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Abstract. Al-Maghāzī (war) and al-Siyar (history) are historical narrations about military 
campaigns launched by Prophet Muhammad (PBUH) during his lifetime. Hadith scholars 
of the past were indubitably flexible in their authentication of al-Maghāzī and al-Siyar. 
Narrations which are of weak status (daʻīf) are accepted as long as they are not related 
to fundamental precepts and rules of Islam. However, narrations of al-Maghāzī and 
al-Siyar are not accepted if and when they are contrary to other religious authorities. 
While there are various ways of authentication in this regard, this research seeks to 
discern and investigate a methodology of evaluating the authenticity and acceptability 
of al-Maghāzī and al-Siyar by relying on the Quran as a benchmark. This research 
finds the method, which has been in practice since the days of the companions, may be 
used apparently in two scenarios. Firstly, hadith scholars shall reject the narrations 
of al-Maghāzī and al-Siyar when they unequivocally contradict verses of the Quran.  
Secondly, ḥadith scholars shall equally reject narrations of al-Maghāzī and al-Siyar 
when they are not in line with the context of verses of the Quran. This research also 
demonstrates that, in the course of the process, hadith scholars shall not summarily 
reject the impugned narrations of al-Maghāzī and al-Siyar unless the respective  
discrepancies cannot be ultimately resolved and adequately explained. Methodologically, 
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apart from depending heavily on library research methodology, inductive and deductive 
methods are concurrently used in this research to analyse the data collated from  
various sources of reference, which were referred to by hadith scholars in their criticisms 
of al-Maghāzī and al-Siyar. 

Keywords and phrases: narration, al-Maghāzī, al-Siyar, Quran, criteria for evaluation, 
criticism

Abstrak. Al-Maghāzī (peperangan) dan al-Siyar (sejarah) ialah riwayat yang berkaitan 
dengan kisah peperangan pada zaman Nabi Muhammad SAW. Tidak dinafikan bahawa 
ulama silam memberikan kelonggaran untuk menerima riwayat al-Maghāzī dan  
al-Siyar yang daif selagi tidak berkaitan dengan akidah dan hukum. Namun begitu, 
ulama juga menetapkan bahawa riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar tidak diterima jika 
bercanggah dengan dalil lain. Antara kaedah yang mereka gunakan adalah menjadikan 
al-Quranul Karim sebagai neraca untuk menilai ketepatan riwayat al-Maghāzī dan 
al-Siyar. Kajian ini menganalisis metodologi sarjana hadis dalam mengaplikasikan 
kaedah ini. Metodologi yang akan digunakan dalam kajian ini ialah metodologi 
perpustakaan. Metodologi deduktif dan induktif digunakan untuk menganalisis data 
yang diperoleh daripada rujukan hadis ketika melakukan kritikan terhadap riwayat  
al-Maghāzī dan al-Siyar. Kajian mendapati bahawa kaedah menjadikan al-Quran sebagai 
neraca dalam mengkritik riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar telah pun digunakan oleh 
sarjana hadis sejak zaman sahabat lagi. Kaedah ini juga diaplikasikan dalam dua keadaan. 
Pertama, sarjana hadis menolak riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar yang bercanggah 
dengan ayat al-Quran secara jelas. Kedua, mereka menolak riwayat al-Maghāzī dan  
al-Siyar yang tidak selari dengan konteks ayat al-Quran. Kajian ini juga membuktikan 
bahawa sarjana hadis tidak akan menolak riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar melainkan 
apabila percanggahan tersebut tidak dapat diharmonikan. 

Kata kunci dan frasa: riwayat, al-Maghāzī, al-Siyar, al-Quran, neraca, kriteria penilaian, 
kritikan

Pendahuluan

Al-Quran ialah kalam Allah SWT yang diturunkan kepada Nabi Muhammad 
SAW dengan lafaz dan makna daripada-Nya melalui perantaraan wahyu (Ibn 
Abī al-‘Izz al-Ḥanafī 1971). Kebanyakan ahli ilmu berpandangan bahawa  
al-Quran ialah sumber primer dalam kajian al-Maghāzī (peperangan) dan  
al-Siyar (sejarah) kerana banyak ayat al-Quran yang mengandungi kejadian dan 
peristiwa bersejarah yang berlaku ketika hayat Nabi Muhammad SAW dan hal 
ini disepakati oleh mereka. Walaupun demikian, peranan al-Quran tidaklah hanya 
sekadar menyebutkan kejadian dan peristiwa yang bersejarah sahaja, bahkan 
sarjana hadis menjadikannya sebagai neraca atau kayu ukur untuk mengetahui 
status kesahihan riwayat-riwayat dalam al-Maghāzī dan al-Siyar. Walaupun 
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ulama hadis memberikan kelonggaran dalam menerima riwayat al-Maghāzī 
dan al-Siyar yang daif, mereka meletakkan syarat bahawa riwayat tersebut 
perlu memenuhi beberapa syarat, antaranya ialah riwayat tersebut dikategorikan  
sebagai daif ringan, tidak berkaitan dengan akidah dan hukum serta tidak 
menyanggahi dalil lain yang lebih sahih (al-‘Umarī 1994).

Pengaplikasian al-Quran sebagai neraca kritikan terhadap teks hadis telah 
bermula sejak zaman sahabat lagi. ‘Aishah telah mengaplikasikan metod ini untuk 
menilai ketepatan riwayat mayat akan diseksa dengan ratapan keluarganya yang 
dinukilkan kepadanya (al-Bukhārī, no. hadis: 3759). Umar bin al-Khaṭṭāb pula 
mengaplikasikan metod ini ketika menilai riwayat Fāṭimah binti Qays dalam 
isu idah dan nafkah isteri yang diceraikan dengan talak bain (Sahih Muslim,  
no. hadis: 3783).

Neraca ini terus diamalkan oleh mazhab Ḥanafī dan Mālikī untuk menilai 
kesahihan hadis āḥād (hadis yang bilangan perawinya tidak ramai) (Rif‘at Fawzī 
n.d.). Walaupun al-Shāfi‘ī (1990) mengkritik pandangan ulama mazhab Ḥanafī 
dalam isu ini, namun beliau juga mengaplikasikan neraca ini ketika menolak 
riwayat yang mengatakan Nabi Muhammad SAW merenjiskan kakinya dengan 
air sewaktu berwuduk. Menurut beliau, hadis yang memberi ancaman azab kepada 
mereka yang tidak menyempurnakan basuhan kaki disokong oleh zahir al-Quran 
yang memerintahkan orang berwuduk untuk membasuh kakinya, maka ia wajar 
diamalkan berbanding hadis yang membenarkan renjisan air di kaki sewaktu 
berwuduk (al-Shāfi‘ī 1990). 

Hal ini membuktikan bahawa ulama silam bersepakat menggunakan neraca ini 
sebagai penentu kesahihan riwayat hadis. Perbezaan pandangan mereka dalam 
menerima atau menolak sesebuah hadis berdasarkan neraca ini tidak bermakna 
mereka tidak menerima keabsahan neraca ini. Hal ini kerana sekiranya ada ulama 
menolak kesahihan sebuah hadis disebabkan hadis tersebut bercanggah dengan 
al-Quran, pihak yang menerima hadis tersebut akan membuktikan bahawa hadis 
tersebut tidak bercanggah dengan al-Quran.

Fārūq Ḥamādah (2003) telah menyatakan kepentingan riwayat-riwayat tersebut 
tidak boleh bercanggah dengan al-Quran dalam penerimaannya. Beliau berkata:

 فيجب أن يقدم على كل من عداه )أي القرآن(، وفي حالة تعارضه مع أي
 مصدر آخر يرفض مخالفه، ويؤخذ به لأنه مصدر لا يتطرق إليه أدنى شك،
ينكر مكابر  أو  معاند  إلا  العلمية  الطرق  بأدق  إلينا  وصوله  في  يناقش   ولا 

الشمس في رابعة النهار.
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Terjemahan: Al-Quran mestilah didahulukan daripada sumber-sumber 
yang lain. Ketika berlakunya percanggahan antara al-Quran dan mana-
mana sumber lain, maka pendapat yang bercanggah dengannya mestilah 
ditolak dan al-Quran mestilah diambil kerana al-Quran ialah sumber 
yang tidak ada sebarang keraguan padanya serta tidak diperbincangkan 
lagi akan cara ia sampai kepada kita dengan kajian akademik yang 
terperinci kecuali orang yang degil atau sombong, yang mengingkari 
kewujudan matahari ketika waktu siang. 

Menariknya, neraca ini juga diaplikasikan oleh golongan muktazilah untuk  
menilai kesahihan hadis āḥād. Al-Qāḍī ‘Abd al-Jabbār (2017) menjelaskan:

إن خبر الواحد لا يقبل إذا خالف الكتاب والسنة المقطوع بها.

Terjemahan: Sesungguhnya khabar āḥād tidak diterima jika ia 
bercanggah dengan al-Kitab dan Sunnah yang qat‘īe (tiada sebarang 
keraguan pada kesahihannya).

Justeru, kajian ini bertujuan menganalisis metodologi sarjana hadis ketika 
mengkritik riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar. 

Metodologi Sarjana Hadis dalam Menggunakan al-Quranul Karim sebagai 
Neraca Kritikan terhadap Riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar

Perlu diingatkan di sini bahawa menjadikan al-Quran sebagai neraca atau kayu 
ukur untuk mengkritik teks riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar tidaklah bermakna 
menolak setiap kejadian yang tidak disebutkan dalam al-Quran. Hal ini akan 
menyebabkan penolakan sebahagian besar daripada riwayat-riwayat al-Maghāzī 
dan al-Siyar yang tidak diceritakan dalam al-Quran sedangkan ayat-ayat  
al-Quran terhad, memandangkan tidak semua peristiwa bersejarah yang berlaku 
pada zaman Nabi Muhammad SAW terkandung dalamnya. Bahkan, yang 
dimaksudkan dengan menjadikan al-Quran sebagai neraca atau kayu ukur  
terhadap riwayat-riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar adalah dengan menolak  
riwayat hadis berkaitan sirah yang menyanggahi al-Quran. Berdasarkan analisis 
yang dibuat terhadap praktik para sarjana hadis dalam karya-karya mereka, dapat 
disimpulkan bahawa bahawa para sarjana hadis menggunakan al-Quran sebagai 
neraca atau kayu ukur untuk melakukan kritikan terhadap riwayat-riwayat  
al-Maghāzī dan al-Siyar dalam dua bentuk utama.
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Bentuk pertama: Menolak riwayat-riwayat yang bertentangan dengan ayat 
Al-Quran

Para sarjana hadis menolak sebahagian riwayat yang bertentangan dengan ayat 
al-Quran apabila ayat al-Quran dan teks hadis tidak boleh diharmonikan atau 
diselaraskan. Hal ini kerana al-Quran dinukilkan daripada satu generasi kepada 
satu generasi secara mutawatir, maka al-Quran adalah lebih kuat kerana bersifat 
qat’‘īe iaitu tiada sebarang keraguan pada kesahihannya berbanding riwayat-
riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar yang bersifat ẓannī iaitu riwayat yang terdapat 
kebarangkalian kesilapan dalam nukilan walaupun peratusan kebarangkalian 
itu adalah sedikit. Oleh itu, al-Quran sepatutnya diutamakan daripada riwayat- 
riwayat tersebut. Contoh-contoh yang berkaitan akan dibincangkan selepas ini.

Pertama: Hadis berkenaan mayat kafir mendengar kata-kata Nabi Muhammad 
SAW di telaga Badar

Contoh ini dianggap sebagai antara praktik terawal untuk melakukan kritikan 
terhadap riwayat-riwayat dalam sirah dengan membandingkan satu-satu riwayat 
dengan nas al-Quran. ‘Aishah RA telah menjadikan al-Quran sebagai kayu ukur 
untuk mengkritik apa yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Umar RA tentang peristiwa 
orang-orang kafir yang telah mati mendengar ucapan Nabi Muhammad SAW 
di telaga Badar. 

Yaḥya bin Abdul Raḥmān bin Ḥātib telah meriwayatkan daripada Ibn ‘Umar RA 
bahawa beliau berkata:

 وقف رسول الله صلى الله عليه وسلم على القليب يوم بدر, فقال: »يا فلان يا فلان، هل وجدتم
 ما وعد ربكم حقا؟ أما والله إنهم الآن ليسمعون كلامي«، قال يحيى: فقالت
 عائشة: غفر الله لأبي عبد الرحمن، إنه وهل، إنما قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: »والله
إنهم ليعلمون الآن أن الذي كنت أقول لهم حقا« وإن الله تعالى يقول: ﴿ إِنَّكَ
] النمل: 80] مُدۡبِرِين٨٠َ﴾  وَلَّوۡاْ  إِذَا  عَآءَ  ٱلدُّ مَّ  ٱلصُّ تُسۡمِعُ  وَلَا  مَوۡتَىٰ 

ۡ
ٱل تُسۡمِعُ  لَا 

تُۚ إِنَّ ٱللَّهَ يُسۡمِعُ مَن يَشَآءُۖ وَمَآ أَنتَ بِمُسۡمِعٖ مَّن َمۡوَٰ
ۡ

َحۡيَآءُ وَلَا ٱلأ
ۡ

﴿ وَمَا يَسۡتَوِي ٱلأ
قُبُور٢٢ِ﴾ ]فاطر: 22]

ۡ
فِي ٱل

Terjemahan: Rasulullah SAW berdiri di tepi sebuah telaga pada 
hari peperangan Badar, lalu baginda bersabda: “Wahai fulan, wahai 
fulan! Adakah kalian telah mendapati apa yang Tuhanku janjikan itu 
ialah benar? Adapun mereka ketika ini – demi Allah – mendengar 
kata-kataku ini”. Yaḥya berkata: ‘Aishah RA berkata: “Semoga Allah 
mengampunkan Abū ‘Abdul Raḥmān—iaitu Ibn ‘Umar RA Beliau 
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telah tersilap”. Sesungguhnya Rasulullah SAW bersabda: “Demi 
Allah! Mereka mengetahui ketika ini akan apa yang aku katakan ini 
ialah benar”. Sesungguhnya Allah SWT berfirman: “Sesungguhnya 
engkau – wahai Muḥammad – tidak dapat menjadikan orang yang 
telah mati mendengar kata-katamu dan tidak dapat menjadikan orang-
orang yang tuli itu mendengar seruanmu apabila mereka berundur ke 
belakang (disebabkan keingkaran mereka)” (Surah al-Naml, ayat 80). 
Dan Allah SWT berfirman lagi: “Dan tidaklah sama orang-orang yang 
hidup dengan orang-orang yang mati. Sesungguhnya Allah SWT dapat 
menjadikan sesiapa yang dikehendakinya untuk mendengar (akan 
ajaran-ajaran daripada kitabnya), dan engkau – wahai Muḥammad 
– tidak dapat menjadikan orang-orang di dalam kubur mendengar”  
(Surah Faṭir, ayat 22). (Aḥmad bin Ḥanbal n.d.)

Jelas daripada riwayat ini, ‘Aishah RA mengkritik riwayat Ibn ‘Umar RA Sekiranya 
kritikan beliau ini dianalisis, kita akan mendapati bahawa beliau menjadikan  
al-Quran sebagai neraca untuk mengkritik riwayat Ibn ‘Umar. ‘Aishah RA 
mendakwa bahawa Ibn ‘Umar RA telah tersilap ketika menukilkan perincian 
peristiwa tersebut sehinggalah kesilapan itu membawa kepada percanggahan 
riwayatnya dengan zahir nas al-Quran. Al-Quran menyatakan secara jelas bahawa 
mayat tidak mendengar kata-kata manusia yang hidup. 

Hal ini membuktikan bahawa penggunaan nas al-Quran sebagai neraca untuk 
mengkritik kesahihan riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar telah bermula sejak 
zaman para sahabat lagi. Walaupun demikan, Ibn ‘Umar RA tidak bersendirian 
dalam meriwayatkan hadis ini. Bahkan terdapat riwayat dari sahabat lain yang 
menyokong riwayat beliau antaranya ialah riwayat Abū Ṭalḥah RA dan Ibn 
Mas‘ud RA (Ibn Ḥajar n.d.). Oleh itu, kritikan ‘Aishah RA ini tidak dipersetujui 
oleh beberapa ulama hadis antaranya al-Baihaqī dan al-‘Isma‘īlī (al-Baihaqī 1988;  
Ibn Ḥajar n.d.). Al-Baihaqī (1988) berkata ketika menjawab kritikan ‘Aishah RA 
tersebut:

وما روت لا يدفع ما روى ابن عمر، فإن العلم لا يمنع من السماع. وقد وافقه
﴿ إِنَّكَ بقوله:  واستدلالها  الأنصاري،  أبو طلحة  الوقعة  من شهد  روايته   في 
تعالى الله  لكن  موتى  وهم  يسمعهم  لم  لأنه  نظر،  فيه  مَوۡتَىٰ﴾ 

ۡ
ٱل تُسۡمِعُ   لَا 

أحياهم حتى أسمعهم كما قال قتادة توبيخا لهم وتصغيرا وحسرة وندامة.

Terjemahan: Apa yang diriwayatkan oleh ‘Aishah RA tidak menolak 
apa yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Umar RA Sesungguhnya pengetahuan 
mereka (terhadap janji Allah itu) tidak menafikan daripada mereka itu 
mendengar (kata-kata Nabi Muhammad SAW). Riwayat Ibn ‘Umar RA 
ini telah bertepatan dengan riwayat sahabat yang menyaksikan kejadian 
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tersebut iaitu Abū Ṭalḥah al-Ansārī RA Manakala penghujahan ‘Aishah 
RA dengan firman Allah: “Sesungguhnya engkau – wahai Muḥammad – 
tidak dapat menjadikan orang yang mati itu mendengar” perlu diperhalusi 
semula. Hal ini kerana Allah SWT tidak menjadikan orang-orang kafir 
itu mendengar ketika mereka mati, tetapi Allah menghidupkan mereka 
kembali supaya Dia dapat menjadikan mereka mendengar, seperti 
mana kata Qatādah sebagai tanda ancaman, penghinaan dan penyesalan 
terhadap mereka semua.

Al-‘Isma‘īlī (dalam Ibn Ḥajar n.d.) pula berpandangan bahawa hadis riwayat 
Ibn ‘Umar ini tidak bercanggah dengan ayat al-Quran yang dinyatakan oleh  
‘Aishah. Hal ini kerana ayat tersebut menyatakan bahawa Nabi tidak mampu 
menjadikan orang yang mati mendengar. Riwayat Ibn ‘Umar tidak bercanggah 
dengan ayat al-Quran kerana mayat Quraisy yang mendengar kata-kata 
Nabi Muhammad SAW itu adalah dengan kuasa Allah SWT (Ibn Ḥajar n.d.). 
Kesimpulan yang dapat dibuat di sini ialah al-Baihaqī dan al-‘Isma‘īlī tidak 
menolak keabsahan pengaplikasian al-Quran sebagai neraca kritikan terhadap 
teks hadis. Sebaliknya, mereka menolak pandangan ‘Aishah kerana mereka 
berpandangan hadis riwayat Ibn ‘Umar tidak bercanggah dengan al-Quran.

Kedua: Kritikan para sarjana hadis terhadap kisah al-Gharānīq 

Antara kisah-kisah masyhur yang dikritik oleh sebahagian sarjana hadis ialah 
kisah al-Gharānīq (riwayat yang menceritakan Nabi SAW mengharapkan syafaat 
berhala). Diriwayatkan bahawa ketika Nabi Muhammad SAW berada di Mekah, 
baginda telah membaca surah al-Najm sehingga sampai firman Allah SWT:

٢٠﴾ ]النجم: 19–20] ُخۡرَىٰٓ
ۡ

ى١٩ٰ وَمَنَوٰةَ ٱلثَّالِثَةَ ٱلأ عُزَّ
ۡ
﴿ أَفَرَءَيۡتُمُ ٱللَّٰتَ وَٱل

Terjemahan: Maka adakah kalian nampak bahawa al-Lāt dan  
al-‘Uzzā. Dan juga Manāt yang ketiga (yang bertaraf hina dan rendah 
itu layak disembah dan dianggap sebagai anak-anak perempuan Allah?).  
(Surah al-Najm, ayat 19–20)

Tiba-tiba, secara spontan lidah Nabi Muhammad SAW mengucapkan:

تلك الغرانيق العلى، الشفاعة منها ترتجى.

Terjemahan: Itulah patung-patung berhala yang tertinggi. Syafaat 
daripada merekalah yang diharapkan.
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Perkara tersebut telah didengari oleh musyrikin Mekah, lalu mereka sangat 
bergembira dengan hal tersebut. Kejadian itu telah meresahkan Rasulullah SAW, 
lalu Allah SWT menurunkan firman-Nya:

نُ فِيٓ أُمۡنِيَّتِهِۦ يۡطَٰ قَى ٱلشَّ
ۡ
سُولٍ وَلَا نَبِيٍّ إِلآَّ إِذَا تَمَنَّىٰٓ أَل نَا مِن قَبۡلِكَ مِن رَّ

ۡ
﴿ وَمَآ أَرۡسَل

حَكِيم٥٢ٞ﴾ عَلِيمٌ  وَٱللَّهُ  ۗۦ  تِهِ ءَايَٰ ٱللَّهُ  يُحۡكِمُ  ثُمَّ  نُ  يۡطَٰ ٱلشَّ قِي 
ۡ
يُل مَا  ٱللَّهُ  فَيَنسَخُ 

]الحج: 52]

Terjemahan: Dan tidaklah Kami mengutuskan sebelum daripadamu 
– wahai Muḥammad – seorang rasul atau seorang nabi melainkan 
apabila dia bercita-cita (supaya kaumnya beriman kepada agama Allah 
yang dibawanya), maka syaitan pun melemparkan hasutannya (tentang 
usahanya itu) dalam mencapai cita-citanya. Lalu Allah SWT segera 
menghapuskan hasutan yang dimasukkan oleh syaitan itu, kemudian 
Allah SWT menetapkan ayat-ayat-Nya. Dan Allah Maha Mengetahui 
lagi Maha Bijaksana. (Surah al-Ḥajj, ayat 52)

Kisah ini telah diriwayatkan melalui sepuluh jalur sanad yang kesemuanya 
mursal, iaitu sanadnya terputus kerana tabiin meriwayatkan terus daripada Nabi 
SAW, kecuali satu jalan sahaja iaitu daripada riwayat Ibn ‘Abbās RA (al-Albānī 
1996). Namun begitu, riwayat Ibn ‘Abbās RA itu mempunyai kecacatan kerana 
kebanyakan perawinya meriwayatkan kisah ini daripada Sa‘īd bin Jubair secara 
mursal, kecuali Umayyah bin Khālid. Beliau telah menyelisihi mereka dengan 
meriwayatkan kisah ini daripada Sa‘īd bin Jubair daripada Ibn ‘Abbās RA  
secara mawṣūl iaitu sanadnya bersambung (Ibn Kathīr 1994).

Pendapat para ulama terhadap kisah ini

Para sarjana hadis telah berselisih pendapat terhadap kesahihan kisah ini. Terdapat 
empat pendapat seperti berikut:

Pendapat pertama: Sebahagian ulama berpandangan bahawa kisah ini 
diterima berdasarkan zahirnya tanpa sebarang takwilan. Namun begitu, mereka 
mengatakan bahawa sebutan ini telah dibatalkan oleh Allah SWT selepas ia  
berlaku (Ibn Qutaibah 1992).

Pendapat kedua: Sebahagian ulama berpendapat bahawa riwayat ini berlaku dan 
mereka mentakwilkan kisah ini. Pendapat ini dinyatakan oleh al-Zamakhsharī 
(n.d.), Abū al-Muzaffar al-Sam‘anī (1997), al-Nasafī (1998), Ibn Ḥajar  
al-‘Asqalānī (n.d.) dan Mullā ‘Alī al-Qārī (2001). Namun begitu, mereka semua 
berselisih pendapat ketika mentakwilkan kisah ini kepada beberapa takwilan:
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1. Menurut al-Nasafī (1998) dan Mullā ‘Alī al-Qārī (2001), syaitan yang 
mengatakan perkara tersebut dengan seolah-olah meniru suara Nabi 
Muhammad SAW ketika antara jeda bacaannya.

2. Ada daripada mereka yang mentakwilkan bahawa orang-orang musyrikin 
yang mengucapkan perkara itu. Hal ini kerana mereka bimbang sekiranya 
Nabi Muhammad SAW membaca ayat al-Quran yang menghina tuhan 
sembahan mereka, lalu mereka memuji sembahan tersebut dengan ucapan 
berkenaan. Maka, yang dimaksudkan dengan syaitan dalam riwayat ini 
syaitan dalam kalangan manusia (Ibn Ḥajar n.d.).

3. Ada pula yang mengatakan bahawa Nabi Muhammad SAW mengucapkan 
perkara tersebut sebagai tanda ancaman kepada orang-orang kafir (Ibn 
Ḥajar n.d.).

4. Ada daripada mereka yang mentafsirkan bahawa al-Gharaniq itu ialah 
malaikat, bukannya berhala. Maka, ia tidak menjadi masalah kerana 
sememangnya syafaat malaikat wujud pada hari kiamat (Ibn Ḥajar n.d.).

5. Ada pula yang mentakwilkan bahawa ucapan tersebut diucapkan oleh Nabi 
Muhammad SAW dalam keadaan baginda lupa (al-Zamakhsharī n.d.).

Pendapat ketiga: Sebahagian ulama menolak kesahihan riwayat ini dan 
mereka cuba mentakwilkan kisah ini sekiranya benar-benar berlaku. Pendapat 
sedemikian adalah daripada al-Qāḍi Ibn al-‘Arabī (2003), al-Qāḍī ‘Iyāḍ 
(1988), al-Shawkānī (1993), al-Ṭāhir bin ‘Āshūr (2000) dan al-Albānī (1996).  
Sungguhpun begitu, mereka juga berselisih pendapat dalam menentukan takwilan 
kisah ini sekiranya kejadian tersebut benar-benar berlaku. Mereka menyebut 
bahawa lafaz ini ialah kalimah yang disebut oleh syaitan ketika jeda bacaan Nabi 
Muhammad SAW. Cuma, mereka tetap menolak kesahihan riwayat ini kerana 
menurut mereka, kesemua atau kebanyakan riwayat ini menyebutkan bahawa  
lafaz al-Gharānīq disebut oleh Nabi Muhammad SAW sendiri (al-Albānī 1996).

Pendapat keempat: Kebanyakan ulama berpendapat bahawa kisah dalam 
riwayat ini tidak wujud, maka perbincangan tentang takwilan-takwilannya 
tidak membawa apa-apa makna yang menunjukkan kisah ini berlaku. Pendapat 
ini dinyatakan oleh al-Māturīdī (2005), Ibn Khuzaymah, Ibn Ḥazm (n.d.),  
al-Suhaylī (2000), al-Qurtubī (1964), Fakhr al-Dīn al-Rāzī (2000), Badr al-Dīn  
al-‘Ainī (n.d.), al-Ālūsī (1994) dan Muḥammad Abū Zahrah (n.d.).
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Walaupun al-Qurtubī (1964) seakan cenderung dengan takwilan yang 
dikemukakan oleh al-Qāḍi Ibn al-‘Arabī yang dinyatakan sebelum ini, namun 
beliau menegaskan bahawa kedaifan riwayat ini sudah cukup untuk menolak  
kisah ini tanpa memerlukan takwilan.

Hujah mereka yang menolak kisah ini dan menilainya sebagai daif adalah kerana 
ia bertentangan dengan al-Quranul Karim. Terdapat banyak ayat al-Quran yang 
menunjukkan kepalsuan kisah ini, antaranya:

1. Firman Allah SWT:

مِنۡهُ لَقَطَعۡنَا  ثُمَّ  يَمِين٤٥ِ 
ۡ
بِٱل مِنۡهُ  نَا 

ۡ
لَأَخَذ َقَاوِيل٤٤ِ 

ۡ
ٱلأ بَعۡضَ  عَلَيۡنَا  لَ  تَقَوَّ ﴿ وَلَوۡ 

وَتِين٤٦َ﴾ ] الحاقة: 44–46]
ۡ
ٱل

Terjemahan: Dan kalaulah (Nabi Muḥammad yang menyampaikan 
al-Quran itu) mengatakan di atas nama Kami secara dusta (sebarang 
kata-kata rekaan). Sudah tentu Kami akan menyentapnya dengan tangan 
kanan. Kemudian sudah tentu Kami akan memutuskan tali jantungnya 
(supaya dia mati dengan serta-merta). (Surah al-Ḥāqqah, ayat 44–46)

Fakhr al-Dīn al-Rāzī (2000) menjelaskan bahawa kisah al-Gharānīq ini batil 
dan palsu kerana kisah tersebut bercanggah dengan ayat ini. Al-Māturīdī (2005) 
mengatakan bahawa sekiranya kisah ini diterima, sangkaan bahawa Nabi 
Muhammad SAW mereka-reka ayat al-Quran akan berlaku. Maka, hal yang 
demikian adalah tidak mungkin kerana terdapatnya percanggahan dengan ayat 
berkenaan.

2. Firman Allah SWT:

تٍ قَالَ ٱلَّذِينَ لَا يَرۡجُونَ لِقَآءَنَا ٱئۡتِ بِقُرۡءَانٍ غَيۡرِ ﴿ وَإِذَا تُتۡلَىٰ عَلَيۡهِمۡ ءَايَاتُنَا بَيِّنَٰ

قَآيِٕ نَفۡسِيٓۖ إِنۡ أَتَّبِعُ إِلاَّ مَا يُوحَىٰٓ
ۡ
لَهُۥ مِن تِل  قُلۡ مَا يَكُونُ لِيٓ أَنۡ أُبَدِّ

ۚ
هُ
ۡ
ل ذَآ أَوۡ بَدِّ  هَٰ

ۖ إِنِّيٓ أَخَافُ إِنۡ عَصَيۡتُ رَبِّي عَذَابَ يَوۡمٍ عَظِيم١٥ٍ﴾ ] يونس: 15] إِلَيَّ

Terjemahan: Dan apabila dibacakan kepada mereka ayat-ayat Kami 
yang jelas nyata, maka orang-orang yang tidak berharap untuk menemui 
Kami (untuk menerima balasan) berkata: “Bawalah al-Quran yang lain 
daripada ini atau tukarkanlah ia!”. Katakanlah (wahai Muḥammad): 
Aku tidak berhak menukarkannya dengan kemahuanku sendiri. Aku 
tidak menurut kecuali apa yang telah diwahyukan kepadaku sahaja. 
Sesungguhnya aku takut, sekiranya aku menderhaka kepada Tuhanku, 
akan azab hari yang besar (soal jawabnya). (Surah Yūnus, ayat 15)
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Fakhr al-Dīn al-Rāzī (2000) menjelaskan bahawa kisah al-Gharānīq ini batil dan 
palsu kerana kisah tersebut bercanggah dengan ayat ini. Ayat ini menjelaskan 
bahawa Nabi Muhammad SAW tidak mampu mengubah apa-apa dalam al-Quran 
dan juga hanya menyampaikan kepada umat apa-apa yang diwahyukan kepada 
baginda.

3. Firman Allah SWT:

٣ إِنۡ هُوَ إِلاَّ وَحۡيٞ يُوحَى٤ٰ﴾ ] النجم: 3–4] هَوَىٰٓ
ۡ
﴿ وَمَا يَنطِقُ عَنِ ٱل

Terjemahan: Dan Muḥammad itu tidak bercakap mengikut hawa 
nafsunya. Segala yang diperkatakan itu tidak lain hanyalah wahyu yang 
diturunkan kepadanya. (Surah al-Najm, ayat 3–4)

Al-Ālūsī (1994) menjelaskan bahawa riwayat al-Gharānīq ini menyanggahi 
ayat berkenaan. Keadaan ini kerana zahir ayat tersebut menunjukkan apa-apa  
yang diucapkan oleh Nabi Muhammad SAW dalam urusan agama tidak didasari 
oleh nafsu. Secara tidak langsung, ayat ini menunjukkan bahawa apa yang 
diucapkan oleh Nabi Muhammad SAW dalam urusan agama bukan daripada  
ilham syaitan (Al-Ālūsī 1994).

4. Firman Allah SWT:

نۡ حَكِيمٍ حَمِيد٤٢ٍ﴾ ]فصلت: 42] ۖۦ تَنزِيلٞ مِّ فِهِ طِلُ مِنۢ بَيۡنِ يَدَيۡهِ وَلَا مِنۡ خَلۡ بَٰ
ۡ
تِيهِ ٱل

ۡ
﴿ لاَّ يَأ

Terjemahan: Yang tidak dapat didatangi sebarang kepalsuan dari  
mana-mana arah dan seginya; ia diturunkan dari Tuhan Yang Maha 
Bijaksana, lagi Maha Terpuji. (Surah Fuṣṣilat, ayat 42)

Al-Ālūsī (1994) menegaskan bahawa ayat secara jelas bercanggah dengan 
riwayat al-Gharānīq ini. Lafaz al-Gharānīq ini batil dan tidak mungkin  
diucapkan oleh Nabi Muhammad SAW dalam apa-apa keadaan sekalipun.

Kesemua ayat ini jelas menerangkan bahawa setiap perkataan yang keluar 
daripada mulut Nabi Muhammad SAW adalah wahyu. Syaitan tidak mampu untuk  
memesongkan dan menukarkannya. Begitu juga dengan ayat terakhir yang 
menerangkan bahawa syaitan tidak mempunyai kuasa ke atas Nabi Muhammad 
SAW. Bertitik tolak daripada perkara ini, adalah suatu pendustaan terhadap Allah 
SWT sekiranya kisah ini dikatakan sahih (Fakhr al-Dīn al-Rāzī 2000). Malah, 
keraguan terhadap kemurnian wahyu al-Quran dan Sunnah akan timbul di sisi 
masyarakat.
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Penilaian

Setelah diteliti, dapat disimpulkan bahawa pendapat yang tepat berkenaan 
riwayat ini ialah pandangan yang mengatakan kisah al-Gharānīq tidak wujud.  
Keadaan ini disebabkan perkara berikut: 

1. Terlalu banyak dalil syarak yang menunjukkan bahawa risalah kerasulan 
yang dibawa oleh Nabi Muḥammad SAW terpelihara daripada sebarang 
penyelewengan dan pemesongan. Syaitan tidak mungkin dapat menguasai 
diri baginda sehingga baginda menyebutkan sesuatu yang batil.

2. Riwayat-riwayat yang lain terhadap kisah ini pula kesemuanya  
mempunyai kecacatan sama ada diriwayatkan secara mursal, munqaṭi’ 
(terputus) atau tafarrud (bersendirian). Riwayat-riwayat mursal yang 
banyak tidak melazimkan kesahihan sesuatu hadis (al-Qaṣīr 2008).

3. Sekiranya kita menerima bahawa sanad-sanad riwayat kisah ini diperkuat 
dengan banyaknya jalur periwayatannya, namun teks hadis ini mempunyai 
kecacatan disebabkan percanggahannya dengan al-Quran. Kesahihan 
sanad hadis tidak melazimkan kesahihan teksnya.

4. Takwilan pertama dan kedua bagi golongan ulama yang menerima 
kesahihan kisah ini dianggap takwilan terkuat bagi riwayat ini. Sekiranya 
takwilan tersebut diteliti, keadaan ini menunjukkan bahawa mereka 
menolak riwayat ini tanpa mereka sedar. Hal ini kerana keseluruhan atau 
kebanyakan riwayat ini menyebutkan bahawa perkataan al-Gharānīq  
diucapkan oleh Nabi Muhammad SAW (al-Albānī 1996). Takwilan 
mereka mengatakan bahawa syaitan yang meniru suara baginda 
atau orang musyrik di Mekah yang mengucapkan perkataan tersebut 
sedangkan riwayat menyebut bahawa kalimah ini diucapkan oleh Nabi 
Muhammad SAW setelah kalimah tersebut dilemparkan oleh syaitan 
kepada lidah baginda lantas menunjukkan bahawa mereka sendiri  
menolak kesahihan riwayat ini secara tidak langsung.

5. Takwilan ketiga pula tidak selari dengan makna literal perkataan ini dan 
merupakan takwilan yang sangat jauh daripada makna zahir perkataan ini.

6. Takwilan keempat yang mengatakan al-Gharānīq adalah malaikat juga 
tidak dapat diterima. Hal ini kerana perkataan ini bermaksud “burung 
yang terbang”. Burung ini merujuk kepada nama-nama berhala al-Lāt, 
al-‘Uzza dan Manāt yang disebut dalam ayat sebelumnya. Sekiranya 
takwilan ini diterima, ia bermaksud berhala-berhala ini semua adalah  
malaikat. Justeru, perkara ini adalah tidak masuk akal.
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7. Takwilan kelima juga tidak dapat diterima kerana Nabi Muhammad SAW 
bersifat maksum daripada perkataan kufur dan syirik.

8. Sekiranya kisah ini benar, pastinya tokoh besar Quraisy akan 
menjadikan perkataan ini sebagai modal untuk menolak kredibiliti Nabi 
Muhammad SAW. Namun begitu, tiada sebarang riwayat daripada tokoh 
besar Quraisy yang menyebut kisah ini ketika melawan hujah Nabi  
Muhammad SAW (al-‘Ainī n.d.).

Semua kenyataan ini menunjukkan bahawa kisah ini tidak sahih. Ulama hadis 
yang menolak kesahihan kisah ini menggunakan al-Quran sebagai neraca untuk 
menolak kesahihannya. Teksnya secara jelas menunjukkan percanggahan dengan 
ayat al-Quran. Perlu ditegaskan di sini bahawa walaupun terdapat ulama yang 
menerima kisah al-Gharānīq ini, keadaan tersebut tidak bermakna mereka 
tidak menerima neraca ini untuk menilai kesahihan riwayat al-Maghāzī dan  
al-Siyar. Mereka menerimanya tanpa sebarang takwilan kerana mereka melihat 
bahawa kisah ini tidak bercanggah dengan al-Quran, maka tiada sebab untuk 
mereka menolaknya. Begitu juga dengan ulama hadis yang menerimanya 
dengan takwilan. Mereka melihat bahawa percanggahan antara nas al-Quran 
dengan riwayat tersebut dapat dimurnikan dengan melakukan takwilan. Mereka 
beranggapan bahawa takwilan ini akan menghilangkan percanggahan antara 
riwayat ini dengan al-Quran.

Dengan ini, jelaslah bahawa para sarjana hadis telah menjadikan al-Quran sebagai 
neraca untuk melakukan kritikan terhadap riwayat-riwayat al-Maghāzī dan  
al-Siyar. Oleh itu, setiap riwayat yang bercanggah dengan nas al-Quran dengan 
percanggahan yang tidak dapat dimurnikan lagi adalah tertolak.

Kedua: Bantahan Ibn Qayyim al-Jawziyyah terhadap riwayat yang mempunyai 
lafaz Rejab dalam riwayat Sariyyah (peperangan) Al-Khabt dan beliau 
menilainya sebagai waham (kesilapan)

Sebelum dijelaskan berkenaan pendirian Ibn Qayyim al-Jawziyyah terhadap  
riwayat ini, maka eloklah dijelaskan dahulu pandangan-pandangan para ulama 
terhadap hukum berperang dalam bulan-bulan haram. Para ulama berselisih 
pendapat tentang hukum berperang ketika bulan-bulan haram kepada dua 
pandangan:
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Pandangan pertama: Majoriti ulama berpandangan bahawa larangan untuk 
berperang ketika bulan-bulan haram telah pun dimansuhkan (al-Ṭabarī 2000). 
Mereka berhujah dengan dalil-dalil berikut:

1. Firman Allah SWT:

تِ وَٰ مَٰ نَا عَشَرَ شَهۡرٗا فِي كِتَٰبِ ٱللَّهِ يَوۡمَ خَلَقَ ٱلسَّ
ۡ
هُورِ عِندَ ٱللَّهِ ٱث ةَ ٱلشُّ ﴿ إِنَّ عِدَّ

تِلُواْ وَقَٰ أَنفُسَكُمۡۚ  فِيهِنَّ  لِمُواْ 
ۡ
تَظ فَلَا  قَيِّمُۚ  ٱلۡ ينُ  ٱلدِّ لِكَ  ذَٰ حُرُمٞۚ   

ٌ
أَرۡبَعَة مِنۡهَآ  َرۡضَ 

ۡ
 وَٱلأ

مُتَّقِين٣٦َ﴾ ] التوبة: 36]
ۡ
تِلُونَكُمۡ كَآفَّةًۚ وَٱعۡلَمُوٓاْ أَنَّ ٱللَّهَ مَعَ ٱل مُشۡرِكِينَ كَآفَّةً كَمَا يُقَٰ

ۡ
ٱل

Terjemahan: Sesungguhnya bilangan bulan-bulan di sisi (hukum) 
Allah ialah dua belas bulan, (yang telah ditetapkan) dalam Kitab Allah 
semasa Dia menciptakan langit dan bumi. Di antaranya empat bulan 
yang dihormati. Ketetapan yang demikian itu ialah agama yang betul 
lurus. Maka janganlah kamu menganiaya diri kamu dalam bulan-bulan 
yang dihormati itu (dengan melanggar larangan-Nya). Dan perangilah 
kaum kafir musyrik seluruhnya sebagaimana mereka memerangi kamu 
seluruhnya, dan ketahuilah sesungguhnya Allah SWT berserta orang-
orang yang bertakwa. (Surah at-Tawbah, ayat 36)

Ayat ini umum dan merangkumi kesemua peperangan sama ada dalam bulan-
bulan haram atau selain daripadanya, dan tidak terkecuali juga bulan haram  
(Ibn Kathīr 1994).

2. Firman Allah SWT:

وَخُذُوهُمۡ وَجَدتُّمُوهُمۡ  حَيۡثُ  مُشۡرِكِينَ 
ۡ
ٱل فَٱقۡتُلُواْ  حُرُمُ 

ۡ
ٱل َشۡهُرُ 

ۡ
ٱلأ ٱنسَلَخَ  ﴿ فَإِذَا 

كَوٰةَ لَوٰةَ وَءَاتَوُاْ ٱلزَّ  وَٱحۡصُرُوهُمۡ وَٱقۡعُدُواْ لَهُمۡ كُلَّ مَرۡصَدٍۚ فَإِن تَابُواْ وَأَقَامُواْ ٱلصَّ
حِيم٥ٞ﴾ ] التوبة: 5] فَخَلُّواْ سَبِيلَهُمۡۚ إِنَّ ٱللَّهَ غَفُورٞ رَّ

Terjemahan: Kemudian apabila tamat tempoh (masa) bulan-bulan yang 
dihormati itu, maka bunuhlah orang-orang musyrik itu di mana sahaja 
kamu menemuinya. Dan tawanlah mereka serta kepunglah mereka, 
dan tunggulah mereka di setiap tempat pengintipannya. Kemudian 
jika mereka bertaubat (dari kekufurannya) dan mendirikan solat 
serta menunaikan zakat, maka biarkanlah mereka (jangan diganggu). 
Sesungguhnya Allah Maha Pengampun, lagi Maha Mengasihani.  
(Surah at-Tawbah, ayat 5)
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Dalam ayat ini, Allah SWT memerintahkan Nabi Muḥammad SAW untuk 
memerangi orang-orang kafir setelah tamatnya tempoh bulan-bulan haram 
tersebut, sama ada di tanah halal atau tanah haram dan juga di sisi Kaabah 
sehinggalah mereka bersaksi bahawa tiada Tuhan yang layak disembah 
melainkan Allah dan Nabi Muḥammad itu ialah pesuruh Allah (al-Ṭabarī 2000).  
Bulan-bulan haram dalam ayat ini merujuk kepada empat bulan yang telah 
ditentukan iaitu Muḥarram, Rejab, Zulkaedah dan Zulhijjah. Ayat ini bersifat 
umum tanpa sebarang pengecualian terhadap bulan haram (Ibn Kathīr 1994).

Selain itu, riwayat-riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar telah menunjukkan bahawa 
Rasulullah SAW pernah memerangi kaum Hawāzin di Ḥunain dan kaum Thaqīf 
di Ṭāif, serta baginda menghantar Abū ‘Āmir RA ke Awṭās memerangi orang-
orang musyrikin yang tinggal di sana. Kejadian ini berlaku pada bulan Syawal  
dan sebahagian daripada bulan Zulkaedah yang merupakan antara bulan-bulan 
haram (Ibn Kathīr 1994).

Pandangan kedua: Sebahagian ulama seperti ‘Aṭā’ berpendapat bahawa larangan 
untuk berperang ketika bulan-bulan haram kekal dan tidak dimansuhkan  
(al-Qurṭubī 1964). Mereka berhujah dengan dalil-dalil berikut:

1. Firman Allah SWT:

 عَن سَبِيلِ ٱللَّهِ
ٌ
 فِيهِ كَبِيرٞۚ وَصَدّ

ٞ
حَرَامِ قِتَالٍ فِيهِۖ قُلۡ قِتَال

ۡ
هۡرِ ٱل لُونَكَ عَنِ ٱلشَّ ﴿ يَسَٔۡ

فِتۡنَةُ أَكۡبَرُ مِنَ
ۡ
حَرَامِ وَإِخۡرَاجُ أَهۡلِهِۦ مِنۡهُ أَكۡبَرُ عِندَ ٱللَّهِۚ وَٱل

ۡ
مَسۡجِدِ ٱل

ۡ
 بِهِۦ وَٱل

ۢ
 وَكُفۡرُ

يَرۡتَدِدۡ وَمَن  عُواْۚ  ٱسۡتَطَٰ إِنِ  دِينِكُمۡ  وكُمۡ عَن  يَرُدُّ حَتَّىٰ  تِلُونَكُمۡ  يُقَٰ يَزَالُونَ  وَلَا  قَتۡلِۗ 
ۡ
 ٱل

ٓخِرَةِۖ وَٱلأۡ نۡيَا  ٱلدُّ فِي  لُهُمۡ  أَعۡمَٰ حَبِطَتۡ  فَأُوْلَٰٓئِكَ  كَافِرٞ  وَهُوَ  فَيَمُتۡ  دِينِهِۦ  عَن   مِنكُمۡ 
لِدُون٢١٧َ﴾ ] البقرة: 217] بُ ٱلنَّارِۖ هُمۡ فِيهَا خَٰ وَأُوْلَٰٓئِكَ أَصۡحَٰ

Terjemahan: Mereka bertanya engkau – wahai Muḥammad – tentang 
berperang dalam bulan haram. Katakanlah (Muḥammad): “Berperang di 
dalam bulan itu berdosa besar. Perbuatan menghalang orang dari jalan 
Allah dan kufur kepada-Nya, (melarang orang masuk) ke Masjidilharam 
serta mengusir penduduknya adalah lebih besar dosanya di sisi Allah. 
Fitnah (syirik) lebih besar dosanya daripada pembunuhan. Mereka tidak 
akan berhenti memerangi kamu sehingga kamu berpaling daripada 
agama kamu sekiranya mereka mampu. Sesiapa yang murtad daripada 
agamanya dan mati, maka dia ialah kafir. Amalan-amalan (baik) mereka 
musnah di dunia dan akhirat. Mereka menjadi penghuni neraka yang 
kekal di dalamnya”. (Surah al-Baqarah, ayat 217)
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Ayat ini jelas tentang larangan untuk berperang ketika bulan-bulan haram. 
Bagi peristiwa peperangan pada bulan itu pula, mereka mentafsirkan bahawa 
perintah untuk berperang ketika bulan-bulan haram itu adalah sekiranya orang-
orang kafir yang memulakan perang terlebih dahulu dan juga berperang untuk 
mempertahankan diri, maka hukumnya dibolehkan secara sepakat oleh para  
ulama (Ibn Kathīr 1994).

2. Firman Allah SWT:

وَلَا هَدۡيَ 
ۡ
ٱل وَلَا  حَرَامَ 

ۡ
ٱل هۡرَ  ٱلشَّ وَلَا  ٱللَّهِ  ئِرَ  شَعَٰٓ تُحِلُّواْ  لَا  ءَامَنُواْ  ٱلَّذِينَ  ﴿ يَٰٓأَيُّهَا 

تُمۡ
ۡ
حَلَل وَإِذَا  نًاۚ  وَرِضۡوَٰ بِّهِمۡ  فَضۡلًا مِّن رَّ يَبۡتَغُونَ  حَرَامَ 

ۡ
ٱل بَيۡتَ 

ۡ
ٱل ينَ  ءَآمِّ وَلَآ  قَلَٰٓئِدَ 

ۡ
 ٱل

أَن حَرَامِ 
ۡ
ٱل مَسۡجِدِ 

ۡ
ٱل عَنِ  وكُمۡ  صَدُّ أَن  قَوۡمٍ  َٔانُ  شَنَ  يَجۡرِمَنَّكُمۡ  وَلَا   فَٱصۡطَادُواْۚ 

وَٱتَّقُواْ نِۚ  عُدۡوَٰ
ۡ
وَٱل مِ 

ۡ
ث ِ

ۡ
ٱل عَلَى  تَعَاوَنُواْ  وَلَا  وَٱلتَّقۡوَىٰۖ  بِرِّ 

ۡ
ٱل عَلَى  وَتَعَاوَنُواْ   

ۘ
 تَعۡتَدُواْ

عِقَاب٢ِ﴾ ] المائدة: 2]
ۡ
ٱللَّهَۖ إِنَّ ٱللَّهَ شَدِيدُ ٱل

Terjemahan: Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah 
menghalalkan sesuka hati akan syiar-syiar agama Allah dan mengenai 
bulan-bulan yang dihormati, serta binatang-binatang yang dihadiahkan 
(ke Mekah untuk korban) dan mengenai kalung-kalung binatang hadiah 
itu dan mengenai orang-orang yang menuju ke Baitullah al-Haram, 
yang bertujuan mencari limpah kurnia dari Tuhan mereka (dengan 
jalan perniagaan) dan mencari keredaan-Nya (dengan mengerjakan 
ibadat haji di Tanah Suci). Dan apabila kalian telah selesai daripada 
ihram maka bolehlah kalian berburu. Dan jangan sekali-kali kebencian 
kalian kepada suatu kaum kerana mereka pernah menghalangi kalian 
dari Masjidilharam itu mendorong kalian menceroboh. Dan hendaklah 
kalian saling menolong untuk membuat kebajikan dan bertakwa dan 
janganlah kamu saling menolong dalam melakukan dosa (maksiat) 
dan pencerobohan serta bertakwalah kepada Allah SWT, kerana  
sesungguhnya Allah Maha Berat akan azab seksa-Nya (bagi sesiapa 
yang melanggar perintah-Nya). (Surah al-Mā’idah, ayat 2)

Ayat ini merupakan sebahagian daripada surah al-Mā’idah yang merupakan 
surah yang terakhir diturunkan dan tiada sebarang pemansuhan di dalamnya  
(Ibn Qayyim al-Jawziyyah 1994). Ayat ini jelas menunjukkan larangan untuk 
melakukan peperangan di dalam bulan haram.
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3. Berhubung dengan firman Allah SWT yang berikut:

تِ وَٰ مَٰ نَا عَشَرَ شَهۡرًا فِي كِتَٰبِ ٱللَّهِ يَوۡمَ خَلَقَ ٱلسَّ
ۡ
هُورِ عِندَ ٱللَّهِ ٱث ةَ ٱلشُّ ﴿ إِنَّ عِدَّ

تِلُواْ وَقَٰ أَنفُسَكُمۡۚ  فِيهِنَّ  لِمُواْ 
ۡ
تَظ فَلَا  قَيِّمُۚ  ٱلۡ ينُ  ٱلدِّ لِكَ  ذَٰ حُرُمٞۚ  أَرۡبَعَةٌ  مِنۡهَآ  َرۡضَ 

ۡ
 وَٱلأ

مُتَّقِين٣٦َ﴾ ]التوبة: 36]
ۡ
تِلُونَكُمۡ كَآفَّةًۚ وَٱعۡلَمُوٓاْ أَنَّ ٱللَّهَ مَعَ ٱل مُشۡرِكِينَ كَآفَّةً كَمَا يُقَٰ

ۡ
ٱل

Terjemahan: Sesungguhnya bilangan bulan-bulan di sisi (hukum) 
Allah ialah dua belas bulan, (yang ditetapkan) dalam kitab Allah semasa 
Dia menciptakan langit dan bumi, antaranya empat bulan dihormati. 
Ketetapan demikian itu ialah agama yang betul lurus maka janganlah 
kamu menganiaya diri kamu dalam bulan-bulan yang dihormati itu 
(dengan melanggar larangan-Nya); dan perangilah kaum kafir musyrik 
seluruhnya sebagaimana mereka memerangi kamu seluruhnya; 
ketahuilah sesungguhnya Allah berserta orang-orang yang bertaqwa. 
(Surah at-Tawbah, ayat 36)

Walaupun ayat ini secara umumnya memerintahkan untuk berperang namun 
tidak menunjukkan berlaku pemansuhan terhadap larangan untuk berperang 
ketika bulan-bulan haram dengan jelas. Bahkan, ayat ini berbentuk umum dengan 
kemudiannya dikecualikan larangan berperang dalam bulan haram daripada ayat 
tersebut (Ibn al-‘Uthaymīn 2002).

Begitu juga dengan penghujahan mereka bahawa peperangan Ḥunain dan Ṭāif 
serta peristiwa Bai‘ah al-Riḍwān menunjukkan pemansuhan larangan tersebut 
perlu lebih diperhalusi. Hal ini kerana setiap peperangan tersebut telah dimulakan 
oleh orang-orang kafir. Maka, peperangan tersebut merupakan peperangan 
untuk mempertahankan diri yang dibolehkan secara sepakat oleh para ulama  
(Ibn Qayyim al-Jawziyyah 1994).

Ibn Qayyim al-Jawziyyah telah memilih pandangan yang kedua ini. Pada 
kesempatan ini, pendirian Ibn Qayyim al-Jawziyyah terhadap riwayat yang 
menyebutkan bahawa peristiwa Sariyyah al-Khabt berlaku ketika bulan 
Rejab akan dianalisis. Setelah diteliti, riwayat bagi kisah peperangan ini ada 
diriwayatkan dalam Sahih al-Bukhārī (no. hadis: 4103) dan Sahih Muslim  
(no. hadis: 5109). 

Namun begitu, al-Wāqidī (1989) dan Ibn Sa‘ad (1968) telah menambah dalam 
riwayat mereka berdua bahawa peperangan ini berlaku ketika bulan Rejab, iaitu 
salah satu daripada bulan-bulan haram. Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1994) telah 
mengkritik lafaz ini kerana bercanggah dengan ayat al-Quran yang menyebut 
bahawa peperangan ketika bulan-bulan haram adalah dilarang sama sekali.  
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Beliau berkata ketika menganalisis faedah-faedah yang didapati daripada 
peperangan ini:

ففيها جواز القتال في الشهر الحرام إن كان ذكر التاريخ فيها برجب محفوظا
 والظاهر –والله أعلم– أنه وهم غير محفوظ، إذ لم يحفظ عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه 
 غزا في الشهر الحرام ولا أغار فيه ولا بعث فيه سرية. وقد عير المشركون
 المسلمين بقتالهم في أول رجب في قصة العلاء بن الحضرمي فقالوا: استحلّ
حَرَامِ قِتَالٍ

ۡ
هۡرِ ٱل لُونَكَ عَنِ ٱلشَّ  محمد الشهر الحرام, وأنزل الله في ذلك: ﴿ يَسَٔۡ

فِيهِۖ قُلۡ قِتَالٍ فِيهِ كَبِير٢١٧ۚٞ﴾ ]البقرة: 217]
Terjemahan: Dalam riwayat ini menunjukkan keharusan untuk 
berperang ketika bulan haram sekiranya tarikh yang disebutkan di 
dalam riwayat ini iaitu Rejab ialah lafaz yang maḥfūz (terpelihara). 
Dan secara zahirnya – dan Allah lebih mengetahui – bahawa lafaz 
ini waham (silap) dan tidak maḥfūz (daif). Di mana tidak direkodkan 
daripada Nabi Muhammad SAW bahawa baginda berperang ketika 
bulan haram atau menyerang hendap atau pun menghantar gerombolan 
tentera untuk berperang. Orang-orang musyrikin telah mencela orang-
orang Islam kerana mereka berperang pada awal bulan Rejab seperti 
mana yang terjadi di dalam kisah al-‘Alā’ bin al-Ḥaḍramī. Mereka 
berkata: “Muḥammad telah mencemari kehormatan bulan haram”. 
Lalu Allah SWT menurunkan firman-Nya: “Mereka bertanya engkau – 
wahai Muḥammad – tentang berperang dalam bulan haram. Katakanlah 
(wahai Muḥammad): ‘Berperang di dalam bulan itu berdosa besar…’”  
(Surah al-Baqarah, ayat 217). 

Nukilan tersebut jelas menunjukkan bahawa Ibn Qayyim al-Jawziyyah menolak 
lafaz Rejab yang disebutkan oleh al-Wāqidī dan Ibn Sa‘ad. Hal ini kerana 
menurut beliau, penambahan lafaz ini bercanggah dengan al-Quran secara jelas. 
Nabi Muhammad SAW tidak mungkin melakukan perkara yang dilarang oleh  
al-Quran.

Bentuk kedua: Menolak riwayat-riwayat yang bertentangan dengan al-Siyāq 
(konteks) al-Quran

Pemahaman daripada nas agama berdasarkan al-Siyāq (konteks) merupakan 
suatu perkara penting yang tidak boleh diabaikan oleh orang-orang yang 
bergelumang dengan nas-nas syarak. Sebahagian ulama menitikberatkan 
pemahaman ayat al-Quran berdasarkan konteks dalam penulisan-penulisan 
mereka seperti Ibn Daqīq al-‘Eīd (n.d.), Ibn Taymiyyah (2005) dan al-Zarkashī 
(1994). Ibn Taymiyyah (2005) berkata ketika menerangkan kepentingan  
memahami nas agama berdasarkan konteksnya:
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ينظر في كل آية وحديث بخصوصه وسياقه وما يبين معناه من القرآن والدلالات،
فهذا أصل عظيم مهم نافع في باب فهم الكتاب والسنة والاستدلال بهما مطلقا.

Terjemahan: Setiap ayat dan hadis itu dilihat secara khusus dan 
konteksnya dan juga apa-apa yang menerangkan maknanya daripada  
al-Quran dan pemahaman-pemahaman yang lain. Perkara ini ialah suatu 
asas yang utama, penting dan bermanfaat dalam memahami al-Quran 
dan as-Sunnah dan juga penghujahan dengan kedua-dua sumber ini 
secara mutlak. 

Oleh itu, setiap riwayat hadis mesti difahami dengan makna yang selari  
dengan konteks al-Quran. Berdasarkan pemerhatian, terdapat sebahagian riwayat 
al-Maghāzī dan al-Siyar diriwayatkan dengan khabar yang tidak bercanggah 
dengan nas-nas al-Quran yang jelas, tetapi mengandungi makna bertentangan 
dengan konteks ayat al-Quran. Maka dalam keadaan ini, kandungan riwayat mesti 
ditolak kerana bercanggah dengan konteks ayat al-Quran. Contoh-contoh bagi  
isu tersebut adalah seperti berikut:

1. Kisah perasaan Nabi Muhammad SAW terhadap Zaynab binti Jaḥsh

Pernikahan antara Nabi Muhammad SAW dengan Zaynab binti Jaḥsh 
berlaku dengan arahan wahyu. Perkara ini disepakati oleh sarjana Islam. 
Allah SWT berfirman:

 تَقُولُ لِلَّذِيٓ أَنۡعَمَ ٱللَّهُ عَلَيۡهِ وَأَنۡعَمۡتَ عَلَيۡهِ أَمۡسِكۡ عَلَيۡكَ زَوۡجَكَ وَٱتَّقِ ٱللَّهَ
ۡ
﴿ وَإِذ

فَلَمَّا تَخۡشَىٰهُۖ  أَن  أَحَقُّ  وَٱللَّهُ  ٱلنَّاسَ  وَتَخۡشَى  مُبۡدِيهِ  ٱللَّهُ  مَا  نَفۡسِكَ  فِي   وَتُخۡفِي 
جِ مُؤۡمِنِينَ حَرَجٞ فِيٓ أَزۡوَٰ

ۡ
كَهَا لِكَيۡ لَا يَكُونَ عَلَى ٱل جۡنَٰ نۡهَا وَطَرًا زَوَّ  قَضَىٰ زَيۡدٞ مِّ

أَدۡعِيَآئِهِمۡ إِذَا قَضَوۡاْ مِنۡهُنَّ وَطَرًاۚ وَكَانَ أَمۡرُ ٱللَّهِ مَفۡعُولًا٣٧﴾ ]الأحزاب: 37]

Terjemahan: Dan (ingatlah Wahai Muḥammad) ketika engkau 
berkata kepada orang yang telah dikurniakan oleh Allah (dengan 
nikmat Islam) dan yang engkau juga telah berbuat baik kepadanya: 
“Jangan ceraikan isterimu itu dan bertaqwalah kepada Allah”, sambil 
engkau menyembunyikan dalam hatimu perkara yang Allah akan 
menyatakannya; dan engkau pula takut kepada (cacian) manusia padahal 
Allah jualah yang berhak engkau takuti (melanggar perintah-Nya). 
Kemudian setelah Zaid selesai habis kemahuannya terhadap isterinya 
(dengan menceraikannya), Kami kahwinkan engkau dengannya supaya 
tidak ada keberatan atas orang-orang yang beriman untuk berkahwin 
dengan isteri-isteri anak-anak angkat mereka, apabila anak-anak 
angkat itu telah selesai habis kemahuannya terhadap isterinya (lalu 
menceraikannya). Dan sememangnya perkara yang dikehendaki Allah 
itu tetap berlaku. (Surah al-Aḥzāb, ayat 37)
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Ayat ini jelas menunjukkan bahawa pernikahan Nabi Muhammad SAW 
dengan Zaynab binti Jaḥsh berlaku dengan perintah daripada Allah 
SWT. Sebelum Zaynab binti Jaḥsh diceraikan oleh Zaid bin Ḥārithah, 
Zaid telah bertemu Nabi Muhammad SAW meminta pandangan untuk 
menceraikannya.

Sarjana tafsir berbeza pendapat tentang perkara yang disembunyikan 
oleh Nabi Muhammad SAW dalam jiwa baginda ketika Zaid 
bertemunya untuk mengadu tentang keadaan Zaynab. Terdapat 
beberapa riwayat yang menyebutkan bahawa Nabi Muhammad SAW 
mempunyai perasaan suka kepada Zaynab binti Jaḥsh sebelum beliau 
diceraikan oleh Zaid. Lalu, Nabi Muhammad SAW menyembunyikan 
perasaan baginda terhadap Zaynab dan meminta Zaid supaya jangan  
menceraikannya. Antara sarjana tafsir yang cenderung kepada tafsiran  
ini ialah al-Ṭabarī (2000), al-Mātūrīdī (2005) dan al-Baghawī (1997). 

Sebahagian sarjana tafsir yang lain pula menyatakan bahawa riwayat 
yang mengatakan bahawa Nabi Muhammad SAW menyimpan perasaan 
suka kepada Zaynab binti Jaḥsh sebelum beliau diceraikan oleh Zaid 
adalah riwayat yang lemah. Pandangan ini merupakan pendapat  
Ibn al-‘Arabī (2003), al-Qurṭubī (1964), Ibn Kathīr (1994), Ibn ‘Āshūr 
(2000) dan al-Shanqīṭī (1995). Mereka berpandangan bahawa sanad 
riwayat yang menceritakan bahawa Nabi Muhammad SAW mempunyai 
perasaan suka kepada Zaynab ketika beliau menjadi isteri kepada Zaid 
adalah kisah yang daif (Ibn Kathīr 1994).

Tidak cukup dengan kritikan sanad, sebahagian sarjana mengkritik 
riwayat ini dari sudut teksnya. Ibn al-‘Arabī mengkritik hadis ini dari 
sudut percanggahannya dengan konteks ayat al-Quran. Hal ini kerana 
menurut riwayat tersebut, Nabi Muhammad SAW menyimpan perasaan 
dengan Zaynab ketika terlihat Zaynab di rumah Zaid sewaktu baginda 
ke rumahnya dan langsir rumahnya terselak. Keadaan ini amat pelik 
kerana baginda melihat Zaynab semenjak awal sebelum pensyariatan 
hijab lagi. Nabi Muhammad SAW selalu melihat wajah Zaynab 
dan beliau pernah menawarkan diri kepada baginda untuk dinikahi 
tetapi baginda memilih Zaid untuk menikahi Zaynab. Justeru, timbul  
persoalan bagaimana mungkin perasaan suka kepada Zaynab muncul 
setelah Zaynab menjadi isteri Zaid (Ibn al-‘Arabī 2003).

Al-Shanqīṭī (1995) pula berpandangan, tiada dalam ayat al-Quran ini 
yang menunjukkan bahawa Nabi Muhammad SAW menyembunyikan 
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perasaan kepada Zaynab seperti yang disebutkan oleh riwayat tersebut. 
Bahkan dalam ayat tersebut, Allah SWT menyatakan bahawa baginda 
menyembunyikan sesuatu dan Allah SWT akan menzahirkannya. 
Sekiranya dilihat dalam konteks ayat ini, ayat tersebut menceritakan 
tentang Nabi Muhammad SAW mengetahui bahawa Zaid akan 
menceraikan Zaynab dan baginda akan berkahwin dengan Zaynab 
setelah itu. Ayat ini tidak bercerita perasaan suka baginda kepada 
Zaynab sebelum Zaid menceraikannya. Maka yang baginda sembunyikan 
hanya akad yang bakal berlaku selepas Zaid menceraikan Zaynab 
dan bukannya perasaan suka Nabi Muhammad SAW kepada Zaynab  
sedangkan dia masih menjadi isteri Zaid.

2. Riwayat Ibn ‘Abbās terhadap ayat 8 daripada surah al-Najm 

Berdasarkan kajian terhadap praktik para sarjana hadis, Ibn Qayyim 
al-Jawziyyah adalah antara sarjana hadis yang menggunakan konsep 
ini sebagai neraca untuk melakukan kritikan terhadap riwayat-riwayat  
al-Maghāzī dan al-Siyar. Beliau menolak beberapa riwayat al-Maghāzī 
dan al-Siyar ketika beliau melihat makna riwayat tersebut bertentangan 
dengan konteks ayat al-Quran. Beliau mengkritik dan membantah 
riwayat tersebut atas dasar bahawa maknanya bertentangan dengan 
konteks ayat al-Quran. Antara contoh tersebut ialah kritikan Ibn 
Qayyim al-Jawziyyah terhadap riwayat yang menyatakan bahawa Nabi 
Muhammad SAW melihat Tuhan-Nya pada malam ketika Israk (al-Isrā’).  
Pendapat ini dinyatakan oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1994) ketika 
mengkritik riwayat Ibn ‘Abbas tentang peristiwa Nabi Muhammad SAW 
melihat Allah SWT. Beliau berkata:

 وأما قوله تعالى: ﴿ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّىٰ﴾ فهو غير الدنو والتدلي في قصة السراء.
وابن عائشة  قالت  كما  وتدليه،  جبريل  دنو  هو  النجم  سورة  في  الذي   فإن 
قُوَىٰ﴾ وهو جبريل.

ۡ
ٱل شَدِيدُ  ﴿عَلَّمَهُۥ  قال:  فإنه  عليه،  يدل  والسياق   مسعود. 

َعۡلَى٧ٰ﴾. فالضمائر كلها راجعة إلى هذا
ۡ

فُُقِ ٱلأ
ۡ

ةٖ فَٱسۡتَوَى٦ٰ وَهُوَ بِٱلأ  ﴿ ذُو مِرَّ
 المعلم الشديد القوي. فأما الدنو والتدلي الذي في حديث السراء فذلك صريح
 في أنه دنو الرب تبارك وتدليه، ولا تعرّض في سورة النجم لذلك، بل فيها

أنه رآه نزلة أخرى عند سدرة المنتهى وهذا هو جبريل.

Terjemahan: Adapun firman Allah SWT: “Kemudian dia mendekat 
lalu menurun sedikit demi sedikit”, ia bukanlah mendekat dan turunnya 
Allah SWT dalam kisah al-Isrā’. Yang dimaksudkan dalam Surah an-
Najm itu ialah mendekat dan turunnya Jibrīl AS seperti mana yang 
disebut oleh ‘Aishah dan Ibn ‘Abbās. Konteks ayat menunjukkan 
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perkara tersebut. Allah SWT berfirman: “Wahyu itu diajarkan  
kepadanya oleh (malaikat Jibrīl) yang gagah perkasa. Dan ianya ialah 
Jibrīl AS yang mempunyai kebijaksanaan, lalu dia memperlihatkan 
dirinya dengan rupa asalnya. Dan dia berada di tempat yang tinggi”. 
Kata ganti nama kesemuanya merujuk kepada pengajar yang gagah 
perkasa ini iaitu Jibrīl AS Adapun dekat dan turun yang dimaksudkan 
dalam hadis al-Isrā’ itu jelas menunjukkan dekat dan turunnya Allah 
SWT (tidak seperti makhluk). Maka surah al-Najm tidak menyentuhnya. 
Bahkan dalam surah ini dijelaskan bahawa baginda telah melihatnya  
di Sidrat al-Muntahā, dan ini ialah Jibrīl AS 

Riwayat Ibn ‘Abbas RA yang dikritik oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah  
telah diriwayatkan oleh Muslim ketika Ibn ‘Abbas RA berkata:

١١﴾ ﴿ وَلَقَدۡ رَءَاهُ نَزۡلَةً أُخۡرَى١٣ٰ﴾ رآه بفؤاده مرّتين. فُؤَادُ مَا رَأَىٰٓ
ۡ
﴿ مَا كَذَبَ ٱل

Terjemahan: Jiwa (Nabi Muḥammad SAW) tidak pernah mendustakan 
dengan apa yang dilihatnya. Dan baginda telah melihatnya sekali lagi (di 
Sidrat al-Muntahā). Ibn ‘Abbās RA mentafsirkannya bahawa baginda 
telah melihat-Nya (Allah) SWT dengan jiwanya sebanyak dua kali. 
(Sahih Muslim, no. hadis: 285)

Ketika melakukan kritikan, Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1994) tidak 
menyatakan secara jelas riwayat yang menyatakan bahawa apa-apa yang 
dimaksudkan dengan mendekat dalam ayat tersebut ialah mendekatnya 
Allah SWT. Setelah diteliti, terdapat riwayat Ibn ‘Abbās RA dalam tafsir 
al-Ṭabarī (2000) dengan sanad yang hasan yang menyatakan makna 
firman Allah SWT:

﴿ ثُمَّ دَنَا فَتَدَلَّىٰ﴾

Terjemahan: Ialah Allah SWT mendekat lalu turun.

Makna riwayat ini menunjukkan bahawa Allah SWT yang mendekat lalu 
turun kepada Nabi Muhammad SAW pada malam al-Isrā’ – sifat Allah 
tidak sama dengan makhluk. Berkemungkinan, riwayat inilah yang dikritik 
oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah kerana bertentangan dengan konteks ayat 
dalam surah al-Najm, iaitu yang dilihat oleh Nabi Muhammad SAW  
pada malam itu ialah Jibrīl AS (Ibn Qayyim al-Jawziyyah n.d.).

Neraca ini tidak digunakan oleh Ibn Qayyim al-Jawziyyah untuk menolak 
riwayat-riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar kecuali sekiranya berlaku 
percanggahan yang tidak dapat diselaraskan dan diharmonikan lagi.  
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Namun demikian, sekiranya percanggahan tersebut dapat diselaraskan 
tanpa sebarang masalah, Ibn Qayyim al-Jawziyyah tidak akan 
menggunakan neraca ini. Beliau bahkan akan membantah kembali 
pandangan mereka yang menolak riwayat tersebut dengan berhujahkan 
bahawa riwayat berkenaan bertentangan dengan al-Quran. Contohnya,  
Ibn ‘Asākir (1998) dalam Tārīkh Dimashq menyatakan:

كان رسول الله صلى الله عليه وسلم لا يأكل الهدية حتى يأكل منها من أهداها إليه بعدما أهدت
إليه المرأة الشاة المسمومة بخيبر.

Terjemahan: Sesungguhnya Rasulullah SAW tidak akan makan 
makanan yang diberikan kepadanya hinggalah orang yang 
memberikannya makan hadiah itu terlebih dahulu selepas seorang 
perempuan telah menghadiahkannya akan daging kambing yang  
beracun di Khaibar. 

Sanad riwayat ini terlalu daif kerana terdapat perawi bernama ‘Alī  
al-Ḥabībī. Al-Ḥākim mengatakan dia pendusta dan al-Dāraquṭnī 
menyatakan bahawa dia meriwayatkan ḥadis-hadis munkar (riwayat yang 
ganjil atau mencanggahi riwayat yang lebih kuat daripadanya) (Ibn Ḥajar 
2002). Terdapat sanad lain bagi riwayat ini seperti yang diriwayatkan 
oleh al-Baihaqī di dalam Shu‘ab al-Īmān (al-Baihaqī 2003). Ibn Ḥajar 
(n.d.) menilai sanad ini sebagai ḥasan manakala al-Haythamī (1994) 
menyatakan perawi sanadnya dipercayai. Namun setelah diteliti, sanad ini 
juga daif (al-Albānī 1992) kerana perawi bernama Ibn al-Ḥawtakiyyah 
merupakan perawi majhūl (tidak dikenali) (al-Zahabi 1963). Hal ini  
diakui sendiri oleh al-Haythamī (1994) dalam kitabnya Majma‘  
al-Zawāid yang menyatakan bahawa terdapat perawi yang dia tidak kenali 
dalam sanad riwayat tersebut .

Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1994) telah mengkritik sebahagian para ulama 
yang menolak riwayat ini dengan hujah bahawa riwayat ini bercanggah 
dengan firman Allah SWT:

ۚۥ بِّكَۖ وَإِن لَّمۡ تَفۡعَلۡ فَمَا بَلَّغۡتَ رِسَالَتَهُ سُولُ بَلِّغۡ مَآ أُنزِلَ إِلَيۡكَ مِن رَّ ﴿۞ يَٰٓأَيُّهَا ٱلرَّ
فِرِين٦٧َ﴾ ] المائدة: 67] كَٰ

ۡ
قَوۡمَ ٱل

ۡ
وَٱللَّهُ يَعۡصِمُكَ مِنَ ٱلنَّاسِۗ إِنَّ ٱللَّهَ لَا يَهۡدِي ٱل

Terjemahan: Wahai Rasul! Sampaikanlah apa yang telah diturunkan 
kepadamu dari Tuhanmu. Dan jika engkau tidak melakukannya (dengan 
menyampaikan semuanya), bermakna engkau tidak menyampaikan 
risalah-Nya. Dan Allah jualah yang akan memeliharamu daripada 
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(kejahatan) manusia. Sesungguhnya Allah tidak akan memberi petunjuk 
kepada orang-orang yang kafir. (Surah al-Mā’idah, ayat 67)

Ibn Qayyim al-Jawziyyah (1994) mendakwa bahawa teks riwayat 
ini tidak bercanggah dengan al-Quran kerana jaminan pemeliharaan  
daripada Allah SWT tidak menafikan keperluan usaha Nabi Muhammad 
SAW untuk mengambil langkah-langkah pencegahan. Seperti juga 
jaminan Allah SWT terhadap agama ini, bahawa ia akan sentiasa terzahir 
dan menang, tidak menafikan pensyariatan perang dan persediaan 
fizikal dan juga kekuatan bala tentera berkuda. Maka, keengganan Nabi 
Muhammad SAW untuk makan makanan tersebut melainkan setelah 
pemberinya makan terlebih dahulu termasuk dalam konteks mengambil 
langkah pencegahan yang tidak menafikan perlindungan Allah SWT 
kepada baginda. Ibn Qayyim al-Jawziyyah berpandangan bahawa 
mengkritik riwayat ini dengan melemahkan sanadnya sahaja sudah 
memadai lantas membawakan dua faktor ulama menolak hadis ini. 
Faktor pertama ialah hadis ini daif dan faktor kedua pula ialah berlakunya 
kisah ini sebelum penurunan ayat al-Quran yang menyatakan Allah 
SWT sentiasa memelihara baginda. Beliau hanya menyatakan bahawa  
takwilan yang mengatakan keengganan Nabi Muhammad SAW untuk 
makan berlaku sebelum turunnya ayat al-Quran sebagai takwilan yang 
tidak tepat. Namun begitu, beliau tidak membantah alasan ulama yang 
menggunakan faktor kedaifan hadis untuk menolak kisah ini.

Perbincangan

Berdasarkan kepada analisis yang dijalankan terhadap praktikal sarjana hadis 
dalam karya mereka, penulis dapat menegaskan beberapa perkara penting yang 
boleh dijadikan perbincangan. Pengaplikasian al-Quran sebagai neraca kritikan 
terhadap riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar telah pun digunakan sejak zaman 
sahabat Nabi Muhammad SAW. Perkara ini tidak dapat dinafikan oleh sarjana 
Islam kerana hal ini dinukilkan dalam kitab-kitab hadis dengan sanad yang 
sahih. Analisis juga mendapati bahawa neraca ini diaplikasikan oleh sarjana 
hadis silam ketika tidak terdapat cara untuk mengharmonikan riwayat berkenaan 
dengan ayat al-Quran. Antara ulama yang terawal menggunakan neraca ini ialah  
al-Māturīdī dan setelahnya, ia diaplikasikan oleh ulama terkemudian. Namun 
begitu, sarjana hadis tidak akan menolak sesebuah riwayat menggunakan neraca 
ini sekiranya percanggahan antara riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar masih boleh 
diharmonikan. Pengaplikasian neraca ini dalam penilaian teks hadis membuktikan 
bahawa sarjana hadis tidak hanya menumpukan perhatian mereka kepada sanad 
semata-mata. 
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Melalui analisis penulis, dapat disimpulkan bahawa ulama hadis tetap 
menggunakan neraca ini untuk menolak sesebuah riwayat walaupun sanadnya 
telah dinilai sebagai daif. Hal ini kerana mereka ingin menguatkan faktor 
penolakan sesebuah riwayat. Seperti yang dimaklumi, riwayat daif ringan masih 
boleh diterima dalam bab al-Maghāzī dan al-Siyar selagi ia tidak berkaitan 
dengan akidah dan hukum (Wan Muhd Usaid dan Muhamad Rozaimi 2021). 
Maka, kritikan terhadap teks sesebuah hadis menggunakan neraca ini bertujuan 
untuk membuktikan riwayat tersebut perlu ditolak kerana teksnya bercanggah 
dengan dalil yang lebih sahih maka ia termasuk dalam daif berat yang tidak boleh 
diterima dalam sirah. Keadaan ini disebabkan riwayat yang bertaraf daif berat  
dan palsu tidak boleh diterima dalam al-Maghāzī dan al-Siyar (al-‘Umarī 1994) .

Berdasarkan analisis, aplikasi sarjana hadis silam terhadap neraca ini merangkumi 
dua bentuk. Bentuk pertama ialah menolak riwayat yang bercanggah dengan 
al-Quran secara jelas. Bentuk kedua pula ialah menolak riwayat yang  
menyanggahi konteks ayat al-Quran. Kedua-dua bentuk ini diaplikasikan oleh 
sarjana hadis silam ketika percanggahan dengan ayat al-Quran tidak dapat 
diharmonikan. Selain itu, penulis mendapati terdapat sarjana hadis kontemporari 
yang menggunakan neraca ini dalam bentuk yang ketiga iaitu untuk memilih 
pandangan yang kuat (tarjīḥ) sekiranya berlaku perbezaan pandangan dalam 
kalangan sarjana hadis silam. Sebagai contoh, al-Albānī (1992) menolak 
riwayat yang mengatakan Allah SWT menghantar labah-labah untuk membuat 
sarangnya di pintu Gua Thūr untuk membantu Nabi Muhammad SAW. Sekiranya 
diperhatikan, sarjana hadis sememangnya mempunyai pandangan yang berbeza 
mengenai status riwayat ini. Ibn Kathīr (1997) menilai riwayat ini dengan status 
ḥasan manakala Aḥmad Shākir (1995) menilainya sebagai daif. Al-Albānī  
menolak riwayat ini dan bersetuju dengan pandangan yang mendaifkan riwayat 
ini. Beliau mengaplikasikan neraca ini untuk menolak kesahihan riwayat 
tersebut. Beliau menegaskan bahawa teks riwayat ini bercanggah dengan firman 
Allah SWT yang mengatakan bahawa tentera Allah SWT yang membantu  
Nabi Muhammad SAW ketika hijrah adalah tentera yang tidak dilihat oleh mata 
(al-Albānī 1992). Allah SWT berfirman:

مُؤۡمِنِينَ وَأَنزَلَ جُنُودًا لَّمۡ تَرَوۡهَا
ۡ
﴿ ثُمَّ أَنزَلَ ٱللَّهُ سَكِينَتَهُۥ عَلَىٰ رَسُولِهِۦ وَعَلَى ٱل

فِرِين٢٦َ﴾ ] التوبة: 26] كَٰ
ۡ
لِكَ جَزَآءُ ٱل وَعَذَّبَ ٱلَّذِينَ كَفَرُواْۚ وَذَٰ

Terjemahan: Kemudian Allah menurunkan semangat tenang dan 
tenteram kepada Rasul-Nya dan kepada orang-orang yang beriman, 
dan Allah menurunkan tentera yang kamu tidak melihatnya, serta Ia 
menyeksa orang-orang kafir itu (dengan kekalahan yang membawa 
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kehancuran) dan yang demikian itu ialah balasan bagi orang-orang yang 
kafir. (Surah at-Tawbah, ayat 26)

Justeru, penulis melihat neraca ini diaplikasikan oleh al-Albānī untuk menerima 
pandangan Aḥmad Shākir dan menolak pendapat Ibn Kathīr. 

Selain itu, tidak dinafikan terdapat sarjana yang menggunakan neraca ini untuk 
menolak riwayat yang dilihat bercanggah dengan al-Quran secara zahir sedangkan 
percanggahan tersebut secara hakikatnya boleh diharmonikan. Oleh itu, beberapa 
sarjana hadis kontemporari menolak pandangan Muḥammad ‘Abduh yang  
menolak riwayat Nabi Muhammad SAW pernah disihir kerana beliau 
mendakwa riwayat tersebut bercanggah dengan al-Quran. ‘Abd al-Karīm  
al-Khaṭīb menjelaskan bahawa kesan sihir ini hanya berkaitan dengan kudrat  
Nabi Muhammad SAW dalam perhubungan kelamin sahaja dan tidak memberi 
kesan kepada akal baginda secara total. Maka, tiada percanggahan antara riwayat 
ini dengan al-Quran seperti yang didakwa oleh Muḥammad ‘Abduh (al-Khaṭīb 
n.d.). Situasi ini menunjukkan bahawa neraca pengaplikasian al-Quran sebagai 
neraca kritikan terhadap riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar perlu dilakukan 
dengan disiplin yang ketat. Dakwaan sesebuah riwayat bercanggah dengan  
al-Quran tidak boleh ditolak jika percanggahan tersebut boleh diharmonikan. 

Kesimpulan

Kesimpulan yang dapat ditonjolkan daripada analisis yang dilakukan terhadap 
metodologi ulama hadis dalam penggunaan al-Quran sebagai neraca kritikan 
bagi mengkritik riwayat al-Maghāzī dan al-Siyar ialah neraca ini sememangnya 
digunakan untuk mengenal pasti kesilapan dalam periwayatan hadis. Neraca 
ini sudah diaplikasikan semenjak zaman sahabat Nabi lagi. Aplikasi neraca ini 
diteruskan secara konsisten oleh ulama hadis terkemudian. 

Kedaifan sanad sesebuah riwayat tidak menghalang ulama hadis untuk menilai 
teksnya menggunakan neraca ini. Penggunaan neraca ini terhadap teks riwayat 
yang sanadnya daif lebih menguatkan hujah kedaifannya. Walaupun ulama hadis 
menerima penggunaan neraca ini dalam mengkritik teks riwayat al-Maghāzī  
dan al-Siyar, mereka adakalanya berbeza pandangan dalam menentukan status 
sesebuah riwayat disebabkan sebahagian mereka melihat tiada percanggahan 
antara riwayat tersebut dengan al-Quran sewaktu takwilan dilakukan.
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