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ABSTRAK

Niswatur Rokhmah (F 02518207). 2020. Dominasi Qira’at Hafs di Dunia Islam. Tesis, Program
Studi Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir PascaSarjana UIN Sunan Ampel Surabaya. Dosen
pembimbing: (I) Prof. Dr. H. M. Ridlwan Nasir, MA. (II) Dr. Hj. Iffah Muzammil, M. Ag.

Kata kunci: Dominasi, Qira’at Hafs, Dunia Islam.

Pada penghujung abad ke-2 H, peradaban Islam berhasil mencetak sejumlah gurra’yang
menguasai ragam jenis gira’at al-Qur’an. Dan pada perkembangannya, Ibn Mujahid berhasil
melakukan pembaharuan dalam bidang qira’at dengan mempopulerkan konsep gira’at sab’ah,
yaitu limitasi jumlah imam qira’at sebanyak tujuh imam, yang selanjutnya diikuti oleh Ibn al-
Jazari dengan konsep gira’at ‘ashrah. Namun dari sekian banyak jumlah imam qira’at yang
terlembaga dalam sistem gira’atsab’ah maupun qira’at ‘ashrah, hanya tiga qira’at yang memiliki
komunitas pembaca di Dunia Islam dewasa ini, diantaranya qira’at Nafi’ riwayat Warsh, qira’at
Abu ‘Amr riwayat al-Duri, dan gira’at ‘Asim riwayat Hafs. Dan diantara tiga gira’at di atas,
qira’at ‘Asim riwayat Hafs merupakan gira’at yang paling banyak dibaca mayoritas kaum
Muslim di Dunia. Penelitian dalam tesis ini berjudul “Dominasi Qira’at Hafs di Dunia Islam”,
dengan fokus kajian pada aspek kaidah dan karakteristik dalam riwayat Hafs dan faktor
penyebaran riwayat Hafs dan dominasi riwayatnya di Dunia Islam. Tujuan dalam penelitian ini
adalah untuk mendiskripsikan kaidah dan karakteristik riwayat Hafs yang berbeda dengan
riwayat lainnya, serta menganalisis faktor penyebaran riwayat Hafs di Dunia Islam.

Penelitian ini menggunakan pendekatan sejarah (Historical Approach) yang bertumpu
pada empat langkah, meliputi: heuristik atau pengumpulan data, verifikasi atau kritik data,
autassung atau interpretasi data, dan darstellung atau historiografi, dengan didasarkan pada
teori jaringan (Network) dan juga teori transmisi (7ransmission), dan termasuk dalam jenis
penelitian kepustakaan (Library Research) dengan menggunakan metodeanalisis verifikatif
sebagai langkah analisis dan peninjauan ulang terhadap data-data penelitian.

Hasil yang diperoleh dalam penelitian ini meliputi: 1) kaidah dan karakteristik riwayat
Hafs meliputi gawa’id usuliyah dan farsh al-huruf yang memiliki kekhususan tersendiri dan
dinilai lebih mudah dibandingkan riwayat lainnya. 2) Penyebaran riwayat Hafs di Dunia Islam
dipengaruhi beberapa faktor, meliputi faktor internal dan juga faktor eksternal. Faktor internal
penyebaran riwayat Hafs di Dunia Islam diantaranya: Pertama, posisi strategis imam Hafs di
sentra-sentra Islam seperti di Kufah, Baghdad dan Makkah. Kedua, kemudahan kaidah dan
karakteristik bacaan dalam riwayat Hafs dibandingkan riwayat lainnya. Ketiga, kredibilitas dan
kepakaran imam Hafs sebagai perawi qira’at. Sedangkan faktor eksternal yang mempengaruhi
penyebaran riwayat Hafs di Dunia Islam diantaranya: Pertama, kebijakan dan peranan
pemerintah Mesir dan Saudi dalam percetakan mushaf al-Qur’an. Kedua, riwayat Hafs dapat
diterima oleh kalangan sekte Syi’ah.
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ABSTRACT

Niswatur Rokhmah (F 02518207). 2020. Qira'at Hafs Domination in The Islamic World. Thesis.
Magister of Qur'anic Science and Interpretation, Graduate Program of State Islamic University
Sunan Ampel Surabaya. Advisor : (1) Prof. Dr. H. M. Ridlwan Nasir,MA. (II) Dr. Hj. Iffah
Muzammil, M. Ag.

Keywords: Domination, Qira'at Hafs, Islamic World.

At the end of the 2nd century H, Islamic civilization had succeded to print a number of
Qurra’ that mastered various types of gira‘at al-Qur'an. And in its development, Ibn Mujahid
succeeded in reforming the field of gira'at by popularizing the concept of gira’at sab'ah, which
was then followed by Ibn al-Jazari by popularizing the concept of qgira’at ‘ashrah. But of the
many qgira‘at priests who are institutionalized in the gira’at sab'ah or gira’at 'ashrah system, only
three gira'at have a community of readers in the Islamic World today, including gira'at Nafi'
Warsh history, Qira'at Abu 'Amr al-Duri, and gira'at *Asim history of Hafs. And among the three
gira'at above, gira'at ‘Asim history of Hafs is the most read gira'at majority of Muslims in the
World. Research in this thesis is titled Qira'at Hafs Domination in the Islamic World, with a
focused on the study on the exposure of rules and characteristics in the history of Hafs and
aspects of the spread of the history of Hafs and its history dominance in the Islamic World. The
purpose of this study was to describe the rules and characteristics of the history of Hafs which
has its own specificity and is different from other histories, as well as analyzing the factors of
spreading the history of Hafs in the Islamic World.

This study is using a historical approach that rests on four steps, including: heuristics or
data collection, verification or criticism of data, aufassung or interpretation of data, and
darstellung or historiography, based on network theory (Network) and also transmission theory
(Transmission). And included in the type of literature research (Library Research) using
verifikatif analysis method as a step of analysis and review of research data.

Results obtained in this study include: 1) rules and characteristics of history Hafs include
qawa’id usuliyah and farsh al-huruf which has specificity and rated easier than other histories. 2)
The spread of Hafs history in the Islamic World is influenced by several factors, including
internal factors as well as external factors. Internal factors of the spread of the history of Hafs in
the Islamic World include: First, the strategic position of imam Hafs in Islamic centers such as
Kufah, Baghdad and Makkah. Second, ease of rules in the history of Hafs compared to other
history. Third, the credibility and expertise of imam Hafs as a Imam of gira'at. Meanwhile,
external factors that influence the spread of the history of Hafs in the Islamic World include:
First, the policies and roles of the Egyptian and Saudi governments in printing the Qur'anic
mushaf. Second, the history of Hafs is acceptable to the Shi’a sect.

viii



DAFTAR ISI

PERNYATAAN KEASLIAN ettt e e e e i
PERSETUJUAN PEMBIMBING ..ottt \Y
PERNYATAAN KESEDIAAN PERBAIKAN TESIS .., v
PENGESAHAN TIM PENGUJIJI TESIS ..ot Vi
A B S T R A e e e et e e e e anr e e annes Vil
KATA PENGANTAR ...ttt ettt s e e st e e e st e e e sat e e e saae e e st e e eseeeaneaeanneas IX
Y I o G Y SRS Xii
BAB | PENDAHULUAN ettt e e e e e e e ennes 1
A. Latar Belakang Masalah  .........cooiiii 1
B. Identifikasi dan Batasan Masalah ..o 6
C. RUMUSAN MASAIAN ...ttt re e ne e 7
D. TUjuan Penelitian ......cooiiiiiiieee e bbb 7
E. Kegunaan Penelitian ..ot 8
F. Kerangka TEOTELIK ........cciiiiiiiiieiieie ettt 8
G. Penelitian TerdanUIU .......coooiiie et nne e 10
H. Metode PENEIITIAN ..ottt e e e naeeneesneeneeeneenrees 12
. Sistematika PemDanasan ..........cccooioiioiiiiecce e 16
BAB II DISKURSUS ILMU QIRA’AT DALAM PETA STUDI ISLAM.......ccccecveueeuennes 19
AL Konsep IIMu QIra’ @t ...oooevieeiieeciee ettt s e e e e e s sbe e e s naeeeenneeesnnee s 19
1. Pengertian dan Hakikat Qira’at ..........ccceeeviiiiiiieiiiie et 19

2. Persamaan dan Perbedaan Ilmu Qira’at dengan Ilmu Tajwid dan Korelasi Ilmu Qira’at

dengan Disiplin Keilmuwan Lain .........ccccoocieiiiiiiiiiiiiniieiec et 25

xii



B. Sejarah Pembentukan, Penyebaran dan Pembukuan Ilmu Qira’at ........cccccccvveeciveeeieeenneen. 32

1. Qira’at Al-Qur’an Era Rasulullah SAW : Fase Pembentukan dan Pertumbuhan Qira’at 32

2. Qira’at Al-Qur’an Era Sahabat : Fase Perkembangan Qira’at ...........ccccceevveviiieciiennennnen. 38
3. Qira’at Al-Qur’an Era 7Tabi’in: Fase Penyebaran Qira’at ...........cccoeevvevveecieenieecneesnieennen. 35
4. Qira’at al-Qur’an Era Tabi’ al-Tabi’in: Fase Kodifikasi dan Pembukuan Qira’at ........... 45

5. Pembakuan Qira’at Sab’ah Oleh Ibn Mujahid (w. 324 H), dan Qira’at ‘Ashrah Oleh Ibn

Al-JAzZarT (W. 833 H) ooveeeieiiceeeee ettt ettt 50

C. Validitas dan Pembagian Qira’at ...........cccoeiiiiiiiiiiiiieieeeee et 74
1. Validitas QIra’at .......ccececciieiiiieeiieeeiie e eieeeetee et e e ste e e stb e e e areeetaeessaeessseesasaeenssaeessseeennnes 74

2. Pembagian QIra’at .........cccccieeiiiieiiiieiiee ettt e e e st e e et e e saeeesaeeenaneeenns 77

D. Pandangan Kesarjanaan Barat Tentang Qira’at ............ccccoeveeeviieriieeiiienieeieenie e 81
BAB IIITEORIRIWAYATHAFS DALAM KAJIAN QIRA’AT AL-QUR’AN .......ccc.e.ee 83
A.Imam ‘Asim bin Abi al-Najud dan Imam Hafs bin Sulaiman al-Asadi  .........ccccccevueen...... 83
1. POLret TMamM “ASIM .....v.ovieeeeeeeeeeeeeee oo 83
2. Potret Imam HafS ..o 89
B. Kaidah dan Karakteristik Riwayat Hafs  ........c.ccooooiiiiiieeeeeeeeeeee e 99
1. Qawa’id Usuliyyah (kaidah umum) dalam Riwayat Hafs ............ccccoovvvinieninciiee, 100

2. Farsh al-Huruf dalam Riwayat Hafs 126

C. Tariq al-Shatibiyyahdan Tariq al-Tayyibah dalam Riwayat Hafs ..........cccoceverinennnnn. 129
D. Peta Penyebaran Riwayat Hafs di Wilayah-Wilayahlslam ............ccccooooririiiiiiie 135
BAB IV ANALISIS FAKTOR PENYEBARAN QIRA’AT HAFS DI DUNIAISLAM ...... 137
A. Faktor Internal Penyebaran Riwayat Hafs di Dunia Islam ...........ccccoceiiiiiiiiniieinieen. 139

Xiii



1. Posisi Strategis Imam Hafs di Sentra-Sentra Islam ...........cccceoovvieiiiiniiiiiiiiecieeeiee, 139
2. Kredibilitas dan Ketokohan Imam Hafs dalam Periwayatan Al-Qur’an ........................ 143

3. Kemudahan Kaidah dan Karakteristik dalam Riwayat Hafs dibandingkan Riwayat Lain

.......................................................................................................................................... 150

B. Faktor Eksternal Penyebaran Riwayat Hafs di dunia Islam ..............cccccooeeiiiniiininennn. 156
1. Peran dan Kebijakan Pemerintah dalam Pencetakan Al-Qur’an ..........cc.ccoccevieviniennene 156

2. Riwayat Hafs diterima Oleh Kalangan Syi’ah ........c.cccccooviiiiiiiiiieeeeeeeee e, 163
BAB V PENUTUDP ...uoiiiiitininnininnennisucsenssessssssssssessstssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssaes 168
AL KESITMPUILAN L.t e et e e et e e s be e e s beeeeabeeessneeeenseeennes 168
BuSAran ..ottt et s 169
DAFTAR PUSTAKA cetirittrietninttseseesesntsssseesssssesssssesssasesssssessssssssssssssssssssssssases 170

Xiv



BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an bagi kaum Muslimmerupakan kalamulliah yang diwahyukan kepada nabi
terakhir, Muhammad saw. melalui malaikat Jibril secara bertahap dalam rentang waktu kurang
lebih dua puluh tiga tahun.!'Sebagai kitab suci terakhir yang mencakup seluruh kaidah
kehidupan dan petunjuk bagi manusia (hudan Ii al-nas), al-Qur’an adalah sumber primer yang
meletakkan dasar kehidupan dalam segala aspek individual maupun sosial kaum Muslimin,
bahkan masyarakat Muslim mengawali eksistensinya dan memperoleh kekuatan hidup dengan
merespon dakwah al-Qur’an. Dan sebagai mu’jizat terbesar, al-Qur’an memiliki kekuatan luar
biasa di luar kemampuan apapun, tidak ada suatu bacaanpun yang bisa menandingi keagungan
dan kesempurnaan al-Qur’an, yang dibaca oleh ratusan juta orang, baik mereka yang mengerti
artinya maupun yang tidak, bahkan dihafal redaksinya huruf demi huruf.?

Dalam setiap proses turunnya wahyu, Rasulullah saw.selalu membaca dan
menghafalkannya dengan sungguh-sungguh sesuai dengan bacaan yang diajarkan oleh malaikat
Jibril. Sesuai dengan misi dan tugasnya sebagai rasul, Rasulullah menyampaikan wahyu yang
diterimanya kepada para sahabat serta memerintahkan mereka untuk menghafalkan dan
menuliskannya diberbagai media tulis sederhana yang ada pada waktu itu, seperti lempengan

batu (Zikhaf), lembaran kulit binatang (adim), lembaran lontar atau perkamen (riga’), tulang

! Muhammad ‘Ali al-Sabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulim al-Qur’an, (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 2003), 31.
2 M. Quraish Shihab, Mu’jizat Al-Qur’an Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah dan Pemberitaan Gaib,
(Bandung: Mizan, 1997), 48.
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belikat binatang (aktaf), maupun pelepah kurma (“asib).>Untuk memastikan agar tidak terjadi
kesalahan, malaikat Jibril secara rutin mendatangi Rasulullah tiap setahun sekali untuk
mengulangi bacaan dan memverifikasi hafalan al-Qur’an yang telah diwahyukan. Dan pada
tahun terakhir menjelang wafatnya Rasulullah, malaikat Jibril melakukannya hingga dua kali.*
Dengan demikian, dapat dipastikan bahwa tidak ada satu ayatpun yang luput dari hafalan dan
sistem dokumentasi para sekretaris wahyu.Melalui proses tersebut itulah al-Qur’an dapat
dipastikan keaslian dan keutuhannya dan diwariskan dari generasi ke generasi.’

Dengan mempertimbangkan adanya pluralistik bahasa pada setiap kabilah dalam
komunitas Bangsa Arab, maka Rasulullah selalu memohon kepada Allah untuk menambah
ragam qira’at al-Qur’an yang diwahyukan kepada beliau ketika proses turunnya al-Qur’an.
Sekalipun secara umum bahasa Arab merupakan /ingua fianca bagi bangsa Arab, namun pada
tingkat kabilah maupun suku, terdapat sistem artikulasi dan dialek yang berbeda-beda.
Merupakan sebuah fakta bahwa sekalipun suatu masyarakat berbicara dalam satu bahasa,
namun tetap mengalami perbedaan dialek yang mencolok dari satu tempat ke tempat lain.
Pengajaran al-Qur’an pada suku yang berbedapun dirasa perlu, akan tetapi mengharuskan
mereka untuk meninggalkan dialek asli secara keseluruhan, merupakan suatu masalah yang
dirasa sulit untuk dilakukan.

Mayoritas Muslim di Makkah memiliki latar belakang budaya yang beragam, mengingat
Islam berkembang melewati batas kesukuan dan mencakup seluruh Jazirah Arab, berbagai aksen
terjadi kontak satu sama lain. Seperti contoh kabilah Tamim yang menggunakan vokal /e/

dalam bahasa kesehariannya, sementara suku Hijaz yang tinggal disepanjang jalur Makkah dan

3Muhammad Salim Muhaisin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, (Jeddah: Dar al-Asfahani li al-Taba’ah, 1393 H), 130.
“Muhammad Bayumi Mahran, Dirasat Tarikhiyyah min al-Qur’an al-Karim, (Beirut: Dar al-Nahdah al-‘ Arabiyyah,
1988), 20.

SJalal al-Din al-Suyuti, al-ltqan fi ‘Ulum al-Qur’an, (Damaskus: Dar Ibn Kathir, 2000), Jilid 1, 189.



Madinah lebih cenderung melunakkan pelafalan huruf Hamzah.® Hal ini sebagaimana tercermin

dalam sabda Rasulullah saw.:

O Al e (s ol ol e g ST o s Ol UDAT (o 0 Aaga (Bas g
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Ml A ) e a0 58 e Fiad 1 ald ddea) 8 G e a3l 4le

“Menceritakan kepadaku Harmalah bin Yahya, menceritakan kepada kami Ibn Wahb,
memberitahukan kepadaku Yunus dari Ibn Shihab, menceritakan kepadaku ‘Ubaidillah bin
‘Abdullah bin ‘Utbah bahwa Ibn ‘Abbas memberitahukan kepadanya bahwa Rasulullah saw.
telah bersabda: Jibril membacakan al-Qur’an kepadaku dengan satu huruf saja. Maka aku terus
meminta tambahan kepadanya, dan ternyata dia pun menambah ragam bacaannya sampai tujuh
huruf ™.’

Dari keterangan hadith di atas, dapat diketahui bahwa dengan diturunkannya al-Qur’an
dalam tujuh huruf, diharapkan mampu mengakomodir ragam perbedaan dialek kabilah-kabilah
Arab waktu itu, sebab bentuk perbedaan bacaan yang diturunkan malaikat Jibril kepada Nabi
Muhammad saw. meliputi sistem artikulasi lafal, maupun perbedaan variasi kata. Hal inilah
yang nantinya menjadi embrio lahirnya ilmu gira’at dalam tradisi Islam.®

Secara garis besar, ilmu qira’at dapat diartikan sebagaisuatu disiplin ilmu yang
mempelajari cara melafalkan lafaz-lafaz al-Qur’an dan perbedaannya yang disandarkan pada

perawi yang mentransmisikannya.’ Proses transmisi gira’at mulai dari generasi sahabat sampai

®Muhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan i ‘Ulum al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1996), Jilid 1, 411.

7Abu al-Husein Muslim bin al-Hajaj al-Qushairi al-Naisaburi, Sahih Muslim, Jilid 1, Bab Bayan anna al-Qur’an
‘ala Sab’ah Ahruf wa Bayan Ma’nahu, No. 819, (Beirut: Dar al-Fikr, 1994), 361.

8Muhammad Salim Muhaisin, al-Hadi Sharh Tayyibah al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr wa al-Kashf ‘an “Ilal al-
Qira’at wa Taujihiha, (Beirut: Dar al-Jil, 1989), 20-22.

9 ‘Abd al-Rahman bin Isma’il bin Ibrahim, /braz al-Ma’ani min Hirz al-Amanifi Qira’at al-Sab’ li al-Imam al-
Shatibi, (Mesir: Maktabah Mustafa al-Babi al-Halabi wa Auladuhu,t.th), 12.



kepada generasi berikutnya terus berlangsung dan terjaga dengan baik di tengah komunitas
masyarakat Muslim sampai saat ini. Hal ini menunjukkan bahwa ragam qira’at yang diajarkan
oleh para qurrabaik dari kalangan sahabat maupun generasi berikutnya bukan merupakan hasil
ijtihad atau inovasi para imam qira’at, melainkan didasarkan pada riwayat yang bersifat
taugifidan disandarkan pada sistem sanad yang bersambung kepada Rasulullah saw. Hal ini
tentu berbeda dengan madhhab fikih, sekte teologi, maupun ordo tarigah yang kemunculannya
dihasilkan berdasarkan hasil ijtihad para imam yang bersangkutan.

Dalam perkembangannya, sekitar akhir abad ke-2 H, peradaban Islam berhasil mencetak
sejumlah qurra’yang menguasai ragam jenis qira’at sesuai dengan yang mereka terima dari para
sahabat. Namun hanya tujuh nama imam qira’at saja yang kemudian terlembaga dalam
beberapa sistem qira’at yang lebih kita kenal dengan gira’at sab’ah (qira’at tujuh) yaitu tujuh
qira’at yang bersambung sanad-nya kepada Rasullah saw. melalui tujuh imam qira’at,
diantaranya: Nafi’ al-Madani (w. 169 H), Ibn Kathir al-Makki (w. 120 H), Abu ‘Amr al-Basri
(w. 154 H), Ibn ‘Amir al-Shami (w. 118 H), ‘Asim al-Kufi (w. 127 H), Hamzah al-Kufi (w. 156
H), dan Al-Kisa’i al-Kufi (w.189 H).!°Kriteria pemilihan gira’at ini tentu saja didasarkan pada
sejumlah persyaratan yang ketat. Dalam penelitiannya, Ibn Mujahid menetapkan tiga indikator
diterimanya suatu qira’at, antara lain: ittisal al-sanad (ketersambungan sanad),muwaftaqah al-
‘Arabiyyah (kesesuaian dengan kaidah bahasa Arab), dan muwafagah ahad al-masahift al-

‘uthmaniyyah (kesesuaian dengan salah satu mushaf ‘Uthmani).!' Dari tiga parameter ini, Ibn

®Muhammad bin Muhammad al-Jazari, a/-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th.),
Jilid 1, 9.

"Muhammad bin Shuraih al-Ra‘aini al-Andalusi, a/-Kafi 17 al-Qira’at al-Sab‘, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
2000), 15. Lihat juga Ibn Mujahid, Kitab al-Sab’ah fi al-Qira’at, (Kairo: Dar al-Ma’arif, t.th.), 119.



Mujahid berhasil menetapkan tujuh imam qira’at yang kemudian tersusun dalam karyanya yang
berjudul Kitab al-Sab‘ah i al-Qira’at."?

Selain tujuh qira’at di atas, dikenal pula gira’at ‘ashrah ( qira’at sepuluh) yang terdiri
dari tujuh imam gira’at sab’ah di atas, ditambah dengan tiga imam qira’at lainnya yaitu Abu
Ja’far al-Madani (w.130 H), Ya’qub al Basri (w. 205 H) dan Khalaf bin Hisyam al-Baghdadi
(w.229 H)."3Para ulama’ mengkategorikan gira’at sepuluh ini ke dalam jenis qira’at sahihah dan
sanad-nya bersambung kepada Rasulullah saw. Oleh karenanya diperbolehkan membaca al-
Qur’an dengan gira’at manapun diantara salah satu dari sepuluh qira’at ini. Di luar qira’at
tersebut, dikategorikan sebagai qira‘at shadhdhah yang tidak boleh digunakan dalam membaca
al-Qur’an.

Dari sekian banyak qira’at yang berkembang dan terlembagakan dalam beberapa sistem
qira’at di atas, tidak semua qira’at tersebut masih populer dan ada sampai sekarang, bahkan
sistem gira’at yang semula menjadi bacaan al-Qur’an di sentra-sentra keislaman, ternyata saat
ini tidak lagi populer bahkan di komunitasnya sendiri. Fakta menunjukkan bahwa dari beberapa
sistem gira’at, hanya tiga qira’at yang masih bertahan dari tujuh atau sepuluh qira’at yang
mutawatir. Dengan kata lain, hanya tiga sistem qira’at saja yang memiliki komunitas pembaca
di dunia Islam. Menurut Taufiq Adnan Amal, gira’at ‘Asim riwayat Hafs merupakan qira’at
yang banyak dibaca mayoritas muslim di Dunia, termasuk di Indonesia. Sedangkan qira’at Nafi’
riwayat Warsh hanya dibaca sejumlah kecil kaum Muslim di Barat Laut Afrika serta Yaman,
khususnya dikalangan sekte Zaidiyah.'* Keterangan yang sama juga disampaikan oleh Abu

‘Ammar Yasir Qadi bahwa riwayat Hafs merupakan bacaan yang paling banyak dipakai di

2]hid.

3Ahmad bin Muhammad al-Banna, [thaf Fudala’i al-Bashar bi al-Qira’at al-Arba’ah ‘Ashar, Tahqiq Muhammad
Sha’ban Isma’il, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Alami, 1987), Jilid 1, 19-32.Lihat jugaSabir Hasan Muhammad Abu
Sulaiman, Maurid al-Zam’an f ‘Ulum al-Qur’an, (t.tp: Dar al-Salafiyyah, 1984), 52-53.

14 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, ( Tangerang: Pustaka Alvabet, 2019), 361.



Dunia Islam dengan prosentase (95%), disusul kemudian riwayat Warsh dari Nafi’ dengan
prosentase (3%) yang banyak berkembang di Maroko, sebagian Tunisia, Afrika Barat dan
Sudan. Riwayat Qalun dari Nafi’ dengan prosentase (0,7%) berkembang di Libya, Tunisia, dan
sebagian Qatar. Riwayat al-Duri dari Abu ‘Amr dengan prosentase (0,3%) berkembang di
Sudan dan sebagian Afrika Barat. Sedangkan riwayat Ibn ‘Amir dengan prosentase (1%)
dipakai di sebagian Yaman.!> Keterangan ini senada dengan pendapat Montgomery Watt dan
Richard Bell yang menyebutkan bahwa qira’at Nafi’ riwayat Warsh cukup masyhur di negeri-
negeri benua Afrika, sementara qira’at Ibnu ‘Amir disebutkan tersebar di Yaman. !¢
Berdasarkan fenomena diatas, menunjukkan bahwa punahnya sejumlah sistem qira’at
dan tetap eksisnya qira’at Hafs di Dunia Islam yang menjadi bacaan mayoritas penduduk
Muslim di Dunia, termasuk di Nusantara diantara beberapa sistem qira’at lainnya, menarik
untuk disorot dan relevan untuk dikaji, dengan melacak akar historis faktor perkembangan dan
penyebaran qira’at Asim riwayat Hafs dan dominasinya di Dunia Islam. Oleh karena itu, penulis
tertarik untuk membahas faktor yang melatarbelakangi perkembangan dan penyebaran qira’at

Hafs yang merupakan qira’at paling dominan dan paling banyak digunakan oleh umat Islam

dibelahan dunia Islam dewasa ini.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah
Berdasarkan latar belakang masalah di atas, maka penulis mengidentifikasi beberapa
masalah sebagai berikut:

1. Deskripsi konsep ilmu Qira’at, dan korelasinya dengan disiplin keilmuan lain.

BAbu ‘Ammar Yasir Qadi,an Introduction to the Sciences of the Qur’an, (Burmingham: Al-Hidayah Publishing and
Distribution, 1999), 9.

16 W. Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction in the Koran, Cet. 5, (Edinburgh: Edinburgh University
Press, 1996), 49.



2. Deskripsi perkembangan qira’at dari masa Nabi saw. hingga fase pembakuan gira’at sab’ah
oleh Ibn Mujahid dan gira’at ‘ashrah oleh Ibn al-Jazari.

3. Pengungkapan pandangan Kesarjanaan Barat tentang qira’at al-Qur’an.

4. Pengungkapan kaidah dan karakteristik riwayat Hafs.

5. Pengungkapan peta penyebaran riwayat Hafs di wilayah-wilayah Islam.

6. Deskripsi faktor perkembangan dan penyebaran riwayat Hafs dalam Dunia Islam.

Mengacu pada identifikasi masalah tersebut, dan untuk menghindari perluasan
pembahasan pada penelitian ini, maka penulis membatasi penelitian ini pada sektor-sektor
tertentu, diantaranya: Perfamakaidah dan karakteristik riwayat Hafs yang membedakannya
dengan qira’at lainnya. Keduafaktor perkembangan dan penyebaran riwayat Hafs di Dunia

Islam.

C. Rumusan Masalah
Berdasarkan uraian yang dikemukakan di atas, maka ada beberapa permasalahan yang

penulis anggap dapat dijadikan kajian utama pada pembahasan penelitian ini, antara lain:

1. Bagaimana kaidah dan karakteristikriwayat Hafs yang membedakannya dengan riwayat
lain?

2. Bagaimana faktor perkembangan dan penyebaran riwayatHafs di Dunia Islam?

D. Tujuan Penelitian
Sesuai dengan rumusan masalah yang penulis paparkan sebelumnya, maka tujuan dari
penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Untuk mengetahui kaidah dan karakteristik riwayat Hafs.



2. Untuk mengetahui faktor yang mempengaruhi perkembangan dan penyebaran riwayat Hafs

diDunia Islam.

E. Kegunaan Penelitian
Diantara kegunaan yang diharapkan dari hasil penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Secara teoritis penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi khazanah
keilmuan(Contribution of Knowledge) studi keislaman (Islamic Studies) secara umumdan
kajianilmu qira’at secara khusus. Penelitian ini juga diharapkan dapat berguna dalam
pengembangan kajian keilmuan dan menggerakkan para penggiat ilmu qira’at khususnya
dalam penelitian-penelitian selanjutnya.

2. Secara praktis penelitian ini sebagai salah satu naskah akademik untuk mengetahui akar
historis faktor perkembangan dan penyebaran riwayat Hafs diDunia Islam. Dan dari
penelitian ini diharapkan berguna bagi masyarakat luas sebagai suatu wawasan untuk lebih
mengenal kaidah, karakteristik dan faktor yang mempengaruhi penyebaran riwayat Hafs
yang menjadi bacaan mayoritas umat Islam di Dunia, termasuk di Nusantara. Dan
selanjutnya dari penelitian ini diharapkan mampu meningkatkan minat para pengkaji ilmu
gira’at sehingga eksistensi ilmu qira’at tidak lagi teralineasi dari mozaik ilmu-ilmu

keislaman yang lain.

F. Kerangka Teoretik
Kerangka teoretik atau dinamakan kerangka konseptual merupakan hal yang

fundamental dalam sebuah penulisan, karena hal ini menjadi acuan dalam menunjukkan sudut



pandang suatu masalah yang akan dibahas.!” Teori memiliki arti sebagai seperangkat konstruk
(konsep), definisi, dan proposisi yang memiliki fungsi untuk melihat fenomena secara
sistematik melalui spesifik hubungan antar variabel, sehingga dapat berguna untuk menjelaskan
suatu fenomena.'® Penelitian ini dibangun menggunakan teori yang didasarkan pada sejarah
intelektual. Sejarah intelektual merupakan sejarah yang mempelajari etos, jiwa, ide, atau nilai-
nilai yang mempengaruhi kehidupan manusia atau masyarakat. Tujuannya adalah ingin
memperoleh gambaran dan wawasan yang luas yang bersifat intelektual. Menurut Kuntowijoyo,
sejarah intelektual ini tidak hanya terbatas pada pemikiran perorangan dan pemikiran teoritis,
tetapi juga pemikiran praktis dari sosiologi pengetahuan.'” Menurut Nor Huda, sejarah sosial
intelektual adalah tradisi keilmuan, hubungan antara guru dan murid, termasuk di dalamnya
sejarah pendidikan dan wacana intelektual yang berkembang. Kemunculan seorang tokoh sangat
dipengaruhi oleh situasi dan kondisi di sekitarnya, termasuk kondisi sosial, ekonomi, politik dan
sebagainya turut membentuk sebuah wacana yang berkembang dari seorang tokoh.?’

Teori lain yang penulis gunakan dalam penelitian iniadalah teori jaringan (Network) dan
teori transmisi (7ransmission). Dengan teori jaringan (Network) ini, seseorang yang berasal dari
berbagai daerah bisa melakukan kontak untuk melakukan dialog serta proses peleburan tradisi-
tradisi kecil (Little Tradition) untuk membentuk “sintesis baru” yang sangat condong pada
tradisi besar (Great Tradition). Sedangkan teori transmisi (7ransmission) merupakan upaya
yang dilakukan oleh seseorang untuk menyebarkan dan menyampaikan gagasan, ilmu serta

metode dari daerah tertentu, untuk kemudian disebarkan ke daerah lainnya. Proses transmisi ini

17 Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016),
121.

18 Sugiyono, Metode Penelitian Kuantitatif Kualitatif dan R&D, Cet. 24, (Bandung: Alfabeta, 2016), 52.

19 Peter L. Berger dan Thomas Luckman, Tafsir Sosial atas Kenyataan: Risalah tentang Sosiologi Pengetahuan,
(Jakarta: LP3ES, 1990), 6.

20 Nor Huda, Isiam Nusantara; Sejarah Sosial Intelektual Islam di Indonesia, (Y ogyakarta: Arruz Media, 2007), 10.
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akan menghasilkan pembaharuan, yang pada gilirannya nanti akan secara signifikan
mempengaruhi perjalanan historis Islam di wilayah masing-masing.?!

Berdasarkan kedua teori di atas, menunjukkan bahwa penyebaran sebuah gagasan,
metode maupun suatu aliran tidak secara langsung bisa menancapkan pengaruhnya dalam suatu
komunitas maupun dalam suatu wilayah tertentu tanpa didukung oleh berbagai faktor eksternal,
termasuk faktor sosial, politik maupun faktor-faktor lainnya, sebagaimana yang terjadi pada
penyebaran madhhab fikih, sekte, maupun beberapa madhhab dalam berbagai bidang lain,
termasuk penyebaran sistem qira’at al-Qur’an. Sistem qira’at adalah tata cara pengucapan
kalimat-kalimat al-Qur’an maupun perbedaannya, diperoleh melalui falagqi dan mushafahah
yang dinukil oleh para imam qira’atdengan menyandarkan kepada perawi yang
mentransmisikannya.?

Dalam kaitannya dengan penelitian ini, kedua teori di atas penulis gunakan untuk
menelaah secara mendalam terkait faktor-faktor yang mendorong penyebaran riwayat Hafs di

Dunia Islam.

G. Penelitian Terdahulu
Diantara hasil tinjauan pustaka yang penulis anggap relevan terkait penelitian ini sebagai
berikut:
1. Tesis dengan judul ‘“Madzhab Qira’at ‘Ashim Riwayat Hafs di Nusantara; Studi Sejarah
Ilmu’, karya Wawan Djunaedi Soffandi, mahasiswa Pascasarjana Universitas Islam Negeri

Syarif Hidayatullah Jakarta, tahun 2004. Fokus penelitian dalam tesis ini adalah sejarah

2 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama’ Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII, (Bandung:
Mizan, 1999), 109.
22Fathi al-*Abidi, al-Jam’ bi al-Qira’at al-Mutawatirah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2004), 28.
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perkembangan qira’at al-Qur’an di Nusantara. Tesis ini menjelaskan tentang

berkembangnya qira’at ‘Asim riwayat Hafs di Nusantara yang menjadi madhhab qira’at

penduduk Nusantara semenjak abad ke-20 dengan ditandai keberadaan sanad qira’at milik

ulama’ al-Qur’an Nusantara, seperti KH. Muhammad Moenauwir dan KH. Munawwar.?3

2. Perbedaan Bacaan dalam Pembelajaran llmu Tajwid Menurut Tariq al-Shatibi dan Ibn al-
Jazari pada Qira’at ‘Asim Riwayat Hafs karya Fakhrie Hanief dalam jurnal Tarbiyah
Islamiyah, Vol.5, No. 1, Januari-Juni 2015. Penelitian ini hanya terfokus pada perbedaan
bacaan 7ariq al-Shatibi dan Ibn al-Jazari dalam riwayat Hafs. Di akhir penelitiannya,
Fakhrie menyimpulkan bahwa penetapan gira’at harus bergantung pada apa yang diterima
dari talaggikepada seorang guru al-Qur’an yang validitas sanad-nya diakui, serta keabsahan
bacaan al-Qur’annya sesuai dengan metode mushafahah yang bersambung mutawatir dari
Rasulullah. 2

3. Pembakuan Qira’at Asim Riwayat Hafs dalam Sejarah dan Jejaknya di Indonesia karya
Mustofa, dalam Jurnal Suhuf, Vol. 4, No. 2, 2011. Dalam akhir penelitiannya, Mustofa
menyimpulkan bahwa terdapat tiga faktor yang mendorong kepopuleran riwayat Hafs,
diantaranya: Pertama,sanad yang dimiliki imam Hafs tergolong kuat. Kedua, faktor
kebijakan Ibn Mujahid yang didukung oleh otoritas pemerintahan ‘Abbasiyah yang

membukukan qira’at ‘Asim. Ketiga, kebijakan pemerintah Mesir dalam mencetak dan

menyebarkan al-Qur’an dengan menggunakan riwayat Hafs. Sedangkan kepopuleran

2> Wawan Djunaedi Soffandi, Madzhab Qira’at Ashim Riwayat Hafs di Nusantara; Studi Sejarah Illmu, (Tesis:
UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2004).

24 Fakhrie Hanief,Perbedaan Bacaan dalam Pembelajaran [lmu Tajwid Menurut Tariq al-Shatibi dan Ibn al-Jazari
pada Qira’at ‘Asim Riwayat Hafs, Jurnal Tarbiyah Islamiyah, Vol.5, No. 1 (Januari-Juni 2015).
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riwayat Hafs di Indonesia menurut Mustofa, disebabkan karena keberadaan mushaf kuno
Nusantara dengan memakai qira’at Asim riwayat Hafs.?S
Dari hasil tinjauan penelitian terdahulu tersebut, penelitian dalam tesis ini merupakan
pengembangan dari penelitian karya Mustofa di atas, akan tetapi penelitian dalam tesis ini
menggunakan analisis yang berbeda dalam mengkaji faktor tersebarnya gira’at Hafs di Dunia
Islamyang belum dikaji dalam penelitian sebelumnya, mencakup faktor internal penyebaran
riwayat Hafs yang meliputi:posisi strategis imam Hafs di sentra-sentra Islam, kemudahan
kaidah dalam riwayat Hafs dibandingkan riwayat lain, dan kredibilitas dan kepakaran imam
Hafs sebagai perawi qira’at. Adapun faktor eksternal penyebaran riwayat Hafs meliputi:
kebijakan pemerintah dalam percetakan mushaf al-Qur’an, dan riwayat Hafs dapat diterima
oleh kalangan sekte Syi’ah. Dari analisis yang berbeda dalam penelitian ini akan ditemukan
letak perbedaan penelitian ini dengan hasil penelitian sebelumnya, sehingga akan ditemukan
penjelasan yang mendetail dan utuh terkait penyebaran dan dominasi riwayat Hafs diantara

qira’at-qira’at yang lain.

H. Metode Penelitian
Metode penelitian yang berkaitan dengan penelitian ini meliputi:
1. Jenis dan Model Penelitian
Penelitian ini menggunakan jenis penelitian kualitatif, yaitu penelitian yang didapat

melalui prosedur non-statistik dan non-matematis sehingga menghasilkan data deskripsi dalam

2Mustofa,Pembakuan Qira’at Asim Riwayat Hafs dalam Sejarah dan Jejaknya di Indonesia,Jurnal Suhuf, Vol. 4,
No. 2, 2011.
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bentuk narasi.?® Adapun model penelitian dalam tesis ini menggunakan penelitian kepustakaan
(Library Research), yaitu penelitian yang mengarah pada penelusuran data-data tertulis terkait
isi penelitian.?’” Dalam hal ini, data-data yang menjadi objek penelitian terdiri dari bahan-bahan
kepustakaan, terutama data-data komprehensif yang berkaitan dengan ilmu qira’at.

2. Pendekatan Penelitian

Dalam kaitannya dengan penelitian ini, penulis menggunakan pendekatan sejarah
(Historical Approach), yaitu suatu pendekatan yang didalamnya membahas berbagai peristiwa
dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, objek, latar belakang dan pelaku dari peristiwa
tersebut, dengan bertumpu pada empat langkah, yaitu: heuristik atau pengumpulan data, kritik
atau verifikasi,aufassung atau interpretasi, dan darstellung atau historiografi.?®

Langkah pertama adalah heuwristik, yaitu upaya menghimpun berbagai data sejarah
tertulis yang ada korelasinya dengan tema penelitian. Dalam tahapan ini akan dihimpun
berbagai literatur sejarah, ‘w/um al-Qur’an, kitab tabaqgat, serta literatur ilmu gira’at secara
umum.

Langkah kedua, kritik atau verifikasi data, yaitu menguji keabsahan (autensitas) data
yang sudah dihimpun, karena semua data sejarah yang terkumpul bukan berarti sudah
memberikan kebenaran ilmiah yang bersifat final. Dari proses ini diharapkan bisa memunculkan
dan memperoleh data-data yang lebih objektif dan argumentatif terkait faktor penyebaran

qira’at Hafs di Dunia Islam.

26 Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, Cet. 36, (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 2017), 6. Lihat
juga M. Djunaidi Ghony dan Fauzan Al-Manshur, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta: Ar-Ruz Media,
2012), 25.

27 Kaelan, Metode Penelitian Agama Kualitatif Interdisipiner, (Yogyakarta: Paradigma, 2010), 134.

28 Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam, Cet. 20, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2013), 47. Lihat juga
Louis Gottschalk, Mengerti Sejarah, terj. Nugroho Notosusanto, Cet. 5, (Jakarta: UI Press, 1986), 32.
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Langkah ketiga adalah aufassung atau interpretasi dengan menggunakan eksplanasi data
sejarah yang ada. Dalam hal ini penulis melakukan interpretasi sejarah dengan menggunakan
dua metode, yaitu analisis dan sintesis, dengan menguraikan dan memadukan sumber-sumber
primer maupun sekunder terkait ilmu qira’atsehingga dapat membentuk suatu hasil penelitian
yang sistematis dan utuh.?’

Langkah terakhir yang ditempuh penulis adalah melakukan analisis historigrafi
(darstellung), yaitu penulisan atau pelaporan hasil penelitian historis yang telah dilakukan.
Dalam hal ini peneliti akan berusaha untuk selalu memperhatikan aspek kronologi historis agar
laporan yang disampaikan mudah difahami dan mampu menyajikan pembahasan yang berarti.

3. Sumber Data

Data yang diambil dalam penelitian ini adalah data normatif, yaitu data murni yang
diambil dari kepustakaan, sehingga dalam penelitian ini hanya dibutuhkan data-data tertulis
baik berupa kitab, buku, jurnal dan artikel yang terkait dan relevan dengan pembahasan. Dan
untuk menjelaskan penulisan secara sistematis, maka penulis membagi bahan data menjadi tiga
macam, yakni bahan data primer, sekunder dan tersier. Bahan data primer dalam penelitian ini
antara lain:

a. Abhsan al-Bayan ‘ala Turuq al-Tayyibah biRiwayah Hafs bin Sulaiman karya Taufiq

Ibrahim Damrah.

b. Qawa’id al-Tajwid ‘ala Riwayah Hafs ‘an ‘Asim karya ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd al-

Fattah.

c. Al-Imam Hafs bin Sulaiman Rawi Qira’ah ‘Asim wa Marwiyyatuhu i ‘llm al-Hadith;

Dirasah Naqdiyyah karya Zakariyya Sha’ban al-Kabisi.

2 Dudung Abdurrahman, Metode Penelitian Sejarah, Cet. 2, (Jakarta: Logos, 1999), 73.
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d. Al-Akhta’ al-Shai’ah fi Tilawah al-Qur’an ‘ala Riwayah Hafs ‘an ‘Asim bin AbI al-
Najud karya ‘Abd al-Rahman ‘Aitani.
Untuk menunjang bahan data primer dibutuhkan data pelengkap atau bahan data
sekunder. Bahan data sekunder dalam penelitian ini antara lain:
a. Al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an karya Badr al-Din Muhammad bin ‘Abd al-‘Azim al-
Zarqani.
b. Ghayah al-Nihayah i Tabagat al-Qurra’ karya Muhammad bin Muhammad ‘Ali bin al-
Jazari.
C. Kitab al-Sab’ah fi al-Qira’at karya Ibn Mujahid.
d. [lmu al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu Atharuhu £ ‘Ulum al-Shar’iyyah karya Nabil bin
Muhammad Ibrahim Ali Isma’il.
Selain itu, untuk memperjelas dan melengkapi pembahasan dalam penelitian ini, maka
terdapat bahan data tersier sebagai berikut:
a. Al-Dalil al-Mufahris Ii Alfaz al-Qur’an karya Husein Muhammad Fahmi al-Shafi’i.
b. Mu’jam al-Qira’at karya ‘Abd al-Latif Khatib.
C. Mu’jam Huftaz al-Qur’an ‘Abra al-Tarikh karya Muhammad Salim Muhaisin.
d. Lisan al-°‘Arab karya Ibn Manzur.
4. Teknik Pengumpulan Data
Sesuai dengan sumber data yang mayoritas berupa tulisan, maka pengumpulan data
dalam penelitian ini dilakukan dengan menggunakan metode dokumentasi, yaitu dengan
mencari data mengenai hal-hal atau variabel berupa catatan, buku, kitab, dan lain sebagainya.

Melalui metode dokumentasi ini, akan diperoleh data-data yang berkaitan dengan penelitian
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berdasarkan konsep-konsep kerangka penulisan yang telah dipersiapkan sebelumnya.? Dalam
penelitian ini, penulis menginventarisir semua data yang berkaitan dengan ilmu qira’at,
khususnya data-data tentang riwayat Hafs, yang mencakup karakteristik dan historitas
penyebarannya dalam Dunia Islam.
5. Teknik Analisis Data

Sebagai langkah lanjutan yang akan ditempuh setelah semua sumber data terkumpul adalah
analisis data. Adapun metode yang penulis gunakan untuk menganalisa data dalam penelitian
ini adalah analisis verifikatif.Teknik analisis verifikatif merupakan sebuah metode yang
bertujuan untuk memecahkan permasalahan dengan melakukan analisa dan peninjauan serta
pemeriksaan ulang terhadap data-data yang ada.’! Dalam penelitian ini, penulis bermaksud
meneliti kembali terkait data-data sejarah dan ilmu qira’at, termasuk data-data yang berkaitan

dengan gira’at ‘Asim riwayatHafs.

I. Sistematika Penulisan

Dalam tesis ini penulis membagi objek kajian penelitian menjadi lima bab besar, yang
didalamnya memuat beberapa sub bahasan sebagai berikut:

Bab pertama berisi pendahuluan, didalamnya akan dibahas terkait latar belakang
masalah, identifikasi dan batasan masalah, serta rumusan masalah. Kemudian dilanjutkan
dengan tujuan dan kegunaan penelitian untuk menjelaskan pentingnya penelitian ini dan
tujuannya, serta kerangka teori yang digunakan sebagai basis analisis dalam penelitian ini.

Kemudian penulis akan memaparkan penelitian terdahulu yang penulis nilai layak dijadikan

30Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian; Suatu Pendekatan Praktek, cet. 14, (Jakarta: Rineka Cipta, 2010), 206.
3Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir, 67.
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pijakan dalam penelitian ini. Selanjutnya penulis akan menjelaskan metode penelitian yang
meliputi jenis dan model penelitian,pendekatan penelitian, sumber data penelitian, teknik
pengumpulan data dan teknis analisis data yang dimaksudkan untuk menjelaskan bagaimana
cara yang akan dilakukan penulis dalam penelitian ini. Dan terakhir penulis memaparkan
sistematika pembahasan yang menjelaskan posisi penelitian ini dalam wacana keilmuan qira’at
sehingga dapat diketahui secara jelas.

Pada bab kedua berisi tentang diskursus ilmu gira’at dalam peta studi Islam, meliputi:
konsep ilmu qira’at, sejarah pembentukan, penyebaran dan pembukuan ilmu qira’at Dilanjutkan
dengan validitas dan pembagian qira’at, dan pada sub bab terakhir dijelaskan terkait pandangan
Kesarjanaan Barat tentang qira’at.

Bab ketiga membahas tentang teori riwayat Hafs dalam kajian ilmu qira’at, bab ini
secara khusus menguraikan tentang biografi dua gurra’ yaitu imam ‘Asim dan imam Hafs,
kaidah dan karakteristik riwayat Hafs, 7arig al-Shatibiyyah dan al-Tayyibah dalam riwayat
Hafs, serta peta penyebaran riwayat Hafs di wilayah-wilayah Islam.

Bab keempat secara fokus menguraikan akar historis faktor penyebaran riwayat Hafs di
Dunia Islam. Dalam bab ini memuat faktor internal dan eksternal penyebaran riwayat Hafs.
Faktor internal penyebaran riwayat Hafs meliputi: posisi strategis imam Hafs di sentra-sentra
Islam, kredibilitas dan kepakaran imam Hafs sebagai perawi gira’at, dan kemudahan kaidah
dalam riwayat Hafs dibandingkan riwayat lainnya. Sedangkan faktor eksternal penyebaran
riwayat Hafs meliputi: kebijakan pemerintah dalam percetakan mushaf al-Qur’an, dan bacaan

Hafs dapat diterima oleh kalangan sekte Syi’ah.
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Pada bab kelima, yang merupakan bagian terakhir penyusunan tesis ini berisi penutup
dan saran-saran yang diharapkan bisa memberikan solusi yang bisa dipertanggungjawabkan

secara ilmiah mengenai faktor penyebaran riwayat Hafs di Dunia Islam.



BAB II
DISKURSUS ILMU QIRA’AT

DALAM PETA STUDI AL-QUR’AN

A. Konsep Ilmu Qira’at
1. Pengertian dan Hakikat Qira’at

Secara etimologi, gira’at adalah bentuk jama(plural) dari kata gira’ah yang merupakan
bentuk masdarsima’idari fi’il madi(qara’a- yaqra’u- gira’atan- wa qur’anan) dengan mengikuti
wazan (Mha) Secara harfiah, kata gira’ah mempunyai beberapa pengertian sebagai berikut:
Pertama, menghimpun atau mengumpulkan (a/-jam’u wa al-dammu), yaitu menghimpun dan
mengumpulkan antara satu bagian dengan bagian yang lain, seperti ucapan orang Arab
(%‘uwﬁiﬁuj)yang berartiunta itu tidak sedang menghimpun (mengandung) janin.
Dinamakan dengan al/-gira’ah karena seorang pembaca menghimpun huruf demi huruf menjadi
sebuah kata, dan kumpulan kata-kata tersebut tersusun menjadi rangkaian sebuah kalimat, dan
seterusnya terbentuk menjadi beberapa kalimat. Kedua, kata gira’ah juga berarti mengucapkan
kalimat yang tertulis (a/-tilawah), seperti ucapan orang Arab (43 50 Lﬁi sl _#),dinamakan
demikian karena a/-tilawah bermakna menyusun rangkaian huruf-huruf dalam pikiran untuk
membentuk beberapa kalimat yang akan diucapkan.’?

Secara terminologi terdapat beberapa definisi qira’at yang disampaikan oleh para

ulama’. Beragamnya definisi ini mengingat luasnya cakupan makna yang terkandung dalam

32 Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo: Dar al-Hadith, 2003), Jilid 7, 283.Abu al-Husein Ahmad bin Faris bin
Zakariyya, Mu’jam al-Maqayis al-Lughah, (Beirut: Dar al-Fikr, 1998), 884. Al-Raghib al-Asfahani, Mufiradat Alfaz
al-Qur’an, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1997), 668. Lihat juga Majma’ al-Lughah al-‘Arabiyyah, Mu’jam al-Wasit,
(Kairo: Maktabah al-Shuruq al-Dauliyyah, 2004), 722.
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gira’at, diantaranya definisi yang disampaikan oleh Manna’ Khalil al-Qattan bahwa
qira’atadalah sistem pengucapan lafaz al-Qur’an yang dianut oleh seorang imam gira’at yang
berbeda dengan sistem lainnya.
(o_ne LAl g | yalliaiYliaslalgaun 3l jalladilaillin ) daiass daile | jally 33

Senada dengan definisi al-Qattan di atas, Muhammad ‘Ali al-Sabuni menyebutkan
definisi qira’at dengan formasi yang lebih lengkap dibandingkan definisi al-Qattan di atas,
bahwa qira’at merupakanmadhhab tentang pengucapan lafaz al-Qur’an yang dianut oleh
seorang imam qira’at yang berbeda dengan madhhab lainnya dengan berlandaskan pada sanad
yang bersambung kepada Rasulullah saw. ( alel 43 cady (5 8l 8 slaill Caalie (e caada Sile) jal)
A e i Jgny ) sl G505y S AL Bl o st WA Lk o) A1 e

eL-U 43\19)'34

Sedangkanal-Zarkashi (w. 794 H) mendefinisikan qira’at dengan perbedaan beberapa
lafaz wahyu (al-Qur’an) dalam hal penulisan huruf-hurufnya maupun cara pengucapan huruf-
huruf  tersebut  seperti  fakhfif (tipis),  tathgil  (tebal), dan lainnya.
(e sl siddtial TS 8 o alld S ) Shallua UaLalEMEA L6l 3 )35 Menurut  al-Zarqani
(w. 1367 H) qgira’at adalahsistem yang dipilih oleh seorang imam qira’at yang berbeda dari
sistem lainnya dalam hal pengucapan lafaz al-Qur’an dan kesepakatan riwayat-riwayat serta
jalur sanad darinya, perbedaan tersebut menyangkut pengucapan huruf maupun dalam hal

pengucapan beberapa polanya. ( % o 4 Wllaa &) _all il ya plel 4al) Coady e A Slel all

$3Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, (Kairo: Maktabah Wahbah, t.th), 163.

3 Muhammad ‘ATl al-Sabuni, a/-Tibyan f7 ‘Ulum al-Qur’an, 229.

35 Muhammad bin Bahadir al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulim al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1391 H), Jilid 1,
14.
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Definisi gira’at yang disampaikan oleh al-Zarkashi dan al-Zarqani di atas lebih terfokus
pada tataran aplikatif sebagai bentuk konkret dari apa yang dinamakan dengan qira’at itu
sendiri. Hanya saja al-Zarkashi membatasi qira’at pada lafaz-lafaz tertentu yang
mempunyaiperbedaan qira’at, sedangkan al-Zarqani mendefinisikan qira’at dalam skala yang
lebih luas, mencakup lafaz-lafaz al-Qur’an yang tidak mempunyai perbedaan qira’at, yaitu
lafaz-lafaz al-Qur’an yang sudah disepakati bacaanya oleh para imam qira’at.

Dari beberapa uraian definisi gira’at diatas, dapat disimpulkan tiga unsur utama dalam
qira’at, yaitu: Pertama,qira’at al-Qur’an bersifat faugifimelalui transmisi sanad secara
berkesinambunganyang bersumber dari Rasulullah saw. Kedua, gira’at al-Qur’an adakalanya
hanya terdiri dari satu versi bacaan, dan terkadang mempunyai beberapa versi bacaan. Ketiga,
gira’at dimaksudkan untuk mengetahui cara baca lafaz-lafaz al-Qur’an yang kemungkinan
terdapat perbedaan antara satu imam dengan imam qira’at lainnya, antara satu perawi dengan
perawi lainnya, maupun antara satu farig dengan tarig lainnya. Terkait dalam hal ini, terdapat
beberapa istilah atau tingkatan tertentu dalam menisbatkan suatu qira’at kepada salah satu
imam gira’at maupun kepada perawi di bawahnya, yaitu:3’

- (Qira’ah adalah istilah yang digunakan jika bacaan al-Qur’an dinisbatkan kepada salah

satu dari imam qira’at tujuh, atau sepuluh, atau empat belas, seperti gira’at ‘Asim al-

Kufi.

36 Muhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan 7 ‘Ulum al-Qur’an, Jilid 1, 410.
$’Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Taqrib al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr, (Makkah: Maktabah al-Malik
Fahd 1i al-Wataniyyah Athna’ al-Nashr, 1433 H), 32.
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- Riwayah adalah istilah yang digunakan jika bacaan al-Qur’an dinisbatkan kepada salah
seorang perawi gira’at dari imam qira’at tujuh, atau sepuluh, atau empat belas, seperti
riwayat Hafs dari ‘Asim al-Kufi.

- Tarig adalah istilah yang digunakan jika bacaan al-Qur’an dinisbatkan kepada orang
yang mengambil qira’at dari salah seorang perawi qira’at, seperti tarig ‘Ubaid bin al-
Sabbah dari riwayat Hafs.

- Wayjh adalah istilah yang digunakan jika bacaan al-Qur’an dinisbatkan kepada seorang

pembaca al-Qur’an berdasarkan pilihan versi qgira’at tertentu.

Terkait definisi qira’at dengan ilmu gira’at, mayoritas ulama’ menyamakan kedua
definisi tersebut, akan tetapi sebagian ulama’ menyatakan bahwa keduanya merupakan dua
term yang berbeda. Perbedaan kedua definisi tersebut sama halnya dengan perbedaan antara al-
Qur’an dengan ‘u/lum al-Qur’an.® Adapun rumusan definisi ilmu gira’at menurut ulama’ ahli
qira’at diantaranya menurut Ibn al-Jazari (w. 833 H) sebagaimana yang dikemukakan oleh Abu
Shamah al-Dimashqi (w. 665 H/1266 M) bahwa ilmu qira’at adalah suatu disiplin ilmu yang
mempelajari tata cara pengucapan kalimat-kalimat al-Qur’an dan perbedaannya yang
disandarkan kepada perawi yang mentransmisikannya.
(ABLL 5 jmalgidlia) ol jallilalSe 1 LiSalaile) j3ll) 39 Sedangkan menurut Shihab al-Din Ahmad
bin Muhammad al-Qastalani (w. 923 H) bahwa ilmu gira’at adalah ilmu untuk mengetahui
kesepakatan dan perbedaan para ahli qira’at menyangkut aspek kebahasaan, i’rab, hadhf

(membuang huruf), ithbat, (menetapkan huruf), fas/ (memisahkan huruf), dan was/

3% Fahd bin ‘Abd al-Rahman bin Sulaiman al-Rumi, Dirasat £i ‘Ulum al-Qur’an al-Karim, Cet. 14, (Makkah:
Maktabah al-Malik Fahd al-Wataniyyah Athna’ al-Nashr, 2005), 341.

3 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Munjid al-Muqri’in wa Murshid al-Talibin, (Damaskus: Dar Ibn
Kathir, 2002), 9. Lihat juga ‘Abd al-Rahman bin Isma’il bin Ibrahim, /braz al-Ma’ani min Hirz al-Amani, 12.
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(menyambung huruf) yang diperoleh melalui cara periwayatan. ( pedl&l 4t o jay ale Cile) jll
Jall Sus e edaa sl g Juadll g oY) 5 i) g el je Yl g dalll 8 agdliA) ) %0

Rumusan definisi serupa juga disampaikan oleh al-Banna al-Dimyati (w. 1117 H),
bahwa ilmu qira’at adalah ilmu yang digunakan untuk mengetahui kesepakatan para ahli gira’at
tentang cara pengucapan lafaz-lafaz al-Qur’an dan perbedaan mereka yang menyangkut aspek
hadhf (membuang huruf), ithbat (menetapkan huruf), tahrik (memberi harakat), taskin
(memberi tanda sukun huruf), fas/ (memisahkan huruf), was/ (menyambung huruf), maupun
aspek-aspek lainnya, termasuk aspek pengucapan dan 7bdal (mengganti huruf) yang diperoleh
melalui cara pendengaran. ( ¢(Swilly Sl aill 5 «lBY) 5 Caaall 8 agdda Al sl plal)
glasdl Cun a0 e 5 Jla¥ls Ghaill A e ey 52 5 cdha il 5 Jacadl) B 4ia o yry ale ile) )
).4! Adapun ‘Abd al-Fattah al-Qadi memahami ilmu gira’at sebagai ilmu untuk mengetahui tata
cara pengucapan kalimat-kalimat al-Qur’an dan jalur-jalur penyampaiannya, baik yang
disepakati maupun yang diperselisihkan oleh para ahli gira’at dengan menyandarkan kepada
para perawi yang mentransmisikannya.
(ol s U 50 o 6T WA Lol (5l y Al Al LSy Gl A4S 4y iy e el il
4Jals ) 42

Sedangkan Fathi al-°Abidi mendefinisikan ilmu gira’at dengan suatu disiplin ilmu untuk
mengetahui tata cara pengucapan kalimat-kalimat al-Qur’an melalui talagqi dan mushatahah
yang dinukil oleh para ahli gira’at tentang kesepakatan dan perbedaan mereka dengan

menyandarkan setiap bacaan pada perawi yang mentransmisikannya. (4 43 <8 yay (8 Gile) jdll

40 Shihab al-Din Ahmad bin Muhammad al-Qastalani, Lataif al-Isharat Ii Funun al-Qira’at, Tahqiq ‘Amir al-Sayyid
dan ‘Abd al-Sabbur Shahin, Jilid 1, (Kairo: Lajnah Ihya’ al-Turath, 1392 H), 170.

41 Ahmad bin Muhammad al-Banna, /thaf Fudala’i al-Bashar bi al-Qira’at al-Arba’ah ‘Ashar, Jilid 1, 67.

42 <Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghani al-Qadi, al-Budur al-Zahirah 17 al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah min Tariq al-
Shatibiyyah wa al-Durrah, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1401 H), 7.
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Dari uraian beberapa definisi di atas menunjukkan bahwa konsep ilmu gira’at yang
ditawarkan oleh para ulama’ pada dasarnya tidak bertentangan antara satu dengan yang lain.
Rumusan definisi di atas saling melengkapi antara satu dengan yang lain, meskipun dengan
formasi yang berbeda. Namun jika melihat dari uraian beberapa definisi yang dikemukakan oleh
para ulama’ di atas, nampaknya definisi yang ditawarkan oleh Fathi al-‘Abidi merupakan
definisi yang komprehensif dibandingkan dengan rumusan definisi para ulama’ sebelumnya.

Dalam rumusan definisinya, al-‘ Abidi menekankan beberapa aspek yang tercakup dalam
ilmu qira’at, diantaranya menyangkut perbedaanmaupun kesepakatan para ulama’dalam sistem
qira’at, dan mengaitkannya dengan para imam maupun perawi tertentuselaku pakar qira’at yang
mentransmisikannya atau mempopulerkannya. Aspek lain yang tercakup dalam rumusan al-
‘Abidi adalah sumber ilmu qira’at yang bersifat fauqifi, dan diperoleh melalui al-sima’
(mendengar langsung dari Rasulullah), maupunal/-naqg/ (riwayat yang bersumber dari Rasulullah
saw.) dengan cara talagqi atau mushafahah. Istilah Talaggisecara bahasa dapat diartikan
denganbertemu atau berhadapan. Dalam kajian qira’at, falaqqi dapat diartikan dengan belajar
secara langsung dihadapan seorang guru. Sedangkan mushafahah secara bahasa berarti dari
mulut ke mulut. Kedua metode ini merupakandasar bagi pembelajaran ilmu qira’at dan sistem
pengajaran al-Qur’an yang diajarkan oleh Rasulullah saw. kepada para sahabat dan terus
berlanjut kepada generasi setelahnya. Kedua metode ini juga diyakini sebagai metode yang
paling mudah dan tepat dalam mengajarkan al-Qur’an dan qira’at dengan mensyaratkan

perjumpaan secara langsung antara murid dengan guru, atau antara murid dengan guru saling

43 Fathi al-*Abidi, al-Jam’ bi al-Qira’at al-Mutawatirah, 28.
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berhadapan. Guru membacakan ayat, dan murid menirukan bacaan gurunya. Atau sebaliknya,
murid menyetorkan bacaannya dihadapan guru secara langsung.**
2. Persamaan dan Perbedaanllmu Qira’at dengan Ilmu Tajwid dan Korelasi [lmu Qira’at

dengan Disiplin Keilmuan Lain

a. Persamaan dan Perbedaan Ilmu Qira’at dengan Ilmu Tajwid

Ilmu tajwid merupakan ilmu dasar yang wajib dipelajari dalam membaca al-Qur’an.

Pentingnya membaca al-Qur’an dengan tajwid sesuai dengan perintah membaca al-Qur’an
dengan tartil berdasarkan ayat:45(3~§§}3 il J)5). Dalam sebuah arhar,Ali bin Abi Talib
menyatakan bahwa yang dimaksud zarti/ dalam ayat tersebut adalah tajwid al-huruf wa ma’rifah
al-wuquf (mengindahkan bacaan huruf, dan mengetahuibeberapa wagafnya). Urgensi

mempelajari ilmu tajwid ini juga dijelaskan oleh al-Jazari sebagai berikut:*®
21 A 3335 8 a9 i 5,50, 1Y
S il e 1550 38 50 A0y &Y
“Menggunakan tajwid (dalam membaca al-Qur’an) adalah suatu keharusan. Barangsiapa yang
tidak menggunakan tajwid dalam membaca al-Qur’an, maka ia berdosa.
Karena demikianlah (beserta cara membacanya), Allah menurunkan al-Qur’an. Dan seperti itu
pula (bacaan al-Qur’an) itu hingga sampai kepada kita”.
Dalam kajian al-Qur’an, ilmu tajwid termasuk salah satu ilmu yang berhubungan
langsung dengan bacaan al-Qur’an. Selain ilmu tajwid, terdapat ilmu qira’at yang memiliki

akses lebih besar dalam kajian bacaan al-Qur’an. Menurut al-Ghazali, diantara sepuluh dari al-

al-‘ulum al-diniyyah (ilmu-ilmu agama) yang bermuara dari al-Qur’an, ilmu tajwid (ilmu

4Nabil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘ Z/mu al-Qira’at Nash’atuhu Atwarvhu, Atharubu fi ‘Ulum al-Shar’iyyah,
49. Lihat juga Ibn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 1 al-Qira’at, 9.

4 al-Qur’an, 73: 4.

46 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, a/-Raudah al-Nadiyyah Sharh Matn al-Jazariyyah, (Kairo: Maktabah
al-Iman, 2002), 35.
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makharij al-hurufy menempati posisi paling dasar diantara ilmu-ilmu yang lain. Dengan kata
lain, seseorang yang baru menguasai ilmu tajwid dapat dikatakan sebagai orang yang menguasai
ilmu yang paling dasar. Sedangkan ilmu qira’at berada tiga tingkat di atasnya, dan berada satu
tingkat di bawah ilmu tafsir.#’ Hal ini menunjukkan bahwa tingkatan ilmu gira’at lebih tinggi
dari pada ilmu tajwid, meskipun keduanya saling berkaitan antara satu dengan yang
lainsebagaimana pernyataan Ahmad Mahmud ‘Abd al-Sami bahwa tajwid dan qira’at
merupakan dua term yang sama.Seseorang yang membaca al-Qur’an berdasarkan kaidah tajwid
tidak akan terlepas dari aturan gira’at yang ia ikuti.*® Namun berdasarkan pendapat mayoritas
ulama’, antara ilmu tajwid dan ilmu qira’at merupakan dua substansi yang berbeda.

Secara etimologi, kata tajwid berasal dari kata jawwada- yujawwidu- tajwidanyang
berarti memperindah, atau membaguskan. Sedangkan secara terminologi, sebagian ulama’
mendefinisikan tajwid sebagaiilmu yang membahas tentang kalimat-kalimat al-Qur’an sesuai
dengan makhraj maupun sifat-sifat huruf yang harus diucapkan, baik berdasarkan sifat asalnya
(al-sifat al-lazimah) seperti al-hams, al-jahr, al-itbaq, al-infitah, al-isti’la’, maupun berdasarkan
sifat-sifatnya yang baru (al-sifat al-‘aridah) seperti tarqgiq, tatkhim, mad, ghunnah dan lainnya.*

Jika melihat dari uraian definisi di atas, dapat diketahui bahwa persamaan antara ilmu
gira’at dengan ilmu tajwid keduanya merupakan satu rumpun keilmuan yang berhubungan
dengan bacaan al-Qur’an. Dan perbedaan keduanya dapat dipetakan pada objek kajian masing-
masing. Jika objek kajian ilmu qira’at berkaitan dengan dialek kebahasaanmaupun substansi

lafaz dan kalimat. Maka objek kajian ilmu tajwid berkenaan dengan metode yang bersifat teknis

47 Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, (Beirut: Dar Ihya’ al-‘Ulum, 1985), Jilid 1, 35.

4 Ahmad Mahmud ‘Abd al-Sami, a/-Qaul al-Sadid i Muqgaddimah ‘llm al-Qira’at wa Fann al-Tajwid, ( Kairo: Dar
al-Bayan al-‘Arabi, 2004), 17.

4 Mahmud Ra’fat bin Hasan Zalat, al-Fawaid al-Jaliyyah Sharh al-Muqgaddimah al-Jazariyyah, Cet.2, (Kairo:
Mu’assasah al-Qurtubah, 2005), 69.Lihat juga ‘Abd al-Fattah al-Sayyid al-‘Ajami al-Marsafi, Hidayah al-Qari ila
Tajwid al-Kalam al-Bari, Jilid 1, (Madinah: Maktabah Tayyibah, t.th), 49.
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dalam melafazkan ayat-ayat al-Qur’an dengan baik dan benar sesuai dengan kaidah-kaidah yang
berlaku dalam ilmu tajwid. Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa objek kajian ilmu
qira’at lebih luas jika dibandingkan dengan objek kajian dalam ilmu tajwid, karena setiap
gira’at selalu menggunakan hukum yang berlaku dalam kaidah tajwid. Hal ini juga dapat
dibuktikan bahwa mayoritas kitab tajwid disusun secara spesifik menggunakan qira’at tertentu.
Sedangkan ruang lingkup kajian ilmu tajwid lebih sempit, karena hanya berorientasi pada
kaidah yang bersifat teknis dalam membaca al-Qur’an.
b. Korelasi [lmu Qira’at dengan Disiplin Keilmuan Lain
Disamping adanya keterkaitan yang erat antara ilmu qira’at dengan ilmu tajwid, ilmu
gira’at juga mempunyai hubungan yang erat dengan beberapa disiplin keilmuan lain,
diantaranya: >°
1) Hubungan ilmu gira’at dengan ilmu tafsir. Ilmu tafsir merupakan ilmu yang digunakan
untuk mengungkap kandungan makna al-Qur'an, hukum-hukumnya maupun hikmah di
dalamnya.’'Dalam ranah ilmu tafsir, ilmu gira’at termasuk salah satu komponen disiplin
ilmu yang tidak bisa diabaikan dalam menganalisa teks-teks al-Qur’an. Keterkaitan
keduanya dapat dilihat dalam aspek makna ayat.>’Dengan kata lain, ilmu gira’at berfungsi
sebagai alat bantu dalam menjelaskan makna yang dimaksud dalam beberapa ayat al-
Quran, khususnya qira’at shadhdhah, sehingga para mufassir bisa memperoleh ta’wil
ataupun tafsir yang benar terhadap suatu ayat, meskipun tidak menutup kemungkinan
dengan adanya perbedaan ragam qira’at akan berimplikasi pada perubahan penafsiran yang

akan melahirkan penafsiran sekterian yang menjadikan seorang mufassir dalam

50 Ahmad bin Muhammad al-Banna, /thaf Fudala’i al-Bashar bi al-Qira’at al-Arba’ah ‘Ashar, Jilid 1, 51.
3! Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, Cet. 4, (Tangerang: Lentera Hati, 2014), 9.
>2Ahmad bin Muhammad al-Banna, /thaf Fudala’i al-Bashar bi al-Qira’at al-Arba’ah ‘Ashar, Jilid 1, 51.
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menafsirkan ayat al-Qur’an sesuai kepentingan pribadi atau golongan tertentu. Namun
mayoritas mufassir menjadikan perbedaan qira’at sebagai alternatif pencarian makna dan
sekaligus sebagai sumber penafsiran, sebagaimana pernyataan Ibn Mujahid bahwa
keberadaan sistem qira’at memberikan kemudahan bagi siapa saja yang ingin mendalami
makna al-Qur’an, baik berupa hukum, hikmah dan juga pemaknaan secara luas.>

2) Hubungan ilmu qira’at dengan ilmu hadith atau mustalah al-hadith.llmu gira’at dan ilmu
hadith keduanya merupakan rumpun keilmuan yang berhubungan dengan oral (lisan),
sehingga keduanya sangat berhubungan erat dengan sanad(mata rantai periwayatan).>*Jika
aspek kesahihan sanad menjadi acuan dalam menentukan kualitas suatu hadith, maka
begitu pula dalam ilmu qira’at. Peran sanad dalam hal ini adalah sebagi alat kontrol
periwayatan dari gejala pemalsuan.”Suatu hadith dapat dikategorikan sebagai hadith
yang shahih jika unsur ketersambungan sanad (ittisal al-sanad) ini terpenuhi. Jika tidak,
maka hadith tersebut akan tergolong sebagai hadith da’7fatau dapat digolongkan ke
dalam hadith mursal, mungati’,mu’dal maupun mudallas’°Hal yang sama juga berlaku
dalam sistem qira’at, unsur ketersambungan sanad merupakan unsur asasi dan paling
dominan yang harus dipenuhi dalam sebuah qira’at. Sebuah qira’at akan dikategorikan
sebagai qira’at yang mutawatir jika memenuhi beberapa unsur, termasuk unsur
ketersambungan sanad(ittisal al-sanad)Dan jika unsur tersebut tidak terpenuhi, maka

qgira’at tersebut akan tergolong sebagai qira’at shadhdhah.

53 Tbid.

Richard C. Martin,Pendekatan Kajian Islam dalam Studi Agama, Terj. Zakiyuddin Baidawy, (Surakarta:
Muhammadiyah University Press, 2012), 37-38.

55 Hasjim Abbas, Kritik Matan Hadis Versi Muhaddisin dan Fugaha’, (Yogyakarta: Teras, 2004), 34.

M. Syuhudi Ismail, Kaidah Kesahihan Sanad Hadis: Telaah Kritis dan Tinjauan dengan Pendekatan llmu Sejarah,
(Jakarta: Bulan Bintang, 1988), 158. Lihat juga Nur al-Din ‘Itr, Manhaj al-Naqd i ‘Ulum al-Hadith, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1988), 345.
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3) Hubungan gira’at dengan ilmu rasm ‘uthmani. Rasm ‘uthmani adalah pola penulisan
mushaf yang mengacu pada metode tertentu dalam kodifikasi al-Qur’an pada masa
pemerintahan khalifah ‘Uthman bin ‘Affan dan disetujui di masa pemerintahannya.’’” Pada
perkembangan selanjutnya, kajian tentang rasm ‘uthmani ini masuk ke dalam kajian studi
ilmu-ilmu al-Qur’an (“‘u/um al-Qur’an), dan terus berkembang menjadi disiplin ilmu yang
independen dengan ditulisnya dua kitab monumental pada abad ke-5 H karya Abu ‘Amr
‘Uthman bin Sa’id al-Dani (w. 444 H/ 1052 M) yaitu al-Mugni’ fi Ma’rifati Masahit Ahl
al-Amsar, dan Mukhtasar al-Tabyin Ii Hija’ al-Tanzil karya Abu Dawud Sulaiman bin
Najah (w. 496 H/ 1102 M).>8 Korelasi ilmu gira’at dengan rasm ‘uthmani ini dapat dilihat
dari bentuk penulisan dalam rasm ‘uthmani yang tanpa titik (naqt al-i’jam) maupun
harakat (naqt al-i’rab). Ketiadaan titik dan harakat dalam rasm ‘uthmaniini
memungkinkan untuk mengakomodir semua ragam qira’at dan menyesuaikan dengan
berbagai bentuk gira’at yang ada.>® Seperti dalam ayat:%( Ls')'S:-ﬂ O»Cﬂ\ SF3 ) , penulisan

lafaz (s JS%)tersebut bertujuan untuk meng-cover gira’at lain yaitu gira’at imam Hamzah,

al-Kisa’i dan Khalaf yang membaca dengan ( szgilu).éloleh sebab itu, diantara salah satu

syarat diterimanya suatu qira’at adalah adanya kesesuaian qira’at dengan salah satu

mushaf ‘uthmani.®?

37 < Ali Muhammad al-Daba’, Samir al-Talibin fi Rasm wa Dabt al-Kitab al-Mubin, (Mesir: Multazam al-Tab> wa
al-Nashr ‘Abd al-Hamid Ahmad Hanafi, 1357 H), 27.

38 Puslitbang Lektur Agama Badan Penelitian dan Pengembangan Agama DEPAG RI, Pedoman Umum Penulisan
dan Pentashihan Mushaf al-Qur’an dengan Rasm Usmani, (Jakarta: Departemen Agama RI, 1998/1999), 9.

%9 Muhammad Salim Muhaisin, al-Fath al-Rabbanifi ‘Alaqah al-Qira’at bi al-Rasm al-‘Uthmani, (Saudi: Idarah al-
Thaqgafah wa al-Nashr Jami’ah al-Imam Muhammad bin Su’ud al-Islamiyyah, 1994), 71.

60 al-Qur’an, 22:2.

5!Muhammad Habash, a/-Qira’at al-Mutawatirah wa Atharuha 17 al-Rasm al-Qur’ani wa al-Ahkam al-Shar’iyyah,
(Damaskus: Dar al-Fikr, 1999), 106-107.

62 Nasir Su’ud al-Qathami, al-Rasm al-‘Uthmani wa Atharubu 7 Riwayat al-Qira’at, (Makkah: Mujamma’ al-Malik
Fahd li Taba’ah Mushaf al-Sharif, t.th), 58.
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4) Hubungan qira’at dengan ilmu fikih. Lahirnya perbedaan makna dalam suatu ayat
termasuk ayat-ayat yang berkaitan dengan hukum (ayat al-ahkam) terkadang dipicu oleh
adanya perbedaan ragam qira’at, baik berasal dari versi qira’at mutawatir maupun qira’at
shadhdhah. Perbedaan qira’at tersebut adakalanya berimplikasi pada cara penetapan
hukum dalam suatu ayat, maupun berpengaruh pada ketentuan hukum yang telah
ditetapkan oleh para fugaha’, meskipun perbedaan qira’at dalam ayat ahkam tersebut
jumlahnya relatif kecil jika dibandingkan dengan keseluruhan jumlah ayat al-
Qur’an.®Seperti dalam ayat:%* (u,b;@ﬂ\ &8 el Uj)h\ﬁ 3l 3h dgﬁua\é-d\ e &ﬂ-i;i-uu)
Gondy BN ol H%0 &5 Bin G A8 606 1870 ek R BASOE 5
G ki) Sand s Gl 3 Candi jelaidl) ),

“Mereka bertanya kepadamu tentang haid. Katakanlah haiditu adalah suatu kotoran.
Maka hendaklah kamu menjauhkan diri dari wanita di waktu haid. Dan janganlah kamu
mendekati mereka sebelum mereka suci. Apabila mereka telah suci, maka campurilah
mereka di tempat yang diperintahkan Allah kepadamu. Sesungguhnya Allah menyukai
orang-orang yang bertaubat dan menyukai orang-orang yang mensucikan diri.”

Ayat di atas menjelaskan tentang larangan bersetubuh bagi seorang suami ketika

istrinya dalam keadaan haid. Dalam lafaz (UJ-é-jﬂ.é g_.,—"m) di atas, Imam Hamzah, Shu’bah
dan al-Kisa’i membaca tashdid dan fathah huruf ta’ dan ha‘menjadi (UJS—L':' L;L), yang

berarti larangan bersetubuh bagi seorang suami sampai istrinya terhenti dari haidnya.

Sedangkan imam Ibn Kathir, Ibn ‘Amir, Abu ‘Amr dan Hafs membaca sukun huruf ta’

9 Hasanuddin AF, Perbedaan Qira’at dan Pengaruhnya Terhadap Istinbath Hukum dalam al-Qur’an, (Jakarta: PT.
RajaGrafindo Persada, 1995), 201.

% al-Qur’an, 2: 222.

%Departemen Agama R1, A/-Qur’an dan Terjemahanya, (Bandung: Jumanatul ‘Ali Art, 2004 ), 36.



31

dan dammah huruf ha’ (u)é-l-‘aa @A) sebagaimana ayat di atas, yang berarti larangan
bersetubuh bagi seorang suami sampai istrinya bersuci atau mandi.

Dalam hal ini imam Shafi’i berpendapat bahwa qira’at yang mutawatir dapat
dijadikan landasan hukum berdasarkan kesepakatan ulama’. Dan jika ada dua versi qgira’at
mutawatir yang keduanya bisa digabungkan dari segi kandungan hukumnya seperti dalam
ayat di atas, maka ketentuan hukum dalam kedua qira’at tersebut harus digabungkan.®®
Hal ini sesuai dengan kaidah yang menyatakan bahwa dua qira’at jika berbeda makna,
tetapi tidak jelas adanya kontradiksi antara keduanya dan mengacu kepada hakikat yang
sama, maka qira’at pertama menjadi pelengkap hukum gira’at yang kedua ( '3 (e 28l
s3] ASall 8 Al e el IS Baal g iy ) Uale 5 Legaia jlad jeday als Lealina alial
Al 67

Keterangan ini juga dikuatkan oleh al-Qasimi bahwa lafaz (uﬁ-ﬁm Q,—A)
menunjukkan bahwa batas keharaman melakukan hubungan suami istri yang sedang haid
adalah sampai istri bersuci dari haidnya. Sedangkan lafaz (u)@-lag ‘_.,—“A) menunjukkan
bahwa batas keharaman tersebut sampai istri terhenti dari keluarnya darah haid. Akan
tetapi jika dikaitkan dengan ayat selanjutnya yaitu (u)@-Lﬁ ‘3}3), maka kedua ketentuan
hukum (terhenti dari keluarnya darah haid dan bersuci atau mandi dari haid) dapat
digabungkan menjadi batas keharaman dalam ayat di atas.®® Dari keterangan di atas,
dapat disimpulkan bahwa perbedaan qgira’at dapat berimplikasi pada cara penetapan dan

ketentuan hukum yang dihasilkan dalam kajian fikih.

% Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), Jilid 6, 72.

7 Salman Harun dkk, Kaidah-Kaidah Tafsir, (Jakarta: Qaf Media Kreativa, 2017), 72.

% Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, 7afsir al-Qasimi al-MusammaMahasin al-Ta’wil, (Mesir: Dar Ihya’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, 1957), Jilid 3, 562.
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5) Hubungan qira’at dengan ilmu /ughah. Suatu qira’at dapat digolongkan menjadi qgira’at
yang mutawatir jika qira’at tersebut terdapat kesesuaian dengan kaidah bahasa Arab,
meskipun hanya dalam salah satu aspek saja. Karena pada dasarnya, gira’at al-Qur’an baik
berupa gira’at sab’ah ataupun gira’at ‘ashrah, kesemuanya tidak bertentangan dan tidak

terlepas dari penggunaan bahasa Arab yang baku dan populer.®®

B. Sejarah Pembentukan, Penyebaran, dan Pembukuan Ilmu Qira’at
1. Qira’at Al-Qur’an Era Rasulullah saw.: Fase Pembentukan dan Pertumbuhan Qira’at
Qira’at al-Qur’an telah melewati beberapa fase sampai akhirnya menjadi ilmu yang
independen dan terlembaga dalam kajian ‘w/um al-Qur’an.Fase pembentukan qira’at dimulai
dari penerimaan wahyu al-Qur’an kepada nabi Muhammad saw.’’Al-Qur’an diturunkan kepada
nabi Muhammad secara bertahap dalam kurun waktu selama kurang lebih dua puluh tiga tahun
menurut pendapat yang paling kuat, tiga belas tahun diturunkan di Makkah, dan 10 tahun
sisanya di Madinah.”'Setiap kali wahyu turun, Rasulullah saw. selalu membaca dan
menghafalkannya dengan sungguh-sungguh sesuai dengan arahan dan pengajaran dari malaikat
Jibril, sehingga beliau dikenal sebagai sayyid al-huffadh atau awwal al-jumma’ (manusia
pertama penghafal al-Qur’an).”?> Sesuai dengan misi kerasulan yang diembannya, beliau selalu
mengajarkan al-Qur’an beserta qira’atnya kepada para sahabat, sehingga terbentuk sekelompok

qurra’dan huftaz dari generasi sahabat sebagaimana yang diajarkan Rasulullah saw.

6 Ahmad Mukhtar ‘Umar, Dirasat Lughawiyyah i al-Qur’an al-Karim wa Qira’atuh, (Kairo: ‘Alim al-Kutub,
2001), 139.

7Nabil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘ //m al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu, Atharubu i “Ulum al-
Shar’iyyah,57.

"I M. Hadi Ma’rifat, Sejarah Al-Qur’an, Terj. Thoha Musawa, (Jakarta: Al-Huda, 2007), 43.

72 Subhi al-Salih, Mabahith i ‘Ulim al-Qur’an, (Beirut: Dar al-‘Ilm li al-Malayin, 1988), 79.
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Sejalan dengan proses hafalan al-Qur’an, Rasulullah juga memerintahkan para
sahabatnya untuk menuliskan wahyu yang turun mulai awal hingga akhir turunnya wahyu
diberbagai media tulis sederhana yang ada pada waktu itu, seperti riga’ (lembaran lontar atau
perkamen), /ikhat (kepingan batu kapur), adim, (lembaran kulit binatang), aktaf (tulang belikat
binatang), adla’ (tulang rusuk binatang), ‘asib (pelepah kurma) maupun adim (lembaran
kulit).”* Dokumentasi al-Qur’an secara tertulis pada masa Rasulullah inilah yang nantinya
menjadi acuan penulisan al-Qur’an pada periode khalifah Abu Bakar al-Siddiq selain merujuk
pada hafalan para sahabat.”

Rasulullah saw. menerima berbagai ragam qira’at sebagaimana beliau menerima seluruh
isi al-Qur’an. Dengan beragamnya kabilah-kabilah bangsa Arab yang terpencar di beberapa
kawasan semenanjung Arabia, menimbulkan adanya perbedaan dialek (7ahjah) yang berbeda
antara satu kabilah dengan kabilah lainnya, baik dari segi intonasi, maupun pengucapan

hurufnya, sebagaimana dialek yang dianut suku pedalaman yang cukup beragam, seperti suku
Hudhail yang hanya mampu membaca (g;.\e-\?-if‘—)yang seharusnya (u;\é-\-b) Sedangkan suku
Asad mengucapkan :J}J‘(ﬂﬂ-‘}dﬂ menjadi: 23§u§‘ék-f\3}—°k§(dengan meng- kasrah-kan awal
huruf dari £i’il mudari’). Suku Badui yang ketika meringkas perkataan kerap melipat huruf
seperti mengucapkan dua huruf menjadi satu huruf yang dikenal dengan sebutan idgham. Suku
Tamim membaca hamzah dengan nada kuat, sementara suku Quraish mengucapkannya dengan
nada melemah. Dan sebagian suku lainnya membaca huruf dengan 7malah (mengucapkan huruf

“a” menjadi huruf “e”).”

73 Muhammad Salim Muhaisin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, 130-131.

74 Sha’ban Muhammad Isma’il, Rasm al-Mushaf” wa Dabtuhu baina al-Tauqif wa al-Istilahat al-Hadithah, Cet. 3,
(Kairo: Dar al-Salam, 2012), 12.

75 < Abdullah bin Muslim bin Qutaibah, 7a’wil Mushkil al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2007), 30.
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Keterangan ini juga dikuatkan dengan pernyataan Ibn al-Jazari terkait bentuk-bentuk
dialek suku-suku Arab: “Sebagian kabilah membaca mim jama’ yang terletak setelah huruf
hidup seperti lafaz (‘&.45:2'133‘ e agle mf) ég—,\j))dengan membaca silah mim jama’ menjadi
Mj Jf“ﬁ—)j‘ ‘%M\ P }2@—,‘5“— Sedangkan kabilah lain membaca ayat: ( ‘}L}l;:‘;ji
‘Jl)dengan naqgl (mengalihkan harakat hamzah kepada huruf mati sebelumnya), sementara suku
lainnya tidak membaca demikian. Satu kabilah lainnya membaca (\-333‘&*‘;‘?)‘61“52) dengan
imalah. Dan sebagian kabilah yang lainmembaca (“3;;\";\ owal) dengan membaca targiq
(menipiskan) bunyi huruf ra-nya. Ada juga yang membaca ('ZM‘ ) :Bill\) dengan
menebalkan bunyi huruf /am-nya.”®

Mengingat adanya perbedaan dan keragaman berbagai dialek bangsa Arab tersebut,
maka Rasulullah memohon kepada Allah untuk memberikan keringanan kepada umatnya
dengan tidak menurunkan al-Qur’an dengan satu huruf saja, sehingga memudahkan mereka
untuk membaca, menghafal dan memahami al-Qur’an.”’Hal ini dapat diketahui dalam riwayat
hadith sebagai berikut: 78
(JE Sl adde e olila JB jlie i slal wie G alugade ) e ol of S g ol 0
A Gy Bl el () g 45 e s Aflilae AU Jlud & Caja e ol jal Sl (s 8 o & ey 4l
il () 5 45 a5 alilae 40 JLud 1088 (i n e ol A el ts 8 ol & g ) i Al oLl
A Jlad 1 cCayal A8 e o jal) el 5 o @ el dl o) 168 A sela A Sl gulasy

e oAl il (o8 of & el il () W il Hll spla a3 Gl Gkl el () 5 45 ke s 4llilea

76 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, al-Nashr f7 al-Qira’at al-‘Ashr,Jilid 1,33-34.

77¢ Abd al-Fattah Abu Sinnah, ‘Ulum al-Qur’an, (Kairo: Dar al-Shurug, 1995), 54.

BMuslim bin al-Hajjaj al-Qushairi al-Naisaburi, Sahih Muslim, Jilid 1, Bab Bayan anna al-Qur’an ‘ala sab’ah
Abhruf wa Bayan Ma’nahu, No. 821, 361.
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“Dari Ubay bin Ka’ab bahwa Nabi saw. berada di mata air Bani Ghiffar, kemudian beliau
didatangi oleh Jibril dan berkata: “Sesungguhnya Allah telah memerintahkanmu untuk
membacakan al-Qur’an kepada umatmu dengan satu huruf”. Lantas Rasulullah bersabda: “Aku
memohon ampunan kepada Allah, sesungguhnya umatku tidak akan mampu untuk itu”.
Kemudian Jibril datang lagi kepada Rasulullah untuk kedua kalinya dan berkata:
“Sesungguhnya Allah telah memerintahkanmu untuk membacakan al-Qur’an kepada umatmu
dengan dua huruf”. Rasulullah bersabda: “Aku memohon ampunan kepada Allah, sesungguhnya
umatku tidak akan mampu untuk itu”. Dan ketiga kalinya Jibril mendatangi Rasulullah dan
berkata: “Sesungguhnya Allah telah memerintahkanmu untuk membacakan al-Qur’an kepada
umatmu dengan tiga huruf”. Rasulullah kembali bersabda: “Aku memohon ampunan kepada
Allah, sesungguhnya umatku tidak akan mampu untuk itu”. Sampai akhirnya Jibril kembali
datang kepada Rasulullah untuk keempat kalinya dan berkata: “Sesungguhnya Allah
memerintahkanmu untuk membacakan al-Qur’an kepada umatmu dengan tujuh huruf. Huruf
manapun yang mereka baca, maka dianggap sebagai bacaan yang benar.”Dalam riwayat lain

disebutkan:”®

Cmal Al () iy ) s W8 s o alss adle ) s dl Jgue )y B O JB S 0 2 e
e 3 QAN ) dema 1 B L8 LUS T ab dajlls dalalls o3l s DaSll il G saal) agie
PR

“Dari Ubay bin Ka’ab berkata: Rasulullah menemui Jibril dan bersabda: “Wahai Jibril, Aku
telah diutus untuk umat yang ummi (buta aksara). Di antara mereka ada yang sudah lanjut usia,

budak lelaki maupun perempuan, dan orang yang sama sekali tidak mengenal tulisan”. Maka

Muhammad bin ‘Isa al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, (Beirut; Dar Ihya’ Turath al-‘Arabi, t.th), Jilid 5, No.
2944, 194.
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Jibril berkata: “Wahai Muhammad, sesungguhnya al-Qur’an itu diturunkan dengan tujuh
huruf.”
Keterangan dari beberapa hadith di atas, juga dikuatkan dengan hadith yang

diriwayatkan oleh Bukhari Muslim:®°

O om0 8500 Sl el ol 0o B Pl s Gl Lol dE (om0 A ss (s
we@ﬁwdﬁuw\u;fswu@:\\ 45\)4;\:.5‘)\33\.3.\9&%3” J.\.GJ;\A‘)MU.IJM\
i G ylar Gl (8o ) sl S8 Al selaglllia dll Jsuy sba (8 G N 5 ) g |8 2
ot e QLA B ) pas T 138 Cmans () Al Jgua 1l alus g aglagliulin d) Jguy 40 ind ol
A sy STy Ainans il o) 3 158 o ) calus ) salu g aglegllbin dl) Jgu )y Jla8 Leuiil 81 Lo
PPV 0 A Y O A B KO g [ G - I I PG 5 K PN AP P 1 O

POSSI -t
“Menceritakan kepadaku Harmalah ibn Yahya: menceritakan kepada kami ibn Wahb,
menceritakan kepadaku ibn Shihab, menceritakan kepadaku ‘Urwah bin Zubair bin al-‘Awwam
bin Khulaid al-Asadi (w. 93 H), bahwasanya al-Miswar bin Makhramah bin Naufal al-Qurshi
(w. 64 H) dan ‘Abd al-Rahman bin al-Qari (w. 80 H), keduanya menceritakan kepadaku bahwa
mereka berdua mendengar ‘Umar bin al-Khattab (w. 32 H) berkata: Aku pernah mendengar
Hisham bin Hakim membaca surat al-Furqan pada masa Rasulullah, dan ternyata dia
membacanya dengan bacaan yang sangat banyak, sedangkan Rasulullah belum pernah
membacakan bacaan seperti itu padaku, maka aku pun ingin segera menariknya ketika shalat.
Namun aku menunggunya hingga selesai salam dan langsung menarik lengan bajunya dan
bertanya: “Siapa yang membacakan surat ini padamu?” Ia menjawab, “Rasulullah yang
membacakannya padaku.” Maka kukatakan padanya, “Kamu telah berdusta. Demi Allah,

sesungguhnya Rasulullah tidak membacakan surat yang telah aku dengar ini kepadaku”. Maka

aku bergegas membawanya menghadap Rasulullah. Aku berkata, “Wahai Rasulullah, aku

8Muslim bin Hajjaj al-Qushairi al-Nisaburi, Sahih Muslim, Bab Bayan anna al-Qur’an ‘ala Sab’ah Ahruf wa Bayan
Ma’nahu, Jilid 1,No. 271, 360.
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mendengar orang ini membaca surat al-Furqan dengan cara baca yang belum pernah anda
ajarkan padaku. Dan sungguh, anda telah membacakan surat al-Furqan padaku”. Akhirnya
beliau bersabda: “Wahai Hisham, bacalah surat itu”. Maka Hisham pun membaca bacaan yang
telah aku dengar sebelumnya. Lalu Rasulullah bersabda: “Seperti inilah surat itu diturunkan”.
Kemudian beliau bersabda lagi: “Bacalah wahai ‘Umar”. Lalu Akupun membacanya
sebagaimana yang telah diajarkan beliau. Kemudian beliau bersabda: “Seperti ini pulalah ia
diturunkan”.Dan Rasulullah bersabda lagi: “Al-Quran diturunkan dengan sab’ah ahruf, karena
itu bacalah sesuai kemampuan kalian”.

Dari informasi beberapa hadith di atas menunjukkan bahwa al-Qur’an diturunkan
dengan tujuh huruf (sab’ah ahruf) sebagai bentuk rahmat dan kemudahan yang diberikan oleh
Allah kepada umat Muhammad saw. dalam membaca al-Qur’an. Sab’ah ahruf diharapkan
mampu mengakomodir ragam dialek beberapa kabilah Arab pada saat itu. Kendati terdapat
perbedaan ulama’ mengenai maksud dari sab’ah ahruf dalam hadith di atas, namun hadith-
hadith di atas menjadi landasan diturunkannya gira’at. Dan pada perkembangan selanjutnya,
keberadaan hadith-hadith di atas menjadi embrio sejarah perkembangan ilmu qgira’at.®!

2. Qira’at Al-Qur’an Era Sahabat: Fase Perkembangan Qira’at

Setelah wafatnya Rasulullah saw., penyebaran Islam termasuk pengajaran qira’at al-
Qur’an dilanjutkan oleh generasi sahabat. Dalam pembahasan sebelumnya telah disebutkan
bahwa para sahabat inilah yang merupakan generasi pertama para penghafal al-qur’an (huftaz
al-Qur’an), sekaligus sebagai guru pengajar qira’at dan narasumber qira’at kepada generasi
setelahnya.Mereka belajar al-Qur’an beserta gira’atnya secara langsung kepada Rasulullah.

Adakalanya Rasulullah mengajarkan beberapa qira’at yang berbeda kepada seorang sahabat,

81 Muhammad Salim Muhaisin, al-Hadi Sharh Tayyibah al-Nashr fi al-Qira’at al-‘Ashr wa al-Kashf ‘an ‘Ilal al-
Qira’at wa Taujihiha, 20-22.
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terkadang beliau juga mengajarkan beberapa sahabat satu macam qira’at dan mengajarkan
sahabat yang lain dengan qgira’at yang berbeda, dan di lain waktu beliau mengajarkan qira’at
kepada para sahabat dengan membacanya ketika sholat bersama mereka.®’Rasulullah juga selalu
memberikan motivasi kepada mereka untuk senantiasa mempelajari dan mengajarkan al-Qur’an
dan menyampaikannya kepada para sahabat lainnya yang berhalangan hadir dalam majelis
Rasulullah, menyampaikannya kepada generasi setelahnya, maupun kepada orang-orang yang

baru masuk Islam. Hal ini tercermin dalam sabda beliau:83(‘\-4:“= 5ol el’—'" (e 2S )13, sehingga

tidak heran jika antusiasme dan perhatian para sahabat begitu tinggi dalam mempelajari al-
Qur’an ini menjadikan jumlah para penghafal al-Qur’an dan ahli qira’at dari kalangan
merekacukup banyak. Tercatat nama-nama sahabat yang dikategorikan sebagai para Auffaz dan

qurra’, diantaranya hadith yang diriwayatkan oleh ¢Abdullah bin ‘ Amr:84

o oo Al s 4y 12 3 grasa G dlll 2 (e Araf (e AN 1538 o alus g agle i) e ) Coras
nS ol s Jim 0 e s ddds

“Aku telah mendengar dari Rasulullah saw. bersabda: “Ambillah al-Qur’an dari empat orang,

yaitu ‘Abdullah bin Mas’ud, Rasulullah memulai dengan menyebut namanya. Salim maula Abu

Hudhaifah, Mu’adh bin Jabal, dan Ubay bin Ka’ab”. Dalam riwayat dari Qatadah disebutkan:®
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82¢ Abd al-Halim bin Muhammad al-Hadi Qabah, a/-Qira’at al-Qur’aniyyah, (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 1999),
52.

$Muhammad bin Isma’il bin Ibrahim al-Bukhari, Sahih Bukhari,Kitab Fada’il al-Qur’an, Bab Khairukum Man
Ta’allam al-Qur’an wa ‘Allamahu, Jilid 6, No. 5027, (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, t.th), 264.

8 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, a/-ftqan f7 ‘Ulum al-Qur’an, Jilid 2, 473.

8 Ibid.
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“Dari Qatadah, dari Anas ra., ada empat orang kesemuanya dari kalangan Anshar yang telah
menghafalkan al-Qur’an, yaitu: Ubay bin Ka’ab, Mu’adh bin Jabal, Abu Zaid, Zaid bin Thabit.
Aku Bertanya: Siapa Abu Zaid itu? Anas menjawab: Dia adalah salah satu kerabatku”. Dalam
riwayat Anas bin Malik juga menyatakan:8
35 dis cp Maagelaodll gl dag )l e AN peng als sl s adle 4 (Loa il cile J dlile o il e
) sl sl o
Dari Anas bin Malik, dia berkata: “Rasulullah wafat sedangkan al-Qur’an belum dihafal kecuali
oleh empat orang, yaitu: Abual-Darda’, Mu’adh bin Jabal, Zaid bin Thabit dan Abu Zaid.

Jika melihat keterangan dari ketiga hadith di atas, terdapat tujuh sahabat yang
merupakan para penghafal al-Qur’an, diantaranya: ‘Abdullah bin Mas’ud (w. 32 H), Salim
maula Abi Hudhaifah (w. 12 H), Mu’adh bin Jabal (w. 18 H), Ubay bin Ka’ab (w. 30 H), Zaid
bin Thabit (w. 45 H), Abu Zaid atau Qais bin Sakan (w. 115 H), dan Abual-Darda’ (w. 32 H).

Jumlah Auffaz dan qurra’ dari kalangan sahabat tentu saja tidak hanya terbatas pada
nama-nama yang disebutkan di atas. Informasi dari hadith juga memberikan keterangan yang
beragam tentang jumlah para sahabat penghafal al-Qur’an. Dalam hal ini Shams al-Din al-
Dhahabi dalam Muqgaddimah Tabaqat al-Qurra‘'menegaskan bahwa para qurra’ generasi sahabat
yang disebutkan di atas adalah mereka yang telah menguji ketepatan hafalannya dihadapan
Rasulullah, dan mereka dikenal melaluiisnad-isnad riwayat yang sampai ke tangan kita.
Adapun para penghafal al-Qur’an selain mereka, yang isnad riwayatnya tidak sampai ke tangan

kita jumlahnya banyak sekali.’

8 Tbid.
87 Nabil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘ Z/m al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu, Atharuhu 7 ‘Ulum al-Shar’iyyah,
85. Lihat juga Subhial-Salih, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an, 30.
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Keterangan ini juga dikuatkan dengan gugurnya sejumlah gurra’ dalam perang Bi’r
Ma’unah yang terjadi pada masa Rasulullah saw. di tahun 4 H, jumlah qura’ yang gugur
mencapai 70 orang. Ditambah dengan gugurnya para qurra’ dalam perang Yamamah yang
terjadi pada tahun 12 H di masa pemerintahan khalifah Abu Bakar al-Siddiq (w. 13 H/ 634 M).
Jumlah para qurra’ yang gugur mencapai sekitar 70 orang, dalam riwayat lain menyebutkan
sekitar 500 orang.®

Mengutip dari pernyatan Abu ‘Ubaid al-Qasim bin Sallam (w. 224 H) dalam karyanya
al-Qira’at juga menyebutkan sejumlah nama gari’ generasi sahabat baik dari kalangan
Muhajirin maupun Anshar. Dari kalangan Muhajirin diantaranya: Abu Bakar al-Siddiq (w. 13
H), ‘Umar bin al-Khattab (w. 23 H), ‘Uthman bin ‘Affan (w. 35 H), ‘Ali bin Abi Talib (w. 40
H), Talhah bin ‘Ubaidillah (w. 36 H), Sa’ad bin Abi Waqqas (w. 51 H), ‘Abdullah bin Mas’ud
(w. 32 H), Hudhaifah bin al-Yaman (w. 36 H), Salim maula Abi Hudhaifah (w. 12 H), Abu
Hurairah (w. 57 H), ‘Abdullah bin al-Sa’ib (w. 70 H), ‘Abdullah bin ‘Abbas (w. 68 H),
‘Abdullah bin ‘Amr bin al-‘As (w. 65 H), ‘Abdullah bin ‘Umar (w. 74 H), ‘Abdullah bin al-
Zubair (w. 73 H), Aishah binti Abu Bakar (w. 57 H), Hafsah binti ‘Umar (w. 45 H), dan Ummu
Salamah (w. 59 H). Sedangkan dari kalangan Anshar antara lain: ‘Ubbadah bin al-Samit (w. 37
H), Mu’adh yang dijuluki Abu Hulaimah (w. 63 H), Mujamma’ bin Jariyah (w. Sekitar tahun
41 H), dan Maslamah bin Mukhallad (w. 62 H).%

Berdasarkan keterangan dari al-Suyuti, diantara sekian banyak para huffaz dan qurra’
dari kalangan sahabat, terdapat beberapa nama sahabat yang dianggap paling masyhur sebagai

pengajar al-Qur’an dan gira’at, diantaranya: ‘Uthman bin ‘Affan, Ali bin Abi Talib, Ubay bin

88 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-/tgan 17 ‘Ulum al-Qur’an, Jilid 2, 461.
% Subhial-Salih, Mabahith £ ‘Ulum al-Qur’an, 182. Lihat juga Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-ltgan 7
‘Ulum al-Qur’an, Jilid 2, 467.



41

Ka’ab, Zaid bin Thabit, ‘Abdullah bin Mas’ud, Abu al-Darda’, dan Abu Musa al-Ash’ari (w. 44
H).%

Perkembangan qira’at selanjutnya terjadi pada masa pemerintahan khalifah ‘Uthman bin
‘Affan (w. 35 H). Dengan meluasnya peta kekuasaan Islam pada masa pemerintahan khalifah
‘Umar bin al-Khattab (w. 23 H) dan masa awal kekhalifahan ‘Uthman bin ‘Affan (w. 35 H)
hingga sampai ke beberapa wilayah Afrika, Armenia dan Azerbaijan, menyebabkan banyaknya
orang-orang non-Arab yang kemudian masuk Islam, sehingga tercatat terdapat beberapa
persoalan terkait qgira’at al-Qur’an sebagaimana laporan Hudhaifah bin al-Yaman (w. 36 H)
yang ikut serta bersama penduduk Iraq dalam perang menaklukkan kawasan Armenia dan
Azerbaijan. Perbedaan bacaan ini akhirnya menjadi polemik pada masa pemerintahan Uthman
bin ‘Affan, sechingga Hudhaifah bin al-Yaman menyarankan kepada khalifah ‘Uthman bin
‘Affan dengan membentuk tim diantaranya Abdullah bin Zubair (w. 73 H), Sa’id bin al-‘As (w.
57 H), ‘Abd al-Rahman bin al-Harith bin Hisham (w. 43 H) yang kembali diketuai oleh Zaid bin
Thabit untuk melakukan standarisasi bacaan dengan menulis ulang yang memungkinkan meng-
cover dan mengakomodir ragam gira’at yang ada. Ditunjuknya kembali Zaid bin Thabit
disebabkan beberapa faktor, diantaranya: Pertama, usia Zaid yang tergolong muda,
menunjukkan vitalitas dan kekuatan energinya. Kedua, kecerdasan dan akhlak mulia Zaid bin
Thabit. Hal ini sebagaimana pengakuan Abu Bakar secara khusus yang menyatakan bahwa
“Kami tidak pernah memiliki prasangka negatif kepadamu”. Ketiga, pengalaman Zaid sebagai
penulis wahyu di masa lalu, dan kemampuannya dalam hafalan al-Qur’an dan tulis menulis yang
cukup baik. Keempat, al-A’zami menambahkan keunggulan lain yang dimiliki Zaid, yaitu

termasuk sahabat yang mendengar bacaan al-Qur’an malaikat Jibril bersama nabi Muhammad di

%Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-Itqan i ‘Ulum alQur’an, Jilid 2, 473.
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bulan ramadlan.”’'Mushaf hasil kodifikasi ini kemudian dikenal dengan sebutan mushaf
'uthmani. Kondisi mushaf yang tanpa tanda titik dan baris, memungkinkan beberapa jenis
qira’at bisa terwakili dengan satu bentuk tulisan Aija’iyyah, dan selanjutnya penggandaan
mushaf tersebut didistribusikan ke beberapa wilayah Islam.®?

Terdapat perbedaan pendapat diantara ulama’ mengenai jumlah mushaf hasil kodifikasi
‘Uthman bin ‘Affan. Menurut Abu ‘Amr al-Dani (w. 444 H) berjumlah 4 buah, distribusi
mushaf tersebut dikirim ke Kufah, Bashrah, Syam, dan mushaf yang ditulis untuk khalifah
‘Uthman bin ‘Affan atau disebut dengan mushaf al-imam (mushaf induk). Menurut al-Suyuti
(w. 911 H) berjumlah 5 buah, yaitu ditambah dengan mushaf yang dikirim ke penduduk
Makkah. Menurut Ibn Ashir (w. 990 H) berjumlah 6 buah dengan menambahkan mushaf untuk
penduduk Madinah. Menurut Abu Hatim al-Sijistani (w. 250 H) berpendapat berjumlah 7 buah
dengan menambahkan mushaf yang dikirim untuk penduduk Yaman. Sedangkan Ibnu al-Jazari
(w. 833 H) menyatakan berjumlah 8 buah dengan menambahkan mushaf yang dikirim untuk
penduduk Bahrain.”3

Di samping mengirimkan distribusi copy mushaf ke beberapa wilayah Islam tersebut,
‘Uthman bin ‘Affanjuga mengirimkan delegasi mugri’ (guru ahli qira’at al-Qur’an) yang
memiliki kesamaan qira’at dengan copy mushaf yang dikirimkan. Mushaf untuk wilayah Syam
mengutus Mughirah bin Shihab. Wilayah Kufah mengutus ‘Abd ‘al-Rahman al-Sulami.
Wilayah Basrah mengutus ‘Amir bin ‘Abd al-Qais. Wilayah Madinah mengutus Zaid bin

Thabith, sedangkan untuk wilayah Makkah mengutus ‘Abdullah bin al-Sa’ib. Adapun untuk

S"M.M. al-A’zami, Sejarah Teks al-Qur’an dari Wahyu Sampai Kompilasi, terj. Sohiron Solihin dkk, (Jakarta:
Gema Insani Press, 2005), 78.

92 Sahar al-Sayyid ‘Abd al-‘Aziz Salim, Adwa’ ‘ala Mushaf ‘Uthman bin ‘Affan wa Rihlatihi Sharqan wa Gharban,
(Iskandariah: Mu’assasah Shabab al-Jami’ah, t.th), 17.

9 Abu‘Arwah Taufiq bin Ahmad al-‘Abqari, al-Ikhtilaf baina al-Masahif* al-’Uthmaniyyah (Kairo: Maktabah
Aulad al-Shaikh al-Turath, 2002), 5-6.
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wilayah Bahrain dan Yaman, tidak ada keterangan riwayat yang menjelaskan delegasi yang
dikirim.”* Dan untuk menghindari terjadinya perselisihan ulang akibat perbedaan gira’at,
‘Uthman bin ‘Affan mengambil kebijakan lain dengan membakar mushaf  non-
‘uthmani.>Pengiriman salinan mushaf ‘uthmani disertai mugri pendamping merupakan bukti
kuat bahwa bacaan al-Qur’an bukan murni hanya didasarkan pada skip tulisan (rasm) semata,
melainkantetap bertolak pada aspek periwayatan.”®

Tabel 1. Daftar Distribusi Mushaf ‘Uthmani

No Pendapat Jumlah Distribusi

1 Abu ‘Amr al-Dani 4 Mushaf Kufah, Bashrah, Syam, dan mushaf al-
imam.

2 Jalal al-Din al-Suyuti 5 Mushaf Kufah, Bashrah, Syam, mushaf al-
imamdan Makkah.

3 Ibnu ‘Ashir 6 Mushaf Kufah,Bashrah, Syam, mushat al-

imam,Makkah dan Madinah.

4 | Abu Hatim al-Sijistani 7 Mushaf Kufah, Bashrah, Syam, mushat al-

imam,Makkah, Yaman dan Bahrain.

5 Ibnu al-Jazari 8 Mushaf Kufah, Bashrah, Syam, mushaf al-imam,

Makkah, Madinah, Yaman dan Bahrain.

Tabel 2. Daftar Distribusi Mushaf ‘Uthmani dan Delegasi Mugqri’

%¢Ali Muhammad al-Daba’, Samir al-Talibin T Rasm wa Dabt al-Kitab al-Mubin, 15.

%lbid.

%<Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghani al-Qadi, al-Qira’at i Nazr al-Mustashrigin wa al-Mulhidin, (Kairo: Dar al-Salam,
2005), 100. Lihat juga M.M. al-A’zami,Sejarah Teks al-Qur’an dari Wahyu Sampai Kompilasi,95.
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No Nama Mushaf Delegasi Mugqri’

1 | Mushaf Makki ‘Abdullah bin al-Sa’ib (w. 70 H).

2 | Mushaf Shami Mughirah bin Abi Shihab (w. 91 H).

3 | MushafBasri ‘ Amir bin ‘Abd al-Qais (w. 60 H).

4 | MushafKufi ‘Abd al-Rahman bin Habib al-Sulami (w. 74 H).
5 | Mushaf Madani Zaid bin Thabith (w. 42 H).

6 | Mushafa/-Imam ‘Uthman bin ‘Affan (w. 35 H).

Distribusi copy mushaf ‘uthmani ke berbagai wilayah Islam inilah yang pada
perkembangan selanjutnya mendorong tersebarnya qira’at pada masa tabi in, dan menjadi faktor
utama terbentuknya sistem qira’at di sentra-sentra Islam.?’

Terbentuknya sistemqira’at di sentra-sentra Islam ini ditandai dengan munculnya
beberapa madrasah gira’at di beberapa pusat wilayah Islam, diantaranya: madrasah Hijaz
(Makkah dan Madinah), madrasah Kufah, dan madrasah Syam.’® Madrasah Hijaz (madrasah
gira’at Makkah dan Madinah) ini merupakan madrasah qira’at pertama dan merupakan
madrasah sentral karena sistem pengajarannya langsung berasal dari nabi saw. Setelah wafatnya
nabi saw., madrasah ini diteruskan oleh beberapa sahabat, diantaranya: ‘Uthman bin ‘Affan (w.
35 H), Zaid bin Thabit (w. 45 H), dan Ubay bin Ka’ab (w. 30 H). Selain madrasah Hijaz,
madrasah Kufah juga memainkan peran penting dalam proses pengajaran qira’at, guru gira’at di
madrasah Kufah antara lain: ‘Abdullah bin Mas’ud (w. 32 H), ‘Ali bin Abi Talib (w. 40 H), Abu

Musa al-Ash’ari (w. 44 H), Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami (w. 74 H). Sedangkan madrasah

"Wawan Djunaedi, Sejarah Qira’at AI-Qur’an di Nusantara, Cet.2, (Jakarta: Pustaka STAINU, 2008), 55. Lihat
juga ‘Abd al-Halim bin Muhammad al-Hadi Qabah, a/-Qira’at al-Qur’aniyyah,52.

%8 Nabil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘Zlm al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu, Atharuhu fi ‘Ulum al-Shar’iyyah,
161.
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Syam mulai berdiri ketika khalifah ‘Umar bin Khattab mengalahkan Syam dan mengutus Abu
al-Darda’ untuk mengajarkan al-Qur’an disana. Tercatat beberapa guru qira’at di madrasah
Syam antara lain: Abu al-Darda’ (w. 32 H), al-Mughirah bin Abi Shihab al-Makhzumi (w. 91
H), dan Ibn ‘Amir al-Yahsibi (w. 118 H).%

Dari keterangan di atas memberikan gambaran yang jelas bahwa pada periode sahabat,
qira’at sudah berkembang sejalan dengan geliat dakwah para sahabat. Penyebaran dan migrasi
sejumlah sahabat ke seluruh penjuru kawasan Islam juga memiliki andil yang cukup besar dan
pengaruh yang positif dalam proses penyebaran Islam, termasuk dalam proses perkembangan
gira’at.

3. Qira’at Al-Qur’an Era 7Tabi’in: Fase Penyebaran Qira’at

Sepeninggal para sahabat, tradisi penyebaran dan pengajaran qira’at al-Qur’an
dilanjutkan oleh generasi ¢abi’in. Sebagaimana dijelaskan di atas, bahwa para ahli qira’at dari
kalangan sahabat terpencar di berbagai tempat dan menetap di berbagai wilayah. Masing-
masing dari mereka memiliki dan menguasai versi qira’at yang berbeda antara satu dengan yang
lain, sehingga para tabi’in yang belajar dan menerima qira’at dari para sahabat juga mempunyai
dan menguasai versi gira’at yang berbeda pula. Migrasi yang dilakukan oleh para tab:i’in ke
berbagai wilayah juga mendorong berdirinya madrasah qira’at di Mesir. Diantara para tabi’in
yang mengajarkan qira’at di Mesir adalah Mujahid bin Jabr (w. 103 H) dari madrasah Makkah,
‘Ikrimah maula ibn ‘Abbas (w. 105 H) dari madrasah Makkah, ‘Abd al-Rahman bin Ghanam al-

Ash’ari (w. 78 H) dari madrasah Syam, Abu Ta’mah al-Umawimaula ‘Umar bin ‘Abd al-‘Aziz

% Ibid., 165- 263.
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dari madrasah Madinah, Bakir bin ‘Abdullah al-Ashaj (w. 127 H) dari madrasah Madinah.
Melalui generasi tabi 7n inilah gira’at al-Qur’an tersebar sampai ke Mesir.'%°

Generasi tabi’in yang namanya tercatat sebagai murid dari generasi sahabat diantaranya
di Makkah: Mujahid bin Jabr (w. 103 H), Tawus bin Kisan (w. 106 H), ‘Ikrimah maula Ibn
‘Abbas (107 H), ‘Ata’ bin Abi Rabah (w. 115 H), Ibn Abi Malikah (w. 117 H) dan lainnya. Di
Madinah: Sa’id bin Musayyab (w. 93 H), ‘Urwah bin Zubair (w. 94 H), ‘Umar bin ‘Abd al-‘Aziz
(w. 101 H), Ibn Shihab al-Zuhri (w. 123 H), Zaid bin Aslam (w. 36 H), Sulaiman bin Yassar (w.
107 H), ‘Ata’ bin Yassar (w. 107 H), Salim bin ‘Abdullah dan lainnya. Di Kufah: ‘Algamah bin
Qais al-Nukha’i (w. 62 H), Masruq bin al-Ajda’ (w. 62 H), ‘Ubaidah bin ‘Amr (w. 72 H), ‘Abd
al-Rahman al-Sulami (w. 74 H), al-Sha’bi (w. 105 H). al-Rabi’ bin Haitham (w. Sebelum 90 H),
‘Amr bin Shurahbil, al-Aswad bin Yazid, Sa’id bin Jubair dan lainnya. Di Basrah: Hasan al-
Basri, Muhammad bin Sirin (w. 130 H), Qatadah bin Da’amah al-Sadusi (w. 117 H), Nasr bin
‘Asim (w. 70 H), Yahya bin Ya’mar (w. 90 H), Abu al-‘Aliyah al-Rayyahi, Jabir bin Zaid, Abu
Raja’ al-Attaridi (w. 105 H), dan lainnya. Di Syam: Mughirah bin Shihab al-Makhzumi (w. 91
H), Yahya bin al-Harith al-Dhamari, Khalid bin Sa’id al-Salamani, ‘Atiyyah bin Qais al-Kallabi
dan lainnya.!%!

Penyebaran para ulama’ ahli gira’at di beberapa distrik sentra Islam sebagaimana
keterangan di atas, menunjukkan bahwa terdapat hubungan erat antara distribusi salinan mushaf
yang dikirim oleh khalifah ‘Uthman bin ‘Affan dengan lahirnya para ahli gira’at dari generasi
tabi’in. Keterangan di atas juga memberikan bukti yang cukup kuat bahwa distribusi mushaf

beserta mugri‘hya yang tersebar ke beberapa pusat wilayah Islam telah memberikan kontribusi

100 Nabil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘Z/m al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu, Atharuhu i ‘Ulum al-Shar’iyyah,
264.

101 Fahd bin ‘Abd al-Rahman bin Sulaiman al-Rumi, Dirasat fi ‘Ulum al-Qur’an al-Karim, 343.
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yang cukup besar bagi perkembangan qira’at. Hal tersebut tidak hanya menjadi cikal bakal
lahirnya pusat pengajaran di beberapa sentra Islam, namun juga mendorong lahirnya para ahli
qira’at dari generasi tabi’ al-tabi’in.
4. Qira’at Al-Qur’an Era 7Tabi’ al-Tabi’in: Fase Kodifikasi dan Pembukuan Qira’at

Berdirinya madrasah-madrasah qira’at di beberapa distrik sentra Islam sejak masa
sahabat menjadikan qira’at terus mengalami perkembangan yang cukup signifikan pada era
tabi’in dan berlanjut pada era tabi’ al-tabi’in. Keberadaan madrasah tersebut juga mendorong
lahirnya para tokoh qira’at generasi fabi’ al-tabi’in, diantaranya di Makkah: ‘Abdullah bin
Kathir (w. 120 H) , Muhammad ‘Abd al-Rahman bin Muhaisin (w. 123 H), Humaid bin Qais al-
A’raj (w. 130 H). Di Madinah: Shaibah bin Nasah (w. 130 H), Abu Ja’far Yazid bin al-Qa’qa’
(w. 130 H), Nafi’ bin Abi Nu’aim (w. 169 H). Di Kufah : Yahya bin Wathab (w. 103 H),
Sulaiman bin Mahran al-A’mash (w. 119 H), ‘Asim bin Abi al-Najud (w. 127 H), Hamzah (w.
156 H), al-Kisa’i (w. 189 H). Di Bashrah: ‘Abdullah bin Abi Ishaq (w. 117 H), Isa bin ‘Umar al-
Thaqafi al-Basri (w. 149 H), Abu ‘Umar Zabban bin al-Ala’ bin ‘Ammar al-Basri al-Tamimi (w.
153 H), ‘Asim al-Jahdari, Ya’qub al-Hadrami (w. 205 H). Di Syam: ‘Abdullah bin ‘Amir (w.
118 H), ‘Atiyyah bin Qais al-Killabi (w. 121 H), Isma’il bin ‘Abdullah bin al-Muhajir (w. 132
H), Yahya bin al-Harith al-Dhimari (w. 145 H), Shuraih bin Yazid al-Hadrami (w. 203 H).!%

Ilmu qira’at terus berkembang hingga memasuki masa penulisan gira’at dan menjadi
disiplin ilmu yang independen. Perhatian ulama’ yang cukup tinggi menjadikan qira’at
berkembang dengan sangat pesat. Pada kurun waktu tersebut para ulama’ mulai merintis
penyusunan sistematika dan metodolgi ilmu qira’at, dan mengahsilkan beberapa karya dalam

bidang gira’at. Namun terdapat perbedaan pendapat di kalangan ulama’ tentang orang yang

102 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-/tgan 7 ‘Ulum alQur’an, Jilid 2, 476-478.
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pertama kali menyusun karya tentang gira’at. Sebagian ulama’ berpendapat bahwa orang yang
pertama kali menyusun kitab tentang gira’at adalah Abu ‘Ubaid al-Qasim bin Sallam (w. 224
H), sebagian pendapat menyatakan Abu Hatim al-Sijistani (w. 115 H), pendapat lain
menyatakan Yahya bin Ya’mar (w. 90 H).' Tercatat sejumlah nama ulama’ sebagai penyusun
awal dalam bidang gira’at, diantaranya:'%*

a. Yahya bin Ya’mar (w. 90 H). Beliau merupakan murid Abu al-Aswad al-Du’ali. Beliau
tercatat menyusun kitab tentang gira’at, akan tetapi kitab yang dikarangnya tidak secara
keseluruhan membahas tentang gira’at, melainkan lebih terfokus pada aspek penulisan
mushaf (marsum al-khat).

b. ‘Abdullah bin ‘Amir (w. 118 H), menyusun kitab yang berjudul Zkhtilatat Masahif al-
Sham wa al-Hijaz wa al-‘Iraq.

c. Abban bin Taghlib al-Kufi (w. 141 H), menyusun dua kitab tentang qira’at yaitu:
Ma’ani al-Qur’an dan al-Qira’at. Namun berdasarkan keterangan dari Ibn al-Nadim
dalam karyanya a/-Fihrist, keberadaan kedua kitab ini belum ditemukan, sehingga tidak
dapat dipastikan di dalamnya membahas tentang gira’at atau tidak.

d. Mugatil bin Sulaiman (w. 150 H), menyusun kitab berjudul a/-Qira’at.

e. Abu ‘Amr al-‘Ala’ (w. 156 H), menyusun kitab berjudul a/-Qira’at.

f. Hamzah bin Habib al-Zayat (w. 156 H), menyusun kitab berjudul a/-Qira’at.

g. Zaidah bin Quddamah al-Thaqafi (w. 161 H), juga menyusun kitab berjudul a/-Qira’at.

h. Harun bin Musa al-A’war (w. 170 H). Menurut keterangan dari Ibn al-Jazari berdasarkan

informasi dari Abu Hatim al-Sajastani, bahwa Harun al-A’war merupakan ulama’ ahli

103N abil bin Muhammad Ibrahim Isma’il, ‘/lm al-Qira’at Nash’atuhu Atwaruhu, Atharuhu i ‘Ulum al-Shar’iyyah,
98.
104 hid., 99-102.
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gira’at yang pertama kali yang mempelajari qira’at di Bashrah dan mengarang kitab
tentang gira’at, akan tetapi di dalam kitabnya terdapat beberapa qira’at shadhdhah.

i. “Ali bin Hamzah al-Kisa’i (w. 189 H), mengarang kitab berjudul a/-Qira’at.

j. Ya’qub bin ‘Isa al-Hadrami (w. 205 H), mengarang kitab berjudul a/-Jami’, yang di
dalamnya mencakup perbedaan qgira’at al-Qur’an.

k. Abu ‘Abid Qasim bin Sallam (w. 224 H), mengarang kitab berjudul a/-Qira’at yang
didalamnya menghimpun 25 qira’at.

l.  Abu ‘Umar Hafs bin ‘Umar al-Duri (w. 246 H). Menurut Ibn al-Jazari, Abu ‘Umar al-
Duri merupakan ulama’ yang pertama kali menghimpun qira’at.

m. Abu Hatim Sahal Muhammad al-Sijistani (w. 255 H). Berdasarkan keterangan al-Jazari,

Abu Hatim mempunyai banyak karya dalam bidang qira’at.

5. Pembakuan Qira’at Sab’ah Oleh Ibn Mujahid (w. 324 H), dan Qira’at ‘Ashrah Oleh Ibn
al-Jazari (w. 833 H)

Setelah melewati fase kodifikasi dan pembukuan ilmu qgira’at, pada abad ke-3 H ilmu
qira’at mengalami krisis dan kemunduran. Penyusunan karya-karya tentang qira’at juga sempat
mengalami kevakuman. Pada masa ini muncul beragam qira’at yang tersebar diberbagai
kawasan Islam. Mengingat potensi jumlah qira’at yang sangat besar, maka jumlah qurra’juga
terhitung sangat banyak, bahkan mencapai ratusan orang. Oleh karena itu, jumlah gira’at yang
tercatat antara satu ulama’ juga berbeda dengan catatan ulama’ lainnya. Dalam pendataan Abu
‘Ubaid al-Qasim bin Sallam (w. 224 H) setidaknya mencatat bacaan 25 imam qira’at selain
bacaan para imam gira’at sab’ah. Al-Qadi Isma’il bin Ishaq al-Maliki (w. 283 H) mencatat

bacaan 20 imam qira’at. Sedangkan Abu Ja’far Muhammad bin Jarir al-Tabari (w. 310 H)
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mencatat bacaan lebih dari 20 imam qira’at.'®> Mengingat banyaknya jumlah gira’at yang
tersebar waktu itu, sehingga tidak dapat dipastikan gira’at-qira’at tersebut tergolong sebagai
qira’at mutawatir atau qira’at shadh, meskipun batasan dan kriteria tertentu diterimanya suatu
gira’at sudah diatur oleh para ulama’.

Selain munculnya beragam qira’at dan qurra’, terdapat beberapa permasalahan lain
menyangkut perbedaan qira’at. Perbedaan ini disebabkan adanya qira’at yang hanya
mengedepankan kesesuaian dalam aspek kaidah bahasa Arab dan mushaf ‘Uthmani, namun
mengabaikan aspek periwayatan sebagaimana yang dilakukan oleh Abu Bakar Muhammad bin
al-Hasan bin Ya‘qub bin al-Hasan bin Migsam al-‘Attar atau yang dikenal dengan namalbn
Migsam (seorang ulama’ ahli gira’at dan pakar bahasa terkemuka di Baghdad) yang terjadi pada
tahun 322 H. Menurut Ibn Migsam, setiap qira’at yang sejalan dengan kaidah bahasa Arab dan
sesuai dengan mushaf ‘Uthmani, meskipun tanpa sanad yang sahih, boleh dibaca dalam shalat
dan lainnya. Perbedaan gira’at lainnya juga terjadi pada tahun 323 H, sebagaimana yang
dilakukan oleh Muhammad bin Ahmad bin Ayyub bin Shannabudh atau yang dikenal dengan
nama Ibn Shannabudh (seorang ulama’ ahli gira’at di Baghdad) yang memperbolehkan kaum
muslimin menggunakan bacaan Ibn Mas’ud dan Ubay bin Ka’ab, seperti dalam ayat:'%® ( g2 13)
Al S ) ) smal¥aaall a5 e 35kall) dibaca dengan ( USY () ) sl 4 siie 5 shall a5 1)
iy 107

Atas dasar pertimbangan di atas, Abu Bakar Ahmad bin Musa bin al-‘Abbas bin
Mujahid al-Tamimi al-Baghdadi atau yang lebih dikenal dengan Ibn Mujahid (245 H-324 H/859

M-935 M) melakukan pembaharuan dalam ilmu Qira’atpada penghujung abad ke-3 H dengan

15Muhammad bin Shuraih al-Ra’aini, a/-Kafi fiQira’ah al-Sab’, (Beirut: Dar al-Kutub al-’Ilmiyyah, 2000), 10.
Lihat juga Ibn Mujahid, Kitab al-Sab’ah i al-Qira’at, (Mesir: Dar al-Ma’arif, t.th), 11-12.

106 al-Qur’an, 62: 9.

197 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah f7 al-Qira’at, 15-16.
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menawarkan Konsep gira’at sab’ah dalam karya monumentalnya Kitab al-Sab’ah fi al-Qira’at,
yaitu pembatasan jumlah qira’at yang diwakili oleh tujuh imam qira’at berdasarkan spesifikasi
kriteria gira’at diantaranya: kesesuaian qira’at dengan kaidah bahasa Arab, kesesuaian gira’at
dengan mushaf ‘Uthmanidan gira’at tersebut harus memiliki sanad yang sahih.!

Formula tujuh imam qira’at sebenarnya sudah dikenal di kalangan kaum Muslimin pada
masa kekhalifahan al-Ma’mun (192-218 H/ 813-833 M), hanya saja belum dikenal luas oleh
masyarakat, diantara tujuh imam qira’at tersebut adalah Nafi’ bin ‘Abd al-Rahman bin Abi
Nu’aim al-Madani, ‘Abdullah bin Kathir al-Dari, ‘Abdullah al-Yahsubi atau yang dikenal
dengan Ibn ‘Amir, Zabban bin ‘Ala’ bin ‘Ammar atau Abu ‘Amr, ‘Asim bin Abi al-Najud al-
Asadi, Hamzah bin Habib al-Zayyat, dan Ya’qub bin Ishaq al-Hadrami. Akan tetapi Ibn
Mujahid menggeser nama Ya’qub al-Hadrami dan menggantinya dengan ‘Ali bin Hamzah al-
Kisa’i dalam daftar tujuh imam gira’at yang beliau rumuskan.!®Tujuh imam gira’at versi Ibn
Mujahid tersebut sebagai berikut:

a. Imam Nafi’.

Nama lengkap beliau adalah Nafi’ bin ‘Abd al-Rahman bin Abi Nu’aim al-Laithi al-
Madani, maulaJa’aunah bin Shu’ub al-Laithi. Kunyah-nya adalah Abu Ruwaim. Beliau berasal
dari Isfahan (salah satu kota terbesar di Iran). Lahir sekitar tahun 70 H, dan wafat pada tahun
169 H menurut pendapat yang sahih. Beliau mengambil qira’at kepada 70 tabi’in, diantaranya:
Abu Ja’far Yazid bin al-Qa’qa’ (w. 128 H), Shaibah bin al-Nasah (w. 130 H), Muslim bin
Jundub al-Hudhali (w. 130 H), Yazid bin Ruman (w. 120 H), ‘Abd al-Rahman bin Hurmuz al-

A’raj (w. 117 H).

108]bid., 8.
19 Wawan Djunaedi, Sejarah Qira’at al-Qur’an di Nusantara, 62.
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Beliau adalah imam qira’at di Madinah, kepemimpinan qira’at di Madinah juga berakhir
pada beliau. Imam Nafi’ juga mengajarkan qgira’at dalam kurun waktu yang cukup lama, yaitu
lebih dari 70 tahun.!'® Diantara murid beliau antara lain: Sulaiman bin Muslim bin Jammaz,
Isma’il bin Ja’far bin Abi Kathir, Ishaq bin Muhammad bin Abdullah al-Musayyabi, Isma’il bin
Abi Uwais, Abu Bakar bin Abi Uwais, Isa bin Mina atau yang terkenal dengan nama Qalun,
Muhammad bin ‘Umar al-Wagqidi, ‘Abd al-Malik bin Qarib al-Asmu’i, ‘Uthman bin Sa’id atau
yang terkenal dengan nama Warsh,Kharijah bin Mus’ab Abu al-Hajjaj, al-Zubair bin ‘Amir bin
Salih, Abu Khalid ‘Atabah bin Hammad, Ibn Abi al-Zannad, Ya’qub bin Ibrahim bin Sa’ad al-
Zuhri, Khalid bin Makhlad al-Qatwani, Khalid bin Nazar. Selain nama-nama di atas, tercatat
beberapa nama lain yang hanya belajar beberapa bacaan saja kepada imam Nafi’, diantaranya:
al-Walid bin Muslim, Abu Qurrah Musa bin Tariq, Kardam (berasal dari Maroko), dan
‘Abdullah bin Idris.!'! Diantara sekian banyak murid beliau, terdapat dua orang perawi terkenal
yang meriwayatkan qira’at dari beliau yaitu:

1) Qalun.
Nama lengkap beliau adalah Isa bin Mina bin Wardan bin ‘Abd al-Samad bin

‘Umar bin ‘Abdullah al-Zuraqi, maula Bani Zahrah. Kunyah-nya adalah Abu Musa.

Sedangkan /agab-nya adalah Qalun. Kata Qa/un dalam bahasa Romawi berarti bagus,

lagab tersebut diberikan karena beliau terkenal dengan keindahan suaranya. Imam Qalun

lahir pada tahun 120 H pada masa pemerintahan Hisham bin ‘Abd al-Malik, dan wafat
pada tahun 220 H dalam usia 100 tahun pada masa pemerintahan khalifah al-Ma’mun al-

Rashid. Beliau mulai belajar qira’at kepada imam Nafi’ pada tahun 150 H, dan

119\yhammad Salim Mubhaisin, a/-Mughni 7 Taujih al-Qira’at al-*‘Ashr al-Mutawatirah, (Beirut: Dar al-Jil, 1988),
Jilid 1, 18.
11 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 11 al-Qira’at, 64.
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merupakan perawi qira’at di Madinah. Diantara ulama’ yang berguru kepada beliau
adalah imam al-Shatibi.'!?
2) Warsh.
Nama lengkap beliau adalah ‘Uthman bin Sa’id bin ‘Abdullah bin ‘Amr bin Sulaiman
bin Ibrahim, maulakeluarga Zubair bin ‘Awwam. Kunyah-nya Abu Sa’id, dan /agab-nya
Warsh. Dalam bahasa Arab, Warsh merupakan nama salah satu jenis keju. Hal ini
dikarenakan beliau mempunyai kulit seputih keju. Beliau lahir di Mesir pada tahun 110
H, dan kemudian pindah ke Madinah. Ketokohan imam qira’at di wilayah Mesir
berakhir pada beliau. Tercatat beliau belajar gira’at kepada imam Nafi’ sampai empat
kali khatam dalam sebulan sebelum akhirnya beliau kembali ke Mesir dan wafat di sana
pada tahun 197 H.!'3Bacaan riwayat Warsh ini tersebar di beberapa negara Afrika
diantaranya: Maroko, al-Jazair, Libya, Tunisia, Sudan bagian Utara, dan Mauritania.''*
b. Imam Ibn Kathir al-Makki.

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullah bin Kathir bin ‘Amr bin ‘Abdullah bin Zadan
Fairuz bin Hurmuz maula ‘Amr bin ‘Alqamah al-Kannani. Beliau berasal dari Persia, dan
merupakan imam qira'at di Makkah. Beliau termasuk dalam jajaran generasi tabi in.!'> Kunyah-
nya adalah Abu Ma’bad. Beliau bertemu dengan generasi sahabat di Makkah seperti ‘Abdullah
bin Zubair, Abu Ayyub al-Ansari, Anas bin Malik, Mujahid bin Jabr, Darbas maula  Abdullah
bin al-‘Abbas, dan meriwayatkan qira’at dari ‘Abdullah bin al-Sa’ib al-Makhzumi (w. 68 H),

Mujahid bin Jabr al-Makki (w. 104 H), dan Darbas maula ¢ Abdullah bin al- Abbas.!'¢

112 <Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum wa Tawatur Qira’atuhum
wa Manhaj Kullun 17 al-Qira’ah, (Kairo: Maktabah al-Qahirah, 1998), 11.

U3 [hid., 12.

14 Ahmad al-Baili, al-Tkhtilaf baina al-Qira’at, (Beirut: Dar al-Jil, 1988), 82.

IS Ibid., 80.

116 Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni fi Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah, 22.
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Selain dikenal sebagai imam qira’at di Makkah, beliau juga merupakan seorang hakim di

Makkah. Beliau sempat menetap di Iraq, kemudian kembali ke Makkah dan wafat di Makkah

pada tahun 120 H. Murid-murid beliau antara lain: Shubul bin ‘Ibad maula ‘Abdullah bin ‘Amir

al-Umawi, Isma’il bin ‘Abdullah bin Qustantin maula Bani Maisarah. Diantara murid beliau

yang belajar beberapa bacaan saja yaitu: Hammad bin Salmah, Abu ‘Amr bin al-Ala’, al-Khalil

bin Ahmad, Qurrah bin Khalid, Jarir bin Hazim, Sadaqgah bin ‘Abdullah bin Kathir dan Abu

Bakar Matraf bin Ma’qal al-Nahdi.!'” Dua perawi terkenal yang belajar qira’at dari beliau

diantaranya:

1)

2)

Al-Bazzi.

Nama lengkap beliau adalah Ahmad bin Muhammad bin ‘Abdullah bin al-Qasim
bin Nafi’ bin Bazzah. Kunyalnya adalah Abu al-Hasan. Ayahnya bernama Bazzah
Bashshar. Beliau lahir di Makkah pada tahun 170 H dan wafat pada tahun 250 H. Selain
dikenal sebagai ulama’ ahli gira’at, beliau juga menjadi mu’adhdhin masjid al-Haram
selama empat puluh tahun.'!8
Qunbul.

Nama lengkap beliau adalah Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin Khalid bin
Muhammad bin Sa’id al-Makhzumi al-Makki. Kunyah beliau adalah Abu ‘Amr, dan
lagabnya adalah Qunbul. Lagab tersebut diberikan kepada beliau dikarenakan beliau
menetap di sebuah rumah di Makkah yang disebut dengan al-Qanabilah. Riwayat lain
menyebutkan nama Qunbul diambil dari nama obat yang biasa beliau gunakan yaitu

Qunbil. Beliau lahir di Makkah pada tahun 195 H, dan wafat di Makkah pada tahun 291

H. Qunbul merupakan perawi Ibn Kathir yang paling terkenal, beliau meriwayatkan

17 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 7 al-Qira’at,66.
118 < Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 16.
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gira’at Ibn Kathir melalui perantara ‘Ikrimah bin Sulaiman dari Isma’il bin Abdillah al-
Qist dari Shibl bin ‘Abbad dari Ibn Kathir. Diantara murid Qunbul adalah Abu Rabi’ah
Muhammad bin Ishaq, Muhammad bin ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abdullah bin al-Sabbah, dan
Ibn Mujahid pengarang kitab a/-Sab’ah f7 al-Qira’at.'"®

c. Imam Abu ‘Amr.

Nama lengkap beliau adalah Zayyan bin al-‘Ala’ bin ‘Ammar al-Tamimi al-Mazini al-Basri,
dari bani Mazin.'?° Terdapat perbedaan pendapat terkait nama dan kunyah beliau. Riwayat lain
menyebutkan nama beliau adalah Zabban. Nasab beliau tersambung sampai kepada ‘Adnan
(kakek buyut nabi Muhammad saw). Beliau lahir di Makkah pada tahun 70 H, riwayat lain
menyebutkan beliau lahir pada tahun 68 H. Selain belajar kepada ulama’ ahli gira’at di Makkah,
beliau juga belajar gira’at di Madinah, kemudian beliau migrasi di Bashrah dan menetap di sana.
Beliau wafat di Kufah pada tahun 154 H. Imam Abu ‘Amr dikenal sebagai ulama’ ahli gira’at,
ahli bahasa, pakar nahwu, dan merupakan imam qira’at penduduk Bashrah.Beliau meriwayatkan
qira’at dari sejumlah zabi’indi Madinah, Makkah, Kuffah dan Bashrah, dantercatat sebagai
imam qira’at yang mempunyai guru terbanyak diantara para imam gira’at sab’ah lainnya.
Diantara guru beliau dalam bidang gira’at adalah: Hasan bin Abu al-Hasan al-Basri (w. 110 H),
Abu Ja’far, Hamid bin Qais al-A’raj al-Makki (w. 130 H), Abu al-‘Aliyah bin Mahran al-
Rayyahi (tidak diketahui tahun wafatnya), Yazid bin Ruman (w. 120 H), Shaibah bin Nasah (w.
W. 130 H), Asim bin Abi al-Najud (w. 127 H), ‘Abdullah bin Kathir (w. 120 H), ‘Abdullah bin
Ishaq al-Hadrami (W. 117 H), Ata’ bin Abi Rabah (w. 115 H), Mujahid bin Jabr (w. 104 H),

Yahya bin Ya’mar (w. 129 H), ‘Tkrimah bin Khalid al-Makhzumi (w. 115 H), ‘Ikrimah maula

19 hid., 17.
120 Ahmad al-Baili, a/-Ikhtilaf baina al-Qira’at, 81.
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Ibnu ‘Abbas, Muhammad bin Muhaisin, Nasr bin ‘Asim al-Laithi dan Sa"id bin Jubair.'?! Beliau
mempunyai murid yang sangat banyak, diantaranya: ‘Ali bin Nasar, Hammad bin Yazid, ‘Abd
al-Warith bin Sa’id, Harun bin Musa al-A’war, Abu Zaid Sa’id bin Aus, Yunus bin Habib,
‘Ubaid bin ‘Aqil, Yahya bin al-Mubarak al-Yazidi, ‘Abd al-Malik bin Quraib al-Asmu’i, Shuja’
bin Abi Nasr, Abu Na’im al-Khurasani, Mu’adh bin Mu’adh al-‘Anbari, Sahal bin Yunus,
Husein bin ‘Ali al-Ju’fi, Kharijah bin Mus’ab, Dawud bin Yazid al-Audi, Mahbub bin al-Hasan,
‘Abd al-Rahim bin Musa, ‘Abd al-Wahhab bin ‘Ata’ al-Khaffaf, Ahmad bin Musa al-Lu’lu’i, al-
‘Abbas bin al-Fadal al-Ansari.'??> Adapun perawi yang meriwayatkan qira’at dari imam Abu
‘Amr antara lain:
1) Al-Duri.
Nama lengkap beliau adalah Abu ‘Umar Hafs bin ‘Abd al-‘Aziz bin Suhban bin
‘Addi bin Suhban al-Azdi al-Baghdadi. Lahir pada tahun 150 H pada masa khalifah al-
Mansur, dan wafat pada tahun 246 H pada masa pemerintahan khalifah al-Mutawakkil.
Murid beliau sangat banyak, diantaranya: Ahmad bin Harb, Abu Ja’far Ahmad bin Farah
al-Mufassir, Ahmad bin Yazid al-Hulwani, al-Hasan bin ‘Ali bin Bashshar bin al-‘Alaf,
Abu ‘Uthman Sa’id bin ‘Abd al-Rahim al-Darir, ‘Umar bin Muhammad bin Bazzah al-
Asbahani, Muhammad bin Hamdun al-Qati’i, Abu ‘Abdullah al-Haddad.!?
2) Al-Susi.
Nama lengkap beliau adalah Salih bin Ziyad bin ‘Abdullah bin Isma’il bin
Ibrahim bin al-Jarud al-Susi. Kunyah-nya adalah Abu Shu’aib. Tidak ditemukan

informasi tentang tahun kelahiran beliau, namun tercatat beliau wafat pada permulaan

12l Ibn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 17 al-Qira’at, 83-84.
122 Ibid., 85.
123 ¢ Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 21.
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tahun 261 H. Diantara murid beliau adalah Musa bin Jarir al-Nahwi, Muhammad bin

Ahmad al-Tarsusi al-Raqi, ‘Ali bin Muhammad al-Sa’di, Muhammad bin Sa’id al-

Harani, Muhammad bin Isma’il al-Qurshi, Musa bin Jumhur, Ahmad bin Shu’aib al-

Nasa’i.!?

d. Imam Ibn ‘Amir.

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullah bin ‘Amir bin Tamim bin Rabi’ah bin ‘Amir bin
‘Abdullah bin Imran al-Yahsubi. Nama al-Yahsubi tersebut dinisbatkan kepada salah satu
kabilah di Yaman, yaitu Yahsub bin Dahman.!?> Informasi dari beberapa riwayat menyebutkan
perbedaan kunyah beliau. Menurut pendapat yang masyhur, kunyah beliau adalah Abu ‘Imran.
Beliau lahir di desa Rihab (salah satu desa di Syam) pada tahun 8 H.'?6 Riwayat lain
menyebutkan beliau lahir pada tahun 21 H, dan wafat di Damaskuspada tahun 118 H pada masa
pemerintahan Hisham bin ‘Abd al-Malik.

Selain termasuk salah satu imam gira’at sab’ah dan juga tabi’in senior, beliau juga
merupakan imam qira’at bagi penduduk Syam, kepemimpinan qira’at berakhir kepada beliau
setelah wafatnya Abu al-Darda’. Tercatat beliau meriwayatkan qira’at dari al-Mughirah bin
Abu Shihab al-Makhzumi, dan Abu al-Darda’, ‘Uwaimir bin Zaid bin Qais. Al-Mughirah bin
Shihab al-Makhzumi mengambil qira’at dari ‘Uthman bin ‘Affan. Sedangkan Abu al-Darda’
dan ‘Uthman bin ‘Affan belajar gira’at dari Rasulullah saw. Disamping itu, Abu ‘Amir juga
belajar al-Qur’an dan hadith dari beberapa sahabat, diantaranya: Nu’man bin Bashir,

Mu’awiyah bin Abi Sufyan, dan Fadalah bin ‘Ubaid.

1241bid., 22.
125Tbid., 24.
126 Ahmad al-Baili, al-Tkhtilaf baina al-Qira’at, 80.
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Diantara murid beliau adalah: Yahya bin al-Harith al-Dhimari, ‘Abd al-Rahman bin

‘Amir, Rabi’ah bin Yazid, Ja’far bin Rabi’ah, Isma’il bin ‘Abdullah bin Abi al-Muhajir, Sa’id

bin ‘Abd al-‘Aziz, Khalad bin Yazid, Sabih al-Murri, Yazid bin Abi Malik.!?’ Perawi gira’at

beliau adalah Hisham bin ‘Ammar al-Dimashqi dan ‘Abdullah bin Ahmad bin Bashir bin

Dhakwan.!28

Y

2)

Hisham.

Nama lengkap beliau adalah Hisham bin ‘Ammar bin Nasir bin Maisarah al-
Sulami, kunyah-nya adalah Abu Walid. Lahir pada tahun 153 H di masa pemerintahan
khalifah al-Mansur, dan wafat pada tahun 245 H. Beliau tidak langsung meriwayatkan
qira’at dari Ibn ‘Amir, melainkan melalui perantara ‘Irak al-Murri dan Ayyub bin
Tamim dari Yahya al-Dhamari, dari Ibn ‘Amir dari Rasulullah saw. Diantara murid
beliau dalam bidang qira’at adalah: Abu ‘Ubaid al-Qasim bin sallam, Ahmad bin Yazid
al-Hulwani, Musa bin Jumhur, al-°Abbas bin Fadl, Ahmad bin al-Nadar, Harun bin Musa
al-Akhfash.'?®
Ibn Dhakwan.

Nama lengkap beliau adalah ‘Abdullah bin Ahmad bin Bashar (sebagian riwayat
menyatakan Bashir) bin Dhakwan bin ‘Amr. Kunyah-nya adalah Abu Muhammad.
Sebagian pendapat menyatakan nama beliau adalah Abu ‘Amr al-Qurashi al-Fihri al-
Dimashqi. Lahir pada tahun 173 H, dan wafat pada hari senin bulan Syawal tahun 242
H. Beliau meriwayatkan qira’at Ibn ‘Amir melalui perantara Ayyub bin Tamim, dari

Yahya bin al-Harith, dari Ibn ‘Amir. Selain dikenal sebagai ulama’ yang thigqgah, beliau

127Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni 17 Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah, 28.
128 Ahmad al-Baili,al-Tkhtilaf baina al-Qira’at, 81.
129¢ Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 25.
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juga dikenal sebagai guru gqira’at di Syam dan imam masjid di Damaskus.
Kepemimpinan qira’at berakhir pada Ibn Dhakwan setelah wafatnya Hisham bin
‘Ammar. Diantara murid beliau adalah putranya sendiri yang bernama Ahmad, Ishaq bin
Daud, Ahmad bin Anas, Abu Zar’ah ‘Abd al-Rahman bin ‘Amr al-Dimashqi, ‘Abdullah
bin ‘Isa al-Asbahani, Muhammad bin Isma’il al-Turmudhi, Muhammad bin Musa al-
Suri, Harun bin Musa al-Akhfash dan lain-lain.!3°
e. Imam ‘Asim.
Nama lengkap beliau adalah Asim bin Abi al-Najud al-Asadi, kunyah beliau adalah Abu
Bakar. Mayoritas para pakar sejarah tidak menyebutkan tahun kelahiran beliau, namun menurut
al-Dhahabi, beliau lahir pada masa pemerintahan Mu’awiyah bin Abi Sufyan, yaitu dalam kurun
waktu antara tahun 41-65 H.!3'Berdasarkan keterangan al-Jazari, beliau wafat di Kufahpada
tahun 127 H/744 M.!3? Sedangkan menurut al-Suyuti dan al-Bukhari berdasarkan riwayat dari
Isma’il bin Makhlad beliau wafat pada tahun 128 H/745 M.'3? Imam ‘Asim meriwayatkan
qgira’at dari ‘Abd al-Rahman ‘Abdullah bin Habib bin Rabi’ah al-Sulami al-Darir (w. 73 H), Abu
Maryam Zirr bin Hubaish bin Habbashah al-Asadi (w. 83 H) dan ‘Amr Sa’ad bin Ilyas al-
Shaibani (w. 96 H), ketiganya meriwayatkan qira’at dari ‘Abdullah bin Mas’ud dari Rasulullah
saw. Sedangkan al-Sulami selain meriwayatkan qira’at dari ‘Abdullah bin Mas’ud, beliau juga
meriwayatkan dari empat sahabat lainnya yaitu: ‘Uthman bin ‘Affan, ‘Ali bin Abi Talib, Ubay

bin Ka’ab dan Zaid bin Thabit dari Rasulullah saw.!** Imam ‘Asim merupakan imam gira’at di

130 Thid., 26.

131Shams al-Din Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubala’, Tahqiq Shu’aib al-
Arnaut, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1413 H), Jilid 5, 256.

132 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Ghayah al-Nihayah fi Tabaqgat al-Qurra’, 317.

133 Muhammad bin Isma’il bin Ibrahim al-Bukhari, a/-Tarikh al-Ausat, Tahqiq: Mahmud Ibrahim Zayid, (Kairo:
Maktabah Dar al-Turath, 1977), Jilid 2, 9.

134 Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni fi Taujih al-Qira’at al-Mutawatirah, 30.
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Kufah, kepemimpinan qira’at juga berakhir pada beliau setelah wafatnya Abu ‘Abd al-Rahman
al-Sulami.

Selain Hafs bin Sulaiman (w. 180 H), dan Abu Bakar Shu’bah bin ‘Ayyash (w. 193 H)
yang merupakan dua perawi paling masyhur yang meriwayatkan qira’at imam ‘Asim, tercatat
beberapa nama lain yang merupakan murid imam ‘Asim, diantaranya: Abban bin Taghlib (w.
141 H), Samad bin Salamah (w. 167 H), Sulaiman bin Mahran al-A’mash (w. 147 H), Abu al-
Mundhir Salam bin Sulaiman, Sahal bin Shu’aib (tidak ditemukan informasi terkait tahun
wafatnya), Shaiban bin Mu’awiyah (w. 163 H). Terdapat pula murid-murid beliau yang hanya
belajar beberapa bacaan saja, diantanya: Abu ‘Amr bin al-‘Ala’ (w. 154 H), Hamzah bin Habib
al-Zayat (w. 156 H), al-Harith bin Nabhan (tidak ditemukan informasi terkait tahun wafatnya),
Harun bin Musa al-A’war (w. 146 H).!3> Dua perawi beliau yaitu:

1) Shu’bah bin ‘Ayyash.
Nama lengkap beliau adalah Shu’bah bin ‘Ayyash bin Salim al-Hannat al-

Nahshali al-Kufi, kunyah-nya adalah Abu Bakar, lahir pada tahun 95 H, dan wafat pada

tahun 193 H. Riwayat lain menyebutkan 194 H. Diantara murid-murid beliau antara

lain: Abu Yusuf Ya’qub bin Khalifah al-A’shi, ‘Abd al-Rahman bin Abu Hammad,

Yahya bin Muhammad al-‘Ulaimi, Sahal bin Shu’aib dan lain-lain. Di samping nama-

nama di atas, terdapat beberapa murid beliau yang hanya belajar beberapa bacaan saja,

diantaranya: Ishaq bin Isa, Ishaq bin Yusuf al-Azraq, Ahmad bin Jabr, ‘Abd al-Jabbar
bin Muhammad al-‘Attaridi, ‘Ali bin Hamzah al-Kisa’i, Yahya bin Adam dan lain-
lain.!36

2) Hafs bin Sulaiman al-Asadi.

135 Tbid.
136 < Abd al-Fattah al-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 29.
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Nama lengkap beliau adalah Hafs bin Sulaiman bin al-Mughirah bin Abi Dawud
al-Asadi al-Kufi al-Bazzaz. Kunyah-nya adalah Abu ‘Umar, beliau lahir pada tahun 90
H. Beliau belajar gira’at kepada imam ‘Asim yang juga merupakan ayah tiri beliau.
Tercatat jumlah murid beliau sangat banyak, diantaranya: Husein bin Muhammad al-
Marwazi, ‘Amr bin al-Sabbah, ‘Ubaid bin al-Sabbah, al-Fadal bin Yahya al-Anbari, Abu

Shu’aib al-Qawas. '3’

f. Imam Hamzah.

Nama lengkap beliau adalah Hamzah bin Habib bin Isma’il al-Kufi al-Tamimi, kunyah-nya
adalah Abu ‘Imarah. Beliau lebih dikenal dengan Hamzah al-Zayyat. Hal tersebut dikarenakan
beliau merupakan seorang pedangang minyak yang dibawanya dari wilayah ‘Urf ke Hulwan
(salah satu kawasan di Iraq), dan menjual keju dan kacang-kacangan yang dibawanya dari
Hulwan ke Kufah. Beliau lahir pada tahun 80 H, dan wafat di Hulwan pada tahun 156 H pada
masa pemerintahan Abu Ja’far al-Mansur.

Beliau meriwayatkan qira’at dari Abu Muhammad Sulaiman bin Mahran al-A’mash, Abu
Hamzah Hamran bin A’yan (w. 129 H), Abu Ishaq ‘Amr bin ‘Abdullah al-Sabi’i (w. 132 H),
Muhammad bin Abi Laila (w. 146 H), Abu Muhammad Talhah bin Musrif (w. 112 H), Abu
‘Abdullah Ja’far al-Sadiq.'*® Keseluruhan dari transmisi sanad nama guru-guru beliau di atas
bermuara kepada empat sahabat, diantaranya: ‘ Abdullah bin Mas’ud, ‘Uthman bin ‘Affan, Ubay
bin Ka’ab, ‘Ali bin Abi Talib dan Zaid bin Thabit. Beliau merupakan imam qira’at di Kufah
setelah wafatnya imam Asim dan al-A’mash. Selain dikenal sebagai ahli gira’at, beliau juga

dikenal sebagai ulama’ yang menguasai ilmu faraid dan bahasa Arab.!®

137 Ibid., 30.
138Muhamamd Salim Muhaisin, a/-Mughni i Taujih al-Qira’at al-Mutawatirah,33.
139 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah f7 al-Qira’at, 171.
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Tercatat jumlah murid yang berguru kepada beliau sangat banyak, diantaranya: Khalaf bin
Hisham al-Bazzar (w. 229 H), Khallad bin Khalid al-Sairafi (w. 220 H), Salim bin ‘Isa (tidak
ditemukan informasi terkait tahun wafatnya), Sufyan al-Thauri (w. 161 H), ‘Ali bin Hamzah al-
Kisai (w. 189 H), Yahya bin Ziyad al-Farra’ (w. 207 H), Yahya bin al-Mubarak bin al-
Mughirah (w. 202 H). Sedangkan dua perawi imam Hamzah diantaranya:

1) Khalaf.

Nama lengkap beliau adalah Khalaf bin Hisham bin Tha’lab al-Asadi al-
Baghdadi al-Bazzar. Kunyah-nya adalah Abu Muhmmad. Lahir pada tahun 150 H, dan
wafat di Baghdad pada tahun 229 H. Beliau menyelesaikan hafalan al-Qur’annya pada

usia 10 tahun, dan mulai melakukan perjalanan menuntut ilmu pada usia 13 tahun.

Beliau merupakan perawi imam Hamzah dari jalur Sulaim bin ‘Isa, meskipun ada
beberapa bacaan yang berbeda dengan imam Hamzah. Berdasarkan keterangan Ibn
Ashtah, secara garis besar imam Khalaf meriwayatkan qira’at imam Hamzah kecuali
pada 120 huruf (bacaan) yang berbeda dari imam Hamzah. Sedangkan menurut Ibn al-
Jazari, qira’at imam Khalaf tidak keluar dari gira’at imam Hamzah, ‘Ali al-Kisa’i dan
Shu’bah, kecuali pada ayat:'0 (&5xa 5 Y e—é—“ RS i e 3l 323), imam Hamzah
membacanya sesuai dengan riwayat Hafs sebagaimana ayat di atas. Sedangkan imam

Hamzah, Shu’bah dan al-Kisa’i membaca (3 )=3) dengan kasrah ha’,ra’ sukun dan ithbat

alif. Selain belajar kepada imam Hamzah, beliau juga belajar qira’at kepada Ya’qub bin

Khalifah al-A’shi, Sa”id bin Aus al-Ansari dari al-Mufaddal al-Dibbi.!4!

140 al-Qur’an, 21: 95.
141¢ Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 33.
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Diantara murid-murid beliau antara lain: Ahmad bin Ibrahim, Ishaq bin Ibrahim,
Ibrahim bin ‘Ali al-Qassar, Ahmad bin Yazid al-Hulwani, Idris bin ‘Abd al-Karim al-

Haddad, Muhammad bin Ishaq, Ibn Shannabudh dan lain-lain.'#?

2) Khallad.

Nama lengkap beliau adalah Khallad bin Khalid al-Shaibani al-Sairafi al-Kufi,
kunyah-nya adalah Abu ‘Isa, pendapat lain menyatakan kunyah-nya adalah Abu
‘Abdillah. Lahir pada pertengahan bulan Rajab tahun 119 H. Riwayat lain menyebutkan
beliau lahir pada tahun 130 H pada masa pemerintahan Hisham bin Hakam atau pada

masa pemerintahan Marwan bin Hakam. Dan beliau wafat pada tahun 220 H.

Imam Khallad meriwayatkan qira’at secara langsung kepada imam Sulaim. Selain
itu beliau juga belajar gira’at kepada Husein bin ‘Ali al-Ja’fi dan kepada Abu Ja’far
Muhammad bin al-Hasan al-Ruwasi.Sedangkan murid-murid imam Khallad antara lain:
Ahmad bin Yazid al-Hulwani, Ibrahim bin ‘Ali al-Qassar, Ibrahim bin Nasr al-Razi, ‘Ali
bin al-Husein al-Tabari, al-Qasim bin Yazid al-Wazan, Muhammad bin al-Fadl,
Muhammad bin Sa’id al-Bazzazi, Muhammad bin Haitham Qadi Bakar dan lain

sebagainya.'*3

g. Imam al-Kisa’i al-Kufi.

Nama lengkap beliau adalah ‘Ali bin Hamzah bin ‘Abdillah bin ‘Uthman bin Bahman

bin Fairuz maula Bani Asad. Kunyah-nya adalah Abu al-Hasan, dan /agab-nya adalah al-Kisa’i,

hal ini disebabkan karena beliau memakai pakain ihram di kota Kisa’. Beliau berasal dari Kufah

142 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 11 al-Qira’at, 75.
143 < Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 34.
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dan kemudian menetap di Baghdad. Imam al-Kisa’i belajar gira’at kepada imam Hamzah bin
Habib al-Zayyat. Selain kepada imam Hamzah (w. 156 H), beliau juga meriwayatkan qira’at
dari Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin Abi Laila (w. 148 H), dan Isa bin ‘Umar al-

Hamadhani. !4

Imam al-Kisa’i merupakan imam qira’at di Kufah setelah imam Hamzah al-Zayyat.
Selain dikenal sebagai imam dalam bidang qira’at, beliau juga dikenal sebagai ulama’ ahli
nahwu dan bahasa. Tercatat beliau mempunyai beberapa karya dalam bidang gira’at, nahwu
maupun /ughah, meskipun karya-karya tersebut tidak ditemukan keberadaanya saat ini.
Diantara karya-karya beliau antara lain: Kitab Ma’ani al-Qur’an, Kitab al-Qira’at, Kitab al-
Nawadir, Kitab al-Nahwi, Kitab al-Hija’, Kitab Maqtu’ al-Qur’an wa Mausuluhu, Kitab al-
Huruf; Kitab al-Masadir, Kitab al-Ha’at, Kitab Ash’ar. Murid beliau sangat banyak jumlahnya,
diantaranya: Ahmad bin Jubair, Ahmad bin Mansur al-Baghdadi, Hafs bin ‘Umar al-Duri, Abu
al- Harith al-Laith bin Khalid, ‘Abdullah bin Ahmad bin Dhakwan, Abu ‘Ubaid al-Qasim bin
Sallam, Qutaibah bin Mahran, al-Mughirah bin Shu’aib, Yahya bin Adam, Khalaf bin Hisham
al-Bazzar, Shuraih bin Yazid, Yahya bin Yazid al-Farra’. Berdasarkan pendapat yang paling
shahih, beliau wafat pada tahun 187 H, bertepatan dengan tahun wafatnya Muhammad al-Hasan

al-Shaibani (seorang faqih dari madhhab Hanafi).'** Dua perawi gira’at imam al-Kisa’i adalah:
1) Laith.

Nama lengkap beliau adalah al-Laith bin Khalid al-Marwazi al-Baghdadi,

kunyah-nya adalah Abu al-Harith. Beliau meriwayatkan qira’at imam al-Kisa’i. Selain

144 Tbn Mujahid, Kitab al-Sab’ah 17 al-Qira’at, 78.
145 Muhammad Salim Muhaisin, a/-Mughni 7 Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah, 37. Lihat juga Ahmad al-
Baili, al-Ikhtilaf baina al-Qira’at, 83.
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kepada imam al-Kisa’i, beliau belajar sebagian gira’at kepada Hamzah bin al-Qasim al-
Ahwal, dan Yahya bin Mubarak al-Yazidi. Diantara murid Laith antara lain: Salamah
bin ‘Asim, Muhammad bin Yahya al-Kisai al-Saghir, Fadil bin Shadhan dan lain-lain.

Beliau wafat pada tahun 240 H.!4¢
2) Al-Diri.

Nama lengkap beliau adalah Abu ‘Umar Hafs bin ‘Abd al-‘Aziz bin Suhban bin

‘Addi bin Suhban al-Azdi al-Baghdadi. Selain merupakan perawi dari imam al-Kisa’i,

al-Duri juga juga merupakan perawi imam Abu ‘Amr.'4’

Kendatikonsep gira’at sab’ah yang dirumuskan Ibn Mujahid ini dinilai sebagai pemicu
munculnya kerancuan antara gira’at sab’ah dengan al-ahruf al-sab’ah di kalangan masyarakat
awam, sebagaimana pernyataan Abu al-‘Abbas Ahmad bin ‘Ammar (w. 430 H), namun konsep
qira’at sab’ah yang ditawakan Ibn Mujahid ini mendapat respon yang positif dan dapat diterima
oleh mayoritas ulama’ dan para ahli gira’at yang lain. Keberhasilan dan popularitas konsep
gira’at sab’ah rumusan Ibn Mujahid ini tidak terlepas dari peran dan dukungan Dinasti
‘Abbasiyah yang berkuasa waktu itu. Selain itu, Ibn Mujahid mengenalkan konsepnya ini pada
situasiyang tepat, posisinya yang cukup tinggi sebagai ulama’ ahli qira’at di masanya juga
menjadikan konsep gira’at sab’ah ini mampu menyedot perhatian dan dikenal masyarakat
148

luas.

Tabel 3. Imam Qira’at Sab’ah dan Perawinya

No | Wilayah | Imam Qira’at Perawi Pertama Perawi Kedua

196 <Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 37.
147 [bid., 38.
1%8]bn Mujahid, Kitab al-Sab’ah i al-Qira’at, 2.
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1 Madinah | Nafi’ (w. 169 H) Qalun (w. 220 H) Warsh (w. 187 H)

2 Makkah Ibn Kathir (w. 120 H) | Al-Bazzi (w. 250 H) | Qunbul (w. 291 H)

3 Bashrah Abu ‘Amr (w. 154 H) | Al-Duri (w. 246 H) | Al-Susi (w. 261 H)

4 Syam Ibn ‘Amir (w. 118 H) | Hisham (w. 245 H) Ibn Dhakwan (w. 242 H)

5 Kufah ‘Asim (w. 127 H) Shu’bah (w. 193 H) | Hafs (w. 180 H)

6 Kufah Hamzah (w. 156 H) Khalaf (w. 229 H) Khallad (w. 220 H)

7 Kufah Al-Kisa’i (w. 189 H) Laith (w. 240 H) Al-Duri (w. 246 H)

Konsep gira’at sab’ah yang dirumuskan Ibn Mujahid sangat populer di kalangan
masyarakat luas. Kepopuleran gira’at sab’ah rumusan Ibn Mujahid ini juga mendorong lahirnya
banyak penelitian oleh para ahli qira’at pada masa setelahnya. Penelitian tersebut memunculkan
permasalahan baru terkait fawatur al-gira’at (aspek kemutawatiran qira’at) yang belum
mengemuka pada masa Ibn Mujahid. Persoalan baru terkait tawatur al-qira’at tersebut
memunculkan silang pendapat di antara para ulama’ yang mengerucut pada dua pendapat,
diantaranya pendapat Ibn al-Hajib yang menyatakan bahwa kemutawatiran gira’at sab’ah hanya
terbatas pada bagian wusul/ al-Qira’ah, dan tidak menyangkup bagian farsh al-huruf. Pendapat
lainnya sebagaimana pendapat Ibn Shamah yang menyatakan bahwa qira’at yang mutawatir
hanyalah terbatas pada gira’at sab’ah, sedangkan di lvar gira’at sab’ah tidak termasuk sebagai
qgira’at yang mutawatir.'*’

Perbedaan pendapat di atas mendorong Ibn al-Jazari (w. 833 H) untuk kembali meneliti
qira’at pada abad ke-8 H. Dalam konsepnya, Ibn al-Jazari menambahkan qira’at lain yang

memenuhi standar sebagai qira’at yang mutawatir, yaitu gira’ah Abu Ja’far al-Madani (w. 128

149 Sabri al-Ashuh, /’jaz al-Qira’at, (Kairo: Maktabah Wahbah, 1998), 85-86.
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H), Ya’qub al-Hadrami (w. 205 H) dan Khalaf al-Bazzar (w. 229 H). Formula Ibn al-Jazari ini
dikenal dengan gira’at ‘asrah dalam karyanya al-Durrah al-Mudiah fi al-Qira’at al-Thalath al-
Mutammimah Ii al-‘Ashrah dan al-Nashr fi al-Qiraat al-‘Ashr.">°Imam gqira’at ‘ashrah tersebut
diantaranya adalah imam gira’at sab’ah ditambah dengan tiga imam lain yaitu:

a. Imam Abu Ja’far al-Madani.

Nama lengkap beliau adalah Yazid bin al-Qa’qa’ al-Makhzumi al-Madani. Beliau
merupakan ulama’ generasi ketiga atau generasi fabi’in, dan belajar gira’at kepada ‘Abdullah
bin ‘Ayyash bin Abi Rabi’ah (w. 78 H), ‘Abdullah bin ‘Abbas (w. 68 H), dan Abu Hurairah (w.
57 H). Ketiga sahabat tersebut belajar gira’at dari Ubay bin Ka’ab (w. 30 H), sedangkan Ubay
bin Ka’ab belajar qgira’at kepada Rasulullah saw. Murid-murid beliau antara lain: Nafi’ Abu
Ruwaim al-Madani (w. 169 H), Isa bin Wardan (w. 160 H), Sulaiman bin Salamah bin Jammaz
(w. 170 H), Abu ‘Amr bin al-Ala al-Basri (w. 153 H). Beliau wafat pada tahun 128 H.'>! Perawi

qira’at beliau adalah:
1) Tbn Wardan.

Nama lengkap beliau adalah Isa bin Wardan al-Madani, kunyah-nya adalah Abu al-
Harith, dan /agab-nya adalah al-Hadhdha’. Beliau lebih dikenal dengan nama Ibnu Wardan.
Selain belajar kepada imam Abu Ja’far, Ibn Wardan juga berguru kepada imam Nafi’ dan
Shaibah bin Nasah. Diantara murid beliau antara lain: Isma’il bin Ja’far, Qalun bin ‘Isa, dan

Muhammad bin ‘Umar. Beliau wafat sekitar tahun 160 H.!?

2) Ibn Jammaz.

150 Muhammad bin Muhammadbin al-Jazari, Taqrib al-Nashr 17 al-Qira’at al-‘Ashr, 31.
151 Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni £i Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah,38-39.
152 < Abd al-Fattah al-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 40.
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Nama lengkap beliau adalah Sulaiman bin Muhammad bin Muslim bin Jammaz al-Zuhri
al-Madani. Kunyah-nya adalah Abu al-Rabi’. Beliau lebih dikenal dengan Ibn Jammaz. Sama
halnya dengan Ibn Wardan, selain berguru kepada imam Abu Ja’far, beliau juga berguru kepada
imam Nafi’ bin Ruwaim dan imam Shaibah bin Nasah. Ibn Jammaz wafat sekitar tahun 170

H.153
b. Imam Ya’qub al-Hadrami.

Nama lengkap beliau adalah Ya’qub bin Ishaq bin Zaid al-Hadrami al-Basri, kunyah-nya
Abu Muhammad, beliau merupakan imam qira’at generasi kelima. Lahir di Bashrah pada tahun
130 H, dan wafat dalam usia 88 tahun pada tahun 205 H. Beliau dibesarkan dari keluarga ahli
gira’at, ayah dan kakeknya merupakan ulama’ ahli qira’at, yaitu ‘Abdullah bin Ishaq al-
Hadrami (w. 117 H). Berdasarkan keterangan Ibn al-Jazari dan Abu Hatim al-Sijistani, beliau
merupakan ulama’ yang thiggah, selain menguasai ragam perbedaan qira’at, beliau juga

menguasai ilmu nahwu, dan hadith.

Imam Ya’qub belajar gira’at kepada Abu al-Mundhir Salam bin Sulaiman al-Muzani (w.
171 H), Shihab bin Sharnafah (w. 162 H), Abu Yahya Mahdi bin Maimun (w. 171 H), Abu al-
Ashhab Ja’far bin Hibban al-‘Attaridi (w. 165 H). Transmisi sanad ketiga guru imam Ya’qub
tersebut bersambung kepada Abu Musa al-‘Ash’ari dari Rasulullah Saw. Kepemimpinan qira’at
di Bashrah berakhir pada imam Ya’qub setelah Abu ‘Amr bin al-‘Ala. Murid-murid beliau
antara lain: ‘Umar al-Siraj, Zaid putra saudara imam Ya’qub, Abu al-Bashar al-Qattan, Muslim

bin Sufyan al-Mufassir, Muhammad bin al-Mutawakkil al-Basri atau yang dikenal dengan

153 Thid., 41.
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Ruwais, Rauh bin ‘Abd al-Mu’min al-Basri, Ayyub bin al-Mutawakkil, Ahmad bin Muhammad

al-Zajjaj, Ahmad bin Shadhan, Abu ‘Umar al-Duri.!**Perawi gira’at beliau adalah:
1) Ruwais.

Nama lengkap beliau adalah Muhammad bin al-Mutawakkil al-Lu’lu’i al-Basri, kunyah-
nya adalah Abu ‘Abdillah, /agab-nya adalah Ruwais. Beliau dikenal sebagai perawi imam
Ya’qub yang cerdas, dan mengkhatamkan al-Qur’an beberapa kali kepada imam Ya’qub.
Diantara murid Ruwais antara lain: Muhammad bin Harun al-Tamar, Abu ‘Abdillah al-Zubair

bin Ahmad al-Zubairi al-Shafi’i. Beliau wafat di Bashrah pada tahun 238 H.'>
2) Rauh.

Nama lengkap beliau adalah Rauh bin ‘Abd al-Mun’im al-Hudhali al-Basri al-Nahwi,
kunyah-nya adalah Abu al-Hasan. Rauh dikenal sebagai perawi yang thiggah, dan merupakan
perawi kedua imam Ya’qub al-Hadrami setelah Ruwais. Selain belajar kepada imam Ya’qub,
beliau juga belajar beberapa bacaan kepada Ahmad bin Musa dan ‘Abdullah bin Mu’adh,

keduanya merupakan murid imam Abu ‘Amr al-Basri. Beliau wafat pada tahun 235 H.!5¢
c. Imam Khalaf.

Beliau adalah Khalaf bin Hisham bin Tha’lab al-Bazzar al-Baghdadi, beliau juga
termasuk perawi gira’at imam Hamzah. Lahir pada tahun 150 H, dan wafat pada tahun 229 H.

Beliau dikenal sebagai ulama’ ahli qira’at yang thiggah dan ahli ibadah, beliau menyelesaikan

1534 Muhammad Salim Muhaisin, a/-Mughni 17 Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah,40.
155 ¢ Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 44.
156 Thid.
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hafalan al-Qur’an di usia 10 tahun, dan mulai melakukan perjalanan menuntut ilmu pada usia

13 tahun.

Imam Khalaf belajar qira’at kepada Salim bin ‘Isa, Ya’qub bin Khalifah al-A’shi, dan
Sa’id bin Aus al-Ansari. Salim bin ‘Isa belajar qira’at kepada Hamzah al-Kufi, sedangkan
Ya’qub bin Khalifah al-A’shi belajar gira’at kepadah Shu’bah bin ‘Ayyash, dan Sa’id bin Aus
al-Ansari belajar gira’at kepada al-Mufaddal al-Dibbi. Transmisi sanad Shu’bah bin ‘Ayyash

dan Sa’id bin Aus al-Ansari bermuara kepada ‘Asim al-Kufi.!%’

Diantara murid imam Khalaf antara lain: Ishaq bin Ibrahim bin ‘Uthman al-Warraq al-
Marwazi (w. 286 H), Idris bin ‘Abd al-Karim al-Baghdadi (w. 292 H), Ibrahim bin al-Qassar
(tidak ditemukaninformasi terkait tahun wafatnya), Ahmad bin Yazid al-Hulwani (w. 252 H),

Muhammad bin Ishaq (w. 225 H)."*® Dua perawi imam Khalaf yaitu:
1) Ishagq.

Nama lengkap beliau adalah Ishaq bin Ibrahim bin ‘Uthman bin ‘Abdillah bin al-
Marwazi. Kunyah-nya adalah Abu Ya’qub. Beliau merupakan salah satu perawi imam Khalaf,
Ishaq dikenal sebagai perawi yang dabit dan thiggah. Selain belajar kepada imam Khalaf, beliau
juga belajar kepada al-Walid bin Muslim. Diantara murid-murid Ishaq adalah Muhammad bin
Ishaq (putra Ishaq sendiri), Muhammad bin ‘Abdillah bin Abi ‘Umar al-Nuqash, al-Hasan bin

“Umar al-Barsati, ‘Ali bin Musa al-Thaqafi. Beliau wafat pada tahun 286 H.!>°

2) Idris.

157 Muhammad bin Muhammadbin al-Jazari, a/-Nashr 7 Qira’at al-‘Ashr, Jilid 1, 191.
158 Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni fi Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah, 43.
159 ¢ Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, Tarikh al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, 46.
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Nama lengkap beliau adalah Idris bin ‘Abd al-Karim al-Haddad al-Baghdadi, kunyah-
nya adalah Abu al-Hasan. Beliau merupakan perawi imam Khalaf. Selain belajar kepada imam
Khalaf, beliau juga belajar gira’at kepada imam Muhammad bin Habib al-Shamuni. Banyak
sekali murid beliau, baik yang belajar secara sima’7 maupun ‘ard, diantaranya: Ahmad bin
Mujahid, Muhammad bin Ahmad bin Shannabudh, Musa bin ‘Abdillah al-Khaqani, Muhammad
bin Ishaq al-Bukhari, Ahmad bin Buyan, Abu Bakar al-Nugash, al-Hasan bin Sa’id al-
Muttawwi’i, Muhamad bin ‘Abdillah al-Razi, dan lain sebagainya. Beliau wafat pada tahun 292

H 160

Jika kedudukan gira’at sab’ah disepakati kemutawatirannya oleh para ahli gira’at, lain
halnya dengan status kesahihan gira’at ‘ashrah. Sebagian ulama’ berpendapat bahwa gira’at
‘ashrah tidak berstatus mutawatir, melainkan ahadPendapat ini disampaikan oleh sebagian
ulama’ yang membagi gira’at menjadi tiga macam, yaitu qira’at mutawatir, ahad, dan shadh.
Sebagian ulama’ lainnya berpendapat gira’at ‘ashrah termasuk dalam qira’at yang masyhur,

yaitu qira’at yang sanad-nya sahih namun tidak mencapai derajat mutawatir.’%’

Tabel 4. Imam Qira’at ‘Ashrah dan Perawinya

No | Wilayah | Imam Qira’at Perawi Pertama Perawi Kedua

1 Madinah | Nafi’ (w. 169 H) Qalun (w. 220 H) Warsh (w. 187 H)

2 | Makkah Ibn Kathir (w. 120 H) | Al-Bazzi (w. 250 H) Qunbul (w. 291 H)

3 | Bashrah Abu ‘Amr (w. 154 H) | Al-Duri (w. 246 H) Al-Susi (w. 261 H)
4 | Syam Ibn ‘Amir (w. 118 H) | Hisham (w. 245 H) Ibn Dhakwan (w. 242 H)
160 Ibid.

161Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an,102.Lihat juga Manna’ Khalil al-Qattan,
Mabahith 7 ‘Ulum al-Qur’an,158.
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5 Kufah ‘Asim (w. 127 H) Shu’bah (w. 193 H) Hafs (w. 180 H)

6 | Kufah Hamzah (w. 156 H) Khalaf (w. 229 H) Khalad (w. 220 H)

7 | Kufah Al-Kisa’i (w. 189 H) | Laith (w. 240 H) Hafs al-Duri (w. 246 H)
8 | Madinah | AbuJa’far (w. 130 H) | Ibn Wardan (w.160 H) | Ibn Jammaz (w. 170 H)
9 | Bashrah Ya’qub (w. 205 H) Ruwais (w. 238 H) Rauh (w. 235 H)

10 | Baghdad | Khalaf (w. 229 H) Ishaq (w. 286 H) Idris (w. 292 H)

Selain konsep gira’at sab’ah dan gira’at ‘ashrah di atas, dikenal juga konsep gira’at

arba’ah ‘ashar, yaitu imam gira’at ‘ashrah di atas, ditambah dengan empat imam qira’at lainnya

yaitu: Muhammad bin ‘Abd al-Rahman al-Makki atau yang dikenal dengan nama Ibn al-

Muhaisin (w. 123 H), dua perawi yang meriwayatkan qira’at dari beliau adalah al-Bazzi dan

Abu al-Hasan bin Shannabudh. Yahya bin al-Mubarak al-Yazidi (w. 202 H), dua perawinya

adalah Sulaiman bin al-Hakam dan Ahmad bin Farah. Al-Hasan al-Basri (w. 110 H) dengan dua

perawinya yaitu Shuja’ bin Abi Nasar al-Balkhi dan al-Duri. Dan terakhir adalah Sulaiman bin

Mahran al-A’mash, perawinya adalah al-Hasan bin Sa’id al-Muttawwa’i dan Abu al-Faraj al-

Shannabudhi al-Shatwi. Berbeda halnya dengan gira’at sab’ah atau gira’at ‘ashrah yang dinilai

sebagai qira’at mutawatir, qira’at yang bersumber dari empat imam qira’at yang terakhir ini

dikategorikan sebagai qira’at shadhdhah, sehingga tidak diperbolehkan untuk membaca

gira’atnya.

162

Tabel 5. Imam Qira’at Arba’ah ‘Ashar dan perawinya

162 Ahmad bin Muhammad al-Banna, /thaf Fudala’i al-Bashar bi al-Qira’at al-Arba’ah ‘Ashar, Jilid 1, 75-76.
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No Imam Qira’at Perawi Pertama Perawi Kedua
1 Nafi’ al-Madani Qalun Warsh
2 Ibn Kathir Al-Bazzi Qunbul
3 Abu ‘Amr Al-Duri Al-Susi
4 Tbn Amir Hisham Ibn Dhakwan
5 ‘Asim Shu’bah Hafs
6 Hamzah Khalaf Khallad
7 Al-Kisa’i Laith Al-Duri
8 Abu Ja’far Ibn Wardan Ibn Jammaz
9 Ya’qub Ruwais Rauh
10 Khalaf Ishaq Idris
11 Ibn Muhaisin Al-Bazzi Ibn Shannabudh
12 Yahya bin al-Mubarak al- | Sulaiman bin al-Hakam Ahmad bin Farah
Yazidi
13 Al-Hasan al-Basri Shuja’ bin Abi Nasar al- | Al-Duri
Balkhi
14 Sulaiman bin Mahran al- | al-Hasan bin Sa’id al- | Abu al-Faraj al-

A’mash

Muttawwa’i

Shannabudhi al-Shatwi

C. Validitas dan Pembagian Qira’at

I.

Validitas Qira’at

Sejalan dengan penyebaran qira’at ke berbagai wilayah Islam, muncul beragam versi

qira’at yang diriwayatkan oleh para gari’, baik qira’at yang mutawatir berdasarkan riwayat dari

Rasulullah, maupun qgira’at yang tidak sejalan dengan sistem periwayatan. Hal ini menyebabkan
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gira’at al-Qur’an sempat mengalami masa krisis sehingga mendorong para ulama’ untuk

kembali melakukan penelitian dan seleksi ulang dengan menetapkan parameter dan persyaratan

tertentu sebagai tolak ukur bagi gira’at yang shahih, diantaranya:

a.

Kesesuaian gira’at dengan kaidah bahasa Arab meskipun hanya dalam salah satu aspek.
Dalam konteks ilmu nahwu, terdapat versi bahasa yang dikategorikan sebagai bahasa
Arab yang fashih dan lebih fashih, atau bahasa yang telah disepakati oleh para ahli
nahwu, maupun yang diperselisihkan. Dengan kata lain, jika suatu gira’at tidak sesuai
dengan kaidah bahasa Arab dalam salah satu aspek, bisa jadi gira’at tersebut sesuai
dengan kaidah bahasa Arab dalam aspek yang lain. Karena pada dasarnya, tidak ada
gira’at yang benar-benar menyimpang dari kaidah bahasa Arab dalam semua aspek.
Ketidaksesuaian suatu gira’at dengan kaidah bahasa Arab yang tidak menimbulkan
kerancuan makna, maka qira’at tersebut tetap dapat diterima selama jalur
periwayatannya memenuhi kriteria shahih, seperti gira’at imam Hamzah yang membaca
kasrah huruf hamzah dan huruf Aa’ (3833) dalam ayat:'63%,59‘)7){i JB8258 5%, Menurut
para ahli nahwu, gira’at imam Hamzah di atas tidak sesuai dengan kaidah bahasa Arab
yang fashih, namun bacaan tersebut dinilai shahih dari segi periwayatan. Berdasarkan
pendapat para ahli gira’at, acuan utama dalam penentuan qira’at shahih bukan sejauh
mana qira’at tersebut populer dan sesuai dengan kaidah bahasa Arab, melainkan

didasarkan pada kriteria keshahihan dari segi periwayatan.!64

163al-Qur’an, 6: 137.

164 Muhammad Salim Muhaisin, a/-Muhadhdhab fial-Qira’at al-‘Ashr wa Taujihubamin Tarig Tayyibah al-Nashr,
(Kairo: Maktabah al-Azhariyyah li al-Turath, 1997), 28. Lihat juga Muhammad bin Muhammadbin al-Jazari, a/-
Nashr 7 al-Qira’at al-‘Ashr, Jilid 1, 7.
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b. Kesesuaian qira’at dengan salah satu rasm (bentuk tulisan) dalam mushaf
‘Uthmani.'®Tingkat kesesuaian dalam hal ini mencakup tiga aspek: Pertama, kesesuaian
gira’at dengan salah satu mushaf ‘uthmani saja. Sebagaimana kita ketahui bahwa
penulisan mushaf ‘uthmanimengikuti aturan-aturan khusus yang mencakup lebih dari
satu corak gira’at. Oleh sebab itu, suatu gira’at dapat digolongkan sebagai gira’at yang
valid tanpa harus sesuai dengan seluruh mushaf ‘wthmani, namun cukup pada salah satu
mushaf saja, seperti bacaan Ibn ‘Amir yang membaca lafaz (\}j@) tanpa wawupada ayat:
(mj ARG \j@jﬁ'j).l66 Qira’at Ibnu ‘Amir ini tetap digolongkan sebagai gira’at yang
shahih karena bacaan tersebut sesuai dengan Mushaf Shami.'’

Kedua, kesesuaian qira’at dengan salah satu rasm mushaf, baik secara muhaqqgaqah
(nyata) maupun muhtamilah (hanya berdasarkan dugaan). Hal ini tidak terlepas karena
rasm dalam mushaf ‘uthmani memungkinkan meng-cover semua ragam qira’at yang ada.
Seperti dalam penulisanayat:!18 (2l a5 W) Sebagian gurra’ membaca dengan
membacagasar huruf mim, sedangkan sebagian yang lain membaca dengan
memanjangkan huruf mim.Kedua perbedaan bacaan tersebut tetap dianggap sebagai
gira’at yang shahih, karena penulisan tanpa a/if dalam ayat di atas hanya bertujuan
untuk meringkas penulisan saja.

Ketiga, kesesuaian qira’at dengan perbedaan rasmiyang tidak berpengaruh terhadap
perubahan makna. Misalnya adanya beberapa perbedaan qira’at yang relatif kecil dalam

ayat-ayat tertentu, seperti perbedaan qurra’ dalam membaca huruf-huruf yang dibaca

165 < Abd al-Halim bin Muhammad al-Hadi Qabah, a/-Qira’at al-Qur’aniyyah TarikhuhaThubutuhaHujjiyatubha wa
Ahkamuha, 157

166 al-Qur’an, 2:116.

167 ¢ Abd al-Halim bin Muhammad al-Hadi Qabah, a/-Qira’at al-Qur’aniyyah Tarikhuha Thubutuha Hujjiyatuha wa
Ahkamuha, 157.

168 al-Qur’an, 1:4.
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idgham, ibdal,ithbat(menetapkan) ya’ zaidah maupun hadhf (membuang)al-ya’ al-
za’idah yang tidak berpengaruh pada perubahan makna.

c. Memiliki sanadyang shahih. Suatu gira’at dapat dikategorikan sebagai qira’at yang
shahih sebagaimana yang dinyatakan oleh Ibnu al-Jazari (w. 833 H) dan al-Kawashi (w.
680 H), apabila gira’at tersebut diriwayatkan oleh para perawi yang terpercaya, kuat
hafalan, dabit,thiggah, mulai dari perawi pertama hingga perawi terakhir. Senada
dengan pernyataan al-Jazari dan al-Kawashi di atas, Makki bin Abi Talib al-Qaisi (w.
437 H) juga menyatakan bahwa syarat diterimanya suatu qira’at selain harus sesuai
dengan kaidah bahasa Arab dan mushaf ‘uthmani, qira’at tersebut juga harus disepakati
periwayatannya oleh para ulama’ ahli gira’at pada umumnya (7itima’ al-‘ammah
‘alaiha).'®Faktor ketersambungan sanad dalam hal ini memainkan peranan penting
dalam asal-usul sistem qira’at. Sanad inilah yang merupakan mata rantai otoritas yang
menunjukkan hubungan antara guru dan murid yang tidak terputus dalam transmisi
kitab-kitab atau ajaran tertentu.!’® Transmisi sanad dalam kajian qira’at adalah mata
rantai periwayatan antara perawi pertama hingga perawi terakhir. Sama halnya dalam
ilmu hadith, salah satu syarat diterimanya suatu hadith menjadi hadith shahih apabila
memiliki sanad yang shahih, dan hal ini juga berlaku dalam masalah qira’at. Rangkaian
asal usul sanad para ahli gira’at itulah yang dijadikan dasar para ulama’ untuk
menetapkan sistem qira’at yang bersifat raugifi.'’!

2. Pembagian Qira’at

1 Hasanuddin AF, Perbedaan Qira’at dan Pengaruhnya Terhadap Istinbath Hukum dalam Al-Qur’an, 139-140.
Lihat juga 162.

170 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama’ Timur Tengah dan kepulauan Nusantara Abad XVII & XVIII, 79.

17V Subhial-Salih, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an, 354.
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Berdasarkan keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa sistem periwayatan menjadi
acuan utama bagi para ulama’ dalam menentukan keabsahan suatu qira’at. Untuk itu, para
ulama’ kemudian mengklasifikasikan gira’at menjadi beberapa tingkatan, diantaranya:'’?

a. Pembagian qira’at ditinjau dari segi kuantitas sanadterbagi menjadi 6 bagian:

1) Qira’at Mutawatirah, yaitu qira’at yang diriwayatkan oleh sejumlah orang dalam
jumlah banyak yang tidak mungkin sepakat untuk melakukan kebohongan pada tiap
tingkatan sanad yangpaling awal hingga akhir.

2) Qira’at Mashhurah, yaitu qira’at yang memiliki kualitas sanad yang shahih, sesuai
dengan kaidah bahasa Arab, rasm mushaf,diriwayatkan oleh perawi yang adil dan
dabit, tidak mengandung unsur shadh, dan juga masyhur dikalangan para ahli qgira’at,
akan tetapi jumlah perawi dalam sanad-nya tidak mencapai derajat mutawatir, seperti

contoh:
(-@-w;-" uh Vi o=Vl ) Cah 3;1—0«-5‘ & sebagai versi lain dari firman
Allah:1 7 (hgastiEIRY g ) 35 pldliit aginglla,

3) Qira’at Ahadiyyah, yaitu qira’at yang sanadhya shahih, akan tetapi tidak sesuai
dengan kaidah bahasa Arab maupun rasm ‘uthmani, dan juga tidak populer
sebagaimana gira’at mutawatirah maupun qira’at mashhurah. Seperti contoh:

- Qira’at yang shahih sanad-ya, tetapi tidak sesuai dengan rasm ‘uthmani, misalnya
qira’at al-Jahdari dan Ibn Muhaisin dalam ayat: ( 585 3 )\é; Cajliy e st

172 Nabil bin Muhammad Ibrahim, ‘/lm al-Qira’at; Nash’atuhu, Atwaruhu, Atharuhu i ‘Ulum al-Shar’iyyah,42.
173 al-Qur’an,18: 51.
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- Qira’at yang shahihsanad-nya, tetapi bertentangan dengan kaidah bahasa Arab,
seperti: (0 (e Wi 5 (V1 8 2808a S 5)sebagai ganti dari (Giules).

- Qira’at yang shahih sanad-nya, namun tidak masyhur, seperti: ( Se J350 (,)Sgl; ]

2

)

4) Qira’at Shadhdhah, yaitu qira’at yang sanad-nya tidak shahih, atau bertentangan
dengan rasm ‘uthmani, atau tidak sesuai dengan kaidah bahasa Arab. Seperti qgira’at
Ibn al-Samaifi’ dan Abu al-Samal dalam ayat:!75(hdy SLa5 é};‘i@)dibaca( G aﬁnﬁ

5) Qira’at Mudrajah, yaituqira’at yang bercampur dengan penafsiran. Seperti gira’at
Sa’ad bin Abi Wagqqasdalam ayat:”é(éi Cre & 3 &\ "jj)dengan menambahkan
lafaz(al).Contoh lain: (@W‘Mﬂm@\jﬁ&m@)dmgan menambahkan
lafaz(z>l) auil 3o (4), yang dinukil dari ucapan Ibn ‘Abbas.

6) Qira’at Maudu’ah, yaitu qira’at yang diriwayatkan tanpa sanad yang shahih dan asal

usul yang jelas. Seperti gira’at dusta yang dinisbatkan kepada Abu Hanifah yang

dikumpulkan oleh Abu Fadal Muhammad bin Ja’far al-Khuzza’i dan dinukil oleh Abu

al-Qasim al-Hadhali dalam ayat:”KémLééwmwb, dibaca dengan
menasab-kan lafaz(‘m‘)dan merafa’-kan lafaz (¢LALL“) menjadi

(3 Lalkdla Slinbag LA GA),

174 al-Qur’an, 7: 10.
175 al-Qur’an, 10: 92.
176 al-Qur’an, 4:12.
177 al-Qur’an, 35: 28.
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b. Pembagian qira’at ditinjau dari segi kuantitas makna terbagi menjadi dua, yaitu:'”®
1) Qira’at muttahidah al-ma’na, yaitu qira’at yang berbeda lafaznya, akan tetapi sama
dalam hal maknanya. Perbedaan ini mencakup aspek usul al-gira’atseperti perbedaan
dalam membaca panjang mad,takhfithamzah,izhar, idghamdan lainnya, maupun
mencakup farsh al-qgira’at, yaitu:

- Perbedaan dalam aspek wsul, misalnya dalam ayat:”g(&é;j\-g BE%Y uaﬂ\),
sebagiangurra’membaca dengan ibdél(i)}f‘e}é). Contoh lain dalam ayat:lgo( G
UJQS-‘;’ aé—“ﬁjj), sebagian qurra’ membaca sukunmim jama (}é—“gjj),sedangkan
sebagian qurra’ yang lain membaca wasal mim jama ’(}J“éd‘g,),)) Qira’at di atas hanya

terdapat perbedaan dari segi lafaz dan pengucapan, namunsama dari segi makna.
soa A oh oalkd foeatts o
- Perbedaan dalam aspek farsh, seperti dalam ayat:!8!( 2554 385 a8 3568 (gl A 50 )5

s 8

aP\ﬁ‘ eédlc) Mayoritas qurra'membaca dammah huruf hamzah dan memanjangkan
huruf an(dbm), Sedangkan Imam Hamzah membaca denganfathah huruf hamzah

dan membaca sukun huruf sin tanpa alif (& P ).

2) Qira’at muta’addid al-ma’na, yaitu qira’at yang berbeda dalam lafaz dan maknanya,
akan tetapi perbedaan makna tersebut tidak bertentangan antara satu dengan yang lain.

Seperti dalam ayat:!$2( {3 4l a3 13 Sia 235 G Gyl W) Mayoritas imam

gira’at ‘ashrah membacakasrah huruf sa_a(ujlma), Sedangkan Imam Nafi’, Ibn ‘Amir

178N abil bin Muhammad Ibrahim, ‘flm al-Qira’at Nash’atuhu, Atwaruhu, Atharuhu i ‘Ulum al-Shar’iyyahA47.
179 al-Qur’an, 2: 3.

180 a]-Qur’an, 2: 3.

181 a]-Qur’an, 2: 38.

182 al-Qur’an, 43: 57.
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dan al-Kisa’imembaca dammah huruf Sa_a(ufﬁjéa) Qira’atjumhur di atas mempunyai

pengertian bahwa mereka menertawakan diri mereka sendiri. Adapun qira’at kedua
dengan membaca dammah huruf sad dapat diartikan dengan mercka menertawakan
keimanan mereka. Kedua perbedaan qira’at tersebut sesuai dengan makna yang

terkandung dalam ayat di atas.

D. Pandangan Kesarjanaan Barat tentang Qira’at'®’

Pada pembahasan sebelumnya telah disebutkan bahwa qira’at al-Qur’an terjaga
keasliannya melalui proses transmisi sanad yangmutawatir dari Rasulullah saw. mulai proses
pewahyuannya, pengajaran hingga periwayatannya, dan seterusnya diwariskan dari generasi ke
generasi. Meskipun sudah dipastikan keabsahannya, permasalahan terkait qira’at maupun ahruf’
Sab’ahini menjadi celah yang strategis bagi para orientalis untuk kembali mempertanyakan
keotentikan al-Qur’an.

Menurut Goldziher sebagaimana mengutip pendapat Theodor Noldeke, bahwa
munculnya bacaan atau tulisan yang berbeda-bedadalam teks al-Qur’an, menyebabkan
kekacauan dan inkonsistensi dalam teks al-Qur’an itu sendiri. Oleh karena itu, mereka
mempertanyakan eksistensi dan keotentikan bacaan al-Qur’an sebagai wahyu yang diyakini
kebenarannya dari Tuhan dapat berbeda-beda dan bahkan berubah-ubah cara bacanya.Goldziher
juga menambahkan, sebagian besar perbedaan gira’at muncul akibat karakter tulisan Arab kuno

yang tanpa titik dan harakat, sehingga memungkinkan adanya cara baca dan bunyi huruf yang

183K esarjanaan Barat atau lebih populer disebut dengan orientalis adalah para pengkaji dunia Timur yang berasal
dari dunia Barat dengan fokus kajian yang beragam, meliputi budaya, agama dan lainnya. Istilah orientalisme ini
tampaknya dipopulerkan oleh Edward W. Said, seorang penganut Kristen Palestina dan juga seorang aktivis PLO
(Organisasi Pembebasan Palestina) dalam karyanya yang berjudul Orientalism. Menurut Edward, orientalis adalah
“suatu cara untuk memahami dunia Timur, berdasarkan tempatnya yang khusus dalam pengalaman manusia Barat
Eropa”. Lihat Edward W. Said, Orientalism, terj. Asep Hikmat (Bandung: Penerbit Pustaka, 1996), 1-3.
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beragam. Ketiadaan harakat pada tulisan Arab awal juga kemudian melahirkan perbedan dalam
penentuan 7 rab, dandari perbedaan 7’rab lahir perbedaan penentuan makna. Perbedaan titik dan
harakat pada mushaf yang belum mencapai taraf sempurna tersebut yang menjadi pangkal
utama lahirnya perbedaan qira’at. Karena itu, Goldziher menyimpulkan bahwa qira’atyang
berkembang pada masa sekarang merupakan kreasi para ahli qira’at yang disebabkan tidak
adanya diakritik maupun ortografi pada teks al-Qur’an waktu itu.'3*Pandangan Noldeke ini juga
diikuti para orientalis setelahnya, seperti Arthur Jeffery dan Gerd R. Joseph Puin.!®

Pendapat Goldziher di atas ditolak oleh para ulama’, hal ini dapat didasarkan pada
beberapa argumen diantaranya: Pertama, al-Qur’an mulai dari proses pewahyuannya termasuk
cara bacanya yang diperkenalkan oleh Rasulullah saw. merupakan wahyu dari Allah, proses
hafalan al-Qur’an beserta berbagai varian qira’atnya (al-hifz fi al-sudur) juga telah dilakukan
oleh para sahabat sebelum kodifikasi mushaf berlangsung pada masa khalifah ‘Uthman bin
‘Affan, proses hafalan tersebut juga berlanjut sampai ke generasi setelahnya hingga masa imam
gira’at.Dengan demikian dapat dipastikan bahwa qira’at al-Qur’an bukan merupakan hasil
inovasi dari imam qira’at, melainkan bersumber dari periwayatan dan pendengaran (a/-sima’7)
yang sanad-nya bersambung sampai kepada nabi saw. Kedua, Ketiadaan tanda huruf (al-nuqat)
dan tanda baca (al-shakl/) dalam mushaf ‘uthmani bukanlah merupakan penyebab munculnya
perbedaan ragam qira’at, karena tidak semua gira’at yang memungkinkan dibaca sesuai dengan
rasm ‘uthmani akan diakui eksistensinya sebagai gira’at.Qira’at yang diakui keshahihannya
hanya terbatas pada gira’at sab’ah dan gira’at ‘ashrah, dan di luar qira’at-qira’at tersebut tidak

dapat digolongkan sebagai qira’at yang mutawatir. Hal ini menunjukkan bahwa tidak adanya

184 < Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghanial-Qadi, a/-Qira’at i Nazr al-Mustashrigin wa Mulhidin, (t.t.: t.p.,1402 H), 26.
185Syamsuddin Arif, Orientalis dan Diabolisme Pemikiran (Jakarta: Gema Insani, 2008), 13.
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tanda diakritik dalam mushaf ‘uthmani tidak berpengaruh pada munculnya varian gira’at yang

berkembang.



BAB III
TEORIRIWAYATHAFS

DALAM KAJIAN ILMU QIRA’AT

A. Biografi Imam ‘Asim bin Abi al-Najud dan Imam Hafs bin Sulaiman al-Asadi
1. Potret Imam ‘Asim

Nama lengkap beliau adalah ‘Asim bin Abi al-Najud al-Asadi al-Kufi, maula Bani
Jadhimah bin Malik bin Asad. Kunyah-nya Abu Bakar.'®¢ Pendapat lain menyebutkan bahwa
nama beliau adalah ‘Asim bin Bahdalah. Dalam riwayat yang disampaikan oleh Hajib bin
Sulaiman al-Manbaji dan Muhammad bin Ahmad al-Muqaddami menyatakan bahwa Bahdalah
adalah nama ibunya, namun pendapat tersebut disanggah oleh Abu Bakar bin Abu Dawud
bahwa Bahdalah adalah nama ayah imam ‘Asim yang kunyah-nya adalah Abu al-Najud.!8”

Beliau termasuk dalam jajaran imam gira’at sab’ah, dan merupakan imam qira’at
generasi ketiga di Kufah menggantikan gurunya Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami.'® Akan tetapi
Ibn al-Jazari dan al-Dimyati menggolongkan beliau ke dalam generasi fabi’in, beliau bertemu
dengan kurang lebih sekitar dua puluh empat sahabat.'®Hal ini di dasarkan pada sebuah hadith
yang diriwayatkan oleh imam ‘Asim dari Abu Ramathah.'® Adapun mengenai tahun kelahiran

beliau, mayoritas para ahli sejarah tidak menyebutkan tahun kelahiran beliau. Namun menurut

18Abu Hatim Muhammad bin Ahmad bin Hibban, Mashahir ‘Ulama’ al-Amsar wa A’lam Fuqaha’ al-Agqtar,

(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1959), Jilid 1, 165.

187 Ahmad bin ‘Al bin Hajar al-‘Asqalani, Tahdhib al-Tahdhib, (Beirut: Dar al-Fikr, 1984), Jilid 5, 35.Lihat juga

‘Abd al-Rahman bin Abu Hatim al-Razi, a/-Jarh wa al-Ta’dil, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath, 1982), Jilid 6, 360.

188Shihab al-Din Ahmad bin Muhammad al-Qastalani, Laraif al-Isharat liFunun al-Qira’at, 108.

189 Halimah Sal, a/-Qira’at Riwayata Warsh wa Hafs Dirasah Tahliliyyah Mugaranah, (Uni Emirat Arab: Dar al-

Wadih, 2014), 90.
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al-Dhahabi, beliau lahir pada masa pemerintahan Mu’awiyah bin Abi Sufyan, yaitu dalam kurun
waktu antara tahun 41-65 H.!!

Keahlian imam ‘Asim dalam bidang qira’at telah diakui banyak kalangan, diantaranya
sebagaimana pernyataan Abu Ishaq al-Sabi’i (w. 132 H)bahwa beliau tidak pernah melihat
seseorang yang lebih bagus bacaan al-Qur’annya selain ‘Asim bin Abi al-Najud. Imam ‘Asim
juga ahli dalam bahasa, nahwu, fikih dan hadith. Tidak ada satupun diantara para imam gira’at
sab’ah yang paling banyak meriwayatkan hadith dan atharselain imam ‘Asim.!%2

Keterangan lain juga disampaikan oleh Shamr bin ‘Atiyyah bahwa terdapat dua orang
yang paling ahli dalam ilmu qira’at diantara kami, salah satunya ahli dalam qgira’at Zaid yaitu
‘Asim. Dan satu lagi ahli dalam qira’at ‘Abdullah, yaitu al-A’mash.!**Dalam sebuah riwayat
disebutkan bahwa ‘Abdullah bin Ahmad bin Hanbal (w. 290 H) pernah bertanya kepada
ayahnya tentang imam ‘Asim. Ahmad bin Hanbal menjawab bahwa ‘Asim bin Bahdalah adalah
orang yang thiggahdan salih. Kemudian ‘Abdullah bertanya tentang qira’at apa yang paling
disukai ayahnya, Ahmad bin Hanbal menjawab sangat menyukai gira’at penduduk Madinah.
Dan jika tidak ada, beliau menyukai gira’at ‘Asim.!* Informasi lainnya juga disampaikan oleh
salah satu murid beliau yaitu Abu Bakar Shu’bah bin ‘Ayyash bahwa imam Asim pernah
berkata kepadanya jika beliau telah mengalami sakit selama dua tahun. Setelah sembuh, beliau
membaca al-Qur’andan tidak ada satupun kesalahan dan kekeliruan pada bacaan beliau kecuali

satu huruf. Hal ini menunjukkan kekuatan hafalan dan keahlian imam ‘Asim dalam menghafal

91 Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubala’, Tahqiq Shuw’aib al-
Arnaut, (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1413 H), Jilid 5, 256.

192 Abu Hatim Muhammad bin Ahmad bin Hibban, a/-Thiggat wa Yalihi Jami’ Faharis al-Thigqat,(Istanbul:Da’irah
al-Ma’arif al-‘Uthmaniyyah, 1973),Jilid 7, 256.

193 Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, Siyar A lam al-Nubala’, Jilid 1, 90.

194 Ibid.



85

al-Qur’an.'”Beliau juga dikenal sebagai imam qira’at yang sangat memperhatikan materi
pelajaran yang diajarkan kepada murid-muridnya, sebagaimana yang disampaikan oleh Abu
Bakar Shu’bah bin Ayyash bahwa imam ‘Asim hanya menyuruhnya membaca satu ayat al-
Qur’an saja dalam sehari. Hal ini tidak lain karena beliau menginginkan muridnya menguasai
gira’at yang diajarkannya. Namun Shu’bah khawatir tidak mampu mengkhatamkan seluruh
bacaan al-Qur’an kepada beliau, sehingga Shu’bah menyampaikan keinginannya untuk
menambah materi pelajaran kepadanya, dan imam ‘Asim akhirnya menyetujuinya untuk
membaca sebanyak lima ayat dalam sehari.!®

Tidak hanya dikenal sebagai pakar gira’at, imam ‘Asim juga dikenal sebagai ulama’ ahli
hadith yang thiggah. Hal ini didasarkan pada pernyataan yang disampaikan oleh Abu Hatim
bahwa imam ‘Asim merupakan pakar gira’at yang berkepribadian jujur, dan ahli hadith yang
thiggah.Kethiggahan beliau dalam hadith juga diakui oleh Abu Zar’ah, Hammad bin Zaid,
Hammad bin Salmah, Sufyan al-Thauri, Sufyan bin ‘Uyainah dan lainnya. Bahkan hadith-hadith
yang beliau riwayatkan dimuat dalam Kutub al-Sittah.'"”’ Senada dengan Abu Hatim, Ahmad
bin ‘Abdullah al-‘Ajali juga mengungkapkan bahwa imam ‘Asim bin Bahdalah adalah orang
yang menguasai hadith dan juga pakar gira’atal-Qur’an.!®

Keahlian imam ‘Asim dalam bidang hadith menjadikan nama beliau masuk dalam
jajaran tokoh ahli hadith, selain itu beliau juga dikenal sebagai seorang tokoh yang menguasai
ilmu bahasa dengan sangat baik, dan ahli nahwu yang memiliki bahasa yang sangat fasih serta
suara yang indah.Hal ini diungkapkan oleh al-Ja’biribahwa imam ‘Asim adalah ulama’ ahli

gira’at dan hadith. Jika beliau berbicara, banyak orang takjub akan kefasihan bahasanya dan

9Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, Ma’rifah al-Qurra’ al-Kubbar ‘ala al-Tabagat wa
al-A’sar, (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1404 H), Jilid 1, 90.

196 Muhammad bin Abi Ya’la, Tabaqat al-Hanabilah, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, t.th), Jilid 1, 42.

197 Abu Hatim Muhammad bin Ahmad bin Hibban, al-Thiqqat wa Yalihi Jami’ Faharis al-Thigqat, Jilid 7, 256.

198 Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, Ma rifah al-Qurra’ al-Kubbar, Jilid 1, 91.
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keindahan suaranya.!® Hasan bin Salih juga mengungkapkan bahwa beliau tidak melihat
seorangpun yang lebih fasih dari ‘Asim bin Abi al-Najud. Jika imam ‘Asim berbicara, seakan
ucapannya bagaikan magnet”.?%

Di samping menguasai berbagai ilmu, imam ‘Asim juga dikenal sebagai seorang tokoh
dengan kepribadian yang mulia dan tekun beribadah. Dalam menjalankan shalat, beliau berdiri
tegap bagaikan sebatang kayu yang kokoh. Dan ketika selesai melaksanakan sholat jum’at,
beliau tidak akan keluar dari masjid sampai menunggu waktu Ashar tiba. Beliau menjadikan
shalat sebagai prioritas utama meskipun dalam kondisi yang mendesak. Bahkan ketika beliau
sedang sibuk dan tanpa sengaja melewati masjid, beliau berkata: “Mari kita terlebih dahulu
melaksanakan shalat sunnah di masjid, karena segala hajat kita tidak akan hilang dari kita”.
Kemudian beliau masuk ke dalam masjid dan melaksanakan shalat 7ahiyyah al-Masjid*"!

Kemuliaan akhlak lainnya yang dimiliki oleh imam ‘Asim adalah kejujuran dan
kebesaran hatinya. Beliau tidak segan mengakui kebesaran orang lain meskipun orang tersebut
adalah muridnya. Dalam suatu riwayat disebutkan bahwa beliau pernah meminta fatwa kepada
muridnya yaitu Sufyanal-Thauri (w. 161 H). Beliau berkata pada Sufyan: “Wahai Sufyan, dulu
engkau datang belajar kepada kami ketika engkau masih kecil, dan sekarang engkau telah
menjadi tokoh besar ketika kami datang kepadamu”.2%?

Imam ‘Asim wafat di Kufah. Menurut pendapat al-Jazari, beliau wafat pada tahun 127

H.?3Sedangkan menurut al-Suyuti dan al-Bukhari berdasarkan riwayat dari Isma’il bin

199 Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi , Siyar A ’lam al-Nubala’, Jilid 5, 259.
200Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Ghayah al-Nihayah fi Tabaqgat al-Qurra’, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2009), 315. Lihat juga Shihab al-Din Ahmad bin Muhammad al-Qastalani, Lataif al-Isharat Ii Funun al-
Qira’at, 95.

20'Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi , Ma rifah al-Qurra’ al-Kubbar,Jilid 1, 93.

202 Ahmad bin Muhammad bin Abi Bakar bin Khalikan, Wafayat al-A’yan wa Anba’ Abna’ al-Zaman, (Beirut: Dar
al-Thaqafah, 1968), Jilid 2, 387.

203 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Ghayah al-Nihayah i Tabaqat al-Qurra’, 317.
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Makhlad beliau wafat pada tahun 128 H.2%* Dalam sebuah riwayat disebutkan bahwa Abu Bakar
Shu’bah bin Ayyash menjengukimam ‘Asim ketika beliau sedangsakit, dan beliau berulang-
ulang membaca surat al-An’am ayat 62:205(2533\ paY g ) ) |53 ai)yang artinya: “Kemudian
mereka kembali kepada Tuhan mereka Allah yang Maha Benar”.2%

Dalam bidang qira’at, tercatat beliau belajar gira’at dari tiga guru, diantaranya: Abu
‘Abd al-Rahman bin ‘Abdullah bin Habib bin Rabi’ah al-Sulami (w. 73 H), Abu Maryam Zirr bi
Hubaish al-Asadi (w. 83 H), Abu ‘Amr Sa’ad bin Ilyas al-Shaibani (w. 96 H).2’ Abu ‘Abd al-
Rahman al-Sulami merupakan ulama’ pertama yang mengajarkan al-Qur’an di Kufah. Beliau
adalah delegasi tabi’in yang diutus oleh khalifah ‘Uthman bin ‘Affan beserta mushaf ‘uthmani
yang dikirimkan ke Kufah. Dalam suatu riwayat disebutkan bahwa Imam ‘Asim belajar gira’at
yang berasal dari ‘Ali bin Abi Talib kepada beliau sejak usianya masih kecil.??® Sedangkan
qira’at yang berasal dari ‘Abdullah bin Mas’ud beliau pelajari dari Zirr bin Hubaish yang
merupakan generasi fabi ’in Kufah.>%

Secara transmisi sanadimam ‘Asim menempati posisi ketiga setelah Abu ‘Abd al-
Rahman al-Sulami, Zirr bin Hubaish dan Abu ‘Amr bin Ilyas al-Shaibani. Ketiganya belajar
qira’at dari ‘Abdullah bin Mas’ud (w. 32 H). Selain belajar kepada Ibn Mas’ud, Abu ‘Abd al-
Rahman al-Sulami dan Zirr bin Hubaish juga belajar gira’at dari ‘Uthman bin ‘Affan (w. 32 H),
dan ‘Ali bin Abi Talib (w. 40 H). Dan secara khusus Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami juga

belajar qgira’at kepada Ubay bin Ka’ab (w. 30 H) dan Zaid bin Thabith (w. 45 H). Sedangkan

204 Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, a/-Tarikh al-Ausat, Tahqiq: Mahmud Ibrahim Zayid, (Kairo: Maktabah Dar
al-Turath, 1977), Jilid 2, 9. Lihat juga Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suyuti, 7arikh al-Khulafa’, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1988), 205.

25Muhammad Salim Muhaisin, al-Mughni i Taujih al-Qira’at al-‘Ashr al-Mutawatirah, Jilid 1, 29.

206 Departemen Agama R, A/-Qur’an dan Tetjemahnya, 136.

207 1bid., 30.

208Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi , Sivar A ’lam al-Nubala’, Jilid 5, 258.

209 “Izz al-Din bin al-Athir, Asad al-Ghabah {7 Ma’ritah al-Sahabah, (Beirut: Dar lhya’ al-Turath al-‘Arabi, 1996),
Jilid 2, 299.
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‘Uthman bin ‘Affan, Ali bin Abi Talib, ‘Abdullah bin Mas’ud, Ubay bin Ka’ab dan Zaid bin
Thabith belajar gira’at dari Rasulullah saw. Mata rantai sanad di atas menunjukkan bahwa
gira’at imam ‘Asim bersambung (muttasil) sampai kepada Rasulullah saw.?!”

Tercatat imam ‘Asim mempunyai jumlah murid yang cukup banyak, diantaranya: Abu
Bakar bin ‘Ayyash (w. 193 H), Hafs bin Sulaiman al-Mughirah (w. 180 H), Abban bin Taghlib
bin Rabah al-Bakri (w. 141 H), Samad bin Salamah (w. 167 H), Harun bin Musa al-Azdi (w. 146
H), Sulaiman bin Mahran al-A’mash (w. 147 H), Sahal bin Shu’aib, Shaiban bin Mu’awiyah (w.
164 H). Sedangkan murid yang belajar dari beliau beberapa bacaan saja antara lain: Abu ‘Amr
bin ‘Ala’ al-Tamimi (w. 154 H) ), Hamzah bin Habib al-Ziyat (w.156 H), al-Harith bin Nabhan,
Harun bin Musa al-A’war (w. 146 H).2!! Transmisi sanad imam ‘Asim dapat dilihat pada tabel
berikut:

Tabel 6. Transmisi Sanad Imam ‘Asim bin Abi al-Najud

Rasulullah
Saw.
i r T i 1
Zaid bin Ubay bin ‘Abdullah bin ‘Uthman bin ‘Ali bin Abi
Thabit Ka’ab Mas’ud ‘Affan Talib
f f 4 F7 f
f f }
Sa’ad bin Ilyas ‘Abd Rahman Zirr bin
al-Shaibani al-Sulami Hubaish

T

T

T

210 Ibid., 32.

211 Al bin al-Hasan bin Hibatullah bin ‘Abdullah al-Shafi’i, Tarikh Dimashq, (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), Tahqiq
Muhib al-Din al-‘Umari, Jilid 1, 69.

T

‘Asim bin Abi
al-Najud
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2. Potret Imam Hafs

Nama lengkap beliau adalah Hafs bin Sulaiman bin Mughirah al-Asadi al-Bazzaz al-
Ghadiri al-Kufi.?'>?Kunyah-nya adalah Abu ‘Umar.?'3Pendapat lain menyebutkan nama ayah
beliau adalah Abu Dawud. Kedua nama tersebut sebenarnya tidak ada perbedaan, karena Abu
Dawud adalah kunyah dari Sulaiman (ayah imam Hafs). Imam Hafs juga dikenal dengan nama
Hufais.?'* Beliaudibesarkan dan lahir di Kufah pada tahun 90 H, kemudian pindah ke Baghdad
dan tinggal di Suwaiqah Nasr.?'> Setelahnya dari Baghdad, beliau melanjutkan perjalanannya
menuju Makkah dan menetap di sana dalam kurun waktu yang cukup lama untuk mengajarkan
al-Qur’an.?!6

Dari segi sanad, transmisi sanad yang dimiliki imam Shu’bah berbeda dengan sanad
yang dimiliki imam Hafs, meskipun riwayat keduanya berasal dari guru yang sama, yaitu ‘Asim

bin Abi al-Najud. Transmisi sanad imam Shu’bah bermuara kepada ‘Abdullah bin Mas’ud,

sedangkan transmisi sanad yang dimiliki imam ‘Asim bersambung sampai kepada ‘Al bin

212Nama beliau al-Asadi dinisbatkan kepada nama salah satu kabilah yaitu kabilah Asad. Lihat keterangan Jamal
al-Din Abu al-Hajjaj Yusuf al-Mizzi, Tahdhib al-Kamal fi Asma’ al-Rijal, (Beirut: Mu’assasah Risalah, 1980), Jilid
1, 10. Sedangkan al-Kufi dinisbatkan kepada tanah kelahiran beliau yaitu Kufah, salah satu kota yang terletak di
negara Iraq. Lihat ‘Izz al-Din Abu al-Hasan ‘Ali bin Muhammad bin al-Athir, a/-Lubab fi Tahdhib al-
Ansab,(Beirut: Dar Sadir,t.th), Jilid 1,75. Al-Bazzaz diambil dari kata bazyaitu pakaian. Istilah ini dipakai sebagai
sebutan bagi seseorang yang menjual pakaian. Selain dikenal sebagai imam qira’at, imam Hafs juga berprofesi
sebagai penjual pakaian.Sedangkan al-Ghadiridinisbatkan kepada Ghadirah bin Malik bin Tha’labah bin Dudan bin
Asad bin Khuzaimah. Lihat Abu Bakar Ahmad bin ‘Ali bin Thabit al-Khatib al-Baghdadi, 7arikh al-Baghdad,
Tahqiq Bashar ‘Awwad Ma’ruf, (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 2002), Jilid 9, 63.

23 Abut Muhammad ‘Abd al-Rahman bin Abi Hatim Muhammad bin 1dris al-Razi, al-Jarh wa al-Ta’dil, (Beirut: Dar
Thya’ al-Turath al-*Arabi, 1952), Jilid 3, 173.

214 Aba Muhammad bin ‘Addi al-Jurjani, a/-Kamil ff al-Du’afa’ al-Rijal, Tahqiq ‘Adil Muhammad ‘Abd al-Maujud,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1997), Jilid 3, 268.

25Suwaiqah Nasr adalah sebuah wilayah yang terletak di sebelah Timur Baghdad. Penamaan wilayah tersebut
dinisbatkan kepada Nasr bin Malik al-Khuzza’i. Lihat Shihab al-Din Abi ‘Abdillah Yaqut bin ‘Abdullah al-
Hamawi, Mu’jam al-Buldan,(Beirut: Daral-Sadir, 2008), Jilid 3, 228.Lihat juga Muhammad bin Hibban bin Ahmad
bin Hibban Abu Hatim al-Tamimi al-Busti al-Sijistani, a/-Majruhin min al-Muhaddithin wa al-Du’afa’ wa al-
Matrukin, Tahqiq Mahmud Ibrahim, (Aleppo: Dar al-Wa’yi, 1396 H), Jilid 1, 225.

21Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi,Ma rifah al-Qurra’ al-Kubbar ‘ala al-Tabagat wa
al-A’sar, (Beirut; Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 1997), Jilid 1, 287. Lihat juga Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman
bin Qaimaz al-Dhahabi, Tarikh al-Islam wa Wafiyat al-Mashahir wa al-A ’lam,(Beirut: Dar al-Kitab al’ Arabi, 1993),
Jilid 11, 87.
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AbiTalib.?!” Pernyataan ini dikuatkan oleh sebuah riwayat yang disampaikan oleh imam Hafs
sendiri ketika beliau berkata kepada gurunya (imam ‘Asim): “Qira’at Shu’bah bin ‘Ayyash
berbeda dengan gira’at yang aku baca.Lantas imam ‘Asim menjawab: Aku membacakan qira’at
kepadamu sebagaimana yang aku terima dari ‘Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami dari Ali bin Abi
Talib dari Nabi saw. Sedangkan gira’at yang aku bacakan kepada Shu’bah berdasarkan gira’at
yang aku pelajari dari Zirr bin Hubaish dari ‘Abdullah bin Mas’ud”.?'*Imam Hafs juga
menyatakan bahwa riwayat bacaannya tidak ada yang berbeda dengan qira’at gurunya (imam

2

‘Asim) kecuali pada ayat: (338 33 Ge Jaa & 33 Canla 30 (e Jaa & Ciaia Ga oKEA L;J\ Al
Ehrk ] \82L) 219Pada ayat tersebut, imam Hafs membaca kalimat (-ums’-m) dengan dammah,

sedangkan imam ‘Asim membacanya dengan fathah.***Berdasarkan keterangan Ibn al-Jazari,
perbedaan qira’at imam Hafs dengan imam Shu’bah kurang lebih sekitar 520 bacaan.??!

Sebagai seorang ulama’ ahli qira’at yang masyhur, banyak sekali apresiasi yang
disampaikan oleh para ulama’ kepada beliau atas dedikasinya terhadap al-Qur’an dan
gira’atnya. Dalam suatu riwayat, al-Munawi menyatakan bahwa imam Hafs membaca al-Qur’an
kepada imam ‘Asim berulangkali, dan beliau adalah orang yang tepat dalam qira’at.222 Menurut
Khatib al-Baghdadi, para ulama’ terdahulu menilai imam Hafs sebagai orang yang hafal qira’at
melebihi imam Syu’bah, dan orang yang tepat dalam mengucapkan huruf yang diajarkan oleh

imam ‘Asim. Abu Hisham al-Rifa’i juga menyatakan bahwa imam Hafs adalah murid imam

2"Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi,Ma rifah al-Qurra’ al-Kubbar, Jilid 1, 141.

218 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Ghayah al-Nihayah fi Tabagat al-Qurra’, (Kairo: Maktabah Ibn
Taimiyyah, 1351 H), Jilid 1, 230.

219 al-Qur’an, 30:54.

220 Zain al-Din Muhammad ‘Abd al-Ra’uf al-Munawi, Faid al-Qadir Sharh al-Jami’ al-Saghir, (Mesir: Maktabah al-
Tijariyyah, 1356 H), Jilid 3, 476. Lihat juga ‘Abd al-Fattah‘Abd al-Ghanial-Qadi, 7arikh al-Qurra’ al-‘Ashrah,
(Kairo: al-Maktabah al-Azhariyyah li al-Turath, 20006), 41.

22! Ahmad bin Musa bin al-‘Abbas bin Mujahid al-Baghdadi, a/-Sab’ah 7 al-Qira’at,(Mesir: Dar al-Ma’arif, 1980),
Jilid 1, 96.

22 Abu Bakar Ahmad bin ‘ATi bin Thabit al-Khatib al-Baghdadi, 7arikh Baghdad, Jilid 9, 64.
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Asim yang paling mengerti gira’at ‘Ashim, beliau lebih unggul daripada imam Syu’bah dalam
hal ketepatan huruf (dabt al-huruf).”>> Pernyataan senada juga disampaikan oleh Yahya bin
Ma’in bahwa riwayat yang paling shahih dari gira’at imam Asim berasal dari imam Hafs bin
Sulaiman. Dalam kesempatan lain, Yahya bin Ma’in juga menyatakan bahwa Hafs bin Sulaiman
dan Abu Bakr bin ‘Ayyash, keduanya adalah perawi yang paling menguasai qgira’at imam
‘Asim, akan tetapi riwayat Hafs lebih unggul dibandingkan dengan imam Shu’bah.?24
Pernyataan lain juga disampaikan oleh al-Sadafi bahwa imam Hafs adalah orang yang ahli
dalam gira’at.??> Begitu pula yang disampaikan oleh al-Dhahabi bahwa imam Hafs adalah imam
gira’at Kufah yang thigqah (terpercaya), dan orang yang tepat (thabat).?*¢ Apresiasi tinggi
yang disampaikan oleh para ulama’ terhadap riwayat imam Hafs di atas bukan berarti
menafikan kredibilitas imam Syu’bah sebagai perawi gira’at. Keunggulan riwayat yang dimiliki
imam Hafs dalam beberapa aspek sebagaimana keterangan yang disampaikan oleh para ulama’
di atas, barangkali disebabkan karena imam Hafs belajar gira’at dengan sangat intens kepada
imam ‘Asim yang tidak lain adalah ayah tirinya.???

Selain dikenal sebagai ulama’ ahli gira’at, imam Hafs juga dikenal sebagai perawi
hadith. Namun berbeda dengan ketokohan beliau dalam bidang gira’at yang telah diakui banyak

kalangan. Kredibilitas beliau dalam bidang hadith mendapatkan respon yang beragam dari

kalangan ulama’ ahli hadith. Meskipun sebagian ulama’ seperti Waki’ bin al-Jarah al-Kufi (w.

23 Abu ‘Amr ‘Uthman bin Sa’id al-Dani, al-Taisir fial-Qira’at al-Sab’(Saudi Arabiah: Dar al-Andalus li al-Nashr
wa al-Tauzi’, 2015), Jilid 1, 6.

224 Abu Muhammad bin ‘Addi al-Jurjani, a/-Kamil {7 al-Du’afa’ al-Rijal Jilid 3, 268.

225 Salah al-Din Khalil bin Abik, al-Wafi bi al-Wafiyat, Jilid 13, 62.

26Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, al/-‘lbar fi Khabar Man Ghabar, Tahqiq
Muhammad al-Sa’id Basyuni, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th), Jilid 1, 213. Lihat juga Abu ‘Abdillah
Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, a/-Kashif fi Ma’rifati Man Lahu Riwayah fi al-Kutub
al-Sittah, Tahqiq Muhammad ‘Awamah, (Jeddah: Dar al-Qiblah li al-Thaqafah al-Islamiyyah, 1992), Jilid 1, 341.
22’Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, Ma rifah al-Qurra’ al-Kubbar, Jilid 1, 141.
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196 H) menganggapnya sebagai perawi yang thiggah,?*® Sa’ad bin Muhammad bin al-Hasan al-
‘Aufijuga menilai beliau sebagai orang yang mengerti dan menguasai bidang hadith.??° Akan
tetapi mayoritas muhaddithin menilai hadith yang diriwayatkan imam Hafs tidak dapat
diterima, bahkan riwayatnya dinilai sebagai riwayat yang da 7f'sebagaimana pernyataan ‘Ali bin
al-Madini, al-Dar al-Qutni, al-Tirmidhi, al-‘Uqaili, maupun Abu Zar’ah.>° Ahmad bin Hanbal
(w. 241 H) dalam satu riwayat juga menyatakan hadith yang diriwayatkan imam Hafs
ditinggalkan oleh para ulama’ ahli hadith, meskipun dalam tiga riwayat lainnya Ahmad bin
Hanbal menilai imam Hafs sebagai ulama’ yang shalih.?3! Pernyataan senada juga disampaikan
al-Bukhari dan Muslim bin al-Hajjaj, bahwa riwayat hadith imam Hafs ditinggalkan oleh para
ulama’ hadith.??? Sedangkan Abu Hatim dan al-Nasa’i menganggap riwayat hadith imam Hafs
tidak tertulis, bahkan Ibn Hibban menilainya sebagai perawi yang menyampaikan sanad hadith
secara terbalik, dan memarfu kan hadith mursal**3

Penilaian negatif terhadap kredibilitas imam Hafs dalam periwayatan hadith diantaranya
didasarkan pada pernyataan Shu’bah bin al-Hajjaj al-Wasiti dan Ayyub bin al-Mutawakkil.
Dalam pernyataannya, Shu’bah bin al-Hajjaj mengatakan bahwa Hafs bin Sulaiman pernah
meminjam kitab kepadanya dan tidak mengembalikannya, Hafs juga meminjam kitab kepada

orang lain dan menghilangkannya. Pernyataan Shu’bah ini kemudian dinukil oleh Yahya bin

228Abu al-Hasan ‘Ali bin Muhammad al-Sakhawi, Jamal Qurra’ wa Kamal al-Igra’, Tahqiq Marwan al-*Atiyyah,
(Damaskus: Dar al-Ma’mun li al-Turath, 1997), 561. Lihat juga Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz
al-Dhahabi, al-Mughni i al-Du’afa’, Tahqiq Nur al-Din ‘Itr, (Qatar: Idarah Thya’ al-Turath, 2009), Jilid 1, 179.
2Jamal al-Din Abu al-Hajjaj Yusuf al-Mizzi, Tahdhib al-Kamal, Jilid 7, 12.

20Abu Ja’far Muhammad bin ‘Amr al-‘Uqaili, al-Du’afa’ al-Kabir, Tahqiq ‘Abd al-Muw’ti Amin, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, 1984), Jilid 1, 270.

21Abu al-Hasan Nur al-Din ‘Al al-Haithami, Majma’ al-Zawa’id wa Manba’ al-Fawa’id, Tahqiq Hisam al-Din al-
Qudsi, (Kairo: Maktabah al-Qudsi, 1994), Jilid 1, 22.

22Muhammad bin Isma’il al-Mughirah al-Bukhari, Tarikh al-Ausat, Tahqiq Mahmud Ibrahim Zayid, (Kairo:
Maktabah Dar al-Turath, 1997), Jilid 2, 256.

233Muhammad bin Hibban bin Ahmad bin Hibban al-Tamimi, a/-Majruhin min al-Muhaddithin wa al-Du’afa’ wa
al-Matrukin,Jilid 1, 55.
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Sa’id al-Qattan, Ahmad bin Hanbal, ‘Ali bin al-Madini, Yahya bin Ma’in, ‘Amr bin al-Falas
dan lainnya.?*

Selain Shu’bah bin al-Hajjaj, Ayyub bin al-Mutawakkil juga menyatakan bahwa Abu
‘Umar al-Bazzaz (Hafs al-Asadi) dinilai lebih shahih qira’atnya dibandingkan Abu Bakar
Shu’bah bin ‘Ayyash, namun Abu Bakar bin ‘Ayyash dianggap lebih thiggah dibandingkan Abu
‘Umar (Hafs al-Asadi). Pernyataan Ayyub bin al-Mutawakkil ini kemudian diriwayatkan oleh
Yahya bin Ma’in dan dinukiloleh sebagian ulama’ yang menulis tentang jarh wa ta’dil dan
mereka menghubungkannya dengan pernyataan Yahya bin Ma’in sendiri bahwa Hafs al-Asadi
adalah perawi yang tidak thiggah,diantaranya Ibn ‘Addi dalam kitabnya a/-Kamil Disebutkan
dari al-Laith bin ‘Abid bahwa dia mendengar Yahya bin Ma’in mengatakan: Abu ‘Umar al-
Bazzaz adalah perawi yang tidak thiggah, beliau lebih shahih gira’atnya dari Abu Bakar bin
‘Ayyash, namun Abu Bakar bin ‘Ayyash lebih thiggah darinya. Riwayat lain dari Yahya bin
Ma’in juga menilai hadith yang diriwayatkan Hafs al-Asadi adalah dusta. Pernyataan Ayyub bin
al-Mutawakkil di atas bukan berarti menganggap imam Hafs sebagai perawi hadith yang tidak
thiggah. Hanya saja imam Shu’bah dinilai lebih tAhiggah dibandingkan imam Hafs dalam bidang
periwayatan hadith. Namun mayoritas ulama’ yang memberikan penilaian negatif terhadap
kredibilitas imam Hafs dalam meriwayatkan hadith karena didasarkan pada pendapat para
ulama’ yang menukil pernyataan Shu’bah bin al-Hajjaj dan Ayyub bin al-Mutawakkil di atas.?

Berbagai pernyataan para ulama’ yang mempertanyakan kethiggahan imam Hafs dalam
meriwayatkan hadith di atas dibantah oleh Ghanim Qadduri al-Hamad. Berdasarkan keterangan

dari Ghanim Qadduri, penilaian negatif terhadap kredibilitas imam Hafs dalam meriwayatkan

24Ghanim Qadduri al-Hamad, Hafs bin Sulaiman al-Asadi Rawi Qira’ah ‘Asim baina al-Jarah wa al-Ta’dil dalam
Abhath fi ‘Ulum al-Qur’an, (Oman: Dar ‘Ammar li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2006), 94.
2%1bid., 95.
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hadith di atas tidaklah berasalan. Hal ini dikarenakan banyaknya perawi lain bernama Hafs bin
Sulaimanyang dinilai tidak thiggah, namun oleh sebagian ulama’ dinisbatkan kepada Hafs bin
Sulaiman al-Asadi. Dalam pendataan yang dilakukan oleh al-Bukhari dalam kitabnya a/-Tarikh
al-Kabir tercatat beberapa perawi yang bernama Hafs bin Sulaiman yang hidup pada abad ke-2
H, diantaranya: Hafs bin Sulaiman al-Basri al-Minqari yang meriwayatkan hadith dari al-Hasan,
Hafs bin Sulaiman al-Azdi yang meriwayatkan hadith dari Khalid bin Hisan, Hafs bin Sulaiman
yang meriwayatkan hadith dari Mu’awiyah bin Qurrah, dan hadith yang diriwayatkannya
termasuk hadith mursal. Dan yang terakhir adalah Hafs bin Sulaiman al-Asadi al-Kufi yang
memiliki kunyah Abu ‘Umar.?3

Adapun Hafs bin Sulaiman yang dimaksud dalam pernyataan Shu’bah bin al-Hajjaj di
atas bukanlah Hafs bin Sulaiman al-Asadi, melainkan Hafs bin Sulaiman al-Mingqari. Hal ini
dikuatkan dengan pernyataan yang disampaikan oleh Ibn Sa’ad yang ia nukil dari Shu’bah bin
al-Hajjaj bahwa Hafs al-Minqari mempunyai beberapa kitab yang digunakan oleh saudara
iparnya yaitu Ash’at bin ‘Abd al-Malik untuk membantu memecahkan masalah al-Hasan,
sebagaimana diketahui Hafs al-Minqari adalah orang yang paling mengetahui riwayat al-Hasan
dan meriwayatkan hadith darinya. Para ulama’ ahli hadith juga menilai Hafs al-Minqari sebagai
perawi yang hadithnya ditinggalkan para ulama’ sebagaimana pernyataan al-Haithami yang
disebutkan oleh Ibn Hibban dalam kitabnya a/-Thiggat. Akan tetapi sebagian ulama’
menisbatkannya kepada Hafs bin Sulaiman al-Asadi, dan menjadikannya sebagai alasan untuk
menda’itkan hadith yang diriwayatkan olehnya. Kesalahan lainnya juga terjadi dalam
penisbatan tahun wafat keduanya sebagaimana pernyataan Ibn al-Nadim dan Abu Tahir bin

Abi Hashim (w. 349 H), bahwa Hafs al-Asadi wafat pada tahun 131 H. Pernyataan Ibn al-

236 [hid., 97.
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Nadim dan Abu Tahir di atas ditolak oleh Ibn al-Jazari karena Hafs al-Mingari hidup semasa
dengan Ayyub al-Sakhtayani dan wafat terlebih dahulu, yaitu sekitar tahun 131 H. Sedangkan
Hafs al-Asadi al-Kufi wafat sekitar tahun 180 H. Keterangan Ibn al-Jazari ini juga dikuatkan
oleh keterangan Waki’ bin al-Jarah al-Kufi (w. 196 H) yang hidup semasa dengan Hafs al-Asadi
al-Kufi. Waki’bin al-Jarrah menyebutkan Hafs al-Asadi adalah perawi yang thiggah dalam
bidang gira’at maupun hadith dan wafat sekitar tahun 190 H.2¥’

Informasi lain juga disampaikan oleh al-Mizzi dalam tahdhib al-Kamal bahwa terdapat
27 perawi yang meriwayatkan hadith dari Hafs al-Asadi al-Kufi. Ibn Hajar menyebutkan bahwa
15 perawi diantaranya dinilai sebagai perawi yang thiggah, 10 perawi lainnya dinilai sebagai
perawi yang jujur, 1 perawi lain dinilai tidak masalah dalam meriwayatkan hadith, dan 1 perawi
lagi tidak diketahui yaitu Kathir bin Zadan. Ibn Hajar juga menambahkan dalam kitabnya a/-
Tahdhib bahwa Kathir bin Zadan al-Nukha’i al-Kufi juga meriwayatkan hadith selain dari imam
Hafs. Keterangan Ibn Hajar ini sama dengan keterangan yang diberikan oleh Ibn Abi Hatim
dalam kitabnya al-Jarh wa al-Ta’dil bahwa mayoritas dari mereka yang meriwayatkan hadith
dari Hafs al-Asadi adalah perawi yang terkenal thiggah dan jujur.?3®

Keterangan Ghanim Qadduri ini juga dikuatkan dengan pernyataan Zakariyya Sha’ban
al-Kabisi. Dalam penelitiannya, Zakariyya al-Kabisi mengklasifikasikan beberapa hadith yang
dinisbatkan kepada imam Hafs, termasuk hadith-hadith yang riwayatnya jelas berasal dari imam
Hafs, hadith yang belum jelas diketahui sanad-nya berasal dari imam Hafs, hadith-hadith yang
tidak diriwayatkan imam Hafs tetapi disandarkan kepadanya baik dari segi sanad atau matan,
maupun keduanya. Dan hadith-hadith yang diingkari imam Hafs karena bukan berasal dari

riwayatnya. Hasil penelitian tersebut menyebutkan bahwa riwayat hadith imam Hafs dinilai

237 Ibid., 98.
238 Thid., 103.
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da’if oleh sebagian ulama’ disebabkan beberapa faktor, diantaranya tidak disebutkannya data
perawi hadith yang bernama Hafs secara lengkap, sehingga sebagian ulama’ menisbatkannnya
kepada Hafs al-Asadi al-Kufi. Di akhir penelitiannya, Zakariyya al-Kabisi menyimpulkan
bahwa imam Hafs tergolong sebagai perawi hadith yang thiggah, sebagaimana pengakuan para
ulama’ terhadap kethiggahan beliau sebagai perawi gira’at.??’

Selain belajar gira’at kepada imam ‘Asim bin Abi al-Najud, tercatat imam Hafs juga
belajar qgira’at dan hadith kepada sejumlah ulama’, mengingat beliau melakukan perjalanan
yang cukup panjang ke sejumlah wilayah untuk menuntut ilmu, diantaranya: Abban bin
‘AyyashFairuz al-Basri (w. sekitar tahun 140 H), Abu Ishaq al-Sabi’i/ ‘Amr bin ‘Abdillah bin
‘Abid, (w. 129 H), Abu Ishaq al-Shaibani/ Sulaiman bin Abi Sulaiman Fairuz al-Kufi (w.
Sekitar tahun 140 H), Abu Hasin/ ‘Uthman bin ‘Asim bin Hasin al-Asadi al-Kufi (w. sekitar
tahun 127 H), Abu Raja’ al-Shami/ Mahraz bin ‘Abdullah al-Shami, Isma’il bin Umayyah/ Ibn
‘Amr bin Sa’id bin al-‘As bin Sa’id bin al-‘As al-Umawi, (w. sekitar tahun 144 H), Isma’il bin
‘Abd al-Rahman al-Suddi/ Abu Muhammad bin Abi Karimah al-Suddi al-Kufi, (w. 127 H),
Isma’il bin ‘Ayyash/ Abu ‘Utbah al-Hamasi bin Salim al-‘Unasi, (w. 182 H), Ayyub al-
Sakhtayani/ Abu Bakar al-Basri bin Abi Tamimah Kisan al-Sakhtayani, (w. 131 H), Thabit al-
Bunani/ Abu Muhammad al-Basri bin Aslam al-Bunani (w. 127 H), Hammad bin Abi Sulaiman/
Abu Isma’il bin Abi Sulaiman Muslim al-Ash’ari al-Kufi, (w. 120 H), Hamid al-Khasaf, Zaid
bin Aslam (w. 136 H), Salim al-Aftas/ Abu Muhammad al-Harani bin ‘Ajlan al-Aftas al-Umawi
(w. 132 H), Sa’id bin Marzaban, Samak bin Harb, ‘Asim al-Ahwal/ Abu ‘Abd al-Rahman bin

Sulaiman al-Ahwal al-Basri (w. 140 H), ‘Asim bin Kalib/ ‘Asim bin Kalib bin Shihab al-

2397 akariyya Sha’ban al-Kabisi, al-Imant Hafs Rawi Qira’ah ‘Asim wa Marwiyyatuhu i ‘llm al-Hadith; Dirasah
Naqdiyyah, (Iraq: Jami’ah Tikrit al-‘Iraqiyyah, t.th), 361.
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Jurmial-Kufi, w. 137 H), ‘Abd al-A’la al-Taimi, ‘Abd al-‘Aziz bin Rafi’ al-Asadi (w. sekitar
tahun 130 H), ‘Abdullah bin Yazid al-Nukha’i al-Kufi, ‘Abd al-Malik bin ‘Amir bin Suwaid al-
Lukhami (w. 136 H), ‘Ata bin al-Sa’ib al-Thaqafi al-Kufi, ‘Algamah bin Murthid, Umar bin
Dhar bin ‘Abdullah bin Zararah al-Hamdani al-Kufi (w. sekitar tahun 153 H), ‘Amr bin Murrah
bin ‘Abdullah bin Tariq al-Jamali al-Muradi (w. 118 H), Ghailan bin Jami’ bin Ash’at al-
Maharibi al-Kufi (w. 132 H), Qais bin Muslim al-Kufi (w. 120 H), Kathir bin Shanazir, al-
Kamit bin Zaid al-Asadi, Laith bin Abi Salim, Talhah bin Yahya bin Talhah bin ‘Ubaidillah al-
Taimi (w. 148 H), Muharib bin Dathar al-Sadusi al-Kufi (w. 116 H), Muhammad bin Suqah al-
Ghanawi, Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin Abi Laili, Muhammad bin ‘Ikrimah bin Abd al-
Rahman bin al-Harith bin Hisham al-Makhzumi, Mansur bin Hayyan bin Hasin al-Asadi, Musa
al-Saghir/ Abu ‘Isa al-Tahhan bin Abu Muslim al-Kufi, al-Haitham bin Habib al-Sarraf al-Kufi,
al-Haitham bin ‘Iqab, Yazid bin Abi Ziyad, Yazid bin ‘Abd al-Rahman bin al-Aswad al-
Adawi.?*

Selain belajar kepada sejumlah ulama’ sebagaimana yang disebutkan di atas, imam Hafs
juga mengajarkan qira’at ke berbagai pusat wilayah Islam, tercatat beliau mempunyai jumlah
murid yang sangat banyak, para murid inilah yang nantinya menyebarkan qira’atnya, sampai
akhirnya qira’atnya menyebar luas ke berbagai penjuru wilayah Islam, diantaranya: Abu
Ibrahim Isma’il bin Ibrahim (w. 236 H), Abu Bakar bin Abi al-Dunya (w. 281 H) Abu Bilal al-
Ash’ari, Abu al-Rabi’ al-Zahrani (w. 236 H), Abu Shu’aib Salih bin Muhammad al-Qawwas,
Abu ‘Umar Hafs bin ‘Abdillah al-Hulwani Darir (w. 236 H), Abu ‘Umar Habirah bin
Muhammad, Abu Mansur ‘Isam bin al-Wadah, Ahmad bin Jabir al-Antaki, Ahmad bin ‘Abdah

bin Musa al-Dhibbi, Ahmad bin al-Faraj (w. 217 H), Adam bin Iyas (w. 221 H), Isma’il bin

240 Tbid., 17-23.



98

‘Amr (w. 227 H), Baqiyyah bin al-Walid (w. 197 H), Bakar bin Bakkar (w. 206 H), Bahlul bin
Hisan (w. 204 H), Ja’far bin Hamid (w. 240 H), Ja’far bin ‘AQi al-Jariri, Hamid bin Adam al-
Marwazi, Hamid bin Yahya (w. 242 H), al-Husain bin ‘Ali bin al-Walid al-Ju’fi (w. Sekitar
tahun 204 H), al-Hasan bin Muhammad bin al-A’yan (w. 210 H), Husein bin Muhammad, Hafs
bin ‘Abdillah (w. 236 H), Hafs bin Ghiyath, Hamad bin Abi ‘Uthman al-Daqqaq, Hamzah bin
al-Qasim , Khalid bin ‘Abdullah, Khalaf bin Bayyad al-Haddad, Dawud bin Mahran (w. 217 H),
Sa’ad bin Muhammad bin al-Hasan bin ‘Atiyyah, Sa’id bin Sayyar al-Wasiti, Sulaiman bin
Dawud al-Shadhakwani, Sulaiman bin Nu’man al-Shaibani, Sa’id bin Sulaiman al-Dhibbi (w.
225 H), Sahal bin Hammad, Salih bin Malik al-Azdi, al-‘ Abbas bin al-Fadal al-Saffar, (w. 186
H), ‘Abd al-Rahman bin Hammad al-Talhi, ‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin Waqid, ‘Abd
al-Razzaq bin Hamam (w. 211 H), ‘Abd al-Samad bin al-Nu’man (w. 210 H), ‘Abd al-Ghaffar
bin al-Hakam (w. 217 H), ‘Abdullah bin al-Sirri al-Antaki, ‘Abd al-Malik bin Salamah, ‘Abid
bin al-Sabbah (w. 219 H), ‘Ubaidillah bin ‘Umar (w. 325 H), ‘Ubaidillah bin Musa (w. 213 H),
‘Uthman bin ‘Abd al-Rahman (w. 202 H), ‘Uthman bin al-Yaman, ‘Ali bin Hujr (w. 244 H),
‘Ali bin ‘Ayyash (w. 219 H), ‘Ali bin Yazid al-Sada’i, ‘Amr bin Hammad (w. 222 H), ‘Amr bin
al-Sabbah (w. 221 H), ‘Amr bin ‘Uthman (w. 219 H), ‘Amr bin ‘Aun al-Wasiti, ‘Amr bin
Muhammad (w. 232 H), ‘Isa bin Shu’aib, Ghalib bin Sulaiman, al-Fadal bin Yahya al-Anbari,
Muhammad bin Bakkar al-Rayyan, Muhammad bin Harb (w. 194 H), Muhammad bin al-Hasan
(w. 200 H), Muhammad bin Hammad (w. Sekitar tahun 249 H), Muhammad bin Sulaiman (w.
246 H), Muhammad bin ‘Abd al-Rahim, Muhammad bin al-Fadal Zarqan, Nasr bin Mansur bin

‘Abdillah, Harun bin al-Mujdar, Hisham bin ‘Ammar (w. 245 H), Yahya bin Yahya bin ‘Abd al-
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Rahman al-Tamimi (w. 226 H), Yahya bin al-‘Attar al-Hamsi, Yazid bin Harun (w. 206 H),
Yasarah bin Safwan (w. 215 H).2#!

Selain dikenal sebagai imam qira’at dan perawi hadith, imam Hafs juga menduduki
posisi penting dalam pemerintahan. Mengutip keterangan dari kitab Shadharat al-Dhahab
menyebutkan beliau pernah menjabat sebagai gadi di Kufah.?*> Sebagian riwayat menyebutkan
imam Hafs wafat pada tahun 190 H.>** Namun berdasarkan pendapat yang paling shahih, beliau
wafat di Makkah pada tahun 180 H pada usia 90 tahun.?**

Tabel 7. Transmisi Sanad Imam Hafs bin Sulaiman al-Asadi

Rasulullah
saw.
i T T 1 T
Zaid bin Ubay bin ‘Abdullah bin ‘Uthman bin ‘Ali bin Abi
Thabit Ka’ab Mas’ud ‘Affan Talib
f f % ] Tt
f f t
Sa’ad bin Ilyas ‘Abd Rahman Zirr bin
al-Shaibani al-Sulami Hubaish

t t t
T
‘Asim bin Abi
al-Najud

f

Hafs al-Asadi
al-Kufi

21 Tbid., 23-31. Lihat juga Ibrahim bin Isma’il al-‘Adawi, a/-Qawa’id al-Saniyyah fi Qira’ah Hafs ‘an ‘Asim min
Tariq al-Shatibiyyah, (Malaysia: Jami’ah al-Madinah al-* Alimiyyah, 1434 H), 21.

242 <Abd al-Hay bin Ahmad al-Dimashqi, Shadharat al-Dhahab fi Akhbar Man Dhahab, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Tlmiyyah, t.th), Jilid 1, 293.

243 Muhammad bin Muhammad bin al-Jazari, Ghayah al-Nihayah fi Tabaqat al-Qurra’, Jilid 1, 255.

24 Muhammad bin Ahmad bin ‘Uthman bin Qaimaz al-Dhahabi, a/-‘Ibar i Khabar Man Ghabar, Jilid 1, 276.
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B. Kaidah dan Karakteristik Riwayat Hafs

Pada pembahasan sebelumnya telah disebutkan bahwa perbedaan gira’at al-Qur’an harus
didasarkan pada riwayat yang bersumber dari Rasulullah saw. Perbedaan dalam sistem qira’at
antara satu imam qira’at dengan lainnya bukan merupakan produk ijtihad para imam qira’at
yang bersangkutan, melainkan didasarkan pada aturan-aturan tertentu yang mengikat.
Perbedaan bacaantersebut juga tidak hanya terdapat pada tataran bacaan imam qira’at,
melainkan juga pada tingkat perawi dan tarigsekalipun bernaung dalam satu sistem qira’at yang
sama. Perbedaan gira’at dalam tataran imam qira’at, riwayat maupun farigmencakup dua
bagian, yaitu perbedaan yang menyangkut kaidah-kaidah umum (gawa’id usuliyyah) maupun
perbedaan yang berlaku dalam beberapa kalimat secara khusus (farsh al-huruf). Teori riwayat
Hafs pada pembahasan ini diantaranya mencakup beberapa kaidah dan karakteristik riwayat
Hafs yang didasarkan pada tariq al-Shatibiyyah. Hal ini mengingat tariq al-Shatibiyyah
merupakan tariq dalam riwayat Hafs yang paling populer dan banyak digunakan oleh mayoritas
kaum muslim saat ini. Adapun kaidah dan karakteristik riwayat Hafs diantaranya meliputi:
3. Qawa’id Usuliyyah dalam Riwayat Hafs

Secara bahasa, gawa’id adalah bentuk jama’ dari kata ga’idahyang berarti dasar.
Sedangkan wusu/merupakan bentuk jama’ dari kata as/ yangberarti landasan sesuatu atau tempat
berdirinya sesuatu. Adapun gawa’id usuliyyahdalam kajian ilmu gira’at adalah kaidah-kaidah
umum atau kaidah-kaidah secara menyeluruh yang terdapat di beberapa tempat dan bisa

dikiaskan antara satu bagian dengan yang lain.?*> Kaidah-kaidah umum ini meliputi:

2% Ahmad bin ‘Umar bin Muhammad al-Hamawi, al-Qawa7d wa al-Ishal ¢ £ Usul al-Qira’at, (Damaskus: Dar al-
Qalam, 1406 H), Jilid 1, 42. Lihat juga Muhammad Mukhtar Walad Abbah, Tarikh al-Qira’at fi al-Mashrig wa al-
Maghrib, (Maroko: Matba’ah Bani Iznasin, 2001),68.
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a. Kaidah /sti’adhah dan Basmalah.

Para ulama’ telah sepakat bahwa membaca isti’adhah diperintahkan bagi setiap orang
yang hendak membaca al-Qur’an, baik ketika memulai membaca awal surat maupun di tengah
surat.2*Hal ini didasarkan pada ayat:247¢ a5\ Q\L;:ﬂ\ e AL LPEARE u]\);” U—’U-s' REPY

Mayoritas ulama’ berpendapat bahwa hukum membaca isti’adhah adalah sunnah,
sedangkan sebagian lainnya berpendapat bahwa perintah membaca st/ adhah dalam ayat di atas
adalah wajib. Anjuran membaca isti’adhahini juga dijelaskan oleh al-Shatibi sebagai berikut:2+

Mase GHasdll (o | len # il 8 jaall @i L 13|
“Apabila engkau hendak membaca al-Qur’an sepanjang waktu, maka bacalah 7sti’adhahdengan
(memohon perlindungan) dari godaan Syaitan kepada Allah swt. secara mutlak”.

Adapun sighat isti’adhah yang disepakati oleh para ulama’ ahli gira’at sebagaimana
tercantum dalam ayat:249(ax 5l u‘-ka-\ﬂ\ o AL u\);” Q\ﬁ 38, Sighat isti’adhah di
atasjuga bisa dikurangi seperti lafaz: ( uwl-m@n-é}é‘), dan boleh juga ditambah, seperti:
(*wawwwhsﬁ\)atau dengan lafaz: (404 3&%)‘4@@@%0,
atau lafaz:( F&,JW\}@@LM;)SIJMMA@LJJ}&\)%O

Dalam membaca isti’adhah, para ulama’ ahli gira’at membagi aturan bacaan isti’adhah
ke dalam 4 bagian:>>!

1) Wasl al-jami’, yaitu menyambung bacaan isti’adhah dengan bacaan basmalah dan

menyambungnya dengan awal surat yang hendak dibaca, misalnya:

246 Makki bin Abi Talib al-Qaisi, Kitab al-Kashf ‘an Wujuh al-Qira’at wa ‘llaliha wa Hujjajiha,(Beirut: Mu’ assasah
al-Risalah, 1997), Jilid 1, 7.

247 al-Qur’an, 16:98.

248 Abd al-Fattah ‘Abd al-Ghani al-Qadi, a/-Wafi f7 Sharh al-Shatibiyyah, (Kairo: Dar al-Salam, 2013), 34.

249 al-Qur’an, 16: 98.

250 Kamal Muhammad al-Mahdi, Tajwid al-Qur’an min Usul Ada’ih wa Wujih I’jazih, 89.

251 Tbid., 94.
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£ o 3381 Jaaia A (R 51 ) sy ka5 Uaiallieg LY 521)
2)Qat’u al-jami’, yaitu membaca wagaf pada isti’adhahkemudian memulai
membacabasmalah, dan setelahnya membaca bagian awal surat yang hendak dibaca,

misalnya:

A Gy 3381 08 a0 Gl 3l 4l ol e S0 321
3) Qat’u al-awwal wa wasl al-thani bi al-thalith, yaitumembaca waqgaf'pada isti’adhah,
kemudian menyambung antara basmalah dengan awal surat yang hendak dibaca,
misalnya:
A Sy 3361 08 i Bl (31l oy Yoo SRR L3 32
4) Wasl al-awwal bi al-thani wa qat’u al-thalith, yaitu menyambung isti’adhah dengan
basmalah, kemudian memulai membaca awal surat yang hendak dibaca, misalnya:
im0 A3 A luia SN A IS s D G 3321 )
Adapun terkait bacaan basmalah, para ulama’ ahli qira’at membagi aturan
bacaan basmalah menjadi tiga bagian:>>?
1) Basmalahpada permulaan surat.
Dalam hal ini tidak ada perbedaan di antara para ulama’dalam membaca basmalah
pada awal setiap surat, yaitu hukumnya wajib, kecuali pada awal surat al-Taubah.
Bacaan basmalah ini dimaksudkan untuk memohon keberkahan dari Allah SWT.

2) Basmalah pada pertengahan surat.

252 Ibid., 96. Lihat juga Mustafa al-Jundi, Sharh Tuhfah al-Atfal wa al-Ghilman i Ahkam Tartil al-Qur’an, (Kairo:
Yaqut wa Marjan, 2009), 7-8.
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Seorang gari’ (pembaca) boleh memilih antara membaca basmalah atau tidak
membacanya pada pertengahan surat. Hal ini berlaku baik pada pertengahan surat
al-Taubah maupun surat lainnya. Namun para ulama’ ahli gira’at berpendapat
bahwa membaca basmalah pada pertengahan surat lebih utama.
Basmalah di antara dua surat.
Menurut para ulama’ hukum membaca basmalah pada pertengahan surat adalah
sunnah, akan tetapi jika seseorang membacanya pada pertengahan surat maka itu
lebih utama, kecuali antara surat al-Anfal dengan surat al-Taubah.
Basmalah di antara dua surat.
Kaidah riwayat Hafs dalam membaca basmalah di antara dua surat sebagai
berikut:>>3
a) Wasl al-jami’ (menyambung secara keseluruhan). Dengan cara membaca wasa/
(menyambung) bagian akhir surat yang pertama dengan basmalah dan sekaligus
menyambung basmalah dengan bagian awal surat berikutnya, sebagaimana
contoh berikut:
£ GBI Gy B38T it S0 R0 oy 38113840 080 41
b) Qat’u al-jami’ (berhenti secara keseluruhan). Dengan cara membaca wagafpada
bagian akhir surat yang dibaca, kemudian wagafpada basmalah, dan setelahnya

membaca bagian awal surat berikutnya. Sebagaimana contoh berikut:

£ G S 8380 a1 AR5 i LT 158 41 055 4l

233 Ibid.
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c) Qat’u al-awwal wa wasl al-thani bi al-thalith, yaitu wagaf pada bagian akhir
surat, kemudian memulai membaca basmalah dan menyambungnya dengan
bagian awal surat berikutnya. Sebagaimana contoh berikut:

£l o 8527 Jhaa 3 (a2 5N U )R 158 4 B4 s 5)
Sedangkan kaidah dalam membacabasmalah di antara dua surat antara
akhir surat al-Anfal dengan surat al-Taubah sebagai berikut:>>*

a) Al-wasl, dengan cara menyambung akhir surat al-Anfal dengan awal surat al-
Taubah tanpa basmalah, seperti contoh berikut:

£ S Al G dale Gl I adshos 40 G Bel aalle o 0K 4 O

b) Al-Qat’, dengan cara membaca wagafpada akhir surat al-Anfal. Dan kemudian
memulai membaca awal surat al-Taubah tanpa basmalah. Seperti contoh
berikut:

£ S G Ste Gl U 4l A Ga Bel saaile o0 8 O a0 ()
C) Al-sakt, dengan cara membaca saktah antara bagian akhir surat al-Anfal dengan

bagian awal surat al-Taubah. Seperti contoh berikut:

£ mall Ga Sale Gl B Al sty s 4 G el (asaile o0 0K @ )

b. Kaidah Ha’ Kinayah.

Yang dimaksud dengan ha’ kinayah adalah ha’ tambahan yang menunjukkan mufiad

mudhakkar gha’ib (orang ketiga tunggal). Ha’ini juga dinamakan dengan ha’ damiryangdapat

bersambung baik dengan kalimat 7sim, fi’il maupun Auruf, seperti: (ﬁ%\)(‘\-ﬁﬁ) «(23%3). Ha’ini

terdapat di beberapa tempat, diantaranya:

255

241bid.

255K amal Muhammad al-Mahdi, 7ajwid al-Qur’an min Usul Ada’ih wa Wujuh I’jazih,179-180.
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1) Ha’ kinayah yang terletak di antara dua huruf mati. Ha’ jenis ini dibaca pendek
(qasr), seperti contoh:2540) Az ,)P e ‘}LA-' s K.

2) Ha’ kinayah yang terletak sebelum huruf hidup (mutaharrik) dan huruf setelahnya
mati (sakinah). Ha’ kinayah jenis ini juga dibaca pendek, seperti contoh:?*’ ‘Gél‘ f)-ej}
YR 2l o sl

3) Ha’ kinayah yang terletak di antara dua huruf hidup, baik dalam keadaan berharakat
dammah seperti dalam ayat:25% u,'éjj‘j < galall i 4 ), atau dalam keadaan
berharakat kasrah seperti dalam ayat:25%) jhay oalay OR @ G J. Berdasarkan

kaidah dalam riwayat Hafs, ha’ kinayah jenis ini di baca panjang dua harakat,

kecuali pada empat tempat:

a) Ha’ (*>))) yang terdapat dalam ayat:?® u-’\lad\ &8 Judls slals ass) \;j\ﬁ}xf

b) Ha’(A>))dalam ayat:2%0 psa Qg]ﬂ‘ b Gl 5 8lAT 5 A Uj\ﬁ)

¢) Ha’ dalam lafaz (zifi@)pada ayat:262 BUNE ade J5 (éz 2l Aall8 13 ‘;\'SS.‘ C__é,ghj}
{ o3ke s

d) Ha’dalam lafaz (4 5) pada ayat:2%:&1 4la 5 ) 35805 () 5 K.

236a]-Qur’an, 2: 197.
257al-Qur’an, 42: 32.
258al-Qur’an, 2: 107.
239 al-Qur’an, 35:45.
260 al-Qur’an, 7:111.
261 a]-Qur’an, 26: 36.
262 al-Qur’an, 27:28.
263 al-Qur’an, 39: 7.
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4) Ha’ kinayah yang terletak sebelum huruf mati dan setelahnya huruf hidup. Dalam
hal iniriwayat Hafs membaca dengan dammah sempurna dan tidak membacanya
denganmad(panjang).

5) Ha’ kinayah yang terletak sebelum huruf mati dan setelahnya adalah huruf yang
hidup. Riwayat Hafs membaca pendekha’ kinayah jenis ini, kecuali padaayat:>®*
c. Kaidah Mim Jama’.

Yang dimaksud dengan mim jama’ adalah mim yang menunjukkan jama’ mudhakkar
mukhattab (orang kedua jama’) seperti (el"i) dan (o)), atau jama’ mudhakkar ghaib (orang
ketiga jama’) seperti (#®), dan sesudahnya adakalanya berupa huruf hidup, atau berupa huruf
mati.?%

1) Mim jama’ yang terletak sebelum huruf hidup (mutaharrik). Dalam hal ini riwayat
Hafs membacanya dengan sukun baik dalam keadaan wasa/ maupun wagaf. Seperti
contoh:z“(['gjjéf'c a6d),

2) Mim jama’ yang terletak sebelum huruf sukun (mati), jika wasa/ maka dibaca
dammah, dan jika wagaf maka dibaca sukun, seperti:2¢’ (ﬁjéi‘ M Jaa3),

3) Mim jama’ yang sebelummya berupa ha’ yang berharakat kasrah, seperti:®8 ( (<8
e 5l é@—uig) atau ya’ sukun seperti:269(M\ agle &0 ,la3) maka mim jama’

tersebut dibaca dammabh.

264 al-Qur’an, 25:69.

265 Halimah Sal, al-Qira’at Riwayata Warsh wa Hafs Dirasah Tahliliyyah Muqgaranah, (Uni Emirat Arab: Dar al-
Wadih, 2014), 171.

266 a]-Qur’an, 36:6.

267 al-Qur’an, 5:60.

268 al-Qur’an, 33:26.
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d. Kaidah /dgham.?’°

Secara bahasa, idgham artinya memasukkan sesuatu ke dalam sesuatu yang lain.

Sedangkan menurut istilah idgham berarti bertemunya huruf mati (sakin) dengan huruf hidup

(mutaharrik) sehingga menjadi satu huruf yang dizashdid. Idgham dibagi menjadi dua jenis, yaitu

idgham kabirdan idgham saghir.

1) Idgham kabir. Dinamakan idhgham kabirapabila huruf yang pertama diidghamkan

dan huruf kedua sama-sama berupa huruf hidup. /dgham kabir meliputi idgham

mithlain, mutaqaribain dan mutajanisain.Akan tetapi dalam riwayat Hafs, hanya

terdapat idgham kabir mutamathilain,dan tidak terdapat idgham kabir mutaqaribain

maupun mutajanisain.ldgham kabir mutamathilain tersebut antara lain:

a)

b)

Dalam ayat:271@3};%3}@1313&3;&51-%35&&3@@@@), asalnya adalah (L\iﬂu)
Dalam hal ini riwayat Hafs membacanya dengan ishmam, yaitu mencampurkan
harakat dammah pada sukun dengan mencondongkan bibir. Selain membaca
dengan Jishmam, riwayat Hafs juga membacanya dengan ikéhtilas, yaitu
membaca dengan cepat dan samar sehingga suaranya tinggal 2/3 harakat.

Dalam ayat:>"? (ujiﬂg‘%j‘&uj%h@l‘)ﬂﬁ), dan ayat:%73
(uamm\ﬁﬂﬁbﬁﬁm&\-&), huruf kedua nun pada ayat di
atas asalnya berharakat fathah (Z”;,'\f\gé), dalam hal ini riwayat Hafs membacanya

dengan idgham.

269 al-Qur’an, 3:112.

270 Ibid., 171.

271 al-Qur’an, 12:11.
272 al-Qur’an, 39:69.
273 al-Qur’an, 18:95.
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2) Idgham saghir, yaitu bertemunya dua huruf yang pertama sukun, sedangkan huruf

yang kedua mutaharrik, sehingga menjadi satu huruf yang ditashdid.Idgham jenis ini

dibagi menjadi 3:

a)

b)

c)

Idgham mutamathilain yaitu bertemunya dua huruf yang sama makhraj dan

sifat, seperti dalam ayat:?’* (u-’ﬁé-z‘}jlsuyxé—}uﬁhjm) Adapun dalam

° P
2 0% 2 ,§/

\A;*-ml*f—‘u), riwayat Hafs membacanya dengan idgham

mutamathilain dan juga saktah.

Idgham mutajanisain yaitu bertemunya dua huruf yang sama makhrajakan
tetapi beda sifat, seperti:?’® (iﬁ-’\-b &33) atau dalam ayat:277 (Gaa (83,

Idgham mutaqaribain, yaitu bertemunya dua huruf yang berdekatan makhraj

dan sifat, seperti dalam ayat:278 (&) ().

e. Kaidah Maddan Qasr.*"”

Secara

bahasa, madartinyabertambah (3L !)). Menurut istilah, mad berarti

memanjangkan suara huruf dari huruf-huruf mad.*®°Secara garis besar mad dibagi menjadi dua,

yaitu mad asli

dan mad far’iMad asli juga dinamakan dengan mad tabi’i, yaitu mad yang

berdiri sendiri karena bertemunya huruf-huruf mad, dan tidak tergantung oleh hamzah atau

sukun. Dinamakan mad asli karena merupakan asal dari semua jenis mad. Dandinamakan mad

tabi’7 karena panjang mad tersebut tidak lebih dan tidak kurang dari aturan panjang mad yang

274 al-Qur’an, 2:16.
275a]-Qur’an, 69:28
276 al-Qur’an, 3:69.

-29.

277 al-Qur’an, 11:42.

278 al-Qur’an, 17:24.

279 ¢ Abd al-Fattah al-Sayyid ‘Ajami al-Marsafi, Hidayah al-Qari ila Tajwid Kalam al-Bari, 270.
280 K amal Muhammad Mahdi, Tajwid al-Qur’an min Usul Ada’ih wa Wujuh I’jazih, 167.



109

telah ditentukan oleh para ahli qira’at, yaitu dua harakat. Seperti dalam ayat:28! ( (8 (3033

2

Sedangkan mad far’i adalahmad yang disebabkan karena bertemunya huruf mad dengan

hamzah atau sukun.Adapun madyang disebabkan hamzah antara lain:

1) Mad wajib muttasil yaitu mad yang bertemu hamzah dalam satu kata, seperti:*®?

(el L G O350 3).

2) Sedangkan mad jaiz munfasil yaitu mad yang bertemu hamzah pada lain kata,
seperti:2® (3585 ¥ 3 &3 13880 ag)éd\ ;—}53}53\5). Panjang mad wajib muttasildan
mad ja’iz munfasilmenurut riwayat Hafs farig al-Shatibiyyah yaitu empat harakat
atau dinamakan dengan a/-tawassut.

3) Mad badal, yaitu mad yang menggantikan hamzah, seperti dalam lafaz:  ( o) 5z
‘Jf‘}i ‘&u;!l).Panjang mad badal dalam riwayat Hafs adalah dua harakat.Adapun

mad yang disebabkan oleh sukun antara lain:

a) Mad lazim, yaitu jika terdapat huruf mad bertemu dengan sukun yang asli.
Panjang mad lazim berdasarkan riwayat Hafs adalah enam harakat, atau
dimanakan dengan al-ful. Mad lazimini terbagi menjadi dua macam, yaitu
mad lazim kilmi dan mad lazim harfiMasing-masing dari mad lazim
kilmidan mad lazim harffini terbagi lagi menjadi dua bagian yaitu mukhatfat

dan muthaqqal.

281 al-Qur’an, 3:49.
282 al-Qur’an, 14:32.
283 al-Qur’an, 2:152.
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Mad lazim kilmi, yaitu mad lazim yang terletak dalam satu kata. Mad

lazim kilmi dibagi menjadi dua macam, yaitu mad lazim kilmi muthaqgqal
seperti dalam ayat:?%* (u;‘n-mj‘ V3 a@—)h‘— ‘—‘}:4*“” &), dan mad lazim kilmi
mukhaffaf seperti dalam ayat berikut:285 ( (e 3 J8 Cilae M3 u'J“
u—’M\) Sedangkan mad lazim harfi, yaitu mad lazim yang terletak pada
huruf hija’iyyah yang berada pada permulaan surat al-Qur’an. Mad lazim

harfi juga dibagi menjadi dua macam, yaitu mad lazim harfi muthaqqal,

seperti:2% (=)l ), dan mad lazim harfi mukhatfaf, seperti:2*7 (3).

Mad ‘arid Ii al-sukun, yaitu jika setelah huruf mad terdapat huruf yang
berharakat dan bertemu dengan sukun Kkarena wagqaf, seperti:28®
(u)ﬂﬂM\ )ﬂiééjl\j ).Panjang mad ‘arid dalam riwayat Hafs adalah dua
harakat.

Mad lain, yaitu jikaada huruf wawu sakinah atau ya’ sakinah yang jatuh

setelah harakat fathah dan bertemu dengan sukun yang disebabkan oleh

wagaf. Panjang mad lain adalah dua harakat, seperti:2® (Ui 58l3Y).

f. Kaidah Ya’Idafahdan Ya’ Za’idah.

Ya’ idafah adalah ya’tambahan yang terdapat pada 7sim, fi’il maupun Auruf’ Dalam hal

ini terdapat perbedaan di antara para qurra’ dalam membaca ya’ idafah. Sebagian ulama’

membacanya dengan sukun, dan sebagian yang lain membacanya dengan fathah. Oleh karena

284 al-Qur’an, 1:7.
285 al-Qur’an, 10:91.
286 a]-Qur’an, 7:1.
287 al-Qur’an, 50:1.
288 al-Qur’an, 2:232.
289 al-Qur’an, 106:1.
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itu, para gurra’ membedakan ya’ idafah tersebut menjadi enam macam yang tersebar dalam 212
ayat dalam al-Qur’an, diantaranya:

1) Ya’ idafah yang terletak sebelum hamzah yangberharakat fathah, seperti dalam
ayat:?%( Cielalls K DEAT) ). Riwayat Hafs membacanya dengan sukun, kecuali
dalam 3 ayat yang dibaca dengan fathah, yaitu:

- Dalam ayat -291 ( \.JJ\.:M\P‘J);:\.\HS& )
- Dalam ayat -292 ( ‘JM‘)LM} )
- Dalam ayat: %3 ( u‘%)}‘:‘!—“—‘*}@-‘j‘:\&u@ijﬁ ).

2) Ya’ idafah yang terletak sebelum huruf hamzah yang berharakat kasrah yang
tersebar dalam 52 tempat dalam al-Qur’an. Riwayat Hafs membacanya dengan
kasrah, kecuali dalam 11 tempat sebagai berikut:

- Dalam ayat:2%4 s\x.qm1ml, 1..1_,\1,Q ).
- Dalam ayat:2% (4 e Y\ Lﬁ);\ 4 ).
- Dalam ayat:2% (& e ‘2\ A 0.
- Dalam ayat:*7 ({2 Jl:mqlt_dc‘z’b BEE)}

- Dalam ayat:2% ( u-mlad\-a ).dc‘z’b Bk}

- Dalam ayat:?% ( u—mlﬂ\-a J.dc‘z’l_a AU,
- Dalam ayat:3% ( UMML\)J-CYL\)AL\\)

- Dalam ayat:3°( u—vdd\ u)Jr—YL\);Lx\)
- Dalam ayat-:3%% ( UMML\)J:;YLU;U ).
- Dalam ayat:303 ( 40 e VI gﬁ\ S,

290 al-Qur’an, 5:28.
21 al-Qur’an, 9:83.
292 al-Qur’an, 9:83.
293 al-Qur’an, 67:28.
294 al-Qur’an, 5:28.
295 al-Qur’an, 10:72.
2% al-Qur’an, 11:29.
27 al-Qur’an, 11:51.
298 al-Qur’an, 26:109.
2% al-Qur’an, 26:127.
300 a]-Qur’an, 26:145.
301 al-Qur’an, 26,164.
302 al-Qur’an, 26:180.
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- Dalam ayat:3%4 ( 2405 3hasigal 5 ).

3) Ya’ idafah yang terletak sebelum huruf hamzah yang berharakat dammah yang
tersebar dalam 10 tempat, seperti:’®® ( Juh&éu))ﬁs&‘}-‘ﬁ-‘b\jﬁ-“& )t@l).
Dalam hal ini riwayat Hafs membacanya dengan sukun.

4) Ya’ idafah yang terletak sebelum a/ ta’rif yang tersebar di 14 tempat dalam al-
Qur’an seperti dalam ayat:3% ( “i—‘-‘-‘“jj f_ej gﬁﬂ\ (0 pa ) J 3l). Dalam lafaz
tersebut, riwayat Hafs membacanya dengan fathah, kecuali pada ayat:3"
EELNERRERA)

5) Ya’ idafah yang terletak sebelum hamzah wasal yang tersebar di 7 tempat dalam
al-Qur’an, seperti dalam ayat:3"8 (%&3‘ PP PR :JA c—“—‘ J s ?\J“-d‘)) Dalam
hal ini riwayat Hafs membacanyadengan sukun.

6) Ya’ idafah yang terletak sebelum huruf Aijaiyyah selain hamzah gat’ dan hamzah
wasal yang tersebar di 30 tempat dalam al-Qur’an. Dalam hal ini riwayat Hafs
membacanya dengan fathah pada 20 ayat, 1 ayat dibaca dengan membuang ya’,
dan sisanya dibaca dengan sukun. Ya’ idafah yang dibaca fathah antara lain:

- Dalam ayat:3% ( L,w-u\ L)AJ‘UJGPJQ_\A.L&‘JSS)

-Dalam ayat:310 (&xa UAJY\; < sl Sk Lg:ﬂ FE R ES ‘5.1\)
—Dalamayat3”(uass=d\jum\-5=ﬂ<5-m\)g_k \dw\}?m).:\uj\h_\.@.cj)
- Dalam ayat:1? (s JAT Gl g (5 el &9 s Gabl 5 Lgdle 138 55),

303 al-Qur’an, 34:47.
304 al-Qur’an, 5:116.
305 a]-Qur’an, 5:29.
306 al-Qur’an, 2:258.
307 al-Qur’an, 2:124.
308 a]-Qur’an, 61:6.
309 al-Qur’an, 3:20.
310 a]-Qur’an, 6:79.
311 al-Qur’an, 2:125.
312 al-Qur’an, 71:28.
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- Dalam ayat -313 (QL‘MMNM)
- Dalam ayat:3'4 (u}uA-\A-’ 3 ‘:Jr—‘x'\ )ud\_a elr_ Oe O ),
- Dalam ayat: 315(&@-\4:-\“\3@5-\f—du\ Y\U.Laluuaes.\lr_ S O8 Ks),

- Dalam ayat:316 ( )
- Dalam ayat:3!7 (

- Dalam ayat:3'8 (’:’ L _

- Dalam ayat:3!? (aé'ﬁ Y )SJ} Gu Sa 2R3 ey,

- Dalam ayat: 320(\5&GM\JLIAJJJ\AJ\GM\ 3 ”'“ujdsg)
-Dalamayat 321 (Edge\)u\@usudu)u?& : 4_1.\4.1(,5.\.\;.33)

r—w,

-Dalamayat ;323 (uﬁﬁﬂ\mwm;@ujma@u}@u@m)

- Dalam ayat:3* (3953 &) CilAl L;"Tf‘;ﬁdmd 123 ) (o2a ALUIA)

- Dalam ayat:3?5 ({22 ‘_‘,J 3 es-‘-'ﬂ PSJ)

- Dalam ayat:*?° (u;u)-’ ‘\-\J\j c—‘)aﬂ Lsal\ \ Y & LA})

- Dalam ayat:¥7 (a1 &ojla i o5 (st e Ly Gibl5 gl ViR 5,

Danya’ idafah yang dibaca fathah baik dalam keadaan wasal ataupun

wagqaf, terdapat dalam ayat:3?3 (u;z)iﬂi-’wﬁjamgﬁ";ﬁyd\-@)

Sedangkan yang dimaksud denganya’ za’idah adalah ya’tambahan yang

terletak di akhir kata dan hanya berada pada isim dan fi’il saja yang tersebar di

62 ayat dalam al-Qur’an. Secara keseluruhan riwayat Hafs membacanya dengan

membuang ya’ za’idah(hadhf ya’ al-za’idah), kecuali hanya 1 ayat saja yang

313 al-Qur’an, 38:23.
314 al-Qur’an, 38:69.
315 al-Qur’an, 14:22.
316 a]-Qur’an, 18:67.
317 al-Qur’an, 18:72.
318 al-Qur’an, 18:75.
319 al-Qur’an, 21:24.
320 al-Qur’an, 9:83.

321 al-Qur’an, 7:105.
322 al-Qur’an, 26:62.

323 al-Qur’an, 26:118.

324 al-Qur’an, 28:34.
325 al-Qur’an, 109:6.
326 al-Qur’an, 36:22.
327 al-Qur’an, 20:18.
328 al-Qur’an, 43:68.
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ketika wasal dibaca dengan ithbat ya’ al-za’idah (menetapkan ya’ za’idah)
disertai harakat fathah. Namun jika dibaca wagaf, maka boleh dibaca dengan
hadhf atau ithbat, seperti dalam ayat:3%°
(wubdhm&ﬁm AL S s 3).
g. Kaidah Tafkhim dan Tarqgiq.>*°
Secara bahasa tafkhim berarti al-tasmin yang berarti gemuk. Secara istilah tafkhim
adalah bentuk pengucapan huruf dengan suara tebal. Sedangkan fargig secara bahasa berarti al/-
tanhif yang berarti kurus. Secara istilah targig adalah bentuk pengucapan huruf dengan suara
tipis. Dalam hal ini, ulama’ ahli gira’at membaginya menjadi tiga kelompok:
1) [Ittifaq al-Tatkhim yaitu kelompok huruf yang dikategorikan sebagai huruf
tatkhimberdasarkan kesepakatan ulama’ ahli gira’at, yaitu huruf isti’/a’ yang

berjumlah tujuh yang terkumpul dalam lafaz (.L'@”j; s, s 2 ).

2) [ttifaq al-Tarqig, yaitu kelompok huruf yang dikategorikan sebagai huruf tarqiq
berdasarkan kesepakatan ulama’ ahli qira’at, yaitu huruf 7stifal (semua huruf
hija’iyyah selain huruf isti’/a’ di atas).

3) Huruf yang adakalanyadibaca fafkhim dan tarqiq, diantaranya huruf:

a) Alif mad yaitu huruf yang pengucapannya selalu mengikuti huruf
sebelumnya. A/if mad dibaca tafkhim jika berada setelah huruf isti’la’,

seperti dalam ayat:*3! (\jﬁ\fﬁ’;}\]@j)_ Dan jika berada setelah huruf istifal

maka dibaca targig, seperti dalam ayat:3? (5 JGudsla 3).

329 al-Qur’an, 27:36.
330 ¢ Abd al-Fattah al-Sayyid ‘Ajami al-Marsafi, Hidayah al-Qari ila Tajwid Kalam al-Bari, 103.
31 al-Qur’an, 2:167.
332 al-Qur’an, 12:19.
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b) Lam Jalalah, yaitu huruf /am yang terletak pada lafaz Allah. Lam Jalalah ini
terbagi menjadi dua, yaitu /am jalalah yang dibaca tafkhim dan lam jalalah
yang dibaca tarqiq. Lam jalalah dibaca tafkhim jika lam jalalah tersebut
diakhiri dengan huruf mim, seperti dalam ayat:333 (éwwvﬁ ). Dan jika
terletak di awal kalimat, seperti dalam ayat:33* (Ch’\,)ﬁw,)éaﬂ@‘) Dan juga
jika terletak setelah lafaz yang berharakat dammah atau fathah, seperti:3*3
(e,s-\’—‘\SA-\-'Lé-“\}J-’ 2 ), dan ayat:3% (M‘}‘:‘M@ﬂb@ ).Sedangkan /am
Jjalalah yang dibaca targiq jika terletak setelahharakat kasrah, seperti dalam
ayat:337 (&"—ﬁ»'ﬁ-uJ\-'ﬂ\-‘erJ ).

¢) Huruf ra’.Dalam hal ini para qurra’ membaginya menjadi dua, yaitu:

- Ra’ mutaharrikah. Ra’ jenis ini terdapat di beberapa tempat,
diantaranya:

Pertama, terletak di awal kata. Huruf ra’ yang terletak di awal

kata dibaca rafkhim jika berharakat dammabhatau fathah seperti:3*® ( Al

‘—\l\;\-ﬂb L\iiuj 2563, atau dalam ayat berikut:3® ( LJS}SSgh:Lu))

Sedangkan dibaca targig jika berharakat kasrah, seperti:3*0 (

gh ) jqlilde

333 al-Qur’an, 3:26.
334 al-Qur’an, 30:48.
335 al-Qur’an, 4: 28.
336 al-Qur’an, 33:74.
37 al-Qur’an, 2:284.
338 al-Qur’an, 5:32.
339 al-Qur’an, 60:4.
340 al-Qur’an, 11:6.
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Kedua, terletak di pertengahan kata. Huruf ra’ yang terletak

dipertengahan kata dibaca rafkhim jika berharakat dammah, seperti:3*! (
u:\-‘-’\-ﬂ BN UJ,})-‘-LA BB ). Dan dibaca targiq jika dibaca kasrah,
seperti:?*? ((aall 3 (3 yuall) Akan tetapi Hafs mengecualikan 72’ yang
terletak setelah harakat fathah dalam ayat:3* (% 4l alw ) dengan

membaca tarqiq dan imalah.
Ketiga, terletak di akhir kata. Huruf ra’ yang terletak di akhir kata

dibaca tatkhim jika berada setelah huruf yang berharakat dammah atau
fathah, seperti dalam ayat:3** ( Sl G ). Dan dibaca targiqg jika
berada setelah huruf yang berharakat kasrah, seperti:3*> ( R ).

Ra’ sakinah. Ra’ jenis ini terdapat dalam beberapa tempat: Pertama,
terletak di pertengahan kata. Huruf ra’yang terletak di pertengahan kata

dibaca tafkhim jika berada setelah huruf yang berharakat dammah atau
fathah, seperti:3* ( 555 3al 132875 ¥). Dan juga jika harakat kasrah pada
huruf 72” bukan merupakan harakat asli, seperti:3¥7 (&l g_jl 13,
Jika huruf ra’ dan harakat kasrah-nya berlainan kata, seperti:**® ( sz\

ééj (i) ). Dan jika huruf ra’ tersebut terletak setelah huruf isti’/a’

341 al-Qur’an, 8:65.
342 al-Qur’an, 3:17.

343 al-Qur’an, 11:41.

344 al-Qur’an, 54:1.

35 al-Qur’an, 54:12.

346 al-Qur’an, 49:2.

347 al-Qur’an, 12:81.
348 al-Qur’an, 24:55.
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yang tidak berharakat kasrah, seperti:340 (4833 dé ). Akan tetapi jika
huruf isti’la’ tersebut berharakat kasrah, maka ra’ tersebut bisa dibaca
tatkhim dan juga targiq, seperti:3>° ( e-\laﬂ‘ ;J?L]\S B8 K $K3). Adapun
huruf ra’ yang terletak di pertengahan kata dibaca fargig jikaterdapat
pada beberapa tempat, diantaranya: jika ra’tersebut berada setelah huruf
yang berharakat kasrah, seperti dalam ayat:3>! ( UJj.-.‘h E\AJ)-HJ eyéj; Z’Jl),
jika harakat kasrah dalam huruf ra’tersebut merupakan harakat asli dan

berada dalam satu kata, seperti ayat:352 ( {3 58 J) C’éj‘:b ).

Kedua,ra’ yang terletak di akhir kata. Huruf ra’ yang terletak di

akhir kata dibaca tafkhim jika berada setelah huruf yang berharakat
fathah atau dammah, seperti:>3 ()& S8 (WG &1 3. Dan dibaca rargig

jika berada setelah huruf yang berharakat kasrah, seperti dalam ayat:3>*

BEST)

h. Kaidah Saktah.’>>

Secara bahasa saktah berarti diam atau berhenti. Dalam kajian ilmu qira’at, saktah

dapat diartikan dengan menghentikan bacaan sejenak tanpa bernafas selama kurang lebih dua

harakat dengan tujuan melanjutkan bacaan kembali. Dalam riwayat Hafs terdapat empat bacaan

saktah dalam al-Qur’an, yaitu:

349 al-Qur’an, 9:122.
330 al-Qur’an, 26:63.
31 al-Qur’an, 26:54.

352 al-Qur’an, 2:50.

333 al-Qur’an, 93:10.

354 al-Qur’an, 74:3.

355 Mustafa al-Jundi, Tuhtah al-Atfal wa al-Ghilman i Ahkam Tartil al-Qur’an, 65.
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- Dalam ayat:3% (53 L8715 50 & Jadg aly Gl saie e O350 &3 4y s
e W),
- Dalam ayat:357 ( (a5l 2514 1387638 5% (e iag o i3 ‘}j\ﬁ ).
- Dalam ayat:38 (d\juﬂ J83).

- Dalam ayat:3% ({33 1318 & ?@_,}E Ll o5k ).

Selain empat bacaan sakzah di atas, terdapat dua bacaan lagi dalam tarig
al-Shatibiyyah yang diperbolehkan dibaca saktah ketika dibaca dengan wasal
yaitu antara akhir surat al-Anfal dengan surat al-Taubah ( &le ¢ d§4 @ o
u—’sfw‘ (e elw-“— uﬁi\ A ENSY 4 (2 321 53), dan dalam ayat:360 ( (o2 el

sl e ol Zl)

i. Kaidah Hamzah Wasal dan Hamzah Qat 3%!
Hamzah wasal yaitu hamzah tambahan yang berada di awal kata dan terbaca ketika
berada di permulaan (7btida’), namun tidak terbaca ketika wasal, seperti dalam ayat:3%> (

[ P I A T TR Hel - -

slllade i jaic Wlen Sl pl HaaillllSlL 5). Sedangkan hamzah gat’ adalah hamzah yang tetap
T o1 I

terbaca baik dalam keadaan wasal maupun ibtida’, seperti dalam ayat:*% (C‘““\J‘f ),

Adapun posisi kedua hamzah tersebut antara lain:
1) Dua hamzahqat’ yang terkumpul dalam satu kata, hamzah yang pertama

berharakat fathah, sedangkan hamzah kedua adakalanya berharakat fathah atau

336 al-Qur’an, 18:1-2.

357 al-Qur’an, 36: 52.

338 al-Qur’an, 75:27.

339 al-Qur’an, 83:14.

360 al-Qur’an, 69:28-29.

361 Kamal Muhammad al-Mahdi, Tajwid al-Qur’an min Usil Ada’ih wa Wujih I’jazih, 445-246.
362 al-Qur’an, 9:114.

363 al-Qur’an, 18:26.
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kasrah atau dammah, seperti: (ééjjﬁé), (C'@i), (J )—jc) Dalam hal ini, riwayat Hafs
membacanya dengantahqiq hamzah kedua, baik hamzah kedua tersebut berharakat
fathah, kasrah ataupundammah, kecuali dalam ayat:3%* ( ()€ 5 :;AN‘—‘c ), riwayat
Hafs membacanya dengan tashil hamzah kedua(membacahamzah kedua dengan
bacaan antara hamzah dan alif).

2) Dua hamzah qgat’ yang terkumpul dalam dua kata, hamzah pertama terdapat di
akhir kata, sedangkan hamzah kedua berada di awal kata berikutnya. Hamzah jenis
ini terbagi menjadi dua, yaitu: harakat kedua hamzahsama, dan harakat kedua
hamzah berbeda. Dua harakat hamzah yang sama adakalanya keduanya berharakat

fathah, seperti:3% (’;}u\;mmi ). Atau keduanya berharakat kasrah, seperti:3®¢

(3881555 ), dan adakalanya keduanya berharakat dammah, seperti :3¢7

2, Jiégj@JiMj ). Sedangkan harakat dua hamzahyang berbeda
meliputi: Hamzah pertama berharakat fathah, dan hamzah kedua berharakat
kasrah, seperti:3%® ( &}l\}ii\é}gié)ﬁizlé’\m/\).Hamzab pertama berharakat
fathah, dan hamzah kedua berharakat dammah, seperti:3¢° (3)335@}3):\-4}‘91&“}5
).Hamzah pertama berharakat dammah, dan hamzah kedua berharakat fathah,
seperti dalam ayat:37% ( }YM)QWBA&Q)&&V#M) ).Hamzah pertama

berharakat kasrah, dan hamzah kedua beharakat

364 al-Qur’an, 41:44.
365 al-Qur’an, 80:22.
366 al-Qur’an, 11:71.
367 al-Qur’an, 46.:32.
368 al-Qur’an, 2: 133.
369 al-Qur’an, 23:44.
370 al-Qur’an: 11:44.



120

I%tllab,seperti:371(5\;;*;»\53—3@;}\3@5{‘9Y§LBﬁiﬁjiﬁé} ). Hamzah pertama
berharakat dammah, dan hamzah kedua berharakat kasrah, seperti3’? (

| ypadleUs3i43085 ). Kesemua jenis hamzah ini dalam riwayat Hafs dibaca

dengan tahgig hamzah kedua. Yang dimaksud dengan tahqig adalah membunyikan
huruf hamzah sebagaimana biasanya, tidak disertai dengan nag/ maupun saktah.
3) Hamzah wasal yang terletak di antara hamzah istitham dan lam ta’rif yang mati.

Hamzah ini terdapat pada enam ayat dalam al-Qur’an, diantaranya:

- Dalam ayat:*" ( U““YV&JMJSJudﬂ) dan ayat:37* (U-MYLALA AAd RKAILE ).
- Dalam ayat:*” (< u)La_L.i@_mi\S 35¢)),
- Dalam ayat: 376(UJMASL\A.L}S jl\s.\.uaf;.ﬁ };'J\)
- Dalam ayat:>7" ( uﬁﬁu\ﬁgﬂ\;)l
- Dalam ayat:*’® (u;M‘-‘l’-“&ﬂw\écﬁ)
Dalam lafaz-lafaz di atas, riwayat Hafs membacanya denganibdal hamzah

wasaldengan alif (mengganti hamzah wasal dengan alif) dan juga dengan ishba’

(membaca panjang 6 harakat).

4. Farsh al-Huruf dalam Riwayat Hafs
Secara bahasa farsh berarti tersebar, sedangkan kata Auruf merupakan bentuk jama’dari

kata harf3"° Ditinjau dari segi bahasa, kata Aarf mempunyai banyak arti, diantaranya adalah

371 al-Qur’an, 4:51.

372 al-Qur’an, 2:142.

373 al-Qur’an, 6: 143.

374 al-Qur’an, 6:144.

375 al-Qur’an, 10:51.

376 al-Qur’an, 10:91.

377 al-Qur’an, 10:59.

378 al-Qur’an, 27:59.

379 Ibn Manzur, Lisan al-*Arab, Jilid 7, 63.
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ujung sesuatu.’®® Dalam kajian ilmu qira’at, farsh al-huruf berarti hukum-hukum yang berlaku
untuk beberapa kalimat secara khusus dan tidak diatur oleh kaidah secara komprehensif yang
tidak bisa dikiaskan antara satu bagian dengan yang lain. Kalimat-kalimat tersebut disebut
dengan farshkarena keberadaannya yang tersebar di beberapa surat dalam al-Qur’an.3¥! Farsh al-

hurufdalam riwayat Hafs farig Shatibiyyah diantaranya:
a. Lafaz & )>adalam ayat:3%2 (LG—‘LUQ}L@—'MML@—,@UKJY&}) Dalam lafaz ini,
riwayat Hafs membacanya dengan imalah yaitu membaca huruf al/if dengan

membunyikannya antara harakat fathah dan harakat kasrah.

b. Lafaz GalY dalam ayat:383 (u)w@hbﬁwﬁ‘hl-\Ahmu-‘UQUiﬁ ). Pada ayat di atas,
riwayat Hafs membacanya dengan ishmamdan juga dengan ikhtilas.

c. Lafaz -L-ff-\-’ dalam ayat:3%* ( iif:éjjh;éééjhj), dan lafazi\-L:f-}dalam ayat:3%>
{ Z-L--f-\ﬂﬂh&ﬁ,sﬁbj) Kedua lafaz tersebut hanya dibaca dengan huruf sin.

d. Lafaz u;jk-'-‘fﬁ‘ dalam ayat:3%¢ ( u;%%fﬁué-ﬂ‘ ). Pada lafaz tersebut bisa dibaca

dengan sad dan juga bisa dibaca dengan sin.

e. Lafaz jhiasdalam ayat:37 ), Pada lafaz ini tetap dibaca dengan
sad.
f. Lafaz <82 yang terdapat dalam ayat: ( 35 Ciala 330 (palrs egsa-m B ;Sﬂa 9535\ A

3005 Gaia 858 230 (e Jaa a: ). Tiga lafaz (%= ) pada ayat di atas bisa dibaca

380 Ibid., Jilid 2, 400

381 Ahmad bin ‘Umar bin Muhammad al-Hamawi, a/-Qawa’id wa al-Isharat 17 Usul al-Qira’at, Jilid 1, 42. Lihat juga
Muhammad Mukhtar Walad Abbah, Tarikh al-Qira’at i al-Mashriq wa al-Maghrib, 68.

382 al-Qur’an, 11:41.

383 al-Qur’an, 12:11.

384 al-Qur’an, 2:245.

385 al-Qur’an, 7:69.

386 al-Qur’an, 52:37.

387 al-Qur’an, 88:22.
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fathah sebagaimana ayat di atas, dan bisa dibaca dengan dammah (<*=3), akan tetapi
membacanya dengan fathah lebih utama.

g. lafaz AwY) Gs dalam ayat:®® ( éuﬂ\ 3 (3 ) ALY! Gd). Dalam riwayat Hafs,
huruf /am tersebut dibaca kasrahkarena hamzah dalam ayat tersebut merupakan
hamzah wasal yang bertemu dengan al ta’rif.

h. Lafaz m dalam ayat:3® ()3 jj;"—‘j m u;’)ﬁ‘ﬂ Lxie E’l). Dalam riwayat
Hafs, ayat tersebut jika dibaca wasal, maka/am-nya dibaca pendek. Namun jika
dibaca waqaf, /am-nya boleh dibaca panjang dan boleh dibaca sukun.

i. Lafaz 15038 15138 dalam ayat:1 ( 4iad Ge 133,038 153,138 CAS), Jika  dibaca
wasal, maka ra’ dalam kedua lafaz tersebut dibaca pendek (02 )‘)3),:‘ J‘jg). Namun jika
dibaca wagaf, maka ra’pada lafaz pertama dibaca panjang, dan pada lafaz yang kedua
dibaca pendek ( );g\jg\);)\jg ).

C. Tariq al-Shatibiyyah dan Tariq al-Tayyibah dalam Riwayat Hafs

Sebagaimana dijelaskan pada pembahasan sebelumnya bahwa setiap imam qira’at
mempunyai sejumlah perawi yang belajar dan membaca qira’at sesuai dengan tata cara bacaan
imam qira’at yang bersangkutan, dan dari setiap perawi inilah muncul sejumlah tarig yang
mempraktekkan bacaan para perawi.Dengan kata lain, farig merupakan jalur pengajaran qira’at
yang bermuara kepada bacaan perawi. Dalam kajian ilmu qira’at, farig menempati tingkatan
ketiga dalam hirarki sistem qira’at al-Qur’an. Keberadaan farig juga mempunyai kedudukan

yang pentingdalam suatu riwayat qira’at. Perbedaan tarig dalam suatu riwayat juga

388 al-Qur’an, 30:54.

389 al-Qur’an, 49:11.
390 al-Qur’an, 76:4.

31 al-Qur’an, 76:15-16.
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berpengaruh pada perbedaan bacaan meskipun masing-masing dari setiap tarig tersebut
bernaung dalam perawi yang sama. Dan oleh karena itu, para ulama’ telah sepakat melarang
seseorang melakukan praktek tarkib dalam sistem qira’at (mencampur antara farig yang satu
dengan tarig yang lain)sebagaimana larangan tarkibmadhhab yang berlaku dalam bidang
fikih.3%2

Dalam riwayat Hafs sendiri dikenal mempunyai dua macam tarig yaitu tariq al-
Shatibiyyah dan tariq al-Tayyibah. Tariq al-Shatibiyyahmerupakan gira’at yang didasarkan pada
jalur periwayatan yang ada dalam kitab Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani atau yang dikenal
dengan Matn al-Shatibiyyah karya Abu Muhammad al-Qasim bin Firuh al-Shatibi (w. 590 H).
Riwayat Hafs tarig al-Shatibiyyah ini juga merupakan tarig yang populer dan banyak dipakai
oleh mayoritas masyarakat Muslim di dunia.Sedangkan tarig al-Tayyibah merupakan qira’at
yang didasarkan pada jalur periwayatan yang ada dalam kitab 7ayyibah al-Nashr karya Ibn al-
Jazari (w. 833 H). Dalam tarig al-Shatibiyyah terdiri dari satu farig yaitu ‘Ubaid al-Sabbah.
Sedangkan dalam tarigal-Tayyibah, terdiri dari dua tarig yaitu tarig ‘Ubaid bin al-Sabbah (w.
219 H) dan tarig ‘Amr bin al-Sabbah (w. 221 H).3%

Pada tarig ‘Ubaid bin al-Sabbah terdapat 1 jalur yaitu melalui Abu al-Hasan Ahmad bin
Sahal al-Ushnani (w. 307 H). Dalam jalur Abu al-Hasan al-Ushnani ini terbagi lagi menjadi dua
jalur utama, yaitu farig Muhammad bin Salih bin Abi Dawud al-Hashimi (w. 368 H) yang
terbagi lagi menjadi 10 tarig, dan tarig Abu Tahir ‘Abd al-Wahid bin ‘Umar (w. 349 H) yang
terbagi lagi menjadi 14 farig. Sedangkan pada tarig ‘Amr bin al-Sabbah terdapat 2 jalur yaitu

melalui Abu Ja’far Ahmad bin Humaid al-Fami (w. 289 H), atau yang terkenal dengan tarig al-

32 Husni Shaikh ‘Uthman, Haqq al-Tilawah, (Urdun: Maktabah al-Manar, 1988), 33-34.
393 Taufiq Ibrahim Damrah, Ahsan al-Bayan Sharh Turuq al-Tayyibah bi Riwayah Hafs bin Sulaiman, (Urdun: al-
Maktabah al-Wataniyyah, 2006), 27-28.
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Fil, yang terbagi menjadi 14 tarig. Dan jalur Abu al-Hasan Zar’an bin Isa al-Daqqaq al-
Baghdadi (w. 290 H) atau yang dikenal dengan farig Zar’an, yang terbagi menjadi 14 tarig.
Berdasarkan keterangan di atas, secara keseluruhan jalur periwayatan riwayat Hafs dalam tarig
al-Tayyibah terkumpul menjadi 52 cabang, yang terbagi dalam 24 cabang pada jalur ‘Ubaid bin

al-Sabbah, dan 28 cabang pada jalur ‘Amr bin al-Sabbah.3%*

Tabel 8. Transmisi Sanad Riwayat Hafs Tarig al-Shatibiyyahdan Tariq al-Tayyibah

Hafs bin Sulaiman
al-Asadi
Y
N \4
‘Amr bin al- ‘Ubaid bin al-
Sabbah Sabbah
v v v _
Abu al-Hasan Zar’an al- Ahmad bin Muhammad Abmad bm_S ihal al-
Baghdadi bin Hamiid al-Fil al- Ushnani
Baghdadi
N
\2 Vv
‘Abd al-Wahid bin Abi Muhammad bin Salih
Hashim al-Baghdadi bin Abi Dawud al-
Hashimi

Pada pembahasan di atas telah dijelaskan bahwa setiap farig memiliki bacaan yang
berbeda dengan farig lainnya meskipun masing-masing dari farig tersebut bernaung dalam
perawi yang sama. Perbedaan bacaan pada level tarig tersebut juga berlaku dalam riwayat Hafs,

baik menyangkut kaidah wusul gira’at maupun farsh al-huruf. Perbedaan kaidah usuliyyah dan

3% Ibid., 37.
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farsh al-huruf'berdasarkan tariq al-Shatibiyyah dan tariq al-Tayyibahdalam riwayat Hafs bisa

dilihat dalam tabel berikut:3%>

Tabel 9. Perbedaan Kaidah Usuliyyah Versi Tariq al-Shatibiyyah dan Tariq al-Tayyibah

dalam Riwayat Hafs

No Kaidah Usuliyyah Tariq al-Shatibiyyah Tariq al-Tayyibah
1. | Mad al-Munfasil. Dibaca dengan panjang | Boleh dibaca dengan panjang 3
4 harakat (al-tawassut). | harakat (fawiq al-gasr), 4 harakat
(al-tawassut), atau 5 harakat (fawig
al-tawassut ).
2. | Mad al-Muttasil. Dibaca  panjang 4 | Sebagian farig membaca dengan 4
harakat (al-tawassut). harakat, 5 harakat, atau 6 harakat
(ishba’).
3. | Nun sakinah atau tanwin | Hukumnya idgham bila | Hukumnya  /dgham  Nagis  bi
bertemu dengan huruf ghunnah. Ghunnah.
lam atau ra’.
4. | Bacaan saktah yang | Tidak ada saktah. Dibaca dengan al-sakt al-khas atau
terdapat pada huruf mati al-sakt al-‘amm.
dan setelahnya bertemu
dengan hamzah.
5. | Bacaan Takbir. Tidak ada  bacaan | Boleh membaca takbir pada tempat-

takbir, dan kode yang

tempat tertentu, seperti: 7akbir al-

395 Tbid., 43-48.
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digunakan adalah ().

khas pada akhir surat mulai surat al-
Duha sampai surat al-Nas, dengan
kode (Z). Takbir pada awal surat
mulai surat al-Inshirah sampai surat
al-Nas  dengan  kode  (u=).
Sedangkan takbir al-‘amm dibaca
pada keseluruhan awal surat dalam
al-Qur’an, kecuali awal surat al-
Taubah. Akan tetapi tidak membaca

takbir pada semua awal surat lebih

utama.

5. | Mad al-Ta’zim (mad | Tidak terdapat mad al- | Terdapat mad al-ta’zim menurut

yang terdapat pada | fa’zimdalam ayat al- | salah satu tarig al-Tayyibah.

kalimat  tauhid, yaitu | Qur’an.

lafaz (4 IR ).

Tabel 10. Perbedaan Kaidah Farsh al-Huruf Versi Tariq al-Shatibiyyah dan Tariq al-
Tayyibah dalam Riwayat Hafs

No | al-Kalimat al-Farshiyyah Tariq al-Shatibiyyah Tariq al-Tayyibah
1. LlaY | Dibaca dengan huruf s7n. | Boleh dibaca dengan huruf sin

(O

atau sad.
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2. ‘da.\fu Dibaca dengan huruf sin. | Boleh dibaca dengan huruf sin

atau sad.

3. )L;\..afo.‘ Dibaca dengan huruf sad. | Boleh dibaca dengan huruf sin

atau sad.

4. L) jla.\.fﬁ\ Boleh dibaca dengan huruf | Boleh dibaca dengan huruf sin
sad dan sin. atau sad.

5. | Hamzah wasal dalam lafaz: | Boleh dibaca 7ibdal dengan | Boleh dibaca dengan dua versi

g ¢ U'J\ (O “KANL | ishba’ (panjang 6 harakat), | bacaan atau dibaca dengan ibdal
dan boleh dibaca dengan | saja.
tashil.

6. &el&15 | Dibaca dengan idgham. Boleh dibaca  izhar, atau

idgham.

7. s (851 &3 Dibaca dengan idgham. Boleh dibaca izhar, boleh juga

idgham.

8. | Nun dan wawu dalam | Dibaca izhar. Boleh dibaca izhar, boleh juga

ayat: G5 ohig el 56y idgham.

9. Cals ‘_A:; UG Y &l | Boleh  dibaca  dengan | Boleh dibaca dengan dua versi
idgham disertai ishmam, | bacaan atau dibaca dengan
atau boleh dibaca dengan | ishmam saja.
ikhtilas.

10. | Ra2’dalam lafaz (L})s) Dibaca tafkhim dan tarqiq. | Boleh dibaca tafkhim saja, atau
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targigsaja, atau boleh keduanya.

11. | Wagqaf pada lafaz (&5 ) Boleh dibaca ithbat al-ya’| Boleh ithbat al-ya’ atau hadhf
dan hadhf al-ya’. al-ya’.
12. | Tiga lafaz da’f dalam ayat: | Boleh  dibaca  dengan | Boleh dibaca fathah saja, atau
;\A Jaa (-:1 aala uuéﬂ; fathah atau dammah. dammah saja, atau keduanya.
53 0e Jan 285 Cisia 5
14. | Wagafpada lafaz (M) Boleh  dibaca  dengan | Boleh dibaca ithbat al-alif atau

ithbat al-alifatau hadhf al-

alit

hadhft al-alif

D. Peta Penyebaran Riwayat Hafs di Wilayah-WilayahlIslam

Dalam pembahasan sebelumnya disebutkan bahwa gqira’at ‘Asim riwayat Hafs

merupakan bacaan yang banyak digunakan mayoritas masyarakat Muslim di Dunia. Selain

riwayat Hafs terdapat sejumlah riwayat lain yang dibaca sebagian kecil komunitas Muslim di

Dunia, diantaranya: qira’at Nafi’ riwayat Warsh yang menyebar di kawasan Maroko, Algeria,

Libya, Sudan, Afrika Barat, al-Jazair, Libya, Tunisia, Sudan bagian Utara, Mauritania dan

Tunisia.?*® Qira’at Ibn ‘Amir dengan dua perawinya Hisham dan Ibn Dhakwan digunakan

sebagian kecil kawasan Yamandengan prosentase (1%), sebagaimana keterangan yang

disampaikan oleh Abu ‘Ammar Yasir Qadi.*®” Qira’at Abu ‘Amr digunakan sebagian kawasan

Sudan dan Afrika Barat. Sedangkan gira’at ‘Asim riwayat Hafs digunakan sebagian besar

396 Ahmad al-Baili, al-Tkhtilaf baina al-Qira’at, 80.
397 Abu ‘Ammar Yasir Qadi,an Introduction fo the Sciences of the Qur’an, 9.




129

negara-negara dengan populasi Muslim terbesar meliputi kawasan Afrika maupun Asia,

termasuk Indonesia.

398

Tabel 11. Imam Qira’at dan Wilayah Penyebarannya

No | Imam Qira’at Perawi Wilayah Penyebaran
1 Nafi’ al-Madani Warsh Maroko, Aljazair, Libya, sebagian wilayah
Tunisia, Sudan bagian Utara,Mauritania, dan
Afrika Barat.
Qalun Libya, Tunisia, sebagian wilayah Qatar.
2 Abu ‘Amr Al-Duri Sebagian wilayah Sudan dan sebagian wilayah
Afrika Barat.
Al-Susi -
3 Ibn ‘Amir Hisham Sebagian kecil wilayah Yaman.
Ibn Dhakwan | Sebagian kecil wilayah Yaman.
4 ‘Asim bin Abi al- | Hafs Sebagian besar kawasan Asia (Indonesia,
Najud Malaysia, Thailand, India, Pakistan, Turki, Arab
Saudi, Yaman), dan kawasan Afrika seperti
Mesir.
Shu’bah -

398\ustofa,Pembakuan Qira’at Asim Riwayat Hafs dalam Sejarah dan Jejaknya di Indonesia,Jurnal Suhuf, Vol. 4,
No. 2, 2011, 237.
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Ibn Kathir Al-Bazzi —
Al-Qunbul -—--
Al-Kisa’i Abu al-Harith | ----
Al-Duri —-
Hamzah Khalaf ——-

Khallad




BAB IV

ANALISIS FAKTOR PENYEBARANQIRA’AT HAFS DIDUNIA ISLAM

Dalam kajian qira’at al-Qur’an terdapat sejumlah gira’at yang diakui eksistensinya
sebagai qira’at mutawatir yang bersambung sanad-nya sampai kepada Rasulullah saw. Qira’at-
qgira’at tersebut ditransmisikan oleh sejumlah qurra’ yang dikokohkan dalam sistem gira’at
sab’ah sebagaimana rumusan pembatasan jumlah imam qira’at tujuh yang dipopulerkan oleh
Ibn al-Mujahid pada penghujung abad ke-3 H, maupun gira’at ‘ashrah yang dipopulerkan oleh
Ibn al-Jazari. Sebagaimana keterangan pada pembahasan sebelumnya, dari setiap imam qira’at
tersebut mempunyai sejumlah perawi yang meriwayatkan dan mempraktekkan bacaan al-Qur’an
dari imam-imam mereka, antara lain: imam Nafi’ bin Abi Nu’aim dengan dua perawinya Qalun
dan Warsh, imam Ibn Kathir al-Makki dengan dua perawinya al-Bazzi dan Qunbul, imam Abu
‘Amr al-Ala’ dengan dua perawinya al-Duri dan al-Susi, imam Ibn ‘Amir dengan dua
perawinya Hisham dan Ibn Dhakwan, imam ‘Ashim dengan dua perawinya Shu’bah dan Hafs,
imam Hamzah dengan dua perawinya Khalaf dan Khallad, imam al-Kisa’i al-Kufi dengan dua
perawinya Laith dan al-Duri, imam Abu Ja’far dengan dua perawinya Ibn Jammaz dan Ibn
Wardan, imam Ya’qub dengan dua perawinya Rauh dan Ruwais, imam Khalaf dengan dua
perawinya Ishaq dan Idris.

Namun dari sekian banyak qira’at yang berkembang dan terlembagakan dalam beberapa
sistem qira’at di atas, tidak semua qira’at tersebut masih populer sampai sekarang, bahkan
sejumlah qgira’at yang semula menjadi bacaan al-Qur’an di sentra-sentra Islam, ternyata saat ini
tidak lagi populer bahkan di komunitasnya sendiri. Fakta menunjukkan bahwa dari beberapa

sistem gira’at tersebut, hanya tiga gira’at yang masih bertahan dari tujuh atau sepuluh sistem

131
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qira’at yang mutawatir. Dengan kata lain, hanya tiga qira’at saja yang memiliki komunitas
pembaca di dunia Islam.

Data mutakhir menunjukkan bahwa mayoritas kaum Muslim di Dunia membaca al-
Qur’an sesuai dengan qira’at yang diajarkan imam ‘Asim riwayat Hafs. Berdasarkan keterangan
Taufiq Adnan Amal, gira’at ‘Asim riwayat Hafs merupakan gira’at yang dibaca mayoritas
Muslim di Dunia, termasuk di Indonesia. Sedangkan qira’at Nafi’ riwayat Warsh hanya dibaca
sejumlah kecil kaum muslimin di Barat Laut Afrika serta Yaman.%

Keterangan yang sama juga disampaikan oleh Abu ‘Ammar Yasir Qadi bahwa riwayat
Hafs merupakan bacaan yang paling banyak dipakai di dunia Islam dengan prosentase (95%),
disusul kemudian riwayat Warsh dari Nafi’ dengan prosentase (3%) yang banyak berkembang di
Maroko, sebagian Tunisia, Afrika Barat dan Sudan. Riwayat Qalun dari Nafi’ dengan
prosentase (0,7%) berkembang di Libya, Tunisia, dan sebagian Qatar. Riwayat al-Duri dari Abu
‘Amr dengan prosentase (0,3%) berkembang di Sudan dan sebagian Afrika Barat. Sedangkan
riwayat Ibn ‘Amir dengan prosentase (1%) dipakai di sebagian Yaman.*® Montgomery Watt
dan Richard Bell juga menambahkan bahwa qira’at Nafi’ riwayat Warsh cukup masyhur di
negeri-negeri benua Afrika, sementara gira’at Ibn ‘Amir disebutkan tersebar di Yaman.*"!

Punahnya sejumlah gira’at dan populernya qira’at Hafs diantara beberapa qira’at lainnya
sebagaimana fenomena di atas tentu saja disebabkan adanya beberapa faktor. Hal ini mengingat

bahwa penyebaran sebuah gagasan, metode maupun suatu aliran tidak secara langsung mampu

menancapkan pengaruhnya dalam suatu komunitas maupun dalam suatu wilayah tertentu tanpa

399 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an, 361.
400 Abu ‘Ammar Yasir Qadi, an Introduction to the Sciences of the Qur’an, 9.
401 W, Montgomery Watt dan Richard Bell, Introduction in the Koran, 49.
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didukung oleh berbagai faktor, termasuk faktor internal maupun faktor eksternal sebagai
berikut:
A. Faktor Internal Penyebaran Riwayat Hafs di Dunia Islam
Eksistensi riwayat Hafs sebagai bacaan resmi di sejumlah wilayah Islam dan dominasi

riwayatnya di Dunia Islam tidak terlepas dari berbagai faktor internal yang mendukung
penyebarannya, diantaranya:
1. Posisi Strategis Imam Hafs di Sentra-Sentra Islam

Pada pembahasan sebelumnya telah dijelaskan bahwa imam Hafs telah melakukan
perjalanan ke berbagai wilayah Islam untuk mengajarkan qira’at al-Qur’an, termasuk Kufah,
Baghdad dan Makkah. Basis awal bacaan Hafs berasal dari kota Kufah, salah satu kota terbesar
di Iraq yang menjadi bekas ibukota pemerintahan ‘Ali bin Abi Talib. Kufah juga berada dalam
wilayah yang strategis karena diuntungkan oleh kegiatan perdagangan dan migrasi, dan pada
akhirnya kota ini menjelma sebagai wilayah yang berkembang sebagai pusat aktivitas
intelektual umat Islam khususnya pada masa dinasti Umayyah, dan mencapai puncak aktivitas
dan prestasi intelektualnya pada masa dinasti ‘Abbasiyah.**> Kontribusi besar dalam bidang
keilmuan yang diberikan kota Kufah diantaranya adalah dalam kajian gira’at al-Qur’an dan
tafsir al-Qur’an. Berkembangnya kajian al-Qur’an dan penafsirannya ini kemudian mendorong
lahirnya ilmu baru dalam bidang filologi (tata bahasa dan literatur Arab) yang kemudian dikenal
dengan madhhab nahwu Kufah.403

Dalam kaitannya dengan pertumbuhan qgira’at di Kufah, meskipun pada awalnya telah

berkembang tiga sistem gira’at sab’ah di kota tersebut, yaitu gira’at ‘Asim, qira’at Hamzah dan

402 philip K. Hitty, History of the Arabs, terj. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyadi, (Jakarta: Zaman,
2018), 300-304.
403 Tbid.
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al-Kisa’i, akan tetapi mulai tahun 73 H setelah wafatnya Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami, posisi
sebagai imam qira’at di Kufah digantikan oleh imam ‘Asim yang merupakan guru imam Hafs,
hal ini menjadikan kedua gira’at tersebut lebih mendominasi sistem bacaan penduduk Kufah,*04

Dominasi riwayat Hafs di Kufah ini juga berdampak terhadap penyebaran riwayat Hafs
di kawasan sekitarnya, termasuk di Persia, mengingat secara geografis letak Persia yang
berdekatan dengan kota Kufah. Pada tahap selanjutnya, penyebaran riwayat Hafs di Persia
inilah yang kemudian membawa pengaruh riwayat Hafs di Nusantara. Hal ini didasarkan pada
sejarah masuknya Islam di Nusantara yang disinyalir dibawa oleh para saudagar Muslim yang
berasal dari Arab, Persia maupun India antara abad ke-7 sampai dengan abad ke-10 M, namun
ditinjau secara historis dan geografis kawasan Persia letaknya lebih dekat dengan Kufah sebagai
basis awal riwayat Hafs, maka Persia dinilai memiliki andil lebih besar sebagai pembawa dan
penyebar riwayat Hafs ke Nusantara.*?’

Setelah mengajarkan qira’at di Kufah, imam Hafs pindah dan menetap di Baghdad untuk
mengajarkan gira’at di sana.**® Sejak awal berdirinya, kota ini sudah menjadi pusat peradaban
dan kebangkitan ilmu pengetahuan dalam Islam. Baghdad juga merupakan pusat pemerintahan
dinasti ‘Abbasiyah. Zaman keemasan Baghdad ini terjadi pada masa khalifah Harun al-Rashid
(786-809 M) dan putranya al-Ma’mun (813-833 M). Baghdad pada saat itu muncul menjadi
pusat Dunia karena perannya sebagai pusat perkembangan peradaban dan kebudayaan Islam,
pusat perdagangan dengan tingkat kemakmuran dan peran internasional yang luar biasa.*"’

Kedudukan tinggi, supremasi ekonomi dan aktivitas intelektual merupakan tiga keistimewaan

dan daya tarik kota Baghdad, sehingga banyak para ilmuan dari berbagai daerah datang ke kota

404 Muhammad Muti’ al-Hafiz, al-Qira’at wa Kubbar al-Qurra’ fi Dimashq min al-Qarn al-Awwal al-Hijr7 hatta al-
‘Asr al-Hadir, (Damaskus: Dar al-Fikr, 2003), 58.

405 Wawan Djunaedi, Sejarah Qira’at Al-Qur’an di Nusantara, 242.

406 Ahmad bin ‘Ali al-Khatib, Tarikh Baghdad, Jilid 8, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), 186.

407 Thid., 375.
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ini untuk mendalami ilmu pengetahuan.*%®

Dalam bidang ilmu pengetahuan, ilmu-ilmu yang
berkembang pada masa awal sejarahnya di Baghdad adalah bidang qira’at, tafsir dan hadith,
kemudian menyusul berbagai kitab bermutu lainnya telah dikarang terutama dalam bidang
bahasa, sejarah, geografi, adab dan filsafat.**°

Pengajaran qgira’at yang diberikan imam Hafs di Baghdad ini kemudian turut mewarnai
bacaan qira’at penduduk Baghdad. Sebagai seorang ulama’ ahli gira’at, keberadaan imam Hafs
di Baghdad tentu menarik para pengkaji gira’at untuk belajar qira’at kepada beliau, tercatat
beliau mempunyai sejumlah murid yang kemudian menyebarkan riwayatnya di Baghdad antara
lain: Abu Ja’far Ahmad bin al-Fadil al-Khazzaz (w. 286 H), Ahmad bin Sahal al-Ashnani (w.
307 H), Abu Ja’far Ahmad bin Musa al-Saffar, dan Abu Shua’ib al-Qawwas.*!°

Setelah menetap di Kufah dan Baghdad, imam Hafs melanjutkan perjalanan ke Makkah
dan mengajarkan qira’at di sana. Kota Makkah termasuk salah satu pusat kota di Jazirah Arab
karena letaknya yang strategis berada pada jalur penting Arabia Selatan sampai utara
Mediterania, dan kota perdagangan yang menghubungkan antara Syam dan Samudra Hindia.*!!
Dilihat dari dimensi teologis-historis, Makkah menduduki posisi sangat istimewa dalam Islam
dan kehidupan kaum Muslim, Makkah merupakan tempat wahyu pertama kali diturunkan,
tonggak awal dari ajaran Islam dan kiblat bagi kaum Muslim.*!2

Selain menjadi tempat pertemuan terbesar bagi kaum Muslimin dari berbagai penjuru

Dunia dalam pelaksanaan ibadah haji, Makkah juga menjadi pusat kajian ilmu-ilmu keagamaan.

Dan sebagai pusat agama Islam, kota ini memiliki pusat-pusat pendidikan dan pengajaran

408 Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam (Jakarta: PT. Grafindo Persada, 2001), 277-278. Lihat juga A. Syalabi,
Sejarah dan Kebudayaan Islam , (Jakarta: PT. Al-Husna Zikra, 1997), 177.

409 Fatah Syukur, Sejarah Kebudayaan Islam, (Semarang: PT. Pustaka Rizki Putra, 2009), 103.

419 Myhammad al-Mukhtar Walad Abbah, Tarikh al-Qira’at 17 al-Mashriq wa al-Maghrib, 122.

411 J. Suyuthi Pulungan, Sejarah Peradaban Islam, (Jakarta: Amzah, 2018), 435.

412 Zuhairi Misrawi, Mekkah Kota Suci, Kekuasaan, dan Teladan Ibrahim, (Jakarta: Kompas, 2009), 121-128.
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agama Islam, maka tidak heran jika kota ini menjadi pusat intelektual Muslim Dunia dengan
datangnya para imigran dari berbagai penjuru wilayah Islam. Jika kita melihat pada pembagian
segmen para imigran yang kemudian bermukim di Haramain sebagaimana imam Hafs, kita bisa
menggolongkan imam Hafs dalam kategori grand immigrant. Kategori ini didominasi oleh
ulama’ par excellence yang terkenal dengan kealiman dan kesalehan mereka, baik di negeri asal
mereka atau di pusat-pusat keilmuan lain. Keberadaan grand immigrant ini mampu memainkan
peran aktif diantaranya dalam hal pengajaran, sehingga mampu menarik penuntut ilmu dari
berbagai penjuru Dunia Muslim.*!3

Meskipun belum ditemukan keterangan secara pasti tempat imam Hafs mengajarkan
qira’at, namun jika mengamati tradisi keilmuan di kalangan ulama’ sepanjang sejarah Islam,
sistem pengajaran tersebut dilaksanakan dalam bentuk halagah, majlis al-tadris maupun kuttab
dan masih berkaitan erat dengan lembaga-lembaga sosial keagamaan dan pendidikan, seperti
masjid, madrasah, ribat, dan bahkan rumah guru yang bersangkutan.*!4

Pengajaran gira’at yang dikembangkan imam Hafs di sentra-sentra Islam inilah yang
kemudian membentuk jaringan ulama’ ahli qira’at secara ekstensif dan dalam proses
penyebarannya mampu menghubungkan antara satu wilayah Islam dengan wilayah lainnya.Hal
ini sebagaimana terlihat dalam sejarah perkembangan qgira’at ‘Asim riwayat Hafs di Nusantara
misalnya. Meskipun secara definitif, perkembangan ilmu qira’at di Nusantara baru dimulai pada
abad ke-20 dengan ditandai keberadaan sanad K.H. Ahmad Moenauwir dan K.H. Munawwar
yang diperoleh dari Makkah pada tahun 1909 dan tahun 1920. Namun bacaan Hafs sudah
dipakai penduduk Nusantara sejak awal datangnya Islam. Hal ini dapat dibuktikan dengan

adanya kesamaan bacaan penduduk Nusantara dengan bacaan para ulama’ pembawa Islam, dan

43 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama’ Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII & VIII, 75.
414 Tbid.
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juga ditemukan adanya kesamaan metode pembelajaran al-Qur’an dalam kurikulum pendidikan
Islam di Nusantara dengan gawa’id Baghdadiyyah (metode pembelajaran al-Qur’an yang
diadopsi dari Baghdad) yang besar kemungkinan dibawa para sufi dari Baghdad ke Nusantara.
Keterangan ini menunjukkan bahwa riwayat Hafs sudah mendominasi bacaan penduduk
Baghdad saat itu.*'3Selain karena posisi Baghdad yang berdekatan dengan Kufah (tempat awal
munculnya riwayat Hafs) juga tercatat imam Hafs pernah mengajarkan qgira’at al-Qur’an di sana
sebelum mengajar di Makkah. Dari keterangan di atas dapat disimpulkan bahwa posisi strategis
imam Hafs di sentra-sentra Islam yang menjadi pusat pemerintahan sekaligus pusat pengajaran
dan pendidikan agama Islam sebagaimana di Kufah, Baghdad dan Makkah, ditambah
dengantingkat mobilitas kaum Muslimin yang cukup tinggi waktu itu mampu mendorong
penyebaran riwayatnya relatif mudah dan cepat, sekaligus mampu menancapkan pengaruh yang

luar biasa dalam proses penyebaran riwayatnya.

2. Kredibilitas dan Ketokohan Imam Hafs dalam Periwayatan Qira’at al-Qur’an

Salah satu faktor yang mendorong penyebaran dan dominasi riwayat Hafs di sejumlah
wilayah Islam diantaranya adalah pengakuan para ulama’ terhadap kredibilitas beliau sebagai
pakar gira’at. Sebagaimana diketahui, upaya penyebaran suatu madhhab, sekte maupun ideologi
tertentu sejatinya memang tidak bisa dilepaskan dari kepakaran tokoh yang bersangkutan
selaku pembawa madhhab yang mempopulerkannya. Apresiasi tinggi dan kepercayaan yang
diberikan sejumlah kalangan terhadap kesalehan dan kepakaran imam Hafs baik sebagai perawi
gira’at maupun perawi hadith inilah yang mampu mendorong riwayatnya dengan mudah

tersebar dan diterima masyarakat luas.

415 Wawan Djunaedi, Sejarah Qira’at Al-Qur’an di Nusantara, 237.
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Dalam bidang qira’at, imam Hafs dinilai sebagai perawi thiggah yang mampu
mempresentasikan qira’at imam ‘Asim sebagaimana pernyataan Khatib al-Baghdadi, al-
Munawi maupun Abu Hisham al-Rifa’i.*!¢ Hal ini barangkali disebabkan karena beliau bisa
belajar secara intensif kepada imam ‘Asim yang tidak lain merupakan ayah tirinya. Selain itu,
penulis menilai bahwa jabatan beliau yang cukup tinggi di pemerintahan sebagai gadi di Kufah
juga turut mendongkrak popularitasnya di kalangan masyarakat awam.

Dalam bidang periwayatan hadith, sebagian ulama’ menilai beliau sebagai perawi hadith
yang thigqah seperti Sa’ad bin Muhammad al-°Aufi, Waki’ bin al-Jarrah dan al-Fadl bin Yahya
al-Anbari. Akan tetapi sebagian ulama’ lain seperti Shu’bah bin al-Hajjaj (160 H), Yahya bin
Ma’in (233 H), ‘Ali al-Madini (w. 234 H) meragukan kredibilitas beliau sebagai perawi hadith.
Namun pendapat ini disanggah oleh Ghanim Qadduri, dengan merujuk pada keterangan dalam
kitab a/-Tarikh al-Kabir bahwa terdapat sejumlah nama perawi yang serupa bernama Hafs bin
Sulaiman yang hidup pada abad ke-2 H, antara lain: Hafs bin Sulaiman al-Basri al-Minqari,
Hafs bin Sulaiman al-Azdi, dan Hafs bin Sulaiman al-Asadi al-Kufi. Kesamaan nama beliau
dengan perawi hadith lainnya yang juga bernama Hafs bin Sulaiman ini disinyalir menjadi
pemicu utama kesalahan dalam penilaian kapabilitas beliau selaku perawi hadith. Kesalahan
tersebut juga terjadi dalam penisbatan tahun kelahiran beliau, Ibn al-Nadim dan Abu Tahir bin
Abi Hashim (w. 349 H), menyebutkan bahwa Hafs al-Asadi wafat pada tahun 131 H.
Pernyataan Ibn al-Nadim dan Abu Tahir ini kemudian ditolak oleh Ibn al-Jazari karena Hafs al-

Asadi al-Kufi wafat sekitar tahun 180 H/190 H. Sedangkan ulama’ yang wafat pada tahun 131

416 Abu Bakar Ahmad bin ‘Ali bin Thabit al-Khatib al-Baghdadi, 7ar7kh Baghdad, Jilid 9, 64. Lihat juga Abu ‘Amr
‘Uthman bin Sa’id al-Dani, al-Taisir 7 al-Qira’at al-Sab’, Jilid 1, 6.
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H, sebagaimana pernyataan Ibn al-Nadim di atas adalah Hafs al-Minqgari yang hidup semasa
dengan Ayyub al-Sakhtayani.*!”

Eksistensi riwayat Hafs juga tidak terlepas dari usaha para murid beliau dalam
mempraktekkan dan menyebarluaskan bacaannya secara berkesinambungan. Punahnya sejumlah
aliran maupun madhhab termasuk madhhab fikih, qira’at dan lain sebagainya seringkali
disebabkan karena tidak adanya generasi penerus yang menyebarluaskannya, sebagaimana yang
terjadi dalam madhhab al-Jaririyah yang dicetuskan oleh Ibn Jarir al-Tabari.*!®

Banyaknya jumlah murid imam Hafs selain disebabkan karena pengajaran qira’at
dilaksanakan di berbagai wilayah sentra Islam yang menjadi pusat keilmuan dan pusat
pemerintahan pada masa itu seperti di Kufah, Baghdad dan Makkah, juga disebakan karena
imam Hafs mempunyai jam mengajar yang demikian lama. Tercatat beliau wafat dalam usia 90
tahun, dan menghabiskan waktunya untuk mengajarkan qira’at al-Qur’an. Banyaknya jumlah
murid imam Hafs ini sebagaimana pernyataan Ibn al-Jazari bahwa murid-murid imam Hafs
tersebar di berbagai tempat, diantaranya: Abu Ibrahim Isma’il bin Ibrahim (w. 236 H), Abu
Bakar bin Abi al-Dunya (w. 281 H) Abu Bilal al-Ash’ari, Abu al-Rabi’ al-Zahrani (w. 236 H),
Abu Shu’aib Salih bin Muhammad al-Qawwas, Abu ‘Umar Hafs bin ‘Abdillah al-Hulwani Darir
(w. 236 H), Abu ‘Umar Habirah bin Muhammad, Abu Mansur ‘Isam bin al-Wadah, Ahmad bin
Jabir al-Antaki, Ahmad bin ‘Abdah bin Musa al-Dhibbi, Ahmad bin al-Faraj (w. 217 H), Adam
bin Iyas (w. 221 H), Isma’il bin ‘Amr (w. 227 H), Baqgiyyah bin al-Walid (w. 197 H), Bakar bin
Bakkar (w. 206 H), Bahlul bin Hisan (w. 204 H), Ja’far bin Hamid (w. 240 H), Ja’far bin ‘Ali al-

Jariri, Hamid bin Adam al-Marwazi, Hamid bin Yahya (w. 242 H), al-Husain bin ‘Ali bin al-

#7Ghanim Qadduri al-Hamad, Hafs bin Sulaiman Rawi Qira’ah ‘Asim baina al-Jarah wa al-Ta’dil dalam Abhath fi
‘Ulum al-Qur’an,98.
418Muhammad Husein al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), Jilid 1, 148.
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Walid al-Ju’fi (w. Sekitar tahun 204 H), al-Hasan bin Muhammad bin al-A’yan (w. 210 H),
Husein bin Muhammad, Hafs bin ‘Abdillah (w. 236 H), Hafs bin Ghiyath, Hamad bin Abi
‘Uthman al-Daqqaq, Hamzah bin al-Qasim , Khalid bin ‘Abdullah, Khalaf bin Bayyad al-
Haddad, Dawud bin Mahran (w. 217 H), Sa’ad bin Muhammad bin al-Hasan bin ‘Atiyyah, Sa’id
bin Sayyar al-Wasiti, Sulaiman bin Dawud al-Shadhakwani, Sulaiman bin Nu’man al-Shaibani,
Sa’id bin Sulaiman al-Dhibbi (w. 225 H), Sahal bin Hammad, Salih bin Malik al-Azdi, al-
‘Abbas bin al-Fadal al-Saffar, (w. 186 H), ‘Abd al-Rahman bin Hammad al-Talhi, ‘Abd al-
Rahman bin Muhammad bin Wagqid, ‘Abd al-Razzaq bin Hamam (w. 211 H), ‘Abd al-Samad
bin al-Nu’man (w. 210 H), ‘Abd al-Ghaffar bin al-Hakam (w. 217 H), ‘Abdullah bin al-Sirri al-
Antaki, ‘Abd al-Malik bin Salamah, ‘Abid bin al-Sabbah (w. 219 H), ‘Ubaidillah bin ‘Umar (w.
325 H), ‘Ubaidillah bin Musa (w. 213 H), ‘Uthman bin ‘Abd al-Rahman (w. 202 H), ‘Uthman
bin al-Yaman, ‘Ali bin Hujr (w. 244 H), ‘Ali bin ‘Ayyash (w. 219 H), ‘Ali bin Yazid al-Sada’i,
‘Amr bin Hammad (w. 222 H), ‘Amr bin al-Sabbah (w. 221 H), ‘Amr bin ‘Uthman (w. 219 H),
‘Amr bin ‘Aun al-Wasit], ‘Amr bin Muhammad (w. 232 H), ‘Isa bin Shu’aib, Ghalib bin
Sulaiman, al-Fadal bin Yahya al-Anbari, Muhammad bin Bakkar al-Rayyan, Muhammad bin
Harb (w. 194 H), Muhammad bin al-Hasan (w. 200 H), Muhammad bin Hammad (w. Sekitar
tahun 249 H), Muhammad bin Sulaiman (w. 246 H), Muhammad bin ‘Abd al-Rahim,
Muhammad bin al-Fadal Zarqan, Nasr bin Mansur bin ‘Abdillah, Harun bin al-Mujdar, Hisham
bin ‘Ammar (w. 245 H), Yahya bin Yahya bin ‘Abd al-Rahman al-Tamimi (w. 226 H), Yahya

bin al-Attar al-Hamsi, Yazid bin Harun (w. 206 H), Yasarah bin Safwan (w. 215 H).*"?

97 akariyya Sha’ban al-Kabisi, al-Imam Hafs Rawi Qira’ah ‘Asim wa Marwiyyatuhu i ‘llm al-Hadith; Dirasah
Naqdiyyah, 361. Lihat juga Ibrahim bin Isma’il al-‘Adawi, a/-Qawa’id al-Saniyyah fi Qira’ah Hafs ‘an ‘Asim min
Tariq al-Shatibiyyah21.
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Faktor lain yang mempercepat penyebaran riwayat Hafs adalah kelebihan riwayat Hafs
dalam aspek periwayatan. Meskipun sistem sanad dari masing-masing perawi gira’at sab’ah
maupun gira’at ‘ashrah sudah dipastikan ke-mutawatiran-nya sampai kepada Rasululullah saw.
Namun, transmisi sanad dalam riwayat Hafs dinilai lebih tinggi dibandingkan imam lainnya.

Hal ini dapat dilihat dari jalur periwayatan imam ‘Asim yang menempati posisi ketiga
dari semua jalur sanad yang ada, baik berasal dari jalur Abu Maryam Zirr bin Hubaish al-Asadi,
Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami maupun Abu ‘Amr Sa’ad bin Ilyas al-Shaibani. Hal ini berbeda
dengan jalur periwatan yang diambil oleh imam lainnya seperti imam Nafi’, Abu ‘Amr, maupun
imam Hamzah yang menempati posisi keempat dari jalur periwayatan yang mereka ambil.*?°

Posisi mata rantai sanad imam ‘Asim dan imam Nafi’ dapat dilihat dalam tabel berikut:

420 Halimah Sal, al-Qira’at Riwayata Warsh wa Hafs Dirasah Tahliliyyah Mugaranah, (Uni Emirat Arab: Dar al-
Widih, 2008), 80.
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Tabel 12. Perbandingan Jalur Periwayatan Qira’at ‘Asim bin Abi al-Najud
dan Qira’at Nafi’ al-Madani.

Struktur Jalur Periwayataan imam ‘Asim bin Abi al-Najud

Rasulullah
saw.
i T r— 1 1
Zaid bin Ubay bin ‘Abdullah bin ‘Uthman bin ‘Ali bin Abi
Thabit Ka’ab Mas’ud ‘Affan Talib
f f % () f
f f t
Sa’ad bin Ilyas ‘Abd Rahman Zirr bin
al-Shaibani al-Sulami Hubaish

T

T

T

T

‘Asim bin Abi
al-Najud

f

Hafs al-Asadi
al-Kufi
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Struktur Jalur Periwayatan imam Nafi’ al-Madani

Rasulullah
saw.

f
Ubay bin
Ka’ab

3
) ) ) ) 1

Zubair bin ‘Abdullah bin ‘Abdullah bin Abu Hurairah ‘ Abdullah bin
‘Awwam ‘Umar ‘Abbas ‘Ayyash

T 1 “Tf__f ‘ 1
Y ' ?

Shaibah bin Ibn Hurmuz al- Yazid bin al-
Nasah A’raj Qa’qa’

t 1 t
T
Nafi’ al-
Madani

?

Qalun Warsh

Kelebihan lainnya dalam struktur sanad imam Hafs adalah jalur periwayatan imam Hafs
yang diperoleh secara langsung dari imam ‘Asim. Berbeda dengan jalur sanad yang diambil oleh
Hisham maupun Ibn Dhakwan yang tidak secara langsung mengambil sanad mereka dari imam
Ibn Amir. Meskipun Ibn ‘Amir menempati posisi kedua dari jalur periwayatan setelah Abu al-
Darda’, namun dua perawi setelahnya tersebut meriwayatkan qira’atnya melalui jalur Yahya bin

al-Harith al-Dhimari. Hisham mengambil dari jalur Suwaid bin ‘Abd al-‘Aziz al-Silmi,
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Sadaqah bin Khalid al-Dimashqi, Ayyub bin Tamim al-Dimashqi, dan juga Arak bin Khalid al-
Dimashqi. Sedangkan Ibn Dhakwan mengambil dari jalur Ayyub bin Tamim al-Dimashqi.

Keistimewaan lain bisa dilihat dari struktur periwayatan yang diambil oleh Abu‘Abd al-
Rahman al-Sulami. Tercatat al-Sulami mengambil qira’at dari sejumlah sahabat senior seperti
‘Uthman bin ‘Affan, ‘Ali bin Abi Talib, Ubay bin Ka‘ab, ‘Abdullah bin Mas‘ud, dan Zaid bin
Thabit. Sedangkan para imam gira’at lainnya hanya mengambil dari tiga atau bahkan satu
sahabat saja seperti Ibn ‘Amir.*?! Perbandingan jalur periwayatan keduanya dapat dilihat dalam
tabel berikut ini:

Tabel 13. Perbandingan Jalur Periwayatan Imam ‘Asim dan Imam Ibn ‘Amir

Struktur Jalur Periwayatan Imam Hafs bin Sulaiman al-Asadi al-Kufi

Rasulullah
Saw.
i i T i T
Zaid bin Ubay bin ‘Abdullah bin ‘Uthman bin ‘Ali bin Abi
Thabit Ka’ab Mas’ud ‘Affan Talib
f f 1 7 f
f f }
Sa’ad bin Ilyas ‘Abd Rahman Zirr bin
al-Shaibani al-Sulami Hubaish

T

T

T

41 Al-Sayyid bin Ahmad bin ‘Abd al-Rahim, Asanid al-Qurra’ al-‘Asharah wa Ruwwatihim al-Bararah, (Arab

T

‘Asim bin Abi
al-Najud

?

Hafs al-Asadi
al-Kufi

Saudi: Maktabah al-Malik Fahd al-Wataniyyah Athna’ al-Nashr, 2005), Cet.2, 32.




Struktur Jalur Periwayatan Imam Ibn Amir

Rasulullah
saw.

*

Abu al-Darda’

*

¢Abdullah bin
¢ Amir

*

Yahya bin al-
Harith

Ayyub bin
Tamim

+

f

‘Arak bin
Khalid

f

*

*

Sadaqgah bin
Khalid

*

Suwaid bin
‘Abd al-‘Aziz

*

Ibn Dhakwan

)

Hisham bin
‘Ammar
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3. Kemudahan Kaidah dan Karakteristik Bacaan dalam Riwayat Hafs dibandingkan Riwayat

Lain.

Perbedaan bacaan dalam sistem qira’at tidak hanya terjadi dalam tingkatan imam

qira’at, namun juga terjadi dalam tingkatan perawi maupun tarig. Perbedaan tersebut terkadang

melahirkan karakteristik bacaan yang berbeda, baik menyangkut kaidah usuliyah maupun farsh

al-huruf; sekalipun berasal dari imam qira’at yang sama, seperti halnya perbedaan dalam bacaan

Qalun dan Warsh, meskipun keduanya berguru kepada imam Nafi’. Perbedaan bacaan juga

terjadi dalam riwayat Shu’bah dan Hafs yang sama-sama mengambil qira’at dari imam ‘Asim,

walaupun perbedaan bacaan di antara keduanya relatif kecil.
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Karakteristik bacaan dalam riwayat Hafs baik berkaitan dengan kaidah usuliyah maupun
farsh al-huruf ini dinilai relatif lebih mudah dibaca, khususnya bagi masyarakat non-Arab,
diantaranya meliputi:

Pertama, tidak terdapatnya silah mim jama’ dalam riwayat Hafs (men-dammah-kan mim
Jjama’ dan menghubungkannnya dengan wawuw sukun). Hal ini berbeda dengan bacaan Qalun,
Warsh, maupun Ibn Kathir. Dalam qira’at Ibn Kathir, silah mim jama’berlaku pada setiap mim
Jjama’ yang terletak setelah huruf mutaharrikah baik berupa hamzah maupun berupa huruf
lainnya. Jika setelah mim jama’ berupa huruf mutaharrikah selain huruf hamzah, maka dibaca
dengan silahmim jama’ dengan panjang dua harakat menyesuaikan dengan ukuran panjang mad
tabi’i. Contoh: (‘—"Jf— }éjdibaca Calde }iéjdengan panjang 2 harakat).Sedangkan jika setelah
mim jama’ tersebut terdapat huruf mutaharrikah berupa hamzah, maka dibaca silah mim jama’
dengan panjang sesuai mad jaiz munfasil dalam gira’at Ibn Kathir yaitu 2 harakat. ( e@
}éﬁaﬁdibaca ;S....L\ jiéjdengan panjang 2 haraka‘[).422

Tidak jauh berbeda dengan gira’at Ibn Kathir, riwayat Warsh juga membaca silah mim
Jama’yang terletak setelah hamzah gata’ dengan membaca panjang sesuai ukuran panjang mad
Jjaiz munfasil dalam riwayat Warsh yaitu 6 harakat. Contoh: (eiw;-" ééjdibaca ejiwg-'\ 5iéjdengan
panjang 6 harakat).4238edangkan dalam riwayat Qalun, meskipun riwayat ini juga membaca
sukun mim jama’ seperti riwayat Hafs, namun gira’at ini juga mempunyai versi bacaan lain,
yaitu silah mim jama’, baik huruf sesudah mim jama’tersebut berupa hamzah gata’ maupun

berupa huruf lain. Jika berupa selain huruf hamzah, maka dibaca panjang sesuai panjang mad

tabi 7 yaitu 2 harakat. Contoh: (&322 aéldibaca G2 3aéldengan panjang 2 harakat). Dan jika

422 Taha Faris, Usul Tajwid al-Qur’an al-Karim Ii al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, Muqaranah bi Riwayah
Hafs bin Sulaiman min Tariqai al-Shatibiyyah wa al-Durrah,(Beirut: Mu’assasah al-Rayyan, 2015), 210.
423Mahmud Khalil al-Husari, Riwayah Warsh ‘an al-Imam Nafi’ al-Madani, (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 2002), 5.
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berupa hamzah gata’, maka dalam riwayat Qalun bisa dibaca panjang dengan 2 harakat dan 4
harakat. Contoh: (eéaé-'\ ééjdibaca eﬁsué-'\ }i\éjdengan panjang 2 harakat dan 4 harakat).424

Ketiadaan silah mim jama’ dalam riwayat Hafs ini memudahkan bagi pembaca dalam
membaca qira’at al-Qur’an, keberadaan silah mim jama’ dalam beberapa riwayat lain selain
riwayat Hafs membutuhkan kejelian dan kecermatan dalam membacanya, mengingat bacaan ini
tidak terdapat keterangan tanda secara tertulis dalam mushaf.

Kedua, kemudahan lainnya dalam riwayat Hafs terlihat dalam bacaan panjang mad,
termasuk diantaranya panjang mad wajib muttasil, mad jaiz munfasil, panjang mad badal dan
mad lain. Berlainan dengan riwayat Warsh dan riwayat Hamzah yang membaca panjangmad
wajib muttasil dan mad jaiz munfasildengan 6 harakat (al-tul), dalam riwayat Hafs panjang mad
tersebut hanya 4 harakat (al-tawassut). Selain mad muttasil dan munfasil, panjang mad badal
dalam riwayat Hafs hanya dibaca al/-gasr (2 harakat). Sedangkan dalam riwayat Warsh, dibaca
dengan 3 versi bacaan (thalathah al-badal), yaitu: al-qasr (2 harakat), al-tawassut (4 harakat),
dan al-tul (6 harakat). Meskipun terdapat beberapa lafaz-lafaz tertentu yang dikecualikan
(hanya dibaca dengan 2 harakat) seperti lafaz (J%) %)), lafaz (3/%) dimanapun tempatnya
dalam al-Qur’an dan bagaimanapun tasrifnya, seperti lafaz (4V) é}ﬁé\éﬁ ‘Ugé‘éé‘i), atau mad

badal yang terletak sesudah hamzah mughayyar pada lafaz (‘_Jjﬂ‘l}‘) dengan syarat lafaz tersebut

terletak setelah lafaz(rﬂ\-i‘—) pada surat al-Najm ayat 50: (‘_A}y‘ e Slial Ajj). Namun di luar

lafaz-lafaz tersebut, mad badal dalam riwayat Warsh tetap dibaca dengan 3 versi bacaan yaitu:

2 harakat, 4 harakat, dan 6 harakat.*?>

424 Mahmud Khalil al-Husari, Riwayah Qalun ‘an Nati’ (Damaskus: Dar al-‘Authani li al-Dirasat al-Qur’aniyyah,
2011), 6.
425 Ibid.
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Ketentuan ukuran panjang mad badal dalam qira’at Warsh ini juga berlaku dalam ayat
yang di dalamnya terdapat mad badal dan juga mad ‘arid Ii al-sukun secara bersamaan. Jika mad
badal dibaca al-gasr (2 harakat), maka mad ‘arid Ii al-sukunboleh dibaca dalam 3 versi bacaan,
yaitu al-gasr (2 harakat), al-tawasut (4 harakat) dan a/-ful (6 harakat). Dan jika mad badaldibaca
al-tawassut (4 harakat), maka mad ‘arid Ii al-sukun dibaca al-tawassut (4 harakat) dan al-ishba’
(6 harakat). Sedangkan jika mad badal dibaca al-tul (6 harakat), maka mad ‘arid hanya dibaca
dengan ishba’ (6 harakat).*?

Ketentuan panjang mad dalam bacaan Hafs ini dinilai lebih mudah, karena ukuran
panjang bacaan mad hanya dua harakat, dan dalam pengucapannya tidak memerlukan nafas
yang panjang. Berbeda ketika seseorang membaca dengan panjang 4 harakat maupun 6 harakat
yang membutuhkan nafas yang cukup panjang dalam membacanya. Begitu pula dengan
ketentuan panjang mad badal dan mad ‘arid Ii al-sukun dalam riwayat Hafs yang tidak terlalu
rumit dinilai mampu mempermudah para pembaca riwayatnya.

Ketiga, kemudahan lain dalam bacaan riwayat Hafs adalah jumlah bacaan ishmam yang
hanya terdapat dalam surat Yusuf ayat 11: (&3 GJ\J-‘— Gals ¥ \%), dan bacaan imalah yang
sedikit dibandingkan dengan imam qira’at maupun perawi yang lain. Diantara perawi yang
banyak memakai imalah adalah Warsh. Sedangkan imalah al-kubra banyak digunakan dalam
bacaan Hamzah dan al-Kisa’i. Adapun dalam riwayat Hafs, tidak terdapat bacaan imalah
sughra, hanya bacaan imalahkubra yang hanya terdapat dalam lafaz (Lé—\jof&ﬁ) yang terdapat

dalam surat Hud ayat 41. Hal ini berbeda dengan bacaan imam Hamzah dan al-Kisa’i yang

membaca imalah pada sejumlah lafaz berikut: pada setiap lafaz yang mengikuti wazan (‘:jﬁ),

426 Walid Rajab bin ‘Abd al-Rashid bin ‘Ajami, Sharh Risalah al-Nur al-Sati’ fi Qira’ah al-Imam al-Nafi’, (Mesir:
Dar al-Sahabah li al-Turath, 2008), 25.
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(Jié), dan (Jﬁ). Seperti lafaz: (@‘B-’ ), (=), (=3<). Pada setiap alifyang terletak di akhir
kata, yang tertulis di dalam masahif ‘uthmaniyah dengan bentuk ya’, seperti lafaz: ( @‘“U—wéa Cpud
). Membaca imalah pada setiap alif yang terletak di setiap akhir surat pada sebelas surat,
diantaranya surat Taha, al-Najm, al-Shams, al-A’la, al-Lail, al-Duha, al-‘Alaq, al-Nazi’at,
‘Abasa, al-Qiyamah, dan al-Ma’arij. Bacaan imalah juga terdapat pada setiap alif maqgsurah
yang terletak setelah ra’ seperti lafaz: (djﬁ\).‘m selain lafaz-lafaz di atas, al-Kisa’i juga
membaca imalah kubra pada lafaz-lafaz khusus, begitu juga dengan perawi lain seperti Warsh
dan Shu’bah. Imam Shu’bah membaca imalah kubrapada alif dalam lafaz (=) ), dan (@Ei)
yang kedua dalam surat al-Isra’ ayat 72, dan juga lafaz (s «s =) ketika wagaf. 428

Keempat, kemudahan lainnya adalah cara membaca hamzah dalam riwayat Hafs dengan

tahqiq, baik hamzah tersebut berada dalam satu kata seperti dalam ayat: (}éjjﬁé), maupun
hamzah tersebut berada di dua kata dengan harakat sama seperti ayat: (3)-5-" ¢L%), maupun
harakat hamzah pertama dengan hamzah kedua berbeda seperti dalam ayat: ( (< ‘iﬁ\ el
<_=.J‘ (U e Ak g\.ﬁd\). Cara baca hamzah dalam riwayat Hafs ini berbeda dengan qira’at
Nafi’ melalui riwayat Warsh dan Qalun, maupun qgira’at Abu ‘Amr melalui riwayat al-Duridan
al-Susi, dan qira’at Ibn Kathir melalui riwayat al-Bazzi dan Qunbul yang mengubah bacaan
hamzah berdasarkan kaidah dan variannya masing-masing.

Dalam qira’at Abu‘Amr dengan dua perawinya al-Duri dan al-Susi, Qalun dan al-Bazzi
membaca dua hamzah dalam dua kata yang harakat-nya sama dengan membuang hamzah

pertama dan membacanya dengan panjang 4 harakat. Begitu pula dengan riwayat Qalun dan al-

427 Taha Faris, Usul Tajwid al-Qur’an al-Karim Ii al-Qurra’ al-‘Ashrah wa Ruwwatuhum, Muqgaranah bi Riwayah
Hafs bin Sulaiman min Tariqai al-Shatibiyyah wa al-Durrah, 322-325.

428 Sayyid bin Mukhtar Abu Shadi, /thaf al-Suhbah bima Ja’a fi Riwayah Shu’bah, (Kairo: Maktabah Aulad al-
Shaikh li al-Turath, 2010), 20.
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Bazzi, jika hamzah pertama yang dibuang, maka berlaku hukum mad munfasil bagi Qalun dan
al-Bazzi. Dan jika hamzah kedua yang dibuang, maka berlaku hukum mad muttasil**® Namun
jika hamzah pertama dengan hamzah kedua tidak berharakat fathah, tetapi dammah atau
kasrahmaka Qalun dan al-Bazzi membaca dengan tashil baina-baina. Sedangkan Warsh dan
Qunbul membaca dua hamzah yang berharakat sama dengan dua versi bacaan yaitu dengan a/-
tashil baina-baina dan ibdal hamzah kedua dengan huruf mad yang sejenis dengan harakat
hamzah pertama. Jika hamzah pertama berharakat fathah, maka hamzah kedua di-ibdalkan
dengan huruf mad berupa alif’ Jika hamzah pertama kasrah, maka ibdal dengan huruf mad ya’,
dan jika hamzah pertama dammah, maka ibdal dengan wawu.***Meskipun riwayat Hafs juga

mempunyai bacaan tashil baina-baina, namun bacaan tersebut hanya ada di satu tempat, yaitu

pada lafaz ({208 5 (<3£12) dalam surat Fussilat ayat 44.

Kaidah dalam membaca hamzah dalam riwayat Hafs ini dinilai lebih ringan untuk
dilafazkan jika dibandingkan dengan riwayat lain yang terkesan rumit dalam aplikasinya. Dari
keterangan beberapa perbandingan di atas dapat disimpulkan bahwa kaidah-kaidah maupun
karakteristik bacaan dalam riwayat Hafs ini menciptakan kemudahan-kemudahan tertentu bagi
para pembaca qira’at al-Qur’an, khususnya bagi masyarakat non-Arab. Kemudahan kaidah-
kaidah tersebut juga menjadikan riwayat ini memiliki sejumlah kelebihan tersendiri yang
kemungkinan menjadi salah satu alasan bacaan ini menjadi bacaan yang dominan dipakai di
beberapa negara Islam saat ini, termasuk di Indonesia. Selain beberapa faktor internal di atas,
terdapat faktor-faktor eksternal yang juga turut mendorong percepatan penyebaran riwayat

Hafs di Dunia Islam.

429 Ahmad Fathoni, al-Qa’idat al-Usuliyyah wa Farsh al-Huruf fi al-Qira’at al-Sab’; Kaidah Qira’at Tujuh,
(Jakarta: I1Q Jakarta, 2019), 127.
430 Ibid.
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B. Faktor Eksternal Penyebaran Riwayat Hafs di Dunia Islam

Di samping sejumlah faktor internal di atas, dominasi riwayat Hafs di Dunia Islam juga
dipengaruhi adanya faktor eksternal yang turut andil dalam memperluas dan mempercepat
proses penyebaran riwayatnya dan menancapkan pengaruh bacaannya di Dunia Islam, antara

lain:

1.Peran dan Kebijakan Pemerintah dalam Percetakan Mushaf al-Qur’an

Sekalipun sistem gira’at sab’ah maupun gira’at ‘ashrah sudah disepakati teorinya
sebagai bacaan otentik al-Qur’an, namun dalam kenyataannya hanya ada dua dari sepuluh versi
riwayat tersebut yang dicetak dan digunakan dewasa ini di Dunia Islam, yaitu versi bacaan
Warsh dan versi bacaan Hafs. Kebijakan yang diambil pemerintah dalam mencetak mushaf al-
Qur’an dengan menggunakan riwayat Hafs khususnya di beberapa negara seperti Mesir, Saudi,
maupun di Iraq inilah yang kemudian membawa pengaruh yang sangat besar dalam penyebaran
dan kristalisasi riwayat Hafs sebagai bacaan al-Qur’an resmi mayoritas negara-negara Islam di
Dunia.

Sejarah percetakan mushaf al-Qur’an tidak terlepas dari sejarah panjang penulisan al-
Qur’an pada masa Rasulullah saw. hingga kodifikasi al-Qur’an pada masa khalifah ‘Uthman bin
‘Affan. Meskipun bangsa Arab lebih dikenal sebagai bangsa yang menganut tradisi lisan (ora/
tradition) dengan tingkat literasi masyarakat Arab waktu itu yang dinilai masih rendah, namun
budaya tulis menulis sudah dikenal waktu itu. Bukti-bukti arkeologis menunjukkan bahwa

bentuk tulisan telah dikenal di Arabia selama berabad-abad sebelum kedatangan Islam dengan
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ditemukannya prasasti-prasasti di daecrah Barat Laut Arabia dalam abjad Nabatean, Lihyanik
dan Tsamudik yang berasal dari abad-abad sebelum kelahiran Nabi saw.*’!

Budaya penulisan (writing tradition) al-Qur’an juga sudah terjadi pada proses awal
turunnya al-Qur’an sejalan dengan budaya menghafal kaum Muslim pada waktu itu, meskipun
dengan menggunakan media sederhana yang ada seperti tulang dan kulit binatang, batu, pelepah
kurma, lembaran perkamen dan lain sebagainya. Bentuk al-Qur’an menjadi teks tertulis yang
sempurna seperti saat ini tentu melewati berbagai tahapan dan proses yang cukup panjang.
Diawali melalui proses oral menjadi catatan-catatan tertulis para sahabat. Catatan para sahabat
yang terdapat dalam bentuk manuskrip-manuskrip maupun lembaran-lembaran perkamen
tersebut kemudian disalin dengan didasarkan pada data tertulis atau mushaf-mushaf tertulis
para sahabat, dan juga didasarkan pada hafalan para sahabat, sebagaimana terjadi pada masa
khalifah Abu Bakar al-Siddiq.**?> Kodifikasi al-Qur’an selanjutnya terjadi pada masa
pemerintahan ‘Uthman bin ‘Affan, hasil kodifikasi yang kemudian menjadi cetakan baku dalam
bentuk mushaf ini selanjutnya dikirim ke beberapa wilayah Islam, termasuk Kufah, Bashrah,
Madinah, Damaskus dan Syam.*3?

Sejalan dengan perkembangan zaman, mushaf al-Qur’an yang ditulis dengan tangan
(writing tradition) tersebut berkembang menjadi press tradition dengan menggunakan mesin
modern. Secara garis besar, proses cetak dengan menggunakan mesin ini tentu memiliki
beberapa keistimewaaan. Selain mampu memproduksi kopian buku yang sama dengan jumlah
yang banyak, juga bertujuan sebagai bentuk pelestarian keilmuan secara permanen. Masyarakat

Islam sendiri sudah mengenal percetakan kertas pada masa Dinasti ‘Abbasiyah. Percetakan

431 Regis Blachere, Tarikh al-Adab al-‘Arabi al-‘Asr al-Jahili, (Damaskus: Dar al-Fikr, t.th), 70.
432 Muhammad Mustafa al-A’zami, Kuttab al-Nabiy, (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1978), 15.
433 < Abdullah bin Sulaiman al-Sijistani, Kitab al-Masahif,(Mesir: Maktabah al-Rahmaniyyah, 1355 H), 21-23.
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kertas ini didirikan di Baghdad tahun 793 M pada masa pemerintahan Khalifah Harun al-
Rashid. Penggunaan kertas juga sudah mulai dipakai di kantor-kantor pemerintahan pada masa
Dinasti ‘Abbasiyah. Menyusul kemudian berdiri pabrik-pabrik kertas di beberapa wilayah Islam
termasuk di Damaskus, Kairo, Tripoli, Fes, Tiberia, dan wilayah Islam lainnya.*3*

Dengan ditemukannya mesin cetak oleh Johanes Gutenberg (1397-1468) di kota Maniz -
Jerman pada abad 15 yang tidak hanya digunakan dalam mencetak berbagai macam buku,
namun juga kitab suci termasuk Injil dan al-Qur’an, menjadi babak baru dalam sejarah
perkembangan mushaf al-Qur’an, khususnya dalam penyebaran al-Qur’an cetak dengan
menggunakan riwayat Hafs.43

Ide dan gagasan dalam percetakanmushaf al-Qur’an diantaranya datang dari pemerintah
Mesir. Meskipun percetakan sudah ada di Mesir pada tahun 1819 M dengan nama a/-Matba’ah
al-Ahliyyah atau The National Press, percetakan ini kemudian dipindahkan ke daerah Bulaq
dengan nama Matba’ah Bulaq yang digunakan untuk mencetak beberapa buku keislaman,
tradisional, maupun keilmuan modern. Al-Qur’an baru dicetak di Mesir pada tahun 1308
H/1890 M di bawah percetakan al-Bahiyyah milik Syeikh Muhammad Abu Zaid, yang ditulis
oleh Ridwan bin Muhammad al-Mukhallalati (w. 1311 H/1893 M) dengan mengacu pada
penulisan rasm ‘uthmani. Mushaf ini kemudian dikenal dengan nama mushaf al-Mukhallalati.
Namun karena kualitas mushaf yang dihasilkan dinilai kurang baik, sehingga penyebaran
mushaf ini juga relatif sangat sedikit.*3

Perkembangan percetakan mushaf al-Qur’an di Mesir kemudian dilanjutkan lagi pada

tahun 1923 M dengan menggunakan percetakan modern yang diprakarsai oleh otoritas Al-Azhar

434 Jonathan M. Bloom, Paper Before Print : The History and Impact of Paper in Islamic World, (London: Yale
University, 2001), 38.

435 Muhammad bin Lutfi al-Siba’, Lamahat i ‘Ulum al-Qur’an wa al-Tijahat al-Tafsir, (Beirut: al-Maktab al-
Islami, 1990), 138-139.

436 Muhammad Salim al-*Aufi, Tatawwur Kitabah al-Mushat al-Sharif wa Tiba’atih, (t.t., t.p., t.th.), 12.
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dengan membentuk tim yang diketuai oleh syeikh Muhammad ‘Ali Khalaf al-Husaini al-
Haddad (ketua syaikh gira’at Mesir) sebagai penulis. Hafni Nasif, Mustafa al-‘Inani dan Ahmad
al-Iskandari sebagai anggota tim. Pada awalnya al-Qur’an yang dicetak ini akan digunakan
sebagai acuan dalam pendidikan keagamaan di Mesir. Cetakan al-Qur’an ini juga berpedoman
pada kaidah penulisan dalam rasm ‘uthmani dengan menggunakan qira’at ‘Asim riwayat Hafs
sesuai dengan petunjuk dalam kitab al-Tarraz ‘ala Dabt al-Kharraz karya al-Tanasi, dan sudah
dilengkapi dengan tanda-tanda tertentu sebagai keterangan untuk ayat-ayat Makkiyah dan
Madaniyah, keterangan jumlah ayat, keterangan tanda wagaf, keterangan pembagian ajza’,
ahzab maupun arba’ dalam setiap juz, dan tanda yang digunakan untuk keterangan ayat-ayat
sajdah.*’

Mushaf cetakan Mesir ini kemudian terbit pertama kali pada tahun 1342 H/1923 M, dan
dikenal dengan dengan nama Mushaf Hafs edisi Mesir 1923 M. Hasil cetakan mushaf ini
merupakan mushaf dengan rasm ‘uthmani yang paling banyak dikenal luas dan diterima oleh
umat Islam, dan juga banyak dicetak ulang dan tersebar di beberapa wilayah-wilayah Islam,
termasuk menjadi acuan dalam pencetakan mushaf-mushaf setelahnya, seperti percetakan
mushaf di Madinah, dan acuan yang digunakan oleh khattatShami yaitu ‘Uthman Taha sebagai
dasar dalam penulisan mushaf yang dicetak di Damaskus dan Beirut yang kemudian dicetak
ulang berkali-kali.*3

Selain Mesir, Arab Saudi juga berperan besar dalam penyebaran al-Qur’an dengan
menggunakan riwayat Hafs ke berbagai penjuru Dunia Islam. Percetakan al-Qur’an di Saudi
dimulai pada tahun 1639 H. Setelah melalui proses penulisan dan fashih, cetakan al-Qur’an ini

dapat diselesaikan dalam jangka waktu lima tahun setelahnya, dan dikenal dengan nama Mushat’

437 < Abd al-Fattah al-Qadi, Tarikh al-Mushaf al-Sharif; (Kairo: Dar al-Khauli li al-Tiba’ah, 2014-2015), 52.
43%Ghanim Qadduri al-Hamad, 7iba’ah Mushat 1i al- ‘Iraq Nazratun 17 al-Madi wa Istishraf i al-Mustagbal, 23.
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Makkah al-Mukarramah yang ditulis oleh khattat Muhammad Tabhir al-Kurdi. Mushaf cetakan
ini kemudian di tashih ulang oleh tim ulama’ Makkah dan dikirim ke Mashikhah al-Azharontuk
mendapatkan persetujuan secara resmi. Mushaf Makkah ini terkenal luas tidak hanya di
Makkah, namun juga ke wilayah-wilayah sekitarnya.*3°

Percetakan mushaf al-Qur’an di Arab Saudi kemudian berlanjut dengan berdirinya
Mujamma’ Malik Fahd Ii Taba’ah Mushaf al-Sharif yang terletak di kota Madinah sebagai
percetakan khusus al-Qur’an terbesar di Dunia pada tahun 1982 M/ 1505 H atas inisiatif dari
raja Fahd bin ‘Abd al-‘Aziz Ali Su’ud dan kemudian ditindak lanjuti Kementerian Haji dan
Wakaf Kerajaan Arab Saudi bekerja sama dengan Universitas Islam Madinah. Cetakan al-
Qur’an ini terbit perdana pada tahun 1984.440

Al-Qur’an cetakan ini ditulis oleh khattat ‘Uthman Taha dan dicetak dengan
menggunakan tiga versi bacaan, yaitu riwayat Hafs, Warsh, dan al-Duri, dengan mencetak
kurang lebih 10 juta eksemplar yang kemudian disebarluasakan ke seluruh dunia. Meskipun
dalam penerbitannya, al-Qur’an ini tidak hanya terfokus pada qira’at ‘Asim riwayat Hafs,
namun versi bacaan yang paling banyak dicetak adalah riwayat Hafs.*4!'Dalam
perkembangannya, al-Qur’an yang diterbitkan oleh kerajaan Arab Saudi ini menjadi salah satu
mushaf al-Qur’an yang mendominsasi di Dunia Islam sampai saat ini.

Usaha percetakan mushaf al-Qur’an juga terus merambah wilayah-wilayah Islam
lainnya, seperti di Iraq. Percetakan mushaf al-Qur’an di Iraq ini terealisasi atas kebijakan yang
diambil oleh kerajaan Iraq bekerja sama dengan Kementerian Wakaf dan Urusan Agama Iragq.

Al-Qur’an yang dicetak ini dengan menggunakan riwayat Hafs bin Sulaiman al-Asadi.

43%Muhammad Salim al-‘Aufi, Tatawwur Kitabah al-Mushaf al-Sharif wa Tiba atih, 14.
440Tbid.
41bid., 15.
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Keterangan tanda juz, hizb, dan tanda surat Makkiyah maupun Madaniyah didasarkan pada
mushaf yang ditulis oleh al-Hafiz ‘Uthman yang dicetak di Astana (ibu kota Kazakhstan
sekarang), sedangkan penomoran ayat didasarkan pada metode yang digunakan dalam mushaf
yang dicetak di Mesir edisi 1342 H. Mushaf cetakan Iraq terbit perdana pada bulan Ramadlan
1370 H/1951 M.442

Sebelum al-Qur’an dicetak di wilayah-wilayah Islam seperti Mesir dan Arab Saudi,
tercatat al-Qur’an juga sudah pernah dicetak di Eropa sekitar abad 16 M dan 17 M, diantaranya
di Venice atau yang dikenal dengan al-Bunduqiyah pada tahun 1537 M, al-Qur’an cetakan Basel
pada tahun 1543 M dan al-Qur’an cetakan Hamburg pada tahun 1694 M. Pada awalnya al-
Qur’an edisi Hamburg ini dicetak dengan kepentingan sebagai kajian filologi dan diterbitkan
tahun 1694 M oleh Abraham Hinckelman.**3 Dalam penulisannya, al-Qur’an edisi Hamburg ini
memakai riwayat Hafs, meskipun penerapannya tidak secara konsisten. Hal ini memberikan
gambaran bahwa sejarah awal percetakan mushaf al-Qur’an sudah mengarah pada riwayat Hafs.
Dan konsentrasi percetakan mushaf al-Qur’an pada abad-abad setelahnya hanya didominasi
dengan dua riwayat dari empat belas riwayat yang ada, yaitu riwayat Warsh dari Nafi’ dan
riwayat Hafs dari ‘Asim. Kecenderungan bacaan umat Islam dengan menggunakan riwayat Hafs
juga ditegaskan oleh Regis Blachere, seorang orientalis dalam bidang studi al-Qur’an, bahwa di
masa yang akan datang, umat Islam tidak akan menggunakan bacaan al-Qur’an kecuali dengan
riwayat Hafs dari ‘Asim. (aale (e pais el 5 V) diiusal) 8 b yind Gl Apadlul) deleall of) 444

Al-Qur’an dengan menggunakan riwayat Hafs selain diproduksi dengan menggunakan

media cetak di beberapa negara di atas, juga disebarluaskan dalam bentuk kaset maupun CD

442 Ghanim Qadduri al-Hamad, 77ba’ah Mushat 17 al-‘Iraq Nazratun 7 al-Madi wa Istishraf {7 al-Mustagbal dalam
Abhath fi ‘Ulum al-Qur’an, 217.

43Muhammad Salim al-‘Aufi, Tatawwur Kitabah al-Mushaf al-Sharif wa Tiba atih,10.

444 Ahsin Sakho Muhammad, Membumikan ‘Ulum al-Qur’an, (Jakarta: Qaf Media Kreativa, 2019),80.
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(compact disk) sebagaimana kebijakan yang diambil oleh kerajaan Arab Saudi. Cetakan dalam
bentuk kaset maupun CD ini sudah menghasilkan 240 juta jilid al-Qur’an yang disebarluaskan
ke seluruh penjuru Dunia. Selain mencetak mushaf al-Qur’an, Arab Saudi juga memperbanyak
jumlah cetakan mushaf al-Qur’an yang disebarkan disertai dengan terjemahannya ke dalam 40
bahasa, diantaranya: Afrika, Asia, Inggris, Spanyol, Urdu dan lain sebaginya. Distribusi al-
Qur’an dan terjemahannya ini dibagikan secara gratis baik melalui pengiriman langsung ke
negara-negara yang bersangkutan maupun dibagikan di Arab Saudi pada saat pelaksanaan haji.
Keterangan ini ini menunjukkan bahwa peranan para gari’, imam shalat, baik melalui radio,
kaset, televisi, media cetak, juga berpengaruh terhadap penyebaran riwayat Hafs di penjuru
Islam. Sejumlah informasi juga menyebutkan bahwa rekaman al-Qur’an di dunia Islam adalah
suara Mahmud Khalil al-Husari dengan menggunakan bacaan Hafs farig al-Shatibiyyah atas
inisiatif Labib Sa’id pada tahun 1959 M.**> Menyusul setelahnya beberapa rekaman murattal al-
Qur’an berdasarkan riwayat Hafs al-Asadi al-Kufi dengan suara Syaikh ‘Ali bin ‘Abd al-
Rahman al-Hudhaifi, Syaikh Ibrahim al-Akhdar al-Qayyim, Syaikh Muhammad Ayyub Yusuf,
Shaikh ‘Abdullah bin ‘Ali Basfar, Syaikh ‘Imad bin Zuhair Hafiz, dan Syaikh Khalid bin
Sulaiman al-Mihna.*46

Upaya dan kebijakan pemerintah, khususnya Mesir (yang menjadi acuan berbagai negara
Islam setelahnya dalam percetakan mushaf al-Qur’an) dengan menggunakan riwayat Hafs baik
melalui media cetak maupun kaset yang didukung dengan teknologi modern dan menjadikannya
sebagai bacaan resmi (canonical reading) di sejumlah negara sebagaimana penjelasan di atas,

memberikan andil dan pengaruh yang luar biasa terhadap penyebaran riwayat Hafs ke berbagai

445 Labib al-Sa”id, The Recited Qur’an: A History of the First Recorded Version, (New Jersey: The Darwin Press,
1975), 92.
446Muhammad Salim al-‘Aufi, Tatawwur Kitabah al-Mushat al-Sharif wa Tiba atih,17.
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penjuru dunia Islam. Terlebih al-Qur’an edisi Mesir ini merupakan al-Qur’an yang beredar
sepanjang sejarah perkembangan kitab suci, dan dijadikan standar oleh kerajaan Arab Saudi
yang kemudian dicetak secara besar-besaran dan disebarkan ke seluruh Dunia. Fakta ini
menunjukkan bahwa pencetakan al-Qur’an di Mesir dan Arab Saudi telah melakukan
standarisasi final bacaan al-Qur’an dengan menggunakan qira’at ‘Asim riwayat Hafs.
2. Riwayat Hafs dapat Diterima oleh Kalangan Sekte Syi’ah

Sebagaimana dijelaskan pada pembahasan sebelumnya, bahwa awal kemunculan qira’at
‘Asim riwayat Hafs berasal dari Kufah. Jika kita melihat sejarah panjang perkembangan gira’at
al-Qur’an, Kufah merupakan wilayah yang mempunyai peran cukup besar dalam penyebaran
qgira’at al-Qur’an. Tercatat empat dari tujuh gira’at sab’ah terdapat di Kufah, diantaranya imam
‘Asim bin Abi al-Najud, Abu ‘Amr bin al-‘Ala’, Hamzah bin Habib al-Zayyat, dan ‘Ali bin
Hamzah al-Kisa’i. Dan enam dari sepuluh imam gira’at ‘ashrah merupakan penduduk Kufah
yaitu empat imam yang disebutkan di atas, ditambah dengan Ya’qub al-Hadrami al-Basri, dan
Khalaf bin Hisham al-Bazzar, sehingga tercatat sembilan dari empat belas imam dari jumlah
qurra’ al-arba’ah ‘ashrberasal dari Kufah, yaitu enam qurra’yang disebutkan di atas, ditambah
dengan Yahya bin al-Mubarak al-Yazidi, al-Hasan al-Basri, dan Sulaiman bin Mahran al-
A’mash.**” Namun dari sekian banyaknya gira’at yang berkembang di Kufah, hanya satu gira’at
yang kemudian digunakan mayoritas penduduk Kufah yaitu qira’at ‘Asim riwayat Hafs.

Berdasarkan pengamatan penulis, salah satu faktor gira’at ‘Asim riwayat Hafs mudah
diterima penduduk Kufah disebabkan karena transmisi sanad qgira’at ‘Asim bermuara kepada
khalifah ‘Ali bin Abi Talib melalui jalur Abu ‘Abd al-Rahman al-Sulami dan Zirr bin Hubaish

al-Asadi. Secara historis, wilayah Kufah adalah kota terbesar di Iraq dan merupakan bekas

447 Shihab al-Din Ahmad bin Muhammad al-Qastalani, Lataif al-Isharat Ii Funun al-Qira’at, Jilid 1, 93-99.
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ibukota pemerintahan khalifah ‘Ali bin Abi Talib. Kufah juga termasuk wilayah
berkembangnya sekte Syi’ah. Sebagaimana diketahui, bahwa Syi’ah merupakan kelompok yang
mendukung kekhalifahan ‘Ali bin Abi Talib. Dalam pandangan Syi’ah, ‘Ali dianggap memiliki
otoritas spiritual dan hak absolut atas kekhalifahan berdasarkan mandat istimewa dari Nabi
Muhammad saw. dan ketetapan Tuhan, yang akan beralih kepada anak dan keturunannya.**®
Jika kita melihat sejarah pertumbuhan Syi’ah, sekte ini memang banyak berkembang di wilayah
Iraq dengan prosentase 60 % dari keseluruhan warga negara Iraq, terutama kelompok Syi’ah
Ithna ‘Ashar.** Pertumbuhan riwayat Hafs di Iraq ini juga dikuatkan dengan pernyataan Abu
Hayyan dalam tafsirnya al-Bahr al-Muhit bahwa riwayat Warsh merupakan riwayat yang
berkembang di negara Andalusia, sedangkan qira’at ‘Asim berkembang dikalangan penduduk

Iraq, pernyataan tersebut sebagai berikut:*>°
tasale 3¢l 8 e Jy Sl L Lgalai g (Ludai¥1) LDy Lo Wiy 0 40l 5 50 (Gis Al s)) oas"
"3l dal lede Lany bl se ) jall a g
Selain berkembang di negara Iraq, Syi’ah juga berkembang di Yaman dan Persia, dan
menjadi paham resmi di Persia semenjak masa pemerintahan dinasti Shafawiyyah yang
berkuasa pada tahun 907 H/1501 M.*!Sedangkan qira’at al-Qur’an yang tersebar di Persia
adalah gira’at ‘Asim riwayat Hafs. Hal ini dikuatkan dengan awal kemunculan gira’at ‘Asim
riwayat Hafs di Nusantara yang dibawa oleh para ulama’ pembawa Islam ke Nusantara,

diantaranya dibawa oleh para saudagar dari Persia sekitar abad ke-7 sampai dengan abad ke-10

448 Ahmad ‘Abdullah al-Yaza, Dirasah fi al-Firaq wa al-Tawa’if al-Islamiyyah, (Kairo: al-Hai’ah al-Misriyyah al-
‘Ammah li al-Kitab, 2009), 91.

449 Cyril Glasse, Ensiklopedi Islam, terj. Ghufron A. Mas’adi, (Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada, 1996), 383.

430 Abu Hayyan al-Andalusi,a/-Bahr al-Muhit f7 al-tafsir, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th), jilid 1, 115.

451 Cyril Glasse, Ensiklopedi Islam, terj. Ghufron A. Mas’adi, 383.
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M.#2 Selain faktor geografis, posisi Persia yang tidak jauh dari Kufah sehingga memudahkan
riwayat Hafs dengan mudah tersebar di kawasan tersebut, penulis menilai bahwa terdapat
korelasi antara paham ideologi yang dianut penduduk kawasan Persia yang berafiliasi dengan
Syi’ah dengan qira’at al-Qur’an yang sanad-nya bersambung kepada ‘Ali bin Abi Talib.

Selain menyebar di Persia, qira’at ‘Asim riwayat Hafs juga tercatat berkembang di
Yaman, meskipun sebagian penduduk Yaman menggunakan gira’at Ibn ‘Amir dengan
prosentase 1 %, sebagaimana keterangan Abu ‘Ammar Yasir Qadi, Montgomery Watt dan juga
Richard Bell. Namun data menunjukkan bahwa mayoritas penduduk Yaman menggunakan
riwayat Hafs. Hal ini dikuatkan dengan publikasi tafsir yang berasal dari Yaman karya al-
Shaukani (w. 1839 M), bahwa gira’at al-Qur’an dalam naskah asli tafsir tersebut menggunakan
bacaan Warsh, namun kemudian diganti dengan menggunakan bacaan Hafs.*33

Dari keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa keberadaan gira’at ‘Asim riwayat
Hafs di Kufah dan penyebarannya ke kawasan sekitarnya termasuk Persia, dan juga Yaman,
tidak hanya dipengaruhi oleh faktor geografis, namun juga dipengaruhi oleh paham ideologi
yang dianut di kawasan tersebut. Jika kita melihat secara historis, mayoritas penduduk di
kawasan Kufah, Persia maupun Yaman berafiliasi kepada madhhab Syi’ah, sehingga besar
kemungkinan qira’at yang jalur periwayatannya bermuara kepada Ali bin Abi Talib akan lebih
mudah diterima dan lebih mudah tersebar di kawasan tersebut.

Faktor-faktor internal maupun eksternal tersebut di atas, disinyalir mampu mendorong
percepatan dalam proses penyebaran dan pembakuan riwayat Hafs di Dunia Islam, meskipun
tidak bisa dipungkiri bahwa penyebaran riwayat Hafs dan dominasi riwayatnya di Dunia Islam

sekarang ini tidak terlepas dari peran awal Ibn Mujahid dalam melakukan liitasi jumlah imam

452 Wawan Djunaedi, Sejarah Qira’at al-Qur’an di Nusantara, 242.
453Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an, 361.
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gira’at sebanyak tujuh imam dalam sitem gira’at sab’ah yang didukungoleh otoritas Daulah
‘ Abbasiyah pada tahun 322 H melalui dua menterinya Ibn Muqlah dan Ibn ‘Isa.

Faktor-faktor internal dalam penyebaran riwayat Hafs seperti kemudahan kaidah dan
karakteristik riwayatnya dan pengakuan para ulama’ dari berbagai kalangan terhadap
kredibilitas serta kepakaran beliau dalam bidang qira’at al-Qur’an maupun hadith, dan
pengabdian beliau dalam mengajarkan qira’at al-Qur’an dalam kurun waktu yang cukup lama,
yang juga diperkuat dengan jabatan beliau yang cukup berpengaruh dalam pemerintahan
sebagai seorang gadi di Kufah, menjadikan riwayatnya dapat diterima berbagai lapisan
masyarakat khususnya masyarakat awam dan juga non-Arab. Ditambah dengan posisi
strategis beliau di sentra-sentra Islam seperti Kufah, Baghdad dan juga Makkah yang menjadi
pusat pemerintahan dan juga pusat kajian ilmu-ilmu keagamaan terbesar di Dunia Islam waktu
itu memang mampu mendorong kristalisasi riwayat Hafs di Dunia Islam, dan ditunjang
dengan jasa para murid beliau yang cukup banyak dalam menyebarkan riwayat Hafs di
berbagai wilayah turut memberikan andil yang besar dalam penyebaran riwayatnya, karena
tidak bisa dipungkiri bahwa salah satu faktor punahnya sejumlah qgira’at lainnya baik gira’at
yang terhimpun dalam sistem gqira’atsab’ah maupun qira’at ‘ashrahdisinyalir disebabkan
karena minimnya jumlah generasi penerus yang melestarikan dan menyebarkannya, terutama
pada lintas wilayah yang bukan merupakan basis awal qira’at tersebut berasal.

Selain faktor di atas, pembakuan riwayat Hafs di Dunia Islam juga didukung dengan
adanya faktor-faktor eksternal diantaranya adalah transmisi sanad riwayat Hafs yang
bermuara kepada sahabat ‘Ali bin Abi Talib, sehingga besar kemungkinan riwayatnya mudah
diterima oleh kalangan atau kawasan tertentu yang berafiliasi ke madhhab Syi’ah. Ditambah

dengan adanya peran dan kebijakan pemerintah Mesir dan Arab Saudi dalam percetakan
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mushaf al-Qur’an. Perkembangan keilmuan memang tidak dapat dilepaskan dengan power
relation (relasi kuasa). Hal ini sebagaimana yang terjadi pada perkembangan ilmu kalam, ilmu
tafsir, maupun keilmuan lain termasuk ilmu qira’at. Kebijakan pemerintah Mesir dalam
mencetak mushaf al-Qur’an menggunakan riwayat Hafs dan dijadikannya sebagai canonical
reading (bacaan resmi) yang kemudian dijadikan acuan dalam percetakan mushaf al-Qur’an
negara-negara Muslim setelahnya seperti Saudi Arabia, didukung dengan penyebaran melalui
media elektronik seperti kaset, radio, televisi mampu memberikan pengaruh yang sangat besar
dalam penyebaran riwayat Hafs. Terlebih Saudi merupakan salah satu negara yang cukup
berpengaruh di Dunia Islam sebagai tempat pelaksanaan ibadah haji dan juga kiblat bagi kaum
Muslimin.

Upaya yang dilakukan imam Hafs melalui proses transmisi dalam menyebarkan
riwayatnya dari satu wilayah ke wilayah lainnya inilah yang kemudian membentuk jaringan
ulama’ ahli qira’at secara luas dan menyebar ke beberapa wilayah lainnya yang secara

signifikan mempengaruhi perjalanan historis Islam di wilayah masing-masing.



BABV

PENUTUP

A. Kesimpulan

1.

Kaidah dan karakteristik dalam riwayat Hafs mencakup gawa’id usuliyyah dan farsh al-
huruf. Kaidah yang terhimpun dalam gawa’id usuliyyah maupun farsh al-huruf yang
terdapat dalam riwayat Hafs tersebut memiliki kekhususan dan keistimewaan tersendiri
dibandingkan dengan riwayat lainnya.Qawa’id usuliyyahdalam kajian ilmu qira’at
merupakan kaidah yang bersifat umum yang terdapat di beberapa tempat dan bisa
dikiaskan antara satu bagian dengan yang lain, meliputi: kaidah isti’adhah dan
basmalah, kaidah ha’ kinayah, kaidahmim jama’, kaidah idgham, kaidah mad dan qasr,
kaidah ya’ idafah dan ya’ za’idah, kaidah tafkhim dan targig, dan kaidah saktah, dan
kaidah hamzah wasal dan hamzah gat’. Adapun farsh al-huruf merupakan hukum-hukum
yang berlaku untuk beberapa kalimat secara khusus yang tidak bisa dikiaskan antara
satu bagian dengan yang lain. Diantara kaidah farsh al-huruf dalam riwayat Hafs
berdasarkan tariq al-shatibiyyah,meliputi: bacaan imalah yang hanya terdapat dalam

2

lafaz L@—QM Lafaz U¥dibaca dengan ishmam dan juga dengan ikhtilas. Lafaz Jﬂif-\-’
dan lafazz\j:tift-:1 dibaca dengan huruf sin. Lafaz f)jj,k;‘;fﬂ\ bisa dibaca dengan sad dan

juga bisa dibaca dengan sin. Dan lafaz  awY) u—w huruf /am-nya dibaca kasrah, karena

hamzah dalam ayat tersebut merupakan hamzah wasal yang bertemu dengan al ta’rif.
Qira’at ‘Asim riwayat Hafs merupakan qira’at yang banyak digunakan di penjuru Dunia
Islam saat ini, sekalipun terdapat sebagian kecil komunitas Muslim di Dunia Islam yang

membaca al-Qur’an sesuai dengan bacaan Imam Nafi’ riwayat Warsh, maupun bacaan

163



164

Abu ‘Amr riwayat al-Duri. Dominasi riwayat Hafs di antara beberapa gira’at lainnya
tidak terlepas dari beberapa faktor yang mempengaruhi penyebarannya, meliputi faktor
internal dan faktor eksternal. Faktor internal yang mendorong penyebaran riwayat Hafs
diantaranya: Pertama, posisi strategis imam Hafs di sentra-sentra Islam seperti Kufah,
Baghdad dan Makkah. Kedua, kredibilitas dan kepakaran imam Hafs sebagai perawi
qira’at. Ketiga, kemudahan kaidah dalam riwayat Hafs dibandingkan riwayat lainnya.
Adapun faktor eksternal yang mendorong penyebaran riwayat Hafs diantaranya:
Pertama, kebijakan pemerintah dalam percetakan mushaf al-Qur’an, seperti Mesir dan

Saudi. Kedua, bacaan Hafs dapat diterima oleh kalangan sekte Syi’ah.

B. Saran

Pembahasan dalam penelitian ini belum mencakup secara keseluruhan, sehingga perlu
adanya penelitian lanjutan terkait faktor punahnya sejumlah gira’at lain yang semula menjadi
bacaan al-Qur’an di sentra-sentra Islam yang nantinya bisa berguna bagi pengembangan disiplin

ilmu gira’at khususnya dan ilmu keislaman lain pada umumnya.
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