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BAB |

PENDAHULUAN

Bagi umat Islam, hadis merupakan sumber ajaran yang
posisi otoritatifnya berada setelah atau bahkan bersama al-Qur’an.
Hadis memuat berbagai tradisi dan aspek kehidupan Rasulullah
saw. yang sarat akan berbagai ajaran Islam. Keberadaannya terus
dijaga dan dikembangkan melalui pemahaman sampai sekarang.
Dengan keberadaan hadis itulah umat Islam sampai masa sekarang
bisa memahami, merekam, dan melaksanakan tuntutan ajaran
agamanya.

Hadis merupakan khazanah dan warisan kesejarahan yang
sangat berharga. Dalam rentang sejarahnya, telah banyak upaya
yang dilakukan untuk menjaga dan memelihara khazanah tersebut
dari berbagai upaya distortif dan manipulatif; upaya manipulatif
atau pemalsuan dilakukan tidak hanya oleh orang Islam, tetapi juga
non-Muslim. Orang Islam memalsukan karena didorong oleh motif
duniawi dan agama, sedangkan non-Muslim didorong untuk
menghancurkan Islam. * Selain itu, tidak sedikit pula upaya
pencarian makna dan substansinya, baik secara tekstual maupun
kontekstual.

Transmisi hadis sejak masa Rasulullah saw. dilakukan
melalui serangkaian pemahaman terhadap apa yang dilakukan Nabi
oleh para perawi hadis. Dalam arti ini, upaya teoretis terhadap
hadis di satu sisi hendak mengungkap otentisitas riwayat hadis;
apakah ia benar-benar berasal dari Nabi? Apakah para perawi telah
menangkap dan memaknai riwayat tersebut secara tepat? Di sisi

"Lihat M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis (Jakarta:
Bulan Bintang, 1998), him. 107-112; Muhammad Abu Zahw, a/-Hadis wa al-
Muhaddisun aw ‘Inayah al-Ummah al-Islamiyyah bi as-Sunnah an-Nabawiyyah,
Cet. Ke-2 (Riyad: ar-Ri’asah al-‘Ammah li Idarah al-Buhus al-‘Tmiyyah wa al-
Ifta’ wa ad-Da‘wah wa al-Irsyad, 1984), hlm. 259-267.
1



lain, hal yang terus diupayakan terhadap hadis terkait dengan
signifikansinya dalam kehidupan Muslim. Poin yang terakhir ini
berkaitan dengan pemahaman hadis untuk dijadikan pedoman
hidup dan sumber ajaran. Upaya ini menjadi lahan subur bagi
perbedaan pemahaman. Bahkan, sejak masa-masa awal Islam, para
sahabat tidak jarang berbeda dalam memaknai pesan dan contoh
Nabi. Ketika hadis kemudian dihadirkan dalam ruang dan waktu
yang berlainan dengan era Nabi ataupun sahabat, maka perbedaan
pemahaman menjadi semakin mungkin terjadi.

Hadis bagi Muslim merupakan pedoman dan norma hidup.
la menjadi acuan baik dalam kehidupan spiritual maupun sosialnya.
Salah satu perilaku praksis umat Islam yang merujuk pada hadis
Nabi adalah dalam hal persepsi teologis terhadap agama di luar
Islam, khususnya Yahudi dan Nasrani. Mustafa Ayyoub 2
menyatakan, sebagaimana dalam Al-Qur’an, di dalam hadis pun
dijelaskan bahwa sikap Islam terhadap Yahudi dan Nasrani dapat
dipilah menjadi dua tipe, yaitu: pertama, sikap akomodatif® dan
kedua, sikap konfrontatif.’

Dalam teks-teks hadis, sikap akomodatif itu terlihat
misalnya pada beberapa hal berikut: kebolehan Yahudi dan
Nasrani untuk memasuki masjid sebagai tempat ibadah kaum

*Mahmoud Mustafa Ayyoub, Mengurai Konflik Muslim-Kristen dalam
Perspektif Islam (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 2001), hlm. 211-235.

*Menurut Ayyoub, di antara sikap akomodatif yang ditunjukkan oleh
Al-Qur’an adalah pengakuan Al-Qur’an atas agama Yahudi dan Nasrani sebagai
pembawa kebenaran Tuhan, menyeru umat Islam untuk memakan makanan Ahli
Kitab, dan kebolehan mengawini wanita-wanita di antara mereka. Terlepas dari
perdebatan fugaha, ayat tersebut mengizinkan berlangsungnya interaksi sosial
antara kaum Muslim dengan kalangan Ahli Kitab. Ayyoub, Mengurai Konflik,
hlm. 214.

*Sikap konfrontatif merupakan sikap yang menunjukkan permusuhan
dengan Ahli Kitab. Di samping istilah konfrontatif, istilah “kebencian” juga
lazim digunakan dalam menyebut sikap terhadap Yahudi.
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Muslim,” penghormatan Nabi terhadap jenazah orang Yahudi, dan
hubungan baik Nabi dengan komunitas Yahudi.?

Sebaliknya sikap konfrontatif terlihat antara lain dalam
teks-teks hadis yang menyatakan larangan menyampaikan salam
kepada Yahudi dan Nasrani, © kutukan Allah terhadap orang
Yahudi,? laknat Allah terhadap orang Yahudi dan Nasrani,” kiamat
tidak akan datang hingga kaum Muslim membunuh Yahudi, *°
larangan meniru Yahudi dan Nasrani,'* dan bahwa orang Yahudi
dan Nasrani masuk neraka."?

Kedua sikap itu berpengaruh terhadap tipologi
keberagamaan umat. Jika sikap akomodatif dijadikan pegangan
secara kuat, maka akan melahirkan sikap keberagamaan yang
inklusif dan toleran. Sikap demikian, selanjutnya sangat
berpengaruh positif pada hubungan sosial antar agama dalam
konteks pluralitas agama sebagai sunnat Allah swt.*® Pada sisi lain,
jika sikap keberagamaan yang konfrontatif dalam hadis itu
dimaknai secara tekstual, maka akan melahirkan sikap
keberagamaan yang eksklusif dan kaku. Akibatnya lahirlah
radikalisasi agama, yang pada akhirnya dapat memicu munculnya
anarkisme dan permusuhan antar agama. Dalam konteks ke-
indonesiaan, sikap tersebut tentunya akan berpretensi buruk, sebab
secara empirik Indonesia terdiri dari banyak agama yang
keberadaannya dijamin oleh negara, karena itu dibutuhkan sikap
keberagamaan yang inklusif, terbuka terhadap dialog, dan toleran.

*Ibnu Qayyim al-Jawziyyah, Zad al-Ma‘ad, Jilid 111 (t.tp.: Dar Thya’ at-
Turas al-‘Arabiy, t.t.), hlm. 49.

8 Sahih Bukhari, Kitab al-Jana’iz, no. hadis 1229.

" Sahih Muslim, Kitab as-Salam, no. hadis 2167.

8 Sahih al-Bukhari, Kitab al-Buyu‘, no. hadis 2071 dan 2072.

’Ibid., Kitab as-Salah, no. hadis 417.

10 Sahih Muslim, Kitab al-Fitan wa Asyrat as-Sa‘ah, no. hadis 5203.

"' Sahih al-Bukhari, Kitab Ahadis al-Anbiya’, no. hadis 3197.

12 Sahih Muslim, Kitab al-Iman, no. hadis 218.

" Banyak ayat Al-Quran yang menunjukkan bahwa pluralitas
merupakan sesuatu yang alamiah dan niscaya, misalnya Q.S. al-Nahl [16]: 93,
Q.S. asy-Syura [42]: 8, dan Q.S. al-Ma’idah [5]: 48.
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Sebagai agama yang dibangun dan dikembangkan atas
prinsip rahmatan Ii al-‘alamin,** dengan Nabi Muhammad saw.
sebagai figur sentralnya, Islam dalam waktu yang begitu cepat
untuk ukuran sebuah perjuangan agama telah berhasil menjadi
agama yang jumlah pengikutnya paling banyak di dunia. Menurut
data statistik terkini, jumlah umat Islam saat ini mencapai 1,82
miliar jiwa, 21,01% dari populasi penduduk bumi (6,7 miliar). Jika
Kristen tidak dipecah menjadi beberapa sekte dalam klasifikasi
jumlah pemeluknya, *®> maka jumlah 1,82 milyar itu menempati
urutan pertama terbanyak dari keseluruhan pemeluk agama.

Faktor keberhasilan Nabi adalah karena Islam yang
dibangun dan dikembangkan adalah Islam yang sangat menjunjung
tinggi nilai-nilai kedamaian, Islam toleran, Islam pluralis, dan
Islam egalitarian. Keberhasilan Nabi membangun kebersamaan
dengan Yahudi dan Nasrani di Madinah, dengan Piagam Madinah
sebagai landasan konstitusionalnya, merupakan fakta sejarah
bahwa Islam yang diajarkan Nabi bukan Islam “keras” yang
menakutkan. Al-Qur’an dan hadis yang menjadi sumber hukum
resmi dalam pengembangan Islam juga bukan dua sumber yang
mengajarkan konfrontasi terhadap pemeluk agama lain, khususnya
Yahudi dan Nasrani di Madinah saat itu.

Baik Al-Qur’an maupun hadis mengakui adanya keragaman
dalam realitas kehidupan manusia, termasuk keragaman dalam
beragama. Yahudi dan Nasrani yang diakomodir dan diidentifikasi
oleh Al-Qur’an sebagai ahl al-kitab, diakui eksistensinya sebagai
pemeluk agama yang harus dihormati. Bahkan, dalam Al-Qur’an
disebutkan bahwa Yahudi dan Nasrani yang beriman kepada Allah
swt. dan hari akhir bukan saja harus dihormati, tetapi mereka
diyakini sebagai komunitas calon penghuni surga.

Demikian pula praktik Nabi ketika memimpin Madinah dan
melakukan interaksi sosial dengan Yahudi dan Nasrani. Banyak

"Q.S. al-Hajj [22]: 41.

" Katolik Roma 16,99%, Protestan 5,78%, Ortodoks 3,53%, dan
Anglikan 1,25%. Semuanya berjumlah 33,32%. Data diperoleh dari situs CIA
Fact Sheet.
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ditemukan ucapan ataupun perbuatan Nabi yang intinya mengakui
eksistensi mereka, baik sebagai pemeluk agama samawi maupun
sebagai salah satu komponen masyarakat Madinah. Misalnya,
ketika suatu saat Nabi tengah bersama para sahabatnya, tiba-tiba
Nabi berdiri ketika melihat ada keranda jenazah seorang Yahudi
yang lewat. Nabi juga pernah mengikuti puasa ‘Asyura (tanggal 10
Muharam) seperti yang dilakukan Yahudi. Selain karena ada titik
teologis yang menemukan Yahudi dan Islam dalam soal puasa
tersebut, juga bukankah apa yang dilakukan Nabi sebagai sebuah
penghormatan sekaligus pengakuan akan eksistensi Yahudi?

Namun, tampaknya juga tidak boleh dinafikan bahwa tidak
sedikit teks hadis yang isinya mengesankan adanya konfrontasi
yang apabila dimaknai secara tekstual dapat mengancam
kedamaian, ketenteraman, dan keharmonisan antara Muslim di satu
pihak dengan pemeluk Yahudi dan Nasrani di pihak lain. Artinya,
hadis-hadis tersebut akan kontraproduktif dengan pola pembinaan
yang telah dilakukan Nabi. Atau, bahkan hadis-hadis tersebut
bertentangan dengan prinsip agama damai yang dibina oleh Islam.

Hadis-hadis tersebut akan menjadi konfrontatif ketika
dimaknai secara tekstual sesuai dengan bunyi teksnya. Apabila
hadis-hadis tersebut dipahami secara tekstual, maka dapat
berdampak pada tipologi pemahaman yang cenderung eksklusif.
Dampak lain dari tipologi pemahaman tersebut akan menimbulkan
anarkhisme yang mengatasnamakan agama yang dibawa oleh Rasul.
Dengan pemahaman tersebut, Islam terlihat kaku dan tidak toleran.
Sebab, teks-teks hadis seperti inilah yang selama ini menjadi
rujukan kelompok eksklusif, bukan hanya untuk menyingkirkan
kelompok non-Muslim, tetapi juga untuk melakukan tindakan
kekerasan terhadap mereka, bahkan terhadap sesama Muslim yang
berbeda aliran.*

"Hampir dapat dipastikan, banyak sekali istilah-istilah dalam literatur
Islam yang pokok, Al-Qur’an dan hadis, yang sering disalahpahami oleh
kalangan Islam sendiri, terutama oleh kalangan para ahli dan pengamat Barat.
Dalam faktanya, kesalahpahaman dalam memahami tek-teks keagamaan,
khususnya yang berkaitan dengan relasi sosial antar umat beragama, dalam
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Oleh karena pertimbangan di atas, sikap keberagamaan
yang terkesan Kkonfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani
sebagaimana yang diajarkan oleh hadis perlu digali maknanya
kembali. Tujuan utama dari upaya penggalian makna itu adalah
menemukan potensi makna inklusif sebagai dasar rujukan yang
dapat digunakan untuk menghindari sikap eksklusif, menciptakan
kehidupan keberagamaan yang toleran dan saling menghargai,
terutama dengan penganut agama yang dalam Al-Qur’an dan hadis
disebut dengan Yahudi dan Nasrani.

Terdapat banyak teks hadis yang memuat kata-kata Yahudi
dan Nasrani dalam kitab-kitab hadis. Penelitian ini membatasi diri
pada hadis-hadis yang memuat kandungan makna yang cenderung
konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani. Teks-teks hadis tersebut
tercantum dalam beberapa kitab hadis yang termasuk dalam al-
Kutub at-Tis ‘ah.'” Dari hadis-hadis konfrontatif terhadap Yahudi
dan Nasrani, penelitian ini memfokuskan diri pada hadis-hadis
yang berkaitan dengan tema pelaknatan Yahudi dan Nasrani.

Fokus utama penelitian ini pada dasarnya adalah pada
pemahaman terhadap hadis-hadis pelaknatan terhadap Yahudi dan
Nasrani tersebut, bukan pada kualitas sanad-sanadnya. Akan tetapi,
karena suatu pemahaman hadis secara metodologis tidak dapat
dimulai sebelum dilakukan kritik menyangkut historisitas teksnya
(kritik sanad), maka dalam penelitian ini pemahaman terhadap
hadis-hadis dimaksud dilakukan setelah aspek sanadnya dipandang
sahih. Dalam menganalisa aspek sanad dan kandungan matannya,
penelitian ini memilih teks hadis yang termuat dalam Sahih al-
Bukhari atau Sahih Muslim. Pemilihan kedua kitab hadis ini
dilakukan tanpa ada pretensi bahwa seluruh jalur sanad yang ada di

batas tertentu telah menimbulkan akibat-akibat yang cukup fatal. Lihat
Azyumardi Azra, Pergolakan Politik Islam: dari Fundamentalisme, Modernisme,
hingga Post-Modernisme (Jakarta: Paramadina, 1996), him. 111-127.

" Al-Kutub at-Tis‘ah atau 9 kitab hadis meliputi Sahih al-Bukhari,
Sahih Muslim, Sunan at-Tirmizi, Sunan an-Nasa’l, Sunan AbI Dawud, Sunan
Ibn Majah, Musnad Ahmad ibn Hanbal, al-Muwatta’, dan Sunan ad-Darimi.
Fokus penelitian ini adalah pada teks-teks hadis yang terdapat dalam beberapa
kitab hadis dari 9 kitab hadis tersebut.
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dalam kedua kitab ini adalah sahih, sebagaimana pandangan
mayoritas ahli hadis.’®

Ada beberapa penelitian dan tulisan yang telah mencoba
mengkaji kedudukan Yahudi dan Nasrani dalam hadis. Ali Mustafa
Ya’kub dalam karyanya, Kerukunan Umat Beragama dalam
Perspektif Al-Qur’an dan al-Hadis, ** menegaskan bahwa Al-
Qur’an dan hadis menawarkan gagasan yang luar biasa mengenai
hubungan antar agama. Kendati Al-Qur’an dan hadis bersikap kritis
terhadap Kristen dan Yahudi, menurut Ya’qub, Al-Qur’an dan
hadis masih memberikan peluang untuk menjalin hubungan
harmonis dengan mereka.

Pandangan yang lebih praksis lagi dikemukakan Mustafa
Ayyoub. Di dalam bukunya, Mengurai Konflik Muslim-Kristen
dalam Perspektif Islam,”® ia menegaskan bahwa sikap Islam
terhadap Ahli Kitab dapat dipilah menjadi dua tipe, yaitu: pertama,
sikap akomodatif dan kedua, sikap konfrontatif.?* la kemudian
menyebutkan dan menguraikan beberapa teks hadis yang

"®Ibnu as-Salah, dalam ‘ Ulum al-Hadis, ed. Nur ad-Din “Itr (Damaskus:
Dar al-Fikr,1986), hlm. 18, menyatakan bahwa Sahih al-Bukhari dan Sahih
Mouslim adalah dua kitab yang paling sahih setelah Al-Qur’an. Bahkan, menurut
Nur ad-Din ‘Itr, dalam Manhaj an-Nagd fi ‘Ulum al-Hadis, Cet. Ke-2
(Damaskus: Dar al-Fikr, 1979), hlm. 254-255, kesahihan hadis-hadis dalam dua
kitab ini sudah merupakan ijma’ ulama. Meskipun demikian, kenyataannya
terdapat tidak sedikit ulama yang mempertanyakan dan meragukan kesahihan
semua hadis yang ada di dalam keduanya. Ad-Daruqutni, yang bahkan disebut
‘Itr sendiri, menolak klaim kesahihan tersebut. Ad-Daruqutni dan beberapa
ulama lainnya seperti al-Jassas, al-Qasimi, Muhammad ‘Abduh, dan
Muhammad al-Gazali mengkritik kualitas sanad ataupun kualitas matan hadis-
hadisnya. Lihat Indal Abror, “Kitab Sakih al-Bukhari’, dalam M. Alfatih
Suryadilaga (ed.), Studi Kitab Hadis, Cet. Ke-2 (Yogyakarta: Teras dan TH-
Press, 2009), hlm. 51-52; Dedi Nurhaedi, “Kitab Sahih Muslin’, dalam Ibid.,
hlm. 75-78.

YAli Mustafa Ya’qub, Kerukunan Umat Beragama dalam Perspektif
Al-Qur’an dan al-Hadis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000).

? Mahmoud Mustafa Ayyoub, Mengurai Konflik Muslim-Kristen
dalam Perspektif Islam (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 2001), hlm. 211-235.

*ISikap konfrontatif merupakan sikap yang menunjukkan permusuhan
dengan Yahudi dan Nasrani. Di samping istilah konfrontatif, istilah “kebencian”
juga lazim digunakan dalam menyebut sikap terhadap Yahudi.
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menunjukkan  sikap-sikap  demikian.  Hadis-hadis  yang
menggambarkan sikap akomodatif terlihat misalnya pada
kebolehan Ahli Kitab untuk memasuki masjid sebagai tempat
ibadah kaum Muslim, penghormatan Nabi terhadap jenazah orang
Yahudi, dan hubungan baik Nabi dengan komunitas Yahudi.
Sebaliknya sikap konfrontatif terlihat antara lain dalam teks-teks
hadis yang menyatakan larangan menyampaikan salam kepada Ahli
Kitab, perintah membunuh orang Yahudi, laknat Allah swt.
terhadap orang Yahudi dan Nasrani, kiamat tidak akan datang
hingga kaum Muslim membunuh Yahudi, larangan meniru Yahudi
dan Nasrani, larangan menikahi Yahudi dan Nasrani, dan bahwa
orang Yahudi dan Nasrani masuk neraka.

Buku Abdulaziz Sachedina, The Islamic Roots of
Democratic Pluralism, 2 mengajukan sebuah teologi hubungan
antar agama dalam Islam. Dengan mengacu terutama kepada Al-
Qur’an dan literatur-literatur tafsir, Sachedina menguraikan
prinsip-prinsip pluralisme dan visi Islam tentang agama-agama lain,
terutama Yahudi dan Nasrani. Tulisan ini sangat jarang
mengandalkan pada laporan-laporan hadis. Oleh karenanya, hadis-
hadis yang tampak konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani tidak
menjadi perhatian buku ini.

Muhammad Tasrif, dalam artikelnya, “Islam dan
Multikulturalisme: Telaah Hadis-hadis Tentang Relasi Sosial antara
Yahudi dan Islam”, mem-fokuskan kajiannya pada relasi Muslim
dan Yahudi dalam hadis-hadis yang bersifat sosial.* Di dalam
analisisnya, Tasrif menemukan bukti bahwa hadis-hadis Nabi,
terutama yang diriwayatkan oleh Bukhari-Muslim, bersikap kritis,
tetapi juga akomodatif terhadap kaum Yahudi. Sayangnya, analisis
tulisan ini minim sekali dari argumentasi. Begitu juga, dia hanya

22 Abdulaziz Sachedina, The Islamic Roots of Democratic Pluralism
(Oxford dan New York: Oxford University Press, 2001).

2 Muh. Tasrif, “Islam dan Multikulturalisme: Telaah Hadis-hadis
tentang Relasi Sosial antara Yahudi dan Islam”, dalam Jurnal Dialogia, ST AIN
Ponorogo, Vol.7, No. 1, Januari-Juni 2009, hlm. 52-79.
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mengambil hadis-hadis yang berkaitan dengan Yahudi, dan tidak
sama sekali mengenai Nasrani.

Dari sekian pustaka di atas, tampaknya belum ada karya
yang membahas tentang teks-teks hadis yang terkesan konfrontatif
khususnya berkaitan dengan pelaknatan terhadap Yahudi dan
Nasrani, apalagi mengkritisinya. Namun demikian, apa yang
mereka lakukan benar-benar memberikan sumbangan awal bagi
penelitian ini untuk menelusuri pandangan Islam terhadap Yahudi
dan Nasrani, terutama yang tercermin dalam hadis-hadis pelaknatan.
Dalam penelitian ini, penulis hendak melakukan telaah Kritis
terutama terhadap hadis-hadis yang menunjukkan pelaknatan
terhadap Yahudi dan Nasrani, guna memberikan sumbangan
pemikiran dalam bidang pemahaman hadis.
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BAB |1

METODOLOGI KRITIK HADIS

Penelitian hadis adalah sejumlah rangkaian kegiatan
terhadap hadis Nabi saw. Dalam penelitian tersebut digunakan
kaidah-kaidah yang telah disusun oleh para ulama ilmu hadis dan
difokuskan pada objek hadis itu sendiri, yakni sanad dan matan.
Sebab, kedua objek tersebut berisikan tentang dari mana sumber
berita itu didapatkan dan apakah isi berita itu dapat
dipertanggungjawabkan dengan baik atau tidak. Nama lain dari
penelitian adalah tahqgiq al-hadis atau naqd al-hadis (kritik hadis).

Istilah kritik jika dirunut asal mulanya adalah berasal dari
bahasa Yunani, krites artinya seorang hakim, Kkrinein berarti
menghakimi, kriterion berarti dasar penghakiman.* Dalam istilah
studi hadis, kritik dipakai untuk menunjuk kata an-naqd. Dalam
literatur bahasa Arab, kata an-naqd dipakai untuk arti ‘kritik’ atau
memisahkan yang baik dari yang buruk.?® Kata an-naqd ini telah
digunakan oleh beberapa ulama hadis sejak awal abad kedua
hijriyah, hanya saja istilah ini belum populer di kalangan mereka.
An-naqd identik dengan penelitian hadis, baik dari sisi sanad
maupun matan. Oleh karenanya, ada yang menyebutkan bahwa
penelitian pada hakikatnya nagd al-hadis atau jika diperinci
menjadi naqd as-sanad dan naqd al-matn.

Dalam penelitian ini penulis akan melakukan suatu upaya
kritik terhadap hadis-hadis konfrontatif tentang Yahudi dan Nasrani

* Fadlil Munawwar Manshur (peny.), Pengantar Teori Filologi
(Yogyakarta: Badan Penelitian dan Publikasi Fakultas [BPPF] Seksi Filologi,
Fakultas Sastra Universitas Gadjah Mada, 1999), him. 61, dikutip dari Suryadi
dan Muhammad Alfatih Suryadilaga, Metodologi Penelitian Hadis (Yogyakarta:
Teras, 2009), hlm. 5.

» Muhammad Mustafa al-A‘zami, Manhaj an-Nagd ‘Inda al-
Muhaddisin: Nasy’atuhu wa Tarikhuhu, Cet. Ke-3 (Riyad: Maktabah al-Kausar,
1990), hlm. 5.
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dan setelah itu akan melakukan pembacaan ulang terhadap teks
hadis-hadis tersebut dalam rangka memahaminya sesuai dengan
konteksnya, agar dapat diamalkan secara damai dan menciptakan
hubungan baik dan dialog antar agama yang toleran. Adapun
kaidah-kaidah kritik hadis, baik kritik sanad maupun matan, sesuai
dengan rumusan-rumusan yang ada dalam ilmu hadis.

Perlu diketahui bahwa kritik hadis pada hakikatnya bukan
untuk menilai salah satu atau membuktikan ketidakbenaran sabda
Nabi, tetapi lebih merupakan uji perangkat yang memuat informasi
tentang Nabi, termasuk uji kejujuran informatornya. Kritik hadis
bertujuan untuk menguji dan menganalisis secara kritis apakah
fakta sejarah hadis itu dapat dibuktikan, termasuk komposisi
kalimat yang terekspos dalam ungkapan redaksional (matan). Pada
level ini, pengujian matan lebih terfokus pada aspek kebahasaan.
Tetapi lebih jauh lagi, kritik hadis bergerak pada level menguji
apakah kandungan ungkapan matan itu dapat diterima sebagali
sesuatu yang secara historis benar dan dapat dipercaya. Target yang
hendak dibidik dalam kritik ini adalah pada isi kandungan
(substansi doktrinal) yang terdeskripsikan dalam redaksi hadis.?

Oleh karena itu, berdasarkan objek materialnya, kalangan
muhaddisin mengelompokkan kritik hadis ke dalam dua kelompok,
yaitu: (1) an-naqd az-zahiri atau an-naqd al-khariji (Kritik eksternal)
yang menganalisis secara kritis sanad hadis; (2) an-naqgd al-batini
atau an-naqd ad-dakhili (Kritik internal) dengan objek materialnya
berupa teks matan hadis.?” Untuk itu, para ulama telah menciptakan
berbagai kaidah, yang meliputi kaidah kesahihan sanad dan
kesahihan matan.

Adapun yang dimaksud kaidah kesahihan sanad hadis
adalah segala syarat atau kriteria yang harus dipenuhi oleh suatu

 Hasjim Abbas, Kritik Matan Versi Muhaddisin dan Fuqaha
(Yogyakarta: Teras, 2004), hlm. 10-11.

*’Salah ad-din bin Ahmad al-Adlabi, Manhaj Nagd al-Matn ‘Inda
‘Ulama’ al-Hadis an-Nabawiy (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, 1983), him. 31.
Lihat juga M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis (Jakarta: Bulan
Bintang, 1998), him. 14.
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sanad hadis yang berkualitas sahih,”® segala syarat atau kriteria itu
meliputi seluruh bagian sanad. Dalam rangka menentukan validitas
dan otentisitas hadis, para ulama kritikus hadis menetapkan lima
unsur kaidah kesahihan, meliputi: (1) sanad bersambung; (2)
seluruh periwayat bersifat adil; (3) seluruh periwayat bersifat dabit;
(4) hadis terhindar dari syuzuz dan (5) hadis terhindar dari ‘iZlah.”

Hadis ahad tidak dapat dijadikan hujah, kecuali apabila

memenubhi syarat dan kriteria sebagai berikut.

1. Diriwayatkan oleh perawi yang: a) dapat dipercaya
pengalaman agamanya, b) dikenal sebagai orang yang
jujur dalam menyampaikan berita, ¢) memahami dengan
baik makna hadis bila terjadi perubahan lafalnya, d)
mampu menyampaikan riwayat hadis b/ al-lafzi, yakni
tidak meriwayatkan hadis b7 al-ma‘na, f) terpelihara
hafalannya, bila dia meriwayatkan dengan hafalan dan
terpelihara catatannya, bila dia meriwayatkan melalui
kitabnya, g) apabila hadis yang diriwayatkannya juga
diriwayatkan oleh orang lain, maka bunyi hadis itu tidak
berbeda, h) terlepas dari perbuatan penyembunyian cacat
(tadlis).

2. Rangkaian sanadnya muttasi/ (bersambung) kepada Nabi
atau dapat juga tidak sampai kepada Nabi.*°

Adapun kaidah kesahihan matan harus ditinjau baik dari
segi kebahasaannya maupun kandungan maknanya. Sebagaimana
diketahui, matan tersusun atas dua elemen, yaitu elemen lafal (teks)
dan elemen makna (konsep). Komposisi ungkapan matan hadis

*8Subhi as-Salih, ‘Ulum al-Hadis wa Mustalahuhu (Beirut: Dar al-
‘Ilmiyyah li al-Malayin, 1977), hlm. 249.

PLihat Ibnu as-Salah, ‘Ulim al-Hadis, ed. Nur ad-Din Itr (Damaskus:
Dar al-Fikr, 1986), hlm. 11-12; Muhammad Jamal ad-Din al-Qasimiy, Qawa ‘id
at-Tahdis min Funun Mustalah al-Hadis, ed. Muhammad Bahjah al-Baytar, Cet.
Ke-2 (Kairo: Dar Thya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1961), hlm. 79; Abi al-Fadl
Muhammad bin Muhammad ‘Al Farisiy, Jawahir al-Usul fi ‘Ilm ar-Rasul
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1992), him. 33.

30M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis, him. 106-107.
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pada hakikatnya adalah pencerminan konsep idea yang intinya
dirumuskan dalam bentuk teks. Oleh karenanya, susunan kalimat
dalam matan berfungsi sebagai sarana perumus konsep keagamaan
versi hadis. Dalam hal ini, maka teks matan hadis disebut juga nas
al-hadis atau nas ar-riwayah.®*

Kritik matan hadis dilakukan dengan menempuh langkah-
langkah sebagai berikut.

1.

Proses kebahasaan, termasuk kritik teks yang
mencermati keaslian dan kebenaran teks. Target analisis
proses kebahasaan matan hadis ini tertuju pada upaya
penyelamatan hadis dari pemalsuan dan jaminan
kebenaran teks hingga ukuran sekecil-kecilnya. *
Langkah metodologis ini bertaraf kritik otentisitas
dokumenter (nagd tagniniy  ikhtilatiy). Temuan
analisisnya bisa mengarah pada gejala maudu‘, mudtarib,
mudraj, maqglub, musahhaf, muharraf, ziyadat as-siqat,
mu‘allal, dan sebagainya.

Analisis terhadap isi kandungan makna (konsep doktrin)
pada matan hadis. Target kerja analisisnya berorientasi
langsung pada aplikasi ajaran berstatus layak diamalkan
atau harus dikesampingkan atau ditangguhkan pe-
manfaatannya sebagai hujjah syar‘iyyah. Kategori
kritiknya adalah naqgd tatbigiy. Hasil temuan analisisnya
bisa menjurus pada gejala munkar, syaz, mukhtalif
(kontroversi), atau ta ‘arud (kontradiksi).

Penelusuran ulang nisbah (asosiasi) pemberitaan dalam
matan hadis kepada narasumber. Target analisisnya
terkait potensi kehujahan hadis dalam upaya perumusan
norma syari’ah. Seperti diisyaratkan dalam Q.S. an-Nahl
[16]: 41 bahwa Rasulullah saw. menerima tugas untuk
menjelaskan (bayan) terhadap ungkapan Al-Qur’an yang
mujmal dan pada Q.S. al-Ahzab [33]: 21 yang

*Salah ad-Din bin Ahmad al-Adlabi, Manhaj Nagd al-Matn, hlm. 30.
32 Ibid., hlm. 34.
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memproyeksikan pribadi Rasulullah saw. sebagai sumber
keteladanan ideal bagi umatnya. Kedua kapasitas itu
lekat dengan kedudukan kenabian Muhammad.
Karenanya perlu dikembangkan uji nisbah kandungan
makna yang termuat dalam matan hadis, apakah benar-
benar melibatkan peran aktif Nabi Muhammad saw.,
ataukah hanya sebatas praktik keagamaan sahabat atau
tabi’in atau semata-mata fatwa pribadi mereka. Hasil
temuan analisisnya menjurus pada data marfu‘, mauquf,
atau magtu*, yakni sebatas asaratau kreativitas ijtihad.*

Demikian demikian, kritik sanad dan kritik matan hadis
adalah dua sisi mata uang yang bisa dibedakan, namun tidak bisa
dipisahkan. Oleh karenanya, kajian tentang sanad sekaligus matan
hadis yang kemudian telah menjadi teks sangat penting dilakukan.
Sebagaimana diketahui bahwa menurut pendapat umum ulama
hadis, yang sanadnya sahih belum tentu juga sahih matannya.
Demikian pula sebaliknya, matan yang sahih belum tentu sanadnya
juga sahih. Jadi, kesahihan hadis tidak hanya ditentukan oleh
kesahihan sanad saja, tetapi juga ditentukan oleh kesahihan
matannya.

Apabila dinyatakan bahwa kaidah kesahihan sanad hadis
mempunyai tingkat akurasi yang tinggi, maka suatu hadis yang
sanadnya sahih, mesti matannya juga sahih, tetapi pada
kenyataannya tidak demikian, ada hadis yang sanadnya sahih tetapi
matannya da‘f (lemah). Hal ini terjadi bukanlah sesungguhnya
disebabkan oleh kaidah kesahihan sanad hadis yang akurat,
melainkan karena ada faktor-faktor lain yang tidak terpenuhi,
misalnya ada unsur-unsur yang harus dipenuhi oleh suatu matan
yang berkualitas sahih, yakni terhindar dari syuzuz (kejanggalan)
dan ‘illah (cacat). Itu berarti bahwa untuk meneliti matan, maka
unsur tersebut menjadi acuan utama.

3Lihat Mujammil Qomar, Kritik Teks Hadis: Analisis Tentang ar-
Riwayah bi al-Ma‘na dan Implikasinya bagi Kualitas Sanad (Y ogyakarta: Teras,
2009), hlm. 9-11.
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Walaupun unsur-unsur pokok kaidah kesahihan matan hadis
hanya dua macam saja, tetapi aplikasinya dapat berkembang dan
menuntut adanya pendekatan dengan tolok ukur yang cukup.
Ulama hadis tidak seragam dalam hal menerangkan tanda-tanda
yang berfungsi sebagai tolok ukur bagi penelitian matan (ma ‘ayir
naqd al-matn) yang sahih dan juga sebagai tolok ukur untuk
meneliti apakah suatu hadis berstatus palsu ataukah tidak palsu.

Menurut al-Khatib al-Bagdadi, suatu matan hadis barulah
dinyatakan sebagai magbul (diterima karena berkualitas sahih)
apabila:

Tidak bertentangan dengan akal sehat

Tidak bertentangan dengan Al-Qur’an

Tidak bertentangan dengan hadis mutawatir

Tidak bertentangan dengan hadis ahad yang lebih kuat

tingkat kesahihannya

5. Tidak bertentangan dengan amalan yang telah menjadi
kesepakatan ulama salaf

6. Tidak bertentangan dengan dalil yang lebih pasti.**

HwbhpeE

Sementara itu, al-Adlabi menyimpulkan bahwa tolok ukur
untuk meneliti matan ada empat macam, yaitu:
1. Tidak bertentangan dengan petunjuk Al-Qur’an
2. Tidak bertentangan dengan hadis yang lebih kuat
3. Tidak bertentangan dengan akal sehat, indra, dan sejarah
4. Susunan pernyataannya menunjukkan ciri-ciri sabda
kenabian.®

Masih banyak lagi model-model yang menjadi tolok ukur
suatu matan hadis untuk bisa dianggap sahzh, walaupun para ulama
tidak seragam dalam membuatnya, tetapi sedikit banyaknya tidak
jauh berbeda antara satu dengan yang lain. Teori penelitian hadis
seperti yang dijelaskan di atas, nantinya akan menjadi bahan acuan

¥ Al-Khatib al-Bagdadi, Kitab al-Kifayah fi “llm ar-Riwayah (Mesir:
Matba’ah al-Sa‘adah, 1972), him. 432.
3Salah ad-Din bin Ahmad al-Adlabi, Manhaj Nagd al-Matn, hlm. 238.
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atau model dalam penelitian ini, yaitu dengan mengkritisi hadis-
hadis konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani.

Upaya mengkritisi teks-teks hadis konfrontatif terhadap
Yahudi dan Nasrani bertujuan untuk menemukan kesahihan teks
hadis tersebut dan bagaimana cara memaknai hadis-hadis tersebut
dalam konteks relasi damai dengan Yahudi dan Nasrani agar
terhindar dari sikap eksklusif dan kaku terhadap pemeluk agama
lain. Dalam menghadapi sebuah teks agama (nusus), termasuk
hadis, kesadaran yang kritis sangat diperlukan. Kesadaran Kritis
tersebut berkaitan tidak saja dengan aspek otentisitas dan
orisinalitas teks tersebut, tetapi juga dengan pemahamannya dan
penerapannya dalam kehidupan. Sejalan dengan hal ini, Hassan
Hanafi menyebut tiga jenis kesadaran vis a vis teks-teks keagamaan.
Pertama, ‘“kesadaran historis” (asy-syu‘ur at-tarikhi) yang
menentukan keaslian sebuah teks dan tingkat kepastiannya. Kedua,
“kesadaran eidetiS” (asy-syu‘ur at-ta‘ammuli) yang menjelaskan
makna teks dan menjadikannya rasional. Ketiga, ‘kesadaran
praksis” (asy-syu‘ur al-‘amali) yang menggunakan makna tersebut
sebagai dasar teoretis bagi tindakan praksis.*®

Dalam kerangka kesadaran tersebut, maka upaya
pemahaman hadis tidak hanya menyangkut proses pemahaman dan
penafsiran an sich, tetapi lebih dari itu harus dimulai dari kritik
historis, dilanjutkan dengan proses pemahamannya atau Kkritik
eidetis, dan diakhiri dengan kritik praksis. Dalam kesarjanaan hadis,
kritik historis dikenal dengan kritik sanad (nagd as-sanad),
sedangkan kritik eidetis terkait dengan wilayah kritik matan (naqd
al-matn).

1. Kritik Historis
Kritik historis merupakan tahapan penting. Pentingnya
tahapan ini didasarkan atas asumsi bahwa tidak mungkin akan

*®Lihat Hassan Hanafi, Dirasat Islamiyyah (Kairo: Maktabat al-Anjila
al-Misriyyah, 1987), hlm. 69. Lihat juga Hassan Hanafi, Dialog Agama dan
Revolusi, terj. Tim Penerjemah Pustaka Firdaus dari Religious Dialogue and
Revolution (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), him. 1-2.
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terjadi pemahaman yang sahih bila tidak ada kepastian bahwa apa
yang dipahami itu secara historis otentik. Hal ini akan
menjerumuskan orang pada kesalahan, meskipun pemahamannya
benar.® Keaslian teks keagamaan harus diuji berdasarkan atas
kritik sejarah, bukan berdasarkan atas keyakinan, bukan pula kritik
teologis, filosofis, ataupun mistis-spiritual.®

Kajian historis, sebagaimana telah dilakukan pada bagian
terdahulu menunjukkan bahwa hadis mengalami tahap historis
yang panjang sebelum ia kemudian menjadi wacana tekstual
sebagaimana terdapat dalam kitab-kitab hadis. la mengalami tradisi
pengalihan lisan (an-naql asy-syafahi) dan tradisi pengalihan
praktik (an-naql al-‘amali) sebelum ia memasuki tahap tradisi
pengalihan tulisan (an-nagl al-kitabi).

Hal ini berbeda dengan Al-Qur’an. la merupakan teks kitab
suci yang otentik, karena pengalihan (transmisi) Al-Qur’an adalah
transmisi tekstual. la merupakan wahyu in verbatim, yakni persis
sama dengan kata-kata yang diucapkan pertama kali karena ditulis
segera setalah pewahyuan di bawah pengawasan dan koreksi Nabi
sendiri.®

Dengan demikian, pengalihan (transmisi) Al-Qur’an lebih
memiliki validasi yang tinggi untuk menjamin keaslian teks
dibandingkan dengan transmisi hadis. Artinya, otentisitas Al-
Qur’an teruji secara historis, sedangkan hadis pada tingkat kritik
historis ini  menghadapi problem menyangkut orisinalitas
historisnya.*

*Ibid., hlm. 1.

% Ibid., hlm. 4-5.

3Hassan Hanafi, Dirasat, him. 37.

* Lantaran inilah Maurice Bucaille meletakkan posisi studi kritik
terhadap hadis sebanding dengan studi kritik historis atas Bible, yakni
keduannya memiliki problem orisinalitas yang sama. Menurutnya, Bibel tidak
bisa disejajarkan dengan Al-Qur’an, tetapi hanya dapat disejajarkan dengan
hadis. Lihat Maurice Bucaille, Bibel, Al-Qur’an, dan Sains Modern, terj. H.M.
Rasyidi dari La Bible le Coran et la science (Jakarta: Bulan Bintang, 1978), hlm.
17.
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Untuk itu, sebelum memasuki tahap penafsiran dan
pemahaman, problem otentisitas dan orisinalitas ini harus
diselesaikan terlebih dahulu. Untuk pemahaman yang tepat
terhadap hadis, demikian Syuhudi Ismail menulis, perlu dicari
indikasi-indikasi yang relevan dengan teks hadis yang
bersangkutan. Untuk menemukan indikasi-indikasi (garinah) ini
diperlukan kegiatan ijtihad, dan kegiatan pencarian garinah itu baru
dilakukan setelah diketahui secara jelas bahwa sanad hadis yang
bersangkutan berkualitas saA7h dan minimal hasan.*

Kaidah-kaidah yang dibuat oleh para ulama hadis harus
komprehensif, mengingat bahwa dengan kaidah tersebut, otentisitas
dan validitas hadis tidak cukup hanya diuji melalui kritik sanad
(naqd as-sanad) atau dikenal dengan kritik ekstern (an-naqd al-
khariji—meminjam terminologi yang berkembang dalam disiplin
sejarah, melainkan juga harus diuji melalui kritik matan (naqd al-
matn) yang biasa disebut dengan kritik intern (an-naqd ad-
dakhil)).* Kaidah tersebut juga menunjukkan tingkat akurasi yang
tinggi untuk membuktikan validasi dan otentisitas hadis. Bahkan,
Muhammad al-Ghazali menilai bahwa tidak ada dalam sejarah
peradaban manusia contoh akurasi dan kehati-hatian dalam
menentukan validasi dan otentisitas data historis yang setara
dengan kaidah kesahihan hadis tersebut.*?

Untuk itu, pada tahap kritik historis ini, penggunaan kaidah
kesahihan tersebut merupakan suatu yang niscaya, meskipun harus
diakui pula bahwa pada tingkat operasional, penggunaan kaidah
tersebut masih menghadapi beberapa problem, misalnya, parameter
untuk menentukan bahwa seorang perawi adalah adil cukup valid.

“'M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual:
Telaah Ma’ani al-Hadis Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal, dan
Lokal (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), hlm. §9.

“2Salah ad-Din bin Ahmad al-Adlabi, Manhaj Nagd al-Matn, him. 31;
M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi Menurut Pembela, Pengingkar, dan Pemalsunya
(Jakarta: Gema Insani Press, 1995), him. 72.

¥ Muhammad al-Gazali, Studi Kritis atas Hadis Nabi saw.: antara
Tekstual dan Kontekstual, terj. Muhmmad al-Baqir, Cet. Ke-6 (Bandung:
Mizan, 1998), him. 26.

19



Sejauhmana tingkat ke-dabit-an seorang rawi dapat diukur dan
sebagainya, di samping itu, sejauhmana konflik teologis dan
konflik politik serta konflik mazhab dalam kodifikasi dan
sistematisasi juga merupakan titik yang harus dikritisi.

2. Kritik Eidetis

Setelah menentukan derajat otentisitas historis hadis,
langkah selanjutnya adalah kritik eidetic. Kritik historis membuka
jalan bagi proses pemahaman yang memuat tiga langkah utama
sebagai berikut.**

Pertama, analisis isi, yakni pemahaman terhadap muatan
makna hadis melalui beberapa kajian. Beberapa kajian yang
dimaksud adalah kajian linguistik. Di sini menggunakan prosedur-
prosedur gramatika bahasa Arab mutlak diperlukan, karena setiap
teks hadis ditafsirkan dalam bahasa aslinya, yakni bahasa Arab.
Kajian linguistik ini misalnya menyangkut bentuk kata dan arti kata;
apakah ia mengunakan kata kerja, kata benda, bentuk amr atau nahi,
atau membedakan dengan makna hakiki dan makna majazi, makna
‘am atau khas, dan sebagainya. Juga, kajian mengenai gaya bahasa.

Dalam analisis isi ini juga dilakukan kajian tematis-
komprehensif, yakni mempertimbangkan teks-teks hadis lain yang
memiliki tema yang relevan dengan tema hadis yang bersangkutan
dalam rangka mendapatkan pemahaman yang lebih komprehensif.
Di samping itu, juga dilakukan konfirmasi makna yang diperoleh
dengan petunjuk-petunjuk Al-Qur’an.

Kedua, analisis atas realitas historis. Setelah pemahaman
tekstual terhadap hadis diperolen melalui analisis isi, selanjutnya
dilakukan upaya untuk menentukan konteks sosio-historis hadis-
hadis. Dalam tahap ini, makna atau arti suatu pernyataan dipahami
dengan melakukan kajian atas realitas, situasi, atau problem historis
di mana pernyataan sebuah hadis tersebut muncul. Dengan kata lain,
memahami hadis adalah sebagai respons terhadap situasi umum
masyarakat periode Nabi ataupun situasi-situasi khususnya.

*Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolusi, hlm. 16-22.
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Langkah ini mensyaratkan adanya suatu kajian mengenai
situasi makro, yakni situasi kahidupan secara menyeluruh di Arabia
pada saat kehadiran Nabi, yakni mengenai kultur mereka. Setelah
itu, kajian mengenai situasi-situasi mikro, yakni asbab al-wurud al-
hadis.

Kajian-kajian ini sangat penting mengingat apa yang kita
sebut dengan koleksi hadis adalah bagian dari realitas tradisi
keislaman yang dibangun oleh Nabi dan para sahabatnya dalam
lingkup situasi sosialnya. Jika kita memahami hadis yang ditarik
dan dipisahkan dari asumsi-asumsi sosialnya, demikian tulis
Komaruddin Hidayat, maka sangat mungkin akan terjadi distorsi
informasi atau bahkan salah paham.*

Ketiga, analisis generalisasi. Berdasarkan analisis isi dan
analisis realitas, maka ditemukan makna tekstual hadis dan
signifikasi konteksnya dengan realitas historis masa Nabi. Makna-
makna ini untuk selanjutnya digeneralisasikan dengan cara
menemukan makna universal yang tercakup dalam hadis atau—
meminjam istilah Fazlur Rahman—*“ideal moral” yang hendak
diwujudkan sebuah teks hadis. Sebab, setiap pernyataan Nabi harus
diasumsikan memiliki tujuan moral-sosial yang bersifat universal.*®

Dengan demikian, pada tahap generalisasi ini, seorang
penafsir harus dapat menemukan konstruk rasional universal
sebagai inti dan esensi makna dari sebuah teks hadis. Dalam bahasa
asy-Syatibi, konstruk rasional universal ini disebut maqgasid asy-
syari ‘ah.”’

3. Kritik Praksis

Setelah kritik historis dan proses pemahaman (kritik eidetis)
dilakukan, masih ada masalah lagi berkaitan dengan penubuhan
makna hadis pada realita kehidupan kekinian. Konstruk rasional

“Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama: Sebuah Kajian
Hermeneutik (Jakarta: Paramadina, 1996), him. 23.
% Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an
Intellectual Tradition (Chicago: The Univeristy of Chicago Press, 1982), him. 6.
*7Abu Ishaq asy-Syatibi, a/-Muwafagat fi Usul asy-Syari‘ah, Jilid 11
(Kairo: al-Maktabah at-Tijariyyah al-Kubra, t.t.), hlm. 28-29.
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universal atau tujuan moral-sosial universal yang diperoleh dari
proses generalisasi tersebut diproyeksikan ke dalam realitas
kehidupan kekinian sehingga memiliki makna praksis bagi
penyelesaian problematika kemasyarakatan kekinian.*® la harus
ditubuhkan (embodied)—meminjam bahasa Rahman—ke dalam
konteks sosio-historis yang konkret di masa sekarang.*®

Berkenaan dengan ini, diperlukan suatu kajian yang cermat
terhadap situasi kekinian dan analisis berbagai realitas yang
dihadapi, sehingga kita dapat menilai situasi kekinian dan
mengubah kondisinya sejauh diperlukan dan menentukan prioritas-
prioritas baru untuk bisa mengimplementasikan nilai-nilai hadis
secara baru pula.

Pada tahap analisis realitas kekinian ataupun analisis
realitas historis masa lalu jelas dibutuhkan keterlibatan interdisiplin.
Artinya, pada titik tersebut kehadiran atau minimal konfirmasi
kepada para pakar sosial, politik, ekonomi, dan sebagainya adalah
sangat penting.

Jadi, setelah ditentukan validasi dan otentisitas melalui
kritik historis, sebuah hadis baru bisa dipahami makna tekstualnya
dan signifikansi konteksnya terhadap realitas historis kekinian
melalui kritik eidetis atau kritik praksis. Kritik eidetis bergerak dari
situasi spesifik masa kini menuju masa lalu untuk memperoleh
konstruk rasional universal atau nilai-nilai moral-sosial universal
melalui proses generalisasi. Proses ini berwatak induktif.
Sementara itu, kritik praksis bergerak dari masa lalu menuju
realitas historis kekinian dengan berupaya memproyeksikan dan
menubuhkan kembali konstruk rasional universal atau nilai-nilai
moral-sosial universal tersebut pada realitas sosio-historis konkret
yang sekarang, sehingga proses ini berwatak deduktif.

Penafsiran dan pemahaman hadis dengan pendekatan yang
seperti ini jelas akan melahirkan wacana hadis yang baru, dinamis,
dan kreatif, sehingga norma-norma dan ideal-ideal sunnah Nabi

*Hassan Hanafi, Dialog Agama dan Revolusi, hlm. 22-23.
“Fazlur Rahman, Is/am and Modernity, hlm. 7.
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dapat direalisasikan secara progresif di dalam aneka ragam
fenomena dan lingkungan sosial, karena itu ia senantiasa dapat
mencari bentuk-bentuk yang baru dan segar bagi realisasi dirinya.
Dengan demikian, hadis tidak bisa lagi menjadi wacana yang statis,
melainkan menjadi sunnah yang hidup.

Penelitian ini merupakan studi hadis, terutama hadis-hadis
yang bernada konfrontatif. Sesuai dengan tujuan penelitian di atas,
yakni telaah kritis atas hadis- hadis yang terkesan konfrontatif
terhadap Yahudi dan Nasrani, penelitian ini dilakukan dalam
rangka menemukan “potensi makna” yang memungkinkan untuk
dijadikan dasar rujukan dalam membangun hubungan sosial antar
agama yang toleran dalam konteks kekinian. Penelitian ini tentu
saja bertujuan untuk menemukan “makna hadis yang berarti” bagi
kekinian kita.

Namun, sebelum menemukan makna yang berarti itu bagi
kekinian kita, terlebih dulu kita harus menemukan makna yang
berarti bagi realitas masa lalu. Untuk menemukan makna yang
berarti bagi realitas masa lalu, yang disebut juga makna objektif,
penting juga digunakan pemahaman objektif untuk menemukan
makna objektif sebuah teks, agar mengkaji teks di bawah sinaran
historisnya. Selanjutnya mencari makna moral-universal teks,
untuk kemudian dipraksiskan ke dalam konteks kekinian. Logika
praksis seperti ini, sebagaimana dijabarkan di atas, adalah mengkaji
teks secara tematik-komprehensif. Dalam arti, penulis
mempertimbangkan teks-teks hadis lain yang memiliki tema yang
relevan dengan tema hadis yang bersangkutan, dengan tujuan untuk
mendapatkan pemahaman yang lebih komprehensif.

Setelah pemahaman tekstual terhadap hadis diperoleh
melalui analisis isi, selanjutnya dilakukan upaya untuk menentukan
konteks sosio-historis hadis-hadis. Dalam tahap ini, makna atau arti
suatu pernyataan dipahami dengan melakukan kajian atas realitas,
situasi atau problem historis di mana pernyataan sebuah hadis
tersebut muncul. Dengan kata lain, memahami hadis sebagai
respons terhadap situasi umum masyarakat periode Nabi ataupun
situasi-situasi khususnya. Langkah ini mensyaratkan adanya suatu
kajian mengenai situasi makro, yakni situasi kehidupan secara
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menyeluruh di Arabia pada saat kehadiran Nabi, yaitu mengenai
kultur mereka. Setelah itu, kajian mengenai situasi-situasi mikro,
yakni asbab wurud al-hadis. Setelah ditemukan makna moral-
universalnya, makna-makna ini selanjutnya digeneralisasikan ke
dalam konteks situasi baru yang plural tetapi partikular.® Makna
inilah yang disebut “makna yang berarti”.

Penggunaan telaah sosio-historis dalam studi hadis-hadis
yang bernada konfrontatif ini dilatarbelakangi oleh kenyataan
bahwa hadis-hadis itu lahir sebagai respons atas situasi dan kondisi
tertentu, sehingga makna yang berarti dari hadis-hadis itu tentu saja
sesuai dengan situasi dan kondisinya. Begitu juga bagi para
pensyarah hadis. Makna yang berarti dari hadis-hadis itu tentu saja
sesuai dengan kondisi mereka. Apa yang mereka temukan dari
hadis-hadis itu adalah makna yang berarti bagi mereka, dan tentu
saja bukan makna yang berarti bagi kita. Oleh karena situasi dan
kondisi kita berbeda dengan situasi dan kondisi saat hadis-hadis itu
muncul, dan atau disyarahi oleh para muhaddis, maka seharusnya
kita juga melakukan pemahaman atau mensyarahi hadis-hadis itu
untuk menemukan makna yang berarti bagi situasi dan kondisi
kekinian kita.

Agar makna yang berarti bagi kondisi kekinian kita bisa
ditemukan, maka diperlukan suatu kajian yang cermat terhadap
situasi kekinian dan analisis berbagai realitas yang dihadapi
pembaca, sehingga Kkita dapat menilai situasi kekinian dan
mengubah kondisinya sejauh diperlukan dan menentukan prioritas-
prioritas baru untuk bisa mengimplementasikan nilai-nilai hadis
secara baru pula.

Penafsiran dan pemahaman hadis dengan pendekatan yang
seperti ini jelas akan melahirkan wacana hadis yang baru, dinamis,
dan kreatif, sehingga norma-norma dan ideal-ideal sunnah Nabi
dapat direalisasikan secara progresif di dalam aneka ragam
fenomena dan lingkungan sosial. Karena itu, ia senantiasa dapat
mencari bentuk-bentuk yang baru dan segar bagi realisasi dirinya.
Dengan demikian, hadis tidak bisa lagi menjadi wacana yang statis,
melainkan menjadi sunnah yang hidup.

*Ttu tidak lain karena setiap pernyataan Nabi harus diasumsikan
memiliki tujuan moral-sosial yang bersifat universal. Fazlur Rahman, /s/am and
Modernity, him. 6.
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BAB IlI

HADIS TENTANG ALLAH MELAKNAT YAHUDI DAN
NASRANI KARENA MENJADIKAN KUBURAN PARA
NABI SEBAGAI
TEMPAT BERIBADAH

Tidak sedikit hadis Nabi saw. yang kandungannya secara
tekstual bermuatan konfrontasi terhadap Yahudi dan Nasrani. Salah
satunya adalah hadis yang menyatakan bahwa Allah swt. melaknat
Yahudi dan Nasrani karena mereka menjadikan kuburan para nabi
sebagai tempat ibadah. Bagi sementara ulama yang cenderung pada
pemahaman tekstual, hadis tersebut akan dipahami sebagai bukti
bahwa pemeluk Yahudi dan Nasrani senantiasa mendapat laknat
dari Allah swt. Selain itu, karena perbuatan tersebut mereka
dianggap sebagai orang-orang musyrik secara keseluruhan.

Dalam Kkarya tafsirnya, Sayyid Qutb berpendapat bahwa
Ahli Kitab dari golongan Yahudi dan Nasrani termasuk ke dalam
kelompok orang-orang musyrik. Menurutnya, orang-orang Yahudi
dan Nasrani hampir sama dengan orang-orang musyrik Arab yang
mempercayai mitos-mitos dan khurafat serta menganggap Allah
swt. mempunyai anak. Pendapatnya ini terlihat dari pernyataanya
sebagai berikut: “Yahudi dan Nasrani yang sampai pada
kepercayaan menyimpang tersebut merupakan orang-orang
musyrik. Penyekutuan terhadap Allah swt. dapat terjadi dengan
cara menganggap adanya tuhan selain Allah swt. secara terang-
terangan, seperti pada orang-orang Jahiliyah dahulu dari kalangan
orang-orang Arab dan mengakui sifat ketuhanan tersebut pada
sebagian manusia, seperti kemusyrikan orang-orang Yahudi dan
Nasrani yang dinyatakan Al-Qur’an bahwa mereka menjadikan
orang-orang alim dan rahib-rahib mereka sebagai tuhan selain
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Allah swt.,, walaupun tidak menyembahnya sebagaimana
menyembah Allah swt.*

Hadis dengan muatan di atas dipahami sebagai pesan
Rasulullah saw. yang sangat urgen, karena ia disampaikan
menjelang wafatnya. Dalam Mausu‘ah Tauhid Rabb al-‘Abid
ditegaskan bahwa sampai ketika menjelang wafatnya pun Nabi
saw. masih sempat memperingatkan umatnya dengan keras dari
segala jalan menuju kemusyrikan dan bahwa Nabi saw. melaknat
Yahudi dan Nasrani serta mendoakan orang-orang yang musyrik
dengan doa yang berisi pelaknatan.>

Jika dipahami tanpa mempertimbangkan maksud yang ada
di balik teks dan mempertimbangkan orang-orang Yahudi dan
Nasrani yang dituju oleh Nabi saw. dalam hadis tersebut, maka
hadis tersebut dapat menjadi dasar legitimasi bahwa seluruh dan
selamanya para pemeluk kedua agama ini mendapatkan laknat dari
Allah swt.

A. Teks Hadis
Setelah dilakukan takhrij al-hadis atas hadis tentang Allah
swt. melaknat Yahudi dan Nasrani karena menjadikan kuburan para
nabi sebagai tempat ibadah, maka dapat diketahui bahwa hadis
tersebut bersumber dari beberapa kitab hadis, antara lain:
1) Sahih al-Bukhart. Kitab as-Salah, no. hadis 417 dan 418;
Kitab al-Jana’iz, no. hadis 1244 dan 1301; Kitab Ahadis
al-Anbiya’, no. hadis 3195; Kitab al-Magazi, no. hadis
4087 dan 4089; Kitab al-Libas, no. hadis 5368.
2) Sahih Muslim: Kitab al-Masajid wa Mawadi‘ as-Salah,
no. hadis 826.
3) Sunan an-Nasa’i. Kitab al-Masajid, no. hadis 696.

1Sayyid Qutb, Tafsir i Zilal Al-Qur’an, Jilid 11T (Beirut: Dar Thya’ at-
Turas al-‘Arabi, 1386 H/1967 M), hlm. 196-197.

32 Mausi‘ah Tauhid Rabb al-‘Abid, Jilid XVI, him. 187, dalam Program
al-Maktabah asy-Syamilah.
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4) Musnad Ahmad: Kitab wa min Musnad Bani Hasyim,
no. hadis 1786; Kitab Bagi Musnad al-Ansar, no. hadis
22931, 23372, 23748, 23976, 24953, 24982, dan 25146.

5) Sunan ad-Darimi. Kitab as-Salah, no. hadis 1367.

Di bawah ini adalah teks-teks hadis berdasarkan kegiatan
takhrij al-hadfis tersebut.

1. Hadis Riwayat al-Bukhari
a. Sahih al-Bukhari, Kitab as-Salah, no. hadis 417.
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d. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Jana’iz, n0. hadis 1301.
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e. Sahih al-Bukhari, Kitab Ahadis al-Anbiya’, no. hadis
3195.
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f. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Magazi, no. hadis 4087.
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g. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Magazi, no. hadis 4089.
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h. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Libas, no. hadis 5368.
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2. Hadis Riwayat Muslim
a. Sahih Muslim, Kitab al-Masajid wa Mawadi‘ as-Salah,
no. hadis 826.
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3. Hadis Riwayat an-Nasa’i
a. Sunan an-Nasa’i, Kitab al-Masajid, no. hadis 696.
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4. Hadis Riwayat Ahmad
a. Musnad Ahmad, Kitab wa min Musnad Bani Hasyim, no.
hadis 1786.
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b. Musnad Ahmad, Kitab Baqi Musnad al-Ansar, no. hadis
22931.
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¢. Musnad Ahmad, Kitab Bagi Musnad al-Ansar, no. hadis
23372.
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d. Musnad Ahmad, Kitab Bagi Musnad al-Ansar, no. hadis
23748.
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e. Musnad Ahmad, Kitab Baqi Musnad al-Ansar, no. hadis
23976.
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f. Musnad Ahmad, Kitab Baqi Musnad al-Ansar, no. hadis
24953.
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h. Musnad Ahmad, Kitab Baqi Musnad al-Ansar, no. hadis
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5. Hadis Riwayat ad-Darimi
a. Sunan ad-Darimi, Kitab as-Salah, no. hadis 1367.
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Teks hadis yang dipilih untuk diteliti adalah yang
diriwayatkan oleh al-Bukhari melalui ‘Aisyah dan Ibnu ‘Abbas,
yaitu hadis nomor 417. Selengkapnya teks hadis tersebut adalah
sebagai berikut.
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Abu al-Yaman telah menceritakan kepada kami, ia berkata:
Syu’aib telah mengabarkan kepada kami dari al-Zuhri,
‘Ubaidillah bin ‘Abdullah bin ‘Utbah telah menceritakan
kepada kami bahwa ‘Aisyah dan ‘Abdullah bin ‘Abbas
berkata: Ketika Rasulullah saw. singgah, beliau mulai
melemparkan selendang pada muka beliau, ketika selendang
itu menutupi muka beliau, beliau membukanya dari muka
beliau seraya bersabda dalam keadaan demikian, “La’nat
(kutukan) Allah swt. atas orang-orang Yahudi dan Nasrani
karena mereka menjadikan kuburan nabi-nabi mereka
sebagai masjid.” Beliau mempertakutkan akan apa yang
mereka perbuat.

Teks hadis di atas dimulai dengan Aaddasana. Yang
menyatakan frase tersebut adalah al-Bukhari. Sebagai mukharrij
hadis tersebut, al-Bukhari adalah juga perawi terakhir dari hadis
yang disebutkan di atas. Al-Bukhari me-nyandarkan riwayat hadis
tersebut kepada Abu al-Yaman. Dengan demikian, Abu al-Yaman
dalam hadis ini disebut sebagai sanad pertama. Adapun sanad
terakhirnya adalah ‘Aisyah dan ‘Abdullah bin ‘Abbas, yang juga
merupakan perawi pertamanya. Adapun lambang-lambang
periwayatan yang tampak dalam hadis tersebut antara lain
haddasana, akhbarana, ‘an, akhbarani, dan anna. Hal ini berarti
bahwa terdapat perbedaan metode periwayatan yang digunakan
oleh para perawi hadis tersebut. Untuk lebih lebih jelasnya,
perhatikan skema sanad al-Bukhari berikut.
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Skema Sanad Hadis Riwayat al-Bukhari
Tentang Allah swt. Melaknat Yahudi dan Nasrani
Karena Menjadikan Kuburan Para Nabi Sebagai Tempat

Beribadah
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B. Kritik Historis
1. Penilaian Kualitas Periwayat
Dari teks hadis yang dipilih di atas dapat diketahui urutan
para periwayat hadis yang disebutkan oleh al-Bukhari, yaitu:
a. ‘Abdullah bin ‘Abbas sebagai periwayat ke-1 (sanad ke-
5);
b. “Aisyah sebagai periwayat ke-1 (sanad ke-5);
c. ‘Ubaidilllah bin ‘Abdullah bin ‘Utbah sebagai periwayat
ke-2 (sanad ke-4);
d. Ibnu Syihab az-Zuhri sebagai periwayat ke-3 (sanad ke-
3);
e. Syua’ib sebagai periwayat ke-4 (sanad ke-2);
f. Abu al-Yaman sebagai periwayat ke-5 (sanad ke-1);
g. Al-Bukhari sebagai periwayat ke-6 (mukharrij al-hadis).
Penelitian kualitas periwayat dimulai dari periwayat
pertama, yakni ‘Abdullah bin ‘Abbas dan ‘Aisyah kemudian

seterusnya sampai pada periwayat terakhir dan sekaligus mukharrij

al-hadis (al-Bukhari).
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a.

‘Abdullah bin ‘Abbas™

Nama lengkapnya adalah ‘Abdullah bin ‘Abbas bin ‘Abd
al-Mutallib bin Hasyim. Nama kunyah-nya adalah Abu
al-‘Abbas. Dia lahir di Marwa ar-Rauz pada tahun 3
Sebelum Hijriyah (SH) dan wafat di Ta’if tahun 68
Hijriyah (H). Guru-gurunya antara lain adalah
Rasulullah saw. Sementara, muridnya yang paling
menonjol antara lain ‘Ubaidillah bin ‘Abdillah bin
‘Utbah bin Mas‘ud. Dalam periwayatan hadis ini, ia
termasuk fabagah sahabat. Menurut para ahli hadis,
kualitas pribadi beliau termasuk katagori adil dan
tepercaya periwayatannya (al- ‘adalah wa at-tawsiq 1 ar-
riwayah).

. “Aisyah’™

Ia adalah istri Nabi saw. yang bergelar Ummul
Mu’minin. Nama lengkapnya adalah ‘Aisyah binti Abi
Bakar as-Siddiq. Nama kunyah-nya adalah at-Taimiyah,
dan nama /agab-nya Ummu Abdillah. Ia lahir pada tahun
4 SH, dan wafat tahun 54 H. Ia menerima hadis dari
Rasulullah, dan mengajarkannya antara lain kepada
‘Ubaidillah bin ‘Utbah bin Mas‘ud, ‘Urwah bin az-
Zubayr bin al-Awwam, dan lain-lain. Dalam
periwayatan hadis ini ia termasuk tabagat sahabat. la
termasuk perawi yang memenuhi kriteria adil dan
tepercaya (al- ‘adalah wa at-tawsiq).

>3¢ Abdullah bin ‘Abbas adalah salah seorang sahabat yang paling

banyak meriwayatkan hadis, yakni sekitar 1660 hadis. Lihat Ibnu Hajar al-
‘Asqalani, Tahzib at-Tahzb, Jilid IV (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1989),
hlm. 356.

>4 Aisyah juga termasuk sahabat yang banyak meriwayatkan hadis, ia

meriwayatkan hadis 2210 hadis. Tak seorang sahabat pun yang meriwayatkan
lebih dari seribu hadis, kecuali enam orang sahabat: Abu Hurairah, ‘Abd Allah
bin ‘Umar, ‘Abd Allah bin ‘Abbas, Jabir bin ‘Abd Allah, Anas bin Malik, dan
‘Aisyah). /bid., him. 487.
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C.

‘Ubaidillah bin ‘Abdillah bin ‘Utbal™

Nama Aslinya adalah ‘Ubaidillah bin ‘Abdillah bin
‘Utbah bin Mas‘ud. Ia wafat di Madinah tahun 98 H.
Nasabnya adalah al-Huzli. Nama kunyah-nya adalah
Abu Abdillah. Guru-gurunya antara lain ‘Abdullah bin
‘Abbas bin Abdil Mutalib bin Hasyim dan ‘Aisyah.
Adapun muridnya antara lain adalah Muhammad bin
Muslim bin ‘Ubaidillah bin Syihab. Dalam periwayatan
hadis ini ia adalah al-wusta min at-tabi‘in.
Periwayatannya berkualitas tepercaya secara konsisten
(siggatun sabatun).

Az-Zuhrt’

Nama aslinya adalah Muhammad bin Muslim bin
‘Ubaidillah bin Sihab. Ia bernasab al-Qurasi az-Zuhri.
Kunyahnya adalah Abu Bakar. Ia wafat di Madinah
tahun 124 H. Guru-gurunya antara lain ‘Ubaidillah bin
‘Utbah bin Mas‘ud, sedangkan muridnya antara lain
Syu‘aib bin Abi Hamzah Dinar, ‘Uqail bin Khalid,
Yunus bin Yazid, dan lain-lain. Dalam periwayatan
hadis ini ia termasuk dalam tabagah duna al-wusta at-
tabi‘in. Kualitas periwayatannya termasuk pada kriteria
mutafaqun ‘ala jalalatihi wa itqanihi.

. Syu‘aib’’

Nama aslinya dalah Syu‘aib bin Abi Hamzah Dinar.
Nasabnya al-Umawi. Kunyah-nya Abu Bisyr. la wafat di
Syam tahun 162 H. Guru-gurunya antara lain az-Zuhri.
Murid-muridnya antara lain Abu al-Yaman. Dalam
periwayatan hadis ini ia termasuk pada kelompok
pembesar tabi’in. Kualitasnya sigatun.

> Ibid., Jilid V, hlm. 385.
6 1bid., Jilid V11, him. 420.
7 Ibid., Jilid 111, hlm. 638.
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f. Abu al-Yaman™®
Nama aslinya al-Hakam bin Nafi‘. Nama kunyah-nya
Abu al-Yaman. Nasabnya al-Bahrani. Ia wafat di
Halwan tahun 222 H. Periwayatan dalam hadis ini
menempati tabaqah kibar atba‘ al-atba‘. Guru-gurunya
antara lain Syu‘aib bin ‘Abdurrahman Dinar dan lain-
lain. Muridnya antara lain al-Bukhari dan lain-lain.
Kualitas kepribadiannya siggatun sabatun.

g. Al-Bukhar?”’
Nama aslinya adalah adalah Muhammad bin Isma‘il bin
Ibrahim bin al-Mugirah bin Bardizbah. Nasabnya al-
Bukhari al-Ja‘fi. Nama kunyah-nya Abu ‘Abdillah. la
wafat tahun 256 H. Tabagah-nya tabi‘ al-atba‘. Guru-
gurunya antara lain Bisyr bin Muhammad, Yahya bin
Bukair, Abu al-Yaman, ‘Ubaidillah bin Musa, as-Salat,
dan lain-lain. Murid-muridnya at-Tirmizi, Muslim, dan
lain-lain. Kualitas kepribadiannya a/-hafiz.

2. Analisis Sanad Hadis

Setelah dilakukan takhrij dari sanad hadis tersebut, maka
dapat diperoleh informasi masing-masing rawi, yaitu dari sisi
tabagat, tahun wafat, dan kualifikasi predikat. Ketiga unsur
tersebut diharapkan dapat dijadikan sebagai dasar untuk menilai
kesahihan sanad hadis. Penilaian sanad hadis tersebut adalah
sebagai berikut.

Hadis tersebut diriwayatkan dari ‘Aisyah yang wafat pada
tahun 58 H dan ‘Abdullah bin ‘Abbas yang wafat pada tahun 68 H.
Dalam ‘Ulumul Hadis berlaku adagium as-sahabah kulluhum
‘udul, para sahabat itu semuanya adil, dengan pengertian bahwa
mereka tidak mungkin berdusta dalam meriwayatkan hadis Nabi,
sehingga penilaian ta‘dil dan jarh untuk menentukan apakah
periwayatan mereka diterima atau ditolak tidak perlu dilakukan.

38 Ibid., Jilid 11, hlm. 401
3 Ibid., Jilid VII, him. 41.
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Karena itu, periwayatan ‘Aisyah dan ‘Abdullah bin ‘Abbas
diterima dan mempunyai kualifikasi a/- ‘adalah wa at-tawsiq.

Kemudian ‘Aisyah dan  ‘Abdullah bin  ‘Abbas
meriwayatkan hadis ke ‘Ubaidillah bin ‘Abdillah bin ‘Utbah yang
wafat tahun 98 H, dia dari kalangan a/-wusta min at-tabi‘in yang
berpredikat sigah sabat. Kemudian meriwayatkannya lagi ke Ibnu
Syihab yang wafat tahun 124 H dan termasuk ke dalam golongan
Julul al-wusta min at-tabi‘in dan berpredikat muttafagqun ‘ala
Jjalalatihi wa itqanihi. Kemudian meriwayatkan ke Syu‘aib yang
wafat tahun 162 H dan sudah berpredikat kibar at-tabi ‘in.

Kemudian diriwayatkan kepada Abu al-Yaman yang wafat
tahun 222 H dari golongan kibar atba‘ tabi‘in dan berpredikat
Sigah sabat dan barulah diterima oleh al-Bukhari yang wafat tahun
256 H dari kalangan tabi‘ tabi‘in yang berpredikat a/-hafiz.

Setelah dilakukan kritik sanad untuk masing-masing
periwayat, dengan mengacu pada tiga unsur, baik dari
ketersambungan sanadnya, yaitu dilihat dari sisi fabagah dan juga
tahun wafat masing-masing periwayat, maupun dari keberadaan
sikap dan perilaku atau predikat kualifikasi masing-masing
periwayat, dapat disimpulkan bahwa hadis di atas rangkaian
sanadnya bersambung atau muttasil sampai kepada Rasulullah
saw. sebagai penggagas teks hadis (marfii). Maka, hadis tersebut
dari sisi sanadnya dapat dikategorikan sahih.

Tabel Keadaan Perawi Hadis
Tentang Allah swt. Melaknat Yahudi dan Nasrani Karena
Menjadikan Kuburan Para Nabi Sebagai Tempat Beribadah

No. Perawi Tabagah | Th. Wafat Kualifikasi
1 ‘Abdullé_h bin Sahabat 68 H al- ‘Ada]ab_ wa
‘Abbas at-Tawsiq
1| Aisyah | Sahabat | 58H | #-Adalahwa

at-Tawsiq
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2 ‘Ubaidillah -
OO al-Wusta )
bln' Abdillah min az- 98 H quqatun
bin ‘Utbah Tabin Sabatun
3 Duna a{ ) Muttataqun ‘ala
Ibnu Syihab Wausta 124 H Jalalatihi wa
min ai- Itqanihi
Tabi‘in
4 Syu‘aib Kilzar iit' 162 H Siggatun
Tabi‘in
S Abu al- Kjb‘ar 222 H Siggatun
Yaman Atlza ft_ Sabatun
Tabi‘in
6 | alBukhar | 7@bi"at- | o5gh al-Hifiz
Tabi‘in

C.Kritik Eidetis
1. Kritik Makna Hadis

Setelah dilakukan kritik historis terbukti bahwa menurut
standar ilmu hadis, hadis riwayat al-Bukhari di atas dikategorikan
ke dalam hadis yang sahih dari sisi sanad. Meskipun demikian, hal
tersebut tidak secara otomatis membuktikan bahwa dari sisi
makna dan kandungan matannya ia juga sahih dan dapat diterima
(magbul). Untuk membuktikan keberterimaan matan hadis ini,
maka perlu dilakukan kritik terhadap makna yang secara tersurat
(tekstual) dipahami dari hadis tersebut.

a. Kritik Kebahasaan

Dari beberapa teks hadis tentang celaan terhadap Yahudi
dan Nasrani, ditemukan kata w L1 dan kata & sl yang
menunjuk pada arti yang sama. (! secara bahasa berarti 2,k
“mengusir” dan 2 “menjauhkan”.®° Dalam Al-Qur’an terdapat

% Ahmad bin Muhammad al-Fayyumi, a/-Misbah al-Munir ff Garib asy-
Syarh al-Kabir Ii ar-Rifa 7, Jilid I (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1978),
hlm. 554.
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kalimat asy-syajarat al-mal‘unat. Menurut az-Zamakhsyari, kata
tersebut berarti setiap makanan yang tidak enak dan tidak
disukai.®' Al-Wahidi menafsirkan asy-syajarat al-mal‘inat sebagai
makanan yang membahayakan.®” Dari analisis kebahasaan ini dapat
ditarik pada arti terminologis bahwa  kata “laknat” berarti
kebencian Tuhan dan atau Rasul kepada sesuatu yang dianggap
membahayakan agama. Selain itu, pada hadis-hadis tersebut ada
yang menarik, yaitu perbedaan bentuk penggunaan kata, yang satu
menggunakan bentuk kata kerja masa lalu, u’J sedangkan yang
satunya lagi menggunakan bentuk masdar 4 4, Perbedaan
bentuk penggunaan kata ini menimbulkan perbedaan arti. Bentuk
kata kerja menunjukkan pembatasan waktu, sedangkan bentuk isim
masdar menunjukkan kesinambungan waktu. 4 4l “kutukan
Allah swt.” berlaku sepanjang waktu, sedangkan & gal
menunjukkan bahwa kutukan Allah swt. itu telah berlangsung dan
mungkin juga telah selesai. Dari sini, apabila kutukan tersebut
dikaitkan dengan hadis di atas, matan hadis yang menggunakan
kata la‘ana, berarti kutukan Nabi tersebut telah berlangsung dan
hanya ditujukan kepada Yahudi dan Nasrani pada masa Nabi.
Adapun dengan kata /a‘natullah, bisa mengandung arti bahwa
kutukan Nabi kepada Yahudi dan Nasrani berlangsung sepanjang
waktu dan berlaku untuk semua komunitas Yahudi dan Nasrani
sepanjang zaman.

Perbedaan kata atau kalimat dalam hadis-hadis di atas
ternyata bukan hanya kata /a ‘ana dan la ‘nah yang secara filologis
menimbulkan perbedaan waktu, melainkan terdapat juga pada kata
atau kallmat yang lain, yaitu: 13s&a a@-sl-m\ D5 15080 dan 8 1,3
| saila Lo 355 KENW (..@_,\_m\ selain perbedaan bentuk kata masjid; yang
satu dalam bentuk singular (3>%), dan satunya dalam bentuk plural
(33x), dalam matan lain juga ada tambahan ) sxia sk Jika hal

%! Az- Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf; Jilid VII (Beirut: Dar al-Fikr,
t.t.), him. 122.

82 A1-Wahidi, Tafsir al-Wahidi, Jilid VII (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1976), him. 65.
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ini dilihat dari perspektif ‘Ulumul Hadis, maka hadis-hadis tersebut
termasuk hadis dengan periwayatan b7 al-ma ‘na.

b. Kritik dengan Al-Qur’an

Apakah seluruh orang Yahudi dan Nasrani akan mendapat
laknat Allah sebagaimana dipahami secara tekstual dari hadis di
atas? Apakah mereka semua oleh Allah dipandang sama dari sisi
keimanan atau kekufurannya? Dalam Al-Qur’an dijelaskan bahwa
tidak semua Ahli Kitab yang di dalamnya termasuk Yahudi dan
Nasrani adalah orang fasik, tetapi ada sebagian dari mereka yang
tetap beriman. Hal ini sebagaimana dinyatakan dalam Q.S. Ali
‘Imran [3]: 113:

Oping 245 B 50T D ol Ot e B i T 2 gisc 1,28

Mereka itu tidak sama; di antara Ahli Kitab itu ada
golongan yang berlaku lurus, mereka membaca ayat-ayat
Allah swt. pada beberapa waktu di malam hari, sedang
mereka juga bersujud (sembahyang).

Dan, juga dalam Q.S. al-Hadid [57]: 29 dijelaskan bahwa
karunia Allah swt. diberikan kepada siapa saja yang dikehendaki-
Nya, tanpa kecuali Ahli Kitab yang tetap beriman.

D agy g Byl Jmb o o0t e Oty T s il g S8
ol Jadl 3 g 3 o

(Kami terangkan yang demikian itu) supaya Ahli Kitab
mengetahui bahwa mereka tiada mendapat sedikit pun akan
karunia Allah swt. (jika mereka tidak beriman kepada
Muhammad), dan bahwasanya karunia itu adalah di tangan
Allah swt. Dia berikan karunia itu kepada siapa yang
dikehendaki-Nya. Dan, Allah swt. mempunyai karunia yang
besar.
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Ayat di atas juga dipertegas dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 110:

Ofaiy S o2 0385 Oy Ol G Esal s A
Oy 1485 0000 2gn L e 0T Sl sl al g5 iy
Kamu adalah umat yang terbaik yang dilahirkan untuk
manusia, menyuruh kepada yang ma’ruf dan mencegah dari

yang munkar, dan beriman kepada Allah swt. Sekiranya

Anhli Kitab beriman, tentulah itu lebih baik bagi mereka, di

antara mereka ada yang beriman, dan kebanyakan mereka
adalah orang-orang yang fasik.

Berdasarkan penjelasan ayat-ayat Al-Qur’an di atas, maka
tidak semua Yahudi dan Nasrani mempunyai sifat fasik dan syirik.
Dasar Nabi melaknat Yahudi dan Nasrani karena mereka sudah
melakukan penyimpangan dengan telah menjadikan kuburan para
nabi sebagai instrumen ibadah yang bertentangan dengan ajaran
tauhid. Pemahaman hadis ini sudah semestinya dipahami bahwa
terjadinya pelaknatan Allah swt. terhadap Yahudi dan Nasrani
hanya apabila mereka mempunyai sikap syirik dan fasik. Sesuai
pendapat al-Qastalani (w. 923 H),* jika fenomena menjadikan
kuburan orang-orang saleh sebagai tempat ibadah telah beralih dan
menggejala di kalangan sebagian umat Islam seperti yang bisa
dilihat dewasa ini, bahwa konsep ziarah terhadap makam orang-
orang saleh dalam Islam sudah bergeser ke pemujaan terhadap
kuburan yang sarat dengan implikasi-implikasi syirik. Dengan
demikian, apa yang dahulu pernah dilaknatkan Nabi kepada Yahudi
dan Nasrani, dewasa ini justru tampaknya sudah menggejala di
kalangan sebagian kaum Muslimin. Maka, pelaknatan Nabi
tersebut bukan lagi untuk Yahudi dan Nasrani, tetapi untuk
sebagian umat Islam dimaksud.

53Syihab ad-Din Abi al-Abbas Ahmad bin Muhammad asy-Syafi7i al-
Qastalani, Irsyad as-Sari bi Syarh Sahih al-Bukhari, Jilid 11 (Libanon: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1996), hlm. 96.
42



Namun, mengenai apakah Ahli Kitab termasuk dalam
kategori musyrik atau tidak, para ulama berbeda pendapat, karena
Al-Qur’an sendiri tidak mengungkapkan secara eksplisit. Maka,
wajar ketika para ulama memperselisihkan posisi musyrik atau
tidaknya Ahli Kitab. Memang sebagian ulama ada yang tidak
memasukkan mereka dalam kategori musyrik. Tetapi, mayoritas
ulama menyatakan bahwa term musyrik mencakup pula orang-
orang kafir dari kalangan Ahli Kitab. Ar-Razi® berpendapat bahwa
term musyrik mencakup pula orang-orang kafir dari kalangan Ahli
Kitab dengan mendasarkan argumentasinya pada firman Allah swt.,
di antaranya:

&SIV SAUIR NSO (e SQAUIRR N N
5555 G A 2406 7135 0 195 20 035 Ol 2 eaisdly

Orang-orang Yahudi berkata, “Uzair itu putra Allah swt.,”
dan orang-orang Nasrani berkata, “Al-Masih itu putra Allah
swt.” Demikianlah itu ucapan mereka dengan mulut
mereka, mereka meniru perkataan orang-orang kafir yang
terdahulu. Dilaknati Allah swt. mereka, bagaimana mereka

sampali berpaling? (Q.S. at-Taubah [9]: 30)
V) il Us @5 G ey 05 e T 100K ahsaT 1,05
B8 L st 34 Y] ALY Vg ) 150
Mereka menjadikan orang-orang alimnya dan rahib-rahib
mereka sebagai Tuhan selain Allah swt. dan (juga mereka
mempertuhankan) al-Masih putra Maryam, padahal mereka

hanya disuruh menyembah Tuhan Yang Esa, tidak ada
tuhan (yang berhak disembah) selain Dia. Mahasuci Allah

%Imam Muhammad ar-Razi Fakhr ad-Din bin al-‘ Allamah Diya’ ad-
Din ‘“Umar, TafSir al-Fakhr ar-Razi al-Musytahar bi at-TafSir al-Kabir wa
Mafatih al-Gayb, dikomentari oleh Syekh Khalil Muhyiddin al-Mays, Jilid V
(Beirut: Dar al-Fikr, 1995), hlm. 59-61.
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swt. dari apa yang mereka persekutukan. (Q.S. at-Taubah
[9]: 31)

A5 ally 8,2 55 2155 50 S5 08 U 3aig e B O sk Y Gy
ks ) 5

Sesungguhnya Allah swt. tidak akan mengampuni dosa
syirik, dan Dia mengampuni segala dosa yang selain dari
(syirik) itu, bagi siapa yang dikehendaki-Nya. Barangsiapa
yang mempersekutukan Allah swt., maka sungguh ia telah
berbuat dosa yang besar. (Q.S. an-Nisa’ [4]: 48)

b4 4005 S ) ) e g 50 00 D By 06 D

s g d fead Bk e

Sesungguhnya kafirlah orang-orang yang mengatakan,
“Bahwasanya Allah swt. salah seorang dari yang tiga.”
Padahal, sekali-kali tidak ada tuhan selain dari Tuhan Yang
Esa. Jika mereka tidak berhenti dari apa yang mereka
katakan itu, pasti orang-orang yang kafir di antara mereka
akan ditimpa siksaan yang pedih. (Q.S. al-Ma’idah [5]: 73)

Tetapi, meskipun cukup banyak argumentasi yang diajukan
oleh ar-Razi, namun tidak cukup kuat untuk menggolongkan Ahli
Kitab ke dalam kelompok musyrik.

Pada poin pertama, Q.S. at-Taubah [91]: 30-31 tidak secara
eksplisit memberikan predikat musyrik terhadap Ahli Kitab.
Mereka hanya diidentifikasi melakukan perbuatan syirik, sedang
pelakunya tidak secara otomatis disebut musyrik. Kelemahan
argumentasi pada poin pertama, juga didasarkan pada beberapa
ayat Al-Qur’an yang secara eksplisit membedakan antara orang-
orang musyrik dengan Ahli Kitab, seperti Q.S. al-Bagarah [2]: 105,
Q.S. Ali ‘Imran [3]: 186, Q.S. al-Hajj [22]: 17, dan Q.S. al-
Bayyinah [98]: 1 dan 6. Sementara, pada poin yang kedua, surat al-
Nisa’ tersebut tidak berbicara dalam konteks syirik yang berkaitan
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dengan Ahli Kitab. Ayat tersebut hanya secara umum menyatakan
bahwa perbuatan syirk adalah dosa yang sangat besar yang tidak
diampuni Allah swt. Adapun firman Allah swt. pada Q.S. al-
Ma’idah [5]: 73 secara eksplisit hanya menyebutkan bahwa
perbuatan orang-orang Nasrani yang mengubah akidah tauhid
mereka yang dibawa Nabi Isa dengan dogma trinitas, telah menjadi
kafir. Namun, tidak secara tegas memberikan predikat musyrik
kepada mereka.”

Hal yang harus dipahami dengan baik dari ayat-ayat Al-
Qur’an di atas ialah bahwa setiap perbuatan syirik tidak
menjadikan secara langsung pelakunya disebut musyrik. Sebab,
pada kenyataannya Yahudi dan Nasrani telah melakukan perbuatan
syirik, namun Allah swt. tidak menyebut dan memanggil mereka
sebagai musyrik, tetapi dipanggil dengan Ahli Kitab (lihat Q.S.
4:171, Q.S. 5:5, Q.S. 3:64). Sebuah analogi logis dapat kita
kembangkan adalah bahwa orang-orang Islam pun bisa melakukan
perbuatan syirik, dan dalam kenyataannya pun memang ada, namun
mereka tidak dapat disebut sebagai kaum musyrik. Sebab, sebagai
konsekuensi logisnya, kalau salah seorang suami-istri dari keluarga
Muslim sudah disebut musyrik, perkawinan mereka batal dengan
sendirinya dan wajib bercerai, tetapi kenyataan ini tidak pernah
diterima. Betapa banyak terdapat dalam kenyataan hidup beragama,
termasuk orang-orang Muslim, melakukan perbuatan syirik dalam
kehidupannya sehari-hari. Misalnya orang yang mempertaruhkan
hawa nafsu, harta, kedudukan, dan lainnya, mereka telah
melakukan perbuatan syirik (lihat Q.S. 4:36 dan Q.S. 45:23), tetapi
dapatkah pelaku-pelaku syirik ini dikategorikan sebagai kaum
musyrik? Kesimpulan yang dapat diambil adalah bahwa setiap
perbuatan syirik tidak secara langsung menjadikan pelakunya

%Muhammad Ghalib, AAli Kitab (Jakarta: Paramadina, 2000), him.
76-77.
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sebagai musyrik, tetapi sebaliknya setiap orang musyrik sudah jelas
pelaku syirik.®

Apabila berbicara persoalan kafir musyrik dan kafir Ahli
Kitab, Abu al-A’la al-Maududi menuturkan, “Buka dan bacalah
Al-Qur’an dari awal, mulai dari surat al-Fatihah sampai akhirnya
surat an-Nas, maka kita akan temukan tiga kategori kepercayaan
dengan istilah-istilah yang antara satu dengan lainnya arti dan
maknanya berbeda, yakni term musyrik, istilah Ahli Kitab, dan
istilah ahl al-7man"*

Karena itu, perlu diidentifikasikan mengenai siapa
sebenarnya yang dikategorikan oleh Al-Qur’an sebagai orang
musyrik. Dikatakan musyrik bukan hanya mempersekutukan Allah
swt., tapi juga tidak mempercayai salah satu dari kitab-kitab
samawi, baik yang telah terdapat penyimpangan maupun yang
masih asli, di samping tidak seorang nabi pun yang mereka
percayai. Adapun Ahli Kitab adalah orang yang mempercayai salah
seorang nabi dari nabi-nabi dan salah satu kitab dari kitab-kitab
samawi, baik yang sudah terjadi penyimpangan pada mereka dalam
bidang akidah maupun amalan. Adapun yang disebut orang-orang
mukmin adalah orang-orang yang percaya dengan risalah Nabi
Muhammad saw., baik mereka lahir dalam Islam maupun
kemudian memeluk Islam, baik yang berasal dari Ahli Kitab atau
kaum musyrik maupun dari agama mana saja.®®

Rasyid Rida mengemukakan bahwa Ahli Kitab dari
kalangan Yahudi dan Nasrani tidak termasuk ke dalam golongan
musyrik. Menurutnya, pengertian musyrik yang paling jelas dari
ayat-ayat Al-Qur’an adalah orang-orang musyrik Arab yang tidak
mempunyai Kitab suci atau semacam kitab suci. Oleh karena itu,

5L ihat Hamim Ilyas, Dan Ahli Kitab Pun Masuk Syurga: Pandangan
Mouslim Modernis terhadap Keselamatan Non-Muslim (Yogyakarta: Safiria
Insania Press, 2005), him. 97-98.

7 Abu al-A’la al-Maududi, al-Islam i Muwajahah at-Tahaddiyyah al-
Mu‘assarah (Kuwait: Dar al-Qalam, 1983), hlm. 112.

% Ibid., him. 113. Lihat juga Abu al-Ainain Badran, a/-‘Alagah al-
[jtima ‘fyyah bain al-Muslimin wa Gair al-Muslimin (Beirut: Dar an-Nahdah al-
‘Arabiyyah, t.t.), hlm. 29-31.
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mereka disebut ummiyyun, yaitu orang-orang yang belum pernah
mengenal kitab suci dari Allah swt. ® Atas dasar pengertian
musyrik di atas, Rida juga berpendapat bahwa orang-orang
Shabi’ah, Majusi, dan kelompok-kelompok yang pernah memiliki
kitab suci atau serupa kitab suci seperti agama Hindu, Buddha, dan
Konfusius tidak termasuk orang-orang musyrik.70 Pendapat Rida
antara lain didasarkan pada beberapa ayat Al-Qur’an seperti Q.S.
al-Bagarah [2]: 105, Q.S. al-Bayyinah [98]: 1, Q.S. al-Hajj [22]:
17, yang menyebut istilah al-musyrikun berdampingan dengan Ahli
Kitab atau dengan kelompok Yahudi, Nasrani, Shabi’ah, dan
Majusi dengan menggunakan huruf ‘afaf “wawu” (yang berarti
“dan”). Adanya huruf ‘araf tersebut mengandung makna adanya
perbedaan antara musyrikun dengan Ahli Kitab atau dengan
kelompok Yahudi, Nasrani, Shabi’ah, dan Majusi.”* Di samping
itu, pernyataan Q.S. at-Taubah [9]: 31 yang menyatakan bahwa
kaum Ahli Kitab memiliki sifat kemusyrikan karena menjadikan
rahib-rahib mereka sebagai tuhan (arbab). Menurut Rida, hal ini
tidak menjadikan mereka sebagai kelompok musyrik. Kalaupun
dikatakan bahwa mereka memiliki sifat syirik, maka sifat
kemusyrikan tersebut adalah asy-syirk fi ar-rububiyyah, yaitu
mengambil ketetapan-ketetapan agama dari manusia (dalam hal ini
para rahib), dan bukan dari wahyu. Namun, Ahli Kitab tetap
mempercayai dan beriman kepada Allah swt. dan para nabi
terdahulu. Hal ini berbeda dengan kaum musyrik yang memiliki
sifat asy-syirk 11 al-uluhiyyah, yaitu mempercayai kekuatan-
kekuatan tuhan selain Allah swt.”

Abdul Hamid Hakim berpendapat bahwa kelompok Ahli
Kitab berbeda dari musyrik, karena ketika Al-Qur’an menyebutkan
para pemeluk agama (Islam, Yahudi, Nasrani, Shabi’ah, dan
Majusi), Al-Qur’an menyebutkan orang-orang musyrik dalam satu

%Muhammad ‘Abduh dan Rasyid Rida, Tafsir al-Manar, Jilid 11
(Beirut: Dar al-Manar, 1954), hlm. 349.

" Ibid.

' Ibid.

7 Ibid., Jilid V, hlm. 147-148.
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golongan tertentu dan Ahli Kitab dalam golongan lain. Dalam hal
ini, Ahli Kitab sebenarnya tidak terdapat perbedaan yang terlalu
jauh dari umat Islam, karena mereka juga beriman kepada nabi-
nabi dan kehidupan hari akhirat dan hal-hal yang berkaitan dengan
balasan (amal). Mereka juga menganut agama yang mewajibkan
amal (perbuatan) baik dan mengharamkan kejahatan.”

Lebih lanjut dijelaskan bahwa perbedaan antara umat Islam
dengan Ahli Kitab menyerupai perbedaan antara penganut ajaran
tauhid yang murni kepada Allah swt. serta mengamalkan tuntutan
al-Kitab dan Sunnah dengan penganut-penganut paham bid’ah
yang menyalahi tuntunan Al-Qur’an dan Sunnah yang ditinggalkan
Nabi Muhammad saw. Kedua tuntunan tersebut menjelaskan
bahwa kita tidak akan tersesat selama kita berpegang teguh kepada
keduanya. Maka, bagaimana mungkin Ahli Kitab sama
(kedudukannya) dengan orang-orang musyrik dalam hukum Allah
swt.”!

c. Kritik dengan Hadis

Dengan menyimak sebab lahirnya hadis di atas, salah
seorang penulis berkesimpulan bahwa yang dimaksud mereka
menjadikan kuburan sebagai masjid adalah bahwa mereka
menjadikan kuburan para nabi sebagai kiblat dalam beribadah.
Jika hadis tersebut dipahami sebagai ketentuan umum bahwa orang
Yahudi dan Nasrani mendapat laknat Allah karena menjadikan
kuburan para nabi sebagai tempat dan kiblat penyembahan, maka
hal itu tentu akan tidak sejalan dengan berbagai riwayat dari Nabi
berkaitan dengan menghadapnya Nabi dan kaum Muslim ke arah

73 Abdul Hamid Hakim, a/-Mu ‘in al-Mubin, Jilid IV (Jakarta: Bulan
Bintang, 1977), hlm. 52, sebagaimana dikutip oleh Muhammad Ghalib, AAli
Kitab, him. 82.

" Ibid., hlm. 83.

"Ibnu Hamzah al-Husaini al-Hanafi ad-Dimasyqi, Asbabul Wurud:
Latar Belakang Historis Timbulnya Hadis-hadis Rasul, terj. Suwarta Wijaya
(Jakarta: Kalam Mulia, 2002), hlm. 58.
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Jerusalem sebagai kiblat pertama mereka sebelum berpindah ke
Ka’bah. Dalam riwayat al-Bukhari disebutkan bahwa:”®
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Hadis di atas menceritakan bahwa dalam menjalankan
shalat, Nabi menghadap ke Baitul Maqdis selama kurang lebih 16
atau 17 bulan. Kiblat shalat Nabi ini mencontoh kiblat orang-orang
Yahudi. Tetapi, Nabi kemudian diperintah oleh Allah untuk tidak
lagi menghadap Baitul Maqdis dan, sebagai gantinya, untuk
menghadap ke Ka’bah. Jika hadis pelaknatan Yahudi dan Nasrani
di atas diterima sebagai prinsip umum, maka adalah mustahil kalau
Nabi dan para sahabat selama beberapa bulan mengikuti arah kiblat
orang Yahudi, sebagaimana diuraikan dalam hadis terakhir.

"0 Sahih al-Bukhari, Kitab al-Tman, Bab as-Salah min al-Iman, no. hadis
39.
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d. Kritik dengan Kebenaran limiah

Secara teologis, agama-agama Ibrahim menyerukan akidah
yang sama, yakni mentauhidkan Allah swt. Dengan fokus seruan
yang sama-sama berasal dari Allah swt. pula, ketiga agama ini
memiliki kedekatan. Namun demikian, kedekatan itu terhenti
sejak agama Kristen dan Yahudi melakukan pe-nyelewengan dan
penyimpangan atas sistem teologinya, sehingga tidak lagi
mewarisi seruan atas ketauhidan. Dalam kedua agama yang secara
genealogis berasal dari jalur Ishaq ke Ibrahim ini, yakni Kristen
dan Yahudi, dalam beberapa hal terdapat penyimpangan dan
manipulasi terhadap ajaran agama. Pe-nyelewengan teologis ini
kemudian diabadikan dalam kitab suci yang diyakini oleh
sekelompok umat Islam sebagai kebenaran mutlak yang tidak
perlu diinterpretasikan. Di antara penyimpangan yang tercatat
telah dilakukan oleh orang-orang Yahudi adalah “mengkorupsi”
kitab suci, melanggar hari Sabbat, membunuh nabi-nabi mereka,
dan menyimpang dari ajaran tauhid yang lurus dan sebenarnya.”’

Berdasarkan ketentuan normatif Q.S. al-Baqgarah [2]: 120,
dinyatakan bahwa kedua agama, Yahudi dan Kristen, merupakan
agama yang masih memiliki kedekatan hubungan dengan Islam.
Hal ini didasarkan misalnya pada Q.S. al-Ma’aidah [5]: 82, bahwa
semua agama samawi, yakni Islam, Kristen, dan Yahudi, sama-
sama menyerukan tauhid. Namun, berdasarkan informasi tekstual
Q.S. at-Taubah [9]: 30, penganut kedua agama, yakni Yahudi dan
Kristen, dinilai telah melakukan penyimpangan, terutama dalam
doktrin teologis. Pada tradisi Nasrani misalnya, ’Isa dianggap
sebagai anak Allah swt. Demikian pula dalam tradisi Yahudi,
dinyatakan bahwa ‘Uzair diyakini sebagai anak Allah swt. Mereka
menganggap bahwa Tuhan yang satu sama dengan tiga, dan Tuhan
yang tiga sama dengan satu, sebagaimana diisyaratkan dalam Q.S.
al-Ma’idah [5]: 73. Berdasarkan teks tersebut, ada sebagian umat
Islam yang menyimpulkan bahwa kedua agama serumpun tersebut

"John L. Esposito (ed.), Ensiklopedi Oxford Dunia Islam Modern, Jilid
I (Bandung: Mizan, 2000), hlm. 79.
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tidak lagi murni, sehingga kedekatan keduanya terhadap Islam
telah berakhir. Berdasarkan informasi itu pula, mereka meyakini
bahwa Ahli Kitab yang masih murni, atau masih mentauhidkan
Allah swt. sudah tidak ada di era sekarang. Bahkan, mereka juga
menilai bahwa semua penganut agama Kristen dan Yahudi adalah
kafir, sebagaimana diiformasikan Q.S. al-Ma’idah [5]: 72.

Kesimpulan sekelompok umat Islam bahwa Ahli Kitab
yang murni tidak ada lagi di era sekarang, juga didasarkan pada
posisi Nabi Muhammad saw. sebagai penutup para nabi dan rasul.
Posisi tersebut memiliki implikasi pemahaman bahwa Islam
menyempurnakan ~ agama-agama  terdahulu, se-bagaimana
diinformasikan Q.S. al-Ma’idah [5]: 3. Konsekuensi dari
keyakinan ini, bahwa agama-agama yang hadir sebelumnya, telah
berakhir masa berlakuannya. Eksistensi agama-agama terdahulu
telah dihapus oleh agama Islam yang hadir belakangan.

Banyak kesaksian tentang perubahan Alkitab yang
dilakukan oleh elite agama Kristen dan Yahudi. Hanya saja
permasalahannya adalah apakah perbuatan mengubah pelaksanaan
aturan doktriner itu yang menjadikan mereka dikritik oleh Al-
Qur’an sehingga diberikan label kafir, zalim, dan fasig, atau karena
hal-hal lain. Jika teks Al-Qur’an menyatakan demikian, maka oleh
sementara pihak disimpulkan bahwa semua penganut Yahudi dan
Nasrani adalah kafir.

Ketentuan teks-teks keagamaan yang menyimpang dalam
teologi Kristen ataupun Yahudi di atas tidak dapat dijadikan
sebagai legitimasi untuk menggeneralisir bahwa semua orang
Kristen dan Yahudi melakukan hal yang sama, sebagaimana
diinformasikan dalam beberapa ayat Al-Qur’an yang telah
disebutkan sebelumnya. Berdasarkan hal ini, kesimpulan bahwa
semua penganut agama Kristen dan Yahudi memiliki watak yang
sama, dan telah melakukan penyimpangan teologis, merupakan
generalisasi yang memerlukan verifikasi lebih lanjut.
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2. Pemahaman Kontekstual

Sebab muncul matan hadis ini adalah sebagaimana
diriwayatkan oleh al-Bukhari dari lbnu Abbas dan ‘Aisyah, bahwa
keduanya berkata, “Seketika terjadi kehampaan di wajah
Rasulullah saw. Begitu hilang kehampaan yang menyelimuti
wajahnya, beliau bersabda, ‘Allah swt. telah melaknat orang-orang
Yahudi dan Nasrani yang menggunakan kuburan sebagai masjid
(tempat beribadah),” seraya beliau mengingatkan agar hati-hati
terhadap apa yang dilakukan mereka.” ® Dalam keterangannya,
Ibnu Hamzah melanjutkan bahwa yang dimaksud mereka
menjadikan kuburan sebagai masjid adalah bahwa mereka
menjadikan kuburan para nabi sebagai kiblat dalam beribadah.”

Dalam riwayat lainnya disebutkan bahwa seorang sahabat,
setelah melihat bangunan dan ruangan gereja yang dipenuhi patung
dan gambar, mengadu kepada Rasulullah. Beliau kemudian
berkomentar bahwa masyarakat di mana gereja tersebut dibangun
terbiasa dengan tradisi untuk menjadikan kuburan orang-orang
yang saleh sebagai tempat peribadatan, dan tindakan ini, kata Nabi,
merupakan perbuatan yang paling tidak bermoral yang dilakukan
oleh makhluk Allah.*

Muhammad bin Hajar al-Asqalani (w. 852 H/1449 M),
dalam kitabnya Fath al- Bari, menjelaskan bahwa pelaknatan Nabi
terhadap Yahudi dan Nasrani karena mereka telah menjadikan
kuburan para nabi sebagai tempat ibadah atau pemujaan. Dengan
demikian, maka mereka menjadikan kuburan para nabi sebagai
tempat ibadah merupakan ilat hukum atau motivasi hukum adanya
pelaknatan. Lebih tegas lagi, bahwa pelaknatan itu bukan
disebabkan karena kebencian Nabi kepada mereka. Sebab, jika
dasarnya kebencian pribadi, maka sama artinya berkata atas dasar
hawa nafsu. Ketika ‘i/lah hukum tersebut tidak ada atau hilang,

"*Ibnu Hamzah al-Husaini al-Hanafi ad-Dimasyqi, Asbabul Wurud,
hlm. 58.
 Ibid,
80 Sahih al-Bukhari, Kitab as-Salah, no. hadis 416.
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maka dengan sendirinya pelaknatan kepada mereka menjadi tidak
berlaku lagi.®*

Apabila ayat-ayat Al-Qur’an tentang Yahudi diperhatikan
dengan saksama, maka akan didapati kesimpulan bahwa celaan
Allah swt. terhadap Yahudi bukan karena eksistensi komunitasnya
sebagai suatu bangsa atau sebuah agama, tetapi lebih disebabkan
karena perilaku dan sikap-sikapnya yang tidak terpuji. Bahkan, di
dalam Al-Qur’an ditemukan dua ayat yang menjelaskan bahwa
orang-orang Yahudi, Nasrani, dan Shabi’in adalah orang-orang
yang beriman kepada Allah swt. dan kepada Hari Akhir (Q.S. 2:62
dan Q.S. 22:17). Kedua ayat ini menegaskan bahwa baik sebagai
suatu bangsa maupun agama, selama Yahudi, Nasrani, dan Shabi’in
beriman kepada Allah swt. dan Hari Akhir, maka mereka tergolong
orang-orang yang selamat dan akan masuk surga. Kecuali itu,
secara implisit kedua ayat ini juga mengisyaratkan adanya potensi
dari orang-orang Yahudi, Nasrani, dan Shabi’in untuk menjadi
orang-orang yang beriman kepada Allah swt. dan Rasul-Nya.

Dasar adanya laknat terhadap Yahudi dan Nasrani adalah
karena mereka sudah melakukan penyimpangan dengan telah
menjadikan kuburan para nabi sebagai instrumen ibadah yang
bertentangan dengan ajaran tauhid. Dalam hadis itu juga dijelaskan
bahwa Nabi mewanti-wanti umatnya, khususnya para sahabat saat
itu, atas apa yang dilakukan mereka. Boleh jadi ini sebuah isyarat
bahwa soal kuburan orang-orang saleh akan dijadikan masjid, juga
merupakan fenomena bagi umat Islam di masa yang akan datang.
Dan, saat ini terbukti, bahwa konsep ziarah terhadap makam orang-
orang saleh dalam Islam sudah bergeser ke pemujaan terhadap
kuburan yang sarat dengan implikasi-implikasi syirik. Dengan
demikian, apa yang dahulu pernah dilaknatkan Nabi kepada Yahudi
dan Nasrani, dewasa ini justru tampaknya sudah menggejala di
kalangan kaum Muslimin.

*'Tbnu Hajar al-Asqalani, Fath al-Bari, Jilid I (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1424 H/2003 M), hlm. 344.
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Hadis ini tidak dapat dipahami sebagai tanda kebencian
Nabi terhadap Yahudi dan Nasrani sebagai agama ataupun
pemeluknya secara keseluruhan. Nabi hanya menyatakan bahwa
Yahudi dan Nasrani akan dilaknat Tuhan ketika menjadikan
kuburan para nabi sebagai masjid. Ketika hal itu tidak terjadi, maka
tidak ada alasan bagi laknat Allah kepada Yahudi dan Nasrani.
Oleh karena peristiwa itu terjadi pada masa Nabi, maka sifatnya
sangat kasuistik dan temporal yang tidak bisa digeneralisasi.

Jika fenomena yang ada dalam hadis di atas terjadi dengan
menjadikan kuburan orang-orang saleh sebagai tempat ibadah telah
beralih dan menggejala di kalangan sebagian umat Islam seperti
yang bisa dilihat dewasa ini, maka pelakanatan Nabi saw. tersebut
bukan lagi untuk Yahudi dan Nasrani, tetapi untuk sebagian umat
Islam dimaksud.®

Implikasi hadis ini bagi orang Islam tampak dalam
pandangan Ibnu ‘Abd al-Barr. la mengatakan bahwa tidak boleh
menjadikan kuburan sebagai sesembahan serta shalat, sujud, dan
beribadah di depannya, karena Allah swt. sangat marah atau murka
kepada siapa saja yang melakukan itu, dan Rasulullah saw.
khawatir para sahabat dan seluruh umatnya meniru perbuatan syirik
dari cara sesembahan kaum Jahiliyah, seperti shalat di kuburan para
nabi dan men-jadikannya sebagai kiblat dan mengagungkannya
sebagai masjid.*®

Dalam Tafsir al-Qurtubi dijelaskan riwayat dari Jabir
bahwa Rasulullah saw. melarang memperindah  kubur,
mendudukinya, dan membuat bangunan di atas kuburan. Adapun
riwayat dari at-Tirmizi dan Abu Dawud dari Jabir bahwa
Rasulullah saw. melarang membuat tulisan dalam nisan.** Dalam

#2Syihab ad-Din Abi al-Abbas Ahmad bin Muhammad asy-Syafi’i al-
Qastalani, Irsyad as-Sariy bi Syarh Sahih al-Bukhari, Jilid 11 (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1996), hlm. 96.

®Ibnu Rajab, Fath al-Bar7, Jilid 11, dalam Program Mausu‘ah al-Hadis
asy-Syarif al-Kutub at-Tis ‘ah.

¥ Al-Qurtubi, Tafsir al-Qurtubi, Juz X, hlm. 380, dalam Program a/-
Maktabah asy-Syamilah.
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riwayat Muslim yang berasal dari Jundab bin ‘ Abdillah diceritakan
bahwa Nabi saw. ketika menjelang akhir umurnya masih sempat
menyampaikan pesan, “Tidak ada seorang pun di antara kalian
yang menjadi khalil (kekasih Allah swt.), karena Allah swt. telah
menjadikanku sebagai k#halil-Nya, sebagaimana yang terjadi pada
Ibrahim a.s. Andaikata aku diberi wewenang untuk menunjuk
umatku untuk menjadi khalil, maka Abu Bakar as-Siddig-lah yang
akan kutunjuk. Ingatlah bahwa dulu banyak orang yang
menjadikan kuburan para nabi sebagai masjid, maka kalian
janganlah sekali-kali melakukan hal itu, karena aku melarang
keras.”® Ibnu Taimiyah menyamakan kata “/a ‘ana” dengan kata
“gatala”. Maksudnya, barangsiapa yang melakukan penyimpangan
itu, maka akan mendapatkan laknat Allah swt. Dan, Nabi saw.
memperingatkannya, termasuk juga kepada Ahli Kitab.®

®Imam Muhammad bin Abd al-Wahab, Qau/ Syadid Syarh Kitab
Tauhid, Jilid I (Mesir: Kementrian Islam Wakaf dan Dakwah, 1421 H), him. 84.
Ibnu Taimiyah, Igtida Sirat al-Mustagim Ii al-Mukhalafah, Jilid 11
(Saudi Arabia: Dar ‘Alim al-Kutub, 1999), hlm. 145.
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BAB IV

HADIS TENTANG ALLAH MENGUTUK YAHUDI
KARENA MENJUALBELIKAN
GAJIH BANGKAI

Hadis lainnya yang memuat kutukan Allah khususnya
terhadap Yahudi adalah hadis yang secara tekstual menyatakan
bahwa Allah telah mengutuk Yahudi karena telah menghalalkan
apa yang la haramkan, yakni dengan menjualbelikan dan memakai
kulit bangkai. Pengingkaran Yahudi tersebut dipahami sebagai
telah mencari-cari pembenaran dengan sesuatu yang mengada-ada
atau dibuat-buat, misalnya dengan alasan “kulit bangkai binatang
itu bermanfaat”.®’

Impikasi yang mungkin timbul dari adanya pemahaman
tekstualis dari hadis-hadis di atas adalah adanya pandangan yang
sinis, mengecam dan mengutuk Yahudi dan juga Nasrani secara
keseluruhan dan berdampak pada ketegangan hubungan antara
Muslim dan non-Muslim. Sikap Muslim tersebut dianggap sebagai
konsekuensi dari adanya sifat Yahudi dan Nasrani yang selalu
menyalahi perintah Allah swt.

Pembacaan secara tekstual akan mengarah pada implikasi
yang lebih jauh lagi. Allah memerangi Yahudi dan Nasrani akan
berarti juga bahwa la memusuhi mereka. Kata gatala dipahami
sebagai bentuk kata yang lebih dari sekadar membunuh. Ad-
Dawudi berkata bahwa siapa yang menjadi musuh Allah, maka ia
wajib dibunuh. Menurut al-Baidawi, karena mereka telah mengada-
ngada secara Ailah demi menghalalkan apa yang Allah larang,

¥"Tim al-Jami’ah al-Munawwarah, Majallatu Jami‘ah al-Islamiyyah,
Juz 33, him. 159. http://www.tu.edu.sa/magazine.
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maka itu berarti telah melakukan peperangan terhadap Allah,
sehingga mereka pun berhak untuk diperangi dan dibunuh.®®

A. Teks Hadis
Setelah dilakukan takhrij al-hadis atas hadis tentang Allah
swt. mengutuk Yahudi karena menjualbelikan gajih bangkai,
maka dapat diketahui bahwa hadis tersebut bersumber dari
beberapa kitab hadis, antara lain:
1) Sahih al-Bukhari: Kitab al-Buyu‘, no. hadis 2071, 2072,
dan 2082; Kitab Ahadis al-Anbiya’, no. hadis 3201.
2) Sahih Muslim: Kitab al-Musaqgah, no. hadis 2961.
3) Sunan an-Nasa’i: Kitab al-Far® wa al- ‘Atirah, no. hadis
4184.
4) Sunan Ibn Majah: Kitab al-Asyribah, no. hadis 3374.
5) Musnad Ahmad: Kitab Musnad al-‘Asyrah al-
Mubasysyirin bi al-Jannah, no. hadis 165.
6) Sunan ad-Darimi: Kitab al-Asyribah, no. hadis 2012.

Di bawah ini adalah teks-teks hadis berdasarkan kegiatan
takhrij al-hadis tersebut.

1. Hadis Riwayat al-Bukhari
a. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Buyu‘, no. hadis 2071.
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%Ibnu Hajar al-* Asqalani, Fath al-Bari, Jilid VII, (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, 1424 H/2003 M), hlm. 59.
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b. Sahih al-Bukhari, Kitab a]—Buyﬁ %, no. hadis 2072.
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c. Sahih al-Bukhari, Kitab al-Buyu‘, no. hadis 2082.
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2. Hadis Riwayat Muslim
a. Sahih Muslim, Kitab al-Musaqgah, no. hadis 2961.
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3. Hadis Riwayat an-Nasa’i
a. Sunan an-Nasa’i, Kitab al-Far‘ wa al-‘Atirah, no. hadis
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4. Hadis Riwayat Ibn Majjah
a. Sunan Ibn Majah, Kitab al-Asyribah, no. hadis 3374.

o

u‘wj&u‘)b:&’jﬁf@mubwdi Jgjj\ e
525 O s 1 g 2 96 QU8 % g o O e g5 06 e

La,xw‘ﬂ.‘;;,;u A agle eapos,3d o3 Ju dos e S

<

sl

60



5. Hadis Riwayat Ahmad
a. Musnad Ahmad, Kitab Musnad al-‘Asyrah al-
Mubasysyirin bi al-Jannah, no. hadis 165.
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6. Hadis Riwayat ad-Darimi
a. Sunan ad-Darimi, Kitab al-Asyribah, no. hadis 2012.
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Teks hadis yang dipilih untuk diteliti adalah yang
diriwayatkan oleh al-Bukhari melalui ‘Umar bin al-Khattab, yaitu
hadis nomor 2071. Selengkapnya teks hadis tersebut adalah
sebagai berikut.
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Telah menceritakan kepada kami al-Humaidi, telah
menceritakan kepada kami Sufyan, telah menceritakan
kepada kami ‘Amru bin Dinar, ia berkata, telah mewartakan
kepada kami Thawus, ia mendengar Ibnu ‘Abbas berkata:
Sampai (berita) kepada ‘Umar bin al-Khattab ada seseorang
yang menjual khamar, lalu ia berkata, “Semoga Allah swt.
mengutuk orang itu, tidak diketahui bahwasanya Rasulullah
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saw. bersabda, ‘Semoga Allah swt. mengutuk Yahudi yang
menjadikan gajih  bangkai sebagai perhiasan dan
menjualnya.’”

Teks hadis di atas dimulai dengan haddasana. Yang
menyatakan frase tersebut adalah al-Bukhari. Sebagai mukharrij
hadis tersebut, al-Bukhari adalah juga perawi terakhir dari hadis
yang disebutkan di atas. Al-Bukhari me-nyandarkan riwayat hadis
tersebut kepada al-Humaidi. Dengan demikian, al-Humaidi dalam
hadis ini disebut sebagai sanad pertama. Adapun sanad terakhirnya
adalah ‘Umar bin al-Khattab, yang juga merupakan perawi
pertamanya. Adapun lambang-lambang periwayatan yang tampak
dalam hadis tersebut antara lain: haddasana, akhbarani, sami‘a,
gala, dan anna. Hal ini berarti bahwa terdapat perbedaan metode
periwayatan yang digunakan oleh para perawi hadis tersebut.
Skema sanad hadis riwayat al-Bukhari berikut dapat memperjelas
hal ini.

Skema Sanad Hadis Riwayat al-Bukhari
Tentang Allah Mengutuk Yahudi Karena Menjualbelikan
Gajih Bangkai
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B. Kritik Historis
1. Penilaian Kualitas Periwayat
Dari teks hadis yang dipilih di atas dapat diketahui urutan
para periwayat hadis yang disebutkan oleh al-Bukhari, yaitu:
1) ‘Umar bin al-Khattab sebagai periwayat ke-1 (sanad ke-

6);

2) ‘Ibnu ‘Abbas sebagai periwayat ke-2 (sanad ke-5);

3) Tawus sebagai periwayat ke-3 (sanad ke-4);

4) ‘Amr bin Dinar sebagai periwayat ke-4 (sanad ke-3);

5) Sufyan sebagai periwayat ke-5 (sanad ke-2);

6) ‘Ali bin ‘Abdullah sebagai periwayat ke-6 (sanad ke-1);
7) Al-Bukhari sebagai periwayat ke-7 (mukharrij al-hadis).

Penelitian kualitas periwayat dimulai dari periwayat
pertama, yakni ‘Umar bin al-Khattab, kemudian seterusnya sampai
pada periwayat terakhir dan sekaligus mukharrij al-hadis (al-

Bukhari).

1)

2)

‘Umar bin al-Khattab®®

Nama aslinya adalah ‘Umar bin al-Khattab bin Nufail. la
bernasab al-Qurasyi al-‘Adawi. Nama kunyah-nya Abu
Hafas. Nama lagab-nya al-Faruq Amirul Mu’minin. Ia
tinggal Madinah dan wafat di Madinah tahun 23 H. la
termasuk tabagah sahabi. Guru-gurunya antara lain
Rasulullah  saw. dan lain-lain.  Murid-muridnya
‘Abdullah bin ‘Abbas (Abu al-‘Abbas) dan lain-lain.
Kualitas personalnya a/-‘adalah wa at-tawsiq.

lbnu “Abbas™

Nama lengkapnya adalah ‘Abdullah bin ‘Abbas bin
‘Abdul Mutallib bin Hasyim. Nama kunyah-nya Abu al-
‘Abbas. Dia lahir di Marwa ar-Rauz dan wafat di Taif
tahun 68 H. Guru-gurunya antara lain Rasulullah saw.
Adapun muridnya yang paling menonjol antara lain

¥Ibnu Hajar al-* Asqalani, Tahzib at-Tahzib, Jilid VI (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1989), him. 45.
* Ibid., Jilid IV, hlm. 356.
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3)

4)

‘Ubaidillah bin ‘Abdillah bin Utbah bin Mas‘ud. Dalam
periwayatan hadis ini, ia termasuk tabagah sahabat.
Menurut para ahli hadis, kualitas pribadi beliau termasuk
kategori al-‘adalah wa at-tawsiq i ar-riwayah.

T awus
Nama aslinya adalah Tawus bin Kaisan. la bernasab al-
Yamani al-Junadi. Nama kunyah-nya Abu ‘Abd ar-
Rahman. la tinggal di Marwa ar-Rauz dan wafat pada
tahun 106 H. la termasuk tabagah tabi’in. Guru-gurunya
antara lain ‘Abdullah bin ‘Abbas (Abu al-‘Abbas) dan
lain-lain. Murid-muridnya ‘Amr bin Dinar al-Asram dan
lain-lain. Kualitas personalnya 4

‘Amr bin Dinar®

Nama aslinya adalah ‘Amr bin Dinar al-Asram. la
bernasab al-Jamhi. Nama kunyah-nya Abu Muhammad.
Ia wafat tahun 126 H di Marwa ar-Rauz. la termasuk
tabagah o) Jhws o5 . Guru-gurunya antara lain
Tawus bin Kaisan (Abu ‘Abd ar-Rahman) dan lain-lain.
Murid-muridnya Sufyan bin ‘Uyainah bin Abi ‘Imran
Maimun (Abu Muhammad) dan lain-lain. Kualitas
personalnya Siggatun sabatun.

5) Sutyan”™

Nama aslinya adalah Sufyan bin ‘Uyainah bin Abi
‘Imran Maimun. Ia bernasab al-Hilali. Nama kunyah-nya
Abu Muhammad. Ia tinggal di Kufah dan wafat di
Marwa ar-Rauz tahun 198 H. Ia termasuk tabagah
gl e hug)l | Guru-gurunya antara lain ‘Amr bin
Dinar al-Asram dan lain-lain. Murid-muridnya ‘Ali bin
‘Abdillah bin Ja’far bin Najih dan lain-lain. Kualitas
personalnya 4aa Ldls 48

! 1bid., Jilid TV, hlm. 100.
22 1bid., Jilid VI, him. 140.
% Ibid., Jilid 111, hlm. 403.
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6) ‘Ali bin ‘Abdillah™
Nama aslinya adalah ‘Ali bin ‘Abdillah bin Ja’far bin
Najih. Ia bernasab al-Basri. Nama kunyah-nya Abu al-
Hasan. Ia tinggal di Basrah dan wafat di Rishafah
Hisyam tahun 234 H. Ia termasuk fabagah §\¥) a5 LS |
Guru-gurunya antara lain Sufyan bin ‘Uyainah bin Abi
‘Imran Maimun (Abu Muhammad) dan lain-lain. Murid-
muridnya al-Bukhari dan lain-lain. Kualitas personalnya
pla) Cafi 485

7) Al-Bukhar?”
Nama aslinya adalah Muhammad bin Isma‘il bin
Ibrahim bin al-Mugirah bin Bardizbah. Nasabnya al-
Bukhari al-Ja‘fi. Nama kunyah-nya Abu ‘Abdillah. la
wafat tahun 256 H. Tabagah-nya taba‘ al-atba‘. Guru-
gurunya antara lain Bisyr bin Muhammad, Yahya bin
Bukair, Abu al-Yaman, ‘Ubaidillah bin Musa, as-Salt,
dan lain-lain. Murid-muridnya at-Tirmizi, Muslim, dan
lain-lain. Kualitas kepribadiannya a/-hafiz.

2. Analisis Sanad Hadis

Setelah dilakukan takhrij dari sanad hadis tersebut, maka
dapat diperoleh informasi masing-masing rawi, yaitu dari sisi
tabagah, tahun wafat, dan kualifikasi predikat. Ketiga unsur
tersebut diharapkan dapat dijadikan sebagai dasar untuk menilai
kesahihan sanad hadis. Penilaian sanad hadis tersebut adalah
sebagai berikut.

Hadis tersebut diriwayatkan dari ‘Umar bin al-Khattab
yang wafat pada tahun 23 H. Dalam ‘Ulumul Hadis berlaku
adagium as-sahabah kulluhum ‘udul, para sahabat itu semuanya
adil, dengan pengertian bahwa mereka tidak mungkin berdusta
dalam meriwayatkan hadis Nabi, sehingga penilaian fa‘di/ dan
tarjih untuk menentukan apakah periwayatan mereka diterima atau

% Ibid., ilid V, him. 710.
% Ibid., Jilid VII, him. 41.
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ditolak tidak perlu dilakukan. Karena itu, periwayatan ‘Umar
diterima dan mempunyai kualifikasi a/- ‘adalah wa at-tawsiq.

Kemudian ‘Umar bin al-Khattab meriwayatkan hadis
kepada ‘Abdullah bin ‘Abbas yang wafat tahun 68 H. Dia juga dari
kalangan sahabat yang berpredikat a/-‘adalah wa at-tawsig.
Kemudian meriwayatkannya lagi kepada Tawus yang wafat tahun
106 H dan termasuk ke dalam golongan tabi’in dan berpredikat
sigah. Kemudian meriwayatkan kepada ‘ Amr bin Dinar yang wafat
tahun 126 H dan termasuk tabaqat julu al-wusta min at-tabi‘in dan
berpredikat sigatun Sabatun. Kemudian meriwayatkan kepada
Sufyan yang termasuk pada tabagah al-wusta min al-atba‘ yang
wafat tahun 198 H dan berpredikat sigatun hatizun hujjatun. Lalu
meriwayatkan kepada ‘Ali bin ‘Abdullah yang termasuk kibar at-
tabi‘ at-tabi‘in yang wafat pada tahun 234 H yang berpredikat
Sigatun sabatun imamun dan sampai kepada al-Bukhari yang
tergolong pada fabaqah tabi‘ at-tabi‘in yang wafat tahun 236 H
dan berpredikat a/-hafiz.

Setelah dilakukan kritik sanad untuk masing-masing
periwayat, dengan mengacu pada tiga unsur, baik dari
ketersambungan sanadnya, yaitu dilihat dari sisi fabagah dan juga
tahun wafat masing-masing periwayat, maupun dari keberadaan
sikap dan perilaku atau predikat kualifikasi masing-masing
periwayat, dapat disimpulkan bahwa hadis di atas rangkaian
sanadnya bersambung atau muttasil sampai kepada Rasulullah
saw. sebagai penggagas teks hadis (marfi). Maka, hadis tersebut
dari sisi sanadnya dapat dikategorikan sahih.
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Tabel Keadaan Perawi Hadis Tentang Allah Mengutuk Yahudi
Karena Menjualbelikan Gajih Bangkai

No. Perawi Tabaqah Th. Kualifikasi
Wafat
/- ‘Adalah
1 |  “Umarbin Sahabat oap | -Adalah
Khattab wa at-Tawsiq
‘Abdullah bi [-‘Adalah
2 WO Sahabat 6gH | oo
Abbas wa at-Tawsiq
3 Tawus Tabi’in 106 H Sigqgatun
Julu al-
4 | ‘Amr bin Dinar | Wausta min 126 H Siggatun
at-Tabi‘in Sabatun
- /-Wusta min Sigqgatun
5 Sufyan a : 79
Y al-Atba‘ 198 H Hafizun
Hujjatun
6 “ATi bin Kibar T a{ya ‘ 234 H quqatun
‘Abdillah al-Atba‘“ Sabatun
Imamun
7 | al-Bukhari Tabi*at-| o564 | arHafiz
Tabi‘in

C. Kritik Eidetis
1. Kritik Makna Hadis

Setelah dilakukan kritik historis terbukti bahwa menurut
standar ilmu hadis, hadis tentang kutukan Allah terhadap Yahudi
karena menjualbelikan gajih bangkai yang diriwayatkan al-Bukhari
di atas dapat dikategorikan sebagai hadis yang sahih dari sisi
sanad. Meskipun demikian, hal tersebut tidak secara otomatis
membuktikan bahwa dari sisi makna dan kandungan matannya
juga sahih dan dapat diterima (magbul). Untuk membuktikan
keberterimaan matan hadis ini, maka perlu dilakukan kritik
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terhadap makna yang secara tersurat (tekstual) dipahami dari hadis
tersebut.

1) Kritik Kebahasaan

Dalam hadis tersebut terdapat kata gatala, bentuk kata kerja
yang menunjuk waktu masa lampau yang mengandung makna
musyarakah, berarti memerangi, berkelahi, mengutuk (melaknat),
dan memusuhi.*® Selain kata ini, dalam bahasa Arab ada pula kata
gatala, yang secara morfologis, kedua kata tersebut berbeda
maknanya. Qatala artinya membunuh, sedangkan gatala, karena
mengandung makna musyarakah, artinya saling membunuh atau
perang.

Selain itu, pada hadis-hadis tersebut terdapat juga kata &=
A Sebagaimana telah dikemukakan, &) Gal menunjukkan bahwa
kutukan Allah swt. itu telah berlangsung dan mungkin juga telah
selesai, mengingat kata tersebut adalah kata kerja masa lampau.
Dari sini, apabila kutukan tersebut dikaitkan dengan hadis di atas,
matan hadis yang menggunakan kata la ‘ana berarti kutukan Nabi
tersebut telah berlangsung dan hanya ditujukan kepada Yahudi
pada masa Nabi.

Jika ketiga matan hadis tersebut diperhatikan secara
saksama, ketiganya merupakan hadis dengan periwayatan b/ al-
ma ‘na, karena terdapat susunan redaksi yang berbeda-beda, meski
perbedaannya hanya sedikit saja. Meskipun antara kata gatala
dengan kata /a ‘ana tidak mengandung makna yang bertentangan,
namun antara keduanya memiliki arti dasar yang berbeda. Arti
dasar gatala ialah membunuh atau memerangi. Adapun arti dasar
la‘ana ialah mengutuk atau menyumpahi. Walaupun gatala bisa
diartikan melaknat, ini merupakan pengalihan arti yang sebenarnya,
karena tidak dapat mengartikan gatala dengan membunuh atau
memerangi bagi Allah.

% Ar-Ragib al-Asfahani, Mu‘jam al-Mufiadat Ii Alfaz Al-Qur’an
(Beirut: Dar al-Fikr t.t.), him. 408; Attabik Ali, Qamus al- ‘Ashr (Krapyak:
Multikarya Grafika, 1998), him. 1418.
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2) Kritik dengan Al-Qur’an
Islam mengakui kenyataan pluralitas keberagamaan

manusia dan memberikan respons inklusivistik dalam memandang
agama orang lain (the religious other). Dalam Q.S. ‘Ali ‘Imran [3]:

114, dan 115 ditegaskan bagaimana Al-Qur’an melihat

kejamakan orang-orang Ahli Kitab termasuk Yahudi:

<
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Mereka itu tidak sama; di antara Ahli Kitab itu ada
golongan yang berlaku lurus, mereka membaca ayat-ayat
Allah swt. pada beberapa waktu di malam hari, sedang
mereka juga bersujud (sembahyang). (Dalam Q.S. ‘Ali
‘Imran [3]: 113)

¢ S jldy S 2 D5 Sraly Oy AT fw 2335 4 wb Osndl

Gal 5 Sdyls 2
Mereka beriman kepada Allah swt. dan hari penghabisan,
mereka menyuruh kepada yang ma’ruf dan mencegah dari
yang munkar dan bersegera kepada (mengerjakan) pelbagai

kebajikan; mereka itu termasuk orang-orang yang saleh.
(Dalam Q.S. “Ali ‘Imran [3]: 114)

Mbvﬂumb ﬁguuyu,\}imuj
Dan, apa saja kebajikan yang mereka kerjakan, maka
sekali-kali mereka tidak dihalangi (menenerima pahala)-

nya; dan Allah swt. Maha Mengetahui orang-orang yang
bertakwa. (Dalam Q.S. ‘Ali ‘Imran [3]: 115)

Ayat-ayat tersebut menyatakan bahwa Ahli Kitab sebagai

orang-orang yang berlaku lurus, mengkaji ayat-ayat Allah swt. di

malam hari, dan taat menjalankan shalat. Mereka para Ahli Kitab

itu juga digambarkan sebagai orang-orang yang beriman kepada

Allah swt. serta hari kiamat, melakukan amar ma’ruf nahi munkar,

dan bersegera dalam melakukan amal kebajikan. Karena itulah Al-

69



Qur’an memasukkan mereka ke dalam kelompok orang-orang
saleh. Konsekuensi logis dari pemaparan semacam ini terbaca di
dalam ayat berikutnya, bahwa perbuatan baik yang mereka
lakukan akan diperhitungkan dan diberi pahala, tidak akan ditolak,
karena Allah swt. Maha Mengetahui orang-orang yang bertakwa.
Dari beberapa ayat tersebut dapat diketahui bahwa sesungguhnya
Al-Qur’an menghormati keyakinan yang tulus dan kebenaran
dalam bentuk apapun, berasal dari manapun, termasuk dari Ahli
Kitab.

Para mufasir klasik seperti az-Zamakhsyari menafsirkan
Ahli Kitab yang saleh, seperti yang dijelaskan dalam ayat-ayat di
atas, adalah mereka yang telah masuk Islam.”’” Sementara, para
mufasir modern tidak demikian menafsirkannya. Muhammad
‘Abduh membagi Ahli Kitab menjadi dua kelompok, yaitu mereka
yang beriman (jumlahnya sangat sedikit) dan mereka yang fasik
(jumlahnya besar). Untuk memperkuat argumentasinya, ‘Abduh
mengutip sebuah hadis riwayat Qatadah yang menerangkan bahwa
tidak semua Ahli Kitab itu merugi, dalam pandangan Tuhan ada
sebagian Ahli Kitab yang baik.”® ‘Abduh mengkritik para mufasir
yang malu-malu mengatakan bahwa Ahli Kitab adalah mereka
yang beriman kepada Allah swt. dan melakukan perbuatan baik,
deskripsi semacam ini jelas sekali diungkapkan oleh Al-Qur’an.
‘Abduh mengungkapkan bahwa ajaran Al-Qur’an ini menyatakan
bahwa sebenarnya Tuhan hanya memiliki satu agama, diwahyukan
kepada seluruh nabi. Barangsiapa yang menerimanya dengan
penuh sikap tunduk dan pasrah mengamalkan ajaran agama
tersebut dengan penuh ketaatan, menyuruh orang berlaku ma’ruf
dan melarang perbuatan munkar, maka termasuk dalam kelompok
orang-orang saleh.”

°7 Az-Zamakhsyari, al-Kasysyaf ‘an Haqa’iq al-Tanzil wa ‘Uyun al-
Agqawil {1 Wujuh at-Ta’wil, Jilid 1 (Teheran: Intisyarat al-Kitab, t.t.), him. 322.

“Muhammad ‘Abduh dan Rasyid Rida, 7afsir al-Manar, Jilid 11
(Beirut: Dar al-Manar, 1954), him. 59.

* Ibid.
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Dalam tafsirnya, at-Tabataba’i mengatakan bahwa
ungkapan min ahli al-kitabi mengindikasikan Ahli Kitab yang
disebut dalam ayat ini bukanlah kelompok tunggal yang
mempunyai posisi sama,'” ada yang berperangai baik, beriman
menurut prinsip-prinsip tauhid, dan ada pula kelompok yang tidak
baik. Menurutnya, makna yang tepat untuk ummah ga’imah dalam
ayat di atas meliputi mereka yang konsisten dengan perintah
Tuhan, berlaku adil dan menempuh jalan yang lurus.' Penjelasan
at-Tabataba’i ini sesuai juga dengan beberapa penjelasan pada
ayat-ayat lainnya, antara lain: Q.S. an-Nisa’ [4]: 123, Q.S. Ali
‘Imran [3]: 199, Q.S. al-Ma’idah [5]: 65 dan 77, Q.S. al-Muddassir
[74]: 3, Q.S. al-Hasyr [59]: 2 dan 10, serta Q.S. al-Bayyinah [98]:
1 dan 6.

Dalam hal ini, terkait dengan penjelasan bahwa orang
Yahudi, orang Nasrani, dan Shabi’in manakala mereka beriman
kepada Nabi saw. berikut ajaran yang dibawanya, serta beramal
saleh dan tidak mengubah (menukar) imannya sampai mati, bagi
mereka ada pahala dari sisi Tuhan dan tidak perlu khawatir apalagi
merasa sedih karena yang menjadi pusat kebahagiaan adalah iman
yang benar (a/-iman as-salih), sebagaimana dijelaskan dalam Q.S.
al-Baqarah [2]: 177.

Bahkan, ada satu ayat dalam surat al-Baqarah yang
mengakui eksistensi Yahudi dan Nasrani yang beriman kepada
Allah swt. dan kepada hari akhir sebagai dua golongan umat
selamat yang akan masuk surga.

A3 sy Ay o1 2a Gaglally (sl 13 fudlly 1T Gl &)
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1 At-Tabataba™i, a/-Mizan i Tafsir Al-Qur’an, Jilid 111 (Beirut:
Mu‘assasah al-‘Alam li al-Matba‘ah, 1983), him. 385.
"' 1bid.
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Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi,
orang-orang Nasrani, dan orang-orang Shabi’in, siapa saja
di antara mereka yang benar-benar beriman kepada Allah
swt., hari kemudian, dan beramal saleh, mereka akan
menerima pahala dari Tuhan mereka, tidak ada
kekhawatiran pada mereka, dan tidak (pula) mereka
bersedih hati. (Q.S. al-Bagarah [2]: 62)

Berdasarkan ayat-ayat di atas, maka yang dapat Kkita
simpulkan adalah bahwa kutukan Allah terhadap Yahudi
sebagaimana yang dimaksudkan oleh hadis di atas tidak dapat
digeneralisasikan terhadap semua orang Yahudi. Sebagaimana
ayat-ayat di atas tunjukkan, ada orang-orang Yahudi yang
mengingkari ketentuan Tuhan, tetapi ada juga yang dianggap
termasuk orang salih.

3) Kritik dengan Hadis

Hadis tentang Allah mengutuk orang Yahudi karena
memperjualbelikan gajih bangkai boleh jadi akan dipahami oleh
sementara kalangan sebagai kutukan Allah terhadap seluruh orang
Yahudi, karena mereka semua dianggap telah melakukan
pelanggaran atas larangan Allah itu. Akan tetapi, jika hadis tersebut
dimaknai demikian, maka hal itu akan bertabrakan dengan praktik
Nabi sendiri dalam melakukan transaksi bisnis dengan orang
Yahudi. Dalam beberapa riwayat hadis, seperti yang dicatat oleh
Bukhari, disebutkan bahwa:'*

- B 5 VI gl F BN o s Whs B B
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192 Sahih al-Bukhari, Kitab ar-Rahn, no. hadis 2330.
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Berdasarkan hadis di atas, terbaca dengan jelas bahwa Nabi
telah melakukan jual beli dengan seorang pedagang Yahudi dengan
menggadaikan baju besinya sendiri. Dalam riwayat lain disebutkan
bahwa baju besi tersebut sampai wafatnya Nabi masih tetap di
tangan Yahudi karena beliau belum menebusnya dengan 30 sha
gandum.'® Jika hadis tentang kutukan terhadap Yahudi dipahami
secara tekstual seperti di atas, maka adalah mustahil bagi Nabi
untuk melakukan hubungan bisnis dengan orang yang telah dikutuk
dan dilaknat oleh Allah. Orang Yahudi dalam hadis yang terakhir
ini tentu bukanlah orang yang telah mendapat kutukan Allah.

4) Kritik dengan Kebenaran Ilmiah

Para ahli agama biasa mengadakan pemilahan antara
pemeluk agama dengan agama itu sendiri. Dalam kasus Islam,
misalnya, para ulama dewasa ini dengan tegas mengatakan bahwa
ajaran Islam adalah agama perdamaian dan menolak terorisme.
Orang-orang yang mengakui beragama Islam yang melakukan
tindakan teror tidak bisa mewakili suara Islam. Melalui cara
pandang ini pula kita memaknai hadis di atas.

Berdasarkan ide-ide dalam Al-Qur’an di atas dan sejarah
agama-agama, ada pemeluk agama yang memang taat terhadap
ketentuan agama yang diyakininya dan ada pula yang suka
melanggarnya. Adalah tidak logis bahwa semua pemeluk agama
bersepakat untuk melanggar ketentuan yang jelas dalam kitab
sucinya. Ketika ketentuan-ketentuan Tuhan secara jelas terbaca
dalam ajaran hukum Nabi Musa, maka tampaknya tidak logis
bahwa semua orang Yahudi, baik para rabinya maupun masyarakat
umum, bersepakat untuk mengabaikannya dan melanggarnya.

Sabda Nabi yang mengutuk orang Yahudi karena melanggar
ketentuan Tuhan yang melarang menjualbelikan gajih bangkai
binatang, berdasarkan pertimbangan tersebut, tidak dapat
digeneralisasikan terhadap keseluruhan pemeluk Yahudi. Adanya
sekelompok orang Yahudi yang melanggar ketentuan tersebut tidak

19 1bid., Kitab al-Jihad wa as-Siyar, no. hadis 2700.
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dapat disimpulkan bahwa semua orang Yahudi melakukan hal yang
sama.

2. Pemahaman Kontekstual

Sebab munculnya hadis-hadis tersebut, sebagaimana
disebutkan dalam salah satu teksnya, adalah bahwa sampai laporan
kepada sahabat ‘Umar seseorang yang tidak disebutkan ia Yahudi,
yang telah melakukan transaksi jual beli khamar. Saat itu spontan
‘Umar mengatakan “qatala Allahu Fulanan” seraya ia mengutip
apa yang pernah didengarnya dari Rasulullah, bahwa beliau pernah
mengutuk seorang Yahudi yang diketahui memperjualbelikan kulit
bangkai.

Di sini ada yang menarik dan perlu dikaji lebih jauh. Ketika
‘Umar mengutuk seseorang itu, ia tidak menyebutnya Yahudi atau
bukan, tetapi dengan identitas yang tidak jelas, yaitu Fulan.
Apakah si Fulan ini seorang Yahudi atau bukan? Hemat penulis,
yang dimaksud Fulan oleh ‘Umar adalah Yahudi, mengingat ada
takhsis dari Nabi dalam susunan redaksi hadis tersebut. Tetapi,
‘Umar tidak mengatakannya Yahudi, karena ia lebih melihat siapa
saja yang berperilaku melanggar aturan dan ketentuan syara’, maka
ia akan mendapat kutukan dari Allah swt. Selain itu, boleh jadi
‘Umar mempunyai pandangan yang lebih toleran kepada Yahudi
disebabkan kondisi masyarakat masa Nabi dengan masa ‘Umar
sudah sangat berbeda dan bergeser, selain faktor pengalaman hidup
‘Umar sendiri yang pernah hidup dalam alam Jahiliyah.

Sementara itu, ketika Nabi mengatakan “qatala Allah al-
Yahuda’, semoga Allah swt. mengutuk Yahudi yang
menperjualbelikan kulit bangkai dan memakan hasil penjualannya,
selain karena faktor perilaku Yahudi sendiri yang sering melanggar
aturan dan selalu menunjukkan sikap kebencian kepada Nabi—
setidaknya pada masa beliau sendiri—juga sangat dimungkinkan
karena Yahudi dan Nasrani diketahui selalu berusaha menghalang-
halangi dan merintangi kemajuan untuk kemuliaan Islam dan
masyarakat Muslim. Tetapi, perlu ditegaskan kembali, bahwa apa
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yang terjadi pada Yahudi masa Nabi lebih bersifat kasuistik yang
tidak bisa digeneralisasi kepada seluruh komunitas Yahudi.

Berdasarkan pertimbangan tersebut, maka hadis kutukan
terhadap Yahudi ini harus dikontekstualisasikan. Hal ini berarti
bahwa tidak semua Yahudi akan mendapatkan kutukan Allah swt.,
tetapi hanya Yahudi yang melanggar ketentuan Allah dengan
memperjualbelikan kulit bangkai dan memakan hasil penjualannya.
Faktor lainnya yang mungkin memicu lahirnya hadis tersebut
adalah faktor perilaku Yahudi sendiri yang pada waktu itu sering
melanggar aturan dan selalu menunjukkan sikap kebencian kepada
Nabi.

Tidak ada korelasi antara kebencian Nabi dari segi teologis
terhadap Yahudi dengan hadis-hadis ini; Nabi hanya menyatakan
bahwa Yahudi akan dikutuk Tuhan ketika menjualbelikan dan
menggunakan barang yang dilarang-Nya. Ketika hal itu tidak
terjadi, maka tidak ada alasan bagi Nabi untuk melaknat Yahudi.
Hadis tersebut didasarkan atas peristiwa yang terjadi pada masa
Nabi, sehingga sifatnya kasuistik dan temporal yang tidak bisa
digeneralisasi. Perilaku menyimpang tersebut menjadi ilat hukum
bagi sebuah kutukan yang ditimpakan kepada semua manusia yang
melakukannya, baik itu Yahudi, Nasrani, maupun Muslim, baik
dilakukannya ketika teks itu turun maupun sekarang. Sesuai dengan
kaidah usuliyyah:'™

g 1555 ade as 53 25

- - -

Ada atau tidak adanya hukum itu beredar dengan adanya
atau tidak adanya ’illat.

Jadi, kesimpulannya adalah apabila ilat hukum dalam hadis
itu ada, yang dalam hal ini adalah syirik dengan menjadikan
kuburan menjadi tempat ibadah dan perilaku mereka yang
menyimpang, maka pelaknatan Allah swt. pun ada. Tetapi

Wahbah az-Zuhaili, Usil al-Figh al-Islanii, Jilid 1 (Damaskus: Dar al-
Fikr, 1986), him. 651.
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sebaliknya, apabila ilat itu tidak ada, maka pelaknatan Allah swt.
pun tidak ada.
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BAB V

HADIS TENTANG YAHUDI DAN NASRANI
MASUK NERAKA

Ada satu hadis yang dari sisi makna tekstualnya secara
jelas menghukum para pemeluk Yahudi dan Nasrani sebagai
penghuni neraka. Para pemeluk kedua agama ini, menurut bunyi
teks hadis tersebut, akan masuk neraka karena pengingkarannya
terhadap kerasulan Muhammad. Menurut an-Nawawi hadis ini
menjelaskan sebuah kewajiban kepada seluruh manusia untuk
mengimani risalah Nabi Muhammad saw. dan mengikutinya
sampai hari kiamat. Barangsiapa mengingkarinya, maka akan
masuk neraka, termasuk Yahudi dan Nasrani. 105

Dalam Tafsir Al-Qur’an Ii ‘Asimain,'® kekafiran Nasrani
jelas dapat dilihat dari keyakinan mereka terhadap trinitas dan
membuat kebohongan terhadap Al-Qur’an, Turat, dan Injil, bahkan
terhadap seluruh rasul. Hal ini yang menjadi dasar pengkafiran
Yahudi dan Nasrani. Dalam Tafsir al-Qurtubi dijelaskan bahwa
dasar pengkafiran Yahudi dan Nasrani adalah sikap pengingkaran
mereka terhadap risalah Nabi Muhammad saw.'®” Dalam hadis-
hadis a/-khasais (hadis-hadis yang menceritakan kekhususan Nabi
saw.), Nabi bersabda, “Aku diutus kepada seluruh manusia.
Andaikata Musa masih hidup dan kalian mengikutinya, kemudian

kalian meninggalkanku, maka kalian akan sesat.”'*®

195 An-Nawawi, Manhaj Syarh Sahih Muslim, Jilid II (Beirut: Dar Thya’
at-Turas al-‘Arabi, t.t.), him. 186.

198 Tafsir Al-Qur’an Ii “‘Asimain, Juz IV, him. 168, dalam Program al-
Maktabah asy-Syamilah.

197 Aba Bakr bin Farakh al-Qurtubi, 7af87r al-Qurtubi, Jilid I, him. 26,
dalam Program a/-Maktabah asy-Syamilah.

%K hafiz bin Ahmad Hukmi, Ma ij al-Qubar, Jilid 11T (Damam: Dar
Ibn Qayyim, 1990), hlm. 1099.
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‘Ali bin Nayiq asy-Syukhud menyatakan bahwa hadis di
atas menegaskan kufurnya setiap orang yang tidak beragama
mengikuti agama Muhammad, akibatnya mereka masuk neraka
dan orang-orang yang pertama kali masuk neraka adalah Yahudi

. 109
dan Nasrani.

Dalam Majmu‘ Fatawa wa Magqalat Ibn Baz
diriwayatkan: Setelah dakwahnya diterima penduduk Madinah,
Nabi saw. mengutus sahabatnya untuk mendatangi beberapa
penguasa di zamannya untuk mengajak mereka masuk ke agama
Allah swt. Rabi’ bin Amir, salah satu orang yang diutus Nabi saw.,
membawa beberapa pesan yang harus disampaikan kepada mereka,
yaitu: “Kami adalah suatu kaum yang kepada kami diutus seorang
Rasul, agar kami hanya beribadah kepada Allah swt., dari
kesempitan dunia menuju keluasan dunia dan akhirat, dan dari
kezaliman kepada keadilan. Agama ini adalah yang terakhir kali
diturunkan dengan misi utamanya adalah tauhid dan membenarkan
para nabi dan rasul-Nya.”'"

Syekh Muhammad Salih al-Munjid berpendapat,
barangsiapa yang menyatakan Yahudi dan Nasrani bukan kafir,

111

maka semua itu adalah bohong dan membohongi dalil-dalil, antara
lain: Q.S. al-Baqarah [2]: 93, Q.S. an-Nisa’ [4]: 46, 155, 156, dan
157, serta Q.S. al-Ma’idah [5]: 17 dan 73. Selaras dengan pendapat
tersebut, Mufti Abdullah Faqih menyatakan, “Barangsiapa yang
sampai kepada mereka Nabi saw., baik Yahudi dan Nasrani
maupun lainnya, kemudian mereka tidak beriman dan mereka
mati, maka mereka akan kekal di dalam neraka, berdasarkan dalil
Q.S. an-Nisa’ [4]: 48, Ali ‘Imran [3]: 85, Q.S. Hud [11]: 17 dan
berdasarkan hadis Nabi di atas.”''?

1% ATi bin Nayiq asy-Syukhud, Limaza Yumayyiq Al-Qur’an Al-
Karim, Juz 1, hlm. 36, dalam Program al-Maktabah asy-Syamilah.

"% hisamuddin ¢ Afanah, Majmu‘ Fatawa wa Magalat Ibn Baz, Jilid 11,
hlm. 301, dalam Program a/-Maktabah asy-Syamilah.

"Syekh Muhammad Salih al-Munjid, Fatawa al-Islam Su’al wa Jawab,
dalam www.islam.qa.com.

"“Mufti ‘ Abdullah Faqih, Fatawa asy-Syubkah al-Islam¥, Juz 111, him.
197, dalam Program a/-Maktabah asy-Syamilah.
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Orang-orang Yahudi dan Nasrani akan masuk neraka
karena pengingkarannya terhadap kerasulan Muhammad. '"
Ketentuan hadis tersebut diyakini memiliki kesesuaian dengan
keterangan dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 19 dan 85, serta Q.S. al-
Ma’idah [5]: 17 dan 73.

Ketetapan teks Al-Qur’an tersebut memperkuat bahwa
Islam memiliki posisi superior atas agama-agama lain,
sebagaimana dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 19 dan 85. Menurut Ibnu
Kasir, Q.S. Ali ‘Imran [3]: 19 ini menjelaskan bahwa tidak ada
agama yang diterima di sisi Allah kecuali Islam, dengan cara
mengikuti agama yang dibawa oleh para nabi dan disempurnakan
oleh Nabi Muhammad saw. Dengan demikian, orang yang
mengetahui syari’at Allah setelah diutusnya Nabi Muhammad
saw. namun tidak mengikutinya, maka tidak akan diterima oleh
Allah swt., sebagaimana dinyatakan dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]:
g5 114

Teks di atas dipahami secara literal oleh Imam Samudera
misalnya, dengan mengaitkan fenomena ambruknya sistem
khilafah, yakni Khilafah Usmaniyyah sebagai lambang supremasi
politik Islam yang tumbang tanggal 23 Maret 1924, yang
digantikan oleh Turki sekuler di bawah rezim Mustafa Kemal
Attaturk. Kemal diklaim sebagai agen Zionisme dan Salibisme.
Praktis sejak saat itulah pembantaian, keganasan, dan kekerasan
terhadap kaum Muslimin merajalela.'”

Menurut Ibnu Kasir, Q.S. Ali ‘Imran [3]: 85 yang memiliki
kesesuaian dengan teks hadis di atas menjelaskan bahwa
barangsiapa mencari jalan kecuali melalui syari’at Allah swt.,

maka tidak akan diterima. Tafsir senada juga dapat disimak pada
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"Tbnu Kasir, “Tafsir Ibn Kasir”, dalam Program Barnamij Al-Qur’an
Al-Karim, Versi 6.0 (Mekah: Sakhr, 1999).

"SImam Samudera, Aku Melawan T eroris, hlm. 160.
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Tafsir at-Tabari yang juga dirujuk Ibnu Kasir, serta pada TafSir al-
Qurtubi'®

Al-Qurtubi memberikan makna leksikal din dalam konteks
Q.S. Ali ‘Imran [3]: 85 tersebut berarti ketaatan dan keyakinan;
kata Is/am bermakna iman dan ketaatan. Al-‘Udaini mengkritik
keras pendapat al-Qaradawi yang menyatakan bahwa panggilan
Al-Qur’an kepada Ahli Kitab dengan sebutan ya Ahli Kitab
sebagai kewajiban berkasih sayang kepada kaum non-Muslim.
Bagi al-’Udaini, panggilan Allah dengan ungkapan-ungkapan
tersebut, sama sekali tidak menuntut adanya kecintaan dan kasih
sayang kepada mereka. Hubungan dan kekerabatan yang
disebutkan al-Qaradawi telah diputuskan oleh Allah dengan
diutusnya Rasulullah saw. dan diwahyukannya Al-Qur’an, dan itu
berarti pula penghapusan seluruh syari’at dan agama sebelumnya,
sebagaimana disebutkan dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 85 dan Q.S. al-
Ma’idah [5]: 48. Selain itu, Q.S. Ali ‘Imran [3]: 19 dan 85 juga
dianggap memperkuat bahwa hanya syari’at Islam yang berlaku
dan diterima di sisi Allah swt. Dengan demikian, ayat ini
sesungguhnya sejalan dengan makna substantif dari Q.S. al-
Ma’idah [5]: 48.

Adanya pendapat dari Ma‘mar bahwa “agama itu satu
sedangkan syari’at itu beragam” (ad-din wahid wa asy-syari‘ah
mukhtalifah) sebagaiman dikutip oleh at-Tabari, alih-alih untuk
mendukung inklusivisme dalam Islam, bagi penganut ideologi
Salafi, penyokong pemaknaan tekstual, adalah dalam rangka
menafsirkan Q.S. al-Ma’idah [5]: 48."" Ibnu Abi Hatim dan Abu
Syaikh menuturkan dari Qatadah, maksud tafsir ayat tersebut,
bahwa bagi Taurat ada syari’at dan bagi Injil ada syari’at. Akan
tetapi, agama adalah satu, yang hanya menerima kemurnian tauhid

"o Al-Qurtubi,  Tafsir al-Qurtubi”, dalam Program Barnamij Al-
Qur’an Al-Karim, Versi 6.0 (Mekah: Sakhr, 1999).

"7y ahya Abdurrahman, “Kesalahan Metodologi Kelompok Liberal”,
dalam Jurnal Al-Wa’ie, No. 58, Tahun V, 1-30 Juni (2005), hlm. 23-26. Lihat
Imam at-Tabari, Tafsir at-Tabari, Jilid VI (Beirut: Dar al-Fikr, 1405 H), him.
270.
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yang dibawa oleh Rasulullah saw.''® Berdasarkan Tafsir at-Tabari
dan as-Suyuti ini, maka ayat tersebut dianggap menunjukkan
tentang pemberitahuan Allah swt. kepada umat Islam bahwa Dia
memberikan syari’at yang tidak sama bagi setiap agama samawi.
Namun demikian, didukung dengan penjelasan nash-nash lain,
sejak Nabi Muhammad saw. diutus, syari’at selain Islam telah
kehilangan masa berlakunya dan tidak akan diterima di sisi Allah
swt., sebagaimana dijelaskan dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 85.""

Al-Qur’an surat al-Baqarah [2]: 62 yang mungkin akan
dianggap sebagai dasar bagi teologi yang non-eksklusif, dalam
pandangan tekstualis, sebenarnya bahkan sejalan dan menyokong
pandangan bahwa keimanan yang absah adalah keimanan Islam
yang dibawa Nabi Muhammad saw. Ibnu Kasir mencatat bahwa
Q.S. al-Baqgarah [2]: 62 terkait dengan ayat-ayat sebelumnya yang
menjelaskan kondisi kaum kafir, kaum munafik, dan kaum Yahudi,
yang telah banyak melakukan penyimpangan terhadap aturan
Allah swt. sehingga Allah menimpakan kepada mereka siksa yang
pedih. ' Dengan demikian, berarti ayat ini tidak bertentangan
dengan Q.S. Ali ‘Imran [3]: 19 dan 85 tentang keabsahan Islam
sebagai satu-satunya agama yang menawarkan keselamatan.

Ahli Kitab, dalam pandangan para tekstualis Salafi, telah
melakukan penyimpangan, pemalsuan, dan penggantian terhadap
kitab mereka.'*' Berdasarkan teks dalam Q.S. al-Baqarah [2]: 120,
para tekstualis Salafi menyatakan bahwa agama Yahudi dan
Kristen merupakan agama yang memiliki kedekatan hubungan
dengan Islam. Hal ini didasarkan misalnya pada Q.S. al-Ma’idah

"¥Imam as-Suyufi, ad-Durr al-Mansur, Jilid 111 (Beirut: Dar al-Fikr,

1993), him. 96.

"9y ahya Abdurrahman “Kesalahan Metodologi”, hlm. 26.

201bnu Kasir, “Tafsir Ibn Kasir”, dalam Program Barnamij Al-Qur’an
Al-Karim, Versi 6.0 (Mekah: Sakhr, 1999).
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[5]: 82, bahwa semua agama samawi, Islam, Kristen, dan Yahudi,
sama-sama menyerukan fauhid. Namun, berdasarkan informasi
tekstual dalam Q.S. at-Taubah [9]: 30, penganut kedua agama,
Yahudi dan Kristen, dinilai telah melakukan penyimpangan,
terutama dalam doktrin teologis. Pada tradisi Nasrani, misalnya
‘Isa dianggap sebagai anak Allah swt. Demikian pula dalam tradisi
Yahudi, dinyatakan bahwa ‘Uzair diyakini sebagai anak Allah swt.
Mereka menganggap bahwa Tuhan yang satu sama dengan tiga,
dan Tuhan yang tiga sama dengan satu, sebagaimana diisyaratkan
dalam Q.S. al-Ma’idah [5]: 73. Orang-orang Yahudi meyakini
bahwa mereka memiliki hak-hak ketuhanan yang berlaku pada
hukum-hukum mereka. Para rabbi Yahudi mengklaim bahwa
mereka terbebas dari kesalahan (ma’sum) dan ucapan mereka sama
dengan ucapan Allah swt. Bahkan, ucapan para rabbi itu tidak
boleh dibantah dengan ucapan Allah swt. Dalam kitab Talmud
(hlm. 47) disebutkan:

Sesungguhnya ajaran-ajaran para rabbi tidak boleh
dibantah dan diubah walaupun dengan perintah Allah swt.!
Suatu hari terjadi perselisihan antara Allah swt. dan rabbi
Yahudi tentang sebuah masalah. Setelah terjadi perdebatan
panjang, akhirnya penyelesaian masalah itu diserahkan
kepada salah seorang rabbi. Lalu ia memaksa Allah swt.
untuk mengakui kesalahan-Nya setelah rabbi itu berhasil

122
memutuskan perkara itu.

Menurut pemahaman mereka, Tuhan dalam pandangan
Yahudi tidak berbeda dengan makhluk-Nya, bisa berbuat salah,
menyesal, bermain-main, dan berbuat hal-hal yang hanya boleh
terjadi pada orang bodoh. Tuhan, dalam pandangan Yahudi,
tidaklah suci dari kecerobohan, karena pada saat marah Ia dikuasai
dengan emosi-Nya. Yahudi juga menyembah Tuhan selain Allah
swt. Sepanjang sejarah Bani Israel, mereka juga menyembah tuhan

122M. Muhammad asy-Syarqawi, Talmud: Kitab Yahudi yang

Menggemparkan (Jakarta: Sahara Publishing, t.t.), hlm. 197.
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lain yang bertubuh dan tuhan yang berbilang jumlahnya, mereka
juga menyembah anak sapi dan ular yang terbuat dari tembaga dan
tuhan-tuhan dari batu (Q.S. al-A’raf [7]: 138-139). '*
Ketidakjelasan Yahudi akan konsep ketuhanannya telah membuat
mereka akhirnya tidak bertuhan. Maka, tidak heran jika mereka
sendiri yang mengambil peran fungsi ketuhanan itu sendiri. 124

Berdasarkan alasan tersebut, mereka menyimpulkan bahwa
kedua agama serumpun tersebut tidak lagi murni, sehingga
kedekatan keduanya terhadap Islam telah berakhir. Berdasarkan
informasi itu pula, mereka meyakini bahwa Ahli Kitab yang masih
murni, atau masih mentauhidkan Allah swt. sudah tidak ada lagi di
era sekarang. Bahkan, mereka juga menilai bahwa semua penganut
agama Kristen dan Yahudi adalah kafir, sebagaimana
diiformasikan Q.S. al-Ma’idah [5]: 72.

Kesimpulan bahwa Ahi Kitab yang murni tidak ada lagi di
era sekarang, bagi mereka, juga didasarkan pada posisi
Muhammad sebagai penutup para nabi dan rasul. Posisi tersebut
memiliki implikasi pemahaman bahwa Islam menyempurnakan
agama-agama terdahulu sebagaimana diinformasikan dalam Q.S.
al-Ma’idah [5]: 3. Konsekuensi dari keyakinan ini, bahwa agama-
agama yang hadir sebelumnya, telah berakhir masa berlakunya.
Eksistensi agama-agama terdahulu telah dihapus oleh agama Islam
yang hadir belakangan. Pemahaman ini bisa dilihat pada
interpretasi Qutb. Menurut Qutb, berdasarkan Q.S. al-Baqarah [2]:
62, bahwa iman dan amal saleh merupakan syarat keselamatan
bagi umat Yahudi, Nasrani, dan Shabi’in. Namun, hal ini hanya
berlaku pada masa sebelum kerasulan Muhammad. Adapun setelah
kerasulannya, hanya keimanan Islam yang dapat menyelamatkan

'3 Abu Fatih al-Adnani, Kaki Tangan Dajjal Mencengkram Indonesia:
Melacak Jaringan Ideologi Zionis-Saibaba di Indonesia (Solo: Granada
Mediatama, 2008), hlm. 253.
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umat manusia. Berdasarkan interpretasi itu, mereka bersikap
eksklusif terhadap agama-agama lain.'*

Berbeda dengan kelompok Yahudi, kaum Nasrani tidak
menunjukkan permusuhannya terhadap Nabi saw. Al-Qur’an
bahkan secara khusus meng-apresiasi mereka sebagai kelompok
yang bersahabat dengan Nabi. Mereka dinilai oleh Al-Qur’an
sebagai kelompok yang juga tidak menyombongkan diri.'*®
kritik persuasif Al-Qur’an terhadap konsepsi teologis mereka dan

kisah-kisah ~ dramatik Nabi ‘Isa di dalamnya memang

Hanya

menggambarkan sebagian mereka yang menurut Al-Qur’an tidak
lagi sejalan dengan tuntutan kitab Injil.'*’

A. Teks Hadis
Setelah dilakukan takhrij al-hadis atas hadis bahwa orang
Yahudi dan Nasrani masuk neraka, maka dapat diketahui bahwa
hadis tersebut bersumber dari beberapa kitab hadis, antara lain:
a. Sahih Muslim: Kitab al-Iman, no. hadis 218.
b. Musnad Ahmad: Kitab Baqgi Musnad al-Muksirin, no.
hadis 7856 dan 8255.

Di bawah ini adalah teks-teks hadis berdasarkan kegiatan
takhrij al-hadis tersebut.

1. Hadis Riwayat Muslim
a. Sahih Muslim, Kitab al-Iman, no. hadis 218.

125 ihat Sayyid Qutb, Tafsir 7 Zilal Al-Qur’an (Beirut: Dar Thya’ at-
Turas al-Arabi, 1386 H/1967 M), him. 94.

126Q.S. al-Ma’idah [5]: 82.

127]ihat misalnya uraian tentang hal ini dalam Q.S. al-Ma’idah [5]: 73
dan Q.S. at-Taubah [9]: 30.
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2. Hadis Riwayat Ahmad
a. Musnad Ahmad: Kitab Baqi Musnad al-Muksirin, no.
hadis 7856.
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b. Musnad Ahmad: Kitab Baqi Musnad al-Muksirin, no.
hadis 8255.
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Teks hadis yang dipilih untuk diteliti adalah yang
diriwayatkan oleh Muslim melalui Abu Hurairah, yaitu hadis
nomor 218. Selengkapnya teks hadis tersebut adalah sebagai
berikut.
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Telah menceritakan kepadaku Yunus bin ‘Abd al-A‘la,
telah men-ceritakan kepada kami Ibnu Wahb, ia berkata,
telah mewartakan kepadaku Amru bahwasanya Abu Yunus
telah menceritakan kepadanya dari Abu Hurairah,
Rasulullah saw. bersabda, “Demi zat yang jiwa Muhammad
berada di tangan-Nya, aku tidak pernah mendengar
seseorang dari umat Yahudi dan Nasrani yang mati dalam
keadaan tidak beriman kepada risalahku, kecuali mereka
akan menjadi penghuni neraka.”

Teks hadis di atas dimulai dengan haddasani. Yang
menyatakan frase tersebut adalah Muslim. Sebagai mukharrij
hadis tersebut, Muslim adalah juga perawi terakhir dari hadis yang
disebutkan di atas. Muslim menyandarkan riwayat hadis tersebut
kepada Yunus bin ‘Abd al-A‘la. Dengan demikian, Yunus bin
‘Abd al-A‘la dalam hadis ini disebut sebagai sanad pertama.
Adapun sanad terakhirnya adalah Abu Hurairah, yang juga
merupakan perawi pertamanya. Adapun lambang-lambang
periwayatan yang tampak dalam hadis tersebut antara lain:
haddasani, akhbarana, akhbarani, anna, dan ‘an. Hal ini berarti
bahwa terdapat perbedaan metode periwayatan yang digunakan
oleh para perawi hadis tersebut. Skema sanad Muslim berikut
dapat lebih memperjelas hal ini.
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Skema Sanad Hadis Riwayat Muslim
Tentang Yahudi dan Nasrani Masuk Neraka
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B. Kritik Historis
1. Penilaian Kualitas Periwayat

Dari teks hadis yang dipilih di atas dapat diketahui urutan
para periwayat hadis yang disebutkan oleh Muslim, yaitu:

1) Abu Hurairah sebagai periwayat ke-1 (sanad ke-5);

2) Abu Yunus sebagai periwayat ke-2 (sanad ke-4);

3) ‘Amr sebagai periwayat ke-3 (sanad ke-3);

4) Ibnu Wahab periwayat ke-4 (sanad ke-2);

5) Yunus bin ‘Abd al-A‘la sebagai periwayat ke-5 (sanad

ke-1);
6) Muslim sebagai periwayat ke-6 (mukharrij al-hadis).
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Penelitian kualitas periwayat dimulai dari periwayat
pertama, yakni Abu Hurairah, kemudian seterusnya sampai pada
periwayat terakhir dan sekaligus mukharrij al-hadis (Muslim).

1) Abi Hurairah™®

Nama aslinya adalah ‘Abdurrahman bin Sakhr. Ia
bernasab ad-Dusi al-Yamani. Nama kunyah-nya Abu
Hurairah. Ia tinggal di Madinah dan wafat di Madinah
pada tahun 57 H. Ia termasuk tabagah sahabi. Guru-
gurunya antara lain Rasulullah saw. dan lain-lain.
Murid-muridnya adalah Sa‘id bin al-Musayyab (Abu
Muhammad) dan lain-lain. Kualitas personalnya al/-
‘adalah wa at-tawsiq.

2) Abu Yunus'”

Nama aslinya adalah Salim bin Jabir. Nama kunyah-nya
ad-Dusi. Ia tinggal di Marwah dan wafat di Marwah
pada tahun 123 H. Ia termasuk tabagah ==\ (e Jav ) |
Guru-gurunya antara lain ‘Abdurrahman bin Sakhr (Abu
Hurairah) dan lain-lain. Murid-muridnya adalah ‘Amr
bin al-Hari§ bin Ya‘kub (Abu Umayah). Kualitas
personalnya 45 ,

3) ‘Amr

Nama lengkapnya adalah ‘Amr bin al-Haris. Nasabnya
al-Ansari. Nama kunyah-nya Abu Umayah. Ia termasuk
gl LS. Ja wafat di Marwa tahun 149 H. Gurunya
adalah Salim bin Jabir (Abu Yunus) dan lain-lain.
Muridnya adalah ‘Abdullah bin Wahab bin Muslim (Abu

Muhammad) dan lain-lain. Ia termasuk perawi yang 4
Lla

"281bnu Hajar al-* Asqalani, Tahzib at-Tahzib, Jilid X (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1989), him. 294.
" Ibid., Jilid IT1, hlm. 249.
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4) Ibnu Wahab"™"’
Nama aslinya adalah ‘Abdullah bin Wahab bin Muslim.
Nama kunyah-nya al-Qurasyi. la tinggal di Marwah dan
wafat di Marwah tahun 197 H. Ia termasuk tabagah
gLl (e saall | Guru-gurunya antara lain *Amr bin al-
Haris bin Ya‘kub (Abu Umayah) dan lain-lain. Murid-
muridnya Yunus bin ‘Abd al-A‘la bin Musa (Abu Musa)
dan lain-lain. Kualitas personalnya Jasls 48 |

5) Yunus bin ‘Abd al-A‘[a"’
Nama aslinya adalah Yunus bin ‘Abd al-A‘la bin Musa.
Nama kunyah-nya as-Sadafi. Ia tinggal di Marwah dan
wafat di Marwah tahun 263 H. la termasuk tabagah S
gl a8 . Guru-gurunya antara lain ‘Abdullah bin
Wahab bin Muslim (Abu Muhammad) dan lain-lain.
Murid-muridnya adalah Muslim dan lain-lain. Kualitas
personalnya 48 |

6) Muslim'”
Nama aslinya Muslim bin al-Hajjaj bin Muslim. Nama
kunyah-nya al-Qusyairi an-Naisaburi. Ia tinggal di
Naisaburi dan wafat di Naisaburi tahun 261 H. Ia
termasuk fabagah ¢\Y) &5 . Guru-gurunya antara lain
Abu Bakar bin Abi Syaibah, Abu Kuraib, Muhammad
bin al-Musanna, Qutaibah, Zuhair bin Harb, dan lain-
lain. Murid-muridnya adalah at-Tirmizi dan lain-lain.
Kualitas personalnya Lélsll

2. Analisa Sanad Hadis
Setelah dilakukan takhrij dari sanad hadis tersebut, maka
dapat diperoleh informasi masing-masing rawi, yaitu dari sisi
tabagah, tahun wafat, dan kualifikasi predikat. Ketiga unsur
tersebut diharapkan dapat dijadikan sebagai dasar untuk menilai

130 1id., Jilid TV, him. 530.
B1bid, Jilid IX, hlm. 461.
32 1bid., Jilid VIII, him. 150.
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kesahihan sanad hadis. Penilaian sanad hadis tersebut adalah
sebagai berikut.

Hadis tersebut diriwayatkan dari Abu Hurairah yang wafat
pada tahun 57 H. Dalam ‘Ulumul Hadis berlaku adagium as-
sahabah kulluhum ‘udul, para sahabat itu semuanya adil, dengan
pengertian bahwa mereka tidak mungkin berdusta dalam
meriwayatkan hadis Nabi, sehingga penilaian ta‘di/ dan tarjih
untuk menentukan apakah periwayatan mereka diterima atau
ditolak tidak perlu dilakukan. Karena itu, periwayatan Ibnu ‘Umar
diterima dan mempunyai kualifikasi a/- ‘adalah wa at-tawsiq.

Kemudian Abu Hurairah meriwayatkan hadis kepada Abu
Yunus yang wafat tahun 123 H yang termasuk tfabagah al-wusta
min at-tabi‘in dan berpredikat sigatun. Kemudian Abu Yunus
meriwayatkan kepada ‘Amr yang wafat tahun 149 H dan tergolong
kibar al-atba‘ dan berpredikat Siggatun hatfizun. Kemudian ‘Amr
meriwayatkannya lagi kepada Ibnu Wahab yang termasuk ke
dalam golongan as-sugra min al-atba‘yang wafat tahun 197 H dan
berpredikat  Siggatun  hafizun. Kemudian Ibnu  Wahab
meriwayatkannya lagi kepada Yunus bin ‘Abd al-A‘la yang
termasuk ke dalam golongan kibar tabi‘ at-tabi‘in. Barulah
diterima oleh Muslim yang wafat tahun 261 H dari kalangan tabi*
at-tabi‘in yang berpredikat a/-hafiz.

Setelah dilakukan kritik sanad untuk masing-masing
periwayat, dengan mengacu pada tiga unsur, baik dari
ketersambungan sanadnya, yaitu dilihat dari sisi fabagah dan juga
tahun wafat masing-masing periwayat, maupun dari keberadaan
sikap dan perilaku atau predikat kualifikasi masing-masing
periwayat, dapat disimpulkan bahwa hadis di atas rangkaian
sanadnya bersambung atau muttasil sampai kepada Rasulullah
saw. sebagai penggagas teks hadis (marfu‘). Maka, hadis tersebut
dari sisi sanadnya dapat dikategorikan sahih.
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Tabel Keadaan Perawi Hadis Tentang Yahudi dan Nasrani
Masuk Neraka

No. Perawi Tabaqah Th. Kualifikasi
Wafat
1 | Abu Hurairah Sahabat 57H al- Ada[a].]_‘WH
at-Tawsiq
N [-Wusta mi )
2 Abu Yunus 2 Ub: a‘gﬂn 123 H Siggatun
at-Tabi‘in
3 ‘Amr Kibar al-Atba“ | 149 H Sigqatun
Hafizun

as-Sugra min

4 Ibnu Wahab _
nu vaha al-atba’

197 H S’iqqatun

Hafizun
Yunus bin | Kibar Tabi‘ al- .
_ _ 263 H ]
> | “Abd al-‘Ala Atba* 63 Siqgatun
6 Muslim Tabi‘ al-Atba“ | 261 H al-Hafiz

C. Kritik Eidetis
1. Kritik Makna Hadis

Setelah dilakukan kritik historis terhadap hadis yang
menyatakan bahwa orang Yahudi dan Nasrani akan masuk neraka,
terbukti bahwa, menurut standar ilmu hadis, hadis yang
diriwayatkan Muslim tersebut dapat dikategorikan sebagai hadis
yang sahih dari sisi sanad. Meskipun demikian, hal tersebut tidak
secara otomatis membuktikan bahwa dari sisi kandungan
matannya ia juga sahih dan dapat diterima (magbul). Untuk
membuktikan kesahihan matan hadis ini, maka perlu dilakukan
kritik terhadap makna yang secara tersurat (tekstual) dipahami
dari hadis tersebut.

1) Kritik Kebahasaan
Teks hadis seperti yang diriwayatkan Muslim di atas
memiliki redaksi yang sama dengan hadis yang terdapat dalam
Musnad Ahmad ibn Hanbal. Menurut an-Nawawi dalam syarahnya
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atas hadis ini, penggunaan kata yahudi dan nasrani pada hadis
tersebut sebenarnya untuk menyapa seluruh umat beragama di luar
Islam. Alasan kenapa kedua umat ini yang kemudian disebutkan
oleh Nabi adalah karena keduanya merupakan umat beragama
yang memiliki kitab. Efeknya akan lebih mengena untuk umat
yang tidak memiliki kitab di luar kedua agama ini.'*> Dalam hadis
tersebut pemeluk Yahudi dan Nasrani dinyatakan sebagai bagian
dari umat (min hazihi al-ummah).

Pada bagian yang menyangkut keimanan kepada risalah
Nabi, hadis di atas menggunakan frase yang secara bahasa bersifat
umum, yaitu billazi ursiltu bihi (dengan apa yang dengannya aku
diutus). Kata al-/azi dapat menimbulkan beragam panafsiran
tentang apa saja yang menjadi bagian dari risalah Nabi yang
dengannya orang Yahudi dan Nasrani akan masuk neraka; apakah
yang dimaksud adalah semua ajarannya, sesuai dengan lafal yang
dipakai, ataukah yang dimaksud adalah hal yang bersifat khusus?

2) Kritik dengan Al-Qur’an

Hadis yang menjelaskan tentang Yahudi dan Nasrani
masuk neraka apabila dipahami secara tekstual dan digeneralisir
kepada semua penganut dari kedua agama itu akan masuk neraka,
maka pemahaman tersebut boleh jadi akan bertentangan dengan
ayat-ayat Al-Qur’an yang menjelaskan tentang dukungan teologis
kepada mereka. Untuk melihat sisi baik komunitas Ahli Kitab
terdapat dalam Q.S. Ali ‘Imran [3]: 113, 114, dan 115
sebagaimana telah diungkapkan sebelumnya.

Menurut at-Tabari, ayat di atas menunjukkan kedua
kelompok Ahli Kitab yang berbeda, yaitu mereka yang beriman
dan yang menolak untuk beriman. Menurutnya, kedudukan Ahli
Kitab yang beriman dan tidak beriman itu berbeda, perbedaannya
seperti antara benar dan salah, baik dan buruk."**

*Muhy ad-Din bin Syaraf an-Nawawi, Syarh an-Nawawi ‘ala Muslim,
Jilid I, hlm. 279, dalam Program al-Maktabah asy-Syamilah.
4 At-Tabari, Jami* al-Bayan Ta’'wil Ay Al-Qur’an, Jilid VII, ed. Sidqi
Jamil al-* Attar (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), him. 118.
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Dalam Q.S. al-Bagarah [2]: 62 secara jelas Al-Qur’an
mengakui eksistensi Yahudi dan Nasrani yang beriman kepada
Allah swt. dan kepada hari akhir sebagai dua golongan umat
selamat yang akan masuk surga.

AV el ol AT s ey (ladly 13 s 1T Gl O
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Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi,
orang-orang Nasrani, dan orang-orang Shabi’in, siapa saja
di antara mereka yang benar-benar beriman kepada Allah
swt., hari kemudian, dan beramal saleh, mereka akan
menerima pahala dari Tuhan mereka, tidak ada ke-
khawatiran pada mereka, dan tidak (pula) mereka bersedih
hati. (Q.S. al-Bagarah [2]: 62).

Ahmad Mustafa al-Maragi menafsirkan ayat di atas sebagai
berikut, “Sesungguhnya orang mukmin yang tetap berpegang
teguh dengan keimanannya dan tidak menggantinya dengan yang
lain, orang Yahudi, orang Nasrani, dan Shabi’in, manakala mereka
beriman kepada Nabi saw. berikut ajaran yang dibawanya, serta
beramal saleh dan tidak mengubah (menukar) imannya sampai
mati, bagi mereka ada pahala dari sisi Tuhan dan tidak perlu
khawatir apalagi merasa sedih karena yang menjadi pusat
kebahagiaan adalah iman yang benar (al-iman as-salih).” '*°
Penjelasan ini juga didukung oleh Q.S. al-Ma’idah [5]: 65

Dan, mengenai Yahudi dan Nasrani sebagai calon penghuni
neraka sebagaimana pada hadis konfrontatif di atas, adalah Yahudi
dan Nasrani yang melanggar aturan Allah serta selalu berbuat
kerusakan di bumi, sebagaimana juga berlaku bagi semua orang,
siapapun dan yang beragama apapun.

'35 Ahmad Mustafa al-Maragi, TafSir al-Maragi, Jilid I (Beirut: Dar al-
Fikr, 1974), hlm. 134-135.
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3) Kritik dengan Hadis

Yahudi dan Nasrani, baik secara teologis maupun empiris,
tidaklah monolitik. Terdapat dua varian tentang Ahli Kitab ini,
yakni Ahli Kitab yang konsisten dan Ahli Kitab yang tidak
konsisten. Di antara Ahli Kitab ada golongan yang berlaku lurus
(konsisten), mereka membaca ayat-ayat Allah swt. pada beberapa
waktu di malam hari, sedang mereka juga bersujud
(bersembahyang). Mereka beriman kepada Allah swt. dan Hari
Akhir, mereka menyuruh kepada yang ma’ruf dan mencegah dari
yang munkar, dan bersegera kepada kebaikan. Apa saja kebaikan
yang mereka kerjakan, maka kata Allah, mereka tidak akan
dihalangi dari menerima pahala. Ketentuan ini tertuang dalam
surat Ali ‘Imran sebagaimana disebutkan di atas. Bahwa orang-
orang Ahli Kitab dapat menerima pahala Allah dijelaskan juga
dalam hadis Nabi. Dalam Sahih al-Bukhari diriwayatkan:'>®
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Menurut keterangan Nabi di atas, orang Ahli Kitab yang
beriman dengan ketentuan agama (Yahudi atau Nasrani) yang
dianutnya, maka ia mendapatkan satu pahala. Jika ia kemudian
beriman kepada Nabi Muhammad saw., maka ia akan memperoleh
satu tambahan pahala. Hal ini berarti bahwa segala keyakinan
yang dipegangi dan tindakan peribadatan yang diamalkan oleh

13 Sahih al-Bukhari, Kitab al-Jihad wa as-Siyar, no. hadis 2789.
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para pemeluk kedua agama ini diganjar oleh Allah dengan pahala.
Karena implikasi bagi orang yang berpahala adalah masuknya
orang tersebut ke dalam surga Allah, maka kesimpulannya baik
orang Yahudi maupun Nasrani, karena berpahala, dapat juga
menjadi penghuni surga.

Raja Negus dari Ethiopia dapat dianggap mewakili Ahli
Kitab yang saleh yang mendapatkan satu pahala. Keyakinannya
kepada agama Nasrani tidak menghalanginya untuk menolong dan
melindungi rombongan hijrah kaum Muslimin yang dipimpin oleh
Ja’far ibn Abi Talib. Adapun Abdullah bin Salam menjadi model
orang yang memperoleh dua pahala. Ia tadinya menjadi tokoh
penting dan rahib Yahudi di Madinah. Kemudian, setelah
mengetahui Nabi yang dijanjikan itu hijrah dan tiba di Madinah, ia
menyatakan keimanannya kepada Muhammad saw.

4) Kritik dengan Kebenaran limiah

Pada dasarnya agama membawa misi sebagai pembawa
kedamaian dan keselarasan hidup, baik agama Islam sendiri
maupun agama lainnya. Namun, dalam kenyataannya tidak jarang
agama bukannya menjadi pemersatu sosial, tetapi malah
sebaliknya menjadi unsur konflik. Hal ini disebabkan oleh adanya
truth claim pada tiap-tiap pemeluknya.

Agama, sebagaimana seni, sangat sulit untuk diberi batasan
yang tegas. Agama, menurut Hans Kung, bukanlah untuk
didefinisikan, apalagi untuk diperdebatkan. Agama adalah sesuatu
untuk dihayati dan diamalkan. Ia bukan sesuatu yang ada di luar
diri manusia. Menurut Hans Kung, agama bukan hanya
menyangkut hal-hal yang teoretik, melainkan hidup sebagaimana
yang dihayati. Agama menyangkut sikap hidup, pendekatan
terhadap hidup, cara hidup, dan yang terpenting adalah
menyangkut perjumpaan atau relasi dengan apa yang dinamakan
Rudulf Otto sebagai 7he Holy. Agama selalu menyangkut basic
trust seseorang terhadap hidup dan menyangkut “ya” atau “tidak”
terhadap hidup. Menurut Kung, secara eksistensial, sadar atau
tidak, manusia membutuhkan komitmen pada makna, dan
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komitmen pada norma. Dalam hal ini, agama selalu berkaitan
dengan manusia. Sejarah agama selalu menyertai sejarah
kemanusiaan. Agama tidak akan pernah hilang dari muka bumi ini
semenjak dimulainya sejarah kemanusiaan hingga ia punah. Sebab,
menurut Max Scheler (1874-1928), agama merupakan kemampuan
tersendiri yang paling dasar dalam diri manusia. Bahkan, agama
merupakan fitrah yang diturunkan yang telah menyatu dalam diri
manusia semenjak kelahirannya. Setiap agama membawa misi
sebagai pembawa kedamaian dan keselarasan hidup, bukan saja
antar manusia, tetapi juga antar sesama makhluk Tuhan penghuni
semesta ini.

Dalam tataran historis, misi agama tidak selalu artikulatif.
Selain sebagai alat pemersatu sosial, agama pun menjadi unsur
konflik. Bahkan, menurut Schimmel, dua unsur itu menyatu dalam
agama. Mungkin pernyataan ini agak berlebihan. Tetapi, jika
melihat perjalanan sejarah dan realitas di muka bumi ini,
pernyataan itu menemukan landasan historisnya sampai sekarang.
Persoalannya, bagaimana realitas itu bisa memicu para pemeluk
agama untuk merefleksikan kembali ekspresi keberagamaannya
yang sudah sedemikian mentradisi dalam hidup dan kehidupannya.
Berkaitan dengan itu, salah satu yang menjadi problem paling
besar dalam kehidupan beragama dewasa ini, yang ditandai oleh
kenyataan pluralisme, adalah bagaimana teologi suatu agama
mendefinisikan diri di tengah-tengah agama lain. Dengan semakin
berkembangnya pemahaman mengenai pluralisme agama,
berkembanglah suatu paham teologia religionum. Paham ini
menekankan semakin pentingnya dewasa ini untuk berteologi
dalam konteks agama.

Dalam tradisi setiap agama, terdapat beragam pemahaman
dan praktik keagamaan yang tidak monolitik, tidak terkecuali pada
Islam, Kristen, dan Yahudi. Dalam beberapa teks Al-Qur’an dan
juga hadis di atas dinyatakan bahwa Ahli Kitab itu tidak
monolitik. Misalnya di antara Ahli Kitab, banyak (bukan semua)
yang memiliki perilaku menyimpang untuk menyesatkan umat

96



Islam kepada kekafiran;"”” di antara Ahli Kitab, mereka ada yang
berperilaku lurus, membaca ayat-ayat Allah swt., dan bersujud
kepada-Nya;'*® di antara Ahli Kitab, juga ada yang amanah dan
tidak amanah; *° di antara Ahli Kitab, juga ada yang tidak
menukarkan ayat-ayat Allah swt. dengan harga yang murah.'*’

Dalam wacana teks-teks hadis ini, tampaknya Ahli Kitab
yang dimaksud hanya mencakup dua komunitas agama samawi
yang menjadi konteks munculnya agama Islam, yakni Yahudi dan
Nasrani. Hal ini tampaknya memperkuat argumen sejarah bahwa
pada saat Rasulullah saw. memimpin Madinah ataupun tatkala
masih di Mekah, belum begitu akrab dengan komunitas agama
lain, seperti Zoroaster dan Shabi’in, kendati keduanya ditemukan
pada tradisi agama Persia. Hal yang sama terjadi pada agama
selain itu, yakni Hindu, Buddha, Konghucu, dan bahkan Shinto,
yang secara umum telah menjadi bagian dari tradisi dan agama
Cina serta bangsa-bangsa di anak benua India dan di wilayah
Timur Jauh.

2. Pemahaman Kontekstual

Kandungan makna hadis-hadis tersebut, sebagaimana
hadis-hadis yang lain sebelumnya, masih mencitrakan kesan
negatif terhadap Yahudi dan Nasrani sebagai suatu komunitas
yang seragam. Pada hadis di atas, semua pemeluk Yahudi dan
Nasrani sudah divonis sebagai calon ahli neraka. Hadis tersebut
tidak harus dipahami secara skripturalis dan tekstual karena akan
bertentangan dengan nilai-nilai toleransi yang dibangun Islam
sebagai fondasi untuk menciptakan kerukunan antar umat
beragama. Tetapi, yang diperlukan untuk menyikapi hadis
konfrontatif tersebut adalah sikap toleransi yang tinggi dalam

Q.S. al-Baqgarah [2]: 109.
Q.S. Ali ‘Imran [3]: 113.
Q.S. Ali ‘Imran [3]: 75.

Q.S. Ali ‘Imran [3]: 199.

137
138
139
140,
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relasi sosial dan menghindari paradigma truth of claim,'*' yang
seolah-olah hanya Islam saja yang berhak masuk surga. Dengan
sikap toleransi yang tinggi, terutama dari kaum Muslimin kepada
komunitas beragama lainnya, banyak hal yang dapat dibangun dan
dikerjakan untuk mewujudkan kemaslahatan umat sebagai cita-
cita mulia bersama sesuai dengan kehendak Tuhan.

Persoalan apakah Yahudi dan Nasrani akan masuk surga
atau tidak, dalam pandangan penulis tidak harus an sich diukur
oleh hadis tersebut, tetapi juga harus dilihat dalil-dalil lain,
terutama Al-Qur’an, yang menjelaskan persyaratan dan variabel-
variabel penting seseorang bisa masuk surga. Pada beberapa ayat
dalam Al-Qur’an didapati penjelasan Allah swt. bahwa orang yang
beriman dan beramal saleh dipastikan akan masuk surga.'** Pada
hadis-hadis tersebut, dengan tegas dan jelas dinyatakan bahwa
Yahudi dan Nasrani yang akan masuk neraka adalah mereka yang
tidak beriman kepada Al-Qur’an. Ini menunjukkan bahwa—
berkali-kali penulis kemukakan—yang menyebabkan mereka
masuk neraka itu bukan ke-Yahudi-an atau ke-Nasrani-annya,
melainkan karena keberimanannya. Hal ini lebih dipertegas lagi
oleh firman Allah swt. dalam Q.S. al-Baqarah [2]: 62 berikut ini.

'*ISetiap agama memiliki kebenaran. Keyakinan tentang yang benar itu
didasarkan pada Tuhan sebagai satu-satunya sumber kebenaran. Dalam tataran
sosialogis, klaim kebenaran berubah menjadi simbol agama yang dipahami
secara subjektif dan personal oleh setiap pemeluk agama. Ia tidak lagi utuh dan
absolut. Pluralitas manusia menyebabkan wajah kebenaran itu tampil beda
ketika akan dimaknakan dan dibahasakan. Sebab, perbedaan ini tidak dapat di-
lepaskan begitu saja dari berbagai referensi dan latar belakang yang diambil
orang yang me-yakininya dari konsepsi ideal turun ke bentuk-bentuk normatif
yang bersifat kultural. Ini yang biasanya digugat oleh berbagai gerakan
keagamaan pada umumnya. Mereka mengklaim telah memahami, memiliki,
bahkan menjalankan secara murni dan konsekuen nilai-nilai suci itu.

2Q0.S. al-Hajj [22]: 23; Q.S. at-Tagabun [64]: 9; Q.S. al-Bayyinah
[98]: 7-8; Q.S. an-Nisa’ [4]: 57; Q.S. al-Kahfi [18]: 107; Q.S. Lugman [31]: 8.
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Sesungguhnya orang-orang yang beriman dan orang-orang
Yahudi, Nasrani, dan Shabi’in, adalah orang yang beriman
kepada Allah dan kepada Hari Akhir dan beramal saleh,

maka bagi mereka pahala dari Tuhan mereka dan tidak ada
ketakutan bagi mereka juga tidak bersedih.

Makna hadis-hadis di atas tidak bisa digeneralisasi, yang
berarti bahwa setiap Yahudi dan Nasrani harus diperangi dan akan
masuk neraka. Hadis-hadis ini apabila dipahami dengan
menggunakan pemaknaan kontekstual yang tepat akan lebih logis
dan masuk akal. Dalam Al-Qur’an Allah swt. menjelaskan bahwa
manusia yang hanya membunuh seorang manusia saja tanpa
membedakan ras dan agamanya, sama saja dengan membunuh
seluruh umat manusia. Dalam konteks kehidupan global dewasa
ini, hadis-hadis yang menyudutkan Yahudi dan Nasrani sebagai
suatu komunitas yang bukan saja boleh tetapi harus dibunuh,
dipandang sudah tidak relevan lagi untuk dijadikan pegangan.
Selain hanya akan lebih mempertajam konflik antar agama
(terutama antara Islam dan Yahudi-Kristen), juga akan
menghambat dan mementahkan setiap proses dialog antar agama
yang selama ini terus-menerus diupayakan.

Baik dalam Al-Qur’an maupun hadis, Yahudi dan Nasrani
dikelompokkan sebagai Ahli Kitab, yakni pemeluk agama yang
telah diberi kitab suci oleh Allah. Persoalannya kemudian adalah
apakah Ahli Kitab yang dinyatakan dalam Al-Qur’an dan hadis itu
masih ada di era sekarang. Dalam menjawab persoalan ini, ada dua
pendapat yang mengemuka. Pertama, satu kelompok berpendapat
bahwa Ahli Kitab yang dinyatakan dalam Al-Qur’an dan hadis itu
masih ada, dan menunjuk kepada kelompok agama seperti Kristen
modern sebagai contohnya. Pendapat ini banyak ditolak, karena
agama Kristen modern dinilai telah mengalami banyak perubahan
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dan, terutama, berpendapat bahwa Yesus adalah Tuhan. Ini
merupakan sebuah dogma yang secara khusus ditolak oleh Al-
Qur’an, sehingga menjadi kontradiksi yang cukup jelas. Kedua,
satu kelompok lainnya berpendapat bahwa Ahli Kitab
sebagaimana didefinisikan oleh Al-Qur’an itu kini sudah tidak ada
lagi. Namun demikian, pendapat kedua ini tampaknya juga lebih
sulit dipahami dan diterima. Sebab, jika satu saja dari lima miliar
penduduk bumi ternyata masuk dalam definisi Ahli Kitab versi Al-
Qur’an, tampaknya sudah cukup untuk membuat pendapat
tersebut menjadi kurang tepat.

Seandainya pun benar bahwa di kalangan Yahudi dan
Nasrani ada penyimpangan-penyimpangan, menurut hemat
penulis, hal tersebut tidak dapat dijadikan sebagai legitimasi untuk
menggeneralisir bahwa semua orang Kristen dan Yahudi
melakukan hal yang sama, sebagaimana diinformasikan dalam
beberapa ayat Al-Qur’an yang telah disebutkan sebelumnya.
Klaim bahwa semua penganut agama Kristen dan Yahudi memiliki
watak yang sama dan melakukan penyimpangan teologis
merupakan generalisasi yang memerlukan verifikasi lebih lanjut.
Hal ini karena dalam tradisi setiap agama terdapat beragam
pemahaman dan praktik keagamaan yang tidak monolitik, tidak
terkecuali pada Islam, Kristen, dan Yahudi.

Masih berkaitan dengan sikap yang konfrontatif terhadap
Ahli Kitab, ada hadis tentang tuntutan Yahudi dan Nasrani atas
karunia yang dinilai lebih atas umat Islam.'*’ Ide bahwa kebenaran
itu tidak tunggal dan tidak menjadi monopoli suatu kelompok
sesungguhnya bisa menjadi modal dasar dalam membangun
kepercayaan diri semua komunitas umat beragama yang plural
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dalam menciptakan kebaikan. Sikap mengakui adanya kebenaran
di luar sistem keyakinannya menjadi kearifan bagi setiap
komunitas untuk menciptakan kesatuan umat dalam bingkai
kemanusiaan. Dengan demikian, tidak seorang pun berhak
melarang orang lain mengerjakan apa yang diyakininya sebagai
sebuah kebenaran. Hal ini karena kebenaran merupakan entitas
yang penilaiannya menjadi hak prerogatif Tuhan.

Dalam kaitan ini, Fazlur Rahman menegaskan bahwa pada
saat komunitas Muslim telah terbentuk di Madinah, komunikasi
Nabi saw., khususnya terhadap Yahudi dan Nasrani, dilakukan
dalam konteks agar komunitas Muslim diakui sebagai salah satu
dari komunitas-komunitas beriman yang ada. Al-Qur’an surat al-
Bagarah ayat 62 dan surat al-Ma’idah ayat 69 secara tegas
menunjukkan konteks umum dakwah Nabi pada saat itu.'*

Kesadaran bahwa semua umat beragama memiliki posisi
yang setara di hadapan Tuhan bisa menumbuhkan dimensi
ketakwaan yang kreatif dan dinamis. Masing-masing menjadi
peserta lomba dalam memperebutkan “piala ke-menangan” yang
telah dipersiapkan Tuhan, atau dalam bahasa Al-Qur’an “fastabiqu
al-khairat” (Q.S. al-Ma’idah [5]: 48). Perlombaan yang fair (jujur)
menuntut sikap hormat kepada semua peserta lomba. Karena itu,
klaim-klaim kedekatan dan kemenangan sebelum perlombaan
berakhir merupakan sebuah sikap keagamaan yang semestinya
dihindari dalam konteks pluralitas.

Klaim-klaim  kedekatan atau kemenangan sebelum
perlombaan  berakhir sebenarnya merupakan klaim-klaim
keagamaan yang dimiliki oleh setiap penganut agama. Keyakinan
terhadap kebenaran mutlak agama yang dianutnya merupakan
suatu keharusan. Sebab, hanya dengan keyakinan itulah semua
komunitas umat beragama bisa melaksanakan ketentuan-ketentuan
agama masing-masing. Hanya saja, klaim-klaim seperti itu bersifat
internal atau berlaku bagi umat agama tertentu. Ketika klaim-

"“Fazlur Rahman, 7ema Pokok Al-Qur’an, terj. Anas Mahyudin dari
Major Themes of the Qur’an (Bandung: Pustaka, 1996), hlm. 239-240.

101



klaim tersebut diekspresikan secara berlebihan kepada pihak lain
dalam konteks masyarakat yang pluralistis, akan bisa menjadi
kontraproduktif bagi penciptaan keharmonisan yang didambakan
oleh setiap umat beragama.
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BAB VI

KRITIK PRAKSIS ATAS PEMAHAMAN
HADIS-HADIS PELAKNATAN TERHADAP YAHUDI
DAN NASRANI

Terdapat berbagai pendekatan dan perspektif yang telah
lahir dan mapan dalam tubuh kesarjanaan Muslim tentang relasi
sosial orang Islam dengan Yahudi dan Nasrani. Secara umum Kita
dapat mengklasifikasikannya menjadi tiga perspektif, yaitu:
eksklusif, inklusif, dan pluralis.**® Ketiga perspektif tersebut telah
berupaya memaknai Islam melalui teks-teks keagamaan yang
dipandang otoritatif termasuk hadis. Teks-teks keagamaan tersebut
didekati dan dimaknai melalui metode dan pendekatan tertentu
yang pada akhirnya melahirkan pandangan dunia tertentu tentang
bagaimana seharusnya orang Islam berinteraksi dengan non-
Muslim khususnya Yahudi dan Nasrani.

Perspektif eksklusif berangkat dari teks-teks keagamaan
konvensional melalui pemaknaan yang secara umum tekstual.
Perspektif ini sudah cukup mapan bahkan sejak masa formatif
Islam. Melalui pemaknaan yang tekstual, eksklusivisme melihat
relasi-relasi sosial dengan Yahudi dan Nasrani harus didasarkan
atas sikap kehati-hatian yang sangat tinggi bahkan mungkin
permusuhan abadi.

Eksklusivisme telah menjadikan kebenaran agama sebagai
hak milik mereka. Di luar pemaknaan yang mereka pegang
kebenaran tidak lagi tersisa. Dengan asumsi demikian, perspektif
yang beda baik yang berasal dari kalangan Muslim sendiri maupun
dari agama lain akan dianggap sebagai bentuk penyimpangan atas
ketentuan Tuhan. Dalam sejarah Islam, perwujudan pertama yang

%5 Lihat Alwi Shihab, Is/am Inklusif: Menuju Sikap Terbuka dalam
Beragama, cet. ke-7, (Bandung: Mizan dan Anteve, 1999), him. 56-57.
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paling ekstrim dari perspektif eksklusif ini tampak pada teologi
khawarij. Dengan mendasarkan diri pada pemahaman yang
harfiyyah terhadap nash-nash agama, kelompok ini kemudian
melahirkan konsep bahwa tidak ada hukum kecuali hukum Allah
swt (/a hukma illa Allah). Pemahaman dan konsep kunci inilah
yang dewasa ini juga banyak dijumpai dalam pandangan dunia
gerakan-gerakan fundamentalis dalam Islam.*

Dalam banyak hal perspektif eksklusif telah menggiring
orang untuk berasumsi negatif tentang agama itu sendiri. Agama
dianggap sebagai ajaran yang kaku dan hanya relevan untuk masa
lalu, dan bahkan dinilai sebagai sumber konflik yang mengajarkan
kekerasan dan pembunuhan. Dalam perspektif eksklusif ini, Tuhan
membunuh masyarakat dan memerintahkan untuk melakukan hal
yang sama.'*’ Perspektif eksklusif seperti ini hanya mungkin ada
melalui pendekatan yang tekstual terhadap nash-nash agama,
termasuk terhadap teks-teks hadis konfrontatif terhadap Yahudi dan
Nasrani yang telah dijelaskan dalam bab-bab yang lalu.

Pemahaman tekstualis terhadap teks-teks hadis yang tampak
konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani, sebagaimana dijabarkan
dalam bab-bab terdahulu, berimplikasi pada sikap yang cenderung
melanggengkan hubungan yang tidak harmonis dengan umat
Yahudi dan Nasrani, termasuk dengan pemeluk agama-agama lain
di luar keduanya. Implikasi yang demikian tentu saja bertolak
belakang dengan prinsip umum dan ajaran yang diemban oleh Al-
Qur’an dan Sunnah Nabi sebagaimana dipaparkan pada bab yang
lalu.

Dalam salah satu tulisannya, salah seorang penyokong
perspektif  tekstualis, misalnya, menyebutkan  beberapa
karakteristik jahat Yahudi sebagaimana tercantum baik dalam Al-
Qur’an maupun sunnah Nabi saw. Melalui pemahaman tekstual

146 Azyumardi Azra, Pergolakan Politik Islam: Dari Fundamentalisme,
Modernisme Hingga Post-Modernisme, (Jakarta: Paramadina, 1996), him.111-
127.

7 Lester R. Kurtz, God in the Global Village, (Thousand Oaks: Pine
Forge Press, 1995), hlm.215-7.
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atas hadis-hadis yang dinilai sahih, ia menegaskan bahwa orang
Yahudi adalah orang yang dimurkai oleh Allah (al-magdub
‘alayhim); orang yang dilaknat karena membuat kilah dalam
urusan agama dan menghalalkan yang haram; orang yang dilaknat
karena menjadikan kuburan sebagai masjid; orang yang senantiasa
memerangi Islam dan pemeluknya hingga menjelang kiamat (?);
dan orang yang menjadi pengikut Dajjal. Di akhir tulisannya, ia
mengajak, “Maka, mari kita kuman-dangkan permusuhan terhadap
Yahudi dan orang-orang yang loyal kepada mereka. Kita
membenci dan memusuhi mereka berdasarkan petunjuk dari Al-
Kitab dan Sunnah.”'*

Sikap tertutup dan truth claim tampak menjadi penyebab
tidak langsung dari pandangan yang menyokong kondisi
disharmoni tersebut. Sikap tersebut pada kenyataannya menjadikan
pemeluk agama mengalami pendangkalan dalam kehidupan
keagamaan. Seperti yang pernah dinyatakan oleh Abdurrahman
Wahid, pendangkalan agama salah satunya lahir karena proses
pendidikan dan pemahaman agama yang keliru.**® Oleh karena itu,
pemahaman yang tepat terhadap ajaran agama menjadi solusi bagi
pendangkalan agama ini dan sekaligus sebagai pintu awal ke arah
kehidupan beragama yang harmonis dan toleran. Pemaknaan agama
dimaksud mensyaratkan penjiwaan akan etos dan sikap inklusif dan
keterbukaan dengan tidak menghilangkan identitas ajaran agama
yang dianut. Tulisan ini telah menawarkan pemahaman kontekstual,
sebagai lawan dari pemahaman para tekstualis, terhadap hadis-
hadis tersebut.

Di samping pendekatan tekstual yang digunakan, perspektif
eksklusif juga dihantui oleh perspepsi mereka tentang nasib umat

“8Badrul Tamam, “Kenapa Orang Islam Harus Membenci Yahudi”,
dalam http://www.voa-islam.com/islamia/aqidah/2011/05/14/14660/kenapa-
umat-islam-harus-membenci-yahudi/, diakses tanggal 1 Mei 2011.

149 Abdurrahman Wahid, “Dialog Agama dan Masalah Pendangkalan
Agama”, dalam Komaruddin Hidayat dan Ahmad Gaus AF (eds.), Passing Over:
Melintas Batas Agama (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama dan Yayasan Wakaf
Paramadina, 1998), him. 51-54.
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Islam dewasa ini. Dalam asumsi mereka, umat sedang direndahkan
oleh umat lain dan berada di bawah kendali orang-orang kafir.
Tanah air umat Islam (termasuk di Indonesia maupun di negara
muslim lainnya, seperti palestina, Irak dan lainnya) telah dirampas
dan kehormatan mereka diinjak-injak. Musuh-musuh umat Islam
mengendalikan urusan mereka, sehingga ritual keagamaan di
rumah-rumah mereka menjadi terbengkalai. Lebih dari itu, umat
Islam juga tidak leluasa menyebarkan dakwah mereka. Atas dasar
inilah jihad menjadi wajib ‘ain yang mau tak mau setiap muslim
wajib mempersiapkan diri serta membulatkan tekad untuk berjihad
dan menyiapkan peralatannya apabila datang momentumnya dan
Allah swt menghendaki segala sesuatunya terjadi secara rasional.

Sedangkan perspektif inklusif dan pluralis dalam Islam
sama-sama bertumpu pada pemaknaan kontekstual terhadap teks-
teks keagamaan. Bagi inklusivisme, Islam mengandung kebenaran
yang harus diikuti jika ingin memperoleh keselamatan. Namun
demikian mereka tetap mengakui jalan keselamatan pada agama
lain, karena kasih Tuhan (Kristen) atau rahmat ilahi (Islam)
terdapat dimana-mana. Perspektif inklusif tampak dari pemikiran
para tokoh seperti Muhammad ‘Abduh, Taba’taba’i, dan
Muhammad Jawad Mugniyah. Mereka mendasarkan pandangan-
pandangan inklusifnya pada ayat-ayat al-Qur’an, seperti al-Bagarah
(2): 62 dan al-Ma’idah (5): 69, yakni ayat-ayat yang menjanjikan
keselamatan kepada penganut agama Kristen, Yahudi, dan Sabi’in
yang percaya kepada ke-Esaan Tuhan, pengadilan Hari Akhir dan
berbuat kebaikan.

Perspektif pluralis berangkat lebih jauh lagi dibandingkan
kaum inklusivis. *°° Mereka meyakini bahwa setiap agama

130 Istilah pluralisme sering dipadankan dengan relativisme, bahwa
semua agama sama-sama benar dan tidak ada yang bisa diklaim lebih apalagi
paling benar. Tetapi, pandangan demikian akan mengarah kepada “penyamaan”
semua agama. Pluralisme, seperti ditekankan oleh Diana Eck, pada dasarnya
tidak mengabaikan berbagai perbedaan yang jelas antara agama-agama.
Pandangan pluralis yang genuin menurutnya akan merayakan dan menghargai
semua perbedaan yang ada sehingga orang dapat mendalami komitmen masing-
masing. Lihat Amir Hussain, “Muslims, Pluralism, and Interfaith Dialogue”,
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merupakan jalan keselamatan itu sendiri. Tidak boleh ada klaim
bahwa jalan keselamatan dalam agama lain hanya sebagai
pelengkap dari keselamatan agama sendiri, sebagaimana yang
masih diyakini kalangan inklusivis. Frithjof Schuon, Sayyed
Hossein Nasr, dan Fazlur Rahman mewakili pandangan pluralis
dalam Islam. Sebagai contoh Fazlur Rahman berpegang pada ayat
al-Qur’an (5:48) yang menegaskan tentang segi-segi positif
perbedaan agama. Bagi Rahman statemen al-Qur’an (2:148, 5:48)
sangat jelas agar setiap pemeluk agama saling berlomba dalam
berbuat kebaikan, bukan saling bermusuhan. Dan kelak di akhirat
Tuhan akan menjelaskan perihal perbedaan-perbedaan itu.*

Dengan pemahaman melalui pendekatan kontekstual,
penelitian ini telah memperlihatkan bahwa sikap dan pernyataan
tidak bersahabat yang dialamatkan kepada Nabi saw. harus
dimaknai sesuai konteksnya yang khusus. Oleh karenanya, sikap
dan pernyataan tersebut tidak dapat digeneralisasi dan diberlakukan
mengikat kepada umat Islam kapanpun dan di manapun. Dengan
pemahaman demikian, ditopang juga oleh nilai dan norma Al-
Qur’an, Sunnah, dan fakta historis kehidupan Nabi saw., maka
keberagamaan yang eksklusif, tertutup, tidak bersahabat, serta
selalu mengajarkan kecurigaan bahkan permusuhan dengan
pemeluk agama lain—seperti yang selintas dipahami dari hadis-
hadis konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani—tidak dapat
dijadikan model relasi agama yang dikehendaki oleh Islam.

Adalah fakta bahwa umat manusia terdiri atas beragam
individu dan masyarakat dengan latar belakang agama yang tidak
tunggal. Di Indonesia, misalnya, ada enam agama yang diakui
resmi oleh negara, yaitu Islam, Katolik, Protestan, Hindu, Buddha,
dan Konghucu. Di luar itu, masih ada agama-agama lain yang juga

dalam Omid Safi (ed), Progressive Muslims: On Justice, Gender, and Pluralism,
(Oxford: Oneworld, 2003), hlm. 251-252.

' Nurcholish Madjid, et.al, Figih Lintas Agama, (Jakarta:
Paramadina, 2007), hlm. 206-207. Tentang pluralisme Schoun dan Nasr, lihat
Anis Malik Thoha, Tren Pluralisme Agama: Tinjavan Kritis, (Jakarta:
Perspektif, 2005), him. 108-121.
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dipeluk oleh sebagian orang meskipun tidak diakui secara resmi
oleh negara, seperti Yahudi.

Al-Qur’an secara jelas menunjukkan fakta keberagaman
(pluralitas) tersebut. Dalam Q.S. al-Hujurat [49]: 13 ditegaskan
bahwa manusia diciptakan berbeda jenis kelamin dan beragam
bangsa dan kabilah. Allah sendiri dalam Q.S. al-Ma’idah [5]: 48
menghendaki dan merestui keberagaman umat manusia. Kepada
masing-masing umat, la memberikan petunjuknya yang khas.

Dalam merespons pluralitas keberagamaan, tulisan ini telah
memperlihatkan kecenderungan pada sikap dan sudut pandang
pluralis. Hal ini dilakukan setelah mempertimbangkan ajaran-
ajaran teologis dan etis baik dalam Al-Qur’an maupun sunnah Nabi,
dan juga setelah diupayakan pemahaman secara kontekstual atas
hadis-hadis konfrontatif terhadap Yahudi dan Nasrani. Pluralisme
dipandang sebagai perspektif yang mampu menawarkan modus
hubungan antar agama yang fair dan bertanggung jawab serta yang
paling setia terhadap ajaran Al-Qur’an dan sunnah Nabi saw.

Pluralisme sendiri sampai saat ini masih menjadi konsep
yang terus diperdebatkan. Pada dasarnya ia merupakan penafsiran
dan evaluasi atas pluralitas. Amir Hussain, dengan merujuk pada
pandangan Diana L. Eck, memberikan tiga substansi pluralisme.
Pertama, pluralisme tidak sama dengan keberagaman. Kedua,
tujuan pluralisme bukan sekadar toleransi terhadap yang lain, tetapi
lebih pada upaya aktif untuk memperoleh pemahaman
(understanding). Ketiga, pluralisme tidak sama dengan relativisme.
Perspektif pluralistik yang genuin, katanya, mempunyai komitmen
terhadap perbedaan yang kita miliki untuk memperoleh perasaan
menyangkut dari komitmen pihak lain.**?

"2 ihat Amir Hussain, “Muslims, Pluralism, and Interfaith Dialogue”,
dalam Omid Safi (ed.), Progressive Muslims: On Justice, Gender, and Pluralism
(Oxford: Oneworld, 2003), him. 251-252. Diana L. Eck dalam tulisannya, “Is
Our God Listening? Exclusivism, Inclusivism, and Pluralism”, dalam Roger
Boase (ed.), Islam and Global Dialogue: Religious Pluralism and the Pursuit of
Peace (Aldershot: Ashgat, 2005), hlm. 41-47, memberikan beberapa
karakteristik dari pluralisme. Pertama, pluralisme bukan semata-mata menunjuk
pada fakta pluralitas, tetapi lebih merupakan pergaulan yang bersifat aktif
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Dalam Islam, substansi pluralisme pada dasarnya dapat
dijumpai dalam wahyu (Al-Qur’an) dan bahkan menjadi karakter
misi kenabian Muhammad saw. Mahmud Ayoub merujuk kepada
Q.S. al-Bagarah [2]: 62 dan Q.S. al-Ma’idah [5]: 69 yang secara
tegas menyatakan bahwa:

AV el 4T 5 Gasllally (glally 13 adlly WT G 8
O 8 V5 glle 55 Y s e (3T L0 B (ks
Sesungguhnya orang-orang yang beriman dan orang-orang
Yahudi, Nasrani, dan Sabi’in, barangsiapa yang beriman
kepada Allah dan hari kiamat serta beramal saleh, maka

bagi mereka pahala di sisi Tuhan mereka, dan tidak ada
ketakutan atas mereka dan mereka tidak akan berduka cita.

Menurut Ayoub, fakta bahwa ayat ini pertama turun pada
masa awal Nabi saw. di Madinah (surat al-Bagarah) dan kemudian
diturunkan kembali secara verbatim tidak lama sebelum beliau
meninggal (surat al-Ma’idah) menunjukkan bahwa ayat tersebut
tidak mansukh.*>

Surat al-Bagarah ayat 62, bagi Alwi Shihab, sangat jelas
menunjukkan “semangat pluralistik Al-Qur’an”.*** Ahmad Syafii
Maarif, dengan merujuk pada tafsir Hamka atas ayat tersebut, juga
berkesimpulan bahwa sikap Islam terhadap agama lain
mencerminkan perspektif pluralis.**®

Untuk menunjukkan relevansi Islam dengan pluralisme,
Murad Wilfried Hofmann mengajukan sebuah model pluralisme

terhadap pluralitas. Kedua, pluralisme bukan seckadar toleransi, tetapi juga
pencarian pemahaman (understanding). Ketiga, pluralisme bukan sekadar
relativisme, karena ia mengasumsikan komitmen yang riil. Keempat, pluralisme
bukanlah sinkretisme, karena ia didasarkan pada penghargaan atas perbedaan.
Kelima, pluralisme didasarkan pada dialog antar agama.

' Mahmoud M. Ayoub, “The Qur’an and Religious Pluralism”, dalam
Roger Boase (ed.), Is/lam and Global Dialogue, him. 243.

'54Lihat Alwi Shihab, Is/am Inklusif; hlm. 78-81 dan 108.

'5SLihat Ahmad Syafii Maarif, “Hamka Tentang Ayat 62 al-Baqarah
dan Ayat 69 al-Ma’idah”, dalam Republika, Selasa, 21 Nopember 2006.
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Qur’ani. Beberapa prinsip mendasar dalam model ini antara lain: (1)
orang Islam meyakini bahwa tidak hanya Muslim, tetapi setiap
yang baik dan tunduk kepada Tuhan, dapat masuk surga; (2) Allah
dan siapapun yang disembah sebagai Tuhan oleh orang lain adalah
identik; (3) Tubhan telah menjamin keberadaan lebih dari satu
agama sepanjang dunia masih ada; (4) orang-orang Islam
diharapkan untuk tidak saja bersikap toleran, tetapi juga
menghargai agama lain.**®

Dalam perspektif Islam pluralis, agama adalah pesan. Al-
Qur’an adalah “pesan keagamaan” yang dirujuk dalam kehidupan
keagamaan seorang Muslim. Seluruh isi Al-Qur’an, bahkan semua
kitab suci yang pernah diturunkan kepada nabi-nabi, pada dasarnya
merupakan pesan keagamaan itu. Pandangan ini mengacu kepada
sebuah hadis Nabi yang sering dikutip “ad-din an-nasihah” (agama
itu adalah nasihat).™’ Isi pesan keagamaan tersebut bisa ditemukan
dalam Al-Qur’an, al-hadis, ataupun tradisi pemikiran Islam. Bagi
Nurcholish Madjid, pesan keagamaan dimaksud memuat tiga
prinsip dasar, yaitu perjanjian dengan Allah, sikap pasrah kepada-
Nya, dan kesadaran akan kehadiran-Nya dalam hidup.**®

Sebagaimana ditegaskan dalam Al-Qur’an, inti agama (ad-
din) dari seluruh rasul adalah sama (Q.S. asy-Syura [42]: 13), dan
umat serta agama mereka itu seluruhnya adalah umat serta agama
yang tunggal (Q.S. al-Anbiya’ [21]: 92 dan Q.S. al-Mu’minun [23]:
52). Kesamaan dan kesatuan semua agama para nhabi juga
ditegaskan oleh Nabi saw., dengan digambarkan bahwa para nabi
itu adalah satu saudara lain ibu, namun agama mereka satu dan
sama. Salah satunya adalah hadis Bukhari, Rasulullah saw.
bersabda, “Aku lebih berhak atas Isa putra Maryam di dunia dan

'**Murad Wilfried Hofmann, “Religious Pluralism and Islam in a
Polarised World”, dalam Roger Boase (ed.), Is/am and Global Dialogue, hlm.
238-239.

“"Muslim, Sahih Muslim, Kitab al-Iman, Bab Bayan Anna ad-Din an-
Nasihah, no. hadis 82.

'8 ihat Budhy Munawar-Rahman, Is/am dan Pluralisme Nurcholish
Madjid (Jakarta: PSIK Universitas Paramadina dan Lembaga Studi Agama dan
Filsafat (LSAF), 2007), him. 40-41.
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akhirat. Para nabi adalah satu ayah dari ibu yang berbeda-beda dan
agama mereka adalah satu.”**°

Meskipun menjadikan inti agama itu sama, tetapi kepada
setiap golongan dari kalangan umat manusia, Allah menetapkan
syir’ah (syari’ah, yakni jalan) dan manhaj (cara) yang berbeda-
beda. Sebab, Allah swt. tidak menghendaki umat manusia itu satu
dan sama semua dalam segala hal. la lebih menghendaki agar
mereka saling berlomba-lomba menuju pada berbagai kebaikan.
Seluruh umat manusia akan kembali kepada Allah swt. dan kelak
Dialah yang akan membebaskan hakikat perbedaan antara manusia
itu (Q.S. al-Ma’idah [5]: 48).

"9Lihat Oliver Leaman, “Ahl Kitab”, dalam Oliver Leaman (ed.), The
Qur’an: an Encyclopedia (London dan New York: Routledge, 2006), hlm. 18-19.
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BAB VII

PENUTUP

Dalam mengkaji hadis-hadis yang berkaitan dengan
pelaknatan terhadap Yahudi dan Nasrani, tulisan ini menggunakan
metode kritik dan pemahaman hadis sebagaimana dikembangkan
para ahli hadis dan kritikus hadis, yang meliputi kritik atas
historisitas hadis (kritik sanad) dan kritik atas kandungan makna
hadis (kritik matan). Untuk melengkapi model kritik hadis versi
ahli hadis ini, penelitian ini juga mengacu kepada teori pemahaman
hadis dari para kritikus hadis. Dari dua pendekatan pemahaman
terhadap hadis, tekstual dan kontekstual, penelitian ini
menyandarkan diri pada pemahaman kontekstual. Teori
pemahaman yang secara khusus diacu di sini adalah yang
ditawarkan oleh Hassan Hanafi, yaitu yang meliputi Kkritik historis,
kritik eidetis dan kritik praktis.

Berkaitan dengan hadis-hadis pelaknatan Yahudi dan
Nasrani, terdapat tiga kelompok teks hadis, yaitu hadis-hadis
tentang Allah melaknat Yahudi dan Nasrani karena menjadikan
kuburan para nabi sebagai tempat ibadah, Allah mengutuk Yahudi
dan Nasrani karena menjual belikan gajih bangkai, serta Yahudi
dan Nasrani masuk neraka.

Menyangkut teks hadis pertama, setelah dilakukan Kkritik
historis atas sanad dari teks hadis tersebut, yang termuat dalam
Sahih al-Bukhari, terbukti bahwa kualitas sanadnya bernilai sahih.
Langkah berikutnya adalah dengan melakukan kritik makna hadis.
Dalam tahap ini, makna tekstual hadis tersebut dihadapkan dengan
ajaran al-Qur’an, hadis sahih lainnya dan kebenaran ilmiah. Dari
kritik tersebut tampak bahwa makna tekstual matan hadis tersebut
bertentangan dengan ketiga kriteria ini dan oleh karenanya matan
hadis tersebut, jika dipahami secara tekstual, dinilai tertolak
(mardud). Tulisan ini  kemudian melakukan pemahaman
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kontekstual atas hadis tersebut. Setelah dilacak konteks sosio-
historis kemunculan hadis tersebut, maka dapat disimpulkan bahwa
hadis ini tidak dapat dipahami sebagai tanda kebencian Nabi
terhadap Yahudi dan Nasrani sebagai agama ataupun pemeluknya
secara keseluruhan. Nabi hanya menyatakan bahwa Yahudi dan
Nasrani akan dilaknat Tuhan ketika menjadikan kuburan para nabi
sebagai masjid. Ketika hal itu tidak terjadi maka tidak ada alasan
bagi laknat Allah kepada Yahudi dan Nasrani. Oleh karena
peristiwa itu terjadi pada masa Nabi, maka sifatnya sangat kasuistik
dan temporal yang tidak bisa digeneralisasi.

Terhadap teks hadis kedua, setelah dilakukan kritik historis
atas rangkaian para perawi dari salah satu teks hadis yang termuat
dalam Sahih al-Bukhari, maka dapat ditegaskan bahwa sanad hadis
tersebut bernilai sahih. Pada tahap selanjutnya dilakukan kritik atas
makna hadis tersebut. Yang dikritik dalam tahap ini adalah makna
tekstual dengan tiga tolok ukur, yaitu tidak bertentangan dengan al-
Qur’an, sunnah lainnya dan kebenaran ilmiah. Setelah dilakukan
kritik dimaksud terlihat bahwa makna tekstual matan hadis tersebut
bertentangan dengan ketiganya dan oleh karenanya dinilai tertolak
(mardud). Tulisan ini  kemudian melakukan pemahaman
kontekstual atas hadis tersebut. Dengan memperhatikan konteks
sosio-historisnya maka dari hadis tersebut dapat dihami bahwa
tidak semua Yahudi akan mendapatkan kutukan Allah swt, tetapi
hanya Yahudi yang melanggar ketentuan Allah dengan
memperjualbelikan kulit bangkai dan memakan hasil penjualannya.
Tidak ada korelasi antara kebencian Nabi dari segi teologis
terhadap Yahudi dengan hadis-hadis ini; Nabi hanya menyatakan
bahwa Yahudi akan dikutuk Tuhan ketika menjual belikan dan
menggunakan barang yang dilarang-Nya. Ketika hal itu tidak
terjadi maka tidak ada alasan bagi Nabi untuk melaknat Yahudi.
Lebih dari itu, hadis tersebut didasarkan atas peristiwa yang terjadi
pada masa Nabi, sehingga sifatnya kasuistik dan temporal yang
tidak bisa digeneralisasi. Perilaku menyimpang tersebut menjadi
"llat hukum bagi sebuah kutukan yang ditimpakan kepada semua
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manusia yang melakukannya, baik itu Yahudi, Nasrani bahkan
Muslim dan baik dilakukannya ketika teks itu turun ataupun
sekarang.

Berkenaan dengan teks hadis ketiga, setelah dilakukan kritik
atas sanad dari teks hadis yang diriwayatkan oleh Muslim, maka
dapat disimpulkan bahwa sanadnya bernilai sahih. Pada langkah
selanjutnya dimeneliti makna tekstual hadis tersebut, apakah
bersesuaian atau bertentangan dengan kandungan al-Qur’an,
sunnah dan kebenaran ilmiah. Setelah dihadapkan dengan ketiga
tolok ukur tersebut tampak bahwa matan hadis tersebut, jika
dipahami secara tekstual, tidak dapat diterima (mardud). Tulisan ini
kemudian mengupayakan pemahaman hadis secara kontekstual.
Hadis tersebut tampaknya diucapkan dalam konteks umum
komunikasi Nabi saw khususnya terhadap Yahudi dan Nasrani
setelah terbentuknya komunitas muslim di Madinah. Komunikasi
Nabi pada saat itu dilakukan dalam konteks agar komunitas muslim
diakui sebagai salah satu dari komunitas-komunitas beriman yang
ada. Al-Qur’an surat al-Bagarah ayat 62 dan al-Ma’idah ayat 69
secara tegas menunjukkan konteks umum dakwah Nabi pada saat
itu. Dengan mempertimbangkan pula konteks umum ajaran Islam
baik dalam al-Qur’an maupun hadis-hadis sahih lainnya, maka
dapat disimpulkan bahwa ke-yahudian atau kenasranian bukanlah
faktor yang menentukan masuknya seseorang ke dalam neraka.

Secara umum dapat disimpulkan bahwa dari hasil Kritik
historis, dapat dipastikan, sesuai dengan standar ilmu hadis, bahwa
hadis-hadis yang matannya mengandung arti pelaknatan terhadap
Yahudi dan Nasrani tersebut dinilai sahih sanadnya. Adapun
menyangkut matannya, maka dilakukan kritik eidetis melalui kritik
atas pemahamannya. Penelitian ini berupaya memperlihatkan
bahwa pendekatan tekstual yang banyak digunakan oleh beberapa
pensyarah hadis untuk memahami matan hadis-hadis tersebut tidak
tahan uji terhadap standar kriteria kritik makna hadis. Atas dasar itu,
penelitian ini menunjukkan bahwa untuk memahami hadis-hadis
tersebut secara tepat, pertama-tama harus didekati secara
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kontekstual. Dalam banyak hal, ternyata mereka dapat diterima
(magbul) sepanjang dimaknai sesuai dengan konteks khususnya.
Hadis-hadis  tersebut jika dimaknai secara kontekstual
memperlihatkan signifikansi historisnya. Lebih dari itu, melalui
kritik eidetis juga, makna kontekstual hadis-hadis tersebut dapat
diabstaksikan sehingga dapat diperoleh makna umum atau ideal
moral dari hadis-hadis dimaksud.

Melalui kritik praktis terhadap hadis-hadis tersebut, makna
umum atau ideal moral yang dikandung olehnya dapat ditubuhkan
dalam konteks kehidupan saat ini, khususnya terkait dengan
hubungan antar agama di Indonesia. Berbeda dengan hasil bacaan
para tekstualis, pemahaman kontekstual dan upaya generalisasi
terhadap hadis-hadis konfrontatif tersebut berimplikasi secara
signifikan dengan perspektif beragama yang pluralis. Melalui
pendekatan pemahaman yang demikian, kita dapat menegaskan
bahwa model hubungan antar agama dewasa ini yang dikehendaki
oleh Islam pada dasarnya adalah dialog dan kerja sama antar umat
beragama.
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