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TOKOH-TOKOH SALAFI

A. Tokoh Salafi Baghdad
1. Abu Bakr al-Marwazr (200-275 H/816-888 M)

la adalah Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-Hajjaj. Ayahnya berasal dari
Khawarizm, sedangkan ibunya dari Marwa. Tetapi ia lebih populer dengan
penisbatan asal ibunya. Meskipun berasal dari luar Iraq, Abu Bakr al-Marwazi
menetap di Baghdad, dan menjadi murid kepercayaan Ahmad Ibn Hanbal. 1bn Abt
Ya‘la menyebutkan dalam Tabagat al-Hanabilah kedekatan dan kepercayaan Ahmad
Ibn Hanbal terhadap Abu Bakr al-Marwazi. Kedekatan tersebut terkesan melebihi
anaknya, yaitu ‘Abd Allah Ibn Ahmad dan Salih Ibn Ahmad. Ini terlihat dari
keleluasan Abu Bakr al-Marwazi di kediaman Ahmad Ibn Hanbal. Bahkan, ia adalah
orang yang menutup mata gurunya saat meninggal, lalu memandikannya.?%

Abu Bakr al-Marwazi termasuk yang mempopulerkan istilah talaggat-Aa al-
ummah bi-gabiil (umat menyikapi teksnya dengan penerimaan) dalam persoalan
Hadis-Hadis sifat, ru’yat Allah (melihat Allah), al-Isra’ dan ‘Arsh. la menyebutkan
bahwa dirinya pernah menanyakan Hadis-Hadis tersebut karena ada penolakan
Jahmiyah, lalu Ahmad Ibn Hanbal menjawabnya dengan istilah di atas. Bahkan ada
tambahan tamurru ka-ma ja at (biarkan teks tersebut sebagaimana adanya).2*

la juga meriwayatkan perkataan Ahmad Ibn Hanbal mengenai aplikasi konsep

28 Thn Abil Ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahqiq: Muhammad Hamid al-Fagi (Beirut: Dar al-
Ma‘rifah, n.d.), h. 58.
2 yal4, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagf, h. 58.
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takfir. la menyebutkan bahwa siapa pun yang menolak ru'yat Allah adalah kafir.?10
Periwayatan Abu Bakr al-Marwazi ini dapat menjelaskan sikap Ahmad lbn Hanbal
dalam menilai Jahmiyah dan Mu‘tazilah dengan kakafiran. Dua kelompok tersebut
merupakan aliran teologis yang menolak ru yat Allah.

Abu Bakr al-Marwazi juga menjadi penyebab kerusakan hubungan Ahmad
Ibn Hanbal dengan sahabatnya, Husayn al-Karabisi. Ini disebabkan dirinyalah yang
menanyakan kepada Husayn al-Karabisi mengenai masalah Alquran dan talaffuz
(pembacaan) terhadapnya sebagai makhluk atau gadim. Setelah itu, ia menyampaikan
kepada Ahmad Ibn Hanbal jawaban Husayn al-Karabisi. Lalu, ia kembali kepada
Husayn al-Karabisi mengabarkan sikap Ahmad Ibn Hanbal yang mengkafirkannya
dan seterusnya sebagaimana disebutkan padapembahasan sebelumnya.?!!

Disampingitu, Abtu Bakr al-Marwazi terlihat mewarisi pandangan Ahmad Ibn
Hanbal dalam mengharamkan ilmu kalam dan mencela tokoh-tokohnya. Sikapnya
yang sangat tegas dalam menanggapi pelakubid‘ah sangat penting untuk diperhatikan.
Ini terlihat dari sikapnya melarang salat ketika pelaku bid‘ah telah merajalela di
belakang seseorang yang tidak dikenal. la hanya menyarankan agar salat dilakukan di
belakang orang yang dikenal sebagai pengikut Sunnah.?'?

Sikap tegas terhadap pelaku bid‘ah ini di kemudian hari banyak menginspirasi
murid-muridnya, terutama al-Khallal (234-311 H/849-924 M) dan al-Barbahart (233-

329/847-941 M). Tokoh pertama adalah pengodifikasi ajaran Ahmad lbn Hanbal,

20 ya14, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagr, h. 59.
211 Al-Khatib al-Baghdadi, Tarikh Baghdad (Beirut: Dar al-Kutub al-<Ilmiyah, n.d.), h. 65.
212 yal4, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagf, h. 59-61.
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sedangkan yang terakhir adalah pemuka Hanabilah yang paling keras dalam
menyikapi bid‘ah dan pelakunya, terutama jika berkaitan dengan teologi. Baik al-
Khallal maupun al-Barbahari, mereka adalah sama-sama pelanjut utama yang berjasa
besar dalam mempertahankan kelanjutan teologi Ahmad Ibn Hanbal.
2. al-Barbahart (233-329 H/847-914 M)

la adalah Abi Muhammad al-Hasan Ibn “Ali Ibn al-Khalaf. la termasuk tokoh
Hanabilah pada rabagah thaniyah (generasi kedua) yang langsung belajar kepada
Abu Bakr al-Marwazi. Ibn Abt Ya‘la memujinya dalam Tabagat al-Hanabilah
dengan sebutan Shaykh al- ta’ifah, al-munkir ‘ala al-bida‘, min al-‘arifin wa-al-
huffaz li-al-usal (syaikh kelompok (?), penentang bid’ah, tergolong ahli ma‘rifat dan
penjaga ustl). la merupakan tokoh yang sangat penting konteks spiritual Salafi
sebelum muncul al-Harawi di Khurasan. la disebut spiritualis karena pernah belajar
kepada ‘Abd Allah al-Tastari. Ibn Abt Ya‘la menambahkan bahwa al-Barbahari
sangat terdepan dalam mengingkari ahli bid‘ah dan bersikap tegas terhadap mereka

213

baik secara lisan maupun Tindakan. Ibn al-Jawzi di dalam al-Muntazam

memujinya sebagai imam yang menggabungkan keilmuan dan kezuhudan.?*
Pengaruh teologi Ahmad Ibn Hanbal sangat kuat pada dirinya, sehingga ia
menulis kitab Shar/ al-Sunnah. Judul kitab ini hampir samadengan karya sahabatnya,

al-Khallal. Perbedaannya terdapat pada dua hal, pertama tambahan kata Shar/ yang

mengindikasikan bahwa karyanya adalah komentar terhadap ajaran yang diyakininya

23 yala, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fag, h. 16.
2% |bn al-Jawzi, Al-Muntazam F7 Tarikh al-Muli Wa-al-Umam (Beirtit: Dar Sadir, 1358), h.
323.
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sebagai ahl al-Sunnah. Kedua, Shar/ al-Sunnah tidak berisi periwayatan, tetapi lebih
kepada poin-poin atau kaidah dari ajaran-ajaran teologi Hanabilah serta sikap
terhadap ahli bid‘ah.?® Kitab ini dapat disebut sebagai rujukan utama dalam
memahami sikap Hanabilah yang diwarisi oleh Salafi dalam menyikapi persoalan
bid‘ah teologis.

Ketokohan al-Barbahart sangat penting karena semasa dengan Abi al-Hasan al-
Ash‘ari, bahkan wafat pada tahun yang sama. Genelogi keilmuannya terhubung
kepada Ahmad Ibn Hanbal melalui jalur al- Marwazi.**® Adapun Abi al-Hasan al-
Ash‘ar terhubung kepada Ahmad Ibn Hanbal melalui jalur gurunya Zakariya lbn
Yahyé al-Saji (307 H). Ibn Taymiyah dan al-Dhahabi sepakat mengatakan bahwa
Abt al- Hasan al-Ash‘armt mempelajari teologi ahli Hadis terutama persoalan sifat dari
Zakariya Ibn Yahya al-Saji.*’

Kontak langsung antara al-Barbahari dan Abu al-Hasan al-Ash‘art terjadi di
Baghdad. Mereka bertemu langsung dan mengadakan beberapa percakapan teologis.**®
Ini merupakan pertemuan yang perlu diperhatikan dalam memahami perbedaan
Hanabilah dan Ash‘ariyah di masa berikutnya. Meskipun mereka sama-sama

mengaku sebagai pengikut Ahmad Ibn Hanbal, tetapi mereka mempunyai perdebatan

teologis yang sampai hari ini tidak terselesaikan.

25 Al-Barbahari, Shark Al-Sunnah Tahgiq: Mukammad Sa ‘id al-Qahtani (Damam: Dar lbn
Qayyim, 1408), h. 21-25.

28 ya“1a, Tabagat Al-Hanabilah Tahqiq: Muhammad Hamid al-Fagi, h. 16.

27 |bn Taymiyah, Igamat Al-Dalil ‘ald \bal al-Tahlil Tahqiq: Hamdi ‘Abd al-Hamid al-
Salaft (Beirut & Oman: al-Maktab al-Islami, 1988), h. 168.

218 al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam \Na-Wafayat Mashahir al-A ‘lam Tahqiq: ‘Umar ‘Abd al-
Salam al-Tadammurt (Beirat: Dar al-Kitab al-<Arabi, 1987), h. 168.
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Pada saat bertemu, sebagaimana dinarasikan oleh al-Ahwazi dari al-Humrani,
pendiri teologi Ash‘ariyah tersebut mengemukakan bahwa dirinya telah menolak
secara teologis terhadap al-Juba’i, Aba Hashim, bahkan terhadap Yahudi dan
Nasrani. Tetapi, al-Barbahari tidak menanggapinya dengan positif. Bahkan ia terlihat
tidak senang dengan mengatakan tidak mengerti sedikit pun apa yang dibicarakan
oleh Abu al-Hasan al-Ash‘ari. Al-Barbahart menyatakan bahwa dirinyahanya mengerti
apa yang diajarkan oleh Ahmad Ibn Hanbal. Setelah itu, Abt al-Hasan al-Ash‘ari
menulis al-/banah untuk al-Barbahari. Namun, al-Barbahart tidak menerimanya sama
sekali. Sikap ini dianggap oleh pengikut al-Barbahari yang menjadi penghambat
popularitas Abu al-Hasan al-Ash‘ari. Bahkan, al-Ahwazi mengatakan bahwa kitab al-
Ibanah tidak membuat Hanabilah simpati kepada Abu al-Hasan al-Ash‘ari,
sebaliknya malah membenci dan meninggalkannya. Keadaan ini berakhir ketika al-
Barbahar keluar dari Baghdad.?**

Tetapi di sisi lain, informasi al-Ahwazi tersebut dibantah kebenarannya oleh
Ibn ‘Asakir (571 H) dalam Tabyin Kadhb al-Muftari. Bantahan Ibn ‘Asakir ini juga
dinukil dengan lengkap oleh Ibn Taymiyah dalam Igamat al-Dalil. lbn ‘Asakir
menilai bahwa al-Ahwazi mendapatkan informasi yang tidak benar. Ini disebabkan
Ibn “Asakir menilai hubungan pembesar Ash‘ariyah dan Hanabilah sangat baik.
Hubungan baik tersebut tampak dari keakraban tokoh Ash‘ariyah seperti Abu ‘Abd
Allah Ibn Mujahid dan muridnya Abt Bakr al-Bagillani yang sering berkunjung dan

mengadakan kajian di kediaman Abu al-Hasan al-Taymi dari kalangan pengikut

219 al-Baghdadi, Tarikh Baghdad, h. 347.
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Ahmad Ibn Hanbal. Ini menunjukkan bahwa tokoh Hanabilah—bagi lbn Asakir—
terutama dari keluarga Taymimiyin sangat menghormati sosok al-Ash‘ar1.??°

Berbeda dengan asumsi Ibn ‘Asakir, apabila memang pertemuan dengan al-
Barbahari benar terjadi, maka dapat dipastikan bahwa al-/banah memang bagian
dari karya Abu al-Hasan al-Ash‘ari di awal pertobatannya dari Mu‘tazilah.
Barangkali, Abu al-Hasan al-Ash‘ari menulis al-Z/banah, lalu menghadiahkannya
untuk al-Barbahari karena berasumsi bahwa karyanya mempunyai kandungan yang
sama dengan ajaran teologi Ahmad Ibn Hanbal. Asumsi kuat lainnya, al-Barbahart
dalam pandangan Abiu al-Hasan al-Ash‘ari merupakan presentasi daripewaris ajaran
Hanabilah yang otoritatif, meskipun ditanggapinya dengan penolakan. Penolakan al-
Barbahari tersebut merupakan indikasi kuat bahwa kitab al-/banah yang ditulis Aba
al-Hasan al- Ash‘ari berbeda dengan teks yang dinukil Ibn Qayyim al-Jawziyah
dalam al-Sawa ‘ig al-Mursilah ‘ala al-Jahmiyah wa-al-Mu ‘attilah.?®* Ini disebabkan
karya al-Barbahari yang berjudul Shark al-Sunnah pada dasarnya tidak berbeda
secara teologis dengan teks al-7/banah yang dinukil oleh Ibn Qayyim al-Jawziyah.

Terlepas dari itu, teologi yang dianut al-Barbahari memang sangat
mempengaruhi pandangan Hanabilah setelahnya seperti Ibn Battah dan Ghulam al-
Khallal. Salah satu ajaran teologi yang menjadi terpenting di kalangan Hanabilah,

namun menjadi polemik ketika berhadapan dengan aliran kalam lainnya adalah

220 1bn < Asakir, Tabyin Kadhb Al-Muftari F7-Ma Nusiba 11 al-Imam Abr al-Hasan al-Ash ‘ar
(Beirut: Dar al-Kitab al-*Arabi, 1404), h. 390.

221 |bn Qayyim al-Jawziyah, Al-Sawa ‘ig al-Mursilah ‘ald al-Jahmiyah Wa-al- Mu ‘atiilah,
Tahqiq: ‘4/f Muhammad al-Dakhil (Riyad: Dar al-*Asimah, 1998), h. 1243-1281.
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persoalan ig ‘ad Muhammad (menempatkan kedudukan Nabi Muhammad Saw). Ibn
Abu Ya‘la di dalam Tabagat al-Hanabilah menyebutkan informasi dari al-Qasim
bahwa al-Barbahari selalu membicarakan masalah ini di setiap majlis yang
diadakannya.

Aku mendengar saudaraku al-Qasim—semoga Allah menerangi wajahnya—
berkata: “Tidaklah al-Barbahari mengadakan suatu majlis, melainkan ia menyebutkan
pembahasan bahwa Allah menempatkan kedudukan Nabi Muhammad Saw bersama-
Nya di atas ‘Arasy.***

Di samping itu, sikap puritan dari al-Barbahari dalam menyikapi bid‘ah
merupakan inspirasi utama pengikut Salafi di kemudian hari. Ini terlihat dari
ungkapannya dalam Shar/ al-Sunnah agar berhati-hatiterhadap bid‘ah meskipun kecil
dan sepele, karena akan menjadi besar dan bermasalah. Pelaku bid‘ah yang
meremehkan kebid‘ahannya akan terjebak ke dalam jurang kesesatan sehingga tidak
dapat keluar darinya. Salah satu bid‘ah dalam kamus al-Barbahari adalah analogi atau
qiyas, terutama dalam persoalan teologis. la mengatakan bahwa sikap yang benar
dalam masalah sifat Allah hanyalah dengan tasdig (pembenaran) terhadap athar dari
Nabi Saw. Pembenaran tersebut tidak boleh disertai dengan kayf (cara), shark
(penjelasan), mempertanyakan li-ma (mengapa). Bahkan, pembicaraan, pertentangan,
perdebatan, dan perselisihan pun dinilai oleh al-Barhbahari sebagai perkara baru

(muhdath). Perkara baru tersebut dapat menjadi bibit keraguan dalam hati, meskipun

222 yal4, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagr, h. 41.
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® Pandangan ini dapat menjelaskan

pelakunya sampai kepada kebenaran.?
latarbelakang mengapa al-Barbahari tidak tertarik dengan hadiah kitab al-Ibanah dari
Abi al-Hasan al-Ash‘ari. Meskipun Abta al-Hasan al-Ash‘ari mengandung kebenaran,
al-Barbahari menilainya telah terjebak dalam perdebatan kalam, sehingga tetap
dianggap keliru dan terjebak kepada bid‘ah.

3. Abii Bakr Al-Khallal (234-311 H/849-924 M)

la adalah Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hartin Ibn Yazid al- Baghdadi. la lebih
populer dengan nama al-Khallal dan lahir pada tahun 234 H. al-Dhahabi tidak terlalu
yakin bahwa al-Khallal belajar langsung kepada Ahmad Ibn Hanbal. Tetapi besar
kemungkinan al-Khallal pernah melihatnya. Ini disebabkan Ahmad Ibn Hanbal wafat,
sedangan al-Khallal baru berumur tujuh tahun.

Genealogi keilmuannya kepada Ahmad Ibn Hanbal terhubung melalui murid-
murid senior Ahmad Ibn Hanbal. Murid Ahmad Ibn Hanbal yang paling berpengaruh
kepada al-Khallal adalah Abu Bakar al-Marwazi. Selain itu, ia juga belajar kepada al-
Hasan Ibn ‘Arafah, Sa‘dan Ibn Nasr, Yahya lbn Aba Talib, Harb Ibn Isma‘il, Aba
Dawud al-Sijistant pengarang Sunan Abii Dawud, ‘Abd Allah Ibn Ahmad Ibn Hanbal
dan lainnya. la mengelana atau riklah ke berbagai wilayah hanya untuk mengoleksi
dan mengodifikasi figh Ahmad 1bn Hanbal dari murid-muridnya yang telah tersebar.
Ini disebabkan Ahmad Ibn Hanbal tidak mengarang kitab figh seperti imam lain. al-
Khallal tidak hanya menulis dari ulama senior, bahkan ia juga mengoleksinya dari

teman sejawat dan murid-muridnya sendiri. Usaha al-Khallal tidak sia-sia. Hal

223 A|-Barbahari, Shark Al-Sunnah Tahgiq: Mukammad Sa ‘id al-Qahzant, h. 24.
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tersebut terlihat dari karya agungnya yang berjudul al-Jami‘ fi al-Figh sebanyak
duapuluh jilid. Kitab ini ia tulis dengan redaksi akhbarana dan haddathana untuk
menyebutkan genealogi keguruannya kepada Ahmad Ibn Hanbal.?>*

Di samping itu, ia menulis al-Sunnah dan al-‘7lal ‘an Ahmad. Semua
karyanya sangat penting untuk diapresiasi. la berperan seperti Ibn Shihab al-Zuhri (w.
124 H/742 M) yang berhasil mengodifikasi Hadis pada masa Khalifah ‘Umar Ibn
‘Abd al-‘Aziz (w. 100 H/718 M). Adapun al-Khallal berhasil mengodifikasi hampir
semua ajaran Ahmad Ibn Hanbal dalam karya-karyanya. Meskipun tidak dipastikan
bahwa al-Khallal mendapat perintah dari khalifah sebagaimana Ibn Shihab al- Zuhrf,
tetapi minimal ia mendapatkan sokongan dari penguasa yang cenderung kepada ahli
Hadis.

Terlepas dari itu, al-Dhahabi mengatakan bahwa semua itu mengindikasikan
keimaman dan keluasan ilmunya. Hal ini disebabkankarena ajaran Ahmad Ibn Hanbal
belum pernah dikoleksi dan dikodifikasi oleh murid-murid Ahmad Ibn Hanbal. Jasa-
jasanya ini membuat Abta Bakr Ibn Shahriyar memujinya dengan mengemukakan
kalimat, kulluna taba ‘ li-Abi Bakr al-Khallal (kami semua hanya mengikut kepada al-
Khallal).?»

Kitab al-Sunnah bukan seperti namanya yang berarti sesuatu yang bersumber
dari Nabi Saw. Tetapi al-Sunnah merupakan dedikasi al-Khallal terhadap ajaran

Ahmad Ibn Hanbal yang diyakini sebagai imam Ahl al-Sunnah wa-al-Jama ‘ah. Akan

224 al-Baghdadi, Tarikh Baghdad, h. 112.
225 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’ Tahqiq: Shu‘Ayb al-Arna’Ur Dan Husayn Asad
(Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1993), h. 298.
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tetapi, nama-nama selain Ahmad Ibn Hanbal juga dikemukakan al-Khallal untuk
memperkuat periwayatannya. la membagi kitab ini menjadi tiga tema, pertama
tentang keutamaan Nabi Saw, kedua tentang keutamaan sahabat dan sikap terhadap
perselisihan di antara mereka, ketiga kritik terhadap aliran-aliran teologis lain seperti
Rafidah, Qadariyah, dan Murji’ah. Namun yang unik dari kitab ini adalah pembukaan
kitab dimulai dengan sikap teologis terhadap Khawarij.??

Metodologi dalam menetapkan ajaran teologi yang menjadi kekhasan Salafi
terlihat kental di dalam kitab tersebut. Ini terlihat dari sikap al-Khallal yang
menjadikan perkataan dan penafsiran tabi‘in sebagai sumber kaidah teologi. la
menukil riwayat dari Mujahi— seoran ahli tafsir—bahwamakna dari ayat ‘asa an
yab ‘athaka  rabbuka  magaman  mahmidan  (mudah-mudahan  Tuhanmu
membangkitkanmu di magam yang terpuji) adalah yujlisuhu ‘ald al-‘Arsh
(mendudukkan Nabi Muhammad di atas ‘Arsh). Dalam beberapa redaksi ia menukil
ungkapan serupa, yaitu aq ‘adahu ‘ala al-‘arsh. Dua ungkapan ini berarti sama, yaitu
memberikan tempat duduk bagi Nabi Muhammad di atas ‘Arsh.??” Setelah itu, al-
Khallal memperkuat pesan yang terdapat di dalam penafsiran Mujahid tersebut
dengan menukil perkataan guru-gurunya. Di antara mereka ada Abt Bakr Ibn Abt
Talib yang mengatakan bahwa penentang riwayat ini berarti menentang Allah. Ini

disebabkan penentangan tersebut—bagi Abti Bakr Ibn Abu Talib— menyiratkan

226 ALK hallal, Al-Sunnah Tahqiq: ‘Afiyah al-Zahrant (Riyad: Dar al-Rayah, 1410), h. 73.
221 Al-Khallal, Al-Sunnah Tahqiq: ‘Afiyah al-Zahrant, h. 213.
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pendustaan terhadap keutamaan Nabi Saw. Pendusta tersebut dinilai kafir.?2

Ungkapan di atas seakan ingin mengatakan bahwa penentang riwayat ini
adalah kafir. Asumsi tersebut dibenarkan dengan perkataan gurunya yang lain, yaitu
Ahmad Ibn Asram al-Muzani yang berpandangan bahwa penolak riwayat tersebut
berarti muttahim ‘ala Allah wa-rasilahu (menuduh Allah dan Rasul-Nya dengan
persepsi yang tidak benar). Bahkan lebih dari itu, ia meriwayatkan dari gurunyatersebut
bahwa penolak riwayat adalah thanawi (penyembah berhala) dan zindiq yang wajib
dibunuh. Ini disebabkan penolak riwayat tersebut sama saja dengan menilai para
ulama yang meyakininya— seperti dirinya—sebagai thanawr.??

Di samping itu, al-Khallal juga mengompilasi ajaran Ahmad lIbn Hanbal
mengenai penegakan yang ma ‘rif dan pencegahan terhadap yang munkar. la
menulisnya dalam kitab al-Amr bi-al-Ma rif wa-al- Nahy ‘an al-Munkar. Al-Khallal
mengemukakan di dalamnya ide-ide Ahmad Ibn Hanbal dalam menyelesaikan
persoalan dianggap munkar.

Adapun murid-muridnya antara lain, ‘Abd al-‘Aziz yang populer dengan
sebutan Ghulam al-Khallal, Abt al-Husayn Muhammad Ibn al- Muzaffar, dan

lainnya.

4. ‘Abd al-‘Aziz “Ghulam al-Khallal” (285-363 H/ 898-974 M)

la adalah Abu Bakr ‘Abd al-‘Aziz Ibn Ja‘far Ibn Ahmad Ibn Yazdad al-

228 Al-Khallal, Al-Sunnah Tahqiq: ‘Afiyah al-Zahran, h. 215.
229 Al-Khallal, Al-Sunnah Tahqiq: ‘Afiyah al-Zahran, h. 216.
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Baghdadi al-Faqih. la digelari sebagai Ghulam al-Khallal karena menjadi murid
terbaik Abt Bakr al-Khallal. lIbn Aba Ya‘lda menyebutkan di dalam Tabagat al-
Hanabilah kisah yang panjang mengenai kedekatan Ghulam al-Khallal dengan Aba
Bakr al-Khallal.?®* Ghulam al-Khallal sangat dihargai gurunya, bahkan dua puluh
persoalan keagamaan yang menjadi hasil ijtihadnya diterima oleh Aba Bakr al-Khallal
sehingga dimasukkan ke dalam kitabnya. Al-Khatib al- Baghdadi mendengar
langsung dari al-Qadi Aba Ya‘la bahwa Ghulam al-Khallal mempunyai karya yang
sangat bagus. la menulis al-Mugni * sekitar seratus juz’, al-Shafi delapan puluh juz’,
Zad al-Musafir, Kitab al-Khilaf ma* al-Shafi‘i, dan Mukhtasar al-Sunnah. Oleh
karena itu, al- Dhahabi menyetarakannya dengan Aba Bakr al-Khallal.?®!

Ada beberapa keterangan yang menyebutkan bahwa Ghulam al-Khallal
pernah belajar kepada ‘Abd Allah Ibn Ahmad Ibn Hanbal. Tetapi, keterangan ini
dianggap tidak benar oleh al-Dhahabi. Lebih tepatnya, Ghulam al-Khallal pernah
belajar kepada Muhammad Ibn ‘Uthman Ibn Aba Shaybah, Misa Ibn Haran, al-Fadl
Ibn al-Habbab al- Jumahi, Ja‘far al-Firyabi, al-Husayn Ibn ‘Abd Allah al-Kharqt al-
Faqth dan lainnya. Adapun murid-muridnya antara lain, Ibn Battah, Abt Ishaq Ibn
Shaqila, Abt al-Hasan al-Tamimi, Aba ‘Abd Allah Ibn Hamid,dan lainnya.??

Ghulam al-Khallal pernah terlibat dalam perdebatan teologis dengan beberapa
tokoh Mu‘tazilah dan Shi‘ah. Salah satu isu yang diperdebatkan adalah mengenai

keutamaan Abu Bakr dan ‘Ali Ibn Abu Talib. Pada saat itu, saudara perempuan dari

20 yal4, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagt, h. 124.
231 al-Baghdad, Tarikh Baghdad, h. 459.
22 yal4, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagf, h. 124.
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Mu ‘izz al-Dawlah (Penguasa) ingin melihat bagaimana Ghulam al-Khallal berdebat
dengan mereka. Ibn Aba Ya‘la menyebutkan bahwa Ghulam al- Khallal mampu
mengemukakan rasioanalisasi yang kuat sehingga mengalahkan lawan debatnya.
Oleh karena ia diberi hadiah yang banyak, tetapi dirinya tidak menerimanya.>*
Ghulam al-Khallal juga termasuk periwayat risalah teologi yangdiperdebatkan
kebenarannya dari Ahmad Ibn Hanbal, yaitu al-Radd ‘ald al-Jahmiyah. Periwayatan
ini terlihat dari pengakuan Ibn AbtiYa‘la yang mempelajari Kitab tersebut kepada Al
al-Mubarak Ibn Abd al-Jabbar dari Ibrahim dari Ghulam al-Khallal dari al-Khidr Ibn
al-Muthanné dari ‘Abd Allah Ibn Ahmad Ibn Hanbal dari Ahmad lbn Hanbal.?*
Apabila sanad tersebut valid, maka hal itu menunjukkan jalur lain yang
menghubungkan Ghullam al-Khallal kepada Ahmad Ibn Hanbal. Tetapi sayang

sekali, sanad ini dianggap bermasalah oleh al-Dhahabi, karena al-Khidr Ibn al-
Muthanna tidak dikenal kredibel.*> Berbeda dengan lbn Aba Ya‘la yang tetap

memasukkan al-Khidr Ibn al-Muthanna ke dalam daftar tokoh Hanabilah.2%¢

5. Abi ‘Abd Allah 1bn Hamid (403 H/1012 M)
la adalah al-Hasan Ibn Hamid Ibn “Ali Ibn Marwan al-Baghdadi al-Warragq,
lebih populer dengan nama Ibn Hamid. Ibn Abt Ya‘la al- Farra’ dalam Tabagat al-

Hanabilah menyebutnya sebagai Imam al- Hanbaliyah pada masanya. Abii ‘Abd

23 ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahqiq: Muhammad Hamid al-Fagi, h. 124.

2% ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahqiq: Muhammad Hamid al-Fagi, h. 46.

25 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’ Tahqiq: Shu‘Ayb al-Arna’Ut Dan Husayn Asad, h.
281.

228 ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fag, h. 46.
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Allah Hamid juga disebut sebagai mudarris dan mufir dalam mazhab Hanbaliyah. la
mempunyai banyak karya tulis, antara lain al-Jami‘ fi al-Mazhab salah satu kitab
terlengkap di kalangan Hanbaliyah, Shar/ Usial al-Din kitab yang menjadi pegangan
murid-muridnya dalam teologi, dan Usu/ al-Figh.

la pernah berguru kepada Abt Bakr Ibn Malik, Aba Bakr Ibn al-Shafi‘i, Abt
Bakr al-Najjad, Abu ‘Ali al-Sawwaf, Ahmad Ibn Salim, ‘Abd al-‘Aziz Ghulam al-
Khallal dan lainnya. Al-Dhahabi menyebutkanbahwa Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid
merupakan murid paling seniordari Ghulam al-Khallal. Genealogi Hadis, figh, dan
teologinya banyak terhubung melalui Ghulam al-Khallal (311 H) dan Ahmad lbn
Salim.*’

Di antara muridnya yang populer adalah al-Qadi Abu Ya‘la, Abt Ishaq, Abu
Ishaq al-Baramkiyani, Abli Tahir al-‘Ashawi, Abt Bakr al- Khayyat. Pada masa
Khalifah al-Qadir bi-Allah, ia mendapat pengakuan keilmuan yang luarbiasa. Ini
disebabkan ia pernah mendebat Abt Hamid al-Isfarayni mengenai persoalan figh di
istana khalifah. la dapat menguasai perdebatan sehingga mendapatkan hadiah yang
banyak dari khalifah.?®® Kemuliaan tersebut dibenarkan oleh lbn al-Jawzi di dalam al-

Muntazam,?**

meskipun ia mengritisi teologi yang dianut Abt‘Abd Allah Ibn Hamid.
Al-Dhahabi menyebutkan bahwa Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid sangat gemar
melaksanakan ibadah haji, sehingga saat tua renta ia wafat ketika melakukan

perjalanan ke Makkah. al-Khatib al-Baghdadi mengatakan bahwa pada saat itu ada

27 yala, Tabagat Al-Hanabilah Tahgig: Muhammad Hamid al-Fagt, h. 171.
238 3l-Jawzi, Al-Muntazam F7 Tarikh al-Mulii Wa-al-Umam, h. 264.
239 gl-Jawzi, Al-Muntazam Fi Tarikh al-Mulii Wa-al-Umam, h. 264.
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lima belas ribu orang yang meninggal saat melakukan safar haji. Semua itu
disebabkan cuaca panas yang berlebihan.?*°

Karya teologis Abt ‘Abd Allah Ibn Hamid dapat dilihat darikitabnya Usi!/ al-
Din. Kitab ini baru ditemui dalam penukilan Ibn Taymiyah. Di antara yang dinukil
Ibn Taymiyah dari Abt ‘Abd Allah Ibn Hamid adalah teologinya mengenai sifat
Allah nuzal (turun), maji’(datang), dan sejenisnya. Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid lebih
cenderung meyakini bahwa Allah turun dan datang dengan harakah (pergerakan) dan
intigal (perpindahan). Ibn Taymiyah mengatakan bahwa tokoh- tokoh pengikut
Ahmad Ibn Hanbal berbeda pendapat menjadi tiga kelompok. Pendapat pertama
adalah pandangan Abu ‘Abd Allah Ibn Hamid yang menetapkan karakah dan intigal,
kedua pendapat Abu al-Hasan al-Tamimi yang cenderung menegasikan keduanya,
dan ketiga Ibn Battah yang memilih untuk tawaqquf (tidak komentar).?** <Abd Allah
Husayn al-Mawjan—peneliti teologi Salafi kontemporer— menyebutkan bahwa
pendapat Abu al-Hasan al-Tamimi lebih cenderung kepada al-Baqillani. Berdasarkan
pandangan inilah al- Bayhaqi memembangun asumsi teologisnya terhadap Ahmad

Ibn Hanbal berbeda dengan murid-murid Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid.**

6. Abi Ya‘la (380-458 H/990-1066 M)

Pada penghujung abad keempat dan pertengahan abad kelima Hijriah, ajaran

240 al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam \Na-Wafayat Mashahir al-A ‘lam Tahqiq: ‘Umar ‘Abd al-
Salam al-Tadammurt, h. 78.

! |bn Taymiyah, Majmii ‘ al-Fatawa Tahqiq: Anwar al-Baz Dan ‘Amir al-Jazari (Riyad: Dar
al-Wafa’, 2005), h. 402.

22 <Abd Allah Husayn al-Mawijan, Al-Radd al-Shamil ‘alé ‘Ali al-Kamil (Makkah: :
Maktabah al-Shamilah, 1425), h. 8.
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Ahmad Ibn Hanbal dipertahankan dengan baik oleh Muhammad Ibn al-Husayn Ibn
Muhammad Ibn Khalaf al-Baghdadi. la populer dengan sebutan Ibn al-Farra’, dan
juga sering disebut dengan kunyah Aba Ya‘la. Tidak jarang nama ini dibarengi
dengan gelar al-Qadi**® Ini berbeda dengan Abu Ya’la al-Mawsili pengarang
Musnad Abii Ya‘la. Abtu Ya‘la al-Mawsali merupakan murid dari Yahya Ibn Ma‘in
tokoh senior dalam Hadis di masa Ahmad Ibn Hanbal. Adapun Abd Ya‘la dalam
konteks ini adalah yang dikenal sebagai al-Qade.

Al-Qadr Abt Ya‘la pertama kali belajar Hadis pada tahun 385 H kepada Abu
al-Husayn al-Sukri murid seorang sufi Ahmad Ibn ‘Abd al- Jabbar al-Siifi. Pada
awalnya ia berasal dari keluarga yang mengikuti figh Abti Hanifah. Tetapi setelah
ayahnya wafat, al-Qadr Abu Ya‘la lebih sering mengikuti kajian figh Ahmad Ibn
Hanbal. Hal tersebut disebabkan ayahnya berpesan agar ia belajar kepada Abt ‘Abd
Allah Ibn Hamid (403 H) tokoh Hanbali di masanya.?*

Genealogi keilmuannya kepada Ahmad Ibn Hanbal terhubung melalui banyak
tokoh, di antaranya Abii ‘Abd Allah Ibn Hamid yang belajar kepada al-Baghawi
murid sang imam. Pemikirannya berkembang pesat setelah mendapat bimbingan Aba
‘Abd Allah Ibn Hamid (w. 403 H).2* Saat Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid pergi
menunaikan haji, ia pernah ditanya oleh penduduk Baghdad mengenai kepada siapa

mereka akan belajar. Setelah itu, Abt ‘Abd Allah Ibn Hamid mewasiatkan agar

23 Al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’ Tahqiq: Shu‘Ayb al-Arna’Ut Dan Husayn Asad, h.
89.

2 yala, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fag, h. 195.

25 al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam \Na-Wafayat Mashahir al-A‘lam Tahqiq: ‘Umar ‘Abd al-
Salam al-Tadammuri, h. 78.
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mereka belajar kepada Abti Ya‘la. Abu al-Husayn atau lebih populer dengan Ibn Aba
Ya‘la—anaknya—mengisahkan bahwa Abta Ya‘la mulai produktif menulis sejak
kematian Abu ‘Abd Allah Ibn Hamid.?*

Ibn al-Jawzi dan diikuti oleh al-Kawthari menilai sebaliknya, bahwa
pemikiran teologis Aba Ya‘la menjadi bermasalah karena pengaruh Abi ‘Abd Allah
Ibn Hamid.?*” Sisi kefagihan dan pemikiran teologisnya lebih kental daripada
keilmuan lain. Ini menyebabkan Aba Ya‘la menjadi mutasahil dalam menukil suatu
riwayat tanpa membedakan antara yang valid dan lemah. Al-Qadr Abt ‘Al Ibn Aba
Musé dan al-Mu arrikh Ibn Makila sangat mengapresiasi kegigihan Aba Ya‘la dalam
menyebarkan mazhab Hanbali. Dua tokoh ini akhirnya ingin memberikan gelar zany
al-din kepada Abt Ya‘la, tetapi ia menolaknya. Inilah yang menyebabkan Ibn

Makila sangat menghormati Abt Ya‘la. Adapun puncaknya, ia diangkat menjadi

gadimenggantikan lbn Makila yang telah wafat.?*

Di ranah politik, Aba Ya‘la termasuk tokoh yang diperhitungkan oleh
penguasa pada masa tersebut. Khalifah al-Qadir bi-Allah memerintah cukup lama,
yaitu tahun 381-422 H/ 992-1031 H. la merupakan penguasa ‘Abbasiyah yang
selalu berusaha mendekati Abt Ya‘la setelah sebelumnya berhasil mendekati Aba
‘Abd Allah Ibn Hamid. Namun, Khalifah al-Qadir bi-Allah terlihat lebih dekat

kepada al-Bagqillant dan Ibn Furak yang melanjutkan ajaran teologi Ash‘ariyah. Ini

26 ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahqiq: Muhammad Hamid al-Fagi, h. 169 dan 193.

47 Ibn al-Jawzi, Daf* Syubah al-Tashbih Tahqiq: Al-Kawthari (Kairo: Maktaba al-  Azhariya,
n.d.), h. 6.

8 ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagf, h. 193.
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disebabkan Khalifah al-Qadir bi-Allah ingin menghabiskan jejak- jejak teologi
Mu‘tazilah dan Rafidah. Bahkan pada permulaan abad kelima Hijriyah, ia melakukan
pertobatan masal terhadap penganut ajaran Mu‘tazilah di Baghdad, dan
memerintahkan para gubernur dansultan untuk melakukan hal yang sama di pelosok
negeri. Ini terlihat dari surat yang ia Kkirim Kkepada Sultan Mahmud Ibn
Sabaktakin di wilayah Khurasan.?** Adapun di Khurasan, Sultan Mahmad Ibn
Sabaktakin terlihat lebih cenderung kepada Hanabilah daripada Ash‘ariyah. Ini
terlihat dari konspirasi pembunuhan terhadap Ibn Farak—teolog Ash‘ariyah—yang
didalangi oleh Sultan tersebut.

Kondisi tersebut menggambarkan bahwa teolog Sunni baik dari kalangan
Ash‘artyah, maupun Hanabilah sedang mendapatkan penghormatan di kalangan
penguasa. Ulama-ulama yang menulis karya untuk mengritik Mu‘tazilah akan menjadi
populer. Abt Ya‘la merupakan salah satu kritikus Mu‘tazilah mendapatkan
popularitasnya. Dalam hal ini, meskipun Mu‘tazilah telah tersingkirkan, namun
perbedaan teologis antara Ash‘ariyah dan Hanabilah menjadi polemik baru yang lebih
hangat. Ini disebabkan masing-masing meraka menganggap mewakili dan mewarisi
teologi ulama salaf.

Dalam konteks ini, Aba Ya‘la menulis karya telogisnya bersifat kritik dan
polemik pemikiran kalam. Dalam masalah sifat Allah, ia membantah penakwilan
yang dilakukan oleh Ash‘ariyah, apalagi Mu‘tazilah. Abt Ya‘la menulis kitab Ibzal

al-Ta 'wil untuk mengupas persoalan tersebut. Tiga abad setelahnya, Ibn Taymiyah

9 yala, Tabagat Al-Hanabilah Tahgiq: Muhammad Hamid al-Fagf, h. 362.
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(728 H) pada abad kedelapan, menjadikan kitab ini sebagai salah satu rujukan
terpenting saat menulis beberapa karya teologis, seperti Dar’ al- Ta ‘aGrud, dan Bayan
Talbis al-Jahmiyah dan lainnya. Ini terlihat dari penyebutan nama Abt Ya‘la dan
kitab Ibzal al-Ta 'wil berulang kali di dalam kitabnya.?°

Latar belakang penulisan kitab Ibzal al-Ta 'wil disebabkan dua hal, pertama
permintaan sahabat-sahabatnya agar mengompilasi Hadis-Hadis sahih mengenai sifat
Allah, dan kedua agar Abt Ya‘la mengritisi kitab 7a 'wil al-4khbar yang ditulis oleh
Ibn Farak. Tokoh yang dikritisi ini adalah sahabat dari al-Bagillani yang sama-sama
berguru kepada Abti Nasr al-Bahili. Mereka berdua terkenal sebagai Kkritikus
Mu’tazilah dan Mujassimah. Ibn Farak dikritisi karena ia meriwayatkan Hadis-Hadis
sifat Allah, lalu melakukan interpretasi terhadap teks-teks tersebut sesuai dengan
metode Aba al-Hasan al- Ash‘ari (w. 324 H).>!

Dalam memahami permasalahan tersebut, perspektif Ibn Taymiyah terhadap
masalah ini perlu untuk diperhatikan. Ibn Taymiyah mengatakan sebenarnya perdamaian
antara Ash‘ariyah dan Hanabilah pernah terwujud. Tetapi perseteruan muncul lagi
setelah pengikut- pengikut Ash‘ariyah terpecah menjadi dua, pertama kelompok yang
sepakat dengan Hanabilah dalam masalah sifat khabariyah dan keduakelompok yang
hanya menetapkan sebagian sifat khabariyah. lbn Taymiyah menilai bahwa al-

Bagqillani mengikuti al-/banah karya Abu al-Hasan al-Ash‘ari. Ini berbeda dengan

%0 \bn Taymiyah, Bayan Talbis Al-Jahmivah Tahqiq: Muhammad ‘Abd al-Rahman Qasim,
vol. 1 (Makkah: Maktabah al-Hakoimah, 1392), h. 430.

21 Aba Ya’la, Ibtal Ta wilat al-Akhbar Tahqiq: Muhammad Hamd al-Hamiid al- Najdi, jilid
1 (Riyad: Dar al-Hawliyah, 1407), h. 41.

117



118

muridnya Ibn Firak dan al- Juwayni yang cenderung kepada Mu‘tazilah.?>> Apabila
asumsi lbn Taymiyah ini benar, maka tidak berlebihan jika Khalifah al-Qadir bi-
Allah pernah melakukan pendekatan kepada al-Bagqillani dari kalangan Ash‘ariyah dan
sekaligus kepada Abt Ya‘la dari kalangan Hanabilah.

Ibn Taymiyah juga membandingkan antara Abt Ya‘la dan gurunya, yaitu Abt
‘Abd Allah Ibn Hamid. Abi ‘Abd Allah Ibn Hamid pernah menulis karya-karya
teologis untuk membantah Ash‘ariyah penakwil dan Mu‘tazilah. Tokoh yang menjadi
guru Abt Ya‘la ini dinilai lIbn Taymiyah sangat tegas dalam menetapkan sifat
khabariyah. Adapun Abu Ya‘la sendiri terkesan lebih lembut dan tidak berlebihan
dalam mengemukakan ithbat (penetapan sifat). Ini berbeda dengan metode Ibn Battah
pengarang al-/banah 1bn Bagah, al-Ajurri pengarang al-Shari‘ah, al-Lalaka’1
pengarang Shark ‘Agidat Ahl al- Sunnah, dan al-Khallal pengarang al-Sunnah. Tiga
tokoh tersebut lebih cenderung kepada tradisi ahli Hadis.?>® Pandangan Ibn Taymiyah
ini mengindikasikan bahwa Abt Ya‘la tidak sepenuhnya mengikuti metode ahli Hadis
dalam persoalan teologi. Tetapi Ibn Taymiyah tetap memiliki kecenderungan kepada
uraian-uraian yang dikemukakan oleh Aba Ya‘la, sampai memujinya karena terkesan
lebih elegan daripada gurunya.

Dalam hal ini, Ibn Taymiyah memberi catatan bahwa sebagian pengikut
Hanabilah seperti Abt Ya‘la di periode awal dan Tamimiyun seperti Abu al-Hasan al-

Tamimi, Aba al-Fadl al-Tamimi, dan Ibn Rizq Allah al-Tamimi lebih cenderung

2 |bn Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 6, h. 52.
258 Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 6, h. 52-53.
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kepada Ash‘ariyah dan terlihat mesradengan mereka. Ibn Taymiyah menyadari bahwa
dari Tamimiyan ini banyak yang menjadi sufi, sehingga wajar jika pengikut
Ash‘ariyah sangat akrab dengan ahli-ahli tasawuf dan sebaliknya berpolemik dengan
Hanabilah versi lainnya.?>* Polemik tersebut mulai memanas ketika Abt Ya‘la
cenderung berubah pendirian sehingga berbeda dengan Ash‘ariyah. Perseteruan ini
direkam dengan baik oleh anaknya, yaitu Ibn Aba Ya‘la dalam Tabagat al-Hanabilah.
Ibn Aba Ya‘la mengungkapkan bahwa karena masalah ini persahabatan ayahnya
dengan tokoh zuhud kharismatik Abt al-Hasan al-Quzwayni menjadi rusak. Namun,
ketika tampil di depan tokoh-tokoh yang sedang konflik, Abt al-Hasan al-Quzwayni
mengatakan bahwa teologi yang dianutnya sama dengan apa yang terdapat di dalam
kitab Ibral al-Ta 'wil karya Abti Ya‘la. Pernyataan tersebut diikuti oleh al-Qadr Abu
Tayyib al-Tabart dan ulama lain. Tetapi, di antara mereka ada yang menyepakati dan
menolaknya.?® Ini menunjukkan bahwa perseteruan antara Ash‘ariyah dan Hanabilah
sebenarnya belum berakhir.

Dari sisi lain, sejarawan Ibn al-Athir mengakui kepopuleran Abii Ya‘la yang
berhasil menyebarkan mazhab Hanbali di sekitar Irag. Bahkan ia sukses mencapai
posisi sebagai gadr setelah konflik teologistersebut. Tetapi Ibn al-Athir menyebutkan
pandangan yang berbeda mengenai karya-karya teologisnya, terutama yang berkaitan
dengan tema sifat Allah. Ibn al-Athir menilai bahwa Abu Ya‘la cenderung menukil

riwayat-riwayat dan pendapat yang ganjil di dalam karya- karya tersebut. Bahkan, 1bn

2% Taymiyah, Majmii Al-Fatawa, jilid 6, h. 53.

% |bn Abii Ya‘la, Tabagat Al-Hanabilah, jilid 2, h. 193.
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al-Athir melihat kecenderungan Abu Ya’la kepada al-tajstm al-makd
(antropomorfisme murni) sangat kental dari sistematika bab-babnya. Oleh karena
itu, Abu Muhammad Ibn al-Tamimi al-Hanbali berkata: “Abu Ya‘la Ibn al-Farra’
telah menodai pengikut Imam Ahmad (Hanabilah) dengan noda yang tidak dapat
dibersihkan sampai hari kiamat”.?>¢ Ibn ‘Asakir di dalam Tarikh Dimashqmendapatkan
informasi ini langsung dari Abti Ghalib Ibn Aba “Alf al- Hanbali, ayahnya—Abt ‘Ali
al-Hanbali—dan Abt Muhammad Ibn al-Tamimi al-Hanbali yang hadir saat
kematian Abt Ya‘la. Sejak hari itu, Aba ‘Al1 al-Hanbali tidak pernah menyapa teman
semazhabnya tersebut sampai meninggal dunia.?”

Ibn al-Athir di dalam al-Kamil fi al-Tarikh juga menyebutkan salah satu
polemik yang terjadi pada Abu Ya‘la disebabkan kitab-kitab teologisnya. Pada tahun
429 H di Jami‘ al-Mansir, beberapa tokoh ulama—termasuk Abt Muhammad Ibn al-
Tamimi al-Hanbali dan Abt al-Hasan al-Quzwayni—menuduh Abi Ya‘la meyakini
tajsim dalam sifat Allah. Namun Aba Ya‘la membantah keras tuduhan tersebut.?*®
Ini menunjukkan bahwa pengertian suatu teks mengenai sifat antara mayoritas ulama
saat itu yang notabene Ash‘ariyah memang berbeda dengan pandangan Abi Ya‘la
dari kalangan Hanabilah. Perbedaan tersebut akan dikemukakan pada pembahasan
tersendiri.

Dalam tradisi Hanabilah—sebagaimana penerusnya Salafi saat ini—

beranggapan bahwa praktik “menyimpang” dalam figh dihukumitidak jauh berbeda

256 |bn < Asakir, Tarikh Dimashq, jilid 52, h. 356.
27 < Asakir, Tarikh Dimasha, jilid 52, h. 365.
258 | bn al-Athir, Al-Kamil Fi al-Tarikh, vol 4, h. 221.
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dengan penyimpangan teologis, bahkan nyaris sama. Ini terlihat dari konflik
Hanabilah dengan Shafi‘iyah pada tahun 447 H, sebelas tahun sebelum Abu Ya‘la
wafat, yang berkaitan dengan mengeraskan bacaan bismil/ah dalam salat, farji‘ pada
azan Subuh, dan Qunut dalam salat yang sama. Aba Ya‘la adalah pemuka Hanabilah
saat itu. Konflik ini dibawa ke khalifah, tetapi tidak sampai mencapai titik temu.
Setelah itu, masa dari Hanabilah memasuki masjid di Bab al- Sha‘tr untuk melarang
imam mengeraskan bacaan bismillah. Bahkan ada mereka memerintahkan untuk
mengeluarkan semua mushaf agar ayat bismillah dihapus, sehingga tidak dibaca
lagi.?®

Pada tahun 469 H, perseteruan Hanabilah dengan Ash‘ariyah tidak dapat
dihindarkan. Ini disebabkan tokoh Ash‘artyah mengritisi Hanabilah dalam
perkuliahan umum. Ibn al-Qushayri (w. 513 H)-salah seorang dosen tamu di
Nizamiyah--dengan terus terang mengatakan bahwa teologi Hanabilah cenderung
kepada tajsim. Ini dilakukan karena kalangan Ash‘ariyah merasa sangat terganggu
oleh Hanabilah. Beberapa tokoh Shafi‘tyah mendukung Ibn al-Qushayri, seperti Aba
Ishaq al-Shayrazi dan Abu Sa‘d al-Sufi. Bahkan, mereka mendapat dukungan
penguasa, yaitu Nizam al-Mulk. Polemik ini berakibat kepada kematian beberapa
orang di antara pengikut kedua aliran tersebut, al-Sharif Abt Ja‘far al-Hanbali (H.
469 H)—murid al-Qadr Abu Ya‘la—dipenjarakan lalu wafat setelah beberapa bulan

dikeluarkan. Adapun Ibn al-Qushayri diperintahkan supaya keluardari Baghdad agar

29 al-Athir, Al-Kamil Fr al-Tarikh, vol 4, h. 269.
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konflik mereda.??

Selain al-Sharif Abu Ja‘far al-Hanbali, murid-murid Aba Ya‘la antara lain,
Abt al-Wafa’ atau dikenal dengan Ibn ‘Aqil, al-Khatib al- Baghdadi, Aba al-Khitab
al-Kaludhani, Aba Ghalib Ibn al-Banna’ serta saudaranya Yahya Ibn al-Banna’, Aba
al-‘Izz Ibn Kadish, Muhammad Ibn ‘Abd al-Baqi, dan anak Aba Ya‘la sendiri yaitu
Abt al-Husayn Muhammad Ibn Muhammad Ibn al-Farra’ yang populer dengan Ibn
Abii Ya‘la (w. 560 H/1165 M) pengarang Tabagat al-Hanabilah.?s!

Pada tahun 475 H yaitu pada masa murid-murid Abi Ya‘la, konflik teologis
kembali terjadi antara pemuka Ash‘ariyah dengan kelompok Hanabilah. Pemuka
Ash‘ariyah yang berpolemik adalah al- Sharif Abu al-Qasim al-Bakr1 yang digelari
sebagai al-Wa‘iz al-Ash‘art (Motivator pengikut al-Ash‘ar7). la disenangi oleh
penguasa di Baghdad saat itu, sehingga diutus untuk memberikan perkuliahan di
Nizamiyah. Salah satu penyebab konflik tersebut adalah perkuliahan khusus yang ia
buat untuk mengritisi Hanabilah, terutama kitab Ibzal al-Ta 'wil karya al-Qadr Abtu
Ya‘la yang dinilai cenderung kepada tajsim. Kritik yang dikemukakannya membuat

para pengikut Ash‘artyah terkagum sehingga ia digelari juga dengan ‘alam al-Sunnah

(tokoh Sunnah).2¢2

7. 1bn al-Zaghiint (455-527 H/1063-1132 M)

Tiga tahun sebelum al-Qadi Abt Ya‘la wafat yaitu pada tahun 455 H, 1bn al-

280 |pn Kathir, Al-Bidayah Wa-al-Nihayah, jilid 12, h. 140.
261 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala', jilid 18, h. 90.
%62 A|-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 2, h. 14.

122



123

Zaghuni lahir di Baghdad. Ibn al-Zaghuni terkadang dikenal dengan kunyah Aba al-
Hasan Ibn al-Zaghtni. Nama lengkapnya adalah Abt al-Hasan “Ali Ibn ‘Abd Allah
Ibn Nasr Ibn ‘Ubayd Allah Ibn Sahl Ibn al-Zaghtni al-Baghdadi. Al-Dhahabi
menggelarinya dengan sebutan Syaykh al-Hanabilah (Guru Besar Mazhab Hanbali)
dan Dhawrt al-Funiin (mempunyai banyak keahlian). Di dalam Tarikh al-Isiam, al-
Dhahabt menambahkan gelar lain 1bn al-Zaghtini, yaitu sebagai mutakallim (teologi)
dan faqih Hanabilah (ahli figh Hanabilah). Selain itu, al-Dhahabi dan Ibn Hajar
memuji kezuhudannya terhadap dunia, dan kegemarannya dalam beribadah. Selain
sebagai teolog dan ahli figh, al-Zirikli menyebutnya sebagai ahli sejarah
(mu’arrikh).?*® Pada masa yang sama terdapat Ibn al-Saghiini (w. 552 H/1152 M) lain
yangdigelari al-musnid al-kabir, dan terkadang disisipkan di belakang namanya al-
mujallid.?* Gelar ini membedakannya dengan Ibn al- Zaghtni Syaykh al-Hanabilah
tokoh yang sedang dibicarakan.

Dapat dipastikan bahwa Ibn al-Zaghtni tidak pernah belajar kepada Abu
Ya‘la. Ini disebabkan dirinya masih sangat belia saat Abti Ya‘la wafat. la belajar
Hadis kepada ‘Abd al-Samad Ibn al-Ma’miin (374-465 H/985-1073 M), Abti Ja‘far lbn
al-Maslamah (375-465 H/986- 1074 M), Abii Muhammad Ibn Hazarmard, Ibn al-
Naqur (381-474 H/992-1082 M), Ibn al-Bisri, saudaranya sendiri Aba Bakr al-

Zaghuni, Ibn al-Ma’miin, dan lainnya. Di antara nama-nama tersebut, ‘Abd al- Samad

283 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,’ jilid 19, h. 606; Al-Dhahabi, Tarikh Al-Isiam, jilid 36,
h. 156; Yusuf al-Dimashqi, Mu jam al-Kutub Tahqiq: Yusri ‘Abd al-Ghani al-Bisyri (Mesir: Maktabah
Ibn Sina, 1989), jilid 1, h. 70; Ibn Hajar al-‘Asqalani, Lisan Al-Mizan, n.d., jilid 4, h. 242; Al-Zirikli,
Al-A ‘lam, n.d., jilid 4, h. 310.

264 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 20, h. 278.
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Ibn al-Ma’mian dan Aba Ja‘far Ibn al-Maslamah termasuk guru tertua bagi Ibn al-
Zaghiini. Mereka semasa dengan al-Qadr Abu Ya‘la.2%> Selain itu, dalam figh Hanbali
ia dan Ibn Abu Ya‘la belajar lebih lama kepada Ya‘qub al-Barzabayni (w. 484
H/1092 M), murid senior al-Qadi Abu Ya‘la.2® Melalui jalur Ya‘qib al-Barzabayni,
Ibn al-Zaghitini terhubung ke dalam genealogi Hanabilah.

Ibn al-Zaghunt lebih banyak mendalami ilmu Hadis daripada disiplin ilmu
lain. Kepopulerannya dalam Hadis menjadikan Ibn al-Zaghtini salah satu tokoh yang
dijadikan rujukan dalam disiplin ilmu ini. Hal tersebutlah yang menyebabkan Musnid
al-Dunya al-Silafi berguru kepadanya. Bahkan Ibn al-Jawzi (w. 597 H) juga
meriwayatkan beberapa Hadis darinya, meskipun kelak menjadi kritikus yang tajam
terhadap Ibn al-Zaghtini.?¢”

Masa Ibn al-Jawzi belajar kepadanya dapat diperkirakan beberapa tahun
sebelum wafatnya. Ini disebabkan Ibn al-Zaghtint wafat pada tahun 527 H, sedangkan
Ibn al-Jawzi lahir pada tahun 508 H Ibnal-Jawzi mengatakan bahwa dirinya berguru
kepada Ibn al-Zaghtini beberapa waktu (sakibtuhu zamanan wa-sami ‘tu minhu).268
Bahkan ia memberikan a ‘lig ternadap karya-karya Ibn al-Zaghiini dalam figh dan al-
wa z (sebutan lain untuk al-maw ‘izah al-hasanah). Pengaruh Ibn al-Zaghtint dalam
karya-karya Ibn al-Jawzi terlihat sangat kuat. Di dalam kitab al-Muntazam, Ibn al-

Jawzi menyebut kalimat Syaykhuna terhadap Ibn al-Zaghtint sekitar limabelas kali. la

265 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,” jilid 18, h. 222.
266 |bn al-Jawzi, Al-Muntazam, jilid 10, h. 32.

267 al-Dhahabi, Sayr A4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 19, h. 607.
268 a]-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 19, h. 607.
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adalah pewaris Ibn al-Zaghtni dalam disiplin ilmu al-wa7z sebagaimana
dikemukakannya dalam kitab tersebut.®® Namun, ungkapan-ungkapan Ibn al-Jawzi
tersebut penting untuk diperhatikan, karena menyiratkan suatu polemik. Ini
disebabkan Ibn al-Jawzi tidak sepenuhnya mengikuti Ibn al-Zaghitini dalam masalah
teologi, sebaliknya malah menjadi pengritik. Tidak hanya lbn al-Jawzi, murid terbaik
Ibn al-Saghtint lain seperti Hasan Ibn Sadagah (477-573 H/1084-1177 M) juga tidak
mengikuti ajaran teologinya. Hasan lbn Sadagah pernah menyempurnakan kitab
sejarah Ibn al-Saghtni dengan judul Dhayl al-Tarikh. Tetapi Hasan IbnSadagah lebih
cenderung kepada filsafat.?”°

Selain Ibn al-Jawzi dan Hasan Ibn Sadagah, terdapat Ibn ‘Asakir—ahli Hadis
dan cenderung kepada teologi Ash‘ariyah dari Damaskus-juga menyempatkan diri
untuk belajar kepada Ibn al-Zaghtint di Baghdad. 1bn ‘Asakir pernah menyebut nama
Ibn al-Zaghtni dengan gelar al-Wa‘iz di dalam Tarikh Dimashg. la menukil
periwayatannya langsung dari 1bn al-Zaghtuini di dalam kitab sejarah Damaskus tersebut
lebih dari tigapuluh (30) kali.?”!

Ibn al-Zaghtini menulis banyak karya sebagaimana dikemukakan oleh al-
Dhahabi dan al-Zirikli. Di dalam figh, ia menulis al-Igna°, al- Wadih, al-Khilaf al-
Kabir, dan al-Mufradat. Di dalam masalah sejarah, ia menulis kitab al-Tarikh yang

sering menjadi rujukan Ibn al-Jawzi dalam al-Muntazam dan al-Dhahabi dalam

9 |pn al-Jawzi, Al-Muntazam Fi Tarikh al-Mulii Wa-al-Umam, jilid 10 (Beirut: Dar Sadir,
1358), h. 30.

210 - Jawzi, Al-Muntazam, jilid 10, h. 276; Al-Zirikli, Al-4 ‘lam, jilid 3, h. 202.

2™ |bn “Asakir, Tarikh Dimashq Tahqiq: ‘A/7 Shayri, (Beirut: Dar al-Fikr, 1998), jilid 4, h. 68.
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Taritkh al-Islam. Namun Yasuf al-Dimashqi (909 H) dan al-Zirikli hanya
menyebutkan satu karyanya dalam ranah teologi, yaitu al-Idah fi Usal al-Din.2"

Kitab al-Idah fi Usil al-Din merupakan salah satu yang menginspirasi Ibn
Taymiyah dalam karya-karya teologisnya. Ini disebabkan penguasaan Ibn al-Zaghiini
terhadap isu-isu teologis terlihat jelas di dalamnya. Tetapi ada satu hal yang luput dari
perhatian Ibn Taymiyah, Ibn al-Zaghtini menyusun kitab ini dengan cara yang pernah
dianggap aib oleh pendahulunya di kalangan Hanabilah. Bahkan seandainya hidup di
zaman Ahmad Ibn Hanbal—pendiri mazhab—, Ibn al-Zaghtni akan dikritik dan
dikucilkan. Hal tersebut sebagaimana Ahmad Ibn Hanbal pernah mengritisi dan
mengucilkan al-Harith al- Muhasib1 karena menulis kritik terhadap Qadariyah dengan
cara menukil pendapat mereka sebelum mengomentarinya. lbn al-Zaghtni juga
melakukan hal yang sama. la menukil perkataan Mu‘tazilah, Ash‘ariyah, dan aliran
kalam lainnya lalu membantah pendapat mereka. Tetapi metode penulisan seperti ini
telah dianggap lumrah di kalangan Hanabilah pada abad kelima Hijriah dan
seterusnya.

Tampaknya, Ibn Taymiyah menyenangi Ibn al-Zaghtini karena kemiripan
teologi yang dianutnya melebihi tokoh yang lain. Ini terlihat dari ungkapan Ibn al-
Zaghunt dalam gasidahnya sebagaimana dinukil al-Dhahabi--menyatakan keteguhan
terhadap nahj (mazhab) Ahmad Ibn Hanbal. Adapun yang ia maksud dengan nahj

Ahmad Ibn Hanbal adalah keyakinan bahwa Allah istawé di atas ‘Arsh bi-dhatihi

22 al-Dimashqt, Mu jam al-Kutub Tahqiq: Yusri ‘Abd al-Ghant al-BisyrT, jilid 1, h. 71; Al-
Zirikli, Al-4 ‘lam, jilid 4, h. 310.
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(dengan zat-Nya). Tidak hanya itu, Ibn al-Zaghtini juga cenderung membicarakan
konsep gadim pada harf (huruf) dan sawt (suara) Alquran.?”?

Doktrin teologis yang diyakini oleh Ibn al-Saghtini tersebut dikritisi oleh
muridnya sendiri, yaitu lbn al-Jawzi. 1bn al-Jawzi menuliskitab kecil yang berjudul
Daf* Shubhat al-Tashbih. Tidak hanya lbn al- Zaghtini, kitab Daf* Shubhat al-
Tashbih ini juga mengritisi al-Qadi Abtu Ya‘la dan gurunya Aba ‘Abd Allah Ibn

Hamid. 274

8. lbn al-Jawzr (508-597 H/1115-1201 M)

Ibn al-Jawzi biasa dikenal dengan kunyahnya Abu al-Farj ‘Abd al-Rahman
Ibn “Ali. Ibn al-Jawzi merupakan tokoh penting yang menghubungkan genealogi
Baghdad dan Damaskus pada masa berikut.

Ibn al-Jawzi belajar Hadis dan figh kepada banyak tokoh, di antaranya yang
paling populer adalah Ibn Nasir (467-550 H/1075- 1156 M) dan Ibn al-Zaghtini.
Genealogi keilmuannya terhubung kepada Ahmad Ibn Hanbal melalui sanad mereka
berdua.?”> Melalui ketokohan Ibn Nasir, Ibn al-Jawzi mengenal pemikiran teologis
dari tokoh-tokoh Hanabilah yang di luar kebiasaan mazhab ini. Ibn al- Jawzi
mengatakan bahwa dirinya mempelajari kitab-kitab Hadis yang bervolume besar
kepada Ibn Nasir, sehingga wajar ia menyebut gurunya sebagai syaykhuna thigah

dabir dari kalangan Ahl al-Sunnah. Hal itu disebabkan Ibn Nasir merupakan ahli

278 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 19, h. 606-607.
2% Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 19, h. 606-607.
275 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 20, h. 267.
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Hadis yang mempunyai keunikan dalam masalah teologis. Ibn Nasir—sebagaimana
dijelaskanoleh Abu Tahir al-Silafi—pernah mengikuti teologi Ash‘ariyah dan figh al-
Shafi‘i. Setelah itu, Abt Tahir al-Silafi melaporkan bahwa Ibn Nasir beralih kepada
Hanabilah dalam usi/ dan furii’. Al-Dhahabi membenarkan informasi ini dengan
menyebutkan penyebab konversi pemikiran lbn Nasir tersebut adalah karena
pengalaman spiritual di dalam mimpinya.?”®

Di samping itu, Ibn Nasir adalah salah satu murid Ibn ‘Aqil (w. 513H). Ibn ‘Aqil
adalah pengganti al-Qadr Abt Ya‘la dalam ilmu Hadis dan figh, tetapi mempunyai
kecenderungan lain dalam teologi. la dikenal lebih rasional daripada kebanyakan
Hanabilah. Setelah gurunya al- Qadr Abu Ya‘la wafat dengan meninggalkan kitab
Ibtal al-Ta'wil, maka Ibn Aqil menulis kitab yang mengritisinya dengan judul
Dhamm al- Tashbih. Fenomena ini diakui di belakangan oleh Ibn Taymiyah yang
lebih cenderung kepada al-Qadi Abtd Ya‘la.?”” Ini menyebabkan masalahtersendiri bagi
Ibn ‘Aqil, karena ia terpaksa diadili dan diperintahkan bertobat karena karya tersebut.
Ibn ‘Aqil dituduh oleh tokoh Hanabilah lain terpengaruh doktrin Mu‘tazilah melalui
gurunya yang bernama Ibn al-Walid. al-Dhahabi saat menulis biografi Ibn ‘Aqil,
mengaminkan informasi tersebut. Tuduhan tersebut berakibat kepada tindakan
penganiayaan sehingga mengorbankan sebagian mereka. Ibn Kathir menjelaskan
bahwa kejadian ini berlangsung sampai tahun 465 H Akhirnya, 1bn ‘Aqil menyatakan

pertobatannya dari ajaran bid‘ah dan Mu‘tazilah di hadapan penguasa sebagaimana

27% al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,” jilid 20, h. 267.
2" |bn Taymiyah, Dar’ al- Ta ‘Grud, jilid 1 dan 4, h. 12 dan 133.
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dinukil oleh Ibn al-Jawzidalam al-Muntazam.?”8

Ibn Taymiyah mencurigai bahwa lbn al-Jawzi dipengaruhi oleh pemikiran lbn
‘Aqil yang cenderung rasionalis. Beberapa asumsi dari kecurigaan tersebut memang
benar. Ini terlihat dari kritikan Ibn al- Jawzi mempunyai tema yang sama dengan lbn
‘Aqil.?”? Kecurigaan Ibn Taymiyah akan lebih kuat jika mengaitkannya dengan sosok
Ibn Nasir. Rasionalitas Ash‘ariyah tentu masih mempengaruhi Ibn Nasir, meskipun ia
telah beralih ke Hanabilah. Teologi Hanabilah versi lbn Nasir sangat mendekati Ibn
‘Aqil. Di sisi lain, Ibn al-Jawzi juga terlihat lebih mandiri, bahkan ia langsung
mengaitkan pemikiran yang dianutnya bersumber dari ajaran Ahmad Ibn Hanbal. Ibn
al-Jawzi lebih sering memilih untuk tidak memahami teks-teks sifat berdasarkan
zahirnya, tetapi juga cenderung kepada penakwilan Mu‘tazilah. la lebih cenderung
menyerahkan makna teks-teks tersebut kepada Allah. Interpretasi yang dipilih 1bn al-
Jawzi disebut dengan manhaj tafwid (metode penyerahan makna kepada Allah).
Teologi Hanabilah yang anti-tekstualis inilah yang diyakini oleh Ibn al-Jawzi dan
gurunya Ibn Nasir.

Namun demikian, Ibn al-Jawzi bukanlah pengikut Ash‘ariyah. lbn al-Jawzi
tidak simpatik sama sekali dengan pendiri teologi Ash‘ariyah. la menganggap Abu
al-Hasan al-Ash‘ari bersalah karena menggelincirkan teologi yang dianut oleh
pengikut Shafi‘Tyah di zamannya. Ketidaksukaannya kepada Abu al-Hasan al-Ash‘ar1

bertambah saat membicarakan riwayat hidupnya. Ini disebabkan Aba al-Hasan al-

2’8 |bn al-Jawzi, Al-Muntazam, jilid 8, h. 275.
2% |bn Taymiyah, Dar’ al- Ta ‘Grud, jilid 1 dan 4, h. 12 dan 133.
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Ash‘ari pernah empat puluh tahun meyakini teologi Mu‘tazilah. Ibn al-Jawzi
menutup biografi Abu al-Hasan al-Ash‘ari dengan mengatakan bahwa kuburannya
tidak dihiraukan (/@ yultafatuilayhi).?°

Asumsi bahwa Ibn al-Jawzi bukan pengikut Ash‘ariyah diperkuat dengan
sikapnya yang selalu negatif terhadap tokoh-tokoh mereka. Meskipun mereka ahli
Hadis—sebagaimana kebanyakan Hanabilah— tetapi lbn al-Jawzi selalu
menunjukkan ketidaksukaannya. 1bn al- Jawzi menyebutkan lebih dari duapuluh lima
tokoh Ash‘ariyah di dalam kitabnya yang berjudul al-Muntazam. Setiap Kkali
menyebutkantokoh tersebut, Ibn al-Jawzi selalu mengatakan mereka muta ‘assib atau
ta‘assab ‘ala al-madhhab al-Ash‘art (fanatis terhadap aliran teologi Ash‘ari), dan
ungkapan sejenis. Salah satu contoh dari merekaadalah Ibn ©Asakir (w. 571 H), tokoh
ahli Hadis dari Damaskus. Ibn al-Jawzi mengatakan bahwa Ibn  Asakir sangat fanatik
terhadap aliran teologi Ash‘ari (wa-kana shadid al-ta ‘ssub li-madhhab 4b7 al-Hasan
al-Ash ‘art).?®

Ibn al-Jawzi hidup di masa yang masih menyisakan polemik teologis dan figh
yang terjadi di masa sebelumnya. Apabila di masa al-Qadr Abii Ya‘la pernah terjadi
polemik antara Hanabilah dengan aliran figh dan kalam lain, maka di akhir abad
kelima dan awal abad keenam Hijriah terjadi pada internal Hanabilah. Polemik
tersebut tergambar dari kritikan tajam 1bn ‘Aqil terhadap gurunya Aba Ya‘la. Begitu

juga terlihat dari kritik Ibn al-Jawzi terhadap Aba ‘Abd Allah Ibn Hamid, Abt Ya‘la,

280 1bn al-Jawzi, Al-Muntazam, jilid 5, h. 333.
8 |pn al-Jawzi, Al-Muntazam, jilid 10, h. 261.
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dan Ibn al-Zaghani. Ibn al-Jawzi mengagumi kecerdasan mereka dalam aspek figh
dan Hadis. Namun, ia kecewa dengan pendirian dan metodologi mereka dalam
masalah teologi. Tigaorang ini dinilai oleh Ibn al-Jawzi telah menodai ajaran Ahmad
Ibn Hanbal dengan kekeliruan yang tersebar dalam karya-karya mereka. Komentar ini
la kemukakan sebagaimana sebelumnya Ibn al-Tamimi al-Hanbali pernah
mengatakan hal serupa saat Abt Ya‘la meninggal dunia. Ibn al-Jawzi menekankan
kembali bahwa mereka terjebak kepada pemahaman awam saat memahami teks-teks
sifat dengan memaknainya sesuai dengan Aiss (indrawi).28? Kritik dengan redaksi
yang sama juga ia kemukakan terhadap sebagian ahli kalam yang dianggapnya
terjebak ke dalam tashbih. la menyebut mereka dengan istilah al-wagifin ma‘a al-
‘hiss (orang-orang yang memaknai ayat sifat berdasarkan indrawi).?®® Ibn al-Jawzi
meyakini penyimpangan tersebut berakibat kepada pemaknaan teks dengan arti
zahirnya (ijra’al-lafz ‘ald zahiriha) dan menolak pemaknaan majazi. Sikap tersebut
membuat mereka terjebak kepada tashbih. 1bn al-Jawzi merasa lebih heran lagi saat
mereka mencatut nama ahl al-sunnah.?

Sikap pendahulunya yang terjun ke ranah teologis sebagaimana ahli kalam
membuat 1bn al-Jawzi merasa perlu mengritisi mereka. la merasa heran karena
perbedaan sikap Ahmad Ibn Hanbal dan sikap mereka dalam masalah ilmu kalam.

Ibn al-Jawzi menjadikan perkataan Ahmad Ibn Hanbal sebagai bumerang terhadap

%82 1bn al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 7.

%83 |bn al-Jawzi, Talbis Iblis Tahqiq: Ayman Salik Sha ‘ban (Kairo: Dar al-Hadith, 2003), h.
o1.

284 |bn al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 7.
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tokoh-tokoh Hanabilah. Ahmad Ibn Hanbal pernah melarang untuk membicarakan
apakah Alquran kalam Allah adalah makhluk atau tidak agar tidak keluar dari ajaran
Salaf. Tetapi Ibn al-Jawzi heran terhadap tokoh- tokoh hebat yang mengaku ikut
Ahmad lbn Hanbal, justru bertindak sebaliknya. la mengatakan di dalam Tal/bis al-
Iblis, “Sangat aneh, orang yang mengaku ikut imam ini, tetapi ikut membicarakan
persoalan (teologis) yang baru diadakan (mu/dathah)”.28>

Berdasarkan keheranan tersebut, ia menulis kitab Daf* Shubhat al-Tashbih
dengan keyakinan membersihkan mazhab Hanbaliyah. Adatujuh metodologi mereka
yang menjadi catatan Ibn al-Jawzi. Pertama, pemahaman bahwa teks-teks tentang
Allah dengan istilah akhbar al-sifat (teks-teks mengenai sifat Allah). 1bn al-Jawzi
mengritisi hal tersebutkarena strukturkata-kata tersebut bukanlah sifat sebagaimana
dipahami dalam bahasa Arab. Tetapi struktur katanya menunjukkan kata idafah
(majemuk). la mempertegas bahwa tidak semua idafah itu bermakna sifat. la
mencontohkan teks, “Wa-nafakhtu fi-Ai min rizhi 2% (Aku tiupkan pada Adam ruh-
Ku). Kata rizhi merupakan idafah yang terdiri dari kata rizk dan ya mutakallim (huruf
ya’ yang berarti subjek tunggal). Namun, Allah tidak disifatkan sebagai ruh.?”
Pandangan Ibn al-Jawzi ini berdasarkan ayat-ayat lain yang menyebutkan idafah kata
ard (bumi) kepada Allah.?%® Kata ard Allah tidak berarti bahwa Allah bersifat bumi.

Tetapi bermakna bumi milik Allah.

285 |bn al-Jawzi, Talbis Iblis, h. 93.

26 s, Sad: 72.

287 \bn al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 8.
288 S, Al-Zumar: 10.
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Kedua, apabila mendapatkan teks yang mutashabih— sebagaimana
disinggung sebelumnya—maka mereka mengatakan nahmiluha ‘ala zahiriha (kami
memahami maknanya sesuai dengan makna zahirnya). lbn al-Jawzi mengingatkan
bahaya dari metodologi ini berakibat kepada rashbih. la mengemukakan bahwa
secara zahir istiwa’ bermakna duduk, atau nuzizl bermakna berpindah ke bawah.?%

Ketiga, mereka menetapkan sifat Allah dengan interpretasi sendiri terhadap
suatu teks. Dalam hal ini, lbn al-Jawzi mengomentari bahwa penetapan sifat Allah
harus berdasarkan teks yang gaz 7 (kuat dan jelas).>*

Keempat, mereka tidak membedakan teks Hadis sifat yang diriwayatkan
dengan kriteria mashhiar dan teks Hadis dengan kriteriatidak valid (/a yasik). Hadis
yang mashhir yang dicontohkan oleh lbn al-Jawzi dengan Hadis yanzilu ta ‘ala ila al-
sama’ (Tuhan turun ke langitdunia). Adapun Hadis yang tidak valid yang ia maksud
adalah teks ra’aytu rabbi fr ahsan al-siarah (Aku melihat Tuhanku dalam citra yang
sangat indah).>' Bagian ini hampir sama dengan kritik sebelumnya. Perbedaannya
adalah Ibn al-Jawzi mengritisi kelemahan mereka dalam memahami viliditas suatu
periwayatan Hadis, sehingga suatu sifat ditetapkan dengan riwayat yang tidak qay 7.

Kelima, mereka menetapkan sifat Allah dengan tanpa membedakan antara
Hadis yang marfii - dan mawquf (bersumber kepada sahabat atau tabi‘in).?2 Ini terlihat

dari asumsi mereka dalam menetapkan sad bagi Allah dengan menukil pendapat Ibn

%89 1bn al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 8.
290 al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 8.
21 al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 8.
202 - . _
al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 9.
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al-Mubarakseorang tabi ‘ junior.

Keenam, mereka melakukan 7a 'wil untuk beberapa teks, dan menolaknya pada
teks yang lain. Ibn al-Jawzi menyontohkannya dengan penakwilan mereka terhadap
teks man atani yamshi ataytuhu harwalah (Siapa yang mendatangi-Ku dengan
berjalan, maka Aku mendatanginya dengan “berlari’). Mereka menginterpretasi
Hadis qudst ini sebagai perumpaman dengan binatang ternak.>

Ketujuh, mereka menggiring pemaknaan ayat kepada #iss (indrawi). Ibn
al-Jawzi menyontohkannya dengan ungkapan mereka yang mengatakan yanzilu bi-
dhatihi (turun dengan zat-Nya), yantagil (berpindah) dan yatakawwal (berpindah
atau berubah).>*

Berdasarkan kekeliruan interpretasi tersebut, Ibn al-Jawzi merasa dirinya
berkewajiban untuk melakukan kritikan terhadap mereka, khususnya Abi ‘Abd Allah
Ibn Hamid, Abt Ya’la, dan Ibn al- Zaghtini. la tidak rela kekeliruan teologis tersebut
dikaitkan dengan Ahmad Ibn Hanbal.?> Setelah 1bn al-Jawzi, murid-muridnya seperti
Ibn Qudamah, ‘Abd al-Ghant al-Maqdisi, I1bn ‘Abd al-Da’im, dan termasuk anaknya
sendiri—Yasuf Ibn Abu al-Farj al-Jawzi—melanjutkan estafet genealogi Hanabilah.
Tetapi Yusuf Abu al-Farj al-Jawzi juga mempunyai kecenderungan berbeda dengan
Ibn al-Jawzi. Anaknya tersebut, menjadi Hanabilah yang tekstualis yang kharismatik.
Pada tahun 632 H, Yusuf Ibn Abu al-Farj al-Jawzi telah menjadi guru besar

Hanbaliyah di sebuah institusi yang bernama al-Mustansiriyah. Pada saat yang sama,

293 al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 9.

294 al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 9.

295 - ; _
al-Jawzi, Daf* Shubhat al-Tashbih, h. 9.
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ia menjadi guru besar di Dar al-Khilafah.*°

B. Tokoh Salafi Khurasan

1. ‘Uthman Ibn Sa‘td al-Darimi
Salah satu tokoh paling berpengaruh dalam kodifikasi teologi Salafi adalah

‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi. la pernah semasa dengan tokoh-tokoh besar Hadis,
seperti ‘Abd al-Rahman Ibn Mahdi (225 H), Ahmad Ibn Hanbal (241 H), al-Bukhari
(256 H). Bahkan ia berasal darikota yang sama dengan Abta Dawud al-Sijistani (275

H), yaitu Sijistan. ‘Uthman Ibn Sa‘id beruntung karena berumur lebih panjang

daripadamereka sehingga 80 tahun. la wafat pada tahun 281 H.>”

Ada tokoh lain yang populer dengan nama al-Darimi, yaitu pengarang kitab
Sunan al-Darimi. Nama lengkapnya adalah ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Rahman, dengan
julukan Abt ‘Abd Allah. Tokoh ini lebih populer di Samarkand, kota yang
berdekatan dengan Bukhara. Kepopulerannya tidak dapat menyamai al-Bukhari,
namun Kitab Hadisnya termasuk salah satu dari kutub zis ‘ak (sembilan kitab Hadis
utama). la wafat setahun sebelum al-Bukhari, yaitu tahun 255 H.

Perbedaan ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi dengan Aba ‘Abd Allah al-Darimi
terdapat dalam banyak hal. Adapun yang paling menonjol adalah kecenderungan
karya-karya yang mereka hasilkan. ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi lebih dikenal
sebagai polemikus dalam persoalan teologi dan ilmu kritik periwayat Hadis (jarz wa-

ta‘dil), sedangkan Abt ‘Abd Allah al-Darimi lebih populer sebagai kompilator Hadis

2 \bn Kathir, Al-Bidayah Wa-al-Nihayah, jilid 13, h. 244.
27 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 13, h. 319-320.
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yangsepi dari perdebatan teologis.

Karya teologis ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi termasuk sangattegas dan berani
dibandingkan karya-karya gurunya, Ahmad Ibn Hanbal. ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi
memilih untuk melakukan kritik keras terhadap lawan teologisnya saat itu. la
mengalamatkan kritiknya secara umum terhadap kelompok yang melakukan
interpretasi seperti Mu‘tazilah dan Jahmiyah dengan menulis al-Radd ‘ald al-
Jahmiyah (Penolakan terhada Jahmiyah). Secara lebih khusus ia menulis kritik
teologisnya terhadap al-Marist dengan kitab Naqd al-Darimi ‘ala al- Marist al-Jahmi
al- ‘Anid fi-ma iftard ‘ala Allah min al-Tawhid (Kritik al-Darimi terhadap al-Marisi
tokoh Jahmiyah yang Durhaka dengan Kedustaannya terhadap Tauhid kepada
Allah).? Kepiawaiannya dalam berdebat diakui oleh al-Dhahabi. Ini terlihat dari
keberhasilannyamengusir Muhammad Ibn Karram (255 H) pendiri aliran Karramiyah
dari kota Hera.?*

Kritik yang diperkuat dengan perkataan-perkataan ahli Hadis di dalam ini

2% Kitab ini disunting dengan rapi oleh al-Qufayli dengan kualitas lux. la memulai kalimatnya
dengan sapaan khas i ‘lamakhial-muslimal-salafial-nasih (Ketahuilah wahai saudaraku Muslim Salafi
yang tulis) mengindikasikan bahwa suntingan Kitab tersebut memang ditujukan untuk kalangan Salafi.
Kitab ini —sebagaimana dikemukakan oleh al-Qufayli--merupakan salah satu kitab terpenting dalam
kepustakaan teologi Ahl al- Sunnah wa-al-Jama‘ah dan jamaah Salafiyin. Al-Qufayli, “Muqaddimah
Naqd ‘Uthman Ibn Sa‘id” dalam Naqd al-Darimi, 15; karya-karya ini juga diakui oleh al-Dhahabi
sebagai karya yang valid dari al-Darimi. Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 13, h. 319-320.

299 Muhammad Ibn Karram berasal dari Sijistan sebagaimana Aba Dawud pengarang Sunan
Abii Dawud. Muhammad Ibn Karram dikenal sangat asketis dan banyak beribada. Namun, al-Dhahabi
menyayangkan Muhammad Ibn Karram meriwayatkan Hadis-Hadis palsu, bahkan dituduh
memalsukan ratusan ribu Hadis. Selain tidak disenangi di kalangan ahli Hadis, Muhammad lbn
Karram juga terkenal dengan ajaran fajsim di kalangan ahli kalam, sehingga mengatakan Allah itu
jism tidak seperti ajsam. Ibn Taymiyah menggolongkannya ke dalam kelompok Murji’ah. Ibn
Taymiyah, Kitab Al-Iman al-Awsat, n.d., h. 163; al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,’ jilid 11 dam 13,
h. 524 dan 323; Taj al-Din al-Subki, Tabagat Al-Shafi ‘iyah al-Kubra, n.d., jilid 2, h. 304; lbn Hajar,
Lisan Al-Mizan (Haydar Abad: Dar al-Ma‘rif al-Nizamiyah, 1986), jilid 5, h. 353.
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membuat Ibn Taymiyah sangat takjub. Ini terlihat dari penukilan terhadap perkataan-
perkataan ‘Uthman lbn Sa‘id al-Darimiikut memberi warna dalam karya-karya Ibn
Taymiyah. Saat berbicara tentang fadd, Jihat, nuzil, Ibn Taymiyah dalam Dar’ al-
Ta ‘arid menukil dengan sempurna perkataan ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi. Begitu
juga saat mengemukakan status keimanan kelompok Jahmiyah, Ibn Taymiyah
menukil pandangan ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darim1 yang cenderung mengkafirkan
mereka.’®® Al-Marisi yang menjadi objek kritikan di dalam kitab Naqd al-Darimi juga
disudutkan oleh Ibn Taymiyah berdasarkan teks-teks yang ia nukil dari pengarang
yang pertama.’!

‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi memulai kitabnya dengan ungkapan yang sangat
“semangat”, bahwa latar belakang penulisan karyanya adalah untuk mengingkari al-
Jahmiyah terutama rafasir al-mudill al-Marisi (penafsiran al-Marisi yang sesat). Al-
MarisT juga disebut sebagai al-mulzid fi asma’ Allah (penolak nama-nama Allah) dan
al- muftart al-mu ‘atril li-sifat rabbihi al-Jahmi (Jahmi yang yang berdusta serta
menghilangkan sifat-sifat Allah). ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi meragukan
ketauhidan yang dianut al-Marisi. Bahkan ia menilai al- Marist sangat jauh dari nilai-
nilai tauhid karena tidak mengetahui makan (tempat) Tuhannya.3?

Pada dasarnya, ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi merasa keberatan untuk menulis

karya polemik terhadap kesesatan al-Marisi yang dianggap Jahmiyah. la mengikuti

%90 |bn Taymiyah, Dar’ al- Ta ‘Grud, jilid 3, h. 58.

%1 |bn Taymiyah, Bayan Talbis Al-Jahmiyah Tahqiq: Muhammad Abd al-Rakhman Qasim,
jilid 1 (Makkah: Matba‘ah al-Haktimah, 1392), h. 485.

392 «Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi, Naqd Al-Darimi ‘ala al-Marisi al-Jahmi al- ‘Anid Fi-Ma
Iftard ‘ald Allah Min al-Tawhid Tahqiq: Al-Qufayii (Madinah: Dar al-Nas’ih, 2012), h. 71.
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sikap Ibn al-Mubarak (w. 175 H) yang berpandangan bahwa menukil ajaran Yahudi
dan Nasrani lebih disukainya daripada menukil ajaran Jahmiyah. Tetapi, ‘Uthman Ibn
Sa‘id al-Darimi berubah pikiran karena menyadari ajaran Jahmiyah yang disebarkan
oleh al-Marisi berkembang luas. Ini diperkuat dengan surat yang dikirim oleh
rekannya, ‘Ali Ibn Khashram (w. 257 H).3% Rekannya tersebut menyebutkan petuah
salah satu gurunya yangbernama ‘Isa Ibn Yiinus,3* “Janganlah kamu duduk bersama
kelompok Jahmiyah. Tetapi jelaskanlah kepada orang lain permasalahan mereka,
sehingga orang akan berhati-hati terhadap kesesatan mereka”.3® Sosok ‘Ali Ibn
Khashram terlihat sangat penting dalam karyanya, sehingga namanya muncul
minimal enam kali di dalam kitab Naqd al-Darimi, dengan penukilan teks yang
mempunyai kemiripan. Bahkan, sikap pre- assumption terhadap kekafiran al-Murist
dan Jahmiyah dikemukakan ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi di permulaan Kkitab
berdasarkan surat- surat dari ‘Al Ibn Khashram.3%

Terlepas dari itu, al-Dhahabi terlihat sedikit berbeda dengan gurunya—Ibn

%03 < Al1 Ibn Khashram adalah anak dari saudara perempuan Bishr al-Hafi, salah satu tokoh sufi
yang dihormati oleh Ahmad Ibn Hanbal. Al-Dhahabi memujinya sebagai salah satu penghafal Hadis
yang sadig (jujur) dan sebagai poros geneologi keguruan ahli-ahli Hadis di Persia, Samargand, dan
Bukhara. Al-Dhahabi membenarkan geneologi keguruan ‘Ali lbn Khashram kepada ‘Isa Ibn Nah.
Imam-imam ahli Hadis seperti Muslim, al-Tirmidhi, dan al-Nasa’1 pernah berguru kepada ‘Al Ibn
Khasram, sehingga namanya dapat ditemui dalam karya tiga tokoh tersebut. ‘Ali Ibn Khashram wafat
setahun setalah al-Bukhari. Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 11, h. 552.

%% Tsa lbn Yuniis merupakan salah satu rekan tokoh ahli Hadis terkenal seperti Sufyan Ibn
‘Uyaynah (w. 198 H). kehebatannya disanjung oleh ‘Abd al-Rahman Ibn Mahdi. Saat ia mengunjungi
rekannya tersebut, Sufyan lbn ‘Uyaynah memujinya dengan ungkapan, “Selamat datang wahai fagih
Ibn faqih Ibn faqih”. Pujian ini menunjukkan bahwa ‘Isa Ibn Yanus juga seorang yang ahli dalam
hukum Islam. Salahsatu kezuhudannya disebutkan oleh al-Dhahabi bahwa ia pernah diberi hadiah oleh
Khalifah al-Ma’min, lalu ia menolaknya. Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 8, h. 492.

%9 <thman Ibn Sa‘id al-Darimi, Nagd Al-Darimi, h. 73.

%96 <Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi, Naqd al-Darimi, h. 76.
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Taymiyah—dalam menilai tokoh ini. la memang mengakui kredibilitas ‘Uthman lbn
Sa‘id al-Darimi dalam hafalan Hadis. Tetapi ia berpandangan bahwa di dalam kitab al-
Naqgd al-Darimiterhadap pembahasan yang berlebihan dalam menetapkan sifat-sifat
Allah, padahal al-sukut (diam) dengan tidak memberikan tambahan intrepretasi lebih
dekat dan mirip dengan manhaj al-salaf.3"”

Permasalahan tersebut di antaranya adalah penetapan /add (batas) sebagai
salah satu sifat Allah. ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi menegaskan bahwa seorang
mukmin wajib mengimani sadd bagi Allah, tetapi juga tidak boleh membayangkan
ghayah (ujung) dari batasan tersebut. la mengatakan bahwa seorang beriman
selayaknya menyerahkan pengetahuan mengenai ghayah tersebut kepada Allah.
Tetapi setelah mengatakan ini, ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi mencoba mendetailkan
makna hadd. la menyebutkan bahwa li-makanihi hadd (tempat keberadaan Allah ada
batas). Hadd dari tempat keberadaan Allah yang diyakini oleh ‘Uthman Ibn Sa‘id
al-Darimi adalah langit dan bumi. Dua makhluk besar tersebut dinamakan olehnya
sebagai haddani ithnani (dua batas).’® Doktrin ini diikuti sepenuhnya oleh Ibn
Taymiyah sehingga menjadi ajaran pokok Salafi kontemporer.

Di antara murid-murid ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi yang populer dan
berpengaruh adalah Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’, Ahmad Ibn Muhammad Ibn al-

‘Anbari, Ya‘qub al-Qurab, dan lainnya. Kebanyakan mereka adalah penduduk Hera

%7 Al-Dhahabi, Al- ‘Uluw Li- ‘Aliy al-Ghaffar Tahqiq: Mukhammad ‘4bd al-Magsiid (Riyad:
Maktabat Adwa’ al-Salaf, 1995), h. 26.

%98 <Uthman lbn Sa‘id al-Darimi, Naqd Al-Darimi ‘Ald al-Marist Tahqiq: Rashid Hasan al-
Alma T (Riyad: Maktabah al-Rushd, 1998), h. 244,
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dan Naisapur. Dengan jalur Hamid lbn Muhammad al-Rafa’, ajaran teologi

‘Uthman lbn Sa‘id al-Darimi tersebar di wilayah Khurasan.

2. Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ (w. 356 H/967 M)

la adalah salah satu tokoh ahli Hadis di Hera yang populer setelah ‘Uthman
Ibn Sa‘id al-Darimi. la dikenal sebagai tokoh sanad yang ‘a/r (luhur), sehingga
digelari sebagai musnid Hirah (poros sanad di Hera).>® Al-Dhahabi menyebutnya
dengan al-mukaddith al-sadig al-wa ‘iz al-kabir (ahli Hadis yang jujur, penceramah
yang hebat), dan memperkirakan umurnya lebih dari sembilan puluh tahun.31°

Apabila asumsi ini benar, maka dapat diperkirakan bahwa Hamid Ibn
Muhammad al-Rafa’ lahir sekitar tahun 250-an. Angka tahun ini sangat
memungkinkannya untuk bertemu dengan murid-murid Ahmad Ibn Hanbal. Ini
disebabkan murid-murid Ahmad Ibn Hanbal ada yang wafat di akhir-akhir abad
ketiga.

Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ belajar di beberapa kota seperti Hera, Kufah,
Makkah, Halwan, Hamdhan, Ray, dan Naisapur. Di antaratokoh-tokoh yang menjadi
gurunya adalah ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi, al-Fadl Ibn ‘Abd Allah al-Yashkuri,
Muhammad Ibn Salih al-Ashaj, dantokoh lainnya. Meskipun tidak tergolong Adfiz, ia

populer sebagai ahli Hadis. al-Dhahabi mengatakan bahwa kepopulerannya terlihat

%99 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 16, h. 184.
310 a]-Dhahabi, Sayr A4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 16, h. 16.
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dari penyebaran Hadisnya yang luas.3!!

Di antara murid-muridnya adalah Abt ‘Abd Allah al-Hakim pengarang al-
Mustadrak ‘ala al-Sahihayn, al-Qadi Abu Mansar al-Azdi, Abu al-Fadl al-Jaradi,
Yahya Ibn ‘Ammar al-Wa ‘iz, Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahmad al-Dabbas, Aba ‘Ali
Ibn Shadhan, dan lainnya. Saat di Baghdad, ahli Hadis seperti Abu al-Hasan al-
Daruqutni menganjurkan para pelajar Hadis untuk berguru kepadanya. Peristiwa ini
terjadi saat Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ melakukan perjalanan haji dari Hera ke
Makkah. Di tengah perjalanan ia menetap sementara di Baghdad. Di kota ini ia
belajar dan mengajarkan Hadis dan ilmu kelslaman lainnya. Al-Khatib al-Baghdadi
memperkirakan kedatangan Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ pada tahun 342 H

sebagaimana dilaporkan Abt ‘Abd Allah Muhammad Ibn ‘Abd Allah al-Naysabiiri.
Adapun kredibilitasnya dipuji oleh al-Khatib al-Baghdadi.>’?> Aba Bishr al- Harawi
menilainya thigah salih.?>'®> Genealoginya menjadi penting sebagai penghubung antara

Yahya Ibn ‘Ammar dan ‘Uthman Ibn Sa‘idal-Darimi dalam genealogi Hanabilah.

3. Yahyéa lbn ‘Ammar (422 H/1031 M)
la dikenal sebagai ahli Hadis dan penceramah yang ulung (al- imam al-
mukaddith al-wa ‘iz). al-Dhahabi terkadang menyebutnya sebagai Shaykh Sijistan,

namun ia pindah ke Hera. la berguru kepada Hamid Ibn Muhmmad al-Rafa’, ‘Abd

311 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,” jilid 16, h. 16.

%12 al-Baghdadi, Tarikh Baghdad, jilid 8, h. 172; al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,’ jilid
16,h. 16.

%13 al-Dhahabi, Sayr A4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 16, h. 17.
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Allah Ibn ‘Adi Ibn Hamdiyah al- Sabtni dan saudaranya Muhammad Ibn ‘Adi yang
mengompilasi nama- nama periwayat yang lemah, Muhammad Ibn Ibrahim Ibn
Junah, dan lainnya.’'*

Yahya Ibn ‘Ammar memiliki kefasihan yang luar biasa, sehingga digelari
sebagai al-wa ‘iz. Awalnya ia berdomisili di Sijistan, lalu berpindah ke Hera karena
terjadi krisis politik. Saat di Sijistan, ia dan gurunya Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’
berpolemik dengan teolog Ash‘ariyah dan siapa pun yang mempunyai kecenderungan
kepada mereka. Pada masa itulah, ia dan Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ mengusir
Ibn Hibban karena persoalan al-kadd li-Allah yaitu “batas” sebagai sifat Allah. 1bn
Hibban menolaknya sebagaimana diyakini di kalangan Ash‘ariyah.3'®

Yahya Ibn ‘Ammar adalah tokoh yang berpengaruh di kalangan ahli Hadis di
Sijistan. al-Dhahabt memujinya karena sangat keras menentang kelompok ahli bid‘ah
dan Jahmiyah. Jahmiyah dalam pemahaman Yahya lbn ‘Ammar adalah setiap
kelompok yang melakukan ta’wil terhadap ayat-ayat sifat.3'¢

Ketidaksukaan Yahyd Ibn ‘Ammar terhadap Ash‘ariyah dan Mu‘tazilah
pernah memuncak sehingga ia menyebut Ash‘ariyah sebagai kelompok Jahmiyah yang
“perempuan”. Adapun Mu‘tazilah dalam pandangan Yahya lbn ‘Ammar disebut
sebagai kelompok Jahmiyah yang “laki-laki”.?'” Ibn Taymiyah menjelaskan bahwa

Ash‘ariyah dinilai seperti itu karena mereka menegasikan sifat khabariyah (seperti

314 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 17, h. 482.
%15 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 17, h. 482.
316 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,” jilid 17, h. 482.
17 Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 6, h. 359.
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istawd, yad, dan nuzil).?'® Dalam kesempatan lain, Yahya Ibn ‘Ammar menilai tidak
semua ilmu dapat menjadi obat bagi jiwa dan agama. llmu yang ia maksud adalah
ilmu kalam. la menilai ilmu kalam hanya menghancurkan agama (halak al-din).3*°

Ibn Taymiyah dan al-Dhahabi sepakat menyebutkan bahwa Yahya Ibn
‘Ammar mempunyai risalah dalam teologi yang ia kirim kepada seorang penguasa.
Risalah tersebut dinukil sebagian oleh Ibn Taymiyah dalam Bayan Talbis al-
Jahmiyah dan al-Dhahabi di dalam kitab al- ‘Ul li-‘Alr al-Ghaffar. Yahya lbn
‘Ammar mengritisi tiga ajaran Jahmiyah yang berkeyakinan bahwa Allah tidak
memasuki tempat (mudakhil li-al-amkinah), tidak bercampur dengan segala sesuatu
(mumazij bi-kull shay’), dan tidak disifati dengan ayna (bertempat dimana). Adapun
sebaliknya, ia menegaskan bahwa ia meyakini bahwa Allah istawa di atas ‘‘Arsh
dengan zat-Nya (istawa ‘ald al- ‘Arsh bi-dhatihi) 3>

Adapun murid Yahya Ibn ‘Ammar sangat banyak, di antaranya yang paling
terkenal adalah Abt Isma‘il al-Harawi. Meskipun berhasildikader oleh gurunya, Abt
Isma‘il al-Ansari mempunyai catatan buruk terhadap gurunya. Yahya lbn ‘Ammar
disebut sebagai muzibb mutamawwil (gila harta). Yahya Ibn ‘Ammar menjadi sangat

kaya raya setelah keluar dari Sijistan dan menetap di Hera. la keluar dari Sijistan

318 Taymiyah, Majmii Al-Fatawa, jilid 6, h. 359.

319 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 17, h. 482.

30 Al-Dhahabi, Al-‘Uli Li-al-‘All al-Ghaffar Tahqiq: Ashraf ‘Abd al-Magsiid (Riyad:
Maktabah Adwa’ al-Salaf, 1995), h. 245; Taymiyah, Bayan Talbis Al-Jahmiyah Tahqiq: Mukammad
‘Abd al-Rahman Qasim, 1:jilid 2, h. 259; Muhammad Khalifah al-Tamimi, Al-Athar al-Marwiyah Ft
Sifat al-Ma ‘tyah (Riyad: Maktab Adwa’ al-Salaf, 2002), h. 31.

143



144

disebabkan penguasa yang dinilainya diktator.3?! Peristiwa inibarangkali terjadi jauh

setelah pengusiran terhadap Ibn Hibban dari Sijistan.

4. Yahya lbn ‘Ammar dan Pengusiran lbn Hibban (354 H/965 M)

Ibn Hibban adalah nama populer dari Abt Hatim Muhammad Ibn Hibban al-
Tamimi al-Darimi al-Basti. al-Dhahabi memujinya dengan sebutan al-imam al-
‘allamah (Imam yang sangat alim) al-Aafizal-mujawwid (penghafal yang cemerlang).
la lahir di akhir abad ketiga Hijriyah, yaitu 290-an. Al-Dhahabi masih meragukan
tahun yang tepat kelahiran Ibn Hibban. la termasuk pengelana ilmu Hadis, sehingga
masih dapat bertemu dan belajar kepada tokoh-tokoh besar.??? la adalah penulis kitab
Sahih lbn Hibban, al-Thigat, al-Majrithin, al- Sahabah, al-‘llal wa-al-Awham fi
Ashab al-Tarikh dan lainnya.’>

Ibn Hibban pernah berguru kepada ahli Hadis tertua di masanya, yaitu Aba
Khalifah al-Fadl lbn al-Habbab al-Jumahi saat berada di Basrah. Saat di Mesir, ia
berguru kepada Abt ‘Abd al-Rahman al-Nasa’1, pengarang Sunan al-Nasa 7, sebelum
gurunya tersebut berpindah ke Palestina. Di Mosul, 1bn Hibban belajar kepada Abu
Ya‘la Ahmad Ibn “Ali pengarang kitab Musnad Abi Ya‘la. Di Baghdad, ia belajar

kepada Ahmad Ibn al-Hasan Ibn ‘Abd al-Jabbar al-Siifi dan rekan-rekannya ahli

21 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 17, h. 482.

32 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’ Tahqiq: Shu‘Ayb al-Arna’Ut Dan Husayn Asad
(Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1993), jilid 16, h. 97; al-Dhahabi, Mizan Al-I‘tidal Fr Naqd al-Rijal
Tahqiq: ‘Alf M Mi‘wad Dan ‘Adil A. ‘Abd al-Wujid (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1995), jilid 6,
h. 99; al-Subki, Tabagat Al-Shafi Tvah al-Kubra, jilid 3, h. 132; Hajar, Lisan Al-Mizan, jilid 5, h. 113.

328 Al-ZirikIi, Al-A “lam, jilid 6, h. 78.
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Hadis. Di Naisapur, ia belajar kepada Ibn Khuzaymah pengarang Sahii lbn

Khuzaymah. Hampir di setiap kota yang dilewatinya, Ibn Hibban belajar kepada

ulama wilayah tersebut.®?* Dari jalur keguruan tersebut, terlihat bahwa lbn Hibban
pernah belajar di Baghdad. Hal tersebut menguatkan asumsi bahwa Ibn Hibban telah
bersentuhan dengan perseteruan teologis yang sedang hangat di Baghdad.

Keikutsertaan tersebut diperkuat dengan keberadaan Abi al-Hasan al-Ash‘ari
di Baghdad selama ia melakukan kunjungan ke sana. Ada kemungkinan Ibn Hibban
bertemu dengan Abu al-Hasan al- Ash‘ari, meskipun bukan sebagai murid. Asumsi
tersebut disebabkan Abu al-Hasan al-Ash‘ari lahir pada tahun 250 dan wafat pada
tahun 324 H, sedangkan Ibn Hibban wafat pada tahun 354 H.

Di samping itu, Ibn Hibban juga pernah berguru kepada Ibn Khuzaymah (311
H) di Naisapur. Kota Naisapur pernah menjadi tempat polemik antar sesama murid
Ahmad Ibn Hanbal—yaitu al- Bukhari dan al-Dhuhli—sebagaimana pernah
disinggung sebelumnya. Ibn Khuzaymah termasuk orang yang terlibat dalam polemik
tersebut,karena pernah berguru kepada mereka berdua.

Dalam hal ini, Ibn Hibban terlihat lebih cenderung kepada teologi al-Bukhart
dan tokoh semasa dengan dirinya, yaitu Abu al-Hasan al- Ash‘art (324 H/936 M).
Kecenderungan tersebut terlihat saat Ibn Hibban berselisih dengan sahabat-sahabat
ahli Hadis di Sijistan. Saat itu, Ibn Hibban telah membangun pusat kajian Hadis di

kota tersebut,akan tetapi ia diusir setelah terjadi perdebatan teologis.

324 < Asakir, Tarikh Dimasha, jilid 52, h. 252.
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Abt Isma‘1l al-Haraw (481 H/1089 M)3*>—seorang Hanbalian yang memiliki
kencenderung kepada teologi al-Dhuhli dan ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi—
mengemukakan dialognya dengan Yahya Ibn ‘Ammar (w. 392 H) tentang sosok lbn
Hibban.??¢ Yahya lbn ‘Ammar mengatakan bahwa Ibn Hibban mempunyai ilmu yang
banyak, tetapi kurang dalam beragama (lam yakun lahu kabir din), sehingga diusir
dari Sijistan.’”” Dalam redaksi al-Dhahabi disebutkan nainu akhrajnahu (kami
mengusirnya). Pengusiran Ibn Hibban disebabkan ia mengingkari doktrin hadd
(batas) sebagai salah sifat Allah. Pengingkaran ini disebut oleh Yahya Ibn ‘Ammar
sebagai sikap orang yang kurang dalamberagama (kabir al-din). Barangkali kabir al-
din dapat yang dimaksud adalah usal al-din. Pengusiran tersebut melibatkan
pemerintah Sijistan yang berhasil dibujuk oleh sebagian ahli Hadis yang
berpemahaman sama seperti Yahya Ibn ‘Ammar. Setelah itu, Ibn Hibban pindah ke
Samarkand dan menjadi tokoh besar selama di sana sampai ia kembali ke Bast salah
satu wilayah di Sijistan.3?

Pernyataan Ibn Hibban tersebut memang benar berasal dari dirinya. Hal
tersebut sebagaimana terdapat di dalam pembukaan kitabal-Thigat karya 1bn Hibban.

Segala puji milik Allah, tidak ada kadd yang membatasinya sehingga Dia diliputi

%5 Abn Isma‘ll al-Harawi adalah salah satu tokoh yang sangat mencela ilmu kalam. la
menulis argumentasinya di dalam kitab Dhamm al-Kalam. Biografinya akan dikemukakan pada
pembahasan geneologi Khurasan dalam bab ini.

326 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 17, h. 482.

%27 gijistan merupakan wilayah selatan dari Hera. Ini merupakan wilayah yang berpadang
pasir luas dan angin yang kencang. Wilayah ini dalam geografi Arab kuno disebut sebagai al-/g/im al-
Thalith. Hari ini wilayah Sijistan termasuk wilayah Afganistan dan Iran. Yaqat al-Hamawi, 3/190.

328 < Asakir, Tarikh Dimasha, jilid 52, h. 253.
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(oleh sesuatu selain-Nya), tidak ada ajal tertentu sehingga Dia binasa, tidak ada
tempat mengelilinginya, dan tidak ada waktu yang meliputi-Nya.3?

Teologi yang terkandung dalam pembukaan Kitab al-Thigat tersebut tentu
menjadi bumerang terhadap Ibn Hibban. Ini disebabkania tinggal di Sijistan. Di kota
ini murid-murid ‘Uthman Ibn Sa‘id al- Darimi (w. 281 H/895 M) sangat banyak
bertebaran, baik mereka yang berasal dari luar kota seperti Hera dan Naisapur,
maupun dari dalam kota. Besar kemungkinan ungkapan Yahya Ibn ‘Ammar yang
mengatakan “kami” dari perkataannya nasnu akhrajnahu (kami mengusirnya) adalah
ia dan gurunya Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ (356 H). Hamid Ibn Muhammad al-
Rafa’ merupakan murid ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi yang berumur lebih dari 90
tahun.3%® Hamid Ibn Muhammad al-Rafa’ lebih senior dari segi genealogi keilmuan
daripada Ibn Hibban, meskipun wafat dua tahun setelahnya. Pengaruhnya juga lebih
kuat, sehingga wajar jika Ibn Hibban dapat terusir dari kampunghalamannya sendiri.

Selain itu ada kemungkinan Ibn Hibban menilai teologi yang meyakini sadd
bagi Allah sebagai bagian dari Mujassimah. Ini disebabkan pada masa setelahnya,
‘Abd al-Qahir al-Baghdadi (429 H/1038 M)—ulama Baghdad yang menetap di
Naisapur—pernah menyinggung di dalam kitab Usal al-Din tentang aliran

Mujassimah di Khurasan. Ciri-ciri mereka adalah meyakini bahwa Allah mempunyai

%29 |bn Hibban, Al-Thigar Tahqiq: Al-Sayyid Sharaf al-Din Akmad (Beirut: Dar al- Fikr,
1975), jilid 1, h. 1.

%30 al-Dhahabi, Sayr A4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 16, h. 17.

147



148

hadd.®!

Selain persoalan teologis, al-Hakim—pengarang al-Mustadrak ‘ald al-
Sahihayn—menyebutkan bahwa peristiwa pengusiran tersebut disebabkan karena
banyak yang iri terhadap Ibn Hibban. Hal tersebutdisebabkan Ibn Hibban memiliki
ilmu yang sangat luas, sehingga ia diminati banyak pelajar Hadis dan lebih populer

daripada tokoh lainnya.332

5. Abi Isma ‘il al-Harawt (396-481 H); Teolog Salafi Yang Sufi
Abu Isma‘il ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn “Ali, keturunan Aba Ayyub al-
Ansari. Terkadang ia dikenal dengan sebutan Aba Isma‘il al- Ansari karena
dinisbatkan kepada nenek moyangnya dari kalangan sahabat Nabi Saw. Ibn al-Jawzi
mengakuinya sebagai seorang yang sangat anti dengan sesuatu yang dinilainya
menyimpang baik secara teologis maupun figh.33
Abu Isma‘ll al-Harawi adalah tokoh yang paling sering disebut oleh Ibn
Taymiyah sebagai Shaykh al-Islam terutama saat mengritisi teologi Ash‘artyah.3*
Setelah itu, al-Dhahabi mengikutinya saat menulis biografi Aba Isma‘1l al-Harawi
dalam Sayr 4 ‘lam al-Nubala’, Tadhkirat al-Huffaz, dan kitab lainnya.
la belajar kepada banyak tokoh di antara mereka adalah ‘Abd al- Jabbar al-

Jarrahi, Abtu Sa‘id ‘Abd al-Rahman al-Sarakhsi murid terbaik Muhammad Ibn Ishaq

%1 <Abd al-Qahir al-Baghdadi, Usil Al-Din Tahqiq: Akmad Shams al-Din (Beirut: Dar al-
Kutub al-Islamiyah, 2002), h. 361.

332 « Asakir, Tarikh Dimashq, jilid 52, h. 253.

%33 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 18, h. 506.

% Taymiyah, Bayan Talbis Al-Jahmiyah, jilid 1, h. 269.
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al-Sarakhsi, Muhammad Ibn al-Fadl al-Zahid al- Taqi, al-Hafiz Abu al-Fadl
Muhammad Ibn Ahmad al-Jartdi, Abt Bakr al-Hayri, Yahya Ibn ‘Ammar, dan Aba
Bakr al-Baihaqi melalui ijazah. lamengenal ahli Hadis lainnya yang sangat populer
seperti al-Hafiz Ibn Mandah, tetapi tidak meriwayatkan Hadis darinya. Ini disebabkan
IbnMandah lebih cenderung kepada teologi Ash‘ariyah. Kecenderungan initerlihat dari
karya-karya Ibn Mandah yang tidak mempermasalahkan ta'wil terhadap ayat-ayat
sifat khabariyah (yad, istawa, dan lainnya). Ibn Mandah menulis ajaran teologinya
dalam al-Radd ‘ald al- Jahmiyah dan al-Iman dengan metode periwayatan menurut
ahli Hadis. Pendirian Ibn Mandah tersebut membuat Aba Isma‘il al- Haraw1 tidak
mau belajar kepadanya. Bahkan, Abt Isma‘il al-Harawi menyindirnya dengan
mengatakan bahwa keilmuan Ibn Mandah lebih banyak mengandung madarrah
(bahaya) daripada manfaat. Sikap ini diasumsikan oleh al-Dhahabi sehingga
menyimpulkan bahwa perbedaan teologis tersebut menghalangi Abt Isma‘il al-
Harawi untukbelajar kepada Ibn Mandah.33>

Sikap yang sama, ia lakukan juga terhadap Abu Bakr al-Hayri. Meskipun
pernah belajar Hadis kepadanya, Abu Isma‘il al-Harawi menyatakan bahwa ia telah
meninggalkan periwayatan dari Abu Bakar al-Hayri. Al-Dhahabi menjelaskan
penyebabnya karena Abu Bakar al-Hayri tidak jauh berbeda dengan Ibn Mandah

yang cenderung kepada teologi Ash‘ariyah. Di pihak lain, Abtu Bakr al-Bayhaqi

justeru memperbanyak riwayat dari Abt Bakr al-Hayri.* Hal tersebut wajar, karena

%% al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 18, h. 506.
%% al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 18, h. 507.
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Abu Bakr al-Bayhaqi juga seorang ahli Hadis yang cenderung kepada teologi
Ash‘artyah.

Keteguhannya terhadap ajaran Ahmad Ibn Hanbal—baik teologi dan figh—
membuat Abu Isma‘il al-Harawi tersudutkan. Bahkan ia pernah diusir dari kota
kelahirannya. Ahmad Ibn Amirjah, sebagaimana dinukil oleh al-Dhahabi, menceritakan
dialog antara al-° Alawt al-Dabtisiyang berteologi Ash‘ariyah dengan Abu Isma‘il al-
Harawi di hadapan seorang pejabat. Dialog tersebut terjadi setelah kepulangan Abu
Isma‘1ldari pengusiran. Al-°Alawi al-Dabtis1 menanyakan mengapa ia melaknat Abi al-
Hasan al-Ash‘ari. Abii Isma‘l al-Haraw menanggapinya dengandiam sampai pejabat
tersebut memerintahkannya untuk menjawab. Abt Isma‘il al-Harawi menjawab
dengan mengatakan bahwa ia tidak “mengenal” Abt al-Hasan al-Ash‘ari. Barangkali
yang ia maksud “mengenal” adalah tidak mengetahui Abu al-Hasan al-Ash‘ari
sebagai ahli ilmu. Adapun yang ia laknat adalah orang yang meyakini bahwa Allah
tidak bertempat di langit, menyatakan bahwa Alquran itu adalah yang tertulis di

mushaf, Nabi Muhammad hanya rasul pada masa hidupnya.®” Pendirian tersebut

memang sesuai dengan apa yangia tulis di dalam al-Arba ‘in fi Dala’il al-Tawhid.>®
Besar kemungkinan bahwa tokoh yang ia laknat tersebut adalah lbn Farak

(406 H), tokoh yang pertama kali menyebarkan teologi Ash‘ariyah di Ispahan. Ibn

Farak terhubung kepada Abu al-Hasan al- Ash‘ari melalui muridnya Abt Sahl al-

Bahili. Al-Dhahabi melaporkan isu teologis yang membuat Ibn Farak terbunuh. Ini

%37 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala,” jilid 18, h. 511.
38 Abi Isma‘il al-Harawi, Al-drba ‘In FT Dala’ll al-Tawhid Tahqiq: ‘Alf Muhammad Nasir
al-Faqihi (Madinah: al-Maktabah, 1404), h. 93.
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berdasarkan keterangan Abu al-Walid al-Baji bahwa Sultan Mahmiad Ibn Sabaktakin
pernah bertanya kepadanya mengenai kedudukan Nabi Muhammad sebagai rasul.
Lalu Ibn Farak menjawab bahwa dulu semasa hidup Nabi Muhammad adalah rasul,
tetapi sekarang tidak.3* Kevalidan keterangan ini memang belum dapat dibuktikan
dari karya-karya lbn Farak, tetapi isu tersebut telah menyebar di kalangan Hanabilah
terutama Aba Isma‘il al-Harawi yang hidup di akhir kehidupan Ibn Fiirak.

Di balik sikap antipati terhadap Ash‘ariyah, Abi Isma‘il al-Harawi termasuk
sangat setia terhadap Hanbaliyah dalam figh atau Hanabilah dalam teologi. Hampir
dalam setiap kesempatan ia menyatakan dirinya sebagai seorang pengikut Hanbali.
Bahkan, ia menyatakanhidup dan matinya untuk mazhab tersebut, serta mewasiatkan
agar murid-muridnya menjadi seorang Hanbali.’* Genealogi keguruannya memang
terhubung kepada Ahmad Ibn Hanbal, baik dalam ranah figh maupun teologi.
Khususnya, dalam teologi ia terhubung melalui Yahya Ibn ‘Ammar dari Hamid Ibn
Muhammad al-Rafa’ dari ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi dari Ahmad Ibn Hanbal. Selain
itu, ia terhubung juga melalui Abta Sa‘id ‘Abd al-Rahman al-Sarakhst dari Muhammad
Ibn Ishaq al- Qurashi dari ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi.>*' Karya-karya Aba Isma‘il
al-Harawi sangat kontras. la menulis al- Arba ‘in fi Dala’il al-Tawhid, Dhamm al-
Kalam wa-Ahlihi, dan al-Fariag dalam tema teologis.

Semua kitab tersebut merupakan pernyataan sikapnya dalam menentang

Ash‘ariyah, apalagi Mu‘tazilah dan Jahmiyah. Namun, ia menulis sebuah kitab

%39 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 17, h. 215-126.
%40 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 18, h. 508.
1 al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 29, h. 84-85.
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tasawuf yang berjudul Manazil al-Sa’irin. Kitab ini merupakan ungkapan esoterik
yang berkaitan dengan seratus magamat spiritual sufi. Oleh karena itu, Aba Isma‘il
al-Harawi juga disebut sebagai seorang sufi yang unik. Teologinya yang cenderung
kepada ithbat sifat khabariyah dengan pendekatan tekstual sebagaimana ‘Uthman
Ibn Sa‘id al-Darimi, tidak menghalanginya menjadi seorang sufi. Karya tasawufnya
ini sangat digemari oleh pengikut yang disebut oleh al-Dhahabi sebagai Sifiyat al-
Falsafah wa-al-Ittikad.3*> Aliran sufi yang membenarkan tahapan kesatuan spiritual
salik dengan Allah. Besar kemungkinan ini adalah penamaan pertama kali terhadap
term “tasawuf falsafi”.

Al-Dhahabi melaporkan bahwa banyak kelompok sufi falsafi danittizadr yang
berasumsi bahwa Abt Isma‘il al-Haraw1 sepakat dengan mereka. Asumsi tersebut
disebabkan terdapat sebuah bab yang berjudul al-maihw wa-al-fana’. al-Dhahabi
membantah asumsi tersebut dengan alasan bahwa Abu Isma‘il al-Harawi adalah
seorang athari (pengikut athar). Apabila ada teks al-fana’, maka maknanya adalah
kefanaan hawa nafsu.?*® Oleh karena itu, al-Dhahabi mengatakan bahwa Ibn
Taymiyah pada awalnya sangat menghormati Abt Isma‘il al-Harawi. Tetapi setelah
melakukan penelitian terhadap kitab Manazil al-Sa’irin, Ibn Taymiyah menuduhnya
menyimpang.>* Di dalam Minhaj al-Sunnah, Ibn Taymiyah mengatakan bahwa di
dalam kitab Manazil al-Sa’irin terdapat ungkapan-ungkapan yang bagus dan batil.

Menurut Ibn Taymiyah, puncak tauhid yang dikemukakan dalam kitab tersebut hanya

%42 al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 18, h. 510.
%43 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala,” jilid 18, h. 510.
%4 al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 33, h. 55.
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sampai kepada tawhid rubibiyah yang dinilainya masih sama dengan filosof, teolog,
dan kebatinan. Adapun di dalam Furgan bayn Awliya’ al-Rahman wa-al-Shaytan, Ibn
Taymiyah menilai tokoh yang iasebut sebelumnya sebagai Shaykh al-Zslam itu plin-
plan. Ini disebabkan Abi Isma‘il al-Harawi ikut berkomentar tentang sifat Allah
dengan pendekatan Jahmiyah dan Ash‘ariyah.34

Terlepas dari bantahan al-Dhahabi tersebut, kitab Manazil al-Sa’irin
merupakan bukti terkuat bahwa esoterik sufi juga dapat ditemukan pada pendahulu
Salafi. Kitab ini pada abad kedelapan Hijriah diberi komentar oleh Ibn Qayyim al-
Jawziyah dengan judul Madarij al-Salikin.

Adapun murid-murid Abt Isma‘il al-Harawi yang menyambung genealogi
pemikiran dan periwayatannya antara lain, al-Mu’taman al-Saji, Muhammad Ibn
Tahir, ‘Abd Allah Ibn Ahmad al-Samargandi, ‘Abd Allah Ibn ‘Ata’ al-Ibrahimi, ‘Abd
al-Sabur Ibn ‘Abd al-Salam al-Harawi, Abu al-Fath Abd al-Malik al-Kartikhi, Hanbal
Ibn “Al1 al-Bukhari, Muhammad Ibn Isma‘il al-Fami, ‘Abd al-Jalil Ibn Aba Sa‘d al-
Mu‘addal, Abt al-Waqt ‘Abd al-Awwal al-Sijazi, dan Nasr Ibn Sayyar. Nama Nasr
Ibn Sayyar adalah orang terakhir yang terhubung kepadanya melalui ijazah.*** Melalui
Abt al-Waqgt ‘Abd al-Awwal al-Sijazi (410-553 H/1020- 1158 M), tidak sedikit
Hanabilah dari Baghdad yang terhubung kepada Abt Isma‘il al-Harawi. Di antara
mereka yang paling penting adalah Ibn al-Jawzi. Besar kemungkinan lbn al-Jawzi

belajar kepadanya saat Abi al-Waqgt ‘Abd al-Awwal al-Sijazi tinggal untuk sementara

%5 |bn Taymiyah, Minhdj Al-Sunnah Tahgqiq: M Rashad Salim (Beirut: Mu’assasah Qurtubah,
n.d.), h. 264.
%% Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 18, h. 509.
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di Ribatal-Bustami, Baghdad. Di Hera, Ibn Sam‘ani pernah belajar kepada Aba al-

Wagt ‘Abd al-Awwal al-Sijazi. 3¢

C. Tokoh Salafi Damaskus
1. 1bn Qudamah (541-620 H/1146-1223 M)

Di dalam literatur Hanabilah, nama “Ibn Qudamah” sangatbanyak ditemukan.
Ada belasan nama yang populer dengan tersebut mulai dari tiga abad pertama Hijriah
sampai abad ketujuh dan delapan. Bahkan di abad ketujuh terdapat lebih dari satu
orang yang dikenal dengan nama Ibn Qudamah. Adapun tokoh yang dimaksud dalam
tulisan ini adalah Muwaffaq al-Din Abii Muhammad Ahmad Ibn ‘Abd Allah lbn
Qudamah al-Jama‘ilt al-Maqdist. la terlahir di Jama‘1l, salah satu desa di Palestina.
Keluarga Qudamah di abad keenam melakukan hijrah dari Jama‘il ke Damaskus,
termasuk di dalamnya tokoh yang sedang dibicarakan. la bersama al-Hafiz <Abd al-
Ghani—saudaranya sepupunya yang juga dikenal dengan Ibn Qudamah—melakukan
rizlah ilmiyah ke berbagai tempat.*® Di Damaskus, ia mempelajari kutub al- sittah
kepada Abti Zur‘ah al-Maqdisi.*

la menetap di Baghdad selama empat tahun yaitu sejak tahun 561 sampai 565
H sebelum kembali mengabdikan ilmunya di Syam. Saat pertama kali ke Baghdad, ia

dan al-Hafiz < Abd al-Ghani masih mendapat kesempatan belajar lebih dari empatpuluh

37 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 20, h. 304-306.

%48 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 21 dan 22, h. 445 dan 166.

9 Muhammad Ibn ‘Abd al-Ghani al-Baghdadi, Al-Taqyid Li-Ma ‘rifat al-Sunan Wa-al-
Masanid Tahqiq: Kamal al-Huz (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1401 H.), h. 331.
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hari kepada ‘Abd al-Qadir al-Jili (561 H). Tokoh terakhir di kalangan sufi dikenal
sebagaial-Jilani atau al-Jaylani, pendiri tarekat Qadiriyah di kalangan Sufi. Beberapa
hari setelah itu, ‘Abd al-Qadir al-Jili meninggal. Pengaruh tokoh sufi ini kepada Ibn
Qudamah dapat dilihat dari beberapa karyanya tentang kezuhudan dan spiritual.
Minimal ada dua karya mengenai topik tersebut, yaitu al-Tawwabin (Orang-orang Yang
BanyakBertaubat) dan al-Mutahabbin fi Allah (Para Pecinta karena Allah).3°

Setelah ‘Abd al-Qadir al-Jili wafat, Ibn Qudamah dan al-Hafiz ‘Abd al-Ghani
belajar Hadis dan al-wa z kepada Ibn al-Jawzi. Melalui Ibn al- Jawzi, genealogi Ibn
Qudamah secara keilmuan dan teologi terhubungkepada pendahulunya, baik Ibn al-
Saghtini di Baghdad maupun Abu Isma‘il al-Harawi di Khurasan. Lalu mereka
berpindah ke Ribat al- Ni‘al dan belajar gira’at kepada Abu al-Hasan al-Bata’iht dan
Abu al- Fath al-Manni. la mengikuti kajian Hadis Ibn al-Bati. Ibn Qudamah
menyebutnya sebagai syaykhuna wa-syaykh ahl Baghdad fi wagitihi (guru kami, dan
guru penduduk Baghdad di masanya). Periwayatan Ibn Qudamah dalam masalah sifat
Allah sangat banyak melalui jalur lbn al-Bati. Setelah itu, Ibn Qudamah dan saudara
sepupunya melakukan perjalanan ke wilayah lain, sehingga akhirnya kembali ke
Damaskus.!

Proses perjalanan keilmuan ini sangat penting diperhatikan, karena Ibn
Qudamah dan keluarganya merupakan tokoh sentral dalam mentransmisikan teologi

Ahmad Ibn Hanbal dari Baghdad ke Damaskus. Proses transmisi teologi tersebut

%0 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 22, h. 168.
%1 Al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 21 dan 22, h. 367 dan 168.
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tidak sendiri, tetapi bersamaan dengan periwayatan Hadis dan figh. lbn al-Hajib—
sebagaimana dinukil oleh al-Dhahabi--mengatakan bahwa perkuliahan Ibn Qudamah
tidak hanya dihadiri oleh pelajar, tetapi juga diikuti oleh fugaha’ dan muhaddithin.®>?
Muhammad Ibn ‘Abd al-Ghani al-Baghdadi (w. 628 H) tokoh semasa Ibn Qudamah
mengabadikan namanya dalamal-Taqyid li-Ma ‘rifat al-Sunan wa-al-Masanid sebagai
salah satu rawr kitab-kitab Hadis.>*® Tanpa jasa Ibn Qudamah dan klan al-Maqdisi
yang beraliran Hanbali di Damaskus, maka pemikiran Ibn Taymiyah tidak akan
dikenal seperti saat ini.

Di ranah figh, Ibn Qudamah dikenal ototatif karena dua karyanya, yaitu al-
Mughni dan al-Mugni ‘. Dua kitab ini merupakan rujukan utama dalam figh Hanbali.
Kitab Mugni‘ dikomentari dalam bentuk Shar/ oleh anaknya yang juga dikenal
dengan nama ‘Abd al- Rahman Ibn Qudamah (682 H). ‘Abd al-Rahman Ibn Qudamah
menulis kitab al-Shar/ al-Kabir, sehingga berjasa dalam mempopulerkan karya
ayahnya.?>* Selain itu, Ibn Qudamah juga menulis Rawdat al-Nazr dalamusil al-figh.3>
Adapun dalam bidang teologi, Ibn Qudamah menulis karya-karya yang tidak kalah
populer dibandingkan figh. la menulis Dhamm al-Ta 'wil sebagai kritik terhadap
penakwilan ahli kalam. Ibn Qudamah juga menulis Lum ‘at al-I‘tigad yang sering
diberi komentar dan ra ‘lig sampai saat ini di kalangan Salafi. Selain itu, Ibn Qudamah

juga menulis Ithbat Sifat al- ‘Ula. Oleh karena itu, selain sebagai teolog,fagih, dan ahli

%2 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 22, h. 167.

%3 Muhammad Ibn Abd al-Ghani al-Baghdadi, Al-Tagyid, h. 331.

%54 < Abd al-Rahman Ibn Qudamah, Al-Shar# al-Kabir, jilid 1 (Mesir: Dar al-Kitab al- ‘Arab,
nd.), h. 1.

%5 Al-Ziriki, Al-4 ‘lam, jilid 4, h. 67.
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Hadis, ia juga dianggap oleh al-Adnarwi sebagai ahli tafsir.3%

Dalam hal ini, Ibn Taymiyah terlihat lebih sering menukil pemikiran Ibn
Qudamah saat berbicara figh. Adapun dalam persoalan teologis, ia tidak menukil
pandangan Ibn Qudamah sesering penukilannya terhadap al-Qadi Aba Ya‘la. Ini
terindikasi daripandangan Ibn Qudamah yang hanya dijadikan rujukan sebanyak lima
kali di dalam Dar’ al-Ta ‘arud. Jumlah ini sangat sedikit dibandingkan nama al-Qadr
Abti Ya‘la yang dinukil lebih dari limapuluh kali di dalam kitab yang sama.

Kitab Ithbar Sifat al-‘Uli merupakan salah satu kitab terpenting yang
mempengaruhi 1bn Taymiyah dan murid-muridnya. Ini disebabkan Ibn Qudamah
meyakinkan keoriginalitas sifat al- ‘u/iz sebagai teologi yang diyakini Nabi Saw dan
para sahabat. Bahkan Ibn Qudamah memulai kitab tersebut dengan menjelaskan
bahwa originalitas tersebut mencapai kebenaran mutawatir. la memaknai mutawatir
tidak hanya sebatas periwayatan yang banyak terhadap suatu teks. Tetapi ia
mengemukakan bahwa periwayatan yang berbeda secara redaksional namun
mengandung substansi yang sama juga termasuk mutawatir.®®” Penjelasan lbn
Qudamah tersebut menginspirasi al-Dhahab1 untuk menulis kitab dengan tema serupa

yang berjudul al-Uli li-‘Alr al-Ghaffar. Al-Dhahabi memulai kitab ini dengan

ungkapan dan dalil-dalil yang sama sebelum memasuki pembahasan lainnya.’>

%6 Al-Adnarwi, Tabagat Al-Mufassirin Tahqiq: Sulayman al-Khazzi (Madinah: Maktabah al-
‘Ulam wa-al-Hikam, 1997), h. 178.

%7 |bn Qudamah, Irhbar Sifat Al-‘Uli Tahqiq: Badr Allah al-Badr (Kuwait: al-Dar al-
Salafiyah, 1406), h. 42.

%8 Al-Dhahabi, Al-‘Uli Li-al-‘All al-Ghaffar Tahqiq: Ashraf ‘Abd al-Magsiid (Riyad:
Maktabah Adwa’ al-Salaf, 1995), h. 12.
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Perbedaannya terletak pada metodologilbn Qudamah yang menggunakan uslib al-
Mmuhaddithin. Adapun al- Dhahabi mengembangkan lebih jauh dengan menukil
perkataan ulamalain yang tidak disebutkan oleh Ibn Qudamabh.

Di samping itu, terdapat satu kitab lagi yang tidak populer namun sangat
penting dalam diskursus teologi, yaitu Hikayat al- Munazarah fi al-Qur’an ma‘a
Ba‘d Ahl al-Bida“. 1bn Qudamah memulai kitab tersebut dengan menyebutkan
permintaan murid-muridnya untuk menuliskan kisah perdebatannya dengan
sebagian ahli bid‘ah. Namun ia mengatakan bahwa bukunya tersebut bukan hanya
mengisahkan perdebatan dengan mereka. Perdebatan tersebut hanya inspirasi
penulisan kitab, karena di dalamnya ada kisah yang tidak disebutkan dan sebaliknya
ada argumentasi yang ditambahkan. Perdebatan yang ia maksud adalah mengenai
Alquran sebagai kalam Allah. Argumentasi Ibn Qudamah tidak jauh berbeda dengan
Ahmad Ibn Hanbal dalam mengafirkan siapa pun yang mengatakan Alguranmakhluk,
bahkan ia mengembangkannya lebih jauh. la juga lebih cenderung mengatakan
bahwa kalam Allah gadim dengan huruf dan suaranya.?>

Perbedaan ini membuat kelompok Hanabilah dan Ash‘artyah di Damaskus
berpolemik hebat. Dalam hal ini, al-Dhahabi dan Taj al- Din al-Subki (w. 771 H)
melaporkan bahwa polemik terjadi antara keluarga al-Maqdisi yang berhaluan
Hanabilah dengan keluarga banui ‘Asakir (keturunan Ibn ‘Asakir) yang cenderung

Ash‘ariyah. 1bn Qudamah termasuk keluarga al-Maqdisi. Dalam hal ini, dilaporkan

%9 |bn Qudamah, Hikayat Al-Munazarah F7 al-Qur’an Ma ‘a Ba‘d Ahl al-Bida‘ Tahqiq: ‘Abd
Allah al-Khuday * (Riyad: Maktabah al-Rushd, 1409), h. 17.
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bahwa Fakhr al-Din Ibn ‘Asakir tidak mau melewati wilayah Hanabilah, karena
khawatir terhadap makar mereka. Bahkan al-Taj al-Din al-Subki menukil informasi
bahwa Ibn Qudamah tidak mau membalas ucapan salam dari Fakhr al-Din 1bn © Asakir.
al-Dhahabi menyebutkan alasannya perseteruan mereka karena Banii ‘Asakir
mutamash ‘ir (cenderung kepada Ash‘ariyah). Ini merupakan term baru yang
dikemukakan al-Dhahabi terhadap tokoh Syafi‘lyah yang berteologi Ash‘ariyah.
Tetapi ia tidak menyebutkan permasalahan apa yang menyebabkan mereka. Sikap ini
berbeda dengan Taj al-Din al-Subki yang terus terangmenyebutkan permasalahan yang
menjadi polemik di antara mereka. Permasalahan tersebut adalah keyakinan
Ash‘ariyah bahwa Alquran adalah al-kalam al-nafsi yang tidak berhuruf dan suara.
Tetapi Taj al- Din al-Subki meragukan kebenaran sikap Ibn Qudamah yang dikenal

wara * dan berpengetahuan luas, sehingga ia berasumsi informasi ini dibuat-buat oleh

Hashawiyah.3%

Keraguan Taj al-Din al-Subki masih bersifat asumsi yang lemah. Besar
kemungkinan kitab Hikayat al-Munazarah fi al-Qur’an ma‘a Ba‘d Ahl al-Bida®
tidak sampai kepadanya, sehingga luput dari pembacaannya. Ibn Qudamah di
dalam kitab tersebut dengan terus-terang menyebut Ash‘ariyah sebagai ahli bid‘ah.
Ungkapan Ibn Qudamah mengenai permasalahan ini perlu ditampilkan untuk

menunjukkan sikapnya terhadap Ash‘ariyah, terutama keluarga bani ‘Asakir. Di

%0 sikap al-Taj al-Din al-Subki yang menolak kebenaran riwayat dari Ibn Qudamah dalam
masalah teologi juga ditemukan pada biografi Ibn Abt ‘Asrin.Taj al-Din al-Subki, Tabagar Al-
Shafi ‘vah al-Kubra Tahgiq: Mukammad al-Tanahi Dan ‘Abd al-Fattah al-Hulw, jilid 7 dan 8 (Beirut:
al-Hijr, 1413), h. 135 dan 182.
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antara hal yang sangat mengherankan adalah imam mereka yang menumbuhkan
penyimpangan (bid‘ah) ini. la adalah seorang yang tidak dikenal kebagusan agama dan
wara ‘nya, serta tidak ada ilmu syari‘at yang dikenal bersumber dari karyanya sama
sekali. Bahkan tidak ada ilmu yang dikaitkan dengannya kecuali ilmu kalam yang

tercela. Hal ini sebagaimana mereka akui bahwa ia pernah menjadi Mu‘tazilah selama

empatpuluh tahun, lalu menyatakan pertobatandari aliran tersebut.3¢!

Ibn Qudamah menyebut kata “mereka” pada teks di atas untuk menyebut
aliran Ash‘ariyah. Setelah itu, imam yang ia maksud adalah Aba al-Hasan al-° Ash‘ari
(w. 324 H). Ibn Qudamah terlihat tidak menyukai sama sekali sosok imam aliran
Ash‘ariyah tersebut, sehinggamengatakannya /@ yu ‘raf bi-din dan seterusnya. Bahkan,
ia menilai Abtial-Hasan al-Ash‘art hanya dikenal dengan ilmu yang tercela, yaitu ilmu
kalam. Pendirian ini merupakan sikap umum Hanabilah terhadap teologi Ash‘artyah.

Realita tersebut diperkuat dengan pertanyaaan Ibn Qudamah di dalam
Lum‘at al-I‘tigad yang menyebutkan bahwa sikap pengucilan terhadap ahli bid‘ah
adalah bagian dari Sunnah. la juga mengatakan bahwa setiap aliran dan kelompok yang
dinamakan dengan nama selain Islam dan sunnah adalah aliran bid‘ah.3¢> Dalam hal
ini, Ash‘ariyah adalah aliran yang tidak dinamakan dengan Islam dan Sunnah
sebagaimana Jahmiyah, Rafidah, Mu‘tazilah, dan Kullabiyah. Tetapi Ibn Qudamah
tidak menyebut nama Ash‘ariyah secara terus-terang di kitab Lum‘at al-I‘tigad,

kecuali ungkapan naza irihim (kelompok bid‘ah lain yang serupa dengan mereka).

%! |bn Qudamah, Hikayat Al-Munazarah, h. 51.
%2 |bn Qudamah, Lum ‘at al-I'tigad (Riyad: Wizarah al-Shu’iin al-Diniyah wa-al- Awqaf,
2000), h. 32.
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Ash‘ariyah sangat identik dengan Kullabiyah dalam memahami sifat-sifat Allah.
Perbedaannya adalah Kullabiyah lahir seabad sebelum Ash‘ariyah.

Pemikiran dan keilmuan lIbn Qudamah ditransmisikan pada masa berikutnya
oleh al-Baha’ ‘Abd al-Rahman, al-Jamal Abu Masa Ibn al-Hafiz, Ibn Nugtah, lbn
Khalil, Diya’ al-Din Aba ‘Abd Allah al- Maqdisi (643 H), Abti Shamah, 1bn al-Najjar,
Ibn ‘Abd al-Na’im, al-Jamal Ibn al-Sayrafi, al- ‘/zz Ibrahtm Ibn ‘Abd Allah, al-Fakhr
‘Ali, al-Taqt Ibn al-Wasiti, al-Shams Ibn al-Kamal, al-Taj ‘Abd al-Khaliq, al-‘Imad
Ibn Badran, al-‘/zz Isma‘il Ibn ‘Abd al-Rahman al-Farra’, al-‘7zz Ahmad lbn al-
‘Imad, Ibn Numays, Yusuf al-Ghasiili, Zaynab Ibn al-Wasiti, Ahmad 1bn Mu’min dan
lainnya.3¢® Di antara mereka, Ibn ‘Abd al-Da’im (668 H), al- ‘/zz Isma‘il Ibn ‘Abd al-
Rahman al-Farra’, Ibn ‘Alwan (w. 693 H),dan Yusuf al-Ghassiilt adalah murid-murid
yang paling banyak berjasa mentransmisikan periwayatan Hadis dan teologi
Hanabilah kepada generasi setelahnya. Ini disebabkan mereka tergolong al-

mu ‘ammarin (ahli Hadis yang berumur panjang).

2. 1bn ‘Abd al-Da’im (575-668 H/1179-1270 M)
la adalah Ahmad Ibn ‘Abd al-Da’im Ibn Ni‘mah, Abi al-Abbas al-MaqdisT al-
Hanbali. la digelari sebagai musnid al-waqt (ahli sanad di masanya). Walaupun tidak

bertemu dengan Abu Tahir al-Silafi, ia mendapatkan ijazah ‘@mmah untuk orang

yang pernah semasa hidupnya.34

%63 al-Dhahabi, Sayr A ‘Lam al-Nubala’, jilid 22, h. 167.
%4 Al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 49, h. 252.
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Di Damaskus, Ibn ‘Abd al-Da’im mempelajari figh Ahmad Ibn Hanbal dan
teologinya kepada Ibn Qudamah. Mereka sama-sama berasal dari wilayah yang sama,
yaitu Magqdis. Selain itu, ia belajar kepada Yahya al-Thaqafi, al-Hafiz < Abd al-Ghani
al-Maqdisi, Barakat al-Khushii‘1, dan lainnya.3%

Ibn ‘Abd al-Da’im sangat berjasa dalam menyalin Kitab- kitab penting
dalam sejarah dan Hadis, lalu meriwayatkan dan mengijazahkannya. Al-Dhahabi
menyebutkan bahwa Ibn ‘Abd al-Da’im menyalin lebih dari duaribu lembar (kararis).
la menyalin dengan baik al-Mughni karya Ibn Qudamah.’®® Barangkali ini yang
menyebabkan karya-karya Ibn Qudamah digemari oleh murid-murid Ibn ‘Abd al-
Da’im. Selain kandungannya sangat berbobot, salinan-salinannya juga dapat dibaca
dengan jelas.

Sebagai ahli sanad, tidak hanya dari kalangan Hanabilah yang meriwayatkan
darinya, tetapi juga Shafi‘tyah Ash‘ariyah seperti al- Nawawi, Ibn Daqiq al-‘Id, dan
al-Dimyati. Adapun dari kalangan Hanabilah sangat banyak. Tokoh yang paling
terkenal adalah pelanjutgenealogi Hanabilah setelahnya yaitu Ibn Taymiyah.3¢”

3. lbn Taymiyah (661-728 H/1263-1328 M); Pembaharu Teologi Salafi
Ibn Taymiyah merupakan nama populer dari Ahmad Ibn ‘Abd al- Halim Ibn
Taymiyah al-Harrani. 1bn al-‘Imad dan al-Shawkani menyebut Ibn Taymiyah sebagali

al-mujtahid al-murlag.®*® Di kalangan murid- muridnya, Ibn Taymiyah lebih sering

%5 Al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 49, h. 253-254.
%6 A-Zirikli, Al-A lam, jilid 1, h. 145.

%7 Al-Dhahabi, Tarikh Al-Islam, jilid 49, h. 254.

%8 \bn al-‘Imad, Shadharat Al-Dhahab, jilid 6, h. 79.
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disebut dengan Shaykh al-Islam. Ibn Qayyim al-Jawziyah dan Ibn Kathir adalah
murid-muridnya yang paling berjasa dalam mempopulerkan gelar tersebut. Ibn
Qayyim al- Jawziyah menyebut gelar Syaykh al-Islam di dalam 7‘lam al-Muwagqqi ‘in
sebanyak tigapuluh satu kali. la hanya dua kali menyebut nama lbn Taymiyah tanpa
sebutan gelar tersebut.>® Di dalam kitab yang lebih kecil seperti Ighathat al-Lahafan,
Ibn Qayyim al-Jawziyah menyebut gelar tersebut untuk Ibn Taymiyah sebanyak
duabelas kali. Adapun dalam Madarij al-Salikin yang merupakan kompilasi doktrin
tasawuf versi Salafi, maka Ibn Qayyim al-Jawziyah menyebut gelar tersebut
sebanyak delapan puluh lima (85) kali. Ini mengindikasikan bahwa murid-murid Ibn
Taymiyah memang sangat berhasil mempopulerkangelar tersebut terhadap dirinya.

Ibn Taymiyah terhubung dengan para pendahulu Hanabilah dari banyak tokoh.
Di antara mereka terpenting adalah Ibn ‘Abd al-Da’im, Shaykh al-Islam Ibn Abu
‘Amr, al-Fakhr 1bn al-Bukhari, dan lainnya.

Ibn ‘Abd al-Da’im berstatus sama sebagai pendatang sepertilbn Taymiyah di
Damaskus. Perbedaannya, Ibn Taymiyah berasal dari Harran, sedangkan Ibn ‘Abd al-
Da’im berasal dari Maqdis sama seperti Ibon Qudamah. Sebagaimana Ibn Qudamah,
Ibn ‘Abd al-Da’im pernah belajar kepada 1bn al-Jawzi di Baghdad. Sanad Hadisnya
yang ‘alidan beragam menyebabkan dirinya terkenal dengan gelar musnid al- Sham
(ahli sanad di Syam). Ibn Taymiyah belajar kepadanya setahun sebelum Ibn ‘Abd al-
Da’im wafat, pada tahun 667 H. Ini menunjukkan bahwa Ibn Taymiyah belajar

kepadanya saat masih sangat muda, yaituenam tahun. Oleh karena itu, Ibn Taymiyah

%9 |bn Qayyim al-Jawziyah, I ‘lam al-Muwagqqi ‘in, jilid 3, h. 72 dan 234.
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menyebutkan riwayat dari lbn ‘Abd al-Da’im pada urutan pertama dalam
Arba ‘tnnya.>”°

Adapun Ibn Aba ‘Amr dan Ibn al-Bukhari lebih banyak menghubungkan Ibn
Taymiyah kepada figh Hanbali dan tasawuf. Rekaman sanad yang mengejutkan
mengenai Ibn Abt ‘Amr oleh Muhammad Ibn Sulayman al-Rawdani pengarang
Jam® al-Fawa’id min Jami‘ al-Usal wa-Majma* al-al-Zawa’id. Ibn Taymiyah
terhubung melalui Ibn Abi ‘Amr dengan genealogi tasawuf kepada Ibn Qudamahdari
‘Abd al-Qadir al-Jilani, pendiri tarekat Qadiriyah. Jalur “aneh” ini dikemukakan oleh
Muhammad Hafiz al-Tijani dalam ijazahnya kepada murid-muridnya. Muhammad
Hafiz al-Tijant menyebutkan sumbersanad ini dari kompilasi sanad yang ditulis oleh
Muhammad Ibn Sulayman al-Rawdani sediri, yaitu Silat al-Salaf bi-Mawsa/ al-
Khalaf.>"!

Terlepas dari itu, Ibn Taymiyah tidak memandang dirinya sebagai mugallid
dalam pemikiran teologis, hukum, apalagi tasawuf. la, sebagaimana diakui oleh Ibn
Qayyim al-Jawziyah, menilai dirinya seperti Abt Ytasuf dan Muhammad Ibn al-Hasan
al-Shaybani di kalangan Hanafiyah. Mereka berdua adalah orang yang paling mengerti
mazhab Abt Hanifah, tetapi mereka juga banyak berbeda dengan imam pendiri
mazhab.3”2

Ibn Taymiyah dianggap sangat mumpuni dalam banyak bidang keilmuan,

370 Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 18, h. 77.

"1 Muhammad ‘Abd al-Hayy al-Kattani, “Asanid Shaykh Muhammad al Hafiz Al-Tijant,
Tarig al Haqg, vol. 11 (1972): 26.

%72 al-Jawziyah, I ‘lam al-Muwagqqi ‘in, jilid 3, h. 242.
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sehingga al-Dhahabi merasa sangat kagum dengan sosok gurunya tersebut. al-
Dhahabi pernah menyebutkan bahwa apabila Ibn Taymiyah membicarakan suatu
topik keilmuan, maka seakan semua referensi ada di depannya. Meskipun al-Dhahabi
menyatakan berbeda dalam banyak hal dengan Ibn Taymiyah, ia mengakui bahwa
belum ada tokoh sehebat Ibn Taymiyah.3”® Akan tetapi, Ibn Taymiyah mengalami
cobaan yang lebih lama dan berat dibandingkan Ahmad Ibn Hanbal (241 H). lbn
Taymiyah selalu diadili dan dieksekusi setiap kalimenyampaikan pemikiran teologis
atau figh yang dianggap berbeda dengan mazhab-mazhab “resmi”. Selain itu, Ibn
Taymiyah memang sangat gemar dalam memberikan kritikan tajam terhadap sesuatu
yang diyakininya menyimpang, baik dari kalangan ahli kalam, figh, tasawuf, dan
filsafat. Setelah selesai suatu peradilan dan eksekusi, ia diadili dan dieksekusi dengan
perkara baru, dan seterusnya.

Dari pihak pengikut Ibn Taymiyah, orang-orang yang mengritisi, mengadili dan
mengeksekusi syaykh al-Isiam tersebut disebut sebagai a’da’ (musuh-musuh) atau
hussad (para pendengki). Namun dari pihak yang berseberangan dengannya, maka
mereka menyebut kritik, peradilan dan eksekusi terhadap Ibn Taymiyah sebagai
sesuatu yang pantas didapatkannya.

Ketokohan Ibn Taymiyah memang sangat penting dalam perdebatan teologi
dan figh. Sebenarnya, sosoknya sebagai teolog lebih dominan daripada sosoknya
sebagai ahli figh. Ini terlihat dari karya- karya mengenai teologi lebih banyak

daripada figh sebagaimana akandijelaskan pada bab selanjutnya.

%% Al-Dhahabi, Mu jam al-Dhahabr, h. 25.
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Pengaruhnya dalam ranah teologis tidak hanya kepada kalangan Hanabilah,
tetapi juga kepada pengikut mazhab lainnya, bahkan mereka yang berteologi
Ash‘ariyah. Sebagai contoh, dari kalangan pengikut al-Shafi‘tyah dan Ash‘ariyah
terdapat Ibn Kathir pengarang tafsir Ibn Kathir.

Ibn Hajar menyebutkan di dalam al-Durar al-Kaminah mengenai perseteruan
yang menggelikan antara Ibn Kathir dengan Ibrahtm anaklbn Qayyim al-Jawziyah. 1bn
Kathir menuduh Ibrahim al-Jawziyah membencinya karena cenderung kepada teologi
Ash‘ariyah. Setelah itu, Ibrahim al-Jawziyah menanggapinya dengan mengatakan
bahwa tidakada seorang pun yang mempercayai Ibn Kathir cenderung Ash‘ariyah. Ini
disebabkan 1Ibn Kathir berguru kepada Ibn Taymiyah.?”* Kenyataan tersebut
menunjukkan bahwa siapa pun yang pernah berguru kepada Ibn Taymiyah, maka
akan diasumsikan identik dengan teologinya. Namun demikian, Ibn Kathir tidak dapat
digolongkan kepada penerus genealogi ajaran teologi Ibn Taymiyah, karena—
sebagaimanadiakuinya sendiri—masih cenderung kepada Ash‘ariyah.

Sebagaimana disinggung sebelumnya, pengikut Ibn Taymiyah tidak hanya
berasal dari kalangan Hanbali, tetapi juga terdapat dari mazhab lain, terutama al-
Shafi‘t. Murid-muridnya yang berasal dari kalangan Hanbali adalah seperti lbn
Qayyim al-Jawziyah, Ibn Abd al- Hadi, dan Ibn Muflih. Mereka dapat disebut sebagai
Hanabilah-Hanbali yang berarti tokoh pengikut Ahmad Ibn Hanbal baik secara

teologi maupun figh. Adapun murid-muridnya yang berasal dari mazhab lain sangat

%% |bn Hajar, Al-Durar al-Kaminah, jilid 1, h. 17.
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banyak. Tokoh paling fenomenal adalah al-Dhahabi dan lbn Kathir. Meskipun

terdapat perbedaan, al-Dhahabi sangat setiamengikuti Ibn Taymiyah sehingga disebut

oleh Henry Laoust dan Donald P. Little sebagai Pro-Hanbalt Shafi‘t.>’> Berbeda
dengan Ibn Kathir yang masih cenderung kepada teologi Ash‘ariyah. Oleh karena itu,
al-Dhahabi dapat dikategorikan sebagai salah satu pelanjut genealogi teologi Salafi,

sedangkan Ibn Kathir tidak termasuk mereka.

4. I1bn Qayyim al-Jawziyah (691-751 H/1292-1350 M)

la adalah Muhammad Ibn Aba Bakr Ibn Ayytb Ibn Sa‘d Ibn Hurayz al-Zar‘i
al-Dimashqi. la biasa digelari dengan Shams al- Din (pelita agama). 1bn Qayyim
al-Jawziyah lahir pada tahun 691 H sehingga masih dapat belajar Hadis kepada
Sulayman Ibn Hamzah, al-Mut‘im, Ibn Shayrazi, Isma‘il Ibn Maktam. Dalam hal ini,
la menyamai Ibn Taymiyah dalam berguru kepada Sulayman Ibn Hamzah. la
mendalami ilmu bahasa Arab kepada Ibn Abua al-Fath dan al-Majd al-Tanisi. la
mempelajari Figh kepada al-Majd al-Harrani dan Ibn Taymiyah. llmu usa/ al-figh ia
dalami kepada al-Safi al-Hindi dan juga Ibn Taymiyah. Dua gurunya ini pernah
berpolemik karena persoalan teologi.®”® Ibn Qayyim al-Jawziyah terlihat lebih
cenderung kepada lbn Taymiyah. Sikap tersebut besar kemungkinan disebabkan al-
Safi al- Hind1 berteologi Ash‘ariyah.

Al-Dhahabi—sebagai sahabat—menyebut Ibn Qayyim al- Jawziyah sebagai

%75 Donald P. Little, “Did Ibn Taymiyya Have a Screw Loose?”, Studia Islamica, no. 41
(1975); 93-111.
%7 Hajar, Al-Durar al-Kaminah, jilid 5, h. 137.
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al-fagih al-imam al-mufit al-mutafannin al-nasawr (ahli figh, imam, ahli fatwa,
sangat mendalami banyak ilmu, pakartata bahasa Arab). Ibn Qayyim al-Jawziyah
mempunyai perhatian yang besar terhadap ilmu Hadis, hafalan teks Hadis, dan kritik
sanad. Tidak hanya itu, ia juga sangat menguasai figh. Namun, al-Dhahabi
melaporkan bahwa ia pernah dipenjara dan disiksa karena fatwanya yang mengikuti
Ibn Taymiyah yang melarang melakukan perjalanan untuk ziarah kubur Nabi Saw. al-
Dhahabi menyatakan bahwa Ibn Qayyim al-Jawziyah pernah sama-sama belajar
dengannya kepada tokoh-tokoh hebat di zamannya.””

Di samping itu, Ibn Qayyim al-Jawziyah menyibukkan dirinya untuk
mengajar dan menulis. Tetapi al-Dhahabi mempunyai catatan kurang baik
terhadapnya. Al-Dhahabi mengatakan bahwa Ibn Qayyim sering mengagumi
pikirinnya sendiri, danterlalu keras dan berani dalam beberapa persoalan keagamaan.
Al-Dhahabi menutup komentarnya dengan ungkapan ghafara Allah lahu (semoga
Allah mengampuninya). Ungkapan ini menunjukkan bahwa al-Dhahabi menilai Ibn
Qayyim keliru atau berlebihan dalam beberapa persoalan.®”

Pandangan al-Dhahabi tersebut dibenarkan oleh lbn Hajar yang hidup
setelahnya. Ibn Hajar menulis dalam al-Durar al-Kaminah bahwa Ibn Qayyim sangat
pemberani, menguasai ikhtilaf ulama dan mazhab Salaf. Ibn Hajar memberikan
catatan bahwa ia sangat dikuasai oleh kecintaannya kepada Ibn Taymiyah. Ini terlihat

dari pandangannya tidak keluar dari ajaran gurunya tersebut sama sekali. Bahkan, Ibn

377 Al-Dhahabi, Mu ‘jam al-Dhahabr, h. 180.
%78 Al-Dhahabi, Mu ‘jam al-Dhahab, h. 180.
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Hajar mengatakan bahwa Ibn Qayyim al-Jawziyah selalu membela ajaran lbn
Taymiyah dengan mensistematiskan  karya-karya gurunya tersebut lalu
menyebarkannya.?”” Ungkapan ini dapat dipahami sebagai pujian bagi pengikut Ibn
Taymiyah, atau sebaliknya sebagai kritikan di kalangan para penentangnya.

Ibn Qayyim al-Jawziyah, sebagaimana diinformasikan lbn Kathir dan Ibn
Hajar, belajar kepada Ibn Taymiyah sejak kepulangan lbn Taymiyah dari Mesir untuk
menjalani hukuman penjara. Ibn Kathir dan Ibn Hajar memperkirakan bahwa Ibn
Qayyim al-Jawziyah mulai belajar kepada Ibn Taymiyah pada tahun 712 H sampai
gurunya wafatpada tahun 728 H.3%° Apabila perkiraan tersebut benar, maka berarti Ibn
Qayyim al-Jawziyah belajar kepada Ibn Taymiyah selama 16 (enam belas) tahun. Ini
merupakan waktu yang sangat panjang untuk proses pembelajaran. Oleh karena itu,
penilaian Ibn Hajar tersebut menjadi tidak mengherankan untuk memahami sosok
Ibn Qayyim al-Jawziyah yang tidak pernah keluar dari pengaruh gurunya.

Penilaian yang sangat positif terhadap Ibn Qayyim al-Jawziyah datang dari
dua tokoh lain yang semasa dengannya. Mereka adalah 1bn Kathir dan lIbn Rajab al-
Hanbali. Ibn Kathir di dalam al-Bidayah wa- al-Nihayah memuji intensitas ibadahnya
siang dan malam, sehingga menyatakan tidak ada orang yang lebih banyak ritualnya
daripada Ibn Qayyim al-Jawziyah.?®' Hal yang sama juga dikemukakan oleh Ibn Rajab

al-Hanbali yang merupakan murid Ibn Qayyim al-Jawziyah, sehingga menyebutnya

37 Hajar, Al-Durar al-Kaminah, jilid 1, h. 480.

%80 K athir, Al-Bidayah Wa-al-Nihayah, jilid 1, h. 12.

%! Kathir, Al-Bidayah Wa-al-Nihdyah, jilid 14, h. 270; Hajar, Al-Durar al-Kaminah, jilid 1, h.
480.
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sebagai Shaykhuna. Selain menguasai ilmu figh, bahasa, dan teologi, Ibn Qayyim al-
Jawziyah dinilainya sangat memahami ilmusulizk dan tasawuf. Bahkan, Ibn Rajab al-
Hanbali menyebutkan bahwa gurunya tersebut mempunyai al-yadd al-zila, yang
berarti sangat produktif menulis dan mengajarkannya.s? Penilaian ini memang tidak
berlebihan, karena lbn Qayyim al-Jawziyah menulis beberapa karyanya yang berkaitan
dengan tasawuf seperti Madarij al-Salikin, al-Sabr, al- Wabil al-Sayyib dan lainnya.
Sosok Ibn Qayyim al-Jawziyah merupakan fenomena unik dari seorang Salafi yang
memiliki kecenderungan kepada ajaran Sufi.

Ibn Rajab al-Hanbali mengatakan bahwa kemajuan spiritual Ibn Qayyim al-
Jawziyah tersebut disebabkan ritual maksimal atau riyadah yang ia lakukan saat di
dalam penjara. Pembacaan Alquran, tadabbur, dan tafakkur—sebagaimana dilakukan

sufi—membuat Ibn Qayyim al- Jawziyah sampai kepada futih (kesuksesan spiritual)

dan merasakan dhawg dan wajd yang benar.3® Kesaksian ini dikemukakan Ibn Rajab
al-Hanbalt setelah belajar kurang dari dua tahun kepada Ibn Qayyim al-Jawziyah.
Tetapi Ibn Rajab al-Hanbali di sisi lain memberi komentarsaat mengisahkan penyebab
eksekusi Ibn Qayyim al-Jawziyah, bahwa hal itu wajar karena tidak ada yang ma ‘sim
(terpelihara) dari kesalahan. Ungkapan tersebut menyiratkan bahwa Ibn Rajab al-
Hanbalt memangmenilainya keliru.

Ibn  Qayyim al-Jawziyah mewarisi teologi Ibn Taymiyah, bahkan

mengembangkannya lebih daripada gurunya. Ini terlihat dari karya- karya teologinya

%2 |bn Rajab al-Hanbali, Dhayl Al-Tabagat al-Hanabilah, n.d., h. 361.
%83 al-Hanbali, Dhayl Al-Tabagat al-Hanabilah, h. 362.
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yang sangat fenomenal. Di antaranya adalah Zjtima* al-Juyish al-Islamiyah ‘ala
Ghazw al-Mu ‘atrilah wa-al-Jahmiyah yang berisi kritikannya terhadap Ash‘ariyah
karena melakukan ta 'wil, Mu‘tazilah karena menegasikan sifat Allah, dan Jahmiyah
sebagai sumber dari penyimpangan dua kelompok tersebut. Objek yang samajuga ia
tulis dalam Kitab lain dengan pembahasan lebih mendalam, yaitu kitab al-Sawa ‘iq al-
Mursilah ‘ala al-Jahmiyah wa-al-Mu ‘agtilah. Di dalam kitab ini ia menukil teologi
Abt al-Hasan al-Ash‘arT yang dianggapnya sesuai dengan ulama Salaf. Bahkan, ia
menyalin ulang kitab al-/banah karya Abu al-Hasan al-Ash‘ari, lalu dijadikan sebagai
sub bab agar menjadi bumerang bagi pengikut Ash‘artyah. la juga menulis Hadr al-
Arwah tentang argumen teologis keabadian surga dankehancuran neraka. Ibn Qayyim
al-Jawziyah beralasan bahwa ajaran yang membedakan antara keabadian surga dan
kehancuran neraka (tafrig bayn al-darayn) belum pernah ada di kalangan aliran-aliran
bid‘ah.3%
Pada masanya, Ibn Qayyim sangat dihormati oleh tokoh-tokoh besar seperti
Ibn ‘Abd al-Hadi. la juga mempunyai pengikut yang tidak sedikit. Sebelum
wafatnya, ia bermimpi bertemu Ibn Taymiyah lalu menunjukkan tempatnya yang

tinggi di akhirat dan memujinya sederajat dengan Ibn Khuzaymah (311 H) ahli

Hadis yang disebut sebagai khatam al-Auffaz.3s>

5. lbn ‘4bd al-Hadr (705-744 H/1305-1343 M)

%% |bn Qayyim al-Jawziyah, Hadi Al-Arwah (Beirut: Dar al-Kutub, n.d.), h. 256.
%8 al-Hanbali, Dhayl Al-Tabagat al-Hanabilah, h. 362.
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la adalah Muhammad Ibn Ahmad Ibn ‘Abd al-Samad Ibn ‘Abd al- Hamid Ibn
‘Abd al-Hadi Ibn Ydasuf Ibn Muhammad Ibn Qudamah al- Maqdisi. la dinisbatkan
kepada kakek buyutnya sebagaimana tradisi Arab saat itu. Penisbatan kepada al-
Maqdisi menunjukkan bahwa Ibn ‘Abd al-Hadi termasuk generasi penerus beberapa
klan Arab Palestina yang pernah berimigrasi ke Damaskus sebelumnya. la wafatpada
umur yang relatif muda, yaitu tiga puluh sembilan (39) tahun. Meskipun demikian,
Ibn ‘Abd al-Hadi mewariskan lebih dari tujuh puluh (70) karya tulis. Al-Safadi
menilainya sebagai “ayat Tuhan”, karena kedalaman ilmunya yang luar biasa.

Adapun genealogi keguruan Ibn ‘Abd al-Hadi tidak diragukan lagi sebagai
penerus dan pembela teologi yang dikembangkan oleh Ibn Taymiyah. Ini disebabkan
ia pernah berguru kepada Ibn Taymtyahuntuk memperdalam teologi, Hadis, dan figh.
la juga pernah belajar Hadis kepada al-Dhahabi dan al-Mizzi. Al-Dhahabi di dalam
Mu ‘jam al- Dhahabt pernah memuji 1bn Abd al-Hadi dengan mengatakan bahwa ia
adalah seorang yang ahli dalam figh, Hadis, nazw dan lainnya. Meskipun berguru
kepada al-Dhahabi, tetapi gurunya tersebut juga sering mendapat inspirasi darinya.
Begitu juga, al-Mizzi—quru besar ilmu Hadis di al-Dar al-Ashrafiyah Damaskus
yang sangat dihormati oleh al-Subki dan Ibn Taymiyah—memuji lbn ‘Abd al-Had1.
Selainitu, Ibn ‘Abd al-Had1 pernah mendalami figh Hanbaliyah kepada Ibn Muslim
al-Hanbali (726 H), dan Hadis kepada Ibn ‘Abd al-Da’im. Karirkeilmuan Ibn ‘Abd al-

Hadi memuncak dengan kepopulerannya sebagai guru besar di Jami‘ al-Sadriyah dan
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Diya’Tyah.38¢

Ibn ‘Abd al-Hadi membela Ibn Taymiyah dengan cara yang lebih frontal
dibandingkan rekan-rekannya. la berpolemik dengan siapa pun yang mengritisi lbn
Taymiyah. Ini terlihat dari beberapa karyanya yang sangat menumental. Ibn ‘Abd al-
Hadi menyoroti salah satu persoalan yang membuat gurunya dijebloskan dalam
penjaran, bahkan meninggal di dalamnya. Permasalahan tersebut adalah rizlah
(mengadakan perjalanan) untuk ziarah kubur. Sebelumnya, Taqi al- Din al-Subki
pernah mengritisi fatwa Ibn Taymiyah yang mengatakan bahwa mengadakan
perjalanan untuk ziarah kubur termasuk kemaksiatan. Ibn Taymiyah tidak membalas
polemik tersebut. Oleh karena itu, Ibn ‘Abd al-Hadt menulis al-Sarim al-Manki fi al-
Radd ‘ala al-Subki.

Asumsi yang melatarbelakangi Ibn Abd al-Hadi dalam menulis kitab tersebut
bercampur antara semangat ilmiah dan perspektif yang negatif terhadap tokoh yang
dikritisi. Ini terlihat dari cara Ibn ‘Abd al-Hadi yang menyebut Ibn Taymiyah dengan
sanjungan dan nama yangterhormat. la menggunakan gelar Syaykh al-Islam (Syaikh
Islam) Tagral-Din (Orang yang menjaga agama) dan julukan Abu al-*Abbas untuk
gurunya tersebut.®®” Ini berbeda saat ia menyebut rival Ibn Taymiyah, yaitu al-Subki
tanpa gelar dan pujian.

Ibn ‘Abd al-Hadi menyebutkan beberapa alasannya mengritisi Taqt al-Din al-

Subki dengan keras. Pertama ia menyoroti sikap Taqi al-Din al-Subki sebagai gadi

%86 al-Dhahabi, Tadhkirat Al-Huffaz, jilid 1, h. 233.
%7 |bn Abd al-Hadi, Al-Sarim al-Manki F7 al-Radd ‘ald al-Subki Tahqiq: ‘Ugayl al-Maqart
(Beirut: Maktabah al-Rayyan, 2003), h. 13.
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mazhab al-Shafi‘tyah yang menilai sahih terhadap Hadis lemah, dan berspekulasi
dalam menguatkan Hadis- Hadis yang bermasalah. Kedua, ia menilai bahwa Taqi al-
D1 al-Subki melakukan ta/krif terhadap teks. Takrif dalam pandangan Ibn Abd al-
Hadi adalah melakukan penakwilan terhadap teks-teks suci.s®

Asumsi ketiga, ketika berhadapan dengan Hadis yang mendukung
argementasinya, maka Taqi al-Din al-Subki terlihat berusaha menguatkan Hadis
tersebut meskipun lemah. Keempat, apabila menukil pandangan para imam seperti
Malik Ibn Anas atau lainnya, maka Taqi al-Din al-Subki mengemukakan perkataan
yang bersesuaian dengan pandangannya sendiri. Apabila Taqi al-Din al- Subki
menilainya bermasalah, maka ia tidak menilainya sahih dan tidakdapat diterima, atau ia
melakukan penakwilan. Kelima, apabila Taqi al-Din al-Subki ingin mengomentari
kualitas Hadis dan rawr dengan menukil perkataan ulama al-jar} wa-al-zta ‘dil seperti
Ahmad Ibn Hanbal, Abii Hatim al-Razi, Ibn Hibban, al-‘Uqayli, 1bn ‘Adi, al-Hakim,
al-Bayhaqi dan lainnya, maka ia hanya mengambil yang menguatkan pandangan
pribadinya. Apabila bertentangan, maka ia menolak dan memperdebatkan perkataan
mereka. Ibn ‘Abd al-Hadi merasa sikap tersebut berlebihan terutama ketika pandangan
mereka sesuai dengan ulama lain. Sikap tersebut dinilai 1bn ‘Abd al-Hadi sebagai

kezaliman dan ketidakjujuran Taqt al-Din al-Subki dalam memproduksi karya tulis.>®

%8 |bn <Abd al-Hadi, Al-Sarim al-Manki, n.d. Kitab ini ditahgig oleh ‘Uqayl al-Maqtiriyang
menyebut kunyah dirinya dengan Abu ‘Abd al-Rahman al-Salafi. la menahgiq Kitab ini berdasarkan
perintah gurunya, Mugbil al-Wada‘i, pimpinan gerakan Salafi di Dammaj Yaman. ‘Uqayl al-Magqtart
menegaskan bahwa kandungan kitab ini sangat bagus untuk membantah ahli bid‘ah dan kelompok
yang ia sebut sebagai Qubiriyyin.

%89 al-Hadi, Al-Sarim al-Manki, h. 14.
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Keenam, Ibn ‘Abd al-Hadi berasumsi bahwa Taqi al-Din al-Subki sangat
arogan dan terlalu mengagumi dirinya sendiri dibandingkan yang lain. la
menambahkan bahwa Taqi al-Din al-Subki telah terjebak kepada hawa nafsunya
sendiri dengan menilai keliru pandangan beberapa ulama terdahulu. Ini disebabkan
mereka adalah ulama yang mempunyai otoritas dalam menukil mazhab ahli figh,
etika ulama, dan kedalaman dalam menganalisa suatu hukum. la menyontohkan
kesalahan fatal tersebut saat al-Subki menyimpulkan bahwapandangan al-Nawawi di
dalam Sharh Sahih Muslim, Abt Muhammad al-Juwayni yang melarang melakukan
perjalanan jauh kepada selain tiga masjid suci adalah kekeliruan dari mereka. Bahkan,
Taqi al-Din al-Subki menilai mereka yang mengikuti hawa nafsu atau kelalaian
dalam melarang hal tersebut.>®

Ketujuh, Ibn Abd al-Hadi beranggapan bahwa Taqt al-Din al- Subki menolak
penukilan pandangan yang sahih dengan pendapat yang keliru (radd al-naql al-sakih
bi-al-ra’y al-fasid). 1bn ‘Abd al-Hadi melempar tuduhan kepada Taqt al-Din al-Subki
karena dianggap menukil perkataan Ibn Taymiyah dengan redaksi yang tidak tepat.
Pendapat yang dinukil adalah kecenderungannya mengatakan ziarah kubur Nabi
adalah maksiat. Tetapi dalam konteks ini, mereka berdua sebenarnya terjebak kepada
subjektivitas dalam membela dan mengritisi Ibn Taymiyah.

Taqi al-Din al-Subki pernah mengemukakan pandangan Ibn Taymiyah
tentang “mengadakan perjalanan” untuk ziarah ke kubur Nabi Saw adalah maksiat.

Berbeda dengan Ibn ‘Abd al-Hadi memahami bahwa Taqt al-Din al-Subki menuduh

390 al-Hadi, Al-Sarim al-Manki, h. 14.
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Ibn Taymiyah berpandangan bahwa “ziarah ke kubur Nabi Saw dan para nabi lainnya
adalah maksiat”. Di dalam Majmii‘ al-Fatawa Ibn Taymiyah pernah mengatakan
bahwa tidak ada anjuran untuk berziarah ke kubur Nabi Saw. Ketiadaan anjuran
tersebut dipahami oleh Ibn Taymiyah sebagai larangan “berniat” untuk ziarah ke kubur
Nabi Saw. Tetapi Ibn Taymiyah sendiri juga tidak pernah melarang seseorang untuk
berziarah. la hanya menggarisbawahi pandangannya bahwa yang terlarang adalah
melakukan perjalanan dengan niat ziarah kubur apalagi bertujuan salat di kuburan.
Perjalanan dengan niat tersebut dinilainya sebagai manhi ‘anhu (terlarang) dan safar
ma ‘siyah (perjalanan dosa).**! Adapun jika berniat mengunjungi Masjid Nabawi, lalu
berziarah ke kubur Nabi Saw dengan tatacara yang sesuai syariat, maka lbn
Taymiyah memperbolehkannya. Pandangan ini dikemukakan Ibn Taymiyah
berdasarkan Hadis-Hadis yang dinilainya sahih. la menegaskan bahwa semua Hadis
yang berkaitan dengan ziarah kubur berkualitas lemah, sehingga tidak dapat dijadikan
dalil.>?

Terlepas dari perdebatan tersebut, ketidaksukaan Ibn‘Abdal-Hadi terhadap
Taqt al-Din al-Subki membuatnya tidak mau menyebutkan nama dengan lengkap dan
terhormat. la hanya menyebutkan sekali nama “al-Subki” yaitu pada saat menulis
judul kitab al-Sarim al-Mankifi al-Radd al-Subki. Setelah itu, ia hanya menyebutnya
dengan mu ‘tarid (pembantah). Sebutan ini ia ulangi dalam kitab tersebut tidak kurang

dari seratus tiga belas kali.

! Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 4, h. 520.
%92 Taymiyah, Majmi Al-Fatawa, jilid 4, h. 520.
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Di samping itu, sangat sulit untuk melukiskan pandangan yang tepat terhadap
“kemarahan dan kebencian” Ibn ‘Abd al-Hadi terhadap Taqi al-Din al-Subki. Ini
terlihat dari tuduhannya bahwa Taqi al-Din al-Subki menulis kitab Shifa’ al-Saqam fi
Ziyarat Khayr al-4nam saat masih di Mesir jauh sebelum diangkat menjadi Qadr al-
Quddat di Syam. la menuduh Taqi al-Din al-Subki menulisnya untuk mencari
perhatian gadi yang berpolemik dengan Ibn Taymiyah, sehingga dapat mendekat
kepadanya. la cenderung melempar tuduhan ini berdasarkan informasi seseorang yang
dinilainya terpercaya (thigah).>** Sikap Ibn ‘Abd al-Hadiyang percaya dengan “kabar
burung” ini sangat disayangkan karena mencederai kredibilitasnya sebagai penulis
yang penuh ketelitian.

Ibn ‘Abd al-Hadi menilai karya Taqi al-Din al-Subki tersebut sangat tidak
bernilai dan berbobot. la meyakini bahwa kebatilan yang terkandung di dalamnya
dapat disadari dengan mudah oleh pemula sekali pun (mubtadi’in fi al-‘ilm bi-adna
ta’ammul). la hanya menilai karya tersebut hanya mengandung delapan hal yang
diringkas dalam delapan kata, yaitu zulm (kezaliman), ‘udwan (permusuhan), khasa’
(kekeliruan), khabar (kerancuan), takhlit (kekacauan), ghuli (berlebihan), tashni’
(cacian), dan talbis (pemalsuan). Sanad yang dikemukakan di dalamnya dinilai Ibn
‘Abd al-Hadi hanya untuk memperpanjang kalimat dan menebalkan kitab.>** Cara dan
sikap Ibn ‘Abd al-Hadi membalas kritikan kelompok yang berbeda dengannya

banyak diikuti oleh generasi Salafi kontemporer, seperti Mugbil al- Wada‘1 (Yaman),

393 al-Hadi, Al-Sarim al-Manki, h. 15.
39 al-Hadi, Al-Sarim al-Manki, h. 15-16.
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al-Albani (Suriah), Abdul Hakim Abdat (Indonesia), dan lainnya.

6. Al-Dhahabt (673-748 H/1274-1328 M)

Al-Dhahabi merupakan nama populer dari Muhammad Ibn Ahmad Ibn ‘Abd
Allah Ibn ‘Uthman Qaymaz. la termasuk penghafal Hadis terbanyak dan terkuat di
masanya, sehingga Taj al-Din al-Subki lebih senang belajar kepadanya daripada al-
Mizzi. la sangat beruntung karena masih dapat bertemu dengan murid-murid Ibn
Qudamah, seperti al- ‘/zz Isma‘1l Ibn ‘Abd al-Rahman al-Farra’, 1bn ‘Alwan (w. 696
H/1297 M), dan Yusuf al-Ghassili. al-Dhahabi terhubung dengan Ibn Qudamah
melalui beberapa gurunya. Di antara mereka adalah Ibn Taymiyah (w. 728 H/1328
M). Sebagaimana disebutkan sebelumnya bahwa Ibn Taymiyah banyak belajar
kepada Ibn Abd al-Da’im (668 H/1270 M), bahkan sanad Hadisnya lebih dominan
melalui tokohini.

Selain Ibn Taymiyah, al-Dhahabi terhubung kepada Ibn Qudamah melalui
gurunya Isma‘il Ibn ‘Abd al-Rahmad al-Farra’. Terkadang al-Dhahabi menyebutnya
dengan kunyah Abu al-Fida’ al- Farra’. Kebanyakan riwayat-riwayat yang bermuatan
teologis di dalamkitab al- ‘Ul li-al- ‘Alr al-Ghaffar diriwayatkan al-Dhahabi melalui
jalurAbu al-Fida’ al-Farra’ dari Ibn Qudamah.>*

Adapun Ibn ‘Alwan adalah tokoh yang lebih muda dan berumur panjang

daripada Ibn Abu al-Da’im, sehingga al-Dhahabi masih sempat belajar kepadanya.

395 Al-Dhahabi, Mu jam al-Dhahabr, jilid 1, h. 26.
%% Al-Dhahabi, Al- ‘Ui Li-al- ‘47 al-Ghaffar, h. 172.
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Namun Ibn ‘Alwan—sebagaimana ahli Hadis lain—tidak merasa keberatan untuk
belajar kepada orang yang berbeda aliran figh dengannya. Ini terlihat dari riwayat
perjalanan ilmiahnya yang pernah mempelajari Sunan Ibn Majah dan kitab lainnya
kepada Ibn Qudamah yang bermazhab Hanbali. la belajar jauh sebelum kelahiran al-
Dhahabi, yaitu pada tahun 622 H/1225 M. Ini wajar, karena lbn ‘Alwan belajar
kepada Ibn Qudamah saat berumur masih muda, yaitu sembilan belas tahun. al-
Dhahabi menyebutnya dengan gelar yang sangat mulia al-gadr al-imam al-fagih al-
salth dan menggelarinya sebagai bagiyat al-mashayikh karena termasukilmuwan yang

berumur panjang. Al-Dhahabi belajar kepada Ibn “Alwan saat berkunjung ke Ba‘labak

pada tahun 694 H/1295 M, yaitu dua tahun sebelum wafat.>*”

Ibn ‘Alwan terkadang disebut al-Dhahabt dalam kitab Sayr 4 ‘lam al-Nubala’
dan al-‘Ulu li- ‘Alr al-Ghaffar dengan nama kecilnya, yaitu ‘Abd al-Khaliq. Dengan
jalur periwayatan Ibn °Alwan, al-Dhahabimembangun argumentasinya mengenai sifat
‘ulii pada Allah. Ini wajar karena al-Dhahabi mempelajari kitab /thbar Sifat al- ‘Ula
kepada Ibn ‘Alwan. al-Dhahabi melaporkan hal tersebut dengan ungkapannya wa
huwa sama ‘una lahi min al-Qadr ‘Abd al-Khaliq ‘anhu (Kitab tersebut merupakan
bahan pengajaran al-Qddr ‘Abd al-Khaliq darinya).**® al- Qadi ‘Abd al-Khaliq pada
ungkapan ini adalah Ibn ‘Alwan. Adapun “darinya” ditujukan kepada pengarang

kitab /thbar Sifat al- ‘Uli, yaitu Ibn Qudamah. Al-Dhahabi meriwayatkan ungkapan-

37 Al-Dhahabi, Mu jam al-Dhahabr, jilid 1, h. 96.
%% Al-Dhahabi, Al- ‘Ui Li-al- ‘A7 al-Ghaffar, h. 231.
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ungkapan ulama Salaf di dalam al- ‘Ul li- ‘Al al-Ghaffar tidak kurang dari sembilan
belas

(19) kali melalui jalur Ibn ‘Alwan. Ini merupakan jumlah yang sangat

banyak dalam segi periwayatan.

Periwayatan tersebut merupakan bukti kuat pengaruh Hanabilah kepada teologi
yang dianut al-Dhahabi. Realitas tersebut disebabkan karena al-Dhahabi lebih banyak
bergaul dan belajar kepada tokoh- tokoh Hanabilah di zamannya, terutama lbn
Taymiyah. Taj al-Din al- Subki menyadari kecenderungan tersebut di dalam kitab al-
Tabagqat al-Shafi ‘tyah al-Kubra. Taj al-Din al-Subki sangat berterimakasih kepada al-
Dhahabit dalam disiplin ilmu Hadis, tetapi ia mengritisi gurunya karena berpandangan
negatif terhadap Ash‘ariyah. Bahkan Taj al-Din al-Subki heran dengan al-Dhahabi

yang mengidentikkan Ash‘ariyah dengan Jahmiyah. Ini disebabkan Jahmiyah di

kalangan Sunni lebih jauh menyimpang daripada Mu‘tazilah.>

Di bagian lain, Taj al-Din al-Subki mengritisi karya-karya sejarah al-Dhahabi
seperti Sayr A°‘lam al-Nubala’ dan Tarikh al-Islam karena beberapa hal yang
mengindikasikan fanatisme berlebihan (za ‘assub). Pertama, sikap al-Dhahabi yang
tidak simpati kepada kaum sufi, sehingga membicarakan mereka dengan ungkapan
tidak baik. Kedua, tanggapan yang cenderung negatif terhadap tokoh-tokoh
Ash‘ariyah dan Hanafiyah. Ketiga, komentar sinis yang berlebihan terhadap
Ash‘ariyah. Keempat, kecenderungan teologis kepada Mujassimah. Taj al-Din al-

Subki merasa heran bagaimana mungkin hal tersebut terjadi padahal al-Dhahabi

% T3j al-Din al-Subki, Tabagat Al-Shafi ‘iyah al-Kubré, jilid 2, h. 119.
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adalah seorang yang bergelar al-hafiz dan al-imam.*® Pandangan Taj al-Din al-
Subki ini disepakati dan dikritisi sekaligus oleh sejarawan setelahnya seperti al-
Shawkani. Al- Shawkani membenarkan bahwa al-Dhahabi terlihat cenderung kepada
Hanabilah. Tetapi al-Shawkani menolak kritik Taj al-Din al-Subki yang menilai al-
Dhahabi selalu emosi ketika menulis tentang tokoh yang tidak disukainya.*!

Terlepas dari itu, teologi yang dikembangkan oleh al- Dhahabi terlihat lebih
hati-hati daripada pendahulunya. Al-Dhahabi menghindari penjelasan terperinci
terhadap suatu sifat Allah, baik dalam bentuk izhbat (penetapan) atau nafi (penegasian).
Sikap tersebutjuga terlihat saat ia membicarakan Alquran bersifat gadim atau hadith.
Karya-karya teologis al-Dhahabi menyiratkan bahwa ia telah jenuh dengan
perdebatan yang berkepanjangan. Sikap jenuh tersebutterlihat dari dua hal, pertama
saat membicarakan biografi Ahmad Ibn Hanbal. Al-Dhahabi memuji Ahmad Ibn
Hanbal yang melarang untuk membicarakan masalah ini. Akan tetapi, ketika al-
Dhahabi menyampaikan sedikit pandangannya mengenai talaffuz (pembacaan)
Alguran, maka ia mencoba lebih cenderung kepada pandangan al- Bukhari. Al-
Dhahabi menegaskan bahwa talaffuz terhadap sesuatu bacaan adalah kasb atau
perbuatan gari’ (pembaca) yang berbeda dengan malfiiz (objek yang dibaca). Dalam
ungkapan lain, gira’ah bukanlah sesuatu yang magrii’. Turunan dari penjelasan ini
termasuk tilawah dengan semua kebagusan dan keindahannya bukanlah mat/i. Suara

gari’ adalah perbuatannya, karena orang tersebut membuat aktivitas talaffuz, sawt

490 al-Subki, Tabagat Al-Shafi ‘iyah al-Kubré, jilid 2, h. 22.
%01 al-Shawkani, Al-Badr al-Tali*, jilid 2, h. 105.
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(suara), harakah (gerakan), nurq (pelafalan). Usaha mengeluarkan bunyi dari kata-

kata bersumber dari alat-alat tubuh yang bersifat makhluk. Namun, kata-kata yang

terdapat dalam Alquran, susunan, dan maknanya bukan sesuatu yang baru.*

Kedua, al-Dhahabi menyadari penyebab ketegangan antara guru-gurunya dari
kalangan Hanabilah dan Asha‘irah. Di pembukaan kitab al- ‘Ul li-al- ‘Alr al-Ghaffar,
al-Dhahabi menyarankan pembacanya agar setia dengan teks Alquran dan Sunnah,
bahkan pemahaman yang diwariskan oleh para sahabat, tabi‘in, dan ulama generasi
salaf. Setelah itu, ia mengarahkan agar tidak terjebak kepada perdebatan. Ini
disebabkan al-Dhahabi meyakini bahwa perdebatan terhadap al- Qur’an adalah
bentuk kekufuran. la membedakan antara ungkapan na ‘qilu dengan nata ‘agqalu. la
berpandangan bahwa seorang yang beriman cukup mengetahui (va ‘qilu) wujud Allah
dan sifat-Nya yang tidak serupa dan diserupai oleh makhluk. Tetapi seorang yang
beriman tidak perlu mencari-cari pemahaman lain (yata ‘agalu, yushabbihu, dan
yukayyifu).403

Sikap al-Dhahabi yang tidak cenderung kepada Ash‘ariyah dan Hanabilah
membuat posisinya yang pernah memuncak menjadi terancam. la pernah diangkat
menjadi guru besar ilmu Hadis di Dar al-Hadith al-Ashrafiyah untuk menggantikan
al-Mizzi yang telah meninggal. Namun posisinya dipermasalahkan karena
permasalahan teologis. Para ahli figh saat itu mempertanyakan keabsahannya sebagai

guru besar di institusi paling bergengsi tersebut. Ini disebabkan wdagif (pewaqgaf) Dar

02 Al-Dhahabi, Sayr 4 ‘Lam al-Nubala’, jilid 11, h. 290.
43 Al-Dhahabi, Al- ‘Ui Li-al- ‘A7 al-Ghaffar, h. 14.

182



183

al-Hadith al-Ashrafiyah mensyaratkan bahwa guru besar harus dari kalangan ahli
Hadis yang berteologi Ash‘ari. Namun, al-Dhahabi adalah tokoh ahli Hadis yang
tidak berteologi Ash‘ari, bahkan mengritisi ajaran kalamnya. Oleh karena itu, Taqt al-
Din al- Subki (758 H)—ayah Taj al-Din al-Subki—dinobatkan sebagai guru besar
ahli Hadis sebagai pengganti sah al-Mizzi.**

Peristiwa ini tidak membuat al-Dhahabi berkecil hati atau iri kepada Taqi al-
Din al-Subki. Sikap tersebut terlihat dari karya al- Dhahabi yang masih
memujinya sebagai al-imam al-‘allamah al-fagrh al-muhaddith fakhr al-din (imam
yang sangat alim, ahli figh, ahli Hadis, dan kebanggaan agama) dan menyebutnya
sebagai sadiq mutathabbit khayran dayyinan mutawadi‘ (jujur, berpendirian, sangat
baik, religius, dan rendah hati).*®> Pujian ini mengindikasikan bahwa al-Dhahabi
sangat menghormati Taqt al-Din al-Subki, meskipun ia seorang pengikut Ash‘artyah.
Sikap positif tersebut barangkali disebabkan oleh tiga hal, pertama al-Dhahabi
semazhab dengan Taqi al-Din al-Subki dalam figh. Kedua, al-Dhahabit pernah saling
berguru dan belajar Hadis kepadanya. Ketiga, al-Dhahabi masih menilainya sebagai

pengikut Ash‘artyah yang tidak ghuli (berlebihan).

7. lbn Muflih (708-763 H/1308-1362 M)
Selain murid yang menerima estafet keilmuan terutama teologis, Ibn Taymiyah

juga mempunyai beberapa murid yang meneruskan genealogi karya-karyanya.

0% Al-“Ijli, Ma ‘rifat al-Thigat Tahqiq: ‘Abd al- ‘Alim al-Bastawi (Madinah: Maktabah al-Dar,
1985), h. 2.
495 Al-Dhahabi, Mu jam al-Dhahab, h. 116.
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Mereka adalah al-Mizzi, Ibn Muflih, Ahmad Aba Bakr Ibn Ahmad Ibn al-‘1zz.%% Di
antara mereka yang paling lengkap meriwayatkan karya-karya Ibn Taymiyah adalah
Ibn Muflih.

Tokoh ini bernama lengkap Muhammad Ibn Muflih Ibn Muhammad Ibn
Mufarraj al-Dimashqi al-Ramini al-Salihi. la lahir di Bayt al-Maqdis, besar di
Damaskus, lalu wafat di Salihiyah. la mempunyai kunyah Abt ‘Abd Allah dan gelar
Shams al-Din (pelita agama), ini disebabkan Ibn Muflih adalah orang yang paling
menguasai figh mazhab Hanbali setelah Ibn Taymiyah dan Ibn ‘Abd al-Hadi.*”
Umurnya lebih muda daripada 1bn ‘Abd al-Hadi, dan beruntung karenaberumur lebih
panjang daripada sahabatnya tersebut.

‘Abd al-Baqt al-Ba‘l1 (1071 H) menyebutkan bahwa Ibn Muflih meriwayatkan
lebih dari limaratus (500) karya Ibn Taymiyah.*® Hal penting dari data ini adalah
ketokohan Ibn Qayyim al-Jawziyah dan al- Dhahabi tidak populer sebagai periwayat
karya-karya Ibn Taymiyah, meskipun mereka lebih sering diidentikkan kepada
pemikiran Shaykh

al-Islam.

Selain berguru kepada Ibn Taymiyah, ia pernah belajar kepada Ibn Qayyim al-

Jawziyah, Taqt al-Din al-Subki, Ibn Muslim, Ibn al-Zar‘1, al-Fuwayrah, al-Mizzi, dan

%% Muhammad Yasin al-Fadani, Riyad Ahl Al-Jannah Bi-Athar Ahl al-Sunnah Li-‘4bd al-
Bagri al-Ba‘li al-Dimashqt al-Hanbali,; Ikhtiyar Wa-lkhtisar (Beirut: Dar al- Basha’ir al-Islamiyah,
2008), h. 66 dan 69.

7 Al-Zirikli, Al-A ‘lam, jilid 7, h. 107.

%% Muhammad Yasin al-Fadani, Riyad Ahl Al-Jannah, h. 69.
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al-Dhahabi.*® la juga belajar Hadis dan figh kepada ‘Isa Ibn al-Mut‘im sehingga
mahir dalam berfatwa. Ibn Muflih pernah dipercaya menggantikan Jamal al-Din al-
Mirdawi sebagai mufti Hanbaliyah, bahkan dinikahkan dengan putrinya. Kecerdasan
Ibn Muflih dalam fatwa membuat Ibn Kathir memujinya sebagai seorang yang bari
mutafannin fadil (sangat mendalami, menguasai, dan utama) dalam keilmuan.*° lbn
al-‘Ammad memuji Ibn Muflih dengan menyebutnya sebagai Syaykh al-Islam, gelar
yang pernah disematkan kepada gurunya. Dari kalangan al-Shafi‘tyah, Taqt al-Din al-
Subki menyanjungnya dengan mengatakan bahwa tiada yang lebih fagih dan zuhd
daripada Ibn Muflih.#!* Ibn al-‘Ammad menyebutkan bahwa Ibn Qayyim al-Jawziyah
pernah menyampaikan kepada Muwaffaq al-Din al-Hijawi yang memangku posisi
Qadi mazhab Hanbaliyah tertinggi tahun 731 H bahwa tidak ada yang lebih
menguasai ajaran Ahmad IbnHanbal saat itu melebihi Ibn Muflih.41?

Karya-karya lbn Muflih lebih banyak berorientasi kepada figh dan usil al-
figh. la menulis al-Nukat wa-al-Fawa’id al-Saniyah ‘ala al-Mushkil al-Muharrar li-
Ibn Taymiyah. Ini merupakan karya yang didedikasikan untuk menjelaskan fatwa-
fatwa figh Ibn Taymiyah dan kakeknya Majd al-Din Ibn Taymiyah. Selain itu, ia
menulis Kitab al- Furi‘, Sharh al-Mugni‘, Shark al-Muntaga dan lainnya dalam

persoalan figh dan usi/ al-figh.*® Besar kemungkinan Taqi al-Din al-Subki

%99 1bn al-‘Ammad, Shadharat Al-Dhahab, jilid 6, h. 198.

0 1brahim Ibn Muflih, Al-Magsad al-Arshad Tahqiq: ‘Abd al-Rakhman al- ‘Uthaymin (Riyad:
Maktabah al-Rushd, 1990), h. 517.

M al-Alast, Jila® al- ‘Aynayn FT Muhdkamat al-Ahmadin, n.d., jilid 1, h. 47.

M2 al- Ammad, Shadharat Al-Dhahab, jilid 6, h. 198.

3 Umar Kahalah, Mu “Jam al-Mu’Allifin (Beirut: Maktabah al-Muthanné, n.d.).
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memujinya karena metode perbandingan mazhab yang dilakukan Ibn Muflih di dalam

karya-karyanya sangat santun dan mendalam.

8. lbnal-‘Izz (778 H)

Nama tokoh ini hampir mirip dengan lbn Abu al-‘1zz, komentator ‘Agidah al-
Tahawiyah. Mereka adalah dua tokoh yang berbeda. Ibn al-‘Izz lebih tua secara
umur dan rabagah daripada Ibn Aba al-‘Izz. Ini disebabkan lbn al-‘Izz termasuk
murid langsung Ibn Taymiyah, sedangkan lbn Abu al-‘Izz murid dari Ibn Qayyim
al-Jawziyah dan lbn Kathir. Hal tersebut menunjukkan bahwa yang pertama bertemu
dengan Ibn Taymiyah, sedangkan yang kedua hanya bertemu murid Shaykh al-Zs/am.

Ibn al-‘1zz bernama lengkap Ahmad Ibn Abt Bakar Ibn al- ‘7zz Ahmad Ibn
‘Abd al-Hamid. la adalah mufti dalam mazhab Abu Hanifah dengan gelar Shihab al-
Din yang biasa disebut dalam kitab- kitab tarajum sebagai al-mufti atau al-shihab. la
masih mempunyai hubungan genealogi dengan Ibn Qudamah yang bermazhab al-
Hanbali, melalui jalur kakeknya al-‘/zz Ahmad Ibn Abd al-Hamid yang merupakan
generasi keempat setelahnya. Al-‘7zz Ahmad Ibn ‘Abd al- Hamid adalah cucu dari
‘Abd al-Hadi Ibn Yasuf Ibn Muhammad Ibn Qudamah.** Gelar al-‘Izz pada
kakeknya menunjukkan bahwa Ibn al- ‘Izz termasuk keturunan orang-orang yang
terhormat dalam tradisi keagamaan, sehingga dinisbatkan kepada kakeknya.

Ibn al-‘1zz mendalami Hadis kepada beberapa tokoh, di antaranya al-Qadr

Taqgt al-Din Sulayman Ibn Hamzah al-Maqdisi. la mempelajari Sahih al-Bukhari dan

M4 Aba Tayyib al-Fasi, Dhayl Al-Taqyid Fi Ruwwat al-Sunan Wa al-4sanid, n.d., h. 299.
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Thalathayat karya al-Bukhari, al- Arba ‘in al-Ta’tyah karya Muhammad al-Ta’1 dan
al-Ba ‘th wa al-Nushuirkarya Ibn Abt Dawud. Semuanya melalui pembacaan Badr al-
Din Ibn Maktam dan murid-murid lainnya yang melakukan Imla’ terhadapnya. Di
dalam kompilasi sanad yang ditulis oleh ‘Abd al-Hayy al-Kattani, nama lbn al-‘Izz
muncul sekali sebagai periwayat Musalsalat Abii Sa ‘dal-Samman. Dengan jalur lbn
Hajr, nama Ibn al-‘Izz memang disebutkan sebagai murid Sulayman lbn Hamzah.* Di
dalam Dhayl Tadhkirat al-Huffaz, al-Suytti menyebutkan bahwa Ibn al-‘Izz termasuk
murid terakhir (@khir ashab) Sulayman lbn Hamzah.**® Bahkan Ibn Hajar
menyebutkan nama lIbn al-‘Izz sebanyak dua puluh enam (26) kali.

Delapan (8) di antaranya adalah genealogi 1bn al-‘Izz kepada Sulayman Ibn
Hamzah.#”

Selain kepada Sulayman Ibn Hamzah al-Maqdisi, Ibn al-‘1zz belajar kepada
Ibn ‘Abd al-Da’im. Barangkali ini adalah saudara dari Ahmad Ibn ‘Abd al-Da’im yang
menjadi guru Ibn Taymiyah. Oleh karena itu, wajar apabila Ibn al-‘Izz juga belajar
kepada Ibn Taymiyah setelah Ibn Abd al-Da’im wafat. Jalur ini menghubungkan Ibn

al-‘Izz kepada Ibn Qudamah melalui dua jalur keguruan, yaitu Ibn ‘Abd al-Da’im dan

35 al-Fast, Dhayl Al-Taqyid FT Ruwwat al-Sunan Wa al-Asanid, h. 299; ‘Abd al-Hayy al-
Kattani, Fihris Al-Faharis Tahqiq: lhsan ‘Abbas (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1982), jilid 2, h. 656.

M6 Al-Suyatt, Tadhkirat Al-Huffaz Wa-al-Dhuyiluhu, n.d., h. 174.

“7 |bn Hajar al-‘Asqalani, Al-Mu ‘jam al-Mufahras Tahqgiq: Mukhammad Shakir al-
Mayadini (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1998), h. 58, 91. Ibn Hajar menyebutkan bahwa ia
menyebutkan redaksi akhbarana Abiu al-‘Abbas Ahmad Ibn Abi Bakar Ibn al- ‘7zz Ahmad untuk
delapan kitab yang ia riwayatkan dari Ibn al-‘Izz. Redaksi ini menunjukkan bahwa Ibn Hajar
hanya mendapatkan geneologi ini melalui ljazah bukan sama‘. Ini diperkuat pada saat ia
meriwayatkan Kitab al-Rahban karya Muhammad Ibn Yazid, lbn Hajar berterus-terang
mengatakan bahwa ia mendapatkan sanad ini melalui [jazah Mukatabah. Kesinambungan
melalui ijazah sangat mungkin terjadi karena Ibn Hajar lahir 773, sedangkan Ibn al-‘Izz wafat 778
H Hal ini berarti Ibn Hajar masih berumur 5 tahun.
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Ibn Taymiyah.

Tetapi Ibn al-‘Izz tidak menyebutkan sanad kitab Hadisnya kepada Ibn
Taymiyah dengan dalam jumlah yang banyak. Hal tersebutdisebabkan sikapnya yang
lebih cenderung menggunakan genealogi yang lebih senior dan pendek sebagaimana
tradisi ahli Hadis. Sikap tersebut terlihat dari periwayatan sanadnya yang lebih sering
menyebut nama Ibn ‘Abd al-Da’im daripada Ibn Taymiyah.*® Ibn al-‘Izz hanya
menyebutkan dua jalur sanad Hadisnya kepada Ibn Taymiyah, yaitu Kitab al-Jihad
karya Ibn Abt ‘ Adi dengan metode ijazah dan kitabJuz’ Ibn ‘Arafah.**®

Ibn al-‘Izz juga belajar kepada al-Qasim Ibn Muzaffar 1bn “Asakir, Yahya lbn
Muhammad Ibn Sa‘ad, Abii Bakar Ibn Sharf, Ishaq al-Amidi, sehingga ia mendalami
Hadis dan mampu berfatwa. Selain itu, ia mendapatkan ijazah (sertifikat genealogi
keilmuan) dari Ishaq Ibn Abu Bakar al-Nahhas. beberapa ulama Makkah juga
memberinya ijazah seperti al-Radi al-Tabari, al-Fakhr ‘Uthman al-Tawzari, Ibn al-
Dawalibi dan lainnya.*?

Ibn al-‘1zz wafat di Salihiyah Damaskus pada umur tujuh puluh yaitu bulan
Rabi‘ al-Awwal tahun 778 H.

9. lbn Aba al-‘Izz (731-792 H/1331-1390 M)

la adalah “Ali Ibn “Ali Ibn Muhammad Ibn Abt al-‘1zz al-Hanafi al-Dimashq.

la termasuk Qadr al-Qudar dalam mazhab Hanafi di Damaskus. la lahir tiga tahun

418

1o al-*Asqalani, Al-Mu jam al-Mufahras Tahqiq: Mukammad Shakir al-Mayadini, h. 259.

al-‘Asqalani, Al-Mu ‘jam al-Mufahras Tahqiq: Mukammad Shakiir al-Mayadint, h. 74 dan
259.
420 al-Fasi, Dhayl Al-Tagyid Fi Ruwwat al-Sunan Wa al-Asanid, h. 300.
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setelah Ibn Taymiyah wafat, yaitu 731 H la lebih banyak belajar kepada murid-murid
Ibn Taymiyah, seperti IbnQayyim al-Jawziyah, Ibn Abd al-Hadi dan Ibn Kathir.

Pengaruh Ibn Taymiyah dan Ibn Qayyim al-Jawziyah terlihat sangat kental
dalam karya teologis Ibn Abu al-‘Izz. la menulis shark terhadap matan ‘Agidah al-
Tahawiyah karya Abu Ja‘far al-Tahawi. Abu Ja‘far al-Tahawiyah merupakan ahli
Hadis dari kalangan Hanaftyah yang menjadi sumber inspirasi teologi Maturidiyah,
salah satu aliran teologi Sunni di wilayah Bukhara dan Samarqgand. Teks ini diyakini
dikalangan Hanafiyah sebagai warisan teologi Abii Hanifah (w.150 H). Abt Hanifah
pernah menulis al-Figh al-Akbar sebagai karya teologis pertama yang dikenal dalam
khazanah ilmu kalam.

Perbedaan Ibn Abu al-‘Izz dengan Abt Manstr al-Maturidi (w. 331 H) adalah
dalam metodologi yang digunakan. Abi Manstr al- Maturidiyah menggunakan
metodologi ilmu kalam sedangkan Ibn Abtial-‘Izz anti terhadap ilmu kalam. Ibn Abt
al-‘Izz lebih tertarik kepada metodologi ahli Hadis dari kalangan Hanabilah seperti
Ibn Taymiyah dan Ibn Qayyim al-Jawziyah. Sikap Ibn Abu al-‘Izz memilih berbeda
dengan pendahulunya tersebut berimplikasi kepada perbedaan konklusi dan doktrin
teologis. Apabila sebelumnya Abt Manstr al- Maturidiyah tidak menolak penakwilan
sifat-sifat Allah, maka Ibn Abu al-‘1zz mengharamkannya.

Ini sangat jelas terlihat pada saat Ibn Abt al-‘Izz memberikan shar/ terhadap
sifat nuzil dalam Sharh ‘Agidah al-Tahawivah. la mengulang sepenuhnya
delapanbelas (18) argumen yang pernah dikemukakan Ibn Qayyim al-Jawziyah dalam

I'lam al-Muwagqqi ‘in dalam menguatkan bahwa sifat nuziz/ mesti dipahami secara
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haqigi menurut bahasa Arab. Term hagiqt dalam pemahaman Ibn Abu al-‘I1zzadalah
memaknai nuzil sebagai aktivitas turun dari atas ke bawah.*!

Di samping itu, sebagaimana Ibn Taymiyah dan Ibn Qayyimal-Jawziyah, Ibn
Abu al-‘Izz juga menolak ilmu kalam secara mutlak. la mengutip perkataan ulama-
ulama abad kedua dan ketiga untuk menguatkan pandangannya tersebut. Namun
sayang sekali, Ibn Abu al-‘1zz tidak memperhatikan perubahan makna ilmu kalam itu
sendiriyang mengalami perubahan dari abad kedua sampai abad kedelapan di masa ia
hidup.

Ibn Abu al-‘Izz mengikuti Ibn Qayyim al-Jawziyah, sehingga tidak pernah
keluar dari ajaran-ajaran Ibn Taymiyah. Kenyataan tersebut diperlihatkannya saat
menjelaskan tentang keabadian surga dan neraka di dalam matan ‘Agidah al-
Tahawiyah. Ibn Abu al-‘1zz mengulang argumen-argumen Ibn Qayyim al-Jawziyah
dalam Hadr al- Arwah, meskipun dengan menggunakan Hadis dan athar (perkataan

sahabat atau tabi‘in) dengan sanad yang masih diperdebatkan.??

D. Tokoh Salafi Saudi Arabia
1. Mihammad Ibn ‘4bd al-Wahhab (1115-1206 H/1703-1791 M); Pembaharu

Gerakan Dakwah Salafi
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab adalah tokoh pembaharu teologi Salafi yang

lahir di ‘Uyaynah salah satu kota di Najd. Pada masa itu, jazirah Arab termasuk Najd,

21 |bn Aba al-‘Izz al-Hanafi, Sharh Al- ‘Agidah al-Tahawiyah, n.d., h. 185.
%22 al-Hanafi, Sharh Al- ‘Agidah al-Tahawiyah, h. 352.
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secara teritorial masih menjadi bagian dinasti ‘Uthmaniyah. Peran pemerintahan
‘Uthmaniyah ke wilayah ini tidak kuat. Nasir ‘Abd al-Hakim al-‘Agl menyebutkan
bahwa pemerintahan lokal memiliki kekuasaan dan intervensi lebih daripada
‘Uthmaniyah. Bahkan, wilayah Thsa’ memisahkan diri dari ‘Uthmaniyah pada tahun
1080 H dengan perjuangan Barak Ibn Gharir dari Bant Khalid. Keadaan yang hampir
sama terjadi di wilayah Hijaz. Pengaruh ‘Uthmaniyah hanya sebatas formalitas dan
teritorial, meskipun Hijaz pernah dibantu secara militer.#?

Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab lahir dari keluarga yang sangatakrab dengan
turath Ibn Taymiyah dan mazhab Hanbali. Realita ini terbukti dari dua sisi,
pertama ayahnya sebagai mufti mazhab Hanbali dan saudaranya yang bernama
Sulayman Ibn ‘Abd al-Wahhab. Saudaranya ini pernah mengritisi Muhammad Ibn
‘Abd al-Wahhab dengan menulis kitab al-Sawa ‘iq al-1lahiyah. Kitab ini sangat kental
dengan penukilan dari Ibn Taymiyah, tetapi digunakan sebagai argumentasi bantahan
terhadap Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Selain itu, Sulayman juga menulis kitab
Fasl al-Khizab fi al-Radd ‘ald Muhammad Ibn ‘4bd al-Wahhab dengan tema yang
tidak jauh berbedadengan kitab sebelumnya.#*

Sulayman Ibn ‘Abd al-Wahhab mengakui kekaguman ayahnya terhadap
kecerdasan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab sejak kecil. Saat mulai remaja, ia pergi

haji bersama ayahnya. Setelah itu, melakukan rihlah ke Hijaz, sehingga dapat

423 Nasir ‘Abd al-Hakim al-‘Aql, Islamiyah La Wahhabiyah (Riyad: Dar al-Fadilah, 2007), h.
21.

424 1sma‘7l Basha al-Baghdadi, Idah Al-Maknin (Beirut: Dar Ihya® al-Turath, n.d.), jilid 2, h.
190.
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bertemu dan belajar kepada ulama Haramayn. ‘ Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Latif yang
masih keturunan Alu al-Shaykh menyebutkan bahwa antara ulama yang pernah
menjadi gurunya adalah ‘Abd Allah Ibn Ibrahim Ibn Sayf al-Madani, Muhammad
Hayat al-Sindi, Isma‘il al-‘Ajlini, ‘Ali Afandi al-Daghistani dan lainnya. la
mendapatkan ijazah kitab-kitab Hadis dari mereka. Adapun saat ia berpindah ke
Basrah, Mahammad Ibn ‘Abd al-Wahhab belajar kepadaMuhammad al-Majmii ‘1.4%
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab mulai menyebarkan pemahaman taw/idnya
sejak berdomisili di Basrah. Gerakan dakwahnya didukung oleh gurunya Muhammad
al-Majmu‘t. Tetapi, aktivitas dakwah Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
bertentangan dengan sebagian besar ulama Basrah, sehingga berakibat kepada
pengusirannya. la diusir di musim panas, sehingga sampai di wilayah antara Basrah
dan Zubayr, mengalami dehidrasi hebat. Saat itu, seseorang yang bernama Abi
Humaydan membantunya, lalu dibawa ke Zubayr. Dari Zubayr, Muhammad Ibn ‘Abd
al-Wahhab kembali ke Najd, setelah membatalkan keinginannya untuk berangkat ke
Syam. la kembali belajar kepada ayahnya, ‘Abd al-Wahhab. Saat itu ayahnya telah
berpindah ke Huraymala karena terjadi perseteruan denganpemimpin kota ‘Uyaynah
yang baru, yaitu Mahammad Ibn Hamd yang dikenal dengan Kharfash. Kharfash

memberhentikan ‘Abd al-Wahhab dari jabatan mufti dan gqadi. Kejadian ini

mendorong ‘Abd al-Wahhab untuk berpindah ke Huraymala.*?

425 <Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd Wa-Ghayrihim (Riyad: Dar
al-Yamamah, 1972), h. 10.

26 <Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd (Riyad: Dar al-Yamamah,
1972), h. 16-17.
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Di kota Huraymala, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab mendalami karya-karya
Ibn Taymiyah dan lbn Qayyim al-Jawziyah. Bahkan,ia menyalin karya-karya Ibn

Taymiyah. Sampai saat ini salinan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab masih tersimpan

baik di museum naskah London.*?”

Aktivitas dakwah tawhid yang pernah terhenti sebelumnya, ia lanjutkan di
Huraymala. la mencoba memerangi sesuatu yang diyakini bid‘ah dan syirik di kota
tersebut. Namun aktivitas tersebut berujung kepada perdebatan sengit antara dirinya
dan ulama lain, bahkan ayahnya sendiri ‘Abd al-Wahhab. Inilah yang
menyebabkannya tidak melakukan dakwah tersebut secara terang-terangan sampai
ayahnya wafat pada tahun 1135 H.#% Pergerakan Muhammad Ibn Abd al- Wahhab di
Huraymala juga berakibat kepada perseteruannya dengan ulama dan penduduk kota
tersebut.

Pada tahun 1143 H Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab berpindah ke Uyaynah.
la disambut baik oleh ‘Uthman Ibn Mu‘ammar, amir kota Uyaynah yang baru.
Pergerakan dakwahnya diterima oleh ‘Uthman Ibn Mu‘ammar, sehingga mereka
bekerja sama dalam menerapkan hukum rajam dan meruntuhkan bangunan di atas
kuburan. Kerja sama ini tidak berlangsung lama, karena banyak laporan dari
masyarakat yang merasa tidak nyaman dengan aktivitas Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab. Laporan tersebut dikirim kepada seorang tokoh agama di Banti Khalid. Tokoh

tersebut meminta agar amir Uyaynah membunuh Muhammad

427 al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, h. 17.
428 al-Latif, Mashahir “Ulama’ Najd, h. 17.
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Ibn ‘Abd al-Wahhab atau mengusirnya. Setelah itu, ‘Uthman Ibn Mu‘ammar
menyarankan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab agar keluardari Uyaynah. Oleh karena
itu, ia berpindah ke Dar‘iyah.*?

Di dalam Tabri’at al-Shaykhayn, Sulayman Ibn Sahman menyebutkan
penyebab Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab berpindah ke Dar‘iyah. Di wilayah
Uyaynah terdapat kuba Zayd Ibn al-Khattab dan pohon yang dikeramatkan.
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab mengajak ‘Uthman Ibn Mu‘ammar untuk
menghancurkannya, tetapi ia tidak setuju. Setelah itu, Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab mengajaknya untuk sekedar menemani ke lokasi kubah. Saat sampai di sana
ia langsung memotong pohon dan menghancurkan kubah. Sulayman Ibn Sahman
mengakui bahwa ini merupakan sikap Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab yang paling
berbahaya, sehingga namanya terkenal dengan cepat. Peristiwa ini diketahui oleh
amzr Banti Khalid di Thsa’. la adalah Sulayman lbn Muhammad yang mempunyai
jabatan lebih tinggi daripada ‘Uthman Ibn Mu‘ammar. Sulayman Ibn Muhammad
mengancam untuk menahan gaji ‘Uthman Ibn Mu‘ammar sampai ia menghukum
Muhammad Ibn ‘ Abd al-Wahhab atau mengusirnya.*3°

Sikap Muhammad Ibn Abd al-Wahhab tersebut besar kemungkinan setelah ia
membaca /ghathat al-Lahafan karya Ibn Qayyim al-Jawziyah yang berbicara panjang

tentang penghancuran bangunan di atas kubur. Bangunan tersebut mencakup kubah,

29 Muhammad al-Habdan, Al-Tawdihat al-Kashifat ‘alé al-Shubhat, n.d., h. 15. didownload
dari wwwe.islamlight.net tanggal 12 April 2021.

0 Sulayman Ibn Sahman al-Najdi, Tabri’at al-Shaykhayn al-Imamayn Min Tazwir Ahl al-
Kadhb Tahqiq: ‘Alf Ahmad al-Razzahi (Kairo: Dar al-Imam Ahmad, 1431), h. 71.
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atap, bahkan masjid di atasnya. Ibn Qayyim al-Jawziyah menegaskan bahwa ada
perintah dari Nabi Saw untuk menghancurkan kubur yang ditinggikan, apalagi
bangunan, kubah, dan masjid di atasnya. Ibn Qayyim al-Jawziyah menilainya sama
dengan masjid Dirar.*3!

Di Dar‘iyah, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab didukung oleh ‘Abd Allah Ibn
‘Abd al-Rahman Sulaym. Ini perjalanan terpenting yang berpengaruh besar pada
masa depan ajaran Wahhabiyah dan negara Saudi. Hal tersebut disebabkan ‘Abd
Allah Ibn ‘Abd al- Rahman Sulaym mempunyai akses yang baik kepada
Muhammad Ibn Su‘ad (1100-1179 H/1689-1765 M),*2 amir kota Dar‘iyah, sehingga
dapat mempertemukan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dengannya. Muhammad Ibn
Su‘dd menerima ide dakwah Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab, bahkan
memperkuatnya secara politik dan militer. Penggabungan dua unsur—agama dan
kekuasaan—tersebut mendongkrak keberhasilan dakwah Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab seiring dengan perluasan pengaruh kekuasaan Muhammad Ibn Su‘ad.
Puncaknya adalah terbentuknya negara 4A/u Su‘tid atau Saudi Arabia. Negara baru ini
dianggap memberontak kepada Dinasti ‘Uthmaniyah, sehingga terjadi perperangan

yang luar biasa.**® Tetapi asumsi negatif ini ditolak oleh Nasir ‘Abd al-Hakim al-

1 |bn Qayyim al-Jawziyah, Ighathat Al-Lahafan ‘an Masa’ld al-Shayasin Tahqiq:
Mukammad Hamid al-Qafi (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 1973), h. 210.

32 Muhammad Ibn Su‘ad lahir dari keluarga Alu Mugrin, penguasa lokal sejak masa
‘Uthmaniyah. la dianggap pemimpin yang mempunyai teologi yang sesuai dengan akidah Salafi. la
berhasil membangun kekuatan militer, sehingga berhasil menyatukan kekuasaan lokal yang berbasis
kepada suku-suku menjadi suatu negara besar. Semua itu diperkuat dengan menggandeng semangat
pemurnian tauhid Muhammad Ibn ‘Abdal-Wahhab. al-‘Aql, Islamiyah La Wahhabiyah, h. 30-32.

#%8 Sulayman Ibn Sahman al-Najdi, Tabri at al-Shaykhayn, n.d., h. 71.
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‘Aql dalam Islamiyah La Wahhabiyah. la mengatakan bahwa situasi politik saat itu
memang sangat memungkinkan untuk membangun negara sendiri, karena dinasti
‘Uthmaniyah tidak mempunyai peran berarti di wilayah Najd, Hijaz, Yaman, Bahrain,
dan sekitarnya.*** Pandangan Nasir ‘Abd al- Hakim al-‘Aql ini sangat subjektif
karena ia termasuk pengagum Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab.

Sebagaimana disebutkan sebelumnya bahwa Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
pernah berguru kepada ulama-ulama di Najd, Madinah, dan Basrah. Genealogi keilmuan
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab pascaNajd perlu diperhatikan secara lebih dalam. Ini
disebabkan ada di antara mereka yang berpengaruh kepada pemikiran Muhammad
Ibn ‘Abd al-Wahhab dan sebagian dari mereka hanya sebagai penyambung genelogi
keilmuan, bukan sebagai inspirator.

Pada saat di Madinah, hanya nama Ibn Sayf dan Muhammad Hayat al-Sind1
yang muncul dalam biografi Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab sebagai gurunya.
‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd Allah Ibn Baz atau dikenal dengan Ibn Baz mengasumsikan
bahwa besar kemungkinan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab juga berguru kepada
ulama lain. Akan tetapi lbn Baz tidak terlalu yakin siapa mereka.*>> Bahkan Salih
Fawzan menolak keterangan Khatib ‘Abd al-Karim dalam al-Wahhabiyah wa-
Mukammad Ibn ‘4bd al-Wahhab bahwa ada guru lain. Dalam hal ini, Khatib ‘Abd al-

Karim menyebutkan nama Abu al-Mawahiib al-Bal‘1 sebagai guru Muhammad Ibn

% al-<Aql, Islamiyah La Wahhabiyah, h. 21.
*° Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd Allah lbn Baz, Al-Imam Mukammad lbn ‘4bd al-Wahhab;
Da ‘watuhu Wa-Stratuhu (Riyad: al-Ri’asah al-‘Amah li-Idarat al-Buhiith al-‘Ilmiyah, 1385), h. 17.
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‘Abd al-Wahhab dalam figh.43¢

2. 1bn Sayf (w. 1140 H/1728 M)

Beberapa kitab sanad menyebutkan bahwa genealogi Muhammad Ibn “Abd al-
Wahhab terhubung kepada Ibn Taymiyah melalui ‘Abd Allah Ibn Ibrahim lbn Sayf
al-Madani (w. 1140 H). Gurunya ini lebih dikenal dengan nama Ibn Sayf. la
merupakan guru Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dalam Sahih al-Bukhari. Ibn Sayf
terhubung kepada Ibn Taymiyah melalui ‘Abd al-Qadir Ibn ‘Umar al-Taghlubi al-
Hanbalt (w. 1135 H) dari ‘Abd al-Baqt Ibn ‘Abd al-Baqt al-Dimashqt (1005- 1171
H/1596-1661 M) dari Ahmad al-Wafa’1 al-Muflihi al-Hanbal1 dari Masa Ibn Ahmad
al-Hajjaw1 al-Hanbalti dari Ahmad Ibn Muhammad al-Shuwayqi al-Nabulis1 al-
Dimashqi al-Hanbali dari al-Shihab al- ‘Askart dari Ibn Rajab al-Hanbali dari 1bn
Qayyim al-Jawziyah dari IbnTaymiyah.*”

Ibn Sayf terbukti sangat berpengaruh dalam keilmuan

Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Ini terlihat dari sikap anti terhadap dukhan
(rokok) di kalangan Wahhabiyah. Besar kemungkinan bahwa sikap ini diambil dari

karya Ibn Sayf yang menulis Dhamm al-Dukhan. Pandangan Ibn Sayf juga

#% Salih Fawzan, Al-Bayan Li-Akhta’ Ba ‘d al-Kuttab (Riyad: Dar Ibn al-Jawzi, 1427), jilid, 1,
h. 74.

*7 Dhiyab Ibn Sa‘d Alu Hamdan al-Ghamidi, Al-Wijazah Fi al-Thabt Wa-al-Jjazah (Beirut:
Dar Qurtubah, 2007), h. 92. Ini merupakan kitab sanad yang ditulis di kalangan Salafi. Tetapi jalur
sanad dan thabat yang dijadikan sumber masih didominasi oleh tokoh sanad yang bukan Salafi, seperti
Muhammad Yasin al-Fadani. Ada kemungkinan disebabkan Muhammad Yasin masih menghormati
ketokohan Ibn Taymiyah dan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dengan menyebut gelar kehormatan
mereka sebagai Shaykh al-Isiam. Selain itu, pengarang sebenarnya tidak pernah berguru kepada
Muhammad Yasin al-Fadani. la hanya berargumen dengan ijazah ‘amah Muhammad Yasin al-Fadani
kepada siapa pun yang semasa dengannya.
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mempengaruhi Sharif Makkah, yaitu Mas‘ad Ibn Mas‘tad. Pemimpin Makkah ini
melakukan penentangan terhadap sebagian ulama Makkah yang merokok dan kepada
para penjualnya pada tahun 1149 H.

Asumsi di atas diperkuat oleh pandangan Nasir Ibrahim al- Tuwaym yang
mengoleksi karya-karya orientalis tentang Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. la
mengatakan bahwa pemikiran Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab lebih banyak
dipengaruhi oleh sosok Ibn Sayf dibandingkan lainnya. Ini disebabkan Ibn Sayf
adalah salah satu penggiat ajaran Ibn Taymiyah.*3

Ibn Bishr pernah melaporkan bahwa pertemuan Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab dengan Ibn Sayf terjadi saat di Madinah. Ibn Sayf menyatakan akan
mengajarkan kepada Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab “senjata” intelektual yang

dipersiapkannya.*®

3. Muhammad Hayat al-Sind7 (1165 H/1751 M)

Muhammad Hayat al-Sindi adalah tokoh yang sangat unik. la adalah seorang
ahli Hadis sekaligus sufi. la lahir di Sind salah satu wilayah India. la berpindah ke
Madinah setelah melaksanakan haji, dan menetap di sana sebagaimana tradisi
sebagian ulama India sebelumnya. Di Madinah, ia belajar kepada Abiu al-Hasan al-

Sindt sehingga menguasai disiplin ilmu Hadis dan mendapat ijazah darinya.Selain itu,

%8 Nasir Ibrahim al-Tuwaym, Al-Shaykh Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab; Haydtuhu \Wa-
Da ‘Watuhu FT al-Ru’Yah al-Ishtiraqiyah (Riyad: Wizarat al-Shu’an al- Islamiyah wa-al-Awqaf wa-al-
Da‘wah wa-al-Irshad, 2002), h. 69.

#39 Nasir Ibrahim al-Tuwaym, Al-Shaykh Mukammad lbn ‘Abd al-Wahhab, 75; Ibn Bishr,
“Unwan al-Majd FT Tarikh Najd (Riyad: Dar al-Malik ‘Abd al-*Aziz, 1983), jilid 1, h. 7.
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ia mendapatkan ijazah Hadis dari ‘Abd Allah Ibn Salim al- Basr1.

Setelah Abu al-Hasan al-Sindi wafat, John Voll mengatakan bahwa secara
otomatis Muhammad Hayat al-Sindi menggantikan posisinya sebagai guru besar ahli
Hadis di Madinah.*** Lalu, Muhammad Hayat al- Sindi mendedikasikan dirinya untuk
ilmu Hadis lebih banyak daripada lainnya. la menulis Hashiyah terhadap Sahih al-
Bukhart. Karya inisangat populer pada masa tersebut di kalangan pelajar Hadis.*** Di
ranah figh, ia menulis kitab Fath al-Ghafiir fi Wad* al-Aydr ‘ald ak-Sudiir mengenai
dalil meletakkan tangan di dada saat salat.

Selain mendalami Hadis, Muhammad Hayat al-Sindi juga mempelajari
tasawuf. la belajar tarekat Naqgshabandiyah kepada ‘Abd al-Rahman al-Saqqaf al-
Madani.*#® Barangkali karena genealogi ini Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
membantah saat diisukan mengkafirkan para sufi seperti Ibn ‘Arabi, al-Bushiri, dan
lainnya.

Nasir Ibrahim al-Tuwaym menilai bahwa sosok Muhammad Hayat al-Sind1
terlihat kurang berpengaruh dalam pemikiran teologis Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab. Ini berbeda dengan asumsi John Voll yang menyebutkan Muhammad Hayat
al-Sindi sangat berpengaruh terhadap Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. John Voll

mengemukakan bahwa Muhammad Hayat al-Sindi berperan dalam menumbuhkan sikap

#0 Siddiq Ibn Hasan al-Qanji, Abjad Al-‘Uliim Tahqiq: ‘Abd al-Jabbar Zakkar (Beirut: Dar
al-Kutub al-Islamiyah, 1978), jilid 3, h. 169.

1 John Voll, “Mohmmad Hayya Al Sindi and Mohammd Ibn Abd Al Wahhab: Analysis of
an Intellectual Group in Eighteenth Century Madina,” Bulletin of the School of Oriental and African
Studies xxx V111, no. 1 (1975): 32, 35-38.

2 al-Qanji, Abjad Al- ‘Uliim Tahqiq: ‘Abd al-Jabbar Zakkar, jilid 3, h. 169.

43 <Abd al-Rahman Ibn Hasan al-Jabarti, Tarikh Aja’ib al-Athar Fi al-Tarajum Wa- al-Athar
(Beirut: Dar al-Jayl, n.d.), h. 23.
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anti fanatis mazhab (rafd al-ta ‘assub al-mazhabi), mengembalikan gerakan ijtihad,

dan penentangan terhadap pengultusan wali Allah dan kuburan mereka.** Pandangan
yang sama dengan John Voll juga dikemukakan oleh Azyumardi Azra. Tidak hanya
dalam persoalan tawhid, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab juga terinspirasi dalam
ranah figh. Ini terlihat dari pandangan Muhammad Hayat al-Sindi dalam melarang
penggunaan tembakau Persia untuk rokok. Dalam hal ini, Azyumardi Azra
memastikan bahwa pengaruhnya terhadap figh Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
terlihat di kemudian hari.**

Berbeda dengan dua kecenderungan tersebut, ‘Abd Allah al- Salih al-
‘Uthaymin mengatakan bahwa Ibn Sayf dan Muhammad Hayat al-Sind1 sama-sama
berpengaruh terhadap keilmuan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Tetapi ia
berasumsi bahwa pengaruh Muhamad Hayat al-Sindi lebih kuat.*¢ Besar
kemungkinan ‘Abd Allah al-Salih al-‘Uthaymin berkesimpulan seperti itu karena
karya-karya Muhammad Ibn Abd al-Wahhab sangat kental dengan Hadis. Dalam hal
ini Muhammad Hayat al-Sindi lebih populer sebagai ahli Hadis daripada 1bn Sayf.

Terlepas dari perdebatan tersebut, dapat dipastikan bahwa Muhammad Hayat
al-Sindi memang tokoh yang sangat berpengaruh kepada Muhammad Ibn Abd al-

Wahhab. Ini terbukti dari dialog antara mereka berdua. Muhammad Hayat al-Sindi

4% Nasir Ibrahim al-Tuwaym, Al-Shaykh Musammad Ibn ‘4bd al-Wahhab, n.d., h. 46; \Voll,
“Mohmmad Hayya Al Sindi and Mohammd Ibn Abd Al Wahhab: Analysis of an Intellectual Group in
Eighteenth Century Madina,” h. 32.

% Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah Dan Kepulauan Nusantara Abad XVII &
XVIII (Jakarta: Kencana, 2013), h. 165-166.

48 <Abd Allah al-Salih al-‘Uthaymin, Al-Shaykh Mukammad Ibn ‘4bd al-Wahhab Hayathu
Wa-Fikruhu (Riyad: Dar al-Ulam, n.d.), h. 34.
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memperhatikan Muhammad 1lbn ‘Abd al-Wahhab yang berdiri di Rawdah sambil
memperhatikan perbuatan para peziarah yang melakukan tabarruk berlebihan di
kubur Nabi Saw. Muhammad Hayat al-Sindi menanyakan pendapat muridnya tersebut
mengenai fenomena para peziarah tersebut, lalu Mahammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
menanggapinya dengan membaca surat al-A‘raf ayat 139.4” Tanggapan tersebut
menyiratkan bahwa Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menilai perbuatan para
peziarah telah menyimpang.

Di sisi lain, pengaruh Muhammad Hayat al-Sindi terlihat dari sikap
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menolak untuk mengafirkan tokoh-tokoh sufi. Sikap
tersebut dapat ditemukan dari suratnya kepada Ibn Suhaym, penyebar isu takfir. Ibn
Suhaym menyurati banyak tokohdengan himbauan agar berhati-hati terhadap gerakan
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab yang dianggapnya mengkafirkan tokoh-tokoh sufi

seperti 1bn al-Farid, Ibn ‘Arabi, dan al-Busayri. Tetapi Muhammad Ibn ‘Abd al-

Wahhab menyatakan bahwa semua itu adalah tuduhan bohongterhadapnya.*4®

4. lbn ‘Abd al-Larif
la adalah ‘Abd Allah Ibn Muhmmad Ibn ‘Abd al-Latif al-lhsa’i. Muhammad
Ibn ‘Abd al-Wahhab belajar kepadanya pasca Madinah, atau lebih tepatnya setelah
diusir dari Basrah. Pada saat itu, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab diterima dengan

baik oleh Ibn ‘Abd al-Latif di Thsa’. Di sana, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab

7 al-Tuwaym, Al-Shaykh Muhammad Ibn ‘4bd al-Wahhab, h. 75.
8 Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab, Mu allafat bn ‘Abd al-Wahhab Tahqiq: ‘Abd al-‘Aziz
Zayd al-Rami (Riyad: Universitas Muhammad lbn Su‘ad, n.d.), h. 8.
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belajar Kitab tafsir dan Hadis kepadanya. Di dalam suratnya kepada lbn al-Latif,
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menyebutkan bahwa ia telah belajar kepadanya
selama ‘ishrin (dua puluh). Namun tidak disebutkan apakah duapuluhhari, bulan atau
tahun.

Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menyatakan kekagumannya saat Ibn ‘Abd
al-Latif mengeluarkan kararis min Sahih al-Bukhart (salinan naskah dari Sahih al-
Bukhari), lalu berkata: “Hadha huwa al-haqq al-ladhi adinu bihi (Inilah kebenaran
yang aku ikuti dalam beragama). Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab merasa kagum
karena Ibn ‘Abd al-Latif berani berbeda dengan para gurunya dari kalangan ahli
kalam.** Ini memunculkan asumsi bahwa Ibn ‘Abd al-Latif adalah seorang Sunni
Ash‘ariyah dalam teologi. Adapun dalam ranah figh ia bermazhab Shafi‘i. Hal
tersebut sebagaimana diterangkan sebagian oleh Ibn Bishr.#® Terlepas dari itu,
semangat anti fanatisme mazhab yang diajarkan Ibn ‘Abd al-Latif tampak sangat
mengobsesi Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab untuk memunculkan inovasi dalam
pergerakan dakwah dan fatwa.

Tetapi sayang sekali, setelah Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab melakukan
pergerakan dakwah tawhid secara terang-terangan, Ibn ‘Abd al-Latif termasuk
salah satu yang tidak menyetujuinya. Ini disebabkan Ibn ‘Abd al-Latif menuduh
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab telah melampui batas sehingga mengaku mampu

berijtihad. Hal tersebut terlihat dari karyanya yang berjudul Sayf al-Jikad li-Mudda ‘t

9 Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah 1bn Muhammad Ibn ‘Abd al-
Latif,” Mu allafat Ibn ‘Abd al-Wahhab (n.d.): h. 250.
0 \bn Bishr, ‘Unwan al-Majd Fi Tarikh Najd, n.d., jilid 1, h, 7-8.
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al-Ijtihad *
Surat Muhammad lbn ‘Abd al-Wahhab kepada Ibn ‘Abd al-Larif

Kritikan Ibn ‘Abd al-Latif ini membuat Muhammad lbn ‘Abd al-Wahhab
sangat heran dan tidak mengira gurunya akan mengingkarinya secepat itu. Keheranan
tersebut muncul di saat-saat ia sering menceritakan perihal kehebatan dan kasih
sayang Ibn ‘Abd al-Latif kepada murid-muridnya. Oleh karena itu, ia mencoba
berpikir positif bahwa itu disebabkan para “pembisik” yang mempunyai sifat munafik.
Di dalam suratnya, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menyayangkan bagaimana
seorang ulama seperti Ibn ‘Abd al-Latif dapat terperdaya oleh informasi palsu yang
disampaikan kepadanya.*>

Setelah itu, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab mencoba mengklarifikasi
beberapa tuduhan terhadapnyadengan mengirim surat yang panjang kepada Ibn ‘Abd
al-Latif. Di antaranya tuduhan bahwa Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab berdakwah
dengan tidak berdasarkan keilmuan. Dalam membalas tuduhan tersebut, Muhammad
Ibn ‘Abd al- Wahhab mengatakan bahwa ia telah mendapatkan petunjuk dari Allah
untuk mengikuti ajaran millah Ibrahim yang lurus dan tidak syirik. la juga
menegaskan bahwa dirinya tidak mengajak kepada suatu mazhabsufi, fagih (ahli figh),

mutakallim (ahli kalam), atau para imam agung seperti Ibn Qayyim, al-Dhahabi, Ibn

1 <Abd al-*Aziz Muhammad “Alf ‘Abd al-Latif, Da ‘Awi al-Munawi’In Li-Da ‘wat al-Shaykh
Mukammad Ibn ‘4bd al-Wahhab, n.d., h. 47. Didownload dari www.dorar.net pada tanggal 14 April
2016.

2 31-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 252.
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Kathir dan lainnya.*>> Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menyatakan bahwa dirinya
hanya berdakwah mengajak kepada ajaran tawhid dan Sunnah Nabi Saw. la
mengatakanbahwa para imam salaf seperti al-Shafi‘i dan Ahmad berada di jalan yang
benar. Tetapi para imam setelah Ibn Qayyim, al-Dhahabi, Ibn Kathir, dan Ibn Rajab
al-Hanbali dalam pandangan Muhammad Ibn ‘ Abd al-Wahhab sangat arogan terhadap
orang-orang di masanya.*>*

Klarifikasi Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab ini secara tidak langsung
membenarkan tuduhan gurunya bahwa dirinya mengaku mampu melakukan ijtihad.
Ini terlihat dari pernyataannya yang tidak mengikuti suatu aliran tarekat sufi, mazhab
figh, ahli kalam dan para imam. Bahkan, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab terus-
terang menolak taqlid dan fanatisme mazhab. Tetapi ia menolak jika sikap tersebut
berdasarkan kebodohan seperti yang dituduhkan beberapa orang yang menghasud Ibn
‘Abd al-Latif.4>®

Setelah itu, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menjelaskan perbedaan
perspektifnya dengan para penuduh. la menyebut asumsi para penuduh tersebut
sebagai al-khayal al-shaytant (imajinasi dari syetan), bahwa yang mengikuti metode
dakwahnya disebut sebagai pengakuan mampu melakukan ijtihad dan meninggalkan
igtida’ (mengikut) para ulama.*>®

Di bagian lain dari surat tersebut, Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab

#%3 3l-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 252.
4 al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Abd al-Latif,” h. 253.
%5 al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 253.
%6 3]-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 253.
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mengritisi sikap 1bn ‘Abd al-Latif yang lebih cenderung kepada pendapat Ibn Hajar
al-Haytami, lalu meninggalkan prinsip al-Shafi‘i. Prinsip tersebut adalah bermazhab
dengan Hadis yang sahih. la tersinggung ketika dikatakan merasa lebih menguasai
ilmu daripada al-Shafi‘i karena berbeda dengannya. Dalam hal ini, ia hanya
mengatakan bahwa perbedaan tersebut biasa terjadi pada para imamterdahulu. Jalan
keluarnya adalah langsung merujuk kepada Alquran dan Sunnah. Ini merupakan
semangat keilmuan yang sebelumnyadiperolehn Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dari
Ibn ‘Abd al-Latif. Oleh karena itu, ia mengritisi kembali gurunya yang melarang

untuk langsung mengakses langsung kepada teks Alquran dan Sunnah, kecuali bagi

ulama mujtahid terdahulu.*>”

Di samping itu, ia mengritisi Kitab-kitab ulama kalam yang menjadi pegangan
gurunya. Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab mengemukakan keheranannya bagaimana
mungkin kitab yang membahas pokok agama (asl al-din) tetapi sepi dari teks-teks al-
Qur’an dan Hadis. Bahkan ia mengatakan apabila ada penukilan ayat, maka itu pun
hanya untuk dijadikan argumentasi yang tidak sesuai dengan seharusnya. Bagi
Muhammad Ibn °Abd al-Wahhab, penakwilan yang dilakukan oleh ahli kalam
merupakan kedustaan terhadap Allah dan melanggar ijma‘. la meyakini bahwa ilmu
kalam termasuk kepada bid‘ah dan sesat (dalalah). Keyakinannya ini berdasarkan
pernyataanlbn ‘Abd al-Barr bahwa para ahli ilmu di setiap masa dan tempat sepakat

bahwa ahli kalam adalah ahli bid‘ah yang sesat dan tidak termasuk kepada golongan

57 al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ¢Abd al-Latif,” h. 2509.
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ulama.458

Pada bagian ini, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab juga menilai tidak ada
seorang ahli kalam pun yang mampu menjawab saat didebat mengenai ‘ulii Allah
(Allah bersifat tinggi di arah atas) dan istiwa’.*> Dalam hal ini, ia menantang gurunya
untuk melakukan penelitian terhadap karya-karya ulama Shafi‘tyah salaf dan
khalaf. la menyebutkan nama Ibn Surayj, Daruqtni, al-Bayhaqi, al-Baghawi, Isma‘il
al-Taymi, dan al-Dhahabi. la mengatakan bahwa jika ada ungkapan di dalam karya
mereka yang tidak mengingkari ahli kalam dan tidak mengkafirkan mereka, maka Ibn
‘Abd al-Latif tidak perlu mempercayai perkataannya selama-lamanya.*°

Pada bagian setelahnya, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab menerangkan
bahwa dakwahnya adalah ajakan tawhid. la konsentrasi dalam memberantas praktik
yang dinilainya terjebak kepada praktik syirik, seperti “memberhalakan” tokoh
keramat dan batu. Selain itu, ia menambahkan bahwa banyak praktik penyembelihan
bukan karena Allah, tetapi untuk makhluk-makhluk yang dikeramatkan tersebut.
Bahkan ia menyaksikan sebagian orang meyakini doa menjadi mustajab tempat-
tempat tersebut. Dalam perspektif Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab semua itu
termasuk ‘ibadat al-asnam wa-al-awthan (penyembahan terhadap patung dan
berhala).*¢!

Tokoh-tokoh yang belajar kepada Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab dapat

%8 9]-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 264.
#%9 al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 264.
60 al-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 265.
%1 3l-Wahhab, “Risalah 114 ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Latif,” h. 265.
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dilacak melalui pengakuan beberapa penulis yang pernah belajar kepadanya, atau
dengan menelusuri thabat atau fihris yang berkaitan dengannya.

Thabat dan fihris yang paling lengkap menyebutkan sanad murid- murid
Muhammad lbn Abd al-Wahhab adalah karya Muhammad Yasin al-Fadani.**? Ada
beberapa thabat yang menyebutkan sanad-sanad kitab-kitab Muhammad Ibn Abd al-
Wahhab. Di antaranya adalah Ithafal-Murid, Mukhtasar Riyad al-Jannah, al- ‘4¢d al-
Farid, al-Wafi bi-dhayl Tidhkar al-Magsafi dan lainnya. Selain itu, terdapat juga thabat
yang ditulis oleh tokoh Salafi, yaitu Dhiyab Ibn Sa‘d al-Ghamidi. Dhiyablbn Sa‘d
masih termasuk keturunan Hamdan sehingga biasa disebut dengan A/u Hamdan.
Dhiyab Ibn Sa‘d menulis al-Wijazah fi al-Athbat wa-al-Ijazah.

Di dalam karya Muhammad Yasin al-Fadani dan Dhiyab Ibn Sa‘ad, mereka
sama-sama menyebutkan sanad mirip untuk Sakih al-Bukhari. Namun sanad Dhiyab

Ibn Sa‘d lebih merepresentasikan genealogi Salafi. Dhiyab Ibn Sa‘ad mendapatkan

%2 Muhammad Yasin al-Fadani adalah ahli Hadis dan sanad yang berasal dari keluarga
keturunan Minangkabau, Sumatera Barat. la lahir dan besar di Makkah. Guru pertamanya adalah
ayahnya sendiri, Muhammad Is4 al-Fadani dan Mahmid al-Fadani yang bergelar Angku Hitam. Lalu ia
melanjutkan belajar di Madrasah Sawlatiyah Hindiyah di Makkah. Secara informal, ia belajar di
halagah-halagah al-Masjid al- Haram. Setelah itu, ia menyelesaikan pembelajarannya di Dar al-‘Ulim
al-Diniyah, beberapa tahun setelah diresmikan. la belajar di lembaga-lembaga formal dan informal
tersebut kepada Muhammad ‘Ali al-Maliki, Hasan Mashhat, ‘Umar Hamdan, ‘Umar Bajunayd (murid
Ahmad Zayni Dahlan), al-Sayyid Muhsin Ibn ‘Ali al-Musawa al-Falimbani al-Makki, Muhammad
Ghazi, Ibrahim Ibn Dawud al-Fatani al-Makk{, al- Sayyid Alawi Ibn ‘Abbas al-Maliki (ayah al-Sayyid
Muhammad Ibn ‘Alawi al-Maliki), Muhammad Amin al-Katbi, Khalifah Ibn Hamd al-Nabhani,
‘Ubayd Allah Ibn al-Islam al-Sindi, Muhammad Ibn ‘Abd al-Baqi al-Laknawi, dan lainnya. Pada
tahun 1356 H, Muhammad Yasin al-Fadani mengajar di Dar al-‘Ulim. Lima tahun setelah itu, ia
menjadi wakil direktur Dar al-‘Ulam. Pada saat yang sama mendapatkan izin untuk mengajar di al-
Masjid al-Haram. Pada tahun 1362 H, ia menginisiasi untuk pertama kali lembaga pendidikan untuk
perempuan-perempuan di Makkah. Oleh karena itu, ia mendirikan Madrasah al-Banat Ibtida’iyah.
Tidak hanya itu, ia mengembangkannyadengan mendirikan Ma‘had al-Mu‘allimat pada tahun 1377 H.
Bassab ‘Abd al-Wahhab al-Jabi, “Tarjamah Mukhtasarah ‘an al-Shaykh Muhammad Yasin lbn
Muhammad ‘Isa al-Fadant” dalam Muhammad Yasin al-Fadani, Al-Fayd al-Rahmani Bi-Ijazat Fadilat
al-Shaykh Muhammad Tagr al- ‘Uthmant (Beirut: Dar al-Basha’ir al-Islamiyah, 2008), h. 89-100.
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ijazah dari beberapa shaykh. Mereka adalah ‘Abd Allah Ibn ‘Aqil, ‘Abd al-‘Aziz lbn
‘Abd Allah al-Zahrani, ‘Abd al-Wakil Ibn ‘Abd al-Haqq al-Hashimi. Mereka semua
meriwayatkan dari ‘Abd al-Haqq Ibn ‘Abd al-Wahid al-Hashimi (1392 H), dari
Ahmad Ibn ‘Abd Allah Ibn Salim al-Baghdadi dari ‘Abd al- Rahman Ibn Hasan Ibn
Muhammad Ibn Abd al-Wahhab dari kakeknya Muhammad Ibn Abd al-Wahhab.*¢3
Sanad ini menunjukkan bahwa ‘Abdal-Rahman Ibn Hasan merupakan cucu sekaligus
murid Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab.

Di dalam al-Maslak al-Jali, Muhammad Yasin al-Fadani menyebutkan jalur
gurunya yang lain Muhammad ‘Al al-Malik1 (1287- 1367 H/1871-1948). Kelebihan
dari jalur ini adalah tidak melalui ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan, tetapi melalui jalur
ulama India. Muhammad ‘Alr al-Maliki terhubung melalui jalur gurunya ‘Abd al-
Haqq al-Ilah-Abadt dari ‘Abd al-Ghani al-Dahlawt dari al-Musnid Muhammad ‘Abid
al-Sind1 dari al-Fagih ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab al-Najdi
(1165-1242 H/1751-1828 M) dari ayahnya, Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab al-

Najdi.** Sanad serupa juga ditemukan dalam al-Wafi bi- dhayl Tidhkar al-Masafi

karya Muhammad Yasin al-Fadani.“®> Akan tetapi genealogi keguruan ini tidak
menunjukkan sanad pemikiran sebagaimana sebelumnya. Ini disebabkan Muhammad
‘Abid al-Sind1 bukanlah seorang pengikut Wahhabiyah, tetapi seorang Matiiridi,

bermazhab Hanafi, dan sekaligus sufi. Sanad ini hanya menunjukkan bahwa

%83 al-Ghamidi, Al-Wijazah Fi al-Thabt Wa-al-Jjazah, h. 95.

464 Muhammad Yasin al-Fadani, Al-Maslak al-Jali FT Asanid Muhammad ‘A/7 1bn Hasan lbn
Ibrahim al-Maliki al-Makkt (Beirut: Dar al-Basha’ir al-Islamiyah, 2008), h. 48.

5 Muhammad Yasin al-Fadani, Al-Wafi Bi-Dhayl Tidhkar al-Masafi (Surabaya: Dar al-
Saqqaf, 1981), h. 70.
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Muhammad ‘Abid al-Sindt seorang musnid (ahli sanad), sehingga mampu mengoleksi
beragam sanad kitab.

Di samping itu, Muhammad Yasin al-Fadani juga menyebutkan sanad “‘unik”
lainnya melalui jalur ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab al-Najdi di
dalam al-Wafi bi-dhayl Tidhkar al-Masafi dan ‘Agqd al-Farid. la meriwayatkan dari
al-Sayyid ‘Al1 Ibn ‘Al al-Habshi Kwitang dan ‘Abd al-Sattar al-Dahlawi dari
Nawawl Ibn ‘Umar al- Bantani dari ‘Abd al-Samad al-Falimbani dan Muhammad
Arshad al-Banjari, dari Muhammad Murtada al-Zabidi dari Muhammad Ibn Isma‘il
al-Amir al-San‘ant dari ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab al-Najd1
dari Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab.*® Tetapi sanad ini sama dengan yang
sebelumnya, yaitu sebatas koleksi periwayatan kitab. Ini disebabkan jalur ini berasal

dari para musnid dan sufi.

5. ‘Abd al-Rahman 1bn Hasan (1193-1285 H/1779-1868 M)

‘Abd al-Rahman Ibn Hasan adalah cucu Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dari
anaknya Hasan Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. la lahir pada tahun 1193 H di
wilayah Dar‘Tyah. Tahun ini menunjukkan bahwa ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan lahir di
awal berdiri kerajaan Saudi periode pertama. la tumbuh besar dan memulai

perjalanankeilmuannya sejak kecil. la telah hafal Alquran pada umur sembilan tahun.

%6 al-Fadani, Al-Wafi Bi-Dhayl Tidhkar al-Masafi, h. 70; Muhammad Yasin al-Fadani,
Al-‘Agd al-Farid (Surabaya: Dar al-Saqqaf, 1401), h. 52. Kitab sanad ini merupakan khas
geneologi ulama Nusantara yang terhubung dengan jaringan ulama India, Timur Tengah, dan
Afrika. Kitab ini masih berupa salinan tangan yang dicetak.
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Setelah itu, ia mulazamah kajian ilmiah kakeknya, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
sampai wafat. Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab wafat saat ‘Abd al-Rahman lbn
Hasan berumur tigabelas tahun. la juga belajar kepada tokoh lain sehingga dianggap
berkompeten untukmenjadi gadi. la diangkat ke jabatan tersebut pada masa Su‘ad Ibn
‘Abd al-‘Aziz. Masa ini adalah sebelum gerakan politik Su‘ad Ibn ‘Abd al-‘Aziz
dikalahkan oleh Ibrahtm Pasha dari Dinasti ‘Uthmaniyah. Padatahun itu (1233 H) ia
terpaksa imigrasi ke Mesir dan meneruskan rihlah ilmiahnya di sana. Tujuh tahun
setelah itu, Turki Ibn ‘Abd Allahmenguasai Najd. Dalam hal ini, ‘Abd al-Rahman Ibn
Hasan diminta untuk kembali ke Najd. la baru kembali setahun setelah itu, yaitu 1241
dan langsung diangkat untuk menjadi gadr di kota Riyad. Sejak saat itu, banyak orang
yang belajar kepadanya sampai wafat pada tahun 1285.%” Tahun wafat ‘Abd al-
Rahman juga menunjukkan umurnya yang panjang sehingga masih dapat
menyaksikan perseteruan Turki Ibn ‘Abd Allah yang menguasai Riyad dan lbn
Rashid yang mengambil alih wilayah sekitarnya. Ini merupakan periode kedua dari
negara muda Saudi.

‘Abd al-Rahman Ibn Hasan menulis beberapa kitab, di antaranya yang sangat
populer adalah Fath al-Majid sebagai shark terhadap Kitab al-Tawhid Muhammad
Ibn ‘Abd al-Wahhab. Interpretasinya terhadap ajaran Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab sangat berpengaruh terhadap perkembangan doktrin Wahhabiyah. Bagi

sebagian kalangan seperti Mugbil al-Wada‘1, kitab ini dianggap sebagai shark yang

%7 Mihmas Ibn ‘Abd Allah al-Jal‘d, Al-Muwalah Wa-al-Mu ‘adah Fi al-Shari‘ah al-
Islamiyah, n.d., h. 119.

210



211

palingotoritatif dan original dalam memahami konsep taw#hid kakeknya.

Di samping itu, ia menulis karya-karya yang bersifat polemik, seperti Bayan
Kalimat al-Taw/\id wa-al-Radd ‘ald al-Kashmiri. Pembuka kitab ini dimulai dengan
doa untuk orang beriman, dan permintaan azab untuk orang kafir dan munafik. ‘Abd
al-Rahman Ibn Hasan seakan ingin mengatakan bahwa ia sangat menyayangi orang
beriman, dan sebaliknya sangat tegas dan benci terhadap orang kafir dan munafik.
Kitab ini sangat penting karena menggambarkan orisinalitas pemikiranteologis ‘Abd al-
Rahman Ibn Hasan.

Pada pembahasan awal, ia menyebut al-Kashmiri sebagai tokoh katib majhiil
(penulis yang tidak dikenal). la melihat kejanggalan pemikiran al-Kashmiri dalam
menjelaskan kalimat tawhid. Kritikannya dimulai dengan menukil perkataan al-
Kashmiri yang menyebutkan bahwa Allah mutawakid bi-jami* al-jihhat (bersatu
dengan semua arah). Kalimat ini ia sanggah dengan menyebutnya sebagai teologi
hulil dari kalangan Jahmiyah. ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan mengatakan bahwa
Jahmiyah meyakini bahwa Allah menempati semua arah dan tempat. Dalam hal ini,
al-Kashmiri—sebagaimana penilaian ‘Abd al- Rahman Ibn Hasan—telah
mengingkari ayat-ayat teologis di dalam al- Qur’an yang menyebutkan ‘ulii Allah
(sifat ‘uliz bagi Allah), dan istiwa’ ‘ald al- ‘arsh (sifat istiwa’ di atas ‘‘ Arsh).468

Di samping itu, ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan mengritisi semua aliran telogis

termasuk aliran teologi Ash‘ariyah dalam memahami kalimat taw/id. la mengatakan

%8 <Abd al-Rahman Ibn Hasan, Bayan Kalimat Al-Tawhid Wa-al-Rudiid ‘ald al- Kashmirt
‘Abd al-Mahmiid (Riyad: Dar al-‘Asimah, 1412), h. 6.

211



212

bahwa Ash‘ariyah keliru dalam menjelaskan makna i/ah. Dalam pemahaman ‘Abd al-
Rahman Ibn Hasan, para teolog Ash‘ariyah terlalu umum dalam memahami kata ilah
dengan ungkapan al-ghani ‘amma siwahu (zat yang tidak membutuhkan selain-Nya),
atau al-muftaqir ilayhi ma ‘adahu (selain-Nya merasa butuh kepada-Nya). Barangkali
tokoh yang dimaksud adalah al- Sanasi dalam ‘dgidah al-Saniisiyah. Al-Santisi
memang mengartikan i/ah sebagaimana dikemukakan ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan.
Besar kemungkinan ini merupakan kritiknya setelah bersentuhan dengan teologi
Ash‘arTyah saat migrasi ke Mesir dan mengikuti pengajaran teologi dari ulama Azhar.
Ulama Azhar dikenal sangat setia dengan teologi Ash‘ariyah. Berdasarkan ini, ia
menolak penisbatan Ahl al- Sunnah kepada Ash‘ariyah sebagaimana pengakuan
mereka. Setelah itu, ia menyebutkan bahwa yang tepat memahami term tawhid
tersebut hanya firgah wahidah (satu golongan) saja, yaitu mereka yang mengenal
tawhid dari penjelasan Alguran yang mu/Zkamah dan Sunnah yang sahih. la tidak
menyebutkan secara spesifik siapa golongan yang dimaksud. Akan tetapi setelah
menyebutkan pernyataan ini, ia menukil pandangan Ibn Taymiyah mengenai tawhid
dan kritik terhadap golongan lain.**® Sikap ini sangat kuat mengindikasikan bahwa
ajaran teologis yang tepat menurut ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan adalah teologi 1bn
Taymiyah.

Di samping itu terdapat kitab lain yang penting seperti al- /man wa-al-Radd
‘ala Ahl al-Bida*. Kitab ini tidak terlalu besar, tetapi sangat penting karena

kandungannya yang berisi tanggapan dan sikap ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan terhadap

%89 <Abd al-Rahman Ibn Hasan, Bayan Kalimat Al-Tawhid, n.d., h. 6.
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persoalan teologi dan figh pada masanya. Pengaruh ulama-ulama Mesir yang
berhaluan Ash‘ariyah terhadap ‘Abd al-Rahman tidak banyak, kecuali dalam beberapa
tema- tema keagamaan. Di dalam kitab ini ia menjelaskan di akhir kitab teologi
masyarakat Arab sebelum dakwah Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab menyebar. la
menjadi saksi bahwa masyarakat Arab—yang ia kenal sebelum dakwah kakeknya
tersebar—masih dalam “syirik dan khurafat”. ‘Abd al-Rahman menyebutkan bahwa
penyembahan terhadap faghiut dan awthan (berhala) masih ada. Selain itu,
penghormatan terhadap orang-orang yang diyakini wali Allah dilakukan dengan
sangat berlebihan. Masyarakat Arab saat itu dinilai ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan
meyakini bahwa para wali tersebut mempunyai kekuatan dalammemberi kebaikan dan
keburukan, bahkan diyakini mengetahui alamghaib sedangkan mereka meninggalkan
salat dan zakat. Perbuatan munkar menjadi biasa dan tidak ada yang mengingkarinya,
sehingga anak kecil terlahir dalam keadaan tersebut, dan orang dewasa menjadi rusak
karenanya.*”® Penjelasan ini dapat membantu dalam memahami perspektif ‘Abd al-
Rahman Ibn Hasan dan kakeknya Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dalam memahami

kondisi masyarakat Arab saat itu.

6. ‘Abd al-Lafif Ibn ‘Abd al-Rahman (1225-1293 H/1810-1876 M)
la melanjutkan genealogi secara biologis sekaligus pemikiran ayahnya,

‘Abd al-Rahman Ibn Hasan. Berdasarkan hubungan inilah, nama ‘Abd al-Latif Ibn

40 <Abd al-Rahman Ibn Hasan, Al-Iman Wa-al-Radd al- ‘Bida * Dalam Majmii ‘at al-Rasa’ll
Wa-al-Masa Il al-Najdiyah Li-Ba‘d ‘Ulama’ al-Najd, n.d., h. 138.
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‘Abd al-Rahman sering ditambahkan sebutan A/u al-Shaykh (keturunan Muhammad
Ibn ‘Abd al-Wahhab). la ikut hijrah ke Mesir bersama ayahnya saat Kerajaan Saudi
Arabia periode pertama gagal mempertahankan eksistensinya. Di Mesir, ia berguru
kepada ayahnya dan beberapa ulama lain yang juga guru dari ayahnya. ‘Abd al-Latif
Ibn ‘Abd al-Rahman berguru kepada Muhammad Ibn Mahmudal-Jaza’iri, Ibrahim al-
Bajiri, dan pamannya ‘Abd al-Rahman lbn ‘Abd Allah A/u al-Syaykh.#”* Meskipun
demikian, pengaruh ayahnya terlihat lebih kuat daripada guru-gurunya yang lain,
apalagi Ibrahim al-Bajari. Sosok ini tidak banyak memberi pengaruh kepada
pemikirannya, karena Ibrahtm al-BajurT adalah syaykh al-Azhar yang pasti berhaluan
Ash‘ariyah.

Genealogi keguruan kepada ayahnya—‘Abd al-Rahman Ibn Hasan—
dibenarkan oleh Muhammad Yasin al-Fadani dalam beberapa kitab sanadnya.
Muhammad Yasin al-Fadani mengemukakan sanad kitab Fath al-Majid yang paling
valid adalah melalui jalur Ahmad Ibn Ibrahim Ibn ‘Isa al-Sadirt al-Najdi dari al-Imam
al-Syaykh ‘Abd al-Latiflbn ‘Abd al-Rahman dari ayahnya sekaligus pengarang kitab

Fath al- Majid.#> Judul kitab ini hampir sama dengan karya Nawawi al-Bantaniyang

memberikan shar/ terhadap kitab tawhid karya gurunya, yaitu al-Nahrawi.*”? Al-
Nahrawi sama-sama berguru dengan ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman kepada
Ibrahim al-Bajuri. Akan tetapi, mereka berbeda dalam masalah teologi. Al-Nahrawi

lebih cenderung kepada Ash‘ariyah sebagaimana Ibrahim al-Bajiri, sedangkan ‘Abd

1 <Abd al-*Aziz al-Zayr, Mugaddimat Al-Ithaf (Riyad: Dar al-*Asimah, 1414), h. 10.
#72 al-Fadani, Al- ‘Aqd al-Farid, h. 52.
478 al-Fadani, Al- ‘Aqd al-Farid, h. 51-52.

214



215

al-Latif Ibn‘Abd al-Rahman lebih cenderung kepada Salafi sebagaimana ayahnya.

Setelah dari Mesir, pada tahun 1241 H ia dan ayahnya kembali ke Riyad dan
mendapatkan posisi keilmuan yang sangat dihormati di kerajaan Saudi Arabia. Saat
itu, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman masih dapat bertemu dengan Raja Faysal.
Setelah Raja Faysal wafat, kerajaan Saudi mengalami perpecahan internal. Ini
disebabkan terjadi perang saudara antara ‘Abd Allah Ibn Faysal dan Su‘ad Ibn
Faysal. Dalam hal ini, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman terlihat lebih cenderung
kepada ‘Abd Allah Ibn Faysal. Kecenderungan tersebut terlihat dari caranya
menyebut ‘Abd Allah Ibn Faysal sebagai al-/mam. Adapun saat menyebut Su‘td Ibn
Faysal, maka disebutkan sebagai al-4mir.47*

Popularitasnya dimulai dari penugasan oleh ayahnya ke wilayah lhsa’. Ulama
dan penduduk di wilayah ini pada masa tersebut lebih cenderung kepada teologi
Ash‘artyah. Oleh karena itu, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman diutus ke wilayah
tersebut untuk menyebarkan teologi dan dakwah Salafi. la melakukan perdebatan dan
diskusi dengan ulama-ulama yang masih cenderung kepada teologi Ash‘ariyah gadim,
yaitu penerimaan terhadap konsep ta 'wil dan ta ‘til. Oleh karenaitu, ‘Abd al-Latif lbn
‘Abd al-Rahman menjadikan kitab al-/banah karya Abii al-Hasan al-Ash‘art (w. 324 H)

sebagai rujukan dan bumerang bagi pengikut Ashariyah. Setelah itu, ia kembali ke

4% Sebutan gelar al-Zmam dan al-Amir ini dikemukakan dalam suratnya kepada Zayd dan Salih
anak Muhammad al-Shathari. ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman, ‘“Risalah ila al-Akhawayn al-
Mukramayn Zayd Ibn Muhmmad wa-Salih Ibn Muhammad al- ShatharT” dalam al-Latif, Mashahir
‘Ulama’ Najd, h. 82.
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Riyad untuk membantuayahnya dan Raja Faysal Ibn Turki.*”

Adapun murid-murid ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman sangat banyak. Di
antara mereka yang paling berpengaruh adalah anaknya sendiri, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd
al-Latif.#’¢ Belakangan, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif menjadi guru terpenting dalam
genealogi Salafi di Saudi Arabia.

Di antara karya teologinya yang terpenting adalah al-Itkaf fi al-Radd ‘ald al-
Sihaf. Ini merupakan kritik ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al- Rahman terhadap al-Sihaf.
Tokoh terakhir dikritik karena persoalan teologis seperti konsep tawhid, kaidah takfir,
dan lainnya.

Sebagaimana kakeknya, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman juga berpolemik
dengan Ibn Jirjis (1231-1299 H) dari Baghdad.*”” lbn Jirjis pernah menulis kitab
Ashadd al-Jihad fi Ibtal Da ‘wa al-Ijtihad yang bertujuan mengritisi pemuka Wahhabi
dalam masalah ijtihad, terutama Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dan cucunya ‘Abd
al- Rahman Ibn Hasan. Ibn Jirjis menolak pengakuan kemampuan ijtihad ulama-
ulama yang tergabung dalam gerakan ini. Ibn Jirjis juga menulisSulk al-Ikhwan yang
berisi lebih dari lima puluh nukilan teks-teks Ibn Taymiyah dan Ibn Qayyim al-

Jawziyah tentang hukum yang berkaitandengan ziarah kubur, istilah ‘ubbad al-qubiir,

475 al-Latif, Mashahir “Ulama’ Najd, h. 70.

478 al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, h. 72.

7 Ibn Jirjis adalah seorang ahli figh al-Shafi‘tyah dan sastrawan. la juga pemuka tarekat
Nagshabandiyah dengan jalur Khalidiyah. la melakukan rihlah keilmuan ke beberapa tempat di
antaranya Makkah dan Najd. Di wilayah inilah Ibn Jirjis berinteraksi dengan gerakan dakwah
Wahhabiyah. la terlibat perdebatan dengan banyak tokoh Wahhabi, bahkan yang cenderung Wahhabi
seperti Mahmud al-Altsi yang menyempurnakan Minhdj al-Ta’sis. Ini terlihat dari Kitabnya yang
berjudul al- Radd ‘ald Mahmid al-Aliasi. Al-Zirikli, Al-4 ‘lam, jilid 2, h. 332.
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istighathah dan tawassul. Berdasarkan ini, ‘Abd al-Latif lbn ‘Abd al-Rahman
mengritisi kembali pandangan Ibn Jirjis dengan menulis kitab Minhaj al-Ta’sis wa-
al- Taqdis fi Kashf Shubhat Dawud 1bn Jirjzs.#’® Kitab ini hanya meneruskan polemik
yang terjadi antara ayahnya ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan dan Ibn Jirjis. Sebelumnya,
‘Abd al-Rahman Ibn Hasan menulis “serangan”dengan judul yang sangat keras dan
tajam, Kashf Ma Alqahu Iblis min al-Bahraj wa-al-Talbis ‘ala Qalb Dawud bn Jirjis.
‘Abd al-Rahman Ibn Hasan menyebut pandangan-pandangan Ibn Jirjis sebagai
bisikan-bisikan Iblis yang memperdaya dan menipu.

Kitab ini mencoba mengemukakan interpretasi yang berbeda dengan Ibn Jirjis
terhadap teks-teks Ibn Taymiyah dan Ibn Qayyim al-Jawziyah. Bahkan, ‘Abd al-Latif
Ibn ‘Abd al-Rahman menilai penukilan Ibn Jirjis menggiring pembaca kepada
pemahaman yang berbeda dengan makna yang dimaksud oleh dua Syaykh al-Islam
tersebut. Tidakhanya itu, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman juga mempermasalahkan
nama “Jirjis” sebagai nama yang tidak Islami.#”® Ini mungkin disebabkan
ketidaksenangannya terhadap kritikan Ibn Jirjis. Namun sayang sekali, ‘Abd al-Latif
Ibn ‘Abd al-Rahman belum menyelesaikan kitab ini, karena ia wafat terlebih dahulu.
Oleh karena itu, Mahmiud al- AltisT menyempurnakan Minhaj al-Ta ’sis sampai selesai.

Selain itu, ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman menulis kritikan terhadap

‘Uthman Ibn Mansar dalam meluruskan kesalahan persepsi terhadap Muhammad Ibn

“78 Ilyan Sirkis, Mu ‘jam al-Maybii ‘at (Kairo: Matba‘ah Sirks, 1928), jilid 1, h. 169.
49 >Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman, Minhaj Al-Ta’sis Wa-al-Tagdis Fi Kashf Shubhat
Dawud \bn Jirjis Tahqiq: Isma ‘il Sa‘d ‘Atiq (Riyad: Dar al-Hidayah, 1408), h. 14.
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‘Abd al-Wahhab. Kitab ini populer dengan judul Misbah al-Zalam fi al-Radd ‘ald

man Kadhiba ‘ala al-Shaykh al- Imam.

7. “Abd Allah \bn “Abd al-Lagif (1265-1339 H/1849-1921 M)

la disebut dalam kitab Mashahir Ulama’ Najd sebagai al-imam al-jalil mufit
al-diyar al-Najdiyah wa-al-mukyr al-athar al-salafiyah (seorang imam mulia, mufti
Najd, dan penghidup ajaran Salafi). la lahir di kota Hufuf salah satu wilayah di Thsa’.
Di kota ini ia pertama kali belajar Alquran kepada kakeknya dari jalur ibu, ‘Abd Allah
Ibn Ahmad al-Wuhaybi. Setelah itu, ayahnya membawanya kembali ke Riyad pada
saat masih remaja. Pada saat berumur empat belas tahun ia masih dapat bertemu dan
belajar kepada kakeknya ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan pengarang Fath al-Majid.
Selain itu, ia juga belajar lama kepada ayahnya ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman.
Semua itu berlangsung pada akhir kekuasaan Faysal Ibn Turki.

Pada tahun 1293 H, ayahnya dan sekaligus gurunya wafat, sehingga
membuatnya harus meneruskan rihlah keilmuan ke tokoh lain. la berpindah ke Aflaj,
dan menetap selama tiga tahun. Selama menetap, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif
belajar ilmu tawhid, figh, Hadis, dan tafsir kepada Hamd Ibn ‘Atiq. Setelah itu, pada
tahun 1296 ia kembali ke Riyad untuk mengembangkan teologi dan dakwah Salafi.*°

Di Riyad, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif mempunyai pengaruh kuat, baik dalam
ranah keagamaan maupun politik. Nasehat-nasehatnya membuat para pejabat dan

petinggi militer dari keluarga Su‘td mau berdamai. Bahkan, ketika ‘Abd al-‘Aziz

80 al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, jilid 1, h. 2.
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pertama kali menguasai kota Riyad pada tahun 1319 H atau 1902 M, ‘Abd Allah Ibn
‘Abd al-Latif termasuk ulama pertama yang langsung menerima dan membai‘atnya
sebagai sebagai raja. Oleh karena itu, ia mendapatkan kehormatan dankesempatan luas
untuk menyebarkan pemikirannya selama hampir duapuluh tahun, yaitu sampai tahun
1339 H atau 1921 M.#8!

Di antara murid-muridnya yang terkenal dan berpengaruh adalah Muhammad
Ibn Ibrahim.*> Muhammad Ibn Ibrahim adalah saudaranya sekaligus muridnya,
namun ayahnya ‘Abd al-Latif Ibn ‘Abd al-Rahman wafat saat ia masih kecil. Oleh
karena itu, Muhammad Ibn Ibrahim lebih akrab dengan keilmuan pamannya ‘Abd
Allah Ibn °Abd al-Latif dan lebih dekat secara genealogi keilmuan kepada Muhammad
Ibn ‘Abd al-Wahhab. Ini disebabkan ‘Abd Allah Ibn Ibrahtm pernah belajar langsung
kepada kakeknya, yaitu ‘Abd al-Rahman Ibn Hasan. Adapun ‘Abd al-Rahman Ibn
Hasan juga langsung belajar kepada kakeknya, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
pendiri gerakan dakwah Wahhabiyah.

Di samping itu, terdapat murid-murid lain yang berpengaruh diantara mereka
adalah Salih Ibn ‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd al-Rahman Ibn Husayn, Muhammad Ibn
‘Uthman al-Shawi, ‘Abd al-Latif Ibn Ibrahtm Ibn Abd al-Latif pemimpin ma‘had dan
beberapa universitas kelslaman di masanya, ‘Abd Allah Ibn Hasan seorang yang
pernah menjadi ra s al-quddat, ‘Abd al-Rahman Ibn Salim al-Dawsari, ‘Abd Allah

Ibn ‘Abd al-‘Aziz al-‘Anqgari salah satu gadr di Najd, ‘Abd al-Rahman al-Qahtani

8L al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, jilid 3, h. 2.
82 al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, jilid 3, h. 2.
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seorang ahli dalam tahqiq dan kompilasi karya-karya Ibn Taymiyah.*%> Nama pertama,
dan dua nama terakhir merupakan tokoh penting dalam perkembangan Salafi di masa
berikutnya. Ini disebabkan merekamenjadi guru dan sumber rujukan bagi tokoh-tokoh
besar seperti ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-° Aziz Ibn Baz atau populer dengan Ibn Baz.
Karya-karya ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif lebih banyak berupa risalah-risalah.
Karya-karya tersebut dikompilasi di dalam Majami‘ al- Rasa’il wa-al-Masa'’il al-

Najdiyah.

8. Muhammad Ibn Ibrahim (1311-1389 H/1932-1962 M)

Muhammad Ibn Ibrahim masih tergolong A/u Shaykh. la adalahketurunan dari
‘Abd al-Latif 1bn ‘Abd al-Rahman melalui jalur Ibrahim Ibn ‘Abd al-Latif. al-Ziriklt
menyebutkan bahwa Muhammad Ibn Ibrahim adalah orang pertama yang menjadi
Mufti di Kerajaan Saudi Arabia periode ketiga, yaitu setelah Turki Uthmani jatuh.
Setelah itu, ia menjadi ra’zs al-qudar (Hakim Agung) kerajaan. Belakangan, ia
diangkat menjadi rektor Universitas Islam Madinah. Muhammad Ibn Ibrahim sangat
berjasa dalam mendirikan al-Maktabah al-Sa‘tdiyahdi Riyad yang mengoleksi lebih

dari limabelas ribu buku cetak dan ratusan manuskrip. Selain itu, saat Rabitah al-‘ Alam

83 al-Latif, Mashahir ‘Ulama’ Najd, jilid 2, h. 4; Al-Zirikli, Al-4 ‘Iam, jilid 5, h. 307.
Beberapa keterangan al-Zirikli mengenai biografi ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif dianggap tidak
valid oleh ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Latif. Ini disebabkan al- Zirikli menulis biografinya
berdasarkan karya Muhammad al-Maghribi dalam Firqat al-ikhwan al-Islamiyah fi Najd. Oleh
karena itu, penjelasan al-ZiriklIT hanya dimuat pada bagian ini jika bersesuaian dengan keterangan
‘Abd al-Rahman lbn ‘Abd al-Latif.

220



221

al-Islami didirikan, ia diminta untuk menjadi pimpinannya.*

Sebelum menjadi ulama terkemuka di Saudi, Muhammad Ibn Ibrahim pernah
berguru kepada pamannya, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al- Latif (w. 1339 H), dan juga
ayahnya Ibrahim Ibn Abd al-Latif. Di antara mereka, genealogi yang paling penting
adalah ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif. Ini disebabkan pamannya ini pernah belajar
kepada kakek Muhammad Ibn Ibrahim yang sekaligus ayahnya, yaitu ‘Abd al-Latif
Ibn ‘Abd al-Rahman. Muhammad Ibn Ibrahim mempelajari literatur- literatur utama
yang menjadi rujukan teologi Salafi kepada ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif, seperti
Kitab al-Tawhid, al-Usial al-Thalathah, Kashf al-Shubhat, dan karya Muhammad lbn
‘Abd al-Wahhab lainnya. la juga mempelajari turath lbn Taymiyah dalam ranah
teologi, seperti ‘Agidah al-Wasitiyah, al-Hamawiyah, dan lainnya.*> Beberapa karya
Muhammad Ibn Ibrahim yang populer adalah al-Jawab al-Mustaqim, Tahkim al-
Qawanin, Majmii‘ah min Ahadith al-Ahkam, dan al-Fatawa. Semua karyanya

dikompilasi berdasarkan dukungan dana dari Raja ‘Abd al-‘ Aziz.4%

9. ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz (1330-1420 H/1910-1999 M)
la lahir di Riyad pada bulan Dha al-Hijjah tahun 1330 H. Sebelumbaligh, ‘Abd
al-‘Aziz Ibn Baz telah hafal Alquran dengan bimbingan ‘Abd Allah Ibn Muftij. Setelah
itu, ia belajar kepada Muhammad Ibn ‘Abd al- Latif A/ al-Shaykh —salah seorang

saudara ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Latif-, Salih Ibn ‘Abd al-‘Aziz Ibn ‘Abd al-Rahman

84 Al-Zirikli, Al-A lam, jilid 5, h. 307.
8 Al-Zirikli, Al-4 ‘lam, jilid 5, h. 307.
6 Al-ZiriklIi, Al-4 lam, jilid 5, h. 307.
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Alu al-Shaykh seorang gadidi Riyad, Sa‘d Ibn Hamd Ibn ¢Atiq yang juga pernah jadi
gadr di Riyad, Hamd Ibn Faris wakil Bayt al-Mal di Riyad, Sa‘d al-Waqqas al-
Bukhariahli tajwid di Makkah, Muhammad Ibn Ibrahim A/u al-Shaykh.*?

Nama terakhir—Muhammad Ibn Ibrahim—merupakan guru yang paling
berpengaruh bagi ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz, bahkan sangat penting dalam genelogi
Salafi. ‘Abd al-*Aziz Ibn Baz belajar kepada Muhammad Ibn Ibrahim selama sepuluh
tahun. Kepada tokoh ini, ‘Abd al-‘Aziz lIbn Baz mempelajari Hadis, agidah, figh,
nahw, fara’id, sejarah Islam, tafsir, sirah nabawiyah, dan ilmu lainnya sejak tahun
1347 sampai 1357 H Kesungguhannya membuat Muhammad Ibn Ibrahim menaruh
kepercayaan yang mendalam, sehingga ia mewasiatkan raja agar memilih ‘Abd al-
‘Aziz Ibn Baz menjadi gadi.*®

Pada periode pertama di Riyad—yaitu sebelum pindah ke Madinah--‘Abd al-
‘Aziz 1bn Baz telah mempunyai banyak murid. Di antara mereka adalah ‘Abd Allah
Ibn Hasan Ibn Qu‘ad salah satu anggota tim fatwa Hay'ah Kibar al- ‘Ulama’, ‘Abd
Allah Ibn ‘Abd al-Rahman al-Kanhal yang pernah menjadi gadi di beberapa kota,
‘Abd al-Latif Ibn Shadid yang berprofesi sama dengan al-Kanhal, ‘Abd al-Rahman
al-Barak salah satu guru besar di Universitas Islam Muhammad Ibn Su‘td, dan
lainnya.*®

Pada tahun 1381 H, ‘Abd al-*Aziz Ibn Baz pindah ke Madinah untuk menjadi

87 Muhammad Ibn Tbrahim al-Hamd, Jawanib Ibn Sirat Al-Imam ‘Abd al- ‘Aziz Ibn Baz, n.d.,
h. 19. Didownload dari www.toislam.com pada tanggal 5 Juli 2021

%88 al-Hamd, Jawanib Ibn Sirat Al-Imam ‘Abd al-‘Aziz \bn Baz, h. 20.

89 al-Hamd, Jawanib \bn Sirat Al-Imam ‘Abd al- ‘Aziz \bn Baz, h. 26.
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wakil rektor Universitas Islam Madinah. Pada saatitu, rektornya adalah gurunya
sendiri, yaitu Muhammad Ibn Ibrahim. Pada tahun 1390 H, ia menggantikan
Muhammad Ibn Ibrahim menjadi rektor. Pada masa ini, ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz aktif
mengajar di Masjid Nabawi.*°

Lima tahun setelah itu, ia kembali ke Riyad untuk menjadi pimpinan Idarat
al-Buhath al- ‘Iimiyah wa-al-Ifta’ wa-al-Da ‘wah wa- al-Irshad. Posisi ini setingkat
dengan menteri kerajaan. Pada saat yang sama, ia menjadi pimpinan al-Majma“ al-
Fighi, Rabitah al-‘Alam al-Islami, dan menjadi Imam Besar masjid Imam Turki Ibn
‘Abd Allah sebelum bangunan lama diruntuhkan. Setelah diruntuhkan dandibangun
kembali, maka Abd al-°Aziz Ibn Baz meminta agar muridnya, ‘Abd al-*Aziz I1bn ‘Abd
Allah Alu al-Shaykh sebagai Imam Besar. Pada tahun 1414 H, ia diangkat menjadi
Mufi Agung untuk kerajaan Saudi, sekaligus ketua Hay 'at Kibar al- ‘Ulama’.**!

Periode kedua di Riyad—1395 H atau 1975 M—inilah puncak dari karir
keilmuan ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz. Murid-muridnya pada periode tersebut sangat
banyak. Hampir semua gadi, guru besar kelslamandi universitas, dai, dan para guru
di sekolah-sekolah di Saudi adalah murid dari ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz. Di antara
mereka yang paling populer adalah Ibn al-‘Uthaymin, Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali,
‘Abd al-Muhsin Ibn Hamd al-‘Abbad, dan lainnya. Tidak hanya dari Saudi, murid-
murid‘Abd al-*Aziz Ibn Baz juga luar negeri termasuk Indonesia.

Pada tahun 1980 M, ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz menyarankan murid-muridnya

90 al-Hamd, Jawanib 1bn Sirat Al-Imam ‘Abd al- ‘Aziz \bn Baz, h. 26.
1 al-Hamd, Jawanib \bn Sirat Al-Imam ‘Abd al- ‘Aziz \bn Baz, h. 26-27.
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yang tergabung dalam gerakan Jama‘ah Salafiyah al-Muhtasibah agar melebarkan
pengaruh mereka tidak hanya di negara Saudi. Gerakan tersebut memicu
pertumbuhan gerakan Salafi di berbagai negara, seperti Ansar al-Sunnah al-
Muhammadiyah di Mesir, Ahl al-Hadith di India dan Pakistan. Adapun di Indonesia,
gerakan tersebut terlihat dari pembangunan LPBA di Jakarta. Lima tahun setelah itu,
lembaga ini berubah menjadi lebih kuat dan formal setingkat Universitas dengan
nama LIPIA. Lembaga LIPIA merupakan simbol genealogi yang bersifat institusi
pendidikan formal dalam jaringan persebaran Salafi di Indonesia.*> Belakangan,
keberadaan LIPIA sangat berpengaruh dalam penyebaran teologi Salafi di Nusantara.

Adapun karya-karya ‘ Abd al-* Aziz Ibn Baz lebih cenderung kepadafigh daripada
teologi. Tetapi, karya teologisnya termasuk penting. la termasuk orang pertama
yang mempunyai keberanian mengritisi shark teologis yang terdapat dalam Fat/ al-
Bart karya Ibn Hajar. Kitab Fatk al-Bari merupakan salah satu komentar terbaik
terhadap Sahih al-Bukhart.

Kritiknya terhadap aliran teologis lain sangat jelas terlihat di dalam Shar#

Fada’il al-Islam. Teks atau matan dari kitab ini adalah risalah kecil karya Muhammad

92 Ada murid-murid yang tergabung ke dalam gerakan amr ma ‘rif wa-nahi munkar yang
disebut fisbah. Mereka mendirikan gerakan Jama‘ah Salafiyah al- Muhtasibah pada tahun 1960-an.
‘Abd al-°Aziz Ibn Baz menjadi pemimpin spiritual, begitu juga al-Albani dianggap sejajar dengannya.
Gerakan ini tidak sepenuhnya memuaskan aktivis Salafi, karena tidak mampu menahan penyebaran
kemungkaran. Oleh karena itu, Juhayman al-‘Utaybi —mantan anggota Mujtasibah--menggunakan
senjata militer dengan manyandera jamaah haji di Makkah pada tahun 1979. Setelah gerakan
Juhayman al-‘Utaybi redup, maka pada tahun 1980 ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz menyarankan agar gerakan
ini berkembang ke berbagai negara. Dalam konteks ini, ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz termasuk termasuk
berjasa dalam pendirian LPBA (Lembaga Pendidikan Bahasa Arab) lalu LIPIA di Indonesia, meskipun
ia tidak bersentuhan langsung. Thomas Heghammer and Stephene Lacroix, “Rejectionist Islamism in
Saudi Arabia: The Story of Juhayman al-‘Utaybi Revisited,” International Journal of Middle East
Studies 39, no. 1 (2007): h. 103-122.
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Ibn ‘Abd al-Wahhab. Di dalam komentar kitab ini, ‘Abd al-‘Aziz lbn Baz
mensejajarkan kesesatan Muc‘tazilah, Jahmiyah, dan Ash‘ariyah sebagai aliran
teologis yang menyimpang dan bid‘ah.*® Di dalam kitab ini juga, ia menilai istishfa“
bi-al-mawtd (memohon pertolongan kepada orang mati) sebagai bid‘ah amaliyah
yang menyebabkan kekufuran dan keluar dari Islam. Ini disebabkan amalan tersebut

termasuk shirk akbar (syirik terbesar). Tetapi ia tidak menilai kufur siapa yang

melakukan za ‘wil terhadap sifat-sifat Allah.**

10. Murid-murid ‘4bd al-‘Aziz 1bn Baz

Sebagaimana disinggung pada pembahasan sebelumnya, murid- murid ‘Abd al-
‘Aziz Ibn Baz sangat banyak.

Di antara mereka yang sangat produktif dan sangat berpengaruh dari sisi
keilmuan seperti Ibn al-‘Uthaymin (1348-1422 M/1929-2001 M), Salih al-Fawzan
(1944-sekarang), Rabi‘ Ibn Had1 (1933-sekarang), ‘Abd al-°Aziz al-Rajiht dari Saudi
Arabia, dan Ali Mustafa Yaqub (1371-1437 H/1952-2016 M) dari Indonesia.

Adapun tokoh pertama, Ibn al-‘Uthaymin dinisbatkan kepada kakeknya
‘Uthman, yang berada lima generasi di atasnya. Adapun nama sebenarnya adalah
Abu ‘Abd Allah Muhammad Ibn Salih Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahman Ibn
‘Uthman Ibn ‘Abd Allah lbn ‘Abd al-Rahman Ibn Ahmad Ibn Mugbil 47z Mugbil al-

Wuhaybi al-Tamimi. la lahir pada tahun 1347 H di kota Unayzah Saudi Arabia.

493 <Abd al-Aziz Baz, Sharh Fada il al-Islam (Kairo: Dar Ibn al-Jawzi, 2007), h. 63.
9% Baz, Sharh Fada'il al-Islam, h. 71.
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Sebelum belajar kepada ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz, Ibn ‘Uthaymin pernah belajar
kepada ‘Abd al-Rahman Ibn Nasir al-Sa‘di. Ketika al- Ma‘had al-‘Ilmi resmi dibuka
di Riyad pada tahun 1372 H, maka ia diizinkan untuk belajar di dalamnya. la belajar
selama dua tahundi al-Ma‘had al-‘IImi. Setelah itu, ia meneruskannya ke Universitas
Muhammad Ibn Su‘td. Pada masa inilah Ibn al-‘Uthaymin belajar langsung kepada
‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz. ‘Abd al-Rahman al-Harafi menyebut ‘Abd al-*Aziz Ibn Baz
sebagai guru kedua yang berpengaruh terhadap perkembangan keilmuan Ibn al-
‘Uthaymin. la belajar kepada ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz banyak hal seperti Sakih al-
Bukhari, Rasa’il karyalbn Taymiyah, ilmu Hadis, figh, dan agidah. Selain itu, ia juga
belajar kepada Muhammad Ibn ‘Abd al-‘Aziz al-Mutawwa‘, ‘Abd al-Rahman lIbn
‘Awdan, ‘Abd al-Razzaq  Afifi, Muhammad Amin al-Shanditi, dan lainnya.%

Karir keilmuan Ibn al-‘Uthaymin dimulai sejak gurunya ‘Abd al-Rahman al-
Sa‘di masih hidup, yaitu pada tahun 1370 H. la mengajar di al-Ma‘had al-‘Ilm1 di
Unayzah. Pada tahun 1376 H, ‘Abd al-Rahman al- Sa‘di wafat, sehingga ia langsung
menggantikan posisi gurunya sebagai imam, khatib, guru, dan lainnya di kota
Unayzah tanpa meninggalkan al-Ma‘had al-‘Ilmi. Sejak masa itu, Ibn al-‘Uthaymin
aktif dalam mengajar di Masjid Jami‘ dan Maktabah al-Wataniyah sampai wafat. la
juga salah satu guru besar di Universitas Muhammad Ibn Su‘tid cabang al-Qushaym.
Bahkan ia termasuk salah satu yang merumuskan kurikulum pembelajaran al-Ma‘had

al-‘Ilmi dan Universitas Muhammad Ibn Su‘td. Pada tahun 1398 sampai 1400 H, ia

4% < Abd al-Rahman al-Harafi, “Tarjamat Muhammad Ibn Salih Al-‘Uthaymin” (n.d.). Diakses
dari http://www.saaid.net/Doat/alharfi/02.htm pada tanggal 17 Agustus 2021.
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menjadi anggota senat fakultas Shari‘ah dan Usal al-Din cabang Qushaym, lalu
diangkat menjadi anggota Hay'at Kibar al-‘Ulama’ Kerajaan Saudi Arabia pada
tahun 1407 H sampai wafat. Pengaruhnya juga dirasakanoleh para peziarah dan para
haji melalui salagah di Haramayn selamamusim haji.*

Karya Ibn al-‘Uthaymin dalam teologi yang paling fenomenal adalah al-Qawl
al-Mufid sebagai komentar terhadap Kitab al-Tawhid karya Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab. Di dalam kitab ini, Ibn al- ‘Uthaymin mendefinisikan tawkid dengan pola
pemikiran teologis Ibn Taymiyah dan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Tawhid
menurut Ibn al-‘Uthaymin adalah pengesaan Allah berdasarkan aspek rubiibiyah,
ulithiyah, dan al-asma’ wa-al-sifat. Nama Ibn Taymiyah sangat sering ditemukan
sebagai referensi utamanya dalam menjelaskan teks Kitab al-Tawhid.*” la mengritisi
sebagai teolog kontemporer yang cenderung fokus dalam menjelaskan tawhid
rubiibiyah, sehingga menyisakan kesyirikan dalam hal w/izhiyah.**® la juga serius
dalam melarang ritual-ritual yang dilakukan di kubur. Sebagaimana tokoh semasanya
al-Albani, Ibn al-‘Uthaymin juga menolak kubur Nabi Saw dianggap bagian dari
Masjid Nabawi.**

Tokoh kedua, Salih al-Fawzan termasuk teolog Salafi yang

sangat produktif. la lahir pada tahun 1363 H. Guru pertamanya adalah Hamud

#  al-Harafi, “Tarjamat Muhammad Ibn Salih Al-‘Uthaymin.” Diakses dari
http://www.saaid.net/Doat/alharfi/02.htm pada tanggal 17 Agustus 2021.

7 |bn al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘alé Kitab al-Tawhid (Kairo: Dar lbn al- Jawzi,
2011), h. 3-7.

498 al-‘Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘ald Kitab al-Tawhid, h. 8.

499 al-Uthaymin, Al-Qawl al-Mufid ‘ald Kitab al-Tawhid, h. 238.
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Ibn Sulayman al-Tallal gadr di wilayah Qusaym. Setelah itu,ia melanjutkan sekolah
formal di Madrasah Ibtida’tyah di Faysaliyah (1369-1371 H). Lalu ia melanjutkan ke
al-Ma‘had al-‘Ilm1 (setingkat Madrasah Aliyah) di Buraydah (1373-1377 H.). Setelah
itu, ia belajar di Universitas Muhammad Ibn Su‘ad di fakultas Shari‘ah (1377-1381
H). Di universitas yang sama, ia mendapatkan gelar Magister dan Doktor dengan
konsentrasi figh. Persentuhannya dengan ‘Abd al-°AzizIbn Baz adalah saat belajar di
Riyad. Selain kepada ‘Abd al-‘Aziz lbn Baz, ia belajar kepada Muhammad al-Amin
al-Shanqiti, ‘Abd Allah Ibn Humayd, ‘Abd al-Razzaq ‘Afifi dan lainnya. Karir
keilmuannya di Riyad bermula sebagai guru di al-Ma‘had al-‘Ilmi, lalu menjadi
dosen di Universitas Muhammad Ibn Su‘td, di fakultas Shari‘ah dan Pasca Sarjana,
dan puncaknya menjadi anggota Lajnah al-Da’imah li-Ifta’ wa- al-‘llmiyah dan
Hay’ah Kibar al-‘Ulama’. Sebelum wafat, ‘Abd al-‘Aziz lbn Baz dan lbn al-
‘Uthaymin pernah berpesan agar berpegang kepadaajaran Salih al-Fawzan.>®

Salih al-Fawzan menulis beberapa karya teologis, seperti Shark ‘Agidah al-
Tahawiyah yang merupakan komentar terhadap teologi al-Tahawi (w. 321 H)
berdasarkan trilogi tawhid Salafi. Sebagaimana tokoh Salafi lainnya, Salih al-Fawzan
juga menulis komentar terhadap Kitab al-Tawhid karya Muhammad Ibn ‘Abd al-
Wahhab dengan judul /‘a@nat al-Mustafid bi-Sharh Kitab al-Tawhid. Dua kitab induk
ini memang menjadi barometer keabsahan seorang tokoh Salafi. Oleh karena itu,

tidak ada tokoh Salafi mana pun kecuali berpegang dengandua kitab tersebut.

%0 <Abd al-‘Aziz al-Aysi, “Tarjamat Al-Shaykh al-Salih al-Fawzan” (n.d.). Dinukil dari
http://www.alifta.com, diakses pada tanggal 29 Agustus 2021.
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Di samping itu, ia juga menulis al-Irshad ila Sharh al-I‘tigad wa- al-Radd
‘ala Ahl al-Shirk wa-al-11kad mengenai konsep akidah yang benar dan perbedaannya
dengan syirik dan ilzad (kekufuran). la juga menulis Kitab tersendiri mengenai
tauhid dengan judul ‘Agidat al-Tawhid. Kitab ini merupakan ringkasan dari ungkapan-
ungkapan teologis yang disarikan dari karya-karya lbn Taymiyah, Ibn Qayyim al-
Jawziyah, Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab dan pengikutnya. la mengritisi di
dalamnya sesuatu yang disebutnya sebagai al-tayyarat al-munharifah (ajaran
menyimpang) seperti ilzad, tasawuf, asketisme rahbanah (seperti rahib), qubiriyah
wathaniyah (penyembah kubur yang paganis), dan bid‘ah. Di kitab inilah Salih
al-Fawzan sangat sering menyebut teologi salaf sebagai mesti diajarkan. Pada bab
pertama, ia dengan terbuka menyebutkan bahwa kerancuan teologi dapat dipurifikasi
dengan banyak hal, di antaranya dengan mengajarkan kitab-kitab Salafi dan
menghindari kitab-kitab aliran- aliran yang menyimpang seperti sufi, ahli bid‘ah,
Jahmiyah, al- Mu‘tazilah, Ash‘ariyah, Mattridiyah, dan lainnya kecuali sebatas untuk
mengritisinya.>® Kitab ini diajarkan di sekolah-sekolah Saudi pada tingkatan MA
(Madrasah Aliyah). Di Indonesia, beberapa pesantren modern juga menggunakannya,
seperti Pesantren Darus Salam GontorPonorogo.

Salih al-Fawzan menulis komentar sederhana terhadap karya lbn Taymiyah
dengan judul Shark ‘Aqgidah al-Wasitiyah. Karya pentinglainnya adalah al-Bayan bi-
al-Dalil ft Nasthat al-Rifa ‘T wa-al-Biatr min al-Kidhb al-Wadih. Kitab ini merupakan

tanggapan Salih al-Fawzan terhadap kritikan al-Rifa‘t dan al-Buti kepada ulama-

%! Salih al-Fawzan, ‘dgidat al-Tawhid, n.d., h. 8.
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ulama Salafi di Najd. Salih al-Fawzan menilai nasehat mereka sebagai sindiran yang
penuh dengan kebohongan, terutama mengenai sikap teologis dan figh Salafi yang
menilai kafir atau sesat terhadap aliran teologi Ash‘ariyah, Ibadiyah, Shi‘ah, dan
lainnya.50

Tokoh ketiga, Rabi‘ Ibn Hadi Ibn Muhammad Ibn ‘Umayr atau populer
dengan Rabi‘ lbn Hadi al-Madkhali salah seorang guru besar untuk ilmu Hadis di
Universitas Islam Madinah. la lahir pada tahun 1351 H di Jaradiyah salah satu desa
dekat kota Samitah. Guru teologi pertamanya adalah Muhammad Ibn Muhammad
Jabir al-Madkhali. la belajar kitab Buliigh al-Maram dan Nuzhat al-Nazar karya 1bn
Hajar kepada Nasir Khaltifah Tayyash Mubaraki murid al-Qar‘awi. Saat belajar di al-
Ma‘had al-‘Ilmi, ia mendapat kesempatan belajar kepada Hafiz Ibon Ahmad al-Hukm{,
ahli teologi Salafi. Pada saat yang sama, ia belajar Hadis kepada Ahmad al-Najmf,
serta akidah kepada Muhammad Aman al-Jami dan ulama lain. Saat kuliah di
Universitas Islam Madinah, ia belajar ‘Agidah al-Tahawiyah kepada ‘Abd al-‘Aziz
Ibn Baz, ilmu Hadis dan sanad kepada al-Albani, figh, tafsir dan bahasa kepada
Muhammad Amin al-Shanqitt dan lainnnya. la menyelesaikan magister di Universitas
King ‘Abd al-*Aziz cabang Makkah, dan doktoraldi Universitas Muhammad Ibn Su‘td

di Riyad pada tahun 1400 H/1980 M.503

%92 galih al-Fawzan, Al-Bayan Bi-al-Dalil FT Nasihat al-Rifa ‘T Wa-al-Bas Min al- Kidhb al-
Wadih, Dalam Mu’Allafat al-Shaykh Salih al-Fawzan, n.d., jilid 6, h. 149.

%% Samir Amghar, La Salafisme D ’Aujourd hui; Mouvements Sectaires En Occident (Paris:
Michalon, 2011), H. 44; al-Harafi, “Tarjamah Mijazah Li-Shaykh al-‘Allamah Rabi‘ Ibn Hadi ‘Umayr
al-Madkhali” (n.d.). Diambil dari situs resmi Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali www.rabee.net pada tanggal
29 Agustus 2021.
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Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali populer sebagai tokoh yang sangat pakar dalam
hal jarh wa-ta‘dil (kritik periwayat Hadis). Bahkan,ia meyakini ilmu ini tidak
terbatas dan berhenti hanya pada masaahli Hadis, tapi masih dapat dipraktikkan
sampai saat ini terhadap keilmuan di luar Hadis. Oleh karena itu, tidak sedikit yang
tokoh-tokoh yang menjadi objek jarz Rabi‘ Ibn Hadi, tanpa terkecuali dari kalangan
Salafi. Di Indonesia, Ja‘far ‘Umar Thalib termasuk salah satu orang yangmenjadi objek
jarh. Tidak hanya Ja‘far Umar Thalib, semua ustadz Salafi yang mengisi di radio dan
channel TV Rodja dianggap telah keluar darimanhaj Salaf. Di wilayah Timur, tokoh
Salafi seperti Dzulgarnain pun tidak luput dari takdhir (peringatan). Terlepas dari itu,
melalui Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali, maka genealogi Salafi mutashaddid berkembang
ke banyak wilayah, termasuk Indonesia. Fatwa dan nasehatnya seringmenjadi rujukan
bagi Salafi Indonesia.>** Akan tetapi sikap Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali dibalas oleh
sebagian tokoh Salafi muda di Indonesia. Ini terlihat dari sikap Firanda mengritik dan
mencela Rabi® Ibn Hadi al-Madkhali. Firanda pun dikritik dan dicela oleh pengikut
Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali. Bahkan, Dzulgarnain yang dicela oleh Rabi‘ Ibn Hadial-
Madkhali pun ikut mengritisi Firanda.>> Pengikut Rabi‘ Ibn Hadi al- Madkhali
belakangan dikenal dengan Salafi Madkhali.

Tokoh keempat, ‘Abd al-‘Aziz al-Rajihi (1941-sekarang) adalah pewaris

%% Abu Raihan, “Naschat As-Syaykh Rabi¢ Ibn Hadi al-Madkhali Terhadap Masalah
Manhajiah Di Indonesia” (n.d.). diakses dari situs resmi Salafi Indonesia www.salafy. or.id pada
tanggal 29 Agustus 2021.

% Sijkap Firanda dapat dilihat dengan artikel berseri dari situs resmisnya www.
firanda.com, lalu ia dikritik oleh murid-murid Rabi‘ 1bn Had1 al-Madkhali sebagaimana terdapat
dalam situs www.salafy.or.id dan www.darussalaf.or.id. Begitu juga terdapat kritikan dari situs
resmi Dzulgarnain www.dzulgarnain.net. Semua diakses pada tanggal 29 Agustus 2021.
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teologi Salafi yang berkompeten dalam memahami karya- karya lbn Taymiyah yang
pelik. la lahir di Bukayriyah, salah satu wilayah di Qusaym. Setelah menyelesaikan
pendidikan dasar sampai menengah, °‘Abd al-‘Aziz al-Rajihi melanjutkan
pendidikannya di Universitas Muhammad Ibn Su‘tGd Riyad sampai doktoral. la
belajar lama kepada Muhammad lbn Ibrahim A/u al-Shaykh dan ‘Abd al-‘Aziz Ibn
Baz. Kepada ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz, ia belajar sejak tahun 1976 sampai gurunya
tersebut wafat. Salah satu karya terpenting ‘Abd al- ‘Aziz al-Rajihi adalah tahgig
terhadap kitab Bayan Talbis al-Jahmiyah karya lbn Taymiyah.>®® Pemahamannya
ternadap kitab-kitab tersebut membuahkan karya-karya teologis lain yang lebih
mendalam daripada teolog Salafi di zamannya. la menulis Shark Kitab al-Tawhid
dengan pendekatan teologis yang mirip dengan Ibn Taymiyah. Ini terlihat sistematika
dan bahasa yang digunakannya dalam mengritisi aliran teologis lain.

Tokoh kelima, Ali Mustafa Yaqub (1952-2016 M.) salah satu ahli Hadis
paling produktif di Indonesia. Sebelum menjadi murid ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz, Ali
Mustafa Yaqub pernah besar dalam tradisi NU selama sembilan tahun, yaitu tahun
1967 sampai 1975 H. Pada masa ini, ia belajar kepada murid-murid Hasyim Ash‘ari
seperti Syansyuri Baidhowi, Idris Kamali, Adlan, Muhammad Shobari, Ma‘shum,
Abdul Aziz, Abdul Manan, Ishaq Lathief, dan lainnya. Mereka adalah kiai-kiai
pewaris keilmuan Hasyim Asy‘ari, terutama dalam masalah figh, Hadis, dan teologi.

Syansyuri Baidhowi merupakan pengajar dan pengijazah Sahih al-Bukhari dan Sahih

5% Biografi ini disarikan dari situs resmi Abd al-<Aziz al-Rajihi, “Sirah Al-Shaykh ‘Abd al-
‘Aziz al-Rajiht” (n.d.). dalam www.shrajhi.com.sa/pages/index/38 di akses tanggal 9 bulan
September 2021.
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Muslim. Melalui mereka, Ali Mustafa Yaqubterhubung ke dalam genealogi NU pada
generasi ketiga.>"”

Setelah masa tersebut, Ali Mustafa Yaqub belajar di Fakultas Shari‘ah
Universitas Islam Muhammad Ibn Su‘td yang berada di Riyad, sejak tahun 1976
sampai 1980. Setelah itu, ia melanjutkan pasca sarjana sampai tahun 1985 dengan
konsentrasi tafsir dan Hadis. Pada masa tersebutlah Ali Mustafa Yaqub belajar ilmu
Hadis dari Muhamamd Mustafa al-A‘zami. la belajar Usal al-Figh kepada ‘Abd
al-‘Aziz al-Rabi‘ah. la belajar kutub al-sittah (enam kitab Hadis) kepada ‘Abd al-
‘Aziz Ibn Baz sejak tahun 1976 bertepatan dengan kembalinya ‘Abd al-°Aziz Ibn Baz
ke Riyad. Ini merupakan masa setelah ‘Abd al-°Aziz Ibn Baz bertugas menjadi rektor
di Universitas Islam Madinah. Selain itu, ia mempelajari figh Hanbali dari ‘Abd al-

‘Aziz Alu al-Shaykh.>® Adapun doktoral, diperoleh Ali Mustafa Yaqub dari

Universitas Nizamiyah Haydar Abad pada tahun 2008.5 Pengaruh ulama Syam pun
mulai diserap oleh Ali Mustafa Yaqub sejak 2006 sebelum menyelesaikan penelitian

doktoralnya. la bersentuhan dengan pemikiran Muhammad Hasan HitG®'° yang

7 Sanad Sahih al-Bukhart yang dimiliki Ali Mustafa Yaqub terhubung melalui jalur
Syansyuri Baidowi dari Hasyim Asy‘ari dari Muhammad Shu‘ayb 1bn ‘Abd al- Rahman al-Dakkali al-
Maghribi dan bersambung sampai kepada Muhammad Ibn Isma‘il al-Bukhari. Ali Mustafa Yaqub,
“Sanad al-Faqir ‘Ali Mustafd Ya‘qub il al-Imam al-Bukhari” ditranskip oleh lzzah, 1-2; Sosok
Syansuri Baidowi sebagai pengajar kitab Hadis juga diceritakan dalam Cholidi Ibhar, Khodimun Nabi;
Membuka Memori 1971- 1975 Bersama Prof. KH. Ali Musthofa Ya’'qub (Jombang: Pustaka Tebu
Ireng, 2016), h. 52.

%8 Ali Mustafa Yaqub, “4l-Mu’allif FT Sutir” Dalam Ma ‘ayir al-Halal \Wa-al-Haram
(Jakarta: HATTI, 2010), h. 389.

509 Yaqub, “Al-Mu’allif Fi Sugiar” Dalam Ma ‘ayir al-Halal Wa-al-Haram, h. 389.

%1% |a merupakan ulama dari Suriah yang menyelesaikan pendidikan perguruan tinggi sampai
doktoralnya di Universitas al-Azhar Mesir. Pernah dilarang masuk ke negaranya sendiri oleh
pemerintah Suriah sebelum Bashar Assad karena mengritik pemerintah. Setelah itu, ia aktif mengajar
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sekaligus pembimbing disertasinya. Ali Mustafa Yaqub memujinya dengan gelar
shaykh al-mashayikh wa-ustadh al- asatidhah (guru sekalian guru).>™ Muhammad
Hasan Hita merupakanalumni Universitas al-Azhar, sehingga dapat dipastikan bahwa
ia beraliran teologi Ash‘ariyah. Tokoh ini secara tidak langsung dapat dikatakan
sangat berjasa dalam menguatkan sisi Ash‘ariyah dari Ali Mustafa Yaqub yang
sempat terpendam.

Begitu juga, Ali Mustafa Yaqub berguru secara personal kepada Wahbah al-
Zuhayli pengarang al-Figh al-Islami wa-Adillatuhu dan Tafsir al-Munir. Ini terlihat
dari ungkapan Ali Mustafa Yaqub yang menyebutnya Ustadhi al-Kabir (Guruku yang
Agung) dalam al-7uruq al-Sakzhah fi Fahm al-Sunnah al-Nabawiyah.>*

Pengaruh ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz sangat terlihat dalam karya Ali Mustafa
Yaqub terutama saat menanggapi perdebatan ru 'yat al-hilal (melihat bulan) dan hisab
dalam menentukan awal Ramadan. la cenderung kepada pandangan ‘Abd al-‘Aziz
Ibn Baz bahwa penentuan awal Ramadan berdasarkan Hadis-Hadis Nabi hanyalah
dengan dua cara, ru’yat al-hilal dan ikmal (penyempurnaan bilangan bulan menjadi
tigapuluh hart).

Keterlibatan Ali Mustafa Yaqub dengan program-program pendidikan dan

dakwah Saudi Arabia untuk Indonesia terbukti dengan statusnya yang terdaftar sebagai

dan menjadi guru besar di Universitas Islam Kuwait dan membangun pusat studi Islam di Frankfurt
Jerman. la aktif menyebarkan teologi Sunni yang beraliran Ash‘ariyah, dan mazhab al-Shafi‘i. Di
antara karyanya adalah Khullasah fi Usil al-Figh (pernah diajarkan pada tahun 2006 sampai 2008 di
Ma’had Darus Sunnah yang dipimpin Ali Mustafa Yaqub), al-Wajiz f7 Usal al-Figh, al- Ijtihad, Mursal
Sa ‘id Ibn al-Musayyab, dan lainnya

> Ali Mustafa Yaqub, Mi ‘yar al-Halal Wa-al-Haram, n.d., h. 22.

2 Ali Mustafa Yaqub, Al-7uruq al-Sahthah F7 Fahm al-Sunnah al-Nabawiyah (Jakarta:
Maktabah Darus Sunnah, 2016), h. 184.
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salah satu Du‘at senior di Atase Agama Kedutaan Besar Saudi Arabia. Peran itu
bertambah kuat dengan keikutsertaannya dalam penerjemahan buku-buku teologi
Salafi. Dalam hal ini, Ali Mustafa Yaqub dipercaya untuk menerjemahkan dua karya
teologis Salafi, yaitu [ ‘tigad al-A’immah al- ‘Arba ‘ah dan al- Shirk ‘inda al- ‘Ulama’
al-Shafi ivah karya ‘Abd al-Rahman al-Khumays. Terjemahan dari dua Kitab ini
dibagikan gratis kepada mahasiswa LIPIA dan khalayak umum.>'3 Akan tetapi Ali
Mustafa sendiri, belum tentu meyakini ajaran teologi yang terdapat dalam buku
tersebut.

Dalam menghadapi perbedaan NU dan Wahhab1 atau Salafi, Ali Mustafa
Yaqub lebih cenderung melihat sisi persamaan daripada perbedaan. la berpandangan
bahwa penyebutan Wahhabi atau Wahhabiyah tidak bersumber dari pengikut
Muhammad Ibn ‘Abd al- Wahhab. Penyebutan tersebut berasal dari karya-karya
orientalis saat menjelaskan gerakan Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Ali Mustafa
Yaqub mendefinisikan Wahhabiyah sebagai ajaran keagamaan yang menggabungkan
antara salafiyah dalam akidah, dan mazhab Ahmad Ibn Hanbal dalam figh.5'4

Adapun NU atau Nahdatul Ulama diartikan oleh Ali Mustafa Yaqub kepada

dua definisi. Pertama, NU adalah organisasi keagamaan yang didirikan oleh al-

3 Muhammad Ibn Abdurrahman al-Khumais, Agidah Empat Imam; Imam Abu Hanifah,
Malik, Sayfi i & Ahmad Ibn Hanbal Terj. Ali Mustafa Yaqub (Jakarta: Atase Agama Kedutaan Besar
Saudi, 2001); Muhammad Ibn Abdurrahman al-Khumais, Kemusyrikan Menurut Madzhab Al-Syafi’i
Terj. Ali Mustafa Yaqub (Jakarta: Atase Agama Kedutaan Besar Saudi, 2001).

1% Ali Mustafa Yaqub, Al-Wahhabiyah Wa-al-Nahdat al- ‘Ulama’; Ittifag Ft al-Usil La al-
Ikhtilaf (Jakarta: Maktabah Dar al-Sunnah, n.d.), h. 17.
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Imam®'® Hasyim Asy‘ari (1287-1366 H/1871- 1947 M) pada tahun 1344 H/1926 M di
Surabaya. Kedua, NU adalah ajaran keagamaan yang menggabungkan aliran Abu al-
Hasan al-Ash‘ari dalam akidah, dan mazhab Muhammad Ibn Idris al-Shafi‘t dalam
figh.o16

Ali Mustafa Yaqub menilai bahwa polemik NU dan Wahhabiyah disebabkan
oleh dua faktor, internal dan eksternal. Faktor internal dari polemik tersebut adalah
pembacaan teks yang tidak otoritatif terhadap keduabelah pihak, dan analogi dan
asumsi penilaian yang keliru. Adapun secara eksternal disebabkan karena memang
ada agenda dari luar Islam yang menginginkan perpecahan umat. Ali Mustafa Yaqub
mengemukakan persahabatan antara ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz dari kalangan
Wahhabiyah dan Sahl Mahfuzh dari NU yang tidak terjebak dengan polemik di
atas.>!”

Ali Mustafa Yaqub mencoba menelusuri persamaan antara NU dan
Wahhabiyah dalam usa/, sehingga menemukan sekitar tigapuluh satu (31)
kesepakatan. Adapun perbedaan mereka lebih cenderung kepada polemik lughawt
atau kebahasaan dalam memahami suatu objek permasalahan. Ali Mustafa Yaqub

mengemukakan salah satu contoh dari perbedaan mereka adalah tawassul dan ziarah

5 Ali Mustafa Yaqub termasuk tokoh awal yang mempopulerkan gelar al-Imam untuk
Hasyim Asy‘arl. Yaqub, Al-Wahhabiyah Wa-al-Nahdat al- ‘Ulama’; Ittifaq FT al-Usal La al-Tkhtilaf,
h. 22.

*18 yaqub, Al-Wahhabiyah Wa-al-Nahdat al- ‘Ulama’; Ittifag FT al-Usil La al-Ikhtilaf, h. 22.

1 yaqub, Al-Wahhabiyah Wa-al-Nahdat al- ‘Ulama’; Ittifaq FT al-Usil La al-Ikhtilaf, h. 25.
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kubur.>8

Di samping itu, pengaruh ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz yang paling penting adalah
sikap Ali Mustafa Yaqub yang menjadikan Shar# al-Takhawiyahkarya lbn Aba al-‘1zz
sebagai kurikulum wajib di Darus Sunnah tempat ia mengajar. Kitab ini merupakan
salah satu kitab akidah yang sangat diminati dan sering diajarkan oleh ‘Abd al-°Aziz
Ibn Baz. Akan tetapi, bukan berarti Ali Mustafa Yaqub mengikuti semua pandangan
Ibn ‘Abual-‘1zz yang menolak pemahaman majazi dan ta 'wil dalam memahamiteks-
teks Hadis, figh dan akidah. Dalam konteks ini, ia cenderung toleran terhadap
pandangan gurunya Muhammad Hasan Hiti yang menerima ta ‘wil dengan syarat
yang ketat. Adapun untuk kehati- hatian, ia memilih untuk menyerahkan pemaknaan
teks-teks yang berkaitan dengan sifat kepada Allah.>" Sikap kehati-hatian tersebut
Ali Mustafa Yaqub menyiratkan bahwa pengaruh teologi Ash‘ariyah masih tersisa
dalam pemikiran teologisnya. Ini dikarenakan sikap hati-hati dengan menyerahkan
makna teks kepada Allah atau biasa disebut dengan zafwid adalah salah satu versi dari
ajaran Ash‘artyah, terutama kalangan ahli Hadis.

Adapun dalam ilmu Hadis, pengaruh Muhammad Mustafa al- A‘zami lebih
dominan daripada pengajaran yang diterima Ali Mustafa Yaqub di Tebu Ireng.
Pengaruh ini terlihat dari sikapnya dalam menanggapi al-Albani. Pada awalnya, Ali

Mustafa Yaqub tidak terlalu banyak mengritik al-Albani sampai pada tahun 2003,

*8 Yaqub, Al-Wahhabiyah Wa-al-Nahdat al- ‘Ulama’; Ittifag FT al-Usil La al-Ikhtilaf, h. 37-
59.

> Yaqub, Al-Turuq al-Sakihah F7 Fahm al-Sunnah al-Nabawiyah, h. 39; Muhammad Hasan
Hita, Al-Wajiz Usal al-Tashri“ al-Islami (BeirGt: Mu’assasah al-Risalah, 2009), h.237.
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Muhammad Mustafa al-A‘zami menyatakan untuk meninggalkan pendapat al-
Albani. Inilah yang menyebabkan polemik panjang antara Ali Mutafa Yaqub dengan
Majlis Tarjih Muhammadiyah yang dalam hal ini mengikuti pandangan al-Albant.>?°
Terlepas dari itu, Ali Mustafa Yaqub termasuk berhasil “menjinakkan”
puritanisme Salafi yang pernah diterimanya selama di Saudi Arabia. Bahkan, ia
mampu berpikir positif untuk lebih banyak memperhatikan titik-titik persamaan
antara Wahhabiyah dan Nahdhatul Ulama. Boleh jadi, sikap ini dapat
mendamaikan kedua belah pihak. Tetapi besar kemungkinan sikap moderat Ali
Mustafa Yaqub menjadikannya tidak sepenuhnya dianggap Salafi atau NU di

kalangan tokoh atau pengikut mereka.

11. Salafi Non-Genealogi; Fenomena al-Albani (1914-1999 M.)
la adalah Muhammad Nasir al-Din Ibn Niih Ibn Adam Ibn Najati al- Albant al-
Arna’ufi. la berasal dari Albania, dan lahir di sana pada tahun 1333 H atau 1914 M la
terlahir dari keluarga yang religius. Ayahnya Nih lbn Adam seorang yang bermazhab
Hanafi, pernah menamatkan sekolah di beberapa ma‘had di Istanbul. Setelah itu,
ayahnya kembali ke Albania untuk mengajarkan ilmunya. Beberapa waktu
setelahnya, al-Albani terpaksa berimigrasi ke Damaskus ibukota Suriah karena terjadi

revolusi Muhammad Ziight. Al-Albani menilai bahwa tokoh inimengikuti pergerakan

0 Ali Mustafa Yaqub, Hadis-Hadis Palsu Seputar Ramadan (Jakarta: Pustaka Firdaus,
2007), h. 76-136.
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revolusi Kemal Attattirk di Turki.>?!

Al-Albani mengalami perkembangan intelektual yang luar biasasaat tinggal di
Damaskus. Di kota ini ia belajar pertama kali bahasa Arab Suriah, lalu
disempurnakan dengan bahasa Arab fushd. la mengatakan bahwa pembelajaran
bahasa tersebut membuat dirinya mampu untuk mendalami ajaran tawhid sahih yang
tidak ketahui olehkebanyakan orang Arab (yajhaluhu akthar al- ‘arab) di sekitarnya,
apalagi keluarganya yang bukan Arab.>??> Ungkapan ini menunjukkan bahwa al-
Albani mempunyai kecenderungan yang berbeda dengan masyarakat Arab yang ada
di Damaskus saat itu.

la mulai mempunyai minat dalam kajian Hadis dan teologi setelah belajar figh
Hanafi kepada ayahnya dan beberapa ulama yang tidak disebutkan namanya.
Sebelumnya, ia juga mempelajari ilmu bahasa Arab yaitu nahw, sarf, dan balaghah
kepada Sa‘id al-Burhani. la belajar kitab Maraqi al-Falah kepada tokoh tersebut.
Selain itu, al- Albani pernah mengecap sekolah formal di Madrasah al-Is‘af al-Khayr1
untuk tingkatan ibtida’t (sekolah dasar). Tetapi ia tidak tamat di madrasah tersebut
disebabkan terjadi revolusi rakyat Suriah terhadap tentara Prancis. Revolusi tersebut

menyebabkan Madrasah al-Is‘af al- Khayrt terbakar, sehingga ia pindah ke madrasah

2 Ahmad Husayn al-Jabbari, Juhiid Al-Imam al-Albant Nasir al-Sunnah FT Bayan ‘Aqidat
al-Salaf al-Salihin Fi al-Iman Bi-Allah Rabb ‘Alamin (Oman: Dar al-Athariyah, 2008), h. 49.

522 Niir al-Din Talib, Magalat Al-Albani, n.d., h. 197; Muhammad Ibn Ibrahim al-Shaybani,
Hayat Al-Albani, n.d., h. 44; al-Jabburi, Juhiid Al-Imam al-Albani Nasir al-Sunnah Fi Bayan ‘Aqidat
al-Salaf al-Salihin F1 al-Iman Bi-Allah Rabb ‘Alamin, h. 50-51.
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lain di pasar Sarijahsampai tamat.>23

Pada masa ini, al-Albani bersentuhan dengan pemikiran Muhammad Bahjat
al-Baytar (w. 1367 H) yang dikenal cenderung kepada Salafi. Ini merupakan masa
yang terpenting dalam memahami perkembangan pemikiran al-Albani yang awalnya
cenderung kepada mazhab Hanafi sebagaimana ayahnya, lalu beralih ke Salafi. Selain
itu, ia juga dipengaruhi oleh pemikiran Muhammad Rashid Rid4d. Mahmud Sa‘id
Mamdth menyebutkan dalam [lttijahat al-Hadithiyah bahwa pergolakan pemikiran al-
Albani setelah mendapat pencerahan dari dua tokoh tersebut menjadi penyebab
perselisihan antara al-Albani dan ayahnya.>>* Asumsi ini diperkuat dengan pengakuan
al-Albani sendiri sebagaimana diceritakan olen Muhammad Ibn Ibrahim al-
Shaybani. Al-Albani mengatakan bahwa kecenderungannya kepada Salafi dan ilmu
Hadis disebabkan pembacaannya terhadap karya- karya Muhammad Rashid Rida
yang terkompilasi dalam al-Manar.>* Setelah bertahun-tahun belajar secara otodidak,
akhirnya al-Albani menyatakan di dalam Sifat al-Salat al-Nabi bahwa dirinya tidak
lagi terikat dengan mazhab mana pun. la meyakini bahwa inilah mazhab ahli Hadis
terdahulu dan kontemporer. al-Albani telah memprediksi kritikan dan penolakan dari

semua kelompok (tawa 'if) dan mazhab dengan celaan dan cacian.>?

523 al-Shaybani, Hayat Al-Alban, h. 44; al-Jabbari, Juhiid Al-Imam al-Albant Nasir al-Sunnah
Fi Bayan ‘Aqidat al-Salaf al-Salihin F1 al-Iman Bi-Allah Rabb ‘Alamin, h. 52.

2% Mahmid Sa‘id Mamdih, Ittijahat Al-Hadithiyah FT al-Qarn al-Rabi‘ (Kairo: Dar al-
Basa’ir, 2009), h. 233.

% Muhammad Ibrahim al-Shaybani dalam Hayar al-Albant dalam Mamdah, /ztijahat Al-
Hadithiyah Fi al-Qarn al-Rabi‘, h. 234.

% Al-Albani, Sifat Al-Salat al-Nabi (Riyad: Maktabat al-Ma‘arif, 2004), h. 39-40, 51-52. Ini
merupakan edisi yang telah direvisi oleh al-Albani setelah konflik dengan muridnya--Zuhayr al-
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Setelah itu, al-Albani mulai mengajak sahabat-sahabatnya untuk melakukan
tashih al-i ‘tigad (pembenaran teologi), fanatisme mazhab, dan berhati-hati terhadap
Hadis-Hadis bermasalah. Al- Albani mengisahkan bahwa ia mengajak komunitasnya
untuk menghidupkan Sunnah Nabi yang telah ditinggalkan seperti salat ‘Id dimusalla
(lapangan). la menilai ajakan ini berhasil, sehingga beberapa sahabatnya di Alepo dan
Yordania mulai mengadakan salat ‘Id dilapangan. Selain itu, ia menggiatkan gerakan
agar tidak mendirikan masjid di tempat yang ada kuburnya. Bahkan al-Albani tidak
lagi salat di masjid Agung Umaw1 karena diyakini bahwa di dalamnya ada kubur
Nabi Yahya. la menulis kitab Tahdhir al-Sajid min Ittikhadh al- Qubiir Masajid dan
beberapa risalah lain. Seruan al-Albani tersebut menyebabkan dirinya dipenjara dua
kali. Ini disebabkan ada beberapa oknum yang melaporkannya kepada pemerintah
dengan fatwa tersebut. Hal itu diperkuat dengan ungkapan al-Albani saat menentang
hukum yang berlaku di Suriah.>?

Al-Albani konsisten dalam melarang salat di masjid yang ada kubur di
dalamnya. Ini terlihat dari keberadaan al-Albani saat di Madinah. Mahmiid Sa‘id
Mamdih menyebutkan dalam disertasinya bahwa al-Albant keluar dari Madinah dan

tidak mengajar lagi di Universitas Islam Madinah disebabkan fatwanya yang

Shawish--yang memperbanyak dan mempublikasikan karyanya tanpa persetujuan. Ini terlihat dari
pengantar al-Albani di awal Kitab. la menambahkan beberapa kalimat penting di edisi ini, di antaranya
agar tidak langsung mencela dirinya karena perbedaan dengan pemahaman mazhab. Ini disebabkan
banyak tokoh-tokoh yang meninggalkan faqlid mazhab tetapi mereka tetap dinisbatkan kepada
imamnya. Al-Albani menyebut pencela orang yang meninggalkan taqlid tetapi berpenampilan seperti
ulama, seperti ‘an ‘am (Binatang ternak)

527 Talib, Magalat Al-Albani, h. 197; al-Shaybani, Hayat Al-Albant, h. 44; al-Jabburi, Juhid
Al-Imam al-Albant Nasir al-Sunnah Fi Bayan ‘Aqidat al-Salaf al-Salihin Fi al-Iman Bi-Allah Rabb
‘Alamin, h. 50-51.
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menyarankan agar memindahkan kubur Nabi Saw ke luar masjid Nabawi.>28 Sikap ini
bukanlah pendirian mengenai persoalan figh semata, tetapi lebih tepat sebagai
pendirian teologis yang beririsan dengan figh. Hal tersebut disebabkan al-Albani
mengkhawatirkan pelaku salat terjebak kepada syirik sebagaimana terjadi pada Bant
Isra’il. Al-Albani dalam membahas ini, sehingga ia menulis dua kitab yang berkaitan
dengan masalah ini, pertama Tahdhir al-Sajid min Ittikhadh al-Qubir Masdajid yang
berisi tentang larangan mendirikan masjid dan salat di atasatau samping kubur,5%
dan kedua Ahkam al-Jana'iz wa-Bid ‘uha yang berbicara tentang hukum dan
kebid‘ahan yang berkaitan dengan kubur.53°

Terlepas dari persoalan tersebut, al-Albani tergolong tokoh Salafi yang
otodidak dan tekun dalam mendalami ilmu Hadis. Pemahaman-pemahaman
teologis dan figh yang menjadi polemik dalam kehidupan al-Albani merupakan hasil
dari otodidak yang dilakukannya. Namun, bukan berarti bahwa al-Albani tidak
mempunyai guru sama sekali dalam Hadis. Al-Albani menyebutkan minimal dua kali
menyebutkan nama Muhammad Raghib al-Tabbakh sebagai gurunya. Di dalam Sahih
Abu Dawud, al-Albani mengomentari Hadis musalsal wasiat dengan mengatakan
bahwa al-Shaykh al-Fadil Muhammad Raghib al-Tabbakh memberinya ijazah sanad
Hadis.>®' Begitu juga, di dalam kitab Mukhtasar al- ‘Ul ia menyebut Muhammad

Raghib al-Tabbakh sebagai syaykht fi al-ijazah (guruku dalam ijazah sanad Hadis)

°28 Mamduh, Ittijahat Al-Hadithivah FT al-Qarn al-Rabi, h. 234.

%29 Al-Albant, Tahdhir Al-Sajid Min Ittikhadh al-Qubir Masajid (Beirut: al- Maktab al-Islami,
1392), h. 5.

>3 Al-Albant, Ahkam Al-Jana’iz Wa-Bid ‘uha (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1986), h. 10.

%31 Al-Albant, Sahih Abii Dawud (Kuwait: Mu’assasah Gharras, 2002), jilid 5, h. 254.
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saat menjelaskan kepalsuan teologis yang dinisbatkan kepada Ibn Taymiyah.>32 Al-
Albani mendapatkan ijazah ini disebabkan jasa Muhammad al-Mubarak Yyang

melaporkan kepada Muhammad Raghib al-Tabbakh mengenai ketekunannya

dalam ilmu Hadis.>®

Di samping itu, Ahmad Husayn al-Jabbturi—yang menulis tentang biografi
dan ajaran teologis al-Albani—hanya menyebutkan tiga nama di atas yang menjadi
guru al-Albani, yaitu ayahnya Nih lbn Adam, Sa‘id al-Burhani, dan Muhammad
Raghib al-Tabbakh. Nah Ibn Adam merupakan gurunya dalam figh Hanafi, Sa‘id al-
Burhant dalam bahasa Arab, dan Muhammad Raghib al-Tabbakh dalam ijazah sanad
Hadis.>** Ini memperkuat asumsi bahwa al-Albani memang otodidak baik dalam
teologi maupun Hadis. Hal tersebut disebabkan pembelajaran Hadis secara ijazah
tidak banyak berpengaruh terhadap kedalaman ilmu seseorang dalam memahami
kualitas Hadis. Berdasarkan itu, al-Albani tidak mempunyai beban untuk berbeda atau
sepakat dengan siapa pun.

Ketidakterikatan al-Albani kepada suatu pandangan teologis atau mazhab
tersebut perlu diakui. Meskipun ia menyebut dirinya sebagai Salafi, al-Albani terlihat
sangat percaya diri untuk berbeda dengan tokoh sealiran dengannya atau imam

panutannya. Bahkan, al-Albani terus terang dalam mengritisi Ibn Taymiyah, Ibn

%32 Al-Albani, Mukhtasar Al-“Uli Li- ‘Al7 al-Ghaffar Li-al-Dhahabi (Beirut: al- Maktab al-
Islami, 1412), h. 71.

%3 al-Shaybani, Hayat Al-Albant, h. 46; al-Jabburi, Juhiid Al-Imam al-Albant Nasir al-Sunnah
Fi Bayan ‘Aqidat al-Salaf al-Salihin F1 al-Iman Bi-Allah Rabb ‘Alamin, h. 52,

*3 al-JabburT, Juhiid Al-Imam al-Albani Nasir al-Sunnah F7 Bayan ‘Agidat al-Salaf al-Salihin
F7 al-Iman Bi-Allah Rabb ‘Alamin, h. 52.
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Qayyim al-Jawziyah, dan Muhammad Rashid Rida dalam beberapa persoalan
teologis. Sebagai contoh, ia mengritisi mereka karena persoalan keabadian surga dan
kebinasaan neraka. Al-Albani merasa heran terhadap Muhammad Rashid Rida yang

“tertipu” dengan menukil pandangan Ibn Qayyim al-Jawziyah yang cenderung

mengatakan neraka akan binasa.>?

12. Murid-murid al-Albant

Pemikiran al-Albani dalam teologi, figh, dan Hadis menginspirasi banyak
orang. Oleh karena itu, ada di antara mereka langsung belajarkepadanya seperti ‘Abd
al-Rahman al-Dimashgqt dari Suraih, al- Huwayni dan Muhammad Hisan dari Mesir,
Safar al-Hawali, Zuhayr al- Shawis dari Yordania, Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali dari
Madinah, Mugbil Ibn Hadi dari Yaman, dan lainnya. Di antara mereka yang benar-
benarbelajar secara formal kepada al-Albani di Universitas hanyalah Rab‘1 Ibn Hadi
al-Madkhali. Adapun yang lainnya murid al-Albant secara non- formal. Hal tersebut
tanpa terkecuali Mugbil Ibn Hadi. la baru belajar di Universitas Islam Madinah
setelah al-Albant pindah ke negara lain. Mereka dapat disebut sebagai “murid
genealogis al-Albant”.

Adapun di Indonesia tokoh Salafi yang paling banyak terinspirasi dengan
pandangan al-Albani kebanyakan adalah tokoh-tokoh yang pernah mengenyam
pendidikan di LPBA pada awal tahun 1980-an. Mereka adalah Abdul Hakim Abdat,

Yazid Jawwaz, Farid Okbah, Ainul Harits, Abu Bakar al-Multawi, Yusuf Utsman

5% Raf* al-Astar (Beirut: al- Maktab al-Islami, 1405), h. 44-45.
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Baisa. Selain mereka, terdapat Abu Bakar Ba’asyir dan Abdullah Sungkar yang
mendapat “keberkahan” dari pengiriman dosen-dosen LPBA ke Pesantren al-
Mukmin, Ngruki. Akan tetapi dua tokoh terakhir ini tidaklah memenuhikriteria Salafi,
karena mereka telah berafiliasi sebelumnya dengan al- Irsyad dan Darul Islam (DI).
Baik Abu Bakar Ba’ashir maupun Abdullah Sungkar hanya sekedar dipengaruhi oleh
Salafi. Di balik itu, mereka juga diperngaruhi oleh Ikhwan al-Muslimin (IM) dan
ideologi-ideologilainnya.>3

Terlepas dari itu, di antara tokoh-tokoh tersebut yang paling berpengaruh
adalah Abdul Hakim Abdat. Meskipun tidak bertemu langsung dengannya, Abdul
Hakim Abdat dan teman-temannya tersebut layak disebut sebagai “murid non-
genealogis al-Albani”.

Fenomena Abdul Hakim Abdat perlu mendapatkan perhatian lebih. Ini
disebabkan ia bukanlah seorang santri seperti Ali Mustafa Yaqub. Abdul Hakim
Abdat tidak pernah mengenyam pendidikan kelslaman secara formal, kecuali di
lembaga kursus bahasa LPBA (Lembaga Pendidikan Bahasa Arab) pada tahun 1980.
Lembaga ini merupakan cikal-bakal dari LIPIA lima tahun setelahnya. Setelah LIPIA
berdiri, Abdul Hakim Abdat tidak memenuhi persyaratan administrasi untuk

memasuki LIPIA. Lalu, Abdul Hakim Abdat“meniru” apa yang dilakukan oleh al-

% Solahudin, NIl Sampai JI; Salafy Jihadisme Di Indonesia (Depok: Komunitas
Bambu, 2011), h. 49 dan 140-151. Kemunculan Salafi Jihadis di Indonesia mirip dengan sikap
mantan-mantan anggota Jama‘ah Salafiyah Muhtasibah di Saudi pada akhir tahun 1970-an,
seperti Juhayman al-‘Utaybi. Meskipun tidak mempunyai hubungan langsung, fenomena Salafi
Jihadis mempunyai latar belakang yang sama, yaitu penegakan amr ma ‘riif Wa-nahi munkar atau
dalam skala besar bercita-cita mendirikan negara Islam sebagai sarana menerapkannya. Oleh
karena itu, SalafiJihadis mempunyai latar belakang, misi, dan agenda yang berbeda dengan Salafi
yangdibicarakan dalam pembahasan ini.
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Albani, dengan melakukan pembacaan terhadap buku-buku yang terdapat di
perpustakaan LIPIA. Beberapa tahun setelahnya, ia sering dilibatkan dalam proyek-
proyek ilmiah perpustakaan LIPIA. Tidak lama setelah itu, Abdul Hakim Abdat
membuka kajian Hadis di beberapa tempat.>®” Besar kemungkinan interaksi dengan
dosen-dosen LIPIA menginspirasi Abdul Hakim Abdat untuk cenderung kepada
pemikiran Salafi.

Dalam hal ini, Abdul Hakim Abdat mengakui bahwa dirinyatidak mempunyai
guru yang berpengaruh selain buku-buku yang dibacanya. Ini sangat mirip dengan al-
Albani, sehingga wajar sikap tidak bermazhab, anti ilmu kalam, dan penilaian
terhadap kualitas Hadis menular kepadanya. Selain al-Albani, ia banyak dipengaruhi
oleh karya-karya ‘Abd al-*Aziz Ibn Baz.>*

Pengaruh al-Albant di dalam pemikiran Abdul Hakim Abdat sangat terlihat
jelas dalam banyak hal. la menyebut al-Albani sebagai “ahli Hadis besar” dan
“Imam”.>® Sebagaimana al-Albani menyatakan dirinya tidak bermazhab, Abdul
Hakim Abdat juga mengakui tidak bermazhab.>*® Pengaruh al-Albani tidak hanya
dalam pemikiran, tetapi juga gaya bahasa dan cara menyampaikan kritikan. Bahkan,
Abdul Hakim Abdat mirip dengan al-Albant dalam menyebut orang yang dikritiknya.

Ini terlihat dari menilai Quraisy Shihab sebagai seorang yang sangat bodoh dalam

" Hartono, “Perkembangan Pemikiran Hadis Kontemporer Di Indonesia; Studi Pemikiran
Abdul Hakim Abdat Dan Ali Mustafa Yaqub” (Tesis, SPS UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2009), H.
65-69.

*% Hartono, “Perkembangan Pemikiran Hadis Kontemporer Di Indonesia; Studi Pemikiran
Abdul Hakim Abdat Dan Ali Mustafa Yaqub,” h. 65-69.

°% Abdul Hakim Abdat, Risalah Bid ‘ah (Jakarta: Maktabah Mu‘awiyah, 2008), h.68.

%0 Abdul Hakim Abdat, Masa il | (Jakarta: Darus Sunnah Press, 2010), h. 136.
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Hadis dan tafsir.>*! Dalam teologi, pemikiran ‘Uthman Ibn Sa‘id al-Darimi, Ibn
Taymiyah, al-Dhahabi,dan juga al-Albani selalu menjadi acuan. Oleh karena itu pada
buku al-Masa’il, Abdul Hakim Abdat membahas dengan serius persoalan Jihat al-
‘ulti sebagai sifat Allah. Bahkan, ia menegaskan bahwa siapa pun yang tidak meyakini
bahwa Allah berada di atas langit, maka tidak tergolong beriman.>#

Berbeda dengan Ali Mustafa Yaqub yang menyikapi kebiasaan umat Islam di
Indonesia dengan positif, Abdul Hakim Abdat menyebut pelaku ritual di kubur dan
hawl sebagai penyembah kubur atau “kuburiyyun”.5# Selain itu, di saat Ali Mustafa
memandang Ash‘ariyah sebagai Ahl al-Sunnah, maka berbeda dengan Abdul Hakim
Abdat yangmenganggap mereka sebagai aliran menyimpang dan sesat.>*

Perbedaan ini menimbulkan pertanyaan besar, apa yang menyebabkan
pemikiran puritan Ali Mustafa Yaqub tidak lebih ketat daripada Abdul Hakim
Abdat. Dalam hal ini, Ali Mustafa Yaqub belajar selama sembilan tahun di Riyad dan
bersentuhan langsung dengan ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz. Berbeda dengan Abdul Hakim
Abdat yang menjadi “al-Albani Indonesia”, tetapi tidak pernah sama sekali bertemu
dengan al-Albani atau tokoh Salafi lain seperti ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz. Besar
kemungkinan perbedaan mereka pada latar belakang sebelum bersentuhan dengan
Salafi. Ali Mustafa Yaqub pernah belajar sebelumnya kepada murid-murid Hasyim

Asy‘ari, sedangkan Abdul Hakim Abdat adalah sosok otodidak yang berlatar

%41 Abdat, Masa’il I, h. 111.

%42 Abdat, Masa il 1, 122-131.

3 Abdat, Masa il 1, h.135.

4 Abdat, Risalah Bid ‘ah, h. 295.
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belakang sekolah umum. Oleh karena itu, wajar jika nanti muncul asumsi bahwa Ali
Mustafa Mustafa Yaqub dan Abdul Hakim Abdat tidak mempresentasikan Salafi
sesungguhnya, meskipun secara genealogi sangat berkaitan dengan tokoh-tokoh di
Saudi Arabia.

Dengan demikian, dua sosok tersebut merupakan representasi dari kelanjutan
genealogi Saudi Arabia. Sosok yang pertama terhubung secara formal melalui jenjang
pendidikan universitas di Timur Tengah, sedangkan yang kedua terhubung melalui
lembaga-lembaga “misi” yang dikembangkan oleh Salafi Saudi Arabia di negara-

negara lain.

E. Tokoh Salafi Kontemporer

Jaringan dan genealogi di atas menjadi kabur dengan fenomena terbaru dari
perkembangan Salafi. Salafi sebagaimana diakui oleh penggiatnya dan juga peneliti
di luarnya mengakui ada perpecahandi kalangan Salafi. Bagi penulis-penulis tentang
manhaj Salafi seperti ‘Abd Allah Ibn Salfiq al-Zufayri, ‘Abd al-Salam Ibn Salim al-
Suhaymi, dan AbiG Usamah Salim Ibn °Id al-Hilali menyadari gejala tersebut
bukanlah perpecahan, tetapi sekedar pengakuan beberapa kelompok yang memiliki
kemiripan dengan Salafi. Mereka dianggap sebagai mudda ‘T (mengaku-aku) Salafi
tetapi tidak bermanhaj yang benar atau dalam ungkapan lain menyimpang dari
kemurnian Salafi. Kelompok yang dianggap tergolong mudda‘t dan menyimpang
adalah Harakiyan (Salafi yang dipengaruhi al-Ikhwan al-Muslimin), Suririyiin

(pengikut Muhammad Surtr), Turathiyun (Salafi Kuwait yang dipimpin ‘Abd al-
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Rahman Ibn ‘Abd al-Khaliq).

Secara umum, Salafi—dalam pandangan penulis—dapat dikategorisasikan
kepada dua kelompok besar. Pertama adalah purist Salafi atau Salafi murni, yaitu
kelompok yang sepenuhnya mengikuti manhaj dan teologi yang telah dirumuskan
oleh Ibn Taymiyah atau Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Istilah ini sebelumnya
pernah digunakan oleh Quintan Wictoriwicz dan Henry Lauziéere. Dalam istilah lain,
Salafi murni dapat disebut sebagai Salafi “resmi”. Terkadang disebut juga dengan
Salafi ilmiah, sebagaimana istilah yang populer di kalangan internal mereka. Basis
utama dari Salafi dengan kategori ini adalah Saudi Arabia berdasarkan penyebaran
genealogis.

Kelompok kedua, influenced Salafi atau Salafi campuran. Ini dikarenakan
kelompok ini hanya dipengaruhi oleh pemikiran Salafi dalam beberapa aspek teologis
dan figh, tetapi tidak sepenuhnya sesuai dengan manhaj Salafi murni. Kelompok
dalam kategori ini tidak dianggap benar-benar Salafi oleh kelompok yang pertama.
Adapun yang tergolong ke dalam kelompok ini beragam. Mereka juga dapat
disederhanakan menjadi dua, Salafi haraki dan Salafi jihadi. Perbedaan keduanya
terletak pada sikap mereka terhadap politik dan kekuasaan. Bagi Salafi haraki,
kebenaran Islam mesti diperjuangkan dalam bentuk pergerakan politik, baik dalam
bentuk ormas politik atau partai politik. Fenomena ini terlihat dari kemunculan partai
al-Nur di Mesir. Mereka masih memiliki keterbukaan dalam menerima ideologi
politik yang dianggap berasal dari luar Islam, seperti demokrasi. Di Kuwait mereka

dikenal dengan sebutan Salafi Surtri. Adapun Salafi jikadi adalah Salafi yang tidak
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menerima sistem pemerintahn yang dari Islam sebagai negara yang sah. Oleh karena
itu, mereka melakukan gerakan militer dan meyakininya sebagai jihad. Pada masa ini,
mereka berformulasi kedalam beberapa pergerakan militer, seperti ISIS (Islamic State
in Iraq and Suriah) atau Da ‘ish. Sebelumnya mereka berasal dari al-Qaeda, lalu
mengalami perpecahan.

Beberapa istilah di atas juga pernah dikemukakan oleh Quintan Wictoriwicz
yang menyimpulkan bahwa ada tiga faksi dalam tubuh Salafi. Tiga faksi tersebut
adalah Salafi purists, Salafi politicos, dan Salafi jihadis. Salafi purists adalah
kelompok yang melakukan pemurnian agama berdasarkan Kitab, Sunnah, dan ijma‘
para sahabat dan ulama. Salafi purists menolak disebut sebagai kelompok politik.
Mereka lebih senang disebut dengan fharakah sebagai pembeda dengan #hizb.
Kepartaian atau hizbiyah dalam perspektif Salafi purists dianggap berasal dari
pemikiran politik Barat yang sangat berbahaya terhadap kemurnian perjuangan
tauhid. Ketika gerakan Salafi yang berafiliasi dengan partai politik dan jihadis, maka
kalangan Salafi purists mempunyai dua pandangan terhadap mereka. Pertama,
meskipun keyakinan dasar mereka sama dengan Salafi, gerakan Salafi politik dan
jihadis tersebut akan cenderung kepada keyakinan irja’ sebagaimana Murji’ah klasik.
Kedua, mereka dapat dinilai sebagai rasionalist (ahl al- ra’y) karena melakukan
aktivitasnya berdasarkan keinginan manusia(human desire).>*>

Salafi purists, sebagaimana dikemukakan Quintan Wicktorowicz, mewajibkan

5 Quintan Wicktorowicz, “Anatomy of the Salafy Movement,” Studies in Conflict &

Terrorism (2006): h. 207-239.
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keselarasan antara creed (akidah) dengan method (manhaj). Bagi mereka, Salafi
politik dan jihadis memang berkeyakinan dengan teologi Salaf, tapi mereka tidak
mempunyai method dengan manhaj Salafi. Sikap ini terlihat dari pandangan Ibn
‘Uthaymin dan Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali yang menolak kemurnian Salafi
politik dan jihadis. Beberapa tokoh seperti Safar Hawali, Salman Awdah, ‘Abd al-
Rahman ‘Abd al-Khaliq (Salaft Turathi), dan lainnya yang disebut terjaring kepada
harakiyin dan sururiyan dianggap telah menyimpang dari kemurnian manhaj Salafi.
Mereka dinilai telah terpengaruh pergerakan Ikhwan al-Muslimin yang didirikan oleh
al-Hasan al-Bana dan Sayyid Qutb. Bahkan, beberapa pergerakan jihad di dunia
seperti al-Qaeda diasumsikan oleh Quintan Wicktorowicz sebagai Salafi jihadis.>*
Apabila asumsi ini benar, maka gerakan jihad ISIS di Iraq dan Suriah, Jabhat al-
Nusrah, serta lainnya dapat digolongkan kepada Salafi jihadis, karena mereka pada
dasarnya faksi baru yang muncul dari al-Qaeda.

Dengan pengistilahan yang berlainan dan konteks yang berbeda, Henry
Lauziere menggunakan term lain untuk memetakan Salafi. la juga membagi Salafi
menjadi dua kelompok berdasarkan paradigma pemikiran mereka. Pertama, ia
menyebutnya dengan modernist dan purist. Adapun modernist Salafi adalah mereka
yang muncul di akhir abad kedelapan belas sampai pertengahan abad keduapuluh.
Kemunculan mereka ditandai dengan persebaran ide-ide Jamal al-Din al-Afghani,
Muhammad ‘Abduh, dan Rashid Rida. Corak yang menjadi pembeda mereka dengan

Salafi lain adalah gagasan dalam merekonsiliasikan ajaran Islam dengan sosial,

%48 Wicktorowicz, “Anatomy of the Salafy Movement,” h. 207-239.
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politik, dan ide-ide intelektual yang mencerahkan. Henry Lauziére menyamakan
fenomena kemunculan mereka dengan modernist di kalangan Katolik Roma. Ini
dikarenakan mereka sama-sama kelompok yang terbatas kepada para intelektual
keagamaan. Gagasan-gagasan mereka dalam mengikuti al-salaf al-salik tidak serta-
merta menyebabkan mereka menolak perubahan peradaban. Dalam ungkapan yang
sederhana, modernist selalu menggunakan rasio untuk menampilkan Islam yang
relevan dengan perkembangan masa modern. Oleh karena itu, mereka terlihatdengan
isu pembelaan terhadap hak-hak perempuan, pan-Islamisme, gagasan mengenai
pemerintah ideal, dan ilmu-ilmu kekinian.>” Apabila pandangan ini diterima, maka
ungkapan pembaharuan dan pencerahan pemikiran sangat relevan dengan Salafi.
Akan tetapi, ungkapan ini menjadi tidak relevan lagi untuk perkembangan Salafi
kontemporer.

Kedua, Henry Lauziére mengemukakan term yang sama dengan Quintan
Wicktorowicz, yaitu purist Salafi atau Salafi murni. Mereka adalah Salafi yang
benar-benar menjadi realita pada masa sekarang. Mereka berorientasi dalam
mencapai kemurnian menjalankan ajaran Islam. Mereka terlibat polemik yang
berlarut-larut karena sikap merasa paling murni dan otentik dibandingkan kelompok
yang lain. Dalam konteks ini, sebutan Salafi dapat dianggap sebagai sinonim dari
Wahhabiyah. Henry Lauziere mengasumsikan Wahhabiyah sebagai the conservative
approach to Islam that prevails in Saudi Arabia and was first expounded by

Mukammad 1bn ‘4bd al-Wahhab (kelompok yang memiliki pendekatan konservatif

**" Henry Lauziére, The Making of Salafism, n.d., h. 4-5.
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dalam memahami Islam yang muncul di Saudi Arabia dan didirikan oleh Muhammad
Ibn ‘Abd al- Wahhab). Akan tetapi, Salafi menolak penyebutan Wahhabiyah karena
dinisbatkan ke tokoh Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab. Karakter lain mereka adalah
menolak bid‘ah, perubahan (inkiraf), dan tambahan (ziyadah), lalu mengembalikan
kepada ajaran tiga generasi pertama kemunculan Islam.>48

Terlepas dari penamaan tersebut, pemetaan terhadap kelompok-kelompok
yang muncul dalam Salafi merupakan indikasi dari perbedaan pandangan di antara
mereka. Hal tersebut memang menjadi fenomena yang sering terlihat dalam
perkembangan Salafi baik di Timur Tengah, Eropa, maupun Asia terutama Indonesia.
Di Timur Tengah ada beberapa kejadian yang menggambarkan fenomena tersebut
dengan jelas. Minimal terdapat tiga polemik yang dapat dikemukakan pada bagian
ini. Pertama, kritik ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz terhadap ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-
Khaliq tokoh Salafi Turathi di Kuwait. ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz menolak tegas
pandangan Salafi Turathi tersebut karena menyebut Salafi di Saudi Arabi sebagai
Salafiyah Tagqlidiyah. Mereka dinilai terjebak dalam kebutaan dan kejahilan dalam
memahami realita.>*

Pandangan ini dinilai ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz sebagai kebatilan dan
kemunkaran. la menyatakan bahwa ulama Salafi di Saudi justur lebih memahami
realitas yang sebenarnya dan menulis banyak hal tentang persoalan tersebut. Ulama

Saudi lebih jernih dalam mengikuti ajaran Salaf. Dalam hal tersebut, ia menegaskan

> | auziére, The Making of Salafism, h. 6-7.
9 <Abd al-‘Aziz Ibn Baz, Majmii‘ Fatawd, n.d., jilid 8, h. 242.
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bahwa diri termasuk di antara ulama yang memahami realitas tersebut dengan baik.
Oleh karena itu, ia meminta ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Khaliq untuk merujuk
pandangannya, dan menyatakannya secara terbuka, baik lisan maupun tulisan.°

Kedua, seorang tokoh Salafi terkenal seperti Ibn al-Jibrin dikritisi keras oleh
Rabi‘ Ibn Hadi al-Madkhali karena pandangan positifnya terhadap Hasan al-Bana dan
Sayyid Qutb, pendiri Tkhwan al-Muslimin. Kritikan tersebut dikembangkan oleh ‘Abd
Allah Ibn Salfiq al-Zufayri menjadi sebuah buku dengan judul al-Malhizar wa-al-
Tanbithat ‘ala Fatawa ‘Abd Allah lbn ‘Abd al-Rahman al-Jibrin. Di akhir
pembahasan, ‘Abd Allah Ibn Salfiq al-Zufayri mengemukakan juga kritik Rabi‘ Ibn
Hadt al-Madkhali terhadap Salafi Turathiyin atau Turathi seperti ‘Abdal-Rahman Ibn
‘Abd al-Khaliq di Kuwait. Pimpinan Turathi tersebut memandang tokoh Salafi di
Saudi yang tidak mau terlibat dalam politik praktis sebagai kekurangan dan
kelemahan dalam menolak musuh-musuh Islam. Berdasarkan pandangan ini,
Turathi dianggap telah menyimpang dari kemurnian Salafi.>>!

Ketiga, kritik Salih al-Fawzan terhadap Muhammad Ibn Surar atau Salafi
Surart redaktur majalah al-Sunnah yang dipublikasikan di London. Muhammad lbn
Surdir dinilai hampir sama dengan ‘Abd al- Rahman Ibn al-Khaliq dari kalangan Salafi
Turatht yang mencela ulama Salafi di Saudi, penganjur gerakan politik praktis, dan

cenderung melakukan takfir terhadap pemerintah dan pelaku dosa.>®> Muhammad Ibn

>0 Baz, Majmii‘ Fatawd, jilid 8, h. 243-244.

%1 <Abd Allah Ibn Salfiq al-Zufayri, Al-Malhiizar Wa-al-Tanbihat ‘alé Fatawd ‘Abd Allah bn
‘Abd al-Rahman al-Jibrin (Kairo: Dar al-Minhaj, 2013), h. 150-55.

%2 §alih al-Fawzan, Mu allafat al-Fawzan, n.d., jilid 41, h. 80.
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Surtir dianggap tidak mempunyai otoritas dalam memahami dan mengajarkan akidah
Salafi. Bahkan ia disebut oleh Salih al-Fawzan sebagai penentang akidah dan ulama
Salafi, penganjur kesesatan, dan menjadi Khawarij.>>® Pandangan yang sama ia
kemukakan terhadap perjuangan lbn Ladin (Ben Laden) yang dianggap menentang
pemerintah sebagai Khawarij.>*

Fenomena tersebut dalam tradisi Salafi merupakan hal biasa. Sikap mengritisi
dan mewaspadi tokoh tertentu yang dianggap menyimpang disebut sebagai salah satu
manhaj dalam Salafi— sebagaimana akan dikemukakan pada pembahasan
selanjutnya— yang ada di setiap tempat dan masa. Sikap tersebut biasa diistilahkan
dengan tahdhir.

Di Indonesia, fenomena tersebut terlihat dari sikap tokoh-tokoh Salafi yang
berdakwah melalui radio dan televisi Rodja melakukan takdhir terhadap Salafi “lain”.
Ini terlihat dari takdhir Abdullah Taslim dari Rodja terhadap Adi Hidayat alumni
Libya. Abdul Hakim Abdat melakukan tahdhir terhadap Persis di Bandung.
Zulkarnain dari Salafi Makasar melakukan takdhir terhadap jihadis seperti Ja‘far
‘Umar Tholib. Selanjutnya, Zulkarnain ditakdhir oleh pengikut Rabi‘ Ibn Hadi al-
Madkhali. Bahkan, pengikut Rab1 Ibn Hadi juga mewaspadai Salafi dari Rodja dengan
mempublikasikan rekaman suara tokoh SalafiMadinah tersebut di dunia maya.

Berdasarkan realitastersebut, pandangan yang membagi Salafi ke dalam

beberapa kelompok atau faksi tidaklah berlebihan. Belakangan, ungkapan Salafi

>3 al-Fawzan, Mu allafat al-Fawzan, jilid 41, h. 44.
%54 al-Fawzan, Mu ‘allafat al-Fawzan, jilid 41, h. 96.
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purists lebih identik dengan Salafi yang fokus dalam penyebaran dakwah dan ilmu.
Salafi dalam kategori ini dapat disebut dengan Salafi ‘/lmi. Para tokohnya
kebanyakan mempunyai genealogi keilmuan ke beberapa universitas atau pusat
keilmuan Salafi di SaudiArabia, Yaman, Mesir, dan Yordan. Di Saudi Arabia mereka
terhubung dengan ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz, Ibn al-‘Uthaymin, Rabi‘ Ibn Hadi al-
Madkhali, Salih al-Fawzan dan sebagian besar Salafi yang terhimpun dalam Hay at
Kibar al-‘Ulama’. Di Yaman, mereka tergabung kepada pengikut Mugbil 1bn Hadi
al-Wada‘1. Di Yordania, mereka terkoneksi dengan al-Albani dan murid-muridnya.
Di Mesir, mereka terjaring dalam komunitas Ansar al-Sunnah al-Muhammadiyah.
Akan tetapi, sebagian mereka tidak terhubung langsung ke dalam genealogi tersebut.
Jaringan ini termasuk dominan di Indonesia, meskipun sebagian mereka melakukan
tahdhir terhadap yang lain. Di antara mereka adalah pendakwah Salafi yang terdapat
di Rodja TV atau Radionya seperti Abdul Hakim Abdat, Abdul Qadir Jawwaz,
Badrus Salam, Firanda, Abdullah Taslim, dan lainnya. Sebagian mereka adalahalumni
LPBA atau LIPIA.5>> Sebagian lagi tersebar di berbagai daerah dengan membangun
komunitas baru seperti Abu Ubaidah Yusuf bin Mukhtar as-Sidawi dengan pesantren
al-Furgan di Sidawi, Gresik. Di Sumatera Barat terdapat komunitas Salafi yang
terjaring dalam Surau TV. Di Batam terhadap pendakwah Salafi yang aktif di Radio
Hang Tuah.

Adapun Salafi yang berhaluan politik praktis terlihat kurang relevan dengan

Salafi di Indonesia. Gejala ini lebih tepat dengan perkembangan Salafi di Mesir

*%® Tokoh-tokoh Salafi dari Rodja dapat dilihat di www.rodiorodja.com danrodja.tv.
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yang terhimpun dalam Partai al-Nar. Di Indonesia belum ada satu partaipun yang
berdasarkan akidah dan manhaj Salafi. Adapun yang mendekati adalah jaringan
Ikhwan Muslimin yang dipengaruhi NII dalam pergerakan dan Salafi dalam akidah.
Mereka hanya dipengaruhi atau terwarnai teologi Salafi, tetapibelum cukup memenuhi
syarat untuk dikatakan sebagai Salafi, sepertiAbu Bakar Ba’asyir dengan MMI (Majlis
Mujahidin Indonesia) dan JAT (Jamaah Ansharut Tauhid). Apabila tetap dikatakan
sebagai Salafi, maka Abu Bakar Ba’asyir lebih tepat disebut sebagai Salafi Jihadr
atau jihadis jika menggunakan istilah Quintan Wictorowicz. Tokoh lain yang juga
tepat disebut sebagai Salafi Jikadr adalah Ja’far Umar Tholib, Imam Samudera,

Amrozi, dan lainnya.
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