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ABSTRAK

Hasil penelitian disertasi ini menyimpulkan bahwa variasi al-qira ‘at al-
“asyrah memiliki pengaruh yang signifikan terhadap penafsiran ayat hukum
menurut al-Qurthubi dan al-Thabarsi. Perbedaan tersebut mengarah pada
perbedaan penafsiran dan pengamalan hukum yang spesifik dalam konteks
kehidupan sehari-hari. Penelitian ini juga menemukan bahwa latar belakang
mazhab keduanya yang berbeda turut berperan besar dalam mempengaruhi
interpretasi keduanya dalam mengemukakan pendapat.

Hasil tersebut di dapat dari ayat-ayat ahkam terimplikasi qiraah yang
terkumpul pada penelitian ini, dimulai dengan ayat-ayat ibadah, ayat-ayat
muamalah, dan diakhiri dengan ayat-ayat pernikahan. Selanjutnya, dianalisa
berdasarkan penafsiran-penafsiran yang dikemukakan oleh al-Qurthubi dan
al-Thabarsi terhadap ayat-ayat tersebut, sehingga menghasilkan sebuah
penelitian yang signifikan.

Dengan temuan pemikiran kedua ulama tersebut, disertasi ini berbeda
dengan pendapat Abdul Sabur Syahin (2006) yang banyak berbicara qiraah
dilihat dalam kacamata dan kritik sejarah, yang dimulai dengan pembahasan
masalah hadis tentang sab’atu ahruf, tanggapan terhadap kajian qiraah,
orientalis, qiraah syadzah, dan lainnya. Disertasi ini juga berbeda dengan
Wawan Junaidi (2003) yang hanya menjelajahi aspek sejarah perkembangan
giraah sejak penurunan wahyu pada masa Nabi Muhammad saw hingga masa
perkembangan qiraah, khususnya qiraah ‘Ashim riwayat Hafsh di bumi
Nusantara.

Adapun kesamaan disertasi ini dengan penelitian Muhammad al-Habsy
(1999) dari segi keterkaitan giraah dengan ayat ahkam, yang menjelaskan
tentang pengaruh perbedaan qiraah mutawatir yang berimplikasi kepada
rasm mushaf Al-Qur’an yang sekarang ini berkembang dan perbedaannya
dalam hukum syari’at. Hanya saja, hukum yang diperoleh dari penelitian
tersebut terbatas pada aspek makna saja, sebagaimana penelitian Hasanudin
AF (1994) tentang pengaruh qiraah terhadap instinbath hukum yang dimulai
dari sejarah hingga kualitas pendapat para ulama terhadap penafsiran
ayatnya secara umum.

Penelitian ini menggunakan metode kualitatif dalam bentuk studi
literatur yang melibatkan analisis terhadap karya-karya al-Qurthubi dan al-
Thabarsi serta kajian terkait a/-gira‘at al-’asyrah. Dalam analisis ini, peneliti
menganalisis perbedaan bacaan al-Qur'an yang terdapat dalam a/-gira‘at al-
‘asyrah yang dapat berpotensi mempengaruhi penafsiran ayat hukum.
Selanjutnya, peneliti mempelajari pendekatan interpretatif yang digunakan
oleh al-Qurthubi dan al-Thabarsi dalam ahkam Al-Qur'an.






ABSTRACT

The results of this dissertation research conclude that the variations in
al-gira’at al-'asyr (the ten readings) have a significant influence on the
interpretation of legal verses according to al-Qurthubi and al-Thabarsi.
These differences lead to distinct interpretations and specific legal
applications in everyday life contexts. The study also found that their
different scholarly backgrounds played a significant role in shaping their
interpretations and opinions.

These findings were derived from the analysis of implied giraah verses
collected in this research, starting with verses related to worship, followed
by verses concerning transactions (muamalah), and concluding with
marriage-related verses. These verses were then examined based on the
interpretations provided by al-Qurthubi and al-Thabarsi, resulting in a
significant research outcome.

In contrast to Abdul Sabur Syahin's work (2006) that extensively
discusses qgiraah from a historical perspective, including a critique of the
seven ahruf theory, responses to giraah studies by orientalists, qiraah
syadzah, and others, this dissertation takes a different approach. It also
differs from Wawan Junaidi's study (2003), which mainly explores the
historical development of giraah from the time of Prophet Muhammad's
revelation to the spread of giraah 'Ashim riwayat Hafsh in the archipelago of
Nusantara.

However, this research shares similarities with Muhammad al-Habsy's
study (1999) concerning the connection of giraah with ahkam (legal verses).
It explains the influence of various mutawatir qiraah on the writing (rasm)
of the current Qur'an and its implications on Islamic jurisprudence.
Nevertheless, the focus of this research is limited to the aspect of meaning,
akin to Hasanudin AF's research (1994) on the influence of giraah on the
derivation of legal rulings, which spans from historical context to the quality
of scholars' opinions on verse interpretations in general.

The research employs a qualitative method in the form of literature
study, involving critical analysis of the works of al-Qurthubi and al-
Thabarsi, as well as related studies on al-gira‘at al-’asyr. The analysis
explores the differences in Qur'anic readings found in a/-gira‘at al-’asyr that
potentially affect the interpretation of legal verses. Additionally, the
researcher examines the interpretative approaches used by al-Qurthubi and
al-Thabarsi in dealing with the ahkam of the Qur'an.
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BABI
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dalam studi Al-Qur’an, perhatian khusus telah diberikan pada
fenomena variasi bacaan Al-Qur’an yang dikenal sebagai giraah. Fenomena
ini mengacu pada perbedaan dalam cara membaca dan melafalkan teks Al-
Qur’an yang ada di antara para pembaca Al-Qur’an. Sebenarnya konsep
dasar ilmu qiraah telah ada sejak masa kenabian. Bahkan sebelum itu,
bangsa Arab telah dikenal karena keragaman suku dan dialek. Al-Qur’an
kemudian diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. dalam bahasa Arab agar
dapat dimengerti dan dipahami dengan mudah oleh siapa pun yang
membacanya.

Dari konteks tersebut, dapat disimpulkan bahwa perbedaan dalam
pelafalan telah ada sejak masa lalu. Oleh karena itu, sangat mungkin bahwa
setiap ayat dalam Al-Qur’an seringkali memiliki penafsiran yang sangat
beragam dan dipengaruhi oleh latar belakang keilmuan individu yang
menafsirkannya. Pada kemudian hari, ilmu qiraah berkembang menjadi
disiplin ilmu yang mandiri pada abad ke-2 H.!

! Ada beberapa pendapat dalam hal ini, pendapat yang mashur menyatakan bahwa
orang pertama yang telah membukukan ilmu qiraah ialah Abu Ubaid al-Qasim bin Salam
(w. 224 H) dengan judul a/-Qira’at. 1a menulis sebuah kitab dengan bentuk prosa yang
menghimpun qgiraah dari 25 orang perawi. Muhammad Hidayat Noor, “Ilmu al-Qira’at Al-
Qur’an” dalam Jurnal Studi llmu-Ilmu al-Qur’an dan Hadits, Vol. 03, No. 1 Tahun 2002,
hal. 5.



Berbagai pendekatan yang menyadari keluwesan dan keluasan makna
Al-Qur’an sering kali digunakan dalam kajian tafsir dan hermeneutika Al-
Qur’an. Berbagai metode dan pendekatan digunakan untuk mendekati
makna Al-Qur’an dengan memperhatikan konteks historis, budaya,
linguistik, dan teologisnya. Tujuan dari pendekatan ini adalah untuk
memahami berbagai lapisan makna yang terkandung dalam Al-Qur’an,
sehingga dapat menggali pesan-pesan yang relevan dalam konteks saat ini.

Penting untuk diingat bahwa kajian tafsir Al-Qur’an adalah usaha
yang kompleks dan melibatkan interpretasi yang cermat dan bertanggung
jawab. Berbagai pandangan dan pendekatan dapat memberikan sudut
pandang yang berbeda, dan penting untuk menghormati keragaman
interpretasi dalam batas-batas yang ditetapkan oleh metodologi ilmiah dan
etika akademik.?

Jika suatu ayat memiliki variasi bacaan yang berbeda, hal ini akan
berdampak pada penafsiran yang beragam, baik dalam hal makna lahir
maupun makna batin.

Dalam bahasa Arab, kita mengetahui bahwa terkadang perbedaan
dalam tanda harakat saja dapat menghasilkan makna yang berbeda. Apalagi
jika perbedaan tersebut melibatkan perbedaan dalam penulisan huruf secara
keseluruhan. Hal ini telah menimbulkan pertanyaan tentang otentisitas teks
Al-Qur’an dan proses pembakuan teks yang berlaku.

Hal tersebut selanjutnya menjadi salah satu pintu masuk para
orientalis® dalam melakukan studi kritis terhadap Al-Qur’an. Misalnya,
Ignaz Goldziher dalam studinya tentang qiraah menyatakan bahwa variasi
dalam bacaan Al-Qur’an (variant reading) muncul karena kurangnya tanda
titik dalam skrip tulisan Al-Qur’an.* Arthur Jeffery juga berpendapat serupa
dengan menyatakan bahwa kekurangan tanda titik dalam mushaf Utsmani
menyebabkan para pembaca Al-Qur’an memiliki kebebasan untuk
memberikan tanda-tanda sendiri sesuai dengan pemahaman konteks makna

2 Abd al-Mustagim, Tafsir Feminis Versus Tafsir Patriarki, Yogyakarta: Sabda
Persada, 2003, hal. viii.

3 Orientalis yaitu ahli tentang soal-soal timur, yaitu segala sesuatu mengenai negeri-
negeri timur, terutama negeri-negeri Arab dan Islam. Adapun bidangnya adalah
kebudayaannya, keagamaannya, peradabannya, kehidupannya dan lain-lain dari bangsa dan
negeri timur. Mannan Buchari, Menyingkap Tabir Orientalisme, Jakarta: Amzah, 2006, hal.
10.

4 Ignaz Goldziher, Mazhab al-Tafsir al-Islami, Mesir: Maktabah al-Khaniji, 1955, hal.
9.



ayat yang mereka miliki. Akibatnya, hal ini menyebabkan munculnya variasi
dalam bacaan Al-Qur’an.’

Hingga saat ini, sarjana Barat terus melakukan kajian kritis terhadap
Al-Qur’an dari berbagai aspek. Salah satu di antaranya adalah Gabriel Said
Reynolds, seorang guru besar studi Islam dan Teologi di Universitas Notre
Dame, Amerika. Ia menunjukkan ketertarikannya yang besar terhadap kajian
Al-Qur’an. Dalam sub-bab bukunya yang berjudul 7he Qur'an and Its
Biblical Subtext, Reynolds mengungkapkan pandangannya tentang giraah.
Pandangan Reynolds terkait qiraah tidak berbeda dengan para sarjana Barat
sebelumnya, yang meragukan otentisitas qiraah.

Menurut pandangan Reynolds dan sebagian besar kajian sarjana Barat,
giraah dalam kajian teks Al-Qur’an dapat dibagi menjadi dua jenis. Pertama,
ada yang disebut sebagai giraah kanonik,® Ada dua jenis bacaan dalam kajian
teks Al-Qur’an yang diakui oleh otoritas Muslim. Pertama, ada bacaan yang
dikenal sebagai bacaan kanonik yang meliputi al-gira’aat al-sab’, dan juga
al-qira’at al-‘asyr. Bacaan-bacaan ini dianggap sebagai qiraah resmi yang
diakui oleh umat Islam. Kedua, ada bacaan nonkanonik yang terdapat dalam
naskah-naskah sebelum Khalifah Utsman membentuk teks otoritatif Al-
Qur’an. Bacaan ini berbeda dengan Al-Qur’an yang ada saat ini. Bacaan-
bacaan ini ditemukan dalam mushaf Ibnu Mas'ud, Ubay bin Ka'ab, dan Abu
Musa al-Asy'ari, yang konon merupakan koleksi teks-teks yang mereka
kumpulkan selama masa hidup Nabi Muhammad saw. Banyak sejarah
mengabarkan bahwa para sahabat ini menolak Mushaf yang telah ditetapkan
oleh khalifah “Usman.”

Menurut Reynolds, jenis gqiraah kedua yang merupakan qiraah
nonkanonik menarik minat para sarjana kritis Al-Qur’an sebagai objek
kajian. Hal ini karena bacaan-bacaan tersebut berbeda dengan bacaan yang
terdapat dalam mushaf Utsman. Dalam naskah-naskah tersebut juga terdapat
banyak kalimat yang tidak terdapat dalam mushaf Utsman. Qiraah model
kedua ini juga menjadi inspirasi bagi para sarjana Barat seperti Gotthelf
Bergstrasser, Otto Pretzl, dan Arthur Jeffery untuk melakukan penelitian
terhadap manuskrip Al-Qur’an dan merencanakan pembuatan edisi kritis Al-
Qur’an atau Al-Qur’an tandingan.?

Reynolds berpendapat bahwa bacaan-bacaan nonkanonik tidak dapat
ditemukan dalam manuskrip-manuskrip Al-Qur’an yang ada saat ini.

5 Muhammad Mustafa al-A‘zami, The History of The Qur’anic Text : From Revelation
to Compilation, Leicester: UK Islamic Academy, 2003, hal. 172.

6 Gabriel Said Reynolds, The Quran and Its Biblical Subtext, New York: Routledge,
2010, hal. 208.

" Gabriel Said, The Quran and Its Biblical..., hal. 208.

8 Gabriel Said, The Quran and Its Biblical..., hal. 208.



Bacaan-bacaan tersebut hanya terdapat dalam beberapa kitab tafsir seperti
Tafsir karya Muqatil bin Sulaiman, Tafsir karya al-Thabari, Tafsir karya al-
Zamakhsyari, Tafsir karya Ibnu Katsir, dan beberapa kitab lainnya. Hal ini
menunjukkan bahwa tindakan Khalifah Utsman benar-benar berhasil
menghapus setiap folio manuskrip yang mengandung variasi selain mushaf
yang dikompilasi oleh Imam. Namun, ada kemungkinan bahwa manuskrip-
varian tersebut memang tidak pernah ada.

Reynolds juga menyatakan bahwa qiraah kanonik juga tidak
memberikan bukti sejarah untuk bentuk kuno Al-Qur’an. Hal ini
menunjukkan bahwa bacaan-bacaan tersebut hanya hasil dari proses
spekulasi terhadap teks yang menyertainya dalam pengembangan Al-Qur’an
yang secara keseluruhan dilafalkan. Bacaan-bacaan tersebut hanyalah hasil
dari spekulasi eksegetis, di mana interpretasi dan makna teks dipertanyakan.
Selain itu, hasil dari spekulasi tekstual, di mana tata bahasa dan ejaan yang
tepat dari teks tersebut menjadi masalah yang diperdebatkan.®

Pandangan tersebut merupakan pandangan mayoritas sarjana Muslim,
yang percaya bahwa giraah yang mutawatir yang ada di tengah-tengah umat
Muslim saat ini adalah ragam bacaan Al-Qur’an yang sah dan berasal dari
Nabi Muhammad saw. Al-Qur’an dalam proses pewahyuannya,
penyampaian, pengajaran, dan periwayatannya ditransmisikan melalui
tradisi oral dan hafalan. Al-Qur’an diketahui memiliki transmisi yang
mutawatir dengan sanad yang berkelanjutan dari generasi ke generasi,
sehingga keutuhan dan keaslian Al-Qur’an terjamin.

Hal ini membedakan Al-Qur’an dengan kasus Bibel, di mana dalam
kasus tersebut tulisan (evidensi manuskrip) memainkan peran utama dan
menjadi dasar dan landasan untuk Perjanjian atau Injil. Al-Qur’an, pada
dasarnya, bukanlah hanya sebuah tulisan atau manuskrip, tetapi merupakan
qgiraah yang dihafal, sedangkan tulisan berfungsi sebagai penunjang. Penting
untuk melanjutkan kajian terkait perdebatan ini sebagai respon terhadap
pandangan Gabriel Said Reynolds yang meragukan otentisitas giraah.

Ketika terjadi standarisasi rasm mushaf oleh Khalifah Utsman bin
Affan, terjadi seleksi terhadap beberapa versi giraah dalam Al-Qur’an. Hal
ini menimbulkan kontroversi di kalangan ulama mengenai apakah rasm
Utsmani yang ada saat ini masih memuat tujuh huruf atau apakah jumlah
hurufnya telah berkurang. Sebagian besar ulama masih mempertahankan
pandangan bahwa tujuh huruf tetap ada, sementara yang lain, seperti al-
Thabari, berpendapat bahwa jumlah huruf telah berkurang.

Para ulama yang berpendapat bahwa jumlah huruf telah berkurang
menyatakan bahwa riwayat-riwayat yang dibacakan oleh para sahabat yang

9 Gabriel Said, The Quran and Its Biblical..., hal. 210.



ahli dalam qgiraah, seperti Ibnu Mas'ud dan Ubay bin Ka'ab, yang tidak sesuai
dengan rasm Utsmani, juga merupakan bagian dari tujuh huruf. Begitu juga,
ada kemungkinan bahwa qiraah yang dianggap tidak sah oleh sebagian besar
ulama pada saat ini, pada awalnya merupakan bagian dari tujuh huruf. Oleh
karena itu, meskipun qiraah tersebut tidak diakui karena tidak sesuai dengan
rasm Utsmani, tetapi secara penafsiran masih dianggap sah untuk dijadikan
hujjah jika sanadnya sahih. Alasannya adalah karena semua bacaan tersebut
berkembang di masa Nabi, dan Nabi sendiri tidak mengkritik bacaan-bacaan
tersebut. Pandangan dan perdebatan ini mencerminkan kompleksitas dalam
memahami sejarah dan perkembangan giraah Al-Qur’an, serta keragaman
pandangan di kalangan ulama tentang status dan keabsahan giraah-qiraah
tertentu.!0

Setelah rasm mushaf dibakukan dengan penulisan utsmani yang diakui
sebagai satu-satunya bentuk penulisan Al-Qur’an yang sah oleh umat Islam,
langkah selanjutnya adalah pembakuan giraah yang sesuai dengan penulisan
rasm Utsmani tersebut. Ibnu Mujahid melakukan seleksi dari berbagai giraah
yang pernah beredar, dan akhirnya hanya tujuh qiraah yang dianggap
mutawatir.!! Dengan pembakuan giraah ini, tujuh giraah tersebut menjadi
norma dan acuan utama dalam membaca dan mempelajari Al-Qur’an.
Qiraah-qiraah ini dianggap memiliki rantai sanad yang kuat dan secara
konsisten diwariskan dari generasi ke generasi. Sebagai hasilnya, giraah-
giraah ini mendapatkan pengakuan luas dan dianggap sebagai bacaan yang
sah dan otentik dalam tradisi bacaan Al-Qur’an. Pembakuan rasm mushaf
dan giraah ini merupakan upaya untuk menjaga keutuhan dan keseragaman
Al-Qur’an, serta memastikan bahwa pesan Al-Qur’an disampaikan dengan
konsistensi dan akurasi di seluruh umat Islam. Sedangkan Ibnu al-Jazari
dalam kitabnya menyebutkan ada sepuluh qiraah yang dianggapnya
mutawatir.'?

Muhammad Ibnu Ahmad Ibnu Juzay menyatakan bahwa pembahasan
mengenai Al-Qur’an meliputi dua belas bidang, yaitu tafsir (penafsiran),
qiraah (bacaan), hukum, nasakh (penghapusan), hadis, kisah, tasawuf, ‘ushul
al-din (prinsip-prinsip iman), usul fikih (prinsip-prinsip hukum Islam),
bahasa, nahwu (tata bahasa), dan bayan (retorika). Dua belas bidang ini

10 Ulama Hanafi dan Hambali menyatakan bahwa giraah syddzah ini boleh dijadikan
hujjah alasannya karena meskipun ia tidak mutawatir sehingga tidak dinyatakan sebagai Al-
Qur’an, tetapi ia tetap dianggap sebagai Hadis Ahad dari Nabi saw. dari segi kualitas
istinbath hukumnya. Mahmud Syaltut, al-Islam; 'Aqgidah wa Syari'ah, Mesir: Dar al-Qalam,
1966, hal. 485.

" Ibnu Mujahid, al-Sab'ah fi al-Qira’at, Kairo: Dar al-Ma'arif, 1972, hal. 53-87.

12 Ibnu al-Jazari, Taqrib al-Nasyr fi al-Qira’at al-'Asyr, Mesir: Dar al-Hadis, 1992, hal.
32.



mencakup berbagai disiplin dan topik yang berkaitan dengan studi dan
pemahaman terhadap Al-Qur’an.!?

Karena kepentingan yang besar terhadap ilmu giraah, para mufassir
dan imam-imam fikih sangat memperhatikan disiplin ini. Para mufassir
menggunakan ilmu qiraah sebagai salah satu aspek penting dalam
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an. Mereka memperhatikan variasi bacaan
yang ada dalam qgiraah untuk memperoleh pemahaman yang lebih mendalam
tentang makna ayat.

Sementara itu, para imam fikih menggunakan ilmu qiraah sebagai
salah satu landasan dalam menetapkan hukum-hukum dalam agama Islam.
Pemahaman yang tepat tentang bacaan Al-Qur’an sangat penting dalam
memahami nash-nash hukum yang terkandung dalam ayat-ayat Al-Qur’an.
Dengan mempelajari berbagai variasi qiraah, para imam fikih dapat
menghasilkan fatwa yang berlandaskan pada pemahaman yang akurat
terhadap teks Al-Qur’an.

Konsekuensi menarik dari variasi bacaan ini adalah dalam pemahaman
hukum Islam. Terdapat sekitar 500 ayat dalam Al-Qur’an yang mencakup
hukum-hukum, dan variasi bacaan dalam ayat-ayat ini menyebabkan
munculnya berbagai pemahaman dan aplikasi hukum yang berbeda sesuai
dengan qiraah Al-Qur’an yang berbeda pula.. Ayat-ayat ini mencakup
prinsip-prinsip hukum, masalah ibadah, dan bahkan aspek-aspek yang
berkaitan dengan ketatanegaraan.

Dalam qiraah-qiraah tersebut, variasi bacaan dalam ayat-ayat hukum
ini dapat mempengaruhi pemahaman dan aplikasi hukum yang diturunkan
darinya. Para ulama dan ahli gqiraah mempelajari variasi bacaan ini untuk
memperoleh pemahaman yang lebih lengkap dan mendalam terhadap
konteks dan implikasi hukum yang terkandung dalam ayat-ayat tersebut.

Dengan memperhatikan variasi qiraah dalam ayat-ayat hukum ini, para
ulama dan ahli fikih dapat menghasilkan pendapat-pendapat hukum yang
lebih luas dan sesuai dengan konteks dan tujuan hukum Islam. Ini
memungkinkan mereka untuk merumuskan prinsip-prinsip hukum,
menjawab masalah-masalah ibadah, dan menghadapi isu-isu ketatanegaraan
dengan mempertimbangkan variasi bacaan yang ada dalam qiraah Al-
Qur’an.!'* Ayat ini mendapatkan perhatian yang serius karena terkait erat
dengan penerapan hukum sehari-hari. Hal ini membuat Syaikh Manna al-

13 Muhammad Ibnu Ahmad Ibnu Juzay, al-Tashil li ‘Ulumi al-Tanzil, Beirut: Darul
Arqam jil, tt, hal. 510.

4 Mukhtar Na’im, Kompendium Himpunan Ayat Al-Qur’an yang berkaitan dengan
Hukum, Jakarta: Hasanah, 2001, hal. 5-10.



Qatthan mengutip perkataan ulama dalam bukunya, dengan mengatakan
bahwa perbedaan giraah, akan tampak perbedaan di dalam hukum.!3

Ibnu Taimiyah mengungkapkan pandangannya mengenai pengaruh
perbedaan giraah terhadap penafsiran Al-Qur’an dengan menyatakan bahwa
setiap giraah seolah-olah merupakan satu ayat yang mandiri, dengan adanya
indikasi atau petunjuk makna yang terkandung di dalamnya.

Pandangan ini menunjukkan bahwa dalam setiap qiraah, terdapat
kemungkinan adanya petunjuk dan indikasi makna yang berbeda, meskipun
ayat yang ditafsirkan sama. Ibnu Taimiyah menyadari bahwa variasi bacaan
dalam qiraah dapat memberikan sudut pandang yang berbeda dalam
memahami makna ayat-ayat Al-Qur’an.

Dengan menganggap setiap qiraah sebagai ayat yang mandiri, Ibnu
Taimiyah mungkin ingin menekankan pentingnya mempertimbangkan
variasi giraah dalam penafsiran Al-Qur’an. Ini memungkinkan penafsir
untuk memperoleh wawasan yang lebih luas dan mendalam tentang makna
yang terkandung dalam ayat-ayat Al-Qur’an.!®

Contoh implikasi giraah dapat dilihat di dalam surah al-ahzab ayat tiga
puluh tiga, dalam aspek qiraah, Imam Nafi', 'Ashim, dan Abu Ja'far

membaca lafaz 0333 dengan cara fatah huruf qaf, yakni 0335 sementara tujuh

imam lain membaca dengan kasrah, yakni O33s.17
Implikasi qiraah pada penafsiran ayat diatas bisa di lihat sebagai
berikut; ketika dibaca Ojs berasal dari kata % — % maknanya menetap.

Ketika ayat tersebut dibaca dengan giraah ()33, maknanya adalah hendaklah
semua wanita menetap di rumah saja. Ini mengarah pada penafsiran bahwa
wanita sebaiknya tinggal di rumah dan tidak terlibat secara aktif di luar
rumah.

Namun, ketika ayat tersebut dibaca dengan qiraah ()85 maknanya
adalah hendaknya para wanita tinggal di rumah dengan senang, berwibawa,
terhormat, dan dapat menentukan kebijakan operasional rumah tangga.
Dalam penafsiran ini, wanita dianjurkan untuk menjalani kehidupan rumah
tangga dengan kegembiraan, martabat, dan keputusan yang bijaksana dalam
mengelola rumah tangga.

Perbedaan qgiraah ini memberikan dua penafsiran yang sedikit berbeda
dalam menggambarkan peran dan sikap wanita dalam lingkup rumah tangga.

15 Manna al-Qatthan, Mabahis F ‘Ulim al-Qur’an. Riyad: Masyurat al-‘Asr al-
Hadits, 1990, hal. 181.

16 Tbnu Taimiyah, Majmi ’ al-Fatdwd, Madinah: Majma’ al-Mulk Fahd li al-Thiba’ah
al-Mushaf, 1995, Jil. XIII, hal. 391.

17 Tonu al-Jazari, A/-Nasyr fi al-Qirat al-'Asyr, Beirut: Dar al-Fikr, t.th., jil 2, hal. 348.



Salah satu penafsiran menekankan pada keberadaan wanita di rumah saja,
sedangkan penafsiran lainnya menyoroti pentingnya wanita dalam menjalani
peran rumah tangga dengan kebahagiaan dan kehormatan.'®

Perbedaan ini menunjukkan bahwa giraah &% memiliki implikasi yang
lebih ketat dan membatasi peran dan ruang gerak perempuan, sedangkan
giraah 02 memberikan penafsiran yang lebih luas dan memberikan
perempuan lebih banyak kebebasan dan tanggung jawab dalam menjalani

kehidupan rumah tangga.!”

Perbedaan penafsiran dalam Al-Qur’an tidak hanya dipengaruhi oleh
variasi giraah, tetapi juga oleh mazhab atau pendekatan yang dianut oleh
mufassir. Mazhab yang dianut oleh mufassir dapat mempengaruhi cara
pandang mereka dalam memahami dan menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an.
Dan diantara para mufassir yang dikenal pada masanya, terdapat dua
mufassir yang bisa dijadikan bahan penelitian dan di anggap mewakili
mazhab mereka masing-masing:

1. Al-Qurthubi

Nama lengkapnya adalah Abu 'Abdullah Ibnu Ahmad Ibnu Abu Bakr
Ibnu Farh al-Anshari al-Khazraji, dikenal sebagai seorang ulama besar,
faqih, dan mufassir pada abad ke-7 H. Beliau berasal dari daerah yang
dinamakan Qurthub, yang merupakan sebutan untuk Cordoba di Andalusia
(Spanyol) tempat kelahirannya. Informasi tentang tanggal kelahirannya
belum ditemukan secara lengkap, namun diketahui bahwa al-Qurthubi hidup
pada masa kekuasaan Dinasti Muwahhidun yang berpusat di Afrika Barat
dan Bani Ahmar di Granada (1232-1492 M), sekitar abad ke-7 Hijriyah atau
abad ke-13 Masehi.

Perjalanannya menuntut ilmu dari banyak guru, telah membentuknya
menjadi seorang yang memiliki motivasi besar untuk menyusun kitab tafsir
bernuansa fikih yang akan banyak mengangkat pendapat imam-imam
mazhab fikih. Tidak hanya itu, tafsir yang beliau tulis dan susun tersebut
mampu menampilkan hadis-hadis yang sesuai dan menunjang.?

Al-Qurthubi adalah salah satu ulama yang sangat berpengaruh dalam
mazhab Maliki. Karya-karyanya masih menjadi rujukan penting bagi umat
Sunni hingga saat ini. Meskipun ia bermazhab Maliki, namun ia tidak
fanatik dengan mazhab tersebut. Al-Qurthubi sangat terbuka dalam
menerima komentar dan pandangan lain yang mengandung kebenaran. Hal
ini terlihat ketika ia menafsirkan ayat Surah Al-Bagarah ayat 43 yang

'8 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Jakarta: Lentera Hati, 2003, jild II, hal. 263.

19" Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' Ii Ahkdm al-Qur’an, Kairo: Dar
alKutub al-'Arabi, 1967, jil 14, hal. 179.

20 Manna al-Qatthan, Mabdhis Fi ‘Uliim al-Qur’an ..., hal. 221.



berbunyi, “Dan dirikanlah shalat, tunaikanlah zakat dan ruku'lah beserta
orang-orang yang ruku’.

Dalam tafsirnya, Al-Qurthubi membahas tentang diperbolehkannya
seorang anak kecil menjadi imam shalat berdasarkan ayat yang disebutkan.
Meskipun Al-Qurthubi adalah penganut mazhab Maliki, namun dalam
tafsirnya ia tetap mengemukakan pendapat yang membolehkan seorang anak
kecil menjadi imam shalat. Meskipun ada beberapa ulama seperti Imam
Malik, Imam Asy-Syafi'i, dan beberapa ulama lain yang melarang anak kecil
menjadi imam shalat, Al-Qurthubi tetap mengemukakan pandangan yang
membolehkannya.

Al-Qurthubi menyebutkan bahwa dalam konteks ayat tersebut,
seorang yang dimaksud dapat diartikan sebagai shalat berjama'ah dan juga
dapat diartikan sebagai tunduklah kepada perintah-perintah Allah swt.
bersama-sama orang-orang yang tunduk. Dalam pandangan Al-Qurthubi,
anak kecil dapat menjadi imam shalat bagi semua orang jika ia memiliki
kemampuan sebagai seorang qari atau pembaca Al-Qur’an.

Pendapat Al-Qurthubi ini menunjukkan pemahaman dan toleransinya
dalam memandang permasalahan ini, meskipun ia bermazhab Maliki. Ia
memberikan argumen dan penafsiran yang membolehkan anak kecil menjadi
imam shalat dengan mempertimbangkan faktor kemampuan sebagai qari.
Pendekatan ini menunjukkan bahwa Al-Qurthubi adalah seorang mufassir
yang berusaha memahami ayat-ayat Al-Qur’an secara luas dan
mengakomodasi berbagai sudut pandang dalam penafsiran.?

Al-Qurthubi dikenal sebagai seorang hamba yang saleh, ulama yang
bijaksana, dan seorang yang zuhud dalam kehidupannya. Karakternya yang
demikian tercermin dalam karya-karya tulisannya. Banyak judul kitab yang
ditulis oleh al-Qurthubi yang berisi tentang dzikrullah dan etika-etika yang
dianjurkan dalam Islam.

Karya-karyanya mencakup berbagai topik seperti tafsir Al-Qur’an,
hadis, aqidah (keyakinan), akhlak (etika), dan banyak lagi. Dalam
tulisannya, ia sering mengajak pembaca untuk lebih mendekatkan diri
kepada Allah swt, mengamalkan dzikir sebagai bentuk pengingat akan-Nya,
serta menerapkan etika-etika yang diajarkan dalam Islam dalam kehidupan
sehari-hari.

Dengan menulis tentang dzikrullah dan etika-etika Islam, al-Qurthubi
berusaha untuk menyebarkan ajaran agama dan mengajak umat Muslim
untuk memperbaiki akhlak mereka. Karya-karya tersebut menjadi sumber
inspirasi dan pedoman bagi banyak orang dalam menjalani kehidupan

2I Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mutassirun, Kairo: Maktabah
Wabhdah, t.th., juz 2, hal. 338.
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mereka sesuai dengan ajaran Islam.?? Selain sebagai seorang ulama yang
produktif, al-Qurthubi juga terkenal karena kemampuannya dalam mengatur
waktu. [a mampu membagi waktunya dengan baik antara menulis dan
beribadah. Dalam kesibukannya sebagai seorang ulama, ia tetap konsisten
meluangkan waktu untuk menulis karya-karya pentingnya serta
melaksanakan ibadah dengan penuh kesungguhan.

Namun, perjalanan panjang kehidupan pengembaraan ilmunya berakhir
setelah ia menghembuskan nafas terakhirnya di Mesir pada tahun 672 H,
pada usia 59 tahun. la dimakamkan di Meniya, sebuah daerah yang terletak
di sebelah timur sungai Nil. Meniya juga merupakan kediaman Ibnu
Khusaib, seorang ulama terkemuka pada zamannya.

Meskipun perjalanan hidupnya telah berakhir, warisan ilmiah yang
ditinggalkan oleh al-Qurthubi tetap hidup dan berpengaruh hingga saat ini.
Karya-karyanya terus menjadi acuan bagi para penuntut ilmu dan para
pencari kebenaran. Keuletan, dedikasi, dan ketekunan al-Qurthubi dalam
mengejar ilmu dan mengabdi kepada agama Islam menjadi teladan yang
inspiratif bagi generasi-generasi selanjutnya.

2. Al-Thabarsi

Abu Ali Fadhl bin Hasan bin Fadhl al-Thabarsi terkenal dengan ‘ amin
al-Islam adalah seorang ahli tafsir, ahli hadis, teolog, sastrawan, ahli
linguistik dan ahli matematika. Ia adalah seorang ulama dan
ilmuwan syi’ah pada abad ke-6 H. Kitab Majma’ al-Bayan karya al-Thabarsi
merupakan kitab tafsir syi‘ah yang penting. Al-Thabarsi berasal dari daerah
Tafresy, propinsi Markazi, Iran. Ulama yang hidup pada masanya, menulis
bahwa ia berasal dari Tafresy.?> Al-Thabarsi lahir di Masyhad pada tahun
468 H/1076 atau 469 H/1077. Ia memiliki putra bernama Abu Nashr Hasan
bin Fadhl bin Hasan al-Thabarsi pengarang kitab Makarim Akhlak dan
cucunya Abul Fadhl Ali bin Hasan bin Fadhl al-Thabarsi adalah pengarang
kitab Natsr al-Liali dan Misykat al-Anwaryang merupakan pelengkap bagi
kitab Makarim Akhlak.

Tafsir Majma' al-Bayan adalah salah satu tafsir yang paling penting di
dunia Islam yang menjadi perhatian ulama Syi‘ah dan Sunni. Mereka
menilai tafsir ini sebagai salah satu sumber rujukan dalam hal penafsiran dan
dinilai sebagai tafsir klasik yang memiliki bentuk pembahasan paling baik
dan sebagai contoh yang baik dan sebagai pelopor pembuatan kategori dan
judul yang berulang-ulang dan memiliki susunan yang tepat. Syaikh Syaltut,
mufii Ahlusunnah dalam muqgadimah atas tafsir ini menulis:

22 Manna al-Qatthan, Mabdhis Fi ‘Ulim al-Qur’an ..., hal. 300.
B pttps.//id wikishia.net/view/Majma%27 al-Bayan. Diakses pada 27 oktober 2022.



https://id.wikishia.net/view/Syiah
https://id.wikishia.net/view/Majma%27_al-Bayan
https://id.wikishia.net/view/Masyhad
https://id.wikishia.net/view/Hasan_bin_Fadhl_al-Thabrisi
https://id.wikishia.net/view/Hasan_bin_Fadhl_al-Thabrisi
https://id.wikishia.net/view/Ali_bin_Hasan_al-Thabrisi
https://id.wikishia.net/view/Islam
https://id.wikishia.net/view/Syiah
https://id.wikishia.net/view/Ahlusunnah
https://id.wikishia.net/view/Majma%27_al-Bayan
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Di antara kitab-kitab tafsir yang ada, Majma' al-Bayan tidak ada duanya. Tafsir ini
memiliki ciri-ciri: keluasan dan kedalaman, keragaman pembahasan, kategorisasi
(pembagian per bab), susunan dan urutan, tipikal dan keunggulan, baik dibandingkan
dengan kitab-kitab tafsir yang ditulis pada masa sebelumnya maupun pada masa
setelahnya.?*

Dari penafsiran al-Thabarsi, peneliti berharap dapat memperoleh
pemahaman yang lebih mendalam tentang makna Al-Qur’an, pemikiran
ulama Syi'ah, serta perspektif yang berbeda dalam penafsiran agama.
Kesimpulan yang diperoleh dari studi tersebut dapat memberikan manfaat
yang signifikan bagi peneliti dan pembaca dalam memahami penafsiran Al-
Qur’an dengan sudut pandang yang beragam. Al-Thabarsi disebut sebagai
salah satu dari tokoh Syi’ah iSna ‘Asyariyah,?® dan salah satu karakteristik
al-Thabarsi yang menonjol adalah penolakannya terhadap pendapat yang
menyatakan adanya perubahan dan revisi dalam Al-Qur’an. Ini adalah
pandangan yang berbeda dari beberapa tokoh Syi'ah lainnya yang mungkin
memiliki pandangan bahwa terjadi perubahan dalam teks Al-Qur’an. Al-
Thabarsi meyakini bahwa Al-Qur’an yang ada saat ini adalah teks yang
autentik dan tidak mengalami perubahan sejak zaman Nabi Muhammad saw.
Pandangan ini mungkin didasarkan pada keyakinan akan perlindungan dan
pemeliharaan ilahi terhadap Al-Qur’an.?®

Dalam perspektif ini, peneliti melihat bahwa tafsir Majma' al-Bayan fi
Tafsir Al-Quran, yang ditulis oleh al-Thabarsi, merupakan salah satu tafsir
yang memiliki kesamaan dengan tafsir Sunni dalam penolakan terhadap
pendapat adanya perubahan dalam Al-Qur’an. Pemahaman ini dapat
memberikan wawasan yang berharga dalam memahami pandangan-
pandangan yang berbeda dalam dunia tafsir Al-Qur’an.

Implikasi al-gira’at al-’asyr terhadap penafsiran ayat hukum yang
dilakukan oleh al-Qurthubi dan al-Thabarsi dapat berdampak pada

24 Sayid Muhammad Ali Ayyazi, Syenakht Nameh Tafisir, Negahi limali be 130
Tafsir Barjesteh az Mufasiran Syiah wa Ahlu Sunah, Qum: Kitab Mubin, 1378. Hal. 240.

25 Dalam penamaan, Syi’ah ltsna ‘Asyariyah memiliki nama lain. Kelompok Syi’ah
Itsna ‘Asyariyah ini disebut juga sebagai Syi’ah Imamiyah dan Syi’ah Ja’fariyah. Disebut
sebagai Syi’ah [ltsna ‘Asyariyah dikarenakan kelompok ini meyakini kepemimpinan
terhadap dua belas imam diantaranya ‘Ali bin Abi Thalib, al-Hasan, al-Husein, ‘Ali bin al-
Husein, Muhammad al-Bagqir, Ja’far bin Muhammad al-Shadiq, Musa al-Kadzim, ‘Ali Al-
Ridha, Muhammad al-Jawwad, ‘Ali al-Hadi, Al-Hasan al-‘Askari, Muhammad bin al-Hasan
al-Mahdi. Disebut sebagai Syi’ah /mamiyah karena pengakuan mereka yang menyatakan
bahwa imamah merupakan bagian dari dasar agama. Nama tersebut dinisbatkan kepada
kelompok ini karena nama ini menjadi kekhususan yang membedakannya dengan kelompok
Syi’ah yang lain. Disebut sebagai Syi’ah Ja’fariyah karena sebagai penisbatan kepada imam
Ja’far bin Muhammad As-Shadiq. M. Quraish Syihab, Sunnah-Syi’ah Bergandengan Tangan
Moungkinkah?, Ciputat: Lentera Hati, 2007, hal. 83.

26 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayéan 17 Tafsir Al-Qur’an, Beirut : Dar Maktabah al-Hayat,
t.th., jil 1, hal. 30-31
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pemahaman dan aplikasi praktis dari hukum-hukum yang terkandung dalam
Al-Qur’an. Kedua mufassir ini mungkin memiliki pendekatan yang berbeda
dalam menginterpretasikan ayat-ayat hukum berdasarkan qiraah yang
mereka pilih. Qiraah yang mereka gunakan dapat mempengaruhi
pemahaman mereka tentang makna dan implikasi ayat hukum tersebut.
Misalnya, perbedaan dalam bacaan tertentu dapat menghasilkan perbedaan
dalam pemahaman dan penekanan terhadap aspek-aspek tertentu dari hukum
yang terkandung dalam ayat tersebut.

Selain itu, pemahaman al-gira’at al-’asyr juga dapat mempengaruhi
penafsiran mereka terhadap konteks sosial dan historis ayat-ayat hukum.
Karena al-gira’at al-’asyr mencerminkan variasi bacaan yang berkembang
pada masa-masa awal Islam, pemahaman mereka tentang penggunaan kata-
kata dan frasa-frasa tertentu dalam ayat-ayat hukum dapat dipengaruhi oleh
konteks sosial dan historis saat itu.

Dalam kajian ulang penafsiran Al-Qur’an, perlu diperhatikan
perbedaan qiraah yang digunakan oleh kedua mufassir ini dan bagaimana
perbedaan tersebut memengaruhi penafsiran mereka terhadap ayat-ayat
hukum. Kajian ini dapat memberikan wawasan yang lebih mendalam
tentang keragaman dalam penafsiran ayat hukum dalam Al-Qur’an dan
implikasinya dalam praktek kehidupan umat Muslim.

B. Identifikasi Permasalahan

Uraian latar belakang masalah yang telah disebutkan sebelumnya
menunjukkan beberapa permasalahan yang terkait dengan al-gira’at al-’asyr
dan implikasinya terhadap penafsiran ayat hukum. Beberapa permasalahan
yang terkait dengan penelitian ini dapat diidentifikasi antara lain:

1. Keragaman bacaan dan penafsiran yang disebabkan keragaman suku,
dialek, dan pelafalan bahasa Arab saat itu. Akibatnya, setiap ayat Al-
Qur’an sering kali memiliki penafsiran yang beragam, dipengaruhi pula
oleh latar belakang keilmuan individu yang menafsirkannya.

2. Studi tafsir dengan pendekatan hermeneutika Al-Qur’an menggunakan
berbagai metode untuk memahami lapisan makna yang terkandung
dalam Al-Qur’an. Hal ini menimbulkan beragam sudut pandang dan
interpretasi, yang perlu dihormati dan dipelajari dengan cermat dalam
batas-batas metodologi ilmiah.

3. Adanya variasi giraah menimbulkan pertanyaan tentang otentisitas dan
pembakuan teks. Beberapa sarjana Barat, seperti Ignaz Goldziher dan
Arthur Jeffery, berpendapat bahwa variasi bacaan muncul karena
kurangnya tanda titik dalam mushaf Utsmani. Ini menjadi pintu masuk
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bagi orientalis untuk melakukan kajian kritis terhadap Al-Qur’an dan
meragukan otentisitas giraah.

Pembacaan qiraah yang berbeda terhadap ayat-ayat hukum yang
berjumlah sekitar 500 ayat, yang menghasilkan berbagai pemahaman
dan aplikasi hukum yang berbeda sesuai dengan variasi bacaan Al-
Qur’an.

Perbedaan dalam qiraah dan interpretasi Al-Qur’an dipengaruhi oleh
peran ulama dan mazhab yang dianut oleh mereka. Tafsir Al-Qur’an dari
sudut pandang mazhab tertentu dapat mempengaruhi cara pandang
mereka dalam memahami dan menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an.
Implikasi al-gira’at al-’asyr terhadap penafsiran hukum menurut al-
Qurthubi dan al-Thabarsi dalam tafsir ayat ahkam. Contoh yang paling

masyhur dari permasalahan ini adalah ketika menafsirkan [)}j yang

juga dibaca (335 yathurna oleh qari lain.

C. Pembatasan Masalah

Mengingat banyaknya masalah yang diidentifikasi dan luasnya

cakupan permasalahan tersebut di atas, maka penelitian ini hanya
memfokuskan analisis pada area yang lebih terbatas dan terdefinisi dengan
jelas. Pembatasan masalah tersebut meliputi:

1.

Analisis perbedaan giraah dalam ayat-ayat hukum. Pembatasan masalah
ini akan memfokuskan analisis pada perbedaan giraah (varian bacaan)
Al-Qur’an yang terkait dengan ayat-ayat hukum. Penelitian akan
mengeksplorasi ayat-ayat hukum yang memiliki variasi bacaan dan
bagaimana perbedaan ini mempengaruhi pemahaman dan aplikasi
hukum dalam masyarakat. Dengan pembatasan ini, penelitian tidak akan
membahas keragaman penafsiran Al-Qur’an secara umum atau studi
kasus tafsir dengan pendekatan hermeneutika.

Pengaruh peran ulama dan mazhab dalam interpretasi Al-Qur’an.
Pembatasan masalah ini akan memfokuskan analisis pada pengaruh
peran ulama dan mazhab dalam interpretasi Al-Qur’an. Penelitian akan
meneliti bagaimana metode al-Qurthubi dan al-Thabarsi dalam
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an. Dengan pembatasan ini, penelitian
tidak akan membahas pandangan orientalis tentang otentisitas Al-
Qur’an.

Implikasi al-gira’at al-’asyr terhadap ayat hukum menurut al-Qurthubi
dan al-Thabarsi. Pembatasan masalah ini akan memfokuskan analisis
pada studi kasus tentang implikasi a/-gira'at al-’asyr mempengaruhi
pemahaman dan aplikasi hukum dalam konteks tertentu. Alasan lain



14

dari pembatasan ini karena implikasi al-gira’at al-’asyr perspektif al-
Qurthubi dan al-Thabarsi akan menjadi jawaban dari tujuan penelitian
ini.

D. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang dan identifikasi masalah di atas, maka
yang menjadi rumusan masalah pada pokok pembahasan disertasi ini adalah:
Bagaimana implikasi gira’at al-’asyr terhadap penafSiran hukum menurut al-
Qurthubi dan al-Thabarsi dalam tafsir ayat ahkam 7. Dari rumusan masalah
ini dapat diuraikan sebagai berikut:
1. Bagaimana analisis kajian teoritis dan perkembangan al-gira’at al-’asyr?
2. Bagaimana implikasi qiraah terhadap istinbath al-ahkam dalam
interpretasi Al-Qur’an?
3. Bagaimana pandangan dan metode al-Qurthubi dan al-Thabarsi
terhadap ayat-ayat hukum dalam Al-Qur’an?

E. Tujuan Penelitian
Berdasarkan fokus dan pokok permasalahan yang telah disebutkan di
atas, maka tujuan penelitian ini adalah:
1. Menjelaskan konsep al-gira’at al-’asyrdalam kajian ‘ulumul Qur an.
2. Mengungkap metode al-Qurthubi dan al-Thabarsi dalam menafsirkan
ayat hukum.
3. Menganalisa Implikasi al-gira’at al-’asyr terhadap penafsiran ayat
hukum menurut al-Qurthubi dan al-Thabarsi dalam kitab Tafsir Ahkam.

F. Manfaat Penelitian

Penelitian ini memiliki manfaat teoritis dan praktis yang diharapkan
bagi berbagai pihak, termasuk mahasiswa yang berkecimpung dalam bidang
ilmu qiraah, fikih, dan tafsir, serta masyarakat secara umum. Beberapa
manfaatnya antara lain:

1. Memberikan Pemahaman Teoritis: Penelitian ini diharapkan dapat
memberikan pemahaman teoritis tentang implikasi giraah al-’asyr
dalam konteks penafsiran al-Qurthubi dan al-Thabarsi tentang ayat
hukum dan pengambilan hukum fikih. Ini dapat membantu menggali
dan memahami aspek-aspek teoritis dalam hubungan antara giraah dan
tafsir ayat-ayat hukum.

2. Bahan Referensi untuk Pemerhati Ilmu Al-Qur’an dan Fikih: Hasil
penelitian ini diharapkan dapat menjadi bahan referensi bagi para
pemerhati ilmu-ilmu Al-Qur’an dan Fikih. Para peneliti, akademisi, dan
praktisi dapat menggunakan temuan ini sebagai sumber informasi untuk
penelitian mereka atau pengkajian lebih lanjut.
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3. Syarat untuk Gelar Doktor: Penelitian ini juga menjadi syarat penting
untuk meraih gelar Doktor dalam Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir di
Universitas Perguruan Tinggi [lmi Al-Qur’an Jakarta. Dengan demikian,
penelitian ini merupakan kontribusi penting bagi pengetahuan akademis
dan kualifikasi akademis para mahasiswa yang mengejar gelar doktor
dalam bidang ini.

Semoga penelitian ini dapat memberikan manfaat yang signifikan
dalam bidangnya dan menjadi sumbangan berarti dalam pengembangan ilmu
pengetahuan mengenai Al-Qur’an, tafsir, dan fikih.

G. Kerangka Teori

Istilah al-gira’at merupakan bentuk jamak dari kata qiraah yang
berasal dari kata kerja ga-ra-a. Secara etimologi, al-gira’at berarti beberapa
bacaan. Namun, dalam terminologi ilmu Al-Qur’an, terdapat beberapa
pendapat dari para ulama yang perlu diperhatikan. Salah satu definisi yang
dikemukakan oleh Abu Syamah al-Dimasyqi (665 H) adalah bahwa ilmu
giraah adalah disiplin ilmu yang mempelajari cara melafadzkan kosa kata
Al-Qur’an dan perbedaan dalam melafadzkannya yang didasarkan pada
perawinya.

Sedangkan definisi yang ditawarkan oleh al-Jazari adalah bahwa ilmu
giraah adalah sebuah disiplin ilmu yang mempelajari tata cara melafadzkan
beberapa kosa kata Al-Qur’an dan perbedaan dalam melafadzkannya yang
didasarkan pada orang yang meriwayatkannya. Dengan demikian, istilah
ilmu giraah dalam konteks ilmu Al-Qur’an mengacu pada studi tentang cara
melafadzkan kosa kata Al-Qur’an dan perbedaan dalam melafadzkannya,
yang dapat bergantung pada perawi yang meriwayatkannya.?’

Menurut Muhammad al-Banna dalam kitabnya /thaf Fudala’ al-Bashar
bi al-Qira‘at al-Arba'ah al-'Asyr, ilmu giraah adalah perbedaan lafazh-lafazh
Al-Qur’an, baik dalam hal huruf-hurufnya maupun dalam cara pengucapan
huruf-huruf tersebut. Contohnya, perbedaan dalam pengucapan huruf-huruf
seperti Takhfif, Tasydid, dan lainnya..?8

Berdasarkan pengertian yang diberikan oleh para ulama di atas, dapat
disimpulkan bahwa qiraah adalah cara membaca ayat Al-Qur’an yang
merupakan wahyu Allah swt. Qiraah dipilih oleh salah satu imam ahli giraah
berdasarkan riwayat mutawatir sanadnya, sesuai dengan kaidah-kaidah
bahasa Arab, dan sesuai dengan bacaan dalam salah satu mushaf 'Utsmani
yang ada. Dengan demikian, giraah merupakan metode bacaan yang diakui

27 Tbnu al-Jazari, Munjid al- Muqriin wa Mursyid al-Thalibin, Beirut: Dar al-Kutub
al‘Ilmiyyah, 1980, hal. 3.

2 Muhammad al-Banna, lthaf Fudala’i al-Basyar bi al-Qird’at al-Arba’ah al-‘Asyr,
Beirut: ‘Ilmul Kutub, 1987, hal. 69.
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dan diikuti oleh para imam ahli giraah yang memiliki sanad mutawatir dan

kesesuaian dengan standar bacaan Al-Qur’an.?’

Para ulama memiliki standar dan syarat-syarat yang berbeda dalam
menetapkan bacaan Al-Qur’an yang dapat diterima atau ditolak. Hal ini
dilakukan untuk melindungi keabsahan Al-Qur’an dan bacaannya dari
perusakan dan pemalsuan. Ibnu al-Jazari, salah satu ulama, memberikan
beberapa syarat yang harus dipenuhi oleh suatu giraah agar dianggap valid:3°
1. Shahih al-Sanad, qiraah tersebut harus memiliki sanad yang sahih, yaitu

sanad yang memiliki ketersambungan dan keabsahan dalam rangkaian
perawi.

2. Muwaftaqat al-'Arabiyah Mutlagan, qiraah tersebut harus sesuai dengan
kaidah bahasa Arab secara mutlak, menjaga kesesuaian dengan tata
bahasa dan struktur bahasa Arab.

3. Matabaqat al-Rasm walau Taqdir, qiraah tersebut harus sesuai dengan
rasm al-mushaf, meskipun tidak harus sama persis dengan tulisan yang
terdapat dalam mushaf 'Utsmani. Artinya, giraah harus sejalan dengan
sistem penulisan Al-Qur’an meskipun ada variasi dalam pengucapan
atau penulisan kata-kata.

Dengan mengikuti syarat-syarat ini, para ulama berusaha untuk
memastikan bahwa giraah yang diterima adalah autentik, sesuai dengan
ketentuan bahasa Arab, dan sejalan dengan rasm al-mushaf Al-Qur’an.

Dalam sebuah kajian tentang qiraah, jika ditinjau dari
pengelompokkan kaidah bacaan, maka para ulama telah banyak
menghasilkan pengelompokkan tentang jumlah kaidah pokok dalam
membaca Al-Qur’an. Berikut adalah macam-macam qiraah ditinjau dari
kaidah pokok membaca Al-Qur’an’!;

1. Qira‘at al-tsalats, yang disusun Ibnu al-Jazari dengan karyanya Nazam
ad-Durrah al-Mudhiyyah 7 al-Qira‘at ats-Tsalats.

2. Qira‘at al-arba’, yang disusun al-Mutawalli dengan karyanya a/-Fawa id
al-Mu’tabarah.

3. Qira‘at al-khams, sebuah kitab karya Ahmad Jubair bin Muhammad al-
Kufi.

4. Qira‘at al-sitt, yang disusun Abu Muhammad Sibth al-Khayyath dengan
judul a/-Kifayah fi al-Qira‘at as-Sitt.

2% Abdul Jalal, ‘Ulum al - Qur’dn, Surabaya: Dunia Ilmu. 2000, hal. 328-329.

30 Sya’ban Muhammad Isma’il, al-Qira’at; Ahkamuha wa Mashdaruha, Kairo: Dar as-
Salam, 2008, hal. 117.

31 Thahir bin Ghalbun, al-Tadzkirah 7 al-Qira at al-Tsaman, Jeddah: al-Jama’ah al-
Khairiyyah li Tahfizh Al-Qur’an, jil. 1, hal. 18.
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5. Qira‘at al-sab’, Abli Bakr Ibnu Mujahid menulis sebuah kitab berjudul
al-Sab’ah 17 al-Qira‘at.

6. CQira‘at al-tsaman, diwakili sebuah kitab berjudul a/-Tadzkirah fi al-
Qira‘at al-Tsaman karya Thahir Ibnu Ghalbun.

7. Qira‘at al-tis’, Abu Muhammad Sibth al-Khayyath juga menulis sebuah
kitab berjudul a/-Syams al-Munirah 17 al-Tis’ah al-Masyhurah.

8. Qira‘at al-‘asyr, Kitab al-Ghayah fi Qira‘at al-‘Asyr karya Ibnu Mihran
merupakan perwakilan kategori ini.

9. Qira‘at ihd al-‘asyrah, Abu al-Hasan °‘Ali Ibnu Faris al-Khayyath
menulis sebuah kitab berjudul a/-Jami’ fi al-Qira‘at al-‘Asyr wa Qira ‘ah
al-A’masy.

10. Qira‘at al-itsn al-‘asyrah, dibahas di dalam kitab a/-Mubhij 17 al-Qira ‘at
ats-Tsaman wa Qira’ah al-A’masy wa Ibnu Muhayshin wa Ilkhtiyar
Khalaf' wa al-Yazidi karya Abu Muhammad Sibth al-Khayyath.

11. Qira‘at al-tsalats al-‘asyrah, dibahas di dalam kitab Bustan al-Hudah i
Ikhtilaf al-A immah wa ar-Ruwah karya Ibnu al-Jundi.

12. Qira‘at al-arba’ al-‘asyrah, sebuah kitab Nazam Majma’ al-Surur wa
Mathla’ al-Syumus wa al-Budur 1T al-Qira‘at al-Arba ‘Asyrah Karya al-
Qabaqibi membahas riwayat ini.

13. Qira‘at al-khams al-‘asyrah, sebuah kitab al-Muntaha fi Khams al-
‘Asyrah Qira ah karya Muhammad bin Ja’far al-Khuza"i membahas hal
ini.

14. Qira‘at al-‘isyrun, sebuah pembahasan yang disusun dalam sebuah kitab
karya Kadi Isma’il al-Maliki.

15. Qira‘at al-khamsah wa ‘isyrun, disusun oleh Abu ‘Ubaid al-Qasim bin
Sallam.

16. Qira‘at al-khamsun, Kitab al-Kamil 7 al-Qira‘at al-Khamsin karya Abl
al-Qasim Yusuf al-Hadzali membahas riwayat ini.

Dan apabila ditinjau dari sisi periwayatan, maka menghasilkan enam
derajat periwayatan sebagai berikut:3?

1) Mutawatir

Qiraah yang diriwayatkan oleh sekelompok besar perawi dan tidak
mungkin mereka sepakat untuk berbohong disebut qiraah mutawatir. Qiraah
mutawatir memiliki tingkat kepercayaan yang sangat tinggi karena
riwayatnya mencapai sejumlah besar perawi yang tidak mungkin berkolusi
atau sepakat untuk berbohong tentang bacaan Al-Qur’an. Dalam qiraah
mutawatir, riwayat-riwayat tersebut tersebar di berbagai tempat dan
generasi yang berbeda, sehingga sulit bagi mereka untuk melakukan
kesepakatan palsu atau berbohong tentang bacaan Al-Qur’an. Hal ini
memberikan keyakinan bahwa qiraah tersebut adalah bacaan yang autentik

32 Hasanuddin AF, Anatomi al - Qur’an, Jakarta: Raja Grafindo, 1995, hal. 141.
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dan dapat diandalkan. Dalam Islam, giraah mutawatir dianggap memiliki
otoritas tertinggi dan dianggap sebagai bentuk perlindungan dari perubahan
atau pemalsuan dalam Al-Qur’an. Oleh karena itu, qiraah mutawatir menjadi
acuan utama dalam menetapkan teks Al-Qur’an yang sahih dan dapat
diterima secara luas oleh umat Muslim.3® Sebagai contoh, giraah yang
masuk dalam kategori ini adalah semua bacaan dari a/-gira’at al-Sab’.

2) Masyhur

Qiraah yang diriwayatkan oleh orang banyak dan sahih, meskipun
belum mencapai derajat mutawatir, serta sesuai dengan kaidah bahasa Arab
dan salah satu rasm Utsmani disebut sebagai qiraah masyhur. Qiraah
masyhur memiliki riwayat yang kuat dan banyak perawi yang menghafalnya
dengan benar. Meskipun belum mencapai tingkat mutawatir di mana jumlah
perawinya sangat besar dan tersebar di berbagai tempat, giraah ini tetap
dianggap sahih dan dapat diandalkan karena memiliki riwayat yang kuat dan
banyak di kalangan para perawi terpercaya. Selain itu, qiraah masyhur juga
harus sesuai dengan kaidah bahasa Arab secara mutlak, artinya bacaannya
harus memenuhi aturan tata bahasa Arab yang diakui secara umum. Selaras
dengan itu, qiraah masyhur juga harus cocok dengan salah satu rasm
Utsmani, yaitu penulisan Al-Qur’an yang terdapat dalam salah satu mushaf
Utsmani yang dianggap sebagai standar penulisan Al-Qur’an. Meskipun
belum mencapai tingkat mutawatir, qiraah masyhur tetap memiliki tingkat
kepercayaan yang tinggi dan diakui sebagai bentuk otentikasi dalam
menetapkan bacaan Al-Qur’an yang sahih.’* Adapun contoh giraah yang
termasuk dalam kategori masyhur yakni giraah yang dinisbatkan kepada tiga
imam qurra’, yakni: Abu Ja’far bin Qa’qa’ al-Madani (w. 120 H), Ya’qub al-
Hadhrami (w. 205 H), dan Khalaf al-Bazzar (w. 229 H) dan kita kenal
sekarang dengan al-gira’at al-‘asyr.>

3) Ahad

Qiraah ahad adalah salah satu klasifikasi dalam qgiraah yang mengacu
pada bacaan Al-Qur’an yang hanya diriwayatkan oleh seorang perawi atau
hanya sedikit perawi. Dalam qiraah Ahad, tidak terdapat cukup banyak
sanad atau riwayat yang menyampaikan bacaan tersebut sehingga tidak
mencapai derajat mutawatir. Para ulama tidak membolehkan membaca Al-

33 Jalaluddin al-Suyuthi, al-ltgan £i ‘Ulim Al-Qur’an, Sufalo: Dar al-‘Ulum, 2008, jil.
I, hal. 335.

34 Jalaluddin al-Suyuthi, a/-ltgan £i ‘Ulim Al-Qur’an ..., hal. 335.

33 Hasanuddin AF, Anatomi Al-Qur’an ..., hal. 141.
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Qur’an dengan giraah semacam ini. Contoh pada giraah ini adalah; u\&”’.

tars Zsja«&) ot JJAJ 61:— Pada lafaz dy) dibaca 3,55 dan s ,2%3 dibaca

4) Syadz

Merujuk pada bacaan Al-Qur’an yang tidak memiliki sanad perawi
yang sahih, bertentangan dengan rasm utsmani dan kaidah bahasa Arab.
Bacaan semacam ini tidak diakui sebagai giraah yang sahih oleh mayoritas
ulama dan cendrung dianggap sebagai perbedaan yang tidak dapat diterima
atau diikuti.>® Sebagai contoh dalam surat al-fatihah ayat 4, terdapat bacaan

dengan versi sz o ML,

35) Maudhu’

Sebuah istilah yang digunakan untuk menggambarkan bacaan yang
tidak memiliki sandaran kepada Nabi saw. Qiraah ini tidak diakui oleh para
qari. Pada umumnya, qiraah ini merupakan hasil pemalsuan yang dilakukan
oleh individu atau kelompok yang tidak memiliki otoritas keilmuaan dalam

bidang ilmu qgiraah. Contoh giraah ini adalah; \{J&=5 (o eUA\ V’K 5 yang

dibaca fatah pada lafaz Allah.?’
6) Mudraj’

Istilah yang digunakan dalam ilmu qiraah untuk menggambarkan
bacaan yang dimasukkan sebagai tambahan penjelasan atau tafsir dalam
suatu ayat tertentu. Bacaan ini tidak terdapat dalam teks al-Qur’an, namun
dimasukkan sebagai penjelasan atau tambahan oleh beberapa perawi sebagai
bentuk pemahaman mereka terhadap ayat tersebut Contoh qlraah ini adalah

giraah sa’ad bin abi waqqas dalam membaca; r\ Oy w\ 5 C\ A 5.

Kemudian, Aspek bentuk giraah terkait dengan kajian morfologi
(saraf) Al-Qur’an. Qiraah dapat mempengaruhi pemahaman terhadap
bentuk-bentuk kata dalam Al-Qur’an, seperti perubahan akhiran,
penggabungan, atau pemisahan huruf-huruf dalam kata-kata. Qiraah yang
berbeda dapat menghasilkan variasi bentuk-bentuk kata yang memiliki
implikasi pada pemahaman makna dan tata bahasa.

Dalam konteks ini, para ulama dan ahli qgiraah memperhatikan
perbedaan bacaan dalam aspek bentuk untuk mendapatkan pemahaman yang
lebih komprehensif terhadap makna dan struktur bahasa Al-Qur’an. Dengan

36 Muhammad Ibrahim al-Isma’il, ‘//m al-Qira’at, Istanbul: Maktabah al-Taubah,
1998, hal. 44.
37 Qiraah ini merupakan giraah pelaku bidah dari Mutazilah.
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mempertimbangkan variasi bentuk kata yang disajikan oleh berbagai giraah,
penafsir dapat memperoleh pemahaman yang lebih luas tentang
kemungkinan makna dan tata bahasa yang terkandung dalam ayat-ayat Al-
Qur’an.

Namun, perlu diingat bahwa dalam penafsiran Al-Qur’an, aspek
bentuk giraah tidak selalu memiliki pengaruh yang signifikan terhadap
penafsiran makna secara substansial. Beberapa variasi bentuk kata mungkin
hanya memiliki perbedaan dalam hal tata bahasa atau penekanan dalam
pengucapan, tanpa mengubah makna atau pesan yang tersampaikan. Oleh
karena itu, penting bagi penafsir untuk mempertimbangkan konteks dan
prinsip-prinsip tafsir yang lebih luas dalam menginterpretasikan ayat-ayat
Al-Qur’an.

Dalam kajian linguistik Arab, morfologi dikenal sebagai ilmu saraf
atau ilmu morfologi. Istilah saraf secara bahasa berarti pengubahan atau
perubahan. Ilmu saraf merupakan disiplin yang mempelajari struktur dan
bentuk kata serta aturan-aturan pembentukan kata dalam bahasa Arab.

Dalam ilmu saraf, terdapat aturan-aturan yang mengatur perubahan
bentuk kata (isytigaq al-kalimat) dari satu wazan ke wazan lainnya. Aturan-
aturan tersebut meliputi perubahan akhiran, penggabungan huruf-huruf, dan
penambahan awalan atau akhiran pada kata-kata. [lmu saraf juga membahas
tentang klasifikasi kata dalam hal 77ab (infleksi gramatikal) dan kata yang
bersifat mabni (tetap) atau yang mengalami perubahan dalam hal 77ab.

Dengan mempelajari ilmu saraf, seseorang dapat memahami
bagaimana kata-kata dalam bahasa Arab dibentuk dan mengalami perubahan
bentuk berdasarkan aturan-aturan yang ada. Pengetahuan tentang ilmu saraf
sangat penting dalam memahami struktur kalimat dan makna kata dalam Al-
Qur’an, karena banyak ayat-ayat Al-Qur’an yang menggunakan kata-kata
dengan perubahan bentuk yang terikat oleh aturan-aturan morfologi.

Namun, perlu diperhatikan bahwa dalam konteks penafsiran Al-
Qur’an, ilmu saraf tidak hanya mencakup aspek morfologi, tetapi juga
melibatkan aspek sintaksis atau nahwu dan semantik atau ma'ani.
Penggunaan ilmu saraf dalam penafsiran Al-Qur’an membantu dalam
memahami struktur dan makna kata-kata yang digunakan dalam ayat-ayat,
sehingga memperkaya pemahaman tentang pesan yang terkandung dalam
Al-Qur’an.’® Analisis morfologi akan menjelaskan perubahan-perubahan
wazan dan implikasinya terhadap makna kata atau bahkan kata tersebut
menjadi tidak bermakna.

38 Musthafa al-Gulayaini, A Reference Grammar of Modern Standard Arabic,
Cambridge: Cambridge University Press. 2005, hal. 207.



21

Sedangkan qiraah yang tidak berpengaruh pada penafsiran adalah
giraah yang terkait dengan aspek bunyi atau fonologi. Aspek ini berkaitan
dengan cara pengucapan suatu kata atau kalimat dalam qgiraah yang berbeda.
Dalam ilmu qiraah, terdapat berbagai fenomena fonologi yang
mempengaruhi pengucapan kata-kata, antara lain:

1. Imalah: Perubahan vokal a menjadi vokal i atau u dalam pengucapan
kata-kata tertentu.

2. Isymam: Mengartikulasikan dua huruf yang berbeda dengan bibir

tertutup, menghasilkan bunyi yang lebih mendekati bila kedua huruf

tersebut diucapkan secara terpisah.

Targig: Memanjangkan pengucapan suatu huruf tertentu.

Tatfkhim: Memperberat pengucapan huruf tertentu.

Tashil: Mempermudah pengucapan huruf tertentu.

Ibdal: Menggantikan suatu huruf dengan huruf lain.

Takhtif: Memperlahan atau melemahkan pengucapan huruf tertentu.

Gunnah: Menggandakan pengucapan huruf nun mati atau tanwin.

Ikhta': Menyembunyikan pengucapan huruf tertentu secara hampir tak

terdengar.

Fenomena-fenomena fonologi ini terjadi dalam berbagai giraah yang
berbeda dan dapat mempengaruhi pengucapan kata-kata dalam Al-Qur’an.
Meskipun tidak berdampak langsung pada penafsiran makna, pemahaman
dan penerapan fenomena-fenomena fonologi ini penting dalam mempelajari
variasi giraah dan memahami pengucapan yang benar dalam membaca Al-
Qur’an.

Pernyataan Ibrahim al-Abyari tentang perbedaan fonologi dalam
pengucapan antara kabilah-kabilah Arab memiliki relevansi dalam
memahami variasi giraah. la menyatakan bahwa perbedaan fonologi terjadi
karena perbedaan dalam sistem artikulasi bahasa yang digunakan oleh
masing-masing kabilah Arab. Setiap kabilah memiliki ciri khas dalam
pengucapan huruf dan bunyi tertentu, yang membuat mereka tidak bisa
mengucapkan seperti pengucapan kabilah lain.>® Analisis fonologi dalam
konteks qgiraah dan tajwid memiliki tujuan yang berbeda. Dalam analisis
fonologi dalam qgiraah, fokusnya adalah untuk memahami perbedaan dalam
pengucapan huruf-huruf dan bunyi-bunyi tertentu antara qiraah yang
berbeda. Hal ini membantu dalam mengklasifikasikan qiraah berdasarkan
perbedaan fonologis mereka dan memahami variasi dalam bacaan Al-Qur’an.

Di sisi lain, bidang tajwid berkaitan dengan aturan dan teknik
pengucapan yang benar dalam membaca Al-Qur’an. Tajwid membahas

Lo bW

39 Apriadi Putra, Perbedaan Qiraa dan Implikasinya Terhadap Penafsiran Al-Qur’an,
Studi atas Kitab Tarjuman al-Mustafid Surat al-Baqgarah, Y ogyakarta: UIN Sunan Kalijaga,
2015, hal. 16.
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prinsip-prinsip seperti makhraj, sifat-sifat huruf, tanda-tanda bacaan,
tasydid, sukun, dll., serta mad. Tujuan tajwid adalah untuk memastikan
bahwa bacaan Al-Qur’an dilakukan dengan cara yang benar dan tepat sesuai
dengan aturan yang ditetapkan.

Meskipun ada keterkaitan antara fonologi dan tajwid, yaitu dalam hal
penentuan cara pengucapan yang tepat, namun tujuan dan lingkup kajian
keduanya berbeda. Analisis fonologi lebih berfokus pada perbedaan bacaan
dalam giraah yang berbeda, sementara tajwid berfokus pada prinsip-prinsip
dan aturan pengucapan yang benar dalam membaca Al-Qur’an.

H. Penelitian Terdahulu yang Relevan

Peneliti menemukan beberapa referensi yang relevan mengenai ilmu
giraah dan tafsir ahkam. Yang pertama, ada buku karya Abdul Sabur Syahin
yang berjudul Dhifa’ Dhid Hujumat al-Istisyraq; Ta'rikh Al-Qur’an yang
telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia dengan judul Saat A/-Qur’an
Butuh Pembelaan oleh penerjemah bernama Khaerul Amru Harahap dan
Ahmad Faozan. Buku ini membahas qiraah dalam konteks kritik sejarah,
dimulai dengan pembahasan mengenai masalah hadis tentang sab'atu ahruf,
tanggapan terhadap kajian qiraah dari sudut pandang orientalis, qiraah
Syadzah, dan topik-topik lainnya yang relevan.*

Peneliti juga menemukan kitab tentang sejarah dan teori dasar ilmu
qiraah, yaitu a/-Sabah fi al-Qira'at karya Ibnu Mujahid. Dalam kitab
tersebut, Ibnu Mujahid memberikan perhatian yang besar terhadap 'ulum a/-
qgira'at, biografi dan sejarah para Imam qiraah tujuh, serta perbedaan bacaan
yang terdapat dalam al/-gira’at al-sab’. Kitab ini menjadi sumber penting
dalam memahami dasar-dasar ilmu giraah dan memberikan wawasan yang
mendalam tentang sejarah dan perkembangan giraah dalam tradisi Islam.*!

Selanjutnya ada sebuah buku karya Mustafa al-A'zami dengan judul
The History of the Qur'anic Text: From Revelation to Compilation; A
Comparative Study with the Old and New Testament. Buku ini juga telah
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia oleh Shohirin Sholih dan lainnya
dengan judul Sejarah Teks Al-Qur’an: Dari Wahyu Sampai Kompilasi,
Kajian Perbandingan dengan Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru. Dalam
bukunya, al-A'zami membahas keragaman bacaan yang ada sebagai bagian
dari sunnah. Buku ini menyajikan perspektif perbandingan yang mendalam
antara Al-Qur’an dengan Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru, serta
mengupas sejarah dan proses kompilasi teks Al-Qur’an yang menarik.*?

40 Abdul Shabur Syahin , Dhifa’ Dhidd Hujumat al-Istisyrag, Tarikh al-Qur’an,
Jakarta: Penerbit Erlangga. 2006, hal. 120.

4! Tbnu Mujahid, a/-Sab'ah fi al-Qira’at ..., hal. 1119.

42 Muhammad Mustafa al-A‘zami, The History of The Qur’anic ..., hal. 172.
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Selain itu, terdapat juga buku-buku hasil penelitian disertasi yang
digagas oleh para peneliti di Indonesia. Yang pertama ada buku karya Syar'i
Sumin yang membahas; Qiraah sab'ah dari perspektif para ulama dan
diterbitkan oleh UIN Syarif Hidayatullah pada tahun 2005. Buku tersebut
menggambarkan deskripsi tentang qiraah a/-sab, pendapat para ulama
mengenai otentitas, popularitas, standarisasi, dan eksistensi giraah tersebut.
Selain itu, penelitian tersebut juga menjelaskan keistimewaan bacaan
riwayat hafsh dari 'ashim yang membuatnya lebih terkenal dibandingkan
giraah lainnya. Buku tersebut menjadi sumber utama bagi peneliti dalam
membangun konstruksi penelitian ini.

Selanjutnya, terdapat Fagihuddin Abdul kadir, dengan judul giraah
Mubaddalah, Tafsir Progresif untuk keadilan Gender dalam Islam.
Yogyakarta, 2019. Buku ini mengeksplorasi perspektif dan pemahaman
dalam relasi antara dua pihak yang melibatkan nilai-nilai kemitraan,
kerjasama, kesalingan, timbal balik, dan prinsip resiprokal. Hal ini meliputi
berbagai jenis relasi, mulai dari hubungan antarmanusia secara umum,
hubungan antara negara dan rakyat, hubungan antara majikan dan buruh,
hubungan antara orang tua dan anak, hubungan antara guru dan murid,
hubungan antara mayoritas dan minoritas, hingga hubungan antara laki-laki
dan perempuan, serta antara perempuan dengan perempuan. Buku ini
memperhatikan relasi individu dengan individu, serta relasi dalam
masyarakat baik dalam skala lokal maupun global.

Namun, buku ini lebih memfokuskan pada relasi antara laki-laki dan
perempuan dalam konteks ruang domestik dan publik. Buku ini menjelaskan
tentang relasi yang didasarkan pada prinsip kemitraan dan kerja sama antara
laki-laki dan perempuan dalam berbagai aspek kehidupan. Penelitian ini
membawa perspektif yang holistik dan berupaya untuk memahami
kompleksitas serta dinamika dalam relasi gender, dengan tujuan untuk
mempromosikan hubungan yang seimbang dan saling menguntungkan antara
laki-laki dan perempuan dalam masyarakat.

Dan ada gagasan dari Nasaruddin Umar, dalam penelitiannya
Argument Kesetaraan Gender perstektit Al-Qur’an, yang diterbitkan dalam
bentuk buku oleh penerbit Paramadina, Jakarta pada tahun 1999. Gagasan
dalam buku ini adalah bahwasanya penelitian dan kritik terhadap perbedaan
giraah serta implikasinya terhadap pemahaman teks adalah langkah yang
penting dalam mengembangkan pemahaman Al-Qur’an. Melalui penelitian
yang mendalam dan pengumpulan ayat-ayat yang berkaitan dengan relasi
gender yang memiliki perbedaan versi giraah, dapat menganalisis apakah
perbedaan qiraah tersebut memiliki pengaruh terhadap konsep gender yang
terkandung dalam ayat-ayat tersebut. Hal ini dapat membantu memperluas
pemahaman tentang konteks dan implikasi makna yang muncul dari variasi
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bacaan qiraah, serta mengidentifikasi apakah ada korelasi antara perbedaan
bacaan dan aspek gender dalam pemahaman Al-Qur’an.

Pada penelitian disertasi, peneliti menemukan kajian tokoh qiraah
yang dilakukan oleh Muhammad Abu 'Alim Dzunnurayn dengan disertasinya
yang berjudul /bnu al-Jaziri wa Dauruhu fi al-Qira'at. Disertasi ini ditulis
dalam bahasa Arab dan merupakan studi tentang peran Ibnu al-Jazari dalam
mengembangkan al-gira‘at al-mutawattirah, khususnya al-qgira’at al-'asyr.¥

Dalam disertasi lain yang ditulis oleh Yufni Faisol dengan judul
Pengaruh perbedaan Qira'at Terhadap Makna Ayat: Suatu tinjauan Qawaid
Bahasa, penelitian ini memfokuskan pada pengaruh perbedaan qiraah
terhadap makna ayat dengan menggunakan pendekatan gawaid bahasa.
Penelitian ini menyoroti beberapa aspek perbedaan giraah dalam konteks
qawaid bahasa dan bagaimana perbedaan tersebut dapat mempengaruhi
makna ayat. Namun, penelitian ini masih bersifat umum dan belum
menjangkau aspek penafsiran yang berkaitan dengan ayat ahkam.**

Terdapat pula penelitian yang dilakukan oleh Hasanudin AF dengan
judul disertasinya Perbedaan Qiraah dan Pengaruhnya terhadap Istinbath
Hukum dalam Al-Qur’an di TAIN Syarif Hidayatullah pada tahun 1994,
membahas tentang pengaruh giraah terhadap penarikan hukum, mulai dari
sejarah hingga kualitas pendapat para ulama dalam menafsirkan ayat-ayat
Al-Qur’an, yang dianalisis secara umum. Penelitian ini menyimpulkan
bahwa ayat-ayat Al-Qur’an yang memiliki ragam qiraah ada yang memiliki
pengaruh dalam penarikan hukum dan ada pula yang tidak memiliki
pengaruh sama sekali. Selain itu, penelitian ini juga menyajikan bahwa
qgiraah syadz kadang-kadang dapat mempengaruhi penarikan hukum.

Dalam disertasi tersebut, peneliti menyatakan bahwa ayat-ayat Al-
Qur’an yang memiliki perbedaan versi qiraah ada yang menghasilkan
pengaruh yang berbeda dalam istinbath hukum, namun ada pula yang tidak
memiliki pengaruh yang berbeda. Contohnya, penelitian tersebut mencatat
ayat-ayat yang berkaitan dengan relasi gender, seperti ayat yang berkaitan
dengan zhihar. Penelitian lebih lanjut perlu dilakukan untuk menguji
kebenaran dan validitas kesimpulan tersebut.*

Pada penelitian qiraah syadzah, ditemukan penelitian disertasi oleh
Romlah Widayati pada tahun 2009 berjudul Implikasi Qiraah Syadzdzah
terhadap Istinbat Hukum: Analisis terhadap Penafsiran Abu Hayyan dalam

4 Muhammad Abu ‘Alim Dzunnurayn, Ibnu al-Jazari wa Dauruhu fi al-Qird ‘at,
Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 2005, hal. 332.

* Yufni Faishol, Pengaruh perbedaan Qira’at Terhadap Makna Ayat: Suatu tinjauan
Qawaid Bahasa, Jakarta: UIN Syarif Hidayatullah, 2003, hal. 129.

4 Hasanuddin AF, Anatomi al - Qur’an ..., hal. 115.
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Tafsir al-Bahr al-Muhith. Penelitian disertasi ini secara umum mengkaji
qiraah Syadzah dan pengaruhnya terhadap ayat-ayat hukum dalam
perspektif Abu Hayyan dalam tafsirnya, yaitu a/-Bahr al-Muhith.

Disertasi ini juga membahas bagaimana qiraah Syadzah memiliki
implikasi pada penafsiran hukum yang dilakukan oleh Abu Hayyan. Peneliti
menganalisis bagaimana perbedaan bacaan dalam qiraah Syadzah dapat
mempengaruhi pemahaman dan penafsiran Abu Hayyan terhadap ayat-ayat
hukum dalam Al-Qur’an.

Melalui penelitian ini, peneliti mengambil inspirasi untuk meneliti
implikasi qiraah dalam tafsir ahkam dari perspektif tafsir berhaluan Sunni
dan Syi'ah. Penelitian ini penting untuk memahami bagaimana perbedaan
qiraah dapat mempengaruhi penafsiran hukum dalam tafsir Al-Qur’an, dan
juga memberikan pemahaman yang lebih komprehensif tentang perspektif
tafsir Sunni dan Syi'ah terhadap ayat-ayat hukum.

Dan yang terakhir untuk penelitian disertasi, terdapat penelitian
Muhammad Alaika Nashrullah, Perbedaan Qiraah dan Pengaruhnya terhadap
Penatsiran Al-Qur’an(Studi Qiro’at Sab’ah pada Tafsir al-Misbah Karya
Muhammad Quraish Shihab). IAIN Suan ampel, 2011. Kesimpulan yang
ditemukan dalam penelitian Muhammad Alaika Nashrullah tentang
penggunaan perbedaan qiraah oleh Muhammad Quraish Shihab dalam
penafsiran Al-Qur’an. Dalam penafsirannya, Quraish Shihab menggunakan
perbedaan giraah sebagai alat untuk memahami ayat-ayat yang memiliki
variasi bacaan. Perbedaan tersebut dianggap memiliki implikasi terhadap
perbedaan makna yang dihasilkan. Namun, terkadang Quraish Shihab tidak
secara eksplisit membahas perbedaan bacaan jika dianggap perbedaan
tersebut tidak signifikan dalam mengubah makna ayat. Selain itu, Quraish
Shihab lebih sering menggunakan riwayat Hafs dari 'Asim dalam
penafsirannya.

Selanjutnya, pada artikel-artikel jurnal, Peneliti menemukan penelitian
jurnal yang dilakukan oleh Khoiruddin Yusuf, dan al-A'zami, dengan judul
Fenomena Qiraah Al-Qur’an antara Multiple Reading dengan Variant
Reading. Penelitian ini diterbitkan Studi Islamika Vol. 1, Juni 2014. Dalam
jurnal ini, penelitian tersebut mengulas fenomena dalam ilmu Al-Qur’an dari
perspektif tokoh kontemporer, yaitu Muhammad Musthafa al-A'zami. Al-
A'zami mengkritisi pendekatan orientalis terhadap otentitas Al-Qur’an
melalui fenomena Qira‘at. Ia menyampaikan kritik terhadap metodologi,
proses analisis, dan hasil penelitian orientalis yang terkesan dipaksakan. Al-
A'zami berpendapat bahwa absennya tanda titik dan diakritik tidak menjadi
masalah bagi Al-Qur’an karena sistem bacaan yang benar diajarkan langsung
oleh Nabi Muhammad SAW melalui metode hafalan. Sistem hafalan yang
benar masih ada dalam pemahaman para sahabat Nabi Muhammad saw.
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Dalam artikel jurnal yang dilakukan oleh Firdaus yang berjudul Studi
analisis tentang perbedaan ['rab dalam al-qira’at al-Sab’, penelitian ini
difokuskan pada analisis perbedaan i'rab yang terdapat dalam qiraah al-Sab'
dengan pendekatan linguistik. Metode yang digunakan dalam penelitian ini
adalah analisis linguistik sintaksis untuk memahami perbedaan-perbedaan
dalam tata bahasa yang muncul dalam giraah al-Sab'.

Dan terakhir artikel penelitian yang dilakukan oleh Muhammad al-
Habsy dengan judul al-Qira’at al-Mutawattirah wa Atsaruha i al-Rasm Al-
Qur’an wa al-Ahkam al-Syariyyah membahas tentang pengaruh perbedaan
qiraah mutawatir yang berimplikasi pada rasm mushaf Al-Qur’an yang
berkembang saat ini dan perbedaannya dalam hukum syari'at. Penelitian ini
mengungkapkan bahwa perbedaan dalam qiraah mutawatir memiliki
konsekuensi dalam penulisan mushaf Al-Qur’an dan implikasinya pada
hukum syari'at. Namun, penelitian ini hanya memperoleh hukum dari
perbedaan giraah mutawatir saja. Selain itu, penelitian ini juga menyajikan
aspek hukum yang mungkin dapat diturunkan melalui giraah syadz karena
merupakan salah satu bagian dari Al-Qur’an yang ada pada masa Rasulullah
Saw.

Dan berdasarkan penelitian-penelitian di atas, maka dapat disimpulkan
bahwa penelitian yang akan peneliti lakukan berbeda dengan penelitian-
penelitian terdahulu. Karena dalam penelitian ini akan dikaji bagaimana
implikasi al-gira’at al-‘asyr dalam penafsiran dua mufassir berhaluan sunni
dan berhaluan syi’ah.

I. Metodologi Penelitian

Menurut Raco dalam bukunya yang berjudul Mefode Penelitian
Kualitatit-Jenis, Karakteristik dan Keunggulannya, metode penelitian
didefinisikan secara umum sebagai suatu kegiatan ilmiah yang terencana,
terstruktur, sistematis dan memiliki tujuan tertentu baik praktis maupun
teoritis. Dikatakan sebagai 'kegiatan ilmiah' karena penelitian dengan aspek
ilmu pengetahuan dan teori, sedangkan 'terencana' karena penelitian harus
direncanakan dengan memperhatikan waktu, dana dan aksesibilitas terhadap
tempat dan data.*¢ Sedangkan beberapa hal yang terkait dengan metode
penelitian diantaranya adalah pemilihan objek penelitian, data dan sumber
data, Teknik input dan analisis data dan pemeriksaan keabsahan data.
Berikut penjelasan dari masing-masing hal tersebut.

Dikarenakan fokus penelitian ini ditujukan pada ayat suci Al-Qur’an.
Karena itu, pendekatan utama yang digunakan adalah ilmu Tafsir. Dalam

4 J. R. Raco. Metode Penelitian Kualitatif-Jenis, Karakteristik dan Keunggulannya.

Jakarta: PT. Gramedia Widiasarana Indonesia, 2010, hal. 5.
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ilmu Tafsir ini, dikenal beberapa metode dan corak penafsiran yang masing-
masing memiliki keistimewaan dan teori tersendiri. Terkait dengan
penulisan disertasi ini, peneliti hanya memilih dua metode tafsir, yaitu:
metode tafsir mugarrin dan metode tafsir maudhu’i.

Metode tafsir mugqarrin ialah metode komparatif antara dua mufassir ,
dua tema, maupun dua surat. Metode ini berusaha membandingkan dua hal
menjadi sebuah analisa baru yang dapat disimpulkan. Sedangkan metode
tafsir maudhu’i, yakni memahami dan menjelaskan ayat Al-Qur’an dengan
cara menghimpun ayat dari berbagai surat yang berkaitan dengan satu topik,
lalu dianalisis kandungannya hingga menjadi satu kesatuan konsep yang
utuh.4’

1. Pemilihan Objek Penelitian

Objek penelitian adalah sesuatu yang akan diselidiki dalam penelitian
yang berupa keseluruhan gejala yang ada di sekitar kehidupan manusia.*®
Dalam istilah lain, objek penelitian adalah sifat keadaan dari suatu benda,
orang atau pusat perhatian penelitian. Sifat keadaan yang dimaksud dapat
kuantitasnya atau kualitasnya yang berupa perilaku, kegiatan, pendapat,
sikap pro-kontra atau sikap simpati-antisipasi dan dapat juga berupa suatu
proses.*

Berdasarkan pengertian tersebut di atas, maka objek penelitian ini
adalah al-gira’at al-’asyr dan tafsir ahkam, karena al-gira’at al-’asyr dan
tafsir ahkam merupakan bagian dari sebuah proses dan keduanya memenuhi
kriteria untuk dijadikan objek penelitian.

2. Data dan Sumber Data

Jenis penelitian yang akan digunakan untuk penelitian ini
menggunakan pendekatan kualitatif. Hal ini dikarenakan dalam penelitian
kualitatif, peneliti mengkaji sesuatu dalam setting natural dan menafsirkan
fenomena terkait dengan makna.’® Penelitian kualitatif sebagaimana yang
dikatakan oleh Sharan B. Merriam, memiliki empat karakteristik utama
yaitu: 1) menekankan pada proses, pemahaman, dan makna; 2) peneliti
berfungsi sebagai instrumen utama dalam pengumpulan dan analisis data; 3)
proses bersifat induktif; dan 4) hasilnya bersifat deskripsi yang kaya.>! Oleh

47 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, Bandung: Mizan, 1992, hal. 86-87.

48 Andi Prastowo, Metode Penelitian, Yogyakarta: al-Ruzz Media, 2011, hal. 196.

4 Saifuddin Azwar, Metode Penelitian, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998, hal. 35.

30 Sharan B. Merriam, Qualitative Research: A Guide to Design and Implementation.
USA: The Jossey-Bass, 2009. hal. 13.

3! Sharan B. Merriam, Qualitative Research ..., hal. 14.
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karena itu, sumber data yang digunakan dalam disertasi ini diambil dari

berbagai sumber buku dan penelitian ini bersifat kepustakaan. Kategori dari

sumber data adalah sumber data pokok (primer) dan sumber data pendukung

(sekunder). Adapun sumber data pokok diantaranya adalah, ayat hukum

yang didalamnya terdapat implikasi qiraah ‘al-’asyr dengan merujuk kepada

beberapa literatur, yaitu:

a. Literatur Tafsir

Literatur tafsir utama untuk penelitian ini adalah dua kitab tafsir
dengan judul a/-Jami’ Ii al-Ahkam Al-Qur’an yang ditulis oleh Abu
'Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Abu Bakr Al-Anshari al-Qurthubi
yang dikenal dengan al-Qurthubi, dan Majma’ al-bayan fi tafsir Al-Qur’an
karya Fadhl bin Hasan al-Thabarsi yang dikenal dengan al-Thabarsi.

Selain dua kitab utama ini, penelitian ini juga merujuk kepada
mufassir lain yang terkenal dengan karya tafsir ahkam maupun pembahasan
al-gira’at ‘al-’asyr masing-masing, diantaranya; a/-Kabir oleh Fakhruddin ar-
Rozi, al-Kassyafoleh al-Zamakhsyari, Ruh al-Ma'ani oleh al-Alusi, al-Tahrir
wa al-Tanwir oleh Ibnu 'Asyur, serta at-Thabari dengan karyanya Jami al-
Bayan ti Ta’wil Al-Qur’an.

b. Literatur Hadits

Kitab-kitab hadis sahih yang terdiri dari kutub al-sittah, karya para
ulama hadis seperti: Shahih Bukhari dihimpun oleh Imam Bukhari, Shahih
Muslim dihimpun oleh Imam Muslim, Sunan Abu Dawud dihimpun oleh
Imam Abu Dawud, Sunan al-Tirmidzi dihimpun oleh Imam Tirmidzi, Sunan
Ibnu Majah dihimpun oleh Imam Ibnu Majah, Sunan an-Nasa'i dihimpun
oleh Imam Nasa'i.

Sedangkan sumber data sekunder menggunakan beberapa kamus,
buku, jurnal dan majalah serta berita-berita yang ada di surat kabar yang
terkait dengan isu yang akan diteliti, diantaranya adalah:

a. Jurnal, seperti; Lilik Ummu Kulsum, Potret pemikiran al-Qurthubi
dalam ahkam Al-Qur’an (2004), Iwan Ramadhan Sitorus, Asa/ Usul
Ilmu Qiraah (2018), Muhammad Fathurrozzi, Eksistensi Qiraah Al-
Qur’an Studi Kritis atas Pemikiran Ignaz Goldziher (2016), dan jurnal
jurnal lain seputar penelitian.

b. Buku-buku terkait ilmu-ilmu Al-Qur’an dan qiraah, diantaranya; Ibnu
Jazary, Toyyibatun Nasyr fi al-Qira’at al-’Asyr (1994), Ghayat al-
Nihayah fi Thabagat al-Qurra’ (1351 H), Muhammad Ibnu Ahmad Ibnu
Juzay, al-Tashil Ii ‘Ulum al-Tanzil (1426 H), al-Suyuthi, al-ltgan fi
‘Ulum Al-Qur’an, al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum Al-Qur’an. Al-
Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun. Serta kitab-kitab ilmu Al-Qur’an
lain yang terkait dengan penelitian ini.
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3. Teknik Input dan Analisis Data

Teknik input data merupakan cara yang dilakukan peneliti untuk
mengumpulkan informasi dari berbagai macam sumber yang sesuai dengan
penelitian. Pengumpulan data dalam penelitian ini diperoleh melalui riset
kepustakaan (/ibrary research). Data-data tersebut dihimpun dari bahan-
bahan tertulis yang telah dipublikasikan dalam bentuk buku-buku maupun
jurnal. Selain itu peneliti juga memperoleh data melalui penelusuran dalam
jaringan (daring) terkait dengan karya-karya ilmiah yang telah
dipublikasikan dalam bentuk softcopy buku dan jurnal. Informasi melalui
website dari berbagai belahan dunia yang relevan juga di gunakan dalam
penelitian ini.

4. Pengecekan Keabsahan Data

Uji keabsahan data adalah penting untuk memastikan bahwa data yang
digunakan memiliki kualitas yang baik dan dapat diandalkan. Beberapa uji
keabsahan data yang umum dilakukan meliputi:

a. Uji kredibilitas data (validitas internal): Uji ini bertujuan untuk
memastikan bahwa data yang dikumpulkan sesuai dengan tujuan
penelitian atau analisis yang dilakukan. Hal ini dapat dilakukan melalui
triangulasi data, yaitu membandingkan data dari berbagai sumber atau
menggunakan berbagai metode pengumpulan data untuk memperkuat
keabsahan temuan.

b. Uji dependabilitas (reliabilitas) data: Uji ini berkaitan dengan
konsistensi dan keandalan data. Hal ini dapat dilakukan dengan menguji
konsistensi pengumpulan data melalui pengulangan pengukuran atau
observasi yang dilakukan oleh peneliti yang sama, serta menggunakan
alat pengukuran yang telah teruji keandalannya.

c. Uji transferabilitas (validitas eksternal/generalisasi): Uji ini melibatkan
pertimbangan sejauh mana temuan atau hasil yang diperoleh dari sampel
yang terbatas dapat diterapkan atau digeneralisasi pada populasi yang
lebih luas. Hal ini terkait dengan pertimbangan konteks dan
karakteristik populasi yang ingin digeneralisasi.

d. Uji konfirmabilitas (obyektivitas): Uji ini berkaitan dengan sejauh mana
interpretasi dan analisis data dapat dikonfirmasi oleh pihak lain atau
dalam konteks yang berbeda. Hal ini melibatkan transparansi dalam
penyajian data, metode analisis yang jelas, dan dokumentasi yang
lengkap.>?

Dalam penelitian kualitatif ini memakai beberapa teknik, yaitu:

32 Sugiyono, Metode Penelitian Kuantitatif Kualitatif dan R&D, Bandung: Alfabeta,
2011, hal. 294.
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1)

2)

3)

4)

5)

Kepercayaan (kreadibility), Kreadibilitas data dimaksudkan untuk
membuktikan data yang berhasil dikumpulkan sesuai dengan
sebenarnya. Teknik perpanjangan pengamatan, peningkatan ketekunan,
triangulasi, diskusi dengan teman sejawat, dan membercheck digunakan
untuk memastikan kredibilitas data.
Trianggulasi, adalah teknik yang digunakan untuk memeriksa keabsahan
data dengan menggunakan berbagai sumber data atau metode sebagai
bahan perbandingan. Dalam penelitian ini, peneliti menggunakan dua
jenis triangulasi, yaitu triangulasi sumber data dan triangulasi metode.
Hal ini dilakukan sesuai dengan rekomendasi Faisal untuk memenuhi
standar keabsahan penelitian, setidaknya dengan menggunakan
triangulasi sumber data dan triangulasi metode.
Memperpanjang pengamatan, dengan melakukan perpanjangan
pengamatan, peneliti melakukan kembali pembacaan literatur,
pengamatan, dan refleksi terhadap sumber data yang menjadi objek
penelitian. Tujuan dari perpanjangan pengamatan ini adalah untuk
melakukan penggalian data secara lebih mendalam agar data yang
diperoleh menjadi lebih konkret dan valid.
Pemeriksaan sejawat, Pemeriksaan sejawat melalui diskusi adalah
teknik yang melibatkan ekspos hasil penelitian kepada rekan sejawat
dalam bentuk diskusi analitis. Melalui diskusi tersebut, diharapkan
terjadi perbedaan pendapat yang dapat memperkuat hasil penelitian dan
memberikan pemahaman yang lebih mendalam.
Kebergantungan (depandibility), Kriteria ini digunakan untuk menjaga
kehati-hatian akan terjadinya kemungkinan kesalahan dalam
mengumpulkan dan menginterprestasikan data sehingga data dapat
dipertanggungjawabkan secara ilmiah. Kesalahan sering dilakukan oleh
manusia itu sendiri terutama peneliti karena keterbatasan pengalaman,
waktu, pengetahuan. Cara untuk menetapkan bahwa proses penelitian
dapat dipertanggungjawabkan melalui audit dipendability oleh dosen
pembimbing.
Jadwal Penelitian

Estimasi penelitian disusun agar penelitian dapat berlangsung secara

efisien dan efektif sesuai yang dengan batas waktu diharapkan. Batas waktu
yang ditetapkan untuk penulisan ini adalah selama tiga tahun yang dimulai
sejak Bulan Juli 2020 hingga Bulan Juli 2023. Kegiatan selama kurun waktu
tersebut adalah mulai dari mengajukan judul disertasi hingga penyelesaian
laporan akhir disertasi.

K.

Sistematika Penulisan
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Penelitian ini terbagi menjadi enam bab. Bab pertama membuka
dengan latar belakang yang menggarisbawahi signifikansi penelitian ini.
Melalui identifikasi permasalahan, pembaca diperkenalkan pada isu-isu
utama yang akan dikaji. Penekanan kemudian diberikan pada pembatasan
masalah dan rumusan masalah yang mendefinisikan arah penelitian. Tujuan
penelitian juga dijelaskan untuk memberikan gambaran yang lebih konkret
tentang hasil yang diharapkan. Selain itu, manfaat dari penelitian ini bagi
masyarakat akademik dan praktis diuraikan, disusul dengan pemaparan
kerangka teori yang akan membimbing pembaca dalam memahami
pendekatan yang digunakan. Bab ini juga mencakup tinjauan terhadap
penelitian terdahulu yang relevan, metode penelitian yang akan digunakan,
dan jadwal penelitian yang diharapkan.

Bab kedua membahas al-gira’at al-’asyr dengan menguraikan
terminologi yang relevan dan menggali pemahaman tentang qiraah.
Implikasi serta faktor yang mempengaruhi perbedaan dalam giraah
dijelaskan untuk memberikan wawasan lebih dalam. Sejarah perkembangan
qiraah dari era awal Islam hingga fase-fase penting dieksplorasi, serta
pemahaman validitas keilmuan qiraah dalam berbagai wacana dibahas.
Tokoh-tokoh dan jalur periwayatan ilmu qiraah diulas untuk memahami
bagaimana ilmu ini dipelajari dan disampaikan.

Bab ketiga mendalami sejarah tafsir ahkam dari masa kenabian hingga
perkembangan mazhab fikih. Metodologi tafsir ahkam dieksplorasi dalam
kerangka tafsir secara keseluruhan, dan persinggungan antara qiraah dengan
tafsir ahkam dianalisis untuk mengungkapkan bagaimana qiraah
mempengaruhi interpretasi hukum.

Pada bab empat, memaparkan biografi dua tokoh utama, Al-Qurthubi
dan Al-Thabarsi, beserta karya-karya mereka dalam kajian tafsir ahkam.
Implikasi perspektif Sunni dan Syiah terhadap karya-karya mereka juga
diungkapkan.

Pada bab lima merupakan inti dari penelitian, mengeksplorasi
implikasi al-qgira‘at al-’asyr dalam penafsiran hukum menurut pandangan al-
Qurthubi dan al-Thabarsi. Ini termasuk penerapan dalam konteks hukum
peribadatan, muamalah, dan pernikahan.

Dan bab keenam sebagai bab penutup memberikan kesimpulan atas
hasil penelitian dan analisis, serta saran-saran mengenai pengembangan
masa depan dalam bidang ini.
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BABII
DISKURSUS AL-QIRA’AT AL-‘ASYR

A. Terminologi al-Qira’at al-‘Asyr
i

Secara bahasa, al-gira‘at (&1:3) adalah masdar dari kata —U ,9—\,9-’—\,9
EE\,E juga merupakan jamak dari kata gira’ah (Eé\jé), yang makna secara
bahasa adalah é,al\)-té\ yaitu menghimpun dan mengumpulkan satu

dengan lainnya. Seperti sebuah ungkapan L &L QLS L tidaklah unta

itu sedang menghimpun (mengandung) janinnya.>?
Di dalam Al-Qur’an, kata s-,-3 masing-masing dapat ditemukan

dalam surat al-Isra/17: 14 dalam bentuk perintah. Selanjutnya, dalam surat
al-'Alaq/96: 1 dan 3 juga ditemukan dalam bentuk perintah. Selain itu, kata
yang berasal dari akar kata yang sama terulang sebanyak 17 kali, sementara
kata Al-Qur’an terulang sebanyak 70 kali.>*

Para ulama mendefinisikan ilmu qiraah dengan berbagai makna. Hal ini
sebagaimana diungkapkan beberapa ulama tafsir seperti Ibnu al-Jauzi

yang

53 Sayyid Rizq al-Tha>wil, Fi> ‘Ulu>m al-Qira>’a>t, Madkhal wa Dirasah wa Tahgqig,
Makkah: Maktabah Faishaliyyah, 1985, hal. 31.

% Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, al-Mu’jam al-Mufahras Li Alfizi al-Qurn,
Istanbul: al Maktabah al-Islamiyah, 1986, hal. 539-540.
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menyatakan ilmu qgiraah adalah sebuah ilmu yang membahas tentang tata
cara membaca lafaz-lafaz Al-Qur’an, serta perbedaan cara membacanya
menurut versi mereka yang mendapatkan sanad langsung dari Rasulullah
saw.

Al-Zarkasyi mendefinisikan ilmu giraah sebagai perbedaan dalam lafaz
dan cara pengucapan dalam Al-Qur’an, seperti takhfif dan tasydid, serta
lainnya. Menurut al-Zarkasyi, definisi ini hanya berlaku untuk lafaz-lafaz
Al-Qur’an yang memiliki perbedaan bacaan. Namun, ada ulama lain yang
memberikan definisi yang lebih luas, yaitu mencakup lafaz-lafaz yang tidak
memiliki perbedaan qiraah, yang berarti lafaz-lafaz tersebut telah disepakati
oleh para ahli giraah.

Menurut 'Abd al-Hadi al-Fadl, ilmu giraah adalah ilmu tentang cara
pengucapan lafaz-lafaz Al-Qur’an, baik yang disepakati maupun yang
menjadi perbedaan di antara para ahli giraah. Ini melibatkan tindakan seperti
membuang huruf, menetapkan huruf, memberikan tanda harakat,
memberikan tanda sukun, memisahkan huruf, menyambung huruf, serta
menggantikan huruf dengan huruf-huruf tertentu yang diperoleh melalui
indera pendengaran. Dalam konteks ini, qiraah melibatkan penelitian dan
pemahaman tentang variasi-variasi dalam cara mengucapkan Al-Qur’an.>

Ulama lain seperti al-Jazari mengartikan ilmu qiraah sebagai
pengetahuan tentang cara -cara melafalkan kalimat Al-Qur’an dengan
perbedaan kalimat Al-Qur’an yang didasarkan pada orang yang
meriwayatkannya.>®

Menurut Abu Syamah al-Dimasyqi, ilmu giraah adalah disiplin ilmu
yang membahas tentang tata cara artikulasi dan variasi perbedaan lafal
dalam  Al-Qur’an yang disandarkan pada para perawi yang
mentransmisikannya. Dalam pandangan ini, giraah bukan hanya tentang
sistem penulisan dan variasi dalam pengucapan, tetapi juga dipandang
sebagai disiplin ilmu yang mandiri.

Menurut pandangan al-Qastalani dan al-Dimyati, sebagaimana dikutip
oleh Hasanudin AF, ilmu qiraah adalah ilmu yang mempelajari tata cara
pengucapan lafaz-lafaz Al-Qur’an, baik yang disepakati maupun yang
diperdebatkan oleh para ahli giraah. Hal ini meliputi berbagai aspek seperti
pembuangan huruf (hadzf), penetapan huruf (ithbath), pemberian tanda
harakat (tahrir), pemberian tanda sukun (Zaskin), pemisahan huruf (7as/),
penyambungan huruf (wasl/), penggantian lafaz-lafaz tertentu (ibdal), dan
lain-lain yang diperoleh melalui indera pendengaran.

35 ¢Abd al-Hadi al-Fadl, al- Qira’at al-Qur’aniyah, Beirut: Dar al-Majma’ al-‘IImi,
1979, hal. 63.
36 < Abd al-Hadi al-Fadl, al- Qira’at al-Qur’aniyah ..., hal. 194.
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Pandangan ini menunjukkan bahwa ilmu giraah melibatkan penelitian
dan pemahaman tentang metode-metode pengucapan yang berbeda dalam
Al-Qur’an, termasuk perdebatan dan variasi dalam pengucapan yang
ditemukan di antara para ahli qgiraah. Ilmu qiraah mempelajari berbagai
aspek teknis dan metode yang digunakan dalam membaca dan mengucapkan
Al-Qur’an dengan memperhatikan riwayat transmisi yang ada.>’

Berdasarkan beragam definisi ilmu qiraah diatas, peneliti
menyimpulkan bahwa pengertian giraah itu mencakup tiga usur pokok yaitu:
1. Bahwa qiraah menyangkut bacaan-bacaan ayat Al-Qur’an dan cara

membaca Al-Qur’an dengan beberapa versi di antara Qurra’.
2. Sandaran cara baca yang dianut dalam suatu mazhab qiraah,
berdasarkan riwayat bukan ijtihad.

Dengan demikian, pandangan Abu Syamah al-Dimasyqi dan Ibnu al-
Jazari menegaskan bahwa ilmu giraah bukan hanya tentang variasi penulisan
dan pengucapan, tetapi juga sebagai sebuah disiplin ilmu yang terpisah yang
mempelajari ragam dan riwayat pengucapan Al-Qur’an.

Sehingga dari landasan tersebut, dapat difahami perbedaan antara Al-
Qur’an dan giraah. Al-Qur’an adalah wahyu yang diturunkan kepada Nabi
Muhammad saw. sebagai penjelasan Ilahi untuk manusia, dan pada saat yang
sama, Al-Qur’an juga menguji akal manusia dan melemahkan upaya manusia
untuk menandingi atau menciptakan sesuatu yang serupa. Al-Qur’an
memiliki nilai [lahi dan dianggap sebagai kitab suci dalam agama Islam.

Sedangkan qiraah adalah cara pengucapan dan penulisan lafaz-lafaz
Al-Qur’an. Qiraah berkaitan dengan variasi dalam huruf-huruf dan cara
membaca Al-Qur’an, termasuk pengurangan bunyi (Zakhfif) atau
penggandaan bunyi (?asydid) dalam bacaan. Ini mencakup perbedaan dalam
metode membaca dan melafalkan teks Al-Qur’an.

Dengan demikian, jelas bahwa wahyu hanya satu yang berasal dari
Allah swt, sedangkan cara penulisanya atau bacaan dan pengucapannya
boleh jadi berbeda antara satu dengan yang lain.

Sedangkan istilah sab’ yang berarti tujuh dan ‘asyr yang berarti
sepuluh merupakan jumlah himpunan giraah yang paling masyhur dalam
ilmu qiraah. sebuah istilah yang disandarkan pada bacaan al-Qur’an yang
derajat periwayatannya dipastikan sampai kepada Rasulullah saw. Dalam
diskursus sintaksis Arab, kaidah yang tepat untuk diksi tujuh qiraah dan
sepuluh qiraah, bukanlah a/-gira‘at al-sab’ah ataupun al-gira‘at al-‘asyrah,
melainkan a/-gira‘at al-sab’ dan al-qira‘at al-‘asyr. Sebagaimana sebuah
kaidah bahasa yang diberikan oleh imam Malik;

7 Hasanuddin AF, Perbedaan Qira‘at dan Pengaruhnya terhadap Istinbath Hukum
dalam Al-Qur’an, Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1995, hal.112.
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SEEEVAIE 3 K SCEAEUTR Y 2 SO ITHAE -G
Gunakanlah ta pada bilangan tiga sampai sepuluh bila objek yang
dihitung berupa muzakkar, bila sebaliknya hilangkan ta.>®
Berdasarkan argumentasi diatas Ibnu al-jazari sebagaimana dikutip al-
suyuthi, yang dimaksud al-gira‘at al-‘asyr adalah merupakan al-gira‘at al-
sab’ yang dilengkapi tiga imam lainnya. Adapun nama-nama imam
berdasarkan a/-gira‘at al-’asyryaitu:

1. Nafi’ al-Madani, nama lengkap beliau adalah Abu Ruwaim Nafi’ ‘Ibnu
Abd al-Rahman Ibnu Abi Nu’aim al-Laitsi. Ia berasal dari Isfahan.
Adapun murid-murid terkenal yang meriwayatkan darinya adalah Qalun
yang memiliki nama ‘Isa Ibnu Maina Ibnu Wardan Ibnu Sa’d yang
memiliki nama kunyah Abu Sa’d. selain itu ada Warsy. Nama tersebut
melekat untuknya karena ia dijuluki dengan kulitnya sangat putih.

2. Ibnu Katsir, nama lengkapnya adalah ‘Abdullah Ibnu Katsir Ibnu ‘Umar
Ibnu ‘Abdullah Ibnu Zadjan Ibnu Fairuz al-Makky. Ia salah satu tabiin
yang berada di Makkah. Ibnu Katsir sendiri memiliki murid yang
meriwayatkan bacaannya yaitu, al-Bazzi yang memiliki nama kunyah
Abu al-Hasan dan juga Qunbul, merupakan salah satu ahlul bait di
Makkah yang dikenal dngan al-Qanabilah.

3. Abu ‘Amr al-Bashri. Nama lengkapnya adalah Yuban Ibnu al-‘Ala Ibnu
‘Amr Ibnu al-Iryan al-Bishri. Yang meriwayatkan bacaan darinya adalah
al-Duri yang memiliki nama lengkap Hafsh Ibnu ‘Amr Ibnu ‘Abdil
‘Aziz al-Duri. Nama al-Duri sendiri dinisbatkan kepada salah satu nama
tempat di Baghdad. Dan juga al-Susi yaitu Shalih Ibnu Ziyad Ibnu
‘Abdillah al-Jarud.

4. Ibnu ‘Amir al-Syami. la memiliki murid yang meriwayatkannya yaitu
Hisyam Ibnu ‘Ammar Ibnu Nashir al-Qadir al-Dimisyqi dan Ibnu
Dzakwan.

5. ‘Ashim al-Kufi. Memiliki murid yang meriwayatkan bacaannya yaitu
Syu’bah Ibnu Isyasy Ibnu Salim dan Hafsh Sulaiman Ibnu al’Mughirah
al-Baz, yang lebih dikenal Abu ‘Amr. la dikenal ¢sigah dalam
periwayatan bacaannya.

6. Hamzah Ibnu Habib Ibnu ‘Imarah al-Kufi. la sendiri memiliki murid
yang meriwayatkannya yaitu Khallad Ibnu Hisyam Ibnu Tsa’lab al-
Asadi al-Baghdadi dan Khallad Ibnu Kalid al-Syaybani al-Kufi.

7. al-Kisa’i al-Kufi, yang memiliki nama ‘Ali Ibnu Hamzah. Ia seorang
ahli Nahwu di daerah Kuffah. Dijuluki al-Kisa‘i karena ia ihram
menggunakan kain ki7ssa’ (kain penutup Ka’bah). Al-Kisa‘i memiliki

%8 lbnu al-Jazari>, Gha>yah an-Niha>yah fi Thabaga>t al-Qurra>’, Kairo: Maktabah al-
Kha>nji>, cet. ke-1, 2010\, jil. 2, hal. 241-242.
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murid al-Laits Ibnu Khalid al-Mawarzi dan Hafsh al-Duri, yang juga
meriwayatkan gira ‘at dari Abi ‘Amr.
Abu Ja’far atau Yazid Ibnu al-Qa’qa’ al-Makhzumi al-Madani. Memiliki
murid yaitu ‘Isa Ibnu wardan dan Ibnu Jammaj.
Ya’qub Ibnu Ishaq Ibnu Zaid Ibnu ‘Abdillah Ibnu Abi Ishaq al-Bashri.
Muridnya yaitu, Muhammad al-Mutawakkil al-Lu’lu atau dikenal
dengan Ruwais, dan Rauh Ibnu ‘Abdil Mu’min al-Hadzli al-Bashri.
Khalaf Ibnu Hisyam al-Bazzar al-Baghdadi. Ia memiliki murid yaitu
Ishaqg Ibnu Ibrahim Ibnu ‘Utsman Ibnu ‘Abdillah al-Marwazi al-
Baghdadi dan Idris Ibnu ‘Abd al-Karim al-Baghdadi.>®

Hal yang tidak kalah penting diketahui dalam penelitian terkait a/-

gira‘at al-’asyr, adalah istilah-istilah baku dalam disiplin ilmu ini. Berikut
istilah-istilah yang terdapat dalam ilmu giraah;®

1.

e

Qiraah. Setiap bacaan yang dinisbatkan kepada imam a/l-gira‘at
dinamakan qiraah. Kata untuk pelakunya ialah qari. Contoh: Pada
giraah Ibnu ‘Amir al-Syami, Ibnu ‘Amir al-Syami bertindak sebagai
qari.

Riwayat. Setiap bacaan yang dinisbatkan kepada murid imam a/-gira ‘at,
dinamakan riwayat. Kriteria sang murid bisa berupa sosok yang
berjumpa langsung dengan sang rawi atau terpisah beberapa generasi.
Kata untuk pelakunya ialah rawi atau perawi. Contoh: Pada giraah Ibnu
Amir al-Syami, Hisyam bertindak sebagai salah satu rawinya.

Tharig. Setiap bacaan yang dinisbatkan kepada murid perawi ialah
tharig. Kriteria sang murid bisa berupa sosok yang berjumpa langsung
dengan sang rawi atau terpisah beberapa generasi. Contoh: al-Syathibi
merupakan salah satu tharig dari qiraah Ibnu Amir al-Syami.

Wajh. Wajh adalah cara baca yang dipilih oleh seorang qari.

Khilaf ja'iz. Secara harfiah bermakna perbedaan yang diperbolehkan,
adalah perbedaan cara baca yang boleh dipilih dan digunakan salah
satunya. Contoh: mad jaiz ‘aridh li al-Sukun memiliki tiga cara yang
boleh dan cukup digunakan salah satunya saja, yakni; dua, empat, atau
enam harakat.

Khilaf wajib. Secara harfiah bermakna perbedaan yang wajib, adalah
cara baca tertentu yang dimiliki giraah, riwayah, atau thariq tertentu

yang harus digunakan. Contoh: Kata ¢JJ& untuk giraah ‘Ashim al-Kufi

3% Jalaluddin al-Suyuthi, a/-ltgan fi “Ulim Al-Qur’an, Sufalo: Dar al-‘Ulum, 2008,

jil. IV, hal. 77.

€0 Ali> Muhammad Taufi>q al-Nahha>s, ar-Risa>lah al-Gharra’, Kairo: Dar Ibnu Katsi>r,

2015, hal. 35.
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di surat al-Fatihah hanya diperbolehkan menggunakan mad di antara
mim dan lam: ¢\,

B. Al-Qur’an Turun dengan Sab’atu Ahruf

Terdapat riwayat hadis yang menyebutkan bahwa Al-Qur’an
diturunkan dalam tujuh huruf yang berbeda. Hadis ini diriwayatkan oleh
banyak sahabat Rasulullah saw, antara lain ; Ubay bin Ka'ab, Anas bin
Malik, Hudzaifah bin al-Yaman, Za’id bin Argam, Samrah bin Jundub,
Sulaiman bin Shard, Ibnu Abbas, Ibnu Mas'ud, Abu Hurairah, Abd ar-
Rahman bin 'Auf, Utsman bin Affan, Umar bin al-Khattab, 'Amr bin Abu
Salamah, 'Amr bin al-'Ash, Mu'adz bin Jabal, Hisyam bin Hakim, Abu
Bakrah, Abu Jahm, Abu Sa’id al-Khudry, Abu Thalhah al-Anshari, Abu
Ayyub al-Anshari, dll.

Para sahabat ini meriwayatkan hadis yang menjelaskan tentang variasi
dalam pengucapan Al-Qur’an yang diturunkan dalam tujuh huruf yang
berbeda. Riwayat-riwayat ini memberikan pemahaman tentang keberagaman
dalam pengucapan Al-Qur’an pada masa itu.

1. Hadis-hadis Sab’atu Ahruf

Di antara hadis-hadis yang menjelaskan tentang Al-Qur’an turun atas
tujuh huruf adalah sebagai berikut;
a. Rasul saw bersabda:
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Bahwasanya Nabi shallAllahu ‘alaihi wasallam berada di kolam air Bani Ghifar. Kemudian
beliau didatangi Jibril 'Alaihis salam seraya berkata, '"Sesungguhnya Allah
memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu dengan satu huruf (lahjah
bacaan).” Beliau pun bersabda: "Saya memohon kasih sayang dan ampunan-Nya,
sesungguhnya umatku tidak akan mampu akan hal itu." kemudian Jibril datang untuk kedua
kalinya dan berkata, "Sesungguhnya Allah memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran
kepada umatmu dengan dua hurut.” Beliau pun bersabda: "Saya memohon kasih sayang dan
ampunan-Nya, sesungguhnya umatku tidak akan mampu akan hal itu." Lalu Jibril
mendatanginya untuk ketiga kalinya seraya berkata, '"Sesungguhnya Allah
memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu dengan tiga huruf.” Beliau

61 Muslim bin Al-Hajaj An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Nagl Al-
Adl An Al-Adl lla Rasulillah, ed. Kumpulan Para Peneliti (Beirut, n.d.), 1: 562, no. 821.
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bersabda "Saya memohon kasih sayang dan ampunan-Nya, sesungguhnya umatku tidak akan
mampu akan hal itu.” Kemudian Jibril datang untuk yang keempat kalinya dan berkata,
"Sesungguhnya Allah memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu
dengan tujuh huruf. Dengan huruf yang manapun yang mereka gunakan untuk membaca,
maka bacaan mereka benar." Dan telah menceritakannya kepada kami [Ubaidullah bin
Mu'adz] telah menceritakan kepada kami [bapakku] telah menceritakan kepada kami
[Syu'bah] dengan isnad ini semisalnya. (HR. Muslim).

Hadis di atas dalam riwayat al-Bukhari terdapat redaksi lain namun
memiliki makna yang serupa yaitu;
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Jibril membacakan Al—Qur an kepadaku dengan satu huruf. Lalu aku
mengulanginya. Akupun terus minta agar ditambah, dan beliau
memberikan tambahan, hingga selesai sampai 7 huruf. (HR. Al-Bukhari).

b. Rasul saw Juga bersabda:
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Dari Umar bin Khattab, semoga Allah meridhainya, dia berkata: Saya mendengar Hisyam
bin Hakim membaca Surat Al-Furqan pada masa kehidupan Rasulullah saw.. Saya
mendengarkan bacaannya, dan saya mendengar dia membacanya dengan berbagai variasi
yang tidak pernah diajarkan oleh Rasulullah saw. kepada saya. Saya hampir menegurnya
ketika dia sedang shalat. Setelah dia selesai, saya membungkusnya dengan jubah saya atau
Jubahnya, dan saya bertanya, ‘Siapa yang mengajarkan Anda membaca surat ini?' Dia
menjawab, 'Rasulullah saw. yang mengajarkan saya membacanya.' Saya berkata, 'Anda
berbohong, demi Allah, Rasulullah saw. mengajarkan saya membaca Surat Al-Furqan
seperti yang saya dengar dari Anda.’ Saya kemudian membawanya kepada Rasulullah saw.

62 Abu Abdullah Muhammad bin Ismail Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhéri (Dar Thiiq An-
Najah, n.d.), 4: 113, no. 3219.
63 Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhéri, 6: 194, no. 5041.
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dan berkata, 'Wahai Rasulullah, saya mendengar orang ini membaca Surat Al-Furgan
dengan variasi yang tidak diajarkan kepada saya, sementara Anda mengajarkan saya
membaca Surat Al-Furqan.' Rasulullah saw. berkata, 'Utuslah dia, wahai Umar, dan
bacakaniah, Hisyam.' Dia kemudian membacakan bacaan yang saya dengar darinya.
Rasulullah saw. mengatakan, 'Demikianlah yang diturunkan.' Kemudian Rasulullah saw.
berkata, 'Bacakanlah, wahai Umar.' Saya kemudian membacakan, dan dia berkata,
'Demikianlah yang diturunkan.' Kemudjan Rasulullah saw. berkata, ‘Al-Quran ini
diturunkan dalam tujuh gaya pembacaan, maka bacalah yang paling mudah bagimu. (HR.
Muslim)

2. Kedudukan dan posisi hadis-hadis Sab’atu Ahruf.

Hadis-hadis yang menjelaskan tentang Al-Qur’an turun atas tujuh
huruf dianggap memiliki tingkat mutawatir, yaitu diriwayatkan oleh
sejumlah besar periwayat yang tidak mungkin bersepakat untuk berdusta.
Mengetahui hadis-hadis tersebut adalah penting, dan mengingkari mereka
dapat dianggap sebagai tindakan yang serius, bahkan hingga dianggap
sebagai kafir.

a. Hikmah turunnya Al-Qur’an atas tujuh huruf adalah untuk memberikan
kemudahan kepada umat Muslim.

b. Semua huruf yang tujuh adalah kalamullah dan tidak melibatkan peran
manusia.

c. Umat Islam diberi pilihan untuk membaca salah satu dari tujuh huruf
tersebut. Jika seseorang memilih salah satu huruf, bacaannya dianggap
benar dan tidak boleh ditolak oleh siapapun.

d. Turunnya Al-Qur’an dalam tujuh huruf merupakan bentuk kemudahan
bagi umat Islam dan tidak boleh menjadi sumber perpecahan.

e. Maksud turunnya Al-Qur’an dalam tujuh huruf dinyatakan dalam hadis-
hadis.

f.  Rasulullah saw terkait dengan lafaz Al-Qur’an, bukan maknanya.®*

3. Pengertian Al-Qur’an turun dengan Sab ’atu Ahruf.

Makna dari sab’atu ahruf dalam hadis Rasulullah saw. adalah sebagai
berikut:

Secara bahasa, sab’berarti angka tujuh, yaitu di antara angka enam
dan delapan. Sedangkan ahruf adalah bentuk jamak dari kata harf yang
memiliki beberapa makna seperti: tepi atau sisi suatu objek, cara atau
bentuk, salah satu huruf dalam abjad Arab, bahasa dan dialek, bukan isim
atau fiil.

Dalam konteks hadis, istilah sab’atu ahruf merujuk pada variasi dalam
pengucapan dan bacaan Al-Qur’an yang diterima dan diperbolehkan oleh
Allah swt. Ini menunjukkan bahwa Al-Qur’an diturunkan dalam bentuk yang

64 ‘Abd al-‘Azhi>m al-Zarqani>, Mana>hil al-‘Irfa>n fi Ulu>m Al-Qur’an, Kairo: Mathba’
Isa al-Hala>bi>, t.th, jil. 1, hal. 145-152.
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memungkinkan untuk dibaca dan diucapkan dengan berbagai variasi dan
gaya yang sesuai dengan bahasa dan dialek yang berbeda.®

Terdapat perbedaan pendapat di kalangan ulama dalam memahami

makna dari sab’atu ahruf dalam hadis-hadis Rasulullah saw. Beberapa
pendapat yang diajukan oleh para ulama antara lain:

a.

Maksud dari Al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf adalah bahwa Al-
Qur’an menggunakan berbagai dialek atau variasi bahasa Arab dalam
menyampaikan satu makna. Namun, para ulama memiliki perbedaan
pendapat dalam menentukan dan memastikan tujuh bahasa yang
dimaksud. Beberapa ulama berpendapat bahwa tujuh bahasa yang
dimaksudkan adalah Bahasa Quraisy, Hudzail, Tsaqif, Hawazin,
Kinanah, Tamim, dan al-Yaman. Mereka berargumen bahwa dialek-
dialek ini mewakili variasi bahasa Arab yang ada pada saat itu.

Maksud dari Al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf adalah bahwa Al-
Qur’an menggunakan tujuh bahasa Arab yang paling fasih dalam
menyampaikan maknanya. Tujuh bahasa Arab yang dimaksud adalah
Bahasa Quraisy, Huzail, Tsaqif, Hawazin, Kinanah, Tamim, dan al-
Yaman. Hal ini menunjukkan bahwa variasi bahasa Arab digunakan
dalam Al-Qur’an secara terdistribusi, mencerminkan kekayaan dan
keunikan bahasa tersebut.

Maksud Al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf adalah bahwa tujuh
huruf tersebut mewakili tujuh jenis hukum yang terdapat dalam Al-
Qur’an. Jenis hukum tersebut meliputi amar (perintah), nahi (larangan),
halal (boleh), haram (dilarang), muhkam (tegas), mutasyabih
(mengandung makna yang tersembunyi), amtsal (perumpamaan), serta
amar, nahi, janji baik, janji buruk, dialog, kisah, dan perumpamaan.
Dengan demikian, Al-Qur’an tidak hanya mengandung petunjuk moral
dan spiritual, tetapi juga mencakup berbagai hukum yang mengatur
perilaku manusia dalam berbagai aspek kehidupan. Hal ini
mencerminkan kekayaan dan kompleksitas Al-Qur’an sebagai sumber
petunjuk dan pedoman hidup bagi umat Muslim.

Maksud Al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf adalah bahwa tujuh
huruf tersebut melambangkan tujuh bentuk perubahan dalam bahasa
Arab yang digunakan dalam Al-Qur’an. Bentuk-bentuk perubahan
tersebut meliputi perubahan pada isim (kata benda), perubahan pada
i’rab (infleksi gramatikal), perubahan pada tashrif (konjugasi kata
kerja), perubahan pada taqdim dan ta'khir (penggeseran kata dalam

8 |brahim Anis, et.al., al-Mu’jam al-Wasith, Cairo, t.pt, 1972, Jil.1, hal. 167.
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kalimat), perubahan pada ibdal (penggantian kata), perubahan pada
penambahan dan pengurangan, serta perubahan pada dialek.

Para ulama yang berbeda pendapat dalam menafsirkan sab’atu ahruf
juga dikutip oleh Manna' al-Qatthan, di mana perbedaan penafsiran tentang
makna sab’atu ahruf mencapai 35 penafsiran yang berbeda. Hal ini
menunjukkan tingginya keragaman pendapat di kalangan ulama terkait
dengan pemahaman dan interpretasi dari konsep ini. Perbedaan penafsiran
ini mencerminkan kompleksitas dan keluwesan dalam memahami Al-Qur’an,
serta keragaman pendekatan dan sudut pandang dalam menghadapinya.
Dalam menafsirkan makna sab’atu ahruf, para ulama telah mengemukakan
berbagai argumen dan metode interpretasi yang berbeda, termasuk analisis
bahasa, konteks sejarah, dan pemahaman teologis,®’ tetapi banyak sekali
penjelasan tersebut tumpang tindih dengan yang kemudian dirangkum oleh
Manna’ al-Qatthan sebagai berikut:%®

a. Mayoritas ulama menginterpretasikan sab’atu ahruf sebagai satu kata
yang dapat dibaca dengan tujuh macam dialek yang berbeda namun
memiliki makna yang sama. Namun, jika tidak ada perbedaan, maka
Al-Qur’an diturunkan dengan satu atau beberapa dialek yang memiliki
kesamaan makna pada kata tersebut.

b. Perbedaan pendapat yang muncul kemudian adalah terkait dengan
tujuh macam dialek Arab dimana Al-Qur’an turun. Salah satu
pendapat menyebutkan bahwa tujuh bahasa yang dimaksud adalah
dialek Quraisy, Hudzail, Tsaqif, Hawazin, Kinanah, Tamim, dan
Yaman. Sementara itu, Abu Hatim al-Sijistani berpendapat bahwa
tujuh bahasa tersebut adalah dialek Quraisy, Hudzail, Tamim, Azad,
Rabi'ah, Hawazin, dan Sa'd Ibnu Bakr. Selain itu, terdapat juga
pendapat-pendapat lain yang memberikan interpretasi yang berbeda
terkait dengan tujuh dialek Arab yang dimaksud oleh Al-Qur’an.®

c. Pendapat lain menyatakan bahwa makna dari sab’atu ahruf adalah
tujuh macam bahasa Arab yang digunakan dan tersebar di dalam Al-
Qur’an. Dalam pandangan ini, secara keseluruhan, kata-kata yang
terdapat dalam Al-Qur’an mencakup tujuh bahasa, yaitu bahasa
Quraisy, Hudzail, Tsaqif, Hawazin, Kinanah, Tamim, atau Yaman.
Pendapat ini berbeda dengan pendapat sebelumnya yang menekankan

 Abu> ‘Amr Utsman al-Da>ni>, al-Ahruf al-Sab’ah, Jeddah, Dar al-Manar li an-Nasyr
wa al-Tauzi’, 1997, hal. 27-30.

67 Manna al-Qatthan, Mabdhis Fi ‘Uliim al-Qur’an. Riyad: Masyura>t al-‘Ashr al-Hadis,
1990, hal. 158.

68 al-Sayyid Rizq al-Thail, fi> ‘Ulu>m al-Qira>‘a>t, Makkah: al-Maktabah al-Fayshaliyat,
1985, hal. 136-143.

8 Jalaluddin al-Suyu>thi>, al-ltgan fi> ‘Ulim Al-Qur’an ..., hal. 47.
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sinonimitas bahasa, sementara pendapat ini lebih menitikberatkan
pada penyebaran kata-kata yang mencakup tujuh bahasa tersebut di
dalam surat-surat Al-Qur’an.

d. Pendapat ini menyatakan bahwa maksud dari sab’atu ahruf adalah
tujuh wajh yang terdapat dalam Al-Qur’an. Wajh tersebut mencakup
perintah (‘amr), larangan (nahi), janji (wa'd), ancaman (wa'id),
perdebatan (jidal), kisah atau cerita (gishah), dan contoh (mits/). Atau
bisa juga mencakup perintah (“amr), larangan (nahi), halal, haram,
ayat-ayat muhkam, perumpamaan (mutasyabih), dan contoh (mitsl).
Hadis yang memperkuat pendapat-pendapat di atas adalah:

¢ ;X?/-\j &:)U:;fJ;; d;gj\ :)\.Z'gj\ :}@,rbj%lﬁai)\ w&‘&.}w U”‘U’C
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Kitab pertama diturunkan dari satu pintu dan atas satu huruf. Dan al-

Qur’an diturunkan dari tujuh pintu dan atas tujuh huruf. (HR. Hakim dan
Baihagqi).

Ada juga Pendapat lain menyatakan bahwa jumlah tujuh dalam sab aru
ahruf tidak harus dipahami secara harfiah. Sebaliknya, angka tujuh di sini
dianggap sebagai simbol kesempurnaan yang sesuai dengan konvensi dan
kebiasaan masyarakat Arab pada waktu itu.

Dalam konteks ini, angka tujuh menjadi indikasi bahwa bahasa dan
susunan Al-Qur’an merupakan batasan dan sumber utama bagi semua
perkataan yang dianggap puncak kesempurnaan dalam masyarakat Arab.
Dengan kata lain, Al-Qur’an dianggap sebagai contoh tertinggi dalam
keindahan dan keunggulan bahasa Arab, serta sebagai standar untuk semua
perkataan yang ingin mencapai kesempurnaan linguistik.”!

Berdasarkan berbagai pendapat yang telah disebutkan di atas, pendapat
yang paling kuat adalah yang pertama, yang menyatakan bahwa sab’atu
ahruf mengacu pada tujuh bahasa atau dialek dari bahasa Arab yang
digunakan untuk menyampaikan satu makna yang sama. Contohnya adalah

kata-kata seperti (gizd ’&J‘j s s ,J.j ’(“'U” dan 6}~ Pendapat

serupa juga diungkapkan oleh Sufyan Ibnu 'Uyainah, Ibnu Jarir, Ibnu Wahab,
dan beberapa ulama lainnya.
Dalil yang digunakan untuk mendukung pendapat mereka adalah hadis:

70 Hadis ini diriwayatkan oleh Ibn Hibban no. 4252. Lihat: Suhaib Abdul Jabbar, Al-Jami’
Al-Sahih Li Al-Sunan Wa Al-Masanid, 2014, 6: 154.
71 Jalaluddin al-Suyu>thi>, al-Itqan fi> Ulu>m al-Quran..., hal. 45.
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Bahwasanya Nabi shallAllahu ‘alaihi wasallam berada di kolam air Bani Ghifar. Kemudian
beliau didatangi Jibril 'Alaihis salam seraya berkata, '"Sesungguhnya Allah
memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu dengan satu huruf (lahjah
bacaan).” Beliau pun bersabda: "Saya memohon kasih sayang dan ampunan-Nya,
sesungguhnya umatku tidak akan mampu akan hal itu.” kemudian Jibril datang untuk kedua
kalinya dan berkata, "Sesungguhnya Allah memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran
kepada umatmu dengan dua huruf.” Beliau pun bersabda: "Saya memohon kasih sayang dan
ampunan-Nya, sesungguhnya umatku tidak akan mampu akan hal itu.” Lalu Jibril
mendatanginya untuk ketiga kalinya seraya berkata, '"Sesungguhnya Allah
memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu dengan tiga huruf.” Beliau
bersabda "Saya memohon kasih sayang dan ampunan-Nya, sesungguhnya umatku tidak akan
mampu akan hal itu." Kemudian Jibril datang untuk yang keempat kalinya dan berkata,
"Sesungguhnya Allah memerintahkanmu untuk membacakan Al Quran kepada umatmu
dengan tujuh huruf. Dengan huruf yang manapun yang mereka gunakan untuk membaca,
maka bacaan mereka benar.” Dan telah menceritakannya kepada kami [Ubaidullah bin
Mu'adz] telah menceritakan kepada kami [bapakku] telah menceritakan kepada kami
[Syu'bah] dengan isnad ini semisalnya. (HR. Muslim).

Ada sebuah catatan dari pemahaman Manna' al-Qatthan berdasarkan
hadis tersebut. Menurutnya, bahwa qiraah tidak termasuk dalam konsep
sab’atu ahruf, karena qiraah adalah mazhab para imam dalam melantunkan
ayat-ayat Al-Qur’an yang ada sesuai dengan 7jma’ (kesepakatan para
ulama). Meskipun ada pendapat bahwa sab’atu ahruf merujuk pada variasi
dialek dari tujuh bahasa Arab.”3

Pendapat kedua menyatakan bahwa sab’atu ahruf mengacu pada tujuh
macam bahasa Arab di mana Al-Qur’an diturunkan dengan menggunakan
bahasa-bahasa tersebut yang tersebar di dalam surat-surat Al-Qur’an. Abu
Ubaid adalah salah satu tokoh yang mengikuti pendapat ini. Namun,
pendapat ini dianggap kurang tepat karena dialek bahasa Arab sebenarnya
lebih banyak daripada tujuh.

Pendapat ini mengakui adanya variasi dialek Arab yang digunakan
dalam Al-Qur’an, tetapi menyatakan bahwa jumlah bahasa yang terlibat

72 Abii Daud Sulaiman bin Al-Asy’as Al-Sijistani, Sunan Abi Daud, ed. Muhammad
Muhyiddin Abdul Hamid (Dar Al-Fikr, n.d.), 2: 603, no. 1478.
73 Manna al-Qatthan, Mabahis Fi ‘Uliim al-Qur’an ..., hal. 172.
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sebenarnya lebih dari tujuh. Variasi bahasa Arab yang ada meliputi banyak
dialek dan variasi dialek suku-suku yang tidak dapat terbatas hanya pada
tujuh.

Pendapat ketiga yang menyatakan bahwa sab’atu ahruf merujuk pada
kata atau kalimat yang dapat dibaca sesuai dengan salah satu dari tujuh
dialek Arab bertujuan untuk memberikan rukhshah atau keleluasaan dalam
pembacaan. Hal ini karena rukhshah tidak dapat digunakan untuk
mengharamkan yang halal atau menghalalkan yang haram.

Konsep sab’atu ahruf dalam hadis-hadis yang menjelaskannya lebih
berfokus pada variasi dialek dalam bahasa Arab yang digunakan dalam Al-
Qur’an. Bukan membebaskan semua dialek bisa digunakan dalam membaca
al-Qur’an. Rukhshah atau keleluasaan yang diberikan melalui konsep sab atu
ahrufterkait dengan variasi dialek dalam cara mengucapkan atau melafalkan
Al-Qur’an dalam dialek Arab yang berbeda tetap harus mendapatkan
legitimasi dari Nabi saw.’

Diskursus terkait sab’atu ahruf, menimbulkan sebuah diskusi tentang
posisinya di dalam mushaf Utsmani. Diantara pendapat para ulama
menyatakan bahwa mushaf Utsmani mencakup sab’atu ahruf yang

terkandung dalam rasm, seperti ayat o5 l; r.g:.g.e_izj <i./@.,j\i\f:}! K‘"; [ﬁ:\j\j yang
dapat dibaca dalam bentuk jamak, juga dapat dibaca dalam bentuk mufrad
seperti yang terdapat dalam rasm Utsmani r@:.vaﬁ

Menurut Ibnu Luthfi”® yang mendukung Ibnu Jarir menyatakan bahwa
mushaf Utsmani hanya mencakup satu dialek yang telah disepakati oleh
masyarakat Arab pada zaman Utsman Ibnu Affan sebagai bentuk akhir.
Dalam pandangan ini, dialek-dialek lain telah terhapus dan membaca Al-
Qur’an dengan dialek-dialek tersebut bukanlah sebuah kewajiban, tetapi
merupakan rukhshah bagi individu atau kelompok tertentu. Abu Umar Ibnu
Abd al-Barr mengatakan:

ol ol e ey doly G sm sl ) el sl Olete Lz 0} Y
Sedangkan mushaf Usmani yg berada di tangan ummat pada hari ini, adalah
satu dialek. Dan ini adalah pendapat ahli ilmu.

Qiraah secara jelas terdapat dalam mushaf, dengan syarat bahwa

bacaan tersebut sesuai dengan rasm mushaf Utsmani sehingga dianggap
sahih. Pendapat ini dianggap lebih unggul dalam hal ini.

74 pendapat ini didukung oleh al-Ra>zi> dan ulama muta’akhiri>n, semisal Muhammad
Bakhit al-Muth’iy dan Muhammad Abd al-‘Azhim al-Zargani>. ‘Abd al-‘Azhi>m al-Zargani>,
Mana>hil al-‘Irfa>n fi Ulu>m Al-Qur’an, ..., hal. 158.

> Muhammad lbnu Luthfi al-Shibagh, Lamhat fi ‘Ulu>m al-Qur’an wa Ittijahat al-
Tafsi>r, Beirut: al-Maktab al-Islami, 1990, hal. 172.
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Abu Syamah menyatakan bahwa mayoritas ulama sepakat bahwa yang
dimaksud dengan a/-gira‘at al-sab’ bukanlah penafsiran dari hadis Nabi yang
menjelaskan tentang sab'atu ahruf. Hal ini berbeda dengan dugaan banyak
orang dewasa ini.

Pendapat ini menegaskan bahwa qiraah yang terdapat dalam mushaf
Utsmani merupakan bacaan yang sahih asalkan sesuai dengan rasm mushaf
tersebut. Selain itu, pendapat ini menyatakan bahwa al-gira‘at al-sab’ tidak
harus dianggap sebagai penafsiran langsung dari hadis Nabi yang
menjelaskan tentang sab’atu ahruf”

Pendapat lain yang dikemukakan oleh Ahmad Ibnu Ammar
menyatakan bahwa pendapat yang paling sahih di kalangan cendekiawan
adalah bahwa al-giraah merupakan bagian dari sab’atu ahruf di mana Al-
Qur’an diturunkan. Ia menafsirkan hadis anna al-quran nuzzila 'alaiha dalam
dua bentuk. Pertama, terkait dengan penambahan atau pengurangan kalimat,
penggantian (7bdal) kalimat, dan penyesuaian urutan (fagdim) kalimat.
Kedua, terkait dengan perbedaan-perbedaan yang terjadi di kalangan para
qurra‘, seperti izhar (pengucapan jelas), idgham (penggabungan suara), raum
(pemendekan), isymam (pengempukan), gashr (pemendekan huruf), mad
(perpanjangan), takhfif (pemeringkatan), syiddah (penegasan), dan
penggantian harakat, seperti mengganti ya dengan ta dan wa dengan fa.”

Pendapat-pendapat yang dikemukakan di atas menunjukkan bahwa
pendapat terkuat antara hubungan sab’atu ahruf dengan qiraah itu sangat
erat. Bahwa giraah yang digunakan oleh umat Islam merupakan bagian dari
sab’atu ahruf yang digunakan dalam Al-Qur’an. Hal ini karena qiraah
tersebut sesuai dengan mushaf Utsmani yang telah disepakati oleh umat
Islam secara luas. Dalam pandangan ini, dialek-dialek yang tidak sesuai
dengan penulisan mushaf Utsmani ditinggalkan.

Ada atsar pada masa Utsman Ibnu Affan, terjadi proses kodifikasi Al-
Qur’an yang dikenal sebagai Mushaf Utsmani. Proses ini dianggap penting
dalam memastikan keseragaman dan konsistensi bacaan Al-Qur’an di
kalangan umat Islam. Utsman Ibnu Affan mengambil keputusan untuk
menghancurkan salinan-salinan yang berbeda dengan mushaf yang telah
disahkan. Hal ini dilakukan untuk menjaga kesatuan Al-Qur’an dan
mencegah perbedaan dalam penulisan dan pengucapan. Mushaf Utsmani
kemudian menjadi rujukan utama dalam penulisan dan pengucapan Al-
Qur’an di kalangan umat Islam. Berikut atsar tersebut:

76 Abd al-Mun’in al-Namr, ‘Ulu>m al-Qur’an al-Kari>m, Kairo: Da>r al-Kutub, 1983, hal.
152.
7 Muhammad lbnu Luthfi al-Shibagh, Lamhat fi ‘Ulu>m al-Qur’an ..., hal.172-173.
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Telah menceritakan kepada kami Abu al-Yaman Telah menceritakan kepada kami Syu'aib
dari Az Zuhri Dan Telah mengabarkan kepadaku Anas bin Malik ia berkata; Utsman
memerintahkan kepada Zaid bin Tsabit, Sa’id bin Al 'Ash, Abdullah bin Zubair dan
Abdurrahman bin Al Harits bin Hisyam untuk menyalin Al Quran ke dalam Mushaf
(pembukuan Al-Qur’an). Dan Utsman berkata pada mereka, "Jika kalian berselisih dengan
Zaid dalam masalah bahasa Arab Al Quran, maka tulislah berdasarkan lisannya bangsa
Quraisy, sebab Al Quran dengan bahasa mereka." Maka mereka pun melakukannya. (HR.
Bukhari).

Dari atsar tersebut dapat disimpulkan secara jelas bahwa sab ‘atu ahruf
adalah tujuh dialek. Hal ini dikarenakan Utsman Ibnu Affan memerintahkan
agar Al-Qur’an ditulis dengan dialek Quraisy ketika terjadi perselisihan
mengenai dialek mana yang harus digunakan.

C. Faktor-Faktor yang Mempengaruhi Perbedaan Qiraah
1. Faktor Historis

Sebagaimana yang telah diungkapkan sebelumnya, qiraah sebenarnya
telah muncul sejak masa Nabi, walaupun pada saat itu qiraah bukan
merupakan suatu disiplin ilmu, karena perbedaan para sahabat melafazkan
Al-Qur’an dapat ditanyakan langsung kepada Nabi, sedangkan Nabi tidak
pernah menyalahkan para sahabat yang berbeda itu, sehingga tidak fanatik
terhadap lafaz yang digunakan atau yang pernah didengar Nabi. Asumsi ini
dapat diperkuat oleh riwayat-riwayat sebagai berikut:
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Dari Ubay bin Ka'ab ia berkata, Suatu ketika saya sedang berada di dalam Masjid, tiba-
tiba datanglah seorang laki-laki dan shalat. Lalu ia membaca (Al Quran) dengan dengan

78 Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhéri, 6: 182, no. 4984.
7 Muslim bin Al-Hajaj An-Naisaburi, Shahih Muslim (Beirut: Dar Thya At-Turats,
n.d.), 2: 202, no. 1941.
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giraah (bacaan) yang saya ingkari. Kemudian datanglah seorang laki-laki lain dan
membaca (Al Quran) dengan giraah yang lain lagi. Usai menunaikan shalat, kami semua
menemui Rasulullah shallAllahu 'alaihi wasallam. Ujarku, "Sesungguhnya orang ini
membaca (Al Quran) dengan qiraah yang saya ingkari. kemudian datanglah laki-laki lain
lalu ia membaca (Al Quran) dengan qiraah yang lain lagi." Maka Rasulullah shallAllahu
‘alaihi wasallam pun memerintahkan keduanya untuk mengulangi bacaannya masing-
masing, lalu Nabi shallAllahu ‘alaihi wasallam membenarkannya. (HR. Muslim)

Sementara itu, terdapat hadis yang diriwayatkan oleh Umar bin
Khattab ra. :
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Aku mendengar Hisyam bin Hakim membaca al- Qur’an surah al-Furqan, aku
mendengar bacaannya mengandung beberapa huruf yang belum pernah dibacakan oleh
Rasulullah saw. kepadaku, sehingga setelah selesai shalatnya aku bertanya kepadanya:
Siapa yang membacakan ini kepadamu? la menjawab Rasulullah yang membacakan
kepadaku! Setelah itu aku mengajaknya untuk menghadap pada Rasulullah: Aku
mendengar laki-laki ini membaca surah al-Furgan dengan beberapa huruf yang belum
pernah Engkau bacakan, sedang Engkau sendiri yang telah membacakan surah al-
Furqan kepadaku! Rasulullah menjawab: Begitulah surah ini diturunkan. (HR.
Bukhari).

Kedua riwayat tersebut menunjukkan bahwa lafaz-lafaz Al-Qur’an
yang diucapkan oleh para sahabat memiliki perbedaan. Namun, penting
untuk dicatat bahwa Rasulullah tidak menyalahkan para sahabat atas
perbedaan tersebut. Sebaliknya, beliau memberikan jawaban yang sama,
yaitu bahwa Al-Qur’an diturunkan dalam tujuh huruf.

80 Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhari, 9.
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Untuk menentukan keabsahan suatu qiraah, terdapat tiga syarat
yang perlu dipenuhi. Pertama, giraah harus sesuai dengan kaidah bahasa
Arab. Kedua, giraah harus sesuai dengan mushaf Utsmani. Dan ketiga,
sanad-sanadnya harus sahih.

Pendapat tersebut menyiratkan bahwa qiraah yang tidak memenuhi
salah satu dari tiga syarat tersebut dianggap tidak sah atau lemah. Orang
pertama yang menyusun qiraah adalah Abu Ubaidah al-Kasim bin Salam,
dan kemudian ulama lain menyusul dengan pendapat-pendapat mereka
sendiri. Namun, mereka berbeda dalam menetapkan jumlah syarat-syarat
yang benar dalam giraah.?!

2. Faktor Rawi

Setelah para sahabat tersebar, mereka mulai mengajarkan giraah Al-
Qur’an kepada murid-murid mereka secara turun-temurun. Pada akhirnya,
para murid lebih condong untuk mengikuti qiraah yang diajarkan oleh
gurunya daripada mengikuti qiraah dari imam-imam lainnya. Hal ini
mendorong beberapa ulama untuk merangkum berbagai bentuk perbedaan
dalam cara melafazkan Al-Qur’an. Beberapa bentuk perbedaan tersebut
antara lain:

Pertama, perbedaan dalam 7’rab atau harakat kalimat tanpa perubahan
makna dan bentuk kalimat. Contohnya terlihat dalam ayat surat An-Nisa/4:
37, di mana kata al-bukhli yang berarti kikir dapat dibaca dengan fatah pada
huruf ba-nya, sehingga dapat dibaca a/-bakhli tanpa perubahan makna.

Kedua, perubahan dalam 7’rab dan harakat yang dapat mengubah
makna ayat. Contohnya terlihat dalam ayat surat Saba'/34: 19, di mana kata
ba'id yang berarti jauhkanlah, yang secara gramatikal berada dalam bentuk
fiil amar, boleh juga dibaca ba'ada yang berada dalam bentuk fiil madhi,
sehingga makna ayat berubah menjadi telah jauh.

Ketiga, perbedaan dalam perubahan huruf tanpa perubahan 7’rab dan
bentuk tulisan, namun makna ayat berubah. Contohnya terlihat dalam ayat
surat Al-Baqarah/2: 259, di mana kata nunsyizuha yang berarti kami
menyusun kembali ditulis dengan huruf za namun dapat diganti dengan
huruf ra, sehingga bunyi ayat berubah menjadi nunsyiruha yang berarti kami
hidupkan kembali.

Keempat, terdapat perubahan pada kalimat dengan perubahan pada
bentuk tulisan, tetapi makna tidak berubah. Contohnya terdapat dalam ayat
surat Al-Qari'ah/101: 5, di mana kata ka/-7hni yang berarti bulu-bulu
kadang-kadang dibaca sebagai kas-shufi yang berarti bulu-bulu domba.

81 Thahir bin Ghalbun, al-Tadzkirah 7 al-Qira at al-Tsaman, Jeddah: al-Jama’ah al-
Khairiyyah li Tahfizh Al-Qur’an, jil. 1, hal. 18.
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Perubahan ini didasarkan pada kesepakatan ulama, namun tidak dianjurkan
karena bertentangan dengan mushaf Utsmani yang menjadi acuan utama.

Dan semua faktor yang dapat menyebabkan perbedaan qiraah di atas,
dirangkum dalam skema bagan berikut;

Perbedaan dalam i'rab
atau harkat kalimat
tanpa perubahan makna

— Faktor Historis

Faktor perl?ec'iaan | | Perbedaan dalam i'rab
dalam Qira'at —1 atau harkat kalimat
dapat merubah makna

—1 CaraPenyampaian |-

Perbedaan pada huruf
—1 tanpaperubahani’rab
dan bentuk tulisan

Perbedaan pada kalimat
dengan perubahan pada
bentuk tulisan tanpa
merubah makna

Tabel Faktor Perbedaan Qiraah

Dengan berbagai imam qiraah yang menyebar ke berbagai daerah
dan mengajarkan dialek atau lahjah mereka, hal ini menyebabkan
timbulnya berbagai variasi dalam qiraah Al-Qur’an. Oleh karena itu, para
ulama mengambil inisiatif untuk meneliti giraah tersebut dan mengatasi
perbedaan-perbedaan yang saling bertentangan.

D. Sejarah Perkembangan Qiraah

Al-Qur’an diturunkan dengan menggunakan Bahasa Arab dan
diwahyukan kepada Nabi saw. pertama kali dalam dialek Quraisy. Ketika
orang Arab -yang terbagi menjadi berbagai suku atau kabilah- memeluk
agama Islam secara massal, mereka tetap menggunakan bahasa suku mereka
sendiri, bukan bahasa Quraisy®?> karena kesulitan dalam menyerap dan
mengucapkan bahasa dari suku lain. Dalam menghadapi kesulitan ini, Allah
swt. memberikan izin kepada Nabi Muhammad saw. untuk membolehkan
Al-Qur’an dibaca sesuai dengan bahasa dan dialek mereka, dengan tujuan
untuk mempermudah pemahaman.

Menurut al-Thahawi, sebagaimana dikutip oleh 'Abd al-Fattah,
pemberian kemudahan kepada mereka dalam membaca Al-Qur’an sesuai
dengan dialek mereka disebabkan oleh kesulitan mereka dalam

82 < Abd al-Fattah Abu Sinnah, Ulum A/l-Qur’an, Kairo: Dar al-Syarug, 1995, hal. 54.
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mengucapkan Al-Qur’an dengan menggunakan dialek Quraisy.®* Kondisi-
kondisi tersebut menjadi titik awal sejarah perkembangan ilmu qiraah
hingga berkembang menjadi sebuah kesatuan ilmu.

1. Fase Nuzul Al-Qur’an
Sebelum berkembang menjadi sebuah kesatuan ilmu, giraah tidak bisa

terlepas dari sejarah awal diturunkannya Al-Qur’an dengan sab’atu ahruf
dan kesulitan masyarakat diluar suku Quraisy dalam membaca Al-Qur’an.
Dari konteks tersebut, maka dialek suku-suku bangsa Arab ketika itu
menjadi sangat penting untuk ditelaah sebagai suatu kesatuan dari sebuah
sejarah perkembangan ilmu giraah.

Secara etimologi, dialek yang di dalam bahasa arab disebut /ahjah,
seperti yang ditulis oleh Ibnu Manzhir dalam Lisan al-'Arab, bermakna
gemar dengan sesuatu, menyanyikan, mengucapkan, dan membiasakannya.®
Dari makna etimologi ini bisa dipahami bahwa dialek merupakan sebuah
ragam bahasa yang lebih disenangi, lebih biasa dipraktekkan, dan lebih
mudah diujarkan oleh individu-individu dari suatu komunitas bahasa
tertentu dalam kehidupan keseharian mereka. Dialek bisa menjadi ciri khas
bagi seseorang atau suatu komunitas bahasa tertentu. Lebih terperinci lagi,
Daud mengartikan bahwa lahjah yaitu cara pemakaian bahasa yang berbeda
dari cara-cara lainnya di dalam suatu bahasa karena masing-masing memiliki
ciri-ciri kebahasaan yang khusus dan tiap-tiap cara ini bersama-sama juga
dalam membentuk ciri-ciri kebahasaan yang bersifat umum.®

Dari aspek pengujaran kata, terlihat adanya perbedaan-perbedaan
dialek di mana satu dialek mengujarkan sebuah kata berbeda dengan dialek
lainnya. Sebagai contoh adalah fenomena bacaan imalah, yaitu
mencondongkan bacaan harakat fatah ke kasrah seperti bacaan gole, al-
dhuhe, dll. Demikian juga dengan penggantian huruf hamzah menjadi ha

dalam dialek Thai, seperti e)q;\Jmenjadi ¢lg). Penggantian mim menjadi
ba dan ba menjadi mim dalam dialek Mazin, seperti ¢la—.! s menjadi

¢l atau , <= menjadi J_i,a Perbedaan pengucapan ini terlihat juga

8 <Abd al-Fattah Abu Sinnah, Ulum Al-Qur’an ..., hal. 54.

84 Tbnu Manzur, Lisan al-'Arab, Beirut: Dar al-Fikr, t.th., hal. 132.

85 Muhammad Daud, al-'Arabiah wa 'llm al-Lughah al-Hadits. Kairo: Darun Garib,
2001, hal. 63.
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dalam dialek-dialek Mesir yang merubah suaraqaf menjadi alif, seperti J 54
menjadi j );\.3.86

Perbedaan-perbedaan yang terjadi antara satu dialek dengan dialek
yang lainnya itu bukannya tanpa proses, tetapi hal itu melewati proses yang
panjang dan jalan yang berbeda-beda, di samping karena pengaruh
lingkungan, organ wicara serta interaksi dengan dialek atau komunitas
bahasa yang berlainan.

Dalam konteks perbedaan dialek bahasa Arab, terdapat dua faktor
utama yang menjelaskan variasi bahasa di antara suku-suku Arab®’:

a. Isolasi Suku-suku Arab: Salah satu faktor utama adalah isolasi antara
suku-suku Arab. Suku-suku tersebut sering hidup secara terpisah satu
sama lain dalam geografi yang berbeda. Ini berarti bahwa setiap suku
memiliki dialek bahasa Arab yang khas dan berbeda dari suku-suku lain.

b. Perkembangan Independen: Faktor kedua adalah perkembangan
independen dari bahasa setiap suku.

Beberapa peneliti hanya membagi bahasa Arab menjadi dua bagian;
yaitu bahasa Hijaz dan bahasa Najd. Namun, pembagian ini menimbukan
beberapa pertanyaan di dalamnya, karena Hijaz dari segi geografis,
mencakup banyak suku yang bahasa mereka sangat berbeda satu sama lain.
Bahasa Quraisy, misalnya, digunakan di Mekah, dan Mekah termasuk
wilayah Hijaz.

Selain itu, suku Tamim, karena keseragaman dialek mereka, tersebar di

banyak tempat, bahkan di wilayah Hijaz. Selain itu, banyak yang mengklaim

keturunan dari suku Tamim mungkin bukan keturunan murni dan bisa saja
berasal dari suku-suku lain seperti Qais, Asad, atau lainnya.

Berikut ini adalah contoh-contoh dari dialek-dialek terkenal di
beberapa suku:

a. Dialek Quraisy

Pandangan para pemikir terhadap bahasa Quraisy menjadi dua
kelompok;

1) Kelompok yang melihat bahwa bahasa Quraisy sama seperti dialek
lainnya dan tidak lebih fasih daripada dialek lainnya, karena bahasa
tidak diambil dari Quraisy. Bahkan, Quraisy tidak dipercaya dalam
pandangan para ulama pada abad kedua hijrah. Ini berarti bahwa dialek

861Ali Abd al-Wahid Wafi. Figh al-Lughah, Kairo: Dar al-Nahdad, 1945, Hal. 124-125.
87 Abdullah ‘Abd al-Nari al-Jabri, Lahjat al-‘Arab i Al-Qur’an Al-Karim, Beirut: Dar
al-Kitab ‘Alamiyyah, 2007, hal. 53.
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Quraisy tidak dianggap sebagai dialek yang benar-benar fusha. Namun,
selama kurun waktu tertentu, situasi suku-suku bisa berubah, dan
bahasa yang digunakan oleh suku-suku ini bisa menjadi fusha. Terlebih
lagi, peran Islam dalam penyebarannya berkontribusi pada perubahan
ini. Setelah Islam menyebar dan orang-orang memeluk agama ini, suku
Quraisy mulai menarik para peziarah dari berbagai daerah, termasuk
Arab dan wilayah lain. Penduduk Mekah berinteraksi dengan para
peziarah ini dalam konteks agama dan perdagangan.
Kelompok yang melihat bahwa bahasa Quraisy adalah standar kefasihan
dan banyak yang menganggapnya sebagai bahasa yang sangat fasih.
Ketika menilai kefasihan dialek, hal itu seringkali dibandingkan dengan
bahasa Al-Qur’an dan dialek Quraisy. Oleh karena itu, dialek Quraisy
dianggap sebagai standar kefasihan dalam dialek-dialek Arab. Bahasa
Quraisy juga dianggap sangat fasih karena mereka memilih kata-kata
dan puisi yang terbaik. Bahkan, ketika para tamu datang, bahasa
Quraisy dikenal sebagai yang paling fasih di antara semua suku Arab.
Suku Quraisy memiliki keuntungan besar karena mereka tinggal di

Mekah, yang menjadi pusat aktivitas agama dan perdagangan. Mereka sering
berinteraksi dengan para peziarah dari berbagai daerah, termasuk orang
asing, yang datang ke Mekah untuk beribadah. Ini membantu mereka
menjaga kefasihan dialek mereka dan menghindari kesalahan bahasa.

Ibnu Faris berkata tentang dialek Quraisy:

Para ulama Arab, periwayat puisi, dan ahli bahasa Arab telah sepakat bahwa Quraisy
adalah dialek yang fasih lisannya, jelas bahasanya. Oleh karena itu Allah memilihnya
dan diantara mereka dilahirkan Nabi Muhammad saw, sehingga ta memiliki tanah
haram dimana para delegasi dari hijaz dan sekitarnya berkunjung ke Mekkah untuk
berhaji dan meminta putusan. Dan ketika mereka datang, Quraisy memilki bahasa
terbaiknya dari ungkapan, puisi-puisinya yang disepakati sesuai kecenderungan
watak mereka.

Hal ini juga yang ditegaskan Tsa'lab bahwa Quraisy lebih tinggi

kefasihannya dari pada dialek an‘anah Tamim, Kasykasyah Rabi'ah,
Kasykasyah Hawazin, Tadhajju Qais, Ajrafivah Dhabbah dan 7altalah
Bihra.®?

88 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Mazhar £i 'Ulum al-Lughah wa Anwa'iha, t.tp.: Dir lhya al-

Kitab al 'Arabiyyah, t.th., jil I, h. 210.

119.

8 Ramadhan Abd al-Tawwab, Figh al-Lughah, Kairo, Maktabah al-Khanji, t.th., hal.
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Berikut adalah beberapa contoh yang menunjukkan kefasihan dialek

Quraisy, dengan mengacu pada kamus bahasa dan bacaan Al-Qur’an yang
sesuai dengan dialek Quraisy:

1)

2)

3)

b.

J:hé—qab, dalam dialek Quraisy, huruf tha dibaca kasrah dalam

bentuk kata kerja lampau, dan fatah dalam bentuk kata kerja saat ini. Ini
adalah dialek yang paling fasih. Kata ini mengacu pada pengambilan
sesuatu dengan cepat dan tiba-tiba. Al-Qur’an telah dibaca oleh
mayoritas dengan menggunakan dialek Quraisy, seperti dalam ayat:

hpail GkZ T 3 (QS. Al-Bagarah/2: 19).

}5:-55 , dalam dialek Quraisy, kata kerja ini dibaca kasrah huruf kaf

bentuk lampau dan fatah dalam bentuk sekarang. Ini adalah dialek yang
paling fasih. Kata ini mengacu pada kecenderungan atau keinginan
untuk melakukan sesuatu. Al-Qur’an telah dibaca dalam dialek Quraisy

oleh jumhur dalam ayat seperti: \jilﬁ Cﬁ:\ﬁ é\’ o\”"’j_‘s ij (QS. Hud/11:
113).

395, Orang-orang Quraisy membacanya dengan dammah pada huruf

radan sukun pada huruf ba. Dalam dialek ini, kata s, digunakan untuk
merujuk pada segala sesuatu yang meninggi dari permukaan tanah dan
semakin tinggi. Mayoritas ulama banyak membaca kata sy, dalam
dialek Quraisy ketika mengacu pada ayat dalam Al-Qur’an yang

menyebutkan tempat Isa dan ibunya tinggal, yaitu pada ayat; <13 55

gy;aj 2\} Menurut penjelasan dari penutur bahasa Arab yang

kompeten, dialek Quraisy dianggap salah satu dialek terbaik dalam
bahasa Arab.”’

Dialek Hijaz
Sebelum kita membahas tentang kefasihan dialek penduduk Hijaz,

penting untuk memahami batas wilayah Hijaz agar pembahasan lebih
mudah. Wilayah Hijaz dimulai dari perbatasan selatan Sana’a hingga

83.

% Abdullah ‘Abd al-Nari al-Jabri, Lahjat al-‘Arab i Al-Qur’an Al-Karim ..., hal. 82-
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perbatasan Syam. Pegunungan Sirah, salah satu pegunungan tertinggi di
Arab, membentang dari utaraYaman hingga perbatasan lembah Syam,
sehingga daerah ini disebut sebagai Hijaz. Hijaz adalah daerah yang terletak
di antara Ghawr yang merupakan wilayah yang lebih rendah dan Najd yang
merupakan wilayah yang lebih tinggi secara geo grafis.

Beberapa suku yang paling terkenal yang mendiami Hijaz antara lain
Asyja', Asad, Ghatafan, Azrah, Juhaynah, Hawazin, Muzaynah, Sulaym,
Hudhayl, dan Kinanah.

Sibawaih seringkali cenderung memprioritaskan dialek Hijaz jika
dialek tersebut berlawanan dengan dialek lain, dan dia menggambarkannya
sebagai bahasa Arab klasik yang baik. Dia juga menyebutnya sebagai Bahasa
Hijazi yang baik atau Bahasa Pertama Kuno. Al-Zajjaj, seorang ahli bahasa,
sering menggunakan kata-kata Sibawaih untuk menunjukkan kefasihan
bahasa penduduk Hijaz. Abu Ja'far al-Nahhas dengan jelas mengakui
kefasihan bahasa penduduk Hijaz. Ibnu Khalawaih mencatat bahwa bahasa
Ahl al-Hijaz lebih sering digunakan dalam Al-Qur’an.

Abu Ali al-Farsi mendukung penggunaan bahasa Hijaz, terutama
karena Al-Qur’an diturunkan dalam bahasa ini. Dengan demikian, bahasa
penduduk Hijaz dikenali sebagai bahasa Arab klasik yang baik dan fasih oleh
para ahli bahasa dan tata bahasa terkemuka.

c. Dialek Najd

Batas wilayah Najd dimulai dari bawah Gunung sirah di timurnya dari
padang pasir hingga ke perbatasan Irak dan Samawah, dan terbagi menjadi
dua bagian: Najd Tinggi, yang mencakup wilayah Hijaz dan Tihamah; dan
Najd Rendah, yang meliputi wilayah Irak. Orang-orang Najd digambarkan
sebagai orang yang berbicara dengan bahasa fasih dan lancar. Abu Tammam
bahkan berkata:

g g aslad) O 3 Ela 2 Hogs sgby L1 of 8 2s

Seseorang yang ragu bahwa keteguhan dan kemurahan ada pada mereka,
Sama seperti yang meragukan bahwa kefasihan ada di Najd.

Beberapa fenomena linguistik yang menunjukkan fasihnya dialek
penduduk Najd dan unggul dibandingkan dengan dialek lain:

1) has-f)e, kata kerja ini diwakili oleh kata kerja k> dengan fatah pada

huruf dad ketika kata kerja lampau dan dibaca  lx2 dengan dibaca



56

kasrah pada huruf dad untuk kata kerja masa sekarang, ini adalah pola
yang digunakan dalam dialek Najd. Ada juga dialek lain yang

menggunakan kata kerja Ja.a dengan membaca kasrah pada kata kerja
masa lalu dan fatah Jx4& pada kata kerja sekarang. Para pembaca Al-
Qur'an telah sepakat untuk membaca ayat: &5 j..\’oT Lll&é KAV ol J;

6,.‘:_? . Bacaan ini menunjukkan bahwa ini adalah dialek fusha Bahkan,

Ibnu Jinni, seorang ahli tata bahasa Arab, mengatakan Ini adalah bahasa
Orang Najd, dan itu adalah bahasa yang fusha.

2) Jsd), penduduk Najd menggunakan kata ini sebagai kata benda

maskulin, sedangkan di wilayah Hijaz kata tersebut digunakan sebagai
kata benda feminin. Kedua dialek ini adalah dialek yang fasih, dan
terdapat perbedaan dalam pengucapannya. Misalnya, beberapa orang

membaca ayat: ‘ne J.ziﬂ’ :}.:.‘.; nldds g}_‘}gf :\.{aj_}: é\lﬁfj dengan huruf
ya pada kata /iyastabina karena menganggap }....)\ sebagai kata benda

maskulin, sementara yang lain mengucapkannya dengan huruf ta karena
menganggap kata benda feminim. Kedua pembacaan ini adalah
pembacaan yang sah dalam dialek Arab dan tidak ada yang lebih baik
dari yang lain.

Dengan demikian, terlihat bahwa fasihnya dialek Orang Najd
tercermin dalam beberapa pola kata yang digunakan secara eksklusif oleh
mereka, serta dalam pembacaan di mana Al-Qur'an diungkapkan dalam
dialek Najd dari pada dialek-dialek lainnya.

d. Dialek Tamim

Dialek Tamim adalah salah satu dari dialek Arab yang terkemuka dan
terkenal, bahkan banyak ayat Al-Qur'an turun dengan dialek ini. Para ahli
bahasa Arab telah mengakui kefasihan dialek Tamim dan telah mencatat
aturan tata bahasa dalam dialek ini. Banyak penulis yang mencantumkan
dialek Tamim dalam karya-karya mereka, semuanya karena kefasihan dialek
ini.

Salah satu bukti terkuat untuk hal ini adalah riwayat bahwa ada lima
orang lelaki dari berbagai suku membaca al-Qur’an di hadapan Rasulullah,
mereka berasal dari berbagai suku yang berbeda dalam dialek mereka.
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Namun, suku Tamim adalah yang paling fasih di antara mereka. Oleh karena
itu, dikatakan Orang-orang Quraisy paling fasih dan Bani Tamim paling
tinggi kefasihannya. Fasihnya dialek Tamim tidak hanya berlaku bagi pria,
tetapi juga untuk wanita mereka. Bahkan, al-Asma'i pernah mengatakan:
"Saya pernah melihat seorang wanita dari suku Tamim, dan tidak ada yang
lebih fasih darinya dalam berbicara ."

Dalam kitabnya, Sibawaih mengungkapkan beberapa kekhasan dialek
dari suku Tamim.
1) Kecenderungan menggunakan damah

Secara umum kabilah Tamim dan kabilah-kabilah Badwi lainnya
cenderung menggunakan miqyas al-layin al-khalafi (standar fonetik lunak
kontemporer) yang menyatakan damah sebagai tanda bahasa yang kasar.
Berbeda dengan kabilah-kabilah kota yang menggunakan kasrah yang
merupakan simbol kelembutan.

Shubhi Shaleh menegaskan bahwa Bani Tamim lebih cenderung damah
karena kekasarannya dalam berbicara, sedangkan orang orang Hijaz
menggunakan kasrah karena kehalusannya.’! Misalnya: dialek Tamim

menyatakan (Ols») sedangkan dialek hijaz menyatakan 0)s,.°? Hal ini

disebabkan damah membutuhkan gerakan yang lebih berat dari pada kasrah.
Karena damah merupakan agsa al-lisan (lidah atas), sedangkan kasrah adna
al-lisan (lidah bawah). Gerakan adna al-fisan lebih mudah daripada agsa al-
fisan. Sehingga orang Badwi membutuhkan gerakan lidah yang lebih berat
ketika berbicara . Damah mencirikan suatu sifat keras (khusyanah) yang
pada umumnya dimiliki oleh kabilah Badwi.
2) Fonetik yang berintonasi lunak

Kabilah Tamim dan kabilah-kabilah Baduy lainnya cenderung
menggunakan fonetik yang berintonasi keras (ashwat al-syadidah) dalam
percakapannya. Hal ini sesuat dengan tabiatnya yang keras. Fonetik tersebut
mudah diucapkan secara cepat Sementara penduduk kota cenderung memiih
fonetik yang beintonasi lunak (rakhawwah). Hal ini simbol dari sifat
kelembutan, sesuai dengan lingkungan dan tabiat mereka dalam kehidupan
sosial. 3

°! Shubhi Shalih, Dirasat fi Figh al-Lughah, Beirut: Dar ‘Ilmi, 1989, hal. 97.

92 Jalaluddin al-Suyuthi, a/-Mazhar i 'Ulum al-Lughah wa Anwa'iha ..., jil 2. hal. 275-
277.

93 Tbrahim Anis, al-Aswath al-lughawiyah f7 al-Lahjat al-‘Arabiy yah, Kairo: Maktabah
al-Anjalu al-Mishriyyah. 1979, hal. 41-42.
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Adapun huruf huruf yang digolongkan ke dalam al-aswath al-
‘arabiyyah al-syadidah adalah q—o—s—la—db—ﬂ—d—c Sedangkan huruf-

huruf al-aswath altakhawwah yaitu, — = o= i—3-o-b-O-a—F-s-¢
o

Sebagai contoh, sa menurut Tamim sedang ta merurut Hijaz, yakni
pada kata Eu> dibaca &~ dan pada kata s pbll dibaca C2sSe ol

ba syadidah dalam dialek Tamim, fa a/-rakhawwah dalam dialek Hijaz.

3) Menggunakan fonetik yang bergetar

Kehidupan kabilah Tamim di tengah padang pasir yang luas,
sebagaimana umumnya kabilah-kabilah Baduy lainnya, berpengaruh juga
dalam melafalkan huruf. Keadaan padang pasir yang luas, jauh dari hiruk
pikuk perkotaan, menyebabkan mereka mesti berbicara secara lantang. Hal
itu disebabkan apabila orang bercakap cakap di tempat terbuka tanpa
penghalang, maka suaraitu akan hilang, tidak terdengar secara jelas.”

Oleh karena itu dibutuhkan suara yang lantang pada setiap pembicara
an agar mudah terdengar oleh lawan bicara . Fonetik yang bergetar (jahr)
lebih jelas untuk didengar daripada vang suaradesis (hams). Dialek kabilah-
kabilah Badwi lebih cenderung menggunakan suara-suara yang bergetar
(jahn).

Sedangkan di lingkungan perkotaan yang dipenuhi dengan bangunan,
orang dapat bercakap cakap dalam jarak yang sangat dekat sehingga hanya
dibutuhkan suara yang berdesis. Karena itu orang yang hudup di kota sering
menggunakan suara-suara yang desis (hams).

Adapun huruf huruf yang digolongkan al-aswath al-sakinah al-

majburah (fonetik konsonan yang bergetar) berjumlah 19 yaitu; :j)} s;);_E:

g,lE NS u‘;‘.& &5 s )\3, sedangkan al-aswat mahmusah (fonetik konsonan

P
se . 7

berdesis) berjumlah 10 yaitu &85 [aid 25559

94 Ibrahim Anis, al-Aswath al-lughawiyah ..., hal. 41-42.
% Ibrahim Anis, al-Aswath al-lughawiyah ..., hal. 106.
% Tbrahim Anis, al-Aswath al-lughawiyah ..., hal. 21.
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Sebagai contoh huruf nun dan ya yang bersifat jahr keduanva. Namun
ya lebih jelas didengar daripada nun. Oleh Karena ini kata yang
menggunakan ya dinisbahkan kepada kabilah Baduy sedangkan mun

dinisbahkan kepada kabilah hadhari (kota) . Misalnya uu\ dibaca Sl

Beberapa fenomena linguistik yang sesuai dengan dialek Tamim dan
dialek Al-Qur'an al-Karim termasuk:

a) carall oY ales), dalam dialek Tamim, mereka menggunakan r\ésl pada

huruf lam dalam kata-kata, sementara dialek orang-orang Hijaz
mengucapkannya tanpa idgam. Contoh ayat yang menggunakan dialek

P
PR R~

Tamim adalah: X2 Y5 C3€ 5La3 Y5 dan Juad &l 56 07 GLE B

u\.E.;JT Bacaan mayoritas adalah dengan pemaduan jy'\.\a; menunjukkan

bahwa ini adalah dialek fusha. Ini juga terlihat dalam ayat lain seperti

-
Sgne

_}'.’.'
b) LY, Ini adalah pengucapan huruf fatah dalam situasi tertentu yang

mirip dengan pengucapan huruf kasrah. Ini adalah fenomena suara yang
umum dalam dialek Tamim dan dianggap sebagai dialek yang baik dan
tusha.
Akhirnya, sama seperti dialek Hijaz memengaruhi dialek suku-suku
lain melalui Al-Qur'an Al-Karim, dialek Tamim juga berhasil mempengaruhi
dialek orang-orang lain melalui fenomena linguistik fasih mereka

e. Dialek Asad

Para ahli bahasa mengakui kefasihan dialek Asad ketika mereka mulai
mendokumentasikan bahasa Arab. Al-Azhari menggambarkan salah satu
orang Badui dari suku Asad sebagai fasih, yang menunjukkan bahwa dialek
mereka yang digunakan untuk berbicara adalah fasih.

Dialek Asad memiliki kesamaan dengan dialek lain dalam beberapa

fenomena linguistik. Sebagai contoh, dalam kata als <Jli, dialek Asad

mirip dengan dialek orang-orang Hijaz dalam kata c,.:l.j Al-Qur'an sendiri

diturunkan dalam kedua dialek ini. Dialek Asad dan dialek Hijaz juga
memiliki kesamaan dalam cara menggerakkan huruf dalam kata-kata, yaitu
menggerakkan huruf tengah hingga sepertiga dari akhir kata, yang dibaca
oleh mayoritas pembaca Al-Qur'an.
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Beberapa ayat juga dibaca sesuai dengan dialek Asad daripada dialek
lainnya. Sebagai contoh, ayat )LKJT oy ré;,..’;L} Cﬁ:\ﬁ \Jj.;fe c\jié\’; Q.i.gjf &t

\\(‘!

$

A.E.Lg: ré:.:.g ijja:gj’, dibaca dengan mengganti pengucapan huruf gain

dengan i:)¢ dengan dibaca fatah huruf gain sebagai bukti bahwa dialek

Asad terkenal dan memiliki kefasihan dalam beberapa fenomena linguistik.

Dengan demikian, dialek Asad diakui memiliki kefasihan dalam
banyak aspek bahasa Arab, dan beberapa ayat Al-Qur'an Al-Karim bahkan
turun dalam dialek ini, menunjukkan pentingnya dan pengaruhnya dalam
dunia bahasa Arab Suku-suku yang bahasanya disebutkan dalam Al-Qur’an
Al-Karim.

Dari berbagai macam dialek di atas, maka pernyataan yang
menyebutkan bahwa kosakata Al-Qur’an khusus dengan bahasa penduduk
Hijaz, dan beberapa kata lain dengan dialek penduduk Najd, adalah
pernyataan yang harus ditindaklanjuti. Karena kedua wilayah tersebut
mencakup wilayah luas di Semenanjung Arab, dan melibatkan banyak dialek
yang beragam. Campuran dialek ini berkaitan erat dengan suku-suku
tertentu pada satu waktu atau dengan lingkungan geografis pada waktu lain.

Hijaz misalnya, mencakup banyak kota seperti Makkah Al-

Mukarramah, Al-Madinah Al-Munawwarah, Ta'if, dan lain-lain. Setiap kota
ini menerima lebih dari satu suku di wilayahnya, jadi mengatakan bahwa
dialek Quraisy adalah dialek Hijaz atau mengatakan bahwa dialek Tamim
adalah bahasa Najd tidak sepenuhnya akurat. Quraisy tidak sendiri di Hijaz,
dan Tamim tidak sendirian di Najd. Ini mungkin membuat beberapa orang
berpikir bahwa dialek Hijaz adalah lawan dari dialek Najd atau dialek
Tamim.
Namun, beberapa ahli bahasa membedakan antara dialek Tamim dan dialek
Najd, atau antara dialek Quraisy dan dialek Hijaz. Mereka menyadari bahwa
mengacu pada bahasa Quraisy tidak selalu mencakup bahasa semua suku di
Hijaz, dan demikian pula, dialek Tamim tidak selalu mencakup bahasa
semua suku di Najd, terutama karena beberapa suku dikenal ada di Najd dan
sebagian lagi di Hijaz atau sebaliknya.

Namun, dalam menghargai mereka yang secara umum menyebut dialek
Hijaz atau dialek Tamim dapat dilakukan dengan mengatakan bahwa ada
kerangka umum dengan fitur linguistik yang mengikat semuanya, meskipun
dialek-dialek mereka berbeda dalam beberapa aspek, semuanya termasuk
dalam apa yang dikenal sebagai bahasa Najd atau bahasa Hijaz. Sehingga
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pembahasan tentang bahasa yang digunakan dalam Al-Qur’an menyimpan

banyak masalah yang membuatnya sulit untuk mencapai kesimpulan pasti

dalam bidang ini, dan ini disebabkan oleh berbagai alasan, yang termasuk
yang berikut:

a. Hilangnya banyak buku yang ditulis dalam bahasa-bahasa yang
digunakan dalam Al-Qur’an Al-Karim.

b. Banyak kata dan frasa yang digunakan tanpa diidentifikasi dengan
benar, sehingga jika mereka diidentifikasi dengan benar, para peneliti
dapat dengan mudah memahami bahasa suku ini atau bahasa itu dalam
Al-Qur’an Al-Karim.

Dan masing-masing suku tersebut memberikan nama-nama dialek
yang mereka gunakan untuk mengenali bentuk-bentuk dialek yang tersedia.

Berikut beberapa contoh dari dialek-dialek yang terkenal di beberapa suku;®’

a. Al-‘An’anah

Al-‘an‘anah ini dinisbatkan kepada suku Tarmim, Qais, Asad dan suku-
suku yang sekitarya. Namun yang terkenal 'an'anah ini dinisbatkan kepada
Tamim. 'An‘anah ini adalah mengganti hamzah ‘Anna dengan ain. Seperti
Al Js; cle S

Para pakar bahasa Arab berbeda pendapat tentang ‘an‘anah ini.
AllHarra dan Tsdlab berpendapat bahwa ‘an’anah ini khusus untuk inna dan
anna seperti contoh di atas. Al-Farra juga mengatakan bahwa mereka
mengganti hamzah dengan ain. Bahasa seperti ini adalah dialek Tamim dan
Qais. Ketika al-Farra dan Tsa'lab membatasi 'an 'anah pada kata[ldata Anna
dan Inna, al-Suyuthi tidak membatasi pada keduanya saja tapi berlaku pada
semua kata yang diawali dengan hamzah. Contoh: as/lama menjadi ‘as/ama,
udzun menjadi ‘udzun, dst.®
b. Al-Kasykasyah

Dialek ini dinisbatkan kepada kabilah Rabi 'ah dan Mudhar. Juga
dinisbatkan kepada Suku Bakar, Bani Amr dan sebagaian suku Asad.”” Yang
dimaksud al/-kasykasyah adalah mengganti kaf muwannats pada saat wakaf

97 Shubhi Shalih, Dirasat fi Figh al-Lughah ..., hal. 67-69

%8 Ahmad Nashif al-Janabi, Malamih min Tarikh al-Lughah al-’Arabiyyah, Beirut: Dar
al-Khulud, 1981, hal. 3-5.

99 'Utsman bin Jinni, a/-Khashaish, Kairo: Darul Hadits, t.th., jil. I, hal. 11 .
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dengan syin atau menambahkan syin setelah kaf tersebut. Contohnya: J.;.;-
s 3 56 L.
Dalam al-gira‘at al-sab’ ada yang membaca: 25¢55 zdlklll (Y :;[,

al-kasykasyah ini rnasih terdapat sarnpai sekarang di bagian selatan Irak, di
Kuwait, Bahrain dan sebagian kota-kota di Mesir seperti Zaqaziq, dsb.!'%
c. Al-Kaskasah

Dialek ini dihubungkan kepada kabilah Rabi'ah dan Mudhar. Dalam
kamus a/l-muhith disebutkan bahwa gejala Kautsar adalah dialek Tamim
bukan dialek Bakr. Para ahli bahasa berbeda pendapat tentang definisi
Kautsar. Al-Mubarrid mengatakan bahwa Kautsar adalah mengganti kaf
dengan syin. Al-Mubarrid mengatakan bahwa suku Bakr telah berselisih
dalam mengartikan Kautsar. Sebagian mereka menggantikan kaf dengan sin
dan sebagian lain membaca harakat kaf muannats ketika wakaf, dengan sin.

Artinya mereka menambahkan sin setelah kaf muannats. Seperti u&i,zﬁ

d  Al-Istintha

Dialek ini adalah nama bagi dialek Sa'd bin Bakr, Hudzail, Uzd, Qais
dan al-Anshar. Semuanya termasuk kabilah-kabilah Yaman kecuali Hudzail.
Istintha adalah membaca ain sukun dengan nun sukun apabila berdampingan
dengan tha. Contohnya: a'tha (memberi) dibaca dengan antha. Hasan al-
Bishri dan Ibnu Muhaisin membaca Surat al-Kautsar dengan 7inna anthoinaka
kal kautsar. Demikian juga membaca sebuah hadis A//lahumma la mani'a
lima anthaita wa la munthiya lima mana'ta. Penggantian ain menjadi nun
sukun ini tersebar sampai sekarang di beberapa negaraArab juga masih
dipakai di kalangan orang-orang kampung di gurun-gurun Mesir.
e. Al-‘Aj’ajah

Al-'aj'ajah adalah mengganti ya tasydid dengan Jim. Contohnya, al/-
asyiy diganti rmenjadi al-asyij. Dialek itu sering dinisbatkan kepada suku
Qudhaah. Para peneliti sebenarnya menjumpai bahwa ya khafifah juga ada
yang diganti menjadi Jim, Contoh: Hujjati dibaca hujjatij. Dalam sebuah
sya'ir dikatakan:

C‘kﬂwu‘ﬁ% e dd Ol oY
Sebenarnya yang dinginkan oleh penyair adalah: Hujjati dan yatika bi.
Gejala demikian ini masih berlaku sekarang ini di beberapa kampung di

100 Ahmad Nashif al-Janabi, Malamih min Tarikh al-Lughah ..., hal. 43.
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selatan Irak dan sebagian negara Teluk. Mereka mengucapkan masjid
menjadi masyid dan dajaj menjadi dayay. Kita masih akan sering
mendengarkan fenomena ini dari orang-orang Kuwait.
. Al-Thamthamaniyyah

Secara geografis, daerah-daerah yang menggunakan dialek ini dulu
dan sekarang adalah daerah-daerah yang dahulunya dilewati oleh kafilah-
kafilah dagang dari Yaman di sebelah selatan ke arah utara. Kemungkinan
besar asal dari dialek ini adalah dari negaraYaman yang dulunya selalu
melakukan perjalanan pada musim panas dan musim dingin.

Dari beberapa dialek yang terdapat dalam masyarakat Arab tersebut,
dialek Quraisy dianggap sebagai dialek yang paling bagus. Hal ini karena
bahasa Quraisy memiliki beberapa keunggulan yang tidak dimiliki oleh
dialek yang lainnya. Pernyataan al-Jahiz mensinyalir perkataan Mu'awiyyah
pada saat kepemimpinannya, beliau bertanya siapakah kaum yang paling
fasih bahasa Arabnya?. Kemudian berkatalah seorang sahabat bahwa
komunitas bahasa Arab yang paling fashih adalah komunitas yang selalu
menuturkan bahasa dengan dialek aksen a/-khalkhaniyah, menghapus aksen
dialek Kautsar bikr dan tidak menggunakan aksen dialek ghamghamah, dan
thamthamaniyah yang seperti suara keledai. Lalu beliau bertanya kembali
lalu siapa di antara mereka? Seorang sahabat itu menjawab, Quraisy lah
yang dialek bahasanya yang paling fashih, dan di antara nya baginda sendiri,
kemudian Mu'awiyyah mempersilahkan duduk kepada seorang sahabat
tersebut. Dan dari dalil-dalil tersebut dapat disimpulkan bahwa semuanya
sepakat bahwa Quraisy adalah kabilah fusha, yang tidak memilki cacat
bahasa sebagaimana terjadi pada dialek-dialek yang disebutkan di atas.!0!

101 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Mazhar fi 'Ulum al-Lughah wa Anwa'iha ..., hal. 119.
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Tabel berikut menjelaskan beberapa dialek Arab beserta penyebutan
suku-suku yang terkait yang di ambil dari kitab Lahjat al-‘Arab fi Al-
Qur’an’%;
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Dari dialek-dialek tersebut, turun hadis-hadis tentang keringanan-
keringanan masyarakat Arab ketika itu untuk tetap bisa membaca Al-Qur’an
dengan dialek mereka. Ibnu Jarir, sebagaimana dikutip oleh Ibnu Luthfi,

menyatakan bahwa hadis sab’atu ahruf merujuk pada tujuh jenis bahasa

(dialek) yang terkenal dalam bahasa Arab yang memiliki makna yang sama,
seperti; (§iuad ’&J‘j s Jlas 'Jj ,‘J.a: dan (s 4. Ketujuh lafaz tersebut

102 Abdullah ‘Abd al-Nari al-Jabri, Lahjat al-‘Arab fi Al-Qur’an Al-Karim ..., hal. 70.
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memiliki makna tunggal, yaitu meminta seseorang untuk mendekat (thalab
al-igbal). Membaca Al-Qur’an dengan menggunakan sab’atu ahrufbukanlah
kewajiban, melainkan merupakan kebolehan karena merupakan bentuk
kemudahan. Oleh karena itu, mereka diperbolehkan memilih untuk membaca
Al-Qur’an dengan dialek yang mereka sukai.!03

Perbedaan dalam penggunaan dialek oleh masyarakat Arab saat
membaca Al-Qur’an menunjukkan bahwa dalam Al-Qur’an terdapat lafaz
dan dialek dari berbagai suku Arab selain suku Quraisy. Terkadang, satu
lafaz atau dialek dalam Al-Qur’an dapat dimengerti oleh satu suku tetapi
tidak dapat dimengerti atau dipahami oleh suku lain. Misalnya, ketika Nabi
menerima utusan dari suku-suku lain dan berkomunikasi dengan mereka,
orang-orang di sekitarnya mungkin merasa bahwa mereka mendengar bahasa
(lafaz) yang asing keluar dari mulut Nabi. Hal ini disebabkan karena Nabi
menggunakan bahasa yang digunakan oleh para utusan tersebut. Inilah yang
dimaksud dengan perintah Allah swt. kepada Nabi untuk berdialog
(berbicara ) dengan masyarakat sesuai dengan kemampuan mereka (qgadr
uqulihim) dalam memahami pesan Nabi.!* Sehingga, pada masa Nabi, Al-
Qur’an diucapkan sesuai dengan dialek dari setiap suku, selama arti atau
makna dari dialek tersebut sesuai dengan makna dari dialek Al-Qur’an saat
diturunkan. Ini memungkinkan para sahabat dan masyarakat Arab saat itu
untuk membaca dan memahami Al-Qur’an dengan menggunakan dialek
mereka sendiri, sambil memastikan bahwa pesan dan makna yang
terkandung dalam Al-Qur’an tetap terjaga. Dalam hal ini, Nabi Muhammad
saw. diizinkan oleh Allah swt. untuk berkomunikasi dengan berbagai suku
Arab menggunakan dialek mereka masing-masing untuk memudahkan
pemahaman dan penyebaran ajaran Al-Qur’an.

Hanya saja, seperti yang dikatakan oleh Ibnu Jarir, kemudahan
membaca Al-Qur’an dengan menggunakan sab'atu ahruf'hanya berlaku pada
awal Islam karena sulitnya bagi mereka untuk menggunakan satu dialek
yang konsisten. Pada masa awal Islam, masyarakat Arab yang memeluk
agama Islam berasal dari berbagai suku dan memiliki dialek yang berbeda-
beda. Oleh karena itu, untuk memfasilitasi pemahaman dan pengucapan
yang akurat, Allah swt. memberikan izin kepada mereka untuk membaca Al-

193 Muhammad ibn Luthfi al-Shibagh, Lamhat fi Ulum al-Quran ..., hal.171.
194 Abd al-Mun’in al-Namr,  Ulum al-Qur’an al-Karim ..., hal. 130.
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Qur’an dengan menggunakan dialek mereka sendiri.'®® Senada dengan
pendapat di atas, pendapat al-Thahawi sejalan dengan argumen tersebut. Dia
menyatakan bahwa masyarakat Arab berupaya untuk memperluas
pemahaman akan dialek Al-Qur’an karena kesulitan mereka dalam membaca
Al-Qur’an dengan dialek yang berbeda. Namun, perluasan lafaz tersebut
memiliki batasan dalam hal kesamaan makna. Fenomena ini terus berlanjut
hingga masyarakat Arab banyak yang menulis dan terbiasa dengan bahasa
Nabi, serta mampu melafazkan dengan baik. Ketika mereka terbiasa dengan
bahasa Nabi, mereka membaca Al-Qur’an sesuai dengan apa yang
disampaikan oleh Nabi Muhammad saw. Dalam hal ini, seiring waktu,
masyarakat Arab semakin memahami dan menginternalisasi bahasa yang
digunakan oleh Nabi dalam Al-Qur’an, sehingga mereka mampu membaca
Al-Qur’an sesuai dengan apa yang diajarkan oleh Nabi Muhammad saw. %

Dalam pandangan Ibnu 'Abd al-Barr, penggunaan variasi dialek dalam
membaca Al-Qur’an dengan sab’atu ahruf adalah sebuah pengecualian yang
diberikan oleh Allah swt. karena keadaan khusus pada masa awal Islam.
Namun, ketika keadaan berubah dan masyarakat Arab semakin stabil serta
terbiasa dengan bahasa Nabi, maka kebutuhan untuk menggunakan variasi
dialek tidak lagi ada. Oleh karena itu, secara bertahap dialek yang digunakan
untuk membaca Al-Qur’an menjadi satu dan seragam.!%

Secara umum mayoritas para ulama mengatakan bahwa dialek Quraisy
terkenal dengan kefasihannya dalam penggunaannya, dan banyak yang
memandangnya sebagai salah satu dialek yang paling fasih dalam bahasa
Arab. Hal tersebut berdampak pada al-Qur’an lebih banyak menggunakan
bahasa kabilah Quraisy daripada bahasa-bahasa kabilah yang lain. Di
samping itu, al-Qur’an diturunkan kepada seorang Nabi saw. dari suku
Quraisy. '

Dalam hal yang lain, kita bisa mengatakan bahwa dialek Quraisy memiliki
andil besar dalam membentuk karakteristik bahasa Arab Fusha. Sebab kita
tidak pemah mendapatkan kaidah-kaidah dialek Quraisy yang berbeda

105 Myhammad Ibnu Luthfi al-Shibagh, Lambhat i ‘Ulim al-Qur’an ..., hal. 171,

196 < Abd al-Fattah Abu Sinnah, Ulum Al-Qur’an ..., hal.54.

197 Tbnu ‘Abd al-Barr tidak menyebutkan alasan yang dimaksud. Namun menurut
peneliti, alasan tersebut tetap berkutat pada kesulitan suku-suku Arab untuk mengucapkan
Al-Quran dengan dialek lain.

198 Emil Badi' Ya’qub, Figh al-Lughat al-‘Arabiyah wa Khashaishuha, Beirut: Dar al-
Tsaqafah al-Islamiyah, 1982, hal. 124-126.
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dengan bahasa Arab Fushha kecuali dalam hal mengucapkan hamzah. Di
mana bahasa Arab Fushha mengambil bunyi hamzah dari dialek Tamim.!?”

Bila dirangkum maka akan ditemukan tiga pandangan tentang bahasa

yang digunakan dalam Al-Qur’an:

a.

1)

2)

3)

4)

2.

Pendapat pertama adalah bahwa Al-Qur’an hanya turun dalam bahasa
Quraisy, dan para pendukung pandangan ini mengklaim bahwa Quraisy
memiliki supremasi dalam hal bahasa, agama, perdagangan, dan politik.
Mereka berpendapat bahwa yang paling pantas untuk menguasai semua
otoritas ini adalah yang memiliki kontrol atas bahasa mereka sendiri,
dan semua ini telah dipenuhi Quraisy dan membuat bahasa mereka
abadi bersama Al-Qur’an.
Pendapat kedua adalah bahwa beberapa dialek suku Arab berpartisipasi
dalam turunnya Al-Qur’an, tetapi ada perbedaan pendapat tentang
nama-nama suku-suku ini, sebagai berikut:
Al-Qur’an diturunkan dalam tujuh bahasa, termasuk lima bahasa yang
menjadi kelompok lemah secara bahasa, yaitu Hawazin. Diantara suku
Hawazin adalah keturunan Saad bin Bakr, Jashm bin Bakr, dan Nasr bin
Ma'awiyyah, serta Tsaqif. Semua ini adalah Hawazin. Ada yang
mengatakan bahwa Hawazin adalah yang paling fasih di antara semua
Arab, sedangkan Tamim adalah yang paling tinggi.
Al-Qur’an diturunkan dalam bahasa Quraisy, Hudhail, Tamim, Azd,
Rabi'ah, Hawazin, dan Sa'ad bin Ikrimah.
Ada juga yang mengatakan bahwa suku-suku yang turun Al-Qur’an
dengan dialek mereka semuanya berasal dari keturunan Mudhar, yaitu
Hudhail, Kinanah, Fezah, Dzubah, Bani Taim al-Rabab, Asad bin
Khuzaimah, dan Quraisy.
Dan lain-lain.
Pendapat ketiga adalah bahwa Al-Qur’an Al-Karim turun dalam semua
bahasa Arab, dan dikatakan bahwa Ibnu Abbas telah mengatakan:
"Sesungguhnya Allah Ta'ala menurunkan Al-Qur’an ini dalam bahasa
setiap suku Arab yang ada di antara suku-suku Arab."
Fase Penyebaran Islam
Sebagaimana diketahui bahwa terdapat perbedaan pendapat tentang

kapan lahirnya istilah qiraah dimulai, ada yang mengatakan qiraah lahir
bersamaan dengan turunnya Al-Qur’an. Ada juga yang mengatakan
perkembangan giraah dimulai di Madinah sesudah peristiwa Hijrah, dimana

199 Achmad Satori Ismail, “Mengenal Dialek-Dialek Bahasa Arab, ” dalam Jurnal al-

Qalam, Vol. 20 No. 98, Tahun 2003, hal. 42.
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sudah mulai banyak orang yang masuk Islam dan memiliki keragaman dialek
di dalamnya.!1?

Akan tetapi, secara praktik sebetulnya embrio ilmu qiraah sudah ada
sejak zaman Rasulullah. Hanya saja, pada saat itu tidak diajarkan kepada
seluruh Sahabat, melainkan kepada sahabat-sahabat tertentu yang menekuni
bacan Al-Qur’an, mengajarkan, dan mempelajarinya. Pada awalnya, para
sahabat selalu ingin mengetahui ayat yang diturunkan kepada Rasulullah.
Untuk itu, mereka kemudian menghafalkan dan membacakannya di hadapan
Nabi untuk disimak.'!

Perkembangan qiraah pada masa Rasulullah sebetulnya dipengaruhi
ragam /ahjah (dialek) orang-orang Arab. Setiap kabilah memiliki iramanya
tersendiri dalam mengucapkan kata-kata yang tidak dimiliki kabilah-kabilah
yang lain. Apabila orang arab berbeda /afjah dalam pengungkapan sesuatu
makna dengan beberapa perbedaan tertentu, Al-Qur’an yang diwahyukan
kepada Nabi Muhammad saw. dapat menyerap /ahjah tersebut yang
memperlihatkan kesempurnaan mukjizat Al-Qur’an karena mampu
mengakomodir dialek-dialek lain tanpa merubah hakikat tujuan
diturunkannya Al-Qur’an.

Dalam konteks sab’atu ahruf apabila kita mengambil salah satu
pendapat dari definisi yang ada, yang dimaksud adalah tujuh dialek, bukan
huruf. Dialek-dialek tersebut mencakup dialek Quraisy, Hudzail, Tsaqif,
Hawazin, Kinanah, Tamim, dan Yaman. Menurut penjelasan ini, jika ketujuh
dialek tersebut memiliki perbedaan dalam pengungkapan makna tertentu,
maka Al-Qur’an diturunkan dengan berbagai lafaz yang sesuai dengan
dialek-dialek tersebut. Namun, jika tidak ada perbedaan, maka Al-Qur’an
hanya diturunkan dengan satu lafaz.!!?

Sebagian ulama berpendapat bahwa pewahyuan dalam tujuh dialek
tidak membuat Al-Qur’an keluar dari lingkup ketujuh dialek tersebut.
Mayoritas dari dialek-dialek tersebut didominasi oleh dialek Quraisy,
sementara yang lainnya adalah dialek Hudzail, Tsaqif, Hawazin, Kinanah,
Tamim, dan Yaman.

Penjelasan ini sebenarnya telah disampaikan oleh Nabi sendiri, yang
diriwayatkan oleh Umar Ibnu Khaththab dan Hisyam Ibnu Kahim. Nabi
menjelaskan bahwa Al-Qur’an dalam pewahyuannya tetap berada dalam
kerangka dan cakupan dialek-dialek tersebut, meskipun sebagian besar

110 Twan Romadhan Sitorus, “Asal Usul Ilmu Qira‘af’, dalam Jurnal el-Afkar, Vol. 7
No. 1 Tahun 2018, hal. 75-76.

"' Muhammad Thabathaba™i, Mengungkap Rahasia Al-Qur’an, Bandung: al-Mizan,
1990, hal. 134.

"2 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an, Jakarta: Alvabet, 2019, hal.
332.
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menggunakan dialek Quraisy, sebagaimana disebutkan dalam hadis

terdahulu.

Semangat kemudahan dalam membaca, mempelajari, dan mengajarkan
Al-Qur’an terus berlanjut setelah wafatnya Nabi Muhammad saw. dan
diteruskan oleh para sahabat melalui talagqi musyafahah (transmisi
langsung). Prinsip ini memiliki dasar awal dalam praktik malaikat Jibril
ketika menyampaikan wahyu kepada Nabi Muhammad saw. Para sahabat
yang meneruskan transfer bacaan Al-Qur’an adalah mereka yang secara
langsung belajar dari Nabi Muhammad saw. atau memiliki keterampilan
literasi, terutama dalam membaca dan menulis, seperti para penulis wahyu
yang ditunjuk oleh Nabi Muhammad saw. di Makkah dan Madinah.
Contohnya adalah Abu Bakar, Umar, Utsman, dan Ali.

Dalam penyebaran Islam ke wilayah lain, para sahabat ini
membutuhkan bantuan dari sahabat-sahabat lainnya untuk membantu
mengajarkan Islam kepada penduduk setempat. Mereka bekerja sama dan
saling mendukung dalam menyebarkan ajaran Islam, dengan menggunakan
pengetahuan dan keterampilan yang mereka miliki. Kolaborasi antara
sahabat-sahabat ini sangat penting dalam upaya penyebaran Islam di
berbagai wilayah.!!3

Fase ini lebih terkenal dengan fase periwayatan sahabat yang masyhur
sebagai guru, dan ahli giraah Al-Qur’an yang jumlahnya terdapat enam
sahabat, yaitu:!'!4
1. Utsman Ibnu 'Affan: Salah satu murid terkenalnya adalah al-Mughirah

Ibnu Abu Shihab al-Makhzumi.

2. Ali Ibnu Abi Talib: Beberapa murid terkenalnya termasuk Abd al-
Rahman al-Sulami, Abu al-Aswad al-Du'ali, dan Abd al-Rahman Ibnu
Abu al-Laits.

3. Ubay Ibnu Ka'b: Beberapa murid terkenalnya termasuk Abdullah Ibnu
Abbas, Abu Hurairah, dan al-Sulami.

4. Zaid Ibnu Tsabit: Beberapa murid terkenalnya termasuk Abu Hurairah,
Abdullah Ibnu Abbas, Abdullah Ibnu Malik, dan Anas Ibnu Malik.

5. Abdullah Ibnu Mas'ud: Beberapa murid terkenalnya termasuk al-Qamah
Ibnu Qais, Aswad Ibnu Yazid al-Nakha'i, dan Abu Abd al-Rahman al-
Sulami.

6. Abu Musa al-Asy'ari: Salah satu murid terkenalnya adalah Sa’id Ibnu al-
Musayyab, serta Abu Raja' al-Ataridi.

113 Eni Julacha dan Muhammad Dikron, Qira‘ah Abu ‘Amr dan Validitasnya, Bandung:
Studi Agama-Agama, 2020, hal. 62.

14 Sya’ban Muhammad Ismail, Mengenal Qira’at Al-Qur’an, Semarang: Toha Putera,
t.th., hal. 64-66.
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Sahabat tersebut merupakan mata rantai pertama periwayatan qiraah
Al-Qur’an. Tahap periwayatan qiraah Al-Qur’an dari Masa Nabi hingga
tahun 60 H atau 679 M dilakukan secara talaggi dan ditulis pada lembaran-
lembaran yang berserakan.

Sementara pada masa tabiin, penyebaran pengajaran Al-Qur'an telah
masuk beberapa pelosok kota sehingga pemeta’an qgiraah berdasarkan kepada
para sahabat yang mengajarinya di kota tersebut. Berikut adalah beberapa
informasi tentang beberapa mazhab yang berkembang pada masa tabiin:

a. Mazhab Madinah: Mazhab ini didasarkan pada pengajaran Ubay Ibnu
Ka'b. Beberapa muridnya yang meneruskan pemetaan qiraah di Madinah
antara lain Sa’id Ibnu al-Musayyab, Urwah Ibnu Zubair, Umar Ibnu Abd
al-Aziz, Sulaiman Ibnu Yasar, Zaid Ibnu Aslam, Ibnu Shihab al-Zuhri,
Abd al-Rahman Ibnu Hurmuz, dan Mu'adz Ibnu Haris.

b. Mazhab Mekah: Kota Mekah menjadi pusat keilmuan pemetaan giraah
setelah Madinah. Dalam mazhab ini, para tabiin banyak berguru kepada
Ibnu Abbas. Beberapa muridnya antara lain Mujahid, Tawus, lkrimah,
Ibnu Abu Malikah, ‘Ubaid, dan Ibnu ‘Umar.

c. Mazhab Basrah: Kota Basrah, yang sebelumnya telah maju dalam
bidang keilmuan, banyak mempengaruhi perkembangan mazhab ini.
Dalam ilmu Al-Qur’an, mereka banyak belajar dari sahabat Abdullah
Ibnu Mas'ud. Beberapa tabiin yang belajar darinya antara lain Amir Ibnu
Abd al-Qais, Abu ‘Aliyah, Nashr Ibnu ‘Asim, Yahya Ibnu Ya'mar, Jabir
Ibnu Hasan, Muhammad Ibnu Sirin, dan lain-lain.

d. Mazhab Kufah: Kota Kufah, yang sebelumnya bergabung dengan
Basrah, memiliki pengaruh serupa. Di Kufah, para tabiin banyak belajar
dari Ali Ibnu Abi Talib. Beberapa muridnya yang meneruskan pemetaan
giraah di Kufah antara lain al-Qamah Ibnu Qais al-Nakha'i, Abu Abd al-
Rahman al-Sulami, al-Aswad Ibnu Zaid al-Nakha'i, Said Ibnu Jubair,
Umar Ibnu Sharahbil, Amr Ibnu Maimun, Haris Ibnu Qais, dan lain-lain.

e. Mazhab Syam: Mazhab ini terkait dengan tokoh seperti al-Mughirah
Ibnu Abu Shihab al-Makhzumi, Khalid Ibnu Said, dan lain-lain.

Kelima mazhab ini merupakan aliran-aliran utama yang muncul pada
masa tabiin dalam pemetaan qgiraah Al-Qur’an. Mereka berperan penting
dalam mempertahankan dan mengajarkan bacaan Al-Qur’an dengan
keberagaman yang ada.'!s

3. Fase Qiraah sebagai Diskursus Ilmu

Setelah generasi tabiin belajar qiraah dari para sahabat, beberapa di
antara mereka menjadi narasumber qiraah Al-Qur’an di berbagai kawasan.
Berikut adalah beberapa nama qari generasi tabiin yang tercatat:

115 Sya’ban Muhammad Ismail, Mengenal Qira’at Al-Qur’an ..., hal. 66-67.
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Di Madinah: Sa’id Ibnu al-Musayyab (93 H), dan lain-lain.

Di Makkah: Ubaid bin ‘Umair (74 H), dan lain-lain.

Di Kufah: Al-Qamah Ibnu Qais al-Nakha'i (62 H), dan lain-lain.

Di Bashrah: Abu Raja' (105 H), dan lain-lain.

Di Damaskus: Al-Mughirah Ibnu Abi Shihab al-Makhzumi (91 H), dan
lain-lain.

Penting untuk diketahui bahwa setiap sahabat mungkin memiliki
variasi dalam giraah yang mereka terima dari Nabi Muhammad saw. Oleh
karena itu, mereka mengajarkan kepada murid-murid mereka apa yang
mereka terima dari Nabi Muhammad saw, yang kemudian berkembang
dalam fase-fase berikutnya. Banyak pelajar yang datang untuk belajar dari
syeikh giraah atau tabiin tersebut. Karena dedikasi dan usaha mereka yang
luar biasa, tidak mengherankan bahwa akhirnya mereka menjadi imam-imam
terkenal dalam bidang qiraah.

Beberapa imam qiraah yang terkenal pada periode ini adalah Abu
Ja'far Yazid Ibnu al-Qa'qa’ dan Nafi’ Ibnu 'Abd al-Rahman Ibnu Nu'aim di
Madinah, Abdullah Ibnu Katsir di Makkah, ‘Ashim Ibnu Abi al-Najud,
Hamzah, dan al-Kisa'i di Kufah, Abu 'Amr Zabban Ibnu al-'ala, ‘Ashim al-
Jahdari, dan Ya'qub al-Hadrami di Bashrah, Abdullah Ibnu 'Amir dan
Shuraih Ibnu Yazid al-Hadrami di Damaskus. Menurut al-Suyuthi, minat
terhadap imam-imam qiraah ini mulai berkembang pada abad kedua Hijriyah
di Bashrah.

Di kota Basrah, orang-orang menggunakan giraah Abu Amr dan
Ya'qub. Di Kufah, mereka menggunakan giraah Hamzah dan 'Ashim, serta
qiraah Ibnu 'Amir. Di Mekkah, mereka menggunakan giraah Ibnu Katsir, dan
di Madinah, mereka menggunakan qiraah Nafi'.

Ini menunjukkan bahwa para imam qiraah tersebut menjadi otoritas
yang dihormati dan banyak dicari untuk belajar giraah Al-Qur’an pada
waktu itu. !

4. Fase Pembukuan Ilmu Qiraah

Rasul saw. mengajarkan bahwa cara yang tepat untuk mempelajari
giraah Al-Qur’an adalah dengan memperoleh periwayatan langsung atau
disebut dengan talaggi dari orang-orang yang terpercaya dan tsigah atau
dapat dipercaya. Perbedaan dalam qiraah memang berasal dari pengajaran
langsung yang diberikan oleh Rasulullah kepada para sahabat, dan kemudian
para sahabat mengajarkan dengan cara yang berbeda kepada tabiin.

Demikian pula, perbedaan dalam bacaan antara tabiin juga disebabkan
oleh variasi pengajaran yang mereka terima dari para tabiin. Situasi ini
berlanjut hingga munculnya para imam qurra® yang terkenal. Mereka

°opo o

16 Eni Julacha dan Muhammad Dikron, Qira‘ah Abu ‘Amr dan Validitasnya ..., hal.
64-65.
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mengkhususkan diri dalam qiraah tertentu dan kemudian mengajarkan dan
menyebarkan qiraah tersebut. Setelah periode itu, ilmu qiraah mulai ditulis
dalam bentuk kitab-kitab. Generasi pertama yang menulis dalam bidang ini
adalah Abu ‘Ubaid Ibnu al-Qasim Ibnu Sallam yang wafat pada 224 H
dengan judul kitabnya a/-Qira’at. Kemudian, Abu Ja'far Ibnu Jarir al-Tabari
yang wafat pada 310 H dengan judul kitabnya al-Qira’at yang telah
menghimpun sejumlah sistem giraah dalam karyanya.!!”?

Dengan demikian, terdapat perjalanan dan perkembangan ilmu qiraah
dari masa Rasul saw. hingga munculnya para imam qurra® yang
mengkhususkan diri dalam giraah tertentu dan menyebarkannya.!!8

Pada masa tersebut, istilah al-gira‘at al-sab’belum dikenal secara luas,
meskipun mereka telah mengemukakan riwayat-riwayat dari lebih dari satu
imam qurra‘yang termasuk dalam tujuh imam tersebut. Namun, setelah dua
ratus tahun berlalu, istilah a/-gira‘at al-sab’ mulai dikenal dan digunakan
dalam berbagai kota Islam.

Generasi ini memilih untuk melakukan perjalanan dengan tujuan
mengumpulkan berbagai variasi qiraah yang telah tersebar di berbagai
negara, dengan hasil akhir bahwa qiraah-qiraah ini dapat diatur dalam suatu
karya tulis. Jumlah variasi bacaan ini pun bervariasi tergantung pada variasi
bacaan yang dipelajari dengan catatan berasal dari para penulis yang
berbeda.

Berikut beberapa karya yang menjadi rujukan pembukuan a/-gira‘at al-
sab’pada tahap awal;!!"?

1. Kitab al-Sab’ah fi al-Qira‘at yang dikarang oleh Abu Bakr Ibnu
Muyjahid (324 H) memaparkan tujuh variasi giraah yang pada
akhirnya menjadi rujukan para ulama setelahnya.

2. Ibnu Mihran (381 H) menulis kitab al-Ghayah fi Qira‘at al-‘Asyr
yang menguraikan sepuluh variasi qiraah.

3. Thahir Ibnu Ghalbun (399H) yang menyajikan delapan variasi giraah
dalam kitab al-Tadzkirah 11 al-Qira ‘at al- Tsaman.

4. Dalam kitab al-Muntaha fi Khamsi ‘Asyrah Qira’at karya
Muhammad bin Ja’far al-Khuzai (408 H). Yang menyajikan lima
belas variasi qiraah.

"7 Subhi al-Shalih, Membahas lImu-Ilmu Al-Qur’an, Jakarta: Pustaka Firdaus, 1999,
hal. 321-324.

18 Eni Julacha dan Muhammad Dikron, Qira‘ah Abu ‘Amr dan Validitasnya ..., hal.
416.

9 Thahir bin Ghalbun, al-Tadzkirah f7 al-Qira at al-Tsaman ..., hal. 18.
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5. Abu al-Hasan ‘Ali Ibnu Faris al-Khayyath (452 H) menulis kitab al-
Jami’ fi al-Qira‘at al-‘Asyr wa Qira‘ah al-A’masy. Menjelaskan
sebelas variasi qiraah.

6. Dalam kitab a/-Kamil i al-Qira‘at al Khamsin karya Abu al-Qasim
Yusuf al Hadzali (465 H), lima puluh variasi giraah dengan luas
dijelaskan di dalamnya.

7. Abu Muhammad menulis kitab a/-Kifayah fi al-Qira‘at al-Sitt dan
kitab asy-Syams al-Munirah 17 al-Tis’ah al Masyhurah (541 H) yang
menjelaskan enam dan sembilan variasi giraah.

8. Kitab Bustan al-Hudah fi Ikhtilat al-A immah wa al-Ruwah, yang
ditulis oleh Ibnu al-Jundi (769 H), memaparkan tiga belas variasi
qiraah.

9. Dan ada Nadzam Majma’ al-Surur wa Mathla’ al-Syumus wa al-
Budur fi al-Qira‘at al-Arba ‘Asyrah adalah karya al Qabaqibi (849 H)
yang menguraikan empat belas variasi giraah.

10. Serta kitab-kitab lainnya.!20

Pengarangan  kitab-kitab tersebut merupakan upaya untuk
mengumpulkan dan mendokumentasikan berbagai riwayat giraah yang ada
pada waktu itu, sehingga warisan giraah Al-Qur’an dapat tersimpan dan
dipelajari dengan baik.'?!

Kitab-kitab ini memberikan penjelasan rinci mengenai berbagai aspek
dalam ilmu qiraah, termasuk a/-gira‘at al-sab’ Mereka membahas metode
bacaan, variasi dalam bacaan, dan perbedaan antara qiraah imam-imam
tertentu. Kitab-kitab ini memberikan panduan yang penting bagi para ahli
giraah dan penuntut ilmu dalam mempelajari dan memahami giraah Al-
Qur’an.!22
5. Fase Penyederhanaan Rawi

Ketika pada ada awal abad ketiga hijriyah, Ahmad bin Musa bin al-
‘Abbas bin Mujahid al-Tamimi, yang dikenal sebagai Ibnu Mujahid, lahir
pada tahun 245 H / 859 M dan wafat pada tahun 323 H/934 M seorang
ulama qgiraah, menyusun sebuah karya yang berjudul al-sab’atu fi al-qira‘at
sebuah kitab tentang riwayat bacaan yang dianggap memiliki riwayat
mutawatir. Paradigma pemikiran Ibnu Mujahid dan karyanya a/-sab’atu fi al-
gira‘at kemudian memunculkan terminologi a/-gira‘at al-sab’ yang

120 Aiman Rusydi Suwaid, al-Salasil al-Dzahabiyyah, Jeddah: Dar Nur al-Maktabat,
2007, hal. 319-321.

121 Manna al-Qatthan, Mabahis Fi ‘Ulim al-Qur’an ..., hal.173.

122 Abduh Zulfidar Akaha, A/-Qur’an dan Qiroat, Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 1996,
hal. 131.
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memberikan kontribusi dalam memberikan efek intelektual terhadap studi
giraah setelahnya.

Kemudian kitab lainnya lahir sebagai pengembangan ilmu a/-gira‘at
al-sab’tersebut diantara nya'?;

1) Al-Taisir fi al-Qira'at al-Sab’ karya Abu 'Amr al-Dani yang wafat pada
444 H. Merupakan guru dari imam al-jazari.

2) Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahdni karya al-Syathibi yang lahir pada
790 H.

Kitab-kitab ini memberikan kontribusi penting dalam pengembangan
pemahaman tentang al-gira‘at al-sab’ dan topik terkait dalam ilmu qiraah
Al-Qur’an. Kemudian karya al-Syathibi dipilih oleh mayoritas pengkaji
giraah pada masa selanjutnya karena sistematis penulisannya yang
menggunakan nazham (syair) sebanyak 1.173 yang mudah dihafal atau
dipahami. Bahkan hingga saat ini, banyak yang memberikan penjelasan dan
komentar terhadap karya al-Syathibi tersebut.

Setelah masa al-Syathibi, penulisan ilmu giraah terus berlanjut baik
untuk al-gira‘at al-sab’ maupun lebih dari itu. Pada fase ini, berkembang
menjadi pemilihan sepuluh giraah atau yang biasa disebut dengan a/-gira‘at
al-‘asyr sebagai qiraah yang dianggap mutawatir. Al-gira‘at al-’asyr
merupakan kategori yang digaungkan oleh Ibnu al-Jazari. Sesuai
observasinya, ada tiga giraah lain yang ternyata setaradengan kategori
gira‘at al-sab’ yang beliau tuliskan dalam kitabnya a/-durrah al-mudhiyyah
11 al-gira‘at al-a’immah al-tsalasah mardhiyyah, eksistensinya pun telah
terlestarikan hingga sekitar tahun 800 Hijriah.!>* Tipologi a/-gira‘at al-’asyr
yang disusun oleh Ibnu al-Jazari mendapatkan legitimasi dan dukungan dari
para ulama qgiraah karena memenuhi tiga kriteria, yaitu sesuai dengan tata
bahasa Arab, tulisan Utsmani, dan yang paling penting adalah riwayat
mutawatir.

Karya-karya Ibnu al-Jazari antara lain al-mugaddimah al-jazariyyah,
al-nasyr fi qira‘at al-'asyr, thayyibat al-nasyr, al-hayawan fi ma'rifat al-gira at
yang diringkas menjadi al-mu’jaz fi al-qgira'at, dan lain-lain. Dalam karya-
karyanya tersebut, Ibnu al-Jazari mengumpulkan perawi dari para ahli giraah
di berbagai daerah seperti Maghribi (wilayah barat) dan Masyrigi (wilayah
timur), termasuk Irak, Kuffah, Bashrah, dan lain-lain.!?

Lalu pada abad ke-10 Hijriyah, kitab-kitab yang membahas ilmu
giraah semakin berkembang. Tepatnya sekitar tahun 911-912 Hijriyah,

123 |bnu al-Jazari>, Gha>yah an-Niha>yah ..., jil. 1, hal. 183.

124 shabr> al-Asywabh, I’ja>z al-Qira>"a>t al-Qur’a>niyyah, Kairo: Maktabah Wahbah ,
1998, hal. 8-9.

125 Eni Julacha dan Muhammad Dikron, Qira‘ah Abu ‘Amr dan Validitasnya ..., hal.
69-70.
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Jalaluddin al-Suyuthi menulis a/-kamil fi al-qgira'at wa al-arbain al-zaidatu
‘alaiha yang membahas empat puluh variasi bacaan yang melebihi jumlah
bacaan utama yang sudah dikenal. Dalam kitab ini, al-Suyuthi membahas
tentang bacaan-bacaan Al-Qur’an yang ada dalam tradisi qiraah dan
memberikan penjelasan tentang bagaimana variasi-variasi ini muncul serta
dasar-dasar hukum yang mendukungnya.!'?¢ Dan kelahiran kitab-kitab yang
mengkaji seputar ilmu giraah tidak berhenti hingga saat ini.
E. Validitas Keilmuan Qiraah dalam Wacana Kajian Al-Qur’an
1. Diskursus Qiraah dalam Kebenaran Sanad

Qiraah bukanlah hasil ijtihad para ulama ahli giraah, tetapi merupakan
warisan yang bersumber dari Nabi Muhammad saw. Namun, untuk
membedakan antara qiraah yang benar-benar datang dari Nabi Muhammad
saw. dan yang bukan, para ulama perlu menetapkan kriteria validitas qiraah
dengan persyaratan tertentu. Persyaratan ini digunakan untuk memverifikasi
keabsahan dan keautentikan riwayat giraah yang diterima sebagai berikut:

Pertama, salah satu kriteria validitas qiraah adalah kesesuaian dengan
kaidah bahasa Arab, termasuk aturan irab (pembendaharaan gramatikal).
Kesesuaian dengan kaidah bahasa Arab berarti bahwa Al-Qur’an harus
sesuai dengan susunan kalimat dan bahasa Arab secara umum. Untuk
menentukan kebenaran suatu bacaan, harus diperhatikan aspek kaidah

bahasa Arabnya. Misalnya, bacaan dengan hamzah pada kata &‘5 ,b dengan

sukun pada hamzah dan FS J.a\.: dengan dibaca sukun pada huruf ra. Meskipun

sebagian ulama tatabahasa mungkin tidak setuju dengan bacaan ini, bacaan
tersebut tetap diterima karena berdasarkan riwayat yang benar.

Tidaklah mengherankan jika banyak ahli giraah pada masa tersebut
memiliki sikap keras terhadap Ibnu Migzam yang memilih pendekatan
giraah yang menekankan kaidah bahasa Arab, meskipun tidak selaras dengan
riwayat hadis atau tidak sesuai dengan penulisan dalam mushaf. Hal ini
menunjukkan adanya perbedaan pendapat di antara para ahli qiraah
mengenai penekanan pada kaidah bahasa Arab dan faktor-faktor lain yang
dapat mempengaruhi validitas bacaan.!'?’

Kedua, kriteria validitas qiraah yang lain adalah memiliki kesesuaian
dengan Rasm Utsmani, yaitu penulisan Al-Qur’an yang digunakan pada
mushaf Utsman. Para sahabat dengan sungguh-sungguh berusaha untuk
membuat rasm yang sesuai dengan berbagai dialek giraah yang mereka

126 Manna>‘ Khalil al-Qaththa>n, Maba>hlits fi> ‘ulu>m al-Qur’a>n..., hal.173.
127 Jalaluddin al-Suyuthi, al-ltgan i “‘Ulim Al-Qur’an ..., hal. 77.
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ketahui. Contohnya, ketika menuliskan L\ .2l pada ﬁ.a:w‘.)\ LAl Lo

dengan huruf sad sebagai pengganti huruf sin.

Menurut mayoritas ulama, rasm Utsmani merupakan hal yang bersifat
tauqifi (ditetapkan secara definitif) dan tidak boleh diubah dengan alasan
apa pun. Syarqawi meriwayatkan bahwa Malik Ibnu Anas pernah ditanya
oleh seseorang, ‘Apakah Anda mengetahui bahwa Al-Qur’an ditulis oleh
seseorang dengan bentuk penulisan seperti yang digunakan saat ini?’. Malik
menjawab, ‘Aku tidak mengetahuinya, tetapi Al-Qur’an sendiri ditulis
sesuai dengan bentuk penulisannya pada masa terdahulu’.

Dengan demikian, kesesuaian qiraah dengan Rasm Utsmani menjadi
salah satu faktor penting dalam menentukan validitas suatu bacaan. Para
ulama menganggap penting untuk mempertahankan kesesuaian ini agar
tidak terjadi perubahan yang tidak sah pada teks Al-Qur’an.!28

Abu 'Amr al-Dani juga melaporkan bahwa Malik pernah ditanya
mengenai huruf-huruf Al-Qur’an seperti alif, wa, dan ya. Apakah Malik
mengetahui adanya orang yang menambahkan tulisan pada mushaf Al-
Qur’an jika menemui salah satu dari huruf-huruf tersebut. Dengan tegas,
Malik menjawab bahwa dia tidak mengetahuinya. Pertanyaan tersebut
sebenarnya merujuk pada penambahan huruf alif, wa, dan ya yang terdapat

dalam penulisan lafaz seperti contohnya: d.éa\ﬁ? j, dan lain-lain. Selain itu,

Ahmad Ibnu Hanbal juga mengatakan bahwa secara hukum, melanggar
bentuk penulisan mushaf Utsman pada huruf alif, wa, ya, dan sejenisnya
adalah haram.

Ketiga, Benar, memiliki ketersambungan sanad merupakan hal yang
penting dalam menentukan validitas dan kualitas riwayat qiraah.
Ketersambungan sanad mengacu pada keberlanjutan dan keabsahan rantai
sanad dari guru ke murid dalam mentransmisikan bacaan Al-Qur’an. Ini
penting untuk memastikan bahwa riwayat qiraah memiliki landasan yang
kuat dan sahih dari generasi ke generasi.

Prinsip ini menegaskan bahwa sistem qiraah didasarkan pada petunjuk
Allah swt, dan melarang keras pembacaan berdasarkan giyas (analogi atau
penalaran). Para ahli giraah mengandalkan pengetahuan mereka tentang
fashahah (bahasa Arab yang benar) dan mengaplikasikannya dengan ijtihad
mereka dalam memahami dan mentransmisikan bacaan Al-Qur’an.

Pendapat tersebut diperkuat oleh pandangan Zamakhsyari, yang
menekankan bahwa qiraah sangat bergantung pada pemahaman ahli
fashahah dan ijtihad para ahli bahasa. Dengan mempertimbangkan

128 Jalaluddin al-Suyuthi, a/-ltgan i “Uliim Al-Qur’an ..., hal. 78.
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ketersambungan sanad dan mengikuti petunjuk Allah swt, validitas dan
kualitas riwayat qiraah dapat dipastikan.

Qiraah memiliki stratifikasi berdasarkan derajat periwayatan sanad.
Yang dikelompokkan sebagai berikut;

a. Qiraah Mutawatir

Merujuk pada bacaan yang diriwayatkan oleh sekelompok besar orang
dari sekelompok besar pula, di mana mereka tidak mungkin sepakat untuk
berdusta, dan sanadnya memiliki kesinambungan yang mencapai Rasulullah.
Mayoritas ulama sepakat bahwa giraah yang dianggap mutawatir adalah a/-
gira‘at al-sab’, karena setiap giraah tersebut memiliki rantai periwayatan
yang bersambung hingga Nabi dan memiliki murid-murid terkenal dalam
periwayatannya.

Pengenalan a/-qira‘at al-sab’ dalam dunia Islam terjadi pada akhir abad
kedua Hijriyah, dan kemudian dibukukan oleh Ibnu Mujahid pada akhir abad
ketiga Hijriyah di Baghdad. Pandangan ini didukung oleh argumen Subhi
Shalih, bahwa istilah a/-gira‘at al-sab’ ini menjadi populer pada awal abad
kedua Hijriyah setelah penyebaran Islam ke kota-kota besar. Mereka
membaca Al-Qur’an sesuai dengan bacaan masing-masing imam, yang
tentunya memiliki perbedaan antara satu dengan yang lain.!?*

Setelah Ibnu Mujahid, ada beberapa pakar giraah lain yang juga
menulis tentang al-gira‘at al-sab’, seperti Abu 'Amr Ibnu Sa’id al-Dani (w.
444 H) dengan karyanya a/-Taysir di al-Qira’at al-Sab’dan Abu al-Ghasim
Ibnu Fairah al-Andalusy al-Sya'thibi (w. 590 H) dengan karyanya Hirz al-
Amani.

Namun, ada beberapa ulama yang mempertanyakan derajat mutawatir
al-gira‘at al-sab’. Apakah mutawatir tersebut merujuk pada sanad yang
berasal dari Nabi atau dari qiraah para imam tujuh, Badr al-Din al-Zarkasyi
sendiri menyatakan bahwa kejelasan a/-gira‘at al-sab’ adalah bahwa mereka
diriwayatkan secara mutawatir dari para imam qiraah, sementara mutawatir
dari Nabi adalah sesuatu yang harus dipertanyakan kembali.

Perdebatan ini menyoroti pentingnya menyelidiki kesinambungan
sanad dari al-gira‘at al-sab’ dan menetapkan apakah sanad tersebut
mencapai Nabi secara mutawatir atau hanya mencapai imam-imam qiraah.
Ini merupakan pertanyaan yang terus diperdebatkan di kalangan para ulama,
dan pendapat yang berbeda-beda dapat ditemukan dalam literatur giraah.!3°

Selain itu disebabkan karena sanad yang disebutkan oleh para imam
al-gira‘at al-sab’ dalam kitab-kitab qiraah merecka merupakan Riwayat
perorangan dari perorangan yang tidak mencapai derajat mutawatir.

129 Khaerudin, al-Qira‘at al-sab’ dalam surat al-Bagarah Suatu Analisis Fonologi,
Makassar: UIN Alauddin Makassar, t.th., hal. 55.
130 Khaerudin, a/-Qira‘at al-sab’ dalam surat al-Bagarah ..., hal. 52.
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Qira’at al-‘asyr adalah tambahan tiga imam dari a/-gira‘at al-sab'yang
telah diakui memiliki tharig dan popular di kalangan ahli giraah. Namun,
untuk mencapai derajat mutawatir, al-gira‘at al-’asyr ini masih menjadi
perdebatan di kalangan para ahli giraah.

Beberapa ahli giraah mempertanyakan derajat mutawatir al-gira‘at al-
‘asyr karena sanad yang disebutkan dalam kitab-kitab qiraah mereka hanya
merupakan riwayat perorangan yang tidak mencapai derajat mutawatir.
Namun, mayoritas ulama meyakini bahwa al-gira‘at al-’asyr memiliki
kesinambungan sanad yang memadai dan diterima sebagai bentuk giraah
yang sah.

b. Qiraah Masyhur

Qiraah ini merujuk pada giraah yang memiliki jumlah perawi yang
banyak, tetapi tidak mencapai derajat mutawatir. Dalam klasifikasi tersebut,
tiga qiraah dari al-gira‘at al-’asyr, kecuali tujuh giraah dalam himpunan Ibnu
Mujahid, dianggap sebagai giraah masyhur.

Ini berarti bahwa meskipun riwayat qgiraah ini tidak mencapai derajat
mutawatir, namun mereka memiliki jumlah perawi yang signifikan dan
diterima secara luas di kalangan ahli giraah. Meskipun tidak dianggap
memiliki kekuatan mutawatir, qiraah masyhur tetap dihormati dan dianggap
sah sebagai variasi bacaan Al-Qur’an. Meskipun mereka tidak memiliki
kemutawatiran mutlak, mereka masih dianggap sebagai sumber keilmuan
dan panduan dalam memahami Al-Qur’an.

c. Qiraah Ahad

Adalah jenis giraah yang memiliki sanad yang sahih tetapi tidak sesuai
dengan tulisan mushaf atau kaidah bahasa Arab, atau tidak dikenal secara
luas. Contohnya termasuk riwayat dari ‘Ashim al-Jahdari melalui Abu
Bagrah dalam surat al-Rahman/55: 76, jika menyimpang dari tulisan mushaf
atau kaidah bahasa Arab, riwayat tersebut dianggap sebagai giraah ahad.
Meskipun sanadnya sahih, qiraah semacam ini memiliki kredibilitas yang
lebih rendah dan tidak dianggap sebagai variasi bacaan yang sah dalam Al-

Qur’an. contohnya: Jli> C;fz.«.c; ,«a.i- S Lo K& pada lafaz U

dibaca O 26} dan (5,233 dibaca (s 5i&. Demikian juga dalam surat al-Taubah/

9: 128, pada lafaz (ﬁw}b\ dibaca (..}{wu\

d. Qiraah Syadz
Adalah jenis giraah yang tidak memiliki sanad yang sahih atau tidak
memenuhi syarat-syarat keabsahan dalam menerima suatu giraah. Menurut
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Ibnu Jazairi, bacaan syadz meliputi bacaan yang berada di luar dari sepuluh
giraah yang diakui. Dengan kata lain, semua bacaan yang tidak termasuk
dalam kesepuluh giraah dianggap sebagai bacaan syadz. Bacaan syadz ini
tidak diperbolehkan dalam shalat maupun di luar shalat. Seseorang juga
tidak boleh shalat mengikuti seorang imam yang membaca dengan bacaan
syadz. Bacaan syadz dianggap tidak sah dan harus dihindari dalam praktek
pembacaan Al-Qur’an.Adapun contoh bacaan syadz seperti: Bacaan yang

tidak sepadan dengan bahasa arab. Seperti firman Allah swt. (Ja)m\ L;L"j
iji al-Hasan membacanya dengan mendhamahkan dan memfatahkan huruf
gain, pada Zy‘a&), kemudian huruf gain diganti dengan huruf ain dan

mendhamahkannya Z}W.}c) Bentuk bacaan ini tidak didapatkan dalam buku-

buku bahasa arab dan penjelasannya dalam kamus. '3
e. Qiraah Maudhu'
Adalah jenis qgiraah yang dibuat-buat dan tidak memiliki dasar yang
kuat. Qiraah ini tidak memiliki sanad atau periwayat yang bersambung
kepada Nabi Muhammad saw. Contohnya adalah ketika membaca ayat surat

al-Nisa/4: 164, lafaz 40| dibaca sebagai anl. Qiraah ini dianggap sebagai

qiraah maudhu' karena tidak didukung oleh sanad yang sahih atau riwayat
yang dapat ditelusuri hingga ke Nabi Muhammad saw. Oleh karena itu,
qiraah maudhu tidak diterima dalam pembacaan Al-Qur’an yang sahih dan
tidak digunakan dalam ibadah, baik dalam shalat maupun di luar shalat.

f. Qiraah Mudraj
Adalah jenis qgiraah yang ditambahkan atau disisipkan ke dalam tafsir
atau penjelasan suatu ayat Al-Qur’an. Contohnya adalah giraah Ibnu 'Abbas

pada surat al-Baqarah/2: 198, di mana ia menambahkan kalimat cé-\ s &
setelah kalimat (Sg B Wab 1535 R Fix (&J& 3. Namun, dalam Rasm

Utsmani atau mushaf standar, kalimat tersebut tidak disebutkan. Qiraah ini
dianggap sebagai qgiraah mudraj karena penambahan tersebut tidak didukung
oleh sumber yang kuat dan tidak tercatat dalam mushaf standar yang
diterima secara luas. Oleh karena itu, qiraah mudraj tidak dianggap sebagai
bacaan yang sahih dan tidak digunakan dalam pembacaan Al-Qur’an yang
sahih dan ibadah. Penting bagi umat Muslim untuk merujuk kepada mushaf
standar dan qgiraah yang memiliki dasar yang kuat dan terpercaya dalam
membaca Al-Qur’an.

131 Khaerudin, a/-Qira‘at al-sab’ dalam surat al-Bagarah ..., hal. 55.
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2. Qiraah dalam Perspektif Orientalis
a. Qiraah Al-Qur’an dalam Pandangan Goldzhier

Goldziher merupakan salah seorang orientalis berkebangsaan Hungaria
yang pandai dan cakap dalam mengkritik kajian-kajian keislaman melalui
pendekatan filologinya. Ia merupakan salah satu orientalis yang paling
berani mengkritisi kajian-kajian keislaman yang telah mapanseperti Al-
Qur’an dan Hadis.

Goldziher mengkritik keragaman bacaan dalam Al-Qur’an dan
menyebutnya sebagai inkonsistensi. Salah satu faktor penyebabnya adalah
ketiadaan tanda khusus seperti titik dan harakat pada tulisan Arab kuno. Ini
menyebabkan kesulitan bagi orang-orang yang tidak fasih dalam bahasa
Arab untuk membaca Al-Qur’an dengan benar. Sebagai hasilnya, berbagai
ragam bacaan muncul di berbagai wilayah, menghasilkan qiraah yang
berbeda. Namun, dalam pandangan Islam, keragaman qiraah ini bukanlah
kecacatan, tetapi merupakan keajaiban dan kekayaan bahasa Al-Qur’an. Para
ulama Muslim kemudian mengembangkan ilmu qiraah untuk memahami dan
menjaga keaslian bacaan-bacaan tersebut.

Berikut uraian beberapa pemikiran pokok Goldziher tentang kritik atas
Al-Qur’an dan ragam bacaannya.

1) Kekacauan dan Inkonsistensi Teks Al-Qur’an

Dalam bukunya Die Richtungen der Islamischen Koranauslegung,
Ignaz Goldziher menyatakan bahwa beberapa variasi bacaan Al-Qur’an
menunjukkan kekacauan dan ketidakseimbangan dalam teks Al-Qur’an.
Menurutnya, upaya untuk menyatukan teks Al-Qur’an beserta giraahnya
belum berhasil diwujudkan kecuali dalam skala yang sangat terbatas.
Goldziher berpendapat bahwa keberagaman bacaan ini menimbulkan
masalah dalam pemahaman dan interpretasi Al-Qur’an. Kritiknya ini
menjadi salah satu perdebatan dalam kajian akademis tentang Al-Qur’an dan
giraah di kalangan para sarjana Islam dan non-Muslim.!3? Berikut

ungkapannya pada buku tersebut:
Tidak ada kitab tasyri’ yang diakui oleh kelompok keagamaan dengan pengakuan
teologis bahwa ia adalah teks yang diturunkan atau diwahyukan, jika pada masa awal
periwayatannya saja, ia datang dalam bentuk yang kacau dan tidak pasti, sebagaimana
yang kita temukan dalam Al-Qur’an. Dan dalam seluruh rangkaian sejarah Islam masa
lalu, tidak ada kecenderungan untuk menyeragamkan teks Al-Qur’an kecuali hanya
sedikit sekali.!3

Dalam penjelasan ‘Abdul Halim al-Najjar mengenai pandangan

132 Mohal. Fathurrozi, “Eksistensi Qira>‘a>t Al-Qur’an Studi Kritis atas Pemikiran Ignaz
Goldziher”, dalam Jurnal Suhuf, Vol. 9 No. 1 Tahun 2016, hal. 127.

133 1gnaz Goldziher, Mazahib al-TafSir al-Islami, Kairo: Maktabah al-Khanji, 1955, hal.
4.
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Goldziher, kekacauan dan inkonsistensi dalam teks Al-Qur’an merujuk pada
adanya variasi dan perbedaan dalam bacaan atau penulisan Al-Qur’an yang
berbeda-beda, bahkan ada yang saling bertentangan. Beberapa bacaan atau
tulisan tersebut bahkan tidak memiliki kesahihan yang jelas atau tidak dapat
dipastikan keasliannya.

Pandangan ini mencerminkan ketidaksepakatan di antara para ahli giraah
tentang beberapa bacaan dan penulisan tertentu dalam Al-Qur’an. Meskipun
mayoritas bacaan Al-Qur’an telah disepakati dan dipandang sah oleh umat
Islam, namun ada beberapa bacaan atau tulisan yang masih diperdebatkan
tentang keasliannya dan kesahihannya.'’* Dengan menggunakan metode
filologi dan penelitiannya, Goldziher menyimpulkan bahwa kekacauan dan
inkonsistensi teks Al-Qur’an (perbedaan dalam bacaan atau penulisan Al-
Qur’an) tidak ditemukan pada kitab-kitab terdahulu. Hasil analisisnya ini
menyebabkan ia meragukan kebenaran dan orisinalitas Al-Qur’an. Dengan
demikian, Goldziher menaruh pandangan skeptis terhadap status Al-Qur’an
sebagai naskah yang mutawatir dan menarik kesamaan antara Al-Qur’an dan
teks Bible dalam hal ketidakpastian atau variasi bacaan.

2) Karakteristik Tulisan Arab Kuno Merupakan Penyebab Munculnya
Qiraah

Goldziher mengadopsi pandangan Theodor Noldeke yang menyatakan
bahwa perbedaan qiraah dalam Al-Qur’an berasal dari karakteristik
penulisan bahasa Arab kuno yang tidak menggunakan tanda titik dan
harakat. Kurangnya tanda-tanda tersebut dapat menyebabkan variasi dalam
pembacaan teks, karena kata-kata yang sama bisa diartikan dengan cara
yang berbeda jika tidak ada petunjuk yang jelas.

Pandangan ini kemudian berpengaruh pada beberapa orientalis
setelahnya, seperti Arthur Jeffery dan Gerd R. Puin dan Christoph
Luxenberg, yang menyimpulkan bahwa teks Al-Qur’an yang tidak memiliki
titik dan harakat menyebabkan variasi dalam pembacaan dan interpretasi
teks. Mereka berargumen bahwa beberapa bacaan atau interpretasi mungkin
kosong atau tidak memiliki makna yang jelas karena ketiadaan tanda-tanda

bahasa yang memadai.’?’> Goldziher menyebut:
Lahirnya sebagian besar perbedaan giraah bersumber pada karakteristik tulisan Arab
yang bentuk hurufnya dapat menghadirkan suarapembacaan yang berbeda,
tergantung pada perbedaan letak titik yang ditaruh di atas bentuk huruf atau di
bawahnya, serta berapa jumlah titik tersebut. Demikian halnya pada ukuran-ukuran
suarapembacaan yang dihasilkan. Perbedaan harakat-harakat yang tidak ditemukan
batasannya dalam tulisan Arab yang asli memicu perbedaan posisi 7’rab (kedudukan
kata) dalam sebuah kalimat, yang menyebabkan lahirnya perbedaan makna. Dengan

134 Ignaz Goldziher, Mazahib al-TafSir al-Islami ..., hal. 4.
135 Syamsuddin Arif, Orientalis dan Diabolisme Pemikiran, Jakarta: Gema Insani,
2008, hal. 13.
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demikian, perbedaan karena tidak adanya titik (tanda huruf) pada huruf-huruf resmi
dan perbedaan karena harakat yang dihasilkan, disatukan, dan bentuk dari huruf-
huruf yang diam (tidak terbaca atau mati), merupakan faktor utama lahirnya

perbedaan qgiraah dalam teks yang tidak mempunyai titik sama sekali atau tidak

memiliki harakat. 3¢

Untuk memperkuat gagasannya, Goldziher memberikan sejumlah
contoh yang dibagi menjadi dua bagian. Pertama, perbedaan giraah yang
disebabkan tidak adanya titik pada tulisan mushaf Al-Qur’an pada surat al-
A’raf/7: 48 yang berbunyi;

G5 nin e G816 Bl 185,850 Vs, G Sl (6365
RIYACAPEIS

Menurut Goldziher, sebagian ulama giraah membaca lafaz O j}&m yang

tertulis dengan huruf ba dengan bacaan O ¢z yaitu dengan huruf sa. Begitu

puladalam ayat ke 57 dalam surat yang sama:
a5 (535 5 R wol Just sl 53

Kata V%3 dibaca dengan huruf nun fatah sebagai pengganti huruf ba yang

didamahkan, sehingga menjadi \,wj

Kedua, perbedaan qgiraah karena perbedaan harakat. Perbedaan harakat
ini menimbulkan perubahan yang mendasar, yaitu perubahan makna,
pengertian dan tujuan. Seperti dalam Surah al-Hijr/15 ayat 8:

p \;\ Mtgh :;A-b Y ) J“
Pada lafaz «j}j ulama berbeda pendapat, Sebagian ulama membaca ij

dan Sebagian membaca J;5. Pada bacaan pertama, yaitu memfatahkan nun

dan mentasydidkan za, yang berarti kami menurunkan malaikat, sementara
pada bacaan kedua, yaitu mensukunkan nun dan tidak mentasydidkan za,
sehingga berarti malaikat turun.

Sebagaimana kasus di atas, perbedaan harakat memiliki andil yang
signifikan untuk aspek makna, seperti dalam surat al-Rad/13: 43, memiliki
ragam bacaan seperti:

SUSII L2 sule ey # QS s ade fay # OlSU e e o35
Dalam analisis Goldziher, dia menunjukkan bahwa variasi bacaan
dalam Al-Qur’an menghasilkan arti yang berbeda-beda, yang menunjukkan

136 Tgnaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami ..., hal. 4.
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keragaman dan ketidakjelasan teks. Contohnya adalah perbedaan bacaan
pada ayat tertentu yang menghasilkan tiga arti yang berbeda.

Menurut pandangan Goldziher, giraah hanyalah pendapat dan pilihan
para qari, bukan suatu tauqifi atau wahyu dari Allah swt. yang memiliki
sanad dan mata rantai yang jelas. Oleh karena itu, pandangan Goldziher
memberikan wacana bahwa Al-Qur’an masih problematik karena
ketidaksepahaman para ulama dalam menetapkan bacaan yang benar.

Goldziher juga menyatakan bahwa variasi dan ragam bacaan dalam Al-
Qur’an disebabkan oleh ketiadaan titik dan harakat dalam tulisan Arab
kuno. Hal ini memungkinkan bagi pembaca untuk melakukan improvisasi
dalam membaca teks, yang menghasilkan variasi bacaan yang berbeda.

Oleh karena itu, menurut pandangan Goldziher, giraah hanyalah karya
manusia dan tidak memiliki keabsahan tauqifi atau wahyu yang berasal dari
Allah swt.!37 Pandangan ini memberikan gambaran bahwa teks Al-Qur’an
dipengaruhi oleh faktor manusia dalam penulisan dan pembacaannya.!3%

Akan tetapi pernyataan Ignaz Goldziher tersebut menuai kritik balik
terutama oleh sejumlah pakar ilmu giraah seperti ‘Abd Halim al-Najjar. Ia
mengatakan bahwa pandangan Goldziher tidak memiliki dasar yang kuat
sebagaimana pada surat al-A‘raf/7: 48 di atas, bahwa penggantian huruf ba,

dengan huruf sa pada O )}&M» , di mana kedua kata tersebut menjadi beda makna,

dengan ba bermakna menyombongkan diri, sementara dengan hurut sa menjadi
memperbanyak. padahal menurut ‘Abd Halim, bacaan tersebut tidak memiliki
sumber yang jelas, karena tidak ada seorang pun yang meriwayatkan bacaan
sebagaimana yang dipaparkan Goldziher, baik dalam al-gira‘at al-sab’ maupun
dalam al-gira‘at al-‘asyr, selain itu ia juga mengatakan, bacaan yang dipaparkan
Goldziher merupakan bacaan yang munkar karena tidak ditemukan.'3°

Al-Qadi menguatkan kritikannya dengan menyajikan fakta sejarah
tentang langkah yang diambil oleh Utsman Ibnu Affan dan timnya dalam
menyusun naskah Al-Qur’an dan mendistribusikannya ke berbagai kota
besar. Tujuan utama mereka bukanlah untuk menyeragamkan bacaan Al-
Qur’an semata, tetapi untuk mencegah potensi perbedaan dan kesalahan
dalam penulisan teks Al-Qur’an akibat ketiadaan titik dan harakat pada
tulisan Arab kuno. Dengan cara ini, mereka berharap agar teks Al-Qur’an
yang dikodifikasi menjadi satu akan dijaga dan dihafalkan secara konsisten
oleh seluruh umat Muslim.

137 Ssyamsuddin Arif, Orientalis dan Diabolisme Pemikiran ..., hal. 13.

138 < Abd al-Fattah al-Qadi, al-Qird ‘at fi Nazr al-Mustasyrigin wa al-Mulhidin, Beirut:
Dar al-Ilm li al-Malayin, 1993, hal. 23.

139 Mohal. Fathurrozi, “Eksistensi Qira‘at Al-Qur’an ..., hal. 135.
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Namun, al-Qadi tetap mengemukakan pandangan kritisnya bahwa
meskipun langkah-langkah tersebut diambil, variasi dan perbedaan dalam
bacaan Al-Qur’an masih tetap ada dan tidak dapat sepenuhnya dihindari.
Faktor manusia dalam pembacaan dan penulisan tetap berpengaruh pada
variasi bacaan, meskipun Utsman Ibnu Affan telah berupaya menyatukan
teks Al-Qur’an.

Dalam pandangannya, giraah tetap merupakan hasil dari pilihan dan
pendapat para qari, dan tidak dapat dianggap sebagai sesuatu yang mutlak
dan berasal dari wahyu Allah swt. Al-Qadi menegaskan bahwa qiraah masih
memiliki nilai dan keabsahan dalam tradisi Islam, namun tetap diakui
sebagai produk manusia yang dapat mengalami variasi dan perbedaan. !4

Perintah Utsman kepada kaum Muslimin untuk mengikuti Al-Qur’an
yang telah terkodifikasi bertujuan untuk menyatukan umat dalam bacaan
yang dipastikan kebenarannya secara mutawatir, yaitu bacaan yang
diriwayatkan secara terus menerus oleh sekelompok besar orang dan tidak
mungkin mereka sepakat untuk berdusta. Hal ini dilakukan untuk mencegah
perbedaan dan kesalahan dalam penulisan dan pembacaan teks Al-Qur’an
yang mungkin muncul akibat ketiadaan tanda khusus seperti titik dan
harakat pada tulisan Arab kuno.'*' Menurut kutipan dari Sya’ban
Muhammad Isma’il, Al-Qadi Abu Bakar menyatakan bahwa kodifikasi yang
dilakukan oleh Utsman r.a. berbeda dari yang dilakukannya sendiri. Abu
Bakar sebelumnya mengumpulkan Al-Qur’an secara bertahap, lembar demi
lembar. Sementara Utsman memiliki maksud untuk mengumpulkan berbagai
bacaan giraah yang memiliki mata rantai sanad yang dapat ditelusuri hingga
kepada Nabi Muhammad saw. Dia juga menghapus bacaan yang tidak
memiliki mata rantai sanad yang jelas.'4

Al-Sanadi mengemukakan bahwa ketika para sahabat Nabi tersebar ke
berbagai kota, mereka mulai mengajarkan bacaan Al-Qur’an dan giraah
sesuai dengan apa yang telah diajarkan oleh Nabi. Akibatnya, timbul banyak
perbedaan dalam cara para tabiin dan generasi-generasi berikutnya
meriwayatkan bacaan dari guru mereka. Pada masa itu, terdapat banyak
jumlah qgiraah, dan dari sinilah muncul bacaan atau qiraah yang disebut
syadz.

Dengan perbedaan-perbedaan yang timbul dalam bacaan Al-Qur’an,
konflik yang sengit muncul di kalangan umat Muslim. Berita tentang
pertentangan ini mencapai telinga Utsman, dan dia segeramengeluarkan
perintah untuk menyatukan mushaf dan menyalinnya kembali dengan suatu

140 Mohal. Fathurrozi, “Eksistensi Qira‘at Al-Qur’an ..., hal. 17.

141 Mohal. Fathurrozi, “Eksistensi Qira‘at Al-Qur’an ..., hal. 17.

142 Sya’ban Muhammad Isma’1l, Rasm al-Mushaf wa Dabtuhu baina al-Taugif wa al-
Istilahhat al-Hadlitsah, Kairo: Dar as-Salam, t.th, hal. 22.
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rasm yang dapat mengakomodasi sebagian besar variasi bacaan yang sah.
Naskah ini kemudian dikirimkan ke seluruh wilayah Islam, bersama dengan
pengiriman para muqgri’ sesuai dengan bacaan yang diterima oleh
masyarakat setempat.

Langkah berikutnya, Utsman memerintahkan untuk menghapus cara
baca yang tidak sesuai dengan mushaf yang dikirimkan tersebut, sehingga
Al-Qur’an yang disebarkan di seluruh wilayah tersebut menjadi lebih
seragam dan sesuai dengan standar yang telah ditetapkan.!'43

Tidak adanya tanda baca berupa titik dan harakat pada mushaf Al-
Qur’an yang dikodifikasi pada masa Utsman merupakan kontribusi yang
signifikan dalam upaya untuk mengakomodasi giraah, bukan giraah yang
telah dihapuskan dan giraah yang syadz.'#*

Khalifah 'Utsman bin 'Affan melakukan pengkodifikasian Al-Qur’an
bukan dengan niat untuk menyamakan berbagai bacaan, tetapi untuk
memastikan bahwa semua bacaan yang terkumpul memiliki sanad yang jelas
dan dapat dipertanggungjawabkan hingga Nabi Muhammad saw. Tujuannya
adalah agar kaum Muslimin menggunakan dan membaca versi Al-Qur’an
yang memiliki otoritas mutawatir. Jika 'Utsman ingin mengesahkan hanya
satu versi giraah, maka ia akan memerintahkan agar Al-Qur’an hanya ditulis
dalam satu bentuk, sehingga tidak ada perbedaan bacaan yang muncul.!#

Al-Najjar, seperti al-Qadi, juga menyatakan bahwa tidak ada bukti
yang mendukung prasangka Goldziher tentang keinginan untuk
menyeragamkan bacaan teks Al-Qur’an. Tidak ada konsensus di kalangan
kaum Muslimin untuk menyamakan teks Al-Qur’an, karena mereka sepakat
bahwa Al-Qur’an turun dalam tujuh huruf yang sah.

Selain itu, al-Najjar menyajikan fakta sejarah tentang kodifikasi yang
dilakukan oleh Khalifah 'Utsman. Ia menjelaskan bahwa langkah 'Utsman
untuk mengkodifikasikan Al-Qur’an tidak ditujukan untuk menetapkan
hanya satu bacaan seperti tuduhan Goldziher, melainkan untuk menetapkan
bacaan-bacaan yang telah terverifikasi sebagai sah dan dapat dihubungkan
langsung kepada Nabi Muhammad saw.

Dengan demikian, menurut pandangan an-Najjar, tujuan kodifikasi
'Utsman adalah untuk memastikan bahwa semua bacaan Al-Qur’an yang
dikumpulkan memiliki legitimasi dan keterhubungan dengan Nabi. Tidak
ada upaya untuk menyamakan bacaan-bacaan tersebut, tetapi untuk
menetapkan bacaan-bacaan yang sah dan berasal dari sumber yang dapat
dipertanggungjawabkan.

143 <Abd al-Qoyyum al-Sanadi, Shafahat fi ‘Ulim al-Qird at, t.tp: Maktabah
‘Umdadiyyah, 1994, hal. 36.

144 < Abd al-Fattah al-Qadi, a/-Qird ‘at fi Nazr ..., hal. 17.

145 < Abd al-Fattah al-Qadi, a/-Qird ‘at fi Nazr ..., hal. 17.
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Karena alasan ini, Utsman memerintahkan agar lima mushaf ditulis,
dan bahkan lebih, di mana setiap mushaf memiliki giraah yang berbeda-
beda. Tujuan dari langkah tersebut adalah untuk mengakomodasi berbagai
macam qiraah sebagai panduan. Penulisan tanpa menggunakan tanda huruf
(titik) dan tanda baca (harakat) bertujuan untuk memfasilitasi beberapa
giraah, bukan untuk menetapkan hanya satu giraah saja seperti yang diduga
oleh Goldziher.!46
b. Qiraah Al-Qur’an dalam Pandangan Reynolds

Selain Ignaz Goldziher, Gabriel Said Reynolds merupakan salah satu
pemerhati Studi Islam dan Teologi di Universitas Norte Dame yang banyak
melakukan penelitian mengenai apa saja yang berkaitan dengan Al-Qur’an
dan isu-isu mengenai hubungan muslim dan Kristen.'4’

Pandangannya terkait qiraah, ia menulis dalam bukunya 7he Qur'an
and Its Biblical Subtext, bahwasanya ragam bacaan tampak berbeda dengan
teks yang diketahui dalam sejarah kewahyuannya.!*® Apa yang diungkapkan
Reynolds menunjukkan bahwa ia sepakat dengan pandangan-pandangan
sarjana Barat terdahulu seperti Theodore Noldeke, Friedrich Schwally,
Gotthelf Bergstrasser, Otto Pretzl, dan lain-lain yang meragukan otentisitas
giraah. Bahkan mereka menganggap banyak qiraahyang tidak terakomodir
dalam mushaf Utsmani yang beredar saat ini.

Berkenaan dengan hal di atas, Adnin Armas menceritakan bahwa
Gerd-R. Puin menyatakan bahwa ia telah menemukan sebuah mushaf lama di
Yaman yang berisi giraah yang dianggap lebih kuno dari pada a/-gira‘at al-sab’
yang terdapat dalam mushaf Utsmani. Mushaf ini dikenal sebagai manuskrip
San‘a dan diduga mengandung lebih banyak qgiraah yang lebih tua, termasuk
al-gira‘at al-’asyr bahkan al-qira‘at arba’ata ‘asyr.'* Sarjana Barat lain, R.
Blachere, seperti yang dikutip oleh Shabur Syahin, menyatakan bahwa
keragaman bacaan dalam Al-Qur’an disebabkan oleh kebijakan yang
memperbolehkan umat Muslim membaca dengan berbagai variasi makna
antara rentang waktu 35-65 H. Menurut pandangan tersebut, yang paling

146 Tgnaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami ..., hal. 5.

147 Ahmad Fauzi, “Variae Lectiones (Qira‘af) dalam Perspektif Gabriel Said
Reynolds ’; dalam Jurnal al-Furgon, Vol. 2 No. 1 Tahun 2019, hal. 51.

148 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext, New York: Routledge,
2010, hal. 208.

149 Menurut Armas, al-gira‘at yang ada dalam manuskrip tersebut dianggap sebagai
qira’at syadzah (menyimpang) karena jumlahnya melebihi giraah yang diterima dan tercatat
terdapat empat belas al-gira’at. Oleh karena itu, al-gird ‘at yang terdapat di dalam mushaf
yang ditemukan oleh Puin memang tidak diakui keabsahannya oleh otoritas Muslim. Jika
secara resmi diakui, maka a/-gira’at tersebut berpotensi menjadi bagian dari qiraah kanonik.
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penting dalam Al-Qur’an adalah esensi atau makna yang terkandung di
dalamnya, bukan hanya urutan huruf atau teksnya yang spesifik.!3°

Pendapat yang disampaikan mengenai bacaan Al-Qur’an oleh
Reynolds memang kontroversial dan tidak dapat diterima, karena bacaan Al-
Qur’an yang ada saat ini berasal dari kumpulan bacaan yang disusun oleh
Khalifah Utsman, yang bersumber dari suhuf yang telah dikumpulkan oleh
Abu Bakar, disimpan oleh Khalifah Umar bin Khattab, dan terakhir
dipegang oleh putri beliau, yaitu Hafshah, istri Nabi Muhammad saw.

Mushaf Utsman yang disusun berdasarkan sumber-sumber tersebut
telah diwariskan dari generasi ke generasi melalui tatap muka dan bacaan
lisan (al-talagqi wa al-musyd fahah) dengan menggunakan mata rantai sanad
yang dapat dipercaya hingga saat ini. Mushaf Utsman ini telah diakui dan
disepakati keabsahannya oleh para sahabat yang lain. Inilah teks Al-Qur’an
yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad saw.

Dengan demikian, bacaan Al-Qur’an yang ada saat ini diakui
keotentikannya karena berasal dari mushaf Utsman, yang merupakan hasil
dari upaya pengumpulan dan penulisan Al-Qur’an sesuai dengan bimbingan
para sahabat Nabi dan dijamin keotentikannya melalui metode transmisi
yang terpercaya.!>!

Menurut Reynolds, dalam kajian teks Al-Qur’an qiraah dipetakan
menjadi dua macam. Pertama, disebut sebagai qiraah kanonik,!'>? yaitu
bacaan-bacaan resmi yang diakui oleh otoritas Muslim. Bacaan itu meliputi
al-gira‘at al-’sab’, al-qira‘at al-’asyr, dan al-qira‘at arba’ata ‘asyr. Al-gira ‘at
al-’sab’ diketahui dikodifikasi oleh Ibnu Mujahid (w. 324/936)!53 pada awal
abad 4 H.

150 “ Abd al-Shabur Syahin, 7asikh al-Qur’dn, Kairo: Nahdah Misr 1i al-Tiba"ah, 2007,
hal. 164. Syahin menyanggah pendapat Blachere yang menyatakan bahwa izin untuk
membaca Al-Qur’an dengan berbagai ragam bacaan hanya berlaku pada masa Nabi karena
alasan kondisi pada masa itu, dan izin tersebut berakhir ketika Khalifah Utsman
menstandarkan Al-Qur’an dalam satu mushaf.

51 Muhammad Mustafa al-A'zami, The History of The Qur’anic Text: From
Revelation to Compilation, Leicester: UK Islamic Academy, 2003, hal.88-93.

152 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 208.

153 Ibnu Mujahid menyusun sebuah kitab yang berjudul a/-Sab’ah yang memuat bacaan
imam tujuh yang kemudian disebut dengan a/-Qima ‘dt al-Sab* dan menjadi rujukan sebagian
besar umat Islam dalam membaca Al-Qur’an. Tujuh imam yang dipilih itu, selain didasari
ketokohan mereka dalam ilmu qgiraah, juga didasari kriteria qiraah yang disepakati ulama
dan kesesuaian bacaan mereka dengan mushaf Utsmani yang ada pada negeri mereka,
bacaan mereka juga benar-benar masyhur di kalangan ulama di negerinya masing-masing.
Mustopa, “Polemik Lahirnya Konsep Qira’ah Sab’ah dalam Disiplin Ilmu Qira’ah ”, dalam
Jurnal Hunata, No. 11 Tahun 2014, hal. 72.
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Al-gira’at al-‘asyr'>* digagas oleh Ibnu al-Jazarl yang terdiri dari para
imam dan perawi yang sahih. Qiraah ini oleh beberapa pendapat yang kuat,
diakui mencapai derajat mutawatir oleh para ulama dan bisa menjadi pilihan
bagi kaum muslimin dalam membaca Al-Qur’an.!>> Kemudian sebagian
ulama menambahkan empat gar7i’ lagi kepada yang sepuluh itu sehingga
menjadi empat belas (al-girdGt arba'ata ‘asyr)'>°. Qiraah kanonik ini
dianggap sebagai qiraah yang otoritatif karena tidak bertentangan dengan
teks atau giraah yang terdapat dalam mushaf Utsmani.!>’

Kedua, adalah Qiraah non-kanonik merujuk pada berbagai bacaan atau
variasi dalam Al-Qur’an yang ditemukan dalam naskah-naskah sebelum
Khalifah Utsman menyusun teks otoritatif Al-Qur’an. Qiraah ini berbeda
dengan kaidah mushaf yang dikenal saat ini. Qiraah-qiraah tersebut terdapat
dalam mushaf-mushaf milik beberapa sahabat Nabi, seperti Ibnu Mas'ud,
Ubay bin Ka'ab, dan Abu Musa al-Asy'ari. Konon, teks-teks ini mereka
kumpulkan selama masa hidup Nabi Muhammad saw.

Para sahabat ini diketahui menolak Mushaf Utsmani yang telah
disusun dan ditetapkan oleh Khalifah Utsman. Sebagai hasilnya, ada
perbedaan dalam bacaan-bacaan Al-Qur’an antara mushaf yang dikumpulkan
oleh para sahabat ini dan mushaf yang menjadi standar di bawah
kepemimpinan Khalifah Utsman.!33

Penulis menyatakan bahwa keaslian mushaf Ibnu Mas'ud yang berbeda
dengan mushaf yang ada saat ini masih menjadi perdebatan. Tidak ada
sumber sejarah kontemporer yang menyatakan bahwa mushaf yang dimiliki
Ibnu Mas'ud berbeda dari mushaf yang disusun oleh Khalifah Utsman. Isu
perbedaan isi dari mushaf Ibnu Mas'ud dengan mushaf Utsmani muncul
setelah wafatnya Ibnu Mas'ud. Beberapa mengatakan bahwa setelah Ibnu
Mas'ud menyesal karena tidak diikutsertakan dalam penyiapan mushaf
Utsmani, ia menyusun kembali mushaf pribadinya mengikuti susunan
mushaf Utsmani. Ini dianggap sebagai bukti bahwa mushaf Ibnu Mas'ud
sama dengan mushaf yang ada sekarang.

Tentang mushaf Ibnu Mas'ud itu sendiri, terdapat dua riwayat yang
berbeda. Riwayat pertama menyatakan bahwa susunannya berbeda dengan
mushaf yang ada saat ini, sementara riwayat kedua menyatakan bahwa
susunannya sama. Namun, tidak ada kesepakatan tentang urutan yang
sebenarnya. Dalam riwayat pertama, mushaf-mushaf yang dikaitkan dengan

154 Tonu al-Jazari, Thayyibat al-Nasyr fi al-Qira’at al-‘Asyr, t.tp.: Maktabat Dar al-
Huda, 1994), hal. 8-12.

155 Mustopa, “Polemik Lahirnya Konsep Qird ’ah Sab’ah ..., hal. 75.

156 Manna‘ Khalil al-Qaththan, Mabahits 7 ‘ulum al-Qur’an ..., hal. 262.

157 Gabriel Said Reynolds, The Qurian and Its Biblical Subtext ..., hal. 208.

158 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 208.
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Ibnu Mas'ud tidak memiliki kesamaan satu sama lain, yang menimbulkan
keraguan atas keakuratan mereka. Sedangkan riwayat kedua lebih
meyakinkan, yaitu isi dari mushaf Ibnu Mas'ud sama dengan mushaf yang
ada sekarang.

Dengan demikian, secara keseluruhan, perdebatan tentang keaslian
mushaf Ibnu Mas'ud dan apakah berbeda dengan mushaf yang ada sekarang
masih menjadi perbincangan di kalangan para sejarawan dan ahli Al-Qur’an.
Ulama ahli giraah mengikuti bacaan salah satu dari tujuh imam yang
memiliki urutan teratas dari para sahabat, seperti Utsman, ali, Zaid bin
Tsabit, Ubay bin Ka'ab, Abu Misa al-Asy‘arl, abu al-Darda’ dan Ibnu
Mas'ud. Jaringan mata rantai riwayat bacaan mereka sampai kepada Nabi
Muhammad saw, susunan dan bacaannya sama persis dengan Al-Qur’an
yang ada sekarang.!>®

Menurut Reynolds, jenis qiraah model kedua yaitu giraah non-kanonik
ini lebih menarik bagi para sarjana kritikus Al-Qur’an sebagai objek kajian
karena bacaan-bacaannya berbeda dengan bacaan yang terdapat dalam
mushaf Utsman. Naskah-naskah ini juga mengandung banyak kalimat yang
tidak ditemukan dalam mushaf Utsman. Qiraah model kedua ini juga
menjadi inspirasi bagi para sarjana Barat seperti Gotthelf Bergstrasser, Otto
Pretzl, dan Arthur Jeffery, untuk menyelidiki manuskrip-manuskrip Al-
Qur’an dan berencana untuk membuat edisi kritis Al-Qur’an yang disebut
sebagai Al-Qur’an tandingan.!6°

Pandangan Reynolds yang menyatakan bahwa dalam tradisi Islam
hanya mengenal satu teks Al-Qur’an, yaitu mushaf Utsman, dan tidak
mengetahui adanya teks-teks lain di luar itu, tidak dianggap benar oleh
peneliti. Menurut peneliti, sejak masa kepemimpinan Abu Bakar al-Siddiq,
Al-Qur’an sudah mengalami seleksi dan dikumpulkan oleh tim yang
ditunjuk oleh Abu Bakar, yang dipimpin oleh Zaid bin Tsabit. Pada saat itu,
teks-teks yang ada di luar mushaf yang disusun oleh Zaid tidak lagi diakui.

Puncaknya, ketika Utsman menyalin ulang mushaf yang diwarisi dari
Abu Bakar dan menetapkannya sebagai mushaf resmi serta membakar
seluruh teks-teks lain yang ada pada saat itu. Dengan demikian, menurut
peneliti, tidak mungkin ada teks Al-Qur’an selain dari yang tercantum dalam
mushaf Utsman. Jika memang ada teks Al-Qur’an yang terlewat dari
pembakaran pada masa Utsman, maka teks itu tidak dianggap sebagai teks
otoritatif.

Dengan penjelasan ini, peneliti ingin menegaskan bahwa dalam tradisi
Islam, hanya mengenal mushaf Utsman sebagai teks Al-Qur’an yang diakui

159 Muhammad Mustafa al-A‘zami, The History of The Qur’anic ..., hal. 196-197.
160 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 209.
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secara resmi, dan tidak ada teks lain yang diakui sebagai bagian dari Al-
Qur’an setelah adanya pembakaran teks-teks lain pada masa Utsman..

Pandangan Reynolds tentang Islam yang hanya mengakui satu teks Al-
Qur’an sangat dipengaruhi oleh kehadiran edisi Kairo atau edisi King Faruq
yang tersebar luas pada masa itu. Meskipun edisi ini baru disusun pada tahun
1924, tetapi berhasil membentuk pandangan bahwa inilah teks Al-Qur’an
yang asli dan kuno.'®" Dan menurutnya, ada beberapa alasan yang dapat
dipercaya bahwa qiraahyang ada sekarang ini bukan merupakan bagian
dari teks yang tercatat dalam sejarah pewahyuan.

Qiraah non-kanonik menurut Reynolds tidak dapat ditemukan dalam
manuskrip-manuskrip Al-Qur’an yang ada. Bacaan-bacaan itu hanya dapat
dijumpai dalam beberapa kitab tafsir saat ini, seperti Tafsir Mugatil bin
Sulaiman'®?, juga Tafsir al-Thabart, al-Zamakhsyart, Tafsir Ibnu Katsir dan
beberapa kitab lain. Hal itu menunjukkan bahwa "Utsman benar-benar
berhasil menghancurkan setiap folio manuskrip varian selain mushaf imam,
tetapi mungkin juga manuskrip varian itu memang tidak pernah ada.'®
Statment Reynolds ini dengan sendirinya membantah apa yang dikatakan
oleh R. Gerd Puin yang mengklaim telah menemukan mushaf kuno di San‘a.

Reynolds menyatakan bahwa qiraah kanonik, yang merupakan tipe
pertama dari dua tipe giraah, tidak memberikan bukti sejarah untuk bentuk
kuno Al-Qur’an. Menurutnya, bacaan-bacaan tersebut hanyalah hasil dari
proses spekulasi pada teks Al-Qur’an yang terjadi selama perkembangan Al-
Qur’an yang sepenuhnya disuarakan atau dibaca.

Reynolds berpendapat bahwa giraah kanonik muncul akibat spekulasi
eksegetis, di mana interpretasi dan arti teks Al-Qur’an dipertanyakan. Selain
itu, hasilnya juga melibatkan spekulasi tekstual, di mana ortografi dan tata
bahasa yang tepat dari teks Al-Qur’an menjadi permasalahan.

Dengan demikian, menurut Reynolds, bacaan-bacaan kanonik Al-
Qur’an tidak dapat digunakan sebagai bukti sejarah untuk bentuk kuno Al-

161 Sayangnya pandangan Reynolds ini diamini oleh Luthfi Assyaukanie, dalam
tulisannya ia mengatakan bahwa Al-Qur’an dalam bentuknya yang sekarang ini adalah hasil
inovasi yang usianya belum genap 80 tahun. Ia dicetak menggunakan percetakan modern
dan menggunakan standar Edisi Mesir pada tahun 1924. Al-Qur’an versi inilah yang saat ini
paling banyak beredar dan digunakan oleh kaum Muslim. Menurutnya, keberhasilan
penyebaran Al-Qur’an edisi ini tidak terlepas dari unsur kekuasaan. Luthfi Assyaukanie,
“Merenungkan Sejarah Al-Qur’an”, dalam
https:7ahmad web.id/sites/islamlib/merenungkan-sejarah-alquran.hitm. Diakses pada 07
September 2023.

162 Mugqatil bin Sulaiman, 7afsir Mugatil bin Sulaiman, Beirit: Muassasah al-Tartkh
al-"Arabt, 2002, hal. 36.

163 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 210.
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Qur’an, karena mereka merupakan hasil dari proses interpretasi dan
spekulasi teks yang terjadi selama perkembangan Al-Qur’an.!®4

Kesimpulan yang disampaikan oleh Reynolds dapat dipertanyakan.
Ragam bacaan Al-Qur’an atau giraah memang diperkenalkan oleh Nabi
Muhammad saw. sendiri, dan merupakan bagian dari sunnah yang
menunjukkan tata cara bacaan setiap ayat Al-Qur’an. Praktik ini sangat
berkaitan dengan kewahyuan Al-Qur’an, di mana teks Al-Qur’an diturunkan
dalam bentuk ucapan lisan dan Nabi Muhammad saw. mengajarkannya
secara lisan kepada umatnya.

Karena bacaan Al-Qur’an berasal langsung dari Nabi Muhammad saw,
maka secara otomatis beliau telah menyediakan teks dan cara
pengucapannya kepada umatnya. Oleh karena itu, teks Al-Qur’an dan cara
bacaannya tidak dapat dipisahkan, dan keduanya merupakan bagian yang
tidak dapat dipisahkan dalam tradisi Al-Qur’an.

Ragam bacaan ini telah diriwayatkan secara massal dari generasi ke
generasi melalui mata rantai sanad yang ketat dan terpercaya. Umat Muslim
telah memastikan agar bacaan Al-Qur’an tetap otentik dan terjaga
keasliannya dengan ketat.

Sebagai hasilnya, tidak mungkin bagi umat Muslim, khususnya para
pakar Al-Qur’an, untuk membaca Al-Qur’an dengan bacaan yang mereka
ciptakan sendiri. Sebaliknya, mereka mengikuti warisan qiraah yang berasal
dari Nabi Muhammad saw, yang telah diwariskan secara sahih dan
terpercaya. Hal ini menegaskan bahwa ragam bacaan Al-Qur’an merupakan
bagian integral dari tradisi Islam dan telah melewati proses transmisi yang
ketat, sechingga tetap otentik hingga saat ini.!

Kesimpulan yang diambil oleh Reynolds berdasarkan pandangan
Wansbrough adalah bahwa varian bacaan dalam literatur Islam cenderung
bersifat eksegetis atau penafsiran. Beberapa varian bacaan bahkan dapat
digunakan sebagai pendukung untuk penafsiran tertentu. Hal ini
menunjukkan bahwa keberadaan varian tekstual dapat menghasilkan
interpretasi yang berbeda pada sebuah teks Al-Qur’an.!6

Contoh penggunaan varian bacaan untuk melegitimasi interpretasi
tertentu dapat dilihat pada surat al-A'raf/7: 26 yang berbunyi,

164 Pandangan Reynolds ini tidak berbeda dengan pandangan orientalis sebelumnya,
seperti Arthur Jeffry yang mengatakan, penyebab munculnya variant reading adalah tidak
adanya tanda titik dalam mushaf Utsmani, itu berarti merupakan peluang bebas bagi
pembaca memberi tanda sendiri sesuai dengan konteks makna ayat yang ia pahami. Lebih
jelas tentang pandangan Goldziher. Ignaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami ..., hal. 9.

165 Muhammad Mustafa al-A ‘zami, The History of The Qur’anic ..., hal. 152.

166 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 211.
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Wahai anak cucu Adam! Sesungguhnya Kami telah menyediakan pakaian
untuk menutupi auratmu dan untuk perhiasan bagimu. Tetapi pakaian
takwa, itulah yang lebih baik. Demikianlah sebagian tanda-tanda
kekuasaan Allah, mudah-mudahan mereka ingat. (al-A’raf/7: 26)

Pada ayat di atas terdapat kata L&S ;) yang di antara nya bermakna bulu.

Menurut Reynolds gagasan tentang Tuhan menurunkan bulu-bulu (risyan)
kepada Adam tampaknya aneh. Menurutnya itulah alasan mengapa al-
Zamakhsyart dalam tafsirnya menawarkan sebuah penafsiran berbeda dari

kata \-iu) berpendapat kata tersebut bulu di sini hanyalah sebuah

metaforadari kata 313,) yang bermakna perhiasan, dengan merujuk pada

giraah Ubayy'¢’. Di sini, Zamakhsyart menggunakan giraah Ubayy sebagai
pendukung penafsirannya atas kata risyan. 68
Contoh lain dapat dijumpai dalam surat al-Nisa/4: 155 berikut ini;
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Maka (Kami hukum mereka), karena mereka melanggar perjanjian itu,
karena kekafiran mereka terhadap ayat-ayat Allah, dan karena mereka telah
membunuh nabi-nabi tanpa hak (alasan yang benar) dan karena mereka
mengatakan, “Hati kami tertutup.” Sebenarnya Allah telah mengunci mati
hati mereka karena kekafirannya, oleh karena itu hanya sebagian kecil dari
mereka yang beriman. (al-Nisa/4: 155)

rw’

167 K ata zinah dapat dijumpai dalam mushaf Ubayy

168 Menurut peneliti, sesungguhnya penafsiran al-Zamakhsyarl dengan znah pada kata
tersebut bukan disebabkan kejanggalan makna bulu, tetapi dalam beberapa riwayat hadis
menunjukkan bahwa pakaian di samping berfungsi sebagai penutup aurat juga untuk
memperelok diri (sebagai zinah). Ibnu Katsir, Tafsir Al-Quran al-'Azhim, Riyadh: Dar
Tayyibah li al-Nasyr, 1999, jil. III, hal. 400. Di samping itu, di kalangan orang Arab, kata
al-risy tidak selalu bermakna bulu, tetapi juga bermakna perlengkapan rumah tangga
termasuk sesuatu yang dipakai seperti baju dan selimut. Ibnu Jarir al- Thabari, Jami* al-
Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an, Beiriit: Muassasah al-Risalah, 1994, jil. 111, hal.419. Kalaupun
diartikan sebagai bulu, itupun tidak ada kejanggalan, sebab diketahui di antarabahan dasar
pakaian adalah bulu binatang sebagaimana dirujuk surat al-Nahl/16: 5.
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Al-Thabari'®® dan Ibnu Katstr menyebutkan qiraah Sl dengan
didamahkan huruf lamnya!’® untuk kata 2x1% disukun huruf lamnya,
sehingga mengubah kata sifat 1 yang bermakna disegel/dikunci menjadi
kata benda jamak Calé bermakna wadah,

Menurut Reynolds, penawaran kata Cilé sebagai alternatif bacaan

dapat mengkontekstualisasikan ayat ini. Sehingga keengganan orang Yahudi
mendengarkan perkataan Nabi Muhammad saw. disebabkan mereka merasa
hati mereka telah penuh dengan pengetahuan sehingga tidak membutuhkan
lagi bimbingan.!”!

Di samping itu lanjut Reynolds, varian bacaan juga dapat berfungsi
menambahkan detail naratif ke suatu bagian ayat. Seperti kisah tamu Nabi
Ibrahim yaitu malaikat yang terdapat pada surat Hud/11: 69-71 sebagai
berikut;
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Utusan-utusan kami datang kepada Ilbrahim dengan kabar baik. Mereka
berkata," Damai. "Dia berkata," Damai ", dan cepat-cepat membawakan
mereka anak sapi panggang. Ketika dia (Ibrahim) melihat bahwa tangan
mereka tidak menyentuhnya, dia menjadi curiga dan takut pada mereka.
Mereka berkata, "Jangan takut, sesungguhnya kami diutus kepada kaum Lut.
Dan istrinya berdiri lalu dia tersenyum. Maka Kami sampaikan kepadanya
kabar gembiratentang (kelahiran) Ishak dan setelah Ishaq (akan lahir)
Ya’qub. (Hud/11: 69-71)

Menurut al-Thabari, Mushaf Ibnu Mas'id memiliki frase tambahan
yang cocok dengan konteksnya dengan baik, yaitu: "Ketika dia menawarkan
(anak sapi) kepada mereka, dia berkata, “Maukah kamu makan?”

Kemudian terkait dengan ayat 71, yang dimulai 56 ;ﬁL’}B “Istrinya
berdiri”, menurut Zamakhsyart dan Ibnu Kasir'’2, frase dalam Mushaf Ibnu

Mas'iid dapat ditambahkan .cs }i} "dan dia sedang duduk”. Dalam kedua

169 Tbnu Jarir al- Thabari, Jami* al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., hal. 287.
170 Ibnu Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim ..., hal. 138.
17! Gabriel Said Reynolds, The Qurian and Its Biblical Subtext ..., hal. 212.
172 Tbnu Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim ..., hal. 333.
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kasus di atas, varian dalam mushaf Ibnu Mas'id berbeda dengan teks
standar (mushaf Utsmani) secara radikal dalam ortografi dan fonologinya,
namun varian tersebut dapat membantu mengisi narasi.!”?

Dalam pandangan Reynolds, variasi bacaan dalam Al-Qur’an,
terutama yang non-kanonik, digunakan oleh para mufassir dengan berbagai
cara . Selain digunakan sebagai klarifikasi atau elaborasi dalam penafsiran,
variasi bacaan juga dapat digunakan untuk mereduksi atau merekonsiliasi
kontradiksi yang mungkin muncul antara sebuah teks Al-Qur’an dengan
doktrin atau pandangan tertentu. Hal itu dapat dilihat pada kasus anjing
dalam surah al-Kahfi/ 18: 22 yang berbunyi
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Nanti (ada orang yang akan) mengatakan, “(Jumlah mereka) tiga (orang),
yang ke empat adalah anjingnya,” dan (yang lain) mengatakan, “(Jumlah
mereka) lima (orang), yang ke enam adalah anjingnya,” sebagai terkaan
terhadap yang gaib, dan (vang lain) mengatakan,” (Jumlah mereka) tujuh
(orang), yang ke delapan adalah anjingnya.” Katakanlah (Muhammad),
“Tuhanku lebih mengetahui jumlah mereka, tidak ada yang mengetahui
(bilangan) mereka kecuali sedikit.” Karena itu janganlah engkau
(Muhammad) berbantah tentang hal mereka, kecuali perbantahan lahir saja
dan jangan engkau menanyakan tentang mereka (pemuda-pemuda itu)
kepada siapapun. (al-Kahfi/18: 22).

Berdasarkan keterangan ayat di atas, ashab al-kahtfi berada di dalam
goa bersama seekor anjing. Bagi beberapa mufassir menurut Reynolds fakta
itu merupakan sesuatu yang janggal, sebab dalam doktrin Islam anjing
adalah binatang yang najis. Oleh karena itu, al-Zamakhsyar1 menawarkan

bacaan V.@J\f yang bermakna pemilik anjing mereka atau pelatih anjing

mereka sebagai alternatif dari bacaan «4/S" anjing mereka.!”  Dalam

kasus ini, varian bacaan dapat menetralisir benturan antara teks dengan
doktrin.

Selanjutnya kedua pandangan yang dikemukakan oleh Reynolds dan Bell
berhubungan dengan variasi bacaan dalam Al-Qur’an, terutama dalam konteks teks

173 Gabriel Said Reynolds, The Qurian and Its Biblical Subtext ..., hal. 212.
174 Gabriel Said Reynolds, The Qurin and Its Biblical Subtext ..., hal. 212.
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yang ada di mushaf Ubay. Variasi tersebut mencakup tambahan frase yang
mencakup pemyataan doktrinal yang mendalam.

Menurut Reynolds, dengan adanya tambahan panjang pada mushaf Ubay
tersebut, narasi menjadi lebih lengkap, dan frase tambahan ini dapat dijadikan
sebagai dalil bagi posisi Islam untuk mempertahankan ideologinya bahwa
Muhammad saw. adalah Nabi terakhir dan Islam adalah agama yang datang dari
Tuhan, sebagaimana terdapat dalam frase Seorang utusan akan datang setelah aku
yang komunitasnya akan menjadi komunitas terakhir dan kepadanya Tuhan akan
menempatkan penutup para Nabi dan Rasul.

Namun, Bell berpendapat bahwa variasi-variasi bacaan non-kanonik tidak
mempengaruhi garis konsonantal teks resmi Al-Qur’an. Menurutnya, variasi-variasi
ini hanya dimanfaatkan oleh para mufassir untuk membantu penafsiran yang
berkaitan dengan tata bahasa. Artinya, variasi-variasi tersebut digunakan untuk
keperluan gramatikal dan linguistik dalam penafsiran Al-Qur’an.

Bell menekankan bahwa nilai otentisitas mushaf Utsman tetap tidak
terpengaruh oleh variasi-variasi tersebut, karena semua otoritas Muslim sepakat
untuk tidak mengakui keabsahan giraah di luar mushaf Utsman. Dalam konteks
giraah kanonik, pandangan Bell benar bahwa variasi-variasi tersebut tidak
mengancam keaslian mushaf Utsman.

Namun, Reynolds berpendapat bahwa pandangan Bell khusus untuk kasus
giraah kanonik saja. Dalam hal varian mushaf lain, para mufassir tidak hanya
memanfaatkannya untuk tata bahasa, tetapi juga untuk kepentingan doktrin agama
mereka. Ini menunjukkan bahwa variasi-variasi bacaan dalam mushaf lain dapat
memiliki implikasi doktrinal yang signifikan bagi interpretasi dan pemahaman teks
Al-Qur’an.

F. Tokoh Qiraah dan Perawinya

Menurut Abu Bakr Ibnu Mujahid, disebut dengan istilah a/-gira‘at al-
sab’ karena ketujuh imam qiraah tersebut termasuk ulama yang terkenal
hafalannya, ketelitian dan telah disepakati oleh para ulama' untuk diambil
dan dikembangkan giraahnya. Berikut uraian biografi imam al-gira ‘at al-sab’
dan periwayatnya:!73
1. Nafi’ al-Madani (70 H)

Nafi’ al-Madani, yang memiliki nama lengkap Nafi’ Ibnu 'Abd al-
Rahman Ibnu Abu Nu’aim al-Laitsi dan dikenal juga sebagai Abu Ruwaim,
adalah seorang qari dan ahli giraah yang terkenal. Ia lahir di Madinah pada
tahun 70 H dan meninggal pada tahun 169 H. Ia berasal dari Isfahan.

Sanad giraahnya berasal dari tujuh puluh orang tabiin. Beberapa di
antara nya adalah Abu Ja’far al-Qa’qa’ dan 'Abd al-Rahman Ibnu Hurmuj al-
A’raj, yang meriwayatkan dari Abu Hurairah. Ia juga mendapatkan giraah

175 Abu ‘Amr al-Dani, al-Taisir fi al-Qira‘at al-Sab’, Beirut: Dar al-Kutb al-Ilmiyah,
1996, hal. 17- 20.
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dari Abdullah Ibnu Abbas dan Abdullah Ibnu Ayash, yang meriwayatkan
dari Ubay Ibnu Ka’ab. Selain itu, Abu Hurairah dan Ibnu 'Abbas juga
membaca Al-Qur’an kepada Zaid Ibnu Tsabit, Shaibah Ibnu Nasah, Muslim
Ibnu Jundub, Yazid Ibnu Ruman, dan Abdullah Ibnu Ayash. Nafi' juga
mendapatkan giraah dari Muhammad Ibnu Muslim Ibnu Shihab al-Zuhri,
yang meriwayatkan dari Sa’id Ibnu al-Musayyab, yang pada gilirannya
meriwayatkan dari Abu Musa al-Ash’ari.

Adapun orang-orang yang membaca Al-Qur’an kepada Nafi’, termasuk
Malik Ibnu Anas (salah satu Imam Mazhab) dan al-Laits Ibnu Sa’ad. Dua
periwayat qiraah-nya yang terkenal adalah Qalun dan Warsy.

Nafi’ al-Madani sangat dihormati sebagai seorang ahli giraah dan
banyak orang yang meriwayatkan bacaan Al-Qur’an darinya, baik secara
langsung maupun mendengar dari para perawi yang lain. Para muridnya
berasal dari berbagai wilayah seperti Mekkah, Syam (Syria), Mesir, Basrah,
dan lain-lain. Ia memiliki pengaruh besar dalam tradisi qiraah dan warisan
bacaan Al-Qur’an.

a. Qalun (220 H)

Nama lengkapnya 'Isa Ibnu Mina Ibnu Wardan Ibnu 'Abd al-Samad al-
Madani, adalah seorang guru bahasa Arab yang dikenal dengan julukan Abu
Musa dan panggilan Qalun. Ia diberi julukan Qalun oleh Nafi’, yang berarti
baik dalam bahasa Romawi, karena keindahan suaranya. Qalun lahir pada
tahun 120 H pada masa pemerintahan Hisham Ibnu 'Abd al-Malik dan
meninggal di Madinah pada tahun 220 H pada masa pemerintahan Khalifah
al-Ma’mun.

Pada tahun 150 H, Qalun membaca Al-Qur’an kepada Nafi’ selama
masa pemerintahan Khalifah Abu Ja’far al-Mansur. Namun, pada usia
tuanya, ia mengalami penyakit tuli yang menyebabkan ia tidak dapat
mendengar apa pun. Meskipun begitu, ketika ada orang yang membaca Al-
Qur’an, Qalun masih dapat mengetahui kesalahan bacaan tersebut melalui
gerakan mulutnya. Ia akan membenarkan bacaan tersebut dengan isyarat
mulutnya. Jalur riwayat qiraah dari Qalun berasal dari Abu Nashid
Muhammad Ibnu Harun.

a. Warsy (198 H)

Memiliki nama lengkap ‘Ustman Ibnu Sa’id Ibnu Abdullah Ibnu
Sulaiman al-Mishri, adalah seorang qari yang terkenal. Ia dikenal juga
dengan gelar Abu Sa’id dan julukan Warsy karena memiliki kulit yang
sangat putih. Warsy lahir di Mesir pada tahun 110 H dan meninggal di
tempat yang sama pada tahun 198 H.

Warsy berasal dari kota Qairawan dan kemudian pergi ke Madinah
untuk membaca Al-Qur’an kepada Nafi’. Ia adalah seorang yang pandai
dalam bahasa Arab, menguasai tajwid, dan memiliki suara yang merdu
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dengan bacaan yang bagus. Setelah selesai membaca kepada Nafi’, Warsy
kembali ke Mesir dan mengajar Al-Qur’an sesuai dengan apa yang diajarkan
oleh Nafi’.

Jalur riwayat qiraah Warsy berasal dari Abu Ya’qub Yusuf al-Arzagq.
Warsy dikenal sebagai seorang qari yang sangat terampil dan berpengaruh
dalam menyebarkan dan mengajarkan bacaan Al-Qur’an, khususnya di
wilayah Mesir.

2. Ibnu Katsir al-Makki (45 H)

Abdullah Ibnu Katsir Ibnu ‘Abdullah Ibnu Zaban Ibnu Fairuz Ibnu
Harmuz al-Makki, yang juga dikenal dengan gelar Abu Ma’bad, adalah
seorang tabiin. Ia bertemu dengan beberapa sahabat di Mekkah, termasuk
Abdullah Ibnu Zubair, Abu Ayyub al-Ansari, dan Anas Ibnu Malik. Abdullah
Ibnu Katsir lahir di Mekkah pada tahun 45 H pada masa pemerintahan
Khalifah Mu'awiyah. Ia kemudian menetap di Iraq selama beberapa tahun
sebelum akhirnya kembali ke Mekkah dan meninggal di sana pada tahun 120
H, yaitu pada masa pemerintahan Khalifah Hisham Ibnu Abd al-Malik.

Sanad giraahnya berasal dari beberapa jalur, termasuk jalur Abdullah
Ibnu Sa’ib al-Makhzumi, yang meriwayatkan dari Ubay Ibnu Ka’ab yang
meriwayatkan dari Umar Ibnu Khattab yang selanjutnya meriwayatkan dari
Rasulullah. Selain itu, ada jalur dari Abu Hajjaj Mujahid Ibnu Jabr, yang
meriwayatkan dari Abdullah Ibnu Abbas, yang selanjutnya meriwayatkan
dari Ubay Ibnu Ka’ab yang meriwayatkan dari Zaid Ibnu Tsabit, yang juga
meriwayatkan dari Rasulullah.

Beberapa ulama dan tokoh terkenal, termasuk al-Syafi’i, telah menukil
qgiraah Ibnu Katsir dan menyatakan bahwa giraah mereka adalah giraah Ibnu
Katsir. Al-Syafi’i bahkan menyebut bahwa penduduk Mekkah membaca
qgira'at tersebut. Dua periwayat qiraah Ibnu Katsir yang terkenal adalah al-
Bazzi dan Qunbul. B

Abdullah Ibnu Katsir adalah salah satu tokoh penting dalam tradisi
giraah Al-Qur’an, dan warisannya dalam bacaan Al-Qur’an terus dihormati
dan diikuti oleh banyak orang di masa yang akan datang.

a. Al-Bazzi (250 H)

Memiliki nama lengkap Ahmad Ibnu Muhammad Ibnu ‘Abdullah Ibnu
al-Qasim Ibnu Nafi’ Ibnu Abu Bazzah, merupakan seorang qari yang
terkenal. Namanya dinisbatkan pada kakeknya yang tertinggi, Abu Bazzah.
Ia lahir di Mekkah pada tahun 170 H dan meninggal di tempat yang sama
pada tahun 250 H dalam usia delapan puluh tahun. Al-Bazzi meriwayatkan
giraah Ibnu Katsir melalui jalur 'Tkrimah Ibnu Sulaiman, yang meriwayatkan
dari Isma'il Ibnu Abdullah al-Qusth dari Shabl Ibnu 'Ibad, yang pada
gilirannya meriwayatkan dari Ibnu Katsir. Ia diakui sebagai seorang guru
giraah yang dihormati di Mekkah pada masanya. la dikenal sebagai tsigah
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dalam meriwayatkan bacaan Al-Qur’an, kritis dalam menyampaikan
riwayat, dan juga menjabat sebagai muadzin dan imam di Masjid al-Haram
selama empat puluh tahun. B

Jalur riwayat qiraah al-Bazzi berasal dari Abu Rabi’ah Muhammad
Ibnu Ishaq, yang menjadi perantara bagi bacaan Al-Qur’an dari al-Bazzi ke
generasi berikutnya. Al-Bazzi adalah salah satu tokoh yang berjasa dalam
menyebarkan dan mengajarkan bacaan Al-Qur’an di Mekkah, serta
mewariskan ilmu giraahnya yang bernilai tinggi bagi umat Islam.

b.  Qunbul (195 H).

Nama lengkapnya adalah Muhammad Ibnu Abdurrahman Ibnu Khalid
Ibnu Muhammad Ibnu Sa’id al-Makki al-Makhzumi. Julukannya Abu Amr
dan bergelar Qunbul. Karena dia berasal dari suatu tempat yang bernama
Qanabilah. Lahir di Mekkah tahun 195 H dan wafat di tempat yang sama
pada tahun 291 H.

Qunbul adalah seorang perawi yang meriwayatkan qiraah Ibnu Katsir.
Ia meriwayatkan bacaan tersebut dari jalur Ahmad Ibnu Muhammad Ibnu
'Aun al-Hasan Ahmad al-Qawwas, yang meriwayatkan dari Abu Ikrit Wahab
Ibnu Wadih, yang selanjutnya meriwayatkan dari Isma'il Ibnu Abdullah.
Dari Isma'il, Qunbul meriwayatkan dari Shabl dan Ma’ruf Ibnu Miskan,
yang pada gilirannya meriwayatkan dari Ibnu Katsir.

Qunbul adalah seorang guru qiraah di Hijaz pada masanya dan diakui
sebagai perawi yang terpercaya dan diyakini keimanannya. Ia berhenti
mengajar Al-Qur’an sembilan tahun sebelum wafatnya karena usia yang
sudah terlalu tua. Jalur riwayat giraah Qunbul berasal dari Abu Bakr Ahmad
Ibnu Mujahid, yang menjadi perantara bagi bacaan Al-Qur’an dari Qunbul
ke generasi berikutnya.Qunbul adalah salah satu tokoh penting dalam tradisi
giraah Al-Qur’an di wilayah Hijaz, dan sumbangsihnya dalam menyebarkan
dan mengajarkan bacaan Al-Qur’an telah diakui dan dihormati oleh umat
Islam pada masa itu dan masa yang akan datang.

3. Abu Amr al-Basri (70 H)

Zabban Ibnu al-’ala’ Ibnu Ammar Ibnu al-Uryan Ibnu Abdullah Ibnu
al-Husain al-Tamimi al-Mazini al-Basri lahir di Mekkah pada tahun 70 H. Ia
kemudian tumbuh dewasa di Basrah dan wafat di Kufah pada tahun 154 H,
pada masa pemerintahan al-Mansur.

Zabban adalah seorang guru besar bagi para perawi Al-Qur’an, dan di
antara semua imam al-gira‘at al-sab’ dan al-‘ayr, tidak ada yang memiliki
lebih banyak guru daripada Abu Amr (gelar Zabban). Ulama dari kalangan
muhadditsin menilai Zabban sebagai orang yang tsiqah dan jujur dalam
meriwayatkan hadis dan bacaan Al-Qur’an.

Zabban memiliki banyak sanad, termasuk dari beberapa perawi
terkenal seperti Abu Ja’far al-Qa’qa’, Abdullah bin Ayyasy, Abdullah bin
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Abbas, Abu Hurairah, dan Ubay bin Ka’ab. la juga memiliki jalur riwayat
dari Hasan al-Basri, Hathan Ibnu Abdullah, Abu aliyah, Abu Musa al-
Ash’ari, Umar Ibnu Khattab, Zaid Ibnu Tsabit, dan Ibnu ‘Abbas.

Dua periwayat giraah Zabban yang terkenal adalah al-Duridan al-Susi.
Zabban adalah seorang perawi yang sangat dihormati dalam tradisi giraah
Al-Qur’an, dan warisannya dalam bidang ini terus dihargai dan diikuti oleh
banyak orang di masa yang akan datang.

a. Al-Duri(150 H).

Nama lengkapnya adalah Hafsh Ibnu 'Umar Ibnu Abd al-'Aziz Ibnu
Shuhban Ibnu Adi Ibnu Shuhban al-Dari al-Azdi al-Baghdadi, yang sering
disebut dengan gelar Abu Amr. Namanya diasosiasikan dengan al-Dar,
sebuah tempat di Baghdad. Ia lahir pada tahun 150 H pada masa
pemerintahan Khalifah Abu Ja'far al-Mansur, dan meninggal pada tahun 240
H pada masa pemerintahan al-Mutawakkil Billah, ketika berusia sembilan
puluh tahun. Dia dikenal sebagai perawi dari dua gaya bacaan Al-Qur’an
(qgiraah), yaitu Abu Amr dan al-Kisa'i.

b. Al-Susi (w261 H).

Nama lengkapnya adalah Salih Ibnu Ziyad Ibnu Abdullah Ibnu Isma'il
Ibnu Ibrahim Ibnu al-Jarad al-Susi al-Raqqi, yang sering dipanggil dengan
gelar Abu Shu'aib. Namanya dikaitkan dengan kota Sus, sebuah kota di al-
Ahwaz. Beliau meninggal dunia di Roqqoh pada awal tahun 261 H, pada
usia hampir sembilan puluh tahun.

4. Ibnu Amir al-Syami (21 H)

Nama lengkapnya adalah Abdullah Ibnu Amir Ibnu Yazid Ibnu Tamim
Ibnu Rabi'ah Ibnu Amir al-Syami. la sering dipanggil dengan gelar Abu
Imran. Abdullah adalah seorang qadi (hakim) di Damaskus selama masa
pemerintahan Walid Ibnu Abd al-Malik. Dia termasuk golongan tabiin dan
menjadi salah satu guru tertua bagi tujuh qari terkemuka.

‘Abdullah lahir pada tahun 21 H dan meninggal di Damaskus pada hari
'Asyurabulan Muharram tahun 118 H, pada masa pemerintahan Hisyam Ibnu
Abd al-Malik.

Sanad giraah Abdullah berasal dari Abu Darda' yang meriwayatkan
dari Rasulullah saw, serta dari al-Mughirah bin Abu Syihab al-Makhzumi
yang meriwayatkan dari Utsman bin Affan yang juga meriwayatkan dari
Rasulullah saw. Dua periwayat giraahnya yang terkenal adalah Hisyam dan
Ibnu Zakwan.

a. Hisyam (153 H).

Nama lengkapnya adalah Hisyam Ibnu Ammar Ibnu Nadir Ibnu Nusair
Ibnu Aban Ibnu Maisarah al-Sulami. la dikenal dengan gelar Abu al-Walid
dan merupakan seorang hakim di Damaskus. Hisyam lahir pada tahun 153 H
dan meninggal dunia pada tahun 245 H.
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b. Ibnu Dzakwan (173).

Nama lengkapnya adalah Abdullah Ibnu Ahmad Ibnu Bashar Ibnu
Zakwan Ibnu Amr al-Qurashi al-Dimashqi. Dia sering dipanggil dengan
nama Abu Amr. Abdullah lahir pada tahun 173 H bertepatan dengan bulan
'Ashura, dan meninggal pada hari Senin dua malam terakhir di bulan Syawal
tahun 245 H.

5. 'Ashim al-Kufi (w 128 H) B

Nama lengkapnya adalah ‘Ashim Ibnu Abu al-Nujud al-Kufi. Ibunya
bernama Bahladah, sehingga dia juga dikenal sebagai ‘ Ashim Ibnu Bahladah.
Dia merupakan seorang tabiin yang terhormat, dan meninggal di Kufah pada
tahun 128 H.

Sanad qiraahnya dapat ditelusuri hingga ke Abu Abdurrahman al-
Sulami, Abu Maryam Zir Ibnu Hubaisy al-Asadi, dan Abu 'Umar Sa'ad Ibnu
Ilyas al-Shaibani. Selanjutnya, sanad tersebut berasal dari Abdullah Ibnu
Mas'ud, al-Sulami, dan al-Asadi, yang menerima qiraah dari 'Utsman Ibnu
'Affan dan Ali Ibnu Abi Talib. Selain itu, al-Sulami juga menerima dari
Ubay Ibnu Ka'ab dan Zaid Ibnu Thabit. Dua periwayat giraah yang terkenal
dari ‘Ashim adalah Syu’bah dan Hafsh.

a. Syu’bah (85 H)

Seorang tokoh yang namanya lengkap adalah Syu’bah Ibnu 'Abbas
Ibnu Salim al-Hanafi al-Asadi al-Kufi, yang sering dipanggil Abu Bakr. Ia
lahir pada tahun 85 H dan meninggal pada bulan Jumad al-Ula tahun 191 H.
Syu’bah memiliki pengalaman membaca Al-Qur’an kepada ‘Ashim lebih
dari sekali. Dia diberkahi dengan usia yang panjang dan berhenti mengajar
Al-Qur’an tujuh tahun sebelum meninggalnya..

b. Hafsh (90 H)

Nama lengkapnya adalah Hafsh Ibnu Sulaiman Ibnu al-Mughirah Abu
'Umar. Ia lahir di Kufah pada tahun 90 H dan meninggal pada tahun 180 H.
Menurut Ibnu Ma'in, keahlian qiraahnya melebihi dari Abu Bakar Syu'bah.
Ia juga membaca Al-Qur’an kepada ‘Ashim hingga beberapa kali khatam.
Hafsh termasuk orang yang menguasai dengan sempurna bacaan-bacaan Al-
Qur’an yang diajarkan oleh ‘Ashim. Ia pernah tinggal di Baghdad dan
mengajar penduduknya dengan qiraah ‘Ashim, kemudian pergi ke Mekkah
untuk mengajarkan qiraah ‘Ashim. Hafsh adalah orang yang menyebarkan
qgiraah ‘Ashim sehingga banyak orang mengikutinya.

6. Hamzah al-Kufi (80 H) B B

Nama lengkapnya adalah Hamzah Ibnu Habib Ibnu Imarah Ibnu Isma'il
al-Zayyat al-Faradi al-Yamimi, lebih dikenal dengan gelarnya, Abu Imarah.
Lahir pada tahun 80 H dan meninggal di Khalwan pada masa pemerintahan
Abu Ja’far al-Mansur tahun 156 H.

Dia adalah seorang individu yang terpercaya, mahir dalam ilmu
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faraid, seorang pakar bahasa, dan menghafal banyak hadis. Dia dikenal
sebagai Hamzah Zayyat karena pernah mengangkut zait (minyak) dari Iraq
ke Hulwan, dan membawa keju serta kelapa dari Hulwan ke Kufah. Perawi
hamzah yang terkenal adalah khalaf dan Khallad.

a. Khalaf (229 H)

Namanya Khalaf bin Hisyam bin Tsa’lab bin Khalaf al-Asadi al-
Baghdadi al-Bazzar, panggilannya Abu Muhammad. Beliau salah satu
perawi Hamzah dari jalur Sulaim. Selain sebagai perawi Hamzah, beliau
juga berstatus sebagai imam qiraah ke sepuluh yang memiliki bacaan
sendiri, yang berbeda dengan Hamzah. Meskipun ia memiliki kedudukan dan
posisi yang berbeda, tidak sedikit ulama yang memuji keilmuannya, bahkan
tak ayal kalau beliau disebut sebagai orang yang sangat tsiqgah dalam soal
periwayatan. Selain gelar tsigah, Khalaf juga dikenal sebagai orang yang
hidup sederhana, alim dan ahli ibadah.

b. Khallad (220 H)

Nama lengkapnya adalah Khallad bin Khalid al-Syaibani al-Sairafi al-
Hukufi, panggilannya adalah Abu Isa. Beliau adalah salah satu murid dari
Sulaim yang paling bagus bacaannya dan paling kuat serta diakui kapasitas
keilmuannya. Banyak gelar dan predikat yang disematkan kepadanya;
tsigah, muhaqqig, ustadz, dan arif.

7. Al-Kisa’i al-Kufi (189 H) o

Nama lengkapnya adalah 'Ali Ibnu Hamzah Ibnu Abdullah Ibnu
‘Ustman Ibnu Fairuz al-Kufi, dan dia juga dipanggil dengan gelar Abu al-
Hasan. Dia dikenal dengan sebutan al-Kisa’i karena kebiasaannya memakai
kisa (satu kain) saat berihram. Ia wafat di Barnabawaih, sebuah
perkampungan di Ray, selama perjalanan menuju Khurasan (Iran) bersama
khalifah Harun al-Rashid pada tahun 189 H.

Sanad giraahnya melacak kembali ke Abu Abdullah Ja’far al-Sadiq,
dari Muhammad al-Bagqir, dari Zain al-'Abidin, dari Husain, dari 'Ali Ibnu
Abu Thalib ‘Isa Ibnu Imran al-Hamdani, dari Talhah Ibnu Mashraf, dari
al-Nakhai, dari 'al-Qamah Ibnu Qais, dan akhirnya dari Ibnu Mas’ud, yang
meriwayatkan hadis dari Rasulullah. Diantara periwayat qiraahnya yang
terkenal adalah Abu al-Haris dan al-Duri.

a. Abu al-Haris (240 H).

Abu al-Haris (240 H) adalah nama gelar dari al-Laits Ibnu Khalid al-
Marwazi al-Baghdadi. Ia wafat pada tahun 240 H. Selain mendengarkan Al-
Qur’an dari al-Kisa’i, Abu al-Haris juga menjadi perawi hadis dari Hamzah
Ibnu al-Qasim al-Ahwal dan al-Yazidi. Dia dikenal sebagai seseorang yang
tsigah, cerdas, teliti, dan mahir dalam ilmu giraah.

b. Al-Duri(150 H).
Nama lengkapnya adalah Hafsh Ibnu 'Umar al-Duri yang juga menjadi
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periwayat Abu Amr al-Bashri sebagaimana disebutkan sebelumnya.

Dari uraian diatas, dapat diketahui bahwa dalam penyampaian dan
periwayatan giraah Al-Qur’an diantara masing-masing imam qurra‘ dengan
periwayatnya terbagi dua, yaitu: pertama, antara imam dan perawi (murid)
saling meriwayatkan qiraah secara langsung. Kedua, antara keduanya -
dalam menyampaikan giraah- melalui perantara orang lain, atau tidak secara
langsung.

Termasuk kelompok pertama adalah tiga imam qurra®, yaitu Nafi’
(Qalun dan Warsy), 'Ashim (Syu’bah dan Hafs) dan al-Kisa’i (Abu al-Haris
dan  al-Duri). Dan termasuk kelompok kedua adalah empat imam qurra‘
yang lainnya, yaitu Ibnu Katsir (al-Bazzi dan Qanhul), Abu Amr (al-Duri
dan al-Susi), Ibnu 'Amir (Hisyam dan Ibnu Dzakwan) dan Hamzah (Khalaf
dan Khallad).

Selain qgiraah yang tujuh di atas, al-Jazari mengemukakan tiga giraah
yang lain dengan qari-qarinya yaitu :

8.  Abu Muhammad Ya'qub bin Ishak al-Hadhrami seorang imam penduduk
Bashrah, seorang yang dikenal sholeh, dan wafat tahun 205 H.
perawinya yang masyhur ialah Ruwais Muhammad bin Mutawakkil
yang wafat tahun 238 H di Bashrah dan Rauh bin Abdul Mukmin yang
wafat tahun 234 H.!76

9. Khalaf bin Hisyam masyhur dengan nama Khalaf Bazar, lahir tahun 150
H dan wafat tahun 229 H. Seorang hafizh Qur’an dan seorang yang
terkenal kekuatan hafalannya. Perawinya yang masyhur ialah. Ishak al-
Warraq yang wafat tahun 286 H dan Idris al-Baghdadi yang wafat tahun
292 H.'77

10. Abu Ja'far Yazid bin al-Qa'qa’ al-Makhzumi al-Madani, ia merupakan
seorang tabiin besar yang banyak menghabiskan usianya untuk
mempelajari Al-Qur’an di kota Rasulullah saw, Madinah. Ia wafat tahun
130 H. perawinya yang masyhur ialah ‘Isa Ibnu Wardan yang juga
merupakan periwayat dari qiraah Nafi’ dan dikenal juga sebagai peneliti
Al-Qur’an. Perawainya yang berikut adalah Sulaiman Ibnu Jammaz
yang wafat tahun 170 H.!78

Dengan munculnya tiga qiraah ini maka giraah menjadi sepuluh yang
dikenal dengan sebutan a/-gira‘at al-‘asyr.

G. Jalur periwayatan [lmu Qiraah

Dalam ilmu qiraah, terdapat istilah a/-gira‘at al-‘asyr shugra dan al-
qira‘at al-‘asyr kubra. Istilah al-qira‘at al-‘asyr al-shugra ialah kumpulan

176 Amani> binti Muhammad ‘Asyu>r, al-Ushul Al-Nayyira>t fi al-Qira>’a>t, Riyadh :
Madaralwatan, 2017, hal. 389.

177 Amani> binti Muhammad ‘Asyu>r, al-Ushul Al-Nayyira>t fi al-Qira>’a>t ..., hal. 409.

178 Amani> binti Muhammad ‘Asyu>r, al-Ushul Al-Nayyira>t fi al-Qira>’a>t ..., hal. 389.



103

jalur periwayatan bacaan yang terdapat di dalam kitab Manzhumah al-
Syathibiyyah juga Manzhumah al-Durroh al-Mudhi’ah. Agar mempermudah
dalam menghafal dan melihat daftar imam giraah serta perawi yang ada,
peneliti mencoba memaparkan dalam bentuk tabel yang peneliti kutip dari
kitab Manba al-Barakat sebagaimana berikut!”’:

No | Imam Perawi Thoriq

| Nafi Qalun Ab1:1 Nasyith Muhammad bin Harun
Warsy Abu Ya'qub Yusuf al-Azraq

5 Ibnu Katsir al-Bazzi Abl:l Rubai'ah Muhammad_bin Ishaq
Qunbul Abu Bakr Ahmad bin Mujahid

3 Abi ' Amr Al—Dﬁr__i Ab1:1 Az-Za'rd Abdurrahman bin 'Abdus
Al-Susi Abu 'Amran Musa bin Jarir

3 Hisyam Abu al-Hasan Ahmad bin Yazid al-Halwany

4 Tonu"Amir | Tbnu - Abu 'Abdullah Harun bin Musa al-Akhfasy
Dzakwan

5 “Ashim Syu'bah Abl:l Zakariya Yahya bin Adam As-Sholhy
Hafsh Abu Muhammad 'Ubaid bin As-Shobah
Khalaf Ahmad bin 'Utsman bin Buyan

6 Hamzah — = ; -
Khallad Abu Bakr Muhammad bin Syadzan al-Jawahiri
Abu al- | Abu 'Abdullah Muhammad bin Yahya al-

. Harits Baghdadi
7 al-Kisa'i ALDuf  al

Kisa'i

Ibnu Wardan | al-Fadli bin Syadzan

Abu al-Fadhl Ja'far bin Muhammad An-Nashibi

8 Abu Ja'far Iony Abu Ayyub al-Hasyimi

Jammaz
Ruwaisy Abu al-Qasim 'Abdullah bin Sulaiman Nakkhas
9 Ya'qub Abu Bakr Muhammad bin Wahb bin al-'ala al-
Rouh
Tsaqafi
Ishaq Abu Hasan Ahmad bin Abdullah al-Susanjardi
10| Kholaf Idris al-Mathu'l wa al-Qothi'i

Sedangkan istilah al-gira‘at al-‘asyr al-kubra adalah istilah yang
digunakan untuk menyebutkan jalur periwayatan bacaan yang dihimpun oleh
Jazari dalam kitabnya al-thayyibat al-nasyr, dimana jumlah tharig yang
tercantum berjumlah lebih besar dibandingkan yang dicantumkan dalam
matan syathibiyyah. Berikut tabel yang peneliti kutip juga dari kitab Manba
al-Barakat dengan jalurnya sebagai berikut:!80

179 Muhammad Ahsin Sakho dan Romlah Widyati, Manba al-Baroka>t, Jakarta: Jami’ah
Ulum Al-Qur’an, 2020, hal. 16-17.
180 Muhammad Ahsin Sakho dan Romlah Widyati, Manba al-Baroka>t ..., hal. 17-19.
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No | Imam Perawi Thoriq
. Abu Nasyith Muhammad bin Harun
Qalun =
1 Nafi’ al-Halwani
War Abu Ya'qub Yusuf al-Azraq
arsy al-Ashbahani
- Abu Rubai'ah Muhammad bin Ishaq
al-Bazzi -
- Ibnu Hibban
2 Ibnu Katsir = ; e
Qunbul Abu Bakr Ahmad bin Mujahid
Ibnu Syinbaudz
_ Abu al-Za'rd Abdurrahman bin 'Abdus
Al-Duri
3 Abi 'Amr Ibnu Farah
_ Abu 'Amran Musa bin Jarir
Al-Susi
al-Halwany
- Abu al-Hasan Ahmad bin Yazid al-Halwani
Hisyam X .
4 Ibnu 'Amir Al-Dajwani
Ibnu Abu 'Abdullah Harun bin Musa al-Akhfasi
Dzakwan Al-Suwari
Syubah Abu Za:kar.1y§ Yahya bin Adam al-Shalhi
5 “Ashim Yahya 'Alimi
: Hafsh Abu Muhammad 'Ubaid bin al-Shabah
s Amru bin Shobah
Khalaf Ahmad bin 'Utsman bin Buyan
6 Hamzah — — - —
Khallad Abu Bakr Muhammad bin Syadzan al-Jawahiri
Abu al- | Muhammad bin Yahya al-Baghdadi
. AL KisaT Harits Salamah bin ‘Ashim
Al-Duri al- | Abu al-Fadhl Ja'far bin Muhammad An-Nashibi
Kisa'i Abi 'Utsman al-Dharir
Ibnu Wardan Al-Fadli bin Syadzan
2 Abii Ja'far Hubbatullah bin Ja'far
Ibnu Abu Ayyub al-Hasyimi
Jammaz Al-Duri
Ruwaisy Al-Nakkhas
9 Ya'qub Muhammad bin Wahb bin al-'ala al-Tsaqafi
Rouh —
Al-Zubairi
Isha al-Hasan Ahmad bin Abdullah As-Susanjardi
10 | Kholaf 1 Bakr bin Syadzan
Idris al-Mathu'i wa al-Qothi'"i
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H. Pokok-Pokok Materi [lmu Qiraah
1. Hukum a/-Isti’adzah dan Basmalah
a. Al-Isti’adzah

Al-isti’adzah adalah membaca ta’awudz yang berarti aku berlindung
kepada Allah swt. dari Setan yang terkutuk. Dalam pembahasan ini, peneliti
memberikan penjelasan tentang hukum membaca isti’adzah, lafaz yang
digunakan, dan cara membacanya ketika hendak membaca Al-Qur’an.

Para ulama telah sepakat bahwa membaca isti’adzah diperlukan ketika
hendak membaca Al-Qur’an. Mayoritas ulama berpendapat bahwa membaca
isti’adzah ketika membaca Al-Qur’an adalah sunah. Ini berarti jika
seseorang meninggalkan membacanya, dia tidak berdosa. Dasar dari
pendapat mayoritas ini adalah firman Allah swt. dalam surat An-Nahl ayat
98 yang menyatakan bahwa ketika membaca Al-Qur’an, hendaklah meminta
perlindungan kepada Allah swt. dari Setan yang terkutuk. Namun, sebagian
ulama berpendapat bahwa membaca isti’adzah ketika membaca Al-Qur’an
adalah wajib, karena perintah yang terdapat dalam ayat di atas dianggap
sebagai perintah wajib.

Ibnu Sirin, salah satu ulama yang mewajibkan membaca isti’adzah
sebelum membaca Al-Qur’an, menyatakan bahwa jika seseorang membaca
isti’adzah sekali saja dalam hidupnya, itu sudah cukup untuk memenuhi
kewajiban membacanya. Sebaliknya, jika seseorang tidak membacanya sama
sekali selama hidupnya, dia dianggap berdosa.

Jadi, pendapat mayoritas ulama menyatakan bahwa membaca
isti’adzah sebelum membaca Al-Qur’an adalah sunah, namun sebagian
ulama menganggapnya sebagai kewajiban. Meskipun ada perbedaan
pendapat, penting bagi setiap muslim untuk berlindung kepada Allah swt.
sebelum membaca Al-Qur’an sebagai bentuk perlindungan dari godaan
setan.

1) Sighat Isti’adzah
Lafaz isti’adzah yang menjadi pilihan para imam-imam qurra‘adalah

V“"f“ uUaMJ\ o af\Mf }S;féf, karena lafaz ini tercantum dalam surat al-Nahl.

Namun demikian mereka sepakat membolehkan lafaz isti’adzah yang lebih
panjang atau lebih pendek.
2) Cara Membaca Isti’adzah

Menurut Nafi’ dan Hamzah, isti’adzah dibaca tanpa suara, tetapi
menurut riwayat Khalaf, Hamzah membacanya dengan suaranyaring pada
awal surat al-Fatihah dan tanpa suarapada bagian lainnya. Sementara itu,
menurut riwayat Khallad, Hamzah membolehkan membaca isti’adzah
dengan nyaring atau tanpa suara.

Namun, mayoritas ulama qiraah berpendapat bahwa membaca
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isti’adzah dengan suaranyaring ketika hendak membaca Al-Qur’an adalah

sunat. Meskipun ada beberapa pengecualian, di mana qari tidak

disunatkan membacanya dengan nyaring, yaitu:

a) Ketika gari membaca Al-Qur’an dengan suararendah, baik sendirian
atau bersama jamaah dalam satu majelis.

b) Ketika qari membaca Al-Qur’an sendirian, baik dengan suaranyaring
atau rendah.

c) Ketika gari membaca Al-Qur’an dalam shalat, baik shalat nyaring
atau tidak.

d) Ketika gari membaca Al-Qur’an bersama jamaah dalam tadarus Al-
Qur’an, tetapi bukan sebagai pembaca pertama.

Jika qari memulai bacaannya dari awal surat, kecuali surat al/-
Baraah, dan al-isti’adzah diiringi dengan basmalah, ada empat cara yang
diperbolehkan:

a) Berwakaf setelah membaca isti’adzah dan basmalah. Caraini disebut
memutuskan keseluruhan.

b) Berwakaf setelah membaca isti’adzah, kemudian menyambungkan
basmalah dengan awal surat. Caraini disebut memutuskan yang
pertama dan menyambungkan yang kedua dengan yang ketiga.

¢) Menyambungkan isti’adzah dengan basmalah dan berwakaf padanya.
Caraini disebut menyambungkan yang pertama dengan yang kedua
dan memutuskan yang kedua dengan yang ketiga.

d) Menyambungkan isti’adzah dengan basmalah, dan menyambungkan
basmalah dengan awal surat. Caraini disebut menyambungkan
keseluruhan.

Jika bacaan dimulai dari awal surat al-Baraah atau yang biasa
disebut dengan surat al-Taubah, ada dua cara yang diperbolehkan:

a) Berwakaf setelah membaca isti’adzah, kemudian membaca awal surat
tanpa basmalah.

b) Menyambungkan 7sti’adzah dengan awal surat tanpa basmalah.

b. Basmalah

Hukum membaca basmalah di awal dan pertengahan surat Al-Qur’an
menjadi perbedaan pendapat di antara para ulama dari empat mazhab.
Berikut adalah ringkasan pendapat masing-masing mazhab:
1) Abu Hanifah dan Malik

Menurut pandangan mereka, basmalah tidak termasuk ayat dari surat
al-Fatihah dan surat-surat lainnya, kecuali yang terdapat di dalam surat an-
Nahl. Jadi, ketika membaca surat al-Fatihah dan surat-surat lain, mereka
tidak membaca basmalah, baik dengan suararendah maupun nyaring.
Namun, bagi orang yang shalat sendirian menurut Abu Hanifah,
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diperbolehkan membaca basmalah ketika membaca surat al-Fatihah,
sementara imam tidak diperbolehkan membacanya, baik dengan
suararendah maupun nyaring.

2) Al-Syafi’i dan Ahmad Ibnu Hanbal

Menurut pandangan mereka, basmalah adalah salah satu ayat dari surat
al-Fatihah yang wajib dibaca ketika shalat. Namun, mereka memiliki
perbedaan dalam membaca basmalah. Ahmad berpendapat bahwa basmalah
tidak diucapkan dengan suaratidak dinyaringkan, sedangkan al-Syafi’i
membacanya dengan nyaring ketika shalat nyaring.

Dengan demikian, simpulan dari pandangan mazhab-mazhab tersebut
adalah sebagai berikut; Abu Hanifah dan Malik tidak membaca basmalah
baik saat membaca surat al-Fatihah maupun surat-surat lainnya dalam
shalat, kecuali ketika shalat sendirian, basmalah boleh dibaca saat membaca
surat al-Fatihah. Al-Syafi’i membaca basmalah dengan nyaring ketika shalat
nyaring, termasuk saat membaca surat al-Fatihah. Ibnu Hanbal membaca
basmalah dalam hati tanpa diucapkan dengan suara, termasuk saat membaca
surat al-Fatihah.!8!

Pandangan ulama gqiraah memang beragam terkait penggunaan
basmalah dalam membaca Al-Qur’an. Berikut adalah ringkasan pandangan
mereka: para ulama qiraah umumnya menetapkan penggunaan basmalah
ketika hendak membaca Al-Qur’an berdasarkan firman Allah swt. dalam
surat an-Nahl. Oleh karena itu, mereka meletakkan basmalah di awal surat
al-Fatihah, baik itu disambungkan dengan surat an-Nas atau bacaan dimulai
daripadanya.

Sedangkan Ibnu Katsir dan Nafi’ memisahkan antara dua surat dengan
basmalah dan membacanya di awal setiap surat Al-Qur’an, kecuali surat al-
Taubah. Hal ini karena basmalah dituliskan dan dicantumkan pada awal
setiap surat kecuali surat al-Taubah. Beberapa ulama juga berpendapat
bahwa basmalah merupakan salah satu ayat dalam setiap surat Al-Qur’an,
kecuali surat al-Taubah. Beberapa hukum terkait pembacaan basmallah
menurut ulama giraah bisa dilihat pada penjelasan berikut ini;

1) Hukum membaca basmalah di awal dan pertengahan surat al-Taubah.

Hal tersebut menjadi perbedaan pendapat di antara para ulama.
Berikut adalah ringkasan pandangan beberapa ulama terkait hal ini. Ibnu
Hajar dan al-Khatib menjelaskan bahwa haram hukumnya membaca
basmalah di awal surat al-Taubah. Dengan alasan; basmalah pada awal surat
al-Taubah tidak tercantum dalam mushaf, surat al-Taubah diturunkan dalam
konteks peperangan, dan membaca basmalah ketika hendak memulai bacaan

181 Wahbah al-Zuhaili>, al-Figh al-Islami>wa Adilla>tuhu, Damaskus: Dar al-Fikir, 1989,
Jil. 1, hal. 646, 654.
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dari tengah surat al-Taubah dianggap sebagai tindakan yang makruh.

Berikutnya al-Ramli berpendapat bahwa hukum membaca basmalah di awal

surat al-Taubah adalah makruh, sedangkan membacanya di pertengahan

surat adalah sunnah.

2) Basmalah di Pertengahan surat Al-Qur’an.

Terdapat perbedaan pendapat di antara ulama tentang membaca
basmalah di pertengahan surat-surat Al-Qur’an, termasuk surat al-Taubah.
Beberapa ulama membolehkannya dan memberi kebebasan kepada qari,
sedangkan yang lain menganggapnya tidak dianjurkan, terutama dalam surat
al-Taubah karena konteks khusus surat tersebut.

3) Hukum Membaca Basmalah di antara dua surat.

Para Qurra‘ memiliki beragam pendapat tentang hal ini, dan setiap
mazhab atau ahli qiraah memiliki pilihan yang berbeda sesuai dengan
metode dan tradisi yang mereka anut. Misalnya;

a) Qalun, Ibnu Katsir, ‘Ashim, dan al-Kisa‘i: Mereka memisahkan dua
surat dengan basmalah, kecuali antara surat al-Anfal dengan surat al-
Taubah.

b) Hamzah: Menyambungkan dua surat tanpa basmalah.

c) Warsy, Abu ‘amr, dan Ibnu ‘Amir: Mereka membacanya dengan tiga
cara :

- Memisahkan keduanya dengan basmalah.

- Saktah (berwakaf tanpa bernafas) pada akhir surat yang pertama,
kemudian membaca awal surat yang kedua tanpa basmalah.

- Washal (menyambungkan akhir surat yang pertama dengan yang kedua
tanpa basmalah).

Sedangkan pada kondisi menyambungkan surat al-Anfal dengan al-
Taubah: Para gurra® menyambungkan kedua surat ini dengan tiga cara :

a) Wakaf dengan bernafas pada akhir surat al-Anfal.

b) Saktah (berwakaf tanpa bernafas) pada akhir surat al-Anfal.

c¢) Menyambungkan akhir surat al-Anfal dengan awal al-Taubah.

2. Hukum Nun Sukun dan Tanwin

Apabila nun mati dan tanwin bertemu dengan huruf-huruf hijaiyah,
hukum bacaannya adalah empat, yaitu:
a. [Izhar Halqgi

Hurufnya 6, yaitu 'C—C—i—c—ﬁ—; Izhar bermaksud mengucapkan

dengan jelas bunyi nun mati atau tanwin tanpa ghunnah. Kesepuluh qari
terkemuka telah sepakat untuk mengucapkan nun mati atau tanwin dengan
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Izhar ketika bertemu dengan salah satu dari enam huruf yang 6 di atas.!8?
Contoh:

2] @il §od J\..L\ G O \yK)
b. Idgham
Hurufnya ada 6 yaitu O-s—J-p—,—(s, Jdgham adalah cara

menyelaraskan bunyi nun mati atau tanwin ke dalam huruf /dgham yang
berada di sebelahnya. Terdapat dua jenis /dgham: idgham bi ghunnah dan
idgham bila ghunnah.

Para qari al-gira“‘at al-sab’telah sepakat untuk membaca nun mati atau
tanwin dengan menggunakan idgham bila ghunnah ketika bertemu dengan
huruf lam dan ra. Contoh:

L] LSS e & gj' “ﬁsw"wu’ﬁ;éwv\%pjwﬁ
[92

Jika nun mati atau tanwin bertemu dengan salah satu huruf (- e

para qurra‘ selain Khalaf menyebutnya idgham bi ghunnah. Tetapi Khalaf,
membaca tanpa ghunnah.

Dalam hal idgham bi ghunnah, bunyi nun mati atau tanwin
dimasukkan ke dalam huruf waw atau ya dengan menggabungkan suaradan
menahannya dengan g]]unna]z antara dua huruf tersebut. Contoh:

)G g s of BT e T s el il e g e g B g6

[Ciess] @réi\ Ll
Dalam kondisi lain, jika nun mati bertemu dengan huruf wau dan ya

dalam satu kata, para imam al-gira‘at al-sab’ sepakat membacanya izhar
yang disebut dengan /zhar Mutb]aq Contohnya:

[N G 8,530 U] 53 e Ko 35 Galls e J3E0T 55
c. Iglab
Huruf iqlab hanya satu yaitu ba. Maksudnya ialah menukar bunyi nun
mati atau tanwin ke bunyi mim serta dengung Contoh:
[-5] Qu’;"’w f"‘" G; aA* J“‘ d)) sl Jﬁf’
d. [Ikhta’ Hakiki
Hurufnya ada 15, yaitu (-3——b-b— o— o= = p=j=d—>—r -

SE\Z‘)

\VG,.«W;“’:}@

182 Muhammad al-Shadiq Qambhani>, al-Burhan fi Tajwi>d Al-Qur’an. Beirut: Al-
Maktabah Al-Tsaqgafiyah, t.th., hal. 7.
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&), Maksudnya ialah: menyembunyikan (mendekatkan) bunyi nun mati atau

tanwin ke huruf 7khfa’yang sesudahnya serta dengung.** Contohnya:

(06,2 @145 305 Aslasd Jae oe Ll s TR

3. Hukum Mim Jamak

Mim jamak adalah mim yang menunjukkan beberapa orang muzakkar.
Sesudah mim jamak adakalanya huruf sukun, dan adakalanya huruf'yang hidup
(berbaris). Hukum mim jamakadalah sebagai berikut:

a. Jikasesudah mim jamakhuruf yang mati, seluruh imam a/-gira‘at al-sab’
membacanya dengan damah tanpa waw, contoh:

[0 e JT] @30 ,2 801 AT, &,53001 2480 (3 s 8T sl a1 3t .

b. Jika sesudah mim Jamakhuruf yang berbaris, huruf tersebut adakalanya
bersambung dengannya, dan adakalanya terpisah. Huruf yang
bersambung dengannya hanya ha dhamir saja, sementara huruf yang
terpisah dengannya adakalanya hamzah gatha dan adakalanya selain
hamzah gatha.

c. Jikahurufyang sesudah mim jamakterdapat ha dhamir, ia dibaca berbaris
damah diiringi dengan waw. Contohnya'

8 g,2a s 50 ol e LissTugle &

a

d. Jika huruf yang sesudah mim jamakhamzah gatha’ yang terpisah
dengannya, para gurra ‘berbeda pendapat dalam membacanya;

1) Warsy, dan Ibnu Katsir membaca mim jamakberbaris damah diiringi
dengan waw jama’ah, maka ia menjadi Mad al-Munfasil dan panjangnya
sesuai dengan mazhab masing-masing.

2) Qalun membaca mim jamakdua wajah (dua versi) yaitu membaca mim
jamakberbaris damah diiringi dengan waw jama’ah atau mematikan mim
al-jama’.

3) Selain mereka mematikan mim a/-jama’. Contoh:

2] 0,405 ¥ 2558 11T 55 e e Tl ies 1 )

e. Jikahurufyangsesudah mim jamaksalah satuhurufhijaiyah selain hamzah
gatha, hukum bacaannya seperti berikut:

1) Ibnu Katsir membaca mim jamakberbaris damah diiringi dengan waw
Jjama’ah, maka ia menjadi Mad Ashli.

2) Qalun membaca mim jamakdua wajah, yaitu membarisi mim jamakbaris
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damah diiringi dengan waw jama’atau mematikan mim a/- jama ’
3) Selain merekamembacanyadengan mematikan mim a/-jama’. Contoh

(221 HEILEANY; tle opaidl 8 agle caxil ol Biw

f. Jikasesudahmim jamakhurufyangmatidansebelumnyaterdapat ha yang
didahului huruf yang kasrah atau huruf ya yang mati, maka hukum
bacaannya adalah sebagai berikut:

1) Abu‘Amrmembacahadanmim jamakberbaris kasrah (bawah).

2) Hamzah dan al-Kisa‘i membaca ha dan mim jamakberbaris damah.

3) Selain mereka membaca ha berbaris kasrah dan mim jamakberbaris
damah. Contoh:

P e % >~ 17 ’zé 1 e - <37~
Lf)\b)i\shyg\j.é\é.@ijéu.fbijji«éwu\’ ‘f\.«.‘&.)o-)&.s.)ués‘-\.ﬂ))ju)...
[23 :umﬁ\]@

Kaidah ini berlaku pada ketika washal, namun ketika berhenti pada
mim al-jama’, para qari al-gira‘at al-sab’ membaca hanya berbaris kasrah.

Kemudian Hamzah membacahayangterdapat pada 3 kata yaitu; 4(..@.«5\ ¢ V.@.lc

V-@JJJ, dengan berbaris damah pada seluruh ayat, baik ketika washal/ maupun
ketika wakaf. Namun demikian al-Kisa’i juga membacanya berbaris damah
jika huruf yang sesudahnya huruf yang mati seperti uw\ ;.é-J‘ {:’5;33\ ;.2.«\&,
sedangkan Hamzah membaca ha tersebut dengan berbaris kasrah.!83

4. Hukum Ha a/-Kinayah

Ha al-kinayah adalah ha yang berperan sebagai kata ganti nama untuk
seseorang atau sesuatu. Pada prinsipnya, ha al-kinayah dibaca dengan harakat
damah, kecuali jika huruf sebelumnya berharakat kasrah atau terdapat huruf ya
yang tanpa harakat (mati), maka ha al-kinayah akan dibaca dengan harakat
kasrah, atau tetap mengikuti harakat aslinya yaitu damah.

Posisi ha al-kinayah dalam kata adalah sebagai berikut:
a. Hadiant ara i dua huruf yang mati seperti ﬁrman Allah swt;

AN g)\: 2505 ST ST a5 B 1,355 4 s s Gl G
[5,21]

b. Ha didahului huruf yang berbaris dan sesudahnya huruf yang mati

183 Abu> Thahir al-Andulisy dan Isma’il bin Khalaf al-Anshari>, Kitab al-‘Unwa>n fi> al-
Qira>’a>t al-Sab’, t.pt.: t.tp, t.th, hal. 40-42.
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seperti ﬁrmanAllah swt:
%25 s\.

®. ,)" /°/ )} [ < _,\j\ s -1 E_é_vafy\ JJ
[l

Para qurra‘tidak menyambungkan kedua ha di atas dengan waw atau
ya, karena jika disambungkan dengan salah satu keduanya akan terjadi
pertemuan dua huruf yang mati.

c. Hadiantara duahurufyang berbaris, (yaitu sebelum dan sesudahnya huruf
yang berbaris) seperti yang terdapat firman Allah swt:

[ W] el e T 55 L85 G a0 B B HES Rt
d. Ha didahului huruf yang mati dan diiringi huruf yang berbaris. Contoh
firman Allah swt:

[0 o T ... B o 2T STAT 20 U3

Ibnu Katsir pada posisi seperti ini menambahkan waw atau ya sesudah
ha dhamir, sementara qurra‘yang lain tidak menambahkannya. Dikecualikan
dari padanya beberapa tempat dalam Al-Qur’an seperti firman Allah swt:

[0 ) 5 5] () Blgh a3 A 20l 533 SISAIT A G

Hafsh dan Ibnu Katsir menambahkan ya setelah ha dhamir pada ayat di
atas. Selain mereka membacanya berbaris kasrah tanpa ya sesudahnya.
Firman Allah swt:

-
, 5 -

[, 2S5, 5] 8 Tt ol il 385 88 o BT ) das

T

2z

Hafsh membaca ha pada ayat di atas berbaris damah tanpa waw.
Sementara itu, Ibnu Katsir membaca ha berbaris kasrah diiringi dengan ya.
Selain mereka membaca ha berbaris kasrah tanpa ya sesudahnya. Allah swt
berfirman:

LSFJ;N)LW&M)AD}Y\U\)SJ}&}@A&\;;\ZKS\ &\353):(:);3 cee

[0 e JT] @7 Jia—»l
Hamzah, Syubah, dan Abu Amr memiliki cara berbeda dalam
membaca huruf ha yang terdapat dalam ayat-ayat di atas. Qalun
membacanya dengan cara kasrah tanpa panjang. Hisyam memiliki dua cara
membacanya. Pertama, membacanya dengan kasrah tanpa panjang. Kedua,
membacanya dengan kasrah diiringi dengan ya (panjang). Selain mereka, ada
yang juga membacanya dengan kasrah diiringi dengan ya (panjang).
Pada firman Allah swt:

[Jel] @yt 156 T8 2322 J55 28 ) 2 10 s (3
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Hamzah, ‘Ashim, dan Abu ‘Amr memiliki cara berbeda dalam
membaca huruf ha yang terdapat dalam ayat-ayat di atas. Qalun
membacanya dengan menambahkan tanda kasrah tanpa memanjangkan
huruf tersebut. Hisyam memiliki dua pendekatan, yaitu membacanya dengan
menambahkan tanda kasrah tanpa memanjangkan atau dengan
menambahkan tanda kasrah diikuti oleh ya yang diperpanjang. Selain
mereka, ada juga yang membacanya dengan menambahkan tanda kasrah
diikuti oleh ya yang diperpanjang. Selain mereka membacanya kasrah
diiringi dengan ya (panjang).

Pada firman Allah swt:
(555551 @ &, 50 b deb o5y D 2545

Hakikatnya, Seluruh gurra‘® membaca qaf pada ayat d1 atas kasrah
selain Hafsh di mana beliau mematikannya. Namun mereka berbeda mazhab
dalam membarisi ha yang ada padanya.

Abu ‘Amr dan Syu’bah mematikan ha yang ada pada ayat di atas.
Sementara Khallad membacanya dua wajah, yaitu mematikan ha atau
membacanya kasrah diiringi dengan ya (panjang), Hisyam membacanya dua
wajah, yaitu membacanya kasrah tanpa panjang, atau membacanya kasrah
diiringi dengan ya (panjang). Adapun Qalun dan Hafsh membacanya kasrah
tanpa panjang, tetapi Hafsh mematikan huruf qaf. Selain mereka
membacanya kasrah diiringi dengan ya (panjang).

Pada firman Allah swt:

[ab] G &J\ 203 ’ﬁ\ﬁluujb wM\JA_cuuj.umb )

Al-Susi mematikan ha pada ayat di atas. Qalun memiliki dua cara
membaca huruf ha, yaitu dengan menggunakan kasrah tanpa memanjangkan
huruf tersebut atau dengan menambahkan huruf ya (panjang) setelahnya.
Sedangkan, Hisyam juga memiliki dua cara membacanya, yaitu dengan
menggunakan kasrah tanpa memanjangkan huruf tersebut, atau dengan
menambahkan huruf ya (panjang) setelahnya. Selain keduanya, ada juga
orang yang membacanya dengan menambahkan huruf ya (panjang) setelah

menggunakan kasrah.
Pada Flrman Allah swt

Al-Susi mematikan ha yang terdapat pada ayat di atas. Hisyam
membacanya dua wajah yaitu mematikan ha atau membacanya berbaris
tanpa waw (tanpa mad). Al-Duri membacanya dua wajah yaitu mematikan
ha atau membacanya berbaris depan diiringi dengan wau (panjang).
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Sedangkan Hamzah, Nafi’, dan ‘Ashim: membacanya berbaris depan tanpa
mad. Selain mereka membacanya berbaris depan diiringi dengan waw

(panjang).
Pada Firman Allah swt:

[0 5855 T 355 JUike s 5

Hisyam mematikan ha pada ayat di atas. Sedang Qumra‘ yang lain
membacanya berbaris depan diiringi dengan wa.
Firman Allah swt:

(O] @3 25 o5l 3 Jusly 4Ty 2l s

Qalun membuang hamzah dari asalnya dan membearisi ha kasrah tanpa

mad: 4>}, Warsy dan al-Kisa‘i membuang hamzah dari asalnya dan

membarisi ha kasrah diiringi dengan ya: 4> j, Ibnu Katsir, Abu ‘Amr dan
Hisyam menetapkan hamzah dan membarisi ha baris depan diiringi dengan

waw: i1, Abu Amr menetapkan hamzah dan membarisi ha baris depan
tanpa mad: 4=\, Ibnu Zakwan menetapkan hamzah dan membarisi ha kasrah
tanpa mad: ffo.-j, Ashim dan Hamzah membuang hamzah dan mematikan ha:

o of 184
4}:)‘.

5. Hukum Ra

Hukum bacaan huruf radapat dibagi menjadi dua bagian utama, yaitu
raketika bertemu dengan huruf washal/ dan raketika berada pada wakaf. Ra
ketika washal terbagi lagi menjadi dua bagian, yaitu ra yang berbaris dan ra
yang mati. Ra yang berbaris memiliki tiga bentuk, yaitu raberbaris atas,
rakasrah, dan raberbaris depan.

Selanjutnya, radilihat dari hukum bacaannya juga dapat dibagi menjadi
tiga, yaitu ra yang dibaca dengan tafkhim (memperberat), ra yang dibaca
dengan farqgiq (memperhalus), dan ra yang boleh dibaca dengan tafkhim atau
targig, tergantung pada aturan bacaan yang berlaku.

Ra yang berbaris dengan harakat kasrah dibaca dengan targig oleh
semua qurra® (pembaca Al-Qur’an), artinya, diucapkan dengan cara yang
lembut dan halus. Sedangkan ra yang berbaris dengan harakat damah dibaca

184 |bnu al-Jazari>, Thayyiba>t al-Nasyr fi> al-Qira>’a>t al-‘Asyr ..., hal. 41-42.
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dengan tafkhim oleh semua qurra® kecuali Warsy. Dan ra yang berbaris
dengan harakat fatah dibaca dengan tafkhim oleh semua qurra‘ kecuali
Warsy dan qurra’yang membacanya dengan imalah. '8
Inilah hukum ra menurut para imam a/-gira‘at al-sab’ kecuali Warsy,
di mana beliau membaca radengan tarqig’®¢ apabila:
a. Rayangberbaris fatah didahului yamati yang hurufsebelumnya fatah atau
kasrah Contoh

‘/,; "/"E b\w\Pr&'}\j};Eéﬂ;ﬁ@f&ﬁ?&;dl
(W] G2 55a8

b. Ra yang berbaris fatah didahului huruf yang berbaris kasrah (langsung
atau diantara i huruf yang mati). Contoh:

[alall] @E0 325535

c. Ra berbaris damah didahului huruf ya yang mati seperti (5 ),

firman Allah swt:

s 0% m

(U] @C}djﬁ» Gl \.U\j 41\\ s rJ.«J\ L._s\ Jg
d. Ra berbaris damah didahului huruf yang berbaris kasrah (langsung atau
diantara i huruf yang mati), seperti; (JSJM.J ) cjﬁ\i\
Kemudian Warsy keluar dari kaidah asal, di mana menurut kaidah asal,
beliau membacanya dengan targig. Penjelasannya adalah sebagai berikut:
a. Warsy membaca radengan tafkhim apabila ra yang berbaris fatah

didahului huruf jar ba atau lam yang berbaris kasrah. Contoh firman
Allah swt:

Lo B 8 220 35 i s 120 s

b. Warsy membaca radengan tafkhim apabila ra yang berbaris fatah

didahului huruf yang berbaris kasrah pada kata L\ .o Al-Qur’an. Contoh
firman Allah swt:

(221 DI Y5 tle opaidl 8 agle caxil ol Biw

c. Warsy membaca radengan tafkhim apabila ra yang berbaris fatah
didahului huruf yang berbaris kasrah dan sesudah ra terdapat alif dan

185 Mahmud Khalil al-Hushari>, Ahkam Qiraat Al-Qur’an al-Karim, t.tp: Dar al-Basysyar
al-Islamiyah, 2000, hal. 155-163.

186 perlu diketahui bahwa maksud ra tarqiq di sini adalah berbunyi A, yaitu ra dibaca
antara bunyi huruf O dan E.
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sesudah alif itu terdapat huruf ra yang berbaris fatah atau damah.
Contoh:

[20] @... G55 1555 51 s 1,321 200l

d. Warsy membaca radengan dua wajah taﬂ(bzm atau targiq, tetapi bacaan

tatkhim lebih baik, apabila ra yang berbaris fatah didahului huruf yang

berbaris kasrah dan sesudah ra terdapat alif dan sesudah alif itu terdapat
huruf qaf yang berbaris damah. Contoh:

[ @12 adE w23 TG 15l @m’u A5 55 B3 Vs J6
e. Warsy membaca radengan dua wajah fafkhim atau tarqig, tetapi bacaan
tatkhim lebih baik, apabila ra yang berbaris fatah didahului huruf yang

berbaris kasrah dan sesudah ra terdapat alif dan sesudah alif itu terdapat
huruf ain yang berbaris atas. Contoh:

(6] et IE 25 U5 TE1w gt ST 25 5

f.  Warsy membaca ra dengan dua wajah zafkhim atau tarqiq, tetapl bacaan

tafkhim lebih baik, apabila ra yang berbaris fatah didahului huruf yang

berbaris kasrah dan sesudah ra terdapat huruf alif dan sesudah alif itu
terdapat huruf hamzah yang berbaris fatah. Contoh:

[CaeSQ] @132 S Jeb &) £ ol B8
g.  Warsy membaca ra dengan dua wajah tafkhim atau tarqgig, tetapi bacaan
tatkhim lebih baik, apabila ra yang berbaris fatah didahului huruf yang
berbaris kasrah dan sesudah ra terdapat huruf alif 7izsnain. Contoh:
[ @olnatis Yo 2z 5 )6 oz Bib usCle jo3)

Hukum berwakaf pada huruf radengan harakat raum adalah sebagai
berikut: Jika huruf ra dibaca dengan tafkhim ketika bertemu dengan huruf
washal, maka ketika berwakaf, huruf ra juga dibaca dengan tafkhim.
Demikian pula, jika huruf radibaca dengan targig ketika bertemu dengan
huruf washal, maka ketika berwakaf, huruf rajuga dibaca dengan tarqiq.

Hal ini karena pada bacaan raum, huruf sebelum huruf ratidak perlu
dilihat atau diperhatikan (tidak mempengaruhi cara membaca ra). Namun,
saat berwakaf, huruf ra dihentikan (dimatikan), dan harakatnya tetap
mengikuti cara membaca saat washal.'8’?

6. Hukum Lam
Lam terbagi dua, lam yang zarqiq dan lam yang tafkhim.

187 Ali bin Utsman al-Qa>sim, Sira>j al-Qari’ al-Mubtadi> wa Tidzka>r al-Mugri’ al-
Muntahi>. Cairo: Syarikat Maktabat wa Mathba’at Mushthafa al-Baby al-Halaby, 1954. hal.
122.
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Warsy membaca lam yang berbaris atas dengan tafkhim jika ia didahului
huruf bk o yangberbaris atas atau sukun, dan terdapat lam bertasydid
atau tidak dan sama ada di tengah kata atau di akhir kata. Contoh:

(5,200 @ GesS 91 3 LS5 5591 L gl T,

Para imam a/-gira‘at al-sab’membaca lam yang berbaris depan, bawah

atau mati dengan targig. Contoh:

b.

C.

auu\]@w\ \// \Jd\‘jlaa\jd/&uﬁ\ > 38

Para imam al-gira‘at al-sab’ membaca lam yang berbaris atas dengan
targiq, jika huruf B¢ ke 4o yang mendahuluinya berbaris kasrah atau
damah. Contoh:

[ o] @028 BT W & 245305 2
Terdapat perbedaan dalam cara bacaan para perawi terkait huruf lam
yang berbaris atas dalam Al-Qur’an. Sebagian perawi menyatakan
bahwa Warsy membaca huruf lam tersebut dengan tafkhim ketika
diikuti oleh huruf shad atau diantara i oleh huruf alif sebelumnya.
Namun, perawi lainnya meriwayatkan bahwa Warsy membacanya
dengan targig tanpa memperhatikan huruf shad atau huruf alif
sebelumnya. Contoh:

[ ] 03588 42 055 8 cas SaVT Lgle Juss

d. Sebagian perawi meriwayatkan bahwa jika berwakaf pada lam yang

c.

f.

berbaris atas yang didahului salah satu huruf L b (o Warsy

membacanya dengan tafkhim, sementara perawi yang lain
meriwayatkan bahwa beliaumembacanya dengan tarqzq Contoh:

@ujjuod\r.adnl)\uo)mdujwj Jos u\a"v ‘UA\;‘\L‘ SPH= PP

[5,21]
Sebagian perawi meriwayatkan bahwa jika sesudah lam yang berbaris
atas yang didahului huruf sad terdapat huruf alif yang berasal dari ya,
Warsy membacanya dengan tafkhim, sementara perawi yang lain
meriwayatkan bahwa beliau membacanya dengan targiq. Tetapi jika lam
berada di akhir ayat, bacaan tarqiq lebih aula. Contoh:

[0 @ 5331 el ¥
Sebagaimana telah dijelaskan di atas bahwa lam yang berbaris atas yang

didahului huruf sad dan sesudahnya terdapat huruf alif yang berasal dari
ya, Warsy membacanya dengan dua wajah, tafkhim atau targiq. Dari sisi
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lain Warsy membaca kata yang diakhiri dengan alif yang berasal dari ya
dengan dua wajah yaitu fatah atau 7imalah, maka jika ia dibaca fatah,
lamnya dibaca tafkhim, dan jika ia dibaca imalah, lamnya dibaca targigq.
Contoh:

[LaLal] @15 V3 555 Y6
g. Hukum lam pada lafaz aljalalah. Para qurra‘sepakat membaca lam a/-

Jjalalah sebagai berikut:
1) Jikalam a/-jalalahdidahului hurufyangkasrah,iadibaca targig. Contoh:

A C&;Lj Al oy

2) Jikalam didahului huruf yang berbaris atas atau depan, ia dibaca tafkhim.
Contoh:

) J}fﬂj S JL:E.; S \.;;5;;&

3) Jikabacaan dimulai dari lafaz al-jalalah, ia dibaca tatkhim.'s®
7. Idgham Shaghir

Idgham menurut bahasa memasukkan'®, dan idgham adalah teknik
dalam ilmu tajwid yang menggabungkan huruf dengan huruf lain sehingga
membentuk satu huruf dengan tasydid. Dalam ilmu tajwid, idgham terbagi
menjadi dua bagian, yaitu idgham shaghir dan idgham kabir. Idgham shaghir
adalah ketika huruf mati digabungkan dengan huruf hidup sehingga
menghasilkan satu huruf dengan tasydid. Sedangkan, idgham kabir terjadi
ketika dua huruf hidup digabungkan sehingga keduanya memiliki tasydid.
Tujuan dari kedua teknik ini adalah untuk memastikan bacaan Al-Qur’an
menjadi lancar dan mudah diucapkan. Dalam pembahasan ini akan dihuraikan
mazhab para Qurra‘tentang idgham shagir.

Huruf-huruf yang idgham ialah: 3¢ s¢ & @0 <, Jo oy, Jika salah

satu huruf di atas bertemu dengan huruf yang makhrajnya mirip maka sebagian
qurra‘membacanya idgham. Berikut ini penjelasannya:

£,z IVEP I P I I SO SR 1 21T w2 i\t oo s12% %
@@JE\}}L&@\«;CMQ%M\%SM\wéM;\j
el

Nafi’, Ibnu Katsir dan ‘Ashim membaca dzal pada ayat tersebut
dengan izhar. Sementara al-Kisa’i dan Khallad membacanya dengan idgham

188 Muhammad bin Syuraih, a/-Kaff fi al-Qira’at al-Sab’, Beirut: Dar al-Kutub al-
‘ilmiyah, t.th., hal. 71.

189 Ibrahim Anis, al-Mu’jam al-Wasith, Kairo: Maktabah al-Syuruq al-Dualiyyah,
2004, hal. 288.
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jika dzal bertemu dengan huruf jim, beliau membacanya izhar.
Khalaf membacanya idgham ketika bertemu dengan ta dan da dengan

membacanya izhar ketika bertemu dengan _e¢ j¢ ¢ z. Abu ‘Amr dan

Hisyam sendiri membacanya idgham bertemu dengan huruf di atas.

8. Mad Munfashil
Mad munfashil ialah apabila ada huruf mad di akhir kata bertemu dengan

hamzah yang terletak pada awal kata berikutnya seperti: (,.’{wL\ ji — Léj\ L,

maka bacaan pada mad munfashil dapat dikelompokkan menjadi empat
kelompok:

a. Qalun, al-Duri, dan Abu 'Amr membaca dengan dua cara : gashr,
tawassuth.

Ibnu Katsir dan al-Susi membaca dengan cara gashr.

[bnu 'Amir, ¢ Ashim, dan al-KisaT membaca dengan cara tawassuth.

d. Warsy dan Hamzah membaca dengan cara isyba’.’*’

oo

9. Mad Muttashil
Mad muttashil ialah apabila ada huruf mad berhadapan dengan hamzah

dalam satu Kata, seperti : sz, s\>, (neSUally, bacaan pada mad muttashil

ini terbagi kepada dua kelompok, yaitu :

a. Warsy dan hamzah membaca dan isyba’. B

b. Qalun, Ibnu katsir, Ibnu ‘Amir, Abu ’Amr, ‘Ashim, dan al-Kisa‘i
membaca dengan tawassuth.'"!

Perlu ditegaskan bahwa seluruh ahli giraah telah menyepakati bahwa
mad muttashil tidak boleh dibaca dengan cara gashr. Hal ini berarti para ahli
giraah sepakat bahwa mad muttashil harus dibaca dengan cara yang lebih
panjang dari dua harakat.

10. Mad Badal
Mad badal adalah apabila ada hamzah tereletak sebelum huruf mad,

seperti 0L sl ,.1 Bacaan imam tujuh pada mad badal ini ada dua
kelompok:

190 Muhammad Salim Muhaisin, al-Irsyadat al-jalaliyyah fi al-Qira‘at al-Sab’ min
Tariq al-Syatibiyyah, Kairo: Maktabah al-Kuliyyat al-Azhariyyah t.th., hal. 23-24.

191 Muhammad Salim Mubhaisin, al-Irsyadat al-jalaliyyah fi al-Qira‘at al-Sab’ ..., hal.
23-24.
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a. Warsy membaca dengan tiga macam wajah (cara), yaitu: gqashr,
tawassuth, isyba .
b. Selain Warsy membaca dengan gashr.%?
Hal ini menunjukkan variasi bacaan dari Warsy adalah satu-satunya
yang membaca mad badal dengan berbagai cara yang berbeda.

11. Mad Lien
Mad Lien adalah apabila ada hamzah terletak sesudah huruf lien.
Adapun huruf lien itu ada dua,yaitu :

a. Wau mati terletak sesudah huruf berbaris di atas seperti: ss2.J\.

b. Yamati terletak sesudah huruf berbaris diatas seperti: w*”

Bacaan pada mad lien ini terbagi menjadi dua kelompok,yaitu :

a. Warsy membaca dengan dua macam cara , Yyaitu: empat harakat,
isyba’(enam harakat)

b. Selain Warsy membaca dengan gashr.'%®

Dengan demikian dari semua ahli giraah yang dibahas, hanya Warsy
dari Nafi’ yang memiliki variasi bacaan khusus tentang mad /ien. Dia
membaca mad /ien dengan tawassuth (empat harakat) dan isyba’ (enam
harakat). Sementara itu, para ahli qiraah yang lain membaca mad /ien
dengan cara gashr (dua harakat). Ini menunjukkan bahwa Warsy memiliki
bacaan khusus dalam mad /ien, yang berbeda dari cara membaca yang umum
dilakukan oleh para ahli giraah lainnya yang mengikuti cara gashr.

12. Nagql

Nagl adalah prinsip atau aturan dalam ilmu tajwid yang mengharuskan
pemindahan baris hamzah gata’ huruf sahih yang mati (huruf yang dibaca
tanpa harakat atau harakat mati) yang terdapat sebelumnya. Dalam hal ini
huruf sahih yang mati terebut adakkanya berupa:

a. Tanwin, seperti: V“j Z13&. dibaca adzabunalim
b. Alif lam za rif, seperti: )L%/S!\ dibaca alanhair
c.  Nun sukun, seperti: 5+ -, dibaca manamana

d. Tata nis, seperti: »»¥sl JG dibaca galatulahum

192 Muhammad Salim Muhaisin, a/-Irsyadat al-jalaliyyah i al-Qira‘at al-Sab’ ..., hal.
23-24.

193 Maksud Qashr di sini adalah tanpa memanjangkan sama sekali. Muhammad Salim
Muhaisin, al-Irsyadat al-jalaliyyah fi al-Qira‘at al-Sab’ ..., hal. 23-24.
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e. Huruf lien, seperti:ps s} dibaca ibnayadama

f.  Huruf-huruf selain tersebut diatas, seperti : CL" 35 dibaca gadaflah

Disamping itu, peneliti mempelajari giraah ini, dapat mengemukakan
bahwa setiap nagl Warsy menjadi oleh Warsy menjadi saktah oleh Hamzah
dan tidak sebaliknya. Maka berikut ini peneliti akan mebentangkan tentang
saktah.

13. Saktah

Saktah ialah menghentikan bacaan sejenak (selama dua harakat) tanpa
bernafas. Yang diperbolehkan di baca dengan sakzah ada 4 macam, yaitu,:'%*
a. Alif lam yang masuk pada kata, dimana awal kata berupa hamzah,

seperti: JGYI — L2V — 5,3,
b. Kata-kata: {25 — ;s — s

Pada saat washal, rawi Khalaf membaca dengan saktah, yaitu
mempertahankan hamzah gata’sesuai dengan tradisinya tanpa mengubahnya
menjadi huruf lain. Sementara itu, rawi Khallad membaca dengan dua cara
yang berbeda. Pertama, ia juga membaca dengan saktah seperti rawi Khalaf,
mempertahankan hamzah gara’ sesuai dengan tradisinya. Kedua, rawi
Khallad juga membaca dengan tahgig, yaitu mengubah hamzah gata’
menjadi huruf lain sesuai dengan aturan bacaan tajwid yang berlaku.

Selain rawi Khalaf dan Khallad, ada pembaca lain yang membaca
dengan cara tahqiq, yaitu mengubah hamzah gafa’menjadi huruf lain ketika
washal.

C. Sakin mafsul, yakni huruf Sahih yang mati terletak pada akhir kata dan
awal kata berikutnya berupa hamzah gata’; Contoh.'mﬁ e — 241 o5,

Khalaf membaca contoh-contoh tersebut dengan dua cara , yaitu: saktah
dan tahqiq. Sedangkan selain Khalaf membaca dengan tahqiqg.

d. Empat kata berikut, yaitu: N — 35 G 8y — i BB ok Lm S
OY. Hafsh membaca kalimah-kalimah tersebut dengan saktah.!%

Dengan mempedomani ketentuan-ketentuan yang telah dijelaskan
sebelumnya, para ahli qiraah yang membaca dengan saktah, yaitu
mempertahankan hamzah gata’ketika washal sesuai dengan tradisi mereka,

194 Muhammad Salim Mubhaisin, a/-Irsyadat al-jalaliyyah fi al-Qira‘at al-Sab’ ..., hal.
27.

195 Muhammad Salim Mubhaisin, al-Irsyadat al-jalaliyyah fi al-Qira‘at al-Sab’ ..., hal.
27.
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adalah Khalaf, Khallad, dan Hafsh.

Sementara itu, para ahli giraah yang lain, yaitu Ibnu Katsir, Nafi,
Abu’Amr, Ibnu ‘Amir, dan al-Kisa‘i, tidak menggunakan sakfah dan
membaca dengan cara lain ketika menghadapi hamzah gata’pada washal.

14. Fatah dan Imalah

Fatah ialah terbukanya mulut pembaca ketika mengucapkan huruf alif.
Sedangkan imalah menurut arti bahasa ialah miring. Menurut arti istilah ada
dua jenis, yaitu :

a. Imalah Kubra,

Yaitu suatu, ucapan antara baris fatah dengan baris kasrah dan antara
alif dan ya, jelasnya seperti ucapan e pada kata sate. Imalah ini juga bisa
disebut dengan imalah mahdah atau idhja’. Yang membaca dengan 7imalah
kubra ialah imam hamzah dan al-Kisa‘i serta Abu’Amr. Mereka selalu
membaca 7malah kubrapada setiap alif yang berada di akhir kalimat dimana

alif tersebut asalnya ya; seperti; jesd — A3 — .

Demikian juga mereka membaca dengan imalah kubrapada setiap alif
ta’nis yang mengikuti wazan:

=, contoh sl — (sl

=2, contoh @ﬂ\ — s

%5, contoh S — &Y
b. Imalah Shugra atau Taqlil

Adalah salah satu aturan dalam ilmu tajwid yang mengacu pada
pengucapan huruf alif di antara fatah dan imalah kwbra. Taqlil ini tidak bisa
diucapkan dengan tepat kecuali dengan belajar dari guru yang ahli dalam
qiraah Al-Qur’an. Rawi Warsy merupakan salah satu ahli giraah yang paling
banyak menggunakan 7malah shugra atau taqlil. 1a selalu membaca dengan
taqlil pada setiap huruf alif yang terletak di akhir kalimah yang jatuh setelah

huruf ra. Contoh:¢s; & — (il Demikian juga pada setiap alif berbaris

kasrah, dimana raini terletak di akhir kata. Contoh: )LQJ-\—)\.‘U\—)LE’_QH%

Dengan ketentuan di atas, jelaslah bentuk bacaan dengan imalah
shugra ini, ada lima imam qira’at yang memakai 7imalah shugra, yaitu:
Hamzah, al-Kisa’i, Abu ‘Amr dan Warsy serta Hafsh. Selain imam-imam
tersebut tidaklah memakai imalah shugra.

15. Farsyul Huruf

196 Abd al-Fattah Abd al-Gani al-Qadi, a/-Wafi fi Syarh al-Syathibiyyah {1 al-al-gira‘at
al-Sab’, Kairo, t.t., t.th., hal. 140.
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Yang dimaksud dengan kaidah khusus dalam giraah ialah :
Vg et Jo s5h Y aasl e 15 3 Aopadtl LY Bel3 (3 Anl AIS-Y)
197L€-rL“ U‘L:-E-“ inq

Hukum-hukum khusus dalam membaca ayat-ayat tertentu yang berdasarkan
atas ketetapan yang tidak berlaku secara generalisasi dan tidak bisa
dianlogikan (terhadap ayat lainnya).

Kaidah khusus atau juga disebut dengan (—*s,*! _33) secara ringkas

dimaksudkan yaitu dalam ilmu giraah mengacu pada suatu aturan yang
berlaku hanya pada kalimah-kalimah tertentu dalam setiap ayat Al-Qur’an
yang memiliki variasi bacaan yang diperselisinkan di antara para imam
giraah. Farsy mengacu pada lafaz atau kalimat-kalimat yang tersebar dalam
Al-Qur’an yang bacaannya menjadi perbedaan di antara para imam giraah.

Sementara itu, huruf adalah istilah yang merujuk pada lafaz atau
kalimat yang dapat dibaca dengan lebih dari satu versi giraah (bacaan). Jadi,
farsh huruf adalah kaidah khusus yang mencakup aturan atau penjelasan
mengenai perbedaan bacaan para imam a/-gira‘at al-sab’ dalam membaca
lafaz atau kalimat tertentu dalam Al-Qur’an. Kaidah ini tidak terkait dengan
metode atau kaidah al/-gira‘at al-sab’ yang telah ditetapkan, tetapi lebih
kepada perbedaan bacaan spesifik yang terdapat dalam kalimah-kalimah
tertentu yang memiliki variasi di antara para imam qiraah.

Perbedaan qiraah yang terkait dengan substansi lafaz atau kalimat,

Adakalanya dapat mempengaruhi makna lafaz seperti kata O,¢k; surat al-
Baqarah ayat 222 dapat dibaca takhfif of’éb yang berarti wanita-wanita

yang suci dari haidnya dan tasydid u,éjm yang berarti mereka yang telah suci
dari haid dan sudah mandi junub. Adakalanya pula tidak berpengaruh
terhadap makna kalimat seperti kata - #swd O dalam surat al-Ahzab ayat 49

dapat dibaca um)ifu‘ Ol dan dibaca ;21 O, Kedua bacaan ini mengandung

arti sama, yaitu sebelum kamu mencampurinya, yakni menggauli isteri.
Sedangkan perbedaan qiraah yang terkait dengan teknis pengucapan
lafaz atau kalimat yang menyangkut dialek kebahasaan tidak membawa

pengaruh terhadap makna lafaznya seperti kata <'sks surat al-Baqarah ayat
168 dapat dibaca damah pada huruf tha o\gja.;- dan 353 di sukun huruf

197 Abd al-Fattah Abd al-Gani al-Qadi, a/-Wafi i Syarh al-Syathibiyyah ..., hal. 161-
162.
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tha yang artinya sama yaitu jejak.

Beberapa contoh lain tentang farsyul huruf dapat dilihat pada hal berikut,
anataralain:
a. Pada surat al-1khlas/112: 4 berbunyi;

2 E @f”\\;;f)as t ;]
1) Hafsh membaca dengan damah fa dan memakai wau sesudahnya, balk
Ketika washl maupun wakaf, sehingga bacaannya berbunyi: \)ff

2) Nafi’ Ibnu katsir, Abu’Amr, Syu’bah dan al-Kisa‘i membaca dengan
damah fa dan memakai hamzah sesudahnya, baik Ketika wasA/ maupun

Ketika wakaf, hingga bacaanya menjadi: b—éf
3) Hamzah membaca dengan mematikan fa dan memakai hamzah
sesudahnya Ketika washl, sehingga bacaannya menjadi: 133" 1%

b. Pada kalimah Z:;i;;\.bfq yang terdapat dalam surat al -Bagarah/2 ayat 10:

i L8yl S5 85 Lo 41 6308 55 o
‘Ashim, Hamzah, dan al-Kisa’i membaca ya berbaris di atas dan
mematikan kaf serta tidak tasydid pada dzal, sehingga bacaanya menjadi:

uji&a ,Sedangkan imam Nafi’, Ibnu’ Amir dan Abu ‘Amr membaca dengan
ya berbaris damah dan kaf berbaris di atas serta tasydid pada dzal. Maka
bacannya menjadi:O y-&? 199

c. Pada kalimah yang terdapat dalam surat al-Bagarah/2 ayat 83:

il 33407 33 BLs O:ajgj REORNI )3:;; y Jg;}:\ o G BIE1 3
2es S5 ) 225 2 ST e ela Tl was a1 osndl
ERYR r“\)

Hamzah dan al-Kisa‘i membaca ha dan sin yang berbaris di atas,

hingga bacaanya menjadi (x>, sedangkan imam selain mereka membaca

dengan ha berbaris damah dan mematikan sin, yaitu:l..> |, adapaun kalimah
hasana yang terdapat pada selain surat al-Bagarah ayat 83 tersebut, seperti

198 Ibnu Mujahid, a/-Sab'ah fi al-Qira’at, Kairo: Dar al-Ma'arif, 1972, hal. 701-702.

199 Abd al-Salim Mukaram dan Ahmad Mukhtar Umar, Mu’jam al-Qira‘at al-
Qur’aniyyah ma’a Muqaddimah fi al-Qira‘at wa ‘Asyr al-Qurra, Kairo: Majmu’ah Buhuts
al-Islami, 1988. hal. 26.
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dalam surat al-Imran ayat 37, yang berbunyi: Gz G t@.w\, Maka seluruh

imam tujuh sepakat membacanya dengan ha dan sin berbaris diatas.?®
d. Padakalimah yang terdapat dalam surat al-Bagarah/2: 9 berbunyi;

DO 5a58 Gy il V) 0,858 G; 15k 5l A &8 0058
Nafi; Ibnu Katsir, dan Abu ‘Amr membaca dengan ya berbaris damah

dan memakai alif sesudah huruf kha, hingga bacannya berbunyi; ’gl O }},;Li L3

}.@méii, Sedangkan ‘Ashim, Ibnu ‘Amir, Hamzah dan al-Kisai membaca
dengan ya berbaris di atas dan tanpa alif sesudah kha. Hingga bacaannya
menjadi: 0553% 3.

I. Kedudukan Qiraah sebagai Hujjah dalam Penafsiran

Penjelasan sebelumnya telah mengungkapkan bahwa dimensi giraah
memiliki peran penting dalam penafsiran Al-Qur’an, terutama pada periode
tabiin. Hal ini diungkapkan oleh ulama Mujahid, yang menyatakan bahwa
giraah memegang posisi penting dalam penafsiran Al-Qur’an pada masa itu.
Beberapa alasan mengapa qiraah menjadi sumber penafsiran pada masa itu
antara lain:

1. Pada periode tabiin, para ulama tafsir sangat mementingkan penafsiran
Al-Qur’an. Metode al-jam'u antara beberapa qiraah mutawatir
merupakan bagian dari tafsir Al-Qur’an dengan Al-Qur’an, di mana
ayat-ayat yang memiliki variasi bacaan dapat dijelaskan atau diperinci
dengan ayat-ayat lain yang memiliki bacaan yang berbeda.

2. Periwayatan adalah salah satu sumber utama dalam masalah ini. Para
ulama pada masa itu cenderung menghindari penafsiran berdasarkan
opini pribadi atau ra’y semaksimal mungkin. Sumber qiraah pasti
berasal dari jalur periwayatan, yang dapat dipastikan oleh para ahli hadis
sebagai bagian dari tradisi penceritaan hadis. Penafsiran para sahabat
dan generasi tabiin juga dianggap sangat berharga karena mereka
memiliki pemahaman langsung dari Nabi Muhammad saw. mengenai
ayat-ayat Al-Qur’an.

Karena itu, penafsiran dengan metode kajian qiraah sangat dihargai
dan diperhitungkan dalam tafsir Al-Qur’an pada masa itu. Penelitian ini akan
memaparkan betapa besarnya pengaruh qiraah mutawatir terhadap
penafsiran ayat hukum yang ditafsirkan oleh para mufassir terhadap ayat Al-
Qur’an.

200 Abd al-Salim Mukaram dan Ahmad Mukhtar Umar, Mu jam al-Qira‘at ..., hal. 80.
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BAB III
SEJARAH DAN METODOLOGI TAFSIR AYAT AHKAM

A. Terminologi Tafsir Ahkam

Seperti yang ditutur Manna’ Khalil al-Qatthan, tafsir  secara
kebahasaan, terambil dari wajan taf77i/ yang Dberarti menjelaskan,
menyingkapkan, menampakkan atau menerangkan makna yang abstrak.
Lebih lanjut dalam tuturannya, al-Qatthan menukil dari /isan al-‘arab bahwa
kata al-fasr berarti menyingkap sesuatu yang tertutup, sedang kata a/-tafSir
berarti menyingkapkan suatu lafaz yang dimaksud dari lafaz musykil (pelik),
seperti yang dinyatakan dalam Al-Qur’an:

G 5255 G2y A Y] g 26,85 Y5
Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu yang
ganjil, melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang benar dan yang
paling baik penjelasannya. (al-Furgqon/25: 33)
Ayat tersebut mengandung sebuah pengertian penjelasan dan perincian.
Kata tersebut, tentunya sering banyak digunakan dalam literatur ilmu-ilmu
Al-Qur’an. Dapat dilihat juga penggunaan tafsir seperti yang dikatakan Ibnu

Abbas dalam suatu ayat s >y yang diartikan lebih baik

perinciannya.?*

201 Manna al-Qatthan, Mabahis F ‘Ulim al-Qur’an. Riyad: Masyurat al-‘Asr al-
Hadits, 1990, hal. 324.
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Akan tetapi, pengertian tafsir (dari kata fassara), justru terbalik dari
kata saffara yang mengandung arti menyingkapkan, ini seperti yang tertuang

dalam sebuah cotoh ljséw 311 < 4w (perempuan itu telah menanggalkan
kerudung dari mukanya), karena apabila seorang wanita membuka kerudung
dari wajahnya disebut 2L, contoh lain pada @»@H il (telah terang waktu

subuh).2%2

Menurut al-Raghib, kata a/-fasr dan al-safi memiliki kedekatan
makna, pun begitu pada kedekatan lafaznya. Tetapi makna pertama untuk
menunjukkan arti menampakkan, sementara yang kedua adalah untuk
menampakkan menjadi sesuatu yang terlihat.?®®> Lain halnya dengan
pandangan Nashr hamid Zayd, dia mencoba membedakan dua kata tersebut,
jika kata a/-fasr yang dikemukakan dalam kamus Lisan al-‘Arab adalah
pengamatan dokter terhadap air, dan kata af-fafSirah adalah urine yang
dipergunakan untuk menunjukkan adanya adanya penyakit, dan para dokter
menelitinya berdasarkan warna urine untuk menunjukkan adanya penyakit
bagi seseorang.?0*

Hal senada yang diungkapkan al-Suyuthi. Menurutnya kata yang
terambil dari a/-tafsirah adalah sebuah nama penyakit yang diberikan dokter
kepada orang yang sakit.?®> Dengan demikian, dapat dihadapkan pada dua
hal, materi yang diamati dokter untuk menyingkapkan penyakit, yaitu
tafsirah, dan tindakan pengamatan itu sendiri dari pihak dokter, yaitu
tindakan yang memungkinkannya meneliti materi dan menyingkapkan
penyakit. Materi yang dicermati dokter berfungsi sebagai media yang
digunakan seorang dokter untuk menemukan penyakit pasien.

Ini berarti, tafsir yaitu menemukan penyakit, menurut adanya materi
(objek) dan pengamatan (subjek). Siapa pun tidak mungkin dapat melakukan
proses seperti itu, bahkan seorang mufassir sekalipun. Seorang mufassir
harus bertindak layaknya seorang dokter. Artinya, ia harus memiliki
pengetahuan mendalam tentang materi yang ditafsirkannya agar dapat
melakukan proses penafsiran dengan baik. Seperti halnya seorang dokter
yang tidak dapat mendiagnosis penyakit tanpa pengetahuan medis
sebelumnya, begitu juga seorang mufassir tidak dapat melakukan penafsiran
tanpa landasan pengetahuan sebelumnya. Pengetahuan ini menjadi pondasi

202 Salim Rosyadi, Epistemologi Ta’wil Interpretasi Simbolik Al-Qur’an Ibn ‘Arabi
dan Nashr Hamid Abu Zayd, Gresik: JSI Press, 2018, hal. 44,

203 Manna al-Qatthan, Mabahis Fi ‘Ulim al-Qur’an ..., hal. 324.

204 Nashr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nas Dirasat i ‘Ulum Al-Qur’an, Kairo: al-
Hai’ah al-Mishriyyah, 1990, hal. 252-253.

205 Jalaluddin al-Suyuthi, a/-Iltgan £i ‘Ulim Al-Qur’an, Sufalo: Dar al-‘Ulum, 2008, jil.
111, hal. 190.
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yang memungkinkannya untuk melakukan penafsiran dengan benar dan
memberikan makna yang tepat pada materi yang ditafsirkannya. Tanpa
pengetahuan sebelumnya, materi tersebut akan kehilangan makna dan
menjadi tidak berarti. 2%

Adapun mengenai makna safara, dapat dihadapkan pada banyak makna
yang intinya perpindahan dan perjalanan. Dari makna ini mucul makna
penyingkapan dan kemunculan Musafir dinamakan demikian karena ia
membuka penutup wajahnya, membuka tempat-tempat penginapan, tempat
istirahat, dan karena ia muncul di tanah yang luas. Disebut safar karena
membuka wajah-wajah musafir dan akhlak-akhlak mereka sehingga
tampaklah apa yang sebelumnya tertutup. Seiring berlalunya malam, fajar

bersinar. Maka ungkapan ,iwly ~wall i. (fajar menyinari), ssall il
(memasuki waktu pagi). Asfara artinya menerangi sebelum matahari terbit,

s

seperti 4wlg L a>=>9 4. (Wajahnya bersinar). Pun begitu terdapat dalam

Al-Qur’an sebuah ungkapan 3,iwe s os>9,  al-Farra mengatakan,
maksudnya wajahnya bersinar. la mengatakan, apabila wanita membuka
cadarnya maka wanita itu disebut 3L, 2%

Selain dari makna etimologi sebagaimana yang dikemukakan di atas,
menurut al-Qatthan yang menukil dari Ibnu Hayyan, tafsir adalah:

Jod &) Leslang canSWly 23131 LeaSlg 0N BLIL bl 3487 (e oy We
2 Dl LS Al Lelde

IiImu yang membahas tentang tata cara pengucapan melalui lafaz-lafaz Al-
Qur’an, hukum-hukumnya daik ketika berdiri sendiri maupun ketika
tersusun dan mkana-makna yang dimungkinakan baginya tersusun serta hal
lain yang dapat menyempurnakannya.

Penjabaran sepintas pengertian tafsir ini mendorong untuk
membandingkan dengan kata za ‘wil itu sendiri. Sementara definisi mengenai
ta’wil, penulis telah menjelaskan pada bab ini di bagian awal. Ada pun dalam
hal perbedaan dari keduanya, tampaknya al-Raghib memandang bahwa kata
tafsir lebih umum didengar dan digunakan dari pada ta’wil/, baik dalam
penggunaan, dalam lafaznya, maupun pemakaian istilahnya. Sekalipun
penggunaan kata tafsir yang terdapat dalam Al-Qur’an hanya tertuang satu

206 Nashr Hamid Abu Zayd, Mafhum al-Nas Dirasat fi ‘Ulum Al-Qur’an ..., hal. 253.
207 Nashr Hamid Abu Zayd, Mafhum al-Nas Dirasat fi ‘Ulum Al-Qur’an ..., hal.253.
208 Manna al-Qatthan, Mabdahis Fi ‘Uliim al-Qur’an ..., hal.324.
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kali yatu |me& c.>ls yang terdapat pada surat Al-Fur’qan/ 25: 33.2%°

Sementara penggunaan fa’wil itu sendiri lebih banyak pada aspek wilayah
makna dan bahasan llahiyah (ketuhanan), sementara tafsir merupakan
bahasan selainnya.?'°

Sementara itu, kata kerja yang terbentuk dari kata r&:-\ adalah hakama

dan hakima dengan berbagai makna, di antaranya: hakama; Memutuskan,
mengadili, menetapkan, menghukum, atau memerintahkan. Hakima;
Bijaksana, cerdas, atau memiliki pengetahuan yang mendalam.

Asal usul kata hukum dapat ditelusuri dari akar kata Arab rs—,p.

(hakama), yang memiliki arti dasar mengendalikan atau memutuskan. Dalam
konteks yang lebih luas, konsep hukum mengacu pada suatu sistem atau
aturan yang mengendalikan perilaku dan interaksi antara individu dalam
masyarakat. Hukum berfungsi untuk menjaga ketertiban, memberikan
keadilan, dan melindungi hak dan kewajiban setiap orang.?!

Sedangkan pengertian <-\§>-\ yang lebih umum secara bahasa adalah

bila anda memutuskan sesuatu dengan begitu atau begini, baik keputusan
tersebut mengikat orang lain selain anda atau tidak mengikat.?'?

Jika kita menggabungkan pengertian terminologis antara tafsir dan
ahkam, maka tafsir ahkam adalah penjelasan tentang firman-firman Allah
swt. yang berkaitan dengan aspek perintah, larangan, atau keputusan-
keputusan yang dapat mengikat atau tidak mengikat sesuai dengan
kemampuan manusia.

Dalam konteks ini, tafsir mengacu pada penafsiran atau penjelasan
makna ayat-ayat Al-Qur'an, sementara ahkam merujuk pada perintah,
larangan, atau keputusan-keputusan yang terkandung dalam ayat-ayat
tersebut. Tafsir ahkam memberikan pemahaman yang mendalam tentang
hukum-hukum atau peraturan yang dijelaskan dalam Al-Quran dan
bagaimana hal tersebut dapat memengaruhi atau mengikat tindakan manusia
dalam kehidupan sehari-hari sesuai dengan kapasitas dan kemampuan mereka
untuk melaksanakannya.

Adapaun definisi yang dikemukakan oleh Nurudin ‘Itr, bahwa tafsir
ahkam ialah:

Lgre A1 bl 34487 Olyg oSV Ol Ay 4 a8 s il

209 Abu al-Qasim al-Ashfahani, Mu’jam Mufiadat alfazh Al-Qur’an, Beirut: Dar al-
Fikr, 2009, hal. 287.

210 Jalaluddin al-Suyuthi, al-ltgan £ ‘Ulim Al-Qur’an ..., hal. 190.

211 Abu al-Qasim al-Ashfahani, Mujam Mufiadat alfazh Al-Qur’an ..., hal. 126.

212 Abu al-Qasim al-Ashfahani, Mu jam Mufiadat alfazh Al-Qur’an ..., hal. 126
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Metode penafsiran Al-Qur’an yang berfokus pada pengkajian ayat-ayat
hukum serta cara dalam melakukan penggalian hukum (istinbath) dari ayat-
ayat tersebut.?!3

Dalam definisi ini, setidaknya ada tiga istilah penting dalam proses
tafsir ahkam, yaitu: ayat-ayat ahkam, ahkam, dan istinbath al-ahkam.?'4

Para mufassir biasanya tidak memberikan komentar definisi tentang
makna ayat hukum. Alasannya adalah karena pemahaman yang tepat dapat
dicapai melalui referensi kepada 'wrf” Al-Qur’an dan tabadur (penerapan
prinsip hukum secara langsung) yang memudahkan pemahaman tanpa perlu
merujuk ke sumber-sumber lainnya.?!3

Namun begitu, Berdasarkan penjelasan dari Muhammad Fakhr al-
Mubarak al-Mubadi, ia memberikan definisi tentang ayat-ayat hukum dalam
bukunya yang berjudul Ayat al-Ahkam Tatbigi: Figh Al-Qur’an.
Menurutnya, ayat-ayat ahkam adalah ayat-ayat Al-Qur'an yang berisi hukum
taklifi (hukum yang berkaitan secara langsung dengan perbuatan manusia,
seperti wajib, sunnah, haram, makruh, dan mubah) atau hukum wad'7 (hukum
yang tidak berkaitan secara langsung dengan perbuatan manusia, seperti
mengindikasikan kesahihan atau ketidaksahihan suatu perbuatan).?¢

Dengan demikian Tafsir yang bercorak seperti itu cenderung fokus
pada penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an yang berkaitan dengan hukum fikih,
termasuk berbagai aspek kehidupan manusia seperti ibadah, muamalah
(transaksi ekonomi), munakahat (perkawinan), jinayat (pidana), siyasah
(pemerintahan), dan lain-lain. Ayat-ayat yang secara langsung berkaitan
dengan peraturan hukum dalam Islam menjadi perhatian utama dan
dianalisis dengan rinci dalam tafsir semacam ini.

Peristilahan atau pengkategorian tafsir ahkam melibatkan identifikasi
khitab (subjek hukum) yang masuk dalam kategori al-muta’alliq bi af ali
almukallafin (yang berkaitan dengan perbuatan mukallaf atau individu yang
memiliki kewajiban hukum). Identifikasi ini dilakukan dengan mencari ayat-
ayat yang berkaitan dengan hukum atau tafsir fikih. Tafsir ahkam
menitikberatkan pada penafsiran ayat-ayat tersebut.

Meskipun ada upaya untuk mengidentifikasi ayat-ayat hukum tertentu
dalam tafsir ahkam, fokus utama dari tafsir tersebut adalah pada proses
penafsiran ayat-ayat tersebut. Oleh karena itu, tafsir ayat ahkam lebih sering

213 Nuruddin al-‘Ithr, ‘Ulum al-Qur’an, Damaskus: Mathba’ah al-Shabah, 1993, hal.
103.

214 Isnan Anshory, Mengenal Tafsir Ahkam, Jakarta: Rumah Figih Publishing, 2018,
hal. 6.

215 Lilik Ummi Kultsum dan Abd. Mogsith Ghazali, Tafsir Ayat-ayat Ahkam, Ciputat:
UIN Press, 2015, hal. 11.

216 Muhammad Fakir Mubadi, Ayar-ayat Hukum dalam Pandangan Imamiyah dan
Ahlusunnah, Jakarta: Nur Huda, 2014, hal. 12.
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dikelompokkan sebagai tafsir tematis, yang berfokus pada tema-tema hukum
atau fikih, daripada dikelompokkan ke dalam disiplin ilmu hukum seperti
usul fikih atau fikih itu sendiri.

Identifikasi al-muta’alliq bi af’ali al-mukallafin belum ada hingga
sekarang. Hal ini terlihat jelas dalam karya-karya tokoh-tokoh tafsir ayat
Ahkam seperti ali al-Sayis,?!” al-Sabuni?'®, al-Syafi’i,?! ‘Abdul Halim
Binjai. Bahkan beberapa tafsir yang dianggap sebagai tafsir hukum seperti
al-Jami’ Ii Ahkam al-Quran **° karya al-Qurthubi dan kitab tafsir karya al-
Nasafi menafsirkan seluruh Al-Qur’an. Selain itu, karena tugas tafsir ayat
ahkam pada dasarnya bukan identifikasi, dapat dimaklumi bahwa tidak ada
penjelasan utuh terhadap dasar atau metode seleksi ayat. Dalam banyak
buku tafsir ahkam, biasanya tidak disebutkan secara eksplisit kriteria atau
dasar seleksi yang digunakan untuk memilih ayat-ayat ahkam dari ayat-ayat
lainnya yang bukan ahkam. Proses identifikasi ayat ahkam dapat menjadi
subjektif dan tergantung pada pendekatan dan penilaian masing-masing
mufassir.

Selain itu, karena tafsir ayat ahkam tidak hanya tentang identifikasi
atau seleksi ayat-ayat ahkam. Ada perbedaan dalam pendekatan tafsir antara
para mufassir, yang menyebabkan inkonsistensi dalam pemilihan ayat-ayat
ahkam. Tujuan utama tafsir ayat ahkam adalah penafsiran tematis yang
fokus pada hukum dan fikih dalam Al-Qur'an, yang mengakibatkan
perbedaan yang mencolok dalam jumlah ayat yang dianggap sebagai ayat
hukum.

Maka, ulama tafsir yang lain dalam upaya penggalian ayat-ayat hukum,
mereka mengidentifikasi jumlah ayat ahkam yang ditemukan berdasarkan
tema-tema tertentu pada bahasan hukum, seperti: 1) lbn Qoyyim dan
Thanthawi jauhari yang mengklasifikasikan sebanyak 150 ayat; 2) Abdul
Wahhab al-Khallaf mengklasifikasikan sebanyak 228 ayat dengan rincian
140 ayat tentang hukum lIbadah, 70 ayat tentang hukum keluarga, 70 ayat
tentang perdagangan, 30 ayat tentang hukum pidana, 25 ayat tentang
hubungan islam dan non muslim, 13 ayat tentang hukum acara, 10 ayat
hubungan kaya dan miskin dan 20 ayat tentang hukum kenegaraan;??'dan 3)

27 Ali al-Sayis, Taf$ir Ayat al-Ahkam, jilid 1, Libanon: Dar al-Kutub al-Islamiyah,
t.th., hal. 139.

218 Muhammad ‘Al al-Shabuni, Rawa’i’ul Bayan Tafsir Ayat al-Ahkam min Al-
Qur’an, Damaskus: Maktabah al-Ghazali, 1980, hal. 33.

219 Muhammad bin Idris al-Syafi’i, Ahkam Al-Qur’an, Kairo: Maktabah al-Khasyiji,
t.th. hal. 46.

220 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' i Ahkam al-Qur’an, Kairo: Dar al-
Kutub al-'Arabi, 1967, hal. 264.

221 Abdul Wahhab al-Khallaf, ‘//mu Ushul al-Figh, Kairo: Dar al-Ma’arif, 1956, hal.
34-35.
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Menurut Mugqatil Ibn Sulaiman, al-Ghazali, al-Razi, al-Mawardi, Ibnu Juza’i
al-Kalbi, dan 1bn Qudamah, berjumlah 500 ayat.??2

Adapun sebab perbedaan pengkategorian jumlah ayat ahkam ini,
sebagaimana dijelaskan oleh Manna’ al-Qatthan dalam kitabnya a/-Tashri’
wa al-Figh fi al-Islam, bahwasanya para ulama tidak bersepakat dalam
pembatasan ayat-ayat ahkam oleh karena perbedaan mereka dalam
pemahaman dan pendalilan ayat- ayat ahkam.??? B

Tetapi, para ulama seperti Najm al-Din al-Tufi, Ibnu Daqiq al-'ld, ash-
Shan'ani, dan ash-Shawkani berpendapat bahwa ayat-ayat hukum dalam Al-
Qur'an tidak terbatas pada jumlah tertentu. Mereka meyakini bahwa seluruh
ayat Al-Qur'an atau sebagian besar dari ayat-ayatnya mengandung hukum
yang menjadi sumber utama dalam studi fikih Islam. Meskipun hukum-
hukum ini kadang-kadang terselip secara implisit dan mungkin tidak terlalu
jelas bagi banyak orang, namun menurut mereka, ayat-ayat tersebut tetap
memiliki implikasi hukum yang signifikan dan relevan untuk dijadikan
sumber dalam kajian fikih.??* Al-Qarafi juga mengatakan bahwa dalam suatu
ayat tidak ada satu pun kecuali di dalamnya terkandung suatu hukum.??

B. Sejarah Perkembangan Tafsir Ahkam

Umumnya, umat Islam ingin menggunakan Al-Qur'an sebagai panduan
dalam menjalani kehidupan dan memajukan peradaban. Proses dialog antara
teks yang terbatas dan konteks yang tidak terbatas menjadi pemicu dan
pendorong bagi perkembangan tafsir Al-Qur'an. Ini menghasilkan beragam
inovasi kreatif dalam penafsiran Al-Qur'an. Pluralitas dalam penafsiran ini
dianggap sah selama didasarkan pada pendekatan ilmiah dan moral yang
bertanggung jawab.

Dalam menghadapi tantangan zaman dan masalah yang dihadapi
masyarakat, tafsir hukum lahir sebagai bagian penting dari ilmu tafsir. Ini
menjadi  jawaban terhadap masalah-masalah yang ada dalam
mengembangkan sistem sosial dan norma yang mengatur kehidupan
manusia. Tafsir hukum juga memiliki akar sejarah yang panjang, sejak Al-
Qur'an pertama kali diturunkan kepada Rasul saw.

Perkembangan tafsir hukum dari masa kenabian hingga saat ini
memiliki beragam konteks yang berbeda, tetapi memiliki motif
perkembangan yang dapat dihubungkan dengan perkembangan sejarah

222 Badr al-Din al-Zarkasyi, a/-Burhan i Ulum Al-Qur’an, t.tp.: Dar Thya’ al-Kutub al-
‘Arabiyyah, 1957, hal. 3.

223 Manna al-Qatthan, Tarikh tasyri’ : sejarah legislasi hukum islam, Jawa Timur:
Ummul Qura, 2018, hal. 68.

224 SQulaiman al-Thufi, Syarh Mukhtashar al-Raudhah, Riyadh: Wizarat al-Syu’un al-
Islamiyyah), hal. 577-578.

225 Qyihab al-Din al-Qarafi, Syarh al-Tangih al-Fushul, Beirut: Dar al-Fikr, 2004, hal.
437.
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peradaban Islam yang dipengaruhi oleh periodisasi dakwah Islam dan
perkembangan sosial umat Islam. Berbagai periode sejarah tafsir hukum
terkait erat dengan aliansi mazhab hukum yang berperan penting dalam
pembahasan tafsir hukum dari berbagai aspek yang relevan.

1. Tafsir Ahkam pada Era Kenabian

Islam, sebagai suluh peradaban, tidak datang dalam ruang hampa.
Sebaliknya, agama ini menjadi panduan hidup yang diusung oleh Nabi
Muhammad saw. melalui Al-Qur'an, menjadi penghubung dan pembaharu
peradaban pada saat itu. Peradaban tersebut pada masa itu sudah mulai
menjauhkan manusia dari nilai-nilai agung ketuhanan dan visi tinggi
kemanusiaan. Al-Qur'an sebagai wahyu ilahi hadir untuk mengarahkan
kembali manusia pada landasan yang benar, memperbaharui nilai-nilai
ketuhanan, moral, dan kemanusiaan yang mulia.

Periode hidup Nabi Muhammad saw. sebagai Rasul Islam penuh
tantangan dalam menyebarkan dakwah dan syiar agama. Beliau dengan
penuh kesabaran mengajarkan dan mengamalkan Al-Qur'an selama lebih dari
20 tahun masa kenabiannya. Meskipun dihadapkan pada berbagai tentangan,
Nabi Muhammad saw. tetap gigih dan berhasil mengubah pandangan negatif
terhadap Islam. Melalui tindakan dan pengajaran langsung, beliau menjadi
teladan bagi umat Islam dalam mengamalkan ajaran Al-Qur'an dalam
kehidupan sehari-hari.?®® Oleh karena itu, otoritas penuh dalam menafsirkan
al- Qur’an berada di tangan Rasulullah sebagai upaya menerangkan dan
menjelaskan apa yang samar dari Al-Qur’an agar dapat dipahami dan dicerna
dengan baik. Hal ini sudah dijelaskan dalam Al-Qur’an:
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Katakanlah: ‘Ta'atlah kepada Allah dan ta'atlah kepada rasul; dan jika
kamu berpaling maka sesungguhnya kewajiban rasul itu adalah apa yang
dibebankan kepadanya, dan kewajiban kamu sekalian adalah semata-mata
apa yang dibebankan kepadamu. Dan jika kamu ta'at kepadanya, niscaya
kamu mendapat petunjuk. Dan tidak lain kewajiban rasul itu melainkan
menyampaikan (amanat Allah) dengan terang. (al-Nur/24: 54)

Pada masa kehidupan Nabi Muhammad saw, beliau menjadi pusat
penafsiran Al-Qur'an. Jika ada makna yang kurang dimengerti, para sahabat
dengan segera bertanya langsung kepada Nabi. Kehadiran Nabi sebagai
sumber penyampai wahyu membuat proses penafsiran menjadi lebih mudah,
karena mereka dapat langsung berinteraksi dan mendapatkan penjelasan dari
beliau. Ini mengurangi kemungkinan terjadinya banyak permasalahan dalam

226 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, Bandung: Tafakur, 2011, hal. 17.
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penafsiran, karena mereka memiliki akses langsung kepada Rasulullah
sebagai sumber wahyu.??’ Penafsiran yang berkembang di kalangan sahabat
memiliki ciri khas yaitu periwayatan langsung dari Nabi. Jika terdapat ayat-
ayat yang maknanya samar atau sulit dipahami, Nabi langsung memberikan
penjelasan di hadapan para sahabat. Dalam proses ini, penafsiran Al-Qur'an
didasarkan pada ajaran dan penjelasan langsung dari Nabi Muhammad saw,
yang menjadi otoritas utama dalam memahami wahyu Allah swt. Saat itu,
para sahabat dapat mengajukan pertanyaan dan mendapatkan penjelasan
yang jelas dari Nabi untuk memahami makna dan konteks ayat-ayat Al-
Qur'an. Ini memastikan bahwa penafsiran Al-Qur'an yang berkembang di
kalangan sahabat berdasarkan wahyu dan ajaran langsung dari Rasulullah.??3

Penafsiran Nabi Muhammad saw. tentang Al-Qur'an mencakup
beberapa contoh, seperti ketika beliau dijelaskan tentang shalat wustha yang
merupakan salat Ashar oleh salah satu sahabat. Selain itu, beliau juga
menjelaskan bahwa al-maghdhubi dalam surat al-Fatihah merujuk kepada
kaum Yahudi, sedangkan a/-Dhallin merujuk kepada kaum Nasrani.

Para ulama sepakat bahwa penafsiran Nabi Muhammad saw.
didasarkan sepenuhnya pada wahyu yang Allah swt. turunkan. Nabi tidak
pernah menambahkan atau mengurangi dari apa yang telah diwahyukan
kepada beliau, sesuai dengan firman Allah swt. bahwa apa yang disampaikan
oleh Rasulullah hanyalah wahyu yang diturunkan kepadanya dan tidak ada
hubungannya dengan nafsunya. Dari sini, penafsiran Nabi dapat
dikategorisasikan menjadi tiga bagian jika dilihat dari sumbernya yaitu;>*°
a. Tafsir Al-Qur’an bi Al-Qur’an,

Yaitu menjadikan ayat Al-Qur’an sebagai tafsiran ayat Al-Qur’an
yang lain. Contohnya ketika menaf51rkan surat al-An’am/6 ayat 82;
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Ditafsirkan dengan ayat yang lainnya pada surat Lugman/31 ayat 13;
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Seperti itulah gambaran tafsir Al-Qur’an bi Al-Qur’an. Sehingga bisa
terlihat di dalamnya munasabat al-ayat di dalamnya.

227 Muhammad Husein al-Dzahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Kairo: Maktabah
Wahdabh, t.th., hal. 43.

228 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, Bandung: Mizan, 1992, hal. 71.

229 Shalah al-Din Ibn Ahmad al-Adhabi, Metodologi Kritik Matan Hadis, Jakarta:
Gaya Media Pratama, 2004, hal. 226-227.
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b. Tafsir Al-Qur’an bi al-Sunnah

Dimana Al-Qur’an ditafsirkan dengan penjelasan dari Nabi saw.
Contohnya adalah ketika Nabi saw. menjelaskan makna zAu/min yang mana
para sahabat banyak yang salah persepsi terkait makna tersebut sehingga
merasa khawatir terhadap status keimanannya. Maka nabi saw. menjelaskan
dalam sebuah hadis:
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Para sahabat berkata, "Siapakah di antara kita yang tidak pernah berbuat
aniaya terhadap dirinya sendiri?" Maka Nabi Saw. bersabda: Tidaklah seperti
yang kalian maksudkan, tidakkah kalian pernah mendengar apa yang telah
diucapkan oleh seorang hamba yang saleh (Lugman), yaitu: "Sesungguhnya
mempersekutukan (Allah) adalah benar-benar kezaliman yang besar.
Sesungguhnya yang dimaksudkannya hanyalah kemusyrikan. (HR. al-
Bukhari).

Dalam hadits tersebut, Nabi menjelaskan bahwa yang dimaksud
zhalim pada surat al-An’am/6 ayat 82 itu adalah kemusyrikan sebagaimana
ia menjelaskan dalam surat Lugman.

Penafsiran Nabi Muhammad saw. terkait hukum dan tata cara ibadah
seringkali dilakukan dengan memberikan contoh dan pengamalan langsung.
Beliau menjadi teladan dalam mengamalkan ajaran Al-Qur'an dalam ibadah
seperti shalat, haji, puasa, dan lainnya. Contoh-contoh ini membantu umat
Islam memahami cara melaksanakan ibadah sesuai dengan tuntunan Al-
Qur'an. Dengan mengikuti jejak Nabi, umat Islam dapat melaksanakan
ibadah dengan benar dan sesuai ajaran Al-Qur'an. Hal ini memungkinkan
penyebaran dan pemahaman ajaran Islam yang lebih baik dan akurat.
Penafsiran yang dilakukan nabi ini mempunyai beberapa fungsi hukum
yaitu:

1) Bayan Ta’kid, artinya adanya penekanan penafsiran yang dilakukan
oleh Nabi sebagai penguat untuk menggarisbawahi apa yang terdapat di
dalam Al-Qur’an.

230 Abu Abdullah Muhammad bin Ismail Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhéari (Dar Thiiq
An-Najah, n.d.), 6: 114, no. 4776.
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Bayan Tafsil, artinya merinci seperti penafsiran tentang Al-Qur’an
Surat al-Baqarah/2: 196 yang berbicara tentang fidyah dalam bentuk
puasa sedekah, dan nusuk. Kata-kata tersebut tidak hanya memerlukan
penjelasan tetapi butuh pada perincian sebagai penjelasnya, yakni
berpuasa tiga hari, memberi makan enam orang miskin, atau
menyembelih seekor kamlbng.

Bayan Taswi’, yaitu penjelasan yang memperluas pengertian makna

dari suatu term. Misalnya lafaz s\=.\\ yang ditafsirkan dengan konsep

yang lebih luas, yaitu dengan makna 3slLs)\, sebagaimana yang dikutip

oleh al-Syaukani dalam tafsirnya ketika sampai pada surat al-Baqarah
ayat 186, bahwa Nabi menegaskan makna do'a dengan ibadah.?3!

Bayan Takhshis, yaitu penjelasan Nabi yang menyempitkan makna
dari suatu lafaz atau mengkhususkan makna dari kata yang bersifat
umum seperti mengecualikan firman Allah swt. yang mengharamkan
memakan bangkai. Contohnya pada surat al-Baqarah/2: 173, dan al-
Maidah/5: 3, dengan sabdanya: dihalalkan untuk kita dua bangkai, yaitu
bangkai ikan dan belalang.

Bayan Ta’qid, yaitu  sebuah  penafsiran  yang memberikan

pengklasifikasian makna dari suatu term atau mengikat makna dari lafaz
yang mutlak. Sebagai contoh firman Allah swt. dalam al-Maidah/ 5: 38.

Kata tangan pada kalimat Wil s:k3G dijelaskan oleh Rasulullah

sebagai tangan kanan. Atau ayat yang memerintahkan ibadah haji
ditafsirkan sebagai sebuah kewajiban sekali dalam seumur hidup.

Bayan Tamsil, yaitu penjelasan makna suatu ayat dengan memberikan

contoh atau penyerupaan sifat dari makna yang ditafsirkan. Hal ini bisa
dilihat pada penafsiran Nabi pada ayat Al-Qur’an seperti menjelaskan
tentang siapa yang dimurkai dan siapa yang sesat pada surat al-
Fatihah/1: 7, bahwa yang dimurkai adalah orang-orang Yahudi dan yang
sesat adalah orang- orang Nasrani, atau menafsirkan maksud quwwah
dalam surat al-Anfal/6: 60 dengan artian memanah.

Bayan Ahkam, merupakan penambahan hukum atau penjelasan lebih

lanjut terhadap apa yang terdapat dalam Al-Qur'an. Penafsiran semacam
ini menimbulkan kontroversi di kalangan para ulama, sehingga terdapat
keragaman pendapat di antara mereka, ada yang menyetujui dan ada
yang menolaknya. Dalam beberapa hal, Rasulullah menetapkan hukum

Bl Ali bin Muhammad al-Syaukani, Fathul Qadir al-Jami' baina Fanni al-Riwayah wa

al-Dirayah min ‘Ilm al-TafSir, Beirut: al Maktabah al-'Asyriyyah, t.th.), jil. I, hal. 242.
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yang tidak secara eksplisit disebutkan di dalam Al-Qur'an, yang berarti
beliau menetapkan hukum baru. Misalnya, penetapan zakat fitrah,
hukum rajam bagi zina muhsan, harta warisan bagi nenek, penetapan
hukum dengan saksi dan sumpah, serta contoh-contoh lainnya yang
banyak ditemukan dalam persoalan fikih. Penetapan hukum oleh Nabi
Muhammad saw. ini menjadi sumber utama dalam mengembangkan
fikih Islam, karena menyediakan panduan bagi umat Islam dalam
menghadapi berbagai situasi dan persoalan yang tidak secara tegas diatur
dalam Al-Quran. Namun, perbedaan pendapat di antara para ulama
mengenai validitas penambahan hukum ini tetap ada, dan hal ini menjadi
bagian dari keragaman dalam tradisi tafsir dan fikih Islam.?%

Peran Rasulullah saw. sebagai pembawa risalah Islam juga mencakup
peran sebagai mufti yang memberikan fatwa atau penjelasan tentang hukum-
hukum dalam Al-Qur'an. Dalam menjelaskan dan menafsirkan Al-Qur'an,
Rasulullah menggunakan berbagai metode, termasuk memberikan contoh
langsung, memberikan fatwa, dan menjawab pertanyaan para sahabat.

Dengan kehadiran Rasulullah, perbedaan pendapat tentang hukum-
hukum Al-Qur'an hampir tidak terjadi, karena para sahabat dapat langsung
bertanya dan mengkonfirmasi langsung kepada beliau. Rasulullah dengan
bijaksana memberikan jawaban, sehingga umat Islam memiliki pemahaman
yang jelas dan akurat tentang hukum-hukum Islam.

2. Tafsir Ahkam pada Era Sahabat

Setelah wafatnya Rasulullah, para sahabat dalam menafsirkan suatu
ayat lebih mengutamakan pencarian ayat lain dalam Al-Qur'an yang bisa
memberikan penjelasan atau kesamaan tema, atau tidak menemukan ayat
yang bisa langsung menafsirkan ayat tersebut. Metode ini dikenal dengan
menafsirkan Al-Qur’an dengan Al-Qur’an.

Jika tidak ada ayat lain yang bisa memberikan penjelasan, maka para
sahabat beralih ke sunnah atau hadis-hadis Nabi sebagai sumber kedua untuk
memahami ayat tersebut. Sunnah dan hadis-hadis Nabi berperan penting
dalam menafsirkan Al-Qur'an, karena Nabi Muhammad saw. adalah sumber
wahyu setelah Al-Qur'an dan beliau memberikan penjelasan lebih lanjut
tentang ajaran dan hukum Islam.

Dengan pendekatan ini, para sahabat berusaha untuk memahami Al-
Qur'an berdasarkan ayat-ayat lain dalam kitab tersebut, atau dengan bantuan
penjelasan dari Nabi melalui sunnah dan hadis. Pendekatan ini tetap
mempertahankan konsistensi dengan Al-Qur'an dan sunnah sebagai dua

232 Muhammad Husein al-Dzahabi, a/-7af3ir wa al-Mufassirun ..., hal. 57.
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sumber utama dalam memahami ajaran Islam setelah wafatnya Nabi
Muhammad saw.?*3Hal ini berdasarkan keterangan Nabi:
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Rasulullah Ketika akan mengutus Mu’ad Ibn Jabbal ke Yaman bersabda: “bagaimana
kamu akan mengambil keputusan Ketika dihadapkan pada permasalahan?” Mu’adz
menjawab. “aku akan memutuskan dengan Kitabullah (jawab Mu’adz). Jika engkau tidak
menemukan dala Kitabullah? Dia menjawab.: “dengan sunnah utusanNya. Jika engkau
tidak temukan dalam sunnah utusanNya dan dalam KitabNya? Dia menjawab: “aku akan
berusaha dengan naarku dan tidak akan keluar dari jalan yang lurus.” kemudian Rasul
menepuk Pundak Mu’adz seraya sambil berkata: “segala puji bagi Allah yang memberi
petunjuk utusan RasulNya terhadap perkara yang membuatnya ridha.”(HR. Abu Dawud)

Pada masa Sahabat, mulai muncul perbedaan pendapat mengenai
hukum-hukum tertentu yang bersumber dari Al-Qur'an. Salah satu
contohnya adalah perbedaan pendapat antara Sahabat Umar Ibn Khattab dan
Ali Ibn Abi Thalib tentang lamanya masa iddah seorang perempuan yang
ditinggal mati oleh suaminya. Sahabat Umar berpendapat bahwa masa iddah
berakhir ketika perempuan tersebut melahirkan, sedangkan Ali Ibn Abi
Thalib berpendapat bahwa masa iddah adalah setelah melahirkan ditambah
empat bulan sepuluh hari.

Perbedaan pendapat seperti ini tidak bisa dihindari karena beberapa
faktor. Pertama, ada kemutlakan dalam teks Al-Qur'an yang menyebabkan
penafsiran yang berbeda-beda. Kedua, setelah wafatnya Rasulullah, sosok
yang paling otoritatif dalam memberikan penjelasan tentang Al-Qur'an
sudah tidak ada lagi. Tidak ada sosok otoritatif seperti Nabi yang dapat
dikonsultasikan tentang tafsir Al-Qur'an.

Selain itu, perbedaan pendapat juga disebabkan oleh keterbatasan
pengetahuan beberapa sahabat dalam menafsirkan Al-Qur'an. Hanya
segelintir sahabat yang ahli dalam menafsirkan Al-Qur'an, seperti Khulafa
al-Rasyidin, Abdullah Ibn Mas'ud, ‘Abdullah Ibn Abbas, Ubay Ibn Ka'ab,
Zaid Ibn Tsabit, Abu Musa al-Asy'ari, dan ‘Abdullah Ibn Zubair. Di antara
mereka, Ali Ibn Abi Thalib adalah salah satu yang paling banyak

233 MHM Lirboyo, A/-Quran kita; Studi llmu, Sejarah dan Tafsir Kalamullah, Kediri:
Lirboyo Press, 2011, hal. 202-203.

234 Abi Daud Sulaiman bin Al-Asy’a$ Al-Sijistani, Sunan Abi Daud, ed. Muhammad
Muhyiddin Abdul Hamid (Dar Al-Fikr, n.d.), 2: 327, no. 3592.
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meriwayatkan tafsir Al-Qur'an. Namun, kebanyakan Khulafa al-Rasyidin
yang lain hanya meriwayatkan tafsir Al-Qur'an dalam jumlah yang terbatas
karena mereka telah wafat sebelumnya.

Akibat perbedaan pendapat ini, terdapat variasi dalam pemahaman dan
penafsiran Al-Qur'an di antara para sahabat. Meskipun demikian, perbedaan
ini juga menunjukkan adanya dinamika dan keberagaman dalam tradisi tafsir
Islam, yang telah membawa pemahaman agama Islam menjadi lebih kaya
dan berkembang seiring berjalannya waktu.?3

Dari uraian di atas jelaslah bahwa sumber-sumber hukum bagi sahabat
ada tiga, yaitu Kitabullah, sunnah Rasul dan ijtihad dengan komponen-
komponen yang berhubungan dengannya.

Dalam menentukan hukum pun para sahabat juga terdapat perbedaan.
Sebab-sebab perbedaan mereka diantaranya:

a. Berbedaan sekitar nash, seperti beda pemahaman karena nash tersebut

mengandung lebih dari satu makna. Seperti tentang lafaz ¢4,5 & pada

surat al-Baqgarah/2: 228 yang bisa bermakna suci dan haid.
Perbedaan pendapat karena riwayat hadits.

c. Penggunaan pendapat atau ra’y yang merupakan pasal sangat luas,
semua mujtahid punya pandangan sendiri sehingga lahirlah banyak
pendapat .3

3. Tafsir Ahkam Era Tabiin dan Setelahnya

Setelah masa sahabat berakhir, tongkat estafet penafsiran Al-Qur'an
dilanjutkan oleh generasi tabiin dan setelahnya (101 H-220 H). Periode ini
memiliki posisi yang sangat penting dalam kajian tafsir pada masa-masa
setelahnya, karena berada di antara dua peristiwa monumental dalam sejarah
keilmuan Islam secara keseluruhan, terutama dalam bidang tafsir dan hadis.
Dua peristiwa tersebut adalah kodifikasi hadis dan kodifikasi tafsir.

Pada masa ini, banyak ulama tabiin yang berdedikasi dalam
mengumpulkan, menghimpun, dan mengklasifikasikan hadis-hadis Nabi
Muhammad saw. Proses kodifikasi hadis ini membantu dalam memastikan
kesahihan dan otentisitas hadis-hadis tersebut, sehingga menjadi rujukan
yang sah dalam penafsiran Al-Qur'an.

Selain itu, periode ini juga menyaksikan upaya kodifikasi tafsir Al-
Qur'an, di mana para ulama tabiin menyusun karya-karya tafsir yang lebih
terorganisir dan sistematis. Upaya ini membantu memperluas pemahaman

235 Jalaluddin al-Suyuthi, al-ltgan 7 ‘Ulim Al-Qur’an, jil. 11, hal. 990.
236 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh Madzahib al-Islami, Tangerang: Gaya Media
Pratama, t.th., hal.18.
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tentang Al-Qur'an dan memberikan panduan yang lebih lengkap dalam
menjelaskan makna dan aplikasi ayat-ayat Al-Qur'an.

Kodifikasi hadis dan tafsir pada masa ini membawa kemajuan besar
dalam keilmuan Islam dan menjadi pijakan penting bagi perkembangan
kajian tafsir dan hadis di masa-masa berikutnya. Pengetahuan yang disusun
dan disebarkan oleh generasi tabiin dan menjadi dasar bagi para ulama dan
cendekiawan Islam pada masa selanjutnya untuk memperdalam pemahaman
tentang ajaran Islam secara lebih komprehensif.

Dengan demikian, periode tabiin setidaknya berada di antara dua masa
pemerintahan, yaitu masa akhir Dinasti Umayyah dan periode pertama
Dinasti Abbasiyah (132-232 H).

Akibat luasnya wilayah kekuasaan Islam yang dicapai melalui
ekspedisi militer, para sahabat Rasulullah tersebar ke berbagai wilayah
untuk menyebarkan ilmu keislaman, termasuk para sahabat yang ahli dalam
tafsir Al-Qur'an. Mereka menjadi pusat pengajaran ilmu keislaman di
berbagai wilayah yang mereka tinggali. Dalam bidang tafsir, setidaknya ada
tiga pusat pengajaran yang sangat terkenal pada masa itu.

Pusat pengajaran pertama berada di Mekah, dipimpin oleh sahabat Ibn
'Abbas. Di bawah asuhannya, banyak ilmu tafsir Al-Qur'an yang diajarkan
dan disebarkan ke seluruh wilayah Mekah.

Pusat pengajaran kedua terletak di Madinah, di bawah bimlbngan
sahabat Ubay Ibn Ka'b. Madinah menjadi pusat penting untuk pembelajaran
tafsir Al-Qur'an dan memberikan kontribusi besar dalam memahami ajaran-
ajaran Islam.

Pusat pengajaran ketiga berada di Irak, yang dipimpin oleh sahabat Ibn
Mas'ud dan Ali Ibn Abi Thalib. Irak menjadi pusat ilmu tafsir Al-Qur'an
yang bergengsi dan menyebarkan pemahaman Al-Qur'an ke berbagai daerah
di wilayah Irak.

Melalui pusat-pusat pengajaran ini, pengetahuan dan pemahaman
tentang Al-Qur'an semakin tersebar luas dan menjadi pijakan penting bagi
pengembangan kajian tafsir Al-Qur'an di masa-masa berikutnya. Keberadaan
para sahabat ahli tafsir ini memberikan warisan ilmu yang berharga bagi
umat Islam, dan mereka menjadi teladan dalam memahami dan
mengamalkan ajaran-ajaran Al-Qur'an dengan tepat dan benar..?3’

Para mufasir dari kalangan tabiin adalah produk intelektual dari
madrasah-madrasah tersebut. Karenanya tidak mengherankan jika pola
penafsiran mereka masih relatif serupa dengan pola penafsiran para sahabat,
yang menjadi guru-guru mereka. Begitu pula dengan sumber penafsiran yang

237 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 1, hal. 77.
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digunakan.?®® Meski begitu, ada beberapa hal yang menjadi karakteristik
tafsir pada era tabiin, yang boleh jadi menjadi pembeda antara tradisi
penafsiran mereka dengan penafsiran era sahabat.

Pertama, Pada masa tabiin, benih-benih perselisihan antar mazhab
mulai muncul. Beberapa tokoh seperti Qatadah Ibn Di'amah al-Sadusi dan
al-Hasan al-Bashri dianggap sebagai simpatisan kelompok teologis tertentu.
Penafsiran Qatadah dianggap kental dengan nuansa aliran Qadariyyah
karena ia mendalami masalah qada dan qadar dengan mendalam. Kondisi ini
menyebabkan sebagian kalangan enggan mengambil riwayat darinya.

Sementara itu, al-Hasan al-Bashri sangat tegas dalam menetapkan
adanya qadar dalam Al-Qur'an, sehingga ia mengkafirkan pihak yang
menolak keyakinan tersebut.?*

Meskipun demikian, benih-benih perselisihan ini sebetulnya sudah ada,
setidaknya dalam bentuknya yang paling sederhana, sejak masa para
sahabat, yaitu ketika pusat pengajaran terpecah ke dalam wilayah-wilayah,
di mana masing-masing pusat pengajaran tersebut ~mempunyai
karakteristiknya sendiri berdasarkan kondisi objektif masing-masing.?4
Namun harus pula diakui bahwa pada era tabiin, pola sektarianisme tersebut
menjadi semakin tajam dibandingkan era sebelumnya?*!

Pada masa tabiin, selain adanya kecenderungan kolektif dalam
penafsiran Al-Qur'an, juga terdapat kecenderungan individu dari para
mufasir untuk fokus pada bidang-bidang kajian tertentu yang menjadi
keahliannya. Misalnya, Mujahid adalah tokoh yang sangat mendalami ilmu
Al-Qur'an dan masalah-masalah yang sulit dalam Al-Qur'an.

Al-Hasan al-Bashri adalah tokoh yang menonjol dalam menafsirkan
ayat-ayat spiritual dan mendalaminya dengan cermat. Sa'id Ibn al-Musayyab

233 Sumber utama yang digunakan para tabiin tentu saja adalah al-Qu’an dan tafsir
Rasulullah saw. Begitu juga pendapat para sahabat yang telah mereka warisi. Mereka juga
menjadikan israiliyyat sebagai rujukan jika memang diperlukan. Namun dalam kondisi
ketika tidak ada penjelasan dari sumber-sumber di atas yang bisa mereka peroleh, maka
para tabiin pun melakukan ijtihad. Muhammad ‘Umar al-Haji, Mausu‘ah al-Tafsir Qabla
‘Ahd al-Tadwin, Damaskus: Dar al-Maktabi, 2007, hal. 277.

239 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 1, hal. 97.

240 Madrasah Madinah misalnya, memiliki kecenderungan tafsir yang bersandarkan
pada riwayat- riwayat, baik sunnah, hadis, khabar, atau sejarah, karena Rasulullah tinggal
dan hidup di kota tersebut. Madrasah Makkah lebih banyak berisi kajian tentang penafsiran
ayat-ayat hukum dan masalah-masalah haji, sebagaimana kota tersebut adalah pusat
manasik haji. Sementara madrasah Irak lebih banyak memusatkan perhatiannya kepada
masalah-masalah bahasa, karena kondisi daerah tersebut yang banyak dikunjungi oleh
orang-orang asing. Al-Khudhairi, Tafsir al-Tabi‘in, t.tp.: Dar al-Wathan li al-Nashr, t.th.,
jil. 1, hal.20.

241 Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir, Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
2008, hal. 53.
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menonjol di bidang penafsiran ayat-ayat hukum, terutama dalam masalah
talak. 'Atha' berfokus pada penafsiran ayat-ayat yang berkaitan dengan
manasik haji dan 'umrah, sementara al-lkrimah ahli dalam memahami a/-
asbab al-nuzul. Qatadah mendalami penafsiran Al-Qur'an berdasarkan
Sunnah Rasulullah. Dan al-Sha'bi terkenal dalam penafsiran Al-Qur'an
dengan mengutip pendapat-pendapat sahabat Nabi.?*?

Pada periode ini, mulai terjadi pembukuan khusus dalam bidang tafsir
Al-Qur'an. Salah satu contohnya adalah tafsir karya Mugqatil Ibn Sulayman,
yang sangat mengedepankan nuansa hukum Al-Qur'an. Sedangkan ma'an/
Al-Qur’an karya al-Farra', berfokus pada penjelasan masalah-masalah
gramatikal dan tekstual dalam ayat-ayat Al-Qur'an.

Pada masa tabiin, perselisihan pendapat di antara kaum Muslimin
semakin banyak dan meruncing, bahkan menyebabkan terpecahnya umat
menjadi kelompok Khawarij, Syi'ah, dan ahlusunah. Hal ini juga berdampak
pada munculnya dua corak fikih, yaitu fikih ra’y.

Dari pembagian ini, terlihat bahwa pokok perselisihan bukan terletak
pada penggunaan Sunnah sebagai dasar hukum, terutama ketika Sunnah
tersebut sahih (diketahui sahih secara sanad dan matan). Namun, perbedaan
lebih banyak terletak pada ukuran penggunaan pendapat dan penentuan
hukum berdasarkan ra’y tersebut.>*3
4. Tafsir Ahkam Era Perkembangan Mazhab Fikih

Dalam periode pasca kepemimpinan Khulata al-Rasyidin, Islam
berkembang pesat di seluruh jazirah Arab. Pengaruh hukum Islam dan
pengetahuan keislaman meresap ke berbagai pelosok wilayah. Hukum Islam
tidak diam di tempat, tetapi terus beradaptasi dengan peradaban dan
bergerak sesuai dengan kondisi zaman.

Ini adalah masa keemasan Islam klasik yang paling populer. Pada
periode ini, kajian ilmu keislaman mencapai puncaknya, termasuk dalam
bidang penafsiran Al-Qur'an. Berbagai mazhab tafsir pun muncul pada masa
ini. Penulisan dalam berbagai bidang keilmuan seperti ilmu hadis, gramatika
Arab, sejarah, dan ilmu kalam juga mendapat perhatian besar.

Pada awal zaman keemasan Islam ini, para ulama berlomba-lomba
untuk menciptakan karya-karya yang berkontribusi pada pengembangan
keilmuan Islam. Hal ini merupakan konsekuensi dari luasnya penyebaran
Islam hingga ke berbagai wilayah Arab dan bahkan ekspansi ke wilayah-
wilayah yang sebelumnya dikuasai oleh dua imperium besar, yaitu Romawi
dan Persia. Semangat pengembangan ilmu dan pengetahuan dalam Islam
pada masa ini menghasilkan peningkatan pemahaman dan aplikasi ajaran
Islam di berbagai aspek kehidupan manusia.Adapun perkembangan hukum

242 Al-Khudhairi, Taf3ir al-Tabi‘in ..., hal. 20-22.
243 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh Madzahib al-Islami ..., hal. 22-23.
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Islam yang cukup menggembirakan didorong oleh faktor-faktor di bawah

ini:

a. Semakin luasnya wilayah Islam, upaya ekspansi ini dimulai sejak zaman
Umar Ibn Khattab, Mu’awiyah, dan penerusnya, mencakup wilayah-
wilayah di semenanjung Arab, Irak, Mesir, Syam, Persia, Tunisia,
Aljazair, Maroko sampai Samudera Atlantik.

b. Pergaulan kaum muslimin dengan bangsa yang ditaklukkan mereka
terpengaruh oleh budaya, adat istiadat serta tradisi bangasa tersebut.

c. Akibat jauhnya Negara-negara yang ditaklukkan dengan ibu kota
pemerintahan Islam serta berbedanya kondisi budaya, adat istiadat serta
tradisi negara-negara tersebut membuat para gubernur, hakim dan para
ulama harus melakukan ijtihad agar masyarakat mendapatkan solusi
(jawaban) yang tepat terhadap problem baru yang dihadapi yang sesuai
dengan kondisi yang setempat.?44

d. Lahirnya dua mazhab pemikiran fikih, yakni mazhab ahli hadis yang
berpusat di Madinah dan mazhab ahli ra’y yang berpusat di Kufah.
Mazhab ahli hadis adalah kelompok ulama yang lebih mengutamakan
hadis sebagai sumber hukum dan sangat hati-hati serta selektif dalam
menggunakan pendapat pribadi. Di sisi lain, mazhab ahli ra’y adalah
kelompok ulama yang lebih banyak mengandalkan nalar pikiran dan
argumentasi logis dalam penafsiran hukum Islam, dibandingkan dengan
hadis. Kedua mazhab ini memainkan peran penting dalam
perkembangan ilmu fikih, namun juga menyebabkan banyak perbedaan
pendapat di antara para ulama. Perbedaan tersebut tampak jelas karena
masing-masing kelompok memiliki pendekatan dan metodologi yang
berbeda dalam memahami dan menginterpretasi hukum Islam.
Akibatnya, terjadi keragaman pemahaman dan pendapat dalam masalah-
masalah fikih tertentu.

Pada masa setelah tabiin, yakni awal abad kedua Hijriyah, ijtihad
sebagai metode untuk menetapkan hukum semakin kuat dan meluas. Hal ini
menyebabkan munculnya berbagai kelompok pemikiran hukum yang terdiri
dari imam-imam mazhab fikih, baik dari kalangan ahli hadis maupun ahli
ra’y. Para imam mazhab ini memiliki pendekatan dan metode berbeda dalam
menafsirkan dan mengaplikasikan hukum Islam. Kelompok-kelompok ini
terus berkembang seiring dengan penyebaran Islam yang luas, dan hal ini
menghasilkan beragam pemahaman hukum Islam di berbagai masyarakat
Muslim. Meskipun ada perbedaan pendapat di antara mereka, semangat
mencari kebenaran tetap menjadi ciri khas dari keilmuan Islam.
Keberagaman mazhab fikih ini memberikan kesempatan bagi umat Muslim

244 Ahmad Musadad, Muqgaranah Madzahib; Perbandingan Madzhab dalam Hukum
Islam, Malang: Literasi Nusantara, tt, hal. 4.
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untuk memilih pandangan hukum yang sesuai dengan kebutuhan dan situasi
mereka, sehingga memudahkan pengamalan ajaran Islam dalam berbagai
kondisi dan lingkungan.

Di kalangan jumhur ulama pada masa ini muncul 13 mazhab yang
berarti telah lahir 13 mujtahid. Namun dari jumlah itu hanya ada 9 mazhab
yang paling populer dan melembaga.’*> Pada periode inilah kelembagaan
fikih berikut pembukuannya mulai dikodifikasi secara baik sehingga
memungkinkan semakin berkembang pesat dan kokoh. Mereka adalah:

a. Abu Sa’id al-Hasan Ibn yasar al-Bashri (110 H).
b. Abu Hanifah al-Nu’man Ibn Tsabit Ibn Zuthi (150 H).
c. Al-Auza’i Abu ‘Amr ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Amr Ibn Muhammad (157
H).
Sufyan Ibn Sa’id Ibn Masruq al-Tsauri (160 H).
Al-Laits Ibn Sa’d (175 H).
Malik Ibn Anas al-Bahi (179 H).
Sufyan Ibn Uyainah (198 H).
Muhammad Ibn Idris al-Syafii (204 H).
Ahmad Ibn Muhammad Ibn Hanbal (241 H)>*¢
Selain itu masih banyak mazhab lain yang dilbna oleh para imam
mazhab yang tidak masyhur dan tidak banyak pengikut, seperti:
a. Daud al-Zahiri (270 H).
b. Ishaq Ibn Rahawaih (238 H).
c. Abu Thaur Ibrahim Ibn Khalid al-Kalabi (240 H).
d. Ibnu Jarir at-Thabari (310 H).247

Dari sekian banyak mazhab hukum yang lahir pada masa ini yang
bertahan hingga sekarang hanyalah 4 mazhab utama yaitu, di antaranya
mazhab Hanafi yang didirikan oleh Abu Hanifah al-Nu’man Ibn Tsabit Ibn
Zuthi (150 H), mazhab Maliki yang didirikan oleh Malik Ibn Anas al-Bahi
(179 H), mazhab Syafii yang didirikan oleh Muhammad Ibn Idris al-Syafi’i
(w.204 H), dan mazhab Hambali yang didirikan oleh Ahmad Ibn Muhammad
Ibn Hanbal (241 H).

Dalam dialektika perkembangan ilmu pengetahuan pada saat itu,
terlihat hal-hal positif yang patut diapresiasi. Para ulama menunjukkan
semangat untuk mencari kebenaran yang benar pada setiap permasalahan
yang dihadapi, tanpa memihak fanatik pada bidang ilmu tertentu atau

-

245 Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib ..., hal. 3.

246 Thaha Jabir Fayyad al-‘Ulwani, Adab al-lkhtilaf fi al- Islam, Washington: The
International Institute of Islamic Thought, 1987, hal. 65.

247 Menurut Thaha Jabir Fayyad al-‘Ulwani, pasca sahabat dan pembesar tabiin
berjumlah 13 aliran. Ketiga belas aliran ini berafiliasi dengan aliran ahlusunah al-jama’ah.
Namun, tidak semua aliran itu dapat diketahui dasar-dasar dan metode istinbath hukumnya.
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mazhab-mazhab tertentu. Jika mereka menemukan kebenaran yang jelas dari
pihak yang berbeda pendapat dengan mereka, mereka akan tetap berpegang
pada kebenaran tersebut.

Contoh dari sikap terbuka ini terlihat dalam pernyataan Syafii yang
menyatakan bahwa jika ada hadis yang sahih, maka itulah mazhabnya.
Selain itu, dia juga menegaskan bahwa manusia berkeluarga dalam masalah
fikih, menunjukkan bahwa mereka bersaudara dalam mencari kebenaran.
Syafii juga menunjukkan rasa hormat dan kekagumannya terhadap ulama
lain, seperti ketika ia menyebut Abu Hanifah sebagai keluarganya dalam
masalah fikih, dan meminta Ahmad Ibn Hanbal untuk memberitahukannya
jika ada hadis sahih yang tidak diketahuinya. Dia juga memberikan pujian
kepada Malik sebagai seorang Ibntang yang bersinar terang.

Semangat kolaborasi, adab, dan rasa sayang di antara para ulama ini
merupakan contoh bagaimana seharusnya hubungan antarulama yang saling
menghormati dan menghargai. Tidak ada tanda-tanda fanatisme atau
paksaan keilmuan di antara mereka, melainkan semangat untuk mencari
kebenaran bersama dan menghormati perbedaan pendapat sebagai bagian
dari kekayaan ilmu pengetahuan Islam. Hal ini mencerminkan komitmen
mereka untuk mengembangkan ilmu pengetahuan dan menghadirkan
pemahaman yang lebih komprehensif tentang ajaran Islam.?4®

Pada periode ini dan seterusnya, metode penafsiran Al-Qur’an
mengalami pergeseran signifikan. Para mufasir lebih sering menggunakan
nalar-ijtihad daripada metode repetitif sebelumnya. Tafsir juga digunakan
sebagai justifikasi oleh beberapa kelompok. Fanatisme terhadap mazhab-
mazhab dalam bidang fikih, ilmu kalam, dan gramatika bahasa Arab menjadi
corak baru dalam tradisi penafsiran Al-Qur’an. Akibatnya, terjadi beragam
pandangan dan pendekatan dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an, yang
menghasilkan berbagai aliran tafsir yang berbeda. Periode ini menandai
tahap penting dalam sejarah tafsir Al-Qur’an, dengan munculnya
keanekaragaman dan kompleksitas dalam tradisi penafsiran.

5. Tafsir Ahkam Era Fanatisme Mazhab

Menilik dari sejarah Islam, masa-masa kemunduran Islam di mulai
Ketika Islam mengalami dekadensi dalam berijtihad, terutama semenjak
meninggalnya mujtahid terkenal seperti Ibn Jarir al-Thabari yang meninggal
dunia pada tahun 310 H.>#°

Pada masa ini, terjadi stagnasi dalam pengembangan hukum Islam.
Penafsiran tidak lagi berfokus pada sumber utamanya, yaitu Al-Qur’an dan
al-Hadits. Gagasan-gagasan orisinil yang baru jarang berkembang, dan lebih

248 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 11, hal. 381.
249 Jaih Mubarok, Sejarah dan Perkembangan Hukum Isiam, Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2000, hal. 137.
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banyak pengulangan dan ringkasan dari karya-karya sebelumnya. Para ulama
cenderung mengikuti pendapat imam mazhabnya tanpa melakukan ijtihad
baru. Mereka lebih fokus membangun dan mempertahankan mazhab yang
dianutnya, tanpa berpikir mandiri dan terkadang menafikan pandangan
mazhab lain.

Hal ini menyebabkan munculnya fanatisme terhadap mazhab tertentu
dan pemandangan sebelah mata terhadap mazhab lain. Kebenaran dipandang
sebagai hak prerogatif mazhab yang dianut, dan terjadi pergeseran orientasi
dari Al-Qur’an dan al-Hadits menjadi orientasi kepada pendapat ulama.
Semangat kritis terhadap sumber-sumber asli penggalian hukum seperti Al-
Qur’an dan al-Hadits juga mulai berkurang.

Kondisi stagnasi ini menyebabkan timbulnya suasana fanatisme dan
partisan mazhab yang dapat merusak persatuan umat Islam. Terjadi
pergeseran fokus dari merujuk kepada sumber utama menjadi lebih
mengutamakan pandangan mazhab yang dianut, sehingga berpotensi
membatasi perkembangan ilmu dan pemikiran Islam secara keseluruhan.?

Selama berabad-abad, pemikiran mazhab sangat dominan dalam
perkembangan hukum Islam. Doktrin dan dogma dalam setiap mazhab
dianggap mengikat, fenomena ini disebut taqlid. Taqlid menyebabkan
kurangnya semangat untuk kajian mandiri terhadap sumber-sumber hukum
Islam. Hal ini juga menimbulkan fanatisme terhadap mazhab dan
keterbatasan dalam mencari solusi hukum yang sesuai dengan zaman.
Meskipun taqlid bisa menjaga kesatuan umat Islam, perlu dipahami bahwa
tantangan baru memerlukan pendekatan holistik dan lebih mendalam
terhadap hukum Islam, dengan merujuk langsung kepada sumber-sumber
utama. Hal ini memungkinkan pengembangan hukum Islam yang dinamis
dan relevan dengan zaman.?3!

Analisis para pakar menunjukkan bahwa kemunduran dan kejumudan
dalam ijtihad pada masa itu terjadi karena keterpakuan tekstual yang
membatasi kreativitas intelektual dan pemikiran akibat dominasi taqlid.
Doktrin taqlid membuat umat Islam terbelenggu dan kehilangan kebebasan
berpikir. Selain itu, pemaksaan penguasa pada masa Khalifah al-Makmun
dan al- Mu’tashim dan al-Wathiq untuk mengikuti aliran Mazhab
Muktazilah juga turut menyebabkan kehilangan kebebasan berpikir dan
penekanan terhadap ijtihad yang lebih mandiri. Akibatnya, proses
penggalian hukum Islam menjadi stagnan dan kurang berkembang seiring
berjalannya waktu.??

250 Yayan Sopyan, Tarikh Tasyri’, Depok: Rajawali Press, 2018, hal.137.

251 Ahmad Musadad, Mugaranah Madzahib ..., hal. 5.

52 Mun’im A. Sirry, Sejarah Figih Islam: Sebuah Pengantar, Surabaya: Risalah Gusti,
1995, hal.128
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Keterkungkungan kreativitas dan pembatasan akal pikiran ini
menyebabkan munculnya fanatisme terhadap mazhab masing-masing.
Sensitivitas ini menyebabkan klaim-klaim saling bertentangan antara
mazhab satu dengan yang lainnya. Para ulama pada masa itu cenderung
memperkuat dan membesarkan mazhabnya sendiri serta mengabaikan
pendapat dari mazhab lain. Mereka terlalu terikat pada kajian ilmiah
terhadap mazhab tertentu atau bahkan menggunakan kajian tersebut hanya
untuk melegitimasi orisinalitas mazhab mereka sendiri. Akibatnya,
keteguhan dalam mempertahankan pandangan dari imam mazhab
menyebabkan keterjebakan dalam konsepsi stagnan dan klaim-klaim
berlebihan yang jauh dari objektivitas.?>?

Pada masa itu, beberapa ulama telah mencapai tingkat kefanatikan
terhadap pendapat imam mazhabnya. Mereka menganggap posisi imam
mazhab setara dengan nash Al-Qur’an dan Sunnah yang tidak dapat
dipertanyakan. Contohnya, Abu Hasan al-Kurkhi, seorang tokoh terkenal
dalam mazhab Hanafi, menyatakan bahwa jika ada ayat Al-Qur’an yang
bertentangan dengan pendapat ulama mazhab Hanafi, maka ayat tersebut
harus diinterpretasikan atau dianggap telah dihapus hukumnya. Demikian
juga, Iyadi pernah menyatakan bahwa bagi mereka yang melakukan taqlid,
pendapat imam mazhab dianggap setara dengan otoritas Al-Qur’an dan al-
Hadits. Hal ini menunjukkan bagaimana sikap fanatisme dan pengagungan
berlebihan terhadap mazhab telah merasuk ke dalam pemikiran para ulama
pada masa itu.>>* Begitu pula yang dilakukan oleh al-Kiya al-Harasi al-
Syafi’i dalam pengantar tafsirnya yang memandang bahwa untaian kalam al-
Syafi’i berada dalam tingkat yakin dan pendapat beliaulah yang paling jelas
dan sahih.

Pada masa perkembangan taklid dan fanatisme terhadap mazhab,
produktivitas para ulama dalam menghasilkan karya ilmiah cenderung
menurun. Banyak karya mereka yang hanya berupa penjelasan atau
ringkasan dari karya-karya ulama mazhab sebelumnya.

Di bidang penulisan tafsir, terutama tafsir hukum, sebagian besar
karya-karya lengkap baru disusun setelah masa keemasan Islam. Sebagai
contoh, karya Ahkam Al-Qur’an yang ditulis oleh Abu Bakar al-Razi al-
Hanafi, yang dikenal sebagai al-Jasshas (370 H). Kemudian, ada juga Ahkam
Al-Qur’an karya Imad al-Din Ibn Muhammad al-Thabari yang dikenal
sebagai al-Kiya al-Harrasi (504 H), serta Ahkam Al-Qur’an yang ditulis oleh
Abu Bakar Ibn al-‘Arabi al-Maliki (543 H). Karya lainnya termasuk a/-Jami’
1i Ahkam Al-Qur’an karya Abdullah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abu Bakar

23 Mun’im A. Sirry, Sejarah Figih..., hal. 128.
234 Mugthi Ali, Fanatisme Mazhab dalam Tafsir Hukum, Jakarta: Gaung Persada Press,
2019, hal. 68.
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Ibn Farh al-Anshari al-Khazraji al-Andalusi atau yang lebih dikenal dengan
al-Qurthubi. Semua karya ini menjadi objek kajian para penulis pada masa
itu.2»

Telah jelaslah, pada periode ini, tafsir Al-Qur’an muncul dalam
situasi yang penuh dengan ketegangan antar disiplin ilmu di dunia Islam. Ini
terjadi sebagai konsekuensi dari perkembangan ilmu pengetahuan yang pesat
pada masa keemasan Islam. Terdapat ketegangan dan persaingan antar
kelompok dalam masing-masing disiplin ilmu di dalam dunia Islam. Dalam
konteks ini, tafsir Al-Qur’an dipengaruhi oleh kepentingan mufasirnya, yang
berarti para mufasir memiliki afiliasi dengan disiplin ilmu atau pola berpikir
tertentu dalam masing-masing disiplin ilmu, dan hal ini mempengaruhi
pendekatan mereka dalam menafsirkan Al-Qur’an. Tafsir Al-Qur’an pada
periode ini tidak hanya terikat pada metode tafsir tradisional, tetapi juga
mengalami variasi dan penekanan pada bidang ilmu tertentu yang menjadi
keahlian atau minat utama mufasir. Hal ini mencerminkan ketegangan antar
kelompok ilmu dan perdebatan tentang metodologi dan pandangan dalam
menafsirkan teks suci Al-Qur’an.>® Sehingga memunculkan varian corak
penafsiran terutama corak tafsir berbasis sektarian atau tafsir fikih
khususnya perkembangan dalam penafsiran ayat-ayat hukum.

C. Tafsir Ahkam dalam Metode Tafsir
1. Metode Tafsir

Secara kronologi sebagaimana yang kita ketahui, tafsir telah
mengalami perkembangan dari berbagai aspek.?’” Baik dari segi kodifikasi,
corak dan metode penafsiran. Tipologi tafsir berkembang dari waktu ke
waktu sesuai dengan tuntutan dan perkembangan zaman. Berbicara
mengenai metode tafsir, para ulama bersepakat dalam penentuannya bahwa
metode tafsir terdiri dari empat metode, yaitu 7jmali (metode global), tahlili
(metode Analitis), muqarin (metode komparatif) dan tafsir Maudhu't
(metode tematik).>>8
a. Metode /jmali (Global)

Menurut ahli tafsir, metode global merupakan metode yang pertama
kali hadir dalam sejarah perkembangan tafsir. Pasalnya, perkembangan islam
awal, khususnya melihat penafsiran yang berkembang, rupanya era sahabat
tak terlalu memerlukan penjelasan Al-Qur’an secara panjang lebar, hal itu
karena mereka terlebih telah mengetahui bahasa Al-Qur’an dan realita yang
melatarbelakangi turunnya ayat. Boleh dikatakan bahwa perkembangan
metode global menjadi satu-satunya opsi dalam memahami dan menafsirkan

255 Manna al-Qatthan, Mabahis Fi ‘Ulim al-Qur’an ..., hal. 468.
236 Manna al-Qatthan, Mabahis Fi ‘Uliim al-Qur’an ..., hal. 75.
257 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an ..., hal. 105-111.
238 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an ..., hal.110.
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Al-Qur’an. Prosedur metode global yang praktis dan mudah dipahami
rupanya turut memotivasi ulama tafsir belakangan ini, diantaranya mereka
adalah Jalal al-Din al-Mahali (684 H) dan Jalal al-Din al-Syuyuti (911 H)
yang mempublikasikan kitab tafsir yang sangat poluler dibawah judul 7afsir
Jalalain.>>° Selain itu pun dapat dilihat pula bahwa tafsir yang menggunakan
metode ini sering kali merujuk kepada para sahabat seperti ‘Abd Bin Abbas,
al-Migbas fi Tafsir Ibn Abbas, yang ditulis al-Fairuzzabadi. Namun
demikian orisinalitas karya ini masih diragukan. Pada era modern,
kecenderungan penerapan metode global dalam menafsirkan Al-Qur’an
diikuti pula oleh Muhammad Farid Wajdi dalam karyanya 7afsir Al-Qur’an
al-Karim dan al-TafSir al-Wasith yang dipublikasikan oleh tim Majma’ al-
Buhuts al-Islamiyah.?¢0

Dalam segi tekhnis penafsiran metode global, umumnya mengikuti
susunan mushaf Al-Qur’an. Ayat-ayat yang akan ditafsirkan disusun dalam
rangkaian yang sesuai dengan mushaf, lalu diikuti dengan pengemukakan
arti global yang dimaksud dari ayat-ayat tersebut. Makna yang dijelaskan
biasanya diletakkan dalam rangkaian ayat dan diberi tanda kurung,
sedangkan tafsirnya diletakkan di luar tanda kurung tersebut. Penafsiran
dilakukan dengan mengikuti pola-pola yang diakui oleh jumhur ulama dan
mudah dipahami oleh semua orang.

Dalam hal bahasa yang digunakan, upaya dilakukan agar lafaz yang
digunakan dalam tafsir mirip atau bahkan sama dengan lafaz yang
digunakan dalam Al-Qur’an, terutama dalam bentuk sinonim. Dengan
demikian, terkesan bahwa karya tafsir ini erat kaitannya dengan struktur
bahasa Al-Qur’an dan berusaha mempertahankan kesesuaiannya dengan teks
asli Al-Qur’an.?6!

Dapat dilihat contoh model penafsiran dengan menggunakan metode
ijmali atau global, sebagai berikut:
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239 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an ..., hal. 46.

260 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran Al-Qur’an. Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1998, hal. 4.

261 <Abd al-Hayy al- Farmawi, a/-Bidayah fi al-Tafsir maudhu’i, Kairo: Matba’at al-
Hadharah al-‘Arabiyyah, 1977, hal. 44.
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Keunggulan metode ini dibanding metode-metode lain terletak pada
karakter yang simplitis dan mudah dimengerti, tidak mengandung elemen
penafsiran yang berbau israiliyat, dan lebih mendekati dengan bahasa Al-
Qur’an. Sementara kelemahannya antara lain adalah menjadikan petunjuk
Al-Qur’an bersifat parsial dan tidak ada ruang untuk mengemukakan analisis
yang memadai.?%> Disamping itupun metode ini cukup dan terlalu ringkas
dalam hal meretas makna-makna Al-Qur’an yang cukup dalam, terutama
pada aspek-aspek yang berkaitan dengan ayat Mutasyabihat.

b. Metode Tahlili (Analisis)

Menurut al-Farmawi, metode analisis adalah cara yang bertujuan
untuk menjelaskan isi dari ayat-ayat Al-Qur’an dari berbagai aspeknya.
Dalam tafsirnya, ia mengikuti urutan ayat sebagaimana terdapat di dalam
mushaf. Biasanya, para penafsir memulainya dengan menguraikan dan
menjelaskan arti dari kata-kata yang digunakan dalam ayat, lalu dilanjutkan
dengan penjelasan tentang makna keseluruhan ayat. Selain itu, al-Farmawi
juga menyajikan korelasi antara ayat-ayat dan menjelaskan hubungan
maksud dari ayat-ayat tersebut satu sama lain. Penafsir juga membahas
mengenai sabab al-Nuzul (sebab-sebab turunnya ayat) dan dalil-dalil yang
berasal dari Rasulullah, para sahabat, atau para tabiin, yang kadang-kadang
bercampur dengan pandangan pribadi penafsir tersebut dan dipengaruhi oleh
latar belakang pendidikannya; dan seringkali juga mencakup pembahasan
lain yang dapat membantu memahami nash Al-Qur'an tersebut.?%4

Keberadaan metode analitis ini dipandang unik, karena dalam
praktiknya dibedakan menjadi dua bentuk, yaitu ma’tsur dan ra’y.
Sedangkan penyajian karya tafsirnya meliputi serbagai corak disiplin, seperti
bahasa, ilmu, hukum, dan ilmu pengetahuan, mistik, filsafat, dan sasrta.
Keberagaman corak penafsiran ini sangat bermanfaat dalam memberikan
informasi detail, pada pembaca, berkaitan dengan situasi yang dialami,
kecenderungan dan keahlian masing-masing pakar tafsir. Diantara tafsir
yang menggunakan metode fahlili dalam bentuk ma’tsur adalah Jami’ al-
Bayan ‘an Ta’wil ‘Ayi Al-Qur’an karya Ibn Jarir al-Thabari’, Ma’alim al-
Tanzil karya al-Baghawi, Tafsir Al-Qur’an al-‘Azhim karya Ibn Katsir, dan
al-Dur al-Mantsur fi al-Tafsir bi-Ma’tsur karya al-Suyuthi. Dalam pada itu,

262 Jalal al-Din al-Suyuthi dan Jalal al-Din al-Mahali. Taf3ir al-jalalain, Beirut: Dar al-
Fikr, 1979, Jilid 11, hal. 2.

263 Ahmad Sukri Saleh, Metodologi Tafsir Al-Qur’an Kontemporer, Jakarta: Sulthan
Thaha Press, 2007, hal. 47.

264 < Abd al-Hayy al- Farmawi, a/-Bidayah fi al-Tafsir maudhu’? ..., hal. 12.
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tafsir yang menggunakan bentuk ra’y diantaranya adalah a/-Kassyaf karya
al-Zamaksyari, al-TafSir al-Kabir yang lebih dikenal dengan Mafatih al-
Ghaib karya Fakhr al-Din al-Razi’, dan lain-lain.?6

Berikut contoh penggalan penafsiran fahAlili dari al-Qurthubi ketika
menafsirkan surat al-Baqarah/ ayat 2;
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265 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran Al-Qur’an ..., hal. 32.
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Dapat dilihat dari contoh penggalan di atas bagaimana al-Qurthubi
menjelaskan secara detail satu ayat dari surat al-Bagarah tersebut. Ia
menjelaskan bagaimana makna setiap kata dengan mencantumkan berbagai
macam pendapat dari hadis sampai makna bahasa dari kata tersebut. Lalu
juga al-Qurthubi menganalisa sesuai dengan pendapat yang ia yakini.

Dengan demikian, metode ini memiliki keunggulan karena mencakup
cakupan yang sangat luas, menggabungkan dua bentuk tafsir, yaitu matsur
dan ra’y. Kelebihannya adalah mampu memberikan informasi yang
maksimal tentang lingkungan sosial, lingistik, dan sejarah teks. Komentar
klasik oleh sejarawan mencerminkan pengaturan masa lalu teks, sementara
komentar modern dan pembaharu menunjukkan konteks sosial politik
modern. Tujuan para pembaharu tidak hanya memahami makna teks tetapi
juga mengubah realitas. Metode ini membantu pembaca memahami
mentalitas para penafsir klasik, sumber-sumber pengetahuan, situasi historis,
dan tingkat pemahaman mereka.

Selain itu, penafsiran ini juga membantu melacak semangat zaman,
kondisi seni periode sejarah. Hal ini menunjukan bagaimana wahyu
dikondisikan oleh sejarah dalam pemahamannya. Sedangkan kekurangan
metode ini tuturnya, komentar yang terlalu banyak melelahkan untuk
dibaca. Informasi tumpang tindih dengan pengetahuan. Sementara itu,
informasi yang disampaikan mufassir jauh dari kebutuhan jiwa dan
masyarakat sekarang. Pembaca merasa tidak akrab dengan objek bacaannya,
karena informasi yang diberikan dingin, tidak efektif, dan ketinggalan
zaman. Padahal pembaca memerlukan pengetahuan yang hidup, bermanfaat,
dan relevan dengan tuntunan zamannya.>6°
c. Metode Mugarin (Komparatif/Perbandingan)

Metode ini, seperti namanya, adalah pendekatan penafsiran yang
bersifat perbandingan. la menyajikan penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an yang
telah ditulis oleh para mufassir. Dalam metode ini, seorang mufassir
mengumpulkan sejumlah ayat Al-Qur'an, lalu mengkaji secara teliti
penafsiran ayat-ayat tersebut yang telah disajikan oleh pakar tafsir. Penafsir
membandingkan ayat-ayat Al-Qur'an dengan ayat lain, membandingkannya
dengan hadis, dan juga membandingkan penafsiran mereka sendiri dengan
penafsiran dari mufassir lain.?¢’

Metode ini berfokus pada perbandingan antara berbagai ayat Al-Qur'an
atau antara ayat dan hadis yang tampaknya bertentangan atau mirip dalam
redaksinya. Tujuannya adalah untuk mencari pemahaman yang lebih

266 Hasan Hanafi, Islam in the World Vol I: Religion, ideology and Development,
Heliopolis: Dar Keba Bookshop, 2000, hal. 486.
267 Ahmad Sukri Salehal. Metodologi Tafsir Al-Qur’an Kontemporer ..., hal. 50-51.
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mendalam tentang teks Al-Qur'an dan hadis serta mengidentifikasi berbagai
pandangan para mufassir.

Sasaran pertama adalah membandingkan ayat-ayat dengan redaksi
yang sama dalam situasi atau kasus yang berbeda, atau membandingkan
ayat-ayat dengan redaksi yang berbeda dalam situasi yang serupa. Langkah-
langkahnya mencakup mengumpulkan ayat-ayat yang memiliki kemiripan
redaksi, membandingkannya, menganalisis perbedaan dalam konotasi,
penggunaan kata, dan penataan ayat, serta membandingkan pendapat
mufassir tentang ayat-ayat tersebut.

Sasaran kedua adalah membandingkan ayat-ayat Al-Qur'an dengan
hadis yang terlihat kontradiktif, dan mencoba menemukan solusi dengan
mencari kompromi. Langkah-langkahnya termasuk mengumpulkan ayat-ayat
dan hadis yang tampaknya bertentangan, menganalisis aspek kontradiksi,
dan membandingkan berbagai pandangan mufassir tentang ayat dan hadis
tersebut.

Sasaran ketiga adalah membandingkan penafsiran ulama tafsir, baik
yang berasal dari masa salaf maupun khalaf, dan mengidentifikasi jenis
penafsiran mereka (bi al-ma’tsur atau bi al-ra’y). Metode ini mencakup
mengumpulkan ayat-ayat yang menjadi objek kajian tanpa memperhatikan
kemiripan redaksi, dan membandingkan pendapat-pendapat mufassir untuk
mengetahui identitas, pola pikir, kecenderungan, dan aliran yang mereka
anut .68

Beberapa dengan metode-metode tafsir lainnya yang memiliki banyak
contoh, kitab tafsir yang secara spesifik menggunakan tafsir a/-Muqaran
relatif langka. Beberapa contoh kitab yang secara spesifik menggunakan
pendekatan muqarin, antara lain, al-Durr al-Tanzil wa Qurra al-Ta wil karya
al-Khatib al-Isykafi dan a/-Burhan fi Taujih Mutasyabih karya Taj al-
Kirmani. Sesungguhnya, cukup banyak tafsir yang membahas ayat-ayat Al-
Qur’an dengan pendekatan metode komparasi, meskipun hanya ayat-ayat
tertentu (tidak seluruh ayat). Tafsir a/-Maraghi dan al-Jawahir fi Tafsir Al-
Qur’an adalah sebagaian contoh kitab tafsir yang menggunakan pendekatan
ini. Kitab tafsir lain yang menggunakan pendekatan sama adalah 7afsir Ayat
al-Ahkam yang membandingkan beberapa pendapat fugaha.?¢°

Berikut contoh dari tafsir muqarin dilihat dari sudut perbandingan
penafsiran;

sl oo &
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268 Ahmad Sukri Salehal. Metodologi Tafsir Al-Qur’an Kontemporer ..., hal. 51.
269 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir ..., hal.114.
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Dari contoh tersebut, dapat terlihat perbandingan bahwa kedua
mufasir memiliki perspektif yang serupa tentang pentingnya kesabaran
dalam Islam, tetapi fokus dan penekanan mereka dalam penafsiran ayat
tersebut dapat sedikit berbeda. Ibn Katsir menekankan kesabaran sebagai
tanda iman, sedangkan al-Qurthubi menekankan berita gembira yang akan
mengikuti kesabaran.

Seperti pendekatan metode lainnya, pendekatan tafsir perbandingan
pun tidak bisa terlepas dari kelebihan dan kekurangan. Kelebihan metode
tafsir ini adalah bersifat kritis dan berwawasan luas, sedangkan
kelemahannya adalah bahwa tafsir mugaran tidak bisa digunakan untuk
menafsirkan semua ayat Al-Qur’an seperti halnya tafsir zah/ili dan tafsir
ijmali*"?

d. Metode Maudhu’i (Tematik)

Nama dan istilah tafsir maudhu’i dalam bentuknya adalah istilah baru
ulama zaman sekarang dengan pengertian menghimpun ayat-ayat Al-Qur’an
yang mempunyai maksud yang sama dalam arti sama-sama membicarakan
satu topik masalah dan menyusunnya berdasarkan kronologi sebab turunnya
ayat-ayat tersebut. Kemudian penafsir memulai menerangkan dan
menjelaskan serta mengambil kesimpulan secara khusus, panafsir melakukan
studi tafsirnya ini dengan metode maudhu’i?"?

Itulah yang dilakukan Abd al-Hayy Farmawi, guru besar pada Fakultas
Usuluddin al-Azhar, dengan menerbitkan buku yang berjudul a/-bidayah fi
al-tafsir al-maudhu’i dengan mengemukakan secara terperinci langkah-

270 Ibn Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim, Riyadh: Dar Tayyibah li al-Nasyr, 1999, jil.
1, hal. 467.

271 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/l-Jami'li Ahkam al-Qur’an ..., hal. 407.

272 Ahmad Izzan. Metodolog Tafsir..., hal.114.

273 < Abd al-Hayy al- Farmawi, a/-Bidayah 17 al-Tafsir maudhu’7 ... hal. 36.
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langkah yang harus ditempuh dalam menerapkan metode maudhu’i.

Langkah-langkah tersebut adalah;

1) Menetapkan masalah yang akan dibahas (topik).

2) Menghimpun ayat-ayat yang berkaitan dengan masalah tersebut.

3) Menyusun runtutan ayat sesuai dengan masa turunnya, disertai
pengetahuan tentang asbab al-nuzul-nya.

4) Memahami korelasi aya-ayat tersebut dalam suratnya masing-masing.

5) Menyusun pembahasan dalam kerangka yang sempurna (out line).

6) Melengkapi pembahasan dengan hadits-hadits yang relevan dengan
pokok bahasan.

Dalam prakteknya, sejarah tafsir maudhu‘7 sesungguhnya telah lama
(bahkan disinyalir sejak masa awal Islam). Tetapi istilah tafsir maudhu7 itu
sendiri diperaktikan baru lahir pada sekitar abad empat belas Hijriyyah,
tepatnya ketika metode tafsir ini ditetapkan sebagai mata kuliah di jurusan
Tafsir Fakultas Ushuluddin di Universitas al-Azhar Kairo. Yang diprakarsai
oleh ‘Abd al-Hayy al-Farmawi, ketua jurusan Tafsir Hadits fakultas
tersebut. Di indonesia sendiri, pemasyarakatan tafsir tematik ini diprakarsai
oleh M. Quraish Shihab. Menurut Shihab, metode maudhu‘7 walaupun
benihnya telah dikenal sejak masa Rasulullah, ia baru berkembang jauh
sebelum beliau.?7*

Secara umum, metode tematik dalam penafsiran Al-Qur'an memiliki
dua bentuk kajian;

Pertama, membahas satu surat Al-Qur'an secara menyeluruh,
menjelaskan maksud umum dan khususnya, serta menguraikan kaitan antara
berbagai isu yang terkandung di dalamnya. Tujuannya adalah agar surat
tersebut dipahami secara komprehensif dan rinci. Dalam metode ini,
mufassir hanya fokus menyampaikan pesan yang terkandung dalam surat
tersebut. Contohnya, seperti dalam penafsiran surat al-Baqarah dan lainnya,
pesan yang terkandung biasanya dapat ditemukan secara tersirat dari nama
surat itu sendiri. Sebagai contoh, surat al-Kahfi secara harfiah berarti gua.
Dalam penafsiran, mufassir akan menegaskan bahwa gua tersebut digunakan
sebagai tempat perlindungan bagi sekelompok pemuda yang
menyembunyikan diri dari kekejaman penguasa pada masanya. Nama surat
ini menunjukkan bahwa surat tersebut memberikan perlindungan bagi siapa
pun yang memahami dan mengamalkan pesan-pesannya. Selanjutnya, setiap
ayat atau kelompok ayat dalam surat al-Kahfi dihubungkan dengan makna
perlindungan itu.

Kedua, metode ini melibatkan pengumpulan sejumlah ayat dari
berbagai surat Al-Qur'an yang membahas satu persoalan tertentu yang sama.
Ayat-ayat ini kemudian diatur dengan cermat dan ditempatkan di bawah

274 Ahmad Izzan. Metodologi Ilmu Tafsir ..., hal. 115.
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satu topik tertentu, dan selanjutnya ditafsirkan secara tematik. Pendekatan
ini muncul karena kesadaran para pakar Al-Qur'an bahwa menafsirkan pesan
yang terkandung dalam satu ayat saja seringkali tidak cukup untuk
menyelesaikan sebuah persoalan. Tidak jarang pesan-pesan yang terkandung
dalam surat tersebut juga dinyatakan dalam surat-surat Al-Qur'an lainnya,
sehingga ada alasan untuk mengumpulkan ayat-ayat lain yang memiliki
pesan serupa.?’>

Belakangan, tafsir tematik sangat digandrungi oleh banyak ilmuwan
muslim, termasuk di Indonesia, ini terjadi karena tafsir tersebut bisa
memecahkan sebragai persoalan yang terjadi dan mendesak dengan
pendekatan Al-Qur’an. Di sisi lain, langkah-langkah operasional tafsir
maudhu 7 sangat lebih mudah dan lebih sederhana, padahal pada praktiknya
terasa sangat berat, sulit dan rumit. Kemudian dapat dilihat beberapa contoh
kitab tafsir yang menggunakan metode maudhu‘7 antara lain, al-Tibyan fi
Agsam Al-Qur’an karya Ibn Qoyim al-Jawziyyah, , al-Mar’ah fi Al-Qur’an
karya Mahmud al-Aqad, Makanah al-Mar’ah fi Al-Qur’an al-karim wa al-
Sunnah al-Shahihah karya Muhammad Biltazi, Ushul al-Din wa Ushul al-
Imam i Al-Qur’an karya Abu ‘A’la al-Maududi, Ayat Jihad fi Al-Qur’an al-
Karim Dirasatan Maudhu’iyyatan wa Takhiriyyatan wa Bayaniyyatan karya
Kamil Salamah al-Daqs, Nahw Tafsir Maudhu’i li-Suwar Al-Qur’an al-
Karim karya Muhammad al-Ghazali. Kelebihan metode tafsir maudhu‘7
adalah penafsiran dengan metode ini sangat luas, mendalam dan kontekstual.
Sedangkan kelemahannya (hampir sama dengan tafsir muqgarin) tidak dapat
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an secara keseluruhan seperti dapat dilakukan
dengan metode ijmali dan tahlili>"®
2. Langkah-Langkah Penulisan Tafsir Ahkam

Tafsir hukum merupakan salah satu corak atau pendekatan dalam
penulisan tafsir Al-Qur'an yang fokus pada pembahasan aspek-aspek hukum
yang terdapat di dalamnya. Pendekatan ini bertujuan untuk memahami dan
menjelaskan hukum-hukum dan peraturan yang terdapat dalam teks Al-
Qur'an, serta implikasi dan aplikasinya dalam kehidupan sehari-hari. secara
umum, dalam jenis metode tafsirnya, tafsir ahkam terdapat dua cara:

Pertama, dengan metode tafsir zahlili, maksudnya penafsiran Al-
Qur'an yang melibatkan diskripsi makna ayat-ayat secara rinci berdasarkan
urutan dan susunan surat-surat dan ayat-ayat Al-Qur'an itu sendiri. Mufassir
dalam pendekatan ini melakukan analisis mendalam untuk memahami
pesan-pesan Al-Qur'an dengan memperhatikan konteks dan hubungan
antarayat. Metode ini memberikan penjelasan yang terperinci tentang isi Al-

275 Ahmad Sukri Salehal. Metodologi Tafsir Al-Qur’an Kontemporer ..., hal. 52.
276 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir ..., hal. 116.
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Qur'an.?’”” Namun Ketika pembahasan mengenai ayat-ayat hukum, mufassir
tersebut cenderung dominan dan lebih luas bahasanya ketimbang lainnya.
Sehingga, tafsir ini sekalipun disusun sesuai susunan surat tetapi tetap
mengedepankan pada bahasan aspek hukum.

Dengan metode ini, biasanya seorang mufasir menafsirkan ayat- ayat
Al-Qur’an dengan memaparkan seluruh aspek yang yang ada serta
menerangkan makna-makna yang tercakup di dalamnya dari sudut
pandangnya sesuai dengan kecenderungan dan keahlian mufasir yang
menafsirkan ayat-ayat tersebut.?’® Biasanya penafsiran dimulai dengan
mengemukakan kosakata diikuti dengan penjelasan mengenai arti global
ayat, kemudian dijelaskan munasabah (korelasi ayat-ayat), asbab al- nuzul-
nya, juga dalil-dalil yang berasal dari Rasul saw, sahabat, tabiin, bahkan
pembahasan kebahasaan dan lainnya yang terkadang bercampur baur dengan
pendapat mufasir itu sendiri yang diwarnai oleh latar belakang kehidupan
bahkan mazhabnya, dan bahasan hukum yang dipandang dapat menunjang
pemahamannya terhadap nash Al-Qur’an.?”®

Kedua, dengan metode tafsir maudhu’i tematik, maksudnya
pendekatan penafsiran Al-Qur'an yang menghimpun ayat-ayat yang
membahas satu topik tertentu, terutama yang berkaitan dengan hukum atau
masalah hukum, dan disusun berdasarkan urutan kronologis turunnya ayat.
Selanjutnya, mufassir memberikan penjelasan tentang pokok-pokok makna
dan hukuman yang terkandung dalam ayat-ayat tersebut. Penafsir juga
memberikan komentar berupa farjih (pendapat yang dianggap lebih kuat)
atau muqarin (perbandingan tanpa penentuan pendapat lebih kuat). Metode
ini didasarkan pada teori-teori yang dapat dipertanggungjawabkan dan
akurat, sehingga mufassir dapat menyelami makna-makna yang mendalam
dengan menghadirkan tema secara utuh dan lengkap dengan ungkapan yang
sederhana.?8?

Metode ini berusaha mencari jawaban Al-Qur’an dengan cara
mengumpulkan ayat-ayat Al-Qur’an yang mempunyai tujuan yang sama.
Karena sama-sama membahas topik, judul tertentu dan menertibkannya
sesuai dengan sistematika di atas secara utuh dan komprehensif.?%!

Namun, dalam kenyataannya, ayat-ayat hukum tidak selalu terkumpul
dalam satu atau dua surat, melainkan tersebar di antara ayat-ayat lain. Oleh
karena itu, mufassir yang hanya fokus menafsirkan ayat-ayat hukum harus

277 < Abd al-Hayy al- Farmawi, a/-Bidayah 17 al-Taf$ir maudhu’7 ..., hal. 23.

278 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir ..., hal. 31.

279 < Abd al-Hayy al- Farmawi, a/-Bidayah f7 al-Tafsir maudhu’? ..., hal. 21.

280 < Abd al-Hayy al- Farmawi, al-Bidayah i al-Tafsir maudhu’y ..., hal. 52.

281 Muhammad Baqir al-Sadr, “Pendekatan Tematik Terhadap Tafsir al-Qur’an”,
dalam Jurnal ‘Ulum al- Qur’an. Vol. 1. No. 4. Tahun 1990, hal. 52.
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memilah-milah ayat hukum di antara ayat lain, sehingga penafsiran dengan
metode tematik atau berdasarkan urutan penurunan ayat dapat dilakukan
dengan lebih tepat dan terperinci.

Abdul Ghaffur mengemukakan beberapa cara dalam menyusun

tahapan tafsir ahkam di dalam ilmu penafsiran Al-Qur’an:

a.

Tafsir disusun berdasarkan urutan surat dan dibagi menjadi bab-bab
sesuai dengan bab-bab fikih. Setiap bab diberi tema yang sesuai dengan
masalah hukum yang ingin dijelaskan. Metode ini digunakan oleh al-
Jashshash dalam kitabnya Ahkam al-Qur’an.
Tafsir disusun berdasarkan urutan surat, di mana nama surat disebutkan,
diikuti oleh ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum, dan kemudian
diuraikan kandungan ayat dengan berbagai masalah yang akan dibahas.
Metode ini diterapkan oleh Al-Kiya al-Harasi, Ibn al-‘Arabi, dan al-
Qurthubi.
Tafsir disusun tidak berdasarkan urutan surat, melainkan berdasarkan
bab-bab yang sesuai dengan bab-bab dalam fikih. Pada setiap bab,
dimasukkan ayat-ayat yang se-tema dengan penjelasan yang tajam
untuk menjelaskan hukum-hukum yang terkandung di dalamnya.
Metode ini banyak digunakan oleh ulama tafsir modern dan
kontemporer.
Tafsir disusun berdasarkan urutan mushaf. Pertama, menyebutkan ayat
dan kemudian menyebutkan asbab al-nuzul (sebab-sebab turunnya),
lathaif al-tafsir (aspek-aspek penafsiran), giraah (varian bacaan), 7’rab
(analisis gramatikal), dan menjelaskan hukum syara yang terkandung di
dalamnya. Salah satu yang menggunakan metode ini adalah Shaikh
Muhammad ‘Ali al-Shabuni.

Tentang metode identifikasi muatan hukum dalam ayat-ayat Al-

Qur'an, Thanthawi menggunakan langkah-langkah sebagai berikut:

a.

Perbuatan Mukallaff Dasar pertama untuk mengidentifikasi muatan
hukum dalam ayat-ayat adalah bahwa ayat tersebut mengandung
perbuatan mukallaf’ Hal ini penting karena hukum syara' berhubungan
dengan perbuatan mukallaf’ Ayat hukum harus berkaitan dengan
perbuatan yang ditujukan kepada individu yang mukallat (dapat
dimintai pertanggungjawaban hukum). Ayat dengan istilah-istilah
seperti salat, zakat, puasa, dan lainnya, sering kali mengandung muatan
hukum.

Asbab al-Nuzul Ayat-ayat yang mengandung muatan hukum dapat
diidentifikasi berdasarkan kandungannya terhadap istilah-istilah yang
menunjukkan perbuatan mukallaf atau yang berhubungan dengannya.
Namun, tidak semua ayat hukum mengandung istilah-istilah kunci yang
menunjukkan perbuatan mukallat.
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c. Riwayat: Selain berhubungan dengan perbuatan mukallaf'dan penentuan
berdasarkan asbab al-nuzul, muatan hukum dalam ayat juga dapat
diidentifikasi berdasarkan penjelasan Hadis dari Rasulullah atau riwayat
dari sahabat atau tabiin.

d. Tuntutan kepada Mukallaff Dasar paling penting dalam identifikasi
ayat-ayat hukum adalah bahwa ayat tersebut mengandung tuntutan
perbuatan atau ketetapan yang ditujukan kepada mukallat” Tuntutan
tersebut mewakili identifikasi hukum taklifi (yang mengatur tindakan)
dan hukum wadh'i (yang menetapkan kondisi atau ketentuan). Ayat
hukum harus mengarahkan kepada mukallat, bukan kepada orang lain
atau kelompok selain mukaliat.

Dengan menggunakan langkah-langkah ini, Thanthawi berusaha untuk
mengidentifikasi dan memahami muatan hukum yang terkandung dalam
ayat-ayat Al-Qur'an secara komprehensif dan sesuai dengan konteks dan
tujuan ayat tersebut.?8?

D. Persinggungan Qiraah dengan Tafsir Ahkam
1. Fungsi Qiraah dalam Tafsir

Fungsi giraah dalam penafsiran dapat dilihat melalui beberapa kriteria.
Pertama, terkait dengan makna ayat, dimana beberapa bacaan dapat
menghasilkan perbedaan makna. Kedua kriteria terkait dengan kaidah usul
fikih, seperti kaidah umum, ithlag, dan jjmal. Ketiga, terkait dengan gaya
bahasa Al-Qur’an, dimana setiap qiraah memiliki ciri khas dan gaya
tersendiri.
a. Perbedaan giraah yang Berfungsi Memperjelas Makna Ayat

Dalam qiraah Al-Qur'an, meskipun ada perbedaan teknis dalam cara
membaca satu kalimat tertentu, tetapi semua perbedaan tersebut tidak
mengubah makna yang jelas dan konsisten (jami'). Artinya, berbagai varian
bacaan tidak saling bertentangan dan tetap memiliki kesatuan makna yang
sama. Keberagaman qiraah ini sebenarnya memberikan manfaat karena
dapat memperjelas makna ayat secara lebih komprehensif dan menjelaskan
dengan lebih rinci dan jelas (mimma yazidu al-ma’na wudhuhan wa
bayanan). Dengan demikian, berbagai varian bacaan tersebut memberikan
tambahan pemahaman dan penjelasan yang lebih mendalam atas ayat-ayat
Al-Qur'an, tanpa menyebabkan kontradiksi dalam makna. Salah satu

contohnya adalah yang terjadi pada surat al-Fatihah/1: 4 berbunyi ( a3 UG

gg;J‘). Ada perbedaan qiraah dalam ayat ini, ‘Ashim, al-Kisa’i, Ya’qub, dan

282 Ahmad Solihin Siregar, “Konstruksi Tematik Ayat-Ayat Hukum Konsep Dasar
Seleksi Ayat Hukum Menurut al-Thanthawi”, dalam Jurnal al-Manahij, Vol. XI No. I,
Tahun 2017, hal. 6-8.
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Khalaf (¢Us), membaca panjang dengan alif mad, sepuluh Imam selainnya
(¢U=), membaca pendek tanpa alif mad.?®3

Makna dua qgiraah tersebut adalah, bacaan (&Us) terambil dari kata
(&UY) yang menunjukkan (ol 3 edls Y0 22l)), adapun bacaan
(UG) terambil dari kata (2UM) yang menunjukkan ( 3Sshel) OLeY) (3 2 adll

¢ls (aS"). Dua giraah ini mengandung makna bahwa Allah-lah yang menjadi
satu-satunya pemilik segala sesuatu di hari akhir nanti, sehingga tiada yang

memiliki hak tasharruf dan hukum apa saja kecuali Allah swt. ( a3 SHU

Qg;d‘); dan Allah swt. satu-satunya raja yang berkuasa memerintah dan
memberikan larangan, sehingga raja-raja yang pernah ada di dunia menjadi
remeh dan hina (.22 33 SU5).

b. Perbedaan giraah yang Berfungsi Meluaskan Makna Ayat
Salah satu contoh kategori ini ialah firman Allah swt. dalam surat al-
Bagqarah ayat 10 di bawah ini:

5543858 158 LT DIAE 1405 1550 4 L35t (55 ki 3
Ada dua qiraah yang berbeda dalam membaca (O 53-&:) Qiraah

kelompok pertama terdiri atas Nafi’, Abu Amr, Ibnu Katsir, Ibnu Amir, dan
Ya’qub dengan (O 55-&1) Qiraah kelompok dua terdiri atas ‘Ashim, Hamzah,

Kisa’i, dengan (uji-&)

Pada giraah yang membaca tasydid, maka maknanya adalah mereka
(para munafik) berhak mendapatkan siksa yang pedih karena pendustaan
mereka atas Rasul. Sedangkan qiraah takhfif, maknanya adalah Mereka
(para munafik) berhak mendapatkan siksa yang pedih karena tampilan luar
mereka yang (seakan-akan islam dan beriman, tapi kufur dalam hati, maka
mereka menjadi pembohong ( kadzibun) terhadap kata-kata mereka sendiri.

Kedua giraah di atas berbeda dalam makna, tapi justru melengkapi
keterangan keadaan mereka: kebohongan dan pendustaan mereka. Abu
Muhammad Makiy Ibn Abi Thalib memberikan komentar:

Dua giraah yang saling berjalin satu sama lain di atas kembali pada satu makna,
karena siapa yang mendustakan risalah nabi Muhammad dan kehujjahan

283 Hasanuddin AF, Perbedaan Qira‘at dan Pengaruhnya terhadap Istinbath Hukum
dalam Al-Qur’an, Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1995, hal. 220-222.
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nubuwahnya, maka dia adalah pembohong (5£:%) yang berbohong kepada Allah swt.,
dan siapa yang berbohong kepada Allah swt. dan menentang apa yang Ia turunkan,
dia adalah pendusta (54.5) atas apa yang Allah swt. turunkan.

Ibnu Taimiyah juga ikut menjelaskan: mereka (para munafik) itu
berbohong dengan kata-kata mereka sendiri: ( f';:ﬁ‘ 25b3 4“»\.; LZT) dan

mendustai Rasulullah di dalam batin mereka, walaupun secara zhahir,

mereka membenarkannya.?8

c. Perbedaan giraah yang berfungsi menghilangkan keganjilan makna ayat.
Jumlah pola ini di dalam Al-Qur’an ada pada 6 tempat. Salah satunya

adalah apa yang ada di dalam surat Thaha ayat 97:

P

AL 1535 A2 33 15esa A 0l s ¥ 388 Tsd 3 A 0 <836 6
G 2l g il s usie ale ek )
Ada empat cara membaca dalam kalimat (&3,>3), yaitu Pertama; Abu

Ja’far (fw }Jj), Kedua; dua perawi Abu Ja’far (fé:%j&j), Ketiga; Ibnu Jammaz

z

(iL_e ij ), dan Keempat; Imam Sepuluh lainnya (@}3) Untuk giraah yang

pertama dan ketiga, maknanya adalah membakar dengan api; dan makna
bacaan yang keempat mengandung makna #ikrar, sehingga maknanya adalah

dibakar berkali-kali (5,» 4~ 5,0 45,£). Berbeda dengan giraah yang ra damah
atau yang kedua, maknanya adalah anda membakar besi, lalu ketika anda

mendinginkannya, (besi itu) meleleh dan rontok (= 43,13) Jad) <3~

Lil.sg). Maka ayat tersebut bermakna demikian.

Di dalam ayat ini, dengan qiraah mayoritas, terdapat keganjilan:
bagaimana sapi yang terbuat dari emas itu dibakar, lalu (dikatakan) ditebar
di lautan?. Sesuatu yang ditebar mestinya adalah berbentuk debu atau
seperti pasir, sedangkan ketika emas yang dibakar, ia meleleh, menjadi
benda cair. Bagaiman bisa disebut ditebar?

Namun, dengan menggabungkan berbagai qiraah, dapat dipahami
bahwa nabi Musa mengancam sapi emas (Musa Samiri) akan dibakar dengan
api yang sangat panas, lalu dibekukan hingga meleleh dan rontok menjadi
serpihan kecil, dan akhirnya dihamburkan ke dalam lautan. Proses ini
menjelaskan bagaimana sapi emas bisa ditebar di lautan setelah melalui
proses pembakaran dan pembekuan yang ekstrim.

284 Muhammad Umar bin Salim, a/-Qira‘at wa Atsaruba fi al-TafSir wa al-Ahkam,
Riyadh: Jami’ah Umm al-Qura, 1992, hal. 374.
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Solusi yang lain datang dari Abu Hayyan berpendapat bahwa di dalam
mushaf Ubay dan Abdullah Ibn Mas’ud tertulis: (aswid & b= axmily 455,).

Dengan qiraah ini, yang memiliki tambahan (43,J) maka (|>=)), sapi emas

tadi dijadikan hewan yang berdaging terlebih dahulu oleh Allah swt,

memiliki darah serta ruh. Nah, dalam keadaan inilah, sapi tersebut kemudian

dibakar dengan api. Maka tidak lagi ganjil jika debu hasil pembakaran sapi
yang biologis tadi ditebar sebagai abu ke lautan.

Kemudian, ada juga kategori yang berkaitan dengan kaidah usul fikih:
umum, ithlaq, ijmal. Dan juga kategori yang berkaitan dengan gaya (us/ub)
Al-Qur’an. Kategori us/ub Al-Quran dalam kaitannya dengan implikasi
perbedaan giraah memiliki beragam sub pembahasan, di antaranya:

a. Qiraah yang Berhubungan dengan bina’ fa'il atau bina’ maf'ul: Perbedaan
dalam cara membaca yang berkaitan dengan pembentukan kata kerja
(1ail) atau kata benda (maful) dapat mempengaruhi makna dan
interpretasi ayat.

b. Qiraah yang Berhubungan dengan 7/fifat. Perbedaan dalam bacaan yang
menunjukkan perubahan gaya bahasa atau kalimat (7/tifar) dapat
memberikan nuansa dan makna yang berbeda dalam ayat.

c. Qiraah yang Berhubungan dengan /Istinafi Perbedaan dalam cara
membaca yang berkaitan dengan penghilangan huruf atau bunyi
(isti'naf) dalam suatu kata dapat mempengaruhi pengertian ayat.

d. Qiraah yang berhubungan dengan shighat fiil fa'ala atau tafa'ala
Perbedaan dalam membaca kata kerja yang berkaitan dengan pola 7'/
fa'ala atau tafa'ala dapat mengubah arti dan struktur ayat.

e. Qiraah yang berhubungan dengan ifadat al-Taktsir. Perbedaan dalam
cara membaca yang berkaitan dengan penggabungan atau pemendekan
bunyi (taktsir) dalam kata-kata dapat mempengaruhi ritme dan irama
ayat.

f.  Qiraah yang berhubungan dengan kalam khabar dan kalam insya'
Perbedaan dalam cara membaca yang berkaitan dengan bagaimana
kalimat khabar (kalimat berita) dan kalimat 7nsya’ (kalimat
permohonan) ditafsirkan dapat memberikan pemahaman yang berbeda
dalam konteks ayat.

g. Qiraah yang berhubungan dengan keragaman /ahjah: Perbedaan dalam
membaca yang berkaitan dengan ragam dialek atau bahasa (/ahjah)
dapat memberikan variasi makna dalam ayat.

Di antara contoh dari kategori yang berkaitan dengan gaya (us/ub) Al-
Qur’an di atas adalah, misalnya giraah yang berhubungan dengan 7ibna’ fa’il
atau ibna’ maf’ul dalam tiga ayat berikut:
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Hafsh membaca membacanya dengan (Lf;)f), mabni fa’il dalam tiga

ayat di atas, sedangkan sepuluh imam lainnya membaca (L”s-‘;'j;), mabni

maft’ul. Dalam qiraah, mabni maf ul ini mengisyaratkan bahwa yang ingin
ditekankan adalah wuqu’ al-fi’l, yakni peristiwa pewahyuannya.?%3

Contoh lainnya dalam kategori ini ialah giraah yang berhubungan
dengan 7/tifat dalam surat al-Bagarah ayat 74.

335 D 55l e Bl 550 350 5 55l 6 o Gl s 4 PR
u;e:o\;;i_;aew’;:w@agém\&aﬁ(%:w@ogsww

Pada kata Osis5 G2, Ibnu Katsir membacanya dengan Oslias &,

)‘

sedangkan imam Sepuluh lainnya membaca Ujiw %=, Ini adalah contoh

iltifat dari khithab menjadi ghaib. Kedua qiraah ini masih berada dalam satu
makna. Hal yang menarik adalah iltifat yang terjadi dalam qiraah Ibnu
Katsir. Struktur pembicaraan ayat di atas awalnya adalah mukhathab, akan

tetapi di ungkapan yang terakhir berubah menjadi ghaib & }iw

Iltifat atau perubahan gaya bahasa dalam ayat-ayat Al-Qur'an memang
memiliki hikmah dan nuansa makna tersendiri. Dalam konteks ini, 7/tifat
dapat menunjukkan bahwa Allah swt. menolak atau tidak menyukai orang
yang diajak bicara, sehingga berubah menjadi seakan-akan tidak ada atau
ghaib. Biasanya, ketika seseorang diajak berbicara dengan gaya muwajjahah
(seolah-olah berhadapan langsung), hal ini menandakan bahwa kehadirannya
diterima oleh yang mengajak bicara, dan yang mengajak bicara juga
menyukainya. Namun, dalam ayat tersebut, nuansa muwajjahah dipotong
oleh Allah, menunjukkan penolakan atau ketidaksukaan-Nya terhadap orang
yang diajak bicara.

Dengan adanya perubahan gaya bahasa ini, Allah swt. menegaskan
bahwa Dia memiliki otoritas dan kekuasaan mutlak. Dia berbicara dalam
bentuk yang Dia kehendaki, dan manusia tidak memiliki kekuatan untuk
mengubah atau mempengaruhi-Nya. Hal ini mencerminkan bahwa Allah swt

285 Muhammad Umar bin Salim, a/-Qira‘at wa Atsaruha fi al-Tafsir ..., hal. 730-731.
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berada di atas segala hal dan tidak dapat didekati dengan cara-cara yang
manusiawi. Penolakan iltifat ini juga mengingatkan manusia akan
pentingnya merendahkan diri di hadapan-Nya dan tidak berlaku sombong
atau congkak dalam berbicara dengan-Nya.

Dengan demikian, 7/tifat dalam ayat-ayat Al-Qur'an membawa hikmah
dan pesan penting tentang tata cara berbicara dan berhubungan dengan Allah
swt, serta mengingatkan manusia tentang kebesaran dan keagungan-Nya
yang tidak terbatas.

2. Implikasi Qiraah dalam Istinbath Ahkam

Perbedaan penetapan hukum dalam Islam memang menjadi suatu
keniscayaan, bahkan dalam bidang fikih sendiri perbedaan itu tersekat dalam
perbedaan madzhab. Ini menunjukkan bahwa penetapan suatu hukum tidak
selalu satu arah. Perbedaan qiraah pada ayat-ayat ahkam juga memiliki
pengaruh terhadap perbedaan hukum fikih.

Perbedaan antara satu giraah dengan qgiraah lainnya bisa terjadi pada
berbagai aspek seperti huruf, bentuk kata, susunan kalimat, i’rab,
penambahan, dan pengurangan kata. Perbedaan-perbedaan ini tentu saja
membawa perbedaan makna, yang selanjutnya berdampak pada produk
hukum yang dihasilkan. Sebagai contoh, para ulama fikih membangun
hukum batalnya wudhu' seseorang yang disentuh oleh lawan jenis atau tidak
batalnya wudhu' atas dasar perbedaan giraah pada ayat yang berbicara
tentang kamu sentuh dan kamu saling menyentuh. Begitu juga, terdapat
perbedaan hukum tentang bolehnya mencampuri perempuan yang sedang
haidh ketika terputus haidhnya atau tidak bolehnya hingga ia mandi, yang
dibangun berdasarkan perbedaan qiraah pada ayat yang berbicara tentang
hingga mereka suci.

Perbedaan bacaan Al-Qur’an sudah ada sejak awal, masing-masing
sahabat memegang teguh qiraah yang diterima dari Rasulullah yang
mungkin berbeda dari yang lain.?%¢ Bacaan Al-Qur’an memiliki dua sumber
utama, yaitu bacaan yang secara langsung diajarkan oleh Nabi Muhammad
SAW dan bacaan yang diambil dari imam qiraah yang dipercaya dan
memiliki sumber dari Nabi juga. Seiring berjalannya waktu, perbedaan
giraah muncul karena bacaan Al-Qur’an diwariskan dari generasi sahabat,
tabiin, dan tabi'tabiin. Selanjutnya, para ulama yang khusus mempelajari
giraah menyebarkan dan mengajarkan berbagai macam qira’at, termasuk
qira’at sab’ah, gira’at 'asyrah, dan qira’at sab’atu 'asyrah.

Al-Qurthubi menyatakan bahwa qiraah Al-Qur’an bersumber dari
Nabi, yang kemudian diriwayatkan oleh para sahabat, dan seterusnya.
Penyampaian giraah ini mirip dengan penyampaian hadits secara sanad. Oleh

B6Muhammad ‘Abdullah Diraz, Madkal Ila’ al-Qur’an al-Karim’ Aradun Tarikhiyyun
Tahliliyun Maqgarin, Kuwait: Dar al-Kalam, 1987, hal. 42.
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karena itu, giraah Al-Qur’an adalah bersifat tauqifi, artinya ditentukan
secara tegas berdasarkan petunjuk langsung dari Nabi, dan bukan merupakan
hasil ijtihad manusia.

Perbedaan qiraah dapat ditemukan dalam berbagai ayat Al-Qur’an,
termasuk ayat-ayat hukum maupun ayat-ayat lainnya. Perbedaan ini
meliputi cara pengucapan lafaz-lafaz Al-Qur’an dari segi huruf, harakat, dan
bentuk. Oleh karena itu, sangat penting untuk secara mendalam meneliti
bacaan yang sesuai dengan petunjuk Rasulullah yang bersifat tauqifi,
terutama dalam ayat-ayat hukum, untuk memahami bagaimana pengaruh
perbedaan giraah terhadap penetapan hukum yang benar. Dengan demikian,
memahami qiraah Al-Qur’an dengan tepat dan akurat menjadi suatu
keharusan untuk memastikan pemahaman hukum Islam yang benar dan
sahih.

Dari penjelasan di atas dengan beberapa contoh bacaan Al-Qur’an
dengan beberapa versi meliputi perbedaan dalam pengucapan harakat, huruf,
dan bentuk kata. Susunan kalimat dan penambahan maupun pengurangan
kata, maka didasarkan pengamatan terhadap beberapa sumber yang ada,
ternyata ada perbedaan giraah tersebut tidak selamanya menimbulkan
pengubahan arti yang dikandungnya. Karena perbedaan bacaan tidak
selamanya membawa dampak pada arti kata yang dikandungnya.

Al-Qur'an adalah sumber ajaran Islam yang utama dan diakui oleh
seluruh umat Muslim. Di dalam Al-Qur'an terdapat berbagai petunjuk dan
panduan untuk kemaslahatan umat manusia. Namun, dalam proses
penafsiran dan istinbath hukum dari Al-Qur'an, para ulama sering kali
memiliki perbedaan pendapat, salah satunya disebabkan oleh perbedaan
qgiraah.

Perbedaan cara membaca Al-Qur'an menjadi salah satu faktor yang
menyebabkan perbedaan hukum Islam. Perbedaan antara satu giraah dengan
qiraah lainnya dalam bidang hukum adalah hal yang wajar dan pasti terjadi.
Perbedaan ini bisa mengakibatkan sedikit atau banyak perbedaan dalam
makna ayat yang kemudian berpengaruh pada hukum yang diambil atau
diistinbathkan dari ayat tersebut.

Terkadang, perbedaan qiraah dapat berpengaruh langsung terhadap
perbedaan hukum yang diambil, sementara dalam kasus lain, perbedaan
qiraah tidak berpengaruh pada perbedaan hukum yang diistinbathkan. Hal
ini menunjukkan kompleksitas dan kedalaman dalam proses penafsiran Al-
Qur'an, serta pentingnya memahami bacaan yang tepat untuk memahami
hukum Islam dengan benar.

Semisal perbedaan giraah yang berpengaruh terhadap istimbath hukum
pada surat al-Baqarah/2: 222 Allah swt berfirman;
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Mereka bertanya kepadamu tentang haid. Katakanlah: "Haid itu adalah
kotoran". Oleh sebab itu hendaklah kamu menjauhkan diri dari wanita di
waktu haid; dan janganlah kamu mendekati mereka, sebelum mereka suci.
Apabila mereka telah suci, maka campurilah mereka itu di tempat yang
diperintahkan Allah kepadamu. Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang
yang tobat dan menyukai orang-orang yang menyucikan diri. (al-Bagarah/2:
222)

Ayat di atas adalah larangan Allah swt. terhadap suami untuk
berhubungan intim dengan isterinya yang sementara haid. Terdapat

perbedaan bacaan pada lafaz dj.éb dengan bacaan takhfif'yakni sukun huruf

tha, damah huruf ha hamzah, al-Kisa’i dan ‘Ashim membacanya u,.éjm

dengan tasydid huruf tha dan ha, serta kedua huruf tesebut nashab.
Sedangkan Ibn Katsir, Nafi’, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir menurut riwayat
membaca seperti yang termaktub dalam teks tersebut.?8’

Berdasarkan qiraah yaththahharna berarti amat suci, maka seorang
suami boleh melakukan hubungan seks dengan isterinya ketika berhenti haid
dan telah mandi. Pandangan ini diperpegangi oleh Malik, Syafi’i dan
Ahmad. Tentu saja penafsiran seperti ini diakui oleh M. Quraish Shihab
sebagai yang lebih baik dan memang lebih suci. Sedang giraah
yathhurna membolehkan seorang suami untuk melakukan hubungan seks
dengan isterinya ketika berhenti haid walaupun belum mandi. Abu Hanifah
memiliki pandangan tersebut, bahwa yang dimaksud dari ayat di atas adalah
larangan kepada suami untuk berhubungan intim sampai isterinya suci,
artinya berhenti darah haid meskipun belum mandi. Dengan demikian, suami
diperbolehkan untuk berhubungan intim dengan isterinya karena telah
berhenti haid, meskipun belum mandi.

Jika dua bacaan tersebut berbeda makna, tetapi tidak terdapat
kontradiksi antara keduanya, melainkan keduanya mengacu kepada hakikat
yang sama, maka kedua qiraah itu saling melengkapi. Keduanyapun
dimasukkan oleh para ulama kedalam kelompok giraah sahih. Perbedaan
yang ditimbulkan terhadap perbedaan penetapan hukum di sini hanya
perbedaan dari wajib mandi setelah berhenti haid dan boleh saja sebelum
mandi jika sudah berhenti haid. Dengan mencermati perbedaan pandangan
ulama dalam memberi kesan kedua pandangan yang berbeda itu dapat

287 Muhammad ‘Ali al-Shabuni, Rawa’i’ul Bayan ..., hal. 295.
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dikompromikan yakni bahwa suami haram menggauli isterinya yang sedang
haid sampai berhenti dari haidnya.

Pada sisi lainnnya, para ulama berbeda pendapat tentang pengertian a/-
tathahhur. Sebagian ulama memahami bahwa yang dimaksud adalah mandi.
Sedangkan lainnya mengatakan bahwa yang dimaksud adalah wudhu.
Sebagian lainnya lagi mengatakan bahwa yang dimaksud adalah mencuci
atau membersihkan kemaluan tempat keluarnya darah haid tersebut.
Sementara ulama lainnya menyatakan bahwa yang dimaksud adalah mencuci
atau membersihkan kemaluan tempat keluarnya darah haid dan berwudhu.

Dengan memperhatikan berbagai pandangan di atas, dapat dikatakan
bahwa sebetulnya pendapat yang lebih kuat adalah bahwa batas keharaman
seorang suami untuk menggauli isterinya yang mengalami haid adalah
berhenti dari darah haidnya dan telah melakukan mandi.

Qiraah pertama beserta makna penafsiran hukumnya diyakini oleh Abu
Hanifah, batas larangan menyetubuhi adalah sampai sang istri telah selesai
masa haidnya. Sedangkan Malik dan Syafii lebih condong untuk membatasi
larangan bersetubuh hingga sang istri telah selesai haid dan telah bersuci
(mandi besar), seperti yang terdapat dalam qgiraah yang kedua beserta makna
penafsirannya.

Selain giraah shahih, giraah syadz juga dianggap oleh sebagian ulama
dapat mempengaruhi dalam istinbath hukum.?® Seperti dalam ayat berikut:

85
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Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpahmu yang tidak
dimaksud (untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kamu disebabkan
sumpah-sumpah yang kamu sengaja, maka kafarat (melanggar) sumpah itu,
ialah memberi makan sepuluh orang miskin, yaitu dari makanan yang biasa
kamu berikan kepada keluargamu, atau memberi pakaian kepada mereka atau
memerdekakan seorang budak. Barang siapa tidak sanggup melakukan yang
demikian, maka kataratnya puasa selama tiga hari. Yang demikian itu adalah
katarat sumpah-sumpahmu bila kamu bersumpah (dan kamu langgar). Dan
Jjagalah sumpahmu. Demikianlah Allah menerangkan kepadamu hukum-
hukum-Nya agar kamu bersyukur (kepada-Nya). (al-Ma’idah/5: 89).

288 Hasanuddin AF, Perbedaan Qira‘at dan Pengarulnya terhadap Istinbath Hukum ...,
hal. 223-225.
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Ayat di atas antara lain menjelaskan tentang apabila seseorang
bersumpah, lalu ia melanggar sumpahnya, maka ia diwajibkan membayar
kafarat (denda). Salah satu alternatif denda tersebut adalah dengan berpuasa
tiga hari. Semua ulama sepakat mengenai hal ini, tapi berbeda pendapat
mengenai teknis pelaksanaannya: apakah tiga hari puasa tersebut dilakukan
berturut-turut atau tidak harus demikian? Syafii dan Malik berpendapat
bahwa pelaksanaan puasa selama tiga hari sebagai kafarat sumpah, tidak
disyariatkan untuk dilakukan secara berturut-turut, sehingga boleh
dilakukan secara berturut-turut atau terpisah. Ini berdasar pada zhahir ayat

yang berbunyi (U 4»3)\4 ;‘W

Sedangkan Abu Hanifah dan Ahmad berpendapat bahwa pelaksanaan
puasa tiga hari itu harus berturut-turut. Jika dilakukan secara terpisah, maka
kafarat itu dihukumi tidak sah. Pendapat Abu Hanifah dan Ahmad
didasarkan pada qiraah Ubay Ibn Ka’ab dan Abdullah Ibn Mas’ud yang

~og

membaca (¢lxs ol LMW pluzd) Menurut mereka berdua, meskipun giraah

tersebut tidak diriwayatkan secara mutawatir, namun menempati status
ahad, bahkan masyhur, yang dapat dijadikan sebagai hujjah.

Sementara itu, ada juga perbedaan qiraah yang tidak berpengaruh
terhadap istinbat Hukum seperti Firman Allah:

2 iy S5 i et G2 o3 e LN G sd ) LT Sl g g

Hai orang-orang yang beriman, apabila diseru untuk menunaikan
sembahyang pada hari Jumat, maka bersegeralah kamu kepada mengingat
Allah dan tinggalkanlah jual beli. Yang demikian itu lebih baik bagimu jika
kamu mengetahui. (al-Jumu’ah/52: 9)

Ayat di atas menjelaskan, bahwa apabila khatib telah naik mimbar,
dan muadzin telah mengumandangkan suara azan pada hari Jum’at, maka
kaum muslim wajib memenuhi panggilan tersebut serta meninggalkan segala
aktivitas atau kegiatan lainnya. Perbedaan qiraah terjadi dalam membaca

kalimat 135 (seperti yang dibaca oleh para imam gira’at al-Sab’) dan cara

membaca dengan \j:a-»b (seperti yang terbaca dalam qiraah syadz oleh Umar

Ibn Khathab, Ibnu Abbas, dan Ibnu Mas’ud). Kedua giraah tersebut sama-
sama bermakna agar bersegera pergi melakukan shalat Jum’at.
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BABIV _
BIOGRAFI AL-QURTHUBI DAN AL-THABARSI

A. Al-Qurthubi dan Karyanya al-Jami’ Ii Ahkam Al-Qur’an
1. Biografi
Penulis tafsir al-Qurthubi, yang bernama lengkap Abu ‘Abdullah Ibn

Ahmad Ibn Abu Bakr Ibn farh al-Anshari al-Khazraji Syamsy al-Din al-

Qurthubi al-Maliki, adalah seorang ulama besar yang juga dikenal sebagai

fagih dan mufassir pada abad ke-7 H. Al-Qurthubi adalah seorang yang

berasal dari Andalusia (wilayah yang sekarang menjadi bagian dari Spanyol),
tepatnya dari kota Cordoba. Nama al-Qurthubi mengacu pada daerah
tersebut, dan nama tersebut diambil dari nama kota di mana beliau
dilahirkan, yaitu Cordoba. Meskipun belum ditemukan informasi yang
lengkap tentang tanggal kelahirannya, yang pasti adalah al-Qurthubi hidup
pada masa ketika Spanyol diperintah oleh dinasti Muwahhidun di Afrika

Barat dan Bani Ahmar di Granada (1232-1492 M), yakni sekitar abad ke-7

hijriyah atau abad ke-13 Masehi.

Diantara para ulama besar yang menjadi guru bagi al-Qurthubi dan
mempengaruhi karya-karya besarnya adalah:

a. Abu Ja’far Ahmad Ibn Muhammad Ibn Muhammad al-Qaisi (atau
dikenal dengan Ibn Abi Hijjah), adalah seorang a/-Mugri dan ahli nahwu
(643 H).

. Al-Qadhi Abu Amir Yahya Ibn Amir Ibn Ahmad Ibn Muni’.
c. Yahya Ibn Abdurrahman Ibn Ahmad Ibn Abdurrahman Ibn Rabi’.
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d. Abu Sulaiman Rabi’ Ibn al-Rahman Ibn Ahmad al-Asy’ari al-Qurthubi,
seorang hakim di Andalusia (632 H);

e. Abu Amir Yahya Ibn Abd al-Rahman Ibn Ahmad al-Asy’ari, seorang
ahli hadis, fikih, dan teolog (639 H);

f.  Abu Hasan Ali Ibn Abdullah Ibn Muhammad Ibn Yusuf al-Anshari al-
Qurthubi al-Maliki, seorang hakim (651 H);

g.  Abu Muhammad Abdullah Ibn Sulaiman Ibn Daud Ibn Hautillah al-
Anshari al-Andalusia, seorang ahli hadis di Andalusia, penyair dan ahli
nahwu (612 H).

Pasca kegemilangan intelektualnya, Beliau kemudian wafat tahun 671
H di kota Maniyya Ibn Hisab Andalusia. Ia dianggap sebagai salah seorang
tokoh yang bermazhab Maliki.

Al-Qurthubi, yang memiliki nama lengkap Abu ‘Abdullah Ibn Ahmad
Ibn Abu Bakr Ibn Farh al-Anshari al-Khazraji Syamsy al-Din al-Qurthubi al-
Maliki, adalah seorang cendekiawan yang berdedikasi dalam mencari ilmu
dari para ulama, termasuk Abu al-Abbas Ibn Umar al-Qurthubi dan Abu al-
Hasan Ibn Muhammad Ibn Muhammad al-Bakhri. Perjalanan beliau dalam
menuntut ilmu dari berbagai guru telah membentuknya menjadi individu
yang sangat termotivasi untuk menyusun kitab tafsir yang mengandung
wawasan fikih dan banyak mengangkat pendapat-pendapat dari para imam
mazhab fikih. Tak hanya itu, dalam kitab tafsir yang beliau tulis dan susun,
beliau juga berhasil menyajikan hadis-hadis yang relevan dan mendukung
pemahaman tafsirnya.?%”

Al-Qurthubi mengejar aktivitas mencari ilmu dengan penuh dedikasi
dan ketekunan di bawah bimbingan beberapa ulama ternama, antara lain al-
Syaikh Abu al-Abbas Ibn ‘Umar al-Qurthubi dan Abu Ali al-Hasan Ibn
Muhammad al-Bakri. Di bawah arahan ulama-tersebut, dia menyerap
pengetahuan secara serius, mengasah pemahaman agamanya, dan mendalami
berbagai disiplin ilmu Islam. Dengan kesungguhan ini, al-Qurthubi menjadi
seorang cendekiawan yang memiliki kedalaman pengetahuan dan wawasan
keagamaan yang luas.

Aktivitas belajar di bawah bimbingan ulama-tersebut membentuk
karakter al-Qurthubi sebagai seorang penuntut ilmu yang tekun, dan
membekali dirinya dengan kemampuan untuk menyusun tafsir yang
menggabungkan aspek fikih dan berbagai pandangan dari imam-imam
mazhab fikih. Kemampuan tersebut juga memungkinkannya untuk meneliti
dan menghadirkan hadis-hadis relevan yang mendukung dan memberi
dukungan kepada tafsir yang disusunnya.

289 Manna al-Qatthan, Mabahis F ‘Ulim al-Qur’an. Riyad: Masyurat al-‘Asr al-
Hadits, 1990, hal. 221.
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Semangat dan kerja kerasnya dalam menggali ilmu pengetahuan dari
para ulama ternama akhirnya menjadi landasan kuat untuk karya-karyanya
yang berharga, termasuk karya tafsir yang memberikan manfaat bagi banyak
orang dalam memahami dan memperdalam pemahaman Al-Qur’an.
Beberapa karya al-Qurthubi yang juga menjadi warisan terbaik untuk umat,
diantaranya adalah al-Jami‘ li Ahkam Al-Qur’an, al-Asna fi Syarh Asma
Allah al-husna, al-Tazkirah bi Umar al-Akhirah, Syarh al-Taqassi, al-Tizkar
fi Afdhal al-Azkar, Qamh al-Haris bi al-Zuhd wa al-Qana’ah dan Arjuzah
Jumi’a fiha Asma al-Nabi. Dan kitab al-Jami‘ Ii Ahkam Al-Qur’an akan
menjadi objek yang diulas pada disertasi ini.

Ilmu dasar yang telah dipelajarinya di Cordoba kemudian ia
kembangkan lebih lanjut ketika melakukan perjalanan ke timur, yang
mencakup perjalanannya ke Mesir dan mungkin juga ke beberapa negeri lain.
Selama perjalanan ini, ia melanjutkan penelitian dan pembelajarannya dari
berbagai ulama dan sarjana terkemuka di wilayah tersebut.

Perjalanan ke berbagai wilayah ini memberikan kesempatan pada al-
Qurthubi untuk memperdalam pemahaman dan wawasannya dalam berbagai
bidang ilmu Islam, dan akhirnya, hal ini berkontribusi pada keahliannya
dalam menyusun karya tafsir Al-Qur’an yang dikenal secara luas dan
dihargai di dunia Muslim. Kiprahnya sebagai cendekiawan tafsir terus
dikenang dan dihormati hingga saat ini.>*°

Tentu, beberapa tokoh yang berjasa dalam suksesnya karier keilmuan al-
Qurthubi adalah:

a. Abi al-Abbas ibn Umar al-Qurthubi: Beliau adalah seorang ulama
terkemuka yang terkenal sebagai penulis kitab a/-Mufhim fi Syarh Shahih
Muslim. Peran dan bimbingan dari Abi al-Abbas ibn Umar al-Qurthubi
dalam perjalanan keilmuan al-Qurthubi menjadi sangat berarti dalam
membentuk pemahaman dan pengetahuannya tentang ilmu hadis.

b. Abi Ali al-Hasan ibn Muhammad al-Bakri: Beliau merupakan guru yang
menurunkan sanad hadis kepada al-Qurthubi. Kontribusi beliau dalam
menyampaikan hadis-hadis secara langsung kepada al-Qurthubi
memainkan peran penting dalam pengembangan pemahaman tafsir Al-
Qur’an al-Qurthubi.

c. Ibn Khusaib: Tokoh ini berjasa karena bersedia menjadikan rumahnya
sebagai tempat tinggal bagi al-Qurthubi selama menuntut ilmu di Mesir.
Hubungan dekat ini memberikan kesempatan bagi al-Qurthubi untuk
mendalami ilmu dan memperdalam pemahamannya, serta membantu
dalam kemajuan karier keilmuannya.

Dengan bantuan dan bimbingan dari para guru dan tokoh yang
disebutkan di atas, al-Qurthubi dapat mengejar perjalanannya dalam mencari

290 Manna al-Qatthan, Mabdhis Fi ‘Ukim al-Qur’an ..., hal.221.
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ilmu dengan sukses, dan akhirnya menyusun karya-karya berharga yang

memberikan kontribusi besar pada ilmu tafsir dan pemahaman Al-Qur’an.?!

Al-Qurthubi digambarkan sebagai seorang hamba yang shalih, ulama
yang arif, dan zuhud dalam kehidupannya. Karakternya yang khusus ini
tercermin dalam judul-judul kitabnya yang berisi tentang zikrullah dan
etika-etika yang dianjurkan dalam Islam. Hal ini menunjukkan kecintaannya
pada kehidupan spiritual dan nilai-nilai keagamaan yang mendalam.

Selain itu, al-Qurthubi juga terkenal sebagai seorang ulama yang
bijaksana dalam mengatur waktu. Dia memiliki keterampilan yang luar biasa
dalam memanfaatkan waktu sehingga mampu meluangkan waktunya untuk
menulis dan beribadah secara seimbang. Kemampuan ini memungkinkannya
untuk menjadi produktif dalam menulis karya-karya pentingnya dan pada
saat yang sama, memelihara hubungannya dengan Allah swt. melalui ibadah.

Perjalanan keilmuannya yang penuh pengalaman harus berakhir ketika
dia meninggal dunia di Mesir pada tahun 1273 M, pada usia 59 tahun. al-
Qurthubi dimakamkan di Meniya, sebuah daerah di sebelah timur sungai Nil,
yang juga merupakan tempat kediaman Ibn Khusaib, salah satu tokoh yang
turut berjasa dalam perjalanannya mencari ilmu di Mesir.

Warisan intelektual dan spiritual yang ditinggalkan oleh al-Qurthubi
terus memberikan inspirasi dan manfaat bagi umat Islam hingga saat ini.
Keahliannya dalam ilmu tafsir dan kebijaksanaan dalam menyusun karya-
karyanya tetap menjadi acuan bagi para pencari ilmu dan peneliti Al-
Qur’an..

Tafsir al-Qurthubi menarik untuk diperhatikan karena memiliki
beberapa ciri khas yang membedakannya dari tafsir lainnya. Beberapa poin
menarik yang dapat diidentifikasi dari tafsir ini adalah:

a. Tafsir yang tersebut tergolong kitab besar: Tafsir al-Qurthubi diakui
sebagai salah satu tafsir besar dalam bidang tafsir Al-Qur’an. Ukuran
yang besar ini menunjukkan kelengkapan dan kedalaman analisisnya
terhadap ayat-ayat Al-Qur’an.

b. Tidak mencantumkan kisah-kisah atau sejarah: Salah satu ciri khas
tafsir ini adalah tidak mencantumkan banyak kisah-kisah atau sejarah
sebagai bagian dari materi penafsiran. Fokusnya lebih pada materi-
materi yang berhubungan dengan pengambilan hukum (istinbath) dari
ayat-ayat Al-Qur’an.

c. Materi penafsiran yang berkaitan dengan pengambilan hukum: al-
Qurthubi lebih cenderung membahas aspek-aspek linguistik seperti
giraah (bentuk-bentuk bacaan), 7’rab atau /ughah (analisis tata bahasa),

1 Muhammad Tajuddin, “Kontroversi Kemaksuman Rasul Ulul 'Azmi dalam
Perspektif Syi’ah dan Sunni”, dalam Jurnal Potret Pemikiran, Vol. 23, No. 2 Tahun 2019,
hal. 71.
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serta nasikh-mansukh (ayat-ayat yang menggantikan atau dibatalkan
oleh ayat-ayat lain) sebagai bagian dari penafsiran Al-Qur’an.

d. Konsistensi dalam menyajikan pendapat: al-Qurthubi dikenal karena
konsistensinya dalam menyajikan pendapatnya tentang suatu subjek
yang ia kutip dari sumber-sumber lain. Konsistensi ini membantu
pembaca dalam memahami pendekatan tafsirnya dan memberikan
kejelasan dalam penafsiran yang disampaikannya.

Tafsir al-Qurthubi menjadi salah satu karya penting dalam tradisi
tafsir Al-Qur’an dan menjadi referensi yang berharga bagi para peneliti dan
pembaca yang tertarik untuk memahami makna dan hukum yang terkandung
dalam ayat-ayat suci Al-Qur’an. Sebab dari konsistensinya ialah bentuk

pertanggungjawabannya atas perkataannya dalam mugaddimah kitab ini:
Syarat yang saya tetapkan dalam kitab ini ialah menyandarkan pendapat kepAda
orang yang mengeluarkan pendapat tersebut, serta hadis kepada periwayatnya. Sebab
dikatakan bahwa itu merupakan prasyarat dari keberkahan ilmu serta usaha untuk
menghilangkan kebiasaan yang terdapat dalam kitab Figh maupun Tafsir yang jarang
menyertakan asal-muasal dari kutipan yang diambil. Tentu ketidakjelasan ini akan

berakibat pada tidak diterimanya hujjah maupun istidlal >

Penolakan al-Qurthubi terhadap materi kisah-kisah atau sejarah dalam
tafsirnya dapat disebabkan oleh beberapa pertimbangan. Salah satu alasan
utamanya adalah sulitnya memvalidasi kebenaran kisah-kisah atau sejarah
yang disampaikan, karena banyak di antaranya dapat berupa cerita atau
legenda tanpa dasar yang kuat atau akurat.

Meskipun demikian, terdapat beberapa kesempatan di mana al-
Qurthubi mengutip kisah-kisah Israiliyyat, yang merupakan kisah-kisah
yang berasal dari tradisi Yahudi dan jarang diriwayatkan dalam kitab-kitab
tafsir lainnya. Meskipun ia menggunakan kisah-kisah ini dengan hati-hati
dan tidak menjadikannya sebagai sumber utama untuk penafsiran, hal ini
menunjukkan bahwa ia memiliki pengetahuan yang luas tentang berbagai
sumber pengetahuan Islam.

Dalam penjelasan tafsirnya, al-Qurthubi tidak menunjukkan fanatisme
terhadap mazhab tertentu, meskipun ia berasal dari Andalus dan mengikuti
mazhab Maliki. Ia tidak membatasi dirinya dalam menjelaskan sisi yuridis
(hukum) dari ayat-ayat yang dikaji hanya berdasarkan pandangan mazhab
Maliki. Sebaliknya, ia mencari pemahaman yang mendalam dari berbagai
sudut pandang dan menggunakan metodologi penafsiran yang lebih luas
untuk mencapai pemahaman yang tepat dan mendalam tentang Al-Qur’an.

Sikapnya yang terbuka dan tidak fanatik terhadap satu mazhab
tertentu menjadikannya seorang cendekiawan yang objektif dan mampu

292 Manna al-Qatthan, Mabdhis Fi ‘Ulim al-Qur’an ..., hal. 250.
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menawarkan perspektif yang beragam dalam penafsiran Al-Qur’an, yang
sangat berharga bagi keberagaman pemahaman di dalam dunia Islam.

Sebagai seorang pengkaji al-Qurthubi, ia menunjukkan sikap objektif
dalam menghadapi penafsiran sisi yuridis ayat-ayat Al-Qur’an. la tidak
terpaku pada satu pendapat saja, melainkan mencantumkan berbagai
pendapat yang ada dari berbagai ulama dan mazhab. Dengan demikian, ia
memberikan pandangan yang lebih kaya dan menyeluruh tentang beragam
interpretasi yang dapat diterapkan pada ayat-ayat Al-Qur’an.

Al-Qurthubi melakukan analisis yang cermat terhadap setiap pendapat
yang disajikan, termasuk melakukan mujadalah (diskusi argumen) dan kritik
terhadap argumen-argumen yang disampaikan. Pendekatan ini menunjukkan
sikap kritisnya dalam menyusun penafsiran Al-Qur’an dan mencari
kebenaran yang lebih mendalam.

Ketika menyelesaikan proses analisis dan diskusi, al-Qurthubi
cenderung memilih pendapat yang menurutnya lebih kuat dan lebih
mendekati kebenaran dari pendapat lain yang ada. Dengan cara ini, ia
menyajikan penafsiran yang didasarkan pada pertimbangan objektif dan
kualitas argumen yang kuat.

Dengan sikap objektifnya dan kapasitas keilmuannya yang mumpuni,
al-Qurthubi menjadi sosok mufassir (ahli tafsir) dan faqih (ahli fikih) yang
dihormati dan diakui dalam tradisi ilmu Islam. Karyanya yang mencakup
analisis mendalam dan pandangan yang beragam tentang ayat-ayat Al-
Qur’an telah memberikan kontribusi yang berarti bagi pemahaman dan
penafsiran Al-Qur’an di kalangan umat Islam.

2. Profil Karya al-Qurthubi: TafSir al-Jami‘ Li Ahkam al-Quran

Tafsir al-Qurthubi memang banyak mengangkat kaidah fikih sebagai
bagian dari penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an. Karya ini menunjukkan
pendekatan yang kuat terhadap pemahaman fikihiyah dan mencoba
menghubungkan ayat-ayat Al-Qur’an dengan hukum-hukum Islam yang
berlaku.

Edisi pertama dari Tafsir al-Qurthubi dicetak di Kairo antara tahun
1933 hingga 1950 M oleh Dar al-Kutub al-Misriah dan terdiri dari 20 jilid.
Kemudian, di tahun 2006, penerbit Mu’assasah al-Risalah di Beirut
mencetak edisi baru dengan jumlah cetakan sebanyak 24 juz/jilid. Edisi ini
kemudian di-fahqgiqg (diperbaharui atau direvisi) oleh Abdullah Ibn Muhsin
al-Turki.

Bentuk penafsiran yang digunakan dalam Tafsir al-Qurthubi adalah
bentuk penafsiran pemikiran (b7 ra’y). Penafsiran ini menggunakan
pemikiran dan analisis mendalam, didukung oleh hadis-hadis dan pendapat-
pendapat ulama yang terdahulu. Meskipun banyak mencantumkan pendapat-
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pendapat ulama terdahulu, al-Qurthubi tidak ragu untuk memberikan
pendapatnya sendiri dan menunjukkan kesimpulan berdasarkan analisisnya.

Dengan menggabungkan pemikiran dengan referensi hadis dan
pendapat para ulama, Tafsir al-Qurthubi memberikan penafsiran yang
komprehensif dan memperkaya pemahaman tentang ayat-ayat Al-Qur’an
dengan berbagai sudut pandang. Pendekatan ini membuat tafsir ini menjadi
salah satu karya penting dalam tradisi tafsir Al-Qur’an yang diakui dan
dihargai dalam dunia Islam.Tafsir a/-Jami‘ Ili Ahkam Al-Qur’an, merupakan
sebuah karya yang mencakup bidang ilmu yang sangat luas (ensiklopedis)
yang menyatukan antara hadis dengan masalah ibadah, hukum dan linguistik
yang menjadikan kitab tafsir ini menjadi sangat berguna sampai sekarang.??

Nama asli kitab ini adalah, a/-Jami‘ Ii Ahkamil Qur’an wal Mubin lima
Tadhommanahu min al-Sunnah wa Ahkam al-Furqan, disingkat menjadi
Tafsir al-Jami‘ Ii Ahkam Al-Qur’an.

Dengan begitu, tidak sepenuhnya salah apabila dengan penyebutan
kitab tafsir ini dengan sebutan tafsir al-Qurthubi. Karenanya, maksud dari
nama kitab tersebut yakni berisi tentang kumpulan hukum dalam Al-Qur’an
dan Sunnah. Yang perlu digaris besar adalah bahwa kitab tafsir ini adalah
karya tafsir yang asli dari pengarangnya sendiri.>®* Terkait karya tafsir al-
Qurthubi tidak hanya membahas tentang ayat-ayat yang berkaitan tentang
hukum saja.

Namun, dalam tafsirnya kita dapat menemukan pembahasan tentang
asbab al-nuzul (sebab-sebab turunnya ayat), dan juga membahas tentang
i’rab dan qiraah, menjelaskan tentang lafad-lafad yang susah difahami
(gharib),>> mengutip pendapat para ulama yang terkait pada sebuah
pembahasan, dan ia juga memasukkan kisah-kisah para mufasir, informasi
sejarah dari para sejarawan, kemudian menukil banyak sekali informasi dari
ulama terdahulu yang terpercaya.

Berkaitan dengan ayat-ayat hukum, al-Qurthubi juga banyak menukil
dari ulama-ulama tafsir yang menulis tentang kitab-kitab hukum seperti Ibn
Jarir al-Thabari, Ibn ‘Athiyah, Ibn al-‘Arabi, Abu Bakar al-Jashshash, dan al-
Kiya al-Harrasi.?®¢ Al-Dzahabi dalam karyanya a/-TafSir wa al-Muftassirun
menggolongkan tafsir al-Qurthubi ini ke dalam tafsir fikih, karena al-
Qurthubi dianggap sebagai ahli fikih dan pembahasan fikih banyak kita
temui di dalam kitab tafsir tersebut.?®’

2% Dali Munthe, Studi Tokoh Tafsir Dari Klasik Hingga Kontemporer, Yogyakarta:
Citra Hasanah, 2001, hal. 301.

294 Dali Munthe, Studi Tokoh Tafsir Dari Klasik Hingga Kontemporer ..., hal. 305.

2% Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Kairo: Maktabah
Wahdah, t.th., jil. I, hal. 337.

29 Munthe, Studi Tokoh Tafsir Dari Klasik Hingga Kontemporer ..., hal. 7.

297 Muhammad Husein al-Dzahabi, al- Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 11, hal. 338.
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Meskipun tujuan penulisan Tafsir al-Qurthubi tidak secara eksplisit
disebutkan di dalam kitabnya, namun pernyataan dalam muqaddimah
tafsirnya memberikan isyarat yang cukup jelas terkait dengan tujuan
penulisannya. Tujuan utama dari penulisan tafsir ini, seperti yang disebutkan
dalam muqgaddimah, adalah:

a. Mengkaji Al-Qur’an secara ringkas dan jelas: al-Qurthubi ingin
menyajikan penjelasan yang singkat dan mudah dipahami dalam
mengkaji Al-Qur’an, sehingga dapat diakses oleh berbagai kalangan
pembaca.

b. Menggunakan ilmu-ilmu tafsir, bahasa, 77ab, dan qiraah: Dalam
analisisnya, al-Qurthubi mengandalkan berbagai ilmu tafsir dan ilmu-
ilmu lain seperti bahasa Arab, irab, dan giraah untuk memberikan
pemahaman yang mendalam tentang ayat-ayat Al-Qur’an.

c. Menolak pemikiran sesat dan menyimpang: Tafsir ini bertujuan untuk
memberikan argumen dan pemahaman yang kuat untuk menolak
pemikiran-pemikiran yang menyimpang dari ajaran Al-Qur’an.

d. Menggunakan hadis sebagai dasar hukum: al-Qurthubi mengutip banyak
hadis sebagai dasar hukum yang dikeluarkan dari ayat-ayat Al-Qur’an
dan juga memberikan penjelasan mengenai al-asbab al-nuzul (sebab-
sebab turunnya) ayat-ayat tersebut.

e. Himpunan makna-makna Al-Qur’an: Tafsir ini berusaha untuk menjadi
suatu himpunan makna-makna Al-Qur’an, sehingga dapat memberikan
pemahaman yang komprehensif tentang pesan-pesan Al-Qur’an.

f.  Penjelasan hal-hal musykil: al-Qurthubi juga berupaya untuk
menjelaskan hal-hal yang kompleks dan rumit dalam Al-Qur’an dengan
mengandalkan pandangan dan pendapat para ulama salaf (generasi
terdahulu) dan khalaf (generasi berikutnya).

Dengan tujuan-tujuan tersebut, Tafsir al-Qurthubi menjadi suatu karya
yang berharga dan penting dalam membantu pembaca memahami dan
mendalami Al-Qur’an dengan lebih baik. al-Qurthubi memiliki tujuan dan
harapan tertentu dalam penulisan kitab tafsirnya. Beliau berkeinginan untuk
mengkaji Al-Qur’an secara jelas dan ringkas, dengan menggunakan ilmu
tafsir, bahasa, i'rab, dan giraah. Tujuannya adalah agar penjelasan yang
disampaikan mudah dipahami dan dapat digunakan sebagai argumen untuk
menolak pemikiran sesat serta menyimpang. Kitab tafsir ini juga disusun
dengan pendekatan analitis (zah/ili) yang memungkinkan penjelasan
mendalam mengenai hukum dan a/-asbab al-nuzul ayat. Meskipun disertai
dengan footnote untuk istilah-istilah khusus, penggunaan metode tafsir
tahlili membuat kitab ini menjadi rinci dan mendalam, sehingga tidak dapat
dikategorikan sebagai kitab tafsir yang ringkas.
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Memang, terkadang ada yang membagi penerapan metode tahlili
menjadi tiga, yakni ringkas, tengah-tengah, dan panjang. Meski demikian,
penulis melihat bahwa Tafsir al-Qurthubi masihlah tidak bisa dikategorikan
sebagai tafsir yang menggunakan metode tah/ili yang penerapannya ringkas.
Hal ini dapat dilihat ketika al-Qurthubi biasanya membagai pembahasan
suatu hal yang ditafsirkan menjadi beberpa point permasalahan. Dari point-
point tersebut sangat jarang ditemukan penafsiran yang sifatnya ringkas,
umumnya tengah-tengah hingga panjang. Sehingga penulis melihat bahwa
implementasi teknik penafsiran ini (membagi persoalan menjadi point-point)
tidaklah tepat jika tujuan yang ingin dicapai adalah keringkasan penafsiran.

Di samping hal di atas, penulis juga menaruh perhatian terhadap
keinginan al-Qurthubi di dalam menolak pemikiran-pemikiran yang sesat
dan menyimpang. Seperti yang telah dijelaskan sebelumnya, al-Qurthubi
bukanlah sosok penafsir yang fanatik terhadap mazhab yang diikutinya, akan
tetapi hal ini hanya terjadi dalam persoalan hukum syari’at saja. Nyatanya,
al-Qurthubi itu juga sangat kritis ketika menghadapi persoalan-persoalan
teologis. Beliau sering ditemukan mengkritik aliran-aliran seperti
Mu’tazilah dan Qodariyah. Dalam hal ini, penulis hanya mengobservasi satu
jild dari tafsir ini, yakni jilid pertama dan hanya dikhususkan pada tema-
tema mengenai ilahiyah. Artinya, penulis tidak mencari tema-tema seperti
kenabian, hari kiamat, dan lain-lain. Ternyata, dari observasi tersebut
penulis menemukan kritikan al-Qurthubi terhadap aliran-aliran yang
disebutkan sebelumnya relatif banyak.

3. Metode Penulisan al-Jami’ Ii Ahkam Al-Qur’an

Dalam penafsiran Al-Qur'an, terdapat empat metode yang umum
digunakan, yaitu; Metode tahlili yaitu pendekatan ini berusaha untuk
menjelaskan secara mendalam dan rinci seluruh aspek yang terkandung
dalam ayat Al-Qur'an. Para mufasir yang menggunakan metode tahlili
berfokus pada analisis yang mendalam, termasuk tata bahasa, makna kata
per kata, sebab-sebab turunnya ayat, dan konteks historis. Tujuannya adalah
mencapai pemahaman yang komprehensif tentang ayat tersebut.

Kemudian metode jjmali yaitu metode ini lebih ringkas karena hanya
menyoroti poin-poin penting dalam penjelasan sebuah ayat. Meskipun lebih
singkat, metode jjmali tetap mencakup makna dan kebahasaan yang mudah
dipahami. Sebagai contoh, Tafsir Jalalain merupakan salah satu contoh tafsir
yang menggunakan metode ijmali.

Kemudian metode mugarin, yaitu pendekatan ini mencoba untuk
membandingkan penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an yang telah diuraikan oleh
para mugqarin sebelumnya. Dengan membandingkan berbagai tafsir yang ada,
metode muqgaran berusaha untuk memberikan perspektif yang lebih luas dan
pemahaman yang lebih mendalam tentang ayat-ayat Al-Qur'an.
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Dan terakhir metode maudhu‘i, dalam metode ini, penafsiran
dilakukan dengan menentukan topik tertentu dan mengumpulkan ayat-ayat
yang terkait dengan topik tersebut, kemudian dijelaskan. Namun, al-
Qurthubi tidak menggunakan sistematika maudhu7 yang menafsirkan ayat
berdasarkan topik-topik tertentu dan mengumpulkan ayat yang terkait pada
topik yang ditentukan. Namun, menurut Quraish Shihab, benih-benih
penafsiran dengan model sistematika maudhu’ dalam kitab tafsir al-
Qurthubi sudah mulai berkembang.

Hal ini dapat dilihat dalam penafsirannya yang berfokus pada tema-
tema hukum.?®® Kemudian langkah-langkah al-Qurthubi dalam menafsirkan
Al-Qur’an adalah sebagai berikut:

a. Memberikan kupasan dari segi bahasa

b. Menyebutkan ayat-ayat lain yang berkaitan dan hadis-hadis dengan
menyebut sumbernya sebagai dalil

c. Mengutip pendapat ulama dengan menyebut sumbernya sebagai alat
untuk menjelaskan hukum-hukum yang berkaitan dengan pokok bahasan

d. Menolak pendapat yang tidak sesuai dengan ajaran islam

e. Mendiskusikan pendapat ulama dengan argumentasi masing-masing,
setelah itu mentarjih dan di pilih pendapat yang mendekati paling
benar.?%

Dalam Tafsir al-Jami‘ Ii Ahkam Al-Qur’an, al-Qurthubi menyusun
tafsirnya mulai dari surat al-Fatihah hingga surat an-Nas. Penyusunan ini
mengikuti urutan mushaf Al-Qur’an yang kita kenal. Dari langkah-langkah
yang beliau ambil dalam menafsirkan Al-Qur’an, dapat disimpulkan bahwa
substansi tafsir al-Qurthubi didasarkan pada metode tah/ill.

Metode tahlili ini memungkinkan beliau untuk memberikan penjelasan
yang sangat mendetail tentang berbagai aspek yang terkandung dalam ayat-
ayat Al-Qur’an. Sebagai contoh, ketika beliau menafsirkan surat al-Fatihah,
beliau membaginya menjadi beberapa bab yang membahas berbagai hal,
seperti keutamaan nama surat al-Fatihah, hukum-hukum yang terkandung di
dalamnya, bacaan amin, dan juga penjelasan tentang giraah (bentuk-bentuk
bacaan) dan 7rab (analisis tata bahasa).

Dengan pendekatan tahlili ini, beliau berusaha untuk mencakup
seluruh aspek penting dan relevan dari ayat-ayat Al-Qur’an, sehingga
memberikan pemahaman yang komprehensif tentang pesan-pesan Al-
Qur’an. Penjelasan mendalamnya mengenai hukum, tata bahasa, sebab-sebab
turunnya ayat, dan berbagai aspek lainnya, menjadi ciri khas dari tafsir al-

2% M Quraish Shihab, Kaidah Tafsir Syarat, Ketentuan, dan Aturan Yang Patut Anda
Ketahui Dalam Memahami Ayat-Ayat AlQuran, Cet-3 (Tangerang: Lentera Hati, 2015), 387.
299 Munthe, Studi Tokoh Tafsir Dari Klasik Hingga Kontemporer ..., hal. 7.
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Qurthubi yang membuatnya menjadi karya tafsir yang sangat berharga
dalam tradisi ilmu Islam.3%0

Adapun corak penafsiran dalam dunia tafsir dibagi menjadi tujuh,
yaitu bi al-ma’tsur, bi ra’y, Sufi, Fighi, Falsafi, ‘llmi, dan Adab Ijtima’i.
Para pengkaji tafsir mengkategorikan tafsir al-Qurthubi ke dalam tafsir
dengan corak fikih, sehingga sering disebut sebagai tafsir ahkam. Karena
ketika menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an sering dikaitkan dengan persoalan-
persoalan hukum.3!

Dalam penafsiran surat al-Baqarah ayat 43, Dan dirikanlah shalat,
tunaikanlah zakat dan ruku'lah beserta orang-orang yang ruku. al-Qurthubi
menunjukkan sikap terbuka dan tidak fanatik terhadap mazhab yang ia anut.
Meskipun beliau adalah penganut mazhab Maliki, dalam tafsirnya, beliau
menampilkan banyak komentar dari berbagai ulama, termasuk yang
membolehkan dan melarang seorang anak kecil menjadi imam shalat.

Meskipun beberapa ulama seperti Malik, al-Tsauri, dan sebagainya
melarang seorang anak kecil menjadi imam shalat, al-Qurthubi tetap
memperbolehkannya dalam penafsirannya. Beliau menyebut bahwa yang
dimaksud dengan ayat tersebut adalah shalat berjama'ah, dan juga dapat
diartikan sebagai tunduklah kepada perintah-perintah Allah bersama-sama
orang-orang yang tunduk. Dalam konteks ini, al-Qurthubi berpendapat
bahwa seorang anak kecil boleh menjadi imam salat bagi semua orang ketika
anak tersebut adalah seorang qari' yang mahir dalam membaca Al-Qur’an.

Dengan sikap terbuka dan mengakomodasi berbagai pandangan ulama,
al-Qurthubi menunjukkan bahwa penafsiran Al-Qur’an tidak harus dibatasi
oleh batas-batas mazhab, namun harus berdasarkan pada pemahaman yang
mendalam dan ilmiah. Sikap seperti ini menggambarkan kesanggupannya
untuk menerima kebenaran di luar mazhabnya sendiri, dan ini adalah salah
satu ciri khas dari seorang ulama yang objektif dan berpikiran terbuka dalam
menjalankan tugas tafsir Al-Qur’an.3%?

Bukti lain bahwa al-Qurthubi tidak terlalu fanatik terhadap
mazhabnya ia membuktikan dalam tafsirnya surat al-Baqarah ayat 187:
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300 Abu Abdillah Muhammad Ibn Ahmad Ibn Abu Bakar al-Qurthubi, A/-Jami’ Li
Ahkamil Qur’an Wal Mubin Lima Tadhommanahu Min As Sunnah Wa Ahkami Al Furqan,
juz 1, hal.166-233

301 Munthe, Studi Tokoh Tafsir Dari Klasik Hingga Kontemporer ..., hal.128.

302 Muhammad Husein al-Dzahabi, al- Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 11, hal. 338.
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Dihalalkan bagi kamu pada ma]am hari bulan puasa bercampur dengan isteri-isteri kamu;

mereka adalah pakaian bagimu, dan kamupun adalah pakaian bagi mereka. Allah
mengetahui bahwasanya kamu tidak dapat menahan nafsumu, karena itu Allah
mengampuni kamu dan memberi ma'af kepadamu. Maka sekarang campurilah mereka dan
ikutilah apa yang telah ditetapkan Allah untukmu, dan Makan minumlah hingga terang
bagimu benang putih dari benang hitam, Yaitu fajar. kemudian sempurnakaniah puasa itu
sampai (datang) malam, (tetapi) janganlah kamu campuri mereka itu, sedang kamu
beri'tikaf dalam mesjid. Iltulah larangan Allah, Maka janganlah kamu mendekatinya.
Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayatNya kepada manusia, supaya mereka bertakwa.
(al-Baqgarah/2: 23)

Dalam tafsirnya, al-Qurthubi mejelaskan tentang hukum orang yang
makan di siang hari bulan Ramadhan karena lupa. Beberapa pendapat ia
paparkan, di antaranya adalah Malik*** dan menganggap bahwa orang yang
makan di siang hari bulan Ramadhan karena lupa adalah orang yang batal
puasanya dan harus menggantinya di lain waktu. Namun menurut al-
Qurthubi,’** ia mengatakan, Berdasarkan pendapat lain selain dari Malik, hal
tersebut tidak membatalkan puasa dan itu adalah pendapat yang benar,
pendapat tersebut juga dikemukakan oleh Jumhur Ulama, bahwa orang yang
makan di siang hari bulan Ramadhan karena lupa tidak membatalkan
puasanya, hal ini didasarkan pada sabda Nabi Saw dari sahabat Abu
Hurairah, ia mengatakan barangsiapa yang berbuka di bulan Ramadhan
dalam keadaan lupa, maka tidak ada qodho baginya dan juga tidak ada
kafarah.303

Terkenalnya corak fikih dalam tafsir al-Qurthubi bukanlah suatu yang
aneh, karena tafsirnya dari awal berjudul al-Jami‘ Li Ahkam al Qur’an.3%
al-Qurthubi selalu merujuk pada pemahaman bahasa dan pengamalan Nabi
dan para sahabat terhadap ayat-ayat al-Quran yang berkaitan dengan kasus
yang sedang ia hadapi. Karya tafsir al-Qurthubi memiliki beberapa kelebihan
yang tercatat dari hasil penelitian, yaitu:

a. Menjelaskan hukum-hukum Al-Qur’an secara luas dan gamblang,
memberikan pemahaman yang mendalam tentang aturan-aturan yang
terdapat dalam Al-Qur’an.

303 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, al-Jami' li Ahkdm al-Qur’an, Kairo: Dar al-
Kutub al-'Arabi, 1967, jil. III, hal. 198.

304 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' /i Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111, hal.
200.

305 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111, hal.
201.

306 Muhammad Husein al-Dzahabi, al- Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 111, hal. 125.
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b. Banyak menyandarkan penafsiran pada hadis-hadis yang diriwayatkan
langsung dari orang yang meriwayatkannya, sehingga memberikan
kekuatan pada penjelasannya.

c. Berusaha untuk mengurangi penggunaan cerita Isra'iliyyat dan hadis
dhaif (palsu) dalam tafsirnya, namun terdapat beberapa kesalahan kecil
terkait penyebutan cerita Isra'iliyyat dan hadis palsu tanpa memberikan
komentar lebih lanjut.

d. Menghimpun ayat, hadis, dan pendapat ulama dalam masalah hukum,
lalu mengunggulkan salah satu pendapat yang lebih kuat dengan
argumen yang mendukung.

Namun, terdapat beberapa kekurangan dalam tafsir al-Qurthubi yang
telah tercatat dari penelitian, yaitu:

a. Ketika meriwayatkan cerita Isra'iliyyat, tidak mencantumkan apakah
cerita tersebut shahih atau dha'’if(lemah).

b. Tidak menyebutkan status kekuatan hadis yang dikutip, apakah hadis
tersebut dha’if(lemah) atau maudhu’ (palsu).

c. Terkadang mengutip berbagai rujukan tanpa memberikan keterangan
lebih lanjut tentang asal-usul atau status kekuatan rujukan tersebut.

Ketidakjelasan mengenai status kekuatan hadis dan cerita Isra'iliyyat
yang dikutip dalam tafsir dapat mempengaruhi validitas dan keandalan
penafsiran. Selain itu, kurangnya keterangan mengenai rujukan juga dapat
menyulitkan pembaca untuk memverifikasi dan memahami lebih lanjut
sumber-sumber yang digunakan dalam tafsir tersebut. Meskipun karya tafsir
al-Qurthubi memiliki kelebihan, namun kekurangan ini perlu diperhatikan
agar pembaca dapat memahami dengan lebih jelas dan akurat isi dari tafsir
tersebut.3%’

B. Kedudukan Kitab a/-Jami‘ Ii Ahkami Al-Qur’an

Kedudukan kitab al-Qurthubi di mata ahlussunah wal jamaah tersirat
jelas dari beberapa pujian para ulama ahlussunah wal jamaah terkait kitab al-

Qurthubi ini, diantaranya :

1. Ibnu Farhun mengatakan tafsir ini termasuk tafsir yang paling penting
dan benar sekali manfaatnya, mengganti kisah-kisah dan sejarah-sejarah
yang tidak perlu dengan hukum-hukum Al-Qur'an dan lahir darinya
dalil-dalil, menyebutkan qiraah-qiraah, 77ab dan nasikh-mansukh.

2. Al-Zahabi mengatakan Al-Qurthubi adalah seorang imam yang
memiliki ilmu pengetahuan yang beragam dan sangat luas, sangat
cerdas, mempunyai hafalan yang banyak, memiliki kapasitas intelektual
yang baik, dan kualitas pribadi yang baik. Karyanya sangat bermanfaat,

307 Ahmad Zainal dan Eko Zulfikar, “Epistimologi Tafsir al-Jami’ li Ahkam Al-Qur’an
Karya al-Qurthubi”, dalam Jurnal Kalam, Vol. 11, No. 2, Tahun 2017, hal. 517-518.
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sistematik, dan banyak orang yang menggunakannya karena karyanya
yang cukup sempurna dan berarti.
Al-Quth ‘Abd al-Karim al-Halabi mengatakan al-Qurthubi adalah
seorang hamba yang shalih.
Ibnu Syakir mengatakan al-Qurthubi memiliki beberapa karangan yang
sangat bermanfaat yang menunjukkan keluasan bidang kajian yang ia
geluti serta aktivitas yang ia tekuni. A/-Jami‘ Ii Ahkam Al-Qur’an
adalah kitab tafsirnya yang sangat baik dan elok.
Ibnu Taimiyyah mengatakan kitab tafsir al-Qurthubi lebih baik
dibandingkan kitab tafsir Zamakhsyari. Kitab tersebut lebih dekat
kepada cara berpikir ahli kitab dan sunnah serta jauh dari hal-hal yang
mendekati bid'ah.
Ibnu Khaldun mengatakan al-Qurthubi dalam menulis kitab-kitab tafsir
ternyata mengikuti model tafsir Ibn Atiyyah dalam intisari kitab tafsir
salaf dan hal tersebut sangat pantas karena ia lebih dekat kepada
kebenaran dan sangat populer di wilayah Timur.

Kelebihan kitab al-Qurthubi Menghimpun ayat, hadis dan agwa/ulama

pada masalah-masalah hukum. Kemudian beliau mentarjih salah satu di
antara agwal tersebut sarat dengan dalil-dalil ‘ag/i dan naqli, dan tidak
mengabaikan bahasa Arab, sya'ir Arab dan sastra Arab.3%

1.

Terdapat beberapa pandangan lain terkait al-Qurthubi, diantaranya:
M. Najib menyatakan bahwa terdapat inkonsistensi mazhab dalam
penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an oleh al-Qurthubi. Meskipun kadang
mencantumkan hukum-hukum mazhab Maliki, namun beliau tidak
menegaskan mazhab tertentu sebagai dasar penulisannya. Namun, ada
pandangan lain yang menyatakan bahwa al-Qurthubi sebenarnya
memiliki kebebasan dan ketelitian dalam analisisnya, tidak terikat oleh
satu mazhab tertentu, dan mahir dalam berbagai bidang ilmu terkait.
Ahmad Zainal Abidin dan Eko Zulfikar menyatakan bahwa ada ayat
yang seolah bertentangan dengan kemaksuman para rasul dalam tafsir
al-Qurthubi. Namun, pandangan ini dianggap bertentangan dan keliru,
karena terdapat perbedaan dan persamaan latar belakang penafsiran
mereka, seperti metode penafsiran dan mazhab yang mereka anut.
Beberapa kekurangan dalam tafsir al-Qurthubi juga diungkapkan,
seperti banyaknya hadis dha'if tanpa komentar, terutama mengingat al-
Qurthubi adalah seorang ahli hadis. Selain itu, ada penafsiran yang
terkadang mencampuradukkan ayat yang berbicara tentang sifat Allah.

Meskipun ada kritik dan kontroversi, al-Qurthubi tetap diterima oleh

kalangan ahlussunah wal jama'ah karena kualitas dan sumbangsihnya

308 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah fi al-Ushil wa al-Furu’, Riyadh:

Dar al-Fadhilah, 2003, hal. 52-53.
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sebagai seorang mufasir. Kitab tafsir al-Qurthubi banyak dijadikan rujukan
oleh banyak wulama, dan beliau dipuji atas kebebasan berpikirnya,
ketelitiannya dalam penafsiran, serta sumbangan ilmunya dalam berbagai
bidang.

Dari pemaparan di atas dengan banyaknya ulama yang memberikan
pujian terhadap al-Qurthubi, baik terkait kepribadian al-Qurthubi sebagai
individu maupun sebagai mufasir, dan kitab fenomenalnya yang banyak
dijadika rujukan, sekalipun didapati kontroversi namun dapat disimpulkan
bahwa kitab al-Jami’ Ii Ahkam Al-Qur’an al-Qurthubi diterima oleh
kalangan ahlul sunnah waljamaah.3%

C. Al-Thabarsi dan Karyanya Majmu al-Bayan Ii Tafsir Al-Qur’an
1. Biografi al-Thabarsi

Abu Ali Fadhl Ibn Hasan Ibn Fadhl al-Thabarsi terkenal dengan Amin
al-Islam adalah seorang ahli Tafsir, ahli Hadis, teolog, sastrawan, ahli
linguistik dan ahli matematika. Ia adalah seorang ulama dan
ilmuwan Syiah pada abad ke-6 H. Kitab Majmu' al-Bayan li tafsir Al-
Qur’an karya al-Thabarsi merupakan kitab tafsir Syiah yang penting. Al-
Thabarsi berasal dari daerah Tafresy, propinsi Markazi, Iran dan dibaca
dengan cara al-Thabarsi dengan wazan Tafrisyi karena pertama, apabila ia
berasal dari Thabaristan maka ia akan disebut dengan Thabari, bukan
Thabarsi; Kedua, ia merupakan ulama yang hidup pada masanya, menulis
bahwa ia berasal dari Tafresy.

Al-Thabarsi lahir di Masyhad pada tahun 468 H/1076 atau 469
H/1077. 1a memiliki putra bernama Abu Nashr Hasan Ibn Fadhl Ibn Hasan
al-Thabarsi pengarang kitab Makarim Akhlak dan cucunya Abul Fadhl Ali
Ibn Hasan Ibn Fadhl al-Thabarsi adalah pengarang kitab Natsir al-
Liali dan Misykat al-Anwaryang merupakan pelengkap bagi kitab Makarim
Akhlak.

Sebagian penulis biografi menuliskan tentang kedudukan keilmuan
dan kedudukan tingginya serta memujinya dengan baik. Terdapat perbedaan
pendapat mengenai tempat kelahirannya apakah ia seorang Thabarsan
Mazandaran (Utara Iran) ataukah Tabriz, yang telah menjadi bahasa Arab
dari kata Tafresy, sebuah kota di dekat Qom ataukah Saweh. Kepribadian
ilmiah dan pemikirannya berkembang dan menyempurna di Masyhad dan
Sabzewar. Dalam kehidupannya ia sibuk mengajar, menyebarkan ide-ide dan
pemikiran-pemikiran. Ia meninggal di Masyhad dan dimakamkan di
Masyhad, di dekat haram Ridha as tepatnya di ujung jalan yang terkenal
dengan namanya, al-Thabarsi.3!?

309 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah ..., hal. 56.
310 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah ..., hal. 125.
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Banyak ulama yang juga mengatakan bahwa nama itu dinisbatkan
kepada Thabaristan, Thabari, Thabrani atau Thabaristani bukan Thabarsi.
Namun nama yang benar dari pengarang kitab Majma al-Bayan adalah al-
Thabarsi, bahasa Arab yang diadopsi dari kata Tafresyi, dan Tafresyi
merupakan daerah di dekat Qom dan Arak. Karya al-Thabarsi tidak luput
dari riwayat-riwayat dari ulama-ulama dibawabh ini:

Abu Ali Ibn Syekh Thusi
Abu al-Wafa ‘Abdul Jabbar Ibn Ali Mugqri Razi
Hasan Ibn Hasan Ibn Hasan Ibn Babuwaih Qumi Razi
Muwafaquddin Ibn al-Fatah al-Wa'idz Bakar Abadi
Sayid Abu Thalib Muhammad Ibn Husain Husaini Qashabi Jurjani
Abul Fath Abdullah Ibn Abdul Karim Ibn Hawazan Qusyairi
Abul Hasan Abdullah Muhammad Ibn al-Hasan Baihaqi
Ja'far Duristi

Al-Thabarsi adalah seorang mufassir Syiah Imamiyyah Isna’ al-
'Asyariyyah atau biasa disebut juga dengan Syiah Ja’fariyyah, pada abad ke-
6 H. dia adalah mufassir penerus gurunya al-Thusi. Bahkan ia juga sangat
terpengaruh dengan riwayat-riwayat dari gurunya, walaupun masih terdapat
perbedaan antara keduanya.’'! Secara umumnya, sistematika yang di pakai
al-Thabarsi dalam karya tafsirnya ini, pada dasarnya tidak jauh berbeda
dengan sistematika yang dipergunakan oleh para mufassir pendahulunya
dalam karya-karya tafsir mereka.

Sebelum beliau menafsirkan ayat demi ayat, surat demi surat, terlebih
dahulu di dalam muqgaddimah tafsir ini, al-Thabarsi memberikan
pendahuluan dengan menyebutkan tujuh perkara yang berkaitan dengan
ilmu-ilmu Al-Qur’an. tujuh perkara tersebut ialah: perfama, menjelaskan
jumlah ayat Al-Qur’an dan manfaat mengetahuinya. Kedua, penyebutan
nama-nama pembaca Al-Qur’an (qurra) dan perawi yang terekam di
beberapa negeri. Ketiga, menjelaskan pengertian tafsir, ta'wil dan makna,
serta penjelasan beberapa istilah yang sering digunakan di dalam tafsir ini.
Penjelasan tentang bagaimana memahami ayat-ayat dan hadis-hadis yang
menunjukkan larangan menafsirkan Al-Qur’an dengan ra’y dan yang
membolehkannya. Keempat, menyebutkan nama nama Al-Qur’an dan
maknanya. Kelima, membahas beberapa hal yang berkaitan dengan ilmu-
ilmu Al-Qur’an dijelaskan secara Panjang lebar pada tempat-tempat tertentu
seperti ijaz Al-Qur’an. Keenam, hadis-hadis yang menunjukkan tentang
keutamaan Al-Qur’an dan ahlinya. Kefujuh, anjuran membaca Al-Qur’an
dengan memperbaiki bacaan dan suara yang indah. Baru kemudian ia

50 0 a0 o

311 Majdi Awad al-Zarihi, Manhaj al-Syiah al-Imamiyah al-ltsna ‘asariyah, Riyadh:
t.p., 2009, hal. 69-71.
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menafsirkan Al-Qur’an di mulai dari 7a'awuzh, basmalah, surah al-Fatihah
dan seterusnya.’!?

Al-Thabarsi memiliki karya yang sangat banyak, di antaranya karya
masyhurnya adalah Majma’ al-Bayan. Majma’ al-Bayan adalah sebuah kitab
tafsir Al-Qur’an yang ditulis dalam 10 jilid dan merupakan salah satu kitab
tafsir penting Syiah. Sebagaimana yang ia katakan dalam mukadimah
kitabnya, ia menggunakan tafsir a/-77byan karya Syekh Thusi sebagai bahan
untuk menulis tafsirnya. Sebagian karya-karya yang lain seperti Jami* al-
Jawami'atau Jawami' al-Jami‘, yaitu sebuah kitab yang dinilai oleh
pengarangnya bahwa kitab ini meliputi isi Majma’ al-Bayan dan ringkasan
dari kitab Kasyaf, al-Wafi, I'lam al-Wara bi A'lam al-Huda, Taj al-Mawalid,
al-Adab al-Diniyah, al-Nur al-Mubin, al-Fa'ig, Ghunyah al-'Abid, Kunuz al-
Najah, Iddah al-Satar wa ‘Umdah al-Hadhar, Misykat al-Anwan, Risalah
Haqaiq al-Umur, al-‘Umdah fi Ushuluddin wa al-Faraidh wa al-Nawafil ">

Al-Thabarsi adalah salah seorang multi genre dalam menulis Tafsir.
Al-Thabarsi menulis tiga tafsir diantaranya Majma’ al-Bayan, Jawami al-
Jami’, kitab Tafsir yang paling luas cakupan pembahasannya dan al-Kafi al-
Syafi kitab tafsir yang paling singkat.3!* Berdasarkan apa yang tertera dalam
muqaddimah Jawami, setelah menyelesaikan Majma’ al-Bayan dan al-Kafi
al-Syafii, ia menemukan dan membaca kitab tafsir Kassyafdan takjub
dengan pembahasan-pembahasan sastra, elokuensi (balaghah), dan
kecendrungan rasional yang disajikan oleh Zamakhsyari. Oleh karena itu,
karena pengaruh kitab Kassyafdan metode baldghah Zamakhsyari, ia
menulis tafsir yang ringkas dari kitab Majma’ al-Bayan. Sebagian ulama
merupakan murid-muridnya dan mereka mengutip riwayat dari al-Thabarsi,
diantaranya:

Putranya, Abu Nashr Hasan Ibn Fadhl pengarang kitab Makarim Akhlak
Rasyiduddin Abu Ja'far Muhammad Ibn Ali Ibn Sayhr Asyub

Syekh Muntakhabuddin pengarang kitab a/-Fihrist

Quthbuddin al-Rawandi pengarang kitab a/-Kharaij wa al-Jaraih

Sayid Fadhlullah Rawandi

Sayid Abul Hamd Mahdi Ibn Nazar Husaini Qaini

Sayid Syarafsyah Ibn Muhammad Ibn Ziyadeh Afthasi

Syekh Abdullah Ibn Ja'far Durusti

Syadzan Ibn Jibril Qumi.

FE@ e o o

312 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an, Beirut : Dar Maktabah al-
Hayat, t.th., jil. 1, hal. 20.

313 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah ..., hal. 107.

314 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah ..., hal. 201.
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2. Mengenal Kitab Majma’ al-Bayan Ii Tafsir Al-Qur’an

Lahirnya kitab Majma’ al-Bayan tidak dapat dipisahkan dari peran
besar al-Thabarsi dengan kekuatan aliran Syiah. Musolli mengungkapkan
bahwa periodesasi perkembangan sejarah kemunculan tafsir Syiah pada abad
ke-1 dimulai dari murid Ali ibn Abi Thalib (40 H) semisal Ibn Abbas (68 H),
para murid Ibnu Abbas semisal Sa'id Ibn Jubair (95 H), dan tokoh-tokoh
setelahnya semisal Abu Hamzah Tsabit ibn Dinar al-Thumali al-‘Udzi al-
Kufi (148 H). tafsir yang ditulis oleh Abi Hamzah adalah tafsir yang tidak
utuh. Namun demikian, ia menjadi rujukan para mufassir dan muhaddis
Syiah maupun non-Syiah sesudahnya semisalnya al-Tsa'labi (427 H), penulis
tafsir al-Kasyf wa al-Bayan dan al-Thabarsi (535 H), penulis tafsir Majma’
al-Bayan.3"

Lebih lanjut beliau menjelaskan bahwa pada abad ke-6 H dikenal
sebagai abad madrasah a/-Khurasan. Pada abad ini, berbagai disiplin
keilmuan tengah berkembang pesat di seluruh kekuasaan Islam. Madrasah
al-Khurasan dikenal dengan keterbukaannya untuk menerima penafsiran dari
jalur non Syiah. Mereka berpendapat bahwa semua pendapat layak untuk
diperhatikan dan dikaji dengan seksama, bukan untuk dihukumi sebagai
pendapat yang sesat dan layak dikafirkan. Pada abad ke-6 H inilah mulai
bermunculan kitab-kitab tafsir yang ditulis oleh para ulama Syiah di
antaranya kitab tafsir yang berpengaruh hingga kini adalah tafsir Majma’ al-
Bayan karya Abi Ali al-Fadl ibn Hasan al-Thabarsi (535 H).316

Kitab Majma’ al-Bayan [i tafsir Al-Quran melingkupi tanda baca,
bahasa, glossary, penjelasan kata-kata sulit, penjelasan semantik (ma‘ani dan
Bayan), sebab-sebab turun ayat-ayat al-Quran, riwayat-riwayat, dan uraian
kisah-kisah dan lainnya. Tafsir ini sangat terpengaruh oleh tafsir a/-
Tibyan karya Syaikh Thusi dengan perbedaan dari sisi pengklasifikasian,
penggunaannya sebagai referensi yang semakin baik dan adanya pilihan
lebih mudah bagi pembacanya. Orang-orang yang menyukai mempelajari
bagian tertentu dari tafsir saja, maka ia dengan mudah melihat bagian yang
ia inginkan misalnya: kesustraan (adabiyat), qiraah dan tafsir.

Pada umumnya, Majma al-Bayan tidak membahas penafsiran secara
tematik. Salah satu hal yang perlu mendapatkan perhatian dalam tafsir
Majma’ al-Bayan adalah pembahasan mengenai tanasub ayat (kesesuaian
dan keberhubungan ayat-ayat) pada kitab tafsir ini. Ayat-ayat dalam tafsir
ini yang tidak memiliki keteraturan atau hubungan yang tidak berkaitan atau
tidak berkaitan antara yang satu dengan yang lainnya akan diberikan

315 Musolli, “Ideologisasi Mazhab Syiah di Balik Periodisasi Sejarah Tafsir Al-Qur'an”
dalam Jurnal Empirisma, Vol. 24, No.1, Tahun 2015, hal. 38.
316 Musolli, Ideologisasi Mazhab Syiah ..., hal. 40.
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penjelasan. Oleh itu, dari sisi ini dapat dikatakan bahwa al-Thabarsi adalah

mufasir Syiah langka yang menaruh perhatian khusus terhadap ilmu

munasabat.

Dilihat dari bentuk tafsirnya (Nau'), tafsir Majma al-Bayan termasuk
jenis kategori tafsir yang menggabungkan antara tafsir bi al-Ma'tsur
(riwayat) dan tafsir bi ra’y (rasio), di mana dalam menafsirkan ayat, beliau
menggunakan hasil riwayat-riwayat yang dinukil dari Nabi, sahabat maupun
para tabi'in, baik jalur Sunni maupun jalur para Imam Syiah (ahl al-Bait).3!”
Sedangkan dilihat dari corak (laun) tafsir Majma’ al-Bayan, tafsir ini
termasuk corak Bahasa (laun al-adabi). Bahkan al-Ayazi menggolongkannya
dalam corak tafsir al- Bayani al-adabi, dan tafsir ini digolongkan kitab untuk
rujukan I'rab Al-Qur’an. Hal ini disebabkan memuatnya aspek kebahasaan
untuk membedah makna Al-Qur’an khususnya I'rab ayat-ayat Al-Qur’an.3!®

Berbeda dengan kajian yang dilakukan Rosihan Anwar yang
berpendapat bahwa secara keseluruhan corak penafsiran al-Thabarsi sama
dengan corak tafsir Syi'ah yaitu tafsir simbolik (menekankan pada aspek
batin Al-Qur’an). Menurutnya di antara kitab tafsir yang berafiliasi kepada
Syiah adalah sebagai berikut: 31
a. Tafsir Ali Ibn Ibrahim Qumi. Tafsir ini termasuk diantara tafsir Syiah

yang terkenal sekali. Saat ini, ada dan telah dicetak. Ayah Ali Ibn
Ibrahim pindah dari Kufah ke Qom. Bukan tidak mungkin Ali Ibn
Ibrahim orang Iran keturunan Arab. Beliau termasuk guru Syaikh
Kulaini dan masih hidup hingga tahun 307.

b.  Tafsir Iyasyi, Muhammad Ibn Mas’ud Samarkandi. Pertama bermazhab
Ahlussunnah, kemudian cenderung kepada Syiah. Satu periode dengan
Syaikh Kulaini. Ia mewarisi 300 ribu dinar dari ayahnya yang semuanya
digunakan untuk manuskrip, transkrip, dan koleksi kitab. Rumahnya
seperti sekolah tempat setiap orang melakukan aktifitas ilmiah, dan
beliau menanggung semua biayanya. Iyasyi adalah orang Iran, tetapi
tampaknya keturunan Arab. Dan dapat digolongkan pada ulama abad
ke-3 H.

c. Tafsir Nu’mani. Pengarang tafsir ini adalah Abu Abdillah Muhammad
Ibn Ibrahim, terkadang disebut dengan Ibn Abi Zainab, murid Syaikh
Kulaini. Beliau tidak diketahui apakah penduduk Irak (sekitar Wasith)
atau penduduk Mesir. Ia termasuk ulama abad ke-4 H.

317 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan 17 Tafsir Al-Qur’an, jil. 1. hal. 20.

318 Muhammad Ali Ayazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, Iran: Al-
Tsaqafah wa al-Irsyad al-Islami, 1953, hal. 613-614

319 Rosihon Anwar, Tafsir Esoterik Tafsir al-Mizan Karya al-Tabataba’, Jakarta: UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 2004, hal. 68-70.
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Tafsir Tibyan. Penulisnya Syaikh Ath Thaifah Abu Ja’far Muhammad
Ibn Al-Hasan Ibn Ali al-Thusi. Lahir tahun 358 H dan meninggal dunia
pada tahun 460 h pada usia 23 tahun, dari Khurasan datang ke Irak dan
berguru kepada Syaikh Mufid serta Sayid Murtadha Alamul Huda.
Majma’ul Bayan. Penyusunnya adalah Fadl Ibn Hasan Thabarsi yang
aslinya dari Tafresh. Penulisan tafsir ini selesai pada bulan Zulkaidah
536 H. Dari sisi sastra dan cara penyusunannya merupakan tafsir
terbaik.

Raudh al-Jinan. Dikenal dengan Tafsir Abul Futuh Razi. Tafsir ini
berbahasa Parsi dan merupakan tafsir Syiah yang paling terkenal dan
paling kaya. Abul Futuh berasal dari Nisyabur, tetapi tinggal di Rey.
Abul Futuh termasuk orang-orang Iran keturunan Arab, nasabnya
hingga ke Abdullah Ibn Badil Ibn Waraqa’, salah satu sahabat Ali dan
beliau mendapat kehormatan berada di barisan tentara Ali di Siffin.
Abul Futuh, semasa dengan Thabarsi dan Zamakhsyari, berguru kepada
murid-murid Syaikh Thusi. Tanggal persis meninggalnya tidak
diketahui, yang pasti beliau hidup pada pertengahan abad ke-6 H.
makamnya kini terkenal di kota Rey.

Tafsir al-Shafi, Penulisnya adalah Mulla Muhsin Faidh Kashani, Filsuf,
arif, ahli hadis, dan mufasir ternama yang termasuk di antara tokoh
ulama Syiah. Hidup pada abad ke-11 H. tokoh besar ini diberikan umur
yang berkah dan dikenal dengan banyak karyanya. Awalnya beliau
tinggal di Qom. Madrasah Faidhiah dikenal dengan namanya. Dari qom
melakukan perjalanan ke Syiraz dan belajar ilmu hadis dari Sayid Majid
Bahrani.

Tafsir Mulla Shadra. Shadrul Mutalihin atau Mulla Shadra terkenal
dengan filsafat dan irfannya. Beliau wafat di Bashrah tahun 1050 di
perjalanan hainya yang ke-70 dan selalu ditempuh dengan berjalan kaki.
Minhaj al-Shadigin. Penulisnya adalah Mulla Fathullah Ibn Syukurullah
Kasyani yang hidup pada abad ke-10 H. Ditulis dengan bahasa Parsi dan
dicetak dalam tiga jilid besar di Tabriz dengan cetakan litografi.

Tafsir Syubbar. Pengarangnya adalah sayid Abdullah Syubbar, sosok
pribadi mulia, peneliti, mahir dalam segala bidang ilmu dan ahli ibadah
ini hidup sezaman dengan Kasyiful Ghitha’ dan Mirza Qommi.
Memiliki banyak karya dalam fikih, ushul fikih, teologi, hadis, rijal, dan
tafsir. Beliau meninggal pada tahun 1242 H dan dimakamkan dekat
Kadhiman.

Tafsir al-Burhan. Penulisnya Sayid Hasyim Bahraini yang termasuk dari
ahli hadis dan peneliti terkenal Syiah. Tafsir ini menggunakan metode
akhbari, menyakini al-qur’an hanya dapat ditafsirkan dengan hadis,
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hanya cukup menukil hadis-hadis terkait. Beliau meninggal pada tahun
1107 atau 1109 H.

l.  Nur al-Tsaqalain. Penulisnya adalah salah satu ulama Huwaizi yang
tinggal di Syiraz, Syaikh Abdul Ali Ibn Jum’ah. Satu periode dengan
majlisi dan Syaikh Hurr ‘Amili. Tafsir ini juga menggunakan nukilan
riwayat dan hadis. Sedangkan tanggal meninggalnya tidak diketahui.

Adapun metode yang digunakan dalam Majma’ al-Bayan adalah
contoh tafsir kesusastraan yang sempurna. Metode al-Thabarsi dalam
karyanya pada mulanya menukilkan beberapa ayat dalam setiap surah,
kemudian memberi beberapa anak judul dari berbagai sudut pandang ilmu
dan pengetahuan. Pertama, al-Thabarsi membahas dari sisi qiraah, dan
memberikan penilaian atas ragam qiraah yang ada (dengan judul Hujjah).32°

Kemudian dari sisi lughawi, tanda baca, asbab nuzul, hubungan dan

kesesuaian ayat-ayat tersebut dan akhirnya dengan judul nazham

menjelaskan kaitan antara satu surah dengan surah yang lain.

Pengklasifikasian metode ini akan memberikan kemudahan bagi
pengguna untuk menyelesaikan permasalahannya yang berada dalam salah
satu bab-bab dan pasal-pasal tertentu dan akan menemukan hal-hal yang
dicarinya dengan cepat, tidak seperti kitab-kitab tafsir yang lain yang akan
hilang di sela-sela jumlah halaman yang sangat banyak.

D. Kedudukan Kitab Majmu al-Bayan Ii Tafsir AI-Qur’an

Tafsir Majma’ al-Bayan adalah salah satu tafsir yang paling penting di
dunia Islam yang menjadi perhatian ulama Syiah dan Sunni. Mereka menilai
tafsir ini sebagai salah satu sumber rujukan dalam hal penafsiran dan dinilai
sebagai tafsir klasik yang memiliki bentuk pembahasan paling baik dan
sebagai contoh yang baik dan sebagai pelopor pembuatan kategori dan judul
yang berulang-ulang dan memiliki susunan yang tepat. Syaikh Syaltut,

mufti Ahlusunnah dalam mukadimah atas tafsir ini menulis: [7]
Di antara kitab-kitab tafsir yang ada, Majma’ al-Bayan tidak ada duanya. Tafsir ini
memiliki ciri-ciri: keluasan dan kedalaman, keragaman pembahasan, kategorisasi
(pembagian per bab), susunan dan urutan, tipikal dan keunggulan, baik dibandingkan
dengan kitab-kitab tafsir yang ditulis pada masa sebelumnya maupun pada masa
setelahnya.

Majma’ al-Bayan menjadi penting sebagai rujukan dalam tasfir karena
memiliki ciri-ciri seperti inklusif, komprehensif, tersusun secara apik dan
sistemik, memberikan penafsiran yang jelas dan berguna, serta fair dalam
melontarkan kritik pelbagai pendapat dan penafsiran.

Hingga sekarang, Majma al-Bayan berulang kali telah dicetak di
Mesir, Beirut dan Tehran. Jumlah cetakannya sangat banyak sehingga tidak
mungkin diisyaratkan semuanya. Namun salah satu cetakan yang sangat

320 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mutassirun ..., jil. 111, hal. 201.
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baik dan dilengkapi dengan riset dan catatan kaki adalah yang dihimpun

oleh Allamah Abul Hasan Sya'rani yang dicetak di Tehran. Dalam cetakan

ini terdapat lampiran kaedah-kaedah kebahasaan, sejarah, Tafsir, kalam dan

akidah. Edisi cetakan terdapat sebuah pendahuluan yang menjelaskan ihwal

biografi penulis dan sebuah pembahasan tentang tafsir dan thabaqat yang

patut mendapat perhatian. Sebagai contoh berikut ini adalah terbitan

Majma’ al-Bayan yang dicetak di tiga tempat yang berbeda:

1. Teheran, Maktabah al-'limiyah, cet. 1, 1338 H, Tashih wa Ta'lig Abu al-
Hasan Sya'rani.

2. Kairo, Dar al-Tagrib baina al-Mazhahib, pendahuluan oleh Syaikh
Mahmud Syaltut, 12 jilid.

3. Beirut, Dar lhya al-Turats al-'Arabi, 1379 H, 10 juz dalam 5 jilid.

Tafsir ini dihimpun dalam 30 jilid dan telah diterjemahkan ke dalam
bahasa Persia oleh beberapa orang yang tergabung dalam sebuah tim dan
dicetak oleh Muassasah Farahani pada tahun 1350-1356 dan setelah itu
terdapat cetakan-cetakan yang lebih baru.3?!

Dengan berbagai kelebihan dan kekurangannya, penulis bermaksud
untuk menggali dan mendalami penafsiran al-Thabarsi dengan memahami
dalil dalil yang dipakainya. Sehingga diharapkan nantinya bisa dipetik
kesimpulan yang bisa berguna untuk penulis dan pembaca. Selain itu, kitab
ini merupakan salah satu diantara karya yang tersohor di kalangan para
ulama, tidak hanya di kalangan Syiah saja. Al-Thabarsi disebut sebagai salah
satu dari tokoh Syiah itsna ‘Asyariyyah®?? yang menolak terhadap pendapat
yang mengatakan adanya perubahan dan revisi dalam Al-Qur’an,
sebagaimana diyakini oleh tokoh Syiah yang lainnya. Dan Penulis melihat
bahwa tafsir Majma’ al-Bayan i tafsir Al-Qur’an merupakan salah satu
tafsir yang paling dekat dengan tafsir Sunni. Meskipun terdapat
kecenderungan terhadap mazhab Syi'ah, namun secara keseluruhan tafsir ini
masih dapat dianggap memiliki kesamaan dengan tafsir-tafsir Sunni. Hal ini
menunjukkan bahwa meskipun ada pengaruh mazhabnya, namun tafsir ini

321 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil 11, hal. 305.

322 Dalam penamaan, Syi’ah Itsna ‘Asyariyyah memiliki nama lain. Kelompok Syi’ah
Itsna ‘Asyariyah ini disebut juga sebagai Syi’ah Imamiyah dan Syi’ah Ja’fariyah. Disebut
sebagai Syi’ah Itsna ‘Asyariyah dikarenakan kelompok ini meyakini kepemimpinan
terhadap 12 imam diantaranya ‘Ali bin Abi Thalib, al-Hasan, al-Husein, ‘Ali bin al-Husein,
Muhammad al-Bagqir, Ja’far bin Muhammad al-Shadiq, Musa al-Kadzim, ‘Ali al-Ridha,
Muhammad al-Jawwad, ‘Ali al-Hadi, al-Hasan al-‘Askari, Muhammad bin al-Hasan al-
Mahdi. Disebut sebagai Syi’ah Imamiyah karena pengakuan mereka yang menyatakan
bahwa imamah merupakan bagian dari dasar agama. Nama tersebut dinisbatkan kepada
kelompok ini karena nama ini menjadi kekhususan yang membedakannya dengan kelompok
Syi’ah yang lain. Disebut sebagai Syi’ah Ja’fariyah karena sebagai penisbatan kepada Ja’far
bin Muhammad As-Shadiq. M. Quraish Syihab, Sunnah-Syi’ah Bergandengan Tangan
Mungkinkah?, Ciputat: Lentera Hati, 2007, hal. 83.
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tetap mencerminkan pendekatan dan pandangan yang lebih mendekati tafsir
Sunni. Diantaranya adalah pernyataan al-Thabarsi yang menolak adanya

perubahan dalam Al-Qur’an. Dalam pendahuluan tafsirnya, dia berkata: 323
Pendapat yang dinyatakan adalah bahwa adanya penambahan dan pengurangan dalam
Al-Qur'an tidak cocok dengan penafsiran. Semua ulama sepakat bahwa penambahan
dalam Al-Qur'an adalah tidak benar. Namun, mengenai pengurangan dalam Al-Qur'an,
pendapat para sahabat beragam, sebagian menyatakan ada perubahan dan pengurangan
dalam Al-Qur'an, sementara yang benar menurut mazhab sahabat adalah menolak
pendapat tersebut dan menyatakan bahwa pendapat tersebut adalah salah (bathil).

Sebagian pendapat menyatakan adanya pengurangan dalam Al-Qur’an
merupakan pendapat yang salah dan berbeda dengan pandangannya. Namun,
hanya saja karena latar belakangnya sebagai Syiah, maka ajaran dan
keyakinan Syiahnya masih terlihat terutama dalam hal-hal yang berkaitan
dengan prinsip Syiah yang akan dibahas oleh penulis. Dalam proses
penulisan tafsir Majma’ al-Bayan fi tafsir Al-Qur’an, al-Thabarsi mengikuti
jejak pendahulunya yaitu At-Thusi.??* Mereka berdua disebut sebagai
mufassir dari golongan Ja’fariyah yang moderat jika dibandingkan dengan
mufassir Syiah yang lainnya. Dalam memaparkan penafsiran terhadap Al-
Qur’an, al-Thabarsi tidak terlepas dari penafsiran yang mendukung dan
menguatkan akidah Syiah, terutama dalam masalah imamah. Selain berisi
penafsiran yang menguatkan dan mendukung prinsip Syiah, al-Thabarsi pun
dalam menafsirkan hukum fikih dipengaruhi oleh mazhab Ja’fari.3?

Meskipun demikian, Tafsir Majma’ al-Bayan memang dianggap
sebagai tafsir yang Dberharga, namun terdapat kekurangan yaitu
kecenderungannya terhadap mazhab Syi'ah. Meskipun dianggap sebagai
tokoh mufassir yang moderat, namun ia masih terpengaruh oleh ajaran
mazhab Syi'ah dalam menetapkan hukum-hukum. Hal ini menunjukkan
bahwa pengaruh mazhabnya masih memengaruhi penafsirannya meskipun
dengan pendekatan yang lebih moderat.3?¢ Disamping itu, salah satu
kelebihan tafsir Majma’ Al-Bayan ini adalah karena termasuk salah satu dari
At-Tafasir al-Jami’ah.3?” Secara keseluruhan, isi kandungan yang terdapat di

323 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan 17 Tafsir AI-Qur’an ..., jil. 1, hal. 30-31.

324 Nama dari al-Thusi memiliki nama asli Abu Ja’far Muhammad bin al-Hasan bin
‘Ali bin al-Hasan al-Thusi, dinisbatkan kepada daerah Thus yang berada di Negeri
Khurasan. Dia pengarang tafsir al-Tibyan fi TafSir al-Qur’an. Dia merupakan salah satu
tokoh Syi’ah. Lahir di Thus pada bulan Ramadhan tahun 385 H, dan wafat pada tahun 460
H. Selain bercorak Syi’ah, tafsir al-Thusi pun disebut sebagai tafsir sufi, karena al-Thusi
merupakan salah satu tokoh sufi. Su’ud bin ‘Abdillah Al-Funaisan, khtilaf al-Mufassirin,
Riyadh : Dar Syebiliya, 1997, hal. 51.

325 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah ..., hal. 537.

326 Mani’ Abd Halim Mahmud, Metodologi Tafsir, Jakarta: Rajagrafindo Persada,
2006, hal. 344.

321 Al-Tafasir al-Jami’ah merupakan salah satu bentuk penafsiran yang ada setelah
tafsir bil ma’tsur. Bentuk tafsir jami’ah ini mencakup seluruh aspek di dalamnya, baik dari
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dalamnya bisa dibilang mencakup semua bidang keilmuan, seperti bidang
adab, bahasa, fikih, kalam dan lain-lain.

Dalam penulisan ini, meskipun tafsir Majma’ al-Bayan ini secara
khusus tidak memiliki corak atau warna tertentu secara keseluruhan, namun
penulis bermaksud untuk mengangkat beberapa penafsiran al-Thabarsi
terhadap beberapa ayat yang memiliki kecendrungan kepada Syiah. Dengan
demikian penulis bisa membandingkannya dengan kitab-kitab tafsir lainnya,
sehingga bisa terlihat alur pemikiran dan kepercayaan pengarang tafsir
tersebut. Al-Dzahabi dalam kitabnya a/-TafSir wa al-Mufassirun menyatakan
bahwa terkadang al-Thabarsi mengambil riwayat-riwayat palsu dari
kelompok Syi'ah yang mengklaim hubungan dengan Nabi Muhammad saw.
atau ahlul Bait, dengan tujuan untuk menguatkan akidah-akidah mereka. Hal
ini menunjukkan bahwa ada penggunaan riwayat-riwayat yang
dipertanyakan kebenarannya dalam tafsir al-Thabarsi, terutama yang
bersumber dari kelompok Syi'ah yang ingin memperkuat keyakinan
mereka.3?8

Meskipun dia menyebutkan pandangan-pandangan para mufassir
secara umum mengenai tafsir suatu ayat, dan menyebutkan pendapat dari
ulama mazhabnya, tetap saja dia akan lebih condong dan berpihak kepada
pendapat ulama mazhabnya kemudian menguatkannya dengan dalil yang
ada. Dalam tafsirnya, Majma’ al-Bayan, al-Thabarsi menggunakan ayat ke-
55 dari Surat Al-Maidah sebagai dalil untuk membahas masalah imamah
(kepemimpinan). Setelah menjelaskan makna-makna yang terkandung dalam
ayat tersebut terkait imamah, al-Thabarsi dengan tegas menyatakan bahwa
kepemimpinan setelah Rasulullah saw yang benar adalah kepemimpinan 'Ali
Ibn Abi Thalib, dan hal ini tidak bisa dipisahkan oleh kekhalifahan yang
dipegang oleh orang lain. Dengan demikian, al-Thabarsi mengajukan
argumen bahwa 'Ali Ibn Abi Thalib memiliki hak sah untuk menjadi
pemimpin setelah Rasulullah saw berdasarkan tafsirnya atas ayat tersebut.
Allah swt. berfirman:
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segi lughah, adab, fikih, kalam dan lain-lain. Namun meskipun demikian, pada sebagian
tafsir yang termasuk a/-Tafasir al-Jami’ah ini ada yang memiliki warna khusus yang
dikuasai oleh penulis tafsir. Yang jelas tidak ada corak khusus dalam al-Tafasir al-Jami’ah
ini. Muhammad Hadi Ma’rifah, al-TafSir wa al-Mufassirun i Tsaubihi al-Qasyib,
Katabkhanah: Muassasah at-Thab’i wa an-Nasyr, t.th. jil. II, hal. 849.

328 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 11, hal. 137.
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Sesungguhnya penolongmu hanyalah Allah, Rasul-Nya, dan orang-orang
yang beriman, yang melaksanakan salat dan menunaikan zakat, seraya
tunduk (kepada Allah). (Al-Maidah/5: 55)

Kelompok Syiah menamai ayat tersebut dengan ayat al-wilayat.
Ayat tersebut menjadi perdebatan di kalangan kelompok Syi'ah yang
menafsirkannya sebagai dalil kepemimpinan eksklusif 'Ali Ibn Abi Thalib
setelah Rasulullah saw, tanpa melibatkan khalifah lainnya seperti Abu Bakar
al-Shiddig, Umar Ibn Khattab, dan Utsman Ibn 'Affan. Kelompok Sunni,
mayoritas Muslim, tidak setuju dengan tafsiran tersebut dan berpendapat
bahwa ayat ini tidak secara khusus menunjukkan kepada kepemimpinan 'Ali
Ibn Abi Thalib. Mereka meyakini bahwa kepemimpinan setelah Rasulullah
saw ditentukan melalui metode syura yang melibatkan para sahabat,
termasuk pemilihan Abu Bakar, Umar, dan 'Utsman sebagai khalifah.32°

Menurutnya ayat 55 surat Al-Maidah di atas turun ketika ‘Ali Ibn
Abi Thalib bersedekah cincin kepada peminta-minta ketika dalam posisi
ruku’ shalat. Dia juga mengatakan bahwa para ahli bahasa terkadang
meredaksikan seseorang dengan bentuk lafaz jama’ namun maksudnya
adalah bentuk tunggal sebagai bentuk pengagungan dan penghormatan.
Sehingga tidak boleh mema’nai bentuk jama’ pada ayat tersebut kepada
ma’na banyak yang sebenarnya.’3® Namun, penafsiran al-Thabarsi di atas
mendapatkan banyak kritikan dan bantahan dari para mufassir serta para
ulama, salah satu terdapat dalam kitab Fikr al-Khawarij wa al-Syiah
disebutkan bahwa anggapan yang mengatakan bahwa ahlu sunnah sepakat
ayat tersebut turun mengenai ‘Ali Ibn Abi Thalib termasuk salah satu
kebohongan dan rekayasa terbesar mereka.

Bahkan secara naqli para pakar ilmu menyebutkan bahwa ayat itu
tidak turun mengenai ‘Ali Ibn Abi Thalib secara khusus, dan bahwasannya
‘Ali Ibn Abi Thalib tidak bersedekah cincin dalam keadaan ruku’ shalat,
mereka sepakat bahwa hadis yang menyebutkan kisah tersebut termasuk
salah satu kebohongan dan riwayat yang palsu.>3! Adz-Dzahabi menuturkan
juga bahwa dalil yang digunakan oleh At-Thabarsi mengenai hadis yang
menceritakan bahwa ‘Ali Ibn Abi Thalib bersedekah cincin dalam keadaan
shalat adalah hadis maudhu’ (palsu), tidak ada sandarannya.33?

Dalil tersebut tidak bisa dijadikan pegangan ketika menafsirkan ayat
tersebut. Para ulama yang lain pun banyak mengomentari dan mengkritik
penafsiran al-Thabarsi ini. Sebut saja misalkan Ibnu Taimiyah dalam

329 Ali Ahmad al-Salus, Ma’a al-Itsna ‘Asyariyyah, hal. 52-53.

330 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan fi Tafsir AI-Qur’an ..., jil. 11, hal. 126-129.

331 Ali Muhammad al-Shalabsi, Fikr al-Khawarij wa al-Syi’ah fi Mizan Ahli al-Sunnah
wa al-Jama’ah, Kairo: Muassasah Iqra, 2005 hal. 156.

332 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., jil. 11, hal. 82.
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kitabnya Minhaj as-Sunnah, Ibnu Katsir dalam 7afsir Al-Qur’an al-°‘Adzim
nya, Al-AlGsi dalam tafsirnya Rih al-Ma’ani dan sebagainya. Itu hanya
sebagian kecil permasalahan yang muncul berkaitan dengan corak Syiah
tafsir Majma’ al-Bayan. Masih banyak permasalahan lain yang diangkat
terutama terkait tema-tema pokok ajaran Syiah yang dijabarkan oleh At-
Thabarsi dalam tafsirnya.

Para sejarawan dan ahli peneliti seperti Ignaz Goldziher
mempertanyakan tujuan dan motif di balik tafsir Syi'ah dalam Al-Qur'an.
Mereka mencatat bahwa tafsir ini muncul di kalangan Syi'ah sebagai upaya
untuk mencari justifikasi atas penolakan terhadap kepemimpinan
Ahlussunnah, terutama di bawah pemerintahan Dinasti Umayah dan Dinasti
Abbasiyah. Tafsir ini juga sering digunakan untuk meyakinkan tentang
kesucian dan superioritas diri Ali serta para imam Syi'ah, yang menjadi
aspek sentral dalam keyakinan sekte Syi'ah. Dengan memasukkan
kepentingan sekte keagamaan dan prinsip-prinsip dasar mereka ke dalam
penafsiran Al-Qur'an, para penganut sekte Syi'ah berusaha untuk
mengokohkan posisi dan keyakinan mereka dalam lingkungan yang lebih
luas dalam dunia Islam.?33 Memperkuat argumentasi di atas, Rosihon Anwar
bahkan berani menyebutkan, bahwa tafsir Syiah muncul dengan tujuan
memperkuat (melegitimasi) doktrin teologis mereka, terutama doktrin
imamah.334

Merujuk pada kajian yang dilakukan Rosihon Anwar, secara umum,
corak tafsir Syiah adalah tafsir simbolik (menekankan pada aspek batin Al-
Qur’an).?3 Dalam ilmu Al-Qur'an, tafsir yang lebih menekankan pada aspek
batin Al-Qur'an biasanya disebut sebagai tafsir bathini, tafsir simbolik, atau
tafsir esoterik. Pengklasifikasian Al-Qur'an menjadi dua bagian, yaitu aspek
lahir dan aspek batin, merupakan prinsip utama dalam penafsiran Syi'ah,
terutama Syi'ah Imamiyah.

Bagi kalangan Syi'ah, penafsiran Al-Qur'an bukan hanya terbatas pada
makna lahiriah ayat-ayat, tetapi juga menggali makna-makna batin dan
simbolik di baliknya. Mereka percaya bahwa Al-Qur'an memiliki dimensi
kedalaman dan kekayaan yang tidak hanya dapat dipahami melalui
pemahaman lahiriah saja. Prinsip ini memungkinkan mereka untuk
menafsirkan Al-Qur'an secara lebih luas dan dalam konteks spiritualitas dan
kebatinan.

Dalam tafsir Syi'ah, ayat-ayat Al-Qur'an sering diartikan sebagai
representasi dari makna-makna yang lebih dalam dan spiritual, yang dapat

333 Ignaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami, Kairo: Maktabah al-Khanji, 1955, hal.
314.

334 Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an, Bandung: CV. Pustaka Setia, 2001, hal. 249.

335 Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an ..., hal. 218.
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membawa pemahaman mendalam tentang hakikat dan kebenaran agama. Hal
ini menunjukkan bahwa aspek batin Al-Qur'an dianggap lebih kaya dan
bermakna dalam pengalaman keagamaan kalangan Syi'ah..

Ada satu kelebihan yang bisa kita tiru dari metode tafsir yang
digunakan kelompok Syi'ah. Dengan menggunakan metode takwil,
kelompok Syi'ah lebih concern kepada makna batin Al-Qur’an. Walaupun
harus diperhatikan, bahwa banyak takwil mereka yang cenderung arogan.
Hal ini berbeda dengan metode tafsir yang berkembang di dunia Sunni, yang
cenderung literal dan skriptualis. Sehingga penafsiran Al-Qur’an di dunia
Sunni kurang memperhatikan weltanschaung Al-Qur’an dan aspek batin
(esoteris) Al-Qur’an, yang merupakan pesan Al-Qur’an yang sebenarnya.33¢

E. Tafsir Ahkam dalam Perspektif Sunni dan Syi’ah
Dari pembahasan di atas, Penulis memilih untuk menjadikan tafsir al-

Thabarsi, yaitu Majma’ al-Bayan fi Tafsir AI-Qur’an, sebagai kajian utama

karena beberapa alasan berikut:

1. Relevansi dengan kajian harmonisasi: Tafsir al-Thabarsi merupakan
salah satu tafsir yang mewakili pandangan dan penafsiran dari mazhab
Syi'ah. Dalam kajian harmonisasi antara Syi'ah dan Sunni, penting
untuk memahami pandangan dari kedua mazhab, dan tafsir al-Thabarsi
menyajikan perspektif dari mazhab Syi'ah. Beliau salah satu mufassir
Syiah yang terkenal moderat sebagaimana yang kita ketahui tafsir ini
adalah salah satu kitab yang menjadi rujukan bagi kaum Syiah Imamiah
Itsna Asy-‘ariyah.33’

2. Fokus pada aspek batin: Seperti telah disebutkan sebelumnya, tafsir al-
Thabarsi cenderung lebih menekankan pada aspek batin Al-Qur'an, yang
sesuai dengan ciri khas tafsir Syi'ah. Dalam kajian harmonisasi, ini akan
memberikan wawasan yang lebih luas tentang bagaimana mazhab Syi'ah
memahami dan menafsirkan ayat-ayat Al-Qur'an.

3. Mendalamkan pemahaman tafsir Syi'ah: Tafsir al-Thabarsi terkenal
dengan penjelasan yang mendalam dan simbolik tentang ayat-ayat Al-
Qur'an. Memilih tafsir ini sebagai kajian utama akan membantu dalam
mendalamkan pemahaman terkait pemikiran dan pandangan mazhab
Syi'ah.

4. Beliau juga mengumpulkan riwayat-riwayat Sunni dan Syiah pada masa
beliau kedalam tafsirnya. Bahkan para ulama Syiah mengatakan jika
mau membaca tafsir bacalah tafsir karya al-Thabarsi.

5. Para Ulama Al-Azhar mereka menamakan tafsir al-Thabarsi ini adalah
Tafsir wahdah Islamiyah yaitu tafsir ini adalah tafsir ummat Islam.

336 Rosihon Anwar, Samudera Al-Qur’an ..., hal. 209.
337 Muhammad Tajuddin, “Kontroversi Kemaksuman Rasul Ulul 'Azmi ..., hal. 71.
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Meskipun tafsir al-Thabarsi menjadi fokus utama dalam kajian, penulis
tetap akan menggali pandangan al-Qurthubi dari a/-Jami‘ Ii Ahkam Al-
Qur’an untuk melihat perbandingan dan kesamaan dalam penafsiran ayat-
ayat hukum peribadahan, muamalah, dan keluarga antara kedua mazhab
tersebut. Dengan demikian, kajian akan mencakup pandangan dari dua
mazhab besar Islam, yaitu Syi'ah dan Sunni, untuk memperoleh pemahaman
yang lebih komprehensif tentang tafsir Al-Qur'an dari kedua sudut pandang
tersebut.

Adapun alasan penulis memilih tafsir al-Qurthubi juga memiliki
pertimbangan sebagai berikut: Pertama, pesantren-pesantren Indonesia
kebanyakan bermazhab Syafi’i, akan tetapi banyak yang mengkaji kitab
tafsir al-Qurthubi yang notabenenya bermazhab Maliki. Meskipun demikian
tidak menjadi hambatan untuk mengambil ilmu dari mufassir yang sangat
popular dan moderat tersebut. Kedua, beliau memiliki prinsip untuk
menafsirkan Al-Qur’an dengan menggunakan riwayat-riwayat yang sudah
beliau uji dan disertai penyebutan sanad. Urgensi dari penyebutan sanad ini,
menurut beliau untuk menjaga keberkahan ilmu.338

Perkembangan tafsir ahkam di masa-masa awal Islam dan beberapa
periode sesudahnya, pada dasarnya tidak bisa dipisahkan dari perkembangan
tafsir Al-Qur’an secara keseluruhan. Tafsir ahkam atau juga dikenal dengan
tafsir fikih hanya merupakan bagian dari rangkaian keseluruhan tafsir Al-
Qur’an. Secara umum, tingkat perkembangan tafsir Al-Qur’an termasuk di
dalamnya tafsir ahkam dapat dibedakan dalam beberapa periode. Yakni,
periode Nabi dan sahabat, 15 periode tabiin, periode setelah al-tabiin,
periode awal pembukuan tafsir dan periode pelepasan rangkaian sanad.
Tafsir bercorak fikih ialah kecenderungan tafsir dengan metode fikih sebagai
basisnya, atau dengan kata lain, tafsir yang berada di bawah pengaruh ilmu
fikih. Karena fikih sudah menjadi minat dasar mufassirnya sebelum dia
melakukan usaha penafsiran. Tafsir semacam ini seakan-akan melihat Al-
Qur’an sebagai kitab suci yang berisi ketentuan perundang-undangan atau
menganggap Al-Qur’an sebagai kitab hukum.33

Tafsir bercorak fikih ini munculnya bersamaan dengan lahirnya tafsir
bi matsur dan sama-sama dinukil dari Nabi saw tanpa adanya perbedaan di
antara keduanya. Hal ini tatkala menemukan kemuskilan dalam memahami
Al-Qur’an, para sahabat langsung bertanya kepada Nabi saw dan Nabi saw
pun langsung menjawabnya. Jawaban-jawaban ini dikategorikan sebagai
tafsir bi al-matsur, juga dikategorikan sebagai tafsir fikih. Setelah Nabi saw
wafat, para sahabat berijtihad menggali sendiri hukum-hukum syara™ dari

338 Muhammad Husein al-Dzahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun ..., hal. 99.
339 Taufik Adnan, et.al, Tafsir Kontekstual al-Qur’an, Bandung: Mizan, 1990, hal. 24.
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Al-Qur’an ketika mereka menghadap suatu permasalahan.’*® Tafsir ini
berkembang seiring dengan majunya intensitas ijtihad. Pada awalnya,
penafsiran-penafsiran fikih lepas dari kontaminasi hawa nafsu dan motivasi-
motivasi negatif. Hal itu berjalan sampai periode munculnya mazhab fikih
yang berbeda-beda, dimana setiap golongan berupaya menakwilkan ayatayat
Al-Qur’an agar sejalan dengan paham teologi masing-masing dan berusaha
untuk membuktikan kebenaran pendapatnya berdasarkan penafsiran mereka
terhadap ayat-ayat hukum.3#!

Tafsir fikih tidak hanya membincangkan permasalahan hukum, ia
juga kadang-kadang diwarnai oleh ta’asshub (fanatik) penulisnya terhadap
mazhab yang dianut sehingga coraknya tidak hanya fikih tetapi juga
mazhab. Penafsiran bercorak fikih ini banyak kita temukan dalam kitab fikih
karangan imam-imam dari berbagai mazhab yang berbeda-beda.3** Faktor
yang mencolok berkaitan dengan kemunculan corak tafsir fikih ialah karya-
karya yang menampilkan pandangan fikih yang cukup sektarian, ketika kita
menemukan kitab tafsir fikih sebagai bagian dari perkembangan kitabkitab
fikih yang disusun oleh para pendiri mazhab. Meskipun begitu, ada pula
sebagian yang memberikan analisis dengan membandingkan perbedaan
pandangan mazhab yang mereka anut.3*3
1. Tradisi Tafsir Fikih Sunni

Kemunculan dan perkembangan tafsir Sunni dapat dikelompokkan
menjadi dua periode, yaitu sebagai berikut: Pertama, pertumbuhan dan
perkembangan tafsir pra kodifikasi yang melingkupi tafsir era Nabi, sahabat
dan tabiin. Kedua, tafsir pasca kodifikasi. Sejarah tafsir sunni hampir bisa
dipastikan bermula dari Ibn Abbas. Tradisi tafsir fikih Sunni bermula dari
munculnya berbagai macam permasalahan dalam kehidupan sehari-hari.
Beberapa permasalahan tersebut tidak dijelaskan di dalam Al-Qur’an. Hal
ini menuntut para ahli fikih untuk berijtihad dalam menyelesaikan
permasalahan yang ada melalui Al-Qur’an dan hadis Rasulullah saw.

Ijtihad yang dijalani dengan tetap mengambil esensi dari hukum-
hukum global yang terkandung di dalam Al-Qur’an. Dalam menghasilkan
17 suatu hukum dari suatu permasalahan, tidak jarang para ahli mengalami
perbedaan. Sehingga muncullah kelompok mazhab yang saling membela
imamnya. Meski demikian para imam pada setiap mazhab mengakui
kebenaran hasil ijtihad imam lainnya. Dari kalangan mazhab Hanafi

340 Alimin Mesra, et.al., Ulumul Quran, Jakarta: PSW UIN Jakarta, 2005, hal. 233.

341 Moh Amin Suma, Pengantar Tafsir Ahkam, Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2002,
hal. 127.

342 Abd al-Hayy al- Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir maudhu’i, Kairo: Matba’at al-
Hadharah al-‘ Arabiyyah, 1977, hal. 30.

343 Muhammad Husein al-Dzahabi, a/-7afSir wa al-Mufassirun ..., hal. 99.



200

muncullah salah satu kitab tafsir Ahkam Al-Qur’an karya al-Jasshash.3#
Dalam tafsirnya al-Jasshash mengelompokkan ayat-ayat ke dalam bab-bab
seperti pengelompokkan dalam kitab fikih.

Pembahasannya memunculkan perbedaan pendapat di kalangan para
ahli fikih dan memaparkan alasan-alasannya, sehingga kitab ini seperti kitab
perbandingan fikih. Dari kalangan Mazhab Syafii muncullah kitab zafsir al-
Munir karya Wahbah Zuhaili dan tafsir Ahkam Al-Qur’an karya al-Kiya al-
Harasi.>® Kitab ini dipandang penting bagi mazhab Syafii. Sedangkan dari
kalangan Maliki muncullah kitab tafSir Ibn ‘Arabi dan kitab tafsir Jami* /i
Ahkam Al-Qur’an karya al-Qurtubi.

2. Tradisi Tafsir Fikih Syiah

Tafsir Syi'ah telah mengalami berbagai fase dan perkembangan
sepanjang sejarah Islam. Dimulai dari masa Rasulullah saw, beliau adalah
mufassir awal atas Al-Qur'an. Rasulullah mengajarkan para sahabat tentang
cara menafsirkan Al-Qur'an, dan para sahabat kemudian menyampaikan
pengetahuan tersebut kepada generasi berikutnya. Proses ini berlangsung
secara lisan dari satu generasi ke generasi berikutnya. Beberapa sahabat,
seperti Ali Ibn Abi Thalib, Abdullah Ibn Mas'ud, Ubay Ibn Abi Thalib, dan
Ibn 'Abbas, dikenal sebagai murid tafsir Rasulullah saw. karena mempelajari
tafsir langsung dari beliau.

Selanjutnya, pada periode al-Khulafa al-Rasyidin dan masa
kekhalifahan Ali Ibn Abu Thalib, penjelasan dan penafsiran Al-Qur'an
berdasarkan hadis-hadis Rasulullah saw belum dikodifikasikan secara
tertulis. Namun, pengetahuan dan pemahaman tentang tafsir Al-Qur'an tetap
berlanjut melalui tradisi lisan dari para sahabat dan generasi berikutnya.

Penting untuk dicatat bahwa tafsir dalam tradisi Syi'ah juga
dipengaruhi oleh pandangan dan pemahaman Ali dan para imam Syi'ah
setelahnya. Tafsir Syi'ah cenderung menekankan pada aspek batin Al-
Qur'an, dan penafsiran ini terus berkembang seiring berjalannya waktu.346
Periode berikutnya pada masa Hasan. Pada periode ini keadaan tidak banyak
memihak kaum Syiah, karenanya ilmu tafsir Syiah tidak banyak
berkembang. Selanjutnya periode para imam Syiah seperti al-Sajjad, Baqir
dan al-Shadiq). Benih kebangkitan berbagai disiplin ilmu keislaman dalam
Syiah muncul kembali pada masa al-Sajjad. Akan tetapi benih tersebut baru
tumbuh dan berkembang pada masa al-Baqir lalu kemudian berbuah pada
masa al-Shadiq setelah ia memperluas jangkauan madrasah-nya. Pada

344 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, Bandung: Tafakur, 2011, hal. 200.

345 Mani’ Abd Halim Mahmud, Metodologi Tafsir ..., hal. 195.

346 Jalaluddin al-Suyuthi, al/-ftgan i ‘Uliim Al-Qur’an, Sufalo: Dar al-*Ulum, 2008, jil.
111, hal. 1227.
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periode ini, mayoritas tafsir Syiah didapati dalam satu bab khusus dari
kitab-kitab hadis.

Periode berikutnya yang disebut dengan periode kelima, dimulai dari
masa al-Kazim hingga ghaibah al-Mahdi. Periode ini bercirikan dengan
penulisan kitab-kitab tafsir dalam berbentuk riwayat utuh dan tersendiri
tidak bercampur dengan kitab hadis seperti masa sebelumnya.?*” Dari masa
Hasan hingga ghaibah Mahdi, menurut Ignaz Goldziher beliau menemukan
bukti kuat bahwa sejarah tafsir Syiah sebagai sebuah karya tafsir sudah
dimulai pada abad ke-2 H. Namun karya-karya tafsir Syiah pada abad itu
belum bisa ditemukan secara lengkap yang sampai pada kita. Karya-karya
tafsir yang sampai pada kita hanyalah sebuah tafsir yang tidak utuh.348
Periode keenam, abad keempat Hijriah. Periode ini dikenal dengan al-izzihar
al-Qumi karena hampir semua tokoh-tokoh tafsir pada waktu itu berasal dari
kota Qum.3*#

Periode ketujuh, abad kelima Hijriah, pada abad ini berbagai disiplin
ilmu sedang berkembang di Baghdad yang dikuasai kaum Sunni.
Perkembangan tersebut ternyata juga berdampak pada pertumbuhan karya
intelektual Syiah. Pada abad ini juga telah mulai berkembang ilmu kalam
Syiah yang sedikit banyak telah mempengaruhi corak ilmu-ilmu lainnya
termasuk tafsir. Dalam ilmu tafsir berkembanglah berbagai corak dalam
penafsiran, salah satu nya corak fikih, adapun salah satu kitab tafsir yang
bercorak fikih adalah tafsir Fath al-Qadir karya Muhammad Ibn Ali Ibn
Muhammad Ibn Abdullah al-Syaukani. Periode kedelapan, abad keenam
Hijriah. Yang dikenal dengan abad Khurasan. Pada abad ini berbagai disiplin
keilmuan tengah berkembang pesat di seluruh tanah kekuasaan Islam. Di
antara tokoh tafsir pada masa ini adalah al-Thabarsi penulis kitab Majma’
al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an.

Periode kesembilan abad ke-7 hingga akhir abad kesepuluh Hijriah.
Masa ini dianggap sebagai masa surut tafsir Syiah. Sepanjang kurang lebih
400 tahun tidak ada karya-karya besar dalam tafsir. Periode kesepuluh, abad
kesebelas dan 12 Hijriah. Periode ini merupakan masa kemunculan
pemikiran akhbari dalam perkembangan intelektual Syiah. Ciri utama dari
pemikiran ini adalah seruan wuntuk selalu menggunakan hadis dan
mengharamkan ijtihad.3*® Periode kesebelas, abad ke-13 Hijriah yang
dianggap sebagai perpanjangan masa sebelumnya. Pada masa ini muncul

347 Muhsin al-Amin, A ’yan al-Syi’ah, Beirut: Dar al-Ma’arif, 1983, hal. 375.

348 Tgnaz Goldziher, Mazahib al-Tafsir al-Islami ..., hal. 335.

349 Ulya Fikriyati, “Corak akhbari dalam Tafsir Syi’ah: Kajian atas al-Burhan fi Tafsir
al Qur'an karya Sayyid Hasyim al-Burhani,” dalam Jurnal Kajian al-Qur’an dan
Kebudayaan Suhut; Vol. 05, No, 02 Tahun 2012, hal. 193.

350 Al-Asifi, Tagdim al-Burhan fi Tafsir Al-Qur’an, Beirut: Mu’assasah al-bi’sah,
1999, hal. 54.
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aliran akidah yang menentang habis aliran akhbari. Bahkan pada akhirnya
tren pemikiran akidah ini melengserkan aliran akhbari yang telah menguasai
tiga abad sebelumnya. Oleh karena itu, periode ini lebih dikenal dengan
tafsir bercorak akidah. Periode keduabelas, abad ke-14 Hijriah. Pada abad ini
berbagai disiplin keilmuan telah berkembang pesat sehingga muncul
berbagai teori ilmiah modern. Sumber-sumber tafsir b7/ al-ma’tsur Syiah
sebenarnya tidaklah berbeda jauh dengan tafsir Sunni, yaitu Al-Qur’an itu
tersendiri, hadis Nabi, hadis ahlul bait, juga tafsir-tafsir yang diriwayatkan
oleh para sahabat Nabi serta kalangan tabiin selain ahlul bait.

Teori ini menyatakan bahwa penafsiran ajaran Islam yang masih
dominan sekarang ini berasal dari upaya mengadaptasikan ajaran tersebut ke
dalam situasi masa lampau, yang dipandang terlalu dipengaruhi oleh proses
perkembangan historis dan kultural, sehingga beban-beban sejarah budaya
itu dilepas guna diberi alternatif-alternatif baru yang diharapkan lebih
responsif, kontekstual, dan selaras dengan kebutuhan manusia, seiring
dengan perkembangan zaman.?3!

Diantara contohnya adalah ketika al-Qumi (329 H) mufasir klasik dari
kalangan syiah menafsirkan kata yukaddzibun pada ayat 11 dari surat al-
Muthaffifin dengan Abu Bakar dan Umar. Dia menyatakan bahwa keduanya
telah berdusta kepada Rasulullah Saw. karena dalam pandangan Syiah
kepemimpinan setelah Rasulullah seharusnya jatuh kepada Ali Ibn Abi Talib
bukan kepada Abu Bakar dan bukan juga kepada Umar, padahal bunyi ayat
tidak menyatakan seperti itu.

Pada masa yang sama bahkan lebih awal dari al-Qumi, telah muncul
al-Ayyasyl (310 H) dengan kitab tafsirnya tafsir al-Ayyasyi, penulisnya
menafsirkan surat Ali Imran/3 ayat 144 yang berkaitan dengan kematian
nabi Muhammad saw. dengan menyatakan bahwa Abu Bakar dan Aisyah
adalah seburuk-buruknya makhluk Allah swt, padahal bunyi ayat tidak ada
kaitannya dengan kedua sahabat nabi tersebut. Kedua kitab tafsir tersebut
terlihat sangat bias ideologi, penulisnya telah mencurahkan kemampuannya
untuk senantiasa menafsirkan ayat Al-Qur’an sesuai dengan ideologi yang
dianutnya. Namun, pada masa yang berbeda tepatnya pada masa modern ini,
mufasir Syiah dalam menafsirkan ayat Al-Qur’an tidak lagi terlihat bias
ideologi bahkan penafsirannya terkesan lebih moderat. Hal ini seperti yang
dilakukan oleh Thabathaba’i dalam kitab tafsirnya a/-Mizin. Ketika
menafsirkan kata yukaddzibun pada 11 dari surat Al-Mutaffifin, ia
menyatakan bahwa yang dimaksud dengan orang yang berdusta dalam ayat
tersebut adalah orang mendustakan ucapan yang benar dan ini ditujukan

31 Yusdani, Peranan Kepentingan Umum dalam Reaktualisasi Hukum Islam,

Yogyakarta: UII Press, 2000, hal. 2.



203

hanya kepada orang kafir bukan untuk orang yang beriman dari kalangan
umat Muhammad saw.3>?

332 Muhammad Husain Thabathaba’i, a/-Mizin fi Tafsir Al-Quran, Libanon:
Mu’assasah al-Islami, 1997, jilid XX, hal. 258.
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BABV
AL-QIRA’AT AL-‘ASYR DAN IMPLIKASI TERHADAP PENAFSIRAN
HUKUM AL-QURTHUBI DAN AL-THABARSI

Terdapat ratusan ayat tentang hukum di dalam Al-Qur’an,
diperkirakan jumlah ayat hukum sekitar 250 ayat, ada pula yang menyatakan
200 ayat seperti yang dikemukakan oleh Ahmad Amin, dan 400 ayat dalam
Ahkam al-Quran Ibn al-‘Arabi. Namun dalam penelitian ini tidak semua
ayat-ayat hukum menjadi pembahasan. Penelitian ini memfokuskan pada
ayat-ayat hukum yang memiliki perbedaan qiraah dan berpengaruh kepada
penafsiran saja. Karena itu jika ada ayat-ayat hukum, tidak memiliki
perbedaan qiraah, penulis tidak memasukkan ke dalam pembahasan ini.
Demikian juga apabila ayat tersebut hanya dibedakan pada cara
membacanya saja, seperti bacaan satu harus 7malah, atau ayat tersebut tidak
berimplikasi pada penafsiran, maka peneliti tidak mencantumkan ayat
tersebut di dalam pembahasan ini.

Kontruksi pemikiran yang dibangun dalam penafsiran ini mengacu
pada pendapat Shahrur bahwa setiap ayat memiliki perbedaan qiraah berarti
ada indikasi bahwa ia memiliki makna yang berbeda pula, baik dari segi kata
maupun susunan kalimat.3>3

Pembahasan ini kami mulai dengan mengumpulkan ayat-ayat hukum
yang mengandung didalamnya perbedaan cara membaca, dan kami sajikan

353 Muhammad Shahrur, Metodologi Figh Islam Kontemporer , Yogyakarta: Elsaq
Press, 2004, hal 277.
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dalam bentuk tabel serta kami cantumkan di dalamnya pendapat al-

Qurthubi dan al-Thabarsi terhadap ayat-ayat tersebut.

Tabel Implikasi Qiraah terhadap hukum perspektif al-Qurthubi dan al-Thabarsi

No Ayat

Tema

Qiraah

Implikasi al-
Qurthubi

Implikasi al-
Thabarsi

1 | al-Maidah: 6

Membasuh
kaki sampai
ka'bain

Nafi’, Ibnu
‘Amir, Ya’qub,
Hafsh, al-A’masi
dari Abu Bakar
dari ‘Ashim
mereka membaca
nashab 1155,
Ulama lain
membaca jar

L

Wajib
membasuh
sampai
matakaki

Mengusap
sebagaimana
mengusap
kepala

2 | al-Nisa: 43

Menyentuh
Wanita

Hamzah, al-Kisa‘i
dan Khalaf
membaca tanpa

alifr,é.i_’ij.
Ulama lain
membaca

panjang lam

oY,

Membatalkan
wudhu

Tidak
membatalkan
wudhu

al-Baqgarah:
125

Shalat di
Makam
Ibrahim

Nafi’ dan Ibnu
‘Amir membaca

153£15.

Ulama lain
membacanya
PRt

Sunnah untuk
penduduk
mekkah

wajib

al-Bagarah:
197

Larangan
dalam Haji

Ibnu Katsir, Abu
‘Amr, dan Ya’kub

membaca &s, 36
I, 428 Y.
Abu Ja'far

membaca &5; Y6

S ¥y 8525 ¥,

Berkata Kotor

Jima'
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selainnya
membaca &3;36

-J\-L‘—r \Jj 53‘1-; 9))

Abu ‘Amr, Wajib Sedekah
Ya’kub dan
‘Ashim membaca
al-An'am: Zakat slas. Ulama
141 Pertanian
yang lain
membaca ssla>.
Abu Bakr 'an Disengaja Tidak
‘Ashim membaca | menjadidosa | mengetahui,
I330s, besar, dan maka harta
al-Bagarah: Pelaku Rib S h dahul
278-279 elaku Riba Ulama lain arus terdahulu
el ditinggalkan halal, dan
membaca | 530,
semua harus
hartanya. bertaubat.
Ibnu Katsir , Abu | Larangan Berita atas
‘Amr dan ‘Ashim | Berbuat Sifat yang
Ali Imran: Khianat membaca i3 o). Khianat tidak mungkin
161 Ulama lain kepada dimiliki Nabi

membaca Ja; ol.

Sahabat Nabi
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al-Bagarah:

282

Jual Beli
Salam

Hamzah
membaca &5 o
Ulama lain
membaca |&3 J.

Ibnu Katsir dan
Abu ‘Amr
Qutaibah

membaca 55 3.
Hamzah
membaca ‘Sis.
Ulama lain
membaca ;Sib.

Diwajibkan
ditulis dan

dihadiri 2 saksi

perempuan

yang mewakili

1 laki-laki

Disunnahkan
ditulis dan
dihadiri
beberapa
saksi.

al-Bagarah:

222

Mencampur
Istri Selepas
Haid

Syu’bah,
Hamzah, Kisa‘i,
Khalaf ‘Asyr
membaca ;&5
Ulama lain
membaca 5¢ks.

Mandi

Berwudhu

10

al-Bagarah:

236

Perceraian
Sebelum
Bercampur

Hamzah, al-Kisa’i
dan Khalaf

membaca ‘.J Le

2.3

Gaiad
Ulama lain
membaca (J L

Nafi’, Ibn Katsir,
Abu 'Amr, Ibn

‘ Amir melalui
periwayatan
Hisyam, ‘Ashim
melalui
periwayatan
Syu'bah, dan
Ya’kub membaca

Tidak ada

kewajiban
membayar
mahar

Wajib
membayar
mahar
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5503

b)JJ.
Ulama ‘lain

membaca 333s.

11

al-Nisa: 19

Menikahi
Wanita
Secara Paksa

Hamzah, al-Kisa‘i
dan Khalaf
membaca \& 3.
lainnya membaca
(s 5. Ibn Katsir
dan ‘Ashim
melalui riwayat
Syu'bah
membaca Lizs.
Ulama lain dan
‘Ashim melalui

jalur riwayat
Hafsh membaca

5

Memaksa
Menikahi
dengan tujuan
warisan

Sengaja
Menikahi
Karena
Kebencian
dengan
maksud
menyakiti

12

al-Nisa: 25

Hukuman
Had Atas
Hamba
Sahaya

Al-Kisa‘i
membaca
el Ulama
lain membaca
Sl

Tidak dihukum

hukum Had
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Ibn Katsir, Abu
Amr, dan Ya’kub

membaca a3

sebagai 177/

kewajiban ibu
untuk
menyusui dan
mengasuh
anak.

Kewajiban
keduanya
dalam
mengasuh
anak

mudhari’.

Abu Ja'far
membaca ;L3 .
Nafi’, ‘Ashim,
Hamzah, dan Al-
Kisa‘i, membaca
S\as sebagai #7771/

nahi.

al-Bagarah: Menelantar

13 233 Anak

Hamzah, Abu
Ja'far, dan Ya’kub

membaca ol V)

Menjadi
kesepakatan
suami dan istri

suami

. : L.
al-Bagarah: Khulu' 2
229 Ulama lain

membaca ol Y\

14

[

A. Implikasi Ayat-Ayat Hukum Peribadahan

Ibadah adalah konsep sentral dalam agama Islam. Menurut ajaran Al-
Qur'an, ibadah adalah tindakan yang dilakukan oleh manusia sebagai bentuk
pengabdian dan penyembahan kepada Allah swt. Ibadah mencakup berbagai
aspek kehidupan, termasuk tindakan ritual dan moral yang dilakukan oleh
individu Muslim dalam hubungannya dengan Allah swt. dan sesama.

Dalam Al-Qur'an, terdapat banyak petunjuk dan panduan tentang
pelaksanaan ibadah yang benar dan bermanfaat. Al-Qur'an mengajarkan
bahwa ibadah harus dilakukan dengan tujuan yang tulus, ikhlas, dan
mengikuti tuntunan yang telah ditetapkan oleh Allah swt. Ibadah yang
dilakukan tanpa tujuan yang benar atau dengan niat yang salah tidak akan
diterima oleh Allah swt.

Al-Qur'an juga menekankan pentingnya ketaatan kepada Allah swt
dalam menjalankan ibadah. Ketaatan ini mencakup pelaksanaan tindakan-
tindakan yang telah ditentukan, seperti shalat, puasa, zakat, haji, dan lain-
lain. Al-Qur'an memberikan petunjuk yang jelas mengenai tata cara dan
aturan pelaksanaan ibadah-ibadah tersebut.

Selain tindakan ritual, Al-Qur'an juga menggarisbawahi pentingnya
aspek moral dalam ibadah. Ibadah tidak hanya terbatas pada kegiatan

menjadi hak
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formal seperti shalat, tetapi juga mencakup perilaku sehari-hari yang
mencerminkan ketundukan kepada Allah swt. Al-Qur'an mengajarkan nilai-
nilai seperti kejujuran, keadilan, kasih sayang, kerja keras, dan
pengampunan sebagai bagian integral dari ibadah.

Pengajaran Al-Qur'an tentang ibadah tidak hanya memengaruhi
hubungan individu dengan Allah swt, tetapi juga mempengaruhi hubungan
sosial. Al-Qur'an menekankan pentingnya menjaga hubungan yang baik
dengan sesama manusia, memberikan bantuan kepada orang-orang yang
membutuhkan, dan menjauhi perbuatan-perbuatan yang merugikan orang
lain.

Allah swt. menjelaskan di dalam Al-Qur’an pada surat al-Zariyat/51
ayat 56 :

o o b e

Dan (ingatlah) Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan untuk
mereka menyembah dan beribadat kepadaKu. (al-Zariyat/51: 56)

Melalui pembahasan ini, aka di eksplore berbagai macam implikasi

yang terjadi dari perbedaan qiraah terhadap beberapa ayat hukum terkait
ibadah.

1. Keutamaan Shalat di Makam Ibrahim
a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2: 125

Biges Jah coail olih e A5 Gl LA B el iz 35
@ 3,520 oS30 GuasCally G BN 5 13k o Jenl2s

Dan (ingatlah), ketika Kami menjadikan rumah itu (Baitullah) tempat
berkumpul bagi manusia dan tempat yang aman. Dan jadikanlah
sebahagian makam [Ibrahim tempat shalat. Dan telah Kami perintahkan
kepada Ibrahim dan Ismail: "Bersihkanlah rumah-Ku untuk orang-orang
yang tawat, yang i'tikaf, yang ruku’ dan yang sujud”. (al-Baqarah/2:
125)

b. Perbedaan Bacaan
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Nafi’ dan Ibnu ‘Amir membaca \jjg-\j huruf kAo’ nya difatahkan,

sedangkan ulama lain membacanya \)i\é\j huruf kho’nya di kasrahkan.35

c. Implikasi Makna

Ulama yang membaca dengan fatah huruf &40’ nya maknanya adalah
sebuah berita, yaitu tentang sesuatu kegiatan yang terjadi sebelum masa
Nabi Muhammad saw.?>*> Sebuah kabar yang Allah swt. kabarkan kepada
Nabi dan pengingat; ingatlah wahai Muhammad ketika kami menetapkan
sebuah tempat yang kami berkahi, ingatlah ketika manusia menjadikan
makam Ibrahim sebagai tempat shalat, ingatlah ketika kami mengambil
perjanjian dengan Ibrahim. Maka dalam hal ini menjadikan cara baca
tersebut sebagai bentuk berita tentang orang-orang yang menjadikan
Makam Ibrahim sebagai tempat shalat.3>¢

Sedangkan ulama yang membaca dengan kasrah maknanya adalah
sebuah perintah atau kewajiban untuk menjadikan makam Ibrahim sebagai
tempat shalat. Dan hal inilah yang menjadi bacaan mayoritas qari.
Sebagaimana diriwayatkan dari Umar bahwasanya beliau berkata kepada
Nabi saw. ketika keduanya tengah berdiri di dekat makam Ibrahim.
Bukankah ini makam Khalilullah? Apakah Kami menjadikannya sebagai

tempat shalat? maka Allah swt. menurunkan ayatﬁ.fa.i (;::953\’ Ftéi o \)ifﬁ@

Dari riwayat ini terlihat bahwa perintah lebih jelas dan lebih baik
namun tidak dilarang bacaan orang yang membaca \)32-\3 karena memang

sebagian kaum masih menggunakkannya.3>’
d. Implikasi Hukum Terhadap Shalat di Makam Ibrahim

Perbedaan pendapat terjadi dikalangan ulama mengenai hukum shalat
di makam Ibrahim. Signifikansi perbedaan terlihat dari beberapa hadis yang
meriwayatkannya. Perspektif al-Thabarsi dalam pembacaan kha yang dibaca

fatah 1,32\ karena ‘athaf kepada f£i’il yang ada diawal ayat yang mana 3|

334 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar fi Jam’i al-Qira’at al-‘Asyr, Andalus: Mu’assasah
al-Qurthubiyah, 2010, jil. II, hal. 188.

355 Abi Muhammad Makky Mukhtar al-Qissy, al-Kasyfu ‘an Wujuh al-Qira’at al-Sab’,
Kairo: Darul Hadis, 2007, jil. I, hal. 314.

336 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an, Beirut : Dar Maktabah al-
Hayat, t.th., jil. 1, hal 282.

357 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at, Jeddah: King Su’ud
University, 1993, jil. I, hal. 174.
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disandarkan kepada £i7/ itu jadi seolah-olah seperti ini \)ij-\ 515 yang

maknanya dan ingatlah ketika mereka menjadikannya. Sehingga terkesan
menjadikan sebagai bentuk berita tentang orang-orang yang menjadikan
sebagian makam Ibrahim sebagai tempat shalat sebagaimana para ulama
menjadikannya sebagai dalil bahwa shalat setelah tawaf adalah fardu seperti
tawaf itu sendiri, karena Allah swt. yang telah memerintahkannya, dan
eksplisit perintah dalam ayat diatas adalah wajib, tidak ada perbedaan
pendapat bahwa tidak ada shalat yang wajib disamping Makam Ibrahim
selain shalat setelah tawaf.

Ibnu Umar meriwayatkan, dia berkata "Umar berkata, ‘Aku disetujui
Tuhanku dalam tiga hal: Makam Ibrahim, hijab, tawanan perang Badar."
Atsar ini**® diriwayatkan oleh Muslim dan yang lainnya

Firman Allah swt. J.m F"'Mf\ rLB.Z \j.&-\j Ibnu ‘Abbas berkata:

ibadah haji semuanya adalah Makam Ibrahim. ‘Atho berkata: Magom
Ibrahim adalah ‘arafah, muzdalifah, dan tempat melempar jumroh.
Al-Hasan, Qatadah, dan al-Suddi berkata maksudnya adalah shalat
disamping Makam Ibrahim, kita diperintahkan shalat disampingnya setelah
tawaf, inilah yang diriwayatkan dari Nabi saw. Beliau ditanya tentang
seorang lelaki yang melaksanakan tawaf di ka’bah dengan tawaf fardu, dan
lupa melaksanakan shalat dua raka’at disamping Maqom Ibrahim? Maka
beliau menjawab: shalatlah walaupun sudah berlalu beberapa hari,

sesungguhnya Allah swt. sudah berfirman: (M el plis e \ji;i\j).

Mengenai Makam Ibrahim ada petunjuk yang jelas mengenai kenabian
Nabi Ibrahim as, sesungguhnya Allah swt. telah menjadikan batu dibawah
kedua telapak kakinya seperti tanah, sehingga telapak kaki nya masuk
kedalam batu tersebut, yang demikian itu merupakan mukjizat bagi Nabi
Ibrahim as.

Diriwayatkan dari Abu Ja’far al-Bagir bahasannya dia berkata: telah
diturunkan tiga batu dari surga yaitu Makam Ibrahim, batunya Bani Israil,

358 Redaksi lengkap hadis ini adalah:
UJ\U.CG\JU.C\;P\:LA.W\ Mffd\ﬁf\c LS:\;-:;;J\)J&U_:W\ZS”

“Telah mencentakan ](epada kaml Uqbah bm Mukram A[ Am1y, te]ab mencem‘akan
kepada kami Said bin Amir, dia berkata: Telah mengabarkan kepada kami Khuwairiyah bin
Asma dari Nafi dari Ibn Umar, dia berkata: Umar berkata: Sesungguhnya pendapatku
pernah disetujui oleh Allah Subhanahu wa Ta'ala dalam tiga hal, yaitu; tentang maqam
Ibrahim, tentang peristiwa hijab, dan tentang tawanan perang Badar. Lihat: Muslim bin Al-
Hajaj An-Naisaburi, A/-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Nagl Al-Adl An Al-Adl Ila
Rasulillah, ed. Kumpulan Para Peneliti (Beirut, n.d.), 17: 115, no. 6359.
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dan Hajar Aswad. Allah swt. telah menitipkan batu berwarna putih kepada
Ibrahim, batu itu putih melebihi putihnya kertas kemudian menjadi hitam
karena dosa-dosanya keturunan Nabi Adam as.

Ada sebuah kisah yang diriwayatkan oleh Ibnu Abbas tentang ayat ini,
ia berkata: ketika Nabi Ibrahim datang bersama Isma’il dan Hajar beliau
menempatkan mereka berdua di Mekkah, dan tinggal disana beberapa
periode, dan datanglah kesana orang-orang Jarhamiyun, dan Nabi Ismail
menikahi seorang perempuan dari mereka, dan meninggalah Hajar, dan
kemudian Nabi Ibrahim meminta izin kepada Sarah untuk menengok Hajar
beliau pun mengijinkan nya, dan mensyaratkan agar Nabi Ibrahim jangan
turun dari kendaraannya, kemudian Nabi Ibrahim pun tiba sedangkan Hajar
telah meninggal, kemudian beliau pergi kerumah Nabi Ismail dan berkata
kepada istrinya kemana suamimu? Dia menjawab: dia tidak disini, sedang
pergi berburu, pada saat itu Nabi Ismail sedang keluar dari tanah haram dan
berburu kemudian kembali, kemudian Nabi Ibrahim berkata kepada
menantunya: apakah kamu punya hidangan untuk tamu? Menantunya
menjawab: aku tidak punya apa-apa, dan tidak ada seorang pun disini.
Kemudian Nabi Ibrahim berkata kepada menantunya: Jika suamimu sudah
pulang sampaikanlah salam kepadanya, dan katakan kepadanya supaya dia
memperbaiki ambang pintunya.

Pergilah Nabi Ibrahim as, kemudian datanglah Nabi Ismail as. dan dia
mencium bau aroma bapaknya, kemudian dia berkata kepada istrinya:
apakah ada seseorang datang kepada mu? Istrinya menjawab: telah datang
kepadaku orang tua sifatnya seperti ini dan ini seperti merendahkan
keadaannya. Nabi Ismail berkata: lalu apa yang dia katakan kepada mu?
Istrinya menjawab: orang tua itu berkata: sampaikanlah salam kepada
suamimu, dan katakan kepadanya supaya dia memperbaiki ambang pintu
nya. Kemudian Nabi Ismail menceraikan istrinya dan menikah dengan
wanita yang lain.

Kemudian setelah Nabi Ibrahim kembali pulang dan tinggal dalam
waktu yang ditentukan Allah swt, kemudian beliau meminta izin lagi
kepada Sarah untuk mengunjungi Nabi Ismail lagi dan Sarah pun
mengijinkan nya, dan mensyaratkan agar jangan turun dari kendaraannya.
Kemudian datanglah Nabi Ibrahim kerumah nya Nabi Ismail dan berkata
kepada istri nya: dimana suami mu? Menantunya menjawab: dia sedang
pergi berburu dan insya Allah swt. sekarang akan datang, kemudian Nabi
Ibrahim singgah dan berdo’a semoga Allah swt. merahmatimu. Nabi
Ibrahim berkata: Apakah kamu punya hidangan untuk tamu? menantunya
menjawab: iya ada, kemudian dia datang membawa susu dan daging,
kemudian Nabi Ibrahim mendo’akan keberkahan untuk keduanya.
seandainya pada hari itu dia membawa roti atau gandum atau kurma maka
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sungguh buminya Allah swt. akan dipenuhi gandum, jewawut dan kurma.
Kemudian menantunya berkata turunlah sehingga aku bersihkan kepala
engkau. Akan tetapi Nabi Ibrahim tidak ingin turun, kemudian menantunya
datang membawa tempat berdiri dan meletakannya disebelah kanan,
kemudian Nabi Ibrahim meletakan telapak kakinya diatas maqom tersebut,
maka berbekaslah telapak kaki beliau pada maqom itu, kemudian dia
membersihkan kepala yang sebelah kanan, kemudian ia memindah
maqomnya kesebelah kiri, kemudian membersihkan kepalanya yang sebelah
kiri, maka berbekaslah telapak kakinya pada maqom tersebut, kemudian
Nabi Ibrahim berkata kepada menantunya: jika suami mu datang sampaikan
salam kepadanya, dan katakan kepadanya: sungguh sudah tegak bagus
ambang pintumu. Maka ketika Nabi Ismail datang beliau mencium aroma
bapaknya, kemudian berkata kepada istrinya: Apakah ada seseorang datang
kepadamu? Istrinya menjawab: iya betul, orang tua yang paling bagus
wajahnya dikalangan manusia, dan paling wangi aroma nya, dan dia berkata
kepadaku ini dan itu, dan aku katakan kepadanya ini itu, dan aku bersihkan
kepala nya dan ini bekas telapak kakinya diatas maqom. Kemudian Nabi
Ismail berkata: itulah Nabi Ibrahim as.

Sungguh ‘Ali bin Ibrahim telah meriwayatkan kisah ini dari bapaknya
dari Ibnu Abi ‘Umair dari aban dari Nabi saw, walaupun berbeda sebagian
lafaz-lafaz nya, dia berkata diakhir kisahnya. jika suamimu datang katakan
kepadanya: telah datang orang tua kesini, dan dia berwasiat kepadamu
bahwa ambang pintumu sudah bagus. Kemudian Nabi Ismail jatuh
tertelungkup diatas maqom dalam keadaan menangis dan menciuminya. dan
dalam riwayat lain, bahwa Nabi Ibrahim meminta ijin kepada Sarah untuk
mengunjungi ismail, kemudian beliau mendapat ijin asalkan jangan tinggal
lama-lama, dan jangan turun dari keledainya, maka ditanyakan kepada nya:
bagaimana itu bisa terjadi? Dia menjawab bahwa bumi dilipat untuknya.

‘Abdullah bin ‘umar telah meriwayatkan dari Rasulullah beliau
bersabda rukun dan Makam Ibrahim adalah adalah batu permata dari
beberapa batu permata disurga yang telah Allah swt. hapus cahayanya,
sekiranya Allah swt. tidak menghapus cahaya nya maka keduanya akan
memancarkan cahaya antara timur dan barat.

Mujahid berpendapat tentang makna musala yang diambil dari kata
shallaitu yaitu aku shalat, maksudnya aku berdo’a. Sedangkan al-hasan
berpendapat maksudnya adalah kiblat. Menurut Qatadah dan al-Suddi,
pendapat ini adalah yang telah diriwayatkan dari ulama-ulama kita. Maka
al-Thabarsi menjadikannya sebagai dalil bahwa shalat setelah tawaf adalah
fardu seperti tawaf itu sendiri, karena Allah swt. yang telah
memerintahkannya, dan zhahirnya perintah dalam ayat diatas adalah wajib,
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tidak ada perbedaan pendapat bahwa tidak ada shalat yang wajib disamping
Makam Ibrahim selain shalat setelah tawaf.

Sedangkan menurut al-Qurthubi pendapat paling sahih adalah
pembacaan kha yang kasrah yang maksudnya adalah perintah atau
kewajiban untuk penduduk makkah. Pendapat tersebut menyatakan bahwa
saat ini, orang-orang tahu bahwa makam Ibrahim adalah sebuah batu. Di
dekat batu itu, mereka melaksanakan dua rakaat shalat sunah tawaf.

Al-Qurthubi menyatakan bahwa pendapat yang paling sahih mengenai
Makam Ibrahim adalah bahwa itu adalah sebuah batu yang telah diketahui
oleh orang-orang pada masa sekarang. Pendapat ini didasarkan pada riwayat
dari beberapa sahabat seperti Jabir bin Abdullah, Ibnu Abbas, Qatadah, dan
lain-lain. Di dekat batu itu, orang-orang melaksanakan dua rakaat shalat
sunah tawaf. Makam Ibrahim dianggap sebagai tempat bersejarah yang
memiliki jejak kaki Nabi Ibrahim yang membangun Ka'bah bersama
putranya, Isma'il as. Oleh karena itu, para jamaah haji dan umrah diundang
untuk mendekati Makam Ibrahim sebagai bagian dari ritual ibadah mereka
di Masjidil Haram. Pendapat ini menjadi bagian penting dari kepercayaan
agama dan praktik keagamaan bagi banyak umat Islam yang melakukan
ibadah di Masjidil Haram.

Dalam Shahih*° Muslim, pada hadis Jabir yang panjang dinyatakan
bahwa ketika Nabi saw melihat Ka'bah, maka beliau memberi isyarat
dengan tangannya ke arah sudutnya Hajar Aswad, lalu beliau berlari lari
kecil sebanyak tiga putaran dan berjalan sebanyak empat putaran. Setelah

itu beliau maju ke Makam Ibrahim. Beliau membaca: (;iJa\J;\ r\:u o \yﬁb

&a.i, "Dan jadikanlah sebagian Makam Ibrahim tempat shalat”. Beliau

kemudian shalat dua rakaat, dimana pada kedua rakat itu beliau membaca:
surat al-Ikhlash dan surat al-Kafirun.

Hadis itu menunjukkan bahwa melaksanakan dua rakaat shalat sunnah
tawaf atau yang lainnya adalah lebih baik bagi penduduk Mekkah,
sedangkan bagi orang asing lebih baik melaksanakan tawaf.360

Oleh karena itu, dari penjelasan diatas kita bisa menemukan, bahwa
perbedaan giraah masih termasuk kategori qiraah sahih dan perawinya tidak
terputus karena makna dalam ayat ini menunjukkan hukum wajib dan
tidaknya melaksanakan shalat di makam Ibrahim. Dimana al-Thabarsi
mewajibkan kepada setiap jama’ah umrah untuk melaksanakan shalat pada

359 Muslim bin Al-Hajaj An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih ..., 4: 39, no. 3009.
360 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdm al-Qur’an, Kairo: Dar al-
Kutub al-'Arabi, 1967, jil. 11, hal. 268.
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makam Ibrahim, dan al-Qurthubi mensunnahkannya khusus penduduk
makkah.

2. Larangan dalam Haji

a. Al-Qur’an Surat al-Bagarah/2: 197

&L\gd\» \Jj@j.ws Yjw)vwé\u.@gué}uuwjﬁj””\c;\

.pmN\J)\S \)ng_a,l\a\)\foub\)ijjjw\ilﬁj S /M
(Musim) haji adalah beberapa bulan yang dimaklumi, barangsmpa yang
menetapkan niatnya dalam bulan itu akan mengerjakan haji, maka tidak
boleh rafats, berbuat fasik dan berbantah-bantahan di dalam masa
mengerjakan haji. Dan apa yang kamu kerjakan berupa kebaikan, niscaya
Allah mengetahuinya. Berbekallah, dan sesungguhnya sebaik-baik bekal
adalah takwa dan bertakwalah kepada-Ku hai orang-orang yang berakal. (al-
Baqarah/2: 197)

b. Perbedaan Bacaan

Ibnu Katsir, Abu ‘Amr, dan Ya’kub membaca é ).i:e ﬁj éaj N6

dengan dirafZ’kan serta tanwin, dan lafaz J\.’bfﬂf 5 dengan fatah tanpa
tanwin. Dan Abu Ja far membaca semua lafaz-lafaz itu dengan rafa’ dan
tanwin, J\Jo- Yj o;w Y) Ske Dan selainnya membaca Yj &S5 3
Jis Y58
c. Implikasi Makna

Abi Mansur di dalam kitabnya ma’ani al-qgira’at menjelaskan siapa
yang membaca 5,5 Y35 &35 Y6 maka rafa’ &3, dan 3 jﬁ;..; dengan perkataanya
di cé.\ Maka maknanya adalah sebuah ugkapan kabar ketiadaan sikap-sikap
tersebut dalam pelaksanaan haji.

Sebagian yang lain, membaca J\lg- /3!3 & J_f;; 5]3 &S5 b dengan cara
di dinashabkan pada semuanya yang menunjukkan sebuah /aa nafiyah,
meski pada kata jidal boleh dibaca j\l.—/» i!j dengan rafd dan tanwin

sebagaimana dalam perkataan orang Arab. Adapun di dalam Al-Quran maka
tidak diperbolehkan karena mengikuti giraah hukumnya sunnah sementara
tidak ada satupun ulama giraah sepuluh yang membaca demikian.?> Maka
ketika menjadi /am nafiyah menjadi suatu hal yang mengecualikan masa

361 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar i Jam’i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 11, hal. 280.
362 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. 1, hal. 196-197.
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lampau dan mengecualikan kekhususan sebuah kata. Ia menjadi sebuah
penolakan bahwa semua rafats, fusuq, dan jidal dilarang dalam pelaksanaan
haji, sejak dahulu hingga sekarang.33

d. Implikasi Hukum Larangan Dalam Haji
Ayat ini menjelaskan tentang hal-hal yang membatalkan haji. Al-
Thabarsi mengambil pendapat kedua yaitu dengan memfatahkan

seluruhnya, pendapat ini berlandaskan bahwa é:e)’ NG diartikan jimak
sebagaimana pendapatnya Ibnu Mas’ud dan Qatadah, sedangkan kata
5 j,i.;\?j dimaksudkan adalah bebohong.

Menurut al-Thabarsi, firman Allah swt. CL\ Ges 255 a3 maknanya

adalah barangsiapa telah mewajibkan atas dirinya pada bulan-bulan itu
untuk berhaji, yakni orang yang ihram haji pada bulan tersebut atau ihram
untuk umrah dengan niat haji tamattu’.

Rofatsa diibaratkan dengan jelas bermakna jimak menurut
pendapatnya Ibnu Mas’ud dan Qatadah. Sedangkan menurut Ibnu Abbas,
Ibnu Umar, dan ‘Atha adalah saling berjanjian untuk jimak, dan menawari
wanita untuk melakukan hal tersebut. Dikatakan pula yakni jimak dan
menawarkan diri untuk jimak dengan sendagurau atau dengan perjanjian.

Sedang  fusuga, dimaknai dengan berbohong sebagaimana
diriwayatkan dari ulama-ulama syiah, yaitu menurut al-Hasan. Sedangkan
Jjidal diartikan seluruh jenis perdebatan baik yang benar maupun dusta.

Sedangkan al-Qurthubi memberikan beberapa pandangan terhadap
makna ar-rafatsa adalah berkata cabul kepada perempuan dan kata al-fusug
adalah melakukan kemaksiatan kepada Allah swt. ketika sedang ihram
untuk haji, misalnya dengan membunuh hewan buruan, memotong kuku,
mengambil rambut dan yang lainnya.

Al-Qurthubi memaknai a/-rafats sependapat dengan al-Thabarasi yaitu
perkataan cabul yang diarahkan kepada perempuan. Mereka mengutip
ucapan tersebut sebagai contoh: 'Apabila kami telah bertahalul, maka kami
dapat melakukan perbuatan tidak senonoh kepada dirimu, tanpa
menggunakan bahasa yang halus.' Pendapat ini juga dikemukakan oleh Ibnu
Abbas. Menurut al-Thabarsi, Ibnu Abbas bahkan menyanyikan seloka yang
berhubungan dengan a/-rafats saat dia berihram. Pendapat ini menegaskan
bahwa al-rafats adalah sikap tidak senonoh dan berkata-kata cabul yang
tidak pantas, terutama terhadap perempuan, dan harus dijauhi dalam praktik
ibadah haji atau umrah.

363 Abi Muhammad Makky Mukhtar al-Qissy, al-Kasyfu ‘an Wujuh al-Qira’at al-Sab’
..., jil. I, hal. 335-336.
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Ibnu Abbas kemudian menjawab sahabatnya, Husain bin Qais, dengan
mengatakan bahwa sebenarnya a/-rafats adalah perkataan yang diucapkan
dekat kaum perempuan. Artinya, a/-rafats adalah sikap atau ucapan yang
tidak senonoh yang diarahkan kepada perempuan. Dalam konteks perjalanan
haji atau umrah, hal ini harus dihindari agar ibadah tetap suci dan tulus
dilaksanakan. Sekelompok orang berkata, a/-rafats adalah mengemukakan
perkataan cabul yang menceritakan perempuan, apakah itu di hadapan kaum
perempuan atau tidak.364

Sedangkan makna fusuga adalah semua kemaksiatan. Demikianlah
yang dikatakan oleh Ibnu ‘Abbas, Atha', dan Al-Hasan. Demikian pula yang
dikatakan oleh Ibnu Umar dan sekelompok orang lainnya. al-Fusug adalah
melakukan kemaksiatan kepada Allah swt. ketika sedang ihram untuk haji,
misalnya dengan membunuh hewan buruan, memotong kuku, mengambil
rambut dan yang lainnya.363

Maksud dari kata a/-Jidaal menurut al-Qurthubi adalah tidak ada
bantah-bantahan mengenai waktu dan tempat haji. Kedua pendapat ini
merupakan pendapat paling sahih yang dikemukakan mengenai fakwil
berdasarkan kepada sabda Rasulullah saw: "Sesungguhnya zaman itu
berputar seperti keadaannya saat Allah swt. menciptakan langit dan bumi
... 3% yakni tentang kembalinya masalah haji seperti dahulu. Maksudnya,
kembalinya masalah haji kepada masa dan waktu dahulu. Rasul saw.
bersabda ketika beliau menunaikan ibadah haji: "Ambillah tata cara
manasik kalian dariku." Dalam hadis ini, Rasul menerangkan waktu dan
tempat pelaksanaan ibadah haji.3¢’

3. Menyentuh Wanita dalam Keadaan Berwudhu
a. Al-Qur’an Surat al-Nisa’/4: 43
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364 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
919.

365 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
921.

366 An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Nagl Al-Adl An Al-Adl
Ila Rasulillah, 5: 107, no. 4477.

367 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
928.
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Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu shalat, sedang kamu dalam
keadaan mabuk, sehingga kamu mengerti apa yang kamu ucapkan, (jangan
pula hampiri mesjid) sedang kamu dalam keadaan junub, terkecuali sekedar
berlalu saja, hingga kamu mandi. Dan jika kamu sakit atau sedang dalam
musafir atau datang dari tempat buang air atau kamu telah menyentuh
perempuan, kemudian kamu tidak mendapat air, maka bertayamumlah kamu
dengan tanah yang baik (suci) sapulah mukamu dan tanganmu.
Sesungguhnya Allah Maha Pemaat lagi Maha Pengampun. (al-Nisa’/4: 43)

b. Perbedaan Bacaan
Hamzah, al-Kisa‘i dan Khalaf membacanya dengan tanpa alif pada

kalimat menjadi +\Z3J) ";i..:j JT sementara para ulama lainnya membacanya

dengan memanjangkan huruf lam yaitu <23} é.’ﬁ....fo N j 368
c. Implikasi Makna
Al-lams berasal dari kata 2, — 3 yang artinya bersentuhan kulit.

Dari definisi kata ini, muncullah kata u,,.ﬂ yang berarti saling menyentuh

atau menggauli, ~22| yang berarti berusaha mencari, dan wj‘ yang berarti
membantu mencari sesuatu.3%
Atas dasar itulah, sebagian ulama yang memperkuat bacaan ri,ul,

mereka menganggap uMJ diartikan selain bersetubuh atau jimak, seperti;

mencium, menyentuh atau meraba dengan lengan. Perbuatan ini menurut
mazhab yang diyakini dapat membatalkan wudhu. Namun karena khitab
ayat ini ditujukan untuk kaum laki-laki, maka bagi perempuan meskipun
disentuh, tetap tidak batal wudhunya.3"°

Sementara para ulama yang condong dengan qiraah \ZiJl (iLMY 5,
mereka mengartikannya dengan jimak atau bersetubuh. Karena mengikuti
wajan elas yang mengandung faidah al-musydrokah baina itsnain

(melibatkan dua orang yang sama berkeinginan untuk maksud yang sama).
Mereka juga berdalih dengan suatu riwayat yang berasal dari Ali Ibn Abi

368 Ibn al-Jazari, Taqiib al-Nasyr fi al-Qira’at al-'Asyr, Mesir: Dar al-Hadis, 1992, hal.
105.

369 Ahmad Warson Munawir, Kamus al-Munawir, Yogyakarta: Pustaka Progressif,
1997, hal. 1286.

370 pendapat ini dikemukakan oleh Ibn 'Umar, Ibn Mas'ud, Said ibn Jubair, Ibrahim al-
Nakha'i, dan Ibn Syihab al-Zuhri.
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Thalib ketika beliau menafsirkan ayat -\Zo) ";.’;MY 5. beliau berkata:

maksudnya kamu menyetubuhinya, tetapi Allah swt. mengungkapkan
dengan kata sindiran®’! Dan riwayat yang disandarkan kepada Ibn 'Abbas

bahwasannya beliau berkata: U2, okid) 3» yang artinya al-lams itu

mendatangi dan berjimak. Ada sebuah riwayat dari Sa'id ibn Jubair ra.

berkata:
Kami berada di rumah Ibn 'Abbas bersama 'Atha Ibn Rabbah, serta segolongan orang
Mawali dan Arab. Lalu mereka berdiskusi mengenai kata _.x0. Orang-orang Mawali

beranggapan bahwa itu bermakna menyentuh dengan tangan, sementara orang-orang
Arab menganggap artinya jimak atau bersetubuh. Ibn 'Abbas berpendapat terkait
masalah ini, lalu beliau berkata: Mawali salah dan orang-orang Arab benar, kata _.:li

dan ;. artinya menyentuh untuk bersetubuh, yakni jimak. Hanya saja, Allah swt.

menyindir kata ini secara halus sesuai dengan yang dikehendaki-Nya.37?

d. Implikasi Hukum Menyentuh Wanita Setelah Berwudhu

Ayat ini menjelaskan tentang hal-hal yang membatalkan wudhu. Para
ulama berbeda pendapat dalam mengartikan kata /Jamas, diantaranya
bersetubuh atau jimak, juga diartikan mencium, meraba dan menyentuh

3350

dengan tangan. Al-Thabarsi menafsirkan pembacaan kata -L.3J\ v 9

dengan jimak atau bersetubuh. Karena mengikuti wajan el yang

mengandung faidah al-musyadrokah baina itsnain (melibatkan dua orang
yang sama berkeinginan untuk maksud yang sama).

Untuk memperjelas pandangan ulama tentang hal ini, al-Thabarsi
mengutip beberapa pandangan para sahabat, diantaranya sebagai berikut;
Para sahabat seperti Ali ibn Abi Thalib, Ibn Abbas, Abu Musa, al-Hasan al-
Ubaidah, dan al-Sya'bi berpendapat bahwa kata rafats berarti jimak atau
bersetubuh. Oleh karena itu, wudhu tidak batal jika hanya bersentuhan saja
dengan perempuan. Sementara itu, Umar dan Abdullah ibn Mas'ud
mengartikan rafats sebagai menyentuh perempuan dengan tangan. Menurut
pandangan mereka, wudhu batal jika menyentuh wanita.

Al-Thabarsi memilih kelompok pertama yang menurutnya benar.
Dikarenakan Allah swt. menjelaskan hukum junub dalam kondisi ada air

dengan firman nya : J.3s 5> Jow e ¥ E3 Y, Kemudian Allah swt.
juga menerangkan hukum orang yang berhadats ketika tidak adanya air
dengan firmanNya: Lfbd\ e e Sl sl j. Maka tidak boleh meninggalkan

penjelasan hukum junub ketika tidak ada air, padahal sesungguhnya ia

371 Jalaluddin al-Suyuthi , al-Dur al-Mantsur fi al-Tafsir al-Ma'tsur, Kairo: Markaz li
al-Buhuts, 2003, jil. II, hal. 166.
372 Jalaluddin al-Suyuthi , al-Dur al-Mantsur £i al-Tafsir al-Ma'tsur ..., jil. 11, hal. 167.
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disebutkan penjelasannya pada ayat. Selain itu, dijelaskan pula hukum
orang yang berhadats yang tidak disebutkan dalam ayat. Maka kita

mengetahui maksud dari firman Allah swt. .. ™ 5 adalah al-jima’, sebagai

penjelasan tentang hukum junub ketika tidak ada air. Dan makna ...

adalah sama. Karena tidak mungkin ia menyentuh, kecuali wanita tersebut
menyentuh suaminya. Dan para ulama kami berbeda pendapat dengan
banyak kebanyakan orang Arab yang menganggap maksudnya adalah
menyentuh perempuan. Dan pendapat ini juga di dukung oleh Ibnu Abbas.
373

Jika dikatakan lagi bahwa a/-mulamasah berasal dari wajan al mufa'ala
maka sentuhan ini tidak akan terjadi kecuali terdapat dua orang, sedangkan
menyentuh dengan tangan bisa saja dilakukan oleh satu orang. Oleh karena
itu, asal mulamasah pada ayat ini bermakna jimak, maka jawaban kami
makna mulamasah artinya bertemunya dua orang apakah itu terdiri dari satu
orang atau dua sebab salah satu dari mereka disifati sebagai penyentuh dan
yang disentuh.

Jawaban lain, bahwa mulamasah (menyentuh) itu bisa saja dilakukan
oleh satu orang, oleh karena itu Rasulullah saw melarang jual-beli dengan
mulamasah,>* sebagaimana pakaian yang disentuh sedang ia tidak
menyentuh.373

Tidaklah terlarang memaknainya dengan jima' ataupun menyentuh,

ayat ini mencakup dua hukum ataupun yang membacanya ...

sebagaimana yang telah dijelaskan di atas. Sedangkan pendapat Syafi’i
menyatakan bahwa seorang suami yang menyentuh istrinya dengan salah
satu anggota tubuhnya tanpa ada penghalang diantara keduanya, baik
dengan syahwat atau tidak diantara keduanya, maka ia wajib berwudhu
berdasarkan zhahir ayat.

Demikian pula andai seorang istri menyentuh suaminya, kecuali
rambutnya saja, sebab wudhu tidak wajib bagi orang yang menyentuh
rambut wanita dengan syahwat ataupun tidak. Begitu pula dengan
menyentuh gigi dan kuku sebab hal tersebut tidak terdapat pernyataanya di
dalam nash dan andaikan ia bersikap berhati-hati disaat menyentuh rambut
wanita kemudian ia berwudhu maka hal tersebut lebih baik. Andaikan ia
menyentuh istrinya dengan tangannya ataupun sebaliknya dengan

373 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 79.

374 Tbn Jarlr al- Thabari, Jami' al-Bayan 'an Ta’'wil Al-Qur’an, Beiriit: Muassasah al-
Risalah, 1994, jil. 5 hal. 65. Maksudnya jual-beli secara mulaamasah adalah apa yang
disentuh oleh penjual atu pembeli maka itulah yang dijual atau dibeli.

375 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' Ii Ahkdm al-Qur’an ..., jil. V, hal.
538.
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menggunakan kain, sehingga timbul syahwat atau tidak maka tidak wajib
bagi keduanya untuk wudhu sampai ia dikategorikan masuk dalam makna
ayat, begitupula ia melakukannya dengan sengaja ataupun tidak sengaja
termasuk di saat menyentuh wanita asing yang masih hidup ataupun
mati.376

Pendapat pertama ini didukung oleh beberapa ahli fikih seperti Abu
Hanifah, Abu Yusuf, al-Khuza'i, dan al-Tsauri. Mereka berpendapat bahwa
wudhu tidak batal, meskipun menyentuh perempuan dengan syahwat.
Pendapat kedua didukung oleh Malik, tetapi beliau menambahkan: jika
menyentuhnya dalam keadaan syahwat, maka batal wudhunya, tapi jika
tidak maka wudhunya tidak batal. Bahkan meskipun yang disentuh adalah
rambutnya, kalau dia bersyahwat maka batal wudhunya. Sementara Al-
Syafi'l secara mutlak menyatakan bahwa menyentuh perempuan dapat
membatalkan wudhu, meskipun dilakukan tanpa syahwat.3”

Pendapat yang diutarakan di atas ini, umumnya mengacu kepada
perempuan yang menjadi istrinya karena perempuan ghoiru mahram (yang
bukan mahram) yang terdekat dan halal bagi seorang laki-laki adalah istri.
Sementara perempuan yang mahram (haram dinikahi), para ulama sepakat
bahwa mereka tidak membatalkan wudhu.?78

Tentang perempuan selain istri, terdapat perbedaan pendapat di
kalangan ulama mengenai boleh tidaknya berjabatan tangan dengan mereka.
Ahmad al-Syarbashi dari Universitas al-Azhar Kairo menyatakan bahwa
para ulama telah berselisih pandangan mengenai masalah ini, terkait dengan
pandangan mereka terhadap hukum /ams al-mar'ah (bersentuhan dengan
wanita yang bukan mahram).

Menurut al-Syafi'i, bersentuhan kulit dengan wanita lain dapat
membatalkan wudhu dan dianggap sangat makruh bahkan haram jika
dilakukan dengan syahwat dan mendekati zina. Sementara itu, Imam Malik
memakruhkan tindakan tersebut jika dilakukan dengan syahwat, namun
tidak makruh jika tidak ada syahwat. Sedangkan Imam Abu Hanifah
membolehkan berjabatan tangan dengan perempuan secara mutlak.

Karena perbedaan pendapat ini, beberapa muslim mengikuti
pandangan al-Syafi'i atau Malik yang lebih memakruhkan tindakan
berjabatan tangan dengan perempuan selain istri atau mahram. Namun,

376 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jlid 5, hal.
539.

377 Al-Jasshash, al-Ahkam Al-Qur’an, Beirut: Dar al-Fikr, 1992, jil. II, hal. 519.

378 Tbn Rusyd, Bidayat al-Mujtahid wa Nihdyat al-Mugqtasid, Jeddah: Baitul Afkar al-
Dauli, 2009, jil. 1, hal. 34.
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pandangan Abu Hanifah yang membolehkan tindakan tersebut juga dipilih
oleh sebagian muslim.3”®

Dalil lain yang digunakan untuk memperkuat pandangan larangan
berjabatan tangan antara laki-laki dan perempuan ini, terkait dengan bai'at
yang dilakukan para shahabat dari kalangan perempuan kepada Rasulullah
Saw.
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Telah mengabarkan kepada kami [Muhammad bin Basysyar], ia berkata;
telah menceritakan kepada kami [Abdurrahman], ia berkata, telah
menceritakan kepada kami [Sufyan] dari [Muhammad bin Al Munkadir]
dari [Umaimah binti Ruqaiqah] bahwa ia berkata; saya datang kepada Nabi
shallallahu ‘alaihi wasallam diantara beberapa wanita Anshar, kami berbai'at
kepadanya dan berkata; wahai Rasulullah, kami berbai'a kepadamu untuk
tidak mensekutukan Allah dengan sesuatu, tidak mencuri, tidak berzina,
tidak melakukan kedustaan yang diadakan diantara kedua tangan dan kaki
kami, tidak mendurhakaimu dalam perkara yang baik. Beliau bersabda:
"Dalam perkara yang kalian mampu.” la berkata; maka kami katakan, Allah
dan RasulullahNya lebih sayang kepada kami. Mari kami baiat engkau
wahai Rasulullah. Kemudian Rasulullah shallallahu ‘alaihi wasallam
bersabda: "Sesungguhnya saya tidak bersalaman dengan wanita.
Sesungguhnya perkataanku kepada seratus orang wanita seperti
perkataanku kepada satu orang wanita atau seperti perkataanku kepada satu
orang wanita.” (HR. Nasa’i).

Hadis ini menyatakan dengan jelas bahwa Rasulullah Saw. tidak
berjabatan tangan dengan kaum perempuan ketika mereka berbaiat kepada
beliau. Al-Syarbashi menyatakan, bahwa Rasulullah mengatakan demikian
dengan maksud untuk berhati-hati dan menjauhi dari kecurigaan.8!

379 Ahmad al-Syarbashi, Yas'alunaka fi al-Din wa al-Hayah, Beirut: Dar al-Jail, 1980,
jil. TV, hal. 86.

380 Nashiruddin al-Albani, Silsilah al-Ahadits al-Shahihah, Riyadh: Maktabah al-
Ma'arif, 1995, jil. II, hal. 63-65, H.R. Nasa’i no. 4110.

381 Ahmad al-Syarbashi, Yas'alunaka fi al-Din wa al-Hayah ..., hal. 87.
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Namun, hadis ini tidak secara jelas menyatakan keharamannya
berjabatan tangan antara laki-laki dan perempuan. Bisa jadi, ini merupakan
kekhususan bagi Nabi Saw. Bagi ulama yang membolehkannya, mereka juga
memperkuat argumennya dengan suatu hadis yang diriwayatkan oleh
Ummu 'Athiyyah, yang masih berkisah tentang bai'at.
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Dari Ummu 'Athiyyah berkata: Rasulullah Saw. membaiat dan membacakan kepada kzta
"Janganlah kalian menyekutukan Allah dengan apapun” dan beliau melarang kami meratap.
Lalu ada seorang perempuan yang menggenggamtangannya, seraya berkata: Si Fulanah
yang telah membuatku bahagia, maka aku ingin membalasnya. Rasulullah (ketika itu) tidak
berbicara sama sekali kepadanya (perempuan itu). Lalu perempuan itu pergi dan kembali
lagi, kemudian Rasulullah membaiatnya. Dalam suatu riwayat disebutkan: maka tidak ada
perempuan yang dapat memenuhi (baiatnya) di antara mereka selain dia dan Ummu Sulaim
binti Mulhan. (HR. Bukhari)

Dan hadis berikut ini:
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Dari Ummi 'Athiyyah ra. berkata: ketika Rasulullah Saw. datang beliau mengumpulkan
kaum perempuan dari kaum Anshar di suatu rumah. Kemudian beliau mengutus Umar ibn
Al-Khathab kepada kita. Lalu dia berdiri di pintu dan memberi salam kepada kita, kami pun
menjawab salamnya. Kemudian dia berkata: saya utusan Rasulullah Saw. kepada kalian.
Ummu 'Athiyyah berkata, kami menjawab: selamat datang Rasulullah dan utusan
Rasulullah. Lalu Umar berkata lagi: Kalian dibaiat supaya supaya tidak menyekutukan
Allah, tidak mencuri dan tidak berzina. Kami menjawab. ya. Ummu 'Athiyyah berkata: lalu

382 Syihabuddin al-Qashthallanfi, Irsyad al-Sari Ii Syarh Shahih al-Bukhari, Beirut:
Dar al-Fikr, 1886, jil. VII, hal. 380.

383 Syihabuddin al-Qashthallanfi, Irsyad al-Sari Ii Syarh Shahih al-Bukhari, jil. VII,
hal. 381.
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Umar mengulurkan tangannya dari luar pintu atau rumah dan kamipun mengulurkan tangan
dari dalam pintu rumah. Kemudian beliau berkata: Ya Allah saksikanlah (baiat ini). (HR.
Bukhari)

Pada hadis pertama, ketika disebutkan seorang perempuan
menggenggam tangannya dan hadis kedua lalu dia mengulurkan tangannya
dari luar pintu atau rumah dan kami mengulurkan tangannya dari dalam
rumah, menurut pendapat yang membolehkan, menunjukkan bahwa Nabi
dan Umar berjabatan tangan dengan seorang perempuan.

Kedua hadis ini, jika diperhatikan juga tidak secara tegas menyatakan
bahwa Rasulullah dan Umar berjabatan tangan dengan perempuan.
Keduanya mungkin hanya sekedar isyarat baiat. Jika seorang laki-laki
memiliki niat yang buruk atau syahwat ketika bersentuhan dengan
perempuan, maka dia dianggap hadats yang membatalkan wudhu. Namun,
jika sentuhan itu tidak disengaja, tanpa ada niat buruk, dan tidak
menimbulkan rangsangan atau syahwat, maka wudhunya tidak batal.
Misalnya, saat laki-laki bekerja sebagai guru anak-anak perempuan, penjual
pakaian atau pernak-pernik perempuan, dan berjabatan tangan dengan
perempuan dalam konteks pekerjaan atau urusan sehari-hari yang tidak
menimbulkan rangsangan, wudhu tidak terpengaruh.

Hal yang sama berlaku ketika berjabatan tangan dengan orang tua,
baik laki-laki maupun perempuan, yang sudah lemah syahwatnya. Jika
sentuhan tersebut bersifat santai, tidak menimbulkan syahwat, dan hanya
sebagai ungkapan salam atau kasih sayang, maka wudhu tetap sah..3%4
Namun, selama kita dapat menghindari dan tidak khawatir menyinggung
perasaanya, sebaiknya kita tidak berjabatan tangan dengan lain jenis sebagai
langkah hati-hati dan menghindari penyakit hati sebagaimana dilakukan
oleh Rasulullah Saw.

Berikutnya al-Qurthubi membagi makna dari /amastum menjadi tiga.
pertama, bermakna jaama’tum (berjima’). Kedua bermakna basyartum
(bersenang-senang atau meraba raba). Ketiga kalimat ini mencakup kedua

makna tersebut secara berbarengan. Demikianlah makna kalimat ...

berdasarkan pemahaman kebanyakan orang, kecuali pendapat yang
diriwayatkan dari Muhammad bin Yazid, ia berkata: yang paling utama

dalam segi bahasa bahwa et N bermakna gabaltum (mencium) atau

memandangya, sebab kedua kalimat tersebut mengandung makna aktif.

384 Syihabuddin al-Qashthallanii, rsyad al-Sari Ii Syarh Shahih al-Bukhari.. ., hal. 86.
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Sedangkan e bermakna ghasyaitum (memeluk) atau masastum

(menyentuh).3%
Dari kedua makna tersebut, para ulama berbeda pendapat tentang

pengertian ayat ini disebebakan alif yang menjadi tambahan pada kata nce]

di antaranya:

Pertama, mengandung arti jimak sehingga dia harus mandi untuk
mensucikan dirinya. Jika dia mempunyai wudhu, maka wudhunya tidak
batal ketika menyentuh wanita.

Kedua, bersentuhan secara mutlak membatalkan wudhu.

Ketiga, bersentuhan membatalkan wudhu, jika yang menyentuh dan
yang disentuh merasa ada syahwat.

Keempat, bersentuhan membatalkan wudhu, jika yang menyentuh
bersyahwat.386

Perbedaan di atas ini tidak semata-mata timbul berdasarkan
keragaman qiraah saja, melainkan adanya perbedaan penafsiran makna,
apakah mengambil makna hakikat atau majaz, serta pola-pola pendukung
masing-masing pendapat tersebut.

Sebagaimana perspektif al-Qurthubi yang mengartikan kata /amastum
adalah bersentuhan yang menimbulkan syahwat sebagaimana pendapat
Malik, sehingga apabila keduanya bersentuhan tidak disertai syahwat, maka
ia tidak membatalkan wudhu. Kedudukan qiraah pada ayat ini menunjukkan
adanya perluasan makna yang memiliki arti berjima atau bersentuhan.

4. Membasuh Kaki Sampai Mata Kaki
a. Al-Qur’an Surat al-Maidah/5: 6
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Hai orang-orang yang benman, apabila kamu henda]( mengerjakan Sbalat,
maka basuhlah mukamu dan tanganmu sampai dengan siku, dan sapulah
kepalamu dan (basuh) kakimu sampai dengan kedua mata kaki, dan jika
kamu junub maka mandilah, dan jika kamu sakit atau dalam perjalanan atau

385 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Abkam al-Qur’an ..., jil. V, hal.
529.
386 Sayyid Quthb, 7 Zhilal Al-Qur’an, Kairo: Dar al-Syuruh, 1998, jil. V, hal. 668.
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kembali dari tempat buang air (kakus) atau menyentuh perempuan, lalu
kamu tidak memperoleh air, maka bertayammumlah dengan tanah yang baik
(bersih) sapulah mukamu dan tanganmu dengan tanah itu. Allah tidak
hendak menyulitkan kamu, tetapi Dia hendak membersihkan kamu dan
menyempurnakan nikmat-Nya bagimu, supaya kamu bersyukur. (al-
Maidah/5: 6)
b. Perbedaan Bacaan

Nafi’, Ibnu ‘Amir, Ya’qub, Hafsh, al-A’masi dari Abu Bakar dari

‘Ashim mereka membaca ;é;&?j} dengan nashab, sedangkan ulama lain

membacanya r’s:.,\;)\) dengan jar3%7

Ada sebuah riwayat bahwa al-Walid bin Muslim meriwayatkan dari
Nafi’, bahwa dia membaca dengan qiraah al-Hasan dan al-A’masi Sulaiman

dengan cara rafa pada huruf lam, (“31; T, 388

c. Implikasi Makna
Dikatakan oleh Abu Mansur di dalam ma’ans al-qgira’at bahwa barang

siapa yang membaca r&l?jj dengan secara nashab maka dia telah ‘athaf
pada firman Allah swt. r.é:u.,\.v\) ENIES I,.£G dengan diakhirkan sementara

makna didahulukan, bacaan qiraah ini diriwayatkan dari Ibnu Abbas
berdasarkan riwayat inilah Syafi'i membacanya. Diriwayatkan pula dari
Ibnu Mas'ud yang merupakan giraah terbaik di antara keduanya dikarenakan
kesesuaiannya dengan hadis-hadis sahih dari Nabi saw. tentang membasuh
kaki, yang berarti kaki harus dibasuh sebagaimana membasuh wajah dan
tangan ketika berwudhu. Dasar bagi yang membaca demikian adalah bahwa
kalimat tersebut dibatasi perintahnya maka memilih ‘athafkepada kalimat

yang dibatasi 3353\ J) »£=3.31; adalah lebih tepat.’®”
Dan barang siapa yang membacanya r’s:);)\) maka dia telah ‘athaf

pada firman Allah swt. 2&=..,2, iy522; kemudian dijelaskan di dalam hadis

bahwa yang dimaksud dari mengusap kaki adalah membasuhnya, hal
tersebut disebabkan karena kata a/-mashu dalam pekataan orang Arab juga
bermakna membasuh, maupun bermakna mengusap dengan tangan.
Sementara itu, hadis-hadis menyebut dengan membasuh kaki dan mengusap
kepala, barang siapa menjadikan mengusap kaki seperti mengusap kepala
dengan jari-jari tangan maka dirinya telah menyelisihi hadis sahih dari

387 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar i Jam’i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 111, hal. 189.

388 Tbn Jarir al- Thabari, Jami" al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. VI, hal. 222.

389 Al-Husain bin Ahmad bin al-Khalawaih, a/-Hujjah f7 al-Qira’at al-Sab’, Beirut: Dar
al-Syuruq, 1979, hal. 129.
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Rasulullah saw. bahwasanya beliau bersabda celakalah betis yang tidak
terbasuh air wudhu dalam api neraka’*° dan celakalah tumit yang tidak
terbasuh air wudhu dalam api neraka, sementara itu Abu bakar bin Utsman
dari Abu Hatim dari Abu Zaid Al-Anshary beliau berkata: a/-mashu
menurut orang Arab artinya adalah membasuh, maka diharuskanlah
membasuh dua kaki sampai dua mata kaki.?°!

Dasar bagi yang membaca demikian adalah berkeyakinan bahwa Allah
swt. menurunkan dalam Al-Qur’an hukum mengusap kepala dan kaki,
namun kemudian sunah mengajarkan membasuh.3*?> Rasulullah saw. telah
menjelaskan, bahwa kaki cukup diusap bagi pemakai sepatu, dan kaki wajib
dibasuh bagi yang tidak bersepatu.

d. Implikasi Hukum Membasuh Kaki Sampai Mata Kaki
Perbedaan penafsiran al-Thabarsi dan al-Qurthubi terletak pada

pembacaan lam dalam kalimat ré:-.t;)\) apakah dibaca nashab atau jar.
Merujuk pada beberapa hadis Nabi saw, al-Thabarsi sepakat dengan
pendapat ulama-ulama syi’ah bahwa kata ré_—d.;)\j diartikan sebagai

mengusap bukan membasuh. Alasannya karena kalimat ini ‘athaf kepada
kalimat sebelumnya dengan kata a/-mashu walapun bagi orang arab kata a/-
mashu diartikan mengusap tapi bisa membasuh.

Sedangkan menurut al-Qurthubi mereka menjadikan lafazh ighsiluu
(basuhlah) sebagai amil. Oleh karena itulah, al-Qurthubi berpendapat bahwa
yang diwajibkan untuk kedua kaki adalah membasuh bukan menyapu.
Sehingga al-Qurthubi menyimpulkan bahwa pengertian yang terkandung
dalam qiraah jar yaitu wa arjulikum adalah membasuh kedua kaki, bukan
menyapu.

Az-zujaji mengatakan jika dibaca dengan jar maka berarti ‘athaf
kepada lafaz .,3)\ maka tuntutannya adalah kaki harus ikut diusap,

disebutkan dari sebagian ulama salaf bahwa jibril turun membawa perintah
mengusap, dan kesunahan membasuh, al-zujaj berkata menurunkannya
kedalam air yang banyak itu tidak diperbolehkan di dalam kitab Allah
ta’ala, akan tetapi mengusap menurut batasan ini di dalam Al-Qur’an adalah
seperti membasuh.

Adapun bacaan dengan nashab para ulama berkata: bahwa ia ‘athat

kepada lafaz ré:a.)u\), karena kami melihat para ahli fikih di kota mereka

39 Tbn Jarir al- Thabari, Jami* al-Bayan "an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. X, hal. 64.

391 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. 1, hal. 326.

392 Al-Husain bin Ahmad bin al-Khalawaih, al-Hujjah 1 al-Qira’at al-Sab’ ..., hal.
129.
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mengamalkan membasuh bukan mengusap, dan karena ada riwayat bahwa
Nabi saw melihat suatu penduduk yang berwudhu sedangkan tumit mereka

masih tampak, kemudian beliau bersabda: L)l -« 3l 20 |y celakalah bagi

tumit-tumit dari neraka, dituturkan oleh Abu ‘Ali Al Farisi.
Adapun ulama yang berpendapat wajibnya mengusap kedua kaki,

mereka mempersamakan jar dan nashab diayat ré:d_é.)\j atas dzohirnya ayat
itu dengan tanpa serampangan, maka ketika jar itu sebagai ‘athaf kepada
w95 dan ketika nashab itu ‘athaf kepada kedudukannya jar dan majrur

nya, dan permisalan keterangan ini ada dalam ungkapan orang arab banyak

tidak terhitung, mereka berkata si fulan bukanlah orang yang mukim juga

bukan orang yang pergi.

Para ulama menjawab dua pendapat yang pertama tentang apa yang
telah mereka tuturkan mengenai bentuk jar dan nashab dengan jawaban
yang kami golongkan sebagai bentuk majaz, mereka katakan: pendapat yang
mereka sebutkan pertama mengenai maksud mengusap adalah membasuh
itu adalah bathil dari beberapa segi:

1) Bahwa faidah dua lafaz dalam bahasa dan syaraitu berbeda, dan
sungguh Allah swt. telah memisahkan antara anggota wudhu yang
harus di basuh dan yang harus diusap, maka bagaimana bisa makna
mengusap dan membasuh itu mejadi satu?.

2) Bahwa kata J=,3I ketika ‘athafkepada kata _.,3)\ kepala, yang mana

fardunya kepala itu diusap bukan dibasuh tanpa ada perbedaan, maka
harusnya wajib juga hukumnya kaki untuk diusap, karena hakikatnya
‘athafmenuntut seperti itu.

3) Bahwa sekiranya mengusap bermakna membasuh maka gugurlah
pengambilaan dalil mereka dari hadis yang telah diriwayatkan dari Nabi
saw bahwa beliau berwudhu dan membasuh kedua kaki nya , karena
atas hadis ini tidak dapat diingkari bahwa beliau mengusap kedua-
duanya, sehingga mereka menyebut mengusap sebagai membasuh.

Adapun perkataan Abu Darda engkau mandilah untuk shalat, maka
makna didalamnya adalah ketika mereka ingin mengabarkan tentang bersuci

dengan kata-kata majaz, dan tidak boleh dikatakan dengan kata CJias
32V (aku mandi untuk shalat), karena itu menyerupai membasuh, mereka

mengatakan &3 sebagai ganti darinya, karena anggota yang dibasuh itu

bisa diusap juga, maka mereka membolehkan itu sebagai kepercayaan
bahwa yang dimaksud sudah bisa difahami. Dan keterangan ini tidak
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menuntut bahwa mereka menjadikan mengusap sebagai salah satu nama
membasuh.

Adapun pendapat yang dikatakan mereka yaitu tentang batasan
mensucikan dua kaki, telah dituturkan oleh al-Murtadho seorang ulama
syiah untuk menjawab pendapat itu bahwa yang demikian itu tidak
menunjukan atas basuhan, yang demikian itu karena mengusap adalah
perbuatan yang telah diwajibkan oleh syariat seperti membasuh, maka tidak
dapat diingkari pembatasannya seperti pembatasannya membasuh,
sekiranya Allah swt. menjelaskan sejelas-jelasnya kemudian berfirman
oSl ) b ety o=l  \ysly usaplah kaki-kaki kalian dan akhiri
dengan mengusap sampai kedua tumit, maka itu tidak dapat dipungkiri.

Jika mereka berkata sesungguhnya pembatasan kedua tangan karena
tuntutannya membasuh maka begitu juga pembatasan kedua kaki menuntut
untuk dibasuh, maka kami jawab sesungguhnya kami tidak mewajibkan
membasuh pada kedua tangan karena pembatasan, tetapi karena penjelasan
untuk membasuh keduanya, dan tidak berlaku seperti itu pada kedua kaki.

Kemudian adapun pendapat yang diriwayatkan dalam hadis bahwa |,
LU 4e <312l dan yang lainnya tentang hadis-hadis yang mereka riwayatkan

dari Nabi saw bahwa beliau berwudhu dan membasuh kedua kakinya. Ada
pun pendapat dalam hadisnya bahwa tidak boleh mengembalikan teks Al-
Qur’an yang telah diketahui dengan teks hadis yang mewajibkan ilmu, itu
menyebabkan ada perasangka bahwa hadis ini bertentangan dengan hadis
lain yang banyak berlaku dalam pemahaman mereka, dan didapati dalam
kitab mereka, dan dinuqil dari syaikh-syaikh mereka ,seperti hadis yang
diriwayatkan dari Aus bin Aus bahwa dia berkata;

Aku melihat Nabi saw berwudhu, dan mengusap atas dua sendalnya, kemudian

berdiri dan shalat, dan dari Hudzaifah dia berkata, Rasulullah saw. mendatangi

tempat pembuangan sampah suatu penduduk, kemudian beliau buang air kecil

diatasnya, kemudijan minta diambilkan air lalu berwudhu, dan beliau mengusap
kedua kakinya.

Abu ubaidah telah menuturkan didalam kitab Gharibul Hadis, sampai
selain dari itu pembahasan yang panjang penjelasannya, dan sabda Nabi

saw. Ul oo o3l al) L5 telah diriwayatkan mengenai hadis ini bahwa suatu

penduduk arab yang kasar mereka kencing dalam keadaan berdiri, maka air
kencingnya menetes netes keatas tumit dan kaki mereka kemudian mereka
tidak membasuh nya dan masuk ke masjid untuk shalat, inilah sebab
ancaman dalam hadis diatas.

Adapun dua tumit sungguh ada perbedaan pendapat mengenai
maknanya Menurut orang-orang imamiyah itu adalah dua tulang yang
menonjol diatas telapak kaki disisi tempat mengikat tali sendal, Muhammad
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bin Al-Hasan yaitu seorang pengikut Hanafi menyepakati pendapat ini

walaupun ia mewajibkan membasuh kedua kaki sampai kebagian ini.
Sedangkan menurut jumhur ahli tafsir dan para ahli fikih, tumit adalah

dua tulang betis, mereka mengatakan sekiranya apa yang mereka katakan

itu benar pasti Allah swt. berfirman oGSl dI 2424575 dan tidak akan
berfirman wﬁ\ J) karena kalau mengikuti pemahaman ini maka pada tiap
kaki itu ada dua tumit, 155456 hif 53 maknanya jika kamu junub ketika

hendak mendirikan shalat maka bersucilah dengan mandi, yaitu dengan
membasuh seluruh anggota badan, adapun janabah itu hanya disebabkan
dengan keluarnya air dengan derasnya (air mani) dalam setiap keadaan, atau
dengan bertemunya dua alat kelamin adapun batasannya yaitu sampai
hilangnya kepala dzakar di dalam farji, baik keluar air mani ataupun tidak.

Ketika Allah swt. berfirman ;cxS0) J) 22204515 2455, 1352005, seorang
berkata, seolah-olah Anas ketika mengusap kedua kakinya maka dia
membasahi keduanya. Al-Sya’bi mengatakan bahwa jibril telah turun
memerintahkan mengusap, kemudian al-Sya’bi mengatakan sesungguhnya
di dalam tayamum itu mengusap anggota yang harusnya dibasuh, dan
membiarkan anggota yang harusnya diusap.

Ada sebuah riwayat dari Yunus yang mengatakan telah sampai
kepadaku hadis dari sahabat Ikrimah dia berkata, tidaklah aku melihatnya
membasuh kedua kakinya melainkan dia hanya mengusapnya. Adapun hadis
yang diriwayatkan dari ahli bait mengenai hal itu banyak tidak terhitung,
diantaranya hadis yang diriwayatkan oleh al-Husain bin Sa’id al-Ahwazi
dari Fudhalah, dari Hammad bin Usman, dari Ghalib bin Hudzail dia
berkata: aku bertanya kepada Abu Ja’far tentang megusap kedua kaki maka
dia menjawab: itulah yang diturun oleh Jibril. Dan dari al-Hasan juga dari
Ahmad bin Muhammad dia berkata: aku bertanya kepada Abu al-Hasan
Musa bin Ja’far tentang mengusap kaki, bagaimana caranya? Kemudian dia
meletakan telapak tangannya diatas jari-jari kakinya kemudian
mengusapkannya sampai ke dua tumitnya, kemudian aku bertanya
kepadanya, sekiranya seorang melakukannya dengan dua jari nya untuk
mengusap sampai ke tumit seperti ini? Dia menjawab, tidak melainkan
menggunakan telapak tangan semuanya.

Al-Qusyairi dan Ibnu ‘Athiyah menyebutkan bahwa ayat ini
diturunkan tentang kisah Aisyah yang kehilangan kalung dalam perang al-
Muraisi.’*® Ayat ini adalah ayat yang menjelaskan tentang wudhu. Namun

393 Al-Muraisi', yang dalam beberapa catatan disebut juga sebagai al-Muraisih, adalah
nama sungai yang terletak di wilayah hulu hingga pesisir. Pada suatu waktu, Rasulullah
saw. mendapat kabar bahwa Harits bin Abi Dhirar al-Khuza'i telah mengumpulkan orang-
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menurut Ibnu Athiyah, dikarenakan wudhu sudah ditetapkan dan diamalkan
di kalangan para sahabat, maka seolah-olah ayat ini tidak memberikan
tambahan apapun kepada mereka kecuali tilawahnya saja.3%*

M. Quraish Shihab menjelaskan tentang perbedaan penafsiran yang
terjadi karena perbedaan qiraah. Namun ia tidak menjelaskan wajh bacaan
tersebut disandar kepada siapa, hanya menjelaskan konsekuensi perbedaan
tersebut terhadap penafsiran. Dalam menterjemahkan ayat diatas, beliau
menulis apa adanya (dan kaki-kaki kamu sampai dengan kedua mata kaki)
tanpa memberikan terjemah tambahan atau tarjamah tafsiriyyah dan baru
kemudian menjelaskan kedudukannya pada penafsiran. Hal tersebut berbeda
dengan terjemah yang ada pada surat al-Nisa' ayat 25 sebelumnya.

Al-Thabarsi banyak menjelaskan tentang implikasi dari perbedaan

cara membaca lam pada kalimat ‘Léaj;jj dengan menyatakan bahwa ulama

berbeda pendapat didalamnya. Mayoritas ulama ahli fikih berkata bahwa
wajibnya kedua kaki adalah dibasuh. Menurutnya, ulama-ulama syi’ah
mengatakan fardunya adalah diusap bukan yang lainnya, Ikrimah
menyepakati pendapat ini dan telah diriwayatkan pendapat tentang
mengusap dari sekelompok sahabat Nabi saw. seperti Ibnu Abbas, Anas,
Abil ‘Aliyah dan Asy Sya’bi.

Ia juga menukil pernyataan yang menurutnya merupakan seorang
penolong kebenaran dari golongan ulama Zaidiyah yang berkata wajib
menggabungkan antara mengusap dan membasuh, diriwayatkan dari Ibnu
Abbas bahwa beliau mensifati wudhunya Rasulullah saw., kemudian beliau
mengusap kedua kakinya. Al-Thabarsi juga menukil hadis lain, bahwa Nabi
bersabda, Di dalam kitab Allah diterangkan tentang mengusap sedangkan
manusia enggan kecuali membasuh. Dan beliau bersabda, Wudhu itu dua
basuhan dan dua usapan.

Pada hadis ini Qatadah mengatakan bahwa Allah swt. mewajibkan
dua basuhan dan dua usapan. Ibnu ‘Aliyah meriwayatkan dari Humaid dari
Musa bin Anas bahwa dia berkata kepada Anas dan kami berada disisinya.
Sesungguhnya al-Hajaj berkhuthbah kepada kami di al-Ahwaz dan dia
menuturkan tentang bersuci kemudian dia berkata kalian basuhlah wajah-

orang, dan pada tahun lima Hijriyah, atau menurut catatan Abu Ishak pada tahun enam
Hijriyah, beliau berangkat untuk memerangi Bani Mushthaliq, yang merupakan salah satu
kelompok dari suku Khuza'ah. Pada akhirnya, beliau menemukan mereka di sungai al-
Muraisi'. Rasulullah saw. kemudian berperang melawan mereka dan berhasil menawan
beberapa orang di antara mereka. Salah satu yang ditawan adalah Juwairiyyah binti Harits,
seorang perempuan yang kemudian menjadi istri Nabi saw. Ibn Hisyam, al-Sirah Al-
Nabawiyah, Beirut: al-Jami’ al-Huquq al-Mahfudzah, 1990, jil. III, hal. 182.

3% Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'I[i Ahkdm al-Qur’an ..., jil. VI, hal.
196.
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wajah kalian dan tangan-tangan kalian dan usaplah kepala kalian,
sesungguhnya tidak ada sesuatu dari bani adam yang lebih dekat dengan
kotoran dari pada dua kakinya maka basuhlah kedua bathinnya (telapak
kaki) dan kedua zhahirnya dan apa saja yang berdekatan dengan keduanya,
kemudian Anas berkata Maha benar Allah dan telah berdusta hajaj.

Menurut al-Qurthubi, mereka menggunakan lafazh 7ghsi/uu (basuhlah)
sebagai dalil dalam menafsirkan ayat tentang tata cara berwudhu. Karena
itulah, mereka berpendapat bahwa untuk kedua kaki, yang diwajibkan
adalah membasuhnya, bukan menyapunya. Ini adalah mazhab mayoritas
ulama. Selanjutnya masih menurut al-Qurthubi, Allah swt. memberikan

batasan pada kedua kaki dengan firmanNya: :n»SJl J| (sampai dengan kedua
mata kaki), sebagaimana Allah swt. berfirman pada kedua tangan: 33!, 4|

(sampai dengan siku). Firman Allah swt. ini menunjukkan bahwa kedua
mata kaki itu wajib dibasuh.3%

Ia mengutip perkataan Ibnu ‘Arabi®*®. “Para ulama sepakat tentang
diwajibkannya membasuh kedua kaki. Saya tidak mengetahui orang yang
membantah kesepakatan itu kecuali Ath-Thabari dari kalangan fuqaha kaum
muslim dan kelompok Rafidhah dari kalangan lainnya, Ath-Thabari
menjadikan qiraah jar sebagai alasan."

Menurut al-Qurthubi, pendapat inilah yang paling sahih. Sebab lafazh
al-mashu tersebut adalah lafazh yang musytarak (ambigu), dimana
terkadang mengandung makna menyapu dan terkadang pula mengandung
makna membasuh.

Ia mengutip perkataan al-Harawi yang mengabarkan kepada kami
bahwa almashu dalam perkataan bangsa Arab itu terkadang mengandung
makna membasuh dan terkadang pula mengandung makna menyapu,
Contohnya, dikatakan kepada seseorang yang berwudhu dan dia membasuh
anggota wudhunya: Qad tamassaha, (dia telah menyapu). Apabila telah
ditetapkan melalui periwayatan dari orang-orang Arab bahwa al-Mashu
terkadang mengandung makna membasuh, maka dapat diunggulkan
pendapat yang menyatakan bahwa yang dimaksud dengan qiraah wa
arjulikum adalah membasuh kaki. Hal ini berdasarkan qiraah wa arjulakum
yang tidak diragukan lagi. Juga berdasarkan kepada banyaknya hadis yang
menetapkan membasuh, sekaligus ancaman bila tidak membasuh kedua kaki

395 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, al-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jil. VI, hal.
222.

3% Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
577-578.
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yang tertera dalam hadis sahih, yang tidak terhitung jumlahnya yang
diriwayatkan oleh para ulama.’*’

Sehingga al-Qurthubi menyimpulkan bahwa pengertian yang
terkandung dalam qiraah wa arjulikum adalah membasuh kedua kaki, bukan
menyapunya sebagaimana yang telah kami jelaskan di atas.3%?

B. Implikasi Ayat-Ayat Hukum Muamalah

Manusia hidup di dunia sebagai makhluk sosial, dalam memenuhi
kebutuhan jasmaninya, manusia membutuhkan aturan-aturan yang mengatur
urusan dunia. Aturan aturan islam itulah yang dipelajari di Fikih Muamalah.
Muamalah dalam islam bersifat sebagai hukum dan aturan yang mengatur
tata cara memenuhi kebutuhan jasmani manusia dengan cara yang benar
menurut syari’at islam. Muamalah ini membantu kita mengetahui yang
mana yang haram dan yang halal dalam jual beli. dalam islam, jual beli bisa
saja menjadi tidak sah bila tidak memenuhi syarat dan rukun akad jual beli.
Maka dari itu kita harus mempelajari apa saja syarat dan rukunnya agar
transaksi jual beli yang kita lakukan sah.

Fikih muamalah lebih berfokus pada urusan dunia terlebih lagi jual
beli, jadi bila kita mempelajari muamalah ini kita akan bisa belajar masalah
usaha atau bisnis. Bagaimana kita menjalankan toko toko dengan syari’at
islam. Muamalah menurut fikih ada dua macam yaitu pengertian dalam arti
luas dan pengertian dalam arti sempit. Dalam arti luas, fikih muamalah
artinya yaitu aturan Allah swt. yang mengatur masalah hubungan manusia
dan usaha mereka dalam mendapatkan kebutuhan jasmani dengan jalan yang
terbaik. Sedangkan dalam arti luas, Muamalah merupakan kegiatan tukar
menukar suatu barang dengan sesuatu yang bermanfaat menggunakan cara-
cara yang sesuatu aturan islam.

Ruang lingkup muamalah sendiri meliputi muamalah adabiyah atau
muamalah yang dilihat dari pelaku ataupun subjeknya. Muamalah ini
membahas tentang Akad, harta, hak dan juga pembagiannya. Sedangkan
ruang lingkup yang kedua adalah muamalah madiyah atau muamalah yang
dilihat dari sisi objeknya. Muamalah madiyah ini mengatur tentang jual-
beli, kerjasama, gadai, syirkah, tanggungan atau jaminan, utang piutang,
pemindahan utang, gugatan, sayembara, sewa, menyewa, titipan, hiwalah,
ihyaul mawat atau menghidupkan tanah yang mati, dan masalah
kontemporer lainnya Muamalah dalam islam memiliki peranan yang sangat

397 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, al-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jil. VI, hal.
225.

3% Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' i Ahkdm al-Qur’an ..., jil. V1, hal.
231.
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penting, karena muamalah berisi tentang aturan-aturan dan hukum sesuai
syari’at islam yang mengatur tentang urusan dunia.

Pada pembahasan ini, akan di analisa beberapa dampak qiraah
terhadap ayat-ayat hukum muamalah menurut perspektif al-Qurthubi dan
al-Thabarsi.

1. Hukuman Pelaku Riba
a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2: 278-279
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Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan tinggalkan
sisa riba (yang belum dipungut) jika kamu orang-orang yang beriman. Maka
Jika kamu tidak mengerjakan (meninggalkan sisa riba), maka ketahuilah,
bahwa Allah dan Rasul-Nya akan memerangimu. Dan jika kamu bertaubat
(dari pengambilan riba), maka bagimu pokok hartamu kamu tidak
menganiaya dan tidak (pula) dianiaya. (al-Baqarah/2: 278-279).

b. Perbedaan Bacaan
Lafadz #36: menurut Syu’bah dan Hamzah huruf hamzah berharakat

fatah dan ada alif setelahnya dan huruf dzal nya di kasrah.
‘Ashim meriwayatkan bacaan dari abu bakar selain Ibnu Ghalib dan

al-Barjami dan Hamzah : lafaz 136 dengan mad dan huruf dzal dikasrah.

Sedangkan menurut ulama lain seperti ini l55(.3%

c. Implikasi Makna
Abi Mansur al-Azhari pengarang kitab ma’ani al-qgira’at mengatakan

berkata siapa yang membaca \y;@ dengan mad, maka bermakna perintah

kepada dirinya dan menyampaikan kepada orang lain bahwa siapa yang
tidak meninggalkan riba, maka baginya perang. Mad ini berfungsi untuk
penguatan dan penekanan bahaya riba yang harus disampaikan kepada
banyak orang. Sehingga apabila dirinya tidak bisa meninggalkan riba, maka
ia tetap diwajibkan menyampaikan kepada orang lain tentang riba.4%

399 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar i Jam’i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 11, hal. 399.
400 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. I, hal. 232.
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Ulama yang membaca ‘yJU dengan pendek alasannya adalah untuk

menjelaskan kepada mukhattab agar meninggalkan riba dan memerintahkan
untuk mengetahui hal itu, maka ketika mereka tidak mau meninggalkan
riba, maka beritakanlah tentang perang dari Allah swt.40!

d. Implikasi Hukum Pelaku Riba
Secara bahasa, riba adalah mutlak penambahan, o, — L,

Maknanya, jika bertambah.*’> Terdapat sebuah hadis yang diriwayatkan
oleh Muslim: " Demi Tuhan, tidak satupun dari suapan yang kita makan,
kecuali terus bertambah dari bawahnya.” Yakni makanan yang telah
didoakan oleh Nabi saw. agar penuh keberkahan.4%3

Kemudian, makna secara syariat telah dipalingkan dari makna yang
mutlak seperti ini (yakni penambahan), dan meminimalisir maksudnya
secara keseluruhan. riba adalah tambahan yang diambil oleh pemberi hutang
dari penghutang sebagai perumbangan dari masa meminjam. al-Jurjani
mendefinisikan riba sebagai tambahan atau kelebihan yang tak seimbang
bagi salah satu pihak dalam transaksi. Sedangkan Abdurrahman al-Jaziri
dalam kitab al-Fikih ‘ala Madzahib al-Arba'ah menjelaskan bahwa riba
menurut istilah fukaha adalah tambahan yang diberikan pada salah satu dari
dua barang yang sejenis yang ditukar, tanpa ada imbalan atau imbangannya
terhadap tambahan tersebut. Dalam mazhab Syafi’i riba dimaknai sebagai
transaksi dengan imbalan*** tertentu tidak diketahui kesamaan takarannaya
maupun ukuran waktunya kapan terjadi transaksidengan penundaan
penyerahan kedua barang yang dipertukarkan atau salah satunya.

Terkadang Al-Qur’an menyebutkan untuk kata yang bermakna
penghasilan yang haram, seperti pada firman Allah swt. kepada orang-orang
Yahudi: &2 1,8 355 551 283315 “Dan disebabkan mereka memakan riba,
padahal sesungguhnya mereka telah dilarang daripadanya." (Surat al-Nisa:
161).

Namun perlu diketahui, bahwa yang dimaksud dengan riba pada ayat
ini tidaklah sama dengan riba yang dikenal di dalam syariat, yang dimaksud
riba pada ayat ini adalah harta yang diharamkan secara keselunrhaq seperti

401 Abi Muhammad Makky Mukhtar al-Qissy, al-Kasyfu ‘an Wujuh al-Qira’at al-Sab’
. jil. I, hal. 364.

402 As-Shihah, pada kata L.

403 An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Nagl Al-Adl An Al-Adl
Ila Rasulillah, 6: 130, no. 5486.

404 Abdul Ghofur, “Konsep Riba Dalam Al-Qur’an”, dalam Jurnal Economica Vol. 7,
no. 1, tahun 2016, hal. 14.
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pada firman Allah swt. pada ayat lain: &2l §,J&] 238} §,a5% “Mereka

itu adalah orang-orang yang suka mendengar berita bohong, banyak
memakan yang haram." (Surat al-Ma'idah: 151).

Sebab turunnya ayat ini adalah bahwasannya al-Walid bin al-
Mughirah melakukan riba dimasa jahiliyah dan masih banyak tersisa pada
Bani Tsaqif, kemudian Khalid bin Walid ingin memintanya ketika ia sudah
masuk islam. Maka turunlah ayat ini. Menurut al-Su’di dan Ikrimah berkata
bahwa ayat tentang riba itu turun berkenaan dengan sisa riba milik ‘Abbas
dan Khalid bin al-Walid, yang mana keduanya berkongsi dimasa jahiliah
mereka berdua membuat perjanjian dengan riba kepada Bani ‘Amr bin
‘Umair yaitu seorang penduduk dari Bani Tsaqif, kemudian datang lah
ajaran islam seakan mereka memiliki harta yang banyak dari riba’ kemudian
turunlah ayat ini. Ada sebuah riwayat dari Nabi, bahwa Nabi mengatakan
bahwa semua riba dimasa jahiliyah sudah tidak berlaku, dan riba yang
pertama aku hapus adalah ribanya Abbas bin Abdul Muthallib, semua
tuntutan darah selama masa jahiliyah tidak berlaku lagi ,dan tututan darah
pertama yang kuhapuskan adalah darah Rabiah bin al-Harits bin ‘Abdul
Muthalib. dia adalah saudara sesusuan dari bani laits yang telah dibumuh
oleh hudzail.

Sementara lain diriwayatkan dari Abu Ja’far al-Baqir, Mugqotil
berkata: ayat ini turun berkenaan dengan empat orang dari Bani Tsaqif yaitu
Mas’ud, Abdu Yalil, Habib, dan Robi’ah, mereka adalah keturunan ‘Amr
bin ‘Umair bin ‘Auf al-Tsaqafi, mereka berhutang kepada bani al mughiroh,
dan mereka melakukan riba, maka tatkala Nabi berda’wah ke thaif dan
berdamai dengan Bani Tsaqif maka empat orang tersebut masuk islam dan
mereka meminta riba mereka dari Bani al-Mughirah mereka mendesak
‘Atab bin Usaid pekerjanya Rasulullah di Makkah, kemudian ‘Atab menulis
surat kepada Nabi saw menceritakan kejadian tersebut, maka turunlah ayat
diatas.

Syibawaih mengatakan sebagian orang arab menggunakan lafaz esdl
seperti lafaz &35 yang mana maknanya adalah untuk memanggil, Abu
ubaidah berkata: & % ¢l:53) aku beritahukan kepadamu tentang peperangan.

Maka ulama yang membaca | fo 3% \jj;\_; makna nya adalah

umumkanlah pernyataan perang dari Allah swt. Dan yang dimaksud dengan
ayat ini ialah sesungguhnya kalian menyatakan perang dengan Allah swt.
dan Rasulnya jika enggan melakukan perintah Allah swt. tersebut.
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Dan ulama yang membaca |53 maka perkiraan nya ialah umumkanlah

pernyataan perang kepada orang yang enggan menghentikan perbuatannya,
dengan membuang maf’ulnya. Ketika diperintahkan mengumumkan kepada
orang lain maka mereka pun sudah pasti mengetahui. Didalam
memerintahkan mereka agar mengumumkan sesuatu yang mereka sendiri
tidak mengetahuinya justru mereka pun akan terkena ancaman itu jika
mereka tidak menghentikan perbuatan yang telah dilarang. Tidak berarti
jika mereka mengetahui sesuatu itu menunjukan mereka akan
menyampaikan kepada orang lain, maka dari itu perintah untuk
menyampaikan lebih ditekankan lagi.

Al-Thabarsi menjelaskan panjang lebar terkait bahaya riba di dalam
kitab tafsirnya, ia menjelaskan bahwa didalam riba ada bahaya yang

merusak yang Allah swt. beritahukan, \;L;.aj Sj 0§ maksudnya jika kalian

tidak menerima perintah Allah swt. dan tidak menjadikannya sebagai

tuntunan dan tidak meninggalkan sisa riba setelah turunnya ayat ini \}35\.’9

4555 5 5&3\ O 5% maksudnya kalian yakinilah dan ketahuilah akan

peperangan dari Allah dan Rasulnya. Maknanya yakinilah bahwa kalian
akan mendapat kebinasaan didunia dan neraka diakhirat karena menyelisihi
perintah Allah dan Rasulnya.

Ulama yang membaca 536 maknanya adalah beritakan kepada orang

yang tidak menghentikan perbuatan ribanya dengan peperangan, peperangan
yang dimaksud adalah permusuhan dari Allah swt. dan Rasulnya.

Ini merupakan berita tentang maksiat yang besar, diriwayatkan dari
Ibnu Abbas, Qatadah, dan al-Rabi’ bahwasannya orang yang bermu’amalah
dengan riba maka hendaknya memintanya bertaubat sampai dia bertaubat
jika tidak maka perangi.

Lafadz dascas: menurut Ibnu Katsir, Ibnu ‘Amir, Abu Ja’far dan

Ya’kub membuang huruf alifnya dan huruf ‘ain nya ditasydid. Sedangkan
ulama lain menetapkan huruf alif nya dan huruf ‘ain nya tidak ditasydid.
Mengenai makna nya ada 2 pendapat :

1) Melipat gandakan dengan mengakhirkan tempo hingga jatuh tempo
kedua setiap habis tempo dan masuk tempo selanjutnya maka
bertambahlah keatas harta nya.

2) Makna nya berlipat gandalah harta nya dengan riba ,maka karena itu
bisa masuk kedalam pembahasan ini setiap tambahan harta yang haram
didalam muamalah dari kelipatan nya.
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Adapun jenis keharaman riba yaitu maslahat yang telah Allah swt.
beritahukan.disini disebutkan beberapa jenis yang mendekati jenis nya:

1) Bahwasannya keharaman riba itu untuk memisahkan antara riba itu
sendiri dengan jual beli yang halal.

2) Agar menyeru kepada keadilan dan mendorong agar berbuat adil,

3) Agar menarik orang berakhlak mulia ketika berutang dan memberikan
tenggang waktu kepada orang yang susah tanpa menambah utangnya.
Pendapat ini diriwayatkan dari Abu Abdillah.

Hanya saja keharaman riba digolongkan dengan pembahasan yang telah lalu
di dalam surat al-Baqarah karena 2 perkara:

1) Jelasnya larangan riba setelah berita keharaman nya karena didalam nya
ada pentasarupan harta yang membahayakan dan ancaman yang keras.

2) Karena kuatnya larangan tentang jenis ini yang berlaku kelipatan
berlipat juga dosa nya.

Al-Thabarsi menukil perkataan Ja’far al-Shad iq yang mengatakan
bahwa orang yang memakan riba maka harus dididik setelah jelas kalau ia
benar makan riba, jika dia mengulangi maka dibina lagi, jika mengulangi
lagi maka diperangi. jika kalian bertaubat dari menganggap halalnya riba
dan menetapkan keharaman nya, maka kamu berhak atas pokok hartamu
bukan lebihannya kamu tidak berbuat zalim dengan mengambil tambahan
dari pokok harta dan tidak dizalimi dengan kekurangan dari pokok harta.
Sebagaimana firma Allah swt. di dalam surat Ali Imran ayat 130;
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Wahai orang-orang yang beriman! Janganlah kamu memakan riba dengan

berlipat ganda dan bertakwalah kepada Allah agar kamu beruntung. (Ali

Imran/3: 130)

Al-Qurthubi menyatakan bahwa menurut ulama mazhab Maliki, cara
untuk bertaubat dari harta haram yang ada di tangan seseorang adalah
sebagai berikut:

1) Jika harta tersebut berasal dari perbuatan riba, maka ia harus
mengembalikan harta tersebut kepada orang yang diribakan olehnya.
Jika ia tidak dapat menemukan orang tersebut, maka ia harus
menyerahkan harta tersebut sebagai sedekah.

2) Jika harta tersebut diambil dengan cara menzhalimi orang lain, maka ia
harus mengembalikan harta tersebut kepada pemilik aslinya.

3) Jika ia tidak tahu secara pasti seberapa besar harta haram yang ada di
tangannya, maka ia harus berusaha semampunya untuk mengetahuinya
dan mengembalikan harta tersebut.

4) Jika ia yakin bahwa sebagian besar harta yang ada pada dirinya berasal
dari cara yang tidak halal, dan ia tidak mampu mengembalikan semua
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harta tersebut, maka cara bertaubatnya adalah dengan menyerahkan
seluruh harta yang ada pada dirinya sebagai sedekah kepada orang-
orang miskin atau institusi yang bergerak untuk kepentingan umat
muslim. Hanya menyisakan sedikit harta yang cukup untuk membeli
makanan dan pakaian yang sederhana untuk menjalankan shalat.'03

2. Kedudukan Saksi Pada Jual Beli Salam

a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2: 282
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Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu bermu amalah tidak secara
tunai untuk waktu yang ditentukan, hendaklah kamu menuliskannya. Dan
hendaklah seorang penulis di antara kamu menuliskannya dengan benar.
Dan janganlah penulis enggan menuliskannya sebagaimana Allah
mengajarkannya, meka hendaklah ia menulis, dan hendaklah orang yang
berhutang itu mengimlakkan (apa yang akan ditulis itu), dan hendaklah ia
bertakwa kepada Allah Tuhannya, dan janganlah ia mengurangi sedikitpun
daripada hutangnya. Jika yang berhutang itu orang yang lemah akalnya atau
lemah (keadaannya) atau dia sendiri tidak mampu mengimlakkan, maka
hendaklah walinya mengimlakkan dengan jujur. Dan persaksikanlah dengan
dua orang saksi dari orang-orang lelaki (di antaramu). Jika tak ada dua oang
lelaki, maka (boleh) seorang lelaki dan dua orang perempuan dari saksi-saksi
yang kamu ridhai, supaya jika seorang I[upa maka yang seorang
mengingatkannya. Janganlah saksi-saksi itu enggan (memberi keterangan)

\,ﬁ
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405 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
812.
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apabila mereka dipanggil dan janganlah kamu jemu menulis hutang itu, baik
kecil maupun besar sampai batas waktu membayarnya. Yang demikian itu,
lebih adil di sisi Allah dan lebih menguatkan persaksian dan lebih dekat
kepada tidak (menimbulkan) keraguanmu. (Tulislah mu amalahmu itu),
kecuali jika mu’amalah itu perdagangan tunai yang kamu jalankan di antara
kamu, maka tidak ada dosa bagi kamu, (jika) kamu tidak menulisnya. Dan
persaksikanlah apabila kamu berjual beli dan janganlah penulis dan saksi
saling sulit menyulitkan. Jika kamu lakukan (yang demikian), maka
sesungguhnya hal itu adalah suatu kefasikan pada dirimu. Dan bertakwalah
kepada Allah, Allah mengajarmu dan Allah Maha Mengetahui segala
sesuatu. (al-Baqarah/2: 282)

b. Perbedaan Bacaan

Pada lafaz \Ji;j menurut Ibnu Katsir, Abu ‘Amr, dan Ya’kub
berhenti pada hAamzah kemudian dipindah harokat Aamzah ke huruf sin serta
hamzah jadi dibuang \j’;.;g

Lafadz ’Uzi: menurut Abu Ja’far huruf ratidak tasydid melainkan

disukunkan. Abu ja’far membaca ;L Y, dengan mentasydid huruf ra dan

juga mensukunkan nya, sedangkan ulama yang lain membaca LY dengan
nashab dan tasydid.

Pada saat membaca &95 5! Hamzah membaca kasrah hamzah,
sedangkan ulama lain membaca fatah.

Ibnu Katsir, Abu ‘Amru, dan Ya’kub membaca ;S35 tidak ditasydid
dan nashab. Sedangkan Hamzah membaca 3% dengan tasydid dan rafa’

Sedangkan ulama lain membaca 5334 dengan tasydid dan nashab.*6

c. Implikasi Makna
Abu Mansur mengatakan dalam ma’ani al-gira’at siapa yang membaca

5

J.:'aj L)T maka maknanya yaitu engkau melupakan salah satunya, kemudian

pengingat mengingatkannya, kemudian di rafa’ dengan kasrah ini, tidak ada
yang lain, ini adalah qiraah Hamzah. Sibawaih mengatakan mengapa

diperbolehkan membaca :\.93 QT sebagai pengulangan, apakah ia berfungsi

406 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar {i Jam i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 11, hal. 404.
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untuk mengingatkan? Maka jawabannya, adalah karena pengingatan
sebabnya adalah kelupaan, maka diperbolehkan untuk mengingatkan.

Ulama lain yang membaca ;S 35 Lalas) 5..93 Ol, dengan alasan

menjadikan huruf 7z menjadi huruf syarat, yang membutuhkan jawaban
yang bisa di ambil dari kata fatudzakkiro. Sehingga maknanya, apabila ada
yang lupa, maka sebagiannya ikut mengingatkan.*0”

Lafadz jf 38 yang dibaca pada takhfif, Ibnu Fara’ menyatakan itu

merujuk pada bentuk kesaksian laki-laki, yang merupakan kebalikan dari
bentuk kesaksian perempuan. Artinya, disyaratkan diterimanya kesaksian
wanita ketika bersama dengan wanita pertama, maka kesaksian wanita
kedua tersebut dianggap setara dengan kesaksian laki-laki, yaitu seperti
seorang pria yang tidak memerlukan kesaksian dari yang lain dalam hal
memberikan kesaksian. Sedangkan tujuan untuk yang membaca dengan

tasydid adalah dua objek yang diperlakukan, yaitu yang pertama (s ,»Y dan

yang kedua dihilangkan secara implisit dengan arti tugas pokok saksi
sebagai pengingat untuk objek yang lain, mengingatkan salah satu dari
keduanya mengenai kesaksian yang lain. Bentuk tasydid ini membutuhkan
dua subjek yang saling mengingatkan, sebagaimana terdapat pada ayat

lainnya dalam firman-Nya: ...s;S 37 56 1§35, Bacaan dengan tasydid lebih

tegas membawa makna pengulangan yang lebih kuat, dalam arti
mengingatkan setelah mengingatkan.408

d. Implikasi Hukum Kedudukan Saksi Pada Jual Beli Salam
Kata -z sendiri dalam kitab Ahkam Al-Quran karya Ibnu al-

Arabi diartikan sebagai ungkapan dari segala bentuk transaksi yang mana
dalam pertukaran harta atau benda pada salah satu pelaku transaksi tersebut
diserahkan secara tidak tunai. Pengertian hutang secara istilah syar'i berasal
dari kata ad-dain yang memiliki makna setiap muamalah atau transaksi
yang melibatkan pemberian gantinya baik dalam bentuk pembayaran tunai
maupun kredit. Dalam konteks syariah Islam, hutang mengacu pada
kewajiban seseorang untuk mengembalikan sejumlah uang atau barang
tertentu kepada pihak lain setelah melakukan transaksi atau menerima
pinjaman. Dalam hutang, terdapat dua pihak yang terlibat, yaitu pemberi
hutang (kreditur dan penerima hutang (debitur). Debitur berkewajiban

407 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. I, hal. 235.
408 Abi Muhammad Makky Mukhtar al-Qissy, a/-Kasyfu ‘an Wujuh al-Qira’at al-Sab’
..., jil. I, hal. 367.
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untuk membayar kembali hutang sesuai dengan kesepakatan yang telah
ditetapkan, baik dalam bentuk uang tunai atau melalui pembayaran kredit
dengan jangka waktu tertentu. Pengertian ini sangat relevan dalam konteks
keuangan dan ekonomi syariah, di mana hutang dan kredit sering digunakan

dalam berbagai transaksi dan kegiatan ekonomi.**®® Adanya kata -+ dalam

ayat ini adalah sebagai penckanan. Adapun hakikat dain ini adalah
ungkapan untuk semua jenis transaksi dimana salah satunya secara cash dan
lainnya tidak cash menjadi hutang.*°

Wahbah al-Zuhayli memberi definisi akad dengan makna pertemuan
ijab dan kabul yang dibenarkan oleh syarayang menimbulkan akibat hukum
terhadap objeknya.*!! Menurut Wahbah Zuhayli, maksud suatu majelis yang
sama bukan berarti penjual dan pembeli mesti harus berada di dalam satu
tempat yang sama. Sebab bisa jadi seseorang duduk di tempat yang lain dan
seorang lagi berada di tempat yang lain. Namun kedua dapat melakukan
hubungan bisnis dengan misalnya via telepon dan surat. Dengan demikian
yang dimaksud dengan satu majelis adalah, ketika terjadi transaksi kedua
belah pihak berada dalam satu masa dan waktu.4!2

Fatwa Dewan Syariah Nasional (DSN) No 5/DSN-MUI/IV/2000
tentang jual beli as-salam menyatakan bahwa transaksi jual beli as-salam
diperbolehkan dalam Islam. Fatwa ini didasarkan pada dalil Al-Quran dalam
surat al-Baqarah/2: 282 yang berbicara tentang transaksi hutang dengan
jangka waktu yang ditentukan. Selain itu, fatwa ini juga merujuk pada hadis
yang mencatat tradisi penduduk Madinah pada masa Rasulullah saw awal
hijrah ke sana, di mana terdapat praktik akad Salaf (Salam) dalam jual beli
buah-buahan dengan jangka waktu satu atau dua tahun.

Dengan dasar hukum tersebut, fatwa DSN menyatakan bahwa
transaksi as-salam adalah sah dalam Islam, di mana pembeli membeli
barang dengan pembayaran di muka, dan penyerahan barang dilakukan pada
waktu yang ditentukan di masa depan. Transaksi ini merupakan salah satu
bentuk akad jual beli yang diterima dalam syariah Islam dan diatur dengan
prinsip-prinsip keadilan dan keabsahan sesuai dengan ketentuan agama.
Transaksi as-salam ini juga memiliki kegunaan ekonomi dalam membantu
para petani atau produsen untuk mendapatkan modal awal dalam menggarap
tanaman atau produk pertanian lainnya.*!> Sebagaimana sabda Rasul saw.

409 Tbnu al-*Arabi, Ahkam Al-Qur‘an, Beirut: Dar Al-Kutub Ilmiyyah, 2008, hal. 327.

410 Aby 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, al-Jami' li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
263.

411 Wahbah Zuhayli, Figh al-Islami wa ‘Adillatubu, Beirut: Darul Fikr, 1989, jil. IV,
hal. 81.

412 Wahbah Zuhay[i, Figh al-Islami wa ‘Adillatuhy,... jil. TV, hal. 108-109.

413 Muhammad Firdaus, et.al., Fatwa-Fatwa Ekonomi Syariah Kontemporer, Jakarta:
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yang diriwayatkan oleh bukhary, “Barangsiapa melakukan jual beli Salaf
(Salam) pada kurma, hendaknya ia melakukannya dengan takaran yang jelas
dan timbangan yang jelas pula, untuk jangka waku yang diketahui".

Ibnu Munzir berpendapat bahwa para ulama sepakat atas bolehnya
transaksi salam dengan alasan bahwa transaksi ini menjadi kebutuhan
penting bagi umat manusia. Para pemilik tanaman, buah-buahan, dan
pedagang membutuhkan biaya untuk memenuhi kebutuhan hidup mereka
dan untuk merawat tanaman atau barang dagangan mereka hingga masa
panen atau waktu yang ditentukan. Biaya ini hanya dapat diperoleh dari
pihak yang membeli barang tersebut melalui transaksi salam. Oleh karena
itu, akad salam dianggap sebagai istisna atau pengecualian dari larangan
jual beli yang tidak ada barangnya (ba7 ma'dum) karena adanya kebutuhan
mendesak dalam transaksi tersebut.*!4

Dalil yang termaktub dalam Al-Quran mengenai keumuman dari
makna jual beli terdapat dalam beberapa ayat, salah satunya adalah dalam
Surah Al-Baqarah/2: 275, Menurut jumhur ulama lafaz al-bai’ tersebut
bermakna umum mengenai jual beli, yaitu berlaku untuk semua jenis jual
beli, jual beli tunai ataupun kredit, adanya penambahan harga ataupun
tidak.#!> Allah swt. menghalalkan setiap jual beli yang biasa ditransaksikan
oleh manusia dengan sikap saling rela dari keduanya, jual beli termasuk
hukum mujmal yang telah ditetapkan oleh Allah swt. dalam kitab-Nya dan
dijelaskan tata caranya melalui lisan Rasulullah saw. jual beli termasuk
hukum umum yang dimaksudkan berlaku khusus, lalu Rasulullah
menjelaskan apa yang dimaksudkan pada kehalalannya serta apa yang
diharamkannya.*!6

Dalam transaksi jual beli salam ini, al-Thabarsi dan al-Qurthubi
memiliki padangan yang sedikit berbeda terkait kedudukan saksi dan
penulisan akad jual beli tersebut. Al-Thabarsi menafsirkan bahwasanya
pencatatan dan saksi pada jual beli salam adalah mandub hukumnya atau
sesuatu yang di anjurkan secara syariat. Al-Thabarsi menafsirkan ayat
tersebut dengan mengemukakan 2 pendapat tentang ad-dain. Pertama dari
segi ta’kid dan kesesuaian arti kata tersebut. Kedua bidaynin karena
tadayantum terkadang bermakna saling memberi hutang, dan terkadang
bermakna saling bermuamalat dengan berhutang, maka dikaitkan dengan

Renaisan, 2005, hal. 491.

414 Syafruddin, “E-Commerce dalam Tinjauan Figh”, dalam Attps./pta-
pekanbaru. go.id, diakses pada tanggal 22 Juni 2023.

415 Hasan Sayid, “Ba’i al-Tagsit wa Tatbiyathul al-Mu’asirah,” dalam Jurnal Markaz
al-Khidmah wa al-Istisyarat al-bahtsiyyah, Mesir: Fakultas Adab Universitas Manufiya,
2006, hal. 13.

416 Syafi’i, Tafsir Ayat-ayat Hukum Imam Syafi’i, Jakarta: Pustaka Azzam, 2011, hal.
215-216.
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kata Ad-dayn untuk mengefisienkan lafaz. Dan waktu yang disebutkan dan
diketahui dengan nama (spesifik). Ibn Abbas mengatakan, bahwa dalam jual
beli yang tidak cash, terdapat jaminan yang mana dikatakan: “saya bersaksi
bahwa Allah swt. memperbolehkan jaminan barang sampai waktu yg
ditentukan,”.

Ulama berbeda pendapat mengenai kata perintah ini, ada yang
mengatakan mencatat itu hukumnnya mandub menurut Abu Sa’id al-
Khudri, Hasan, al-Sya’bi dan ini pendapat rajih, ada yang mengatakan
hukumnya wajib menurut pendapat Rabi’ dan Ka’ab. Dalil atas rajih nya
pendapat pertama pemahaman secara dzahir maksud dari 7’7amanahu adalah
orang yang memberikan amanah kepada seseorang, kemudian dijelaskan
tata cara menulis hutang , maka Allah swt. memerintahkan tulislah di buku
hutang atau buku jual beli diantara penjual dan pembeli dengan tepat, tidak
ditambah ataupun dikurangi dari segi sifatnya atau takarannya, dan tidak
diganti ataupun ditulis sesuatu yang dapat merugikan salah satu pihak
kecuali dengan sepengetahuan mereka.

Al-Thabarsi mengatakan pentingnya saksi dalam jual beli, ia

menafsirkan ;33 GAILs) 5358 LAl [af &1 maksudnya apabila salah satu

dari dua saksi perempuan itu lupa, maka satu diantara keduanya
mengingatkan. Maksud al-zikru disini ialah mengingatkan kebalikan nya
lupa. Menurut pendapatnya al-Dahak, al-Su’di, dan kebanyakan para ahli
tafsir, maksudnya adalah salah satu dari keduanya akan mengingatkan yang
lain tentang persaksian yang mereka emban.

Dan ulama yang membaca JS Sz dengan tidak ditasydid diambil dari

JS3Y) yang mana maknanya sama dengan pendapat diatas maksud nya
seperti ini salah satu saksi berkata kepada yang lain apakah kamu ingat
suatu hari tentang persaksian kita di tempat ini dan ada juga yang hadir
fulan/fulanah sampai diingat nya persaksian tersebut.

Menurut pendapat ini bahwa sifat lupa kebanyakan lebih menguasai
para perempuan daripada para lelaki , ada pendapat mengatakan bahwa lafaz
al-zikru yang dimaksud dari /aki-laki makna nya menjadikan saksi
perempuan tersebut seperti kedudukan laki-laki -menurut sufyan bin
‘uyainah, tapi pendapat pertama lebih kuat.

Beberapa ulama memberikan pendapatnya terkait lafazh ihdahuma;

1) Bahwa diulang-ulangnya lafaz jhdahuma hanya supaya fa’il

didahulukan atas maf’ul, jadi jika ucapan nya seperti ini s3I s Siz

maka jadi terpisah antara fi’i/ dan fa’il, di sebabkan terhalang oleh
maf’ul, dan yang demikian itu tidak bagus.
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2) Pendapat yang disampaikan oleh al-Hasan bin ‘Ali al-Maghribi bahwa
makna nya adalah sekiranya satu persaksian terlupakan, maka salah
satu saksi perempuan akan mengingatkan yang lainnya supaya lafaz
ihdahuma tidak diulang tanpa makna, oleh karenanya orang yang lupa

persaksian tidak disebut Yl» (orang yang tersesat). Dikatakan
persaksian terlupakan ketika disia-siakan sebagaimana firman Allah swt
e \jl:o \j@ maksudnya mereka menyia-nyiakan kami.

Kemudian Allah swt. membicarakan tentang para saksi 13g2J) qf\; gj

153 % 13| mengenai makna nya ada tiga pendapat:

1) Makna nya janganlah para saksi enggan memberikan persaksian nya
ketika diminta untuk bersaksi, ini menurut Mujahid ,”Atho, Dan Sa’id
bin Jubair. Hal ini ketika mereka mengetahui persaksian tersebut
dengan satu bentuk dan tidak meragukannya serta tidak takut akan
bahaya ketika menyampaikan persaksian nya itu.

2) Makna nya ketika mereka diminta untuk menetapkan persaksian dan
mengemban nya, ini menurut Qatadah dan al-Rabi’.

3) Ketika mereka diminta untuk menetapkan dan memberikan kesaksian,
ini menurut Ibnu Abbas, al-Hasan, dan Abi Abdillah, pendapat ini lebih
utama karena faidahnya lebih umum.

Ulama berbeda pendapat dalam penulisan hutang itu fardu atau tidak?
ada yang mengatakan hukumnya fardu kifayah, seperti hukum jihad dan
lainnya sebagaimana pendapat al-Sya’bi dan beberapa mufassir. Pendapat
ini dipilih oleh al-Ramanui, Jabba’i. Jabba’i memperbolehkan penulis
hutang mendapatkan upah. Sedangkan menurut Abu Ja’far Athusi bahwa
penulis atau saksi itu tidak diperbolehkan mendapatkan upah dan buku
hutang di tangannya menjadi miliknya.

Di dalamnya juga ada yang berpendapat bahwa transaksi tidak wajib
itu wajib ditulis jika waktunya luang, sedangkan menurut Mujahid dan
Atha’ ia menjadi wajib hukumnya jika diperintahkan.

Maka al-Thabarsi menyimpulkan bahwa makna dari persaksian adalah
sebuah perintah yang hukumnya mustahab dan mandub sebagaimana
pendapat Hasan dan semua fugaha’. Meski menurut Daud al-Zawahiri
keberadaan saksi wajib dalam jual beli.

Al-Thabarsi juga menekankan untuk tidak mempersulit saksi dan
penulis dalam menetapkan saksinya ketika keadaan udzur, dan tidak
menyalahgunakannya.

Al-Qurthubi dalam penafsirannya mengenai ayat tentang jual beli
salam menambahkan beberapa syarat yang harus dipenuhi. Terdapat enam
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syarat yang berlaku untuk barang yang diperdagangkan dalam jual beli

salam, yaitu:

1) Barang harus spesifik dan dapat diakui sebagai utang, artinya barang
yang diperdagangkan haruslah barang yang dapat diidentifikasi dengan
jelas dan dianggap sebagai utang yang harus dibayar oleh pembeli.

2) Spesifikasi sifat-sifat barang telah diketahui, artinya semua informasi
dan detail tentang barang tersebut sudah diketahui dan tidak terjadi
ketidakjelasan atau penipuan dalam deskripsi barang.

3) Barang tersebut harus memiliki nilai, artinya barang yang
diperdagangkan memiliki nilai yang dapat diukur dan dihargai.

4) Penyerahan barang tersebut dilakukan di kemudian hari, artinya barang
akan diserahkan atau diterima oleh pembeli di waktu yang telah
ditentukan.

5) Waktu penyerahan barang diketahui, artinya tanggal atau waktu
penyerahan barang sudah ditentukan dan tidak menimbulkan
ketidakpastian.

6) Barang tersebut harus ada di tempat pada waktu yang telah ditentukan,
artinya barang yang diperdagangkan harus tersedia atau ada di tempat
pada saat penyerahan.

Selain itu, terdapat tiga syarat yang berlaku untuk modal atau uang

yang digunakan dalam jual beli salam:

a) Uang yang digunakan sebagai modal harus halal, artinya uvang yang
digunakan untuk transaksi jual beli salam harus berasal dari sumber
yang sah dan tidak melanggar prinsip-prinsip syariah.

b) Uang tersebut harus menjadi milik penjual sebelum penyerahan barang,
artinya uang yang digunakan sebagai modal harus sudah menjadi milik
penjual sebelum barang tersebut diserahkan kepada pembeli.

c) Uang tersebut harus bersifat tunai, artinya uang yang digunakan
sebagai modal harus dalam bentuk tunai dan bukan dalam bentuk utang
atau pinjaman.

Dengan memenuhi semua syarat di atas, jual beli salam dalam
pandangan al-Qurthubi dianggap sah dan sesuai dengan prinsip-prinsip
syariah dalam Islam. 417

Beberapa ulama dari mazhab Maliki mengambil dalil untuk
memperbolehkan penundaan pembayaran dalam jual beli. Karena antara
transaksi peminjaman dan transaksi lainnya yang berbentuk utang tidak
jauh berbeda.

Namun, pendapat ini dibantah oleh Syafi’i, bahwa ayat ini tidak
adanya dalil dalam penundaan pembayaran dalam semua transaksi pinjam

417 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, al-Jami'li Ahkam al-Qur’an ..., hal. 841.
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meminjam. Akan tetapi, adanya perintah untuk bersaksi jika ada sebuah
transaksi utang piutang yang memiliki tenggang waktu pembayaran.

Perdebatan para ulama tentang jual beli non cash ini terjadi saat
memanen dan menurut madzhab Maliki ini diperbolehkan karena termasuk
waktu yang sudah ditentukan. Oleh karena itu, Maliki memperbolehkan
adanya jual beli salam dengan syarat dan ketentuannya terpenuhi seperti
syarat pada barang dan syarat pada modal atau uang. Maliki juga
menambahkan syarat bahwa jika dilakukan transaksi jual beli secara Salam
maka harus diyakini tempat atau daerah tersebut aman dan disyariatkan
untuk mengambilnya.

Al-Qurthubi mengatakan, bahwa dalam bertransaksi juga diharuskan
dilakukan secara tertulis. Beberapa ulama mengatakan: perintah pada ayat
ini adalah untuk menuliskan namun makna sebenarnya adalah perintah
untuk menuliskan serta mempersaksikan, karena penulisan tanpa disaksikan
tidak dapat menjadi hujjah yang kuat. Lalu ada juga yang berpendapat
bahwa perintah penulisan tersebut adalah agar kedua belah pihak tidak ada
yang lupa dengan transaksi tersebut. Jika kedua syarat tambahan itu tidak
terpenuhi karena dengan alasan khawatir adanya kecurangan maka transaksi
tersebut tidak boleh dilakukan.

Al-Qurthubi mencantumkan sebuah hadits yang diriwayatkan dari
Hammad bin Salamah dari Ali bin Zaid dari Yusuf bin Mahran, dari Ibnu
Abbas, ia berkata: Rasulullah saw. pernah mengatakan mengenai firman
Allah swt,,32G 223 451 ] o35 56156 5] 5k 5300 G & Apabila
kamu bermuamalah tidak secara tunai untuk waktu yang ditentukan,
hendaklah kamu menuliskannya.

Sesungguhnya orang pertama yang mengingkari ucapannya adalah
Nabi Adam. Cerita tersebut menjelaskan bahwa Nabi Adam menjadi orang
pertama yang mengingkari ucapannya. Ketika Allah swt. menunjukkan anak
cucunya, Nabi Adam melihat seorang laki-laki yang bercahaya sangat
terang. Dia bertanya kepada Allah swt, "Siapakah orang itu?" Allah swt.
menjawab, "Itu adalah anakmu, yaitu Nabi Daud. Umurnya enam puluh
tahun."

Nabi Adam menginginkan agar umur Nabi Daud ditambah, tetapi
Allah swt. menyatakan bahwa itu hanya bisa dilakukan dengan mengurangi
umur Nabi Adam. Setelah mengetahui umurnya sendiri, yaitu seribu tahun,
Nabi Adam setuju untuk mengorbankan empat puluh tahun dari umurnya
untuk diberikan kepada Nabi Daud.

Allah swt. mencatat perjanjian ini dan menyaksikannya bersama para
malaikat. Namun, saat ajal Nabi Adam semakin dekat, para malaikat datang
menjemputnya, dan dia mengira masih ada empat puluh tahun tersisa dari
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umurnya. Namun, para malaikat mengingatkannya bahwa dia telah
menyerahkan sisa umurnya kepada Nabi Daud sesuai perjanjian.

Nabi Adam terkejut dan tidak ingat bahwa dia telah mengorbankan
empat puluh tahun umurnya. Allah swt. kemudian mengingatkan dan
menunjukkan catatan perjanjian yang telah dibuat dan disaksikan oleh para
malaikat.

Al-Qurthubi menafsirkan firman Allah swt, hendaklah kamu
menulikannya, sebagai sebuah isyarat yang nyata bahwa penulisan yang
dilakukan haruslah secara lengkap dengan segala sifat dan bentuknya.
Karena dikhawatirkan akan terjadi kesalahpahaman antara dua belah pihak.
Dan untuk diketahui oleh hakim secara jelas jika mereka mengajukan
permasalahan mereka itu kepadanya.

Al-Qurthubi kemudian menegaskan bahwa persaksian atau kesaksian
dalam transaksi harus diberikan oleh orang-orang yang merdeka, dan tidak
boleh seorang hamba sahaya menjadi saksi dalam transaksi yang dilakukan
secara tidak tunai. Hal ini karena para hamba sahaya tidak memiliki hak
untuk mengurus harta mereka kecuali dengan izin dari tuan mereka.

Selanjutnya Al-Qurthubi menegaskan bahwa jika orang yang meminta
dipersaksikan tidak mendatangkan dua orang laki-laki maka ia harus
menghadirkan satu orang laki-laki dan dua orang wanita. Ini adalah

2

pendapat dari jumhur ulama. Kemudian kata j:- -5 pada ayat ini marfu

karena ia sebagai subjek, sedangkan kata g\ﬂfa\) adalah sambungan darinya.

Adapun khabar dari kalimat tersebut tidak disebutkan. Kemungkinan yang
seharusnya adalah: maka seorang laki-laki dan dua orang perempuan yang
menggantikan persaksian dua orang laki-laki tadi. Atau bisa juga pada

selain bacaan Al-Qur'an kata J>,5 ini menjadi manshub, yakni:

persaksikanlah satu laki-laki dan dua perempuan. Ulama lain menafsirkan
jika tidak ada dua orang laki-laki, maka dua orang wanita dengan satu orang
laki-laki ini tidak diperlukan jika masih ada satu orang laki-laki lain.

Ulama berbeda pendapat mengenai arti dari ayat ini. Ada yang
berpendapat bahwa maksudnya adalah jika tidak ada dua orang laki-laki,
maka dua perempuan bersama satu laki-laki dapat menjadi saksi. Namun,
pendapat ini dianggap lemah karena tidak sesuai dengan lafazh ayat.

Pendapat mayoritas ulama adalah bahwa jika pemilik piutang lupa
atau tidak dapat mendatangkan dua orang laki-laki sebagai saksi karena
alasan syar'i, maka persaksian boleh dilakukan oleh satu laki-laki dan dua
perempuan. Namun untuk masalah keuangan, ada syarat bahwa satu laki-
laki harus bersama dua perempuan sebagai saksi. Hal ini hanya berlaku
untuk masalah keuangan karena cara meratifikasi transaksi keuangan sangat
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beragam dan membutuhkan banyak bentuk persaksian. Sementara itu, untuk
masalah lainnya, ketentuan persaksian biasanya berbeda.*!?

3. Hukuman Pelaku Khianat
a. Al-Qur’an Surat Ali Imran/3: 161

- . s, 25 % 4 _sC 20 P 2 L8, B Zs £ PN

S5 L pad B a5 S Eall o o 1 ol s 55 Ja ol (o OF 5

© 5,0 55
Tidak mungkin seorang Nabi berkhianat dalam urusan harta rampasan
perang. Barangsiapa yang berkhianat dalam urusan rampasan perang itu,
maka pada hari kiamat ia akan datang membawa apa yang dikhianatkannya
itu, kemudian tiap-tiap diri akan diberi pembalasan tentang apa yang ia
kerjakan dengan (pembalasan) setimpal, sedang mereka tidak dianiaya. (Ali

Imran/3: 161)
b. Perbedaan Bacaan

Ibnu Katsir, Abu ‘Amr dan ‘Ashim membaca lafaz :\.i.} QT dengan

fatah huruf ya’ dan damah huruf ghain sebagaimana diatas, sedangkan
ulama yang lain nya membaca lafaz tersebut dengan damah huruf ya’ dan

fatah huruf ga menjadi ji; :‘j.‘“‘)

Diriwayatkan dari Ibnu Abbas bahwasannya dia membaca :}ju maka
dikatakan kepada nya bahwa Abdullah bin Mas’ud membacanya ’x maka
Ibnu Abbas menjawab: betul demi Allah swt. bisa seperti itu dan lafaz |x&

juga.
c. Implikasi Makna

Secara bahasa Jjj:c adalah istilah yang berarti pengkhianatan. Kata
ini berasal dari kata ji.}-w j}— yang berarti khianat. Setiap orang yang
berkhianat dalam hal-hal rahasia disebut j.c Asalnya berasal dari kata J:’J\

yang berarti penetrasi antara sesuatu. Misalnya, jika air meresap di antara
cabang pohon, maka disebut =zl 3 slLJl |alas. Dari sini, kata J,l& juga

digunakan untuk menyebut barang rampasan perang, seolah-olah

418 Abu'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
866.
419 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar {i Jam i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 11, hal. 565.
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pemiliknya telah ﬂc atau mengendalikannya di antara pakaiannya. Ada
juga yang berpendapat bahwa kata J,& digunakan karena tangan-tangan

dalam barang rampasan itu diikat dengan belenggu H jla; atau dalam arti
lain, terikat.
Siapa yang membacanya j.i.} maka maknanya, tidaklah mungkin bagi

Nabi untuk berkhianat kepada ummatnya, dan tafsir tersebut sesungguhnya
Nabi saw. mengumpulkan harta-harta ghonimah dalam suatu peperangan,*>°
maka datang kepada beliau sekelompok orang, kemudian kelompok tersebut
berkata kepada beliau, tidakkah engkau membagi ghonimah kami di antara
kami? Kemudian Rasul saw. bersabda, seandainya ada hak kalian kepadaku
sebongkah emas sebesar Gunung Uhud, tidak akan aku menahan untuk
kalian satu dinar pun, apakah kalian melihatku mengkhianati kalian dari
harta harta ghanimah kalian.*?!

Dan barang siapa yang membaca J.;_f; maka padanya terdapat dua

kemungkinan, yang pertama tidaklah mungkin bagi Nabi, di tipu oleh para
sahabatnya, atau para sahabat mengkhianati Rasul saw. Diriwayatkan dari
Nabi saw, bahwa tidaklah di antara kalian berkhianat, satu langkah maupun
satu jahitan. Makna nya adalah tidaklah mungkin bagi Nabi dinisbatkan
pada pengkhianatan, karena Rasul adalah kepercayaan Allah swt. di muka
bumi.*?

Makna-makna lain yang dapat dipetik dari para ulama yang membaca
j.i.:& ada 2 macam:

1) Tidak pantas bagi seorang Nabi disebut berkhianat, maksudnya
menisbatkan Nabi kepada sifat khianat, maksudnya dikatakan

kepadanya &lle kamu berkhianat, atau seperti perkataanmu axa.l aku

memberinya minum maksudnya aku katakan kepadanya semoga Allah
memberi minum kepada mu.

2) Tidak pantas bagi seorang Nabi melakukan khianat. Makna nya ia
mencuri dan mengambil dari harta ghonimah yang ia jaga. Ada
pengkhususan sasaran ayatnya kepada Nabi menunjukan begitu
besarnya dosa khianat. Diriwayatkan dari Ibnu Abbas ia mengatakan
sungguh Nabi telah diperangi maka bagaimana beliau akan berkhianat?.

420 Yahya Bin Ziyad al-Farra’, Ma’any Al-Qur’an, Kairo: Dar al-Kutub al-Manshurah,
1955, jil. I, hal. 246.

421 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. I, hal. 279.

422 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir AlI-Qur’an ..., jil. III, hal. 345.
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d. Implikasi Hukum Pelaku Khianat

Pengertian khianat menurut Al-Qur'an dan Hadis mencakup berbagai
bentuk pelanggaran dan tindakan curang yang merugikan orang lain dan
melanggar norma-norma etika serta hukum. Meskipun tidak ada definisi
khusus untuk pelaku khianat dalam Al-Qur'an dan Hadis, namun terdapat
beberapa istilah yang memiliki kesamaan makna dengan khianat dan diatur
dalam fikih jinayah yang mendekati terminologi khianat saat ini. Istilah-
istilah tersebut antara lain:
1) Ghulul

Ghulul adalah penggelapan atau berlaku curang, dan khianat terhadap
harta rampasan perang.*?? Istilah ghulul sendiri diambil dari al-Qur’an surat
Ali Imran/3: 161, Allah swt. berfirman :
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Tidak mungkin seorang Nabi berkhianat dalam urusan harta rampasan
perang. Barangsiapa yang berkhianat dalam urusan rampasan perang itu,
maka pada hari kiamat ia akan datang membawa apa yang dikhianatkannya
itu, kemudian tiap-tiap diri akan diberi pembalasan tentang apa yang ia
kerjakan dengan (pembalasan) setimpal, sedang mereka tidak dianiaya. (Ali
Imran/3: 161)

Dalam pemikiran selanjutnya ghulul dapat diartikan menjadi tindakan
curang dan khianat terhadap harta-harta lain, seperti tindakan penggelapan
terhadap harta baitul mal, harta milik bersama kaum muslim, harta bersama
dalam suatu kerja sama bisnis, harta negara, harta zakat, dll. Pada periode
kenabian, Rasulullah sebenarnya telah memperluas penggunaan makna
ghulul menjadi dua bentuk, yaitu pertama komisi, maksudnya adalah
perilaku mengambil sesuatu penghasilan di luar gaji yang telah diberikan
kepadanya, seperti ditegaskan dalam hadis bahwa Rasulullah Shallallahu
‘alaihi wa sallam bersabda :
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423 M. Nurul Irfan, Koruypsi dalam Hukum Pidana Islam, Jakarta: Amzah, 2011, hal.
81.

424 Abti Daud Sulaiman bin Al-Asy’a$ Al-Sijistani, Sunan Abi Daud, ed. Muhammad
Muhyiddin Abdul Hamid (Dar Al-Fikr, n.d.), 3: 134, no. 2943.
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Siapa saja yang aku angkat dalam satu jabatan kemudian aku berikan gaji,
maka sesuatu yang diterima di luar gajinya adalah korupsi (ghulul). (HR.
Abu Dawud).
2) Hadiah

Hadiah maksudnya adalah pemberian yang diperoleh seseorang karena
jabatan yang melekat pada dirinya, hadiah untuk petugas, dengan tanpa
sepengetahuan dan izin pemimpin atau yang menugaskannya, dalam hal ini,
Nabi Shallallahu ‘alaihi wa sallam bersabda :
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Hadiah untuk para petugas adalah korupsi (ghulul) yaitu hasil ghanimah
yang diambil secara sembunyi-senmbunyi sebelum pembagiannya. (HR.
Ahmad).
3) Sarigah

Sarigah terambil dari kata bahasa arab sariqah yang secara etimologis
berarti mengambil harta milik seseorang secara sembunyi-sembunyi dan
dengan tipu daya.**¢Terkait dengan batasan konsep tersebut, Abdul Qadir
Audah berpendapat, sariqah adalah tindakan mengambil harta orang lain
dengan cara yang sembunyi-sembunyi atau diam-diam. Istilah sariqah
merujuk pada perbuatan mencuri atau mengambil harta milik orang lain
tanpa sepengetahuan dan kerelaan pemiliknya. Tindakan ini dilakukan
dengan rahasia dan biasanya terjadi ketika pemilik harta sedang tidak ada
atau tidak menyadari tindakan tersebut*?’

Pencurian dilarang dengan tegas oleh Allah swt. melalui Al-Qur’an
surat al- Maidah/5: 38 Allah swt. berfirman :
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Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah tangan
keduanya (sebagai) pembalasan bagi apayang mereka kerjakan dan sebagai
siksaan dari Allah dan Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. (al-
Ma’idah/5:38)

4) Khianat

Khianat adalah tidak menepati amanah, ia merupakan sifat tercela.
Sifat khianat adalah salah satu sifat orang munafiq sebagaimana sabda
Rasulullah saw bahwa tanda-tanda orang munafiq itu ada tiga, :

425 Asy-Syaibani, Musnad Al-Imam Ahmad Bin Hanbal, 39: 14, no. 23601.
426 M. Nurul Irfan, Korupsi dalam Hukum Pidana Islam ..., hal. 135.
427 M. Nurul Irfan, Korupsi dalam Hukum Pidana Islam ..., hal. 163.
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Tanda-tanda orang munafik itu ada tiga. jika berbicara ia berbohong, jika
berjanji ia ingkar, dan jika dipercaya ia berkhianat. (HR Bukhari).

Allah swt. sangat membenci dan melarang khianat. Sebagaiman di
dalam dalam surat al-Anfal/8: 37 Allah swt. berfirman,;
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Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu mengkbzanatz Allah dan
Rasul (Muhammad) dan (juga) janganlah kamu mengkhianati amanat-
amanat yang dipercayakan kepadamu, sedang kamu mengetahui. (al-
Anfal/8: 37)

Menurut al-Raqib al-Isfahani, seorang pakar bahasa Arab, khianat
adalah sikap tidak memenuhi suatu janji atau amanah yang telah
dipercayakan kepadanya. Istilah khianat juga dapat digunakan untuk
seseorang yang melanggar atau mengambil hak-hak orang lain, seperti
pembatalan sepihak terhadap perjanjian yang telah dibuat, terutama dalam
konteks mu'amalah atau urusan transaksi dan hubungan sosial.

Dalam konteks mu'amalah, khianat merujuk pada pelanggaran
kesepakatan atau perjanjian yang telah disepakati antara dua pihak. Sikap
tidak memenuhi janji atau amanah dalam transaksi bisnis, perdagangan,
atau perjanjian lainnya dianggap sebagai tindakan khianat yang melanggar
nilai-nilai etika dan moral.

Dalam Islam, khianat dianggap sebagai tindakan dosa dan dilarang
keras. Islam mendorong umatnya untuk selalu berpegang teguh pada
kejujuran, amanah, dan keadilan dalam setiap aspek kehidupan, termasuk
dalam hubungan bisnis dan transaksi. Khianat dapat merusak kepercayaan
dan mengganggu keseimbangan dan keadilan dalam masyarakat, sehingga
sangat dihindari dalam ajaran agama Islam.*?

5) Risywah

Secara harfiah, risywah berarti batu bulat yang jika dibungkamkan ke
mulut seseorang, ia tidak akan mampu berbicara apa pun. Jadi, dalam
konteks penggunaan kata dalam ilmu hukum dan etika, suap dapat diartikan
sebagai tindakan memberikan sesuatu, seperti uang atau hadiah, kepada
seseorang dengan tujuan untuk mempengaruhi keputusan atau tindakan

428 Abu Abdullah Muhammad bin Ismail Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhari (Dar Thiq
An-Najah, n.d.), 1: 13, n0.33.

429 Abdul Aziz Dahlan, Ensiklopedi Hukum Islam, Jakarta: PT. Ichtiar Baru Van
Hoeve, 1996, jil. 111, hal. 913.
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mereka. Tujuan dari memberikan suap ini bisa bermacam-macam, seperti
untuk mendapatkan keuntungan pribadi, menghindari hukuman, atau
memperoleh layanan atau hak yang seharusnya tidak dapat diperoleh.

Menurut Ibrahim an-Nakha'i, suap merupakan tindakan yang
diberikan kepada seseorang untuk memperkuat kebatilan atau
menghancurkan kebenaran. Artinya, suap dapat digunakan sebagai alat
untuk mempengaruhi keputusan atau pembuktian yang tidak sesuai dengan
fakta atau kebenaran yang sebenarnya.

Sedangkan menurut Syekh Abdul Aziz bin Abdullah bin Baz, suap
diartikan sebagai pemberian harta kepada seseorang sebagai imbalan atas
pelaksanaan tugas atau kewajiban yang semestinya harus dilakukan tanpa
adanya imbalan atau uang tip. Dalam konteks ini, suap mencerminkan
perbuatan yang tidak etis dan tidak bermoral, karena seharusnya tugas atau
kewajiban  harus  dilaksanakan  dengan integritas dan  tanpa
mempertimbangkan imbalan pribadi.

Dalam Islam, suap termasuk perbuatan yang diharamkan dan
merupakan dosa besar. Islam mendorong umatnya untuk berpegang teguh
pada kejujuran, keadilan, dan amanah dalam setiap aspek kehidupan,
termasuk dalam interaksi sosial dan pelaksanaan tugas. Memberikan atau
menerima suap bertentangan dengan nilai-nilai moral dan etika Islam,
karena dapat merusak keadilan, kejujuran, dan integritas dalam
masyarakat.*30

Dasar hukum pelanggaran suap adalah Allah swt. berfirman dalam
surat al- Maidah/5: 42 yang berbunyi;
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Mereka itu adalah orang-orang yang suka mendengar berita bohong, banyak
memakan yang haram. jika mereka (orangYahudi) datang kepadamu (untuk
meminta putusan), Maka putuskanlah (perkara itu) diantara mereka, atau
berpalinglah dari mereka, jika kamu berpaling dari mereka Maka mereka
tidak akan memberi mudharat kepadamu sedikitpun. dan jika kamu
memutuskan perkara mereka, Maka putuskanlah (perkara itu) diantara
mereka dengan adil, Sesungguhnya Allah menyukai orang- orang yang adil.
(al-Ma’idah/5: 42)
Suap menyuap adalah jenis korupsi yang mempunyai cakupan paling

430 Abdur Rafi, Terapi Penyakit Korupsi dengan Tazkiyatun Nafs, Jakarta: Republika,
2004, hal. 10.
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luas penyebarannya dan merambah hampir sebagian sendi kehidupan. Ibnu
mas’ud berujar, “Risywah tumbuh di mana-mana.” Kasus suap menyuap
juga merupakan intensitas paling tinggi. Hampir semua bidang bisa
kerasukan jenis korupsi ini. Risywah mempunyai nama atau istilah yang
bervariasi. Ada modelnya berbentuk hadiah, bantuan, balas jasa, uang
perantara, komisi.*3!

6) Ghasab

Secara terminologis ghasab didefinisikan sebagai upaya untuk
menguasai hak orang lain secara permusuhan atau terang-terangan.*3?
Pemikiran M. Nurul Irfan mengenai ghasab adalah mengambil harta atau
menguasai hak orang lain tanpa izin pemiliknya, dengan menggunakan
unsur pemaksaan atau kadang-kadang bahkan dengan kekerasan, serta
dilakukan secara terang-terangan. Hal ini menandakan bahwa ghasab adalah
tindakan yang melibatkan pengambilan atau pengendalian harta milik orang
lain secara paksa, tanpa izin atau persetujuan dari pemiliknya.

Namun, M. Nurul Irfan juga menggarisbawahi bahwa jika yang
diambil adalah harta titipan atau gadai, maka tindakan tersebut tidak
termasuk dalam perbuatan ghasab, melainkan lebih tepat disebut sebagai
khiyanat. Khiyanat merupakan istilah yang mengacu pada pengkhianatan
terhadap kepercayaan yang diberikan oleh orang lain, misalnya jika
seseorang mengambil harta yang dipercayakan padanya untuk dijaga atau
digadaikan, tetapi kemudian tidak mengembalikan atau menyalahgunakan
harta tersebut.

Karena terdapat unsur pemaksaan atau kekerasan maka ghasab bisa
mirip dengan perampokan, namun dalam ghasab tidak terjadi tindak
pembunuhan. Karena terdapat unsur terang-terangan maka ghasab jauh
berbeda dengan pencurian yang di dalamnya terdapat unsur sembunyi-
sembunyi. Kemudian karena yang diambil bukan hanya harta, melainkan
termasuk mengambil atau menguasai hak orang lain. Beberapa hak
seseorang seperti hak untuk membuat batas kepemilikan tanah, hak untuk
menduduki jabatan, hak untuk beristirahat dengan duduk-duduk di masjid,
di tempat-tempat umum, dan hak-hak lain termasuk hak-hak privasi maka
kalau hak-hak dimaksud dikuasai, direbut atau diambil oleh seseorang,
perbuatan jelas merupakan tindakan ghasab.*33

1 Abdur Rafi, Terapi Penyakit Korupsi dengan Tazkiyatun Nafs ..., hal. 11.
432 Abdur Rafi, Terapi Penyakit Korupsi dengan Tazkiyatun Nafs ..., hal. 15.
433 M. Nurul Irfan, Korupsi dalam Hukum Pidana Islam ..., hal.106.
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Diantara ayat yang melarang perbuatan ghasab ada di dalam surat an-
Nisa’/4: 29, dimana Allah swt. berfirman;
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Hai orang-orang yang benman, Jjanganlah kamu saling memakan harta
sesama mu dengan jalan yang batil, kecualidengan jalan perniagaan yang
berlaku dengan suka sama-sukadi antara kamu. Dan janganlah kamu
membunuh dirimu; Sesungguhnya Allah adalah Maha Penyayang
kepadamu. (al-Nisa’/4: 29)

7) Hirabah

Hirabah atau perampokan adalah tindakan kekerasan yang dilakukan
oleh seseorang atau sekelompok orang terhadap pihak lain dengan tujuan
merampas harta benda atau membunuh korban. Tindakan ini dilakukan
dengan maksud mencuri, merampok, atau melakukan kekerasan secara ilegal
untuk mengambil harta milik orang lain. Selain itu, hirabah juga dapat
bertujuan untuk menakut-nakuti dan menyebarkan teror di kalangan
masyarakat.

Dalam Islam, hirabah termasuk dalam kejahatan yang sangat serius
dan dianggap sebagai salah satu dosa besar. Hukum Islam sangat keras
terhadap pelaku hirabah dan menetapkan hukuman yang tegas bagi mereka
yang terbukti bersalah. Tujuan dari hukuman ini adalah untuk menjaga
keamanan dan keadilan dalam masyarakat serta melindungi hak-hak orang
lain dari tindakan kekerasan dan perampokan.

Hirabah juga sering dikaitkan dengan perbuatan terorisme dan
kekerasan yang meresahkan masyarakat. Islam menolak segala bentuk
terorisme dan kekerasan yang tidak adil dan menekankan pentingnya
menciptakan lingkungan yang aman dan damai bagi seluruh anggota
masyarakat. Agama Islam menegaskan nilai-nilai kedamaian, kasih sayang,
dan keadilan dalam berinteraksi dengan sesama manusia, dan menentang
segala bentuk tindakan kekerasan dan ketidakadilan.*3*

Dalil naqli tentang perampokan disebutkan secara tegas di dalam surat
al Mai’ dah/5 33 yang berbunyl
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434 M. Nurul Irfan, Korupsi dalam Hukum Pidana Islam ..., hal. 123.
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Sesungguhnya pembalasan terhadap orang-orang yang memerangi Allah dan
rasul-Nya dan membuat kerusakan dimuka bumi, hanyalah mereka dibunuh
atau disalib, atau dipotong tangan dan kaki mereka dengan bertimbal balik,
atau dibuang dari negeri (tempat kediamannya). yang demikianitu (sebagai)
suatu penghinaan untuk mereka didunia, dan diakhirat mereka beroleh
siksaan yang besar. (al-Ma’idah/5:33)

Bahwasanya pembalasan terhadap orang-orang yang memerangi Allah
dan rasul-Nya artinya dengan memerangi kaum muslimin dan membuat
kerusakan di muka bumi dengan menyamun dan merampok ialah dengan
membunuh atau menyalib mereka atau tangan dan kaki mereka dipotong
secara timbal balik maksudnya tangan kanan dengan kaki kiri mereka atau
dibuang dari kampung halamannya.*3>

Dari semua definisi di atas, maka ayat ini akan banyak membahas

tentang implikasi pembacaan Js\& oleh para ulama qgiraah, dan dampaknya

terhadap produk fikih yang dikemukakan oleh al-Qurthubi dan al-Thabarsi.

Ayat ini diturunkan dengan sebuah riwayat dari Ibnu Abbas dan sa’id
bin jubair bahwasannya ayat tersebut turun berkenaan dengan kain beludru
berwarna merah dari harta ghonimah yang hilang pada perang
badar,kemudian sebagian orang berkata: barangkali Nabi saw
mengambilnya.

Menurut riwayat al-Dahak dari Ibnu Abbas bahwasannya ada seorang
lelaki yang berakhianat dengan mengambil alat jahit, yaitu jarum dari harta
ghonimah orang-orang hawazin pada perang hunain kemudian turunlah ayat
ini.

Dan menurut riwayat muqotil bahwasannya ayat ini turun berkenaan
harta ghonimah perang uhud ketika para pemanah meninggalkan tempatnya
karena hendak mencari harta ghonimah.

Mereka berkata kami khawatir Rasulullah saw akan bersabda
barangsiapa memegang sesuatu barang maka itu menjadi miliknya , dan
ghonimah tidak dibagi seperti ketika perang badar, mereka pun sibuk
mengurus ghonimah, kemudian rasululloh saw bersabda: apakah kalian
menyangka aku akan berkhianat dan tidak akan membagi ghonimah untuk
kalian kemudian Allah menurunkan ayat ini.

Ada pendapat mengatakan bahwa ghonimah tetap dibagi tetapi tidak
dibagi untuk barisan depan, maka ketika barisan depan datang mereka
berkata: harta 7277 telah dibagi tetapi tidak dibagi untuk kami?, maka Allah
swt. mengajarkan hukum kepada Nabinya dan turunlah ayat ini.

Pendapat lain turunnya ayat ini berkenaan dengan penyampaian
wahyu, ketika itu Nabi saw sedang membaca Al-Qur’an didalam disebutkan

435 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Jakarta: Lentera Hati, 2003, jil. III, hal. 103.
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tentang aibnya agama mereka dan mencaci tuhan-tuhan mereka kemudian
mereka meminta agar menghentikan bacaannya itu, maka turunlah ayat ini.

Perspektif al-Thabarsi terhadap dua pembacaan ini mengambil makna
bahwa tidak diragukan lagi bahwa Nabi tidak mungkin berkhianat kepada
ummatnya, argumentasi ini dilandasi riawayat dari Ibnu Abbas
bahwasannya dia berkata: “Sungguh Nabi telah diperangi maka bagaimana
beliau akan berkhianat?”.

Asalnya adalah tidak ada untuk Nabi sebuah penyelewengan,
dikarenakan lafaz ‘an bersama fi’i/kata kerja berarti mashdar, artinya tidak
akan berkumpul dalam satu keadaan kenabian dan khianat, dikatakan :
artinya tidak ada ceritanya nabi menyembunyikan sesuatu dari wahyu, itu
pendapat dari Ibnu Ishaq. Dan aslinya adalah tidak munkin seorang rasul
menyelewengkan umat kepada sesuatu yang ia diperintahkan untuk
menegakkannya. Dan ketika Nabi tidak boleh menyeleweng kepada
selainnya dari imam dan penguasa untuk orang islam karena besarnya
khianat kepada sahabat lebih besar daripada khianat kepada selain sahabat
sebagaimana firman Allah swt.: Siapa yang menyelewengkanya niscaya
pada hari kiamat dia akan datang membawa apa yang diselewengkannya itu.
Artinya sesungguhnya dia akan datang membawa diatas punggungnya,
seperti diriwayatkan oleh sebuah hadis yang memiliki makna apabila
seseorang menyelewengkan seekor kuda dari harta rampasan maka dia akan
datang pada hari kiamat dengan rampasan di punggungnya.*3

Dan dari apa yang disampaikan oleh al-Thabarsi dalam tafsirnya juga
bisa dilihat bahwa hukuman dosa khianat disamakan dengan dosa mencuri
lainnya. Yaitu ia akan mempertanggungjawabkan sesuai dengan besar
kecilnya nilai yang ditanggung.

al-Qurthubi mengambil pendapat yang berbeda terkait |, ia
mengutip pendapat ebagian ulama yang berkata "sesungguhnya makna ini
adalah ditemukan dalam keadaan dicuri. Sama seperti J;-jl\ G, artinya
aku mendapatinya dalam keadaan terpuji. Qiraah yang berdasarkan ta'wil di
atas kembali kepada makna ji;,yang menurut jumhur ulama adalah tidak

boleh seorangpun mengkhianatinya dalam perkara harta rampasan perang.
makna ayat ini adalah melarang manusia untuk berlakukhianat pada harta
rampasan perang. Sebagaimana dilarang menghianati Nabi, maka ia berlaku
pula pelarangan berkhianat kepada selain Nabi saw. Nabi menjelaskan siapa
saja yang melakukan khianat akan mendapatkan balasan yang besar. Rasul
bersabda;

436 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir Al-Qur’an ..., jil. II, hal. 345.
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Nabi Shallallahu ‘alaihi wa sallam berdiri di hadapan kami, lalu menyebutkan ghu]ul dan
menyatakan besarnya urusan ghulill. Beliau Shallallahu ‘alaihi wa sallam bersabda, “Jangan
sampai pada hari kiamat aku bertemu seseorang dari kaalian yang memikul kambing yang
mengembik di lehernya, memikul kuda yang meringkik di lehernya, lalu dia berkata,
“Wahai Rasilullah! Tolonglah aku!’, lalu aku akan menjawab, “Aku tidak mampu
menolongmu. Dahulu aku sudah menyampaikan kepadamu’”. Memikul harta (emas; perak;
dll) di lehernya, lalu dia berkata. Wahai Rasilullah! Tolonglah aku!”, lalu aku akan
menjawab, “Aku tidak mampu menolongmu. Dahulu aku sudah menyampaikan kepadamu’.
Memikul kain di lehernya yang bergoyang-goyang, lalu dia berkata, “Wahai Rastilulldh!
Tolonglah aku!”, lalu aku akan menjawab “Aku tidak mampu menolongmu. Dahulu aku
sudah menyampazkan kepadamu’. (HR. Bukhari dan Muslim).

Bahkan ghulfll termasuk penyebab masuk neraka, walaupun pelakunya

seakan seorang shalih. Abu Hurairah ra, dia berkata:
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Kami menaklukkan Khaibar, kami tidak mendapatkan ghanimah berupa emas dan perak,
tetapi kami mendapatkan ghanimah berupa sapi, onta, barang-barang dan kebun-kebun.
Kemudian kami pergi bersama Rastilullah Shallallahu ‘alaihi wa sallam ke Wadil Qura,
Beliau Shallallahu ‘alaihi wa sallam diikuti hamba sahayanya yang bernama Mid’am yang
dihadiahkan oleh seseorang dari Bani adh-Dhibab. Ketika hamba sahaya itu sedang
menurunkan pelana Rastlullah Shallallahu “alaihi wa sallam , tiba-tiba sebuah anak panah
nyasar datang dan mengenainya. Orang-orangpun berkata, “Selamat! Dia meraih syahid”.
Maka Rasulullah Shallallahu ‘alaihi wa sallam bersabda, “Tidak! Demi Allah yang jiwaku
di tanganNya! Sesungguhnya selimut yang dia ambil dari ghanimah Khaibar, yang belum
dibagi, akan menyalakan api padanya.” (HR. Al-Bukhari).

47 An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Nagl Al-Adl An Al-Adl
Ila Rasulillah, 3: 1461, no. 1831; Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhari, 4: 74, no. 3073.
438 Al-Bukhari, Shahth Al-Bukhari, 5: 138, no. 3234.
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Ketika mendengar hal itu dari Nabi Shallallahu ‘alaihi wa sallam ,
seorang laki-laki datang membawa satu tali atau dua tali sandal, lalu
berkata, “Ini barang yang aku ambil”. Maka Rastlullah Shallallahu ‘alaihi
wa sallam bersabda, “Satu tali sandal atau dua tali sandal dari neraka”.43°

Dan al-Qurthubi mengutip beberapa pendapat para fugaha‘ tentang
hukuman yang diberikan kepada para pelaku khianat. apabila seseorang
berlaku khianat pada harta rampasan perang, lalu dia tertangkap maka
barang-barangnya wajib diambil dan dia wajib diberi pelajaran dan hukuman
berupa ta’dzir (hukum pukul dengan jumlah kurang dari hukum pukul
lainnya). Menurut Malik, Syafi’i, Abu Hanifah dan para sahabat mereka,
juga Laits bahwa barang-barangnya tidak boleh dibakar.

4. Zakat Pertanian
a. Al-Qur’an Surat al-An’am/6: 141
sl
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Dan Dialah yang menjadikan kebun-kebun yang berjunjung dan yang tidak
berjunjung, pohon korma, tanam-tanaman yang bermacam-macam buahnya,
zaitun dan delima yang serupa (bentuk dan warnanya) dan tidak sama
(rasanya). Makanlah dari buahnya (yang bermacam-macam itu) bila dia
berbuah, dan tunaikanlah haknya di hari memetik hasilnya (dengan
disedekahkan kepada fakir miskin) dan janganlah kamu berlebih-lebihan.
Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang yang berlebih-lebihan. (al-
An’am/6: 141)
b. Perbedaan Bacaan

Lafadz .3Ua5 menurut Abu ‘Amr, Ya’kub dan ‘Ashim huruf ha dibaca

fatah. Sedangkan menurut ulama yang lain ha dibaca kasrah.#40
c. Implikasi Makna

Ketika dibaca fatah kasrah Aishad ihi maka maknanya adalah itsim
mu’annats yang merujuk pada alat pertanian yang digunakan untuk
melakukan panen atau pengumpulan hasil pertanian dan ini merupakan
masdar yang terkenal untuk kata hashad ih. Sehingga dalam kontek tafsir

49 An-Naisaburi, Al-Musnad Ash-Shahih Al-Mukhtashar Bi Naqgl Al-Adl An Al-Adl
Ila Rasulillah, 3: 1461, no. 1831; Al-Bukhari, Shahih Al-Bukhari, 4: 74, no. 3073.
440 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar {i Jam i al-Qira’at al-‘Asyr ..., jil. 111, hal. 435.
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ayat tersebut adalah menunaikan hak zakat ketika proses memotong atau
memetik hasil pertanian yang ada.*!

Sedangkan ketika dibaca fatah yaitu hashad ihi, maka ia bersifat
panen secara umum. Dimana menurut al-Qurthubi, penunaian secara panen
bisa didefinisikan dalam tiga kondisi, yaitu saat memotong, saat matang
atau berbuah, ataupun saat setelah ditimbang. Dimana dalam mazhab
Syafi’i yang terkenal adalah kewajiban zakat pada saat waktu matang atau
berbuahnya hasil pertanian. 442

d. Implikasi Hukum

Al-Thabarsi menafsirkan ayat dan berikan haknya (zakatnya) pada
waktu memetik hasilnya dengan perintah agar menunaikan Aak pada saat
panen. Al-Thabarsi berpendapat, bahwa para ulama berselisih pendapat
tentang hak yang wajib dikeluarkan pada saat panen, Pertama yaitu zakat
1/10 atau setengah dari 1/10 ini menurut Ibnu ‘Abbas, Muhammad bin Al
Hanafiyah, Zaid bin Aslam, Al Hasan, Sa’id bin Al Musayab, Qatadah, Adh
Dhahak dan Thawus. Kedua, yaitu sesuatu yang mencukupi untuk di
berikan kepada orang orang miskin ini menurut Ja’far bin Muhammad dari
bapak nya, ‘Atha, Mujahid, Ibnu Umar, Sa’id bin Jubair, al-Rabi’ bin Anas.
Para ulama dikalangan kami meriwayatkan bahwa sesuatu yang bisa
membantu orang-orang miskin itu segenggam demi segenggam rumput, dan
seciduk demi seciduk.

Ibrahim dan al-Su’di berkata: ayat diatas sudah dihapus hukumnya
dengan difardukannya zakat 1/10 dan setengah dari 1/10, karena ayat ini
turun di Makkah, sedangkan kewajiban zakat diturunkan di Madinah, dan
tatkala diriwayatkan bahwa zakat itu menghapus semua sedekah, ulama
mengatakan dan karena zakat tidak dikeluarkan pada saat panen. ‘Ali bin

~o~-

‘Isa mengatakan ini adalah salah, karena lafaz s>La5 £ adalah dzaraf untuk

lafaz 435 dan bukan dzorof untuk lafaz ¢\ Y\ yg merupakan bentuk perintah

itu sendiri. Sehingga yang benar adalah tidak ada kewajiban ukuran zakat
ketika panen.

Al-Thabarsi juga menjelaskan ayat Dan janganlah berlebih lebihan
dengan maksud janganlah melampaui batas. Mengenai ini ada beberapa
pendapat:

1) Sasarannya ini adalah orang-orang yang memiliki harta maksudnya
janganlah kalian berlebih lebihan dengan menyedekahkan hartanya

41 Syihabuddin Mahmud al-Alusi, Ruh al-Ma’ani, Beirut: Darul Kutub Ilmiyah, 2014,
jil. TV, hal. 281.
442 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkdm al-Qur’an ..., hal. 265.
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2)

3)

4)

S)

6)

secara keseluruhan, dan tidak menyisakan sedikitpun untuk keluarga
nya, sebagaimana yang telah dilakukan oleh Tsabit bin Qais bin
Syamas dia telah menebas 50 pohon kurmanya dan menyedekahkan
semuanya tanpa membawa sedikit pun kurma tersebut ke rumah untuk
keluarga nya. Riwayat ini didapat dari Abil’aliyah dan Juraij.

Makna dari lafaz diatas adalah janganlah kalian ceroboh dengan
menahan (enggan memberikan sebagian harta yang wajib dikeluarkan,
adapun ceroboh itu bisa dikategorikan berlebihan menurut Sa’id bin al-
Musayyab.

Makna dari potongan ayat tersebut adalah janganlah berlebih lebihan
memakan hasil pertanian sebelum waktunya dipanen, supaya tidak
sampai mengurangi haknya orang-orang faqir.

Makna dari lafaz diatas adalah janganlah menggunakan harta untuk
maksiat, dan janganlah meletakan/menggunakannya bukan pada
tempatnya. Dari empat pendapat diatas sasarannya adalah orang orang
yang memiliki harta.

Sasaran ayat ini adalah para pemimpin, maknanya janganlah kalian
mengambil keputusan secara tidak adil terhadap orang-orang yang
memiliki harta dan jangan mengambil hartanya melebihi hak, menurut
Ibnu Zaid.

Sasaran ayat ini adalah kepada semua orang, gambarannya seperti ini,
janganlah orang orang yang memiliki harta berlebihan dalam memberi,
seorang pemimpin janganlah berlebihan dalam mengambil dan jangan

salah dalam membagikan harta tersebut, ini makna yang lebih umum if\’

Crd o)) C:é- N maknanya secara tekstual.
Sedangkan menurut al-Qurthubi pembagian waktu zakatnya dibagi

menjadi tiga :

1)

2)

3)

Waktu wajib zakat adalah waktu memotong. Demikian yang di
katakana oleh Muhammad bin Maslamah, berdasarkan firman Allah

swt. cJLa.‘» rﬁ

Waktu zakat adalah waktu matang, sebab sebelum matang masih
berupa makanan binatang, bukan makanan manusia apalagi makanan
siap santap. Apalagi telah matang dan siap untuk di makan sebagai
nikmat dari Allah swt, maka hak yang diperintahkan Allah untuk di
tunaikan wajiblah ditunaikan. Sebab, dengan sempurnanya nikmat,
maka mensyukurinya pun wajib. Menunaikan hak pada hari panen,
karena kewajiban pada hari matang.

Waktu wajib zakat adalah setelah sempurna penakaran, karena ketika
itulah dapat dipastikan yang wajib dizakati, yang merupakan syarat
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wajib zakat. Asalnya adalah kedatangan orang yang menarik zakat pada
kambing. Seperti ini yang dikatakan oleh Al Mughirah.

Pendapat yang benar adalah pendapat pertama, berdasarkan konteks
Al-Qur’an, Meski menurutnya yang populer di mahzab ini adalah pendapat
kedua. Seperti ini juga yang di katakan oleh Syafi’i.

C. Implikasi Ayat-Ayat Hukum Pernikahan

Rumah tangga adalah suatu hubungan yang dilandasi oleh pernikahan
dan menimbulkan kewajiban bagi suami istri. Sebuah rumah tangga
menurut islam tentunya harus dilandasi nilai-nilai ajaran agama islam dan
didasari iman dan taqgwa kepada Allah swt. Islam adalah ajaran agama yang
menyeluruh dan senantiasa mengajak umatnya dalam berbuat kebaikan
termasuk membangun rumah tangga yang harmonis demi terwujudnya
keluarga sakinah, mawaddah dan warahmah. Allah swt melarang umatnya
untuk hidup melajang dan memerintahkan umatnya untuk menikah
sebagaimana disebutkan dalam firman Allah swt;

r.@.:du “55 \);jﬁ;u\rb.;\.a r.b.)\.&uﬁu\?&aj
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Dan nikahkanlah orang-orang bujang (lelaki dan perempuan) dari kalangan
kamu, dan orang-orang yang soleh dari hamba-hamba kamu, lelaki dan
perempuan. Jika mereka miskin, Allah akan memberikan kekayaan kepada
mereka dari l[impah kurniaNya kerana Allah Maha Luas (rahmatNya dan
limpah kurniaNya), lagi Maha Mengetahui. (al-Nur/24: 32)
Pada pembahasan ini, akan di analisa bagaimana implikasi perbedaan
qiraah terhadap ayat-ayat rumah tangga.

1. Mencampuri Istri Selepas Haid
a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2: 222
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Mereka bertanya kepadamu tentang haidh. Katakanlah: "Haidh itu adalah
suatu kotoran". Oleh sebab itu hendaklah kamu menjauhkan diri dari wanita
di waktu haidh dan janganlah kamu mendekati mereka, sebelum mereka
suci. Apabila mereka telah suci, maka campurilah mereka itu di tempat
yang diperintahkan Allah kepadamu. Sesungguhnya Allah menyukai orang-
orang yang bertaubat dan menyukai orang-orang yang mensucikan diri. (al-
Baqarah/2: 222)
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b. Perbedaan Bacaan
Syu’bah, Hamzah, Kisa‘i, Khalaf ‘Asyr membaca %.;iai dengan

memfatahkan huruf tha dan yang lainnya membaca (j¢k dengan

mensukunkan tha dan damah.*4
Dilvar al-gira’at al-‘asyr, terdapat sebuah riwayat di dalam mushaf

‘Ubad dan ‘Abdullah tertera: (5¢5%. Sedangkan dalam musnad Anas bin
Malik tertera:

MG 55 G
Janganlah kalian mendelati perempuan (istri) pada masa haid mereka, dan
tinggalkanlah mereka sampai mereka bersuci.
c. Implikasi Makna
Dalam ayat ini, diperkenalkan dua bacaan yang berbeda, yaitu

yathurna dan yattahharna. Kata (g3 ini dibaca takhfif berarti suci, yaitu

berhenti haidnya, sedangkan yang kedua dibaca QJZJZ.Q dengan tasydid

berarti amat suci, yaitu mandi setelah haidnya berhenti. Dasar bagi yang
membaca dengan takhfif adalah karena darah haid tersebut bukan
merupakan kehendak atau perbuatannya, maka yang dimaksud disini adalah
sampai darahnya berhenti. Adapun dasar bagi yang membaca dengan

tasydid adalah karena sesuai dengan lafaz sesudahnya, yaitu QJ.Z.E.‘: \3§.445

Tentu saja yang kedua lebih ketat daripada yang pertama, dan sepertinya
lebih baik dan lebih suci. Setelah mereka bersuci, maka campurilah mereka
di tempat yang telah diperintahkan Allah kepada kamu.*46
d. Implikasi Hukum Mencampuri Istri Selepas Haidh
Menurut satu pendapat, kata al-mahiidh digunakan untuk

mengungkapkan masa dan tempat haid, serta untuk mengungkapkan haid
itu sendiri. Awalnya, kata ini digunakan untuk mengungkapkan masa dan
tempat haid, sehingga menjadi majaz jika digunakan untuk mengungkapkan
haid itu sendiri. Al-Thabari berpendapat bahwa a/-mahiidh adalah nama
benda untuk haid.

Asal mula makna tersebut berasal dari kata aliran dan ledakan.
Dikatakan bahwa had hat al-sail wa fadh (banjir mengalir dan meluap), dan

43 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar 17 Jam’i al-Qira’at al-*Asyr ..., jil. 11, hal. 316.

444 Tbn Mujahid, a/-Sab'ah fi al-Qira’at, Kairo: Dar al-Ma'arif, 1972, hal. 227.

445 Al-Husain bin Ahmad bin al-Khalawaih, al-Hujjah f7 al-Qira’at al-Sab’..., Hal. 96.
446 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah ..., jil. I, hal. 89.
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hadhat al-syajaroh (pohon mengeluarkan cairannya), yang berarti cairannya
keluar. Dari kata tersebut muncul istilah haid, yang mengacu pada al-haudh
(telaga/danau). Hal ini disebabkan karena air mengarah atau mengalir ke
telaga/danau tersebut. Orang-orang Arab sering memasukkan huruf wau ke
tempat huruf ya’dan sebaliknya, karena kedua huruf tersebut merupakan
sejenis dalam bahasa Arab.

Ibnu Arafah menyatakan bahwa makna a/-mahidh dan haid adalah
berkumpulnya darah ke tempat yang dimaksud. Oleh karena itu, ada juga
istilah al-haudh (telaga/danau) karena air berkumpul di sana. Dikatakan
bahwa haadhat al-maratu (seorang wanita haid), wa tahayyadhat, wa
darasat, wa arakat, wa thamitsat, yang berarti dia mengalami perubahan,
dan bergerak-gerak, dan bercampur, dan menyebar, tahiidu haidhan wa
mahad ha wa mahidha (ketika darah mengalir darinya pada waktu tertentu).
Namun, jika darah itu mengalir bukan pada waktu tertentu dan bukan
merupakan cairan haid, maka dapat dikatakan: Ustuhyidhat (dia mengalami
istihadhah), sehingga dia adalah seorang yang mengalami istihadhah. Inilah
yang dijelaskan oleh Ibnu al-‘ Arabi.*¥

Wanita yang sedang mengalami haid memiliki delapan istilah yang
berbeda untuk menyebutnya: ha'idh, farik, thamis, arik, kabir, khamis,
thamits, dhahik.

Mujahid berkata tentang firman Altah Ta'ala: «S>is (lalu dia
tersernyum), pada surat Hud/ll ayat 71 yakni dia haid. Menurut satu
pendapat, makna firman Allah Ta' ala: & ,S i iﬁjj L5 (Maka tatkala

wanita-wanita itu melihatnya, mereka kagum kepada keelokan rupanya)

surat Yusuf/12 ayat 31, adalah haid. Maksudnya, tatkala wanita-wanita itu

melihat Yusuf maka mereka pun haid.

Dengan demikian, dari dua qiraah itu bisa diambil dua kesimpulan

hukum, yaitu: ~

1) Dibaca takhtif berarti suami boleh berhubungan seks dengan isterinya
sesudah darah haid berhenti. Diantara yang berpendapat demikian
adalah Mujahid dan 'Tkrimah.44

2) Dibaca tasydid berarti suami boleh menggauli isterinya setelah terputus
darah haid dan telah bersuci. Hanya saja terjadi perbedaan terhadap
maksud bersuci, yaitu mandi atau wudhu.

3) Membasuh kemaluan saja.*°

47 Tbnu al-*Arabi, Ahkam Al-Qur‘an ..., jil. I, hal. 59.
448 Tbn Jarir al- Thabari, Jami' al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 397.
449 Tbn Jarr al- Thabari, Jami' al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 398.
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Pada contoh yang kedua ini, M. Quraish Shihab memaparkan
penjelasannya terkait perbedaan qiraah yang ada dalam ayat diatas, berikut
ini kutipan langsungnya:

Berdasarkan keterangan tersebut, tampak bahwa M. Quraish Shihab

menafsirkan lafaz (¢S dengan lafaz gjzﬁ.}, beliau menggunakan
perbedaan giraah tersebut untuk menafsirkan giraah yang lain. Lafadz
Qj.éEf:.} adalah bentuk asli dari lafaz ¢k, namun karena alasan dekatnya

makhraj huruf ta dan tha maka cara membacanya adalah §5¢55.

Al-Thabari lebih mengunggulkan giraah dengan tasydid pada huruf
tha. Al-Thabari mengatakan bahwa makna kata tersebut adalah yaghtasilna
(mereka mandi). Sebab semua pihak sepakat bahwa diharamkan bagi
seorang suami untuk mendekati istrinya setelah darah haid berhenti sampai
dia bersuci. Menurut al-Thabari, perbedaan pendapat hanya muncul terkait
kata al-thaharna. Sebagian orang berpendapat bahwa yang dimaksud adalah
mandi junub. Namun, kelompok lain berpendapat bahwa yang dimaksud
adalah wudhu seperti wudhu untuk shalat. Sementara itu, ada juga
kelompok lain yang berpendapat bahwa yang dimaksud adalah membasuh
kemaluan. Inilah yang membuatnya halal bagi suaminya untuk berhubungan
meskipun wanita tersebut belum mandi besar setelah mengalami haid.*>°

Al-Thabarsi menjelaskan bahwa ulama yang membaca (5¢k5 ,yaitu

seorang yang istrinya sudah suci, 5;\gb \7¢b <7gh, dan <jgb dengan

difatahkan diqiyaskan, karena suci itu kebalikan nya haidh, maka
sepantasnya sesuai dengan bina’nya. Perkataan mereka thahirun itu
menunjukan bahwa lafaz tersebut sama seperti ga’ada yaitu ga’idun . dan

ulama yang membaca )5%55 itu aslinya 56535 kemudian ta idgham ke

tha.#/

Ayat ini turun berkenaan dengan orang-orang jahiliyah yang gemar
menjauhi makan-makan , minum-minum, dan duduk-duduk bersama wanita
haid, kemudian mereka menanyakan hal tersebut, maka turunlah ayat ini,
sebagaimana diriwayatkan oleh al-Hasan, Qatadah, dan al-Rabi’.

Sedangkan ada pendapat yang kedua, bahwa dikatakan dahulu mereka
meminta kebolehan untuk menjimak istri dari dubur nya ketika masa-masa
haidh, kemudian mereka menanyakan hal tersebut dan diterangkanlah

450 Abu'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
191.
451 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir Al-Qur’an ..., jil. II, hal. 72.
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tentang keharamannya menurut Mujahid. Menurut kami pendapat pertama
lebih kuat.

Mazhab syi’ah menyepakati bahwa tidak ada yang diharamkan dari
wanita haidh selain tempat keluar nya darah saja dan dikatakan diharamkan
anggota badan yang ada dibawah pusar, dan dihalalkan anggota badan dari
pusar keatas menurut Syuraih dan Sa’id bin al-Musayyab inilah

pendapatnya Abu Hanifah dan Syafi’i. [})3}3_’: /3!3 dengan jimak atau

-
Z -

dengan sesuatu dibawah pusar menurut pendapat yang berbeda. & 5¢ks &

dengan tidak ditasydid, maknanya sehingga darah terhenti darinya. Dengan

tasydid, maknanya sehingga mereka mandi menurut al-Hasan. Dan juga

sehingga mereka berwudhu menurut mazhab kami.*

Al-Thabarsi menjelaskan didalam tafsirnya bahwa dikatakan dari arah
kesuciannya bukan haid menurut al-Suddi dan al-Dahhak. Dikatakan dari
arah pernikahan bukan pebuatan keji/kotor menurut Abu Hanifah, pendapat
pertama lebih pantas dengan jelas.

Dalam ayat ini ada petunjuk atas wajibnya menghindari berhubungan
badan dengan istri dalam masa haid, dan didalam nya disebutkan batas akhir
keharaman, yang demikian itu terkandung dalam 3 pasal:

1) Penyebutan tentang haid, sedikitnya haidh dan banyaknya haidh, dan
menurut kami sedikitnya haidh itu 3 hari, dan paling banyak nya 10
hari, ini adalah pendapat nya ulama-ulama irak, sedangkan menurut
syafi’i dan kebanyakan ulama madinah paling sedikitnya haidh adalah
sehari semalam dan paling banyaknya 15 hari.

2) Hukum bersetubuh dimasa haid, menurut kami jika terjadi diawal haidh
maka wajib membayar kifarat 1 dinar , dan jika terjadi di pertengahan
haidh maka kifaratnya setengah dinar, jika terjadi diakhir haidh maka
kifarat nya seperempat dinar. Ibnu Abbas berkata wajib atas nya
membayar 1 dinar dan tidak diperinci. Al hasan berkata wajib atasnya
mebayar dengan 1 unta atau memerdekakan hamba sahaya atau
membayar 20 sha’.

3) Akhir masa keharaman nya bersetubuh, para ulama berbeda pendapat
didalamnya  sebagian dari mereka ada yang mejadikan akhir
keharamannya adalah ketika terputusnya darah.

Sebagian lagi ada yang berkata jika dia telah berwudu dan mencuci
farjinya maka halal sudah halal bersetubuh dengan nya menurut ‘atho dan
thowus. Inilah pendapat mazhab kami, walaupun yang mustahab adalah
tidak dulu menyetubuhinya kecuali setelah ia mandi.

452 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir Al-Qur’an ..., jil. II, hal. 73.
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Sebagian lagi ada yang berkata ketika darahnya telah terhenti dan dia
sudah mandi maka halal menyetubuhinya menurut syafi’i. Sebagian lagi ada
yang berkata jika haidh nya 10 hari maka terputusnya darah itu menjadikan
ia halal untuk suaminya, tapi jika dibawah 10 hari maka tidak halal
menyetubuhinya kecuali setelah ia mandi atau tayamum atau berlalunya
waktu shalat keatasnya menurut Abu Hanifah.

Pendapat al-Qurthubi mewakili kebanyakan penganut mazhab Maliki
yang berpendapat bahwa kesucian wanita yang sudah tidak mengalami
darah haid lagi membuatnya halal untuk disetubuhi setelah melakukan
mandi junub dengan air, mirip dengan bersucinya jin. Dalam pandangan ini,
tayamum atau cara bersuci lainnya tidak dianggap cukup.

Sementara itu, Abu Hanifah, Abu Yusuf, dan Muhammad berpendapat
bahwa jika darah haid wanita terhenti setelah melewati sepuluh hari, maka
suaminya boleh menggaulinya sebelum wanita tersebut mandi. Namun, jika
darahnya berhenti sebelum sepuluh hari, maka suaminya tidak boleh
berhubungan dengannya sampai wanita itu mandi atau masuk waktu shalat.

Al-Qurthubi menilai bahwa pendapat Abu Hanifah dan kedua
sahabatnya tersebut merupakan penetapan tanpa dasar yang kuat. Mereka
juga menetapkan bahwa seorang wanita yang darah haidnya sudah berhenti
tetap harus menunggu masa iddahnya berakhir (selama dia belum mandi).
Mereka mengatakan kepada suaminya bahwa Dia masih dapat dirujuk,
selama dia belum mandi dari haid yang ketiga itu. al-Qurthubi menyatakan
bahwa jika pendapat mereka dianalogikan, seharusnya wanita tersebut tidak
boleh disetubuhi sampai dia mandi, sesuai dengan pandangan penduduk
Madinah. Dalil yang digunakan al-Qurthubi bahwa Allah swt. menetapkan
hukum dalam masalah ini pada dua syarat : pertama, terhentinya darah

sesuai dengan firman Allah swt.: $5¢ks 35> (sebelum mereka suci). Kedua,
mandi dengan menggunakan air, sesuai dengan firman Allah swt. Ta' ala:
O a5 \Sgé Apabila mereka telah suci, yakni melakukan mandi dengan

menggunakan air.

Selain itu, kedua qiraah tersebut adalah seperti dua ayat yang harus
diamalkan kedua-duanya. Dan kami menafsirkan masing-masing qiraah itu
pada satu makna. Kami menafsirkan giraah tanpa tasydid pada kondisi jika
darahnya berhenti kurang dari sepuluh hari, dimana kami tidak
memperbolehkan dia disetubuhi oleh suaminya sampai dia mandi. Sebab ada
kemungkinan darah itu akan kembali. Kami juga menafsirkan giraah yang
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lain pada kondisi jika darahnya berhenti lebih dari sepuluh hari. Dalam hal
ini, suaminya boleh menyetubuhinya meskipun dia belum mandi.*>

2. Khuly’ Tanpa Hakim

a. Al- Qur’an Surat al-Baqarah/2 229
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talak (yvang dapat dirujuki) dua kali. Setelah itu boleh rujuk lagi dengan cara
yang ma ruf atau menceraikan dengan cara yang baik. Tidak halal bagi
kamu mengambil kembali sesuatu dari yang telah kamu berikan kepada
mereka, kecuali kalau keduanya khawatir tidak akan dapat menjalankan
hukum-hukum Allah. Jika kamu khawatir bahwa keduanya (suami isteri)
tidak dapat menjalankan hukum-hukum Allah, maka tidak ada dosa atas
keduanya tentang bayaran yang diberikan oleh isteri untuk menebus dirinya.
Itulah hukum-hukum Allah, maka janganlah kamu melanggarnya.
Barangsiapa yang melanggar hukum-hukum Allah mereka itulah orang-
orang yang zalim. (al-Baqarah/2: 229)

b. Perbedaan Qiraah:

Hamzah, Abu Ja'far, dan Ya’kub membaca lafaz G\& QT Y| dengan

-
& -

5&3‘\0 Sji.; U’A) \.&)J-d_s % 5(fUT 3).1.; 2’

cara memberi damah pada huruf ya yakni, Bz J 3]\ sementara ulama

e

giraah lainnya membacanya dengan cara fatah yaitu, \% u\ N 454
c. Implikasi Makna
Bacaan G\ diambil dari £/ mudhari’ mabni ma'lum, yang berarti

suami istri itu merasa khawatir dan yakin mereka tidak menjalankan hak-
haknya dalam berkeluarga secara baik, maka mereka sepakat untuk bercerai.

Sementara jika dibaca Hed yang diambil dari £7’il mudhari’ mabni

majhul, yang artinya kedua suami istri itu dikhawatirkan tidak dapat
menjalankan hak-haknya secara baik. Dalam hal ini, hakim berperan untuk
memutuskan perceraian mereka atas gugatan yang diajukan istri.

433 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
194.
454 Tbn al-Jazari, Taqiib al-Nasyr fi al-Qira’at al-'Asyr ..., hal. 96.
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Jika seseorang berkata sekiranya lafaz BZ ada sebagaimana

bacaannya maka sepantasnya lafaz lain dibaca &3 3G, dikatakan pasti
pertanyaan ini muncul dari orang yang menyelisihinya dalam bacaan karena
mereka membacanya B\ 5 :ﬁl dan mereka tidak mengatakan G5 5 455

d. Implikasi Hukum KAu/u’ Tanpa Hakim

Riwayat penyebab turunnya ayat ini yaitu ketika Hasyim bin ‘Urwah
meriwayatkan dari bapaknya dari ‘Aisyah bahwa seorang perempuan
mendatanginya, dia mengadukan bahwa suaminya menceraikan dia, dan
minta rujuk lagi, suaminya telah mendesaknya untuk rujuk, dan pada masa
jahiliyah jika seorang lelaki menceraikan istrinya kemudian rujuk lagi
sebelum habis masa ‘iddah nya maka itu terserah suaminya, dan jika dia
menceraikan istrinya sebanyak seribu kali maka tidak ada batasan untuk
talak menurut mereka, kemudian ‘Aisyah menuturkan nya kepada

Rasulullah saw, maka turunlah ayat oG55 é)@ﬁ.ﬁ\ maka Nabi menjadikan

batasan untuk talak sebanyak 3 kali, dan jika talak yang ketiga diriwayatkan
bahwa Nabi saw. bersabda talak itu dua kali maka mana yang ketiga? Nabi
menjawab tahan dengan benar atau lepaskan dengan baik.

Ada juga riwayat lain tentang penyebab turunnya ayat diatas yaitu
mengenai Tsabit bin Qais bin Syamas dan istrinya yang bernama Jamilah
bin Abdillah bin Ubay, dia cinta kepada istrinya tapi istrinya membecinya,
Nabi saw bersabda kepada istrinya Tsabit apakah kamu ingin
mengembalikan kebun suamimu kepadanya? Dia menjawab iya dan akan
aku tambah, Nabi bersabda tidak, kebun nya saja, kemudian dia
mengembalikan kebunnya kepada suami nya, kemudian Nabi bersabda
wahai Tsabit ambillah dari nya apa yang dia berikan, dan bebaskan lah ia,
kemudian Tsabit melakukan nya,. Inilah peristiwa perceraian pertama dalam
islam.

Al-Thabarsi menjelaskan tentang perceraian dengan menyitir Ibnu
Abbas berkata batasan-batasan Allah swt. yaitu tampaknya nusyuz
(durhaka) dari seorang istri dan buruknya akhlaq karena benci kepada
suami, Abu Abdillah berkata jika seorang istri berkata kepada suaminya aku
tidak akan mandi untuk mu dari janabah, dan aku tidak akan berbakti
kepada mu sebagai sumpah dan karena aku menginjak ranjangmu, dan
karena aku masuk tanpa ijin, jika istri mengucapkan kata-kata seperti ini
maka dihalalkan bagi suami untuk menceraikannya, dan halal baginya apa
yang dia ambil dari istrinya.*3

455 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayéan 17 Tafsir AlI-Qur’an ..., jil. 11, hal. 84.
456 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir AlI-Qur’an ..., jil. II, hal. 85.
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Al-Thabarsi juga mengutip hadis yang diriwayatkan al-Bukhari,
bahwa istri Tsabit itu berkata: "Saya tidak mencela akhlak maupun
agamanya. Tetapi saya khawatir kufr (mendurhakai) Islam." Rasul bersabda:
"Maukah kamu mengembalikan kebunnya?" "Ya," jawabnya. Lalu Rasul
berkata pada suaminya: "Terimalah kebun itu lalu talaklah sekali!".

Al-Qurthubi secara rinci membahas tentang permasalahan cerai
(gugatan cerai dari pihak istri) dalam penafsiran ayat ini. Dalam
pembahasan tersebut, ia menemukan dua masalah penting yang dapat
diperoleh dari ayat ini. Masalah pertama berkaitan dengan pembatasan
perceraian dan hak perceraian bagi istri. Meskipun masalah ini hanya sedikit
disinggung karena sudah jelas dan tidak ada perbedaan dalam bacaan ayat,
namun tetaplah penting untuk menjadi bagian dari diskusi.

Fokus utama pembahasan al-Qurthubi terletak pada masalah kedua,
yaitu adanya perbedaan dalam gqiraah yang memerlukan kritik dari segi
hukumnya. Dalam hal ini, ada perbedaan dalam bacaan ayat yang
menimbulkan pertanyaan dan perlu untuk dikaji lebih mendalam dari
perspektif hukum.

Masalah pertama menyoroti tentang tradisi jahiliyah yang memperalat
perempuan dalam hal perceraian. Pada masa tersebut, talak (perceraian)
tidak memiliki batasan tertentu. Seorang suami yang menceraikan istrinya
dapat menggaulinya kembali sebelum masa iddah (periode tunggu setelah
talak) berakhir. Praktik semacam ini seringkali dilakukan oleh mereka.
Bahkan menurut pendapat Qatadah, perilaku tersebut dilakukan berkali-
kali, bahkan sampai sepuluh kali atau lebih.*>’ Tentu praktek semacam ini
sangat merugikan perempuan. Kebebasan mereka sebagai istri terkatung-
katung. Bahkan boleh jadi, nafkah lahirnya tidak terpenuhi, apalagi nafkah
bathinnya. Allah swt. tidak rela penganiayaan semacam ini terus-menerus
berlangsung. Karena itu, pada masa Nabi saw, terjadi sebuah situasi di mana
seorang perempuan merasa dianiaya oleh praktik perceraian sembrono yang
ada pada zaman jahiliyah. Sebagai tanggapan atas hal ini, Allah swt.
menurunkan ayat dalam Al-Quran yang membatasi jumlah talak hanya
sampai tiga kali dalam satu periode talak. Ayat tersebut berbunyi bahwa
talak hanya boleh dilakukan dua kali, dan kemudian, setelah itu suami harus
memegang nikah dengan cara yang baik atau melepaskan dengan cara yang
baik. Suami tidak boleh mengambil kembali apa yang telah diberikan
kepada istri, kecuali keduanya khawatir tidak dapat menegakkan hukum
Allah swt. Jika khawatir demikian, maka tidak ada dosa bagi keduanya jika
istri memberikan tebusan dengan cara yang baik. Itulah batasan-batasan
yang ditetapkan Allah swt., dan tidak boleh dilanggar. Barangsiapa

457 Tbn Jarr al- Thabari, Jami' al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 470.
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melanggar batasan-batasan Allah swt, mereka dianggap sebagai orang-orang
yang zalim.

Adapun masalah kedua berkenaan dengan hak cerai bagi perempuan
atau dengan kata lain khu/u'*® Mayoritas ulama membolehkan khulu
(gugatan cerai), meskipun tanpa alasan terjadinya penganiayaan karena
Allah swt. tidak menyebutkan syarat tertentu dalam ayat ini. Allah swt.
hanya menyebutkan kebiasaan terjadinya kAu/u'ini, yakni istri merasa tidak
mampu menjalankan kewajibannya dengan baik,*° karena berbagai macam
sebab yang melatar belakanginya. Ayat khulu’ dimulai dengan penegasan
dari Allah swt. bahwa seseorang dilarang mengambil hak milik istrinya,
baik itu dari hasil kerjanya atau pemberian yang diberikan oleh suami.
Pengecualian dalam ayat ini adalah jika harta tersebut diambil dengan
kerelaan istrinya, contohnya seperti harta yang digunakan sebagai tebusan
dalam gugatan cerai yang diajukan oleh istri.

Khulu', yang dilakukan oleh pihak istri, dapat disebabkan oleh dua
alasan. Pertama, karena perilaku istri yang menolak kehendak suami
(nusyuz), seperti kasus yang terjadi pada sahabat Nabi sebagaimana telah
disebutkan di atas, atau istri ingin menikah dengan orang lain karena
suaminya tidak memenuhi keinginannya dan lain sebagainya. Kedua, khulu
bisa terjadi karena perilaku nusyuz yang dilakukan oleh suami, seperti
penganiayaan terhadap istri, meninggalkan tanggung jawab memberikan
nafkah, dan sebagainya. Gugatan cerai yang dibolehkan untuk meminta
tebusan pada istri ini pada kasus pertama. Sedangkan pada kasus kedua,
jumhur ulama berpendapat tidak boleh, sebagaimana dijelaskan dalam surat
al-Nisa’/4 ayat 19:

° 2 /}’;,/’Ea/"’w“"”/z}’a/ T 5. 2
299 \;;&;ﬁgﬁwvgu;f;w\\;;m@&&w\ -«\S\\.@_a\.s
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Hai orang-orang yang beriman, tidak halal bagi kamu mempusakai wanita
dengan jalan paksa dan janganlah kamu menyusahkan mereka karena

hendak mengambil kembali sebagian dari apa yang telah kamu berikan
kepadanya, terkecuali bila mereka melakukan pekerjaan keji yang nyata.

!

!/

4% Khulu' menurut bahasa ialah melepaskan atau menghilangkan. Khulu' menurut
istilah adalah menghilangkan ikatan pernikahan yang tergantung pada persetujuan
perempuan (untuk memberikan tebusan kepada suaminya) dengan memakai lafazh khu/u'
atau lafaz-lafaz yang semakna dengannya. Wahbah Zuhayli, Figh al-Islami wa ‘Adillatuhu
..., jil. VII, hal. 480.

439 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
93.
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Dan bergaullah dengan mereka secara patut. Kemudian bila kamu tidak
menyukai mereka, (maka bersabarlah) karena mungkin kamu tidak
menyukai sesuatu, padahal Allah menjadikan padanya kebaikan yang
banyak. (al-Nisa’/4: 19)

Perbedaan giraah yang terdapat pada ayat £l 3,35 L& NTEE &Y
merupakan proses terjadinya kAu/u'hingga keputusan jatuhnya cerai. Qiraah
b\z dengan fatah ya-nya mabni ma'lum menunjukkan bahwa kekhawatiran

ketidakmampuan mereka untuk menjalankan tanggung jawab itu berasal
dari suami istri. Al-Shabuni menafsirkan ayat ini, sebagaimana berikut:
kecuali suami-istri merasa khawatir tidak dapat bergaul dengan baik dan
keduanya tidak mampu menjaga hak-hak pasangannya yang telah
diperintahkan Allah swt. kepada mereka.*%0

Dengan adanya kesepakatan kedua pihak, para ulama yang mengikuti
pendapat Umar dan 'Usman ra. berkata bahwa khAu/u’ dapat jatuh menjadi
perceraian yang sah tanpa memerlukan hakim.*6!

Di sini ada keterlibatan kedua belah pihak yang merasa tidak
memenuhi tuntutan pasangannya. Namun, yang ditekankan adalah adanya
gugatan istri meminta perceraian. Hal ini karena, menurut ulama salaf,
pemegang otoritas talak ada di tangan suami. Jadi, ketika suami ingin
menceraikan istrinya, tanpa ada kesepakatan keduanya, talak itu tetap jatuh.
Ini berbeda dengan gugatan cerai istri.

Dalam situasi ketika suami dan istri sepakat untuk bercerai dan suami
mensyaratkan agar istri mengembalikan apa yang telah diberikan
kepadanya, seperti mahar, maka agama memperbolehkannya. Namun, jika
suami menolak untuk menyetujui permintaan istri untuk bercerai atau
mensyaratkan beban tebusan yang tidak mungkin bisa ditanggung oleh istri,
atau bahkan menelantarkan istri selama sekian tahun tanpa kabar apapun,
maka istri berhak mengajukan gugatan cerai.

Semua kondisi ini dapat dijawab dengan merujuk pada giraah kedua

LlL yang memiliki bentuk kata kerja pasif, yang mengartikan bahwa
keputusan tentang kAu/u’diberikan kepada hakim. Pernyataan ini dikuatkan
dengan lanjutan ayat yang menyebutkan (i ub yang berarti jika kalian

khawatir yang bukan ditujukan kepada suami atau istri, tetapi dalam bentuk
jamak dan ditujukan kepada hakim.

460 Muhammad Ali al-Shabuni, Shafivat al-Tafasir, Kairo: Dar al-Hadis, tt, jil. I, hal.

461 Wahbah Zuhayli, Figh al-Islami wa ‘Adillatuhu ..., jil. VII, hal. 485.
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Dengan demikian, ayat ini memberikan kewenangan kepada hakim
untuk memutuskan kasus kAu/u’ berdasarkan situasi dan kondisi yang ada,
termasuk jika ada ketakutan atau alasan kuat yang membuat istri
mengajukan gugatan cerai. Keputusan khu/u’ tidak lagi tergantung pada
persetujuan suami semata, tetapi menjadi ranah keputusan hakim untuk
menilai kasus tersebut secara adil dan bijaksana.*®> Hakim akan
mempertimbangkan gugatan cerai yang diajukan pihak istri berdasarkan
pengaduannya. Jika keduanya (suami-istri) itu dikhawatirkan melanggar
hukum-hukum Allah swt, karena nusyliz atau penganiayaan, yang tidak
dapat disepakati oleh kedua belah pihak dan tidak dapat didamaikan untuk
rujuk, maka hakim berhak memutuskan cerai atas keduanya.*6

Langkah pertama bagi hakim dalam memutuskan kAu/u’ yang tidak
disepakati pihak suami ialah dengan mendengarkan kesaksian istri. Banyak
kasus terjadi, istri mengadukan gugatan cerai ke Pengadilan adalah
dikarenakan perangai suami yang nusyuz, sebagaimana disitir dalam surat
Cal-Nisé’ /4: 128, yang berbunyi:
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Dan jika seorang wanita khawatir akan nusyuz atau sikap tidak acuh dari

suaminya, maka tidak mengapa bagi keduanya mengadakan perdamaian

yang sebenar-benarnya, dan perdamaian itu lebih baik (bagi mereka)

walaupun manusia itu menurut tabiatnya kikir. Dan jika kamu bergaul

dengan isterimu secara baik dan memelihara dirimu (dari nusyuz dan sikap

tak acuh), maka sesungguhnya Allah adalah Maha Mengetahui apa yang
kamu kerjakan. (al-Nisa’/4: 128)

Apabila dalam kesaksian itu memperlihatkan bahwa suaminya yang
bersalah dan dalam pertimbangan kedua belah pihak tidak dapat
melanjutkan rumah tangganya dengan keharmonisan dan menjaga hukum-
hukum Allah swt. yang ditetapkan atas mereka, maka hakim berhak
menceraikannya.

Terakhir, dalam situasi di mana suami menghilang dan tidak diketahui
kabarnya sehingga keluarganya terlantar, dan istri menggugat cerai, hakim
memiliki kewajiban untuk mempertimbangkan kemaslahatan keluarga
tersebut. Dengan ketiadaan suami yang meninggalkan kewajibannya sebagai

0\

462 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdam al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
138.
463 Muhammad al-Habsyi, a/-Qira’at al-Mutawatirah wa Atsaruha fi al-Rasm al-

'Utsmani wa al-Ahkam al-Syar'iyyah, Beirut: Dar al-Fikr, 1999. Hal. 283.
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penanggung nafkah keluarga, berarti dia telah melalaikan tanggung
jawabnya.

Dalam kasus semacam ini, hakim diperbolehkan untuk menceraikan
keduanya dengan mempertimbangkan kekhawatiran keduanya tidak dapat
menjalankan hukum-hukum Allah swt. dan juga memperhatikan
kemaslahatan istri serta anak-anaknya. Keputusan untuk menceraikan
keduanya adalah langkah yang diambil untuk melindungi dan
menyelamatkan keluarga dari situasi yang sulit akibat kelalaian suami.

Dengan demikian, dalam kasus-kasus khusus di mana suami
menghilang dan tidak memenuhi kewajibannya sebagai penanggung nafkah,
hakim memiliki kewenangan untuk mengambil tindakan yang sesuai dengan
kepentingan dan kemaslahatan keluarga, termasuk melakukan perceraian
agar istri dan anak-anak tidak terlantar dan dapat mendapatkan
perlindungan hukum yang layak.464

Kesimpulan yang bisa dipetik dari al-Thabarsi secara global jika
suami takut istri nya bermaksiat kepada Allah swt. dalam hak-hak suami
dengan melakukan hal yang dilarang atau melanggar kewajiban, dan suami
takut istrinya tidak ta’at dalam melaksanakan sesuatu yang wajib atasnya
maka ketika itu dihalalkan bagi suami untuk menceraikannya, dan telah
diriwayatkan pendapat yang semisal dari al-Hasan serta al-Sya’bi berkata
yang dimaksud adalah nusyuz seorang istri dan juga suami. Dan apabila
suami istri tersebut berprasangka tidak akan ada perdamaian antara mereka

berdua didalam kedudukan. \.o.gm.\x— clx Y maksudnya tidak salah dan dosa

keatas mereka, ini bermakna kebolehan. Di dalam firman Allah swt. ini ada

jenis keterangan walaupun kebolehan itu untuk suami.

1) Bahwasannya seorang suami jika dikhususkan dalam penyebutan maka
akan terbayangkan bahwa istri nya seorang yang durhaka walaupun ada
nya tebusan itu masih boleh untuknya, maka kemudian Allah swt.
menerangkan tentang ijin/kebolehan untuk kedua nya dalam merujuk
kembali agar hilang kesalahsangkaan dalam memahami nya, -menurut
‘ali bin ‘isya-

2) Bahwa yang dimaksud tidak ada dosa keatas nya adalah kepada suami,
hanya saja disebutnya sorang istri juga karena mereka berdua masih

bergabung, seperti firman Allah swt. (333> .3 dan ;ij,h\ WA ’C}é-

464 Dalam Kompilasi Hukum Islam dinyatakan bahwa batas gugatan cerai yang
diajukan istri dapat dikabulkan hakim, adalah jika suaminya pergi meninggalkan
keluarganya selama dua tahun berturut-turut. (KHI: Pasal 116, ayat b). Meski demikian,
Agama tidak mensyaratkan batasan hukumannya secara pasti. Jadi kalau misalnya, dalam
masa satu tahun berturut-turut suami meninggalkan istrinya dan istri menggugat cerai,
maka hakim dapat mempertimbangkan dan memutuskan cerai.



278

:}\.;J,’J\j, hanya saja penyebutan dengan keterangan seperti diatas

adalah sebagai kehormatan bukan karena kotornya perbuatan itu, maka
boleh lebih diperluas lagi dalam masalah ini.

Abu Ja’far Muhammad bin al-Hasan berkata pendapat ini lebih layak
dengan mazhab kami, karena orang yang membolehkan k#Au/u’ menurut
kami dia adalah orang yang beranggapan sekiranya seorang istri tidak ikut
disebut maka si istri dianggap bermkasiat. Dan menurut al-Thabarsi
sesungguhnya pengertian tentang hal diatas menurutku adalah bahwa
mungkinnya terjadi kemaksiatan dari seorang istri itulah yang menjadi
sebab dibolehkannya khAul/u’, dan diangkat nya kesalahan/dosa itu
berhubungan dengan khul/u’ itu sendiri bukan berkaitan dengan sebab-
sebabnya. Dan jenis pendapat pertama itu lebih utama untuk dipilih dan
sangat sesuai dengan dzohirnya ayat.*

Sedangkan al-Qurthubi menanggapi pendapat qiraah yang membaca

b\ adalah khulu’ menjadi hak otoritatif pemerintah dengan mengatakan

bahwa pendapat tersebut adalah pendapat Sa'id bin Jubair, Hasan, dan Ibnu
Sirin. Syu'bah berkata, 'Saya bertanya kepada Qatadah: "Dari siapa al-
Hasan mengatakan khulu’ sebagai otoritas pemerintah?" Dia menjawab,
"Dari Ziyad, dia seorang gubernur pada masa Umar dan Ali. Maka al-Nuhas
berkata, “Sudah ma'ruf bahwa itu berasal dari Ziyad. Pendapat seperti ini
tidak bisa diterima karcna suami apabila melakukan kAu/u’ pada istrinya
maka terjadi atas kerelaan kedua pihak, bukan atas paksaan pemerintah.
Tidak bisa diterima pendapat yang mengatakan: 'Ini adalah otoritas
pemerintah’. Nuhas menentang dan menolak pendapat Abu Ubaid.
Sementara al-Qurthubi tidak melihat dalam pendapatnya ini sesuatu yang
lebih jauh dari pernyataan ini. Karena hal itu tidak dikehendaki secara i'rab,
lafazb, tidak pula makna.

Maknanya menjadi semakin jelas dengan mengatakan tidak halal bagi
kamu mengambil kembali sesuatu dari yang telah kamu berikan kepada
mereka, kecuali jika kalian khawatir. Hal ini menunjukkan bahwa Allah swt
tidak menyatakan bahwa tidak halal bagi suami untuk mengambil kembali
apa yang telah diberikan kepada istri sebagai tebusan, kecuali jika ada
ketakutan atau alasan kuat.

Maka al-Qurthubi mengutip pendapat al-Thahawi, yang diriwayatkan
dari Umar, Utsmaq, dan Ibnu Umar tentang kebolehan kAu/u’tanpa otoritas
pemerintah telah dibenarkan, seperti halnya talak dan pernikahan tanpa
otoritas pemerintah. Jadi, menurut pandangan jumhur ulama, khulu'juga

465 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir Al-Qur’an ..., jil. I, hal 86-87.
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merupakan tindakan yang sah dan diizinkan, tanpa perlu otoritas
pemerintah, sebagaimana dalam kasus talak dan pernikahan.*6¢

3. Larangan Menelantarkan Anak

a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2 233

A >j3jd\ &V “Lo)\ F’"" Q\ ;\)\ Oyl u«bK ud? &,QJJ) 2 ubjjj\j@
$930 V5 s, 8 L;M i g Ale EN Ooypadly 5335285 5ib,
’C\;-; %ﬂ LE3; w I o Yeas i1 4 QS i & &5 wsf A
r,i:L;\ éxc\:;mr&.uj\j;ow ol (w)\ uju@é
@ St 5,15 1 DT 1520205 T8 Oy3acll

Para ibu hendaklah menyusukan anak-anaknya selama dua tahun penuh,
yaitu bagi yang ingin menyempurnakan penyusuan. Dan kewajiban ayah
memberi makan dan pakaian kepada para ibu dengan cara ma ruf. Seseorang
tidak dibebani melainkan menurut kadar kesanggupannya. Janganlah
seorang ibu menderita kesengsaraan karena anaknya dan seorang ayah
karena anaknya, dan warispun berkewajiban demikian. Apabila keduanya
ingin menyapih (sebelum dua tahun) dengan kerelaan keduanya dan
permusyawaratan, maka tidak ada dosa atas keduanya. Dan jika kamu ingin
anakmu disusukan oleh orang lain, maka tidak ada dosa bagimu apabila
kamu memberikan pembayaran menurut yang patut. Bertakwalah kamu
kepada Allah dan ketahuilah bahwa Allah Maha Melihat apa yang kamu

kerjakan. (al-Baqarah/2: 233)
b. Perbedaan Bacaan

Ibn Katsir, Abu Amr, dan Ya’kub membaca lafazh %Z\)\j ;Uﬁ N

i

dengan cara damah huruf ra jL/aS yang menunjukkan bahwa ini merupakan

1i’il mudhari’. Sementara Abu Ja'far membacanya dengan sukun yakni )\.faf
Sedangkan ulama-ulama qiraah lainnya seperti Nafi’, 'Ashim, Hamzah, dan
al-Kisa’i, membacanya dengan fatah huruf ra BLZ:E yang menunjukkan

bahwa qiraah ini berbentuk £7 7/ nahi.*’

466 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
298.

467 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111, hal.
167.
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Terdapat qiraah ahad yang diriwayatkan oleh Ibnu Mas'ud
bahwasannya beliau membaca kalimat G5 :\:.5 AL ij ditambah dengan

kata sisipan F};‘:‘M ¢>J’J\ >, maka menjadi :
. U952 gl (290 53 ) s

Dan bagi ahli waris dzawi al-arham (kerabat jauh) memiliki tanggung jawab
seperti itu .

c. Implikasi Makna
Kata §Las Y dengan fatah pada huruf ra merupakan 7’/ nahi yang

berasal dari kata ,,La3 Y yang mengikuti wazan |elis Y . Ketika ada dua

huruf ra jatuh dalam satu kata, maka ra yang pertama dimasukkan ke dalam
ra yang kedua. Lalu ra kedua diberi harakat fatah karena bertemunya dua

sukun dalam satu kata sehingga menjadi jLas Y. Kata ini mengandung arti

janganlah seorang (perempuan) membahayakan, menyulitkan, atau
menyusahkan. Fungsinya menjadikan sebagai nahr (larangan) yang kuat,
bukan hanya sebuah negasi. Ini dipandang sebagai penolakan terhadap suatu
tindakan atau pengaruh yang merugikan. Pandangan ini juga mencatat
bahwa makna larangan ini mendukung ayat berikutnya yang mengandung

perintah, seperti dalam &5 Jis & 2\;:&3\ Jes.
Kata j\.@.’i N dengan damah pada huruf ra menunjukkan pengecualian

tentang sebuah khabar bukan larangan, yang mengikuti kata sebelumnya /aa
tukallafu nafsan illa wus’aha. 1a juga merupakan f£i’i/ mudhari’ mabni

ma'lum, yang asalnya berbunyi: },L=s Y. yang makna darinya berarti

hendaknya ia merawat anaknya sesuai dengan kemampuan dan tidak sampai
menyusahkan.*®® Atau dapat juga dikatakan bahwa ia berasal dari bentuk

mabni majhul, yaitu ;a3 N, yang berarti perempuan itu disengsarakan

atau disakiti.

468 Al-Syaukani, Fath al-Qadir, Kairo: Mustafa al-Bab al-Halabi, 1964, jil. III, hal.
350.

469 Abi Muhammad Makky Mukhtar al-Qissy, a/-Kasyfu ‘an Wujuh al-Qira’at al-Sab’
..., jil. I, hal. 344.



281

Sementara kata J\Las N merupakan £77/ mudhari mabni majhul yang
kemasukan la nahi. Ia berasal dari kata ‘w3 — jL5 , artinya sama dengan

kata j\.b, yakni membahayakan, menyulitkan atau menyusahkan.

Qiraah yang mutawatir mengandung makna bahwa kewajiban
memberi nafkah ditujukan kepada orang tua untuk menghidupi anak-anak
mereka. Sebaliknya, jika anak-anak sudah dewasa, maka kewajiban
memberi nafkah beralih kepada anak untuk memberi nafkah kepada orang
tua mereka.

d. Implikasi Hukum Menelantarkan Anak

Ayat ini berkaitan erat dengan ayat sebelumnya yang membahas
tentang talak. Allah swt. memberikan peringatan kepada keluarga yang
mengalami prahara rumah tangga, khususnya perceraian, untuk tidak
menyebabkan penelantaran terhadap anak-anak mereka. Anak-anak,
terutama yang masih menyusu kepada ibunya, sangat membutuhkan kasih
sayang dan perhatian dari ibu mereka.

Sakit hati seorang istri setelah diceraikan oleh suaminya tidak boleh
ditujukan atau dilampiaskan kepada anaknya. Anak tidak boleh menjadi
korban dari kebencian atau kekesalan istri terhadap suaminya. Anak-anak
adalah pihak yang tidak bersalah dalam perceraian, dan mereka harus dijaga
dan dilindungi dari efek negatif perpecahan rumah tangga. Mereka
membutuhkan cinta, perhatian, dan dukungan baik dari ibu maupun ayah
mereka.

Dengan demikian, ayat ini mengajarkan pentingnya merawat anak-
anak dengan baik, terutama di tengah-tengah situasi perceraian, dan
mengingatkan para orang tua untuk tidak mempengaruhi anak-anak dengan
konflik pribadi mereka. Anak-anak harus tetap mendapatkan kasih sayang
dan kepedulian dari kedua orang tua mereka, meskipun pernikahan mereka
telah berakhir.4”

Pada ayat ini yang menjadi perbedaan qiraah terletak di satu tempat

yaitu pada kata ,LasY. Sebagian ulama giraah membacanya dengan ;\.@S N

470 pPada tanggal 9 Februari 2006, RCTI melaporkan tentang sebuah kasus di daerah
Bandung di mana seorang bayi mengalami busung lapar karena tidak pernah mendapatkan
ASI dari ibunya dan jarang minum susu botol sejak lahir. Keadaan ini terjadi karena kedua
orang tua anak tersebut telah bercerai. Ayahnya menikah lagi dengan orang lain, sementara
ibunya pergi keluar negeri untuk menjadi TKW. Bayi tersebut diasuh oleh seorang bibi
yang miskin, sehingga kebutuhan hidupnya, terutama susu dan perawatan kesehatannya,
tidak dapat terpenuhi dengan baik. Kasus ini merupakan contoh bagaimana perceraian yang
tidak teratur dan tidak mempertimbangkan kepentingan anak dapat menyebabkan anak
menjadi terlantar dan mengalami kesulitan dalam memenuhi kebutuhannya.
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yang menjadi 7’7/ nahi dimaknai dengan janganlah perempuan
membahayakan, sedangkan yang membaca /a tudharru yang terbentuk dari
1i’il mudhari mabni ma’lum yang dimaknai hendaklah seseorang tidak
membahayakan perempuan itu disengsarakan.

Allah swt. menganjurkan agar seorang ibu, bagaimana pun pedihnya
ditinggalkan suami, sepatutnya menyusui anaknya selama dua tahun. Masa
ini merupakan masa pertumbuhan anak untuk mencapai perkembangan
kesehatan dan psikologis yang maksimal, yakni dengan kasih sayang ibu
dan asinya.*’!

Meskipun sudah cerai dengan istrinya, suami tetap memiliki peran
penting dalam perkembangan anak-anak. Dia berkewajiban untuk
memberikan nafkah, termasuk sandang, pangan, dan pendidikan, hingga
anak-anak dewasa atau dapat berdiri sendiri. Peran ini menunjukkan
tanggung jawab dan kasih sayangnya sebagai ayah, serta pentingnya
menciptakan lingkungan yang baik bagi perkembangan anak setelah
perceraian.*’? Kadar pemberian nafkah ini tentunya sesuai dengan tingkat
kemampuannya karena Allah swt. tidak membebani suatu kewajiban
melebihi dari apa yang dimilikinya.

Ayah memiliki kewajiban untuk memberikan pembiayaan bagi anak
yang masih menyusu dan mantan istrinya. Ayah harus memberikan nafkah
kepada mantan istrinya, terutama jika mantan istrinya menyusui anak
mereka, meskipun masa 'iddah sudah berakhir. Kewajiban memberi nafkah
pada anak dan mantan istri merupakan tanggung jawab seorang ayah dalam
Islam, dengan tujuan memastikan kesejahteraan dan kebutuhan keluarga
terpenuhi setelah perceraian. Peran ayah dalam memberikan nafkah bagi
anak dan mantan istri tidak berhenti setelah masa 'iddah berakhir, terutama
jika anak masih dalam masa menyusui. Ayah tetap bertanggung jawab
untuk menyediakan pembiayaan dan dukungan finansial untuk anak dan
mantan istri sampai anak tersebut sudah cukup besar atau dapat mandiri
secara finansial.4”?

47Penelitian di Universitas Kentucky menemukan bahwa anak-anak yang
mendapatkan ASI dengan baik menunjukkan tingkat kecerdasan di atas rata-rata dan
memiliki penglihatan yang lebih baik dibandingkan dengan mereka yang tidak
mendapatkan ASI. Hasil penelitian tersebut juga menunjukkan bahwa bayi yang diberi ASI
memiliki IQ yang lebih tinggi daripada bayi yang mengkonsumsi susu formula. Taufiq
Pasiak, Membangun Raksasa Tidur, Jakarta: Gramedia, 2004, hal. 130.

472 Dalam Kompilasi Hukum Islam, Pasal 98 disebutkan: Batas usia anak yang mampu
berdiri sendiri atau dewasa adalah usia 21 tahun, sepanjang anak tersebut tidak cacat fisik
maupun mental atau belum menikah. (KPI. hal. 48)

473 Suami masih dikenai beban pemberian nafkah lahir ketika istri yang dicerai sedang
dalam menjalani masa 'iddah.
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Selanjutnya, ayat ini memberi peringatan terhadap kedua orang tua
berkenaan dengan anaknya dengan ﬁrman—Nya'

L)JJ g))\j“&)ow\sj.: Y)\.ﬁb o:gbjt:big

Dalam kalimat \.&:\3}1 E-Q\j j\é.s Y, secara umum perbedaannya terletak

pada f£i’il itu mudhari® atau ‘amar. Kalau bentuk £i’i/ mudhari” berarti
mengandung faidah a/-tajaddud yaitu selalu dan senantiasa memperbaharui.
Jadi penafsirannya seorang perempuan itu tidak boleh senantiasa
memberikan bahaya kepada orang lain, baik anak maupun suaminya. Karena
hal itu bukan sifat dasar perempuan shalihah yang mempunyai kasih sayang
terhadap anak. Sementara kalau dibaca dengan bentuk £/ amar
menunjukkan arti larangannya secara tegas. Yang berarti penafsirannya,
janganlah sekali-kali kedua orang tua itu menyia-nyiakan anaknya.

Kalimat sy 4 3450 ¥y by 341, Slas ¥ mempunyai beberapa

penafsiran, antara lain:

Pertama, Ibu dan ayah dilarang membahayakan anaknya dengan cara
menelantarkannya, misalnya dengan tidak memberikan air susunya kepada
anaknya atau tidak memberikan nafkah kepadanya. Huruf ba' dalam kata

\a.y, dengan penafiran ini menunjukkan bahwasannya ia adalah huruf

tambahan. 474

Kedua, Nafkah yang diberikan ayah kepada ibunya tidak boleh
merugikan ibunya, sehingga menyusahkan anaknya juga, misalnya dengan
mengurangi jatah semestinya.*’>

Ketiga, Seorang istri tidak boleh menyusahkan suami yang telah
menceraikannya dengan cara meminta upah yang mahal untuk menyusui
anaknya sehingga hal itu juga dapat membahayakan anaknya, juga
menyusahkan dirinya sendiri, karena dia tidak jadi mendapatkan nafkah
penyusuannya.*’sDi samping itu, dia tidak dapat menumpahkan kasih
sayangnya apabila anak itu berada dalam pengawasan ayahnya.*”’

Keempat, Seorang ibu tidak boleh menderita kesengsaraan dalam
merawat anaknya karena ayahnya tidak mau bertanggung jawab
memberikan nafkah kepadanya.

474 Muhammad Ali al-Shabuni, Shafivat al-Tafasir ..., jil. I, hal. 135.

475 Kementerian Wakaf Mesir, a/-Muntakhab, Kairo: al-Syirkah al-Jumhuriyyah, tt,
hal. 85.

476 Muhammad al-Habsyi, al-Qira’at al-Mutawatirah wa Atsaruha ..., hal. 286.

477 3 Alasan terakhir jarang terjadi karena biasanya Pengadilan memutuskan bahwa
anak yang menyusu itu dalam pengasuhan ibunya sampai ia mencapai usia mumayyiz (12
th) yang sudah dapat menentukan pilihan hak asuh, (KHI, Pasal 105 ayat: a)
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Kelima, Ayah dan ibu dilarang saling menyusahkan atau bersengketa
masalah anak sehingga anaknya terlantar. Misalnya, ibu tidak mau
menyusui anaknya karena ingin menyusahkan ayahnya dalam mendidik
anaknya, atau ayah merebut anaknya dari asuhan mantan istrinya, padahal
istrinya ingin menyusuinya.*’8

Kalimat ¢l3 :L:,g AL ‘;53 menunjukkan bahwa kewajiban untuk

memberi nafkah anak yang kedua orang tuanya bercerai dan larangan
menyakitinya juga dibebankan kepada ahli waris pihak ayahnya, terutama
ketika ayahnya sudah meninggal dunia. Ada yang mengatakan dibebankan
kepada pewaris anaknya, yakni keluarga anak itu, yang meliputi saudara-
saudara dan kakek-nenek dari pihak ayah maupun ibunya.*”®

Sebagai tambahan informasi, Abu Hanifah berdasarkan qiraah mudraj,
sebagaimana di atas, yang diriwayatkan dari Ibn Mas'id, menyatakan bahwa
kewajiban itu juga dibebankan kepada seluruh dzawil arham yakni semua
famili dan saudara-saudara dari pihak ibu maupun ayahnya.

Al-Thabarsi menjelaskan bahwa beban yang diberikan kepada seorang
ibu diberikan sesuai kemampuannya (dan seorang ibu tidak boleh disakiti
melalui anaknya), yaitu ibu tidak meninggalkan menyusui anaknya dengan
alasan marah kepada ayahnya dimana hal tersebut akan menyakiti anaknya,
sementara ibulah yang paling mengasihani sang bayi dibandingkan yang
lain. (Tidak juga seorang ayah menyakiti melalui putranya) yaitu, sang ayah
tidak mengambil bayi dari ibunya guna menyakiti sang ibu, sehingga ayah
tersebut juga menyakiti putranya, jadi membahayakan/menyakiti dalam
pengertian ini berarti membahayakan baik oleh pihak ibu maupun pihak

ayah terhadap sang bayi. Dan dikatakan L3 yaitu #’7/ yang menunjukan

tunggal karena maknanya adalah hiperbola/mubalaghoh yang sama artinya
dengan makna £i’7// yang menunjukan dua pihak. disebutkan pula bahwa
maksudnya adalah merujuk pada bahaya yang dialami oleh sang anak,
seolah-olah Allah swt. berfirman : tidaklah sang Ayah dan ibu menyakiti
anak tersebut : dengan cara ibu tidak menyusuinya, dan ayah tidak
menafkahi atau merebutnya dari ibu. Huruf 'ba' sebagai huruf tambahan
sehingga artinya ibu maupun ayah tidak membahayakan terhadap anaknya,
dan dikatakan: itu berarti ibu dari suami tidak membahayakan sang anak.
Kalaulah disebutkan anak dari sang ibu secara makna boleh saja.
Al-Thabarsi meriwayatkan dari al-Baqir dan al-Shadiq, dua ulama
yang sangat dihormati kalangan Syiah bahwa seorang ibu tidak boleh

478 Muhammad Ali al-Shabuni, Shafivat al-Tafasir ..., jil. I, hal. 135.
479 Muhammad Thahir Ibn 'Asy{r, al-Tahrir wa al-Tanwir, Tunisia: Dar Al-Suhun, tt,
jil. II, hal. 435-436.
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dirugikan jika dia meninggalkan bercampur dengan suaminya karena takut
hamil demi anaknya yang disusui. Dan sang ibu juga tidak boleh
menghalangi dirinya dari sang ayah karena takut hamil, karena ini akan
merugikan ayah.

Al-Thabarsi juga menyatakan bahwa seorang ibu tidak boleh disakiti
lewat anaknya dengan cara diambil anak itu darinya kemudian meminta
wanita lain menyusuinya padahal sang ibu masih sanggup menyusui dengan

biaya yang sama. Oleh karena itu, yang dimaksud kalimt \a., adalah

(dirugikan) sang ibu melalui anaknya, begitupun sang ayah yaitu dengan
cara sang ibu tidak menahan diri dari menyusui anak jika dia diberi upah
yang sama. jika sang ibu menolak menyusui, maka ayah mengupah wanita
lain yang bersedia menyusui anaknya, serta sang ibu janganlah mencegah
ayah untuk melihat putranya yang demikian itu merugikan ayah.*3

Al-Qurthubi berpendapat bahwa seorang ibu memiliki hak yang lebih
besar dalam menyusui anak-anak mereka dibandingkan wanita lain, karena
ibu lebih menyayangi dan lebih lembut terhadap anak-anak kandung
mereka. Selain itu, menyapih anak yang masih bayi dapat membahayakan
bayi dan ibunya. Ayat ini juga menunjukkan bahwa meskipun anak sudah
disapih, tetap saja ibu yang lebih berhak untuk merawatnya karena kasih
sayang yang unik yang dimiliki oleh seorang ibu.*¥!

Dalam konteks perceraian, kewajiban menyusui atas anak tidak
berlaku bagi mantan istri. Menyusui adalah kewajiban suami (ayah bayi),
kecuali jika istri menginginkannya dan mendapatkan upah standar sebagai
pengganti. Jika suami (ayah bayi) adalah orang kaya, maka ia harus
bertanggung jawab untuk menyewa seorang pengasuh yang sesuai.

Namun, jika suami (ayah bayi) tidak mampu memenuhi kewajiban ini
karena keadaan finansialnya yang buruk, maka istri (ibu bayi) tidak
diharuskan untuk menyusui anak. Namun, jika tidak ada orang lain yang
bersedia menyusui bayi tersebut, maka istri boleh dipaksa untuk
melakukannya. Dalam situasi ketika ada hambatan atau kondisi yang
menghalangi seorang ibu untuk menyusui, maka kewajiban menyusui
berpindah ke ayah untuk mengatasi situasi tersebut.

4. Perceraian Sebelum Berhubungan Seksual
a. Al-Qur’an Surat al-Baqarah/2: 236

480 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan fi Tafsir Al-Qur’an ..., jil. I, hal. 94.
481 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' i Ahkdm al-Qur’an ..., jil. III,
hal. 311.
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Tidak ada kewajiban membayar (mahar) atas kamu, jika kamu menceraikan
isteri-isteri kamu sebelum kamu bercampur dengan mereka dan sebelum
kamu menentukan maharnya. Dan hendaklah kamu berikan suatu mut ah
(pemberian) kepada mereka. Orang yang mampu menurut kemampuannya
dan orang yang miskin menurut kemampuannya (pula), yaitu pemberian
menurut yang patut. Yang demikian itu merupakan ketentuan bagi orang-
orang yang berbuat kebajikan. (al-Baqarah/2: 236)
b. Perbedaan Qiraah:

Pada kalimat &»jﬁ;s rJ L., Hamzah, al-Kisa‘i dan Khalaf membacanya
dengan cara damah huruf ta dan memanjangkan mim, yaitu S,Aj.i;f ‘J La.

A . 252 .2
Para ulama Qurra lainnya mebacanya dengan ¢ i3 (J Lo, 482

_Nafi’, Ibn Katsir, Abu 'Amr, Ibn ‘Amir melalui periwayatan Hisyam,
‘ Ashim melalui periwayatan Syu'bah, dan Ya’kub membaca:

538 50 By 538 sl 6 A,
Memberi tanda baca sukun pada huruf dal dua lafaz 2)’33. Sementara

ulama Qurra’ lainnya membacanya dengan memfatahkannya yakni ¢33, 483
c. Implikasi Makna
Kata ui;l\ ini sama seperti kata ui.iﬂ\ yang artinya menyentuh, yakni

mengetahui dan merasakan sesuatu dengan indera peraba. Kata ini memiliki
makna kiasan yang berarti bersetubuh, sebagaimana ucapan Maryam yang

diabadikan dalam Al-Qur’an surat Ali 'Imran/3: 47 yang berbunyi ) 550 fﬂ
TR G (J PR\ Q dan Thaha/ 20: 20 dengan redaksi ghulam pengganti
walad. Kata  sie, J, merupakan kiasan bahwa dia belum pernah

disetubuhi. Kata . juga dapat dijadikan kiasan untuk orang yang terkena
penyakit gila seperti yang terdapat dalam surat al-Baqarah/ 2: 275 dan juga

482 Muhammad Sya'roni Ahmadi, Faidh al-As'ani 'Ala Hirz al-Amani wa Wajh al-
Tahani I al-Syathibi, (t.t.p; Kudus, 1976, jil. 111, hal. 19.
483 Tbn al-Jazari, Taqiib al-Nasyr fi al-Qira’at al-'Asyr ..., hal. 97.
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kiasan untuk orang yang tersentuh atau tertimpa kemalangan dan bencana
seperti yang terdapat dalam surat al-Baqarah/2: 214.4%4

Kata S,aafi;i, dalam bentuk relasi gender ini, ditemukan dalam Al-

Qur’an sebanyak tiga kali. Di antaranya dua di dalam surat al-Baqarah/2,
yakni ayat 276 dan 277, serta di surat al-Ahzab/33 ayat 49. Ketiganya dapat

dibaca 2,235 dan ia,ilS. Yang pertama dalam bentuk tsulatsi mujarrad

(kata tanpa tambahan) yang menunjukkan arti kamu menyentuhnya atau
kamu menyetubuhinya, dan yang kedua yaitu dalam bentuk zsulatsi mazid
rubai (ada tambahan satu huruf) yang berfaidah musyarokah yang
menunjukkan arti saling melakukan secara timbal-balik.

Adapun giraah dengan sukun pada lafaz ;,35 mengikuti bentuk masdar
yang biasa dipakai, mengikuti wazan s, seperti lafaz .GLE:). Sementara

qiraah 3338 menurut Ibn al-Manzhur, asal masdar-nya a5 dari £ 7/ tsulatsi

g

mazid ruba’i, sebagaimana disebutkan dalam ayat lain \5,3% 45.3}( |

pada surat al-Ra'ad/13: 17.48

Kebanyakan ulama nahwu, seperti al-Farra.’, al-Kisa‘i, dan Abu Zaid,
menyatakan bahwa keduanya adalah dua bentuk kata yang artinya sama,*3¢
namun dalam penelitian Muhammad al-Habsyi, dua kata ini berbeda. Qiraah
yang menggunakan sukun menunjukkan pada arti kedudukan, posisi, derajat
dan pangkat. Sedangkan qgiraah yang menggunakan fatah menunjukkan arti

i\ yaitu kemampuan, kekuatan, energi, atau kapasitas.*’
Sementara al-Ashfahani menjelaskan bahwa kata ,33 ialah kata yang

menjelaskan kadar banyak atau kuantitas sesuatu sedangkan 533 adalah

sesuatu yang dinilai layak dengan keadaanya.*3®
d. Implikasi Hukum Perceraian Sebelum Berhubungan Seksual
Dalam ayat ini, ada dua permasalahan yang akan dikupas satu persatu.

Pertama, masalah yang berkaitan dengan kata :),é)i;j Sj s dan masalah

484 Abu al-Qasim al-Ashfahani, Mu’jam Mufiadat alfazh Al-Qur’an, Beirut: Dar al-
Fikr, 2009, hal. 487.

485 Tbn Manzur, Lisan al-'Arab, Beirut: Dar al-Fikr, tth, jil. V, hal. 76.

486 Abu'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkdm al-Qur’an ..., jil. 11, hal.
203

487 Muhammad al-Habsyi, al-Qira’at al-Mutawatirah wa Atsaruha ..., hal. 288,

488 Abu al-Qasim al-Ashfahani, Mu jam Mufiadat alfazh Al-Qur’an ..., hal. 409-410.
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kedua adalah yang berkaiatan dengan kata i)’.'}:;. Ayat ini turun berkenaan

dengan salah seorang golongan Anshar yang menikahi seorang perempuan
dari Bani Hanifah. Ketika akad, dia belum menyebutkan mahar, lalu dia
menceraikan perempuan tersebut sebelum menyentuhnya. Maka turunlah
ayat ini, kemudian Nabi berkata kepadanya Berikanlah mut'ah kepadanya
walau dengan penutup kepalamu, yang di dalam redaksi hadisnya tertulis;

489 we 3215 oY~ 0w~
Ayat ini memperbolehkan seseorang untuk menceraikan istrinya
sebelum ia menyentuhnya karena alasan yang dapat dibenarkan. Kata

menyentuh ,..)\ dalam "ayat ini menurut Ibn 'Abbas berarti jimak.

Penafsiran ini disepakati oleh semua ulama. Lalu mengapa ada bentuk
giraah yang berbeda, ternyata di dalamnya ada hikmah yang muncul
atasnya.

Kata uf.fe yang menggunakan bentuk tsulatsi mujarrad yang ditujukan

kepada laki-laki mengandung makna bahwa masalah jimak biasanya laki-
laki lebih aktif memulainya dari pada perempuan, apalagi di saat sebelum
akad keduanya belum pernah berkenalan. Dengan kata lain, pernikahan
mereka terjadi karena perjodohan pihak ketiga.

Kata U’;lﬁ\ yang menggunakan bentuk zsulatsi mazid yang berfaidah

musyarokah (kerja sama timbal balik) ini menunjukkan bahwa jimak itu
adakalanya karena inisiatif dari keduanya (suami-istri). Keduanya saling
membutuhkan dan saling ingin memberikan kebahagiaan. Jimak merupakan
bentuk penyatuan jasmani antara suami dan istri dalam hubungan
pernikahan, yang diharapkan juga dapat memberikan dampak penyatuan
rohani. Konsep mawaddah yang terdapat dalam pernikahan adalah salah
satu bentuk penyatuan rohani, di mana setiap individu berusaha
memberikan apa yang diinginkan oleh pasangannya tanpa diminta terlebih
dahulu. Mawaddah berarti memberikan kasih sayang, kebaikan, dan
perhatian kepada pasangan, tanpa mengharapkan balasan atau keuntungan
tertentu. Pasangan tersebut saling berusaha memberikan kebaikan satu sama
lain dan tidak menginginkan keburukan atau kerugian bagi pasangannya.
Konsep mawaddah ini mencerminkan sikap pengertian, cinta, dan
kepedulian yang tulus antara suami dan istri. Hal ini menjadi dasar penting
dalam membangun hubungan pernikahan yang harmonis dan bahagia.
Ketika kedua pasangan saling berusaha memberikan kebaikan dan kasih

489 Muhammad Ali al-Shabuni, Shafivat al-Tafasir ..., jil. I, hal. 135.
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sayang secara tulus, maka hubungan mereka akan semakin kuat dan
harmonis.

Mawaddah juga mencerminkan pentingnya komunikasi yang baik
antara pasangan, saling mendengarkan, menghargai perasaan satu sama lain,
dan bekerja sama untuk mencapai kebahagiaan bersama. Dengan adanya
mawaddah dalam pernikahan, diharapkan hubungan suami dan istri menjadi
lebih mendalam dan berlandaskan pada cinta yang tulus dan saling
mendukung.*°

Di dalam Al-Qur’an terdapat Tiga ayat yang berkaitan dengan
perempuan yang dinikahi, tetapi belum pernah digauli, yakni dalam surat al-
Bagqarah/2: 236-237 dan al-Ahzab/33: 33.4%1

Ayat-ayat ini menarik untuk dikaji. Pasalnya, tiga ayat ini terkait
dengan perempuan yang sudah menikah yang sangat memungkinkan
terjadinya persetubuhan. Tetapi dalam konteks ayat ini, justru dalam
pernikahan tidak terjadi persetubuhan, baik atas inisiatif salah satunya,
dalam hal ini yang paling dominan laki-laki, atau pun atas inisiatif
keduanya.

Pertama, perempuan yang dicerai oleh suaminya sebelum ia
disetubuhi dan belum diberi mahar, maka bagi suami harus memberi
pesangon (mut'ah). Penjelasannya sebagaimana telah disebutkan dalam
surat al-Baqarah/2: 236.

Kedua, perempuan yang dicerai sebelum ia disetubuhi, tetapi sudah
ditentukan maharnya, maka bagi suami harus memberinya setengah dari
maharnya saja. Hal ini sesuai dengan penjelasan ayat berikutnya, yaitu al-
Baqarah/2: 237.

Ketiga, perempuan yang dicerai dan belum disetubuhi, maka tidak
diberlakukan 'iddah (masa tunggu untuk menikah dengan orang lain) . Hal
ini sesuai dengan penjelasan surat al-Ahzab/33: 49.

Inilah hukum Islam yang membolehkan perceraian, meskipun dalam
pernikahan yang amat singkat. Penghormatan terhadap perempuan ditandai
dengan pemberian mut'ah (pesangon) kepadanya, walaupun suami belum
pernah menikmati madu istrinya. Lalu seberapa kadar mut‘ah yang harus
diberikan kepadanya? Ayat berikutnya menjelaskan:

1~

58 0 5 53 o 55

490 Quraish Shihab, Perempuan.:dari Cinta sampai Seks, (Jakarta: Lentera Hati, 2005),
hal. 139.

41 Fuad Abd al-Baqi, al-Mujjam al-Mufahras Ii alfizh al-Qur'an al-Karim, (Kairo: Dar
al-Hadis,1996), hal. 863.
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Lafaz aj.l_? yang menggunakan bacaan fatah menunjukkan

kemampuan yang dinilai layak dengan keadaanya. Jika dia adalah orang
kaya maka disesuaikan dengan kekayaanya. Jika dia miskin maka
disesuaikan dengan kemampuannya.

Namun dengan kemampuan ini, kadang-kadang seseorang
menyepelekan pemberiannya. Bisa jadi, mut'ahnya sangat sedikit dibanding
dengan kadar kekayaanya. Karena itu, Allah swt. menguatkan pesan ini

dengan bacaan lain, s,35 yang di sukun huruf da/nya, yang berarti sesuai

dengan posisinya sebagai orang yang dalam kedudukan itu (kaya atau
miskin). Dalam kamus Munjid dijelaskan bahwa kata ini mengandung arti:

92.0bai Yy 53L3 M 0 il Lyl 2l 05
Keberadaan sesuatu setara dengan lainnya (sederajat), tidak lebih dan tidak
kurang.

Dengan demikian, penting bagi setiap individu untuk menghargai
kaum perempuan dengan setinggi-tingginya. Mereka tidak boleh
diperlakukan seolah-olah adalah barang yang dapat dibeli dan diabaikan
begitu saja. Perempuan tidak boleh dianggap seperti komoditas dagangan
yang dapat dikembalikan jika ada cacat atau masalah.

Konsep mut'ah adalah bentuk penghargaan lahiriah yang berbentuk
pemberian barang berharga sesuai dengan kemampuan dan kedudukan
ekonomi seseorang. Pemberian ini harus dilakukan dengan cara yang baik,
terpuji, dan sesuai dengan kebiasaan atau tradisi yang berlaku.

Lebih dari itu, yang lebih penting adalah penghargaan batiniah, yaitu
bagaimana keputusan perceraian diakhiri dengan kata-kata yang tidak
menyakitkan, saling meminta maaf, dan tidak mengungkit aib mantan
suami atau istri. Hal ini bertujuan untuk menghindari menyisakan luka batin
yang dalam bagi pasangan. Menghormati perasaan dan martabat pasangan
saat perceraian adalah tindakan yang penting dalam menjaga kehormatan
dan hubungan baik antara kedua belah pihak meskipun telah berpisah.

Penghargaan batin ini menunjukkan sikap kedewasaan, kebijaksanaan,
dan kasih sayang dalam menghadapi situasi perceraian. Dengan berpegang
pada nilai-nilai ini, diharapkan perceraian dapat diselesaikan dengan lebih
damai dan manusiawi, tanpa meninggalkan luka dan dendam yang
merugikan kedua belah pihak. Ayat ini diakhiri dengan pernyataan Allah
swt. Yang demikian itu merupakan ketentuan bagi orang-orang yang

492 Fr. Louis Ma’luf al-Yassu’i, Qamus al-Munjid fi al-Lughah wa al-A'lam, Beirut:
Dar al-Masyriq, 1998, hal. 612.
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berbuat kebajikan. Kepada mereka merupakan kewajiban yang dituntut bagi
kaum muslimin.*?

Pandangan al-Thabarsi terhadap ayat 53:)535;6 adalah ungkapan dari

bersetubuh, Kemudian Allah swt. menerangkan hukum talak sebelum
menerangkan tentang kefarduan mahar dan persetubuhan, kemudian Allah

swt. berfirman 54,53 JU sl 250 &) 22508 ALY, ini adalah
uﬁj—«m) A ! -~ C >

kebolehan talak sebelum disetubuhi dan fardunya mahar, maka diangkatnya
dosa dari talak sebelum disetubuhi karena supaya seseorang tidak salah
sangka bahwa talak dalam keadaan seperti ini itu dilarang. Adapun sentuhan
yang disebutkan dalam diatas adalah sebagai sindiran dari jimak, dan
kefarduan yang harus ditunaikan yaitu maharnya, masuk kedalam petunjuk
ayat ini.

Adapun yang dimaksud dengan & ,2)l adalah mas menikah, ini

menurut kesepakatan ulama, karena mas menikah menjadi wajib dengan
sebab akad atas istri, demikianlah ia disebut fardu karena wajibnya
disebabkan akad. Menurutnya bagi suami boleh menceraikan istri yang
belum dia setubuhi kapan saja yang dia kehendaki, berbeda dengan istri
yang sudah disetubuhi, oleh karena itu tidak boleh bagi suami menceraikan
nya kecuali pada waktu sucinya yang mana dia belum menjimaknya pada
waktu itu.

Dan kebolehan bagi orang yang diberikan kelapangan rezekinya untuk
memberikan sesuatu yang dapat menghibur perasaan istrinya dengan
sesuatu tersebut. Dan bagi mereka yang memiliki kesulitan dapat
memberikan sesuatu sesuai dengan kadar kemampuannya dan kadar
keperluannya. Adapun mut’ah menurut Ibnu Abbas, Syu’bah dan al-Rabi’
ini yang diriwayatkan dari Abu Ja’far dan Abu Abdillah, dan inilah mazhab
Syafi’i itu berupa pelayan, atau pakaian, atau harta. Sedangkan menurut
Abu Hanifah mut’ah itu setara mahar yang diberikan kepada perempuan
yang dinikahi.

Kemudian ada perselisihan dalam masalah ini, diwajibkannya mut’ah
itu bagi wanita yang tidak disebutkan mahar nya secara khusus, dari Sa’id
in Musayab ini yang diriwayatkan dari Abu Ja’far dan Abu Abdillah inilah
mazhabnya Abu Hanifah dan pengikut-pengikutnya.

Dikatakan mut’ah itu bagi setiap wanita yang ditalak bukan bagi
wanita yang di khu/u’, wanita yang meninggalkan keta’atan, dan wanita
yang disumpah /i’an dari al-Zuhri, Sa’id bin Jubair dan Abu al-’Aliyah.

493 Tbn Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim, Riyadh: Dar Tayyibah li al-Nasyr, 1999,
il 1, hal. 217.



292

Dikatakan mut’ah itu untuk setiap wanita yang di talak, selain wanita yang

ditalak dan telah ditentukan mahar nya dan ia ditalak sebelum disetubuhi,

maka dia berhak mendapat setengah mas menikah dan tidak mendapat
mut’ah dari Ibnu Umar, Nafi’ dan ‘Atha inilah mazhab Syafi’i, dan ulama
kami juga telah meriwayatkan lagi, yang demikian itu diartikan atas sunnah.

Di katakan harta benda yang dianggap dengan keadaan si laki-laki
dalam keadaan kaya atau pun sederhana. Juga yang dianggap dengan
keadaan si laki-laki dan si perempuan semuanya, karena tidak sama antara
wanita merdeka yang mulai dan antara hamba wanita yang dimerdekakan
karena ada nya harta benda mereka tidak saling diketahui, begitu pendapat
al-Qadhi.  Ulama-ulama madinah berkata seorang suami diperintah
memberikan harta benda itu dengan tidak dipaksa keatasnya, sedangkan
menurut kami dia tetap harus dipaksa atasnya. Ulama Iraq juga berpendapat
demikian.

Al-Qurthubi mengungkapkan bahwa sebagian ulama berkata tidak ada
kewajiban menyerahkan mahar, jika kalian telah menentukannya, dan
mut’ah (pemberian) jika kalian belum menentukannya. Berbeda dengan
ulama lain berpendapat bahwa boleh mentalak istrinya sebelum digauli saat
haid dan berbeda jika telah digauli, karena istri yang belum digauli tidak ada
iddah baginya.***

Permasalahan kedua menurut al-Qurthubi bahwa ada empat kategori
istri yang di talak:

1) Istri yang ditalak dan telah digauli serta telah ditentukan mahar nya,
maka tidak boleh diambil sedikitpun dari mahar dan iddanya adalah
tiga kali quru’;

2) Istri yang ditalak dan belum digauli serta belum ditentukan maharnya,
maka tidak ada mahar yang harus diserahkan kepadanya namun Allah
swt. memerintahkan untuk memberinya mut’ah sesuai dengan kadar
kemampuan sebagaimana dijelaskan dalam ayat ini;

3) Istri yang ditalak dan belum pernah digauli namun sudah ditentukan
maharnya maka bayarlah seperdua dari mahar yang sudah ditentukan.

4) Istri yang ditalak dan sudah digauli namun belum ditentukan maharnya
maka berikanlah maharnya dengan sempurna.*>

Setelah membagi keadaan istri dari keempat kategori di atas menjadi
dua bagian yaitu istri yang ditalak yang sudah ditentukan maharnya dan

494 Abu'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111, hal
420.

495 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111., hal
420.
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yang belum ditentukan maharnya maka Allah swt. membolehkan nikah
tafwidh*.

Argumentasi al-Qurthubi didasari dari pandangan Malik yang
menyebutkan bahwa perceraian dalam suatu pernikahan sebelum penentuan
mahar, maka tidak ada kewajiban mahar dalam hal seperti ini. Asalnya
adalah talak.

Al-Qurthubi juga memasukkan dalam tafsirnya perbedaan qiraah
dalam kata ma lam tamassuhunna. Kata mabermakna yang, maksudnya jika
kalian menceraikan istri-istri yang belum kalian gauli.#”

Pemberian mut’ah pun ada yang menghukumi wajib, ada juga yang
menghukumi sunnah. Namun, pendapat yang pertama dianggap yang paling
kuat, sebab keumuman perintah memberi suatu mut’ah sebagaimana makna
yang terkandung dalam ayat di atas yang lebih menunjukkan perintah wajib
daripada perintah sunnah. Malik juga menambahkan bahwa tidak adanya
batasan maksimal pemberian mut’ah. Walaupun beberapa ulama lain
membatasi dengan batas minimal tiga puluh dirham atau senilai dengannya,
selain itu menurut Atha’ batas pertengahan mut’ah adalah sebuah baju, atau
khimar dan selimut.**

Al-Qurthubi menjelaskan bahwa hukum talak yang dilakukan sebelum
menunaikan mahar dan menyentuh/bersetubuh menunjukkan bahwa talak
sebelum bersetubuh dan melunasi mahar hukumnya mubah, maka tidak
berdosa dosa talak sebelum terjadi sentuhan, sehingga tidak ada yang
mengira bahwa talak dalam hal ini haram. Adapun maksud sentuhan adalah
perumpamaan untuk persetubuhan, maksud yang harus ditunaikan adalah
maharnya dan termasuk dalam makna ayat, meskipun tidak disebutkan
secara eksplisit namun perkiraan maknanya adalah selagi kalian tidak
menyentuh wanita yang berhak menerima maharmu, Atau kamu tidak
menunaikan mahar kepada mereka, lafaz atau menjelaskan hal itu, karena
kalaulah yang dimaksud adalah mengumpulkan dua hal pastilah
menggunakan huruf wau athat.

Sementara itu, yang dimaksud dengan yang wajib ditunaikan adalah
mahar tanpa ada perbedaan pendapat, karena mahar menjadi wajib karena

496 Nikah Tafwid adalah setiap nikah yang dilakukan tanpa menyebut mahar. Memang
tidak ada perbedaan tentang kebolehan nikah fafwid ini, namun dengan syarat, setelah akad
harus ditentukan mahar. Jika telah ditentukan maka itu termasuk akad yang boleh
hukumnya. Jika belum ditentukan dan talak sudah diberikan maka tidak ada mahar yang
wajib dibayar oleh suami menurut ijma ulama. Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-
Jami' li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111., hal 421.

47 Abu'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami'li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111, hal
424,

498 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami’ li Ahkam al-Qur’an ..., jil. 111., hal
428.
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adanya akad nikah terhadap seorang wanita, maka itu adalah kewajiban
yang diwajibkan oleh akad, sehingga maksudnya adalah: atau kamu tidak
menentukan untuk mereka mahar yang diperkirakan, akan tetapi
dikhususkan kepada hal yang tidak disebutkan dalam ayat kaitannya dengan
tidak adanya kewajiban membayar mahar kepada perempuan yang belum
dicampuri sekalipun hukumnya salah satu dari dua hal; pertama untuk
menghilangkan keraguan atas apa yang telah kami sebutkan. Dan kedua:
karena dia berhak menceraikan wanita yang belum dia campuri, kapan saja
dia mau, tidak seperti wanita yang dia sudah campuri, karena dia tidak
boleh menceraikannya kecuali dalam keadaan suci dan belum melakukan
hubungan intim dengannya.

Besaran mut'ah setara dengan mahar wanita wanita yang dinikahi
tersebut sebagaimana riwayat dari Abu Hanifah dan pengikutnya.
Kemudian para ulama berselisih dalam hal itu, dan dikatakan mut'ah adalah
wajib bagi orang yang tidak menentukan mahar secara khusus diriwayatkan
dari Said bin Al-Musayyab, yang juga diriwayatkan oleh Abu Ja’far dan
Abu Abdullah, dan itu adalah mazhab Abu Hanifah dan para pengikutnya.
Pendapat lain menyebutkan bahwa mut'ah diberikan kepada setiap wanita
yang dicerai, kecuali wanita yang dicerai karena khulu’, mubaro'ah dan Ii'an,
diriwayatkan dari al-Zuhri dan Sa'id bin Jubair dan Abu al-'Aliyah.
disebutkan bahwa Mut'ah adalah untuk setiap wanita yang diceraikan,
kecuali bagi yang diwajibkan kepadanya jika dia diceraikan sebelum
bersetubuh, maka dia memiliki setengah mahar dan dia tidak memiliki
berhak mendapat mut'ah sebagaimana diriwayatkan dari Ibn Umar, Nafi’
dan Atha’ dan ini adalah pandangan al-Syafi'i, dan terkait pada maksud
yang diinginkan.

Kepatutan dalam besaran mut’ah menurut al-Qurthubi adalah mercka
memberi mut'ah kepada wanita yang ditalak secara proporsional yang tidak
terlalu berlebihan maupun kekurangan. Dikatakan pula bahwa maknanya
adalah barang yang menunjukkan kondisi layak seorang pria dalam keadaan
lapang maupun sempit, selain itu dikatakan pula: barang yang layak dalam
kondisi keduanya, hal tersebut dikarenakan tidak bisa disamakannya wanita
merdeka yang terhormat dengan hamba sahaya yang dimerdekakan, hal
tersebut di luar batas taaruf tapi berdasarkan otoritas seorang hakim.
Memang ada penduduk bagi penduduk Madinah bahwa suami diperintahkan
untuk melakukannya tanpa dipaksa, tetapi menurut al-Qurthubi bahwa dia
harus diwajibkan melakukannya.

5. Menikahi Wanita Secara Paksa
a. Al-Qur’an Surat al-Nisa/4: 19
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Hai orang-orang yang beriman, tidak halal bagi kamu mempusakai wanita
dengan jalan paksa dan janganlah kamu menyusahkan mereka karena
hendak mengambil kembali sebagian dari apa yang telah kamu berikan
kepadanya, terkecuali bila mereka melakukan pekerjaan keji yang nyata.
Dan bergaullah dengan mereka secara patut. Kemudian bila kamu tidak
menyukai mereka, (maka bersabarlah) karena mungkin kamu tidak
menyukai sesuatu, padahal Allah menjadikan padanya kebaikan yang
banyak. (al-Nisa’/4: 19)

b. Perbedaan Qiraah:

Hamzah, al-Kisa‘i dan Khalaf membaca lafaz \fajg A \jf S &

/

WWLQ\Y\J&

dengan cara damah huruf kaf yakni & ; , sementara ulama tujuh lainnya
membacanya dengan cara fatah yakni, (S Jf .
Kemudian dalam kalimat dx» 42>\ Ibn Katsir dan 'Ashim melalui

riwayat Syu'bah membacanya dengan fatah huruf ya' yaitu 5.1;.21
Sedangkan delapan ulama lainnya ditambah dengan 'Ashim melalui jalur
riwayat Hafsh membacanya dengan kasrah huruf ya yaitu 5.1};1.499
c. Implikasi Makna

Ibn 'Abbas, sebagaimana dikutip al-Suyuthi, menyatakan bahwa Ga:,}f
artinya masyaqgqah, dengan membuat kesusahan, kesulitan atau kesukaran.

Sementara U’njf artinya [jbar, dengan pemaksaan.’® Ibn 'Abbas dalam

menafsirkan \» Jf ditujukan kepada perbuatannya yang ingin memperdayai
perempuan itu karena kebenciannya. Dalam ayat lain disebutkan bahwa
s ;i)\ artinya kebencian.

Allah swt. berfirman di dalam surat al-Baqarah/2: 216 yang berbunyi;

499 Ibn al-Jazari, Taqiib al-Nasyr fi al-Qira’at al-'Asyr ..., hal. 105.
39 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Dur al-Mantsur £i al-Tafsir al-Ma'tsur ..., jil. 11, hal. 131.
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Diwajibkan atas kamu berperang, pada]za] berperang itu adalah sesuatu yang
kamu benci. Boleh jadi kamu membenci sesuatu, padahal ia amat baik
bagimu, dan boleh jadi (pula) kamu menyukai sesuatu, padahal ia amat
buruk bagimu Allah Mengetahui, sedang kamu tidak mengetahui. (al-
Bagarah/2: 216)

Adapun kata h’njj berasal dari kata 3\;.5\’ yang diartikan sebagai

sesuatu yang dipaksakan kepada seseorang untuk melakukannya. Dengan
kata ini menunjukkan bahwa perempuan itu dipaksa agar ia mau menjadi
mlllk si pemaksa. Sebagalmana ayat 33 dalam surat al-Nur/24;

S G sy T e Thsd wiE & &) AP SRS N
® fa5 5 5h8 GeniSl 035 e AT O Gon, e

Dan janganlah kamu paksa hamba sahaya-hamba sahaya perempuanmu
untuk melakukan pelacuran. Sedang mereka sendiri menginginkan kesucian
karena kamu hendak mencari keuntungan duniawi. Dan barangsiapa
memaksa mereka, maka sesungguhnya Allah adalah Maha Pengampun lagi
Maha Penyeyang (kepada mereka)sesudah mereka dipaksa. (al-Nur/24: 33)

Lafaz 5&;@1 merupakan i7sim {fail dari fi’il madhi [ji& yang maknanya

‘xS yang menunjukkan £i’7/ lazim,°' artinya tampak, jelas atau terang.

Menurut Abu al-Su'ud sebagaimana dikutip al-Qasimi, dalam bentuk 7sim
fa’il ini memiliki arti tampaknya perilaku keji itu disebabkan misalnya
karena istri nusyuz (membangkang), mencela suami dan keluarganya dengan
ucapan yang tidak sopan, serta karakternya yang mudah marah.30?

Sedangkan lafaz Z.LLLA dalam bentuk 7sim maf'ul yang juga diambil dari kata

Cro menunjukkan bahwa £/ ini dari bentuk kata muta'addi’® Ibn 'Adil

menyatakan jika ditampakkan, maka objek yang dimaksud ada dua

SOV Fj%] lazim ialah kata kerja yang cukup dapat dipahami dengan adanya subyek,
tanpa membutuhkan obyek. Fuad Ni'mah, Mulakkhash Qawa'id al-Lughah, Beirut: Dar al-
Tsaqafah, t.th., hal. 78

302 Muhammad Jamaluddin al-Qasimi, Mahasin al-Ta'wil, Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1997, jil. III, hal. 52

393 Fi'il muta'adi ialah kata kerja yang tidak cukup dengan pelakunya saja, tetapi ia
membutuhkan obyek, baik satu atau lebih. Fuad Ni'mah, Mulakkhash Qawa'id al-Lughah

., hal. 78
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kemungkinan; dibuktikan kondisi perbuatan keji itu dilakukan atau
dibuktikan dengan menghadirkan empat orang saksi yang melihat peristiwa
tersebut.>%

d. Implikasi Hukum Menikahi Wanita Secara Paksa

Sebab diturunkannya ayat ini adalah ketika Abu Qais bin Aslat
meninggal dunia dan ia meninggalkan seorang istri yang bernama kabitsah
binti ma’in maka anak laki-lakinya Qais yang bernama Muhasin bin Abu
Qois melemparkan/memberikan pakaiannya kepadanya kemudian dia
mewarisi pernikahan nya, kemudian dia meninggalkan nya dan tidak
mendekatinya juga tidak diberikan nafkah keatasnya, maka datanglah ia
kepada Nabi saw dan berakta wahai Nabi tiadalah aku mendapat warisan
dari suami ku dan tiadalah aku ditinggalkan supaya aku bisa menikah lagi,
maka turunlah ayat ini dari muqotil ini riwayat dari abu ja’far.5%3

Dahulu orang-orang jahiliyah ketika seorang laki-laki mati maka
datanglah anak laki-lakinya yang dari istri lainnya atau datang lah wali nya
si mayit kemudian dia mewarisi istri si mayit sebagaimana mewarisi
hartanya dan dia melemparkan pakaian keatas istri si mayit, jika dia ingin
maka menikahinya dengan mahar pertama, dan jika dia ingin maka bisa
menikahkannya kepada laki-laki lain dan dia mengambil alih maharnya,
kemudian mereka pun dilarang melakukan itu dari al hasan dan mujahid, ini
diriwayatkan oleh Abu al-Jarrud dari Abu Ja’far.

Ada pula yang berpendapat bahwa ayat ini turun berkenaan dengan
seorang laki-laki yang memiliki seorang istri yang dia benci, sedangkan
laki-laki itu masih memiliki tanggungan mahar nya si istri, maka si laki-laki
terus menunda-nunda hingga lama dan dia membahayakan si istri agar si
istri mau menebus maharnya, kemudian mereka dilarang melakukan itu dari
Ibnu Abbas. Adapula yang mengatakan bahwa ayat ini turun terkait seorang
lelaki yang mengurung istrinya sedangkan dia tidak ada keinginan kepada
istrinya, dia menunggu kematian istri nya supaya dia dapat harta warisnya,
ini juga diriwayatkan dari abu ja’far.

Dalam ayat ini ada dua hal yang akan dibahas, yakni tentang

perbedaan antara lafaz [ ; dan lafaz ds. Keduanya memiliki pembahasan
yang berbeda. Karena itu, kami membaginya dalam dua bagian.
Pertama, penafsiran lafaz \» Jf dalam ayat ini menunjukkan larangan

keras terhadap praktik menjadikan perempuan sebagai barang warisan yang
dapat dipindah tangankan dari ayah kepada anak atau dari anak kepada

504 Abu Hafsh Ibn 'Adil al-Dimasyaqi, a/-Lubab fi Ulum al-Kitab, Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1998, jil. VI, hal.256
395 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir AlI-Qur’an ..., jil. III, hal. 39.
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walinya. Dalam tradisi jahiliyah, jika seseorang meninggal dan
meninggalkan istri lebih dari satu, maka walinya dianggap memiliki hak
lebih besar daripada orang tua perempuan tersebut. Walinya dapat
memutuskan untuk mengawini perempuan tersebut atau menikahkannya
dengan orang lain, sementara mahar yang seharusnya menjadi hak
perempuan diambil oleh walinya, atau bahkan lebih buruk lagi, perempuan
tersebut ditahan di dalam rumah walinya hingga dia meninggal dunia.’%
Ketika Islam hadir perlakuan seperti ini dilarang dan diharamkan karena
jelas melanggar hak asasi manusia.

Qiraah yang menggunakan fatah yakni &S mengandung arti

pemaksaan. Dalam hal ini memaksa perempuan yang mantan ibu tirinya
atau menantunya untuk dijadikan istri. Ibn jarir meriwayatkan bahwa ayat
ini turun berkenaan dengan Kabisyah binti Ma'in ibn Ashim yang menjadi
istri Abu Qais, yang mana anaknya dari istri lainnya ingin menikahinya,
sementara dia dengan tegas menolaknya, dengan mengatakan: "Saya tidak
diwariskan oleh suami saya dan saya tidak ditinggalkan kemudian dinikahi
anaknya.">%7

Sementara giraah yang menggunakan \» J}f dengan damah pada kaf

mengandung arti kebencian pada perempuan tersebut. Menurut Ibnu 'Abbas,
kalau perempuan yang ditinggalkan itu tidak cantik, maka dia ditahan
sampai meninggal dunia lalu hartanya diwarisi oleh walinya.’®® Dalam
penafsiran lain, Penafsiran Ibnu 'Adil mengenai ayat ini mengemukakan
situasi di mana seorang laki-laki memiliki istri yang sudah tua, namun
hatinya tertarik pada istri yang lebih muda. Akibatnya, dia menahan dan
menelantarkan istri tuanya, tidak memberikan hak-hak dan perhatian yang
seharusnya. Suami tersebut enggan untuk berhubungan secara baik dengan
istri tua tersebut, dan bahkan tidak mau menceraikannya.

Ayat ini menganjurkan kepada suami untuk menceraikan istri yang
tidak dihormati dengan baik, jika dia tidak mau berlaku adil terhadapnya.
Sebagai tambahan, ayat ini juga melarang suami untuk mewarisi harta istri
yang dia telah benci dan abaikan dengan keputusan yang tidak adil dan
kejam. Islam menekankan pentingnya berlaku adil dan penuh kasih sayang
terhadap pasangan, terlepas dari usia atau keadaan fisiknya.>%

Masalah ini menjadi polemik yang serius ketika Rasulullah Saw. baru
menetap di Madinah. Kebiasaan orang-orang Madinah ketika itu, apabila
ada seorang laki-laki yang meninggal dunia, maka keluarganya dan teman

306 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Dur al-Mantsur fi al-TafSir al-Ma'tsur ..., jil. 11, hal. 234.
307 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Dur al-Mantsur i al-Tafsir al-Ma'tsur ..., jil. 11, hal. 235.
398 Tbn Jarir al- Thabari, Jami* al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. 111, hal. 649.

509 Abu Hafsh Ibn 'Adil al-Dimasyagi, a/-Lubab £i Ulum al-Kitab ... jil. VI, hal. 256
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dekatnya berkumpul di rumahnya lalu mereka bergegas mencari istri-istri
yang ditinggalkan oleh suaminya tersebut. Siapa yang lebih dahulu
melemparkan baju ke tubuh istri orang yang baru meninggal itu, maka
dialah yang berhak menguasainya, bisa jadi untuk dinikahi atau ditahan lalu
harta bendanya dirampas.’'® Praktek semacam ini sangat merugikan
perempuan dan perempuan tak ubahnya seperti harta yang dibeli,
dihibahkan, atau dimanfaatkan tubuhnya.

Kata yang berarti pemaksaan maupun kebencian ini bukan merupakan
sebab haramnya perempuan dijadikan sebagaimana harta warisan,
melainkan ditegaskan untuk menerangkan peristiwa yang terjadi pada masa
itu (/7 bayan al-waqi). Pada masa itu, mereka mewarisi perempuan tersebut
tanpa ridlo dan sepengetahuannya.’!!

Berikutnya penafsiran Lafaz &5, menurut penafsiran Ibn Katsir,

ayat ini turun dalam konteks seorang laki-laki yang telah menikahi seorang
wanita, tetapi dia tidak mau memperlakukannya dengan baik. Bahkan, dia
sering menyakiti istri tersebut secara fisik maupun emosional. Situasi ini
terjadi sementara istri tersebut memiliki harta mahar yang telah diberikan
kepadanya saat pernikahan.

Dalam tindakannya yang buruk, laki-laki tersebut memperlakukan
istri sebagai alat untuk mencapai tujuannya, yakni untuk menjadikan mahar
tersebut sebagai tebusan atas perlakuan buruknya. Hal ini menunjukkan
perlakuan yang tidak adil dan menyakitkan terhadap istri, dan laki-laki
tersebut mencoba memanfaatkan harta mahar istri sebagai bentuk
kompensasi atas perlakuannya yang buruk.3!2

Ibn al-Mubarak meriwayatkan dari al-Salmani yang mengatakan
bahwa dua ayat di atas, meski dalam satu rangkaian ayat, tetapi satu ayat
diturunkan berkenaan dengan perkara di zaman jahiliyah, sementara ayat ini
berkenaan dengan perkara di zaman Islam, °'* di mana seorang suami sering
menyakiti istri untuk meminta kembali sesuatu yang telah diberikan
kepadanya, baik berupa mahar, uang belanja, maupun harta lainnya.

Kata f)ﬁjifa.aﬁ berasal dari £7’il madhi :Lfa.’c yang artinya menekan,

mempersempit, mencegah, menghalangi, memukul, menahan, dan
mempersulit.>'* Ini menunjukan berbagai tindakan buruk yang tercakup

310 Tbn Jarir al- Thabari, Jami" al-Bayan ‘an Ta’wil Al-Qur’an ..., jil. 111, hal. 648.

31 Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Beirut: Dar al-Kutub, 2005, jil. IV, hal.
370.

312 Tbn Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim ..., jil. 1, hal. 368.

313 Tbn Katsir, Tafsir Al-Qur’an al-'Azhim ..., jil. I, hal. 368.

314 Ahmad Warson Munawir, Kamus al-Munawir ..., hal. 941-942.
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dalam makna ayat yang diharamkan oleh Allah swt. atas suami kepada
istrinya.

Korelasi antara ayat ini dengan ayat sebelumnya terletak pada
penekanan terhadap larangan menyakiti perempuan dalam segala bentuk,
baik itu pemaksaan, penahanan, pemukulan, dan perlakuan buruk lainnya.
Ayat sebelumnya menegaskan bahwa keluarga tidak boleh memperlakukan
perempuan seolah-olah ia adalah harta warisan yang bisa diuasai dan
diperalat setelah meninggalnya suami.

Sementara itu, ayat ini menegaskan larangan bagi suami untuk
menganiaya istri dengan niat untuk menguasai harta istri. Suami tidak boleh
menggunakan harta mahar istri sebagai alat untuk mencapai tujuan egoisnya
atau sebagai tebusan atas perlakuan buruknya terhadap istri.

Meskipun begitu, suami tetap tidak boleh semena-mena berbuat
kekerasan kepadanya. Menurut al-Hasan, Ibn 'Abbas, dan Qatadah yang
dibolehkan dalam hal ini ialah suami boleh meminta fidyah (uvang tebusan)
atas perbuatan istrinya yang melampaui batas.>!>

Perbuatan yang melampaui batas ini, sebagaimana dijelaskan dalam

qiraah &i;;i, yakni perilaku yang jelas terlihat keburukannya, seperti:

nusyuz, berselingkuh dengan laki-laki lain sampai berbuat zina, atau
melecehkan suami atau keluarganya.>!¢

Dengan qiraah &34 berarti perbuatan tersebut dilakukan secara

sembunyi sembunyi sehingga perlu dibuktikan dengan menghadirkan para

saksi yang pernah melihatnya secara langsung. Dalam hal ini, Al-Qur’an

telah memberikan jalan lain untuk pembuktian atau penjelasan tentang

aturan dan hukuman bagi orang yang berbuat zina, antara lain:

1. Tidak boleh menuduh zina kecuali dapat menghadirkan empat orang
saksi, sebagaimana firman Allah swt. dalam surat al-Nur/24: 4 yang
berbunyi;

s Y3 5ds Gl a6 sTied a3l 10 I 8 ctandll 0,55 0l
” TS E.
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Dan orang yang menuduh wanita-wanita yang baik-baik (berbuat zina) dan
mereka tidak mendatangkan empat orang saksi, maka deralah mereka (yang
menuduh itu) delapan puluh kali dera, dan janganlah kamu terima kesaksian

mereka untuk selama-lamanya, dan mereka itulah orang-orang yang fasik.
(al-Nur/24: 4)

315 Al-Jasshash, al-Ahkam Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 157.
316 Muhammad Jamaluddin al-Qasimi, Mabhasin al-Ta'wil ..., jil. 111, hal. 52.
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2. Mengucapkan sumpah /i'an, ketika dia (suami) tidak mampu
mengahadirkan empat orang saksi, sebagaimana disebutkan dalam surat
al-N1r/24: 6 Allah swt. berfirman;

d o&=2 s el Oy Gl

ol Gl AL AL
Dan orang-orang yang menuduh istrinya (berzina), padahal mereka tidak
ada mempunyaisaksi-saksiselain diri mereka sendiri, maka persaksian orang
itu ialah empat kali bersumpah dengan nama Allah,sesungguhnya dia adalah
termasuk orang-orang yang benar. (al-Nur/24: 6)

Demikianlah, aturan ini diberlakukan agar supaya suami istri dapat
bergaul dengan ma'ruf’!” Sebaliknya, jika tidak mampu menggaulinya
dengan ma'ruf, maka agama memperkenankan untuk bercerai dengan baik-
baik dan menutupi aib masing-masing-masing.

Pendapat al-Thabarsi tentang ayat ini melihat dari beberapa aspek
penjelasan, dari sisi bacaan sebagaimana yang sudah dijelaskan di atas. Dari
segi Makna, al-Thabarsi menjelaskan ketika Allah swt. telah melarang
dalam ayat yang telah lalu tentang kebiasaan orang-orang jahiliyah dalam
urusan anak-anak yatim dan harta-harta, maka Allah swt. mengikutkannya
dengan melarang meniru perilaku mereka terhadap perempuan maka Allah

e sk s /E;‘;//{f ,533.2?1\;”//{;"
?;).L‘@,u C)\ r.;h.’)o'\ PRV r.@...w\ ) s‘-\),@.u

swt. berfirman engkau tidak boleh mengerjakan didalam agama kalian &

A \jf 5 maksudnya nikah nya seorang perempuan \.3;5 maksudnya dalam

ketidak sukaan dari mereka.>!®

Al-Thabarsi menegaskan bahwa tidak boleh bagi seorang muslim
untuk menikahi para wanita karena ketidaksukaan kepada mereka dan
mengharapkan harta warisnya. Dikatakan pula tidak boleh bagi seorang
muslim berbuat buruk kepada meraka dalam berhubungan, agar bisa sampai
kepada apa yang mereka miliki atau agar bisa mendapatkan maharnya atau
agar mereka meninggal dan mendapat warisan nya.

Sedangkan pendapat al-Qurthubi tentang ayat ini bawah tidak halal
mewarisi wanita dengan jalan paksa. Ayat ini berkaitan dengan ayat
sebelumnya yaitu para istri, yang maksudnya adalah penafian kedzaliman
dan mudharat atas mereka ,dan ayat-ayat ini ditujukan kepada wali-wali,

317 Perbuatan yang termasuk ma'ruf adalah memenuhi haknya dalam hal-hal mahar,
nafkah, penggiliran yang adil (bagi yang beristri lebih dari satu), tidak mencela, memukul
wajahnya, berselingkuh dan lain-lain. Al-Jasshash, al-Ahkam Al-Qur’an ..., jil. 11, hal. 157.

318 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir AlI-Qur’an ..., jil. III, hal. 39.
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dan Of dengan rafa’, dan f}ﬁ yakni tidak halal bagi kalian mempusakai

wanita . Lafadz \»35" adalah mashdar dengan fungsi sebagai hal.

Disebutkan jika seorang laki-laki memiliki seorang istri yang sudah
renta, ia sendiri ingin mencari istri yang lebih muda, namun ia tidak ingin
berpisah dengan istrinya dengan alasan harta yang dimilikinya ,maka ia
tetap bersamanya namun tidak mau mendekati istrinya hingga si istri
menebus dirinya hartanya atau ia mati ,lalu laki-laki tadi mewarisi hartanya
,maka turunlah ayat ini?®? . Suami diminta menceraikan istri jika ia tidak
senang dan tidak menahannya secara paksa, demikianlah firman Allah swt.
Tidak halal bagi kalian mempusakai wanita dengan jalan paksa. Maksud
dari ayat ini yaitu menghilangkan kebiasaan jahiliyah ,dan tidak menjadikan
wanita layaknya harta yang diwariskan kepada laki-laki. Ada yang
berpendapat, maksudnya agar engkau melakukannya dengan ikhlas atau
tidak terpaksa, lafaznya ditujukan kepada para wali.

Ada yang berpendapat maksudnya kepada wali istri jika mereka
menahan wanita-wanita dengan perlakuan yang tidak baik, niatnya adalah
rakus terhadap warisannya, atau agar mereka menebus dirinya dengan
mengembalikan mahar kepada suami, inilah yang benar dan firman Allah
swt, Terkecuali jika mereka melakukan perbuatan keji yang nyata. Dan jika
mereka lakukan perbuatan keji meski ia membawa semua hartanya, ini
pendapat kesepakatan ulama.

6. Status Pernikahan Hamba Sahaya
a. Al- Qur’an Surat al-Nisa/ 4: 25

r’&iﬁ\uﬁ.n\.nwwjd\cw\éuu Ck.uorﬁ

st&y&ubum rb.m.:rb,vu g@\mbwgﬂ\wuﬁ

\.)\3 Q\J.‘»\ u&?w Yj w;lc C"A.Ma; djjs.d\.s U’b \U'mf\ :).@J.h\
&@%’Se\w\yw\&u@&@éwﬁ\ubw\
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Dan barangsiapa diantara kamu (orang merdeka) yang tidak cukup
perbelanjaannya untuk mengawini wanita merdeka lagi beriman, ia boleh
mengawini wanita yang beriman, dari hamba sahaya-hamba sahaya yang
kamu miliki. Allah mengetahui keimananmu sebahagian kamu adalah dari
sebahagian yang lain, karena itu menikahilah mereka dengan seizin tuan
mereka, dan berilah masmenikah mereka menurut yang patut, sedang
merekapun wanita-wanita yang memelihara diri, bukan pezina dan bukan
(pula) wanita yang mengambil laki-laki lain sebagai piaraannya dan apabila
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mereka telah menjaga diri dengan menikah, kemudian mereka melakukan
perbuatan yang keji (zina), maka atas mereka separo hukuman dari hukuman
wanita-wanita merdeka yang bersuami. (Kebolehan mengawini hamba
sahaya) itu, adalah bagi orang-orang yang takut kepada kemasyakatan
menjaga diri (dari perbuatan zina) di antara kamu, dan kesabaran itu lebih
baik bagimu. Dan Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang. (al-
Nisa’/4: 25)
b. Perbedaan Bacaan

Al-Kisa‘i sendiri membaca &axd\ dan Cf)\;,a.é- disemua Al-Qur’an

dengan mengkasrahkan huruf shad, kecuali firman Allah swt. - ét;.’a;&j\j
réi\;ﬂ &L G YI £Z3! beliau membaca fatah huruf shad. Sedangkan

ulama lain membacanya dengan fatah huruf shad disemua ayat Al-
Qur’an.>"? 3
Syu’bah, hamzah, Kisa’i, dan Khalaf al-Asyir membaca dengan fatah

huruf hamzah dan shad menjadi f),fa.-J 155, sedangkan selainnya membaca

damah pada hamzah dan kasrah pada shad menjadi &9}? 1506,

c. Implikasi Makna
Abu zur’ah mengatakan di dalam kitabnya hAujjatul gira’ah, barang

siapa membaca &Z»-T |5 maka maknanya bahwa seorang hamba sahaya

perempuan, jika mereka masuk islam, mereka terlindungi kehormatannya
dengan masuk islam. Disebutkan pula bermakna mereka masuk islam, maka
mereka menjaga diri mereka dengan islam. Dan barang siapa yang membaca

&gﬁ |35 maka maknanya mereka dinikahi sebagai hamba sahaya

perempuan, belum dimerdekaan, maka yang jaga mereka adalah suami
mereka.>20

Al-Thabarsi mengutip pendapat Abu Ubaid al-Tsaqafy yang
mengatakan bahwa para ahli giraah bersepakat pada kata yang dibaca
nashab pada hurf shad awal di dalam surat al-Nisa’, dan mereka tidak
berselisih dalam membaca fatah, karena ta’wil/ pada kata tersebut adalah
mereka yang memiliki suami, kemudian mereka dijadikan tawanan perang,
kemudian mereka dihalalkan sebagai tawanan, kemudian bisa digauli
dengan aqad milkul yamin, nikah mereka dibatalkan. Adapun selain huruf
yang pertama, para ahli giraah berselisih pendapat, sebagian mereka ada

319 Ridho Ali Darwis, al-Muyassar fi Jam’i al-Qira’at al-*Asyr ..., jil. 111, hal. 42.
320 Muhammad Abu Zur’ah, Hujjatul Qira’at, Beirut: Mu’assasah ar-Risalah, 1997,
hal. 198.
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yang membaca kasrah pada shad dan diantara mereka ada yang membaca
fatah, barang siapa yang membaca nashab, itu yang dimaksudkan adalah
pasangan atau suami, dan siapa yang membaca kasrah, berpendapat hamba
sahaya tadi masuk islam, maka mereka menjadi muhshinat dengan
sendirinya.>?!

d. Implikasi Hukum Status Pernikahan Hamba Sahaya

Ayat ini berkaitan erat dengan ayat sebelumnya yang membahas
perempuan-perempuan yang haram dinikahi. Bahkan, di awal ayat Allah
swt. masih menerangkan salah satu di antara mereka, yakni perempuan yang
sudah memiliki suami, baik perempuan merdeka maupun hamba sahaya,
kecuali tawanan perang.

Ikatan pernikahan mereka dengan sendirinya telah terputus. Selain
orang-orang yang disebutkan sebelumnya, Allah swt. menghalalkan semua
perempuan untuk dinikahi asalkan mereka diberi mahar. Al-Razi menukil
pendapat jumhur ulama bahwa ayat yang dimaksud ialah mencari
perempuan dengan hartamu untuk dinikahi secara sah.

Lalu menguatkan ayat di atas, yakni jika kamu sudah memperoleh
kenikmatan dengan menjimaknya, maka kamu harus memberikan maharnya
dengan sempurna. Namun, jika hanya istimta’ dengan akad nikah saja dan
belum sempat menjimaknya, maka cukup memberinya setengah dari
maharnya.>??

Ini menunjukkan bahwa ketika akad nikah tidak disyaratkan untuk
menyebutkan atau memberikan mahar. Mahar dapat diberikan setelah
dilaksanakannya akad nikah. Bagi mereka yang belum malakukan jimak
kemudian terjadi perceraian, maka perempuan itu mendapatkan setengah
dari maharnya yang telah disebutkan ketika akad nikah atau mahar yang
sepadan. Ayat ini menetapkan kewajiban seseorang untuk memberikan
mahar secara sempurna ketika dia telah istimta’(jimak).>??

Al-Qurthubi membahas beberapa masalah yang ada dalam ayat ini,
yaitu kata al-muhshonatu dibaca ‘athatf pada wanita-wanita yang haram
dinikahi yang telah disebutkan sebelumnya. Ulama berbeda pendapat
tentang memaknai lafaz tersebut yaitu wanita-wanita tawanan yang
bersuami maksudnya mereka itu haram kecuali hamba sahaya-hamba sahaya
tawanan.

Selain itu, dalam lafaz lain al-Qurthubi menguatkan bawa lafaz wa
uhilla lakum sama seperti pembacaan Hamzah, al-Kisa’i dan ‘Ashim yang
menjadi bentuk jawaban kontradiktif terhadap Aurrimat ‘alaikum dan ulama
lain membaca dengan harakat fatah sebagai jawaban kontradiktif terhadap

521 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayén f7 Taf$ir Al-Qur’an ..., jil. 111, hal. 52.
322 Al-Fakhr al-Razi, Mafitih al-Ghaib, Beirut: Dar al-Fikr, 1998, jil. V, hal. 51.
323 Tbnu al-* Arabi, Ahkam Al-Qur‘an ..., jil. I, hal. 389
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kitaballahi ‘alaikum ini mengandung makna bahwa tidaklah diharamkan
kecuali wanita yang disebutkan saja.>>*

Dalam fokus ayat ini, adalah bagaimana fungsi dari pernikahan adalah
untuk menjaga kehormatan. sehingga hal tersebut adalah kewajiban bagi
setiap muslim dan muslimat, baik merdeka maupun hamba sahaya.

Terjadinya persamaan dalam memfatahkan ‘ain £i’i/ dari lafaz f)\;fazi)\j
dalam ayat ini, maknanya adalah para wanita yang menjaga kehormatannya

dengan menikah. Hal ini ditunjukan oleh firman Allah swt. &%e)5 L’):xvd\)

o\laxdl, yakni wanita-wanita merdeka, dan untuk menjaga kehormatan

wanita merdeka, orang yang menuduh zina kepada wanita merdeka maka
dicambuk sebanyak 80 kali.

Bagi wanita merdeka yang belum menikah juga diwajibkan menjaga
kehormatan dan kesucian nya, hal ini ditunjukan oleh firman Allah swt;

L;;-J_; A 6)\ Olee &I ("’Jﬁ)’ dan inilah yang telah ditafsiri oleh ayat
g\.&bﬁmﬁ\ é..; Sl Y}E Cg.:...s ﬁJ 53, dengan wanita yang menjaga

kesuciannya.

Para ulama juga mewajibkan para wanita menjaga kesuciannya
berdasarkan pernikahan dan juga karena agamanya. Dan juga wajib atas
pernikahan, sebagaimana dalam ayat diatas, Hakikatnya dalam semua
pembahasan ini adalah pencegahan, karena wanita merdeka dilarang
meremehkan hamba sahaya, dan wanita yang menjaga kesuciannya menahan
dirinya dari sesuatu yang dilarang oleh syariat, dan memperistri seorang
perempuan itu dilarang melamarnya padahal sebelumnya masih
diperbolehkan dan dilarang merintanginya agar gagal menikah, dan islam
melarang darah dan harta orang-orang yang dahulunya diperbolehkan
sebelum islam.

Pada masa jahiliyah, perzinahan dilakukan dengan berbagai cara.
Beberapa orang berzina secara terang-terangan, bahkan mereka menandai
perbuatan tersebut dengan menggunakan bendera sebagai tanda pengenal.
Selain itu, ada juga wanita yang memiliki laki-laki sebagai peliharaan, yakni
teman untuk berbuat maksiat, atau dalam bahasa lain disebut orang yang
menemuimu dengan maksud menjadi teman dekat.

Pengertian menemuimu di sini merujuk pada wanita yang menjalin
hubungan dengan laki-laki tanpa adanya ikatan pernikahan atau hubungan
resmi. Praktik semacam ini dianggap umum pada masa jahiliyah, dan tidak

324 Abu 'Abdillah Muhammad al-Qurthubi, a/-Jami' Ii Ahkam al-Qur’an ..., jil. V...,
hal 288.
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dianggap sebagai aib atau perilaku tercela dalam masyarakat pada waktu
itu..

Al-Qurthubi menyebutkan pendapat Abu Dawud mengenai wanita
pezina yang memiliki laki-laki peliharaan, yang artinya mereka memiliki
laki-laki sebagai teman untuk berzina secara sembunyi-senbunyi, atau bisa
juga merujuk pada perempuan yang berzina dengan seorang laki-laki saja.
Pada masa sebelum Islam, masyarakat Arab tidak menganggap berzina
secara terang-terangan sebagai aib yang memalukan, tetapi mereka tidak
menganggap berzina dengan memiliki laki-laki sebagai teman peliharaan
sebagai aib. Kemudian hadirlah Islam yang mengatur tentang hubungan
anatar laki-laki dan perempuan. Tentang hal itu turunlah firman Allah swt;

= 200 |, =
65 5 e 538 s sl 55
Dan janganlah kamu menedekati perbuatan-perbuatan yang keji, baik yang
nampak diantaranya maupun yang tersembunyi. (al-An’am/6: 151).
Para ulama membagi 3 pendapat terkait penafsiran kewajiban para
wanita menjaga kehormatannya.>?
1. Bahwa yang dimaksud dengan wanita diayat ini adalah wanita-wanita

yang bersuami hé_—ajt;j eSa G 3?1 dari tawanan wanita yang memiliki

suami dari ‘Ali, Ibnu Abbas, Ibnu Mas’ud, dan al-Zuhri. Sebagian
ulama menjadikan dalil tentang itu hadis dari Abu Sa’id al-Khudri
bahwa ayat ini turun mengenai tawanan, dan orang-orang muslim
mendapatkan tawanan wanita musyrik, yang mana mereka masih
memiliki suami ditempat tinggalnya di kota peperangan, kemudian
ketika turun ayat ini maka penyeru Rasulullah saw berseru “ketahuilah
Jjanganlah kalian menjimak  wanita-wanita hamil sampai mereka
melahirkan, dan jangan juga wanita-wanita yang tidak hamil sampai
mereka istibro’/membebaskan diri dengan haidhnya”, ulama yang
menyelisihi keterangan ini menganggap hadis ini dhaif karena bahwa
tawanan mereka adalah para penyembah berhala,dan mereka tidak
masuk islam, dan tidak halal menikahi wanita penyembah berhala, dan
aku jawab tentang itu bahwa hadis ini diartikan hukum-hukumnya
berlaku setelah islam.

2. Bahwa yang dimaksud dengan wanita diayat ini adalah wanita-wanita

yang bersuami réj\;.j &L G Bf[ dari hamba sahaya wanita yang

memiliki suami, karena menjualnya adalah mentalak nya, dari Ubay bin
Ka’ab, Jabir bin Abdillah, Anas, Ibn al-Musayab dan al-Hasan, Ibnu
Abbas berkata talaknya hamba sahaya wanita tetap terjadi dengan

325 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan f7 Tafsir AI-Qur’an ..., jil. III, hal. 52.
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sebab enam perkara ditawan, dijual, dimerdekakan, dihibahkan,
diwariskan, ditalak suaminya, inilah keterangan yang jelas dari riwayat
ulama-ulama kami. Umar bin Khattab dan Abdurrahman bin ‘Auf
berkata menjual hamba sahaya wanita tidak menjadikannya tertalak,
bahkan talaknya hamba sahaya itu sama dengan talaknya wanita
merdeka, hanya saja ini khusus dalam masalah tawanan, karena Nabi
saw. memberikan pilihan kepada Bariroh setelah ia dibebaskan oleh
‘Aisyah, sekiranya dengan dimerdekakan hamba sahaya wanita itu
menjadi tertalak ba’in maka tidak ada gunanya memberikan pilihan
kepadanya, orang-orang terdahulu berkata bahwa suaminya Bariroh itu
hamba sahaya juga, kalau lah suaminya itu orang yang merdeka maka
Nabi saw. tidak akan memberikan pilihan kepadanya.

Bahwa yang dimaksud dengan muhshonat adalah wanita yang menjaga

kesucian nya réll_j cSG G gl dengan dinikahi, atau dibeli dapat

memiliki kenikmatan dengan dibayar maharnya dan dinafkahi, atau
dimiliki pelayanan nya dengan hanya dibeli, dari Abu Aliyah, Sa’id bin
Zubair, ‘Atha dan Al-Suddi.>2¢

Al-Thabarsi berpendapat maka status hamba sahaya ini tidak
diberlakukan hukuman had kepadanya selama mereka belum menikah. Ibnu
Mas’ud berpendapat hukuman bagi hamba sahaya itu, setengah dari wanita
merdeka, apabila hamba sahaya ini masuk islam meskipun belum menikah.
Dan para ahli fikih berpendapat berdasarkan perkaatan ibnu mas’ud ini,
bahwa seorang hamba sahaya jika dinikahi, maka boleh dikatakan dia telah
menjadi wanita yang dilindungi, karena menikahkannya telah
melindunginya, dan begitu juga hamba sahaya ini bila dimerdekakan
menjadi wanita muhshanah, karena memerdekakannya itu menjaga dirinya,
dan begitupun hamba sahaya ini masuk islam, karena masuk islamnya ini
menjadikannya muhshanah. Dan wanita mejaga diri mereka dengan cara
dibaca takhfif, perempuan yang terjaga dan di jaga.>?’

Adapun pendapat al-Qurthubi dalam menafsirkan terkait firman Allah
swt, al-muhshanat yaitu dengan wanita-wanita merdeka. Al-Qurthubi
mengemukakan beberapa pendapat dari firman Allah swt. tersebut, satu
golongan mengatakan bahwa maknanya adalah wanita-wanita yang menjaga
diri, tetapi ini lemah, karena hamba sahaya perempuan berada dibawahnya
lalu mereka membolehkan menikahi perempuan ahli kitab, mereka
mengharamkan pelacur dari kalangan wanita-wanita mukmin dan ahli kitab,
itu merupakan pendapat Ibnu Maisarah dan al-Suddi.

526 Al-Thabarsi, Majma’ al-Bayan 7 Tafsir AI-Qur’an ..., jil. 111, hal. 54.
327 Muhammad bin Ahmed bin al-Azhari, Ma’ani al-Qira’at ..., jil. 1, hal. 303.
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Para ulama berbeda pendapat tentang sesuatu yang dibolehkan bagi
orang merdeka yang tidak mempunyai thau/ (kemampuan memberi uang
belanja) dan takut berbuat zina karena menikahi hamba sahaya. Malik, Abu
Hanifah, Ibnu Syihab al-Zuhri dan al-Harits al-Ukli berpendapat, bahwa dia
boleh menikahi empat wanita.

Sementara Hammad bin Abu Sulaiman berpendapat ia tidak boleh
menikahi hamba sahaya lebih dari dua. Adapun al-Syafi’i, Abu Tsaur,
Ahmad dan Ishak berpendapat, dia tidak punya hak menikahi hamba sahaya
lebih dari satu saja, dan itu juga merupakan pendapat Ibnu Abbas, Masruq,
yang berpendapat dengan firman Allah swt. tentang kebolehan menikahi
hamba sahaya adalah bagi orang-orang yang takut kesulitan menjaga diri
dari perbuatan zina diantara kamu, dan makna ini hilang karena menikahi
wanita.

Al-Qurthubi menafsirkan kata menjaga diri dengan menikah, dengan
menyebutkan beberapa cara baca para ahli giraah sebagaimana yang telah
disebutkan diatas.

Menurut pendapat iu juga wanita kafir tidak dihukum apabila berzina,
ini juga merupakan pendapat al-Syafi’i sebagaimana disebutkan oleh Ibnu
Mundzir. Al-Qurthubi juga mencantumkan pendapat lain pada tafsirnya,
bahwa menjaga diri mereka adalah menikah dari kalangan orang merdeka.
Maka apabila hamba sahaya perempuan muslimah yang belum menikah
berzina tidak ada hukuman Aad baginya, ini merupkan pendapat Said bin
Zubair, al-Hasan dan Qatadah, serta diriwayatkan dari Ibnu Abbas dan Abu
Darda, ini juga merupakan pendapat Abu Ubaid, ia mengatakan bahwa
dalam hadis Umar bin Khaththab ditanya tentang hukuman Aad hamba
sahaya perempuan. ia menjawab, bahwa kulit dan kepala hamba sahaya
perempuan dirajam dari belakang rumah. Dan Abu Ubaid mengatakan ia
tidak memaksudkan kepala itu sendiri bagaimana bisa kulit kepalanya
sendiri dilempari (batu) dari belakang rumah, tetapi ini hanya contoh. Yang
dimaksud dengan kepala adalah ialah penutup kepala. Tidak ada penutup
kepala atau penghalang di atas kepalanya, dan wanita itu keluar ke semua
tempat yang ia dikirim oleh tuannya dimana ia tidak sanggup menolak
perbuatan dosa, misalnya mengembala kambing, membayar pajak dan yang
semisalnya, seakan-akan ia berpandangan tidak ada hukuman had atasnya
jika hamba sahaya itu berbuat dosa.

Sekelompok ulama berpendapat, menjaga diri adalah dengan
menikahinya, kecuali hukum Aad itu wajib atas hamba sahaya perempuan
muslimah yang belum menikah berdasarkan Sunnah. Sebagaimana terdapat
dalam hadis bahwa hal itu pernah ditanyakan, “Wahai Rasulullah saw,
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bagaimana hamba sahaya perempuan apabila berzina dan belum menikah?,”
beliau menjawab, “Dia harus dihukum Aad.”

Al-Zuhri menyatakan bahwa wanita yang menikah dihukumi
berdasarkan Al-Qur'an, sementara wanita non-Muslim dibatasi oleh hadis.
Namun, al-Qadhi Ismail memberikan komentar terhadap pendapat tersebut
dengan mengatakan bahwa pendapat tersebut jauh dari kebenaran. Hal ini
karena dalam Al-Qur'an telah disebutkan tentang wanita yang beriman,
sehingga penyebutan iman sudah melewati mereka.

Adapun pendapat yang mengatakan: Apabila mereka menjaga diri,
mereka menikah, bahwa tidak ada hukuman /4ad atas hamba sahaya
perempuan sehingga dia menikah, karena mereka berpegang pada makna
zahir Al-Qur’an dan aku menyangka mereka tidak mengetahui hadis ini.
Perkara itu menurut al-Qurthubi bahwa hamba sahaya perempuan apabila
berzina dan telah menikah maka dia dihukum cambuk berdasarkan Al-
Qur’an. Apabila dia berzina tapi belum menikah maka dihukum cambuk
menurut hadis Nabi saw dan ia tidak dirajam, karena rajam tidak setimpal.

Abu Umar mengatakan bahwa makna zahir firman Allah swt,
menyatakan bahwa tidak ada hukuman Aad untuk hamba sahaya perempuan
sekalipun muslimah setelah menikah, kemudian datanglah sunnah
memerintahkan mencambuknya sekalipun belum menikah, maka hal itu
merupakan penjelasan tambahan.

Maka dari itu, al-Qurthubi berpendapat bahwa makna lahir mukmin
merupakan batasan, tidak halal kecuali berdasarkan keyakinan dan tidak ada
keyakinan bersama perbedaan. Seandainya tidak ada yang menjelaskan hal
itu dalam sunnah yang sahih.
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BAB VI
PENUTUP

A. Kesimpulan

Penelitian disertasi ini menemukan kesimpulan bahwa variasi a/-
gira‘at al-’asyr memiliki pengaruh signifikan terhadap interpretasi hukum
yang diberikan oleh al-Qurthubi dan al-Thabarsi. Pada implikasi ayat-ayat
hukum peribadahan; 1). Al-Thabarsi menetapkan bahwa salat di magam
ibrahim wajib, sedangkan al-Qurthubi hanya mensunnahkan untuk penduduk
makkah. 2.) Terkait dalam hal yang membatalkan ibadah haji al-Thabarsi
menetapkan bahwa berkata kotor tidak sampai membatalkan haji, al-
Qurthubi menetapkan sebaliknya. 3). Selanjutnya terkait hukum menyentuh
wanita al-Thabarsi berpendapat tidak membatalkan wudhu, al-Qurthubi
batal. 4). Hukum membasuh kaki sampai mata kaki, al-Thabarsi
menghukuminya seebagaimana mengusap kepala, sedangkan al-Qurthubi
menghukuminya sebagaimana membasuh tangan. Pada implikasi ayat-ayat
hukum muamalah mencakup kepada pembahasan sebagai berikut; 1).
Hukum Pelaku Riba, al-Qurthubi mengharamkan seluruh harta pelaku, al-
Thabarsi sisanya halal untuknya. 2). Rukun pada jual beli salam al-Thabarsi
mensunnahkan untuk ditulis, sedangkan al-Qurthubi mewajibkannya. 3).
Hukuman pelaku khianat al-Thabarsi menjadikannya sebagai sebuah berita,
sedangkan al-Qurthubi menectapkan sebagai larangan. 4). Terkait zakat
pertanian al-Thabarsi menetapkannya sebagai sedekah, sedangkan al-
Qurthubi mewajibkan. Implikasi ayat-ayat hukum pernikahan memuat
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hukum sebagai berikut; 1). Mencampuri istri selepas haid al-Thabarsi

mencukupkan dengan berwudhu’sedangkan al-Qurthubi mewajibkan. 2).

Khulu’ tanpa hakim al-Thabarsi menghukuminya sebagai hak suami,

sedangkan al-Qurthubi menetapkan sebagai sebuah kesepakatan bersama. 3).

Larangan menelantarkan anak setelah perceraian al-Thabarsi menjadikannya

kewajiban untuk keduanya, sedangkan al-Qurthubi mewajibkkannya kepada

sosok ibu. 4). Perceraian sebelum berhubungan seksual al-Thabarsi
mewajibkan mahar untuk dibayarkan, sedangkan al-Qurthubi tidak
mewajibkan. 5). Menikahi wanita secara paksa terimplikasi pada tujuannya,
dimana al-Thabarsi melihat pernikahan yang dilakukan berlandaskan
kebencian, sedangkan al-Qurthubi melihat harta sebagai landasan. 6). Status
hukum atas perzinahan hamba sahaya ketika belum menikah menurut al-

Thabarsi tidak ada hukuman, sedangkan al-Qurthubi dihukum cambuk.
Selain hal tersebut, disertasi ini juga menghasilkan beberapa temuan

sebagai berikut;

1. Ilmu qgiraah lahir disebabkan faktor historis turunnya al-Qur’an dengan
beragam dialek yang dibenarkan Nabi. Dan pengajaran pada masa
tabi’in yang melahirkan derajat periwayatan yang disepakati oleh para
ulama yang disebut a/-gira’at al-‘asyr. Terbagi menjadi tujuh imam
yang disepakati mutawattir, diantaranya Nafi’ al-madani, Ibnu Katsir,
Abu Amr al-Bashri, Ibnu ‘Amir al-Syamy, ‘Asim al-Kudi, Hamzah al-
Kufi, dan al-Kisa’i al-Kufi. Ditambah tiga imam yang disepakati
masyhur yaitu Abu Ja’far, Ya’qub bin Ishaq, Khalaf bin Hisyam.
adalah periwayatan yang disepakati. Dari sisi pengkajian ilmu
riwayah, akan ditemukan beberapa hukum dari jalur periwayatan
tersebut, dari sahih hingga syadz Sedangkan dari bacaan, akan
ditemukan perbedaan dalam aturan mengenai perpanjangan, intonasi,
dan pengucapan kata-kata, serta perbedaan dalam berhenti, vokal,
termasuk didalamnya konsonan.

2. Proses istinbath al-ahkam melibatkan analisis dan penarikan
kesimpulan hukum dari berbagai sumber hukum Islam, yang utamanya
adalah Al-Qur’an, sehingga ketika terdapat perbedaan giraah di dalam
membaca Al-Qur’an akan berdampak pengaruh yang signifikan
terhadap penafsiran dan penetapan hukum fikih. contohnya adalah
bagaimana /amastum yang dibaca panjang dengan /amastum ketika
dibaca pendek akan berpengaruh pada makna kata tersebut sehingga
berdampak pada hukum batal atau tidaknya wudhu seseorang.

3. Al-Qurthubi dan al-Thabarsi merupakan dua ulama yang menafsirkan
al-Qur’an dengan corak fikih. Dan keduanya memiliki karakteristik
yang serupa dalam metode penafsirannya. Diantara; mereka berdua
sama-sama menafsirkan Al-Qur’an, dengan metode tahlili. Keduanya
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juga menyertakan aspek bahasa dan giraah dalam penafsiran, dan
keduanya seringkali menyertakan pendapat mazhabnya dalam
menjelaskan ayat-ayat yang ditafsirkan. Maka dapat disimpulkan
bahwa al-Qurthubi dan al-Thabarsi menggunakan berbagai metode
untuk mengekstraksi makna dari sumber-sumber ini, termasuk analisis
linguistik, konteks sejarah, dan prinsip-prinsip hukum Islam.

B. Saran

Meskipun penelitian ini memberikan wawasan yang berharga tentang
implikasi al-gira‘at al-’asyr terhadap penafsiran ayat hukum dalam Ahkam
Al-Qur'an, masih terdapat beberapa aspek yang dapat menjadi subjek kritik
dan saran untuk penelitian masa depan.

Pertama, dalam penelitian ini hanya ditelaah pandangan al-Qurthubi
dan al-Thabarsi. Oleh karena itu, penelitian selanjutnya dapat memperluas
cakupan dengan memasukkan pandangan ulama lain yang juga berkontribusi
dalam bidang penafsiran Al-Qur'an. Hal ini akan memberikan sudut pandang
yang lebih komprehensif tentang implikasi al-gira‘at al-’asyr terhadap
penafsiran hukum.

Kedua, penelitian ini lebih berfokus pada aspek teoretis daripada
penerapan praktis dari penafsiran hukum yang berasal dari al-gira‘at al-’asyr.
Oleh karena itu, penelitian selanjutnya dapat menggali lebih dalam
mengenai bagaimana variasi bacaan ini dapat mempengaruhi pengambilan
keputusan dalam konteks kehidupan nyata dan bagaimana hal tersebut dapat
diadaptasi dalam praktik hukum Islam.

Terakhir, penelitian ini didasarkan pada analisis literatur dan studi
yang ada. Namun, penelitian eksperimental atau penelitian lapangan yang
melibatkan responden dapat memberikan pemahaman yang lebih mendalam
tentang bagaimana variasi a/-gira‘at al-’asyr dapat mempengaruhi persepsi
dan praktik hukum dalam masyarakat.

Dengan memperhatikan kritik dan saran ini, penelitian masa depan
dapat terus memperkaya pengetahuan kita tentang implikasi a/-gira‘at al-
‘asyr dalam penafsiran hukum Islam serta menerapkannya dalam konteks
praktis yang relevan.
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