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ABSTRAK
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Kenyataan bahwa al-Qur’an telah diturunkan dengan aneka ragam bacaan (al-ahruf al-
sab’ah). Namun, kenyataan tersebut sebatas dipahami sebagai opsi pilihan gira’ah semata.
Sebaliknya peran tafsir tidak banyak disentuh. Penelitian ini ingin melihat peran tafsir atag ragam
gira’ah dalam memberikan tawaran fleksibilitas istinbat hukum. Dari latar belakang tersebut
disertasi ini mengangkat tema: “Penafsiran Qira’ah Ganda: (Studi Komparasi Antara Kitab Jami“ al-
Bayan ‘an Takwil Ay al-Qur’an Karya Muhammad Ibn Jarir al-Tabari dan Mafatih al-Ghaib Karya
Fakhr al-Din Al-Razi Dalam Ayar Ahkam),”

Untuk itu disertasi ini menjawab permasalahan sebagai berikut, 1) Bagaimana eksistensi
gira’ah ganda dalam al-Qur’an? 2) Bagaimana aplikasi penafsiran al-Tabari dan al-Razi terhadap
gira’ah ganda? 3) Bagaimana implikasi gira’ah ganda pada tafsir ayat-ayat ahkam dalam kitab Jami*
al-Bayan ‘an Takwil Ay al-Qur’an Karya Muhammad Ibn Jarir al-Tabari dan Tafsir Mafatih al-Ghaib
Karya Fakhr al-Din Al-Razi?

Jenis penelitian dalam disertasi ini adalah jenis penelitian kualitatif menggunakan analisis
deskriptif dan’analisis konten dengan pendekatan kebahasaan serta implikasi gira’ah ganda pada
tafsir al-Tabari dan al-Razi. Penelitian ini didukung analisis komparatif dengan tujuan
membandingkan pemikiran al-Tabari dan al-Razi terhadap gira’ah ganda pada ayat-ayat hukum
dalam al-Qur’an.

Hasil penelitian ini, 1) Bahwa, eksistensi gira ‘ah ganda memberikan peran penting terhadap
penafsiran. Peran ini memberi keniscaayaan fleksibilitas dalam istinbat hukum. 2) Aplikasi tafsir al-
Tabari dan tafsir al-Razi tentang gira’ah ganda memiliki karakter berbeda di dalam menyikapinya.
Jika al-Tabari menggunakan metode tarjih terhadap salah satu dari gira’ah ganda, terkadang
menolaknya, sebaliknya al-Razi menerima seluruh gira’ah yang ada dan dijadikan sebagai sumber
istinbat hukum dalam penafsiran. 3) Qira’ah ganda yang diperselisihkan dalam penafsiran al-Razi
dan al-Tabari hanya di seputar ayat-ayat hukum, terkait masalah firu’7yah, tidak terkait masalah
aqgidah. Karena itu, perbedaan penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi harus disikapi sebagai
fleksibelitas pilihan hukum sesuai dengan situasi dan kondisi yang dibutuhkan.

Adapun Implikasi teoritis dari hasil penelitian ini antara lain: 1) Qira'ah ganda merupakan
kunci tambahan untuk memahami al-Quran dan interpretasinya, 2) mengunggulkan salah satu dari
pendapat dan riwayat adalah sikap yang diperbolehkan dan dapat diterima dalam Islam, selama tidak
ada kaitannya dengan riwayat gira‘at. (3) pentingnya membandingkan antara dua atau lebih penafsir
sebelum mengambil langkah keberpihakan kita terhadap penafsiran yang dianggap lebih kuat dan
akurat; (4) tidak ada yang perlu dicela atau dicacat bagi siapa pun yang salah dalam berijtihad,
sebagaimana wajib mendapatkan dukungan sepenuhnya jika ia benar dalam ijtihadnya.
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ABSTRACT

Dissertation : The Interpretation of Double Qira ‘ah (A Comparative Study of Jami‘ al-Bayan
‘an Takwil Ay al-Qur’an By Muhammad Ibn Jarir al-Tabari and Tafsir
Mafatih al-Ghaib By Fakhr al-Din Al-Razi In The Ayat Ahkam)

Writer : Mudawi Ma'arif
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Counselor : Prof. Dr. H. M. Roem Rowi, MA
Prof. Dr. H. Aswadi M.Ag
Keywords . Tafsir, Interpretation, Double Qira 'ah, al-Tabari and al-Razi, Ayat
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It is obvious that the Qur'an has been revealed trough various kinds of reading (al-ahruf al-
sab'ah). However, this fact has limited the understanding as to the option of gira‘ah only. On the other
hand, the role of interpretation is not much discussed. This study is intended to behold the role of tafseer
(interpretation) on various forms of gira’ah in providing a flexibility of istinbat of law. This issue brought
the writer to investigate "Interpretation of The Double Qira 'Ah (A Comparative Study of Jami* al-Bayan
‘an Takwil Ay al-Qur’an By Muhammad Ibn Jarir al-Tabari and Tafsir Mafatih al-Ghaib By Fakhr al-Din
Al-Razi In The Ayat Ahkam).

The objective of this research is to answer the following questions : 1) How is the existence of
double gira'ah in the interpretive tradition? 2) How is the interpretation of Al-T aba ri and Al-Ra zi
applied in double gira'ah? 3) What is the implication of double qiraah gira'ahon the
interpretation (tafseer) of  ahkam verses on  thektab Jami‘ al-Bayan‘an Takwil Ay  al-
Qur’anby Muhammad Ibn Jarir al-Tabari as well as tafseer of Mafatih al-Ghaibby Fakhr al-Din Al-
Razi?

This research is a qualitative study using descriptive analysis and content analysis with linguistic
approach as well as the implications of double gira’ah on Tafsir al-Tabari and al-Razi. This research was
complemented with comparative analysis aiming to examine the contrast of the thought of a/-7 aba
ri and al-Ra zi against double qira 'ah on the verses of related to law in al-Qur'an.

The results of this study are 1) The double gira'ah provides an important role to the
interpretation. This role gives flexibility in ist/nbat law; 2) Imam al-T aba ri and Imam al-Razi have
different consideration about double gira'ah. Imam al-T aba ri uses a tarji h method against one of the
double gira 'ah and sometimes he rejects it. On the contrary, al-Ra zi accepts all gira' ah that exists and
serves as the source of istinba t law in interpretation. 3) Double Qira 'ah contradicted between the
interpretation of al-Ra zi and al-T abari are particularly deal with the verses related to either legal ruling,
or the problem furu' i. It is not related to agidah matter. Therefore, the divergence of interpretation
between al-T aba ri and al-Ra zi should be addressed as the flexibility of choice of law according to the
circumstances required

As for the theoretical implications of the results of this study are: 1) Double giraah is an
additional key to understand the Qur'an and its interpretation, 2) favoring one of the opinions and riwayat
is allowed and acceptable in Islam, as long as it is not associated with riwayat gira‘at. (3) it is important
to compare between two or more interpreters before taking steps to our alignments with interpretations
that are considered stronger and more accurate; (4) it should not be denounce nor blame those who is
wrong in ijtihad, it is obliged to support if he is right in his ijtihad.
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BABI

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

al-Qur’an adalah kalam Allah Swt. yang diturunkan kepada Nabi
Muhammad saw. melalui perantara Malaikat Jibril, yang terjamin
keautentikannya sejak diturunkan hingga akhir zaman. Diturunkan dengan
bahasa Arab yang jelas dan menjelaskan segala sesuatu yang berkaitan
dengan apa dan bagaimana cara yang semestinya dilakukan oleh manusia
dalam melaksanakan tugas mulia sebagai khalifahNya di muka bumi ini. Al-
Qur’an adalah sebaik-baik bekal yang diturunkan dengan aneka ragam
bacaan (al-ahruf al-sab’ah) ' untuk memberikan kemudahan dalam
mengaplikasikan segala urusan umat manusia, baik yang menyangkut akidah
(kepercayaan dan keyakinan), syariat (hukum) maupun akhlak. Karena
itulah, tidak ada seorang pun yang mengimani al-Qur’an sebagai kalamullah,
kecuali ia harus mengimani berbagai macam bacaannya yang diturunkan
dengan tujuh afruf dengan tidak membeda-bedakan antara satu dan yang

lainnya. Sebuah bukti keimanan untuk diaplikasikan dalam bentuk antara

"al-Ahruf al-Sab’ah, yang berarti tujuh huruf di sini bukan berarti setiap ayat al-Qur’an
mempunyai tujuh wajah bacaan, karena pada praktiknya ada ayat-ayat yang muttataq ‘alaih dan
ayat-ayat yang justeru mempunyai bacaan yang lebih banyak dari tujuh wajah dan adakalanya
pula ayat yang mempunyai wajah bacaan yang kurang dari tujuh. Oleh karena itu yang dimaksud
ahruf al-Sab’ah adalah beberapa bacaan yang dilegalkan oleh Allah Swt. Untuk dapat mengetahui
lebih detail tentang praktik al-Ahruf al-Sab’ah, bisa merujuk pada kitab Budur al-Zahirah Fi al-
Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah. Lihat Abd. al-Fattah al-Qadl, Budur al-Zahirah Fi al-Qira’at al-
‘Ashr al-Mutawatirah (Kairo: Maktabah al-Kulliyyah al-Azhariyyah al-Ilmiyyah, t.th), 59.



mengamalkan bagi yang mengetahuinya atau menyerahkan kepada ulama
bagi orang awam yang belum mengetahuinya.

Al-Zarqani dalam kitabnya, Manahil al-’Irfan menjelaskan, bahwa
meragukan akan kebenaran ahruf sab’ah (macam-macam gqira’ah dalam al-
Qur’an) yang telah disepakati kemutawatirannya (seperti gira’at ‘ashr)
adalah dihukumi kufur, sekalipun satu huruf (bacaan). > Hukum kufur
tersebut berdasarkan adanya sebuah hadits yang diriwayatkan oleh Anas b.
’Iyad dari Abu Hazim dari Abu Salamah dari Abu Hurairah, bahwa

Rasulullah saw bersabda:

s e 1 (15n 000) S IR (8 415406 ccasal Bai e oA U5

Sadle ) 8505 A les g e ) ez

“Al-Qur’an telah diturunkan atas tujuh huruf, maka bersengketa
(meragukan) dalam bacaan al-Qur’an adalah kufur (Rasul
mengulangnya tiga kali), amalkanlah apa yang kalian ketahui darinya,
dan apa yang tidak kalian ketahui darinya kembalikanlah
(tanyakanlah) kepada orang yang mengetahuinya.”

Menurut al-Nawawi, hukum kufur di atas bukan hanya berlaku karena
meragukan dan memperdebatkan keautentikan ahruf” al-sab‘ah (awjuh al-

gira’at) secara keseluruhan, bahkan hukum kufur pun berlaku karena sikap

*al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan Fi 'Ulum al-Qur’an, Vol. 1. (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1998
M.), 150.

Ahmad b. Hanbal, Abu ‘Abd. Allah Ahmad b. Muhammad, Musnad Ahmad b. Hanbal, Vol. 4,
(Beirut: ‘Alim al-Kutub, 1419 H.), 189. Lihat juga al-Tabari, Abu Ja’far. Jami’al-Bayan fi Ta’ wil
al-Qur’an, Tahqiq: Ahmad Muhammad Shakir. Vol. 1, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 2000 M.),
22.



penolakan terhadap sebagiannya saja.* Meskipun pengingkarannya terhadap
sebagaian awjuh al-gira’at (wariasi bacaan al-Qur’an) itu dalam bentuk
anggapan (a/-Dann) bahwa dalil yang digunakan oleh imam gurra’ adalah
berasal dari dalil yang lemah, padahal telah disepakati kemutawatirannya
oleh umat Islam.’

Ketegasan hukum haram yang disampaikan oleh al-Nawawi di atas
sangat beralasan. Karena, di samping sikap tersebut dapat mengarah pada
kekufuran, sikap meragukan gira’at juga dapat menimbulkan fanatik buta
terhadap salah satu madzhab yang dikaguminya sehingga berujung pada
penolakan madzhab lain yang berbeda sebagai sebab terjadinya perpecahan
umat.

Awjuh al-gira’at®yang berarti variasi bacaan, sebenarnya bukanlah
hanya sekadar diturunkan untuk memberikan pengayaan (kafin) penafsiran
dan rukhsah semata pada umat, akan tetapi ia juga berfungsi sebagai shifa’
(obat dari penyakit hati) untuk memberikan pencerahan baru dan keluasan
pandangan bagi keilmuan umat, sehingga gira’at benar-benar berfungsi

sebagai shafi dan kafi.

* Seperti contoh QS. al-Baqarah: 222, pada kalimat &k terdapat dua gira’ah, dibaca sukun dan
tashdid, dibaca sukun berarti suci dari haidh dan dibaca tashdid berarti setelah bersuci dan mandi.
Dari perbedaan bacaan ini, terdapat dua madhab. Madhab Hanafi mengikuti gira’ah dengan sukun
sedangkan jumhur menggunakan bacaan yang ber-fashdid. Lihat Muhammad ‘Ali al-Sabuni,.
Tafsir Ayat al-Ahkam. Vol. 1, (Beirut:Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah 2004), 213.

> Al-Nawawi, Muhy al-Din Abi Zakariyah Yahya b. Sharaf, al-Tibyan i Adab Hamalat al-Qur’an
(Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyah, 2012), 140.

%Qira’at adalah kata jamak dari gira’ah yang berarti “ilmu untuk mengetahui cara baca kalimat-
kalimat al-Qur’an dan perbedaannya dengan menyandarkan bacaan pada imam tujuh atau sepuluh
yang diriwayatkan secara mutawatir sampai Rasul saw.” Lihat Munjid al-Muqri’in wa Murshid
al-Talibin oleh al-Jazari (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1400 H.), 3.

7 Ahmad b. Hanbal, Musnad Ahmad. Vol.34 (Damascus: Muassasah al-Risalah 2001 M.), 70.



Jika suatu kaum tidak mau melihat bahwa gira’ah sebagai opsi pilihan
dalam hukum dan peraturan yang ditetapkan, maka pandangannya akan
sempit dan membentuk karakter yang kaku membatu, tidak mampu melihat
kebenaran kecuali hanya pada dirinya bukan pada diri orang lain, sehingga
pendapat dan perilaku orang lain yang berbeda dengannya dianggap sebagai
pelaku bid‘ah dan syirik.

Atas dasar itulah, esensi dan tujuan gira’ah diturunkan haruslah
difahami sebagai sebaik-baik opsi yang ditawarkan oleh Allah Swt. kepada
umat, agar bisa dipilih sebagai hukum dan petunjukNya menurut kadar
kemampuan yang dirasa paling mudah untuk diamalkan sesuai dengan
situasi dan kondisi umat yang berbeda. Sebagaimana yang dicontohkan oleh
Rasul Saw. saat dihadapkan pada dua pilihan, maka beliau memilih yang
lebih mudah. Kesaksian itu telah disampaikan oleh Aisyah ra. dalam sebuah
hadits Sahih al-Bukharz®
alle Loty SURIY) 0 5el G B ) A Le 1l Lgie dll oy Aile (e
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“Dari ‘Aisyah ra. berkata: Tidaklah dua perkara yang ditawarkan

kepada nabi, kecuali beliau memilih (urusan) yang lebih mudah

diantara keduanya, selama tidak (mengandung unsur) dosa. Akan
tetapi jika pilihan itu mengandung perbuatan dosa maka beliau adalah
orang yang paling jauh meninggalkan keduanya.”

Peluang memilih beberapa opsi hukum yang ditawarkan melalui

gira’ah seperti yang dicontohkan oleh Rasul saw. di atas menunjukkan

¥ Al-Bukhari, Muhammad b. Isma’il Abu ‘Abd. Allah. Sahih al-Bukhari, Tahqiq: Muhammad
Zuhairbin Nasir al-Nasir. (Damaskus: Dar Tuq al-Najah, 1422 H.), 6404.



bahwa agama Islam sebenarnya adalah agama yang memberikan toleransi
dan fleksibelitas yang tinggi sekaligus hanya menginginkan kemudahan bagi
umat melalui kebebasan dalam memilih.

Dari kebebasan memilih seperti inilah, potensi perbedaan akan
terbuka lebar di antara umat, seiring dengan perbedaan penafsiran dan
madzhab yang diikuti. Jika penawaran pilihan itu tidak diimbangi dengan
pengetahuan tentang hikmah diturunkannya al-Qur’an dengan berberbagai
macam bacaan, pastilah perbedaan itu akan mendatangkan malapetaka,
bencana dan retaknya hubungan di antara umat. Namun bagi yang
memahaminya, perbedaan pilihan tersebut, justru akan dapat menjadi
persatuan yang dapat memberikan kekuatan dahsyat bagi umat sebagai
rahmat dari Allah saw. sebagaimana hadits yang diriwayatkan oleh al-

Baihaqi:9
Las ) el DA
“Perbedaan umatku adalah rahmat”

Dalam kitab Kashf al-Khatfa’, al-‘Ajluni menjelaskan kedudukan
hadits ini berstatus da’7f, teks serupa juga diriwayatkan oleh al-Tabrani dan
al-Dailami. Menurut al-‘Ajluni, meskipun hadits ini berstatus da‘f akan

tetapi telah dikuatkan oleh al-Zarkashi dan Ibn Hajar, bahkan al-‘Iraqi Adam

? Lihat: al-Baihaqi, al-Madkhal (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Iimiyah 1994), 76. Lihat juga al-
Nawawi, al-Minhaj Sharh Sahih Muslim b. al-Hajjaj, Vol. .9, (Beirut: Dar al-Ma’arifah, 1998),
347.



b. Iyas dalam kitabnya a/-‘l/m wa al-Hikam memperkuat hadith ini dengan

teks hadits lain yang dinilai bersetatus sahih:
LY Lea y el Caduia)

“Perbedaan sahabatku adalah rahmat bagi umatku”.*°

al-‘Ajluni mengatakan, bahwa banyak diantara kalangan orang
mengira bahwa hadits tersebut adalah /a as/a /ahu (tidak berdasar), dengan
menggunakan argumen, “Jika 7khAtilaf al-ummah adalah rahmat tentu
kebalikannya mengandung arti kontra, yaitu jjtima’ al-ummah (kesepakatan
umat) merupakan azab. Mereka mengatakan bahwa statemen seperti ini
tentu dianggap bertentangan kaedah Islam yang telah disepakati bahwa
umat adalah satu yang harus terjaga persatuan dan kebersamaanya dan
larangan bercerai berai.”"!

Argument yang dipaparkan untuk menolak hadits “Perbedaan
umatku adalah rahmat” menurut al-Nawawi dianggap tidak tepat dan tidak
dapat dibenarkan, karena tidak semua yang dikatakan 7k#Ati/af’itu berujung

pada azab. Dalam syarahnya kitab Sahih Muslim, al-Nawawi menjawab

pemahaman di atas, dengan mengatakan:

"Isma’il b. Muhammad al-‘Ajluni, Kashf al-Khata’ wa Muzil al-Ilbas‘Amma Ishtahara Min al-
Abhadith ‘Ala Al-Sinat Al-Nas (Beirut:Dar al-Thya’ al-Turath al-°Arabi, 1351 H.), 65.

"Lihat al-Qur’an Q.S. 3: 103 dan 105.
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“Tidaklah merupakan suatu ketetapan, bahwa setiap rahmat itu
memiliki kebalikannya yaitu adhab, dan tidaklah ada orang
beranggapan seperti ini melainkan ia adalah orang yang benar-benar
bodoh atau berpura-pura bodoh. Pada hal Allah swt.telah berfirman:
(dan di antara rahmat Allah adalah ia telah menjadikan untuk kalian
malam agar kalian mendapat ketenangan pada malam itu), pada ayat
ini, Allah menamakan malam sebagai rahmah, hal ini bukan berarti

waktu siang adalah azab (karena kebalikannya malam adalah

. 12
siang).”

Dalam kitab Kashf al-Khafa’," al-Ajluni memberikan kesimpulan
tentang al-ikhtilaf dalam Islam terbagi menjadi tiga; perfama, hukum haram,
yaitu al-ikhtilaf yang berkaitan dengan masalah aqidah. Beriman kepada
Allah Swt., pencipta alam semesta dan meng-esakan-Nya dalam keyakinan
dan ibadah adalah wajib. Sedangkan berkeyakinan dan bersikap khilaf
(berbeda) adalah kufur. Keduva, hukum bid’ah, yaitu al-ikhtilaf yang
berkaitan dengan sifat-sifat Allah dan iradah-Nya (kehendak-Nya).
Mengimani sifat-sifat-Nya adalah wajib, sedangkan berbuat k#Ailaf dengan
mengingkari-Nya adalah bid’ah. Ketiga, hukum ja’iz yaitu al-ikhtilaf yang
berkaitan dengan syariah Islam tentang masalah firu7yyah, mengamalkan

sebagiannya sesuai dengan apa yang dianggap mudah adalah jaiz, sedangkan

12 al-Nawawi, al-Minhaj Sharh Sahih Muslim, Vol. 9 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1998), 347.
Bal-Ajluni, Kashf al-Khata’ wa Muzil al-Ilbas‘Amma Ishtahara Min al-Ahadith ‘Ala Al-Sinat
Al-Nas (Beirut:Dar al-Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1351 H.), 67.



berbuat khilaf adalah rahmat dan taysir dari Allah sebagai sarana untuk
memuliakan umat."

Dengan demikian, rkhtilaf pada hadits di atas tidaklah tepat jika
diartikan ikhAtilaf yang dilarang, akan tetapi 7khtilaf yang dimaksud adalah
bermakna al-awjuh (variasi) sebagai hukum rukhsah (keringanan dan
kelonggaran), sehingga selera untuk menjalankan hukum Islam akan terasa
asyik dan menyenangkan bahkan bisa mendatangkan ketagihan.

Awjuh al-gira’at (ragam bacaan yang bervariasi) diturunkan untuk
umat pada hakikatnya sebagai menu teristimewa dari anugerah Allah swt.
untuk mencukupi kebutuhan dan kepuasan hidupnya ruh umat Muhammad
saw., sebagai rahmat, rukhsah dan taysir, sehingga umat tidak akan merasa
jenuh dan bosan dalam menjalankan syari’at Allah swt.

Tanpa ikhtilaf yang berarti macam-macam menu pilihan dalam
mengamalkan syariat, seseorang bisa saja terhinggapi rasa jenuh dan bosan,
sehingga berakibat pada pengabaian syari‘at.

Oleh karena itu, sikap lapang dada terhadap ikAtilat’ dalam hukum
seharusnya bercermin pada al-salaf al-salih yang memberikan nilai positif
terhadapnya, seperti ‘Umar b. Abd. al-Aziz, dalam sebuah riwayat beliau

mengatakan dengan tegas:'

Lad ) Sy ol 5iliag ol ol agd ) gilis, o1 85 22 Claal G il

Yal-“Ajluni, Kashf al-Khata’ wa Muzil al-Ilbas‘Amma Ishtahara Min al-Ahadith ‘Ala Al-Sinat
Al-Nas (Beirut:Dar al-Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1351 H.), 68.
“Ibid, Vol. 2, 374.



“Tidaklah membuatku senang, jika sahabat-sahabat nabi tidak
berbeda (dalam pemahaman Islam), karena jika mereka tidak berbeda
tentu hukum rukhsoh tidak akan berlaku (bagi generasi umat ini)”.

Itulah ungkapan seorang yang telah sukses dalam memimpin umat,
ternyata kesuksesan dalam memimpin sebuah negara seperti ‘Umar b. Abd.
al-Aziz hanya dengan menanamkan sikap toleransi umat terhadap perbedaan
pendapat, '® sebuah target kemuliaan hidup yang dicari oleh semua umat
manusia di dunia sebelum di akhirat yang dijanjikan oleh Allah Swt. dalam
al-Qur’an. Sebuah kemuliaan yang benar-benar telah dirasakan dan didapat
oleh umat Islam di era awal kedatangannya hingga masa keemasannya (the
golden age) pada abad 7-15 M yang berakhir diTurki."’

Agar umat ini dapat keluar dari krisis perbedaan dan perselisihan yang
yang rawan akan perpecahan dan permusuhan, maka memberikan
pemahaman melalui legalitas perbedaan gira’ah al-Qur’an merupakan solusi
terbaik dalam menafsirkan al-Qur’an. Menurut penulis, ada tiga corak tafsir
yang mewarnai umat Islam pada umumnya sebagai faktor penyebab
perbedaan yang terjadi di antara umat. Tiga corak penafsiran tersebut
meliputi; pertama, wawasan keilmuan pemahaman terhadap agama secara

umum. Sebagaimana kitab-kitab yang ditulis oleh ulama al-salaf" al-salih,

"“Di antara keberhasilan bukti keberhasilan ‘Umar b. Abd. al-Aziz dalam kepemimpinannya
adalah mempersatukan umat Islam yang telah berselisisih dengan melarang memusuhi keturunan
Ali b. Abi Thalib. Lihat: A. Syalabi, Sejarah dan Kebudayaan Islam. Vol. 2 (Jakarta: Pustaka al-
Husna, 1993), 98.

""Baghdadi, Tarikh al-Baghdad (Bierut: Dar al-Gharb al-Islami, 2000 M.), 235.
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seperti tafSir bi al-ma’thur"® Kedua, kepentingan pribadi atau umum yang
mengarah pada dukungan terhadap politik atau mazhab tertentu, seperti
sebagian kitab-kitab tafsir bi al-ra’y."’ Ketiga, terfokus pada penataan
akhlak umat, yaitu ketika para ulama saat itu menganggap perlu adanya
pembaharuan pemahaman al-Qur’an yang dapat menyelamatkan umat dari
dekadensi moral seperti tafSir Ishari, *°

Tiga corak penafsiran al-Qur’an di atas yang ditulis oleh ulama klasik
ataupun kontemporer, belum dianggap cukup untuk mengurai problem
perbedaan hukum syari’at yang terjadi pada masa kekinian, jika perbedaan
penafsiran mereka tidak dihubungkan dengan perbedaan bacaan al-Qur’an
yang mereka tafsirkan. Hal ini disebabkan, karena sistem penafsiran yang
ditulis tidak sekaligus disertakan gira’ah al-Qur’an, sehingga dapat memicu
sikap ta’assub buta yang berakibat pada perpecahan dan intoleransi terhadap
pendapat penafsiran hukum yang berbeda.

Dari fakta inilah, penelitian disertasi ini ingin mengkorelasikan antara
dua corak yang berbeda dalam menafsirkan ayat-ayat yang mengandung
ikhtilaf dalam gira’ah. Dua penafsir berbeda yang dipilih oleh penulis dalam

penelitian ini adalah tafsir bi al-ma’thur yang diwakili oleh al-Tabari, dan

'S Tafsir bi al-ma’thur adalah tafsir yang menggunakan metode penafsiran al-Qur’an dengan al-
Qur’an, Sunnah, agwal al-Sahabah dan al-Tabi’in seperti kitab TafSir al-Qur’an al-’Adim
karangan Ibn Kathir, TafSir Jami’ al-Bayan al-Tabarii. .Lihat Muhammad Abd. al-’Adim al-
Zurqani, Manahil al-’Irfan i *Ulum al-Qur’an, Vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, 2000 M.), 10.

' Tafsir bi al-ra’y adalah tafsir yang menggunakan rasio/akal sebagai sumber penafsiran, seperti
kitab Mafatih al-Ghaib karangan Fakhr al-Din al-Razi, al-Kashshaf ’an Haqaiq al-Tanzil wa
’Uyun al-Agawil fi Wujuh al-Ta’wil karangan al-Zamahshari. Lihat Ibid., 36.

® Tafsir Ishari adalah pentakwilan al-Qur’an tanpa bersandar pada teks lafadz secara lahiriyyah,
disebabkan karena isyarat kandungannya sangat lembut, sehingga hanya diketahui oleh ahli
tasawuf seperti kitab tafsir Ibn ’ Arabi oleh Muhy al-Din Abi Bakr ’Ali Ibn ’Arabi. Ibid., 56.
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tafsir bi al-ra’y yang diwakili oleh al-Razi. Kemudian peneliti akan
menggabungkan antara kedua metode penafsiran sehingga dapat membawa
kesatuan pemahaman hukum meskipun berbeda cara pandangnya.

Penetian ini tidak akan membahas semua ayat-ayat dalam al-Qur’an,
akan tetapi hanya sebatas ayat-ayat yang memiliki gira’ah ganda saja yang
berkaitan dengan substansi lafaz ayat-ayat ahkam dalam al-Qur’an yang
memiliki perbedaan makna. Sementara perbedaan gira’ah yang berkaitan
dengan /ahjah (dialek) dan kebahasaan yang tidak menimbulkan perbedaan
pada makna, seperti bacaan imalah, taqlil, idhhar, idgham dan yang
berkaitan dengan kaidah zajwid bukanlah obyek penelitian ini.

Sebaliknya, pembahasan ini ingin mengetahui berapa jumlah kalimat
atau ayat yang memiliki dua alternatif bacaan dalam al-Qur’an, sekaligus

mengetahui penafsiran apa dibalik adanya dua alternatif tersebut.

Identifikasi dan Batasan Masalah
Berdasarkan latar belakang di atas, maka dapat diidentifikasi
masalah-masalah sebagai berikut:

1. Qira’ah hanya sekadar dijadikan sebagai ilmu bacaan lisan, bukan
pengayaan penafsiran untuk diaplikasikan dalam kehidupan. Akibatnya
masyarakat hanya mengetahui indahnya bacaan, bukan indahnya
perbedaan.

2. Tafsir al-Qur’an yang beredar belum mampu mengakomodir

permasalahan yang menimpa umat dewasa ini, baik tafsir klasik ataupun
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kontemporer, sehingga beban hidup umat terasa semakin berat seiring
dengan tantangan zaman.

3. Terdapat indikator pengabaian sanad (sandaran) al-Qur’an kepada guru
dengan cara talagqi (pengambilan ilmu secara langsung dari guru) serta
mushafahah (mendengarkan ilmu langsung dari gurunya) dalam studi al-
Qur’an. Akibatnya pemahaman Islam dan penafsiran al-Qur’an menjadi
terputus dari sumber akarnya (Rasul saw. dan Sa/af al-Salih).*'

4. Qira’ah sudah banyak dikembangkan di berbagai belahan dunia, namun
muatan penafsiran terhadap hukum Islam secara khusus masih berserakan
di berbagai literatur kajian tafsir. Hingga saat ini, belum ada penafsiran
yang membahas secara khusus tentang gira’ah ganda dalam hukum Islam

secara komprehensif.

Untuk menghindari meluasnya pembahasan, maka permasalahan
dalam penelitian ini hanya difokuskan pada masalah keempat saja, yakni
penafsiran gira’ah ganda terhadap ayat-ayat hukum melalui studi komparatif

antara tafsir al-Tabari dan al-Razi, dengan alasan sebagai berikut:

1. Eksistensi gira’ah ganda dalam al-Qur’an.

2. Komparasi antara sikap al-Tabari dan al-Razi terhadap gira’ah ganda.

3. implikasi gira’ah ganda pada tafsir ayat-ayat ahkam dalam kitab Jami*
al-Bayan ‘an Takwil Ay al-Qur’an Karya Muhammad Ibn Jarir al-Tabari

dan Tafsir Mafatih al-Ghaib Karya Fakhr al-Din Al-Razi.

21Sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Shatibi dalam matan-nya, bait yang ke 20. Lihat, Abi
Muhammad b. Abi al-Qasim al-Shatibi, Matan al-Shatibiyyah (Saudi: Maktabah Dar al-Huda,
1417 H.), 2.
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Rumusan Masalah

Rumusan masalah dalam disertasi ini adalah:

. Bagaimana eksistensi gira’ah ganda dalam al-Qur’an?

. Bagaimana komparasi antara sikap al-Tabari dan al-Razi terhadap gira’ah

ganda?

. Bagaimana implikasi gira’ah ganda pada tafsir ayat-ayat ahkam dalam

kitab Jami‘ al-Bayan ‘an Takwil Ay al-Qur’an Karya Muhammad Ibn

Jarir al-Tabari dan Tafsir Mafatih al-Ghaib Karya Fakhr al-Din Al-Razi?

Tujuan Penelitian

Tujuan penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Untuk memahami eksistensi gira’ah ganda dalam penafsiran ayat-ayat
ahkam.

2. Untuk memahami komparasi sikap al-Tabari dan al-Razi terhadap
gira’ah ganda terhadap tafsir.

3. Untuk memahami implikasi gira’ah ganda pada tafsir ayat-ayat ahkam
dalam kitab Jami* al-Bayan ‘an Takwil Ay al-Qur’an Karya Muhammad
Ibn Jarir al-Tabari dan Tafsir Mafatih al-Ghaib Karya Fakhr al-Din Al-
Razi.

Kegunaan Penelitian

Kegunaan penelitian dari segi teoritis adalah sebagai berikut:
1. Memberikan kontribusi ilmiah di lapangan penelitian dan pemahaman

terhadap pentingnya gira’ah.
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. Memberikan kontribusi bagi peningkatan ilmiyah dalam mengkaji
pemikiran para sarjana ahli tafsir klasik maupun kontemporer yang
terkait dengan tema penelitian.

Sebagai wacana akademik dalam merespon pendapat yang berkembang
di tengah masyarakat Islam, khususnya tentang masalah perbedaan
penafsiran hukum shar7 yang dipandang sebagai penafsiran yang sempit,

padahal tidak demikian.

Sedangkan kegunaan penelitian dari segi praktis adalah:

Memberikan manfaat bagi pengembangan ‘Ulum al-Qur’an dan Tafsir
ayat-ayat yang menjelaskan tentang hukum, khususnya yang berkaitan
dengan gira’ah dan kebahasaan menurut dua tafsir al-Tabari dan al-Razi.
Dengan mengetahui macam-macam gira’at mutawatirah akan
memudahkan untuk memahami tafsir al-Qur’an yang berkaitan dengan
syari’at secara komprehensif.

Untuk mensosialisasikan kepada umat Islam tentang rahasia
diturunkannya al-Qur’an dalam ahruf al-sab’ah yang mencakup gira’ah
al-sab’ah dan al-‘ashr al-mutawatirah, agar umat benar-benar faham dan
tahu bahwa al-Qur’an tidak hanya memiliki satu bacaan dan penafsiran
yang baku. Akan tetapi masih banyak lagi bacaan-bacaan al-Qur’an yang
memiliki aneka makna sebagai bentuk rahmat dan faysir (kemudahan)

dalam mengamalkan hukum Islam.
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F. Kerangka Teoretik

Qira’ah mutawatirah yang terpopuler diterima oleh umat Islam dari
abad ke abad hingga sampai sekarang ini adalah gira’ah yang diriwayatkan
oleh tujuh Imam (Qira’ah Sab‘ah) atau sepuluh imam (Qira’at ‘Ashrah).
Salah satu tolak ukur orisinalitas atau validitas gira’at mutawatirah adalah
harus selaras dengan kaidah-kaidah bahasa Arab sekalipun dalam satu segi,
yang terdiri dari kaidah nahw, sarf; lahjah (dialek) dan bahasa,** schingga
dapat melahirkan penafsiran komprehensif dan memberikan petunjuk yang
menyejukkan bagi alam semesta.

Sebagaimana telah dibahas dalam latar belakang masalah, bahwa
kajian tentang tafsir ternyata belum dianggap cukup untuk memberi solusi
bagi kebangkitan umat Islam, jika hanya dengan modal intelektualitas
penafsir semata yang dimiliki oleh penafsir. Tetapi lebih dari itu, seorang
penafsir haruslah menguasai dan menggunakan macam-macam gqira’ah
sebagai modal dasar utama dalam penafsiran. Oleh karena itu, dalam
disertasi ini, penulis akan menggunakan tiga kerangka teori dalam
pembahasan ini, yaitu:

1. Teori Kaidah Qira’ah
Yang dimaksud dengan teori gira’ah adalah teori pelacakan
terhadap macam-macam gira’ah melalui penulusuran per-ayat dari surat

al-Fatihah hingga al-Nas untuk mencari kalimat yang memiliki

2 Al-Jazari menyimpulkan syarat sah diterimanya gira ah ada tiga. Pertama, sesuai dengan bahasa
Arab, kedua, sesuai dengan rasm Uthmani, ketiga, shahih sanadnya sampai Rasul Saw. Lihat
Muhammad b. Yusuf al-Jazari, 7ayyibah al-Nasr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah t.th.), 1.
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kandungan gira’ah ganda dan penafsirannya. Oleh karena itu, penulis
dalam hal ini akan berusaha mencari ayat-ayat yang memiliki kandungan
bacaan ganda dalam penafsirannya di dalam kitab tafsir al-Tabari dan al-
Razi. Hal ini penting sekali dilakukan, mengingat tidak semua ayat al-
Qur’an memiliki berbedaan bacaan, sebagaimana pula tidak semua ayat
yang memiliki bacaan ganda memiliki makna ganda pula. Seperti ayat
pertama sampai ketiga dalam surat al-Fatihah yang telah disepakati
bacaannya oleh para ulama gurra’, baru pada ayat keempat terdapat dua
gira’ah yang memiliki makna ganda, kemudian pada ayat enam dan tujuh
terdapat beberapa bacaan, namun hanya memiliki makna tunggal. >

2. Teori Penafsiran Komparatif

Yang dimaksud dengan teori penafsiran komparatif ialah suatu
metode yang ditempuh dengan cara mengambil sejumlah ayat al-Qur’an,
kemudian mengemukakan penafsiran para ulama tafsir terhadap ayat-ayat
itu, baik mereka temasuk ulama sal/af atau khalaf dengan metode dan
kecenderungan yang berbeda.**

Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa wilayah kajian
perbandingan ayat dengan ayat tidak hanya terbatas pada analisis
redaksional saja, melainkan mencakup perbedaan kandungan makna
masing-masing ayat yang diperbandingkan. Disamping itu, juga

membahas perbedaan kasus yang dibicarakan oleh ayat tersebut. Dalam

23 al-Shatibi, Matan al-Shatibiyah (Karo: Dar al-Salam, 2012 M), 34-35.
** M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Persperktif Baru Metodologi Tafsir Muqarin.
(Surabaya: TAIN Sunan Ampel 2009 M), 20.
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membahas perbedaan-perbedaan itu, penulis berusaha meninjau berbagai
aspek yang menyebabkan timbulnya perbedaan seperti latar belakang
turun ayat, penggunaan kata dan susunannya di dalam ayat berlainan, serta
tidak kurang pentingnya, konteks masing-masing ayat, situasi dan kondisi
umat ketika ayat tersebut diturunkan.

Dalam hal ini, penulis akan mengaitkan qira’ah ganda dengan dua
penafsiran yang berbeda antara b7 al-Ma’thur dan bi al-Ra’y, yaitu tafsir
al-Tabari dan al-Razi. Sehingga penafsiran diharapkan akan menjadi
komprehensif dan bernilai lebih bila dibandingkan dengan teori penafsiran
sebelumnya.

3. Teori Stilistika

Secara sederhana stilistika bermakna cara penggunaan bahasa
dalam konteks tertentu dan untuk tujuan tertentu.® Stilistika mengakaji
seluruh fenomena bahasa mulai dari fonologi hingga semantik.?® Akan
tetapi dalam kajian ini, penulis membatasi aspek stilistika sebagai salah
satu kerangka teoritik hanya pada aspek morfologi.

Dalam teori stilisika, tujuan utuma membaca adalah memahami
makna. Untuk memperoleh makna tersebut pembaca harus melakukan
analisis struktur, leksikal dan kontekstual. Analisis struktur dibagi

menjadi dua, sintaksis dan morfologi.”’

 Gorys Keraf, Komposisi (Flores: Nusa Indah, 1984), 10.

%6 Syukri Muhammad Ayyad, Madkhal ila ‘llm al-Uslub (Riyad: Dar al-Ulum, 1982), 48.

" Syihabuddin, Teori dan Praktek Penerjemahan Arab-Indonesia (Jakarta: Dirjen Dikti, 2002),
29.
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Morfologi adalah bagian dari analisis linguistik yang
membicarakan seluk-beluk kata serta pengaruh perubahan-perubahan
bentuk kata terhadap makna.”® Untuk menjadikan morfologi sebagai pisau
analisis, diperlukan memahami tiga hal. Pertama, kata-kata memiliki
sekumpulan makan morfologis, seperti nominal, verbal, adjektival,
preposisional. Kedua, makna-makna morfologis tersebut disajikan melalui
konstruksi yang beragam. Konstruksi ini terdiri atas kata dasar
(mujarrad), kata yang telah mengalami afiksasi (mazid), dan kata dengan
morfem zero. Ketiga, konstruksi-konstruksi itu berhubungan satu sama

lain, baik hubungan persesuaian maupun pertentangan.

G. Penelitian Terdahulu

Penulis telah berusaha untuk melakukan studi terlebih dahulu
terhadap berbagai literatur yang berhubungan dengan judul penelitian. Akan
tetapi tidak didapati satupun buku yang membeberkan secara eksplisit
membahas secara rinci dan detail gira’ah ganda yang memiliki dua
penafsiran bahkan lebih. Di dalam penelitian tentang buku-buku terdahulu,
penulis telah menemukan beberapa penelitian tentang tafsir dan gira’ah
antara lain;
1. Karya Nabil b. Muhammad Ibrahim al-Isma’il, ‘//m al-Qira’at Atharuhu

i al-‘Ulum al-Shar‘iyyah.” Buku ini ditulis sebagai penelitian untuk

» M. Ramlan, Morfologi: Suatu Tinjauan Deskriptif (Yogyakarta: CV. Karyono, 1987), 21.
*Nabil b. Muhammad Ibrahim al-Isma’il, //m al-Qira’at Atharuhu fi al-‘Ulum al-SharTyah
(Riyad: Darah al-Malik ‘Abd. al-Aziz, 2002 M).



19

mendapatkan gelar doktor. Secara umum buku ini ditulis untuk
menjelaskan pengaruh ilmu gira’ah terhadap ilmu hukum Islam.

2. Karya Hasanuddin AF, Perbedaan Qira’ah dan Pengaruhnya Terhadap
Istinbath Hukum Dalam  al-Qur'an, *° adalah disertasi yang
mendeskripsikan bagaimana perbedaan gira’ah memberikan sumbangsih
dalam fleksibelitas hukum Islam.

3. Karya Khalil, “Qira’at al-Sab’ dan Implikasinya Terhadap Hukum,”
dalam Jurnal Disertasi Fakultas Shari’ah.’' Tulisan ini berusaha
mengupas secara global kaidah-kaidah gira’ah dan perbedaan bacaan
beberapa kalimat dalam ayat al-Qur’an untuk menggali implikasi
terhadap hukum Islam menurut ahli figh. Sehingga pembahasannya
tidak mencakup komparasi antara pendapat ulama tafsir yang ada.

4. Karya Isma’il Sya’ban Muhammad, al-Qira’at Ahkamuha wa
Masdaruha. ** Buku ini adalah hasil penelitian disertasi. Karya ini
membahas secara rinci tentang hukum-hukum gira’ah dan rujukannya,
namun tidak dibahas secara khusus tentang penafsiran al-Qur’an.

5. Karya Maragustam Siregar, Madhab Qira’at al-Qur’an dan Implikasinya
Dalam Pendidikan Kemanusiaan.” Karya ini merupakan hasil penelitian

tesis yang lebih banyak memuat kaidah-kaidah bacaan yang berbeda,

**Hasanuddin AF, Perbedaan Qira’ah dan Pengaruhnya Terhadap Istinbath Hukum Dalam al-
Qur'an, (Jakarta : Raja Grafindo, 1995).

'Khalil, “Qira’at al-Sab’ dan Implikasinya Terhadap Hukum” dalam Jurnal Disertasi Fakultas
Shari’ah (Surabaya: IAIN Sunan Ampel 2001).

*Isma’il Sya’ban Muhammad, al-Qira’at Ahkamuha wa Masdaruha (Semarang: Dina Utama,
1993).

3 Maragustam Siregar, Madhab Qira’at al-Qur’an dan Implikasinya Dalam Pendidikan
Kemanusiaan ( Jakarta: Paramadina, 1996).
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sehingga dapat memberikan sumbangsih pada pendidikan kemanusia

menjadi seimbang.

Dalam tulisan-tulisan tersebut telah dikupas tentang g¢ira’ah dan

implikasinya terhadap hukum dan tafsir, namun mereka tidak membahasnya

secara detail terkait gira’ah ganda yang memiliki dua penafsiran al-Qur’an

menurut pandangan ulama ahli tafsir, khususnya al-Tabari dan al-Razi.

Sebagaimana pula penelitian-penelitian di atas, tidak menfokuskan pada

implikasi kehidupan masyarakat dari adanya dua penafsiran yang berbeda

itu. Dengan demikian, penulis berusaha mengkaji dan menganalisa dengan

seksama tentang penafsiraan al-Qur’an dengan gira’ah ganda melalui

mengkomparasikan antara penafsiran al-Tabari dan al-Razi untuk diambil

benang merah pemahaman hukum dari adanya gira’ah ganda, schingga

diharapkan dapat memberikan solusi konkrit kepada masyarakat hal-hal

yang menyangkut problem penerapan hukum yang berbeda dalam kehidupan

sehari-hari.

H. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

Jenis penelitian ini adalah penelitian deskriptif-kualitatif.

Penelitian deskriptif adalah penelitian yang berusaha mencandra fakta-

fakta secara sistematis, faktual dan akurat. >* Sedangkan penelitian

kualitatif adalah penelitian yang lebih menekankan pada aspek

**Masyhuri dan M Zainuddin, Metodologi Penelitian. (Bandung: Refika Aditama, 2008), 34.
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pemahaman secara mendalam terhadap suatu masalah untuk penelitian
generalisasi.**Jenis penelitian ini bersifat kepustakaan (/ibrary research),
yang bertujuan untuk menggali data sesuai dengan kebutuhan penelitian.
2. Jenis dan Sumber Data

Dalam dunia penelitian, dikenal dua Jenis sumber data, yaitu data
primer (utama) dan data sekunder (pendukung). Karena penelitian ini studi
pustaka, maka sesuai dengan judul yang diangkat sumber data primernya
adalah kitab yang menyangkut gira’ah dan tafsir, dalam hal ini adalah
tafsir al-Tabari dan al-Razi. Data primer tersebut dibutuhkan sebagai
eksistensi bacaan dan penafsiran yang kemudian dapat diimplikasikan
dalam hukum Islam. Sedangkan jenis data sekunder yang dibutuhkan oleh
penulis dalam kajian ini adalah beberapa kitab-kitab tafsir yang secara
khusus mengkaji, menganalisis dan mengomentari tentang kalimat atau
ayat al-Qur’an yang memiliki gira’ah ganda untuk menguatkan klasifikasi
gira’ah selanjutnya memudahkan penafsiran menurut perspektif tafsir al-
Tabari dan al-Razi.

3. Teknik Pengumpulan Data

Oleh karena penelitian ini termasuk penelitian kepustakaan
(library research), maka metode pengumpulan data yang diambil adalah
dengan menggunakan teknik dokumentasi dari sumber data primer dan

sekunder. Sumber data primer yang digunakan penulis dalam membahas

*Moh. Nasir, Metode Penelitian. (Jakarta: Ghalia Indonesia, 1988), 105 dan lihat pula dalam
Imam Suprayogo dan Tobroni, Metode Penelitian Sosial Agama (Bandung: Remaja Rosdakarya,
2001) 99.
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penelitian ini adalah dua kita utama yaitu tafsir Jami’ al-Bayan ‘an
Ta’wil Ay al-Qur'an karya al-Tabari (310 H.) dan Mafatih al-Ghaib karya
al-Razi (wafat:707 H). Sedangkan sumber data sekunder yang dipakai
untuk lebih memperdalam pembahasan dan mempertajam analisa
diantaranya adalah, al-Kashshaf karya al-Zamakhshari (wafat: 527 H), al-
Muharrir al-Wajiz i Tafsir al-Kitab al-°‘Aziz karya Ibnu ‘Atiyyah (wafat:
542 H), Ruh al-Ma’ani karya al-Alusi (wafat:1280 H). Dan sumber-
sumber lainnya diambil dari kitab-kitab yang erat kaitannya dengan

penelitian, seperti kitab gira’at, tajwid, ‘ulum al-Qur’an, dan ma ‘ajim.

. Teknik Analisis Data

Sebagaimana telah dikemukakan, jenis penelitian ini adalah studi
pustaka dengan cara mengumpulkan data-data yang diambil dari bebegai
sumber. Sesuai dengan rumusan masalah, maka penulis menggunakan dua
analisis; pertama, Analisis Isi. Analisis isi (content analysis) adalah
penelitian yang bersifat pembahasan mendalam terhadap isi suatu
informasi tertulis atau tercetak. Analisis ini biasanya digunakan pada
penelitian kualitatif. Ada beberapa definisi mengenai analisis isi. Analisis
isi secara umum diartikan sebagai metode yang meliputi semua analisis
mengenai isi teks, tetapi di sisi lain analisis isi juga digunakan untuk
mendeskripsikan pendekatan analisis yang khusus. Metode analisis isi
adalah suatu teknik untuk mengambil kesimpulan dengan mengidentifikasi
berbagai karakteristik khusus suatu pesan secara objektif, sistematis, dan

generalis. Objektif berarti menurut aturan atau prosedur yang apabila


http://menulisproposal.blogspot.com/search/label/penelitian%20kualitatif
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dilaksanakan oleh orang (peneliti) lain dapat menghasilkan kesimpulan
yang serupa. Sistematis artinya penetapan isi atau kategori dilakukan
menurut aturan yang diterapkan secara konsisten, meliputi penjaminan
seleksi dan pengkodifikasian data agar tidak bias. Generalis artinya
penemuan harus memiliki referensi teoretis. Informasi yang didapat dari
analisis isi dapat dihubungkan dengan atribut lain dari dokumen dan
mempunyai relevansi teoritis yang tinggi.*

Analisis ini dimaksudkan untuk mendeskripsikan data yang terkait
dengan eksistensi bacaan ganda dengan pendekatan kebahasaan serta
implikasinya terhadap dua penafsiran al-Qur’an yang berbeda antara al-
Tabari dan al-Razi.

Kedua, Analisis komparatif. >’ Penelitian komparatif adalah
penelitian yang bersifat membandingkan. Penelitian ini dilakukan untuk
membandingkan persamaan dan perbedaan dua atau lebih fakta-fakta dan
sifat-sifat objek yang diteliti berdasarkan kerangka pemikiran tertentu.
Pada penelitian ini, penulis menggunakan analisis komparatif bertujuan
untuk membandingkan pemikiran antara dua ulama tafsir terkemuka
dimasa klasik, yaitu antara al-Tabari dan al-Razi terhadap adanya gira’ah
ganda pada ayat-ayat tertentu dalam al-Qur’an, juga pendekatan

kebahasaan yang berpengaruh pada penafsiran al-Qur’an dan hukum.

%Soejono dan Abdurrahman, Bentuk Penelitian Suatu Pemikiran dan Penerapan (Jakarta:Rineka
Cipta, 1999), 13.
Ibid, 25.
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I. Sistematika Pembahasan

Berdasarkan identifikasi uraian tersebut, penulis dapat menyusun

sistematika pembahasan sebagai berikut:

Bab pertama, adalah pendahuluan yang berisi latar belakang masalah,
identifikasi dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, kegunaan
penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu, metode penelitian, dan

sistematika pembahasan.

Bab kedua, akan menyajikan eksistensi Qira’ah ganda. Pada bab ini akan
dikaji tiga sub bab, sub pertama menguraikan tentang definisi ilmu gira’at dan
cikal bakalnya, sejarah ilmu gira’at dan penulisannya sejak dari masa Nabi
hingga masa Ibn Mujahid saat terkumpulnya gqira’ah sab’ah. Sub-kedua,
membahas tentang jumlah gira’ah ganda dalam al-Qur’an dan Klasifikasi gira’ah
Ganda dalam Penafsiran al-Qur’an. Sedangkan sub-bab ketiga, sikap ulama tafsir
terhadap gira’ah ganda, dalam sub-bab ini penulis akan menguraikan sikap ulama
tafsir dalam menyikapi gira’ah ganda menjadi tiga kelompok, kelompok 7a‘inun

(Penolak), Kelompok Murajjihun (Pengunggul), klompok Mudafi‘un (Pembela).

Bab ketiga, akan membahas tentang Tafsir dan corak penafsiran al-Tabari
dan al-Razi. Pada bab ini dijelaskan juga Beografi al-Tabari, metode penafsiran
dan kecenderungan al-Tabari, keistimewaan dan keunggulan penafsiran al-
Tabari. Berikutnya penulis akan menjelaskan tentang beografi al-Razi, metode
penafsiran dan kecenderungan al-Razi, keistimewaan dan keunggulan penafsiran

al-Razi. Setelah mengemukakan kedua penafsir yang menggunakan metode
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penafsiran yang berbeda, kini penulis perlu menjelaskan sisi perbedaan antara
keduanya. Yaitu, Perbedaan metodologi penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi
dan gambaran sikap keduanya terhadap gira’ah ganda sebagai sumber penafsiran

antara keduanya.

Bab keempat, dalam bab ini penulis membahas kedudukan gira’ah ganda
menurut al-Tabari dan al-Razi. Pembahasan pada bab ini meliputi: Pertama,
gira’ah Ganda menurut al-Tabari dan contoh sikap fa ‘n (penolakan) dan tarjih al-
Tabari terhadap sebagaian gira’ah ganda. Kedua, kedudukan gira’ah ganda
menurut al-Razi dan contoh difa‘ (sikap pembelaan) al-Razi Terhadap seluruh

Qira’ah ganda dalam al-Qur’an.

Bab kelima, dalam ini penulis akan menguraikan bahasan tentang implikasi
penafsiran gira’ah ganda dalam penafsiran al-Tabari dan al-Razi. Dalam bab ini
pembahasan hanya akan terbagi menjadi dua sub: Pertama, potensitas gira’ah
ganda pada perbedaan penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi. Kedua, Implikasi
penafsiran gira’ah ganda antara al-Tabari dan al-Razi dalam ayat-ayat hukum
(masalah hukum shar%) yang ada dalam ayat-ayat ahkam. Kemudian penulis
memberikan contoh penafsiran gira’ah ganda antara al-Tabari dan al-Razi yang
didukung dengan penafsiran para ulama qurra’ ataupun tafsir. Dalam sub-bab ini
penulis mengkelompokkan ayat-ayat hukum menjadi tujuh bahasan pokok dalam
masalah: 1) Ayat-ayat tentang figh ibadah, 2) Ayat-ayat tentang figh mu’amalah,

3) Ayat-ayat tentang figh nikah dan talak, 4) Ayat-ayat tentang figh Audud, 5)
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Ayat-ayat tentang figh jihad (Perang), 6) Ayat-ayat tentang figh gada’ (hukum

Pengadilan), 7) Ayat-ayat Tentang Figh Yamin (Sumpah).

Bab keenam, penutup, dalam penutup disertasi ini penulis akan
menyampaikan enam hal penting sebagai berikut: Kesimpulan, implikasi teoretis,

keterbatasan studi, rekomendasi, saran dan Implikasi.



BABII
EKSISTENSI Q/RA’AH GANDA

A. Tlmu Qira’at

[lmu gira’at dalam Islam merupakan ilmu terpenting di antara ilmu-ilmu
yang lainnya, karena peran dan sumbangsihnya yang begitu besar dalam segala
bidang keilmuan yang berkaitan dengan agama, khususnya di bidang ilmu nahw,
sarfdan tafsir al-Qur’an.
1. Definisi Qira’at

Sebelum membahas tentang cikal bakal ilmu gira’at secara umum perlu
kiranya memberikan definisi tentang ilmu gira’at. Secara etimologi, lafaz gira’at

(<)) 8) adalah bentuk jamak dari gira’ah (3s)_8) yang merupakan isim masdar
dari qara’a (i _9), yang berarti: “bacaan”. Yang dimaksudkan di sini adalah

perbedaan-perbedaan dalam bacaan sebagian dari ayat-ayat al-Qur’an.

Sedangkan secara terminologi, terdapat berbagai ungkapan atau redaksi
yang dikemukakan oleh para ulama sehubungan dengan pengertian gira’at. Imam
al-Zarkashi misalnya, mengemukakan pengertian gira‘at yaitu:'

i il (e Lt 3 ca3 Al A0S 8 )30 A 5l Ll Sl e e Sl

L e g

“Qira’at yaitu perbedaan lafaz-lafaz wahyu (al-Qur’an) dalam hal
penulisan hurufnya maupun cara pengucapan huruf-huruf tersebut, seperti
takhfif, tathqil, dan lain-lain”.

'Badr al-Din Muhammad b. ‘Abd Allah al-Zarkashi, a/-Burhan £i ‘Ulum al-Qur’an.Nol.1 (Beirut:
Dar al-Fikr,1988), 318.
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Dalam rumusan definisi di atas, al-Zarkashi berpendapat bahwa gira’at
merupakan sebagai sistem penulisan huruf dan pengucapan huruf-huruf dalam
ayat-ayat al-Qur’an. Dalam definisinya, al-Zamahshar tanpa menyebutkan

sumber riwayat gira’at.

Menurut al-Dimyati, sebagaimana dikutip oleh ‘Abdul Hadi al-Fadli,

definisi gira’at sebagai berikut:

Y15 il (b i d LRI Jleal ) S LB AT A 28] Kle e Al
Ge o3 JUYI5 Ghil 4 Go b 5 Jlaglly Jiadlly i oL A5
glsd Sia

“Qira’at yaitu suatu ilmu untuk mengetahui cara pengucapan lafadz-
lafadz al-Qur’an, baik yang disepakati maupun yang di-7ikhAtilafkan oleh

para ahli gira’at, seperti hadhf (membuang huruf), ithbat (menetapkan
huruf), fahrik (memberi harakat), taskin (memberi tanda sukun), fas/
(memisahkan huruf), was/ (menyambungkan huruf), ibda/ (menggantikan

huruf atau lafadz tertentu), dan lain-lain yang diperoleh melalui indra
pendengaran.”

Imam Shihab al-Din al-Qustullani mengemukakan pendapat yang senada dengan

al-Dimyati’:

iy cihally e AR b S5 A e il e i) 4
SE PRI PRI P

“Qira’at yaitu ilmu untuk mengetahui kesepakatan serta perbedaan para
ahli gira’at (tentang cara-cara pengucapan lafadz-lafadz al-Qur’an),
seperti yang menyangkut aspek kebahasaan, 7’rab, hadhf, ithbat, fasi,
wasl, yang diperoleh dengan cara periwayatan.”

Imam Ibn al-Jazari. (w. 833 H.) memberikan definisi ilmu gira’at dalam

kitabnya “Munjid al-Mugri’in™*

2 <Abd al-Hadi al-Fad[i, al-Qira’at al-Qur’aniyyah. (Beirut: Dar al-Majma’ al-‘Ilmi, 1979), 63.
3 Shihab al-Din al-Qustulani, Lataif al-Isharat li Funun al-Qira’at. (Kaero:Dar al-Ilm, 1985 ),
170.
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ABU 15 5 LiDA 5 e 580 Ll (sl Ak oy g e
“Ilmu Qira’at adalah satu cabang ilmu untuk mengetahui cara
mengucapkan kalimat-kalimat al-Qur’an dan perbedaannya dengan
menisbatkan bacaan-bacaan tersebut kepada para perawinya.”
Di samping itu, ada pula ulama yang mengaitkan definisi gira’at dengan

madzhab atau imam gira’at tertentu yang memiliki bacaan yang berbeda dengan

madzhab yang lain, misalnya al-Qattan merumuskan definisi gira’at’
CallA Uaha o) 580 LY (e 2lal 40 S o) Lo shaill Calha B S s

“Qira’at adalah satu madzhab tertentu dari beberapa madzhab cara
mengucapkan kalimat-kalimat al-Qur’an yang dipilih oleh salah seorang
imam gira’at yang berbeda dengan madzhab lainnya.”

Sedangkan Muhammad ‘Ali al-Sabuni menambahkan definisi gira’at
sebagai berikut:®
Ubda o) 580 42851 (e glaY) an X e 28l (e o) Cnlia fre b da iz ) il
A e ) J3as G Baslels 350 a3 S0 il g R e Ay

“Qira’at ialah suatu madzhab atau cara tertentu dalam cara pengucapan
al-Qur’an yang masing-masing imam itu memilih satu cara yang berbeda
dengan yang lainnya, berdasarkan sanad-sanadnya yang bersambung
sampai kepada Rasulullah saw.”

* al-Jazari, Munjid al-Mugri’in wa Murshid al-Talibin (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1980),
3.

> al-Qattan, Manna’, Mabahith Fi ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2000),
171.

66 al-Sabuni, Muhammad ‘Al al-Sabuni, a/-Tibyan i ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr,
1998), 98.
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Berdasarkan definisi-definisi yang telah dikemukakan oleh para ulama di
atas, nampak jelas bahwa gira’at al-Qur’an berasal dari Nabi Muhammad saw.
melalui cara sima‘7 dan naqgli. Sima‘i adalah gira’at al-Qur’an yang diperoleh
secara langsung melalui proses mendengar dari bacaan Nabi saw. Sedangkan
naqli diperoleh melalui riwayat yang menyatakan bahwa gira’at al-Qur’an itu
dibacakan di hadapan Nabi saw., lalu beliau membenarkannya.

Definisi di atas juga memberikan tekanan pada empat persoalan pokok
yaitu;

pertama: ilmu gira’at adalah ilmu yang terkait dengan teks-teks al-Qur’an
dari segi cara pengucapannya. Hal ini berbeda dengan ilmu tafsir yang
menganalisa makna yang ada di balik teks-teks al-Qur’an. Ilmu gira’at sangat
mengandalkan oral (lisan) untuk mengucapkan kalimat-kalimat al-Qur’an dalam
semua seginya, seperti pengucapan huruf, baik dari segi makhraj dan sifamya,
hukum-hukum tajwid seperti idgham, iglab, ikhfa’, idzhar dan lain sebagainya,
sesuai dengan apa yang telah diajarkan oleh Nabi kepada para sahabatnya. Hal ini
berbeda dengan membaca teks lain selain al-Qur’an, seperti membaca teks hadits
Nabi yang tidak mengharuskan cara-cara seperti melafalkan al-Qur’an. Dengan
demikian ilmu gira’at sangat terkait dengan tatbiq (praktik) membaca. Mungkin
banyak orang yang mengerti teori ilmu gira’at, tapi pada akhirnya dia harus juga
pandai mempraktikkan teori tersebut dengan baik dan benar. Benarlah apa yang

dikatakan oleh Ibn al-Jazari dalam matan “al-Jazariyyah’:’

Ay (5,0 Al V) A (i Al Gl

7 Tbn al-Jazari, Muhammad b. Muhammad, Manzumah al-Muqaddimah Fima Yajibu ‘Ala Qari’
al-Qur’an an Ya‘lamah (Jeddah: Markaz Waqf al-Mushah al-Sharif, 2015), 4.
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“Hubungan timbal balik antara seseorang dengan ilmu gira’ah adalah jika
dia terus menerus menggerak-gerakkan mulutnya (mempraktikkan
bacaan).”

Kedua: ilmu gira’at sangat terkait dengan “Arabisme’. Hal ini tidak bisa
disangkal lagi karena al-Qur’an diturunkan di Jazirah Arab, kepada nabi yang
berbangsa Arab, dan kaum yang juga berbangsa Arab. Bahasa yang digunakan
juga bahasa Arab, maka cara pengucapan kalimat-kalimat al-Qur’an juga
mengacu kepada cara orang Arab melafalkan kalimat-kalimat Arab. Bagi bangsa
non-Arab, pada saat melafalkan al-Qur’an harus menyesuaikan diri dengan cara
yang digunakan oleh orang Arab yang fasih dalam membaca, lalu dipadukan
dengan cara yang diajarkan oleh nabi kepada para sahabat-sahabatnya. Seorang
gari’ atau gari’ah yang mahir adalah mereka yang mampu melafalkan al-Qur’an
secara tepat, seakan-akan dia adalah orang Arab yang tidak kelihatan lagi “/ahjah
‘ajamiyyah-nya atau lagam ‘ajam-nya.

Ketiga, ilmu gira’at adalah termasuk dalam komponen ilmu riwayah yang
sudah given (sudah jadi) yaitu ilmu yang diperoleh melalui periwayatan dari satu
syeikh (pakar Ilmu gira’af) ke syeikh yang lain secara berkesinambungan dan
terus menerus sampai kepada Nabi Muhammad saw. Hal ini berbeda dengan IImu
Tafsir yang tugasnya menganalisa teks-teks al-Qur’an dari segi maknanya. Pada
saat menganalisa teks-teks tersebut disamping merujuk kepada hadis nabi,
perkataan sahabat, juga melalui daya ijtihad, dan kreatifitas seorang mufassir.
Hasil ijtihad seorang mufassir jika berlandaskan kepada kriteria penafsiran al-
Qur’an yang telah disepakati, walaupun berbeda dengan hasil ijtihad penafsir
yang lain, dan walaupun tidak berlandaskan satu periwayatan dari Nabi, masih

bisa ditolelir dan bisa diterima. Hal ini berbeda dengan ilmu gira’at yang sama
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sekali tidak menerima adanya perbedaan karena berdasarkan ijtihad atau qiyas.
Perbedaan bacaan hanya bisa diterima jika benar-benar berasal dari nabi saw.
Imam al-Shatibi berkata dalam kitabnya Hirz al-Amant.

s a4 dlizhh S Rhasa) el o il g

“Tidak ada tempat pijakan atau pintu masuk bagi giyas atau ijtihad dalam

ilmu gira’at. Terimalah dengan lapang dada apa yang ada pada gira’at.”

Dengan adanya “silsilah sanad’ dalam ilmu gira’at, maka al-Qur’an masih
tetap dalam orisinilitas dan kemurniannya. Inilah sesungguhnya urgensi
mempelajari [lmu gira ‘at.

Keempat, ilmu gira’at sangat terkait dengan rasm Uthmani, karena rasm
ini pada dasarnya telah didesain oleh khalifah Uthman b. ‘Affan dan disepakati
oleh seluruh sahabat untuk menyatukan umat dengan satu jenis rasm mushaf
akan tetapi dapat mencakup seluruh macam gira’at yang telah disampaikan oleh
rasul saw. hingga diterima oleh umat. Oleh karena itu, gira’ah dianggap sah jika
setiap bacaan selalu mengacu kepada Mushaf al-Qur’an yang telah mendapatkan
persetujuan dan ijma’ para sahabat nabi.

Ada beberapa kata kunci dalam membicarakan gira’at yang harus
diketahui. Kata kunci tersebut adalah gira’at, riwayat dan tarigah (jalur atau
posisinya sebagai muridnya raws gira’at). Berikut ini pemaparan dari pengetian
dan perbedaan antara gira’at dengan riwayat dan farigah. gira’ah adalah bacaan
yang disandarkan kepada salah seorang imam dari gurra’yang tujuh, sepuluh atau
empat belas; seperti gira’ah Nafi’, gira’ah Tbn Kathir, gira’ah Ya’qub dan lain

sebagainya.

% al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani (Beirut: Dar al-Kitab al-Nafis, 1407 H.), 55.
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Sedangkan riwayat adalah bacaan yang disandarkan kepada salah seorang
perawi dari para gurra’ yang tujuh, sepuluh atau empat belas. Misalnya, Nafi’
mempunyai dua orang perawi, yaitu Qalun dan Warsh, maka disebut dengan
riwayat Qalun ‘an Nafi’ atau riwayat Warsh ‘an Nafi’.

Tarigah adalah bacaan yang disandarkan kepada orang yang mengambil
gira’ah dari periwayat qurra’ yang tujuh, sepuluh atau empat belas. Misalnya,
Warsh mempunyai dua murid yaitu al-Azraq dan al-Ashbahani, maka disebut
tariqg al-Azraq ‘an Warsh, atau riwayat Warsh min tarig al-Azraq. Bisa juga

disebut dengan gira’ah Nafi’ min riwayat Warsh min tariq al-Azragq.

2. Sejarah Perkembangan dan Pembukuan Ilmu Qira’at

Pembahasan tentang sejarah dan perkembangan ilmu gira’at ini dimulai
dengan adanya perbedaan pendapat tentang waktu mulai diturunkannya ahruf
sab‘ah (awjuh al-Qira’at). Dalam hal ini, ada dua pendapat; Pertama, qira’ah
mulai diturunkan di Mekah bersamaan dengan turunnya al-Qur’an. Alasannya
adalah bahwa sebagian besar surat-surat al-Qur’an adalah Makkiyyah yang
didalamnya terdapat fariasi gira’at yang bermacam-macam, sebagaimana yang
terdapat pada surat-surat Madaniyyah. Hal ini menunjukkan bahwa gira’at itu
sudah mulai diturunkan sejak di Mekah. Kedua, gira’at mulai diturunkan di
Madinah sesudah peristiwa Hijrah, disaat orang-orang banyak yang masuk Islam

dan saling berbeda ungkapan bahasa Arab dan dialeknya, sehingga gira’at
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diturunkan semata-mata untuk memberikan solusi dari perbedaan yang terjadi
diantara umat.’

Masing-masing pendapat ini mempunyai dasar yang kuat, namun dua
pendapat itu dapat dikompromikan, bahwa gira’at memang mulai diturunkan di
Mekah bersamaan dengan turunnya al-Qur’an, hanya saja ketika di Mekah gira’at
belum begitu dibutuhkan karena belum adanya perbedaan dialek, hanya
memakai satu /Jahjah yaitu Quraishi. Qira’at mulai di pakai setelah Nabi
Muhammad di Madinah, dimana mulai banyak orang yang masuk Islam dari

berbagai kabilah yang bermacam-macam dan dialek yang berbeda-beda.

a. (Qira’at Pada Masa Nabi

Perlu dikemukakan disini bahwa bangsa Arab adalah bangsa yang
mempunyai kabilah-kabilah yang terpencar di beberapa kawasan di semenanjung
Arabia. Kabilah-kabilah tersebut ada yang bertempat tinggal di perkampungan
yaitu di sebelah Timur Jazirah Arabiyah dan adapula yang bertempat tinggal di
perkotaan seperti kawasan sebelah Barat Jazirah Arabiyah yang meliputi Mekah,
Madinah dan sekitarnya. Mereka yang tinggal di perkampungan seperti suku
Tamim, Qais, Sa’d dan lainnya mempunyai tradisi dan dialek tersendiri.
Sementara yang di perkotaan juga mempunyai tradisi dan dialek atau gaya bicara
yang berbeda pula.

Dialek bahasa Arab yang dianut suku pedalaman cukup beragam, seperti
bacaan: imalah dan taqlil seperti bunyi “Sate” dan “Rela” pada setiap huruf yang

dibaca panjang (mad fathah) pada kalimat yang mengandung huruf ya’ (dhawat

? al-Rumi, Fahd b. Abd al-Rahman, Dirasat Fi ‘Ulum al-Qur’an al-Karim. (Riyadh: Mansyurat al-
‘Asr al-Hadith, 2004), 344.
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al-Ya’) atau alif mutatarrif (mad fathah yang ada diujung kalimat) yang jatuh
sebelum ra’ kasrah. Begitu pula dengan orang-orang dari suku Badui, mereka
kerap meringkas perkataan dengan melipat huruf seperti mengucapkan bacaan
dua huruf menjadi satu huruf menjadi tashdid yang dikenal dengan sebutan
“Idgham’.

Ibn al-Jazari telah menukil sebuah penjelasan dari Ibn Qutaibah tentang
beragamnya dialek kabilah-kabilah Arab:'°

“Allah telah memberikan kemudahan bagi NabiNya dan memerintahkan
kepadanya agar memperbolehkan setiap suku Arab yang menjadi umatnya
bisa membaca al-Qur’an dengan bahasa dan dialeknya masing-masing.
Suku Hudzail hanya mampu membaca(uﬂ% (;K‘—) semestmya (uﬁ% ),
orang dari suku Asad mengucapkan:( 55-'3\ %e) el‘ 3 %w-* X) el’u O ks )
(dengan mengkasrahkan awal huruf dari 7’7/ mudiari’), orang dari suku
Tamim akan membaca hamzah dengan nada kuat, sementara orang
Quraysh mengucapkannya dengan nada melemah, satu kabilah
mengucapkan lafazh: (;L.d\ BT a@J (a8 ) dengan “isymani’, yaitu
membaca lfasroh dengan posisi bibir monyong ! mereka juga membaca: )

( &l WieUavdengan meng-isymam-kan ranya yaitu mencampurkan
suara kasrah dengan dammah.”"

Ibn al-Jazari menambahkan dari apa yang dikatakan Ibn Qutaibah tentang
bentuk-bentuk dialek suku-suku Arab:

“Sebagian kabilah dari bangsa Arab membaca lafadz: ( f&2 5 a¢le )
dengan kasrah huruf Ha’dan sukunnya mim jam°, sedangkan suku lainnya
men-dammah-kan huruf Ha’ dengan sukunnya mim, dan ada pula suku
lain yang membaca huruf mim jam‘ dengan dammah panjang (mad),
contoh: (}ié.i” 34gile ). Begitu pula dengan adanya suku Arab yang
biasa membaca “nag/’ (mengalihkan harakat hamzah kepada huruf sukun

' al-Jazari, al-Nashr f7 al-Qira’at al-‘Ashr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyyah, t.th.), 33.

" “Abd al-Fattah al-Qadi, a/-Budur al-Zahirah. (Madinah: Majma’ al-Malik Fahd li al-Tiba‘ah,
2005 M. ), 26

12 perbedaan para suku Arab dalam cara baca di atas, menurut kesepakatan para ulama qurra’
terbagi menjadi dua: a) mutawatir dan, b) shadh. Dikatakan mutawatir, jika bacaannya tidak
keluar dari rasm uthmaniy. Sedangkan riwayat bacaan meskipun sah sanadnya, jika keluar dari
standar rasm uthmani, maka termasuk dalam kategori shadhdhah. Adapun perbedaan antara
keduanya, bacaan yang shadhdhah tidak boleh dibaca dalam shalat, berbeda dengan mutawatir.
Lihat: al-Jazari, a/-Nashr i Qira’at al- ‘Ashr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th.), 40.
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sahih sebelumnya) seperti contoh kalimat berikut: . ;eji 35 CJ‘-"\ 2% )
( &) 1355 sementara suku lainnya membaca sukun biasa dan menetapkan
harakat hamzah. Satu kabilah membaca :( Ly 5« P R ey )

dengan Imalah dan taqlil (huruf mad “a” dibaca “€”) . Ada yang membaca
o 1 5nay 1588 dengan membaca fargiq (menipiskan) bunyi ra’ nya. Ada
juga yang membaca : AR dengan menebalkan bunyi /am-nya.”"
Ibn Qutaibah juga berkata bahwa seandainya setiap kelompok dari
mereka (orang Arab) harus menjauhkan diri dari apa yang sudah menjadi
kebiasaan mereka, maka akan terasa berat bagi mereka yang terdiri dari anak-
anak, anak muda dan orang tua. Kecuali setelah berjuang keras. Oleh sebab itu
Allah memberikan keringanan bagi mereka untuk membaca al-Qur’an dengan
bahasa (dialek) yang sesuai dengan apa yang mudah bagi mereka, sebagaimana
Allah juga memberikan keringanan dalam pelaksanaan hukum Islam.
Demikianlah keadaan dialek suku-suku Arab pada saat al-Qur’an
diturunkan.  Bisa  dibayangkan bagaimana Nabi Muhammad saw.
mensosialisasikan al-Qur’an kepada masyarakat Arab pada saat itu. Bukan itu
saja, umat Nabi Muhammad terdiri dari berbagai macam kalangan dan status
sosial yang beragam, ada orang awam yang tidak bisa membaca dan menulis atau
yang disebut “ummi”’, ada orang tua yang tidak cakap lagi mengucapkan kata-
kata dengan tegas dan jelas, ada anak kecil dan lain sebagainya. Sementara Nabi
mempunyai beban yang berat untuk mensosialisasikan al-Qur’an kepada mereka.
al-Qur’an merupakan kitab suci yang disamping bertujuan untuk memberikan
hidayah atau petunjuk kepada segenap umat manusia, terutama umat Islam, al-
Qur’an juga sebuah kitab bacaan yang perlu dibaca. Nama al-Qur’an diartikan

sebagai bacaan atau sesuatu yang dibaca. Oleh karena itu pada saat malaikat

B al-Jazari, al-Nashr ff al-Qira’at al-‘Ashr (Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyyah, t.th.), 33.



37

Jibril memerintahkan kepada Nabi untuk membacakan al-Qur’an dengan satu
huruf atau satu macam bacaan, Nabi langsung meminta kepada malaikat Jibril
agar keharusan itu diperingan lagi. Ternyata Allah melalui malaikat Jibril
memberikan keringanan (rukhsah) kepada Nabi sampai tujuh huruf atau macam

bacaan. Hadits berikut ini menjelaskan hal tersebut:'*

G Adnihag A Ol 08 e e ol atal 1% g @l o &) o
O e e gl el 1 o @l &) 0l i a6l & i Gl v sl
& &5 4 o J AV a—i Al Gulad Y ‘;LA‘ O3 43 5aaa 5 A5laas 4 Jad sy
AR b Y O3 4 ke Al A JLTyy O8 G tAT 456 e (i) Bl B
civa Wl el aa e i cral L8 o @pal dn &) 08 daysh sels &

(plose o) 5 5) ) silial 288 23le | 52 8

“Nabi Muhammad berada di genangan air milik Bani Ghifar. Datanglah
malaikat ~ Jibril dan  berkata:  “Sesungguhnya  Allah telah
memerintahkanmu agar umatmu membaca al-Qur’an dengan satu huruf.”
Nabi berkata : “aku meminta ampun dan pertolongan kepadaNya, umatku
tidak mampu untuk itu”. Kemudian malaikat Jibril datang kedua kali dan
mengatakan bahwa Allah memerintahkan seperti diatas dengan dua huruf.
Lalu Nabi menjawab seperti diatas pula, bahwa umatnya tidak mampu
untuk itu. Lalu malaikat Jibril datang ketiga kali, lalu keempat kali, lalu
pada akhirnya malaikat Jibril mengatakan bahwa Allah memberikan
keringanan sampai tujuh huruf. Huruf manapun yang mereka baca,
mereka sudah benar.”

Hadits tersebut sangat masyhur di kalangan ahli hadits, karena
diriwayatkan oleh lebih dari 20 sahabat. ‘Abd al-Sabur Shahin dalam kitabnya
Tarikh al-Qur’an menyebutkan bahwa ada 25 sahabat yang meriwayatkan.

Sedangkan jumlah sanad dari 25 sahabat yang meriwayatkan hadits tersebut ada

46 sanad. Dari jumlah tersebut yang mempunyai kualitas da 7fhanya berjumlah 8

' Muslim b. al-Hajjaj al-Naisaburi, Sahih Muslim (Beirut: Dar al-Jil, t.t), 203.
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sanad, selainnya yang berjumlah 38 sanad berkualitas sahih Shahin

menggolongkan hadits ini ke dalam hadits yang mutawatir."”

Para ulama berbeda pendapat dalam mengartikan “Sab’ah Ahruf’
sebagaimana yang tertera dalam hadits di atas. Mereka berbeda pendapat tentang
arti huruf dan arti bilangan tujuh, apakah berarti bilangan yang pasti atau
mempunyai arti banyak. Berikut ini pendapat para ulama tentang makna Sab at
ahruf.

1) Sebagian ulama berpendapat bahwa yang dimaksud dengan tujuh huruf
adalah tujuh macam bahasa dari bahasa-bahasa Arab mengenai satu makna.
Pendapat ini terbagi lagi menjadi dua bagian:

a) Pendapat yang mengatakan bahwa ketujuh bahasa itu tersebar di seluruh
al-Qur’an. Di antara ulama yang berpendapat demikian adalah Abu
‘Ubaid, Ahmad b. Yahya, Tha‘lab, dan masih banyak yang lainnya.'®
Menurut pendapat ini, al-Qur’an diturunkan kepada Rasulullah saw.
dengan tujuh bahasa kabilah Arab dan ketujuh bahasa inilah yang
dianggap sebagai bahasa Arab paling fasih di antara sekian banyak
bahasa kabilah Arab lainnya, yaitu bahasa Quraish, Hudhail, Tamim,
Thagqif, Hawazin, Kinanah, dan Yaman."” Namun ada juga yang
menyebutkan bahwa ketujuh bahasa kabilah yang dimaksud adalah

Quraisy, Hudhail, Tamim, Azd, Hawazin, Rabi’ah, dan Sa’ad b. Bakr.'®

' Shahin, Abd al-Sabur, Tarikh al-Qur’an (Kairo: Dar al-Ma’alim al-Thagafiyyah, 1998), 56.

' Hasan Diya’ al-Din ‘Atar, al-Ahruf al-Sab’ah wa Manzilat al-Qira’at Minha (Beirut: Dar al-
Bashair al-Islamiyyah, 1988), 170.

'7 al-Qattan, Manna Khalil, Mabahith Fi ‘Ulum al-Qur’an (Riyad: Manshurat al-‘Ashr al-Hadith,
1990), 158.

" Ibid.,.
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b) Pendapat ulama yang menyebutkan bahwa perbedaan tujuh bahasa yang
terdapat di dalam al-Qur’an terkumpul dalam sebuah lafal. Pendapat ini
dikemukakan oleh Ibn Jarir al-Tabari’’. al-Tabari menyandarkan
pendapatnya pada sebuah hadits yang diriwayatkan oleh Imam al-
Bukhari dalam Shahih-nya mengenai perselisihan yang pernah terjadi
antara ‘Umar b. al-Khattab dengan Hisyam b. Hakim tentang gira’at al-

Qur’an. Redaksi hadits tersebut adalah sebagai berikut:*

oo al rsse ol JE a3l e cuad LAl glad) gl Lias
O ee ban Lagdl A v Gy Gea sl v dajia G smeall Cuns
sy Bln (8 LN 35 s T o) a0 afa (0 aldia o 158 )
Al 308 Cagya o L ja sa 134 ahe) jal Cadinld alu g ale 4 La Al
i 48k LAl o) sl S Al g adle il e il g Lot i
alll Jsmay gl 81 B € 1585 linans (Al 5 ) gl 028 @l B (e il 4ili Gl
sl plas g adde U Lo ) Jsus )y o) 53 CudS ol i ol 5 afde U La
Al g agle Al Lo dlll Jony ) 4n cillails clieas il 5 ) suall 28 3l
A Gion o QA B e TR 138 e ) A Je) bl oa g8
I 3ol Al Lal e (ad gl alaa ) Jlas 8 &l 3 ) e i1 1 el 5 Lo
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1% al-Tabari, Muhammad b. Jarir Abu Ja’far, Jami’ al-Bayan Fi Ta'wil Ay al-Qur’an. (Beirut:
Muassasah al-Risalah 2000 M), 47.
20 al-Bukhari, Sahih al-Bukhar7, jilid IV. (Beirut: Dar Ibn Kathir al-Yamamah, 1987), 1923.
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“Telah meriwayatkan kepada kami Abu al-Yaman, telah
mengabarkan kepada kami Syu’aib, dari al-Zuhri ia berkata: telah
mengabarkan kepada kami ‘Urwah b. al-Zubair, dari riwayat al-
Miswar b. Makhramah dan ‘Abd al-Rahman b. ‘Abd al-Qari’
bahwa keduanya telah mendengar ‘Umar b. al-Khattab berkata:
“Aku telah mendengar Hisyam b. Hakim b. Hizam membaca surah
al-Furqan ketika Rasulullah saw. masih hidup. Aku menyimak
bacaannya, ternyata banyak sekali bacaan yang berbeda dengan
yang telah disampaikan oleh Rasulullah saw. kepadaku. Hampir
saja aku memegang kepalanya untuk aku bunuh ketika dia sedang
shalat. Namun aku menunggunya sampai salam. Maka aku
bertanya kepadanya: ‘Siapa yang mengajarkan kepadamu surah
yang aku dengar tadi?” Hisham menjawab: ‘Rasulullah saw. yang
mengajarkannya kepadaku.” Aku berkata: ‘Demi Allah, kamu
berkata bohong karena sesungguhnya Rasulullah saw. sendiri yang
mengajarkan kepadaku surah yang aku dengar darimu tadi.’
Kemudian aku pergi sambil menggandengnya ke hadapan
Rasulullah saw. Lalu aku berkata:> Wahai Rasulullah,
sesungguhnya aku telah mendengar lelaki ini membaca surah al-
Furgan dengan versi yang tidak engkau ajarkan kepadaku.
Sungguh engkau telah mengajarkan surah al-Furqan kepadaku.
Rasulullah saw. pun bersabda: ‘Wahai Hisyam, bacalah surah itu!’
maka Hisham membaca surah tersebut seperti yang aku dengar
tadi. Maka Rasulullah saw. bersabda: ‘Demikianlah surah tersebut
diturunkan.” Kemudian Rasulullah saw. bersabda: ‘Bacalah wahai
‘Umar!” Akupun membaca surah itu seperti yang beliau ajarkan
kepadaku. Ternyata Rasulullah saw. bersabda: ‘Demikianlah surah
tersebut diturunkan.” Kemudian Rasulullah saw. bersabda:
‘Sesungguhnya al-Qur’an diturunkan dalam tujuh huruf. Maka
bacalah yang mudah menurut kalian!””

Berdasarkan keterangan hadits di atas, al-Tabari berkesimpulan

bahwa yang dimaksud dengan sab‘at ahruf adalah perbedaan lafal yang
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merujuk pada kesamaan makna, bukan perbedaan makna yang
mengakibatkan perbedaan hukum.”!

2) Pendapat yang mengatakan bahwa yang dimaksud sab’at ahruf adalah tujuh
alternatif lafal kalimat yang berbeda, namun memiliki makna yang hampir
sama. Pendapat ini diungkapkan oleh kebanyakan para ulama fikih dan
hadits, seperti Sufyan b. ‘Uyainah, ‘Abdullah b. Wahb, Ibn ‘Abd al-Barr, dan
al-Thahawi. Pendapat ini didasarkan pada beberapa riwayat hadits, di

antaranya adalah hadits berikut:**
OB 4l a8 o Al e e o G aalas G el ol Gl G )5 305

U850 1l sl 65530 sl G sl 1l sl s {18558 15541 (ol T35

“Waraqa’ telah meriwayatkan dari Ibn Abi Najih, dari Mujahid, dari Ibn

‘Abbas, dari Ubai b. Ka’b bahwa dia telah membaca ayat /i//adhina

amanu undhuruna (dengan beberapa versi bacaan sebagai berikut):

lilladhina amanu amhiluna, Ililladhina amanu akhkhiruna, lilladhina amanu
urqubuna.”

3) Sebagian ulama mengatakan yang dimaksud dengan tujuh huruf adalah tujuh

macam, yaitu: amr (perintah), nahy (larangan), wa’d (janji), wa’id

(ancaman), jadal (perdebatan), gasas (cerita), dan mathal (perumpamaan).

Atau amr, nahyu, halal, haram, muhkam, mutashabih, dan amthal®

*! Hasan Diya’ al-Din ‘Atar, al-Ahruf al-Sab’ah wa Manzilat al-Qira’at Minha (Beirut: Dar al-
Bashair al-Islamiyyah, 1988), 173-174

22 al-Qurtubi, Muhammad b. Ahmad, a/-Jami’ li Ahkam al-Qur’an, jilid 1 (Beirut: Dar al-Shu’b,
1372 H), 42.

3 al-Qattan, Mabahith Fi ‘Ulim al-Qur’an, 159.
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4) Segolongan ulama berpendapat bahwa yang dimaksud dengan tujuh huruf

adalah tujuh macam hal yang di dalamnya terdapat ikhAtilaf (perbedaan).”*

a)

b)

Perbedaan kata benda dalam bentuk mufrad, mudzakkar dan cabang-
cabangnya seperti jama’, ta’nith, dan tathniyah. Contoh firman Allah
swt. O A% a@—\"\-\u\é’ A Oaj\j (Q.S. al-Mu’minun:8), dibaca
"ég-?uu%{" dengan bentuk jama’ dan dibaca pula "ég—',ﬁuii" dengan bentuk
mufrad. Sedangkan rasamnya dalam mushaf adalah "é-g—?ﬁiﬁ” yang

memungkinkan kedua qira’ah itu karena tidak adanya a/if'yang disukun.
Namun kesimpulan akhir kedua macam qira’ah itu adalah sama karena
bacaan dalam bentuk jama’ diartikan istighrag (keseluruhan) yang
menunjukkan jenis-jenisnya, sedangkan bacaan dalam bentuk mufrad
diartikan untuk jenis yang menunjukkan makna banyak, yaitu semua
jenis amanat yang mengandung bermacam-macam amanat yang banyak
jumlahnya.

Perbedaan dari segi 7’rab (harakat akhir kata). Misalnya firman Allah

swt. 1533 1% & (Q.S. Yusuf: 31). Jumhur membacanya dengan nasb
karena & berfungsi seperti (! dan ini adalah bahasa penduduk Hijaz

yang dalam bahasa inilah al-Qur’an diturunkan. Sedangkan Ibn Mas’ud

* Diantara para pengusung pendapat ini adalah: Ibn Qutaibah (276 H.), Abu al-Fadl al-Razi (454
H.), al-Zarkashi (794 H.), Ibn al-Jazari (833 H.). dan al-Zarqani. Lihat: Ibn Qutaibah, Abu
Muhammad ‘Abd Allah b. Muslim b. Qutaibah, 7a’wi/ Mushkil al-Qur’an (Madinah: al-
Maktabah al-‘Ilmiyyah, 1401 H.) 36. Dan Abu Shamah, Shihab al-Din ‘Abd al-Rahman b. Isma’il
al-Maqdisi, al-Murshid al-Wajiz i ‘Ulum tata’allaq bi al-Kitab al-‘Aziz (Beirut: Dar Sadir, 1395
H.) 77-90. Tbn al-Jazari, Muhammad b. Muhammad b. Muhammad b. al-Jazari, a/-Nashr fi al-
gira’at al-‘Ashr, vol.l. (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1406 H.), 19-31. al-Zarqani,
Muhammad ‘Abd al-‘Azim, Manahil al-‘Irfan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1409 H.), 184-185.



d)

43

membacanya dengan rafa’ " 1% " sesuai dengan bahasa Bani
Tamim karena mereka tidak mengfungsikan % seperti (.
Perbedaan dalam tasrif, seperti firman-Nya: \-’J\&w‘ O el U ‘ﬁjm
(Q.S. Saba’: 19) dibaca dengan me-nasab-kan &) karena menjadi
munada mudaf dan 3=\ dibaca dengan bentuk £i’i/ amr (perintah). Lafaz
) dibaca pula dengan rafa’ sebagai mubtada’ dan =L dengan
membaca fathah huruf ‘ain sebagai fi’il madi yang kedudukannya
menjadi khabar. Juga dibaca 322 dengan membaca fathah dan men-
tashdidkan huruf ‘ain dan me-rafa ~kan lafaz L*fu
Perbedaan dalam ragdim (mendahulukan) dan fa’khir (mengakhirkan),
baik terjadi pada huruf seperti dalam firman-Nya u»i-,e r‘h‘ (Q.S. al-Ra’d:
31) dibaca juga ol aﬁi, maupun yang terjadi pada kata seperti firman-
Nya ujj-ﬂ;j ujif\s;ﬁ (Q.S. al-Taubah: 111) di mana yang pertama }Eﬂ;ﬁ
dimabni-fa’ilkan (aktif) dan yang kedua u;i-ﬂéj dimabni-maf ul-kan
(pasif) di samping dibaca pula dengan sebaliknya, yang pertama
dimabni-matf ulkan dan yang kedua dimabni-fa’il-kan.
Perbedaan dalam segi 7bdal (penggantian), seperti firman Allah swt.
a3 Cals e‘-kej\ Bl PR (Q.S. al-Baqgarah: 259) yang mana lafadz
& 355 dibaca dengan huruf za’ dan men-dammah-kan nun di samping

dibaca pula dengan huruf ra’dan memfathahkan nun (U%j-:ﬁ).

Perbedaan sebab adanya penambahan dan pengurangan, misalnya firman

Allah swt. S a3 5 a3 cilia 21215 (Q.S. al-Taubah: 100) dibaca
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6)

g)
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juga f)\-@—'\é’\ [PREGREN dengan tambahan uA, keduanya merupakan qira’ah
mutawatir. Sedangkan mengenai perbedaan karena adanya pengurangan,
misalnya firman Allah swt. rﬁjj ) 335 ‘}j@' (Q.S. al-Baqgarah: 116) tanpa
huruf wawu, sementara jumhur ulama membacanya mj PTIREN Uj@-j
dengan waw.

Perbedaan /ahjah (dialek) seperti pembacaan tafkhim dan tarqgiq, fathah

dan imalah, idhhar dan idgham, dan lain-lain. Seperti membaca imalah
dan fathah dalam firman-Nya st Cuss S8 Jas (Q.S. Taha: 9)

dibaca dengan mengimalahkan kata & dan 54, Membaca tarqiq ra’
dalam firman-Nya | J»=3 |30 dan membaca tafkhim huruf /am dalam

kata GM‘

Sebagian ulama ada yang berpendapat bahwa bilangan tujuh itu tidak dapat

diartikan secara harfiah, tetapi angka tujuh itu hanya sebagai simbol

kesempurnaan menurut kebiasaan masyarakat Arab.*’

Pendapat sebagian ulama mengatakan bahwa yang dimaksud dengan tujuh

huruf tersebut adalah Qira’ah Sab’ah.*®

Meskipun para ulama berbeda pendapat mengenai pengertian Sab’at

Ahruf dalam memahami hadits Muslim di atas, namun yang jelas makna yang

tersirat dalam hadits tersebut dapat dirumuskan sebagai berikut:

Pertama; Bahwa Allah swt. memperbolehkan kepada umat Nabi

Muhammad saw. dalam hal membaca al-Qur’an dengan berbagai macam bacaan.

» al-Qattan, Manna’, Mabahith Fi ‘Ulim al-Qur’an (Madinah: Maktabah al-Ma’arif li al-Nashr
wa al-Tauzi’, 1421 H.-2000 M. ) 158

*% al-Suyuti, Jalal al-Din, al-ltgan F7 ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1. (Madinah: Majma’ al-Malik Fahd,
2001 M.). 45
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Bacaan manapun yang dipilih adalah benar selama bacaannya itu didapatkan dari
guru yang bersanad melalui cara talagqi”’

Kedua; Semua bacaan tersebut betul-betul telah diturunkan oleh Allah
melalui malaikat Jibril kepada nabi Muhammad.

Ketiga: Tujuan diturunkannya al-Qur’an dengan tujuh huruf adalah dalam
rangka memberikan keringanan kepada umat Nabi Muhammad dalam membaca
al-Qur’an mengingat latar belakang budaya dan struktur masyarakat yang
beragam.

Setelah Nabi Muhammad saw. mendapatkan keringanan dari Allah untuk
membaca al-Qur’an dengan tujuh huruf, Nabi pun mengajarkan kepada para
sahabat dengan ragam bacaan. Jika terjadi kesalah pahaman di antara mereka
terkait dengan perbedaan bacaan yang mereka terima dari Rasul saw, maka Nabi
langsung memberikan penjelasan kepada mereka tentang pokok persoalan,
sehingga mereka dapat memahaminya.

Pengajaran Nabi kepada para sahabat-sahabat dengan beragam bacaan
terus berlangsung hingga Nabi saw. wafat. Setelah Nabi wafat, para sahabat terus
memegang bacaan yang mereka terima dari Nabi hingga mereka mengajarkan

cara pembacaan tersebut kepada para murid-murid mereka (zabi 7n).**

7 Bersanad yang dimaksud adalah menyandarkan bacaannya pada gurunya hingga sambung
sampai Rasul saw. melalui cara falagqgi (penerimaan langsung dengan bermushafahah) dalam
pengambilan bacaan al-Qur’an merupakan keistimewaan yang dimiliki oleh umat ini, sehingga
dengan sanad seperti inilah al-Qur’an benar-benar terjaga keoutentikannya. Sebagaimana
dikatakan oleh imam al-Jazari dalam bait nazaman al-Jazariyyah-nya. Lihat: al-Jazariyyah: Ibn al-
Jazari, al-Muqgaddimah fima Yajibu ‘ala Qari’ al-Qur’an an Ya’lamah. (Saudi: Dar Nur al-
Maktabat 1436 H.-2015), 3.

¥ al-Rumi, Fahd b. Abd al-Rahman b. Sulaiman, Dirasat fi ‘Ulum al-Qur’an al-Karim. (Riyad:
Dar al-Kutaibah 2004), 344.
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b.  Qira’at Pada Masa Sahabat dan Tabi’in

Setelah Nabi Muhammad wafat, para sahabat melanjutkan tradisi yang
telah diajarkan oleh Nabi yaitu mengajarkan bacaan al-Qur’an kepada para
murid-murid mereka. Ada diantara mereka yang masih tetap di Madinah dan
Mekah mengajarkan al-Qur’an kepada murid-murid mereka, seperti sahabat Ubay
b. Ka’b (w 30 H), Utman b. ‘Affan (w 35 H), Zaid b. Thabit (w 45 H), Abu
Hurairah (w 59 H), ‘Abdullah b. ‘Ayyash (w 64 H), ‘Abdullah b. ‘Abbas (w 68
H), ‘Abdullah b. al-Saib al-Makhzumi (w 68 H). Namun diantara sahabat Nabi
ada yang keluar dari Madinah untuk berjuang bersama yang lain.

Dengan berkembangnya Islam ke negeri lain, terutama pada masa Abu
Bakar dan ‘Umar b. Khattab, dibutuhkan tenaga yang mengajarkan ajaran Islam
kepada penduduk setempat.

Di antara sahabat Nabi yang mempunyai peran dalam penyebaran al-
Qur’an di negeri lain seperti negeri Iraq adalah ‘Abdullah b. Mas’ud (w 32 H)
yang diperintahkan oleh sahabat ‘Umar b. Khattab untuk mengajar al-Qur’an di
negeri Kufah. Di Iraq juga ada sahabat ‘Ali b. Abi Talib (w 40 H), Abu Musa al-
Ash’ari (w 44 H) yang ditempatkan di kota Basrah. Sementara sahabat yang
ditempatkan di Syria atau Syam adalah Mua’dz b. Jabal (w 18 H) yang
mengajarkan al-Qur’an di Palestina. ‘Ubadah b. Samit al-Ansari (w 34 H)
mengajarkan al-Qur’an di kota Hims di Syam, dan sahabat Abu Darda’ (w 32 H)
mengajarkan di Damaskus. Merekalah yang sangat berperan dalam penyebaran

gira’at di negeri-negeri tersebut di atas.”’

#al-Rumi, Fahd b. Abd al-Rahman b. Sulaiman, Dirasat i ‘Ulum al-Qur’an al-Karim (Riyad: Dar
al-Kutaibah, 2004), 345.
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Perlu disinggung disini bahwa pengajaran gira’at oleh para sahabat kepada
murid-murid mereka adalah berdasarkan cara bacaan yang mereka dapatkan dari
Nabi. Bacaan mereka berbeda antara satu dengan lainnya sesuai dengan
ketentuan dalam pengajaran “al-Ahruf al-Sab’ah ” sebagaimana dijelaskan di
atas.

Sepeninggal mereka muncul generasi ketiga di kalangan Tabi’in yang juga
berperan dalam penyebaran Ilmu Qira’at di negeri-negeri tersebut. Hasilnya

adalah munculnya generasi baru dalam bidang Qira’at.

c. Munculnya Komunitas Ahli Qira’at

Dari hasil kegiatan pengajaran al-Qur’an yang didapatkan dari generasi
sahabat adalah munculnya ahli Qira’ah pada setiap negeri Islam dari kalangan
Tabi’in. Ibn al-Jazari dalam kitabnya “al-Nasyr fi al-Qira’at al-‘Asyr’
menyebutkan tentang komunitas tersebut. Ibn al-Jazari menyebut komunitas ahli
Qira’at di negeri-negeri Islam tersebut sebagai berikut; >

Madinah : Ibn al-Musayyab, ‘Urwah, Salim, ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz,
Sulaiman b. Yasar, ‘Atha’ b. Yasar, Mu’adz b. al-Harith, ‘Abdurrahman b.
Hurmuz al-A’raj, Ibn Syihab az-Zuhri, Muslim b. Jundab, Zaid b. Aslam.

Mekkah: ‘Ubaid b. ‘Umair, ‘Atha’, Tawus, Mujahid b. Jabr, ‘Tkrimah, Ibn
Abi Mulaikah.

Kufah : ‘Algamah, al-Aswad b. Yazid, Musruq b. al-Ajda’, ‘Abidah, ‘Amr

b. Syurahbil, dan lain lain.

** Tbn al-Jazari, Matn Tayyibat al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr (Mesir: Shirkah wa maktabah wa
Matba’ah Mustafa al-Babi, 1369 H.), 23.
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Basrah : Amir b. Abd al-Qais, Abu al-“Aliyah, Abu Raja’, Nasr b. ‘ Ashim,

Nashr b. ‘Ashim, Yahya b. Ya’mur dan lain lainnya.

d.

Kodifikasi Ilmu Qira’at

Fase ini berlangsung bersamaan dengan masa penulisan berbagai macam

ilmu keislaman, seperti ilmu hadits, tafsir, tarikh dan lain sebagainya, yaitu

sekitar permulaan abad kedua Hijriyah. Maka pada fase ini mulai muncul karya-

karya dalam bidang qira’ah.

Sebagian ulama muta’akhirin berpendapat bahwa yang pertama kali

menuliskan buku tentang ilmu gira’ah adalah Yahya b. Ya’mar, ahli qira’ah dari

Basrah. Kemudian di susul oleh beberapa imam qurra’, di antaranya yaitu:

1)

2)

3)
4)
5)
6)
7)
8)

9)

‘Abdullah b. ‘Amir (w. 118 H) dari Syam. Kitabnya Ikhtilafat Masahif al-
Sham wa al-Hijaz wa al-‘Iraq.

Aban b. Taghlib (w. 141 H) dari Kufah. Kitabnya Ma’ani al-Qur’an dan
kitab a/-Qira’at.

Mugqatil b. Sulaiman (w. 150 H)

Abu ‘Amr b. al-‘Ala’ (w. 156 H)

Hamzah b. Habib al-Ziyat (w. 156 H)

Zaidah b. Qadamah al-Thagqafi (w. 161 H)

Harun b. Musa al-A’ur (w. 170 H)

‘Abd al-Hamid b. ‘Abdul Majid al-Akhfash al-Kabir (w. 177 H)

‘Ali b. Hamzah al-Kisa’i (w. 189 H)

10) Ya’qub b. Ishaq al-Hadrami (w. 205 H)
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11) Abu ‘Ubaid al-Qasim b. Sallam (w. 224 H). Kitabnya a/-Qira’at.”*'

Menurut Ibnu al-Jazari, imam pertama yang dipandang telah menghimpun
bermacam-macam gira’ah dalam satu kitab adalah Abu ‘Ubaid al-Qasim b.
Salam. Ia mengumpulkan dua puluh lima orang ulama ahli gira’at, termasuk di
dalamnya imam yang tujuh (imam-imam Qira’ah Sab’ah).”

Agaknya penulisan gira’ah pada periode ini hanya menghimpun riwayat
yang sampai kepada mereka, tanpa menyeleksi perawi atau materi qira’ah.

Kemudian pada abad ketiga Hijriyah kegiatan penulisan gira’ah semakin
marak. Diantara mercka adalah : Ahmad b. Jubair al-Makki (w 258 H) yang
menghimpun bacaan Imam lima, Isma’il b. Ishaq al-Maliki ( w 282 H) yang
menghimpun 20 bacaan Imam, Ibnu Jarir al-Tabari (w 310 H) yang menghimpun
bacaan lebih dari 20 Imam, dan lain lainnya. Setelah itu, kegiatan penulisan IImu
Qira’ah semakin meningkat dari tahun ke tahun dan dari abad ke abad.

e. Terbentuknya Qira’ah Sab’ah

Banyaknya gira’at yang tersebar di banyak negeri Islam menyebabkan
munculnya rasa kegalauan pada banyak kalangan, terutama kalangan awam. Hal
inilah yang menyebabkan sebagian besar ahli gira’ah membuat rambu-rambu
yang bisa menyeleksi riwayat gira’ah mana saja yang bisa dianggap mutawatir
dan sahih, Rambu-rambu yang dimaksud adalah pertama, harus mutawatir,

masyhur dikalangan ahli gira’at. Kedua, harus sesuai denga rasm Uthmani dan

31 Nabil b. Muhammad Ibrahim ‘Ali Isma’il, ‘Z/m al-Qira’at: Nash’atuh, Atwaruh, Atharuh fi
‘Ulum al-Shar’iyyah (Riyad: Maktabah al-Tawbah, 2000), 99-102

> Abu al-Hasan ‘Ali bin Faris al-Khayyath, al-Tabshirah fi Qira’at al-A’immah al-‘Ashrah,
(Riyadh: Maktabah al-Rushd, 2007), 19.
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ketiga, harus sesuai dengan kaidah bahasa Arab. Sebagaimana disebutkan oleh al-
Jazari dalam kitabnya “ Tayyibat al-Nashr’:>

A b3¢d | YAl WAL Fia, 550 VLRI WLOU (S5, AT A% Gy L K5

LA el 080 (ihg daa s Y

“Setiap gira’at apabila sesuai dengan kaidah nahw, Sesuai dengan rasm

Utsmani, Memiliki sanad sahih maka wajib diakui ke-al-Quran-annya,

Inilah tiga rukun yang harus dipenuhi, Sekiranya tidak terpenuhi tiga
syarat tersebut, Maka ia dianggap shadh...”.

Dari sini lalu muncul prakarsa Abu Bakar Ahmad b. Musa al-Baghdadi
Ibn Mujahid (w. 324 H.) untuk menyederhanakan bacaan pada Imam—imam yang
paling berpengaruh pada setiap negeri Islam. Lalu dipilihlah Tujuh Imam yang
bisa mewakili bacaan pada setiap negeri Islam. Mereka yang terpilih adalah:
Dari Madinah : Imam Nafi’ b. Abi Nu’aim al-Ashfihani (w. 127 H.)
Dari Mekah : “‘Abdullah b. Katsir al-Makki (w. 120 H.)
Dari Basrah : Abu ‘Amr al-Basri (w. 153 H.)
Dari Sham : ‘Abdullah b. ‘Amir al-Shami (w. 118 H.)
Dari Kufah : ‘Asim b. Abi al-Najud al-Kufi (w. 127 H.),
Dari Kufah: Hamzah b. Habib al-Zayyat al-Kufi (w. 156 H.) , dan
Dari Kufah: ‘Ali b. Hamzah al-Kisa’i al-Kufi (w. 189 H.).

Pemilihan ketujuh Imam tersebut berdasarkan kriteria yang sangat ketat.
Kriteria tersebut disebutkan sendiri oleh Ibn Mujahid dalam kitabnya, a/-Sab’ah

yaitu: harus ahli dalam bidang ilmu gira’at, mengetahui gira’at yang masyhur dan

3 Ibn al-Jazari,. Thayyibat al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr, (Madinah: Maktabah Dar al-Huda,
1421 M), 32
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yang shadh, tahu tentang periwayatan, dan tahu tentang seluk beluk bahasa Arab.
Ibn Mujahid berkata:**

“Diantara para ahli al-Qur’an ada yang tahu tentang seluk beluk 7’rab,

gira’at, bahasa, mengerti tentang arti dari masing-masing kalimat, tahu

tentang gira’at yang shadh, mampu memberikan penilaian kepada
riwayat-riwayat. Inilah Imam yang patut didatangi oleh para penghafal al-

Qur’an pada setiap negeri kaum muslimin.”

Bacaan imam-imam tersebut dikumpulkan oleh Ibn Mujahid pada
kitabnya yang terkenal yaitu “al-Sab’ah”. Sebagaimana setiap prakarsa yang baru
ada yang pro dan ada yang kontra, mereka yang pro terhadap gagasan Ibn
Mujahid mengikuti jejak Ibn Mujahid dengan cara menghimpun bacaan Imam
tujuh dari berbagai riwayat dan memberikan penjelasan (Aujjah) terhadap setiap
fenomena gira’ah yang diriwayatkan dari tujuh imam tersebut. Sedangkan para
ulama yang kontra mengkhawatirkan akan adanya sangkaan bahwa Qira’ah
Sab’ah adalah sab’at ahruf sesuai dengan kriteria yang dikehendaki oleh hadits
Nabi saw. Oleh karena itu, menurut Abu ‘Abbas b. Ammar (w. 430 H) alangkah
baiknya kalau yang di kumpulkan itu kurang dari tujuh imam gira’ah atau lebih
dari tujuh. Di antara para ulama yang kontra dari pilihan Mujahid antara lain
adalah Abu ‘Ali al-Farisi, Ibn Khawalaih, Ibn Zanjalah, Makki Ibn Abi Talib al-
Qaishi dan lain sebagainya.” Meskipun pada akhirnya, penolakan mereka

terhadap ijtihadnya Mujahid tidak diikuti oleh ulama sesudahnya, justru menjadi

kesepakatan umat akan kebenaran dan kemutawatiran gira’ah sab’ah.”

3 Ahmad b. Musa b. Mujahid, a/-Sab’ah 17 al-Qira’at (Kaero: Dar al-Ma’arif 1400 H.) 45
3% Nabil b. Muhammad Ibrahim Ali Isma’il, //m al-Qira’at: Nash’atuh, Atwaruh, Atharuh fi al-
3‘6U117m al-Shar’iyyah, (Riyad: Maktabah al-Tawbah, 2000), 99-102

Ibid.,.
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B. Eksistensi Qira’at yang Memiliki Makna Ganda Dalam al-Qur’an

1. Jumlah Qira’ah Ganda Dalam al-Qur’an.

Sebagaimana diungkapkan di atas, bahwa kalimat atau ayat yang
memiliki gira’ah ganda itu terbagi menjadi dua jenis; yaitu jenis gira’ah yang
memiliki perbedaan makna dan jenis gira’ah yang tidak menunjukkan adanya
makna ganda. Adapun jenis gira’ah yang tidak mempengaruhi makna adalah
gira’ah yang berkaitan dengan hukum tajwid. Meskipun terjadi banyak
berbedaan hukum tajwid diantara para qurra’, namun bacaan itu tidak
berpotensi pada fa’addud al-Ma’na (makna yang berbilang). Sedangkan

perbedaan gira’ah yang memiliki makna ganda sangatlah banyak sekali.

Untuk mendapatkan jumlah akurat, berapa banyaknya kalimat al-
Qur’an yang memiliki gira’ah ganda, baik yang mengandung makna ganda
ataupun tidak, maka haruslah dilakukan penelitian dan penghitungan secara
komprehensif melalui hitungan kalimat dalam setiap surat al-Qur’an,
kemudian dijumlah secara menyeluruh dengan bersandar pada fars al-Huruf
(perbedaan huruf yang tersebar dalam al-Qura’n diluar kaedah tajwid) yang

dicatat oleh al-Shatibi dalam matannya®’.

No. | Nama Surat Kalimat Qira’ah Ganda Jumlah
kalimat
1 Al-Fatihah ’ E\}‘i‘“} Ll el 3 kalimat

2 Al-Bagarah J;_;_j P ,%SY J}G Oyiem 05234 g 11<117 t
alima

353 RTINS e

%" Dalam kitab matan al-Shatibiyyah dibagi menjadi empat bahasan: 1) Mugaddimah, 2) hukum-
hukum tajwid bagi imam tujuh, 3) farh al-Huruf, yaitu didalamnya menjelaskan adanya perbedaan
bacaan diluar kaedah tajwid yang mengarah pada perbedaan makna. Lihat al-Shatibi (Madinah:
Maktabah Dar al-Huda 1996 M.).
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62 | Al-Jumu’ah ')\_‘;\ 1 ayat

63 | Al-Munafiqun oLl o ujﬁ) ) \)}] s r_@g 4 ayat
Osbars Ly s AW,

64 | Al-Taghabun o) iy ksl At ke jaes 2 ayat

65 | Al-Talaq Sl s ,bj‘j ’é\" ol s Lol 7 ayat
o8 e= 3N,

66 Al—TahI'_il’n 45 -&:{ Oi ,ij\?- ,4.:3& \J.E\ES C)B ,d\.;a’..: L_}-}/Q 7 ayat
‘4'13‘5_) ,O\;J— j-"'_}*aj Z‘-’jsa

67 | Al-Mulk r-’““ijj 250l Uit el le jesis o 10 ayat
G B Opedapd ,rz;.,J ’5“:';"\\ Uk
ﬁJu ,L’v?') )T L«;.A Sad) ,4&5\ LFK.@T Qr\' ’JBLO
. r"&)’,

68 | Al:Qalam Ll of Losa W L08 ol LJle Jis o off | 5 avat
sy 3,

69 | Al-Haqqah Jl e LS’CT Lo ,eem: e NI o 6 ayat
L S osmes b s 3l se el
33,53

70 | Al-Ma’arij J 9&3\“‘&9 ’i_c\]) e T Il 5 ayat

71 | Nuh ST s Leabllas L Ty ey Al | Oavat
Lege G g ol seadel

72 | Al-Jinn OB’ ) sl J o !\\.;e\ﬁ) ,J\&?‘OB ’\j 11 ayat
abl a3 ol L aaldl oy Llpelanad )
35 S ade g, el Wl 5, Llae SOy,
Jacel

73 | Al- 4 ayat

aialy Sl 88 e L3l O LBy
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Muzzammil 43,

74 | Al- . 15 e s 5 o 4| le s s | 4ayat
Muddaththir 0353 Ly s 3L Sl 5y
Al-Qiyamah R . R T & t

7 Qlyama o e e ol B e o3 | B Y

‘= C“s-” o 55 A 9L§‘)9
76 | Al-Insan Lab on lss jﬁ)\}; D ,S’LAM 8 ayat
77 Al-Mursalat Ul \.;).).33 CA’;B) T)L\ij? 4ayat
78 | Al-Naba’ 1\_35 N, , Blag, e u:-lj el o 6 ayat
LJ'?.JM 7&)3‘”) O\_}“*“J\ :))9

79 | Al-Nazi’at &;\Sbuﬁ.ﬁ\ )5;3 di dl &b 5 4G Lolse | S ayat
(1110

80 | “Abas Ao BT, R ie s 0,5 azazs | 4 avat

81 | Al-Takwir 2\};\ o | de RETFSAS ™ ,C)}?_i S ayat
LS

82 | Al-Infitar BV (i)-’ 4, S sl | 3 ayat

83 | Al-Mutaffifin )\ﬁ‘y\ s Als ’(‘@")ﬁ JE Ol 0l b 6 ayat
.)L&_Q\ S o eSS PREAR

84 | Al-Inshiqaq Gk % i Lol s 2 ayat

85 | Al-Buryj -ﬁj—g‘(_}és”.”&ﬂ\ﬁ 2 ayat

86 | Al-al-Tariq e 1) | Tayat

gy s g2 131 L5,

88 | Al-Ghashiyah ey 5 ey . PN TG ¢ | 9 ayat

% :C‘-‘“) s4E 7\'@'33 C“"‘“?. ) J"\a-’
jk-::-“‘-“-‘ 9‘{‘..""\1039 o 9;{1&31 aC‘-“’Ss

89 | Al-Fajr 13 ayat

Oj—«aﬁ: Yj 90)'°Jb:‘. Y J’ 94’.?X‘C):\j3 USQ“)
slie Gl Y L0 L0ty 08Ty,
el e ST slb, a 13] L4885 55 Y,
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90 | Al-Balad sanhe (""H)T 5{,3) S | 4 ayat
91 | Al-Shams Sl Wbl bbb b b, | O AV
Aalae

92 | Al-Lail RPN 1 ayat
93 | Al-Dhuha
94 | Al-Inshirah
95 | Al-Tin
96 | Al-‘Alaq Jpes \)j; of | 2ayat
97 | Al-Qadr el ?! B S el i | 2 ayat
98 | Al-Bayyinah 2, ) 1 ayat
99 | Al-Zalzalah o sz o TJ\D_ 2 ayat
100 | Al-Adiyat
101 | Al-Qari’ah 7N 1 ayat
102 | Al-Takathur &y j*j Li &) 2 ayat
103 | Al-*Ashr
104 | Al-Humazah Ll G aoge e 8 & 3 ayat
105 | Al-Fil
106 | Quraish i LY | 1 ayat
107 | Al-Ma’un
108 | Al-Kauthar
109 | Al-Kafirun e s 0smle ke 3 ayat
110 | Al-Nasr ]
111 | Al-Lahab il e JJ 2 ayat
112 | Al-Ikhlas ’\ff 1 ayat
113 | Al-Falaq
114 | An-Nas

TOTAL KALIMAT YANG MEMILIKI QIRO’AH GANDA | 1703 ayat

Dari jumlah 1703 kalimat yang memiliki gira. ’ah ganda dalam al-Qur’an,

dapat dibagi menjadi dua bagian. Yaitu bagian yang tidak memiliki makna ganda

berjumlah 1604, dan kalimat yang memiliki makna ganda berjumlah 99 kalimat.
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Kemudian dari jumlah 99 kalimat yang memiliki makna ganda karena adanya
bacaan ganda, terbagi pula menjadi dua pembahasan, yaitu antara pembahasan
yang meliputi masalah aqidah dan masalah hukum. Adapun kalimat yang
memiliki kandungan ganda dari masalah hukum (figih) terdiri dari 45 kalimat,
sedangkan sisanya 54 kalimat mengandung makna ganda ada pada pembahasan

terkait dengan aqidah.

Klasifikasi Qira’ah Ganda dalam Penafsiran al-Qur’an

Sebagaimana diketahui bahwa al-Qur’an adalah sumber dalam segala
bidang ilmu agama yang meliputi dari tiga aspek yaitu aqidah, shari’at dan
akhlaq®®. Dari masing-masing tiga aspek tersebut, tidak bisa terlepas dari adanya
gira’ah ganda. Hanya saja, tidak semua perbedaan gira’ah yang ada pada tiga

aspek tersebut memiliki kandungan makna ganda atau lebih.

Para ulama sudah sepakat, bahwa perbedaan makna dari adanya
perbedaan gira’ah itu, hanya terjadi pada bab syari’ah atau yang disebut dengan
masalah furu’jyyah, dan tidak terjadi pada masalah wusu/iyyah (pokok dasar dalam

Islam) yang menyangkut pada masalah akidah dan akhlaq. Seperti contoh dalam

masalah aqidah, pada kalimat () ).L:.CB” terdapat gira’ah ganda pada lafadz ini,

yaitu bacaan ithbat al-Ya’ (yang disebut dengan ya’ idafah) dan bacaan hadhf

%Sebagaimana terkandung dalam surat al-Fatihah yang merupakan umm al-Kitab. Ayat pertama
hingga ayat keempat Allah menjelaskan tentang masalah iman atau aqidah. Kemudian
pembahasan kedua dimulai dari ayat kelima dan keenam berkaitan dengan ibadah dan doa. Dan
pembahasan terakhir terkait dengan akhlak orang-orang mukmin yang harus ditiru oleh umat
bukan akhlak buruknya orang-orang yang dimurkai dan tersesat jalan. Lihat surat al-Fatihah: 1-7
oleh: Ahmad Hatta, 7afsir Qur’an Perkata. ( Jakarta: Maghfirah Pustaka, 2009) 1.

39 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani (Saudi: Dar Nur al-Maktabat 2015), 102
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(terbuangnya huruf ya’), dari dua bacaan tersebut sama sekali tidak ada yang
mengandung unsur makna yang berbeda, akan tetapi dua gira’ah tersebut lebih

mengarah pada t/byan atau tafsir pada penyempurnaan makna. Yang berarti

“beribadahlah kalian kepadaku”.

Pada contoh lafadz diatas, tidak ada satu pun riwayat gira’ah yang
membaca nun dengan panjang (mutakallim ma’a al-Ghoir), sehingga dapat
mengarah pada terjadinya perbedaan makna yang signifikan (dalam hal ini,
mustahil itu terjadi), jika dipanjangkan nun nya Os»e4 maka akan dapat
merusak akidah seseorang. Karena masalah ibadah dalam al-Qur’an berbeda
dengan muamalah atau pertolongan, ibadah dalam al-Qur’an Allah swt. selalu
menggunakan kata mufiad (tunggal) yang menunjukkan arti “Aku”, sedangkan
masalah muamalah atau pertolongan Allah kepada hambaNya kebanyakan

menggunakan kata mutakallim ma ‘a al-ghair yang menunjukkan arti “Kami”.

Sebagaimana gira’ah ganda yang tidak berimplikasi pada makna ganda
dalam masalah akidah, begitu pula halnya dengan gira’ah ganda yang berkaitan
dengan masalah akhlaq. Seperti contoh, kata O sl dengan menggunakan huruf
hamzah sukun setelah huruf ta’ dari firman Allah dalam surat al-Nisa:104, yang
berarti “ Jika kalian menderita kesakitan (karena kekalahan dalam perang uhud),
maka ketahuilah, bahwa mereka (kaum kafir) pun dulu pernah mengalami
kesakitan serupa (karena itu, bersabarlah)”. Pada kalimat seperti ini, tidak ada

satupun umat yang membaca hamzah pada kalimat ini dengan huruf ‘ain: O selas,
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Karena jika dirubah menjadi huruf ‘ain, maka maknanya pun akan berubah.

Dalam hal ini, mustahil terjadi dalam al-Qur’an.*

Oleh karena itu, perbedaan bacaan yang menyangkut masalah akidah dan
akhlak sebenarnya terjadi hanyalah untuk menambahkan penafsiran dan bayan
atas ayat lain yang memiliki kandungan makna yang sangat dalam atau hanya
terbatas seputar perbedaan bacaan dari sisi /ughawi atau lahjah semata, bukan
seperti pada masalah furu‘iyyah yang bisa mendatangkan perbedaan dalam
berijtihad. Sehingga jelaslah, bahwa pengaruh adanya gira’ah ganda pada
perbedaan makna tidak terjadi pada masalah akidah dan akhlaq, akan tetapi
perbedaan makna akibat dari adanya gira’ah ganda itu hanya terjadi seputar

masalah furu‘iyyah pada kaifiyyahibadah.

Atas dasar inilah, penulis tidak akan membahas penafsiran gira’ah ganda
pada dua masalah tersebut (agidah dan akhlak), akan tetapi terfokus pada
penelitian seputar penafsiran ayat-ayat hukum dalam masalah firu’iyyah sebagai

implikasi dari gira’ah ganda atas penafsiran al-Razi dan al-Tabari.

Meskipun demikian, ada pula dari kalangan sebagian ulama (antara lain
al-Tabari) yang tidak membatasi adanya perbedaan makna karena perbedaan
bacaan hanya seputar masalah furu’iyyah semata yang disebabkan dari adanya
gira’ah ganda, namun juga bisa terjadi pada masalah wusuliyyah. Hal ini terbukti,

adanya sikap al-Tabari yang mempermasalahkan adanya gira’ah ganda pada

4 Sebagaimana yang telah dijanjikan oleh Allah akan tetap terjaganya al-Qur’an dari ikhtilaf al-
Makna. Sebagaimana firman Allah dalam surat al-Nisa’: 82 yang artinya: “tidakkah mereka
memahami isi kandungan al-Qur’an? (ketahuilah) sekiranya al-Qur’an ini datang dari sisi selain
Allah, sungguh mereka akan mendapati di dalamnya ikhAtilaf kathira (benturan dan perselisihan
makna yang banyak. Hal ini sama sekali tidak terjadi dalam al-Qur’an)”.
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kalimat penutup ayat pertama dari surat al-Nisé’:"a\A‘){X‘j".41 Pada kalimat ini

terdapat gira’ah ganda, antara jumhur qurra’ yang membaca fathah-nya huruf
mim pada kata @BJ‘YU dan Ibn ‘Amir yang membaca kasrah.** Dari gira’ah

ganda ini, melahirkan makna yang berbeda dan mengarah pada perbedaan
pandangan diantara ulama tafsir apakah memasukkan kalimat ini pada kategori
masalah furu‘iyyah ataukah usuliyyah. Karena itu, jika ditinjau dari segi makna

antara fathah dan kasrah memiliki makna yang berbeda.*

Dari pembahasan diatas jelaslah, bahwa perbedaan yang ditoleransi dalam
Islam secara mufakat menurut kalangan para ulama adalah perbedaan dalam
masalah furu’iyyah yang ada pada berbedaan gira’ah di ayat-ayat hukum. Jika
terjadi masalah agidah atau yang disebut dengan masalah wsuliyyah, maka
perbedaan itu harus dihindari. Kecuali jika perbedaan dalam menempatkan posisi
ayat, apakah masuk dalam kategori furu’iyyah atau usuliyyah seperti perbedaan
sikap antara ulama’ terkait dengan adanya gira’ah ganda ayat pertama dari surat

al-Nisa’ seperti yang telah disebutkan di atas.

Sikap dan Pandangan Ulama Tafsir Terhadap Eksistensi Qira’ah Ganda.
Pandangan ulama terhadap gira’ah ganda -sebagaimana telah dirangkum
oleh al-Shatibi dalam matamya- berpotensi besar pada perbedaan sikap di antara

ulama tafsir antara menerima, men-zarjih bahkan menolaknya.

*! Lihat tafsir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan, vol. 7 (Damascus: Muassah al-Risalah, 2000 M), 512.
*2 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabah Dar al-
Huda, 1996), 47.

*% Lihat, rincian pembahasannya disebutkan dalam bab V, 576.
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Qira’ah ganda yang telah disepakati ke-mutawatir-an sanadnya sampai
kepada Rasulullah saw. oleh sebagian ulama ahli tafsir, merupakan bukti nyata
bahwa gira’ah ganda pada dasarnya semata-mata diturunkan untuk memberikan
pemamahaman atau makna ganda yang berfungsi sebagai taysir bagi umat.
Namun faktanya, tidak semua ulama tafsir menganggap akan ke-mutawatir-an
semua gira’at. Hal ini terbukti dengan sikap sebagian ulama lain yang tidak serta
merta menerima semua qira’at akan tetapi didudukkan dalam posisi yang sama
seperti hadits, dalam hal perlunya diadakan penyeleksian riwayat untuk diambil
yang lebih rasional, akurat dan lebih sahih. Sehingga untuk membuktikan
keakuratan dari keduanya, harus dilakukuan berbagai pertimbangan dan
pentarjihan seperti yang banyak dilakukan oleh al-Tabari.

Perbedaan sikap antara ulama dalam menyikapi implikasi gira’ah terkait
dengan penafsiran al-Qur'an dan hukum, yang dapat mengarah pada ikhtilaf al-
ummah, dapat dibagai menjadi tiga golongan: Pertama, sikap menolak secara
terang-terangan terhadap sebagian gira'ah, meskipun telah diriwayatkan secara
mutawatir. Hal ini terjadi ketika didapati adanya g¢ira'ah lain yang dapat
dijadikan sebagai hujjah dalam penafsiran maupun dasar hukum yang dianggap
lebih kuat dan benar. Kedua, sebagian ulama mengambil sikap dengan mentarjih
sebagian gira'ah atas gira'ah lain dengan tetap mengakui kebenaran bacaan yang
lainnya, akan tetapi lebih mengunggulkan gira’ah pilihannya. Dan ketiga, sikap
ulama yang menolak dua sikap golongan di atas dengan mengadakan pembelaan
terhadap kedudukan ~macam-macam gira’ah yang telah  disepakati

kemutawatirannya dan menjadikan seluruh gira'ar (bacaan-bacaan) sebagai
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sandaran hukum yang memiliki ragam hukum yang lebih dari satu untuk
dijadikan sebagai pilihan bagi umat.
Berikut ini kami sampaikan beberapa pembahasan terkait dengan sikap

tiga kelompok ulama di atas:
1.  Kelompok 72 ‘nun (penolak dan penyerang).

Kelompok ini telah menetapkan sikap penolakannya terhadap sebagian
gira'at meskipun berstatus mutawatirah. Mereka menolak sebagian gira'at al-
Qur'an yang dianggap tidak kuat untuk dijadikan sebagai dasar hukum dalam
memahami al-Qur'an karena menyalahi kaedah bahasa Arab. Seperti ungkapan
yang biasa digunakan oleh Ibn Jarir al-Tabari** dan al-Zamakhshari*® dalam
mendeskreditkan sebagian riwayat gira’ah yang dianggapnya lemah, antara
lain:", Baie &y & 3¢) @dll 5 Jo8l) e ) puall §" (perkataan dan bacaan yang
benar dalam masalah itu menurut kami..) Komentarnya yang lain terhadap
sebagian gira’at (bacaan-bacaan) yang mutawatir. " 58 s Jiel 388 135, 1 3 (i
¢Le 33 (barang siapa yang membaca dengan bacaan ini sungguh ia telah lalai

atau ia memiliki kebodohan). Seperti contoh sikap penolakan al-Tabari terhadap

* al-Tabari adalah seorang imam dalam segala bidang ilmu, nama lengkap beliau: Abu Ja'far

Muhammad b. Jarir al-Tabari, seorang ahli dalam bidang hadith, tafsir, sejarah, ahli dalam gira’at
bahkan ia adalah seorang guru dalam bidang gira'ah yang memeliki sanad-sanad yang sambung
sampai Hamzah dan Ibn 'Amir, hanya saja ia mempunyai pendapat tentang giraat yang
semestinya tidak layak baginya mendiskreditkan sebagian gira'at demi mengutamakan sebagiana
yang lainnya. Ia pun juga ahli dalam bidang figh. Meninggal pada tahun 310 H. tafsir yang
ditulisnya adalah kitab "Jami' al-Bayan Fi TafSir al-Qur'an. Lihat: al-Jazari, Abu al-Khair
Muhammad b.- Muhammad b. al-Jazari, Ghayat al-Nihayah Fi Tabaqat al-Qurra’, vol. 3 (Beirut:
Dar al-Kutub al-Timiyyah, 1351), 107.

# al-Zamakhshari ia adalah al-Imam Abu al-Qasim Mahmud b. Umar al-Khawarizmi al-
Zamakhshari seorang imam dari aliran mu'tazilah yang bermazhab Hanafi. Meninggal dunia
tahun 538 H. Kitab karangannya terpopuler antara lain al/-Kashshaf Fi Tafsir al-Quran, Asas al-
Balaghah dan lainnya. Lihat: al-Dhahabi, Siyari A'lam al-Nubala'. vol. 20. (Beirut: Muassasah al-
Risalah, 1409 H.), 151.
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adanya wajah bacaan lain (wajah kedua) pada kalimat ( eé-m;-" ) Ose335 W )46
meskipun kedua bacaan tersebut merupakan bacaan yang telah diriwayatkan
secara mutawatir, dalam komentarnya la mengatalkan:47

(33 Lag)os (#42il V) G50 040 g )be Al (e ol ()5S o 13 a6
dadA 'l s g "td&"l&xﬂj P AL 5.:.;:; il (i 9o e "td\';a]\" Laal UY
) aelad e S Ly sl Ja s ol daad G 3l 08 il O A Y 5 Asia e

(Rl ) & 52040 )l 8 e sl il Antall a5 A cadliny - (priaall g 4l gus ) 5

“Dengan demikian, semestinya bacaan yang benar adalah (wa ma
yakhda'un illa anfusahum) bukan (wa ma yukhadi'un) karena lafaz “al-
mukhadi” tidak memastikan tetapnya tipuan (bagi orang-orang munafiq),
menurut pendapat yang benar. Sedangkan lafaz "khAadi" adalah untuk
memastikan ketetapan tipuan, menurut pendapat yang benar. Dan tidak
diragukan lagi bahwa bagi diri setiap munafiq telah ditetapkan sebuah
tipuan dari Allah (pada hari giamat nanti) disebabkan karena tipuannya
kepada  Allah, Rasulnya dan orang-orang mukmin dengan
kemunafikannya itu, karena itu bacaan yang benar adalah orang yang
membaca: (wa ma yakhda'un illa anfusahum).

Dari pernyataan al-Tabari di atas menujukkan bahwa ia, meskipun
seorang gari’ yang memiliki beberapa sanad al-Qur'an yang sampai kepada
Rasulullah melalui jalur Hamzah, Ibn 'Amir dan lainnya.**Dalam hal
penafsirannya terhadap al-Qur'an ia lebih memilih sikap menolak adanya sebuah
bacaan lain yang dianggapnya kurang tepat dalam penafsiran. Hal ini disebabkan
karena hal tersebut dianggap bertentangan dengan kaedah bahasa Arab yang
diyakini kebenarannya.

Sebagaimana al-Tabari dalam sikap penolakannya terhadap sebagian
wajah gira'at yang dianggapnya kurang sesuai dalam penafsiran al-Qur'an,

meskipun diriwayatkan secara mutawatir. Demikian pula halnya dengan al-

% al-Qur'an, 2 (al-Baqarah): 9.
7 al-Tabari, Jami’ al-Bayan Fi Tafsir al-Qur'an, vol. 1 (Beirut: Dar al-Ma'rifah, 1403 H.), 93.
BLabib al-Sa'id, Difa’ 'Ani al-Qira'at. (Mesir: Dar al-Ma'arif, 1982) 20.
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Zamakhshari. Ia adalah seorang mufassir yang memiliki kecenderungan yang
sama untuk menolak sebagian wajah bacaan jika terdapat wajah-wajah bacaan
dalam satu ayat dengan mengunggulkan wajah bacaan lain yang dianggapnya
sesuai dengan penafsiran al-Qur'an. Seperti contoh sikap penolakannya terhadap
wajah bacaan lain dari kalimat < dalam surah al-Fatihah ayat ke empat.
Sebagaimana ia kemukakan dalam kitabnya a/-Kashshaf™"’

D ade dll om b ol T8 20U Casaty dlle g lllag ¢ " cpall gl Mz es
Ccailly Sl ;e dlll a5 8 sl T 85 ¢ asall Cuai g Jadll Jadly ¢ cpall 4 g Sl
s lley @il Bl s T8 (e peias fraall Lo cual gag ¢odlla ;o e |
([16: e ] { ool Gllall el s algily ¢ e yall Jal Bel 8 43y ¢ sy

L oady el g any Sllall (Vg e[ 21 el ] { Gl Glla ) - il

“Kalimat <l yang ada pada ayat: « " () 52 €lla " dibaca panjang dan
pendek dengan meringankan lam. Dan Abu Hanifah membaca: &2 Sl
(=), dengan lafaz fi'il dan nasabnya kalimat yawm, dan Abu Hurairah ra.
membaca: S dengan nasab. Dan yang lainnya membaca:élls, dibaca
nasab atas dasar pujian, dan ada di antaranya yang membaca: Al dengan

rafa’. Sedangkan <l: adalah bacaan yang terpilih, karena bacaan tersebut
adalah bacaan ahl al-haramayn (penduduk Mekkah dan Madinah), dan
disebabkan pula bacaan tersebut sesuai dengan firman Allah (milik siapa
kerajaan hari ini?) dan firman Allah: Raja manusia, di samping itu pula
karena kalimat al-Malik bersifat umum sedangkan al-Malik bersifat
khusus™.

Sikap al-Zamakhshari terhadap wajah-wajah gira'ah yang ada pada
kalimat malik di atas menunjukkan bahwa ia lebih cenderung membenarkan salah

satu dari beberapa wajah bacaan yang ada. Yaitu dengan memendekkan bacaan

ma pada kalimat malik. Sehingga dari sini terbukti bahwa ia seakan-akan bagian

* al-Zamakhshari, a/-Kashshat 'An Haqaiq al-Tanzil Wa 'Uyun al-Agawil. Vol. 1 (Beirut: Dar al-
Ma'rifah, 1401 H.) 143.
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dari orang yang mengingkari apa yang sudah jelas datangnya dari Rasulullah saw.

yang diriwayatkan secara mutawatir.
2. Kelompok Murajjihim.

Kelompok ini merupakan kalangan mufassirin yang mengambil jalan tengah.
Artinya mereka tidak melakukan penolakan terhadap sebagian gira’ah seperti
cara yang dilakukan oleh kelompok pertama. Akan tetapi kelompok ini lebih
cenderung untuk melakukan pentarjihan terhadap sebagian gira'at yang
dianggapnya lebih kuat untuk dijadikan sebagai Aujjah dan menempatkan gira‘at
yang lainnya di urutan berikutnya.

Adapun di antara ulama yang paling populer memiliki kecenderungan
pandangan seperti ini antara lain Ibn ‘Aﬁyah50 dan al-Qurtubi.’’ Contoh dari

usaha pentarjihan yang dilakukan oleh Ibn ‘Atiyah antara lain ada pada ayat:
20y s 555 K Ly g CIESH & 5205 288 Wy (5 T8 8 oS0

Dalam tafsirnya ia mengatakan:
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*% Ibn 'Atiyyah. Nama lengkapnya adalah 'Abd al-Haq b. Ghalib bin 'Afiyah al-Andalusi al-
Gharnati, bermazhab Maliki. Ia adalah seorang yang fagih dan ahli dalam bidang tafsir, hukum,
Hadith, nahw, bahasa dan sastera Arab. Karangan kitabnya antara lain adalah al-Muharrar al-
Wajiz Fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz. Meninggal pada tahun 546 H. Lihat riwayat hidupnya di: Siyar
A'lam al-Nubald vol. 19. hal. 587-588.

*'al-Qurtubi, Ia adalah Abu 'Abdillah Muhammad b. Ahmad b. Abu Bakr b. Farih al-Ansari al-
Khazraji al-Andalusi al-Qurtubi, seorang Mufassir , Muhaddith, ahli dalam bidang figh
bermazhab Maliki. Karangan kitabnya yang paling terkenal adalah a/-Jami' Li Ahkam al-Quran.
Meninggal pada tahun 671 H. di Mesir. Lihat: al-tafsir wa al-Mufassirun oleh al-Dhahabi. Vol. 8.
(Mesir: Dar al-Kutub al-Hadithah, 1396 H.), 136.

52 al-Qur'an, 3 (Ali ‘Imran): 79.
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“Dan (O.x5) berarti 08 25, ia muta'addiyah kepada satu maf'ul, dan Ibn

Kathir, Nafi' dan Abu 'Amr membaca « Os23 » dengan menyukun
‘aynnya dan meringankan bacaan lam. Sedangkan 'Asim, Ibn 'Amir,
Hamzah dan Kisai membaca « O }ALQ » dengan tashdid, dibaca dammah
ta'nya dan dikasrah lamnya, (bacaan) semacam ini fi'ilnya memilki
muta‘addi (maf'ulnya) dobel, sedangkan maf'ul yang kedua menurut
bacaan ini adalah dibuang , taqdirnya adalah: kalian mengajarkan al-Kitab
kepada manusia’.

Dari gira'ah ganda tersebut, Ibn 'Atiyah kemudian melakukan pentarjihan,

dalam komentarnya ia mengatakan:
aladl Gl { Osmod ] pefba Cadlil) Se) 8 ) Mg ¢ aall Ul (el 3l
celly b Ui aledl Galy ¢ Tl 00 oF Gl e BEsall a5 ) ALl sa
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“Dua qira’ah di atas sama-sama memilki arti yang berdekatan, bacaan
yang telah diunggulkan adalah bacaan takhfif dengan dasar takhfifnya
bacaan { O~ ¥ } dan disebabkan pula bahwa ilmu adalah syarat untuk
menetapkan seseorang menjadi rabbani, bukan pengajar sebagai syarat
untuk itu. (akan tetapi) diunggulkan pula bacaan (kedua) yang lain
disebabkan karena mengajar meliputi ilmu sedangkan ilmu tidak
menjamin mengajar, karenanya bacaan (kedua) yang berzashdid lebih kuat
untuk dipuji.”

Dari penafsiran Ibn 'Atiyah tersebut di atas jelas bahwa ia tidak
melakukan penolakan terhadap salah satu dari dua bacaan yang sama-sama
mutawatimya. Namun ia tetap melakukan pentarjihan dengan mengatakan
bahwa bacaan tu'allimun lebih dipuji daripada bacaan fa’amun. Dengan tidak

menolak bacaan yang lain. Dan itu artinya ia menomerduakan bacaan ta7amun di

atas bacaan tu'allimun.

> Ibn 'Atiyyah, al-Muharrar al-Wajiz FI Tafsir al-Kitab al-'Aziz. Vol. 3. ( Kaero: al-Majlis al-A'la
Li al-Shu'un al-Islamiyyah 1394 H.), 140.
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Contoh serupa juga ada pada sebagian™® sikap al-Qurtubi dalam
menyikapi adanya wajah-wajah gira’ah yang ada dalam satu ayat atau kalimat

seperti contoh:

Bl e 3 SITUL Ja 5 L) Laa g ol (A1) 18)

Dalam tafsirnya, ia mengatakan bahwa pada ayat ini terdapat dua
wajah bacaan yang sama-sama mutawatimya, yaitu berupa bacaan khitab

(hadir) dan ghayb.
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“Hamzah dan al-Kisa® membaca: " W &l g Wy Laa y3 ol (A1 " dengan ta'
atas dasar khitab. Di dalamnya mengandung arti mohon pertolongan,
merendahkan diri dan merengek dalam meminta dan berdoa. Sedangkan
kalimat " W " dibaca nasab karena membuang nida', dan itupun
memiliki arti lebih kuat dalam berdo'a dan berharap. Karenanya, bacaan
keduanya (Hamzah dan al-Kisa'i) lebih kuat dalam ketenangan dan rendah
diri, dan itu lebih utama (bacaannya)”.

Dari penafsirannya, al-Qurtubi dalam hal ini jelas-jelas menunjukkan
sikapnya sebagai pentarjih gira’at dengan mengatakan bahwa gira‘atal-Shaykhan
(julukan Hamzah dan Kisai yang mempunyai kesamaan dalam bacaan) lebih

utama dari bacaan yang lain, meskipun diketahui sama-sama mutawatimya.

* Dikatakan "sebagian" karena dalam tafsirnya, al-Qurtubi tidak melakukan pentarjihan pada
seluruh ayat yang memiliki wajah qira'ah. Akan tetapi, terkadang ia hanya menyebutkan wajah-
wajah qira’ah yang ada tanpa mentarjih, mengomentari dan menjelaskanya. Seperti dalam
tafsirnya surah al-Baqarah ayat:6 pada kalimat: ~ 3\ . Lihat: a/-Jami' Liahkam al-Quran. Vol. 1.
Hal. 184.

> al-Qur'an, 7 (al-A‘raf):149.

%6 al-Qurtubi, al-Jami' Li Ahkam al-Quran. Vol. 7. Hal. 286.



82

3.  Kelompok Mudafi ‘im.

Kelompok ini terdiri dari jumhur al-Mufassirin yang tidak membeda-
bedakan antara satu bacaan dengan yang lainnya. Sebaliknya mereka berupaya
melakukan difa’ (pengkanteran dan pembelaan) terhadap keutuhan riwayat gira‘at
mutawatirah (ahruf sab'ah) dari Rasul saw. yang diragukan oleh beberapa ulama
yang menolak atau mentarjih sebagian gira’ah atas lainnya. Schingga ketika
mereka mendapati beberapa bacaan dalam satu kalimat atau ayat, maka mereka
menempatkan bagi masing-masing bacaan memiliki posisi dan kedudukan yang

sama dalam memberikan makna dan pemahaman.

Seperti contoh adanya gira’ah ganda pada kalimat: “ald) ” bacan pertama
membaca huruf sin dengan kasrah dan bacaan kedua dengan fathah. Bagi
golongan ulama ini, memberikan makna bagi masing-masing bacaan. Dengan
mengatakan, bahwa huruf sin yang berharakath kasrah maknanya adalah Islam,
yang artinya: “Wahai orang-orang yang beriman masuklah kalian kedalam agama
Islam secara menyeluruh”. Sedangkan bacaan yang menggunakan harakat fathah
menunjukkan arti perdamaian, yang artinya: “ Wahai orang-orang yang beriman

masuklah kalian kedalam perdamaian secara utuh dan menyeluruh”.

Pendapat ini, meyakini bahwa ayat masing-masing bacaan telah
diturunkan kepada Rasul saw. untuk diamalkan keduanya tanpa membeda-

bedakan antara satu dan yang lainnya.

Di antara ulama yang paling populer melakukan pembelaan terhadap

gira‘at antara lain adalah al-Razi dan al-Alusi.
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Menurut penulis, di antara tiga sikap ulama terhadap gira’ah ganda di
atas, sikap golongan ulama ketiga sangatlah tepat, mengingat kesepakatan ulama
bahwa tidak ada sesuatupun yang diriwayatkan secara mutawatir dari Nabi saw.
melainkan harus diterima sepenuhnya oleh umat.”’ Disamping itu pula,
permasalahan dan perpecahan umat sebenarnya tidaklah terlepas dari sebab
perbedaan sikap ulama terhadap riwayat-riwayat bacaan al-Qur’an.

Sedangkan sikap penolakan maupun pentarjihan terhadap sebagian
riwayat gira’ah yang dilakukan oleh al-Tabari dan ibn ‘Atiyyah semata-mata
karena ketidak-tahuan mereka akan kesepakatan para ulama akan kemutawatiran
gira’ah ganda disebabkan oleh perbedaan masa yang berbeda antara al-Tabari dan
ulama yang telah menyepakati akan kemutawatirannya.

Untuk melihat perbedaan sikap ulama terhadap gira’ah ganda tersebut

dapat digambarkan dalam tabel berikut :

Ta’in Murajjih Mudafi’

Al-Alusi &al-Tabarai | Al-Tabari Al-Razi

" Mutawatir adalah riwayat yang disampaikan oleh banyak orang yang dinilai tidak mungkin
semua orang itu sepakat untuk berbohong. Riwayat mutawatir ini secara langsung diterima
sebagai kebenaran. Siapa yang menolak riwayat yang mutawatir dalam masalah agama, dia
dinilai telah murtad, karena telah menolak sesuatu yang dinilai benar dan tidak mungkin bohong.
Lihat: al-Minhal al-Rawi fi Mukhtasari ‘ulum al-Hadith al-Nabawi oleh al-Hamawi, Badr al-Din
al-Kanani (Damascus: Dar al-Fikr, 1406), 31.



BAB III

METODE PENAFSIRAN AL-TABARI DAN AL-RAZI

A. Biografi al-Tabari dan al-Razi

al-Tabari dan al-Razi merupakan dua sosok mufassir terkemuka di
kalangan umat Islam, karena peran keduanya yang sangat besar dalam
sumbangsihnya mencerdaskan umat Islam terhadap ilmu tafsir al-Qur’an.
Sebenarnya, metode dasar antara keduanya dalam menafsirkan al-Qur’an adalah
sama, hanya saja keduanya dibedakan oleh cara pandang yang berbeda dalam
menyikapi gira’ah ganda dan adanya riwayat gira’at. Untuk mengenal dua sosok
ulama yang memiliki pandangan berbeda dalam menyikapi gira’ah ganda, perlu
dikenalkan sejauh mana biografi, latar belakang, keilmuan dan pendidikan antara
keduanya sebagai berikut.
1. Biografi al-Tabari (224 — 310 H.)

Nama lengkap dari al-Tabari adalah Abu Ja'far Muhammad b. Jarir b.
Yazid b. Kathir b. Ghalib al-Amali al-Tabari', lebih dikenal sebagai Ibn Jarir atau
al-Tabari. Beliau lahir pada tahun 224 Hijriyah bertepatan pada tahun 839
Masehi di Tabaristan kota Amal Persia’. Semasa hidupnya, ia belajar di kota
Ray, Iran. Di daerah ini imam al-Tabari mempelajari hadits Nabi dan dari daerah

ini pula ia berkesempatan belajar sejarah dari Muhammad Ibn Ahmad ibn

1al-Tabar_i, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 3.
%al-Dhahabi, M. Husain, a/-TafSir Wa al-Mufassirun (Birut: Dar al-Fikr, t. th.), 205.
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Hammad al-Daulabi dan beliau belajar ilmu figh dari Ibn Mugqatil. Setelah itu, ia
pindah ke kota Baghdad dengan maksud menemui dan belajar kepada Imam
Ahmad b. Hanbal. Namun sebelum ia sampai ke kota tersebut, Imam Hanbali
meninggal dunia (241 H/855 M). Lalu beliau mengalihkan perjalanan ke Bashrah,
akan tetapi sebelum ia sampai ke kota tersebut ia mampir ke kota Wasit untuk
mendengarkan pelajaran dari ulama’ terkemuka disana. Setelah itu beliau
melanjutkan perjalanan ke kota Kufah untuk mendalami hadits dan ilmu-ilmu
yang terkait dengannya. Disinilah ia mempelajari ilmu gira’at dari guru nya yang

bernama Sulaiman al-Tulh.

Beliau telah berhasil menghafal al-Qur’an pada umur 7 tahun dan mulai
menjadi imam shalat pada umur 8 tahun. Dan pada usia 9 tahun beliau sudah

menulis kitab hadits’.

a. Karya-karya al-Tabari
1) Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an. al-Tabari menulis kitab tafsir ini di
akhir abad ketiga Hijriyah (225 H. — 290 H.) Dalam pendahuluan kitab ini,
beliau memulainya dengan menjelaskan sebuah hadits Nabi saw yang
berbunyi “ Unzil al-Qur’an ’ala sab’ati Ahruf” dan diakhiri dengan diskusi
atas pendapat yang berbeda-beda.
2) Tarikh al-Umam wa al-Muluk. Kitab ini mengungkap fakta sejarah, selesai

ditulis pada tahun 303H. - 915 M. Kitab ini memiliki dua tahapan. Pertama,

3al-Halab_i, Ya’qub al-Hamawi, Mu jam al-Udaba’Vol. 1 (Cairo: Dar al-‘Ilm, 1936), 598.
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dimulai sejak awal penciptaan alam semesta sampai sesaat sebelum
datangnya Islam. Kedua, sejak munculnya Islam hingga tahun 302 H/914 M.

3) Ikhtilaf al-Fuqaha’ atau [khtilaf ‘Ulama’ al-Amsar fi Ahkam Sharai’ al-
Islam. Dalam kitab ini beliau berbicara tentang sejumlah hukum figh yang
berkaitan dengan jual beli, pilihan jual beli, keuntungan yang boleh, jual beli
kontan, pegadaian, dan jaminan dalam jual beli ketika barang tidak ada
ditempat.

4) Dhail al-Mudhil, adalah kitab yang terdiri sekitar 1000 halaman. Kitab ini
membahas sejarah para sahabat, tabi’in, tabi’itabi’in, hingga masa al-Tabari.

5) Latif al-Qaul i Ahkam Sharai’ al-Islam, terdiri atas 2500 halaman. Kitab ini
dikarang setelah kitab /khtilaf al-Fuqaha’. Dalam kitab ini dipaparkan aliran
fighnya dan berbicara tentang sejumlah masalah figh.

6) al-Khafif fi Ahkam Sharai‘ al-Islam adalah ringkasan buku sebelumnya,
Lathif al-Qaul yang terdiri dari 400 halaman.

7) Adab al-Qudat. Disini dipaparkan tentang jaksa dan pekerjaan apa saja yang
pantas dilakukan oleh mereka, sekitar 1000 halaman.

8) Basit al-Qaul fi Ahkam al-Sharai’ al-Islam. Buku ini berbicara tentang

silsilah figh di kota Madinah, Mekkah, Kufah, Basrah, Sham dan Khurasan.

2. Biografi al-Razi (544 H.-603 H.)
al-Razi merupakan nisbat dari salah satu kota yang terletak di sebelah
tenggara Teheran Iran, sebuah kota yang telah banyak melahirkan para pemikir

Islam terkenal di antaranya: Abu Bakar Muhamad b. Zakariyya al-Razi, Abu
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Hatim al-Razi, Abu Husain Ahmad b. Faris b. Zakariyya al-Razi, Abu Bakar al-
Razi al-Jassas, Qutb al-Din al-Razi dan Fakhr al-Din al-Razi.

Nama beliau sebenarnya adalah Abu ‘Abd Allah Muhammad b. Umar b. al-
Husain b. al-Hasan b. Ali al-Tamimi, al-Bakri, al-Tabrastani, al-Razi, al-Faqih al-
Syafi’i. Dia lahir di Ray yang lokasinya sekarang dekat dengan Teheran. Fakhr
al-Din lahir pada bulan Ramadhan 544 H. bertepatan dengan tahun 1149 M dan
namanya dinisbahkan kepada al-Razi".

a. Keilmuan Fakhr al-Din al-Razi

Fakhr al-Din al-Razi adalah gelar yang diberikan umat pada masanya.
Disebabkan oleh pengetahuaannya yang luas, maka al-Razi mendapat berbagai
gelar seperti: Khatib al-Ray, al-Imam, Fakhr al-Din dan Syaikh al-Islam. Dia
mendapat julukan Khatib al-Ray, karena dia adalah ulama terkemuka Ray. Dia
dijuluki al-Imam karena menguasai usul figih dan syariat. Dia juga disebut Fakhr
al-Din al-Razi karena penguasaannya yang sangat mendalam tentang berbagai
disiplin kelimuan yang menyebabkannya berbeda dengan para tokoh pemikir
lainnya dari Ray. Dia juga dipanggil sebagai Syaikh al-Islam di Herat karena
penguasaannya terhadap berbagai keilmuan yang sangat tinggi.’

Mazhab figih yang ia pelajari berasal dari ayahnya Diya’ al-Din Umar dan
dari Abu Muhammad al-Husain b. Mas’ud al-Farral al-Baghawi dan dari al-Qadi

Husain al-Maruzi dan dari al-Qafal al-Maruzi dan dari Abi Zaid al-Maruzi dan

*Ibn Khalikan, Ahmad b. Muhammad b. Abi Bakr, Wa fiyyat al-A’yan wa Anba’ al-Zaman. Vol.
5;5 (Damaskus: Dar al-Thagafah, 2001 M.), 269.
Ibid.,.
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dari Abu Ishaq al-Maruzi dan dari Abu al-‘Abbas b. Suraij (Ahmad b. Umar) dan
dari Abu Qasim al-Anmati dan dari Ibrahim al-Muzani dan ia dari Imam Syafi’i.°
b. Karya-karya al-Razi

Fakhr al-Din al-Razi menulis berbagai karya yang berkaitan dengan al-
Qur’an. Antara lain:

1) Mafatih al-Ghaib atau yang disebut dengan 7afsir al-Kabir. Buku tafsir ini
ditulis kurang lebih selama 8 tahun, yaitu dari tahun 595-603 H.

2) Asrar al-Tanzil wa Anwar al-Ta’wil,

3) Khalg al-Qur’an,

4) Tafsir surat Fatihah,

S) Tafsir surat al-Bagarah,

6) al-Tanbih ‘ala ba’d al-Asrar al-Mau’izah fi ba’di ayat al-Quran,

7) Asas al-Taqdis,

8) Nihayat al-I’jaz i Dirayat al-I’jaz,

9) ‘Ismat al-Anbiya’

Selain sebagai seorang Mufassir, Fakhr al-Din juga seorang pakar syariah.
Demikian ini nampak, bukan saja dari tulisan-tulisannya dalam bidang figih dan
usul figih, namun juga dari berbagai perdebatannya dengan ahli-ahli figih yang
lain. Fakhr al-Din al-Razi memiliki keilmuan yang tinggi dalam masalah figih
dan wsuhya karena memang sejak muda ia telah berhasil menguasai literatur

yang dijadikan standar dalam wsu/ figh seperti:al-Burhankarya Imam al-

°Ibn Khalikan, Ahmad b. Muhammad b. Abi Bakr, Wa fiyyat al-A’yan wa Anba’ al-
Zaman. Vol. 3 (Damaskus: Dar al-Thagafah, 2001 M.), 384.



89

Haramain al-Juwaini, al-‘Ahdkarya Qadi Abd al-Jabbar, Mustafa karya Imam
al-Ghazali, a/-Mu’tamadkarya Abu al-Husain al-Basri dan a/-Risalah karya
Imam al-Syafi’i.

Diantara tulisan-tulisan Fakhr al-Din dalam masalah figih dan usul figih
seperti [hkam al-Ahkam, Ibtal al-Qiyas, Sharh al-Wajiz fi al- Figh, dan al-Mahsul
1 ‘lim al-Usul.

Fakhr al-Din adalah seorang penulis yang produktif, ia banyak membahas
berbagai persoalan dengan mendalam. Ia menulis Sastra Arab, Kedokteran dan
Perbandingan agama, diantara karyanya dalam Sastra Arab seperti: Nihayat al-
‘ljaz fi Dirayat al-‘ljaz, Sharh Saqt al-Zand Li Abi al-Ma’ari dan al-Muharrar fi
Hagqaiq al-Nahw. Karyanya dalam bidang kedokteran seperti Sharh al-Qanun, al-
Tibb al-Kabir dan Masail Fi al-Tibb.

Ringkasnya, Fakhr al-Din adalah salah seorang tokoh intelektual besar di
dalam sejarah pemikiran dan peradaban Islam, ia meguasai berbagai disiplin ilmu
seperti ilmu Qira’at, Hadits, Tafsir, Figh, Usul Figh, Sastra Arab, Perbandingan
agama, Logika, Matematika dan Kedokteran. Ia telah menulis kurang lebih dari
dua ratus karya. Puluhan di antara karyanya telah diterbitkan, namun banyak
pula karyanya yang masih dalam bentuk manuskrip dan belum diterbitkan serta
karyanya yang keberadaannya masih belum diketahui.’

c. Keadaan Masyarakat pada Masa Fakhr al-Din al-Razi.
Fakhr al-Din al-Razi hidup pada pertengahan abad keenam Hijriyah, pada

masa itu umat Islam sedang mengalami perkembangan yang sangat pesat dalam

’ Ibn Khalikan, Ahmad b. Muhammad b. Abi Bakr, Wa fiyyat al-A’yan wa Anba’ al-Zaman. Vol.
3 (Damaskus: Dar al-Thaqafah, 2001 M.), 384.
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hal politik, ilmiah dan keyakinan. Meskipun daulah Abbasiyah ketika itu sedang
mengalami kegoncangan, terjadi perang salib di daerah Syam dan terjadi perang

Tartar di daerah sebelah timur Baghdad.®

B. Metode Penafsiran al-Tabari dan al-Razi

Kitab tafsir Jami’ al-Bayan atau dikenal dengan nama tafsir al-Tabari ini,
merupakan tafsir yang bisa dikatakan tafsir terlengkap diantara tafsir-tafsir yang
lain. Hal ini dapat diketahui dari lengkapnya unsur-unsur yang digunakan dalam
penafsirannya dengan menyebutkan riwayat dan sanad hadits yang begitu

lengkap.
1. Metode Penafsiran al-Tabari

Secara garis besar metode yang digunakan oleh al-Tabari dalam tafsirnya

mengacu pada empat segi:

a. Metode penafsiran al-Tabari jika ditinjau dari segi sumber penafsirannya,
maka tafsir ini termasuk b7 a/-Ma’thur. Hal ini mengingat bahwa cara al-
Tabari dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an tidak terlepas dari ayat-ayat
al-Qur’an itu sendiri, hadits, riwayat sahabat dan tabi’in yang beliau

tuturkan secara lengkap sanadnya’. Hanya saja, kategori dari segi metode

®Ibn Khaldun, Abd al-Rahman b. Muhammad b. Khaldun Waliyy al-Din, Mugaddimah Ibn
Khaldun (Beirut: Dar al-Fikr, 1991 M), 381. Lihat pula: al-Ghazaliy, Abu Hamid Muhammad al-
Ghazali, Fadaih al-Batiniyyah (Mesir: Wazarah al-Thaqafah, 1383 H.) 37.

SMenurut  al-Qattan, istilah tafsir 6  a/-Ma’thur ~ merupakan gabungan dari tiga
kata; tafsir, bi dan al-ma’thur. Secara leksikal fafsirberarti mengungkap atau menyingkap.
Kata biberarti ‘dengan’ sedangkan a/-Ma’thurberarti ungkapan yang dinukil oleh khalaf dari
salaf. Dengan demikian secara etimologis tafSir bi al-Ma’thurberarti menyingkap isi kandungan
al-Qur’an dengan penjelasan yang dinukil oleh khalaf dari salaf’ Sedangkan secara terminologis
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penafsiran b7 al-Ma’thur yang dilakukan oleh al-Tabari disini lebih banyak
didominasi oleh riwayat hadits, sahabat dan tabi’in dari pada penafsiran
yang menggunakan ayat-ayat al-Qur’an. Seperti contoh penafsiran al-Tabari

pada lafadz a/-Hamd lillah:
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Adapun arti (a/-Hamd lillah): syukur yang murni hanya untuk Allah
pujian yang agung yang persembahkan hanya untukNya bukan pada
selainNya, dan bukan untuk makhluk karena kebaikannya.... terkait
dengan takwil atau makna dari kalimat (a/-Hamd lillah) yang telah
kami tuturkan diatas, dapat dibuktikan dengan adanya riwayat dari
Ibn ‘Abbas ra. lainnya:

Hadits ke 151- Muhammad b. al-‘Ala’ menceritakan kepada kami, dia
berkata: Uthman b. Sa‘id menceritakan kepada kami, dia berkata:
Bushr b. ‘Umarah menceritakan kepada kami, ia berkata, Abu Rawq
menceritakan kepada kami, dari al-Dahhak, dari Ibn ‘Abbas ra. dia
berkata: Jibril berkata pada Nabi Muhammad saw. Katakanlah wahai
Nabi Muhammad “al-Hamdulillah” berkata Ibn ‘Abbas (Rasul saw.
menirukan) dengan “al-Hamdulillah” kemudian Jibril menjelaskan:

pengertian tafsir b7 al-Ma’thuryaitu: “Tafsir bi al-Ma’thur ialah tafsir yang berpegang kepada
riwayat yang sahih, yaitu menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an, atau dengan sunnah karena ia
berfungsi menjelaskan kitabullah, atau dengan perkataan para Sahabat karena merekalah yang
paling mengetahui kitabullah atau dengan apa yang dikatakan oleh tokoh-tokoh besar tabi‘in
karena pada umumnya mereka menerima dari para Sahabat”. Lihat: al-Qattan, Manna’ al-
Khalil, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an. (Riyadh: Manthurat al-Hadith, 1973) 347.

0 al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 135.
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itu merupakan kata syukur kepada Allah, pujian kepada Allah dan
pengakuan atas nikmatNya, petunjukNya, permulaanNya dan lainnya.

Al-Tabari dalam tafsirnya secara rinci menyebutkan sanad riwayat
untuk menguatkan penafsirannya sebagai bukti bahwa metode penafsirannya
menggunakan al-Ma‘thur, namun disis lain beliau meninggalkan

penafsirannya dengan ayat lain.

Metode tafsir al-Tabari jika ditinjau dari segi cara penjelasannya terhadap
ayat-ayat al-Qur’an, maka metode tafsir ini masuk dalam kategori metode
bayani muqarin (deskripsi komparasi). Mengingat cara penafsiran yang
ditempuh oleh al-Tabari adalah dengan memberikan keterangan secara
deskripsi macam-macam g¢ira’ah maupun riwayat, namun kemudian al-
Tabari membandingkan dua gira’ah lalu ditarjih salah satu dari keduanya.
Bahkan beliaupun tidak segan-segan mentarjih adanya perbedaan
yang berasal dari wilayah gira’ah mutawatirah sekalipun.'' Seperti contoh

surat al-Nisa’: 1
(Aa¥I5 4 o leid il a1 5805 )

“Dan bertakwalah kepada Allah yang dengan (mempergunakan) nama-Nya

kamu saling meminta satu sama lain, dan (peliharalah) hubungan

silaturrahim”.'?

"'Sikap al-Tabari yang mentarjih gira’at mutawatirah merupakan sikap yang menuai kontroversi

dikalangan ulama qurra’. Hal ini disebabkan, karena gira’at merupakan riwayat bacaan yang
diriwayatkan secara mutawatir yang berarti tidak boleh diragukan. Sikap mentarjih merupakan

bukti adanya keraguan yang tidak semestinya dilakukan. Lihat al-Razi dalam tafsirnya surat al-

Nisa’:1 . al-Razi, Mafatih al-Ghaib\/ol. 5 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 37.
12 Kementerian Agama RI., al-Qur’an Terjemah, (Bandung: Kemenag, 2017 M.), 77.
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Dalam Tafsirnya al-Tabari mengatakan: Aku tidak memberikan
ijazah dan rekomendasi bacaan pada orang yang ingin membaca ayat ini
melainkan dengan bacaan fathah pada huruh mim kalimat “wa al-Arham’,
yang didalamnya memiliki kandungan makna: “Takutlah kalian terhadap

keluarga jika sampai hubungan kalian terputus”."

Contoh lain dari sikap tarjih yang dilakukan oleh al-Tabari terhadap

Qira’ah mutawatirah, firman Allah dalam surat al-Taubah:

(12) Crsii add 28 Gl ¥ agd) i al 1 b

“Maka perangilah pemimpin-pemimpin orang-orang kafir itu, karena

Sesungguhnya mereka itu adalah orang-orang (yang tidak dapat
» 14

dipegang) janjinya, agar supaya mereka berhenti .
Dalam hal ini, Imam al-Tabari berpendapat: yang benar diantara dua
bacaan yang ada pada kata “ayman”’ adalah bacaan fathah hamzahnya, bukan
kasrah “Iman’. Karena adanya kesepakatan dalam hujjah gira’ah yang
membaca fathah (pada kalimat awal ayat) dan kesepakatan ahli takwil yang

menafsirkannya sebagai “janji”. 15

Metode tafsir al-Tabari jika ditinjau dari segi metode analisis keluasan
penjelasan tafsirnya, maka al-Tabari memilih langkah dengan itnabi atau
tafsili (detail dan terperinci).

Untuk melengkapi keluasan metode penafsirannya, al-Tabari

menyempurnakan penafsirannya dengan menulis kisah-kisah, berita-berita,

Yal-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 523.
4 Kementrian Agama RI., al-Qur’an Terjemah, (Bandung: 2017 M.) 189.
Yal-Tabari, Jami’ al-Bayan “‘An Ta'wil ay al-Quran. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 123.
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kejadian hari kiamat dan yang lainya. Dan kisah-kisah Israliyyat.'® Seperti

contoh firman Allah dalam surat al-Kahf:82

e Lab 5l G185 Lagl 3I8 4083 (85 el (8 it (adla) G188 sl U

I R e = L SRS
(82) 1 a4l 4l a1 s (8

“Adapun dinding rumah adalah kepunyaan dua orang anak yatim di
kota itu, dan di bawahnya ada harta benda simpanan bagi mereka
berdua, sedang Ayahnya adalah seorang yang saleh, Maka Tuhanmu
menghendaki agar supaya mereka sampai kepada kedewasaannya dan
mengeluarkan simpanannya itu, sebagai rahmat dari Tuhanmu; dan
bukanlah aku melakukannya itu menurut kemauanku sendiri.
demikian itu adalah tujuan perbuatan-perbuatan yang kamu tidak
dapat sabar terhadapnya".
al-Tabari mengungkapkan adanya perbedaan pendapat dalam
menafsirkan susunan kata “wa kana tahtahu kanz lahuma’ yang ada pada
ayat ini. Ada diantara sebagian ulama yang menafsirkan lafadz tersebut
adalah: “kana suhufan fiha ‘ilm madfunal’ (didalamnya terkandung

lembaran-lembaran yang berisi ilmu), sebagaimana diriwayatkan dari Ibn

‘Abbas:

Vele S 4ial OIS e 04l e

“Dari Ibn Abbas yang dimaksud ayat tersebut adalah dibawahnya ada
simpanan ilmu”.

'8 al-Suyuti, al-Durr al-Manthur. Vol.2. (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 2001), 262.
Yal-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 18 (Beirut: Daral-Fikr, 2001 M), 88.



95

Sedangkan sebagian ulama yang lain berpendapat bahwa yang
dimaksud “wa kana tahtahu kanz lahuma’ adalah harta yang disimpan,
sebagaimana diriwayatkan dari ‘Ikrimah:

18 e 3iS: 06 el 58 4535 G853 e Se e

“Dari Ikrimah yang dimaksud “wa kana tahtahu kanz lahuma’ adalah
harta simpanan”.

Menurut al-Tabari bahwa diantara kedua penafsiran tersebut yang
paling dekat pada kebenaran dalam penafsiran “wa kana tahtahu kanz
lahuma’ adalah harta mereka berdua. Menurut al-Tabari bahwa lafadz “al-
Kanz” merupakan suatu isim bagi setiap sesuatu yang disimpan dan sesuatu
tersebut merupakan wujud dari barang yang berupa harta benda. Dalam
menafsirkan ayat 82 surat al-Kahf, al-Tabari memberi penafsiran bahwa
Allah menghendaki kedua anak yatim tersebut memperoleh kekuatan melalui
harta, sehingga dikeluarkanlah sesuatu dari balik dinding tersebut.'”

d. Apabila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat yang ditafsirkan,

maka tafsir al-Tabari menggunakan metode zah/ili.

Mufassir dalam hal ini menafsirkan ayat al-Qur’an secara urut dan
tertib sesuai dengan susunan ayat dan surat dalam mushaf al-Qur’an. al-
Tabari menafsirkan ayat per-ayat, dimulai dari basmalah hingga min al-
Jinnat wa al-Nas. Sistematika penafsiran yang beliau lakukan pertama kali
adalah dengan mengurai fa’wil perkata menurut pemahaman beliau sesuai

dengan gramatika dan makna kosa kata bahasa Arab, kemudian beliau

8al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 90.
190
Ibid.,.
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kuatkan penafsirannya dengan riwayat-riwayat hadits Rasulullah saw. yang
dikuatkan pula dengan ayat al-Qur’an baik dari segi teks ayat al-Qur’an
ataupun perbedaan riwayat gira’ah yang lainnya,”® kemudian beliau
menggunakan agwal shahabat dan juga tabi’in disertai sanadnya yang
lengkap dalam menguatkan penafsirannya.

Kelengkapan yang dimiliki dalam penafsiran seperti inilah yang

menjadi ciri utama tafsir al-Tabari.

Adapun corak’' penafsiran yang merupakan ciri khusus tafsir al-
Tabari dalam tafsirnya, beliau berusaha memadukan antara /ughawi dan fighi
disesuaikan dengan bahasan ayat yang dianggap perlu untuk diuraikan

dengan kedua corak tersebut.

Seperti contoh cara penafsiran al-Tabari yang bercorak /[ughawi
dalam surat al-Baqarah: 45

(45) Gt al e Y1 550 615 350l 5 idally st 5

“Jadikanlah sabar dan shalat sebagai penolongmu. Dan sesungguhnya
yang demikian itu berat, kecuali bagi orang-orang yang khusyu’”.

®Dalam hal ini al-Tabari dalam penafsirannya tidak mengedepankan ayat al-Qur’an sebagai
sandaran utama penafsiran, akan tetapi beliau selalu mendahulukan riwayat hadith dan athar.
Ayat al-Qura’n beliau tampilkan hanya sebagai penguat tambahan dalam penafsirannya. Lihat
contoh tafsir al-Tabari surat al-Fatihah. Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut:
Daral-Fikr, 2001 M), 114.

L Yang dimaksud corak kecenderungan penafsiran adalah arah penafsiran yang menjadi
kecenderungan mufassir dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an. Lihat, Ridlwan Nasir, Memehami
al-Qur’an Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugarin (Surabaya: IAIN Sunan Ampel, 2009), 18.
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al-Tabari dalam hal ini menjelaskan damir “ha’ dari susunan kata
“innaha’ kembali pada kalimat isim “al-Salata’ yang berarti mansub dari
Inna, sedangkan khabarnya adalah “/akabirat.”*

Sedangakan contoh penafsiran al-Tabari yang bercorak fighi, ketika
al-Tabari menjumpai ayat-ayat yang berkaitan berkaitan dengan masalah
hukum, beliau gali dengan sedetail-detailnya. Seperti contoh pada ayat 6 dari
surat al-Ma’idah yang ada pada lafadz “wa arjulakum’.

Al saoall L) a&aails 2&a o451l @ soizall ) 288 13 15T Gl i
(6 sbally .. &l ) 21855 e 52 5y

“Hai orang-orang yang beriman, apabila kalian hendak mengerjakan

salat, Maka basuhlah muka kalian dan tangan kalian sampai dengan

siku, dan sapulah kepala kalian dan (basuh) kaki kalian sampai
dengan kedua mata kaki...””.

Pada lafdz ini, al-Tabari sebelum menafsirkan secara detail, beliau
mengungganpkan adanya gira’ah ganda pada lafadz “wa arjulakum’. Tbn

(3

Amir, al-Kisai dan Hafs membaca “wa arjulakum’ dengan dibaca fathah
huruf /anmya, sedangkan yang lain membacanya dengan kasrah.

al-Tabari dalam hal ini, ingin menyatukan kedua bacaan dan
fungsinya. Kedua bacaan tersebut sama-sama diunggulkan dengan
menyesuaikan kegunaan dan fungsinya.

Jika ditinjau dari segi bacaan, al-Tabari berpendapat bahwa bacaan

yang benar dan diunggulkan diantara dua gira’ah adalah gira’ah yang

*al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 15
2 Kementrian Agama RI., al-Qur’an Terjemah , (Bandung: Kemenag, 2017 M.), 108.
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menunjukkan arti mengusap, yaitu gira’ah dengan kasrah. Sebagaimana
keumuman perintah mengusap wajah dengan debu ketika bertayammum.**
Akan tetapi, jika dilihat dari fungsinya, beliau berpendapat bahwa
bacaan fathah berarti untuk menunjukkan bahwa membasuh kedua kaki
hingga mata kaki adalah untuk wudlu wajib, sedangkan bacaan kasrah yang
berarti cukup dengan mengusap kaki saja adalah wudlu yang dilakukan untuk
tajdid (pembaruan wudlu) bagi yang tidak hadath. Hal ini dikuatkan dengan

adanya atharyang diriwayatkan dari Abd al-Malik b. Maysarah: *°
Ao g agag Jusd elay (3 o3 B3N (8 il aaB o3 Selall L Ble el ) J8

“Aku telah melihat Ali b. Abi Talib setelah salat dhuhur kemudian

beliau duduk ditempat yang luas, kemudian didatangkan air wudu

maka beliau membasuh wajah dan kedua tangannya, kemudian beliau

mengusap kepala dan kedua kakinya, seraya berkata: ini adalah

wudunya orang yang tidak hadath’.*°

Dari adanya dua bacaan dan dua makna di atas, al-Tabari
mengemukakan pendapat yang cenderung berbeda dengan pendapat ulama

yang mengatakan bahwa: “Seorang mukallaf diberi pilihan dalam berwudlu,

yaitu antara mengusap atau membasuh kaki (dianggap keduanya sama).*’

** al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 61.
* Ibid., 13.

% Ibid.,.

*" Ibid., 14.
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2. Metode Penafsiran al-Razi

Dari hasil analisis penulis, ditinjau dari metode yang digunakan al-
Razi dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an, metode penafsirannya tidak jauh
beda dengan metode yang ditempuh oleh kebanyakan mufassir yang lain. Tafsir
al-Kabir ini dikategorikan sebagai kitab tafsir bi-Ra’y, dengan metode tahlili
sekaligus maudu’i, dan bercorak ilmi, adabi, tighi dan aqidi.

Sebagaimana al-Tabari dalam metode penafsirannya mengacu pada empat

segi penafsiran, begitu pula halnya dengan al-Razi:

a. Metode penafsiran jika ditinjau dari segi sumber penafsirannya, maka tafsir
ini termasuk b7 al-Ra’y. Hal ini mengingat bahwa tata cara al-Razi dalam
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an selalu mengedepankan pemahaman dan
pendapatnya tanpa melibatkan penyebutan sanad riyawat-riwayat hadith

Nabi saw., riwayat sahabat dan tabi’in.
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Pada tafsir (a/-Hamd lillah) didalamnya terdapat beberapa pembahasan:
Pertama: terdapat tiga sinonim pada lafadz: al-Hamd, al-Madh dan al-
Shukr. Adapun perbedaan kata al-Hamd dan al-Madh kata al-Madh
disampaikan sebelum kebaikan diterima atau setelah kebaikan diterima,
sedangkan al-Hamd tidak akan disampaikan kecuali setelah kebaikan
diterima. Ungkapan al-Madh itu terkadang dilarang, sebagaimana firman
sabda Rasul saw.: “Taburkan debu di wajah para madda "hin). Sedangkan
ucapan al-Hamd merupakan kata ungkapan yang diperintah secara
mutlak, sebagaimana sabda Rasul saw: “Barang siapa yang tidak
mengucapkan hamd kepada manusia yang telah berbuat baik kepadanya,
maka berarti dia tidak membaca hamd kepada Allah swt”. sesungguhnya
nikmat yang Allah berikan kepada manusia sangatlah banyak yang tidak
mampu dicerna dan dihitung olehnya, sebagaimana firman Allah swt.
(dan jika kalian menghitung nikmat Allah, niscaya kalian tidak akan
mampu menghitungnya)...”

b. Jika ditinjau dari segi cara penjelasannya terhadap ayat-ayat al-Qur’an, maka
metode tafsir ini masuk dalam kategori metode bayani difa‘7 (deskripsi dan
pembelaan terhadap ¢gira’ah ganda). Mengingat cara penafsiran yang
ditempuh oleh al-Razi adalah dengan memberikan keterangan secara
deskripsi macam-macam gira’at maupun riwayat, kemudian al-Razi
mengadakan pembelaan terhadap bacaan yang diingkari soleh sebagian
ulama tafsir seperti al-Tabari dan lainnya.

Sebagaimana contoh bantahan al-Razi terhadap para ulama yang

menolak bacaan Hamzah pada ayat pertama dari surat al-Nisa’:*°

¥ al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 1 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 21.

% (Q.S. Ibrahim: 34

3% al-Mubarrad, Abu al-'Abbas Muhammad b. Yazid, a/-Kamil Fi al-Lughah Wa al-‘Adab. Vol. 3
(Mesir: Nahdah Misr, t.th.),39.
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Anehnya, para pakar bahasa bahwa menganggap indah dengan gaya
bahasa yang ada di dua bait sya’ir ini (“Pada hari ini kamu tetap saja
mencela dan memaki kami... Maka pergilah!! tidak ada pada dirimu dan
hari-hari yang mengagumkan) yang tidak jelas asal usulnya, namun
mereka tidak menganggap indah bacaan Hamzah dan Mujahid, pada hal
keduanya merupakan dua ulama besar di bidang ilmu al-Qur’an.

Gelar imam Hamzah yang sudah telah disepakati oleh para ulama sebagai
salah satu dari imam quwra’ tujuh menurut al-Razi sudah dapat
dipertanggung jawabkan akan kemutawatiran riwayatnya hingga sampai
kepada Rasulullah saw., sehingga sudah dapat dianggap cukup untuk
memenuhi syarat standarisasi akan kefasihan bahasa Arab yang dapat
dijadikan sebagai kaedah bahasa Arab yang benar. Artinya, bahasa Arab
harus meempatkan al-Qur'an sebagai kiblat dalam segala aspek kaedah-
kaedahnya, bukan malah sebaliknya. *'

c. Jika ditinjau dari segi metode analisis keluasan penjelasan tafsirnya, maka
al-Razi memilih langkah dengan itnabi atau tafsili (detail dan terperinci)
dengan mengangkat berbagai permasalahan dari bahasan ayat yang
ditafsirkan. Meskipun demikian, al-Razi dalam tafsirnya tidak serta merta

mengangkat riwayat Isra’iliyyat maupun Hadits-hadits, akan tetapi beliau

lebih mengutamakan penafsiran dan penjabarannya melalui permasalan-

3! al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 4 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 170.
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permasalahan yang ada pada ayat tersebut. ** Seperti contoh dalam surat al-

Bagarah: 102.%
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Adapun terkait dengan firman Allah swt: “Dan mereka mengikuti apa
yang dibacakan oleh syeitan atas kerajaan sulaiman” pada ayat ini
terdapat beberapa masalah...: Pertama, yang dimaksud adalah orang-
orang Yahudi yang hidup dimasa Rasulullah saw. Kedua, mereka adalah
orang-orang Yahudi terdahulu. Ketiga, mereka adalah tukang sihir yang
hidup di zaman Nabi Sulaiman as. Keempat, yang dimaksud adalah
mencakup semua, dan penanfsiran yang ini adalah lebih utama, hal ini
disebebkan tidak adanya dalil yang menunjukkan akan kekhususannya.
Al-Suddi berkata: Ketika Nabi Muhammad saw. datang, mereka (orang-
orang Yahudi) memamerkan kitab Taurat dan menentang Rasul saw.
kemudian tatkala mereka tahu kesamaan isi kandungan kitab Taurat
dengan al-Qur’an maka mereka membuang Taurat dan mengambil kitab
Asif dan sihirnya Harut dan Marut yang tidak ada unsur kesamaan
dengan al-Qur’an...

d. Apabila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat yang ditafsirkan, maka

tafsir al-Razi menggunakan metode tah/ili.

32 al-Suyuti, al-Durr al-Manthur. Vol.2. (Beirut: Dar al-Ma’rifah 2001), 262
3 Mafatih al-Ghaib\Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 617
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al-Razi dalam hal ini menafsirkan ayat al-Qur’an secara urut dan tertib sesuai
dengan susunan ayat dan surat dalam mugshaf al-Qur’an. Hanya saja al-Razi menafsirkan
ayat per-ayat, dimulai dari 7a‘wwud kemudian basmalah hingga akhir ayat dari al-

Qur’an min al-Jinnat wa al-Nas.

Selain metode penafsiran yang dilakukan oleh al-Razi diatas, yang
menjadi karakteristik khusus dari tafsir ini adalah keluasan dan kedalaman
pembahasan yang dilakukan oleh imam al-Razi dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an secara detail dan terperinci. Disamping itu pula, imam al-Razi telah
mencurahkan perhatiannya yang khusus untuk menerangkan hubungan-hubungan
antara satu ayat dengan ayat yang lainnya (Munasabat al-Ayah), dan hubungan
antara surah (Munasabah bain al-Surah). Bahkan, beliau tidak hanya
mengemukakan satu hubungan saja, tapi lebih dari satu hubungan. Walaupun
demikian, beliau juga tidak melewatkan permasalahan-permasalahan yang

berkaitan dengan gramatika dan sastra khususnya dibidang perbedaan gira’at.

Ketika mendapati ayat yang berkaitan dengan masalah fiqih, al-Razi
selalu berusaha menjelaskan pendapat empat madzhab (Hanafi, Maliki, Shafi’i
dan Hambali), tanpa mentarjih salah satu diantara madzhab empat dan tanpa
menyalahkan pendapat yang berbeda. Inilah salah satu keistimewaan al-Razi
dalam tafsirnya, khususnya berkaitan dengan masalah perbedaan gira’at yang
didalamnya mengandung masalah perbedaan pandangan madzhab figh dan usu/
figh. Sedangkan dalam bidang Teologi atau ilmu kalam, al-Razi banyak
mengungkapkan pemikiran yang dikembangkan oleh Abu Musa al-Ash‘ari, yaitu

ketika membahas ayat-ayat yang berkaitan tentang ketuhanan, bahkan beliau
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selalu berusaha menyangkal ide-ide mu’tazilah, begitu pula aliran-aliran yang

dianggap sebagai aliran sesat.

Disinilah peran Imam al-Razi dalam penafsirannya untuk meluruskan
kembali kepada kisah yang benar dan masuk akal yang dapat dipertanggung

jawabkan dengan hujjah yang lengkap.

al-Razi dalam tafsirnya Mafatih al-Ghaib, berpandangan bahwa antara
satu ayat dengan ayat lainnya, begitu pula antara satu surat dengan surat lainnya
merupakan satu rangkaian yang tidak bisa dipisahkan untuk memberikan
pemahaman yang benar terhadap isi kandungan al-Qur’an. Karena itu, al-Razi
dalam penafsirannya mempunyai kecenderungan yang tidak terlepas dari

pembahasan munasabah pada setiap mugaddimah penafsirannya.

Berawal dari munasabah yang diperhatikan oleh al-Razi dalam
penafsirannya sehingga melahirkan perhatiannya terhadap ilmu riyadiyah (ilmu
pasti) yang melahirkan tiga corak sekaligus dalam penafsirannya; Lughawi,

i‘tigadi dan fighi **

Contoh /ughawi yang digunakan oleh al-Razi dalam penafsirannya di

surat al-Baqarah ayat ketiga:

3 Lughawi atau adabi, yaitu penafsiran yang menitik beratkan pada aspek bahasa. Fighi, yaitu
penafsiran yang mengarah pada dukungan madzhab tertentu yang diikuti. /¢igadi, yaitu
penafsiran yang berlairan aqidah. Falsafi, adalah beraliran filsafat yag titik sentralnya pada
bidang filsafat atau ahli kalam. Lihat: Ridlwan Nasir, Memehami al-Qur’an Perspektif Baru
Metodologo Tafsir Mugarin (Surabaya: IAIN Sunan Ampel, 2009), 18.
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(Alladhina yu’minuna) kedudukan jumlah pada kalimat ini adakalanya
mausul (yang disambungkan) pada (a/-Muttagin) yang berfungsi sebagai
sifat yang dimajrurkan, atau kedudukannya sebagai mansub atau madh
yang dibaca rafa‘ dengan mengira-ngirakan susunan jumlah: Aku
bermaksud yaitu orang-orang yang beriman, atau mereka adalah orang-
orang yang beriman, dan adakalanya pula magtu‘ dari al-Muttaqgin
sehingga kedudukannya dibaca rafa‘ sebagai mubtada’ sedangkan
khabarnya adalah “wlaika ‘ala huda’. Karena itu, jika posisinya sebagai
mausul maka berhenti bacaan pada al-Muttagin menjadi waqf hasan
bukan fam, tapi ketika posisinya sebagai mungati‘ maka waqgfpada akhir
ayat tersebut berarti fam.

Dalam contoh penafsirannya, al-Razi tidak hanya merinci gramatika

bahasa dan kedudukannya, akan tetapi beliau juga menyinggung masalah hukum

waqf dalam gira’ah. Sehingga dapat disimpulkan bahwa corak penafsiran al-

Qur’an yang baik adalah jika memperhatikan dari segala aspek.

Contoh corak 7‘tigadi yang digunakan al-Razi dalam penafsirannya:

call call Gl o e 508 W 548 i) auen e 50 s 4 QA e

el 138 (e atals alael igall @l be aaly &8 38 Easy Gl 24 e

% al-Razi,Mafatih al-GhaibNol. 2 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 269.
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Telah terbukti dengan dalil yang kuat bahwa Allah swt. maha mampu atas
segala perkara yang mungkin, Dia Allah swt. maha mampu untuk
menciptakan satu juta alam selain alam yang ada ini... sebagaimana Allah
swt. telah membuktikan kuasanya yang telah menciptakan ‘Arsh dan
Kursi... karena itu, dalil-dali yang digunakan oleh ahli filsafat yang
mengatakan bahwa alam ini hanya satu merupaka dalil yang sangat lemah

yang dibangun diatas pondasi yang sangat rapuh.

Dalam hal contoh di atas, al-Razi setelah mengemukakan dalil yang kuat
tentang sifat “al-Mumkinaf” segala sesuatu itu serba mungkin terjadi atas
kehendak Allah swt. (kebalikan dari sifat mustahil) kemudian beliau
menyampaikan bantahannya terhadap argumen ahli filsafat yang menganggap
bahwa alam ini adalah satu mustahil dan tidak mungkin Allah menciptakan yang

lainnya. Pemahaman al-Razi dalam tafsirnya diatas mengisyaratkan akan

kecenderungannya untuk membela pemahaman aqidah ash ‘ariyyal’’
Contoh corak fighi yang digunakan al-Razi dalam penafsirannya:

0d - @y 34 ) (o a8l 6 : [haS, JS 8 sty a] sl ALl
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Masalah kelima (apakah perlu membaca ta‘awwudh pada setiap rokaa’t):
Imam al-Shafii ra. berkata dalam kitab “al-Umm”: Dikatakan bahwa
ta‘awwudh dibaca setiap rokaat, kemudian dia berkata: Sedangkan yang
aku katakan adalah tidak membaca ¢a ‘awwudh kecuali dirokaat pertama...

% al-Razi,Mafatih al-Ghaib,Vol. 1 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 24.

37al—Dhahab_i, al-Dhahabi, M. Husain, a/-Tafsir Wa al-Mufassirun , Vol. 4 (Birut: Dar al-Fikr, t. th.),
53.

*¥ bid., Vol. 1, 68.
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Meskipun al-Razi dalam contoh jawabannya dari masalah kelima diatas
tidak menyebutkan secara terang-terangan madzhab beliau pada al-Shafi‘i,
namun dapat dibaca pada saat beliau menghadirkan pendapat imam al-Shafi‘i

tentang hukum membaca ta‘awwudh dalam rokaat.

Terkait dengan Ilmu Figih dan Usul, hampir-hampir al-Razi tidak melewati
ayat-ayat hukum kecuali beliau sebutkan semua mazhab-mazhab figih meskipun

beliau sendiri adalah seorang yang bermazhab al-Shafi5.*

Dengan keluasan dan
pemahaman beliau terhadap ilmu figih, sampai-sampai beliau pernah
mengutarakan, “Ketahuilah suatu waktu, terlintas pada lisanku, bahwa surat
yang mulya ini yaitu al-Fatihah bisa ditarik hikmah-hikmah dan permasalahan

lebih dari sepuluh ribu masalah”.*

Untuk melihat kecenderungan al-Tabari dan al-Razi dalam menyikapi

gira’ah ganda dapat dilihat pada tebel berikut:

Nama Sikap Sebab
Kecenderungannya
Al-Tabari Kadang menolak dan terhadap riwayat hadith
terkadang mentaryih yang lebih kuat dari pada
riwayat gira’ah.
Menerima secara Kecenderungannya yang
Al-RazA mutlak seluruh gira’ah | lebih kuat terhadap

dan memberikan semua | riwayat gira’ah dari pada

penafsiran. riwayat hadith.

39 al-Dhahabi, Muhammmad Husain , a/-Tafsir wa al-Mufassirun. Vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr,
1981), 253.
“Ibid.,.
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C. Kelebihan dan Kekurangan Penafsiran al-Tabari dan al-Razi

1. Kelebihan dan Kekurangan penafsiran al-Tabari

Kelebihan dan keunggulan yang dimiliki oleh al-Tabari dalam

penafsirannya sebagai bagian utama dari tafsir b7 al-Ma’thur terhadap metode

penafsiran yang lain dapat dilihat antara lain:

a.

Tafsir al-Tabari mengandung banyak cabang ilmu yang menunjang
kelengkapan dan kesempurnaannya, seperti ilmu bahasa, nahAw, riwayat
hadits, riwayat qira’at dan sebagainya. Isi kandungan kitab tafsir al-
Tabari yang begitu lengkap, dapat memberikan kontribusi ilmiah bagi
pengkajinya dalam menambah wawasan keilmuan dibidang tafsir.
Disebutkannya berbagai pendapat atau athar yang memiliki sanad sahih
atau mutawatir, baik yang bersumber dari nabi, para sahabat, tabi’in, tabi’
al-tabi’in, serta para ulama sebelumnya untuk menujukkan kehati-
hatiannya dalam menafsirkan, sehingga memperkecil kemungkinan
adanya penafsiran dan pendapat yang salah.

Kelengkapan dan kesempurnaan cara al-Tabari dalam menyusun kitab
tafsirnya menjadi penjelasan penyebab utama bagi orang yang

mengkajinya untuk mendapatkan pemahaman yang baik dan benar

terhadap al-Qur’an.

Sedangkang kekurangan dan kelemahan tafsir al-Tabari dapat disimpulkan

sebagai berikut:

a) Lebih mengutamakan riwayat-riwayat hadits dari pada riwayat gira’at

yang telah disepakati akan kemutawatirannya



b)

d)
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Sikap farjih dan penolakan yang dilakukan oleh al-Tabari terhadap
riwayat gira’at semata-mata untuk mengunggulkan riwayat hadits, athar
sahabat dan aqwal al-Tabi‘in.

Terlalu banyak riwayat hadits yang diunggah oleh al-Tabari dalam
penafsirannya, sehingga menyebabkan pembaca kurang fokus dalam
memahami al-Qur’an.

Mencetak karakter yang berkepribadian keras dan kaku terhadap hukum

Islam, disebabkan oleh fanatiknya terhadap hadits.

2. Kelebihan dan Kekurangan penafsiran al-Razi

Ada  beberapa keistimewaan yang dimiliki oleh tafsir al-

Razi yang ditemukan bagi yang meneliti tafsir ini, antara lain sebagai

berikut:

a.

Mengutamakan tentang munasabah surat-surah al-Qur’an dan ayat-
ayatnya satu sama lain sehingga beliau menjelaskan hikmah-hikmah yang
terdapat dalam urutan al-Qur’an dan ayat dengan keilmuan yang
berkembang.

Membubuhkan banyak pendapat para ahli, baik ahli falsafah, ahli ilmu
kalam, ahli figih dan lain-lain.

Kalau beliau menemui ayat hukum, maka beliau selalu menyebutkan
semua madzhab fugaha’ Akan tetapi, ia lebih cenderung kepada
madzhab Syafi’i yang merupakan pegangannya dalam ibadah dan

mu’amalah.
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d. al-Razi menambahkan dari apa yang telah disebutkan di atas, dengan
masalah tentang ilmu wusul, balaghah, nahw dan yang lainnya, sekalipun
masalah ini dibahas tidak secara panjang lebar.

e. al-Razi melengkapi penafsirannya dengan menjelaskan perbedaan Qira’at
dan kandungannya yang ada pada ayat-ayat, sekaligus mengutip pendapat
para ulama terkait dengan pemahaman yang disepakati maupun yang
berbeda.

f. al-Razi banyak mentarjih adanya beberapa penafsiran al-Qur’an dari
beberapa pendapat pada mufassir, tapi beliau sama sekali tidak mentarjih
gira’at, justeru beliau mengambil semua gira’at dan maknanya untuk

dijadikan sebagai dasar dari sumber hukum.

Sedangkan kekurangan yang dimiliki oleh al-Razi dalam

penafsirannya menurut penelitian yang dilakukan oleh penulis antara lain:

a) Dalam penafsirannya, al-Razi sangat minim riwayat hadits. Menyebabkan
sebagian pakar ilmu tafsir berkomentar: fihi kullu sha’i illa al-TafSir
(segalanya ada dalam kitab ini kecuali tafsir).

b) Saat menyebutkan hadits untuk menguatkan pendapat dan penafsirannya,
al-Razi sama sekali tidak mencantumkan riwayatnya.

¢) Terlalu banyak mengunggah pendapatnya ahli kalam dari pada ahli hadits.

d) Kata-kata yang digunakan terlalu filosofi, sehingga untuk memahaminya

perlu membaca berulang-berulang, bahkan membuang sebagian kata.
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D. Pandangan Ulama Tentang Tafsir al-Tabari dan al-Razi

1.

Pandangan Ulama Tentang Tafsir al-Tabari

Imam al-Suyuti berkata, “Jika anda bertanya, kitab tafsir mana yang
dapat dijadikan sebagai rujukan?”” Maka aku menjawab, “Ia adalah tafsir
Ibn Jarir al-Tabari, terbukti kesepakatan para Imam yang amat
kompeten dalam penilaiannya bahwa belum ada satu kitab pun dari
tafsir al-Qur’an yang dapat menandingi dan menyerupainya.”'

Syaikh al-Islam Ibn Taymiyyah mengatakan, “Adapun kitab-kitab tafsir
yang beredar di tangan orang yang paling benar adalah karya Ibn Jarir al-
Tabari. Dia menyebutkan perkataan-perkataan para salaf dengan sanad-
sanad yang kuat, tidak ada bid’ah di dalamnya dan tidak meriwayatkan
hadits dari orang-orang yang diragukan seperti Muqatil dan al-Kalbi.”™**
al-Hafiz Ibn Kathir adalah tokoh dalam bidang tafsir yang telah
mengambil banyak manfaat dari Tafsir al-Tabari ini, sekaligus
menghasilkan ringkasan dan menambahkan banyak manfaat berkaitan
dangan hadits, figh, usu/, sejarah, dan beberapa bidang keilmuan lainnya
yang dapat memberikan banyak manfaat, kemudian dikenali sebagai
Tafsir Ibn Katsir®

Imam al-Dhahabi dalam kitabnya menukil perkataan Ibn Khuzaimah:

“Aku telah membaca seluruh kandungan kitab ini (tafsir al-Tabari), dari

*1al-Suyuti, Jalal al-Din, a/-ltgan 1 ‘ulum al-Qur'an, Vol. 3 (Lebanon: Dar al-Fikr, 1996 M), 31.

“Ibn Taimiyyah , Majmu’ al-Fatawa, Vol. 2 (Saudi: Kutub al-Turath, 2010), 227-228.

*al-Dhahabi, Muhammad Husain, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Ma’rifah,

1978 M. ), 24.


https://id.wikipedia.org/wiki/As-Suyuthi
https://id.wikipedia.org/wiki/Ibnu_Taimiyah
https://id.wikipedia.org/wiki/Ibnu_Katsir
https://id.wikipedia.org/wiki/Imam_adz-Dzahabi
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awal hingga akhir halaman kitab, sehingga aku tidak dapat mengambil

keputusan bahwa ada seorang pun di penjuru bumi ini yang lebih alim

dari Ibn Jarir™**
2. Pandangan Ulama Tentang Tafsir al-Razi

Tentang tafsir al-Razi, diantara para ulama terjadi perbedaan pandangan

terhadapnya. Ada diantara ulama yang menilai keagugan mufassir ini dan ada
pula yang merendahkannya. Adapun ulama’ qurra’ semuanya sepakat akan
keagungan al-Razi dan tafsirnya.*’ Seperti :

a. Penulis kitab Kashf al-Zunun berkomentar ditujukan pada al-Razi, “Didalam
tafsir al-Razi terdapat begitu banyak perkataan-perkataan mutakallimin dan
filosof. Ia keluar dari permasalahan ke permasalahan yang lain, sehingga
membuat pembaca mengagumi tafsirnya”.*®

b. al-Dhahabi  menjelaskan  bahwa, al-Razi sangat mementingkan

munasabah antar ayat dengan ayat lain, dan surah dengan surah yang lain,
bahkan al-Razi tidak hanya menyebutkan satu munasabahsaja, tapi
menyebutkan banyak munasabah.”’
Disamping itu pula dalam tafsirnya, al-Razi sangat serius dalam
menghadapi pemahaman muktazilah, dengan cara memaparkan pendapat-
pendapat muktazilah terlebih dahulu, kemudian beliau membantah dengan

argumen yang kuat. Sehingga Ibn Hajar pernah mengatakan,” al-Razi banyak

* al-Dhahabi, Muhammad b. Ahmad b. Uthman b. Qaimaz, Siyar A ’lam al-Nubala’, Vol. 2
(Beirut: Dar al-Afkar, 2009 M.), 280.

** Nabil b. Muhammad Ibrahim Al Isma‘il, Z/m al-Qira’at (Saudi: Darat al-Malik ‘Abd al-*Aziz,
1423 H.), 348.

*Khalifah Haji, Kashf al-Zunun. Vol. 1 (Damaskus: Dar al-Ma’arif, 1998 M.), 427.
*"al-Dhahabi, Muhammad Husain, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Ma’rifah,
1978 M), 53.



113

dicela, karena banyak mengangkat masalah-masalah syubhat secara tunai dan

berusaha mengatasinya secara kredit”. Namun hal ini tidak mengurangi

kehebatan beliau sebagai seorang ulama handal yang memperjuangkan agama

Islam.*

Sedangkan ulama’ ahli hadits rata-rata merendahkan derajatnya seperti

empat ulama berikut:

a)

b)

d)

Abu Hayyan (w. 988H/1580 M) berkata: “Tafsir al-Kabir karya al-
Razi telah mengumpulkan berbagai hal yang tidak mempunyai kaitan

dengan masalah penafsiran ayat al-Qur’an,” lebih tegas lagi, sebagian

13

ulama ada yang mengatakan: Segala hal dapat ditemukan dalam

kitab TafSir al-Kabir, kecuali penafsiran al-Qur’an,”™

Manna’al-Qattan mengemukakan bahwa: “Ilmu agliyah mendominasi isi

kitab Tafsir al-Kabir, sehingga bisa dikatakan bahwa kitab tafsir ini telah

keluar dari ruh tafsir al-Qur’an,”°

Rasyid Rida (w. 1935 M) berkata: “al-Razi adalah orang ahli tafsir yang

sangat sedikit mengetahui tentang sunnah,”™"

Ibn Hajar al-‘Asqalani (w. 852 H/1448 M) didalam kitab /isan al-Mizin

mengemukakan bahwa tafsir ini didapati banyak kekurangan.>

*8 al-Dhahabi, Muhammad Husain, a/-Tafsir wa al-Mufassirin, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Ma’rifah,
1978 M. ), 53.

“Ibid., 296.

3 Manna’ al-Qattan, Mabahith i ‘Ulium al-Qur’an (Riyad: Manshurat al-*Asr al-Hadith, 1973),

288.

>'Quraisy Shihab, Rasionalitas al-Qur’an (Jakarta: Pustaka Hidayat, 1994), 136.
52 al-Asqalani, Ibn Hajar, Lisan al-Mizan, Vol. 4 (http://www.alwarraq.com), 17.
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Untuk melihat perbedaan riwayat hidup dan sikap al-Tabari dan al-Razi

terhadap gira’ah ganda dapat dipetakan sebagaimana tabel berikut :

Nama Tahun dilahirkan Tahun pepulisan Sﬂ.(%ﬁ,) terhadap
tafsir Qira’ah ganda
Al-Tabari 225 H./ 840 M. 225 H.—290 H. Penolak dan
penarjih
Al-Razi 554 H./ 1149 M. 595-603 H Mudafi‘ (pembela)
dan penerima

Analisis Kritis Tafsir al-Razi

Tafsir al-Razi yang terdiri dari 32 jilid (edisi Dar al-Fikr, Lebanon, 1981)
ini disusun dengan sistematika mushafi atau biasa dikenal dengan tafsir tah/ili.
al-Dhahabi dalam kitabnya al/-Tafsir wa al-Mufassirun memaparkan bahwa al-
Razi tidak menulis semua tafsirnya ini, disaat beliau wafat, belum sempat
menyelesaikan tafsirnya hingga juz ke-30 al-Qur’an. Pekerjaan al-Razi ini
kemudian diteruskan oleh muridnya, seorang hakim dari Damaskus, Syamsuddin
Ibn Khalil al-Hamawi. Namun begitu, tidak jelas, bagian mana yang merupakan
tulisan al-Razi dan mana yang hasil tafsir muridnya, disebabkan karena
penggunaan metode penulisan yang sama persis, sehingga tidak seorangpun yang
mampu mendeteksi perbedaan cara penulisan tafsir yang dilakukan oleh dua
ulama tersebut.”

Meskipun demikian, al-Razi merupakan salah satu mufassir sunni yang
sangat berani. Ketika banyak ulama ramai-ramai membatasi penafsiran dengan

akal pikiran (ra’y), al-Razi menerabas tabu ini dan bahkan seolah tidak

>3al-Dhahabi, Muhammad Husain, a/-TafSir wa al-Mufassirun, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Ma’rifah,
1978 M. ), 53.
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mengindahkan hadits yang mengatakan bahwa barang siapa menafsirkan dengan

akal pasti salah walaupun benar.

Tafsir al-Razi ini memang tergolong unik dan menyimpang pada
jamannya. Tafsir yang digolongkan oleh para ulama sebagai tafsir bi a/-Ra’y ini
mengupas tiap ayat dalam al-Qur’an melalui banyak pendekatan, dari mulai
teologi, filsafat, hukum, sejarah, filologi dan bahkan sains. Atas “ketidak-
wajarannya’ ini, tafsir al-Razi mendapat banyak kritik dan menjadi kontroversi.
Ada yang memojokkannya dengan mengatakan bahwa tafsir al-Razi ini terlalu
mubazir, karena membahas banyak hal yang tidak diperlukan dalam ilmu tafsir,
seperti pendapat dari Abu Hayyan misalnya. Ada lagi yang dengan sinis
mengatakan bahwa tafsir al-Razi ini “minimalis-hadits”, karena terlalu kental
rasio dan terlalu mengabaikan riwayat. Bahkan yang lebih parah, sebagian ulama
“merendahkan” tafsir al-Razi ini dengan mengatakan bahwa di dalamnya

terdapat segala sesuatu kecuali tafsir itu sendiri (747 kullu shay’ illa al-Tafsi).>*

Keengganan al-Razi untuk mengutip riwayat-riwayat hadits atau asbab
al-Nuzul bisa dimengerti mengingat pilihannya terhadap rasionalisme dalam
menafsirkan ayat sehingga membatasi dengan pendekatan riwayat-riwayat.

Lepas dari polemik diatas, penulis dapat mengambil kesimpulan, bahwa
metode penafsiran al-Razi yang memiliki perbedaan dengan penafsir lainnya
adalah karena sebenarnya al-Razi berusaha menangkap substansi atau ruh makna

yang terkandung dalam teks al-Qur’an dengan dituangkan dalam masalah seputar

54al-Dhahab_i, Muhammmad Husain , al-7Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Fikr,
1981), 253.
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penafsiran al-Qur’an yang dikuatkan dengan riwayat gira’ah yang jauh lebih kuat

dari pada riwayat hadits.

E. Perbedaan Metodologi Penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi dalam

Menyikapi Qira’ah Ganda.

Meskipun antara al-Tabari dan al-Razi merupakan dua sosok ulama’ tafsir
terkemuka yang mempunyai cara pandang sama dalam menggunakan metode
penafsiran al-Qur’an dengan a/-Ma’thur dan al-Ra’y, namun keduanya memiliki

kecenderungan yang berbeda dalam menyikapi gira’ah ganda.

1. al-Tabari, adalah seorang yang kadang menerima, kadang menolak dan
terkadang mentarjih sebagian gira’ah ganda. Hal ini disebabkan karena
kecenderungannya terhadap riwayat hadits yang lebih kuat dari pada riwayat
qira’ah.

2. al-Razi, adalah seorang mufassir yang menerima secara mutlak seluruh
gira’ah dan memberikan penafsiran pada semua bacaan. Hal ini disebabkan,
karena kecederungannya yang lebih kuat terhadap riwayat gira’ah dari pada
riwayat hadits sehingga hampir-hampir al-Razi tidak menggunakan dasar

hadits sebagai instrumen tafsirnya.

Disamping perbedaan kecenderungan antara al-Tabari dan al-Razi dalam
menyikapi gira’ah ganda dalam penafsiran masing-masing keduanya, dari segi
metode penafsiran keduanya terhadap g¢ira’ah ganda juga tampak berbeda.

Perbedaan itu antara lain:
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a. Metode penafsiran yang digunakan oleh al-Tabari adalah:

a) Dari segi sumber penafsiran, al-Tabari lebih cenderung menggunakan b7
al-Ra’y dari pada bi al-Ma’thur. Hal ini tampak jelas dari sikap
pentarjihannya terhadap salah satu dari gira’ah ganda. Sebagaimana
dimaklumi bahwa pentarjihan tidak mungkin terjadi kecuali harus
melalui proses ra’y.

b) Dari segi cara penjelasannya terhadap Tafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang
memiliki gira’ah ganda, al-Tabari menggunakan mugarin (komparasi)™
kemudian diputuskan antara mentarjih, menerima keduanya atau
menolak salah satunya.

c) Dari segi analisis keluasan penjelasan penafsiran terhadap gira’ah ganda,
al-Tabari terkadang menggunakan metode fimali (global)®® dan
terkadang menggunakan ifnabi/tafsili (detail dan rinci)’. Adapun
contoh penafsiran 7jmali terhadap gira’ah ganda dapat dilihat cara beliau

menafsirkan gira’ah ganda pada lafadz <l pada surat al-Fatihah: 4.°°

> Metode Mugarin adalah dengan cara membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara dalam
masalah gira’ah dengan gira’ah yang sama.. lihat: Lihat: Ridlwan Nasir, Memehami al-Qur’an
Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugarin (Surabaya: IAIN Sunan Ampel 2009), 16.

% Yaitu penafsiran dengan cara menafsirkan gira’ah ganda secara global tidak mendalam dan
tidak pula secara panjang lebar, sehingga bagi orang awam akan lebih mudah untuk
memahaminnya. Lihat Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Perspektit Baru Metodologi TafSir
Mugqarin (Surabaya: IAIN Sunan Ampel 2009),16.

*" Yaitu penafsiran dengan cara menafsirkan gira’ah dengan mendetail dan rinci, dengan uraian-
uraian yang panjang lebar, sehingga cukup jelas dan terang yang banyak disenangi oleh oleh para
cerdik. Ibid,.

%8 Lihat Tafsir al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M),
148.
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Sedangkan contoh penafsiran al-Tabari dengan ifnabi sebagaimana

penafsirannya pada gira ah ganda di lafadz O3 >’

b. Metode penafsiran yang digunakan oleh al-Razi terhadap gira’ah ganda:

a)

b)

Dari segi sumber penafsiran, al-Razi lebih banyak menggunakan b/ al-
Ra’y. Yaitu pendapat dan argumen untuk menguatkan kedudukan
gira’ah ganda sebagai riwayat yang benar dan mutawatirah.

Dari segi cara penjelasannya terhadap Tafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang
memiliki gira’ah ganda, al-Razi menggunakan metode bayani® Yaitu
deskripsi yang dilakukan semata-mata untuk mengadakan difa’
(pembelaan) atas pedapat sebagian ulama yang melakukan pentarjihan
atau penolakan terhadap sebagian gira’ah yang ada. Sebagaimana contoh
pembelaan al-Razi terhadap bacaan riwayat imam Hamzah yang
membaca harokat fathah pada huruf mimmya lafadz s> NP yang ada
disurat al-Nisa’:1.°'

Dari segi keluasan penjelasannya, al-Razi menggunakan cara
itnabi/tafsili sebagai rincian pembahasan yang telah diangkat dari
adanya masa’il (masalah-masalah) yang terkandung pada macam-macam
gira’at sebagai respon dari adanya sebagian penyimpangan dan

pemahaman salah yang sedang berkembang di masanya, sehingga untuk

% Lihat Tafsir al-Tabari pada surat al-Bagarah: 10. Dalam hal ini, al-Tabari menjelaskan makna
dari masing-masing bacaan menghabiskan kurang lebih 4 halaman. Lihat: Tafsir al-Tabari, Jam:’
al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 1 (Beirut: Daral-Fikr 2001 M), 284-287.

% Yaitu penafsiran dengan cara memberikan keterangan secara deskripsi tanpa membandingkan
riwayat atau pendapat dan tanpa menilai (farj7h) antara sumber. Lihat Ridlwan Nasir, Memahami
al-Qur’an Perspektif Baru Metodologi Tafsir Muqarin (Surabaya: IAIN Sunan Ampel 2009),16.
81 Al-Razi, Mafatih al-Ghaib\/ol. 9 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 479-480.
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menemukan jawaban-jawaban dari permasalahan yang ada dalam ayat,
maka al-Razi menganggap perlu menggunakan sumber-sumber yang
akurat dan pasti dari berbagai pendapat para ulama tafsir, figh, kalam
dst. sehingga menghasilkan penafsiran yang komprehensif. Seperti
contoh penafsiran dan penjelasan yang diuraikan oleh al-Razi pada

lafadz < dari ayat ke empat dari surat al-Fatihah.®

Perbedaan metode penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi terhadap al-
Qur’an pada umumnya dan gira’ah ganda pada hususnya merupakan perbedaan
yang dapat dimaklumi oleh umat, mengingat kondisi dan latar belakang yang
berbeda di antara keduanya. Dimasa al-Tabari hidup kondisi umat Islam
dihadapkan pada masalah kerancauan hadits yang tersebar luas antara
kebohongan dan kebenaran yang dinisbatkan kebada Rasul saw, sehingga al-
Tabari pun merasa terpanggil untuk terlibat menyeleksi kembali adanya riwayat-
riwayat hadits tidak terkecuali gira’at, sehingga menghasilkan keputusan sebagai
bacaan yang difarjih dan ditolak. Berbeda halnya dengan al-Razi, sesungguhnya
ia hidup dimasa setelah gira’ah sab’ah hingga ‘ashrah telah disepakati oleh para
ulama akan kemutawatirannya. Sehingga dalam tafsirnya, al-Razi selalu
menyampaikan bantahan dan sanggahannya terhadap siapapun yang menolak
akan kebenarannya.

Oleh karena itu, penolakan dan pentarjihan yang dilakukan oleh al-Tabari
terhadap sebagian gira’ah merupakan sah dan dibenarkan di masa hidupnya,

karena saat itu beliau berada dalam masa ijtihad yang telah dilegalkan oleh Nabi

82 Al-Razi, Mafatih al-Ghaib\ol. 1 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 204-208.
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meskipun tergelincir dalam kesalahan.®> Namun setelah disepakati keakuratan
dan kemutawatiran qira’ah sab‘ah dan ‘ashrah, maka tidak seorang pun
dibenarkan melakukan penolakan atau pentarjihan seperti argumen yang banyak
diungkapkan oleh al-Razi dalam tafsirnya. Untuk memudahkan dalam melihat
perbedaan metode penafsiran al-Tabari dan al-Razi terhadap qira’ah ganda, dapat

petakan sebagaimana tabel berikut :

Dari segi Al-Tabari Al-Razi

Sumber menggunakan b7 al-Ra’y dari al-Ra’y, tanpa melibatkan

Penafsiran | pada b7 al-Mathur. penyebutan sanad riyawat
menggunakan muqarin Bayani difa ‘7 (deskripsi dan
(komparasi) kemudian pembelaan) dengan menerima

Cara . .. . =

. diputuskan antara mentarjif, gira’ah ganda sepenuhnya.
penjelasan

menerima keduanya atau
menolak salah satunya.

Analisis itnabi atau tafsili (detail dan
kelgasan B Wian irnabi terpermf:l) dengan mengangkat
penjelasan berbagai permasalahan

penafsiran

%3 Sebagaimana diriwayatkan dalam sebuah hadith yang dari Rasul saw. bersabda: barang siapa
yang berijtihad kemudian dia benar dalam ijtihadnya, maka dia berhak mendapatkan dua pahala,
namun jika salah maka baginya satu pahala. Lihat al-Tirmidhi, Muhammad b. {Isa b. Saurah b.
Musa b. al-Dahhak, Sunan al-Tirmidhi, Vol.3 ( Beirut: Dar al-Gharb al-Islami 1998 M.), 8.



BAB IV

EKSISTENSI Q/IRA’AH GANDA DALAM TAFSIR AL-TABARI DAN AL-
RAZI
A. Eksistensi Qira’ah Ganda Menurut al-Tabari dan al-Razi

1. Eksistensi Qira’ah Ganda Menurut al-Tabari

Sebagaimana dijelaskan di atas bahwa al-Tabari merupaan salah satu
ulama tafsir yang masuk dalam bagian kelompok yang melakukan faryih, bahkan
penolakan (men-ta’n) terhadap sebagian gira’ah ganda meskipun disepakati akan
kemutawatirannya. Namun demikian, al-Tabari sebenarnya tidaklah menolak
atau mentarjih keseluruhan gira’ah ganda atau ragam bacaan yang ada dalam al-
Qur’an. Penolakan dan pentarjian hanya ditujukan atas sebagian gira’ah ganda
saja, ketika dipandang adanya salah satu diantara bacaan ganda itu telah
menyalahi kaedah bahasa Arab atau dianggap bertentangan dengan makna dari

riwayat hadits yang dianggapnya lebih kuat dari riwayat giraah.

Dari hasil penelitian yang dilakukan oleh penulis, terkait dengan
eksistensi gira’ah ganda menurut al-Tabari dalam tafsirnya pada ayat-ayat
hukum terbagi menjadi 4 (empat) kategori': a) Kategori gira’ah yang ditolak, b)
Kategori gira’ah yang ditarjih, c) Kategori gira’ah yang diterima keduanya dan

d) Kategori gira’ah yang tidak beliau komentari. Berikut rinciannya:

'Yang dimaksud disini adalah gira’ah ganda yang menyangkut masalah khilafiyah yang berkaitan
dengan shari’ah (hukum), bukan gira’ah ganda yang menyangkut masalah aqidah dan lahjah. Hal
ini disebabkan, karena al-Tabari hanya melakukan penolakan dan pentarifan hanya seputar
gira’ah ganda yang ada hubungannya dengan hukum.
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a. Kategori Qira’ah Ganda yang Ditolak Oleh al-Tabari

Qira’ah ganda dalam al-Qur’an yang ditolak oleh al-Tabari berjumlah 14

(empat belas) yang terdiri dari kalimat berikut:

1) Bacaan nasab pada lalfadzzzeﬁ.{)i .

2) Bacaan panjang pada lafadz:® il

3) bacaan fathah pada lafadz:*) s333) 5 .

4) Bacaan takhfifpada lafadz:>C ek .

5) Bacaan tanwin rafa‘ sebagai bayanpada lafadzzéalal‘* 4,08
6) Bacaan mudafpada lafadz:’Jie ¢) a8 |

7) Bacaan mabni majhul pada lafadz: 35y ol I

8) Bacaan fathah lafadz:’C 85 .

9) Bacaan tanpa alifpada lafadz:'’as $3& Y 5

10) Bacaan dengan alifpada lafadz:' s>l

11) Bacaan kasrah pada lafadz:'*a¢] olal Y.

12) Bacaan dengan satu waw pada lafadz:") 5 st Ols .

13) Bacaan kasrahpada lafadzzmetA )‘Y\ 3.

Zal-Tabar], Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 10 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 61.
*Ibid., Vol.8, 396.
*Ibid., Vol. 2, .33.
*Ibid., Vol. 4,.384.
®Ibid., Vol. 3, 439.
Tbid., Vol. 10, 13.
®Ibid., Vol. 4, 550.
*Ibid., Vol. 20, 209.
Orpid.,Vol. 2, 193.
Ybid., Vol. 9, 82.
2Ipid., Vol. 14, 123.
BIbid., Vol. 9, 311.
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14) Bacaan tashdidpada lafadz: ) pidac

b. Kategori Qira’ah Ganda yang Ditarjih oleh al-Tabari.

Qira’ah ganda dalam al-Qur’an yang ditarjih oleh al-Tabari berjumlah 9

(sembilan) tempat yang terdiri dari kalimat berikut::

1) Bacaan fathah pada lafadz:'® séal .

2) Bacaan dammah pada lafadz:'"(3 s ¥ 5 L dengan membaca fathah
pada JaaY s .

3) Bacaan fathalnya huruf ra’ tashdid pada lafadz:'® Jb=3y
4) Bacaan dammah pada lafadz: " S .

5) Bacaan kasrah pada lafadz:*4)Y) ‘_‘,J 5l R

6) Bacaan huruf b2’ pada lafadz:*' xS &),

7) Bacaan rafa‘ dammah pada lafadz:zzc sl

8) Bacaan fathah pada lafadz: >y s8l&s |

9) Bacaan kasrah pada lafadz: **alud) |

c. Kategori Qira’ah Ganda yang Diterima Keduanya oleh al-Tabari

Qira’ah ganda dalam al-Qur’an yang diterima keduanya oleh al-Tabari

berjumlah 9 (sembilan), terdiri dari kalimat berikut:

YIbid., Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 7 (Beirut:
Daral-Fikr, 2001 M), 523.
Ipid., Vol. 10, .524.
®Ibid., Vol. 4, 347.
"bid., Vol. 4, 154.
%¥bid., Vol. .5, 46.
Ibid., Vol. 8, 103-122.
“Ipid., Vol. 19, 163.
Ybid., Vol. 4. 329.
Ibid., Vol. 10, .361.
2Ibid.,Vol. 18, 462.
*Ibid., Vol. 4, 257.
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1) Bacaan sukun dan kasrah pada lafadz:>) 8 shals ) 8 ol ) guialyl N
2) Bacaan ta’ khitab dan ya’ gha’ib pada lafadz:*°<l)) J) sele < sl
3) Bacaan sukun dan fathah pada lafadz:*’s )38 il e g0 j08

4) Bacaan kasrah dan fathah pada lafadz:** 4 .

5) Bacaan mabni majhul dan maklum pada lafadz: el |

6) Bacaan dalam bentuk isim Fa’i/ dan isim maf*ul pada lafadz:
QLLAA.AS\_”

7) Bacaan ba’ dan ya’ atau tha’ dan ta’ pada lafadz: | s baik dalam
surat al-Hujurat: 6°' ataupun surat al-Nisa’ : 94°%.

8) Bacaan kasrah dan dan fathah pada lafadz: el sl sl 5

9) Bacaan panjang dan pendek pada lafadz:>*<e

d. Kategori Qira’ah Ganda yang Tidak Dikomentari oleh al-Tabari

Qira’ah ganda dalam al-qur’an yang tidak dikomentari oleh al-Tabari
dalam tafsirnya berjumlah 6 (enam) tempat saja, terdiri dari kalimat berikut:
1) Bacaan pendek dan panjang pada lafadz: >>by (e alsle L,

2) Bacaan takhfifdan tashdid pada lafadz:*®cuas .
3) Bacaan kasrah huruf dad dan sukun ra’ atau dammah dad dan tashdid

yang diharokati dammah huruf ra’pada lafadz:*’sS s ¥ |

4) Bacaan fathah dan kasrah pada lafadz: a2 s .

3l-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 18 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 616.
*Ibid., Vol. 20, 106.
"bid., Vol. 5, 137.
2Ibid., Vol. 8, 121.
*Ibid., Vol. 8, 196.
Ibid., Vol. 8, 187.
bid., Vol. 9, 81.
*Ibid.,.Vol. 7, 98.
*Ibid., Vol. 10, 431.
*Ibid., Vol. 8, 272.

% Ibid., Vol. 20, 103.
**Ibid., Vol. 19, 115.
bid., Vol. 7, 157.
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5) Bacaan kasrah dan fathahpada lafadZ:”eluJ\ .
6) Bacaan mabni majhul dan maful pada lafadz:* ">\ () sall¥ 5

Sikap al-Tabari terhadap gira’ah ganda, antara menolak atau mentarjih

(yang mengunggulkan sebagian gira’ah dan melemahkan sebagian yang lain)

sebagian jenis gira’ah atas sebagian gira’ah lainnya berkaitan dengan sebagian

ayat-ayat hukum di atas, dapat dilihat dari dua sisi cara pandang al-Tabari:

a)

b)

Dari sisi linguistik (/ughah). Ibn Jarir al-Tabari sangat berlebihan dalam
menggunaan standar kaedah bahasa Arab. Sehingga, ketika beliau mendapati
salah satu diantara gira’ah ganda yang dianggap bertentangan dengan kaedah
bahasa yang baku, maka beliau menimbang dan mengukur dua gira’ah
tersebut, kemudian mengambil sikap antara menolak atau mentarjih salah
satu diantara keduanya. Karena itu, dalam tafsirnya, al-Tabari banyak
bertumpu pada: 1)syair-syair Arab kuno dalam menjelaskan makna kosa kata
dalam penafsiran gira’ah ganda, 2)aliran-aliran ilmu gramatika bahasa
(nahw), dan 3)penggunaan bahasa Arab yang telah dikenal secara luas di
kalangan masyarakat Arab.

al-Tabari sangat kental dengan riwayat-riwayat hadits sebagai sumber
penafsiran, yang disandarkan pada pendapat dan pandangan para sahabat,
tabi’in dan ta-bi' al ta-bi'in melalui hadits yang diriwayatkan (b7 al-Ma'thur).

Semua itu diharapkan menjadi detector bagi ketepatan pemahamannya

%8al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 14 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 81.

*Ibid., Vol. 22, 188.

“Ibid., Vol. 8, 551.
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mengenai suatu kata atau kalimat dari adanya gira’ah ganda.*'Hanya saja,
menurut al-Tabari, riwayat gira’ah ataupun riwayat hadits, tidak dapat
mengalahkan kekuatan bahasa untuk mendeteksi salah satu diantara gira’ah

ganda yang dianggap lebih akurat akan keshahihannya.**

2. Eksistensi Qira’ah Ganda menurut al-Razi

al-Razi merupakan salah seorang dari ulama mufassirin yang getol
mempromosikan gira’ah ganda sebagai riwayat gira’at mutawatirah yang harus
diterima oleh semua umat baik gira’atan (bacaan), tafsiran (penafsiran) bahkan
pada taraf amalan (pengamalannya). Sehingga gira’ah ganda atau lebih dalam
riwayat al-Qur’an merupakan ragam alternatif bacaan yang dapat memberikan
tambahan makna baru bagi ayat-ayat al-Qur'an. Bahkan lebih dari itu, adanya
bilangan bacaan-bacaan yang ada dalam kalimat juga memiliki posisi seakan-
akan berfungsi sebagai ayat-ayat yang independen dalam memberikan makna,
sehingga dapat dikatakan bahwa sesungguhnya tiap-tiap gira’ah (huruf) adalah

ayat yang independen dalam memberikan petunjuk makna bagi umat ini.*’

Karena itu, eksistensi gira’ah ganda dalam penafsiran al-Razi terjadi

disebabkan adanya perbedaan seputar tujuh hal:

"Manna' al-Qattan, Mabahith fi Ulim al-Qur'an (Beirut: Mansyurat al-Ashr al-Hadith,
1393H/1973M), 363.

M. Quraish Shihab, "7bn Jarir al-Tabari: Guru Besar para Ahli Tafsir", dalam jurnal Ulum al-
Qur'an, Vol. I, No. I, 1989, 5. Kapasitas al-Tabari sebagai seorang ahli gira’at yang berguru
kepada Qalun disamping Mujahid dimunculkan secara konsisten dalam tafsirnya (Jakarta:Rineka
Cipta, 1999), 5.

*® |bn Taimiyyah, Majmu' Fatawa, Vol. 13 (Riyad: Tauzi' Wa Nashr al-Riasah al-'Ammah Li al-
Ifta', t.th.), 391.
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Pertama. Sebab Sarfi (perbedaan terjadi pada bentuk kalimat).

Terjadinya bacaan ganda atau lebih disebabkan karena terjadinya

perbedaan bacaan yang ada kalimat, meliputi tiga perbedaan, adakalanya: a)

Harokat yang bertashdid atau takhfif, b) Penambahan atau pengurangan huruf

pada kalimat, dan c¢) Penggantian huruf yang menempati pada posisi huruf lain.

Contoh:

a) Qira’ah ganda antara tashdid dan takhfif, seperti contoh pada kalimat
"0 A

al-Razi dalam tafsirnya menuturkan adanya gira’ah ganda dalam
kalimat ini, yaitu dibaca tashdid oleh Abu ‘Amr al-Basri dan dibaca takhfif
oleh qurra’ yang lain. Bacaan fashdid untuk menunjukkan arti bahwa orang-
orang Yahudi Bani al-Nadir telah merusak rumah-rumah mereka. Sedangkan
bacaan takhfif menunjukkan arti membiarkan rumah mereka kosong,
sehingga akan rusak dengan sendirinya. Kemudian al-Razi berusaha
mengintegralkan antara gira’ah ganda tersebut menjadi satu kesatuan dalam
pemahaman ayat. al-Razi berkata: Dua makna diatas mengandung runtutan
ayat, yaitu disaat turunnya ayat ini berkenaan dengan sikap pelanggaran yang
dilakukan oleh Yahudi Bani al-Nazir atas janji kesepakatan (‘ahd al-
Mas’alah) dengan kaum muslimin, maka Nabi Muhammad saw. menyuruh
mereka untuk keluar meninggalkan rumah-rumah mereka, kemudian mereka

melakukan takhrib (perusakan) agar rumah mereka tidak ditempati kaum

*Q.S. al-Hashr: 2
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muslimin, dan 7kArab (membiarkan rumah mereka rusak dengan sendirinya)

karena kaum muslimin tidak akan menempati rumah-rumah mereka.*

b) Qira’ah ganda sebab terjadi perbedaan antara menctapkan a/if dan

membuang alif, seperti contoh pada "J3& " 46

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada
kalimat ini: Nafi’, Ibn Kathir dan Abu ‘Amr al-Basri membaca pendek tanpa
alif pada kalimat “gatala’ sedangkan gurra yang lain membaca panjang. al-
Razi menjelaskan adanya pengaruh dua gira’ah tersebut pada dua makna.
Adapun bacaan pendek pada “gatala’ menunjukkan arti bahwa telah banyak
menimpa para nabi yang terbunuh, meskipun demikian tidak menyurutkan
semangat pengikutnya untuk melanjutkan perjuangan para nabi untuk
memerangi musuh-musuh mereka dan menolong agama mereka. Karena itu,
sudah semestinya kalian pun harus melakukan hal yang sama wahai umat
Muhammad saw. adapun hujjah bacaan ini diambilkan dari ayat: 144
sebelumnya, artinya: “Apakah jika sekiranya dia (Muhammad) telah wafat
atau terbunuh, maka kalian berpaling ke belakang (murtad dari agama

kalian)”.

Sedangkan bacaan panjang pada kalimat “garala’ menunjukkan arti:
Berapa banyak para nabi disaat berperang mereka ditemani oleh jumlah yang
banyak dari sahabat-sahabat mereka, meskipun mereka ditimpa kekalahan dan

luka, tapi kondisi itu tidak melemahkan mereka untuk tetap setia menemani

al-Razi, Mafatih al-GhaibVol. 15 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 291.
*Q.S. Al Imran: 146.
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para nabi. Karena itu, kalian wahai umat Muhammad semestinya mengambil

suri tauladan pada kesetiaan mereka terhadap para nabinya."’

¢). Qira’ah ganda sebab penggantian huruf, seperti kalimat "l i 48

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya dua gira’ah pada kalimat

13

ini dibaca ra’ “ nunshiruha ” yang dimaksud adalah bagaimana Allah
menghidupkan, sebagaimana firman Allah swt. dalam surat ‘Abasa: 22
“thumma idha sha Ansharah’. Sedangkan bacaan kedua adalah dengan huruf
zay “nunshizuha’ bacaan yang diriwayatkan oleh Hamzah dan Ali al-Kisa’,
yang berarti: “Kami angkat sebagiannya diatas sebagian yang lainnya”.
Maksud dari bacaan riwayat ini adalah: “ Bagaimana kami mengangkatnya
(tulang-tulang keledai ‘Uzair yang sudah hancur berserakan) dari bumi

kemudian kami kembalikan ia pada tempat-tempatnya yang ada pada fisiknya

dan kami susun sebagiannya pada sebagian yang lainnya.*

Dari gira’ah ganda diatas menunjukkan bahwa kedua bacaan tersebut
sama-sama memberikan penjelasan, bagaimana cara Allah menghidupkan
segala yang mati. Bacaan pertama menggunakan huruf ra’ yang berarti
menunjukkan makan: “Dialah Allah yang menghidupkan tulang belulang dan
membangkitkan dari kematiannya”. Sedangkan bacaan kedua yang

menggunakan huruf zay yang berarti menunjukkan makna: “Bagaimana cara

*al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 4 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 406.
*Q.S. al-Bagarah: 259.
Yal-Razi, Mafatih al-GhaibVol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 476.
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Allah menghidupkan tulang, demikian itu terjadi dengan mengangkat

sebagaian tulang pada sebagian yang lainnya”.*"

Kedua. Sebab [‘rabi (perbedaan terjadi pada bentuk harakat diakhir kalimat).

Terjadinya bacaan ganda atau lebih menurut al-Razi yang kedua adalah
disebabkan terjadinya perbedaan bacaan pada harakat diakhir kalimat,
sebagaimana contoh kalimat isim yang jatuh setelah “/2” yang menunjukkan arti
nafiyah yang dibaca antara nasb (fathah) atau raf® (dammah). Seperti contoh

dalam penafsiran al-Razi pada kalimat:
a5 (3 g o 2 )2

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya pengaruh perbedaan makna
antara dua bacaan pada ayat ini: “ketiga kalimat yang terbaca nasb (fathah)
diatas, merupakan bacaan yang tidak ada masalah dari segi makna. Sedangkan
dua kalimat pertama yang dibaca raf’ (dammah) dengan berfanwin, kalimat
ketiga) berharakat nasb (fathah) adalah untuk menjelaskan bahwa bacaan
tersebut mengandung makna nahi (larangan), sehingga jumlah susunan kata ini
mengira-ngirakan makna:

Bamd V5 28 ) S Dla
“Maka tidak ada perkataan keji dan tidak ada pula kefasikan”

%03]-Zamahshari, jar Allah Mahmud b. ‘Umar, a/-Kashshaf ‘An Haqaiq Ghawamid al-Tanzil, Vol.
3 (Kaero: Dar al-Rayyan li al-Turath, 1987), 98.
51Q.S. al-Bagarah: 197.
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Sedangkan kata jidal yang disepakati akan bacaan fathah huruf dal nya
adalah untuk mengira-ngirakan makna nafi (peniadaan). Sehingga bacaan fathah
yang berfungsi sebagai mnafi seperti ini kedudukannya lebih kuat akan
keharamannya dari pada larangan rafath dan fusug yang berfungsi sebagai nahi

menurut satu gira’ah.”

Ketiga. Sebab Ta‘rif dan Tankir (perbedaan terjadi pada bentuk kalimat isim

ma’ritah dan nakirah).

Terjadinya bacaan ganda yang ketiga, menurut al-Razi adalah disebabkan
terjadinya perbedaan bacaan antara isim marifah atau nakirah, seperti contoh

pada kalimat:

5311;1_&_',‘ e Q\;JJ Qj}"

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada kalimat
ini, ‘Asim, Hamzah dan Kisa’i membaca “darajaf’ dengan tanwin yang berarti
dibaca nakirah, sedangkan gurra’ yang lain membaca dengan ma’rifah yang
berarti diidafhkan dengan kalimat isim “man” sesudahnya. Adapun bacaan
pertama menunjukkan makna: “Kami akan mengangkat orang yang Kami
kehendaki pada derajat-derajat yang banyak”. Adapun gira’ah yang
menggunakan 7dafah berfungsi sebagai ma ‘rifah yang berarti menunjukkan arti:

“Kami akan mengangkat derajatnya orang yang Kami kehendaki pada derajat

yang tinggi’ .

52 al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 180.
5%Q.S. al-An‘am: 83.
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Dari dua perbedaan gira’ah antara nakirah dan ma ‘rifah dapat dibedakan,
jika nakirah berarti menunjukkan derajat yang banyak, tapi jika ma rifah berarti

derajat yang tinggi sebagaimana firman Allah dalam surat al-Mujadilah :.>*

Keempat. Sebab [Ifiad dan jam‘ (perbedaan terjadi pada bentuk tunggal dan

jamak).

Terjadinya bacaan ganda yang keempat, menurut al-Razi adalah
disebabkan perbedaan gira’ah pada kalimat ifrad (kata tunggal) dan jama’.
Diantara contoh dalam tafsir al-Razi berkaitan dengan gira’ah ganda antara ifrad

dan jama’terdapat pada lafadz “kutubuhi’:

55._4__‘535} 43533\-0‘3 Am_I UA‘; ds

al-Razi menjelaskan dalam tafsirnya, bahwa pada lafadz “kutubihi’
terdapat gira’ah ganda: imam Hamzah membaca lafadz tersebut dengan ifiad
“kitabihi” sedangkan mayoritas qurra’ yang lain membaca dengan jama’
“kutubihi’. Seperti biasa, al-Razi menafsirkan gira’ah ganda secara adil dan tidak

membedakan antara keduanya. Sebagaimana penjelasananya pada lafadz ini:

Adapaun bacaan pertama yang membaca lafdz “kitabihi’ dalam bentuk

ifrad, didalamnya mengandung dua pengertian:

1) Yang dimaksud al-Kitab adalah al-Qur’an, karena dengan mengimani al-
Qur’an berarti mengimani seluruh kitab-kitab yang telah diturunkan

oleh Allah swt.

al-Razi, Mafatih al-Ghaib\ol. 6 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 58.
%Q.S. al-Bagarah: 285.



133

2) Menunjukkan arti al-Jins, yang dimaksud adalah jenis kitab yang telah
diturunkan oleh Allah swt kepada nabi Muhammad saw. adalah sama
persis dengan jenis kitab-kitab sebelumnya yang telah diturunkan pada
para nabi dan rasul sebelumnya. Yaitu kitab yang mempunyai pokok
ajaran yang sama meskipun berbeda syari’atnya. Sebagaimana firman

Allah pada ayat lain®:
IS g 05305 (i 3545 G pih Gl A 2ncd

“Maka Allah mengutus para nabi untuk memberikan berita gembira dan
memberi peringatan dan Dia (Allah) menurunkan kitab bersama
mereka...”

Sedangkan bacaan kedua, yang menggunakan lafadz jama’ “kutubihi’
menunjukkan makna bahwa Rasul saw. dan orang-orang mukmin telah
mengimani semua kitab-kitab yang telah diturunkan oleh Allah, antara lain

didalamnya adalah al-Qur’an.”’

Dengan demikian, jelaslah bahwa kedua bacaan tersebut, meskipun
berbeda tapi menunjukkan adanya fungsi yang saling menyempurnakan antara al-

Qur’an dan kitab-kitab yang diturunkan oleh Allah swt.

Kelima. Sebab Huruf al-Ma‘ani (perbedaan terjadi pada huruf yang memiliki

kandungan makna yang berbeda).

Terjadinya bacaan ganda atau lebih menurut al-Razi yang kelima adalah

disebabkan oleh perbedaan bacaan pada huruf yang sama-sama memiliki

%Q.S. al-Bagarah: 213.
5" al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 4 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 74.
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kandungan makna yang berbeda. Seperti contoh perbedaan antara bacaan huruf

“wa’ dan “aw’ "yang ada pada ayat berikut:

e s 08 5 S

Dalam hal ini al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan bahwa, Mayoritas
qurra’ membaca “awa amina’ dengan huruf waw yang diharokati fathah yang
berarti “apakah dan”, dalam hal ini waw berfungsi sebagai huruf araf yang
didahului oleh huruf Hamzah istitham (yang menunjukkan arti tanya). Sehingga
mayoritas qurra’ memposisikan bacaan ini, serupa dengan ayat sebelum dan
sesudahnya yang sama-sama menggunakan hamzah istitham. Pada ayat
sebelumnya> “Afzamina ahl al-Qurd’ dan ayat sesudahnya ® “ Awlam yahdi li

al-Ladhina yarithuna al-Arda’.

Sedangkan Ibn ‘Amir pada huruf ini membaca “aw amina’ dengan waw

EE13

sukun yang berarti menunjukkan makna takhyir atau tanwi’ “atau”. Bacaan yang
diriwayatkan oleh Ibn ‘Amir ini memberikan dua pengertian: 1) Huruf “aw’
berarti “atau” yaitu memilih salah satu diantara dua perkara, seperti contoh:
“Zaidun aw ‘Umar jaa’ (Zaid atau Umar yang datang). 2) Huruf “aw” berarti a/-
Idrab yaitu pembatalan dari apa yang datang sebelumnya. Seperti contoh: “ana
akhruju aw ugimu’ (aku keluar atau muqim?), kemudian dipilihnya sikap: “Aku

batalkan rencana keluar dan aku tetapkan untuk mukim”. Hanya saja, bacaan

“aw’ di ayat ini tidaklah menunjukkan arti pembatalan makna dari jumlah ayat

%Q.S. al-A’raf: 98.
%Q.S. al-A’raf: 97.
80Q.S. al-A’raf: 99.
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yang pertama akan tetapi menunjukkan makna pertama yaitu fanwi‘ atau

takhyir®!

Karena itu, al-Razi dalam hal ini menjelaskan adanya dua makna pada
gira’ah ganda yang memiliki satu kesatuan makna: “ Apakah penduduk suatu
negeri itu merasa aman atau tidak, azab Allah akan tetap ditimpakan pada

mereka yang tidak beriman”.®

Keenam. Sebab al-Tagdim dan al-Ta’khir (qgira’ah ganda terjadi karena

pendahuluan kalimat dan pengakhiran).

Terjadinya bacaan ganda yang keenam menurut al-Razi adalah

disebabkan oleh perbedaan bacaan antara faqdim dan ta’khir. Seperti contoh

perbedaan antara bacaan "y st g ) sligdn

al-Razi, dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada dua
lafadz ini antara mana bacaan yang awal dan mana yang akhir (kedua). Imam
Hamzah dan ‘Ali al-Kisa’i membaca dengan mendahulukan mabni maf ul
“fayugtalun’ dan mengakhirkan mabni fa’il pada lafadz berikut “wa yaqtulun’
yang memberikan arti: “Meskipun terdapat jumlah besar dari kaum muslimin)
yang terbunuh dan gugur dalam medan perang ditangan kaum musyrikin, namun
demikian itu tidaklah menyurutkan semangat kaum mukminin yang masih hidup

untuk terus berjihad dan memerangi orang-orang kafir’.

o1 al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 7 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 195.
62(1h;

Ibid.,.
63Q.S. al-Taubah: 111.
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Sedangkan jumhur gurra’ yang lain membaca dua lafdz tersebut dengan
mendahulukan mabni fa’il “fayaqtulun’ dan mengakhirkan mabni maf’ul pada

lafadz “wa yuqtalun”.

Riwayat bacaan kedua ini, menunjukkan makna bahwa kaum mukminin
akan terus menerus memerangi orang-orang kafir, meskipun berujung pada

. . . 64
kematian syahid menimpa mereka.

Dari dua bacaan diatas jelaslah, bahwa al-Razi menggabungkan antara

dua bacaan dalam penafsirannya, tanpa membeda-bedakan antara keduanya.
Ketujuh. Sebab al-Dhikr (penyebutan lafadz) dan al-Hadhf(pembuangan huruf).

Terjadinya bacaan ganda menurut al-Razi yang ketujuh adalah disebabkan

oleh perbedaan bacaan antara penyebutan lafadz atau pembuangan. seperti

contoh pada kalimat " &b ) aaaion "%,

Dalam hal ini, al-Razi menuturkan adanya gira’ah ganda pada ayat ini

antara penyebutan lafadz mudafdan tidak.

al-Razi dalam hal ini berkata: al-Kisa’i membaca “tastati ‘v’ dengan huruf
ta’, sedangkan lafadz “rabbuka’ dibaca nasb (fathah) dengan mengira-ngirakan
lafadz mudhaf yang terbuang, yaitu lafadz: “swala”, sehingga jumlah asal dari
susunan kalimat tersebut adalah dengan, mengira-ngirakan makna: “hal tastatiu

suala rabbika’ artinya: “apakah kamu bisa meminta pada tuhanmu..?”.

% al-Razi, Mafatih al-GhaibNVol. 8 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 156.
%Q.S. al-Maidah: 112.
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Sedangkan qurra’ yang lain membaca dengan huruf ya’ pada kalimat
“yastati ‘v’ dan membaca raf” (dammah) pada “rabbuka’ yang berfungsi sebagai
1a’il. Sehingga gira’ah kedua ini tidak membutuhkan susunan kalimat perkiraan

yang terbuang.®®

B. Contoh Sikap al-Tabari dan al-Razi Terhadap Qira’ah Ganda

1. Contoh 7a‘n dan Tarjih al-Tabari Terhadap Sebagian Qira’ah Ganda

Sebagaimana diungkapkan diatas bahwa al-Tabari dalam menyikapi
gira’ah ganda, adakalanya menolak (¢a‘n7), mentarjih, menerima dan adakalanya
tidak komentar apapun. Kecenderungan al-Tabari dalam memilih sikap satu
diantara empat diatas dapat dibaca melalui cara penafsirannya terhadap ayat-ayat
yang memiliki kandungan gira’ah ganda. Apapun sikap yang dipilih oleh al-
Tabari terhadap gira’ah ganda, para ulama telah memasukkan beliau dalam
golongan fa’inin atau murajjihin. Bukti bahwa beliau termasuk dalam kategori
ta’in dan murajjih dapat dilihat dari penggunaan istilah yang beliau gunakan

dalam penafsirannya. Antara lain:

a. "3 3¢l 8 ) Gsiel 3 Gaael" (dua bacaan yang aku kagumi adalah bacaan
seperti ini)
b. "L"A\ el & 3¢) 4l 538 ¢" (dan bacaan ini adalah bacaan yang lebih aku

kagumi)

% al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 6 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 195.
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c. "gxeo 3 g2l s Crde ) all cmij " (dua bacaan yang laing shahih untuk dibaca
menurutku adalah ini)

d. "bae &y 836l 8l g Jeall (e Gl pall 8" (perkataan dan bacaan yang benar
pada demikian itu menurutku adalah bacaan ini)

e. "X o4 st Sl ose) 4l " (bacaan yang aku minta ijazah karenanya
adalah bacaan ini).

£ "W aiul ¥ 3¢l 8 524" (bacaan ini tidaklah aku minta ijazah)

g el 50 5ed o Jael as 13K, T 8 (barang siapa yang membaca dengan

bacaan ini, maka sungguh dia telah lalai atau orang bodoh).®’

Contoh 7a‘n (penolakan) al-Tabari dalam istilah yang digunakan untuk
menolak salah satu dari gira’ah ganda yang dianggap bertentangan dengan
kaedah bahasa Arab dan riwayat hadits, seperti bacaan yang ada dalam surat al-
Nisa’:1. Terkait dengan adanya gira’ah ganda, antara fathah dan kasrah. Dalam
hal ini, al-Tabari menolak adanya gira’ah kasrah pada lafadz “wa al-Arham’

dalam komentarnya;

V) paiall 8 S e el GLE Y Y el die 2D (e mpad ye lla
J&\éléﬂ\%;&%‘eM\ui‘jM\M&J‘jsﬁﬁj‘jﬂé

écﬁ&ajwﬂ\&cbmjMALJ\)LY\@&&J‘)SU‘&L.\A\UAD})SA”

7L abib al-Sa‘id , Difa’ ‘an al-Qira’at (Mesir: Dar al-Ma‘rifah 2000.), 20.
%8al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 7 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 522.
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ki Ly . gk o sh) Jie 8 el e lal) U8 omidl) Jla b K
il

“Bacaan kasrah dalam hal ini merupakan kalam yang tidak fasih menurut
kaedah bahasa Arab, karena bacaan kasrah pada “ wa al-Arham’ asebagai
isim zahir tidak dapat diatafkan pada isim damir « bihi” kecuali dalam
keadaan darurat syi’ir. Adapaun ungkapan kalam biasa tidak ada alasan
apapun bagi seseorang yang berbicara dengan menggunakan bahasa yang
tidak disukai dan tergolong i’rab rendahan. Diantara bukti adanya
penggunaan isim dhahir diatafkan pada isim dhamir sebagai darurat ada
pada ungkapan sya’ir berikut:

Kami gantungkan pedang-pedang kami diatas tempat seperti pagar-pagar
.... dan diantara pagar-pagar itu dan mata kaki terdapat tanah tandus yang
mengandung udara segar’. Kemudian beliau memutuskan pilihannya
seraya berkata:

Va1 85) rcall @l e T of @ Daius Y sel a5 8

g o ala 110 5 ¢ (AR SV 5 4 () slelia

“Aku tidak memberikan ijazah bacaan pada orang yang ingin membaca

ayat ini melainkan dengan bacaan fathah mimnya, yang didalamnya

mengandung makna: Takutlah kalian terhadap keluarga jika sampai
hubungan kalian terputus...”.”

Dari contoh penafsiran al-Tabari terhadap lafadz pada ayat diatas jelaslah

bahwa beliau benar-benar telah menunjukkan sikap fa’n terhadap salah satu

diantara gira’ah ganda yang telah disepakati kemutawatirannya.

Sedangkan contoh farjih yang dilakukan oleh al-Tabari terhadap salah
satu dari gira’ah ganda, meskipun riwayat itu telah dikuatkan dengan adanya

riwayat dari tabi’in, beliau tetap tidak menganggapnya sebagai Aujjah yang kuat,

69 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 7 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 523.
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jika bacaan itu menurutnya sebagai bacaan yang lemah karena umumnya

kesepakatan pendapat. Seperti contoh pada pada ayat: 222 dari surat al-Baqgarah:
"0k (a8 s EY

Dalam tafsirnya, al-Tabari setelah menjelaskan adanya gira’ah ganda
pada ayat diatas, antara bacaan takhfif dan tashdid. Beliau mengutip tafsir yang
dikemukakan oleh pakar tafsir dari kalangan tabi’in antara lain: Mujahid, Sufyan
dan Ikrimah yang menafsirkan “Jangan menyetubuhi istri yang sedang haid

sampai terputusnya darah haid”.

o sl JE " peday S op 8 Y g Ml B L dalaa (e
“Dari Mujahid terkait dengan firman Allah: “Janganlah kalian mendekati
mereka (para istri) sampai mereka dalam kondisi suci’, ia berkata:
maksudnya adalah berhentinya darah haid”.
al-Tabari menguatkan pendapat ini dengan mengemukakan riwayat dari
Sufyan:

Oaie pall adaly a0 eday (s 8 8 Y5 e 2] G Oldlie - (b e
“Dari Sufyan, -atau Uthman b. al-Aswad- “Janganlah kalian mendekati
mereka (para istri) sampai mereka dalam kondisi suci”, maksudnya adalah
sampai terputusnya darah dari mereka”

Tidak hanya berhenti sampai disitu, beliau menyebutkan riwayat lain dari
‘Ikrimah:

ol iy i 8 10 ey a8 5 8 Y 5 il B e Se

“Dari lkrimah terkait dengan firman Allah ta‘ala: “Janganlah kalian

mendekati mereka (para istri) sampai mereka dalam kondisi suci”, dia
berkata: sampai terputusnya darah”.
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Meskipun demikian, dengan adanya riwayat yang menafsirkan bahwa
yang dimaksud adalah berhentinya darah haidh, al-Tabari tetap memilih
pendapat yang berbeda dengan mengunggulkan yang sesuai dengan bacaan yang
beliau cenderungi. Seraya mengungkapkan sebuah pernyataan tarjiimya di antara

gira’ah ganda tersebut:

sty gt s Wity (O GH8) 18 (e sl 8 lld 8 il gaally e Yl
g &Uﬁs-’\ Qx ‘Gb“" S N daJll e Gl s Ol <o @Aéj‘ glaay - Oladiy s
“Dua bacaan tersebut yang lebih benar adalah bacaan bertashdid dan
berfathah, yang menunjukkan makna bahwa seorang suami boleh
menyetubuhi istri jika sudah mandai dari haidh. Karena para Ulama telah

sepakat bahwa haram hukumnya bagi suami mendekati (menyetubuhi)

istrinya setelah terputusnya darah haid sampai istri itu telah mandi
499 70

suci .

Dari contoh-contoh diatas dapat kita ambil kesimpulan bahwa al-Tabari
adalah seorang mufassir yang nyata-nyata telah melakukan penolakan atau
pentarjihan diantara salah satu dari gira’ah ganda. Hanya saja, menurut hemat
penulis, apa yang dilakukan oleh al-Tabari bukanlah karena unsur kesengajaan
untuk ingin membanding-bandingkan antara bacaan al-Qur’an kalamullah, akan
tetapi beliau melakukan penolakan atau pentarjihan gira’ah adalah semata-mata
karena anggapan beliau bahwa kedudukan salah satu dari riwayat bacaan

menurutnya dianggap lemah dari unsur penilaian bahasa ataupun aplikasi

penerapannya, baik dari riwayat hadits ataupun umumnya kesepakatan ulama,

70 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an. Vol. 4 (Beirut:
Daral-Fikr , 2001 M), 384.
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bukan karena masalah gira’at yang telah disepakati kemutawatirannya oleh
ulama’. Hal ini terbukti ketika beliau mendapati lafadz yang muttatag ‘alaih
(yang disepakati) dalam bacaan, beliau menerima apa adanya dan tidak
menunjukkan sikap menentang dari bacaan yang telah menjadi kesepakatan para

ulama qurra’.

Karena itu, seandainya al-Tabari hidup di masa generasi sesudahnya, yaitu
generasi ulama yang menyepakati akan kemutawatiran riwayat gira’at sab‘ah dan
‘ashrah, pastilah ia tidak akan melakukan pen‘arjihan apalagi penolakan terhadap

satupun riwayat dari gira’ah ganda yang sudah disepakati oleh umat.”"

Dari dasar inilah, alasan mengapa al-Tabari bersikap menolak atau
mentarjih terhadap sebagian gira’at atas sebagian yang lain, sebuah sikap yang

dapat dipastikan bahwa beliau tidak melakukannya dengan sengaja.

2. Contoh Sikap Difa*al-Razi Terhadap Qira’ah Ganda

Contoh sikap tegas difa’ (pembelaan) al-Razi terhadap riwayat adanya
gira'ah ganda yang harus diterima keduanya, sebagai sanggahan terhadap ulama
yang menolak maupun mentarjih sebagian gira’ah yang lain, dapat dilihat dari

ungkapannya dalam tafsir surah al-Nisa’:1

A Y15 4 o sdeled ool a1 58

™ Tbn Mujahid adalah seorang tabi’in yang petama kali menetapkan akan kemutawatirannya
riwayat gira’ah sab’ah, pendapat ini telah diterima sepenuhnya dengan kespakatan oleh para
ulama’ dimasanya dan dimasa berikutnya. Lihat, Nabil Muhammad, //im Qira’at (Saudi:
Darat al-Malik ‘Abd al-Aziz, 1423 H.), 334.
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“Dan bertakwalah kepada Allah yang dengan (mempergunakan) nama-
Nya, kalian saling meminta satu sama lain”.

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan sebagai berikut:

aal) oy 158 aglSh o) Al e (S8 el 5 anall o {ala Y15 Y ean g8 jea T8
iy 13 Y I 3l Wl ) G eadll (e 05 SV Caad 388 3 jen 36l 8 Ll

“Hanya imam Hamzah (salah satu dari tujuh atau sepuluh imam) yang
membaca kalimat “wa al-Arhami’ dengan membaca jarr (kasrah) nya
huruf mim. Sedangkan para jumhur dari para qurra’ semuanya membaca
nasb (fathah). Hanya saja, dalam hal ini bacaan imam Hamzah telah
ditentang oleh kebanyakan pakar bahasa (ahli nahw), mereka mengatakan
bahwa gira’ah Hamzah adalah fasidah (tidak bisa dipakai), dengan alasan
bahwa bacaan semacam ini berarti meng ‘atafkan kalimat zahir kepada
kalimat damir yang majrur (dijarkan dengan huruf b7) sedangkan
demikian ini tidak boleh (dalam kaedah bahasa)”.

al-Razi dalam bantahannya terhadap pendapat mayoritas pakar nahw dan
pendapat yang mendiskreditkan gira’ah Hamzah, menyimpulkannya dengan dua

hal:”?

1. Apa yang dikatakan oleh mayoritas ulama' nafw untuk menolak bacaan
imam Hamzah tidak memiliki Aujjah yang benar dan kuat untuk
menggugurkan riwayat Hamzah yang sudah disepakati akan
keimamannya sebagai salah satu dari qurra’ tujuh, dan kemutawatiran

riwayatnya hingga sampai kepada Rasulullah saw.

"2 al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 4 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 170.
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Dari adanya dua bukti di atas, sebenarnya sudah dapat dianggap
cukup untuk memenuhi syarat standarisasi akan kefasihan bahasa Arab,
sehingga dapat dijadikan sebagai kaedah paten yang bisa dijadikan
sebagai rujukan benar tidaknya bahasa Arab. Itu artinya, bahasa Arab
harus memposisikan al-Qur'an sebagai kiblat dalam segala aspek kaedah-
kaedahnya, bukan malah sebaliknya. Oleh karena itu, alasan untuk
menolak bahasa al-Qur'an seperti yang dilakukan oleh pakar nahw
terhadap bacaan Hamzah merupakan sebuah teori kaedah bahasa yang
lemah seperti lemahnya pertahanan rumah laba-laba yang tidak memiliki
pondasi kokoh untuk bisa dipertahankan.

2. Qira’ah dengan riwayat jarr (kasrah) pada huruf “mim’ nya lafadz “wa al-
Arham” menurut al-Razi, dapat dibuktikan dengan dua hal: Pertrama,
bahwa bacaan tersebut mengira-ngirakan takrir al-Jarr (terulangnya huruf
Jarr), sehingga seakan-akan kalimatnya berbunyi: “tasa’aluna bihi wa bi
al-Arhami’ artinya: “kalian saling meminta dengan namaNya dan dengan
keluargamu”. Kedua, bahwa kalimat zahir seperti yang ada pada lafadz
“wa al-Arhami” ketika dibaca jarr (kasrah) karena di ‘atafkan pada kalimat
damir bukanlah sesuatu yang dianggap asing dalam penggunaan bahasa
Arab. Sebagaimana contoh yang ditemukan dalam ungkapan sebuah bait
sya'ir Arab”

e (pe a1y ol Lad Candlh | Liaidi o U pagd Cuy 38 alld

7 al-Mubarrad, Abu al-'Abbas Muhammad b. Yazid, a/-Kamil Fi al-Lughah Wa al-‘Adab. Vol. 3.
(Mesir: Nahdah Misr, t.th.) 39.
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“Pada hari ini kamu tetap saja mencela dan memaki kami... Maka
pergilah!!, tidak ada satu haripun yang pada dirimu
mengagumkan”.

Dari bait sya'ir di atas, tampaklah dengan jelas bahwa sikap
penolakan terhadap gira'ah al-Qur'an, karena dianggap menyalahi tatanan
kaedah bahasa Arab merupakan sikap yang sangat tidak berdasar.
Anehnya, mereka tidak pernah mempermasalahkan susunan dan tatanan
bait syi'ir di atas, tapi sebaliknya mereka menganggap fasad (buruk)
bacaan al-Qur'an yang telah diriwayatkan secara mutawatir dari Nabi
saw. Padahal, maksud susunannya adalah sama, seperti halnya kalimat

zahimya “wa al-Ayyami’ yang di ‘atafkan kepada kalimat damir “bihi”.

Sebagaimana al-Razi dalam tafsirnya telah meluruskan pemahaman yang
salah terkait dengan kaedah dan susunan bahsa Arab, ia pun juga melakukan
bantahan atas argumen al-Zajjaj yang mengatakan bahwa bacaan jarmya huruf
mim yang ada pada lafadz “wa al-Arhami’ merupakan bacaan fasidah jika
ditinjau dari segi makna, hal ini berdasarkan larangan Rasulullah saw. dalam

sebuah hadits’* terkait larangan sumpah dengan nama orang tua:
AL ) Gl 6 WA 8 e YT pdE - 2 - i (e - Lagie 4l amy - 52k Gl e

AL ARSI ¢ Ll CalaS (558 KA ¢

“Dari Ibn Umar ra. Dari Nabi saw. telah bersabda: ketahuilah barang siapa yang
bersumpah maka janganlah bersumpah kecuali hanya dengan nama Allah. Dahulu

" al-Bukhari, Shahih al- Bukhari, Vol. 13 (Istanbul: al-Maktabah al-Islamiyyah, 1981 M.), 170.
Muslim, Shahih Muslim., Vol. 3. (Beirut: Nashr Ri’asah al-Buhuth al-'Islamiyyah, 1400 H.),
1226.
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orang-orang Quraish bersumpah dengan nenek moyang mereka, maka beliau
bersabda: janganlah kalian bersumpah dengan nenek moyang (orangtua) kalian”.

Menyikapi penolakan al-Zajjaj terhadap riwayat bacaan Hamzah yang
dianggap menyalahi makna, al-Razi melakukan bantahan dengan mengatakan
bahwa peng‘atafan kalimat “wa al-Arhami’ kepada lafadz Allah bukanlah
menunjukkan arti sumpah yang dilarang. Akan tetapi makna yang dimaksud
adalah untuk menjelaskan kebiasaan orang Arab, ketika mereka meminta bantuan
kepada sanak-familinya dengan meng ‘azafkan kalimat a/-Rahim (sanak keluarga)
kepada lafad Allah. Penyertaan nama sanak kerabat dengan nama Allah
dilakukan dalam permintaan adalah semata-mata bertujuan untuk saling
mengingatkan bahwa menyambung hubungan kekeluargaan dengan membantu
antar sesama merupakan amanah dan perintah Allah swt. yang harus dijaga dan
dilaksanakan. Seperti yang biasa diungkapkan dalam percakapan orang Arab
ketika salah seorang di antara mereka meminta sesuatu kepada saudaranya yang
lain seraya berkata: “as’aluka billahi wa al-Rahin’’™” (aku meminta kepadamu
dengan nama Allah dan sanak keluarga). Hal ini disebabkan, karena perintah
untuk bertagwa kepadaNya tidak terlepas dari kewajiban untuk menjaga
hubungan baik dengan Allah dan sanak keluarganya, sebagai wujud dari
implementasi dan konsisten mereka menyebut nama Allah dan menyebut nama

al-Rahim (sanak keluarga).”®

Karena itulah, sanggahan al-Razi terhadap ulama yang menolak gira’ah

ganda dibangaun atas dua argumen:

™ al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 4 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 170.
"® al-Alusi, Ruh al-Ma'ani Fi Tafsir al-Qur'an al-'Adhim Wa Sab' al-Mathani, Vol. 3 (Beirut: Dar
al-Thya' al-Turath al-'Arabi, 1405 H), 33.
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a. Kaedah bahasa Arab tidak bisa mengalahkan kaedah gira’at yang telah
dibaca oleh salah satu dari imam qurra’ sab’ (tujuh imam) atau a’shr
(sepuluh). Jika terjadi benturan antara keduanya antara bahasa dan
gira’ah, maka bahasa harus dikalahkan, hal ini disebabkan karena al-
Qur’an telah mendapat legalitas dari Allah akan kefasihan dan
kebenarannya, sebagaimana firman Allah : QS. al-Shu’aro’ sedangkan
bahasa yang biasa digunakan oleh orang-orang Arab tidak ada satupun
jaminan akan keoutentikannya.

b. Secara lahiriyah, riwayat-riwayat hadits memiliki ragam status yang
berbeda menurut ijtihad para ulama hadits, mulai dari shahih, daifhingga
maudu’. Sedangkan riwayat bacaan al-Qur’an bukanlah hasil dari ijtihad
para qurra’, akan tetapi para imam telah meriwayatkan secara mutawatir
hingga Rasul saw. sehingga terjamin kebenaran dan keaslian bahasa Arab
sebagai bahasa al-Qur’an.

Karena itu, argumen yang dibangun atas dasar giyas terhadap kaedah
bahasa dan penyandaran pada hadits-hadits shahih sekalipun, tidak dapak

mengalahkan kemutawatiran riwayat bacaan al-Qur’an.”’

Dari dasar pembelaan al-Razi terhadap riwayat gira‘at seperti diataslah
menunjukkan bahwa gira’at merupakan harga mati yang harus dijadikan sebagai
kiblat bagi segala ilmu dan hendaknya dijadikan sebagai bahan rujukan dalam
menetapkan kaedah-kaedah ilmu nahw, sarf, tajwid bahkan dalam penafsiran,

bukan malah sebaliknya.

" al-Razi, Mafatih al-GhaibNol. 5 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 37.
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Karena itulah, gira’at yang diriwayatkan dari imam tujuh atau sepuluh
merupakan metode yang harus diterima secara sima’7 untuk diterima dan
dijadikan sebagai dasar utama dalam mentafsirkan al-Qur’an dan istinbat hukum,
tidak menggunakan metode giyas ijtihadi dan dasar Bahasa Arab. Sebagaimana

yang digunakan metode itu oleh al-Tabari dan ulama tafsir lainnya.



BABYV

IMPLIKASI PENAFSIRAN ATAS QIRA’AH GANDA TAFSIR AL-TABARI

DAN AL-RAZI

A. Potensitas Qira’ah Ganda pada Perbedaan Penafsiran antara al-Tabari dan

al-Razi

Sebagaimana disebutkan pada bab-bab sebelumnya, begitu pula dengan
banyaknya contoh yang telah dipaparkan bahwa yang dimaksud dengan gira’ah
ganda adalah bagian utama dari sab’ah ahruf merupakan ragam riwayat gira’ah
(bacaan) yang tidak keluar dari tujuh 7khAtilaf (perbedaan) dalam tata bahasa Arab
yang disandarkan pada Rasul saw. Yaitu tujuh perbedaan yang terdiri dari: 1)
Perbedaan kata benda dalam bentuk mufrad, mudhakkar dan cabang-cabangnya
seperti jama’, ta’nith, dan tathniyah. 2) Perbedaan dari segi 7’rab (harakat akhir
kata). 3) Perbedaan dalam zasrif (perubahan bentuk kalimat). 4) Perbedaan dalam
tagdim (mendahulukan) dan ta’khir (mengakhirkan). 5) Perbedaan sebab adanya
penambahan dan pengurangan. 6) Perbedaan dalam segi 7bdal (penggantian
huruf). 7) Perbedaan /ahjah seperti pembacaan tafkhim dan tarqiq, fathah dan

imalah, idhhar dan idgham.'

Dari tujuh perbedaan bacaan di atas, hanya terdapat satu poin terakhir

yang sama sekali tidak melahirkan perbedaan makna dan penafsiran, tidak pula

Tbn Qutaibah, Abu Muhammad ‘Abd Allah b. Muslim b. Qutaibah, 7 wil Mushkil al-Qur’an
(Madinah: al-Maktabat al-‘Ilmiyyah, 1401 H.), 36.
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memiliki kandungan makna dalam penafsiran ganda, hanya saja berfungsi untuk
mengisyaratkan akar asal huruf dari terjadinya perubahan, yaitu perbedaan
gira’ah dari sisi /ahjah (dialek). Meskipun demikian, perbedaan bacaan /ahjah
yang disahkan oleh al-Qur’an bukan berarti hanya sekedar perbedaan riwayat
semata tanpa ada tujuan. Akan tetapi, hakikatnya perbedaan /ahjah itu, dapat
berfungsi untuk mengisyaratkan akar asal kata dari terjadinya perubahan bentuk
rasm dan bacaan yang ada dalam mushaf. Seperti bacaan dari bacaan fathah,
imalah dan taqglil pada huruf mad (panjang alif) yang mengiringi harokat fathah
yang mengandung huruf ya’ (dhawat al-Ya’) pada lafadz: s mad fathah pada
lafadz ini dibaca fathah murni oleh: Qalun, Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir dan
‘Asim. Sedangkan Hamzah dan ‘Al al-Kisa’i membaca /malah. Kemudian Warsh

salah satu bacaannya membaca 7aq/il.

Dari tiga berbedaan dialek disini sama sekali tidak berimplikasi pada
penafsiran, baik penambahan makna, perbedaan dan sinonim. Akan tetapi
semata-mata untuk menunjukkan asal huruf yang telah berubah disebabkan

mengikuti wazan fi ‘il madi (bentuka kata kerja yang menunjukkan arti lampau).

Dengan demikian jelaslah bahwa perbedaan bacaan dari segi /lahjah
merupakan pebedaan bacaan yang sama sekali tidak berpotensi pada perbedaan
makna. Karena hakikatnya perbedaan /ahjah hanyalah terjadi disebabkan oleh
bermacam-macamnya dialek yang terjadi diantara suku dan bangsa Arab yang
memiliki greogafis yang sangat luas, sehingga masing-masing kabilah

mempunyai dialek yang berbeda dengan yang lainnya. Seperti contoh lain dari
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perbedaan bacaan ishmam pada kata “gila’. Kalimat ini memiliki gira’ah ganda
dari segi /ahjah, yaitu antara kasrah mahd (murni) dan isymam (bercampurnya

harakat kasrah dan dammah)’.

Bacaan ishmam disini meskipun tidak memiliki perbedaan makna karena
adanya perbedaan bacaan dengan bacaan kasrah murni, namun di dalamnya
memiliki kandungan bayan (penjelasan akar asal kata), bahwa asal kata gi/a
adalah guwila mengikuti wazan fu‘ila yang berarti mabni majhul, sehingga

didatangkan bacaan isymam untuk mengisyaratkan asal kata.

Sedangkan perbedaan gira’ah dari sisi ibdal (macam-macam perbedaan
yang keenam) adakalanya tidak mendatangkan perbedaan makna dan ada pula

yang mendatangkan perbedaan makna dan tafsir.

1. Ibdal yang tidak mendatangkan perbedaan makna (seperti perbedaan dari
segi lahjah) adalah disebabkan oleh adanya bacaan ibdal hanyalah terjadi
pada huruf hamzah yang dirubah bacaannya antara menjadi huruf waw, ya’
atau aliftergantung dari harokat sebelumnya:

a. Huruf hamzah berubah menjadi a/ifjika huruf sebelumnya fathah, seperti

contoh agd Jm\c huruf hamzah kedua pada kalimat mempunyai perbedaan

bacaan antara fahqiq, ibdal dan tashil. Qalun dari Imam Nafi‘, Ibn Kathir

dan Abu.Amr membaca fashil (bacaan antara alif dan fathah) hamzah

?Abd. Fattah al-Qadi, al-Budur al-Zahirah (Kaero: Maktabat al-Kulliyyat al-Azhariyyah al-
‘Ilmiyyah, t.th.), 21.
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kedua. Warsh membaca /bda/ dengan huruf alif. Sedangkan qurra’ yang
lain membaca tahqgiq.”

b. Huruf hamzah berubah menjadi waw jika huruf sebelumnya dammah,
seperti contoh gira’ah riwayat Warsh, al-Susi dan Hamzah husus ketika
waqf pada lafadz “yu’minuna’, dibaca ibdal dengan waw, karena posisi
hamzah sukun jatuh setelah harokat dommah. Sedangkan qurra’yang lain
membaca dengan hamzah sukun.*

c. Berubah menjadi ya’jika huruf sebelumnya kasrah, dan berubah menjadi
alif jika sebelumnya fathah. yang sesuai atau searah dengan harokat
sebelumnya. Perubahan huruf hamzah itu terjadi adakalanya menjadi
perubahan total dan adakalnya pula perubahan tidak total yang biasa

disebut dengan bacaan tashil’

Contoh-contoh 7bdal diatas semuanya tidak berpengaruh sedikitpun

pada penafsiran.

2. Perbedaan gira’ah dari segi ibdal yang terdiri dari huruf selain Hamzah dapat
mendatangkan perbedaan makna. Seperti contoh kalimat & &% terdapat dua

bacaan pada lafadz ini. Ibn ‘Amir dan ulama’ Kufah membaca dengan huruf

% al-Shatibi, al-Qasim b. Firruh b. Khalaf b. Ahmad, Matn al-Shatibi al-Musamma Hirz al-Amani
wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-Huda, 1417 H.-1996 M.), 15.
*Ibid., 17.
® Ibid., 18.
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J sehingga berbunyi & »&3, sedangkan para qurra’ yang lainnya membaca

deng huruf . °

Pada bacaan ibdal seperti contoh di atas mengisyaratkan bahwa
penggantian huruf dari zay ke ra’ menujukkan adanya perbedaan makna.

Bacaan dengan huruf zay menunjukkan makana: =8 » yang berarti Kami
mengangkatnya., sedangkan dengan ra’ menunjukkan makna: &5 yang

berarti dibangkitkan hidup setelah kematian.’

Adanya gira’ah ganda dari sisi 7bdal huruf selain hamzah seperti
contoh diatas merupakan bacaan yang dapat berimplikasi pada perbedaan
makna dan bisa juga dikompromikan, sehingga menjadi makna sinonim.
dalam surat al-Baqarah: 259 yang ada pada kalimat “nunshizuha’ diatas
dapat pula dibaca dengan “nunshiruha’™. Pada kalimat ini terdapat gira’ah
ganda yang berpotensi pada berbedaan makna, antara makna “Kami
mengangkatnya” dari lafadz “nunshizuba’, dan arti “Kami sebarkan” dari
gira’ah “nunshiruha”. Dari dua makna yang berbeda karena adanya gira’ah
ganda, dapat dikompromikan menjadi satu makna sinonim, menjadi “Kami

hidupkan kembali dengan menyusun tulang belulang keledainya”.

Adapun perbedaan lima macam dari tujuh bacaan yang terjadi di atas,

semuanya hampir berpotensi melahirkan satu diantara tiga opsi makna, yaitu

6 -
Ibid,. 42.
" Abu Zar‘ah, Hujjat al-Qira’at (Beirut: Muassasah al-Risalah 1418 H.), 144.
¥ Lihat al-Shatibi dalam matan baitnya disebutkan: as x¢ ¢l s &ll3 s 335 5 (Madinah: Maktabat
Dar al-Huda, 1996 M.), 42.
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antara memberikan makna sinonim, atau penambahan makna, atau bahkan

memberikan makna berbeda.

Contoh potensitas gira’ah ganda terhadap tambahan makna, seperti
firman Allah dalam surat al-Fatihah: 4, yang ada pada lafadz “maliki”™. Terdapat
gira’ah ganda pada lafadz ini, antara bacaan “ma’ dibaca panjang dan “ma’ yang
dibaca pendek. Para ulama tafsir menegaskan adanya makna ganda dari gandanya
gira’ah pada lafadz ini. Ketika “ma’ dibaca panjang, maka “maliki’ berarti
memiliki. Artinya, Dialah Allah yang memiliki atau menguasai (hari
pembalasan), sedangkan g¢ira’ah yang menggunakan pendeknya “ma’, maka
“maliki” menunjukkan arti dan merajai.'® Maksudnya: “Dialah Allah yang

menguasai dan merajai hari pembalasan”.

Contoh potensitas gira’ah ganda terhadap makna yang berbeda, seperti
firman Allah dalam surat al-Taubah:12 pada kalimat “/2 Aimana'', pada lafadz
ini, huruf hamzah di baca fathah oleh jumhur qurra’ yang berarti “Sesungguhnya
kaum musyrik itu adalah orang-orang yang tidak mau menjaga sumpah
perdamaian dari apa yang telah mereka ucapkan”, sedangkan huruf hamzah yang
dibaca kasrah oleh Ibn ‘Amir menunjukkan arti “mereka tidak mempunyai iman”.

Meskipun memiliki makna yang berbeda, namun hakikatnya dapat dikorelasikan

? Pada kalimat ini terdapat gira’ah ganda, antara panjang dan pendeknya huruf mim pada <,
sebagaimana disebutkan dalam matan al-Shatibiyyah: »<b 435\ (el a s e s (Madinah: Maktabat
Dar al-Huda, 1996 M.), 9.

Oyon Kathir, Tafsir al-Qur’an al-‘Adim, Vol. 1 (Damaskus: Muassasah Qurtubah wa Maktabah
Aulad al -Sheikh 1i al-Turath, 2000 M.), 76.

"' Dalam matan al-Shatibiyyah disebutkan adanya dua bacaan tersebut: ysle ¢ e Gl ¥ 5&i5
(Madinah: Maktabat Dar al-Huda, 1996 M.), 46.
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antara keduanya, yaitu “Sesungguhnya orang yang mengingkari sumpah adalah

disebabkan mereka tidak mempunyai iman”.

Dari lima poin perbedaan gira’ah di ataslah merupakan akar adanya
perbedaan penafsiran yang terjadi antara al-Tabari dan al-Razi dalam menyikapi
gira’ah ganda. Yaitu, antara pendapat yang mengatakan bahwa tidak semua
gira’ah itu dapat diterima kecuali harus melalui proses tarjih, dan pendapat yang
mengatakan harus menerima semua riwayat gira ‘ah, meskipun berimplikasi pada
berbilangnya pemahaman dan penafsiran seperti pendapatnya al-Razi dan imam-

imam gira’at.

Dengan demikian penelitian ini juga menolak tesis yang diajukan
Theodor Noldeke dan Ignaz Goldziher. Noldeke berpendapat bahwa perbedaan
gira’ah muncul disebabkan oleh karakteristik penulisan Arab kuno yang tidak
memiliki titik dan harakat, sehingga tidak memberikan kejelasan cara baca.
Pendapat ini kemudian diikuti oleh Goldziher dengan tuduhan bahwa ragam
gira’ah merupakan karya manusia dan terdapat inkonsistensi di dalamnya,
sehingga gira’ah tidak dapat diyakini kebenarannya. Menurut hasil penelitian ini,
perbedaan ragam gira’ah dihasilkan dari perubahan-perubahan bentuk kata yang
biasa terjadi dalam pembentukan kata dalam bahasa Arab, dan tidak memiliki
kaitan dengan tradisi penulisan Arab kuno maupun Jjtihad (karya manusia).
Sedangkan keabsahan dari gira’ah dibuktikan dengan jalur sanad yang mutawatir

sehingga keabsahannya tidak dapat diragukan.
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B. Implikasi Penafsiran Qira’ah Ganda pada Ayat-ayat Hukum

Sebagaimana dikemukakan di atas, bahwa hakikat perbedaan penafsiran
yang berbilang terhadap gira’ah ganda yang terjadi antara al-Tabari dan al-Razi
hanya seputar masalah ayat-ayat hukum. Yaitu perbedaan penafsiran yang
berkaitan dengan masalah furu’iyyah bukan agidah atau yang disebut dengan
usuliyyah. Karena itu, peneliti menganggap sangat perlu untuk mengadakan
penghitungan jumlah surat dan ayat yang di dalamnya mengandung ayat-ayat
hukum yang memiliki gira’ah ganda, sehingga akan menjadi bahasan dalam
menafsirkan al-Qur’an yang komprehensif melalui sikap dan penafsiran al-Razi

dan al-Tabari yang didukung oleh penafsiran sebagian ulama tafsir yang lainnya.

Adapun gira’ah ganda yang berimplikasi pada penafsiran ganda dalam al-
Qur’an yang terkait dengan ayat-ayat hukum telah penulis temukan terdiri dari 7
(tujuh) bahasan: 1- Ibadah, terdiri dari 9 (sembilan) masalah. 2- Muamalat, terdiri
dari 2 (dua) masalah. 3- Nikah, terdiri dari 10 (sepuluh) masalah. 4- Hudud,
terdiri dari 2 (dua) masalah. 5- Jihad, terdiri dari 10 (sepuluh) masalah. 6-
Kaffarat dan Aiman, (tebusan dan sumpah) terdiri dari 3 (tiga) masalah. 7-

Qadha’, (Penetapan hukum) terdiri dari 3 (tiga) masalah.

Dari 7 pokok bahasan figh tersebut, terdapat 38 ayat yang memiliki

bahasan khusus tentang hukum shar’ dalam al-Qur’an.
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Berikut rincian pemaparan pengaruh gira’ah ganda yang berpotensi pada
perbedaan penafsiran ganda menurut pandangan al-Tabari dan al-Razi dalam

masalah-masalah figh yang telah penulis temukan dalam ayat-ayat hukum:

1. Ayat-ayat Tentang Figh Ibadah

a. Membasuh atau Mengusap Kaki Dalam Wudlu

Firman Allah swt dalam surat al-Maidah: 6

oAl S sl s & A5 1l asieal ) i 13T Gl @l g
G N PSS FE W Pl

“Hai orang-orang yang beriman, apabila kalian hendak
mengerjakan shalat, maka basuhlah muka kalian dan tangan kalian sampai
dengan siku, dan sapulah kepala kalian dan (basuh) kaki kalian sampai
dengan kedua mata kaki ...”

Pada ayat di atas, terdapat gira’ah ganda pada lafadz “wa arjulakum’.
Sebagaimana dituturkan oleh al-Shatibi dalam matan baitnya:

23l Un ) e calally 21515

“Dengan tegaknya kaki-kaki kalian (sholat berjama’ah), maka ridhoNya
akan menyeluruh untuk meninggikan derajat kalian”.

Maksudnya Ibn Amir, al-Kisai dan Hafs membaca dengan harakat fathah
pada huruf /am nya “wa arjulakum’, sedangkan selain dari tiga imam diatas

(Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Shu’bah, Hamzah dan Ali al-Kisa’i membaca

12 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 49.
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kasrahnya huruf /am “wa arjulikum” sebagai lafadz yang diataf pada lafadz
“biru’usikum’”.

Adapun argumen adanya bacaan fathah pada “wa arjulakum’” dapat dilihat
adanya riwayat dari Abdullah b. Umar ra, ia berkata: Suatu saat aku bersama
Hasan dan Husain sedang membaca al-Qur’an berada di dekatnya Ali b. Abi
Talib, pada waktu itu banyak orang sedang sibuk dan tidak memperhatikan
bacaan kami. Disaat kami membaca “wa arjulakum’ dengan harakat fathah huruf
lam, tiba-tiba ada yang menegur kami, agar kami membaca dengan harakat
kasrah pada lam nya “wa arjulakum’. Kemudian Ali b. Abi Talib meluruskan
perdebatan kami, seraya berkata: Tidaklah seperti yang kalian katakan. Bacaan
yang benar adalah dengan bacaan fathah pada lam “wa arjulakuni’. Kemudian ia
menjelaskan alasan bacaan fathah: Ayat ini termasuk contoh bacaan tagdim
(mendahulukan) dan fa ’khir (mengakhirkan) dalam gaya bahasa arab."

Sedangkan argumen yang membaca harokat kasrah huruf /am nya sebagai
lafadz yang ma’tufpada lafadz “biru’usikuni’. Hal ini didasari atas perkataan Ibn

Abbas: Dalam wudlu terdapat dua basuhan dan dua usapan.'

Menurut al-Razi: Bacaan kasrah pada lafadz “wa arjulakun®
menunjukkan bahwa lafadz ini diatafkan pada lafadz “ru’us’ sebelumnya, yaitu
lafadz untuk memberikan makna: “Sebagaimana wajibnya mengusap kepala saat

wudlu, demikian juga diwajibkan mengusap kaki”.

3 al-Suyuti, al-Durr al-Manthir, Vol. 2 (Damaskus: Dar al-Marifah, 2001), 262.
Y Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1999 ), 222.
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Sedangkan bacaan nasb yang berharakat fathah, karena mengikuti
kedudukan asal lafadz ma’tuf ‘alaih pada lafadz “biru’nsikum”’ yang sesuai
i’rabnya adalah sebagai nasb karena berfungsi sebagai maf ul bihi yang dijarrkan

3

dengan huruf jarr berupa Ba’. Sedangkan lafadz “wa arjulakuni” dikembalikan

pada posisi asal sebagai maf ul bihi tanpa disertai huruf ba’dari huruf jarr.

Sedangkan penafsiran kedua, lafadz “wa arjulakum’ diatafkan pada lafadz
“wujuhakuni’ sebagai maf ul tanpa disertai huruf jarr. Karena itu, bacaan kedua

ini menunjukkan kewajiban membasuh kedua kaki hingga kedua mata kaki. '

Menurut al-Tabari dalam tafsirnya, ia mentarjih adanya gira’ah ganda
pada lafadz di atas dengan mengatakan: Pendapat yang benar dari dua gira’ah di
atas adalah gira’ah yang menunjukkan arti mengusap yaitu gira’ah dengan
kasrah. Sebagaimana keumuman perintah mengusap wajah dengan debu ketika

bertayammunm. ¢

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Membasuh kedua tapak kaki hingga mata kaki merupakan salah satu
kewajiban dalam berwudlu, berdasarkan bacaan mutawatir dengan fathah lanmya
dari kalimat “wa arjulakum’” yang juga dikuatkan dengan teks-teks hadith yang

dipastikan akan kesahihannya.

Yal-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 487
'al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 61.



160

Imam Ahmad, Bukhari dan Muslim meriwayatkan hadith dari Abdullah b.
Umar berkata: Rasulullah dalam sebuah perjalanan berada di belakang, kemudian
beliau menjumpai kami telah kelelahan dan masuk waktu ashar, mulailah kami
berwudlu dan mengusap kaki kami. Kemudian beliau berteriak dengan suara

lantang, sungguh celaka tumit-tumit yang terkena api neraka (dua atau tiga

kali)."”

Karena itulah golongan ahli sunnah dan jama’ah sepakat memakai
pendapat ini, mereka tidak memiliki pendapat lain berkaitan dengan kewajiban

membasuh kedua kaki.

Sedangkan gira’ah mutawatirah dengan kasrah yang merupakan bacaan
Ibn Katsir, Abu Amr, Hamzah dan Syu’bah, bisa diartikan sebagai syariat
mengusap pada dua khuf (alas kaki terbuat dari kulit yang menutup seluruh

bagian kaki yang harus dibasuh saat wudlu).

b. Sentuhan Yang Membatalkan Wudlu
Firman Allah dalam surat al-Maidah: 6 dan al-Nisa’:43
o 2R3 2 1 A e Ve 52558 6 155 28 2 20§

“Atau kalian menyentuh wanita, sedangkan kalian tidak mendapati air.
Maka bertayamumlah dengan debu yang suci, usaplah wajah dan tangan
kalian ..."

"al-* Asqalani, Ahmad b. ‘Ali b. Hajar, Fath al-Bari Fi Sharh Sahih al-Bukhari, Vol. 1.
(Damaskus: Dar al-Ma’rifah, 2001), 294.
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Imam Hamzah dan Ali al-Kisa’i membaca “awlamastum al-Nisa’a’ tanpa
huruf alif pada lafadz “/amastuni’. Sedangkan bacaan selain dari dua imam

tersebut membaca panjang huruf /am nya “/amastum” dengan alif.

Adanya gira’ah ganda pada lafadz tersebut telah dirangkum oleh al-

Shatibi dalam matannya:

18@1@_:“3’1 “o % o2 5’\ g ,’\gj
“Dan bacalah pendek lafadz ““/amastum’ yang ada di surat al-Nisa’ dan

surat dibawahnya (al-Maidah) oleh Hamzah dan Kisa’i”.

Adapun argumen yang membaca “awlamastum al-Nisa’a’ tanpa huruf alif
pada lafadz “/amastum’” adalah untuk menunjukkan makna khusus atas perbuatan
(menyentuh) yang berlaku bagi laki-laki bukan perempuan. Sehingga
memberikan arti bahwa kata a/-/ams pada ayat ini menunjukkan makna bahwa
sebatas sentuhan kulit antara laki-laki dan perempuan (bukan jima’ seperti
memegang, mencium dan memeluk) sudah dapat membatalkan wudlu.
Sebagaimana hal serupa telah diungkapkan oleh Ibn Umar bahwa, kata a/-Lams
adalah sentuhan laki-laki pada wanita selain jima’, yang dimaksud adalah dengan
tangan. Pendapat telah didukung oleh Ibn Mas’ud, Said b. Jubair, Ibrahim dan al-

Zuhri. "’

'8al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 48.
YAbu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1999 ), 206.
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Sedangkan gira’ah yang membaca dengan al/if menunjukkan arti
Jjama’tum (kalian bersetubuh). Hal ini disebabkan asal kata Mulamasah dalam
bahasa Arab itu tidak mungkin terjadi, melainkan harus melibatakan dua orang,
yaitu antara suami dan istri yang saling menyentuh yang berarti bersetubuh.
Adapun hujjah dari gira’ah ini diambilkan dari tafsirnya Ali b. Abi Talib, ia
mengatakan bahwa “/amastum’ adalah Jama tum, sebagai ungkapan dengan kata
kinayah (sindiran). Diriwayatkan pula dari Ibn ‘Abbas bahwa “/amastum’
menurutnya adalah: al-Ghashyan wa al-Jima’ (menyetubuhi dan menjima’).
Seraya Ibn Abbas berkata: Sesungguhnya Allah adalah tuhan yang maha mulya
yang menggunakan kata kinayah pada kata: al-Rafath, al-Mulamasah, al-

Moubasharah, al-Taghashshi dan al-Ifadah yang semuannya itu berarti jima’.

al-Razi dalam tafsirnya mengatakan: Adanya gira’ah ganda pada lafadz
“lamastum” (dibaca pendek dan panjang huruf Jammya “lamastum’) yang

berimplikasi pada dua penafsiran diantara para ulama ahli tafsir:

a) Ibn ‘Abbas, al-Hasan, Mujahid, Qatadah, Abu Hanifah berpendapat
bahwa “/amastuni” dibaca panjang huruf /ammya, yang mengandung
makna bersetubuh. Sehingga, jika hanya bersentuhan kulit antara laki
dan perempuan, maka tidak membatalkan wudlu. Wudlu seseorang
hanya batal apabila bersetubuh.

b) Ibn Mas’ud, Ibn Amr al-Sya’bi, al-Nakha’i, Imam al-Syafi’i
berpendapat bahwa “l/amastum” baik dibaca pendek atau panjang,

menunjukkan arti bahwa bersentuhan kulit antara pria dan wanita baik
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bersetubuh atau tidak menyebabkan kewajiban keduanya untuk

berwudlu sebelum shalat.

Menurut al-Razi, Pendapat kedua ini dinilai lebih unggul daripada
pendapat pertama. Adapun bacaan “/amastum” dibaca pendek /Janmya
menunjukkan arti bahwa kata “a/-Lams’ adalah sentuhan dengan tangan.
Sedangkan bacaan kedua “/amastuni’ dibaca panjang juga berasal dari lafadz
yang sama yaitu “a/-Lams’, hanya saja dibaca panjang untuk mengikuti wazan
“mufa’alah” yang berarti saling bersentuhan kulit antara laki-laki dan
perempuan, bukan jimak. Disamping itu pula, penyebutan hukum jimak telah
dirinci pula diakhir ayat ini, sebagaimana firman Allah “wa in kuntum junuban
fattahharu’. Sehingga mustahil terjadi penyebutan hukum yang berulang. Oleh
karena itu, tidak ada ranaqud (bertentangan) antara dua bacaan yang sama-sama

mutawatimya ini.

Karena itu, argumen yang dikemukakan oleh ulama’ terkait dengan
makna jimak, hakikatnya bukan dari kata “al-Lamas’ akan tetapi berasal dari
kata “al-Mass” sebagaimana dituturkan dalam al-Qur’an, bahwa arti “a/-Mass’
adalah jimak. Sebagaimana firman Allah dalam surat al-Baqarah “wa in
tallagtumuhunna min qabli an tamassuhunna™ dan ayat tentang hukum zihar

dalam surat al-Mujadilah “min gabli an yatamassa™"

Dengan demikian, menurut al-Razi dua makna yang berbeda di atas

hakikatnya bukan karena perbedaan bacaan antara panjang dan pendeknya huruf

Q8. al-Baqarah: 237
?1QS. al-Mujadalah: 3
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Lam pada kalimat “/amastum’, akan tetapi perbedaan pendapat terjadi hanyalah

antara lafadz “/amastun?” diartikan dengan makna haqigi atau majazi**

Sedangkan al-Tabari dalam tafsirnya mengemukakan bahwa, berkaitan
dengan gira’ah ganda pada lafadz “/amastuni” beliau memilih sikap untuk
mentarjih antara dua gira’ah. Dalam hal ini, beliau berpendapat bahwa diantara
dua bacaan tersebut yang benar adalah bacaan panjang pada ““/amastum” yang
berarti jimak merupakan satu diantara sebab batalnya wudlu. Pilihan bacaan
panjang, disebabkan adanya sebuah hadith sah/h bahwa Rasulullah saw. pernah
mencium dan mengecup salah satu istri beliau kemudian langsung shalat tanpa
berwudlu lagi, padahal ayat diatas memerintahkan orang mukmin untuk

berwudlu atau bersuci dari hadath besar.*
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Terjadi perbedaan pendapat diantara kalangan ulama’ figh, bahwa
penyebab batalnya wudlu seseorang adalah karena bersentuhan kulit
antara laki-laki dan perempuan. Namun yang menjadi kesepakatan
diantara mereka adalah, sentuhan kulit tidak mewajibkan mandi
janabah, selama tidak inza/ (terangsang yang menyebabkan keluarnya

air sperma).

2 al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), .216.
# al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami” al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 396.
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2) Para ulama sepakat bahwa, mandi besar hukumnya wajib bagi
seseorang yang telah janabah (telah terjadinya hubungan intim antara

suami dan istri) sebelum mendirikan shalat.

c. Shalat di Maqam Ibrahim

Firman Allah dalam surat al-Baqarah: 125

G 158k & Qe s a3 ) e 5 it 53] olde s 1528515
(125) 255800 &5 5 (piSlall 5 Guiildall

“Dan (ingatlah), ketika Kami menjadikan rumah itu (Baitullah) tempat
berkumpul bagi manusia dan tempat yang aman. dan Jadikanlah
sebahagian magam Ibrahim tempat shalat. dan telah Kami perintahkan

kepada Ibrahim dan Ismail: "Bersihkanlah rumah-Ku untuk orang-orang
yang thawaf, yang i'tikaf, yang ruku' dan yang sujud".

Imam Nafi’ dan Ibn Amir membaca lafadz “wattakhadhi’® dengan harakat
fathah pada huruf kha’. Sedangkan para imam yang lain, yaitu: Ibn Kathir, Abu
‘Amr al-Basri, ‘Asim, Hamzah dan °Ali al-Kisa’i membaca “wattakhidhu’

dengan harakat kasrah pada huruf k42’

Sebagaimana adanya gira’ah ganda ini dijelaskan oleh imam al-Shatibi

dalam matan baitnya:
M 515 a Al 15343155

“Dan lafadz wattakhidhu dibaca fathah kha’nya oleh Nafi’ dan Ibn Amir”

** al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 32.
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Adapun makna dari bacaan Ibn Amir dan Nafi’ yang membaca fathah
adalah #7’71l madi, untuk menunjukkan yang berarti untuk memberikan informasi
atas apa yang terjadi telah dikerjakan oleh para pendahulu, dan ini hanya sebatas

berita.

Sedangkan bacaan mayoritas qurra’® yang membaca kasrah adalah untuk
mengisyaratkan kalimat perintah (amar) makna yang ditujukan pada umat ini
agar menjadikan magam Ibrahim sebagai tempat sholat, sebagaimana disebutkan
adanya sebab turunnya ayat ini terkait dengan usulan Umar b. al-Khattab agar
dijadikannya musalla. Sebagaimana diriwayatkan dari Anas ibn Malik dari Umar
ibn al-Khattab bahwa beliau berkata: “Keinginanku berkesuaian dengan firman
Tuhanku pada tiga perkara; a) Wahai Rasulallah sesungguhnya istri-istrimu
masuk bertamu kepada mereka orang yang baik dan orang yang buruk, tidakkah
engkau meminta mereka untuk memakai tirai (hijab)? Maka turunlah ayat hijab.
Aku juga berkata: Wahai Rasulullah tidakkah engkau menjadikan maqam
Ibrahim sebagai tempat shalat, kemudian turunlah ayat ini “wattakhidhu min

maqami Ibrahima musalla’ dengan menggunakan kata kerja perintah.”

al-Razi, menjelaskan alasan dari adanya gira’ah ganda pada kalimat
“wattakhidhu” yang dibaca kasrah huruf khanya dan fathah. Adapun alasan

dibaca kasrah pada huruf kAa’ antara lain karena:

*Tbn Majah, Sunan Ibn Majah. Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiiyyah, 2001), 322.
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a) Diatafkan (disandarkan) pada lafadz “udhkuru ni’mati’ yang ada pada
ayat sebelumnya: 122. Sehingga lafadz ini menjadikan seimbang dan
berkesuaian dengan nada perintah Allah sebelumnya.

b) Diatatkan pada lafadz “inni ja’iluka li al-Nasi® dalam ayat serupa: 124,
yang berarti ketika Nabi Ibrahim telah sukses menyempurnakan
kalimat-kalimat (berbagai cobaan), maka Allah berfirman kepadanya
untuk memberikan balasan berupa dua hal: Pertama, “inni ja’iluka Ii al-
Nasi” dan kedua, “wattakhidhu min magami Ibrahima musalla’.

¢) Perintah ini secara husus ditujukan kepada umat Nabi Muhammad saw,
yang berarti kalimat ini merupakan jumlah mu’taridah (jumlah kata
yang didatangkan untuk menengahi antara kata sebelum dan

sesudahnya).

Sedangkan bacaan alasan dibaca fathah huruf kha'nya “wattakhadhu’,
adalah, berarti menunjukkan makna 7ikhbar atau pemberitahuan dari anak
keturunan Nabi Ibrahim yang telah menjadikan maqam Ibrahim sebagai tempat
shalat. Maka berarti waw lafadz “wattakhadhu’ diatafkan pada jumlah kata “wa

idh ja’alna al-Baita ™.

al-Tabari, dalam tafsirnya menunjukkan sikap farjiimya terhadap salah
satu dari gira’ah ganda, seraya berkata: Bacaan yang benar dari gira’ah ganda ini

adalah lafadz “wattakhidhu’ huruf kha'nya dikasrah yang berarti perintah bagi

%al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 2 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 336.
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umat ini untuk menjadikan maqam Ibrahim sebagai tempat sholat, bukan bacaan

fathah*’
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Shalat di makam Ibrahim merupakan syari’at umat terdahulu, sejak
nabi Ibrahim hingga umat nabi Muhammad saw.

2) Syari’at menjadikan makam Ibrahim sebagai mushalla merupakan bukti
adanya keterikatan agama yang sama antara agama Islam yang dibawa

oleh nabi Muhammad saw. dengan nabi Ibrahim..

d. Kategori Istri Yang Boleh Disetubuhi Setelah Suci dari Haid

Firman Allah dalam surat al-Baqarah: 222

b 58 V5 el 3 6L 1l 26 6 3R B el ool
“Mereka bertanya kepadamu tentang haidh. Katakanlah: "Haidh itu adalah suatu
kotoran". oleh sebab itu hendaklah kalian menjauhkan diri dari wanita di waktu
haidh; dan janganlah kalian mendekati mereka, sebelum mereka suci. apabila
mereka telah Suci, Maka campurilah mereka itu di tempat yang diperintahkan
Allah kepada kalian ...”.

Imam Nafi’, Ibn kathir, Abu ‘Amr Ibn ‘Amir dan Hafs membaca
“hattayathurn” dengan takhfif (disukun huruf za’nya) diambilkan dari kata “al-
Taharah’. Sedangkan imam Hamzah, ‘Ali al-Kisa’i dan Shu’bah membaca

tashdid nya huruf t2° dan ha’ pada kalimat “hatta yattahharn’. Adapun makna

yang terkandung pada bacaan sukunnya huruf 72’ mengisyaratkan bahwa lafadz

?’al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 2
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), .33.
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“hatta yathurn’ maknanya adalah “sampai berhenti darah haidnya kaum istri”,
karena kata “yathurn” berasal dari jumlah kata: “taharat imra’atun min haidiha
idha ingata’ al-Damu’ (Seorang wanita yang haid itu dikatakan telah suci, ketika
telah berhenti dari darah haidhnya).”®
Adanya gira’ah ganda pada lafadz “hatta yathurn’ ini telah dirangkum
pula oleh al-Shatibi dalam matannya:
299 5 i Lk 3 BA 5 A 535 &R el 3 ik
“Kalimat yathurna huruf fa’ nya dibaca sukun dan Aa’ nya di dammah

tanpa tashdid dibaca oleh : Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir dan
Hafs”.

al-Razi mengatakan: Qira’ah ganda pada “hatta yathurnm® di atas
menunjukkan adanya dua hukum yang berbeda. Dari bacaan takhfif (tanpa
tashdid) berarti darah haid seorang wanita sudah berhenti dan tidak keluar lagi,
sehingga boleh didekati (disetubuhi oleh suami), sebagaimana adanya ungkapan
kata Arab “taharat imra’atun min haidiha’ (seorang wanita telah suci dari
haidnya). Sehingga kesimpulan makna dari bacaan takhAfif (sukunnya huruf za”)
adalah: “Janganlah kalian mendekati mereka (istri-istrimu) sampai darah haidnya
benar-benar telah berhenti. Sedangkan yang membaca dengan tashdid memiliki
makna “yatatahharna’ yang berarti benar-benar bersuci (mandi) dengan air”
sebagaimana penyebutan kalimat berikutnya “faidha tatahharna’ yang berarti

apabila mereka telah bersuci, maka setubuhilah mereka.*

%8 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997), 135

2al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 41.

30 al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 302.
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al-Tabari, seperti biasa, menyikapi adanya g¢ira’ah ganda pada lafadz
“hatta yathurn” al-Tabari mengatakan: Dari dua bacaan tersebut, yang benar
adalah bacaan berzashdid dengan berfathah huruf ta’ nya, yang menunjukkan
makna bahwa seorang suami hanya boleh menyetubuhi istri jika sang istri benar-
benar telah berhenti dari haid dan sudah mandi. Pendapat beliau ini dikuatkan
oleh adanya pendapat jumhur ulama yang mengatakan bahwa seorang wanita

yang darah haidnya sudah berhenti, wajib baginya mandi suci.’'
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Wajib bagi suami untuk menjaga jarak (tidak bersetubuh) dari istri yang
sedang haid sampai darah haidnya berhenti dan telah disempurnakan
dengan mandi suci.

2) Tidak mengapa bagi kaum suami untuk menyetubuhi istrinya setelah
berhenti darah haid, meskipun belum mandi. Namun disunnahkan bagi

wanita untuk bersuci terlebih dahulu sebelum bersetubuh.

e. Hukum Rafath, Fusuq dan Jidal dalam Haji

Firman Allah swt dalam surat al-Bagarah: 197

Fall 3 00 V5 (350 V5 5 M8 AT fed im0 (e il sla el 5

%0a]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami” al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 3
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 384.
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“(Musim) haji adalah beberapa bulan yang dimaklumi, Barangsiapa yang
menetapkan niatnya dalam bulan itu akan mengerjakan haji, Maka tidak
boleh rafats, berbuat fasik dan berbantah-bantahan di dalam masa
mengerjakan haji”.

Ibn kathir, Abu ‘Amr membaca dengan raf’ (tanwin dammah) “rafathun”
dan “fusuqun” pada ayat ini. Adapun jumhur qurra’ selain dari dua imam diatas
yaitu Nafi’, Ibn ‘Amir, ‘Ashim, Hamzah dan ‘Ali al-Kisa’i membacanya dengan

nasb (fathah tanpa tanwin) “rafatha’ dan “fusuga’

Adanya gira’ah ganda pada ayat di atas telah dirangkum oleh al-Shatibi

dalam matannya:

PUank Glosea Yy (ks V3 ) Ma AT aadllg

“Bacalah dengan dammah tanwin pada kata rafathun dan fusuqun
sedangkan kata ketiga tidak dibaca seperti dua kata sebelumnya’.

Abu Zar’ah menjelaskan alasan dari masing-masing gira’ah ganda pada
ayat di atas: Para pemilik bacaan pertama (yang membaca dammalh) memberikan
argumen bahwa terdapat perkiraan lafadz yang tersembunyi pada dua lafadz yang
terbaca dammah ini. Sehingga, meskipun lafadznya berbentuk informasi akan
tetapi di dalamnya mengandung makna larangan: “Janganlah ada perkataan keji
(yang mengarah pada hubungan intim antara suami istri), janganlah ada

kemaksiatan saat pelaksanaan ibadah haji”.

Sedangkan lafadz “wala jidala’ tidak dibaca raf@’ seperti dua lafadz
sebelumnya, justeru dibaca nasb adalah untuk menunjukkan arti, bahwa dalam

pelaksanaan haji, telah disepakati dan tidak ada perdebatan untuk menentukan

32 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
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miqat zamani haji (waktu pelaksanaan haji), yaitu tidak diragukan lagi bahwa ia

(13

dilaksanakan pada bulan dzulhijjah, sesuai dengan firman Allah “a/-Hajj

— 533
ashhurun ma’lumat’”.

Abu Ubaid al-Qasim b. Salam pun juga menegaskan bahwa, adanya
perbedaan bacaan diantara para Qurra’ karena mereka menjadikan firman Allah
“fala rafasa wala fusuga’ mengandung makna larangan, yaitu tidak ada perkara
atau perkataan keji dan tidak ada perbuatan kemaksiatan. Sedangkan kata “wala
Jidala” semuanya sepakat untuk membaca fathah, hal ini disebabkan karena tidak
diragukan lagi dan tidak ada perdebatan bahwa haji hanya dilakukan pada bulan

dhis al-Hijjah.**

Sedangkan para qurra’ yang lain menjelaskan, bahwa maksud dari bacaan
fathah disini bermakna untuk meniadakan semua jenis perkataan atau perbuatan
keji, kemaksiatan dan perdebatan. Yang menguatkan pendapat mereka adalah
hadith yang diriwayatkan oleh Ibn Abbas ra. yang mana beliau berkata: “wala
Jidala fi al-Hajj’ janganlah engkau berdebat dengan temanmu sehingga engkau
membuatnya marah.” Ibn Abbas tidak berpendapat seperti yang lain, akan tetapi
ia menjadikannya sebagai larangan seperti halnya dua ungkapan sebelumnya,

sehingga larangan terjadi pada tiga hal ini sekaligus.’

al-Razi: dalam tafsirnya menjelaskan adanya pengaruh perbedaan makna

antara dua bacaan pada ayat ini: Adapun ketiga kalimat yang terbaca nasb atau

33 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997), 124.
34 .

Ibid.,.
3 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997), 124.
3% al-Suyuti, a/-Durr al-Manthir, Vol. 1 (Damaskus: Dar al-Marifah, 2001),.219.
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fathah ketiganya, maka tidak ada masalah dari segi makna. Sedangkan yang
membaca dua kalimat pertama rafa’ dengan bertanwin dan kalimat ketiganya
berharakat nasb (fathah) adalah untuk menunjukkan bahwa bagi jamaah haji
hendaklah lebih mengutamakan dalam perhatiannya secara husus untuk

meninggalkan debat mengalahkan perhatiannya pada Rafath dan Fusug.

Hal ini disebabkan, karena a/-Rafath merupakan ungkapan kata untuk
isyarat pelampiasan syahwat. Begitu pula halnya dengan kata fusug, merupakan
ungkapan kata yang bertentangan dengan perintah Allah swt. agar berkata
dengan perkataan yang baik’’, sedangkan jidal juga demikian, sebagai kata-kata
yang terucap untuk menentang kebenaran. Karena itu, para ulama ahli mufassirin

menjelaskan bahwa bacaan dua kalimat awal yang sama-sama didammah di

dalamnya mengandung makna nahi, sehingga mengira-ngirakan makna: (55 A8
B8 ¥y &8, | Sedangkan kata jidal yang tetap berharakat farhah mengira-

ngirakan makna nafi. Sehingga kata nafi (berarti tidak ada jidal) merupakan kata

yang lebih kuat keharamannya dari pada larangan rafath dan fusiug sebelumnya.>®

al-Tabari: dalam hal ini, mentarih dua bacaan yang ada dengan
mengatakan: Bacaan yang membuatku kagum adalah bacaan rafahya dua
kalimat awal pada kata rafath dan fusug yang bertanwin keduanya, sedangkan

kata jidal dibaca fathah*

¥ Q.S. Al-Baqgarah: 82.

3% al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 180.

%% al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 4
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 154.
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Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Larangan keras melakukan hal-hal yang dapat menyakiti orang lain
disaat melaksanakan ibadah haji, baik dengan tindakan ataupun dengan
kata-kata.

2) Diantara jenis larangan keras bagi orang yang hendak melaksanakan
ibadah haji adalah mampu menjaga diri agar tidak mengeluarkan kata-
kata keji dan tidak melakukan fasik (kemaksiatan), lebih khusus lagi

adalah berdebat.

f. Berburu Saat Thram Haji Atau Umrah

Firman Allah swt. dalam surat al-Maidah: 95

G 8 s (Jia 2530 Tauadis i&00 A58 (a5 254 &5 izl )50 Y 1550 Gl i g

aadll

“Hai orang-orang yang beriman, janganlah kalian membunuh binatang
buruan, ketika kalian sedang ihram. Barangsiapa di antara kalian
membunuhnya dengan sengaja, Maka dendanya ialah mengganti dengan
binatang ternak seimbang dengan buruan yang dibunuhnya”.

Para qurra’ dari Kufah (‘Asim, Hamzah dan ‘Ali al-Kisa’i) membaca
¢) 38 dengan tanwin dan meng idafah kan Jie pada dengan dibaca dammah:
(p=) (e JB L Jia 2) 328 Sedangkan Qurra’ yang lain membaca ¢ )28 dengan

raf?’ tanpa tanwin karena idafah : (p2) (e JB Lo (Fia 21 328,

Dua bacaan tersebut telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam matannya:
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0 i pdaa il b alads (3 SO AN amil B e 14y 5381580

Adapun ulama yang merafa’kan (mendammahkan) kedua kalimat pada
ayat tersebut memberikan kandungan makna ayat: “Baginya (orang yang berburu
saat ihram) balasannya (dendanya) adalah berupa hewan semisal dari yang telah

dibunuh”. Kata Ji« (seperti) adalah sifat dari balasan, tapi boleh juga diartikan

sebagai susunan mubtada’ dan khabar, yaitu balasan dari perbuatan itu adalah

seperti hewan yang dibunuh.

Sedangkan ulama yang membaca idhafah pada kata Jis sehingga dibaca

jarr (kasrah), maka mengandung makna: “Balasannya, seperti hewan yang

terbunuh adalah wajib baginya sebagai hukuman”.

Dari dasar dua gira’ah inilah, para ulama fiqih berbeda pendapat dalam
menetapkan sanksi bagi pelanggar yang berburu saat berihram. Imam Abu
Hanifah berpendapat, bahwa jamaah haji yang membunuh hewan buruan maka
dia harus menilaikan hewan yang dibunuh, kemudian bersedekah dengan nilainya
hewan ternak untuk disembelih di Makkah, karena yang diminta hanyalah
nilainya. Sebagaimana bacaan mayoritas qurra’, yang membaca sambung (idafah)

kecuali bacaan gurra’ Kufah Jis £1 a8 !

Sedangkan imam al-Syafi’i memilih pendapat yang lebih fleksibel, bahwa

seorang yang sedang ihram apabila membunuh hewan buruan, maka wajib

%0 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 40.

*! Abi Zar’ah, Hujjah al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997), 237. Lihat pula al-
Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an Vol. 6 (Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 309.
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atasnya untuk berkurban seperti hewan yang terbunuh apabila ia mendapati
hewan yang serupa, apabila tidak menjumpai hewan yang serupa, maka boleh

baginya beralih ke nilai.*

Tafsir al-Razi, seperti biasa al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan kedua
gira’ah yang ada di ayat ini dengan menggabungkan pemahaman diantara
keduanya, sehingga mengandung arti : “Bagi pemburu harus menyembelih
binatang yang sama dengan binatang yang dibunuh sebagai balasan atas

pelanggaran ”.*

Tafsir al-Tabari, yang benar adalah bacaan yang membaca tanwin hamzah
dari lafadz ¢ 8 dan membaca Rafi’ lafadz Jie karena sanksi (s¢))>) adalah Jis

2

maka tidak ada alasan untuk memudarkan lafadz ¢ > pada lafadz Jis

Menurut Ulama yang membaca idafah itu berpendapat bahwa yang wajib
seorang pemburu dalam keadaan ihram adalah mengganti binatang yang diburu
dengan binatang ternak (unta/sapi/kambing) yang sepadan. Padahal yang benar
tidak demikian, melainkan yang wajib bagi pemburu adalah mengganti dengan

binatang yang sama, berarti Jisll adalah ¢! )} yang diwajibkan oleh Allah bagi

si pemburu dan berarti dua kalimat tersebut tidak bisa dimudafkan.**

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

*2 al-Khatib al-Sharbini, Mughni al-Muhtaj, Vol.l1 (Damascus: Dar Ibn Kathir 1998 M.), .524.
al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 6 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 155.

*al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 13.
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1) Sanksi bagi pemburu binatang ketika 7hram adalah menyembelih
binatang yang sama, seperti binatang diburu dengan ketentuan dari
orang yang adil.

2) Jika tidak ditemukan binatang yang sama, maka harus diputuskan oleh

orang yang adil

g. Tujuan Haji

Firman Allah swt. dalam surat al-Hajj: 29
(29) Gaaiall illy | g8 Sanl g b 5 538 | 8 g8l § 24585 |yl 5

“Kemudian, hendaklah mereka menghilangkan kotoran yang ada pada
badan mereka dan hendaklah mereka menyempurnakan nazar-nazar
mereka dan hendaklah mereka melakukan melakukan thawaf sekeliling
rumah yang tua itu (Baitullah)”.

Imam Warhs, Qunbul, Abu ‘Amr dan Ibn Amir membaca /am kasrah pada

kalimat : ()& o) Sedangkan Ibn Dhakwan dari Ibn Amir meriwayatkan
bacaan kasrah pada dua kalimat berikutnya: ( ) skl 5 ad s ) 8 el 6 Adapun sisa

qurra’ yang lain membaca sukun pada ketiga kalimat tersebut.

Adanya dua macam bacaan tersebut antara sukun dan kasrah telah dituturkan

oleh al-Shatibi dalam matannya al-Shatibiyyah:

S8 5 235 5 e Vil 4015630 0 K0 1450

* al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 56.
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Adapun argumen yang membaca kasrah huruf /am dari tiga kalimat pada
ayat diatas, jika ditinjau dari segi makna mengisyaratkan“tujuan akhir” dari
pelaksanaan haji, yaitu diantara tujuan haji dan umroh seseorang adalah, agar
mereka membersihkan segala kotoran, memenuhi nadar (janji), dan melaksanakan

tawafdi ka’bah.*

Sedangkan yang membaca dengan sukunnya huruf /am pada kalimat £ 7/

diatas, adalah untuk menunjukkan kata perintah. Sebagaimana makna dari /am

sukun pada firman Allah swt berikut: ( alba Slee Jazld ) begitu pula dengan
contoh firman Allah: ( (&> (A& (A e (p yadl 5) dan firman Allah : ( alali

AN 25 i Y ) kesemuanya itu menunjukkan bahwa huruf /am sukun diatas

mengandung makna “perintah”.

al-Razi dalam tafsirnya mengatakan: Huruf /am yang ada pada tiga
kalimat dari /7’7 mudari’ tersebut adalah /am Amr (berarti perintah Allah kepada
jamaah haji). Meskipun dibaca dengan dua cara, dibaca sukun maupun kasrah.
Dibaca takhfif (sukun lanmya) oleh: Ibn Katsir, Nafi, dan mayoritas Ulama
membaca sukun. Sedangkan Abu Amr membaca /ammya ketiga kalimat tersebut

dengan dibaca kasrah.*’

Sebagaimana al-Tabari mengatakan: Dua bacaan tersebut sama-sama

benar dan masyhur, merupakan dua bahasa yang memiliki satu makna yaitu

* Ibn al-Jazari, Taqrib al-Nashr (Damascus: Dar al-Kutaibah, 1995 M.), 154.
*al-Razi, Mafatih al-Ghaib,Vol. 11 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 115.
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perintah. Karena itu, memilih bacaan manapun diantara dua bacaan tersebut akan

dianggap benar.*®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Tujuan yang harus dicapai dari ibadah haji adalah membersihkan
kotoran (tahallul), memenuhi semua nadar, dan tawaf di Ka’bah (tawaf
ifadah).

2) Melakukan tiga perkara diatas merupakan rukun diantara rukun haji

yang harus dipenuhi oleh jamaah haji.

h. Harta Yang Diinfakkan

Firman Allah swt. dalam surat al-Baqarah: 219

PO CIPUL UL B & S S S R PV LA PR T A
Gl ol 5 Tagadd (ya 581 gl 5 (Wil gy 5 2 Lagad (8 Sadially jadll o Gl gLy
Sage 25T L IR3E AT a0 Sus anhe 827 @ E i, s

G5 R a&al VT A&V AT (i SUK Saall 38 () e 130

“Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan judi. Katakanlah: "Pada
keduanya terdapat dosa yang besar dan beberapa manfaat bagi manusia,

tetapi dosa keduanya lebih besar dari manfaatnya". dan mereka bertanya
kepadamu apa yang mereka nafkahkan. Katakanlah: " yang lebih dari

keperluan." Demikianlah Allah menerangkan ayat-ayat-Nya kepadamu
supaya kamu berfikir”.

Abu Amr al-Basri membaca (81} J8) dengan rafy’ (dammah pada huruf

waw), Sedangkan yang lain membaca (381 J8) dengan nasb (fathah pada huruf

al-‘afwu).

*al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 18
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 616.
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Adanya dua bacaan tersebut telah dirangkum oleh imam al-Shatibi dalam

matan baitnya:
.80 (5 kel il B

Adapun makna yang terkandung pada bacaan al-Basri yang membaca
raf? (dammalmya waw) menunjukkan, bahwa kata ini berfungsi sebagai
mubtada’ (permulaan jumlah) dalam sebuah ungkapan, sehingga mengisyaratkan
sebuah makna yang terkandung: Katakanlah wahai Rasul, harta yang wajib

diinfakkan adalah “al- ‘afwu’’

Sedangkan yang lain menjadikan lafadz ini berkedudukan sebagai objek

dari kata perintah yang diperkirakan yaitu infakkanlah a/- ‘afwa.

Dua makna di atas sangatlah berdekatan, meskipun berbeda dari aspek
i’rabnya.”® Adapun makna kata al- ‘afivu yaitu lawan dari perkara yang berat dan
sulit, dan ia adalah apa yang diinfakkan oleh seseorang tanpa memberatkan dan
menyulitkan dirinya maupun keluarganya. Sedangkan kata al-juhdu yang
merupakan lawan dari kata a/- ‘afiwu yaitu berinfak dengan sesuatu yang nantinya

akan menyulitkan dirinya sendiri dan menguras seluruh hartanya. Sehingga ada

diantara orang Arab yang berkata: (35 (saiud e séall (533) “Ambillah al-

¥ al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.

*0 al-Zamahshari, Abu al-Qasim Mahmud b. ‘Amr b. Ahmad, a/-Kashshat ‘An Haqaiq
Ghawamidal-Tanzil, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kitb al-Arabi, 1407 H.), 360.
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‘afwa dariku, maka engkau akan selalu melanggengkan kasih sayangku’.

Demikian juga dikatakan pada tanah yang datar sebagai al- ‘afwu.’’

Adapun syari’ah sedekah ‘afiv telah diangkat kewajibannya dan hanya
menjadi perkara yang sunnah. Diangkatnya kewajiban ini yaitu dengan turunnya
kewajiban menunaikan zakat dengan nisab yang telah ditentukan ukurannya. Ibn
Ishaq dan Ibn Abi Hatim meriwayatkan bahwa ada sekelompok sahabat ketika
diperintahkan untuk berinfak di jalan Allah mereka datang kapada Rasulullah dan
berkata: “Sesungguhnya kami tidak mengetahui apakah nafkah yang
diperintahkan kepada kami dari harta kami, dan harta apa yang harus kami

infakkan? Kemudian Allah menurunkan (sé) (8 (588 Jala <l il 5) sebelum

itu, ada salah seorang yang menginfakkan hartanya sehingga tidak mendapati
lagi apa yang akan disedekahkan setelah itu, dan tidak pula dia mendapati apa

yang bisa dimakan sehingga bisa bersedekah dengan makanannya.>

Imam Muslim dalam kitab sahihnya meriwayatkan dari Abu Hurairah,

Rasulullah bersabda:
gl e Il g 2 el e OIS L dBaall A

“Sedekah terbaik yaitu ketika seseorang masih dalam kecukupan,
mulailah dari keluarga yang menjadi tanggunganmu’.

>lal-Zamahshari, Abu al-Qasim Mahmud b. ‘Amr b. Ahmad, a/-Kashshaf ‘An Haqaiq
Ghawamidal-Tanzil, Vol. 1 (Beirut: Dar al-Kitb al-Arabi, 1407 H.), 360.

>2al-Shaukani, Muhammad b. ‘Ali b. Muhammad b. ‘Abd Allah, Fath al-Qadir, Vol. 1 (Damascus:
Dar Ibn Kathir, 1414 H.), 222.

*Muslim b. al-Hajjaj al-Naisaburi, Sahih Muslim, Vol. 2 (Beirut: Dar al-Jil, t.th.), 672.
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al-Razi, berpendapat bahwa kedua bacaan diatas sama-sama menunjukkan
makna yang benar. Beliau menjelaskan, yang membaca Rafa’ kalimat )3’4\ berarti
lafadz > bermakna s (sesuatu), sedangkan lafadz (%4 menjadi silahnya isim
mausul. Sehingga mengandung asal kata: )}éﬂ\ﬁ $ 0588y gs.im-ﬂ. Adapun yang

membaca Nasab berarti menjadikan |3 sebagai satu kalimah yang dinasabkan

oleh lafadz (584, Schingga mengandung asal kata: sa=l) () o885 ) g8ahy ¢ & (51

al-Tabari, berpendapat bahwa kedua bacaan tersebut sama sama benar,
karena artinya tidak ada perbedaan, hanya saja al-Tabari lebih condong pada

pendapat yang membaca Nasab karena mayoritas Qurra’ membaca nasabnya

kalimat );5*1‘.55

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Harta yang disedekahkan adalah harta yang lebih dari kebutuhan,
2) Wajib hukumnya bersedekah bagi siapapun yang telah mempunyai

harta yang lebih dari kebutuhan.

i. Fidyah Dari Puasa Yang Ditinggalkan
Firman Allah dalam surat al-Baqarah: 184
65kl Goall e 5 50 00 G Basd i e 5T L i e IS 0 S5 Ll
O3 S o) 280 58 15 0t ol 5 20 25 548158 31 0 (s e

*al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibVol. 3 (Berut: Dar IThya’ al-Turath, 1996 M.), 282.
*>al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 4
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M), 347.
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“(yaitu) dalam beberapa hari yang tertentu. Maka Barangsiapa diantara
kalian ada yang sakit atau dalam perjalanan (lalu ia berbuka), Maka
(wajiblah baginya berpuasa) sebanyak hari yang ditinggalkan itu pada
hari-hari yang lain. dan wajib bagi orang-orang yang berat
menjalankannya (jika mereka tidak berpuasa) membayar fidyah, (yaitu):
memberi Makan seorang miskin. Barangsiapa yang dengan kerelaan hati
mengerjakan kebajikan, Maka Itulah yang lebih baik baginya. dan
berpuasa lebih baik bagi kalian jika kalian mengetahui’.

Imam Nafi’ dan Ibnu ‘Amir membaca ( (Slew alakaddd ) tanpa
tanwin pada lafadz <422 dan lafadz “a=k” dibaca jar (kasrah)

sedangkan lafadz “(Slew” dibaca dalam bentuk jamak, hanya saja
Hisham membaca lafadz “miskin” dengan mufrad. Sedangkan Qurra

yang lain membaca ((S—ue e‘-’-in 4.3 ) tapwin pada kalimat dan dammah

pada lafadz “plak” sedangkan lafadz “miskin” dibaca mufrad.

Dua bacaan tersebut sebagaimana telah dirangkum oleh Imam al-Shatibi dalam

matan baitnya:

53 rab ol el b S bl 05 5 450

B 5 g Gl Ahe s U5 5 1B sk GSlia

Adapun argumen Nafi’ dan Ibnu Amir ketika memilih lafadz jama’ bukan
mufrad adalah berdasarkan firman Allah swt. pada ayat sebelumnya yang

menggunakan khitab jama’dalam firmanNya:

°% al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
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Bahwa tujuan diturunkannya ayat ini adalah untuk menjelaskan kepada
hamba-hambaNya yang beriman tentang bagaimana hukum mereka yang tidak

berpuasa di hari-hari yang telah diwajibkan atas mereka “ayyaman ma’dudat”.

Karena itulah, kalimat ((:Skwe) dibaca jama’ bukan dengan lafadz tunggal.
Adapun fa’wil ayat (¥ 43gaday (pdll e ) adalah menjelaskan kewajiban

membayar fidyah bagi orang-orang yang tidak mampu berpuasa untuk diberikan

kepada orang-orang miskin dari hari-hari yang dia tidak berpuasa.

Sedangkan argumen mayoritas qura yang membaca mufiad pada
“0Slue” adalah untuk memberikan penjelasan bahwa ketika disebutkan kata
mufrad (yang menunjukkan arti satu), maka untuk menjelaskan atas hukum
membayar fidyah pada setiap orang miskin sebagai ganti dari hari-hari di bulan
Ramadlan yang ditinggalkan. Bukanlah penjelasan atas hukum tidak berpuasa di
seluruh hari-hari di bulan bulan Ramadan diambilkan dari penjelasan dari hukum

tidak berpuasa pada satu hari.”’

Dalam hal ini al-Razi menjelaskan bahwa, pada bacaan pertama dengan

mengidofahikan lafadz 43 pada lafadz slxl mengandung dua pengertian:

°7 Abi Zar’ah, Hujjah al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997 M.),124.
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a) Fidyah adalah dzat atau bendanya, sedangkan sifatnya adalah 7a’am
yaitu makanan. Ini termasuk kategori memudhofkan mausuf'pada sifat
seperti kata gelal) 2

b) Fidyah adalah nama bagi ketentuan yang wajib. Sedangkan 7a’am

adalah nama yang umum, baik fidyah atau bukan. Hal ini termasuk
idofah yang menyimpan arti lafadz (. Seperti lafadz > <5 artinya
“baju dari sutera”. Begitu juga lafadz alxb %3 artinya fidyah berupa
makanan. Pada bacaan ini menjamakan kata (xSbee | hal ini
dikarenakan kata 4 i (orang-orang yang tidak mampu berpuasa)

juga menggunakan kata jama’. Sehingga setiap orang diantara mereka

wajib memberikan fidyah pada orang miskin. **

Adapun bacaan kedua adalah dengan membaca tanwin huruf 2’ nya lafadz
4,3 | sedangkan kata sesudahnya alxk berfungsi sebagai tafsir dari kata fidyah.
Sehingga bacaan ini, membaca mufrad kata (xSe untuk menunjukkan makna,

bahwa wajibnya membayar fidyah adalah terhitung hari tidak berpuasa untuk

diberikan pada satu orang miskin.”’

Sedangkan al-Tabari dalam tafsirnya, ia berpendapat bahwa bacaan yang

benar adalah bacaan yang memudafkan lafadz 4% pada lafadz olxka karena

*¥al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 95.
59 110
Ibid.,.
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fidyah adalah nama perbuatan dan tidak sama dengan 7a’am yang diberikan

sebagai fidyah.*’
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Fidyah bagi orang yang tidak mampu untuk berpuasa Ramadan adalah
setiap harinya harus memberi makan satu orang miskin.
2) lJika terhitung beberapa hari, maka berarti wajib memberikan fidyah

pada beberapa orang miskin sejumlah hari yang ditinggalkan.

2. Ayat-ayat Tentang Figh Mu’amalah
a. Riba dan Definisinya

Firman Allah dalam surat al-Rum: 39
(39) 4 e 3% b G JIsal 8 551G (e A5

“Dan sesuatu riba (tambahan) yang kalian berikan agar ia bertambah pada
harta manusia, maka riba itu tidak menambah pada sisi Allah”.

Ibnu Katsir membaca: L) (= eiﬁ‘ L 5 tanpa pemanjangan lafadz alﬁ\ yang

berarti “apa yang kalian datangi”.

Sedangkan Qurra’ yang lain membaca: L (s 53;\3‘ L artinya apa yang
kalian berikan, seperti halnya firman Allah Wall < g ) eﬁ’uuyaitu Allah

memberi kepada mereka pahala kehidupan dunia.

%al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 3
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M.), 439.
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Adanya dua bacaan tersebut telah disebutkan oleh al-Shatibi dalam

baitnya:

BN V) il ds DR UL a5 1) (e 2E1 HiaBs

‘Ikrimah berkata: Ada dua riba, yang satu halal dan yang lain haram.
Adapun riba yang halal seperti halnya seseorang yang memberi saudaranya
hadiah dengan niatan agar orang yang diberi hadiah membalasnya dengan hadiah
yang lebih besar, meskipun hadiah yang dia berikan bukan untuk mendapat ridla
dan pahala Allah. Hal ini disebabkan, karena hadiah yang diberikan tidak
ditetapkan syarat harus dikembalikan yang lebih dari apa yang diberikan. Hadiah
ini halal bagi kaum muslimin, akan tetapi haram bagi Rasululah saw. Sedangkan
riba yang haram yaitu seseorang memberikan pinjaman satu dinar kepada orang
lain contohnya untuk mendapatkan tambahan dari dinar yang dia berikan dengan

ditetapkannya syarat pengembalian yang lebih.*

Bacaan jumhur qurra menegaskan celaan bagi perbuatan riba, dan
penjelasan bahwa ia adalah transaksi yang tidak menguntungkan menurut Allah.
Sedangkan riwayat bacaan dari Ibn Kathir pada ayat ini menjelaskan celaan bagi

semua aktifitas riba, baik orang yang mengambil maupun memberi.

Bukan hanya ayat ini yang menjelaskan makna larangan riba dari dua

aspek di atas, karena masih banyak lagi ayat dan hadits yang menekankan hal ini.

8! al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
52 Abu Zar‘ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997 M.), 558.
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Dalam sebuah hadith, rasul bersabda: semoga Allah melaknat riba, yang

memakannya, perantaranya, penulisnya, dan saksinya.®

Dalam hadis yang lain, rasul bersabda: “Akan datang pada umat manusia
sebuah masa, yang tidak ada seorangpun dari mereka kecuali akan memakan riba,
apabila dia tidak memakan langsung, maka dia akan terkena debunya

(dampaknya)”.**

Dari 2 bacaan ini, antara al-Razi dan al-Tabari, tidak menunjukkan sikap

yang berbeda dalam penafsiran dan bacaan.
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

1) Mendatangi riba, seperti bekerja & bertransaksi untuk mendatangkan
keuntungan riba adalah haram hukumnya.

2) Memberikan harta pinjaman dengan tujuan mendapatkan keuntungan
bunga dari orang yang dipinjami harta adalah bagian dari riba, jika
ditetapkan syarat pengembaliannya.

3) Hadiah yang diberikan kepada orang lain bukan termasuk riba,
meskipun ada harapan untuk mendapatkan balasan kebaikan yang lebih
menguntungkan dari orang yang menerima hadiah, jika hadiah tersebut

diberikan tanpa syarat.

% Diriwayatkan oleh al-Tabrani dari Ibn Mas’ud. Lihat al-Tabrani, Kanz al- ‘Ummal, Vol.4
(Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1981 M.), 210.

% Diriwayatkan oleh Abu Dawud dari Abu Hurairah ra. Lihat: Abu Dawud, Sunan Abu Dawud
Hadith ke 3333, Vol. 3 (Beirut: Dar al-Kitab al- Arabi, t.th.), 248.
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b. Sebab Diharamkannya Riba

Firman Allah swt. dalam surat al-Rum: 39

e

435 O 385 s Ble Loyl e 1535 S8 Gl U5l (8 13850 U 0 e Lo
O shaladll 2h 5 4

“Dan sesuatu riba (tambahan) yang kalian berikan agar dia bertambah

pada harta manusia, Maka Riba itu tidak menambah pada sisi Allah. dan

apa yang kalian berikan berupa zakat yang kalian maksudkan untuk

mencapai keridhaan Allah, Maka (yang berbuat demikian) Itulah orang-
orang yang melipat gandakan (pahalanya)”.

Imam Nafi’al-Madani membacan kalimat: (sl J) sl PLEEY )ﬂ dengan

khitab jama’, yaitu huruf ta’ dammah setelah /am dan waw sukun setelah huruf

ba’.

Sedangkan yang lain membaca: (=Wl J) sl & 524 dengan ya' fathah dan waw

fathah.

Dua bacaan ini telah disebutkan oleh al-Shatibi dalam matannya:

S 155 2% 1 a5 A1 S 1305 Al s 03

Bacaan qurra’ Madinah membaca 72’ dammah pada ayat ini menunjukkan
bahwa makna yang dimaksud adalah pelakunya dari orang yang memakan riba
dan berinteraksi dalam akad riba. Sedangkan yang menjadi pelaku dalam bacaan

Jumbhur yaitu harta riba itu sendiri.

% al-Shatbi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 65.
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Ibn al-‘Arabi telah menyimpulkan adanya tiga pendapat dari para ulama

terdahulu berkaitan dengan makna ayat ini:

a)

b)

Seseorang yang memberi sebuah hadiah dan berharap untuk
mendapatkan yang lebih baik dari apa yang diberikan. Ini adalah
pendapat Ibn Abbas.

Seseorang ketika dalam perjalanan, dia membawa seorang pembantu
yang membantu dan menolongnya. Maka dia memberikan pembantunya
sebagian dari keuntungan perdagangannya atas bantuannya, tidak
karena Allah. Ini adalah pendapat al-Sya’bi.

Seseorang yang berusaha menyambung tali silaturahim dengan
kerabatnya yang kaya untuk mendapat bagian dari kekayaan kerabatnya
tersebut, tidak karena ikhlas beramal untuk Allah. Ini adalah pendapat

Ibrahim al-Nukha’i.%

Secara umum ayat ini mengarah pada larangan untuk melakukan riba baik

dengan tujuan yang nampak atau dengan tujuan yang tersembunyi.

Ayat ini adalah salah satu episode dari empat episode dari tahapan pengharaman

riba. Dimana pengharaman riba melalui empat tahapan, yaitu:

Pertama: turunnya firman Allah:®’

% Ibn al-*Arabi, Muhammad b. ‘Abd Allah Abu Bakr, Ahkam al-Qur’an, Vol. 6 (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 2003 M.), 274.
¢7Q.S. al-Rum: 39.
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Apapun yang kalian berikan dari harta riba agar berkembang (harta
kalian) pada harta manusia, maka sekali-kali tidaklah berkembang disisi
Allah, akan tetapi harta yang kalian berikan sebagai zakat semata-mata

untuk mencari ridha Allah maka mereka itulah orang-orang yang akan
mendapatkan lipatan keberuntungan.

Allah memberitahukan kepada hamba-hambaNya bahwa akibat dari riba
adalah kehancuran dan kerugian, dan bahwa orang yang melakukan riba
sesungguhnya dia sedang menghancurkan apa yang telah dia bangun, mau atau

tidak mau.

Kedua: firman Allah:®®
osall e GUapdll Ak (pall o 58 LS W) ) 558 Y LI (5 5ISL ¢l

Orang-orang yang memakan harta dengan cara riba mereka (pada hari
kiamat) tidak dapat berdiri melainkan seperti berdirinya orang yang
kerasukan syetan.

Ayat ini diturunkan agar hamba-hambaNya semakin menjauhi riba,
dimana di sini orang yang melakukan riba diumpamakan seperti halnya dia yang
kehilangan akal, dimana dia dikuasai oleh ketidaksadaran yang akan

membinasakannya.

Ketiga: firman Allah:®

%8 Q.S. al-Bagarah: 275.
% Q.S. Ali Imran: 130.
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Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kalian memakan harta riba
berlipat-lipat, dan takutlah kepada Allah agar kalian mendapatkan
keberuntungan.

Dimana ayat ini secara lantang mengharamkan jenis tertentu dari riba,

dan ini sebagai persiapan untuk pengharaman yang sifatnya mutlak.

Keempat: firman Allah :"°
Crttage S ) Ll (g R La g2 s 401 15850 ) gial 0l Ll
Dan ini adalah ayat yang menegaskan keharaman seluruh jenis riba.

Keempat ayat di atas adalah ayat muhkamah, tidak mungkin kita
mengatakan bahwa yang satu menasakh yang lain, karena untuk menggabungkan
semuanya adalah perkara yang mungkin, dan antara makna yang satu dengan

yang lain menunjukkan tahapan pengharamannya.
al-Razi tidak menyatakan pendapat atas dua gira’at dalam ayat tersebut.”’
al-Tabari: Perbedaan gira’ah pada ayat diatas berakibat pada perbedaan makna.

Adapun mayoritas ulama qurra’® dari Kufah, Basrah, sebagian penduduk
Makkah membaca ya’ nya kalimat “/iyarbuwa’ dibaca fathah yang menunjukkan
makna ayat: “Riba yang kalian lakukan itu wahai manusia, meskipun bertujuan
agar menjadi berkembang dalam hartanya manusia, akan tetapi tidak berkembang

disisi Allah”.

" Q.S. al-Bagarah: 278.
"al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 12 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 244.
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Sedangkan ulama Madinah pada umumnya membaca (32)%) dengan 74’

dan Dammah, yang mengisyaratkan kandungan makna, “Riba yang kalian
lakukan itu wahai manusia meskipun bertujuan agar diri kalian berkembang
diantara harta manusia, akan tetapi tidak berkembang disisi Allah”. Bacaan ini
menunjukkan bahwa yang berkembang bukan harta ribanya, tapi pelaku riba

mengembangkan hartanya.

Kemudian al-Tabari memberikan penilaian diantara dua bacaan tersebut:
Kedua bacaan tersebut sama-sama benar karena mempunyai arti yang hampir
sama. Pemilik harta mengembangkan harta riba, atau harta riba dikembangkan

oleh pemiliknya.”
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Sudah menjadi kategori pelaku riba yang diharamkan, meskipun hanya
sebatas berniat dan bermaksud untuk berinteraksi dengannya.

2) Apapun bentuknya harta yang diperoleh dengan cara riba, secara
mutlak haram hukumnya. Baik pelakunya menampakkan niat ataupun

tidak.

3. Ayat-ayat Tentang Figh Nikah dan Talak

a. Syarat Jatuhnya Talak dengan Cara KAu/u’ (gugat cerai)

72al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 20
(Beirut: Daral-Fikr , 2001 M.), 106.
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Firman Allah swt. dalam surat al-Baqarah: 229
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“Talak (yang dapat dirujuki) dua kali. setelah itu boleh rujuk lagi dengan
cara yang ma'ruf atau menceraikan dengan cara yang baik. tidak halal bagi
kalian mengambil kembali sesuatu dari yang telah kalian berikan kepada
mereka, kecuali kalau keduanya khawatir tidak akan dapat menjalankan
hukum-hukum Allah. jika kalian 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 kalian
melanggarnya. Barangsiapa yang melanggar hukum-hukum Allah mereka
Itulah orang-orang yang zalim”.

Imam Hamzah yang membaca lafadz ini: (42 of ¥) ) dengan harakat
dammah pada ya’ (mabni majhul). Sedangkan imam yang lain (Nafi’, Ibn Kathir,
Abu ‘Amr, Ibnu ‘Amir ‘Asim dan Ali al-Kisa’i) membaca fathah ya pada

kalimat: ( &&3 ol Y))

Hal ini sebagaimana disebutkan oleh al-Shatibi dalam matan baitnya:

PENP T S TR R P J N T H R

Adapun argumen imam Hamzah yang membaca mabni majhul pada
kalimat “yakhafa’ diambilkan dari adanya firman Allah pada kelanjutan ayat ini:
( &9 (W) yaitu dalam bentuk jama’, yang berarti pihak yang takut tidak hanya

suami istri akan tetapi keluarga dari suami istri atau hakimpun ikut terlibat.

7 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
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Sebab itulah kata yang digunakan bukan ( W& () “maka jika kalian berdua”,

akan tetapi dalam bentuk jama ’(e’f‘;é :)1_0.)

Sedangkan argumen yang membaca fathah huruf ya’ pada kalimat: ( ¥)

lalasl ) adalah adanya kalimat sesudahnya langsung, yaitu “alla yuqgima

hududallah” artinya jika suami dan istri takut tidak bisa menegakkan syari’at
Allah berkaitan dengan apa yang diwajibkan atas keduanya untuk memenuhi
hak-hak dan perlakuan yang baik atas pasangan masing-masing, maka boleh bagi
mereka berdua mengadukan pada hakim untuk diceraikan antara keduanya yang

disebut dengan khulir "

Dari dua gira’ah diatas dapat diambil hukum secara rinci, bahwa bacaan
imam Hamzah dijadikan dalil bagi mereka yang menjadikan wewenang
menjatuhkan kAu/t’ pada pihak hakim. Dimana Allah telah menjadikan hukum
khulir tergantung pada penilaian pihak hakim, di saat hakim menilai bahwa bisa
jadi suami istri akan melanggar ketentuan Allah dengan pembangkangan atau
penyimpangan, maka pihak berwenang dapat memaksakan keduanya untuk
berpisah tanpa menunggu kesepakatan keduanya untuk melakukan khuli/.
Dengan demikian hakim berhak menjatuhkan talak pada keduanya berdasarkan

bacaan dari riwayat imam Hamzah.

™ Abi Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997 M.), 135.
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Adapun bacaan mayoritas imam qurra’ menjadikan muara dari ketakutan
berasal dari kedua suami istri. maka tidak mungkin akan jatuh talak tanpa

kehendak kedua belah pihak.

Argumen al-Razi: Adapun menjelaskan bacaan Hamzah yang membaca
dammah ya pada kalimat “yukhafa’ berdasarkan kalimat sesudahnya yang
menggunakan khitab jama* ( 285 (W) yang berarti ditujukan pada hakim selain
pihak suami istri yang merasa takut jika suami-istri tidak mampu memenuhi hak-
hak Allah jika pernikahan terus dilanjutkan, dalam hal ini Allah tidak

menggunakan ungkapan: (& (),

Sedangkan argumen yang membaca fathah huruf ya’ pada kalimat
“yukhafa’ dengan disandarkannya rasa takut pada keduanya suami istri adalah
jika istri takut fitnah menimpanya apabila hubungan nikahnya tetap dilanjutkan,
sedangkan suami pun takut jika istrinya tidak mampu mentaa’ti suami sesuai

dengan hukum Allah, maka hukum kAu/i’ bisa diberlakukan.”

al-Tabari: dalam tafsirnya mengakui adanya perbedaan gira’at pada
kalimat ini ( 4&2 ol Y ) hanya saja beliau hanya menafsirkan yang mabni fa’il
yaitu huruf ya’'nya difathah. Beliau mengatakan: “Kecuali jika antara suami dan

istri masing-masing takut jika keduanya tidak mampu menjalankan hukum-

7> al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibNol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 133.
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hukum Allah.”® Dari batasan tafsirnya ini, sangat jelas bahwa al-Tabari

mempunyai kecenderungan pada bacaan mabni fa’ilbukan majhul.
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Khulu® diperbolehkan dari kedua belah pihak (suami istri) jika
keduanya takut tidak bisa melaksanakan hak masing masing yang telah
ditentukan dalam hukum Allah.

2) Khuld bisa diminta dari para wali untuk diajukan pada hakim, jika

dikhawatirkan suami istri tidak bisa memenuhi haknya masing masing.

b. Kewajiban Suami-Istri Terhadap Anak-anaknya Setelah Jatuhnya Talak.

Allah swt. telah berfirman dalam surat al-Baqarah: 233
oo B8 (e ) e 55l 4035058 W5 ol 05 st Y

“Janganlah seorang ibu menderita kesengsaraan karena anaknya dan
seorang ayah karena anaknya, dan pewarispun berkewajiban demikian...”,

Ibn Kathir dan Abu ‘Amr membaca: W 52 33 5 5Liai ¥ dengan dammah

ra’ tashdid. Sedangkan yang lainnya (Nafi’, Ibnu ‘Amir, ‘Asim, Hamzah dan al-

Kisa’i) membaca: Wl g 33 3 Sbiai ¥ dengan tashdid fathah ra’.

76 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 4
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 550.
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Dua bacaan tersebut sebagaiamana telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam

matan shatibiyyahnya:

T35 535 A 8130 ey ol ke ORI,

Dengan demikian bacaan qurra Mekkah dan Basrah yang mendammah

ra tashdid pada kalimat Jl-*ég ¥ memberikan makna informasi, dan ini adalah
makna yang berkaitan dengan realitas. Karena tidak biasanya seorang ibu
mempersulit suaminya yang telah mentalaknya dengan meminta bayaran yang
mahal sebagai upah untuk menyusui anaknya, karena ini akan mempersulit
dirinya sendiri disebabkan dia menjauhkan dirinya dari kesenangan menyusui
anak kandungnya. Tidak bisa dibayangkan seorang ibu yang memiliki belas kasih
berusaha untuk menyakiti anak dan dirinya sendiri hanya untuk memperoleh

harta.

Dengan demikian ayat ini memberikan isyarat adanya hukum alami

berdasarkan riwayat bacaan ini.

Adapun bacaan mayoritas qurra’® dengan memberikan harakat fathah pada

huruf ra’, berarti menunjukkan makna larangan. Asal kata kerja ini, terdiri dari
dua ra’ ( D)L=l Y) disaat bertemu dua ra’, maka ra’ yang pertama dimasukkan
kepada ra’ yang kedua, dan yang kedua diberi harakat fathah disebabkan

bertemunya dua sukun. Ada pula yang membacanya tanpa diidghamkan __bad ¥

"7 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
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diantaranya: al-Hasan al-Bashri, Ibn Mas’ud, Umar b. Khattab dan Aban b.

Utsman b. Affan.”®Atas dasar inilah, maka ayat ini bermakna perintah.

Hanya saja bagi kelompok yang pertama berpendapat bahwa, ayat ini
bukan berarti tidak mengandung unsur perintah. Sebagaimana dijumpai pada
ayat-ayat yang berisi informasi akan tetapi mengandung makna perintah.
Diantaranya firman Allah:79(=@-»w§-"i-.1 Cpas i Clalhdll s meskipun  ayat  ini
menggunakan kata informasi namun menyimpan makna perintah: “wahai wanita

yang dicerai, tunggulah diri kalian”. Demikian juga firman Allah:* ¥ 5 & salla3 ¥

O sal33 yang mana ayat ini mengandung arti: “Janganlah kalian mendhalimi dan

janganlah kalian menerima untuk didhalimi.

Tidak diragukan lagi, bahwa larangan untuk menyakiti dan mempersulit
masing-masing suami-istri terdapat di dua riwayat bacaan. Pada bacaan fathah
ini mengandung larangan secara nyata dan langsung, sedangakan pada bacaan
dammah berarti informasi yang mengandung makna larangan. Dan kedua makna

ini sama kita jumpai di dua bacaan.

Hanya saja bacaan yang menggunakan harakat dammah memberikan
makna baru, yaitu untuk menumbuhkan jiwa kemanusiaan pada diri wanita, yang

terkadang karena emosi setelah peristiwa perceraian ia terdorong untuk

78 al-Khatib, Abd al-latif, Mu’jam al-Qira’at al-Qur’aniyyah, Vol. 1 (Beirut: Maktabah Lisan al-
‘Arab, 2001), 178.

7 Q.S. al-Bagarah:228

% Q.S. al-Bagarah:233
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menyakiti dirinya dan anaknya untuk menekan pihak suami, kemudian ayat ini

menegaskan bahwa itu bukanlah sifat wanita berakal dan solehah.

Sebagaimana dapat kita perhatikan bahwa tidak terdapat pertentangan
pada dua bacaan ini, akan tetapi keduanya saling melengkapi untuk mencapai

tujuan yang agung.

al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan adanya perbedaan bacaan pada
kalimat J‘-mi Y antara bacaan rafd (dammah) dan fathah. Adapun bacaan

dammah, menunjukkan makna i7st/’naf (mengawali pembahasan hukum) dalam
bentuk 7khbar (pemberitahuan), bahwa tidak sepatutnya seorang istri yang
tertalak bersikap yang dapat memberikan bahaya pada bayinya, berupa
keengganannya untuk menyusui bayinya. Sedangkan bacaan fathah ra’nya
mengandung dua kemungkinan: a) Huruf ra’ pertama asalnya berharakat kasrah
kemudian di/dghamkan sehingga ra’ kedua berharakat fathah, untuk
menunjukkan makna nahi (larangan), yang artinya, janganlah seorang ibu berbuat
dan bersikap yang dapat membahayakan bayinya karena enggan untuk
menyusuinya, padahal suaminya telah mencukupi kebutuhan nafkah untuknya.
b) Huruf ra’ pertama asalnya berharokat fathah, kemudian diidghamkan sehingga
ra’ kedua berharakat fathah, untuk menunjukkan makna khabar. Yang berarti,
janganlah seorang ayah (yang menalak istrinya) bersikap acuh tak acuh terhadap
istrinya yang sedang menyusui bayinya, sehingga dapat membahayakan kondisi
sikis sang istri yang dapat berimbas pada bayinya. Dua makna tersebut

sebenarnya mengacu pada satu makna, yaitu antara suami-istri yang sudah
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bercerai hendaklah saling memberikan hak masing-masing dan janganlah salah
satu dari keduanya bersikap yang dapat membahayakan bayinya yang punya hak

untuk disusui. !

Adapun al-Tabari: dalam Qira’ah ganda ini al-Tabari mentarjih salah satu
dari dua gira’at diatas, dengan mengatakan: “Yang lebih patut untuk dibenarkan
dari dua gira’at diatas adalah bacaan yang membaca dengan nasb (fathah dad
nya). Demikian ini, dikarenakan Allah telah melarang masing-masing dari
pasangan suami-istri agar jangan menimpakan bahaya pada salah satu diantara
keduanya yang berdampak pada bayinya. Karena itu, haram hukumnya atas
keduanya bersikap yang dapat membahayakan bayinya dengan kesepakatan kaum
muslimin. Sekiranya demikian itu dalam bentuk khabar, sungguh saling

menyakiti diantara keduanya adalah haram juga hukumnya.*
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Kewajiban masing-masing antara suami-istri yang sudah bercerai,
hendaklah saling memberikan hak masing-masing, suami tetap
mencukupi kebutuhan istri yang merawat bayinya, dan istri tetap
menyusui bayi bagi suami.

2) Janganlah salah satu dari suami-istri bersikap yang dapat

membahayakan bayinya yang punya hak untuk disusui dan disayangi.

$1al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 352.
$2al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 15
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 46.
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c. Hak Mut’ah Bagi Istri Yang Tertalak

Firman Allah dalam surat al-Baqarah: 236

e b sing Aim g il Tin B 3 G ohet A  Sd G o) & £ Y
Coiweill o i Syl a8 Rl e 54508 Al

P Ng]

“Tidak ada kewajiban membayar (mahar) atas kalian, jika kalian
menceraikan isteri-isteri kalian sebelum kalian bercampur dengan mereka
dan sebelum kalian menentukan maharnya. dan hendaklah kalian 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”.

Ibn Dhakwan, Hafs, Hamzah dan al-Kisa’i membaca kalimat “gadarubu’
pada ayat ini: o jﬁg el e o ‘)53 @»}‘J‘ e (R sriag dengan memberikan

harakat fathah pada huruf gafkeduanya.

Sedangkan yang lain (Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr Hisham dan Syu’bah

membaca kalimat 838 dengan mensukun huruf dal.

Dua bacaan ini telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam matan baitnya:
Adapun bacaan yang mensukun dal adalah mengikuti lafadz masdar yang

umum 3 seperti halnya lafadz g Il dengan alasan bahwa keduanya memiliki

makna yang sama.

% al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 33.
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Sedangkan bacaan yang menggunakan harakat fathah berdasarkan masdar

‘84
)

yang berarti _»33 ** dan pendapat ini dikuatkan dengan firman Allah yang lain

yaitu; L&JJSJ :\:1.3‘5‘ dl.mé“

Mayoritas ulama nahwu berpendapat bahwa kedua lafadz ini memiliki
makna yang sama. Ini merupakan riwayat dari ahli bahasa seperti al-Farro’, al-

Kisa’i dan Abu Zaid.*

Dari adanya dua gira’ah diatas, para ulama tafsir tidak banyak
menyinggung masalah ini. Bahkan mayoritas mereka memastikan bahwa kedua
bacaan ini memiliki makna yang sama. Akan tetapi disaat mereka tidak
menyebutkan implikasi dari dua bacaan ini, maka demikian itu dapat berarti
adanya perbedaan bacaan ini tidak memiliki manfaat dan hikmah yang

terkandung dan ini kurang tepat.

Karena itu, penulis melihat bahwa bacaan dengan menggunakan harakat
fathah “gadaruhuy’ memiliki makna kelapangan dan kemampuan, sehingga
artinya: Bagi orang yang kaya dia membayar sesuai dengan kemampuannya dan

bagi orang miskin dia membayar sesuai dengan kemampuannya.

Sedangkan bacaan sukun “gadaruhu’ mengandung makna lain, yaitu
kedudukan. Sehingga artinya bagi orang yang kaya sesuai dengan kedudukannya,

dan demikian juga bagi orang miskin.

$al-Misri, Muhammad b. Mukrim b. Mandzur al-Afriqi, Lisan al-‘Arab, Vol. 5 (Beirut: Dar Sadir,
2001), 76.

¥ Q.S. al-Ra’d: 17

% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1997 M.), 137.
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Adapun yang menguatkan pendapat ini adalah Hadith yang diriwayatkan
oleh al-Bukhari dari ‘Aisyah tentang boneka-boneka yang dibuatnya bermain,
kemudian beliau berkata: “Perkirakanlah seperti apa kedudukan wanita yang

belia ketika mendengar sebuah permainan.”’

Demikianlah, sesungguhnya suami yang mentalak istrinya diperintahkan
untuk memberi mut’ah talak (harta pemberian setelah jatuhnya talak) sebatas
kemampuannya dan kekayaan yang dimiliknya, kemudian hendaklah dia
menyadari bahwa pemberian itu adalah menampakkan hakikat kedudukannya di
masyarakat. Dan ini adalah ukuran yang sifatnya akhlak budi pekerti, selain

demikian merupakan bagian dari perintah yang wajib.

al-Razi: Dalam hal ini menjelaskan dalam tafsirnya bahwa Ibn Katsir,
Nafi’, Abu Bakar dari Ashim, membaca dal nya “gadaruhu’ dibaca sukun.

Sedangkan selain ketiganya huruf da/nya 8>3 dibaca farhah.

Dua bacaan tersebut adalah dua bahasa yang mempunyai satu arti,

meskipun menurut bahasa “gadaruhu’ sukun huruf da/ memiliki arti “menurut

kemampuan”. Sedangkan fathaimya huruf dal 3% menunjukkan arti ukuran

kemampuan. 88

87 al-Bukhari, Sahih al-Bukhar, bab al-Nikah Bab: 82. Vol. 4. (Damaskus: Dar al-Kutub al-
“IImiyyah 1996) 39.
%8al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibNol. 3 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 370.



205

Sedangkan Menurut al-Tabari dua bacaan tersebut sama-sama benar dan

boleh dibaca salah satu dari keduanya. *’
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Kewajiban suami untuk memberi nafkah kepada istri yang sudah dicerai

selama dalam masa 7iddah sesuai dengan:

1) Kemampuan ekonomi yang dimiliki. Jika kaya, maka wajib baginya
menafkahi istrinya yang berada dalam masa iddah sesuai dengan
banyaknya kekayaan. Jika miskin, maka sesuai dengan kemampuannya.

2) Ukuran atau kadar harta yang ditetapkan untuk dinafkahkan pada istri
yang tertalak, selama masa Jddah merupakan sarana untuk
mendudukkan kehormatan diri dan wanita dihadapan masyarakat pada

umumnya.

d. Larangan Mewarisi Janda Dengan Cara Paksa atau Terpaksa

Firman Allah dalam surat al-Nisa’: 19
B8 2l 1585 3 & Oag ¥ 14T Gl il g

Imam Hamzah dan al-Kisa’i membaca lafadz “kurhan” dengan memberi
harakat dammah pada huruf kaf Sedangkan yang lainnya membaca kalimat

“karhan” dengan memberi harakat fathahpada kaf:

%al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 5
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 137.
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Dua bacaan tersebut sebagaimana diungkapkan oleh al-Shatibi dalam

matannya al-Shatibiyyah:
O o CHEAYI 35 g 510 Yo 5 b 38 b 2l
Ibn Abbas berkata: bagi yang membaca dengan dammah, maka artinya

mereka merasakan beban berat dan sulit. Adapun yang membacanya dengan

fathah, maka artinya adalah dengan paksaan.”!

Ibn Abbas menilai bahwa “kurhan” dengan dammah merupakan perbuatan
manusia, sedangkan “karhan’” dengan fathah adalah sesuatu yang dipaksakan oleh
pemiliknya atau pelakunya. Seperti adanya ungkapan Arab: & )’5 sl S
L < il S Artinya aku membenci sesuatu dan aku dipaksa untuk

melakukan sesuatu yang aku benci.”

Abu Amr berkata bahwa arti lafadz dari “kurhan” adalah sesuatu apa yang

dibenci, sedangkan ‘“karhan” adalah apa yang dipaksakan. Dan dia berdalih

dengan firman Allah”:sS] Ug a9 Juall Sile (S

Imam al-Qurtubi dalam kitabnya al-Jami’ Ii ahkam al-Qur’an menjelaskan
bahwa dua kata ini memiliki arti yang berbeda, “karhan” dengan fathah artinya

paksaan, dan “kurhan” dengan dammah artinya kesulitan.”

% al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 38.
z; Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’ah (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 195.

Ibid.,.
% Q.S. al-Bagarah: 216.
™ al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 5
(Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 95



207

Imam Bukhari, Abu Dawud dan al-Nasa’i meriwayatkan dari Ibn Abbas,
dia berkata: Dulu bila ada yang meninggal, maka ahli warisnyalah yang paling
berhak atas diri istri yang ditinggalkan. Kalau ada diantara mereka yang ingin
menikahinya, maka ia menikahi istri orang yang meninggal tersebut, jika mereka
mau menikahkannya, maka mereka menikahkan dengan laki-laki yang mereka
kehendaki. Mereka lebih berhak atas wanita (janda) tersebut daripada keluarga si

wanita (janda itu sendiri). Maka turunlah ayat ini sebagai larangan. *°

Para ulama tafsir berkata: Dulu kebiasaan penduduk Madinah pada masa
jahiliyyah dan pada permulaan masa dakwah Islam, apabila ada seseorang laki-
laki meninggal, maka datanglah anak tirinya melamarnya, dan wanita tersebut

tidak memiliki wewenang untuk menolak lamaran itu.”

al-Razi : Dalam tafsirnya menyebutkan, bahwa dua bacaan pada ayat di
atas antara fathah dan dammah merupakan dua bahasa yang mempunyai arti
sama. Meskipun disisi lain ada ulama seperti al-Farra’ mengatakan bahwa dua
bacaan itu mempengaruhi pada perbedaan makna, namun tujuan dan maksudnya
sama. Seperti yang diungkapkan oleh al-Farra’ yang mengatakan bahwa, bacaan
fathah berarti paksaan dari orang lain, sedangkan bacaan dammah berarti

kesulitan yang dirasa berat untuk menerimanya dari diri sendiri.”’

% al-Bukhari, Abu ‘Abd Allah, Muhammad b. Isma‘il, Sahih al-Bukhari, Vol. 6 (Damascus: Dar
al-Kutub al-‘ilmiyyah, 1999 M.), 44.

% al-Qurtubi, a/-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 5
(Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 95.

*Tal-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 11.
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al-Tabari pada ayat ini tidak menyinggung adanya bacaan ganda. Hanya
saja, jika dilihat dari penafsirannya, ada kecenderungan pada bacaan dammah
huruf kafya lafadz “kurhan”, yang berarti orang-orang mukmin diharamkan oleh
Allah swt. membebani dan mempersulit hidup ibu-ibu janda seperti cara yang
dilakukan oleh kaum jahiliyyah. Pada saat itu, nasib para janda ada ditangan anak
laki-lakinya almarhum dan kerabatnya. Jika mereka berminat untuk menikahi
janda tersebut, maka mereka nikahi sendiri. Tapi jika mereka tidak
menghendakinya, maka mereka melarang janda tersebut untuk menikah dengan
orang lain selama-lamanya. Sikap seperti inilah yang diharamkan oleh Allah
karena dapat memberatkan, menyengsarakan dan mempersulit hidup kaum

janda. *®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

1) Diharamkan bagi keluarga almarhum suami mewarisi jandanya dan
menganggapnya seperti harta benda yang ditinggalkan, baik dengan
cara paksaan ataupun membuatnya terpaksa.

2) Tidak dibenarkan bagi siapapun memaksa seorang janda untuk menikah
dengan laki-laki yang tidak dia kehendaki, dan tidak pula dibenarkan

membuatnya wanita dengan terpaksa.

% al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 103-122.
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e. Hukum Mengembalikan Mahar

Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 19

A dltaldy (il O V) Gb ST Lo iy 1 560 b St ¥ 5
“Dan janganlah kalian menyusahkan mereka karena hendak mengambil

kembali sebagian dari apa yang telah kalian berikan kepadanya, terkecuali
bila mereka melakukan pekerjaan keji yang nyata”.

Ibn Katsir dan Abu Bakar (Shu’bah perawi Imam ‘Ashim) membaca:
dhae Adaly dengan harakat fathah pada ya'nya lafadz “mubayyanah’ sebagai
isim maf’ul Sedangkan yang lainnya (Nafi’, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir, Hafs,
Hamzah dan Ali al-Kisa’i) membacanya dengan kasrah lafadz “mubayyinah’

sebagai isim 727l

Adanya bacaan ganda tersebut sebagaimana yang disampaikan oleh al-

Shatibi dalam matan baitnya:

e 53 8wl 5185 a1 A0 L 288 (K1 s
Dari dua bacaan yang berbeda disini, menunjukkan bahwa yang membaca
kasrah “mubayyinali’ berarti menunjukkan makna ism fa’/, sedangkan yang

membaca fathah berarti menunjukkan makna ism maf ul.

Pada ayat ini, Allah membuat suatu pengecualian bagi suami boleh
menahan dan mempersempit ruang pada istri yang melakukan perbuatan dosa

besar, seperti zina, mencuri, dan segala apa yang termasuk dalam perkara yang

% al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’ (Madinah: Maktabat Dar al-
Huda, 1996), 38
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dibenci dalam agama atau bertentangan dengan adat kebiasaan. Dalam kondisi
seperti ini, diperbolehkan bagi suami untuk melakukan penekanan untuk
meminta kembali mahar yang telah diberikan, yang ini disebabkan oleh kesalahan
yang dilakukan pihak istri. Dengan syarat bahwa kesalahan yang dilakukan
adalah kesalahan yang nyata, demikian itu bertujuan agar tidak terjadi penekanan
pada istri hanya disebabkan buruk sangka atas dasar cemburu yang berlebihan,
dan agar suami tidak tergesa-gesa mengambil keputusan dan tuduhan kepada istri
yang belum tentu bersalah, yang pada akhirnya suami akan melakukan kezaliman

pada istrinya.

Oleh karena itu, bagi yang membaca lafadz “mubayyanalhi’ dengan
harakat fathah maka artinya “perkara yang jelas dan nampak dilihat dan
disaksikan oleh empat saksi”, sedangkan yang membaca dengan harakat kasrah
maka artinya “perkara yang menampakkan realitas bahwa istri tersebut secara

terang-terangan melakukan perbuatan fahishah “.

Dua bacaan ini menjelaskan bahwa boleh bagi suami untuk menekan
istrinya apabila muncul darinya perbuatan keji dan dosa baik yang terang-

terangan dan jelas maupun perbuatan keji yang menunjukkan karakter buruk istri.

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya dua bacaan: Nafi’ dan Abu

Amr membaca “mubayyanal’ pada lafadz yang mengiringi kata “/ahishali’ 43
44al (dibaca kasrah huruf ya’ nya) sedangkan lafadz “mubayyanah” untuk

mengiringi ayat cling (dibaca fathah). Hal ini disebabkan, karena kalau
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berkaitan dengan ayat memang sengaja dijelaskan (dengan menggunakan isim
mar’ul), sedangkan lafadz “fahisyah” tidak disengaja untuk dijelaskan. Selain
dari Nafi’ dan Abu ‘Amr, membaca fathah. Adapun yang membaca fathah

mempunyai dua Aujjah atau alasan:

a) Sesungguhnya antara kata 48sld dan <4 keduanya hakikatnya

bukanlah perbuatan manusia, karena itu yang berhak menjelaskan

keduanya adalah Allah swt.

b) Sesungguhnya perbuatan 43alé menjadi jelas jika disaksikan oleh 4

orang, sedangkan <4 dijelaskan langsung oleh Allah.

Alasan yang mebaca kasrah adalah jika <L) dan 43al8 jty menjadi jelas,

maka hal tersebut menjadi sebab bagi kejelasan sesuatu dan menyandarkan
kejelasan itu pada penyebab. Penyandaran seperti demikian ini diperbolehkan,
seperti ketika berhala menjadi sebab dari kesesatan maka boleh mengaggap

berhala itu yang menyesatkan. sebagaimana contoh firman Allah yang

menjelaskan doa nabi Ibrahim as. (Bl (e 1 5S llial (i) o )10

Sedangkan al-Tabari menjelaskan bahwa: Kedua bacaan tersebut sama-

sama dibaca dan diamalkan di beberapa kota Islam karena keduanya memiliki

kandungan bacaan yang sama-sama benar. Ketika 4&sl jtu dijelaskan oleh

pelaku, maka secara otomatis 44ald ity menjadi jelas, begitu juga sebaliknya,

'%Qs. Ibrahim : 36. Lihat al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-
Turath, 1996 M.), 15.
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2R . L AR . . .
4ina berarti pasti 4toe . Karena itu, bacaan mana saja yang dibaca, maka bacaan

itu dianggap benar.'"!

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Jika seorang istri jelas-jelas melakukan perbuatan keji maka suami boleh
menyusahkan istrinya sehingga minta khu/u’ (menebus untuk cerai), baik

perbuatan keji yang dilakukan istri itu:

1) Benar-benar jelas dengan sendirinya karena pengakuannya yang telah
melakukan perbuatan keji, atau
2) Harus dijelaskan dengan mendatangkan bukti empat orang saksi bahwa

istri benar-benar telah melakukan keji.

f. Sanksi Bagi Hamba Sahaya Yang Telah Selingkuh
Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 25

) (e clizadall o W Catag feilid 8l B3 i Guadl 13

“Apabila mereka telah menjaga diri dengan kawin, kemudian mereka
melakukan perbuatan yang keji (zina), Maka atas mereka separo
hukuman”.

Para Qurra Kufah: Shu’bah, Hamzah dan Ali al-Kisa’i (kecuali Hafs)

membaca: u—un\ 13 dengan memberi harakat fathah pada alif dan shad.

1" al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 121.
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Sedangkan para qurra’ yang lain: Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr Ibn ‘Amir
dan Hafs membaca u*aa\ 108 dengan dammah pada hamzah dan kasrah pada

shad.

Dua gira’ah tersebut telah dituturkan oleh al-Shatibi dalam matannya:

1023543 )s_, u‘__ M\ @)

Berkenaan dengan pengaruh makna dari adanya gira’ah yang berbeda

pada kalimat ini, al-Qurtubi berkata: umé\ dengan fathah pada alif artinya “jika
mereka (hamba sahaya) masuk Islam, kemudian mereka berzina, maka
cambuklah mereka separuh (lima puluh kali) dari wanita merdeka yang berzina
yang harus didera sebanyak seratus kali”. Sedangkan bacaan dengan harakat
dammah huruf hamzalmya dan huruf sadnya diharakati kasrah, maka artinya

mereka telah menikah.'®

Menurut kaidah kebahasaan sebenarnya tidak dijumpai seorang pakar
bahasa pun yang mengartikan kata (Jb<s¥) dengan masuk Islam atau menikah.
Akan tetapi, penafsiran seperti ini diambilkan berdasarkan dari asal makna yang
bisa merucut pada dua makna diatas, yaitu berarti “mencegah”. Sebagaimana

dalam al Qur’an sendiri disebutkan adanya beberapa makna yang dipakai dari

kata (bas¥) ini. ada yang berarti “mencegah dari sesuatu yang menyakiti”

192 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 38.

' al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 5
(Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 143.
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seperti disebutkan dalam firman Allah:10455wi-.’ (e Suanil terkadang berarti
“menjaga kehormatan”lga i aias V5% dan berarti menikah, seperti
disebutkan dalam firman Allah:lo%s-"\aﬁ.-!i Sl Le V) eluaill (pe Cliiasall 5 dan juga
berarti wanita merdeka (bukan budak), seperti pada firman Allah: W —aai (jglad

I3l e Clianall e 107

Secara umum, makna (b=s¥! adalah mencegah dan menghalangi.

Diartikan Islam, karena Islam dapat menghalangi dan mencegah seseorang dari
kekafiran. Menikah, karena menikah dapat menghindarkan seseorang dari fitnah.
Menjaga kehormatan, karena kehormatan seseorang akan terjaga jika ia tidak
terjerumus pada perzinaan. dan dikatakan merdeka, karena dengan merdeka,

maka seseorang akan terjaga dirinya dari kehinaan.

Oleh karena itu, sesungguhnya makna yang terkandung dari lafadz
Obas) tidak lain tergantung dengan teks dan konteks kalimat, bukan

berdasarkan bentuk 7 7lhya yang aktif maupun pasif.

Ibn Mandzur berkata: Asal kata 7hsan berarti perlindungan, perempuan

terlindungi dengan Islam, kehormatan diri, merdeka dan menikah.'®®

194 Q.S. al-Anbiya’: 80.

Q.. al-Anbiya’: 91.

1% 4]-Nisa’: 24.

197 a]-Nisa’: 25.

'% Tbn Mandhur, Muhammad b. Mukram b. ‘AT, Lisan al-‘Arab, Vol. 13 (Beirut: Dar Sadir, 1414
H.), 120.
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Sebagaimana dimaklumi bahwa dalam bahasa Arab, tidak ada ketentuan
untuk memilih makna dari salah satu makna yang terkandung dalam lafadz
tertentu, sehingga seseorang harus melihat keterkaitan konteks kalimat dan juga
penjelasan ulama tafsir. Secara umum tidak ada hukuman zina bagi budak
perempuan meskipun muslimah sampai dia menikah. Sebagaimana dapat
diketahui bahwa lafadz seperti ini sering digunakan untuk makna menikah,
sebagaimana dimana konteks ayat ini membicarakan gadis-gadis mukminah.
Karena itu Bisa kata 7hsan di sini bukanlah berarti Islam, akan tetapi berarti
menikah. Seperti halnya yang diriwayatkan oleh Ibn Abbas: janganlah kalian

. S . . . 109
mencambuk bila dia berzina sampai dia menikah.

Hanya saja ada pendapat lain yang diriwayatkan dari Ibn Mas’ud, bahwa
dia berkata: “Apabila hamba sahaya telah masuk Islam dan berzina, maka dia
dicambuk meskipun belum menikah.''’ Imam al-Qurtubi meriwayatkan pendapat

ini dari Ibn Mas’ud, al-Sya’bi, al-Zuhri dan yang lain.""!

Demikian ini diperkuat dengan adanya sebuah hadith marfu’ yang secara
khusus menjelaskan keterkaitan dengan masalah ini. Hadith diriwayatkan oleh al-
Dar Qutniy bahwa Rasulullah saw. bersabda: “Barangsiapa menyekutukan Allah,

maka dia bukanlah termasuk muhsan”.''?

1% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 198.

"% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 198.

" al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 5
(Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 143.

"2 al-Dar Qutni, Sunan al-Dar Qutni, Vol. 3 (http://www.islamic-council.com), 327.
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Dari pemaparan tentang makna a/-/hsan dapat disimpulkan, bahwa para

ulama dalam hal ini terbagi menjadi dua madzhab:

a) Pendapat Ibn Abbas, bahwa makna a/-lhsan di ayat ini yaitu menikah.

b) Pendapat Ibn Mas’ud, bahwa makna a/-/hsan di ayat ini yaitu islam.

Madzhab Hanafiah dan Malikiyah mengambil pendapat Ibn Mas’ud, dan
mereka menetapkan bahwa al-fhsan dalam hukuman perzinaan yaitu Islam,
karena hukuman had tidak lain tujuannya untuk mensucikan diri dari dosa,
sedangkan orang kafir bukanlah orang yang bisa disucikan dengan apapun.
Demikian juga wanita dzimmiyyah tidak bisa menjadikan laki-laki muslim
menjadi muhsan. Berdasarkan sabda nabi kepada Ka’ab bin Malik ketika ingin
menikahi wanita Yahudi: “Tinggalkan dia, sesunguhnya dia tidak bisa

menjadikanmu muhsan”.'"

Adapun apa yang dilakukan nabi ketika merajam dua orang Yahudi, ada
yang menjawab, bahwa itu merupakan hukuman yang telah ditetapkan di kitab
Taurat sebelum turunnya hukum dalam al-Qur’an.'*Demikian juga hudud
merupakan penyucian dosa bagi pelakunya, dan orang kafir bukanlah orang yang

bisa disucikan dosanya dengan had.

'3 al-Zaylai, Jamal al-Din Abu Muhammad ‘Abdullah b. Yusuf, Nasb al-Riwayat Li Ahadith al-
Hidayah (Beirut: Muassasah al-Rayyan, 1997 M.), 230.

"4 Tbn Abidin, ‘Ala’ al-Din, Radd al-Muhtar al-Durr al-Mukhtar, Vol..3 (Damaskus: Muassasah
al-Risalah, 1996), 163.
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Madzhab Hanafiah menegaskan: Syarat a/-Ihsan dalam hukum rajam
karena berzina: Merdeka, taklif (baligh dan berakal), Islam, berhubungan badan

setelah akad yang sah sebagai ketentuan seseorang dianggap a/-Ihsan.'"

Madzhab Syafi’iyyah mengambil pendapat dari Abdullah b. Abbas, dan
mereka berkata: Islam bukanlah syarat untuk diberlakukannya hukum bagi
pelaku perzinaan yang sudah berkeluarga. Berkaitan dengan Audud (hukuman)
atas orang kafir dzimmi yang perkaranya dilimpahkan kepada pemimpin Islam.
Ini berdasarkan firman Allah yang bersifat umum: “Wanita janda dan laki-laki

duda (bila berzina) dilempar dengan batu”.''®

Dan mereka juga menjadikan
sebuah argumen bahwa setiap agama mengharamkan perbuatan zina. Dan ketika

dihadapkan kepada Rasulullah dua orang yang berzina, beliau menerapkan hukum

rajam atas mereka berdua.

Dapat kita tarik kesimpulan, seorang wanita budak pada umumnya tidak

terlepas dari empat kondisi:

a) Budak kafir yang belum menikah.
b) Budak kafir yang menikah.
¢) Budak muslimah yang belum menikah dengan budak muslimah yang

menikah.

Akan tetapi pendapat mereka terbantahkan dengan adanya hadith shahih

dari Abu Hurairah dan Zaid b. Kholid, Rasulullah suatu ketika ditanyai berkaitan

"3 Ibn Abidin, ‘Ala’ al-Din, Radd al-Muhtar al-Durr al-Mukhtar, Vol. 4 (Damaskus: Muassasah
al-Risalah, 1996), 18.
e Ahamd, Musnad Ahmad, Vol. 5 (http://www.islamic-council.com), .317.
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dengan hukum budak yang berzina dan belum menikah. Beliau bersabda: Apabila
dia berzina maka cambuklah dia, kemudian bila dia berzina lagi maka cambuklah
dia, apabila berzina lagi maka cambulkah dia, kemudian juallah dia meskipun

. 11
seharga kuncir rambut.'"’

al-Razi: Dalam tafsirnya menyebutkan adanya dua gira’ah pada kalimat
=3l Imam Hamzah, al Kisa’i dan Abu Bakr dari Asim membaca fathalnya
hamzah dan sad yang berarti mereka kaum hamba sahaya wanita setelah masuk
Islam, pendapat ini telah dikemukakan Umar, Ibn Mas’ud dan yang lainnya.
Sedangkan selain dari tiga imam tersebut membaca dammah hamzah dan

kasralmya sad yang berarti mereka setelah dinikahi oleh seseorang.''®

Sedangkan al-Tabari: Dalam tafsirnya, ia mengatakan bahwa dua bacaan

tersebut sama-sama benar, dan bisa dibaca salah satu atau kedua-duanya.'"’

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas qira’ah ganda:

Meskipun telah dijelaskan secara panjang lebar berkaitan dengan
hukuman bagi budak wanita bila berzina, khususnya berkaitan dengan penafsiran
terhadap lafadz 7hsan, akan tetapi tidak terlihat adanya perbedaan bacaan di sini
memiliki pengaruh pada hukum syar7 Hal ini disebabkan karena pusat
perbedaan hanya berada di perbedaan penafsiran dari lafadz ihsan bukan dari

perbedaan bacaan.

"7 al-* Asqalani, Ibn Hajar, Fath al-Bari, Vol. 12 (http://www.islamic-council.com), 166.

""®a1-Razi, al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996
M.),169.

"% al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 196.
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Hasil perbedaan yang kita jumpai di sini, hanyalah berkaitan dengan makna dari

perbedaan harokat pada kata Omanl

1) Apabila huruf hamzah berharakat fathah maka berarti memeluk Islam.

2) Sedangkan bila berharakat dammah maka artinya yaitu menikah.

3) Seorang budak perempuan berhak mendapatkan sanksi atau had dari
perbuatan zina dengan separuh dari wanita merdeka, jika ia telah masuk
Islam atau dinikahi.

4) Status Islam dan nikah mewajibkan seseorang untuk mampu menjaga

kehormatannya dari segala yang diharamkan.

g. Syarat Wanita Yang Layak Diperistri

Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 25

el cilizad 2l 2 41 ¥ 3 a8 st 2l (as

“Dan Barangsiapa diantara kalian (orang merdeka) yang tidak cukup
perbelanjaannya untuk mengawini wanita merdeka lagi beriman”.

Imam ‘Ali al-Kisa’i pada kalimat <iiasdll membaca kasrah huruf sad

nya yang berarti mereka adalah kaum wanita yang telah menjaga diri dengan

Islam dan kehormatannya. Sebagaimana dalam ungkapan Arab dikatakan:
Aasna 4;@-“' 3 )AM Caieaal

“Seorang wanita itu telah menjaga dirinya, apabila dia mampu menjaga
kehormatan diri dan kemaluannya”.
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Sedangkan selain dari al-Kisa’i dari jumhur qurra® membaca fathalmya
huruf sad pada kalimat <\adill yang berarti kaum wanita yang bersuami.
Maksudnya adalah kaum wanita yang mampu menjaga kehormatannya setelah
menjadi istri nanti. Oleh karena itu, kaum suami terjaga kehormatannya karena

istri, dan istri terjaga kehormatannya karena suami.'*

Adanya dua bacaan pada ayat ini telah diisyaratkan oleh al-Shatibi dalam

matannya:
Y i A Rl liiadall (b Ly Sal) R cliadl i
al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan adanya dua bacaan pada kalimat

el yaitu bacaan riwayat al-Kisa’i yang membaca kasra/mya huruf sad,
sebagaimana pula dalam lafadz e Clhass - Gliadl Je b caai (elad

<8l yang berarti wanita yang terhormat, terjaga dan merdeka. Sedangkan

selain al-Kisa’i membaca fathah yang berarti wanita yang bersuami'**

al-Tabari: Dalam Tafsirnya beliau menjelaskan bahwa kedua bacaan
tersebut sama sama benar dan dibaca disetiap daerah dan wilayah Islam. Kecuali
diawal Juz 5, maka semua imam telah sepakat bahwa huruf sadhya kalimat

Gasdll dibaca fathah.'?

120 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 197.

121 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 48.

122 g]-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 162.
123 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami” al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 187.
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Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda:

Wanita yang layak untuk dinikahi dan dijadikan sebagai pendamping hidup

adalah:

1) Mereka yang mampu menjaga kehormatan dirinya karena kesetiaannya
terhadap suami dan istiqamahnya terhadap Islam.
2) Seorang wanita merdeka bukan hamba sahaya, kecuali jika kondisi

tidak memungkinkan.

h. Syarat Wanita Tanpa Jilbab Di Depan Pembantu Laki-laki

Firman Allah dalam surat al-Nur: 31
Ja 3 G L3y sl i Gani)

“Atau pelayan-pelayan laki-laki yang tidak mempunyai keinginan
(terhadap wanita)”.

Ibn Amir, Syu’bah dari ‘Ashim dan Abu Ja’far membacanya: QJJE B

4)Y) dengan harokat fathah ghaira. Sedangkan qurra’ yang lain membacanya

dengan kasroh.

Adanya dua bacaan pada kalimat diatas, telah disebutkan oleh al-Shatibi

dalam matan baitnya:

S8 Halia il 5l 5
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Abu Zar’ah dalam kitabnya'** menjelaskan ada dua argumen mengapa Ibn Amir

dan Syu’bah membaca fathah kalimat ghaira yaitu:

a)

b)

Lafadz % menunjukkan arti 7stithna’  (pengecualian dari larangan

menampakan aurat wanita), sehingga makna dari ayat tersebut yaitu:
“Janganlah kaum wanita-wanita mukminah menampakkan auratnya, kecuali
dihadapan pembantu-pembantu (budak-budak) kecuali mereka yang
memiliki syahwat maka janganlah mereka menampakkan auratnya di
hadapan pembantu-pembantunya”. Dengan demikian, maka terulangnya
pengecualian berarti hukumnya kembali seperti pada hukum yang pertama,
yaitu pengecualian pertama menggunakan lafadz ¥) maka pengulangannya

disini memiliki makna serupa, meskipun lafadz yang digunakan adalah <.
Lafadz 3% berarti kondisi (hal), maka makna ayat tersebut yaitu janganlah

wanita-wanita menampakkan auratnya kecuali dihadapan para pembantunya

ketika mereka dalam kondisi tidak memiliki syahwat kepada wanita.

Sedangkan argumen yang membaca lafadz e dengan memberi harokat

kasroh, mereka mendudukkan kata ghairi sebagai sifat. Sehingga artinya:

“Janganlah wanita-wanita mukminah itu menampakkan auratnya kecuali

dihadapan pembantu-pembantu yang tidak memiliki syahwat kepada wanita.'*

Hanya saja, argumen ini masih menyisakan permasalahan, dimana lafadz

2 biasanya digunakan sebagai sifat untuk kata nakirah (bukan objek tertentu).

2% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 496.
125 Abu Zarah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 496.
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h: 12‘5&))' &3 ¢ 3 dan firman Allah pada ayat lain sl (e

Seperti firman Alla
ol ' demikian juga firman Allah L Sun e Ggnl?8, Namun, justeru gira’ah

yang mengkasrah huruf ra’ € ini berfungsi sebagai sifat bagi isim ma rifat.

al-Zajjaj dalam hal ini, memberikan jawaban, dengan ungkapannya: “Kita
boleh mensifati (=Y dengan kata % , meskipun pada umumnya kata
digunakan untuk mensifati lafadz nakirah, kata =Y di sini yang dimaksud

bukanlah para pembantu yang sudah deketahui orang-orangnya, akan tetapi
maknanya adalah setiap pembantu yang tidak memiliki syahwat kepada

wanita.'”’

Sebenarnya apa yang dikatakan oleh al-Zajjaj diatas, tidak jauh beda

dengan firman Allah dalam surat al-Nisa’ yang lain, yang menjadi perbedaan
bacaan dikalangan qurra yaitu firman Allah: & Ogiesall (e sacl8ll (g siuny Y
ol L_:,J ji. Menurut bacaan Ibn Kathir, Abu Amr, ‘Ashim dan Hamzah kata <

disini adalah sifat dari lafadz Os=W yang berkedudukan marfii dengan

dommah. Hal ini disebabkan yang diinginkan bukanlah orang-orang tertentu,

meskipun keberadaannya adalah ma rifat akan tetapi ia seperti halnya nakiroh.

Para ulama berbeda pendapat berkaitan dengan makna yang dimaksud

dari firman Allah: 4)Y) QJ‘ 2 Ol 5l Ada yang berpendapat yaitu mereka

126 Q.S. Tbrahim: 37.

127Q.S. Muhammad: 15.

28Q.S. al-Nur: 29.

' Abu Zar‘ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 496.
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yang memiliki keterbelakangan mental yang tidak memiliki syahwat kepada
wanita. Ada pula yang mengartikan sebagai laki-laki yang mengikuti orang lain,
tinggal dan makan bersamanya, dan tubuhnya lemah tidak memiliki perhatian
dan syahwat kepada wanita. Ada pula yang mengatakan: mereka laki-laki yang
dikebiri atau tidak berfungsi kemaluannya. Ada pula yang mengartikannya
sebagai laki-laki banci. Demikian juga ada yang mengartikannya sebagai orang
yang sudah tua renta dan anak kecil yang belum mengenal makna aurat. Semua
perbedaan ini sejatinya tidak telalu bertentangan, kesimpulannya yaitu mereka

yang tidak memiliki pemahaman dan keinginan kepada wanita.'*

al-Syaukani berkata: Tidak perlu mengkhususkan orang-orang tertentu
sebagai arti dari ayat ini, akan tetapi yang dimaksud yaitu mereka yang ikut
tinggal bersama dengan sebuah keluarga dan tidak memiliki keinginan kepada

wanita.131

al-Razi: Dalam tafsirnya menyebutkan adanya dua bacaan pada kata
ghair. Dibaca nasb (fathah) dan dibaca jarr. Adapun yang membaca nasb adalah
Ibn ‘Amir dan Shu’bah untuk menunjukkan arti 7stithna (pengecualian) dan Aal
(kondisi). Sedangkan yang membaca Jarr (kasrah) adalah Nafi’, Ibn Kathir, Abu

‘Amr, Hamzah dan Ali al-Kisa’i yang menunjukan makna sifat dari dua belas

10 al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 12
(Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.), 234,
B! al-Saukani, Fath al-Qadir, Vol. 4 (Damascus: Dar Ibn Kathir 1414 H.), 24.



225

(pengecualian indifidu yang diperkenankan melihat auratnya seorang wanita

mukminah).'*

Sedangkan al-Tabari dalam tafsirnya: berkenaan dengan adanya dua
bacaan pada kata ghair beliau cenderung mentaryih salah satu diantara keduanya.
Dalam tafsirnya, mengatakan: Menurut pendapatku, kedua bacaan tersebut
antara fathah dan kasrah pada kalimat ghair adalah dua bacaan yang memiliki
kedekatan makna, kedua bacaan yang digunakan setiap negri yang berpenduduk
mayoritas Muslim. Karena itu, bacaan manapun yang dipilih oleh pembaca
adalah benar. Hanya saja bacaan a/-Khafd (kasrah) pada kata “ghair’ lebih kuat

dalam kaedah bahasa Arab. Sebab itulah, bacaan ini yang lebih aku kagumi.'*®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

Tidak dosa bagi kaum wanita mukminah wuntuk menampakkan

perhiasannya (tidak berkerudung) pada:

1) Pelayan laki laki yang tidak mempunyai keinginan (nafsu) terhadap
perempuan.
2) Siapapun kaum laki-laki yang tidak mempunyai keinginan (nafsu)

terhadap wanita.

132 a]-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 11 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.),.309.
133 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 19
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 163.
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i. Pembelaan Istri Atas Sumpah Li’an Suami
Firman Allah dalam surat al-Nur: 9

(9) il G S & e 40 i 5l

“Dan (sumpah) yang kelima: bahwa laknat Allah atasnya (menimpa istri),
jika suaminya itu termasuk orang-orang yang benar”.

Imam nafi’ membaca: O (bukan tashdid) dengan sukun pada numya,
sedangkan lafadz <& menjadi 77i/ dengan harakat kasrah pada dad. Adapun
hanya lafadz 4 berharakat dammah sebagai fail (subjek). Sibawaih berkata:
pada lafadz ol terdapat ha’ tersembunyi, dan harakat Ol disukun yang aslinya
berharakat fathah tashdid. Sehingga artinnya lezle 4l cuac i

Sedangkan selain dari imam Nafi’ membaca dengan tashdid ol dan lafadz
Cilal sebagai isim mashdar dengan fathah huruf dadhya.'*

Sebagaimana adanya dua gira’ah tersebut dirangkum oleh al-Shatibi
dalam matannya:

958 L8l sl Cu

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan, bahwa dalam pelaksanaan /i’an

seorang istri harus berkata dengan dua lafadz dalam sumpahnya yang kelima

seraya mengatakan: 1) “Kemurkaan Allah atasku bila suamiku termasuk orang

3 Abu Zar‘ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 496.
135 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 72.
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yang benar dalam tuduhannya”. Dan 2) “Sesungguhnya murka Allah atasku
apabila suamiku termasuk orang yang benar dalam tuduhannya”. *°

Dengan keberadaan dua bacaan yang diriwayatkan secara mutawattir
pada ayat ini, maka para ulama sepakat bahwa pihak istri harus mengucapkan
dua lafadz sekaligus, karena masing-masing dari dua bacaan diatas memiliki
makna yang saling menguatkan. Berfariasinya bacaan dalam ayat ini
menunjukkan pengulangan perintah Allah untuk melafadzkan kata ini.

al-Tabari, pada ayat ini tidak membahas adanya dua gira’ah pada ayat ini,
namun penafsirannya cenderung pada bacaan tashdid huruf >’
Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda:

1) Wanita yang disumpah /i’an harus tahu, bahwa murka Allah akan
menimpanya jika sumpah suaminya itu benar, bahkan Allah benar benar
murka.

2) Kewajiban bagi wanita yang membela diri dan membantah tuduhan
suami adalah dengan bersumpah empat kali, bahwa ia tidak melakukan
perbuatan zina seperti yang dituduhkan suami kepadanya, kemudian
yang kelima kalinya ia mengucapkan kata: “Murka Allah akan
menimpaku jika apa yang dikatakan suamiku adalah benar” dan kata ini

diulang lagi dengan ditambah kata penguat berupa “inna

(sesungguhnya).

13%a]-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibNol. 11 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 262-
263.

7al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 19
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 115.
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j. Cara Istri Menjaga Diri Dari Fitnah
Firman Allah swt. dalam surat : al-Ahzab:33
oY) AN £ 55 (A58 Y5 (R A G55

“Dan hendaklah kalian (wahai istri-istri Rasul) tetap di rumah dan
janganlah kalian berhias dan bertingkah laku seperti orang-orang Jahiliyah
yang dahulu”.

Imam Nafi’ dan Ashim membaca lafadz ()83 dengan harakat fathah pada
huruf gafpada kalimat 08 , tidak berasal dari kata )8! akan tetapi berasal dari

kata ) &Y |

Sedangkan imam qurra’ yang lain (Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir,

Hamzah dan Ali al-Kisa’i) membaca kasrah huruf gafiya (8

Adanya dua bacaan ini telah dirangkum oleh oleh al-Shatibi dalam matan

baitnya al-Syatibiyyah:
138) 25 3 &8 (g
al-Kisa’i berkata: orang Arab berkata: 428 Sl Sl @) 8 artinya aku
menetap disuatu tempat, berarti aku bertempat tinggal didalamnya.

Dalam hal ini, ada dua versi, gaf bisa berharokat kasrah sesuai dengan

harakat asal, dan bisa berharakat fathah karena i’/al. Sedangkan gaf dibaca

fathah, karena asal kata kerjanya adalah (__8 seperti halnya kata (pawac! |

8 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 78.
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kemudian huruf ra’ pertama dibuang disebabkan beratnya pengucapan, kemudian
harakat fathah ra yang terbuang dipindahkan ke huruf gaf (karena fathah
dianggap lebih kuat dari kasrah), kemudian huruf hamzah dibuang, karena huruf

gafiya telah berharakat fathah.'’

Sedangkan yang lain membacanya dengan kasrah gaf ( G_85 ) bisa jadi
berasal dari kata J® 4l dari kata kerjanya )58 . Sedangkan untuk sekumpulan
wanita, kata kerjanya yaitu O_8 seperti kata: (3= dan S, maka fa’ kalimatnya
yaitu huruf waw dibuang dan harakat kasrainya dipindah pada huruf gaf,

sehingga wazan f£i’7lhya menjadi uh Seperti halnya kita mengucapkan pada

kalimat uLA Jay Jia 5 140

Secara umum, kedua makna diatas dari adanya gira’ah ganda merupakan
suatu perintah yang ditujukan secara khusus atas istri-istri nabi, berdasarkan
makna yang terkandung pada ayat-ayat al Qur’an secara keseluruhan. Dan tidak
diragukan lagi, bahwa semua ini secara khusus wajib dilakukan istri-istri nabi.

Sedangkan wanita-wanitas muslimah yang lain perintah ini bersifat sunnah.

Semua menyakini bahwa perintah ini berkaitan dengan larangan keluar
untuk urusan yang tidak mendesak. Apabila urusan yang akan dikerjakan oleh
wanita adalah perkara yang mendesak, maka ulama tidak berbeda pendapat akan
diperbolehkannya bagi mereka keluar rumah untuk memenuhi kebutuhan mereka

yang sifatnya mendesak ataupun juga apa yang diperlukan oleh masyarakat luas.

% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 577.
"YAbu Zarah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 577.



230

Atas dasar inilah, maka kita bisa memahami alasan mengapa sayyidah ‘Aisyah
keluar dari rumah, tidak lain adalah semata-mata karena beliau ingin menuntut

balas para pembunuh khalifah Utsman b. ‘ Affan.

al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan kedua bacaan itu sama-sama

berasal dari lafadz )84l yang berarti menetap atau merasa nyaman, seperti

halanya lafadz 3= 3 3 5 yang berarti janji.'*'

Sedangkan menurut al-Tabari, kedua bacaan tersebut memiliki isyarat
makna yang berbeda. Bagi qurra’ Madinah dan sebagian dari Kufah membaca
fathah huruf gaf yang berarti perintah untuk menetap di rumah. Bacaan tersebut

membuang huruf 72’ pertama yang berasal dari lafadz 0__#8), kemudian fathahnya
ra’ dipindah pada huruf Qaf, seperti lafadz O 5545 aillad asalnya ~3lll8 harakatnya
Jam yang pertama dipindah ke L. Sedangkan mayoritas gurra® Kufah dan Basrah

membaca kasralinya Qafyang berarti merasa nyaman, betah dan tenang di dalam

rumah. Menurut al-Tabari bacaan yang benar dari dua bacaan tersebut adalah

dibaca kasrah dari lafadz )3, 142

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Ayat yang mulya ini memerintahkan istri-istri nabi untuk melakukan dua

perkara:

"4 al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 12 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 350.
'423]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 20
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 209.
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1) Tenang tinggal di dalam rumah, yaitu tetap berada di rumah dan
memiliki etika, ini sesuai dengan bacaan mayoritas qurra’.

2) Menetap di rumah, larangan untuk keluar rumah kecuali dalam kedaan
mendesak. Ini sesuai dengan bacaan yang dipakai oleh gurra® Madinah

dan ‘Ashim.

4. Ayat-ayat Tentang Figh Hudud
a. Sebab Diharamkannya Khamr (Arak) Dan Maysir (Perjudian)

Firman Allah swt. dalam surat al-Baqarah: 219

Imam Hamzah dan Ali al-Kisa’i membaca dengan huruf ¢4a’ pada kalimat

S dari asal kata S yang berarti dosa yang sangat banyak.

Sedangkan yang lainnya (Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir dan

‘Asim membacanya dengan huruf 5a’: xS &) agd (8

Adanya dua bacaan ini telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam matannya
al-Shatibiyyah:

138G A LUl Lk e 5 GL Gl g Us 5K A5

Seorang pengamat tidak perlu banyak berfikir untuk mengetahui makna

yang terkandung pada dua bacaan ini, keduanya bisa diterima baik dari segi

14 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 116.



232

makna maupun tulisan, dari segi kaedah kebahasaan dan periwayatannya yang
bersifat mutawatir. Di dalam minuman keras dan perjudian terdapat dosa yang

banyak dan juga dosa yang besar.

Dan dalam redaksi ayat ini disebutkan bahwa dosanya lebih besar
daripada manfaatnya, dan semua qurra’ sepakat bahwa lafadz ini menggunakan
huruf b2’. Kemudian, dosa apabila dianggap besar dan berbahaya maka disebut

dengan kabirah. Seperti yang disebutkan dalam firman Allah surat al-
shura:'* i) géll g A8Y) ALS G saiiay (pdllg dan firman Allah pula yang lain

terdapat dalam surat al-Nisa’:'*aSiliw oSie 85 die () g¢ L LS | guiial o) |

Abu Zar’ah meriwayatkan dalil yang menguatkan bacaan jumhur qurra’,
yaitu kata a3¥) meskipun lafadznya bermakna tunggal akan tetapi maksudnya
yaitu jama’euy‘ lafadznya tunggal maknanya jama’, yang menguatkan itu yang
kelanjutan ayat (sbll x8lia g kemudian disejajarkan kata ~3¥) dengan kata adliall,

Untuk kemudian sangatlah sesuai bila kita mensifati dosa pada ayat ini dengan

lafadz LS 146

Karena itu tidak beralasan kalau kita berkata bahwa ayat ini mansukh.
Hal ini disebabkan adanya kandungan makna yang terkandung didalamnya masih
bisa dipergunakan. Ayat ini menegaskan adanya manfaat dari minuman keras dan

juga adanya dosa, kemudian menjelaskan bahwa dosanya lebih besar dari

1% Q.S. al-Shura: 37
%3Q.S. al-Nisa’: 31
146 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’ah (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 132.
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manfaatnya. Meskipun keuntungan dagang akan bisa diperoleh melalui minuman

keras, akan tetapi tidak diragukan lagi itu semua adalah rizki tercela.

al-Razi: Dalam tafsirnya mengungkapkan alasan masing-masing dari dua

bacaan yang berbeda. Hamzah dari al-Kisa’i membaca dengan 7ha’ pada kalimat

U85S dengan Aujjah bahwa dalam khamr dan maisir terdapat banyak macam-

macam dosa. Sebagaiman disebut dalam surat al-Maidah: 91

AT 25 e ailayy yedally jadll 3 cliadally 650l 0 ad gl of Gl & i W)
< sRed &.;’,‘J—f\'& (A
Oseiia il Jeaaslall (2 5

“Sesungguhnya syaitan itu bermaksud hendak menimbulkan permusuhan dan
kebencian di antara kalian lantaran (meminum) khamar dan berjudi itu, dan
menghalangi kalian dari mengingat Allah dan sembahyang; maka berhentilah
kalian (dari mengerjakan pekerjaan itu)”.

Hal ini menunjukkan bahwa didalam <3 dan - terdapat banyak sekali

dosa. Sebagimana dalam ayat ini juga, Allah menyebutkan dosa merupakan
kebalikan dari beberapa kemanfaatan. Jika kemanfaatan disebut banyak dalam

shigat jama’, maka demikian juga halnya dengan dosa.

Sedangkan selain dari Hamzah dan al-Kisa’i membaca dengan b2 S .

Adapun hujjah yang dikemukanan dalam bacaan ba’ adalah adanya kesepakatan

para Qurra’ dalam membaca 1S Lagil 5147

al-Tabari: dalam tafsirnya, lebih cenderung mentaryih salah satu dari dua
gira’ah ini dengan menukil pendapat Abu Ja’far: “Yang benar dari dua bacaan ini

adalah bacaan b2’. Karena Ulama sepakat membaca Legzdiia S| Legail 5. Hal ini

"7 al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 281.



234

merupakan bukti yang jelas, bahwa kata sifat »S) untuk memperjelas adanya
sifat xS yang menyifati &3 dan bukan »_S . Seandainya sifatnya a3 itu LS pasti

akan berupa Leg2&i (e i) Lagd g tapi faktanya tidak.'*®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Nampak jelas oleh kita, bagaimana Allah menjauhkan kita dari minuman keras

dan judi dalam berbagai bentuknya.

1) Dari bacaan gurra’ Kufah selain imam Asim sifat ini menunjukkan
bahwa di dalamnya terdapat dosa yang banyak sekali, diantaranya
mematikan akal, menghancurkan tenaga, menambahkan permusuhan
dan kebencian.

2) Kemudian dosa dari kedua prilaku ini juga disifati sebegai dosa yang
besar, agar tidak ada seorangpun beranggapan meskipun dosanya
banyak akan tetapi masuk kategori dosa kecil. Maka ayat ini
menegaskan bahwa ia termasuk dosa besar sehingga pelakunya bisa

dianggap sebagai seorang yang fasik.

148 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 4
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 329.
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b. Hukum Qisas
Firman Allah swt. dalam surat al-Maidah: 45

Gl G5 G 5 il ity el s L O e pglle WEK
Calini 2 55405

“Dan Kami telah tetapkan terhadap mereka di dalamnya (al-Taurat)
bahwasanya jiwa (dibalas) dengan jiwa, mata dengan mata, hidung

dengan hidung, telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka luka
(pun) ada gisasnya’.

Imam al-Kisai membaca: Crall s 03V GV ol Cai¥ll g ol (ol
oabial éj)%j\J ¢db dengan harakat dammah. Sedangkan Ibn Katsir, Ibn Amir,

Abu Amr dan Abu Ja’far sama dengan bacaan al Kisai hanya pada lafadz

zaoalls,

Bacaan di atas berbeda dengan para jumhur a/-Qurra’, yaitu Imam Nafi’,
Ibn Kathir, Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir, ‘Asim dan Hamzah yang membaca semuanya

dengan fathah.

Sebagaimana adanya beberapa bacaan tersebut telah dirangkum oleh al-Shatibi

dalam matannya:

VO i (om ) &B5) & 50A1 5 () Lgakae 5 &858 (il 5 Ga K

199 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 49.
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Dari perbedaan gira’ah diatas dapat memberikan gambaran hukum, bahwa
bacaan nasb (fathah) menunjukkan hukum gisas hanya berlaku untuk syariat
umat terdahulu, sedangkan dalam Islam hukum g¢isas hanya berlaku pada
pembunuhan semata. Pendapat ini diambil dari madzhab al-Syafi’i sebagaimana

firman Allah dalam surat al-Maidah: 48
50aleia s Ao d oS Uil

“Untuk tiap-tiap umat diantara kamu, Kami berikan aturan dan jalan yang
terang”.

Sedangkan bacaan dammah menunjukkan isyarat 7btida’ yang berarti
bahwa hukum rincian gisas juga berlaku untuk kaum muslimin. al-Qurtubi dalam
tafsirnya mengatakan, bahwa pendapat yang paling benar diantara dua pendapat
adalah pendapat yang mengatakan bahwa hukum gisas yang diberlakukan pada
kaum Bani Isra’il juga diberlakukan pada umat Islam. Pendapat ini dipilih oleh

Mazhab Hanafi dan Hambali.""

al-Razi; Menyebutkan bahwa pada ayat ini al-Kisa’i membaca (2l

z ol ol oY) @) semuanya dibaca Rafa’dengan beberapa alasan.

a) Di ‘atafkan pada mahal Rafanya lafadz (il (sdil) Ol karena artinya

ayat adalah : Aku (Allah) mewajibkan atas mereka bahwa gisas

pembunuhan adalah dengan dibunuh begitu pula halnya dengan mata,

130 al-Zuhaili, al-Figh Al-Islami wa Adillatuhu, Vol. 6 (Damascus: Dar al-Fikr, 1997 M.),.339.
Bl al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 6 (Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.),
193.
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hidung, telinga yang tercederai hukum gisasnya adalah sama dengan

luka yang diderita. Arti lafadz LUiS adalah G |
b) Lafadz 4l sama dengan kalimat <iS(40 2eall) dan kalimat 3. sw)
ol Al 33,

¢) Dibaca rafa’ karena menjadi permulaan kalam.

Arti dari ayat ini adalah : Mata dilukai karena kejahatan melukai mata,
hidung dilukai karena melukai hidung, telinga dilukai karena melukai telinga,
gigi dilukai karena melukai gigi. Yaitu hukuman karena melukai orang adalah
gisas, sebagaimana diberlakukannya hukuman dengan jiwa dibunuh karena
membunuh jiwa yang lain. Hal ini serupa dengan firman Allah yang lain dalam

surat al-Baqarah : 62

“Sesungguhnya orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi, orang-orang
Nasrani dan orang-orang Shabiin”.

Sedangkan Ibn Katsir, Ibn Amir, Abu Amr membaca nasab kecuali
o™ dibaca rafy oY) ¥ all dibaca nasab karena ataf pada os4ill,

Sedangkan ¢ s>l dibaca rafa’ mubtada khabarnya adalah lafadz <bad

Kemudian bacaan yang ketiga adalah bacaan yang diriwayatkan dari
Nafi’, Asim, Hamzah mereka membaca nasab semua kata diatas, karena
semuanya diafafkan pada lafadz al-Nafsa sebelumnya, dan khabarnya dari

beberapa lafadz tersebut adalah oabad
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Sedangkan Nafi’ membaca dhahya (3¥) dengan sukun sedangkan selain

Nafi’ membaca dammah.">*

al-Tabari: Dalam tafsirnya, tidak menyinggung adanya makna ganda dari
dua Qira’ah ganda. Hanya saja, dalam tafsirnya al-Tabari menunjukkan
kecenderungannya pada bacaan rafz’. Hal ini terbukti ketika ia mengatakan,
bahwa ayat yang dimaksud diatas hanya dikhususkan untuk orang-orang Bani
isra’il. Sebagaimana diriwayatkan oleh Mujahid dari Ibn ‘Abbas, beliau berkata:
“Hukum Qisas dalam kasus pembunuhan dalam kitab Taurat merupakan
kewajiban yang diberlakukan atas kaum Bani Israil, sebagaimana dijelaskan
hukum wajib itu pada ayat diatas. Kemudian Allah memberikan keringanan pada
umat Muhammad saw. dengan dijadikannya syari’at diyat (membayar tebusan)

berkenaan dengan jiwa yang terbunuh dan luka yang diderita.'>®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

1) Ketetapan hukum gisas itu diterapkan sesuai dengan hukuman yang
sama atas jenis kejahatan seseorang, jika jiwa dibunuh maka gisasnya
adalah jiwa juga.

2) Hukum gisas melukai anggota tubuh merupakan syari’at umat
terdahulu yang diberlakukan pula pada umat Muhammad saw. Menurut
bacaan dammah dan tidak diberlakukan menurut bacaan fathah

sehingga diberlakukan atau tidak menurut situasi dan kondisi.

12 a]-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 6 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 69.
133 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 361.
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5. Ayat-ayat Tentang Figh Jihad
a. Syari’at Jihad
Firman Allah swt. dalam surat al-Hajj: 39

(39) Znail 28 jlai e 4 ()5 salla 2430 & B8 Gl G

“Telah diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi, karena
Sesungguhnya mereka telah dianiaya. dan Sesungguhnya Allah, benar-
benar Maha Kuasa menolong mereka itu’.

Imam Nafi’, Ibn ‘Amir, Hafsh dari ‘Ksim membaca lafadz O sb& dengan

mabni majhul (huruf ta’nya difathah) yang berarti mercka di perangi.

Sedangkan selain ketiganya membaca huruf za'nya lafadz O 588 dengan

kasrah (mabni ma’lum)

Sebagaimana adanya dua gira’ah ini telah diungkapkan oleh al-Shatibi

dalam baitnya:

> R LR P
Adapun huruf dari lafadz OB\ ketika dibaca fathah, maka bacaan Qurra’

Madinah, Syam dan Hafsh mengisyaratkan bahwa Allah mengizinkan kaum
Muslimin untuk memerangi kaum musyrikin yang mendahului menyerang

mereka. Sebagaimana yang dilakukan oleh para sahabat-sahabat Rasul saw. yang

134 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 194.
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selalu menahan diri dari peperangan sampai Allah memberi izin untuk

memerangi kaum musyrikin yang memerangi mereka. '

Sedangkan jika Ta'nya lafadz (sBl& dibaca kasrah seperti bacaan selain

dari tiga imam tersebut, maka hal demikian ini menunjukkan penafsiran bahwa:
“Kaum muslimin mendapatkan izin untuk berperang karena mereka telah
didzalimi”. Sehingga berperangnya kaum muslimin adalah semata-mata untuk

mengusir para penindas yang berbuat aniaya terhadap mereka.

Menurut Ibn al-‘Arabi: Pendapat yang kuat diantara dua gira’ah adalah
tanya dibaca kasrah, karena setelah Nabi saw. memaafkan perbuatan orang kafir,
kemudian Allah mengizinkan Nabi untuk melawan mereka setelah menetap di
Madinah. Kemudian Nabi saw. mengirim beberapa delegasi, bahkan Nabi sendiri
turun langsung dalam kancah peperangan seperti yang terjadi dalam perang

Badar. Hal ini tertuang dalam pada penutup ayat ini dalam Fiman Allah & ()3

):md?A 16_’\;:156

Dari adanya gira’ah ganda dalam ayat inilah yang menyebabkan
munculnya perbedaan pendapat diantara ahli Fiqih dalam mendifinisikan
penyebab disyari’atkannya dari peperangan dalam Islam. Dalam hal ini pendapat

Fugaha’terbagi menjadi dua :

a) Penyebab disyari’atkannya peperangan adalah untuk mengadakan

perlawan dan membalas serangan musuh.

155 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at, (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 478.
' Tbn al-* Arabi, Ahkam al-Qur’an, Vol. 3 ( Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2003 M.), 1279.
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b) Penyebab dizinkannya mengadakan peperangan adalah ketika
kekufuran dan kedzaliman merajalela mengancam kestabilan bagi

kehidupan kaum muslimin, meskipun tidak ada serangan dari musuh.

Dalam hal ini, madzhab Hanafi dan Maliki mendukung pendapat yang
pertama, sedangkan madzhab Syafi’i dan mayoritas Madzhab Hambali
mendukung pendapat kedua. Definisi Jihad menurut mayorits Fugaha mengacu
pada illamya jihad, yaitu menolong dan membela agama Islam. Ini adalah i//at

terkuat dari Madzhab Hanafi dan Maliki.

Sebagaimana ungkapan yang dinukil dari Ibn Abidin seorang ulama
pengikut Madzhab Hanafi pada periode akhir, beliau mengatakan; bahwa definisi
jihad adalah mengajak umat menuju agama yang benar, dan memerangi orang
yang menolak agama yang benar dengan mengerahkan harta dan jiwa
raga."”’Sedangkan definisi jihad menurut madzhab Syafi’i adalah memerangi

orang kafir untuk membela agama islam.'®

Sedangkan jumhur Fugaha’® dari Madzhab Maliki dan Hanafi juga
sebagian Hambali menetapkan bahwa penyebab dari disyari’atkannya
peperangan bukanlah hanya kekufuran semata, melainkan adanya penyerangan
dari pihak musuh. Oleh karena itu, siapapun tidak boleh diperangi hanya karena

dia bukan seorang muslim. Akan tetapi seseorang itu baru boleh diperangi, jika

"7 Ibn ¢ Abidin, Muhammad Amin b. ‘Umar b. ‘Abd al-Aziz al-Dimasqi, Hashiyat Radd al-
Mukhtar ‘Ala Radd al-Mukhtar, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Fikr, 1993), 121.

138 al-Sharqawi, Abdullah b. Hijazi b. Ibrahim, Hashiyah al-Sharqawi, Vol. 2 (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyyah, 1996), 39. Lihat juga Wahbah al-Zuhaili, Athar al-Harb {7 al-Figh al-Islami
(Damaskus: Dar al-Fikr, 2012), 33.
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dia menyerang dan memusuhi umat Islam. Hal ini sebagaimana disebutkan dalam

nash al Qur’an dan Hadith Rasul saw. ' yang sangat jelas dalam Firman Allah :
160(190) Cpatsall Eund ¥ @ ) ) 535 Y 5 2K0 5HE Gl o Qe 8 151G

“Dan perangilah di jalan Allah orang-orang yang memerangi kalian,
(tetapi) janganlah kalian melampaui batas, karena Sesungguhnya Allah
tidak menyukai orang-orang yang melampaui batas”.

Ibn Taimiyah (salah satu figaha’® Hanabilah) mengarang bab khusus
dalam membantah pendapat yang mengatakan bahwa kufur adalah penyebab dari

wajibnya peperangan. Bahkan beliau menolak pemahaman secara Hadith berikut:

| garac SN | glad 8 Al O gy 102 5 V) Al Y o ) sagdin s Gulal) J3E1 o <yl

16140 o agabon 5 aBY) 33 V) aedl sal 5 agilen e

“Aku diperintah untuk memerangi manusia sampai mereka bersaksi
bahwa tiada Tuhan kecuali Allah dan Muhammad utusan Allah, jika
mereka memilih untuk itu, maka darah dan harta mereka berada dalam
penjagaanku, kecuali haknya Islam dan perhitungan mereka ada disisi
Allah”

Ibn Taimiyah dalam hadis ini menjelaskan bahwa yang dimaksud hadith
tersebut adalah informasi dari Rasul tentang batas akhir diperbolehkannya

peperangan, artinya: Aku tidak diperintah berperang kecuali sampai batas akhir

" Ibn al-Rushd al-Hafid, menukil dalam kitab Bidayat al-Mujtahid tentang hukum [jma’ Gharib
(ijma’ ulama yang dianggap langka) dalam bab kedua tentang penjelasan mengenai orang orang
yang diperangi. Adapaun orang orang yang boleh diperangi sesuai kesepakatan Ulama’ adalah
semua orang musyrik berdasar Firman Allah < A& Gl o &y A o &6 Y zh 585 kecuali riwayat
dari Malik yang menjelaskan bahwa: mendahului berperang merupakan sikap yang dilarang,
sebagaimana dilarang meninggalkan perang jika diserang. Lihat: Ibn Rushd, Abu al-Walid
Muhammad b. Ahmad b. Muhammad b. Ahmad b. Rushd al-Qurtubi, Bidayat al-Mujtahid, Vol.
1.(Damaskus: Dar al-Kutaibah, 1999 M.), 369.

10 Surat al-Baqarah : 190

1! al-Bukhari, Shahih Bukhari, Vol. 1 (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath, 1987 M.), 25. Lihat juga, al-
Muslim, Sahih Muslim, Vol. 1 (Beirut: Dar lhya’ al-Turath, 1987 M.), 51.
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kedholiman yang mereka lakukan.'®

Bahkan dalam nash dan Ijma’ ditetapkan
bahwa Ahl al-Kitab dan Majusi jika mau membayar pajak, maka haram untuk
diperangi, padahal mereka sebenarnya bukan termasuk Ahli Kitab. Demikian
juga jika memang kufur menjadi penyebab peperangan, mengapa tentara Islam

dilarang memerangi perempuan tua musyrik, anak-anak mereka dan para manula.

Sebagaimana Hadith riwayat Anas bin Malik RA bahwa Nabi SAW bersabda :

16305yl V5 Shada W g Ll T | B3 Y el J gmn Al e g ealily 5 el andly | gl

“Berangkatlah kalian dengan nama Allah dan sebab pertolongan Allah
dan atas dasar agama Allah, janganlah kalian membunuh orang tua renta,
anak-anak dan juga wanita”.

Menurut Ibn Qudamah : Ahli Kitab dan Majusi diperangi sampai mercka

masuk Islam atau membayar Jizyah dan mereka termasuk minoritas, begitu pula

berlaku untuk semua orang kafir sampai mereka masuk islam.'®*

al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan ada dua bacaan pada ayat ini.

Penduduk Madinah, Basrah dan Imam ‘Asim membaca dammah pada huruf
hamzah di lafadz ud\ , sedangkan para Imam Qurra’ yang lain membaca fathah.
Adapun kata o8& dibaca nasab (fathah) huruf ta'nya oleh Imam Madinah dan
‘Asim. Sedangkan Ibn Kathir, Hamzah dan Kisa’i membaca nasab fathah pada

hamzah kata ud‘ dan membaca kasrah pada ta’kalimat O sB& |

' Ibn Taymiyah, Risalat al-Qital, (Kairo: Dar al-Ma‘arif 2002 M.), 117.

19 Abu Dawud, Sunan Abu Dawud, Vol. 2 (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath, 1987 M.), 342.
'Ibn Qudamah, Muwaffiq al-Din ‘Abd Allah b. Ahmad b. Muhammad, a/-Mughni, Vol. 8
(Kairo: Maktabah al-Qahirah, 1388 H.), 361.



244

al-Farra’ dan al-Zajjaj berkata: Maksud dari bacaan pertama adalah Allah
memberikan izin kepada orang-orang mukmin yang ingin menjaga diri untuk
memerangi orang-orang musyrikin dimasa yang akan datang. Sedangkan bacaan
fathah tanya, menunjukkan makna bahwa: “Mereka diizini untuk memerangi

. . . » 165
orang-orang musyrik yang memerangi mereka dimasa sekarang .

al-Tabari: Dalam hal ini, memilih sikap seperti al-Razi dengan menerima
gira’ah ganda, tanpa mentarjih diantara keduanya. Seraya berkata: “Apapun
bacaannya (fathah atau kasrah huruf hamzahnya lafadz adhina), maka semuanya
dibenarkan dan disahkan, hanya saja aku (al-Tabari) lebih menyukai bacaan
fathah hamzahnya. Sehingga mengandung makna: “Allah telah memberi izin”.
Demikian ini atas dasar adanya kedekatan makna dari firman Allah pada ayat
sebelumnya ( 0 JE u\p Ky @ u\ ), maksudnya, Allah memberi izin
untuk memerangi orang-orang yang tidak disukai oleh Allah karena mereka
memerangi orang-orang mukmin, kemudian Allah membalas dengan memberi

izin kepada orang-orang mukmin.'*

Hal ini menguatkan pendapat Wahbah al-Zuhali bahwa jihad dalam Islam
tidak bisa dimasukkan kategori (s=42 atau (=< s># melainkan jenis tertentu yang
tidak termasuk penyerangan yang dianggap penganiayaan skala dunia, juga
bukan sekedar mempertahankan negara dan kemaslahatannya. Dan sebenarnya

diperbolehkan memerangi orang yang memerangi itu adalah semata-mata karena

195 a]-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 11 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 123.
1% a]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 18
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 462.
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mereka dalam kondisi terdzalimi. Ini juga menguatkan pendapat Wahbah al-
Zuhayli bahwa illamya perang adalah karena adanya penyerangan dan

kedzoliman yang dilakukan oleh pihak musuh.'®’
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda tersebut :

1) Allah mengizini orang-orang mukmin untuk berjihad melakukan Aujum
(penyerangan terhadap musuh), jika hal itu dibutuhkan.

2) Sebagaimana Allah mengizini kaum mukmin melakukan untuk
berperang dalam rangka difa’7 (mempertahankan diri), jika sedang

diperangi oleh musuh dari kalangan orang-orang kafir.

b. Perang di Masjid al-Haram

Firman Allah ta’ala dalam surat al-Baqarah: 191
2h 86 28 08 (46 o 0 e 15l sl e b B Y

“Janganlah kalian memerangi mereka di sisi Masjidil Haram, sampai
mereka memerangi kalian, jika mereka memerangi kalian, maka
perangilah mereka”.

Para qurra’ Kufah kecuali ‘Ashim membaca dengan menghilangkan huruf

alifpada tiga kata kerja gat/berikut.:

coe PSS 8 4 oS 5l s o) ad) sl vie aa SIS Y

17 Wahbah al-Zuhaili, Athar al-Harb f7 al-Figh al-Islami, (Damaskus: Dar al-Fikr: 2012), 33.
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Sedangkan mayoritas gurra membacanya dengan tetap meletakkan alif
setelah huruf gafpada tiga kata kerja gat/
Antara dua bacaan diatas telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam
matannya al-Shatibiyyah:
Mty s la il 28 558 18 a8 B s 2 SEE Y
Adapun argumen bacaan mayoritas gurra yang membaca tiga kalimat
fi’il diatas dengan alif adalah mengikuti wazan “fa’ala’, untuk menjelaskan
hukum peperangan dan bukan menjelaskan hukum pembunuhan. Seperti halnya

firman Allah pada tempat lain *8S olilay () 4} (a8 ) 18

Demikian juga, perintah untuk berperang adalah ditujukan bagi orang
yang masih hidup, sedangkan jika bacaan tanpa a/if, maka akan memberikan arti :
Bunuhlah mereka sampai mereka membunuh kalian. Padahal orang yang sudah
terbunuh tidak mungkin bisa diperintah untuk membunuh. Dan ini adalah suatu
yang mustahil kecuali dengan merubah redaksi, hanya saja jika tanpa merubah
redaksi, maka tanpa adanya perubahan adalah lebih baik.'®’

Sedangkan argument bacaan al Kisa’i dan Hamzah menunjukkan bahwa
orang-orang mukmin yang terbunuh di jalan Allah hakikatnya mereka itu adalah
orang-orang yang hidup mulya di sisi Allah. Karena itulah perintah Allah
ditujukan kepada mereka, hanya karena mereka dalam kondisi uzur, sehingga
posisi mereka digantikan oleh orang-orang mukmin yang masih hidup. Sehingga

maknanya: janganlah kalian membunuh mereka (orang-orang musyrik) di

' Q.S. al-Baqarah:190.
19 Abu Zar*ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 127.
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masjidil haram sampai mereka membunuh sebagian saudara kalian, apabila

mereka telah membunuh sebagian dari saudara kalian maka bunuhlah mereka.'™
al-Razi: Dalam tafsirnya menyebutkan bahwa pada ayat ini terdapat dua

gira’ah. Pertama, imam Hamzah dan al-Kisa’i membaca tanpa A/if'dalam lafadz

AS Slaile - WS lGy s o aa GBS Y Kedua, Selain keduanya membaca dengan

Alif:

Menurut al-Qodi: jika dua bacaan yang masyhur tidak saling menafikan
perbuatan maka wajib mengamalkan keduanya selama tidak terjadi nasakh.
Diriwayatkan bahwa al-A’mash berkata kepada Hamzah: “Apakah menurut
bacaanmu, seseorang yang terbunuh kemudian bisa menjadi pembunuh,
bagaimana itu bisa terjadi?” Hamzah menjawab “ tradisi orang Arab, jika ada
seseorang diantara mereka terbunuh, maka mereka serentak berkata: “kami akan
membunuhnya’. Jika ada seseorang dari mereka dipukul, maka mereka kompak
berkata: “kami akan memukulnya”. Itu yang dimaksud dengan seseorang yang
terbunuh akan membalas membunuh.'”'

al-Tabari: Dalam Tafsirnya, beliau mengutip pendapat gurunya Abu
Ja’far : Dua diantara bacaaan tersebut yang benar adalah bacaan yang
menggunakan alif, karena Allah tidak memerintah Nabi saw dan para sahabat
untuk mememerangi mereka melainkan karena ada diantara orang Islam yang
terbunuh. Sehingga Allah memberi izin pada Nabi dan sahabat untuk memerangi

orang musyrik. Karena itu, bacaan dengan alif menunjukkan adanya perizinan

170 a]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 2

(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 193.
""'al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 146.
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perang setelah ada orang Islam yang terbunuh, itu lebih kuat dan terpilih. Berarti

diperbolehkan memerangi orang musyrik itu setelah ada orang Islam yang

terbunuh dan setelah diserang terlebih dahulu oleh orang musyrik.'’

Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda tersebut :

1)

2)

3)

Bacaan yang menggunakan alif' pada kata kerja J® menunjukkan hukum
diperbolehkannya berperang di masjid al-Haram, ketika umat Islam
diserang oleh musuh, meskipun mereka belum bisa membunuh salah
seorang muslim, karena yang diinginkan bukanlah kita menunggu
sampai orang-orang musyrik membunuh salah seorang muslim, karena
darah umat Islam adalah berharga. Sebatas mereka memulai
penyerangan maka kita diizinkan untuk menumpahkan darah mereka di
masjid al-Haram.

Diantara faidah dihilangkannya huruf a/if; adalah untuk mengingatkan
umat Islam akan kasih sayang Allah atas mereka, yaitu disaat Allah
menghilangkan beban atas mereka dengan diizinkannya mereka
membela diri di saat berada di masjid al-haram, setelah terdapat riwayat
bacaan yang melarang untuk membela diri sampai terbunuhnya salah
seorang dari umat islam.

Tidak diperbolehkan memerangi dan membunuh orang musyrik di
sekitar masjid al-Haram melainkan disebabkan karena orang-orang kafir
telah mendahului penyerangan meskipun belum ada kurban dari kaum

muslimin.

'"2a]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil ay al-Qur'an, Vol. 2
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 193.
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c. Berdamai Dengan Musuh

Firman Allah swt. dalam surat al-Baqarah: 208
88 Ak a1l i Gl g

“Hai orang-orang yang beriman, masuklah kalian ke dalam Islam
keseluruhan”.

Imam Nafi’, Ibn Kathir dan Ali al-Kisa’i membaca ?L“M dengan harakat

fathah pada huruf sin untuk menunjukkan makna al-Musalamah dan al-
Mousalahah yang berarti perdamaian dan perbaikan hubungan. Sedangkan selain

dari tiga imam diatas membaca kasrafmya huruf sin pada kalimat elud\ untuk

menunjukkan arti Islam. dalam hal ini para ulama menjelaskan bahwa kata elm”

merupakan satu kata yang memiliki dua makna, sebagaimana diungkapkan dalam

kata sya’ir:
73 ales Ll cllaY  ola ) il

Apakah aku akan menerima kebinasaan padahal aku seorang muslim,
karena keahlianmu terimalah tawaran perdamaianku.

Adanya dua perbedaan bacaan diatas telah dirangkum oleh al-Shatibi

dalam matannya:

453 Sy il alld) (e 1838 5

' Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 130.
174 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 41.
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al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan adanya dua bacaan pada kalimat

ci:,-d\ , Imam Ibn Katsir, Nafi dan al-Kisa’i membaca fathah huruf sin nya el-d\
Bacaan ayat lafadz ayat ini persis seperti yang ada di surat al-Anfal: 61 | sai> o)) 5

M, begitu pula pada surat Muhammad saw.: 35 elml‘ & ) se X

Sedangkan selain dari dari tiga imam tersebut membaca kasrah huruf sin
nya. Para Ulama berpendapat dari dua bacaan tersebut adalah dua bahasa yang

memiliki dua arti, yaitu Islam dan damai.'”

al-Tabari tidak menyinggung adanya gira’ah ganda dalam ayat ini. Hanya
saja, dalam penafsirannya beliau lebih cenderung pada riwayat bacaan yang

mengkasrah huruf sin nya lafadz ci;ul\, sebagaimana dalam ungkapan penafsiran

beliau: “Masuklah kalian kedalam agama Islam secara menyeluruh, masuklah

kalian kedalam amal perbuatan sesuai dengan petunjuk Allah dalam agama Islam.

176

Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda tersebut :

1) Merupakan kewajiban mutlak bagi semua orang yang beriman untuk
masuk ke dalam ajaran agama Islam secara penuh.

2) Diantara bukti seorang mukmin telah mengamalkan ajaran agama Islam
secara kaffah adalah menjaga perdamaian yang telah disepakati dan

tidak berkhianat.

'"al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatil al-Ghaib,Vol. 3 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 568.
17 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 4
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 257.
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d. Kunci Kemenangan Dalam Peperangan

Firman Allah swt. dalam surat Ali Imran: 120
(120) Jans & shass oy 0 & Ui A 2850 585 1 )5

“Jika kalian bersabar dan bertakwa, niscaya tipu daya mereka sedikitpun
tidak akan mendatangkan kemudharatan kepada kalian. Sesungguhnya
Allah mengetahui segala apa yang mereka kerjakan™.

Imam Nafi’, Ibn Kathir dan Abu ‘Amr membaca e,sf)iaa\ﬁ dengan kasrah
huruf dad nya Adapun bacaan kasrah mengisyaratkan bahwa asal kalimat diatas
adalah {pS)say ¥} karena harokat kasrah pada ya dianggap berat, maka
kasrahnya ya dipindah pada huruf dad sehingga menjadi {aS s ¥} kemudian
kedudukan ra’ dijazmkan oleh jawab syarat dari O} sehingga bertemu mati dua
(antara ya’ dan ra’ sukun) sehingga huruf ya harus dibuang, sehingga
menghasilkan kata ' {aS = ¥}

Sedangkan jumhur qurra’ selain dari tiga imam diatas, membaca dammah
pada huruf dad dan ra’dengan bertashdid, dari asal kata (oS )_=2 ¥) kemudian ra’

sukun diidghamkan pada huruf yang sama, sehingga menjadi tashdid dengan
diharakati dammah sebagai itba’ (mengikuti dammahnya huruf dad yang berasal
178

dari huruf ra2’. sehingga menjadi {pS_r»<a ¥}

Dua bacaan tersebut telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam matannya:

U 21305 38l i L )5 g Al 85

"7 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 171.
178 110
Ibid.,.
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al-Razi: dalam tafsirnya menjelaskan adanya dua bacaan pada kalimat

(:S)ia;‘y, Ibn Kathir, Nafi dan Abu Amr membaca: Huruf Dadnhya dibaca kasrah,

ra’nya sukun. Diambikan dari lafadze x 13) 1) 3 0 ) siiay - 0 yucal o i,

Sedangkan selain dari mereka membaca: dammah huruf dadnya, dan

ranya dibaca tashdid serta ra’nya diharakati dammah, diambilkaan dari lafadz

all berasal daripS) s huruf ra’nya dijazm kan.

Menurut sebagian Ulama, ayat tersebut merupakan susunan 7agdim dan

Ta’khir. Tagdimya adalah ) 585 5 5 yual () - Liadh a8 oS jad¥

Kedua bacaan ini mengandung makna yang sama, yaitu: “Sesungguhnya
barang siapa yang bersabar dalam melaksanakan perintah Allah dan bertaqwa
menjaga diri dari segala yang dilarang, maka Allah selalu menjaganya, sehingga
upaya jahatnya orang-orang kafir tidak akan memberikan dampak mudarat

179
padanya”.

al-Tabari: dalam hal ini tidak mengomentari dan mentarjih gira’ah ganda.

Penafsiran beliau sama seperti penafsiran al-Razi'™

Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda tersebut adalah :

1) Allah swt. menjanjikan kemulyaan pada hamba-hambanya yang

beriman bahwa mereka tidak akan ditimpa mara bahaya

'"al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatil al-Ghaib,Vol. 4 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 364.
'8 a]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 7
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 157.
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2) Tidak akan menimpakan bahaya pada siapapun, jika orang-orang yang
beriman mampu menjaga kesabaran dan ketagqwaan yang sebenarnya

kepada Allah.

e. Memastikan Keakuratan Informasi Tentang Kondisi Musuh

Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 94
VS e 3 2850 03] ) 5T Gl T

“Hai orang-orang yang beriman, apabila kalian pergi (berperang) di jalan
Allah, Maka telitilah ...”.

Imam Hamzah, dan Ali al-Kisa’i membaca | s25% dengan menggunakan

tha dari asal kata <) demikian pula halnya dalam surat al-Hujurat, yang

berarti perlahan-lahanlah dan pastikanlah agar kalian dapat meyakini kebenaran

berita yang kalian terima dari orang fasik.

Sedangkan qurra’ selain mereka berdua membaca dengan b2’ dan nun
| s8  yang berarti teliti dan cermatilah informasi itu hingga informasi itu

menjadi jelas antara benar dan salah. Argumen ini diambilkan dari sebuah Hadith

Rasul saw.:

18 giy0i8 Uil (ye Alsad) 5 dll g il () Y

81 al-Muzni, Ismail b. Yahya b. Ismail Abu Ibrahim, Sharh al-Sunnah, Vol. 13 (Saudi: Maktabah
al-Ghuraba’ al-Athariyyah, 1995 M.), 175.



254

“Ketahuilah sesungguhnya penjelasan itu datangnya dari Allah,
sedangkan tergesah-gesah itu datangnya dari syaitan, karena itu
bertabayyunlah”.

Qira’ah ganda pada kalimat ini telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam

matannya al-Shatibiyyah:

129 laal) S0 5 crull el SEEER (8 A1) 35 ek

al-Razi menjelaskan bahwa terdapat gira’ah ganda pada lafadz ini, Imam
Hamzah, al-Kisa’i dalam ayat ini membaca ) 53 dari lafadz Bl - <. Sedangkan
selain dari keduanya membaca dengan nun diambil dari kata =3 . dua kata yang
hampir memiliki kesamaan arti. Menurut Ulama yang mengunggulkan bacaan
()l berarti itu menyelesihi mayoritas ulama terdahulu, pada hal yang dimaksud

ayat tersebut adalah agar tidak tergesa gesa menetapkan suatu perkara melainkan

dicermati dan diklarifikasi terlebih dahulu.
Sedangkan ulama yang mengunggulkan bacaan (=) mengatakan bahwa
yang dimaksud dengan <l berarti (8!l | karena itu kata (i) dianggap

maknanya lebih dalam dan lebih sempurna.'®

al-Tabari: dalam hal ini tidak mentarjih antara gira’ah ganda yang ada
pada lafadz “fatabayyanu’ ini. Beliau justeru menjelaskan bahwa bacaan antara

“al-Tathabbut” dan “al-Tabayyun’ merupakan dua kata yang sudah banyak

"2 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 48.
'8al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibNVol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 343.



255

dikenal dikalangan umat Islam dan mempunyai arti yang sama, karena <l

adalah (=) begitu juga sebaliknya.'™

Kesimpulan tafsir dari adanya gira’ah ganda tersebut :

1) Setiap orang mukmin yang mengadakan perjalanan untuk perperang
harus mengklarifikasi siapa lawan dan kawan yang sebenarnya.

2) Larangan tergesa-gesa dalam menetapkan suatu perkara khususnya
yang berkaitan dengan agama Allah swt, melainkan harus dicermati dan

diklarifikasi terlebih dahulu.

f. Menjawab Salam Saat kondisi Perang

Firman Allah dalam surat al-Nisa’: 94
Vo3 cuatd 23 200 &1 Bl 1 416 Y 5

“Dan janganlah kalian mengatakan kepada orang yang mengucapkan

"salam" kepada kalian (lantas kalian jawab) : "Kamu bukan seorang

mukmin".

Imam Nafi’, Ibn ‘Amir dan Hamzah membaca pendek pada /anmya
kalimat sl yang berarti 24&3Y) g 22! berdamai dan menyerah'®’. Sedangkan
selain mereka (Ibn Kathir, Abu ‘Amr, ‘Asim dan Ali al-Kisa’i) membaca panjang

Janmya kalimat >l yang menunjukkan makna ucapan kata penghormatan yang

'8al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 9
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 81.
' Tbn Mandhur, Lisan al-‘Arab, Vol. 12 (Damaskus: Dar Sadr, 1997 M.), 293.
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disyari’atkan sebagai bukti kelslaman seseorang. Sehingga yang dimaksud salam
adalah ucapan: Ssle 22l bacaan kedua ini dikuatkan dengan adanya sebab

turunnya ayat yang diriwayatkan oleh al-Bukhari. Diriwayatkan dari Ibn Abbas
ia berkata: Ada seorang yang tidak dikenal sedang membawa harta ghanimah
bertemu dengan sekelompok kaum muslimin, lalu orang tersebut mengucapkan

salam: aSele 22bill kemudian mereka kaum muslimin menuduhnya bukan orang

mukmin dan langsung membunuhnya serta mengambil harta ghanimah tersebut,

maka turunlah ayat ini."®®

Adanya dua bacaan tersebut telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam

matannya:

BT (A 8 Ol sl e 5 15354 A5 Had Shze s
al-Razi dalam tafsirnya mengatakan : adanya gira’ah ganda pada kalimat
a2l dalam ayat ini, hanya saja al-Razi tidak menyebutkan nama-nama rawi dan

imam secara rinci yang membaca dua bacaan pada kalimat ini. Hanya saja, beliau
menafsirkan ayat ini dengan menggabungkan adanya dua gira’ah. Sebagaimana
disebutkan dalam penafsirannya: “ Janganlah kalian berkata pada orang yang
menginginkan berserah diri, menyerah karena kalah dalam peperangan dengan
kaum muslimin, sebagai bukti ucapan kata salam penghormatan mereka kepada

kalian, kemudian kalian justeru menjawab: “Kamu bukanlah orang mukmin”.'*®

'8 al-Bukhari, a/-Jami’ al-Sahih, Vol. 17 (Madinah: al-Jami‘ah al-Islamiyyah, 1390 H.), 4591.
"7 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996),48.

'8 al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib,Vol. 5 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 343.
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Dari cara al-Razi menafsirkan ayat diatas mengisyaratkan bahwa disana
ada bacaan s>l dengan panjang yang berarti ucapan salam, juga sl tanpa alif

untuk menunjukkan arti tawaran berdamai.

al-Tabari menjelaskan: Pada ayat ini terdapat dua gira’ah, yaitu dengan
panjangnya huruf /ammya o>l dan pendek huruf /anmmya. Adapun yang
membaca tanpa a/if (pendek) adalah imam Nafi’, Ibn ‘Amir dan Hamzah. Mereka

membaca sl tanpa a/ifyang berarti meminta damai.

Sedangkan selain dari tiga imam diatas (Ibn Kathir, Abu ‘Amr, ‘Asim dan al-
Kisa’i membaca dengan al/if atau panjang /ammya kalimat a2l yang berarti

memberi ucapan salam.

Hanya saja, al-Tabari dalam tafsirnya mentarjih salah satu diantara
gira’ah ganda tersebut dengan mengatakan: “ Bacaan yang benar adalah bacaan
yang tanpa alif, karena menyatakan kepatuhannya kepada Allah dan mengakui

o189
kebenaran agama kaum muslimin.

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda tersebut adalah :

1) Apabila kita menjumpai seseorang yang yang memberi salam atau
meminta damai kepada kita, maka tidak boleh kita berprasangka buruk

padanya dengan menuduhnya dia tidak beriman.

'%al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 9
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 82.
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2) Seseorang yang telah membuktikan keimanannya meskipun dengan
ucapan salam, maka wajib bagi kita untuk menjaga kehoramatannya,

hartanya dan darahnya sebagai saudara sesama muslim.

g. Larangan Menjadikan Musuh Sebagai Auliya’

Firman Allah dalam surat al-Maidah: 57

K8 e IS 1) Gl Ga Uial 1550 & 15881 Gl 1,585 Y 1 4 Gl T g
a3l ol

“Hai orang-orang yang beriman, janganlah kalian mengambil jadi
pemimpinmu, orang-orang yang membuat agamamu jadi buah ejekan dan

permainan, (yaitu) di antara orang-orang yang telah diberi kitab sebelum
kalian, dan orang-orang yang kafir (orang-orang musyrik)”.

Imam Abu ‘Amr dan Ali al-Kisa’i membaca jarr atau kasrah pada huruf

ra’ dari lafadz JWS),

Sedangkan selain ketiganya, yaitu Nafi’, Ibn kathir, Ibn ‘ Amir, ‘Ksim dan

Hamzah membaca nasab atau fathah huruf ra’

Dua bacaan tersebut telah dirangkum oleh al-Shatibi dalam matan

baitnya:

1905208 4y 515 ST 5 (medil g

190 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 40.
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Adapun alasan masing-masing dari dua gira’ah yang berbeda adalah;

gira’ah pertama menunjukkan bahwa lafadz JYS! diathofkan pada () (.

Sedangkan gira’ah kedua lafadz )Y\ menjadi maful yang kedua dari lafadz

\j' . ..wy191

Dengan demikian, gira’ah pertama mengandung makna: “Masing-masing
dari Ahl al-Kitab dan orang kafir adalah dua golongan yang sama-sama
mempermainkan dan menertawakan agama Allah. Karena sebab itulah, mereka
tidak boleh dijadikan sebagai au/iya’ yang berarti pemimpin, kekasih dan teman
akrab selain orang-orang yang beriman”. Sedangkan gira’ah yang kedua
mengisyaratkan bahwa semua orang kafir, baik dari kalangan orang musrikin dan
ahl al-Kitab, baik yang mempermainkan dan menertawakan agama Islam ataupun

tidak, hukumnya tetap haram menjadikan mereka sebagai auliya’.

Dari masing-masing bacaan tersebut, sama-sama menunjukkan larangan
untuk tidak menjadikan orang kafir sebagai Auliya’, baik mereka yang
mempermainkan agama atau tidak. Karena hakikatnya, kekufuran itu sendiri
sudah merupakan sikap pengolok-olok mereka terhadap agama Allah swt. Oleh
karena itu, gira’ah ganda pada ayat diatas menunjukkan adanya perbedaan dalam
pemberitahuan, namun mengandung satu tujuan. Bacaan pertama, melarang
orang mukmin menjadikan sekelompok orang kafir yang mempermainkan agama
sebagai pemimpin, sedangkan bacaan kedua larangan tanpa penyebutan sebab

dan pengecualian. Penyebutan sebab ataupun tidak pada ayat diatas bukanlah

P! Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 230.
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untuk menunjukkan batasan larangan, melainkan sebagai bentuk penguatan dan
peringatan. Sebagaimana di ayat lain, Allah swt. telah menyampaikan
larangannya bermuwalat (menjadikan mereka sebagai wali) dengan setiap orang

Yahudi, Nashrani, dan seluruh orang musyrik. Dalam firman Nya :
19253151 s il 3 sl 15085 Y 1 Sk Gl G g

“Hai orang-orang yang beriman, janganlah kalian mengambil orang-orang
Yahudi dan Nasrani menjadi pemimpin-pemimpin(kalian)”.

al-Razi: dalam tafsirnya mengatakan bahwa kalimat (JY!)) pada ayat ini
terdapat dua gira’ah. Abu Amr, al-Kisa’i membaca huruf 72’ nya JYS!) denga jar
(kasrah) sebagai kalimat yang diafafkan pada lafadz USI ggl cpdll (g
Sedangkan selain dari keduanya membaca nasab pada huruf ra nya (OWS))
dengan diatafkan pada jumlah kalimat aSid ) 93350 (p3l) yang mengira-ngirakan :
Iy 4193

Sedangkan al-Tabari: Dalam hal ini mengangkat pendapat gurunya Abu

Ja’far yang berkata: Dua bacaan tersebut sama sama benar dan mempunyai arti

sama. Sebagaimana ulama Qurra’ pun juga sama-sama membaca keduanya.'**
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda tersebut adalah:

1) Larangan keras menjadikan orang-orang kafir sebagai pemimpin, teman

akrab dan pelindung.

12).S. al-Maidah: 51.

1%3a1-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-GhaibNVol. 6 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 95.
1%4al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 431.



261

2) Kategori orang kafir adalah mereka yang menghina dan mengkufuri

agama Islam

h. Syarat Perlindungan & Pertolongan Pemerintah Bagi Orang Mukmin
yang Tertindas

Firman Allah swt. dalam surat al-Anfal; 72
|5 yaled (A5 505 (e 2V 5 (e a8T L | 5 Bl a5 1 5l (il

“Dan (terhadap) orang-orang yang beriman, tetapi belum berhijrah, Maka
tidak ada kewajiban sedikitpun atas kalian melindungi mereka, sebelum
mereka berhijrah”.

Imam Hamzah membaca kasralnya waw dalam lafadz ~¢2¥ s merupakan
pecahan dari masdar ¥ s (>3 <l s(aku telah menguasakan sesuatu dengan
penguasaan penuh) dan juga bermakna ¥l (e Jssaa NS (seorang
pemimpin itu bertanggung jawab atas wilayah kekuasaanya). Dalam hal ini, al-
Farra’ berpendapat bahwa lafadz ~¢&Y¥ sjuga mempunyai arti &3l e yang berarti

harta warisan.

Sedangkan bacaan selain Imam Hamzah yaitu Nafi’, Ibn Kathir, Abu
‘Amr, Ibn ‘Amir, ‘Asim dan ‘Ali al-Kisa’i semuanya membaca fathalnya waw
~¢1Y 5 yang berarti (menolong mereka) seperti ucapan orang Arab (e a8 (i
¥, (M % artinya : Karena kalianlah kami menjadi penolong atas Bani

Fulan.'”®

Dua bacaan tersebut telah disebutkan oleh al-Shatibi:

193 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 314.
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196 a5 48585 58 Il 20V

Hikmah perbedaaan pendapat dalam hal ini adalah ayat tersebut
menafikan hukum wajibnya menolong orang yang beriman yang tidak mau
berihijrah, juga menafikan hak harta warisan bagi mereka. Hukum seperti ini
tidak diambil dari satu macam bacaan semata melainkan dari dua macam bacaan
secara bersamaan. Hanya saja, bacaan imam Hamzah yang berarti hak waris yang
berlaku  diantara sesama muslim dari kaum Muhajirin dan Anshar yang
dipersaudarakan oleh Rasul saw, kemudian dinasakh atas dasar bacaan jumhur
ulama, yaitu ketika ayat yang mengatur tentang hukum waris hanya berlaku bagi

hubungan keluarga senasab telah diturunkan oleh Allah swt. dalam surat al-Nisa’

197

Ringkasan dari dua gira’ah yang berimplikasi pada dua arti dapat

disimpulkan dengan:

a) al-Mirath yang berarti harta warisan, ketika huruf wawnya dibaca
kasrah

b) al-Nasrahyang berarti pertolongan, ketika wawnya dibaca fathah.

Dari dua perbedaan bacaan diatas dapat memberikan ketetapan hukum dari
Allah swt. bahwa huruf Waw yang dibaca kasrah menunjukkan kebenaran

bacaannya secara /afdhiyyah karena kemutawatirannya, hanya saja hukum

19 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 57.

Y7 al-Suyufi, Jalal al-Din, a/-Durr al-Manthur f7 al-TafSir bi al-Ma’thur, Vol. 3 (Damaskus: Dar
al-Ma’rifah, 2001 M.), 205.
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pengamalannya telah ternasakh oleh ayat-ayat waris dan hilangnya sebab untuk
mendapatkan waris. Sedangkan bacaan yang kedua dengan harakat fathalnya
huruf waw berarti menunjukkan bahwa bacaan dan hukumnya tetap eksis dan

tidak ternasakh.

al-Razi: dalam tafsirnya ia menjelaskan adanya dua bacaan pada kalimat
~¢4Y 5 . Imam Hamzah membaca kasrah pada huruf wawnya a2 5 . Sedangkan

selain imam Hamzah membaca fathah. Sedangkan pengaruh tafsir dari kedua
bacaan tersebut, al-Razi menukil makna yang ungkapkan oleh al-Zajjaj: “Jika
huruf waw nya difathah, maka artinya adalah pertolongan dan hubungan nasab.
Sedangkan jika dibaca kasrah, maka menunjukkan salah satu diantara dua makna
tersebut. Menurut Abu Ali al-Farisi, bacaan yang lebih baik adalah fathah waw
nya, karena jika fathah berarti menunjukkan urusan agama, sedangkan jika kasrah

berarti berkaitan dengan urusan kepemimpinan.198

al-Tabari dalam hal ini tidak menyebutkan adanya g¢ira’ah ganda.

Meskipun demikian, beliau menyebutkan makna dari wilayah dengan dua makna

~8) a5 agd pad yaitu menolong mereka dan memberikan harta waris untuk

mereka.'*

"Sal-Razi, Fakhr al-Din, Mafatil al-Ghaib,Vol. 7 (Berut: Dar Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 447.
19 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 14
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 81.
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Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda tersebut :

1) Pemerintah berhak mengerahkan pasukan perang untuk memberikan
bantuan perlindungan dan pertolongan pada setiap mukmin yang
tertindas dan teraniaya oleh kejahatan orang-orang kafir, selama
keimanannya dibuktikan dengan hijrah.

2) Setiap orang mukmin yang membuktikan imannya dengan hijrah berhak

mendapatkan harta waris dari saudaranya yang telah meninggal dunia.

i. Setrategi Meredam Api Peperangan

Firman Allah swt. dalam surat al-Taubah: 12
(12) Crsii adlad 24 Gl ¥ agd) i Al 1

“Maka perangilah pemimpin-pemimpin orang-orang kafir itu, karena
Sesungguhnya mereka itu adalah orang-orang (yang tidak dapat dipegang)
janjinya, agar supaya mereka berhenti”.

Ibn ‘Amir membaca kasrah hamzahnya lafadz () ¥ yang berarti:
“Bunuhlah para pemuka orang2 kafir itu, karena tidak ada keimanan yang benar
pada diri mereka”. Kata Ol berasal dari lafadz (=% , (<le yang berarti: “Jika
kalian (wahai kaum muslim) memberikan keamanan pada orang kafir dan
ternyata mereka menghianatinya maka menjadi batallah jaminan keamanan yang

kalian berikan kepada mereka karena kekafirannya dan tidak adanya iman dalam

diri mereka.
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Sedangkan riwayat selain dari Ibn ‘Amir terdiri dari imam Nafi’, Ibn
kathir, Abu ‘Amr, ‘Asim, Hamzah dan ‘Al al-Kisa’i membaca fathah hamzahnya
lafadz Claal¥ merupakan kata jama’ dari lafadz (a2 . Mereka berhujjah dengan
firman Allah da aSilal) 3352 sehingga penafsiran dari ayat tersebut adalah:

“Tidak ada perjanjian damai bagi orang kafir karena mereka telah menghianati

L - . 201
perjanjian damai dari orang islam.

Perbedaan bacaan tersebut dikemukakan oleh al-Shatibi dalam matan

baitnya al-Shatibiyyah:
2 e ol He Gl ¥ ki

Bacaan kasrah seperti yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Amir memberikan
kesimpulan hukum tentang 7//at (penyebab) perintah untuk memerangi orang

musyrik adalah karena kekufuran mereka.

Sedangkan pendapat jumhur ulama yang membaca fathah memberikan
pengertian hukum lain, yaitu 7//at (penyebab) perintah memerangi orang musyrik
adalah karena tidak adanya lagi amanah dari diri mereka untuk menjaga janji

yang telah disepakati bersama.

Solusi penggabungan dua macam bacaan ini adalah; ada dua penyebab

kaum muslimin diperintah untuk memerangi orang-orang kafir; a) Karena

2%Q.S. al Munafiqun : 3.

' Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 365.

292 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 46.
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kekufuran mereka dan b) Karena sifat khianat mereka. Dua sebab ini merupakan
dua mata rantai utuh sebagai sebab bagi pemimpin negara untuk
mengumandangkan perang terhadap mereka. Namun jika dua syarat tersebut

tidak terpenuhi, maka hukum gita/tidaklah berlaku.

al-Razi: Ibn Amir membaca { eéj Ol Y }dengan kasrah huruf hamzah

nya. Bacaan kasrah ini memiliki dua makna: a) Tidak ada keamanan bagi mereka,
maksudnya adalah janganlah kalian wahai orang mukmin memberikan jaminan
keamanan bagi mereka. b) Mereka adalah orang kafir yang tidak beriman dan

tidak beragama.

Sedangkan selain dari Ibn ‘Amir, membaca fathah hamzahnya yang
berarti jamak dari kata “yamin’. Artinya mereka itu bukanlah orang yang bisa
diterima sumpahnya. Dari dasar bacaan inilah, Imam Abu Hanifah berpendapat
bahwa sumpahnya orang kafir dianggap bukan sumpah. Berbeda dengan pendapat
imam al-Syafi’i yang mengatakan bahwa sumpah orang kafir dianggap sah.
Dianggap sah, karena disebutkan oleh Allah diantara kejahatan orang kafir
adalah kebiasaan mereka melanggar janji dan sumpah. Sedangkan pelanggaran
janji tidak mungkin terjadi jika janji itu tidak anggap sah. Sebagaimana firman

Allah swt pada permulaan ayat 12 ini.”"

. eiial 1588 ol

203 al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib Vo). 7 (Berut: Dar Thya’ al-Turath, 1996 M.), 468.
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al-Tabari: Dalam hal ini, mengutip pendapat Abu Ja’far: dengan

menyatakan bahwa yang benar diantara dua bacaan yang ada pada kata Shadd ¥ }
{ eéi adalah bacaan fathah hamzahnya, bukan kasrah. Karena adanya kesepakatan

hujjah dari gira’ah yang membaca fathah (pada kalimat awal ayat) eé—*)‘\;" ‘335-' Ol

, dan kesepakatan ahli takwil yang menafsirkannya sebagai “janji”.***

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

1) Target peperangan & pembunuhan hendaknya terfokus ditujukan pada
pemuka kaum kuffar yang tidak beriman, agar api fitnah permusuhan
segera reda dan kerukunan hidup bermasyarakat menjadi setabil.

2) Sumpah palsu kaum kafir merupakan perangkap yang dapat
melemahkan kesiagaan kaum mukmin dalam menghadapi musuh.
Karena itu, pelanggar kesepakan damai atau genjatan senjata wajib

segera diperangi.

j. Penawaran Perdamaian atau Ajakan Masuk Islam Pada Musuh
Firman Allah dalam surat Muhammad saw: 35
St gg B )8 1 5 Y
“Janganlah kalian lemah dan minta damai Padahal kalianlah yang di atas”.

Imam Nafi’, ‘Ali al-Kisa’i dan Ibn Kathir membaca fathah pada huruf sin

pada kata Ll

%% al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 14
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 123.
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Sedangkan selain dari mereka (Abu ‘Amr, Ibn ‘Amir, ‘Asim dan Hamzah)
membaca kasrah.
Dua bacaan ini, sebagaimana dirangkum oleh al-Shatibi dalam bait matan
al-Shatibiyyah:
20533 Ly (Jial allll (s 1A%
Ulama ahli ta’wil dalam hal ini berpendapat bahwa sl (Sin Kasrah)

atau L) (S7n Fathah) adalah dua bahasa yang mempunyai satu arti yaitu pasrah
atau tunduk. Meskipun di beberapa ayat yang lain ulama ahli ta’wil berbeda
pendapat.

Sebagaimana telah disebutkan di awal pembahasan tentang penafsiran
yang dilakukan oleh ahli tafsir dari firman Allah:

20038 1S alall (8 ) slao) | gial ol gl

“Hai orang-orang yang beriman, masuklah kalian ke dalam Islam
keseluruhan”.

Ayat ini menunjukkan adanya beberapa macam bacaan untuk memastikan
adanya beberapa makna. Kata sl huruf simya dibaca kasrah dalam surat al-
Baqarah menunjukkan arti perintah agar kaum mukminin selalu berupaya
mengajak manusia untuk masuk Islam dan mengajak adanya perdamaian. Setiap

satu macam bacaan mempunyai arti dari dua arti tersebut.

205 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 115.
296Q.S. al-Baqarah: 208.
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Dalam hal ini, ulama ahli tafsir bersepakat bahwa bacaan yang berbeda
antara huruf Sin nya yang dibaca kasrah atau fathah tidak berpengaruh pada
ketetapan hukum syariah, hanya saja ada dua perkara yang perlu diuraikan:

a) Abu Zar’ah dalam kitabnya Hujjat al-Qira’at menukil bahwa arti asal dari

lafadz ALl yang dibaca kasrah huruf simya adalah untuk menunjukkan arti
Islam dan bacaan tersebut adalah mutawatir*"’

Apa yang dinukil oleh Abu Zar’ah ini dalam menafsirkan ayat dalam
surat Muhammad tersebut agaknya mengandung makna yang kontradiksi
dengan ayat lain yang mewajibkan kaum muslimin untuk berdakwah.
Karena, jika diartikan Islam, maka ayat yang berbunyi: | () | & a3 5 43¢5 U
~ld terkesan melarang kaum muslimin untuk mengajak orang kafir masuk

kedalam agama Islam, hal ini mustahil dan tidak mungkin seorang ulama pun
menafsirkan demikian.

Berbagai usaha telah penulis lakukan untuk mencari penyebab dan
referensi dari apa yang dinukil Abu Zar’ah dalam hal penafsirannya tersebut,
namun penulis tidak menemukan kebenaran dan pembenaran dari apa yang
beliau katakan bahwa asal makna a/-Silm pada ayat tersebut adalah Islam.
Penulis juga mencari fa’wil dengan cara menjadikan huruf waw sebagai al-
Hal bukan waw ‘ataf dengan mengira-ngirakan makna: “Janganlah kalian
merasa hina terhadap musuh, padahal kalian selalu menyeru mereka kepada

Islam”. Problemnya, jika wawnya dijadikan waw Hal, maka kondisi jazmnya

7 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 670.
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lafadz ) 5= menjadi tidak sesuai dengan kalimat sebelumnya seperti yang

sudah disepakati oleh Qurra’.

Pada akhirnya, penulis berkesimpulan bahwa penyebab adanya
larangan mengajak musuh masuk kedalam agama Islam adalah dikarenakan
kondisi mereka dalam keadaan sedang emosi lagi sombong, sehingga
berakibat pada penolakan dan penghinaan mereka terhadap Islam itu sendiri.
Dari adanya dua gira’ah pada ayat tersebut, juga menumbuhkan beberapa
pertanyaan: Apakah ayat tersebut secara mutlak melarang untuk mengajak
musuh masuk kedalam agama Islam? Dan apakah ayat tersebut juga
mengharamkan untuk mengadakan perdamaian antara orang Islam dan orang
musyrik dalam segala keadaan? Ataukah ayat tersebut diturunkan untuk
menasakh ayat dari surat al-Baqarah yang berisi tentang anjuran mengajak
masuk Islam secara menyeluruh? ataukah sebaliknya, al-Baqarah yang
menasakh ayat ini?

Jawabnya adalah: Hukum nasakh dalam kedua ayat ini tidak
berdasar, alat dan syarat nasakh tidak komplit. Karena syarat nasakh adalah
ﬁi-’-ﬂ dan ~¥i nya harus diketahui secara jelas, juga adanya ketidak-
mungkinan untuk menggabungkan dua nash yang saling bertolak belakang.

Sedangkan untuk mengetahui mutagaddim dan muta’akhir dalam dua
nash ini tidak bisa dinyatakan secara yakin, begitu pula untuk

menggabungkan pengertian dua nash ini bukanlah perkara yang mudah.
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al-Zuhaili menjelaskan dalam Tafsir a/-Munir ***: Selama orang Islam
dalam kondisi kuat maka tidak boleh mengajak dan mengadakan perdamain
dengan kaum musyrikin dengan cara yang dapat menghinakan diri dan
menampakkan kelemahan kaum muslimin. Karena hakikatnya Allah selalu
menolong orang yang beriman dan tidak mengurangi sedikitpun dari pahala amal
mereka.

Namun, jika orang islam dalm kondisi lemah dan tidak mampu
mengimbangi kekuatan musuh, maka diperbolehkan untuk meminta berdamai
dengan orang kafir karena dalam keadaan terpaksa. Begitu pula ketika seorang
pemimpin menilai terdapat kebaikan dalam mengajak berdamai dengan orang
kafir, maka hal itu juga diperbolehkan. Seperti yang dilakukan oleh Nabi saw.
dalam peristiwa “Shulh al-Hudaibiyah” dengan orang musyrik selama 10 tahun.
Sebagaimana pula, jika orang musyrik meminta berdamai dengan orang Islam
dengan niat baik, tanpa ada rekayasa dan makar, maka bagi kaum muslimin boleh

memenuhi permintaan mereka sebagaimana firman Alah swt. :
20 o JS 515 e miald alull | paia )
Dengan demikian, ayat |53 3@ dan ayat !ssis (O)s adalah ayat
muhkamah dan tidak ada hukum nasakh.

Karena itu tampak jelas bahwa dua ayat tersebut diturunkan dalam dua

masa dari situasi dan kondisi yang berbeda. Ayat pertama turun disaat kondisi

%8 al-Zuhayli, TafSir al-Munir, Vol. 5 (Damascus: Dar al-Fikr al-Mu‘asir, 1418 H.) 135.
29 Q.S. al-Anfal: 61.
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umat kuat, sedangkan yang kedua turun ketika orang musyrik meminta berdamai
dengan orang Islam.
Pendapat ini serupa dengan pendapat al-Shaukani dalam kitab Fathul

Qadir, bahwa : tidak ada penunjang hukum nasakh dalam dua ayat tersebut.
Karena 5% 2\ melarang orang kaum mukminin untuk mendahului mengajak

masuk Islam dengan cara yang menghinakan orang Islam. Sedangkan ayat kedua
permintaan berdamai datang dari orang musyrik. Berarti dua ayat ini Muhkamah
dan tidak ada hukum nasakh ataupun takhsis.*"
Pada ayat ini, meskipun terdapat dua gira’ah, namun imam al-Razi dan al-
Tabari tidak menyinggung adanya perbedaan gira’ah. Hal ini, disebabkan karena
dua gira’ah tersebut sudah dibahas dalam surat al-Baqarah.”'' Akan tetapi, jika
dilihat dari penafsirannya, al-Tabari cenderung pada Qira’ah fathah huruf sin.
Sebagaimana ungkapan beliau: *'?
dallisall g mliall ) aa o35 g agie | sdanai Y
“Janganlah kalian melemah kepada mereka dan janganlah kalian meminta
damai”.
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:
1) Larangan kepada Kaum Muslimin agar jangan merasa hina ketika

berada dihadapan musuh. Karena itu, dilarang untuk mengajukan

219 al-Shaukani, Fath al-Qadir, Vol. 5 (Damascus: Dar Ibn Kathir, 1414 H.), 41.

I Lihat pendapat al-Tabari dan al-Razi dalam bahasan surat al-Baqarah ayat: 209. Al-Razi,
Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Thya’ al-Turath, 1996 M.), 343. Dan lihat
al-Tabari, Ja.mi’ al-Bayan, Vol. 9 (Beirut: Dar al-Fikr, 2001 M.), 82.

?124]-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 22
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 188.
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perdamaian sampai mereka sendiri yang menginginkan perdamaian itu.
Kecuali umat Islam dalam kondisi lemah dan terpaksa.

2) Islam adalah agama yang mengajak umatnya untuk berfikir rasional dan
realistis, sedangkan orang yang sedang marah atau menganggap dirinya
paling benar tidak akan bisa menerima Islam. Karena itu, dakwah Islam

tidak berlaku dalam kondisi perang.

6. Ayat-ayat Tentang Figh Qada’ ( Hukum Peradilan )
a. Menunda Dan Merubah Materi Kesaksian Dalam Persidangan

Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 135

(135) 1md & laad Ly G (8 ) sl ja5 311538 55

“Dan jika kamu memutar balikkan (kata-kata) atau enggan menjadi saksi,
Maka Sesungguhnya Allah adalah Maha mengetahui segala apa yang
kamu kerjakan”.

Imam Hamzah dan Ibn Amir membaca dammah huruf /am pada (Uk ),

sedangkan selain dari keduanya yaitu imam Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr, ‘Asim
dan ‘Ali al-Kisa’i membaca huruf /am lafadz “talu’ dengan sukun dan waw

dammah.

Sebagaimana dua bacaan tersebut telah yang dirangkum oleh al-Shatibi dalam

matan baitnya:



274

P00 4 Gl U S agd 4l 5 (A 0Y) sl 5l oyl b

Menurut Abu Ubaidah kata (‘)jj O)s) berasal dari kata 48s U <y ol

maksudnya adalah menunda pemberian hak, sebagaimana adanya istilah yang

biasa digunakan dalam ungkapan bahasa Arab : 4l 8l ey O da artinya

seorang laki-laki dan perempuan yang biasa menunda-nunda.”"

Adapun menurut mujahid kata 555 ¢ s menunjukkan makna “merubah

kesaksian”. Karena itulah, imam mujahid berpendapat bahwa khitab dalam ayat
tersebut adalah ditujukan pada para saksi bukan Hakim sebagaimana makna dari

215
bacaan pertama.” .

Oleh karena itu, tidak ada diantara manusia yang sengaja menunda-nunda
atau berpaling untuk memberikan kesaksian atas sebuah kasus tertentu dalam
hukum yang melibatkan anggota keluarganya, melainkan Allah maha tahu.
Sehingga Allah akan memberikan hukuman azab baginya pada hari kiamat nanti
disebabkan karena sikap ketidak-adilannya terhadap keluarga atau orang
dekatnya yang sedang tersangkut sebuah kasus. Makna ini sesuai dengan gira’ah

jumhur qurra’.

Allah swt. juga maha mengetahui jika ada diantara hambaNya yang
mengubah kesaksian dari tersangka menjadi bebas tidak bersalah. Ini sesuai

dengan bacaan Hamzah dan Ibn ‘Amir.

23 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996), 49.

2% al-Suyuti, al-Durr al-Mathur, Vol. 2 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 2001), 234.

23 Ibu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassasah al-Risalah, 1999 M.), 216.
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al-Qurtubi mengutip dari al-Bukhari bahwa dua bacaan tersebut
mempnyai satu arti, hanya saja berbeda dalam asal kalimat *'® Pendapat ini juga

dikutip dari Ibn al-*Arabi, seperti yang dikutip dari Ibn Zar’ah *'’

al-Razi dalam tafsirnya mengatakan bahwa pada kalimat ini terdapat 2

gira’ah ganda: Jumhur Ulama membaca ‘jéii dengan dua waw, sedangkan Ibn

Amir dan Hamzah membaca dengan satu waw 155,
Adapun bacaan dengan dua waw memiliki dua mana:

1) Makna pertama mempunyai arti @3 dan =) =¥ yang berarti menolak dan
berpaling untuk memberikan kesaksian.
2) Makna kedua mempunyai arti <& >3l dan Jill yang berarti merubah dan

mengganti fakta kebenaran dengan rekayasa kebohongan dalam memberikan

kesaksian.
Sedangkan bacaan dengan satu waw, mempunyai dua arti juga:

a) Maksudnya adalah jika kalian mau menghadap hakim untuk memberikan
kesaksian yang benar, atau berpaling menjauh dari pemberian kesaksian.
Maka ketahuilah sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala apa yang
kalian lakukan dan membalas kebaikan kalian, dan Allah akan membalas

keburukan dari perbuatan kalian pula.

216 al-Qurtubi, a/-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 5 (Damaskus: Dar al-Kutub al-*Arabi, 2001 M.)
414.
" Ibid.,.
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b) al-Farra’ dan al-Zajjaj berkata: Bacaan | st berasal dari kata | 555 , hanya saja

pada kalimat ini terjadi 7’/a/, sehingga huruf waw nya diganti hamzah,
kemudian hamzafnya dibuang dan harakatnya dipindah pada huruf mati
yang sebelumnya, sehingga mempunyai makna “menolak” atau “merubah”.
Hanya saja menurut al-Razi pendapat ini dinilai pendapat yang paling

lemah.?'®

al-Tabari: Dalam hal ini, berkomentar dan mentarjih bahwa, salah satu
diantara dua gira’ah dengan mengambil kesimpulan bahwa bacaan yang benar
adalah bacaan yang menggunakan dua waw yang berarti al-Daf” wa al-Tahrif,
Yang berarti seorang saksi yang menolak untuk memberikan kesaksian palsu dan
mengubah materi kesaksiannya dengan kebohongan, jika terpaksa dihadirkan

dalam persidangan.*"’

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:

Seorang akan bertanggung jawab dihadapan Allah jika: a) sebenarnya bisa
memenuhi haknya sebagai saksi, tapi enggan untuk memberikan kesaksian. b)
bersedia memberikan kesaksian, tapi dia akan merubah kebenaran menjadi

kebohongan.

*'%3l-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 409.
*1%3l-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 9
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 311.
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b. Teliti dan Jeli Sebelum Menjatuhkan Vonis
Firman Allah dalam surat al-Hujurat: 6
b L e 1 A 0ald Algny a8 1 st 01 1008 1y b 512 ) 1 slal Gl ]
(6) Cpedd
“Hai orang-orang yang beriman, jika datang kepada kalian orang Fasik
membawa suatu berita, Maka periksalah dengan teliti agar kalian tidak

menimpakan suatu musibah kepada suatu kaum tanpa mengetahui
keadaannya yang menyebabkan kalian menyesal atas perbuatan kalian

2

itu'.

Imam Hamzah dan ‘Ali al-Kisa’i membaca lafadz |58 dengan tha’, ba’
bertashdid dan huruf ¢2° diambilkan dari asal kata a/-Thabat.

Sedangkan qurra’ selain dari keduanya, yaitu imam Nafi’, Ibn Kathir,
Abu ‘Amr al-Basri, Ibn ‘Amir dan ‘Asim membaca ) s dengan huruf b7’, y@
bertashdid dan nun dari asal kata al-Bayan.

Perbedaan bacaan pada kata yang serupa juga terdapat di surah al-Nisa’:
94:

o) i ) s (8 2 el | il Cpdl) Ll

“Hai orang-orang yang beriman, apabila kalian pergi (berperang) di jalan
Allah, Maka telitilah”.

Adanya dua bacaan tersebut sebagaimana disebutkan oleh al-Shatibi

dalam matan baitnya:

22095 il Ay il e R 8 il g g

220 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996),. 604.
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Ibn Jarir al-Tabari menjelaskan sebab turunnya ayat ke enam dari surat al-
Hujurat ini diriwayatkan dari Ummi Salamah beliau berkata: ‘“Nabi saw
mengutus seseorang untuk mengambil sedekah dari Bani al-Mustaliq. Ketika
mereka mendengar hal itu, mereka segera bersiap menyambut kedatangan utusan
Nabi saw tersebut sebagai bentuk penghormatan kepada Nabi saw.

Ternyata syaitan memberi kabar pada utusan Nabi saw. tersebut bahwa
orang-orang Bani Mustaliq bersiap membunuh dia. Maka dia kembali dan
menghadap pada Nabi dan melaporkan bahwa mereka tidak mau menyerahkan
sedekahnya bahkan mau membunuh dirinya. Nabi saw. pun menjadi murka
karenanya. Ketika Bani Mustaliq mengetahui jika utusan Nabi saw. tidak jadi
datang, mereka menghadap Nabi saw. dan sholat dzuhur bersama Nabi saw.

Kemudian mereka berkata terhadap Nabi karena takut terhadap murka
Allah dan Rasul-Nya, padahal mereka sangat bahagia saat Nabi saw. mengutus
seseorang untuk mengambil sedekah dari mereka. Bani Mustaliq terus berbicara
pada Nabi saw. sampai Bilal mengumandangkan adzan Ashr. Akhirnya turun
ayat ini.”!

Ditinjau dari teks dan sebab turunnya ayat tersebut diatas, sebenarnya
ayat diatas merupakan ayat yang menunjukkan keumuman lafadz bukan
kehususan sebab.

Karena itulah, al-Hasan al-Basri berkata: Demi Allah, ayat tersebut

tidaklah khusus diturunkan untuk Bani Mustaliq, akan tetapi menunjukkan

! al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 26
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 176.
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keumuman lafadz yang berarti tetap berlaku dan tidak ternasakh sampai hari

. 222
kiamat.

Menurut bahasa, sebenarnya kata antara <5l dan (8! merupakan dua
kata yang mempunyai kemiripan makna. Hanya saja <53l lebih mengarah pada
pernyataan tentang personal sedangkan (3! lebih mengarah pada pernyataan

tentang suatu kejadian. Masing-masing dari pernyataan tersebut sangat penting
dalam pengambilan keputusan oleh hakim yang adil.

Arahan seperti ini pengaruhnya sangat besar dalam dunia hukum untuk
menghasilkan sebuah keputusan yang adil, bersih di dalam masyarakat yang
berbasis kelslaman.

Berikut ini beberapa pengarahan dari Nabi saw. yang bisa dijadikan
sebagai penguat bagi pelaksanaan tanggung jawab seorang hakim dalam
menyatakan dan memutuskan suatu hukum secara adil.

Imam al-Turmudhi mengeluarkan Hadith diriwayatkan dari Abd Allah b.
Abi Aufa: bahwa Rasulullah saw. bersabda:

Glasdll s 3y i IS5l 135 al Le (oall) o )

“Sesungguhnya Allah bersama dengan hakim selama dia tidak berbuat

curang dalam keputusannya, jika dia berbuat curang maka Allah akan

meninggalkannya yang kemudian dirinya akan dikuasai oleh syaitan”.

Begitu pula dengan riwayat lain yang dikeluarkan oleh Abu Dawud dari b.

al-Hagib bahwa Rasulullah saw. bersabda:

222 al-Qurtubi, al-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an, Vol. 16 (Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864
M.), 320.



280

by all Case Ja b Al 3 Al | ) 8 ) Raall 8 aal 5 2505 sLaadl
& 5ed den o lill (ol sy ) (B sed oSa) (8 Jlad Bl e da s 4
223)\_-&

“Hakim itu ada tiga kategori, satu masuk surga dan dua lainnya masu
neraka, adapaun yang masuk surga, adalah kemampuannya mengetahui
kebenaran kemudian ia menetapkan sesuai dengan kebenaran itu.
Sedangkan dua hakim yang masuk neraka adalah karena dia mengetahui
kebenaran, tapi dia curang dalam penerapan hukumnya, dan seorang
hakim yang menghukumi seseorang atas dasar kebodohannya”.
Tentang besarnya tanggung jawab seorang hakim, Nabi saw. bersabda
dari hadits yang diriwayatkan oleh Abu Hurairah ra. :
2 0S i d 288 W) G a8 Jas (e

“Barang siapa yang mengangkat seorang hakim diantara manusia, maka
berarti dia telah menyembelihnya tanpa pisau”.

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada kalimat
di atas: Hamzah, al-Kisa’i dalam ayat ini membaca | %% dari lafadz BLS - &,
Sedangkan selain dari keduanya membaca dengan nun diambil dari kata o)
Dua bacaan di atas merupakan dua kata yang memiliki kemiripan makna.
Menurut Ulama yang mengunggulkan bacaan (=3l berarti informasi yang harus

diklarifikasi sebelum memutuskan suatu perkara antara benar dan salah, sebuah

sikap agar tidak tergesa-gesa menetapkan suatu perkara melainkan dicermati dan

diklarifikasi terlebih dahulu.

3 Abu Dawud, Sunan Abi Dawud, Vol. 3 (Damascus:Dar Ibn Kathir, 1987 M.), 299.
¥ Ibn Majjah, Sunan Ibn Majah, Vol. 2 (http://www.islamweb.net), 774.
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Sedangkan ulama yang mengunggulkan bacaan (=) mengatakan, bahwa

yang dimaksud dengan <l berarti ol | Karena itu kata (eeil) dianggap

maknanya lebih dalam dan lebih sempurna dari a/-Tabayyun.*>

al-Tabari dalam hal ini menganggap bahwa: dua bacaan tersebut adalah
bacaan yang sudah banyak dikenal dan masyhur di kalangan umat Islam,
keduanya mempunyai arti yang sama, karena <uiall adalah (wiel) begitu juga

sebaliknya.**®
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Seorang hakim yang adil wajib baginya untuk mencari kejelasan tentang
personal dari pelaku yang mempersengketakan. Sehingga kasusnya bisa
diproses dan menghasilkan keputusan yang bisa diterima akal dan

mewujudkan kemaslahatan bersama bagi keluarga dan masyarakat.

2) Hakim wajib mengklarifikasi dan mencari kejelasan dan fakta yang benar
tentang suatu kejadian yang disengketakan agar tidak ada kesalahan dalam

menentukan siapa yang bersalah.

c. Sikap Adil Bagi Hakim
Firman Allah dalam surat al-Nisa’: 77

(77) S & 5405 5

*» al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 43.
26 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 9
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 81.
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“Dan kalian tidak akan dianiaya sedikitpun”.

Imam Ibn Kathir, Hamzah dan Ali al-Kisa’i membaca kalimat u)ﬁké N

dengan huruf ya’. Adapun Aujjah bacaan ini berdasarkan atas dua hal:

1) Diambilkan pada firman Allah swt. pada jumlah kalimat sebelumnya
yaitu @3‘ oAl BYES i,’)éij‘jpada jumlah ini Allah swt. tidak
menggunakan kata &hitab 28 3, akan tetapi menggunakan informasi
yang merujuk pada man yang berarti menunjukkan damir ghaib.

2) Informasi pada permulaan ayat pun, Allah menceritakan tentang sikap
mereka (orang-orang munafiq) dalam firmannya: e@ Jé u:’ﬂ‘ uJ‘ » ej‘

Sedangkan para imam qurra’ yang lain membaca u}"dﬁ N dengan huruf
ta maksudnya adalah kalian wahai orang-orang mukmin bersikap adillah dalam
menetapkan hukum, dengan cara mempertimbangkan perkara sekecil apapun
yang dijadikan sebagai bukti atas kebaikan atau keburukan seseorang. Sedangkan

hujjah bacaan ini adalah disesuaikan dengan adanya k#itab pada ayat berikutnya:
B 85155 L

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada kalimat
ini : Ibn Kathir, Hamzah dan al-Kisa’i membaca: ( }"“-Uﬂ-‘ ) dengan huruf ya’
yang menunjukkan arti orang-orang munafiq dengan damir yang kembali pada
permulaan ayat, yaitu J& () ‘_Q\ Nt &, sedangkan gurra’ yang lain membaca

ta khitab yang berarti ditujukan kepada orang-orang mukmin. Adapun hujjah

227 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 208.
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bacaan dengan huruf /2’ diambilkan dari jumlah berikutnya { Jall L) glia Jb }

sedangkan Jb menunjukkan arti khitab.**®

al-Tabari: Dalam tafsirnya tidak menyinggung sama sekali adanya gira’ah
ganda pada ayat ini, hanya saja penafsirannya menunjukkan kecenderungannya
pada khitab sebagaimana dikatan dalam tafsirnya.
Olié oSllae | sal (po il aSialiy Vg0 Jirg "D () salli Y g
Maksudnya ialah: Allah tidak akan mengurangi pahala kalian wahai orang
mukmin meskipun seberat fati/ (benda terkecil).”*’
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas qira’ah ganda:

1) Sebagaimana hukum Allah swt. diakhirat nanti ditegakkan dengan
seadil-adilnya, maka wajib bagi penegak hukum untuk tidak menzalimi
siapapun dalam keputusannya, baik orang mukmin ataupun munafik.

2) Kebaikan dan keburukan seseorang, sekecil apapun hendaknya

dijadikan sebagai bahan pertimbangan sebelum menetapkan vonis

hukuman. Sehingga hukuman bisa tercapai dengan seadil-adilnya.

7. Ayat-ayat Tentang Figh Yamin (Sumpah)
a. Sumpah Dengan Nama Selain Allah

Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’; 1

(1) 5 e S &) pla 15 4, & el 0 1 5

**" al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 289.
% al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 551.
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“Dan bertakwalah kalian kepada Allah yang dengan (mempergunakan)
nama-Nya kalian saling meminta satu sama lain, dan (peliharalah)
hubungan silaturrahim. Sesungguhnya Allah selalu menjaga dan
mengawasi kalian”.

Imam Hamzah membaca huruf minmya kata s> ¥ s dengan kasrah atau

yang disebut dengan kalimat yang dimajrurkan.

Sedangkan selain Hamzah membaca huruf minmya dengan fathah atau
yang disebut dengan mansub.

Dua bacaan yang mutawatir ini, telah dirangkum oleh al-Imam al-Shatibi
dalam matan baitnya:

2035a aially Ala Y155 508 5

Alasan imam Hamzah adalah karena kalimat tersebut susunannya afafdan
mengira-ngirakan huruf jarr berupa bz .l ¥y 4 Gsb LS artinya adalah :
“Takutlah kalian agar janganlah bermaksiat kepada Allah dan takutlah kalian
agar jangan sampai memutuskan hubungan persaudaraan atau kekerabatan”.*'

Dalam hal ini, Kemutawatiran bacaan Hamzah dengan mengkasrah huruf
mim pada kata diatas mendatangkan kontroversi dikalangan para ulama, bahkan
sebagian ahli nahw dan ahli tafsir ada yang mengingkarinya.

al-Zajjaj mengatakan bahwa jika ditinjau dari segi bahasa Arab, bacaan

dengan susunan ini merupakan suatu kesalahan dan tidak diperbolehkan

mambaca jarr atau kasrah pada lafadz s> ¥ s Kecuali jika dalam darurat a/-

30 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996 M.), 47.
3! Ibn al-Qasih al-Udzri, Siraj al-Qari’ (Damaskus: Dar al-Kutaibah, 1998 M.), 88.
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Syi’ir. Bahkan jika ditinjau dari sudut pandang agama juga dianggap salah,
karena Nabi saw. bersabda :
P28 iy
“Janganlah kalian bersumpah demi orang tua kalian”
Ada satu kelompok yang sangat mengingkari bacaan imam Hamzah,
hingga al-Mubarrad berkata: Seandainya aku sholat di belakang imam yang

membaca kasrahnya kalimat o> ¥} s maka aku akan berhenti seketika dan tidak

o 2
menjadi makmum?®>.

Pengingkaran semacam ini jelas terjadi sebelum ditetapkannya
kemutawatiran bacaan Hamzah tersebut. Adapun setelah ada Ahujjah yang
menjelaskan bahwa bacaan tersebut adalah mutawatir dari Nabi saw. maka hal
tersebut menjadi Aujjah yang sangat kuat dan tidak boleh diingkari oleh
siapapun. Apalagi disebutkan bahwa Abdullah bin Mas’ud membaca dengan

menambah Huruf 5@’ pada lafadz s> _¥) s untuk menafsiri dan menjelaskan.*>*
Aa Y15 4 O sleled ool dn 1585

“Dan bertakwalah kepada Allah yang dengan (mempergunakan) nama-
Nya, kalian saling meminta satu sama lain dengan nama sanak famili”.

Sebenarnya pengingkaran al-Mubarrad dan ahli nahwu lainnya terhadap
pengatofan isim zahir pada isim zamir sebenarnya tidaklah berdasar, hal ini

sebagaimana ada dalam ungkapan orang Arab:

32 Abu Dawud, Sunan Abi Dawud, Vol. 3 (Damascus:Dar Ibn Kathir, 1987 M.), 248.
3 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 188.
234 5

Ibid.,.
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i
“Aku telah berjalan dengannya dan Zaid”
Sebagaimana yang diungkapkan pula oleh al-°Ashi, bahwa susunan kata
seperti diatas, merupakan bukti bahwa pengatafan isim zahir pada isim zamir, hal
yang dapat dibenarkan sebagaimana adanya ungkapan kata syair:

“Pada hari ini kamu tetap saja mencela dan memaki kami... Maka pergilah !!
tidak ada pada dirimu dan hari-hari yang mengagumkan”

Adapun Bantahan pendapat yang menentang bacaan imam Hamzah
berupa keharaman bersumpah dengan selain Allah adalah bukan ijmak, hanya
saja sumpahnya tidak dianggap sah. Ini menunjukkan antara sumpah yang
dihukumi tidak sah dan larangan melafadzkan sumpah merupakan dua
permasalahan yang mengandung perbedaan yang sangat besar. Hal ini
sebagaimana disebutkan dalam sebuah Hadith yang diriwayatkan oleh Bukhari,
Muslim dan Ahmad diriwayatkan dari Ibn Ubaidillah:

Al o il B Gyl Lal (B Lo allitt o jefo Ul ala s adde d) JLa ol o)
27 om0 4 |5 el Al 5 adde

“Sesungguhnya Nabi saw. tatkala didatangi oleh seorang Badui yang
telah bertanya tentang berbagai bertanyaan, kemudian tatkala si badui itu
berpaling, maka nabi bersabda: “Beruntunglah dia demi bapaknya jika dia
benar”.

235 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 188.
236 11.:
Ibid,.
7 Muslim, Tbn Hajjaj, Sahih Muslim, Vol. 1 (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, 1987 M.),
162.
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Selain berhujjah dengan Hadith tersebut, pendukung pendapat Hamzah
juga berhujjah bahwa dalam al-Qur’an banyak sekali ditemukan sumpah dengan
nama nabi seperti contoh dalam surat al-Hijr: 72

Oseeny agi Sas il agl) & yanl

“(Allah berfirman): "Demi umurmu (Muhammad), Sesungguhnya mereka
terombang-ambing di dalam kemabukan (kesesatan)”.

Allah bersumpah demi al-Quran dalam surat Yasin: 2
aSall o 5l
“Demi al-Qur’an yang penuh hikmah”.
Allah bersumpah demi para malaikat seperti surat al-Saffat: 1-3
1S3 cllilld §oa y e 3l s cildlall g
Demi (rombongan) yang ber shaf-shaf dengan sebenar-benarnya,
Dan demi (rombongan) yang melarang dengan sebenar-benarnya (dari
perbuatan-perbuatan maksiat),
Dan demi (rombongan) yang membacakan pelajaran,
Dan banyak pula yang lain, seperti matahari, bulan, buah Tin dan Zaitun
dan banyak lagi yang lainnya.
Ulama ahli figih berpendapat bahwa Hadis diatas telah dinasakh dengan
adanya sebuah Hadis lain yang menzashih hukum tentang sumpah disebutkan:

ale A Jgu ) anlalid auly Calay jee 5 €5 8 lladll (g e @l #8 il
238 saia o) lily Calald Wlla IS (e oSG | gala o aSLes dl) OIVT ; alas

Sesungguhnya nabi saw. mendapati Umar ra. berada dalam
tunggangannya, saat itu beliau bersumpah demi nama bapak beliau, maka
nabi memanggil mereka, seraya bersabda: “ ketahuilah bahwa Allah

3% al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-Arabi, 1987 M.), 283.
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melarang kalian bersumpah demi orang tua kalian, barang siapa yang

hendak bersumpah, maka hendaklah dia bersumpah dengan nama Allah

atau diam”.

Hadis diatas cukup kuat untuk dipakai Aujjah bagi pelarangan bersumpah
dengan selain nama dan sifat sifat Allah.

Mereka menjawab, terkait dengan sumpah Rasul yang disampaikannya
kepada para sahabat setelah berpalingnya orang Badui setelah mendapatkan

penjelasan dari Rasul saw.: 3xa ) 4wl Cm , demikian itu beliau katakan
sebelum adanya larangan.

Karena itu, tidak diperselisihkan lagi bahwa berniat mengagungkan,
mensucikan, dan menghalalkan sesuatu selain Allah untuk dipakai sumpah adalah
syirik dan kufur. Sebagaimana terdapat dalam Hadith dari Ibn Umar ra.:

Corans (S8 Al o il Y jee ol JUE a5 Y 0 J Sla ) g ee il (2

239 il gl HES a8 ) e Cala e Ji ale g aile dl) oo ) g

“Dari Ibn Umar ra. telah mendengar seseorang yang berkata: Tidak, demi

ka’bah, maka Ibn Umar berkata: janganlah bersumpah dengna nama selain

Allah, karena sesungguhnya aku telah mendengar Rasul saw. bersabda: “

Barang siapa yang yang bersumpah dengan selain Allah maka sungguh dia

telah kufur atau syirik™.

Adapun jika sumpah itu diucapkan oleh lisan tanpa berniat sumpah, maka
menurut pendapat yang kuat, sumpahnya tidak jadi sumpah, tetapi menurut ahli

figih dihukumi makruh dan menurut imam Syafi’i dikhawatirkan termasuk

ma’siyat dan tidak wajib membayar kaffarat.**°

239 al-Turmudhi, Sunan al- Turmudhi, (http://www.islamic-council.com), Hadith ke 1535.

0 al-Sayyid al-Bakri, /°anat al-Talibin, Vol. 4 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyyah, 1999), 313.
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al-Zuhayli menukil ijma’ ulama : jika seseorang bersumpah dengan selain
Allah, seperti Islam, Nabi, Malaikat, Sahabat Nabi, langit, bumi, matahari,
rembulan, bintang, dll, menurut ijma’ ulama dihukumi tidak jadi sumpah dan
hukumnya makruh.**!

Solusi terbaik dalm menggabungkan beberapa nash tersebut adalah: Ayat
tersebut bukanlah tentang sumpah dengan selain Allah, melainkan tentang

meminta-minta atas selain Allah, 7asa’u/ bukanlah sumpah. Hal ini serupa
dengan ucapan orang arab s L by &Ll “Aku meminta kamu atas nama

Allah dan atas nama kerabat”.

Penggunaan istilah ini, bukan sumpah. Sesuai dengan pendapat Ibn
Abbas, Mujahid, Ibrahim al-Nakha’i, al-Hasan al-Basri, yang dikuatkan dengan
adanya hadith yang diriwayatkan dari Abu Sa’id al-Khudri ra. Rasulullah saw.
bersabda:

Al ) aelll 108 33al ) 4% ez oA e ale g ddle Al s dl Jguy JB
292138 liae (3ao il g clle bl s

Rasulullah saw. bersabda: “ Barang siapa keluar dari rumahnya ke shalat”,

kemudian dia berdoa: “ Ya Allah sesungguhnya aku meminta kepadaMu

dengan haknya orang-orang yang meminta kepadamu, dan aku meminta
kepadaMu dengan haknya orang yang berjalan seperti ini”.

al-Qushairi mengingkari pendapat yang menolak bacaan Hamzah. Beliau
berpendapat bahwa penolakan itu justeru ditolak oleh tokoh-tokoh dan para

qurra’. Karena bacaan-bacaan para imam gira’at itu sudah ditetapkan sanadnya

bersambung kepada Nabi saw. dengan mutawatir yang diketahui oleh Ahl al-

! al-Zuhay[i, al-Figh al-Islami wa Adillatuh, Vol. 3 (Damaskus: Dar al-Fikr, 1997), 288.
2 Ibn Majah, Sunan Ibn Majah. Vol. 1 (http:/www.islamweb.net), .256.
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Sunnah. Jika sesuatu itu sudah ditetapkan sambung pada Nabi saw. dan ditolak,
berarti sama dengan menolak dan menganggap jelek bacaan Nabi saw. ini adalah
sesuatu yang mengkhawatirkan dan tidak patut diikuti oleh ahli bahasa dan ahli
nahw. Karena bahasa Arab itu adalah bahasanya Nabi saw. yang tidak diragukan
akan kefasihannya. Mengenai larangan bersumpah dengan selain Allah swt. itu
sebenarnya merupakan tawassul kepada selain Allah swt. dengan menggunakan
haknya Allah swt. dan itu bukan sesuatu yang dilarang®

al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya Qira’ah ganda pada kalimat

ini : Imam Hamzah membaca { s> );\2” 5 } dengan dikasrah mim nya. al-Qaffal

berkomentar: diriwayatkan pula bahwa bacaan seperti ini dibaca pula oleh selain
qurra al-Sab’ah. Adapun selain dari imam Hamzah membaca fathainya huruf
mim pada lafadz { SMIP }. Kemudian al-Razi mengutip pendapat al-
Zamahshari yang berkata: Kalimat { als SMP } pada ayat ini dibaca dengan tiga
bacaan, hanya saja menurut ulama ahli bahasa bahwa bacaan Hamzah dianggap
fasidah (menyalahi kaedah bahasa Arab). Mereka mengatakan alasannya: Hal ini

disebabkan, bacaan kasrah berarti menunjukkan bahwa kalimat dahir { s> P }
diatafkan pada kalimat damir (4 ), dalam kaedah bahasa Arab demikian ini

tidaklah diperkenankan.***
Dalam hal ini, al-Razi menyanggah pendapat ahli bahasa dengan
argumennya: “ Ketahuilah, bahwa pendapat yang menolak bacaan Hamzah

bukanlah pendapat yang kuat lagi bisa dipertanggung jawabkan, hal ini

8 al-Qurtubi, al-Jami’ liahkam al-Qur’an. Vol. 5 (Kaero: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.),3.
¥ al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Thya’ al-Turath, 1996 M.), 36.
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disebabkan dua alasan: a) Imam Hamzah adalah salah satu imam gira’ah tujuh
yang telah disepakati kemutawatiran bacaannya, b) Secara lahiriyah, bacaan
tersebut bukan hasil dari 7j¢ihadnya, akan tetapi beliau telah meriwayatkan dari
Rasul saw. sehingga terjamin kebenaran bahasa Arab. Sehingga argumen giyas
untuk melawan kemutawatiran bacaan dengan kasrah adalah usaha yang lemah,
selemah rumah laba-laba.***

al-Tabari: Dalam tafsirnya menunjukkan sikap penolakannya terhadap
gira’ah Hamzah seraya mengatakan: Aku tidak memberikan ijazah bacaan pada
orang yang ingin membaca ayat ini ( ASOY3 4 G Pk Lﬁj\ PO )
melainkan dengan bacaan fathah minmya, yang didalamnya mengandung makna:
“Takutlah kalian terhadap keluarga jika sampai hubungan kalian terputus”.**
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda:
atas nama kerabat dan meminta belas kasihan dengan menggunakan orang tua.

1) Menyampaikan permohonan bantuan atas nama kerabat dan meminta
belas kasihan terhadap sanak famili dengan menggunakan nama orang
tua merupakan perbuatan yang diperbolehkan.

2) Penyebutan nama kerabat dalam mengajukan permintaan, hakikatnya
adalah untuk menyambung hubungan, memulyakan kerabat dan tidak
memutus hubungan famili.

3) Diantara bukti takwa seseorang kepada Allah swt. adalah menjaga

hubungan baik terhadap saudara keluarga dengan silaturahmi.

** al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Ihya’ al-Turath, 1996 M.),.37.
46 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 7
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 523.
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b. Sumpah yang Sah dan Harus Diterima
Firman Allah swt. dalam surat al-Nisa’: 33

s Sz

seinai b Al K Gk Gl

“Dan (jika ada) orang-orang yang telah kalian ambil sumpah setia dengan
mereka, Maka berilah kepada mereka bahagiannya”.

Para qumra’ dari Kufah (‘Asim, Hamzah dan Ali al-Kisa’i) membaca

pendek tanpa alif pada lafadz <3c ; (es-“-ﬁ.-li Gsie cpdlly)

Sedangkan yang lain, yaitu: imam Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr dan Ibn

‘Amir membaca panjang kalimat <3¢ pada ayat: ( es-"u;’i Cdle (il )

Sebagaimana dua riwayat bacaan ini telah diisyaratkan oleh al-Shatibi

dalam matan baitnya:.

413 5l gag 555 Sl il i

Para qurra’ Kufah menegaskan bahwa kata Aiman (janji-janji) itu secara
otomatis sudah dianggap sah hanya dengan kata yang terucap meskipun hanya
satu arah dari orang yang mengucapkan kata janji. sehingga tidak harus
memasukkan a/if untuk menunjukkan arti mufa’alah yang berarti harus

melibatkan orang lain. Pendapat ini berhujjah bahwa dalam penyandaran kata

47 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996 M.), 38.
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kerja Eadble pada janji-janji sudah cukup untuk menjadi dalil akan sahnya janji

yang terucap yang harus ditepati.**®

Imam al-Qurtubi dalam hal ini bersikap menolak dengan menyangkal
bacaan yang dipilih oleh gurra Kufah seraya berkata: Perjanjian tidak bisa
berlangsung tanpa melibatkan dua orang atau lebih. Menurutnya, kata yang benar
untuk mengikat janji yang terucap adalah dengan mengikuti wazan fi’ilnya fa’ala

(dengan alif) yang berarti mengikuti bacaan Ci3le | Karena itu, dalam hal ini al-

Qurtubi tidak mengambil pendapat gurra dari Kufah.**

Sejalan dengan al-Qurtubi, demikian pula Aujjah yang diunggah oleh para
qurra’ yang lain, mereka menjadikan sebab sah dan terikatnya perjanjian harus
berasal dari dua pihak, karena itu diperlukan keberadaan alif mufa’alah sehingga

terwujud perbuatan yang dilakukan dua orang atau lebih yang saling bersepakat.

Abu Zar’ah meriwayatkan, bahwa pada masa jahiliyah orang miskin
datang kepada orang yang kaya dan membuat perjanjian dengannya seraya
berkata: Aku anakmu, engkau mewarisiku dan aku mewarisimu, kehormatanku
adalah kehormatanmu, darahku adalah darahmu dan pembalasanku adalah
pembalasanmu. Maka Allah memerintahkan untuk menepati janji ini, dan akad

janji ini tidak mungkin terjadi kecuali dari dua orang.*’

8 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 202.

9 al-Qurtubi, a/-Jami’ Li Ahkam al-Qur’an. Vol. 5 (Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1864 M.),
166.

20 Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 202.
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al-Razi dalam tafsirnya menjelaskan adanya gira’ah ganda pada kalimat
“agadaf’ pada ayat ini bahwa: Ashim, Hamzah, Kisa’i membaca tanpa a/ifdan
takhfif’ Sedangkan selain dari ketiganya membaca dengan alif Adapun
perbedaan makna dari keduanya adalah, bacaan tanpa al/if memberikan makna
bahwa akad sumpah sudah dianggap sah jika hanya diucapkan seorang saja (satu
arah). Sedangkan bacaan dengan a/if mengisyaratkan bahwa syarat sahnya akad
sumpah harus terdiri dari dua orang. Kedua bacaan ini merupakan bacaan yang
memiliki kemutawatiran yang sama, hanya saja dari segi pengamalannya

hendaklah diutamakan bacaan kedua.”®!

Sedangkan al-Tabari : dalam tafsirnya mengatakan bahwa kedua bacaan
tersebut adalah bacaan yang sama-sama masyhur dan digunakan dibeberapa

wilayah umat Islam, karena mempunyai arti yang sama.*>>
Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas gira’ah ganda adalah:

1) Seseorang yang bersumpah berhak mendapatkan bagian apa yang
diinginkannya, jika sumpah disampaikan dengan cara saling akad antara
dua orang atau lebih.

2) Sumpah dianggap sah meskipun akad sumpah disampaikan sepihak.

**'al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Ihya’ al-Turath, 1996 M.), 189.
»23l-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 8
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 272.
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c. Sumpah yang Mewajibkan Kaffarat Ketika Dilanggar.
Firman Allah swt. dalam surat al-Ma’idah:89
S ke Ly RA0a05 05 A&l b Rl 0 28215 Y
“Allah tidak menghukum kalian disebabkan sumpah-sumpah kalian yang
tidak dimaksud (untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kalian

disebabkan sumpah-sumpah yang kalian sengaja’.

Lafadz 3% pada ayat ini dibaca dengan tiga bacaan:
1) Hamzah, Kisa’i, Khalaf, dan Syu’bah ; membaca tanpa tashdid : aise
olaa¥)
2) Ibnu Dzakwan membaca panjang (mad) huruf ‘ ain lafad aiec

3) Selain dari mereka membaca tashdid ~3e,

Tiga bacaan ini, sebagaimana telah disebutkan oleh al-Shatibi dalam matan
baitnya:

293, Ui 30308 (il a5 Y5 00kt (e el e

Adanya tiga wajah bacaan tersebut menunjukkan ketetapan hukum bahwa

tidak adanya sanksi bagi sumpah /agha yaitu sumpah yang tidak ada unsur

kesengajaan. Akan tetapi, sanksi hanya berlaku pada sumpah yang ma’qudah

yaitu sumpah yang disengaja yang dikuatkan dengan penyebutan nama Allah
swt. Hal ini disimpulkan dari tiga bacaan di atas.

Hanya saja, untuk menetapkan apakah sumpah tersebut /agha atau

ma’qudah, maka harus diukur dengan tiga bacaan yang mutawatir.

33 al-Shatibi, Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani Fi al-Qira’at al-Sab’(Madinah: Maktabat Dar
al-Huda, 1996 M.), 139.
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a) Bacaan yang diwayat dari Ibn Dhakwan dari Ibn Amir yang membaca
panjangnya huruf ‘ain menunjukkan bahwa sumpah itu dianggap sah

jika sumpah terdiri dari dua orang. Hal ini diketahui dari alifaya
wazan (Q\-A;&\ aiMe)  Sehingga hukum membayar kaffarat tidak

diberlakukan karena pelanggaran jika sumpah hanya pengakuan
sepihak.

b) Sedangkan Ahl al-Kufah selain Hafs yang membaca tanpa tashdid,
menunjukkan bahwa seseorang yang melanggar sumpah meskipun
satu kali saja tanpa harus adanya dua orang, maka dia wajib
membayar kaffarat.

¢) Adapun bacaan Imam Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr dan Hafs yang
membaca fashdid menunjukkan bahwa wajibnya membayar kaffarat
hanya berlaku bagi pelanggar sumpah yang dikuatkan dengan
pengulangan sumpah.” hal ini sebagaimana dikuatkan adanya firman
Allah swt. di ayat lain dalam surat al-Nahl: 91

2 35 35 ) | Lt

“Dan janganlah kalian membatalkan sumpah-sumpah(kalian) itu, sesudah
meneguhkannya”.

Tashdid dalam lafadz ini menunjukkan ziyadah mabni yang berarti
menunjukkan isyarat atas tambahan makna sebagaimana diungkapkan dalam

kaidah usut

Ll 0L 5 e Jai Jieall 30k
=) )

2% Abu Zar’ah, Hujjat al-Qira’at (Damaskus: Muassah al-Risalah, 1999 M.), 234,
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Ibn al-‘Arabi dalam kitabnya®> mengatakan bahwa ketiga macam bacaan
tersebut sama-sama dibutuhkan, hanya saja beliau menganggap bacaan takhfif
adalah bacaan yang lemah. Namun meski demikian beliau tetap mengambil jalan
tengah untuk tetap mengamalkan tiga bacaan tersebut:

1) Bacaan takhfif (tanpa tashdid) adalah bacaan paling lemah dari segi bacaan
tapi paling kuat dari segi arti karena mempunyai arti pelaksanaan sumpabh.

2) Bacaan dengan menambah a/if menunjukkan bahwa sumpah itu harus dari
dua arah. Adakalanya dari orang yang bersumpah dan ada kalanya dari orang
yang diajak bersumpah, ada kalanya dari orang yang bersumpah dan sesuatu
yang dipakai sumpah. Bahkan terkadang lafadz Je& mempunyai arti J=&
seperti ucapan orang arab; oalll 3l yang berarti oalll 3 yaitu seorang
pencuri telah mencuri (barang).

3) lJika dibaca fashdid, maka ulama berbeda pendapat menjadi tiga macam:

a) Mujahid berpendapat bahwa adanya tashdid menunjukkan arti
kesengajaan yang berujung pada kewajiban membayar kaffarat bagi
pelanggarnya, sehingga tanpa bacaan tashdid berarti termasuk dalam
kategori al-Laghw. Karena itu, beliau berkata : “7Tashdid berfaidah
untuk ta’kid atau penguatan seperti: s& ¥ 4l Y g3l 4l o

b) al-Hasan berpendapat bahwa bacaan tashdid menunjukkan arti
kesengajaan, bagi pelanggarnya akan dikenakan dosa dan wajib

membayar kaftarat.

> Tbn al-* Arabi, Ahkam al-Qur’an, Vol 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘TImiyyah, 2003 M.), 643.
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¢) Ibn Umar berpendapat bahwa tashdid menunjukkan arti sumpah yang
harus berulang dan jika tidak berulang maka tidak wajib membayar

kaffarat.

al-Razi: Dalam tafsirnya menjelaskan adanya perbedaan bacaan pada
lafadz (me antara fakhfif dan tashdid. Imam Nafi’, Ibn Kathir, Abu ‘Amr dan
Hafs membaca tashdid nya huruf gaftanpa alif Sedangkan Imam Hamzah, Kisa’i

dan Shu’bah membaca éfmc takhfif pada huruf gaf tanpa alif sesudahnya.
Sedangkan Imam Ibn ‘Amir membaca a38le dengan al/if dan takhfif (tanpa

tashdid). Kemudian al-Razi mengutip penjelasan al-Wahidi terkait dengan
adanya pengaruh makna dari beberapa bacaan tersebut: Bacaan takhfif (tanpa
tashdid) mengisyaratkan bahwa sumpah sedikit maupun banyak dianggap sah,
jika diikat dengan bukti, seperti contoh ungkapan: “Zaid mengikat satu
sumpahnya dengan sekali ucapan”. Sedangkan bacaan tashdid menunjukkan arti
bahwa sahnya sumpah jika dilakukan pengulangan beberapa kali, sehingga
sumpah yang diucapkan hanya sekali tidak mewajibkan baginya untuk membayar
kattarat™®

al-Tabari, dalam menyikapi adanya beberapa gira’ah pada lafadz ini lebih

memilih dengan mentarjilmya, seraya mengatakan: Bacaan yang benar diantara

236 al-Razi, Fakhr al-Din, Mafatih al-Ghaib, Vol. 6 (Beirut: Dar al-Thya’ al-Turath, 1996 M.), 141.



299

bacaan-bacaan ini adalah riwayat bacaan takhfif yang menunjukkan arti sahnya

sumpah meskipun diikat dengan satu ucapan.

257

Kesimpulan hukum dari dua pendapat atas qira’ah ganda adalah:

1)

2)

3)

Wajib membayar kaffarat atas sumpah yang dilanggar, ketika sumpah
tersebut dianggap sah, yaitu sumpah yang diucapkan hanya sekali
(Bacaan tanpa tashdid) atau sumpah berulang dan dizaukidi (bacaan
yang bertashdid) ataupun bersumpah bersama orang lain (bacaan
dengan alif).

Sumpah dengan cara apapun dari adanya tiga gira’at diatas, jika
dilanggar maka wajib membayar kaffarat, dan pelanggarannya
dihukumi dosa kecuali pelanggarannya demi untuk melakukan perkara
yang lebih baik.

Adapun pendapat yang diriwiyatkan dari Abdullah b. Umar bahwa
bacaan fashdid berarti mengharuskan pengulangan dalam sumpah,
sehingga ketika tidak ada pengulangan maka tidak wajib kaffarat bagi

pelanggarnya. Pendapat ini terbantahkan dengan sabda Nabi saw.:
s Al sl Y1 Ll a5 8 (e Ao calal Yl oL o) 4l 5 )

“Sesungguhnya aku, demi Allah in sha Allah, tidaklah aku bersumpah

atas sesuatu, kemudian aku melihat ada yang lainnya adalah lebih baik
darinya, kecuali aku akan mengambilnya dan aku tebus dengan
membayar kaffarat atas sumpah”.

Hadis ini menunjukkan wajibnya kaffarat meski tidak ada pengulangan

»7 al-Tabari, Abu Ja'far Muhammad b. Jarir, Jami’ al-Bayan ‘An Ta'wil Ay al-Qur'an, Vol. 10
(Beirut: Daral-Fikr, 2001 M.), 524.
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sumpah®®.
Demikianlah gambaran dari potensitas gira’ah ganda pada perbedaan

penafsiran antara al-Tabari dan al-Razi dalam ayat-ayat ahkam.

% al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Vol. 8 (Beirut: Dar Thya’ al-Turath al-*Arabi, 1987 M.), 128.



BAB VI

PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari uraian dan analisis yang telah penulis paparkan dalam penelitian ini,

terkait dengan gira’at ganda dalam penafsiran al-Tabari dan al-Razi, dapat

ditarik kesimpulan sebagai berikut:

1.

Qira’ah ganda atau yang disebut dengan dua riwayat bacaan al-Qur’an yang
berbeda-beda bukanlah sekedar bacaan tanpa makna. Akan tetapi, riwayat
bacaan al-Qur’an yang berbeda-berbeda itu hakikatnya untuk menunjukkan
keluasan ilmu dari berbagai bidang, baik bahasa dan kaedahnya, ataupun
kandungan makna dan penafsirannya.

al-Tabari dan al-Razi merupakan dua sosok ulama’ tafsir terkemuka yang
mempunyai cara pandang berbeda dalam menyikapi gira’ah ganda. al-Tabari
adalah seorang yang kadang menerima, kadang menolak dan terkadang pula
mentarjih sebagian gqira’ah ganda. Sedangkan al-Razi, adalah seorang
mufassir yang menerima secara mutlak seluruh riwayat gira’atr dan
menafsirkan semuanya, sehingga terkadang menghasilkan keputusan yang
berbeda diantara keduanya.

Qira’ah ganda memiliki beberapa implikasi penafsiran terhadap ayat-ayat

hukum, antara lain berimplikasi terhadap:
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a. Istinbat hukum yang berbeda.

b. Fleksibelitas hukum dan kemudahannya dapat disesuaikan oleh situasi
dan kondisi masyarakat yang berbeda.

c. Menghilangkan za‘assub buta terhadap satu hukum tertentu.

d. Luas dan lapangnya dada untuk menerima perbedaan pendapat orang

lain dan terhindar dari sempit dan sesaknya dada.

B. Implikasi Teoritis

Dari kesimpulan di atas, penelitian ini menemukan gagasan tentang
implikasi gira’at ganda terhadap proses pembentukan hukum dalam tafsir al-
Tabari dan al-Razi. Meskipun demikian, gagasan yang ditemukan dalam
penelitian ini pada esensinya bukanlah gagasan baru, namun melanjutkan
pendapat sebelumnya, sebab terdapat beberapa gagasan sebelumnya yang
menyatakan bahwa perbedaan gira’at dapat berimplikasi pada perbedaan hukum
yang dihasilkan seperti pendapatnya Muhammad Nabil yang dituangkan dalam
bukunya a/-Qira’at wa atharuh yang mengupas tentang besarnya pengaruh dan
implikasinya gira’at terhadap istinbat hukum, namun beliau hanya terfokus pada
satu titik bahasan saja yaitu tentang pengaruhnya terhadap perbedaan tafsir dan
istinbat hukum. Sedangkan penelitian ini terfokus pada penafsiran gira’ah ganda
studi komparasi antara al-Tabari dan al-Razi, sehingga melahirkan tambahan

teori yang digagas oleh Nabil di atas, teori baru itu adalah:
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1. Qira’ah dan ragam bacaannya merupakan kunci pembantu untuk
memahami dan menafsirkan al-Qur’an.

2. Mengunggulkan (zarjih) salah satu dari pendapat yang berbeda adalah sah
dalam Islam, selama bukan riwayat gira’at.

3. Pentingnya melakukan komparasi antara dua penafsir atau lebih sebelum
memutuskan untuk mengambil makna atau tafsir al-Qur’an secara tepat
dan akurat.

4. Tidak ada celaan bagi orang yang salah dalam berijtihad. Seribu

dukungan untuk seseorang yang benar dalam ijtihadnya.

Sedangkan teori yang dipaparkan oleh Nabil adalah seputar pengaruh

dasar gira’at terhadap fleksibelitas hukum dan istinbamya.

C. Keterbatasan Studi

Penelitian mengenai gira’ah dan implikasinya terhadap tafsir al-Qur’an
sebenarnya sudah banyak dilakukan oleh para ilmuwan timur tengah maupun
Nusantara, namun demikian belum ditemukan penelitian secara detail dan husus
tentang gira’ah ganda pada ayat-ayat ahkam yang mengkomparasikan antara

pandangan dan penafsiran al-Tabari dan al-Razi.

Adapun keterbatasan penelitian ini terletak pada fokus kajian peneliti
yang hanya terpusat pada ayat-ayat ahkam yang memiliki kandungan riwayat
bacaan ganda menurut penafsiran al-Tabari dan al-Razi. Padahal, sebenarnya
gira’ah ganda tidak hanya terbatas pada ayat-ayat afkam semata, akan tetapi

terdapat pula pada ayat-ayat yang berkaitan dengan ilmu aqidah, akhlaq maupun
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dari segi kebahasaan dan yang lainnya. Karena itu, perlu diadakan kajian dan
penelitian terkait dengan gira’ah ditinjau dari aspek penafsiran para ulama
terkemuka. Sehingga dapat memberikan kontribusi dalam membangun keilmuan

dan pengetahuan umat terhadap Islam.

D. Rekomendasi dan Saran

Setelah penulis berusaha mengadakan penelitian tentang gira’at ganda
dan penafsirannya menurut al-Tabari dan al-Razi dalam masalah ayat-ayat
hukum, tentu dirasa masih banyak kekurangan di dalamnya. Baik kekurangan itu
ada dalam substansi bahasan terkait dengan judul diatas khususnya, maupun
bahasan ilmu gira’at dan yang berkaitan dengan penafsiran para ulama pada
umumnya. Karena itu, penulis merekomendasikan kepada para sarjana Islam
dan peneliti sejati untuk mengkaji secara mendalam dan menyempurnakan
peneletian kami terkait dengan tema diatas, terlebih pada masalah yang berkaitan
dengan akidah dan akhlak yang ada kaitannya dengan macam-macam riwayat

gira’at yang belum penulis sentuh dalam penelitian ini.

Penelitian yang kami lakukan hanya sebatas satu batu bata dari jutaan
batu bata yang belum terpasang dan tersusun dalam proyek pembangunan rumah
besar yang dapat menaungi dan mengayomi umat manusia pada umumnya. Pada
hal, kondisi umat saat ini benar-benar sangat membutuhkan akan bangunan
keilmuan yang berkaitan dengan gira’at dan aplikasinya dalam berbagai bidang
ilmu. Sehingga karenanya, diharapkan umat dapat kembali mendapatkan

keluasan ilmu dan petunjuk yang benar dari Allah swt.
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Berdasarkan penelitian yang telah penulis lakukan, terdapat tiga saran

yang ingin penulis ungkapkan, yaitu:

Pertama, bagi para ulama dan pakar hukum Islam agar senantiasa
menjadikan riwayat gira’at al-Qur’an sebagai rujukan utama dalam keilmuan
sebelum memutuskan suatu hukum tertentu, baik dalam wurusan pribadi,
masyarakat atau menyangkut urusan pemerintahan. Hal ini disebabkan, karena
tanpa berangkat dari gira’at mutawatirah maka seorang ulama lebih khusus bagi
hakim bisa terjebak dalam kesalahan fatal dalam memutuskan suatu hukum,
sehingga akan berakibat pada perpecahan umat. Karena itu, upaya penafsiran al-
Qur’an tidak boleh hanya mengandalkan ijtihad semata tetapi harus pula
memperhatikan riwayat gira’at yang telah disepakati mutawatiran, karena
dengan mempertimbangkan riwayat gira’at seorang hakim tidak akan gegabah

dalam memutuskan suatu hukum.

Kedua, bagi para elit politik dan pejabat pemerintahan agar memberikan
dukungan dan memfasilitasi para ulama dalam menyebar luaskan ilmu gira’at,
seperti menjadikannya sebagai mata kuliah khusus dalam suatu lembaga
pendidikan atau memerintahkan para imam masjid untuk membaca berbagai
riwayat saat menjadi imam shalat. Karena dengan cara seperti itu, masyarakat
akan menyadari bahwa al-Qur’an hakikatnya diturunkannya dengan ragam
bacaan untuk dapat diambil ragam hukum yang mengandung fleksibelitas. Tapi
sebaliknya, jika tanpa dukungan dan keterlibatan pemerintah, maka

pengembangan ilmu gira’at akan tersendat dan kandas ditengah jalan.
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Ketiga, jika antara ulama dan umara sudah bersatu padu dalam
mengembangkan ilmu gira’at, maka sudah selayaknya bagi masyarakat untuk
ikut andil dan berpartisipasi dalam mendukung dan mengarahkan putra putrinya
untuk bergabung dalam mempelajari dan mengaplikasikan gira’at dalam
kehidupan sehari-hari. Sehingga karenanya akan tercapai tujuan diturunkannya

al-Qur’an yang memberi petunjuk dan rahmat bagi alam semesta.
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