 al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 108.
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‘Abdillah, dan sepeninggal dia sahifah itu disimpan oleh istrinya.
*? Ada riwayat lain yang menyebutkan bahwa ibunda Sulaimin
pernah menyampaikan kepada Tsabit, Qatadah, Abt al-Basyr, dan
al-Hasan salah satu buku kumpulan hadis anaknya. Mereka
kemudian meriwayatkan seluruh hadis yang ada dalam buku itu,
kecuali Tsabit yang hanya meriwayatkan satu hadis saja.*”
c. Shahifar Muhammad ibn ‘Aliy ibn Abi Thalib—ibn al-
Hanafiyyah
Muhammad ibn ‘Aliy—ibn al-Hanafiyyah (w. 81 H) termasuk
salah seorang putra ‘Aliy ibn Abi Thalib.** Nama lengkapnya
adalah Abu al-Qasim Muhammad ibn al-Imam ‘Aliy ibn Abi
Thalib ‘Abdi Manaf ibn ‘Abd al-Muththalib Syaibah ibn Hasyim
‘Amr ibn ‘Abdi Manaf ibn Qushayy ibn Kilab al-Qurasyiy al-
Hasyimiy al-Madaniy. Ia merupakan saudara lain ibu dari al-Hasan
dan al-Husain. Ibunya bernama Khaulah bint Ja‘far al-
Hanafiyyah. 263

Kelompok Syi‘ah pada masa itu, seperti diungkapkan al-
Dzahabiy, telah mempropagandakan dan mengklaim keimaman
Muhammad ibn ‘Aliy—ibn al-Hanafiyyah, memberinya gelar
Imam Mahdi, dan menganggapnya tidak pernah meninggal
dunia.”® Boleh jadi yang dimaksud kelompok Syi‘ah itu adalah
Kaisaniyyah. Syi‘ah Kaisaniyyah telah mengakui Muhammad ibn
‘Aliy—ibn al-Hanafiyyah sebagai imam mereka. Lebih lanjut,
menurut asumsi sebagian mereka, imam Syi‘ah itu telah wafat dan
nanti akan kembali ke dunia. Sedangkan sebagian lainnya
berasumsi bahwa dia memang tidak meninggal dunia, melainkan

262 Ibn Abi Hatim, al-Jarb wa al-Ta'dil, jilid 1V, h. 136; al-‘Asqalaniy, Tahdzib
al-Tabdzib, juz IV, h. 188.

263 al-Baghdadiy, a/-Kifidyat fi' Tim al-Riwdyab, h. 354.

204 Abd Muhammad ‘Abdilldh ibn Muslim ibn Qutaibah al-Dinawariy, a/-
Ma'drif, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1407 H/1987 M), h. 126.

265 al-Dzahabiy, Siyar A Ydm, juz IV, h. 111.

266 al-Dzahabiy, Siyar A Ydm, juz IV, h. 111.
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hidup di Gunung Radlwa. Dia memiliki dua mata yang mengalir
darinya air dan madu.””

Sebagai seorang ahli hadis, Muhammad ibn ‘Aliy—ibn al-
Hanafiyyah pernah meriwayatkan hadis dari ayahnya, ‘Aliy,
‘Umar, ‘Utsman, ‘Ammar ibn Yasir, Mu‘awiyah, dan Abu
Hurairah.”® Demikian pula, ia tercatat sebagai salah seorang
murid yang pernah belajar dan mencatat hadis-hadis dari Jabir ibn
‘Abdillah.”” Sementara hadis-hadisnya telah diriwayatkan oleh
anaknya, ‘Abdullah, al-Hasan, Ibrahim, ‘Aun, Salim ibn Abi al-
Ja‘d, Mundzir al-Tsauriy, Abua Ja‘far al-Baqir, dan lainnya. Ia pun
dikabarkan memiliki sebuah sahifah hadis yang mana sahifah itu
pernah diriwayatkan oleh muridnya, ‘Abd al-A‘la ibn ‘Amir al-
Tsa‘labiy.””

d. Kitib Muhammad ibn ‘Aliy al-Baqir

Muhammad al-Baqir (w. 114 H) merupakan salah seorang
imam Syi‘ah Itsna ‘Asyariyah. Nama lengkapnya adalah Abt Ja‘far
Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-Husain ibn ‘Aliy al-‘Alawiy al-
Fathimiy al-Madaniy al-Bagir.””' Ta diberi gelar al-Baqir karena
luasnya ilmu dan pengetahuan.””” Ia telah meriwayatkan hadis dari
Nabi saw. dan ‘Aliy secara mursal, dari Hasan dan Husain secara
mursal, dari ‘A’isyah, Abut Hurairah, dan Samurah ibn Jundub juga
secara mursal, dari Ibn ‘Abbas, Ibn ‘Umar, Jabir ibn ‘Abdillah,
Safd ibn al-Musayyab, ‘Aliy Zain al-‘Abidin, dan Muhammad ibn
al—ﬂanaﬁyyah.273 Muhammad al-Baqir menyimpan kompilasi
hadis dari ‘Aliy yang dikenal dengan nama Kitib ‘Aliy ‘alaih al-
Saldam. Selain itu, ia dilaporkan memiliki banyak kitab yang

267 Muhammad Ahmad AbG Zahrah, al-Madzabib al-Islamiyyah, (Mesit: al-
Mathba‘at al-Namudzajiyah, t.th.), h. 69; Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firag, h. 174-175.

268 1. Dizahabiy, Siyar A m, juz IV, h. 110-111.

209 al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, h. 104.

270 Ahmad, Dala’il Tantsig, h. 454.

271 al-Dzahabiy, Siyar A ldm, juz IV, h. 401.

272 Mw’assasat al-Balagh, S7rat Rasilillih, juz 1, h. 386.

273 al-Dzahabiy, Siyar A lim, juz IV, h. 401.
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kemudian disimpan oleh putranya, Ja‘far al-Shadiq. Ada laporan
bahwa Ibn Juraij juga menyimpan catatan-catatan hadis yang
berasal darinya.”

Lebih jauh, dalam sumber Syi‘ah, Muhammad al-Bagqir
dilaporkan memiliki sejumlah karya, di antaranya: (1) Tafsir al-
Quran yang diriwayatkan oleh Ziyad ibn Mundzir; (2) Nuskbah
hadis yang diriwayatkan oleh Khalid ibn Abi Karimah; (3)
Nuskhabh yang diriwayatkan oleh Khalid ibn Thahman; (4) Kizab
yang diriwayatkan oleh ‘Abd al-Mu‘min ibn al-Qasim al-Kufiy;
dan (5) Kitib yang diriwayatkan oleh Zurarah ibn Afyun al-
Nasd’iy.””

e. Musnad Imam Zaid

Zaid ibn ‘Ally adalah saudara Muhammad al-Baqir. Ia
termasuk salah seorang imam Syi‘ah Zaidiyah. Nama lengkapnya
adalah Zaid ibn ‘Aliy Zain al-‘Abidin ibn al-Husain ibn ‘Aliy ibn
Abi Thalib Abd al-Husain al-Hasyimiy al-‘Alawiy al-Madaniy.””
Ada sebagian sumber yang menyebutkan bahwa ia lahir pada
sekitar 76 H,”” namun sebagian sumber lainnya menyebutkan
bahwa ia dilahirkan pada 80 H.*”® Tokoh Syi‘ah Zaidiyah ini
kemudian wafat pada 122 H.””

274 Azami, Dirdsdt fi al-Hadits, juz 1, h. 202.

275 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 152-156.

276 al-Dzahabiy, S#yar A%im, juz V, h. 389; al-Khathib, a’-Sunnat qabl al-
Tadwin, h. 368.

277 Lihat bagian pendahuluan, khususnya tentang biografi Imam Zaid
dalam Zaid ibn ‘Aliy ibn al-Husain ibn ‘Aliy ibn Abi Thalib al-Hasyimiy al-
‘Alawily al-Madaniy, Musnad al-Imim Zaid, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah,
t.th.), h. 10.

278 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 213; al-Khathib, al-Sunnat qabl al-Tadwin,
h. 368.

279 Lihat bagian pendahuluan, khususnya tentang biografi Imam Zaid
dalam Zaid ibn ‘Aliy, Musnad, h. 10; al-Khathib, a/-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 368.
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Karya kompilasi hadisnya diberi nama a/-Majmi* al-Fighiy,”
dan ada pula sebagian kalangan yang menyebutnya dengan
Musnad?™ Berbeda dengan kitab-kitab musnad lainnya yang
biasanya memuat materi-materi hadis dari berbagai jalur
periwayatan, karya ini hanya memuat materi hadis yang
diriwayatkan Zaid ibn ‘Aliy dari bapaknya (‘Aliy Zain al-‘Abidin)
dari kakeknya (al-Husain ibn ‘Aliy).”* Selain itu, tidak seperti
layaknya kitab-kitab musnad yang disusun berdasarkan urutan
nama sahabat, karya ini disusun berdasarkan bab-bab fikih.
Susunan babnya meliputi: bab bersuci (k#ib al-thabarah), bab salat
(kitib al-shaldh), bab jenazah (kitib al-jand’iz), bab zakat (kitab al-
gakdh), bab haji (kitdb al-bajj), bab jual beli (kitib al-buyi'), dan
seterusnya.”® Hadis yang tercantum dalam kitab ini mencapai 360
buah.”**

Namun, perlu dicatat, bahwa sejauh ini di kalangan para ahli
masih terjadi silang pendapat mengenai penyusunan kitab wusnad
atau majmi’ itu, apakah Imam Zaid sendiri yang mengumpulkan
dan sekaligus menyusunnya secara sistematis seperti yang ada
sekarang ini, lalu mendiktekannya kepada murid-muridnya, atau
Abu Khalid ‘Amr ibn Khalid al-Wasithiy, salah seorang murid
Imam Zaid, yang melakukan itu semua? Di satu sisi, ada sebuah
laporan yang menyebutkan bahwa Abta Khalid ‘Amr ibn Khalid
suatu ketika ditanya Ibrahim ibn al-Zabarganiy, “Bagaimana cara
anda mendengar kitab itu dari Zaid ibn ‘Aliy?” Jawab Abua Khalid,
“Saya mendengar itu darinya dalam suatu kitab yang ada padanya,

280 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 214; al-Khathib, al-Sunnat qabl al-Tadwin,
h. 369.

281 Lihat bagian pendahuluan, khususnya bahasan tentang Muwsnad yang
disebut dengan a/-Majmi* al-Fighiy dalam Zaid ibn ‘Aliy, Musnad, h. 17; al-
Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 156.

282 Lihat bagian pendahuluan, khususnya bahasan tentang Muwsnad yang
disebut dengan a/-Majmi* al-Fighiy dalam Zaid ibn ‘Ally, Musnad, h. 17.

283 Lihat Zaid ibn ‘Ally, Musnad, pada bagian daftar isi, h. 389-399.

284 Lihat bagian pendahuluan, khususnya tentang biografi Imam Zaid
dalam Zaid ibn ‘Aliy, Musnad, h. 13.
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sungguh dialah yang telah menghimpun dan menyusunnya.” Jadi,
dalam laporan ini, Zaid ibn ‘Aliy yang menghimpun dan
menyusun majmi‘ tersebut. Sementara di sisi lain, ada laporan dari
Muhammad ibn al-Muthahhar yang menyebutkan, “Mazhab
dia—yakni Zaid ibn ‘Aliy—jarang adanya karena minimnya
informasi yang bertahan dalam kitab jam: kecuali apa yang
dihimpun Aba Khalid, maka ia telah menghimpun dua kompilasi
kecil, yang satu tentang hadis dan satunya lagi tentang fikih.”**
Artinya, dalam hal ini, Aba Khalid yang menghimpun dan
menyusun majmi itu. Dalam kedua laporan tadi, menurut al-
Khathib, pada dasarnya dapat dicari jalan kompromi, bahwa Abua
Khalid telah mendengar dan mencatat dari Imam Zaid materi
hadis dan fikih, lalu menyusun materi itu ke dalam dua majmii‘. Ini
tentu tidak berpengaruh terhadap keabsahan Zaid ibn ‘Aliy
sebagai penyusun kitab al-Majmi* al-Fighiy.”*

Meski demikian, dalam kitab Musnad al-Imam Zaid yang
diterbitkan secara jelas disebutkan bahwa ‘Abd al-‘Aziz ibn Ishaq
al-Baghdadiy (w. 363 H) yang menghimpun kitab itu. Dia telah
meriwayatkan hadis-hadisnya dari Aba al-Qasim ‘Aliy al-Nakha‘ly.
Abu al-Qasim meriwayatkan dari Sulaiman ibn Ibrahim al-
Muharibiy. Sulaiman meriwayatkan dari Nashr ibn Muzahim dan
juga dari Ibrahim ibn al-Zabarqaniy. Nashr ibn Muzahim dan
Ibrahim ibn al-Zabarganiy meriwayatkan dari Abt Khalid ‘Amr
ibn Khalid al-Wasithiy.”" Seorang ulama Syi‘ah Imamiyah,
Muhammad Ridla al-Jalaliy, juga mengakui bahwa ‘Abd al-‘Aziz
ibn Ishaq al-Baghdadiy adalah yang menghimpun Musnad al-Imdin:

285 Seperti dikutip dalam al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h. 215; al-Khathib, a/-
Sunnat qabl al-Tadwin, h. 370.

286 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 215-216; al-Khathib, a/~-Sunnat gabl al-
Tadwin, h. 371.

287 Lihat bagian pendahuluan, khususnya tentang biografi Imam Zaid
dalam Zaid ibn ‘Aliy, Musnad, h. 11-13.
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Zaid, sementara Abu al-Khalid al-Wasithiy adalah periwayat yang
mendengar dan meriwayatkan hadis-hadis dari Imam Zaid.**

f. Shahifat Hammam ibn Munabbih

Hammam ibn Munabbih (w. 131 H) termasuk tokoh tabiin.
Nama lengkapnya Hammam ibn Munabbih ibn Kamil ibn Siyah
al-Abnawiy al-Shan‘niy.”” Ia adalah salah seorang murid Aba
Hurairah dan dari gurunya itu ia mencatat hadis-hadis yang
kemudian dihimpun dalam suatu sahifah yang diberi nama a/-
Shabifat - al-Shabihah”™ Menurut beberapa sumber, sahifah itu
memuat 138 hadis.””' Sementara menurut sumber lainnya, sahifah
itu memuat sekitar 140 hadis.”> Ahmad ibn Hanbal dalam kitab
musnad-nya, telah meriwayatkan hampir seluruh hadis dalam
sahaifah itu.”” Berbeda dengan sahifah-sahifah lain yang naskah
aslinya tidak ditemukan lagi, naskah asli dari sahifah ini masih
ditemukan hingga sekarang. Hamidullah telah menemukan dua
manuskrip yang sama, masing-masing di perpustakaan Berlin dan
Damaskus.” Dia kemudian menelit, menyunting, dan
menerbitkannya.

Selain sahifah-sahifah atau kitab-kitab hadis yang sudah
dikemukakan tadi, pada periode tabiin masih dijumpai dokumen-
dokumen lain yang jumlahnya bisa puluhan atau bahkan seratusan

288 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 156.

289 al-Dzahabiy, Siyar A am, juz V, h. 311.

20 al-Dzahabiy, Siyar A am, juz V, h. 311.

21 al-Khathib, al-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 357; al-Shalih, Ulin al-Hadits, h.
32; Ahmad, Dald’il Tantsig, h. 497; Munawar Ahmad Anees dan Alia N. Athar,
Guide to Sira and Hadith Literature in Western Langnage, (London, New York:
Manshell Publishing Limited, 1986), h. xii.

292 al-Dzahabiy, Siyar Aam, juz V, h. 311.

293 Ibn Hanbal, al-Musnad, penyunting Syakir, juz XVI, h. 27-110.

294 al-Khathib, al-Sunnat gabl al-Tadwin, h. 356; al-Khathib, Ushil al-Hadits,
h. 201; al-Shalih, ‘Ulin al-Hadits, h. 32.

166



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

lebih.”” Hanya saja, karena keterbatasan ruang, dokumen-

dokumen itu tidak dapat dibahas satu per satu dalam disertasi ini.

3. Dokumentasi Resmi dan Publik Era ‘Umar ibn ‘Abd al-
‘Aziz

Sepanjang periode tabiin, atau lebih tepatnya pada era ‘Umar
ibn ‘Abd al-‘Aziz, telah mulai dilakukan kompilasi dan kodifikasi
(tadwin) hadis secara resmi dan publik. Dokumentasi tertulis hadis
yang bersifat resmi, sebagaimana telah disinggung sebelumnya,
pada dasarnya telah dimulai sejak periode Nabi saw. Hal itu
dibuktikan dengan adanya dokumen-dokumen resmi berupa Kizib
al-Shadigah yang didiktekan langsung oleh Nabi saw., Shabifat al-
Madinah, naskah perjanjian Hudaibiyah, surat-surat Nabi saw., dan
dokumen resmi lainnya. Sementara kaum Syi‘ah menambahkan
satu bukti lagi berupa Kitib ‘Aliy ‘alaib al-Salim (al-Shabifat al-
Jdmi‘ah) yang secara langsung didiktekan Nabi saw. kepada ‘Aliy
ibn Abi Thalib. Namun, harus diakui bahwa dokumentasi resmi
itu masih dilakukan secara terbatas dan belum bersifat publik
sebagaimana yang terjadi pada era ‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz.

Dalam kapasitasnya sebagai seorang khalifah, ‘Umar ibn ‘Abd
al-Aziz pernah mengeluarkan surat perintah secara resmi yang
ditujukan kepada seluruh pejabat dan ulama di berbagai daerah
agar seluruh hadis yang tersebar di masing-masing daerah segera

2% Di antaranya adalah dokumen-dokumen hadis yang ditulis oleh
Maitsam al-Tammar (w. 60 H), al-Harits ibn ‘Abdillah al-A‘war (w. 65 H), ‘Abd
al-Rahman ibn ‘Abdilldh ibn Mas‘d (w. 79 H), ‘Ubaidullah ibn Abi Rafi® (w.
80 H), ‘Amir ibn ‘Abdillah ibn Mas“ad (w. 83 H), Zaid ibn Wahb (w. setelah 83
H), Sulaiman ibn Qais al-Hilaliy (w. 90 H), Sa‘id ibn Jubair (w. 95 H), Salim ibn
Abi Ja‘ad (w. 97 H), ‘Abdullah ibn Muhammad ibn ‘Aliy (w. 99 H), ‘Aliy ibn
Abl Rafi* (w. sebelum 100 H), ‘Abdullah ibn Hurmuz (w. 100 H), al-Ashbagh
ibn Nubatah (w. setelah 101 H), ‘Atha’ ibn Yasar al-Hilaliy (w. 103 H), Aba
Qilabah (w. 104 H), Aba Salamah ibn ‘Abd al-Rahman (104 H), al-Dlahhak ibn
Muzdhim (w. 105 H), Thalhah ibn Nafi* (w. 110 H), ‘Atha’ ibn Abi Rabah (w.
117 H), Qais ibn Sa‘ad al-Habsyiy (w. 119 H). Lihat Azami, Early Hadith
Literature, h. 60-106; Ahmad, Dala’il Tantsig, h. 539-590; Lajnat al-Ulim al-
Naqliyah, Mashddir al-Sunnat al-Syarifab, (t.t. Wahdat Ta’lif al-Kutub al-
Dirasiyah, 1420 H), h. 20-21.
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dihimpun. Surat itu antara lain dikirim kepada gubernur Madinah,
Ibn Hazm Abt Bakr ibn Muhammad ibn ‘Amr (w. 117 H). Isi
dari surat itu adalah: (1) khalifah merasa khawatir akan punahnya
pengetahuan hadis karena kepergian para ulama; dan (2) khalifah
memerintahkan agar hadis yang ada di tangan ‘Amrah bint ‘“Abd
al-Rahman segera dihimpun.”® Namun sayangnya, sebelum Ibn
Hazm berhasil menyelesaikan tugasnya, khalifah telah meninggal
dunia. Surat serupa juga dikirim kepada Ibn Syihab al-Zuhriy (w.
124 H), seorang ulama besar di negeri Hijaz dan Syam. Al-Zuhriy
berhasil melaksanakan tugas penghimpunan hadis sebelum
khalifah meninggal dunia. Kompilasi hadis dari al-Zuhriy ini
bagian-bagiannya segera dikirim ke berbagai daerah untuk bahan
penghimpunan hadis selanjutnya.””’ Kejadian itu pada umumnya
direkam dalam sumber-sumber Sunni.

Sebagian penulis muslim kontemporer, orientalis Barat, dan
ulama Syi‘ah meragukan adanya kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis secara resmi dan publik era ‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz. Ahmad
Amin, misalnya, meragukan apakah perintah khalifah ‘Umar ibn
‘Abd al-‘Aziz itu berhasil dilaksanakan mengingat masa
pemerintahannya yang amat singkat.” Selain itu, Goldziher
meragukan terjadinya proses fadwin hadis pada masa ‘Umar ibn
‘Abd al-°‘Aziz karena seandainya hal itu benar tentu hasilnya akan

2% al-Bukhariy, Shabih al-Bukhariy, juz 1, h. 71; al-Darimiy, Sunan al-Darimiy,
jilid I, h. 126; Ibn Sa‘ad, Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 387; al-Baghdadiy, Tagyid
al-Thn, h. 105-106.

27 Ibn ‘Abd al-Batr, Jami‘ Bayin al-1lm, juz 1, h. 76. Sebagian sumber
menyebutkan bahwa proses kompilasi dan kodifikasi (fadwin) hadis yang
dilakukan oleh al-Zuhriy adalah dengan cara menghimpun hadis-hadis yang
berkisar pada satu tema dan masing-masing tema disusun dalam satu karya
(kitab) tersendiri. Sebut saja sebagai contoh, kitab tentang salat, kitab tentang
zakat, kitab tentang puasa, dan kitab tentang talak. Lihat AbG Zahwu, a/-Hadits
wa al-Mubadditsin, h. 128-129; Ahmad “‘Umar Hasyim, Qawa‘%d Ushil al-Hadits,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 241. Dari sini, tidak mengherankan jika al-Zuhriy
juga dilaporkan memiliki kitab khusus yang menghimpun hadis-hadis tentang
sirah dan maghaziy.

298 Amin, Fajr al-Iskim, h. 222.
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dijadikan sebagai bahan rujukan zzdwin hadis berikutnya dan tidak
akan dikesampingkan begitu saja.””

Begitu pula halnya, Hasan al-Shadr (w. 1354 H) tidak mau
mengakui jika terjadi proses fadwin hadis secara resmi pada era
‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz karena didasari oleh beberapa alasan,
yakni: pertama, masa pemerintahan ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz amat
singkat, sekitar dua tahun lima bulan; kedua, tidak diceritakan
kapan surat perintah itu dibuat dan tidak ada seorang pun yang
meriwayatkan peristiwa itu; Aefiga, seandainya kegiatan fadwin
hadis itu meninggalkan jejak, tentu tidak akan muncul pandangan
bahwa hadis dibukukan pada penghujung abad 11 H."

Namun demikian, asumsi-asumsi itu segera dibantah oleh
Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib. Menurut al-Khathib, masa
pemerintahan ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz yang amat singkat dan
tidak adanya kepastian kapan surat perintah itu dibuat, tidak
menafikan adanya kesediaan ulama untuk melaksanakan tugas
dari khalifah. Sementara pandangan yang menyatakan bahwa
tidak ada seorang pun yang meriwayatkan peristiwa itu, justru
dinilai oleh al-Khathib, bertentangan dengan bukti historis.
Banyak orang yang telah meriwayatkan peristiwa itu, misalnya Ibn
‘Abd al-Barr yang meriwayatkan bahwa Ibn Syihab al-Zuhriy telah
melaksanakan perintah khalifah dan menulis hadis di banyak
buku, kemudian khalifah mengirim buku-buku itu ke berbagai
daerah, masing-masing satu buku.” Riwayat ini selain untuk
membantah pandangan Hasan al-Shadr, sekaligus juga bisa
meruntuhkan asumsi Goldziher.

Pro dan kontra seputar keberadaan kompilasi dan kodifiklasi
(tadwin) hadis pada era ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz, khususnya antara
kaum Sunni dan Syi‘ah, bagaimanapun tidak dapat dilepaskan dari
faktor ideologis dan ha-hal yang bertalian dengannya. Menurut al-

299 Goldziher, Muskim Studies, h. 195-196.
30 Seperti dikutip dalam Najmiy, Ta'ammnlit fi al-Shabthain, h. 46-47.
301 Ibn ‘Abd al-Batt, Jawi Bayin al-1im, juz 1, h. 76.
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Jabirly, sebagaimana telah disinggung di muka, ulama Sunni
cenderung mendiamkan kodifikasi (fadwin) dan klasifikasi (tabwib)
ilmu di kalangan Syi‘ah. Begitupun sebaliknya kaum Syi‘ah
melakukan hal yang sama. Terkait dengan persoalan itu, al-Jabiriy
berusaha memperlihatkan fenomena ‘kompetisi tentang siapa
yang lebih awal’ dalam perdebatan Sunnah-Syiah di seputar
kesahihan ilmu. Agar kredibilitas ilmu Sunni terlihat lebih kuat
dibandingkan ilmu yang dimiliki oleh Syi‘ah saingannya yang
dikodifikasikan pada era Ja‘far al-Shadiq, maka beberapa tokoh
Sunni mengembalikan proses kodifikasi hadis ke era ‘Umar ibn
‘Abd al-‘Azilz (memegang kekhalifahan antara 99-101 H). Dalam
hal ini diriwayatkan adanya beberapa kbabar yang menyebutkan
bahwa ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz memerintahkan para ulama di
berbagai daerah untuk mempelajari dan menghimpun hadis.
Untuk melawan klaim itu, orang-orang Syi‘ah mengembalikan
sejarah kodifikasi hadis kepada era sebelum ‘Umar ibn ‘Abd al-
‘Aziz, bahkan kepada periode Nabi saw. Dicontohkan, Hasan al-
Shadr (w. 1354 H), salah seorang tokoh Syi‘ah, setelah
mendiskusikan pendapat-pendapat kaum Sunni dalam kodifikasi
hadis, menentang klaim Sunni dengan menyebutkan bahwa kaum
Syiah yang pertama kali mengumpulkan dfsar dan  akbbar.
Kemudian dia menujukkan bahwa Salman al-Farisiy adalah orang
yang pertama kali menulis kitab tentang dfsir, dan bahwa Abu
Dzar al-Ghiffariy adalah orang yang pertama kali menulis hadis
dan dtsdr, serta Abt Rafi* yang meninggal pada awal kekhalifahan
‘Aliy ibn Abi Thalib, kira-kira pada 35 H, telah menulis kitab yang
berjudul Kizib al-Sunan wa al-Abkdm wa al-Qadldyi, dan karenanya
Abu Rafi’ merupakan orang yang pertama kali menyusun kitab
dalam bidang tersebut.’” Diamnya kaum Sunni terhadap
kodifikasi dan klasifikasi ilmu di kalangan Syi‘ah, lanjut al-Jabiriy,
bukan disebabkan kelalaian, tetapi karena pertimbangan otoritas
referensial, epistemik, dan ideologis. Hal serupa juga terjadi

392 al-Jabiti, Formasi Nalar Arab, h. 108-109.
170



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

dengan diamnya kaum Syi‘ah terhadap kodifikasi dan klasifikasi
ilmu di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.™”

Jika ditelusuri lebih jauh pada data-data kesejarahan yang ada
tampaknya al-Zuhriy bukan orang yang pertama kali menuliskan
hadis dan bukan pula orang pertama yang menyusun kompilasi
hadis.™™ Ia hanya orang pertama yang disponsori secara resmi
oleh khalifah untuk mengumpulkan hadis. Jadi, dokumentasi
tertulis hadis oleh pribadi telah umum dilakukan pada masa-masa
sebelumnya, tetapi tidak bersifat resmi dan publik.’” Sehingga
keberhasilan al-Zuhriy dalam menyusun karya kompilasi hadis
pada era pemerintahan ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz yang amat singkat
bukanlah hal yang luar biasa, karena sebagian dari naskah-naskah
hadis itu memang sudah ada sebelumnya, maka tinggal
mengumpulkan atau menyalin ulang. Akan tetapi, belum ada
kepastian apakah al-Zuhriy telah berhasil mendokumentasikan
hadis-hadis yang beredar waktu itu secara keseluruhan. Sangat
mungkin ia belum berhasil melakukan tugas besar itu secara
sempurna karena sepeninggal ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz, masih
terus melakukan tugas penulisan atau penghimpunan hadis dan
mendapat dukungan baru dari khalifah Yazid II yang
mengangkatnya sebagai hakim, lalu dari khalifah Hisyam ibn ‘Abd
al-Malik. Bahkan, khalifah Hisyamlah yang telah mendorongnya
agar serius menuliskan hadis untuk kepentingan pangeran muda,
para sekretaris peradilan, dan untuk memperkaya perpustakaan
khalifah.”

393 al-Jabiti, Formasi Nalar Arab, h. 109.
394 Azami, Early Hadith Literature, h. 20.
305 Brown, Rethinking Tradition, h. 92.

3% Abbot, Arabic Literary Papyri, h. 33. Sebagai contoh, al-Zuhtiy
dikabarkan telah mendiktekan empat ratus hadis kepada salah seorang anak
Hisyam. Lihat al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffagh, juz 1, h. 110; al-‘Asqalaniy,
Tabdzib al-Tabdzib, juz 1X, h. 397; Aba Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h.
175.
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Naskah hadis yang telah ditulis oleh al-Zuhriy jumlahnya
bukan hanya satu, tetapi cukup banyak. Di antaranya adalah: (a)
Juz’ yang disampaikan secara mundwalah kepada Ibn Juraij; (b)
Shabifah yang diberikan kepada ‘Abd al-Rahman ibn ‘Amr al-
Auza‘ly; (¢) Nuskhah yang disimpan oleh ‘Abd al-Rahman ibn
Namirah al-Yahsubiy; (d) K#zib besar yang disimpan oleh ‘Abd al-
Rahman ibn Yazid; (e) Shabifah berisi sekitar tiga ratus hadis yang
ditulis oleh Hasyim ibn Basyir dari al-Zuhriy; (f) Shabifah yang
dimiliki oleh Sulaiman ibn Katsir; (g) Shabifah yang diserahkan
kepada ‘Ubaidullah ibn ‘Amr untuk disalin dan diriwayatkan; (h)
Nuskhah yang dimiliki oleh Zakariya ibn “Isa; (i) Shabifuh berisi
sekitar tiga ratus hadis yang khusus untuk al-Zuhriy sendiri; dan
() Kitib yang disimpan oleh Ibrahim ibn al-Walid.””

D. Periode Atb4‘ al-T4bim’” Kemunculan Karya-karya

Hadis yang Sistematis

1. Karakteristik 7Tadwin Hadis Periode Atb4* al-T4bi‘in

Mulai periode athi* al-tibi‘in, sejarah kompilasi dan kodifikasi
(tadwin) hadis memasuki tahap perkembangan yang sangat
penting. Tidak seperti halnya zzdwin hadis pada periode-periode
sebelumnya yang umumnya dilakukan secara acak, tanpa upaya
klasifikasi dan sistematisasi, pada periode atbi‘ al-tabi‘in,
khususnya sejak pertengahan abad II H, telah mulai dilakukan
kompilasi dan kodifikasi hadis secara sistematis berdasarkan bab-
bab atau subjek-subjek tertentu (zashnif).

Secara umum, terdapat beberapa ciri Zadwin hadis sepanjang
periode atbi’ al-tibi‘in ini. Di antara ciri-cirinya adalah: (a) mulai
ada pemilahan antara fadwin yang hanya sekadar menghimpun
hadis dengan fashnif yaitu menyusun hadis secara teratur dan

37 Ahmad, Dald’il Tantsig, h. 493.

398 Periode athd’ al-tabi‘in pada dasarnya telah berlangsung sejak era tabiin
yunior dan berdasarkan kesepakatan para tokoh Islam berakhir pada 220 H.
Lihat al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h. 411; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h.
138.
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sistematis berdasarkan bab-bab atau subjek-subjek tertentu; (b)
karya-karya kompilasi hadis yang ditulis selama periode ini
menggabungkan antara hadis Nabi saw., pendapat sahabat, dan
fatwa tabiin, berbeda dengan sahifah-sahifah hadis sebelumnya
yang pada umumnya hanya memuat hadis Nabi saw. saja;*” (c)
langkah zadwin pada periode ini dengan cara mengumpulkan
hadis-hadis yang saling berkaitan dalam satu bab, kemudian bab
itu digabungkan dengan bab-bab lainnya dalam satu kitab. Hal ini
berbeda dengan Zadwin sebelumnya yang hanya mengimpun hadis
dalam sahifah-sahifah, tanpa upaya sistematisasi; dan (d) materi-
materi hadis yang mengisi karya-karya kompilasi hadis itu
dihimpun dari sahifah-sahifah (sbubsif) dan buku-buku kecil
(kardris) yang ditulis pada pariode sahabat dan tabiin, serta apa-
apa yang dinukil, baik berupa pendapat sahabat maupun fatwa
tabiin.”"
2. Kompilasi-kompilasi Hadis dari Generasi Atb4‘al-T43bi‘in
Selama periode atbha’ al-tibi’in telah ditulis sejumlah besar karya
kompilasi hadis. Di antaranya yang terpenting untuk kalangan Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah adalah karya kompilasi hadis yang
disusun oleh Ibn Juraij (w. 150 H), Ibn Ishaq (w. 151 H), Ma‘mar
ibn Rasyid (w. 153 H), Sa‘id ibn Abi ‘Urabah (w 156 H), ‘Abd al-
Rahman ibn ‘Amr al-Auza‘y (w. 156 H), al-Rabi‘ ibn Shabih (w.
160 H), Syu‘bah ibn al-Hajjaj (w. 160 H), Sufyan al-Tsauriy (w.
161 H), al-Laits ibn Sa‘ad (w. 175 H), Hammad ibn Salamah (w.
176 H), Malik ibn Anas (w. 179 H), ‘Abdullah ibn al-Mubarak (w.
181 H), Jarir ibn ‘Abd al-Hamid al-Dlabbiy (w. 188 H), ‘Abdullah

39 Meski begitu, menurut catatan Azami, buku-buku kecil yang muncul
pertama kali atau bahkan hingga permulaan abad II H, pada dasarnya dapat
dikategorikan menjadi dua kelompok: pertama, buku-buku yang berisi hadis
semata, berupa koleksi acak, tanpa sistematisasi materi; &edua, buku-buku kecil
(buklet) berisikan hadis-hadis Nabi saw. yang masih bercampur dengan
keputusan-keputusan resmi yang dibuat oleh para khalifah, para sahabat
lainnya maupun para tabiin. Materi ini juga tidak diatur secara sistematis dan
hanya berupa koleksi acak. Lihat Azami, Hadith Methodolgy, h. 73.

310 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 87-88.
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ibn Wahb (w. 197 H), Waki‘ ibn al-Jarrah (w. 197 H), Sufyan ibn
‘Uyainah (w. 198 H), al-Syafiily (w. 204 H), AbG Dawud al-
Thayalisiy (w. 204 H), dan ‘Abd al-Razzaq al-Shan‘aniy (w. 211
H)."' Sementara di kalangan Syiah muncul beberapa karya
kompilasi hadis, di antaranya adalah karya musnad yang ditulis oleh
Musa ibn Ja‘far al-Kazhim (w. 183 H) dan ‘Aliy ibn Masa Abi al-
Hasan al-Ridla (w. 202 H).*"?

Karya-karya kompilasi hadis yang ditulis selama periode ini
mengambil judul-judul, seperti muwaththa’, mushannaf, jami’, sunan,
dan musnad, serta ada juga sebagiannya yang menggunakan judul-
judul lebih khusus, misalnya jibdd, zubd, maghiziy dan sirah, atau
lainnya.”” Untuk lebih jelasnya, berikut ini disajikan beberapa
contoh karya kompilasi hadis yang lahir pada periode athi‘ al-
tabi'‘in
a. Muwaththa’ Malik

Kitab ini ditulis oleh Malik ibn Anas.”* Ia menghabiskan
waktu kurang lebih 40 tahun untuk menyusun kitab Mwwaththa’

yang cukup monumental itu.’”® Malik pernah menghadapkan

S al-‘Asqalaniy, Hady al-Sari, h. 6; al-SuyGthiy, Tazyin al-Mamilik, h. 39;
AbG Zahwu, a/-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 244; Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-
Khaliy, Miftah al-Sunnah an Téarikh Funiin al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), h. 21; Hasan Muhammad Maqbuliy al-Ahdal, Mushthalah al-
Hadits wa Rijalubu, (San‘a: Maktabat al-Jil al-Jadid, t.th.), h. 60-61; al-Zahraniy,
Tadwin al-Sunnat, h. 88-89; al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h.182-183; al-Shalih,
Uliin al-Hadits, h. 48.

312 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 173-177.

313 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 88; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h.183-
184.

314 Nama lengkapnya adalah Aba ‘Abdillah Malik ibn Anas ibn Malik ibn
Abi ‘Amir ibn ‘Amr ibn al-Harits ibn Ghaiman ibn Jutsail ibn ‘Amr ibn al-
Harits al-Ashbahiy al-Himyariy. Dilahirkan di Madinah pada 93 H, menjalani
kehidupan, dan meninggal dunia di kota itu pada 179 H. Lihat al—‘Asqalﬁniy,
Tahdzib al-Tahdzib, joz X, h. 5; al-Suyuthiy, Tagyin al-Mamdilik, h. 5-38; al-
Suytthiy, Tadrib al-Réawiy, h. 618; al-Syaikh ‘Isa ibn Mas‘Gd al-Zawawiy,
Mandkib Sayyiding al-Imam Malik, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), h. 90.

315 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahmin al-SuyGthiy, Tanwir al-Hawdilik Syarb
Muwaththa’ al-Imim Malik, (Mesir: al-Maktabat al-Tijariyat a-Kubra, t.th.), h. 7
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karyanya kepada 70 ulama fikih di Madinah, dan mereka semua
merasa memperoleh kemudahan di dalamnya. Maka ia pun
menamai karyanya itu dengan judul Mwwaththa’ (yang
dimudahkan).”’ Karya ini disusun berdasarkan sistematika fikih.
Dalam kitab Muwaththa’ Malik ini, menurut Abu Bakr al-
Abhariy, terhimpun sebanyak 1.720 hadis, dengan rincian hadis
musnad berjumlah 600 buah, hadis wursal 222 buah, hadis maugif
613 buah, dan hadis mwagthi’ 285 buah.”’ Namun demikian, dalam
kenyataanya terdapat banyak naskah kitab Muwwaththa’ Malik.
Menurut Azami, terdapat tidak kurang dari 80 naskah, lima belas
di antaranya cukup dikenal, dan sekarang hanya satu naskah dari
Yahya ibn Yahya al-Laitsiy yang tersisa dalam bentuk aslinya,
lengkap, dan diterbitkan.”® Selain itu, ada pula yang menyebutkan
bahwa terdapat tidak kurang dari 30 naskah kitab Muwaththa’
Malik.™ Dalam sejumlah naskah itu ditemukan beberapa
perbedaan yang bukan hanya dari segi susunan babnya, tetapi juga
dalam jumlah hadis yang dimuat.” Perbedaan seperti ini adalah

al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 91; Aba Zahwu, al-Hadlits wa al-Mupadditsiin, h.
240.

316 al-Suyathiy, Tanwir al-Hawdlik, h. 9; Aba Zahwu, al-Hadits wa al-
Muhadditsin, h. 246; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 90.

37 al-Suyathiy, Tanwir al-Hawilik, h. 8; al-Khaliy, Miftih al-Sunnab, h. 24;
Abt Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 249.

318 Azami, Hadith Methodology, h. 83.

319 Abl Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsiin, h. 246.

320 al-Suyuthiy, Tamwir al-Hawdlik, h. 9; AbG Zahwu, al-Hadits wa al-
Mubadditsin, h. 249-250. Sekadar contoh, dalam naskah kitab Muwaththi’
riwayat Yahya ibn Yahya al-Laitsiy Andalusiy termuat 853 hadis. Dalam naskah
riwayat Abu Mush ‘ab Ahmad ibn Abi Bakr al-Zuhriy ditemukan tambahan
sekitar 100 hadis dibanding dengan seluruh naskah kitab Muwaththa’. Sementara
naskah riwayat Muhammad ibn al-Hasan al-Syaibaniy terdapat banyak
tambahan dibandingkan naskah riwayat Yahya ibn Yahya al-Laitsiy Andalusiy,
tetapi dalam naskah itu telah diisi dengan muatan hadis yang bukan berasal dari
jalur periwayatan Malik. Lihat al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 90-91; al-
Suyathiy, Tanwir al-Hawidlik, h. 9; Aba Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h.
250. Lebih jauh, lihat pula AbG ‘Abdillah Malik ibn Anas al-Ashbahiy,
Muwaththa’ al-Imam Malik, riwayat Muhammad ibn al-Hasan al-Syaibaniy, (t.t.:
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wajar karena Malik sendiri telah berkali-kali merevisi karyanya dan
akibatnya hal itu dapat mereduksi materi-materi yang termuat di
dalamnya.” Di antara naskah kitab Muwaththa’ Malik yang
terpenting adalah:

1. Naskah riwayat Yahya ibn Yahya al-Mashmudiy al-Andalusiy
(w. 204 H).

2. Naskah riwayat ‘Abdullah ibn Wahb ibn Salamah.

3. Naskah riwayat ‘Abd al-Rahman ibn al-Qasim ibn Khalid al-
Mishriy (w. 191 H).

4. Naskah riwayat Ma‘in ibn Isi ibn Dinar Abu Yahya al-
Madaniy (w. 198 H).

5. Naskah riwayat Abd ‘Abd al-Rahman ‘Abdillih al-Qa‘nabiy
(w. 221 H).

6. Naskah riwayat ‘Abdullah ibn Yuasuf Abi Muhammad al-
Dimasyqiy (w. 217 H).

7. Naskah riwayat Yahya ibn ‘Abdillah ibn Bukair (w. 231 H).

8. Naskah riwayat Sa‘ld ibn Katsir ibn ‘Ufair ibn Muslim al-
Anshariy (w. 226 H).

9. Naskah riwayat Aba Mush‘ab Ahmad ibn Abi Bakr al-Zuhriy
(w. 242 H).

10. Naskah riwayat Mush‘ab ibn ‘Abdillah al-Zubairiy (w. 236 H).

11. Naskah riwayat Muhammad ibn al-Mubarak al-Shariy (w. 215

12. Naskah riwayat Sulaiman ibn Burd.

13. Naskah riwayat Ahmad ibn Muhammad al-Sahmiy (w. 258

14. Naskah riwayat Suwaid ibn Sa‘id (w. 240 H).

Maktabat al-Ilmiyah, t.th.); Aba ‘Abdillah Malik ibn Anas al-Ashbahiy, a/-
Muwaththa’, riwayat Yahya ibn Yahya ibn Katsir al-Laitsiy al-Andalusiy al-
Qutthubiy (Beirut: Dar al-Fkr, 1425 H/2005 M).

321 Azami, Hadith Methodology, h. 83.
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15. Naskah riwayat Muhammad ibn al-Hasan al-Syaibaniy (w. 179
H).

16. Naskah riwayat Yahya ibn Yahya al-Tamimiy al-Hanzhaliy (w.
226 H).”

b. Muwaththa’Ibn Wahb

Karya ini disusun oleh ‘Abdullih ibn Wahb.”” Metode
penyusunannya diurutkan berdasarkan sistematika fikih. Judul-
judul babnya meliputi: bab minuman (kiib al-asyribah), bab
manasik haji (&itab al-mandsik), bab zakat (kitab al-zakah), bab salat
(kitab al-shalah), bab nikah (&itab al-nikah), bab puasa (kitib al-
shanm), dan bab sumpah dan diat (ki7db al-qasamab wa al-‘uqgil wa al-
diya?).”** Jumlah hadisnya tidak kurang dari 521 buah.””

c. Musnad Abi Dawud al-Thayalisiy

Kitab Musnad yang disusun oleh Abti Dawud al-Thayalisiy”*’
ini dianggap sebagai karya hadis pertama yang disusun dengan
menggunakan metode musnad’?’  Seperti tercermin  dalam
judulnya, kitab ini disusun berdasarkan urutan nama sahabat.

322 al-Kandahlawiy, Aujag al-Masalik, juz 1, h. 36-39; al-SuyGthiy, Tanmwir al-
Hawilik, h. 9; ‘Abd al-Wahhab ‘Abd al-Lathif, “Taqdim”, dalam Malik,
Muwaththa’, tiwayat al-Syaibaniy, h. 16-19; Aba Zahwu, a/-Hadits wa al-
Mubhadditsin, h. 250.

323 Dia adalah AbG Muhammad ‘Abdullah ibn Wahb ibn Muslim al-Fihriy
al-Mishriy. Dia dilahirkan pada 125 H dan meninggal dunia pada 197 H. Lihat
al-Dzahabiy, Siyar A %m, juz IX, h. 126; Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad
ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, a/-Késyif fi Ma‘rifat Man Lahu Riwayat fi al-Kutub al-
Sittah, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1403 H/1983 H), juz II, h. 126.

324 ‘Abdullah ibn Wahb ibn Muslim al-Qurasyiy, a-Muwaththa’, (Jedah: Dar
Ibn al-Jauziy, 1420 H/1999 M), h. 30, 49, 69, 74, 81, 92, 139, dan 177.

325 Data ini diperoleh dari angka peromoran hadis yang paling akhir. Lihat
Ibn Wahb, a/-Muwaththa’, h. 152.

326 Dia adalah Abt Dawud Sulaiman ibn Dawud ibn al-Jarad al-Thayalisiy
al-Farisiy al-Bashriy. Dilahirkan pada 133 H dan meninggal pada 203 H atau
204 H. Lihat al-‘Asqalaniy, Tahdib al-Tabdzib, juz IV, h. 162; Catl
Brockelmann, Tarikh al-Adab al-‘Arabiy, terj. ‘Abd al-Halim al-Najjar, (Kairo:
Dar al-Ma‘arif, 1977), juz II1, h. 155.

327 al-Suytithiy, Tadrib al-Rawiy, h. 136; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 99.
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Penyusunannya dimulai dari nama Abua Bakr disusul nama-nama
sahabat lainnya.”” Hadis-hadis yang termuat di dalamnya sekitar
2.767 buah.””

Dalam penulisannya, karya itu sebenarnya tidak disusun
langsung oleh AbG Dawud al-Thayalisiy, tetapi disusun oleh
sebagaian ulama Khurasan yang telah menghimpun hadis-
hadisnya melalui riwayat Ydnus ibn Habib al-Ashbahaniy.”
Naskah kitab Musnad Abi Dawud al-Thayalisiy yang berhasil
ditemukan dan kemudian diterbitkan mempunyai mata-rantai
transmisi (sanad) sebagai berikut:

1. Abu al-Makarim Ahmad ibn Muhammad ibn Muhammad ibn
‘Abdillah  ibn  Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman ibn
Muhammad ibn Qais (w. 597 H). Ia menerima riwayat
naskah itu melalui metode ¢iri'ah—dalam kasus ini ia
mendengarkan orang lain membacakan naskah di hadapan
gurunya—yang berlangsung di Ashbahan pada 592 H.
Naskah itu diriwayatkan dari:

2. Abu ‘Aliy al-Hasan ibn Ahmad ibn al-Haddad al-Mugqriy. Ia
menerima riwayat naskah itu dengan cara g¢ird'ah—dalam
kasus ini ia mendengarkan orang lain membacakan naskah di
hadapan gurunya—yang berlangsung pada bulan Muharram
512 H. Naskah itu diriwayatkan dari:

3. Abut Nu‘aim Ahmad ibn ‘Abdillah ibn Ahmad ibn Ishaq. Ia
menerima riwayat naskah itu melalui metode ¢ird'ah—dalam
kasus ini ia mendengarkan orang lain membacakan naskah di

hadapan gurunya—yang berlangsung pada bulan Muharram
422 H. Naskah itu diriwayatkan dari:

328 Lihat lebih jauh, Sulaiman ibn Déawud ibn al-Jirud AbG Déawud al-
Thayalisiy al-Farisiy al-Bashriy, Musnad Abi Déawnd al-Thayalisiy, (Beirut: Dar al-
Ma'‘rifah, t.th.), h. 2 dan seterusnya.

32 Data ini diperoleh dari angka peromoran hadis yang paling akhir. Lihat
al-Thayalisiy, Musnad Abi Dawud al-Thayalisiy, h. 361.

330 al-Suytithiy, Tadrib al-Rawiy, h. 136; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 99.
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4. AbG Muhammad ‘Abdillah ibn Ja‘far ibn Ahmad ibn Faris. Ia
menerima riwayat naskah itu melalui metode gird'ah—dalam
kasus ini ia mendengarkan orang lain membacakan naskah di
hadapan gurunya—ryang berlangsung pada 344 H. Naskah itu
diriwayatkan dari:

5. Abt Busr Yunus ibn Habib al-Ashbahaniy. Ia menerima
hadis—bukan naskah kitab—melalui metode sama’ atau
mungkin juga dengan cara gird‘ah dan zizah (dengan lambang:
Wids) dari:

6. Aba Dawud al-Thayalisiy.”

d. Mushannaf ‘Abd al-Razziq

Karya ini ditulis oleh ‘Abd al-Razziq”” Metode
penyusunannya diurutkan berdasarkan bab-bab fikih. Susunan
babnya meliputi: (1) bab bersuci (kb al-thahdrah); (2) bab haid
(kitib al-baidl); (3) bab salat (kb al-shalah); (4) bab salat Jumat
(kitib al-jum‘ah); (5) bab salat dua hari raya (kitib al-idain); (6) bab
keutamaan al-Qur’an (kb fadld’il al-Qur'an); (7) bab jenazah
(kitib al-jand’i); (8) bab zakat (kitib al-zakdh); (9) bab puasa (kitib
al-shaum); (10) bab akikah (kb al-aqiqah); (11) bab iktikaf (kitab
al-i'tikaf); (12) bab manasik haji (&itdb al-manasik); (13) bab jihad
(kitab al-jibad); (14) bab peperangan (kitib al-maghazs); (15) bab
ahli kitab (k#db abl al-kitib); (16) bab nikah (&itdb al-nikah); (17)
bab talak (kitib al-thaldq); (18) bab jual beli (kitdb al-buyi'); (19)
bab persaksian (&itib al-syahada?); (20) bab budak yang sedang
dalam proses pembebasan dari tuannya dengan uang pengganti
yang harus dibayarkan kepada tuannya itu (kb al-mukdtab); (21)
bab sumpah dan nazar (&itab al-aimin wa al-nudzin); (22) bab
perwalian dan hak waris yang diberikan kepada seorang tuan atas
hamba sahaya yang telah dimerdekakannya (&b al-wald); (23)

31 al-Thayalisiy, Musnad Abi Déawnd al-Thaydlisiy, h. 2.

332 Nama lengkapnya adalah AbG Bakr ‘Abd al-Razziq ibn Hammam ibn
Nafi® al-Himyariy al-Shan‘aniy. Ia dilahirkan pada 126 H, kemudian meninggal
dunia pada 211 H. Lihat al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz V1, h. 278.
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bab wasiat (kitib al-washiyd); (24) bab hibah (kitib al-manbibab);
(25) bab sedekah (kb al-shadagah); (26) bab orang yang
mengurus (kb al-mudabbir); (27) bab minuman (kitib al-asyribab),
(28) bab diat (kitab al-ugil); (29) bab barang temuan (kitib al-
Iugathah); (30) bab pembagian harta waris (kitdb al-fard‘idl); (31)
bab para ahli kitab (kidb abl kitabin); dan (33) bab yang lebih
umum (kitdb al-jami%.”” Hadis yang termuat di dalamnya sekitar
21.033 buah.™

e. Sunan dan Musnad al-Syifi‘iy

Kedua kitab ini merupakan karya al-Syafi‘iy.”” Karya pertama,
Sunan al-Syatity (al-Sunan al-Ma'tsiirah), disusun berdasarkan
klasifikasi bab-bab fikih. Susunan bab-babnya meliputi: (1) bab
salat (kitab al-shalaf); (2) bab jual beli (kitib al-buyi’); (3) bab puasa
(kitib al-shaum); (4) bab zakat (kitib al-zakad); (5) bab yang lebih
umum (kitdb al-jami'); (6) bab haji (kitib al-haj); (7) bab yang lebih
umum (ktab al-jami’); (8) bab kurban (kitib al-dlahdya); dan (9) bab
diat (kitab al-diya?).”® Dalam kitab ini terhimpun sekitar 684

333 Lihat lebih jauh, Aba Bakr ‘Abd al-Razzaq ibn Hammam al-Shan‘aniy,
Mushannaf, (t.t.: Majlis al-Tlm, t.th.), juz I-XI, h. 1 dan seterusnya.

34 Data ini diperoleh dari angka penomoran terakhir hadis. Lihat ‘Abd al-
Razzaq, Mushannaf, juz X1, h. 471.

3% Nama lengkapnya adalah AbG ‘Abdillah Muhammad ibn Idris ibn
‘Abbas ibn ‘Utsman ibn Syafi® ibn al-Sa‘ib ibn ‘Ubaid ibn ‘Abd Yazid ibn
Hasyim ibn al-Muththalib ibn ‘Abd Manaf al-Qurasyiy al-Mathlabiy al-Syafi‘y
al-Makkiy. Dia dilahirkan di Ghazzah, sebuah kota di tepi pantai Palestina
Selatan, pada 150 H dan meninggal dunia di Mesir pada akhir bulan Rajab 204
H dalam usia 54 tahun. Lihat al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffizh, juz 1, h. 361; al-
‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tahdzib, juz IX, h. 23; AbG al-‘Abbas Syams al-Din
Ahmad ibn Muhammad ibn Abi Bakr ibn Khallikan, Wafaydt al-A'yin wa Anba’
Abna’ al-Zamian, (Beirut: Dar al-Tsaqafah, t.th.), jilid IV, h. 163; Jamal al-Din
Abl al-Faraj ibn al-Jauziy, Shifat al-Shafiwah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah,
1419 H/1999 M), jilid 1, juz 11, h. 171; al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 618; Abt
Zahwu, al-Hadits wa al-Muhadditsin, h. 298-299.

3% Lihat lebih jauh, Muhammad ibn 1dris al-Syafi‘ty, a/-Sunan al-Ma'tsirab,
(Beirut: Dar al-Ma‘arif, 1406 h/1986 M), h. 1 dan seterusnya.
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hadis.” Naskah kitabnya yang sampai ke tangan kita diriwayatkan
melalui jalur sanad:

1. Aba Ja‘far al-Thahawiy al-Hanafiy (w. 321 H). Ia
meriwayatkan naskah dari:

2. Ismafl ibn Yahya al-Muzaniy (w. 264 H), salah seorang murid
al-Syafi‘ty. Ia meriwayatkan naskah dari:
3. Abt ‘Abdillih Muhammad ibn Idris al-Syafi‘y (w. 204 H).”
Karya kedua, Musnad al-Syafi‘ly, juga disusun mengikuti
sistematika fikih.”” Judul-judul babnya mencakup topik-topik
berikut: wudu, menghadap kiblat dalam salat, kewajiban salat
Jumat, salat dua hari raya, puasa, zakat, haji, jual beli, gadai, nikah,
talak, budak, jizyah, perang terhadap kaum musyrik dan
pemberontak, pertanian, perburuan dan penyembelihan, diat dan
kisas, sumpah dan nazar, etika para hakim, makan dan minum,
wasiat, serta lainnya.” Jumlah hadis yang dihimpun sekitar 1.772
buah.* Naskah kitab ini pada dasarnya tidak disusun oleh al-
Syafily sendiri, tetapi dihimpun oleh sebagian ulama Naisabur
dari hadis-hadis yang telah didengar al-Asham dari kitab a/-Unim
karya al-Syafi‘ly. Al-Asham pernah mendengar secara langsung
kitab a/-Umm atau biasanya ia mendengar dari al-Rabi’ dari al-
Syafi‘y.””

37 Data ini diperoleh dati angka penomoran tetkhir hadis. Lihat al-Syafi‘iy,
al-Sunan al-Ma’tsirab, h. 445.

338 Lihat al-Syafi‘ly, a/-Sunan al-Ma'tsiirah, pada halaman sampul.

3% Hal ini boleh jadi agak mengherankan karena karya-karya musnad
biasanya disusun berdasarkan urutan nama sahabat, sementara Musnad al-
Syafi‘iy ini disusun berdasarkan klasifikasi bab-bab fikih.

340 Lihat lebih jauh, Abu ‘Abdillih Muhammad ibn Idris al-Syafi‘iy, Musnad
al-Syifily, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), h. 7 dan seterusnya, atau
pada daftar isi, h. 391-392.

3 Data ini diperoleh dari hasil penghitungan terhadap hadis-hadis yang
termuat dalam kitab itu.

342 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 136; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 99.
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f. MusnadImam Misa ibn Ja‘far al-Kazhim

Kitab Musnad ini adalah karya Mbsa al-Kazhim.”® Di
dalamnya memuat riwayat-riwayat yang sanadnya bersambung
kepada Nabi saw. Riwayat-riwayat itu diterima Masa melalui jalur
sanad dari ayahnya, dari kakeknya, dan demikian seterusnya
sampai kepada Nabi saw. Musnad ini telah diriwayatkan oleh Masa
ibn Ibrahim al-MarGziy, yang menurut sebuah sumber, telah
mendengarkan isi kitab dari Musa al-Kazhim ketika imam Syi‘ah
ini berada di penjara HarGn al-Rasyid.”* Al-Najasyiy dan al-
Thusty telah menyebutkan karya Musa al-Kazhim yang
diriwayatkan oleh Misa ibn Ibrihim al-Martiziy ini.*”

Naskah kitab Musnad Imam Muasa ibn Ja‘far ini masih
bertahan hingga sekarang. Salah satu manuskripnya tersimpan di
Perpustakaan al-Zhahiriyyah Damaskus pada koleksi naskah no.
34. Manuskrip itu telah disunting oleh Muhammad Husain al-
Jalaliy, dan diterbitkan di Najaf pada 1389 H, di Teheran pada
1392 H, di Amerika pada 1401 H, dan di Beirut pada 1406 H.
Jumlah hadisnya mencapai 59 buah.™*

3 Dia adalah Abu al-Hasan Musa ibn Ja‘far al-Shadiq ibn Muhammad al-
Bigir ibn ‘Aliy Zain al-*‘Abidin ibn al-Husain ibn “Aliy ibn ‘Aliy ibn Abi Thalib.
Ia dilahirkan pada 128 H di Abwa’, sebuah desa yang terletak antara kota
Makkah dan Madinah, kemudian menetap di Madinah, dan wafat di Baghdad
pada 183 H dalam usia 55 tahun. Lihat al-Amin, A%dn al-Syi‘ab, jilid 11, h. 5;
Khair al-Din al-Zirikliy, alA%im: Qdmis Tardjim, Beirut: Dar al-Tlm 1i al-
Malyin, 1990 H), jilid VIL, h. 321.

34 al-Talaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 173; al-Shahristaniy, Recording the Hadith, h.
474. Dalam sumber lain disebutkan bahwa saat itu Masa ibn Ja‘far al-Kéazhim
berada dalam tahanan al-Sindiy ibn Syahak, dan Musa al-Kazhim adalah
pengajar putra al-Sindiy ibn Syahak. Lihat Abua al-‘Abbas Ahmad ibn ‘Aliy ibn
Ahmad ibn al-‘Abbas al-Najasyiy al-Asadiy al-Kafiy, Réd/ al-Najdsyzy, (Qum:
Mu’assasat al-Nasyr al-Islamiy, 1418 H), h. 407-408.

35 al-Najasyly, Rjdl al-Najasyiy, h. 407; Abt Ja‘far Muhammad ibn al-
Hasan al-Thusiy, a-Fibrist, (t.t.: Mu’assasat Nasyr al-Faqahah, 1417 H), h. 244.

346 al-Talaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 173.
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g. Musnad Imam ‘Aliy al-Ridla

Kitab ini ditulis oleh ‘Aliy al-Ridla.”* Di dalamnya berisi
himpunan hadis yang diterima Imam °Aliy al-Ridla dari ayahnya,
dari kekeknya, dan demikian seterusnya, dari Nabi saw. Naskah
kitab ini telah diriwayatkan oleh banyak murid Imam ‘Aliy al-
Ridl4, di antaranya yang paling terkenal adalah Ahmad ibn ‘Amir
ibn Sulaiman al-Tha’iy.”* Sejumlah kitab biografi Syi‘ah
melaporkan  bahwa Ahmad ibn ‘Amir memang telah
meriwayatkan nuskhah hadis dari Imam ‘Aliy al-Ridla. Ia pernah
berjumpa dengan Imam ‘Aliy al-Ridl4 pada 194 H.**

Manuskrip dari Shabifat al-Imam al-Ridla ‘Alaih al-Salam
tersebut masih bertahan hingga sekarang. Sejumlah manuskripnya
telah disiarkan pada berbagai perpustakaan dunia dan diterbitkan
di sejumlah tempat, antara lain:

1. Di Yaman pada 1354 H oleh Penerbit al-Hukimat al-
Mutawakkilah, tepatnya di kota San‘a, diurutkan oleh Syaikh
‘Abd al-Wasi® al-Wasi‘ly, dengan judul Musnad al-Imam al-
Ridla ‘Alaith al-Salam. Lalu diterbitkan ulang di Beirut,
digabungkan Musnad al-Imam Zaid, oleh Penerbit Dar
Maktabat al-Hayah.

2. Di Qum pada 1365 H dengan judul Kizdb Ibn Abi al-Ja‘'d. Ibn
Abi Ja‘d merupakan nama panggilan dari Ahmad ibn ‘Amir
ibn Sulaiman al-Tha’ty.

37 Nama lengkapnya adalah Abu al-Hasan ‘Aliy al-Ridla ibn Musi al-
Kazhim ibn Ja‘far al-Shadiq ibn Muhammad al-Baqir ibn ‘Aliy ibn al-Husain
ibn ‘Aliy ibn Abil Thalib al-Hasyimiy al-‘Alawiy al-Madaniy. Dilahirkan di
Madinah pada 148 H dan meninggal dunia di kota Thus pada 202 H dalam usia
54 tahun. Lihat al-Dzahabiy, S#yar A'lim al-Nubali’, juz IX, h. 387-389; al-
Amin, A%dn al-Syt‘ab, jilid 11, h. 12.

348 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 177.

39 al-Najasyiy, Ryal al-Najdsyiy, h. 100; Zakiy al-Din al-Maula ‘Inayatillah
ibn ‘Aliy al-Qahy2’ty, Majma* al-Rijal, (Qum: Mu’assasat Mathbu‘atly
Ism@’iliyyan, t.th.), jilid I, juz I, h. 119; jilid II, juz II1, h. 264.
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3. Di Teheran pada 1377 H, disunting oleh Syaikh Husain ‘Aliy
Mahfazh al-Kazhimiy, dengan judul Shabifat al-Ridla ‘alaih al-
Salam.

4. Di Masyhad pada 1404 H dan 1406 H, disunting oleh
Muhammad Mahdiy Najaf.

5. Di Qum pada 1408 H, disunting oleh Madrasah al-Imam al-
Mahdiy.”"

Syams al-Din al-Dzahabiy, seorang ulama hadis Sunni,
memberikan penilaian bahwa Shabifat atau Nuskhat ‘Aliy al-Ridla
telah dipalsukan dengan mengatasnamakan dia.”' Sayangnya, al-
Dzahabiy tidak menyebutkan secara eksplisit siapa yang telah
memalsukannya. Besar kemungkinan yang dimaksud adalah
Ahmad ibn ‘Amir ibn Sulaiman al-Tha’ly. Ahmad ibn ‘Amir oleh
para kritikus hadis Sunni telah dituduh berbuat dusta.’”
Discbutkan pula, bahwa Ahmad ibn ‘Amir beserta anaknya,
‘Abdullah ibn Ahmad ibn ‘Amir, telah meriwayatkan nus&hab-
nuskhah hadis dari Ahli Bait yang semuanya palsu.” Namun yang
pasti, nuskbah itu bukan hanya diriwayatkan oleh Ahmad ibn
‘Amir dan anaknya, tetapi juga oleh murid-murid ‘Aliy al-Ridla

30 al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat, h. 177-178.

31 Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad al- Dzahably, al-Mangidlat fi Tim
al-Mushthalah al-Hadits, (Aleppo: Maktab al-Mathba‘at al-Islamiyah, 1405 H), h.
36. Al-Dzahabiy, seperti yang akan dijelaskan nanti, juga menuding bahwa
kitab Nakj al-Balighah telah dipalsukan oleh penulisnya sendiri dengan
mengatasnamakan ‘Ally ibn Abi Thalib. Ia memang dikenal sebagai seorang
ulama hadis Sunni yang cukup kritis dan bahkan terkadang sinis terhadap
doktrin-doktrin Syi‘ah. Salah satu karyanya telah ditulis untuk meruntuhkan
doktrin-doktrin Syi‘ah dan Mu‘tazilah. Lihat Aba ‘Abdillih Muhammad ibn
‘Utsman al-Dzahabiy, a-Muntaga min Minbdj al-I'tidil fi Nagdl Kaldm Ab! al-Rafd]
wa al-1'tddl, Beirut: al-Majlis al-Islamiy al-Asyawiy, 1417 H/1996 M), h. 19-
606.

32 Abu al-Fadll Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Lisin al-Mizan,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz I, h. 190; Aba al-Faraj ‘Abd al-Rahman ibn ‘Aliy
ibn Muhammad ibn Ja‘far ibn al- -Jauziy, al-Maundli‘at: Dirisatan wa Tabgigan wa
Tarjamatan, (Abu Dhabi: Mu’assasat al-Nid4’, 1423 H/2003 M), jilid IV, h. 259.

353 Ibn al-Jauziy, al-Mandlii‘t, jilid IV, h. 259.
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lainnya. Ibn Hajar dan al-Mizziy menyebutkan bahwa nuskbab itu
telah diriwayatkan oleh ‘Aliy ibn Mahdiy ibn Shadaqah dan Abu
Ahmad Dawud ibn Sulaimin al-Qariy.””* Hanya saja, menurut
keduanya, ‘Amir ibn Sulaiman al-Tha‘ly yang telah meriwayatkan
nuskhah hadis dari ‘Aliy al-Ridla, dan bukan anaknya, Ahmad ibn
‘Amir al-Tha‘ty.”™ Jika ini diikuti, maka dalam rangkaian sanad
Shabifat ‘Aliy al-Ridla, riwayat Ahmad ibn ‘Amir, terdapat seorang
periwayat yang digugurkan, yakni ‘Amir ibn Sulaiman. Sebagian
sumber Syi‘ah sendiri menyebutkan bahwa sanad dari sahifah itu
hanya sampai pada level mursal (terputus di akhir sanad), bukan
musnad (bersambung dari awal hingga akhir sanad).”
E. Periode Atbi‘ Atbi* al-Tabiim”’ Lahirnya Kitab-kitab

Hadis Utama Sunni
1. Karakteristik 7adwin Hadis Periode Atbi‘ Atbd‘ al-

Tabi‘in

Sepanjang periode athi‘ athbi‘ al-tabiin juga berlangsung
proses kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis yang lebih
sistematis berdasarkan bab-bab atau subjek-subjek tertentu.
Hanya saja, dibanding dengan periode sebelumnya, fadwin hadis
sepanjang periode ini telah mengalami suatu perkembangan. Ada
beberapa ciri yang menandai proses Zadwin hadis pada periode ini:
(a) telah dilakukan pemilahan atau pemisahan antara hadis Nabi
saw. dengan yang lainnya. Hal ini berbeda dengan periode
sebelumnya yang masih menggabungkan antara hadis Nabi saw.
dengan pendapat-pendapat sahabat dan fatwa-fatwa tabiin; (b)
sudah mulai ada perhatian untuk memberi penjelasan tentang
derajat hadis dari segi kesahihan dan kedaifannya; dan (c) karya-

34 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tahdzib, juz V1L, h. 338; al-Mizziy, Tahdzib al-
Kamal, jilid XXI, h. 148.

35 al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tabdzib, juz V1L, h. 338; al-Mizziy, Tahdzib al-
Kamal, jilid XXI, h. 148.

3% al-Amin, A yan al-Sytab, jilid 11, h. 27.

37 Periode atha’ atha’ al-tabi‘in secara khusus berlangsung sejak 220 H dan
berakhir kira-kira pada 300 H. Lihat al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 138.
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karya hadis yang ditulis dapat mengambil judul: mwusnad, shabib,
sunan, mukbtalif al-badits, atau lainnya.” Selain itu, ada pula karya
sejenis yang menggunakan judul lebih khusus seperti maghizzy,
misalnya a/-Maghaziy karya Ibn Abi Syaibah.™
2. Kompilasi-Kompilasi Hadis dari Generasi Atb4d“ Atbi‘ al-
T3bi‘in

Perjalanan historis kompilasi dan kodifikasi (fzdwin) hadis,
khususnya di kalangan Ahl Sunnah wa al-Jama‘ah, mencapai
puncaknya pada periode athi‘ atbi‘ al-tab’in. Hal itu ditandai
dengan munculnya enam kitab hadis utama yang dikenal dengan
al-Kutub al-Sittah, yakni Shabihp al-Bukhariy (w. 256 H), Shabih
Muslim (w. 261 H), Swnan Abi Dawud (w. 275 H), Jimi‘ al-
Tirmidziy (w. 279 H), Sunan al-Nasa‘ty (w. 303 H), Sunan Ibn
Mijah (w. 273 H).* Selain itu, masih ada kitab-kitab hadis
lainnya, seperti Musnad Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H), Musnad
‘Abd ibn Humaid (w. 249 H), Musnad Ishaq ibn Rahawaih (w. 237
H), Musnad al-Harits ibn Muhammad (w. 282 H), Musnad Ahmad
ibn ‘Amr al-Bazzar (w. 292 H), Mushannaf Ibn Abi Syaibah (w.
235 H), dan Sunan al-Darimiy (w. 255 H).* Pada periode yang
sama, di kalangan Syi‘ah setidaknya telah muncul beberapa kitab
hadis, misalnya: a/-Jami‘ karya Ahmad ibn Muhammad ibn Abi
Nashr (w. 221 H), al-Jami‘ karya Muhammad ibn al-Hasan ibn
Ahmad (w. 243 H), Jami* al-Atsir karya Yanus ibn ‘Abd al-
Rahman, a/-Mapdisin karya al-Barqiy (w. 280 H), Bashd'ir al-Darajit
karya al-Shaffar al-Qummiy (w. 290 H), dan Nawdidir al-Hikmah
karya Muhammad ibn Ahmad ibn Yahya al-Qummiy (w. sekitar

38 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 96.

39 Ibn Abi Syaibah Aba Bakr ‘Abdillah ibn Muhammad, Kitdb al-Maghiziy,
(Riyadl: Dar Asybiliya, 1422 F1/2001 H).

30 Aba Syuhbah, F7 Ripib al-Sunnat, h. 42-142; al-Zahraniy, Tadwin al-
Sunnat, h. 112-144; ‘Abdur Rahman 1. Doi, Introduction to the Hadith, (KKula
Lumpur: A. S. Noordeen, 1991), 14-22.

U al-Khilly, Miftah al-Sunnab, h. 33; al-Zahtraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 99-
102.

186



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

293 H).”” Berikut ini diulas beberapa contoh kitab yang lahir pada
petiode athd‘ atha‘ al-tab’in.
a. Shahih al-Bukhariy

Kitab yang ditulis oleh al-Bukhariy’® ini dianggap sebagai
karya paling otoritatif di antara enam kitab hadis utama Sunni.
Judul lengkapnya adalah a/-Jami‘ al-Musnad al-Shabih al-Mnkbtashar
min Umiir Rasilillah  Shallallah ‘alaih wa Sallam wa Sunanih wa
Ajydmib.364 Sistematika kitab Shabih al-Bukhariy terdiri atas
beberapa bab (kitih) dan jumlahnya mencapai 97 judul bab.*
Jumlah hadisnya mencapai 7.563 buah.’®

362 Jafar al-Subhaniy, Mausii‘at Thabagat al-Fuqahd’: al-Mugaddimah, (Qum:
Mu’assasat al-Imam al-Shadiq, 1418 H), jilid II, h. 358-359; Lajnat al-‘Ulim al-
Nagqliyah, Mashédir al-Sunnat, h. 39-40; Andrew ]. Newman, The Formative Period
of Twelver Shi‘ism: Hadith as Discourse Between Qum and Baghdad, (Richmond,
Surrey: Curzon Press, 2000), h. xiii, 50-69.

363 Nama lengkapnya adalah Aba ‘Abdilldh Muhammad ibn Isma‘l ibn
Ibrahim ibn al-Mughirah ibn al-Bardizbah al-Bukhariy al-Ju‘fiy. Ia dilahirkan
pada 13 Syawal 194 H di Bukhara dan meninggal dunia pada 256 H dalam usia
62 tahun. Lihat al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz 1X, h. 42; al-Suyuthiy,
Tadrib al-Rawiy, h. 619; Al-Husain ‘Abd al-Majid Hasyim, alImim al-Bukbdiriy
Mubadditsan  wa  Fagiban, (Kairo: Dar al-Qaumiyah, t.th.), h. 23-24;
Brockelmann, Térikh al-Adab, juz 111, h. 163.

364 Ibn al-Shaldh, Ulim al-Hadits, h. 22. Sementara menurut Ibn Hajar,
judul lengkap kitab itu adalah al-Jami al-Shabih al-Musnad min Hadits Rasilillah
Shallallah ‘alaih wa Sallam wa Sunanih wa Ayyamib. 1ihat al-‘Asqalaniy, Hady al-
Sariy, h. 8. Menurut al-Qadliy ‘Iyadl (w. 544 H), judul lengkap kitab Shahih al-
Bukhariy adalah al-Jami al-Musnad al-Shabil al-Mukbtashar min Atsiri Rasilillah
Shallallih ‘alaib wa Sallam. Lihat ‘Abd al-Fattah Aba Ghuddah, Tabgig Ismai al-
Shabihain wa Ism Jami® al-Tirmidziy, (Aleppo: Maktab al-Mathbua‘at al-Islamiyah,
1414 H/1993 M), h. 10.

365 Judul-judul itu secara selengkap antara lain dapat dilihat dalam al-
Bukhariy, Shabih al-Bukhdriy, juz VI, h. 671-808. Lihat pula, Mahmud al-
Thahhan, Ushil al-Takbrij wa Dirisat al-Asinid, (Riyadl: Maktabat al-Ma‘arif,
1412 H/1991 M), h. 98-100.

366 Jumlah ini diperoleh dari angka penomoran hadis paling akhir dalam
naskah kitab yang diedit oleh Mushthafé al-Dzahabiy. Lihat al-Bukhariy, Shabib
al-Bukhariy, juz VI, h. 669. Menurut Ibn al-Shalah, jumlah hadisnya sebanyak
7.275 buah, termasuk yang terulang, atau 4.000 buah tanpa pengulangan.
Sementara menurut hasil penghitungan Ibn Hajar al-‘Asqalaniy, jumlah
hadisnya mencapai 9.082 buah, termasuk yang diulang. Namun jika dihitung
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Ketika menulis karyanya, al-Bukhariy telah melakukan revisi
sebanyak tiga kali. Dalam revisinya ia melakukan perubahan-
perubahan, baik penambahan, pengurangan, atau terkadang ia
menambah judul baru walaupun tanpa mengemukakan hadis-
hadis yang terkait dengannya.”” Naskah kitab itu telah
diriwayatkan oleh hampir 70.000 orang periwayat. Di antara
mereka yang paling terkenal adalah:

1. Abi ‘Abdillah Muhammad ibn Yasuf ibn Mathar ibn Shalih
ibn Busyr al-Firabriy (w. 320 H). Ia meriwayatkan secara sama*
naskah kitab itu sebanyak dua kali, di Firbar pada 248 H dan
di Bukhara pada 252 H.

2. Ibrahim ibn Ma‘qil ibn al-Hajjaj al-Nasafty (w. 294 H). Ia
menyimpan naskah kitab itu dalam bentuk lembaran-
lembaran kertas tulis yang dia riwayatkan dari al-Bukhariy
dengan cara zjazab.

3. Hammad ibn Syakir al-Nasawiy (w. 290 H). Ia menyimpan
naskah yang sama.

4. Abu Thalhah Manshar ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-Bazdawiy
(w. 329 H). Ia adalah orang terakhir yang meriwayatkan
naskah kitab itu dari al-Bukhariy.’®

b. Shahih Muslim

Kitab ini ditulis oleh Muslim.”” Judul lengkapnya adalah a/-
Musnad al-Shabih al-Mukbtashar min al-Sunan bi Nagl al-‘Adl ‘an al-

tanpa pengulangan, maka jumlah hadisnya hanya 2.602 buah. Lihat Ibn al-
Shalah, Ulim al-Hadits, h. 16; al-‘Asqalaniy, Hady al-Sari, h. 649-654; Syakit, al-
Ba'‘its al-Hatsis, h. 23.

367 Azami, Hadith Methodology, h. 89.

38 AbG Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 379-380; al-Zahraniy,
Tadwin al-Sunnat, h. 117-118; Aba Ghuddah, Tabgiq Ismai al-Shabibain, h. 13.

3% Dia adalah Aba al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj ibn Muslim ibn Warad
ibn Kausyadz al-Qusyairiy al-Naisabariy. Ia dilahitkan pada 206 H dan
meninggal dunia pada 261 H dalam usia 55 tahun. Lihat Ibn Khallikan, Wafayir
al-Ayin, jilid V, h. 194-195; Brockelmann, Tarikh al-Adab, juz 111, h. 179.
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“Adl ‘an Rasilillih Shallallih ‘alaih wa Sallam.”” Jumlah hadis yang
termuat di dalamnya sekitar 4.000 buah, tanpa pengulangan, atau
12.000 buah, dengan yang diulang.”" Sistematika pembahasannya
terdiri atas 54 bab (k:uib) yang masing-masing bab dibagi lagi
menjadi beberapa subbab (b#5).””* Judul bab dan sub babnya tidak
ditulis oleh Muslim sendiri, tetapi dicantumkan oleh para ulama
dan pensyarah yang hidup sesudahnya.’” Ulama yang paling baik
membuat judul-judul babnya adalah al-Nawawiy dalam kitab
syarahnya.”

Sejauh ini, naskah kitab ShabiZh Muslim telah banyak
diriwayatkan oleh ulama hadis. Di antaranya yang paling terkenal
adalah riwayat Ibrahim ibn Muhammad ibn Sufyan al-Naisabtriy
(w. 308 H). Meriwayatkan dari Ibrahim beberapa ulama hadis,
seperti Muhammad ibn Yazid al-‘Adl, Muhammad ibn Ibrahim al-
Kisd’ly, dan yang paling terkenal adalah Muhammad ibn s al-
Jultdiy. Meriwayatkan dari Muhammad ibn ‘Isi sejumlah ahli
hadis dan yang paling masyhur ‘Abd al-Ghafir ibn Muhammad al-
Naisabtriy. Meriwayatakan dari ‘Abd al-Ghafir beberapa ahli

370 Judul ini menurut penjelasan Ibn Khair. Lihat Aba Ghuddah, Tabgig
Ismai al-Shabibain, h. 38; Azami, Hadith Methodology, h. 96. Menurut al-Qadliy
‘Tyadl, judul kitab itu adalah a/-Musnad al-Shabih al-Mukbtashar bi Nagl al-‘Adl ‘an
al-‘Adl ‘an Rasilillah Shallallib ‘alaib wa Sallam. Sedangkan menurut Ibn
‘Athiyyah, judulnya adalah ai-Musnad al-Shabih bi Nagl al-‘Adl ‘an al-‘Ad] ‘an
Rasilillah  Shallallih ‘alaih wa Sallam. Lihat AbG Ghuddah, Tabgig Ismai al-
Shabibain, h. 36-38.

3TV Syakir, al-Bd'its al-Hatsis, h. 23; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 128,;
Abt Syuhbah, F7 Rihdb al-Sunnat, h. 85.

372 Judul-judul itu selengkapnya dapat dilihat dalam Muslim, Shabih Muslim,
h. 849-889. Lihat pula, Aba Muhammad ‘Abd al-Mahdiy ibn ‘Abd al-Qadir ibn
‘Abd al-Hadiy, Thurug Takhrij Hadits Rasilillah Shallallah ‘Alaib wa Sallam, (t.t.:
Dar al-I‘tisham, t.th.), h. 279-281.

373 Abua ‘Ubaidah Masyhuar ibn Hasan Alu Salman, al-Imém Muslim ibn al-
Hajjagi wa Manbajub fi al-Shabih wa Atsarub fi 1 al-Hadits, (Riyadl: Dar al-
Shami‘y, 1417 H/1996 M), juz 1, h. 377-393.

374 Aba Syuhbah, 7 Ribdb al-Sunnat, h. 91.
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hadis dan yang paling terkenal adalah Muhammad ibn al-Fadll ibn
Ahmad al-Naisabriy.””
c. Sunan Abi Dawud

Karya yang disusun oleh Abt Dawud”” ini dipandang sebagai
salah satu karya terbaik dan tetlengkap dalam bidang hukum.””
Sistematika pembahasannya diurutkan berdasarkan klasifikasi
bab-bab fikih. Susunan bab (&#ib) di dalamnya terdiri atas 40
judul bab.”® Jumlah hadis yang dimuat sebanyak 4.800 buah,
tanpa pengulangan, atau 5.274 buah, dengan yang diulang.’”
Naskah kitab itu telah diriwayatkan oleh sejumlah murid Abi
Dawud antara lain: Aba ‘Ally Muhammad ibn ‘Amr al-Lu’lu’ty,
Abu al-Thayyib Ahmad ibn Ibrahim al-Asybaniy, AbG ‘Amr
Ahmad ibn ‘Aliy ibn al-Hasan al-Bashriy, Abt Sa‘ld Ahmad ibn
Muhammad al-A‘rabiy, Aba Bakr Muhammad ibn ‘Abd al-
Razziq, AbG al-Hasan ‘Aliy ibn al-Hasan al-Anshariy, Aba “Isa
Ishaq ibn Musa al-Ramliy, dan Abu Usamah Muhammad ibn
‘Abd al-Malik al-Rawasiy.”

375 Ibn Hasan, al-Imdm Muslin ibn al-Hajjdj, juz 1, h. 357-367.

376 Dia adalah Sulaimén ibn al-Asy‘ats ibn Ishaq ibn Basyir ibn Syadad ibn
‘Amr ibn ‘Amran Aba Dawud al-Azdiy al-Sijistaniy. Ia dilahirkan di Sijistan
pada 202 H dan meninggal dunia di Bashrah pada bulan Syawal 275 H. Lihat
al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz IV, h. 149-151; Ibn Khallikan, Wafaydit al-
AYyan, jilid II, h. 404-405; al-Suylthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 620; Kamil
Muhammad Muhammad ‘Uwaidlah, Ab# Déawnd Sulaimin al-Asy ats al-Azdiy al-
Sijistanty: Hakam al-Fuqaha’ wa al-Mubadditsin, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah,
1416 H/1996 M), h. 5.

37 Azami, Hadith Methodology, h. 101; AbG Zahwu, al-Hadits wa al-
Mubadditsin, h. 411.

378 Judul-judul bab itu dapat dilihat dalam al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h.
117. Sementara data selengkapnya tentang judul bab, subbab, dan kandungan
hadisnya, lihat Aba Dawud, Sunan Abi Dawnd, juz 1, h. 1-310; juz 11, h. 3-347;
juz 111, h. 3-366; juz IV, h. 3-371.

37 Ibn Khallikan, Wafayit al-A'an, jilid 11, h. 404; AbG Syuhbah, F7 Ribib
al-Sunnat, h. 113; Muhammad °Ajjaj al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h. 321; Doi,
Introduction to the Hadith, h. 20; ‘Uwaidlah, Abzi Dawud, h. 32.

380 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz IV, h. 150.
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d. Jdmi‘al-Tirmidziy
Kitab Jami*ini disusun oleh al-Tirmidziy.” Judul lengkapnya

adalah al-Jami‘ al-Mukbtashar min al-Sunan ‘an Rasilillah Shallallih

alaih wa Sallam wa Ma'‘rifat al-Shabih wa al-Ma'lil wa Mai ‘alaih al-

‘“Amal’” Sistematika kitab ini diurutkan berdasarkan bab-bab

fikih dan bab-bab lainnya.” Susunan bab (k#4b) di dalamnya

terdiri atas 46 judul bab.”* Jumlah hadis yang dihimpun sekitar

3.956 buah.”

Ada sejumlah naskah kitab ini yang telah diriwayatkan oleh
para ahli hadis, di antaranya:

1. Naskah riwayat Aba al-‘Abbas Muhammad ibn Ahmad ibn
Mahbub. Riwayat ini yang paling populer dan menjadi
sandaran naskah kitab Jaw:‘yang diterbitkan.

2. Naskah riwayat Abu Sa‘ld al-Haitsam ibn Kulaib al-Syasyiy.
Tentang hal ini, AbG Bakr ibn Khair meriwayatkan sebagian
hadis dalam kitab Jdm:i‘ dengan sanad yang sampai kepada al-
Tirmidziy melalui jalur al-Haitsam ibn Kulaib ini.

3. Naskah riwayat AbG Dzar Muhammad ibn Ibrahim. Tentang
hal ini, Murtadla al-Zabidiy menyebutkan dalam karyanya,

381 Nama lengkapnya adalah Abd fs4 Muhammad ibn fs4 ibn Saurah ibn
Musa ibn Dlahhak al-Sulamiy al-Tirmidziy. Ia dilahirkan pada 209 H di desa
Tirmidz, dekat sungai Jaihun, dan wafat pada bulan Rajab 279 H di desa yang
sama dalam usia 70 tahun. Lihat al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tahdzib, juz 1X, h.
344; al-Dzahabiy, Siyar A'lam, jaz X111, h. 270; Ibn Khallikan, Wafayit al-A‘yan,
jilid IV, h. 613; Kamil Muhammad Muhammad ‘Uwaidlah, Abi Tsi al-
Tirmidziy: Syaikh al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1415 H/1995 M),
h. 53; Abu Zahwu, a/-Hadits wa al-Mupadditsin, h. 360-361.

382 AbG Ghuddah, Tabgiq Ismai al-Shabibain, h. 55.

383 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 137, Aba Zahwu, al-Hadits wa al-
Mubhadditsin, h. 415.

384 Judul-judul bab itu dapat dilihat dalam ‘Abd al-Mahdiy, Thurug Takbri,
h. 289-291. Sementara data selengkapnya tentang judul bab, subbab, dan
kandungan hadisnya, lihat al-Tirmidziy, Sunan al-Tirmidziy, jilid 1, h. 7-464; jilid
11, 3-520; jilid 111, 12-668; jilid IV, 5-618; jilid V, h. 5-715.

385 Azami, Hadith Methodology, h. 103.
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Asanid - al-Kutub  al-Sittat  al-Sihbah, bahwa ia meriwayatkan
naskah dari al-Tirmidziy melalui jalur AbG Dzar.

4. Naskah riwayat Aba Muhammad al-Hasan al-Qaththan.
Tentang hal ini, AbG Bakr ibn Khair meriwayatkan naskah
kitab Jami‘ dan menyebutkan sanadnya sampai kepada al-
Hasan ibn Ibrahim melalui Abt Muhammad ibn ‘Attab.

5. Naskah riwayat Aba Hamid Ahmad ibn ‘Abdillah al-T4jir.
Mengenai hal ini, Aba Bakr ibn Khair juga telah
meriwayatkan naskah kitab Jdm:‘ dan menyebutkan sanadnya
yang sampai kepada Abu Hamid al-Tajir ini.

6. Naskah riwayat Aba al-Hasan al-Wadziriy.”

e. Sunan al-Nasa’iy
Kitab Sunan ini ditulis oleh al-Nasa‘ty.”’ Judul awalnya adalah

al-Mujtabi, namun kemudian lebih dikenal dengan nama Sunan al-

Sughri atau Sunan al-Nasa’iy.”™ Metode penyusunannya mengikuti

sistematika fikih. Susunan babnya (&#ib) terdiri atas 51 judul

bab.” Jumlah hadisnya sebanyak 5.761 buah.” Kitab ini telah
diriwayatkan oleh para ulama, baik melalui naskah ataupun
pendengaran.”

36 Nar al-Din “Itr, al-Imam al-Tirmidziy wa al-Muwaizganah Baina Jami‘ib wa
Baina al-Shapipain, (t.t.. Mathba‘at Lajnat al-Ta‘lif wa al-Tarjamat wa al-Nasyr,
1390 H/1970 M), h. 64-65.

37 Nama lengkapnya adalah Aba ‘Abd a-Rahman Ahmad ibn Syu‘aib ibn
‘Aliy ibn Sinan ibn Bahr ibn Dinar al-Nasa’ty. Dilahirkan pada 215 H di Nasa’,
sebuah desa wilayah Khurasan dan wafat di Ramalah, Palestina pada 303 H.
Lihat al-Mizziy, Tahdzib al-Kamidl, juz 1, h. 328-340; al-Dzahabiy, Siyar A %im,
juz XIV, h. 125-133; Ibn Khallikin, Wafaydit al-Ayin, jilid 1, h. 77-78.

38 Aba Syuhbah, F7 Ripdb al-Sunnat, h. 132.

3% Judul-judul bab itu dapat dilihat dalam ‘Abd al-Mahdiy, Thurug Takbrij,
h. 293-295. Sementara data selengkapnya tentang judul bab, subbab, dan
kandungan hadisnya, lihat al-Nas&’ty, Sunan al-Nasa’y, jilid 1, juz 1, h. 23-344,
juz I, h. 3-269; jilid IT, juz I, h. 3-272, juz 11, h. 3-236; jilid 111, juz I, h. 3-288,
juz I, h. 3-293; jilid IV, juz 1, h. 3-348, juz II, h. 3-360.

30 al-Khathib, Ushsil al-Hadits, h. 325.

9N al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 140.
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f. Sunan Ibn Majah

Karya ini disusun oleh Ibn Majah.””® Metode penyusunannya
berdasarkan urutan bab-bab fikih. Sistematika pembahasannya
terdiri atas 32 bab (&itdh) dan 1.500 subbab (bdh).”” Jumlah
hadisnya mencapai 4.341 buah.”” Naskah kitab ini diriwayatkan
oleh banyak wulama, baik lewat media naskah ataupun
pendengaran.”” Di antara periwayat naskah kitab itu adalah: AbG
al-Hasan ibn al-Qaththan, Sulaiman ibn Yazid, AbG Ja‘far
Muhammad ibn ‘isé, dan Abt Bakr Hamid al—Abhariy.”(’

g. al-Mahdsin al-Barqiy

Kitab a/-Mahasin ditulis oleh al-Barqiy.””” Newman mencatat
bahwa kitab ini merupakan koleksi hadis besar pertama di
lingkungan Syi‘ah Imamiyah.” Bagi kaum Syi‘ah sendiri, kitab a/-
Mahasin diakui sebagai salah satu kitab yang paling agung dan
sumber yang dapat dipercaya. Para periwayat, guru hadis, dan

%2 Nama lengkapnya adalah Abt ‘Abdillih Muhammad ibn Yazid ibn
‘Abdilldh ibn M3jah al-Riba‘ly al-Qazwiniy. Ia dilahirkan di Qazwin pada 209 H
dan meninggal dunia pada 273 H atau 275 H. Lihat al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-
Tabdzib, juz IX, h. 468; Ibn Khallikin, Wafayit al-Ayan, jilid IV, h. 614.

393 Abl Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 362; AbG Syuhbah, F7 Ribidb
al-Sunnat, h. 138. Judul-judul babnya dapat dilihat dalam ‘Abd al-Mahdiy,
Thurug Takhrij, h. 298-300. Sementara data selengkapnya tentang judul bab,
subbab, dan kandungan hadisnya, lihat Ibn Majah, Sunan Ibn Mdjab, juz 1, h.
17-771; juz 11, h. 3-700.

34 Jumlah itu didasarkan pada angka penomoran hadis terakhir dalam
kitab yang menjadi rujukan. Lihat Ibn Majah, Sunan 1bn Mdjah, juz 11, h. 607.
Lihat pula, al-Khathib, Ushé/ al-Hadits, h. 327; al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h.
143.

395 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 144.

36 al-‘Asqalaniy, Tuhdzib al-Tahdzib, juz IX, h. 469.

37 Nama lengkapnya adalah Aba Ja‘far Ahmad ibn Muhammad ibn
Khalid ibn ‘Abd al-Rahman ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-Barqiy. Dalam kitab-
kitab zdrikh dan mujam tidak diperoleh data mengenai tahun kelahirannya. Ia
meninggal dunia pada 276 H atau 280 H. Lihat al-Najasyiy, Réd/ al-Najésyiy, h.
76-77; al-Thusiy, al-Fibrist, h. 62; al-Qahya’ty, Majma‘ al-Rjal, jilid 1, juz I, h.
141-143.

398 Newman, The Formative Period, h. 51.
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penulis “Empat Kompilasi Hadis Utama” (a/-Kutub al-Arba‘ab)
telah menjadikan karya al-Barqiy ini sebagai sandaran.”” Karya ini
disusun dengan sistematika: (1) bab pertalian (kitdb al-qard’in); (2)
bab pahala atas perbuatan (kitab tsawib al-a‘mal); (3) bab hukuman
atas perbuatan (kitib ‘igib al-a‘mal); (4) bab ketulusan, cahaya, dan
rahmat (&itib al-shafwat wa al-niir wa rapmah); (5) bab pelita
kegelapan (kitab mashabib al-zhulam); (6) bab sebab (kitdb al-‘ilal);
(7) bab perjalanan (kitib al-safar); (8) bab makanan (kitib al-
ma’dkil); (9) bab air (kitdb al-ma’); (10) bab manfaat (kitib al-
mandfi’); (11) bab fasilitas hidup (kitdb al-marifig)."” Jumlah
hadisnya mencapai 2.705 buah."”"

h. Basha’ir al-Darajit al-Shaffar al-Qummiy

Kitab hadis ini disusun oleh al-Shaffir al-Qummiy."” Judul
lengkapnya adalah Bashd’ir al-Darajit fi Ulim Ali Mubammad wa
Ma Kbhashshabum Allih bih"” Dalam salah satu edisi kitab ini
hanya dibuat dalam satu jilid, yang dibagi menjadi sepuluh juz
atau bab (jug). Juz 1 terdiri atas 24 pasal (bab) yang secara umum
membahas tentang ilmu. Juz II terdiri atas 21 pasal yang
membahas seputar kedudukan para imam (al-a’inmab). Juz 111

39 al-Sayyid Mahdiy al-Raja‘iy, “Tarjamat Ahmad ibn Muhammad Khalid
al-Barqiy”, dalam Abt Ja‘far Ahmad ibn Muhammad ibn Khalid al-Barqiy, a/-
Mahdsin, (Qum: al-Mu‘awaniyat al-Tsaqafiyat li al-Mujtama‘ al-‘Alamiy li Ahl al-
Bait, 1413 H), h. 51.

400 Lihat al-Batqiy, a/-Mabasin, khususnya pada bagian daftar isi, juz I, h.
463-477; juz 11, h. 495-506.

401 Data ini diperoleh dari angka penomoran terakhir pada kitab yang
dirujuk oleh tulisan ini. Lihat al-Barqiy, a/-Mabdsin, juz 11, h. 489. Ada pula
yang menyebutkan bahwa jumlah hadisnya sekitar 2.606 buah. Lihat Newman,
The Formative Period, h. 53.

402 Nama lengkapnya adalah Muhammad ibn al-Hasan ibn Farrdakh al-
Shaffar al-Qummiy. Tidak ditemukan data yang pasti tentang tahun
kelahirannya. Ia meninggal dunia pada 290 H. Lihat al-Najasyiy, Rza/ al-
Najasyiy, h. 354; al-Thusiy, al-Fibrist, h. 220-221; al-Qahya’ty, Majma“ al-Rijil,
jilid I11, juz V, h. 194-195.

403 al-Shaffar, Bashd'ir al-Darajat, h. 21-22; Nashir ibn ‘Abdilldh ibn ‘Aliy al-
Qiffariy, Ushil Madzhab al-Syi‘at al-Imamiyyat al-Itsnd ‘Asyariyyah, (Kairo: Dar al-
Haramain li al-Thiba‘ah, 1415 H/1994 M), jilid 1, h. 352.
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terdiri atas 14 pasal yang juga menjelaskan kedudukan para imam.
Juz IV terdiri atas 12 pasal yang juga membahas kedudukan para
imam. Juz V terdiri atas 17 pasal yang juga menjelaskan
kedudukan para imam. Juz VI terdiri atas 18 pasal yang juga
membahas tentang kedudukan para imam. Juz VII terdiri atas 20
pasal yang secara umum juga menerangkan kedudukan para
imam. Juz VIII terdiri atas 18 pasal yang juga membahas seputar
kedudukan para imam. Juz IX terdiri atas 22 pasal yang juga
menjelaskan kedudukan para imam. Juz X terdiri atas 22 pasal
yang juga membahas seputar kedudukan para imam."*

Kandungan hadis yang termuat dalam kitab Basha ir al-Darajit
dapat dijabarkan sebagai berikut: juz I berisi 235 hadis, juz 11 212
hadis, juz III 163 hadis, juz IV 171 hadis, juz V 148 hadis, juz VI
182 hadis, juz VII 199 hadis, juz VIII 153 hadis, juz IX 181 hadis,
dan juz X 238 hadis. Jadi, jumlah keseluruhannya mencapai 1882
buah.*”

Sebagian ulama mengklaim bahwa al-Shaffar adalah orang
pertama yang melakukan ‘adwin hadis atau fikih Syi‘ah
Imamiyah."® Akan tetapi, klaim seperti itu tidak kuat karena

sebelumnya telah muncul kitab koleksi hadis besar yang judul a/-
Mahasin karya al-Barqiy (w. 280 H).

404 Lihat al-Shaffar, Bashd'ir al-Darajat, h. 559-575.

405 Lihat al-Shaffir, Bashi'ir al-Darajit, h. 559-575. Ada pula yang
menyebutkan bahwa jumlah hadisnya mencapai 1881 buah. Lihat Newman,
The Formative Period, h. 67.

406 al-Qiffariy, Ushil Madzhab al-Syi‘at al-Imamiyyat, h. 352.
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F. Periode Pasca Atb4‘ Atb4* al-T4bim:"" Lahirnya Kitab-
kitab Hadis Utama Syi‘ah

1. Karakteristik 7adwin Hadis Periode Pasca Atb4“ Atba¢

al-T3b‘in

Setelah berakhirnya periode athi‘ atbi‘ al-tibi‘in, proses
kompilasi dan kodifikasi (fzdwin) hadis masih terus berlangsung.
Paling tidak pada abad IV H hingga V H, di kalangan Ahl Sunnah
wa al-Jama‘ah telah disusun kitab-kitab koleksi hadis dengan
metode dan materi yang beragam. Dalam hal penyusunannya, ada
sebagian kitab hadis yang masih mengikuti judul-judul
sebelumnya, seperti shabih, sunan, dan musnad, tetapi ada pula yang
telah menggunakan judul-judul baru, seperti wustadrak, mustakhray,
mu'jam, dan majma’"” Sementara di kalangan Syi‘ah sepanjang dua
abad ini juga telah disusun karya-karya kompilasi hadis dengan
metode dan materi yang beragam. Ada sebagian karya hadis Syi‘ah
yang disusun berdasarkan sistematika fikih dan ada pula yang
memuat topik-topik secara lebih luas.*”
2. Kompilasi-kompilasi Hadis dari Generasi Pasca Atb3*

Atba‘ al-Tabi‘in

Karya-karya kompilasi hadis yang disusun oleh ulama Sunni
sepanjang abad IV H dan V H jumlahnya cukup banyak,
misalnya: Shabihp Ibn Khuzaimah (w. 311 H), Mustakhraj Ahmad
ibn Hamdan (w. 311 H), Musnad Muhammad ibn Ishaq (w. 313
H), Shabih Abi Uwanah (w. 316 H), Shabih Ibn Hibban (w. 345
H), Shabih 1bn al-Sakan (w. 353 H), al-Mujam al-Thabraniy (w.
360 H), Mustakhraj Abi Bakr al-Isma‘liy (w. 371 H), Swunan al-
Daruquthniy (w. 385 H), a/-Jam* baina al-Shabibain karya Ibrahim
ibn Muhammad al-Dimasyqiy (w. 401 H), Musnad Ibn Jami® (w.
402 H), al-Mustadrak al-Hakim (w. 405 H), al-Jam‘ baina al-

407 Periode pasca athd‘ atha‘ al-tibi‘in kira-kira berlangsung mulai 300 H dan
dalam studi ini dibatasi hingga akhir abad V H.

408 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 145-182.
409 Howartd, “al-Kutub al-Arba‘ah”, h. 10-22.
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Shabibain karya Ahmad ibn Muhammad al-Burqaniy (w. 425 H),
Musnad al-Khawarizmiy (w. 452 H), dan Sunan al-Baihaqiy (w. 458
H)."’ Sementara karya-karya hadis yang ditulis oleh ulama Syi‘ah,
antara lain: a/-Kdfiy karya al-Kulainiy (w. 329 H), Man /i Y abdluruh
al-Faqih karya Ibn Babawaih (w. 381 H), Tahdzib al-Ahkdm dan al-
Istbshar karya al-Thusiy (w. 460 H), dan Naly al-Balighah karya al-
Syarif al-Radliy (w. 406 H).*"

a. Mu$9am al-Thabraniy

Al-Thabraniy"® telah menyusun kitab hadis yang berjudul
Mujam al-Kabir, di samping Mujam al-Ausath dan Mujam al-
Shaghir. Kitab Mujam al-Kabir terdiri atas dua belas jilid.""”
Penyusunannya berdasarkan urutan nama sahabat secara alfabetis,
kecuali bagian awalnya yang dimulai dengan sepuluh nama
sahabat yang dijamin masuk surga.'* Jumlah hadisnya sekitar
25.000 buah.*”

40 al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 145-181; al-Khaliy, Miftah al-Sunnab, h.
35.

41 Tihat Muhammad Ali, “Collection and Preservation of Hadith”, dalam
P. K. Koya (ed.), Hadith and Sunnab: Ideals and Realities, (Kuala Lumpur: Islamic
Book Trust, 1996), h. 36; Hughes, Outline of Islam, h. 35; Juynboll, “Hadith”, h.
193; Ma‘aref, ““History of Shia Hadiths™”, h. 130-132; al-Amin, A ydn al-Syi‘ah,
jilid I, h. 144; al-Subhaniy, Thabagat al-Fuqaha’: al-Mugaddimah, jilid 11, h. 360-
363; Howard, “al-Kutub al-Arba‘ah”, h. 10-17.

42 Nama lengkapnya adalah AbG al-Qdsim Sulaimin ibn Ahmad ibn
Ayyuab ibn Muthair al-Lakhamiy al-Syamiy al-Thabraniy. Ia dilahirkan di ‘Akka
pada bulan Shafar 260 H dan meninggal dunia pada 360 H dalam usia sckitar
100 tahun. Lihat al-Dzahabiy, Séyar A ‘lim, juz XVI, h. 119-129; Abt Zahwu, a/-
Hadits wa al-Mubadditsin, h. 427-428.

413 Karya ini dipublikasikan setelah edisi kritis. Sejumlah perpustakaan
menyimpan jilid-jilid yang berbeda, namun sulit memastikan apakah karya itu
sudah sempurna atau belum. Lihat Azami, Hadith Methodology, h. 109.

414 Aba al-Qasim Sulaiman ibn Ahmad al-Thabraniy, a/Mujam al-Kabir,
(Riyadl: Maktabat al-Rusyd, t.th.), juz I, h. 51.

45 Hajt Khalifah, Kasyf al-Zbuniin ‘an Asimiy al-Kutub wa al-Funiin, (Beirut:
Dar al-Fike, 1414 H/1994 M), jilid II, h. 597. Namun, dalam edisi cetakannya,
hanya memuat sekitar 21.547 buah. Lihat al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat, h. 171.
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b. Mustadrak al-HAakim

Kitab ini disusun oleh al-Hakim.*'® Sosok al-Hakim sendiri
tampak kontroversial, terutama menyangkut mazhab yang
dianutnya. Kalangan ulama Sunni menganggapnya sebagai ahli
hadis yang bermazhab Syafi‘ly (di bidang fikih) dan ‘Asy‘ariy (di
bidang teologi)."” Sementara kalangan Syi‘ah menganggapnya
sebagai ahli hadis Syi‘ah."'® Topik pembahasan kitab Mustadrak al-
Hakim meliputi masalah: iman, salat, zakat, puasa, haji, nikah,
talak, jihad, jual beli, tafsir, sirah dan maghiziy.""” Susunan babnya
terdiri atas 50 judul bab (&i#ib) dengan jumlah hadis sekitar 8.690
buah.*

416 Nama lengkapnya adalah Abt ‘Abdillah Muhammad ibn ‘Abdillah ibn
Muhammad ibn Hamdawaih ibn Nu‘im ibn al-Hakam al-Dlabbiy al-
Thahmaniy al-Naisaburiy al-Syafi‘iy. Dilahirkan pada 321 H di Naisabur dan
meninggal dunia pada 405 H. Lihat al-Dzahabiy, S#yar A ‘lim, juz XVI, h. 162-
163; al-Suyathiy, Tadrib al-Réawiy, h. 622.

47 °T3j al-Din Abi Nashr ‘Abd al-Wahhab ibn ‘Aliy ibn ‘Abd al-Kafiy al-
Subkiy, Thabagit al-Sydfi‘iyyat al-Kubrd, (Mesir: Isa al-Babiy al-Halabiy wa
Syurakah, 1385 H/1966 M), juz IV, h. 155-162; ‘Abd al-Rahim al-Asnawiy,
Thabagat al-Syafi‘iyyah, (Beirut: Dar alKutub al-Tlmiyah, 1407 H/1987 M), juz
1, h. 195; al-Dzahabiy, Séyar Alim, juz XVI, h. 163.

418 Al-Sayyid Muhsin al-Amin, alSyi‘ab fi Masaribim al-Téarikbiy, (Qum:
Mu’assasat Da’irat Ma‘arif al-Figh al-Islamiy, 1426 H/2005 H), h. 514; al-
Amin, A%yin al-Syi‘ab, jilid I, h. 148. Sebagian ulama juga menudingnya
berpaham Syi‘ah. Muhammad ibn Thahir al-Maqdisiy dan Aba Isma‘l
‘Abdillah al-Anshariy menilainya #sigah dalam hadis, tetapi merupakan pengikut
Syi‘ah Rafidlah yang jahat. Aba Bakr al-Khathib juga menilainya #sigah, namun
condong kepada paham Syi‘ah. Dikutip dalam al-Sayyid Mu‘zham Husain,
“Tadzkirat al-Mushannif’, dalam al-Hakim Aba ‘Abdillah Muhammad ibn
‘Abdillah al-Hafizh al-Naisabuariy, Kitab Ma'rifat ‘Uliim al-Hadits, (Hayderabad:
Dairat al-Ma‘arif al-‘Utsmaniyah, t.th.), h. e-f.

419 Lihat lebih jauh, al-Hakim, a/-Mustadrak, jilid I-IV, h. 1 dan seterusnya.

420 M. Abdutrahman, Pergeseran Pemikiran Hadits: Ijtihad al-Hékim dalam
Menentukan Status Hadits, (Jakarta: Paramadina, 2000), h. 54.
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c. Al-Kifiy ff ‘Ilm al-Din

Penyusun kitab ini adalah al-Kulainiy.”™ Karya ini dianggap
paling otoritatif di antara empat kitab hadis utama Syi‘ah. Susunan
kitab a/-Kdfiy terdiri atas tiga bagian. Pertama, al-ushiil min al-Kafy,
berkaitan dengan masalah teologi, kenabian, imamah, dan doa.*”
Bagian ini dibagi menjadi: (1) bab akal dan kebodohan (kizib al-
aql wa al-jahl); (2) bab keutamaan ilmu (kitab fadl al-ilm); (3) bab
tauhid (&itab al-taupid); (4) bab bukti-bukti atau imamah (&itib al-
bujjah); (5) bab keimanan dan kekufuran (kzib al-imin wa al-kufr);
(6) bab doa (kitdb al-du'a’); (7) bab keutamaan al-Qurt’an (&itib fadll
al-Qur’an); dan (8) bab persahabatan (&itib al-syrah).”” Kedua, al-
furii* min  al-Kifiy, berhubungan dengan fikih.”* Bagian ini
mendapat porsi paling banyak. Bab-bab yang dibahas adalah: bab
bersuci (kb al-thabirah), bab haid (kb al-haidl), bab jenazah
(kitib al-janai3); bab salat (kitab al-shaldh); bab zakat (kb al-
gakadh), bab puasa (kitib al-shaum), bab haji (kitib al-bajj), bab
akikah (&itib al-‘agigah); bab talak (kitib al-thaliq); bab perburuan
(kitib  al-shaid); bab penyembelihan (kitdb  al-dzabad’ih); bab
makanan (kitab al-athimah); bab minuman (&itib al-asyribabh); bab
waslat (kitab al-washayd); bab pembagian waris (kitab al-mawairits),
bab hukuman (kitib al-bidid); bab diat (kitib al-diyab); dan
lainnya.*” Ketjga, al-raudlat min al-Kifiy, berhubungan dengan aneka

421

41 Nama lengkapnya adalah Muhammad ibn Ya‘qab ibn Ishiq Abua Ja‘far
al-Kulainiy. Ia berasal dari Kulain, sebuah tempat di Rayy, lalu menetap di
Baghdad, dan wafat di kota itu pada 329 H. Lihat al-Najasyiy, Rza/ al-Najasyiy,
h. 377; al-Thusiy, a/-Fibrist, h. 210-211; Abt Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan al-
Thsty, Réjal al-Thisiy, (Qum: Mu’assasat al-Nasyr al-Islamiy, 1420 H), h. 439;
al-Qahya’ly, Majma " al-Rjjal, jilid 111, juz V1, h. 74; al-Zirikliy, a/-A %m, jilid VII,
h. 145.

42 Wilfred Madelung, “al-Kulayni”, dalam C.E. Bosworth ez a/. (ed.), The
Encyclopaedia of Islam, (Leiden: E.J. Brill, 1986), vol. V, 363.

423 Howartd, “al-Kutub al-Arba‘al”, h. 12. Lebih jauh, lihat al-Kulainiy, a/-
Kafiy, juz I-11, h. 1 dan seterusnya.

424 Madelung, “al-Kulayni”, h. 363.
425 al-Kulainiy, a/-Kdafiy, juz 111-VII, h. 1 dan seterusnya.
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ragam tradisi.” Di antara materi yang dibahas adalah sahifah ‘Aliy
ibn al-Husain dan pendapatnya mengenai masalah zuhud,
khotbah ‘Aliy ibn al-Husain, tafsir ayat-ayat al-Qur’an, dan banyak
lagi.*’ Topik bahasannya sekitar 31 bab (&itdh).”® Jumlah
hadisnya mencapai 16.099 buah.*”’

d. Man I3 Yahdluruh al-Faqih

Kitab ini disusun oleh Ibn Babawaih.”’ Sistematika
pembahasannya diurutkan berdasarkan bab-bab fikih. Topik yang
dibahas mencakup masalah: bersuci, salat, zakat, puasa, haji,
hukum dan peradilan, jual beli, nikah, talak, zina, hukuman atas
tuduhan berbuat zina, hukuman atas pencurian, wasiat, waris, dan

426 Madelung, “al-Kulayni”, h. 363.

427 al-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz VIH, h. 1 dan seterusnya.

428 Syaikh Ja‘far al-Subhaniy, Kulliyit fi 1lm al-Rijdl, (Qum: Mu’assasat al-
Nasyr al-Islamiy, 1412 H), 357.

49 Muhammad Shadiq al-Shadr, a/~Syrat al-Imimiyyah, (Kairo: Dar al-
Taufiqiyah, 1402 H/1982 M), h. 130; al-Amin, a/-Syi‘ah, h. 501; ‘Abd al-Majid
Mahmad, Awmtsil al-Hadits Ma'a Tagdimat fi Ulim al-Hadits, (Kairo: Dar al-
Turats, tth) h. 70; Mustafa Awliya’i, “Outlines of the Development of the
Science of Hadith”, A/Tawhid, vol. 1, no. 1, 1404 H, h. 32; Ma‘aref, “History
of Shia Hadiths”, h 131; Muhammad Abu Zahrah al-Imém al.- Shadig: Haydtubhu
wa ‘Ashrubu, wa Aré'ubi wa Fighubn, (Kairo: Dar al-Fikr al- ‘Arabiy, 1993), h.
339. Sumber lainnya menyebutkan 15.181 buah atau 15.176 buah. Lihat
Howard, “al-Kutub al-Arba‘ah”, h. 11. Sementara Glasse memperkirakan sekitar
16.000 buah. Lihat Cyril Glasse, The Concise Encyclopaedia of Islam, (London:
Stacey International, 1989), h. 242.

40 Nama lengkapnya adalah Aba Ja‘far Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-
Husain ibn Musa ibn Babawaih al-Qummiy. Lahir dan dibesarkan di kota
Qum, kemudian meninggal dunia pada 381 H. Lihat al-Najasyiy, Rza/ al-
Najisyiy, h. 389-392; al-Thasiy, al-Fibrist, h. 237; al-Thusiy, Rzl al-Thisiy, h
439; al-Qahya’ty, Majma* al-Rijil, juz V, h. 269; Syaikh ‘Abd al-Rahim al-
Rabbaniy al-Syairaziy, “Hayat al-Mu’allif”’, dalam Ibn Babawaih, Ma'dniy al-
Akbbair, h. 8.
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lainnya.”" Jumlah hadisnya mencapai 5.963 buah, 3.913 berstatus
musnad dan 2.050 berstatus mursal.”
e. Tahdzib al-Ahkam fi Syarh al-Muqni‘a

Penulis kitab ini adalah al-Thisiy."” Katya ini pada dasarnya
adalah komentar atas a/-Mugni‘a karya Syaikh al-Mufid, guru al-
Thisiy.”" Sistematika pembahasannya berdasarkan bab-bab fikih.
Susunan babnya adalah: (1) bab bersuci (kitib al-thahdrah); (2) bab
salat (kitdb al-shalih); (3) bab zakat (kitib al-zakadh); (4) bab puasa
(kitib al-shaum); (5) bab haji (kitab al-haj); (6) bab tempat ziarah
(kitab al-mazar); (7) bab jihad dan sirah (kitab al-jibad wa al-sirab); (8)
bab administrasi (kb al-diwan); (9) bab hokum dan peradilan
(kitib al-gadldyi wa al-abkdm); (10) bab penghasilan (kitib al-
matkdsib); (11) bab perdagangan (kitib al-tijarah); (12) bab
perkawinan (kitab al-nikah); (13) bab talak (kitab al-thaldq); (14)
bab pembebasan budak, pengurusan, dan pembebasan budak dari
tuannya dengan uang pengganti yang harus dibayarkan kepada
tuannya (kitab al-itq wa al-tadbir wa al-mukditabah); (15) bab
sumpah, nazar, dan kafarat (&itab al-aimin wa al-nudzir wa al-
kafirat); (16) bab perburuan dan penyembelihan (&iib al-shaid wa
al-dzaba’ih); (17) bab wakaf dan sedekah (&itib al-wuqif wa al-
shadaqad); (18) bab wasiat (kitdb al-washaya); (19) bab pembagian
warls (kitab al-fard’idl wa al-mawarits); (20) bab hukuman (&itib al-

41 Lihat lebih jauh, AbG Ja‘far al-Shadiiq Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-
Husain ibn Babawaih al-Qumiy, Man /i Yabdlurub al-Fagih, (Beirut: Dar al-
Adlwa’, 1413 H/1992 M), juz I-IV, h. 1 dan seterusnya.

432 al-Subhaniy, 1/ al-Rijal, h. 383; al-Shadr, al-Syi‘at al-Imimiyyah, h. 132;
Haidar, al-Imim al-Shidig, h. 563.

433 Nama lengkapnya adalah Abu Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan ibn ‘Aliy
al-Thasiy. Dia dilahirkan pada 385 H dan meninggal dunia pada 460 H. Lihat
al-Thasiy, a/-Fibrist, h. 240; al-Qahyd’ty, Majma® al-Rijal, juz V, h. 191; al-
Subhéniy, 1/m al-Rijil, h. 391.

34 Howard, “al-Kutub al-Arba‘ah”, h. 19.
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budiid); dan (21) bab diat (kitdh al-diya?).”” Jumlah hadis yang
termuat di dalamnya mencapai sekitar 13.746 buah.*
f. Al-Istbshar fi M4 Ukhtulifa min al-Akhbar

Kitab al-Istibshar juga disusun oleh al-Thusiy. Pada dasarnya
kitab ini adalah ringkasan dari kitab Tahdzib al-Abkdm. Metodenya
serupa, tetapi lebih singkat.*” Sistematika pembahasannya disusun
berdasarkan klasifikasi bab-bab fikih. Susunan babnya adalah: (1)
bab bersuci (kitib al-thabdrah); (2) bab salat (kitab al-shalih); (3)
bab zakat (&itib al-zakadh); (4) bab puasa (kitab al-shaum); (5) bab
haji (kitab al-haj)); (6) bab jihad (kitab al-jibad); (7) bab administrasi
(kitab al-diwan); (8) bab persaksian (&itab al-syahiadaf) (9) bab
hukum dan peradilan (kitab al-gadldyi wa al-abkdm); (10) bab
penghasilan (kitib al-makdisib); (11) bab perdagangan (kitib al-
tijarah); (12) bab perkawinan (kitib al-nikdh); (13) bab talak (kitab
al-thaldg); (14) bab pembebasan budak (&itib al-itg); (15) bab
sumpah, nazar, dan kafarat (&itab al-aimin wa al-nudzir wa al-
kafirat); (16) bab perburuan dan penyembelihan (ki al-shaid wa
al-dzaba’ih); (17) bab makanan dan minuman (&itib al-athimat wa
al-asyribah); (18) bab wakaft dan sedekah (k:izdb al-wuqif wa al-
shadaqa?d); (19) bab wasiat (kitib al-washaya); (20) bab pembagian
warls (kitib al-fard’idl wa al-mawarits); (21) bab hukuman (kzib al-

45 Lebih jauh, lihat AbG Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan ibn ‘Aliy al-
Thusly, Tahdzib al-Abkdm, (Teheran: Maktabat al-Shadaq, 1417 H/1997 M),
juz I-X, h. 1 dan seterusnya.

436 Data ini diperoleh dati hasil penjumlahan seluruh hadis yang ada pada
tiap-tiap bab. Sumber lainnya menyatakan bahwa jumlah hadisnya mencapai
13.590 buah. Lihat Haidar, a/~Imdm al-Shadig, h. 564; al-Amin, AY%dn al-Syi‘ah,
jilid I, h. 144; al-Amin, al-Sy7‘ab, h. 501; Mahmud, Amtsil al-Hadits, h. 72;
Awliya’i, “Science of Hadith”, h. 32.

7 Howard, “al-Kutub al-Arba‘ah”, h. 21.
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budiidy; dan (22) bab diat (kitdh al-diyi).*® Jumlah hadisnya
mencapai 5.555 buah.*”

Kitab al-Istibshar, bersama al-Kafiy, Man L.d Y abdlurub al-Faqib,
dan Tabdzib al-Abkdm, diakui sebagai “Empat Kompilasi Hadis
Utama” (a/-Kutub al-Arba‘ah). Bagi kaum Syi‘ah, keberadaan empat
karya utama itu beserta karya-karya kompilasi hadis lainnya dalam
skema pengambilan sunnah dapat dilihat pada bagan berikut:*"

438 Lihat lebih jauh, Aba Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan al-Thusiy, a/
Istibshar fi Ma Ukbtnlifa min al-Akbbadr, Beirut: Dar al-Adlwa’, 1413 H/1992 M),
juz I-IV, h. 1 dan seterusnya.

49 Data ini diperoleh dari hasil penjumlahan seluruh hadis yang ada pada
tiap-tiap juz. Sementara itu, sebagian sumber menyebutkan jumlah hadisnya
mencapai 5.511 buah. Lihat Haidar, alImdm al-Shéidig, h. 564; al-Amin, A %ydn al-
Syt'ab, jilid 1, h. 144; al-Amin, a/-Syi‘ab, h. 501; Mahmad, Amtsil al-Hadits, h. 72,
Awliya’, “Science of Hadith”, h. 32.

440 Muttadla al-‘Askariy, Ma ‘Glim al-Madrasatain, (c.t. : t.p., 1414 H/1993
M), jilid III, h. 323.
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Bagan I

Skema Orientasi Pengambilan Sunnah dalam Mazhab
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Imld’ dari Nabi saw.

al-Shahifat al-Jami‘ah karya

‘Aliy ibn Abi Thalib
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Dua Belas Imam Syi‘ah

al-Ushiil dan kompilasi-kompilasi

hadis yang berukuran kecil

al-Kafiy
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Yahdluruh al- al-Ahkdam Istibshar
Fagqih

Risalah-risalah para ahli fikih
dari mazhab Syi‘ah
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g. Nahj al-Balighah

Kitab Naly al-Balighah termasuk salah satu karya kompilasi
hadis yang ditulis oleh ulama Syi‘ah. Sejauh ini, masih terjadi
perselisthan tentang siapa sebenarnya penulis kitab Nakj al-
Baldghah. Ada sebagian pihak yang menyebutkan bahwa penulis
kitab itu adalah al-Syarif al-Radliy,"' tetapi ada pula sebagian
pihak yang beranggapan bahwa penulis kitab itu adalah al-Syarif
al-Murtadld (w. 437 H), saudara al-Syarif al-Radliy."” Dari hasil
penelitian Imtiyaz ‘Aliy ‘Arsyiy diperoleh kepastian bahwa penulis
kitab Nakj al-Balighah adalah al-Syarif al-Radliy.*

Kitab Naly al-Balighah memuat kumpulan pernyataan ‘Aliy ibn
Abi Thalib yang disusun oleh al-Syarif al-Radliy. Menurut al-
Radliy, pernyataan ‘Aliy dalam Na/j a/-Balighah dapat dibedakan
menjadi tiga bagian utama, yakni: (1) khotbah-khotbah dan
instruksi-instruksi; (2) kitab-kitab dan risalah-risalah; dan (3) kata-
kata hikmah dan nasehat.""* Banyak pihak yang meyakini bahwa
apa yang termuat dalam kitab ini benar-benar berasal dari ‘Aliy.
Akan tetapi, menurut Ibn Khallikan, ada yang mengatakan bahwa
kandungan isi kitab Nalj al-Balighah pada dasarnya bukanlah

41 Nama lengkapnya adalah al-Syarif al-Radliy Dza al-Husbin Abd al-
Hasan Muhammad ibn Thahir Dzi al-Mungqabatin Abi Ahmad al-Husain ibn
Muasa ibn Muhammad ibn Musa ibn Ibrahim ibn Muasa ibn Ja‘far ibn
Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-Husain ibn ‘Aliy ibn Abi Thalib. Dia dilahirkan
pada 359 H dan wafat pada 406 H dalam usia 47 tahun. Lihat al-Dzahabiy,
Siyar A'lam, juz XVII, h. 286; Ibn Khallikin, Wafayit al-A'yin, jilid 1V, h. 414;
al-Amin, A Yydn al-Syi‘ah, jilid IX, h. 216; Brockelmann, Téarikh al-Adab, juz 11, h.
62.

442 Ibn Khallikdn, Wafayit al-A'ydin, jilid 111, h. 313; Brockelmann, Tdrikh
al-Adab, juz 11, h. 64. Pendapat yang benar, menurut Brockelmann, kitab itu
disusun oleh al-Syarif al-Murtadld. Lihat Brockelmann, Tdrikh al-Adab, juz 11,
h. 64.

443 Seperti dikutip dalam Muhammad Ahmad ‘Asyﬁr dan Muhammad
Ibrahim al-Banna, “Nahj al-Balaghah: Dirasat al-Tarikhiyah”, dalam al-Syarif
al-Radliy, Naly al-Balighab, disyarah oleh Syaikh Muhammad ‘Abduh, (t.t.: Dar
wa Mathabi‘ al-Su‘ab, t.th.), juz I, h. 5.

444 al-Syarif al-Radliy, Nakj al-Balighah, disyarah oleh Syaikh Muhammad
‘Abduh, (Kairo: Dar al-Hadits, 1424 H/2004 M), h. 12-13.
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pernyataan ‘Aliy, melainkan suatu dipalsukan oleh penulisnya
sendiri yang kemudian disandarkan kepada beliau."”> Al-Dzahabiy
juga menilai bahwa isi kandungan kitab Naly al-Balighah telah
dipalsukan oleh penulisnya dengan mengatasnamakan ‘Aliy.**
Lebih jauh, ada sebagian pengkaji yang menilai bahwa kandungan
materi kitab tersebut tidak mencerminkan bentuk sastra (adab)
yang dimiliki oleh Imam ‘Aliy. Hal itu didasari oleh beberapa
alasan: (1) karya sastra dan sejarah yang muncul sebelum al-Radliy
nihil dari sejumlah besar materi yang terkandung dalam kitab Na/j
al-Baldghah, (2) ada sebagian isi khotbah dalam kitab itu
mengandung butir-butir pemikiran yang tidak sesuai dengan
zaman ‘Ally, bentuk kalimat yang panjang-panjang juga tidak
dijumpai waktu itu, susunan kalimat dalam kitab itu sebagiannya
bersajak, padahal tidak mungkin ‘Aliy menuliskan khotbah-
khotbahnya dalam bentuk sajak karena Nabi saw. sendiri
melarang untuk bersajak, lagi pula dalam kitab itu terdapat pola
dan gaya bahasa (us/ib) sufi ataupun istilah-istilah keilmuan yang
tidak pernah ditemukan kecuali pada masa-masa belakangan; (3)
ada sebagian isi kandungan kitab itu yang memuat celaan
terthadap sahabat, misalnya dalam salah satu khotbahnya yang
dikenal dengan khotbah al-syigsyigiyyah (busa unta).*"’

Namun demikian, alasan-alasan itu telah ditolak oleh para
sarjana yang memakai kitab Nalj al-Balighah sebagai rujukan,
meski tak dapat disangkal bahwa sebagian isi kitab itu
mengandung ungkapan-ungkapan yang terasa asing bagi sastra
Imam ‘Aliy, sebagaimana halnya sebagian ungkapannya telah
sampai ke berbagai daerah, dalam waktu lama, lalu ada yang

45 Tbn Khallikan, Wafaydt al-AYyan, jilid 111, h. 313.

#6 Seperti dikutip dalam ‘Asytr dan al-Banna, “Nahj al-Balaghah”, h. 5.

#7 ‘Asylr dan al-Banna, “Nahj al-Balighah”, h. 7. Menyangkut materi
khotbah al-syigsiqiyyah, lihat al-Radliy, Nabj al-Balighab, h. 27-32; Ibn Abi al-
Hadid, Syarh Nalyj al-Balighah, (Beirut: Dar al-Fikr li al-Jami‘, 1388 H), jilid 1.
50-70. Bagian lain dari materi kitab Nalj al-Balighah yang dinilai palsu oleh
satjana hadis, lihat Muhammad Jamal al-Din al-Qasimy, Qawa Ud al-Tabdits min
Fundin Mm/oi/m/ab al-Hadits, Mesir: ‘Isa al-Halabiy, t. th.), h. 162-163.
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menambahkan secara paksa sesuatu yang pada dasarnya tidak
berasal dari ‘Aliy ibn Abi Thalib. Sementara itu, menyangkut
tudingan bahwa karya-karya sastra dan sejarah sebelum al-Syarif
al-Radliy kosong dari sebagian besar isi kitab Naly al-Balighab,
maka hal itu tidak dapat diterima. Pasalnya, sejarawan al-Mas‘adiy
pernah melaporkan keberadaan khotbah ‘Aliy yang jumlahnya
mencapai 480 buah lebih. Demikian juga, menyangkut kritikan
seputar gaya bahasa (us/ib) dan butir-butir pemikiran yang tidak
sesuai dengan zaman dan karakteristik sastra Imam °‘Aliy, maka
telah dijawab bahwa bukan hal yang mustahil jika ‘Aliy
menggunakan bentuk sajak, dan dia sendiri telah lama bergaul
dengan Nabi saw. bahkan sejak kecil, sehingga cukup mengerti
bentuk-bentuk yang berlaku dan aturan yang benar. Ungkapan-
ungkapannya yang panjang juga bukan mustahil termasuk bagian
dari gaya bahasa ‘Aliy. Sementara tentang istilah-istilah keilmuan
yang tidak pernah dijumpai selain pada masa-masa belakangan,
maka dapat dipastikan bahwa sebagian istilah itu termasuk sesuatu
yang dimasukkan secara paksa dalam khotbah-khotbah dan
pernyataan ‘Aliy."*" Selain itu, menyangkut kritikan bahwa ada
sebagian ungkapan dalam kitab Naly a/-Baldghah yang berisi celaan
terhadap sahabat, maka telah dijawab oleh sebagian sarjana Syi‘ah
bahwa perbedaan pandangan antara ‘Aliy dan sahabat lainnya
dalam hal kekhalifahan bukanlah rahasia, sehingga singgung-
menyinggung di antara mereka tidak harus dianggap sebagai suatu
yang asing."” Jadi, mungkin saja terdapat sebagian isi kitab Naky
al-Baldghah—sebagaimana  halnya hadis Nabi saw.—telah
dipalsukan oleh orang atau kelompok tertentu dalam perjalanan
sejarahnya, namun hal ini tidak menjadi bukti bahwa seluruh isi
kitab itu adalah palsu.

#8 “Asylr dan al-Banna, “Nahj al-Balaghah”, h. 7-8.

449 Lihat komentar Syed Ali Reza dalam Syarif al-Radliy, Puncak Kefasiban:
Pilthan Khotbah, Surat, dan Ucapan Amirnl Mukminin ‘Al ibn Abi Thalib, terj.
Muhammad Hasyim Assagaf, (Jakarta: Lentera, 1997), h. 20.
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Dengan melihat perjalanan historis kompilasi dan kodifikasi
(tadwin) hadis sebagaimana diuraikan di atas, dan juga pemaparan
panjang sebelumnya, dapat diketahui bahwa ada perbedaan
tertentu dalam karya kompilasi hadis yang ditulis oleh kalangan
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah. Sejumlah sarjana menilai
bahwa faktor mazhab atau aliran menjadi penyebab utama
munculnya perbedaan itu. Gibb, misalnya, menyebutkan bahwa
aliran yang berbeda-beda dalam Islam cenderung menggunakan
koleksi-koleksi hadis tersendiri yang berasal dari mereka,
termasuk kaum Syi‘ah yang telah menyusun karya-karya standar
mereka sendiri, dan tidak mau mengakui hadis-hadis dari
kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.””

Lebih jauh, menurut Arkoun, perbedaan yang mencolok
antara kompilasi-kompilasi hadis di kalangan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah dan Syi‘ah—termasuk juga Khawarij—pada dasarnya
merujuk kepada akar kultural yang berbeda dari masing-masing
kelompok yang bersaing untuk memonopoli hadis dan
mengontrolnya. Hadis itu sendiri telah menjadi unsur persyaratan
bagi legitimasi kekuasaan khalifah Sunni, yang terus memperoleh
oposisi ketat dari golongan Syi‘ah dan Khawarij. Tujuan akhir dari
persaingan itu adalah menguasai pucuk pimpinan masyarakat
Islam, baik melalui jalur &bilifah maupun imimah. Persaingan itu
tampak jelas dalam berbagai hal, termasuk judul-judul dari tiap-
tiap kompilasi hadis yang mencerminkan kemuliaan atau
keagungan masing-masing golongan atas golongan lainnya, dan
masing-masing golongan menganggap kompilasi hadis milik
golongan lainnya tidak sah dan palsu.*!

Hassan Hanafi pada dasarnya menyetujui jika zadwin hadis
tidak dapat dilepaskan dari kepentingan kelompok. Dalam
melakukan pengumpulan hadis, ulama seperti al-Bukhariy dan
Muslim tidak terlepas dari praduga bahwa ada kepentingan untuk

450 Gibb, Mobammedanism, h. 59.
$1 Arkoun, al-Fikr al-Islamay, h. 101-102; Arkoun, Rethinking Isiam, h. 45.
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menetapkan otoritas mereka sendiri, yakni kelompok Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah. Begitupun kaum Syi‘ah sebagai kelompok
oposisi juga mempunyai kumpulan hadis yang mendukung dan
membenarkan klaim politis mereka.*”

Sementara itu, Ali Ahmad al-Salus menilai bahwa kemunculan
kitab-kitab hadis dari beberapa sekte dalam Islam yang memiliki
akidah tertentu belum lagi terjadi, kecuali setelah sekte-sekte itu
sendiri mapan dari segi akidah dan menancapkan pengaruh
kepada para pengikutnya. Hal demikian tidak dapat dihindari
karena kitab-kitab itu disusun untuk menguatkan akidah mereka
dan mengajak orang lain untuk masuk ke dalam akidah mereka.
Bahkan, menurut al-Salus, terdapat suatu fase antara kokohnya
akidah tiap-tiap sekte dengan penyusunan kitab hadis mereka
yang disebut dengan fase pembuatan riwayat. Mereka
meriwayatkan dan menjadikannya sebagai hujah sebelum
dihimpun dalam sebuah kitab.*” Sedangkan di sisi lain, Rasul
Ja‘fariyan mengakui bahwa sejarah hadis Syi‘ah berbeda dengan
hadis Sunni. Perbedaan itu timbul karena keteguhan kaum Syi‘ah
terdahulu dalam menuliskan hadis dan secara khusus karena
keyakinan mereka atas kepemimpinan para imam Ahli Bait yang
kehadirannya tetap berlangsung hingga pertengahan abad III
H/TX M.**

Sejumlah pandangan yang telah diutarakan secara umum
mengakui bahwa faktor aliran merupakan penyebab utama bagi
munculnya perbedaan sejarah kompilasi dan kodifikasi (Zadwin)
hadis di kalangan umat Islam. Namun demikian, selalu disadari
bahwa tidak ada proses sejarah yang dapat diterangkan dengan

452 Hassan Hanafi, “Pengantar”, dalam Kassim Ahmad, Hadis Ditelanjangi:
Sebuah Re-evaluasi Mendasar atas Hadis, terj. Asyrof Syarifuddin, (t.t. Trotoar,
2000), h. xx.

453 al-Salus, Ensiklopedi Sunnah-Syiab, jilid 11, h. 91.
454 Ja‘fariyan, Penulisan dan Penghimpunan Hadis, h. 8.
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faktor tunggal.*” Ahmad Lutfi Fathullah, seorang sarjana hadis,
tidak menolak jika muncul anggapan bahwa perbedaan akidah
dalam aliran-aliran Islam telah memberikan dampak terhadap
perbedaan hadis yang diakui oleh masing-masing kelompok.
Kelompok Sunni, misalnya, hanya berpegang pada riwayat-
riwayat Sunni saja, kelompok Syi‘ah hanya mengakui hadis-hadis
riwayat mereka saja, dan demikian seterusnya. Namun,
menurutnya, perbedaan yang sesungguhnya tidaklah seekstrem
dengan yang digambarkan. Jika anggapan tersebut diterima
sepenuhnya, maka dapat memberikan kesan bahwa hadis tidak
terjaga, masing-masing kelompok cenderung egois dan hanya
mementingkan kelompoknya sendiri. Lebih jauh lagi, hadis-hadis
yang ada banyak dibuat oleh kelompok tertentu untuk
kepentingan mazhab sendiri dan mendiskreditkan mazhab yang
berseberangan dengannya. Dampak terbesar dari anggapan seperti
itu adalah hadis-hadis yang ada tidak bisa dipertanggungjawabkan
otentisitasnya karena telah dibuat atau dipalsukan oleh mazhab
tertentu untuk kepentingan mereka.**

Lutfi Fathullah boleh jadi benar dalam hal ini. Meskipun
perbedaan mazhab dianggap sebagai salah satu faktor penyebab
bagi munculnya kompilasi-kompilasi hadis yang berbeda antara
aliran-aliran dalam Islam, tidak selalu hal itu membawa kepada
perbedaan dalam penyusunan karya kompilasi hadis di antara
aliran-aliran yang ada. Sejumlah aliran kalam, seperti Murjiah,
Jabariyah, Qadariyah, dan Muktazilah, sejauh ini tidak pernah
diungkapkan memiliki karya kompilasi hadis tersendiri, kendati
ada beberapa aliran tertentu—misalnya Khawarij, Syi‘ah, dan Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah—yang mempunyai tradisi Zzdwin hadis
sendiri-sendiri. Jadi, perbedaan mazhab di antara sebagian aliran
dalam Islam memang telah menyebabkan terjadinya perbedaan

455 Kontowijoyo, Metodologi S¢jarab, (Y ogyakarta: Tiara Wacana, 1994), h.
90.

456 Ahmad Lutfi Fathullah, “Pengaruh Aqidah dalam al-Jarh wa al-Ta‘dil”,
Al-Insan, no. 2, vol. 1, 2005, h. 35.

210



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

dalam penyusunan karya kompilasi hadis yang diakui mereka,
namun bagi sebagian aliran lainnya tidaklah membawa perbedaan
seperti itu. Satu hal yang patut dilacak di sini adalah mengapa
perbedaan mazhab antara Khawarij, Syi‘ah, dan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah telah melahirkan karya-karya kompilasi hadis yang
berbeda, sementara bagi aliran-aliran lainnya tidaklah demikian.

Jika ditelusuri pada akar sejarahnya, kemunculan ketiga aliran
itu—IKhawarij, Syi‘ah, dan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah—pada
dasarnya lebih banyak bersentuhan dengan persoalan politik.
Bahkan, menurut catatan AbG Zahrah, Khawarij dan Syi‘ah
masuk dalam aliran-aliran politik Islam (almadzihib al-siydsiyyab),
berbeda misalnya dengan kelompok Murjiah, Jabariyah,
Qadariyah, dan Muktazilah yang sejauh ini memang dikenal
sebagai aliran-aliran teologi Islam (al-madzihib al-i‘tigadiyyah).”’

Menurut pengamatan beberapa ahli, aliran Khawarij lahir
setelah terjadinya peristiwa zabkim (arbitrase).” Kesediaan ‘Aliy
menerima zabkim (arbitrase) yang diajukan Mu‘awiyah telah
menyebabkan sebagian pengikutnya keluar dari barisan yang
kemudian dalam sejarah dikenal dengan nama Khawarij.
Sementara itu, di kalangan para pengamat belum terjadi
kesepakatan mengenai awal kemunculan Syi‘ah (pendukung setia
‘Aliy). Ada beberapa momen penting yang dianggap telah
menandai kemunculan awal Syi‘ah, yakni peristiwa kematian Nabi

47 AbG Zahrah, alMadzihib al-Islamiyyab, h. 49-264. Meski begitu, Aba
Zahrah menyadari bahwa aliran-aliran politik Islam itu pun memiliki
pandangan-pandangan teologi dan bahkan fikih. Kelompok Syi‘ah, misalnya,
selain dikenal sebagai aliran politik, juga memiliki metode tertentu dalam
pembahasan teologi, dan kemudian membawa implikasi lebih jauh terhadap
mazhab fikih Syiah yang disebut dengan fikih Ja‘fariyah dan Zaidiyah.
Begitupun golongan Khawarij, di samping sebagai aliran politik, juga memiliki
pandangan-pandangan di bidang teologi, dan pada gilirannya memberikan
pengaruh terhadap mazhab fikih Khawarij yang dikenal dengan fikih Ibadliyah.
Lihat Aba Zahrah, al-Madzihib al-Islamiyyab, h. 49-50.

458 al-Juhaniy, a/-Maunsi‘at al-Munyassarat, jilid 1, h. 52; Amin, Fajr al-Islim, h.
244-245; Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firag, h. 51.
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saw., huru-hara (kekacauan) di akhir pemerintahan ‘Utsman ibn
‘Affan, zapkim (arbitrase) dan diikuti dengan keluarnya kelompok
Khawarij, serta terbunuhnya Husain ibn ‘Aliy di Karbala.®” Meski
masih terjadi silang pendapat, yang jelas kemunculan Syi‘ah amat
dipengaruhi oleh persoalan politik. Bahkan, menurut pengamatan
Gibb, dalam sejarahnya yang awal golongan Syi‘ah lebih
menampakkan diri sebagai gerakan revolusi sosial melawan kaum
Sunni sebagai kelas penguasa ketimbang oposisi teologis terhadap
doktrin-doktrin Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.*” Golongan
Khawarij dan Syi‘ah sendiri bertentangan secara diametral dalam
doktrin politik dan teologi mereka. Di luar golongan Khawarij
dan Syi‘ah yang berseberangan itu, terdapat kelompok Jumhur
(mayoritas) yang mendukung ide persatuan (jamdi'ah) dan tidak
terseret pada pandangan kaum Khawarij ataupun Syi‘ah.*!
Kelompok moderat itulah yang kelak dikenal dengan nama Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah.

Dalam perkembangan sejarahnya, aliran Khawarij, Syi‘ah,
maupun Ahl Sunnah wa al-Jama‘ah, terbukti mempunyai karya
kompilasi hadis yang berbeda satu sama lain. Maka dapat
dipertanyakan, apakah perbedaan itu merupakan suatu yang
kebetulan saja atau sangat terkait dengan doktrin politik mereka?
Bagaimanapun perbedaan doktrin politik—atau juga teologi—
dari aliran-aliran itu sedikit banyak telah membawa pengaruh
terhadap pandangan keagamaan, termasuk dalam bidang fikih
atau bahkan dalam persoalan hadis.*” Karena itulah, menurut
Hamidullah, perbedaan pandangan seputar persoalan hadis
bersifat inter-sektarian. Dia pun menulis, “The difference of opinion

49 Ahmad Mahmad Shubhiy, F/ T/ al-Kalim: Dirdsat Falsafiyyab,
(Iskandariyah: Dar al-Kutub al-Jami‘iyah, 1969), h. 298.

460 Gibb, Mohammedanism, h. 83.

401 Abt Zahwu, a/-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 82.

462 Abt Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 83.
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about Hadith is inter-sectarian. Differences of opinion exist between the sects
as well as within the members of each sect.”**

Hamidullah lebih lanjut mengajukan analisis bahwa perbedaan
antara karya-karya kompilasi hadis, khususnya yang ditulis oleh
kaum Sunni dan Syi‘ah, pada dasarnya hanya terletak pada sanad
(¢hain  of narrators), dan bukan pada persoalan substansial
menyangkut materi hadis (contents of the traditions).*** Namun
sayang, hal itu belum mampu memberikan penjelasan secara
meyakinkan tentang adanya kesenjangan antara jalur periwayatan
(sanad) hadis yang digunakan oleh ulama Sunni dan Syi‘ah.

Berbeda dengan apa yang diungkapkan Hamidullah, kajian ini
berusaha membuktikan bahwa perbedaan yang terjadi antara
karya-karya kompilasi hadis yang disusun oleh ulama Sunni dan
Syi‘ah—atau bahkan juga Khawarij—bukan sekadar menyangkut
masalah sanad, tetapi lebih jauh ada persoalan ideologis dan
politis yang tersembunyi di balik penulisan karya-karya itu.
Hourani menyatakan bahwa perdebatan politis dan teologis pada
tiga abad pertama telah mengambil manfaat dari hadis, dan
bahkan pada tingkat yang lebih luas pihak-pihak yang terlibat
dalam perdebatan itu juga menyusun kumpulan hadis.*”
Begitupun al-Jabirly menandaskan, “Tidak ada pilihan lain kecuali
mengakui bahwa di balik proses kodifikasi dengan beragam
bentuknya, terdapat latar belakang pertarungan sosial politik dan
ideologis.**

Sejarah telah menunjukkan bahwa pertarungan antar faksi
politik Islam menjadi penyebab munculnya aksi pemalsuan hadis.
Kelompok Syi‘ah Rafidlah, sebagai salah satu faksi politik Islam,
misalnya dilaporkan telah membuat begitu banyak hadis palsu

463 Hamidullah, The Emergence of Islam, h. 51.
464 Hamidullah, The Emergence of Islam, h. 51-54.

465 Albert Hourani, Sejarab Bangsa-bangsa Muslim, tetj. Irfan Abubakat,
(Bandung: Mizan, 2004), h. 154.

466 al-Jabiri, Formasi Nalar Arab, h. 113.
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untuk mendukung klaim politis dan ideologis mereka.*’

Sementara di sisi lain, sebagian kecil kelompok Ahl Sunnah wa al-
Jama‘ah terlibat dalam pemalsuan hadis untuk menandingi klaim
politis dan ideologis kaum Syi‘ah.*”® Begitupun golongan Khawarij
dikabarkan telah membuat hadis palsu meski jumlahnya sangat
sedikit, karena menurut pandangan mereka orang yang melakukan
kebohongan adalah kafir."” Sehingga dari sini tidak berlebihan
jika Fazlur Rahman menandaskan bahwa di antara faksi-faksi
politik yang saling berseberangan berusaha mempengaruhi opini
publik melalui media hadis dan menggunakan nama dari otoritas-
otoritas hadis yang agung. Hal itu merupakan fakta yang tak dapat
disangkal oleh siapa pun yang mengetahui sejarah Islam awal.*"

Meski demikian, pengaruh hadis palsu dalam karya-karya
kompilasi hadis utama barangkali tidak sebesar apa yang diduga
oleh sebagian orang, karena para penghimpun hadis telah
melakukan seleksi secara ketat untuk memisahkan hadis-hadis
yang asli dari yang palsu. Pengaruh doktrin politik atau teologi
dari tiap-tiap aliran itu justru dapat diamati dalam kasus
periwayatan, penyeleksian, dan penghimpunan hadis. Akibat
perpecahan politik yang terjadi pada akhir kekuasaan a/gbulafa’ al-
rasyidiin, kelompok Syi‘ah hanya mau mengakui hadis-hadis yang
diterima dari Ahli Bait (keluarga Nabi saw.) dan pengikut setia
‘Aliy ibn Abi Thalib.""" Mereka pun menganggap hadis-hadis yang

47 Amin, Fajr al-Islim, h. 206; AbG Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsiin, h.
92-98; al-Siba‘ty, al-Sunnat wa Makdénatuhd, h. 80-81; al-Khathib, al-Sunnat qabl
al-Tadwin, h. 195-198; al-Khathib, Ushd/ al-Hadits, h. 418-419; Abdul Ghaffar,
Criticism of Hadith, h. 35-37.

468 al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makéanatuha, h. 81; ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-
Sunnat, h. 64.

469 Abl Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 86-87; ‘Abd al-Muththalib,
Tauntsiq al-Sunnat, h. 65; Musfir ‘Azmullah al-Daminiy, Magdyis Nagd Mutin al-
Sunnah, Riyadl: t.p.,1414 H/1984 M), h. 31.

470 Fazlur Rahman, Is/am, h. 49.

471 Muhammad al-Husain Alu Kasyif al-Ghitha’, Ash/ al-Syi‘ab, h. 83; Jaliy,
Dirésat ‘an al-Firaq, h. 240.
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berasal dari para imam Ahli Bait sepenuhnya otoritatif."”” Lebih
jauh, kelompok Syi‘ah mau menerima riwayat-riwayat dari sahabat
tertentu yang dikenal sebagai pendukung setia ‘Aliy ibn Abi
Thalib, misalnya Salman al-Farisiy, ‘“Ammar ibn Yasir, Aba Dzar
al-Ghiffariy, al-Miqdad ibn al-Aswad, Jabir ibn ‘Abdillah, Ibn
Taihan, ‘Abdullah ibn Mas‘d, Khudzaifah ibn al-Yaman, serta
Abu Rafi, tetapi sebaliknya mereka menolak hadis-hadis yang
diriwayatkan oleh mayoritas sahabat, dan bahkan mereka secara
pedas mencaci-maki para periwayat hadis, seperti Abtu Hurairah,
Samurah ibn Jundub, ‘Amr ibn al-‘Ash, al-Mughirah ibn Syu‘bah,
‘Urwah ibn al-Zubair, dan lainnya.”” Begitupun dalam proses
periwayatan ataupun penyeleksian hadis, mereka umumnya
menilai lemah periwayat-periwayat yang berasal dari kelompok
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, dan sebaliknya menerima
periwayatan kaum Syi‘ah dari Ahli Bait.”* Akan tetapi, harus
segera dicatat bahwa Syi‘ah bukanlah suatu entitas yang tunggal.
Sepanjang perjalanan sejarahnya, aliran Syi‘ah telah terpecah
menjadi banyak sekte. Antara satu sekte dengan sekte lainnya
sering kali terjadi perbedaan paham. Tanpa pemahaman secara
tepat atas perbedaan itu boleh jadi akan memunculkan kesalahan

472 Muhammad Ridla al-Muzhaffar, Ushil al-Figh fi Mababits al-Alfizh wa al-
Mulizamit al-‘Agliyyah. (Qum: Markaz Intsyarat Daftar bi Tablighat al-Islamiy
Hauzat al-Tlmiyah, 1419 H), juz I, h. 63; Aba Zahrah, a/-Imém al-Shidig, h. 202;
‘Abd al-Muththalib, Tautsig al-Sunnat, h. 17; Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq, h. 241; R.
Marston Speight, “Hadith”, dalam John L. Esposito ¢t al (ed.), The Oxford
Encyclopedia of Modern Islamic World, New York: Oxford University Press, 1995),
vol. II, h. 84.

473 Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firag, h. 240. Hal itu barangkali searah dengan
laporan yang menyebutkan bahwa bagi kaum Syi‘ah (Rafidlah) hampir seluruh
sahabat telah murtad, kecuali hanya tersisa tiga hingga belasan orang. Lihat
Azami, Dirdsit fi al-Hadits, juz 1, h. 25; Syakir, al-Ba'ts al-Hatsts, h. 177; al-
Siba‘ty, al-Sunnat wa Makdnatuba, h. 124. Sementara kaum Syi’ah Imamiyah,
menurut informasi Kasyif al-Ghita’, telah menolak periwayatan hadis dari Aba
Hurairah, Samurah ibn Jundub, Marwén ibn al-Hakam, ‘Amran ibn Haththin
al-Kharijiy, dan ‘Amr ibn al-‘Ash. Lihat Kasyif al-Ghitha’, Ash/ al-Syi‘ah wa
Ushiiluba, h. 84.

474 Amin, Fajr al-Islam, h. 210; al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makdinatuba, h. 202.
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persepsi. Kesalahan yang sering terjadi, menurut Rasul Ja‘fariyan,
adalah kebiasaan mencampuradukkan keyakinan dan ajaran
semua golongan Syi‘ah, tanpa pandang bulu. Misalnya, mereka
tidak membedakan antara Syi‘ah Ghulat (ekstrem) dan Syi‘ah
Mu‘tadilin (moderat). Hal ini tentu saja mengakibatkan adanya
satu keyakinan kelompok tertentu yang dinisbahkan kepada
kelompok lainnya, padahal kelompok kedua tidak memiliki
keyakinan demikian.”

Dalam komunitas Syiah itu, misalnya, terdapat sekte
Imamiyah dan Zaidiyah yang diakui memiliki pandangan teologis
relatif moderat.”® Berbeda sekali dengan sekte Kaisaniyah,
Muallihah, dan Hululiyah yang rata-rata berpandangan ektrem."”
Sekte Imamiyah berpendirian bahwa para sahabat—seperti halnya
manusia lainnya—dapat dikategorikan sebagai berikut: (1)
sebagiannya merupakan orang-orang yang diakui keadilannya,
termasuk di dalamnya adalah para ulama dan periwayat hadis; (2)
sebagiannya adalah para pembangkang, orang-orang munafik,
ataupun ahli-ahli maksiat; dan (3) sebagiannya lagi merupakan
orang-orang yang hal-ihwalnya tidak diketahui (wajbil al-ha))."™
Lebih lanjut, menyangkut periwayatan hadis yang berasal dari
kelompok non-Imamiyah setidaknya muncul tiga arus pendapat
yang berbeda: (1) ditolak periwayatannya secara mutlak; (2)
diterima periwayatannya sejauh mereka dinilai #igah dan terpuji
oleh kaum Imamiyah; dan (3) diterima periwayatannya sejauh
mereka dinilai #igah dan terpuji, serta mata-rantai periwayat, baik
sebelum maupun sesudahnya, berasal dari kelompok Imamiyah.*”

475 Syaikh Rasul Ja‘fariyan, Menolak Isu Perubabhan —al-Quran, tetj.
Abdutrahman, (Jakarta: Pustaka Hidayah, 1412 H/1991 M), 115.

476 Syed Husain M. Jafri, “Shi Islam: Historical Overview”, dalam John L.
Esposito ¢t al. (ed.), The Oxford Encyclopedia, vol IV, h. 59; Syaikh Rasul
Ja‘fariyan, Menolak Isu, h. 116.

477 Ja‘fariyan, Menolak Isu, h. 116.
418 Haidat, al-Imam al-Shadig, jilid 1, h. 591-592.
419 Abl Zahrah, al-Imdm al-Shadig, h. 311.
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Pandangan mereka secara umum tercermin dalam karya-karya
kompilasi hadis yang mereka tulis. Kelompok Syiah Imamiyah,
sebagaimana telah disinggung sebelumnya, mempunyai empat
karya hadis utama yang dikenal dengan “a/-Kutub al-Arba‘ah”. Di
dalamnya termuat hadis-hadis yang diriwayatkan dari jalur Ahli
Bait atau sahabat-sahabat tertentu yang otoritasnya diakui. Sikap
yang agak moderat pun tercermin dalam kitab-kitab hadis Syi‘ah
itu. Misalnya saja, dalam a/Kdfi)—kitab yang paling sahih di
antara karya-karya hadis Syi‘ah lainnya—dilaporkan terdapat
ribuan periwayat yang bukan berasal dari kelompok Imamiyah.*”

Sementara itu, sekte Zaidiyah mempunyai pandangan seputar
sahabat yang jauh lebih moderat dibanding dengan sekte-sekte
Syi‘ah lainnya. Mereka tidak mau mengkafirkan para sahabat
ataupun  mencaci-maki mereka,” dan menganggap sah
kekhalifahan Abu Bakr dan ‘Umar serta mengakui keutamaan
mereka." Sekte Zaidiyah mempunyai karya kompilasi hadis yang

480 Ada laporan yang menyebutkan bahwa dalam kitab «/-Kdfiy karya al-
Kulainiy di antaranya tercantum hadis wumwatstsag sebanyak 1.118 buah, hadis
gawiy berjumlah 302 buah, dan hadis daif sebanyak 9.485 buah. Lihat Syaikh
Ja‘far al-Subhaniy, Tz al-Rjal, h. 357. Dalam pandangan kaum Syi‘ah
Imamiyah, hadis mumwatstsag adalah hadis yang sanadnya bersambung kepada
orang yang maksum, dan pada mata-rantai transmisinya terdapat periwayat
yang rusak akidahnya (non-Imamiyah), namun dinyatakan #igah oleh kelompok
Syi‘ah Imamiyah, serta periwayat-periwayat lainnya dinyatakan #sigah. Hadis
qawiy, yang terkadang disamakan dengan muwatstsaq, adalah hadis yang sebagian
periwayat atau seluruh periwayat dalam sanad merupakan orang-orang yang
terpuji dari kalangan non-Imamiyah, dan tidak ada seorang pun yang
melemahkan hadisnya. Sementara hadis daif adalah hadis yang dalam sanadnya
terdapat orang-orang yang tercela karena fasik atau yang sejenisnya, ataupun
tidak diketahui hal-ihwalnya. Boleh jadi kebanyakan mereka juga berasal dari
kelompok non-Imamiyah karena bagi kaum Imamiyah orang-orang dari luar
mazhabnya dianggap telah rusak akidahnya. Untuk lebih jelasnya seputar
pengertian hadis-hadis tersebut, lihat al-‘Askatiy, Ma'dlim al-Madrasatain, jilid
II1, h. 240-241; al-Subhaniy, T/ al-Rial, h. 357; al-Salus, Ensiklopedi Sunnah-
Syiab, jilid 11, h. 129-130.

481 Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq, h. 248.

482 Amin, Fajr al-Isiim, h. 258; al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makdinatuba, h. 124.
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dikenal dengan Musnad Imam Zaid. Gambaran isi karya itu secara
umum telah dijelaskan sebelumnya.

Berbeda dengan Syi‘ah, golongan Khawarij berpendirian
bahwa seluruh sahabat berpredikat adil sebelum terjadinya fitnah
(perang saudara), tetapi kemudian mereka mengkafirkan ‘Aliy ibn
Abi Thalib, ‘Utsman ibn ‘Affan, orang-orang yang ikut dalam
Perang Unta, dua belah pihak yang terlibat dalam peristiwa Zabkim
(arbitrase), dan  orang-orang  yang  menyetujui  atau
membenarkannya. Sejak itulah mereka menolak hadis-hadis yang
diriwayatkan oleh mayoritas sahabat.”” Bahkan, sekte tertentu
dari golongan Khawarij mengkafirkan orang-orang Islam yang
berada di luar mazhabnya.” Sehingga dapat diduga jika mereka
juga menolak periwayatan hadis yang berasal dari luar kelompok.
Namun, golongan Khawarij, sebagaimana halnya Syi‘ah, bukanlah
suatu entitas yang tunggal. Ada sekte-sekte tertentu dari
kelompok Khawarij yang berpandangan ekstrem, namun ada pula
sebagian yang berpaham lebih moderat.

Dalam kelompok Khawarij, misalnya, muncul sekte Ibadliyah
yang memiliki pandangan relatif moderat.®> Dengan paham
moderat seperti itu tidak mengherankan jika ‘Abdullah ibn Ibadl,
pemimpin Ibadliyah, tidak mau mengkuti sekte Azariqah dalam
melawan Bani Umayah. Bahkan, ia mempunyai hubungan baik
dengan khalifah ‘Abd al-Malik ibn Marwan. Begitupun, Jabir ibn
Zaid al-Azdiy, pemimpin Ibadliyah setelahnya, mempunyai
hubungan baik dengan al-Hajjaj, padahal saat itu al-Hajjaj dengan

483 al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makénatuha, h. 124.
484 Amin, Fajr al-Isiam, h. 250.

485 Mereka beranggapan bahwa orang Islam yang berbuat dosa besar atau
yang berseberangan mazhab dengannya bukanlah kufur akidah, namun
hanyalah kufur nikmat. Selain itu, mereka juga membolehkan anggota
kelompok mereka mengikat tali pernikahan ataupun saling mewarisi dengan
pengikut aliran lainnya. Lihat Aba al-Fath Muhammad ‘Abd al-Karim ibn Abi
Bakr Ahmad al-Syahrastaniy, a/-Milal wa al-Nibal, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h.
132; Muhammad Ahmad AbG Zahrah, al-Madzibib al-Iskimiyyab, h. 127; al-
Subhaniy, Bubiits fi al-Milal, juz V, h. 260; Amin, Fajr al-Iskim, h. 248.
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kerasnya memerangi sekte-sekte Khawarij yang bersikap
ekstrem.*™ Sekte Ibadliyah itu mempunyai karya kompilasi hadis
yang disebut dengan Musnad al-Rabi® ibn Habib atau al-Jami‘ al-
Shahih.*" Di dalamnya tercantum hadis-hadis yang diriwayatkan
dari “Aliy ibn Abi Thalib, ‘Utsman ibn ‘Affan, ‘AVisyah, Abt
Hurairah, Ibn ‘Abbas, Ibn ‘Umar, Anas ibn Malik, Aba Sa‘ld al-
Khudriy, Mu‘dwiyah, Marwin ibn al-Hakam, dan lainnya.*”
Kalangan Ibadliyah mengklaim bahwa Muwsnad al-Rabi‘ ibn Habib
merupakan kitab hadis yang paling sahih, dan mereka pun
berpandangan bahwa hadis-hadis yang termuat di dalamnya juga
terdapat dalam alKutub al-Sittah. Hal itulah barangkali yang
membuat mazhab Ibadliyah lebih dekat dengan Ahl al-Sunnah wa
al-Jama‘ah.”” Al-Subhaniy, seorang ulama Syi‘ah Imamiyah,
mengajukan analisis menarik seputar kedekatan itu. Menurutnya,
Jabir ibn Zaid, seorang pemimpin Ibadliyah, pada dasarnya telah
mengambil otoritas dari sahabat-sahabat Nabi yang sekaligus juga
menjadi sandaran mazhab-mazhab Sunni, seperti Hanafiyah,
Malikiyah,  Syafi‘iyah, dan  Hanabilah. Sehingga  tidak
mengherankan jika apa yang dikumpulkan Jabir ibn Zaid dan
ulama, fukaha, serta kolektor hadis Ibadliyah, seperti Rabi‘ ibn
Habib atau lainnya, tidak lain adalah hadis-hadis yang juga
diriwayatkan oleh al-Bukhariy, Muslim, AbG Dawud, al-Tirmidziy,
al-Nas2’iy, Ibn Majah, dan lainnya.*’

Golongan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, berbeda dengan
Syi‘ah dan Khawarij, berpendapat bahwa seluruh sahabat adil,

486 Harun Nasution, Teologi Islam: Sejarah, Aliran-aliran, Analisa Perbandingan,
(Jakarta: UI-Press, 1986), h. 21; lihat pula “Ibadiya”, dalam H. A. R. Gibb dan
J. H. Kramers (ed.), Shorter Encyclopaedia of Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1961), 143.

487 Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq, h. 78.

488 Azami, Dirdsat fi al-Hadits, juz 1, h. 23; Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq, h. 78.
489 Jaliy, Dirdsat ‘an al-Firaq, h. 78.

490 al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, juz V, h. 279.
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baik sebelum atau setelah terjadinya fitnah.”! Sementara itu,
mereka mengajukan kritik terhadap para periwayat hadis setelah
generasi sahabat. Kritik itu secara nyata diarahkan pada sisi
keadilan dan kedabitan periwayat, bukan pada afiliasi mazhab atau
aliran. Ahmad Amin mengklaim bahwa perbedaan mazhab telah
ikut memberikan pengaruh terhadap persoalan aljarh wa al-ta'dil.
Kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, misalnya, menilai cacat
sejumlah besar periwayat dari golongan Syi‘ah, sehingga hadis-
hadis yang diriwayatkan oleh kaum Syi‘ah dari ‘Aliy ibn Abi
Thalib juga dianggap tidak sah.””” Namun, klaim tersebut segera
dibantah oleh al-Siba‘ty. Menurutnya, tidaklah benar jika
dikatakan bahwa silang pendapat dalam penerapan aljarh wa al-
ta‘'dil berangkat dari perbedaan mazhab atau aliran, karena pada
dasarnya hal itu dapat berlangsung antar ulama Sunni sendiri
ataupun antara ulama Sunni dengan ulama dari mazhab lainnya.*”

Jika demikian, maka ada satu persoalan yang perlu diklarifikasi
menyangkut sikap kaum Sunni terhadap para periwayat hadis
yang berafiliasi dengan aliran-aliran tertentu yang dianggap
bidah.*”* Sebuah laporan yang bersumber dari Ibn Sirin (w. 110
H) menyebutkan, “Pada mulanya orang-orang tidak pernah
bertanya tentang sanad sampai terjadinya fitnah. Setelah terjadinya
fitnah mereka senantiasa menanyakan sanad untuk dapat
menerima hadis yang berasal dari Ahl al-Sunnah dan menolak
hadis yang berasal dari pelaku bidah.”*” Namun, sejauh ini di

1 Ibn ‘Abd al-Barr, alls#Gb, jilid 1, h. 19; al-Husain ibn ‘Abdillah al-
Thibiy, al-Khuldshat fi Ushil al-Hadits, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1405 H/1985
M), h. 123; al-Suythiy, Tadrib al-Rawiy, h. 482; Ibn Katsir, Ulim al-Hadits, h.
122; Syakir, al-Bé'its al-Hatsis, h. 176-177; al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h. 392-
393.

492 Amin, Fajr al-Islim, h. 210.

493 al-Siba‘ly, al-Sunnat wa Makénatuha, h. 203.

494 al-Khathib al-Baghdadiy telah menyebutkan aliran-aliran tertentu yang
dianggap bidah, misalnya Qadariyah, Khawarij, dan Rafidlah. Lihat al-
Baghdadiy, a/-Kifdyat, h. 120.

495 Muslim, Shabih Muslim, h. 7; al-Baghdadiy, a/-Kifdyat, h. 122.

220



Kronologi Histotis Tadwin Hadis

kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah secara garis besar
berkembang dua arus pendapat yang berbeda menyangkut
periwayatan dari pelaku bidah: (1) tidak mau menerima
periwayatan dari pelaku bidah secara mutlak, tanpa melihat apa
pun jenis bidahnya. Hal itu antara lain dikemukakan oleh Malik
ibn Anas; (2) mau menerima periwayatan dari pelaku bidah
dengan syarat-syarat tertentu. Mereka masih membedakan
perbuatan bidah menjadi dua jenis, yakni yang menyebabkan
kekafiran bagi pelakuknya dan tidak menyebabkan kekafiran bagi
pelakunya. Perbuatan bidah yang menyebabkan kekafiran, maka
pelakunya tidak akan diterima periwayatannya. Sedangkan
perbuatan bidah yang tidak menyebabkan kekafiran, maka
pelakunya masih dibedakan lagi menjadi dua: (a) jika
menghalalkan ~ kebohongan untuk membela kepentingan
mazhabnya, maka periwayatannya tidak dapat diterima; dan (b)
jika tidak menghalalkan kebohongan, menurut sebagian pendapat
periwayatannya dapat diterima, baik mereka mengajak orang lain
kepada perbuatan bidah atau tidak, sedangkan menurut mayoritas
ahli hadis, periwayatan mereka dapat diterima asalkan tidak
mengajak orang lain kepada perbuatan bidah, tetapi apabila
mereka mengajak orang lain kepada perbuatan bidah, maka
periwayatannya tidak dapat diterima.”® Sikap dan syarat-syarat
yang diajukan oleh ulama Sunni ini secara jelas dimaksudkan
untuk menghindari kemungkinan terjadinya pemalsuan hadis,
bukan atas dasar sektarianisme atau fanatisme mazhab.*’
Sebagaimana disinggung sebelumnya, golongan Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah mempunyai enam kitab hadis utama yang dikenal
dengan “al-Kutub al-Sittal’. Secara umum kitab-kitab hadis Sunni
itu menghimpun riwayat-riwayat yang diterima lewat jalur para
sahabat yang otoritasnya diakui oleh kelompok Syiah dan

496 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat, h. 120-121; al-Suyathiy, Tadrib al-Rawiy, h. 281-
282; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 273.
497 Fathullah, “Pengaruh Agidah”, h. 37-39.
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Khawatij, serta sahabat-sahabat lainnya. Lebih lanjut, dalam kitab-
kitab hadis utama Sunni juga ditemukan banyak periwayat yang
berasal dari kelompok Syi‘ah, Khawarij, Qadariyah, Murjiah, dan
Muktazilah.”® Hal itu tentu tidak mengherankan karena mereka
memiliki pandang teologis dan politis yang lebih moderat dan
inklusif dibanding dengan kelompok-kelompok lainnya.

Kesimpulan

Sejarah kompilasi dan kodifikasi (zzdwin) hadis dari babak awal
hingga tersusun karya-karya kompilasi hadis utama telah melalui
fase-fase historis yang panjang dan rumit, serta banyak diwarnai
kontroversi. Kontroversi itu menjadi semakin rumit ketika
mempertimbangkan faktor aliran di dalamnya. Setidaknya tiga
arus tradisional dalam Islam—Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
Syi‘ah, dan Khawarij—mempunyai tradisi Zzdwin hadis sendiri-
sendiri, dan pada gilirannya tiap-tiap aliran mengakui karya
kompilasi hadis yang berbeda satu sama lain. Penelitian ini pun
menunjukkan bahwa proses #adwin hadis yang bersifat resmi,
namun terbatas telah berlangsung sejak periode Nabi saw.
Sumber-sumber Sunni dan Syi‘ah secara jelas menguatkan bahwa
selama periode kenabian telah ada beberapa dokumen hadis,
seperti Kitab al-Shadagabh, Shabifat al-Madinah, naskah Perjanjian
Hudaibiyah, dan surat-surat Nabi saw. Setelah periode kenabian,
proses zadwin hadis terus berlanjut pada periode sahabat, tabiin,
dan seterusnya, hingga akhirnya berhasil disusun “Enam
Kompilasi Hadis Utama” (a/-Kutub al-Sittah) untuk kelompok Ahl
al-Sunnah wa al-Jama‘ah, meliputi: Shabih al-Bukhariy (w. 256 H),
Shabih Muslim (w. 261 H), Sunan Abi Dawud (w. 275 H), Jami*al-
Tirmidziy (w. 279 H), Sunan al-Nasa’ty (w. 303 H), dan Sunan Ibn
Majah (w. 273 H). Sementara itu, dalam kelompok Syi‘ah berhasil
disusun “Empat Kompilasi Hadis Utama” (al-Kutub al-Arba‘ab),

498 Abl ‘Abdilldh Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawiy, Fath al-
Mughits bi Syarh Alfiyyat al-Hadits li al-Tragiy, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1415
H/1995 M), juz I, h. 66-67; al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 284-285; al-Siba‘ly,
al-Sunnat wa Makdnatuba, h. 203; Fathullah, “Pengaruh Agidah”, h. 39.
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yakni: al-Kafiy fi Tlm al-Din karya al-Kulainiy (w. 329 H), Man /i
Yabdlurubh al-Fagih karya Ibn Babawaih (w. 381 H), Tabdzib al-
Abkém dan al-Istibshir karya al-Thusiy (w. 460 H).

Perjalanan historis kompilasi dan kodifikasi (Zzdwin) hadis,
sebagai bagian dari proses sejarah, tentu tidak terlepas dari
pengaruh faktor-faktor tertentu. Sejumlah sarjana berasumsi
bahwa faktor aliran menjadi penyebab utama munculnya
perbedaan sejarah fadwin hadis di kalangan umat Islam. Namun,
yang jelas hal itu tidak selalu menggiring kepada perbedaan dalam
proses penyusunan karya-karya kompilasi hadis di antara
golongan-golongan Islam. Pasalnya, ada aliran-aliran tertentu
dalam Islam, seperti Murjiah, Qadariyah, Jabariyah, dan
Muktazilah, tidak disebut-sebut mempunyai karya kompilasi hadis
tersendiri, meskipun golongan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah,
Syi‘ah, dan Khawarij, dilaporkan memiliki karya kompilasi hadis
yang berbeda satu dengan lainnya. Hasil studi ini menunjukkan
bahwa faktor ideologis dan politis justru merupakan penyebab
utama bagi munculnya perbedaan sejarah fadwin hadis. Lebih
lanjut, karena faktor ideologis dan politis pula terjadi pendiaman
secara timbal balik oleh ulama Sunni maupun Syi‘ah menyangkut
proses fadwin hadis. Sejauh ini, penulisan sejarah fadwin hadis yang
dilakukan oleh ulama Sunni cenderung mendiamkan apa yang
telah ditulis oleh ulama Syi‘ah. Sebaliknya, historiografi tentang
tadwin hadis di kalangan Syi‘ah juga melakukan hal serupa dengan
mendiamkan apa yang telah dihasilkan oleh ulama Sunni.
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Bab IV
KERANGKA METODOLOGIS TADWIN HADIS

Selama proses historis kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis,
para ahli hadis  (wubadditsin) tampaknya juga berusaha
merumuskan perangkat metodologis yang demikian penting
artinya bagi kegiatan fadwin hadis. Kegiatan tadwin hadis itu
sendiri, meski semula lebih banyak diorientasikan pada proses
penulisan atau penghimpunan hadis secara acak—tanpa upaya
seleksi dan sistematisasi—dalam perkembangan berikutnya juga
melibatkan proses penyeleksian dan sekaligus penyusunan hadis
dalam sebuah kompilasi yang lebih sistematis. Jelasnya, fadwin
hadis telah mengalami proses evolusi dari sekadar penulisan
dalam lembaran-lembaran tertentu, lalu penghimpunan dalam
sebuah buku secara acak, sampai penyeleksian dan penyusunan
hadis dalam sebuah kompilasi berdasarkan sistematika tertentu.
Sehingga tidak heran jika Zadwin hadis secara metodologis juga
mengalami fase-fase perkembangan dari yang mulanya sederhana
hingga mencapai bentuk yang lebih canggih dan rumit.

Ketika telah mencapai fase perkembangan yang lebih matang,
kegiatan fadwin hadis melibatkan tiga langkah metodologis yang
satu sama lain berjalan saling beriringan: (1) pengumpulan hadis;
(2) kritik hadis; dan (3) penyusunan kitab hadis. Dalam hal ini
Abt Syuhbah menulis:

O3y «Eulal) G sman
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! Muhammad ibn Muhammad Abua Syuhbah, Difi‘ ‘an al-Sunnat wa Radd
Syubabh al-Mustasyrigin wa al-Kuttdh al-Mu'‘Gshirin, (Beirut: Dar al-Jil, 1411 H/1991
M), h. 23. Sebelum memasuki fase zadwin, tak diragukan lagi, kerangka
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‘Dan para ulama senantiasa mengumpulkan hadis-hadis Nabi,
mengkritik dan mengujinya, serta menyusun kitab-kitab
shahih, sunan, maupun musnad, sehingga terkumpul hadis-hadis
Nabi secara keseluruhannya kira-kira pada abad ketiga yang
dianggap sebagai era keemasan hadis dan sunnah.’

Abu Syuhbah juga mengakui bahwa penghimpunan dan kritik
hadis dilakukan secara beriringan (aljam‘ wa al-naqd sira janban ild
Janbin).> Seiting dengan proses pengumpulan hadis, para ulama
juga melakukan krittk sanad dan matan. Mereka tidak mau
menerima suatu riwayat dari seseorang (nara sumber) sebelum
meneliti kualitas keagamaan, kapasitas intelektual, dan integritas
pribadinya. Mereka juga mengkritik matan hadis secara ilmiah
dengan pemikiran yang matang dan hati-hati, tidak tergesa-gesa
dan tidak asal menuding tanpa didasari dalil yang matang.’ Lebih
jauh, Abt Syuhbah mengakui bahwa kegiatan zdwin dilakukan
secara terpadu dengan kegiatan kritik dan aljarh wa al-ta‘dil’
Bahkan, menurut al-Jabiriy, zadwin dan tabwib dalam pengertian
pengumpulan dan klasifikasi, tidak mungkin dapat terlaksana
tanpa adanya proses seleksi, koreksi, pengakhiran dan
pengawalan.’

Dalam bab ini lebih jauh akan diketengahkan pelacakan
metodologis zadwin hadis, khususnya yang terjadi di lingkungan

metodologis adwin hadis sesungguhnya telah lebih awal muncul, namun masih
dalam wujud hafalan dan belum dituangkan dalam sebuah karya tulis. Lihat
Abut Syuhbah, Difi* ‘an al-Sunnat, h. 27.

2 Muhammad Muhammad AbG Syuhbah, F7 Ribidb al-Sunnat al-Kutub al-
Siphat  al-Sittah, (Kairo: Majma® al-Buhats al-Islamiyah, 1969 H), h. 37;
Muhammad ibn Muhammad Abt Syuhbah, a/-Wasith fi ‘Uliim wa Mushthalah al-
Hadits, (Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1427/2006 M), h. 81.

3 Abt Syuhbah, F7 Réibdb al-Sunnat, h. 144.

4 Hal itu tercermin dalam ungkapannya, “wa qad iqtaranat harakat al-tadwin
bi harakat al-naqd wa al-ta'dil wa al-tajrih wa al-tabarrd ‘an al-haqq wa al-shidg wa al-
shawdb. Lihat Aba Syuhbah, Difi* ‘an al-Sunnat, h. 6.

5> Muhammad Abed al-Jabirti, Formasi Nalar Arab: Kritik Tradisi Mennju
Pembebasan dan Pluralisme Wacana Interreligins, terj. Imam Khairi, (Yogyakarta:
IRCiSod, 2003), h. 104.
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Ahl Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah. Fokus masalah yang
hendak dilacak di sini berkisar pada langkah-langkah metodologis
yang ditempuh dalam proses fadwin hadis. Langkah pertama,
pengumpulan atau pelacakan hadis. Disusul langkah kedua, kritik
atau pengujian hadis. Langkah ketiga, penulisan atau penyusunan
hadis. Ketiga langkah metodologis ini bagaimanapun telah
menjadi penopang utama bagi berlangsungnya kegiatan fadwin
hadis.

A. Langkah Pengumpulan Hadis

1. Metode Pengumpulan Sumber dan Jejak Peninggalan
Hadis

Secara metodologis, langkah pertama yang mesti dilalui dalam
kegiatan zadwin hadis adalah pengumpulan hadis (am* al-abadits)
atau meminjam terminologi ahli sejarah disebut dengan
pengumpulan sumber (jam‘ al-ushil) atau heuristik. Langkah ini
dapat dipahami sebagai usaha pencarian dan pengumpulan hadis
dari berbagai sumber (lisan atau tulisan) yang menunjukkan
keberadaan hadis itu. Dalam batas-batas tertentu mungkin ada
kesejalanan langkah antara proses pengumpulan hadis dan
heuristik. Sebagaimana diungkapkan Azami, pada dasarnya
langkah pengumpulan seluruh sumber informasi yang mungkin
sampai kepadanya bukan hanya secara khusus dilakukan oleh ahli
sejarah, melainkan juga ditempuh oleh ahli hadis. Di kalangan ahli
sejarah, langkah pengumpulan seluruh sumber seringkali hanya
bersifat feoretis atau paling tidak 99 persen dari seluruh kasus
sejarah. Sementara kalangan ahli hadis justru secara praktis telah
menempuh langkah serupa, dan hingga kini, setelah melewati
rentang waktu yang panjang, akan ditemukan sebuah hadis atau—
dalam terminologi ahli sejarah—sebuah dokumen yang didukung
oleh 40 atau 50 sumber, kurang atau lebih, dari para ahli hadis.’

¢ Muhammad Mustafa Azami, Manhaj al-Nagd ‘inda al-Mubadditsin:
Nas’atubu wa Tarikbubu, (Saudi Arabia: Maktabat al-Kautsar, 1410 H/ 1990 M),
h. 96.
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Dengan demikian, dapat dimengerti jika langkah pengumpulan
sumber yang ditempuh oleh ahli hadis tampak lebih nyata
disbanding apa yang dilakukan oleh ahli sejarah, meski diakui ada
kesejalanan antara keduanya.

Azami dalam pernyataannya di atas boleh jadi benar.
Bagaimanapun dalam kasus-kasus sejarah, upaya pelacakan atau
pengumpulan sumber seringkali terbentur dengan ketidak-
lengkapan rekaman yang ada. Bahkan, seperti diakui oleh
Gottschalk, kebanyakan hal-ihwal manusia terjadi tanpa
meninggalkan jejak atau rekaman dalam bentuk apa pun. Masa
lampau, setelah terjadi, tenggelam untuk selama-lamanya dengan
hanya terkadang meninggalkan jejaknya. Dia pun mengakui,
meskipun jumlah karya penulisan sejarah melimpah, hanya
sebagian kecil dari apa yang terjadi pada masa lampau pernah
diobservasi. Dari apa yang pernah diobservasi pada masa lampau
hanya sebagian yang diingat oleh mereka yang mengobservasi.
Dari apa yang diingat hanya sebagian yang direkam. Lalu dari apa
yang direkam hanya sebagian yang terus hidup hingga kini. Dari
apa yang terus hidup hingga kini hanya sebagian yang diminati
sejarawan. Dari apa yang diminati hanya sebagian yang dapat
dipercaya. Dari apa yang dapat dipercaya hanya sebagian yang
telah dimengerti. Kemudian dari apa yang dimengerti hanya
sebagian yang dapat dikisahkan oleh sejarawan. Jadi, sebelum
masa lampau disajikan oleh sejarawan, sangat mungkin ia telah
melewati sejumlah tahapan dan pada setiap tahapan telah
kehilangan sebagian dari yang ada padanya, dan tidak ada jaminan
bahwa apa yang tersisa itu adalah bagian yang paling penting,
paling luas, paling berharga, paling representatif, ataupun paling
langgeng.’

" Louis Gottschalk, Understanding History: A Primer of Historical Method,
(New York: Alfred A. Knopf, 1964), h. 45-46. Keterbatasan sumber dalam
proses heuristik ini tampaknya juga diakui oleh ahli metodologi sejarah lainnya.
Lihat Langlois et Seignobos et al, Nagd al-Tarikhiy, terj. Abd al-Rahman
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Secara faktual, problem yang dihadapi oleh ahli sejarah dalam
proses pengumpulan sumber jelas berbeda dengan yang dihadapi
oleh ahli hadis. Proses pelacakan dan pengumpulan hadis
bagaimanapun tidak banyak menghadapi kendala terkait dengan
ketersediaan sumber atau rekaman. Sebagian besar rekaman hadis
bahkan telah berhasil diselamatkan sepanjang perjalanan
sejarahnya. Hal itu terjadi karena memang sejak semula telah ada
usaha sadar untuk merekam hadis-hadis Nabi saw., terutama
melalui media hafalan maupun tulisan. Kalau begitu, jika dilihat
dari segi sengaja tidaknya proses perekaman sumber sejarah, maka
rekaman-rekaman hadis dapat dimasukkan ke dalam sumber yang
disengaja (deliberate).® Nabi saw. sendiri dalam kaitan ini pernah
memberikan motivasi untuk menghafal atau merekam hadis-
hadisnya dan sekaligus menyampaikannya kepada orang yang
belum sempat mendengarnya.” Para sahabat tampaknya juga
termotivasi untuk merekam dan mengumpulkan hadis-hadis yang
berasal dari Nabi saw. Secara umum para sahabat memperoleh
hadis dari Nabi saw. kadang-kadang dengan cara mendengar (a/-
samd’) dan berbicara (al-musyifahah), namun adakalanya juga
dengan cara menyaksikan (almusyihadab) dan melihat (al-ru’yah)."
Jadi, dalam konteks ini, mereka dapat dipandang sebagai saksi
telinga atau saksi mata atas peristiwa yang didengar dan

Badawiy, (Kairo: Dar al-Nahdlah al-‘Arabiyah, t.th.), h. 23; Hasan ‘Utsman,
Manhaj al-Babts al-Tarikhiy, Mesit: Dar al-Ma‘arif, 1976), h. 70-71.

8 Penjelasan tentang perckaman sumber sejarah yang disengaja (deliberate)
ataupun yang tidak disengaja (inadverteni), lihat Cansuelo G. Sevilla ef al,
Pengantar Metode Penelitian, terj. Alimuddin Tuwu, (Jakarta: UI-Press, 1993), h.
49; Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana ilmu, 1997), h. 6-7.

? Abu ‘Abdillih Muhammad ibn Isma‘l ibn Ibrahim ibn al-Mughirah ibn
Batdizbah al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhériy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1420 H/2000
M), juz I, h. 54, 74, 726; al-Khathib al-Baghdadiy, Syaraf Ashhib al-Hadits,
(Ankara: Dar Thya’ al-Sunnat al-Nabawiyah, 1971), h. 16.

10° Al-Syarif Manshar ibn ‘Aun al-‘Abdaliy, Marwiyyat ibn Mas%d Radliyallah
Anb fi al-Kutub al-Sittah wa Muwaththa’ Malik wa Musnad Abmad, (Jedah: Dar al-
Syuraq, 1406 H/1985 M), h. 19; Muhammad Muhammad AbG Zahwu, a/-
Hadits wa al-Mubadditsin, (Mesit: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 1378 H), h. 53.
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disaksikannya. Untuk memperoleh hadis para sahabat biasanya
menempuh  sejumlah  hal. Sebagai ilustrasi, berikut ini
dikemukakan beberapa contoh kasusnya:

1. Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan (w. 60 H) pernah mengisahkan,
“Pada suatu hari saya bersama Nabi saw., lalu beliau masuk
masjid. Ketika Nabi saw. duduk bersama sekelompok orang,
beliau bersabda, “Apa gerangan yang membuat kalian tetap
duduk di sini?” Jawab mereka, “Kami telah menunaikan salat
fardu, kemudian duduk untuk mengingat-ingat
(mendiskusikan) kembali Kitabullah dan sunnah Nabi saw.”
Maka Nabi saw. bersabda, “Sesungguhnya Allah jika
mengingat (menyebut) sesuatu, maka menjadi sangat besar
artinya penyebutan itu.”"'

2. Anas ibn Malik (w. 93 H) juga menceritakan, “Kami berada di
sisi Nabi saw. untuk mendengar hadis dari beliau. Ketika
bangkit, kami berusaha mendiskusikan hadis itu sehingga
berhasil menghafalnya.”"?

3. Al-Barrd’ ibn ‘Azib (w. 72 H) mengemukakan, “Tidak semua
kami dapat mendengar hadis Nabi saw. karena di antara kami
ada yang tidak memiliki waktu atau sangat sibuk. Akan tetapi,
ketika itu tidak ada orang yang berani melakukan kedustaan.

Orang yang hadir menceritakan hadis itu kepada yang tidak
hadir.”"

4. ‘Umar ibn al-Khaththab (w. 23 H) menceritakan, “Aku dan
tetanggaku seorang Anshar dari keluarga Umayyah ibn Zaid—
penduduk atas Madinah—bergantian hadir dalam majelis Nabi
saw., sehari dia hadir dan sehari berikutnya aku yang hadir.
Jika giliranku hadir, maka kubawakan berita pada hari itu

11 Abt ‘Abdilldh al-Hakim al-Naisaburiy, a~Mustadrak ‘ali al-Shabibain,
(Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, t.th.), juz I, h. 94.

12 Abli Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, Jaw: /i
Akbliq al-Rawiy wa Addb al-Simi', (Beirut: Mu’asasat al-Risalah, 1401 H/1981
M), jilid I, h. 363-364.

13 al-Hakim, a/-Mustadrak, juz 1, h. 127.

230



Kerangka Metodologis Tadwin Hadis

tentang wahyu dan lainnya, dan apabila dia yang hadir, maka
dia melakukan hal yang sama.”"

Dengan memperhatikan berbagai contoh kasus yang telah
disebutkan, tampak jelas bahwa usaha para sahabat dalam proses
pengumpulan hadis ada yang memang secara langsung
merekamnya dari Nabi saw., tetapi ada juga yang melalui
perantaraan para sahabat lainnya. Karena itulah, jika dilihat dari
segl urutan sumber seperti yang terdapat dalam penelitian sejarah,
maka di antara sahabat ada yang berkedudukan sebagai sumber
primer (primary sources) atau saksi mata, yakni orang yang secara
langsung menyaksikan perkaatan, perbuatan, persetujuan, dan hal-
thwal Nabi saw. Di sisi lain, ada pula sahabat yang berkedudukan
sebagai sumber sekunder (secondary sources), yakni orang yang tidak
secara langsung menyaksikan perkataan, perbuatan, persetujuan,
dan hal-ihwal Nabi saw."” Yang menjadi sumber sekunder, selain
generasi sahabat, bisa juga dari generasi tabiin dan seterusnya
sampai kepada para penghimpun hadis. Keberadaan sumber
primer dan sekunder ini pada dasarnya sama-sama dapat diterima
dalam kegiatan pengumpulan hadis. Nabi saw. sendiri secara
tersirat mengakui keduanya ketika beliau bersabda, “Kalian
mendengar (hadis dariku), dari kalian hadis itu didengar orang
lain, dari orang tersebut hadis yang berasal dari kalian itu didengar
orang lain lagi.”'* Dalam hadis ini Nabi saw. tampaknya mengakui
keberadaan periwayat yang mendengar hadis secara langsung dari
beliau (sumber primer) maupun periwayat yang mendengarnya
tidak secara langsung dari beliau (sumber sekunder). Pada
kenyataannya Nabi saw. juga tidak menolak, bahkan menyetujui,

14 al-Bukhariy, Shabib al-Bukbdiriy, jilid 1, h. 67.

15 M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahiban Sanad Hadis: Telaah Kritis dan
Tinjanan dengan Pendekatan 1imu Sejarah, (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), h. 16.

16 Abt Déawud Sulaimin ibn Asy‘ats al-Sijistaniy, Swnan Abi Diwnd,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz 111, h. 322; Al-Hakim Abt ‘Abdillih Muhammad
ibn ‘Abdillah al-Hafidz al-Naisabuariy, Ma‘rifat Uliim al-Hadits, (Hyderabad:
Dairat al-Ma‘arif al-‘Utsmaniyah, t.th.), h. 60.
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jika sahabat yang satu meriwayatkan hadis dari sahabat yang lain.
Nabi saw. pun pernah mengutus sebagian sahabatnya secara
perorangan menuju suatu komunitas untuk menyampaikan
hadisnya.'” Jika begitu, maka penyampaian hadis yang dilakukan
oleh sumber sekunder masih bisa diterima asalkan memenuhi
kriteria yang ditetapkan oleh ahli hadis.

Dalam pada itu, upaya yang ditempuh oleh para sahabat
untuk merekam berbagai jejak hadis Nabi saw. tidak hanya
terbatas dalam bentuk hafalan seperti yang telah diilustrasikan di
muka. Azami mencatat bahwa para sahabat telah merekam hadis
Nabi setidaknya melalui tiga metode: (1) hafalan; (2) tulisan; dan
(3) praktik, sebagaimana halnya Nabi saw. menyampaikan
hadisnya melalui tiga cara: (1) pengajaran verbal; (2) pengajaran
tertulis; dan (3) demonstrasi praktis.” Metode hafalan memang
menjadi sarana paling lazim untuk merekam hadis dari kalangan
sahabat. Akan tetapi, tidak pula bisa diabaikan bahwa ada
beberapa orang dari kalangan sahabat yang telah merekam hadis
secara tertulis, di samping juga para sahabat secara nyata telah
mengabadikan apa yang mereka terima dari Nabi saw. dalam
bentuk praktik. Karena itulah, jika dilihat dari segi yang lain, jejak
atau rekaman hadis yang dihimpun oleh para sahabat dapat
dikategorikan menjadi dua: (1) sumber tertulis; dan (2) sumber tak
tertulis.'’

Usaha perekaman hadis yang dilakukan oleh generasi sahabat
menempati posisi yang sangat sentral bagi keberlangsungan
sunnah. Pasalnya, seperti dicatat Daniel Brown, para sahabat telah

17 al-‘Abdaliy, Manwiyyat ibn Mas‘id, h. 21.

18 Muhammad Mustafa Azami, Studies in Hadith Methodology and Literature,
(Indianapolis: Islamic Teaching Center, 1997), h. 9-10. Sementara itu, Justice
Muhammad Taqi Usmani menyebutkan empat metode, yakni: (1) hafalan; (2)
diskusi; (3) praktik; dan (4) tulisan. Lihat Justice Muhammad Taqi Usmani, The
Authority of Sunnah, New Delhi: Kitab Bhavan, t.th.), h. 83-93.

19 Penjelasan mengenai sumber tertulis dan tak tertulis bisa dilihat dalam
Kuntowijoyo, Pengantar Ilmn Sejarah, (Yogyakarta: Bentang, 1995), h. 94.

232



Kerangka Metodologis Tadwin Hadis

menjadi rantai penghubung yang sangat diperlukan dalam rantai
epistemologis antara Nabi saw. dan manusia lainnya. Para sahabat
menjadi satu-satunya agen, yang dengan perantaraan mereka
pengetahuan andal mengenai diri Nabi saw. (sunnah) dan al-
Qur’an dapat ditransmisikan.” Artinya, tanpa peran aktif mereka
dalam proses perekaman dan penyebaran hadis, maka sangat
boleh jadi seluruh jejak sunnah akan hilang, tanpa dapat dikenali
oleh generasi sesudahnya. Karena begitu sentralnya peran sahabat
bagi keberlangsungan sunnah, tidak heran jika mereka telah
mencurahkan segenap bakat dan energi intelektual yang mereka
miliki untuk merekam dan mengumpulkan hadis. Aba Hurairah,
misalnya, mengaku telah membagi waktu malamnya menjadi tiga
porsi: sepertiga pertama untuk tidur, sepertiga kedua untuk salat,
dan sepertiga terakhir untuk mengingat-ingat kembali (recollection)
hadis.”’ Sementara ‘Umar ibn al-Khaththab dan AbG Masa al-
Asy‘arly dikabarkan menghafal hadis dari malam hingga subuh.
Aktivitas yang sama juga ditemukan dalam kasus Ibn ‘Abbas dan
Zaid ibn al-ArgAm.” Para sahabat juga begitu antusias
menyebarkan hadis kepada masyarakat, di antaranya yang
terpenting adalah melalui media pengajaran. Keterlibatan mereka
dalam kegiatan itu pada dasarnya dapat dibagi menjadi dua: (1)
kelompok yang mengambil peran pada saat masyarakat
membutuhkannya. Rupanya mereka terdorong untuk melakukan
tugas itu karena takut ancaman dan dosa menyembunyikan ilmu;
(2) kelompok yang mencurahkan segala jerih payahnya untuk
tujuan ini dan biasanya mengajarkan hadis secara teratur.”

Begitu gencarnya usaha para sahabat dalam mengumpulkan
hadis, pada akhirnya sejumlah besar hadis sudah terkumpul atau

20 Daniel W. Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thanght,
(Cambridge: Cambridge University Press, 1994), h. 85.

21 Abd Muhammad ‘Abdillah ibn Bahram al-Darimiy, Sunan al-Dérimiy,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 82.

22 Azami, Hadith Methodology, h. 14.

23 Azami, Hadith Methodology, h. 15.
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bahkan terdokumentasikan secara tertulis selama periode
sahabat.** Dengan demikian, jejak-jejak historis hadis Nabi saw.
sebagian besar telah diselamatkan sejak masa-masa awal Islam,
baik dalam bentuk dokumen tertulis ataupun tak tertulis.
Dokumen tertulis waktu itu, bisa berupa surat-surat Nabi saw.,
plagam-piagam perjanjian, dan sahifah-sahifah yang ditulis oleh
para sahabat. Sedangkan dokumen tak tertulis bisa dalam bentuk
rekaman verbal ataupun praktik yang dijalankan sahabat
berdasarkan petunjuk Nabi saw.

Dalam perspektif metodologis, langkah pengumpulan hadis
yang dipraktikkan oleh para sahabat masih dalam bentuk
sederhana dan belum ada acuan metodologis yang jelas. Hal
demikian dapat dimaklumi karena memang para sahabat dalam
kegiatan ~ pengumpulan  hadis  dapat  dengan = mudah
mendapatkannya dari Nabi saw.—pada saat beliau masih hidup—
ataupun dari sesama sahabat, sehingga dalam langkah ini tidak
memerlukan perangkat metodologis yang cukup rumit. Sebagai
misal, ketika ‘Abdulldh ibn ‘Amr ibn al-‘Ash (w. 65 H), ‘Aliy ibn
Abi Thalib (w. 40 H), ataupun Samurah ibn Jundub (w. 60 H)
menghimpun hadis-hadis yang diriwayatkannya dalam sebuah
sahifah, belum terlihat jelas bagaimana acuan metodologis yang
mereka pakai.

Secara historis dan metodologis, proses pengumpulan hadis
menjadi semakin rumit ketika telah memasuki periode tabiin. Para
periode tabiin—khususnya tabiin senior—sejarah perkembangan
hadis telah memasuki suatu masa yang oleh sebagian ulama
disebut dengan gaman intisyir al-riwiyah ild al-amshir (periode
penyebaran hadis ke kota-kota).” Periode ini ditandai dengan
gencarnya para tabiin senior mencari hadis dari generasi sahabat
yang datang dan menetap di berbagai wilayah taklukkan Islam.

Muhammad Mustafa Azami, Studies in Early Hadith Literature, (Kuala
Lumpur: Islamic Book Trust, 2000), h. 18-60; Azami, Hadith Methodology, h. 27.

25 M. Syuhudi Ismail, Pengantar Imn Hadjts, Bandung: Angkasa, 1994), h.
98.
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Sejarah menunjukkan bahwa dalam satu atau beberapa dasawarsa
setelah Nabi saw. wafat, kekuasaan Islam mulai meluas ke
berbagai wilayah, seperti Afghanistan, Irak, Syria, Mesir, Iran, dan
Lybia. Bersamaan dengan itu, hadis pun tersebar ke berbagai
wilayah kekuasaan Islam. Akibatnya, peredaran hadis tidak hanya
terkonsentrasi di sekitar Madinah. Beberapa hadis tertentu boleh
jadi sudah dikenalkan para sahabat ketika menjelajahi Irak, Mesir,
atau wilayah-wilayah lainnya.”® Penyebaran hadis semakin
ckstensif ketika sejumlah besar sahabat berpindah dari Madinah
dan menetap di berbagai wilayah yang ditaklukkan oleh laskar
muslim.”’

Seiring dengan menyebarnya hadis ke berbagai wilayah Islam,
pusat-pusat hadis pun bermunculan dan sebagiannya telah ada
sejak periode sahabat. Selain Madinah, kota-kota yang menjadi
pusat penyebaran hadis adalah Makkah, Kufah, Bashrah, Syria,
Mesir, Maghrib, Yaman, Jurjan, Qazwin, dan Khurasan.”* Di
kota-kota inilah  sejumlah  besar tabiin merekam dan
mengumpulkan hadis dari para sahabat yang mereka temui. Jika
melihat populasi tabiin yang jumlahnya jauh lebih besar
dibandingkan generasi sahabat, maka dapat dipastikan bahwa
aktivitas pengumpulan hadis juga mengalami peningkatan.
Apalagi pembatasan periwayatan selama periode ini tidak lagi
menonjol.

Dilihat dari segi polanya, proses perckaman hadis yang
ditempuh oleh para tabiin masih melanjutkan pola sebelumnya
yang pernah dilakukan oleh generasi sahabat, di antaranya adalah

20 Azami, Hadith Methodology, h. 15.

27 Sebuah studi yang cukup luas dan komprehensif menyangkut
penyebaran para sahabat Nabi ke berbagai wilayah kekuasaan Islam telah
dilakukan oleh Fu’ad Jabali dalam disertasi doktoralnya yang diajukan pada
Institute of Islamic Studies, McGill University, Montreal, Canada. Lihat Fu’ad
Jabali, The Companions of The Prophet: A Geographical Distribution and Political
Alignments, (Leiden: Brill, 2003), h. 110-182, 200-513.

28 Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, Ushdl al-Hadits: ‘Uliimbu wa Mushthalabubu,
(Beitut: Dar al-Fikr, 1409 H/1989 M), h. 116-126.
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melalui metode hafalan. Beberapa sahabat terkemuka sejak awal
telah menasihati para tabiin untuk menghafal atau mengingat-
ingat hadis. Ibn ‘Abbas pernah menasihati para tabiin dengan
berkata, “Jika kalian mendengar hadis dariku, maka diskusikanlah
di antara kalian.”” Nasihat senada juga pernah dikemukakan Aba
Sa‘d al-Khudriy dan ‘Aliy ibn Abi Thalib.” Kalangan tabiin pun
terbiasa menghafal hadis, baik secara individual ataupun
berkelompok. Metode hafalan sendiri, untuk situasi dan kondisi
saat itu, dinilai sebagai sarana yang cukup penting untuk menjaga
kelestarian hadis. Hal itu barangkali relevan dengan pernyataan
Rosenthal berikut:

Para sarjana modern, yang hidup di dunia di mana
pengetahuan yang disimpan dalam ingatan tak lagi memegang
peran penting, suka sekali memberikan perhatian kepada
sejumlah besar laporan mengenai kuatnya daya ingat yang
dimiliki oleh sarjana-sarjana Muslim. Dirasakan di sini bahwa
arti penting literatur dan keagamaan dari transmisi lisan ilmu
pengetahuan dapat dipelihara dengan teguh. Banyak orang
Muslim yang hapal Al-Quran dan sejumlah hadis maupun
syair dan cerita. Keunggulan ini betul-betul merupakan
kenyataan yang patut dicatat. Karena percetakan telah
memungkinkan reproduksi massal bahan-bahan tertulis, maka
pembebanan berlebihan atas ingatan dipandang tidak berguna
ditinjau dari sudut kesarjanaan. Akan tetapi, dapat dipahami
bahwa di zaman manuskrip pengetahuan yang disimpan
dalam ingatan sangat dihargai.”

2 al-Baghdadiy, alJami‘ li Akblag al-Rawiy, h. 364; al-Baghdadiy, Syaraf
Ashhib al-Hadits, h. 94-95.

30 al-Baghdadiy, al-Jami* li Akblig al-Rawiy, h. 364-365; al-Baghdadiy, Syaraf
Ashbab al-Hadits, h. 94-96.

31 Franz Rosenthal, Etika Kesarjanaan Muslim, tetj. Ahsin Muhammad,
(Bandung: Mizan, 1999), h. 20.
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Namun demikian, juga tidak sedikit ulama hadis dari kalangan
tabiin yang telah merekam hadis secara tertulis. Beberapa nama
tabiin, seperti Sulaiman ibn Qais (w. 75 H), Sa‘id ibn Jubair (w. 95
H), al-Zuhriy (w. 124 H), Hammam ibn Munabbih (w. 131 H),
dilaporkan memiliki dokumen hadis. Dengan menerapkan pola
ini, di samping juga pola hafalan, maka tidak heran jika sebagian
besar jejak hadis yang diterima oleh kalangan tabiin dari generasi
sahabat berhasil diselamatkan.

Lebih lanjut, dalam upaya pengumpulan hadis-hadis Nabi
saw. yang sudah terlanjur menyebar ke berbagai wilayah dunia
Islam, para ahli hadis dari kalangan tabiin mulai menempuh
sebuah perjalanan ilmiah yang dikenal dengan istilah 7blat fi thalab
al-hadits (perjalanan ilmiah mencari hadis). Riblat fi thalab al-badits
termasuk di antara metode atau teknik yang lazim ditempuh oleh
para ahli hadis untuk mendapatkan sesuatu yang bersifat ilmiah.”
Karena dianggap sangat penting dan perlu pembahasan yang lebih
mendalam, maka tema ini akan dibahas pada bagian tersendiri.

Selama periode tabiin ini pula berhasil dilaksanakan
pengumpulan dan kodifikasi hadis secara resmi dan publik. Usaha
itu diprakarsai oleh khalifah ‘Umar ibn ‘Abd al-Aziz. Ia mengirim
surat perintah kepada seluruh pejabat dan ulama di berbagai
penjuru dunia Islam agar seluruh hadis di tiap-tiap daerah segera
dihimpun.” Langkah pengumpulan dan kodifikasi hadis itu antara
lain didasari oleh alasan berikut: (1) para ulama hadis telah
tersebar ke berbagai wilayah dan dikhawatirkan hadis akan hilang
bersamaan dengan meninggalnya mereka, sementara generasi
penerus diperkirakan tidak banyak menaruh perhatian untuk
memelihara hadis; (2) banyak berita bohong yang disebarkan oleh

32 Nar al-Din “Ttr, “I§4z al-Nubuwwat al-‘Ilmiy”, dalam al-Khathib al-
Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1395
H/1975 M), h. 17; Muhammad Mathar al-Zahrtiniy, Tadwin al-Sunnat al-
Nabawiyyah: Nas'atuh wa Tathawwurub, (Tha’if: Maktabat al-Shadiq, 1412 H), h.
38.

3 Abl Zahwu, a/-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 127-128.
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ahli bidah.” Setelah itu, kegiatan pengumpulan hadis memasuki
masa yang cerah. Para ulama tampak giat mengumpulkan dan
mencatat hadis.”

Langkah pengumpulan hadis, dari perspektif historis maupun
metodologis, terus menemukan momentum terbaiknya hingga
memasuki periode pasca tabiin. Para ahli hadis dari kalangan asba*
al-tibi‘in dan generasi sesudahnya bahkan secara praktis—bukan
hanya teoretis—mulai gencar melakukan pengumpulan hadis-
hadis Nabi saw. dengan mengecek ke sejumlah besar sumber
informasi dari tiap-tiap hadis. Hal ini dengan jelas terlihat dalam
contoh-contoh berikut:

1. “Aliy ibn al-Hasan ibn Syaqiq (w. 211 H) telah mendengarkan
dari ‘Abdullah ibn al-Mubarak (w. 181 H) buku-buku beliau
sebanyak empat belas kali, padahal sudah cukup baginya untuk
mendengarkan satu kali saja.”® Artinya, jika dilihat dari kaca
mata sejarawan, untuk mendapatkan sebuah dokumen pada
dasarnya cukup dengan pembacaan yang dilakukan pertama
kali, tetapi ‘Aliy ibn al-Hasan membacanya sebanyak empat
belas kali agar menjadi lebih kuat di satu sisi dan untuk
memperoleh otentisitas di sisi yang lain.”

2. Yahya ibn Ma‘in (w. 233 H) telah membacakan buku-buku
Hammad ibn Salamah (w. 167 H) kepada delapan belas orang
muridnya. Suatu ketika, Ibn Ma‘in pergi menemui ‘Affan,
salah seorang murid Hammad, untuk membacakan buku-buku
Hammad kepadanya. ‘Affan bertanya kepadanya apakah dia

3 Muhammad Zafzaf, al-Ta'7if bi al-Qur'dn wa al-Hadits, (Kuwait: Maktabat
al-Falah, 1979 M), h. 210.

% AbG Syuhbah menggambatrkan, “Mercka senantiasa membawa buku
tulis dan tempat tinta, serta antusias menjumpai para guru hadis dan
mendapatkan hadis darmya Mereka pun rela tidak tidur sepanjang malam,
mengarungi padang pasir yang gersang dan tandus, serta mengelilingi berbagal
kota dan negeri.” Aba Syuhbah, F7 Ribib al-Sunnat, h. 23.

3% Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tahdzib, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1404 H/1984 M), juz VI, h. 263.

37 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 96.
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sudah membacakan buku-buku itu kepada beberapa murid
Hammad yang lain. Ibn Ma‘ln menjawab, “Saya telah
membacakan buku-buku ini kepada tujuh belas orang murid
Hammad sebelum aku datang kepadamu.” Kata ‘Affan,
“Demi Allah saya tidak akan membaca buku-buku ini
kepadamu.” Ibn Ma‘ln menjawab bahwa dengan biaya
beberapa dirham saja dia akan pergi ke Bashrah dan
membacakan buku-buku itu kepada murid-murid Hammad di
sana. Dia pun pergi ke Bashrah menemui Musa ibn Isma‘l,
murid Hammad yang lain. Musa bertanya kepadanya, “Apakah
engkau belum membacakan buku-buku ini kepada orang
lain?” Jawab Ibn Ma‘ln, “Saya sudah membacakan buku-buku
ini kepada tujuh belas orang murid Hammad dan engkau
adalah orang yang kedelapan belas.”” Musa menanyakan
kepadanya apa yang akan diperbuatnya dengan pembacaan-
pembacaan itu. Ibn Ma‘in menjawab, “Hammad ibn Salamah
melakukan  kesalahan-kesalahan ~ dan  murid-muridnya
menambah beberapa kesalahan lagi. Karena itu, saya ingin
membedakan antara kesalahan yang dibuat Hammad dengan
yang dibuat murid-muridnya. Jika saya menemukan bahwa
semua murid Hammad melakukan kesalahan yang sepenuhnya
seragam, maka sumber kesalahan itu adalah Hammad sendiri.
Jika saya menemukan bahwa mayoritas murid Hammad
menyatakan satu hal dan ada di antara mereka yang
menyalahinya, maka kesalahan dilakukan oleh murid Hammad
yang menyalahi itu. Dengan cara ini saya membuat perbedaan
antara kesalahan yang dilakukan Hammad dan murid-
muridnya.”” Dalam hal ini Ibn Ma‘in mendapatkan delapan
belas naskah dari rujukan yang berbeda-beda untuk satu
dokumen.”

3% Muhammad ibn Hibban, a/-Majribin min al-Mubadditsin wa al-Din‘afi’ wa
al-Matriikin, (t.t.: t.p., 1402 H), h. 30.
3 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 96.
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3. Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H) pernah mendengarkan kitab a/-
Muwaththa’ dari belasan murid Malik yang paling andal
hafalannya, lalu ia memeriksakan kembali di hadapan al-
Syafily (w. 204 H).* Atau dengan kata lain, Ahmad ibn
Hanbal mengumpulkan belasan dokumen hanya untuk sebuah
sumber saja."!

4. Aba Hatim al-Raziy (w. 277 H) pernah mengungkapkan, “Jika
kami belum menuliskan hadis dari enam puluh jalur, maka
kami tidak akan mengikatnya.”” Ibn Ma‘%n juga pernah
mengemukakan ungkapan senada. Dia berkata, “Jika kami
belum menuliskan hadis dari tiga puluh jalur, maka tidak akan
kami ikat.”" Ungkapan senada juga datang dari Ibrahim ibn
Sa‘id al-Jauhariy bahwa dia belum merasa cukup jika tidak
menemukan seratus jalur untuk tiap-tiap hadis.* Ungkapan-
ungkapan tersebut tidak harus dipahami bahwa dalam kegiatan
penulisan, para ahli hadis membutuhkan jalur sanad sebanyak
itu. Lagi pula, jumlah jalur sanad yang diajukan oleh Abu
Hatim al-Raziy, Ibn Ma‘ln, dan Ibrahim ibn Sa‘ld al-Jauhariy
berbeda-beda. Barangkali yang dimaksud oleh ungkapan-
ungkapan itu adalah bahwa para ahli hadis membutuhkan
banyak jalur sanad untuk tiap-tiap hadis yang mereka tulis.

Dari beberapa contoh kasus yang telah dikutip di atas
tergambar dengan jelas bahwa pengumpulan hadis dengan
mengecek ke seluruh sumber yang mungkin ditemukan bukanlah
kasus-kasus yang bersifat kebetulan di kalangan ahli hadis, tetapi
lebih jauh telah menjadi bagian dari metode (manhaj) mereka.”
Itulah sebabnya, tidak terlalu mengejutkan jika para ulama ahli

40 Muhammad al-Zarqaniy, Syarh al-Zarginiy ‘ald al-Muwaththa’ al-Iméam
Malik, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 6.

4 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 96.

42 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 97.

4 Ibn Hibban, al-Majribin, h. 33.

4 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 97.

4 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 96.
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hadis, seperti Ahmad ibn Hanbal, al-Bukhariy, Muslim, Aba
Dawud al-Sijistaniy, Yahya ibn Ma‘in, Aba Zur‘ah al-Raziy,
dilaporkan telah menghafal dan memiliki ratusan ribu hingga satu
juta hadis.*

Jadi, sekali lagi, apa yang ditunjukkan para ahli hadis dalam
sejumlah kasus tadi bukan sekadar klaim ataupun ungkapan
teoretis belaka. Namun sayangnya, hal itu terpaksa lenyap dari
karya-karya kompilasi hadis setelah para ulama merasa cukup
untuk memakai kitab-kitab yang susunannya lebih enak dan
memuaskan. Sampai sekarang pun sebenarnya masih bisa
ditemukan sebuah hadis yang terletak di puluhan tempat atau
dalam bahasa sejarah terdapat sebuah dokumen yang memiliki
puluhan saksi atau nara sumber.”” Untuk sekarang ini, ketika
hadis-hadis Nabi saw. telah dibukukan dalam kitab-kitab hadis
yang lebih sistematis, upaya untuk melacak letak hadis pada
berbagai sumber aslinya menjadi lebih mudah dilakukan. Salah
satu caranya barangkali dapat ditempuh dengan metode #akhrij al-
badits. Takhrij al-hadits antara lain diartikan dengan menunjukkan
letak hadis pada berbagai sumber aslinya, berupa kitab-kitab
hadis, yang di dalam sumber itu dikemukakan secara lengkap
dengan sanadnya masing-masing.” Melalui metode fakhrij al-hadits
akan bisa diketahui beberapa hal penting, di antaranya: (1) tentang
asal-usul hadis dalam kitab-kitab sunnah yang asli; (2) tentang
letak hadis dalam satu atau beberapa kitab hadis yang berbeda-

4 Menurut laporan, Ibn Hanbal telah menghafal 1.000.000 hadis, al-
Bukhariy menghafal 100.000 hadis sahih dan 200.000 hadis tidak sahih, Muslim
telah menghimpun dan menyeleksi dalam kitab Shabih-nya dari 300.000 hadis,
Ablt Dawud al-Sijistiniy telah menulis 500.000 hadis, Yahya ibn Ma‘n
memiliki 1.000.000 hadis, dan Abt Zur‘ah al-Raziy telah menghafal 700.000
hadis. Lihat Jalal al-Din al- Suyuthiy, Tadrib al- Rau/g/ i Syarh Taqrib al-Nawaiwiy,
(Kairo: Diar al-Hadits, 1423 H/2002 M), h. 33.

4 Azami, Manhaj al-Nagd, h. 97.

4 Mahmad al-Thahhan, Ushil alTakbrij wa Dirdsat al-Asinid, (Riyadl:
Maktabat al-Ma‘arif, 1412 H/1991 M), h. 8-10; M. Syuhudi Ismail, Metodologi
Penelitian Hadis Nabi, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 41-43.
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beda, dan dengan jalur sanad yang berbeda-beda pula; (3) tentang
ada tidaknya syabid dan mutibi—dalam istilah sejarah disebut
dengan corroboration (dukungan)—bagi sanad hadis bersangkutan.”
Akan tetapi, pada masa terdahulu ketika hadis masih dalam proses
pengumpulan, upaya untuk melacak hadis ke berbagai sumber asli
tampaknya bukan merupakan tugas yang mudah. Para ahli hadis
pada waktu itu harus mengadakan perjalanan yang panjang dan
melelahkan, menyusuri berbagai negeri, serta menjumpai puluhan,
ratusan, atau bahkan ribuan guru hadis.”

Usaha yang tak kenal lelah dari para sahabat, tabiin, dan
ulama ahli hadis dalam proses pengumpulan hadis—melalui pola
dan metode seperti yang telah dijelaskan—secara nyata telah
membantu proses pelestarian hadis. Dari situ, al-‘Umariy
meyakini bahwa hadis-hadis Nabi saw. telah berhasil diselamatkan
dari kepunahan.” Akan tetapi, hal itu tidak sepenuhnya diakui
oleh sebagian sarjana muslim. Al-Ashifiy, seorang penulis Syi‘ah,
memperkirakan bahwa sejumlah besar hadis telah musnah
sepeninggal Nabi saw. karena para sahabat tidak memiliki
perhatian serius terhadap pelestarian hadis.”” Senada dengan itu,
al-Jalaliy menilai bahwa sejumlah besar hadis telah hilang sebagai
akibat dari adanya larangan penulisan hadis.”’ Ja‘fariyan
mengajukan hipotesis bahwa sejumlah besar hadis Nabi saw. telah
punah sebagai akibat alamiah dari tidak dituliskannya hadis.
Pasalnya, meski hafalan telah diakui menyebabkan terjaganya

4 Abt Muhammad ‘Abd al-Mahdiy ibn ‘Abd al-Qadir ibn ‘Abd al-Hadiy,
Thurugq Takhrij Hadits Rasilillah Shallallah ‘alaib wa Sallam, (t.t.: Dar al-I'tisham,
t.th.), h. 18-19; Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, h. 44-45.

0 Abta Syuhbah, F7 Ribib al-Sunnat, h. 23.

St Akram Dliya’ al-Umarly, Bubits fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafab,
(Madinah: Maktabat al-‘Ulim wa al-Hikam, 1415 H/1994 M), h. 377.

52 Muhammad Mahdiy al-Ashifiy, Ayaz ai-Tathhir, (Qum: Amir, 1404
H/1996 M), h. 13.

53 al-Sayyid Muhammad Ridld al-Husain al-Jalaliy, Tadwin al-Sunnat al-
Syarifah, (Qum: Markaz al-Nasyr al-Tabi‘ li Maktab al-Ilam al-Islamiy, 1414 H),
h. 484-485.
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sejumlah besar sunnah, metode itu juga dapat menimbulkan
banyak kehilangan, karena hafalan merupakan cara pemeliharaan
yang tidak sempurna.” Sayangnya, argumen-argumen itu tidak
cukup kuat. Sebab bukti-bukti historis justru menunjukkan hal
yang sebaliknya bahwa hadis-hadis Nabi saw. telah mulai
didokumentasikan secara tertulis sejak masa yang paling awal
dalam Islam.

Ali Umar Al-Habsyi, penulis Syi‘ah lainnya, lebih jauh lagi
mengajukan hipotesis tentang kepunahan sebagian besar sunnah
pada berbagai level, sejak periode sahabat, tabiin, hingga periode
ulama ahli hadis. Selama periode sahabat, kepunahan sunnah-
sunnah Nabi saw. didukung oleh sejumlah data sejarah.” Begitu

% Rasul Ja‘fatiyan, Penulisan dan Penghimpunan Hadis: Kajian Historss, tetj.
Dedy Djamaluddin Malik, (Jakarta: Lentera, 1431 H/1992 M), h. 76.

55 Dalam hal ini, Al-Habsyi mengajukan data-data sejarah sebagai berikut:
(1) “Aliy ibn Abi Thalib, seorang sahabat yang hidup bersama Nabi saw. lebih
dari 23 tahun dan selalu mengikuti jejak beliau ke mana pun pergi, ternyata
jumlah hadis yang dia riwayatkan dan tercantum dalam kitab-kitab hadis atau
yang lainnya tidak lebih dari 536 buah. Dapat dibandingkan, misalnya, dengan
Abt Hurairah yang dari segi masa dan kualitas kebersamaannya dengan Nabi
saw. jauh di bawah ‘Aliy, ternyata jumlah hadis yang diriwayatkannya mencapai
5374 buah. Dari sisi ini, mesti diakui bahwa beribu-ribu hadis yang
diriwayatkan oleh ‘Aliy telah hilang dan tidak sampai kepada generasi sekarang;
(2) Fathimah al-Zahra’, putri Nabi saw., yang hidup bersama ayahnya sekitar 18
tahun, ternyata jumlah hadis yang diriwayatkannya dan ditemukan hanya 18
buah. Jumlah itu boleh jadi tidak masuk akal. Padahal seandainya pada setiap
hari yang dilalui bersama Nabi saw., dia mendengar satu hadis saja niscaya
jumlah hadis yang didengarnya mencapai sekitar 3.000 buah; (3) Hasan dan
Husain, dua cucu Nabi saw., yang hidup bersama beliau serta menimba ilmu
agama dan wahyu dari kakeknya itu, ternyata jumlah hadis yang
diriwayatkannya hanya 13 buah untuk Hasan dan 18 buah untuk Husain.
Padahal keduanya hidup dalam masa yang panjang sepeninggal Nabi saw.; (4)
Abl Bakar, seorang sahabat yang hidup bersama Nabi saw. sejak tahun
pertama kenabian hingga akhir dan selalu menyertai beliau dalam berbagai
kesempatan, ternyata jumlah hadis yang diriwayakannya tidak lebih dari 142
buah. Padahal seandainya dia setiap hari meriwayatkan dua hadis saja niscaya
jumlah hadisnya mencapai kurang lebih 17.000 buah; (5) ‘Umar ibn al-
Khaththab, seorang sahabat yang telah memeluk Islam sejak tahun-tahun
pertama kenabian, hidup bersama Nabi saw. hampir 20 tahun dan 13 tahun
sepeninggal beliau, ternyata jumlah hadis yang diriwayatkannya hanya 537
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pula halnya, kepunahan sunnah-sunnah Nabi saw. sepanjang
periode tabiin®® maupun periode ulama ahli hadis®” ditopang oleh
data-data historis.

buah. Jumlah itu jelas sangat kecil bila dilihat dari banyaknya pergaulan dia
dengan Nabi saw. dan keseriusannya dalam mempelajari hadis; (6) ‘Utsman ibn
‘Affan, seorang sahabat yang sudah masuk Islam sejak masa-masa awal
kenabian, ternyata hadis yang jumlah hadis yang diriwayatkannya hanya 146
buah. Padahal selama 23 tahun dia hidup bersama Nabi saw. dan kontinu
bersama beliau, dan setelah beliau wafat dia hidup selama 25 tahun di tengah-
tengah para sahabat, menyampaikan sabda-sabda Nabi saw. sebagaimana juga
menimba ilmu dari sahabat lain; (7) ‘Ubai ibn Ka‘ab, Salman al-Farisiy, Abt
Drzar, Thalhah ibn ‘Ubaidillah, Zubair ibn ‘Awwam, ‘Abd al-Rahmin ibn ‘Auf,
Zaid ibn Tsabit, ‘Abdullah ibn ‘Umar, ‘Abdullah ibn ‘Amrt ibn al-‘Ash, Tmran
ibn Husain, Zaid ibn al-Argam, Mu‘4dz ibn Jabal, Hasan ibn Tsabit, Shuhaib
al-Rumiy, yang cukup lama bergaul dan dekat dengan Nabi saw., ternyata
jumlah hadis yang mereka riwayatkan tidaklah sebanding dengan tingkat
pergaulan dan kedekatannya dengan Nabi saw.; dan (8) sejumlah sahabat
ternyata hanya meriwayatkan satu hadis saja, sementara 112.000 sahabat tidak
meriwayatkan satu hadis pun. Lihat Ali Umar Al-Habsyi, Dua Pusaka Nabi
Saw., al-Qur'an dan Ablulbait: Kajian Islam Otentik Pasca Kenabian, (Jakarta:
Pustaka Zahra, 1423 H/2002 M), h. 351-372.

% Al-Habsyi mengemukakan data-data sebagai berikut: (1) Abt Qilabah
ibn Zaid al-Bashriy, seorang ulama, telah menulis banyak hadis dan
menghimpun kekayaan ilmu dalam kitab-kitab. Kitab-kitab yang jumlahnya
konon sebanyak konvoi onta dari negeri Syam itu, ternyata tidak ditemukan
lagi, dan dengan demikian tidak sampai kepada generasi sekarang; (2) Aba
Shalih al-Saman dilaporkan memiliki seribu hadis yang dicatat oleh A’masy.
Suhail, putra Aba Shalih, dikabarkan juga memiliki lembaran-lembaran hadis
dari ayahnya. Namun sayangnya, al-Bukhariy tidak meriwayatkan sedikit pun
hadis-hadis dalam lembaran-lembaran itu. Muslim memang telah meriwayatkan
sejumlah hadis dari lembaran-lembaran itu, tetapi tidak mencakup semuanya.
Dalam kitab-kitab hadis, jumlah hadis yang berasal dari A‘masy, ternyata jauh
di bawah 1.000 hadis yang sudah dia tulis; (3) al-Sya‘biy, salah seorang
pembesar tabiin, pernah mengeluhkan bahwa ia telah lupa sejumlah besar hadis
yang sekiranya dihafal seseorang pasti layak menjadi ulama. Padahal, pada masa
itu, seseorang dianggap alim jika ia minimal menghafal 10.000 hadis. Artinya,
dalam konteks ini, al-Sya‘biy telah lupa beribu-ribu hadis. Selain itu, kitab-kitab
yang disusun oleh al-Sya‘biy, seperti al-Jirdhat, al-Shadaqat, al-Fard’id, dan al-
Thaldg, juga mengalami kepunahan; (4) ‘Ubaidah ibn ‘Amr al-Salmaniy
dikabarkan memiliki banyak kitab (kumpulan hadis), dan ketika menjelang ajal
ia meminta agar kitab-kitab itu diserahkan padanya, lalu ia hapus. Penghapusan
hadis dalam kitab-kitab itu merupakan bentuk pemusnahan sunnah; (5) Aba
Bakr ibn Hazm, seorang tabiin, pernah menuliskan untuk ‘Umar ibn ‘Abd al-
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Kendati demikian, data-data yang telah diajukan Al-Habsyi
untuk mendukung hipotesisnya seputar kepunahan sunnah sejak
periode sahabat, tabiin, hingga periode ulama ahli hadis,
barangkali masih bersifat perkiraan atau penafsiran dan belum
dapat dikatakan sebagai data historis yang bersifat pasti. Azami
pernah mengajukan analisis seputar kasus itu. Dalam analisisnya,
ia mengajukan pertanyaan-pertanyaan kritis sebagai berikut: di
manakah sisa hadis-hadis itu? Apakah umat Islam sembrono dan
tidak memperhatikan hadis-hadis itu, sehingga banyak yang
musnah dan tidak ada yang tertinggal kecuali sedikit? Bagaimana
hal itu dapat terjadi, padahal hadis merupakan sumber hukum
Islam yang berlaku sampai hari kiamat? Untuk menjawab
pertanyaan-pertanyaan tadi Azami berusaha memberikan
klarifikasi pada dua hal penting: (1) pengertian hadis; dan (2) cara
menghitung hadis di mata para ulama ahli hadis.™

‘Azlz, dan tampaknya ia tidak melestarikan naskah-naskah yang ditulisnya,
sebab ketika putranya ditanya tentang nasib naskah-naskah itu, ia menjawab
telah musnah; (6) Hasan al-Bashriy, seorang tabiin yang sangat terkenal,
memiliki banyak kitab kumpulan hadis. Namun sayangnya, kesemua kitab itu
telah ia bakar, kecuali satu sahifah. Pembakaran ini pun merupakan bentuk dari
pemusnahan sunnah; dan (7) al-Auza‘ly telah menulis banyak kitab, namun
tidak ada yang tersisa satu pun, kecuali kutipan-kutipan dalam karya-karya
orang lain. Dikabarkan bahwa ia telah menulis hadis dari Yahya ibn Abi Katsir
sebanyak 14 atau 13 kitab, dan semuanya terbakar. Lihat Al-Habsyi, Dua
Pusaka Nabi Saw., h. 374-378.

5 Al-Habsyi pun mengajukan data-data sebagai berikut: (1) al-Bukhariy
menghafal 600.000 hadis dan hanya 8.000 di antaranya yang dia tiwayatkan
dalam kitab Shabih-nya. Itu artinya 592.000 hadis telah hilang; (2) Muslim telah
menghafal 300.000 hadis yang ia dengar langsung dari gurunya; (3) Aba Dawud
telah menuliskan 500.000 hadis dari Rastlulldh. Lalu ke manakah hadis-hadis
yang telah dia tulis itu, karena hadis-hadis yang dimuat dalam kitab Swnan-nya
hanya 4.000 buah; (4) Ishaq ibn Rahawaih telah menghafal lebih dari 100.000
hadis; (5) Ahmad ibn Furad telah menulis 1.000.500 hadis; (6) Yahya ibn Ma‘in
telah menulis 1.000.000 hadis; (7) Abt Zurah al-Raziy telah menghafal 700.000
hadis. Lalu di manakah sejumlah besar hadis itu; (8) sebanyak 39 kitab
muwaththa’ telah punah, dan puluhan kitab musnad telah hilang. Lihat Al-Habsyi,
Dua Pusaka Nabi Saw., h. 379-387.

8 Azami, Dirdsit fi al-Hadits al-Nabawiy wa Tarikh Tadwinibi, (Beirut: al-
Maktab al-Islamiy, 1913 H/1992 M), juz 11, h. 596.
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Dalam hal pengertian hadis, menurut Azami, ada sebagian
sarjana  hadis yang mendefinisikannya sebagai perkataan,
perbuatan, dan persetujuan Nabi saw. Sedangkan sebagian sarjana
hadis lainnya mengartikan hadis lebih umum lagi yang meliputi
segala perkataan, perbuatan, dan persetujuan Nabi saw., para
sahabat, ataupun tabiin. Jadi, dapatlah dikatakan bahwa jumlah
hadis yang demikian banyak itu pada dasarnya bukan hanya
sebatas hadis Nabi saw., tetapi juga meliputi perkataan sahabat
ataupun tabiin, dan tentu jumlahnya sangat banyak. Sementara itu,
tentang cara menghitung hadis, para ahli wushthalah al-bhadits
menyatakan bahwa setiap satu sanad sudah dianggap sebagai satu
hadis, sehingga sebuah hadis yang ditransmisikan melalui sepuluh
jalur sanad berarti dihitung sebagai sepuluh hadis. Boleh jadi ada
sebagian orang yang menduga bahwa cara itu muncul lebih
belakangan yang sengaja diciptakan oleh para ulama untuk
mencari jalan keluar dari kerumitan itu. Padahal, kenyataannya
tidak seperti yang diduga, karena ulama terdahulu semisal Ibn
Mahdiy (w. 198 H), pernah mengaku memiliki 13 hadis yang
diriwayatkan dari al-Mughirah ibn Syu‘bah dari Nabi saw. tentang
mengusap kedua sepatu. Tidak diragukan lagi bahwa Nabi saw.
selalu dan berulang kali mengusap kedua sepatunya, tetapi apa
yang dinukil dari al-Mughirah dalam hal ini hanya satu bentuk
perbuatan Nabi saw. Karena itu, pada dasarnya ia dianggap
sebagai satu hadis. Namun demikian, satu hadis itu kemudian
sampai kepada Ibn Mahdiy melalui tiga belas jalur sanad, dan
karenanya dihitung menjadi 13 hadis.”

Segaris dengan Azami, al-‘Umarily juga menandaskan bahwa
jumlah hadis yang demikian banyak itu sejatinya bukan jumlah
aktual dari hadis, tetapi hanya jalur sanadnya. Al-‘Umariy secara
jelas mengakui bahwa sejumlah sarjana hadis telah menghafal atau
menghimpun ratusan ribu hadis, dan bahkan ada yang mencapai
satu juta hadis. Akan tetapi, sekali lagi, jumlah hadis sebesar itu

5 Azami, Dirdsat fi al-Hadits, juz 11, h. 596-598.
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hanya mencerminkan banyaknya jalur sanad. Untuk menguatkan
asumsinya itu, al-‘Umarly mengajukan sebuah contoh kasus
bahwa Malik ibn Anas pernah menyatakan, “Saya telah memiliki
100.000 hadis.” Kemudian ‘Ubaidullah ibn al-Muntab, salah
seorang murid Malik, menyebutkan, “Dan jumlah 100.000 hadis
yang telah didengar Malik menjadi berlipat ganda sampai pada era
kami dan bercabang lebih dari 1.000.000 jalur sanad.”*

2. Perjalanan Ilmiah Mencari Hadis (al-Rihlat fi Thalab al-

Hadits)

Dalam pembahasan di muka telah disebutkan bahwa para ahli
hadis dalam upaya pengumpulan hadis telah menempuh sebuah
perjalanan ilmiah yang dikenal dengan istilah alriblat fi thalab al-
badits (perjalanan ilmiah mencari hadis). Langkah ini telah mulai
dilakukan oleh kalangan sahabat, kemudian diteruskan oleh
generasi tabiin, dan demikian seterusnya sampai akhirnya berhasil
disusun kitab-kitab hadis yang menjadi rujukan umat Islam.
Muhammad °Ajjaj al-Khathib memberikan gambaran yang cukup
baik perihal perjalanan mencari hadis dalam alenia berikut:

e S
sl cpall adlas
pee Ll 5 Cpaalill e

Euaall 3 )iS
A, & s JES
by s duos Cuaa
dic (4l HSha g
Cpealdll 2ge
Cpaall aa ) saa

0 al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 373-381.
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(dic 4 Cl)
ad sa ¥ g il el

Js 24
LR seall & s

‘Maka perjalanan (rblah) yang dilakukan pada periode Nabi
saw. lebih bersifat umum, yakni untuk mengetahui ajaran-
ajaran agama yang baru. Sementara para periode sahabat,
tabiin, dan atbi‘ al-tibi‘in mencapai tingkat kesempurnaan
dengan banyaknya perjalanan yang dilakukan oleh para ulama
untuk mencari hadis secara khusus. Seringkali tabiin
menempuh jarak yang panjang untuk mendengarkan hadis,
mengokohkan dan menguatkannya, atau juga untuk
menjumpai sahabat dan tinggal bersama mereka dalam rangka
mendapatkan hadis dari sahabat itu, karena sahabat pada
periode tabiin terpencar di berbagai negeri dan mereka
membawa serta hadis Nabi saw. yang telah dihafalnya. Maka
dari itu, bagi orang yang ingin mengumpulkan hadis Nabi
saw. harus berpindah dari satu negeri ke negeri lainnya,
menjumpai para sahabat yang pernah mendengarkan hadis
dari Nabi saw., berkonsultasi dengan mereka, serta
mengambil hukum-hukum dari mereka. Untuk selanjutnya,
atbi' al-tabi‘in mengadakan perjalanan menemui tabiin, tinggal
bersamanya, dan kemudian mengambil hadis dari mereka.
Hingga akhirnya proses penghimpunan hadis menjadi lengkap
dalam bentuk buku-buku rujukan yang besar. Seiring dengan
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itu, perjalan para ulama masih terus berlanjut dalam rangka
mudzakarah (mendiskusikan) dan ‘zrd/ (membacakan hadis) di
hadapan guru-guru hadis yang terkenal.’

Selama periode sahabat sudah tercatat beberapa nama yang
aktif melakukan perjalanan mencari hadis. Sebut saja sebagai
contoh, Jabir ibn ‘Abdillah (w. 78 H), ketika sampai kepadanya
sebuah hadis yang konon berasal dari salah seorang sahabat Nabi
saw., maka ia membeli unta, lalu mengadakan perjalanan dengan
unta itu selama satu bulan hingga sampai di negeri Syria, dan
ternyata sahabat yang dimaksud adalah ‘Abdullah ibn Unais. Maka
Jabir menanyakan langsung hadis itu kepadanya.”” Sahabat
lainnya, Aba Ayyab al-Anshariy (w. 52 H) pernah mengadakan
perjalanan dari Madinah ke Mesir untuk mencari sebuah hadis
dari ‘Ugbah ibn ‘Amir.”” Sementara AbG al-Dardd’ (w. 32 H),
seorang sahabat senior, memberikan pernyataan, “Seandainya aku
mendapati kesulitan memahami ayat al-Qur’an, tetapi tidak ada
yang dapat membantu memecahkannya kecuali seseorang yang
tinggal di Birk al-Ghimad,” tentu aku akan mengadakan
petjalanan ke sana.”*

2 Aba ‘Amr Yasuf ibn ‘Abd al-Barr al-Namariy al-Qurthubiy al-
Andalusiy, Jami‘ Bayin al-Tln wa Fadllih, Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.),
juz I, h. 93; Abta Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, a/
Kifayat fi Tim al-Riwdyah, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1988 M), h.
402.

03 Ibn ‘Abd al-Bart, Jami* Bayin al-Tim, juz 1, h. 93-94; al-Hakim, Ulim al-
Hadirs, h. 7-8; al-Baghdadiy, a/-Kifayat fi ‘lim al-Riwdyab, h. 402.

¢4 Birk al-Ghimad sejauh ini menunjuk pada dua tempat: (1) sebuah
tempat yang letaknya jauh di belakang kota Makkah; dan (2) suatu daerah yang
berada di negeri Yaman. Menurut Ibn al-Dumainah, yang dimaksud Birk al-
Ghimad dalam pernyataan Aba Darda’ tadi adalah sebuah daerah yang letaknya
paling jauh di Yaman. Lihat Aba ‘Abdillah Yaqut ibn ‘Abdillah al-Hamawiy al-
Ramiy al-Baghdadiy, Mu jan al-Buldin, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.),
juz I, h. 475.

%5 al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 195; al-Hamawiy, Mu jam al-
Buldan, juz 1,  h.475.
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Memasuki periode tabiin, ketika hadis mulai tersebar ke
berbagai daerah, seiring dengan semakin luasnya wilayah
kekuasaan Islam, perjalanan mencari hadis tambah gencar
dilakukan oleh ulama. Misalnya Sa‘ld ibn Musayyab (w. 94 H),
seperti telah disinggung di muka, pernah mengadakan perjalanan
siang dan malam selama beberapa hari untuk mendapatkan
sebuah hadis.” Kasus lainnya, Aba Qilabah (w. 104 H) mengaku
pernah tinggal selama tiga hari di Madinah untuk bertemu dengan
seseorang yang memiliki hadis agar dia dapat meriwayatkan hadis
darinya.” Hasan al-Bashriy (w. 110 H) juga pernah mengadakan
perjalanan dari Bashrah ke Kufah menemui Ka‘ab ibn ‘Ujrah
untuk menanyakan suatu masalah.” Demikian pula, Busr ibn
‘Ubaidillah al-Hadlramiy (w. 110 H) mengaku pernah berkelana
ke Mesir untuk mendengarkan sebuah hadis.” Al-Zuhriy (w. 124
H) pernah pula melakukan pengembaraan ke Syria menjumpai
‘Atha’ ibn Yazid, Ibn Mubhaitiz, dan Ibn Haiwah, lalu ke Mesir,
Irak, dan negeri-negeri Islam lainnya untuk mencari hadis.”
Aktivitas serupa ditemukan dalam kasus ‘Amir al-Sya‘biy,”
Makhil,”* Abt al-‘Aliyah,™ dan Tbn al-Dailamiy.”

% al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 127-129; al-Baghdadiy, a/-
Kifayat fi Um al-Riwdyab, h. 402; Ibn ‘Abd al-Barr, Jami‘ Bayin al-Thn, juz 1, h. 94;
al-Hakim, Ulinm al-Hadits, h. 7-8

67 ‘Abdulldh ibn ‘Abd al-Rahman al-Darimiy al-Samarqandiy, Sunan al-
Darinzy, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 140; al-Baghdadiy, a/-Riblat fi
Thalab al-Hadits, h. 144-145.

%8 al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 143; al-Baghdadiy, a/-Kifdyat
J7 Uim al-Rawdyah, h. 402; al-"Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 279.

9 al-Darimiy, Swnan al-Darimiy, jilid 1, h. 140; al-Baghdadiy, a/Riblat fi
Thalab al-Hadits, h. 147-148; Ibn ‘Abd al-Barr, Jdmi‘ Bayin al-Tim, juz 1, h. 95; al-
‘Umariy, Tdarikh al-Sunnat, h. 279-280.

70 al-Hasan ibn ‘Abd al-Rahman al-Ramahhurmuziy, a-Mubaddits al-Fashil
baina al-Rawiy wa al-Wa'iy, (Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/1984 M), h. 231; al-
Khathib, Ushil al-Hadits, h. 133; ‘Adil Muhammad Muhammad Darwisy,
Nazhrit fi al-Sunnat wa Uldm al-Hadits, (t.t.: t.p., 1419 H/1998 M), h. 91.

" al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 142; al-Baghdadiy, a/-Kifgyat
J7 Tim al-Rawdyab, h. 402; Ibn ‘Abd al-Barr, Jani* Baydin al-Tim, juz 1, h. 95.

72 al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 198.
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Lebih lanjut, perjalanan mencari hadis menjadi fenomena
yang sangat umum pada periode atbi‘ al-tibiin dan periode
setelahnya. “Sejak abad kedua hingga beberapa abad sesudahnya”,
demikian Azami, “tuntutan umum bagi seorang pengkaji hadis
adalah melakukan perjalanan yang ekstensif untuk mempelajari
hadis.”” Pada abad-abad ini, banyak sekali ulama hadis dari
generasi atha‘ al-tabi‘in, atha* atbia‘ al-tabi‘in, dan seterusnya yang
melakukan perjalanan dari negeri asalnya menuju berbagai negeri
Islam lainnya untuk mendapatkan suatu hadis. Sebagai contoh,
‘Abd al-Rahman ibn ‘Amr al-Auza‘ly (w. 157 H) yang berasal dari
Beirut pernah mengadakan perjalanan menuju kepada Yahya ibn
Abi Katsir yang berada di Yamamah dan selanjutnya memasuki
kota Basharah.”” Syubah ibn al-Hajjaj (w. 160 H), ketika
mengecek keberadaan sebuah hadis, telah mengadakan perjalanan
ke Makkah untuk menjumpai ‘Abdullah ibn ‘Atha’, dan ternyata
Ibn ‘Atha’ mendapatkan hadis itu dari Sa‘ad ibn Ibrahim. Maka
Syu‘bah pun mengadakan perjalanan ke Madinah untuk menemui
Sa‘ad, dan ternyata hadis itu diterima Sa‘ad dari Ziyad ibn
Mikhraq. Kemudian Syu‘bah melanjutkan perjalanan ke Bashrah
untuk menemui Ziyad dan ternyata Ziyad menerima hadis itu dari
Syahr ibn Hausyab dari Abt Raihanah dari ‘Ugbah ibn ‘Amir dari
Nabi saw.” Sufyan al-Tsauriy (w. 161 H) telah melakukan
perjalanan dari Kufah ke Bashrah, lalu ke Yaman, untuk
mendapatkan suatu hadis.” Dikabarkan pula, ia pernah berkelana
ke Khurasan, Rayy, Jurjan, Palestina, Tha‘if, dan Makkah.” Al-

73 al-Datimiy, Sunan al-Dariny, jilid 1, h. 140; al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi ‘1m
al-Riwdyah, h. 402-403; al-"Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 280.

4 al-Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 135.

"5 Azami, Hadith Methodology, h. 50.

76 al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil, h. 231.

7 al-Baghdadiy, al-Riblat fi Thalab al-Hadits, h. 152-153; al-Umariy, Tdrikh
al-Sunnat, h. 281.

8 al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil, h. 231.

7 ‘Isham Muhammad al-Hajj ‘Aliy, al-Imdim Sufyan ibn Sad al-Tsauriy:
Sayyid al-Huffazh, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1412 H/1992 M), h. 61-65.
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Syafily (w. 204 H) juga pernah mengadakan perlawatan untuk
mencari hadis yang ada pada Malik ibn Anas (w. 179 H) di
Madinah dan selanjutnya meneruskan perjalanan ke Baghdad, lalu
ke Mesir.”

Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H), tokoh ahli hadis dari generasi
atbi‘ atha* al-tabi‘in, telah melawat dan mengumpulkan hadis yang
ada di Irak, Yaman, Kufah, Bashrah, Jazirah, Makkah, Madinah,
dan Syria."! Al-Bukhariy (w. 256 H), pernah berkelana dan
mengumpulkan hadis yang tersebar di berbagai daerah, seperti:
Makkah, Madinah, Syria, Mesir, Baghdad, Kufah, Bashrah,
Wasith, Merv, Hara’, Jazirah, Naisabur, ‘Asqgalan, Himsh, dan
Khurasan.”” Seorang ulama hadis Syi‘ah, al-Kulainiy (w. 328 H),
pernah pula berkunjung dan berpindah-pindah tempat dari Rayy
ke Naisabur dan Baghdad.” Ada pula sebagian sumber yang
menyebutkan bahwa ia telah mengunjungi Irak, Damaskus,
Ba‘labak, dan Taflis untuk mendapatkan hadis. Ibn Babawaih,
seorang ulama hadis Syi‘ah, juga pernah melakukan perlawatan ke
berbagai tempat seperti Rayy, Naisabur, Baghdad, Makkah,

% Jamal al-Din ‘Abd al-Rahim al-Asnawiy, Thabagat al-Sydfi‘iyyah, (Beirut:
Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1407 H/1987 M), juz I, 18; Ahmad ibn ‘Aliy ibn
Hajar al-‘Asqalaniy, Siat al-Imdmain al-Laitsiy u/cz al-S Sydfi 7y, (Kairo: Matabat al-
Adab, 1415 H/1994 M), 117-121; Abt al-‘Abbas Syams al-Din Ahmad ibn
Muhamrnad ibn Abi Bakr ibn Khalhkan Wafayit al-A'yin wa Anba’ Abna’ al-
Zamin, (Beirut: Dar al-T'saqafah, t.th.), jilid IV, h. 165.

81 al-Ramahhurmuziy, al-Mubaddits al-Féshil, h. 230; Abua al-Faraj ‘Abd al-
Rahman ibn al-Jauziy, Mandqib al-Inéim Abmad ibn Hanbal, (Beirut: Dar al-Afaq
al-Jadidah, 1402 H/1982 M), h. 22; al-Syaikh Kamil Muhammad Muhammad
‘Uwaidlah, Abmad ibn Hanbal: Imdm Abl al-Sunnat wa al-Jamai‘ah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyah, 1413 H/1992 M), h. 24; Muhammad AbG Zahrah, Ibn
Hanbal, (Kaito: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 1418 H/1997 M), h. 23-24.

82 al-Husain ‘Abd al-Majid Hasyim, al-Imam al-Bukhiriy Mubadditsan wa
Fagihan, (Kairo: Dar al-Qaumiyah, t.th.), h. 28-36; Carl Brockelmann, Téarikh al-
Adab al-‘Arabiy, terj. ‘Abd al-Halim al-Najjar, (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1977), juz
111, h. 163; Kamil Muhammad Muhammad ‘Uwaidlah, a/-Imdm al-Bukhdriy Abi
‘Abdillah Mubammad ibn Ismi 'l al-Ju'fiy, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1413
H/1992 M), 15; Aba Syuhbah, F7 Rihdb al-Sunnat, h. 44-45.

8 Wilferd Madelung, “Al-Kulayni”, dalam C. E. Bosworth ¢ al (ed.),
Encyclopaedia of Islam, (Leiden: E. J. Brill, 1986), vol. V, h. 362-363.
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Hamadzan, Transoxiana, dan Balkh untuk mencari hadis.** Al-
Hakim (w. 405 H) juga telah mengembara ke daerah Irak
Khurasan, Transoxiana, dan Hijaz, untuk tujuan yang sama.®

Sementara al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H) pernah
mengadakan perjalanan mencari hadis dari Baghdad ke daerah-
daerah lain, seperti Kufah, Bashrah, Naisabur, Syria, Makkah, dan
lainnya.*

Perjalanan ilmiah (72b/ah) untuk mencari hadis diakui
mempunyai pengaruh yang besar terhadap penyebaran (nasyr),
pengumpulan  (jaz'), pengujian (fambish), dan pengokohan
(tatsabbu?) hadis.” Dampak lain dari perjalanan itu, seperti
dituturkan Shubhiy al-Shalih, adalah berupa penyatuan nas hadis
dan mengubah wataknya dari warna kedaerahan ke warna umum
yang universal. Selain itu, perjalanan mencari hadis juga
membawa dampak pada penyatuan fasyri‘ dan akidah.®

Secara lebih rinci, perjalanan ilmiah (r7b/ah) yang dilakukan
oleh para ulama dalam mencari hadis dapat mendatangkan
beberapa manfaat: (1) untuk pengokohan dari sisi ilmiah. Sebuah
perjalanan ilmiah mesti dilakukan dalam upaya menuntut ilmu
agar dapat memperoleh sejumlah manfaat dan kesempurnaan
ketika bertemu langsung dengan beberapa guru serta bergaul

84 Syaikh ‘Abd al-Rahim al-Rabbaniy al-Syairdziy, “Hayat al-Mu’allif”,
dalam Abu Ja‘far Muhammad ibn ‘Aliy ibn al-Husain ibn Babawaih al-Qumiy,
Ma'‘aniy al-Akbbir, (Qum: Mu’asasat al-Nasyr al-Islamiy, 1379 h), h. 19-26.

85 T4j al-Din Abi Nashr ‘Abd al-Wahhab ibn ‘Aliy ibn ‘Abd al-Kafiy al-
Subkiy, Thabagit al-Syafiyyat al-Kubri, (Mesir: ‘Isi al-Babiy al-Halabiy wa
Syurakah, 1385 H/1966 M), juz IV, h. 156; al-Sayyid Mu‘zham Husain,
“Tadzikarat al-Mushannif”, dalam al-Hakim al-Naisaburiy, ‘Ulin al-Hadjts, h. c;
M. Abdurrahman, Pergeseran Pemikiran Hadits: Ijtibad al-Hdakim dalam Menentukan
Statns Hadits, (Jakarta: Paramadina, 1999), h. 30-31.

86 al-Baghdadiy, a/-Jami‘ li Akblag al-Rawiy, h. 30-36.

87 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 134.

8 Shubhiy al-Shalih, Ulim al-Hadits wa Mushthalabuhn, (Beirut: Dar al-Tlm
1i al-Malayin, 1988 M), h. 57-60.
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dengan banyak orang;” (2) untuk penyebaran ilmu yang telah
dihasilkan oleh ulama. Bagaimanapun perjalanan ilmiah yang
dilakukan oleh seorang ulama ataupun sastrawan menjadi salah
satu sebab bagi kemunculan imu atau sastra berikut
penyebarannya ke berbagai daerah; (3) untuk perluasan budaya
masyarakat Islam. Ketika mengadakan pengembaraan ilmiah ke
berbagai negeri, para ulama dapat mengadakan kontak dengan
orang-orang yang beragam budaya dan tradisi. Dari sini bisa
terjadi pertukaran budaya ketika para ulama pengembara
berpindah dari satu negeri ke negeri lainnya dan bersamaan
dengan itu mereka mengabarkan kepada penduduk setempat
mengenai berbagai hal, termasuk tradisi dan budaya masyarakat
dari negeri-negeri yang pernah disinggahinya; (4) untuk
menumbuhkan keutamaan dan kesempurnaan jiwa. Hal ini justru
yang dikejar oleh para ulama pengembara ketika melakukan
pengembaraan. Para ahli kebajikan tentu saja berkeinginan untuk
mengikuti perilaku dan sifat mereka; (5) untuk mendapatkan
sahabat-sahabat baru yang tulus. Perjalanan ilmiah ternyata
menjadi sarana efektif untuk mendapatkan kawan-kawan baru
yang saling kenal, terbuka untuk membicarakan keutamaan-
keutamaan dan kebaikan-kebaikan mereka dalam majelis. Hal itu
bisa mengantarkan kepada sikap saling kenal dan cinta antar suku
atau bangsa. Karenanya tidak heran jika antar sesama umat Islam
terjalin rasa cinta dan kerjasama yang tinggi, sehingga seluruh
negeri Islam terbuka bagi setiap orang yang beragama Islam.”
Sementara yang menjadi tujuan para ahli hadis dalam
melakukan pengembaraan mencari hadis meliputi beberapa hal
penting: (1) untuk memperoleh hadis. Boleh jadi hal ini
merupakan sebab pertama dari perjalanan mencari hadis,

8 Dalam kasus ini, Ibn Khaldin berkomentar, “Bahwasanya perjalanan
mencari sejumlah ilmu dan menemui beberapa guru dapat menambah
kesempurnaan dalam pembelajaran.” Lihat ‘Abd Rahman ibn Khaldan,
Mugaddimat 1bn Khaldin, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 541.

% TItr, “Ijaz al-Nubuwwat al-Tlmiy”, h. 24-28.
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khususnya pada periode-periode awal Islam seperti petrjalanan
para sahabat, tabiin, dan seterusnya; (2) untuk mengokohkan
hadis. Hal ini dapat digambarkan misalnya ada seorang ahli hadis
memiliki hadis-hadis yang diriwayatkan dari orang lain, kemudian
dalam perjalanan mencari hadis ia mendengarkan pula sebagian
dari hadis-hadis yang telah ada padanya dan sanad hadis itu
bertemu dengan sanadnya sendiri serta ada kesamaan lafal
maupun makna dengan matan hadis yang telah dia riwayatkan.
Atau bisa juga dalam perjalanannya itu, ahli hadis bersangkutan
mendengarkan pula hadis-hadis lain yang semakna dengan hadis
yang telah dia riwayatkan, sehingga ia menjadi tenang dan
hadisnya pun menjadi kuat; (3) untuk mencari sanad yang tinggi.
Ahli hadis dapat saja memperoleh sanad yang tinggi jika ia
mendengarkan hadis dari salah seorang periwayat dan periwayat
itu menerimanya dari seorang guru, maka selanjutnya ahli hadis
bersangkutan pergi menemui guru itu dan mendengarkan hadis
langsung darinya; (4) untuk meneliti hal-ihwal para periwayat
hadis. Sejumlah kritikus hadis, ketika berusaha melacak keadilan
dan kekuatan hafalan yang dimiliki oleh para periwayat hadis, juga
telah melakukan perjalanan ilmiah ke berbagai tempat dan
menjumpai sejumlah periwayat hadis; (5) untuk berdiskusi dengan
para ulama dalam hal kritik hadis berikut cacat-cacatnya. Hal ini
antara lain dapat dijumpai dalam kasus ‘Aliy ibn al-Madiniy yang
mengadakan perjalanan dari Irak menuju kepada Sufyan ibn
‘Uyainah di Makkah untuk mendiskusikan perihal kritik hadis dan
cacat-cacatnya.”'

Sampai di sini jelaslah bahwa perjalanan ilmiah (76/ah) yang
ditempuh oleh para ulama untuk mencari hadis mempunyai peran
yang sangat sentral bagi kegiatan zadwin hadis. Peran itu ternyata
tidak hanya terbatas pada proses penghimpunan hadis, tetapi juga
pada proses penyeleksian ataupun penyusunan hadis ke dalam

o “Itr, “Ijaz al-Nubuwwah al-‘Ilmiy”, h. 17-23; al-Zahraniy, Tadwin al-
Sunnat, h. 45.
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karya-karya besar yang banyak dirujuk oleh umat Islam hingga
sekarang.
B. Langkah Kritik Hadis
1. Pengertian dan Ruang Lingkup Kritik Hadis

Penggunaan istilah “kritik hadis” (naqd al-badits) seringkali
menimbulkan mispersepsi (kesalahpahaman) bagi sebagian umat
Islam. Sejauh ini, muncul kesan di kalangan masyarakat, termasuk
kaum intelektualnya, bahwa kritik hadis merupakan upaya untuk
melecehkan kedudukan dan fungsi hadis dalam agama Islam.
Karena itu, mereka pun menganggap bahwa istilah kritik hadis itu
datang dari kaum orientalis Barat, dan pada gilirannya selalu
dikonotasikan negatif.”

Anggapan yang berkembang di kalangan sebagian masyarakat
itu tentu saja tidak dapat diterima. Pasalnya, sebagai sebuah
istilah, kritik hadis (#agd al-badits) jelas telah muncul jauh sebelum
para sarjana Barat melakukan kajian hadis. Istilah a/naqd (kritik)
sendiri ternyata sudah mulai digunakan oleh beberapa satjana
awal hadis pada abad 11 H.” Sementara Ibn Abi Hatim al-Raziy
(w. 327 H) dalam pendahuluan kitabnya, a/-Jarh wa al-Ta'dil, telah
menyebutkan istilah kritik dan kritikus hadis (a/nagd wa al-naqqad)
di sejumlah tempat.”* Bahkan, salah satu karya al-Dzahabiy (w.

92 Ali Mustafa Yaqub, Kritik Hadis, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1996), h. xiv.
Rif'at Fauziy ‘Abd al-Muththalib juga mengakui bahwa sekarang ini telah
berkembang penggunaan istilah nagd (kritik) secara salah dengan maksud
“mengungkapkan cacat-cacat”. Sehingga nagd al-badits (kritik hadis) diartikan
sebagai upaya untuk menjelaskan cacat-cacat dalam hadis. Lihat Rif‘at Fauziy
‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat fi al-Qarn al-Tsiniy al-Hijriy, (Mesir:
Maktabat al-Khanjiy, 1400 H/1981 M), h. 22.

93 Azami, Hadith Methodology, h. 47.

% Abd Muhammad ‘Abd al-Rahman ibn AbG Hatim al-Réziy, al-Jarh wa al-
Ta'dil, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 2, 6, 32, 55, 126, 232, 251, 281, 280,
292, 314, 319, 320, 328, dan 349.
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748 H) yang berkaitan dengan aljarh wa al-ta'dil diberi judul Mzzan
al-1'tidil i Nagd al-Rijal.”

Hanya saja, perlu diakui, meski ada beberapa sarjana hadis
yang telah menggunakan istilah a/naqd, terminologi ini tidak
cukup popular di kalangan mereka. Para sarjana hadis tampaknya
lebih senang menamakan ilmu yang membahas tentang kritik
hadis dengan sebutan a/jarh wa al-ta‘dil”® Belakangan ini, beberapa
sarjana hadis mulai tertarik untuk menggunakan istilah a/l-nagd
dalam judul-judul buku yang mereka tulis ataupun dalam berbagai
kajian yang mereka lakukan. Sementara itu, sebagai sebuah
praktik, kritik hadis bahkan telah dimulai sejak periode Nabi saw.
dan terus menemukan momentum pada periode-periode
setelahnya. Hal terakhir ini akan dilacak lebih jauh pada bagian
pembahasan selanjutnya.

Dilihat dari segi semantik, istilah kritik hadis (nagd al-hadits)
juga mempunyai konotasi makna yang jauh dari kesan
melecehkan hadis sebagaimana yang dituduhkan oleh sebagian
kalangan. Jika ditelusuri pada akar katanya, kata 7agd mempunyai
makna pokok “mengeluarkan sesuatu.”’  Secara bahasa,
penggunaan kata alnagd berkisar pada dua pengertian: (1)
pengertian yang bersifat material, yakni kata alnaqd diartikan
dengan “al-nugid’ (mata vang logam), seperti dikatakan al-naqdini
(dua mata uang logam), maksudnya emas dan perak; (2) kata a/-
nagd diartikan dengan “memisahkan”.”® Terkait dengan pengertian
yang kedua ini, dalam berbagai kamus Arab ditemukan kata a/’
nagd yang berarti “memisahkan uang dan mengeluarkan yang

% Abt ‘Abdillih Muhammad ibn Ahmad al-Dzahabiy, Mizin al-1'tidal fi
Nagd al-Rjil, (t.t.: “Isi Babiy al-Halabiy wa Syuraka’uh, 1385 H/1963 M).

% Azami, Hadith Methodology, h. 48.

97 Abu al-Husain Ahmad ibn Faris ibn Zakariya, Mu jam Maqayis al-Lughabh,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz V, h. 467.

% Muhammad Hasan ‘Abdilldh, Mugaddimat fi Naqd al-Adabiy, (t.t.: Dar al-
Bahts al-Tlmiyah, 1345 H/1975 M), h. 34.
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palsu.”” Pada pengertian bahasa yang disebut terakhir ini pula,
menurut Ahmad al-Syayib, boleh jadi disandarkan pengertian kata
al-nagd dalam terminologi ahli hadis di satu sisi, dan dalam
terminologi ulama wmatagaddimin di sisi yang lain.""

Dalam terminologi ahli hadis, istilah a/nagd—atau lebih
tepatnya #aqd al-hadits—diartikan secara beragam. Azami, dengan
mengutip pendapat mubadditsin, mendefinisikan alnaqd (kritik)
dengan usaha untuk menyeleksi hadis-hadis yang sahih dari yang
daif, serta untuk menetapkan status para periwayat hadis dari segi
keandalan dan kecacatannya.'” Senada dengan itu, Rif‘at Fauziy
‘Abd al-Muththalib mengartikan #nagd al-badits (kritik hadis)
sebagai upaya pengungkapan prinsip-prinsip yang dibangun untuk
menyeleksi hadis yang sahih dari yang daif dan palsu.'” Sementara
al-Jawabiy memberikan definisi #agd al-hadits (kritik hadis) sebagai
penetapan status keadilan dan kecacatan para periwayat hadis
dengan menggunakan lafal-lafal khusus berdasarkan dalil-dalil
yang diketahui oleh ahlinya, serta pemeriksaan terhadap matan-
matan  hadis—sepanjang  sanadnya sudah  sahih—untuk
mengetahui sahih tidaknya matan hadis itu serta untuk
menghilangkan kemuskilan (a/zsykdl) dan kontradiksi (a/-ta‘drud))
di antara matan-matan hadis itu dengan menerapkan standar yang

103
cermat.

% Abu al-Faidl al-Sayyid Muhammad Murtadla al-Husainiy al-Wasithiy al-
Zabidiy al-Hanafiy, Syarh al-Qdmus al-Musammdi Taj al-‘Ariis min Jawibir al-
Qdmus, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid II, h. 516; Aba al-Fadll Jamal al-Din
Muhammad ibn Makram ibn Manzhlr al-Ifriqly al-Mishriy, Lisin al-‘Arab,
(Beirut: Dar Shadir, jilid IITh. 425; Muhammad ibn Ya‘qab al-Firuz Abadiy,
Qamus  al-Mupith, (Mesir: Mushtafa al-Babiy al-Halabiy wa Auladuh, 1371
H/1952 M), juz I, h. 354.

100 Ahmad al-Syayib, Ushil al-Nagd al-Adabiy, (Kaito: Maktabat al-Nahdlat
al-Mishriyah, 1974 M), h. 115.

10V Azami, Manhaj al-Nagd, h. 5.

102 “‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 22.

103 Muhammad Thahir al-Jawabiy, Jubdd al-Mubadditsin fi Nagd Matn al-
Hadits al-Nabawiy al-Syarif, (t.t.. Mw’asasat ‘Abd al-Karim ibn ‘Abdillah, t.th.), h.
94.
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Meskipun terdapat sedikit perbedaan mengenai batasan nagd
al-hadits (kritik hadis) seperti yang baru saja dijelaskan, secara
umum yang objek pembahasan studi ini tidak berubah, yakni
menyangkut dua aspek: (1) mata-rantai transmisi hadis (sanad); (2)
isi kandungan hadis (matan). Pada aspek sanad yang diperiksa
adalah status magbil dan tidaknya sanad itu. Sementara pada aspek
matan yang diperiksa adalah status magbil/ dan tidaknya matan itu
atau status maqbil dan ma‘miil-nya sekaligus.

Jika demikian, maka lingkup #aqd al-badits (kritik hadis) lebih
luas dibandingkan ilmu aljarh wa al-ta'dil. \mu al-jarh wa al-ta'dil
secara umum diartikan dengan ilmu yang membahas tentang hal-
thwal para periwayat hadis dari segi diterima atau ditolaknya
periwayatan mereka.'” Dalam pengertian ini, maka lingkup
pembahasan ilmu aljarh wa al-ta‘dil berkisar pada keadilan dan
kedabitan para periwayat hadis berikut kecacatan mereka.
Sementara yang menjadi lingkup pembahasan nagd al-hadits jika
dirinci akan berkisar pada keadilan dan kedabitan para periwayat
hadis, ketersambungan sanad, serta ada tidaknya syudzidz dan
illah. Bahkan bisa diperluas lagi dengan ada tidaknya kemuskilan
(al-isykal), kontradiksi (a/-ta‘drudl), al-nasikh wa al-mansikh, ataupun
ke-gharib-an dalam matan hadis. Kendati demikian, ada juga
sarjana hadis yang mengartikan ilmu a/jarh wa al-ta‘dil secara lebih
luas dan umum. Azami, misalnya, pernah mengartikan ilmu a/jar)
wa al-ta'dil dengan “the knowledge of invaliditing and declaring reliable in
Hadith”."” Sejauh dipahami dengan arti ini, maka ilmu a/jarh wa
al-ta‘dil dapat disejajarkan dengan naqd al-badits. Lebih lanjut, jika
dilihat dari segi pengertiannya, naqd al-hadits pada dasarnya lebih
dapat disepadankan dengan ilmu dirdgyah hadis, yakni ilmu yang
membahas tentang dasar-dasar atau aturan-aturan untuk
mengetahui hal-ihwal sanad dan matan hadis dari segi diterima

104 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 261.
105 Azami, Hadith Methodology, h. 48.
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atau ditolaknya sanad dan matan hadis itu.'” Sehingga ada
sebagian ahli yang menyamakan pengertian kritik hadis dengan

dirdyah hadis."”

2. Jejak Langkah Kritik Hadis: Melacak Akar Historis dan

Metodologis

Kritik hadis—seperti halnya bidang-bidang keilmuan Islam
lainnya—semula muncul dalam tahap pengenalan kemudian
mengalami perkembangan hingega mencapai bentuk yang
sempurna. Muhammad Thahir al-Jawabiy berusaha memotret
tahap-tahap penting dalam perkembangan kritik hadis mulai
tahap persiapan (a/-tambidiyyah), peletakan dasar-dasarnya (a/-
ta’sisiyyah), penyusunan kaidah-kaidah (a/-taq idiyyah), hingga tahap
penerapan (al-tathbigiyyah). Secara lebih rinci, al-Jawabiy mencatat
setidaknya ada sebelas tahap yang dilalui dalam proses kritik
hadis. Pertama, tahap konfirmasi terhadap kebenaran suatu berita
(hadis). Tahap ini telah berlangsung pada periode Nabi saw.
Kedna, tahap kehati-hatian dalam periwayatan, baik ketika
menerima ataupun menyampaikannya kembali. Tahap ini mulai
berlangsung sejak periode sahabat. Ketzga, tahap kritik atas
kandungan makna hadis. Tahap ini juga mulai berlangsung sejak
periode sahabat. Keempat, tahap kritik atas para periwayat hadis
dari segi kadabitan dan penjagaan mereka terhadap matan hadis.
Tahap ini juga berlangsung sejak periode sahabat. Ke/ima, tahap
pemeriksaan terhadap para periwayat hadis dan penelitian
terthadap keadilan mereka. Tahap ini belum berlangsung pada
periode sahabat—karena, menurut pandangan mayoritas, seluruh
sahabat berpredikat adil—dan baru dimulai pada periode tabiin.

106 Mahmud al-Thahhan, Taisir Mushthalah al-Hadits, (Beirut: Dar al-Qur‘an
al-Karim, 1399 /1979 M), h. 14; Ibrahim Dasakiy al-Syahawiy, Mushthalah al-
Hadits, (t.t.: Syirkat al-Thiba’at al-Fanniyat al-Muttahidah, t.th.), h. 6.

107 Azyumardi Azra, “Peranan Hadis dalam Perkembangan Historiografi
Awal Islam”, Al-Hikmah, no. 11, 1993, h. 41; Azyumardi Azra, Historiografi
Isiam Kontemporer: Wacana, Aktualitas, dan Aktor Sejarah, (Jakarta: Gramedia
Pustaka Utama, 2002), h. 26.
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Keenam, tahap pencarian sanad hadis. Tahap ini dimulai terutama
sejak terjadinya fitnah (perang saudara).

Ketujub, tahap peletakan dasar-dasar ilmu aljarh wa al-ta'dil.
Tahap ini telah berlangsung sekitar pertengahan abad II H.
Kedelapan, tahap penelitian terhadap #/ah hadis. Tahap ini juga
telah berlangung sekitar pertengahan abad II H. Kesezbilan, tahap
baru kritik atas kandungan makna hadis untuk menghilangkan
kemuskilan (a/-Zsykal) dan kontradiksi (a/-ta‘drud]) antara matan-
matan hadis. Tahap ini telah berlangsung pada akhir abad II H,
atau tepatnya ketika al-Syafi‘ty (w. 204 H) menyusun kitab I&bzlaf
al-Hadits. Kesepulub, tahap kritik atas bahasa hadis, misalnya berupa
penjelasan terhadap kosa kata yang terasa asing bagi pembaca.
Tahap ini telah berlangsung pada akhir abad 11 H. Kesebelas, tahap
penjelasan  figh al-badits. Penjelasan figh al-hadits jika yang
dimaksudkan adalah sebatas penjelasan arti hadis, maka telah
dimulai sejak periode sahabat, tetapi jika yang dimaksudkan
adalah syarah hadis secara lengkap, maka hal itu baru dimulai
pada akhir abad TV H.'”

Nar al-Din Ttr  juga telah merekonstruksi tahap
perkembangan dirdyah hadis—dalam batas-batas tertentu dapat
disamakan pengertiannya dengan kritik hadis—ke dalam tujuh
fase. Pertama, fase pertumbuhan yang berlangsung sejak awal
periode sahabat hingga akhir abad I H. Kedna, fase
penyempurnaan bentuk tiap-tiap bidang ilmu hadis dan peletakan
kaidah-kaidahnya tanpa disertai dengan kodifikasi. Fase itu
berlangsung sejak awal abad 11 H hingga awal abad III H. Kefga,
fase kodifikasi cabang-cabang ilmu hadis secara terpisah-pisah.
Hal ini berlangsung sejak abad III H hingga pertengahan abad IV
H. Keempat, fase penyusunan secara menyeluruh dan munculnya
disiplin ilmu-ilmu hadis (‘#/im al-hadits) secara terkodifikasi yang
berlangsung sejak pertengahan abad IV H sampai abad VII H.
Kelima, tase kematangan dan penyempurnaan dalam kodifikasi

108 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h. 94-132.
261



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

disiplin ilmu-ilmu hadis yang berlangsung sejak abad VII H
sampai abad X H. Keenam, fase kemandekan dan kebekuan yang
terjadi sejak abad X H hingga abad XIV H. Ketmub, tase
kebangkitan di abad modern yang berlangsung sejak awal abad
XIV H sampai sekarang.'”

Pembabakan—dari sisi historis dan metodologis—terhadap
perkembangan kritik hadis yang diajukan oleh al-Jawabiy dan ‘Itr
di atas tampaknya telah cukup baik memotret momen-momen
penting yang terjadi selama proses kritik hadis. Hanya saja,
pembabakan yang dikemukakan oleh Itr lebih difokuskan pada
terbentuknya aturan-aturan atau kaidah-kaidah dalam dirdyah
hadis dan tampaknya kurang memperhatikan pada sisi praktiknya,
sehingga kritik hadis yang dilakukan selama periode Nabi saw.
lepas dari pengamatannya, padahal dalam praktiknya kritik hadis
telah dimulai sejak periode Nabi saw., meski belum ada acuan
metodologis yang jelas. Sementara pembabakan yang disusun
oleh al-Jawabiy jika dilihat secara kronologis tampaknya ada yang
tumpang-tindih. Misalnya, kritik hadis pada tahap kedua, ketiga,
dan keempat semua dimulai pada periode sahabat, sedangkan
pada tahap ketujuh dan kedelapan dari kritik hadis sama-sama
mulai berlangsung sekitar pertengahan abad I1I H. Jadi,
pembabakan yang disusun oleh al-Jawabiy ini tidak sepenuhnya
bersifat kronologis, tetapi telah dipadukan dengan elemen-elemen
lainnya.

Oleh karena itu, dalam pembahasan berikut ini akan
dilakukan pelacakan secara kronologis terhadap jejak langkah
kritik hadis dari periode Nabi saw. hingga akhir abad V H. Jejak
langkah kritik hadis yang hendak dilacak mencakup aspek historis
dan metodologis yang keduanya dibahas secara terintegrasi.
Dalam kajian ini, pembabakan kritik hadis didasarkan atas

19 Nar al-Din ‘“Itr, al-Madkhal ild Uliim al-Hadits, (Madinah: al-Maktabat
al-Tlmiyah, 1972), h.18-19; Nur al-Din ‘Itr, Manbaj al-Nagd fi Uliim al-Hadits,
Damaskus: Dar al-Fikr, 1418 H/1997 M, h. 36-72.
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tingkatan generasi, meliputi: (a) periode Nabi saw.; (b) periode
sahabat; (c) periode tabiin; (d) periode athi* al-tibi‘in; (e) periode
atha* atba‘ al-tabi‘in; dan (f) periode pasca athd* atha* al-tabi‘in.

a. Kritik Hadis Periode Nabi saw.

Sejauh dipahami sebagai usaha untuk membedakan antara apa
yang benar dengan yang salah, maka kritik hadis telah dimulai
sejak periode Nabi saw. Waktu itu kritik hadis hanya berarti
“pergi menemui Nabi saw. untuk mengkonfirmasikan kebenaran
berita yang dikatakan berasal dari beliau.”""" Konfirmasi yang
dilakukan oleh para sahabat ini bukan karena mereka menilai
bahwa pembawa berita itu telah berdusta, melainkan semata-mata
untuk meyakinkan bahwa berita atau hadis yang dinyatakan
berasal dari Nabi saw. itu benar-benar ada. Dalam situasi seperti
ini tidak heran jika kritik hadis yang berlangsung selama periode
Nabi saw., selain jumlahnya masih sangat sedikit, juga lingkupnya
amat terbatas, serta belum punya acuan metodologis yang jelas,
karena semua kesulitan yang dihadapi para sahabat terkait dengan
hadis memang dapat dengan mudah dikonfirmasikan langsung
kepada Nabi saw. Lagi pula, di kalangan para sahabat sendiri
waktu itu tidak ada yang berani membuat kedustaan dengan
mengatasnamakan Nabi saw.'"!

Dalam sejumlah literatur hadis ditemukan contoh-contoh
kasus mengenai sahabat yang mengkonfirmasikan suatu berita
langsung kepada Nabi saw. ‘Umar ibn al-Khaththab, misalnya,
suatu malam ketika sedang berbincang-bincang tentang adanya
kabar bahwa pasukan kerajaan Ghassan tengah bersiap-siap untuk
menyerbu umat Islam, tiba-tiba pintu rumahnya diketuk keras
oleh seseorang. Begitu pintu dibuka, ternyata orang itu adalah
tetangganya sendiri, seorang Anshar dari keluarga Umayyah ibn
Zaid yang biasa berbagi tugas dengannya untuk mengahadiri
majelis Nabi saw. Ia baru pulang dari menghadiri majelis Nabi

110 Azami, Hadith Methodology, h. 48.
W Azami, Manhaj al-Nagd, h. 7-10.
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saw. “Ada peristiwa gawat,” katanya. “Apa itu? Apakah pasukan
Ghassan sudah datang?” Tanya ‘Umar. “Tidak, tetapi ada
peristiwa yang lebih gawat lagi. Rastlullah saw. telah menceraikan
isteri-isterinya.” jawabnya. Mendengar berita itu, keesokan harinya
‘Umar menghadap Nabi saw. dan menanyakan langsung kabar itu
kepada beliau, “Apakah benar engkau telah menceraikan isteri-
isterimu?” Sambil memandangi ‘Umar, Nabi saw. pun menjawab,
“Tidak.” Sampai akhirnya ‘Umar mengetahui bahwa Nabi saw.
hanya bersumpah untuk tidak mengumpuli istri-istrinya selama

satu bulan.'"?

112 al-Bukhariy, Shabib al-Bukhdiriy, juz 11, h. 275-277. Contoh kasus lainnya
adalah: (1) Dlimam ibn Tsalabah, seorang Arab Badui dari Bani Sa‘ad ibn
Bakr, suatu ketika pernah menerima sebuah berita (hadis) lewat utusan Nabi
saw. Maka ia pun mengkonfirmasikannya langsung kepada beliau. Dilaporkan,
ketika Nabi saw. sedang duduk bersama sahabatnya di masjid, datanglah
seorang laki-laki mengendarai unta. Kemudian laki-laki itu bertanya kepada
para sahabat, “Mana di antara kalian yang bernama Muhammad?”—Nabi saw.
waktu itu sedang duduk bersandar di antara orang banyak—Jawab para
sahabat, “laki-laki putih yang sedang duduk bersandar ini.” Maka laki-laki itu
bertanya kepada Nabi saw., “Anak ‘Abd al-Muththalib?” Kata Nabi saw.,
“Sudah dijawab.” Laki-laki itu bertanya lagi kepada Nabi saw., “Saya hendak
bertanya kepadamu dan hendak mengeraskan pertanyaan, maka janganlah ada
rasa kurang senang terhadapku.” Tanyakan apa saja yang kamu mau.” Laki-laki
itu bertanya, “Saya bertanya dengan nama Tuhanmu dan nama Tuhan orang-
orang terdahulu, benarkan Allih mengutusmu untuk semua umat manusia?”
Jawab Nabi saw., “Benar”. Tanyanya lagi, “Saya bertanya dengan nama Allah,
apakah Allah memerintahkanmu mengerjakan salat lima kali sehari-semalam?”
Jawab Nabi saw., “Benar”. Tanyanya lagi, “Saya bertanya dengan nama Allah,
benarkah Allah menyuruhmu mengetjakan puasa di bulan (Ramadan) ini dalam
setahun?” Jawab Nabi saw., “Benar”. Dia bertanya lagi, “Saya bertanya dengan
nama Alldh, benartkan Allah menyuruhmu mengambil sedekah (zakat) ini dari
orang-orang kaya, lalu dibagikan kepada orang-orang miskin?” Jawab Nabi
saw., “Benar”. Laki-laki itu kemudian berkata, “Saya percaya dengan risalah
yang kau bawa. Saya merupakan delegasi dari kaum saya. Nama saya adalah
Dlimam ibn Tsalabah dari Bani Sa‘ad ibn Bakr”; (2) ‘Abdullah ibn ‘Amr
mendengar kabar bahwa Rasalullah saw. bersabda, “Salat orang yang sambil
duduk hanya bernilai setengah (dari salat orang yang sambil berdiri)”. Ia pun
mendatangi Nabi saw. dan menemukan beliau sedang menunaikan salat sambil
duduk. Kemudian Nabi saw. bertanya, “Ada apa wahai ‘Abdullah ibn ‘Amr?”
Jawab Ibn ‘Amr, “Ada kabar wahai Rasalullih saw., bahwa menurut engkau
salat orang yang sambil duduk hanya bernilai setengah (dari salat orang yang
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b. Kritik Hadis Periode Sahabat

Kritik hadis secara historis ataupun metodologis menjadi
semakin berkembang ketika memasuki periode sahabat. Selama
periode sahabat ini muncul beberapa aturan penting terkait
dengan periwayatan hadis. Nur al-Din ‘Itr telah mencatat adanya
tiga poin krusial di sini. Perfama, penyedikitan dalam periwayatan
hadis. Kedwua, kehati-hatian dalam periwayatan hadis, baik ketika
menerima ataupun menyampaikannya kembali kepada orang lain.
Ketiga, kritik terhadap periwayatan hadis.'” Sementara al-Jawabiy
mencatat tentang empat hal pokok. Perfama, mencari penguat
ketika menerima hadis. Kedua, kehati-hatian dalam periwayatan
hadis, baik ketika menerima atau menyampaikannya kembali.
Ketiga, kritik terhadap kandungan makna hadis. Keempat, kritik
terthadap para periwayat hadis dari sisi kedabitannya, bukan
keadilannya.'"* Hal itu akan diungkap lebih jauh dalam penjelasan
berikut ini.

Langkah penyedikitan dalam periwayatan hadis tampaknya
dilatari oleh sebuah kekhawatiran bahwa orang-orang yang
banyak meriwayatkan hadis akan dapat tergelincir karena suatu
kesalahan atau kelupaan yang menjadikan mereka menyerupai
berbuat dusta tentang diri Nabi saw. secara tidak sadar. Kesalahan
yang tidak disengaja ini bagaimanapun dampaknya akan tetap
sama dengan yang disengaja sejauh dikaitkan dengan benar
tidaknya sebuah hadis.'” Ttulah sebabnya, banyak sahabat yang
menahan diri untuk menyampaikan hadis ketika mereka merasa
bahwa ingatannya meragukan.""® Hal ini antara lain dapat

sambil berdiri), padahal engkau sendiri mengetjakan salat sambil duduk.”
Jawab Nabi saw., “Benar, tetapi aku tidak seperti salah seorang di antara
kalian.” Lihat al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhdriy, juz 1, h. 50-51; Abu al-Husain
Muslim ibn al-Hajjaj, Shabih Mustin, (Kairo: Dar Ibn al-Haitsam, 1422 H/2001
M), h. 176; al-Darimiy, Sunan al-Dairimiy, jilid 1, h. 321.

13 “Ttr, Manbaj al-Nagd, h. 52-54.

114 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h.102-109.

115 Azami, Manhaj al-Nagd, h. 5.

116 Azami, Hadith Methodology, h. 46.
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dicontohkan dalam kasus Anas ibn Malik yang menyatakan
bahwa sekiranya dia tidak takut berbuat kekeliruan niscaya semua
apa yang telah didengarnya dari Nabi saw. akan dikemukannya
kepada orang lain.'"" Alasan lain dari upaya penyedikitan riwayat
ini adalah agar para sahabat berkonsentrasi penuh untuk
menghafal al-Qur’an dan tidak terganggu oleh urusan lainnya.'"®

Demikian juga, kehati-hatian para sahabat dalam periwayatan
hadis tampaknya masih berkaitan erat dengan langkah yang telah
disebutkan terdahulu. Menurut al-Jawabiy, kehati-hatian para
sahabat dalam aktivitas ini bisa mengambil dua bentuk. Bentuk
pertama, diarahkan pada kehati-hatian dalam penerimaan dan
penyampaian hadis, dan hal ini dapat dibagi menjadi dua: (1)
mencari penguat ketitka menerima hadis; dan (2) berhati-hati
ketika menyampaikan hadis kepada orang lain, dan yang kedua ini
pun bisa ditempuh dengan dua cara: (a) menyedikitkan dalam
periwayatan hadis; dan (b) menjaga kesesuaian dengan tingkat
kecerdasan pencari hadis. Bentuk kedua, diarahkan pada
keselamatan makna hadis, dan hal ini dapat ditempuh melalui dua
cara: (1) kritik terhadap makna matan; dan (2) penilaian terhadap
para periwayat hadis dari segi kekuatan hafalannya.'”

Di kalangan sahabat, Abu Bakr—seperti dikatakan al-
Dzahabiy—termasuk orang yang pertama kali menunjukkan
kehati-hatian dalam periwayatan hadis. Kehati-hatian ini telah
ditunjukkan ketika dia menghadapi kasus waris bagi seorang
nenek. Seorang nenek datang kepada beliau meminta hak waris
dari harta yang ditinggalkan oleh cucunya. Abu Bakr menjawab
bahwa ia tidak menemukan petunjuk, baik dari al-Qur’an maupun
sunnah Nabi saw., yang memberikan bagian harta waris bagi
nenek. Kemudian Abt Bakr bertanya kepada orang banyak, maka

W7 al-Darimiy, Sunan al-Dariny, jilid 1, h. 76-77. Contoh serupa juga
ditemukan dalam kasus Zubair ibn Awwam, Suhaib, Zaid ibn al-Arqam, dan
‘Abdullah ibn ‘Umar. Lihat Azami, Hadith Methodology, h. 46.

18 Ttr, Manbaj al-Nagd, h. 52.
119 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h.102.
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berdirilah al-Mughirah ibn Syu‘bah dan menyatakan kepada Abu
Bakr bahwa Nabi saw. telah memberikan bagian waris bagi nenek
sebesar seperenam. Al-Mughirah mengaku hadir tatkala Nabi saw.
menetapkan kewarisan bagi nenek. Mendengar pernyataan itu,
Abu Bakar meminta agar al-Mughirah menghadirkan seorang
saksi. Maka Muhammad ibn Maslamah memberikan kesaksian
atas kebenaran pernyataan al-Mughirah.'”

Sementara itu, langkah kritik terhadap periwayatan hadis
dapat diarahkan pada dua aspek. Perfama, kritik terhadap makna
matan hadis.'”” Hal ini telah lebih jauh dilakukan selama periode
sahabat. Setidaknya telah ada lima tolok ukur (almagaiyis) yang
diajukan oleh para sahabat untuk kepentingan ini: (1)
membandingkan hadis dengan al-Qur’an; (2) membandingkan
hadis satu dengan lainnya; (3) membandingkan hadis dengan gyas;
(4) membandingkan hadis dengan pernyataan sahabat; dan (5)
membandingkan  hadis  dengan  kejadian-kejadian  dan
pengetahuan-pengetahuan sejarah.'” Kedua, kritik terhadap tingkat
kedabitan para periwayat hadis.'”’

120 Aba Dawud, Sunan Abi Diwud, juz 111, h. 121; Abt ‘Abdillah Syams al-
Din Muhammad al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffizh, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), juz I, h. 2. Kehati-hatian yang sama juga ditunjukkan oleh
‘Umar ibn al-Khaththab. Ketika mendengar hadis dari Ubay ibn Ka‘ab, ‘Umar
baru bersedia menerimanya setelah para sahabat lainnya, termasuk Aba Dzar
menyatakan telah mendengar hadis seperti yang telah disampaikan Ubay.
Akhirnya ‘Umar pun berkata kepada Ubay, “Demi Alldh, sungguh aku tidak
menuduhmu berbuat dusta. Aku melakukan itu karena ingin berhati-hati dalam
periwayatan hadis.” Selain itu, ‘Aliy ibn Abi Thalib juga sangat hati-hati dalam
periwayatan hadis. Dikatakan oleh al-Dzahabiy bahwa ‘Aliy adalah pemimpin
yang berilmu dan seksama dalam periwayatan hadis. Dia belum mau menerima
suatu riwayat sebelum periwayat bersangkutan mengangkat sumpah. Lihat al-
Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffazh, juz 1, h. 8-11.

121 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditisin, h. 107.

122 Musfir ‘Azmullah al-Daminiy, Magdyis Nagd Mutin al-Sunnah, (Riyadl:
t.p., 1414 H/1984 M), h. 59-108; ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 38-
41; al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditisin, h. 460-478.

123 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditisin, h. 109.
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‘Aliy ibn Abi Thalib, misalnya, pernah menguji kebenaran
matan hadis dengan mempertemukannya pada al-Qur’an. Suatu
ketika ‘Abdullah ibn Mas‘ad ditanya perihal seorang laki-laki yang
memperistri seorang wanita yang tidak pernah diberi mas kawin
(mahar) dan tidak juga digauli sampai suaminya meninggal. Ibn
Masd menjawab bahwa ia berhak memperoleh mahar dan
warisan, serta wajib atasnya ‘iddah. Mendengar hal itu, Mu‘qil ibn
Sinan berkata bahwa Rastlullah saw. pernah memutuskan atas
diri Barwa’ bint Wasyiq seperti yang diputuskan Ibn Mas‘d. Atas
penjelasan itu, Ibn Mas‘d menjadi gembira karena fatwanya
sesual dengan fatwa Rasualullah saw. ‘Aliy—bersama Ibn ‘Umar
dan Zaid ibn Tsabit—ternyata tidak mengakui adanya hak mahar.
Bahkan, lebih jauh lagi, ‘Aliy juga menolak hadis Mu‘qil dengan
mengatakan, “Tidak diterima ucapan orang Arab dusun yang
lebih berani dari Kitabullah.”'** Dalam konteks ini, ‘Aliy menolak

124 AbtG Bakr Ahmad ibn al-Husain ibn ‘Aliy al-Baihaqiy, a/~-Sunan al-Kubra,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid VII, h. 247. Dalam riwayat lain, ‘Aliy ibn Abi
Thalib menyebutkan, “Janganlah kau benarkan (ucapan) orang Arab badui di
atas (sabda) Rastlullah.” Lihat Abt Bakr ‘Abd al-Razziq ibn Hammam al-
Shan‘aniy, a--Mushannaf, (t.t.: al-Majlis al-Ilmiy, t.th.), jilid VI, h. 293. Contoh
kasus lainnya, ‘A’isyah juga pernah mengajukan berbagai kritik terhadap makna
lafal hadis dan ia bahkan termasuk sahabat yang paling banyak melakukan hal
itu. Sebut saja sebagai contoh, ‘Umar ibn al-Khaththab dilaporkan
meriwayatkan sebuah hadis bahwa Nabi saw. bersabda, “Sesungguhnya mayit
disiksa sebagian karena ditangisi oleh keluarganya.” Mendengar hal itu, ‘A’isyah
berkomentar, “Semoga Allah memberkahi ‘Umar. Demi Allah, Rasulullah tidak
pernah mengatakan bahwa Allah menyiksa seorang mukmin karena tangisan
keluarganya, tetapi beliau hanya bersabda, “Sesungguhnya Allah akan
menambah siksa kepada orang kafir karena tangisan keluarganya.” Kemudian
ia mengutip ayat, “Cukuplah bagi kalian ayat al-Qur’an, “Dan seorang yang
berdosa tidak akan memikul dosa orang lain.” (QS. al-An‘4m/6: 164). ‘A’isyah
juga pernah menguji tingkat kedabitan periwayat. Ia telah menyuruh ‘Urwah
ibn Zubair menanyakan sebuah hadis kepada ‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-‘Ash
yang tengah menunaikan ibadah haji. ‘Abdullah ibn ‘Amr pun menyampaikan
hadis yang ditanyakan itu. Tahun berikutnya, ‘Abdullah ibn ‘Amr naik haji lagi.
Untuk kedua kalinya ‘A’isyah menyuruh ‘Urwah untuk menanyakan hadis yang
sama. Ternyata redaksi hadis yang disampaikan ‘Abdullah ibn ‘Amr persis sama
dengan lafal hadis yang telah disampaikan satu tahun sebelumnya. ‘A’isyah pun
berkomentar, “Demi Allah, sungguh Ibn ‘Amr telah hafal hadis itu.” Lihat al-
Bukhariy, Shabih al-Bukbariy, juz 1, h. 547; Muslim, Shabih Muslim, h. 220; Aba
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hadis Mu‘qil berdasarkan ayat al-Qur’an. Boleh jadi ayat dimaksud
adalah yang menyebutkan, “Tidak ada kewajiban membayar
(mahar) atas kamu, jika kamu menceraikan istri-istrimu sebelum
kamu bercampur dengan mereka dan sebelum kamu menentukan
maharnya. Dan hendaklah kamu berikan suatu mutah
(pemberian) kepada mereka. Orang yang mampu menurut
kemampuannya dan orang yang miskin menurut kemampuannya
(pula), yaitu pemberian menurut yang patut. Yang demikian itu
merupakan ketentuan bagi orang-orang yang berbuat kebajikan.”
(QS. al-Baqarah/2: 230).

c. Kritik Hadis Periode Tabiin

Seperti telah dijelaskan di muka bahwa memasuki periode
tabiin wilayah kekusaan Islam telah meluas hingga ke
Afghanistan, Irak, Syria, Mesir, Iran, dan Lybia. Bersamaan
dengan itu, hadis juga ikut tersebar ke berbagai penjuru dunia
Islam. Perkembangan baru ini telah membuat kritik hadis menjadi
tugas yang semakin tak terelakkan. Setidaknya ada dua alasan
penting dapat dikemukakan di sini: perfama, dengan tersebarnya
hadis ke berbagai penjuru dunia Islam, maka kemungkinan keliru
bisa saja muncul yang pada gilirannya kebutuhan akan kritik hadis
menjadi  tampak;'®  &edna, munculnya konflik politik dan
perpecahan di tubuh umat Islam pada akhir pemerintahan a/
khulafa’  al-rasyidiin, telah mendorong sejumlah pihak untuk
memalsukan hadis. Kondisi demikian tentu mengharuskan para

ulama dan umat Islam untuk lebih selektif dalam periwayatan
hadis.'”

Di kalangan tabiin ini tercatat sejumlah nama kritikus hadis
yang menjadi jalur otoritas kaum Sunni maupun Syi‘ah. Di antara

‘Abdillaih Muhammad ibn Aba Bakr ibn Qayyim, I%m al-Muwaqqi‘in ‘an Rabb
al-Alamin, (Beirut: Dar al-Jil, 1973 M), juz I, h. 52; Shalah al-Din al-Adlabiy,
Manhaj Naqd al-Matn Ind al-Mupadditsin, (Belrut Dir al- -Afaq al-Jadidah, 1403
H/1983 M), h. 33.

125 Azami, Hadith Methodology, h. 49.
126 ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 56.
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mereka adalah: Sa‘ld ibn Musayyab (w. 93 H), Abt Salamah ibn
‘Abd al-Rahman (w. 94 H), ‘Urwah ibn Zubair (w. 94 H), Aba
Bakr ibn ‘Abd al-Rahman ibn al-Harits (w. 94 H), Ibraham al-
Nakha’iy (w. 96 H), ‘Abdullah ibn ‘Abdillah ibn ‘Utbah (w. 99
H), Kharijah ibn Zaid ibn Tsabit (w. 100 H), Sulaiman ibn Yasar
(w. 100 H), al-Qasyim ibn Muhammad ibn Abi Bakr (w. 106 H),
dan Salim ibn ‘Abdillah ibn ‘Umar (w. 106 H)."*’

Mazhab-mazhab kritik hadis yang bersifat regional pun mulai
muncul pada saat itu. Di antara mazhab kritik hadis yang paling
menonjol saat itu adalah mazhab Madinah dan mazhab Irak.
Menurut cacatan Azami, di Madinah muncul kritikus-kritikus
hadis, semisal al-Zuhriy (w. 124 H) dan Hisyam ibn ‘Urwah (w.
146 H). Sementara di Irak, lanjut Azami, juga muncul sejumlah
kritikus hadis, antara lain: Said ibn Jubair (w. 95 H), ‘Amir al-
Sya‘biy (w. 103 H), Thawus ibn Kaisan (w. 106 H), al-Hasan al-
Bashriy (w. 110 H), dan Ibn Sirin (w. 110 H)."*®

Di antara sejumlah nama yang telah disebutkan sebelumnya,
Syaraf al-Din al-Musawiy, seorang ulama Syi‘ah Imamiyah,
mengklaim bahwa Ibrahim al-Nakha‘ly dan Thawus ibn Kaisan
termasuk ulama Syi‘ah. Klaim itu antara lain merujuk pada

127 Azami, Hadith Methodology, h. 49-50; al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h.
138-139.

128 Azami, Hadith Methodology, h. 50; Azami, Manbaj al-Nagd, h. 11-12.
Tidak ada kejelasan mengapa Azami juga menempatkan Thawus ibn Kaisan
sebagai salah seorang kritikus hadis dari mazhab Irak. Padahal, menurut al-
Dzahabiy, Thawus termasuk tokoh ulama dan ahli fikih Yaman. Ibn Hajar al-
‘Asqalaniy juga menerangkan bahwa Thawts berasal dari Yaman. Karenanya
beralasan jika Muhammad °Ajjaj al-Khathib dan Muhammad Thahir al-Jawabiy
memasukkan Thawts ke dalam mazhab (madrasah) Yaman. Lihat Syams al-Din
Muhammad ibn Ahmad ibn “Utsman al-Dzahabiy, S#yar A'lam al-Nubald’,
(Beitut: Mu’assasat al-Risalah, 1410 H/ 1990 M), juz V, h. 38; al-‘Asqalaniy,
Tapdzib al-Tabdzib, juz V, h. 8; al-Khathib, Ushsi/ al-Hadits, h. 125; al-Jawabiy,
Jubid al-Mupadditsin, h. 26. Sementara itu, Ahmad Amin, dengan merujuk
pandangan Ibn Qayyim al-Jauziyyah, telah menempatkan Thawas ibn Kaisan
dalam mazhab (madrasah) Makkah, karena tokoh ini memang meninggal dunia
di Makkah saat menunaikan ibadah haji. Lihat Ahmad Amin, Fajr al-Islam,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1425 H/2004 M), h. 170.
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pernyataan Ibn Qutaibah dalam karyanya, a/-Ma'rif ataupun al-
Syahrastaniy dalam kitabnya, a/-Milal wa al-Nibal”> Namun,
setelah dilakukan penelusuran terhadap sumber aslinya, ternyata
Ibn Qutaibah tidak pernah menjelaskan bahwa Ibrahim al-
Nakha‘ly dan Thawts ibn Kaisan merupakan dua tokoh ulama
Syi‘ah," sementara al-Syahrastiniy memang menyebutkan nama
Thawas ibn Kaisin sebagai tokoh Syi‘ah."”' Pada dasarnya untuk
kalangan Syi‘ah sendiri pada periode tabiin ini telah muncul
kritikus-kritikus hadis, misalnya ‘Aliy Zain al-‘Abidin ibn Husain
(w. 93 H)'”* dan “Ubaidullah ibn Abi Rafi"."”

Rif'at Fauziy ‘Abd al-Muththalib telah mencatat adanya
empat perangkat metodologis yang digunakan oleh kalangan
tabiin untuk kepentingan kritik hadis, yaitu: (1) kritik terhadap
para periwayat hadis; (2) menaruh perhatian pada sanad hadis; (3)
menghafal, mendengarkan hadis, serta berhati-hati saat
menyampaikan hadis itu kepada orang lain; dan (4) kritik terhadap
isi kandungan matan hadis."

Sebagai misal, Muhammad ibn Sirin, Ibrahim al-Nakha‘ly, dan
lainnya tidak mau menerima hadis kecuali dari orang yang dikenal
tsigah (terpercaya), memahami dan hafal terhadap apa yang

129 Syarafuddin al-Musawi, Dialog Sunnab Syi‘ah, tetj. Muhammad Al-Baqir
(Bandung: Mizan, 1995), h.101 dan 110.

130 Abd Muhammad ‘Abdilldh ibn Muslim ibn Qutaibah al-Dinawariy, a/-
Ma Grif, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, 1407 H/1987 M), h. 258 dan 262.

131 AbG al-Fath Muhammad ‘Abd al-Karim ibn Abi Bakr Ahmad al-
Syahrastaniy, a/-Milal wa al-Nibal, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 190. Otoritas
Sunni lainnya, Syams al-Din al-Dzahabiy pernah mengutip penilaian dari
Sufyian al-Tsauriy bahwa Thawas ibn Kaisain berpaham Syi‘ah. Lihat al-
Dzahabiy, Siyar A 'lam, juz V, h. 43.

132 Azami, Hadith Methodology, h. 49; Azami, Manbaj al-Nagd, h. 11.

133 Syaikh Ja‘far al-Subhaniy, Kulliyyat fi Um al-Rijal, (Qum: Mu’assasat al-
Nasyr al-Islamiy, 1421 H), h. 57; al-Sayyid Muhsin al-Amin, A%dn al-Syi‘ab,
(Beirut: Dar al-Ma‘arif li al-Mathba‘at, 1406 H/1986 M), jilid I, h. 149;
Ayatullah Sayyid ‘Aliy Khamenei, a/~Ushil al-Arba‘ah fi Tln al-Rijil, (t.t.:
Rabithat al-Tsaqafat wa al-‘Alaqat al-Islimiyah, 1417 H/1996 M), h. 11.

134 ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 57-59.
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diriwayatkannya. Langkah yang diambil oleh Ibn Sirin ataupun
Ibrahim al-Nakha‘ly di sini merupakan salah satu bentuk dari
kritik terhadap para periwayat hadis. Di sisi lain, Ibrahim al-
Nakha’ly pernah pula mengajukan kritik terhadap isi kandungan
hadis. Ia misalnya telah menolak matan hadis dari Aba Hurairah
yang menyebutkan, “Anak hasil zina memikul tiga keburukan.”'”

d. Kritik Hadis Periode Atb4‘al-T4bi‘in

Kritik hadis memasuki periode atbi’ al-tabiin menjadi semakin
gencar dilakukan. Hal itu karena persoalan yang muncul di
seputar hadis memang tampak lebih kompleks. Para ulama ahli
kritik hadis pun telah berusaha mempertajam objek kajian kritik
hadis karena waktu itu telah mulai banyak tersebar kelemahan,
baik segi lemahnya hafalan maupun dari segi tersebarnya berbagai
bidah. Penajaman objek kajian ini setidaknya diarahkan pada dua
cabang utama ilmu dirdyah hadis. Pertama, ilmu al-jarh wa al-ta’dil,
yakni kritik tingkat awal yang lebih banyak mengkaji tentang
berbagai cacat yang terlihat, seperti pelupa, banyak salah, dan
tasik. Kedna, ilmu %lal al-badits, yakni kritik tingkat menengah yang
lebih banyak membahas tentang cacat-cacat tersembunyi yang
dapat merusakkan kualitas hadis.'”

Sejak periode athd‘ al-tibi‘in inilah mulai muncul #habagah
pertama kritikus hadis, seperti Syu‘bah ibn al-Hajjaj (w. 160 H)
dari Wasith, Malik ibn Anas (w. 179 H) dari Madinah, dan
seterusnya. Kemudian disusul #habagah kedua kritikus hadis, di
antaranya ‘Abdullah ibn al-Mubarak (w. 181 H) dari Maru dan
‘Abd al-Rahman ibn Mahdiy (w. 198 H) dari Bashrah.” Di luar
mereka, masih ada beberapa nama kritikus hadis lainnya, seperti:
Sufyan al-Tsaurily dari Kufah (w. 161 H), Hammad ibn Salamah
dari Bashrah (w. 167 H), al-Laits ibn Sa‘ad dari Mesir (w. 175 H),

135 ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 57.

136 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h. 118.

137 Ibn Abl Hatim, al-Jarb wa al-Ta'dil, jilid 1, h. 11-286; al-Jawabiy, Jubid al-
Mubhadditsin, h.146-149.
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Hammad ibn Zaid dari Bashrah (w. 179 H), Waki* ibn Jarrah dari
Kufah (w. 197 H), Sufyan ibn ‘Uyainah dari Makkah (w. 198 H),
Yahya ibn Sa‘d al-Qaththan dari Bashrah (w. 198 H), dan al-
Syafi‘y dari Mesir (w. 204 H)."*

Di antara sejumlah nama di atas, al-Musawiy—dengan
mengutip Ibn Qutaibah dalam kitabnya, a/Ma‘drif atau al-
Syahrastaniy dalam kitabnya, a/Mila/ wa al-Nihal—mengakui
bahwa Syu‘bah ibn al-Hajjaj dan Yahya ibn Sa‘d al-Qaththan
sebagai tokoh Syi‘ah."”” Namun, sekali lagi, Ibn Qutaibah tidak
memberi penjelasan  sedikitpun bahwa kedua wulama itu
merupakan tokoh Syi‘ah,'*’ sementara al-Syahrastiniy hanya
menyebutkan nama Syu‘bah sebagai tokoh Syi‘ah.'' Selain
Syu‘bah, dari kalangan Syi‘ah sendiri sebenarnya telah muncul
nama ‘Abdullah al-Kinaniy (w. 219 H), sebagai seorang kritikus
hadis dan penulis kitab R/

Menurut catatan Ibn Rajab,'” ulama yang pertama kali
membahas secara luas tentang aljarh wa al-ta'dil, ketersambungan
dan keterputusan sanad, serta menyelami kedalaman ilmu %a/ al-

138 Azami, Hadith Methodology, h. 50-51; Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-
Khaliy, Miftih al-Sunnat an Térikh Funin al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), h. 147-148.

139 al-Musawi, Dialog Sunnah Syi‘ah, h. 110 dan 122.

140 Tbn Qutaibah, a/-Ma‘drif, h. 280-287.

141 al-Syahrastaniy, ai-Milal wa al-Nipal, h. 190.

142 Muhammad ‘Aliy al-Taskhiriy, “Taqdim”, dalam Khamenei, a/-Ushil al-
Arba‘ab, h. 6; al-Sayyid Muhsin al-Amin, a/-Syi‘ab fi Masaribim al-Tarikbiy, (Qum:
Mu’assasat Da’irat Ma‘arif al-Figh al-Islamiy, 1426 H/2005 H), h. 517; al-
Amin, A%an al-Syi‘ah, jilid 1, h. 149; al-Subhaniy, T/» al-Rijil, h. 57.

143 Dia adalah Zain al-Din ‘Abd al-Rahman ibn Ahmad ibn Rajab ibn al-
Hasan ibn Muhammad ibn Abi al-Barakat Mas‘ad al-Salamiy al-Baghdadiy al-
Dimasyqiy al-Hanbaliy. Ibn Rajab dilahirkan pada 736 H dan meninggal dunia
pada 795 H. Lihat Muhammad ibn ‘Aliy al-Syaukaniy, a/-Badr al-Thali‘ bi
Mapdasin Man Ba'da al-Qarniy al-Sabi’, (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, t.th.), juz I, h.
228; Kahhalah, Mujam al-Mu'allifin, juz V, h. 118; Nar al-Din ‘Itr, “Tashdir
Syarh ‘Ilal al-Tirmidziy”, dalam ‘Abd al-Rahman ibn Ahmad ibn Rajab al-
Hanbaliy, Syarb Tlal al-Tirmidziy, (t.t.: Dar al-al-Mulah li al-Thiba‘at wa al-Nasyr,
1398 H/1978 M), juz 1, h. 26.
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hadits adalah Syu‘bah ibn al-Hajjaj (w. 160 H)."* Syu‘bah yang
oleh sebagian penulis disebut-sebut sebagai tokoh Syi‘ah ini
misalnya pernah melakukan pemeriksaan terhadap kecacatan
seorang periwayat bernama al-Hasan ibn ‘Amarah. Dalam sebuah
sumber disebutkan bahwa dia pernah meminta kepada Abu
Dawud untuk menemui Jarir ibn Hazim dan mengatakan
kepadanya agar tidak meriwayatkan hadis dari al-Hasan ibn
‘Amarah karena yang bersangkutan telah berbohong. “Mengapa
demikian?” Tanya Aba Dawud. “Dia menceritakan kepada kami
sesuatu yang tidak berdasar,” jawab Syu‘bah. “Masalah apa
gerangan?” tanya AbG Dawud. Syu‘bah berkata, “Saya pernah
menanyakan kepada Hikam, “Apakah Nabi saw. mensalatkan
orang-orang yang gugur dalam Perang Uhud?” Dijawab oleh
Hikam, “Nabi tidak mensalatkan mereka”. ILalu bagaimana
mungkin al-Hasan menyatakan pula dari Hikam dari Mugsim dari
Ibn ‘Abbas bahwa Nabi saw. mensalatkan mereka kemudian
menguburkannya.”'® Dalam kasus ini, Syu‘bah berhasil
membuktikan ~ kebohongan  berita dari al-Hasan  yang
dinyatakannya berasal dari Hikam, dengan berita yang diterimanya
sendiri juga dari Hikam. Jika saja klaim yang menyatakan bahwa
Syu‘bah termasuk salah seorang ulama Syi‘ah tadi diterima, maka
sebenarnya langkah krittk hadis telah lama berlangsung di
kalangan Syi‘ah.

‘Abdullah ibn al-Mubarak (w. 181 H), di sisi lain, secara lebih
tegas telah menjadikan masalah karakter personal sebagai suatu
acuan untuk melihat tingkat keadilan periwayat hadis.
Menurutnya, seorang periwayat hadis haruslah individu yang
senantiasa salat berjamaah, tidak meminum #nabidy (perasan dari
selain anggur yang dapat mengakibatkan mabuk), bebas dari cacat

14 Ibn Rajab, Syarb Tial al-Tirmidzy, h. 172; al-Jawabiy, Jubdid al-
Mubadditsin, h. 120.
145 Muslim, Shabih Muslim, h. 10.
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dalam agamanya, tidak berbuat dusta, dan tidak mengalami
diskualifikasi mental.'*’

Lebih lanjut, sepanjang periode atha* al-tibi‘in ini kritik hadis
mulai memasuki babak baru. Seiring dengan giatnya para ulama
dari generasi ini mengadakan perlawatan untuk mencari hadis (a/
rihlat f7 thalab al-hadits), kritik hadis telah mengalami perluasan dari
yang semula sifatnya hanya regional menjadi lebih umum dan
universal. Ketika itu para pencari hadis sudah mulai mempelajari
sunnah dari ratusan dan bahkan ribuan guru yang tersebar di
seluruh penjuru dunia Islam, sehingga kritik mereka bukan hanya
ditujukan pada ulama-ulama di satu daerah saja, tetapi mereka
sudah mulai mengkritik ulama-ulama yang ada di daerah-daerah
lainnya.""’

Secara keilmuan, kritik hadis pada akhir periode ini juga
mengalami perkembangan yang cukup penting. Untuk pertama
kalinya bidang-bidang tertentu dari ilmu dirdyah hadis mulai
dikodifikasikan, ketika al-Syafi‘ly (w. 204 H) menyusun kitabnya,
al-Risilah."*®* Ahmad Muhammad Syakir, penyunting kitab a/
Risdlah, menganggap bahwa karya al-Syafi‘ly ini merupakan kitab
yang paling awal ditulis bukan hanya di bidang ilmu #shil al-figh,
tetapi juga di cabang ilmu wshil al-hadits. Bahkan, mungkin agak
berlebihan, Syakir menilai bahwa masalah-masalah yang diangkat
al-Syafiiy dalam membincang hadis wdahid dan otoritasnya,
kesahihan hadis, keadilan periwayat, penolakannya terhadap hadis
mursal dan  mungathi, dan lainnya, lebih rinci dan berharga
dibanding dengan apa yang ditulis oleh para ulama di bidang #shzi/
al-hadis, dan lebih dari itu, orang yang menyelami u/im al-hadits
akan beranggapan bahwa karya yang ditulis setelahnya hanya

146 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi 1/m al-Riwdyabh, h. 79.
147 Azami, Hadith Methodology, h. 50.

148 Muhammad ibn Idtis al-Syafi‘iy, a/-Risilah, (Kairo: Dar al-Turats, 1399
H/1979 M).
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merupakan cabang darinya dan mutlak memerlukan karya al-
Syafi‘iy itu sebagai rujukan.'"’
e. Kritik Hadis Periode Atb4‘ Atba‘al-T4bi‘in

Memasuki periode athi‘ athid‘ al-tabiin kritik hadis semakin
menemukan momentumnya. Pada periode ini perkembangan
hadis tengah berada di sebuah era yang dikenal dengan ashr al-
tajrid wa al-tashhih wa al-tanqih (periode pemilahan, pengoreksian,
dan pemurnian).”” Selain telah disusun kitab-kitab hadis utama
bagi kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah yang dikenal dengan
al-Kutub al-Sittah, selama periode ini juga berhasil ditulis sejumlah
kitab di bidang ilmu hadis seperti a/-Thabaqat al-Kubri karya Ibn
Sa‘ad (w. 230 H), Tarikh wa al-1lal karya Yahya ibn Ma‘in (w. 233
H), al-Thabagat al-Ruwdih karya Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H),
al-Tlal wa Ma'rifat al-Rijal karya Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H), a/-
Tarikh al-Kabir karya al-Bukharly (w. 256 H), al-Tamyiz karya
Muslim (w. 261 H), al-Musnad al-Mun‘allal karya Ya‘qub ibn
Syaibah al-Sadusiy (w. 262 H), a/-1/a/ karya al-Tirmidziy (w. 279
H), dan  al-Din‘afd’ karya al-Nasa‘y (w. 303 H)."' Sementara di
kalangan Syi‘ah juga telah disusun beberapa kitab di bidang ilmu
hadis, seperti Kitib al-Rijjal karya al-Hasan ibn ‘Aliy ibn Fadldlal
(w. 224 H), dan Kitib al-Thabagat karya al-Barqiy (w. 280 H)."”
Menariknya, dari seluruh penulis kitab ilmu hadis itu sebagian
besarnya juga penulis kitab-kitab hadis yang menjadi rujukan
umat Islam.

149 Ahmad Muhammad Syakir, “al-Muqaddimah”, dalam al-Syéfiiy, a/-
Risdlah, h. 13.

150 Ismail, Iimn Hadits, h. 111.

151 “Ttr, Manhaj al-Naqd, h. 61-62; al-Khathib, Ushsi/ al-Hadits, h. 278-279;
al-Khaliy, Miftah al-Sunnat, h. 151-154.

152 Abt al-‘Abbas Ahmad ibn ‘Aliy ibn Ahmad ibn al-‘Abbas al-Najisiy al-
Asadiy al-Kafiy, Rjal al-Najasyiy, (Qum: Mu’assasat al-Nasyr al-Islamiy, 1418
H), h. 36, 76; AbG Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan al-Thusiy, a/-Fibrist, (t.t.:
Mu’assasat Nasyr al-Faqahah, 1417 H), h. 64; al-‘Umariy, Téarikh al-Sunnat, h.
219.
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Selain nama-nama yang dikenal sebagai penulis karya-karya di
atas, masih banyak lagi kritikus hadis, baik dari kelompok Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah maupun Syi‘ah. Di antara mereka adalah
‘Aliy ibn al-Madiniy (w. 234 H), Muhammad ibn ‘Abdillah ibn
Namir (w. 234 H), AbG Bakr ibn Abi Syaibah (w. 235 H),
‘Abdullah ibn ‘Amr al-Qawaririy (w. 235 H), Ishaq ibn Rahawaih
(w. 237 H), Muhammad ibn ‘Abdillah al-Mushiliy (w. 242 H),
Haran ibn ‘Abdillah al-Hammal (w. 243 H), Ahmad ibn Shalih
(w. 248 H), al-Darimiy (w. 255 H), al-Fadll ibn Syadzan (260 H),
Muhammad ibn Khalid al-Barqiy al-Qumiy, ‘Aliy ibn al-Hasan ibn
‘Aliy ibn al-Fadldlal, AbG Zur‘ah al-Raziy (w. 264 H), Aba Dawud
al-Sijistaniy (w. 275 H), AbG Hatim al-Raziy (w. 277 H), Ibrahim
ibn Ishaq al-Harabiy (w. 285 H), Muhammad ibn Wadlah (w. 289
H), ‘Abdullah ibn Ahmad (w. 290 H), Muhammad ibn Nashr al-
Maraziy (w. 294 H), dan Muhammad ibn ‘Utsman ibn Abi
Syaibah (w. 297 H)."’

Kritik hadis yang berlangsung selama periode ini sangat
memperhatikan terhadap kredibilitas para periwayat dan validitas
matan hadis. Sebut saja sebagai contoh, al-Bukhariy, begitu
selektifnya dalam menerima periwayat hadis, sehingga dia pernah
mengatakan, “Ibn Abi Laila adalah seorang yang shadig, namun
saya tidak meriwayatkan satu hadis pun darinya. Tidak diketahui
mana hadisnya yang benar dan salah. Para ulama yang mempunyai
predikat seperti ini, tidak akan pernah saya menukilkan hadis
darinya.”"™ Sedangkan al-Nasi’iy, karena selektifnya dalam
menyaring hadis, sehingga dia tidak mau mengambil hadis yang
pada sanadnya terdapat seorang periwayat bernama Ibn Lahi‘ah
yang dinilainya sebagai periwayat yang lemah karena buku-

153 al-Khlly, Miftdh al-Sunnat, h. 148-149; al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin,
h. 149-151; al-Amin, A %dn al-Syi‘ah, jilid 1, h. 149.
154 Seperti dikutip dalam Azami, Hadith Methodology, h. 92.
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bukunya telah terbakar dan dia hanya bergantung pada salinan
orang lain dalam meriwayatkan hadis.'”

Sementara itu, Muslim pernah pula mengkritik isi kandungan
matan hadis yang diriwayatkan oleh Yazid ibn Abi Zinad. Dalam
sejumlah riwayat disebutkan bahwa suatu malam Ibn ‘Abbas
menginap di rumah bibinya, Maimtnah."”® Selang beberapa saat
Nabi saw. berdiri, lalu berwudu dan salat. Ibn ‘Abbas pun
mengikutinya, dan setelah berwudu dia berdiri di sebelah kiri
Nabi saw. Lalu Nabi saw. memindahkannya dari sebelah kiri ke
sebelah kanan beliau. Akan tetapi, peristiwa yang sama juga
diriwayatkan Yazid ibn Abi Zinad dengan ototitas Kuraib dari
Ibn ‘Abbas, dengan kandungan isi yang menyatakan bahwa Ibn
‘Abbas berdiri di sebelah kanan Nabi saw. dan kemudian
dipindahkan ke sebelah kiri. Menghadapi persoalan ini, Muslim
pun mengumpulkan seluruh pernyataan dari rekan-rekan Yazid
yang sama-sama menjadi murid Kuraib, dan ternyata mereka
secara seragam menyebutkan bahwa mula-mula Ibn ‘Abbas
berdiri di sebelah kiri Nabi saw. dan kemudian dipindahkan ke
sebelah kanan. Ia pun mengumpulkan kasus-kasus lain di mana
sahabat-sahabat tertentu melakukan salat di belakang Nabi saw.
ketika seorang diri. Akhirnya bisa dipastikan bahwa cara yang
benar untuk makmum tunggal adalah berdiri di sebelah kanan
Nabi saw."’

f. Kritik Hadis Periode Pasca Atb4‘ Atb4‘ al-T4abi‘in

Pasca periode athi‘ athi‘ al-tibi‘in, kritik hadis masih terus
menemukan momentumnya. Paling tidak setelah generasi atba’
atba“ al-tibi‘in berlalu hingga akhir abad V H masih terus muncul

155 Ab al-Fadll Muhammad ibn Thahir al-Maqdisiy, Sywrith al-A'immat al-
Sittah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah. 1405 H/1984 M), h. 27; Azami,
Hadith Methodology, h. 97.

156 Dia adalah Maimtnah bint al-Harits (w. 38 H), salah seorang istri Nabi
saw. Lihat Ibn Qutaibah, a/-Ma‘rif, h. 82.

157 Muslim ibn Hajjaj al-Naisabtriy, Kitdb al-Tamyiz, (Saudi Arabia:
Maktabat al-Kautsar, 1410 H/1990 M), h. 183-185.
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tokoh-tokoh besar kritikus hadis, baik dari kelompok Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah ataupun Syi‘ah. Di antara mereka adalah
Ibn Khuzaimah (w. 311 H), Aba al-Hasan Sufyan (w. 311 H), al-
Daulabiy (w. 311 H), Aba ‘UrGbah al-Haraniy (w. 318 H), Abua
Ja‘far al-“Uqailiy (w. 322 H), Ahmad ibn Nashr al-Baghdadiy (w.
323 H), Ahmad ibn Muhammad ibn Sa‘ld (333 H), al-Kulainiy (w.
329 H), Abt ‘Aliy Ahmad ibn Muhammad al-Kafiy (w. 346 H),
Ibn Hibban (w. 354 H), al-Thabraniy (w. 360 H), Ibn ‘Adiy al-
Jurjaniy (w. 365 H), al-Hasan ibn Muhammad al-Naisaburiy (w.
365 H), Muhammad ibn Ahmad ibn Dawud al-Qumiy (w. 368
H), Abt al-Syaikh ibn Hibban (w. 369 H), Abt Bakr al-Isma‘iliy
(w. 371 H), AbG Ahmad al-Hakim (w. 378 H), Ibn Babawaih (w.
381 H), al-Daraquthniy (w. 385 H), Ibn Mandah (w. 395 H), al-
Hakim (w. 405 H), ‘Abd al-Ghaniy ibn Sa‘id (w. 409 H), Abua
Bakr ibn Mardawaih al-Asfahaniy (w. 416 H), Abua Bakr al-
Burganiy (w. 425 H), Abua al-Fadll al-Falakiy (w. 438 H), Abu
Yala al-Khaliliy (w. 446 H), al-Najasyiy (w. 450 H), Ibn Hazm (w.
456 H), al-Baihaqiy (w. 456 H), al-Thusiy (w. 460 H), Ibn ‘Abd al-
Bar (w. 463 H), al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H), Abu al-
Walid al-Bajiy (w. 474 H), dan Abt ‘Abdillah al-Humaidiy (w. 488
H).lSS

Langkah kritik hadis pada periode ini juga tak luput dari
pengujian aspek sanad ataupun matan hadis. Hal itu dengan baik
tercermin dalam pernyataan Ibn Abi Hatim al-Raziy (w. 327 H)
berikut, “Bagusnya sebuah dinar akan diketahui jika ia diukur
dengan dinar yang lain. Jika ia berbeda dalam kemerahan dan
kemurniannya, maka akan diketahui bahwa ia adalah dinar palsu.
Kualitas permata diperiksa melalui pengukuran dengan permata
yang lain. Jika ia berbeda dalam cahaya dan kekerasannya, maka
akan diketahui bahwa ia adalah kaca. Keotentikan sebuah hadis
diketahui dari kenyataan bahwa ia datang dari periwayat-periwayat

158 al-Khaliy, Miftah al-Sunnat, h. 149-150; al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h.
220-223; al-Amin, A Yyan al-Syt‘ab, jilid 1, h. 150-151.
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yang terpercaya dan pernyataan yang diriwayatkan itu sendiri
harus mencerminkan pernyatan Nabi.”"™’

Pada periode pasca athd* atbi‘ al-tabi‘in, secara keilmuan kritik
hadis justru telah tampak mapan. Pada periode inilah mulai
dilakukan penyusunan ilmu hadis secara menyeluruh dan lahirlah
disiplin ilmu-ilmu hadis (/i al-hadits) secara terkodifikasi. Hal
itu antara lain ditandai dengan lahirnya karya al-Ramahhurmuziy
(w. 360 H) yang berjudul a/-Mubaddits al-Fisil baina al-Rawiy wa al-
Wi, Karya ini dianggap sebagai kitab dirdyah hadis pertama
bagi kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.'"’ Namun sayangnya,
topik bahasan yang ada di dalamnya belum mencakup seluruh
cabang ilmu hadis.'” Karya berikutnya adalah Ma%ifah Uliim al-
Hadits yang ditulis oleh al-Hakim (405 H).'” Akan tetapi, karya ini
pun dinilai belum teratur dan sistematis.'” Ilmu dirdyah hadis di
kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah mencapai kematangannya
di tangan al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H).'” Ia antara lain
menulis kitab dirgyah hadis yang berjudul a/-Kifayat fi ‘lm al-
Riwdyah dan al-Jami* li Akbliq al-Rawiy wa Adibiy al-Sami* yang
mempunyai andil besar dalam laju perkembangan ilmu hadis.'®
Sehingga tidak heran jika Aba Bakr ibn Nuqgthah menyebutkan

159 Ibn Abi Hatim, al-Jarh wa al-Ta'dil, jilid 1, h. 351.

160 Tihat al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Fashil, h. 1 dan seterusnya.

161 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 35; Badran Abua al-‘Ainaini Badran, a/-
Hadits  al-Nabawiy  al-Syarif:  Tarikhubu wa Mushthalabatubn, (Iskandariyah:
Mu’assasat Syabab al-Jami‘ah, 1983 M), h. 12; Shalah Muhammad Muhammad
‘Uwaidlah, Tagrib al-Tadrib, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1989
M), h. 10; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 7; ‘Itr, al-Madkhal, h. 18.

162 a]-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 35.

163 Lihat al-Hakim, ‘Ulim al-Hadits, h. 1-261.

164 al-Suyuthiy, Tadrib al-Réawiy, h. 35; ‘Uwaidlah, Tagrib al-Tadrib, h. 10;
Badran, a/-Hadits al-Nabawiy, h. 12.

165 Akram Dliyd’ al-‘Umariy, Madinan Society at the Time of the Prophet, tet.
Huda Khaththab, (Virginia: The International Institute of Islamic Thought,
1416 H/1995 M), vol. 11, h. 3.

166 Tihat al-Baghdadiy, a/Kifdyat fi Tm al-Riwdyab, h. 2-441; al-Baghdadiy,
al-Jami* li Akbldq al-Rawiy, jilid 1, h. 115-676; jilid 11, h. 5-475.
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bahwa para ahli hadis (mubadditsiin) yang datang setelahnya mutlak
memerlukan karya-karya al-Baghdadiy sebagai rujukan.'”’

Setelah al-Khathab al-Bagdadiy, menurut catatan al-‘Umariy,
memang tidak ada tambahan yang berarti dalam bidang kajian ini.
Ibn al-Shalah (w. 643 H) dan al-Qadliy ‘Iyadl (w. 544 H) telah
merevisi dan menyusun kembali metode ahli hadis untuk tujuan
pengajaran. Al-Dzahabiy (w. 748 H), Ibn Katsir (w. 774 H), dan
Ibn Hajar (w. 852 H) telah menerapkan metode itu dalam karya-
karya mereka dan sedikit memberi tambahan. Namun, metode itu
sendiri tidak mengubah secara substansial, karena seperti yang
dilakukan al-Dzahabiy, metode yang digunakan Ibn Katsir dan
Ibn Hajar adalah parsialisasi dari kaidah umum.'®  Meski
demikian, tidak dapat diabaikan bahwa kitab dirdyah hadis yang
lahir pasca al-Khathib al-Baghdadiy, seperti ‘Ulim al-Hadits karya
Ibn al-Shalah,'” telah mengambil peran yang maksimal dalam
melengkapi kekurangan karya-karya sebelumnya, baik yang ditulis
oleh al-Khathib al-Baghdadiy ataupun ulama lainnya.

Sementara di sisi lain, kalangan Syi‘ah mengklaim bahwa kitab
Ma‘rifat ‘Ulsim al-Hadits karya al-Hakim merupakan karya dirdyah
hadis yang pertama untuk mereka.'” Klaim seperti itu dapat saja
memunculkan spekulasi tentang petjalanan sejarah kritik hadis di
kalangan Syi‘ah. Rif'at Fauziy ‘Abd al-Muththalib, misalnya,
menilai bahwa kaum Syi‘ah belum meletakkan asas-asas bagi kritik
hadis kecuali setelah abad II H. Pada abad II H dan sebelumnya
masih dijumpai para imam yang mana kaum Syi‘ah dapat
mengambil hadis secara langsung dari mereka. Perumpamaan
kaum Syi‘ah dalam kasus ini seperti halnya para sahabat yang

167 al-Suythiy, Tadrib al-Rawiy, h. 35.

168 al-‘Umariy, Madinan Society, vol. 11, h. 3.

169 Ibn Shaldh Abd ‘Amr ‘Utsmédn ibn ‘Abd al-Rahmén al-Syahrzitiy,
Uldim al-Hadits, Madinah: Maktabat al-Tlmiyah, 1972 M), h. 3-367.

170 Ja*far al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits wa Abkdmubu fi Tm al-Dirdyab,
(Qum: Lajnat Idarat al-Hauzat al-Tlmiyah, 1412 H), h. 8; al-Amin, a/~§y7‘ab, h.
514; al-Amin, A%dn al-Syi‘ah, jilid I, h. 148.

281



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

dapat menerima langsung hadis dari Nabi saw. Itulah sebabnya
mereka tidak perlu meletakkan asas-asas bagi kritik hadis. Kaum
Syiah belum juga menyusun karya dalam ilmu dirgyah hadis,
kecuali pada akhir abad IV H, dengan dimasukkannya al-Hakim
(405 H) dalam kelompok mereka.'”" Begitu pula halnya, Syih
Waliyyullah al-Dahlawiy menganggap bahwa mayoritas ulama
Syi‘ah terdahulu mengambil riwayat tanpa disertai dengan
penyelidikan dan pemeriksaan. Mereka juga tidak melakukan
kritik terhadap para periwayat dalam sanad, dan belum ada
seorang pun yang menyusun kitab di bidang aljarh wa al-ta'dil
hingga akhirnya al-Kasysyiy (w. 340 H) menyusun kitab tentang
nama-nama dan hal-ihwal para periwayat hadis. Kemudian disusul
al-Ghadla’iriy yang menulis karya tentang para periwayat yang
lemah (a/-dlu‘afi’), 1alu al-Najasyiy (w. 450 H) dan al-Thasiy (w.
460 H) yang menyusun karya tentang aljarh wa al-ta'dil'”
Sementara itu, Abu Zahrah menilai bahwa kitab a/-Fihrist karya al-
Thasiy (w. 460 H) merupakan kitab 77a/ paling awal yang ditulis
oleh kalangan Syi‘ah.'”

Penilaian dari beberapa ulama Sunni tersebut telah ditolak
oleh para ulama Syi‘ah, baik secara langsung ataupun tidak
langsung. ‘Aliy Khamenei, misalnya, tidak menyetujui penilaian
Abu Zahrah di atas. Menurutnya, AbG Zahrah belum melakukan
penjelajahan secara menyeluruh terhadap sumber-sumber dan
literatur-literatur Syi‘ah, sehingga ia berkesimpulan bahwa karya
al-Thusty, a/-Fibrist, merupakan kitab 774/ paling awal bagi kaum
Syi‘ah. Padahal, seperti diungkapkan al-Thusiy sendiri dalam
pendahuluan kitabnya, sudah ada kitab-kitab lainnya yang disusun

171 ‘Abd al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 18.

172 Syah ‘Abd al-‘Aziz al-Imdm Waliyyullidh Ahmad ‘Abd al-Rahim al-
Dahlawiy, Mukbtashar al-Tubfat al-Itsni ‘Asyariyyah, (Riyadl: al-Ri’asat al-‘Ammat
li Idarat al-Buhuts al-Tlmiyyat wa al-Iftd’ wa al-Da‘wat wa al-Irsyad, 1404 H),
h. 49.

173 Muhammad AbG Zahrah, al-Imim al-Shidig: Haydtubun wa ‘Ashrubn wa
Ard'ubu wa Fighubn, (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 1993 H), h. 326.
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oleh ulama terdahulu. Penyusunan kitab-kitab 77/ telah tumbuh
dan berkembang pada abad II H.'"™ Di sisi lain, Sachedina
menandaskan bahwa di kalangan Syi‘ah Imamiyah, sejak tahun-
tahun awal sejarahnya, ilmu 77/ telah memperoleh banyak
perhatian karena menyangkut masalah kepemimpinan (izdmab).
Titik fokus keyakinan keagamaan dan kosmologi Syi‘ah adalah
imam zaman (wzam al-zamadn), yang merepresentasikan Tuhan
yang aktif dan transenden di muka bumi'” Al-“‘Umariy
menyetujui bahwa sejak masa yang dini kaum Syi‘ah telah
menyusun kitab-kitab 77/, tetapi sebagian besar darinya telah
hilang, dan pengutipannya tidak ditemukan dalam kitab-kitab
belakangan, kecuali hanya sedikit.” Di antara kitab dimaksud
adalah Kitib al-Rijal karya AbG Muhammad ‘Abdullah ibn Jabalah
al-Kinaniy (w. 219 H), Kitab al-Rijal karya al-Hasan ibn ‘Aliy ibn
Fadldlal (w. 224 H), dan Kitib al-Thabagat karya al-Barqiy (w. 280
H), seperti telah diungkapkan sebelumnya.

3. Metode Kritik Hadis

Setelah dilakukan pelacakan historis dan metodologis
terhadap jejak langkah kritik hadis, dalam pembahasan berikut ini
akan ditelusuri lebih jauh tentang perangkat metodologis yang
diajukan para ulama hadis untuk kepentingan kritik hadis. Dengan
mengacu pada kritik sumber yang terdapat dalam penelitian
sejarah, maka penelusuran tentang metode kritik hadis dapat
diarahkan pada dua aspek penting: (a) keaslian atau otentisitas
sumber (hadis); dan (b) kesahihan atau kredibilitas sumber
(hadis)."”

174 Khamenei, a/-Ushil al-Arba‘ah, h. 13-14,

175 Abdulaziz A. Sachedina, “Signifikansi Rzi/ Karya al-Kasysyi dalam
Memahami Peran Awal Para Faqih (Fugahd) Syi‘ah”, terj. Arif Mulyadi, A/
Hikmah, no. 16, vol. V11, 1995, h. 17.

176 al-Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 218.

177 Menurut Ismail (w. 1995), hadis Nabi saw. sebagai bagian dari fakta
sejarah semestinya memiliki sifat keterbukaan, sedikitnya berkenaan dengan
penetapan kualitas yang tampaknya telah dianggap mapan, khususnya tentang
kaidah-kaidah yang dugunakannya. Dalam hal ini dapat dipertanyakan apakah
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Sebagaimana telah diutarakan sebelumnya, metode kritik
hadis yang tercakup dalam ilmu dirdyah hadis telah mengalami
kematangannya pada abad V H di tangan al-Khathib al-
Baghdadiy. Karya-karya yang ditulis para ulama muta’akbbirin,
seperti Mugaddimat Tbn al-Shalah, al-Iftirah karya Ibn Daqlq, a/-
Irsyad karya al-Nawawiy, dan Tadrib al-Rawiy karya al-Suytthiy,
kemudian memperbaiki isi karya-karya ulama terdahulu,
menerangkan hal-hal yang kurang jelas, dan menjelaskan batasan-
batasan istilah dalam ilmu hadis.'™ Jadi, pada dasarnya ilmu
dirdyab hadis telah mencapai kematangan pada abad V, kemudian
direvisi, diberi penjelasan, dan dijabarkan oleh para ulama
muta akhkbirin. Karena itu, untuk memberikan penjelasan yang
lebih utuh tentang metode kritik hadis, kiranya masih petlu
merujuk kitab-kitab dirdyah hadis yang ditulis pasca abad V H,
meskipun lingkup studi ini dibatasi hingga abad V H.

a. Keaslian Sumber (Hadis)

Keaslian atau otentisitas sumber dalam penelitian sejarah
dapat ditelusuri melalui langkah kritik ekstern (alnaqd al-
kharijiy).'” Sejauh ini, beberapa satjana hadis beranggapan bahwa

kaidah-kaidah itu memiliki kemapuan seleksi yang cermat ataukah tidak, bila
dilihat dari dan dibandingkan dengan teori-teori yang terdapat dalam ilmu
sejarah. Lihat Ismail, Kaedah Kesahiban Sanad, h. 119. Dalam ilmu sejarah, seleksi
(kritik) sumber dapat diarahkan pada keaslian (otentisitas) dan kesahihan
(kredibilitas) sumber. ILihat Gottschalk, Understanding History, h. 118-171;
Kuntowijoyo, Pengantar Imu Sejarah, h. 99-100.

178 Nafi® Qasyim, “Taqdim”, dalam al-Husain ibn ‘Abdillah al-Thibiy, a/
Khuldshat fi Ushil al-Hadits, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1405 H/1985 M), h. 13.

179 Kritik ekstern berusaha mempertanyakan apakah sumber itu otentik
atau palsu. Hal itu dapat dilakukan dengan cara meneliti segi-segi fisik dari
sumber atau dokumen yang ditemukan. Jika sumber itu merupakan dokumen
tertulis, maka yang harus diteliti adalah kertasnya, tintanya, gaya tulisannya,
bahasanya, kalimatnya, ungkapannya, kata-katanya, hurufnya, dan segi
penampilan luar lainnya. Untuk tujuan itu bisa diajukan beberapa pertanyaan
pokok, misalnya: Siapa yang membuat atau memproduksi dokumen itu? Kapan
dokumen itu dibuat? Di mana dokumen itu dibuat? Dari bahan apa dokumen
itu dibuat? Apakah bahan-bahan dokumen itu hanya merupakan salinan atau
karya asli dari penulis terpercaya? Dari mana isi dokumen itu diperoleh? Lihat
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kritik sanad (nagd al-sanad) merupakan bentuk kritik ekstern (a/
naqd al-kharijiy) yang ada dalam penelitian sejarah.' Anggapan
seperti itu barangkali masih dapat dimengerti karena kritik sanad
pada dasarnya meneliti bentuk luar dari hadis (alnaqd al-syakliy,
Jformal criticism), yakni pada mata-rantai transimisi hadis, bukan
pada isi kandungan hadis itu sendiri. Tujuan dati a/-nagd al-syakliy
ini, menurut seorang sarjana Barat, adalah “for judgment abaont
credibility and - anthenticity or, as Muslims  say, ‘health” (untuk
menetapkan kredibilitas dan otentisitas, atau sebagaimana
ungkapan kaum muslim, “kesahihan hadis”)."" Di antara elemen
yang diuji dalam kritik sanad itu adalah kemampuan hafalan,
keadilan, dan kejujuran para periwayat hadis. Namun, jika
ditelusuri lebih jauh, dalam kancah penelitian sejarah pengujian
terthadap kemampuan hafalan, keadilan, dan kejujuran nara-
sumber—seperti yang akan diuraikan nanti—sebagiannya telah
masuk dalam langkah kritik intern.

Pengujian terhadap keaslian sumber (hadis) dengan melihat
segi-segi fisik dari dokumen ini sudah pernah dilakukan oleh para
sarjana hadis dan masih memungkinkan untuk dikembangkan
lebih lanjut. Azami, seorang sarjana hadis yang cukup concern
terhadap manuskrip-manuskrip hadis, memberikan pernyataan:

In some cases it was and still is possible to discover the
falsification and lies, going through historical data, cheking
the documents, kinds of papers and ink used in the writing.
This process was applied by the Mubaddithin, but in could not

Gottschalk, Understanding History, h. 118-123; Kuntowijoyo, Pengantar Ilmu
Sejarah, h. 99. Ahmad Badr, Ushil al-Babts al-Tlmiy wa Mandhijubu, (Lybia: al-
Maktabat al-Wathaniyah, 1977), h. 201-202; Hilmiy ‘Abd al-Mun‘im Shabir,
Manbajiyyat al-Babts al-Tim wa Diawabithubu fi al-Iskim, (Makkah: Rabithat al-
‘Alam al-Islamiy, 1418 H), h. 54; Sevilla ez al., Metode Penelitian, h. 55.

180 Aba Syuhbah, Difi‘ ‘an al-Sunnat, h. 31; ‘Itr, Manbaj al-Nagd, h. 471; al-
Adlabiy, Manhaj Naqd, h. 31; Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, h. 5.

181 Tonaz Goldziher, Muslim Studies, terj. C. R. Barber dan S. M. Stern,
(London: George Allen & Unwin Ltd, 1971), h. 140.
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be a general method because one cannot always discover the
moral integrity of the scholar by this way."*

‘Dalam beberapa kasus telah dan masih dimungkinkan untuk
menemukan kesalahan dan kebohongan-kebohongan melalui
data historis, pengecekan dokumen-dukumen, jenis kertas,
dan tinta yang dipakai dalam penulisan. Proses ini telah
diterapkan oleh mubpadditsin, hanya saja ia belum menjadi
metode yang umum karena seseorang tak selamanya dapat
mengungkapkan integritas moral ulama hadis dengan cara ini.’

Apa yang diungkapkan Azami dalam kutipan di atas secara
jelas  memperlihatkan bahwa pengujian terhadap segi-segi
eksternal dari suatu dokumen pernah dilakukan oleh sarjana
hadis, namun belum menjadi sebuah metode yang umum di
kalangan mereka, karena tidak selamanya hal itu mampu
mengungkapkan kredibilitas periwayat."” Namun sayangnya,
Azami di sini tidak menyebutkan nama-nama ulama hadis yang
telah melakukan uji keaslian dokumen seperti ini, sehingga dapat
diketahui mulai kapan metode itu muncul. Lebih lanjut, menurut
penilaian Azami, pelacakan terhadap keaslian dokumen melalui
kajian data sejarah, pemeriksaan yang cermat terhadap dokumen-
dokumen, segala jenis kertas, dan tinta yang dipakai, boleh jadi
akan menyulitkan, dan dalam banyak hal seseorang terpaksa
mengandalkan pada laporan orang-orang yang hidup satu zaman

182 Azami, Hadith Methodology, h. 59.

185 Hal itu tampaknya dikuatkan oleh pernyataan Hilmiy al-Mun‘im
Shabir. Menurut Shabir, uji keaslian dokumen, dengan melihat identititas
penulis ataupun waktu penulisan, tidak akan sampai pada tataran yang
meyakinkan dalam mengenali sumber teks, melainkan hanya sampai pada level
dugaan atau perkiraan. Lihat Shabir, Manhajiyyat al-Babts al-Thm, h. 59.
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dengan periwayat agar dapat membedah kadar moralitas dan sifat-
sifat mereka.'

Sementara  itu, para  krittkus  hadis  sendiri  telah
mengembangkan sebuah sistem terperinci untuk menguji keaslian
hadis. Sistem itu, menurut catatan Brown, didasarkan pada dua
premis penting: (1) keaslian suatu hadis paling baik diukur dengan
kredibilitas pembawa beritanya; (2) kalangan ulama dapat
membedakan hadis yang asli dari yang palsu dengan meneliti
secara saksama kredibilitas periwayatnya dan ketersambungan
sanadnya.'” Searah dengan itu, Azami menandaskan bahwa
penilaian akhir suatu riwayat atas dasar keaslian, atau ketelitian
dan keaslian sekaligus, oleh para kritikus hadis dianggap belum
cukup, dan karenanya mereka menghendaki tiga syarat tambahan:
(1) semua periwayat dalam rangkaian sanad mesti dikenal Zsigah
(terpercaya); (2) mata-rantai periwayatan yang bersambung; dan
(3) dukungan positif pernyataan dari seluruh bukti yang ada
merupakan suatu kemestian.'*

Oleh karena itu, ketika meneliti sebuah manuskrip hadis yang
penulisnya telah lama meninggal dunia, maka untuk menetapkan
apakah isi kandungannya benar-benar milik penulis petlu
ditempuh langkah-langkah berikut: (1) memeriksa riwayat hidup
penulis yang kebanyakan tanpa diragukan bersumber dari orang-
orang yang hidup sezaman dengannya. Fokus pencarian tertumpu
pada dua hal: (a) memastikan apakah penulis pernah menyusun
karya dengan judul seperti yang ada dalam manuskrip; dan (b)
menyusun daftar nama dari seluruh murid penulis dan
memastikan apakah periwayat pertama dalam manuskrip itu
termasuk di antara mereka; (2) meneliti biografi periwayat
pertama dengan dua tujuan pula: (a) menetapkan apakah ia

18 Muhammad Mustafa Azami, Sejarah Teks Al-Qur'an dari Wabyu sampai
Kompilasi, terj. Sohirin Solihin e al., (Jakarta: Gema Insani Press, 2005), h. 193.

185 Brown, Retinking Tradition, h. 82.
186 Azami, Sejarah Teks A-Qur'an, h. 190-195.
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seorang yang terpercaya; dan (b) menyusun daftar nama seluruh
muridnya; dan (3) begitu seterusnya diadakan pemeriksaan
terhadap biografi seluruh periwayat dalam rangkaian sanad. Jika
dalam pemeriksaan terbukti bahwa penulis pernah menyusun
karya dengan judul seperti itu, tiap-tiap periwayat dalam rangkaian
sanad terdiri atas orang-orang yang terpercaya, dan mata-rantai
periwayatannya pun bersambung, barulah dapat ditetapkan bahwa
manuskrip yang diteliti benar-benar milik penulis dimaksud."’

Azami sendiri telah memberikan contoh yang cukup menarik
dalam hal pengujian keaslian dokumen hadis ini. Dia misalnya
telah mengedit dan mengkritik Nuskhat Suhail ibn Abi Shalih (w.
138 H), yang berisi hadis-hadis dari ayahnya, dari AbG Hurairah.
Naskah ini aslinya masih disimpan di Perpustakaan al-Zhahiriyah
Damaskus Syria, tercatat dalam nomor koleksi 107. Ukuran
naskah 18 x 13 cm, dan bagian yang tertulis berukuran 15 x 10,5

188
cm.

Untuk metode pengeditannya, dia menempuh langkah-
langkah berikut:

1. Mencari seluruh murid AbG Hurairah yang meriwayatkan
hadis-hadis tersebut.

2. Mencari seluruh murid Aba Shalih yang meriwayatkan hadis-
hadis tersebut.

3. Mencari seluruh murid Suhail yang meriwayatkan hadis
tersebut.

4. Mencari hadis-hadis lain yang sama dengan hadis-hadis itu,
yang diriwayatkan oleh sahabat-sahabat lain, atau dikenal
dengan hadis mutibi* dan syihid.

5. Jika hadis mutibi* dan syihid itu ditemukan, maka kemudian
dikumpulkan dan disusun nama-nama orang yang

187 Azami, Sejarah Teks A-Qur'an, h. 203-204.
188 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 483.
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meriwayatkan hadis tersebut sampai kepada periwayat ketiga
dari atas.

6. Mengadakan perbandingan secara global terhadap redaksi
yang dituturkan oleh murid-murid Aba Hurairah.

7. Nama-nama periwayat hadis mutdbi* dan syahid digabungkan
dengan nama-nama periwayat hadis AbG Hurairah, dan
mengadakan perbandingan di antara mereka dalam hal-hal
yang bersifat umum.

8. Mencari periwayat-periwayat yang menerima hadis dari lebih
seorang guru.

9. Menghitung berapa kali hadis-hadis yang diriwayatkan dari
jalur AbG Hurairah itu disebutkan dalam kitab Musnad Ahmad
ibn Hanbal.

10. Menghitung berapa kali hadis-hadis syahid disebutkan dalam
kitab Musnad Ahmad ibn Hanbal.'®

Selanjutnya, Azami mengidentifikasi penulis sebenarnya dari
naskah ini. Di awal naskah tertulis, “Juz’ fibi nuskhah ‘Abd al-‘Aziz
tbn al-Mukhtar al-Bashriy ‘an Subail ibn Abi Shalih ‘an Abihi ‘an Abi
Hurairah.” (Ini adalah bagian yang berisi naskah ‘Abd al-‘Aziz ibn
al-Mukhtar al-Bashriy, dari Suhail ibn Abi Shalih dari ayahnya dari
AbG Hurairah)." Namun di akhir naskah tertulis, “A&bir nuskhab
Subail ibn Abi Shalih.” (Ini adalah akhir dari naskah Suhail ibn Abi
Shalih)."”" Jika demikian, siapa pemilik sebenarnya naskah
tersebut, Suhail ibn Abi Shalih atau ‘Abd al-Aziz ibn al-Mukhtar?
Jawaban yang benar adalah naskah tersebut milik Suhail yang ia
riwayatkan dari ayahnya sebagaimana yang tertulis pada akhir
naskah. Sementara nama °‘Abd al-Aziz ibn al-Mukhtar yang
terdapat pada sampul kitab menurut Azami tidak menimbulkan
persoalan karena orang dahulu sering kurang perhatian terhadap
penisbatan kitab kepada pengarangnya. Karena itu, mereka juga

189 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 472.
190 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 489.
9% Azami, Early Hadith Literature, Part Two The Edited Texts, h. 24.
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sering menisbahkan kitab tersebut kepada orang yang
meriwayatkannya, dan ‘Abd al-Aziz termasuk salah seorang yang
meriwayatkan Nuskbah Subail ibn Abi Shalib. Selain itu, ada pula
bukti-bukti lain yang memperkuat pendapat bahwa naskah itu
milik Suhail. Pertama, ahli-ahli hadis seperti Ibn Hajar al-
‘Asqalaniy dan Ibn ‘Adiy sependapat bahwa Suhail mempunyai
naskah yang berisi hadis-hadis dari ayahnya. Kedwa, al-
Ramahhurmuziy menyatakan bahwa Suhail meriwayatkan hadis
dari ayahnya, dari AbG Hurairah.'”

Selain itu, Azami juga berusaha melacak rangkaian sanad dari
naskah itu. Naskah itu sampai kepada kita melalui jalur sanad
sebagai berikut:

1. Abut al-FutGh Yuasuf al-Mubarak ibn Kamil al-Khaffah (w.

601 H). Ia meriwayatkan naskah dari:

2. Aba Bakr Muhammad ibn ‘Abd al-Baqiy ibn Muhammad ibn

‘Abd al-Bazzaz (w. 535 H). Ia meriwayatkan naskah dari:

3. Abu al-Husain Muhammad ibn Ahmad ibn Muhammad ibn
Hasnun al-Narsiy (w. 456 H). Ia meriwayatkan naskah dari:

4. Abu al-Hasan ‘Aliy ibn ‘Umar ibn Muhammad ibn al-Hasan
al-Harbiy (w. 386 H). Ia meriwayatkan naskah dari:

5. Abu ‘Ubaidillah Muhammad ibn ‘Abdah ibn Harb (w. 313 H).
Ia meriwayatkan naskah dari:

6. Ibrahim ibn al-Hajjaj (w. 233 H). Ia meriwayatkan naskah
dari:

7. ‘Abd al-‘Aziz ibn al-Mukhtar al-Bashriy (w. 170 H). Ia
meriwayatkan naskah dari:

8. Suhail ibn Abi Shalih (w. 138 H). Ia meriwayatkan naskah
dari:

9. Abu Shalih (w. 101 H). Ia meriwayatkan naskah dari:

10. Aba Hurairah (w. 59 H)."”

192 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 473-474.
193 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 478.
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Sanad hadis ini, lanjut Azami, adalah muttashil (bersambung).
Dalam biografi periwayat-periwayat itu disebutkan adanya samdi
(metode pengajaran hadis yang murid mendengarkan langsung
hadis-hadis dari gurunya). Sementara semua periwayatnya adalah
tsigah (jujur dan kuat ingatan) serta diterima hadisnya, kecuali Abt
‘Ubaidillah Muhammad ibn ‘Abdah (w. 313 H) yang dituduh
sebagai “pencuri hadis” karena meriwayatkan hadis tanpa
mempunyai hak untuk meriwayatkannya. Begitu pula, status
samd‘“nya masih dipersoalkan di kalangan ahli hadis. Ibn Zaulaq
telah berusaha membantah tuduhan itu. Namun demikian, secara
umum Abu ‘Ubaidillah termasuk periwayat yang belakangan
sekali, sedangkan hadis-hadis yang terdapat dalam naskah Suhail
semuanya juga termuat dalam kitab-kitab lain, seperti Musnad
Ahmad ibn Hanbal, $hahih Muslim, dan lainnya. Itulah sebabnya,
kalaupun tuduhan terhadap Aba ‘Ubaidillah benar, maka hal itu
tidak akan menimbulkan persoalan apa-apa terhadap hadis-hadis
tersebut.'”*

3

Kemudian yang tak kalah pentingnya, Azami juga berusaha
melacak angka tahun penulisan naskah itu. Rupanya naskah itu
berangka tahun 598 H karena angka itu tampak pada halaman
judul. Hal itu diperkuat lagi dengan adanya syahddat al-samai’
(catatan bahwa naskah itu pernah didengarkan isinya oleh murid
dari gurunya), yang tertulis pada tahun 598 H. Naskah yang asli—
tersimpan di perpustakaan al-Zhahiriyah Damaskus Syiria—ini
disalin dari naskah lain yang asli pula, yang di situ terdapat
syahddat al-samd‘ pada tahun 598 H. Kemudian naskah asli yang
disebut terakhir ini disalin dari naskah lain lagi yang juga asli dan
umurnya lebih tua, di situ terdapat syabddat al-sami‘ yang berangka
tahun 455 H, dan syahddat al-sama‘ yang lain berangka tahun 535
H. Dalam naskah asli yang tersimpan di Damaskus terdapat
banyak syahddat sama‘ oleh tokoh-tokoh ahli hadis abad VII H dan

194 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 483.
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VIII H. Di samping juga ada syabddat sami‘ yang berangka tahun
677 H dan 678 H.'”

Barangkali bentuk pengujian keaslian dokumen yang
dilakukan oleh Azami ini merupakan contoh kritik sumber dari
masa yang lebih belakangan ketika penelitian naskah dan filologi
sudah demikian berkembang. Karena itu dalam pembahasan ini
dikutipkan contoh pengujian keaslian sumber (hadis) dari sarjana
hadis yang lebih awal lagi, yakni pada abad V H. Dikisahkan
bahwa pada 447 H sebagian Yahudi menunjukkan sebuah
dokumen vyang berisi pengguguran upeti bagi penduduk
Khaibar—maksudnya Yahudi Khaibar—oleh Nabi saw. Dalam
dokumen itu terdapat kesaksian para sahabat dan menurut
pengakuan mereka telah ditulis oleh ‘Aliy. Dokumen itu
disampaikan kepada wazir, lalu wazir memperihatkannya kepada
al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H). Maka al-Baghdadiy berusaha
merenungkannya, lalu berkata, “Ini (dokumen) adalah palsu.”
Ditanyakan padanya, “Dari mana anda mengatakan hal itu?”
Jawab al-Baghdadiy, “Dalam dokumen itu terdapat kesaksian
Mu‘awiyah, padahal ia baru masuk Islam pada saat penaklukan
kota Makkah (bulan Ramadan tahun 8 H), sementara penaklukan
Khaibar terjadi pada tahun 7 H, serta di dalamnya ada pula
kesaksian Sa‘ad ibn Mu‘adz yang telah meninggal pada peristiwa
Bani Quraizhah dua tahun sebelum penaklukan Khaibar.”'

Dalam  kasus ini, al-Khathib al-Baghdadiy berhasil
membuktikan kepalsuan dokumen yang diajukan oleh kalangan
Yahudi dengan mengecek keberadaan dua orang saksi yang
tercantum dalam dokumen—Mu‘awiyah dan Sa‘ad ibn Mu‘adz—
yang ternyata hal itu bertentangan dengan fakta sejarah.
Alasannya karena Mu‘awiyah belum masuk Islam pada saat
dokumen ditulis, sedangkan Sa‘ad justru telah meninggal dunia.

195 Azami, Dirasat fi al-Hadits, juz 11, h. 483.
196 al-Baghdadiy, al-Jami li Akbliq al-Rawiy, h. 37-38; ‘Itt, Manbhaj al-Naqd,
h. 474-475.
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Jika dilihat dalam wacana kritik sejarah sekarang ini, langkah yang
ditempuh oleh al-Baghdadiy untuk membuktikan keaslian sumber
(hadis) tampak masih relevan. Sebab di antara teknik yang berlaku
untuk meneliti keaslian sumber sekarang ini adalah dengan
pembuktian tandatangan."”” Pembuktian kepalsuan dokumen yang
telah ditempuh oleh al-Baghdadiy barangkali termasuk bagian dari
penerapan teknik ini, meskipun dalam dokumen tersebut tidaklah
secara jelas disebutkan apakah Mu‘awiyah dan Sa‘ad sekaligus
membubuhkan tandatangan di atas nama yang tertera.

Berdasarkan contoh-contoh yang dipaparkan di muka, jelaslah
bahwa pengujian terhadap keaslian sumber atau dokumen (hadis)
dengan cara mengidentifikasi pembuat dokumen, waktu dan
tempat penulisan dokumen, atau unsur-unsur lain yang relevan
memang sudah pernah dilakukan oleh sarjana hadis. Hanya saja,
hal itu kurang umum dilakukan oleh mereka. Boleh jadi karena
kurang lazimnya hal itu dilakukan sehingga al-Jawabiy menilai
bahwa pengujian keaslian sumber dengan cara melacak identitas
pengarang  (mu'allif), menentukan waktu ataupun tempat
penulisan, tidak berlaku dalam kasus hadis. Alasannya adalah
karena ketiga hal itu telah diketahui secara umum. Sudah jelas
bahwa yang menjadi pengarang (wa'a//if) hadis adalah Nabi saw.
sendiri, sedangkan tempatnya di Hijaz, dan waktunya selama masa
hidup Nabi saw."” Barangkali al-Jawabiy dalam konteks ini
kurang komprehensif dalam menatap sebuah persoalan. Kalau
mau mengkaji lebih jauh, persoalan yang ada tampaknya tidak
sesederhana itu. Bagaimanapun para peneliti suatu saat memang
perlu melakukan uji eksternal terhadap keaslian dokumen-
dokumen hadis yang umurnya sudah tua sebagaimana yang
pernah dilakukan oleh al-Baghdadiy, Azami, Hamidullah, dan
lainnya. Hanya saja, dalam uji eksternal itu tidak cukup dengan
hanya memeriksa jenis kertas dan tinta, identitas pengarang,

197 Sevilla et al., Metode Penelitian, h. 55.
198 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h. 495.
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waktu dan tempat penulisan, tetapi perlu juga meneliti kredibilitas
nara sumber (periwayat) dan mata-rantai periwayatannya.
Langkah seperti ini telah dengan baik ditunjukkan oleh Azami
dalam contoh di muka.

Uji  keaslian hadis yang dilakukan oleh wulama-ulama
terdahulu—seperti ~ Ahmad ibn Hanbal, al-Bukhariy, Muslim,
Abt Dawud, al-Baihaqiy, dan lainnya—tampaknya juga tidak
cukup dengan melihat segi-segi fisik dari sebuah sumber atau
dokumen. Terbukti ketika meriwayatkan hadis-hadis yang
bersumber dari dokumen tertulis, para ulama hadis
mencantumkan rangkaian sanad yang mempersambungkan antara
pemakai naskah dengan pemilik atau penulis asli naskah hadis
itu."”” Misalnya saja, ketika Ahmad ibn Hanbal meriwayatkan
hadis-hadis yang berasal dari Shabifat Hammam ibn Munabbih, ia
menyebutkan secara lengkap sanad naskah itu dari ‘Abd al-Razzaq
ibn  Hammam—Ma‘mar—Hammam ibn  Munabbih—Abu
Hurairah—Rasalullah saw.””

Lebih lanjut, dalam mata-rantai periwayatan dokumen itu
sendiri masih harus diuji ketersambungan sanadnya dengan cara
menganalisis berbagai metode dan lambang periwayatan (Zhurug
al-tabammul wa shiyagh al-adi’) yang digunakan apakah melalui cara
al-sama’, al-qird‘ah, al-jjagab, al-mundwalah, al-wijadah, atau lainnya.
Selain itu, kredibilitas masing-masing periwayat juga harus diuji
untuk mengetahui apakah periwayatannya dapat diterima atau
tidak. Sebuah contoh kasus menarik dapat dikemukakan di sini.
‘Amr ibn Syufib ibn Muhammad ibn ‘Abdillah ibn ‘Amr,
misalnya, telah dinilai oleh para kritikus hadis sebagai periwayat
yang fsigah, sehingga riwayat-riwayat hadisnya dapat diterima. Ia
dilaporkan menyimpan sebuah naskah hadis yang ditulis oleh
kakek buyutnya, Shabifar ‘Abdullah ibn ‘Amr, dan sekaligus

199 <Itr, Manhaj al-Nagd, h. 465.
200 Ahmad ibn Hanbal, a~Musnad, penyunting Ahmad Muhammad Syakir,
(Beirut: Dar al-Jil, 1414 H/1994 M), juz XVI, h. 27.
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meriwayatkan sejumlah materi hadis dalam sahifah itu. Namun,
beberapa kritikus hadis menilai kalau riwayat ‘Amr ibn Syu‘aib
dari bapaknya, Syu‘aib ibn Muhammad, dari kakeknya,
Muhammad ibn ‘Abdillah ibn ‘Amr, dari ‘Abdullah ibn ‘Amr
adalah lemah. Dilaporkan bahwa ‘Amr ibn Syu‘aib telah
meriwayatkan hadis-hadis dari Shabifar ‘Abdullah ibn ‘Amr secara
wijadah (meriwayatkan hadis dari naskah orang lain tanpa disertai
sertifikasi), atau menurut laporan lainnya ia telah melakukan
tadlis®' Dalam contoh kasus ini dapat dikomentari lebih lanjut
bahwa identitas penulis naskah hadis yang diriwayatkan oleh ‘Amr
ibn Syu‘aib telah jelas diketahui bernama ‘Abdullah ibn ‘Amr ibn
al-Ash, salah seorang sahabat terkenal. ‘Amr ibn Syu‘aib juga
diakui sebagai periwayat yang #igah (terpercaya). Namun, mata-
rantai periwayatannya terbukti tidak bersambung (terputus),
karena ‘Amr ibn Syu‘aib telah meriwayatkan isi naskah Shabifat
‘Abdullah ibn ‘Amr secara wzjidabh, atau dengan kata lain dia tidak
menerima secara langsung isi naskah itu dari periwayat
sebelumnya, sehingga periwayatannya dianggap lemah.

b. Kesahihan Sumber (Hadis)

Kesahihan atau kredibilitas sumber dalam penelitian sejarah
dapat ditelusuri melalui langkah kritik intern (alnagd al-dakhiliy).””

200 al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tabdzib, juz VIII, h. 44-45.

202 Kritik intern berusaha mempertanyakan apakah sumber atau dokumen
itu dapat dipercaya (kredibel) atau tidak. Dalam hal ini perlu dilakukan
pengecekan terhadap arti dan kelayakan suatu dokumen. Fokus penelitian bisa
diarahkan pada sejumlah persoalan penting meliputi pengertian kata-kata dan
kesahihan dati pernyataan yang dibuat oleh penulis, termasuk juga kredibilitas
pernyataan penulis. Tugas terbanyak dari kritik intern ini adalah mengenai
kritik teks. Namun demikian, beberapa faktor lainnya juga perlu memperoleh
perhatian, misalnya faktor kemampuan, kejujuran, keadaan, dan prasangka
penulis. Lihat Gottschalk, Understanding History, h. 95; Kuntowijoyo, Pengantar
Linu Sejarab, h. 99; Sevilla et al., Metode Penelitian, h. 59.
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Sebagian sarjana hadis menganggap kritik matan hadis (naqd al-
matn) sebagai bentuk kritik intern (al-naqd al-dikhiliy).”” Anggapan
seperti itu barangkali tidak berlebihan karena krittk matan pada
dasarnya memusatkan perhatian pada isi teks (dokumen),
sebagaimana halnya kritik intern. Meski demikian, jika ditelusuri
lebih jauh, ada unsur-unsur tertentu dalam kritik sanad (naqd al-
sanad) telah menjadi bagian dari kritik intern (alnaqd al-dikhiliy).
Kritik intern secara garis besar dapat dibagi menjadi dua bagian.
Pertama, kritik intern positif (al-naqd al-bathiniy al-jjabiy) merupakan
analisis terhadap sumber sejarah dengan maksud untuk
menafsirkan dan mengerti artinya. Kritik ini bisa ditempuh
melalui dua tahap: (1) menafsirkan segi luar teks dan menentukan
arti harfiah dari teks; dan (2) menangkap arti yang sebenarnya dari
teks serta mengetahui maksud penulis dari apa yang ditulisnya.
Secara umum langkah itu segaris dengan krittk matan yang
ditawarkan oleh para ulama hadis. Kedwa, kritik intern negatif (a/-
naqd al-bathiniy al-salbiy) dengan maksud untuk: (1) mencari
kepastian terhadap kejujuran dan keadilan penulis apakah ia
berdusta atau tidak; dan (2) mencari kepastian tentang kebenaran
informasi yang disampaikan oleh penulis dan sejauh mana tingkat
kecermatannya apakah penulis melakukan kekeliruan dan distorsi
atau tidak.”” Sebagian dari langkah kritik internal negatif ini dapat
disejajarkan dengan kritik sanad, dan sebagian lagi sejajar dengan
kritik matan.

1) Kesahihan Sanad Hadis

Dapat dikatakan bahwa perangkat metodologis kritik sanad
hadis yang dirumuskan oleh para ulama tidaklah muncul secara
tiba-tiba, tetapi melalui proses yang panjang dan rumit. Pada
tahap yang paling awal, langkah kritik sanad masih dalam bentuk
sederhana dan belum ada kaidah yang baku. Dalam kurun waktu

203 Aba Syuhbah, Difi* ‘an al-Sunnat, h. 31; ‘Itr, Manhaj al-Nagd, h. 469; al-
Adlabiy, Manhaj Naqd, h. 31; Ismail, MetodologiPenelitian Hadis, h. 4.

204 “Utsman, Manhaj al-Babts, h. 118-127; Shabir, Manbajiyyat al-Babts al- 1,
h. 56.
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seratus tahun pertama, periwayat-periwayat hadis tampaknya
masih didominasi oleh para sahabat dan tabiin senior yang ke-
tsigah-annya dapat diandalkan. Sehingga tidak heran jika kritik
hadis masih dilakukan secara terbatas pada satu dua orang yang
memang bermasalah. Sepanjang satu abad pertama, itu sudah
mulai dikenal pengklasifikasian hadis, seperti warfii’, manqif,
maqthi', muttashil, mursal, munqathi', mudallas, atau lainnya. Seluruh
jenis hadis ini—dilihat dari segi kualitasnya—dibagi menjadi dua:
(1) maqbil (dapat diterima sebagai dalil), yang nantinya dikenal
dengan sebutan shabih dan basan; dan (2) mardid (tidak dapat
diterima sebagai dalil), yang nantinya dikenal dengan sebutan
dlai*™ Selanjutnya, seiring dengan meluasnya objek kajian aljarh
wa al-ta'dil, langkah kritik hadis juga semakin melebar yang
berujung pada pemilahan hadis antara yang “sehat” (shabih) dan
yang “sakit” (sagim). Mulai abad III H, atau tepatnya pada masa
al-Tirmidziy, telah dikenal pembagian hadis antara shabih (sahih),
hasan (hasan), dan dla’f (daif).”® Dengan begitu, maka kategori

205 Ttr, Manhaj al-Nagd, h. 57; ‘Itt, al-Madkhal, h. 10.

206 Pembagian kualitas hadis menjadi tiga jenis: shabih (sahih), hasan
(hasan), dan d/af (daif) baru dikenal pada masa al-Tirmidziy, meskipun istilah
hadis jasan (hasan) sendiri telah dikemukakan oleh sebagaian ulama hadis
sebelumnya. Para ulama hadis sebelum al-Tirmidziy membagi hadis menjadi
dua jenis: shabih (sahih) dan da% (daif). Ibn Taimiyyah, misalnya,
mengungkapkan, “Para ulama hadis sebelum al-Tirmidziy belum lagi mengenal
pembagian yang tiga ini, melainkan mereka hanya membagi hadis menjadi:
shapip dan dla’?f. Hadis dla%f menurut mereka ada dua jenis: hadis 4% yang
masih dapat diamalkan, yaitu yang menyerupai hadis jasan dalam istilah al-
Tirmidziy, dan hadis d/a % yang harus ditinggalkan, yakni yang memang lemah.”
Lihat Taqiyy al-Din Ahmad ibn Taimiyyah, Majmisi‘ Fatiwi Syaikh al-Iskim
Abmad ibn Taimiyyah, Beirut: Dar al-‘Arabiyah, 1398 H), jilid XVIII, h. 23-25;
al-Khathib, Ushéil al-Hadits, h. 331. Di sisi lain, al-‘Iraqiy berpandangan bahwa
pembagian kualitas hadis menjadi tiga jenis itu tidak ditemukan sebelum masa
al-Khaththabiy, meskipun istilah jasan sendiri telah dijumpai dalam ungkapan
al-Syafi‘ty, al-Bukhariy, dan sejumlah ulama lainnya. Lihat ‘Abd al-Rahim ibn
Husain al-Iraqiy, a/-Taqyid wa al-1dlih lima Uthliga wa Ugbliga min Mugaddimat ibn
al-Shaldh, (Makkah: al-Maktabat al-Tijariyat Mushthafa Ahmad al-Baz, 1413
H/1993 M), h. 24; Zain al-Din ‘Abd al-Rahim ibn Husain al-‘Traqiy, Fath al-
Mughits bi Syarh Alfiyat al-Hadits, Beirut: Dar al-Fikr, 1416 H/1995 M), h. 7; al-
Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 44.

297



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

hadis shabih (sahih), pasan (hasan), dan dlaf (daif) sudah muncul
di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah sejak era ulama
mutaqaddimin’

Ulama mutaqaddimiin Syi‘ah®® juga membagi kualitas hadis
berkisar pada dua jenis: (1) hadis mu‘tabar (muktabar); dan (2)
hadis ghair mu‘tabar (tidak muktabar).®” Pembagian seperti ini
didasarkan pada: pertama, kriteria internal, seperti keakuratan
periwayat; dan kedua, kriteria eksternal, seperti kemuktabaran
hadis yang dihubungkan dengan Zurarah, Muhammad ibn
Muslim, dan Fudlail ibn Yasar. Maka hadis yang memenuhi kedua
kriteria itu dianggap sahih, yakni muktabar, sehingga boleh
dijadikan sandaran. Namun sebaliknya, jika kedua kriteria itu tidak
terpenuhi, maka hadis bersangkutan dianggap tidak sahih, yakni
tidak muktabar, dan tidak mungkin dijadikan sandaran.*"’

Sementara itu, ulama muta'akbkbirin Syi‘ah®' membagi

kualitas hadis menjadi empat jenis: shabih (sahih), muwatstsag
(andal), hasan (hasan), dan dla % (daif).”"> Pembagian kualitas hadis

207 Ulama mutagaddinidin, di kalangan ahli hadis Sunni, adalah ulama yang
masa hidupnya sebelum dan hingga akhir abad III H. Lihat Aba al-Hasanat
‘Abd al-Hayy al-Laknawiy, a/-Raf* wa al-Takmil fi al-Jarh wa al-Ta’dil, (Beirut: Dar
al-Agsha 1i al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 1407 H/1987 M), h. 64; al-Khaliy, Miftih al-
Sunnat, h. 34; Makki al-Syamiy, al-Sunnat al-Nabawiyyat wa Mathd ‘an al-
Mubtadi‘ah, (Aman: Dar ‘“Ammar li al-Nasyr wa al-Tauzl’, 1988), 75.

208 Ulama mutagaddimiin, di kalangan ahli hadis Syi‘ah, adalah ulama yang
masa hidupnya sebelum Ahmad ibn Thawus ibn Musa al-Hilliy (w. 673 H), dan
muridnya, al-Hasan ibn Yasuf ibn ‘Aliy ibn Dawud ibn Muthahhar al-Hilliy (w.
726 H). Lihat lebih lanjut, al-Subhaniy, T/# al-Rzjal, h. 358-359.

209 al-Subhaniy, T/m al-Rjjal, h. 358.

210 al-Subhaniy, 1/ al-Réjal, h. 358-359.

21 Ulama muta’akbkbirin, di kalangan ahli hadis Syi‘ah, adalah ulama yang
hidupnya semasa dengan Ahmad ibn Thawus ibn Musa al-Hilliy (w. 673 H)
dan al-Hasan ibn Ytsuf ibn ‘Aliy ibn Dawud ibn Muthahhar al-Hilliy (w. 726
H) ataupun sesudahnya. Lihat al-Subhaniy, T/# a/-Rzjil, h. 358-359.

212 Muttadla al-‘Askariy, MaGlim al-Madrasatain, (t.t.: t.p., 1414 H/1993 M),
jilid III, h. 240-241; al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h. 43; al-Subhaniy, T/ al-
Rijal, h. 359; Ja‘far Subhaniy, “Menimbang Hadis-hadis Mazhab Syi‘ah: Studi
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itu mulai dikenal sejak akhir abad VII H, tepatnya pada masa
Ahmad ibn Thawus ibn Musa al-Hilliy (w. 673 H) dan muridnya,
al-Hasan ibn Ytasuf ibn ‘Aliy ibn Dawud ibn Muthahhar al-Hilliy
(w. 726 H).*" Meski demikian, golongan Syi‘ah A&hbiriy’'* masih
bersikeras bahwa pembagian kualitas hadis seperti itu
tidaklah beralasan dan menyatakan bahwa semua hadis dapat
dipercaya, terutama hadis-hadis yang ada dalam kitab-kitab yang
dapat dipercaya.””® Mereka pun mencela al-Hasan ibn Yasuf al-
Hilliy dan Ahmad ibn Thawus al-Hilliy, dan memandang
klasifikasinya sebagai bidah dan menyimpang dari tradisi kaum
salaf yang salih.”'’

Lebih lanjut, kendati terminologi hadis sahih, hasan, dan daif
telah dikenal di kalangan wulama mutagaddimiin Sunni, pada
kenyataannya mereka belum memberikan definisi yang jelas
tentang hadis sahith. Mereka umumnya hanya mengajukan kriteria
bagi hadis yang dapat diterima. Al-Syafi‘ly (w. 204 H), misalnya,
mengungkapkan bahwa &babar al-kbashshah (hadis abad) dapat

atas Kitab a/-Kafiy”, Al-Huda, vol. 11, no. 5, 2002, h. 38-39; Aba Zahrah, a/-
Imaim al-Shidig, h. 328.

213 al-‘Askatiy, Ma'dlim al-Madrasatain, jilid 111, h. 240.

214 Golongan Akbbariy merupakan salah satu kelompok Syi‘ah Imamiyah
yang tidak mau menerima ijtthad, mengamalkan begitu saja hadis-hadis yang
ada padanya, dan menganggap semua hadis yang termuat dalam a/-Kutub al-
Arba‘ah sebagai sahih yang diyakini seluruhnya bersumber dari para imam.
Mereka pun menolak ijmak dan akal sebagai dalil syariat. Di sisi lain, ada
golongan Syi‘ah Ushiliy yang justru mau menerima ijtihad, mengakui ijmak dan
akal sebagai dalil syariat, serta tidak menganggap seluruh hadis dalam a/-Kutub
al-Arba‘ah sebagai sahih. Lihat AbG Zahrah, alImim al-Shidig, h. 225-227;
Nashir ibn ‘Abdillah ibn ‘Aliy al-Qiffariy, Ushsil Madzhab al-Syi'at al-Imamiyyat al-
Itsnd ‘Asyariyyab, (Kairo: Dar al-Haramain 1i al-Thiba‘ah, 1415 H/1994 M), jilid
I, h. 116; B. Todd Lawson, “Akhbari Shif approach to tafsit”, dalam G. R.
Hawting dan Abdul-Kader A. Shareef (ed.), Approaches to the Qur'an, (London,
New York: Routledge, 1993), h. 173-174.

215 Murtadha Muthahhari dan M. Baqir al-Shadt, Pengantar Ushul Figh dan
Ushul Figh Perbandingan, tetj. Satrio Pinandito dan Ahsin Muhammad, (Jakarta:
Pustaka Hidayah, 1414 H/1993 M), h. 145.

216 Hasyim Ma‘raf al-Hasaniy, “Telaah Kritis Kitab Hadis Syi‘ah, a~Kafiy”,
Al-Hikmah, no. 6, 1992, h. 37.
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diterima sebagai bujjah apabila memenubhi kriteria: (1) diriwayatkan
oleh periwayat yang: (a) terpercaya dalam agamanya; (b) dikenal
sebagai orang yang jujur dalam menyampaikan berita; (c) dapat
memahami dengan baik hadis yang diriwayatkannya; (d)
mengetahui perubahan makna hadis bila terjadi perubahan lafal;
(e) mampu menyampaikan hadis secara lafal, bukan makna; (f)
terpelihara hafalannya bila meriwayatkan hadis secara hafalan, dan
terpelihara catatannya bila meriwayatkan hadis dari kitab; (g)
apabila hadis itu diriwayatkan juga oleh periwayat lain yang kuat
hafalannya, maka bunyi hadisnya tidak berbeda; dan (h) terbebas
dari penyembunyian cacat (Zdlis); dan (2) mata-rantai
periwayatanya bersambung (mawushil) kepada Nabi saw. atau
generasi setelahnya.””’

Ulama mutagaddimiin Sunni lainnya, al-Bukhariy (w. 256 H)
dan Muslim (w. 261 H), meski tidak menyebutkan secara eksplisit,
berdasarkan hasil penelitian yang diajukan oleh para ulama
keduanya telah menerapkan syarat-syarat yang biasa digunakan
untuk menguji kesahihan: (1) sanad bersambung; (2) seluruh
periwayat bersifat adil; (3) seluruh periwayat bersifat dabit; (4)
terhindar dari kejanggalan (syddz); dan (5) terhindar dari cacat
(Gllah).>"

27 al-Syafity, al-Risilah, h. 370-371; al-Baghdadiy, a/Kifdyat fi Tim al-
Riwdyah, h. 23-24.

218 al-Khathib, Ushd/ al-Hadits, h. 312-316; Abt al-Thayyib al-Sayyid
Shadiq Hasan al-Qanjiy, a-Hiththat fi Dzikr al-Shibdh al-Sittah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyah, 1905 H/1985 M), h. 200. Namun demikian, para ulama
ternyata tidak seragam dalam menyebutkan syarat-syarat kesahihan hadis yang
diterapkan oleh al-Bukhariy dan Muslim. Lebih lanjut, lihat Muhammad ibn
Thahir al-Maqdisiy, Sywrith al-A'immat  al-Sittah, h. 17-19; Aba  Bakr
Muhammad ibn Musa al-Hazimiy, Syarith al-A'immat al-Khamsah, (Beirut: Dar
al-Kutub al-Ilmiyah, 1405 H/1984 M), h. 33-35; Khalil Ibrahim Muldkhathir,
Makdnat al-Shabibain, (Kairo: al-Mathba‘at al-‘Arabiyat al-Haditsah, 1402 H), h.
59-74; Hasyim, al-Imim al-Bukhdriy, h. 89-103.
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Definisi hadis sahih secara eksplisit justru diajukan ulama
muta’akhkbirin?" Tbn al-Shalah (w. 643 H) mendefinisikan hadis
sahih sebagai “hadis yang sanadnya bersambung, diriwayatkan
oleh orang yang adil lagi dabit dari orang yang adil lagi dabit
hingga akhir sanad, dan di dalamnya tidak terdapat kejanggalan
(syad3) ataupun cacat (%/ah).””’ Senada dengan itu, al-Nawawiy
(w. 676 H) mengartikan hadis sahih dengan “hadis yang sanadnya
bersambung, diriwayatkan oleh orang yang adil lagi dabit, dan di
dalamnya tidak terdapat kejanggalan (sydd3) ataupun cacat
(%llah).”**" Berdasarkan kedua definisi tadi, maka yang menjadi
kriteria bagi kesahihan hadis adalah: (1) sanad bersambung; (2)
seluruh periwayat bersifat adil; (3) seluruh periwayat bersifat
dabit; (4) terhindar dari kejanggalan (sydd3); (5) terhindar dari
cacat (illah).” Dari seluruh kriteria ini, tiga kriteria pertama
bertalian dengan sanad, sedangkan dua kriteria terakhir bertalian
dengan sanad dan matan sekaligus.

Kriteria kesahihan hadis yang diajukan oleh ulama Sunni ini
tampaknya ada titik perbedaan—di samping juga persamaan—
dengan kriteria yang diajukan oleh para ulama Syi‘ah Imamiyah.
Perbedaan itu sekilas sudah terlihat dalam definisi hadis sahih
yang mereka ajukan. Menurut ulama muta’'akhkbirin Syi‘ah, hadis
sahih adalah “hadis yang bersambung sanadnya kepada orang
yang maksum, diriwayatkan oleh orang yang adil dari kelompok
Imamiyah dari orang yang sepertinya dalam seluruh tingkatan

219 Ulama muta’akbkbirin, di kalangan ahli hadis Sunni, adalah ulama yang
masa hidupnya setelah abad III H. Lihat al-Laknawiy, a/Raf* wa al-Takwil, h.
64; al-Khaliy, Miftah al-Sunnat, h. 34; al-Syamiy, al-Sunnat al-Nabawiyyat, h. 75.

220 Tbn Shalah, ‘Ulim al-Hadits, h. 10.

221 Muhy al-Din ibn Syaraf al-Nawawiy, a/-Taqrib wa al-Taisir li Ma‘rifat al-
Sunan al-Basyir al-Nadzir, Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, 1405 H/1985 M), h.
25; al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 45.

222 al-Husainiy ‘Abd al-Majid Hasyim, Ushd/ al-Hadits al-Nabawiy: ‘Uliimubn
wa Magayisubn, (Kaito, Beirut: Dar al-Syurtiq, 1407 H/1988 M), h. 31; al-
Khathib, Ushil al-Hadits, h. 305; al-Adlabiy, Manhaj Nagd, h. 31-32; ‘Itr, Manhaj
al-Nagd, h. 242-243; al-Thahhan, Mushthalah al-Hadits, h. 33-34.
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sanad.”” Hasan ibn Zain al-Din (w. 1010 H), ulama Syi‘ah
Imamiyah, mendefinisikan hadis sahih dengan ‘“hadis yang
bersambung sanadnya kepada orang yang maksum, diriwayatkan
oleh orang yang adil lagi dabit dari orang yang seperti itu dalam
seluruh  tingkatan sanad.”” Ada pula ulama Syiah yang
mengartikan hadis sahih dengan “hadis yang bersambung
sanadnya kepada orang yang maksum, diriwayatkan oleh orang
yang adil dari kelompok Imamiyah dari orang yang sepertinya
dalam seluruh tingkatan sanad, dan tidak terdapat kejanggalan
(syudiidg).”*>

Berdasarkan definisi-definisi itu, maka yang menjadi kriteria
kesahihan hadis bagi kelompok Syi‘ah Imamiyah dapat dirangkum
sebagai berikut: (1) sanadnya bersambung kepada Nabi saw. atau
imam maksum; (2) seluruh periwayat berasal dari kelompok Syi‘ah
Imamiyah pada tiap-tiap tingkatan; (3) seluruh periwayat bersifat
adil; (4) seluruh periwayat bersifat dabit; dan (5) terhindar dari
kejanggalan (syndzidz).

Namun demikian, kriteria yang diajukan oleh ulama
muta'akhkhbirin  Syi‘ah jauh berbeda dengan kriteria ulama
mutaqaddimin ~ yang menetapkan kesahihan hadis bukan
berdasarkan pada keadilan periwayat. Bagi ulama mutaqaddiniin
Syi‘ah, sebuah hadis dapat dinyatakan sahih apabila memenuhi
kriteria berikut: (1) diperoleh dari sumber yang dapat dipercaya,
kendatipun ia termasuk salah satu dari ushil al-arba‘ mi'ah* atau

225 al-‘Askarily, Ma'Glim al-Madrasatain, jilid 111, h. 240; al-Qiffariy, Ushail
Madzhab al-Syi‘at, h. 383; al-Dahlawiy, al-Tubfat al-Itsni ‘Asyariyyab, h. 47.

224 Jamal al-Din Abi Manshtr al-Syaikh Hasan ibn Zain al-Din, Ma ‘dlim al-
Din wa Malidz al-Mujtabidin, (Teheran: al-Maktabat al-Islamiyah, t.th.), h. 216;
Abt Zahrah, al-Inmdm al-Shidig, h. 328.

225 al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h. 44.

226 Istilah ushil al-arba‘ mi’ah dipahami secara beragam oleh kaum Syi‘ah
sendiri. Syaikh al-Mufid, misalnya, mengungkapkan, “Kaum Syi‘ah Imamiyah
dari periode Amir al-Mu‘minin (‘Aliy ibn Abi Thalib) hingga era Abu
Muhammad Hasan al-‘Askatiy telah menyusun sebanyak 400 kitab yang
disebut dengan al-ushil.” Sementara al-Thabarsiy menyebutkan, “Dari jawaban-
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terdapat dalam sebuah kitab yang sempat diperlihatkan kepada
salah seorang imam. Misalnya kitab yang ditulis oleh ‘Ubaidullah
al-Halabiy yang sempat diperlihatkan kepada Imam Ja‘far al-
Shadiq, dan dua kitab yang ditulis oleh Yunus ibn ‘Abd al-
Rahman dan al-Fadll ibn Syadzan yang sempat diperlihatkan
kepada Imam al-‘Askariy; dan (2) sejalan dengan dalil lain yang
sifatnya pasti (gath%)) dan sesuai dengan konteks yang dapat
dipercaya, meskipun tidak semua periwayat, dari segi kepribadian
mereka, termasuk orang-orang yang sah untuk dijadikan
sandaran.””’

Seluruh kriteria atau kaidah kesahithan hadis—terutama
kesahihan sanad—yang diajukakan oleh kelompok Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah ataupun Syi‘ah di atas, karena masih bersifat umum
dalam studi ini diistilahkan dengan kaidah mayor. Masing-masing
unsur dari kaidah mayor itu dapat dirinci lagi menjadi beberapa
unsur. Rincian dari masing-masing unsur kaidah mayor dalam
studi ini diistilahkan dengan kaidah minor. Syuhudi Ismail dalam
disertasi doktornya telah mengkaji secara mendalam dan
sistematis mengenai kaidah mayor dan minor bagi kesahihan
sanad hadis, terutama yang berlaku di kalangan ulama Sunni.
Kaidah-kaidah itu telah dikaji secara kritis dengan menggunakan
pendekatan ilmu sejarah. Namun sayangnya, Ismail tidak banyak
mengkaji syarat-syarat ataupun kaidah-kaidah bagi diterimanya
naskah-naskah tertulis hadis yang dalam penelitian sejarah justru

jawaban Imam Ja‘far al-Shadiq menyangkut 400 masalah telah ditulis sebuah
kitab yang dikenal dengan nama al-ushil, yang diriwayatakan oleh murid-murid
Imam Ja‘far ataupun murid-murid anaknya, Masa al-Kazhim.” Al-Muhaqqiq
al-Hilliy menuturkan, “Dari jawaban-jawaban Imam Ja‘far al-Shadiq
menyangkut berbagai persoalan telah ditulis 400 kitab, dan 400 kitab itulah
yang disebut dengan  ash4/”  Muhsin  al-Amin  telah  berusaha
mengkompromikan beberapa pandangan itu dan berkesimpulan bahwa wshil al-
arba‘ mi’'ah umumnya diriwayatkan dari seluruh imam Syi‘ah, dan dari Imam
Ja‘far al-Shadiq khususnya. Lihat al-Amin, A Yyin al-Syi‘ab, jilid 1, h. 140; Sayyid
Ali al-Shahristaniy, The Probibition of Recording the Hadith: Causes and Effects, tetj.
Badr Shahin, (Qum: Ansariyan Publications, 2004), h. 504-505.

227 al-Hasaniy, “Telaah Kritis”, h. 32.
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hal itu sangat penting dikemukakan. Padahal, seperti diungkapkan
‘Itr, dalam periwayatan naskah tertulis para ahli hadis juga
menggunakan kriteria-kriteria hadis sahih. Sehingga bisa dijumpai
manuskrip-manuskrip hadis yang memiliki mata-rantai sanad dari
satu periwayat ke periwayat lainnya, sampai kepada penulis
manuskrip. Demikian juga, dalam manuskrip-manuskrip itu bisa
ditemukan catatan pengukuhan bahwa seorang murid telah
mendengarkan naskah hadis dari gurunya, dan tulisan dari penulis
naskah atau dari guru yang dibacakan kepada orang yang
meriwayatkan naskah, dari naskah penulis.”” Jadi, dalam proses
periwayatan naskah tertulis pun harus memenuhi kriteria-kriteria
kesahihan hadis seperti yang telah diutarakan.

a) Sanad Bersambung

Maksud dari sanad bersambung di sini adalah tiap-tiap
periwayat dalam sanad, dari yang paling awal hingga paling akhir,
telah menerima hadis secara langsung dari periwayat terdekat
sebelumnya.”” Jadi, dalam hal ini, seluruh periwayat dalam
rangkaian sanad mulai tingkat mukharrij (penyusun hadis) hingga
tingkat sahabat yang menerima hadis dari Nabi saw., bersambung
dalam periwayatan.” Jika hadis yang diterima dan disampaikan
itu berupa dokumen tertulis, maka harus ada ketersambungan
antara pemakai naskah dengan pemilik asli naskah hadis.”"'

Ulama Sunni tidak selalu seragam dalam menamakan hadis
yang sanadnya bersambung hingga kepada Nabi saw. Al-Khathib
al-Baghdadiy menyebutnya dengan hadis »usnad, yakni hadis yang
sanadnya bersambung dari awal hingga akhir, dan sampai kepada
Nabi saw.*”” Jadi, dalam hal ini hadis usnad harus memenuhi dua

228 “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 465.

229 al-Baghdadiy, al-Kifayat fi Tim al-Riwdyab, h. 21; al-Thahhan, Mushthalab
al-Hadits, h. 33; “Itt, Manbaj al-Nagd, h. 242.

230 Ismail, Kaedah Kesabihan Sanad, h. 127.

231 Ttr, Manbaj al-Nagqd, h. 465.

22 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi ‘lim al-Riwdyah, h. 21; Ibn al-Shalah, Ulim al-
Hadirs, h. 39; ‘al-‘Traqiy, alTaqyid wa al-ldlih, h. 64. Sebagian ulama lagi
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3

unsur, yakni: (1) muttashil (bersambung sanadnya); dan (2) marfu
(sampai kepada Nabi saw.).””

Kriteria bagi ketersambungan sanad, menurut ulama
mutagaddimin Sunni sendiri masih terdapat perbedaan pendapat,
misalnya antara al-Bukhariy dan Muslim. Al-Bukhariy mengajukan
dua kriteria: (1) antara satu periwayat dengan periwayat terdekat
sebelumnya telah terbukti kesezamanannya (al-mu ‘dsharab); dan (2)
antara satu periwayat dengan periwayat terdekat sebelumnya
terbukti pernah bertemu (a/-/ligi). Sedangkan Muslim hanya
mengajukan kriteria yang pertama, yakni antara satu periwayat
dengan  periwayat terdekat sebelumnya telah  terbukti
kesezamannya.”* Perbedaan itu pada dasarnya tidak melemahkan
kriteria yang diajukan Muslim, karena bagaimanapun seorang
periwayat yang fsigah tidak akan mau meriwayatkan hadis dari
seorang guru, kecuali yang dia dengar langsung dari gurunya.””

menamakan hadis yang sanadnya bersambung dengan istilah muttashil atau
manushdil. Lihat al-Shalih, Uldim al-Hadjts, h. 145; Hasan Muhammad al-Masyath,
al-Tagrirat al-Sunniyyat: Syarh al-Mangbiimat al-Baiqiiniyyat fi Mushthalah al-Hadjts,
(Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, 1413 H/1993 M), h. 25. Namun sedikit
berbeda dengan hadis musnad, menurut para ulama, hadis muttashil atau manshiil
adalah hadis yang bersambung sanadnya, baik sampai kepada Nabi saw.
ataupun sahabat. Lihat Ibn al-Shalah, Ulim al-Hadits, h. 40; al-Suytthiy, Tadrib
al-Rawiy, h. 145; Aba ‘Abdillih Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawiy,
Fath al-Mughits bi Syarh Alfiyyat al-Hadits li al-Traqiy, (Kairo: Maktabat al-Sunnah,
1415 H/1995 M), juz 1, h. 122; al-Traqiy, Fath al-Mughits, h. 53-54; Ahmad
Muhammad Syakir, a/-Bdts al-Hatsis Syarh Ikbtishar Ulim al-Hadits, (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.), h. 42; al-Masyath, a/-Taqririt al-Sunniyyat, h. 25; Muhammad
Jamal al-Din al-Qasimiy, Qawdi‘id al-Tabdits min Funin Mushthalah al-Hadits,
(Mesir: ‘Isa al-Halabiy, t.th.), h. 123.

235 Muhammad Mahfazh ibn ‘Abdillah al-Tirmisiy, Manhaj Dzawiy al-
Nazhar, Beirut: Dar al-Fikr, 1421 H/2000 M), h. 32; al-Qasimiy, Qawi‘id al-
Tabdits, h. 123; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 346.

234 al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 68; Aba al-Fida’ Isma‘ll ibn Katsir,
Lkbtishar Uldm al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1989 M), h.
15; Syakir, a/-Bd'ts al-Hatsis, h. 23; Hasyim, al-Imdm al-Bukhariy, h. 90-91; al-
Khathib, Ushil al-Hadits, h. 313.

235 al-Khathib, Ushdl al-Hadits, h. 313.
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Ulama hadis Syiah Imamiyah umumnya juga mengakui
kriteria ketersambungan sanad. Menurut mereka, suatu hadis
dapat dinyatakan sahih apabila memenuhi sejumlah kriteria, salah
satunya adalah sanadnya bersambung. Seperti halnya ulama Sunni,
kriteria ketersambungan sanad bagi mereka adalah tiap-tiap
periwayat dalam rangkaian sanad menerima hadis secara langsung
dari periwayat terdekat sebelumnya. Jadi, sanad hadis dapat
dinyatakan bersambung apabila memenuhi unsur muttashil
(bersambung) dan juga marnfi. Hanya saja, pengertian marfii’
menurut mereka adalah yang sampai kepada Nabi saw. dan salah
seorang imam Syi‘ah.” Periwayatan dari para imam Syi‘ah sendiri
tidak disyaratkan bersambung kepada Nabi saw.”’ Jika demikian,
maka dilihat dari sudut pandang ulama Sunni, tidak seluruh hadis
sahih dalam pandangan Syi‘ah dapat dikategorikan sebagai marfii‘
(sampai kepada Nabi saw.). Hadis yang bersumber dari Nabi saw.
dapat dikategorikan sebagai marfii‘, namun hadis yang berasal dari
‘Aliy, Hasan, dan Husain dapat dikategorikan sebagai maugif
(sampai kepada sahabat). Sementara hadis yang berasal dari ‘Aliy
Zain al-‘Abidin bisa dikategorikan sebagai magthi‘ (sampai kepada
tabiin).””® Bahkan, hadis-hadis yang berasal dari para imam Syi‘ah
yang lebih belakangan, umumnya dianggap tidak lebih dari
pendapat ulama atau imam mazhab.””

236 al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h. 58.

237 Aba Zahrah, al-Inmdm al-Shédig, h. 326.

238 Penjelasan lebih lanjut tentang hadis marfii', mauqif, dan maqthi’
menurut kalangan ulama Sunni, lihat Ibn al-Shalah, Ulim al-Hadits, h. 41-47,
al-Iraqiy, Fath al-Mughits, h. 52-55; al-Suyuthiy, Tadrib al-Réwiy, h. 146-158; al-
Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 117-127; Ibn Katsit, ‘Ulim al-Hadits, h. 35-
306; Syakir, al-Ba'its al-Hatsis, h. 43-44; al-Tirmisty, Manbaj Dzawiy al-Nazhar, h.
33.

2% Ibn Taimiyyah, seorang ulama Sunni dari mazhab Hanbaliy, pernah
membuat penilaian dalam hal penguasaan hadis antara kalangan imam Syi‘ah
dari generasi tabiin atau setelahnya dengan kalangan ulama Sunni dari periode
yang sama. Disebutkan bahwa menurut kesepekatan ahli ilmu Muhammad ibn
Syihab al-Zuhriy dianggap lebih mengerti tentang hadis Nabi saw.
dibandingkan Muhammad al-Baqir. Demikian juga, Malik ibn Anas, Hammad
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Namun demikian, ulama Syi‘ah Imamiyah memiliki argumen
tersendiri mengenai kriteria ketersambungan sanad kepada dua
belas imam yang maksum. Setidaknya kedudukan para imam
dalam penyampaian hadis dapat dipandang dari dua posisi.
Pertama, para imam mendapat kewenangan (otoritas) dari Allah
swt.—melalui lisan Nabi Muhammad saw.—untuk
menyampaikan hukum-hukum aktual. Karena itu, mereka tidak
menetapkan hukum, kecuali dengan hukum-hukum aktual dari
Allah swt. Hukum-hukum itu diperoleh melalui dua cara: (a)
ilham, sebagaimana Nabi saw. memperoleh hal yang sama melalui
wahyu; (b) petrjumpaan dengan imam sebelumnya.” Kedna, para
imam juga berstatus sebagai periwayat yang menyampaikan
sunnah Nabi saw., dan karena itulah semua yang keluar dari
mereka termasuk sunnah. Mereka adalah orang-orang yang
meriwayatkan  sunnah  dari  anak—dari  bapaknya—dari
kakeknya—dari Rastlulldh saw.”' Hal itu antara lain tercermin
dari pernyataan Imam Ja‘far al-Shadiq, “Hadisku adalah hadis dari
ayahku, hadis ayahku adalah hadis dari kakekku, hadis kakekku

ibn Zaid, Hammad ibn Salamah, al-Laits ibn Sa‘ad, al-Auza‘ly, Yahya ibn Sa‘d,
Waki® ibn al-Jarrah, ‘Abdullah ibn al-Mubarak, al-Syafi‘ly, Ahmad ibn Hanbal,
dan Ishaq ibn Rahawaih, dianggap lebih mengerti tentang hadis Nabi saw.
dibadingkan Musa al-Kazhim, ‘Aliy al-Ridla, Muhammad al-Jawad. Lihat Abu
al-‘Abbas Taqiyy al-Din Ahmad ibn ‘Abd al-Halim ibn Taimiyyah, Minhdj al-
Sunnat al-Nabawiyyah, (t.t: t.p., 1406 H/1986 M), juz II, h. 460-462. Namun
demikian, penilaian itu boleh jadi ditolak oleh kalangan Syi‘ah karena menurut
mereka seluruh imam berpredikat maksum yang tentu saja penguasaannya
terthadap agama, terutama hadis Nabi, melebihi para ulama pada umumnya.
Apalagi, segala perkataan, perbuatan, dan persetujuan para imam dianggap
sebagai hadis yang bersumber dari Nabi saw. Untuk memperoleh penjelasan
seputar kualitas moral dan spiritual, serta penguasaan ilmu para imam Syi‘ah,
lihat al-Syaikh Muhammad Ridla al-Muzhaffar, Agd’id al-Imimiyyah, (Beirut:
Dair al-Irsyad al-Islamiy, 1409 H/1988 M), h. 91-93.

240 Muhammad Ridla al-Muzhaffar, Ushil al-Figh fi Mabihits al-Alfazh wa al-
Mulizamit al-‘Agliyyah. (Qum: Markaz Intsyarat Daftar bi Tablighat al-Islamiy
Hauzat al-‘Ilmiyah, 1419 H), juz I,  h. 63-64.

ML Lajnat Ta'lif-Mu’assasat al-Balagh, Ah/  al-Bait:  Magimubum,
Manhajubum, Masarubum, (Teheran: al-Majma® al-‘Alamiy li Ahl al-Bait, 1413
H/1992 M), h. 84.
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adalah hadis dari Husain, hadis Husain adalah hadis dari Hasan,
hadis Hasan adalah hadis datri Amir al-Mu’minin, hadis Amir al-
Mu’minin adalah hadis dari Rastlullah saw., dan hadis Rasulullah
saw. adalah firman dari Allah swt.”*** Riwayat lain menyebutkan
bahwa seorang laki-laki bertanya kepada Abt ‘Abdillah—]Ja‘far al-
Shadig—tentang suatu masalah, lalu dijawabnya. Laki-laki itu
bertanya lagi, “Apakah menurut pendapatmu masalahnya harus
begini dan begitu?” Dia menjawab, “Diamlah, jawaban yang
kuberikan dalam masalah ini adalah dari Rasalullah saw. Kami
bukanlah orang menghukumi sesuatu dengan pendapat akal
pikiran.”** Jadi, hadis-hadis dari para imam tetap bersambung
kepada Nabi saw. Jalan hidup yang ditempuh oleh para imam
telah menjadi mata-rantai penghubung yang berkesinambungan,
tidak ada pemisahan, tidak ada periwayat yang asing dan tidak
dikenal, hingga sampai kepada Nabi saw.***

Keabsahan argumen yang dibangun oleh kalangan ulama
Syiah Imamiyah itu tampaknya tidak bisa diukur dari sudut
pandang ahli hadis Sunni yang sangat ketat dalam menetapkan
kriteria kesahihan hadis. Sebenarnya di kalangan umat Islam
sendiri terdapat kelompok tertentu yang menetapkan kriteria lebih
longgar dan agak berbeda dengan yang diajukan oleh kalangan
mubadditsin. Termasuk di antara mereka adalah sebagian sufi yang
berusaha menentukan otentisitas hadis dengan cara mukdsyafah.”*

242 Abu Ja‘far Muhammad ibn Ya‘qib ibn Ishaq al-Kulainiy al-Raziy, a/
Kiafy, (Qum: Dar al-Kutub al-Islamiyah, 1375 H), juz I, h. 53.

24 al-Kulainiy, a/-Kdfiy, juz 1, h. 58.

24 Mu’asasat al-Balagh, A/ al-Bait, h. 85.

2% Ibn ‘Arabiy, misalnya, dalam a/-Futithat al-Makkiyyah bab XIV pernah
memberikan penilaian bahwa hadis daif yang ditinggalkan untuk diamalkan
karena lemahnya jalur periwayatan (sanad), boleh jadi sahih pada dirinya
sendiri. Sementara itu, hadis yang dinilai sahih dari sisi jalur periwayatannya
(sanad), bisa saja ketika orang yang kasyf (mukdsyaf) menanyakan kepada Nabi
saw. perihal hadis itu, ternyata Nabi saw. mengingkarinya dan bersabda
padanya, “Saya tidak pernah menyebutkan atau menetapkan hal itu.” Sehingga
orang yang kasyf (mukdsyaf) berhasil mengetahui bahwa hadis itu ternyata daif
dan karenanya tidak dapat diamalkan, meskipun bagi kalangan ahli hadis dapat
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b) Periwayat Bersifat Adil

Dilihat dari segi kebahasaan kata adil mengandung pengertian
lurus, tengah-tengah, rata.”*® Sedangkan menurut ahli hadis dan
ushul fikih Sunni, pengertian adil adalah “tabiat atau sifat dasar
yang ada dalam diri seseorang yang mendorong pemiliknya untuk
senantiasa berada dalam orbit ketakwaan dan muruah.”*"

Muhammad  al-Syaukaniy, salah seorang wulama Syi‘ah
Zaidiyyah, juga mengartikan adil dengan “tabiat yang ada dalam
diri seseorang yang mendorongnya untuk senantiasa berada dalam
orbit ketakwaan dan muruah™** Hasan ibn Zain al-Din, seorang
ulama Syi‘ah Imamiyah, mendefinisikan adil dengan “tabiat atau
daya yang ada dalam diri seseorang yang dapat mencegah untuk
melakukan perbuatan dosa besar dan dosa-dosa kecil ataupun
sesuatu yang menghilangkan muruah.”*” Ja‘far al-Subhaniy, juga
dari kalangan Syi‘ah Imamiyah, mengartikan adil dengan “tabiat
yang ada dalam diri seseorang yang mendorong untuk senatiasa

diamalkan karena jalur petiwayatannya sahih. Lihat Muhy al-Din ibn ‘Arabiy,
al-Futihdt al-Makkiyyah, (Kairo: al-Maktabat al-‘Arabiyah, 1392 H/1972 M),
jilid II, h. 358-359. Kalangan ahli hadis pada umumnya menolak motode &asyf
sebagai salah satu alat uji untuk menetapkan kesahihan hadis. Lihat, misalnya,
al-Qasimy, Qawi ‘id al-Tahdits, h. 183-185.

246 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, jilid VIII, h. 10; Ibn Manzhtr, Lisdn al-‘Arab,
jilid XI, 430; Ibrahim Mushthafa et al, al-Mujam al-Wasith, (Teheran: al-
Maktabat al-‘Tlmiyah, t.th.), juz IL, h. 594.

27 Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Nuzhat al-Nazhar Syarh
Nukbbat al-Fikar fi Mushthalah Abl al-Atsar, (Kairo: Maktabat Ibn Taimiyah,
1411 H/1990 M), h. 25; Abt Himid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazaliy,
al-Mustashfa min 1m al-Ushil, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid I, h. 157; Nashir
ibn ‘Aliy ‘A’idl Hasan al-Syaikh, ‘Agidat Ahl al-Sunnat wa al-Jama at fi al-Shabibat
al-Kirdm, (Riyadl: Maktabat al-Rusyd, 1415 H/1995 M), juz II, h. 797-799; al-
Shadiq Basylr Nashr, D/awdibith al-Riwdyat ‘ind al-Mubadditsin, (Tharablus:
Mansyarat al-Da‘wat al-Islamiyah wa Lanjnat al-Huffazh ‘ala al-Turats al-
Islamiy, 1401 H/1992 M), h. 116; al-Khathib, Ush#/ al-Hadits, h. 231; Azami,
Manhaj al-Naqd, h. 24-25; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 105; Itr, Manhaj
al-Nagd, h. 79; Abl Syuhbah, Difi* ‘an al-Sunnat, h. 28.

248 Muhammad ibn ‘Aliy al-Syaukaniy, Irsydd al-Fubil ild Tabgig Tm al-
Ushil, (Makkah: al-Maktabat al-Tijatiyat al-Mushthafa, 1413 H/1993 M), h. 97.

249 Tbn Zain al-Din, Ma ‘@lim al-Din, h. 201.
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berada dalam orbit ketakwaan, meninggalkan dosa besar ataupun
dosa kecil, serta meninggalkan suatu perbuatan yang dapat
menghilangkan muruah.”*”

Sejumlah ulama ahli hadis, baik dari kelompok Ahl al-Sunnah
wa al-Jama‘ah ataupun Syi‘ah, telah memberikan kriteria yang
lebih rinci—dalam studi ini disebut sebagai kaidah minor—bagi
periwayat yang adil. Al-Hakim al-Naisaburly (w. 405 H)—yang
oleh sebagian kalangan disebut-sebut sebagai ulama Syi‘ah—
mengajukan kriteria bagi periwayat yang adil: (1) beragama Islam;
(2) tidak mengajak kepada perbuatan bidah; dan (3) tidak
melakukan perbuatan maksiat yang dapat menggugurkan
keadilannya.”' Ibn al-Shalah (w. 643 H) dan al-Nawawiy (w. 676
H) mengajukan syarat bagi periwayat yang adil sebagai berikut: (1)
beragama Islam; (2) balig; (3) berakal; (4) terhindar dari sebab-
sebab kefasikan; dan (5) memelihara muruah.”> Sementara Ibn
Hajar al-‘Asqalaniy (w. 853 H) mengajukan kriteria bagi periwayat
yang adil berikut: (1) bertaqwa; (2) tidak berbuat dosa besar
seperti syirik; (3) tidak berbuat bidah; (4) tidak berbuat fasik; dan
(5) senantiasa memelihara muruah.”” Kendati kriteria keadilan
periwayat yang diajukan oleh para ulama hadis ini agak bervariasi,
tetapi secara umum unsur-unsur itu tetap mengacu pada aspek
ketakwaan dan muruah.

Argumen utama yang diajukan oleh para ulama hadis, baik
dari kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah ataupun Syi‘ah,
untuk mendukung keadilan periwayat sebagai salah satu syarat
kesahihan hadis adalah firman Allah dalam QS. al-Hujurat/49: 6:

250 a]-Shubhaniy, Ush#/ al-Hadjts, h. 118.

251 gl-Hakim, ‘Ulim al-Hadits, h. 53.

252 Tbn al-Shaldh, Ulim al-Hadits, h. 94; al-Suylthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 260.
253 al-‘Asqalaniy, Nuzhat al-Nazghar, h. 25.
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| giarid Ol

‘Hai orang-orang yang beriman, jika datang kepadamu orang
fasik membawa suatu berita, maka periksalah dengan
teliti.’(QS. al-Hujurit/49: 6)

Kandungan ayat di atas secara umum memerintahkan agar
berita yang dibawa oleh orang fasik terlebih dahulu diteliti
kebenarannya. Menurut al-Thabarsiy, seorang mufasir Syi‘ah, ayat
ini memerintahkan agar berita yang datang dari orang fasik
diklarifikasi kebenaran dan kebohongannya, serta tidak terburu-
buru menerima atau melaksanakan isi berita itu.”* Sementara
menurut al-Thabathaba’y, juga seorang mufasir Syi‘ah, ayat
tersebut memerintahkan agar berita yang berasal dari orang fasik
dilakukan klarifikasi dengan jalan melakukan pemeriksaan atau
penyelidikan untuk mengetahui kebenarannya. Lebih jauh,
perintah melakukan klarifikasi dalam konteks ini mengandung arti
larangan untuk menerima atau mengamalkan berita yang datang
dari orang fasik.”

Begitu pula hanya, menurut beberapa mufasir Sunni, ayat
yang sama berisi perintah agar berita yang berasal dari orang fasik
diteliti terlebih dahulu kebenaranya dan sekaligus mengandung
larangan untuk menerima atau mengamalkan berita yang datang
dari orang fasik, kecuali setelah dilakukan klarifikasi. Hanya saja,
dalam perintah atau larangan itu terkandung maksud bahwa berita
(hadis) yang disampaikan oleh orang fasik tidak dapat diterima.”

254 Abu ‘Aliy al-Fadll ibn al-Hasan al-Thabarsiy, Majma* al-Bayin fi Tafsir al-
Qur'dn, (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 1406 H/1986 M), juz IX, h. 199.

255 Muhammad Husain al-Thabathaba’ty, a/-Mizin fi Tafsir al-Qur'én,
(Beitut: Mu’assasat al-Alamiy li al-Mathba‘at, 1393 H/1973 M), jilid XVIIIL h.
311.

256 Aba Bakt Ahmad al-Réziy al-Jashshash, Abkdm al-Qur'an, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1414 H/1993 M), juz III, 594; Abu al-Fidd’ Isma‘l ibn Katsir al-
Qurasyiy al-Dimasyqiy, Tafsir al-Qur'an al-‘Azhim, (Kairo: al-Makbat al-Tsaqafiy,
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Jika dipahami dari asbib al-nuzil-nya, maka kata fisig dalam
konteks ini mengandung arti orang yang berbuat bohong.*”’
Secara implisit, menurut sebagian mufasir, ayat itu juga
menunjukkan bahwa jika seorang yang adil membawa suatu
berita, maka berita itu dapat diterima.”® Sementara itu, menurut
ulama hadis dan wusul fikih, ayat di atas memberikan dasar
argumen bahwa periwayat hadis haruslah dari orang yang tidak

berbuat fasik dan sekaligus juga beragama Islam. Sebab berita dari

2001), jilid IV, h. 207; Muhammad Jamal al-Din al-Qasimiy, Mabdsin al-Ta'wil,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1318 H/1997 M), jilid VIII, h. 524.

257 Sebab turunnya ayat ini berkaitan dengan laporan bohong yang dibuat
oleh al-Walid ibn ‘Ugbah ibn Abi Mu‘ith. Suatu ketika, Nabi saw. mengutus al-
Walid ibn ‘Ugbah untuk menarik zakat kepada orang-orang Islam dari Bani
Mushthaliq seperti yang telah dijanjikan oleh al-Harits ibn Dlirar. Mendengar
kabar itu, orang-orang Islam dari Bani Mushthaliq pun merasa gembira dan
kemudian keluar untuk menyambut tamunya. Menduga akan diserang mereka,
maka al-Walid merasa ketakutan dan segera kembali ke Madinah. Sampai di
Madinah al-Walid melaporkan kepada Nabi saw. bahwa al-Harits ibn Dlirar
tidak mau membayar zakat, bahkan mau membunuhnya. Nabi saw. pun marah
dan segera mengirim pasukan untuk memerangi al-Harits dan kaumnya. Di lain
pihak, al-Harits dan beberapa orang dari kaumnya pergi ke Madinah untuk
menghadap Nabi saw. Di tengah perjalanan, al-Harits bertemu dengan pasukan
yang diutus Nabi saw. Lalu mereka bertanya kepada al-Harits petihal laporan
al-Walid bahwa dia bersama kaumnya tidak mau membayar zakat dan bahkan
mau membunuhnya. Atas pertanyaan itu, al-Harits menjawab bahwa semuanya
tidak benar. Ketika al-Harits telah sampai di hadapan Nabi saw., ia pun ditanya
perihal kebenaran berita yang disampaikan al-Walid. Maka al-Harits bersumpah
bahwa tidak pernah ada utusan Nabi saw. yang datang kepadanya untuk
menatik zakat. Atas kejadian itu, maka turunlah ayat di atas. Lihat Ibn Katsir,
Tafsir al-Qur’an al-‘Azhim, jilid IV, h. 207-208; Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman ibn
Abl Bakr al-Suyathiy, a~-Durr al-Mantsiir fi' al-Tafsir al-Ma'tsir, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyah, 1421 H/2000 M), jilid IV, h. 91-93; al-Thabarsiy, Majma"“ al-
Baydn, juz IX, h. 198-199.

28 Wahbah al-Zuhaliy, a/-Tafsir al-Munir fi al-‘Aqidat wa al-Syari‘at wa al-
Manhaj, Damaskus: Dar al-Fikr, 1418 H/1998 M), juz XXVI, h. 228-230. Aba
‘Aliy al-Thabarsiy, seorang mufasir Syi‘ah, dan Fakhr al-Din al-Raziy, seorang
mufasir Sunni, justru tidak menyetujui jika ayat ini dijadikan sebagai petunjuk
bahwa berita yang berasal dari seorang yang adil dengan sendirinya dapat
diterima. Lihat al-Thabarsiy, Majma*‘ al-Bayan, juz 1X, h. 199; Fakhr al-Din al-
Raziy, Mafitih al-Ghaib, (Beirut: Dar al-Fikr, 1405 H/1985 M), jilid XIV, juz
XXVIIL h. 119.
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orang Islam yang berbuat fasik saja tidak dapat diterima, apalagi
dari orang kafir.””’

Periwayat hadis yang berasal dari orang kafir (non-muslim)
ataupun fasik jelas-jelas ditolak oleh para ulama, baik dari
kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jami‘ah maupun Syi‘ah.”” Akan
tetapi, menyangkut periwayatan hadis dari pelaku bidah
tampaknya masih diperselisihkan oleh para ulama. Di lingkungan
ahli hadis Sunni sendiri secara garis besar masih berkembang dua
pendapat; (1) tidak menerima periwayatan dari pelaku bidah
secara mutlak, tanpa melihat apa pun jenis bidahnya. Pendapat ini
antara lain dikemukan oleh Malik ibn Anas; (2) menerima
periwayatan dari pelaku bidah dengan syarat tertentu. Mereka
masih membedakan perbuatan bidah menjadi dua jenis, yakni
yang menyebabkan kekafiran bagi pelakuknya dan tidak
menyebabkan kekafiran bagi pelakuknya. Perbuatan bidah yang
menyebabkan kekafiran, maka pelakunya tidak akan diterima
periwayatannya. Sedangkan perbuatan bidah yang tidak
menyebabkan kekafiran, maka pelakunya masih dibedakan
menjadi dua: (a) jika dia menghalalkan kebohongan untuk
membela kepentingan mazhabnya, maka periwayatannya tidak
dapat diterima; dan (b) jika dia tidak menghalalkan kebohongan,
maka menurut sebagian pendapat periwayatannya dapat diterima,
baik dia mengajak orang lain kepada perbuatan bidah atau tidak,
sedangkan menurut pendapat mayoritas ahli hadis, periwayatan
mereka dapat diterima asalkan tidak mengajak orang lain kepada

259 al-Baghdadiy, a/-Kifayat fi Tl al-Riwdyah, h. T7; al-Ghazaliy, al-Mustashfi
min ‘lm al-Ushil, jilid 1, h. 156-157; Saif al-Din Abi al-Hasan ‘Aliy ibn Abi ‘Aliy
ibn Muhammad al-Amidiy, a/~Ihkdm fi Ushil al-Abkédm, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Tlmiyah, 1403 H/1983 M), juz II, h. 103-104.

260 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi Im al-Riwdyah, h. 77; al-Amidiy, al-Ihkim fi
Ushil, juz 11, h. 103-104; al-Ghazaliy, al-Mustashfa min Tim al-Ushdil, jilid 1, h.
156-158; al-Syaukaniy, Irsydd al-Fubil, h. 96-100; al-Khathib, Ush/ al-Hadits, h.
230; “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 81; Ibn Zain al-Din, Ma dlim al-Din, h. 200.
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perbuatan bidah, tetapi apabila dia mengajak orang lain kepada
perbuatan bidah, maka periwayatannya tidak dapat diterima.*'

Sementara itu, di sisi lain, al-Hakim menilai bahwa pelaku
bidah yang mengajak orang lain kepada perbuatan itu tidak dapat
diterima riwayatnya. Hanya saja, ia tidak secara tegas
menyebutkan bahwa pelaku bidah yang tidak mengajak orang lain
untuk melakukan hal yang sama bisa diterima riwayatnya. Lebih
jauh, kalangan ulama Syi‘ah Imamiyah menilai bahwa para
periwayat yang berasal dari kelompok non-Imamiyah, termasuk
Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, sudah rusak akidahnya. Mengenai
periwayatan mereka, setidaknya dalam kelompok = Syi‘ah
berkembang  tiga arus pendapat: (1) tidak  diterima
periwayatannya; (2) diterima periwayatannya sejauh mereka dinilai
tsigah dan terpuji oleh kalangan Imamiyah; dan (3) diterima
periwayatannya sejauh mereka dinilai #7gah dan terpuji, serta para
periwayat sebelum dan sesudahnya berasal dari kelompok
Imamiyah.”” Jika begitu, maka berarti periwayatan non-Imamiyah
tidak sepenuhnya ditolak. Ulama muta’akbkbirin Syi‘ah sendiri
berpendirian bahwa periwayatan hadis dari orang-orang yang
telah rusak akidahnya (non-Imamiyah), selama mereka dianggap
tsigah oleh kelompok Imamiyah, maka riwayatnya dapat diterima
dan dihukumi sebagai muwatstsag (andal), yang kedudukannya
berada di bawah hadis shabih (sahih) dan basan (hasan), serta di
atas hadis d/a %/ (daif).””

Faktor mazhab bagi kalangan Syi‘ah Imamiyah tampaknya
menjadi salah satu elemen penting dalam menilai kredibilitas

201 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi Tm al-Riwdyah, h. 120-121; Abu al-Faidl
Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-Farisiy, Jawdibir al-Ushil fi Tlm Hadits
al-Rasil, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1413 H/ 1992 M), h. 90-91; al-
Khathib, Ushil al-Hadits, h. 273; ‘Uwaidlah, Taqrib al-Tadrib, h. 62-63; Nashr,
Dlawibith al-Riwayat, h. 117.

202 AbG Zahrah, al-Iméam al-Shadig, h. 311.

203 al-‘Askarly, Ma'dlim al-Madrasatain, jilid 111, h. 241; al-Dahlawiy, a/-
Tupfat al-Itsni ‘Asyariyyah, h. 49.
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periwayat. Akan tetapi, dalam sumber-sumber Syi‘ah yang ditulis
lebih belakangan tampaknya sudah terjadi pergeseran sikap dalam
menilai kredibilitas periwayat. Mereka berusaha menilai periwayat
secara lebih objektif, tanpa membeda-bedakakan mazhab
periwayat. Jika periwayat dinilai #vgah dan terpuji, maka
riwayatnya dapat diterima, dan sebaliknya jika dinilai tercela, maka
riwayatnya ditolak.”* Jadi, alat ukur untuk menguji kredibilitas
periwayat hanyalah kejujuran dan kebersihan jiwa periwayat,
bukan pandangan mazhabnya.
Doktrin Keadilan Sababat dan Kemaksuman Imam

Di antara persoalan krusial yang masih terus diperdebatkan
antara kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah dan Syi‘ah di
seputar keadilan periwayat ini adalah tentang doktrin keadilan
sahabat dan kemaksuman imam. Jumhur ulama Sunni telah
berketetapan  bahwa  “alshabibat  kullubum  ‘udil”  (sahabat
seluruhnya adalah adil).”” Jadi, menurut pandangan mayoritas
ulama Sunni, seluruh sahabat—tanpa kecuali—berpredikat adil,
baik yang berstatus sahabat senior ataupun yunior, serta yang
terlibat dalam perang saudara antara ‘Ally dan Mu‘awiyah (a/fitan)
ataupun tidak.” Dalam konteks ini, Abt Zur‘ah al-Raziy (w. 264
H) menyatakan, “Barang siapa yang mencela salah seorang
sahabat Nabi saw., maka ketahuilah bahwa dia termasuk orang
zindiq.”%7 Doktrin keadilan sahabat itu senditi, menurut Ahl al-

264 Mu’asasat al-Balagh, A5/ al-Bait, h. 82.

265 Abt ‘Umar Yasuf ibn ‘Abdillah ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Batr, a/-
Ist'db fi Ma‘rifat al-Ashhdb, (Kairo: Dar Nahdlat Mashr li al-Thab® wa al-Nasyr,
t.th.), jilid I, h. 19; al-Suytthiy, Tadrib a/-Réawiy, h. 482; Muhammad ibn ‘Aliy al-
Faristy, Jawdibir al-Ushil, h. 90; al-Thibiy, Ushil al-Hadits, h. 123; Ibn Katsir,
Uldim al-Hadits, h. 122; Syakir, al-Ba‘its al-Hatsts, h. 176-177; Hasyim, Ushil al-
Hadits al-Nabawiy, h. 155.

266 a)-Thibiy, Usbil al-Hadits, h. 123; ‘Itr, Manhaj al-Nagd, h. 121-123; al-
Khathib, Ushil al-Hadits, h. 392-393; al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 124;
Hasyim, Ushil al-Hadjts al-Nabawiy, h. 155.

267 al-Baghdadiy, al-Kifdyat fi Tm al-Riwdyah, h. 49; Ahmad ibn ‘Aliy ibn
Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-Kananiy al-‘Asqalaniy, a/-Ishibat fi
Tamyiz al-Shabhibah, (Beirut: Dar al-Kutub al- ‘Ilmlvah t.th.), jilid I, h. 7.
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Sunnah wa al-Jama‘ah, tidak dimaksudkan untuk menetapkan
status shmab (terpelihara dari dosa) dan kemustahilan mereka
untuk berbuat maksiat. Akan tetapi, maksudnya adalah
periwayatan mereka dapat diterima tanpa harus meneliti sebab-
sebab keadilannya.**” Kriteria keadilan (a/-‘adilah) bagi periwayat
hadis sendiri jelas tidak mensyaratkan status ishmah dari seluruh
perbuatan maksiat.”” Ttulah sebabnya, tidak benar asumsi Abt
Rayyah bahwa dengan doktrin keadilan sahabat itu berarti jumhur
ulama Sunni telah menempatkan seluruh sahabat dalam posisi
maksum, vyaitu terpelihara dari kesalahan, kelalaian, ataupun
kelupaan.””

Dasar-dasar argumen bagi keadilan sahabat ini adalah dari al-
Qur’an, hadis Nabi, dan ijmak ulama. Dalil yang berasal dari al-
Qur’an antara lain:

1. Firman Allah swt. yang menyebutkan:

L o
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‘Kamu adalah umat yang terbaik yang dilahirkan untuk
manusia, menyuruh kepada yang makruf, dan mencegah dari
yang munkar, dan betiman kepada Allah.” (QS. Ali ‘Imran/3:
110)

268 Muhammad ‘Alwiy al-Malikiy al-Hasaniy, a/-Manbal al-Lathif fi Ushil al-
Hadits al-Syarif, (Jedah: Maktabat Sahr, 1414 H/1990 M), h. 185; Aba Syuhbah,
Difa* ‘an al-Sunnat, h. 92.

269 al-Ghazaliy, al-Mustashfi min Tl al-Ushil, jilid 1, h. 157; Azami, Manbaj
al-Nagd, h. 25.

270 Mahmad Aba Rayyah, Adhwa ‘ald al-Sunnat al-Mubammadiyyah an Difa*
‘an al-Hadlts, Mesit: Dar al-Ma‘arif| t.th.), h. 353.
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Ada yang menyebutkan bahwa para ahli tafsir telah
bersepakat jika ayat ini turun berkaitan dengan para sahabat
Nabi saw.””! Menurut al-Khathib al-Baghdadiy, meskipun
redaksi ayat ini bersifat umum, makna yang dikandung
bersifat khusus, yakni para sahabat dan bukan lainnya.”” Al-
Suyuthiy memberikan penjelasan senada bahwa &hithib ayat
ini berhubungan dengan orang-orang yang ada saat itu, yakni
para sahabat”” Sementara menurut sebuah riwayat yang
bersumber dari Ibn ‘Abbas, yang dimaksud dengan umat
terbaik adalah para sahabat yang hijrah bersama Nabi saw.
dari Makkah ke Madinah,”* ataupun yang mengikuti perang
Badar dan peristiwa Hudaibiyah.”” Sedangkan menurut ‘Umar
ibn al-Khaththab, sasaran ayat ini khusus untuk para sahabat
Nabi saw.”® Namun di sisi lain, menurut riwayat Ibn Abi
Hatim yang bersumber dari AbG Ja‘far, yang dimaksud
dengan umat terbaik di sini adalah anggota keluarga Nabi saw.
(Ahli Bait).”” Selanjutnya, ciri-ciri bagi umat terbaik dalam hal
ini mencerminkan watak orang yang adil, yakni beriman dan
bertakwa (menyuruh kepada perbuatan yang makruf dan
mencegah dari perbutan yang munkar).

2. Firman Allah swt. yang menyebutkan:

211 Tbn al-Shalah, Uldm al-Hadits, h. 264.

272 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi 1im al-Riwdyab, h. 46.

273 al-Suytithiy, Tadrib al-Rawiy, h. 482.

274 al-Suyuthiy, al-Durr al-Mantsir, jilid II, h. 113; Aba ‘Abdillah
Muhammad ibn Ahmad al-Anshariy al-Qurthubiy, akJan i Abkdm al-Qur'dn,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, t.th.), jilid II, juz IV, h. 109; Ibn Katsir, Tafsir
al-Qur'an al-‘Azbhim, jilid 1, h. 382.

275 al-Qurthubiy, al-am* li Abkdm al-Qur'an, jilid 11, juz IV, h. 109.

276 al-Suytthiy, al-Durr al-Mantsir, jilid 11, h. 113.

277 al-Suytthiy, al-Durr al-Mantsir, jilid 11, h. 114.
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‘Sesungguhnya Allah telah rida terhadap orang-orang mukmin
ketika mereka berjanji setia kepadamu di bawah pohon, maka
Allah mengetahui apa yang ada dalam hati mereka lalu
menurunkan ketenangan atas mereka dan memberi balasan
kepada mereka dengan kemenangan yang dekat (waktunya).’
(QS. al-Fath/48: 18)

Dalam ayat ini terkandung pernyataan tentang keridaan Allah
terhadap orang-orang mukmin yang melakukan sumpah setia
di bawah sebuah pohon. Peristiwa itu dikenal dengan Ba:‘at al-
Ridlwin yang berlangsung di Hudaibiyah.””® Jumlah orang
mukmin (sahabat Nabi) yang hadir saat itu sekitar 1.400

279
orang.

3. Firman Allah swt. yang menyebutkan:

;\J.@.ﬁ:
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(
‘Dan demikian (pula) Kami telah menjadikan kamu (umat
Islam), umat yang adil dan pilihan agar kamu menjadi saksi

atas (perbuatan) manusia dan agar Rasul (Muhammad)
menjadi saksi atas (perbuatan) kamu.” (QS. al-Bagarah/2: 143)

278 al-Qurthubiy, al-Jam* li Abkdm al-Qur'an, jilid VIII, juz XVI, h. 181;
‘Abdullah ibn Ahmad ibn Mahmud al-Nasafiy, Maddirik al-Tanzil wa Haqa'iq al-
Ta’wil, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1415 H/1995 M), jilid II, h. 574.

27 Ibn Katsit, Tafsir al-Qur'an al-‘Azbim, jilid IV, h. 190.
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Menurut al-Khathib  al-Baghdadiy, meskipun ayat ini
mempunyai redaksi umum, makna yang dikandung bersifat
khusus, yakni para sahabat dan bukan lainnya.”*  Senafas
dengan itu, Ibn al-Shalah mengungkapkan bahwa &bithab ayat
tersebut berhubungan dengan orang-orang yang ada saat itu
(sahabat).”®' Sementara kata wasath dalam konteks ayat ini
biasa diartikan dengan ‘udsi/ (adil).”*

4. Firman Allah yang menyebutkan:

TS palay

C :/ )
‘Muhammad itu adalah utusan Alldh dan orang-orang yang
bersama dengan dia adalah keras terhadap orang-orang kafir,
tetapi berkasith sayang sesama mereka: kamu lihat mereka
ruku dan sujud mencari karunia Allah dan keridaan-Nya,
tanda-tanda mereka tampak pada muka mereka dari bekas

sujud.” (QS. al-Fath/48: 29)

Dalam ayat di atas, menurut Ibn Katsir, Allah mengabarkan
bahwa Muhammad benar-benar seorang rasul, dan
selanjutnya memberikan pujian kepada para sahabat Nabi
dengan sifat-sifat yang disebutkan dalam rangkaian ayat itu.”®’
Demikian pula, al-Nasafiy menandaskan bahwa maksud dari
orang-orang yang bersama Nabi itu tidak lain adalah para

280 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi 1im al-Riwdyab, h. 46.

281 Tbn al-Shaldh, ‘Ulim al-Hadits, h. 265.

282 Tbn Katsir, Tafsir al-Qur'an al-‘Azbim, jilid 1, h. 190; al-Suyuthiy, Tadrib
al-Rawiy, h. 482.

283 Ibn Katsit, Tafsir al-Qur'an al-‘Azhim, jilid IV, h. 202.
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sahabat beliau.”®* Sementara menurut al-Qurthubiy, sifat-sifat
yang diungkapkan dalam ayat itu memang dimiliki oleh
kelompok sahabat Nabi.”’

Sedangkan dasar-dasar argumen yang berasal dari hadis Nabi
saw. misalnya:

1. Hadis Nabi saw. yang menyatakan:
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‘Sebaik-baik manusia adalah generasiku, kemudian generasi
berikutnya, dan kemudian generasi berikutnya lagi.” (Hadis
diriwayatkan oleh al-Bukhariy, Muslim, Aba Dawud, al-
Tirmidziy, dan Ahmad ibn Hanbal).

Hadis ini memberikan penjelasan bahwa generasi umat Islam
yang paling baik adalah generasi Nabi saw., disusul generasi
berikutnya, dan kemudian generasi berikutnya lagi. Jadi, para
sahabat yang hidup sezaman dengan Nabi saw. dianggap
sebagai generasi terbaik. Hal itulah yang kemudian dijadikan
alasan oleh kalangan ulama hadis untuk menetapkan keadilan
para sahabat.””’

284 al-Nasafiy, Maddirik al-Tanztl, jilid 11, h. 577.

285 al-Qurthubiy, al-Jam* li Abkdm al-Qur'an, jilid VIII, juz XVI, h. 193.

286 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhariy, juz 111, h. 6; Muslim, Shabih Muslim, h.
647-648; Abt Dawud, Sunan Abi Déawnd, juz IV, h. 214; AbQ ‘Isi Muhammad
ibn ‘Isa al-Tirmidziy, al-Jami* al-Shabih wa Huwa Sunan al-Tirmidziy, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1408 H/1988 M), jilid V, h. 652; Abt ‘Abdillah Ahmad ibn Hanbal, a/-
Musnad al-Imim Abmad ibn Hanbal, (Beirut: al-Maktab al-Islamiy, 1405 H/1985
M), juz I, h. 378.

287 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi Tim al-Riwdyah, h. 47; al-Suytthiy, Tadrib al-
Rawiy, h. 482; ‘Itr, Manhaj al-Nagd, h. 121; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 397.
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2. Hadis Nabi saw. yang menyebutkan:
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‘Janganlah kalian mencaci-maki para sahabatku. Sekiranya di
antara kalian bersedekah emas sebesar bukit Uhud, niscaya
tidak akan sampai menyamai satu mud atau separuh mud dari
para sahabatku itu.” (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy dan
Muslim).

Dalam hadis di atas Nabi saw. melarang umatnya untuk
mencaci-maki para sahabat karena mereka dinilai mempunyai
kedudukan yang sangat tinggi. Ditilik dari segi asbib al-wurid-
nya, hadis itu muncul terkait dengan kasus pertengkaran
antara Khalid ibn al-Walid dan ‘Abd al-Rahman ibn ‘Auf.
Dalam pertengkaran itu Khalid telah mencaci-maki ‘Abd al-
Rahman, schingga Nabi saw. menegur Khalid dengan
sabdanya itu.”” Larangan untuk mencaci-maki para sahabat
itu kemudian dipahami oleh kalangan ahli hadis bahwa
mereka semuanya adil.””’

Selanjutnya, dasar argumen bagi keadilan sahabat ini adalah
fjmak ulama Sunni. Ibn al-Shalah mengungkapkan bahwa umat

288 al-Bukhatiy, Shabib al-Bukbdriy, juz 111, h. 13; Muslim, Shabih Muslim, h.
649.

289 Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Fath al-Bériy bi Syarh Shabih al-
Bukhdiry, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), juz VII, h. 386; Ibrahim ibn
Muhammad ibn Kamal al-Din ibn Hamzah al-Husainiy al-Hanafiy al-
Dimasyqiy, al-Bayin wa al-Ta'rif fi Asbab Wuriid al-Hadits al-Syarif, (Beirut: al-
Maktabat al-‘Ilmiyah, 1402 H/1982 M), juz 111, h. 304-305.

290 al-Baghdadiy, a/-Kifdyat fi lin al-Riwdyah, h. 47-48; Ibn al-Shalah, Ulim
al-Hadits, h. 264-265; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 396; ‘Itr, Manhaj al-Naqd, h.
121; AbG Syuhbah, Difi‘ ‘an al-Sunnat, h. 92-93.
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Islam telah berijmak (bersepakat) untuk memberikan penilaian
adil kepada seluruh sahabat, termasuk mereka yang terlibat dalam
perang saudara (a/fitan).””" Tbn ‘Abd al-Barr juga menyebutkan
adanya ijmak di kalangan ulama Sunni bahwa seluruh sahabat
berpredikat adil.*”

Berseberangan dengan pandangan jumhur ulama Sunni,
kelompok Syi‘ah (Rafidlah) menilai bahwa hampir seluruh sahabat
telah kafir, kecuali hanya menyisakan tujuh belas orang sahabat.””
Hanya saja, sekte Syi‘ah Imamiyah (Itsna ‘Asyariyah) berpendirian
bahwa para sahabat—seperti halnya manusia lainnya—
sebagiannya merupakan orang-orang yang diakui keadilannya.
Termasuk di antara mereka adalah para ulama dan periwayat
hadis. Sebagian lainnya adalah para pembangkang, orang-orang
munafik, dan ahli-ahli maksiat. Sebagian lagi merupakan orang-
orang yang hal-ihwalnya tidak diketahui (majhil al-ha)).>*

Kelompok Syiah Imamiyah lebih lanjut menolak dengan
tegas pandangan dan argumen kaum Sunni yang menyatakan
bahwa seluruh sahabat berpredikat adil. Dalam konteks ini,
Ahmad Husain Ya’qib berkomentar:
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21 Ibn al-Shaldh, ‘Ulim al-Hadits, h. 265.

292 Ibn ‘Abd al-Barrt, al-Is#7'db, jilid 1, h. 19.

293 Syakir, al-Ba‘its al-Hatsits, h. 177.

294 Asad Haidar, a/-Imim al-Shidiq wa al-Madzabib al-Arba‘ab, (Beirut: Dar
al-Kitdb al-‘Arabiy, 1490 H/1979 M), jilid I, h. 591-592. Sementara di sisi lain,
bagi kalangan ulama Sunni, sahabat yang tidak diketahui identitasnya (majbil)
juga dinilai adil karena seluruh sahabat berpredikat adil. Lihat al-Thibiy, Usha/
al-Hadits, h. 91; Zhafar Ahmad al-‘Utsmaniy al-Tahanawiy, Qawdd fi Uliim al-
Hadirs, (Aleppo: Maktabat al-Mathbu‘at al-Islamiyah, 1392 H/1972 M), 202-
203; Nar al-Din “Itr, Manbhaj al-Nagd, h. 122.
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L) alall 4

295

‘Menurut kami bahwa pandangan tentang keadilan seluruh
sahabat adalah bertentangan dengan nas-nas yang terdapat
dalam sunnah Nabi saw., berupa perkataan, perbuatan,
maupun persetujuan, dan bertentangan pula dengan nas-nas
syar? yang pasti dalam al-Qur’an, bahkan bertentangan
dengan tujuan kehidupan, logika, dan ruh universal ajaran
Islam.’

Ada sejumlah argumen yang diajukan oleh kelompok Syi‘ah
Imamiyah untuk meruntuhkan argumen-argumen kaum Sunni
seputar keadilan sahabat. Di antara argumen mereka yang berasal

dari al-Qur’an adalah:
1. Firman Allah swt. yang menyebutkan:
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‘Di antara orang-orang Arab Badui yang di sekelilingmu itu,
ada orang-orang munafik, dan (juga) di antara penduduk
Madinah. Mereka keterlaluan dalam kemunafikannya. Kamu
(Muhammad) tidak mengetahui mereka, (tetapi) Kamilah yang
mengetahui mereka. Nanti mereka akan Kami siksa dua kali
kemudian mereka akan dikembalikan kepada azab yang besar.’

(QS. al-Taubah/9: 101).

25 Ahmad Husain Ya‘qib, Nagbariyyat ‘Adilat al-Shabibah, (Qum:
Mu’assasat Anshariyan li al-Thiba‘ah wa al-Nasyr, 1417 H/1996 M), h. 72.
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Firman Allah swt. yang menyebutkan:
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‘Di antara mereka (orang-orang munafik) ada yang menyakiti
Nabi dan mengatakan, “Nabi mempercayai semua yang
didengarnya.” Katakanlah, “Ia mempercayai semua yang baik
bagi kamu, ia beriman kepada Allah, mempercayai orang-
orang mukmin, dan menjadi rahmat bagi orang-orang yang
beriman di antara kamu.” Dan orang-orang yang menyakiti
Rastlullah itu, bagi mereka azab yang pedih.” (QS. al-
Taubah/9: 61).

Firman Allah swt. yang menyebutkan:

| salay
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‘Orang-orang Arab Badui itu, lebih sangat kekafiran dan
kemunafikannya, dan lebih wajar tidak mengetahui hukum-
hukum yang diturunkan Allah kepada Rasul-Nya. Dan Allah
Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana.” (QS. al-Taubah/9:
97).

Firman Allah swt. yang turun terkait dengan kasus sahabat
Tsa‘labah ibn Hathab:
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‘Dan di antara mereka ada orang yang telah berikrar kepada
Allah, “Sesungguhnya jika Allah memberikan sebagian
karunia-Nya kepada kami, pastilah kami termasuk orang-
orang yang saleh. Maka setelah Allah memberikan kepada
mereka sebagian dari karunia-Nya, mereka kikir dengan
karunia itu, dan berpaling, dan mereka memanglah orang-
orang yang selalu membelakangi (kebenaran).” (QS. al-
Taubah/9: 75-76).

Sementara dasar-dasar argumen yang berasal dari hadis Nabi

saw. antara lain:

1. Hadis riwayat dari Aba Hurairah yang menyebutkan:
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‘Tatkala aku sedang berdiri, muncullah serombongan orang
yang kukenal dan seorang laki-laki muncul pula antara diriku

296 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhbariy, juz IV, h. 338.
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dan mereka. Laki-laki itu berkata, “Ayo!” Aku bertanya, “ke
mana?” Ja menjawab, “ke neraka, demi Allah!” Aku bertanya,
“Ada apa dengan mereka?” Ia menjawab, “Mereka telah
berbalik setelah engkau wafat” Dan aku tidak melihat
keikhlasan pada wajah mereka, seperti gerombolan unta tanpa
gembala.” (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy).

2. Hadis riwayat Asma’ bint Abi Bakr yang menyebutkan:
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‘Tatkala berada di a/-Haud/, aku tiba-tiba melihat ada di antara
kamu yang mengingkariku, yang mengikuti selain diriku. Aku
berkata, “Ya Tuhan, dari diriku dan umatku?” Dan terdengar
suara seseorang, “Apakah engkau mengetahui apa yang
mereka lakukan sesudahmu? Demi Allah mereka terus
mengingkarimu.”” (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy).

Selain dari kelompok Syi‘ah Imamiyah, argumen-argumen
seperti itu juga pernah diajukan oleh sebagian sarjana muslim.
Akan tetapi, argumen mereka ternyata masih debatable. Ayat-ayat
di atas ternyata hampir seluruhnya menjelaskan sikap dan perilaku

297 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukhbariy, juz IV, h. 339.
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orang-orang munafik, bukan sikap para sahabat Nabi saw. yang
jujur dan bersih. Kedua kelompok ini jelas mempunyai
karakteristik yang berbeda dan tidak dapat dikacaukan satu sama
lain. Menurut AbG Syuhbah, kaum munafik berada di luar orbit
keutamaan sahabat, yang Allah dan rasul-Nya sungguh telah
memberikan jaminan akan menyingkap tabir kemunafikan
mereka.””

Sementara itu, menurut Azami, ayat-ayat di seputar kaum
munafik jelas-jelas turun untuk mengecam mereka, bukan untuk
mencela para sahabat. Ia pun mengajukan pertanyaan kritis siapa
yang memasukkan orang-orang munafik ke dalam kelompok
sahabat? Siapa pula dari kalangan penulis biografi sahabat yang
memasukkan mereka dalam kitabnya? Apakah al-Bukhariy, Ibn
Mandah, Ibn ‘Abd al-Barr, Ibn al-Atsir, dan Ibn Hajar
mencantumkan mereka? Dalam pernyataan al-Bukhariy, sahabat
adalah orang-orang Islam yang menemani Nabi saw. dan
menyaksikan beliau. Lalu apakah di dalamnya termasuk juga
orang-orang munafik? Barangkali orang akan berkata bahwa
kaum munafik pada lahirnya menyatakan diri masuk Islam dan
karenanya mereka dianggap sebagai muslim. Di sisi lain, karena
kaum munafik juga hidup bersama dengan Nabi saw., maka
mereka pun masuk dalam thabagah sahabat.””

Lebih jauh, Azami mengungkapkan bahwa sesungguhnya
identitas dan sifat-sifat kaum munafik telah dikenal oleh Nabi
saw. sebagaimana juga dikenal oleh para sahabat. Bagaimanapun
sifat-sifat buruk mereka seperti yang dijelaskan dalam al-Qur’an
telah diketahui secara umum oleh para sahabat. Para sahabat pun
tahu siapa orang-orang munafik yang melarikan diri dalam
pertempuran Uhud, juga yang minta izin kepada Nabi saw. untuk
tidak ikut berperang dengan dalih dirinya takut tergoda oleh para
wanita Romawi, dan lainnya. Sifat-sifat seperti inilah biasanya

298 AbG Syuhbah, Difi* ‘an al-Sunnat, h. 91.
299 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 110.
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dimiliki oleh kaum munafik. Ka‘ab ibn Malik, salah seorang yang
tidak ikut dalam peperangan, memberikan kesaksiannya bahwa
pada saat keluar mengamati orang-orang—setelah Nabi saw. dan
pasukannya berangkat ke medan tempur—Ka‘ab tidak
menjumpai siapa pun, kecuali orang-orang munafik dan orang-
orang yang lemah. Dengan demikian, tidak ragu lagi bahwa orang-
orang munafik telah cukup dikenal oleh Nabi saw. dan para
sahabatnya.” Azami mengakui bahwa semasa hidup Nabi saw.,
terutama periode Madinah, telah dijumpai segolongan kaum
munafik. Mereka adalah golongan kecil penduduk Madinah dan
orang Arab Badui. Di dunia mereka tetap dihukumi muslim, baik
menyangkut perkawinan, talak, kewarisan, dan pengurusan
jenazah. Keberadaan orang-orang munafik inilah yang kemudian
dijadikan sebagai argumen untuk mendiskreditkan kalangan
sahabat sebagai keseluruhan.™"

Azami tak ketinggalan juga menanggapi hadis-hadis seperti
yang dikutip oleh kaum Syi‘ah di muka. Menurut Azami, mereka
yang dimaksud oleh hadis itu adalah orang-orang keluar dari
Islam (murtad) sepeninggal Nabi saw., karena hal itu telah
diterangkan oleh beberapa riwayat, termasuk sebagian hadis yang
telah dikutip. Ini pula yang dipahami oleh para ulama. Para ulama
sendiri telah mengajukan definisi sahabat dan ternyata tidak ada
seorang pun yang memasukkan orang-orang murtad ke dalam
kelompok  sahabat. Ibn Hajar al-‘Asqalaniy, misalnya,
mendefinisikan sahabat sebagai “orang yang berjumpa dengan
Nabi saw. dalam kondisi beriman dan meninggal dunia dalam
keadaan Islam.”"” Jadi, konteks hadis tadi berbicara tentang
orang yang meninggal dunia dalam keadaan murtad, meski pada
masa Nabi saw. telah menyatakan diri masuk Islam dan
memperoleh kemuliaan sebagai sahabatnya. Atas dasar itu, maka

30 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 110-113.
30 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 25, 26, dan 113.
302 al-‘Asqalaniy, al-Ishdbat , h. 4; al-‘Asqalaniy, Nuzhat al-Nazghar, h. 52-53.
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tidak diperkenankan mengecam para sahabat yang meninggal
dalam keadaan Islam, meragukan tingkat keagamaannya, keadilan,
dan kesahabatannya.”

Persoalan berikutnya yang masth banyak diperdebatkan oleh
komunitas Syi‘ah dan Sunni adalah doktrin kemaksuman imam.
Kalangan Syi‘ah Imamiyah (Itsna ‘Asyariyah) telah berketetapan
bahwa seluruh imam memiliki sifat “ishmab seperti halnya Nabi
saw. dan nabi-nabi lainnya.™ ‘Ishmah oleh kalangan Syi‘ah
Imamiyah diartikan sebagai daya atau kekuatan jiwa yang
menghalangi pemiliknya untuk terjatuh ke dalam kemaksiatan dan
kesalahan, sehingga secara aktual pemiliknya tidak pernah
meninggalkan suatu kewajiban dan tidak pula melakukan suatu
yang diharamkan.™” Jadi, ishmah merupakan kualitas batin akibat
pengendalian diri yang memancar dari sumber keyakinan,
ketakwaan, dan wawasan yang luas. Ia menjamin manusia

: : 306
melawan semua jenis dosa dan penyelewengan moral.””

Banyak argumen yang diajukan oleh diajukan oleh kalangan
Syiah untuk menopang doktrin kemaksuman imam ini. Di
antaranya yang berupa dalil naqli adalah:

1. Firman Allah swt. dalam QS. al-Ahzab/33: 33:

&S sy s call Jal call oy
« : / ) ) edad

393 Azami, Manbaj al-Nagd, h. 119-120.

304 al-Muzhaffar, ‘Aga’id al-Imamiyyah, h. 91.

395 Syaikh Ibrahim al-Amin, Dirdsat fi al-Imimiyyah, (Qum: Mu’assasah
Ansharlyan 1416 H/1996 M), h. 143; ; Ja‘far al-Subhaniy, Bubiits fi al-Milal wa al-
Nipal, (Qum: Lajnat Idarat al-Hauzat al-Tlmiyah, 1413 H), juz VI, h. 288; Ja‘far
Subhaniy, al-I tisham bi al-Kitib wa al-Sunnabh, (Teheran: Rabithat al—Tsaqéfag wa
al-‘Alaqat al-Islamiyah Idarat al-Tatjamat wa al-Nasyr, 1417 H/1996 M), h.
356.

3% Sayyid Mujtaba Musawi Lari, Imam Penerus Nabi Saw.: Tinjanan Historis,
Teologis, dan Filosofis, terj. lham Mashuri (Jakarta: Lentera, 2004), h. 188.
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‘Sesungguhnya Allah bermaksud hendak menghilangkan dosa
dari kamu, hai ahli bait dan membersihkan kaum sebersih-
bersihnya.” (QS. al-Ahzab/33: 33).

Ayat di atas, menurut pemahaman kaum Syi‘ah, telah
memberikan petunjuk bahwa para imam berpredikat
maksum.”” Kata snnami dalam bahasa Arab berfungsi sebagai
pembatasan  (bashr). Sehingga kehendak Allah untuk
melakukan penyucian dan pembersihan dosa itu hanya
terbatas pada Ahli Bait, bukan yang lainnya.”” Sedangkan kata
al-rijs secara umum mengandung arti kotoran, ada yang
berupa kotoran lahir yang dapat dilihat ataupun kotoran batin
yang berada dalam jiwa.”” Namun, kata a/rjs dalam ayat ini
lebih tepat dipahami dengan kotoran batin, dan bentuknya
yang paling terang adalah dosa dan kemaksiatan™ ataupun
kefasikan.”' Sementara yang dimaksud dengan Ahli Bait,
menurut para ulama Syi‘ah, hanya terbatas pada lima orang:
Nabi saw., ‘Aliy, Fathimah, Hasan ibn ‘Aliy, dan Husain ibn
13 A]jy.312

307 al-Sayyid Ashghar Nazhim Zadah al-Qummiy, a/-Fushil al-Mi'ab fi Haydit
Abt al-Aimmat Amir al-Mu'minin ‘Aliy ibn Abi Thalib, (Qum: Mahr, 1411 H), juz
V, h. 34; al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, jaz V1, h. 288; Subhaniy, al-I %shanm bi al-
Kitab, h. 356.

3% al-Thabathabd’ly, a/-Mizin fi Tafsir al-Qur'an, jilid XVI, h. 309; al-
Ashifiy, Ayat al-Tathhir, h. 51.

309 al-Ashifiy, Ayat al-Tathhir, h. 61.

310 al-Ashifiy, Ayat al-Tathhir, h. 61.

S al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, juz V1, h. 288; Subhaniy, a/-I tishan bi al-
Kitib, h. 356.

312 al-Thabarsiy, Majma* al-Bayin, juz VII, h. 560; al-Thabathabd’ly, a/-
Mizin fi Tafstr al-Qur'an, jilid XVI, h. 312; al-Subhaniy, a/-Itisham bi al-Kitab, h.
357-358. Menurut penilaian al-Baidlawiy, seorang mufasir Sunni, pengkhususan
kaum Syi‘ah dalam atas cakupan makna Ahli Bait hanya pada lima orang itu
merupakan argumen yang lemah dan tidak sesuai dengan konteks ayat sebelum
atau sesudahnya. Secara umum, menurut kalangan mufasir Sunni, Ahli Bait
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2. Hadis Nabi saw. yang menyebutkan:

313( 4_,}_,1_,

mencakup para istri Nabi saw. dan ditambah dengan nama-nama yang telah
disebutkan. Lihat, Nashir al-Din Abi Sa‘ld ‘Abdillah ibn ‘Umar ibn Muhammad
al-Syairaziy al-Baidlawiy, Amwdir al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyah, 1408 H/1988 M), jilid 11, h. 245; Ibn Katsit, Tafsir al-Qur'an
al-‘Azhim, jilid 11, h. 488-491. Akan tetapi, kalangan Syiah mempunyai
argumen tersendiri dalam hal ini. Menurut mereka, kalimat yang berhubungan
dengan Ahli Bait (QS. al-Ahzab/33:33) betbeda dengan kalimat sebelum atau
sesudahnya dengan perbedaan yang amat jelas. Kalimat sebelum atau
sesudahnya hanya menggunakan kata ganti perempuan, yang secara jelas
ditunjukkan kepada istri-istri Nabi saw. Sebaliknya, kalimat yang berhubungan
dengan ahli bait hanya menggunakan kata ganti laki-laki, yang dengan jelas
menunjukan bahwa al-Qur’an telah mengalihkan objek individu-individu yang
dirujuknya. Orang yang akrab dengan al-Qur’an pada tingkat tertentu akan
mengetahui bahwa pergantian rujukan yang tajam seperti itu bukanlah hal yang
aneh dan itu terjadi di berbagai tempat dalam al-Qur’an. Misalnya dalam
sebuah ayat al-Qur’an disebutkan, “(Hai) Yusuf: “Berpalinglah dari ini, dan
(kamu hai istriku) mohonlah ampun atas dosamu itu, karena kamu
sesungguhnya termasuk orang-orang yang berbuat salah.” (QS. Yasuf/12:29).
Di sini kata “kamu hai istriku” tidak disebutkan secara eksplisit dan rujukan
kepada Yasuf tertap berlanjut. Namun, pergantian rujukan dari laki-laki kepada
perempuan dengan jelas menunjukkan bahwa kalimat kedua ditujukan kepada
istri ‘Aziz dan bukan kepada Yusuf. Lihat Tim DILP (Digital Islamic Library
Project), Antologi Islam, terj. Rofik Suhud ef al., (Jakarta: Al-Huda, 2005), h. 29-
35.

313 Muslim, Shabih Muslim, h. 619; al-Titmidziy, Sunan al-Tirmidziy, jilid V,
h. 621; Ibn Hanbal, a/-Musnad al-Imim Abmad ibn Hanbal, juz 1V, h. 367; Aba
Ja‘far Muhammad ibn al-Hasan ibn Farrakh al-Shaffar, Bashd'ir al-Darajit,
(Teheran: Mansyurat al-Alamiy, 1404 H), h. 433-434; Abu Ja‘far Muhammad
ibn ‘Ally ibn al-Husain ibn Babawaih al-Qumiy, Ma'dniy al-Akbbdr, (Qum:
Intisyarat Islamiy, 1379 H), h. 90-91. Hadis itu telah diteliti oleh Mohamad
Anton Athoillah dalam disertasi doktoralnya. Dari hasil penelitiannya antara
lain dia menyimpulkan bahwa Muslim telah meriwayatkan hadis itu melalui 4
jalur yang kesemuanya sahih; al-Tirmidziy meriwayatkan melalui 2 jalur, 1
hasan dan 1 daif; Ahmad ibn Hanbal meriwayatkan melalui 8 jalur, 5 sahih dan
3 hasan; al-Darimiy meriwayatkan melalui 1 jalur yang kualitasnya sahih; Ibn
Abl Syaibah meriwayatkan melalui 3 jalur, 1 sahih, 1 hasan, dan 1 daif; dan

331



Tadwin Hadis: Kontribusinya dalam Perkembangan Historiografi Islam

‘Sesungguhnya telah kutinggalkan bagi kalian yang tidak akan
tersesat selama kalian berpegang padanya: Kitabullah dan
itrah Ahli Baitku’ (Hadis diriwayatkan oleh Muslim, al-
Tirmidziy, Ahmad ibn Hanbal, Ibn Babawaih, dan al-Shaffar

al-Qummiy).

Dalam hadis di atas, 7#ah (Ahli Bait) disetarakan dengan al-
Qur’an. Sehingga menurut kaum Syi‘ah, %#ah (Ahli Bait) pun
scharusnya  terpelihara  dari  kesalahan  (wa’shimab),
sebagaimana halnya al-Qur’an yang antara satu ayat dengan
ayat lainnya tidak saling bertentangan.”™*

Argumen yang berupa dalil aqli, antara lain disebutkan oleh
Ja‘far Subhaniy, “Sesungguhnya para imam adalah pelaksana atas
sesuatu yang datang dari Rastlullah saw., penjaga hukum syariat,
dan penegak atas segala hal yang dicintai oleh Rastlullah saw.
Seandainya dia diperbolehkan untuk berbuat salah atau dusta,
maka tidak akan bisa tercapai sasaran imamah-nya.””

Menurut Subhaniy, doktrin kemaksuman imam tidak lebih
agung dibandingkan doktrin keadilan sahabat.”’® Akan tetapi,
seperti dinyatakan Haidar, predikat keadilan sahabat tidaklah
berarti bahwa mereka bersifat maksum.”’ Kalangan Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah sendiri sejak semula telah mengakui bahwa
status keadilan sahabat di sini tidaklah dimaksudkan bahwa

masih ada beberapa riwayat lagi. Lebih lanjut, lihat Mohamad Anton Athoillah,
“Riwayat Hadis Taraktu fi Kum: Kritik Sanad Hadis serta Telaah terhadap
Perbedaan antara Kata “Ah/ a/-Baif” dan “Sunnalh’, disertasi, (Jakarta: IAIN
Syarif Hidayatullah, 1419 H/1999 M), h. 231-232.

314 al-Subhaniy, Bubiits fi al-Milal, juz V1, h. 288; al-Subhaniy, al-I tishin bi
al-Kitib, h. 357.

315 al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, juz V1, h. 287.

316 Subhaniy, al-I tisham bi al-Kitab, h. 357; al-Subhaniy, Bubits fi al-Milal, juz
VI, h. 288.

37 Haidar, al-Imdm al-Shidig, jilid 1, h. 598.

332



Kerangka Metodologis Tadwin Hadis

mereka terpelihara dari seluruh perbuatan maksiat atau terhindar
dari seluruh dosa, baik yang lahir maupun batin. Sebab hal seperti
itu tidak akan mungkin dapat dilakukan siapa pun, kecuali orang-
orang yang maksum. Sementara predikat maksum itu sendiri bagi
kaum Sunni, tidak seperti halnya kaum Syi‘ah, hanya bisa
disematkan kepada para nabi dan rasul. Setiap manusia, selain
nabi dan rasul, dapat melakukan kesalahan dan penyimpangan.
Walaupun Allah swt. telah menjaga sebagian walinya dari
perbuatan dosa besar dan sekaligus melindungi mereka dari
perbuatan hina, maka hal itu hanyalah merupakan bagian dari
taufik dan perlindungan Ilahi, bukan termasuk sifat maksum yang
secara eksklusif diberikan kepada para nabi dan rasul-Nya.”"*
Karena itu, kaum Sunni secara jelas menolak doktrin
kemaksuman imam. Bahkan, Ibn Taimiyyah menuding bahwa
doktrin kemaksuman imam tidak akan keluar, kecuali dari orang-
orang yang melampaui batas dalam perbuatan bodoh, atau
melampaui batas dalam menuruti hawa nafsu, atau keduanya
sekaligus.”"” Al-Shabaniy juga mengajukan komentar:

Cpallaal)
5 ga
320 u_mj\_,ﬂ (’.@J,A

‘Klaim  sebagian kelompok yang menyimpang atas
kemaksuman beberapa individu tidaklah sah dan tidak
didukung oleh bukti, baik dari al-Qut’an maupun sunnah. Hal
itu tidak lebih dari sekadar hayalan dan lamunan. Tidak ada

318 Muhammad ‘Aliy al-Shabuaniy, a/-Nubuwwat wa al-Anbiya’, (Saudi Arabia:
t.p., 1400 H/1980 M), h. 55-56.

319 Ibn Taimiyyah, Minhdj al-Sunnat, juz 11, h. 453.

320 al-Shabaniy, al-Nubuwwat wa al-Anbiyd’, h. 86.
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seorang pun yang berpredikat zshmah selain para nabi karena
mereka telah dijadikan Allah sebagai teladan bagi seluruh

alam.’

Jika dikaji secara kritis, dalil-dalil yang diajukan ulama Sunni
untuk menopang doktrin keadilan sahabat dan dalil-dalil yang
dikemukakan ulama Syi‘ah untuk mendukung kemaksuman imam
pada dasarnya masih bersifat umum. Artinya dalil-dalil itu tidak
secara langsung dan tegas merujuk pada keadilan sahabat dan
kemaksuman imam. Jadi, argumen mereka masih bersifat
interpretatif dan karenanya tidak tertutup kemungkinan terjadi
beda pendapat. Sehingga dapat dimengerti jika doktrin Sunni
bahwa seluruh sahabat adil, tidak diterima oleh kaum Syi‘ah,
Muktazilah, dan Khawarij. Sebaliknya, doktrin Syi‘ah tentang
kemaksuman imam, secara jelas tidak diakui oleh kalangan
Khawarij. Sebagai misal, ‘Aliy ibn Abi Thalib—imam pertama
Syiah—bukan saja dinilai tidak maksum, tetapi oleh kaum
Khawarij dianggap berbuat kafir karena telah menerima tahkim.”
Kalangan ulama Sunni juga menolak doktrin kemaksuman imam,
tetapi tidak pernah mengkafirkan ‘Aliy. Bahkan, mereka
menempatkannya sebagai salah seorang sahabat yang paling

322
utama.

c) Periwayat Bersifat Dabit

321 “‘Abd al-Qahir ibn Théhir ibn Muhammad al-Baghdadiy, a/-Farg baina
al-Firag, (Beirut: Dar al-Kutub li al-Malayin, t.th.), h. 50; Muhammad Abua
Zahrah, al-Madzahib al-Islamiyyah, (Mesir: al-Mathba‘at al-Namudzajiyah, t.th.),
h. 98; ‘Aliy Mushthafa al-Ghazaliy, Tdrikh al-Firaq al-Iskimiyyah, (Mesit:
Maktabat wa Mathba‘at Muhammad ‘Aliy Shabih wa Auladuh, t.th.), h. 276.

322 Kalangan ulama Sunni bersepakat bahwa sahabat yang paling utama
adalah Aba Bakr, lalu ‘Umar ibn al-Khaththab, ‘Utsman ibn ‘Affin, dan ‘Aliy
ibn Abi Thalib. Hanya saja, ulama Sunni dari Kufah menempatkan ‘Aliy di
posisi ketiga, baru kemudian ‘Utsman. Jadi, bagi kaum Sunni, ‘Aliy ibn Abi
Thalib termasuk sahabat yang paling utama. Lihat al-Suyathiy, Tadrib al-Réiwiy,
h. 487-488; Ibn Katsir, Ulim al-Hadits, h. 126-127; al-Farisiy, Jawdihir al-Ushil,
h. 134; Syakir, a/-Bda'‘its al-Hatsis, h. 178; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 390-391.
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Pengertian dabit secara bahasa antara lain teguh, kuat, kokoh,
hafal dengan mantap.” Sedangkan menurut istilah, al-Syahawiy
mengartikan dabit dengan kondisi terjaga dan tidak pelupa yang
sekiranya mampu membedakan antara yang benar dan yang
salah.”™ Al-Bazdawiy dan al-Jutjiniy mengartikan dabit dengan
mendengar pembicaraan sebagaimana mestinya, memahami arti
pembicaraan secara benar, kemudian menghafalnya dengan
sungguh-sungguh dan berhasil hafal dengan sempurna, sehingga
mampu menyampaikannya kepada orang lain dengan baik.””
Sementara yang disebut orang dabit, menurut Ibn Hajar, adalah
orang yang kuat hafalannya tentang apa yang telah didengarnya
dan mampu menyampaikan hafalannya kapan saja dia
menginginkan.” Kalangan Syi‘ah Imamiyah juga mengartikan
dabit dengan “kuat hafalan, tidak pelupa dalam meriwayatkan
hadis.”*’

Kedabitan itu sendiri dapat dibedakan lagi menjadi dua: (1)
dlabth  shard, apabila periwayat menyampaikan hadis dari
hafalannya, dan ia senantiasa hafal hadis itu; (2) dlabth kitab,
apabila periwayat meyampaikan hadis dari kitabnya, dan
senantiasa menjaga tulisan itu sejak mendengar hingga

323 Ibn Manzhtr, Lisin al-‘Arab, jilid VII, h. 340; al-Firuz Abédiy, al-Qamiis
al-Mupith, juz 11, h. 384.

324 al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 106.

325 Seperti dikutip dalam Muhammad Aba Zahrah, Ushil al-Figh, (Kairo:
Dar al-Fikr al-“Arabiy, t.th.), h. 86; ‘Aliy ibn Muhammad al-Jurjaniy, a/Taifit,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1408 H/1988 M), h. 137.

326 al-‘Asqalaniy, Nuwgbat al-Nazhar, h. 25. Sebagian ulama lagi
mengemukakan bahwa orang yang dabit adalah orang yang mendengarkan
riwayat sebagaimana seharusnya, dia memahaminya dengan pemahaman yang
mendetail kemudian dia hafal dengan sempurna, dan dia memiliki kemampuan
yang demikian itu, sedikitnya mulai dari saat dia mendengar riwayat itu sampai
dia menyampaikannya kepada orang lain. Lihat al-Shalih, Ulim al-Hadits, h.
128.

327 al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h. 118; ‘Abd al-Majid Mahmad, Am#sal al-
Hadits Ma'a Tagdimat fi ‘Uliim al-Hadits, (Kairo: Dar al-Turats, t.th.), h. 77; Aba
Zahrah, al-Imdm al-Shadig, h. 316.
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menyampaikannya kembali kepada orang lain, dan juga
memelihara tulisan itu dari penggantian dan perubahan.’®
d) Sanad Terhindar dari Syddz

Dari segi bahasa syddz berarti “asing”, “jarang”, “menyendiri”,
atau “menyalahi orang banyak”.”” Para ulama berbeda pendapat
seputar pengertian §yddz suatu hadis. Setidaknya ada tiga pendapat
yang cukup menonjol: (1) hadis syddy ialah hadis yang
diriwayatkan oleh orang vyang f#sigab, tetapi riwayatnya
bertentangan dengan riwayat orang yang lebih #sigah atau
beberapa orang periwayat yang #sigah. Ini adalah pendapat al-
Syafiiy;™ (2) hadis syddy adalah hadis yang diriwayatkan oleh
orang yang fsigah, tetapi orang vyang fsigah lainnya tidak
meriwayatkan hadis itu. Ini adalah pendapat al-Hakim;”' dan (3)
hadis syddzy ialah hadis yang sanadnya hanya satu buah, baik
periwayatnya f#sigah atau tidak. Ini adalah pendapat Aba Ya‘la al-
Khaliliy.

Berikut ini diajukan contoh hadis yang sebagian sanadnya
mengandung syddz:

328 al-Syahawiy, Mushthalah al-Hadits, h. 106.

329 al-Firuz Abﬁdiy, al-Qamiis al-Mubith, juz 1, h. 367-368; Ibrahim Unais ef
al., al-Mu janm al-Wasith, (Kairo : t.p., 1392 H/1972 M), juz I, h. 476.

30 al-Hakim, Ulim al-Hadits, h.119; al-Baghdadiy, a/Kifdyat fi Tim al-
Riwdyah, h. 141; Ahmad ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, a/-Nukat fi Kitab ibn
al-Shalih, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1414 H/1994 M), h. 40. Pendapat
al-Syafi‘ly inilah yang paling banyak diikuti oleh para ahli hadis.

31 al-Hakim, Ulim al-Hadits, h.119.

332 Ibn al-Shaldh, Ulim al-Hadits, h. 69; al-‘1raqiy, al-Taqyid wa al-Idiih, h.
100.
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ale e

4sc| g
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r

‘Bahwa seorang laki-laki telah meninggal dunia pada masa
Rasualullah saw.dan ia tidak meninggalkan seorang ahli waris
pun, kecuali seseorang yang telah memerdekakannya, maka
Rastlullah saw. memberikan harta warisnya kepada seseorang
yang telah memerdekakannya itu.” (Hadis diriwayatkan oleh
al-Tirmidziy dan Ibn Majah).

Hadis ini telah diriwayatkan oleh para mukharri melalui jalur
sanad dari Sufyan ibn ‘Uyainah—dari ‘Amr ibn Dinar—dari
‘Ausajah—dari Ibn ‘Abbas—dari Nabi saw., dan juga melalui
jalur sanad dari Ibn Juraij—dari ‘Amr ibn Dinar—dari ‘Ausajah—
dari—Ibn ‘Abbas—dari Nabi saw. secara muttashil. Akan tetapi,
hadis yang sama telah diriwayatkan Hammad ibn Zaid—dari
‘Amr ibn Dinar—dari ‘Ausajah—dari Nabi saw. secara mursal,
tanpa melalui Ibn ‘Abbas. Jadi, sanad dari Hammad meyalahi
sanad-sanad lainnya, dan karenanya dinilai mengandung syddz.
(Lihat Bagan II).

Bagan II
Skema Sanad Hadis yang Muabfiidz dan Syddz

NABI MUHAMMAD SAW.

Ibn ‘Abbas Ibn ‘Abbas Ibn ‘Abbas

333 al-Tirmidziy, Sunan al-Tirmidzey, jilid 1V, h. 368-369; Aba ‘Abdillah
Muhammad ibn Yazid ibn Majah al-Qazwiniy, Sunan 1bn Mdajah, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1415 H/1995 M), juz 11, h. 115.
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‘Ausajah ‘Ausajah ‘Ausajah ‘Ausajah
‘Amr ‘Amr ‘Amr ‘Amr
ibn Dinar ibn Dinar ibn Dinar ibn Dinar
Sufyan ibn Ibn Juraij Para Periwayat Hammad

‘Uyainah Lainnya ibn Zaid
SANAD MAHFUDZ SANAD
SYADZ

33%F

Pengertian 7/ah menurut bahasa adalah cacat atau penyakit.
Sedangkan menurut terminologi ilmu hadis, ‘//ah adalah cacat-
cacat yang tersembunyi (asbab kbafiyyah) dan bila terdeteksi, maka
hadis yang pada lahirnya tampak berkualitas sahih menjadi tidak
sahih.”® Pengertian “ah di sini berbeda dengan tha'n al-badits
(cacat umum hadis), misalnya karena periwayatnya pendusta atau
tidak kuat hafalannya.™ Para ulama tampaknya tidak kesulitan
mendeteksi adanya cacat umum ini. Berbeda halnya dengan /b
ini, tampaknya tidak semua ulama mampu mendeteksinya.

Menurut sebagian ulama, orang yang mampu meneliti %/ah
hadis hanyalah orang yang cerdas, memiliki hafalan yang banyak,
paham akan hadis yang dihafalnya, mendalam pengetahuannya
tentang berbagai tingkat kedabitan periwayat hadis, serta ahli di

34 al-Zabidiy, Tdj al-‘Aris, juz VIII, h. 32; Mushthafa ez al., al-Mujam al-
Wasith, juz 11, h. 630.

3% Ibn al-Shaldh, Ulim al-Hadits, h. 81; al-‘Iraqiy, a/-Taqyid wa al-1dlzh, .
114-115; al-Thibiy, Ushil al-Hadjts, h. 39; al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 216.

336 Tbn al-Shalah, Ulin al-Hadits, h. 84.
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bidang sanad dan matan hadis. Sementara menurut Ibn al-Mahdiy
(w. 194 H) untuk mengetahui %/ah hadis diperlukan suatu ilham
(intuisi).”" Berdasarkan kedua pendapat ini jelas bahwa penelitian
terhadap %/ah hadis merupakan tugas yang sulit.

Keberadaan %/ah dalam hadis umumnya berbentuk: (1)
sanad yang tampak marfii (sampai kepada Nabi saw.), ternyata
mangif (sampai kepada sahabat); (2) sanad yang tampak muttashil
(bersambung), ternyata mursal (terputus di akhir sanad); (3)
masuknya redaksi hadis lain ke dalam suatu hadis (z4r3)); dan (4)
terjadi kerancuan, misalnya keliru dalam hal penyebutan nama
periwayat yang memiliki kemiripan atau kesamaan dengan
periwayat lain yang kualitasnya berbeda.” Untuk meneliti
keberadaan %/ah hadis ini, berdasarkan petunjuk ‘Aliy ibn al-
Madiniy (w. 234 H) dan al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H),
dapat ditempuh langkah-langkah berikut ini: (1) mengumpulkan
dan meneliti seluruh sanad hadis untuk matan yang semakna; dan
(2) meneliti seluruh periwayat yang ada dalam pelbagai sanad serta
memeriksa kekuatan hafalan, keandalan, dan kedabitannya.3 ¥

Ahli  hadis dari  kalangan  Syiah  Imamiyah tidak
menyebutkan—secara eksplisit—kriteria terhindarnya sanad dari
#llah. Hal itu tidak harus mengherankan, karena ada juga sebagian
ulama fikih dan usul fikih yang tidak mensyaratkan keterhindaran
dati syidzy ataupun illah untuk sanad hadis yang sahih.” Secara
metodologis, hal itu juga tidak terlalu menjadi masalah, karena
pada kenyataannya para ulama hadis Syi‘ah telah mengakui
kriteria-kriteria terkait lainnya, seperti sanad bersambung dan
periwayat bersifat dabit. Kalau diteliti, dari empat bentuk %/ah
seperti yang telah dikemukakan sebelumnya, dua bentuk yang
pertama karena sanad hadis terputus, sedangkan dua bentuk

37 al-Hakim, ‘Ulim al-Hadits, h. 113,

338 Ibn al-Shalah, Ulim al-Hadits, h. 82; al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 217;
al-Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 260.

3% Ibn al-Shaldh, ‘Ulim al-Hadits, h. 82.

340 al-“Traqy, al-Tagyid wa al-Idiih, h. 25.
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terakhir karena periwayat tidak dabit atau setidaknya tidak zdmm
al-dlabth. Jadi, sekiranya unsur-unsur sanad bersambung dan
periwayat bersifat dabit atau zamm al-dlabth telah terpenuhi, maka
sebenarnya unsur sanad terhindar dari %/ab tidak perlu ditetapkan
sebagai salah satu kaidah mayor, karena fungsinya telah dijalankan
oleh dua unsur kaidah mayor lainnya.*'

Berikut ini dikemukakan contoh sebuah hadis yang di antara
sanadnya mengandung 7/ab:

J\,}Aj\ & 8 )5351 LA.@_\.U & (s
342( )

‘Setiap penjual dan pembeli tidak akan bertransaksi sebelum
keduanya berpisah kecuali dengan khiar’ (Hadis diriwayatkan
oleh al-Nasa’ty dan al-Thabraniy).

Dalam sanad hadis yang dikutip di atas terdapat ‘z/ah. Sanad
hadis itu sendiri pada dasarnya muttashil dan diriwayatkan oleh
orang-orang #siqah, yakni Ya‘la ibn ‘Ubaid—dari Sufyan al-
Tsauriy—dari ‘Amr ibn Dinar—dari Ibn ‘Umar—dari Nabi saw.
Namun, menurut Ibn al-Shalah, al-Suytthiy, dan al-Sakhawiy, di
dalamnya terdapat %Jab karena terjadi kesalahan dalam
penyebutan nama periwayat, yakni ‘Amr ibn Dinar al-Makkiy,
padahal yang benar adalah ‘Abdullah ibn Dinar al-Madaniy.
Kesalahan penyebutan itu dilakukan oleh Ya‘la ibn ‘Ubaid yang
meriwayatkan hadis dari gurunya, Sufyan al-Tsauriy.”” Bentuk

341 Tsmail, Kaedah Kesahiban Sanad, h. 149-150.

342 Abt ‘Abd al-Rahman Ahmad ibn Syu‘aib al-Nasd’y, Sunan al-Nasd'’iy,
(Beirut: Dar al-Ma'rifah, 1411 H/1991 M), jilid IV, juz VI, h. 266; Abi al-
Qasim Sulaiméin ibn Ahmad al-Thabraniy, a/-Mu jam al-Kabir, (Kairo: Maktabat
Ibn Taimiyah, t.th.), juz XII, h. 448-449.

343 Ibn al-Shalah, Ulim al-Hadits, h. 83; al-Suyuthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 218;
al-Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 260.
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Wllah di sini boleh jadi masuk kategori keempat, yakni terjadi
kekeliruan dalam hal penyebutan nama periwayat yang memiliki
kemiripan atau kesamaan nama dengan periwayat lain yang
kualitasnya berbeda. Hanya saja, lanjut al-Sakhawiy, keberadaan
Wlah dalam sanad hadis itu tidak membuatnya cacat, karena
ternyata kedua periwayat sama-sama #sigah.**

2) Kesahihan Matan Hadis

Sejauh ini muncul tudingan dari sebagian orientalis Barat dan
sarjana muslim sendiri bahwa kriteria kesahihan hadis hanya
memperhatikan aspek sanad dan belum menyentuh aspek
matan.”” Tudingan itu segera dibantah oleh para sarjana hadis.
Mereka dengan tegas menyatakan bahwa kaidah kesahihan hadis
yang dirumuskan oleh para ulama telah mencakup aspek sanad
dan matan sckaligus.”* Namun demikian, mereka mengakui
bahwa perhatian ulama hadis terhadap kritik sanad memang lebih
besar dibanding perhatian mereka terhadap kritik matan,”"
kendati secara historis kritik matan lebih awal muncul dibanding
dengan kritik sanad.

Jika diteliti lebih jauh, dari lima kriteria atau kaidah kritik
hadis yang telah disampaikan di muka, dua kriteria yang disebut
terakhir—ryakni terhindar dari syddy dan %Jah—selain ditujukan
pada aspek sanad, juga diarahkan pada aspek matan. Bahkan,

34 al-Sakhawiy, Fath al-Mughits, juz 1, h. 264.

35 Goldziher, Muslim Studies, h. 140-141; G. H. A. Juynboll, Muslin
Tradition, (London: Cambridge University Press, 1983), h. 4; H. Lammens,
Isiam Beliefs and Institutions, New Delhi: Oriental Books Reprint Corporation,
tth.), h. 73; Amin, Fajr al-Islam, h. 210; Aba Rayyah, Adhvi ‘ald al-Sunnat, h.
289.

36 AbG Syuhbah, Difi‘ an al-Sunnab, h. 30-31; ‘Itr, al-Madkhal, h. 15-17;
Muhammad Mushthafa al-Siba‘iy, a/-Sunnat wa Makdénatuha fi al-Tasyri* al-Islamiy,
(t.t.: Dar al-Qaumiyat li al-Thiba‘at wa al-Nasyr, t.th.), h. 205-2006.

347 AbG Syuhbah, Difi‘ an al-Sunnab, h. 43.
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menurut sebagian ulama hadis, kedua kriteria itu pada dasarnya
ditujukan untuk matan hadis.”*® Kalau begitu, maka yang menjadi
unsur kaidah mayor bagi kesahihan matan hadis ada dua macam,
yakni: (a) matan terhindar dari syddz; dan (b) matan terhindar dari
“Ullah.

a) Matan Terhindar dari Syddz

Penjelasan umum tentang syddz telah disajikan sebelumnya
dan karenanya tidak akan dibahas lagi pada bagian ini. Hanya saja,
yang hendak ditekankan di sini bahwa keradaan syidz, selain
terdapat pada sanad hadis, juga dapat ditemukan dalam matan
hadis. Keberadaan syidy dalam sanad dapat terjadi karena salah
satu jalur periwayatan (sanad) bertentangan dengan jalur-jalur
periwayatan (sanad) yang lain.*’ Sementara keberadaan syidy
dalam matan dapat terjadi karena sebuah redaksi hadis yang
diriwayatkan oleh periwayat yang #sigah bertentangan dengan
redaksi hadis lainnya yang diriwayatkan oleh periwayat yang lebih
tsigah atau beberapa orang periwayat yang #sigah.

Berikut ini dikemukakan sebuah contoh matan hadis yang
mengandung syddz:

AlLal &3}‘-‘4‘35
350 ( )

‘Apabila salah seorang di antara kamu telah salat fajar dua
rakaat, maka hendaklah berbaring miring di atas rusuk

348 “Ajjaj al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 305.

34 Sebagaimana dicontohkan sebelumnya, jalur petiwayatan dari Hammad
ibn Zaid dinyatakan mengandung syddz, karena Hammad meriwayatkan hadis
dari ‘Amr ibn Dinar—dari ‘Ausajah—dari Nabi saw. secara mursal, tanpa
melalui Ibn ‘Abbas terlebih dahulu. Sebaliknya, Sufyan ibn ‘Uyainah, Ibn Juraij,
dan para periwayat lainnya telah mentransmisikan hadis dati ‘Amr ibn Dinar—
dari ‘Ausajah—dari ‘Tbn ‘Abbas—dari Nabi saw. secara muttashil (bersambung).

30 Abt Dawud, Sunan Abi Dawnd, juz 11, h. 21; al-Tirmidziy, Sunan al-
Tirmidzzy, jilid 11, h. 281.
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kanannya.” (Hadis diriwayatkan oleh Abt Dawud dan al-
Tirmidziy).

Matan hadis di atas berbentuk gau/iy (sabda). Sanad dari Abt
Dawud dan al-Tirmidziy bertemu pada periwayat yang bernama
‘Abd al-Wahid ibn Ziyad. Sanad ‘Abd al-Wahid adalah dari al-
A‘masy—dari Abu Shalih—dari AbG Hurairah—dari Nabi saw.
Setelah diadakan penelitian oleh al-Baihaqiy, ternyata murid al-
A‘masy yang menerima hadis itu cukup banyak, salah satunya
adalah ‘Abd al-Wahid. Seluruh periwayat hadis itu bersifat zsigah.
Namun ternyata matan hadis yang diriwayatkan oleh murid-murid
al-A‘masy, selain ‘Abd al-Wahid, berbentuk /7%y (perbuatan). Jadi,
dalam ini terjadi pertentangan antara riwayat ‘Abd al-Wahid
dengan riwayat murid-murid al-A‘masy lainnya.”' Maka hadis
riwayat ‘Abd al-Wahid yang berbentuk gau/iy (sabda) dinyatakan
sebagai hadis syddz, sebaliknya hadis riwayat para murid al-A‘masy
lainnya dinyatakan sebagai hadis mabfiizh. Keberadaan syddzy dalam
konteks hadis ini terletak pada sisi matan, yakni matan hadis yang
berbentuk gauliy (sabda) menyalahi matan hadis lainnya yang
berbentuk fi%y (perbuatan). Meski demikian, patut dicatat bahwa
terjadinya kesalahan dalam penyampaian hadis itu secara pasti
dilakukan oleh periwayat dalam sanad. Sebab bagaimanapun
setiap hadis yang bersumber dari Nabi saw. tidak mungkin
bertentangan satu sama lain.*”

b) Matan Terhindar dari ‘Illah

Tinjauan umum tentang 7/ah, seperti halnya syddz, juga telah
dikemukakan dalam pembahasan terdahulu. Karenanya hal itu
tidak akan dibahas lagi pada bagian ini. T//zh hadis, sebagaimana
halnya syadz, dapat terjadi pada matan, sanad, atau matan dan
sanad sekaligus. Hanya saja, kebanyakan %/zh hadis terjadi pada

31 al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h. 352.
32 al-Daminiy, Magayis Nagd, h. 112.
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sanad. Hadis yang sanad atau matannya mengandung %/ah disebut
sebagai hadis 7 ‘allal.

Sekilas hadis yang mengandung %/ab (mu'‘allal) tampak sama
dengan hadis yang mengandung syidz. Keduanya merupakan
buah dari periwayatan orang-orang yang #sigah. Namun demikian,
antara keduanya tetap ada segi-segi perbedaaannya. Letak
perbedaannya, menurut al-Hakim, bahwa hadis #x‘alla/ cacatnya
terlihat dengan adanya unsur yang meragukan (wabm) di
dalamnya, seperti masuknya teks hadis yang satu pada teks hadis
yang lainnya atau suatu hadis disampaikan oleh seorang periwayat
secara mursal, sedangkan periwayat lain menyampaikannya secara
muttashil. Sementara itu, hadis syddy cacatnya lebih dalam lagi
(tersembunyi).””

Berikut ini dikemukakan contoh hadis yang matannya
mengandung 7/ab:

ale Cules
,‘,I:u O R 3 )
pas )l O35y el
354( ) a JA\

‘Saya (Anas ibn Malik) pernah salat di belakang Rasualullah
saw., Abu Bakr, ‘Umar, dan ‘Utsman, mereka semua
memulainya dengan bacaan al-hamd lillah rabb al-‘dlamin, tanpa
membaca bismillih al-rabman al-rabim, baik pada awal maupun
akhir bacaan.” (Hadis diriwayatkan oleh Muslim).

33 al-Hakim, Ulim al-Hadits, h.119-122; al-Jawabiy, Jubid al-Mubadditsin, h.
348; al-Shalih, Ulin al-Hadits, h. 119.
354 Muslim, Shabih Muslin, h. 102.
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Sejumlah ulama ahli kritik hadis menilai bahwa dalam matan
hadis di atas terdapat cacat (%/ah) karena menurut periwayatan
beberapa orang bunyi hadis itu adalah “mereka semua
memulainya dengan bacaan al-hamd lilldh rabb al-‘dlamin”, tanpa
menentang penyebutan basmallah. Ini adalah yang disepakati al-
Bukhariy dan Muslim dalam kitab Shabih-nya. Setelah diteliti hadis
itu ternyata diriwayatkan melalui jalur al-Auza‘ty dari Qatadah.
Menurut al-Baihaqiy, selain diriwayatkan al-Auza‘ty, hadis yang
sama juga diriwayatkan oleh sejumlah murid Qatadah lainnya,
seperti Ayyub, Syu‘bah, al-Distiwa’iy, Syaiban ibn ‘Abd al-
Rahman, Sa‘id ibn Abi ‘ArGbah, Abu ‘Awwanah, dan lain-lain.
Mereka semua adalah murid Qatadah yang kuat hafalannya.
Dalam meriwayatkan hadis itu mereka ternyata tidak meniadakan
bacaan bismillih al-rabmain al-rabim pada ayat pertama surah al-
Fatihah. Jadi, dalam redaksi hadis yang diriwayatkan melalui jalur
al-Auza‘ly terdapat kekeliruan. Selain itu, hadis yang sama juga
dinilai mengandung %/ab oleh para kritikus hadis karena ternyata
murid-murid Qatadah telah meriwayatkan hadis itu dengan
metode samd‘ (mendengar dari guru), sedangkan al-Auza‘ty sendiri
meriwayatkannya dengan metode mukdtabah. Kekeliruan itu boleh
jadi tidak dilakukan oleh al-Auza‘ty, tetapi bisa dilakukan oleh
sekretaris yang ditunjuk oleh Qatadah untuk menuliskan hadis.
Barangkali pada saat Qatadah mendiktekan hadis kepada
sekretarisnya dengan redaksi, “mereka semua memulainya dengan
bacaan al-hamd lillih rabb al-‘Glamin,” lalu oleh sekretarisnya hadis
itu diberi tambahan redaksi “tanpa membaca biswzillih al-rabman al-
rahim, baik pada awal maupun akhir bacaan” yang merupakan

hasil ijtihadnya sendiri.’”

Sekilas keberadaan %/ah dalam contoh hadis di atas tidak
berbeda dengan syidz seperti yang telah diuraikan sebelumnya. Di
situ terlihat bahwa matan hadis yang diriwayatkan melalui jalur al-

35 Ibn al-Shalah, ‘Ulim al-Hadits, h. 83; al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 218-
220; al-Adlabiy, Manbaj Nagd, h. 196.
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‘Auza‘ly telah menyalahi matan hadis yang diriwayatkan oleh
Ayyub, Syu‘bah, al-Distiwa’ty, Syaiban ibn ‘Abd al-Rahman, Sa‘id
ibn Abi ‘ArGbah, Abu ‘Awwanah, serta lainnya. Menurut
penjelasan al-Nawawiy, keberadaan cacat (%/ah) dalam hadis pada
dasarnya dapat terjadi karena: (1) kesendirian seseorang periwayat
dalam sanad; dan (2) bertentangan dengan riwayat-riwayat lain.
Hanya saja—berbeda dengan syddz—keberadaan ‘Zah dalam
hadis dapat dikenali dengan adanya unsur-unsur yang meragukan
(wabm), seperti: hadis yang tampak marfii‘ (sampai kepada Nabi
saw.), ternyata mauqif (sampai kepada sahabat), hadis yang tampak
muttashil (bersambung), ternyata mursal (terputus di akhir sanad),
masuknya redaksi hadis lain ke dalam suatu hadis (idrd)), atau
lainnya.” Jika dilihat dari unsur-unsur tersebut, maka keberadaan
#lah dalam hadis di atas terletak pada adanya unsur 7drgj, yakni
dengan masuknya redaksi lain, “/7 yadzkurina bismilldh al-rabman al-

parbd

rabim fi awwali qird’atin wa ld fi akhiriba” ke dalam matan hadis itu.

Berbeda dengan kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, para
ahli hadis dari kalangan Syi‘ah Imamiyah tampaknya tidak secara
eksplisit menyebutkan kedua unsur kaidah mayor bagi kesahihan
matan hadis di atas. Hanya saja, mereka telah mengajukan
beberapa tolok ukur bagi kesahihan matan hadis. Di antara tolok
ukur itu adalah: (1) matan hadis tidak bertentangan dengan al-
Qur’an; dan (2) matan hadis tidak bertentangan dengan sunnah
yang sahih.”’

36 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 216.

37 Mu’assasat al-Balagh, A/ al-Bait, h. 82-83. Ja‘far al-Shadiq, misalnya,
mengutarakan, “Nabi saw. telah berkhotbah di Mina, lalu bersabda, “Wahai
orang-orang, apa yang datang kepada kalian sesuatu dariku yang sesuai dengan
Kitabulldh, maka akulah yang telah mengatakannya, dan apa yang datang
kepada kalian sesuatu yang bertentangan dengan Kitabullah, maka aku tidak
pernah mengatakannya.” Demikian juga, Abdullah ibn Abi Ya‘far telah
berkata, “Saya bertanya kepada AbG ‘Abdillih (Ja‘far al-Shadiq) tentang
perbedaan hadis yang diriwayatkan oleh orang kami percayai dan orang yang
tidak kami percayai. Beliau menjawab, “Apabila disebutkan kepada kalian suatu
hadis, kemudian kalian dapatkan pendukung dari Kitabullih atau sabda
Rasulullah saw., maka terimalah, dan jika tidak demikian, maka tinggalkanlah.”
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Ulama hadis dari kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah
sendiri tampaknya tidak secara ketat menerapkan kedua unsur
kaidah mayor itu dalam meneliti kualitas matan hadis. Bahkan,
ketika menjelaskan macam-macam matan hadis yang daif, para
ahli hadis Sunni tidak mengelompokkannya kepada kedua unsur
kaidah mayor kesahithan matan hadis itu. Seperti halnya para
ulama hadis Syi‘ah Imamiyah, para ulama hadis Sunni juga
mengajukan sejumlah tolok ukur bagi kritik matan hadis. Sebagian
dari tolok ukur itu bahkan telah diterapkan oleh para sahabat.
Dari hasil penelitian beberapa sarjana hadis, setidaknya ada lima
tolok ukur krittk matan hadis yang telah dipakai oleh para
sahabat: (1) membandingkan hadis dengan al-Qur’an; (2)
membandingkan hadis yang satu dengan hadis lainnya; (3)
membandingkan hadis dengan giyas; (4) membandingkan hadis
dengan pernyataan sahabat; dan (5) membandingkan hadis
dengan  kejadian-kejadian  dan  pengetahuan-pengetahuan
sejarah.’™

Para ulama hadis Sunni dari abad 1T H,” sebagaimana dicatat
Rif'at Fauziy ‘Abd al-Muththalib telah mengajukan tolok ukur
bagi kritik matan hadis, meliputi: (1) membandingkan hadis abdd
dengan al-Qur’an; (2) membandingkan hadis dbdd dengan hadis
masybir; (3) membandingkan hadis dengan praktik para sahabat
dan fatwa-fatwa mereka; (4) membandingkan hadis dengan
praktik penduduk Madinah; dan (5) membandingkan hadis dhdd
dengan qiyas.”

Lihat al-Kulainiy, a/~Kdfiy, juz I, h. 69; Syaikh Muhammad ibn al-Hasan al-Hurr
al-‘Amiliy, Wasa'il al-Syi‘ab ili Tabshil Masa’il al-Syari‘ah, (Beirut: Dar Thya’ al-
Turats al-‘Arabiy, t.th.), juz XVIIIL, h. 79.

38 al-Daminiy, Maqdyis Nagd, h. 59-108; ‘Abd al-Muththalib, Tautsig al-
Sunnat, h. 38-41; al-Jawabiy, Jubiid al-Mupadditsin, h. 460-478.

39 Sebagian dari mereka adalah: Abd Hanifah (w. 150 H), al-Laits ibn
Sa‘ad (w. 175 H), Malik ibn Anas (w. 179 H), Muhammad ibn al-Hasan al-
Syaibaniy (w. 179 H), Muhammad ibn Idris al-Syafi‘iy (w. 204 H). Lihat ‘Abd
al-Muththalib, Tautsiq al-Sunnat, h. 287-413.

360 ‘Abd al-Muththalib, Tautsig al-Sunnat, h. 287-389.
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Al-Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H), seorang ulama hadis
Sunni dari abad V H, mengajukan butir-butir tolok ukur kritik
matan hadis sebagai berikut: (1) tidak bertentangan dengan akal
sehat; (2) tidak bertentangan dengan dengan hukum al-Qur’an
yang sudah pasti (mubkam); (3) tidak bertentangan dengan hadis
lain yang mutawitir; (4) tidak bertentangan dengan praktik yang
telah menjadi kesepakatan ulama salaf; (5) tidak bertentangan
dengan dalil yang sudah pasti; dan (6) tidak bertentangan dengan
hadis dhid yang tingkat kesahihannya lebih kuat.™'

Dari sejumlah kaidah dan tolok ukur kritik matan yang telah
disebutkan, jelaslah bahwa para ahli hadis telah lama menjalankan
kritik matan. Jadi, tidak benar jika dikatakan bahwa para ulama
dalam menyeleksi hadis hanya melakukan kritik dari segi bentuk
luarnya (al-naqd al-syakliy, formal criticism). Seperti halnya para ahli
sajarah, para ahli hadis juga telah melakukan kritik terhadap
kebenaran isi berita itu sendiri yang—meminjam istilah ahli
sejarah—disebut dengan istilah kritik intern.

C. Langkah Penyusunan Kitab Hadis

1. Jenis-jenis Kitab Hadis dan Metode Penyusunannya:
Sketsa Umum

Perkembangan literatur hadis telah melewati serangkaian fase
historis yang panjang dan rumit hingga mencapai puncaknya pada
abad III H. Sepanjang abad itu telah dilakukan upaya
penghimpunan, pengklasifikasian, pengkombinasian, serta
penyaringan hadis. Setelah berakhirnya abad III H sebenarnya
masih ditemukan sejumlah literatur hadis yang pada umumnya
tidak lebih dari sekadar elaborasi dan komentar terhadap karya-
karya yang telah lahir sebelumnya.*”

361 al-Baghdadiy, al-Kifdyat fi Tim al-Riwdyah, h. 432; al-Adlabiy, Manbaj
Nagd, h. 236.

362 Jamila Shaukat, “Pengklasifikasian Literatur Hadis”, A/-Hikmah, no. 13,
1415 H, h.17.
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Sejumlah literatur hadis yang telah disusun oleh para ulama
mempunyai metode penyusunan yang beragam. Hal demikian
adalah wajar karena karya-karya itu memang disusun untuk tujuan
yang berbeda-beda.”” Selain itu, dalam kegiatan kompilasi dan
kodifikasi (#adwin) hadis yang lebih ditekankan bukanlah metode
penyusunanya,  tetapi  penghimpunannya.  Masing-masing
penghimpun hadis tampaknya mempunyai metode sendiri-sendiri,
baik dalam hal penyusunan sistematikanya, topik yang dibahas,
ataupun kriteria yang digunakan untuk menyeleksi hadis.”* Jika
diperhatikan sekilas judul-judul dari berbagai kompilasi hadis yang
ada, maka akan tercermin bagaimana metode yang diterapkan
oleh para ulama hadis dalam menyusun karyanya.’®

Lebih lanjut, di antara karya kompilasi hadis mereka ada yang
menghimpun hadis secara lengkap, baik matan maupun sanadnya,
tetapi ada juga yang khusus memuat matannya saja. Dalam karya
kompilasi hadis yang khusus menghimpun matan saja, ada yang
memuatnya secara utuh dan ada pula yang sebagian atau sepotong
saja, lalu dikemukakan sanadnya yang lain. Jadi, iteratur hadis
dapat diklasifikasikan menjadi berbagai jenis tergantung dari segi
mana melihatnya.”®

Ditinjau dari segi metode atau sistematika penyusunannya,
literatur-literatur hadis dapat dikelompokkan menjadi beberapa
jenis. Menurut al-Mubarkafuriy, ada beberapa jenis literatur yang
ditulis dalam ilmu hadis: (1) aljawami’, (2) al-masinid, (3) al-
Ma'Gjim;, (4) al-Ajza’, (5) Arba‘in Haditsan;, (6) al-Mustakbrajit, (7)
al-Mustadrakat; (8) al-Tlal, dan (9) al-Athraf>"

363 al-Qanjiy, al-Shibab al-Sittab, h. 62.

364 Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, h. 19.

365 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 17.

366 M. Syuhudi Ismail, Pembabasan Kitab-kitab Hadis, (Ujung Pandang: t.p.,
1989), h. 6.

367 AbhG al-‘Ulda Muhammad ‘Abd al-Rahman ibn ‘Abd al-Rahim al-
Mubarkafariy, Mugaddimat Tubfat al-Abwadziy Syarh Jami® al-Tirmidziy, (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.), juz I, h. 64-76.
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Mahmtd al-Thahhan dalam kitabnya, Tazsir Mushthalah al-
Hadits, telah mengelompokkan berbagai literatur hadis ke dalam
sembilan jenis: (1) aljawami’, (2) al-masanid, (3) al-sunan; (4) al-
ma'‘Gjine; (5) al-%laly (0) al-ajza’y (7) al-athraf, (8) al-mastadrakdt, dan
) al-mustakhrajit’®® Sementara dalam kitabnya Ushdil al-Takhrij, ia
mengajukan klasifikasi yang lebih luas lagi, meliputi: (1) kitab-
kitab hadis yang disusun berdasarkan nama-nama periwayat di
tingkat sahabat. Termasuk dalam jenis ini adalah kitab-kitab: (a)
al-masanid, (b) al-ma'djin; dan (c) al-athrdf, (2) kitab-kitab yang
disusun berdasarkan awal kata dari matan hadis. Termasuk dalam
jenis ini adalah kitab-kitab: (a) yang memuat hadis-hadis yang
populer di masyarakat; (b) yang memuat hadis-hadis yang disusun
berdasarkan urutan abjad; dan (c) almafitih dan al-fabiris; (3)
kitab-kitab hadis yang disusun berdasarkan kata dari matan hadis
yang paling jarang penggunaannya. Termasuk dalam jenis ini
adalah kitab a/-Mu jam al-Mufabras li Alfadz al-Hadits al-Nabawiy; (4)
kitab-kitab hadis yang disusun berdasarkan topik-topik suatu
hadis. Dalam jenis ini adalah: (a) kitab-kitab hadis yang
menghimpun seluruh bagian agama, misalnya kitab a/ljawdimi*; al-
mustakhrajat dan al-mustadrakat atas al-jawami’, al-zawa 'id, al-majami;
dan Miftah Kuniz al-Sunnab; (b) kitab-kitab hadis yang tidak
menghimpun seluruh bagian agama, tetapi hanya sebagian
besarnya, seperti kitab al-sunan; al-mushannafat, al-muwaththa’at, dan
al-mustakhrajit atas kitab  sunan; (c) kitab-kitab hadis yang
membahas bagian tertentu dari agama, misalnya kitab alta/zd’; al-
targhib wa al-tarhib, al-zubd, al-fadld’il, al-adab, al-akblag; al-abkans, al-
takhrij; al-synrih dan al-ta'ligat; dan (5) kitab-kitab hadis yang
disusun berdasarkan keadaan tertentu dari sanad atau matan
hadis. Jenis ini masih dibagi lagi menjadi: (a) kitab-kitab yang
disusun berdasarkan keadaan sanad tertentu, misalnya kitab yang
khusus memuat sanad-sanad yang musalsal dan mursal, (b) kitab-
kitab yang disusun berdasarkan keadaan matan tertentu, misalnya

368 al-Thahhan, Mushthalah al-Hadits, h, 168.
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kitab yang khusus menghimpun hadis-hadis palsu ataupun hadis-
hadis qudsi; dan (c) kitab-kitab hadis yang disusun berdasarkan
keadaan sanad dan matan sekaligus, misalnya kitab yang
menghimpun  hadis-hadis ~ yang  mwubbam  ataupun  yang
mengandung /ah.’”

Nar al-Din “Itr juga telah mengklasifikasikan karya-karya
hadis berikut metode penyusunannya menjadi beberapa macam:
(1) literatur hadis yang disusun berdasarkan topik-topik suatu
hadis, yang meliputi kitab: (a) aljawimi’, (b) al-sunan; (c) al-
mushannafit; (d) al-mustadrakat,; dan (e) al-mustakbrajat; (2) literatur
hadis yang disusun berdasarkan nama-nama sahabat, yang
meliputi kitab: (a) al-masinid, dan (b) al-athraf, (3) al-ma'djin; (4)
literatur hadis yang disusun berdasarkan awal kata dari matan
hadis, yang meliputi: (a) kitab a/majami’, (b) kitab tentang hadis-
hadis yang populer di masyarakat; (c) kitab almafatih dan al-faharis
yang disusun menurut awal hadis; (5) almajimi’, yang metode
penyusunannya bisa mengikuti dua cara: (a) disusun berdasarkan
topik-topik hadis; dan (b) disusun berdasarkan awal kata dari
matan hadis; (6) kitab-kitab a/-zawa’id; (7) kitab-kitab al-takhri; (8)
al-ajza’, (9) al-masyayyikhat, (10) kitab-kitab kamus lafal hadis; (11)
al-Glal, dan (12) al-bardmij al-dliyyah (program komputer atau CD-
ROM hadis).””

Shubhiy al-Shalih telah mengelompokkan literatur hadis
menjadi tujuh jenis: (1) alshibab; (2) al-jawimi’, (3) al-masinid; (4)
al-ma'Gjin; (5) al-mustadrakat; (6) al-mustakhrajit, dan (7) al-ajza’.”"
Muhammad ‘Alwiy al-Malikiy mengklasifikasikan literatur hadis
menjadi: (1) alshibab; (2) aljawami’, (3) al-masinid, (4) al-ma'Gjin;
(5) al-mustadrakat; (6) al-mustakhrajit, (T) al-ajzd’; dan (8) al-sunan’™

39 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 39-133.

370 Nur al-Din ‘Itr, Mandhij al-Mubadditsin al- Ammab, (Damaskus: t.p., 1420
H/1999 M), h. 57-77. Bandingkan dengan Nar al-Din “Itt, Manbhaj al-Nagd, h.
197-210.

37 al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 117-125.
372 al-Malikiy, a/-Manhal al-Lathif, h. 261-263.
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Manna® al-Qaththan  telah mengelompokkan metode
kompilasi dan kodifikasi hadis (manhaj tadwin al-hadits) berikut
jenis-jenis karyanya menjadi beberapa macam: (1) metode a/-
masanid, (2) metode al-ma‘djinz; (3) metode penyusunan kitab hadis
yang menghimpun seluruh topik atau bab dalam agama, seperti a/-
Jawami'y (4) metode penyusunan kitab hadis berdasarkan klasifikasi
bab-bab fikih, seperti al-sunan, al-mushannafit, dan al-muwaththa at;
(5) metode penyusunan kitab hadis yang hanya menghimpun
hadis-hadis sahih; (6) metode penyusunan kitab hadis secara
tematik yang mengangkat satu tema tertentu; (7) metode
penyusunan kitab-kitab hadis hukum (&utub al-abkdm); (8) metode
al-majami’, (9) metode al-azja’; (10) metode al-athraf, (11) metode
penyusunan kitab hadis yang secara khusus memuat hadis-hadis
popular di masyarakat ataupun hadis-hadis palsu; dan (12) metode
al-zawd’id.’"

Jamila Shaukat mengklasifikasikan literatur hadis yang muncul
pada abad III H ke dalam beberapa bentuk: (1) shabifah; (2) risilah
atau kitab; (3) juz’s (4) arba‘ing (5) mujan, (6) amaliy; (7) athrif; (8)
Jami®, (9) sunany dan (10) mushannaf; dan (11) musnad.”™ Sedangkan
Zubayr Shiddiqi mengelompokkan literatur menjadi: (1) shubuf; (2)
ajzd’y (3) rasd’ail atau kutub; (4) mushannafit, (5) masinid, (6) ma ajinz;
(7) jawami’, (8) sunam; (9) mustadrakat; (10) mustakhrajat, dan (11)
arba‘iniyat”"

Dari seluruh jenis kitab hadis yang telah disebutkan ada
kesulitan tersendiri untuk mengelompokkan berbagai literatur
hadis Syiah ke dalam jenis-jenis itu. Hal itu antara lain karena
para sarjana hadis umumnya hanya menelusuri literatur-literatur
hadis yang berkembang di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah.

33 Manna® al-Qaththan, Mabahits fi Uliim al-Hadits, (Kairo: Maktabat
Wahbah, 1412 H/1992 M), h. 37-49.

374 Shaukat, ‘Literatur Hadis”, h. 17-18.

375 Muhammad Zubayr Shiddiqi, “Hadith—A Subject of Keen Interest”,
dalam P. K. Koya (ed.), Hadith and Sunnab: 1deals and Realities, (Luala Lumpur:
Islamic Book Trust, 1996), h. 14.
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Di sisi lain, pemberian nama literatur-literatur hadis yang ditulis
oleh kaum Syi‘ah sedikit berbeda dengan literatur-literatur hadis
yang disusun oleh kalangan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah. Karya-
karya kompilasi hadis Sunni akan lebih mudah diklasifikasikan
karena pada umumnya kitab-kitab itu diberi judul sesuai dengan
jenisnya, seperti aljami', al-musnad, al-muwaththa’, al-mustadrak, al-
mustakhraj, al-mushannaf, dan lainnya. Sementara kompilasi-
kompilasi hadis Syi‘ah kebanyakan tidak diberi nama seperti
judul-judul itu, meski sebenarnya ada beberapa kompilasi hadis di
kalangan mereka yang bentuk penyusunannya memiliki
keserupaan dengan kompilasi-kompilasi hadis di kalangan Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah. Beberapa kompilasi hadis Syi‘ah, seperti
halnya kompilasi-kompilasi hadis Sunni, metode pembahasannya
ada yang meliputi seluruh bidang agama dan ada pula yang
berdasarkan klasifikasi bab-bab fikih.

2. Penjabaran Metode Penyusunan Kitab Hadis

Dalam pembahasan sebelumnya telah digambarkan secara
umum jenis-jenis kitab hadis berikut metode penyusunannya.
Untuk itu dalam pembahasan berikut ini akan dijabarkan lebih
jauh tentang metode penyusunan kitab-kitab hadis yang lahir pada
abad I H hingga V H.

a. Shahifah

Sekilas bentuk ini telah disinggung dalam pembahasan bab
sebelumnya. Kata shabifah (bentuk jamaknya shubsf) berasal dari
bahasa Arab Selatan (sekarang disebut Himyar), kemudian
digunakan dalam syair-syair Arab pra-Islam.”™ Kata ini barangkali
merujuk pada selembar bahan untuk menulis, tanpa menetapkan
jenis bahannya. Sedangkan bentuk jamaknya, sbubuf, lazimnya
diarttkan dengan lembaran-lembaran lepas yang tidak berjilid.
Akan tetapi, mungkin saja shubuf Muasa dan Ibrahim yang
disebutkan dalam al-Qur’an merujuk pada sesuatu yang

36 W. Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction to the Qur'an,
(Edinburgh: Edinburgh University Press, 1994), h. 33.
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bentuknya seperti buku.””” Menurut Imtiydz Ahmad, kata shabifab
pada dasarnya berarti selembar bahan untuk menulis, tetapi jika
diamati pada masa-masa awal Islam, ternyata kata yang sama bisa
mengandung arti: surat (&hithab), buku kecil (kutayyib), buku tulis
(kurrisah), buku catatan (mudzakkirah), dan buku (kitib).”™

Sebuah shabifah biasanya berisi hadis Nabi saw., tanpa
menentukan jumlah dan isinya. Ada sebagian shabifah yang
memuat hadis dalam jumlah yang sangat terbatas, namun ada pula
sebagian shahifah yang berisi antara seratus hingga seribu hadis.’”
Hadis-hadis yang termuat dalam shabifah umumnya belum disusun
secara sistematis menurut subjek-subjek tertentu atau lainnya.
Secara metodologis, cara penyusunan shabifah, sebagaimana
lazimnya literatur-literatur hadis dari periode awal Islam, masih
sangat sederhana dari segi bentuk maupun metodenya. Di antara
literatur hadis yang disusun menurut metode shabifah adalah:
Shabifat al-Shadigah karya ‘Abdullah ibn ‘Amr (w. 65 H), Shabifat
‘Aliy ibn Abi Thalib (w. 40 H), Shabifat Jabir ibn ‘Abdillah (w. 78
H), dan al-Shabifat al-Shabibah karya Hammam ibn Munabbih (w.
131 H).®
b. Kitib atau Risilah

Pengertian etimologis kata ki#ib telah disebutkan di muka.
Penggunaan kata 4ki#ab (bentuk jamaknya Autub), menurut
Goldziher, dahulu kala sudah pasti tidak dimaksudkan sebagai
buku dalam pengertian yang populer, tetapi hanya berarti serzpta,
“catatan” dalam arti umum, atau barangkali collectanea, “kumpulan
perkataan,”'

377 Watt dan Bell, Introduction to the Quran, h. 33.

378 Imtiyaz Ahmad, Dald’il al-Tantsiq al-Mubakkir li al-Sunnat wa al-Hadits,
(Kairo: Dar al-Wafa’ li al-Thiba‘at wa al-Nasyt wa al-Tauzi‘, 1413 H/1990 M),
h. 247-248.

379 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 18.

30 Ahmad, Dald’il al-Tantsig, h. 420-499; al-Khathib, Ushi/ al-Hadits, h.
194-202; al-Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 294-295.

381 Goldziher, Muslim Studies, h. 182.
354



Kerangka Metodologis Tadwin Hadis

Sementara itu, menurut ahli hadis, kata &##4b atau risdlah biasa
diarttkan dengan karya himpunan hadis yang menyajikan satu
topik tertentu di antara delapan topik yang biasa dibahas dalam
kitab jami‘* Sejauh ini, para sarjana hadis telah menyusun karya-
karya yang bertalian dengan delapan topik itu. Karya-karya itu
dapat dijabarkan sebagai berikut: (1) yang berisi hadis-hadis
akidah, biasanya dinamakan dengan % al-tanbid, misalnya Kitib
al-Taupid karya Ibn Khuzaimah dan Kitab al-Asma’ wa al-Shifat
karya al-Baihaqiy; (2) yang menghimpun hadis-hadis hokum dan
disusun berdasarkan sistematika fikih atau biasa disebut dengan
sunan; (3) yang menghimpun hadis-hadis tentang kesalehan dan
asketisme, biasa disebut dengan % al-suliik wa al-3ubd, seperti
Kitib al-Zubd karya Ibn Hanbal dan Ibn al-Mubarak; (4) yang
berisi hadis-hadis tentang adab, biasa disebut dengan % al-adab,
seperti Adab al-Mufrad karya al-Bukhariy; (5) yang menghimpun
hadis-hadis tafsir, biasa dinamakan dengan % al-tafsir, seperti
Tafsir Ibn Mardawaih, Tafsir al-Dailamiy, dan Jami‘ al-Bayin karya
al-Thabarily; (6) yang menghimpun hadis-hadis sejarah dan
biografi (sirah), seperti Sirah Ibn Ishaq atau Ibn Hisyam dan S7rab
Mula ‘Umar; (7) yang berisi hadis-hadis tentang peperangan dan
kekacauan, biasa disebut dengan % al-fitan, seperti Kitab al-Fitan
karya Nu‘aim ibn Hammad; dan (8) yang menghimpun sejumlah
hadis tentang sifat-sifat baik dan sifat-sifat buruk, biasa disebut
dengan %m al-mandqib, seperti al-Riyidl al-Nadlrat fi Mandqib al-
‘Asyrah karya al-Muhibb al-Thabariy.”®’

Metode penyusunan literatur hadis dengan mengambil satu
topik tertentu pada dasarnya telah dikenal sejak periode Nabi saw.
Bahkan, Nabi saw. sendiri pernah mendiktekan Kitib al-Shadagah
yang khusus berisi masalah keabsahan jumlah minimal hewan
yang layak dikenakan zakat, untuk dikirim kepada para

382 Shiddiqi, “Hadith”, h. 15.

383 al-Mubarkafariy, Mugaddimat Tubfat, h. 64-65.
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gubernur.”® Dari kalangan sahabat, Zaid ibn Tsabit (w. 45 H)
adalah orang pertama yang memberi nama koleksi hadis tentang
hukum waris dengan nama Kitib al-Fard'id>*

c. Juz’

Kata juz’ (bentuk jamaknya g/3i’) secara harfiah berarti bagian
dari sesuatu.”® Ketika dipakai dalam konteks manuskrip, kata itu
bisa berarti volume tunggal sebuah buku.”’ Menurut istilah ahli
hadis, jug’ adalah metode penyusunan literatur hadis berdasarkan
otoritas salah seorang sahabat atau generasi sesudahnya.” Sebut
saja sebagai misal, kompilasi hadis yang diberi judul Jxz’ AbG Bakr
oleh Abu Burdah al-Tabi‘ty atau Jug’ ma Rawihu Abi Hanifah ‘an
al-Shabibah oleh Abh Ma‘syar al-Thabariy (w. 178 H). Selain itu,
Juz’ adakalanya disusun berdasarkan suatu topik tertentu. Misalnya
Juz’ Raf* al-Yadain fi al-Shalih karya al-Bukhariy (w. 256 H).™

d. Athrif

Kata athrif (bentuk tunggalnya tharf) secara etimologis berarti
ujung atau penghabisan dari segala sesuatu.””’ Sedangkan secara
terminologis, athrif adalah metode penyusunan kitab hadis dengan

384 Aba Dawud, Sunan Abi Déawud, juz 11, h. 99-100; al-Tirmidziy, Sunan al-
Tirmidzy, jilid 11, h. 17; Ibn Majah, Sunan Ibn Mdjab, juz 1, h. 562, 565; al-
Darimiy, Sunan al-Darimiy, jilid 1, h. 281-282.

385 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 19.

386 al-Firuz Abadiy, Qdmus al-Mubith, juz I, h. 485; al-Thahir Ahmad al-
Zawtiy, Tartib Qanidis al-Mubith, (Riyadl: Dar ‘Alam al- Kutub 1417 H/1997), juz
I, h. 485; Unais et al., al-Mujam al-Wasith, juz 1, h. 120 Edward William Lane,
Ambz'f—Eﬂg/z'xb Lexz'mn, (Beirut: Librairie du Liban, 1968), vol. 11, h. 418.

387 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 20.

38 al-Qantjiy, al-Shibib al-Sittah, h. 68; al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h.
204; al-Mubarkafariy, Mugaddimat Tubfat, h. 67; Muhammad ibn Ja‘far al-
Kattaniy, a/-Risdlat al-Mustathrafah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1400 H),
h. 64; ‘Itr, Manbhaj al-Nagd, h. 209; Itr, Manihij al-Mubadditsin, h. 70; Shiddigi,
“Hadith”, h. 15.

389 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 121.

30 al-Firuz Abadiy, Qamns al-Mubith, juz 111, . 172; al-Zawiy, Tartib Qdmis
al-Mupith, juz 111, h. 68; Mushthafa ez al., al-Mu jam al-Wasith, juz 11, h. 561.
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cara menyebutkan pangkalnya saja sebagai petunjuk kepada
materi hadis seluruhnya.” Misalnya hadis al-amal bi al-niyyat,
hadis al-khazin al-amin, dan hadis s«’al Jibril. Di antara jenis kitab
athrdf yang terkenal adalah Athrif al-Shabipain karya Ibrahim ibn
Muhammad al-Dimasyqiy (w. 401 H), Az#hraf al-Shabibain karya
Khalaf ibn Muhammad al-Wasithiy (w. 401 H), alIsyraf ‘ali
Ma‘rifat al-Athraf karya ‘Aliy ibn al-Hasan al-Dimasyqiy (w. 571
H), dan Tupfat al-Asyraf bi Ma'rifat al-Athraf karya al-Mizziy (w.
742 H).””

Metode athrif telah mulai digunakan oleh para ahli hadis sejak
perempat ketiga dari abad I H. Sejauh yang diketahui Azami,
orang pertama yang menggunakan metode ini adalah Ibn Sirin (w.
110 H). Yahya ibn ‘Athiq meriwayatkan bahwa Ibn Sirin berkata,
“Saya bertemu ‘Abidah dengan membawa kitab a#)rdf, lalu saya
menanyakannya kepada beliau.””” Kemudian metode athrif
dipakai oleh para ahli hadis lain, seperti Isma‘dl ibn ‘Ayyasy,
Hammad ibn Abi Sulaiman, Sufyan al-Tsauriy, ‘Ubaidullah ibn
‘Umar, Malik ibn Anas, Waki‘, dan Yazid ibn Zurai‘. Pada masa-
masa selanjutnya banyak karya yang disusun berdasarkan teknik
ini dan digunakan sebagai indeks atau rujukan literatur hadis. Para
penyusun  kitab  afhrif—selain  tidak mempersoalkan  isi
permasalahan sebagaimana yang dilakukan oleh para penyusun
mushannaf—juga tidak mempersoalkan periwayatnya seperti yang
dilakukan oleh para penyusun musnad. Mereka sekadar
menyebutkan berbagai uraian singkat dari hadis-hadis, judul-judul,
serta isnad-isnadnya dan rujukan kepada bab (4:#ib) dan subbab
(bab) dalam koleksi tertentu yang berkaitan dengan azhrdf itu
sendiri.””*

¥ al-Mubarkafriy, Mugaddimat Tubfat, h. 71; AbG Zahwu, al-Hadits wa al-
Mubadditsin, h. 433; al-Thahhan, Mushthalah al-Hadits, h. 169; al-Qaththan,
Uliinm al-Hadits, h. 46.

392 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 48-49.
393 Azami, Dirdsdt fi al-Hadits, juz 11, h. 334.
394 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 22-23.
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e. Mushannaf

Secara harfiah kata mushannaf (bentuk jamaknya mushannafa?)
merupakan bentuk isim maf7/ dari kata ketrja  shannafa,
“menyusun”.”” Sedangkan secara terminologis, mushannaf adalah
metode penyusunan kitab hadis berdasarkan bab-bab fikih, yang
di dalamnya memuat hadis warfii’, maugif, dan maqthi’> Artinya
di dalam kitab hadis itu terkandung hadis-hadis Nabi saw.,
perkataan-perkataan sahabat, fatwa tabiin, dan terkadang juga
tatwa-fatwa atba al-tibi'in.

Sejumlah sumber menunjukkan bahwa metode atau jenis
kitab ini telah muncul pada pertengahan pertama abad II H dan
tersebar luas pada pertengahan kedua abad yang sama. Di antara
jenis kitab mushannaf yang terkenal adalah a/-Mushannaf Hammad
ibn Salamah al-Bashriy (w. 167 H), a/-Mushannaf Waki‘ ibn al-
Jarrah al-Kafiy (w. 196 H), a/-Mushannaf ‘Abd al-Razzaq (w. 211
H), dan a/-Mushannaf Abi Bakr ‘Abdillah ibn Muhammad ibn Abi
Syaibah al-Kafiy (w. 235 H).””

f. Muwaththa’

Dari  segi bahasa kata muwaththa’ (bentuk jamaknya
muwaththa’a?) berarti sesuatu yang dimudahkan.” Sedangkan
menurut istilah ahli hadis, muwaththa’ adalah metode penyusunan
literatur hadis berdasarkan bab-bab fikih, yang di dalamnya
mencakup hadis marfii’, mangif, dan magthii>” Dari pengertian ini,
maka sebenarnya jenis kitab muwaththa’ sama dengan kitab
mushannaf. Bedanya boleh jadi hanya pada penamaan dan motivasi
penamaannya. Sebuah kitab mushannaf tertentu diberi nama

39 Unais ¢ al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1, h. 528; Mushthafa ez al., al-Mu jam
al-Wasith, juz 1, h. 528.

36 “Itr, Manbaj al-Nagd, h. 200; Itr, Manihij al-Mubadditsin, h. 59-60; al-
Qaththan, Ulim al-Hadits, h. 42.

97 al-Kattniy, al-Risdlat al-Mustathrafah, h. 30-31; al-Thahhan, Ushil al-
Takhrij, h. 118.

98 al-Zawiy, Tartib Qamiis al-Mubith, juz IV, h. 626.
399 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 119; al-Qaththan, Ulim al-Hadits, h. 42.
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dengan mmwaththa’ karena didasari oleh keinginan penulisnya
untuk memberi kemudahan kepada para pembacanya.*” Di antara
jenis kitab muwaththa‘ adalah: al-Muwaththa’ Malik ibn Anas (w.
179 H), al-Muwaththa’ Ibn Abi Dzi’b al-Madaniy (w. 185 H), dan
al-Muwaththa’ Abi Muhammad ‘Abdillah al-Martziy (w. 293 H).*"

g. Musnad

Secara bahasa kata musnad (bentuk jamaknya masinid)
merupakan bentuk isim  maf7%/ dari kata ketja asnada,
“menyandarkan”.*”” Menurut istilah ahli hadis, musnad adalah kitab
hadis yang metode penyusunannya berdasarkan urutan nama
sahabat yang meriwayatkan hadis.*” Penentuan nama sahabat ini
bisa berdasarkan urutan nama sahabat yang mula-mula masuk
Islam, atau berdasarkan urutan huruf mujam, urutan nama
kabilah, urutan nama negeri, dan lainnya.*”* Di antara jenis kitab
musnad adalah: Musnad Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H), Musnad al-
Humaidiy (w. 219 H), Musnad karya Aba Dawud al-Thayalisiy (w.
204 H), Musnad Asad ibn Musa al-Umawiy (w. 212 H), dan
Musnad AbG Yala Ahmad ibn ‘Aliy al-Maushiliy (w. 307 H).*”

Selain itu, ada sebagian kitab musnad yang diurutkan
berdasarkan bab-bab tertentu dan masing-masing bab disusun
menurut urutan nama sahabat. Misalnya adalah Musnad yang
disusun oleh Baqiy ibn Makhlad al-AndalGsiy (w. 276 H) yang
disusun berdasarkan bab-bab fikih. Bentuk kitab musnad seperti

400 al-Qaththan, Mabahits fi ‘Uliim al-Hadits, h. 42; Ismail, Pembabasan Kitab,
h. 25-26.

401 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 119.

402 Muhammad Shadiq al-Munsyawiy, Qdmiis Mushthalabit al-Hadits al-
Nabawiy, (Kairo: Dar al-Fadlilah, t.th.), h. 115.

403 al-Qandjiy, al-Shibab al-Sittab, h. 67; al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits, h.
203; al-Mubarkafariy, Mugaddimat Tubfat, h. 66; al- Mahkly al-Manhal al-Lathif,
h. 262; “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 201; Brockelmann, Térikh al-Adab, juz 11, h. 154;
Shiddiqi, “Hadith”, h. 16.

404 al-Kattaniy, ali-Risdlat al-Mustathrafab, h. 46; al-Thahhan, Ushil al-Takbry,
h. 40.

405 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 40-41.
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ini tampaknya telah menggabungkan karakteristik kitab musnad
dan mushannat™

h. Sunan

Kata sunan (bentuknya tunggalnya sunnah) biasanya diartikan
sama dengan hadis. Menurut terminologi ilmu hadis, s#nan adalah
kitab hadis yang metode penyusunannya berdasarkan bab-bab
fikih, dan umumnya hanya mencantumkan hadis-hadis yang
marfu‘ (disandarkan kepada Nabi saw.). Kalaupun ada hadis yang
mangif (disandarkan kepada sahabat) dan magthi‘ (disandarkan
kepada tabiin), maka jumlahnya hanya sedikit.*” Di antara contoh
kitab sunan adalah Sunan Abi Dawud (w. 275 H), Sunan al-Nasa‘ty
(w. 303 H), Sunan Ibn Majah (w. 275 H), dan Sunan al-Darimiy
(w. 255 H)."" Kitab-kitab hadis Syi‘ah, seperti Man /i Y ahdluruh al-
Fagih karya Ibn Babawaih (w. 381 H), Tabdzib al-Abkdm dan al-
Istbshir karya al-Thusiy (w. 460 H), dalam batas-batas tertentu
dapat pula dikelompokkan dalam jenis kitab sunan.

Secara metodologis, penyusunan kitab s#zan tampaknya tidak
berbeda dengan kitab mushannaf dan  muwaththa’. Meskipun
demikian, ada sedikit perbedaan antara jenis-jenis kitab itu. Kitab
sunan umumnya memuat hadis-hadis yang marfu’, kecuali sedikit
yang tidak marfu’. Sementara kitab mushannaf dan muwaththa
biasanya memuat hadis-hadis yang marfii’, mangif, dan maqthi'.

i. Jami*

Secara harfiah kata jami‘ (bentuk jamaknya jawdmi') berarti

komprehensif, luas, umum, dan universal.*” Sedangkan secara

406 Shiddiqi, “Hadith”, h. 16.

7 al-Qantjiy, al-Shibdbh  al-Sittab, h. 69; al-Kattaniy, a/-Risilat al-
Mustathrafah, h. 25; Mahmud al-Thahhan, Ushdil al-Takbrij, h. 115; Itr, Manhaj
al-Naqd, h. 199; “Itr, Mandihij al-Mubadditsin, h. 59; al-Qaththan, Ulim al-Hadits,
h. 41.

408 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 116.

49 Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Weisbaden: Otto
Harrassowitz, 1979), h. 161.
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terminologis,  jami‘ adalah  kitab  hadis yang metode
penyusunannya dengan menghimpun hadis-hadis yang mencakup
seluruh topik dalam agama.*’ Kitab jimi setidaknya mencakup
delapan topik: (1) keimanan atau dogma (a/-‘aga’id); (2) hukum (a/-
abkam); (3) kesalehan dan asketisme (al-rugdq wa al-zubd); (4) tata-
cara makan dan minum (ddib al-tha'am wa al-syarib); (5) tafsir,
sejarah, dan biografi (a/-tafsir wa al-tarikh wa al-siyar); (6) perjalanan,
berdiri, dan duduk (a/-safar wa al-giyam wa al-qu'id); (7) peperangan
dan kekacauvan (a/fitan); dan (8) sifat-sifat baik dan sifat-sifat
tercela (al-mandaqib wa al-matsilib).*'' Di antara contoh kitab jami‘
adalah a/-Jami* al-Shahih karya al-Bukhariy (w. 256 H), al-Jami‘ al-
Shabib karya Muslim (w. 261 H), a/-Jami‘ karya al-Tirmidziy (w.
279 H), dan al-Jami‘ karya ‘Abd al-Razziq (w. 211 H).*? Kitab a/-
Kifiy al-Kulainiy (w. 329 H), dalam batas-batas tertentu dapat pula
dikategorikan sebagai kitab jami‘.

Metode penyusunan kitab hadis seperti ini kebanyakan
ditemukan pada abad III H. Akan tetapi, pada masa sebelumnya
sebenarnya telah ditemukan jenis kitab jami. Menurut Shaukat,
contoh paling awal dari jenis kitab jam:‘ ini adalah a/l-Shabifat al-
Shadigah karya ‘Abdullah ibn ‘Amr ibn al-“Ash (w. 65 H). Sahifah
ini berisi hadis-hadis yang mencakup berbagai masalah yang

410 al-Thahhan, Mushthalah al-Hadits, h. 168; al-Shubhaniy, Ushil al-Hadits,
h. 203; al-Malikiy, a/-Manhal al-Lathif, h. 261; Itr, Manbhaj al-Nagd, h. 198; ‘Itr,
Mandhij al-Mubadditsin, h. 58; al-Qaththan, ‘Ulin al-Hadits, h. 39.

41 al-Mubarkaflrily, Mugaddimat Tubfat, h. 64; al-Shubhaniy, Ushil al-
Hadits, h. 203; ‘Abd al-Fattah AbG Ghuddah, Tabgig Ismai al-Shabihain wa Ism
Jami* al-Tirmidziy, (Aleppo: Maktab al-Mathba‘at al-Islamiyah, 1414 H/1993
M), h. 50; al-Malikiy, a-Manha! al-Lathif, h. 261; al-Shalih, Ulum al-Hadits, h.
122; Nar al-Din “Itr, al-Imédm al-Tirmidziy wa al-Muwdzanah Baina Jami'ih wa Baina
al-Shapihain, (t.t.. Mathba‘at Lajnat al-Ta'lif wa al-Tarjamat wa al-Nasyr, 1390
H/1970 M), h. 45; “Itt, Manhaj al-Naqd, h. 199; Nar al-Din Itr, Manibij al-
Mubadditsin, h. 58; al-Qaththan, Ulim al-Hadits, h. 39; Shiddiqi, “Hadith”, h.
15.

412 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 97; ‘Itr, Manbhaj al-Nagd, h. 199; ‘Itr,
Mandhij al-Mubadditsin, h. 59.
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berbeda.”” Namun, sebagaimana telah disinggung di muka,
berbagai jenis sahifah belum disusun secara sistematis. Dengan
demikian, sahifah milik ‘Abdullah ibn ‘Amt ibn al-‘Ash ini—
seperti diakui oleh penyusunnya sendiri—juga belum disusun
secara sistematis.”'* Selain itu, nama-nama ulama hadis seperti Ibn
Juraij (w. 150 H), Ma‘mar ibn Rasyid (w. 153 H), Sufyan al-
Tsaurily (w. 161 H), Hammad ibn Salamah (w. 167 H), ‘Abdullah
ibn Wahb (w. 197 H), dan Sufyan ibn ‘Uyainah (w. 198 H),

dilaporkan telah menyusun kitab i ‘"

j. Mustakhraj

Secara bahasa kata mustakhra (bentuk jamaknya mustakhraja?)
merupakan bentuk isim waf7/ dari kata kerja istakbraja,
“mengeluarkan”.""® Menurut ahli hadis, mustakhraj adalah metode
penyusunan kitab hadis berdasarkan penulisan kembali hadis-
hadis yang terdapat dalam kitab lain, kemudian penulisnya
mencantumkan sanad sendiri, bukan jalur sanad yang dimiliki
oleh penulis pertama.'” Di antara kitab-kitab mustakhraj yang
terkenal adalah a/-Mustakhraj ‘ali al-Shabibain karya AbG Nu‘aim
al-Asbahaniy (w. 430 H), a/-Mustakbraj ‘ald al-Shabih al-Bukhariy
karya al-Isma‘liy (w. 371 H), al-Mustakbraj ‘ald Shabil Muslim
karya Abt ‘Uwanah (w. 310 H), a/l-Mustakhrajat ‘ald Sunan Abi
Déwnd karya Qasim ibn Asbagh.*"*

Meskipun metode penyusunan kitab-kitab mustakhraj secara
umum dapat dikatakan sama, yakni penulisan kembali hadis-hadis

413 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 23.
414 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 23.

415 al-Thahhén, Ushil al-Takbrij, h. 97; Jamila Shaukat, “Literatur Hadis”,
h. 23-24.

416 al-Munsyawiy, Qdmiis Mushthalabat, h. 112.

47 al-Mubarkaflrly, Mugaddimat Tubfat, h. 68; al-Shubhaniy, Ushil al-
Hadits, h. 203; AbG Zahwu, a/-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 403; al-Thahhan,
Ushil al-Takbrij, h. 100; Itr, Manihij al-Mubadditsin, h. 60; ‘Uwaidlah, Tagrib al-
Tadrib, h. 21; Shiddigi, “Hadith”, h. 18.

418 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 101, 120.

362



Kerangka Metodologis Tadwin Hadis

yang terdapat dalam kitab lain dengan mencantumkan sanad
sendiri, tetapi sistematika pembahasannya bisa berbeda-beda.
Kitab  mustkbraj atas kitab jami‘ mempunyai sistematika
pembahasan seperti halnya kitab jimi’ Sementara kitab a/-
mustakhraj atas kitab sunan mempunyai sistematika pembahasan
seperti halnya kitab sunan.

k. Mustadrak

Kata wmustadrak (bentuk jamaknya mustadrakd?) merupakan
bentuk isim maf%l dari kata ketja istadraka, “menyusul”.*"” Secara
terminologis, mustadrak adalah metode penyusunan kitab hadis
dengan cara menyusulkan hadis-hadis yang tidak terdapat dalam
kitab lain, tetapi penulisnya menggunakan syarat-syarat yang
dipakai oleh penyusun kitab itu.*’ Di antara jenis kitab mustadrak
yang terkenal adalah a/-Mustadrak ‘ali al-Shabibain karya al-Hakim
(w. 405 H). Kitab wmustadrak atas kitab jami* mempunyai

sistematika pembahasan yang sama dengan kitab jami‘*'

l. Mu§am

Secara harfiah kata mujam (bentuk jamaknya ma‘Gjin) berarti
kamus.”” Secara terminologis, mujam adalah kitab hadis yang
metode penyusunannya berdasarkan nama-nama sahabat, guru-
guru hadis, nama-nama negeri, atau lainnya secara berurutan.*”
Secara umum nama-nama itu disusun secara alfabetis. Di antara
kitab #zu jam yang terkenal adalah a/-Mujam al-Kabir, al-Mu jam al-
Auwsath, dan al-Mujam al-Saghir ketiganya karya al-Thabraniy (w.

419 al-Munsyawiy, Qdmiis Mushthalabit, h. 112.

420 Aba Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 407; al-Shubhaniy, Ushil al-
Hadirs, h. 203; “Itr, Manahij al-Mubadditsin, h. 60.

421 al-Thahhan, Ushil al-Takhrij, h. 102.

422 Rahiy al-Ba‘albakiy, a/-Manrid: Qdamils ‘Arabiy-Inkliziy, (Beirut: Dar al-
Ilm li al-Malayin, 1999 M), h. 1069; Weht, Modern Written Arabic, h. 694.

423 al-Mubarkatariy, Mugaddimat Tubfat, h. 66; al-Shubhaniy, Ushil al-
Hadiss, h. 203; al-Qaththan, Ulim al-Hadits, h. 38; al-Thahhan, Ushil al-Takbri),
h. 45; “Itr, Manbhaj al-Nagd, h. 203; Itr, Mandbij al-Mupadditsin, h. 63.
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360 H).** Kitab al-Mu'jam al-Kabir disusun berdasarkan urutan
nama sahabat secara alfabetis, kecuali nama Abu Hurairah yang
disusun dalam  musahannaf tersendiri.” Sementara dua kitab
lainnya disusun berdasarkan nama-nama guru al-Thabraniy secara

alfabetis.

Di antara karakteristik umum jenis kitab a/-mujam ini adalah
metode penyusunanya menurut abjad (alfabetis). Karenanya,
kitab-kitab musnad yang disusun berdasarkan nama-nama sahabat
secara alfabetis juga dikenal dengan nama mujam al-shahibah.”
Misalnya Mujam al-Shabibah karya Ahmad ibn ‘Aliy al-Hamdaniy
(w. 398 H) dan al-Mujam al-Shabibah karya Aba Ya‘la al-Maushiliy
(w. 307 H).*’

m. Majma*“

Kata majma‘ (bentuk jamaknya majimi’) secara harifiah berarti
tempat berhimpun.”® Sedangkan menurut istilah ahli hadis,
majma‘ adalah metode penyusunan kitab hadis dengan cara
menghimpun hadis-hadis yang berasal dari kitab-kitab yang telah
ada sebelumnya.”” Ada dua cara penyusunan kitab ini: (1) disusun
berdasarkan topik tertentu. Misalnya al-Jam* baina al-Shabibain
karya Muhammad ibn Abi Nashr al-Humaidiy (w. 488 H) dan a/-
Jam* baina al-Ushil al-Sittah (al-Jami‘ al-Ushil min Abadits al-Rasiil)
karya Ibn al-Atsir (w. 606 H); (2) disusun berdasarkan awal kata
dari matan hadis. Misalnya Jam* al-Jawami‘ dan al-Jami* al-Saghir li
Abadits al-Basyir al-Nadzir karya al-Suyuthiy. Kitab majami‘ yang

424 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 45-46; ‘Itr, Manhaj al-Nagd, h. 203; Itr,
Mandhij al-Mubadditsin, h. 63.

425 Barangkali karena metode penyusunannya berdasarkan urutan nama
sahabat, karya ini selain dikategorikan sebagai kitab mujam juga ada yang
memasukkannya dalam jenis kitab musnad. Lihat Itr, Mandhij al-Mubadditsin, h.
61.

426 Shiddigi, “Hadith”, h. 17.

427 al-Thahhan, Ushil al-Takbrij, h. 46.

428 Unais et al., al-Mu jam al-Wasith, juz 1, h. 136.

429 al-Thahhan, Ushil al-Takhri, h. 103; al-Qaththan, Ulim al-Hadits, h. 45.
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disusun mengikuti cara pertama umumnya memiliki sistematika

yang hampir sama dengan kitab jami‘*"

n. Arba‘in

Makna kata arbain adalah empat puluh. Sebagaimana yang
tercermin dalam namanya arba‘?n adalah kumpulan empat puluh
hadis yang berkaitan dengan satu atau beberapa masalah yang
t . . . . . 431 .. .
entu saja menjadi minat pengumpul hadis.” Contoh dari jenis
kitab ini yang paling terkenal adalah Arba‘n karya al-Nawawiy
(676 H)."??

Literatur hadis yang disusun dengan metode ini menurut
sebagian sumber telah muncul pada era tabiin. Akan tetapi, ada
juga yang mengatakan bahwa Ibn al-Mubarak (w. 181 H)
merupakan inovator dari jenis kitab ini. Selanjutnya metode yang
sama juga ditemukan dalam kompilasi-kompilasi hadis yang
disusun oleh Ahmad ibn Harb al-Naisablriy (w. 234 H),
Muhammad ibn Aslam al-Thusiy (w. 242 H), dan al-Tirmidziy (w.
279 H). Pada abad-abad berikutnya, arba‘?n menjadi topik populer
di kalangan ahli hadis yang menyusun koleksi-koleksi hadis

. 433
semacam itu.
Kesimpulan

Selama proses historis kompilasi dan kodifikasi (fadwin) hadis,
para ahli hadis juga merumuskan perangkat metodologisnya.
Semula perangkat metodologis itu masih dalam bentuk yang
sederhana kemudian mengalami perkembangan hingga mencapai
wujud yang lebih matang dan rumit. Ketika telah mencapai
kematangan metodologis—terutama pada abad III H atau
setelahnya—proses Zadwin hadis umumnya melewati tiga langkah

430 “Ttr, Manhaj al-Naqd, h. 205-206; Itr, Manahij al-Mubadditsin, h. 66-67.

1 al-Mubarkatariy, Mugaddimat Tubfat, h. 67; Shiddiqi, “Hadith”, h. 18;
Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 20.

432 Shiddiqi, “Hadith”, h. 18.

433 Shaukat, “Literatur Hadis”, h. 20.
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kegiatan yang satu dengan lainnya berjalan secara beriringan.
Ketiga langkah itu secara berturut-turut adalah: (1) pengumpulan
sumber (hadis); (2) kritik sumber (hadis); dan (3) penyusunan
kitab hadis.

Tinjauan secara lintas aliran (inter-sektarian) terhadap
kerangka metodologis kompilasi dan kodifikasi (Zadwin) hadis
memperlihatkan bahwa selama proses fadwin hadis kalangan
ulama Sunni ataupun Syi‘ah pada dasarnya telah menempuh
ketiga langkah itu. Namun, secara lebih spesifik terdapat
kesejalanan, di samping juga perbedaan antara keduanya.
Menyangkut langkah pengumpulan sumber (hadis), baik ulama
hadis Sunni ataupun Syi‘ah sama-sama berupaya mengumpulkan
hadis dari para nara sumber. Untuk tujuan itu mereka melakukan
pengembaran ke berbagai kota atau negeri yang lebih dikenal
dengan riplat fi thalab al-hadits (perjalanan ilmiah mencari hadis).
Langkah itu sesungguhnya telah dilakukan oleh sebagian sahabat,
kemudian dilanjutkan oleh para tabiin, dan akhirnya menjadi
fenomena yang sangat umum bagi para ahli hadis pada abad II H
dan III H, atau setelahnya.

Meskipun terdapat perbedaan tertentu menyangkut kriteria
kesahihan hadis, pada dasarnya para ulama Sunni dan Syi‘ah
menerapkan standar yang ketat dalam proses penyeleksian hadis.
Hal itu secara jelas tercermin dari rumusan kaidah yang mereka
tawarkan. Ulama Sunni dan Syi‘ah (Imamiyah) telah sama-sama
mengakui tiga unsur kaidah kesahihan hadis: (1) sanad
bersambung; (2) periwayat bersifat adil; dan (3) periwayat bersifat
dabit. Menurut ulama Sunni, kriteria sanad bersambung, adalah
tiap-tiap periwayat dalam sanad bersambung dari awal hingga
akhir (muttashil) dan sampai kepada Nabi saw. (marfi'). Kriteria
bagi periwayat yang adil adalah mencakup unsur-unsur: beragama
Islam, bertakwa, balig, berakal, tidak berbuat dosa besar, tidak
berbuat fasik, tidak berbuat bidah, dan memelihara muruah.
Jumhur ulama Sunni juga telah menetapkan bahwa seluruh
sahabat berpredikat adil. Kriteria bagi periwayat yang dabit adalah
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kuat hafalan mengenai apa yang didengarnya dan mampu
menyampaikan hafalan itu kapan saja dia menghendaki.
Sementara bagi ulama Syi‘ah, kriteria sanad bersambung adalah
rangkaian periwayatnya bersambung dari awal hingga akhir
(muttashil) dan marfii. Hanya yang membedakan dengan ulama
Sunni, pengertian marfii* di sini adalah sampai kepada Nabi saw.
dan dua belas imam maksum. Kriteria periwayat yang adil adalah
beragama Islam, bertakwa, tidak berbuat dosa besar, tidak berbuat
fasik, dan memelihara muruah. Mereka pun berpendirian bahwa
tidak seluruh sahabat berpredikat adil. Kriteria periwayat yang
dabit adalah kuat hafalan, tidak pelupa dalam meriwayatkan hadis.
Di luar ketiga unsur kaidah di atas, ulama hadis Sunni
mengajukan dua unsur lagi: (1) terhindar dari syddz; dan (2)
terhindar dari %/ah. Sementara di sisi lain, sebagian ulama hadis
Syi‘ah hanya mengajukan unsur (1) dan tidak menyebutkan unsur
(2), bahkan sebagian ulama Syi‘ah lainnya tidak menyebutkan
kedua unsur itu secara eksplisit.
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Bab 'V

KONTRIBUSI TADWIN HADIS DALAM ARUS
PERKEMBANGAN HISTORIOGRAFI ISLAM

Pembicaraan dalam bab ini akan memusatkan perhatian pada
pengaruh atau kontribusi Zadwin hadis dalam arus perkembangan
historiografi Islam. Sebelum melangkah lebih jauh, petlu
dipertegas bahwa dalam studi ini istilah zadwin hadis digunakan
dalam dua pengertian sekaligus: (1) proses penghimpunan hadis;
dan (2) himpunan (kompilasi) hadis. Jadi, Zzdwin hadis dapat
dipahami sebagai suatu proses kegiatan yang mencakup langkah
pengumpulan sumber (hadis), kritik sumber (hadis), dan
penyusunan kitab hadis. Selain itu, zzdwin hadis juga merujuk pada
suatu produk atau hasil, yakni literatur-literatur hadis yang
dihasilkan selama proses penghimpunan dan penulisan hadis itu.
Demikian pula, historiografi Islam merujuk pada dua pengertian
sekaligus: (1) proses penulisan sejarah Islam; dan (2) produk atau
karya penulisan sejarah Islam. Jadi, historiografi Islam di satu sisi
dimaknai sebagai proses penulisan atau penyusunan karya sejarah
Islam, yang didahului dengan langkah pengumpulan sumber,
kritik sumber, dan interpretasi. Sementara di sisi lain, historiografi
Islam juga merujuk pada suatu produk, yakni kitab atau karya
yang dihasilkan selama proses penulisan sejarah Islam.' Dalam
kerangka pemahaman ini, maka pelacakan kontribusi Zzdwin hadis
terhadap perkembangan historiografi Islam difokuskan pada
empat elemen penting: (1) kontribusi literatur hadis sebagai
sumber informasi historiografi Islam; (2) kontribusi metode
pengumpulan hadis terhadap historiografi Islam; (3) kontribusi
metode kritik hadis terhadap historiografi Islam; dan (4)
kontribusi metode penyusunan kitab hadis terhadap historiografi
Islam.

! Penjelasan lebih lengkap seputar konsep zadwin hadis dan historiografi
Islam, lihat kembali pembahasan bab II.
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A. Kontribusi Literatur Hadis sebagai Sumber Informasi
Historiografi Islam

Kontribusi literatur hadis dalam arus perkembangan
historiografi Islam tidaklah dapat diabaikan. Faruqi mengakui
bahwa literatur hadis merupakan sumber yang sangat penting bagi
historiografi Islam awal® Demikian pula, Azyumardi Azra
menyebutkan bahwa sejumlah besar hadis yang berserakan dalam
berbagai kitab hadis, khususnya aspek hadis historis, merupakan
sumber informasi yang penting bagi penulisan sejarah Islam
dalam bentuk biografi (sirah), serangan militer (maghdziy), dan
biografi periwayat hadis (asmd‘ al-rjja).” Al-Umariy mengakui
bahwa literatur hadis telah menyediakan informasi yang melimpah
bagi historiografi Islam, khususnya dalam bentuk siwh, meski
tidak memberitakan seluruh peristiwa yang terjadi. Ketika
beberapa sarjana hadis utama, seperti Ibn Sayyid al-Nas dalam
kitabnya Upysin al-Atsir dan al-Dzahabiy dalam kitabnya Téarikh al-
Isiam, menulis tentang sirah sebagian besarnya bersandar pada
enam kitab hadis utama: Shabih al-Bukhariy, Shahih Muslim, Sunan
Abi Dawud, Jami‘ al-Tirmidziy, Sunan al-Nasa’ty, dan Sunan Ibn
Majah. Betapapun mereka juga merujuk pada literatur sirzh dan
sejarah.’

2 Nisar Ahmed Faruqi, Early Muslim Historiography, (Delhi: Idarah-i
Adabiyati Delli, 1979),  h. 185.

3 Azyumardi Azra, “Kata Pengantar”, dalam Sayed Ali Asgher Razwy,
Mubammad Rasulullah Saw.: Sejarab Lengkap Kebidupan dan Perjuangan Nabi Islam
Menurnt Sejarawan Timur dan Barat, terj. Dede Azwar Nurmansyah, (Jakarta:
Pustaka Zahra, 2004), h. vi; Azyumardi Azra, “Peranan Hadis dalam
Perkembangan Historiografi Awal Islam”, A/~Hikmah, no. 11, 1993, h. 36-43;
Azyamardi Azra, Historiografi Islam Kontemporer: Wacana, Aktualitas, dan Aktor
Sejarab, (Jakarta: Gramendia Pustaka Utama, 2002), h. 20-29; Azyumardi Azra,
“Kata Pengantar”, dalam M. Fethullah Gilen, VVersi Terdalam: Kebidupan Rasul
Allah Mubammad Saw., terj. Tri Wibowo Budi Santoso, (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 2002), h. vi.

4 Akram Dliya’ al-‘Umariy, Madinan Society at the Time of the Prophet, tetj.
Huda al-Khaththab, (Virginia: The International Institute of Islamic Thought,
1416 H/1995 M), vol. I, h. 17.
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Lebih jauh lagi, menurut Badri Yatim, penulisan hadis dapat
dikatakan sebagai cikal-bakal dari penulisan sejarah (historiografi)
Islam. Dari penulisan hadis inilah para sejarawan kemudian
memperluas cakupan sejarah, sehingga membentuk satu tema
sejarah tersendiri: maghdziy (serangan militer yang dipimpin Nabi
saw.) dan sirah Nabawiyyah (biografi Nabi saw.).” Dengan begitu,
tidak heran jika studi maghdiziy dan sirah banyak mengambil
sumber dari materi hadis. Abdul Ghani Abdullah mengakui
bahwa bagi bangsa Arab sejarah mula-mula merupakan cabang
dari studi hadis, sehingga pengumpulan riwayat dan kritik
terhadapnya banyak dipengaruhi oleh metode dan gaya bahasa
mubadditsin. Karena itu, para penulis sirah, maghaziy, atau akhbar
mengumpulkan dan melacak riwayat-riwayat otoritatif hingga
sumbernya yang orisinal. Sumber itu berupa tokoh yang dikenal
adil, memiliki pengetahuan langsung terhadap peristiwa yang
diriwayatkan karena menyaksikan atau terlibat dalam peristiwa

itu.’

Sejumlah pandangan yang telah diungkapkan pada dasarnya
mengakui bahwa studi maghiziy dan sirah mempunyai akar yang
kuat dalam studi hadis. Namun, di sisi lain, ada pula sebagian ahli
yang berasumsi bahwa studi maghiziy berasal dari cerita-cerita
rakyat (folklore). Farugi mencatat bahwa dalam kisah-kisah
maghaziy tetlihat dengan jelas pengaruh studi ayyam. Pengaruh itu
antara lain tampak dalam hal-hal berikut: (1) penyebutan syair; (2)
gaya bahasanya hiperbolis; dan (3) penyajian hal-hal kecil dari
peristiwa perang.® Meski begitu, tetap ada perbedaan antara studi
ayyam dan maghazry, di antaranya adalah: (1) periwayat-periwayat
maghazgiy adalah para sahabat Nabi, dan laporan-laporan biografis

5> Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), h.
41-42, dan 55.

¢ Yusti Abdul Ghani Abdullah, Historiografi Islam: Dari Klasik hingga Modern,
terj. Budi Sudrajat, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004), h. 15-16.

" Yatim, Historiografi Islam, h. 64.
8 Faruqi, Muslim Historiography, h. 41.
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atas sebagian besar mereka masih tersedia untuk kita, sementara
periwayat-periwayat kisah ayyim tidak lagi dikenali; (2) kisah-kisah
maghaziy mengedepankan urutan kronologis seputar ekspedisi-
ekspedisi militer yang dilakukan Nabi saw., sementara kisah-kisah
ayyam sama sekali lepas dari urutan kronologis; (3) mengenai nilai
historis dari kisah-kisah mwaghaziy dan ayyam, kita akan dapat
memperoleh petunjuk-petunjuk berharga tentang signifikansi
historis dari kisah maghdziy setelah menyisihkan syair dan gaya
bahasa yang melebih-lebihkan. Akan tetapi, dalam kisah-kisah
ayyam terdapat kandungan materi yang sangat sedikit dan tidak
dapat dipercaya dari sudut pandang historiografi; (4) kisah-kisah
ayyam tidak didukung oleh mata-rantai sanad, sedangkan kisah-
kisah maghdzzy ditransmisikan dengan mengikuti pola hadis dan
umumnya didukung oleh mata-rantai sanad; (5) tujuan di balik
kisah-kisah ayyim adalah untuk memuja tingkah laku suku dan
menciptakan rasa kebanggaan di antara anggotanya. Dalam hal ini
hampir tidak pernah dilakukan uji keaslian dan pengesahan.
Sebaliknya, dalam kisah-kisah maghdzsy, di samping didasarkan
atas tujuan dan kualitas, juga memiliki kegunaan sebagai rujukan
historis. Karenanya, status pelapor maghaziy dianggap lebih
penting dibandingkan narator ayydm ataupun tukang kisah belaka;
dan (6) kisah-kisah ayyim, berbeda dengan wmaghiziy, adalah
bentuk-bentuk prasangka yang hanya memuja suku mereka
sendiri. Karena itu, ungkapan-ungkapan mereka tidak lepas dari
sikap melebih-lebihkan, partisan suku, dan memilih-milih orang
yang menjadi kesayangannya.”

Dalam perspektif yang lebih luas, Husain Nashshar
mengajukan pengamatannya bahwa historiografi Arab Islam
memang tumbuh dari dua arus yang berbeda. Pertama, arus lama,
terdiri atas cerita-cerita khayal dan cerita-cerita rakyat (folklore)
yang berasal dari sejarah Arab kuno dan diriwayatkan oleh para
narator yang berpindah-pindah dari Arab Utara, dalam bentuk

% Faruqi, Muslim Historiography, h. 41-42.
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ansib dan ayydm, serta cerita tentang raja-raja Arab Selatan berikut
riwayat penaklukan mereka. Biasanya arus lama ini mengambil
bentuk syair. Kisah-kisah itu tidak didasarkan atas penanggalan
(kronologi) kejadian, antara satu peristiwa dengan peristiwa
lainnya tidak berhubungan. Kedwua, arus baru yang dimunculkan
Islam, yakni arus biografi, terdiri atas berita-berita otentik dan
mendalam, cabang dari ilmu hadis, dan karena itu melalui kritik
dan seleksi. Arus biografi ini juga terdiri atas kisah-kisah yang
benar dan terkadang juga khayal yang terdapat dalam diri Nabi
saw. Sejarawan mengumpulkan kisah-kisah itu, menyusunnya,
menghubung-hubungkan antara yang satu dengan lainnya, dengan
disinari ayat-ayat al-Qurian.'” Masing-masing dari keduanya
mengembangkan mazhab penulisan sendiri, kendati antara arus
satu dengan lainnya bisa saling mempengaruhi. Akan tetapi, pada
akhirnya arus biografi yang muncul dari dalam Islam mencapai
titik dominasi setelah sudut pandang wubadditsin tampil ke posisi
dominan dalam penulisan sejarah."

Lebih jauh, kedua arus penulisan sejarah itu telah
menancapkan pengaruhnya terhadap studi siah dan maghaziy.
Arus pertama, khususnya ayyam, telah memainkan peran terutama
terhadap kehidupan Nabi saw. di Madinah yang penuh dengan
cerita peperangan (ghagwah). Cerita tentang peperangan itu
menyebar bagaikan tersebarnya kisah ayyim di masa pra-Islam.
Nabi saw. dalam cerita ini digambarkan sebagai seorang hero
(bathal) seperti yang biasa terjadi dalam kisah ayydm dari masa pra-
Islam."” Sementara, arus kedua, yakni penulisan biografi, terdapat

10 Husain Nashshar, Nasy'at al-Tadwin al-Térikhiy ‘ind al-Arab, (Kairo:
Maktabat al-Nahdlah al-Mishriyyah, t.th.), h. 67-68.

11 Azra, “Peranan Hadis”, h. 43; Azra, Historiografi Islam, h. 28.

12 Tlse Lichtenstadter, “Arabic and Islamic Historiography”, The Moslem
World, vol. XXXV, 1977, h. 128; W. Raven, “Sitah”, dalam C. E. Bosworth e#
al. (ed.), The Encyclopaedia of Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1997), vol. IX, h. 661; G.
Levi Della Vida, “Sira”, dalam M. Th. Houtsma e a/. (ed.), First Encyclopaedia of
Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1987), vol. VII, h. 440; Nashshar, a/Tadwin al-
Tarikbiy, h. 68.
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di dalamnya corak ilmiah yang lebih mendalam di Madinah,
mengungguli negeri-negeri lainnya, karena para sejarawan di sana
terikat dengan hadis-hadis sahih melebihi sejarawan lainnya."
Penulisan sirah atau maghdziy dari perspektif ayydam antara lain
dikembangkan oleh Wahb ibn Munabbih (w. 114 H)." Ia adalah
seorang narator yang terkenal tentang asal-usul Yaman. Wahb
sangat jauh melangkah ke dalam materi cerita rakyat (fo/klore)
Yaman yang legendaris dan ditransmisikannya untuk keperluan
ahli tafsir dalam penafsiran al-Qur’an ataupun untuk keperluan
penulis-penulis maghdziy. Selain itu, ia adalah seorang perintis
penyusunan aghizgiy, sebagaimana yang dikembangkan oleh
aliran Madinah dalam penulisan sejarah, yaitu pada abad I H."
Karya-karya sirab atau maghiziy terdahulu, seperti diungkapkan
Nashshar, tidak ada yang memberitahukan bahwa Wahb
merupakan salah seorang periwayat sirah atau maghiziy,® tetapi
Haji Khalifah dalam mencatat bahwa dia telah menyusun karya
maghaziy.” Belakangan di kota Heidelberg Jerman ditemukan
bagian dari kitab maghdiziy karya Wahb ibn Munabbih."® Seorang
sarjana Barat, C. H. Becker berhasil menemukan di antara
kumpulan papirus-papirus Schott Reinhardt sebuah jilid yang

13 Nashshar, a/-Tadwin al-Tarikhiy, h. 68; Yatim, Historiografi Islam, h. 44.

14 Nashshar, al-Tadwin al-Tarikhiy, h. 68.

15> Muhammad Ahmad Tathiniy, a-Mu'arrikbiin wa al-Tarikh ‘ind al-‘Arab,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1411 H/ 1991 M), h. 15-18; Yatim,
Historiografi Islam, h. 51.

16 Nashshar, a/Tadwin al-Tarikhiy, h. 34. Berdasarkan hasil penclusuran
penulis, Wahb ibn Munabbih sebenarnya pernah meriwayatkan waghdzsy. Lihat
Muhammad ibn Sa‘ad, a/-Thabaqat al-Kubra, (Beirut: Dar al-Shadir, t.th.), jilid II,
h. 143.

17 Haji Khalifah, Kasyf al-Zhuniin ‘an Asamiy al-Kutub wa al-Funiin, (Beitut:
Dar al-Fikr, 1414 H/1994 M), jilid 11, h. 604.

18 Mushthafa al-Saqd’ ez a/., “Muqaddimah”, dalam Abd Muhammad ‘Abd
al-Malik ibn Hisyam, a/-Sirat al-Nabawiyyah, (Beirut: al-Maktabat al-Tlmiyah,
t.th), juz I, h. 14.
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memuat bagian dari kitab maghiziy karya Wahb ibn Munabbih."”
Naskah kitab itu diriwayatkan oleh Muhammad ibn Abi Bakr—
dari Aba Thalhah—dari ‘Abd al-Mun‘im ibn Idris—dari ayahnya
(Idris)—dari AbG IlyAss—dari Wahb ibn Munabbih.*’ Dalam
bagian naskah yang ditemukan itu antara lain termuat materi
sejarah tentang ‘Aqabah Kubra, pertemuan kaum Quraisy di Dar
al-Nadwah, hijrah, dan Perang Bani Khaitsam.”'

Sementara penulisan sirah atau maghizzy dari sudut pandang
kedua umumnya dilakukan oleh para ulama hadis. Perhatian
terthadap studi sérah atau maghdziy dari perspektif hadis bahkan
telah diperlihatkan oleh para sahabat. Kalangan sahabat sejak awal
tampaknya telah membuat pembedaan (distinction) antara hadis
hukum (badits al-abkdm) dengan hadis yang murni historis
(maghiziy) yang kemudian menjadi cikal bakal historiografi Islam.*

Meski para sahabat sendiri telah memperlakukan secara
berbeda antara hadis hukum dan hadis historis (»aghizzy), pada
kenyataannya mereka tidak membuat pemisahan yang tegas antara
keduanya. Mereka bukan hanya meriwayatkan hadis-hadis hukum
saja, tetapi juga hadis-hadis historis (maghdzzy). Justru karena sikap
mereka yang lebih longgar ketika menghadapi hadis-hadis historis,
boleh jadi periwayatan hadis tentang maghdziy menyebar dengan
pesat memasuki periode sahabat. Permintaan khalifah ‘Umar
untuk mempersedikit periwayatan hadis, oleh sebagian kalangan
ditafsirkan agar para sahabat membatasi periwayatan hadis
mengenai masa-masa yang dilalui Nabi saw. dan cerita-cerita
perang (maghdziy) yang waktu itu sangat diminati oleh para tukang

19 Nashshar, a/-Tadwin al-Tarikhiy, h. 34-35; Faruqi, Muslim Historiggraphy, h.
93, 97.

20 Faruqi, Mustim Historiography, h. 97.

21 Nashshar, a/-Tadwin al-Tarikhiy, h. 35.

22 Muhammad Zubayr Shiddigi, “Hadith—A Subject of Keen Interest”,
dalam P.K. Koya (ed.), Hadith and Sunnah: ldeals and Realities, (KKuala Lumpur:
Islamic Book Trust, 1996), h. 13.
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cerita.”” Penafsiran ini diperkuat oleh sebuah riwayat dari ‘Umar.
Ia telah berkata, “Persedikitlah riwayat hadis dari Rasalullah saw.,
kecuali tentang masalah yang dikerjakan oleh beliau sendiri.”**
Dari pernyataan itu bukan berarti bahwa kisah-kisah perang
(maghaziy) tidak penting sebab apa yang dilakukan oleh Rastlullah
saw. dalam peperangan juga wajib ditkuti. Namun, persoalannya
‘Umar tampak khawatir jika peristiwa-peristiwa perang dan
kejadian-kejadian di antar kabilah yang menentang dakwah pada
masa-masa awal diceritakan kembali, maka akan dapat
menimbulkan kerawanan dan mengganggu stabilitas di antara
mereka.”

Dari kalangan sahabat terdapat nama ‘Abdullah ibn ‘Abbas
(w. 78 H), yang selain menghimpun hadis-hadis hukum, juga
mengumpulkan hadis-hadis historis (#aghaziy atau sirah). la adalah
seorang sahabat yang dikenal sebagai ahli tafsir, hadis, fikih,
bahasa, syair, akhbir masa lalu, nasab, dan lainnya.”® Demikian
luas ilmunya, sehingga ‘Ubaidullah ibn ‘Abdillah ibn ‘Utbah
memberikan kesaksian, “Dia pada suatu hari tidak mengajarkan
apa pun dalam majelisnya, kecuali tentang fikih, suatu hari lagi
tentang tafsir (takwil), suatu hari tentang maghdziy, suatu hari
tentang syair, suatu hari tentang ayyim al-‘Arab.”*’ Sudah cukup
terkenal bahwa Ibn ‘Abbas meninggalkan kitab-kitab yang
jumlahnya sangat banyak sehingga untuk mengangkutnya harus
menggunakan unta. Kitab-kitab itu berada di tangan Kuraib ibn
Muslim. Setelah itu, Kuraib mewariskannya kepada Musa ibn

2 Muhammad Mustafa Azami, Dirdsat fi al-Hadits al-Nabawiy wa Tirikh
Tadwinih, (Beirut: al-Maktab al-Islimiy, 1413 H/1992 M), juz I, h. 133;
Muhammad Mustafa Azami, Studies in Early Hadith Literature, (Kuala Lumpur:
Islamic Book Trust, 2000), h. 58.

24 Seperti dikutip dalam Mahmud Aba Rayyah, Adwa’ ‘ald al-Sunnat al-
Mubammadiyyah an Difi* ‘an al-Hadits, Mesir: Dar al-Ma’arif, t.th.), h. 55.

% Azami, Dirdsat fi al-Hadits, juz 1, h. 134.

20 Tarhiniy, al-Mu'arrikbin, h. 42.

27 Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-Kubri, jilid 11, h. 368.
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‘Ugbah.” Sahabat lainnya adalah ‘Abdullah ibn ‘Amr (w. 63 H). Ia
menuliskan apa saja yang diterima dari Nabi saw. dan dihimpun
dalam sahifah yang dikenal dengan a/l-Shabifat al-S Mdz'qa/o.”
Sahifah ini berisi hadis-hadis yang mencakup berbagai masalah
agama, schingga sebagian peneliti menganggapnya sebagai kitab
Jami* paling awal” ‘Amr ibn Syu‘ib, cucu ‘Abdullih, telah
meriwayatkan banyak hadis mengenai s7rah yang terdapat dalam
sahifah itu melalui bapaknya, Syu‘aib.” Sahabat terkemuka lainnya
yang juga mempunyai perhatian besar terhadap hadis-hadis
historis (maghdziy atau sirah) adalah Barra’ ibn ‘Azib (w. 72 H).
Barra’ telah mendiktekan hadis kepada orang-orang yang datang
dalam majelisnya. Ia pun mendiktekan cukup banyak materi hadis
tentang maghazgzy. Hal itu antara lain diketahui dari riwayat-riwayat
AbG Ishaq al-Sabi‘y dari Barra’ dalam masalah maghiziy.” Di
tangan para sahabat materi hadis (hukum) dan waghdziy agaknya

28 Muhammad ibn Shamil al-Sulamiy, Manhaj Kitdbat al-Térikh al-Islimiy,
(Makkah: Dar al-Risalah, 1418 H/1998 M), h. 327.

2 al-Hasan ibn ‘Abd al-Rahman al-Ramahhurmuziy, a/-Mubaddits al-Féashil
baina al-Rawiy wa al-Wi'ly, (Beirut: Dar al-Fikr, 1404 H/1984 M), h. 366; Ibn
Sa‘ad, Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 373; Aba Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit
al-Khathib al-Baghdadiy, Tagyid al-Tim, (t.t.: Dar Thya’ al-Sunnat al-Nabawiyah,
1974), h. 84-85.

30 Jamila Shaukat, “Pengklasifikasian Literatur Hadis”, A/-Hikmah, no. 13,
1415 H, h. 23. Kitab jami‘ sendiri biasa diartikan sebagai kitab yang
menghimpun hadis dalam berbagai masalah agama dan umumnya ditempatkan
di bawah delapan judul utama: (a) akidah (al-‘agd’id); (b) hukum (al-abkdm); (c)
kesalehan dan asketisme (al-rugaq); (d) etika makan dan minum (ddib al-tha'dm
wa al-syardb); () tafsir, sejarah, dan biografi (altafsir wa al-tirikh wa al-siyar); (f)
berjalan, berdiri, dan duduk (alsafar wa al-giyim wa al-qud) atau bisa juga
disebut dengan tabiat (al-syama’il); (g) kekacauan (alfitan); dan (h) perilaku yang
baik dan buruk (almaniqib wa al-matsilib). Lihat Abt al-‘Uld Muhammad ‘Abd
al-Rahman ibn ‘Abd al-Rahim al-Mubarkafariy, Mugaddimat Tubfat al-Abwadziy
Syarb Jami* al-Tirmidziy, Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz I, h. 64; Muhammad ibn
‘Alwiy al-Malikiy al-Hasaniy, al-Manbal al-Lathif fi Ushil al-Hadits al-Syarif,
(Jedah: Mathabi‘ Sahr, 1410 H/1990 M), h. 261; Shubhiy al-Shalih, Ulin: ai-
Hadits wa Mushthalabubu, (Beirut: Dar al-Tlm 1i al-Malayln, 1988 M), h. 122.

31 al-Sulamiy, Kitébat al-Tarikh, h. 327.

32 al-Sulamiy, Kitabat al-Tarikh, h. 328.
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masih berbaur dalam satu karya kumpulan hadis. Karenanya, yang
dimaksud kumpulan maghiziy waktu itu tidak lain adalah sahifah
ataupun naskah koleksi hadis.

Lebih lanjut, menurut catatan Sa‘ld Ramadlan al-Buthiy,
dokumentasi tertulis hadis pada dasarnya mendahului penulisan
sirab dan maghdziy. Sebagaimana diketahui, dokumentasi tertulis
hadis telah berlangsung sejak periode kenabian, dan bahkan
sebagiannya atas perintah Nabi saw. Sementara penulisan siah
Nabi saw. dan maghaziy lebih belakangan dibanding dengan hadis,
karena para sahabat sendiri lebih senang meriwayatkan sirab dan
maghaziy secara lisan.” Itulah sebabnya, kalaupun materi s#ah dan
maghazgiy sebagiannya telah dicatat oleh para sahabat, maka bentuk
penyusunannya masih menyatu dengan naskah kumpulan hadis.™

Fase peralihan dari studi hadis menuju studi maghdziy baru
terjadi pada periode tabiin. Dalam sejarahnya, sejak paruh kedua
abad I H telah mulai dilakukan penulisan sirah atau maghiziy yang
terpisah dari penulisan hadis.”> Adalah Aban ibn ‘Utsman (w. 105
H) yang dapat disebut sebagai simbol peralihan dari studi hadis
kepada studi maghaziy.”® Dia dianggap sebagai orang pertama yang
menyusun  kumpulan  khusus  tentang  maghiziy.”  Pada
kenyataannya karya maghdziy yang ditulis oleh Aban sudah tidak
ditemukan lagi, kecuali sebuah shubuf yang berisi hadis-hadis
tentang kehidupan Nabi saw., peperangan, dan ekspedisi militer
beliau.® Karena itu, menurut Faruqi, karya Abban ini bukan

3 Muhammad Sa‘id Ramadlan al-Buathiy, Figh al-Sirat al-Nabawiyyah,
(Kairo: Diar al-Islam, 1419 H/1999 M), h. 18. Lihat pula, al-Sayyid Muhammad
‘Aqil ibn ‘Aliy al-Mahdiliy, Madkbal ili al-Sirat al-Nabawiyyat: al-Dirdsit wa
Minhdjuha, (Kairo: Dar al-Hadits, 1416 H/1996 M), h. 21.

3 al-Mahdiliy, a/-Sirat al-Nabawiyyat, h. 21.

% Muhammad Muhammad Aba Syuhbah, a/-S7rat al-Nabawiyyat fi al-Qur'dn
wa al-Sunnah, (Kairo: Dar al-Thiba‘at al-Muhammadiyah, 1390 H/1970 M),
h.24.

36 Tarhiniy, al-Mu'arrikbin, h. 43.
37 Yatim, Historiografi Islam, h. 42.
38 Abt Syuhbah, a/~-Sirat al-Nabawiyyat, h. 24.
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monograf yang independen, malahan merupakan koleksi hadis
sebagaimana sahifah-sahifah serupa.” Dilaporkan bahwa al-
Mughirah ibn ‘Abd al-Rahman memiliki salinan (copy) dari
kumpulan maghdziy itu yang pernah dibacakan padanya, dan dia

menganjurkan anaknya untuk membaca salinan itu."

Studi lebih lengkap tentang maghdziy dilakukan oleh ‘Urwah
ibn al-Zubair (w. 94 H). Ia merupakan orang pertama yang
menulis kitab lebih baik tentang maghdziy, dan karenanya oleh
sebagian peneliti ia sering dipandang sebagai pendiri studi
maghazry. Namun sayangnya, karya itu tidak ditemukan lagi dan
hanya fragmen-fragmennya yang tersisa dalam bentuk kutipan
pada karya-karya sejarawan muslim sesudahnya, seperti Ibn Ishagq,
al-Thabarity, al-Wagqidiy, Ibn Sayyid al-Nas, dan Ibn Katsir.
Kutipan-kutipan mereka merupakan tulisan paling awal tentang
maghaziy yang sampai ke tangan kita." Isi maghiziy karya ‘Urwah
tidak hanya terbatas pada peperangan Nabi saw., tetapi juga
mencakup aspek kehidupan lainnya, seperti permulaan Nabi saw.
menerima wahyu dan sejumlah masalah pribadi beliau. Dari
fragmen-fragmen maghaziy karya ‘Urwah yang sampai ke tangan
kita, jelas bahwa dia telah mendasarkan karyanya pada hadis
historis yang dikumpulkannya sendiri.”” Dia, karena kedudukan
sosialnya yang tinggi, dapat memperoleh data-data sejarah dari
sumber-sumber primernya, khususnya dari ‘A’isyah dan keluarga
al-Zubair.” Seperti halnya Aban, ‘Urwah mencantumkan sanad
dalam sebagian riwayat yang dianggap penting, seperti turunnya
wahyu dan hijrah, meski pada saat itu belum muncul wushthalah al-
badits dan belum juga ditetapkan patokan-patokan yang teliti

3 Faruqi, Muslim Historiography, h. 220.
40 Azami, Early Hadith Literature, h. 60.

4 ‘Effat al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Isiam, tetj. Ahmad Rofi’ Usmani,
(Bandung: Pustaka, 19806), h. 264; Tarhiniy, a/-Mu'arrikhiin, h. 43-44; Azra,
“Peranan Hadis”, h, 44-45; Azra, Historiografi Islam, h. 30-31.

42 Azta, “Peranan Hadis”, h. 45; Azra, Historiografi Isiam, h. 31.

43 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 264-265.
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dalam menguji suatu riwayat.”* Namun, dalam sebagian riwayat, ia
justru tidak mencantumkan sanad sama sekali. Hal itu apabila
berasal dari para nara sumber yang kredibel, seperti ‘A’isyah,
keluarga al-Zubair, dan Usimah ibn Zaid.”

Sepeninggal ‘Urwah, studi maghaziy dikembangkan lebih jauh
oleh ‘Abdullah ibn Abi Bakr ibn Hazm, ‘Ashim ibn ‘Umar, Ibn
Syihab al-Zuhriy. ‘Abdullah ibn Abi Bakr ibn Hazm (w. 130-135
H) disebutkan pernah menyusun kitab tentang maghdzsy. Karya
maghaziy itu kemudian diriwayatkan oleh kemenakan laki-lakinya,
‘Abd al-Malik ibn Muhammad ibn Abi Bakr (w. 176 H).*
‘Abdullah ibn Abi Bakr juga dikabarkan meriwayatkan hadis-hadis
yang berhubungan dengan sirah atau maghdziy dari bapaknya, Aba
Bakr ibn Hazm (w. 117 H). Selanjutnya, Ibn Ishaq, al-Wagqidiy,
Ibn Sa‘ad, dan al-Thabariy, mengutip dari ‘Abdullah hadis-hadis
seputar sirah atau maghaziy tersebut. Dalam laporannya, ‘Abdullah
antara lain mengungkapkan tentang masa kecil Nabi saw., delegasi
kabilah-kabilah yang datang kepada Rasualullah saw., serta perang
terhadap kaum murtad yang terjadi setelah wafatnya beliau.”’

‘Ashim ibn “‘Umar al-Zhafariy (w. 120 H) juga dilaporkan
mempunyai kitab tentang sirah dan  maghiziy.® la memang
memiliki pengetahuan yang luas seputar siah dan maghaziy.
Demikian luas pengetahuannya, sehingga ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz
pernah menugaskannya untuk mengajar materi maghdziy dan
riwayat hidup para sahabat di Masjid Damaskus.” Para sejarawan

4 Yatim, Historiografi Islam, h. 42; al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Isiam, h.
264.

4 Tarhiniy, a/-Mun'arrikbiin, h. 44.

4 Azami, Early Hadith Literature, h. 74.

47 Tarhiniy, a/-Mun'arrikbiin, h. 47.

8 Azami, Early Hadith Literature, h. 79.

4 Shibli Nu‘mani, Siat-un-INabi: The Life of Prophet, terj. M. Tayyib
Badayuni, (New Delhi: Rightway Publications, 2001), vol. I, h. 27-28; Tarhiniy,
al-Mu’arrikhiin, h. 47; Yatim, Historiografi Islam, h. 58.
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muslim sesudahnya, seperti Ibn Ishaq dan al-Wagqidiy, banyak
mengutip riwayat darinya.”

Penyusun kitab maghiziy yang paling terkenal dan otoritatif
adalah al-Zuhriy (w. 124 H), ulama hadis yang pernah berguru
kepada Aban ibn ‘Utsman dan ‘Urwah ibn Zubair. Dalam
perpustakaan Bani Umayyah di Damaskus terdapat tumpukan
buku berjilid-jilid yang berisi bahan-bahan ilmiah yang
dikumpulkannya.”' Selain maghdziy, dia juga menulis tentang sirab.
Bahkan, sebagian peneliti menyatakan bahwa al-Zuhriy
merupakan orang pertama yang menyusun kitab tentang s#zh dan
kitab itu termasuk karya sirah pertama yang disusun dalam Islam.
Kitab itu termasuk karya sirah yang paling andal dan sahih,
sehingga Ibn Ishaq banyak menjadikannya sebagai sumber.”

Studi sirah dan maghdziy ini kemudian diteruskan oleh tiga
murid al-Zuhriy: Masa ibn ‘Ugbah, Ma‘mar ibn Rasyid, dan Ibn
Ishaq. Muasa ibn ‘Ugbah (w. 141), dikabarkan telah menyusun
kitab tentang sirah atau maghiziy.”> Namun sayangnya, kitab ini
tidak ditemukan lagi, dan hanya ada beberapa bagian darinya yang
dapat dijumpai dalam karya Ibn Sa‘ad (a/-Thabagi?) dan karya al-
Thabarily yang banyak mengutip darinya tentang siah Nabi, a/-
khulafi’ al-risyidiin, dan Bani Umayyah.” Sebagian isi dari karya itu
juga termuat dalam _Ahddits Muntakhabat min Maghaziy Misa ibn
‘Ugbabh karya Yisuf ibn Muhammad Qadliy Syuhbah (w. 789 H).”

50 Tathiniy, al-Mu'arrikbiin, h. 47; Azra, Historiografi Islam, h. 33.

St Yatim, Historiografi Islam, h. 42.

52 Sa‘ad Muhammad Muhammad al-Syaikh al-Mutrshifiy, a/-Jdmi‘ al-Shabib /i
al-Sirat al-Nabawiyyah, (Kuwait: Makrabat al-Manar al-Islamiyah, 1415 H/1994
M), h. 64-65.

53 Syams al-Din Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawiy, a/-I%n bi al-
Tanbikh li Man Dzamm al-Téirikh, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, t.th.), h.
157; Azami, Early Hadith Literature, h. 79; Faruqi, Muslim stfonogmp/yy, h. 269.

> Yatim, Historiografi Islam, h. 68-69.

5 Yasuf ibn Muhammad ibn ‘Amr Qadliy Syuhbah, Abddits Muntakbhabat
min Maghdziy Miisa ibn ‘Ugbah, (Beirut: Mu’assasat Rayyan, 1412 H/1991 M), h.
57-97.
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Ma‘mar ibn Rasyid (w. 152 H) dikabarkan juga telah menulis
karya tentang maghaziy.” Ia dinilai sebagai seorang ahli hadis yang
dapat dipercaya.” Demikian pula, Ma‘mar termasuk salah seorang
arsitek ilmu hadis.” Ia juga dipandang sebagai salah seorang
sarjana hadis yang paling awal menyusun karya kompilasi hadis
secara sistematis.” Kitab maghiziy itu sendiri telah hilang, tetapi
laporan-laporan Ma‘mar ditemukan dalam karya-karya sejarah
Islam awal yang ditransmisikan melalui muridnya, ‘Abd al-
Razzaq.” Sementara itu, Ibn Ishiq (w. 151 H) telah dikenal
sebagai penyusun kitab siab atau maghiziy.” Namun sayangnya,
metode penyusunan kitab itu sudah mulai membebaskan diri dari
metode riwayat dalam studi hadis, sehingga mendapatkan
sejumlah kritik dari para ahli hadis.”

Meskipun Aban ibn ‘Utsman, ‘Urwah ibn al-Zubair,
‘Abdullah ibn Abi Bakr, ‘Ashim ibn ‘Umar, al-Zuhriy, dan Musa
ibn ‘Ugbah, dan Ma‘mar ibn Rasyid, berusaha menyusun karya
sirah atau maghaziy yang terpisah dari karya hadis, tampaknya
belum dilakukan pemisahan yang tegas antara studi sejarah dan
hadis. Al-Sharqawi mengakui bahwa pertumbuhan ilmu sejarah di
kalangan umat Islam bercampur aduk dengan studi hadis, baik
dari segi materi maupun metodologinya. Dari sisi materi berkisar
pada kisah Nabi Muhammad saw. dan peperangan kaum muslim.
Sementara dari sisi metodologi berkisar pada penyebutan sanad
dan pengukuhan riwayat dalam mendeskripsikan setiap berita.

50 Nu‘mani, Sirat-un-Nabi, h. 29; Azami, Early Hadith Literature, h. 148.

5T al-‘Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 31.

5 Nu‘mani, Szrat-un-Nabi, h. 28-29.

% Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, Ushi/ al-Hadits:  Uliimubu  wa
Mushthalabubu, (Beirut: Dar al-Fikr, 1409 H/1989 M), h. 182; Muhammad ‘Abd
al-‘Aziz al-Khuliy, Miftah al-Sunnat au Tarikh Funiin al-Hadits, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Timiyah, t.th.), h. 21.

0 Faruqi, Muslim Historiography, h. 271.

o1 Nu‘mani, Sirat-un-Nabi, h. 22-23; Tathiniy, al-Mu’arrikhin, h. 50.

62 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 266.
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Studi sejarah mulai berusaha melepaskan diri dari ilmu hadis pada
abad 11 H.%

Menurut Isma‘ll Kasyif, pada awalnya kitab-kitab siwh atau
maghaziy termasuk karya sejarah yang menghimpun antara materi
hadis dan sejarah sekaligus. Hal itu adalah wajar karena sirah atau
maghaziy tumbuh dan berkembang di Madinah yang mendapat
predikat sebagai “Dar al-Sunnah”, dan di kota inilah berdiam para
sahabat yang menyaksikan Nabi saw. dan mendengarkan hadis-
hadisnya, serta menyampaikan hadis-hadis itu kepada para tabiin.
Penulisan sirah atau maghdziy sendiri pada kenyataannya belum

03 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 264-266. Al-Sulamiy telah
memotret perjalanan historiografi Islam yang dibagi menjadi tiga fase. Fase
pertama, fase historiografi secara perorangan yang dalam hal ini penulis &babar
(tkbbariy) dan sejarawan (mu'arrikh) mengkompilasikan dan mengkodifikasikan
berita yang didengarnya dari para nara sumber (periwayat) yang telah
menyaksikan kejadian atau mendengar dari orang yang menyaksikan kejadian,
ataupun kejadian-kejadian yang disaksikan secara langsung oleh penulis &habar
dan ahli sejarah. Semua itu dituangkan dalam sahifah-sahifah (shubuf) yang tidak
disusun secara sistematis dan berdasarkan bab. Schingga dalam satu sahifah
dapat ditemukan &habar tentang sirah Nabi saw., syair, nasab, dan lainnya. Fase
kedna, fase penulisan tema-tema sejarah yang terpisah-pisah dan berdiri sendiri,
serta lahirnya risalah-risalah kecil di bidang sejarah. Pada fase ini para penulis
khabar mulai mengklasifikasikan materi-materi sejarah yang satu dengan lainnya
dan mengkhususkan setiap tema pada satu kitab atau risalah. Hal itu kira-kira
berlangsung sepanjang abad II H. Di antara tokohnya adalah: Muhammad ibn
al-S&’ib al-Kalbiy (w. 146 H) yang menulis kitab tentang anmsib, akbbdir, atau
lainnya, ‘Awwanah ibn al-Hakam (w. 147 H) yang menulis kitab dengan
sebutan a/-Tarikh dan menyusun kitab lain tentang biografi Mu‘awiyah dan
Bani Umayyah, Ibn Ishaq (w. 151 H) yang merupakan penulis kitab S7ah, Aba
Mikhnaf (w. 157 H) yang menulis kitab tentang perang Jamal, Siffin, dan masih
banyak lagi, serta AbG Yaqzhan al-Nassabah (170 H) yang menulis kitab a/-
Nasab al-Kabir dan lainnya. Fase ketiga, fase lahirnya karya-karya sejarah yang
lengkap dan disusun berdasarkan urutan waktu (kronologis). Di antara ahli
sejarah yang muncul pada fase ini adalah: Khalifah ibn Khayyath, Aba Hanifah
al-Dinawariy, al-Ya‘qabiy, dan al-Thabariy. Akan tetapi, bentuk kronologis ini
embrionya telah ada pada karya-karya sejarah fase kedua, misalnya yang ditulis
oleh Ibn Ishiq, ‘Awwanah ibn al-Hakam, dan juga Haitsam ibn ‘Adiy (w. 207
H) yang salah satu karyanya diberi judul a/Térikh ‘ald al-Sinin. Lihat al-Sulamiy,
Kitibat al-Téarikh, h. 320-325.
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menyebar ke kota-kota di luar Madinah, kecuali pada abad 11 H.**
Kasyif pun mengakui bahwa awal penulisan karya sejarah
mempunyai keterkaitan yang erat dengan hadis. Semula studi
hadis bersandar pada periwayatan lisan, baru kemudian pada abad
II dan III H dilakukan kodifikasi secara lebih menyeluruh.
Begitupun studi sejarah di kalangan umat Islam pada mulanya
membahas tentang biografi (s7rab) Nabi saw., perilaku-perilaku
sahabat dan umat Islam, dan cerita-cerita perang. Seperti halnya
studi hadis, studi sejarah semula juga bersandar pada periwayatan
lisan. Karena itu, pada awalnya studi sejarah mempunyai karakter
yang tidak berbeda dengan studi hadis, hanya bedanya para ahli
hadis lebih tertarik pada riwayat-riwayat yang menjadi dasar
hukum fikih dan akhlak, sedangkan para ahli sejarah lebih
mengkonsentrasikan pada riwayat-riwayat yang bertalian dengan
kejadian-kejadian historis.”

Hubungan yang erat antara studi hadis dengan historiografi
Islam pada dasarnya bukan hanya terletak pada sumbangan materi
hadis terhadap penulisan sejarah Islam, tetapi lebih dari itu studi
sirah dan maghiziy semula merupakan bagian yang tak terpisahkan
dari hadis.”® Apalagi para penulis sejarah Islam awal hampir
seluruhnya adalah ahli hadis. Mereka memiliki kesadaran atau

04 Sayyidah Isma‘ll Kasyif, Mashadir al-Tarikh al-Iskiniy wa Manihij al-Babts
Fih, (Kairo: Maktabat al-Khanjiy, 1976), h. 26.

05 Kasyif, Mashddir al-Téarikh al-Isiamiy, h. 25. Sejauh ini, dianalogikan
bahwa studi adab—termasuk di dalamnya &babar (sejarah)—dan hadis
merupakan dua sungai kembar yang mengalir dari mata air yang sama, tetapi
akhirnya berpisah karena perbedaan pandangan dan orientasi intelektual. Lihat
George Makdisi, The Rise of Humanism in Classical Islam and Christian West,
(Edinbergh: Edinbergh University Press, 1990), h. 105.

0 Abl Syuhbah, alSirat al-Nabawiyyat, h. 23; al-Mahdiliy, a/-Sirat al-
Nabawiyyat, h. 19; al-Murshifiy, al-Jami* al-Shabib, h. 62. Menurut Yasuf Khaury,
studi maghaziy atau sirah jika dilihat dari satu segi merupakan cabang ilmu
sejarah (fdrikh), tetapi jika dilihat dari segi penetapan hadis dan a#sar dianggap
sebagai cabang ilmu hadis. Lihat Yasuf Khautiy, a’-Ulim ‘inda al-‘Arab: Tabwib
wa TaGrif wa Nushiish, Beirut: Mansyarat Dar al-Afiq al-Jadidah, 1403 H/1983
M), h. 66.
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kepedulian terhadap kemurnian dan kelestarian misi historis Nabi
saw. schingga mendorongnya untuk mengabdikan diri pada studi
hadis. Inilah yang kemudian memunculkan pengumpulan dan
penulisan hadis, baik yang bersifat hukum maupun historis. Hadis
historis pada gilirannya memberikan bahan yang cukup melimpah
bagi penulisan sejarah kehidupan Nabi saw. dalam bentuk sirab
dan maghaziy.”’

Lebih jauh, jika ditilik dari segi konseptual, s7rah tampaknya
juga mempunyai hubungan yang sangat erat dengan sunnah. S7rah
yang dari segi bahasa berarti “jalan” (#harigah) dan “cara” (sunnabh)
adalah perjalanan hidup Nabi saw. sejak munculnya berbagai
rhash (kejadian yang luar biasa sebelum menjadi rasul) yang
melapangkan jalan bagi kerasulannya, sesuatu yang terjadi
sebelum kelahiran, saat kelahiran, pertumbuhan, sampai beliau
diangkat menjadi nabi, menjalankan dakwahnya, hingga akhirnya
meninggal dunia.”

Sementara itu, sunnah yang secara harfiah berarti “jalan”
(tharigah) dan “petjalanan hidup” (s7rah) adalah segala sesuatu yang
disandarkan kepada Nabi saw., sahabat, dan generasi di
bawahnya, baik berupa perkataan, perbuatan, persetujuan, hal-
thwal, biografi (siyar), peperangan (ayyam), hingga gerak dan diam
dalam kondisi jaga dan tidur. Pengertian sunnah seperti ini
merupakan definisi yang paling luas dari kalangan ahli hadis
(muhadditsin).”  Mayoritas ulama ahli hadis sendiri telah
memasukkan penampilan fisik dan budi pekerti, biografi (sirabh),
serta peperangan Nabi saw. (waghizzy) dalam kategori sunnah
(hadis).” Lain halnya dengan para ulama ushul fikih (ushiliyyin)

7 Azra, Historiggrafi Islam, h. 44.

8 al-Mutshifiy, a/-Jami‘ al-Shabih, h. 62.

% Muhammad ibn Ja‘far al-Kattaniy, a/-Risdlat al-Mustathrafah, (Beirut: Dar
al-Kutub al-Tlmiyah, 1400 H), h. 3.

70 Muhammad Muhammad AbG Zahwu, a/Hadits wa al-Mubadditsin,
(Mesir: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.th.), h. 10; Muhammad Thahir al-Jawabiy, Jubid
al-Mubadditsin fi Nagd Matn al-Hadits al-Nabawiy al-Syarif, (t.t.: Mu’assasat ‘Abd
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yang umumnya tidak memasukkan penampilan fisik, budi pekerti,
biografi (sirah), dan peperangan Nabi saw. (waghizsy) dalam
kategori hadis karena menurut mereka sunnah (hadis) adalah
segala perkataan, perbuatan, dan persetujuan Nabi saw. yang
berhubungan dengan hukum syariat.” Perbedaan yang terjadi
antara kalangan ulama hadis dengan ulama ushul fikih dalam
merumuskan definisi hadis (sunnah) ini boleh jadi karena adanya
perbedaan sudut pandang dalam melihat profil Nabi saw.
Kalangan ulama ushul fikih melihat figur Nabi saw. sebagai orang
yang meletakkan undang-undang kehidupan bagi umat manusia
dan meletakkan kaidah-kaidah bagi para mujtahid yang datang
setelahnya. Karenanya, perhatian mereka hanya pada perkataan,
perbuatan, dan persetujuan Nabi saw. yang berkaitan dengan
hukum syariat. Sementara kalangan ulama hadis melihat figur
Nabi saw. sebagai pemimpin yang memberi petunjuk jalan dan
nasihat yang diinformasikan oleh al-Qur’an sebagai contoh atau
teladan bagi umat Islam. Karenanya, mereka meriwayatkan apa
saja yang berasal dari Nabi saw., baik berupa biografi (sirah),
akhlak, tabiat (syama’il), berita dan perkataan, serta perbuatan, baik
yang berkaitan dengan hukum syariat atau tidak.”

Bahkan, menurut penilaian Bravmann, secara konseptual szrab
dan sunnah pada dasarnya merupakan dua istilah yang ekuivalen
(sama arti). Istilah s#ah dalam sebuah ungkapan “sunnatn
Rasulillahi wa  siratuhn”, menurutnya, ckuivalen dengan term
sunnah. Dalam ungkapan itu, term sunnah yang disebutkan secara
beriringan dengan term s7rah pada dasarnya hanya merupakan
gaya bahasa saja, sementara makna kedua term itu adalah sama.

al-Karim ibn ‘Abdillah, t.th.), h. 59; Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, a/-Sunnat
qabl al-Tadwin, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), h. 16.

"t Nar al-Din “Itr, Manhaj al-Nagd fi ‘Uliim al-Hadits, (Damaskus: Dar al-
Fikr, 1418 H/1997 M), h. 28; al-Khathib, Ushil/ al-Hadits, h. 19; al-Jawabiy,
Jubiid al-Mubadditsin, h. 64.

72 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 18; al-Khathib, al-Sunnat gabl al-Tadwin, h.
15.
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Sehingga ungkapan itu bisa mengandung arti “praktik dan cara
kerja Nabi saw.”, dan tidak diartikan dengan “praktik (s#nnah) dan
sejarah kehidupan (s#7ah) Nabi saw.”” Term sirah sendiri, menurut
Bravmann, pada dasarnya digunakan untuk merujuk “praktik
Nabi saw.” seperti halnya term sunnah, tetapi kemudian
mengalami  pergeseran, karena ada kecenderungan untuk
membedakan antara “praktik Nabi saw.” dengan “praktik dua
khalifah, Aba Bakr dan ‘Umar” (sirat al-khalifatain). Khalifah
‘Utsman, misalnya, dalam sumpahnya hanya menggunakan term
sirah, dan tidak dengan term sunnah, untuk merujuk “praktik atau
cara kerja Nabi saw.””™* Padahal, sebelum ‘Utsman term sirah dan
sunnah digunakan dalam arti yang sama. Hal itu antara lain
ditemukan pada ungkapan “wakdina min sunnati Umara wa
siratihi...” yang dalam konteks ini term s7rah dianggap ekuivalen
dengan term sunnah.”

Dari sini tidak berlebihan jika menurut para ahli hadis,
maghaziy dan sirah Nabi saw. menempati bagian yang tidak kecil
dari pembahasan hadis. Para penyusun karya kompilasi hadis pada
umumnya tidak ketinggalan untuk mencantumkan materi-materi
hadis yang berkaitan dengan riwayat hidup Nabi saw.,
peperangan-peperangannya, keistimewaan-keistimewaannya, budi
pekerti yang baik dari beliau ataupun para sahabatnya. Langkah
seperti ini terus ditempuh sampai akhirnya maghdziy dan sirah
dalam penyusunannya melepaskan diri dari disiplin hadis, dan
kemudian menjadi disipilin ilmu yang berdiri sendiri.”

Barangkali tidak terlalu mengejutkan jika kitab-kitab jami‘ dan
yang sejenisnya, seperti Shabip al-Bukhariy, Shahih Muslim, Jami‘

73 M. M. Bravmann, The Spiritual Background of Early Islam: Studies in Ancient
Arab Concepts, (Leiden: E. J. Brill, 1972), h. 130.

"4 Bravmann, The Spiritual Background, h. 127-128.

> Bravmann, The Spiritnal Backgronnd, h. 130.

76 al-Murshifiy, al-Jami‘ al-Shabib, h. 62; Abt Syuhbah, a/-Sirat al-Nabawiyyat,
h. 23.
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al-Tirmidziy, dan @/-Kdfiy al-Kulainiy mencantumkan hadis-hadis
tentang sirah, maghaziy, dan syama ‘il karena kitab-kitab itu memang
menghimpun hadis-hadis yang meliputi seluruh bidang agama.
Akan tetapi, yang justru menarik adalah kitab-kitab hadis yang
disusun berdasarkan bab-bab fikih, seperti Muwuwaththa’ Malik,
Mushannaf ‘Abd al-Razzaq, Sunan Abi Dawud, Sunan al-Nasa‘iy,
dan Sunan Ibn Majah, ternyata juga mencantumkan hadis-hadis
historis, selain hadis-hadis hukum. Begitupun kitab-kitab hadis
yang disusun berdasarkan urutan nama sahabat, seperti Musnad
Ahmad ibn Hanbal dan Musnad al-Humaidiy juga tidak
ketinggalan mencantumkan hadis-hadis historis.

Lebih jauh, jika dilihat dalam kitab Muwwaththa’ yang ditulis
oleh Imam Malik akan ditemukan pembahasan tentang s#rzh dan
maghazgry. Dalam kitab Muwaththa’ Imam Malik melalui riwayat
Muhammad ibn al-Hasan al-Syaibaniy dijumpai bab khusus
tentang biografi (bib al-siyar). Dalam bab siyar (bentuk tunggalnya
sirah) ini antara lain ditemukan sebuah hadis yang menceritakan
bahwa Nabi saw. pernah mengirim laskar militer (sarzyyah) ke arah
Nejd, dan mereka memperoleh harta rampasan yang banyak
berupa unta. Harta rampasan itu kemudian dibagi di antara
anggota laskar itu.”” Dalam karya itu juga ditemukan bab tentang
sifat Nabi saw. (bab shifat al-Nabiy shallallih ‘alaib wa sallam), yang
di dalamnya terdapat sebuah hadis yang menjelaskan tentang
postur tubuh Nabi saw., warna kulit, dan bentuk rambutnya.”
Selain itu, dalam kompilasi hadis karya Malik ibn Anas itu juga
terdapat bab tentang keutamaan para sahabat Nabi saw. (bdb
Jadli’il ashab al-Nabiy shallallih ‘alaih wa sallam).” Sementara itu,
dalam Muwuwaththa’ Malik riwayat Yahya al-Laitsiy ditemukan bab
jihad (kitab al-jihad), bab tentang sifat Nabi saw. (kb shifat al-

77 Abua ‘Abdillah Malik ibn Anas al-Ashbahiy, Muwaththa’ al-Imim Malik,
riwayat Muhammad ibn al-Hasan al-Syaibaniy, (t.t.: Maktabat al-‘TImiyah, t.th.),
h. 308.

78 Malik, Muwaththa’, h. 334.
7 Malik, Muwaththa’, h. 333.
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Nabiy shallallah ‘alaih wa sallam), dan bab tentang nama-nama Nabi
saw. (kitib asma’ al-Nabiy shallallih ‘alaih wa sallam).”

Kitab Mushannaf ‘Abd al-Razzaq menyebutkan lebih banyak
lagi hadis yang berhubungan dengan masalah jthad dan maghaziy.
Dalam kitab ini ada bab khusus tentang jihad (k:zdb aljibid), yang
isinya antara lain membahas kewajiban jihad, orang yang mati
syahid, jumlah peperangan Nabi saw., dan masih banyak lagi.”
Selain itu, dalam kitab yang sama juga terdapat bab tentang
maghaziy (kitib al-maghiziy), dengan materi pembahasan yang tak
kalah luasnya mencakup Perang Hudaibiyah, Perang Badar,
Perang Hudzail, Perang Bani Nadlir, Perang Uhud, Perang Ahzab
dan Bani Qarizhah, Perang Khaibar, Perang Fath Makkah, Perang
Hunain, Perang Bi’r Ma‘unah, Perang Dzat Salasil, Perang
Qadisiyah, dan lain-lain.”

Sementara kitab Musnad Ahmad ibn Hanbal mencantumkan
banyak sekali hadis yang berkaitan dengan siwh dan maghaziy.
Hadis-hadis itu antara lain membahas tentang kelahiran Nabi
saw., nasabnya, nama-namanya, keutamaan-keutamannya,
dakwahnya, isra mikraj, hijrah, Perang Abwa’, Perang ‘Usyairah,
Perang Badar, Perang Uhud, Perang Khaibar, Perang Tabuk, dan
penaklukan Makkah.” Begitupun kitab alMusnad karya al-
Humaidiy memuat sejumlah hadis historis yang antara lain
mengenai Perang Uhud, Perang Khandaq, Perang Hunain, Perang

80 Abua ‘Abdillah Malik ibn Anas al-Ashbahiy, ai-Muwaththa’, riwayat Yahya
ibn Yahya ibn Katsir al-Laitsiy al-Andalusiy (Beirut: Dar al-Fkr, 1425 H/2005
M), h. 271-287, 560-570, 610.

81 Aba Bakr ‘Abd al-Razzdq ibn Hamméim al-Shan‘dniy, Mushannaf,
(Beirut: al-Maktab al-Islamiy, 1403 H/1983 M), juz V, h. 181-312.

82 ‘Abd al-Razzaq, Mushannaf, juz V, h. 313-492.

83 Kumpulan hadis-hadis tentang szrah dan maghazsy itu dapat dilihat dalam
Ahmad ‘Abd al-Rahman al-Banna, a/-Fath al-Rabbiniy Tartib Musnad al-Iméam
Abmad ibn Hanbal al-Syaibaniy, (Kairo: Dar al-Syahab, t.th.), juz XII, h. 2-285;
juz XX, h. 175-302.
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Saif al-Bahriy dan Jaisy al-Khabth, penaklukan Khaibar, serta
penaklukan Makkah.*

Dalam kitab Shabih al-Bukhariy juga terdapat sejumlah besar
hadis yang bertalian dengan materi sérab dan maghazsy. Bahkan,
dalam karya al-Bukhariy ini ditemukan sebuah bab yang
membahas tentang peperangan-peperangan (kitab al-maghiazzy).
Dalam bab ini dikemukakan hadis-hadis historis mengenai
berbagai peperangan pada masa Nabi saw. Pembahasan pertama
tentang Perang Usyairah (ghagawat al-Usyairah) yang termasuk
salah satu peperangan paling awal yang dijalani Nabi saw.
Menariknya, dalam pembahasan ini juga dikutipkan pernyataan
sejarawan Ibn Ishaq, tanpa mengemukakan jalur sanad, bahwa
peperangan paling awal yang dilakukan Nabi saw. adalah Perang
Abwa’, Buwith, dan ‘Usyairah.”” Selanjutnya, dikemukakan
pembahasan tentang Perang Badar (ghazwat Badr), Perang Uhud
(ghazawat Ubud), Perang Khandaq (ghazwat Khandaq), Perang Dzat
al-Riqa‘ (ghazwat Dzat al-Rigd'), Perang Anmar (ghazwat Anmar),
Perang Hudaibiyah (ghazwat Hudaibiyyah), Perang Dzi Qarad
(ghazwat Dzi Qarad), Perang Khaibar (ghazwat Khaibar), Perang
Mvu’tah (ghazwat al-Mu'tah), Perang Tabuk (ghazwat Tabiik), dan
masih banyak lagi.” Selain itu, dalam kitab yang sama juga
ditemukan bab jihad dan biografi (kitib aljibid wa al-siyar).”

Kitab Shabih Muslim tak luput juga mencantumkan bab
tentang jthad dan biografi (kitdb al-jihid wa al-siyar). Dalam bab ini
antara lain dikemukakan tentang Perang Badar (ghagwat Bady),
Perang Hunain (ghazwat Hunain), Perang Tha’if (ghazwat al-Tha'if),

84 Aba Bakr ‘Abdullah ibn al-Zubair al-Humaidiy, a~-Musnad, (Madinah: al-
Maktabat al-Salafiyah, t.th.), juz I, h. 47, 175, 218, 219; juz 11, h. 371, 507, 516,
531, 522, 533.

8 Abd ‘Abdillih Muhammad ibn Isma‘il ibn Ibrihim ibn al-Mughirah ibn
Bardizbah al-Bukhatiy, Shabib al-Bukhiriy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1420 H/2000
M), juz 111, h. 122,

86 al-Bukhariy, Shabih al-Bukbdriy, juz 111, h. 124-279.
87 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhariy, juz 11, h. 423-537.
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Perang Ahzab (ghazwat al-Abzib), Perang Uhud (ghazwat Ubud),
Perang Khaibar (ghazwat Khaibar), Perjanjian Hudaibiyah (shulh al-
Hudaibiyah), penaklukan kota Makkah (fath Makkah), Perang Dzi
Qard (ghazwat Dzi Qard), dan Perang Dzat al-Riqa‘ (ghazwar Dzt
al-Riga$).*

Dalam kitab Jami® atau Swunan al-Tirmidziy terdapat bab
khusus tentang biografi (&itab al-siyar). Bab ini antara lain
membahas tentang seruan atau dakwah sebelum dilakukan
peperangan, harta rampasan perang (ghanimah), peperangan-
peperangan, dan seterusnya. Selain itu, juga ditemukan bab
keutamaan jihad (kitdb fadla’il aljibad), dan bab jihad (kitib al-
Jibad). ® Begitu pula halnya, dalam kitab Swnan al-Nasd’iy
dikemukakan bab tentang jihad (&itib aljibid). Secara umum
pembahasannya tentang ketentuan jihad dan hal-hal normatif
yang terkait dengannya. Dalam bab yang sama juga ditemukan
sedikit pembahasan tentang ghazwah, misalnya ghazwat al-Hind dan
ghazwat al-Turk wa a/—ﬂabg/ab.% Sementara itu, dalam kitab Sunan
Abi Dawud dan Swnan Ibn Majah ditemukan pembahasan tentang
jihad (kitib aljihad).”'

Karya kompilasi hadis yang disusun oleh ulama Syi‘ah, seperti
al-Kafiy karya al-Kulainiy, tampaknya juga memuat sejumlah besar
materi hadis yang berkaitan dengan siah. Dalam  a/l-Kifiy
ditemukan sebuah pasal khusus tentang biografi (s7rah) yang diberi
judul abwab al-tirikh (pasal-pasal tentang sejarah). Pasal ini antara

8 Abu al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj al-Naisablriy, Shabib Muslim,
(Kairo: Dar Ibn al-Haitsam, 1422 H /2001 M), h. 451-478.

8 Abt ‘IsA Muhammad ibn “Is ibn Saurah al-Tirmidziy, a/fdami‘ al-Shabih
wa Huwa Sunan al-Tirmidziy, (Beirut: Dar al-Fikr, 1408 H/1988 M), jilid IV, h.
101-188.

% Abt ‘Abd al-Rahman Ahmad ibn Syu‘aib al-Nasd’iy, Sunan al-Nasa'iy,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M), jilid III, juz II, h. 3-52.

o1 Abt Dawud Sulaiman ibn al-‘Asy‘ats al-Sijistaniy al-Azdiy, Sunan Abi
Déwud, (Kairo: Dar al-Hadits, 1408 H/1988 M), juz I1I, h. 3-94; Aba ‘Abdillih
Muhammad ibn Yazid ibn Majah al-Qazwiniy, Sunan 1bn Majah, (Beirut: Dar al-
Fikr, 1415 H/1995 M), juz 11, h. 119-158.
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lain memuat hadis-hadis tentang kelahiran dan wafat Nabi saw.,
kelahiran ‘Aliy ibn Abi Thalib, kelahiran Fatimah, kelahiran
Hasan ibn ‘Aliy, kelahiran Husain ibn ‘Aliy, kelahiran Aba Ja‘far
Muhammad ibn ‘Aliy, Aba al-Hasan Musa ibn Ja‘far, dan lain-
lain.”

Dalam karya-karya kompilasi hadis itu, siah atau maghaziy
menjadi bagian dari kajian hadis.” Menurut al-Mahdiliy, penulisan
sirah terdahulu dapat dibedakan menjadi dua jenis. Pertama,
penulisan s/rah yang disatukan dengan topik pembahasan lainnya
dan menjadi bagian dari kajian hadis. Hal itu misalnya terlihat
dalam Muwuwaththa’ Malik (w. 179 H), Shabih al-Bukhariy (w. 256
H), Shabih Muslim (w. 261 H), Sunan Abi Dawud (w. 275 H),
Jami* al-Tirmidziy (w. 279 H), Sunan al-Nasd’ty (w. 303 H), Sunan
Ibn Majah (w. 273 H), dan Musnad Ahmad ibn Hanbal (w. 241
H). Kedna, penulisan sirah secara mandiri, yaitu terpisah dari kajian
hadis. Misalnya kitab s7rah atau maghiziy yang disusun oleh ‘Urwah
ibn al-Zubair (w. 94 H), Aban ibn ‘Utsman (w. 105 H), al-Zuhriy
(w. 124 H), ‘Ashim ibn ‘Umar (w. 120 H), ‘Abdullah ibn Abi Bakr
(w. 130-135 H), Masa ibn ‘Ugbah (w. 141 H), Ibn Ishaq (w. 151
H), al-Wagqidiy (w. 207 H), Ibn Hisyam (w. 218 H), Ibn Sa‘ad (w.
230 H), dan seterusnya.”

92 Abt Ja‘far Muhammad ibn Ya‘qab ibn Ishiq al-Kulainiy, a/~Kdffy, (Qum:
Dar al-Kutub al-Islamiyah, 1375 H), juz I, h. 459-548.

% Kajian sirab sebagai bagian dari studi hadis, menurut Husain Mu’nis,
pada gilitannya menimbulkan perbedaan antara persepsi sejarah dan ilmu
hadis, menyusul pendekatan dan metodologi yang berbeda. Para ahli hadis
mengandalkan sanad dan memberikan prioritas kepada pemenuhan kriteria
periwayat, berupa jujur, konsekuen, taqwa, wara’, yang diukur berdasarkan
kriteria-kritetia aljarh wa al-ta'dil, yakni sejauh mana seseorang diakui sebagai
periwayat yang akurat. Mereka melakukan itu dengan tujuan agar keaslian suatu
hadis dapat dipertahankan. Akan tetapi, lambat laun kegiatan itu terbawa arus
kecenderungan fikih yang sektarian, sehingga tidak lagi menggunakan standar
pengecekan berita maupun sumber secara objektif dan lebih mengutamakan
kecenderungan ulama fikih. Lihat Husain Mu’nis, a/-Sirah al-Nabawiyah: Upaya
Reformasi Sejarah Perjuangan Nabi Mubammad Saw., terj. Muhammad Nursamad
Kamba, (Jakarta: Adigna Media Utama, 1999), h. vii-viii.

94 al-Mahdiliy, a/-Sirat al-Nabawiyyat, h. 22-24.
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Sejumlah karya kompilasi hadis tersebut telah menyediakan
materi bagi penulisan karya sejarah Islam yang lebih belakangan.
Misalnya kitab Uysin al-Atsar fi Fundin al-Maghaziy wa al-Syama’il wa
al-Siyar karya Ibn Sayyid al-Nas (w. 734 H) pernah mengambil
sumber dari kitab-kitab hadis, seperti Shabih al-Bukhariy, Shabib
Muslim, Sunan Abl Dawud, Jami‘ al-Tirmidziy, Sunan al-Nasa’iy,
Sunan Ibn Majah, Mujam al-Thabariny, Musnad AblG Yala al-
Muishiliy, a/-Fawd'id, dan Mujjam Tbn Jumai‘.” Penggunaan kitab-
kitab hadis sebagai sumber informasi sejarah dengan mudah dapat
dilihat pada anotasi yang dibuat oleh penyuntingnya.”” Di antara
contohnya adalah:

o)yl : Gk W
o gl
) s ale
7.(( e s BIPTENRT

‘Dan diriwayatakan kepada kami dari jalur al-Bukhariy:
menceritakan kepada saya Ibrahim ibn Musa, mengabarkan
kepada kami ‘Abd al-Wahhab, menceritakan kepada kami
Khalid, dari ‘Tkrimah, dati Ibn ‘Abbas, bahwa Nabi saw.
bersabda pada saat peristiwa perang Badar: “Ini adalah

%Abu al-Fath Muhammad ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Sayyid al-
Nas al-Ya‘muriy, Uyin al-Atsar fi Funiin al-Maghiziy wa al-Syama’il wa al-Siyar,
(Madinah: Maktabat Dar al-Turats, 1413 H/1992 M), juz I, h. 15. Selain dari
karya-kitab-kitab kumpulan hadis, karya sejarah ini juga mengambil sumber
dari kitab-kitab #habaqat, maghdziy dan siyar, serta kitab-kitab mengenai nasab.
Lihat Ibn Sayyid al-Nas, Uyin al-Atsar, juz 1, h. 15.

% Lihat lebih lanjut, Ibn Sayyid al-Nas, Uyd#n al-Atsar, juz 1, h. 51-456; juz
1L, h. 1 dan seterusnya.

97 Ibn Sayyid al-Nas, Upysin al-Atsar, juz 1, h. 396. Lihat pula, al-Bukhiriy,
Shabih al-Bukhbariy, juz 111, h. 157. Dalam sumber aslinya peristiwa itu terjadi
pada Perang Uhud, bukan Perang Badar.
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Malaikat Jibril yang membawa peralatan perang di kepala
kudanya.’

Begitu pula halnya, kitab Tarigh al-Iskim wa Thabagat al-
Masyahir wa al-A'lam karya al-Dzahabiy (w. 748 H) banyak
merujuk kepada kitab-kitab kompilasi hadis ternama, seperti
Shabih al-Bukhariy, Shabih Muslim, Sunan Abi Dawud, Jami‘ al-
Tirmidziy, Sunan al-Nasa‘ty, Sunan Ibn Majah, Musnad Ahmad ibn
Hanbal, Mustadrak al-Hakim, atau lainnya. Pengutipan kitab-kitab
itu sebagai sumber penulisan sejarah oleh al-Dzahabiy terlihat
dengan jelas pada catatan kaki atau anotasi yang dibuat oleh
Muhammad Mahmtd Hamdan.” Sementara karya al-Dzahabiy
lainnya, a/-Sirat al-Nabawiyyah—yang diambil dari kitab Tarikh al-
Islam—juga banyak mengutip dari kitab-kitab hadis, seperti Shabih
al-Bukhariy, Shabih Muslim, Sunan Abi Dawud, Jami‘ al-Tirmidziy,
Sunan al-Nasa‘ty, Sunan al-Darimiy, Musnad 1bn Hanbal, Musnad
Aba Dawud al-Thayalisiy, dan lainnya.” Berikut ini dikutipkan
salah satu contohnya:

ale

3

‘Dan Hammad ibn Zaid berkata dari Tsabit dari Anas: Nabi
saw. adalah manusia yang paling baik, paling ganteng, dan
paling berani’ (Hadis diriwayatkan oleh al-Bukhariy dan
Muslim).

% Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, Tdrikh
al-Islim wa Thabagat al-Masyihir wa al-A’lam, (Kairo: Dar al-Kitab al-Mishriy,
1411 H/1991 M), jilid I, h. 1-328; jilid II, h. 415-525.

9 Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, a/-Sirat
al-Nabawiyyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1409 H/1988 M), h. 1-419.

100 al-Dzahabiy, al-Sirat al-Nabawiyyah, h.. 321.
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Selain itu, Ibn Katsir (w. 774 H) dalam menulis kitab a/-S7rat
al-Nabawiyyah banyak pula merujuk kitab Shabih al-Bukhariy,
Shabih Muslim, Sunan Abi Dawud, Jam:‘ al-Tirmidziy, Sunan al-
Nasa’ty, Sunan Ibn Majah, Sunan al-Bathaqiy, Mushannaf ‘Abd al-
Razzaq, Muwaththa’ Malik, Musnad Ahmad ibn Hanbal, Musnad al-
Bazzar, Musnad ‘Abd ibn Humaid, Mujam al-Thabraniy,
Moustadrak al-Hakim, serta kitab-kitab hadis lainnya.m1 Sebagai
contohnya adalah:

c&\;.q C R
ps Al :
Agy dea i )

102 ((

‘Dan  Abt Dawud berkata: menceritakan kepada kami
‘Utsman ibn Abi Syaibah, menceritakan kepada kami Jarir,
dari Manshur, dari Mujahid, dari Thawts, dari Ibn ‘Abbas ia
berkata: Rastulullah saw. telah bersabda pada saat penaklukan
kota Makkah, “Tidak ada lagi hijrah, melainkan jihad dan
niat, dan jika kalian hendak lari, maka larilah.’

Dari karya-karya sejarah yang telah dibahas, terlihat dengan
jelas bagaimana kontribusi literatur hadis sebagai sumber
informasi dalam historiografi Islam. Kontribusi serupa juga dapat
ditemukan dalam karya-karya siah yang ditulis pada abad
belakangan.'”” Namun, karena karya-karya itu ditulis setelah abad

101 Lihat lebih jauh, Aba al-Fida’ Isma‘il ibn Katsir, a/-Sirat al-Nabawiyyab,
(Beitut: Dar al-Fikr, 1410 H/1990 M), juz L, h. 1 dan seterusnya; juz II, h. 1
dan seterusnya; juz III, h. 1 dan seterusnya.

102 Tbn Katsit, a/-Sirat al-Nabawiyyab, juz 111, h. 604-605. Lihat pula, al-
Bukhariy, Shabilh al-Bukhariy, Juz 11, h. 533; Muslim, Shabih Muslin, h. 491.

103 Lihat, misalnya, Ahmad ibn Zainiy Dahlan, aiSirat al-Nabawiyyab,
(Beitut: Dar Thya’ al-Turits al-‘Arabiy, 1416 H/1995 M), juz 1, h. 7-507; juz 1I,
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V H, maka berada di luar jangkauan studi ini. Karena itu, masih
perlu dilakukan pelacakan lagi ke sumber penulisan sejarah Islam
yang lebih awal. Dalam karya-karya awal sejarah Islam justru lebih
sulit ditemukan pengambilan sumber dari kitab-kitab hadis
dibanding dengan karya-karya sejarah yang ditulis belakangan. Hal
demikian dapat dimaklumi karena, seperti diungkapkan al-
Sulamiy, pengambilan riwayat dari kitab-kitab atau sahifah-sahifah
tidak diterima sebagai metode penerimaan ilmu (hadis). Para
ulama sendiri menganggap cacat metode pengambilan riwayat
dari sahifah-sahifah secara langsung, tanpa disertai ijazah. Ada
sebuah ungkapan yang populer, “/i ta’khudz al-ilm min shubpufiy wa
la min mashhafiy.” (Janganlah kalian ambil ilmu (hadis) dari sahifah-
sahifahku dan juga dari mushafku).'”

Meski begitu, bukan berarti bahwa karya-karya awal sejarah
Islam belum ada yang mengutip sumber dari karya-karya sejarah
terdahulu. Dalam kitab Tarikh al-Umam wa al-Muliik karya al-
Thabarily, misalnya, terdapat banyak informasi sejarah yang
dikutip dari buku-buku sirah atau maghdziy yang telah ditulis oleh
Ibn Ishiq, al-Waqidiy, dan sejarawan lainnya.'” Yang justru
mengherankan dalam kitab itu sulit atau bahkan tidak dijumpai
pengambilan sumber dari karya-karya hadis yang disusun oleh
Malik, ‘Abd al-Razzaq, Ibn Hanbal, al-Bukhariy, Muslim, Aba
Dawud, Ibn Majah, al-Tirmidziy, dan al-Nasa’ly. Memang dalam
karya al-Thabariy ini, khususnya tentang sirah dan maghaziy Nabi

h. 5-432; Mushthafad al-Syuk‘ah, a/Bayin al-Mubammadiy, (Kairo: Dir al-
Mishriyat al-Libnaniyah, 1416 H/1995 M), h. 31-791; Shafiyy al-Rahmaén al-
Mubarkafariy, al-Rabig al-Makbtim, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1420
H/1999 M), h. 15-488; al-Murshifiy, a/-Jdmi* al-Shahib, h. 7-424.

104 al-Sulamiy, Kitdbat al-Tdirikh, h. 315-316. Barangkali ini menjadi alasan
mengapa penyebaran kitab dan menjadikannya sebagai sandaran dalam
periwayatan hadis atau Ababar mengalami keterlambatan. Lihat al-Sulamiy,
Kitébat al-Tarikh, h. 316.

105 Lihat lebih jauh, Abu Ja‘far Muhammad ibn Jarir al-Thabariy, Téarikh al-
Uman wa al-Mulik, Beirut: Dar al-Fikr, 1407 H/1987 M), juz I-X, h. 1 dan
seterusnya.
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saw., telah dikemukakan ratusan riwayat yang berasal dari ‘Abd
ibn Humaid, seorang penulis kitab musnad—dari Salamah ibn al-
Fadll—dari Ibn Isl_léq.m(’ Namun, setelah dilakukan pengecekan,
riwayat-riwayat itu ternyata bukan berasal dari kitab Musnad ‘Abd
ibn Humaid,"” dan sangat mungkin dinukil dari naskah kitab S
Ibn Ishaq yang diriwayatkan oleh muridnya, Salamah ibn al-Fadll
(w. 191 H)."” Riwayat-riwayat itu pada dasarnya termasuk hadis,
yakni hadis historis. Bahkan, $77a/ Ibn Ishaq oleh sebagian ahli
dipandang sebagai salah satu karya hadis.'”

Dalam karya-karya sejarah Islam awal lainnya, misalnya Tarikh
karya Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H), a/Ma'arif karya Ibn
Qutaibah (276 H), dan a/-Durar fi Ikbtishir al-Maghaziy wa al-Siyar
karya Ibn ‘Abd al-Barr (w. 463 H), juga sangat sulit dan bahkan
tidak ditemukan pengutipan sumber dari karya-karya kompilasi
hadis yang ditulis oleh ulama sebelumnya, meskipun di sana-sini
dijumpai data pengutipan yang bersumber dari karya Ibn Ishaq."’
Boleh jadi langkah yang ditempuh Ibn Khayyath, Ibn Qutaibah,

106 Tjihat lebih jauh, al-Thabariy, Tdrikh al-Umam, juz 1I-111, h. 1 dan
seterusnya.

107 Lihat lebih jauh, AbG Muhammad ‘Abd ibn Humaid, a/~-Muntakhab min
Musnad ‘Abd ibn Humaid, (Kairo: Maktabat al-Nahdlat al-Mishriyah, 1408
H/1988 M).

108 Diperoleh kabar bahwa naskah kitab S7ab Ibn Ishaq yang diriwayatkan
oleh Salamah ibn al-Fadll telah dinukil oleh al-Thabariy dalam karya Tarikh-
nya. Lihat Muhammad Mahmad Hamdan, “Muqaddimat al-Tahqiq”, dalam al-
Dzahabiy, Tarikh al-Isiam, jilid 1, h. 42.

109 Abt al-Thayyib al-Sayyid Shadiq Hasan al-Qantjiy, a~-Hiththab fi Dzikr
al-Shibab al-Sittah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1905 H/1985 M), h. 66;
Abt al-‘Ula Muhammad ‘Abd al-Rahman ibn ‘Abd al-Rahim al-Mubarkaftriy,
Mugaddimat Tubfat al-Abwadziy Syarh Jami* al-Tirmidziy, (Beirut: Dar al-Fikr,
t.th.), juz I, h. 65.

110 Lebih lanjut, lihat Khalifah ibn Khayyath al-‘Ashfariy, Tarikh Kbalifah
ibn Khayyith, (Beirut: Dar al-Fikr, 1993 H/1414 M), h. 21-60; Muhammad ibn
‘Abdillah ibn Muslim ibn Qutaibah al-Dinawariy, a/-Ma'Grif, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyah, 1407 H/1987 M), h. 70-97; Ytsuf ibn ‘Abd al-Barr al-
Numairiy, a-Durar fi 1kbtishar al-Maghiziy wa al-Siyar, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, t.th.), h. 5-206.
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al-Thabariy, dan Ibn ‘Abd al-Barr, itu bukanlah suatu
pengecualian, karena memang kecenderungan umum karya-karya
sejarah Islam awal lebih mengandalkan pada mata-rantai
periwayatan. Berbeda dengan kecenderungan karya-karya
belakangan yang lebih banyak mengutip dari nara-sumber yang
menyaksikan langsung suatu peristiwa atau dari kitab-kitab
terdahulu.'"!

Kemudian yang masih perlu diperjelas adalah bagaimana
kontribusi hadis dalam proses rekonstruksi sejarah Islam awal.
Yasin Dutton dalam disertasi doktoralnya telah melakukan
rekonstruksi terhadap sejarah hukum Islam awal dengan merujuk
kitab Muwaththa’ Malik, serta dikaitkan dengan al-Qur’an dan
praktik Madinah.'” Namun, pemaparannya lebih banyak pada
materi hukum dan kurang menyentuh aspek sejarah. Sementara
itu, al-‘Umariy dengan baik telah melakukan rekonstruksi
terhadap sejarah Islam awal, khususnya pada periode Madinah,
berdasarkan kitab-kitab hadis dan karya-karya awal sejarah
Islam.'"”  Meneruskan  al-‘Umariy, studi  ini  berusaha
merekonstruksi sejarah Islam awal, dengan fokus pembebasan
kota Makkah (fath Makkah), yang didasarkan pada kitab Shabip al-
Bukhariy (w. 256 H), Shabih Muslim (w. 261 H), dan Thabagait al-
Kubri karya Ibn Sa‘ad (w. 230 H). Secara umum al-Bukhariy,
Muslim, dan Ibn Sa‘ad telah malaporkan peristiwa penting itu
dengan merujuk hadis-hadis historis lengkap dengan rangkaian
sanadnya. Hanya bedanya, al-Bukhariy dan Muslim dalam
mencatat setiap  peristiwa sangat terikat pada metode
pencantuman periwayat, sehingga jika susunan periwayat berbeda
keduanya mencatat secara terpisah walaupun yang diriwayatkan
mengenai peristiwa yang sama. Sebagai contoh, dalam kitab

W Akram Dliya’ al-‘Umariy, Bubuts fi Tarikh al-Sunnat al-Musyarrafab,
(Madinah: Maktabat al-‘Ulim wa al-Hikam, 1415 H/1994 M), h. 418-419.

112 Lihat Yasin Dutton, Asal Mula Hukum Islam: al-Qur'an, Muwaththa’, dan
Praktik Madinab, terj. M. Maufur, (Yogyakarta: Islamika, 2003), h. 1-377.

113 al-“Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 3-152; vol. II, h. 1-243.
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Shabip al-Bukhariy dan Shabzh Muslim terdapat riwayat tertentu
yang disebutkan lebih dari sekali karena perbedaan sanad.'
Sementara di sisi lain, Ibn Sa‘ad menyebutkan sanad atau riwayat
kolektif,"” meski terdapat sejumlah riwayat yang dicantumkan
sanadnya sendiri-sendiri dan sering terulang-ulang.'"

Mengawali cerita, Ibn Sa‘ad melaporkan bahwa peristiwa faz)
Makkab tetjadi pada bulan Ramadan tahun 8 H.""” Begitupun al-
Bukhariy, dengan sanad yang lengkap, menyebutkan bahwa
peristiwa itu terjadi pada bulan Ramadan tahun 8 H."* Sementara
Muslim hanya mengungkapkan peristiwa itu terjadi pada bulan
Ramadan, tanpa menyebut angka tahun.'"” Sebelum terjadinya
peristiwa itu, Ibn Sa‘ad melaporkan bahwa pada bulan Sya‘ban 22
bulan pasca Perjanjian Hudaibiyah, Bani Nufatsah—yakni dari
Bani Bakr—meminta bantuan prajurit dan senjata kepada para
pemimpin Quraisy, di antaranya Shafwan ibn Umayyah,
Huwaithab ibn ‘Abd al-‘Uzza, dan Mikraz ibn Hafsh ibn al-
Akhyaf, untuk melawan orang-orang Khuza‘ah, sekutu kaum
muslim. Mereka pun menyergap orang-orang Khuza‘ah di malam
hari hingga menewaskan 10 orang. Kaum Quraisy menyesali
perbuatannya dan menyadari hal itu telah melanggar perjanjian
damai yang dibuat dengan Nabi saw. Atas kejadian itu, ‘Amr ibn
Salim al-Khuiza‘ly beserta 40 orang berkuda dari Khuza‘ah
mendatangi Nabi saw. dan memohon bantuannya. Nabi pun
berjanji akan membantu mereka. Setelah itu, Sufyan ibn Harb

114 Misalnya hadis tentang keluarnya Nabi saw. dan pengikutnya dati kota
Madinah yang terjadi pada bulan Ramadan dan hadis tentang jaminan
petlindungan terhadap penduduk kota Makkah ketika Nabi saw. dan
pengikutnya memasuki kota itu. Lihat al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdariy, juz 111, h.
231-232; Muslim, Shahih Muslin, h. 465-4606.

15 Lihat Ibn Sa‘ad, a-Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 5-6, 134-137.
116 Lihat Ibn Sa‘ad, a’-Thabagat al-Kubri, jilid 11, h. 137-145.

U7 Ibn Sa‘ad, al-Thabagat al-Kubri, jilid 11, h. 134.

18 al-Bukhariy, Shabih al-Bukbériy, juz 111, h. 231.

119 Muslim, Shabih Muslim, h. 465.
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mendatangi Nabi saw. di Madinah dan bermaksud memperbarui
petjanjian damai, namun hal itu ditolak oleh Nabi saw."”

Nabi Muhammad saw. dan pengikutnya kemudian bersiap-
siap melakukan penyerangan. Imam al-Bukhariy, Muslim, dan Ibn
Sa‘ad melaporkan bahwa dalam situasi seperti itu Hathib ibn Abi
Balta'ah  mengirim  surat kepada orang-orang  Quraisy
memberitahukan rencana penyerangan kaum muslim. Surat itu
dibawa oleh seorang perempuan tua. Nabi saw. mengutus ‘Aliy
ibn Abi Thalib, al-Zubair, dan al-Miqdad ibn ‘Amr untuk
menyusulnya dan mereka pun berhasil menangkap perempuan tua
itu. Pada awalnya dia tidak mengaku, tetapi setelah mereka
mengancam akan menggeledahnya pada akhirnya dia mau
menyerahkan surat itu. Lalu surat itu diserahkan kepada Nabi
saw. Maka Nabi saw. bertanya kepada Hathib, “Apa ini wahai
Hathib?” Jawab Hathib, “Jangan berkata kasar wahai Rasualullah.
Aku tidak berada berada di pihak Quraisy, aku hanya
berhubungan dengan mereka. Orang-orang muhajirin mempunyai
saudara yang bisa melindungi keluarga mereka. Aku bermaksud
membantu mereka dengan harapan mereka juga dapat melindungi
sanak keluargaku. Aku melakukan hal itu bukan karena kufur atau
berniat hendak menghancurkan agamaku”. Nabi saw. berkata,
“Dia telah menyatakan padamu suatu kebenaran.” ‘Umar pun
berkata, “Wahai Rasulullah, perkenankan aku memenggal leher
orang munafik ini.” Nabi saw. berkata, “Dia adalah salah seorang
yang menyaksikan Perang Badar, dan apa yang engkau ketahui,
semoga Allah melindungi orang-orang yang menyaksikan Perang
Badar.” Kemudian Nabi saw. berkata, “Lakukan apa yang hendak
kau lakukan karena Allah telah mengampunimu.” Dari peristiwa

itu turunlah ayat: Ul ji Cpall \.@_i\\\_)
(QS. al-Mumtakhanah/60: 1).*!

120 Tbn Sa‘ad, al-Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 134.
121 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdriy, Juz 11, h. 502-504; Juz III, h. 230,
Muslim, Shabhih Mustin, h. 640; Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 134.
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Dalam melakukan penyerangan itu, Nabi Muhammad saw.
juga mengajak suku-suku yang ada di sekitar Madinah, seperti
Aslam, Ghifar, Muzainah, Juhainah, Asyja‘, dan Sulaim.'” Jumlah
laskar muslim ketika itu, menurut riwayat al-Bukhariy dan Ibn
Sa‘ad, mencapai 10.000 orang.'” Laskar muslim itu meninggalkan
kota Madinah pada 10 Ramadan.” Mereka tengah menjalankan
puasa dan ketika sampai di Kadid—sebuah oasis yang terletak
antara ‘Usfin dan Qudaid—mereka berbuka puasa.'” Kemudian
mereka tiba di Marr Zhahran dan berkemah di sana. Pergerakan
mereka tidak diketahui oleh orang-orang Quraisy. Aba Sufyan,
Hakim ibn Hizam, dan Budail ibn Warqa’ pergi mencari kabar
tentang Rastlullah saw. dan sampailah di Marr Zhahran. Mereka
berdebat sendiri tentang orang-orang di Marr Zhahran. ‘Abbas
ibn ‘Abd al-Muththalib rupanya mendengar suara Abu Sufyan. Ia
pun menyapa, “Abt Hanzhalah!” Aba Sufyan menjawab, “Ya
saya, lalu apa yang ada di belakangmu?” Jawabnya, “Ini adalah
Rastlullah dengan 10.000 kekuatan.” Ia juga menyarankan agar
Abl Sufyan masuk Islam. Kemudian Aba Sufyan mendatangi
Nabi saw. dan akhirnya menyatakan diri masuk Islam. ‘Abbas
menunjukkan kekuatan orang-orang Islam kepada Abua Sufyan
ketika para kaskar mengadakan parade di depannya. Aba Sufyan

Ibn Sa‘ad melaporkan kasus itu pada bagian serangan militer (maghdziy),
sementara al-Bukharly melaporkannya pada bab serangan militer (kitdb al-
maghdziy) maupun bab jihad dan biografi (kiib al-jihid wa al-siyar), dan Muslim
pada bab keutamaan sahabat (kib fadld’il al-shabibab).

122 Tbn Sa‘ad, a-Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 134-135.

123 al-Bukhatiy, Shabil al-Bukhdriy, juz 111, h. 231; Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-
Kubra, jilid 11, h. 135-139. Ada juga riwayat yang menyebutkan jumlah mereka
sekitar 8.000 orang. Lihat Ibn Sa‘ad, a/Thabaqdt al-Kubrd, jilid 11, h. 139.

124 Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 135-139.
125 al-Bukhatiy, Shabil al-Bukhariy, juz 111, h. 231; Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-
Kubra, jilid 11, h. 137-138.
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menyaksikan betapa kuatnya kaskar muslim dan menyadari bahwa
kaum Quraisy tidak akan mampu melawannya.'*’

Dari Marr Zhahran Nabi saw. memutuskan untuk bergerak
maju menuju kota Makkah. Nabi saw. menunjuk para komandan
dan membagi pasukan menjadi bagian kanan, kiri, dan tengah.
Khalid ibn al-Walid memimpin bagian sayap kanan, al-Zubair
bagian sayap kiri, dan Aba ‘Ubaidah bagian lambung (tengah).'”’
Menurut riwayat Ibn Sa‘ad, Nabi saw. memerintahkan Sa‘ad ibn
‘Ubadad untuk memasuki kota Makkah dati arah Kada’, al-Zubair
dari Kuddiy, Khalid ibn al-Walid dari al-Laith, Nabi saw. sendiri
dari arah Adzakhir,™ dan dalam sebagian riwayat Ibn Sa‘ad,
beliau memasuki kota Makkah dari arah Kada’.'"” Dalam riwayat
al-Bukhariy, Nabi saw. menyuruh Khalid ibn al-Walid memasuki
kota itu dari arah Kada’, Nabi saw. sendiri dari arah Kuda,"" dan
dalam riwayat al-Bukhariy lainnya, beliau memasuki kota Makkah
dari arah Kad4’, sudut kota yang paling tinggi.”' Perlawanan
kaum Quraisy tidak berlangsung lama. AbG Sufyan menyebut
banyaknya orang-orang Quraisy yang mati terbunuh. Ia berkata,
“Wahai Rastlullah, darah orang-orang Quraisy menjadi sangat
murah. Sejak saat ini dan seterusnya tidak ada lagi orang
Quraisy.”"” Kemudian Nabi saw. bersabda, “Barangsiapa yang
memasuki rumah Abu Sufyan dia akan aman, barangsiapa yang
meletakkan senjata dia akan aman, dan barangsiapa yang menutup
pintunya dia akan aman.”"”

126 al-Bukhatiy, Shabih al-Bukbdriy, juz 111, h. 232-233; Ibn Sa‘ad, al-
Thabagat al-Kubra, jilid 11, h. 135.

127 Muslim, Shahih Mustin, h. 466.

128 Ibn Sa‘ad, al-Thabaqat al-Kubra, jilid 11, h. 135-136.

129 Tbn Sa‘ad, al-Thabaqgat al-Kubri, jilid 11, h. 140.

130 al-Bukhartiy, Shabih al-Bukbiriy, juz 111, h. 233-234.

131 al-Bukhartiy, Shabih al-Bukbériy, juz 111, h. 236.

132 Muslim, Shahih Mustin, h. 465-466.

133 Muslim, Shabih Muslim, h. 465-466; Ibn Sa‘ad, a/-Thabagat al-Kubra, jilid
11, h. 135.
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Nabi saw. dengan aman memasuki kota Makkah dan dia sama
sekali tidak menunjukkan sikap sombong sebagai penakluk. Dia
kemudian bertawaf mengelilingi Ka‘bah."™ Saat itu di sekitar
Ka‘bah terdapat 360 berhala dan dia memerintahkan agar semua
berhala dihancurkan. Dia pun ikut menghancurkan berhala

dengan kepalan tangannya sambil membaca: (3% )3

84 ) (QS. al-Isra’/17:81)."° Nabi saw. pun
mengumumkan kota Makkah sebagai kota suci yang tidak boleh
diserang oleh siapa pun setelah pembebasannya.”™ Selain itu, dia
juga mengumumkan orang-orang Quraisy tidak boleh dibunuh
sejak hari pembebasan hingga hari kiamat."” Ketika kota Makkah
telah ditaklukkan, akhirnya orang-orang Arab dalam jumlah yang
besar menyatakan diri masuk Islam."”

B. Kontribusi Metode Pengumpulan Hadis terhadap
Historiografi Islam

Metode yang diterapkan oleh para satjana hadis (mubadditsiin)
dalam proses pengumpulan hadis juga mempunyai kontribusi
metodologis yang tidak kecil terhadap pengumpulan sumber
dalam historiografi Islam. Menurut Ahmad Amin, metode
pengumpulan hadis mempunyai pengaruh yang besar dalam arus
perkembangan historiografi Islam. Studi sejarah Islam sendiri
pada permulaannya masih mengambil pola hadis yang kemudian

berkembang menjadi disiplin yang berdiri sendiri."”’

134 Ibn Sa‘ad, al-Thabagat al-Kubri, jilid 11, h. 137.

135 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdiriy, juz 111, h. 235; Muslim, Shabth Muslin,
h. 466; Ibn Sa‘ad, al-Thabaqdt al-Kubra, jilid 11, h. 136.

136 al-Bukhariy, Shabih al-Bukhbariy, juz 111, h. 237-241.

137 Muslim, Shabih Mustim, h. 466; Ibn Sa‘ad, al-Thabaqét al-Kubra, jilid 11, h.
137.

138 al-Bukhartiy, Shabih al-Bukhdiriy, juz 111, h. 236-237.

139 Ahmad Amin, Fajr al-Isiim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1425
H/2004 M), h. 215.
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Jika Ahmad Amin yang sangat kritis dan terkadang skeptis
terhadap hadis Nabi saja masih mau mengakui kontribusi metode
pengumpulan hadis terhadap historiografi Islam, maka dapat
diduga jika para sarjana hadis pun mengakui kontribusi yang
sama. Shubhiy al-Shalih, misalnya, pernah menulis:

Crsdig 4okl 4ali g Cuaal
g daadluy) 4

dul s Al Lol
madl g oAl Ad s
Al 55 Cypaall

Jady \gile Giypa  yal

02 . u\.&di 41<
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0 4l y Lad Lgie

‘Pengumpulan hadis, periwayatan, dan perjalanan ilmiah
mencari hadis, serta penulisan karya-karya di bidang hadis
sungguh menjadi dasar bagi kebudayaan Arab Islam awal,
dengan segenap ilmu naqli yang bergantung pada periwayatan
dan bersandar pada sanad. Maka semua yang kita kenal
dengan zirikh dan sirah, maghaziy dan futib, tardjin dan thabagat,
dan hingga tafsir al-Qur’an dan ilmu-ilmu giraah, merupakan
cabang dari pengumpulan hadis dan periwayatannya, karena
studi hadis dalam bentuk perkembangannya yang awal
mencakup semua bidang itu yang ada dalam alam pikiran para
periwayat dan ingatan para penghafal. Hanya saja, bidang-

140 ] Shalih, ‘Ulkim al-Hadits, h. 337.
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bidang pengetahuan ini secara perlahan-lahan mulai
melepaskan diri dari studi hadis, dan pada akhirnya menjadi
ilmu yang berdiri sendiri.’

Apa yang telah diungkapkan Ahmad Amin dan Shubhiy al-
Shalih mengenai pengaruh metode pengumpulan hadis terhadap
perkembangan historiografi Islam tersebut barangkali tidaklah
berlebihan. Sebab, pada kenyataannya hampir seluruh penulis
sejarah Islam awal terdiri atas para sarjana hadis. Bahkan, para
sarjana hadis generasi-generasi awal dipandang sebagai sejarawan
pertama dalam Islam, karena mereka itulah yang paling besar
perhatiannya dalam mengkaji berbagai peperangan dan berita
tentang Rasdlullih saw.'*' Dari situ tidak heran jika dalam proses
pengumpulan sumber (data sejarah), mereka cukup dipengaruhi
oleh metode pengumpulan hadis. Lagi pula, pada awalnya dilihat
dari segi materinya, studi hadis dan siah atau maghiziy masih
bercampur aduk, yakni di seputar kisah Nabi saw. dan
peperangan-peperangan yang dijalaninya bersama umat Islam.
Sehingga wajar jika antara kedua bidang studi itu bisa saling
memberikan pengaruh dan kontribusi.

Pelacakan  lebih  jauh  mengenai kontribusi metode
pengumpulan hadis terhadap perkembangan historiografi Islam
dapat merujuk pada fase awal perkembangan sejarah Islam. Sejak
fase awal sejarah Islam, kaum muslim tampaknya telah
mempunyai perhatian yang lebih terhadap jejak-jejak hadis atau
sunnah, serta peperangan yang dipimpin oleh Nabi saw.
(maghaziy). Selagi belum dilakukan dokumentasi dan kompilasi
hadis secara resmi dan publik pada penghujung abad I H atau
awal abad II H, jejak-jejak hadis telah direkam dan dikumpulkan
oleh para sahabat dan tabiin dalam bentuk hafalan, dan bahkan
sebagiannya telah didokumentasikan secara tertulis. Di antara

141 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 263.
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materi-materi hadis yang mereka kumpulkan termasuk pula kisah
kehidupan Nabi saw. (s77ah) dan kisah-kisah perang yang dipimpin
oleh beliau (maghaziy).'

Jika pada paruh pertama abad I H penghimpunan materi sirah
atau maghaziy masih bercampur dengan materi hadis, maka sejak
paruh  kedua abad yang sama telah mulai dilakukan
penghimpunan dan penulisan sirah atau maghiziy yang terpisah
dari karya kompilasi hadis. Seperti yang telah disinggung
sebelumnya, Aban ibn ‘Utsman adalah orang pertama yang
menyusun kumpulan khusus tentang maghdziy. Meski karya
maghaziy itu telah disusun secara terpisah dari studi hadis, namun
dilihat dari segi materi maupun metodologi, tampaknya belum
bisa sepenuhnya melepaskan diri dari pengaruh studi hadis.
Dalam karyanya itu Aban tetap mencantumkan sanad
sebagaimana yang dilakukakan para ahli hadis. Begitu pula halnya,
data-data sejarah yang dihimpun tidak lain adalah materi-materi
hadis, tepatnya hadis maghdzzy. Jadi, pada dasarnya Aban sekadar
menulis kumpulan hadis yang secara khusus berkenaan dengan
studi zaghazisy, terpisah dari hadis-hadis hukum atau lainnya.

Hal serupa juga ditemukan dalam karya sirah atau maghdziy
yang ditulis oleh Ibn Syihab al-Zuhriy (w. 124 H). Pendekatan
yang dipakai al-Zuhriy terhadap sirab atau maghaziy pada dasarnya
merupakan pendekatan seorang  mubaddits. la, misalnya,
mengambil kebanyakan materi sirah atau maghiziy dari hadis.'?
Itulah sebabnya, perhatian al-Zuhriy lebih banyak terkonsentrasi
pada usaha untuk mendapatkan riwayat hadis, termasuk juga di
dalamnya riwayat sejarah.'** Al-Zuhriy sangat mungkin
mengumpulkan riwayat-riwayat hadis dan sejarah sekaligus.
Sebuah riwayat memberikan ilustrasi perbandingan antara
kebiasaan al-Zuhriy dan AbG al-Zanad (w. 131 H) dalam

142 Abt Syuhbah, a~-Sirat al-Nabawiyyat, h. 22.
143 Azra, “Peranan Hadis”, h. 48; Azra, Historiografi Islam, h. 35.
14 Yatim, Historiografi Islam, h. 66.
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mengumpulkan atau menuliskan hadis. Diceritakan bahwa Abu
Zanad di satu sisi hanya mencatat hadis-hadis yang bertalian
dengan masalah halal haram, sementara di sisi lain al-Zuhriy
mencatat hadis-hadis yang berkaitan dengan segala hal."* Artinya
Abt al-Zanad hanya mencatat materi-materi hadis hukum,
sedangkan al-Zuhriy telah mencatat materi-materi hadis hukum,
maghaziy, atau lainnya. Bahkan, al-Zuhriy tidak hanya
menghimpun hadis, tetapi juga a#sar sahabat. Shalih ibn Kaisan
dalam konteks ini telah memberikan sebuah kesaksian, “Saya
pernah bersama al-Zuhriy, kami berdua tengah mencari ilmu
(hadis). Kami pun bersepakat, “Kita mencatat sunnah-sunnah”,
maka kami mencatat apa-apa yang datang dari Nabi saw.
Kemudian al-Zuhriy berkata, “Kita mencatat apa-apa yang datang
dari para sahabat, karena hal itu termasuk sunnah.” Saya katakan,
“Hal itu tidak termasuk sunnah, sehingga kita tidak perlu
mencatatnya.” Maka akhirnya ia tetap mencatatnya, sementara
saya tidak.”'* Lebih jauh, al-Zuhriy juga bersandar pada sanad
ketika meriwayatkan materi sirah atau maghdzsiy. Namun demikian,
studi kesejarahan yang dilakukan al-Zuhriy tidak terbatas pada
studi sirah atau maghdziy, tetapi juga mencakup nasab (genealogi)
Quraisy, al-kbulafi’ al-rdsyidin, para khalifah Bani Umayyah, dan
berbagai peristiwa penting yang terjadi dalam sejarah awal umat
Islam.""’

Lebih lanjut, langkah pencatuman sanad (észdd) yang secara
konsisten terdapat dalam karya-karya sejarah yang ditulis oleh
Aban ibn ‘Utsman, al-Zuhriy, atau yang lainnya, dengan jelas

145 AbG ‘Amr Yusuf ibn ‘Abd al-Barr al-Numairiy al-Qurthubiy, Jdmi‘
Bayin al-Tim wa Fadllib, (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyah, t.th.), h. 73; Ahmad
ibn ‘Aliy ibn Hajar al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tabdzib, (Beirut: Dar al-Fikr, 1404
H/1984 M), juz IX, h. 397.

146 Ibn Sa‘ad, Thabagit al-Kubra, jilid 11, h. 388-389; Ibn ‘Abd al-Barr, Jdmi*
Baydin al-Tim, h. 73.

147 Azra, “Peranan Hadis”, h. 48; Azra, Historiografi Isiam, h. 35; Ahmad,
Dald’il al-Tantsig, h. 480-481.
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memperlihatkan bahwa para sejarawan muslim telah terpengaruh
oleh metode ahli hadis dalam proses pengumpulan sumber.
Pencantuman sanad dalam penulisan sejarah Islam, seperti halnya
penulisan hadis, pada dasarnya untuk menunjukkan sumber
pengambilan informasi sejarah. Dari mata-rantai sanad yang
dicantumkan akan diketahui para nara sumber sejarah, baik yang
berstatus primer maupun sekunder. Di sini para sejarawan lebih
banyak mencatat data-data sejarah yang terekam dalam hafalan
lewat periwayatan orang-orang yang dianggap otoritatif. Inilah
yang kemudian  dikenal dengan istilah  Zwdd,  yakni
menghubungkan suatu pernyataan kepada yang memberitakan.
Jadi, para penghafallah yang menjadi mediasi antara informasi
sejarah (khabar) dengan sejarawan.'”® Kedudukan para sejarawan
sendiri tidak lebih sebagai pembawa berita (periwayat) sejarah
yang menuliskannya dalam sebuah tulisan. Biasanya dalam
penulisan sejarah yang berbentuk &babar para sejarawan
mengumpulkan riwayat-riwayat dan menuliskannya dari sumber
ingatan dan hafalan orang Arab yang dikenal kuat.'” Jadi, tulisan
sejarah dalam bentuk &babar ini pada dasarnya merupakan sebuah
rekaman tertulis terhadap peristiwa komunikasi yang disampaikan
secara lisan. Bahkan, penulisan karya-karya sejarah yang lebih
belakangan dalam bentuk tematik (waudlii?yyi?) dan kronologis
(bauliyydt), sejauh ditulis dengan mengikuti pola hadis—yakni
menekankan  penggunaan sanad—maka kedudukan para
sejarawan sebenarnya tidak lebih sebagai periwayat yang
menghimpun dan menuliskan materi sejarah.

Namun demikian, setelah tradisi tulis-menulis berkembang
dan studi sejarah telah mapan, maka riwayat otoritatif yang
semula dinilai sebagai bagian dari agama tidak lagi dianggap
memadai untuk menyampaikan seluruh sisi fakta secara utuh
akibat keterbatasan kemampuan hafalan manusia. Dari situ para

148 Abdullah, Historiografi Islam, h. 2.
149 Yatim, Historiografi Islam, h. 101.
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sejarawan mulai berubah dari sekadar sebagai informan (akhbariy)
yang semata-mata berorientasi pada penguasaan informasi dan
penjagaan kesinambungan rangkaian periwayatnya, menuju
pengkajian riwayat itu sendiri untuk mengungkapkan fakta secara
utuh. Dengan demikian, muncul perkembangan baru dalam
historiografi Islam karena studi sejarah mulai melepaskan diri dari
metode ilmu hadis ke wilayah yang lebih luas dengan metodologi
lebih mandiri dan berkembang.'”

Kontribusi ~ metode  pengumpulan  hadis  terhadap
perkembangan historiografi Islam lebih nyata lagi dapat
ditemukan dalam metode riblat fi thalab al-hadits (perjalanan ilmiah
mencari hadis). Riplat fi thalab al-hadits merupakan sebuah metode
yang lazim digunakan oleh para sarjana hadis untuk memperoleh
suatu yang bersifat ilmiah."”" Dengan metode riblah itu para
sarjana hadis berusaha mencari sumber hadis agar dapat
mendengar langsung dari periwayat asal yang telah memberitakan
hadis itu. Langkah seperti itu bagaimanapun telah memberikan
kontribusi yang tidak kecil bagi perkembangan studi-studi Islam,
tak terkecuali juga studi sejarah.

Ahmad Amin secara jujur telah mengakui adanya pengaruh
metode rplah tersebut terhadap perkembangan historiografi
Islam. Lebih jauh, dia menjelaskan bahwa orang-orang sangat
gandrung terhadap studi hadis, sehingga gerakan ilmiah yang ada
di daerah-daerah hampir berkisar pada hadis saja. Seluruh ulama
dari kalangan sahabat dan tabiin mempunyai popularitas ilmiah di
bidang tafsir dan hadis—dan hadis mempunyai lingkup yang lebih
luas. Kehati-hatian orang dalam periwayatan hadis telah membuat
para ulama melakukan pengembaraan ilmiah ke berbagai kota
atau negeri, yang dalam pengembaraannya itu sebagian mereka
mengambil riwayat dari sebagian yang lain, dan dari situlah terjadi

150 Abdullah, Historiografi Islam, h. 3.

151 Muhammad Mathar al-Zahraniy, Tadwin al-Sunnat al-Nabawiyyah,
(Tha’if: Maktabat al-Shadiq, 1412 M), h. 38.
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pertukaran  imu. Para ulama yang mempelajari dan
memperhatikan  ilmu di  daerah-daerah lain juga telah
menyebabkan kesatuan gerakan ilmiah pada waktu itu. Dengan
cara seperti ini tersebar pula berbagai macam kebudayaan di dunia

152
Islam.”

Sementara itu, al-‘Umariy mengungkapkan bahwa seandainya
bukan karena rilat fi thalab al-ilm (perjalanan mencari ilmu atau
hadis), maka yang akan muncul adalah corak pemikiran yang
bersifat kedaerahan pada setiap kota di dunia Islam karena adanya
isolasi ilmiah. Akan tetapi, untungnya para ulama dengan senang
hati melakukan pengembaraan ilmiah ke berbagai daerah dan
sekaligus menimba ilmu dari pusat-pusat pemikiran yang berbeda-
beda di dunia Islam. Andaikata para ahli hadis itu tertarik untuk
menuliskan cerita-cerita perjalanannya dan karakteristik berbagai
kota yang disinggahinya, lanjut al-‘Umariy, maka mereka akan
dapat mempersembahkan  pengetahuan-pengetahuan  yang
berharga sebagaimana ditemukan dalam karya-karya riblah yang
ditulis belakangan, misalnya kitab Rib/at Ibn Jubair dan Rzblat Ibn
Baththathah. Namun kenyatannya, fokus perhatian para ahli
hadis itu tidak tertuju selain pada materi hadis yang memang
menjadi tujuan utama dalam perjalanan-perjalanan mereka.'” Hal
yang terakhir ini tampaknya juga disetujui oleh al-Sharqawi.
Menurutnya, para ahli hadis dalam 7hlah-nya memang tidak
banyak menaruh perhatian terhadap aspek-aspek sosial, geografis,
dan kultural, atau mereka tidak menaruh perhatian untuk
mencatat dan mengungkapkannya. Perhatian mereka lebih terarah
untuk menghimpun hadis dari para tokoh ahli hadis."

Boleh jadi benar apa yang dikatakan al-‘Umariy —dan juga al-
Sharqawi—bahwa tujuan utama dari riblat fi thalab al-hadits
(petjalanan ilmiah mencari hadis) adalah untuk mendapatkan

152 Amin, Fajr al-Islim, h. 215.
153 al-Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 219.
154 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 287-288.
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hadis, bukan untuk mengumpulkan kisah-kisah perjalanan atau
lainnya. Akan tetapi, juga tidak tertutup kemungkinan bahwa
perjalanan mencari hadis itu telah memberikan dampak penting
bagi pengumpulan sumber dalam historiografi Islam. Nur al-Din
Itr telah memberikan penjelasan sosiologis yang cukup menarik
dalam kasus itu. Menurutnya, pengaruh itu dapat terjadi karena
pada dasarnya manusia itu mudah terkesan oleh hal-hal baru
tentang diri orang lain dan apa-apa yang mereka miliki, seperti
tradisi, kebudayaan, kata-kata hikmah, parabel-parabel, dan cerita-
cerita asing. Kesan seperti itu dapat membekas dan tertanam
dalam jiwa, schingga selalu terbawa setiap kali ahli hadis
melakukan 7iblah (pengembaraan). Di sisi lain, orang-orang pun
tertarik untuk meneliti kabar-kabar tentang orang lain dan
mengetahui apa yang belum diakrabinya tentang kondisi mereka.
Sehingga tidak mengherankan jika pada saat singgah di suatu kota
atau negeri, para ulama pengembara (pencari hadis) duduk di
depan majelis, kemudian orang-orang  berkerumun di
sekelilingnya untuk mendengarkan apa yang akan mereka
ceritakan tentang hal-thwal para guru hadis dan kabar para ustaz
mereka, kehidupan sosial yang mereka saksikan, peribahasa-
peribahasa yang halus dan hal-hal aneh yang telah mereka dengar,
serta  kejadian-kejadian menakjubkan yang pernah mereka
jumpai.”” Dari sini diketahui bahwa dalam melakukan riblat fi
thalab al-hadits, para ulama tampaknya tidak hanya menghimpun
materi hadis, tetapi juga mengumpulkan informasi-informasi
sejarah yang lebih luas, meski hal yang disebut terakhir ini bukan
menjadi tujuan utama mereka.

Metode 7iblah ahli hadis tampaknya telah membuka jalan
lebar-lebar bagi munculnya studi sejarah yang lebih luas. Studi
sejarah tidak lagi terbatas pada siah dan maghizzy, tetapi mulai

155 Nar al-Din ‘Ttr, “Ijaz al-Nubuwwat al-Tlmiy”, dalam al-Khathib al-
Baghdadiy, a/-Riblat fi Thalab al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1395
H/1975 M), h. 26.
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merambah ke tema lainnya, yakni tentang biografi para tokoh,
baik dari kalangan sahabat, tabiin, a#bd’ al-tibiin, dan seterusnya,
terutama mereka yang berstatus sebagai periwayat hadis. Dalam
melakukan 7z/ah para ahli hadis umumnya bukan sekadar melacak
sumber hadis, tetapi sekaligus juga mencari informasi tentang
biografi dan status para periwayat yang menyebutkan hadis itu.
Terutama pada abad II H hingga beberapa abad sesudahnya, para
ulama hadis telah mengembara ke segenap penjuru dunia,
menemui dan mempelajari hadis dari ratusan dan bahkan ribuan
guru hadis (syaikh) di berbagai kota dan negeri. Mereka
mengumpulkan biografi para guru hadis itu dan meneliti dengan
cermat kepribadian masing-masing.'” Sebut saja al-Bukhariy (w.
256 H), ketika melakukan 7ib/ah, pada dasarnya bukan sekadar
mengumpulkan hadis-hadis Nabi saw. yang kemudian dimuat
dalam kitab Shabih-nya, tetapi juga mengumpulkan informasi
tentang biografi para periwayat hadis (asmwd’ al-rjal) yang antara
lain dituangkan dalam karyanya yang berjudul Tarikh al-Kabir."”
Langkah ini agaknya menjadi tonggak bagi munculnya kajian baru
mengenai asma’ al-rijal di kalangan para ahli hadis atau ahli sejarah.

Karya-karya di bidang asma’ al-rijal itu sendiri secara pasti
telah muncul sebelum al-Bukhariy. Sangat mungkin pengumpulan
asma’ al-rijal bermula pada abad 11 H. Dalam Fihrist, Ibn al-Nadim
menyebutkan sebuah buku berjudul Kizib al-Térikh dalam wacana
yang berkaitan dengan karya fukaha dan mubaddits. Penulisnya
adalah Laits ibn Sa‘ad (w. 175 H), seorang ahli hadis terpandang
dari mazhab Malikiy."”® Kitab itu termasuk karya paling awal
tentang asma’ al-rijal. Selain itu, pada abad yang sama juga lahir
karya sejenis, di antaranya adalah: Kitib al-Thabagat, Kitab al-1arikh

156 Muhammad Mustafa Azami, Studies in Hadith Methodology and Litarature,
(Indianapolis: Islamic Teaching Center, 1977), h. 50.

157 Abta ‘Abdillah Isma‘l ibn Ibrahim al-Ju‘fiy al-Bukhariy, a/-Térikh al-
Kabir, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.).

158 Ibn al-Nadim Abl al-Faraj Muhammad ibn Abi Ya‘qib Ishdq, a/
Fibrist, Beitut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1416 H/1996 M), h. 339.
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al-Fugaha’ wa al-Mubadditsin, dan Kitab Tasmiyat al-Fuqahi’ wa al-
Mubadditsin."” Karya-karya di bidang asma’ al-rijil terus meningkat
setelah abad II H. Selain kitab Tarikh al-Kabir karya al-Bukhariy,
juga ditemukan karya-karya sejenis lainnya.'”

Tradisi 7blat fi thalab al-ilm (pengembaraan mencari ilmu atau
hadis) atau dalam istilah modernnya disebut dengan zhe spirit of
inguiry (spitit penyelidikan),'" lebih jauh juga mempengaruhi
langkah para sejarawan muslim terkemuka dalam mengumpulkan
materi-materi sejarah yang lebih luas lagi. Studi sejarah pun pada

159 Azra, Historiografi Islam, h. 42.

160 Di antara karya dimaksud adalah: alThabagit al-Kubrd karya
Muhammad ibn Sa‘ad (w. 230 H), a/-Térikh karya Yahya ibn ‘Abdillah ibn
Bukair (w. 231 H), al-Térikh karya Abl Zakariya Yahya ibn Ma‘in (w. 233 H),
al-Tarikh karya Aba Bakr ‘Abdillah ibn Muhammad ibn Abi Syaibah (w. 235
H), al-Térikh karya AbG Ahmad Mahmutd ibn Ghailan al-Martziy (w. 239 H),
al-Thabagat karya Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H), Tarikh karya Aba Hafsh
‘Amr ibn ‘Aliy al-Fallas (w. 249 H), a/-Tarikh karya al-Mufdlil ibn Ghassan al-
Ghalabiy (w. 256 H), a/-Téirikh karya Hanbal ibn Ishaq ibn Hanbal al-Syaibaniy
(w. 273 H), al-Téirikh karya Muhammad ibn Yazid ibn Mijah al-Qazwiniy (w.
273 H), al-Ma‘rifat wa al-Térikh karya Ya‘qab ibn Sufyan al-Fasawiy (w. 277 H),
al-Tarikh al-Kabir karya AbG Bakr Ahmad ibn Abi Khaitsamah Zuhair ibn Harb
al-Nasd’ty (w. 279 H), alTarikh karya AbG ‘Isi Muhammad ibn ‘Isa al-
Tirmidziy (w. 279 H), al-Tdrikh karya AbG Zur‘ah ‘Abd al-Rahman ibn ‘Amr al-
Dimasqiy (w. 281 H), alTdirikh karya Aba al-‘Abbas Ahmad ibn ‘Aliy ibn
Muslim al-Abar (w. 290 H), alTarikh karya Aba Ja‘far Muhammad ibn
‘Utsman ibn Abi Syaibah (w. 297 H), a/lTdrikh karya al-Husain ibn Idris al-
Anshariy al-Harawiy (w. 301 H), a/-Térikh karya Abu al-‘Abbas Muhammad ibn
Ishaq al-Sardj al-Tsaqafiy (w. 313 H), a/-Tarikh karya Aba al-‘Arab Muhammad
ibn Ahmad ibn Tamim al-Afriqiy (w. 333 H), a/Térikh karya Aba Ahmad
Muhammad ibn Ahmad ibn Ibrahim al-‘Assal (w. 349 H), a/-Tdirikh karya Aba
Hafsh ‘Amr ibn Ahmad ibn ‘Utsman ibn Syahin (w. 385 H), Tdrikh Naisibir
karya Abd ‘Abdillih Muhammad ibn ‘Abdillah al-Hakim (w. 405 H), Tdarikb
Bukhiri karya Abu ‘Abdillah Muhammad ibn Ahmad ibn Muhammad ibn
Sulaiman al-Bukhariy (w. 412 H), Agbbir Ashbahin karya AbG Nu‘aim Ahmad
ibn ‘Abdillah ibn Ishaq al-Ashbahaniy (w. 430 H), dan Térikh Baghddd karya al-
Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H). Lihat Muhammad ibn Mathar al-Zahraniy,
Thm al-Rijal: Nas'atubu wa Tathawwurubu, (Riyadl: Dar al-Hijrat li al-Nasyr wa al-
Tauzi’, 1417 H/1996 H), h. 131-137, 176-177.

161 Abdurrahman Mas‘ud, Infelektnal Pesantren: Perbelatan Agama dan Tradisi,
(Yogyakarta: LKiS, 2004), h. 34.
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akhirnya tidak hanya berkisar pada siah dan maghdziy, serta
biografi para tokoh (asma’ al-rijil), tetapi juga mencakup materi
geografi dan sejarah yang lebih umum.'® Sejumlah sejarawan
tercatat pernah melakukan pengembaraan ilmiah ke berbagai kota
dan negeri. Ibn Ishaq (w. 151 H), misalnya, pernah mengembara
ke Iskandariyah, Kufah, Jazirah, Rayy, Hirah, dan Baghdad.'” Dia
menulis Kitdb al-Khulafd’ dan Kitdb al-Sirat wa al-Mubtada’ wa al-
Maghaziy.""* Karya Sirah-nya, menurut anggapan banyak peneliti,
merupakan buah pikiran dengan wawasan yang lebih luas
dibanding pikiran sebelum atau sezamannya, karena dia bukan
hanya menulis sejarah Nabi saw., tetapi dengan sengaja menulis
kenabian sehingga wawasan penelitian historis umat Islam
menjadi semakin luas.'”

Sejarawan al-Wagqidiy (w. 207 H) pernah pula mengembara ke
sejumlah kota di Hijaz seperti Makkah, Madinah, Tha’if, dan
Jeddah, serta kota-kota di Syria, Baghdad, dan lainnya.'”® Dalam
riblah-nya mungkin sekali dia bukan sekadar menghimpun biografi
para periwayat hadis, tetapi juga mengumpulkan informasi-
informasi sejarah yang lebih luas. Ia menyusun sejumlah karya
sejarah, termasuk juga biografi. Di antara karyanya adalah: Kizib
al-Tarikh wa al-Maghaziy wa al-Mab'ats, Kitib al-Sirah, Kitab Azwaij
al-Nabiy Shallallah ‘alaih wa Sallam, Kitab Wafiat al-Nabiy Shallallih

162 Muhammad ibn Shamil al-Sulamiy telah membagi jenis-jenis katya
historiografi Islam sebagai berikut: (a) penulisan di bidang szrabh (biografi Nabi
saw.), yang mencakup karya-karya tentang siab, dali’il al-nubmwwah, dan al-
syamail al-nubuwwab; (b) penulisan di bidang Zardjim (biografi para tokoh); (c)
penulisan di bidang futip al-buldin (penaklukan negeri-negeri); (d) penulisan di
bidang ammwil (harta benda, pajak); (e) penulisan di bidang ansib (genealogi); (f)
penulisan di bidang fawdirikh al-mudun (sejarah kota-kota); (g) penulisan di
bidang akbbar al-khilifah (berita-berita tentang kekhalifahan) dan kejadian-
kejadian internal; (h) penulisan di bidang sejarah umum (universal); dan jenis-
jenis lainnya. Lihat al-Sulamiy, Kitdbat al-Térikh, h. 326-381.

163 al-Saqd’ ez al., “Muqaddimah”, h. 14.

164 Tbn al-Nadim, a/~Fihrist, h. 148.

165 al-Sharqawi, Filsafat Kubudayaan Islam, h. 265.

166 al-Sulamiy, Kitdbat al-Tarikh, h. 437; Yatim, Historiografi Islam, h. 85.
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alaih wa Sallam, Kitab Sirah Abi Bakr wa Wafatih, Kitab Akbbar
Makkah, Kitab al-Jamal, Kitab Shiffin, Kitab Magtal al-Hasan ‘Alaib
al-Salam, Kitab Maunlid al-Hasan wa al-Husain wa Magtal al-Husain
Alaib al-Salam, Kitab Futih al-Syam, Kitib Futih al-Traq, Kitib al-
Thabagat, Kitib al-Tarikh al-Kabir, Kitab Ghalath al-Hadits, dan
masih banyak lagi.'"” Sekretaris al-Waqidiy, Ibn Sa‘ad (w. 230 H),
juga pernah melakukan rib/ah ke berbagai negeri, seperti Madinah,
Kufah, dan Baghdad. Dalam perjalanannya, dia mengumpulan
berbagai informasi historis seputar sejarah hidup Nabi saw. dan
biografi para periwayat hadis. Di antara karya Ibn Sa‘ad yang
terkenal adalah kitab a/-Thabagit dan Akbbir al-Nabiy.'”

Begitu pula, al-Baladzuriy (w. 279 H) pernah mengunjungi
berbagai negeri Islam untuk menuntut ilmu dan mengumpulkan
informasi sejarah. Ia misalnya pernah melakukan pengembaraan
ke Aleppo, Damaskus, Homs, Antiokia, Irak, dan beberapa kota
lainnya.'” Perihal pengembaraannya ini dapat dilihat dari sumber-
sumber pengambilan riwayat sejarah dalam kitabnya, Fu#ib al-
Buldin.'”  Dalam masalah yang berkaitan dengan proses
penaklukan suatu negeri oleh orang Islam, 1ia berusaha
mendapatkan informasi dari tangan pertama dengan menemui
para tokoh setempat atau orang-orang yang sudah dewasa, yang
menyaksikan peristiwa bersangkutan.'”

Langkah serupa juga ditempuh al-Ya‘qibiy (w. 284 H),
seorang sejarawan Syi‘ah. Ia pernah melakukan pengembaraan
ilmiah ke berbagai kota atau negeri. Mula-mula ia mengunjungi
kota-kota yang ada di Irak seperti Madain dan Jalula’, lalu
bergerak menuju perbatasan Iran. Sejarawan ini pernah menetap

167 Tbn al-Nadim, a/-Fibrist, h. 158; al-Tarhiniy, Mz arrikhin, h. 54-55.

168 a1-Shalih, Uliim al-Hadits, h. 338-339.

169 Ridlwan Muhammad Ridlwéan, “Hayat al-Baladzuriy”, dalam Abu al-
Hasan al-Baladzuriy, Futih al-Buldin, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1412
H/1991 M), h. 7; al-Tarhiniy, Mu arrikhiin, h. 75.

170 Yatim, Historiografi Islam, h. 95.

Y Yatim, Historiografi Islam, h. 96-97.
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lama di wilayah Asia kecil, Balkan dan lautan Qazwin. Selain itu,
ia juga pernah mengembara ke berbagai kota lainnya, seperti
Armenia, Transoxania, Zanjan, Azerbaijan, Hamadzan, Isfahan,
Naisabur, Merv, Badighistan, Sijistan, Jauzan, Balkh, Bukhara,
Samarkand, Makkah, Madinah, Yaman, Aljazair, Homsh, San‘a,
Syria, Yordania, Aleppo, India, Mesir, Palestina, Bakht, Burqah,
Wadan, Zuwailah, Qazan, Tharabulus, Sarta, Tahart, Syiraz,
Ahwaz, Nashibin, Qairawan, Libia, Tunisia, Maroko, Dakuk,
Kisum, Manbakh, Adzanah, Bab Iskandariyah, dan Spanyol.'” Ta
membenamkan diri dalam penelitian geografi sehingga selalu
mewawancarai para penduduk suatu daerah mengenai mereka
sendiri, daerah itu, adat istiadat, tradisi, tokoh-tokoh, agama-
agama, makanan, minuman, pemerintahan, dan jarak antara
wilayah mereka dengan wilayah sekitarnya. Setelah meyakini
validitas data-data itu, ia segera mencatatnya.'” Dari situ ia
berhasil mengumpulkan banyak informasi tentang geografi dan
juga sejarah yang kemudian dituangkan dalam salah satu karyanya,
Kitab al-Buldan. Dalam Kitih al-Buldan itu ia merekam informasi-
informasi  sejarah  yang diperolehnya selama melakukan
pengembaraan. Misalnya ia menulis, “Kota Qairawan Besar yang
dibangun oleh ‘Ugbah ibn Nafi‘ al-Fahariy pada 60 H semasa
pemerintahan Mu‘awiyah...Qairawan adalah kota yang memiliki
sebuah tembok terbuat dari susu dan tanah...”"”*

Al-Thabariy (w. 310 H) juga melakukan 7blah dalam usaha
mengumpulkan informasi-informasi sejarah. Ia dari kota
kelahirannya, Tibristan, pernah mengembara ke Baghdad. Dari
sana ia lalu berkelana ke Mesir, Syria, dan Irak, sehingga dapat
menimba banyak ilmu. Kemudian ia kembali ke Baghdad dan

V72 Husain “‘Ashiy, a/Ya'gibiy: ‘Ashrub, Sirat Hayatib, Manhajuh al-Téarikbiy,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1413 H/1992 M), h. 42-43; Abdullah,
Historiografi Islam, h. 169-176.

173 Abdullah, Historiggrafi Islam, h. 170.
174 Seperti dikutip dalam ‘Ashiy, al-Ya'qitbiy, h. 45.
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menetap di sana sampai meninggal dunia.'” Seperti beberapa
sejarawan lainnya, dia dalam pengembaraannya boleh jadi bukan
hanya mengumpulkan informasi tentang peristiwa-peristiwa
bersejarah, tetapi juga menghimpun biografi para periwayat hadis.
Dia telah menulis sebuah karya monumental di bidang sejarah
yang diberi judul Tarikh al-Umam wa al-Muljik. Sementara di
bidang biografi, ia telah menyusun sebuah kitab berjudul Téarikh
al-Rijal'"® Kepakarannya di bidang hadis telah memberikan
dampak yang mencolok dalam menyusun karya sejarahnya. Ia
cukup memperhatikan kabar-kabar yang dikemukakan dalam
kitabnya beserta sanadnya.'”

Al-Mas‘diy  (w. 346 H) juga pernah melakukan
pengembaraan ilmiah untuk mengumpulkan berbagai informasi
sejarah. Al-Mas‘udiy yang disebut-sebut sebagai sejarawan
pengembara ini,'”® telah berkelana dari Baghdad menuju Mesir,
kemudian ia pergi berkeliling ke Persia, Kerman, dan India.
Bersama dengan para saudagar, ia meneruskan perjalanan ke
Srilangka dan mengarungi Lautan Cina. Dalam perjalanan
pulangnya, ia mengelilingi Samudra Hindia, kemudian
mengunjungi Oman, Zanzibar, pesisir Afrika Timur, Sudan, dan
bahkan Madagaskar.'” Beberapa lama kemudian ia melanjutkan
perjalanan ke Azerbaijan Belakang, Jurjan, Syria dan Palestina.
Dari sana kemudian ia pergi ke Antiokia. Akhirnya ia pergi ke
Mesir dan tinggal di Fustat hingga meninggal dunia.'™ Dari kisah

175 al-Sharqawi, Filsafat Kubudayaan Islam, h. 269.

176 Yatim, Historiografi Islam, h. 99.

77 al-Sharqawi, Filsafat Kubudayaan Islam, h. 270.

178 Abt Syuhbah, a~Sirat al-Nabawiyyat, h. 34.

17 Husain Ashiy, Abi al-Husain al-Mas‘diy: al-Mu'arrikh wa al-Jnghrdfiy,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1413 H/1993 M), h. 50-51; Yatim,
Historiografi Islam, h. 125.

180 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Isiam, h. 285; Shukrieh R. Metlet, “Arab
Historiography”, dalam Mohamed Taher (ed.), Encyclpaedic Survey of Islamic
Culture, New Delhi: Anmol Publications Pvt. Ltd., 1997), vol. V, h. 85.
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perjalanannya ini tampak bahwa al-Mas‘adiy jarang menetap di
suatu negeri. Selama perantauannya, ia senantiasa mengadakan
penelitian  dan  menuntut ilmu  pengetahuan, sehingga
terkumpullah data dan fakta sejarah ataupun geografi yang belum
pernah dikumpulkan oleh siapa pun. Itulah sebabnya, tidak heran
jika ada sebagian orientalis Barat yang menggelarinya dengan
“Herodotus Arab”.""!

Dari hasil pengembaraannya al-Mas‘Gdiy pernah menyusun
sebuah buku sejarah atau geografi yang berjudul Murij al-Dzahab
wa Ma'adin al-Jaubar. Dalam karyanya itu, ia menulis, “Setiap
daerah memiliki keajaiban-keajaiban yang hanya diketahui oleh
penduduk daerah itu, dan tidaklah sama orang yang menetap di
tanah airnya sendiri dan mencukupkan diri pada berita dari
daerahnya dibanding dengan orang yang menghabiskan umurnya
untuk mengembara dan melewatkan hari-harinya di tengah
perjalanan untuk menggali setiap berita secara terinci dari
tambangnya, dan mengambil benda berharga dari tempatnya.”'®
Ia mampu memberikan data-data tentang geografi dan sejarah
secara lebih valid dan akurat.'

181 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 285.

182 Abu al-Hasan ‘Aliy ibn al-Husain ibn ‘Aliy al-Mas‘Gdiy, Murdj al-Dgabab
wa Ma‘ddin al-Jaubar, (Beirut: al-Maktabat al-Islamiyah, t.th.), juz I, h.12.

185 Sebelum al-Mas‘adiy, jika ada sejarawan Arab yang menyebutkan
beberapa hal tentang Cina, India, Turki, atau sebagian bangsa-bangsa Eropa,
dapat dipastikan bahwa ia mengambil data-data, informasi-informasi, dan
sejarahnya dari sumber-sumber sekunder atau riwayat-riwayat palsu, cerita-
cerita rakyat yang tidak faktual dan logis. Akibatnya, sejarah yang ditulis
mengenai bangsa-bangsa itu tidak lebih dari uraian kisah-kisah fiktif, penuh
pertentangan, dan kesalahan-kesalahan diakronis. Hal ini jelas berbeda dengan
vang dilakukan al-Mas‘diy. Ia telah mengumpulkan informasi-informasi
sejarah dan geografi kebanyakan dari pengalaman atau pengamatan langsung.
Lihat Abdullah, Historiografi Isiam, h. 18-19. Meski demikian, menurut catatan
Ibn Khaldtn, masih ada sebagian cerita yang dinukil al-Mas‘Gdiy dinilai tak
masuk akal atau absurd. Misalnya cerita tentang patung burung jalak yang ada
di kota Roma. Diceritakan bahwa pada suatu hari tertentu dalam setahun,
butung-burung jalak datang berkumpul di sekeliling patung itu membawa buah
zaitun. Dari buah zaitun itulah orang-orang Roma membuat minyak. Cara
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Sejarawan muslim lainnya, al-Maqdisiy (w. 387 H), juga
pernah mengadakan perjalanan ke berbagai negeri Islam, baik di
barat maupun timur. Pengalamannya dalam perjalanan itu
dituangkan dalam karyanya, Absan al-Tagdsim fi Ma'rifat al-Agdlinm.
Dalam buku itu, ia antara lain menulis, “Karyaku ini belum lagi
kuhimpun, kecuali setelah selesai perantauanku ke berbagai
negeri, kunjunganku ke berbagai kawasan Islam, pertemananku
dengan para ilmuwan, dedikasiku kepada para raja, tukar
pikiranku dengan para hakim, belajarku kepada para fukaha, dan
perbedaan pendapatku dengan para sastrawan, qari, dan ahli
hadis.”'™ Sementara itu, al-BirGniy (w. 448 H), seorang ahli
sejarah, pernah melakukan pengembaraan dari kota kelahirannya,
Khawarizm ke Jurjan. Dari Jurjan kemudian pindah ke Kurkanj,
sebelah utara Khawarizm. Ia pun banyak melakukan perjalanan ke
daerah utara Persia. Atas permintaan Mahmud al-Ghaznawiy ia
pindah ke India dan tinggal di sana cukup lama. Selama di India ia
banyak melakukan perjalanan ilmiah ke negeri-negeri Hindu yang
sudah ditaklukkan oleh kekuasaan Islam.'" Hasil petualangannya
di negeri India ini kemudian dituangkan dalam karyanya, Tabgig
Ma li al-Hind min Magiilat Magbiilat i al-‘Aql an al-Mardzilab.

pembuatan minyak seperti ini dinilai tak masuk akal karena tidak sesuai
dengan proses pembuatan minyak yang alami. Contoh lainnya tentang kota
tembaga (madinat al-nubds). Diceritakan bahwa kota ini dibangun seluruhnya
dengan tembaga di padang pasir Sijilmasah yang dikuasai oleh Musa ibn
Nushair dalam penyerbuannya ke Maghrib. Dikatakan bahwa pintu-pintunya
tertutup. Apabila ada seseorang yang hendak mesuk dengan cara menaiki
temboknya, maka orang bersangkutan akan bertepuk-tepuk tangan sehingga ia
terlempar ke bawah dan tak berhasil. Semua ini adalah cerita absurd yang
biasanya didongengkan oleh tukang cerita. Lihat ‘“Abd al-Rahman ibn Khaldan,
Mugaddimat 1bn Khaldin, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 36-37.

18 Nashshar, al-Tadwin al-Tdrikbiy, h. 44-45; al-Sharqawi, Filsafat
Kebudayaan Islam, h. 288.

185 Aba al-Futih Muhammad al-Tawanisiy, 404 al-Raihin Mubammad ibn
Abmad al-Biriniy, (t.t.: Lajnat al-Ta‘tif bi al-Islam, 1386 H/1997 M), h. 28;
Yatim, Historiografi Islam, h. 131-133; al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h.
296-297.
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Riplah ilmiah yang dijalani oleh para sejarawan ini mencapai
hasil yang amat mengagumkan di tangan Ibn Baththathah (w. 779
H). Dia pernah mengembara ke berbagai penjuru dunia. Selama
30 tahun pengembaraannya, dia telah menempuh perjalanan lebih
dari 75.000 mil."™ Di antara negeri-negeri yang pernah dia
singgahi adalah: Marokko, Aljazair, Tunisia, Libia, Mesir,
Palestina, Lebanon, Syria, Hijaz, Yaman, Oman, Bahrain, India,
Khurasan, Turkistan, Afghanistan, Kabul, Srilangka, Cina, Fes,
Spanyol, Gibraltar, Sudan, dan lain-lain.""” Dengan pengembaraan
ini, Ibn Baththathah telah mencatatkan namanya sejajar dengan
Marco Polo, Hsien Tsieng, Drake, dan Magelkm.188 Bahkan,
pengembaraan yang ditempuh Ibn Baththathah, ungkap George
Sarton, jauh melampaui petjalanan Marco Polo."” Hanya saja,
karena masa hidup Ibn Baththathah di luar jangkauan studi ini,
maka kisah pengembaraannya tidak akan dikupas lebih jauh.'

Data-data di atas dengan jelas menunjukkan bahwa dari
kalangan sejarawan banyak yang menempuh perjalanan ilmiah
(riblah) untuk mengumpulkan informasi-informasi sejarah, seperti
kalangan ahli hadis yang melakukan 74/ah untuk mengumpulkan
sumber-sumber hadis. Sebagaimana halnya 7b/ah para ahli hadis
yang berdampak pada penyatuan nash hadis dan mengubah
wataknya dari warna kedaerahan ke warna umum yang universal,

186 Jamil Ahmad, Hundred Great Muslims, (Lahore, Rawalpindi, Karachi:
Ferozsons Ltd., 1984), h. 500.

187 Asma’ Aba Bakr Muhammad, Ibn Baththiithab: al-Rajul wa al-Riblab,
(Beitut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1412 H/1992 M), h. 39-41.

188 Ahmad, Hundred Great Muslims, h. 500.

189 Seperti dikutip dalam Ahmad, Hundred Great Muslims, h. 500. Sementara
itu, kisah pengembaraan Marco Polo ke berbagai penjuru dunia dapat dilihat
dalam Matco Polo, Travels of Marco Polo, New York: Grosset & Dunlop, t.th.),
h. 1-340.

19 Bagi pembaca yang ingin menelusuri lebih jauh kisah petjalanan Ibn
Baththathah, dapat melihat Ibn Baththathah, Riblat ibn Baththithah, (Mesir: al-
Maktabat al-Tijariyat al-Kubra, 1386 H/1967 M), juz 1, h. 1-256; juz II, h. 1-
213; Ross E. Dunn, Petualangan Ibnu Battuta: Seorang Musafir Muslim Abad ke-14,
terj. Amir Sutaarga, (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1995), h. 1-478.
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riblah yang dilakukan para ahli sejarah ternyata juga telah
membawa pengaruh pada semakin mendekatnya satu aliran
penulisan sejarah dengan aliran lainnya, dan bahkan pada saatnya,
semuanya menjadi lebur.””" Pada awalnya dalam arus penulisan
sejarah Islam dikenal adanya tiga aliran, yakni: aliran Yaman,
aliran Madinah, dan aliran Irak. Ketiga aliran itu dalam menulis
karya sejarah rupanya dipengaruhi oleh warna-warna tertentu.
Aliran Madinah, misalnya, sangat dipengaruhi oleh ideologi Islam,
sementara aliran lainnya juga dipengaruhi oleh prasangka
kesukuan atau kecenderungan politik lokal.'”” Rihlah ilmiah yang
ditempuh para sejarawan ke berbagai kota dan negeri, selain
memperkaya wawasan mereka, juga memungkinkan terjadi dialog
intelektual antara satu aliran dengan aliran lainnya yang pada
gilirannya membuat ketiga aliran itu menjadi lebur. Meskipun
aliran-aliran lama, seperti: aliran Yaman, Madinah, dan Irak pada
akhirnya dapat dikatakan lebur, corak penulisan sejarah bukannya
menjadi satu, tetapi justru semakin beragam. Kini seorang
sejarawan tidak lagi mudah untuk dikategorikan sebagai penganut
aliran tertentu, karena seorang sejarawan dapat menulis karya-
karya sejarah dengan tema yang beragam dan dengan pendekatan
yang berbeda. Pada suatu saat seorang sejarawan dapat menulis
sejarah umum, tetapi pada saat yang lain dia juga menulis aznsib
dan sirah, dan bahkan juga corak-corak baru sesuai dengan kreasi
yang dia ciptakan.'”’

Jika ditelusuri pada akar kesejarahannya, perjalanan ilmiah
(riblah) yang dilakukan oleh para ahli hadis jauh lebih awal
dibanding dengan yang dilakukan oleh para ahli sejarah.
Sebagaimana disinggung dalam bab sebelumnya, para ahli hadis
dari kalangan sahabat dan tabiin telah melakukan perjalanan
ilmiah mencari hadis. Perjalanan ilmiah itu akhirnya mencapai

191 Yatim, Historiografi Islam, h. 81.
192 Yatim, Historiografi Islam, h. 80.
193 Yatim, Historiografi Islam, h. 92.
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puncaknya pada abad II dan III H. Sementara di kalangan ahli
sejarah sendiri, tradisi 77p/ah mulai tumbuh pada abad II H,
kemudian berkembang pada abad III H dan seterusnya. Dengan
demikian, maka dapat dikatakan bahwa rib/ah para ahli hadislah
yang telah memberikan pengaruh terhadap metode para
sejarawan muslim dalam menghimpun informasi-informasi
sejarah. Hal itu secara jujur juga diakui oleh sejarawan muslim
sekaliber Ahmad Amin. Bahkan, dewasa ini tradisi 7ib/ah telah
menjadi fenomena yang sangat umum di dunia akademis.
C. Kontribusi Metode Kritik Hadis terhadap Historiografi

Islam

Tidak dapat disangkal bahwa metode kritik hadis juga
mempunyai pengaruh signifikan terhadap kritik sumber dalam
penulisan sejarah Islam. Al-‘Umariy menilai bahwa metode kritik
hadis telah memberikan pengaruh besar terhadap perkembangan
kritik sumber dalam penulisan sejarah Islam. Lebih jauh, dia
menulis:

W Cuaal) Cfiaadl ol
O5S ;
o Qesy  Culall
194 dj\_é\

‘Sesungguhnya metode mubadditsin dalam mengkritik
para periwayat hadis mempunyai pengaruh besar
tethadap pertumbuhan dan perkembangan kritik
sumber dan  penyelidikan = kebenaran  dengan
menerangkan kedudukan para nara sumbernya dari segi

19% al-Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 273.
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kejujuran dan kekuatan hafalan. Maka dari itu, para ahli
hadis telah mensyaratkan bagi periwayat agar bersifat
adil dan dabit untuk dapat diterimanya hadis-hadis yang
diriwayatkan, dan untuk menjelaskan hal-thwal dari
sekian banyak periwayat yang dihimpun dalam kitab-
kitab rjal.

Demikian pula, Badri Yatim mengakui bahwa studi hadis
merupakan perintis jalan menuju perkembangan ilmu sejarah.
Bahkan, dalam rangka menyeleksi hadis yang benar dari yang
salah telah muncul ilmu kritik hadis dan ilmu itulah yang dijadikan
sebagai metode kritik dalam proses penulisan sejarah Islam paling
awal."” Al-Sharqawi juga mengakui pengaruh metode kritik hadis
terhadap historiografi Islam awal. Menurutnya, dalam studi hadis
terdapat suatu metode ilmiah yang teliti tentang kredibilitas dan
validitas sumber-sumber berita, yang memisahkan antara
pengetahuan rwdyah dan dirdyah lewat persyaratan yang ketat.
Seorang sejarawan dalam melakukan studi sejarah akan memulai
studinya dengan meneliti validitas informasi sejarah yang
diperolehnya, membandingkannya dengan informasi-informasi
lain, lalu mengambil keputusan tentang validitas informasi itu
berdasarkan orisinalitas datanya dan ketelitian periwayat dalam
mendeskripsikan peristiwa-peristiwa yang benar-benar terjadi
pada masa lampau. Dalam hal ini, metode kritik hadis sangat
membantu tugas para sejarawan.'”

Pengaruh yang sama juga diakui ‘Abd al-Mun‘im Majid.
Menurutnya, pada awal penulisannya, sejarah mengikuti metode
hadis, bahkan periwayatan sejarah menyatu dengan jalur
petiwayatan hadis.””” Abdul Ghani Abdullah juga mengakui

195 Yatim, Historiografi Islam, h. 13.

196 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 264.

197 ‘Abd al-Mun‘im Majid, Mugaddimat li Dirdsat al-Tarikh al-Iskiniy, (Kairo:
Maktabat al-Anglo al-Mishriyah, 1971), h. 34.
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bahwa studi sejarah mengikuti metode hadis pada awal
perkembangannya. Bahkan, sejarah mengambil berita dari suatu
rangkaian riwayat otoritatif sebagaimana halnya yang diambil
hadis. Sejarah juga menerapkan metode hadis dalam mengkritik
(aljarh wa al-ta'dil) para periwayat melalui pengungkapan
pernyataan-pernyataan periwayat hadis dan membedakan antara
mereka yang pelupa, sering ragu-ragu, lemah hafalan, suka
berdusta, atau mengarang cerita."” Jauh sebelumnya, Ibn Khaldtn
telah mengakui kontribusi metode kritik hadis (a/-ta‘dil wa al-tajrih)
dalam penulisan sejarah. Hanya saja, metode kritik itu baru
diterapkan setelah dilakukan penilaian apakah peristiwa yang
diceritakan itu mungkin atau tidak. Sebab, jika tidak mungkin,
maka tidak perlu lagi diadakan penyelidikan yang kritis terhadap
pribadi orang-orang yang menceritakan peristiwa itu.'”

Mengenai adanya pengaruh metode kritik hadis terhadap
perkembangan historiografi Islam awal, terutama dalam bentuk
Sirah dan maghdziy, barangkali tidaklah mengejutkan. Pasalnya,
para penulis sejarah Islam paling awal, seperti telah disinggung di
muka, hampir keseluruhannya adalah para ahli hadis. Munculnya
studi szrah dan maghdziy sendiri bermula di Madinah, sebagai pusat
hadis. Bagi sebagian sarjana muslim, materi sirah atau maghaziy
menempati posisi yang tak kalah pentingnya dengan materi
hadis.”” Seorang satjana hadis terkemuka, al-Zuhriy, pernah

198 Abdullah, Historiografi Islam, h. 3.
199 Tbn Khaldan, Mugaddimat 1bn Khaldin, h. 35-37.

200 Dikatakan bahwa sirah atau maghiziy pada dasarnya bukan merupakan
data kesejarahan semata. S7ah adalah sejarah dan sekaligus biografi. Akan
tetapi, lebih dari itu s#rab adalah sumber tuntunan dan juga sumber hukum.
Dari sirah itulah kaum muslim mencari ilham bagi perilaku dan pemahaman
mereka terhadap al-Qur’an. Karena itu, s/rab merupakan bagian yang padu dari
syariah atau hukum Islam. Dengan demikian, s7zh adalah biografi, sejarah,
hukum, dan tuntunan. Itulah sebabnya, sérah malampaui waktu dan mempunyai
nilai kekal sebagai suatu contoh perilaku muslim yang ideal dan bukti praktis
dari prinsip-prinsip maupun ketentuan-ketentuan al-Qur’an yang abadi. Lihat
Ziauddin Sardar, Masa Depan Islam, terj. Rahmani Astuti, (Bandung: Pustaka,
1408 H/1987 M), h. 250-251.
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mengungkapkan, “Dalam studi maghiziy terdapat pengetahuan
dunia dan akhirat.”®”" ‘Aliy Zain al-‘Abidin, seorang imam Syi‘ah,
juga menyebutkan, “Kami diajari maghizsy Nabi saw. seperti
halnya kami diajari surah al—Qur’an.”Z“2 Isma‘l ibn Muhammad
ibn Sa‘ad ibn Abi Waqqash juga berkomentar, “Bapak mengajari
kami maghaziy dan sirah, lalu beliau berkata, “Wahai anakku,
(maghdziy dan sirah) ini adalah kehormatan bagi bapak-bapak
kalian, maka jangan sampai kalian lupa mengingatnya.”” Dengan
latar belakang itulah, maka logis jika pada awalnya historiografi
Islam masih mengikuti us/ib (pola) penulisan hadis, yaitu sangat
mementingkan penggunaan sanad.””*

Ihwal pentingnya sanad dalam proses periwayatan dan
penulisan hadis sendiri sudah sangat diakui. ‘Abdullah ibn al-
Mubarak (w. 181 H), misalnya, mengajukan pernyataan yang
sangat populer, “Sanad adalah bagian dari agama. Sekiranya sanad
itu tidak ada, niscaya siapa pun dapat mengatakan apa yang
diinginkannya.”®” Tbn Sirin (w. 110 H) juga mengajukan
pernyataan senada, “Sesungguhnya pengetahuan (hadis) ini
termasuk agama. Maka perhatikanlah dari siapa kamu mengambil
agamamu itu.”** Abti Bakr Muhammad al-Ashbahaniy (w. 309 H)
juga mengatakan, “Sampailah berita kepadaku bahwa umat ini
diberi kekhususan oleh Allah swt. tentang tiga hal yang tidak
pernah diberikan kepada umat-umat sebelumnya, yaitu zsndd,
ansib, dan i‘rib.”*"" Dari ungkapan-ungkapan tadi, jelaslah bahwa

201 Seperti dikutip dalam al-Sulamiy, Kitdbat al-Tdrikh, h. 326.

202 Seperti dikutip dalam al-Sulamiy, Kitdbat al-Tdrikh, h. 320.

203 Seperti dikutip dalam al-Murshifiy, a/-Jami‘ al-Shabib, h. 36.

204 Amin, Fajr al-Iskam, h. 215; Yatim, Historiografi Islam, h. 55-50.

205 Muslim, Shabih Muslim, h. 7; al-Khathib al-Baghdadiy, Syaraf Asbhab al-
Hadits, (Ankara: Dar Thya’ al-Sunnat al-Nabawiyah, 1971), h. 41.

206 Muslim, Shahih Mustim, h. 7.

207 al-Baghdadiy, Syaraf Ashbib al-Hadits, h. 40; ‘Abd al-Fattdh Abu
Ghuddah, al-Isnid min al-Din wa Shafbat Musyrigat min Térikh Sima* al-Hadits ind
al-Mubadditsin, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1412 H/1992 M), 26-27.
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sanad mempunyai kedudukan yang sangat sentral dalam agama
(Islam), dan bahkan telah menjadi ciri khas dari umat ini. Dengan
begitu, tidak mengherankan jika para ahli hadis (wubadditsin)
sangat menekankan pemakaian sanad.

Pola penulisan hadis yang sangat menekankan pemakaian
sanad itu pada gilirannya juga mempengaruhi studi-studi Islam
lainnya, tak terkecuali s7rah dan maghdziy. Dalam kaitannya dengan
hal itu, al-Sulamiy berkomentar bahwa para ulama
mengumpulkan dan menuliskan hadis dengan sanad yang
bersambung. Penggunaan sanad kemudian meluas pada penulisan
buku-buku dan karya-karya yang beraneka ragam. Hal ini terus
berlangsung sampai kira-kira akhir abad V H. Setelah itu, secara
perlahan, mulai ditempuh penukilan karya-karya dan buku-buku
melalui metode 7dzah (penukilan hadis dari tulisan orang lain
lewat sertifikasi) dan widdah (penukilan hadis dari tulisan orang
lain yang ditemukan, tanpa melalui sertifikasi).”” Secara lebih
spesifik, al-‘Umariy dan Aba Syuhbah menyebutkan bahwa
metode ahli hadis yang sangat mementingkan penggunaan sanad
telah memberikan pengaruh terhadap para sejarawan dan
sastrawan dalam menyampaikan riwayat-riwayat sejarah ataupun
sastra. Penggunaan sanad terlihat dalam karya-karya sejarah dan
sastra awal, seperti S7rah Ibn Ishaq, Maghaziy al-Waqidiy, Thabagat
al-Kubra karya Ibn Sa‘ad, Tarikh Khalifah ibn Khayyath, Tarikh al-
Umam wa al-Muliik karya al-Thabariy, dan a/-Aghdniy karya Abu al-
Faraj al-Ashbahaniy.””

208 al-Sulamiy, Kitabat al-Tarikh, h. 163. Akan tetapi, perlu dicatat, bahwa
sekitar abad III H atau IV H telah dijumpai metode penerimaan &habar dengan
cara menukil dari karya-karya sejarah yang telah ditulis sebelumnya (wizjddab),
seperti yang pernah dilakukan al-Thabariy ketika mengutip sumber dari karya
Ibn Ishaq, al-Wagqidiy, atau lainnya. Hanya saja, metode ini tampak mulai
berkembang setelah abad V H.

209 al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 57; Muhammad ibn Muhammad Abua
Syuhbah, a-Wasith fi Ulim wa Mushthalah al-Hadits, (Kairo: Maktabat al-
Sunnah, 1428 H/2006 M), h. 83.
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Meskipun penggunaan sanad dalam hadis diakui telah
memberikan pengaruh terhadap periwayatan sejarah dan sastra,
masih ada sebagian peneliti kontemporer, termasuk dari kalangan
orientalis, yang mengajukan pendapat bahwa periwayatan hadislah
yang justru terpengaruh oleh periwayatan syair dan akhbar dari
para ahli syair jahiliyah.”"” Salah satu argumennya adalah sebagian
sahabat telah memberi isyarat untuk mengutip syair dan
menerimanya dari sebagian ahli syair pra-Islam. Bahkan, ‘Umar
ibn al-Khaththab pernah berkata kepada Furat ibn Zaid al-
Laitsiy—dalam hal ini ‘Umar menggambarkan syair yang dimiliki
oleh saudara Furat—sebagai berikut, “Ini adalah syair saudaramu
Qasamah ibn Zaid, dia telah membacakan syair kepadaku dan
darinya aku mengutip syair itu.”*'' Jadi, pemakaian sanad telah
diperkenalkan oleh para ahli syair jahiliyah yang kemudian ditkuti
oleh para ahli hadis dan sejarawan muslim setelahnya. Akan
tetapl, argumen itu ternyata dianggap tidak kuat. Shubhiy al-Shalih
telah mempertanyakan mengapa kasus itu yang dijadikan argumen
sebagian peneliti kontemporer untuk menunjukkan adanya
penyebutan sanad oleh kaum jahiliyah atas agbbdr para penyair
mereka hanya lantaran syair itu adalah syair jahiliyah, dan
sebaliknya mereka sama sekali tidak mau melihat pengaruh yang
dilahitkan Islam sebagaimana dicontohkan ‘Umar dalam
menyandarkan setiap perkataan kepada pemiliknya, asal dia itu
diketahui, sebagai suatu bentuk kejujuran, tanggung jawab, dan
keluhuran moral.*?

Lebih lanjut, para ahli sejarah Islam awal juga mengikuti
metode para ahli hadis dalam menukil karya-karya sejarah dan
mengambil riwayat dari para penulisnya, yaitu melalui metode
pembacaan (gird‘ah), penyimakan (sama), dan sertifikasi (jazah).”"

210 al-Shalih, Ulim al-Hadits, h. 323; Faruqi, Muslim Historiography, h. 78.
211 Seperti dikutip dalam al-Shalih, Ulim al-Hadits, h. 323.

212 a)-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 323.

213 Abdullah, Historiografi Islam, h. 16.
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Sudah tentu metode yang digunakan oleh ahli sejarah dalam
menukil informasi sejarah (&babar) tidak hanya terbatas pada tiga
metode di atas. Al-Ijiy menyebutkan sejumlah metode penukilan
khabar, yang meliputi: (1) observasi perorangan (musyibadab),
misalnya ditunjukkan oleh seorang sahabat di sekitar Nabi saw.,
ketika dia menyatakan, “Saya melihat Nabi saw. mengerjakan ini
dan itu.”; (2) mendengar (samd) suatu kbabar atau hadis dari
ucapan seseorang atau dari seorang syaikh yang meriwayatkan
hadis itu. Dalam hal ini tidak menjadi masalah apakah yang
didengarnya itu melalui dikte atau pengajian, serta apakah syaikh
itu mempunyai buku catatan atau tidak; (3) membaca (giri‘abh)
kepada seorang syaikh dalam suatu prosedur yang oleh ulama
terdahulu disebut dengan ‘@rd/. Dalam hal ini tidak ada perbedaan
apakah dia sendiri yang membaca atau orang lain membacakan
dan dia menyimaknya; (4) zdzah, yakni memberikan otoritas
kepada seseorang untuk menyampaikan apa-apa yang sudah
diterimanya. Bentuk-bentuk zizah itu ada sembilan macam, di
antaranya adalah: mundwalah, kitibab, i’lam, dan wijadah*™ Metode
penerimaan &babar itu tampak sejalan dengan metode penerimaan
hadis. Kalangan ahli hadis sendiri umumnya membagi metode
penerimaan (huruq al-tabammunl) hadis menjadi delapan macam: (1)
al-sama’ min lafzh al-syaikh; (2) al-gird‘ab ‘ald al-syaikb; (3) al-jjazab;
(4) al-mundwalab; (5) al-mukdtabab; (6) al-i‘lanz; (T) al-washiyyah; dan
(8) al-wijadah>”

214 Seperti  dikutip dalam Franz Rosenthal, A History of Muskim
Historiography, (Leiden: E. J. Brill, 1968), h. 216; A. Muin Umar, Historiografi
Isiam, (Jakarta: Rajawali Pers, 1988), h. 50.

215 Ibn al-Shaldh Abd ‘Amr ‘Utsmin ibn ‘Abd al-Rahman al-Syahrzitiy,
Uldim al-Hadits, (Madinah: al-Maktabat al-Tlmiyah, 1972), h. 118-157; Jalal al-
Din ‘Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyuthiy, Tadrib al-Réwiy fi Syarh Taqrib al-
Nawdiwiy, (Kairo: Dar al-Hadits, 1423 H/2002 M), h. 304-347; Aba al-Faidl
Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Aliy al-Farisiy, Jawdihir al-Ushil fi Tim Hadits
al-Rasil, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1413 H/ 1992 M), h. 104-111;
Badran Abt al-‘Ainaini Badran, a/Hadits al-Nabawiy al-Syarif: Tarikhubn wa
Mushthalapatubn, (Iskandariyah: Mu’assasat Syabab al-Jami‘ah, 1983 M), h. 79-
82; Shalah Muhammad Muhammad ‘Uwaidlah, Tagrib al-Tadrib, (Beirut: Dar al-
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Meski ada perbedaan tertentu dalam hal perinciannya, secara
umum dapat dikatakan bahwa metode penerimaan &babar sama
dengan penerimaan hadis. Setidaknya ada tujuh macam metode
yang sama-sama digunakan dalam penerimaan hadis maupun
khabar. Ketujuh macam metode itu adalah: sama’, gird’ab, ijazab,
munawalah, — mukdtabah, ilam, dan  wijadah. Hanya saja,
perbedaannya keempat metode yang disebut terakhir—mmzundwalah,
mukdtabah, i'lam, dan  wijidah—dalam penerimaan  &babar,
setidaknya menurut al-‘Tjiy, dimasukkan ke dalam bentuk zizah.
Hal ini barangkali tidak menjadi persoalan karena hanya sebatas
masalah klasifikasi. Lagi pula, dalam proses penerimaan hadis
sendiri, metode mwundwalah, mukdatabah, dan wijidah biasa dirangkai
dengan zazah. Perbedaan kecil lainnya, metode washiyah juga tidak
dicantumkan secara jelas sebagai salah satu metode penerimaan
khabar. Mungkin saja metode itu termasuk salah satu dari
sembilan macam bentuk 7izah, tetapi tidak disebutkan secara
eksplisit. Kalaupun metode washiyah tidak diakui sebagai salah satu
metode penerimaan &habar, maka hal itu tidaklah menjadi
problem. Pasalnya, sebagian ahli hadis sendiri juga tidak
menyebutkan metode washiyah sebagai salah satu metode
penerimaan hadis.”"® Sementara di sisi lain, metode musyihadah
justru tidak disebutkan sebagai salah satu metode penerimaan
hadis. Sampai sejauh ini, belum ditemukan alasan yang pasti
mengapa ahli hadis tidak menyebutkan metode wusyihadah ini.

Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1989 M), h. 72-92; Ja‘far al-Shubhaniy, Ushi/ al-
Hadits wa Abkdmubn fi Tim al-Dirdyah, (Qum: Lajnat Idarat al-Hauzat al-
Tlmiyah, 1412 H), h. 197-201.

216 T that Abt al-Sa‘adat ibn al-Atsir Mubarak ibn Muhammad ibn al-Atsir
al-Jazariy, Jami® al-Ushil min Abadits al-Rasil, (Beirut: Dar Thya’ al-Turats al-
‘Arabiy, 1404 H/1984 M), juz I, h. 38-47; al-Husain ibn ‘Abdillah al-Thibiy, a/
Kbhulashat fi Ushiil al-Hadits, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1405 H/1985 M), 100-110;
Muhammad ibn ‘Aliy al-Syaukaniy, Irsyid al-Fubil ili Tabgiq Tim al-Ushil,
(Makkah: al-Maktabat al-Tijariyat al-Mushthafa, 1413 H/1993 M), h. 115-118;
Murtadld al-‘Askariy, MaGlim al-Madrasatain, (tt. : t.p., 1414 H/1993 M), jilid
111, h. 306-308.
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Padahal, metode ini jelas-jelas telah diterapkan oleh kalangan
sahabat. Menurut Aba Zahwu dan al-Abdaliy, para sahabat telah
menerima hadis dari Nabi saw. adakalanya melalui metode sama’
dan musyifahab, serta terkadang lewat metode musyihadah.’"’ Jika
demikian, maka tidak ada perbedaan yang cukup berarti antara
metode penerimaan hadis dengan peneriman gbabar.

Jika ditelusuri pada lembaran-lembaran karya sejarah Islam
akan diperoleh banyak contoh tentang penggunaan metode
penerimaan &babar. Dalam kitab S7rah Ibn Ishaq atau Ibn Hisyam,
misalnya, dicantumkan banyak sekali sanad, lengkap dengan
lambang-lambangnya. Sebagai contoh:

< ;
; Om
218 Q.u ‘;1:\.\

Dari contoh sanad di atas, tampaknya Ibn Hisyam (w. 218 H)
menggunakan lambang: ketika menerima &habar dari Ibn

Ishaq (w. 151 H). Lambang:  , menurut para ahli hadis, antara
lain bisa merujuk pada metode samd‘ (penyimakan) apabila
periwayatnya diketahui bertemu dengan periwayat sebelumnya.
Terlebih lagi bila periwayat itu memang tidak pernah mengatakan:

kecuali atas hadis yang telah didengarnya langsung dari

9

periwayat sebelumnya.””” Selain itu, lambang: bisa juga

digunakan untuk metode giri’ah dan jjazah”’ Dalam periwayatan

217 AbG Zahwu, al-Hadits wa al-Mubadditsin, h. 53; al-Syarif Manshar ibn
‘Aun al-Abdaliy, Marwiyyat ibn Mas%d Radliyallib ‘Anb fi al-Kutub al-Sittah wa
Muwaththa’ Malik wa Musnad Abmad, (Jedah: Dir al-Syuriq, 1406 H/1985 M),
h. 19.

218 Ibn Hisyam, al-Sirat al-Nabawiyyah, juz 11, h. 509.
219 al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 248-249.

220 M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kasabiban Sanad Hadis: Telaah Kritis dan
Tinjanan dengan Pendekatan 1imu Sejarah, (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), h. 72.
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khabar tersebut, Ibn Hisyam tampaknya tidak bertemu langsung
dengan periwayat sebelumnya, yakni Ibn Ishaq. Ibn Hisyam
sendiri pada dasarnya meriwayatkan S7ah Ibn Ishaq melalui Ziyad
ibn ‘Abdillah al-Bakka’ty al-Kuafiy (w. 183 H), seorang yang a/-
hafizh al-mutqgin?' Ziyad al-Bakka’ly termasuk salah seorang murid
Ibn Ishaq.*” Jadi, dalam jalur sanad itu terdapat seorang periwayat
yang digugurkan, yakni Ziyad al-Bakka’iy.””

Sedangkan Ibn Ishiq menerima &habar dari Muhammad ibn
Ja‘far ibn al-Zubair dengan lambang: . Menurut para ahli
hadis, lambang ini merujuk pada metode sami‘™* Jika begitu,
maka besar kemungkinan Ibn Ishaq telah menerima &habar dari
Muhammad ibn Ja‘far dengan cara sama’. Akan tetapi, perlu juga

221 Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid, “Muqgaddimah”, dalam Abu
Muhammad ‘Abd al-Malik ibn Hisyam, S7rat al-Nabiy Shallallih ‘Alaib wa Sallam,
(Beitut: Dar al-Fikr, 1401 H/1981 M), juz I, h. 29.

222 Syams al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Utsman al-Dzahabiy, Séyar
Afam al-Nubald’, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1410 H/1990 M), juz VII, h.
35.

223 Tidak ada keterangan pasti apakah pengguguran itu hanya sckadar
untuk meringkas dan menghindari pengulangan, atau karena faktor lain.
Namun demikian, pengguguran itu barangkali tidak menjadi masalah karena
periwayat yang digugurkan itu diketahui dengan jelas nama, identitas, dan
kualitasnya. Ibn Hisyam menerima riwayat S7ah Ibn Ishaq dari Ziyad al-
Bakka’iy, seperti diungkapkan al-Suytthiy, dengan metode sama’. Lebih jauh, al-
Suytthiy menyebutkan, “Abt Muhammad ‘Abd al-Malik ibn Hisyam al-Bashriy
al-Nahwiy, tamu di Mesir, korektor kitab a/~-S7rah al-Nabawiyyah yang dia dengar
dari Ziyad al-Bakka’iy, seorang murid Ibn Ishdq...”. Seperti dikutip dalam
‘Abd al-Hamid, “Muqaddimah”, h. 30. Akan tetapi, besar kemungkinan Ibn
Hisyam meriwayatkan naskah S7ah Ibn Hisyam dengan cara /i’ (dikte) yang
merupakan bagian dari metode samdi’. Selain itu, ada pula kemungkinan Ibn
Hisyam meriwayatkan naskah itu dengan cara gird’ah ataupun gdzah. Rasanya
tidak mungkin jika kitab yang terdiri dari beberapa jilid itu hanya diriwayatkan
secara lisan. Apalagi naskah kitab itu, selain diriwayatkan Ibn Hisyam, juga
diriwayatkan Muhammad ibn Salamah. Berdasarkan perbandingan antara
riwayat Ibn Hisyam dan Muhammad ibn Salamah ditemukan sedikit perbedaan
seperti lazimnya perbedaan yang terdapat dalam beberapa naskah tulisan
tangan (manuskrip) untuk sebuah kitab. Lihat Azami, Early Hadith Literature, h.
299-230.

224 Ibn al-Shalah, ‘Ulin al-Hadits, h. 118-119.
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dicatat bahwa Ibn Ishaq dinilai oleh sebagian ulama, termasuk
Ibn Hanbal, banyak sekali melakukan zd/is (penyembunyian

cacat).”” Hanya ada pula informasi, jika dalam periwayatan

menggunakan lambang: , maka ia telah menetima &habar

dengan cara sami‘, namun sebaliknya jika menggunakan lambang:

. . : 46226
, maka ia telah menerima £babar dengan metode selain sama‘.™

Dalam riwayat ini, Ibn Ishaq telah menggunakan lambang:

, maka berarti ia menerima &babar dengan cara samd‘. Jadi,
ia  menerima A&habar secara langsung dari gurunya dan di
dalamnya tidak ada unsur Zad/is.

Muhammad ibn Ja‘far menerima &babar dari ‘Urwah ibn al-

Zubair dengan lambang: . Lambang ini barangkali dapat
digunakan untuk semua metode penerimaan hadis atau &babar.
Lambang ini tidak secara eksplisit menggambarkan bahwa
seorang periwayat telah melakukan kontak langsung dengan
periwayat sebelumnya.””’ Karena itulah, para ahli hadis sangat

jarang menggunakan lambang: untuk penerimaan hadis

dengan cara samad‘ dan gird'ah (‘aradl). Penggunaan lambang:

dapat merujuk penerimaan hadis dengan cara sazdjika pengguna
lambang itu tidak dikenal sering melakukan Zad/is atau periwayat
bersangkutan diketahui bertemu dengan periwayat sebelumnya.**”
Muhammad ibn Ja‘far tampaknya pernah bertemu dengan
‘Urwah, pamannya sendiri, dan sekaligus berguru kepada
pamannya itu.”” Kalau begitu, maka antara ‘Urwah dan
Muhammad ibn Ja‘far ada hubungan guru-murid, schingga
dimungkinkan Muhammad ibn Ja‘far menerima hadis dari

225 al-Dzahabiy, Siyar A'lim, juz V11, h. 46-54; Ibn Sayyid al-Nas, Uyin al-
Atsar, juz 1, h. 61.

226 Ibn Sayyid al-Nas, Uydn al-Atsar, juz 1, h. 61.

227 Azami, Hadith Methodology, h. 22.

228 al-Khathib, Ushdl al-Hadits, h. 250.

229 al-Dzahabiy, Siyar A lim, juz IV, h. 422.
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gurunya dengan cara samd’ ataupun gird'ah. ‘Urwah menerima
khabar dari seorang perempuan dari Bani Najjar dengan lambang:

. Sulit untuk memastikan apakah ‘Urwah memang bertemu
langsung dengan periwayat di atasnya karena periwayat
bersangkutan hanya disebutkan sebagai seorang perempuan dari
Bani Najjar. Namun, dalam hal ini bisa saja ‘Urwah menerima
berita dengan cara samd’ karena menurut para kritikus hadis dia
adalah seorang yang f#sigah dan tidak dinilai sebagai seorang
mndallis.

Begitu pula halnya, dalam kitab Fu#ib al-Buldin karya al-
Baladzuriy (w. 279 H) disebutkan cukup banyak sanad yang
lengkap dengan lambang-lambangnya. Di antaranya adalah:

A

230

Dalam rangkaian sanad di atas, al-Baladzuriy menggunakan

lambang: ketika menerima &habar dari ‘Amr al-Naqid.
Artinya la—bersama orang lain—telah mendengar langsung

berita itu dari periwayat sebelumnya. Lambang: sendiri,
sebagaimana disepakati oleh para ahli hadis, merujuk pada
penetimaan hadis dengan cara sami‘”' Dengan demikian, al-
Baladzurlty menerima &habar dari ‘Amr al-Naqid dengan cara
sama’.  Selanjutnya, ‘Amr al-Naqid menerima &babar dari

‘Abdullah ibn Wahb dengan lambang: . Sebagaimana

230 al-Baladzuriy, Futiih al-Buldin, h. 91.
21 Tbn al-Shalah, Ulim al-Hadits, h. 118-119.
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halnya , lambang: , telah disepakati oleh para ahli
hadis merujuk pada penerimaan hadis dengan cara samd‘ Jadi,
besar kemungkinan ‘Amr al-Naqid menerima &habar dari Ibn
Wahb dengan cara samd‘. Sementara itu, ‘Abdulldh ibn Wahb
menerima &babar dari Yahya ibn ‘Abdillah ibn Salim dengan

lambang: . Ibn Wahb sendiri termasuk salah seorang murid
Yahya ibn ‘Abdillah.”” Jika demikian, maka dimungkinkan dia
menerima &babar dari Yahya ibn ‘Abdillah dengan cara samdi‘ atau
qgird’'ah. Begitu pula, Yahya ibn ‘Abdillah menerima &habar dari
Musa ibn ‘Ugbah juga dengan lambang: . Antara Musa ibn
‘Ugbah dan Yahya ibn ‘Abdillah terdapat hubungan guru-
murid.”’ Sehingga dalam hal ini Yahya dimungkinkan telah
menerima &babar dari gurunya dengan cara samd‘. Sedangkan

Musa ibn ‘Ugbah meriwayatkan &habar dengan lambang:
Musa ibn ‘Ugbah (w. 141 H) secara pasti tidak pernah bertemu
dengan Nabi saw., sehingga ada seorang periwayat atau lebih yang
digugurkan.

Kitab Tarikh al-Umam wa al-Muljik karya al-Thabariy (w. 310
H) sering pula mengutip sanad yang lengkap dengan lambang-
lambangnya. Berikut ini dikemukakan beberapa contohnya:

: (JREVEN
‘J*J\
. o e 5 )l

232 al-*Asqalaniy, Tabhdzib al-Tabdzib, juz X1, h. 210.
233 Jamal al-Din Abi al-Hajjaj Yasuf al-Mizziy, Tabdzib al-Kamal fi Asma’ al-
Ryjil, Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1994 M), juz XX, h. 140.
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Dari beberapa contoh sanad di atas, untuk sanad pertama al-
Thabarly menerima A&habar dari ‘Abd ibn Humaid dengan

lambang: . Menurut al-Hufiy, jika dalam penerimaan &habar

al-Thabarly menggunakan lambang: maka ia—bersama

bl
orang lain—telah mendengar langsung &habar itu dari periwayat
sebelumnya.”” Artinya ia menerima &habar itu dengan cara sama"

Demikian juga, ‘Abd ibn Humaid menerima &habar dari Salamah

ibn al-Fadll dengan lambang: . Dengan demikian, ia telah
menerima A&habar itu dengan cara samd’. Hanya saja, perlu
diketahui bahwa ‘Abd ibn Humaid termasuk di antara periwayat
naskah kitab Maghdzzy Ibn Ishaq yang dia riwayatkan dari Salamah
ibn al-Fadll, murid Ibn Ishaq. Ishaq ibn Manshar dalam hal ini
memberikan kesaksian, “Muhammad ibn Humaid membacakan
di hadapan kami kitab Maghiziy yang diriwayatkan dari
Salamah.”**® Dengan begitu, ada kemungkinan ‘Abd ibn Humaid
menerima khabar dengan cara imla’ (dikte), yang merupakan
bagian dari metode sadi’. Selain itu, bisa juga ia menggunakan

234 al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz 111, h. 291.

235 al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz 111, h. 244.

236 al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz 111, h. 271.

237 Ahmad Muhammad al-Hufiy, a~-Thabariy, (Kairo: al-Ahrdm al-Tijariyah,
1390 H/1970 M), h. 185.

238 al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tabdzib, juz IX, h. 113.
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metode gird‘ah dan jjazah, karena menurut sebagian ulama

lambang: dapat merujuk pada kedua metode itu. Sedangkan
Salamah ibn al-Fadll menerima &habar dari Ibn Ishaq dengan

lambang: . Artinya ia telah mendengar langsung &babar itu
dari Ibn Ishaq sendirian. Lambang: sendiri, seperti halnya

, telah disepakati oleh para ahli hadis merujuk pada metode
samad‘® Namun, patut dicatat, bahwa Salamah termasuk salah
seorang pemilik naskah kitab sirah atau maghiziy yang diriwayatkan
dari Ibn Ishaq. Dalam Tabdzib al-Tahdzib disebutkan, “Dia
(Salamah) adalah pemilik naskah kitab Maghdziy Ibn Ishaq, dia
telah meriwayatkan darinya pada bagian  mubtadi’  dan
maghaziy...””"  Jika demikian, maka kemungkinan Salamah
menerima &habar itu dengan cara mli’ (dikte), yang termasuk
bagian dari metode samd’.

Sementara itu, Ibn Ishaq menerima &babar dari Muhammad

ibn Ja‘far dengan lambang: . Ibn Ishaq sendiri ada
kemungkinan bertemu dengan Muhammad ibn Ja‘far, karena
dalam sanad Ibn Hisyam yang telah dicontohkan sebelumnya ia
menerima  &habar dari Muhammad ibn Ja‘far dengan lambang:

. Dalam kasus ini, berarti ia bertemu langsung dengan
periwayat di atasnya. Akan tetapi, di sisi lain Ibn Ishaq juga
dikabarkan banyak melakukan fadlis. Seperti telah disinggung di

muka, jika  menggunakan lambing: , maka ia telah
menerima  kbabar dengan cara  sami‘.  Sebaliknya, jika

menggunakan lambang:  , maka ia telah menerima &babar tidak
dengan cara samad‘atau mendengar langsung dari gurunya. Dalam
riwayat ini, Ibn Ishaq menerima kbabar dengan menggunakan

lambang: , yang oleh sebagian ahli hadis dianggap setingkat

2% al-Suyuthiy, Tadrib al-Réiwiy, h. 304.
240 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz IV, h. 135.
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dengan lambang: . Karenanya dalam riwayat ini, boleh jadi
Ibn Ishaq tidak menerima langsung &babar itu dari Muhammad
ibn Ja‘far, dan ada kemungkinan Ibn Ishaq dalam hal ini telah
melakukan Zad/is. Muhammad ibn Ja‘far ibn al-Zubair menerima
khabar dari ‘Urwah ibn al-Zubair dan ulama lainnya dengan

lambang: . Telah disebutkan bahwa ‘Urwah adalah paman dari
Muhammad ibn Ja‘far dan antara keduanya terdapat hubungan
guru-murid. Sehingga dimungkinkan Muhammad ibn Ja‘far
menerima &habar dari ‘Urwah dengan cara samd’ atau gird‘ab.

Selanjutnya, untuk contoh kedua, al-Thabariy menerima

khabar dari Ibn Ishaq dengan lambang: . Untuk contoh ketiga,
al-Thabariy menerima &babar dari al-Waqidiy juga dengan

lambang: . Seperti telah diungkapkan, lambang: bisa
merujuk pada penerimaan Ababar dengan cara samd‘ apabila
periwayat bersangkutan diketahui bertemu dengan periwayat di
atasnya. Lambang itu dapat pula merujuk metode gird'ah. Akan
tetapi, secara pasti dapat dinyatakan bahwa al-Thabariy tidak
pernah bertemu dengan Ibn Ishaq ataupun al-Waqidiy, karena
memang dia tidak sezaman dengan keduanya. Jika mengacu pada
contoh sanad pertama, maka untuk sampai kepada Ibn Ishaq
setidaknya harus melewati dua orang periwayat. Menurut al-

Hufiy, jika disebutkan: atau , maka
berarti al-Thabariy telah mengutip berita itu dari buku yang
bersangkutan.**!

Dari berbagai contoh yang telah disebutkan, secara jelas
tergambar bahwa dalam penerimaan &babar para sejarawan telah
menerapkan metode seperti yang ditempuh oleh kalangan ahli
hadis. Namun demikian, harus diakui bahwa masih ada perbedaan
antara studi hadis dan sfrab atau maghdziy. Di antara perbedaannya
yang paling utama terletak pada metode kompilasi dan kodifikasi

241 al-Hufiy, al-Thabariy, h. 185.
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riwayat, serta proses transmisi riwayat masing-masing. Studi hadis
menerapkan standar kritik yang ketat dengan hanya bersandar
pada riwayat-riwayat yang dapat dipercaya, sedangkan studi sirah
menerapkan metode kritik yang lebih longgar.**

Perbedaan antara standar kritik sumber dalam studi hadis
dengan sirah atau maghaziy dapat ditelusuri pada periode sahabat.
Kalangan sahabat telah menerapkan metode kritik yang ketat
ketika menghadapi hadis teknis (hukum), dan sebaliknya mereka
menerapkan metode kritik yang lebih longgar ketika menghadapi
sirah dan maghaziy.”¥ Dilaporkan bahwa Shuhaib, salah seorang
sahabat, biasa berkata, “Ikutlah kalian, akan kuceritakan pada
kalian kisah-kisah peperangan (mwaghizzy) kami, tetapi aku tidak
ingin mengatakan bahwa Nabi saw. telah menyebutkan hal itu.”**
Selain itu, juga dilaporkan bahwa Sa’ib ibn Yazid menyatakan,
“Saya telah berkawan dengan Thalhah ibn ‘Abdillah, Sa‘ad, al-
Miqdad ibn al-Aswad, dan ‘Abd al-Rahman ibn ‘Auf. Saya tidak
pernah mendengar seorang pun yang meriwayatkan hadis dari
Rasalullah saw., selain Thalhah yang menceritakan tentang
perang Uhud.*® Dari laporan ini dan beberapa laporan serupa
diperoleh kejelasan bahwa sirab atau maghdziy dihadirkan sebagai
topik-topik pembicaraan umum oleh generasi sahabat. Berbeda
dengan hadis-hadis hukum yang mereka perlakukan secara lebih
khusus, hati-hati, dan cermat.”*

Sikap para sahabat tadi kemudian ditkuti oleh para ulama
kritikus hadis dalam menangani hadis-hadis hukum dan s#ah atau
maghazry. Sebagaimana kalangan sahabat, para ahli kritikus hadis
pun mengajukan sejumlah kritik ketika dihadapkan padanya

242 Yatim, Historiografi Islam, h. 197.

24 Shiddiqi, “Hadith”, h. 13.

24 Ibn Sa‘ad, al-Thabagit al-Kubra, jilid 111, h. 229.

2% al-Bukhariy, Shabih al-Bukhdriy, juz 11, h. 438; juz III, h. 162;
Muhammad ibn Yuasuf ibn ‘Aliy al-Kirmaniy, Shabih Abi ‘Abdillih al-Bukhdriy bi
Syarbh al-Kirmaniy, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid VI, juz XII, h. 121.

246 Shiddiqi, “Hadith”, h. 13.

438



Kontribusi Tadwin Hadis Dalam Arus Perkembangan Historiografi Islam

berbagai berita yang bertalian dengan hadis hukum, s#ah, dan
maghaziy. Hanya saja, standar kritik yang mereka ajukan terhadap
apa yang termuat dalam berbagai kitab sejarah (s7rah Nabi) tidak
seketat dengan standar yang mereka ajukan terhadap hadis-hadis
yang terdapat dalam kitab-kitab hadis, khususnya yang berkaitan
dengan hukum dan ajaran pokok agama.”*" Lebih jelasnya, para
kritikus hadis menerapkan standar yang ketat ketika menghadapi
hadis-hadis yang berhubungan dengan masalah akidah dan
ibadah, dan sebaliknya lebih longgar ketika menangani hadis-hadis
yang berkaitan dengan moral dan keutamaan amal.**®

Jadi, secara umum diakui bahwa para penulis sejarah Islam
awal yang kebanyakan berlatar belakang ahli hadis menetapkan
standar kritik yang lebih longgar ketika menyeleksi hadis-hadis
historis dibanding dengan standar mereka dalam menghadapi
hadis-hadis hukum. Akan tetapi, standar krittk mereka masih
lebih ketat dibanding dengan para ahli sejarah yang belakangan.
Karena itu, materi-materi sejarah yang mereka sampaikan secara
umum masih dapat dipertanggungjawabkan. Lebih lanjut, melalui

247 Nu‘mani, Sirat-un-Nabi, h. 48; M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian
Hadis, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 10.

248 Abt Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, a/
Kifayat fi Tim al-Riwdyah, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyah, 1409 H/1988 M), h.
133-134; Taqqiy al-Din ibn Taimiyyah, T/ al-Hadits, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyah, 1409 H/1989 M), h. 55; Ahmad ‘Umar Hasyim, Qawdi‘id Ushil al-
Hadits, (Beirut: Dar al-Fike, t.th)), h. 92. ‘Umar Hasyim dan Aba Syuhbah
berusaha memberikan penjelasan seputar perbedaan standar kritik sumber
antara studi hadis dengan sirah atau maghizsy. Menurut keduannya, para sarjana
hadis beranggapan bahwa apa yang mereka kumpulkan merupakan bagian dari
agama dan ketentuan syariat yang karenanya bernilai sakral, sementara para ahli
sejarah atau lainnya tidak sampai memiliki anggapan sebagaimana halnya para
sarjana hadis. Perbedaan standar seperti itu dengan jelas tercermin pada sikap
al-Thabariy yang tampak lebih ketat ketika menyeleksi hadis-hadis tafsir yang
termuat dalam karya tafsitnya—yang bercorak b7/ al-ma’tsir—dibandingkan
hadis-hadis historis yang tercantum dalam karya sejarahnya. Dalam kasus ini
satu orang sarjana telah menerapkan standar kritik yang berbeda ketika
menghadapi hadis-hadis yang berhubungan dengan syariat dan hadis-hadis
yang murni historis. Lihat Hasyim, Ushi/ al-Hadits, h. 176; AbtG Syuhbah,
Mushthalah al-Hadits, h. 83.
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usaha serius dan tak kenal lelah dari para sarjana hadis tersebut
sebagian besar materi siah atau maghaziy Nabi saw. berhasil
diselamatkan dari kerusakan, penggantian, dan sikap yang
berlebih-lebihan, sebelum para sejarawan ataupun tukang cerita
melibatkan diri dalam studi sejarah. Ini merupakan keistimewaan
tersendiri dari sumber-sumber sirab atau maghaziy yang tidak
ditemukan dalam buku-buku zr7kbh dan  akbbir lainnya.
Keistimewaan itu tidak terlepas dari kejujuran dan keterpercayaan
para sarjana hadis dalam hal pemberitaan, dan mereka itulah para
sarjana yang mempunyai metode jelas dan tegas dalam hal kritik
sanad dan matan. Metode mereka tampak serius dan terbebas dari
penambahan atau sikap betlebih-lebihan.**’

Metode tersebut misalnya dapat dilihat dalam karya waghaziy
yang ditulis oleh ‘Urwah ibn Zubair (w. 94 H). Pola dan gaya
bahasa (us/ib) penulisan karya maghdziy itu tampak sederhana,
realistis, jelas, dan jauh dari sikap berlebih-lebihan.”’ Hal
demikian secara jelas karena pengaruh metode kritik hadis. Selain
itu, ‘Urwah juga menyebutkan sanad-sanad bagi riwayat yang dia
kemukakan, padahal pada masa itu belum lahir ilmu mwushthalab al-
badits dan belum juga ditetapkan patokan patokan yang baku dan
teliti dalam menguji suatu riwayat.”' Hanya saja, untuk sebagian
riwayat ia tidak mencantumkan sanad sama sekali. Dalam hal ini
kelihatannya ‘Urwah menggabungkan sejumlah hadis ke dalam
narasi tunggal berkesinambungan. Mengenai tidak
dicantumkannya sanad oleh ‘Urwah barangkali tidak perlu
mengherankan, karena pada masa hidupnya ketentuan tentang
penggunaan sanad belum sepenuhnya baku. Pada masa itu
dipandang cukup kuat mengambil riwayat langsung dari tabiin.*”
Alasan lain kenapa ‘Urwah tidak mencantumkan sanad adalah

249 al-“Umatiy, Madinan Society, h. 34.

250 Tarhiniy, Mu'arrikhin, h. 44.

251 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 264.

252 Azta, “Peranan Hadis”, h. 45; Azra, Historiografi Isiam, h. 31.

440



Kontribusi Tadwin Hadis Dalam Arus Perkembangan Historiografi Islam

karena para pembawa beritanya sudah jelas-jelas #sigah, seperti
‘A’isyah, keluarga Zubair, dan Usimah ibn Zaid.”

Karya sirah atau maghazsy lainnya yang mendapatkan pengaruh
kuat dari metode hadis adalah yang ditulis oleh al-Zuhriy (w. 124
H), seorang ahli hadis terkemuka pada masanya. Ia, sebagaimana
para ahli hadis, berpegang teguh pada sanad ketika menyeleksi
berbagai laporan sejarah. Akan tetapi, mendahului para sarjana
lainnya, ia telah mempelopori penggunaan sanad kolektif (a/-isnid
al-jama ), yaitu dengan mengumpulkan berbagai riwayat dalam
satu cerita yang lancar dan berkesinambungan dengan didahului
oleh suatu daftar sanad yang merupakan sumber asli riwayat yang
diungkapkan.”* Riwayat-riwayat al-Zuhriy, seperti halnya ‘Urwah
ibn al-Zubair, umumnya memberikan informasi faktual dengan
langgam yang jelas, sederhana, dan terfokus. Tidak banyak dalam
tulisannya unsur-unsur mubilaghah, melebih-lebihkan.” Berbeda
dengan laporan-laporan para ahli sejarah seangkatannya dari
periode Dinasti Umayyah yang dalam menafsirkan peristiwa
sejarah sangat terikat pada gagasan predestinasi (jabariyyab).
Konsep predestinasi (jabariyyah) sendiri telah dipropagandakan
oleh Dinasti Umayyah untuk kepentingan kekuasaan.” Sikap al-
Zuhriy tersebut memang sudah menjadi kecederungan umum di
kalangan para sejarawan awal yang dalam mengemukakan kisah

253 Tarhiniy, Mu'arrikhin, h. 44.

254 Tathinily, Mu‘arrifhin, h. 48; Azra, “Peranan Hadis”, h. 48; Azra,
Historiografi Islam, h. 35. Dari sinilah barangkali titik awal munculnya perbedaan
antara studi hadis dan s#ab atau maghiziy. Kalangan ahli hadis di satu sisi
mencatat setiap peristiwa dengan sangat terikat pada sistem pencantuman
periwayat, sehingga jika susunan periwayat berbeda mereka mencatatnya secara
terpisah walaupun yang diriwayatkan mengenai peristiwa yang sama. Sementara
para ahli sejarah di sisi lain menggunakan pendekatan riwayat kolektif, yaitu
dengan mencatat pelbagai riwayat menyangkut peristiwa tertentu, dibandingkan
satu sama lain, lalu secara induktif ditarik satu kesimpukan substantif, dan
selanjutnya dituangkan dalam satu bentuk riwayat. Lihat Mu’nis, a/-Sirah al-
Nabawiyah, h. 82.

255 Yatim, Historiografi Islam, h. 67.
256 Faruqi, Muslim Historiography, h. 239.
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atau riwayat lebih dekat dengan metode ahli hadis, baik dari segi
ketelitian, kejelasan, humanisme, sikap menahan diri dari uraian
yang berlebih-lebihan, serta tidak memasukkan kisah-kisah
populer dan Israiliyat.” Ia pun secara konsisten menerapkan
standar kritik hadis. Barangkali karena pemakaian standar kritik
hadis yang sedikit ketat dari al-Zuhriy, sehingga karya S7rabh-nya
dinilai oleh sebagian peneliti sebagai buku s7rah yang paling andal
dan sahih.®® Al-Thabariy, seorang sejarawan ternama, telah
meriwayatkan dari al-Zuhriy dalam kitab #rgh-nya lebih di
seratus tempat yang berhubungan dengan s#rzh Nabi saw. Dalam
sejumlah karya kompilasi hadis, khususnya pada bab mwaghiziy dan
siyar, juga ditemukan puluhan riwayat yang berasal dari al-
Zuhriy.””

Pengaruh metode hadis juga terlihat dalam karya maghdziy
yang disusun oleh Musa ibn ‘Ugbah (w. 141 H), seorang sarjana
hadis dan salah satu murid al-Zuhriy. Ia juga mengikuti pola ahli
hadis, yakni sangat memperhatikan penggunanaan sanad.*” Kitab
ini oleh beberapa kritikus hadis dinilai sebagai karya maghdziy yang
paling sahih atau terpercaya. Malik ibn Anas, misalnya,
menyatakan, “Ambillah oleh kalian karya maghiziy dari seorang
yang saleh Musa ibn ‘Uqgbah, karena termasuk karya maghdziy yang
paling sahih.”*' Yahya ibn Ma‘in pun menegaskan, “Kitab Misa
ibn ‘Ugbah yang diriwayatkan dari al-Zuhriy adalah salah satu
kitab yang paling sahih.”* Sementara al-Syafi‘y berkomentar,

257 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 265.

258 al-Murshifiy, al-Jami‘al-Shabib, h. 64-65.

29 Misalnya dalam kitab Mushannaf karya ‘Abd al-Razzaq berulang kali
ditemukan mata-rantai sanad melalui ‘Abd al-Razzaq dari Ma‘mar dari al-
Zuhriy pada bagian yang khusus membahas tentang aghiziy. Lihat al-Sulamiy,
Kitibat al-Tarikh, h. 335-336. Lihat pula, ‘Abd al-Razzaq, Mushannaf, juz V, h.
313-492.

260 Tarhiniy, Mu‘arrikbin, h. 50.

201 al-Dzahabiy, Siyar A'lim, juz V1, h. 115; al-Dzahabiy, Tarikh al-Islinm,
jilid I, h. 76.

262 al-Dzahabiy, Siyar A Yim, juz V1, h. 117.
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“Tidak ada kitab tentang maghdziy yang lebih sahih dari kitab
Musa ibn ‘Ugbah, tetlepas dari bentuknya yang kecil dan tidak
adanya suatu yang dilaporkan dalam karya-karya lainnya.”*”
Kandungan hadis dalam karya maghizzy ini juga termuat dalam
Mushannaf ‘Abd al-Razaq.”**

Meski demikian, patut pula dicatat bahwa tidak semua
penulis sejarah Islam awal menerapkan standar kritik yang agak
lebih ketat sebagaimana halnya metode para sarjana hadis. Wahb
ibn Munabbih (w. 110 H), misalnya, terlihat sangat longgar dalam
menyeleksi materi-materi sejarah. Menurut beberapa sumber,
Wahb ibn Munabbih termasuk salah seorang pelopor penulisan
sirah atau maghazsy, di samping ‘Urwah ibn al-Zubair (w. 94 H)
dan Aban ibn ‘Utsman (w. 105 H).** Selain itu, ia ternyata juga
merupakan seorang ahli hadis. Namanya tercantum dalam kitab
Tahdzib al-Tahdzib. Disebutkan bahwa ia meriwayatkan hadis dari
Abt Hurairah, Abu Sa‘fld al-Khudriy, Ibn ‘Abbas, Ibn ‘Umar,
‘Abdullah ibn ‘Amr, Jabir ibn ‘Abdillah, Anas ibn Malik, ‘Amr ibn
Syu‘aib, saudaranya sendiri, dan Hammam ibn Munabbih.*** Ia

263 Aba Bakr Ahmad ibn ‘Aliy ibn Tsabit al-Khathib al-Baghdadiy, a/Jam:’
li Akblaq al-Riwiy wa Adiab al-Sami’, (Beirut: Mu’assasat al-Risalah, 1401
H/1981 M), h. 229.

264+ Martin Hind, ““Maghazi” and “Sira” in Eatly Islamic Scholatship”,
dalam Uri Rubin (ed.), The Life of Mubammad, (Aldershot, Brookfield USA,
Singapore, Sydney: Ashgate Publishing Limited, 1998), h. 9.

265 Khalifah, Kasyf al-Zbunin, jilid 11, h. 604; Faruqi, Muslim Historiography,
h. 97; Abdullah, Historiografi Islam, h. 13.

266 al-‘Asqalaniy, Tabdzib al-Tahdzib, juz XI, h. 147. Posisi Wahb ibn
Munabbih sebagai seorang ahli hadis antara lain dikuatkan oleh kenyataan
bahwa sebagian hadisnya juga dimasukkan dalam a/-Kutub al-Sittah. Misalnya
sebuah hadis riwayat dari Wahb dari Ibn ‘Abbas dari Rastlulldh saw. yang
menyebutkan: Auall Al , telah
diriwayatkan dalam kitab Musnad Ahmad ibn Hanbal, Sunan Abi Dawud Jami*
al-Tirmidziy, dan Swman al-Nasa’ly. Selain itu, menurut al-Dzahabiy, hadis
riwayat Wahb ibn Munabbih ada juga yang dimasukkan dalam kitab S bahih al-
Bukhariy dan Shabih Muslim, tetapi tidak lebih dari satu hadis. Hadis itu
diriwayatkan Wahb dari saudaranya Hammam ibn Munabbih dari Abud
Hurairah yang menyebutkan: 4o Goas o
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pun dinilai secara berbeda oleh kalangan ahli hadis. Al-Ijliy
menilainya sebagai salah seorang tabiin yang #igah. AbG Zur‘ah al-
Nasa‘ly juga menganggapnya f#sigah. Sedangkan Ibn Hibban
menyebutkannya dalam kitab @/ Tsigat**” Namun, kredibilitasnya
masih diperselisihkan karena posisinya sebagai seorang narator
(tukang cerita). Ia dinilai #sgah oleh sebagian ahli hadis dan
sebaliknya dikritik oleh sebagian yang lain.”*®

Sebagai gambaran, berikut ini dikutipkan sebuah riwayat

tentang sisi kehidupan Nabi saw. (s7@h) yang bersumber dari
Wahb ibn Munabbih:

P 5 (oY) o ale
P Y o s Oy
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o g M ¢Aaaan
G al . Lihat al-Dzahabiy, Siyar A%im, juz

IV, h. 552-556; lihat pula Aba ‘Abdillah Syams al-Din al-Dzahabiy, Tadgkirat
al-Huffizh, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, t.th.), juz I, 101.

267 al-‘Asqalaniy, Tahdzib al-Tabdzib, juz X1, h. 147.

208 Tarhiniy, Mu'arrihin, h. 16.
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209 Aba Nu‘aim al-Ashfahdniy, Hiyat al-Auliyd’ wa Thabaqat al-Ashfiya’,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid IV, h. 75-76.
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446

‘Dan Rastlullah saw. dilahirkan pada hari Senin, diutus
menjadi rasul pada hari Senin, dan meninggal dunia pun pada
hari Senin. Ketika hari Ahad beliau sedang sakit keras. Bilal
mengumandangkan azan, kemudian berhenti di depan pintu.
Maka ia pun memanggil, “Assalimn ‘alaika wa rabmatullib,
wahai  Rasulullah!  (marilah)  salat  semoga  Allah
merahmatimu.”Rastlullah  pun mendengar suara Bilal.
Fathimah berkata, “Wahai Bilal, hari ini RasGlullih saw.
sedang masygul dengan dirinya sendiri.” Maka Bilal pun
masuk masjid dan ketika sudah terang ia berkata, “Demi
Allah, aku tidak menunaikan salat atau meminta izin
junjunganku Rastlullah saw.” Ia pun kembali dan berdiri di
depan pintu, lalu memanggil, “Assalimn ‘alaika wa rapmatullib,
wahai  Rasulullah!  (marilah)  salat  semoga  Allah
merahmatimu.” Rasutlullah pun mendengar suara Bilal, lalu
berkata, “Masuklah Bilal Rasalullah saw. sedang masygul
dengan dirinya sendiri” Aba Bakr pun lewat untuk
menunaikan salat bersama orang-orang. Bilal kemudian keluar
dan tangannya ada di pangkal kepalanya, ia pun berkata,
“Kumohon pertolongan untuknya kepada Allah, putuslah
harapanku, dan terbelahlah punggungku, sekiranya ibuku
tidak melahirkanku dan kalaupun melahirkanku kiranya aku
tidak akan melihat lagi Rasulullah hari ini.” Kemudian dia
bertanya, “Wahai Abt Bakr, bukankan Rasualullah saw. telah
menyuruhmu salat bersama orang-orangr” Maka Abt Bakr ra.
pun maju ke muka orang-orang, dan ia adalah seorang laki-
laki yang lembut. Maka ketika melihat tempat yang kosong
dari Rasulullah saw. ia tidak bisa menahan diri sehingga jatuh
pingsan. Kaum muslim pun berteriak menangis, maka
Rasutlullah saw. mendengar teriakan orang-orang itu. Beliau
pun bertanya, “Teriakan apa ini?” Jawab mereka, “Teriakan
kaum muslim karena kehilangan engkau wahai Rasualullah!”
Nabi saw. pun memanggil ‘Aliy ibn Abi Thalib dan ‘Abbas ra.,
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maka beliau bersandar pada kedua orang itu, lalu keluar
menuju masjid, kemudian salat dua rakaat yang ringan
bersama orang-orang. Setelah itu, beliau menghadapkan
wajahnya yang elok kepada mereka, lalu berkata, “Wahai
kaum muslim, selamat tinggal kalian hendaklah selalu dalam
pengharapan dan keimanan kepada Allah, demi Allah
penggantiku atas kalian wahai kaum muslim, wajib bagi kalian
bertakwa kepada Allah dan memelihara ketaatan setelahku.
Maka sesungguhnya aku meninggalkan dunia ini sebagai hari
pertama dari kehidupan akhirat dan hari terakhir dari
kehidupan dunia. Kemudian pada hari Senin semakin parah
sakitnya dan Allah swt. menyuruh Malaikat Maut as. untuk
turun kepada kekasihku dan sahabat karibku Muhammad saw.
dalam sebaik-baik rupa dan memperlakukan dengan baik
ketitka mencabut ruhnya. Maka Malaikat Maut as. turun dan
berhenti di depan pintu menyerupai orang Arab dusun.
Kemudian malaikat itu berkata, “.Assaldmu ‘alaikun wahai Ahli
Bait Nabi,...’

Apa yang diungkapkan Wahb ibn Munabbih dalam kutipan di
atas boleh jadi sangat kacau bagi yang membacanya. Menurut
penilaian Nashshar, #s/iib (gaya bahasa) dalam kisah itu tidak
sebagaimana halnya yang ditemukan dalam us/ib-uslib fabtrah
(jeda). Ungkapannya terasa asing bagi orang Arab yang hidup
pada masa itu, dan di dalamnya banyak memainkan unsur
khayalan. Jika benar kisah ini bersumber darinya, maka dia tidak
pantas disebut sebagai ahli sejarah, tetapi tukang cerita

(qushshash).”"

Sikap yang lebih longgar dalam menyeleksi materi-materi
sirah atau maghazsy juga ditunjukkan oleh Ibn Ishaq (w. 151 H)
melalui karyanya, a/-Sirat  al-Nabawiyyah. Seperti disinggung

270 Nashshar, al-Tadwin al-Tarikhiy, h. 36.
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sebelumnya, kepribadian Ibn Ishaq sendiri masih diperselisihkan
oleh para ahli hadis. Sebagian ahli hadis menilainya #sigah, tetapi
sebagian ahli hadis lainnya melontarkan kritik atasnya. Dalam
karyanya, Ibn Ishaq bukan hanya menulis sejarah Nabi saw. saja,
tetapl juga menulis sejarah kenabian. Karya itu, yang dalam
penyusunannya menggunakan metode baru, terdiri atas tiga
bagian: (1) “permulaan” (al-mubtada’) menguraikan sejarah zaman
jahiliyah sejak penciptaan alam semesta. Uraian dalam bagian ini
didasarkan pada cerita Wahb ibn Munabbih dan sebagian sumber
Yahudi; (2) “kebangkitan” (almab‘ats) menguraikan sejarah
kehidupan Nabi saw. sampai tahun I H; (3) “peperangan” (a/-
maghazgry) menguraikan berbagai peperangan sampai wafatnya
Nabi saw.””!

Kitab S7rah Ibn Ishag—yang agak membebaskan diri dari
metode riwayat menurut para ahli hadis—kemudian mendapat
sejumlah kritik dari para ahli hadis. Di antara kritik yang diajukan
kepadanya adalah: (1) dia cenderung kepada Syi‘ah, sehingga
pendapatnya tidak sepenuhnya diterima oleh kalangan Ahl al-
Sunnah wa al-Jama‘ah; (2) dia banyak mengambil riwayat dari ahli
kitab dan mengutip dari buku-buku, suatu hal yang sangat
berbeda dengan ahli hadis; dan (3) untuk menguatkan
pendapatnya, dia banyak menggunakan syair.”’> Sebagai respon
atas kritikan itu, maka Ibn Hisyam (w. 218 H) berusaha merevisi
karya S7rah Ibn Ishaq. Dalam kitab S7h Ibn Ishaq, yang sampai
ke tangan kita lewat penuturan Ibn Hisyam, telah dilakukan
peniadaan riwayat-riwayat yang lemah. Selain itu, Ibn Hisyam juga
meniadakan syair-syair yang menurutnya merupakan syair artifisial

21 Hamilton A. R. Gibb, Studies on the Civilization of Islam, (Boston: Beacon
Press, 1968), h. 112; Tarhiniy, al-Mu'arrifhin, h. 51; al-Sharqawi, Filsafat
Kebudayaan Islam, h. 265-266. Lebih lengkapnya, lihat Ibn Hisyam, a/-Sirat al-
Nabawiyyah, pada bagian “permulaan” (almubtada’), juz 1, h. 1-233; bagian
“kebangkitan” (al-mab'ats), juz 1, h. 233-403; juz 1I, h. 404-590; bagian
“peperangan” (al-maghdziy), juz 11, h. 591-715; juz III, h. 3-358; juz IV, h. 359-
671.

272 Yatim, Historiografi Islam, h. 85.
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dan merombak metodenya sehingga lebih dekat dengan metode
ahli hadis. Sehingga S7rah Ibn Ishaq melalui riwayat Ibn Hisyam
dipandang oleh sebagian besar sejarawan sebagai sumber yang
dapat dipercaya.”” Dalam hal ini tampaknya dominasi satrjana
hadis atau fikih masith sangat kuat. Husain Mu’nis, seorang
sejarawan, justru memiliki pandangan berbeda bahwa Ibn Hisyam
menguraikan karya Ibn Ishaq berdasarkan kecenderungan
intelektual pribadi, sehingga yang dituangkan dalam riwayatnya
hanya yang sejalan dengan kajian fikih, sementara yang lain
diabaikan meskipun dari sudut kajian sejarah sangat penting.”’*

Penulis sejarah Islam lainnya, al-Waqidiy (w. 207 H), juga
menerapkan standar kritik yang jauh lebih longgar. Ia disebut-
sebut sebagai orang yang berpaham Syi‘ah dengan mazhab yang
bagus.”” la telah menulis Kitdb al-Tarikh wa al-Maghaziy wa al-
Mab'ats®  Dalam  penulisannya,  al-Waqidiy ~ berusaha
membebaskan dirt dari corak penulisan hadis. Oleh karena itulah,
ia tidak begitu “taat” dalam penggunaan sanad.””’ Sehingga para
ulama hadis tidak mau menerima periwayatan hadis versi al-
Wagidiy. *® Sebagian sarjana menilai bahwa al-Waqidiy
menerapkan standar yang lebih ketat dibanding dengan Ibn Ishagq,
bukan hanya dari segi metode, tetapi juga dalam hal penggunaan
sanad.”” Akan tetapl, penilaian seperti itu telah dibantah oleh al-
‘Umarity. Menurutnya, S77ah Ibn Ishaq secara aktual lebih teliti dan

273 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 266.

274 Mu’nis, al-Sirah al-Nabawiyah, h. viil.

275 Ibn al-Nadim, a/~-Fihrist, h. 157; al-Sayyid Muhsin al-Amin, A%dn al-
Syi‘ah, Beirut: Dar al-Ma‘arif li al-Mathba‘at, 1406 H/1986 M), jilid I, h. 154.

276 Tbn al-Nadim, a/~Fihrist, h. 158.

277 Yatim, Historiografi Islam, h. 87.

278 Faruqi, Muslim Historiography, h. 215-216; Michael Lecker, “Waqidi’s
Account on the Status of the Jews of Medina: a Study of a Combined Report”,
dalam Rubin (ed.), The Life of Mubammad, h. 28-29.

219 Tathinily, Mu'‘arrifhsin, h. 55; Azra, “Peranan Hadis”, h. 51; Azra,
Historiografi Islam, h. 39.
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otentik dibading dengan karya al-Waqidiy. Informasi-informasi
historis yang diberikan Ibn Ishaq pada sejumlah aspek sejalan
dengan apa yang dimuat dalam kitab-kitab hadis.”®

Pasca Ibn Ishaq dan al-Wagqidiy, sejumlah penulis sejarah
pada dasarnya menerapkan standar krittk yang beragam.
Sejarawan Syi‘ah al-Ya‘qubiy (w. 292 H), misalnya, tidak begitu
mengikuti metode Zmdd sebagaimana yang dipergunakan oleh
sarjana hadis atau sejarawan yang mendahuluinya, tetapi dia
menyebutkan sumber pengutipan.”®' Sedangkan Ibn Abi Syaibah
(w. 235 H) terlihat sangat ketat dalam menerapkan sanad sehingga
karya maghaziy-nya lebih dekat metode ahli hadis. *** Ibn Sa‘ad (w.
230 H) juga lebih ketat dalam menerapkan standar kritik sumber.
Metodenya lebih mendekati aliran Madinah dalam penulisan
sirah” Ta termasuk ahli hadis yang dapat dipercaya.” Ia telah
melakukan seleksi terhadap laporan-laporan terbaik dari  al-
Wagqidiy. Meski begitu, ia juga melaporkan riwayat-riwayat lemah
sebagaimana halnya al-Wagqidiy.™” Standar kritik sumber yang
lebih ketat juga dilakukan oleh Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H).
Ia termasuk seorang ulama hadis yang terpercaya dan salah satu
guru al-Bukhariy untuk kitab § baﬁfﬁ—nya.286

280 al-‘Umatiy, Madinan Society, vol 1, h. 17.

281 Tarhiniy, Mu'‘arrikbiin, h. 78; Yatim, Historiografi Isiam, h. 94. Sebagai
contoh, dalam karya sejarahnya, al-Ya‘qibiy cukup menyebutkan ‘“dan
sebagian mereka meriwayatkan...”, “dan diriwayatan dari Rasalulldh saw...”,
atau lainnya. Lihat Ahmad ibn Abi Ya‘qub ibn Ja‘far ibn Wahb ibn Wadlih al-
Ya‘qubiy, Tarikh al-Ya'qibiy, (Beirut: Dar Shadir, 1415 H/1995 M), jilid II, h.
14, 158, 161, 163, dan seterusnya.

282 Lihat lebih lanjut, Ibn Abi Syaibah AbG Bakr ‘Abdillih ibn
Muhammad, Kitdb al-Maghaziy, Riyadl: Dar Asybiliya, 1422 H/2001 H).

283 Tarhiniy, Mu ‘arrifbin, h. 58.

284 al-Dzahabiy, Siyar A %m, juz X, h. 666.

285 al-‘Umatiy, Madinan Society, vol 1, h. 35.

286 al-Dzahabiy, Tadzkirat al-Huffizh, juz 11, h. 436; al-Dzahabiy, Séar
A'lam, juz XI, h. 473. Menurut al-Dzahabiy, al-Bukhariy sedikitnya telah
meriwayatkan tujuh hadis dari Khalifah ibn Khayyath dalam kitab Shabib-nya.
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Al-Thabariy (w. 310 H) juga menerapkan standar kritik yang
agak lebih ketat. Menurut al-Sharqawi, sebagaimana para ulama
hadis, al-Thabariy baru menganggap sah suatu riwayat atau kisah
apabila sanadnya bersambung dan dekatnya riwayat itu dengan
sumber berita, atau apabila sanadnya berasal dari orang yang
dekat dengan peristiwa sejarah yang disampaikan.”” Bahkan,
Margoliouth berkomentar:

Probably we are to regard Tabari as performing for history a
task similar to what Bukhari and Muslim did for Tradition:
the selection of really historical matter out of the quantity of
material presented by the works of Mada’ini and other:
followed by the difficult and to some extent dangerous task
of bringing the record up to his own time.”*”

‘Barangkali kita dapat menganggap bahwa al-Thabariy telah
melakukan sebuah tugas dalam sejarah yang setara dengan apa
yang dilakukan al-Bukhariy dan Muslim dalam hadis: memilih
materi sejarah yang benar dari sejumlah besar materi sejarah
yang dikemukakan dalam karya-karya al-Mada’iniy dan karya
lainnya: hal itu mengharuskan kerja berat dan penuh bahaya
karena harus mencatat kejadian-kejadian yang berlangsung
sampai masa hidupnya sendiri.’

Dalam kutipan di atas, Margoliouth tampaknya telah
mensetarakan antara tugas yang diperankan al-Thabariy dalam
kancah studi sejarah dengan langkah yang ditempuh al-Bukhariy
dan Muslim dalam kancah studi hadis. Barangkali yang dimaksud
oleh Margoliouth dalam ungkapan itu adalah bahwa al-Thabariy

287 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 274.

288 D. S. Margoliouth, Lectures on Arabic Historians, (Delhi: Idarah-i
Adabiyat-i Delli, 1977), h. 111.
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telah berhasil melakukan tugas yang amat berat dalam
mengumpulkan dan menyeleksi materi-materi sejarah. Tugas itu
boleh jadi setara dengan yang dilakukan al-Bukhariy dan Muslim
dalam mengumpulkan dan menyeleksi materi-materi hadis.
Sehingga karya sejarah yang ditulis oleh al-Thabariy dan karya
kompilasi hadis yang disusun oleh al-Bukhariy dan Muslim diakui
sebagai kitab standar di bidang masing-masing. Akan tetapi, jika
ungkapan itu dimaksudkan bahwa al-Thabariy menerapkan
standar kritik yang selevel dengan al-Bukhariy dan Muslim, maka
hal itu boleh jadi dianggap berlebihan. Pasalnya, telah diakui
secara luas bahwa standar kritik hadis yang diterapkan al-Bukhariy
dan Muslim dalam kitab Shahih-nya sangatlah ketat. Bahkan,
ketika menghadapi hadis-hadis yang terkait dengan siah dan
maghaziy pun mereka tetap menerapkan standar kritik yang ketat
sebagaimana yang dilakukan ketitka menghadapi hadis-hadis
hukum (fikih),” meski harus diakui bahwa ada banyak informasi

289 Lebih lanjut, standar kritik hadis yang diterapkan al-Bukhariy dan
Muslim, lihat Aba al-Fadll Muhammad ibn Thahir al-Maqdisiy, Syarith al-
Aimmat al-Sittah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1405 H/1984 M), h. 17-19;
Abut Bakr Muhammad ibn Musa al-Hazimiy, Sywrith al-A’immat al-Khamsah,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyah, 1405 H/1984 M), h. 33-35; Khalil Ibrahim
Mulakhathir, Makdnat al-Shabibain, (Kairo: al-Mathba‘at al-‘Arabiyat al-
Haditsah, 1402 H), h. 59-74; Al-Husain ‘Abd al-Majid Hasyim, al’Imdm al-
Bukhariy Mubadditsan wa Fagihan, (Kairo: Dar al-Qaumiyah, t.th.), h. 89-103.

20 Menurut penilaian al-‘Umatiy, mateti sérah atau maghdziy yang termuat
dalam kompilasi-kompilasi hadis, khususnya Shabih al-Bukhariy dan Shabih
Muslim, berkualitas sahih, harus dipercaya, dan lebih diprioritaskan
dibandingkan berita-berita yang termuat dalam karya-karya maghdziy dan
sejarah umum. Sebab, kompilasi-kompilasi hadis itu merupakan hasil dari
sebuah usaha besar para sarjana hadis dengan meneliti dan mengkritik sanad
atau matannya. Ketelitian dan kritisisme hadis ini sayangnya tidak diaplikasikan
dalam karya-karya sejarah. Namun, harus dimengerti bahwa kompilasi-
kompilasi hadis, karena karakternya yang umum, tidak memberikan rincian
maghdziy atau sirah, dan sebaliknya lingkup pembahasannya terbatas pada
beberapa materi, yakni yang memenuhi kriteria yang diletakkan oleh para
sarjana hadis untuk menentukan status kesahihan hadis dan apa-apa yang
dilaporkan padanya. Karenanya, kompilasi-kompilasi hadis itu tidak dapat
memberikan gambaran yang utuh dari peristiwa yang terjadi. Misalnya saja,
disebutkan dalam kitab Shap7) al-Bukhariy bahwa Rasalullah saw. menyerang
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yang berkaitan dengan siah dan maghaziy itu bersumber dari
kesaksian para sahabat, tidak langsung dituturkan oleh Nabi
saw.”’! Standar kritik hadis itu belum tertandingi oleh ulama-
ulama hadis terkenal lainnya. Tak terkecuali pula standar kritik
sejarah dari al-Thabariy tampaknya belum dapat disetarakan
dengan standar kritik hadis dari al-Bukhariy dan Muslim.

Al-Thabariy—bersama Ibn Ishaq, Khalifah ibn Khayyath,
Ya‘qib ibn Sufyan al-Fasawiy—pada dasarnya telah berusaha
menggabungkan antara model pendekatan ahli hadis dan
sejarawan. Di satu sisi, al-Thabarly mengikuti metode ahli hadis
dengan  berpegang teguh pada sanad dan berusaha
menyempurnakan gambaran peristiwa lewat pengumpulan sanad
atau memaparkan berbagai macam riwayat yang menjelaskan satu
tema di bawah judul yang sesuai. Di sisi lain, ia pun
mengumpulkan sebanyak mungkin riwayat dan
mengkodifikasikannya, tanpa memberikan syarat kesahihan atas
apa-apa yang mereka tulis dan mempersilahkan kepada pembaca
untuk memutuskan apakah sanad yang diajukan sahih atau daif.
Hal itu berbeda dengan al-Bukhariy dan Muslim yang
menetapkan syarat kesahihan atas hadis-hadis sz dalam kitab
S baﬁfﬁ—nya.m

Bani Mushthaliq tanpa membetikan peringatan terlebih dahulu. Hal ini tampak
bertentangan dengan ayat al-Qur’an. Padahal, dalam kitab s#ab ternyata
dikemukakan bahwa Rastlullah telah memberikan peringatan kepada Bani
Mushthaliq. Lihat al-‘Umariy, Madinan Society, vol. 1, h. 26.

1 Laporan-laporan tentang perang Badat, perang Uhud, perang Khandag,
atau lainnya yang dimuat dalam kitab Shabih al-Bukhariy dan Shabih Muslim
banyak diceritakan oleh para sahabat dan tidak dituturkan langsung oleh Nabi
saw. Hal ini boleh jadi dilatari oleh sikap sahabat yang longgar dalam
meriwayatkan maghiziy. Lihat lebih lanjut, lihat Muhammad ibn Isma‘l al-
Bukhariy, Shabih al-Bukhdiriy, juz 111, h. 122-302; Muslim, Shabih Muslin, h. 451-
478.

292 Akram Dliya’ al-‘Umariy, ai-Mujtama* al-Madaniy fi ‘Abd al-Nubuwwab: al-
Jihidd Dzidd al-Musyrikin, (t.t.: t.p., 1404 H/1984 M), h. 5-6; al-Umariy, Madinan
Society, vol. 11, h. 1.
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Metode historiografi Islam pasca al-Thabariy telah mengalami
pergeseran dari historiografi dengan riwdyah menuju historiografi
dengan dirdyah. 1de sejarah pun mulai bergeser dari pendasarannya
pada riwayat dan pencukupan diri pada apa yang dituturkan,
menuju upaya untuk kembali pada sumber-sumber pertamanya.””
Namun, perlu dicatat, al-Thabariy pada kenyataannya bukan
hanya menggantungkan diri pada riwayat, tetapi juga melakukan
pengamatan, khususnya terhadap peristiwa sejarah terjadi pada
masa hidupnya dan ia menjadi saksi atas peristiwa itu.”* Jika
demikian, maka kecenderungan terhadap pengalaman dan
pengamatan secara langsung dalam proses pengumpulan atau
penulisan sejarah telah ditemukan pada kasus al-Thabariy, meski
hal itu tidak terlalu menonjol.”” Kemudian historiografi dirdyah
dikembangkan oleh al-Mas‘adiy (w. 345 H), al-Maqdisy (w. 387
H), dan al-BirGniy (w. 448 H). Meski begitu, dalam beberapa
kasus, al-Mas‘Gdiy tetap menyebutkan sanad.”® Bahkan, seperti al-
Khathib al-Baghdadiy (w. 463 H), tetap setia menerapkan
pendekatan ilmu hadis dalam menyusun karya sejarahnya.””

Menariknya, bersamaan dengan munculnya historiografi Islam
atas dasar dirdyah, studi hadis juga mengalami perkembangan
penting yang ditandai dengan munculnya disiplin w/im al-hadits
atau hadis dirdyah secara terkodifikasi.”® Orang yang pertama kali
menulis dalam ilmu dirdyah hadis adalah al-Ramahhurmuziy (w.

293 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 281.

294 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 271.

295 Menurut pengamatan Azyumardi Azra pada bagian akhir karya sejarah
al-Thabariy memang telah ada indikasi bahwa pendekatan “hadis murni” tidak
lagi memadai. Lihat Azra, “Peranan Hadis”, h. 56; Azra, Historiografi Islam, h.
45.

29 1 ihat, misalnya, al-Mas‘adiy, Murdj al-Dzabab, juz 11, h. 162.

27 “Itr, “Ijaz al-Nubuwwat al-Tlmiy”, h. 53. Dalam karya Tarikh-nya, al-
Baghdadiy terlihat ketat menggunakan sanad. Lihat AbG Bakr ibn ‘Aliy al-
Khathib al-Baghdadiy, Térikh Baghdid, (Kairo: Maktabat al-Khanjiy, t.th.), juz
I- XTIV, h. 1 dan seterusnya.

298 “Itr, Manhaj al-Nagd, h. 63.
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360 H) melalui karyanya yang berjudul a/-Mupaddits al-Fishil baina
al-Rawiy wa al-Wa%.”” Hanya saja, istilah dirdyah dalam konteks
historiografi Islam dan studi hadis tampaknya mempunyai arti
yang agak berbeda. Dalam konteks historiografi Islam, istilah
dirdyah dimaknai dengan pengalaman dan observasi langsung.””
Sementara dalam konteks studi hadis, istilah yang sama diartikan
dengan kaidah-kaidah atau aturan-aturan (untuk mengetahui hal
ihwal sanad dan matan hadis).”” Untuk itu barangkali masih perlu
penelitian lebih lanjut agar dapat diketahui ada tidaknya pengaruh
kodifikasi ilmu hadis dirdyah terhadap perkembangan historiografi
dengan dirdyah.

Dari pemaparan panjang di muka menjadi jelas bahwa metode
kritik hadis telah memberikan kontribusi nyata terhadap kritik
sumber dalam penulisan sejarah Islam pada abad I H hingga V H.
Namun sayangnya, metode itu telah banyak dilupakan dalam
kancah penelitian sejarah modern dan para peneliti tampaknya
tidak memahami khazanah berharga itu, sehingga mereka lebih
berpegang pada metode kritik sejarah yang ditemukan oleh para
sarjana Barat.”” Metode Barat, menurut al-‘Umariy, tidak layak
diterapkan terhadap laporan-laporan sejarah Islam, karena yang
disebut terakhir memiliki karakteristik tersendiri, yang terpenting
dalam hal ini adalah sanad yang mengantarkan kepada materi
laporan. Sudah banyak buku ditulis yang menguraikan biografi
dan status para periwayat, menjelaskan kemungkinan berjumpa

29 al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy, h. 35; Ibrahim Dastkiy al-Syahawiy,
Mushthalah al-Hadjts, (t.t.: Syirkat al-Thiba‘at al-Fanniyat al-Muttahidah, t.th.), h.
7.

300 al-Sharqawi, Filsafat Kebudayaan Islam, h. 280. Sementara itu, al-Sulamiy
telah mensejajarkan dirdyah dengan matan, dan sebaliknya riwdyah dengan
sanad. Lihat al-Sulamiy, Kitibat al-Téarikh, h. 163. Akan tetapi, dilihat dari sudut
pandang ilmu hadis, hal itu kuranglah tepat karena ilmu dirdyah hadis sendiri
menyangkut matan dan sanad sekaligus. Bahkan, pembahasan seputar sanad
jauh lebih dominan dibandingkan matan.

30U “Ttr, Manhaj al-Nagd, h. 32; al-Khathib, Ushil al-Hadits, h. 8.

392 al-“Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 275.
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tidaknya antara periwayat yang satu dengan lainnya, menilai para
periwayat melalui studi yang lebih rinci terhadap laporan-laporan
mereka, serta mempertimbangkan pandangan orang-orang yang
sezaman dengan mereka. Yang juga patut disayangkan, banyak
informasi dan buku berharga tidak dimafaatkan dalam studi-studi
belakangan yang berkaitan dengan sejarah Islam, termasuk siah.
Kerugian itu akan bertambah besar jika kita melupakan usaha
yang dilakukan beratus-ratus sarjana yang bergelut dengan
laporan-laporan sejarah Islam, akibat ketidaktahuan terhadap jasa
mereka dan hanya mengikuti metode dari Barat.”” Di tengah
kecenderungan seperti itu, ada sebagian sejarawan semisal al-
‘Umariy dan Nu‘mani yang berusaha memanfaatkan metode ahli
hadis dalam malakukan kritik terhadap narasi-narasi sejarah.’”
Dengan begitu, kontribusi metode kritik hadis dalam historiografi
Islam tetap bertahan hingga kini.

D. Kontribusi Metode Penyusunan Literatur Hadis

terhadap Historiografi Islam

Kontribusi metode penyusunan literatur hadis dalam arus
perkembangan historiografi Islam juga tidak bisa diabaikan.
Menurut Azyumardi Azra, penekanan kuat para ahli hadis atas
metode kronologis sangat mempengaruhi metode penulisan

303 al-‘Umarly, Madinan Society, vo. 11, h. 2. Penilaian Akram di atas
barangkali tidak dimasudkan untuk menolak sama sekali metode kritik Barat.
Akram mengakui bahwa metode kritik Barat merupakan hasil karya yang
dikembangkan oleh para sarjana berdasarkan pengalaman dan kajian yang
mendalam. Tiap-tiap sarjana berusaha menyempurnakan hasil karya yang telah
dilakukan para pendahulunya, sehingga metode kritik Barat mencapai tingkat
kedalaman dan kesempurnaan sebagaimana terlihat saat ini. Dalam banyak hal,
para sarjana Barat berkenalan dengan metode yang dibangun oleh para sarjana
muslim yang telah mapan di bidang ini beberapa abad lebih awal. Akar
pengaruh Islam terhadap pemikiran Barat telah terjadi sejak kontak awal antara
Barat dan Islam pada abad pertengahan. Lebih lanjut, menurut Akram,
penggabungan metode sarjana hadis dan metode kritik Barat akan dapat
membuahkan hasil yang amat baik, sejauh dibimbing oleh standar pemikiran
Islam. Lihat al-‘Umariy, Madinan Society, vo. 11, h. 2-3.

304 Lihat al-Umatily, Madinan Society, vol. 1, h. 3-152; vol. 1I, h. 1-243;
Nu‘mani, Sirat-un-INabi, vol. 1, h. 1-274.
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sejarah (historiografi) awal Islam. Hal itu tercermin dalam
penulisan sejarah berdasarkan serangkaian thabagat, urutan
peristiwa, kesinambungan para khalifah dan dinasti-dinasti.
Metode ini berpuncak pada sejarah amnalistic (ditulis berdasarkan

urutan tahun) seperti yang dijumpai dalam kitab Tarigh karya al-
Thabariy.””

Penulisan karya-karya kompilasi hadis sendiri pada dasarnya
tidaklah mengikuti urutan waktu (kronologis).” Karena itu,
metode penulisan karya-karya kompilasi hadis itu tidak banyak
memberikan pengaruh terhadap penulisan sejarah Islam secara
kronologis  (banliyyif). Tonggak bagi munculnya metode
kronologis di kalangan ahli hadis justru dijumpai dalam karya-

karya biografis (asma’ al-rijih,”” utamanya yang disusun

395 Azra, “Peranan Hadis”, h. 56; Azra, Historiografi Islam, h. 45.

36 Karya-karya kompilasi hadis—berbeda dengan katrya-karya sirah yang
disusun secara kronologis—secara umum ditulis berdasarkan topik hukum atau
urutan nama periwayat. Lihat Uri Rubin, “Introduction: the Prophet
Muhammad and the Islamic Sources” dalam Rubin (ed.), The Life of Mubammad,
h. xxv-xxvi.

37 Karya-karya biografis (asmd’ al-rijdl) oleh sebagian ahli hadis tidak
dicantumkan dalam jenis literatur hadis, namun oleh sebagian ahli hadis lainnya
telah dimasukkan dalam kategori literatur hadis. Sebagai misal, Mahmud al-
Thahhan tidak memasukkan karya-karya biografis (kitab-kitab 7)) ke dalam
jenis literatur hadis, dan sebaliknya Muhammad al-Shabbagh justru
memasukkan karya-karya itu sebagian salah stu jenis literatur hadis. Menurut
pengamatan M. Syuhudi Ismail, al-Thahhin yang tidak memasukkan kitab-
kitab mushthalahb—termasuk juga kitab-kitab rjil—tampaknya disengaja, karena
kitab mushthalah lebih tepat dikelompokkan dalam jenis kitab dirdyah. Hanya
saja, al-Thahhan telah mengelompokkan secara khusus kitab-kitab hadis yang
mengkaji kualitasnya. Misalnya saja, kitab-kitab hadis yang membahas tentang
cacat (‘ab) hadis, hadis mursal, hadis mandlii', hadis mubbam, dan seterusnya,
baik yang berhubungan dengan sanad dan matan. Hal itu dapatlah dipahami,
karena sanad dan matan hadis keduanya merupakan unsur pokok dari hadis
riwdyah. Sekiranya unsur sanad dan matan menjadi satu segi pandangan dalam
mengadakan pembagian hadis, menurut Syuhudi, mestinya kitab-kitab 77/
dimasukkan ke dalam jenis literatur hadis. Lihat M. Syuhudi Ismail, Pewbahasan
Kitab-kitab Hadis, (Ujung Pandang: t.p., 1989), h. 7-12. Sementara itu, menurut
Zubayr Shiddiqi, biografi para periwayat hadis (asmad’ al-rijal) justru merupakan
hal yang paling penting dan wilayah yang paling banyak dikaji dalam literatur
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berdasarkan #habagat (tingkatan-tingkatan). Penyusunan karya-
karya biografis ini telah dimulai sejak abad II H dan terus
meningkat pada abad-abad berikutnya. Bahkan pada abad III H,
bukan hanya para spesialis di bidang ini, tetapi juga hampir
seluruh ahli hadis, umumnya menyusun beberapa biografi para
periwayat hadis. Para penyusun a/’-Kutub al-Sittah juga memiliki
satu atau lebih karya penting tentang biografi para periwayat
hadis. Sepanjang abad IV H dan seterusnya, penyusunan biografi
periwayat hadis telah menjadi kecenderungan umum di wilayah-
wilayah ~kekuasaan Islam yang lebih luas. Arabia, Syria,
Mesopotamia, Persia, Mesir, Afrika, Spanyol, dan India, semua
melahirkan penulis-penulis biografi para periwayat hadis.™”

Karya-karya biografis di bidang studi hadis sendiri, menurut
al-Thahhan, dibagi menjadi tujuh macam: (1) karya-karya tentang
pengenalan sahabat; (2) karya-karya tentang tingkatan-tingkatan
periwayat hadis (#habagar); (3) karya-karya tentang periwayat hadis
secara umum; (4) karya-karya tentang periwayat-periwayat hadis
untuk kitab-kitab tertentu; (5) karya-karya yang khusus memuat
periwayat-periwayat hadis yang #sigah; (6) karya-karya yang khusus
memuat periwayat-periwayat hadis yang daif atau diperselisihkan
kualitasnya; dan (7) karya-karya tentang para periwayat hadis dari
negeri-negeri tertentu.’” Lebih jelas lagi, menurut al-Umariy,
karya-karya biografis tentang para periwayat hadis (r7a/) dibagi
menjadi empat jenis: (1) karya-karya yang disusun berdasarkan
urutan nasab; (2) karya-karya yang disusun berdasarkan tingkatan-
tingkatan periwayat hadis (#habagar); (3) karya-karya yang disusun
berdasarkan urutan negeri; dan (4) karya-karya yang disususn

hadis, yang berasal dan berkembang dari masalah sanad dalam hadis. Lihat
Muhammad Zubayr Shiddiqi, “The Sciences and Critique of Hadith (Ulim al-
Hadith)”, dalam P.K. Koya (ed.), Hadith and Sunnah: ldeals and Realities, (Kuala
Lumpur: Islamic Book Trust, 1996), h. 73.

398 Shiddiqi, “The Sciences and Critique of Hadith”, h. 77.

39 Mahmdd al-Thahhan, Ushil al-Takhrij wa Dirdsat al-Asinid, (Riyadl:
Maktabat al-Ma‘arif, 1412 H/1991 M), 148.
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berdasarkan huruf abjad (m#jam).”"" Jadi, dalam hal ini, karya
thabagat termasuk salah satu jenis karya biografis (asma’ al-rijal).

Secara bahasa, kata #habagah (bentuk jamaknya thabaqa?)
mengandung arti “tingkatan” atau “lapisan”. Sedangkan menurut
terminologi ahli hadis, #habagah adalah “orang-orang (qawum) yang
berdekatan dalam hal umur dan iszdd, atau dalam hal Zsnid saja”.”""
Gagasan tentang fhabagait ini secara khas dikembangkan oleh para
sarjana muslim, termasuk sarjana hadis. Sehingga tidak heran jika
Rosenthal memberikan penilaian bahwa pembagian thabagait
adalah  genuine dari Islam. Thabagit merupakan pembagian
kronologis paling tua yang diperkenalkan sendiri dalam pemikiran
sejarah Islam. Pembagian habagit merupakan akibat alamiah
tentang gambaran orang-orang di sekitar Nabi saw. (sahabat),
tabiin, dan seterusnya, yang dihubungkan dengan kritik Zmdd
dalam studi hadis yang berkembang pada permulaan abad IT H.’"
Hubungan pembagian #habagit dengan studi hadis diperkuat
dengan seringnya thabagdit itu digunakan dalam biografi. Dalam
karya Ibn Sa‘ad (w. 230 H), misalnya, susunan #habagat digunakan
untuk biografi para tokoh yang mempunyai kedudukan penting
dalam transmisi hadis.’”

Penulisan #habagat ini telah berkembang sejak awal penulisan
sejarah Islam. Di antara faktor utama yang menyebabkan
berkembangnya penulisan #habagit adalah perhatian besar para
ulama terhadap studi hadis (terutama tentang biografi Nabi saw.)
dan studi kritik hadis (bagi generasi sahabat dan sesudahnya) yang
menentukan sahih tidaknya sebuah hadis melalui penilaian
terhadap periwayat hadis itu.”'* Bahkan, menurut Shubhiy al-

310 al-Umariy, Tdarikh al-Sunnat, 231.

S al-Suyathiy, Tadrib al-Réawiy, h. 637; al-Zahraniy, Thn al-Rjal, h. 42;
Muhammad Shadiq al-Munsyawiy, Qdmiis Mushthalahit al-Hadjts al-Nabawiy,
(Kairo: Dar al-Fadlilah, t. th.), h. 77.

312 Rosenthal, Muslim Historiography, h. 93-97.
313 Tarhiniy, Mu‘arrikbin, h. 144; Umar, Historiografi Islam, h. 50.
34 Yatim, Historiografi Islam, h. 203.
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Shalih, karya-karya thabagit dianggap sebagai salah satu bagian
dari kompilasi dan kodifikasi (fadwin) hadis ataupun pengumpulan
(jam') tiwayat-riwayat.”"> Dari bidang hadis ini, penulisan thabagait
kemudian berkembang lebih luas lagi yang pada gilirannya tidak
hanya memuat biografi para periwayat hadis, tetapi juga
mencakup biografi para tokoh di luarnya.”

Menyangkut asal-usul studi #habagit sejauh ini di kalangan
para sarjana masih berkembang tiga arus pendapat yang berbeda.
Pertama, sebagian sarjana berpandangan bahwa kemunculan karya-
karya  thabagdt yang diorganisasi berdasarkan kelas-kelas
semikronologis disebabkan oleh adanya kebutuhan untuk
mengidentifikasi para periwayat hadis. Menurut pandangan ini,
karya thabagit pada mulanya dikembangkan sebagai bagian dari
studi hadis.”” Kedua, sebagian satjana berpandangan bahwa karya-
karya thabagat lahir berkat perhatian orang Arab (pada periode
sebelum Islam atau awal Islam) terhadap nasab (genealogi) dan
biografi. Hanya sedikit yang tidak setuju bahwa sebelum
datangnya Islam orang-orang Arab telah memperhatikan
genealogi, dan indeks-indeks genealogis dapat dengan mudah
dikembangkan menjadi  koleksi-koleksi  biografis.”®  Ketiga,
sebagian sarjana mengaitkan munculnya karya fhabagit dengan
perkembangan sejarah, dalam pengertian urutan peristiwa
berdasarkan waktu (kronologis). Karya-karya yang disusun sesuai
dengan urutan waktu kejadian tersebut muncul agak belakangan

315 al-Shalih, ‘Ulim al-Hadits, h. 337.

316 Yatim, Historiografi Islam, h. 203.

317 Ruth Roded, Women in Islamic Biographical Collections: From Ibn Sa‘ad to
Whos’s Who, (Boulder, London: Lynne Rienner Publishers, 1994), h. 4; W.
Heffening, “Tabakat”, dalam M. Th. Houtsma ez a/. (ed.), First Encyclopaedia of
Isiam, (Leiden: E. J. Brill, 1987), Supplement, vol. IX, h. 215; W. Heffening,
“Thabaqat”, dalam Ahmad al-Syantanawiy et al. (ed.), Dd’irat al-Ma'Grif al-
Isiamiyyah, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz XV, h. 77.

318 Roded, Islamic Biggraphical Collections, h. 4; Heffening, “Tabakat”, h. 215;
Heffening, “Thabaqat”, h. 77.
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di kalangan masyarakat Islam dan hal itu telah dipengaruhi oleh
bentuk-bentuk kronik dari berbagai kebudayaan asing.’"”

Dari ketiga arus pendapat itu, mungkin saja susunan
genealogis ataupun bentuk kronik dari kebudayaan asing telah
memberikan pengaruh terhadap perkembangan studi #habagait,
namun kontribusi paling nyata justru berasal dari studi hadis.
Karya-karya thabagat paling awal, seperti: Thabagit Man Rawa ‘an
al-Nabiy Shallallah ‘alaih wa Sallam dan Thabagat al-Fugaha’ wa al-
Mubadditsin karya Haitsam ibn ‘Adiy (w. 207 H), serta Kitib al-
Thabagat karya al-Waqidiy (w. 207 H) pada dasarnya disusun
untuk kepentingan studi hadis.” Studi nasab, meski telah
berkembang di kalangan masyarakat Arab pra-Islam, baru
belakangan memberikan pengaruh terhadap karya-karya thabagat,
seperti Thabagat al-Kubri karya Ibn Sa‘ad (w. 230 H) dan a~
Thabagat karya Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H). Kedua karya
itu diorganisasi berdasarkan urutan nasab.”” Akan tetapi, perlu
dicatat, bahwa urutan nasab bukan satu-satunya pertimbangan,
karena karya yang sama juga diorganisasi berdasarkan urutan
generasi periwayat hadis (#habaqaif) ataupun urutan kota dan
negeri. Sementara pengaruh metode kronologis terhadap
penulisan karya-karya #habagiat bisa saja terjadi. Pasalnya,
sejarawan paling awal yang menerapkan metode bauliyyit
(kronologis), Haitsam ibn ‘Adiy (w. 207 H), sekaligus juga
menyusun karya #habagat.”” Sehingga metode hauliyyit dan thabagat
dapat saling mempengaruhi. Namun begitu, pengaruh kronik dari
kebudayaan-kebudayaan luar, terutama Yunani dan Suryani,

39 Roded, Isiamic Biographical Collections, h. 5; Rosenthal, Muslim
Historiography, h. 31-33, 76.

320 al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 81.

20 al-“Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 237.

322 Tbn al-Nadim, a/-Fihrist, h. 160.
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terthadap penyusunan karya sejarah Islam telah digugat oleh
sejumlah satjana.’”’

Secara umum susunan thabagat ahli hadis dapat didasarkan
pada: (1) kronologi waktu (thabagat zamaniyyah). Dalam hal ini
dijelaskan secara berurutan—dari segi waktu—mana yang lebih
awal dan mana yang lebih akhir. Misalnya saja, sahabat lebih awal
dibanding dengan tabiin, dan demikian seterusnya; (2) urutan
tempat (thabagat makdniyyah atau iglimiyyah). Di sini dijelaskan
nama-nama ulama berdasarkan tempat tinggalnya. Sebut saja
sebagai contoh, ulama-ulama dari Kufah (a/-Kiifzyyin), ulama-ulama
dari Bashrah (a/Bashriyyin), ulama-ulama dari Madinah (a/-
Madaniyyin), ulama-ulama dari Makkah (a/-Makkiyyin), dan
seterusnya; dan (3) bidang keilmuan (thabagat al-ilmiyyah). Dalam
hal ini dijelaskan nama-nama ulama menurut bidang keilmuannya
masing-masing, misalnya bidang ilmu hadis (atbaditsiyyah), bidang
ilmu fikih (a/fighiyyah), dan seterusnya.””*

Lebih lanjut, jika dilihat dari segi yang lain, karya-karya
thabagat itu sendiri ada yang bersifat umum (al-thabagat al-‘Gnmab)
dan ada juga yang khusus untuk negeri-negeri tertentu (al-thabagait
al-khdshshah). Kemunculan karya-karya —al-thabagat — al-‘ammah
tampaknya lebih awal dibanding a/-thabaqit al-khdshshah. Di antara
karya-karya thabagdt yang bersifat umum adalah: Thabagat al-
Fugaha’ wa al-Mubadditsin karya sejarawan Haitsam ibn ‘Adiy (w.
207 H), al-Thabagat karya al-Waqidiy (w. 207 H), a/-Thabagat karya
Khalifah ibn al-Khayyath (w. 240 H), Thabagat al-Kubri karya Ibn
Sa‘ad (w. 230 H), Thabaqgat karya Muslim (w. 261 H), dan Masyahir
al-Ulama’ al-Amshar karya Tbn Hibban (w. 354 H).”*

Sedangkan karya-karya #habagit yang secara khusus berisi
biografi para ulama hadis dari negeri tertentu boleh jadi muncul

323 Kasyif, Mashddir al-Tarikh al-Isiamiy, h. 49-50; Yatim, Historiografi Islam,
h. 105-106.

24 As‘ad Salim Qayyim, Tow al-Thabaqgat al-Mubadditsin: Ahammiyyatuh wa
Fawad'idub, (Riyadl: Maktabat al-Rasyd, 1415 H/1994 M), h. 10-19.

325 Qayyim, 1w al-Thabagat, h. 149-165.
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lebih belakangan. Menurut As‘ad Salim Qayyim, ada sejumlah
faktor yang menyebabkan munculnya bentuk penulisan #habagair
yang bersifat lokal ini. Di antaranya adalah: (1) minimnya
pengetahuan penulis #habagit terhadap ahli hadis dari negeri-
negeri lainnya, karena sempitnya area dia dalam periwayatan hadis
atau karena dia memang belum berkelana ke negeri itu, sehingga
dia hanya menulis tentang para hadis di negerinya sendiri; (2)
sering kali ahli hadis yang telah melakukan pengembaraan secara
luas (al-riblat al-wisi’) hanya menulis biografi para tokoh ahli hadis
di negerinya sendiri karena terdorong oleh rasa fanatisme
kedaerahan dengan menyebutkan keutamaan-keutamaan para ahli
hadis di negerinya sendiri dibanding negeri lainnya.” Misalnya
Thabagat al-Mubpadditsin bi Ashbabin wa al-Waridina ‘alaihd karya
‘Abdullah ibn Muhammad al-Ashbahaniy (w. 369 H) dalam
bagian pendahuluan menyebutkan keutamaan Ashbahan,
keistimewaan negeri itu atas seluruh negeri lainnya, dan demikian

327
seterusnya.

Sebagai contoh, karya-karya thabagat yang dikhususkan untuk
negeri-negeri tertentu adalah: (1) Syria: Thabagat al-Syamiyyin karya
‘Abd al-Rahman ibn Ibrahim (w. 245 H), Thabaqat al-Syimiyyin
karya Mahmud ibn Ibrahim al-Dimasyqiy (w. 259 H), Thabagat al-
Syamiyyin karya Abt Zur‘ah ‘Abd al-Rahman al-Nashariy (w. 281
H); (2) Mesir: Man Nagala Mishr min  al-Shababah karya
Muhammad ibn al-Rabi’ al-Jiziy (w. 324 H), Futib Mishr wa
Akbbaruba karya ‘Abd al-Rahman ibn ‘Abdillah al-Mishriy (w. 257
H), Thabaqat karya Ahmad ibn ‘Abdillah al-Mishriy (w. 270 H); (3)
Afrika: Thabagat al-Ulama’ Ifrigiyyah karya Muhammad ibn
Ahmad al-Tamimiy al-Qairawaniy (w. 333 H); (4) Jazirah Furat:
Thabagat al-]aziriyyin karya al-Husain ibn Muhammad al-Sulamiy

326 Qayyim, Tim al-Thabagit, h. 148.

327 Abu al-Syaikh ‘Abdilldh ibn Muhammad ibn Ja‘far ibn Hayyan al-
Ashbahaniy, Thabagat al-Mupadditsin bi Ashbahin wa al-Waridina ‘alaiba, (Beirut:
Mu’assasat al-Risalah, 1412 H/1992 M), juz I, h. 148-190.
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al-Harranily (w. 318 H), Thabagat al-Ulama’ min Ahl al-Maushil
karya Yazid ibn Muhammad al-Maushiliy; (5) Kufah: Thabagait
Abl al-Kifah karya Muhammad ibn ‘Utsman al-‘Abasiy (297 H);
(6) Hamadzan: Thabagiat Abl al-Tlm wa al-Tabdits bi Hamadzin
karya Shalih ibn Ahmad al-Tamimiy al-Hamadzaniy (w. 384 H),
Thabagat al-Hamadzaniyyin karya Syairawaih ibn Syahradar al-
Dailamiy (w. 506 H); (7) Syiraz: Thabagit Abl al-Syiraz karya
Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Syiraziy; (8) Asbahan:
Thabagat al-Mubadditsin bi Ashbahan wa al-Waridin ‘Alaihd karya
‘Abdullah ibn Muhammad al-Ashbahaniy (w. 369 H); dan (9)
Balkh: Thabagit Ulama’ al-Balkh karya ‘Aliy ibn al-Fadll al-
Balkhiy (w. 323 H), Thabagit Ulama’ al-Balkh karya Muhammad
ibn Ja‘far al-Juwaibariy, Thabagat ‘Ulama’ al-Balkh karya Ibrahim
ibn Ahmad al-Balkhiy (w. 376 H).”*

Metode penyusunan karya thabagit yang lebih bersifat
umum—~kebanyakan disusun berdasarkan kronologi waktu—jelas
mempunyai kontribusi yang tidak kecil dalam penyusunan karya
sejarah berdasarkan 7habagdt atau menurut metode kronologis
(bauliyydt). Karya-karya sejarah, seperti al-Thabagit karya al-
Waqidiy (w. 207 H), a/-Thabaqat al-Kubri karya Ibn Sa‘ad (w. 230
H), dan al-Thabagit karya Khalifah ibn al-Khayyath (w. 240 H),
sangat mungkin dipengaruhi oleh metode penyusunan karya-karya
thabagar di kalangan ahli hadis. Al-Waqidiy, Ibn Khayyath, dan
Ibn Sa‘ad masing-masing dikenal sebagai muhaddits dan akbbariy.
Bahkan, karya-karya itu oleh banyak ahli dimasukkan ke dalam
jenis kitab sejarah dan hadis. Karena itu, pada perkembangan
awalnya karya-karya fthabagit ahli hadis dan sejarah tampak
tumpang-tindih.”” Hal ini telah membawa kesulitan tersendiri
dalam memilah antara karya-karya biografis (asma’ al-rijal) dan

328 Qayyim, 1 al-Thabagat, h.166-190.

329 Menurut Tarif Khalidi, pada asalnya karya-karya biografis—termasuk
thabagit—memang berangkat dari dua disiplin ilmu keislaman, yakni hadis dan
sejarah (zdrikh). Lihat Tarif Khalidi, “Islamic Biographical Dictionaries: A
Preliminary Assessment”, The Muslinz World, no. 63, vo. LXIII, 1973, h. 53.
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sejarah (Zarikh). ‘1zz al-Din ibn Jama‘ah (767 H) menilai, “wa al-
baqq ‘indi annabumai bi hasb al-dzit yarji‘ani ila syai’in wahidin, wa bi
hasb al-i'tibir bi tabagqugi bainahuma min al-taghdynr.” Sebagian
penulis telah memberi nama kitabnya tentang aswa’ al-rijal dengan
tarikh. Misalnya al-Tarikh karya Ibn al-Madiniy (w. 234 H), a/-
Tarikh al-Kabir, al-Tarikh al-Ausath, dan al-Tarikh al-Shaghir karya
al-Bukhariy (w. 256 H), alTarikh al-Kabir karya Ibn Abi
Khaitsamah (w. 279 H). Demikian pula, karya sejarah kronologis
yang disusun oleh Khalifah ibn Khayyath (w. 240 H) juga disebut
al-Téarikh.” Sementara itu, karya Ibn Sa‘ad (w. 230 H) yang
banyak menyajikan materi sejarah justru dinamakan dengan a/-
Thabagat al-Kubra.” Padahal, karya ini lebih pantas disebut a/-
Tarikh, sedangkan karya Ibn al-Madiniy, al-Bukhariy, dan Ibn Abi
Khaitsamah lebih tepat disebut a/-Thabagat.

Untuk memberikan gambaran yang lebih lengkap, berikut ini
diuraikan metode penyusunan kitab a/-Thabagat al-Kubri karya Ibn
Sa‘ad (w. 230 H) dan a/-Thabagat karya Khalifah ibn Khayyath (w.
240 H). Kitab a/lThabagit al-Kubri secara umum disusun
berdasarkan kronologi waktu (thabagat zamaniyyah). Karya ini
dibagi menjadi tiga bagian. Pertama, biografi (sirah) Nabi saw.
Kedna, thabagit sahabat, yang dibagi menjadi lima thabagat. (a)
sahabat-sahabat yang menyaksikan perang Badar; (b) sahabat-
sahabat yang terdahulu masuk Islam, namun tidak menyaksikan
perang Badar dan hanya ikut dalam perang Uhud; (c) sahabat-
sahabat yang masuk Islam setelah perang Uhud; (d) sahabat-
sahabat yang masuk Islam pada waktu penaklukan Makkah atau
setelahnya; dan (e) sahabat-sahabat yang masih kecil ketika
Rasalullah saw. meninggal dunia. Kefiga, thabagat tabiin dan
generasi setelahnya. Pembagian #habaqadt untuk generasi tabiin dan
setelahnya didasarkan pada urutan negeri berikut tingkatan-

30 Seperti dikutip dalam al-Sakhawiy, /- %in bi al-Tanbikh, h. 85.
31 al-‘Umariy, Tarikh al-Sunnat, h. 270.
332 al-“Umariy, Tdrikh al-Sunnat, h. 81.
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tingkatannya, misalnya di Madinah ada tujuh #habagat, di Makkah
ada lima thabagit, dan demikian seterusnya.”” Kitab ini
merupakan gabungan dari dua karya Ibn Sa‘ad, Kitib Akbbar al-
Nabiy dan Kitib al-Thabagat al-Kabir yang kemudian disatukan oleh
Ibn Ma‘raf, di mana biografi Nabi saw. menempati bagian yang
pertama.”™ Jadi, bagian pertama dari kitab Thabagat al-Kubra, yakni
sirah pada dasarnya tidak disusun berdasarkan metode thabagat.

Karya lainnya, a/-Thabagait Khalifah ibn Khayyath secara garis
besar juga disusun berdasarkan kronologi waktu (thabagait
gamaniyyah). Dalam karya ini susunan thabagat didasarkan pada
urutan waktu, mulai dari generasi sahabat, kemudian tabiin, dan
seterusnya. Dari situ kemudian dibagi lagi menjadi tiga bagian: (1)
penyusunan berdasarkan nasab. Hal ini pertama-tama diterapkan
pada generasi sahabat. Tidak seperti para ahli hadis lainnya yang
membagi thabagat sahabat berdasarkan urutan waktu masuk Islam
atau keutamaan masing-masing sahabat, Khalifah ibn Khayyath
membagi thabagit sahabat berdasarkan nasab. Pembagian thabagait
seperti ini tampaknya juga diterapkan pada generasi tabiin dan
setelahnya; (2) penyusunan berdasarkan thabagat. Untuk generasi
sahabat hanya dibagi menjadi satu thabaqah saja, sedangkan untuk
generasi tabiin dan atbd’ al-tibiin  dibagi menjadi beberapa
thabagah; dan (3) penyusunan berdasarkan kota atau negeri,
misalnya kota Makkah, Madinah, Kufah, Bashrah, negeri Mesir,
dan lain sebagainya.”

Metode penyusunan kitab a/Thabagat tersebut mungkin saja
mempengaruhi Khalifah ibn Khayyath dalam menyusun karya
sejarahnya, Tdrikh Khalifah ibn Khayyath. Karya ini telah disusun

333 Lihat Ibn Sa‘ad, al-Thabagat al-Kubra, jilid 1, h. 19-500; jilid 11, h. 5-389;
jilid II1, h. 5-627; jilid IV, h. 5-385; jilid V, h. 5-566; jilid VI, h. 5-417; jilid VII,
h. 5-521; jilid VIII, h. 5-498; al-Zahraniy, 1/ a/-Rjil, h. 70-72.

34 Azra, “Peranan Hadis”, h. 51-52; Azra, Historiggrafi Isiam, h. 40.

335 Husain ‘Ashiy, Khalifuh ibn Khayyath: fi Tarikhibi wa Thabagatibi, (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1413 H/1993 M), h. 89-105.
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berdasarkan metode kronologis (hauliyyit atau  annalistic).”

Namun, yang perlu dicatat, historiografi Islam berdasarkan
metode kronologis pada dasarnya telah muncul sebelumnya lewat
karya Haitsam ibn ‘Adiy (w. 207 H), Kitdb al-Tarikh ‘ali al-Sinin.””
Ada juga kemungkinan Haitsam terpengaruh metode penyusunan
karya thabaqat karena ia telah menulis kitab Thabagit al-Fugaha’ wa
al-Mubadditsin® Setelah itu, metode kronologis ditemukan dalam
karya-karya historiografi Islam, seperti Tarikh al-Umam wa al-
Mulnk karya al-Thabariy (w. 310 H),” a/Kimil fi al-Téarikh karya
Ibn al-Atsir (w. 630 H),” dan a/-Biddyat wa al-Nihiyah karya Ibn
Katsir (w. 774 H).*' Keterikaitan yang erat antara metode
banliyyat dengan thabaqat lebih jelas ditemukan dalam karya al-
Dzahabiy (w. 748 H), Tarikh al-Iskim wa Thabagait al-Masyahir wa al-
Alam>*

Dari gambaran di atas diketahui bahwa metode penyusunan
thabagat yang semula diperkenalkan oleh kalangan ahli hadis
sedikit banyak telah memberikan pengaruh terhadap penulisan
sejarah Islam secara kronologis atau yang didasarkan pada
pembagian thabagit. Pembagian thabagat sendiri, dalam perspektif

3% Suhail Zakkar, “al-Muqaddimah”, dalam Ibn al-Khayyith, Tdrikb
Khalifah ibn Kbayyath, h. 10. Lihat pula bagian isi dari karya itu.

337 Ibn al-Nadim, a/~Fihrist, h. 160.

338 Ibn al-Nadim, a/-Fibrist, h. 160; Qayyim, 1 al-Thabagdt, h. 149-150.
Kemungkinan adanya pengaruh itu barangkali masih perlu dikaji lebih jauh.
Dalam perkembangan historiografi Islam, thabagit dan tdrikh merupakan dua
konsep yang berbeda. Thabagit termasuk dalam jenis sejarah akbbir yang
konsep dasarnya adalah narasi (penceritaan kejadian), sedangkan 7zirikh lebih
mementingkan penaggalan. Lihat Makdisi, The Rise of Humanism, h. 163.

339 al-Thabariy, Tarikh al-Umam, juz 1-X, h. 1 dan seterusnya.

30 Izz al-Din ibn al-Atsir Abi al-Hasan ‘Aliy ibn Abi al-Karam
Muhammad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Karim ibn ‘Abd al-Wahid al-
Syaibaniy, al-Kamil fi al-Tarikh, (Beirut: Dar Shadir, 1399 H/1979 M), jilid I-XI,
h. 1 dan seterusnya.

341 Abu al-Fida’ Isma‘l ibn Katsit, a/-Biddyat wa al-Nibdyah, (Beirut: Dar al-
Kutub al-Timiyah, t.th.), jilid I-VIIL h. 1 dan seterusnya.

342 Lihat al-Dzahabiy, Tdrikh al-Islim, jilid 1, h. 3-328; jilid 11, h. 415-525.
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historiografi Islam, termasuk salah satu bagian dari bentuk
tematik (tdrikh  basb  al-mandli‘f), bukan bentuk kronologis
(bautiyyat). Hal itu tidak harus mengherankan, karena pada
kenyataannya sulit ditemukan bentuk penulisan sejarah
(historiografi) Islam yang benar-benar murni. Bentuk kronologis
(banliyyai) sendiri pada mulanya menggunakan pendekatan tahun
demi tahun (Zrikh ‘ali  al-sinin), namun pada masa-masa
berikutnya mengalami perkembangan dan mencakup urutan
waktu yang lebih panjang, yakni pembabakan berdasarkan dekade
(nizham al-‘ugiid) dan abad (tagsim basb al-qurin). Al-Dzahabiy (w.
748 H), misalnya, dalam karya besarnya yang berjudul Tarikh al-
Islam, telah menyusun peristiwa-peristiwa sejarah berdasarkan
dekade (dasawarsa), tidak lagi mengikuti urutan tahun. Dalam hal
ini al-Dzahabiy mengaitkan sejarahnya dengan corak penulisan
thabagit dan tfardjim.”® Sementara penulisan sejarah berdasarkan
urutan abad muncul dan berkembang terutama melalui karya-
karya thabagdit dan tardjim, seperti al-Hawadits al-Jami‘ab fi A'yan al-
Mi'ab al-Tsaminah karya Ibn Hajar al-‘Asqalanity, a/-Dian’ al-Lani* fi
Rzjal al-Qarn al-Tasi‘ karya al-Sakhawiy, a/-Niir al-Safir fi Akbbar al-
Qam al-‘Asyir karya Tbn al-‘Aidrus, dan lainnya.** Jika demikian,
menjadi jelas bahwa karya-karya thabagat dan fardjim banyak yang
menggunakan metode kronologis (bauliyyir).

Lagi pula, karya-karya sejarah yang berbentuk kronologis
(annalistic form), seperti diungkapka