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Kata Kunci: ABSTRAK

Pentafsiran Hadis; Ideologi Artikel ini meneliti polemik kontemporari berkaitan pentafsiran
Salafisme; Akidah Islam; hadis yang dikaitkan dengan pengaruh pemikiran salafisme,
Ulama Klasik; Metodologi khususnya dalam isu-isu yang melibatkan akidah dan figah.
Pengajian Hadis Polemik ini timbul apabila sebahagian pentafsiran hadis yang

berasaskan kerangka pemikiran salafisme menunjukkan perbezaan
dengan pendekatan epistemologi dan metodologi yang dihuraikan
oleh para ulama klasik. Perbezaan tersebut telah mencetuskan
perbahasan dalam kalangan sarjana Islam berhubung asas
metodologi serta autoriti pentafsiran yang digunakan. Sehubungan
itu, artikel ini bertujuan menganalisis secara perbandingan
pentafsiran terhadap tiga hadis yang berkaitan dengan isu bidaah,
akidah dan figah yang menjadi polemik dalam masyarakat Islam
kontemporari, dengan meneliti perbezaan antara tafsiran yang
dikemukakan oleh sarjana berorientasikan salafisme dan tafsiran
yang terdapat dalam karya-karya ulama klasik. Kajian ini
menggunakan pendekatan kualitatif melalui analisis perbandingan
teks terhadap sumber-sumber hadis klasik dan penulisan
kontemporari terpilih. Dapatan kajian menunjukkan bahawa
terdapat beberapa perbezaan yang signifikan antara kedua-dua
pendekatan tersebut dari sudut metodologi dan kesimpulan yang
dicapai. Perbezaan ini memperlihatkan bahawa faktor kerangka
pemikiran dan pendekatan epistemologi memainkan peranan
penting dalam proses pentafsiran hadis. Kajian ini diharapkan dapat
menyumbang kepada pengukuhan wacana metodologi pentafsiran
hadis serta memperluas perbincangan mengenai hubungan antara
tradisi keilmuan klasik dan pendekatan kontemporari dalam
pengajian hadis.

Keywords: ABSTRACT

Hadis Interpretation; This article examines contemporary debates surrounding the
Salafism Ideology, Islamic interpretation of hadith associated with the influence of Salafism,
Creed, Classical Scholars, particularly in matters relating to creed (‘aqidah) and
Methodology of Hadlis jurisprudence (figh). These debates arise when certain hadith
Studies interpretations grounded in Salafi thought exhibit differences from

the epistemological and methodological approaches articulated by
classical Muslim scholars. Such differences have generated
scholarly discussions concerning the methodological foundations
and interpretive  authority underlying these approaches.
Accordingly, this article aims to conduct a comparative analysis of
the interpretations of three hadiths concerning innovation (bid’ah),
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creed, and jurisprudence, which have become subjects of
controversy in contemporary Muslim discourse. It examines the
differences between interpretations advanced by Salafi-oriented
scholars and those found in the works of classical scholars.
Employing a qualitative approach, this study utilizes comparative
textual analysis of classical hadith sources and selected
contemporary writings. The findings reveal several significant
differences between the two approaches in terms of methodology
and the conclusions reached. These differences indicate that
intellectual frameworks and epistemological approaches play an
important role in the process of hadith interpretation. It is hoped
that this study will contribute to strengthening methodological
discourse in hadith interpretation and expanding discussions on the
relationship  between the classical scholarly tradition and
contemporary approaches in hadith studies.
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1. Pendahuluan

Penafsiran hadis telah berkembang sejak zaman para sahabat kerana hadis yang disampaikan oleh Nabi
SAW perlu difahami berdasarkan makna yang tepat agar tidak membawa kepada kefahaman yang berbeza
daripada maksud asalnya. Hussein Abdul Kadir (2013) menjelaskan bahawa dalam kerangka memahami hadis
Nabi, perbezaan pandangan dalam kalangan umat dapat dikesan melalui tiga fasa utama, iaitu ikhtilaf al-riwayat
(perbezaan riwayat), ikhtilaf al-athar (perbezaan athar sahabat) dan ikhtilaf al-madhahib (perbezaan pandangan
ulama mazhab). Perbezaan yang berlaku pada ketiga-tiga fasa tersebut lahir dalam konteks tradisi keilmuan
Islam yang berkembang dalam kalangan generasi salaf al-salih. Oleh itu, artikel ini tidak membincangkan
metodologi salaf al-salih dalam memahami hadis, sebaliknya memberi tumpuan kepada pendekatan pentafsiran
hadis yang dikaitkan dengan aliran salafisme kontemporari.

Dalam konteks semasa, salafisme muncul dalam pelbagai bentuk dan label, antaranya salafiyyah (al-
Ghouri, 2022), ahl al-hadith (al-Ghouri, 2022), al-wahhabiyyah (Rabbani, 2017) dan al-lamadhhabiyyah (al-
Biti, 1998). Walaupun istilah yang digunakan berbeza-beza, beberapa sarjana telah mengenal pasti beberapa
ciri umum yang dikongsi oleh aliran-aliran tersebut, khususnya kecenderungan untuk menekankan pemahaman
langsung terhadap nas serta sikap yang lebih longgar terhadap keterikatan dengan mazhab figah yang muktabar
(Rabbani, 2017; al-Buti, 1998). Lugman Abdullah dan Nima Jihatea (2007) menjelaskan bahawa pendekatan
tanpa mazhab mempunyai implikasi terhadap disiplin figah kerana ia melibatkan pendekatan yang berbeza
daripada kerangka metodologi yang telah dibangunkan secara sistematik oleh para fugaha’ terdahulu.

Berdasarkan perkembangan tersebut, timbul persoalan tentang sejauh mana kerangka pemikiran
salafisme mempengaruhi pentafsiran hadis, khususnya terhadap hadis-hadis yang sering menjadi polemik dalam
masyarakat Islam kontemporari. Persoalan ini menjadi lebih signifikan apabila sebahagian pentafsiran yang
dikemukakan oleh sarjana berorientasikan salafisme memperlihatkan perbezaan dengan penjelasan yang
terdapat dalam karya-karya syarah hadis klasik. Justeru, kajian ini bertujuan menganalisis pengaruh kerangka
pemikiran salafisme terhadap pentafsiran hadis melalui kajian perbandingan terhadap tiga hadis yang berkaitan
dengan isu bidaah, akidah dan figah, yang sering menjadi perdebatan dalam wacana semasa. Secara khusus,
kajian ini bertujuan mengenal pasti bentuk pentafsiran yang dikemukakan oleh sarjana berorientasikan
salafisme, menganalisis pentafsiran yang terdapat dalam karya-karya ulama klasik, serta membandingkan
kedua-dua pendekatan tersebut dari sudut metodologi dan kesimpulan yang dihasilkan.

Analisis dalam kajian ini memfokuskan kepada tiga hadis terpilih sebagai purposive sampling yang
mewakili tiga bidang utama, iaitu hadis berkaitan bidaah, hadis berkaitan akidah dan hadis berkaitan figah.
Pemilihan hadis-hadis tersebut dibuat berdasarkan kedudukannya yang sering menjadi rujukan dalam
perbahasan kontemporari serta kewujudan perbezaan pentafsiran yang ketara antara sarjana berorientasikan
salafisme dengan ulama klasik. Perbandingan dilakukan dengan meneliti huraian yang dikemukakan dalam
karya-karya hadis klasik yang muktabar serta penulisan kontemporari yang mewakili pendekatan salafisme,
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bagi mengenal pasti persamaan dan perbezaan dari sudut pendekatan epistemologi, metodologi pentafsiran dan
rumusan hukum atau kefahaman yang dihasilkan.

Pendekatan ini diharapkan dapat menjelaskan secara lebih objektif hubungan antara kerangka
pemikiran dan proses pentafsiran hadis, di samping memperluas perbincangan mengenai dinamika antara tradisi
keilmuan klasik dengan pendekatan kontemporari dalam pengajian hadis. Selain itu, kajian ini turut diharapkan
dapat menyumbang kepada pengukuhan wacana metodologi pentafsiran hadis melalui analisis terhadap
kepelbagaian pendekatan yang berkembang dalam tradisi intelektual Islam.

2. Takrif Salafisme

Dari segi bahasa, istilah salaf merujuk kepada sesuatu yang terdahulu atau mendahului. Ibn Faris (1972)
menyatakan bahawa akar kata ini membawa makna faqaddum (mendahului) dan sabaq (terlebih dahulu).
Daripada makna ini lahirlah penggunaan al-salaf untuk golongan terdahulu, manakala al-gawm al-sullaf
merujuk kepada kelompok yang mendahului orang lain (Ibn Faris, 1972). Secara asasnya, istilah salaf
menandakan kedudukan masa yang terdahulu tanpa sebarang kaitan dengan mazhab atau aliran pemikiran
tertentu.

Dari aspek morfologi bahasa Arab, salaf berkembang menjadi salafi () melalui proses nisbah dengan
imbuhan ya" al-nisbah, menandakan hubungan atau sandaran kepada golongan salaf al-salih (Muhammad ‘Abd

al-Wahid, 2025). Seterusnya, istilah salafiyyah (4kw) terbentuk daripada salafi dengan penambahan imbuhan -

iyyah (&), yang menghasilkan kata nama abstrak untuk menggambarkan suatu orientasi pemikiran atau aliran

konseptual (Muhammad ‘Abd al-Wahid, 2025). Dalam konteks moden, al-salafiyyah atau salafisme merujuk
kepada aliran yang secara sistematik mengaitkan dirinya dengan generasi salaf (Muhammad ‘Abd al-Wahid,
2025; Rabbani, 2017).

3. Perbezaan Salafisme dan Salaf al-Salih serta Kaitannya dengan Ahl al-Hadith dan al-Lamadhhabiyyah

Perbahasan tentang salafisme dan perbezaannya dengan salaf al-salih menjadi isu penting dalam pemikiran
Islam kontemporari kerana kekeliruan di antara kedua istilah ini boleh menjejaskan metodologi dalam
memahami al-Quran dan al-Sunnah (al-Biitt, 1998). Menurut al-Butt (1998), salaf al-salih merujuk kepada fasa
zaman yang diberkati dan bukannya mazhab atau aliran ideologis. Kenyataan ini berbeza dengan golongan
salafiyyah yang menjadikan salafisme sebagai ideologi baharu berisiko mengamalkan fanatisme kelompok dan
eksklusivisme agama. Al-Bat1 (1998) menekankan bahawa mengikuti salaf al-salih bermaksud menelusuri jejak
generasi awal Islam dalam memahami dan mengamalkan al-Quran dan al-Sunnah berdasarkan disiplin ilmu
yang sahih. Pendekatan ini merupakan kewajipan syarak bagi setiap Muslim. Sebaliknya, berpegang dengan
salafisme moden dibina atas asas ‘asabiyyah al-intima’ (fanatisme kelompok) dan tidak selari dengan manhaj
salaf, (al-Biiti, 1998; Rabbani, 2017; Adham et al., 2021).

Namun menurut Ibn al-‘Uthaymin (t.th.), safisme yang sebenar bukanlah sebuah penjenamaan
kelompok, organisasi atau parti (hizbiyyah) yang bersifat eksklusif, melainkan komitmen murni untuk
mengikuti manhaj Nabi SAW dan para sahabat secara menyeluruh dalam aspek akidah, perkataan, amalan, serta
adab bermuamalat. Justeru, bagi golongan salafisme pula mereka bersetuju bahawa salafiyyah bukanlah mazhab
atau kumpulan baharu, tetapi ia adalah komitmen untuk terus berpegang dengan manhaj Nabi SAW dan para
sahabat. Ibn al-‘Uthaymin (t.th.) turut mengkritik sebahagian kelompok salafisme yang menggunakan nama ini
untuk menyesatkan pihak lawan sekalipun kebenaran ada pada pihak lawan. Kenyataan ini menunjukkan
pandangan yang adil daripada tokoh salafisme berkenaan pemikiran mereka sendiri.

Dalam wacana semasa, kelompok salafisme sering menamakan diri mereka ahl al-hadith untuk
mengukuhkan legitimasi metodologi mereka (Rabbani, 2017). Namun, istilah ahl al-hadith klasik merujuk
kepada ulama yang menumpukan perhatian kepada periwayatan hadis, pematuhan teks dan sanad, serta
pembentukan hukum berdasarkan nas, tanpa menekankan tafsiran bebas atau ideologis (al-Shahrastani, t.t.).
Pada masa yang sama, al-Ghouri (2022) mengakui bahawa jama ah ahl al-hadith di India turut dikenali dengan
gelaran al-salafiyyah. Oleh itu, dakwaan bahawa salafisme moden adalah kesinambungan langsung tradisi akl/
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al-hadith adalah perlu diteliti (Zikriadi et al., 2022). Walaupun begitu, menurut tokoh salafisme, Salth al-
Munajjid (2000), beliau tidak bersetuju membezakan kelompok salafisme dengan ahl al-hadith. Beliau
menegaskan ahl al-hadith merujuk kepada kelompok yang memberi penekanan terhadap pemeliharaan dan
penyebaran sunah Nabi SAW. Beliau menyatakan bahawa golongan ini berpegang kepada akidah para sahabat
Nabi SAW serta menjadikan al-Quran dan al-Sunnah sebagai sumber rujukan utama berdasarkan kefahaman
generasi awal Islam yang dianggap terbaik (Salth al-Munajjid, 2000). Menurut beliau lagi, pendekatan tersebut
berbeza daripada pendekatan sebahagian kelompok lain yang, pada pandangannya, menyimpang daripada
pegangan salaf al-salih atau lebih mengutamakan pertimbangan akal semata-mata, pengalaman kerohanian,
intuisi dan mimpi sebagai asas dalam memahami agama (Salih al-Munajjid, 2000).

Selain itu, salafisme juga dikaitkan dengan al-lamadhhabiyyah, iaitu penolakan keterikatan formal
kepada mazhab fiqah tradisional (Abdullah & Jihatea, 2021). Golongan ini menekankan kembali kepada al-
Quran dan hadis secara langsung, menolak taklid, dan mengutamakan ijtihad peribadi berdasarkan nas
(Rabbani, 2017). Fenomena ini berimplikasi terhadap metodologi figh dan berpotensi menjejaskan khazanah
figah klasik, kerana tafsiran hukum cenderung literal, selektif dan kadang-kadang berbeza dengan
keseimbangan antara nas, qiyas, dan ijmak yang diamalkan oleh ulama muktabar (Adham et al., 2021).
Tambahan pula, kajian Faqihuddin Abdul Kodir (2016) mengenai prinsip usil al-figh mazhab salafi di Saudi
menunjukkan bahawa pendekatan salafisme cenderung literal dalam memahami teks dan membataskan
penggunaan qiyas. Beliau menegaskan bahawa mazhab salafi di Saudi berbeza dengan usil al-figh yang
muktabar digunakan oleh ulama klasik, sekali gus memungkinkan perbezaan dalam penetapan hukum
(Faqihuddin, 2016).

Kesimpulannya, sekalipun sebahagian ulama tidak bersetuju salafisme dikaitkan dengan salaf al-salih,
namun golongan salafisme mempunyai justifikasi mereka tersendiri bagi penisbahan salafisme kepada salaf al-
salih. Pada sudut lain pula Salafisme sering menamakan diri mereka ahl al-hadith, namun jika menurut takrif di
atas pendekatan mereka berbeza daripada tradisi klasik yang menekankan periwayatan hadis, pematuhan teks
dan sanad, serta keseimbangan dalam pengeluaran hukum. Sebaliknya, kelompok salafisme beranggapan
mereka layak menggunakan gelaran tersebut kerana manhaj mereka mengutamakan al-Quran dan al-Sunnah
yang sama seperti golongan ahl al-hadith terdahulu. Selain itu, salafisme juga berkait dengan al-
lamadhhabiyyah melalui penolakan keterikatan formal kepada mazhab, menekankan tafsiran literal dan ijtihad
individu berdasarkan nas. Kajian empirikal menunjukkan bahawa pendekatan salafisme literal dan terhad dalam
penggunaan qiyas berbeza dengan usi! al-figh muktabar ulama klasik, sekali gus menimbulkan perbezaan
dalam penetapan hukum.

4. Ideologi Salafisme dan Tokoh-tokohnya

Perbincangan mengenai ideologi salafisme tidak dapat dipisahkan daripada konteks metodologi pemikiran dan
peranan tokoh-tokoh yang membentuk serta menyebarkan aliran ini dalam pelbagai fasa perkembangan Islam
(Rabbani, 2017; Zikriadi et al., 2022). Ideologi salafisme menonjol melalui beberapa ciri utama, antaranya
penolakan terhadap taklid dan keterikatan kepada mazhab figh klasik, dengan menekankan ijtihad berdasarkan
teks al-Quran dan al-Sunnah secara langsung dan literal (Saadan & Ali, 2005; Adham et al., 2021).

Selain itu, aliran ini menolak akidah al-Asha’irah dan al-Matiridiyyah, serta menentang amalan
tasawwuf yang berkembang dalam tradisi Islam klasik (Rabbani, 2017). Pentafsiran nas dilakukan secara literal
dan mereka menolak bidaah secara mutlak (Zikriadi et al., 2022; Nabawi, 2020). Salafisme juga cenderung
mengemukakan pandangan yang bertentangan dengan arus perdana dan kadang-kala mengambil pendapat
shadh yang menyalahi jumhur ulama dan menunjukkan sifat selektif dalam pendekatan metodologi mereka
(Nabawi, 2020; Adham et al., 2021).

Implikasi daripada ideologi salafisme ialah dapat dilihat dari sudut akidah, amalan beragama dan sikap
terhadap umat Islam. Penafsiran dalil-dalil akidah dengan tidak mengikut disiplin ilmu akan melahirkan
kumpulan-kumpulan sesat seperti Mujassimah dan Mushabbihah yang akan merosakkan akidah umat Islam
(Zulkiflee, N. Z., & Wan Razali, W. M. F., 2022). Dari sudut amalan beragama pula, Adham et al. (2021)
menyimpulkan bahawa kemunculan kelompok salafisme telah menimbulkan pelbagai kekeliruan dalam
masyarakat, khususnya dalam memahami isu-isu akidah dan manhaj keilmuan. Selain itu, terdapat juga
kecenderungan sebahagian daripada mereka untuk mentafsir atau memetik pandangan ulama secara selektif
sehingga disesuaikan dengan kerangka ideologi yang dibawa. Keadaan ini akhirnya menyebabkan masyarakat
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awam sukar membezakan antara pendirian sebenar para ulama dengan tafsiran yang telah dipengaruhi oleh
kecenderungan tertentu. Kajian Saadan dan Abdul Karim (2005) telah menyimpulkan perbezaan pandangan
antara ulama mazhab Syafii dan golongan salafisme tidak akan berkesudahan kerana mempunyai disiplin ilmu
yang berbeza. Manakala kajian Bakry et al. (2021) telah mengkaji secara spesifik pertembungan antara ulama
klasik dengan tokoh-tokoh salafisme di bandar Aceh dan Sumatera Utara Medan. Kajian mendapati bahawa
pendekatan dakwah kelompok salafisme yang sering mengkritik dan menyerang ulama pondok atau pesantren
secara terbuka telah menimbulkan ketegangan dalam masyarakat Islam. Mercka mendakwa bahawa amalan
yang tidak mempunyai sandaran yang jelas daripada Rasulullah s.a.w. perlu ditinggalkan kerana dianggap
sebagai bidaah. Pendekatan sedemikian akhirnya membawa kepada sikap mudah menyalahkan amalan tradisi
keagamaan yang telah lama diamalkan oleh masyarakat Islam setempat. Implikasi-implikasi ini timbul daripada
perjuangan ideologi diutamakan mengatasi ketepatan kefahaman teks dalil sehingga salafisme yang datang
terkemudian dilihat bercanggah dengan ulama klasik.

Tokoh-tokoh salafisme memainkan peranan penting dalam membentuk kerangka ideologi ini melalui
penulisan, gerakan dakwah, institusi pendidikan, serta pengaruh politik. Bermula daripada tokoh rujukan awal
seperti Ibn Taymiyyah, Ibn Qayyim, al-Shawkani, Muhammad bin ‘Abd al-Wahhab, Nadhir Husayn al-
Dehlawi, dan Siddiq Hasan Khan, sehingga tokoh kontemporari seperti al-Albani, Bin Baz, Ibn al-‘Uthaymin,
Salih al-Fawzan, ‘Abd al-Rahman al-Dimashqiyyah, Muhammad Khalil Harras, Abii Bakr al-Jaza'iri,
Muhammad ibn ‘Abd al-Rahman al-Khumayyis, Rabi’ al-Madkhali, Mashhtir Hasan Salman, Hamtd bin
‘Abdullah al-Tuwayjirl, Mugbil al-Wadi’T dan Muhammad Salih al-Munajjid, pemikiran mereka dipengaruhi
oleh konteks zaman, realiti sosial, dan kepentingan tertentu (Ahmad Hafiz & Khafidz Soroni, 2025; Haddad,
2009; Choironi, 2022). Tokoh-tokoh ini mewakili sebahagian kecil daripada ratusan individu yang tergolong
dalam aliran Salafi-Wahhabi. Walaupun terdapat perbezaan dalam ijtihad dan pandangan mengenai isu-isu
tertentu, mercka berkongsi persamaan yang jelas dalam pegangan terhadap prinsip asas akidah dan metodologi
ideologi Salafi-Wahhabi. Keutuhan kesepakatan dalam aspek fundamental ini menunjukkan bahawa, meskipun
wujud variasi interpretasi, tokoh-tokoh salafisme berpandukan kerangka ideologi yang sama dengan matlamat
utama memurnikan ajaran Islam menurut kefahaman salaf.

5. Metodologi Salafisme dalam Pentafsiran Hadis

Dalam kajian ini, penulis akan membuat analisis terhadap tiga hadis yang sering dikaitkan dengan kelompok
salafisme. Pemilihan tiga hadis ini dibuat secara persampelan bertujuan (purposive sampling) yang mempunyai
percanggahan tafsiran antara golongan salafisme dan ulama klasik. Pemilihan ini bertujuan sebagai analisis
kualitatif yang representatif terhadap pentafsiran hadis yang dipengaruhi ideologi dan bukan berdasarkan
disiplin ilmu yang telah digariskan oleh ulama klasik. Kajian ini tidak bertujuan membincangkan penafsiran
hadis yang mungkin telah dikupas dalam artikel atau buku, tetapi ia bagi membuktikan golongan salafisme
mempunyai kesamaan dalam mentafsirkan sesuatu hadis yang sesuai dengan ideologi mereka yang dinilai
berbeza dengan penafsiran ulama klasik.

Oleh itu, setiap hadis tersebut akan dianalisis secara mendalam berdasarkan pentafsiran yang diberikan
oleh golongan salafisme, dengan menekankan bagaimana ideologi mereka mempengaruhi pemahaman terhadap
teks asal. Selepas itu, pentafsiran salafisme akan dibandingkan dengan ulasan dan pendekatan ulama klasik,
bagi menilai perbezaan dan persamaan dalam metodologi tafsiran. Pendekatan ini bertujuan untuk mengenal
pasti sejauh mana ideologi salafisme mempengaruhi reinterpretasi hadis, khususnya dalam usaha mereka untuk
menyokong dan mengukuhkan agenda pemikiran ideologinya.

Hadis 1: Hadis Bidaah
al-Qasim bin Muhammad r.a. meriwayatkan:

W s

Uy s E e o g e

Terjemahannya: “Barangsiapa melakukan perkara baharu dalam urusan kami (agama) ini yang tidak
(berasaskan) daripadanya, maka ia tertolak.” (Sahih Muslim, Kitab: al-Aqdiyyah, Bab: Naqd al-Ahkam
al-Batilah wa Radd Muhdathat al-Umiir, hadis no.1718)

Pandangan kelompok Salafisme
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1) al-Albant

al-Albani (t.th.) menekankan bahawa hadis Nabi s.a.w.: “Sesiapa yang melakukan sesuatu perkara baru
dalam agama ini yang bukan daripadanya, maka ia ditolak” menunjukkan keperluan membezakan antara bidaah
dalam agama dengan perkara baru dalam urusan duniawi. Menurut beliau, Islam diturunkan untuk
menyempurnakan ibadah dan membimbing manusia menuju kebahagiaan di dunia dan akhirat melalui amalan
soleh, bukannya untuk membetulkan urusan duniawi melalui ciptaan atau inovasi manusia, kerana perkara
duniawi tidak termasuk dalam bidaah yang tercela secara syarak. Kesimpulannya, setiap ibadah atau amalan
agama yang dicipta secara baru dan tiada asal daripada Nabi s.a.w. termasuk dalam kategori bidaah yang
menyesatkan, dan umat Islam wajib kembali kepada sunah Nabi dan memahami agama melalui pengajaran para
salaf yang menyalurkan al-Quran dan hadis secara tepat.

2) BinBaz

Bin Baz menegaskan bahawa hadis ini menekankan kewajiban umat Islam untuk menjauhi segala bidaah
dalam urusan agama. Menurut beliau, amalan seperti meraikan hari kelahiran Nabi s.a.w. atau kelahiran tokoh-
tokoh tertentu, serta melakukan ibadah khusus pada malam tertentu selain malam qadar atau amalan tambahan
pada hari Jumaat, termasuk dalam kategori bidaah yang tercela (Bin Baz, t.t.). Beliau juga berhujah dengan
hadis ini untuk menegaskan bahawa setiap bidaah adalah sesat dan membawa ke arah kesesatan. Beliau turut
menekankan bahawa umat Islam wajib berpegang teguh kepada sunah Nabi s.a.w. dan amalan para sahabat
yang benar serta khalifah yang mengikuti petunjuk Nabi s.a.w. (Bin Baz, t.t.).

Pandangan kedua-dua tokoh salafisme ini menunjukkan bahawa mercka memahami hadis bidaah
berdasarkan prinsip bahawa setiap amalan baharu dalam urusan ibadah yang tidak mempunyai asal khusus
daripada al-Quran, sunah atau amalan salaf adalah bidaah yang tercela. Oleh itu, mereka cenderung
memberikan tafsiran yang lebih ketat terhadap inovasi dalam ibadah berbanding sebahagian ulama klasik yang
menerima konsep bidaah hasanah. Justeru, mereka membidaahkan pelbagai amalan umat Islam seperti
sambutan Maulidur Rasul, pengkhususan sesuatu amalan pada malam tertentu dan amalan yang tiada contoh
pada zaman Nabi. Ideologi seperti akan sentiasa ditemui dalam kitab tokoh-tokoh salafisme yang cenderung
membidaahkan amalan umat Islam.

Perbandingan dengan ulasan Ulama Klasik
Ibn Hajar ketika mengulas hadis tentang bidaah menjelaskan bahawa:

Perkataan al-muhaddathat dengan fathah pada huruf dal ialah jamak bagi muhaddathah,
merujuk kepada sesuatu yang dicipta atau diperkenal yang tiada asalnya dalam syarak. Dalam
istilah syarak, perkara seperti ini disebut bidaah iaitu sesuatu yang baharu dalam agama yang
tidak bersumber daripada wahyu atau sunnah Nabi SAW. Jika sesuatu itu mempunyai asas
dalam syarak, ia bukanlah bidaah. Oleh itu, bidaah dalam syarak sentiasa tercela, berbeza
dengan pengertian bahasa yang mana segala yang dicipta dipanggil bidaah sama ada baik atau
buruk. Konsep ini seiring dengan hadis Nabi s.a.w.: “Sesiapa yang mencipta sesuatu dalam
urusan kami yang bukan daripadanya, maka ia tertolak”, yang juga dijelaskan dalam hadis Jabir
dan hadis al-‘Arbaadh bin Sariyyah bahawa setiap bidaah adalah sesat. Hadis-hadis ini telah
diriwayatkan oleh Ahmad, Abu Daud, al-Tirmidhi, dan disahihkan oleh Ibn Majah, Ibn Hibban,
dan al-Hakim. Hadis-hadis ini menegaskan bahawa setiap bidaah yang tiada asas syarak adalah
sesat, sama ada dicipta sendiri atau telah didahului orang lain. (Ibn Hajar al-Asqalani, 1986).

Kenyataan di atas jelas menunjukkan bahawa Ibn Hajar menjelaskan bahawa bidaah dari sudut syarak
semuanya tercela kerana tidak mempunyai asas dalam agama. Oleh, beliau menyatakan bahawa perkara baharu
yang mempunyai sandaran hukum dalam agama maka ia tidak dikategori kepada bidaah. Ungkapan Ibn Hajar
ini membuktikan bahawa perkara baharu itu mempunyai dua pembahagian iaitu yang baik dan yang tercela.
Lalu, Ibn Hajar mengukuhkan hujah ini dengan menukil pandangan seperti berikut:

Imam al-Shafi‘t membahagikan bidaah kepada dua jenis: bidaah terpuji dan bidaah tercela.
Bidaah terpuji adalah perkara baru yang selari dengan sunah, manakala bidaah tercela adalah
yang bercanggah dengannya. Ada juga pandangan ulama yang membahagikan bidaah kepada
lima kategori: wajib, haram, sunat, makruh, dan harus. Contohnya, menulis dan menafsirkan
hadis, menulis tafsir al-Quran, menulis isu figah yang berlandaskan ijtihad atau menulis perkara
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berkaitan amalan hati adalah wajib atau perlu kerana ia mengekalkan syariat. Sebaliknya,
mencipta ajaran yang bercanggah dengan sunah seperti ajaran Khawarij, Rafidah, atau
Qadariyyah adalah haram. Bidaah sunat termasuk perkara baru yang baik seperti mengadakan
majlis solat terawih berjemaah, membina sekolah, membincangkan tasawwuf yang baik atau
mengadakan majlis ilmu untuk tujuan ibadah. Bidaah harus pula merangkumi perkara duniawi
yang tidak menyalahi syarak seperti bersalaman selepas solat, berkait memakai pakaian atau
urusan makanan dan minuman. (Ibn Hajar al-‘Asqalani, 1986).

Kenyataan Ibn Hajar di atas telah merangkumi pembahagian bidaah kepada dua dan juga perbahasan
bidaah yang dihukum berdasarkan lima hukum syarak. Justeru ini menunjukkan pemahaman ulama klasik sejak
zaman Imam al-Shafi’1 lagi bahawa bidaah itu terbahagi kepada bidaah yang terpuji dan tercela. Pandangan
seperti ini berterus sehingga ke zaman Ibn Hajar seterusnya ke zaman sekarang. Hal ini dapat dibuktikan
daripada ungkapan para ulama yang tidak membidaahkan sambutan Maulidur Rasul seperti kata guru kepada al-
NawawT iaitu Abt Shamabh:

“Dan antara perkara (bidaah) terbaik yang diperkenalkan pada zaman kita ialah amalan yang
dilakukan setiap tahun pada hari yang bersamaan dengan hari kelahiran Nabi s.a.w., seperti
bersedekah, melakukan kebaikan, serta menzahirkan hiasan dan kegembiraan. Hal ini kerana
amalan tersebut, selain membawa kebaikan kepada fakir miskin, ia menzahirkan kasih sayang
kepada Nabi s.a.w. dan penghormatan dalam hati pelakunya serta merupakan ungkapan syukur
kepada Allah atas nikmat-Nya dengan mengutuskan Rasulullah s.a.w. sebagai rahmat bagi
sekalian alam.” (Muhammad Wast al-Rahman, 2017)

Dalam rujukan yang sama, ‘Alf al-Halabi turut menukilkan pandangan Ibn Hajar al-Haytami dan al-
Sakhawl yang membenarkan sambutan Maulidur Rasul tanpa membidaahkannya. Demikian juga berkait dengan
melafazkan niat sebelum daripada takbiratul ihram untuk solat telah dihukum sunat oleh al-NawawT sekalipun ia
termasuk perkara baharu (al-Nawawi, 2005). Oleh kerana pemahaman para ulama klasik bahawa bidaah itu
terbahagi kepada dua, maka perkara yang baik seperti melafazkan niat dihukum sebagai sunat. Berkenaan
mengkhususkan amalan tertentu pada malam tertentu pula, para ulama klasik tidak sependapat dengan
kelompok salafisme yang cenderung membidaahkannya. Hal ini kerana Ibn Hajar (1986) menjelaskan bahawa
hadis berkaitan Nabi sentiasa melazimi solat sunat di Masjid Quba setiap hari Sabtu menunjukkan bahawa
dibolehkan untuk mengkhususkan hari-hari tertentu bagi melakukan amalan-amalan soleh dan berterusan
melakukannya. Justeru amalan umat Islam yang mengkhususkan amalan tertentu pada malam Nisfu Syaaban,
malam Jumaat dan malam hari raya adalah dibolehkan dan tidak boleh dianggap bidaah sama sekali.

Kesimpulan daripada hujah-hujah di atas ialah para ulama klasik tidak memahami hadis bidaah secara
literal tetapi mereka menilai perkara baharu tersebut dengan kaedah syarak untuk memastikan sama ada ia
bersesuaian dengan syariat atau tidak. Justeru, hukum yang mereka putuskan adalah berbeza dengan golongan
salafisme yang lebih memilih untuk membidaahkan semua perkara baharu. Perbezaan inilah menunjukkan
bahawa ada pengaruh ideologi pada reinterpretasi hadis yang telah diputuskan oleh ulama klasik.

Hadis 2 : Tiada Sesuatu Azali Bersama Allah

‘Imran bin Husayn r.a. meriwayatkan:
'vu’fc 1]9;5:“” &g.: ?15 ,‘.m :)\f"
Terjemahannya:“Allah telah wujud, dan tidak ada sesuatu pun sebelum-Nya.” (Sahih al-Bukhari,

Kitab: al-Tawhid, Bab: Wa kana ‘Arsyuhu ‘ala al-Ma", hadis no.7418)
Menurut Ibn Hajar al-Asqalani, hadis ini mempunyai tiga riwayat, riwayat pertama adalah hadis di atas,

riwayat kedua juga riwayat al-Bukhart dengan lafaz 3;& i&/‘ u{; ;j ) O, Manakala riwayat ketiga adalah

A

bukan daripada al-BukharT iaitu dengan lafaz ax» ”;w J(T ?j (Ibn Hajar al-‘Asqalani, 1986).

Pandangan kelompok Salafisme

1) Ibn Taymiyyah
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Ibn Taymiyyah membahaskan secara panjang lebar berkenaan hadis ini dalam kitab Majmii’ al-
Fatawa. Antara yang dibahaskan ialah beliau menjelaskan:

2o Vg 106 6 6,80 O s ¢ e Al 1S g5 08 106 38 0,80 M s e Lo 1 G
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Terjemahannya: Sesungguhnya Nabi SAW sama ada Baginda bersabda: “Dia ada dan tidak ada sesuatu
pun sebelum-Nya”; atau Baginda bersabda: “dan tidak ada sesuatu pun bersama-Nya”; atau lafaz
selainnya. Jika yang diucapkan hanyalah lafaz pertama, maka tidak terdapat padanya penegasan tentang
kewujudan-Nya Ta‘ala sebelum seluruh perkara baharu (hawadith). Dan jika Baginda mengucapkan
lafaz kedua atau ketiga, maka sabdanya: “Dan tidak ada sesuatu pun bersama-Nya, dan ‘Arasy-Nya
berada di atas air, dan Dia menulis dalam al-Dhikr (Lawh al-Mahfiiz)” — sama ada maksudnya: ketika
tidak ada sesuatu pun bersama-Nya, pada saat itu ‘Arasy-Nya berada di atas air; atau maksudnya:
setelah itu, ‘Arasy-Nya berada di atas air.

Jika yang dimaksudkan adalah yang pertama, maka maknanya ialah tidak ada sesuatu pun bersama-Nya
daripada perkara yang ditanyakan ini, iaitu alam ini; dan yang dikehendaki ialah bahawa Allah ada
sebelum alam yang disaksikan ini, dan ketika itu ‘Arasy-Nya berada di atas air.

Adapun bahagian ketiga, iaitu bahawa yang dimaksudkan ialah: Dia ada dan tidak ada sesuatu pun
bersama-Nya, kemudian setelah itu ‘Arasy-Nya berada di atas air dan Dia menulis dalam a/-Dhikr (Lawh
al-Mahfiiz), kemudian Dia menciptakan langit dan bumi — maka tidak terdapat dalam hal ini
pemberitahuan tentang makhluk yang pertama diciptakan oleh Allah secara mutlak, bahkan tidak juga
pemberitahuan tentang penciptaan ‘Arasy dan air; sebaliknya yang diberitakan hanyalah penciptaan langit
dan bumi. Dan tidak dinyatakan secara jelas bahawa keberadaan ‘Arasy-Nya di atas air itu berlaku setelah
itu; bahkan ia disebutkan dengan huruf “waw”, sedangkan “waw” menunjukkan kata hubung secara
mutlak dan perkongsian antara yang di ‘athafkan dengan yang di ‘athafkan kepadanya.

Dan apabila hadis itu tidak menjelaskan makhluk yang pertama diciptakan, serta tidak menyebut bilakah
penciptaan ‘Arasy yang diberitakan berada di atas air, yang digandingkan dengan sabdanya: “Allah SWT
ada dan tidak ada sesuatu pun bersama-Nya”, maka hal itu menunjukkan bahawa Nabi SAW tidak
bermaksud memberitakan bahawa Allah SWT semata-mata wujud sebelum segala sesuatu dan bahawa
makhluk bermula diciptakan selepas itu, kerana lafaznya tidak menunjukkan makna tersebut; sebaliknya
Baginda bermaksud memberitakan permulaan penciptaan langit dan bumi (Ibn Taymiyyah, 2004).

Kenyataan ini menjelaskan bahawa Ibn Taymiyyah menegaskan bahawa hadis “Allah ada dan tidak ada

sesuatu pun bersama-Nya” tidak bertujuan menjelaskan persoalan makhluk pertama diciptakan, juga tidak
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menetapkan secara pasti bilakah ‘Arasy dan air diciptakan. Lafaz hadis itu mengandungi beberapa kemungkinan
makna, dan tidak ada satu pun yang boleh dipastikan tanpa dalil tambahan.

Beliau menjelaskan bahawa ungkapan “tidak ada sesuatu pun bersama-Nya” hanya menafikan
kewujudan alam yang sedang dibicarakan (alam semesta ini) bersama Allah, bukan menafikan secara mutlak
semua makhluk pada setiap peringkat. Penyebutan ‘Arasy di atas air pula tidak menunjukkan susunan masa
yang pasti, kerana huruf waw dalam hadis sekadar menggabungkan maklumat tanpa menunjukkan tertib
kronologi. Oleh itu, menurut Ibn Taymiyyah, maksud utama hadis tersebut bukan untuk membuktikan keazalian
Allah SWT dan kewujudan-Nya yang bersendirian sebelum semua makhluk secara mutlak, tetapi untuk
menerangkan permulaan penciptaan langit dan bumi, manakala isu makhluk pertama dan kronologi penciptaan
tidak ditentukan oleh hadis ini.

Kenyataan ini menunjukkan Ibn Taymiyyah tidak bersetuju menjadikan hadis sebagai dalil keazalian
Allah yang bersendiri tanpa ada makhluk bersama-Nya. Penolakannya adalah konsisten kerana pada perbahasan
lain, Ibn Taymiyyah menolak menambah “dan Dia sekarang berada atas keadaan yang Dia berada sebelumnya”.
Beliau menjelaskan seperti berikut:

@ Eads ekle 2o A ass WS G S50 ey O e G Lo OV ghs i fans s 55 6 4

LI e s
Terjemahannya:Sesungguhnya sebahagian orang telah menambah padanya lafaz: “Dan Dia sekarang
berada atas keadaan yang Dia berada sebelumnya”. Tambahan ini hanyalah rekaan sebahagian orang
daripada diri mereka sendiri, dan tidak terdapat dalam mana-mana riwayat (Ibn Taymiyyah, 2004).

2) Salih al-Munajjid
Tokoh salafisme kontemporari seperti Salih al-Munajjid setelah membincangkan tentang tiga
lafaz bagi hadis tersebut, beliau menyimpulkan seperti berikut:

Ao
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Terjemahannya :Maka kesimpulannya: Allah jalla jalaluh bersendirian dengan sifat keawalan (al-
Awwaliyyah); tidak ada makhluk bersama-Nya pada azali, bahkan Allah ada dan tidak ada sesuatu pun
sebelum-Nya. Kemudian Dia menciptakan makhluk, lalu Dia beristiwa " di atas ‘Arasy-Nya, sebagaimana
yang Dia khabarkan dalam Kitab-Nya, menurut kehendak-Nya subhanu; tidak ada sesiapa yang
menyaingi-Nya dalam kerajaan-Nya, dan tidak ada sekutu bagi-Nya dalam kekuasaan-Nya.

Pandangan Salih al-Munajjid dalam kenyataan tersebut menampilkan rumusan teologi yang tegas dan
bersifat muktamad, iaitu bahawa Allah bersendirian dengan sifat keawalan (al-Awwaliyyah), tidak ada sebarang
makhluk bersama-Nya pada azali, setelah itu Allah SWT menciptakan makhluk dan beristiwa " di atas ‘Arasy-
Nya. Rumusan ini menunjukkan Salih al-Munajjid berkeyakinan bahawa sebelum kewujudan makhluk Allah
bersendirian, tetapi selepas diciptakan ‘Arasy, maka Allah SWT beristiwa® di atasnya.

Berbeza dengan itu, Ibn Taymiyyah ketika membahaskan hadis “Allah ada dan tidak ada sesuatu pun
bersama-Nya” mengambil pendekatan analitis dan metodologis yang lebih berhati-hati. Pada masa yang sama,
Ibn Taymiyyah menolak ulama-ulama yang menambahkan “Dan Dia sekarang berada atas keadaan yang Dia
berada sebelumnya” ketika menyebutkan tentang keazalian Allah SWT yang bersumberkan hadis ini. Pendirian
Ibn Taymiyyah ini menunjukkan beliau tidak bersetuju menjadikan hadis ini sebagai dalil teologi yang
menetapkan keazalian Allah yang bersendiri sebelum diciptakan alam. Namun, daripada huraian beliau, jelas
bahawa beliau lebih cenderung berhujah dengan riwayat “Tidak ada sesuatu sebelum-Nya” kerana lafaz ini tidak
secara jelas menunjukkan penafian kewujudan semua makhluk secara mutlak bersama Allah, sebaliknya hanya
menafikan ada sesuatu yang mendahului Allah.

Perbandingan dengan ulasan Ulama Klasik
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Ibn Hajar ketika membahaskan hadis ini, beliau turut mengkritik pandangan Ibn Taymiyyah dengan kenyataan
berikut:
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Terjemahannya:Maksud perkataannya: “Allah ada dan tidak ada sesuatu pun sebelum-Nya” telah disebut
sebelum ini dalam Bab Permulaan Penciptaan dengan lafaz: “dan tidak ada sesuatu pun selain-Nya.”
Dalam riwayat Abii Mu‘awiyah pula disebut: “Allah ada sebelum segala sesuatu,” dan maknanya ialah:
“Allah ada dan tidak ada sesuatu pun bersama-Nya.” Lafaz ini lebih jelas dalam menolak pandangan
orang yang menetapkan adanya hawdadith (perkara baharu) yang tidak mempunyai permulaan,
berdasarkan hadis bab ini. Pandangan tersebut termasuk antara isu yang dianggap ganjil dan dinisbahkan
kepada Ibn Taymiyyah. Saya telah meneliti kenyataan beliau berkenaan hadis ini, di mana beliau

’;

cenderung menguatkan riwayat yang terdapat dalam bab ini (lafaz ’/f" B u-<3 °§) berbanding (dua)

riwayat lain. Sedangkan kaedah menghimpunkan (al-jam‘) antara dua rlwayat menuntut supaya riwayat
ini difahami berdasarkan riwayat dalam Bab Permulaan Penciptaan, bukan sebaliknya. Dan
menghimpunkan riwayat didahulukan ke atas pentarjihan menurut kesepakatan para ulama. (Ibn Hajar al-
‘Asqalani, 1986)

Ibn Hajar berpandangan ketiga-tiga riwayat dengan lafaz yang berbeza ini lebih utama untuk dihimpun
(diselarikan) makna berbanding dengan kaedah tarjih yang digunakan oleh Ibn Taymiyyah. Hal ini kerana Ibn
Taymiyyah memilih riwayat “3.1.;3”, dibandingkan dua riwayat yang lain. Sebaliknya, tokoh-tokoh salafisme

cenderung menegaskan hakikat istiwa’ Allah di atas Arasy sebagaimana zahir nas, tanpa melakukan takwil
terhadapnya, berbeza dengan pendekatan mutakallimun yang menaﬁkan kaitan Allah dengan tempat secara

mutlak. Jika diterima riwayat dengan lafaz “45 2 2% Vj’ dan “&xs” maka gagasan idea tersebut tidak boleh

diterima sama sekali. Sedangkan jika diselarikan maksud ketlga—tlga riwayat maka interpretasinya lebih jelas
dengan maksud tiada sesuatu pun yang azali bersama-Nya. Bagi mengukuhkan pandangan bahawa riwayat-
riwayat ini boleh dihimpun (a/-jam’), Ibn Hajar telah menukilkan penjelasan daripada al-Tibi seperti berikut:

g
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Terjemahannya: al-Tibi berkata: Perkataan Baginda “dan tidak ada sesuatu pun sebelum-Nya” berfungsi
sebagai hal, dan menurut mazhab Kufah ia berfungsi sebagai khabar. Maknanya pula disokong oleh
konteks, iaitu dengan maksud: Allah azali bersendirian (tanpa sesuatu pun bersama-Nya). (Ibn Hajar al-
‘Asqalani, 1986)

Seterusnya, Ibn Hajar menukilkan 1agi ulasan daripada al-Tib1 yang menghuraikan hadis ini:
s &sddy 8L il A U300 3pa0 (B A1 Js ez aosddl 3" 08 LD (_gﬁu\ JGs
.CJJJ\

Terjemahannya: al-T1bi berkata: Lafaz “58™ dalam kedua-dua tempat itu bergantung pada hal bagi

subjek yang dimasukinya. Maksud yang pertama merujuk kepada keazalian dan qidam (al-azaliyah wa
al-gidam). Manakala yang kedua merujuk kepada al-hudiith (perkara baharu) yang didahului ketiadaan
(al-hudiith ba ‘da al- ‘adam). (Ibn Hajar al-°Asqalani, 1986)

Kenyataan al-T1b1 ini bersesuai dengan penjelasan akidah yang diungkapkan oleh al-Ghazali iaitu:
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Terjemahannya: Dia (Allah) telah ada azali sebelum Dia menciptakan zaman dan tempat, dan Dia

sekarang tetap sebagaimana keadaan-Nya yang azali itu. Dan Dia terpisah daripada makhluk-Nya (al-
Ghazali, 1985)

Justeru, bagi ulama klasik hadis ini sebenarnya menjadi dalil teologi bahawa Allah ada azali tiada
sesuatu pun bersama-Nya, secara tidak langsung hadis ini menafikan Allah berada di atas ‘Arasy dan bertempat.

Hadis 3 : Menyelesaikan Makan Dan Minum Ketika Mendengar Azan
Abt Hurayrah r.a. meriwayatkan:

Terjemahannya:“Apabila salah seorang daripada kamu mendengar seruan (azan), sedangkan bekas
(minuman atau makanan) masih berada di tangannya, maka janganlah dia meletakkannya sehingga dia

menyelesaikan hajatnya daripadanya.” (Sunan Abt Dawad, Awwal Kitab al-Sawm, Bab: Waqt Fitr al-
Sa’im, hadis no. 2351)

Pandangan kelompok Salafisme

1) Salih al-Munajjid
Dalam satu artikel beliau yang menjelaskan permulaan imsak bagi puasa, beliau menjelaskan bahawa
permulaannya ialah terbit fajar, namun beliau menyatakan terdapat pengecuahannya seperti berikut:

a//o/
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Terjemahannya: “Dan sebahagian ulama mengecualikan keadaan apabila bekas minuman berada di
tangan seseorang ketika dia mendengar azan, maka dibolehkan baginya untuk minum daripadanya
sekadar keperluannya; berdasarkan riwayat yang dibawakan oleh Abt Dawid. (Salih al-Munajjid, 2008)

2) BinBaz
Seterusnya Salih al- Munaj jid menukilkan pandangan Bin Baz yang berkata:

Y3 RIS = \;\ W 34 .Jay-Y ‘Qj}!\ ub cfwd\ N+ °\ JMJ\ g% By s u:;i.i\ Js ‘..L,.. y u\fuu
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Terjemahannya: Sekiranya dia tidak mengetahui keadaan tukang azan sama ada azan itu dllaungkan
sebelum fajar atau selepas fajar, maka yang lebih utama dan lebih berhati-hati baginya ialah menahan diri
apabila mendengar azan. Namun tidak memudaratkannya sekiranya dia minum atau makan sesuatu ketika
azan, kerana dia belum mengetahui terbitnya fajar. (Salih al-Munajjid, 2008)

3) Ibn ‘Uthaymin
Salih al-Munajjid turut menukilkan pandangan Ibn ‘Uthaymin yang berkata:

pang O G 5e SLE O oliY) B o 85 38 of 3 53 Y ek 2 e ‘\.us/"\J“\;ge
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Terjemahannya: Maka jika tukang azan berkata: “Aku telah melihat fajar dan aku tidak melaungkan azan
melainkan setelah aku melihat fajar,” maka wajib ke atas seseorang untuk menahan diri (berhenti makan
dan minum) ketika dia mendengar azan, kecuali dalam keadaan yang diberi keringanan (rukhsah), iaitu
apabila bekas masih berada di tangannya, maka dia dibenarkan menyempurnakan hajatnya daripadanya.
(Salih al-Munajjid, 2008)

Daripada kenyataan Salih al-Munajjid, Bin Baz dan Ibn ‘Uthaymin, jelas wujud keseragaman

kefahaman dan pendekatan antara ketiga-tiga tokoh ini, yang berpunca daripada kerangka ideologi salafisme
yang sama. Keseragaman tersebut dapat dirumuskan dalam beberapa titik utama:
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i. Pertama, asas penentuan permulaan imsak menurut mereka ialah terbitnya fajar sadig, bukan semata-
mata laungan azan secara mutlak. Azan hanya berfungsi sebagai petunjuk yang bergantung kepada
ketepatan waktunya.

il. Ketiga-tiga tokoh menerima pengecualian yang sama, iaitu keringanan kepada orang yang bekas
minuman masih berada di tangannya ketika azan dilaungkan, berdasarkan zahir hadis riwayat Aba
Dawad.

iil. Mereka berkongsi pendekatan ihtiyar (berhati-hati) apabila wujud keraguan tentang waktu azan,
namun pada masa yang sama tetap mengekalkan prinsip bahawa tidak berdosa makan atau minum
selagi belum yakin terbit fajar.

Keseragaman pandangan yang ditunjukkan oleh tiga tokoh yang dikaji ini memperlihatkan
kecenderungan berpegang kuat pada zahir nas hadis, mengutamakan pemahaman literal, serta mengekalkan
pendekatan teks-sentrik dalam penentuan hukum.

Perbandingan dengan ulasan Ulama Klasik
al-Nawaw1 menegaskan satu kaedah figh yang jelas dan disepakati: Apabila fajar benar-benar terbit, maka
kewajipan imsak telah bermula. Oleh itu, sesiapa yang ketika terbit fajar masih terdapat makanan di dalam
mulutnya, dia wajib segera meludahkannya dan meneruskan puasanya, justeru puasanya tetap sah. Namun,
jika dia sengaja menelan makanan tersebut setelah mengetahui bahawa fajar telah terbit, maka puasanya
batal. Kenyataan beliau adalah seperti berikut:

Y\MJWMJJ@M\,W’“’M OB ez 285 dill AUk ws gy oA A 3 BT 655 (359)
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Terjemahannya: (Cabang perbahasan) Kami telah menyebutkan bahawa sesiapa yang terbit fajar
sedangkan masih ada makanan di dalam mulutnya, maka hendaklah dia meludahkannya dan
menyempurnakan puasanya. Jika dia menelannya selepas mengetahui terbitnya fajar, maka batal
puasanya. Dan perkara ini tidak ada khilaf padanya. Dalilnya ialah hadis Ibn ‘Umar dan ‘A’‘ishah r.a
bahawa Rasulullah s.a.w. bersabda: “Sesungguhnya Bilal melaungkan azan pada waktu malam, maka
makan dan minumlah kamu sehingga Ibn Ummi Maktim melaungkan azan”. Diriwayatkan oleh al-
Bukhari dan Muslim. (al-Nawawi, 1929)

Dalam kenyataan ini al-Nawawi menekankan bahawa hukum ini tidak ada khilaf dalam kalangan ulama.
Dalil utama yang digunakan ialah hadis Ibn ‘Umar dan ‘A‘ishah r.a yang menjelaskan bahawa azan Bilal
dilaungkan pada waktu malam, manakala azan Ibn Ummi Maktim menandakan masuknya waktu fajar. Hadis
ini memberikan penekanan bahawa terdapat azan yang dilaungkan azan sebelum fajar dan azan yang dilaungkan
selepas fajar. Nabi sendiri membataskan sahur hanya dibolehkan sebelum azan kedua iaitu azan fajar. Oleh yang
demikian, tidak timbul isu seseorang tidak yakin telah terbit fajar ketika azan telah dilaungkan kerana tukang
azan tidak akan melaungkan azan melainkan telah terbit fajar seperti yang dilakukan dalam negara kita. Justeru,
hadis riwayat Abii Dawiid tidak boleh dijadikan rukhsah untuk makan ketika azan waktu fajar dilaungkan.

Kebenaran meneruskan makan atau minum ketika azan dilaungkan hanya pada azan pertama sahaja
seperti yang ditegaskan oleh al-Nawaw1 yang berkata:

it 080 I3 0l 2o i e B by o Bhst s ) ddos B b Lo L;AM Ji 8.5
e ) (o Rie a5 i 2ad
Terjemahannya: Sabda Nabi s.a.w.: “Apabila salah seorang daripada kamu mendengar seruan sedangkan

bekas berada di tangannya” pula adalah khabar tentang azan yang pertama, supaya ia selaras dengan
hadis Ibn ‘Umar dan ‘A’ishah r.a. (al-Nawawi, 1929)
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Terdapat satu fatwa yang ditulis oleh pengkaji di Islamweb.net (2006) setelah menjelaskan hadis riwayat
Abi Dawiid dan takhrijnya, mereka mengunakan kenyataan al-Munaw1 dalam Fayd al-Qadir untuk menyatakan
boleh makan dan minum ketika azan dengan berkata:
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Terjemahannya: Al-Munaw1 berkata dalam Fayd al-Qadir ketika mensyarahkan hadis ini: “Sehingga dia

menunaikan keperluannya”, iaitu dengan meminum daripadanya sekadar yang mencukupinya, selagi
belum pasti terbit fajar atau belum menyangka bahawa fajar hampir terbit. (Islamweb.net, 2006)

Penulisan ini seolah-olah menunjukkan al-Munawi sependapat tentang keharusan meneruskan sahur
ketika azan dilaungkan dengan syarat tidak yakin fajar telah terbit. Namun jika dirujuk kitabnya yang asli,
kenyataannya adalah seperti berikut:
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Terjemahannya: “Sehingga dia menunaikan keperluannya” iaitu dengan meminum daripadanya sekadar
mencukupi, selagi belum dipastikan terbit fajar atau belum disangka hampir terbitnya. Apa yang disebut
bahawa yang dimaksudkan dengannya ialah azan Subuh, itulah pendirian yang diputuskan oleh al-Rafi‘1.
Beliau berkata: yang dimaksudkan ialah azan pertama Bilal, berdasarkan dalil: “Sesungguhnya Bilal
melaungkan azan pada waktu malam, maka makan dan minumlah sehingga Ibn Ummi Maktum
melaungkan azan.” (al-Munawi, 1937)

Teks asal ini jelas menunjukkan bahawa al-MunawT maksudkan bahawa keharusan makan dan minum
itu bukan pada azan fajar, tetapi pada azan pertama. Hal ini selaras dengan nukilannya daripada al-Rafi’1 yang
menunjukkan beliau sependapat dengannya. Justeru para ulama klasik memahami keharusan itu adalah pada
azan pertama sahaja, adapun jika makan minum pada azan kedua maka puasanya terbatal. Para ulama klasik
tidak menjadikan hadis Abt Dawid sebagai rukhsah untuk meneruskan sahur ketika azan fajar dilaungkan. Hal
ini kerana mereka mengamalkan kaedah al-jam’ (menghimpunkan/selaraskan) riwayat-riwayat hadis yang
berbeza untuk mengeluarkan hukum yang bertepatan dengan syarak. Berbeza pula dengan golongan salafisme
yang lebih cenderung mengunakan zahir nas untuk dihujahkan.

7. Kesimpulan

Kajian ini telah menunjukkan bahawa ideologi sesuatu kelompok berpotensi mempengaruhi penafsiran sesuatu
hadis. Hal ini kerana seseorang tokoh akan lebih cenderung menafsirkan sesuatu hadis mengikut prinsip,
pendirian dan disiplin ilmu kelompok mereka tersendiri. Sebagai contoh hadis berkait dengan bidaah yang
sering dijadikan hujah untuk membidaahkan pelbagai amalan umat Islam kerana ketiadaan dalil yang jelas Nabi
pernah melakukannya. Dapatan ini membuktikan ideologi yang sering menolak bidaah secara mutlak.
Sedangkan para ulama klasik tidak mengambil sikap literal untuk memahami sesuatu hadis. Hal ini dibuktikan
dengan kenyataan Ibn Hajar, Abii Shamah, al-Sakhawi dan al-Nawaw1 yang menetapkan beberapa perkara
baharu yang tiada dizaman Nabi sebagai bidaah terpuji.

Tambahan lagi, dapatan hadis kedua mengukuhkan bahawa terdapat pengaruh ideologi kepada
pentafsiran hadis berkait keazalian Allah SWT. Sekalipun Ibn Taymiyyah dan Salih al-Munajjid berbeza
pendapat dalam memahami hadis tersebut, namun natijah mereka sama iaitu menganggap Allah itu bertempat.
Hal ini berbeza dengan penjelasan Ibn Hajar, al-Tibi dan al-Ghazali yang memahami hadis tersebut sebagai
Allah azali tidak bertempat dan terus tidak bertempat sehingga sekarang.

Hadis ketiga pula menunjukkan bahawa pendekatan salafisme yang seringkali berijtihad daripada hadis

secara literal dan cenderung kepada pandangan minoriti sehingga membenarkan meneruskan sahur pada waktu
azan fajar. Sebaliknya, ulama klasik seperti al-NawawT dan al-Munawi menjelaskan bahawa keharusan itu hanya
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untuk azan pertama yang dilakukan sebelum terbit fajar dengan menghimpunkan makna dua hadis untuk
menghasilkan keputusan hukum yang sesuai dengan kehendak syarak.

Kesimpulannya, kajian ini menegaskan bahawa ideologi merupakan faktor penentu yang signifikan
dalam membentuk corak pentafsiran hadis, sama ada dari sudut pemilihan dalil, kaedah istidlal mahupun natijah
hukum yang dihasilkan. Analisis terhadap ketiga-tiga hadis memberikan gambaran bahawa pendekatan
salafisme cenderung bersifat tekstual dan literal, sekali gus membawa kepada kesimpulan yang berbeza dengan
pendekatan ulama klasik yang lebih menyeluruh, kontekstual dan berpaksikan disiplin ilmu hadis serta usul figh.
Justeru, kajian ini mengukuhkan keperluan agar pentafsiran hadis mengambil kira keseluruhan dalil, disiplin
ilmu hadis dan usul figh serta magasid al-shari‘ah dalam proses pengeluaran hukum. Kajian yang sama boleh
dilakukan dalam meneliti pengaruh ideologi Syiah dan Muktazilah terhadap pentafsiran sesuatu hadis yang akan
membuktikan terdapat reinterpretasi hadis bagi memberi justifikasi kepada ideologi mereka.
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