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“Kami akan memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda (kekuasaan)
Kami di segala wilayah bumi dan pada diri mercka sendiri, hingga jelas
bagi mereka bahwa Al Quran itu adalah benar. Tiadakah cukup bahwa
sesungguhnya Tuhanmu menjadi saksi atas segala sesuatu”

*QS. Fussilat: 53

The good of a book lies in its being a read. A book is made up of signs that speak
of other signs. which in their turn speak of things. Without an eye to read them, a
book contains signs that produce no concepts; Therefore it is dumb.

“Kebaikan sebuah buku terletak pada pembacaanya. Sebuah buku terdiri
dari tanda-tanda yang berbicara tanda-tanda lain, yang pada gilirannya
berbicara tentang setiap sesuatu. Tanpa mata untuk membaca mereka,
sebuah buku hanyva mengandung tanda-tanda tanpa menghasilkan konsep;
oleh karena itu ia hanya menjadi sampah.™

*Umberto Eco
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ABSTRAK
Keyword: Hadis, Semiotika, Eco, Umberto, Basmalah, Jiwa, Tuhan.

Interaksi kajian Hadis dengan keilmuan kontemporer merupakan langkah
penting sebagai pembacaan terhadap realitas dalam bingkai perkembangan
pemikiran Islam di masyarakat urban yang dinamis. Membaca sebuah Hadis
sebagai tanda merupakan salah satu yang bisa ditempuh guna melahirkan
pemahaman baru. Keberadaan Hadis sebagai sebuah bahasa fenomenologis
terhadap masyarakat selaiknya mendapat atensi pada momen di mana Hadis
tersebut diposisikan secara otonom. Dari sudut pandang ini, untuk menggapai
maksud dari Hadis sebagai sebuah tanda, menjadi wajib untuk mengetahui
pemaknaannya secara pragmatis. Fokus kajian masa kontemporer selayaknya
masuk pada ranah interpretasi secara dialektis, salah satunya adalah semiotika.

Penelitian ini ini berusaha memahami Hadis-Hadis tentang keutamaan
basmalah dari kacamata semiotika Umberto Eco. Hadis seperti ini biasanya
memiliki bentuk ideologis, sehingga sulit untuk memahaminya secara langsung.
Demi meminimalisir kesalahan pemahaman, mendekati Hadis dengan pola
keilmuan modern menjadi sangat penting demi kelangsungan diskursus pemikiran
Islam. Melihat Hadis sebagai sebuah tanda adalah langkah alternatif demi
memahaminya berdasarkan realitas yang ada. Karena dalam periwayatan Hadis
terdapat sumber yaitu Rasulullah melalui saluran periwayatan para perawi untuk
sampai kepada umat Islam sebagai penerima, maka dari itu, penulis mencoba
untuk mengejawantahkan cara berpikir dalam pemaknaan Hadis sebagai tanda
dengan melakukan integrasi Hadis tersebut dengan semiotika komunikasi
Umberto Eco.

Hasil dari penelitian ini antara lain: Pertama, makna semiosis basmalah
sebagai pembebas dari bahaya merupakan sebuah konsep berimbang ketauhidan
dan kemanusiaan, yaitu “Kesadaran Ketuhanan Untuk Menghindari Perusakan”.
Implikasinya adalah seseorang tidak akan bertindak gegabah dan serakah dalam
memanfaatkan alam demi kepuasan hawa nafsunya. Kedua, Basmalah memiliki
makna semiosis kecerdasan membaca potensi alam dan memanfaatkannya secara
tepat, untuk menghilangkan kesengsaraan Implikasinya, seseorang akan mampu
memahami dan memanfaatkan potensi alam secara maksimal dan bermanfaat
secara universal. Ketiga, basmalah merupakan bentuk terbukanya cakrawala
pengetahuan batin. Ketika batin sudah memahami konsep awal ke-Tuhan-an,
maka di manapun ia berada ia akan dapat mencapai surga, dalam arti akan selalu
menemukan ketenangan jiwa.

xii



TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Transliterasi kata-kata Bahasa Arab yang dipakai dalam penulisan ini
berpedoman pada ‘“Pedoman Transilterasi Arab-Latin” yang dikeluarkan
berdasarkan Keputusan Bersama Menteri Agama Dan Menteri Pendidikan Dan
Kebudayaan RI tahun 1987. Pedoman tersebut adalah sebagai berikut:

1. Kata Konsonan

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
\ Alif tidak dilambangkan tidak dilambangkan
- Ba B Be
<o Ta T Te
< Sa S es (dengan titik di atas)
z Jim J Je
e Ha H ha (dengan titik di bawah)
a Kha Kh ka dan ha
> Dal D De
5 Zal Z zet (dengan titik diatas)
B Ra R Er
B Zai Z zet
o Sin S Es
X Syin Sy es dan ye
P Sad S es (dengan titik di bawah)
P Dad D de (dengan titik di bawah)
b Ta T te (dengan titik di bawah)
b Za Z zet (dengan titik di bawah)
¢ ‘Ain ¢ koma terbalik (di atas)
¢ Gain G Ge

xii




) Fa F Ef
S Qaf Q Ki
4 Kaf K Ka
J Lam L El
¢ Mim M Em
O Nun N En
9 Wau AV We
2 Ha H Ha
¢ Hamzah Apostrof
<$ Ya Y Ye
2. Vokal

Vocal bahasa Arab, seperti vocal bahasa Indonesia, terdiri dari vocal

tunggal dan vokal rangkap.

a. Vocal tunggal

Vocal tunggal bahasa Arab yang dilambangkan berupa tanda atau

harakat, transliterasinya sebagai berikut:

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
______ i Fathah a A
S S— Kasrah i [
S Dhammah u U

b. Vocal rangkap

Vocal rangkap bahasa Arab yang dilambangkan berupa gabungan

antara harakat dan huruf. Transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu:

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
G fathah dan ya Ai adani
) fathah dan wau Au adanu

c. Vokal Panjang (Maddah)
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Vokal panjang atau Maddah yang lambangnya berupa harakat dan

huruf, transliterasinya berupa huruf dan tanda:

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
D fathah dan alif atau ya A a dan garis di atas
....... kasrah dan ya I 1 dan garis di atas
..... dhammah dan wau U u dan garis di atas
Contoh:

Qala

Nisa’a

: Je

Rajiilun

::ks  Mutasyabbihina

Xiv
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BAB I

PENDAHULUAN
A. Latar Belakang

Hampir seluruh literer yang bergelut dalam teks keislaman bersepakat
bahwa Alquran sebagai wahy matluw merupakan rimba tanda yang terlihat sangat
menggairahkan untuk didedah para peneliti tanda menggunakan semiotika yang
merupakan salah satu cabang filsafat bahasa yang berhubungan dengan
penguraian makna dalam pola-pola tanda. Hal tersebut juga berlaku bagi Hadis
yang merupakan wahy ghair matluw." Wahy matluw merupakan kalamullah
secara langsung, sedangkan wahy ghair matluw adalah khabar al-warid (kabar
pasti dan dapat dipercaya) yang dinukil dari Rasulullah SAW. berdasarkan
periwayatan yang benar melalui para perawi yang kredibel serta berfungsi sebagai

penjelas akan maksud-maksud wahy matluw.”

Adanya subgenus dalam term wahy tersebut menjadi dasar bahwa Hadis
memiliki spesifikasi dan keunikan yang mirip. Andai seperti itu sungguh tiada
bijak bila Hadis secara keseluruhan dikategorikan sebagai wahyu sebab pada
nantinya hanya akan mengundang berbagai masalah. Misalnya, cara Nabi tertawa,
morfologi dan warna rambut Nabi, dapatkan dianggap sebagai wahyu? Apakah
ijtihad Nabi yang di naskh Alquran merupakan wahyu juga?’ Maka dari itu harus
terdapat pembeda. Beberapa perbedaan antara Alquran dan Hadis antara lain:
Pertama, Alquran merupakan murni kaldmullah secara total,* sedangkan Hadis
sebagian adalah wahyu dan sebagian lagi berdasarkan aspek-aspek kemanusiaan

Nabi.

' Benny Afwadzi, “Hadis di Mata Para Pemikir Modern: Telaah Buku Rethinking Karya
Daniel Brown”, Studi Ilmu-Ilmu al-Qur’an dan Hadis Vol. 15, No. 2, Juli 2014, h. 227-228.

2 Muhammad ‘Ajjaj al-Khatib, Usial Hadis ‘Ulamuhii wa Mustalahuhu, Dar al-Fikr,
Beirut, 1989, 35.

? Syuhudi Ismail, “Kriteria Hadis Shahih: Kritik Isnad dan Matn” dalam Yanuar Ilyas dan
M. Mas’udi, Pengembangan Pemikiran terhadap Hadis, LPPI, Yogyakarta: LPPI, 1996, h. 4-5.

* Sayyid Muhammad ibn ‘Alawi ibn ‘Abbas al-Maliki, 41-Qawa ‘id al-Asasiyyah fi ‘Ulim
al-Qur’an, Fihrisah Maktabah al-Mulk Fahd al-Wataniyyah, Jeddah, cet. 2, 2003, h. 7.



Kedua, setelah diwahyukan, Alq uran langsung ditulis oleh para sahabat,
sementara Hadis pada awalnya tidak boleh ditulis karena ditakutkan terjadi
potensi percampuran antara redaksi Alquran dan Hadis. Ketiga, Alquran dijamin
autentik karena berasal langsung dari Allah sehingga mustahil adanya distorsi,
lebih lagi perubahan dan pengubahan (taghyir) maupun pemalsuan (fazwir).
Berbeda dengan Hadis yang sangat rentan pengubahan dan pemalsuan. Sudah
banyak bukti terkait fenomena tersebut. Bahkan terdapat Hadis yang
menunjukkan larangan berbohong atas nama Nabi yang disertai ancaman disiksa
di Neraka. Keempat, Alquran ditransmisikan oleh setiap generasi secara
mutawatir, berbeda dengan Hadis yang kebanyakan ditransmisikan secara ahad.’
Oleh karenanya, mungkin lebih bijak bila dikatakan bahwa hanya sebagian Hadis
yang dapat dianggap sebagai wahyu sementara sebagian lain merupakan
nonwahyu, meskipun kategorisasi Hadis sebagai wahyu maupun nonwahyu selalu

penuh perdebatan di kalangan sarjana teks keislaman.

Keterikatan dan hubungan Hadis sebagai wahy ghair matluw dengan
Alquran, berimplikasi terhadap pemberlakuan pertandaan keduanya. Tanda-tanda
yang dimaksud adalah teks-teks redaksional itu sendiri.® Sehingga, dalam rangka
mengetahui makna teks —sebagaimana pembacaan Nasr Hamid terhadap
paradigma Ferdinand de Saussure perihal pemaknaan teks, maka langkah konkret
pertama yang harus ditapaki adalah pemahaman terhadap akan teks sebagai tanda
dengan sifatnya yang arbitrer.” Pada mulanya, Hadis ditransmisikan oleh
Rasulullah selaku sumber utama melalui berbagai periwayatan lisan dari hafalan
sahabat Rasul sebagai penafsiran Rasulullah terhadap Alquran serta sebagai

sumber-sumber hukum Islam.

> ‘Abd al-Halim Mahmad, Al-Sunnah fi Makanatiha wa fi Tarikhiha, Dar al-Kutub al-
‘Arabi, Kairo, 1967, h. 26.

® Abu Yasid, “Hubungan Simbiotik al-Qur’an dan al-Hadis dalam Membentuk Diktum-
Diktum Hukum”, Tsaqafah Vol. 7, No. 1, Januari 2011, h. 134-135. Walaupun secara eksistensial
kedudukan Alquran berada di atas Hadis, namun hubungan simbiotik keduanya tidak dapat
dipasung oleh pemahaman bahwa yang disebut yang kedua bersifat inferior dari yang pertama.
Sebaliknya, antara Alquran dan Hadis memiliki peran spesifik dalam membentuk diktum-diktum
tertentu sebagai aturan operasional.

" Nasr Hamid Aba Zayd, Naqd al-Khitab al-Dint, Jumhurtyah Misr al-‘Arabiyah, Kairo,
1994, h. 87.



Sebagaimana telah peneliti uraikan di atas, Hadis tidak selalu
diperbolehkan untuk ditulis secara umum sebab ditakutkan adanya percampuran
antara redaksi Alquran dan Hadis sehingga menimbulkan kebingungan. Tradisi
hafalan dan tahammul lisan ke lisan masih jamak dilakukan sampai saat khalifah
‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz pada awal abad ke-delapan masehi, memerintahkan
untuk menulis Hadis nabi dikarenakan banyaknya para perawi Hadis yang
meninggal dunia karena penyakit, umur maupun syahid di peperangan.®
Selanjutnya, seluruh Hadis tersebut terhimpun dalam kutub al-sittah dan dalam

kitab-kitab Hadis lainnya dengan mempertahankan Bahasa Arab.

Kritik isnad dan matn merupakan mizan untuk menentukan sahih atau
tidaknya sebuah Hadis. Namun, selama ini, disadari atau tidak, kajian kritik isnad
dan matn saja menyebabkan kurang optimal dalam penguraian dari sisi
pemahaman Hadis terhadap realitas actus. Yang ada hanya pemahaman Hadis
secara tekstual yang mana akan menimbulkan paradigma keislaman yang jumud,
bahkan cenderung konservatif lebih lagi radikal. Paradigma umum yang
berkembang adalah jika Hadis dianggap memiliki derajat sahih secara isnad
maupun matn, maka ia pasti berasal dari Rasulullah SAW sehingga memiliki
konsekuensi logis bahwa Hadis tersebut wajib diamalkan. Menjamurnya
pembahasan isnad dan matn di era sekarang sering kali menimbulkan titik jenuh
sebab sudah banyak kitab-kitab Hadis yang terlahir untuk membahas tema

tersebut.

Pemahaman Hadis dengan metode ini terkesan hanya merujuk pada ilmu-
ilmu keislaman formal an sich dan jarang diinterkoneksikan dengan paradigma
keilmuan lain misalnya filsafat, psikologi-humaniora dan sains. Oleh sebab itu,
fokus kajian Hadis pada masa kontemporer selayaknya masuk pada ranah
interpretasi secara dialektis dengan beragam pendekatan sosial, humaniora

maupun saintifik yang ada, dan salah satunya adalah dengan keilmuan semiotika.

8 Muhammad Mustafa al-A‘zami, Dirasat fi al-Hadis al-Nabawt wa Tarikh Tadwin, Al-
Maktab Al-Islami, Beirut, 1980, h. 71.



Berhubungan dengan Semiotika, Ferdinand de Saussure mengatakan
bahwa sebuah tanda selalu berhubungan dengan segala sesuatu yang merujuk
pada pemaknaan tanda berdasarkan hubungan antar sub-bab dalam struktur tanda
ataupun di luar struktur. Hubungan fungsional antar sub-sub tersebut membentuk
sebuah sistem yang keabsahannya dapat diteliti melalui pengujian bagian-
bagiannya terhadap penukaran serta pergantian dan pertukaran unsur-unsur tanda

sehingga mampu memberikan pemahaman makna konkret.’

Mengikuti pemikiran de Saussure, maka lahir bentuk interaktif teks Hadis
sebagai sebuah tanda yang bertolak karena keberadaannya sehingga menjadi
bagian dari proses komunikasi Rasulullah terhadap umat Islam, maka hal tersebut
tidak lantas untuk abai terhadap watak tekstualitas Hadis, karena karakter
tekstualitas Hadis dilihat berdasarkan realitas-realitas profan kemanusiaan,
sehingga bersifat sosiologis, kultural, dan kebahasaan. Keberadaan Hadis sebagai
sebuah bahasa fenomenologi terhadap masyarakat selaiknya mendapat atensi pada
momen di mana Hadis tersebut diposisikan secara manusiawi dan dipandang

secara otonom. 10

Berbeda dengan Saussure, Charles Sanders Peirce memandang pemaknaan
tanda bukan berdasarkan struktur, melainkan bagian dari proses pemahaman
(signifikansi komunikasi). la menganalisis tanda sebagai sesuatu yang tidak hanya
melekat pada bahasa dan kebudayaan, tetapi juga menjadi sifat intrinsik pada
seluruh fenomena alam (pansemiotik). Dilihat dari cara ini, bentuk pembahasaan
Hadis Nabi menempati posisi fundamental dalam sistem peradaban kemanusiaan,

dalam hal ini umat Islam. Sementara tanda-tanda nonverbal, semisal gestur dan

? Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika, Pustaka Setia, Bandung, 2014, h. 85.

' Disebabkan Hadis unda-undi dengan Alquran, pemahaman terhadap bahasa agama
menjadi lebih dominan untuk ditekankan. Secara historis-antropologis, bahasa agama adalah
bahasa manusia, tetapi secara teologis di dalamnya memuat hukum dan ‘ibrah yang secara
haqiqiyyah bersumber dari Tuhan yang bersifat transhistoris, atau metahistoris sehingga ia bukan
lagi bersifat in foto dan verbatim, melainkan sudah merupakan “produk bersama” bahasa yang di
dalamnya terdapat pemahaman bahasa dan dikonversikan Rasulullah melalui logika beliau ke
dalam lisan Arab, melalui Hadis-Hadis yang beliau keluarkan. Komaruddin Hidayat, Memahami
Bahasa Agama: Sebuah Kajian Hermeneutika, Mizan, Bandung, 2011, h. 86.



reaksi Nabi serta beragam praktik konvensional lain, dianggap sebagai sebuah

bahasa yang membutuhkan relasi antar-tanda untuk membentuk sebuah makna. "'

Masih menurut Peirce, tanda memiliki prinsip dasar yaitu sifat interpretatif
dan representatif. Sifat interpretatif memiliki arti bahwa dalam sebuah tanda
terdapat adanya kemungkinan interpretatif, berdasarkan pemakai maupun
pemakai, sementara sifat representatif tanda berarti, tanda memiliki merupakan
sesuatu yang mewakili sesuatu yang lain.'? Tanda merupakan satu kesatuan dari
objek referensi yang dirujuk, serta berdasar pemahaman suatu subjek terhadap
tanda itu sendiri. Hal seperti ini disebut representament. Sementara objek dalam
hal ini adalah sesuatu yang dijadikan acuan atau yang ditunjuk oleh tanda.'’
Dikarenakan tanda diartikan sebagai “sesuatu yang mewakili sesuatu yang lain”,
menjadikan tanda bukanlah sebagai entitas otonom dengan subjek berupa entitas
abstrak yang berhubungan secara triadik antara tanda (sign), objek (object), dan
interpretan (interpretent). Maka dari itu, latar belakang munculnya bahasa yang
menandai tanda tidaklah penting, sebab tak berpengaruh pada fungsi tanda itu

sendiri secara pragmatik. '*

Kedua pandangan semiotika di atas dianggap sebagai cikal-bakal konsep
semiotika modern sehingga menimbulkan dua mazhab yang berseberangan.
Mazhab Eropa atau lebih dikenal sebagai Saussurean lebih menekankan pada
struktural, yaitu menerjemahkan tanda berdasarkan bagaimana tanda itu sendiri
muncul dan cara munculnya. Sementara mazhab Amerika, dalam hal ini Peircean,
lebih mengutamakan fungsi tanda itu sendiri secara pragmatik. Lalu dalam
perkembangannya, muncul Umberto Eco yang dianggap sebagai ahli semiotika

kontemporer yang melahirkan teori tanda yang komprehensif nan holistik. Eco

" Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika..., h. 107.

"2 Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika..., h. 107.

" Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika..., h. 107.

" Dari sini dapat dikatakan bahwa semiosis ala Peirce adalah proses pemaknaan tanda
yang bermula dari persepsi atas dasar (ground; representament) kemudian dasar (ground;
representament) tersebut merujuk pada objek yang akhirnya terjadi proses interprentant. Dengan
dimikian, semiotik bagi Peirce adalah tindakan (action), pengaruh (influence), dan/atau kerjasama
tadi tiga objek, Sign, Object dan Interpretant. Alex Sobur, Analisis Teks Media: Suatu Pengantar
Untuk Analisis. Wacana, Analisis dan Framing, PT Remaja Rosdakarya, Bandung, 2002, h. 109.



mampu mengolaborasikan kedua teori sebelumnya. Ia mencoba membuat
formulasi ulang untuk membentuk konstruksi semiotik sebagai pendekatan dan

memaksimalkan fungsi sosial terhadap gejala komunikasi dan signifikasi.

Hal paling fundamental dari pemikiran Eco tentang semiotika adalah
anggapannya bahwa semiotika merupakan teori dusta, yang memiliki prinsip
sebagai sebuah disiplin ilmu yang berguna dan digunakan dalam mempelajari
segala hal yang mungkin dan dapat digunakan untuk berdusta. Dengan kata lain,
ketika sesuatu tersebut dapat digunakan untuk berdusta, maka ia juga dapat
digunakan untuk mengungkap kebenaran.'” Eco juga membedakan komunikasi
dengan signifikansi. Komunikasi a/a Eco adalah penerimaan isyarat —tidak selalu
tanda, dari sumber informasi dan salurannya kepada tujuan. Sementara
signifikansi adalah penerimaan secara empiris-logis, sehingga menimbulkan
respons interpretatif.'® Menurut Eco, semiotika signifikasi menekankan pada
aspek teori kode, sementara semiotika komunikasi menekankan aspek pada
produksi tanda'” sehingga karenanya semiotika komunikasi membutuhkan teori
produksi tanda yang mesti berhubungan dengan teori kode untuk agar dapat
dimengerti secara pragmatik dan membantu terjalinnya komunikasi antara sumber

.18
dan penerima.

Karena dalam periwayatan Hadis terdapat sumber yaitu Rasulullah melalui
saluran periwayatan para perawi untuk sampai kepada umat Islam, maka dari itu,
peneliti mencoba untuk mengejawantahkan cara berpikir dalam pemaknaan Hadis
sebagai tanda dengan melakukan integrasi Hadis tersebut dengan semiotika
Umberto Eco. Hasilnya, peneliti pun mengonversi teori semiotika Eco untuk
memahami Hadis Nabi dengan mengelaborasikannya dengan keilmuan Hadis dan
memodifikasi di sana sini serta memberikan tambahan agar menjadi teori

semiotika Hadis.

" Yasraf Amir Piliang, Hipersemiotika: Tafsir Cultural Studies Atas Matinya Makna,
Jalasutra, Yogyakarta, cet. 2, 2003, h. 44.

'® Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika..., h. 299.

17 Alex Sobur, Semiotika Komunikasi, PT. Remaja Rosdakarya, Bandung, cet. 5, 2013, h.
Xii.

18 Alex Sobur, Semiotika Komunikasi..., h. 8.



Karena teori Eco yang sedemikian kompleks untuk menguraikan sebuah
tanda dari sisi pragmatisnya, maka dari situ peneliti berpikir bahwa teori Eco
relevan dengan Hadis-Hadis tentang basmalah yang sering kali menjadikan
seseorang salah paham bahkan cenderung menolak. Salah paham yang ada adalah
karena kebanyakan melihat dalam Hadis-Hadis basmalah mengandung sesuatu
yang tak masuk akal. Hal tersebut terjadi dikarenakan redaksi yang digunakan
kebanyakan merupakan redaksi metaforis dan/atau redaksi yang secara eksplisit

menyarikan pemahaman di luar pikiran manusia.

Hal ini menjadikan Hadis-Hadis tersebut dianggap rancu, sehingga, selalu
dianggap salah, palsu dan sesat. Selain hal tersebut, pemahaman umum akan
basmalah yang hanya dianggap sebagai bacaan pembuka dalam melakukan setiap
sesuatu merupakan hal yang kurang tepat. Memang benar basmalah adalah
sesuatu yang seharusnya dibaca dalam melakukan segala aktivitas. Namun,
apakah Tuhan hanya menurunkan basmalah untuk sesuatu seperti itu saja?
Apakah seremeh itu? Sebenarnya, kesalahpahaman tersebut muncul disebabkan
dimensi sosial dan budaya berbeda, sehingga melahirkan visualisasi pemahaman
berbeda. Maka dari itu, demi memberi jalan pemahaman tentang Hadis-Hadis
keutamaan basmalah yang dianggap rancu tersebut agar bisa diterima secara baik,

perlu adanya penelitian terkait.

Di sisi lain, karena melihat adanya ketimpangan porsi keilmuan semiotika
Alquran dan semiotika Hadis sebagaimana peneliti sebutkan di awal, maka sangat
perlu diadakan penelusuran lebih lanjut terkait argumentasi-argumentasi
kemungkinan (possibility) penggunaan semiotika dalam memahami Hadis demi
menjalin interkoneksi semiotika dalam Hadis. Maka dari itu, penelitian ini secara
umum berusaha melacak pola semiotika dan Hadis demi menemukan pelbagai
argumentasi yang laik untuk dijadikan titik acu dalam penerapan semiotika

kepada proses pemahaman Hadis.



Dari pemaparan latar belakang di atas, peneliti menulis penelitian ini
dengan judul: “Hadis-Hadis Keutamaan Basmalah (Analisis Semiotika

Umberto Eco).”
B. Rumusan Masalah

Berdasarkan latar belakang di atas, menciptakan beberapa rumusan

masalah sebagai berikut:

1. Apa makna semiosis Hadis-Hadis keutamaan basmalah? Apa implikasinya?

C. Tujuan dan Manfaat Penelitian
1. Tujuan Penelitian
a. Mengetahui makna semiosis Hadis-Hadis keutamaan basmalah serta
implikasinya.
2. Manfaat Penelitian

a. Secara Teoretis

Penggunaan semiotika Umberto Eco jarang digunakan untuk dalam
dunia akademisi keislaman dibanding dengan teori semiotika tokoh lain. Hal
tersebut dikarenakan teori Eco agak rumit sebab merupakan hasil kolaborasi
dua kutub semiotika yang saling dianggap berlawanan. Dengan adanya
penelitian ini, peneliti mencoba untuk membuka ruang bagi para akademisi
keislaman agar mau dan mampu masuk dan menelusuri dimensi makna tak
terbatas melalui semiotika Umberto Eco, terutama dalam bidang simbol-

simbol agama.
b. Secara Praksis

Penelitian ini diharapkan mampu membuka tabir makna dalam
Hadis-Hadis yang memiliki unsur simbol utopis agar dapat dicerna
maksudnya secara logis tanpa mencederai makna tekstual Hadis tersebut

sehingga Hadis tersebut dapat diamalkan dalam kehidupan sehari-hari.



D. Tinjauan Pustaka

Sebelum penelitian ini diteliti, peneliti meninjau sejumlah penelitian yang
sudah terdahulu diteliti yang berhubungan dengan penelitian ini. penelitian
tersebut antara lain, terdapat sebuah Tesis di UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta
pada tahun 2013 yang berjudul “Tafsir Surat Al-Nur Ayat 35-40 (Kajian
Semiotika Pragmatis Umberto Eco)” yang ditulis oleh Khairul Mujib.

Dalam rangka mendapatkan bangunan pemikiran Eco dalam hal
interpretasi, Mujib menggunakan metode deskriptif. Adapun demi mendapatkan
urgensi pengaplikasiannya, Mujib menggunakan pola bangunan pemikiran Eco
sebagai analisis. Konsep yang dipakai Mujib dalam hal ini adalah Unlimited
Semiosis Eco untuk membuka celah pemaknaan secara tak terbatas. Namun,
Mujib menggunakan sisi pragmatis untuk menentukan makna tertentu. Dari sini
diketahui bahwa Mujib menggunakan dua analisis untuk membedah objek
material dalam Tesisnya. Analisis pertama yang digunakan oleh Mujib adalah

semiotika bahasa yang mengacu pada ranah tekstual.

Dalam tahap ini, Mujib membelah analisisnya menjadi dua jenis,
interpretasi semantik dan interpretasi kritis. Interpretasi semantik digunakan
Muyjib untuk menggalang makna redaksional teks demi tujuan menemukan makna
awal dari akar kata teks terkait untuk memudahkan dalam menjalin beberapa
kemungkinan makna yang relevan. Di sini Mujib mencontohkan dengan kata _s

yang maknanya disuguhkan berdasarkan beberapa kamus.

Pertama, Mujib mengambil makna dari Mu‘jam Magqgayis al-Lughah
karangan Ibn Faris, yang mana kata niir memiliki makna cahaya, menyinari, dan
gerakan cepat. Kedua, Mujib mensitasi dari Lisan al-‘Arab ibn Manzir, bahwa
niir berarti “sesuatu yang tampak dengan sendirinya serta membuat setiap benda
di sekitarnya menjadi tampak.” Selain itu, Mujib juga mencari lafal-lafal
mutaradif sebagai pembanding dan pembatas makna. Ila menggunakan kata ¢ s
untuk mendefinisikan cahaya yang merupakan sumber langsung, sedangkan s

sebagai cahaya hasil pantulan dari ¢ <= dan ini merupakan natijah darinya.



Tahapan kedua dari analisis semiotika adalah interpretasi kritis, yaitu
menanggapi pembaca. Dalam hal ini adalah penafsir yang ada sebelumnya. Dalam
fase ini, yang dianalisis bukan dalam ranah mufradat tetapi lebih kepada kalam,
seperti yang Mujib tulis tentang ayat o=_¥) 5 <lsedl 5 4 Mujib mengambil
pemaknaan dari al-Tabari yang mengartikan kalimat tersebut dengan “Allah
adalah Dzat yang mengatur langit dan bumi serta memberikan cahaya kepada
keduanya.” Selanjutnya, Mujib merujuk kepada al-Ghazali dengan pemaknaan
“Bahwa Allah adalah cahaya paling hakiki.” Tidak hanya kedua tokoh tersebut,
Mujib juga mensitasi al-ZamakhsyarT perihal makna kalimat tersebut yaitu “Allah
adalah pemilik cahaya. Dialah cahaya sejati.”

Dari beberapa contoh penafsiran tersebut, Mujib menyimpulkan bahwa
Allah adalah Dzat yang memberikan cahaya. Dari apa yang Mujib paparkan,
peneliti menemukan kejanggalan teori, karena Mujib lebih menggunakan
trikotomi Peirce untuk merumuskan pendapat terdahulu. Berbeda dengan Umberto
Eco yang lebih condong kepada Hjemslev yang menggunakan ekspresi dan isi

yang disebut dengan model KF (Katz and Fodor).

Selanjutnya, dalam analisis pragmatik, demi mengetahui fungsi tafsir
tersebut secara pragmatis, Mujib mengorelasikan kata nir yang dengan tiga
kriteria (tauhid, Shalat, dan zakat) pada ayat selanjutnya. Secara pragmatis, ia
mencoba menghubungkan ketiga kriteria tersebut dengan perekonomian pada
masa awal-awal kemunculan wahyu di semenanjung Arab kuno, yang mana pada
saat itu perekonomian mereka sudah maju sehingga berimplikasi pada kealpaan
mereka terhadap cahaya Tuhan yang terlihat dalam pelaksanaan tiga kriteria

tersebut.*’

Pada 2014, terdapat sebuah Tesis di UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta
berjudul “Semiotika Hadis (Upaya Memahami Hadis Nabi dengan Semiotika
Komunikasi Umberto Eco)” yang ditulis oleh Benny Afwadzi. Dalam Tesis

tersebut Afwadzi berharap mendapatkan interpretasi dari objek material yang

' Muhammad Khairul Mujib, Tafsir Surah Al-Nur Ayat 35-40: Kajian Semiotika
Pragmatis Umberto Eco, Tesis, UIN Sunan Kalijaga, 2013.



bergantung pada tekstualitas dan tanda dalam Hadis melalui analisis interpretatif
yang digunakan sebagai landasan dalam proses komunikasi. Proses komunikasi
yang dirumuskan oleh Afwadzi adalah: source — transmitter — signal I —
channel — signal Il — receiver — message — destination. Yang mana rumusan
di atas kemudian dimodifikasi oleh Afwadzi dalam komunikasi Hadis menjadi:

transmitter — channel — signal II — receiver — message Il — destination.

Rumusan tersebut Afwadzi gunakan untuk meneliti empat buah Hadis.
Salah satunya adalah berkenaan dengan niat. Afwadzi mengawali analisisnya
dengan men-takhrij Hadis-Hadis tersebut, kemudian mencari transmitter (perawi)
dan channel (berbagai kitab Hadis). Kumpulan dari beberapa kitab Hadis tersebut
Afwadzi jadikan sebagai signal II yang mana nantinya akan sampai kepada
receiver (nalar riwayat Hadis) sehingga signal Il yang terlah sampai kepada
receiver akan berubah menjadi message I (redaksi tunggal Hadis) yang dilakukan
dengan analisis kepada signal II menggunakan metode komparasi. Sehingga,

selanjutnya message II akan terhantar menuju nalar semiotik. *°

Pada tahun 2007 di UIN Sunan Gunung Djati terdapat Skripsi yang ditulis
oleh Dedeh Nur Sayyidatur Rahmah dengan judul “Eksistensi Basmalah Dalam
Al-Qur’an”. Pendekatan deskriptif-analitis digunakan untuk mendapatkan data-
data yang terdapat pada objek material kemudian dianalisis menggunakan teori

komparasi.”'

Setelah peneliti memaparkan beberapa tinjauan pustaka di atas, peneliti
belum menemukan sama sekali sebuah penelitian yang mengkaji tentang Hadis-
Hadis keutamaan basmalah, lebih lagi penggunaan semiotika Eco sebagai pisau

analisisnya. Oleh karenanya, penelitian ini layak ditinjau dari sisi kajian pustaka.

E. Jenis dan Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

* Benny Afwadzi, Semiotika Hadis: Upaya Memahami Hadis Nabi dengan Semiotika
Komunikasi Umberto Eco, Tesis, UIN Sunan Kalijaga, 2014.

2! Dedeh Nur Sayyidatur Rahmah, Eksistensi Basmalah Dalam Al-Qur’an, Skripsi, UIN
Sunan Gunung Djati, 2007.



Jenis penelitian ini adalah penelitian kualitatif karena data yang akan
dianalisis dinyatakan dalam bentuk verbal dan dianalisis tanpa menggunakan
teknik statistik.”” Penelitian ini disadarkan pada studi pustaka (library
research). Maka dari itu, material penelitian beserta bahan diambil dari
berbagai penelusuran kepustakaan berupa buku, Skripsi, Tesis, jurnal, dan

tulisan ilmiah lain yang berkaitan dengan penelitian yang akan dibahas.
2. Sumber Data

Dalam rangka memudahkan penelusuran kepustakaan, secara garis
besar peneliti akan membagi literasi penelitian ini menjadi dua yaitu, sumber
primer dan sumber sekunder. Sumber primer penelitian yaitu Kutub al-Tis ‘ah.
Adapun sumber sekundernya meliputi berbagai literasi semiotika yang meliputi
tanda, objek tanda, pertandaan, penanda dan petanda, dan berbagai sumber
yang terkait dengan Hadis-Hadis keutamaan basmalah serta berbagai literatur

umum yang menunjang penelitian.
3. Metode Pengumpulan Data

Metode yang digunakan untuk mengumpulkan data dalam penelitian
adalah metode dokumentasi, yaitu mencari data melalui berbagai literatur
berupa catatan, transkrip, buku, surat, majalah, jurnal, Skripsi, Tesis,
manuskrip, kitab dan lain sebagainya untuk mencari variabel-variabel
tertentu.”” Sehingga dalam penelitian ini sebagai jalur tempuh metode
dokumentasi terkait Hadis-Hadis keutamaan basmalah secara langsung melalui

berbagai literatur Hadis dan berbagai catatan yang berhubungan dengannya.
4. Metode Analisis Data

Setelah mendapatkan data konkret, proses analisis dimulai. Metode

yang digunakan dalam penelitian ini adalah metode deskriptif-analisis. Metode

** M. Moehnilabib dkk, Dasar-Dasar Metodologi Penelitian, Lembaga Penelitian IKIP
Malang, Malang, cet. 2, 1997, h. 8.

2 Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian: Suatu Pendekatan Praktik, Rineka Cipta,
Jakarta, 2010, h. 274.



deskriptif digunakan untuk mendeskripsikan fakta-fakta data yang tersaji,
sementara metode analisis digunakan untuk memberikan pemahaman dengan
penguraian secukupnya.”’ Sementara metode analisis isi dipilih untuk
menemukan makna terdalam yang paling tepat.”> Model analisis yang peneliti
tempuh dalam penelitian ini adalah dengan menggunakan semiotika
komunikasi Eco demi memutus rantai kemungkinan makna abadi dalam tanda.
Pada tahap ini, tanda akan diulas secara verisimilitude untuk mengangkat

makna tersembunyi di baliknya.
F. Sistematika Penelitian

Guna mempermudah proses pembahasan dan pencapaian ide dalam tema
penelitian ini, peneliti membagi penelitian ini menjadi lima bab yang masing-
masing bagiannya menguraikan dan membahas persoalan yang berkaitan dengan
tema penelitian. Bab satu dan bab lainnya peneliti rangkai secara proporsional dan

seimbang, sehingga menghasilkan sistematika penelitian sebagaimana berikut:

Bab 1I: Berisi tentang pendahuluan dan bertujuan untuk mengantarkan
pembahasan secara keseluruhan. Bab ini meliputi latar belakang masalah yang
mengawali munculnya permasalahan, kemudian mencari pokok masalah, sehingga
tujuan dan manfaat penelitian jelas. Untuk menelusuri keaslian penelitian ini
dilakukan telaah pustaka dengan kerangka teoretis sebagai acuan. Bagian yang tak
kalah penting adalah metode penelitian dan sistematika penelitian sebagai

gambaran penelitian ini.

Bab II: Berisi tentang landasan teori semiotika dalam memaknai Hadis Nabi. Bab
ini meliputi konsep-konsep dasar semiotika sebagai landasan pemahaman,
kemudian dilanjutkan dengan penjelasan sekilas tentang pemaknaan Hadis. Bab
ini juga berisi tentang semiotika Umberto Eco yang mana peneliti akan mengurai
biografinya, penjabaran semiotikanya dengan memberikan pengertian dan teori-

teori dasar yang menjadi landasannya..

24 Nyoman Kutha Ratna, Teori, Metode, dan Teknik Penelitian Sastra, Pustaka Pelajar,
Yogyakarta, cet. 11,2012, h. 53.
25 Nyoman Kutha Ratna, Teori, Metode, dan Teknik Penelitian Sastra..., h. 8.



Bab III: Berisi penjelasan data-data penelitian secara lengkap atas objek tertentu
yang menjadi fokus kajian bab berikutnya. Adapun bagian-bagiannya adalah:
Pemaparan Hadis beserta penyebutan sanad dan rangkaian kombinasinya terhadap

beberapa Hadis keutamaan basmalah.

Bab IV: Berisi tentang makna semiosis Hadis-Hadis keutamaan basmalah
berdasarkan teori semiotika Umberto Eco beserta implikasinya dalam kehidupan.
Bab ini terdiri dari tiga sub-bab. Pertama, makna denotatif redaksi Hadis terkait
pada tataran tekstual. Kedua, makna konotatif Hadis terkait. Ketiga, implikasi
makna pragmatis hasil analisis semiotika komunikasi terhadap Hadis-Hadis yang

dibenturkan dengan realitas kehidupan.

Bab V: Berisi penutup yang bertujuan untuk menyimpulkan hasil kerja penelitian
secara ringkas tanpa mengurangi substansi hasil penelitian. Bab ini juga berisi

kritik dan saran.



BABII
DASAR PEMAKNAAN HADIS DAN LANDASAN SEMIOTIKA
A. Definisi Hadis

Hadis, secara hierarkis adalah sumber kedua dalam Islam setelah Alquran.
Hadis berasal dari Bahasa Arab al-hadis yang berarti diddu al-qadim (lawan dari
yang baru).' Sedangkan secara terminologi, ia memiliki makna ‘ma yudafu ila al-
nabiyyi sallallahu ‘alaihi wa sallam’ (segala sesuatu yang disandarkan kepada
Nabi SAW) dan dari sini mengisyaratkan bahwa Hadis berarti al-jadid (baru),
berbeda dengan Alquran bersifat al-gadim (terdahulu).” Al-Tibi mendefinisikan -
al-hadis lebih umum dari definisi sebelumnya. Ia mengatakan bahwa al-hadis
adalah perkataan, pekerjaan dan ketetapan yang disandarkan kepada Nabi SAW,
Sahabat, dan Tabiin. Dari sini, secara eksplisit dapat diketahui bahwa terminologi
al-hadis sama dengan definisi al-sunnah.’ Hadis juga dimaknai sebagai al-khabar

(sebuah kabar). Di sini, al-hadis dapat disamakan dengan al-khabar.*

Pendapat lain mengatakan bahwa al-hadis berarti sesuatu yang berasal dari
Nabi SAW, sedangkan al-khabar adalah sesuatu yang berasal dari selain Nabi
SAW. Dari sini dapat diklasifikasikan, bahwa al-hadis berhubungan dengan al-
sunnah dan seseorang yang berurusan dengan hal itu dinamakan Muhaddis,
sementara al-khabar berkaitan dengan tawarikh atau berita faktual dan orang yang
dalam bidang ini disebut al-Akhbar (pewarta).” Sementara itu, pendapat lain

mengatakan bahwa antara keduanya hanya berbeda secara keumuman mutlak,

' “Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiiti, Tadribu al-Rawi fi Syarhi Taqribi al-Nawawi,
juz. I, Dar Ibn al-Al-Jauzi, Dammam, cet. 1, 1431 H, h. 72.

2 Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis, Dar al-Qalam, Beirut,
cet. 3, 1972, h. 24.

* Ahmad al-*Usmani al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Uliim al-Hadis ..., h. 24.

* Ahmad al-*Usmani al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 24; Ahmad ibn ‘Al1
ibn Hajar al-Asqalani, Nuzhatu al-Nazar fi Taudihi Nukhbati al-Fikri fi Mustalahi Ahli al-Asar,
Khuqtiq al-Tab‘i Mahfiizah, Madinah, cet. 2, 2007, h. 37.

> Ahmad al-‘U$manf al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Uliim al-Hadis..., h. 24.

15
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bahwasanya seluruh al-hadis dapat dikatakan sebagai al-khabar, sehingga dapat
diketahui bahwa al-hadis lebih bersifat khusus daripada al-khabar.®

Dalam sebuah Hadis terdapat beberapa komponen yang harus ada.

Komponen-komponen tersebut ialah:

1. Matan, vyaitu redaksi Hadis yang di dalamnya terdapat makna,’ atau
pemberhentian terakhir dari sanad, berupa kalam atau redaksi Nabi yang ingin
disampaikan, sebab matan merupakan tujuan dari sanad itu sendiri."

2. Sanad yaitu jalan ketersambungan atau transmisi matan, dalam arti nama-nama
periwayat matan, disebutkan secara tertib sesuai dengan tabagah (tingkatan).’
Adapun dalam sebuah terdapat sebuah isnad, yaitu narasi perjalanan matan
yang ditransmisikan oleh perawi dalam sanad.'® Adapun Ibn Jama‘ah
mengatakan bahwa para Muhaddisin menganggap sama antara sanad dan
isnad.'' Sedangkan pentransmisi atau perawi yang meriwayatkan sebuah Hadis
dengan isnad disebut sebagai Musnid, baik ia dapat dipercaya maupun tidak.'

B. Pembagian Hadis

Hadis bila dilihat dari jalur sanad terbagi menjadi dua, yaitu Mutawatir
dan Ahad. Untuk yang disebut pertama berarti sebuah Hadis yang ditransmisikan
banyak perawi yang serupa tingkat sigah-nya, sampai kepada Nabi SAW secara
pasti dan yakin, dan para perawi tersebut tidak mungkin bersepakat berdusta,
sebab mustahil bagi banyak pentransmisi untuk berdusta secara keseluruhan.'
Dalam definisi ‘banyak’, terdapat beberapa perbedaan dalam jumlah. Ada yang

mengatakan empat, lima, tujuh, sepuluh, dua belas, empat puluh, tujuh puluh, dan

6 Ahmad al-‘Usmant al-Tahanawi, Qawa idu fi ‘Uliim al-Hadis ..., h. 24; Ahmad ibn ‘Al
ibn Hajar al-Asqalani, Nuzhatu al-Nazar fi Taudihi Nukhbati al-Fikri fi Mustalahi Ahli al-Asar ...,
h. 37.

" Ahmad al-‘U$manf al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Uliim al-Hadis..., h. 26.

¥ Ahmad ibn ‘Abd al-Rahim al-‘Iraqi, Al-Mustafadu min Mubhimati al-Matni wa al-
Isnadi, juz. 1, Dar al-Wafa’, Jeddah, cet. 1, 1994, h. 15.

® Ahmad al-*Usman al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Uliim al-Hadis ..., h. 26.

' Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 26.

"' <Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiiti, Tadribu al-Rawi fi Syarhi Taqribi al-
Nawawr..., h. 70.

12 Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 27.

'3 Ahmad ibn ‘Alf ibn Hajar al-Asqalani, Nuzhatu al-Nazar fi Taudihi Nukhbati al-Fikri ft
Mustalahi Ahli al-Asar..., h. 39.
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bahkan lebih dari itu.'* Adapun Ahdd adalah Hadis yang tidak memenuhi syarat
Mutawatir."> Ahad sendiri terbagi menjadi tiga, yaitu Masyhiir; ialah Hadis yang
diriwayatkan oleh lebih dari dua perawi namun tidak memenuhi keseluruhan
syarat Mitawatir.'® Kedua adalah ‘Aziz; yaitu Hadis yang diriwayatkan tidak
kurang dari dua jalur periwayatan dalam setiap tabagah.'” Ketiga adalah Gharib;
yaitu Hadis yang hanya diriwayatkan secara khusus oleh satu jalur periwayatan

(entah seluruh musnidnya dalam danad $igah atau tidak).'®

Dilihat dari tingkat kualitasnya, Hadis terbagi tiga: Pertama, Hadis Sahih,
yang mana definisinya terbatasi lima had, yaitu “ma ittasala sanaduhu bi al-
‘uditli al-dabitina min ghayri syuzizin wa la ‘illatin”. (1) Bersambung sanadnya,
(2) para rawi dalam rangkaian sanad tersebut terbilang adil dan (3) dabit secara
keseluruhan (4) tanpa adanya syaz maupun (5) tanpa adanya ‘illat."’ Kedua, Hadis
Hasan, yaitu Hadis yang dalam isnadnya tidak ada yang kazib (pembohong), tidak
syaz, dan diriwayatkan oleh para periwayat yang tidak memiliki tingkat ‘adil dan
dabit yang serupa atau terdapat rawi yang dabit namun tidak sempurna.20 Selain
kedua jenis Hadis di atas, terdapat satu Hadis lagi yaitu Hadis Daif; ialah Hadis

yang tidak memenuhi syarat Hadis Hasan.?'
C. Posisi Hadis sebagai Hujjah

Hadis merupakan sumber kedua dalam syariat Islam. Maka dari itu ia
wajib untuk diikuti, dirujuk, serta diakui kehujjahannya. Hal tersebut berangkat
dari QS. Al-Ahzab[33]:21:

Ed
Lo w7

4 Ahmad ibn ‘Alf ibn Hajar al-Asqalani, Nuzhatu al-Nazar fi Taudihi Nukhbati al-Fikri ft
Mustalahi Ahli al-Asar..., h. 39.

1> Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 32.

' Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 32.

7 Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 32.

'® Ahmad al-‘Usmani al-Tahanawi, Qawd ‘idu fi ‘Ulim al-Hadis..., h. 32.

¥ <Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyiti, Tadribu al-Rawi fi Syarhi Taqribi al-
Nawawi..., h. 114.

2 <Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyuti, Tadribu al-Rawi fi Syarhi Taqribi al-
Nawawi..., h. 241.

I Ahmad al-*Usmani al-Tahanawi, Qawa ‘idu fi ‘Uliim al-Hadss ..., h. 32.
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“Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang baik
bagimu (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan
(kedatangan) hari kiamat dan dia banyak menyebut Allah.” QS. Al-Ahzab
[33]:21.

Hal tersebut diperkuat dengan salah satu Hadis yang diriwayatkan oleh

Imam Malik ibn Anas:*
5 Ly I S s ‘.:i 28 s o el S 855

“Aku tinggalkan bagi kalian dua perkara yang mana jika kalian berpegang
kepadanya, kalian tidak akan tersesat selamanya yaitu: Kitab Allah
(Alquran) dan Summah Nabi-Nya (al-hadis$).” HR. Malik, No. 3338.

Dari situ, maka dapat dianggap mungkir bila menggunakan Alqur’an saja
sebagai hujjah dan hal tersebut sekurang-kurangnya dapat dianggap sebagai
bentuk pelecehan terhadap al-hadis, maka dari itu, kedudukan al-hadis sangat
tidak perlu dan sungguh tidak layak untuk diperdebatkan. Sebab, klaim
penggunaan Alquran saja sebagai hujjah tanpa menganggap sebagai hujjah adalah
sebuah kebatilan. Memang benar, Alquran adalah sumber utama dalam Islam.
Namun, tanpa penggunaan al-hadis sebagai penyokong pemahaman terhadap

Alquran merupakan bentuk kebodohan yang bertingkat (jahil murakkab).”

Hubungan antara Hadis dan Alquran adalah hubungan agung nan kuat.
Posisi Hadis sebagai penjelas Alquran, pembuka rahasia-rahasianya, penerang
maksud-maksud Allah dalam segala perintah dan hukum-Nya yang masih dalam

bentuk global dan tafsil, diklasifikasikan menjadi empat fungsi:

1. Hadis menjadi bentuk kesesuaian (muwafiqgah) dalam segala hal yang ada pada
Alquran. Artinya, di sini posisi Hadis merupakan bentuk penguat dari apapun

yang ada dalam Alquran yang dijelaskan oleh Hadis.

2 Hadis No. 3338 dalam Malik ibn Anas ibn Malik ibn ‘Amir al-Madani, A/l-Muwatta’,
juz. V, Mu’assasah Zaid ibn Sultan, Abu Dhabi, 2004, h. 1323.

3 Sayyid Muhammad ibn ‘Alawi ibn ‘Abbas al-Maliki, Al-Manhal al-Lafif fi Usili al-
Hadisi al-Syarif, Fihrisah Maktabah al-Mulk Fahd al-Wataniyyah Asna’ al-Nasyr, cet. 7, 2000, h,
11-12.
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2. Hadis merupakan bentuk penjelas maksud Alquran. Bentuk penjelasan ini
setidaknya terbagi menjadi empat:

a. Penjelasan Alquran yang global (bayan al-ijmal), sebagaimana Hadis yang
menjelaskan tentang bentuk suatu ritual peribadatan, hukum, tata cara dan
segala sesuatu yang berhubungan dengannya yang tidak dijelaskan dalam
Alquran secara rinci.

b. Penjelasan pembatasan makna secara mutlak (faqyid al-mutlaq).
Sebagaimana sebuah Hadis yang menjelaskan maksud dari makna ‘al-yadd’
(tangan) yaitu dibatasi sebagai pemotongan dari pergelangan tangan. Bukan

lengan maupun seluruh tangan, dalam QS. Al-Maidah[5]: 38:
YA Bl S B AT BT 01 IS S G e Wedsgl Al 5,800 1

“Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka
kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. Dan Allah Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana.” QS. Al-Maidah[5]:38.

c. Sebagai bentuk takhsis (pengkhususan) ayat yang masith umum.
Sebagaimana sebuah Hadis riwayat Imam Ahmad No. 4021 dan Imam Al-
Bukhari No. 3429, yang mana sebagian sahabat memahaminya secara
umum, lalu mengatakan: “Siapa di antara kami yang lalim?” Lantas Nabi
SAW menjawab: “laisa zZalik, inna ma huwa al-syirku” (Bukan seperti itu
yang aku maksud, namun yang aku maksud adalah syirik), dalam memaknai

al-zulmi dalam ayat QS. Al-An’am[6]:82:

AY zelsY) (..ljm o458 Tsls 3 Tl 2

“Orang-orang yang beriman dan tidak mencampuradukkan iman
mereka dengan kezaliman”. QS. Al-An’am[6]:82.

d. Penjelas sesuatu yang musykil, sebagaimana sebuah Hadis riwayat Imam Al-
Bukhari No. 1916 dan Imam Muslim No. 1090, yang menjelaskan Khaitaini
dalam QS. Al-Baqgarah[2]:187:
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“...dan makan minumlah hingga terang bagimu benang putih dari
benang hitam, yaitu fajar...” QS. Al-Bagarah[2]:186.

Para sahabat memahami khait sebagai benang yang digunakan ikat kepala
berwarna hitam dan putih. Lalu, Nabi SAW menjelaskan maksud khait al-
abyad adalah bayad al-nahar (cerahnya siang) dan kahit al-aswad sebagai

aswad al-lail (pekatnya malam).

3. Hadis menjadi bentuk petunjuk dari hukum-hukum Alquran yang sudah tetap.
Semisal tentang keharaman khamar dan riba.

4. Hadis sebagai nasikh terhadap hukum-hukum yang telah ditetapkan dalam
Alquran.**

D. Dasar Pemaknaan Hadis

Sejak Hadis pertama kali dikeluarkan oleh Nabi dan kemudian dikutip dan
tersampai kepada kita melalui berbagai kitab-kitab, ia merupakan hasil ‘rajutan
benang’ teks. Sebagaimana yang dilakukan oleh Nasr Hamid Abu Zayd dalam
menempatkan Alquran sebagai teks nassan mihwariyyan (penempatan teks
Alquran sebagai inti peradaban Islam), George Tharabisi melihat Hadis sebagai
‘pusat paradigma Islam’.”> Sebagai ‘sebuah teks’ dalam bentuk tekstualitasnya,
bilai diurai, Hadis adalah susunan bahasa berupa teks, kalimat, ritme-ritme

keabsahan kebahasaan dan pelbagai wacana yang memiliki maksud dan fungsi.

Jalur diskursif sebuah Hadis tidak serta merta hanya terkait dengan
bentuknya sebagai ‘Hadis’ an sich. Tetapi, ia juga melibatkan the other, segala
sesuatu di luar dirinya sendiri, namun dapat berlaku untuk dirinya. The other yang
dimaksud adalah interpreter, konteks sosial-kemasyarakatan, aspek kebahasaan,

naluri dan pemahaman estetika bahasa serta dimensi waktu pemahaman.

** Sayyid Muhammad ibn ‘Alawi ibn ‘Abbas al-Maliki, Al-Manhal al-Latif fi Usiili al-
Hadist al-Syarif..., h, 13-15.

3 George Tharabisi, Min Islam al-Qur’an Ila Islam al-Hadis, Dar al-Saqi, Beirut, cet. 1,
2010, h. 619-625.
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Sehingga, di sini terlihat bahwa Hadis bukanlah sesuatu yang berdiri sendiri.
Sebab, aspek-aspek di luar dirinya adalah raison d’etre yang menyebabkan sebuah
Hadis tersebut eksis. Lebih lanjut, jalan pemahaman interpreter terhadap Hadis
merupakan titik acu yang menjadi dasar berkembangnya pemikiran Hadis —walau
di sisi lain, ia bisa merupakan idiosinkratik yang justru menimbulkan implikasi

sebaliknya, selama proses percobaan dalam memahami pemahaman Nabi.

Pemahaman literalis (ashab al-zahir) dan esensialis (ashab alma ‘ani) terus
berkembang sehingga melahirkan dua mazhab besar dalam corak pemahaman teks
keislaman. Ashab al-zahir melahirkan corak pemaknaan bi al-ma ‘sir, sementara
ashab al-ma‘ant melahirkan corak bi al-ra‘yi.*® Hal tersebut terus berlangsung
sampai era kontemporer. Pada era kontemporer, perubahan pola berpikir dan
berkehidupan sosial-kemasyarakatan muslim memberi pengaruh pada paradigma
dan cara bersikap terhadap Hadis Nabi SAW. Pada tahapan ini, Hadis menjadi

ujaran terstruktur serta membentuk sebuah wacana baru.

Pembentukan wacana ini kebanyakan bertumpu pada pemahaman Hadis
berdasarkan matn. Pembacaan Hadis melalui matn, kiranya masih laik nan relevan
di era sekarang sebab pemaknaan matn akan selalu dinamis sebab ia selalu bisa
dibenturkan dengan realitas ad infinitum. Maka dari itu, kiranya pembacaan Hadis
melalui matn adalah hal fundamental di era sekarang. Sementara itu, keilmuan
matn Hadis yang diformulasi dalam kajian ‘ulim al-hadis, setidaknya terbagi
menjadi empat: Pertama, mukhtalif al-hadis yang berkonsentrasi pada term-term
dalam Hadis yang bertentangan. Kedua, gharib al-hadis yang menggaris bawahi
kata-kata asing dalam matn Hadis. Ketiga, asbab al-wuriid, menangani konteks
ketika sabda Nabi keluar; dan Keempat, nasikh wa mansitkh yang mempelajari

tentang abrogasi dalam Hadis.

%% Lihat: Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Muhammad ibn Idris al-Syafi‘,
Ikhtilaf al-Hadis, Dar al Wafa’ li al-Tiba‘ah, Mansurah, Cet. 1, 2001; dan Al-Maktabah al-
Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Abii Muhammad ‘Abdullah ibn Muslim ibn Qutaybah, Ta wil
Mukhtalif al-Hadis wa al-Radd ‘ala Man Yurib fi al-Akhbar al-Mudda ‘a ‘Alayha al-Tanaqud, Dar
Ibn ‘Affan, Kairo, Cet. 2, 2009.
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1. Mukhtalif al-Hadis, Sebuah Analisis terhadap Kontradiksi Hadis

Ilmu ini adalah salah satu sub-bahasan dalam ‘ul/iim al-hadis sebagai
bahan kajian atas beberapa perbedaan redaksional yang terdapat dalam Hadis
tanpa memandang letak perbedaan tersebut bersifat inheren atau hanya sekedar
persepsional pembaca. Lafal Mukhtalif yang menjadi bagian dalam term di sini
memiliki beberapa definisi. Al-Nawaw1 berpendapat bahwa mukhtalif adalah
dua atau beberapa Hadis dengan derajat apapun yang bertentangan pada makna
literalnya namun dapat dikompromikan.?” Al-Tahanawi memiliki definisi lain.
Ia membatasi Mukhtalif hanyalah Hadis-Hadis magbiil namun kontradiktif
yang berbeda pada makna literal serta maksudnya yang dituju maksud lain,
yang mana Hadis-Hadis tersebut dapat dikompromikan secara wajar.”® Hal ini
juga diamini oleh Yusif Qaradawi yang mengatakan bahwa Hadis mardiid

tidak kategori mukhtalif.”

Beberapa perbedaan yang ada, yang mana berangkat dari komparasi
teks Hadis terkait, dapat di tengahi dengan beberapa teori. Dalam permasalahan
ini, al-Syafi‘T menawarkan enam opsi pemecahan yaitu: al-jam ‘u, naskh,
ikhtilaf min jihah al-ibahah, mujmal-mufassar, tarjih bi al-mundasabah dan
tarjih al-riwdayah. Enam opsi tersebut terangkum dalam tiga kategori yaitu,
Jjam ‘u (kompromi), tarjih (preferensi) dan naskh (abrogasi).’® Secara teknis,
jam ‘u dilakukan dengan menganggap semua Hadis dapat digunakan dan
diterapkan dalam berbagai kondisi yang berbeda. Dalam lingkup praktis,
reader Hadis dituntut untuk memperhatikan kontradiksi yang ada dalam
beberapa teks Hadis lalu menempatkan Hadis-Hadis dari sekian yang berbeda

dalam ranah spesifik. Maka dari itu, hal-hal selain Hadis an sich tidak

%7 Jalal al-Din ibn Abi Bakr al-Suyuti, Tadrib al-Rawi fi Syarh Taqrib al-Nawawi, juz. 11
al-Maktabah al-Ilmiyah, Madinah, 1972, h. 196.

% Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Syarf al-Din ‘Al1 al-Rajihi, Mustalah al-
Hadis wa ‘Asruhu ‘ala al-Dars al-Lughawt, Dar al-Nahdah al-‘ Arabiyyah, Beirut, T.tt, h. 217.

¥ Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Syarf al-Din ‘Al1 al-Rajihi, Mustalah al-
Hadis wa ‘Asruhu ‘ala al-Dars al-Lughawi..., h. 217-218.

3% Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Muhammad Wafa, Ta arud al-‘Adillah
al-Syar ‘iyyah min al-Kitab wa al-Sunnah wa al-Tarjih Bainahd, Dar al-Qalam, Kairo, 2001, h.79
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dipedulikan eksistensinya. Yang ada hanya melihat latar belakang kemunculan

Hadis tersebut faqat.

Selanjutnya, tarjih atau preferensi yaitu mengabaikan salah satu Hadis
yang dinilai kontradiktif. Lalu, naskh menyelesaikan problem kontradiksi
dengan cara menganulir otoritas Hadis yang dinilai lebih dahulu terjadi. Naskh
berdiri di atas pondasai informasi historis antara yang terlebih dahulu terjadi
dan belakangan terjadi. Hal ini urgen dilakukan dalam rangka mengeliminasi
otoritas sebuah teks dengan cara bersikap abai terhadap intensi pengujarnya.
Dalam ketiga praktik ini, interaksi hanya dilakukan reader Hadis dengan Hadis

. .. . . . . 31
itu sendiri, an sich, dengan mengabaikan intensi wacana.

2. Ketidakjelasan Makna dalam Bingkai Gharib al-Hadis

Gharib al-Hadis merupakan sebuah studi yang mencoba menjelaskan
kata-kata yang tidak jelas maknanya dalam Hadis. Studi ini ada berangkat dari
berbagai asumsi sebab ketidakjelasan akan makna dalam redaksi matn Hadis.
Yang menjadi pokok permasalahan dalam metode ini adalah tentang cara
mencari sebuah makna otentik dan jelas dari sebuah redaksi matn Hadis yang
tidak jelas. Dalam perkembangannya, para ulama yang berfokus dalam kajian
ini secara umum mencoba mengembangkan beberapa metode komparasi-

intertekstual. >

Mekanismenya adalah penggunaan logika induksi makna sumber
bahasa yang dianggap lebih mampu menjelaskan dalam diktum-diktum bahasa
yang lebih mudah dipahami secara umum. Gharib al-Hadis, diawali dengan
telaah otentisitas redaksi Hadis yang dikaji kemudian berlanjut merujuk
seumber-sumber yang lebih otoritatif seperti Alquran, Hadis yang lebih sashih
maupun karya-karya yang dapat menjelaskan redaksi yag dianggap gharib.

31 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Muhammad Wafa, Ta arud al- ‘Adillah
al-Syar ‘iyyah min al-Kitab wa al-Sunnah wa al-Tarjih Bainaha..., h. 80

3% Kasid Yasir al-Zaydi dan Walid ibn Ahmad al-Husain, Manhaj Abi ‘Ubaid fi Tafsir
Gharib al-Hadis, Majalla al-Hekma, Leeds, cet. 1, 1999, h. 30-32; Al-Maktabah al-Syamilah,
Syamela, ver. 3.65. ‘All ibn ‘Umar ibn Muhammad al-Sahibani, al-Ta 'wil fi Gharib al-Hadis min
Khilal Kitab al-Nihayah i Ibn al-Asir, Maktabah al-Rusy, Riyadh, cet. 1, 2009, h. 129-134.
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Artinya, untuk menyelesaikan gharib dapat dilakukan dengan menggunakan
riwayat lain yang semakna dan lebih terang. Di sini perbandingan makna
maupun redaksi menjadi sebuah mekanisme yang Ild budda, wajib untuk

dilakukan walaupun dengan mengabaikan konteks Hadis.
3. Asbab al-Wuriid al-Hadis, Telaah Latar Belakang Munculnya Hadis

Jikalau dua metode sebelumnya lebih condong kepada redaksi matn
Hadis, maka asbab al-wuriid lebih menekankan pada konteks Hadis itu sendiri.
Asbab al-wurid tidak memiliki masalah dengan mukhtalif al-hadis maupun
gharib al-hadis. Permasalahan asbab al-wuriid hanya terkungkung dalam
permasalahan latar belakang Hadis an sich.> Asbab al-wuriid —sebagaimana
asbab al-nuzil, bukan merupakan sebuah konsep yang bisa dibuat-buat dengan
jalur giyas atau ijtihad sebab ia selalu terkait dengan aspek sejarah dan sosial-
kemasyarakatan waktu Hadis tersebut muncul. Maka dari itu, asbab al-wurid
hanya dapat diketahui melalui sebuah riwayat dan sima‘>* Maka dari itu,

asbab al-wuriid merupakan upaya untuk menjawab absurditas wacana yang

terkandung dalam Hadis.

Di sini, takhrij al-hadis merupakan pilar penting dalam rangka
menemukan berbagai riwayat saling melengkapi, lebih lagi serupa. Studi
konteks kemunculan Hadis ini menjadikannya berbeda dengan dua metode
sebelumnya, yang menekankan aspek internal teks. Metode ini mencoba
memasuki wilayah di luar redaksi Hadis itu sendiri walau ia masih bertumpu
kepada matn. Namun, asbab al-wurid memiliki kekurangan yaitu tidak
tampaknya visi explorasi tujuan Nabi lebih jauh. Perhatian terhadap intensi
Nabi tatkala menyatakan suatu perkataan terabaikan begitu saja dalam konteks
pembacaan asbab al-wuriid. Di sisi lain, asbab al-wuriid ternyata sangat

tergantung pada matn.

33 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Muhammad Mahmud Ahmad Bakkar,
Buliigh al-Amal min Mustalah al-Hadis wa al-Rijal, Dar al-Salam, Kairo, cet. 1, 2012, h. 381.

3 Jalal al-Din ibn Aba Bakr al-Suyiti, al-ltgan fi ‘Uliim al-Qur’an, juz. 1, Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, Beirut, cet. 2, 2010, h. 52.
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4. Majaz dalam Hadis

Ungkapan metaforis (majaz)>> banyak digunakan dalam Bahasa Arab
dan bersifat retoris. Dalam ilmu Balaghah, penggunaan metafora ketika
berkomunikasi lebih menekankan kesan daripada menggunakan ungkapan
biasa. Hal tersebut juga terdapat dalam berbagai redaksi Hadis Rasulullah,
sebagai konduktor wahyu kepada manusia melalui lisan beliau. Metafora yang

S “aqli, isti‘arah,”’ kinayah,**dan berbagai

dimaksud di sini meliputi Jughawi,’
macam ungkapan lainnya yang tidak menunjukkan makna sebenarnya secara
langsung tetapi hanya dapat dipahami dengan pelbagai indikasi yang
menyertainya, baik bersifat tekstual maupun kontekstual.”® Dalam al-Zari‘ah
ild Makarim al-Syari ‘ah, al-Raghib al-Asfahani menulis:
“Apabila suatu ucapan terdiri atas permisalan, dan dimaksudkan untuk
diambil ‘ibrah (pelajaran) darinya, dan bukan untuk pemberitaan, maka
yang demikian itu tidak boleh dianggap sebagai kebohongan. Itulah

sebabnya, orang-orang yang berhati-hati sekalipun, tidak berkeberatan
untuk membawakannya.”*’

Selanjutnya, al-Raghib al-Asfahani mencontohkan bahwa sebagaimana

hal di atas, harus dipahami pula bahwa ayat:

* Majaz adalah lafal yang digunakan tidak sebagaimana arti redaksional sebagaimanaa
mestinya (maksudnya tidak sesuai dengan ketentuan awal yang ditetapkan bagi lafal tersebut atau
sesuatu yang berhubungan dengannya dalam proses komunikasi). Mustafa al-Hasyimi, Jawahir al-
Balaghah fi al-Ma ‘ani wa al-Bayan wa al-Badi‘, Maktabah al-‘Isriyyah, Beirut, T.tt, h. 251.

%% Majaz Lughawt yaitu lafal yang digunakan dalam makna yang bukan seharusnya karena
adanya hubungan disertai qarinah (kata yang dijadikan pembicara sebagai petunjuk) yang
menghalangi pemberian makna hakiki. Hubungan antara makna hakiki dan makna majazi
terkadang ada karena adanya keserupaan konteks. Hamid ‘Auni, A/-Manhaj al-Wadah i al-
Balaghah,, juz. 111, Maktabah al-Azhariyyah li al-Turas, T.tt, h. 215.

37 Hamid ‘Auni, A/I-Manhdj al-Wadah i al-Baldaghah, juz. 111..., h. 219.

3 Kinayah adalah lafadz yang disampaikan dan yang dimaksud adalah kelaziman
maknanya, disamping boleh juga yang dimaksud pada makna yang sebenarnya. Dari pengertian
tersebut dapat difahami bahwa kinayah adalah suatu ungkapan yang biasa dipakai oleh suatu kaum
(dalam hal ini orang arab sebagai penutur asli bahasa Arab) dan yang dimaksud adalah bukan
makna aslinya walaupun bisa diartikan dengan makna yang sebenarnya. Ahmad ibn Ibrahim ibn
Mustafa al-Hasyimi, Jawahir al-Balaghah fi al-Ma ‘ant wa al-Bayan wa al-Badi ..., h. 288.

* M. Yusuf Qaradawi, Bagaimana Memahami Hadis Nabi SAW (terj. Muhammad al-
Bagir), Karisma, Bandung, 1993, h. 167.

40 Al-Raghib al-Asfahani, al-Zari‘ah ila Makarim al-Syari‘ah, Dar al-Salam, Kairo, 2007,
h. 194.
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“sesungguhnya saudaraku ini mempunyai sembilan puluh sembilan
ekor kambing betina, dan aku mempunyai seekor saja.” (QS. Sad [38]:
23)

yang menceritakan kisah Daud as. juga merupakan sebuah majaz pula.”*'

Adakalanya bahkan pemahaman yang majazi terhadap suatu Hadis
merupakan sesuatu keharusan demi menjaga makna agar tetap koheren dengan
dalil-dalil syar iyyah dan logika, sehingga tidak gagal paham terhadap redaksi
sebuah Hadis. Sebagaimana Yusuf Qaradawi contohkan dengan mengutip

sebuah Hadis riwayat Al-Bukharf:

“Ketika Rasulullah SAW. berkata kepada istri-istri beliau: “Yang paling
cepat menyusulku di antara kalian — setelah aku wafat, adalah ‘yang
bertangan terpanjang.” Mereka (para istri Nabi) mengira bahwa yang
dimaksud oleh beliau, adalah yang benar-benar memiliki tangan
terpanjang. Karena itu, seperti dikatakan oleh Aisyah RA.: “Mereka
saling mengukur, siapa di antara mereka yang tangannya paling
panjang.” Bahkan, menurut beberapa riwayat, mereka mengambil
sebatang bambu untuk mengukur tangan yang paling panjang.” Padahal
Rasulullah SAW. tidak bermaksud seperti itu. yang dimaksud oleh
beliau dengan ‘tangan terpanjang’ ialah yang paling banyak
kebaikannya dan kedermawanannya. Dan itulah yang benar-benar
terbukti kemudian. Di antara para istri beliau yang pertama kali
menyusul beliau adalah adalah Zainab binti Jahsy RA. yang dikenal
sebagai wanita terampil, pekerja keras dan senang bersedekah.”*

Memahami redaksi Hadis sebagai sebuah kiasan bukanlah sesuatu yang
bertentangan dengan syariat selama pentakwilan tersebut tidak melanggar had,
tidak dengan makna yang dipaksakan dan tanpa mengada-adakan, sepanjang
masih ada sesuatu yang mengharuskan pemaknaan Hadis tersebut supaya
beralih dari arti yang sebenarnya kepada yang bersifat majazi. Dengan kata

lain, selama adanya kendala tertentu, baik berupa kesimpulan akal yang jelas,

*!' Al-Raghib al-Asfahani, al-Zar ‘ah ila Makarim al-Syari‘ah..., h. 194.

M. Yusuf Qaradawi, Bagaimana Memahami Hadis Nabi SAW ..., h. 169. Hadis tersebut
dirawikan oleh Muslim dalam Bab Fadail Al-Sahabah (2453). Imam Bukhari dinilai keliru
menafsirkan kalimat ‘bertangan terpanjang’ tersebut adalah Saudah. Kekeliruan tersebut berasal
dari sebagian perawi sebagaimana yang telah dikecam oleh Ibn al-Jawzi. Ibn ‘Abdillah al-Zahabf,
Siyar A ‘lam al-Nubala’ , juz. 11, Al-Risalah, Beirut, T.tt, h. 213.
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atau hukum syariat yang sahih, atau pengetahuan yang pasti, atau kenyataan

yang tak diragukan, maka pemaknaan tersebut dapat diterima.*

Di sisi lain, lebih lagi mempertimbangkan sebuah pentakwilan pada
majaz, terdapat kecaman keras dan penolakan terhadap pentakwilan yang justru
dapat menimbulkan cedera terhadap pemahaman agama, sebab antara akal dan
sumber agama yang sahih bukanlah sesuatu yang selalu berseberangan. Hal
tersebut seperti yang diungkapkan oleh Abu Bakr Ibn al-Arabi tentang sebuah
Hadis: “Kelak, kematian akan dihadirkan seperti seekor domba yang

bagus....””** melalui komentarnya:

“Hadis ini mengandung kemusykilan, karena bertentangan dengan akal.
Sebab kematian adalah ‘aradh (akseden); tidak mungkin berubah
menjadi jisim. Maka bagaimana ia dapat disembelih? Itulah sebabnya,
sebagian orang menolak kesahihan Hadis tersebut. Sedangkan sebagian
lain mentakwilkannya sebagai sebuah tamsil belaka. Jadi, tidak ada
terjadi penyembelihan secara hakiki. Tetapi ada pula sebagian orang
menyatakan bahwa penyembelihan itu memang benar-benar terjadi.
Adapun yang disembelih adalah Izrail sebagai pencabut nyawa
mengingat bahwa dialah yang bertugas melakukan pencabutan ruh pada
setiap makhluk.”*

Penutupan kemungkinan dalam menggunakan majaz untuk memahami
Hadis, dan berhenti hanya pada aspek tekstualitas Hadis hanya akan
menghalangi para pelajar dan peneliti Hadis kontemporer dan buruknya,
terjadinya keraguan terhadap teks-teks Hadis sebab tidak dapat dijangkau oleh

nalar.

® M. Yusuf Qaradawi, Bagaimana Memahami Hadis Nabi SAW (terj. Muhammad al-
Bagqir), h. 173. Walaupun terkadang terjadi perbedaan penilaian apakah boleh melakukan takwil
atau tidak, jika yang ditakwil adalah bahasa kiasan yang sering dipakai dan langsung dipahami apa
maksudnya secara daririyyah, maka pentakwilan tersebut bukanlah sesuatu yang harus dilakukan.
Sebab, adakalanya sesuatu yang dianggap mustahil secara akal, menurut sebagian orang atau
kelompok, bisa saja justru dapat dipahami dengan baik oleh orang atau kelompok lain.

* Hadis nomor 1811 dalam Muhammad Fu’ad ibn ‘Abd al-Baqt, al-Lu’lu’'u wa al-Marjan
fima ttafaqa ‘Alaihi al-Syaikhan, juz. 111, Dar Ihya’ al-Kutub ‘Arabiyyah, Kairo, 1986, h. 292.

45 Abu Bakr ibn al-‘Arabi dalam M. Yusuf Qaradawi, Bagaimana Memahami Hadis Nabi
SAW..., h. 175.
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E. Konsep Dasar Semiotika

Semiotika berarti ‘studi tentang tanda’, sementara fenomena yang
membedakan bentuk objek yang hidup dari benda mati dapat disebut sebagai
proses semiosis. Hal tersebut dapat didefinisikan secara sederhana sebagai
kemampuan naluriah semua organisme hidup untuk menghasilkan dan memahami
tanda-tanda. Sementara ‘sign’ (tanda) berarti segala bentuk fisik yang dapat
dibayangkan atau dibuat secara eksternal (dengan cara fisik apa pun) untuk
mewakili sebuah objek, peristiwa, perasaan, dll. Objek, peristiwa, perasaan, dll.,
yang terwakili oleh tanda disebut sebagai referent; sementara segala sesuatu yang

berhubungan dengan “yang terwakili® disebut sebagai referential domain.*

Dalam kehidupan manusia, tanda memenuhi banyak fungsi. Sebagai
contoh, ‘manusia’ sebagai kata benda verbal, merujuk pada referent ‘mamalia dua
kaki yang dapat berbicara, berpikir dan berbudaya’. Setiap bagian tanda
menghasilkan jenis produksi tanda tertentu yang dapat dipahami secara
‘terpenggal’ yang masuk dalam konsep fasawwur®’ lalu menghasilkan fasdig*
secara mantigiyyah sehingga dapat didefinisikan sedemikian rupa melalui gestur

tubuh sederhana hingga struktur simbolik lanjut seperti kata-kata.*’
1. Definisi dan Perkembangan Semotika

Di luar definisi paling dasar sebagai ‘studi tentang tanda’, terdapat
variasi definisi cukup banyak mengenai semiotika. Salah satu definisi paling
luas adalah yang dirumuskan oleh Umberto Eco, yang menyatakan bahwa

o e : . 1)
“Semiotics is concerned with everything what can be taken as a sign”

4 Thomas Albert Sebeok, Sign: An Introduction to Semiotics, University of Toronto
Press, Toronto, cet. 2, 2001, h. 3.

*" Tasawwur berarti mengetahui maksud dari bagian-bagian sesuatu yang didefinisikan.
Seperti paham, apa maksud ‘berjalan’, ‘berpikir’, dan ‘berbudaya’. KH. Sya’roni Ahmadi,
Tarjamatu al-Sullam al-Munawragq, T.p, Kudus, 1404 H/1984 M, h. 9.

*® Tasdiq yaitu mengetahui sesuatu yang dinisbatkan dengan tasawwwur dan bersifat
umum, seperti manusia adalah mamalia yang berjalan dengan dua kaki. KH. Sya’roni Ahmadi,
Tarjamatu al-Sullam al-Munawragq..., h. 9.

4 Thomas Albert Sebeok, Sign: An Introduction to Semiotics..., h. 3.

0 Umberto Eco, A Theory of Semiotics, Indiana University Press, Bloomington, 1976, h.
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(semiotika merupakan sesuatu yang mempelajari segala hal yang dapat
dianggap sebagai tanda.) Artinya, semiotika melibatkan segala sesuatu yang
tidak hanya dari apa yang disebut sebagai ‘tanda’ tetapi juga melibatkan dari
segala sesuatu yang ‘memiliki makna’ dari sesuatu yang lain, yang berasal dari
luar sesuatu itu sendiri. Tanda-tanda dalam semiotika dapat berupa bentuk kata,

gambar, suara, gerakan maupun objek.”'

Jauh sebelum semiotika dikenal sebagai konsep, pembelajaran akan
tanda (dan/atau simbol) telah muncul bersamaan dengan perkembangan filsafat
pra-Socratis.”> Namun, secara eksplisit, ilmu ini muncul ketika tahun 1894
melalui tangan Ferdinand de Saussure dengan terminologi ‘sémiologie’ dalam

karyanya Course in General Linguistics: ™

“It 1s . . . possible to conceive of a science which studies the role of
signs as part of social life. It would form part of social psychology, and
hence of general psychology. We shall call it semiology (from the
Greek seémeion, ‘sign’). It would investigate the nature of signs and the
laws governing them. Since it does not yet exist, one cannot say for
certain that it will exist. But ithas a right to exist, a place ready for it in
advance. Linguistics is only one branch of this general science. The
laws which semiology will discover will be laws applicable in
linguistics, and linguistics will thus be assigned to a clearly defined
place in the field of human knowledge.”>*

(“Ini [semilogi]. . . memungkinkan untuk memahami suatu ilmu yang
mempelajari peran tanda sebagai bagian dari kehidupan sosial. Hal
tersebut akan membentuk suatu bagian dari psikologi sosial, dan
sebagai konsekuensinya hal tersebut juga menjadi bagian dari psikologi
umum. Kami akan menyebutnya sebagai semiology (dari bahasa Yunani
semeion, ‘sign’). Hal tersebut yang akan menyelidiki sifat tanda dan
hukum yang mengaturnya. Karena ilmu pengetahuan tentang hal
tersebut belum ada, seseorang tidak dapat mengatakan dengan pasti
bahwa itu akan ada. Tapi hal tersebut berhak untuk ada, sebab sudah
terdapat tempat yang mampu membuatnya ada. Linguistik hanyalah

>! Daniel Chandler, Semiotics: The Basics, Routledge, London, cet. 1, 2002, h. 2.

>2 Tzvetan Todorov, Theories of the Symbol (trans. Catherine Porter), Cornell University
Press, Ithaca, 1982, h. 15-17.

>3 Judul asli dalam Bahasa Perancis adalah Cours de Linguistique Générale.

* Ferdinand de Saussure, Course in General Linguistics (trans. Wade Baskin), The
Philoshophical Library Inc, New York, Cet. 1, 1959, h. 16-17.
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satu cabang dari ilmu ini secara general. Hukum-hukum yang
ditemukan dalam semiologi akan menjadi hukum yang berlaku dalam
linguistik, dan dengan demikian linguistik akan ditempatkan ke tempat
yang jelas di bidang pengetahuan manusia.”)

Sementara itu, hampir secara bersamaan di Amerika, Charles Sanders
Peirce (diucapkan ‘/p3:rs/’) juga memperkenalkan konsep ‘ilmu tentang tanda’
dengan istilah ‘semeiotics’ (atau ‘semiotics’) yang berarti ‘doktrin formal
tanda’ yang sangat terkait dengan logika. Peirce meminjam terminologi John
Locke yang menyatakan bahwa: “Logic, in its general sense, is...only another
name for semiotic (sémeiotiké), the quasi-necessary, or formal, doctrine of
signs.” (Logika, dalam pengertian umum, adalah...hanya nama lain untuk
semiotika (sémeidtiké), doktrin tanda yang ‘seolah diperlukan’ atau ‘bersifat
resmi’.”> Istilah ‘sémiologie’ atau semiologi oleh Saussure terkadang
digunakan untuk merujuk pada tradisi Saussurean dalam pemaknaan tanda.
Sementara istilah ‘semeiotics’ merujuk pada tradisi Peircean. Namun, saat ini
istilah ‘semiotika’ telah banyak digunakan sebagai istilah umum dengan

kepentingan merangkul seluruh bidang yang terkait dengan tanda.’®

Semiotika juga dipahami sebagai ‘the science of signs’.”’ Namun,
istilah ‘science’ dianggap tidak tepat sebab secara umum ‘science’ selalu
melibatkan sesuatu empiris, sementara semiotika cenderung teoretis. Roman
Jakobson menyatakan bahwa semiotika berkaitan dengan prinsip-prinsip umum

yang mendasari struktur semua tanda apa pun dan dengan karakter dan

53 Peirce dalam Daniel Chandler, Semiotics the Basic, Routledge, New York, cet. 2, 2007,
h. 3.

¢ Winfried Noth, Handbook of Semiotics, Indiana University Press, Bloomington, 1990,
h. 14. Seringkali, semiotika digunakan untuk merujuk pada tradisi filosofis dari teori tanda sejak
Peirce, sementara semiologi merujuk tradisi linguistik sejak Saussure. Thomas Albert Sebeok,
Contributions to the Doctrine of Signs, Indiana University Press, Bloominfton, IN, 1976, h. 55.
Adapun menurut Georges Mounin, bagaimanapun, ia menolak mengadopsi istilah ‘semiotics’
dengan mengacu pada teori umum tanda-tanda, karena dia percaya bahwa sémiologie adalah
‘terjemahan yang lebih baik’ daripada ‘semiotics’. Georges Mounin, Introduction a la sémiologie,
Les Editions de Minuit, Paris, 1970, h. 57. Di sisi lain, Rossi-Landi, mendefinisikan semiotika
sebagai sistem ‘ilmu tanda’ secara umum’, ‘ilmu linguistik’ atau sebagai sistem ‘ilmu semua tanda
verbal’, sementara ‘semiologi’ adalah ilmu yang terkait dengan ‘sistem tanda post-linguistik
(pasca-verbal),” seperti ritual, bahasa, upacara atau seremonial yang selalu terkait dengan sastra.
Ferruccio Rossi-Landi, Linguistics and Economics, The Hague: Mouton, Paris, 1975, h. 103.

> Charles William Morris, Foundations of the Theory of Signs, University of Chicago
Press, Chicago, 1938, h. 1-2.



31

fungsinya dalam pesan, serta secara spesifik dari berbagai sistem tanda

dan/atau beragam pesan menggunakan berbagai jenis tanda itu sendiri.”®
2. Tanda

Sebagaimana yang telah peneliti ungkap di awal bab ini, ‘sign’ (tanda)
berarti apa saja —warna, gerakan, kedipan mata, bahasa, teks, objek,
matematika persamaan, dll, yang memiliki maksud sesuatu selain dirinya
sendiri. Tujuan semiotika hari ini adalah untuk menyelidiki sesuatu yang
berbeda, namun tetap mempertahankan metode dasar penyelidikan yang sama.

Sebagai contoh, perhatikan gambar berikut:

£

Apa artinya? Jawabannya adalah “ide cemerlang.” Bagaimana hal
tersebut menghasilkan arti seperti itu? Arti tersebut keluar berdasarkan visual
gambar otak yang terdapat di dalam lampu bohlam. Kenapa menunjukkan arti
tersebut? Untuk menjawab pertanyaan terakhir ini memerlukan penguraian
komponen tanda. Penggunaan ‘cemerlang’ pada bohlam adalah sebagai
konsekuensi cara pandangan umum bahwa bohlam adalah cahaya, dan cahaya
berarti terang. Sementara ‘terang’ adalah sinonim ‘cemerlang’, sementara otak
adalah analogi untuk menunjukkan kecerdasan. Contoh sederhana ini
menggambarkan substansi dari metode semiotik. Sementara tanda tersebut
adalah bentuk ‘sign’. Hal yang dirujuk oleh tanda, secara logis, disebut sebagai
referensi (referent), dan ia memiliki dua bentuk: Pertama, referensi konkret,

seperti seekor Kucing yang dimaksud oleh kata ‘Kucing’, dan Kedua, referensi

¥ Roman Jakobson, Child Language. Aphasia and Phonological Universals, The Hague:
Mouton, Paris, 1968, h. 698.
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abstrak, seperti konsep “ide cemerlang” ditunjuk oleh seperti gambar di atas.

Yang pertama bersifat empiris, sementara yang kedua bersifat imajiner.

Untuk memahami sistem filosofis sebuah tanda, paling mudah ialah
dengan mendekatinya dari sisi (fungsi), bukan dari pusat (bentuk) tanda.
Memang, jika dilihat dari pusatnya, sebuah sistem tanda memang selalu
tampak dan didefinisikan dengan baik dan sulit ditantang. Tetapi,
kelemahannya adalah hal tersebut menjadikan makna yang tersimpan dalam
tanda menjadi kaku dan radikal. Maka dari itu, dengan melihatnya dari sisi,
sebuah tanda akan tampak memiliki makna berbeda. Sebab, tanda tersebut
dapat menunjukkan fleksibilitasnya sendiri —walaupun di sisi lain kejelian

interpreter untuk membaca makna sebuah tanda juga sama pentingnya.

Menurut Peirce, sebuah tanda adalah sesuatu yang cocok untuk
seseorang terhadap sesuatu dalam beberapa hal atau kapasitas.®’ Definisi
tersebut merupakan penjelas definisi latin klasik “Aliquid Stat Pro Aliquo.”*
Lalu, di lain pihak, ketika berhadapan dengan struktur tanda, Saussure
berbicara tentang entitas rangkap dua yaitu (penanda /[signifier] dan petanda
[signified]). Namun, pada periode yang sama pada pergantian abad di mana
semiotika menegaskan dirinya sebagai suatu disiplin ilmu dalam bidang
metodologi, serangkaian proposisi teoretis tentang kematian tanda, atau paling
tidak krisis konsep tanda, telah berkembang sepanjang sejarah pemikiran Barat.

Gagasan tentang teori semiotik —namun berbeda definisi, selalu dilabeli sebagai

doktrin akan tanda (doctrine of signs).®

% Marcel Danesi, Messages, Signs, and Meanings, Canadian Scholars’ Press Inc,
Toronto, cet. 3, 2004, h. 5.

% Umberto Eco, On The Medieval Theory of Sign (Ed. Constantino Marmo), John
Benjamins Publishing Company, Amsterdam, 1989, h. 4.

! Umberto Eco, Semiotics and The Philosophy of Language, Indiana University Press,
Bloomington, IN, 1986, h. 14.

%2 “Aliquid Stat Pro Aliquo” secara harfiah berarti “Sesuatu yang ada untuk sesuatu”.

% Masalah perkembangan semiotika, telah peneliti jelaskan pada sub-bab pertama
(Definisi dan Perkembangan Semiotika). Namun, untuk melihat perkembangan definisi ‘tanda’
yang selalu berkembang dan berubah walaupun tidak secara siginifikan. Josette Rey-Debove,
Approaches to Semiotics, Mouton, Paris, 1973; Tzvetan Todorov, The Poetic of Prose, Cornell
University Press, New York, 1997.
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3. Model-Model Tanda

Manusia adalah Homo Significance (Penentu Makna).®* Apa pun bisa
menjadi tanda selama seseorang mampu mengambil interpretasi terhadapnya.
Bahkan seringkali tanda tersebut ditafsirkan tanpa disadari dengan
menghubungkannya dengan sistem konvensi masyarakat yang lazim berlaku.
Penggunaan tanda seperti inilah yang menjadi inti semiotika. Secara garis
besar, terdapat dua model tanda kontemporer yang dominan dipakai oleh para
semotikawan, Pertama, tanda yang mengacu pada Ferdinand Saussure dan

Kedua, mengacu pada Charles Sanders Peirce.
a. Model Saussurean

Model tanda yang mengacu Saussure terdapat dalam tradisi diadik,
yang mana kedua bagian dari konsep diadik tersebut terdiri dari ‘wahana
tanda’ dan ‘makna tanda’ dan berfokus pada tanda-tanda linguistik (seperti
kata-kata). = Saussure = membagi  tanda  terdiri  dari  penanda
(signifier/signifiant) dan petanda (signified/signifi¢), namun semiotikawan
kontemporer cenderung menggambarkan penanda sebagai bentuk tanda,
sehingga petanda dapat dianggap sebagai konsep yang direfer oleh tanda.®

Saussure membedakan kedua bagian tanda tersebut dengan menyebutkan:

“A linguistic sign is not a link between a thing and a name, but
between a concept [signified] and a sound pattern [signifier]. The
sound pattern is not actually a sound; for a sound is something
physical. A sound pattern is the hearer’s psychological impression of

64 Secara khusus, manusia membuat makna melalui kreasi dan interpretasi terhadap setiap
tanda yang ia temui.. Memang, menurut Peirce, “Kita berpikir hanya melalui tanda.” (Peirce 1931—
1958, 2.302). Memang, banyak tanda berupa kata-kata, gambar, suara, bau, rasa, tindakan, sinyal,
atau berbentuk benda konkret, tetapi hal-hal seperti itu belum tentu memiliki makna intrinsik. Hal-
hal tersebut akan bermakna ketika manusia menginvestasikannya dengan makna yang dimaksud.
Charles Sanders Peirce (1931-58), Kumpulan Tulisan CP. Peirce, 8 Volume (Ed. Charles
Hartshorne, Paul Weiss & Arthur W Burks), Harvard University Press, Crambidge, T.tt, h. 2.302.
Secara spesifik, Peirce menyatakan bahwa tidak ada yang benar-benar menjadi tanda kecuali jika
tanda itu ditafsirkan sebagai sebuah tanda sehingga memiliki makna. Lihat: Charles Sanders Peirce
(1931-58), Kumpulan Tulisan CP. Peirce, 8 Volume (Ed. Charles Hartshorne, Paul Weiss &
Arthur W Burks), h. 2.172. Apa pun bisa menjadi pertanda selama seseorang
menginterpretasikannya sebagai sesuatu yang mewakili sesuatu yang lain —merujuk pada sesuatu
selainnya.

% Daniel Chandler, Semiotics the Basic, h. 14.
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a sound, as given to him by the evidence of his senses. This sound
pattern may be called a ‘material’ element only in that it is the
representation of our sensory impressions. The sound pattern may
thus be distinguished from the other elements associated with it in a
linguistic sign. This other element is generally of a more abstract
kind: the concept.”

(“Tanda linguistik bukanlah hubungan antara sesuatu dan nama
sesuatu tersebut, tetapi antara konsep petanda (signified) dan pola
suara sebagai penanda (signifier). Pola suara bukanlah suara secara
konkret; karena suara adalah sesuatu fisik. Pola suara adalah kesan
psikologis pendengar dari suatu suara, sebagaimana sesuatu yang
ditangkap oleh panca inderanya. Pola suara ini dapat disebut elemen
‘bahan’ sebab ia hanyalah representasi kesan indrawi. Pola suara
dengan demikian dapat dibedakan dari elemen lain yang terkait
dengannya dalam tanda linguistik. ‘Elemen lain’ ini pada umumnya
adalah sesuatu yang lebih abstrak, yaitu konsep.”)®

Bagi Saussure, baik penanda (pola suara) dan petanda (konsep)
adalah murni dalam tataran ‘psikologis’.®’ Dalam model Saussurean, ‘tanda’
adalah keseluruhan hasil asosiasi penanda dengan petanda.®® Hubungan
antara penanda dan petanda disebut sebagai ‘signifikasi’. Sebuah tanda
harus memiliki penanda dan petanda. Dari situ dapat dikenali bahwa tanda
adalah kombinasi penanda tertentu yang ditandai. Penanda yang sama bisa

berlaku untuk petanda yang berbeda. Implikasinya, melahirkan tanda yang

berbeda.®

Selanjutnya, Saussure juga menganggap bahwa tulisan atau teks
adalah “tanda dari tanda”.”® Karena statemen Saussure tersebut, para

teoiritikus semiotika Seussurean mengadopsi model Saussure yang

% Ferdinand de Saussure, Course in General Linguistics..., h. 66.
57 Ferdinand de Saussure, Course in General Linguistics, h. 12, 14-15, 66. Keduanya

merupakan bentuk non-material namun bukan substansi yang membantu menjelaskan aspek
model Saussure itu sendiri. Saat ini —pada saat model dasar Saussurean banyak diadopsi, justru
malah cenderung menjadi model yang lebih materialistis daripada model Saussure sendiri.
Penanda sekarang umumnya ditafsirkan sebagai bentuk materi (atau fisik) tanda, berupa sesuatu
yang dapat dilihat, didengar, disentuh, dicium atau dirasakan.

%8 Ferdinand de Saussure, Course in General Linguistics..., h. 67.
% Ferdinand de Saussure, Course in General Linguistics..., h. 15,24-5, 117
" Daniel Chandler, Semiotics the Basic..., h. 16.
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cenderung merujuk pada bentuk tanda linguistik baik secara lisan maupun
tulisan.”' Perihal petanda, Umberto Eco memberi catatan bahwa petanda
adalah “dimensi antara image, citra mental, konsep, dan realitas
psikologis™.”* Sebagian besar semiotikawan yang mengadopsi model
Saussure masih memperlakukan petanda sebagai ‘konstruksi mental’.”
Model awal Saussure terhadap tanda sebagai ‘brackets the referent’ atau
kurungan referen, mengecualikan referensi pada objek yang eksis dan
inderawi. Agak ironis memang, bagi orang yang mendefinisikan semiotik
sebagai ‘science’ yang mempelajari peran tanda sebagai bagian dari

kehidupan sosial.”*

Bentuk petanda (signified) Saussure tidak dapat diidentifikasi secara
langsung dengan hanya melihat referent-nya, sebab signified yang dimaksud
Saussure adalah suatu konsep dalam pikiran — bukan ‘sesuatu’ tetapi
‘gagasan tentang sesuatu’.” Beberapa orang mungkin bertanya-tanya
mengapa model tanda Saussure hanya merujuk pada konsep dan bukan ke
suatu hal. Pengamatan dari Susanne Langer mungkin berguna di sini.
Langer menggunakan istilah ‘simbol’ untuk merujuk pada tanda linguistik
(istilah yang sangat tidak disukai Saussure): “Symbols are not proxy for
their objects but are vehicles for the conception of objects.” (“Simbol

bukanlah proxy untuk suatu objek tanda, tetapi ia sebuah wahana untuk

konsepsi dari objek tersebut.”)”®
b. Model Peircean

Tanda menurut Peircean setidaknya memiliki tiga komponen utama.

Pertama, Apa yang biasanya berlaku bagi tanda dalam komunikasi sehari-

" Daniel Chandler, Semiotics the Basic..., h. 16.

> Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 14-15.

> Daniel Chandler , Semiotics the Basics..., h. 16.

™ Ferdinand Saussure, Course of General Linguistics (trans. Roy Harris), Duckworth,
London, 1983, h. 15.

> Sesuatu yang dimaksud di sini semisal ‘kopi’ sebagai form , tetapi ‘sebuah konsep yang
menunjukkan kopi ‘.

76 Susanne K. Langer. Philosophy in a New Key.: A Study in the Symbolism of Reason,
Rite and Art. Mentor, New York, 1951, h. 61.
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hari disebut Representamen, yaitu bentuk yang diambil oleh tanda (bukan
selalu material, meskipun biasanya ditafsirkan seperti itu) dan oleh beberapa
ahli semiotika disebut ‘wahana tanda’. Kedua, karena sebuah objek
semiotika tidak identik dengan objek ‘nyata’, disebabkan pengetahuan yang
hanya bersifat perkiraan, maka untuk menggapai objek semiotika
membutuhkan adanya Interpreter dan objek tersebut harus merujuk pada
Referent. Ketiga yaitu Interpretan, yaitu sesuatu yang dapat memaknai
tanda. Interpretan juga menjadi penengah antara Representamen dan objek
tanda dan pada saat yang sama, terjadi inter-relasi karena adanya

Interpretan.”’ Peirce pernah berkata:

“A sign . . . [in the form of a representamen] is something which
stands to somebody for something in some respect or capacity. It
addresses somebody, that is, creates in the mind of that person an
equivalent sign, or perhaps a more developed sign. That sign which
it creates I call the interpretant of the first sign. The sign stands for
something, its object. It stands for that object, not in all respects, but
in reference to a sort of idea, which I have sometimes called the
ground of the representament”

(Sebuah tanda . . . [dalam bentuk representamen] adalah sesuatu
yang merujuk pada seseorang untuk sesuatu dalam beberapa hal atau
kapasitas. Ini terkait dengan seseorang, yaitu, menciptakan sesuatu
dalam pikiran sebagai tanda yang setara, atau mungkin tanda yang
lebih berkembang. Tanda yang dibuatnya itu disebut interpreter dari
tanda pertama. Tanda itu merujuk pada sesuatu, yaitu objek tanda itu
sendiri. Bukan berarti tanda mengacu pada sebuah objek ‘konkret’,
tetapi mengacu pada semacam ide, yang kadang-kadang disebut
sebagai lahan representamen.”’®

Sementara itu, klasifikasi tanda paling dasar menurut Peircean
adalah ikon, indeks, dan simbol. Ikon adalah tanda yang berkaitan dengan
objek semiotiknya berdasarkan beberapa kemiripan atau kesamaan, seperti
peta dan wilayah yang dipetakannya. Indeks adalah hubungan antara tanda

dan objek semiotik melalui sebab akibat. Simbol adalah rangkaian tanda

77 Daniel Chandler , Semiotics the Basics..., h. 29.
® Charles Sanders Peirce (1931-58), Kumpulan Tulisan CP. Peirce, 8 Volume (Ed.
Charles Hartshorne, Paul Weiss & Arthur W Burks), h. 2.228.
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yang interpretasinya merupakan sebuah konvensi sosial. Hubungan triadik
tiga elemen ini berpotensi diikuti oleh ‘tanda’ lain yang dihasilkan
ketiganya hingga memungkinkan terjadinya proses semiosis tak terbatas

. 79
(unlimited semiosis).

Menurut Peirce, pergeseran dari satu model tanda ke model tanda
lain cenderung terjadi. Meskipun Peirce memberikan kelonggaran bagi
tanda-tanda non-linguistik daripada Saussure, namun seperti Saussure, ia
juga memberikan penekanan lebih besar pada tanda-tanda simbolis: “they
are the only general signs; and generality is essential to reasoning.” (tanda-
tanda non-linguistik tersebut adalah satu-satunya tanda-tanda umum; dan

sifatnya yang umum sangat penting untuk kita bernalar.)*

Penckanan Saussure pada pentingnya prinsip arbriter tanda
mencerminkan prioritasnya terhadap tanda-tanda simbolik, sementara Peirce

1 Maka dari itu, Suatu

lebih memprioritaskan ‘the symbol-using mind.
tanda dapat berupa ikonik, indeksikal, dan simbolis, pada saat yang sama.
Satu jenis tanda tidak menghalangi manifestasinya untuk menjadi beberapa

jenis tanda lain juga.

F. Semiotika Umberto Eco

Umberto Eco lahir di kota Alessandria di Italia Piedmont, Italia, tepat di

tengah segitiga Genova, Milan, Turin, 5 Januari 1932, adalah seorang kritikus

sastra, novelis, dan semiotikawan yang terkenal dengan novelnya yaitu I/ Nome

Della Rosa (1980; The Name of Rose).® Umberto muda dan ibunya, Giovanna,

pindah ke sebuah desa kecil di lereng gunung Piedmont selama Perang Dunia

" Paul Cobley (Ed.), The Routledge Companion to Semiotics and Linguistics, Routledge,

New York, 2001, h. 29.

4.531.

8 Charles Sanders Peirce (1931-58), Kumpulan Tulisan CP. Peirce...h. 3.363, 4.448,

81 Charles Sanders Peirce (1931-58), Kumpulan Tulisan CP. Peirce..., h. 2.299.
52 http://www.umbertoeco.com/en/umberto-eco-biography.html, diakses pada 30 April

2019 pukul 23.12 WIB.
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Kedua. Eco dididik dalam sistem pendidikan Salesian® yang mana disciples dan
para pendiri sekolah tersebut Eco jadikan referensi dalam berbagai karyanya.
Nama keluarganya (Eco) diduga merupakan akronim dari Ex Caelis Oblatus®’,
nama yang diberikan kepada kakeknya sebagai seorang bayi buangan oleh pejabat

kota Alessandria.

Studi dan penelitian awalnya adalah dalam bidang estetika, dengan karya
utamanya yaitu Opera Aperta (1962) yang mengundang audiens untuk
berpartisipasi lebih aktif dalam proses interpretatif nan kreatif. Kesuksesan dari
karyanya tersebut karyanya tersebut membuat Umberto Eco berlanjut
mengeksplorasi bidang semiotika dan komunikasi, sehingga kemudian tercipta
beberapa karya dalam bidang tersebut seperti A Theory of Semiotics (1976) dan
Semiotics and the Philosophy of Language (1984) yang menjadi karya
monumentalnya di bidang semiotika. Keduanya ditulis dalam bahasa Inggris. Ia
juga menerbitkan Come Si Fauna Tesi Di Laurea (1977; How to Write a Thesis),

yaitu sebuah panduan praktis untuk menulis dan meneliti.*®

Umberto Eco sangat produktif dalam menelurkan karya terkait kritik
sejarah dan komunikasi menyelidiki passion orang-orang Barat dalam pembuatan
dan pengakumulasian sebuah ‘indeks’ dalam pola kehidupan.*® Pada bulan
September 1962, ia menikahi Renate Ramge, seorang guru seni berkebangsaan
Jerman. Dia memiliki 30.000 volume buku di perpustakaan pribadinya di Milan
dan 20.000 volume buku rumah liburan dekat Rimini. Umberto Eco meninggal 19
Februari 2016 di Milan pada usia 84 tahun.

1. Konsep Umum Semiotika Umberto Eco

% Salesian dari Don Bosco adalah sebuah kongregasi para pastor religius, Bruder dan
kolaborator awam, didirikan pada abad XIX oleh St. Giovanni Bosco, yang dikenal sebagai Don
Bosco. Sitasi diambil dari laman resmi Universitas Salesia,
http://www.salesianeducation.com/en/salesians/#somos, pada 03 Mei 2019 pukul 23.58 WIB.

% Ex Caelis Oblatus adalah istilah dalam Bahasa Latin yang berarti ‘Hadiah dari Surga’.

% Disitasi dari laman https://www.britannica.com/biography/Umberto-Eco, pada 05 April
2019 pukul 01.12 WIB.

% Disitasi dari laman https://www.britannica.com/biography/Umberto-Eco, pada 05 April
2019 pukul 03.20.
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https://www.britannica.com/biography/Umberto-Eco
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Jika Saussure dan Peirce dianalogikan sebagai Langit dan Laut, maka
Eco adalah garis ufuk yang menyatukan keduanya. Ia dianggap sebagai
semiotikawan kontemporer paling brilian melalui eksplorasi yang ia
kembangkan terhadap teori posibilitas dan fungsi sosial dari berbagai
pendekatan terpadu untuk setiap fenomena semiosis dan/atau komunikasi.
Pendekatan semacam itu, memang terlihat mengambil bentuk teori semiotik
umum yang mampu menjelaskan setiap kasus fungsi tanda dalam hal sistem
yang mendasari elemen-elemennya secara bersamaan, namun terdapat

pengkorelasian dari satu atau beberapa kode yang ada.”’

Secara umum, Eco membandingkan dan menyatukan pemikiran
Saussure dan Peirce melalui Teori Kode dan Teori Produksi Tanda yang ia
kembangkan. Teori produksi tanda memperhitungkan setiap kemungkinan
yang terjadi dari berbagai fenomena seperti penggunaan bahasa secara umum,
evolusi kode, estetika komunikasi, berbagai jenis perilaku komunikatif
interaksional, penggunaan tanda untuk untuk menyatakan suatu hal atau

keadaan dunia dan sebagainya.®*®
a. Ekspresi dan Isi

Menurut Eco, teori kode adalah hal konsep utama yang berkaitan
dengan semiotika signifikasi sedangkan teori produksi tanda adalah konsep
utama berkaitan dengan semiotika komunikasi.*” Namun, hal tersebut tidak
berarti bahwa kedua hal ini diperlakukan sebagai dua entitas yang terpisah,
karena keduanya saling terkait. Teori kode merupakan pra-syarat untuk teori
signifikasi. Sebuah tanda yang dipandang melalui konvensi sosial, dapat

dianggap sebagai sesuatu yang berdiri untuk sesuatu lain.””°

7 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics...,
% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics...,
% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., .
% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 16. Sebelumnya, Eco mencatat bahwa tanda-
tanda dapat digunakan untuk merujuk pada hal-hal abstrak atau proposisi dengan fungsi kebenaran
negatif. Coba perhatikan contoh seperti “Saya berteleportasi untuk ke kampus pagi ini.”
Pernyataan seperti itu jelas tidak terjadi secara nyata —tidak ada realitas yang sesuai dan
berkorespondensi dengan signifikasi semacam ini. Hal-hal atau pernyataan seperti itulah yang

=
W A~ W
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Kode merupakan sesuatu yang memberi tahu bagaimana sebuah
tanda berfungsi dalam suatu budaya tertentu. Eco menerangkan bahwasanya
ketika kode membagi setiap elemen dari sistem pengantar ke berbagai
elemen sistem yang disampaikan, maka yang pertama menjadi ekspresi yang
terakhir dan yang terakhir menjadi isi yang pertama. Fungsi tanda muncul
ketika ekspresi berkorelasi dengan isi, keduanya merupakan elemen yang
berkorelasi menjadi fungsi dari korelasi semacam itu.”’ Dengan kata lain,
ketika sebuah kode mengorelasikan suatu ekspresi tertentu terhadap isi

tertentu, maka di situ terdapa fungsi-tanda.

Eco lalu melanjutkan: “A sign is always an element of an expression
plane conventionally correlated to one (or several) elements of a content

1,92
plane.

(sebuah tanda selalu menjadi elemen bidang ekspresi yang secara
konvensional berkorelasi dengan satu (atau beberapa) elemen isi bidang
tersebut.) Setiap kali bidang ekspresi berkorelasi dengan bidang isi, maka di

situ terdapat tanda oleh karena itu, terdapat pula signifikasi.”> Semua tanda

melatarbelakangi Umberto Eco untuk membuat klaim provokatif: “Semiotika adalah studi yang
berkonsen dengan segala sesuatu yang dapat dianggap sebagai tanda. Tanda adalah segala sesuatu
yang dapat dianggap dan secara signifikan menggantikan sesuatu yang lain. Hal lain tersebut
bukanlah sesuatu yang benar-benar harus eksis atau benar-benar berada di suatu tempat pada saat
di mana sebuah tanda berada baginya. Jadi semiotika pada prinsipnya adalah disiplin yang
mempelajari segala sesuatu yang dapat digunakan untuk berbohong. Jika sesuatu tidak bisa
digunakan untuk berbohong, sebaliknya tidak bisa digunakan, untuk mengatakan yang sebenarnya.
Bahkaan ia tidak dapat memberitahu kebenaran sama sekali.” Umberto Eco, A Theory of
Semiotics..., h. 7. Setiap orang harus mencatat bahwa Eco mengadopsi pemahaman diadik sebuah
tanda, daripada triadik yang dikonsepsi oleh Peirce, meskipun ia mengklaim lebih suka memakai
pendekatan Peirce daripada Saussure. Konsep diadik yang diadopsi Eco bukanlah diadik milik
Saussure (signifier-signified/penanda-petanda), tetapi milik Louis Hjelmslev (ekspresi dan isi).
Dengan mengeliminasi ‘objek’ Peirce — apa yang disebut banyak orang sebagai referent — Eco
mampu membatasi definisi tanda sebagai “segala sesuatu yang dapat digunakan secara berurutan
untuk berbohong.” Penolakan terhadap referennt ini juga memberinya dasar untuk menolak teori
ikonitas Peirce. Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 191-217.

! Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 48.

2 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 48.

% Eco juga menegaskan: “Properly speaking there are not signs, but only sign-
functions.” (Secara tepat dikatakan bahwa di sana tidak ada tanda, yang ada hanyalah fungsi-
tanda). Umberto Eco, A Theory of Semiotics..., h. 49. Umberto Eco, dalam hal ini mengutip Louis
Hjelmslev: “It appears more appropriate to use the word sign as the name for the unit consisting
of content-form and the expression-form and established by the solidarity that we have called the
sign-function.” (“tampaknya lebih tepat jika menggunakan tanda yang berupa kata-kata sebagai
sebuah nama untuk unit yang terdiri dari form sebuah isi dan form ekspresi dan didirikan oleh
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memiliki bidang ekspresi dan bidang isi. Seperti disebutkan di atas.
Signifikasi terjadi setiap kali bidang ekspresi dikorelasikan dengan bidang

isi. Kode bertanggung jawab untuk mengarahkan setiap korelasi seperti ini.

Eco lantas menulis, “I¢ is not true that a code organizes signs; it is
more correct to say that codes provide the rules which generate signs as
concrete occurrences in communicative intercourse.”* (“Tidak benar
bahwa suatu kode mengatur tanda; lebih tepat jika mengatakan bahwa kode
memberikan aturan yang menghasilkan tanda-tanda sebagai peristiwa
konkret dalam hubungan komunikatif). Kode hanya sebatas pemberi clue
tentang ‘cara membuat tanda’. Alasan seperti inilah mengapa teori kode
secara logis diletakkan dalam teori produksi tanda. Hal tersebut pula yang

membuat Eco ‘mengajak berdiskusi’ tentang ‘jenis’ dan ‘token’.

Sekali lagi, kode mengorelasikan bidang ekspresi ke bidang isi,
sementara fungsi tanda ‘membangun korelasi elemen abstrak dari sistem
ckspresi dengan elemen abstrak dari sistem isi.”> Akibatnya, kode
‘menetapkan tipe secara umum’, oleh karena itu menghasilkan aturan yang
menghasilkan token konkret. Dari hal tersebut diketahui bahwa ‘tanda’
biasanya ada dalam proses komunikatif.”® ‘Jenis’ adalah ‘kategori abstrak’
sementara ‘token’ adalah contoh nyata dari abstraksi ‘jenis’. Sebagai
contoh, setiap kucing kampung —dalam bentuk konkret, adalah tanda dari
tipe kucing kampung —dalam bentuk abstrak. Sebenarnya antara kucing
kampung sebagai form konkret tidak identik dengan dengan kucing
kampung dalam bentuk abstrak, namun semuanya dikenali sebagai kucing
kampung karena mereka adalah contoh nyata dari jenis yang sama. Kode
pada akhirnya bertanggung jawab untuk menetapkan ‘tipe’ dan ‘token’

mereka. Untuk meringkas masalah ekspresi dan isi ini, secara langsung

sikap solidaritas yang kita sebut fungsi-tanda.” Louis Hjelmlev, Prolegomena to a Theory of
Language, University of Wisconsin, Madison, 1961, h. 58.

% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 49.

% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 49.

% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 50-51.
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peneliti akan menyebutkan bahwa fungsi tanda adalah korespondensi antara

wahana tanda dan makna.

Selanjutnya, perihal makna, Eco mendefinisikannya sebagai: “When

. actually presented to the perception of the addressee stands for
something else, there is signification.” (Ketika . . . (sesuatu) benar-benar
tersaji kepada persepsi penerima yang berlaku pada sesuatu yang lain, maka
di situlah terdapat signifikasi).”” Teori kode sebagaimana klaim di atas,
secara primer berkonsen kepada kode itu sendiri dengan semiotika
signifikasi.”® Sebagai implikasinya, kode tersebut menyangkut dirinya

sendiri melalui fungsi-tanda yang melekat pada pemaknaan kode tersebut.””
. Denotasi dan Konotasi

Selain teori kode yang menjadi dasar Semiotika Signifikasi sebagai
di atas, Eco juga memiliki teori produksi tanda yang berhubungan dengan
Semiotika Komunikasi.'” Kedua jenis semiotika ini melibatkan yang lain.

Eco menyatakan:

“Semiotics studies all cultural processes as processes of
Communication. Therefore each of these processes would seem to be
permitted by an underlying system of significations. . . . it is
absolutely true that there are some important differences between a
semiotics of communication and a semiotics of signification; this
distinction does not, however, set two mutually exclusive approaches
in opposition.”'"!

7 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 8.
% Dj sini, mari perhatikan definisi semiotika komunikasi Eco: “Jadi, mari kita definisikan

proses komunikatif sebagai bagian dari suatu sinyal (belum tentu suatu tanda) dari suatu sumber

(melalui pemancar, sepanjang saluran) ke tujuan.

E2)

semiotika komunikasi yang dimaksud ini

adalah teori produksi tanda terutama menyangkut dirinya sendiri. Umberto Eco, 4 Theory of
Semiotics..., h. 8.

% Eco berkomentar seperti itu, berkaitan dengan teori kode, lebih lagi adanya tanda,

secara teknis yang eksis adalah fungsi tanda: “Yang benar, di sana tidak ada tanda, tetapi yang ada
hanyalah fungsi tanda”. Umberto Eco, A Theory of Semiotics..., h. 49.

1% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 4
1% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 8.
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(Studi semiotika secara keseluruhan merupakan proses budaya
sebagai proses komunikasi. Karenanya masing-masing proses ini
akan tampak diizinkan oleh sistem signifikansi yang mendasarinya. .
.. memang benar ada beberapa perbedaan penting antara semiotika
komunikasi dan semiotika signifikasi; perbedaan ini tidak,
bagaimanapun, menetapkan dua pendekatan yang saling eksklusif
dalam setiap oposisinay.)

Eco mendefinisikan proses komunikasi sebagai bagian dari sinyal
(signal) dari sumber (source) di sepanjang saluran (channel) menuju ke
tujuan (destination).'"”> Untuk mendefinisikan hubungan antara sistem
komunikasi dan signifikasi, harus diketahui bahwa signifikasi merupakan
konstruksi semiotik otonom yang memiliki mode eksistensi abstrak nan

independen dari segala tindakan komunikatif yang dimungkinkannya.'®?

Eco mencontohkan dengan sistem gerbang air yang menunjukkan
pemahamannya tentang denotasi dan konotasi. Contoh ini menggunakan
seorang insinyur sebagai destination apparatus. Dalam contoh ini, insinyur
menerima informasi tentang keadaan tertentu dari ketinggian air dan
bagaimana ia merespons dengan cara tertentu. '®* Eco menyatakan: “In this
sense the behavioral response is not elicited by a signal-stimulus: it is
signified (or imperatively communicated) by the fact that a given state of
water has been signified.” (Dalam pengertian ini, respons perilaku tidak
ditimbulkan oleh rangsangan sinyal: itu adalah petanda (atau secara
imperatif dikomunikasikan) oleh fakta bahwa keadaan air tertentu telah

ditandai.)

Selain itu, Eco juga menyatakan: “There is a connotative semiotics
when there is a semiotics whose expression plane is another semiotics.”'*
(Eco menyatakan, “Ada semiotika konotatif ketika ada semiotika yang

bidang ekspresinya merupakan semiotika lain.) Konotasi terjadi konten dari

192 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics...
19 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics....,
1% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics....,
19 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..
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106

penandaan sebelumnya menjadi ekspresi dari konten selanjutnya. ™ Dalam

hal ini, Eco membedakan denotasi dan konotasi dengan:

“The difference between denotation and connotation is not (as many
authors maintain) the difference between ‘univocal’ and ‘vague’
signification, or between ‘referential’ and  ‘emotional’
communication, and so on. What constitutes a connotation as such is
the connotative code which establishes it; the characteristic of a
connotative code 1is the fact that the further signification
conventionally relies on a primary one (the engineer knows he must
evacuate the water because he knows that the water has reached the
danger level.”'"’

(Perbedaan antara denotasi dan konotasi bukanlah (sebagaimana
banyak peneliti pertahankan) perbedaan antara ‘univokal’, dan
‘samar’ dan, atau antara komunikasi ‘referensial’ dan ‘emosional’,
dan sebagainya. Apa yang merupakan konotasi seperti itu adalah
kode konotatif yang menetapkannya; karakteristik dari kode
konotatif adalah kenyataan bahwa signifikasi secara konvensional
bergantung pada kode primer (insinyur tahu dia harus mengevakuasi
air karena dia tahu bahwa air telah mencapai tingkat bahaya.)

Dari sini dapat dilihat bahwa perbedaan utama antara denotasi dan
konotasi “hanya karena konvensi pengkodean, terlepas dari fakta bahwa
konotasi sering memiliki makna yang kurang stabil daripada denotasi.
Tetapi satu kali konvensi telah ditetapkan, konotasinya adalah fungsi stabil
dari fungsi tanda dimana fungsi yang mendasarinya adalah fungsi tanda lain.

Dalam hal ini, fungsi-tanda dapat dianggap sebagai subcode.

1% Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 55.
197 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics...., h. 55-56.



BAB III

HADIS-HADIS KEUTAMAAN BASMALAH

A. Bagian Pertama: Basmalah Sebagai Pembebas Dari Bahaya

Pelacakan Hadis bagian pertama peneliti lakukan dengan pencarian kata
kunci 2= dalam Kitab Al-Mu‘jam al-Mufahras karya Aren Jan Wensinck, dan
secara spesifik dalam Al-Mu‘jam tercatat dengan indeks (& s 4an) g Dy ¥
o=,Y) dan Hadis-Hadis tersebut berada dalam Sunan Abu Dawud Kitab al-Adab,
Bab 101; Sunan Ibn Majah Kitab al-Du‘ad’ Bab 14; dan Musnad Ahmad Bab 1,
62, 66, 72."

Setelah ditelusuri secara manual, Hadis-Hadis terkait ditemukan dalam: (1)
Sunan Abii Dawud sebagai Hadis nomor 5088, urutan ke-316 dalam Kitab al-
Adab dan urutan Hadis ke-22 dalam bab 109: Ma Yagqiilu IzG Asbah.> (2) Sunan
Ibn Majah sebagai Hadis nomor 3869, urutan ke-23 dalam Kitab al-Du‘a’ dan
urutan Hadis ke-3 dalam bab 14: Ma Yad‘u Bihi al-Rajul Iza Asbaha wa Iza
Amsa.® (3) Musnad Ahmad dalam Kitab Musnad ‘Usman ibn ‘Affan sebagai
Hadis nomor 446%; 474° ; dan 5286,

1. Redaksi Hadis dalam Sunan Aba Dawud, Hadis No. 5088
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" A.J. Wensinck, AI-Mu ‘jam al-Mufahras li Alfaz al-Hadis al-Nabawi, juz. 111, Maktabah
Brill, Leiden, 1936, h. 495.

* Sulaiman ibn Asy‘a$ al-Azdiyy al-Sajistani Abi Dawud, Sunan Abi Dawud, juz. VII,
Dar al-Risalah al-Alamiyyah, Beirut, cet. 1, 2009, h. 419-420.

’ Muhammad ibn Yazid ibn Majah al-Qazwini, Sunan ibn Majah, juz. 11, Dar Thya’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, Kairo, 2009, h. 1273.

4 Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad, juz. I, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, 2009, h. 498.

> Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad, juz. 1..., h. 515.

® Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad, juz. 1..., h. 546.

45



46

2%

5 e B o sl S T cofp o v“u‘ Featdl 3A5 (2 3 Y3 uﬂﬁ“
St 53 Ol Lol 16y i B o ES Lt § ol B 2 G G
L g ?L;\)MVULQ éJJu;‘u\,hgw,\;\wcrL;mJ})\ CJuJ\

sl B oo gl G asd 205 oD e b QIS5 O e 85I

&=

4

Gn

. / ~

Bis B ol 83 5 Bl T O Ll St

AN
——n\
e
\
\
Y
°
\

=12

BEER I

Jf %o)ﬂ@\fcdwu&cdwddb\f Vafd.u.s’-u&uj:yf?éjé-

>

“Telah menceritakan kepada kami ‘Abdullah ibn Maslamah berkata,
telah menceritakan kepada kami Abii Maudud dari seseorang yang
mendengar Aban ibn ‘Usman ia berkata; Aku mendengar ‘Usman —
maksudnya maksudnya ‘USman ibn ‘Affan, berkata: “Aku mendengar
Rasulullah SAW bersabda: “Siapa saja mengucapkan: “Bismillahi al-
lazt la yadurru ma‘a ismihi syai’'un fi al-ardi wa la fi al-samd’i wa
huwa al-sami* al-‘alimu” (Dengan nama Allah yang tidak ada sesuatu
pun di bumi dan di langit yang bisa memberikan bahaya, dan Dia Maha
Mendengar lagi Maha Mengetahui) sebanyak tiga kali, maka ia tidak
akan tertimpa musibah yang datang dengan tiba-tiba hingga pagi hari.
Dan siapa saja membacanya pada pagi hari sebanyak tiga kali, maka ia
tidak akan tertimpa bencana yang datang dengan tiba-tiba hingga sore
hari.” Perawi berkata: “Lalu Aban tertimpa penyakit lumpuh, hingga
orang yang mendengar Hadis darinya melihat kepadanya (Aban), maka
Aban pun berkata: “Kenapa kamu melihat aku? Demi Allah, aku tidak
berbohong atas nama ‘USman, dan ‘USman tidak berbohong atas nama
Nabi SAW. Tetapi pada hari ketika aku tertimpa penyakit ini, aku
sedang marah hingga aku lupa membacanya.” Telah menceritakan
kepada kami Nasr ibn ‘Asim al-Antaki berkata, telah menceritakan
kepada kami Anas ibn ‘Iyad ia berkata; telah menceritakan kepadaku
Abu Mawdud dari Muhammad ibn Ka‘b dari Aban ibn ‘Usman dari
‘Usman dari Nabi SAW, sebagaimana dalam Hadis tersebut, hanya saja
ia tidak menyebutkan tentang cerita penyakit lumpuh.”
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a. Rangkaian Sanad Hadis dalam Sunan Abi Dawud, Hadis No. 5088

Dalam Hadis di atas, disebutkan dua jalur sanad yang berbeda. Jalur-
jalur tersebut akan peneliti sebutkan dalam rangkaian sanad global

sebagaimana berikut:

Jalur Sanad 1: Jalur Sanad 2:
|  Rasulullahsaw | | Rasulullah sSAW
» | e I [ | ~#
[ ‘Usman ibn ‘Affan | [ ‘Usman ibn ‘Affan I| |
L4 [ s —— Sl
[ Aban ibn “Usman [ Aban lbli Usman || > ]
. hd . [ & ] [ Muhammad ibn Ka‘b
tidak diketahui | < o
. | = | [ Abt Mawdid |
Abi Mawdad = [ &4
» | wae [ Anas ibn ‘Tyad
‘Abdillah ibn Maslamah v ’:‘A — [ W
- == [ asr ibn ‘Asim al- L
Abii Dawud An't_'akl il
[ Abu Dawud I

2. Redaksi Hadis dalam Sunan Ibn Majah, Hadis No. 3869
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“Telah menceritakan kepada kami Muhammad ibn Basysyar telah
menceritakan kepada kami Abu Dawud telah menceritakan kepada
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kami Ibn Abi al-Zinnad dari ayahnya dari Aban bin ‘USman dia
berkata; saya mendengar ‘Usman ibn ‘Affan berkata; saya mendengar
Rasulullah SAW bersabda: “Tidaklah seorang hamba yang membaca
pada pagi dan sore hari di setiap malamnya; “Bismillahi al-lazi Ia
yadurru ma‘a ismiht syai’un fi al-ardi wa 1a fi al-sama’i wa huwa al-
sami‘ al-‘alimu” (Dengan menyebut nama Allah yang tidaklah sesuatu
yang ada di bumi dan di langit akan celaka dengan nama-Nya, dan Dia
Maha mendengar lagi Maha mengetahui) sebanyak tiga kali, niscaya
tidak akan di celakakan oleh sesuatu.” Abu al-Zinnad berkata;
“Sementara itu, Aban terkena penyakit lumpuh, sedangkan ada seorang
laki-laki yang memandanginya. Maka Aban berkata kepadanya;
“Mengapa kamu memandangiku?” Adapun mengenai Hadis tersebut
telah aku riwayatkan sebagaimana yang aku riwayatkan kepadamu.
Namun saat (kejadian) itu aku tidak membacanya, sehingga Allah
menakdirkanku dengan takdir-Nya.”

a. Rangkaian Sanad dalam Sunan Ibn Majah, Hadis No. 3869

Rasulullah SAW ]
v
‘Usman ibn ‘Affan
.
Aban bin ‘Uiman
$
‘Abdullah ibn Zakwan

|
|
|
[ L4
|
|
|
|

Abu al-Zmnad
L

Abu Dawud
»

Muhammad 1bn Basysyar
L 2

Tbn Majah

3. Redaksi Hadis dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 446
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“Telah menceritakan kepada kami ‘Ubaid ibn Abt Qurrah, telah
menceritakan kepada kami Ibn Abi Al-Zinad dari bapaknya dari Aban
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ibn ‘UsSman dari bapaknya, dia berkata; Rasulullah SAW bersabda:
“Siapa saja membaca: “Bismillahi al-lazi 12 yadurru ma‘a ismihi
syai’un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu”
(Dengan nama Allah yang dengan nama-Nya tidak akan berbahaya
sesuatu apapun baik di bumi maupun di langit, dan Dia maha
mendengar lagi maha mengetahui) maka tidak ada sesuatu yang akan
membahayakannya.
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a. Skema Sanad dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 446:

Rasulullah SAW
‘Usman iTJn ‘Affan
Aban ibr: ‘Usman
‘ Abdullah i.bu Zakwan s
Ibn AbT:%l-Zinad |
L [

‘Ubayd ibn Abti Quirah

L (EA TS
Ahmad ibn Hanbal |—I

4. Redaksi Hadis dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 474

Vol @y 1l U8 0 e 5 3 06 26 ol 0525 106 105k 45 0
3o S 1 oofs ST Gl At 385 iz 3 Y5 o381 330t 4t i S
Aol g 5f esd a8

“Telah menceritakan kepada kami Suraij Telah menceritakan kepada
kami Ibn Abi al-Zinad dari bapaknya dari Aban ibn ‘Usman dia
berkata; aku mendengar ‘Usman ibn ‘Affan berkata; Rasulullah SAW
bersabda: “Siapa saja di permulaan siang atau permulaan malamnya
membaca: “Bismillahi al-lazi 12 yadurru ma‘a ismiht syai’un fi al-ardi
wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu” (Dengan nama Allah,
dengan nama-Nya tidak akan berbahaya sesuatu yang ada di bumi
maupun yang ada di langit, dan Dia maha mendengar lagi maha
mengetahui) sebanyak tiga kali, maka tidak akan ada sesuatu pun yang
membahayakan pada hari atau malam itu.
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a. Skema Sanad dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 474

Rasulullah SAW

hd

I
[ ‘Usman ibn ‘Affan
[

»
Aban ibn ‘Usman

b
| “Abdullzh ibn Zakwan
™

Ibn Abt Al-Zinad

»

|
[ Surayj
|

. | Ga

Ahmad ibn Hanbal

5. Redaksi Hadis dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 528
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“Telah menceritakan kepada kami ‘Abdullah, telah menceritakan
kepadaku Muhammad ibn Ishaq al-Musayyabiyy, telah menceritakan
kepada kami Anas ibn ‘lyad dari Aba Mawdid dari Muhammad ibn
Ka‘b dari Aban ibn ‘Usman dari ‘Usman bahwa Nabi SAW bersabda:
“Siapa saja membaca: “Bismillahi al-lazi 12 yadurru ma‘a ismihi
syai’un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu”
(Dengan nama Allah, dengan nama-Nya tidak akan berbahaya sesuatu
yang ada di bumi maupun yang ada di langit, dan Dia maha mendengar
lagi maha mengetahui) sebanyak tiga kali, maka tidak akan dikejutkan
oleh kejutan berupa penyakit hingga malam hari, dan siapa saja
membacanya di waktu sore maka tidak akan dikejutkan oleh kejutan
berupa penyakit hingga pagi hari jika Allah menghendaki.”



a. Rangkaian Sanad dalam Musnad Ahmad, Hadis No. 528

| Rasulullah SAW | T8
. | Je
| ‘Usman ibn ‘Affin |

. [ e |
| Aban ibn ‘Usman | |
Lo
[Muhammad ibn Ka‘b
[ Abii Mawdud |
_ [ ]
| Anas 1bn ‘Tyad ]
[ Lo |
[Muhammad ibn Ishaq |
]
T Abdullsh ]
| W

| Ahmad ibn Hanbal |
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Rangkaian sanad dalam Hadis-Hadis tersebut di atas, peneliti gabungkan

dari jalur periwayatan di atas akan peneliti gambarkan dalam bagan berikut:

Rasulullah
SAW
1
“Usman ibn|
‘Affan
1
Aban ibn
‘Usman
| 1
‘Abdullah Muhaminad
ibn Zakwan ibn Ka‘b
| |
Tbn Ab1 Al- Abun
Zinad Mawdiid
1 I 1 1 1
Suravi ‘Ubayd ibn Abu Anas ibn ‘Abdillah ibn
SUIay] Abil Quirah Dawud ‘Iyad Maslamah
1 1 1 I 1 |
Ahmad ibn | [Ahmad ibn Muhaminad Muhammad Nasgr ibn Abu
Hanbal Hanbal ibn Basysyar ibn Ishag ‘Asim Dawud
I I I
. ) _ Abi
Ibn Majah Abdullah Dawud
T
Abhmad ibn

Hanbal

menjadi rangkaian sanad gabungan untuk mempermudah pembacaan jalur
periwayatan yang ada. Sanad gabungan ini juga menjadi referensi bagi al-

Tarjamatu al-Ruwah yang akan peneliti sebutkan nanti. Adapun sanad gabungan
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Dalam Hadis-Hadis yang telah peneliti paparkan sebelumnya, terdapat
beberapa variasi matn Hadis. Berbagai variasi tersebut antara lain adanya
beberapa perbedaan redaksi sebelum lafal bismillahi la yadurru ma‘a ismihi
syai'un fi al-ardi wa la fi al-samd’i wa huwa al-sami ‘u al-‘alimu, salasa marrat.
Sunan Abt Dawud, Hadis No. 5088 dan Musnad Ahmad, Hadis No. 446 dan No.
528 berbentuk redaksi “man gala”, sedangkan Sunan Ibn Majah, Hadis No. 3869
berbentuk redaksi “ma min ‘abdin yaqiilu fi sabahi kulli yaumin, wa masa’i kulli
lailatin” dan Musnad Ahmad, Hadis No. 474 berbentuk redaksi man gala fi

awwali yawmihi aw fi awwali laylatihi.

Selain itu, terdapat pula beberapa perbedaan redaksi setelah bismillahi la
vadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami ‘u al-
‘alimu, salasa marrat antara lain: Sunan Abii Dawud, Hadis No. 5088, berbentuk
lam tusibhu faj’atu bala’in hattd yumsiya, Musnad Ahmad, Hadis No. 528
berbentuk lam tafja’hu faji’atun bald’in hatta yusbiha insyda’a Allah;, Musnad
Ahmad, Hadis No. 474 berbentuk lam yadurruhu syai’un fi zalika al-yawmi aw fi
tilka al-laylati; Musnad Ahmad, Hadis No. 446 berbentuk /lam yadurruhu
syai 'un,;Ibn Majah, Hadis No. 3869 berbentuk fa yadurruhu syai’un.

Adapun al-Tarjamah al-Ruwah dari jalur sanad di atas akan peneliti

jelaskan sesuai dengan tabagat:
1. ‘USman ibn ‘Affan

Nama lengkap beliau adalah ‘Usman ibn ‘Affan ibn Abi al-‘As ibn
Umayyah ibn ‘Abd Syams ibn ‘Abd Manaf al-Qurasyi. Adalah seorang sahabat
Nabi yang wafat pada 35 tahun Hijrah. Beliau meriwayatkan Hadis dari
Rasulullah SAW, ‘Ali ibn Abi Talib, ‘Umar ibn al-Khattab, Talhah ibn
Ubaidillah, Abii Bakr al-Siddiq dan banyak lainnya dari kalangan sahabat. Di



54

antara orang yang meriwayatkan dari beliau adalah putranya, Aban ibn ‘Usman

ibn ‘Affan, Sa‘id ibn Masib al-Qurasy1l, Hamran ibn Aban dan Hasan al-Basti.’
2. Aban ibn ‘USman ibn ‘Affan

Nama lengkap beliau adalah Aban ibn ‘USman ibn ‘Affan al-Qurasyt
adalah salah seorang Tabi‘in dan juga merupakan putra ‘Usmani ibn ‘Affan
yang wafat tahun 105 H di Madinah saat kepemimpinan Khalifah Yazid ibn
‘Abd al-Malik. Beliau meriwayatkan Hadis dari Usamah ibn Zaid, Zaid ibn
Sabit dan ‘Usman ibn ‘Affan, ayah beliau. Sedangkan yang meriwayatkan
Hadis dari beliau antara lain: Usamah ibn Zaid, ‘Abdullah ibn Zakwan, ‘Abd
al-Rahman ibn Aban ibn ‘Usman, ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz dan lainnya.
Ahmad ibn ‘Abdillah al-‘Ajaltyy mengatakan bahwa beliau seorang golongan
Kibar al-Tabi‘in dan dilabeli sigah. Muhammad ibn Sa‘ad juga mengatakan

bahwa beliau merupakan seorang yang Sigah. i

3. ‘Abdullah ibn Zakwan

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullah ibn Zakwan al-Qurasyi.
Menurut al-Waqidi, sesuai catatan Muhammad ibn Sa‘ad, Khalifah ibn Khiyat
dan ‘Ubaydillah ibn Sa‘ad al-Zuhri, beliau wafat pada tahun 130 H. Al-Waqid1
lantas menambahkan bahwa beliau wafat pada malam Jumat tanggal 17
Ramadhan dalam usia 66 tahun. Menurut Yahya ibn Ma‘in, Muhammad ibn
‘Abdillah ibn Namir dan ‘Alt ibn‘Abdillah al-Taymi, beliau wafat tahun 131 H.
Guru-guru beliau antara lain: Aban ibn ‘Usman, Anas ibn Malik, ‘Abd al-
Rahman ibn Harmaz al-A‘raj. Sedangkan beberapa murid beliau antara lain:
Beberapa komentar ulama mengenai beliau antara lain: ‘Abd al-Rahman ibn
Abi al-Zinad, Malik ibn Anas al-Asbahiyy, Sufyan ibn ‘Uyaynah dan banyak

lainnya. Ahmad ibn Hanbal menilai beliau dengan sebutan amir al-mu’'minin fi

" Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yiisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XIX, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 445-448.

¥ Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
II, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 16-17.



55

al-hadis dan Abu Zur‘ah al-Damsyiqi beranggapan bahwa beliau memiliki
predikat al-awsagq. ?

4. Muhammad ibn Ka‘b

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Ka‘b ibn Sulaym ibn Asad
ibn ‘Amr ibn Ayas ibn Hayyan ibn Qarizah. Guru-guru beliau di antaranya
adalah Aban ibn ‘Usman ibn ‘Affan, Anas ibn Malik, Jabir ibn ‘Abdillah.
Murid-murid beliau antara lain: Aban ibn Salih, Abii Mawdid al-Madan,
Yazid ibn ‘Abdullah ibn al-Had dan banyak lainnya. Muhammad ibn Sa‘ad
berpendapat bahwa beliau termasuk fabagat ke-tiga dan berpredikat sigah,

seorang alim, hafal Hadis yang sangat banyak dan seorang yang wara *.

‘Ali al-Madan1 dan Abt Zur‘ah menganggap beliau seorang yang Sigah.
Al-Ajly juga menganggap beliau seorang yang sigah. Beliau lahir di Kufah
tahun 38 H dan meninggal di Madinah tahun 118 H. Namun, Abt Ma‘syar al-
Madani, Abii Na‘ilm, Abu Bakr ibn Syaibah dan ‘Usman ibn Abi Syaibah
mencatat bahwa beliau wafat pada tahun 108H, sedangkan al-Waqidi, ‘Al ibn
‘Abdillah al-Taymi, Khalifah ibn Khiyat. ‘Amr ibn ‘Ali dan Ya‘qub ibn
Syaibah beranggapan beliau wafat tahun 117H. Adapun Yahya ibn Ma‘in, ‘Ali

al-Madani dan lainnya mencatat bahwa beliau wafat tahun 120 H."°
5. Ibn Abi al-Zinad

Nama lengkap beliau adalah ‘Abd al-Rahman ibn ‘Abdillah ibn
Zakwan, namun terkenal dengan ‘Abd al-Rahma ibn al-Zinad al-Qurasyi.
Beliau adalah salah satu rawi yang banyak meriwayatkan Hadis dari Zaid ibn
‘Alt ibn Husain ibn ‘Al1 ibn Ab1 Talib, Sulaiman ibn ‘Abdullah ibn ‘Uwaimir
al-Aslami, Suhail ibn Abt Salih, lalu ayah beliau: Abt al-Zinad ibn ‘Abdullah

ibn Zakwan serta banyak lainnya. Sedangkan yang meriwayatkan dari beliau

? Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yiisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XIV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 477-482.

' Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 340-343.
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antara lain: Ahmad ibn ‘Abdullah ibn Yunus, Isma‘il ibn Abi Uwais, Abi
Dawud, Yahya ibn Qaz‘ah, beserta lainnya.

Beliau adalah seorang rawi yang dinilai Salih ibn Ahmad ibn Hanbal
yang mengambil komentar dari Ahmad ibn Hanbal sebagai seorang kacau
(Mudtarrib al-Hadis), sedangkan Ahmad ibn Muhammad ibn Qasim yang
mengambil komentar dari Yahyaibn Ma‘in menilai Laisa bi Sayi’in.
Sedangkan menurut Mu‘awiyah ibn Salth dan Yahya ibn Ma‘in sendiri, beliau
berpredikat da 7. Namun, di sisi lain Ya‘qub ibn Syaibah menganggap bahwa
beliau adalah seorang yang sigah, sudiig, namun dalam beberapa Hadisnya
banyak ada yang da‘if. Menurut Ahmad ibn ‘Adiy, memang banyak
meriwayatkan darinya namun tidak ada yang mengikutinya. Menurut
Muhammad ibn Sa‘ad, beliau wafat tahun 174 H di Baghdad dan termasuk
dalam tabaqah ke-7."!

6. Abu Mawdud

Nama asli beliau adalah ‘Abd al-‘Aziz ibn Sulaiman al-Hazli dan
terkenal dengan sebutan Abu Mawdid al-Madani lahir tahun 163H dan
merupakan seorang yang satu generasi dengan Anas ibn Malik, Jabir ibn
‘Abdillah, Abu Sa‘ad al-Khudri, dan Sahal ibn Sa‘ad. Beliau meriwayatkan
dari Rafi‘ ibn B1 Rafi‘, Sa’ib ibn Yazid, Muhammad ibn Ka‘b, ‘Usman ibn al-
Dahhak, Sulaiman ibn Abi Yahya, Abi ‘Abdillah al-Qaraz dan selainnya.
Sedangkan yang meriwayatkan dari beliau antara lain: Abii Damrah Anas ibn
‘Iyad, Khalid ibn Yazid al-‘Umari, Zaid ibn Habbab, Abii Qutaibah Salam in
Qutaibah, ‘Abdullab ibn Maslamah, ‘Abdullah ibn Nafi‘, ‘Abd al-Rahman ibn
Mahdiyy, dan selainnya. Abii Talib, Ahmad ibn Hanbal, ‘Abbas al-Diir1 dari
Yahya ibn Ma‘in dan Abt Dawud menganggapnya sigah. Ibn Hiba menulisnya

" Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 95-101.
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dalam kitab Al-Sigat dan Absi Dawud, al-Tirmizi dan al-Nasa’1 meriwayatkan

Hadis-Hadis beliau. '?
7. Suraij

Nama lengkap beliau adalah Suraij ibn al-Nu‘man ibn Marwan al-
Jawhart al-Lu’lu’t Abu al-Husain al-Madani al-Baghdadi. Aslinya adalah
Khurasan. Beliau banyak meriwayatkan Hadis dari Isma‘il ibn Ja‘far, Hammad
ibn Zaid, Khalaf ibn Khalifah, Sufyan ibn ‘Uyainah, Suhail ibn Abi Abt Hazm,
‘Abd al-Rahman ibn Abi al-Zinad, ‘Abd al-‘Aziz ibn Abi Salamah al-
Majisyiin, dan lain sebagainya. Adapun yang meriwayatkan dari beliau antara
lain: al-Bukhari, Ahmad ibn Hanbal, ‘Abbas ibn Muhammad al-Duri,
Mu‘awiyah ibn Abi Salih al-Asy‘ari, dan banyak lainnya. Al-Mufaddal ibn
Ghasan al-Ghilabi, mengambil komentar dari Yahya ibn Ma‘in; Suraij ibn
Nu‘man adalah orang yang sigah, namun Suraij ibn Yinus lebih baik darinya.
Ahmad ibn ‘Ubaid al-‘Ajaliyy menganggap beliau sigah. Al-Nasa’1 memberi
predikat laisa bihi ba’s. Menurut Hanbal ibn Sa‘ad, beliau meninggal pada hari

raya ‘Id al-Adha 217 H dan termasuk dalam tabaqah ke-9. 13

8. ‘Ubaid ibn Abi Qurrah'*

‘Ubaid ibn Abi Qurrah merupakan salah seorang perawi yang
meriwayatkan dari generasi al-Ittiba‘ al-Tabi‘in. Beliau mendengar Hadis dari
Malik ibn Anas, Sulaiman ibn Bilal, ‘Abd al-Jabar ibn al-Warad, al-Lais ibn
Sa‘ad dan ‘Abdullah ibn Lahi‘ah. Beberapa yang meriwayatkan dari beliau
antara lain: Abi al-Walid al-Tayalisi, Musaddad ibn Masrahad, Ahmad ibn
Hanbal, Abii Haisamah Zuhair ibn Harb, Ibrahim ibn Sa‘id al-Jauhari, Hajjaj

"2 Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yiasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVIII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 143.

" Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yiasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
X, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 218-220.

'* Keterangan tentang ‘Ubayd ibn Abi Qurrah tidak ditemukan dalam Tahzib al-Kamal fi
Asma’ a-Rijal karya al-Mizz1 maupun dalam Tahzib al-Tahzib karya Ibn Hajar al-Asqalani, namun
peneliti menemukan sumber yang menjelaskan beliau dalam Tarikh Baghdad karya Abd Bakr al-
Khatib al-Baghdadi, salah seorang pakar Ilmu Hadis abad ke-5 Hijriyyah, dan Mizan al-I‘tidal
karya Syams al-Din al-Zahabi.
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ibn Sya‘ir, dan Yahya al-Qatta‘m.15

Menurut Yahya ibn Ma‘in, beliau
berpredikat ma bihi ba’s. Menurut Ya‘qib ibn Syaibah, beliau merupakan
seorang yang Sigah dan sudiig. Ahmad ibn Hanbal mengambil Hadis dari
beliau dalam musnadnya, namun Ibrahim ibn Sa‘id al-Jauhari mengambil

Hadis munkar darinya yang berasal dari ibn Lahi‘ah.'®
9. Abu Dawud

Nama lengkap beliau adalah Sulaiman ibn Dawud ibn al-Jarud Abi
Dawud al-TayalisT al-Basr1 al-Hafiz. Beliau meriwayatkan Hadis dari Aban ibn
Yazid al-‘Atar, Ibrahtim ibn Sa‘ad, Ibn Ab1i al-Zinad, Habib ibn Yazid dan
banyak lainnya. Sementara yang meriwayatkan dari beliau adalah Ahmad ibn
Sinan al-Qattan, Ahmad ibn Hanal, Muhammad ibn Basysyar, Yinus ibn
Habib al-Asbahani, dan banyak lainnya. ‘Abd al-Rahman ibn al-Mahdi
memberi predikat beliau dengan asdag al-nas, Hajjaj ibn Yusuf ibn Qutaibah
al-Asbahani menganggap beliau Sigah ma’miin, Ahmad ibn Hanbal
menganggapnya sigah dan Muhammad ibn Sa‘ad memberinya predikat sigah
kasir al-hadis. Beliau wafat di Basrah tahun 203 H, namun menurut Aba Misa
Muhammad ibn al-Musanna, beliau wafat tahun sekitar 204 H dan berusia 71
tahun. Khalifah ibn Khiyat menambahkan bahwa beliau wafat pada Rabiul
Awal tahun 204 M, dan tercatat oleh al-Bukhart dalam Al-Jami“. 17

10. Anas ibn Iyad

Nama lengkap beliau adalah Anas ibn ‘Abd al-Rahman al-Lais1 Abi
Damrah al-Madani. Beliau meriwayatkan Hadis dari Abt Maudud, ‘Abd al-
‘Aziz ibn ‘Umar ibn ‘Ab al-‘Aziz, Misa ibn ‘Ugbah dan banyak lainnya.
Sementara itu, para perawi yang meriwayatkan dari beliau di antaranya adalah

Muhammad ibn Ishaq al-Musayyabi, Ibrahim ibn Hamzah al-Zubairi,

15 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65., Abi Bakr al-Khatib al-Baghdadi,
Tarikh Baghdad, juz. XII, Dar al-Gharb al-Islami, Beirut, 2002, h. 386.

'® Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65., Syams al-Din al-Zahabi, Mizan al-
I'tidal fi Naqd al-Rijal, juz 111, Dar al-Ma‘rifah li al-Taba‘ah wa al-Nasyr, cet. 1, 1963, h. 22

' Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 401-408.
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‘Abdullah ibn Maslamah, Hartin ibn Ma‘riif dan banyak lainnya. ‘Abbas ibn al-
Durt yang mengambil komentar dari Yahya ibn Ma‘in mengatakan bahwa
beliau adalah seorang sigah, sementara Yahya ibn Ma‘in dan Ishaq ibn Manstr
mengatakan bahwa beliau merupakan seorang yang berpredikat suwailih.
Muhammad ibn Sa‘ad menganggap beliau Sigah kasir al-hadis, dan Abu
Zur‘ah dan al-Nasa’1 melabeli dengan /a ba’sa bih. Beliau lahir tahun 104 H
dan menurut al-Bukhari dan ‘Abd al-Rahman ibn Syaibah, beliau wafat tahun

200 H.'®
11. ‘Abdullah ibn Maslamah

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullab ibn Maslamah ibn Qa‘nab al-
Qa‘nabiyyi al-Harist1 Abt ‘Abd al-Rahman al-Madani. Beliau meriwayatkan
dari Ibrahim ibn Isma‘il ibn Ab1 Syaibah al-Asyhali, Abii Maudud, Yazid ibn
Zurai‘ dan masih banyak lagi. Sementara yang meriwayatkan dari beliau antara
lain: al-Bukhari, Muslim, Abti Dawud dan banyak lainnya. Menurut Ahmad
ibn ‘Abdullah al-‘Ajaliyy, belaiu merupakan seorang yang sigah dan seorang
yang saleh. Abu Hatim juga melabeli beliau dengan sebutan sigah dan dapat
dijadikan hujjah. Al-Bukharm mencatat bahwa beliau wafat antara tahun 220 H
atau 221 H. Sedangkan Abi Dawud dan lainnya mengatakan bahwa beliau

wafat pada bulan Muharam di Makkah 221 H."’
12. Muhammad ibn Basysyar

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Basysyar ibn ‘Usman ibn
Dawud ibn Kaisan al-‘Abdi Abtu Bakr al-Basri. Beliau meriwayatkan dari
Ibrahim ibn ‘Umar ibn Abi al-Wazir, Abii Dawud al-Tayalasi, Yazid ibn Zurai‘
dan lainnya. Sedangkan yang meriwayatkan dari beliau antara lain: al-
Jama ‘ah, Tbn Majah, Ibrahim ibn Ishaq al-Harb1 dan masih banyak lagi. Al-

‘Ajaliyy berkomentar bahwa beliau adalah seorang sigah kasir al-hadis. Abi

" Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yiasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
III, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 349-352.

" Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 136-141.
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Hatim mengatakan bahwa beliau adalah sudiig, sementara al-Nasa’t
beranggapan [a@ ba’sa bihi. Muhammad ibn Ishaq al-Saqafi mengatakan bahwa
beliau lahir di tahun yang sama dengan wafatnya Hammad ibn Salamah yaitu
167 H. Al-Bukhari, Ibrahtim ibn Muhammad al-Kindi dan Abu Hatim mencatat
bahwa beliau wafat tahun 252 H.?

13. Muhammad ibn Ishaq

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Ishaq ibn Muhammad ibn
‘Abd al-Rahman ibn ‘Abdullah ibn Masib ibn Abi al-Sa‘ib ibn ‘Abid ibn
‘Abdullah ibn ‘Umar ibn Makhziim al-Qurasyi al-Makhzumi al-Masibi Abu
‘Abdillah al-Madani. Beliau meriwayatkan dari Sufyan ibn ‘Uyainah, Yazid
ibn Harun, Miisa ibn Ja‘far ibn Ab1 Kasir dan banyak lagi. Sementara yang
meriwayatkan dari beliau adalah Muslim, Abti Dawud, Ibrahim ibn Ishaq al-
Harb1 dan masih banyak yang lain. Beliau disebutkan Ibn Hiban dalam Al-
Sigat. Salih ibn Muhammad meriwayatkan dari al-Zubairi bahwa beliau
merupakan seseorang yang paling alim di Bani Quraisy saat itu. Al-Bukhari,
Abi al-Qasim al-Baghawi , Muhammad ibn Ishaq al-Siraj mencatat,bahwa

beliau wafat pada Rabi’ul Awal tahun 236 H.?'
14. Nasr ibn ‘Asim

Beliau meriwayatkan dari Anas ibn ‘lyad, Zakariyya ibn Manzir al-
Qarzi, Walid ibn Muslim dan masih banyak lagi. Sedangkan yang
meriwayatkan dari beliau ialah Abti Dawud, Ahmad ibn Muhammad ibn ‘AsTm
al-Razi, ‘Usma ibn Kharzad al-Antaki dan lainnya. Ibn Hiban memasukkannya

dalam Al-Siqat.*

15. Ibn Majah

% Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXIV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 508-510.

! Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXIV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 400-403.

22 Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXIX, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 349-350.
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Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Yazid Abi ‘Abdillah ibn
Majah al-Qazwin1 al-Hafiz adalah salah seorang mukharrij Hadis terkemuka
dan pengarang kitab Sunan Ibn Majah. Beliau mendapatkan Hadis di Khurasan,
Iraq, Hijaz, Mesir, Syam, dan banyak negara lain. Banyak rawi yang
meriwayatkan dari beliau adalah al-Jamda ‘ah, Ibrahim ibn Dinar, Ahmad ibn
Ibrahim al-Qazwini (kakek dari Abu Ya‘la al-Khalili al-Hafiz), Ishaq ibn
Muhammad al-Qazwini serta masih banyak lainnya. Abii Ya‘la melabeli beliau
dengan Sigah kabir, muttafaqun ‘alaih, muhtajju bihi, al-hdfiz, dan mauld al-
sunan. Beliau wafat pada hari senin, dan dimakamkan hari selasa pada bulan
Ramadhan 273 H dalam usia 64 tahun. Namun, ada pendapat yang mengatakan
bahwa beliau wafat tahun 275 H.>

16. Ahmad ibn Hanbal

Nama lengkap beliau adalah Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal ibn
Hilal ibn Asad al-Syaibani, Abii ‘Abdillah al-Marwazi al-Baghdadi adalah
seorang mu allif al-sunan yang lahir dan wafat di Baghdad. Selama hidup,
beliau melanglang buana untuk mencari Hadis dari negerinya sendiri, Baghdad,
lalu ke Kufah, Basrah, Makkah, Madinah, Yaman, Syam dan seluruh jazirah
Arab. Beliau meriwayatkan Hadis dari ‘Abdullah ibn Khalid al-San‘ani,
Ibrahim ibn Sa‘ad al-Zugri, Husain ibn ‘Al1 al-Ju‘fi dan banyak lagi selain
mereka. Orang-orang yang meriwayatkan dari beliau sangat banyak. Beliau

terkenal sigah dan banyak orang yang merujuk kepada kitab beliau.*
B. Bagian Kedua: Basmalah Sebagai Bentuk Jampi terhadap Penyakit

Peneliti melacak Hadis ini dengan kata kunci s« dan &% dalam Al-
Mu’jam al-Mufahras 1i alfaz al-hadi$ dan hasilnya, peneliti menemukan bahwa
Hadis dimaksud terwakili indeks L A% Liaxy 43 L)l 455 berada dalam
Sahth al-Bukhari, Kitab al-Tibb bab 28, Sahth Muslim, Kitab al-Salam bab 53,

» Yisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 41-42.

* Yisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
I, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 437-440.
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Sunan Abu Dawud, Kitabal- Tibb bab 19, Sunan Ibn Majah, Kitab a-Tibb bab 36,
dan Musnad Ahmad bab 6, 93. Namun, setelah peneliti telusuri secara manual
dalam kitab-kitab terkait, peneliti menemukan bahwa Hadis-Hadis tersebut secara
spesifik ditemukan dalam: (1) Sahih al-Bukhari, Kitab al-Tibb, Bab Rugyati al-
Nabiyyi, dengan nomor Hadis 5745% dan 574626; (2) Sahih Muslim, Kitab al-
Salam, Bab Istihbab al-Ruqyati min al-‘Ayni wa al-Namlati, wa al-Hammati, wa
al-Nazrati, dengan nomor Hadis 2194%’; (3) Sunan Abi Dawud, Kitab al-Tibb,
Bab Kayfa al-Rugd, dengan nomor Hadis 3895°%; Sunan Ibn Majah, Kitab al-
Tibb, Bab Ma ‘Awwaza bihi al-Nabiyy wa Ma ‘Awwaza bihi, dengan nomor Hadis
3521%; (4) Musnad Ahmad Kitab Musnad Sayyidating ‘A’isyah nomor Hadis
34617.%°

1. Redaksi Hadis dalam Sahth al-Bukhari, No. 5745
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“Telah menceritakan kepada kami ‘Ali ibn ‘Abdillah, telah
menceritakan kepada kami Sufyan dia berkata; telah menceritakan
kepadaku ‘Abd al-Rabbihi ibn Sa‘id dari ‘Amrah dari ‘Aisyah RA,
bahwa apabila Nabi SAW mendoakan orang sakit, beliau membaca:
Bismillahi turbatu ardind bi rigati ba‘dina yusyfa saqimund bi izni
rabbina (Dengan nama Allah, debu tanah kami dengan ludah sebagian
dari kami semoga sembuh orang yang sakit dari kami dengan izin Rabb
kami).

25 AbT ‘Abdillah Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Dar Ibn Kasir,
Beirut, cet. 1, 2002, h. 1454.

%% Abi ‘Abdillah Muhammad ibn Isma‘7l al-Bukhari, Sahih al-Bukhari..., h. 1454,

7 Abi al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Sahth Muslim, juz 11, Dar Taybah,
Riyadh, cet. 1, 2008, h. 1046.

¥ Sulaiman ibn Asy‘a$ al-Azdiyy al-Sajistani Abi Dawud, Sunan Abi Dawud, juz. VI,
Dar al-Risalah al-Alamiyyah, Beirut, cet. 1, 2009, h. 41.

* Muhammad ibn Yazid ibn Majah al-Qazwini, Sunan ibn Majah, juz. 11, Dar Thya’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, Kairo, 2009, h. 1163.

% Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad, juz. XLI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, 2009, h.
164.
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a. Rangkaian Sanad dalam Sahth al-Bukhari, No. 5745
[ Rasulullah SAW |

[ BER
[ ‘Aisyah [

1 4 | k-’,_c
[ ‘Amrah

" | k-’,_c l
| ‘Abd al-Rabbihi ibn Sa‘1d |

» [ &
[ Sufyan

d [ Lo l

[ ‘Al 1bn ‘Abdillah |
[ B

[ Al-Bukhari |

2. Redaksi Hadis dalam Sahih al-Bukhari, No. 5745

//////

““L’;uygwfgw&m))mu&cwd\ J.A:-\(J.\&aj\ MMLQ.’.K:-

u)jdébwwmm)jcsz ;&)/; J.S\LQJ}Q_’LQJ\QK &6

“Telah menceritakan kepadaku Sadagah ibn al-Fadl, telah mengabarkan
kepada kami Ibn ‘Uyaynah dari ‘Abd al-Rabbihi ibn Sa‘id dari ‘Amrah
dari ‘Aisyah dia berkata; Biasanya dalam meruqyah, beliau (Rasulullah)
membaca: Bismillahi turbatu ardind bi rigati ba ‘dina yusyfa saqimuna
bi izni rabbina (Dengan nama Allah, Debu tanah kami dengan ludah
sebagian kami semoga sembuh orang yang sakit dari kami dengan izin
Rabb kami).”

a. Skema Sanad dalam Sahih al-Bukhari, No. 5745

[ Rasulullah SAW ]
. | U= |

[ ‘Aisyah [

[ ‘Amrah |

| “Abd al-Rabbihi ibn Sa‘id |

[ Ibn ‘Uyaynah [
hd | P I

| Sadaqah ibn al-Fadl |
» | PR B l

| Al-Bukhari |
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3. Redaksi Hadis dalam Sahth Muslim, No. 2194
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“Telah menceritakan kepada kami Abu Bakr ibn Abu Syaibah dan
Zuhayr ibn Harb serta Ibn Abi ‘Umar dan lafal ini miliknya Ibn Abu
‘Umar, mereka berkata; Telah menceritakan kepada kami Sufyan dari
‘Abd al-Rabbih ibn Sa‘id dari ‘Amrah dari 'Aisyah bahwa apabila
seseorang mengadukan suatu penyakit yang dideritanya kepada
Rasulullah SAW, seperti sakit kudis, atau luka, maka Nabi SAW
berucap sambil menggerakkan anak jarinya seperti ini -Sufyan
meletakkan telunjuknya ke tanah, kemudian mengangkatnya- Bismillahi
turbatu ardina bi rigati ba'dina li yusyfa bihi saqgimund bi izni rabbina
(Dengan nama Allah, dengan debu di bumi kami, dan dengan ludah
sebagian kami, semoga sembuhlah penyakit kami dengan izin Rabb
kami). Ibn Abtu Syaibah berkata; ruqyah tersebut berbunyi; Yusyfa
saqimuna; dan Zuhayr berkata; Doa ruqyah tersebut berbunyi; Liyusyfa
saqimuna.”

a. Rangkaian Sanad dalam Sahth Muslim, No. 2194

[ Rasulullah SAW |
—~ )
[ 'Aisyah |
D R
[ ‘Amrah |
[ ‘Abd al-Rabbih ibn Sa‘id |
[ Sufyan |
v =
Abt Bakr ibn Abt Syaibah | | Ibn Abi ‘Umar |
# | Zuhayr ibn Harb d B
[ Muslim |
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4. Redaksi Hadis dalam Sunan Abii Dawud, No. 3895
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“Telah menceritakan kepada kami Zuhayr ibn Harb dan ‘Usman ibn
Abt Syaibah mereka berkata; telah menceritakan kepada kami Sufyan
ibn ‘Uyainah dari ‘Abd al-Rabbih ibn Sa‘id dari ‘Amrah dari ‘Aisyah ia
berkata; Jika ada orang yang mengeluhkan sakit, Nabi SAW meludah
ke tanah lalu berdoa: Turbatu ardina bi rigati ba'dina li yusyfa bihi
saqimund bi izni rabbind (Ini adalah debu tanah kami, dengan ludah
sebagian kami maka tersembuhkan orang sakit kami dengan izin Tuhan
kami).”

a. Rangkaian Sanad dalam Sunan Abua Dawud, No. 3895

[ Rasulullah SAW |

= [ s ]

( 'Aisyah |
L [ = |

[ ‘Amrah [

. [~ ]
[ “‘Abd al-Rabbih ibn Sa‘id |
v

[ Sufyan ibn ‘Uyainah |

»
[ ‘Usman ibn Aba Syaibah |#[  Zuhayr ibn Harb |
9

[ Abi Dawud |

5. Redaksi Hadis dalam Sunan Ibn Majah, No. 3521

“Telah menceritakan kepada kami Abu Bakar ibn Abi Syaibah telah
menceritakan kepada kami Sufyan dari ‘Abd al-Rabbih dari ‘Amrah
dari ‘Aisyah, bahwa yang di bacakan Nabi SAW buat orang yang sakit
dengan ludahnya dan jemari beliau adalah: Bismillahi turbatu ardina bi
riqati ba'dina li yusyfa bihi sagqimuna bi izni rabbina (Dengan nama
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Allah, debu tanah kami dengan kelembutan sebagian kami semoga
sembuh orang yang sakit dari kami dengan izin Rabb kami).”

a. Rangkaian Sanad dalam Sunan Ibn Majah, No. 3521

Rasulullah SAW |

3 [ & ]
I ‘Aisyah

. [ = |
I ‘Amrah |

. [ o= ]
I *Abd al-Rabbih I

. [ o= ]
| Sufyan

[ [=e |
IAbﬁ Bakar ibn Abui Syaibah

» [ |

Ibn Majah |

6. Redaksi Hadis dalam Musnad Ahmad, No. 34617
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“Telah menceritakan kepada kami ‘Ali ibn ‘Abdullah, telah
menceritakan kepada kami Sufyan, dia berkata; telah menceritakan
kepadaku ‘Abd al-Rabbihi ibn Sa‘id, dari ‘Amrah, dari ‘Aisyah bahwa
ketika Nabi shallallahu 'alaihi wasallam. sakit, beliau bersabda:
Bismillahi bi turbati ardina bi rigati ba ‘dina li yusyfa saqgimund bi izni
rabbina (Dengan nama Allah, dengan perantara debu tanah kami dan
liur sebagian dari kami, semoga orang yang sakit dari kami
disembuhkan dengan ijin Rabb kami).”



a. Rangkaian Sanad dalam Musnad Ahmad, No. 34617

Rasulullah SAW |

‘Aisyah

T -
e
|‘-'_'

‘Amrah

| "

[“Abd al-Rabbihi ibn Sa‘id |

Sufyan

“Alf ibn “Abdullah |

Ahmad 1bn Hanbal |
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Setelah peneliti paparkan skema sanad dari Hadis-Hadis di atas,

selanjutnya akan peneliti paparkan pula hasil gabungan sanad-sanad tersebut.

Sanad gabungan yang terbentuk ialah sebagaimana berikut:

Rasulullah SAW

| “Aisyah

*Amrah

‘Abd Rabbihi ibn Sa‘id

Sufyan Ibn “Uyainah

Ibn Abu Sadaqah ibn Abu Bakar ibn ‘Usman ibn Zuhair ibn ‘Alr ibn
‘Umar al-Fadl Abu Syaibah Abu Syaibah Harb *Abdullah
I I I ' I ! I
. o - S Ahmad ibn
Muslim Al-Bukhar Ibn Majah Abu Dawud Hanbal

Hadis-Hadis di atas memiliki beberapa variasi matn. Berbagai variasi

tersebut antara lain adanya beberapa perbedaan redaksi yaitu bismillahi bi turbati

ardina dan bismiliahi turbatu ardina kecuali dalam Abt Dawud yang berbentuk

redaksi /i al-insani iza isytaka yaqilu bi rigihisumma qala bihi fi al-turabi.

Selanjutnya peneliti akan memaparkan al-Tarjamah al-Ruwah dari jalur sanad di
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atas sesuai fabagat namun tanpa mencantumkan perawi yang sudah peneliti

sebutkan di sub-bab sebelumnya:*'
1. ‘Aisyah RA

Nama lengkap beliau adalah ‘Aisyah binti Abii Bakr al-Siddiq. Beliau
adalah istri tercinta Rasulullah SAW, Umm al-Mu’minin. Beliau meriwayatkan
dari Rasulullah SAW, Hamzah ibn ‘Amr al-Aslami, Sa‘ad ibn Abi Waqqas,
‘Umar ibn al-Khattab, Abii Bakr al-Siddiq, Jadamh binti Wahb al-Asdiyyah,
dan Fatimah al-Zahra’ binti Rasulullah SAW. Banyak sekali perawi yang
meriwayatkan dari beliau, di anataranya: Ibrahim ibn Yazid al-Taimi, Ishaq ibn
Talhah ibn ‘Ubaidillah, ‘Amrah binti ‘Abd al-Rahman al-Ansariyyah dan

banyak sekali yang lainnya.
2. ‘Amrah

Nama lengkap beliau adalah ‘Amrah binti ‘Abd al-Rahma ibn Sa‘ad ibn
Zirarah al-Ansariyyah al-Madaniyyah. Beliau adalah salah satu orang yang
menemani ‘Aisyah tatkala hijrah. Meriwayatkan dari Rafi‘ ibn Khudaij,
Marwan ibn al-Hakam, ‘Aisyah RA, Habibah ibn Sahl, Hamnah binti Jahsy,
Wahyi Ummu Habibah, Ummu Salamah (salah seorang istri Rasulullah) dan
Ummu Hisyam ibn Harisah ibn Nu‘man. Adapun yang meriwayatkan dari
beliau antara lain: Raziq ibn Hakim, Sa‘ad ibn Sa‘id al-Ansari, dan banyak

lainnya.”
3. ‘Abd Rabbihi ibn Sa‘id

Nama lengkap beliau adalah ‘Abd Rabbih ibn Sa‘id ibn Qais ibn‘Amr
al-Ansart al-Najari al-Madani, adalah salah satu dari tiga putra Sa‘id ibn Qais

al-Ansart selain Yahya ibn Sa‘id dan Sa‘ad ibn Sa‘id. Meriwayatkan dari Abi

! Untuk mengecek rawi yang tidak disebutkan di sini, pembaca dapat melihat skema
sanad gabungan lalu mencari rawi yang tidak tercantum pada sub-bab sebelumnya.

32 Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXXV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 227.

3 Yiusuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXXV..., 1980, h. 241-242.
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Umamah, ‘Abdullah ibn Ka‘b, Amrah dan lain sebagainya. Perawi yang
meriwayatkan dari beliau antara lain: Hammad ibn Salamah, Sufyan al-Saur,
Sufyan ibn ‘Uyainah, Syu‘bah ibn al-Hajjaj, Malik ibn Anas ibn Malik, dan
lain sebagainya. ‘Abdullah ibn Ahmad ibn Hanbal mengatakan bahwa beliau
adalah seorang yang sigah. Yahya ibn Ma‘in mengatakan bahwa beliau adalah
seorang yang Sigah. Abii Hatim melabeli dengan la ba’sa bih, yuhtajju bi
hadisihi, hasan al-hadis sigah. Menurut al-Waqidi, Muhammad ibn ‘Abdullah

ibn Namir dan ‘Amr ibn ‘Ala, beliau wafat tahun 139 H.*
4. Safyan ibn ‘Uyainah

Nama aslinya adalah Maimiin al-Hilali Abti Muhammad al-Kiifi,
Safyan ibn ‘Uyainah. Meriwayatkan dari Ibrahim ibn ‘Ugbah, Ibrahi ibn
Muslim al-Hajar1, Isma‘il ibn Umayyah, ‘Abd Rabbih ibn Sa‘id dan banyak
lainnya. Yang meriwayatkan dari beliau sangat banyak. Di antaranya ialah:
Ibrahim ibn Dinar, al-Bukhari, ‘Ubadillah ibn Miisa serta banyak lainnya. ‘Al
ibn al-Madini mengatakan bahwa Safyan ibn ‘Uyainah lahir 107 H. Seluruh
ulama memuyji beliau dengan pujian setinggi-tingginya. Beliau wafat tahun 198

dalam usia 91 tahun.
5. Ibn Abu ‘Umar

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Yahya ibn Abi ‘Umar al-
Madani Abu ‘Abdillah. Jika memakai nama Abu ‘Abdillah, maka itu merujuk
pada nama kakek beliau, sementara Abii ‘Umar merujuk pada ayah beliau.
Beliau meriwayatkan dari Ishaq ibn Yusuf al-Azraq, ‘Abdullah ibn Yazid al-
Mugri’, Sufyan ibn ‘Uyainah serta banyak lainnya. Yang meriwayatkan beliau
antara lain: Muslim. Al-Tirmizi, Ibn Majah dan banyak lainnya. ‘Ab al-
Rahman ibn Abt Hatim berkomentar bahwa beliau adalah orang yang saleh,

namun terkadang lalai. Ibn Hiban memasukkan beliau dalam al-Siqat.

** Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 476-478.

3 Yisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 177-196.
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Selanjutnya, Imam mencatat bahwa beliau wafat di Makkah pada tahun 243
H.36

6. Sadagah ibn al-Fadl

Nama lengkap beliau adalah Sadagah ibn al-Fadl, Abu al-Fadl al-
Marwazi. Meriwayatkan dari Isma‘il ibn ‘Aliyyah, Hajjaj ibn Muhammad,
Hafs ibn Ghiyas, Sufyan ibn ‘Uyainah, Yisufi ibn Asbat dan lain sebagainya.
Adapun yang meriwayatkan dari beliau antara lain: Al-Bukhari, ‘Abdullah ibn
‘Abd al-Rahman al-Darimi, Muhammad ibn Nasr al-Marwazi dan banyak lagi.
Menurut al-Nasa’1, beliau adalah orang yang $iqah dan dimasukkan Ibn Hiban

dalam al-Siqat. Beliau wafat tahun 223 H.>’
7. Abu Bakr ibn Abii Syaibah

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdulla ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn
‘Usman al-Khawastt al-*Absi dan terkenal dengan Abt Bakr ibn Abt Syaibah.
Guru-guru beliau banyak sekali, di antaranya adalah Suraij ibn al-Nu‘man al-
Jauhar1, Sufyan ibn ‘Ugbah, Sufyan ibn ‘Uyainah, Abii Bakar ibn ‘lyasy.
Murid beliau juga terhitung sangat banyak, di antaranya adalah al-Bukhari,
Muslim, Abii Dawud, Ibn Majah, Ibrahim ibn Ishaq al-Harbi, dan selainnya.
Menurut Ahmad ibn Hanbal, beliau adalah orang yang dapat dipercaya.
Menurut al-‘Ajaltyy, Abt Hatim dan Ibn Khurasy; beliau adalah orang yang
Sigah dan bergelar hdfiz. Beliau wafat tahun 235 H.*®

8. ‘Usman ibn Abi Syaibah

Nama lengkap beliau adalah ‘Usman ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn
‘Usma iibn Khawasti al-‘Absi, merupakan saudara dari Abi Bakr ibn Abi

Syaibah dan Qasim 1bn Abu Syaibah. Beliau meriwayatkan dari Abi Isma‘il

%% Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 639-642.

7 Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXIII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 144-146.

* Yiusuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 34-36, 41.
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Ibrahim ibn Sulaiman al-Mu’addab, Basyar ibn al-Mufaddal, Sufyan ibn
‘Uyainah dan masih banyak lagi. Di antara murid-murid beliau adalah al-
Bukhari, Muslim, Abii Dawud, Ibn Majah, dan lainnya. Yahya ibn Ma‘in
menganggap beliau sigah. ‘Abd al-Rahman ibn Abu Hatim pernah
menanyakan perihal ‘Usman kepada ayahnya, dan Abtu Hatim berkomentar
bahwa ‘USman merupakan seorang yang sigah. Menurut Muhammad ibn
‘Abdullah al-Hadrami dan ‘Ubaid ibn Muhammad ibn Khalaf al-Bazzar, beliau
wafat tahun 239 H.*

9. Zuhair ibn Harb

Nama lengkap beliau adalah Zubair ibn Harb ibn Syadad Abu
Khaisamah al-Nasa’1. Beliau meriwayatkan Hadis dari Ahmad ibn Ishaq al-
Hadrami, Hiban ibn Hilal, Sufyan ibn ‘Uyainah, Abii ‘Asim al-Dahhak, dan
banyak lainnya. Murid-murid beliau antara lain, al-Bukhari, Muslim, Abu
Dawud, Ibn Majah, Ibrahim ibn Ishaq al-Harabi, dan lainnya. Mu‘awiyyah
berkomentar bahwa beliau adalah sigah. Abii Hatim memberi predikat sudiig,
Abi ‘Ubaid al-AjrT mengatakan bahwa beliau adalah hujjatu fi al-rijal, al-
Nasa’1 menganggap beliau sigah ma’miin dan Husain ibn Fahm berujar bahwa
beliau sigah subut. Menurut putra beliau, Abii Bakr ibn Ab1 Khaisamah lahir
tahun 160 dan wafat pada malam Kamis di bukan Sya’ban 234 H pada saat

Ja‘far al-Mutawakkil memangku kekhalifahan.*’
10. ‘All ibn ‘Abdullah

Nama lengkap beliau adalah ‘Al1 ibn ‘Abdullah ibn Ja‘far ibn Najih al-
Sa‘adi, Abu al-Hasan al-Madini1 al-Basri. Beliau meriwayatkan dari Azhar ibn
Sa‘ad al-Samman, Isma‘il ibn ‘Aliyyah, Aswad ibn Amir Syazan, Umayyah

ibn Khalid serta banyak lainnya.*' Sedangkan murid-murid beliau antara lain:

* Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XIX, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 478-480, 482-484.

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
IX, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 402-403, 404-406.

*! Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 5-7.
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al-Bukhari, Abt Dawud, Ibrahim ibn al-Hari§ al-Baghdadi, dan banyak
lainnya.** Beliau lahir tahun 161 H dan meninggal 234 H.*

11. Muslim

Nama lengkap beliau adalah Muslim ibn al-Hajjaj ibn Muslim al-
Qusyairi, Abu al-Husainal-Naisaburi al-Hafiz, Sahib al-Sahith. Meriwayatkan
dari Ibrahim ibn Khalid, Hartin ibn Sa‘id al-Aili, Abti ‘Ammar al-Husain ibn

Hari$ al-Marwazi dan lain sebagaianya. Beliau meninggal tahun 261 H.*
12.  Al-Bukhari

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Isma‘il ibn Ibrahim ibn al-
Mughirah. Beliau banyak melakukan perjalanan panjang untuk mencari Hadis-
Hadis sahih. Guru-guru dan muridnya tak terhitung dan beliau adalah seorang
imam Hadis yang sangat terkemuka, muallif al-Sunan dan seorang Hdfiz.

Beliau lahir tahun 194 H dan wafat tahun 256 H.*’
C. Bagian Ketiga: Basmalah Sebagai Sumber Ketenangan Jiwa

Peneliti melacak Hadis ini melalui kitab AI-Mu jam al-Mufahras li Alfaz
al-Nabt dengan kata kunci @, dan <l Hasilnya, peneliti menemukannya dalam
kitab tersebut dengan indeks AS3Mall «liad ) il anwy <8 5l yang tercatat dalam Sunan
Al-Nasa’1, Kitab Jihad bab 28. Selanjutnya, peneliti menelusuri lebih lanjut secara
manual dalam kitab terkait, dan menemukan bahwa haids yang dimaksud berada
dalam Sunan Al-Nasa’i, Kitab al-Jihdd bab Ma Yaqilu Man Yat‘anuhu al-

‘Aduwwu Hadis nomor 3149.%

*2 Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 7-9.

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 34.

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 449-451, 507.

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXIV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 431-432.

4 Aba Abd al-Rahman al-Nasa’1, Sunan al-Nasa’i, Dar al-Hazarah li al-Nasyr wa al-
Tawzi‘, cet. 2, 2015, h. 423.
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1. Redaksi Hadis dalam Sunan al-Nasa’i, Hadis no. 3149
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“Telah mengabarkan kepada kami ‘Amr ibn Sawwad, ia berkata; telah
memberitakan kepada kami Ibn Wahb, ia berkata; telah memberitakan
kepadaku Yahya ibn Ayytib dan ia menyebutkan yang lain sebelumnya
dari ‘Umarah ibn Ghaziyyah dari Abi al-Zubayr dari Jabir ibn
‘Abdullah ia berkata; ketika perang Uhud dan orang-orang telah
mundur, Rasulullah SAW berada di antara dua belas orang Ansar, dan
di antara mereka terdapat Talhah ibn ‘Ubaidillah. Kemudian orang-
orang musyrikin menyergap mereka, lalu Rasulullah SAW menoleh dan
bersabda: “Siapa yang akan menghadang mereka?” Talhah menjawab;
saya, lalu Rasulullah SAW bersabda: “Tetaplah ditempatmu,” lalu
seorang laki-laki dari kalangan Ansar berkata; saya wahai Rasulullah,
beliau bersabda: “Engkau.” Lalu ia bertempur hingga terbunuh, lalu
beliau menoleh, dan ternyata terdapat orang-orang musyrik, beliau
bersabda: “Siapakah yang akan menghadang mereka?” Lalu Talhah
berkata; saya, beliau bersabda: “Tetaplah di tempatmu”. Kemudian
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seorang laki-laki dari kalangan Ansar berkata; saya, beliau bersabda:
“Engkau,” lalu ia bertempur hingga terbunuh. Beliau tiada henti-
hentinya mengatakan hal itu dan musuh terus diladeni oleh laki-laki dari
kalangan Ansar kemudian bertempur seperti pertempuran orang yang
sebelumnya, hingga terbunuh dan tinggallah Rasulullah SAW serta
Talhah ibn ‘Ubaidillah, beliau bersabda: “Siapakah yang menghadapi
mereka?” Talhah menjawab; saya, lalu ia bertempur laiknya seperti
pertempuran orang sebelas hingga tangannya luka dan jari-jarinya
terpotong, lalu ia mengucapkan suara pelan, lalu Rasulullah SAW
bersabda: “Seandainya engkau mengatakan “Bismillah,” maka malaikat
mengangkatmu dan orang-orang melihatnya, lalu Allah mengalahkan
orang-orang musyrik.”

a. Rangkaian Sanad dalam Sunan al-Nasa’1, Hadis no. 3149

[ Rasulullah |

9 ES ]
| Jabir ibn ‘Abdullah |

hd | ]
I Abi Al-Zubayr I

[ | = |
| Umarah ibn Ghaziyyah |

¥ [ -
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L [ & ]
[ Al-Nasal |

Al-Tarjamah al-Ruwah dari rangkaian sanad di atas akan peneliti paparkan

sebagaimana berikut:
1. Jabir ibn ‘Abdullah

Nama lengkap beliau adalah Jabir ibn ‘Amr ibn Haram ibn Sa‘labah ibn
Ka‘b ibn Ghanam ibn Ka‘b ibn Salamah ibn Sa‘ad ibn ‘Ali ibn Asad ibn
Saradah ibn Tazid ibn Jasym ibn al-Khazraj ibn al-AnsarT al-Khazraj1 al-Salami1
Abu ‘Abdillah —ada yang mengatakan Abu ‘Abd al-Rahman. Beliau
meriwayatkan dari Rasulullah SAW, Khalid ibn Walid, Talhah ibn ‘Ubaidillah,

‘Abdullah obn Anis, dan para sahabat lainnya. Banyak yang meriwayatkan dari
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beliau, antara lain Hasan al-Basri, Zakwan ibn Abi Salih al-Samman, Zaid ibn

Aslam, dan lain sebagainya. Beliau wafat dalam usia 94 tahun pada 78 H.*’
2. Abu Al-Zubair

Nama lengkap beliau adalah Muhammad ibn Muslim ibn Tadras al-
Qurasy1 al-Asadi, Abi al-Zubair al-Makki, salah seorang sahabat dari Hakim
ibn Hizam. Beliau banyak meriwayatkan dari Jabir ibn ‘Abdillah, Zakwan ibn
Abi Salih al-Samman, Sufyan ibn ‘Abd al-Rahman al-Saqafi, serta masih
banyak lagi.

Sementara yang meriwayatkan dari beliau antara lain Ibrahim ibn
Isma‘il al-Ansari, , Jabir ibn Yazid al-Ju‘ft, Hajjaj ibn Ab1 ‘Usman al-Sawwaf,
Lais ibn Sa‘ad al-Misri, Malik ibn Anas, Misa ibn ‘Ugbah, Hisyam ibn

‘Urwah, Yazid ibn ‘Auf al-Syami, beserta lainnya.*®

Muhammad ibn Sa‘ad memasukkan beliau dalam al-Tabaqat al-Rabi‘ah
min Ahli Makkah. Abt Bakr ibn Abi Khaisamah dari Yahya ibn Ma‘in
mengatakan bahwa beliau adalah seorang yang sigah. Menurut al-Nasa‘1l dan
‘Amrah, beliau adalah seorang yang sigah, Ibn Hiban memasukkannya dalam

al-sigat.*” Beliau lahir tahun 42 H dan meninggal tahun 126 H.
3. Umarah ibn Ghaziyyah

Nama lengkap beliau adalah ‘Umarah ibn Ghaziyyah ibn al-Hari$ ibn
‘Amr ibn Ghaziyyah ibn ‘Amr ibn Sa‘labah ibn Khansa’ ibn Mabzil ibn
Ghanam ibn Mazin ibn al-Najjar. Beliau banyak meriwayatkan Hadis dari
Anas ibn Malik, Zakwan ibn Abi Salih, Abi al-Zubair al-Makki dan banyak

lainnya. S

*" Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
IV, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 443-445, 454,

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 402-406.

* Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXVI..., 1980, h. 406-408.
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ementara murid-murid beliau antara lain Isma‘il ibn Ja‘far, Zuhair ibn
Mu‘awiyah, Sufyan al-Sauri, ‘Abdullah ibn Hamid, dan lainnya. ‘Abdullah ibn
Muhammad ibn Hanbal berkomentar dari ayahnya dan Abi Zur‘ah, bahwa
beliau adalah seorang sigah. Sementara Abii Hatim memberi komentar ma bi
hadisihi ba’s, kana sudiigan. Muhammad ibn Sa‘ad mencatat bahwa beliau

adalah seorang sigah yang wafat tahun 140.>°
4. Yahya ibn Ayyiib

Nama lengkap beliau adalah Yahya ibn Ayyub al-Ghafiqi Abi al-Abbas
al-Misri. Beliau banyak meriwayatkan Hadis dari Isma‘ill ibn Umayyah,
‘Umarah ibn Ghaziyyah, Salih ibn Kaisan dan masih banyak lagi. Sementara
beberapa murid beliau antara lain; Lai$ ibn Sa‘ad, ‘Abd al-Malik ibn Juraij dan
lainnya. Menurut al-Nasa’i, beliau tidaklah begitu kuat hafalannya, namun,
menurut Ibrahim al-Harbi, beliau adalah seorang yang sigah. Beliau wafat

tahun 163 H.>!
5. Ibn Wahb

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullah ibn Wahb ibn Muslim al-
Qurasyi, al-Fahri, Abt Muhammad al-Misr1 al-Fagih. Di antara guru-guru
beliau antara lain, ‘Amr ibn al-Hari$ al-Ansari, Yinus ibn Yazid al-Aili, Malik
ibn Anas al-Asbahi. Murid-murid beliau antara lain, Ahmad ibn ‘Amr al-
Qurasyi, ‘Amr ibn Sawwad, Ahmad ibn Salih al-MisrT dan masih banyak lagi.
Ahmad ibn ‘Abdullah al-‘Ajalli menganggap beliau sigah salih sahib asar, dan
al-Wagqidi menganggapnya Sigah namun tadlis. Beliau lahir 125 H dan wafat
dalam usia 72 tahun pada 197 H.>

% Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 259-261.

! Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXXI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 233-237.

32 Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XVI, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 277.
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6. ‘Amr ibn Sawwad

Nama lengkap beliau adalah ‘Amr ibn Sawwad ibn Aswad ibn ‘Amr
ibn Muhammad ibn ‘Abdillah ibn Sa‘ad. Beliau meriwayatkan dari tiga orang
saja yaitu, ‘Abdullah ibn Wahb al-Qurasyi, Muhammad ibn Idris al-Syafi‘t dan
Mu’mal ibn ‘Abd al-Rahman al-Saqafi. Sedangkan murid-murid beliau antara
lain: Ahmad ibn Syu‘aib al-Nasa’i, Muslim ibn al-Hajjaj al-Qusyairi,. Abu
Hatim, al-Zahabi dan Ibn Hajar al-‘Asqalani berkomentar bahwa beliau adalah

orang yang $igah. Beliau wafat tahun 245 H.”
7. Al-Nasa’t

Nama lengkap beliau adalah Ahmad ibn Syti‘aib ibn ‘Alf ibn Sinan bin
Bahar ibn Dinar adalah salah satu imam Hadis yang terkenal dengan sebutan
al-Nasa‘l. Guru-guru beliau sangatlah banyak. Murid-muridnya antara lain
Ibrahim ibn Ishaq al-Iskandart, ‘Utbah al-Razi, Muhammad ibn Salih ibn Sinan
al-Damsyiqi.* Beliau wafat tahun 303 H di Makkah.”

> Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
XXII, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 58-59.

> Yiisuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yisuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
I, Mu’assasah al-Risalah, Beirut, cet. 1, 1980, h. 329.

> Yasuf ibn ‘Abd al-Rahman ibn Yasuf al-Mizzi, Tahzib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, juz.
I..., 1980, h. 339.



BAB IV

SEMIOTIKA HADIS DAN MAKNA SEMIOSIS HADIS-HADIS
KEUTAMAAN BASMALAH

A. Semiotika Hadis'

Teori Semiotika Hadis adalah bentuk elaborasi dari teori Hadis Rasulullah
dan semiotika. Dalam bab ini, demi menemukan formula pembahasan Semiotika
Hadis, maka pertama kali yang harus dilakukan adalah perambahan terhadap
Teori Semotika Komunikasi ala Umberto Eco. Maka dari itu, untuk merambah
masalah ini, uraian awal adalah bagian dari Komunikasi dalam perspektif Eco itu
sendiri. Menurut perspektif Eco, proses komunikasi setidaknya memiliki delapan
unsur: Pertama, adalah diketahuinya produsen tanda (source), Kedua, adanya
pengirim tanda (transmitter), Ketiga, adanya sinyal awal untuk menghantarkan
tanda (signal 1), Keempat, adanya saluran yang menjadi wahana sinyal, sehingga
sinyal bisa menghantarkan tanda (channel), Kelima, sinyal lanjutan dari channel
(signal II) sehingga tanda dapat diterima oleh receiver, Keenam, Penerima tanda
(receiver). Ketujuh, adalah pesan yang terkandung dalam tanda yang dipahami
oleh receiver (message), Kedelapan, adalah tujuan kenapa tanda tersebut harus

diterima oleh receiver (destination).”

Dalam A4 Theory of Semiotics, Umberto Eco menganalogikan proses
komunikasi tersebut dengan meminjam ilustrasi de Mauro, yaitu sebagai sebuah
fenomena dari seorang insinyur sebuah bendungan yang ingin mengetahui
keadaan air waduk yang ia bangun dengan pintu air di antara dua bukit yang
memiliki sebuah alat sensorik untuk mengetahui tingkat ketinggian dan volume

air, sehingga dapat diketahui tingkat bahaya ketika air meluap, maupun tingkat

' Konsep ini peneliti adaptasi dari teori yang dicabangkan oleh Benny Afwadzi. Lihat:
Benny Afwadzi, “Teori Semiotika Komunikasi Hadis Ala Umberto Eco”, Mutawatir, Vol. 4, No.
2, Desember 2014.

2 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics, Indiana University Press, Bloomington, 1976, h.
33.
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kekurangan air dalam waduk. Bendungan di sini adalah source, sementara sensor

pengukur air disebut transmitter.

Anggap saja alat sensorik tersebut terdiri dari tiga bagian, detektor di
ujungnya, lalu kabel yang dapat menghantar listrik atau pemacu gelombang,
sehingga produk deteksi waduk dapat diterima alat penerimanya, dan alarm
sebagai alat penerima. Maka dalam hal ini, detektor adalah signal, kabel listrik
atau pemacu gelombang adalah channel yang dilalui signal, lalu sampai kepada
alarm sebagai receiver, sehingga alarm mengubah signal sebelumnya menjadi
bunyi alarm (message) untuk memperingatkan petugas (destination). Pada hilir
proses komunikasi inilah, petugas dapat mengenali pesan sehingga mampu untuk

mengantisipasi jikalau terjadi bahaya pada waduk.’

Sebagai jalan rekonstruksi semiotika agar dapat digunakan untuk meneliti
Hadis, maka perlu sedikit adanya perubahan yang harus dilakukan. Hal ini sangat
urgen sebab secara fundamental, proses transmisi sebuah Hadis, alih-alih
kontennya tidak mutlak sama dengan transmisi tanda secara umum. Perubahan
yang harus dilakukan adalah dengan membayangkan bahwa Hadis tersebut baru
saja dikeluarkan oleh Nabi beberapa waktu lalu. Hal ini berfungsi sebagai
pendekatan kultural demi mendapatkan cara pandang kontemporer.! Dari sini
dapat diketahui bahwa perubahan pertama yaitu merupakan bentuk komunikasi
menembus dimensi ruang dan waktu, membentang dari masa Nabi pada era
sekarang. Konsep perubahan ini merupakan andaian bentuk aktivitas berbahasa

Nabi kepada kita di era sekarang.

Konsep seperti ini membutuhkan sedikit dorongan pemahaman bahwa
Rasulullah yang berada di ruang dan waktu yang berbeda dengan kita, seolah-olah
sedang mengajari kita di masa sekarang dengan berbagai sabda beliau dengan
proses komunikasi yang kita pahami. Karena ketika Rasulullah bersabda maka

sabda beliau pasti sebuah kebenaran, maka tidak sepatutnya setiap sabda beliau

3 Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 5.
* Muhammad Syahriir, al-Kitab wa al-Qur’an: Qira’ah Mu ‘Gsyirah, al-Ahali li al-Tiba‘ah
wa al-Nasr wa al-Tawzi‘, Damaskus, 1990, h. 44.
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dipahami secara redaksional. Jika hal tersebut dilakukan, hal fatal yang terjadi
adalah bahwa semua sabda Rasulullah yang mana kita belum mampu untuk
menjangkau maknanya secara dariiriyyah, maka akan menimbulkan kegamangan
dan ketidakpercayaan serta cacat iman, alih-alih cacat pikir. Maka dari itu, demi
mengatasi hal-hal negatif tersebut, dibutuhkan teori ta ‘wilat serta semiotika
komunikasi Eco sebagai alternatif pemahaman. Demi melihat jalur alternatif
pemahaman yang dimaksud, dalam konteks ini, setiap sabda Rasulullah harus
berhubungan dengan aspek-aspek dalam semiotika komunikasi Umberto Eco,
yakni teori produksi tanda dan metode unlimited semiosis yang dipinjam Eco dari

Peirce.

Langkah kedua dalam proses membumikan Hadis dalam ranah semiotika
adalah menambahkan datu unsur di antara source dan transmitter, yaitu message.,
yang berurgensi melihat seberapa dalam wunlimited semiosis dapat menyelami
makna Hadis melalui pendekatan transmisional, yaitu: Source — message —
transmitter — signal I — channel — signal II — receiver — message — destination.’
Namun, dalam konsep semiotika Hadis ini, dimungkinkan munculnya message

dua kali, yaitu antara source dan transmitter serta antara receiver dan destination.

Berkenaan dengan itu, rumusan teori Semiotika Hadis dapat dibagi sebagai

berikut:

1. Rasulullah saw sebagai source sebab beliau adalah sumber utama tanda teks
redaksional Hadis.

2. Redaksi otentik Nabi merupakan message I sekaligus signal I yang diterima
oleh para perawi Hadis.

3. Para perawi Hadis yang mendapat signal/ dari Rasulullah adalah receiver
sekaligus transmitter yang mentrasmisikan message I dalam channel.

4. Kitab-Kitab di mana message [ hasil transmisi signal berupa variasi redaksi
Hadis dari transmitter adalah sebuah channel

5. Variasi Hadis (signal I1) dalam channel dikirmkan kepada kita.

> Syaiful Rohim, Teori Komunikasi: Perspektif, Ragam, dan Aplikasi, Jakarta, Rineka
Cipta, 2009, h. 162-163.
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6. Kita sebagai penerima Hadis adalah receiver yang akan mengolah Hadis yang
akan merekontruksi message berupa redaksi tunggal Hadis yang dikirimkan
oleh source sebelumnya.

7. Setelah mengetahui message secara otentik, maka message itu akan berlari
menuju destination berupa nalar semiotis yang berada di pikiran kita. Nalar
semiotis inilah yang akan melakukan penalaran makna Hadis dengan metode
unlimited semiosis.

1. Berbagai Komponen dalam Semiotika Hadis
a. Rasulullah sebagai Source

Dalam teori produksi tanda Eco, ketika seseorang mengeluarkan
sebuah produk tanda, ia harus masuk dalam jaringan produksi tanda yang
melibatkan lapisan pekerja untuk menghasilkan tanda (labor) yang
menata dan memilah tanda sedemikian rupa, sehingga ekspresi tanda dari
para labor berwujud dalam serangkaian tanda yang bisa dimengerti.® Jika
dikontekskan dengan Nabi saat memproduksi sebuah Hadis, maka pada
titik ini Nabi menata, membuat skema, membatasi dan memproduksi
tanda dengan melibatkan /abor dalam pikiran beliau, sehingga terbentuk
rangkaian ekspresi tertentu yang nantinya akan akan berbentuk redaksi

Hadis secara utuh.

Para labor dalam pikiran beliau mengambil pengetahuan yang
bersumber dari beberapa unsur antara lain, wahyu Tuhan, ijtihad pribadi
Nabi, maupun sisi sosiologi-santropologis Nabi.” Selanjutnya, Eco
mengandaikan kemungkinan terkuaknya ekspresi (tanda) dan isi (makna)
yang berbentuk kode, karena setiap orang mampu merestruktur ekspresi

dan isi pesan mengikuti kemungkinan dan kemampuan mengerti akan

® Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics..., h. 151

7 Hal ini mengikuti konsepsi pemikiran Syah Waliyullah al-Dihlawi, yaitu bahwa Hadis
terbagi dua tipologi, risalah dan ghayru risalah. Sebagai risalah, Hadis disampaikan Rasulullah
berdasarkan wahyu dan ijtihad beliau (ma sabiluh sabal al-tabligh al-risalah). Sebagai ghayru
risalah, Hadis bersumber dari sisi sosiologis-antropologis Nabi. Dengan kata lain, Hadis tersebut
berasal dari sisi kemanusiaan Rasulullah saw. (ma laysa min bab tabligh al-risalah). Syah
Waliyullah al-Dihlawi, Hujjatullah al-Balighah, Dar al-Jail, Beirut, 2005, h. 223-224.
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posibilitas penyandian kode yang dinamis dalam komunikasi. Berlandas
wahyu, kondisi sosiologis-antropologis dan ijtihad pribadi beliau,
berimplikasi pada terjadinya diskursus dalam diri beliau sehingga
meahirkan ekspresi atau isi yang belum pernah dikenal sebelumnya.
Penciptaan diskurus baru ini disebabkan adanya ketiga unsur tadi,
terutama unsur pertama (wahyu). Unsur-unsur ini yang akan menggiring
Nabi membuat formulasi tanda baru atau makna baru yang belum
terkodekan sebelumnya,® lebih-lebih tanda tersebut nanti berkembang
seiring perkembangan pemilihan diksi oleh Rasulullah dalam redaksi

Hadis beliau.’

Selanjutnya, Eco mengklasifikasikan argumen menjadi dua, yaitu
persuasif dan ideologis'® Argumen persuasif dapat langsung dimengerti
secara daruriyyah, sedangkan argumen ideologis hanya dapat dipahami
berdasarkan nazariyyah.'' Karena adanya dua jenis argumen ini,

kategorisasi Hadis secara umum dapat dibagi menjadi Hadis dariiriyah

¥ Rasulullah saw. adalah seorang yang diutus untuk memperbaiki pola relasi antar-
manusia pada zaman di mana terjadi ketimpangan dalam tata dan nilai sosial pada waktu itu.
Sehingga, demi mewujudkan perbaikan, Rasulullah sebagai konstruktor, sudah barang tentu
mendekonstruksi secara masif terkait sistem nilai dan tata sosial yang timpang tersebut. Tak ayal,
karena sistem tata dan nilai sosial selalu terkait dengan kebudayaan dan berbagai bentuk
kepercayaan, maka sistem kebudayaan dan kepercayaan pada waktu itupun serta merta ikut
terdekonstruksi. Adanya dekonstruksi tersebut, menyebabkan budaya dan sistem yang ada (sebagai
tanda) memengaruhi pola komunikasi internal dalam budaya dan berbagai sistem lainnya (sebagai
ekspresi tanda) sehingga substansi dalam budaya dan sistem (isi) juga ikut berubah. Maka dari itu,
rekonstruksi yang dilakukan oleh Rasulullah secara tidak langsung merupakan proses semiosis
dekonstruktif, yang menghasilkan makna baru yang subversif dan kreatif dan tak terbatas. Yasraf
Amir Piliang, Hipersemiotika: Tafsir Cultural Studies atas Matinya Makna, Jalasutra, Yogyakarta,
2017, h. 303-305.

’ Dikarenakan Rasulullah memproduksi tanda bahasa baru, maka hal itu menimbulkan
kebingungan oleh kalangan sahabat beliau, sehingga para sahabat pun menanyai beliau perihal
makna dari diksi baru beliau tersebut sesuai kehendak Rasulullah. Salah satu contohnya adalah
kata al-hal wa al-murtahil. Diriwayatkan, salah seorang sahabat bertanya pada Rasulullah
mengenai al-hal wa al-murtahil. “Ya Rasiilullah, amal apa yang paling dicintai oleh Allah swt.?
lantas Nabi menjawab: “al-hal wa al-murtahil.” Orang tersebut bertanya kembali: “apa itu al-hal
wa al-murtahil .” Nabi menjawab, “Orang yang membaca Alquran dari awal sampai akhir dan
setiap kali dia sudah selesai membacanya, dia mengulanginya kembali.” Muhammad ibn ‘Isa al-
Tirmizi, Sunan al-Tirmizi, Juz 5, Dar al-Fikr, Beirut, 2005, h. 197.

"% Argumen persuasif merupakan sebuah argumen yang masuk akal, meskipun subtil,
sementara argumen ideologis adalah argumen yang mengandung kesadaran. Karena adanya
kesadarn, maka argumen tersebut berkemungkinan menjadi sebuah ide palsu yang di dalamnya
terdapat berbagai ide yang saling kontradiktif. Umberto Eco, 4 Theory of Semiotics, 287-288.

" Umberto Eco, A Theory of Semiotics..., 287-290.
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dan nazariyyah.'* Hadis daririyah dapat dimengerti sebagai Hadis yang
muatannya dapat dipahami secara logis dan spontan. Artinya, antara
redaksional dan isinya dapat dipahami dengan mudah, bisa
merepresentasikan preposisi yang pantas, sehingga bisa diterima secara

langsung.

Hadis Nazariyyah adalah Hadis yang hanya bisa dimengerti
setelah melakukan penelusuran lebih lanjut dan melalui penalaran dan
penyambungan berbagai variabel untuk mendapatkan makna yang sesuai.
Sehingga, Hadis tipe ini tidak dapat dipahami kecuali maknanya
dibelokkan dari makna literalnya. Selain itu, mengetahui motif Hadis
dikeluarkan dari sisi historis adalah sesuatu yang harus dilakukan.
Karena tingkat pikiran seseorang berbeda-beda, maka bisa jadi Hadis
yang dianggap daririyyah dari satu sisi, dapat dipandang Nazariyyah di
sisi lain. Sementara penalaran yang dimaksud adalah penalaran yang

terbingkai dalam pengetahuan keislaman.
b. Redaksi otentik Nabi sebagai Message 1

Eco berpendapat bahwa bahasa verbal merupakan bahasa yang
mampu mengungkapkan keterungkapan sesuatu dari bahasa lain. Ketika
seseorang ingin menggali dan memahami makna sepenuhnya yang
berasal dari source, maka ia harus memilih bahasa verbal source, sebab
hal tersebut merupakan redaksi otentik dari source. Meskipun begitu, Eco
tidak sependapat jika bahasa verbal an sich selalu bisa mengungkap
substansi awal dari source. Oleh karenanya, bahasa verbal tersebut harus

diperkuat dengan semiotika lain agar dapt dipahami secara menyeluruh. "

Implikasi pemikiran Eco ini dalam Hadis ialah menjadikan

penting semiotika komunikasi terhadap Hadis-Hadis gawli dibanding tipe

"> Dariiriyyah adalah bentuk pemahaman yang dapat dipahami secara serta-merta tanpa
perlu adanya proses berpikir secara mendalam. Sementara Nazariyyah merupakan bentuk
pemahaman yang hanya bisa dipahami berdasarkan proses penalaran konstruktif secara benar,.

13 Umberto Eco, A Theory of Semiotics..., 172-174.
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yang lain, sebab menurut Yiisuf al-Qaradawi, ia merupakan representasi
dari berbagai ajaran Rasulullah secara konkret. Selain itu, secara gawli-
lah dapat dilihat pola pemikiran Rasulullah —walau masih intersubjektif,

dan mengungkap kefasihan Rasulullah dalam menjelaskan suatu hal.'*

¢. Para Periwayat Hadis sebagai Transmitter

Dalam kerangka berpikir Eco, Tramsmitter merupakan sarana
transmisi pesan yang menuju pada destination. Dalam konteks ini, para
rawl bertugas menyampaikan segala macam produk tanda Rasulullah
kepada generasi lanjut. Namun, keberadaan rawi sebagai transmitter
tersebut dianggap musnah ketika Hadis hasil periwayatan telah termaktub
dalam dalam berbagai kitab sebagai channel dalam jalur komunikasi
Hadis ini. Periwayatan para transmitter mayoritas berupa periwayatan
secara maknawi dan hanya sedikit yang ditransmisikan secara /afdi yang
merupakan realitas yang muncul dalam periwayatan Hadis. Hal
terpenting adalah bagaimana menyikapi problem ini. Tugas dalam
penyingkapan ini akan diemban oleh receiver sebagai nalar riwayah

Hadis.
d. Berbagai Redaksi Hadis secara Verbal sebagai Signal 1

Wujud signal yang dimunculkan trasmitter dalam konteks
penelitian ini sangatlah kompleks sebab diakibatkan implikasi adanya
periwayatan secara ma ‘nawi serta berlapisnya jumlah trasmitter. Signal
yang dimaksud di sini adalah dalam bentuk verbal, hasil media oral,
bukan dengan tulisan. Media tulisan memiliki porsi sangat minim dalam
proses transmisi Hadis, sebab pada zaman awal-awal kemunculan Islam,
adanya pelarangan penelitian dari Rasulullah kecuali Alquran, walaupun

ada beberapa orang yang diperbolehkan menulis Hadis. Memang

" M. Yusif Qaradawi, Pengantar Studi Hadis (terj. Agus Suyadi dan Dede Rodin),
Pustaka Setia, Bandung, 2007, h. 41.
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ditemukan beberapa bukti manuskrip, tetapi hal itu haruslah dianggap

sebagai pengecualian sebab jumlahnya tidak signifikan.
. Berbagai Kitab Hadis sebagai Channel

Dalam Semiotika Hadis, channel adalah berbagai kitab Hadis
memuat berbagai Hadis, dengan kualitas apapun. Channel di sini bukan
hanya berupa entitas tunggal. Wujud berbagai channel tersebut
tergantung pada corak dan model penelitiannya. Channel yang peneliti
gunakan adalah semua kitab Hadis yang peneliti pilih dalam memuat
Hadis yang akan peneliti teliti. Channel ini diharapkan dapat
menggambarkan signal II yang nantinya terlihat dari data-data yang
tertera di dalamnya. Dalam channel ini walaupun nanti ditemukana
adanya noise yang dapat sedikit message secara redaksional, namun tidak

sampai mendistorsi makna dari message.

Noise di sini adalah perubahan format Hadis yang awalnya
berwujud bahasa verbal kemudian bertransformasi menjadi bahasa
tulisan. Namun, sayangnya noise ini menyebabkan pembacaan pada
signal II menjadi relatif dan agak kurang koresponden dengan realitas
maksud Nabi yang sebenarnya. Dalam wilayah transmisi Hadis, bahasa
verbal yang memuat pesan utuh source hanyalah bahasa verbal yang
disampaikan Nabi kepada sahabat (gawli) sebagai message I. Sementara
itu, bahasa verbal dari sahabat kepada periwayat selanjutnya
dimungkinkan sudah sedikit mengalami distorsi, sebab gaya
penuturannya bisa jadi berbeda dengan gaya penuturan Nabi, selain juga
karena musnahnya nuansa psikologis, tempat, dan suasana ketika Hadis
itu diujarkan. Meskipun begitu, maknanya dirasa masih cukup kuat
karena masih berkutat dalam bingkai ujaran verbal. Namun, ketika pada
akhirnya bahasa verbal berubah wujud menjadi bahasa tulis, distorsi
makna pun berubah menjadi semakin kentara dan sudah tidak dapat

terhindarkan lagi.
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f. Berbagai Redaksi Hadis secara Tertulis sebagai Signal I1

Signal 11 merupakan komponen yang timbul setelah Signal I
masuk ke channel kepada receiver. Jika dalam konsep Eco, signal 1 dan
signal 11 tidak berbeda secara subtansial, maka signal I dan signal 11
bukan sesuatu yang benar-benar sama. Signal I merupakan redaksi Hadis
kompleks yang ditransmisikan secara verbal dan dengan jumlah
transmitter yang berlapis. Sementara signal II merupakan berbagai
redaksi Hadis tertulis yang dimunculkan oleh kitab-kitab Hadis. Hal ini
berarti signal I bersifat asbtrak dan relatif sebab ia dalam bentuk oral.
Berbanding terbalik dengan signal II yang bersifat. Artinya, ketika
seseorang ingin melihat dengan jelas apa wujud signal II, maka ia akan
dengan mudah mengungkapnya, sebab sudah termaktub dalam berbagai

kitab Hadis sebagai channel dalam konsep semiotika komunikasi ini.
g. Nalar Riwayah Hadis sebagai Receiver

Setelah kemunculan signal II dalam berbagai channel yang ada,
signal Il akan meluncur kepada Interpreter sebagai Nalar Riwayah Hadis
(receiver). Di sini, receiver bertugas melakukan analisis komprehensif
pada signal II dari channel. Tujuannya adalah mencapai redaksi tunggal
Hadis (message 1I) dan dapat diperkirakan sebagai sesuatu yang sesuai
dengan redaksi otentik Rasulullah (message I). Di sini, reciever harus
melihat secara komprehensif pada signal II. Dengan cara inilah redaksi
yang mendektai otentik dapat diketahui receiver  dengan cara

komparasi. "

Komparasi yang dilakukan adalah dengan memperbandingkan
signal II (redaksi tertulis) dari channel yang ada demi menemukan

redaksi Hadis tunggal (message II) dengan menggunakan skema

15 Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis Nabi, Bulan Bintang, Jakarta, 1992, 131-
141.
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gabungan sanad demi menyaring transmisi paling konsisten. Beberapa

pertimbangannya adalah:

a) Mempertimbangkan matn yang mendominasi

b) Mempertimbangkan murid-murid common link (jika ada) dengan
syarat jalur di bawah murid common link bercabang lebih dari satu.

¢) Mempertimbangkan jalur tunggal di bawah common link.

d) Melihat keterkaitan lafal antar Hadis.
h. Redaksi Tunggal Hadis sebagai Message 11

Menemukan message II dan menganalisis makna semiosisnya

adalah inti analisis dalam bab ini.
i. Nalar Semiosis sebagai Destination

Nalar Semiosis berusaha mengelaborasi makna message II dengan
metode unlimited semiosis. Ini merupakan bagian hilir dalam penelitian

ini. Message Il adalah sebuah tanda triadik.

B. Makna Semiosis Hadis-Hadis Keutamaan Basmalah'°

1.

Bagian Pertama: Basmalah sebagai Pembebas dari Bahaya

Hadis pertama yang akan peneliti teliti adalah tentang Basmalah

sebagai pembebas dari bala ‘. Yang menjadi kata kunci di sini adalah redaksi:
o S G At 33 sL2 3 Y5 25T 3t e s K Y ) A 2y

Komponen pertama dan kedua yang peneliti teliti dalam Semiotika
Hadis ini adalah transmitter (pengirim) dan channel (saluran). Dari
penelusuran yang telah peneliti lakukan, peneliti dapati bahwa Hadis ini
memiliki enam transmitter dalam tiga channel. Jalur transmitter tersebut

merupakan transmitter berganda yang memecah setelah Aban ibn ‘Usman,

' Dalam bab ini, data ditulis hanya poin-poin mayor yang berpengaruh besar dalam

aplikasi teori, sehingga data lainnya seperti takhrij al-hadis tidak dicantumkan, meskipun masuk
dalam salah satu langkah dalam mengaplikasikan teori semiotika komunikasi hadis.
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kepada ‘Abdullah ibn Zakwan dan Muhammad ibn Ka‘b. Dari kedua
transmitter ini membentuk dua pola transmisi baru yang menuju channel.
‘Abdullah ibn Zakwan menuju channel Ahmad ibn Hanbal dan Ibn Majah,
sementara Muhammad ibn Ka‘b menuju channel Abti Dawud. Hadis ini
merupakan Hadis sahih sebab keseluruhan perawi dalam jalur sanad
merupakan rawi yang magbiil. Namun, dalam jalur yang berada dalam Abu
Dawud, terdapat rawi yang mubham (samar) memalui redaksi ‘man’ tetapi di
sisi lain, adanya rawi yang tidak diketahui tersebut terjawab dalam jalur lain,
sehingga dapat diketahui bahwa rawi yang dimaksud oleh kata ‘an man (di

dalam redaksi tertulis ‘amman) adalah Muhammad ibn Ka‘b.

Adapun redaksi dalam channel (signal II) yang dimunculkan oleh

masing-masing jalur transmitter adalah:

a. Man yaqiilu bismillahi al-lazt la yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa
la fi al-sama’i wa huwa al-samit‘ al-‘alimu salasa marratin, lam tusibhu

faj’atu bald’in hatta yusbaha. (Abu Dawud, No. 5088)

b. Man galaha bismillahi al-lazi la yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa
la fi al-sama’i wa huwa al-samt* al-‘alimu, lam yusbahu salasu marratin.

(Abu Dawud, No. 5088)

c. Ma min ‘abdin yaqilu fi sabahi kulli yawmin, wa masd’i kulli lailatin:
bismillahi al-lait la yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa la fi al-
sama’i wa huwa al-sami* al-‘alimu Salasa marratin, fa yadurruhu syai’un.

(Ibn Majah, No. 3869)

d. Man qala: bismillahi al-lazt la yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa
la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu salasa marratin, lam yadurruhu

syai 'un. (Ahmad ibn Hanbal, No. 446)

e. Man gqala fi awwali yawmihi aw fi awwali lailatihi: bismillahi al-lazt
ld yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-
sami‘ al-‘alimu Salasa marratin, lam yadurruhu syai’un fi Zalika al-yawmi

aw fi tilka al-lailati. (Ahmad ibn Hanbal, No. 474)




89

f. Man qala: bismillahi al-laZt ld yadurru ma‘a ismihi syai’un fi al-ardi wa
la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu salasa marratin, lam tafja’hu
fahi’atun bald’in hatta al-laili, wa man galaha hina Yuni, lam tafja’hu

faji’atu bala’in hattd yusbiha insya’a Allah. (Ahmad ibn Hanbal, No. 528)

Setelah semua signal II terkumpul, tugas receiver adalah menentukan
redaksi tunggal Hadis, yakni message II. Setelah diamati secara redaksional
memang ada beberapa perbedaan dalam signal II, namun secara makna,
perbedaan redaksi tersebut masih termasuk dalam tahap normal. Maka dari itu,
langsung dapat diketahui bahwa wujud message II secara konkret adalah:

Ma min ‘abdin yaqilu: bismillahi al-laZt la yadurru ma‘a ismihi

syai’un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu Salasa

marratin, lam yadurruhu aw ma yadurruhu syai’'un aw lam tafja’hu

fahi’atun bala’in hatta al-laili, wa man qalahd hina Yuni, lam tafja’hu
faji’atu bala’in hattd yusbiha insya’a Allah.

“Siapa saja membaca: “Bismillahi al-lazi la yadurru ma‘a ismihi
syai’'un fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu”
sebanyak tiga kali, maka tidak ada sesuatu berbahaya atau
membahayakan atau tidak akan dikejutkan oleh kejutan berupa penyakit
hingga malam hari, dan siapa saja membacanya di waktu sore maka
tidak akan dikejutkan oleh kejutan berupa penyakit hingga pagi hari jika
Allah menghendaki.”

Hadis ini merupakan Hadis persuasif (dariiriyyah) apabila ditilik dari
segi produksi tanda, sebab “apa yang dijelaskan” dan “apa yang menjelaskan”
bisa dicerna dengan akal. Message Il yang terbentuk di atas, memiliki sebuah
interpretant, signifier dan signified sehingga dapat dikategorikan sebagai tanda.
Yang menjadi signifier adalah bismillahi al-lazi la yadurru ma ‘a ismihi syai’'un
fi al-ardi wa la fi al-sama’i wa huwa al-sami‘ al-‘alimu. Interpretant yang
diketahui adalah batasan salasa marrat. Sedangkan signified dari tanda tersebut
adalah lam yadurruhu aw ma yadurruhu syai’un aw lam tafja’hu fahi’atun
bala’in hatta al-laili, wa man qalaha hina Yuni, lam tafja’hu faji’atu bala’in

hatta yusbiha insyd’a Allah.
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Kepasrahan diri dan penyandaran kepada kekuatan Allah hal yang
sangat logis, sebab segala sesuatu yang maujud, tidak akan pernah maujud
tanda ada yang mewujudkan. Implikasinya secara otomatis muatan Hadis bisa
langsung diterima. Usai ditemukannya message II, maka langkah selanjutnya
adalah message II tersebut akan menuju destination (tujuan) dengan
menggunakan metode unlimited semiosis. Sementara itu objek tanda yang
harus dianalisis dengan metode tersebut adalah tentang lafal ma min ‘abdin,
gala atau yagquli, signifier dan signified. Sementara interpretant “salasa
marrat” merupakan garis penghubung dari signifier dan signified dalam tanda

tersebut. Tanda di atas memiliki representamen, objek dan interpretant.

Ma min ‘abdin (siapa saja dari seorang hamba) secara harfiah berarti
seorang lemah yang bergantung kepada tuannya.'’ Ia juga berarti budak dari
yang dipertuan. Sebagai seorang budak, sudah sepatutnya untuk mengikuti
perintah dari tuannya tanpa banyak tanya maupun pertimbangan. Hal ini, jika
tuan dinisbatkan kepada Allah, maka semua yang mengikuti perintah Allah
tanpa banyak alasan dapat dianggap sebagai ‘abdun. Hal tersebut diterangkan
oleh Allah sendiri melalui kalam-Nya: wa ma khalaqtu al-jinna wa al-insa illa

li ya ‘budiin."®

Ibn Kasir dalam tafsirnya menjelaskan dari ‘Ali ibn Abu Talhah dari
‘Abbas RA, bahwa lafal illa [i ya‘budiin bermakna “Aku (Allah)
memerintahkan mereka untuk menyembah-Ku, baik dengan sukarela maupun
terpaksa”. Sedangkan dari Ibn Juraij, makna yang dimaksud adalah “Su[aya
mereka mengenal-Ku”. Dari sini jelas, bahwa yang dimaksud ‘abdun adalah
orang-orang yang berusaha mengenal Allah. Maka dalam hal ini, ‘abdun pasti

seorang yang mengakui ke-Ada-an Dia.

17" Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz 111, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 230.
'® QS. Al-Zariyat [51]: 56.
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Qala secara denotatif berarti al-Kalamu ‘ala al-tartib (berbicara secara
runtut).'” Adanya syarat runtut di sini membutuhkan kesadaran penuh, sebab
mustahil bagi orang yang tidak sadar secara penuh untuk menerangkan sesuatu
secara runtut. Perbedaan gaw/ dan kalam secara umum dapat ditangani dengan
memandang kalam secara langue sebagai al-Lughah. Di sini, secara
strukturalis kal/@m membutuhkan peradaban manusia yang memahami kalam
tersebut secara konvensional. Berbeda dengan gaw/ yang hanya membutuhkan
interpretasi dan pemahaman internal tiap personal. Namun, bukan berarti
bahwa gawl di sini tidak dapat diterima secara konvensional. Qaw/ dapat
diterima secara konvensional bila tidak menubruk batas-batas wilayah
sintaktis. Dalam tradisi Arab, gaw/ bukan hanya spesifik digunakan untuk
menjelaskan perilaku manusia. Barang tak bernyawa juga menggunakan kata
gawl untuk mendefinisikan gerak perilaku mereka.”® Dari sini, gaw! dapat

dipahami sebagai sebuah gerak apapun yang membutuhkan kesadaran.

Selanjutnya, gaw! dinisbatkan kepada lafal bismillah yang merupakan
bentuk penghambaan diri kepada Tuhan. Maka dari itu, hubungan fungsi-tanda
dari kedua objek tanda tersebut adalah, bahwasanya segala sesuatu yang
membutuhkan kesadaran haruslah didasarkan pada kesadaran tertinggi, yaitu
Allah, yang dijelaskan dalam signifier tersebut sebagai Zat menjamin dapat
membebaskan dari segala sesuatu yang membahayakan. Konsekuensi logisnya,
bila untuk mencapai kesadaran tertinggi Tuhan, haruslah terlebih dahulu
bagaimana ‘cara kerja’ Tuhan dalam mempolakan alur kehidupan makhluk.
Signified “durra” dalam “ld yadurru ma‘a ismihi syai’'un” yang secara harfiah
berarti ‘sebuah bahaya’. Hal tersebut juga bisa berarti ‘manfaat’ bila diambil

dari lafal al-darru.*!

" Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Mangzir, Lisan al-
‘Arab juz 111, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 572.

0 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz I1I..., h. 572.

2l Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz IV, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 482.
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Pemaknaan darra sebagai ‘bahaya’ dalam signifier di atas memicu
pemaknaan lebih lanjut. Berkaitan dengan term darra di atas, tersambunglah
maknanya dengan term lain yaitu daruriyyah, keadaan di mana sedang terjepit
dan hampir tak memiliki kekuatan mengubah keadaan. Hal ini bisa apa saja.
Kehilangan eksistensi kemanusiaan sebab terlalu bersikap apatis terhadap
alam; merasa eksklusif di antara sesama manusia dan hal lain seperti itu dapat

diartikan sebagai darra walaupun, sekilas terlihat seperti al-darru.

Setelah menelaah objek tanda di atas, network framework tanda yang
dapat diketahui adalah: ‘4bdun adalah bentuk pengenalan Tuhan secara murni
melalui kesadaran-kesadaran ketuhanan sekaligus kesadaran kemanusiaan.
Qawl merupakan gerak aktif selama pengenalan Tuhan dan bersifat tak
terbatas, dan darr adalah segala sesuatu yang dapat menimbulkan kerusakan.
Interpretant ‘kesadaran ketuhanan untuk menghindari sebuah perusakan’
barangkali dapat dipakai sebagai final logical interpretant. Dalam situasi
terkini, keadaan manusia yang kian terdorong oleh prestise menjadikan mereka
seolah merasa ‘terbebani’ oleh keadaan, yang mana hakikatnya setiap keadaan
adalah takdir dari Allah. Atau, sebaliknya, karena mereka merasa dekat dengan
Allah, sehingga menjadikan sikap arogan dan sewenang-wenang, tanpa sadar
bahwa segala yang mereka lakukan adalah hal sudah digariskan Allah sejak

sebelum mereka diciptakan.

Ketidaksadaran bahwa segala sesuatu adalah bentuk tes bagi setiap
individu merupakan sebuah kesalahan fatal. Implikasinya, bukan semakin
dekat dengan Allah, dengan memahami setiap sunnatullah dari berbagai tanda
yang Dia berikan, justru kebanyakan manusia menjadi jauh dari Allah sebab
kesombongan mereka yang merasa dekat dengan Allah, atau sebab
keputusasaan dari rahmat Allah. Kesadaran terhadap takdir yang jelas
ketentuan Allah pada umat manusia pun tertabir oleh kesombongan atau
keputusaan tersebut yang mana, bila dibiarkan secara terus menerus akan
menimbulkan secara laten dan masif. Hal ini seharusnya menuntut adanya

solusi dari berbagai pihak, salah satunya adalah Hadis Nabi.
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Penalaran yang dibangun dalam representamen ditafsirkan dengan
wujud interpretant ‘kesadaran terhadap Tuhan’ yang diperoleh pasca menelaah
objek dari representamen yang bersangkutan. Interpretant tersebut serta merta
bertransformasi menjadi representamen dengan interpretant  ‘Kesadaran
keadaan diri’. Karena sadar akan berbagai kuasa Allah dan Allah adalah tempat
bergantung memunculkan interpretant baru yaitu ‘kesadaran ketuhanan untuk
menghindari sebuah perusakan’. Hal tersebut lahir setelah adanya pergelutan
dengan realitas, bahwa sering kali manusia tidak sadar dengan keadaannya
yang merusak dirinya sendiri maupun sekitarnya sebab tiada bisa membedakan
bahaya dan manfaat. Hal tersebut berangkat dari ketidaksadaran mereka
terhadap eksistensi Allah sehingga mereka tidak paham bahwa Allah adalah
tempat segala berasal. Setelah itu, interpretant terakhir pun muncul, yakni
‘kesadaran ketuhanan untuk menghindari sebuah perusakan” yang menjadi
final logical interpretant-nya. Dari seluruh penjelasan di atas, maka terwujud

alur semiotika Hadis sebagai berikut:**

[ (source) Rasulullah saw l

.
[ (message I) redaksi autentik Nabi I

hd
(transmitter) ‘Usman ibn ‘Affan - Aban ibn ‘Usman -
‘Abdullah 1bn Zakwan dan lainnya.

L 2

‘ (signal T) redaksi verbal hadis oleh transmitter pertama ’

p 2
[ (channel) Ibn Majah, Abu Dawud, Musnad Ahmad ]

.
(signal IT) berbagai redaksi hadis yang terdapat dalam
channel
L 2
( (receiver) Nalar riwayah Hadis ]
4
(message 1) Ma mun ‘abdin yaqgulu: bismillzhi al-IaZi 13 yadurru ma‘a
ismihi syai’un fi al-ardi wa 17 fi al-sama’i wa huwa al-sami* al-
‘alimu salisa marratin, lam yadurruhu aw ma yadurruhu syai un aw
lam tatja’hu fahi’atun bala’in hatta al-laili,. wa man qalaha hina Yuni,
lam tatja’hu faji°atu bala’in hatta yusbifa insva’a Allah.
9

(destination) vaqulu: bismillahi: 'Kesadaran Diri":
‘Pengenalan Terhadap Tuhan’: ‘Pertimbangan Sikap
Untuk Kemanfaatan Universal’: ‘Kesadaran
Ketuhanan Untuk Menghindari Perusakan'

> Alur ini dibuat berlandaskan skema komunikasi Hadis, yaitu source (Nabi), message I
(redaksi otentik Nabi), transmitter (para periwayat hadis), signal I (berbagai redaksi hadis secara
verbal), channel (berbagai kitab hadis), signal II (berbagai redaksi hadis secara tertulis), receiver
(nalar riwayah hadis) message II (redaksi tunggal hadis), dan destination (nalar semiotis).
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Implikasi dari pemahaman ini adalah kemampuan membaca ruang dan
waktu sebagai upaya pengenalan terhadap Tuhan, yang mana akan berdampak
pada kesadaran diri dan ketahanan terhadap sekitar sehingga dapat menata
sikap yang harus dilakukan, dihindari maupun diminimalisir. Maka, ia tidak
akan pernah mendapat bahaya maupun keadaan terjepit sebab mampu
membaca dan memprediksikan segala sesuatu dengan matang serta tak

berdampak merusak baik terhadap dirinya sendiri maupun sekelilingnya.
. Bagian Kedua: Basmalah sebagai Bentuk Jampi terhadap Penyakit

Hadis ini merupakan Hadis sahih, dilihat dari jalur sanad yang
bersambung dari mukharrij sampai kepada Rasulullah tanpa adanya cela, syaz
maupun ‘illat. Seluruh rawinya $iqah dan dapat dipertanggungjawabkan. Yang

menjadi kata kunci dari sekian redaksi yang ada adalah:

RN ST R L N P IPT ROt i P N
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Dari penelusuran yang telah peneliti lakukan, peneliti dapati bahwa
Hadis ini memiliki enam ftransmitter dalam lima channel. Jalur transmitter
tersebut memecah melalui Sufyan Ibn ‘Uyainah dan sampai kepada channel al-
Bukhart melalui Sadaqah ibn al-Fadl; sampai kepada Muslim melalui bn Abu
‘Amr; kepada Ibn Majah melalui Abii Bakr ibn Abii Syaibah; sampai kepada
Abu Dawud melalui ‘USman ibn Abii Syaibah dan Zuhair ibn Harb; dan
sampai kepada Ahmad ibn Hanbal melalui ‘Ali ibn ‘Abdillah.

Adapun redaksi dalam channel (signal 1I) yang dimunculkan oleh

masing-masing jalur transmitter adalah:

a. Anna al-nabiyya kana yaqiilu fi al-maridi: Bismillahi turbatu ardina bi
riqati ba‘dind yusyfa saqimund bi iZni rabbina (Sahih al-Bukhari, No.
5745)

b. Kana al-nabiyyu yaqilu fi al-rugyati: Bismillahi turbatu ardina wa rigatu

ba‘dina yusyfa saqimuna bi izni rabbina (Sahth al-Bukhari, No. 5746)
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. Anna Rasilallahi kana iza isytaka al-insanu al-syai’a Minh aw kanat bihi
qarhatun aw jurhun qala al-nabiyyu bi isba ‘ihi hakaza wa wada ‘a sufyanu
sabbabatuhu bi al-ardi summa rafa ‘ahd Bismillahi turbatu ardina bi rigati

ba‘dina li yusyfa saqimund bi iZni rabbina (Sahth Muslim, No. 2194)

. Kana al-nabiyyu yaqiilu: li al-insani iza isytakd yaqilu bi rigihi summa gala
bihi fi al-turabi turbatu ardina bi rigati ba‘dina yusyfa saqimuna bi izni

rabbina (Sunan Abu Dawud, No. 3895)

. Anna al-nabiyya mimmd yaqiillu li al-maridi bi buzagihi bi isba ‘ihi:
Bismillahi turbatu ardina bi rigati ba‘dina li yusyfa saqimuna bi iini

rabbina (Sunan Ibn Majah, No. 3521)

. Anna al-nabiyya kana yagqilu fi al-maridi: Bismillahi turbatu ardina bi
rigati ba‘dina li yusyfa saqimuna bi izni rabbina (Musnad Ahmad, No.
34617)

Setelah diamati secara redaksional ada sedikit perbedaan dalam signal

II, namun tidak mengubah makna. Maka dari itu, langsung dapat diketahui

bahwa wujud message II secara konkret adalah:

Kana al-nabiyyu aw anna al-nabiyyu iza isytaka yagqiilu li al-maridi aw
fi al-maridi: Bismillahi turbatu ardina bi rigati ba‘dina li yusyfa
saqimund bi izni rabbina

“Yang dibacakan Rasulullah untuk orang sakit atau ketika Rasulullah
sedang sakit adalah: Bismillahi turbatu ardina bi rigati ba‘dina li
yusyfda saqgimuna bi izni rabbina (Dengan nama Allah, debu tanah kami
dengan kelembutan sebagian kami semoga sembuh orang yang sakit
dari kami dengan izin Rabb kami”

Hadis ini merupakan Hadis persuasif (daririyyah). Message Il yang

terbentuk di atas, memiliki sebuah interpretant, signifier dan signified sehingga

dapat dikategorikan sebagai tanda. Yang menjadi signifier adalah Bismillahi

turbatu ardina bi rigati ba‘dina li yusyfa saqimund bi izni rabbind.

Interpretant yang diketahui adalah gala. Sedangkan signified dari tanda

tersebut adalah iZa kana li al-maridi.
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Dari message II di atas, terdapat objek semiotikanya adalah turbah,
rigah, dan yusyfa. Turbah secara harfiah, berarti debu atau tanah. Namun,
penjelasan yang lebih masuk akal dalam konteks ini adalah, turbah diartikan
sebagai bumi (al-ard) sebagaimana yang terdapat dalam sebuah Hadis,
khalagallahu al-turbata yawma al-sabti>. Makna turbah sebagai al-ard
berkembang menjadi segala sesuatu yang berada di bumi. Hal ini dapat dilihat
melalui syair dari ‘Amr ibn Juwain al-Ta’t: fala muznatun wadaqgat wadqaha,
wald arda abqala ibgalahd (tiada awan kecuali mendung, hujan turun, dan
tiada bumi, kecuali memunculkan isi perutnya). Maksud dari isi perut di atas
adalah emas.?* Sehingga, dari sini dapat dipahami bahwa furbah adalah segala
sesuatu yang terhampar di bumi yang berharga dan dapat dimanfaatkan. Hal

tersebut diperkuat dengan QS. Al-Baqarah [2]:164:
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“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, silih bergantinya
malam dan siang, bahtera yang berlayar di laut membawa apa yang
berguna bagi manusia, dan apa yang Allah turunkan dari langit berupa
air, lalu dengan air itu Dia hidupkan bumi sesudah mati (kering)-nya
dan Dia sebarkan di bumi itu segala jenis hewan, dan pengisaran angin
dan awan yang dikendalikan antara langit dan bumi; sungguh (terdapat)
tanda-tanda (keesaan dan kebesaran Allah) bagi kaum yang
memikirkan” (QS. Al-Baqarah [2]:164)

Perihal ayat ini, Ibn Kasir mengutip dari al-Hafiz Abt Bakr ibn
Murdawaih yang meriwayatkan dari Ibn ‘Abbas, bahwasanya orang-orang
Quraisy mengolok-olok Rasulullah dengan meminta beliau untuk berdoa

kepada Allah agar menjadikan bukit Safa sebagai emas, sehingga mereka dapat

3 Hadis Riwayat Ahmad ibn Hanbal, No. 8141
2% Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 111.
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membeli kuda dan senjata untuk berperang bersama Rasulullah SAW.* Ibn
Kasir juga menambahkan riwayat dari Ibn Abt Hatim, bahwasanya Jibril AS
berkata: “Mengapa mereka meminta kepadamu (Muhammad) bukit Safa
(supaya dijadikan emas)? Padahal mereka melihat tanda-tanda kekuasaan Allah

yang lebih besar dari itu, yaitu bumi dan segala isinya.”*

Objek tanda kedua adalah rigah. Secara harfiah ia berarti air yang
keluar dari mulut manusia.’’ Namun, dalam hal ini, arti tersebut dapat
dibelokkan menjadi ucapan atau kalam. Sedangkan min ba‘dind yang
mengikuti kata rigah tersebut dapat dipahami sebagai manusia. Rigah lalu
bertransformasi menjadi sebuah ilmu. Sebab, sering kali ilmu diwakili oleh

lisan. Sedangkan rigah juga merupakan bentuk manifestasi dari lisan.

Objek tanda ketiga adalah sagim yang berarti penyakit. Hal ini
berhubungan dengan al-marid yang berarti keadaan sakit. Secara literal, hal
tersebut berarti naqis al-sihhah atau berkurangnya kesehatan.”® Objek tanda
tersebut berhubungan dengan objek tanda lain yaitu al-mirdd yang memiliki
fungsi tanda berupa kesedihan, kesusahan, penyiksaan dan keadaan

ditinggalkan.*

Hal tersebut dibuktikan dengan ucapan Imam Sibawaih,
amrada al-qaum iza maridat ibiluhum (sebuah kaum akan bersedih bila sakit
unta-unta mereka) yang berhubungan dengan kaum saudagar Arab yang
memanfaatkan unta-unta mereka dalam perjalanan perniagaan.’® Selanjutnya
marid juga dapat diartikan sebagai kegersangan bila dinisbatkan kepada lafal

al-ardu. Dan menjadi makna ‘gelap’ bila disandingkan dengan lafal al-lailah.

% Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Isma‘il ibn ‘Amr ibn Kasir al-Qurasy,
Tafsir al-Qur’an al- ‘Azim, juz. 1, Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Beirut, cet. 1, 1419 H, h. 345.

% Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Isma‘il ibn ‘Amr ibn Kasir al-Qurasy,
Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, juz. 1..., h. 345.

7 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz X, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 135.

* Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII, Dar Sadir, Beirut, 1414 H, h. 231.

¥ Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII..., h. 231.

30" Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII..., h. 231.
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Hal tersebut, diketahui dari syair arab, lailatun maridatun iza taghayyamati al-

sama’u yang berarti fa la yakiinu fiha daw un.>!

Objek ini juga memiliki fungsi tanda, “keraguan” yang ada dalam jiwa.
Hal tersebut sesuai dengan QS. Al-Baqarah[2]:10: fi qulibihim maradun fa
zada hum Allahu marada yang berarti keraguan, kemunafikan, dan lemahnya
keyakinan.*> Maka, sagim atau marid dapat dimaknai sebagai seseorang yang
gundah, tersiksa, sengsara atau seseorang yang ragu, munafik dan memiliki
keyakinan lemah. Marid dapat diminalisir dengan syifa’ atau obat. Bila konteks
yang dimaksud di sini adalah kemunafikan, keraguan dan lemahnya keyakinan,
maka yang menjadi obat adalah ilmu yang berasal dari lisan manusia. Dalam
arti lain, untuk mengurangi atau menghilangkan keadaan tersebut, seseorang
dituntut untuk mencari pengetahuan yang sesuai dengan tingkat ‘penyakit’

yang dia derita.

Setelah menelaah objek tanda di atas, jaringan tanda diketahui adalah:
turbah, yang diartikan sebagai Bumi atau segala sesuatu yang berada di Bumi.
Interpretant memiliki kemungkinan paling logis bagi interpretant selanjutnya.
Secara aktus, turbah merupakan signifier yang berhubungan dengan signified,
‘apapun di Bumi yang dapat dimanfaatkan’. Penalaran yang dibangun dalam
representamen turbah ditafsirkan dengan wujud interpretant ‘obat’ yang
berasal dari sumber daya Bumi yang diperoleh pasca menelaah objek dari
representamen yang bersangkutan. Interpretant turbah berhubungan dengan
konsep yusyfa. la juga berhubungan dengan rigah yang bermakna ilmu
pengetahuan manusia, dan sagim yang bermakna sakit, keadaan sengsara, tidak

memiliki keyakinan.

Dari beberapa Interpretant dalam fungsi tanda di atas, secara serta
merta bertransformasi menjadi representamen dengan interpretant baru ‘segala

sesuatu yang berada di Bumi’ yang berhubungan dengan ‘kekalutan dan

! Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII..., h. 231.

32 Al-Maktabah al-Syamilah, Syamela, ver. 3.65. Jamal al-Din Ibn Manzir, Lisan al-
‘Arab juz VII..., h. 232.
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kesengsaraan‘ dan ‘pengetahuan manusia’, maka lahirlah interpretant baru
yaitu ‘pemanfaatan sumber daya alam sebagai obat’, ‘segala sesuatu di dunia
sebagai pemicu pengetahuan’ dan ‘kecerdasan membaca dunia sebagai
penangkal kesengsaraan’. Hal tersebut lahir setelah adanya pergelutan dengan
realitas yang mana sering kali manusia melakukan tindakan-tindakan yang tak
beraturan sehingga menyengsarakan dirinya. Setelah itu, interpretant terakhir
pun muncul, yakni ‘kecerdasan membaca dunia sebagai penangkal
kesengsaraan’ yang menjadi final logical interpretant-nya. Dari seluruh

penjelasan di atas, maka terwujud alur semiotika Hadis sebagai berikut:*’

I (source) Rasulullah saw. I

(message I) Redaksi Autentik Nabi

4
(transmitter) ‘Aisyah - ‘Amrah - ‘Abd Rabbihi ibn
Sa‘id - Sufyan Ibn ‘Uyainah, dan banyak lainya

2

(channel) Sahih Bukhari, Sahih Muslim, Sunan
Ibn Majah, Snan Abu Dawud, Musnad Ahmad

¥
I (signal II) Berbagai variasi Redaksi Hadis Tertulis I

¥

[ (receiver) Nalar riwayah Hadis |

(message II) Kana al-nabiyyu aw anna al-nabiyyu
iza isytaka yaqulu li al-maridi aw fi al-marid:
Bismillahi turbatu ardina bi 1igati ba‘dina li yusyfa
saqimuna bi izni rabbina
$

(destination) ‘pemanfaatan sumber daya alam sebagai obat’: ‘segala
sesuatu di dunia sebagai pemicu pengetahuan’: ‘kecerdasan
membaca dunia sebagai penangkal kesengsaraan’

3. Bagian Ketiga: Basmalah sebagai Sumber Ketenangan Jiwa

Bagian ketiga adalah Basmalah sebagai Sumber Ketangan Jiwa yang

merupakan Hadis Ahad. Adapun redaksi tunggal Hadis tersebut adalah:

3 Alur ini sibuat berlandaskan skema komunikasi Hadis, yaitu source (Nabi), message I
(redaksi otentik Nabi), transmitter (para periwayat hadis), signal I (berbagai redaksi hadis secara
verbal), channel (berbagai kitab hadis), signal II (berbagai redaksi hadis secara tertulis), receiver
(nalar riwayah hadis) message II (redaksi tunggal hadis), dan destination (nalar semiotis).
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“Ketika perang Uhud dan orang-orang telah mundur, Rasulullah SAW
berada di antara dua belas orang Ansar, dan di antara mereka terdapat
Talhah ibn ‘Ubaidillah. Kemudian orang-orang musyrikin menyergap
mereka, lalu Rasulullah SAW menoleh dan bersabda: “Siapa yang akan
menghadang mereka?” Talhah menjawab; saya, lalu Rasulullah SAW
bersabda: “Tetaplah ditempatmu,” lalu seorang laki-laki dari kalangan
Ansar berkata; saya wahai Rasulullah, beliau bersabda: “Engkau.” Lalu
ia bertempur hingga terbunuh, lalu beliau menoleh, dan ternyata
terdapat orang-orang musyrik, beliau bersabda: “Siapakah yang akan
menghadang mereka?” Lalu Talhah berkata; saya, beliau bersabda:
“Tetaplah di tempatmu”. Kemudian seorang laki-laki dari kalangan
Ansar berkata; saya, beliau bersabda: “Engkau,” lalu ia bertempur
hingga terbunuh. Beliau tiada henti-hentinya mengatakan hal itu dan
musuh terus diladeni oleh laki-laki dari kalangan Ansar kemudian
bertempur seperti pertempuran orang yang sebelumnya, hingga
terbunuh dan tinggallah Rasulullah SAW serta Talhah ibn ‘Ubaidillah,
beliau bersabda: “Siapakah yang menghadapi mereka?” Talhah
menjawab; saya, lalu ia bertempur laiknya seperti pertempuran orang
sebelas hingga tangannya luka dan jari-jarinya terpotong, lalu ia
mengucapkan suara pelan, lalu Rasulullah SAW bersabda: “Seandainya
engkau mengatakan “Bismillah,” maka malaikat mengangkatmu dan
orang-orang melihatnya, lalu Allah mengalahkan orang-orang
musyrik.”
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Ini merupakan Hadis sahih sebab seluruh perawinya sigah dan
bersambung sanadnya sampai kepada Rasulullah. Hadis ini merupakan Hadis
persuasif jika dilihat secara redaksional mentah. Namun, bila mau didalami
lebih lanjut, Hadis ini merupakan Hadis Ideologis sebab menceritakan perihal
metafisik yang mungkin saja sulit dijangkau nalar. Bentuk metafisiknya
terdapat dalam berbagai redaksi yang berbeda-beda, yang membahas antara
surga dan malaikat. Selain itu, bisa jadi Hadis ini merupakan hiburan
Rasulullah terhadap Talhah atas kekalahan dalam peperangan Uhud. Namun,
bisa jadi juga mengandung makna lain. Objek tanda dianalisis adalah struktur
kalimat lanjutan setelah law qulta bismillahirahmanirrahim. Hadis ini
memiliki satu jalur transmitter dalam satu channel. Adapun signal Il yang
muncul adalah: “Law qulta bismillahi larafa‘atka al-malaikatu wa al-nasu

yanzurina, Summa raddallahu al-musyrikin”.

Karena hanya ada satu signal II, maka secara otomatis redaksi ini pun
menjadi message II. Yang menjadi titik acu dalam Hadis ini, kemungkinan
besar terdapat dalam sisi maknawiyyah, bukan secara redaksional. Penekanan
makna dari Hadis ini adalah mencapai ketenangan jiwa. Dalam kisah ini,
Rasulullah mengajarkan tentang kesabaran dan tak pantang menyerah. Terbukti
dari perintah Rasulullah kepada 12 pemuda Anshar yang berjaga bersama
beliau untuk maju menghadapi Musyrikin Mekkah waktu itu, walau kalah

dalam jumlah.

Penalaran yang dibangun dalam representamen laraf atka al-malaikah
atau ditafsirkan dengan wujud interpretant ‘menahan hawa’ yang diperoleh
pasca menelaah objek dari representamen yang bersangkutan. Interpretant
tersebut lalu berubah wujud menjadi representamen dengan interpretant
‘mengendalikan hawa’. Karena adanya kemungkinan diterbangkan malaikat
terhubung dengan interpretasi penenangan hawa, memunculkan interpretant
baru yaitu ‘ketenangan hati’. Hal tersebut lahir setelah dibenturkannya
pemahaman di masa lalu dengan realitas sosial sekarang, merujuk pada

banyaknya pemuda yang kurang bisa mengontrol hawa mereka. Setelah itu,
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interpretant terakhir pun muncul, yakni ‘ketenagan jiwa’ yang menjadi final
logical interpretant-nya. Dari seluruh penjelasan di atas, maka terwujud alur

semiotika Hadis sebagai berikut:

source:Rasulullah saw. ’

@

| message I redaksi yang autentik hadis ’

B

[ transmitter. Talhah ibn ‘Ubaidillah r.a — Jabir — AbI Zubair — |

‘Umarah serta perawi lainnya yang terlibat dalam sanad.
‘ signal I: redaksi verbal hadis. ’

B

[ channel: Sunan al-Nasail ]

B

[ signal II: berbagai redaksi Hadis secara tertulis ]

recefver: Nalar riwayah Hadis

9

[ message 1I: Law qulta bismilizhi larata ‘atka al- |

malgikaru wa al-nasu yanzurtina, sSumma raddallahu
al-musyrikin

]

[ destination: larafatuka al-malaikatu : ‘menahan hawa’: ‘mengendalikan

hawa’: ‘pengendalian hati’ ‘ketenangan jiwa ”

Implikasi dari pemahaman ini adalah, jika seseorang dapat menahan
hawa atau keinginan yang berasal dari nafsu, maka ia akan memperoleh

ketenangan jiwa.



BAB V
PENUTUP
A. Kesimpulan

Secara aplikatif, Semiotika dapat membedah makna alternatif dari sebuah
Hadis hanya dengan sedikit merombak memasukkannya dan ke dalam sistem
semiotik. Secara ringkas, makna semiosis Hadis-Hadis Keutamaan Basmalah

ialah sebagai berikut:

1. Pertama, adalah Hadis:
Lot e i K Y el By

Merupakan sebuah konsep berimbang ketauhidan dan kemanusiaan,
yaitu “Kesadaran Ketuhanan Untuk Menghindari Perusakan”. Hal tersebut
beranjak dari pemahaman bahwa darra merupakan hasil dari keteledoran
manusia yang sering kali memperlakukan alam secara lalim dalam setiap
sesuatu yang tidak terbatas dan penuh dengan pelbagai kemungkinan. Maka
dari itu, dengan menyadari bahwa segala sesuatu butuh pertimbangan demi
kemanfaatan universal, akan memberikan dampak sebuah kesadaran ketuhanan
yang berimplikasi pada pemanfaatan alam secara universal tanpa adanya
perusakan secara masif. Implikasinya adalah, jika setiap orang memahami
Hadis ini dengan pemaknaan tersebut, maka ia tidak akan bertindak gegabah
dan serakah dalam memanfaatkan alam demi kepuasan hawa nafsunya.

2. Kedua, Hadis:

Memiliki makna semiosis: “dengan penyerahan diriku kepada Tuhanku,
melalui sumber daya yang Dia berikan, dan ilmu yang berada padaku, maka

hilanglah kesengsaraanku”. Hal tersebut berangkat dari pemahaman dari tanda

turbah, rigah dan saqim yang masing-masing memiliki makna semiosis,

103
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sumber daya alam yang dapat dijadikan obat, atau segala sesuatu pada alam
yang bisa menjadi bahan kontemplasi dan pembacaan, untuk memperoleh ilmu
baru rigah. Dengan potensi alam yang dimanfaatkan dengan ilmu secara tepat,
maka hilanglah kesengsaraan sebab ia mampu memprediksi menambal
kekurangan yang ia miliki sebab kecerdasan yang ia miliki dalam membaca
alam. Implikasinya adalah, seseorang akan mampu memahami dan
memanfaatkan potensi alam secara maksimal dan bermanfaat secara universal.

3. Ketiga, Hadis:
[’;«\-S:faij\ A g’? cf)jfb.:.:: &«ij\j i;i‘j\_;j\ 2]3/‘53 ;M (""a"f &’i‘; 53

Merupakan Hadis yang mengatakan bahwa Basmalah dapat membentuk
ketenangan jiwa. Makna sebagai ‘ketenangan jiwa’ merujuk pada akhir matan
Hadis, yaitu larafa ‘atka al-maldikah. Secara eksplisit, dari situ dapat diketahui
bahwa diterbangkan malaikat secara majazi adalah keadaan di mana jiwa

merasa tentram dan aman.

B. Saran

Peneliti menganjurkan pembaca untuk mencoba mengeksplorasi teori
Semiotika lain sebagai wacana alternatif pemahaman dan komparasi makna

Hadis.
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