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KATA PENGANTAR PENULIS

elly b e T e s sy Wl oy

A Jomwy a2 of agly AN A1 Y 4T agd
M\»Tq@?«;\ﬁ”ijﬂiépjﬁhwéa€w\jswb
Segala puji dan syukur hanya bagi Allah, Tuhan semesta alam,
atas limpahan rahmat dan karuniaNya, buku ini akhirnya dapat
diselesaikan tepat waktu. Shalawat dan salam semoga tetap tercurah
kepada Nabi Muhammad saw, yang telah mengajarkan pertama kali
al-Qira’at al-Qur’aniyyah sebagai kemudahan dan keringanan bagi
umat dalam membaca al-Qur’an.

Secara garis besar, buku ini berupaya untuk melihat bagaimana
sebenarnya pengaruh ragam giraat, khususnya giraat ‘Asim dan
Nafi, terhadap perbedaan a/-wagqf dan al-ibtida’ di dalam mushaf
al-Qur’an, serta implikasinya dalam penafsiran ayat, berdasarkan
tinjauan tata linguistik Arab dan penafsiran ayat. Tidak hanya

itu, buku ini juga berusaha menganalisis dan mengkritisi serta

memberikan tawaran rekonstruktif terhadap tanda waqaf dalam



mushaf-mushaf qira’at ‘Asim dan Nafi' yang banyak berkembang
dewasa ini, kaitannya dengan kajian di atas. Hal ini dilatarbelakangi
atas pengamatan terhadap tanda-tanda waqaf yang terdapat
dalam mushaf-mushaf kedua qira’at tersebut, yang dinilai masih
ada ‘kerancuan’. Sebab, sebagian ditemukan ada yang melakukan
duplikasi dari mushaf gira’at lain, sebagian mushaf qgira’at lainnya
hanya meletakkan simbol tertentu dalam mushaf tersebut.
Sepenuhnya penulis menyadari bahwa selesainya buku ini
tidak terlepas dari kerjasama, arahan, bimbingan, inspirasi dan
motivasi dari berbagai pihak. Oleh karena itu, dengan kerendahan
hati dan rasa hormat yang tinggi, dalam kesempatan ini, izinkan

penulis untuk menyampaikan rasa terima kasih.

Sebuah apresiasi yang tinggi dan rasa terima kasih penulis
haturkan kepada Dr. H. Muhammad Saifuddin, M. A., yang dengan
sabar telah membaca dan memberikan arahan, serta koreksi dalam
buku ini, kepada Prof. Dr. H. Muhammad Chirzin, M.Ag. dan Dr.
H. Abdul Mustagim, M.Ag. yang telah memberikan masukan yang
berharga selama proses penulisan. Begitu juga, kepada segenap dosen
dan Guru Besar di lingkungan UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,
yang telah memberikan inspirasi intelektual dan spiritual dalam

perjalanan studi penulis.

Tak lupa pula penulis haturkan rasa terima kasih yang tak
terhingga kepada kedua orang tua penulis, atas doa dan didikannya
yang begitu ikhlas. Begitu juga kepada isteri tercinta (Hajar
Musyarrafah) dan ananda tersayang (Shofura Qonita) saudara-
saudari dan keluarga penulis, semoga karya ini bisa menjadi hadiah
bagi kalian.

Di bagian akhir ini, penulis juga mengucapkan terima kasih
kepada Prof. Dr.H.Mujiburrahman,M.A.selaku rektor UIN Antasari
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Banjarmasin, kepada ketua Lembaga Penelitian dan Pengabdian
kepada Masyarakat (LP2M) dan Kepala Pusat Penelitian dan
Publikasi Ilmiah UIN Antasari Banjarmasin, serta kepada Antasari
Press, yang telah berkenan meloloskan serta memberikan bantuan

dalam penerbitan buku ini.

Pepatah mengatakan, tak ada gading yang tak retak, oleh karena
itu saran dan masukan dari para pembaca sangat penulis harapkan
guna perbaikan ke depan. Akhirnya, semoga karya sederhana ini bisa
memberikan manfaat dan sumbangan ilmiah dalam pengembangan
‘ulum al-Qur’an, khususnya bagi para penggiat dan pecinta (gira'az)

al-Qur'an. Amin ya rabb al-alamin. ..

Banjarmasin, 31 Agustus 2019

Penulis,

Najib Irsyadi

vii



viii



PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Transliterasi adalah kata-kata Arab yang dipakai dalam

penyusunan skripsi ini berpedoman pada surat Keputusan Bersama

Menteri Agama dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Republik

Indonesia, Nomor 158 Tahun 1987 dan Nomor 0543b/U/1987

I. Konsonan Tunggal

Huruf Nama Huruf Latin Nama
Arab
| alif dilar::t?:rll(gkan tidak dilambangkan
o ba’ b be
& ta’ t te
& sa s es (dengan titik di atas)
- | jim j je
e ha’ h ha (dengan titik di bawah)
> kha’ kh ka dan ha
3 dal d de
3 zal z zet (dengan titik di atas)
3 ra’ r er
) zai z zet
) sin s es
o syin sy es dan ye

ix



o sad S es (dengan titik di bawah)
o dad d de (dengan titik di bawah)
L ta’ t te (dengan titik di bawah)
L za’ zZ zet (dengan titik di bawah)
¥ ‘ain ¢ koma terbalik ( di atas)
5 gain g ge

) fa’ f ef
()
K qaf q qi
Y kaf k ka
J lam 1 el

¢ mim m em
o nun n en
P wawu w we
2 ha’ h h

. hamzah ’ apostrof
$ ya’ y ye

I1. 7a’ Marbutah di akhir kata

a. Bila dimatikan tulis 5
i ditulis Hikmah
Eyes ditulis Jizyah

(ketentuan ini tidak diperlukan kata-kata Arab yang sudah terserap
ke dalam bahasa Indonesia, seperti zakat, shalat dan sebagainya,
kecuali bila dikehendaki lafal aslinya)

b. Bila diikuti kata sandang “a/’ serta bacaan kedua itu terpisah,

maka ditulis 4.
| AR PWI Y | ditulis Karamah al-auliya’

I11.Vokal Panjang



| FATHAH + ALIF ditulis a
il ditulis Jahiliyyah
FATHAH + YA’ MATI ditulis i
2 1
e 3% ditulis Karim
3 DAMMAH + WAWU MATI ditulis u
WP ditulis Furud

IV. Kata sandang alif lam yang diikuti huruf Qamariyyah

maupun Syamsiyyah ditulis dengan menggunakan “a/’

o)

ditulis

al-Qiyas

ot

ditulis

al-Syams

xi
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an beserta cakupan variasi bacaannya sudah muncul

sejak masa Nabi saw. Adanya ragam bacaan tersebut ditulis pertama

kali di dalam mushaf secara resmi oleh ‘Usman bin ‘Affan pada masa

pemerintahannya (23-35 H).! Mushaf-mushaf inilah yang kemudian

1

Jumhur ulama salaff dan khalaf berpendapat bahwa ciri dan
karakteristik mushaf yang ditulis pada masa Khalifah ‘Usman ini di
antaranya adalah mencakup apa yang termuat dalam rasm-nya ‘tujuh
huruf’, yang al-Qur’an diturunkan dengannya. Baca, Abu ‘Amr al-
Dani, al-Ahruf al-Sab ‘ah li al-Qur’an, Cet. 1 (Jeddah: Dar al-Manarah
li al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 1997), hlm. 60. Bandingkan, Abdurrahman
bin Ibrahim al-Matrudi, al-Ahruf al-Qur’aniyyah al-Sab‘ah, Cet. 1
(Riyadh: Dar Alam al-Kutub, 1991), hlm. 86.

Hilini dapat dibuktikan melalui pola penulisan al-Qur’an versi mush
af ‘Usmani yang menyangkut ayat-ayat al-Qur’an yang mempunyai
ragam qira’at yang berbeda ( ;.3 42 L ), jika dimungkinkan ditulis
dalam bentuk yang sama, maka pola penulisannya sama dalam setiap
mushaf. Contohnya kata ( ¢k ) dalam surat al-Fatihah, bisa dibaca ( &l
/dengan memanjangkan harakat mim) atau ( ¢l /tanpa mim panjang).
Tujuannya untuk merangkum dan memberi kemungkinan pada lafadz
yang sama dibaca dengan versi gira’at yang berbeda. Namun, jika
tidak memungkinkan ditulis dalam bentuk tulisan yang sama, maka
ditulis dalam rasm mushaf yang berlainan. Contohnya kata yang

1



disebar ke berbagai kota di jazirah Arab dengan disertai seorang gari’
untuk setiap mushaf yang dikirim.? Sedangkan satu mushaf tetap
disimpan di Madinah (a/-mushaf al-Imam), yang menjadi standar
dan rujukan akhir apabila terjadi ikhtilaf (perselisihan) di antara
mushaf-mushaf tersebut.’

Rasm (bentuk tulisan) dalam mushaf Usmani pada awalnya
ditulis tanpa ada titik, harakat, dan tanda waqaf. Keadaan seperti
ini berjalan selama hampir 40 tahun lebih.* Dilatarbelakangi adanya

terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 132, dalam sebagian mushaf ditulis

( 523\ ) menurut versi gira’at tertentu (mushaf Madinah dan Syam),

dan dalam mushaf lainnya ditulis ( s>,, ). Lihat, Sya’ban Muhammad

Ismail, Rasm al-Mushaf wa Dabtuhu baina al-Tauqif wa al-Istilahat

al-Hadisah, Cet. 11 (Mekkah: Dar al-Salam, 2001), hlm. 27-30. Juga,

Abu Daud al-Sijistani, Kitab al-Masahif, Juz. 11, Cet. 11 (Beirut: Dar

al-Basyair al-Islamiyyah, 2002), hlm. 246.

Mushaf-mushaf dengan masing-masing pola penulisannya ini dikirim

ke berbagai kota sesuai dengan gira’at yang berkembang dan dianut

oleh kebanyakan penduduk di daerah tersebut. ‘Abd Hadi al-Fad

li, al-Qira’at al-Qur’aniyyah: Tarikh wa Tarif (Beirut: Dar al-

Majma‘ al-‘Ilmi, 1979), hlm. 132. Dalam sebuah riwayat disebutkan

bahwa Khalifah ‘Usman bin ‘Affan memerintahkan Zaid bin Sabit

sebagai gari’ (imam qira’at) di Madinah, Abdullah bin al-Saib di

Mekkah, al-Mughirah bin Syihab di Syam, Abu Abdurrahman al-

Sulami di Kufah, dan ‘Amir bin Abd al-Qais di Basrah. Mereka yang

mendapat rekomendasi dari Khalifah ini selanjutnya didinaskan untuk

mengajarkan kepada sahabat dan tabi‘in yang lainnya berdasarkan
mushaf yang dikirim ke daerah masing-masing. Lihat, Muhammad

‘Abdul ‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz. 1,

Cet. I (Beirut: Dar al-Fikr, 1996), hlm. 278-279.

3 Badruddin Muhammad bin ‘Abdillah al-Zarkasyi, a/-Burhan fi ‘Ulum
al-Qur’an, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 2001), him. 240. Jalaluddin al-
Suyuti, al-Itqan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 2005),
hlm. 104.

4 ‘Abdul Sabur Syahin, Tarikh al-Qur’an, Cet. III (Kairo: Nahdah Misr
li al-Taba‘ah wa al-Tauzi® wa al-Nasyr, 2007), hlm. 111.



ekspansi besar-besaran hingga meluaslah Islam ke berbagai daerah
di luar jazirah Arab. Implikasinya, rentan sekali terjadi kesalahan
dalam membaca al-Qur’an bagi orang “jam (non Arab) yang
tidak bisa berbahasa Arab.’ Oleh karena itu, upaya fahsinat al-
rasm (perbaikan bentuk tulisan) mulai dirasa penting untuk segera
dilakukan. Tersebutlah Yahya bin Ya‘mar dan Nasir bin ‘Asim pada
masa Khalifah Abdul Malik bin Marwan (75-86 H) yang dikenal
sebagai pemberi tanda titik pada huruf (zangif), sedangkan Abu
Aswad al-Du’ali (w. 69 H) sendiri memberikan tanda baca (zasykil)
terhadap pola penulisan al-Qur’an.

Sementara itu, zahsinat yang berkaitan dengan a/-wagf wa
al-ibtida’ (tanda berhenti dan memulai bacaan) sudah muncul pada
abad pertama hijriyah, namun pada awalnya masih merupakan
bagian integral dalam praktik pembacaan al-Qur’an dengan variasi
gira'at-nya,® tidak tertulis secara simbolis dalam mushaf al-Qur’an.
Sumbernya pun masih terbatas dari Nabi atau imam gira’at yang
menisbatkan bacaannya kepada Nabi saw. Sampai awal abad kedua
hijriyah, sudah banyak ulama yang berijtihad untuk menentukan
tempat-tempat waqaf sekaligus meletakkan simbol-simbol tertentu,
baik pada tengah ayat maupun ra% al~ayah (ujung ayat) sehingga
memunculkan banyak variasi tempat waqaf.’

Menurut para ulama, ilmu wagf dan ibtida’ sangat berguna

untuk mengetahui tata cara membaca al-Qur’an, menghindari

> ‘Abd al-Hayy Husin al-Farmawi, Rasm al-Mushaf wa Naqtuh (Jeddah:
Dar Nur al-Maktabat, 2004), hlm. 287.

¢ M. M. al-A‘zami, Sejarah Teks al-Qur’an dari Wahyu sampai
Kompilasi, terj. Sohirin Solihin, dkk. (Jakarta: Gema Insani, 2005),
hlm. 123-128.

" Al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 1, hlm. 415.
Bandingkan, ‘Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum al-Qur’an
(Mekkah: Maktabah al-Imdadiyyah, 2001), hlm. 173.



kekeliruan pemahaman® dan dapat mendatangkan tujuan makna al-
Qur’an secara tepat dan benar. Selain itu, urgensi menguasai ilmu ini
adalah untuk memahami makna al-Qur’an dan menggali hukum-
hukum yang terkandung di dalamnya.” Al-Qur’an sebagai teks yang
dibaca dan yang ditulis, maka cara menyampaikan bahasanya yang
baik adalah yang mampu mengungkapkan sebuah gagasan atau
konsep yang jelas, teratur, indah, sehingga enak didengar dan tidak
mudah menimbulkan salah paham.’ Di sinilah letak arti penting
kajian mengenai a/-~waqf wa al-ibtida’, apalagi jika dikaitkan antara
ilmu ini dengan berbagai ragam bacaan (gira’az) al-Qur’an. Sebab,
perbedaan gira’at tersebut bisa menimbulkan hukum wagf dan

ibtida’ yang berbeda pula.
Perlu dicatat bahwa berbagai versi g¢ira'az al-Qur’an ada
adakalanya berkaitan dengan substansi kata, dan adakalanya

berkaitan dengan /abjat atau dialek kebahasaan.'" Lain halnya ketika

8 TIbn al-Jazari, al-Nasyr fi Qira’at al-‘Asyr, Juz. I (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘llmiah, t.th), hlm. 242. Juga, al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-
Qur’an, Juz. 1, hlm. 342.

9 Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur’an, Cet. XI (Kairo:
Maktabah Wahbah, 2000), him. 176. Juga, Husni Syaikh ‘Usman,
Hagqq al-Tilawah, Cet. XII (Jeddah: Dar al-Manarah, 1988), him. 73-
74. Dalam sebuah pernyataan yang dikutip dari Abu Bakar al-Anbari’
(w. 328 H), ia mengatakan: “min tamam(i) ma rifat(i) al-Qur’an
ma ‘rifat(u) al-waqf wa al-ibtida’fihi”, bahwa salah satu kesempurnaan
dalam memahami makna atau isi kandungan al-Qur’an adalah
pengetahuan yang cukup tentang hukum al-wagf dan al-ibtida’. Lihat
Abu Bakar Muhammad ibn Qasim ibn Basysyar al-Anbari, Kitab Idah
al-Waqf wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, Juz. 1 (Damaskus:
Majma*“ al-Lugah al-‘ Arabiyyah, 1971), him. 108.

10 Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama: Sebuah Kajian
Hermeneutik (Jakarta: Paramadina, 1996), hlm. 5.

" Hasanuddin. AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan Qira’at dan
Pengaruhnya Terhadap Istinbath Hukum dalam al-Qur’an (Jakarta:



perbedaan gira’at yang berhubungan dengan bentuk dialek tidak
mempengaruhi makna, maka perbedaan gira’ar yang berhubungan
dengan substansi kata atau kalimat inilah yang terkadang dapat

menimbulkan efek perbedaan makna dan maksud suatu ayat.

Kasus mengenai pengaruh ragam gira’at yang menyebabkan
perbedaan makna dan berimplikasi terhadap hukum a/~wagf wa
al-ibtida’ ini dapat ditemukan dalam beberapa ayat al-Qur’an, di
antaranya QS. al-Baqarah [2]: 125;
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P

Pada ayat ini, qira’at Nafi membaca huruf 2’ pada kata yang
digarisbawahi tersebut dengan harakat fazhab (tanda bunyi @),
dalam bentuk /77 madi’ (kata kerja lampau, perfektum), yaitu \ji\é\
12, Jika dilihat dari segi analisis tata gramatika menurut versi bacaan
ini, kata tersebut harus ma‘fuf (dihubungkan) kepada damir mukhat
ab (kata ganti orang kedua) yang terdapat dalam ( ...3| , ) pada ayat
sebelumnya. Sedangkan jika dilihat dari segi pemaknaan, versi gira’as
ini sebenarnya ingin memaknai ayat tersebut sebagai pemberitaan
tentang kisah orang-orang beriman pada masa Nabi Ibrahim bahwa

mereka menjadikan magam Ibrahim™ sebagai tempat beribadah,

RajaGrafindo Persada, 1995), hlm. 7.

12 Lihat Abu ‘Amr al-Dani, Jami‘ al-Bayan fi al-Qira’at al-Sab°, Tah
qiq Tesis, Talhah ibn Muhammad Taufiq ibn Husin, (Mekkah: Jami‘ah
Ummul Qurra’, 1995), him. 112. Muhammad Ibrahim, Faridah al-
Dahr fi Ta sil wa Jam* al-Qira’at al-‘Asyr, Juz 11 (Kairo: Dar al-Bayan
al-‘Arabi, t.th), hlm. 174. ‘Abdul Fattah ‘Abdul Ghani al-Qadi, al-
Budur al-Zahirah fi al-Qira’at al- ‘Asyrah al-Mutawatirah (Beirut: Dar
al-Kitab al-*Arabi, t.th), him. 40.

B Magam ( ¢ls ) secara harfiah berarti tempat berdiri. Sedangkan yang
dimaksud dengan magam Ibrahim di sini adalah sebuah batu tempat
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sehingga tafsir ayat ini berupa:
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Semua pernyataan tersebut diungkapkan dengan bentuk

khabar (pemberitaan), yang menurut Makki al-Qisi, berfungsi

sebagai zanbih atau tazkir (peringatan) bagi Nabi saw.” Oleh sebab

itu, derajat atau hukum berhenti membaca pada tempat ( Gl 3)

termasuk wagf hasan,'® karena masih ada keterkaitan baik dari

segi lafadz maupun makna dengan kalimat selanjutnya'’. Dengan

beliau berdiri dahulu ketika membangun Ka‘bah. Baca, M. Quraish
Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an,
Vol. I (Jakarta: Lentera Hati, 2007), hlm. 320.

Lihat Abu Hayyan al-Andalusi, a/-Bahr al-Muhit, Juz. 1, Cet. I (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1993), hlm. 552.

Abi Muhammad Makki ibn Abi Talib al-Qisiy, al-Kasyf ‘an Wujuh
al-Qira’at al-Sab* wa ‘llaliha wa Hijajiha, Juz. 1, Cet. 111 (Beirut:
Muassasah al-Risalah, 1984), hlm. 263.

Waqf hasan adalah waqaf yang diperbolehkan berhenti di tempat
tersebut, namun secara lafadz dan makna masih berkaitan dengan
kalimat setelahnya. Adajuga yang mengartikan bahwa dibolehkan wagf’
di tempat tersebut, namun tidak boleh ibtida’ pada kalimat selanjutnya,
karena makna dan lafadz kalimat sesudahnya itu memerlukan pada
kalimat sebelumnya, tidak bisa dipisah sendiri-sendiri. Lihat Abi al-
Hasan ‘Alam al-Din ‘Ali bin Muhammad al-Sakhawi, Jamal al-Qurra’
wa Kamal al-Aqra’, Cet. 1 (Beirut: Dar al-Ma’mun li al-Turas, 1997),
hlm. 684. Bandingkan, Husni Syaikh ‘Usman, Hagq al-Tilawah, hlm.
93.

Abu Bakar al-Anbari, Idah al-Waqf wa al-Ibtida’.., Juz. 1, hlm. 532.
Juga, Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Asymuni, Manar
al-Huda fi Bayan al-Waqf wa al-Ibtida’, Cet. 1 (Beirut: Dar al-Kutub



kata lain, semua anak kalimat yang terdapat dalam ayat ini masih
merupakan kesatuan wacana yang utuh, sehingga perlu diintegralkan
satu sama lain.

Adapun gira’at yang lain, termasuk ‘Asim, membaca kata
tersebut dalam bentuk f77 amr atau kata kerja imperatif, yaitu (
135! ).8 Dari versi bacaan seperti ini bisa dimaknai bahwa &bifab
(perintah yang dituju) dalam konteks ayat ini adalah Nabi Ibrahim
dan keturunannya (.... f\m\JY A1 JB ), atau bisa juga dimaksudkan
kepada Nabi Muhammad dan umatnya (... Je \,a&\ s , )"
Kalimat ini, menurut mereka, difungsikan menjadi kalam i‘tiradiy
(kalimat pengalihan) yang disisipkan dalam sebuah wacana kisah
Ibrahim.” Dengan demikian, berdasarkan analisis tata bahasa Arab
dalam konteks ayat ini, maka berhenti membaca pada tempat ( Gl 3)

termasuk jenis wagf famm,” karena sudah tidak ada lagi keterkaitan

al-‘Ilmiah, 2002), hlm. 112.

8 Yaitu qira’at ‘Asim, Ibn Kasir, Abu ‘Amr, Hamzah, dan al-Kisa’i.
Lihat, Ahsin Sakho Muhammad dan Ramlah Dimyati, Manba* al-
Barakat fi Sab * al-Qira’at, Juz. 1, Cet. I (Jakarta: 1IQ Press, 2012), hlm.
164. Abu Ja‘far Ahmad ibn ‘Ali ibn Ahmad ibn Khalf al-Ansari, al-
Igna’ fi al-Qira’at al-Sab ", Juz 11, Cet. I (Damaskus: Dar al-Fikr, 1403
H), hlm. 602.

¥ Ahmad ibn Muhammad al-Banna, Ittihaf Fudala’ al-Basyar bi al-
Qira’at al-Arba ‘ah ‘Asyr, Juz. 1, Cet. I (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1987),
hlm. 415. Hal ini sesuai dengan sabab al-nuzul ayatnya bahwa pada
suatu hari ‘Umar bertanya kepada Nabi saw: Apakah ini yang disebut
dengan maqam Ibrahim? Jawab Nabi: Ya! Kata ‘Umar: Mengapa tidak
kita jadikan saja sebagai tempat shalat? Kemudian turunlah ayat ini
sebagai bentuk pengabulan dan realisasi terhadap keinginan ‘Umar
tersebut. Lihat keterangan dalam Ibn Kasir, 7afsir al-Qur ’an al-‘Azim,
Juz. 11, Cet. I (Kairo: Maktabah Qurtubah, 2000), hlm. 60.

20 Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Gaib, Juz. IV, Cet. 1 (Beirut: Dar al-
Fikr, 1981), hlm. 53.

2L Wagf tamm adalah berhenti membaca di tempat yang kalimatnya sudah
sempurna, dan tidak ada keterkaitan dengan kalimat sesudahnya, baik
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lafadz dan makna dengan kalimat sesudahnya.?

Adanya perbedaan-perbedaan gira’ar ini, dalam perjalanan
sejarahnya, ditulis di dalam mushaf yang berbeda, dan terkadang
juga dengan rasm yang berbeda. Dalam hal ini, mushaf yang dikirim
untuk penduduk Kufah dipegang oleh Imam ‘Asim, sementara Imam
Nafi’ lebih banyak mengambil dari mushaf penduduk Madinah.
Belakangan, penamaan mushaf tersebut dinisbatkan kepada imam
atau rawi dari gira'at yang bersangkutan. Misalnya, al-mushaf al-
karim bi riwayah Hafs an Asim (mushaf al-Qur’an dengan riwayat
Hafs dari ‘Asim), al-mushaf al-karim bi riwayah Qalun an Nafi'
(mushaf al-Qur’an dengan riwayat Qalun dari Nafi‘), dan seterusnya.

Adapun deskripsi kedua mushaf gira’at ini, di antaranya, dari
segi perbedaan jumlah huruf, menurut catatan al-Sijistani, terdapat
12 huruf perbedaan antara mushaf Kufah (‘Asim) dengan mushaf
Madinah (Nafi‘). Begitu pula dengan jumlah ayatnya, mushaf gira’at
‘Asim mengikuti pendapat ulama-ulama Kufah, sebanyak 6236 ayat.
Sedangkan jumlah ayat dalam mushaf gira’at Nafi* adalah mengikuti
pendapat al-Madani al-akhir, yaitu sebanyak 6214 ayat.

Setelah diuraikan contoh kasus ayat tentang adanya pengaruh
ragam gira'at terhadap hukum al-waqf wa al-ibtida’ ini, maka
langkah selanjutnya adalah aplikasi (tanda) waqaf tersebut di

dalam mushaf. Berdasarkan pengamatan terhadap mushaf-mushaf

secara lafadz maupun makna. Lihat, Ibn al-Tahhan, Nizam al-Ada’ fi
al-Waqf wa al-Ibtida’ (Riyadh: Maktabah al-Ma“arif, t.th), him. 30.

22 Lihat, Abu ‘Amr Usman ibn Said al-Dani al-Andalusi, al-Muktafa fi
al-Waqf wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, Cet. 11 (Beirut:
Muassasah al-Risalah: 1987), hlm. 174. Abu Ja‘far Ahmad ibn
Muhammad ibn Ismail al-Nahas, al-Qat‘ wa al-I tinaf, Cet. I (Riyadh:
Dar ‘Alam al-Kutub, 1992), him. 78. Abi Abdillah Muhammad ibn
Taifur al-Sajawandi, Kitab al-Waqf wa al-Ibtida’, Cet. 1 (Oman: Dar
al-Manahij, 2001), hlm. 135.



gira'at® yang beredar sekarang ini, peneliti menemukan masih ada

‘kerancuan’ dalam masalah tanda waqaf. Terlebih untuk mushaf

gira'at Nafi dan mushaf riwayat Syu‘bah, sebagian ditemukan ada

yang melakukan duplikasi dari mushaf al-madinah al-nabawiyyah,**

yang notabene-nya mushaf tersebut diperuntukkan khusus untuk

qiraat ‘Asim riwayat Hafs,” sedangkan sebagian mushaf qiraat

lainnya hanya meletakkan simbol tertentu untuk semua tanda waqaf

23

24

25

Dalam buku ini, mushaf qira’at yang diteliti bukan mushaf-mushaf
yang pernah ditulis oleh para sahabat untuk pegangan mereka sendiri,
seperti mushaf Ibn Mas‘ud, mushaf Ubay bin Ka‘ab. Namun yang
dimaksud di sini ialah mushaf-mushaf qgira’at yang masih digunakan
dan dibaca oleh umat Islam sampai sekarang, seperti mushaf qira’at
‘Asim, mushaf qira’at Qalun, dan lainnya.

Lihat di antaranya, al-Mushaf al-Mu ‘allim bi Riwayah Qalun ‘an
al-Imam Nafi* al-Madani ma‘a Ibraz Ahamm Qawa‘id al-Tarfil
(Tunisia: Hannibal 1i al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘, t.th), al-
Mushaf bi Riwayah Warasy ‘an Nafi‘ min Tariq al-Azraq yang ditulis
oleh *Abd al-‘Ali A‘nun, serta mushaf-mushaf qira’at cetakan www.
islamweb.net. Hal ini tampak jelas dari pengakuan yang tertulis dalam
keterangan mushaf, yang menyatakan bahwa tanda-tanda waqaf yang
tercantum dalam mushaf ini mengikuti tanda-tanda waqaf yang ada
dalam kebanyakan mushaf-mushaf yang beredar. Lihat, al-Mushaf al-
Mu ‘allim bi Riwayah Qalun ‘an al-Imam Nafi‘., him. 1L]. Menurut
hemat peneliti, yang dimaksud adalah mengikuti tanda-tanda waqaf
dari mushaf qira’at Hafs dari ‘Asim yang memang paling banyak
beredar di masyarakat muslim. Selain itu, ada juga mushaf dengan dua
versi gira’at, namun tanda-tanda waqafnya masih mengikuti riwayat
Hafs. Misalnya, al-Mushaf al-Karim bi Riwayah Hafs wa bi al-Hamasy
Riwayah Syu ‘bah, Cet. 1 (Yordania: t.p, 2009); al-Mushaf al-Karim bi
Riwayah Hafs wa bi al-Hamasy Riwayah Qalun, Cet. I (Oman: Dar
al-Fikr, 1430 H/ 2009 M). Ini membuktikan bahwa perhatian terhadap
perbedaan (tanda) al-wagf dalam mushaf sebagai implikasi dari
perbedaan bacaan (gira ‘at) masih belum banyak dibahas.

Lihat keterangan tentang mushaf ini, al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-
Su‘udiyyah, Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah (Madinah: Mujamma‘
al-Malik Fahd li Tiba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1426 H), hlm. [].



dalam mushaf tersebut.”® Padahal jika diteliti lebih jauh, masing-
masing gira’at tentunya mempunyai pengaruh tersendiri dalam hal

waqf dan ibtida’, sebagaimana yang telah diuraikan di atas.

Permasalahan inilah yang melatarbelakangi penulis tertarik
untuk mengkaji lebih lanjut. Buku ini tidak hanya sekadar
memaparkan data-data ayat yang berpotensi terjadinya perbedaan
al-waqf wa al-ibtida’ dalam konteks keragaman gira’at, tetapi lebih
jauh penulis berusaha membangun sebuah kritik-rekonstruktif
terhadap tanda waqaf dalam kedua mushaf qira’at tersebut, yang

sesuai dengan analisis gramatikal dan penafsiran ayat.

Pembahasan sekaligus batasan ruang lingkup dalam buku ini
adalah kajian ragam gira’at mutawatirah (dalam hal ini perbandingan
qira’at ‘Asim dan Nafi‘) yang berakibat terjadinya perbedaan hukum
al-waqgfwa al-ibtida’dalam ayat-ayat tertentu, baik di tengah maupun
di akhir ayat, serta akan difokuskan pada telaah kedua mushaf giraat
tersebut. Mushaf-mushaf inilah yang akan dijadikan bahan evaluasi,
khususnya tanda-tanda waqaf yang terdapat di dalamnya.

Oleh karena itu, permasalahan yang dirumuskan dalam
buku ini adalah Perfama, bagaimana pengaruh ragam qira’at ‘Asim
dan Nafi’ terhadap perbedaan a/~wagf wa al-ibtida’ dalam mushaf

% Misalnya, al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Su‘udiyyah, Mushaf al-
Madinah al-Nabawiyyah bi Riwayah Warasy (Madinah: Mujamma‘
al-Malik Fahd 1i Tiba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1428 H), al-Qur’an al-
Karim bi al-Rasm al-‘Usmani bi Riwayah Qalun ‘an Nafi‘ (terbitan
Dar al-Ma‘rifah, Suriah), al-Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah
wafq Riwayah Warasy ‘an al-Imam Nafi‘ (cetakan Madinah), Mush
af al-Jamahiriyyah bi Riwayah al-Imam Qalun wa al-Rasm al-‘Us
mani ‘ala ma Ikhtar Abu ‘Amr al-Dani (cetakan Libya), al-Mushaf
al-Muhammadiy al-Syarif bi Riwayah Warasy (cetakan Maroko/2012
M), al-Mushaf al-Hasani al-Syarif bi Riwayah Warasy (cetakan
Maroko/1417 H), dan lain-lain.
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kedua gira’at tersebut. Kedua, bagaimana implikasi hukum a/-wagf
dan a/-ibtida’ kaitannya dengan kedua gira'az di atas dalam konteks
penafsiran. Ketiga, apa tawaran kritik dalam merekonstruksi tanda-

tanda waqaf dalam mushaf-mushaf kedua qira’at tersebut?

Sejalan dengan rumusan yang telah disusun di atas, penelitian

ini memiliki tujuan sebagai berikut:
1. Untuk mengetahui bagaimana pengaruh ragam qira’at ‘As
im dan Nafi’ terhadap perbedaan wagf dan ibtida’ dalam

mushaf kedua qira’at tersebut.

2. Untuk mengungkap implikasi hukum a/-wagf wa al-
ibtida’terhadap penafsiran ketika terjadi perbedaan bacaan
melalui pendekatan analisis linguistik dan pemaknaan
ayat.

3. Untuk memberikan penilaian berupa kritik rekonstruktif
terhadap mushaf-mushaf gira’at al-Qur’an dalam masalah
al-waqgfwa al-ibtida’,berdasarkan hasil analisis gramatikal

dan penafsiran ayat.

Adapun kegunaan dari penelitian ini adalah, cecara teoritis,
kajian ini dapat dijadikan dasar pijakan bagi mahasiswa dan para
pemerhati dalam penelitian selanjutnya dalam hal perkembangan
ulum al-Qur’an, khususnya mengenai kaitan ilmu gira’at al-Qur’an
dengan ilmu al-waqf wa al-ibtida’. Disamping itu, secara praktis karya
inipun diharapkan bisa dijadikan pegangan sekaligus rekomendasi
awal dalam penerbitan mushaf-mushaf qgira’at terkait penulisan

tanda-tanda waqaf yang disesuaikan dengan gira’as tersebut.

Berkaitan dengan tema penelitian ini, penulis telah melakukan
prapenelitian terhadap beberapa literatur pustaka, berupa kajian

kitab, skripsi, tesis, disertasi, jurnal dan lain-lain, baik untuk kajian
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obyek formal maupun obyek materialnya. Setidaknya ada tiga tujuan
dari kajian pustaka ini: Perfama, untuk mengetahui sejauhmana
penelitian yang telah dilakukan terhadap subyek bahasan. Kedua,
untuk mengetahui perbedaan di antara penelitian-penelitian
sebelumnya. Ketiga, untuk memperlihatkan kontribusi terhadap

bidang keilmuan yang sama.?’

Kaitannya dengan tema penelitian ini, kajian pustaka
dilakukan untuk melihat sejauh mana penelitian tentang pengaruh
ragam gira'at terhadap a/-waqf wa al-ibtida’ dalam mushaf-mushaf
gira’at al-Quran telah dilakukan, sehingga nantinya tidak akan
terjadi pengulangan untuk diangkat ke dalam sebuah karya ilmiah.

Tesis dengan judul “Kajian Morfo-Semantik Kontekstual
pada Ragam Perbedaan a/-Qira’at al-Sab‘ dalam al-Qur’an”, yang
diangkat oleh Khabibi Muhammad Luthfi dalam karya akhirnya
di PPs UIN Sunan Kalijaga pada tahun 2010. Tesis ini merupakan
kelanjutan dari karya akhir studi S-1nya yang judul “a/-Qira’at al-Sab'
wa Ikbtilafubu fi al-Ma'na: Dirasah Dalaliyah fi Surah al-Fatihah wa
al-Bagarah” *® Dalam penelitiannya, ia mencoba mengkomparasikan
makna-makna yang diakibatkan dari ragam a/-gira’at al-sab* (tujuh
bacaan) pada kaidah khusus (a/-farsyi) yang terkait dengan aspek zas
rif al-afal (perubahan bentuk kata kerja) ditinjau dari morfosemantik
kontekstual.”” Karya ini sangat bagus dalam mengungkap wazn al-

tasrif (bentuk perubahan kata) apa saja yang mempunyai implikasi

27 Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, Pedoman Penulisan Tesis: Edisi
Revisi (Yogyakarta: PPs UIN Sunan Kalijaga, 2013), hlm. 2.

28 Khabibi Muhammad Luthfi, “al-Qira’at al-Sab‘ wa Ikhtilafuhu fi al-
Ma‘na: Dirasah Dalaliyah fi Surah al-Fatihah wa al-Baqarah”, Skripsi
(Yogyakarta: Fak. Adab UIN Sunan Kalijaga, 2008).

2 Khabibi Muhammad Luthfi, “Kajian Morfo-Semantik Kontekstual
pada Ragam Perbedaan al-Qira’at al-Sab‘ dalam al-Qur’an”, Tesis
(Yogyakarta: PPs UIN Sunan Kalijaga, 2010).
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terhadap perbedaan makna ayat al-Qur'an dan mana yang tidak
memiliki pengaruh terhadap makna.

Aetik Romazona juga menulis tentang permasalahan a/-wagf’
wa al-ibtida’ dengan pokok pembahasan “al-Waqf wa al-Ibtida’ fi
Qira’at al-Qur’an wa Asaruhuma fi al-Ma’na”.*® Skripsi ini berbicara
tentang implikasi makna ketika mewaqafkan bacaan al-Qur’an pada
waqaf gabih (buruk). Maksudnya, mewaqafkan bacaan pada kalimat
yang tidak sempurna maknanya, baik dari segi kata maupun makna
kalimat itu sendiri, sehingga dimungkinkan makna al-Qur’an akan
tereduksi. Begitu juga, kajian yang hampir sama dengan sebuah kitab
yang dikarang oleh Abdul Karim Shaleh yang berjudul “al-Waqf
wa al-Ibtida’ wa Sillatuhuma bi al-Ma‘na fi al-Qur’an al-Karim” .3
Kedua karya ini cukup baik dalam menunjukkan di mana saja
tempat yang baik dan yang tidak baik untuk mewaqatkan bacaan
disertai implikasinya terhadap makna ayat al-Qur’an.

Jurnal dengan judul “Influence of Arabic Language toward
Rules of Wagqaf: Study on Verse 25, 26 and 85 of Surah Al-
Bagarah”, yang ditulis oleh Nurulhuda binte Mohd Hashim dan
Abd Rauf bin Hassan.* Tulisan mereka ini menjelaskan bagaimana
keterpengaruhan kajian linguistik bahasa Arab terhadap a/-wagf
wa al-ibtida’ dalam al-Qur’an, khususnya studi kasus Surat al-

3 Aetik Romazona, “al-Waqf wa al-Ibtida’ fi Qira’at al-Qur’an wa AS
aruhuma fi al-Ma’na”, Skripsi (Yogyakarta: Fakultas Adab UIN Sunan
Kalijaga, 2005).

31 Abdul Karim Shaleh, al-Waqf wa al-Ibtida’ wa Sillatuhuma bi al-
Ma ‘na fi al-Qur’an al-Karim (Mesir: Dar al-Salam, 2006), hm. 340.

32 Nurulhuda binte Mohd Hashim dan Abd Rauf bin Hassan, “Influence
of Arabic Language toward Rules of Waqaf: Study on Verse 25, 26
and 85 of Surah Al-Baqarah”, dalam International Journal on Quranic
Research (IJOR) University of Malaya, Malaysia, Vol. 3, No. 4, Juni
2013.
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Baqarah ayat 25, 26 dan 85. Menurutnya, penggabungan aplikasi
ilmu waqaf dan bahasa Arab amat membantu proses kelancaran
bacaan al-Qur’an. Ia merupakan hubungan dua hal yang saling
melengkapi antara satu sama lain. Kesimpulan yang dapat ditarik
bahwa pengetahuan bahasa Arab sangat mempengaruhi proses wagf’
berdasarkan beberapa ciri umum, yaitu: pembaca tidak terlalu terikat
dengan panduan tanda waqaf dalam al-Qur’an, mampu melakukan
wagf dengan melihat pada aspek bahasa dan makna, dan mampu
mengatasi masalah kekurangan nafas dengan memilih tempat yang

sesuai untuk melakukan wagf™

Selanjutnya, sebuah artikel dengan judul “Asar Ikbtilaf al-
Qira’at al-Qur’aniyyah fi al-Waqf wa al-Ibtida’fi Kitab Allah Azza wa
Jalla (Trace of Difference Quranic Recites in Al Wagf and Abteda
in the Holy Quran)” oleh Abdurrahman al-Jamal.** Menurut hasil
kajiannya ini, ilmu qira’at banyak mempengaruhi terhadap kajian
ilmu-ilmu al-Qur’an lainnya. Salah satunya adalah perbedaan gira’ar
sangat berperan dalam menentukan batasan wagf dalam kalimat-
kalimat suatu ayat al-Qur’an, apakah masih ada kaitan dengan
kalimat sebelumnya atau sudah sempurna, baik secara lafal maupun
makna. Penelitiannya ini sudah cukup intens dan memadai dalam
memaparkan data-data ayat al-Qur’an yang dapat menimbulkan

hukum wagf dalam konteks perbedaan bacaan.
Sebuah tulisan yang berjudul “al-Ma‘na al-Qur’ani fi Daui

3 Lihat, Nurulhuda binte Mohd Hashim dan Abd Rauf bin Hassan,
“Influence of Arabic Language toward Rules of Waqaf.., hlm. 135.

3 Abdurrahman al-Jamal, “Asar Ikhtilaf al-Qira’at al-Qur’aniyyah fi al-
Wagqf wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla (Trace of Difference
Quranic Recites in Al Wagf and Abteda in the Holy Quran)”, dalam
Majallah Jami‘ah al-Najah li al-Abhas (al-‘Ulum al-Insaniyyah), Vol.
18, No. 1, 2004, him. 306-307.
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Ikhtilafal-Qira’at”,di dalam sub-babnya penulis sedikit menguraikan
kaitan antara ragam versi ¢ira’at dengan ilmu-ilmu al-Qur’an (‘u/um
al-Qur'an) lainnya yang menimbulkan efek perbedaan makna
terhadap a/-waqf wa al-ibtida’. Di antara cabang ulum al-Qur'an
yang paling banyak berpengaruh terhadap hukum wagf dan ibtida’
adalah ilmu bahasa Arab (nahw-sarf), ilmu kisah-kisah al-Qur’an
(gasas al-Qur’an), dan perbedaan tafsir atas berbagai macam bacaan
itu sendiri.*® Sebab, terkadang menurut gira’'az tertentu, berhenti di
suatu tempat dalam ayat itu sudah sempurna dari segi analisis bahasa
dan tafsir, akan tetapi tidak menurut versi gira’as yang lain. Tulisan
ini sudah baik dalam hal memberikan argumentasi yang disertai
dengan satu contoh ayat tentang pentingnya a/-waqf wa al-ibtida’

berdasarkan ragam gira’az.*

Di antara kajian yang membahas tentang waqaf dalam mushaf
versi gira'at tertentu, di antaranya ialah karya yang ditulis oleh
Muhaimin dengan judul “Perbedaan Tanda Waqaf dalam Mushaf al-
Qur’an dan Implikasinya terhadap Makna Qur’an”. Skripsi ini berisi
analisis tentang implikasi-implikasi yang muncul dari perbedaan
penggunaan tanda waqaf yang terdapat pada Mushaf Qomari (Solo)
dan Mushaf Mujamma’ al-Malik Fahd 1i al-Tiba’ah al-Mushaf al-
Syarif (Madinah). Dari penelitian tersebut diperoleh kesimpulan
bahwa perbedaan tanda waqaf pada tempat yang sama pada kedua
mushaf tersebut dapat diklasifikasikan menjadi dua belas macam,
baik yang perbedaannya berintensitas sempurna, intensitas tinggi,

intensitas sedang dan berintensitas rendah.’” Begitu juga dengan

3 Lihat Ahmad Sa‘ad al-Khatib, a/-Ma ‘na al-Qur ’ani fi Daui Ikhtilaf al-
QOira’at, Juz. 1, hlm. 92-93, dalam CD-Rom al-Maktabah al-Syamilah,
Versi 3.61, 2007.

3 Ahmad Sa‘ad al-Khatib, a/l-Ma ‘na al-Qur’ani.., hlm. 105.

37 Muhaimin, “Perbedaan Tanda Waqaf dan Implikasinya terhadap
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tulisan jurnal “Wagf dan Ibtida’ dalam Mushaf Standar Indonesia
dan Mushaf Madinah: Pengaruhnya Terhadap Penafsiran” oleh
Ahmad Badruddin.*® Kedua tulisan ini lebih menitikberatkan dalam
membicarakan tanda waqaf dan implikasinya terhadap perbedaan
makna. Namun, kedua karya ini hanya terbatas pada pembahasan
tanda-tanda waqaf dalam koridor gira’at ‘Asim riwayat Hafs.

Karya ilmiah yang hampir sama tentang studi a/-~wagf wa al-
ibtida’ dalam sebuah mushaf qira’at ‘Asim riwayat Hafs juga pernah
dikaji oleh Muha. Fadlulloh dengan judul “Penggunaan Tanda Wagaf
al-Wagf wa al-Ibtida’ pada Mushaf al-Quddus”. Penelitiannya ini
mendeskripsikan latar belakang serta keunikan simbol penggunaan
tanda waqaf a/~wagf dan al-ibtida’ dalam Mushaf al-Quddus berikut
standarisasi yang digunakan dalam menentukan tempat-tempat

wagqaf tersebut.*

Sedangkan karya yang membahas tentang aplikasi waqaf
dalam bentuk praktik, yang berjudul “Metode Waqaf dan Ibtida’ di
Pondok Pesantren al-Munawwir, Krapyak, Yogyakarta”. Penelitian
ini mendeskripsikan bagaimana waqaf dan ibfida’ yang digunakan
di Pondok Pesantren al-Munawwir ditinjau dari sisi ilmiah, yaitu
dari sisi teori tentang wagf dan ibtida’ yang dibahas dalam ilmu

tajwid maupun ilmu qira’at.* Berbeda dengan penelitian lapangan

Makna Qur’an”, Skripsi (Yogyakarta: Fakultas Ushuluddin UIN Sunan
Kalijaga, 2007), hlm. 142.

3% Ahmad Badruddin, ‘“Waqf dan Ibtida’ dalam Mushaf Standar
Indonesia dan Mushaf Madinah: Pengaruhnya Terhadap Penafsiran”,
dalam Jurnal Suhuf, Vol. 6, No. 2, 2013.

3 Muha Fadlulloh, “Penggunaan Tanda Waqaf al-Waqf wa al-Ibtida’pada
Mushaf al-Quddus (Tinjaun Resepsi)”, Skripsi (Yogyakarta: Fakultas
Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, 2013).

4 Imroatul Mufidah, “Metode Waqaf dan Ibtida’ di Pondok Pesantren
al-Munawwir, Krapyak, Yogyakarta”, Skripsi (Yogyakarta: Fakultas
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(field research) yang membahas waqaf dan ib#ida’ dari ranah praktik
penggunaannya ini, penulis lebih fokus pada aspek tanda waqaf dan

ibtida’ dalam mushaf-mushaf gira’at.

Dari semua telaah pustaka yang disebutkan di atas, kiranya
kembali penulis tekankan bagaimana posisi dan letak perbedaan
dengan kajian-kajian sebelumnya. Dalam penelitian ini, tidak hanya
sebatas mendeskripsikan atau memaparkan ayat-ayat al-Qur’an
yang mempunyai implikasi makna dalam konteks perbedaan versi
gira’at terhadap al~waqf wa al-ibtida’, namun lebih dari itu, penulis
berusaha membangun sebuah kritik-analitik terhadap tanda-tanda
waqaf dalam mushaf-mushaf gira’at al-Qur’an, khususnya mushaf
qira’at ‘Asim dan Nafi'. Kajian mushaf-mushaf qira’at inilah yang
menjadi titik tekan dalam studi ini, penelitian yang jarang sekali

ditemukan.

Adapun terkait kerangka teoritis yang digunakan dalam buku
ini lebih mengarah pada kajian bagaimana sebuah teks dipahami
berdasarkan analisis gramatika dan penafsirannya. Sebab, dalam
setiap diskursus tentang Kitab Suci, teks* selalu menempati posisi
sentral. Pemahaman yang timbulpun tak bisa lepas dari pengaruh

teks berikut penafsirannya. Sebuah teks ketika selesai ditulis dan

Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, 2007).

# Teks, menurut Haug J. Silverman, sebagaimana dikutip Komaruddin
Hidayat, adalah himpunan huruf yang membentuk kata dan kalimat
yang dirangkai dengan sistem tanda yang disepakati oleh masyarakat,
sehingga sebuah teks ketika dibaca bisa mengungkapkan makna
yang dikandungnya. Baca Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa
Agama.., hlm. 131. Sedangkan teks (nass) menurut Abu Zayd,
dikutip oleh Nur Ichwan, berarti makna (dalalah) yang memerlukan
pemahaman, penjelasan dan interpretasi. Moch. Nur Ichwan, Meretas
Kesarjanaan Kritis al-Qur’an: Teori Hermeneutika Nashr Hamid Abu
Zayd (Jakarta: Teraju, 2003), hlm. 65.
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disadurkan kepada pembaca, maka ia akan berbicara sendiri dalam
menyampaikan isi pesannya melalui sistem tanda yang dimilikinya,
terutama struktur bahasanya.* Sebab ia merupakan komponen yang
membentuk menjadi teks dan bisa dibaca setiap orang.*Inilah yang
menjadikan persoalan gramatika bahasa (/inguistic/ al-manhaj al-

lugawi) terlibat perannya dalam memahami isi pesan sebuah teks.

Istilah linguistik dapat diartikan sebagai ilmu bahasa,
atau yang lebih popular, ilmu yang mempelajari bahasa sebagai
bagian kebudayaan berdasarkan struktur bahasa tersebut*. Obyek
penelitiannya adalah bahasa.* Sedangkan pengertiannya secara luas
adalah disiplin ilmu yang mempelajari bahasa secara luas dan umum
yang meliputi semua aspek dan komponen bahasa, yang memiliki
ciri-ciri pemerlain: sistematik, rasional, empiris, umum, struktur,
bagian dan aturan bahasa.*

Menurut teori linguistik struktural, bahasa itu bersifat
sistematis sekaligus sistemik. Sistematis, artinya bahasa itu mengikuti

ketentuan-ketentuan atau kaidah-kaidah yang teratur. Sedangkan

4 Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama..,hlm. 1. Bandingkan,
Ahmad Zaki Mubarok, Pendekatan Strukturalisme Linguistik dalam
Tafsir al-Qur’an Kontemporer “ala” M. Syahrur (Yogyakarta: eLSAQ
Press dan TH-Press, 2007), him. 103.

4 Meskipun demikian, pembaca tidak bisa mengabaikan tanda-tanda

yang sifatnya non-bahasa (ekstra-lingual), sebab ia juga membentuk

kelahiran teks, sebut sajaruang, waktu, situasi, budaya, dan sebagainya.

Inilah yang menjadi ranah kajian hermeneutika. Baca, Fahruddin Faiz,

Hermeneutika Qur’ani: antara Teks, Konteks dan Kontekstualisasi

(Yogyakarta: Qalam, 2002).

Jos Daniel Parera, Kajian Linguistik Umum Historis Komparatif dan

Tipologi Struktur, Edisi. I (Jakarta: Erlangga, 1991), hlm. 18.

4 J. W. M. Verhaar, Asas-asas Linguistik Umum (Yogyakarta: Gadjah
Mada University Press, 1996), hlm. 3-6.

4% A. Chaedar Alwasilah, Linguistik Suatu Pengantar (Bandung:
Angkasa, 1987), hlm. 58.

44

18



sistemik, artinya bahasa itu bukan merupakan sistem yang tunggal,
tetapi terdiri juga dari sub-sistem,* yang unsur-unsur (subsistem)
tersebut membentuk satu kesatuan yang utuh (the whole unified).
Konsekuensi logisnya adalah bahwa setiap unsur yang berada di
dalamnya tidak bermakna apabila dilepaskan dari konteks sistem

atau struktur tersebut.

Berdasarkan obyek kajiannya, maka dibedakan adanya
linguistik-mikro ~ dan  linguistik-makro.*®  Mikrolinguistik
mengarahkan kajiannya pada struktur internal suatu bahasa. Sejalan
dengan adanya subsistem dalam tataran bahasa, maka dalam
linguistik-mikro dibagi menjadi subdisiplin fonologi, morfologi,
sintaksis, dan semantik. Sedangkan makrolinguistik yaitu yang
menyelediki bahasa dalam kaitannya dengan faktor-faktor di luar
bahasa, seperti sosiolinguistik, psikolinguistik, dan sebagainya.

Oleh karena itu, kerangka konseptual yang akan dijadikan
landasan pisau analisis dalam buku ini adalah teori linguistik-mikro
struktural-deskriptif, yaitu analisis morfologi (sar/), sintaksis (nah
w), dan semantik (da/alah) dalam tataran gramatikal. Teori ini sebagai
landasan pisau analisis dalam mengupas bagaimana pengaruh ragam
gira'at terhadap perbedaan a/~waqf wa al-ibtida’ menurut kacamata
linguistik, khususnya tata bahasa Arab ( &y,al &l aclgs ).*

47 Soeparno, Dasar-Dasar Linguistik Umum (Yogyakarta: Tiara Wacana,
2002), hlm. 1.

#  Abdul Chaer, Linguistik Umum, Cet. XII (Jakarta: Rineka Cipta,
2012), hlm. 15-16.

% Pada posisi ini, bahasa al-Qur’an yang berusaha menjelaskan makna-
makna, hukum-hukum dan hikmah-hikmahnya menjadi persoalan yang
diproduksi dari teks. Karenanya analisis linguistik menempati posisinya
yang relevan dan urgen dalam penafsiran al-Qur’an demi tercapainya
subtilitas intellegendi (ketepatan pemahaman) dan subtilitas explicandi
(ketepatan penjelasan). Lihat Sukardi (ed.), Belajar Mudah ‘Ulum al-
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1. Morfologi (al-sarf)

Morfologi, secara ringkas, dapat dijelaskan sebagai cabang
dari ilmu bahasa yang mempelajari seluk-beluk bentuk kata dalam
berbagai penggunaan dan konstruksi.’® Lahan tugasnya adalah
mengindentifikasikan satuan-satuan dasar bahasa sebagai satuan
gramatikal.! Dalam kajian morfologi, morfem dianggap suatu unsur

bahasa yang terkecil sesudah kata.

Dalam tata bahasa Arab, morfologi sama dengan ‘i/m al-sarf,
yaitu cabang ilmu tata bahasa Arab yang membahas permasalahan
bentuk suatu kata, baik tentang perubahan bentuk, penambahan
huruf, susunan huruf yang membentuk kata.’? Obyek kajian §
arf ini adalah fi7 mutasarrif atau kata kerja yang dapat diubah
bentuknya, asma’ al-mu’rab atau kata benda yang dapat berubah,
bunyah al-kalimah atau susunan huruf yang membentuk kata, %/a/
(sebab terjadi perubahan), idgham, dan ibdal>® Dengan demikian,
perubahan-perubahan bentuk kata tersebut dapat menyebabkan

adanya perubahan golongan dan arti kata.

2. Sintaksis (a/~nahw)
Iim al-nahw merupakan cabang disiplin ilmu tata bahasa

Arab yang mempelajari tentang jabatan kata dalam kalimat,

Qur’an: Studi Khazanah Ilmu al-Qur’an (Jakarta: Lentera, 2002), him.

293.

Zainuddin, Pengetahuan Kebahasaan: Pengantar Linguistik Umum

(Surabaya: Usaha Nasional, 1985), hlm. 57.

SLJ. W. M. Verhaar, Asas-asas Linguistik .., hlm. 97.

2. Mustafa al-Gulayaini, Jami‘ al- Durus al-‘Arabiyyah: Mausuah fi
Salasah Ajza’, Juz. 1, Cet. XXVIII (Beirut: Mansyurat al-Maktabah
al-Asriyyah, 1993), hlm. 8.

53 Lihat selengkapnya dalam Mustafa al-Gulayaini, Jami ‘ al- Durus al-
‘Arabiyyah, Juz. 11, hlm. 5, 97, 161, khususnya bagian tasrif al-asma’,
tasrif al-af*al, dan mabahis al-i ‘rabiyyah.
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berupa kata benda (ism), kata kerja (f7/), dan partikel (barf), untuk
membentuk kalimat sempurna (jumlah mufidah) serta menetapkan
bentuk harakat akhir dari sebuah kata, baik yang mu‘rab (dapat
berubah) maupun mabni (tidak dapat berubah).** Berbeda dengan
morfologi, sintaksis secara luas berusaha menerangkan pola-pola
yang mendasari hubungan antara kata, frase, klausa, kalimat dan

wacana satu sama lain.”

Dalam bidang sintaksis, Vilem Mathesius mencoba menelaah
kalimat melalui pendekatan fungsional. Menurutnya, kalimat
dapat dilihat dari struktur formal dan struktur informasi. Struktur
formal memperhatikan cara tersusunnya kalimat dari unsur-unsur

gramatikalnya, sedangkan struktur informasi tercakup dalam situasi

faktual pada waktu kalimat dihasilkan.*

Dalam pembicaraan struktur sintaksis, hal-hal yang
dibicarakan adalah menyangkut masalah fungsi, kategori, dan peran
sintaksis.’” Kelompok istilah subyek, predikat, obyek, dan keterangan
adalah peristilahan yang berkenaan dengan fungsi. Kelompok
istilah nomina, verba, ajektifa, dan numeralia adalah yang berkenaan
dengan kategori. Sedangkan kelompok istilah pelaku, penderita, dan

penerima adalah yang menyangkut peran sintaksis.

3. Semantik (a/~dalalah)
Secara sederhana, semantik ialah suatu bidang bahasa yang
membahas tentang makna, yang dalam bahasa Arab disebut %/m

al-dalalah.>® Menurut teori yang dikembangkan oleh Ferdinand de

3% Mustafa al-Gulayaini, Jami ‘ al- Durus al- ‘Arabiyyah, Juz. 1, him. 9.

% J. W. M. Verhaar, 4sas-asas Linguistik .., hlm. 9-10.

¢ Zainuddin, Pengetahuan Kebahasaan.., hlm. 156.

37 Lihat Abdul Chaer, Kajian Bahasa: Struktur Internal, Pemakaian, dan
Pemelajaran (Jakarta: Rineka Cipta, 2007), hlm. 207.

8 Mahmud Akasyah, al-Tahlil al-Lugawi fi Dau’ ‘Ilm al-Dalalah, Cet. 1
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Saussure (aliran strukturalisme) bahwa makna adalah ‘pengertian’
atau ‘konsep’ yang dimiliki atau terdapat pada sebuah tanda-
linguistik.”” Dalam arti luas, semantik mempelajari makna satuan-
satuan lingual bahasa, baik makna yang terdapat dalam morfem,

kata, kalimat, maupun wacana.

Makna, dalam kajian semantik, berdasarkan jenisnya dapat
dibagi menjadi tiga macam: makna leksikal, gramatikal, dan
kontekstual.®* Romkin dan Rodman menyebut kajian makna kata
dan hubungan makna antar kata sebagai semantik leksikal atau
lexical semantics (makna berdasarkan kamus per kata), sedangkan
kajian makna unit sintaktis yang lebih besar dari pada kata disebut
semantik frasal atau phrasal semantics (makna yang berdasarkan
frase) dan semantik kalimat (senfential semantics). Oleh Cruse, dua
jenis semantik yang terakhir disebut semantik gramatikal (gramatical
semantics).®* Sedangkan makna kontekstual adalah pertama, makna
penggunaan sebuah kata (atau gabungan kata) dalam konteks
kalimat tertentu; kedua, makna keseluruhan kalimat (ujaran) dalam
konteks tertentu.®?

Pada dasarnya bahwa apabila suatu bentuk kata berbeda, maka
maknanya pun berbeda,walaupun perbedaannya hanya sedikit. Begitu

(Kairo: al-Nasyr li al-Jami’at, 2005), hlm. 9.

% Ferdinand de Saussure, Pengantar Linguistik Umum (Yogyakarta:
Gadjah Mada University Press, 1988), hlm. 77.

8 Abdul Chaer, Linguistik Umum, hlm. 177. Ada pula yang membagi
makna menjadi dua saja, leksikal dan gramatikal. Sehingga makna
kontekstual dimasukkan ke daalam wilayah makna gramatikal. Verhaar
berkata: “....perbedaan antara leksikon dan gramatika menyebabkan
bahwa semantik itu dibedakan pula antara semantik leksikal dan
semantik gramatikal”. Lihat, Verhaar, Asas-asas Linguistik.., hlm. 22.

61 Disarikan dari sumbernya, http://Pengertian-Ilmu-Semantik-atau-
[lmu-Ad-Dalalah-dalam-Bahasa-Arab.htm, diakses pada 13-10-"14.

62 Abdul Chaer, Kajian Bahasa.., him. 81.
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juga dengan teori linguistik tradisional yang mengatakan bahwa
penambahan materi huruf walaupun sedikit akan menunjukkan pada
penambahan makna (ziyadah al-bina’ tadullu ‘ala ziyadah al-ma'na).®
Dengan kata lain, pada hakikatnya pluralitas bacaan (gira’as) akan
membuka peluang munculya banyak makna.

Secara ringkas, hierarki kajian mikro-linguistik ini dapat

dilihat seperti bagan berikut:

Wacana
Kalimat
Sintaksis

Klausa
Frase -

g
Kata
Morfem
Makna

—

Selain analisis kebahasaan di atas, dalam penelitian ini juga
mengadopsi konsep bahwa perbedaan gira’at pada dasarnya berusaha
menafsirkan apa yang dikehendaki oleh ayat al-Qur’an.®* Karena
sekarang gira’at sudah terlampir dalam mushaf-mushaf, maka kaitan

antara gira'at dengan perbedaan makna menurut gramatikanya

¢ Muhammad al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan.., Juz.l, hlm. 258. Baca
uraiannya dalam Mahmud Akasyah, al-Tahlil al-Lugawi.., him. 62.
Sudah banyak studi yang mengembangkan konsep ini, misalnya
Muhammad bin ‘Umar bin Salim Bazmul, “al-Qira’at wa AsSaruha
fi al-Tafsir wa al-Ahkam”, disertasi (Saudi Arabia: Universitas
Ummul Qurra’, 1413 H). Amal Khamis Hammad, “Tafsir al-Qur’an
bi al-Qira’at al-Qur’aniyyah al-‘Asyr”, Tesis (Ghaza: al-Jami‘ah al-
Islamiyyah, 2006).
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direpresentasikan dengan tanda-tanda waqaf sebagai pembeda
suatu gira’at dengan yang lainnya. Hubungan keduanya sangat erat
dalam menentukan sebuah pemaknaan.® Oleh karenanya, kajian
dan pengetahuan tentang aturan berhenti dan memulai (a/-wagf
wa al-ibtida’) menjadi sangat penting. Sebab, kekeliruan dalam tata
cara membaca dapat berakibat terhadap penafsiran yang tidak sesuai

dengan apa yang dikehendaki oleh gira’at tersebut.

Selanjutnya, mengenai aplikasinya ke dalam mushaf-mushaf
qira’at (khususnya mushaf gira’at ‘Asim dan Nafi) maka langkah
operasionalnya adalah membagi waqaf menjadi beberapa tingkatan
berdasarkan hasil tinjauan gramatikal dan pemaknaannya. Dalam
diskursus ilmu a/~wagf wa al-ibtida’, ahkam al-wagqf dibagi menjadi
empat kategori besar yaitu yaitu, idtirari, intizari, ikhtibari dan
ikhtiyari.®®

Waqaf idtirari adalah bacaan waqaf yang dilakukan karena
terpaksa yang disebabkan oleh faktor di luar kemampuan manusia,
seperti habisnya nafas, batuk, bersin, lupa, atau faktor sejenisnya.
Sedangkan waqaf intizari adalah waqaf yang dilakukan untuk
mengumpulkan (mengkompromikan) beberapa bacaan yang
berlainan riwayatnya. Waqaf seperti ini biasanya dilakukan dalam

pembelajaran a/-gira’at al-sab’. Definisi waqaf ikhtibari ialah bacaan

6 Lihat karya-karya yang membahas kaitan ini, Ahmad Busabi’at,
“Magqasid al-Khitab al-Qur’ani baina al-Waqf wa al-Ibtida’”, disertasi
(Aljazair: Universitas Abu Bakr Belkaid, 2012). Ahmad Ali, “Ikhtilaf
al-Qira’at al-Qur’aniyyah wa ASaruhu fi Ikhtilaf al-I‘rab”, Tesis
(Suriah: Universitas Mu‘tah, 2010). Abduh Muhammad Ramadhan,
“Asar al-Qira’at al-Qur’aniyyah fi al-Nahw al-Arabiy”, dalam UGRU
Journal, Vol. 2, 2006.

6 Abdul Qayyum al-Sindi, Safahatfi ‘Ulum.., hlm. 175-177. Bandingkan
dengan pembagian waqaf pada Husni Syaikh ‘Usman, Haqq al-
Tilawah, hlm. 51-66.
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waqaf yang berhubungan dengan penulisan al-Quran seperti
pembuangan huruf, penyambungan huruf dan sebagainya. Sementara
itu, waqaf i&htiyari merupakan waqaf yang disengaja karena melihat
susunan kalam dan maknanya, bukan disebabkan oleh sebab-sebab
sebelumnya.®” Waqaf i&htiyari ini kemudian dibagi lagi menjadi
empat, yaitu waqaf zamm, kafi, hasan dan gabih.*® Bagian terakhir
inilah yang lebih banyak peneliti fokuskan dalam mengkonstruksi

tanda-tanda waqaf dalam mushaf-mushaf gira’at.

Agar sebuah penelitian berjalan dengan aturan dan konsep
penulisan karya ilmiah, maka setiap penelitian ilmiah dituntut untuk
menggunakan metode yang jelas, yaitu cara kerja untuk memahami
obyek yang menjadi sasaran penelitian yang bersangkutan.®” Metode
jugaberarticarakerjayangbersistem untuk memudahkan pelaksanaan

suatu kegiantan untuk mencapai tujuan yang ditentukan.”

Metodologi dalam setiap penelitian harus dipertimbangkan
dari dua segi: segi penelitian itu sendiri yang mencakup pengumpulan
data beserta cara, dan teknik serta prosedur yang ditempuh; segi
lainnya adalah metode kajian (analisis) yang melibatkan pendekatan

(teori) sebagai alat analisis data penelitian

Terkait dengan metode yang digunakan dalam penelitian ini,

ada beberapa poin yang perlu ditegaskan:

[y

. Jenis dan Sifat Penelitian

¢ Muhammad al-Sadiq Qamhawi, a/-Burhan fi Tajwid.., hlm. 68-69.
Definisi masing-masing waqaf ini telah diuraikan sebelumnya, lihat

footnote no. 15, 20.

®  Koentjaningrat, Metode-Metode Penelitian Masyarakat (Jakarta:
Gramedia, 1997), hlm. 7.

7 T. Fatimah Djajasudarma, Metode Linguistik: Ancangan Metode
Penelitian dan Kajian, Cet. II (Bandung: Refika Aditama, 2006), him.
1.
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Ditinjau dari obyeknya, penelitian ini merupakan penelitian
pustaka (/ibrary research), yaitu penelitian yang berbasis pada data-
data kepustakaan. Sedangkan sifat penelitian ini adalah kualitatif,
dengan jalan menguraikan dan menganalisis data dengan mekanisme
verstehen (memahami), dan bukan erlebnis (menjelaskan) ala ilmu-

ilmu alam.

2. Metode Pengumpulan dan Pengolahan Data

Metode pengumpulan data yang dimaksud adalah metode atau
cara yang digunakan untuk mengumpulkan data yang diperlukan
dalam penelitian melalui prosedur yang sistematik dan standar.”*
Untuk mendapatkan data yang dimaksud diperlukan suatu metode
yang efektif dan efisien dalam artian metode harus praktis, dan tepat

dengan obyek penelitian.

Data yang dibutuhkan untuk menyelesaikan penelitian ini
diperoleh dengan jalan dokumentatif atas naskah-naskah yang
terkait dengan obyek penelitian ini. Oleh karena itu, sumber primer
dari penelitian ini adalah berupa mushaf-mushaf gira'at al-Qur’an,
kitab-kitab gira’at, dan kitab-kitab a/~wagf wa al-ibtida’. Mushaf
gira'at yang dijadikan sampel penelitian adalah a) mushaf gira’at
‘Asim: Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah (Madinah: Mujamma’
al-Malik Fahd 1i Tiba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1426 H). b) mushaf
qgira’at Nafis Mushaf al-Muallim bi Riwayah Qalun an al-Imam
Nafi* al-Madani maa 1braz Abammi Qawa‘id al-Tartil wa al-Ada’
(Tunisia: Hannibal i al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’, t.th); Mus
haf bi Riwayah Warasy an Nafi min Tariq al-Azraq, oleh Abdul ‘Ali
A‘nun. ¢) Maupun mushaf dengan perbandingan dua gira’at: Mus
haf al-Qur’an al-Karim bi Riwayah Hafs an Asim wa bi al-Hamasy

I Tatang M. Arifin, Menyusun Rencana Penelitian (Jakarta: Rajawali
Press, 1995), him. 3.
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Riwayah Qalun, Cet. 1 (Yordania: Dar al-Fikr, 1430 H/ 2009 M).”
Sedangkan sumber sekundernya adalah semua kitab, buku, naskah,
jurnal, artikel dan website yang berhubungan dengan obyek kajian

penelitian tersebut.

Data yang diperoleh selanjutnya diolah dengan menggunakan
metode Qualitative Data Analysis (QDA), meliputi data reduction,
data display dan conclusion: verifying.” Langkah awal dimulai dengan
pengumpulan data (data collection). Selanjutnya dilakukan reduksi
data (data reduction), yaitu proses pemilihan, pemusatan perhatian
pada penyederhanaan, pengabstrakan dan transformasi data, serta
memfokuskan pada hal-hal penting dari sejumlah data yang telah
diperoleh. Selanjutnya dilakukan penyajian data (data display) dalam
bentuk uraian singkat, hubungan antarkategori dan bagan. Terakhir,

dilakukan penarikan kesimpulan (conclusion).

3. Analisis Data
Adapaun metode yang digunakan dalam menganalisa data

yang diperoleh dari penelitian pustaka adalah sebagai berikut:
a. Eksplanatoris-Analitis
Metode eksplanatoris-analitis yaitu penelitian yang
berusaha menuturkan, menganalisis dan mengkritik, yang

pelaksanaannya tidak hanya terbatas pada pengumpulan

data, tetapi meliputi analisis dan interpretasi data.”

2 Selain keempat mushaf di atas, peneliti juga akan membandingkan

dengan mushaf-mushaf yang lainnya sesuai qira’at masing-masing,
seperti mushaf qira’at terbitan Madinah, Libya, Tunisia, Syiria,
Maroko, dan mushaf-mushaf gira’at dari cetakan www.islamweb.net.
Selengkapnya lihat dalam lampiran tesis ini, hlm 255-258.

Ambo Upe dan Amsid, 4Asas-asas Multiple Research (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 2010), hlm. 125.

" Winarno Surahmad, Pengantar Penelitian limiah Dasar Metode Tehnik
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Dalam penelitian ini, penulis tidak hanya sebatas
mendeskripsikan atau memaparkan ayat-ayat al-Qur’an
yang mempunyai implikasi makna dalam konteks
perbedaan versi gira'at terhadap al-waqf wa al-ibtida’,
namun lebih dari itu, penulis berusaha membangun sebuah
kritik-analitik dalam rangka merekonstruksi tanda-tanda

wagqaf dalam mushaf-mushaf qgira’at al-Qur’an.
b. Pendekatan

Pendekatan yang digunakan dalam penelitian ini adalah
struktural linguistik, yaitu pendekatan yang berupaya
mencari universalitas kebahasaan dengan menelaah aspek
fonologi, morfologi, sintaksis, dan semantik. Pendekatan
struktural linguistik ini digunakan untuk meneliti ragam

gira’at dan pengaruh perbedaan maknanya.

Selain itu, mengenai tanda-tanda waqaf, penulis menggunakan
pendekatan ilmu tajwid. Jadi, pendekatan struktural linguistik dan
ilmu tajwid digunakan untuk meneliti pengaruh perbedaan makna
berbagai ragam gira’ar terhadap hukum a/~wagfdan al-ibtida’ (tanda
waqaf) dalam mushaf al-Qur’an, dikarenakan keduanya memiliki

relasi integrasi-interkoneksi yang kuat.

Agar pembahasan dalam buku ini terarah dan mudah
dipahami, maka sistematika pembahasan yang direncanakan adalah

sebagai berikut:

Bab pertama, berupa pendahuluan yang menguraikan
kerangka metodologi yang digunakan dalam melakukan penelitian,
yang berisi tentang latar belakang masalah, rumusan masalah, tujuan

dan kegunaan, landasan teoritis, telaah pustaka, metode penelitian,

(Bandung: Tarsito, 1994), him. 45.
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dan sistematika pembahasan.

Bab kedua, pada bab ini akan dibagi menjadi dua sub-
bab. Pertama, membahas gambaran umum tentang gira'af, segi
perbedaan dan faktor terjadinya perbedaan, serta bagaimana
sejarah perkembangannya gira’at dari masa ke masa. Kedua, adalah

pemaparan khusus tentang data biografi Imam ‘Asim dan Nafi‘.

Bab ketiga merupakan kajian tentang mushaf-mushaf qira’at,
khususnya qiraat Imam ‘Asim dan Nafi‘, berikut kaidah a/-usu/ dan
farsy al-huruf, serta karakteristik dan kekhususan masing-masing

mushaf gira’at tersebut.

Bab keempat berisi penjelasan mengenai a/-wagf wa al-ibtida’
dan tanda waqaf. Uraian-uraian pada bab ini secara spesifik akan
membahas definisi, sejarah perkembangan, serta macam-macam
tanda waqaf. Selain itu, kaitan atau hubungan ilmu a/-wagf wa al-
ibtida’ dengan ilmu-ilmu yang lain juga akan diterangkan dalam bab

mni.

Bab kelima merupakan bab analisis dari hasil penelitian. Dalam
bab ini penulis berusaha memetakan ragam qira’at ‘Asim dan Nafi‘
yang mempunyai pengaruh terhadap perbedaan hukum a/-wagf wa
al-ibtida’ serta implikasinya terhadap penafsiran ayat. Selanjutnya,
penulis akan meneruskan hasil data-data kajian ini dalam aplikasinya
terhadap tanda waqaf dalam mushaf-mushaf kedua qira’at tersebut.
Di bagian akhir, akan dipaparkan kritik-konstruktif dalam rangka
memberikan tanda-tanda waqaf yang sesuai dengan standar analisis

gramatikal-linguistik dan penafsiran.

Terakhir, bab keenam merupakan pembahasan terakhir
sebagai penutup buku ini. Bab ini berisi kesimpulan dari pembahasan

yang telah dilakukan disertai saran-saran dari penulis.
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BN
QIRITATOAN QURRR’

Dalam diskursus disiplin ilmu-ilmu al-Qur'an (‘u/um al-
Qur’an),kajian gira’at memiliki peranan penting, karena ia terkait erat
dengan aspek pelafalan al-Qur’an. Salah satu aspek yang riil terjadi
adalah bangsa Arab telah dikenal sebagai bangsa yang memiliki
pluralitas /ahjar (dialek kebahasaan). Oleh karena itu, urgensi al-
Qur’an diturunkan dengan ‘tujuh huruf’ (gira’az) adalah dalam
rangka memberikan kemudahan bagi umat Islam dalam membaca
Kitab Suci, sebagai sarana komunikasi antara hamba dengan Tuhan.
Keragaman bacaan tersebut diriwayatkan terus menerus dari generasi
ke generasi sampai kepada imam-imam gira’at yang membakukan
gira’at tersebut.

Selebihnya, bab ini secara detail berupaya memaparkan
seputar tinjauan umum gira’at serta sejarah perkembangannya, yang
dilihat dari masa Nabi saw sampai kodifikasi ilmu gira’at. Pada

bagian terakhir akan diuraikan pemaparan khusus tentang data

biografi Imam ‘Asim dan Nafi‘.
A. Aspek Qira’at dalam al-Qur’an
1. Pengertian Qira’at
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Secara etimologi, kata ‘qira’at’ ( &l)3 ) merupakan bentuk
plural dari gira’ah ( 33 ), yang terbentuk dari suku kata gaf~ra™-5
amzah. Kata gira’ah merupakan bentuk masdar (veengertiarbal noun)
dari kata kerja gara’a (1), yang bisa bermakna al~jam* wa al-damm
( (,.'al\ 5 C‘H ), yaitu mengumpulkan;” atau a/~tilawah (3,31 ), yakni
bacaan.”

Sedangkan pengertian g¢ira'at secara terminologi, terdapat
beragam definisi yang dikemukakan oleh para ulama. Hal ini
disebabkan karena luasnya makna dan cakupan dari pengertian gira'ar
itu sendiri, serta sudut pandang yang berbeda antara satu dengan
yang lain. Ibn al-Jazari (w. 833 H), misalnya, ia mendefinisikan
gira’at adalah:"’

B T35 ks 5 ¢ A U1 238 e

Ulmu yang membahas tentang tata cara penyampaian atau
pengucapan kata-kata al-Qur'an dan perbedaannya, yang
dinisbatkan kepada imam atau perawinya’.”

5 Seperti dalam ungkapannya, axss () @w f\o PN mengumpulkan
sesuatu kepada sebagian yang lain. Lihat, Nabil ibn Muhammad
Ibrahim ala Ismail, ‘7/m al-Qira’at: Nasy atuhu, Atwaruhu, Asaruhu fi
al-Lugah al-‘Arabiyyah, Cet. 1 (Riyadh: Maktabah al-Taubah, 2000),
hlm. 26. Lihat juga pengertian etimologis ini dalam Muhammad ibn
Mukrim ibn Manzur al-Misri, Lisan al- ‘Arab, Juz. I (Beirut: Dar Sadir,
t.th), hlm. 128.

76 Maksudnya adalah &,S1) o\K3L skl , yakni mengucapkan kata-kata
yang tertulis. Baca, Abdul Aziz ibn Sulaiman Ibrahim al-Muzayni,
Mabahis fi ‘Ilm al-Qira’at, Cet. I (Riyadh: Dar Kunuz Isybiliyya,
2011), hlm. 16. Bandingkan Ibrahim Mustafa, dkk., Mu jam al-Wasit,
Juz. II (Beirut: Dar al-Da‘wah, t.th), hlm. 722.

7 Muhammad ibn Muhammad ibn al-Jazari, Munjid al-Muqri’in wa
Mursyid al-Talibin (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1980), hlm. 3.

78 Dalam kitab al-Budur al-Zahirah terdapat tambahan “ Btz , Bl 7,
yakni baik yang disepakati (oleh semua imam) maupun yang terjadi
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Jika diperhatikan lebih cermat, definisi al-Jazari ini sebenarnya

ingin melihat gira’at secara umum, baik yang tingkatan mutawatir,

masyhur ataupun syazz.”” Hal penting yang juga perlu dicatat di

sini adalah bahwa gira’ar harus melalui jalur periwayatan (sama‘%),*

belajar dan bertemu langsung kepada guru (talagqi-musyafahah),

serta sanadnya harus bersambung kepada Nabi saw.®!

Berbeda dengan ungkapan Ibn al-Jazari, al-Tufi dan al-

Zarkasyi (w. 794 H) lebih memandang gira'ar dari sisi perbedaannya:

o Oy LS SI s LU Yl (el 3
M‘&5FJM31&#3‘J¢BJ%&;&W5

79

80

81

perbedaan. Baca, ‘Abdul Fattah al-Qadi, al-Budur al-Zahirah fi al-
Qira’at al-‘Asyr al-Mutawatirah min Tariq al-Syatibiyyah wa al-
Durrah (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, t.th), hlm. 7. Hal senada juga
diungkapkan oleh Tasya Kubra Zadah, menurutnya gira ‘at adalah ilmu
yang mengkaji gambaran nazm al-Qur an dari segi perbedaannya, baik
yang mutawatir maupun yang masyhur. Baca Nabil Ismail, ‘/lm al-
Qira’at: Nasy atuhu.., hlm. 27.

Nabil Ismail, ‘7lm al-Qira’at: Nasy’atuhu.., hlm. 27. Juga, Abdul
Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum al-Qira’at, Cet. 11 (Mekkah: al-
Maktabah al-Imdadiyyah, 2001), him. 16.

Istilah sama i yang dimaksud dalam ilmu gira’at yaitubacaan al-Qur’an
tersebut diperoleh melalui atau dengan cara mendengar langsung dari
bacaan Nabi saw. Dalam beberapa literatur juga digunakan istilah
naql, yaitu diperoleh melalui riwayat yang menyatakan bahwa gira at
itu dibacakan langsung dihadapan Nabi saw, lalu beliau men-tagrir
(membenarkan)nya. Baca keterangannya dalam, Hasanuddin AF,
Anatomi Al-Qur’an: Perbedaan Qira’at dan Pengaruhnya terhadap
Istinbath Hukum dalam al-Qur’an (Jakarta: Raja Grafindo, 1995), him.
113.

Fadl Hasan Abbas, Itqan al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz. 11 (Oman:
Dar al-Furqgan, 1997), hlm. 110-111.
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“Yaitu perbedaan lafadz-lafadz al-Qur'an, baik menyangkut
bentuk tulisan huruf maupun cara pengucapan huruf-huruf
tersebut, seperti mﬁ.ﬁf m'sq_i/, dan sebagainya, yang disebabkan
oleh perbedaan bahasa atau lahjah orang Arab’.%

dari definisi sebelumnya, bahwa gira’as hanya dibatasi pada aspek-
aspek yang memiliki perbedaan. Menurut al-Muzayni, definisi
semacam ini tidak begitu komprehensif.*® Namun, menurut penulis,
di sini telah disebutkan salah satu penyebab penting terjadinya
perbedaan gira'at dari tinjauan sosiologis bangsa Arab, hanya saja

belum dijelaskan bagaimana cara memperoleh gira’at yang sah.

Sementara itu, sebagian ulama memberikan pengertian gira'at
dari ruang lingkup yang lebih luas, yaitu baik lafal-lafal al-Qur’an
yang memiliki perbedaan maupun bacaan yang disepakati oleh
semua imam qira’at, serta pentingnya periwayatan (sanad) dalam hal
memperoleh gira’at. Hal ini terlihat seperti yang dikemukakan oleh
al-Banna (w. 1117 H) dan al-Qastalani (w. 923 H) sebagai berikut:

M 5 Qs il ObST sl 3l wae oy e LA
Fldl S o 06 5 SN 5 B3, OLel Bl
Ja

Suatu ilmu untuk mengetahui kesepakatan serta perbedaan
para abli gira’at ftentang cara pengucapan lafal-lafal al-
Qur’an, seperti isbat, hazf, dan sebagainya yang diperoleh

8 Najmuddin al-Tufi, Syarh Mukhtasar al-Raudah, Juz. 11 (Mesir:
Muassasah al-Risalah, 1408 H) hlm. 21. Juga, Badaruddin Muhammad
bin ‘Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur an, Juz. 1 (Beirut:
Dar al-Fikr, 2001), hlm. 318.

8 Lihat, ‘Abdul ‘Aziz al-Muzayni, Mabahis fi ‘Ilm.., hlm. 16-17.
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dengan cara sama'i atau periwayatan”™

Selain itu, ada juga sebagian ulama yang mengaitkan definisi
gira'at dengan mazhab atau imam tertentu selaku pakar gira'at
yang bersangkutan, dan atau yang mengembangkan serta yang
mempopulerkannya. Imam al-Zarqani dan Manna' al-Qattan

merupakan representasi dari pendapat ini, menurutnya:

M A e plal 4 s TN 3 el i e e

ST sl ¢ i 3y SN ) e o Al Lol
Lo 3 o1 0y ) 3ls (3 &l ol

“Suatu mazhab tertentu dalam cara pelafalan al-Quran,

dianut oleb salah seorang imam (qira’at) yang berbeda dengan

mazhab yang lainnya, dengan adanya kesepakatan riwayat
dan sanad, perbedaan ini baik dalam cara menuturkan huruf
maupun bentuk huruf itu sendiri”%

Secara sederhana, dari berbagai pendapat sebagaimana yang

telah diuraikan di atas, dapat dibagi menjadi dua kelompok:

1) Kelompok pertama adalah yang berpendapat bahwa
gira’at hanya terbatas pada lafal-lafal al-Qur'an yang
memiliki perbedaan bacaan. Kelompok ini diwakili oleh

8 Ahmad ibn Muhammad al-Banna, [ttihaf Fudala’ al-Basyar bi al-
Qira’at al-Arba ‘ah al-‘Asyr, Juz. 1 (Kairo: Maktabah al-Kulliyat al-
Azhariyyah, 1987), hlm. 67. Bandingkan, Syihabuddin al-Qastalani,
Lata’if al-Isyarat fi Funun al-Qira’at, Juz. 1 (Kairo: al-Majlis al-A‘la li
al-Syu’un al-Islamiyyah, Lajnah Thya’ al-Tura$ al-Islami, 1972), him.
170.

8 Muhammad ‘Abdul ‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum
al-Qur’an, Juz. 1, Cet. I (Beirut: Dar al-Fikr, 1996), him. 410. Juga,
Manna“ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur’an, Cet. XI (Kairo:
Maktabah Wahbah, 2000), hlm. 162.
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al-Zarkasyi, dkk.

2) Sementara kelompok yang lain, seperti Ibn al-Jazari, al-
Banna, dan lain-lain, mereka mengatakan bahwa cakupan
gira’at meliputi bacaan-bacaan yang disepakati maupun

yang terjadi perbedaan.

Berdasarkan uraian di atas dapat ditarik simpulan bahwa pada
dasarnya g¢ira’at menyangkut dua hal: Perfama, cara pengucapan
lafal-lafal al-Qur’an, baik yang disepakati bacaannya ataupun yang
terjadi perbedaan. Hal ini sekaligus menjadi obyek kajian dari ilmu
gira’at. Kedua, adanya periwayatan dari Nabi saw, baik secara sama‘i-
Ji'liyyah maupun tagririyyah. Hal ini sekaligus menjadi sumber gira’at

itu sendiri.
2. Al-Qur’an, Qira’at, dan Tajwid

a. Al-Qur’an dan Qira'at
Terdapat berbagai pendapat di kalangan ulama mengenai
kaitan atau perbedaan antara giraar dengan al-Quran. Dalam

masalah ini, secara garis besar dapat diringkas menjadi tiga kelompok:

Pertama, al-Zarkasyi yang diikuti oleh al-Banna dan al-Qast
alani, mengatakan bahwa al-Qur’an dan gira’'at pada dasarnya adalah
dua hal yang berbeda. Menurut mereka, titik tekan perbedaannya
terletak pada subtansi keduanya. Sebab, al-Qur’an adalah wahyu
Allah yang diturunkan kepada Nabi saw sebagai mukjizat (a/-

ijaz) dan penjelasan (al-bayan),*® sementara gira'at hanya

8 Definisi al-Qur’an yang lebih komprehensif, seperti yang dikemukakan

oleh “Ali al-Sabuni, yaitu:
ade— Joger ope¥l Aol b 5 bWl A6 o 51 sl il 567 g0 T
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“alQuranadalah wahyu Allah sebagai mukjizat, yang diturunkan kepada Nabi
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menyangkut perbedaan lafadz-lafadz wahyu tersebut serta tata cara
pengucapannya.®’

Kedua, pendapat yang dikemukakan oleh Muhammad Salim
Muhaysin,®® ia mengatakan bahwa al-Qur’an dan giraar pada
hakikatnya adalah satu. Sebab, menurutnya, al-Qur’an merupakan

sumber dari gira’at itu sendiri.

Menurut peneliti, kedua pendapat ini kiranya perlu
dikomentari lebih lanjut. Hal ini dikarenakan, boleh jadi di satu
sisi ada benarnya dan di sisi lain terdapat kekeliruan. Mengenai
pendapatnya al-Zarkasyi, pernyataannya harus diperjelas lebih
lanjut. Jika yang ia maksud dalam pernyataannya adalah bahwa al-
Qur’an dan gira’at keduanya mutlak berbeda, maka pendapatnya ini
kurang tepat. Sebab, sebagaimana yang telah disepakati bahwa gira’ar
yang berstatus mutawatir dan sahih merupakan bagian al-Qur’an itu
sendiri, sehingga tidak ada perbedaan antara keduanya. Sedangkan
jika yang dimaksud adalah gira’at yang dianggap syazz, maka secara
mutlak ia bukan (berbeda dengan) al-Qur’an.*

Muhammad saw melalui perantara Jibril, yang termaktub di dalam
mushaf, diriwayatkan secara mutawatir, membacanya bernilai ibadah,
dan dimulai dari surat al-Fatihah serta ditutup dengan surat al-Nas”.
Lihat, Muhammad °‘Ali al-Sabuni, al-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur’an
(Karachi-Pakistan: Maktabah al-Busyra, 2011), him. 8.

8 Al-Zarkasyi, al-Burhan fi.., hlm. 318. Juga, al-Banna, Ittihaf Fudala’..,
Juz. 1, hlm. 68-69. al-Qastalani, Lata if al-Isyarat.., Juz. 1, hlm. 171-
172. Dalam pernyataannya, ia menegaskan:

ade Al Jo a2 o S 20 o oAb 06 s gl SULAL (A T el
eSOy A4S LSl o B bl ey e, oL s
ey wasdy i e

8 Lihat, Muhammad Salim Muhaysin, al-Qira’at wa Asaruha fi ‘Ulum

al-‘Arabiyyah, Juz. 1 (Kairo: Maktabah al-Kulliyat al-Azhariyyah,

1984), him. 10. Dalam kutipan pernyataannya:

L1 oy s ol Ol y Tl e ST )l

Baca selengkapnya dalam Fadl Hasan Abbas, ltgan al-Burhan.., Juz.

89

37



Namun, dalam kitab a/~-Burban fi ‘Ulum al-Qur an, al-Zarkasyi
tidak menjelaskan pendapatnya ini lebih detail. Jika diperhatikan
dalam tulisannya tersebut, setelah mengutarakan pendapatnya, al-
Zarkasyi mengikutkan pendapat ini dengan pembahasan gira'at
yang diterima (mutawatir). Dengan demikian, menurut hemat
peneliti, secara tidak langsung al-Zarkasyi memahami bahwa gira’ar
yang berbeda dengan al-Qur’an tersebut ialah gira'as yang diterima
kesahihannya (mutawatir). Di sinilah letak kekurangjelian dari

pendapat al-Zarkasyi tersebut.

Begitu juga dengan pendapat Salim Muhaysin, dalam hal ini

ia kurang memperhatikan:

a) Perbedaan bacaan tidak terjadi pada lafadz-lafadz al-
Qur’an secara keseluruhan, namun hanya pada sebagian

besarnya.

b) Qira’at secara definitif mencakup semua tingkatan, baik
gira’at yang mutawatir maupun syazz. Ketika gira’at yang
diterima kesahihannya adalah bagian dari dan al-Qur’an
itu sendiri, maka gira’at yang tidak diterima (syaz%) adalah
bukan al-Qur’an.”” Dalam bahasanya pentahqiq kitab a/-
Masahif, ‘Abd al-Sabhan Wa'‘iz, dimungkinkan hanya
sebagai tafsir atau penjelasan dari al-Qur’an.”!

Dari dua argumentasi ini, setidaknya dapat dipahami bahwa

al-Qur’an dan gira’at tidak mutlak sama atau perbeda sama sekali.

II, hlm. 111-112. Juga, al-Banna, [ttihaf Fudala’.., Juz. 1, hlm. 69,
khususnya bagian fahqiq, catatan kaki no. 2.

% Lihat Ahmad Muflih al-Qadat, dkk. Mugqaddimat fi ‘Ilm al-Qira’at
(Oman: Dar ‘Ammar, 2001), hlm. 49-50.

%l Abu Bakar Abdullah ibn Sulaiman al-Sijistani, Kitab al-Masahif,
Juz. 11, Cet. II (Beirut: Dar al-Basyar al-Islamiyyah, 2002), hlm. 294,
footnote no. 3.
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Namun, di satu sisi ada perbedaan, di sisi yang lain juga ada kesamaan

antara keduanya.

Ketiga, adalah pendapat yang lebih moderat dalam menyikapi
antara al-Qur’an dan gira’at. Kelompok ini dimotori oleh Sya‘ban
M. Ismail.”? Ia mengatakan bahwa keduanya tidak ada perbedaan
secara mutlak, sebagaimana keduanya juga tidak sama persis secara
keseluruhan. Akan tetapi, di antara keduanya ada keterkaitan yang
sangat erat. Alasannya, seperti yang telah dijelaskan sebelumnya,
bahwa perbedaan gira’'az tidak meliputi semua kata dalam al-Qur’an,
hanya terjadi pada sebagian besar bacaan. Begitu juga bahwa al-
Qur’an pada hakikatnya adalah gira’as yang diterima (mutawatir),

sedangkan gira’at syazzah bukan bagian dari al-Qur’an.

b. Qira’at dan Tajwid

Pada bagian ini juga akan diuraikan bagaimana hubungan dan
perbedaan antara gira’at dan tajwid. Seperti yang telah dijelaskan di
atas, studi gira’at pada dasarnya mengkaji tentang derivasi perbedaan
latadz-lafadz al-Qur’an serta tata cara pelafalannya, yang terbagi

menjadi dua macam:

a. al-Usul, yaitu kaidah-kaidah umum yang berlaku dan
tersebar pada mayoritas kata-kata dalam al-Qur’an.
Misalnya, bacaan imalah, idgham, madd, dan sebagainya.

b. al-Furu' (al-Farsy), yaitu kaidah-kaidah khusus menurut
suatu gira'at tertentu. Misalnya, kata ( &l ) dalam surat
al-Fatihah, qiraat ‘Asim” dan al-Kisai membacanya

2 Pendapat ini dinukil oleh ‘Abdul ‘Aziz al-Muzayni, Mabahis fi ‘Iim..,
hlm. 18. Bandingkan, ‘Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum..,
hlm. 22.

% Dalam tesis ini, khusus penulisan kata ‘gira’at’ yang jika sebelumnya
bersambung dengan kata ilmu, imam, dan mushaf, maka keduanya
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dengan isbat alif ( Y\ ), sementara imam-imam yang lain
membacanya tanpa a/if.’*

Sedangkan, pengertian tajwid menurut sebagian ulama adalah

aturan membaca al-Qur’an sesuai makhraj dan sifat huruf-hurufnya

dengan sebagus mungkin.” Dari sini dapat disederhanakan bahwa

studi tajwid mengkaji tentang bentuk bunyi huruf-huruf al-Qur’an.

Dengan memperhatikan pembahasan di atas, maka dapat

dipahami hubungan dan perbedaan antara keduanya. Letak kaitan

keduanya adalah pada a/-wsu/ dalam studi ilmu gira’at, yang juga

merupakan obyek kajian dari bidang ilmu tajwid. Sementara

perbedaannya terletak pada kaidah a/-farsy yang khusus dalam

bidang gira’at,dan pembahasan mengenai makhraj dan sifat al-huruf

khusus dalam disiplin ilmu tajwid.”

Perbedaan keduanya secara ringkas, sebagaimana yang

94

95

96
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ditulis tegak. Namun, jika kata tersebut berdiri sendiri, tanpa ada
kata yang frase yang menyambungnya, maka tetap akan ditulis italic
(miring).
Lihat, Abu Bakar Ahmad ibn al-Husin ibn Mahran al-Asbahani,
al-Mabsut fi al-Qira’at al-‘Asyr (Damaskus: Majma‘ al-Lugah al-
‘Arabiyyah, 1980), him. 86.
Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulum.., hlm. 178. Menurut
definisinya, tajwid adalah

) Al y ez QLo s s Ly 5 i b ellas!
Bandingkan juga dengan pengertian ini:

- ks g gl Laall s TN SUSTL )

Lihat, Ihkam al-Ahkam fi Tajwid al-Qur ’an, Juz 1, him. 1, dalam CD-
RoM al-Maktabah al-Syamilah,versi 3.61, 2007.

Abdul Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur’aniyyah (Beirut: Dar
al-Qalam, t.th), hlm. 127-128. Juga, M. al-Dusuqi Amin Kahilah, Usul
wa Dawabit ‘Ilm al-Qira’at wa ‘Ulum al-Sab’ah (Kairo: Dar al-Salam,
2013), hlm. 11.



diungkapkan oleh Hasanuddin AF?, adalah bahwa giraar
menyangkut tata cara pengucapan lafal, kalimat dan dialek (Za4jaz)
kebahasaan al-Qur’an,sedangkan tajwid sesuai dengan pengertiannya
adalah pengucapan huruf al-Qur'an secara tertib sesuai dengan
makhraj dan bunyi asalnya. Jadi, tajwid lebih menyangkut tata cara
dan kaidah-kaidah teknis yang dilakukan untuk memperindah
bacaan al-Qur’an.

3. Klasifikasi Qira'at
a. Segi Perbedaan

Pada dasarnya para ulama sepakat bahwa memang terjadi
perbedaan-perbedaan dalam beberapa segi (bacaan) al-Qur’an,
namun mereka masih berselisih pendapat tentang batasan-
batasannya. Di sini penulis akan menukil pendapat Ibn al-Jazari (w.
833 H), al-Razi (w. 604 H),”® Ibn Qutaibah (w. 279 H),” dan al-
Bagilani (w. 403 H), yang menurut pengamatan penulis lebih layak
untuk diterima. Menurut mereka, segi-segi perbedaan gira’at secara
garis besar dapat dikelompokkan sebagai berikut:

a. Perbedaan dari segi 7744 kata, tanpa merubah makna dan

bentuk tulisan (ras7). Contohnya, ( s,he 3w 5 )" bisa
dibaca dammah gaf ( s, ), atau dibaca fathah. Demikian

7 Hasanuddin AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan.., hlm. 118-119.

% Dalam hal ini, al-Razi secara khusus menambahkan dua kategori, yaitu
perbedaan ism, seperti mufrad, jam’, atau musanna, dan sebagainya,
serta perbedaan tasrif, seperti fa ‘il-maf ul, dan sebagainya. Dan ia juga
memasukkan perbedaan dialek bahasa Arab, seperti imalah, tafkhim,
dan lainnya dalam segi perbedaan gira at.

% Tbn Qutaibah, 7a 'wil Musykil al-Qur’an, Cet. II (Kairo: Maktabah Dar
li al-Turas, 1973), hlm. 28-29.

100 Q8. al-Syu‘ara [26]: 13.
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juga ( gﬁ bl ), yang bisa dibaca dengan dammah ra’
( ,b!), atau dibaca farhah, tanpa harus mengubah bentuk

tulisan dan maknanya.

Perbedaan pada i%ab atau harakat kata, disertai dengan

perubahan makna, tetapi bentuk tulisannya (rasm) tidak
berubah.

Contohnya, ( §,laul o sl Ly, )1, bisa dibaca dengan
bentuk amr ( 3k \i, ), sehingga maknanya: “ya Tuhan
kami, jaubkanlah jarak perjalanan kami®. Ayat ini bisa
juga dibaca dengan bentuk mad?’, yaitu (3e 13,), sehingga
maksudnya adalah Tuhan telah menjauhkan perjalanan

mereka.

Berbeda huruf, berubah makna, tetapi bentuk tulisannya
tetap. Contohnya ( sk S Pl 41 sl )% yang

bisa dibaca ( l»yzs ) dengan menggunakan huruf zay,
yang berarti: “Kami menutupinya”, atau (s ) dengan
menggunakan huruf 72, yang makna “membangkitkan

kembali”.

. Perbedaan pada huruf dengan disertai perubahan bentuk

(rasm), tanpa merubah makna. Contohnya (_sa:l) k-‘@@,m“
kalimat ini juga bisa dibaca seperti ini ( _pel) C35a)8).
Demikian juga, (daw 3| & §2) 5 ),'” dengan sin atau
( daw ) dengan sad, keduanya bermakna sama, tanpa ada
perbedaan.

101

QS. Hud [11]: 78.

102 QS. Saba’ [34]: 19.

103

QS. al-Bagarah [2]: 359.

104Q3S. al-Qari‘ah [101]: 5.

105

42

QS. al-A‘raf [7]: 69.



e. Perbedaan pada huruf kata, disertai dengan perubahan
bentuk (rasm) dan makna. Contohnya, ( g éa P
)% yang dibaca ( Z\L ) dengan Aa’, yang berarti “pohon
pisang”, atau dibaca ( éb ) dengan 4in, yang artinya
pemandangan. Dari segi rasm, keduanya berbeda, sehingga

maknanya pun ikut berubah.
f. Perbedaan dalam bentuk ‘tagdim  ta’khir, yaitu

mendahulukan atau mengakhirkan kata atau kalimat
tertentu dalam susunan suatu ayat al-Qur’an. Misalnya
kalimat, (sl ol 58w el 5 )17 yang juga dapat
dibaca, ( &gkl 5t 58w Ol 5 ). Begitu pula, (4 @136
A @.L\ U )1 yang juga bisa dibaca, (<l ) )3k
g 5 S).
g. Perbedaan karena ada penambahan (ziyadah) dan
109 yang
juga bisa dibaca ( W'\;\ <& b ). Begitu pula ayat, (& 4|
L+ 3l )10 yang juga bisa dibaca, (. &l &l ).

Dalam permasalahan ini ada beberapa hal yang perlu

pengurangan (nugsan). Misalnya, ( V‘@'\;\ el y)

diperhatikan, bahwa semua segi-segi perbedaan sebagaimana yang

dikemukakan di atas, menurut Ibn al-Jazari, mencakup semua gira’at,

baik yang sasih maupun yang syazz.'"' Selain itu, perubahan makna

106
107
108
109
110
111

QS. al-Wagqi‘ah [56]: 29.

QS. Qaf [50]: 19.

QS. al-Nahl [16]: 112.

QS. Yasin [36]: 35.

QS. Lugman [31]: 26.

Lihat, Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at.., Juz 1, hlm. 26-27.
Kemungkinan yang dimaksud dalam pembagian segi perbedaan
gira’at menurut Ibn al-Jazari ini adalah pembagian secara umum
yang mencakup semua macam dan jenis gira’at, baik yang sahih,
syazz, da’if, maupun munkar, sebagaimana yang ia ungkapkan dalam
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dan bentuk rasm karena adanya segi perbedaan-perbedaan tersebut
pada dasarnya tidaklah kontradiktif ( ¥ 3l 51 a3l ), melainkan
bersifat variatif ( éa )12

b. Faktor Terjadinya Perbedaan

Sebagaimana diketahui, al-Qur’an merupakan kalamullah
yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad saw melalui perantaraan
Jibril. Hal ini berlangsung sejak turunya wahyu pertama hingga
seluruh ayat-ayat al-Qur’an selesai diwahyukan. Kemudian apa yang
diwahyukan Allah dengan segera Nabi saw mengajarkan kepada

para sahabat dan umat Islam masa itu.

Selanjutnya para sahabat secara mengalir menyampaikan
dan mengajarkannya juga kepada abi‘in, selanjutnya kepada zabi‘
al-fabi‘in. Demikianlah seterusnya bacaan al-Qur’an disampaikan
dan diajarkan kepada kaum muslimin dari generasi ke generasi
berikutnya, sebagaimana penyampaian dan periwayatan yang
terjadi pada hadis. Dari ini jelaslah bahwa gira’at al-Qur’an bersifat
tawgifiyyat, dan bukan ikhtiyariyyat, dalam artian bahwa gira'ar
memang bersumber dari Nabi saw dengan ketentuan sanad tertentu,

bukan hasil ijtihad gurra’semata.'”®

Terkait faktor atau sebab-sebab terjadinya perbedaan bacaan
al-Qur’an, para ulama dalam hal ini terdapat pendapat yang sangat

pernyataannya:
@V 52 130 L Sn 5 ns 5 3L 5 s el Cas 3T M3y 0

Secara pribadi, peneliti kurang setuju dengan klasifikasi segi perbedaan
qira’at menurut Ibn al-Jazari ini. Sebab, pembagian segi perbedaan
sebenarnya yang diinginkan hanyalah untuk gira’at sahihah, bukan
yang termasuk syazzah.

12 Fadl Hasan Abbas, ltgan al-Burhan fi.., Juz. 11, hlm. 135-137.

13 Hasanuddin AF, Anatomi Al-Qur’an: Perbedaan.., hlm. 123.

44



beragam:

Sebagian ulama berpendapat, bahwa perbedaan gira’ar itu
disebabkan karena perbedaan bacaan Nabi saw. Artinya, dalam
menyampaikan dan mengajarkan al-Qur’an kepada para sahabatnya,
Nabi tidak hanya membacakannya dalam satu versi gira'at, melainkan
berbagai macam versi.'"* Adanya gira'at-gira'at mutawatir yang
sanadnya bersambung sampai kepada Nabi saw dan tersebar sampai

sekarang, merupakan bukti kuat atas hal ini.

Sebagian yang lainnya mengatakan perbedaan gira'az al-
Qur’an disebabkan karena adanya pengakuan dan pembenaran
(tagrir) Nabi saw terhadap berbagai gira’at yang berlaku di kalangan
umat Islam waktu itu. Hal ini menyangkut perbedaan Zahjar atau
dialek kebahasaan di antara mereka dalam mengucapkan lafaz-lafaz

tertentu dari al-Qur’an, sebagai bentuk dispensasi terhadap mereka.

Dalil yang dirujuk adalah sebagaimana pendapat Ibn
Qutaibah,'” ia mengatakan bahwa suku HuZzail membaca (393 )
dengan kasrah fa), karena mereka terbiasa memakai lafadz ini

dalam percakapan sehari-hari, dan Nabipun membenarkan bacaan

114 Bukti tentang pengajaran Nabi saw berbagai ragam gira ‘at ini adalah
Mengutip pendapat dari riwayat al-Hakim dari Abu Bakar bahwa Nabi
saw pernah membaca ayat ini [QS. al-Rahman (55): 76]

(e e ab O Je 0%
dengan versi
Begitu juga hadis dari Abu Hurairah, bahwa Nabi pernah membaca
[QS. al-Sajdah (32): 17], yaitu )
(858 3 d)
dengan versi
Ll o o3 )
15 Tbn Qutaibah, Ta 'wil Musykil al-Qur’an, hlm. 30.
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semacam ini sebagai bentuk keringanan bagi mereka.

Sementara itu, ada juga melihat perbedaan g¢ira'az ditinjau
dari kondisi sosio-historis bangsa Arab pada masa turunnya al-
Qur’an, yaitu adanya perbedaan /ahjar atau dialek kebahasaan di
kalangan mereka.'® Pendapat ini diakui oleh Ibn Qutaibah (w. 279
H), Abu Syamah (w. 665 H) dan Taha Husin. Menurut mereka,
riwayat al-Dahhak dari Ibn ‘Abbas jelas menunjukkan bahwa Allah
menurunkan al-Qur’an ini berdasarkan bahasa atau dialek setiap
suku Arab.

Namun, pendapat Ibn Qutaibah dan yang sepakat dengannya
ini dikomentari oleh para sarjana Muslim kontemporer, seperti
‘Ali al-Jundi, Salih Samak, dan lain-lain, yang dalam pendangan
mereka, perbedaan /ahjat ini tidak serta merta menjadi sebab utama
adanya perbedaan gira’at secara umum, melainkan hanya sebagian
kecil.'” Begitu juga, bukan berarti para sahabat yang membaca al-
Qur’an sesuai dengan dari /ahjar atau dialek lantas mereka membuat

ijtihad sendiri tentang gira’ar-nya. Akan tetapi semua dialek yang

16 Menurut hasil penelitian John Supriyanto, di dalam tesisnya ia

mengatakan bahwa aspek sosiologis yang mempengaruhi terjadinya
perbedaan gira’at ada tiga faktor: 1) Keadaan bangsa Arab yang
mayoritas tidak bisa membaca-menulis (ummiy), 2) Keluasan bahasa
Arab. Keadaan bahasa Arab pada saat al-Qur’an diturunkan sangat
luas dan mencapai kemajuan, sehingga sangat pantas menjadi bahasa
al-Qur’an. Bahkan karena keluasaan bahasa inilah sebagian sahabat
tidak dapat memahamai bahasa mereka sendiri, dan 3) Kesukuan dan
dialek antar suku. Tiga faktor inilah yang menyebabkan al-Qur’an
diturunkan dalam berbagai versi gira’at, sebagai bentuk keringanan
bagi umat, khususnya masyarakat Arab waktu itu. Baca selengkapnya
dalam, John Supriyanto, “Memahami Makna Hadis “Unzila al-Qur’an
‘ala Sab‘ah Ahruf” (Tinjauan Sosio-Historis Keragaman Qira’at)”,
Tesis (Jakarta: PPs UIN Syarif Hidayatullah, 2003), hlm. 116-127.
17 <Abd al-Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur’aniyyah, him. 95-96.
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termuat dalam semua gira’at tersebut juga bersumber dari legitimasi
Nabi saw, yang sudah dibaca dihadapan Nabi saw kemudian beliau
menetapkan atau membenarkannya.

Dari berbagai pendapat diatas, pada prinsipnya memiliki
makna yang sama, bahwa sumber utama penyebab terjadinya
perbedaan bacaan al-Qur'an kesemuanya bermuara kepada Nabi,
baik karena memang beliau menyampaikan dan membacakannya
kepada para sahabat dengan versi gira’at yang berbeda, maupun
berdasarkan zagrir atau pengakuan beliau terhadap giraat yang
berbeda di kalangan sahabat waktu itu. Apalagi jika diteliti terhadap
perbedaan gira’at dalam mushaf-mushaf yang dikirim oleh Khalifah
‘Usman ibn ‘Affan (w. 25 H) juga sangatlah sedikit, sehingga tidak
mungkin menimbulkan banyak varian. Misalnya, perbedaan antara
mushaf Madinah dengan mushaf Iraq berjumlah hanya sekitar dua
belas macam, dan antara mushaf Kufah dengan mushaf Basrah

berjumlah lima perbedaan.

4. Tingkat dan Macam Qira’at

a. Standar Validitas Qira’at

Dalam rangka menjaga keabsahan al-Qur’an dan g¢ira'az-
nya, para ulama membuat pedoman dan syarat-syarat tertentu guna
menetapkan mana bacaan yang dapat diterima (magbulah), dan
mana bacaan yang ditolak (mardudah). Standarisasi (migyas) yang
dibuat oleh para ulama ini berbeda-beda, namun pada prinsipnya

masih berhubungan satu sama lain.

Ibn Khalawaih (w. 370 H),'*® misalnya, ia menetapkan syarat-

syarat gira'at yang diterima sebagai berikut:

18 Lihat, Ibn Khalawaih, al-Hujjah fi al-Qira’at al-Sab‘, Cet. 111 (Beirut:
Dar al-Syuruq, 1979), hlm. 31-35.
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o~ N3\ @l & s, sesuai dengan rasm al-mushaf
b. &yl 5.) @l &3\4s, sesuai dengan kaidah bahasa Arab
c. s)al & &)lg, dengan periwayatan bersambung sampai
kepada Nabi saw.
Dalam hal ini, Makki ibn Abi Talib (w. 437 H)" juga
mengemukakan persyaratan diterimanya suatu gira’at, yaitu:

. Ayl 3 8\l 4xy 595, sesuai dengan kaidah bahasa Arab
yang baku.

b. e 3.\ @) & s, sesuai dengan rasm al-mushaf-
e Lo dlall t\:ol , disepakati oleh para gurra’pada umumnya.
Sedangkan al-Kawasyi (w. 680 H)'® mengajukan persyaratan
diterimanya gira’at adalah:
a. el &2 memiliki ketersambungan sanad yang sa5i
b. 4y )\ &4 , sesuai dengan kaidah bahasa Arab yang baku.
c. )\ &yllas | sesuai dengan rasm al-mushaf.
Sementara itu, Ibn al-Jazari (w. 833 H)' juga mengajukan
syarat sebagai berikut:
2| 422 | memiliki ketersambungan sanad yang saki)
b. alas 4y &)\ &\4s , sesuai dengan kaidah bahasa Arab secara
mutlak.

. gy e a\les , sesuai dengan rasm al-mushafmeskipun

tidak harus sama.

Dari syarat-syarat yang ditentukan keempat ulama di atas,

19 Lihat, Makki ibn Abi Talib Hammusy al-Qisiy, al-Ibanah ‘an Ma ‘ani
al-Qira’at (Mesir: Dar Nahdah, t.th), hlm. 89.

120 “Abd al-Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur’aniyyah, him. 110.

2L Tbn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at.., Juz 1, hlm. 9-10.
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terlihat dua syarat yang sama-sama disepakati sebagai syarat mutlak
diterimanya suatu gira’at, yakni harus sesuai dengan rasm al-mushaf
( (wjﬂ 53| & ks ) dan kaidah bahasa Arab (48l 3 313 405 353 ).
Sedangkan mengenai satu persyaratan lainnya, al-Kawasyi dan Ibn
al-Jazari menyebutnya dengan istilah sibhah al-sanad, sedangkan
Ibn al-Khalawaih menyebutnya dengan tawarus al-nagl, sementara
Makki ibn Abi Talib dengan istilah ijtima‘ al-ammah. Namun
demikian, kedua istilah yang disebut terakhir pada hakikatnya
sama maknanya dengan sibhah al-sanad. Artinya yang dimaksud
dengan fawarus al-nagl adalah kesahihan sanad, demikian pula yang
dimaksudkan dengan istilah ijtima‘ al-ammah, karena kesepakatan

mayoritas ahli qira’at adalah kesepakatan dalam hal periwayatan.'*

Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa suatu gira’ar
dapat diterima jika telah memenuhi ketiga syarat di atas, yakni sah
1h sanad, sesuai dengan rasm al-mushaf, dan sesuai dengan kaidah
bahasa Arab. Oleh karenanya, setiap gira'at yang telah memenuhi
tiga persyaratan diatas maka bacaannya sudah dapat diterima
(magbulah). Tegasnya, pedoman diterimanya suatu gira'at ialah
tergantung pada pemenuhannya pada tiga syarat diatas, ia tidak

tergantung pada gira’at siapa atau dari berapa orang dan sebagainya.

b. Tingkatan Qira’at

Dari persyaratan di atas, para ulama mengklasifikasi macam-
macam dan tingkatan gira’ar dilihat dari berbagai sudut pandang.
Qira’'at jika ditinjau dari kuantitas atau perawinya, para ulama
membaginya menjadi enam macam:

a. gl | gira'ar yang diriwayatkan oleh sekelompok

besar perawi dan tidak mungkin mereka sepakat untuk

122 “Abd al-Hadi al-Fadli, al-Qira’at al-Qur’aniyyah (Beirut: Dar al-
Majma“ al-‘Ilmi, 1979), him. 125.
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berbohong.'* Sebagai contoh, yang masuk dalam kategori
ini adalah a/-gira’at al-sab'.

b. ,eall, giraat yang diriwayatkan orang banyak dan sahih,
meskipun belum sampai kepada derajat mutawatir. Di
samping itu, bacaannya sudah sesuai dengan kaidah

bahasa Arab dan salah satu rasm Usmani.**

c. Y, gira’at yang memiliki sanad sahih, namun bacaannya
menyalahi kaidah bahasa Arab dan rasm al-mushaf.

d. 3L\ gira'atyang tidak memiliki sanad sahih, bertentangan
dengan rasm al-mushaf dan kaidah bahasa Arab.'®
Contohnya, pada QS. al-Fatihah [1]: 4, terdapat bacaan
dengan versi ( ¢ Jj\ 5 Slle).

e. @,@l\ gira’at yang tidak memiliki sandaran dan tidak
bersumber kepada Nabi saw, contohnya 35 ) (J{)
\«KC (Allah, dibaca nasb-sebagai obyek). Qira’as tersebut
merupakan versi lain dari QS. al-Nisa’ [4]: 164, yaitu (,Kj
li:KE s»3+ W0\ (Allah, dibaca raf-sebagai subyek).!2

f. @.\l\ ,merupakan gira’at yang berfungsi sebagai tafsir atau
penjelasan dalam suatu ayat tertentu. Contohnya, qira’at

Ibn ‘Abbas dalam QS. al-Bagarah [2]: 198,

123

124

125
126

50

Jalaluddin al-Suyuti, al-Itqan fi ‘Ulum al-Qur’an.., Juz. 1, him. 335.
Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur’an.., hlm. 178.
Sya‘ban Muhammad Ismail, al-Madkhal ila ‘llm al-Qira’at (Mekkah:
Maktabah Salim, 2001), hlm. 54. Jalaluddin al-Suyuti, al-Itqan fi
‘Ulum al-Qur’an.., Juz. 1, him. 335.

Nabil Ismail, ‘/lm al-Qira’at: Nasy atuhu.., hlm. 44.

Lihat Labib al-Said, al-Jam ‘ al-Sauti al-Awwal [i al-Qur’an al-Karim
—aw- al-Mushaf al-Murattal: Bawa ‘isuhu wa Mukhtatatuhu (Kairo:
Dar al-Katib al-‘Arabi, t.th), him. 166. Menurutnya, versi bacaan ini
merupakan salah satu contoh gira ‘at ahli bid‘ah dari kelompok mazhab
Mu‘tazilah.



ol el &8 be S S o B S
Kalimat ‘C>J\ #1355 (3 merupakan gira'at yang dimaksud,
dan merupakan penjelasan dari kalimat sebelumnya.

Sedangkan gira’at ditinjau dari segi kualitas sanadnya, para

ulama membagi berdasarkan tingkatannya, yaitu:'?’

1. sp\@l) | yaitu gira'at yang sesuai dengan kaidah bahasa
Arab, sesuai dengan rasm salah satu mushaf ‘Usmani dan

diriwayatkan secara mutawatir.

2. deall,yaitu gira'at yang dapat diterima atau dibenarkan.

Qira’at ini kemudian terbagi menjadi dua macam:

- Pertama: gira’at yang telah memenubhi tiga persyaratan
diatas (sahih sanad, tidak menyalahi rasm al-mushaf,
dan tidak bertentangan dengan kaidah bahasa Arab).
Bagian ini terbagi menjadi dua lagi, yakni gira’at yang
masyhur (dadeww) dan tidak masyhur (dadews 5&).

- Kedua: al-gira'at al-syazzat yakni gira'at yang
sanadnya sahih, sesuai dengan kaidah bahasa Arab,

namun menyalahi rasm al-mushaf-

c. Macam-macam Qira’at

Sebelumnya telah diklasifikasikan gira’as yang dilihat dari
segi kualitas serta kuantitas ¢ira'as dan sanadnya. Sementara gira'at
jika dilihat dari jumlah orang yang membawanya, dalam hal ini para
ulama berbeda pendapat. Ada yang membaginya menjadi gira'at
enam, gira'at tujuh, gira’at delapan, gira’at sepuluh, gira’at sebelas,
gira’'at tiga belas dan gira’at empat belas. Namun dari sekian banyak

gira’'at tersebut, hanya tiga macam gira’at yang lebih banyak dikenal

127 ¢Abd al-Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur’aniyyah, hlm. 57-58.
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sampai sekarang, yaitu g¢ira'at tujuh, gira'at sepuluh, dan gira'at

empat belas.

a.

Al-Qira’at al-Sab’, yakni gira’at yang disandarkan kepada
tujuh imam qird’at yang masyhur, yaitu Nafi‘ (w. 167 H),
Ibn Kasir (w. 120 H), Abu ‘Amr (w. 154 H), Ibn ‘Amir (w.
118 H), ‘Asim (w. 128 H), Hamzah (w. 156 H), dan al-
Kisa1 (w. 189 H).

Makki al-Qisiy mengatakan bahwa ada dua alasan
mengapa dinamakan a/-gira’at al-sab’: Pertama, Khalifah
‘Usmian ketika mengirim mushaf ke berbagai daerah
itu jumlahnya ada tujuh yang masing-masing disertai
dengan imam qira’at yang mengajarkannya. Karenanya
nama gira’at tersebut berasal dari jumlah gurra’ yang
mengajarkannya yakni “sabah”. Kedua, karena tujuh gira’at
itulah yang sesuai dengan tujuh cara (dialek) al-Qur’an

diturunkan.'®

Dalam hal menanggapi status keabsahan al-gira’at al-
sab’, jumhur ulama menyatakan bahwa gira’at tersebut
merupakan bacaan yang diriwayatkan secara mutawatir
dari Nabi saw. Meskipun demikian, terdapat sebagian
ulama yang mempertanyakan apa yang dimaksudkan
dengan mutawaitir dalam periwayatan ini, apakah
mutawatir dari Nabi saw ataukah mutawatir dari para
qurra’yang tujuh.

Menjawab pertanyaan itu, al-Zarkasyi,'”” misalnya,

menyatakan bahwa a/-gira’at al-sab‘ ini diriwayatkan

128 Lihat, Makki ibn Abi Talib al-Qisiy, al-Ibanah ‘an Ma’ani.., him. 90.
12" Badruddin Muhammad al-Zarkasyi, al-Burhan fi Ulum.., Juz 1, hlm.
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secara mutawatir dari para qurra’ sabah. Sedangkan
mengenai ke-mutawatir-annya dari Nabi saw masih
perlu dipertanyakan. Hal ini dikarenakan sanad yang
disebutkan oleh para imam tujuh dalam kitab-kitab
mereka merupakan riwayat perorangan dari perorangan

yang tidak mencapai derajat mutawatir.

Berbeda dengan al-Zarkasyi, al-Qastalani memberikan
jawaban dengan menyatakan bahwa terbatasnya sanad
yang disebutkan para imam gira’at tujuh tidak menafikan
adanya sanad gira’at tersebut dari rawi yang lainnya.
Dinisbatkannya a/-gira’at al-sab‘ tersebut kepada para
imam qira’at dengan menyebut sanad tertentu sebagai
sandaran periwayatan gira’at mereka. Hal ini dimaksudkan
untuk memelihara gira’at serta untuk mengingat guru
mereka. Sementara masing-masing mereka pada generasi
manapun, menerima giraat tersebut dari sanad yang
mencapai derajat mutawatir. Sebab, al-Qur’an di negeri
manapun diterima oleh sekelompok orang banyak dari
orang banyak melalui para imam gira'at mereka, dan
demikianlah prosesnya dari generasi satu kepada generasi

selanjutnya.’*

Berdasarkan keterangan diatas, dapat ditarik kesimpulan
bahwa status kemutawatir-an dari al-gira’at al-sab*tidak
dapat dibantah lagi. Pendapat-pendapat di atas juga
dapat dijadikan argumen untuk mengatakan bahwa ke-
qur'aniy-an dari al-gira’at al-sab‘sangat terjamin, karena

unsur pokok dari suatu g¢ira'at untuk dikatakan benar-

130 Baca, Syihabuddin al-Qastalani, Lata 'if al-Isyarat li.., hlm. 78. Juga,
Hasanuddin AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan.., him. 155-156.
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benar merupakan ‘wahyu’ adalah periwayatannya yang
mutawatir, baik itu mutawatir dari Nabi saw maupun
mutawatir dari para imam gira’at’.

b. Al-Qira’at al-‘Asyr, yaitu giraat yang bacaannya
disandarkan kepada sepuluh imam gira’at yang diakui
kaum muslim secara umum. Munculnya kategori a/-
gira’at al-asyr ini, menurut sebagian ulama dikarenakan
adanya kelemahan yang terdapat dalam a/-gira’at al-sab‘
itu sendiri. Dengan kejadian inilah menyebabkan adanya
reaksi dari sejumlah otoritas muslim ketika pembatasan
bacaankanonikkepadaketujuh‘sistembacaanditetapkan.’!
Imam qira’at yang dimaksudkan dalam a/-gira’at al-asyr
adalah ketujuh imam yang masuk dalam kategori a/-
gira’at al-sab‘ ditambah dengan tiga imam qira’at yaitu:
Abu Ja'far al-Madani (w. 130 H), Ya‘qub al-Hadrami (w.
205 H), Khalaf al-Bazzar (w. 229 H).

c. Al-Qira’at al-Arba‘ Asyrah yaitu bacaan yang dinisbatkan
kepada imam qira’at yang empat belas. Qurra’ yang
dimaksud adalah kesepuluh imam dari a/-gira’at al-asyr
dan ditambah dengan empat imam, yakni Ibn Mubhaisin
(w.123 H), Yahya al-Yazidi (w. 202 H), Hasan al-Basri (w.
110 H), dan al-A‘masy (w. 138 H).

5. Sejarah Perkembangan Qira’at
a. Periode Pertumbuhan dan Penyebaran Qira’ar

1. Qira’at Fase Nabi saw
Al-Qur'an secara fakta merupakan wahyu Allah yang

BL Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Yogyakarta:
Forum Kajian Budaya dan Agama, 2001), hlm. 317.
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diturunkan kepada Nabi saw melalui perantara Jibril, sebanyak tujuh
huruf (sabah ahruf). Demikian juga dengan gira’at, ia juga bagian
dari wahyu dari Allah yang disampaikan kepada Nabi saw sebagai

bentuk kemudahan bagi umat dalam membaca Kitab Suci tersebut.

Sebagai bagian awal dari periode permulaan gira’at ini adalah
masa-masa di mana Nabi saw menerima wahyu sekaligus belajar
(gira’ar) al-Qur’an dari Jibril. Wahyu dalam bentuk al-Qur’an ini
diajarkan oleh Jibril tidak hanya dalam satu versi (4ar/), namun
dalam berbagai macam versi (sabah ahruf) atas inisiatif permintaan
Nabi saw sendiri.’** Setelah itu, Nabi saw langsung menyampaikan
setiap apa yang ia pelajari dari Jibril kepada para sahabat, dengan
cara dihafal. Karenanya, sebagian sahabat sudah mengetahui adanya
berbagai ¢ira'at dalam membaca al-Qur’an, meskipun mayoritas
hanya mempelajari satu versi gira’at.

Pada masa kenabian ini, terdapat perbedaan pendapat
berkenaan dengan kapan munculnya gira'az, apakah pada fase
Mekkah ataukah pada fase Madinah dengan mempertimbangkan
wilayah di mana Nabi menerima wahyu. Dalam hal ini, sebagian
ulama berpendapat bahwa gira'at ada atau muncul sejak Nabi

masih berada di Mekkah ‘sebelum hijrah’, yakni bersamaan dengan

2 Dalam sebuah riwayat diceritakan:
rw AJ:, J;yd)e\»d\a (L.ujr\,.\cﬂ\u\.&ﬁ\dy)u\m»wb \u,a
« JJAM‘) S ydmj\ﬁa.\v\.«u\dj A‘“‘“’bﬁdfu&“

“Dari Ibn ‘Abbas, ia menceritakan bahwa Nabi saw bersabda: Jibril
membacakan wahyu kepadaku dalam satu huruf, namun aku senantiasa
meminta tambahan kepadanya, dan ia mau menambahkan hingga
sampai tujuh huruf”.

Lihat, Abu al-Hasan Muslim ibn al-Hajjaj al-Naisaburi, Sahih Muslim,
Juz. 11 (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, t.th), bab, bayan ann al-Qur’an
‘ala sab‘ah ahruf, no. 1939, hlm. 202, dalam CD-Rom al-Maktabah
al-Syamilah, versi 3.61, 2007.
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turunnya al-Qur’an itu sendiri. Ulama yang sependapat dengan
pernyataan ini beralasan bahwa sebagian surat-surat al-Qur’an ada
yang ‘makkiyah’, yang di dalamya juga terdapat permasalahan gira’at
sebagaimana yang terdapat dalam surat-surat madaniyah. Hal ini

menunjukkan bahwa gira'ar memang benar-benar sudah ada sejak
Nabi masih di Mekkah ‘pra hijrah’.'%

Di samping itu, ada juga hadis yang menerangkan adanya
perbedaan gira’at pada surat-surat makkiyah, yakni hadis tentang
‘Umar dan Hisyam ibn Hakim yang memperdebatkan bacaan
sebuah ayat dalam surat al-Furqan, yang termasuk surat-surat yang

diturunkan di Mekkah. Berikut riwayat hadis tersebut:

Sl By ol sl idB (o) as o g e
o5 o) o sase el B Ol Gl e g
oo b L bl Sl ae o o ey dosi
e D oSo  plie s 1w g2 Ol
el Cadls Jny ade Lo B Jg 3l (3 08,4
AN ol Jyuy it L38Oy Jo lag i 5m 1006
(\“U" (L*@UW”M o sl D88 Ly ale
:JbiugjﬁML;J 5ygend) odm 31 e n i W, and
A (ol il Ly ale A Jo A Jseny 13
M@\Uﬂ o3a ST 5 dawy ade Al o db) e

133 Muhammad Salim Muhaysin, fi Rihab al-Qur’an al-Karim, Juz. 1
(Beirut: Dar al-Jayl, 1989), hlm. 233. Juga, Sya‘ban Muhammad
Ismail, al-Madkhal ila “Iim al-Qira’at, hlm. 43-44.
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Lo 8 Lo 130 Ol dae o J3T LA
“Dari  Yunus Ibn Abd al-Ala, ia berkata: telah
memberitahukan kepada kami ibn Wahab, ia berkata: telah
memberitahukan kepadaku Yunus, dari ibn Syihab, ia berkata:
telah menceritakan kepadaku Urwah ibn al-Zubair bahwa
Miswar ibn Makhramah dan Abdurrabman ibn Abd al-
Qari’ babwasanya keduanya mendengar ‘Umar ibn al-Khat
tab berkata: Aku mendengar Hisyam ibn Hakim membaca
surat al-Furgan pada masa hidupnya Rasulullah, maka Aku
mendengarkannya dengan seksama, namun banyak yang
ia baca dengan huruf-huruf yang saya sendiri tidak pernah
diajarkan Rasulullah saw, hampir saja aku serang dia yang
sedang shalat, namun aku bersabar dan membiarkannya
sampai ia salam, kemudian aku menarik bajunya serta
merta menanyakan siapa yang telah mengajarkan bacaan

yang aku dengar tadi dalam shalatmu? Hisyam menjawab:
Rasulullah yang telah membacakan kepadaku seperti itu.

134 Tbn Jarir al-Tabari, Jami * al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an, Juz. I (Beirut:
Dar al-Ma‘arif, 1978), hlm. 10.
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saling berbeda ungkapan atau dialek yang mereka bawa. Atas hal
tersebut, Allah memberikan ‘kelonggaran’ kepada umat dalam
cara membaca al-Qur’an, yakni sesuai dengan dialek masing-
masing.” Argumentasi kelompok ini diperkuat dengan hadis yang
diriwayatkan Imam Muslim (w. 261 H) dari Ubay bin Ka‘ab (w. 20
H):

Aku berkata: Kamu dusta, demi Allah! sungguh Rasulullah
tidak pernah membaca ayat ini sebagaimana yang aku dengar
dalam bacaanmu, Kemudian aku membawanya kepada Nabi
saw, aku menyampaikan hal ftersebut, seraya berkata: ya
Rasulullah! sesunggubnya aku mendengar orang ini membaca
surat al-Furqan dalam huruf-huruf yang tidak pernah engkau
bacakan padaku. Rasulullah menjawab: lepaskan ya Umar!
bacalah ya Hisyam, maka ia membacakan sebagaimana yang
ia baca ketika shalat, Rasulullah-pun berkata demikianlah
ayat ini diturunkan. Kemudian Rasulullah berkata; baca ya
‘Umar!, aku kemudian membaca sebagaimana Rasulullah
pernah  membacakan kepadaku, Rasulullah-pun berkata
demikianlah ayat ini diturunkan. Sesunggubnya al-Qur’an
itu diturunkan dalam tujuh huruf, maka bacalah oleh kalian
mana yang kalian anggap mudah darinya’.

Sedangkan pendapat yang kedua mengatakan bahwa gira'at
muncul baru setelah Nabi Muhammad saw hijrah ke Madinah,

di mana orang yang masuk Islam sudah semakin banyak, dengan

el s o 2, bl o1 Jas oY) ade e o8 J6

ks ¥ 6»4\ oy 4 jikey aillae A St Sl 0> fo T3

135 Muhammad Salim Muhaysin, fi Rikab al-Qur’an.., Juz. 1, hlm. 233-
234. Juga, Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 31.
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“Dari Ubay bin Kaab bahwasanya ketika Nabi saw berada
di tempat sumber mata air Bani Gaffar ia berkata bahwa
Nabi didatangi oleh [ibril as, dan berkata: sesunggubnya
Allah memerintabkanmu untuk membacakan kepada umatmu
al-Qur’an dengan satu huruf, kemudian Nabi berkata: Aku
memohon kepada Allah akan ampunan dan kemurahan-Nya,
sesungguhnya umatku tidak akan mampu membca al-Quran
dengan satu huruf, kemudian [Jibril a.s datang yang kedua
kalinya seraya berkata: sesungguhnya Allah memerintahkanmu
untuk membacakan kepada umatmu al-Qur'an dengan dua
huruf, kemudian Nabi berkata: Aku memohon kepada Allah
akan ampunan dan kemurahan-Nya, sesungguhnya umatku
tidak akan mampu membca al-Qur'an dengan dua huruf,
kemudian [ibril a.s datang yang ketiga kalinya seraya berkata:
sesunggubhnya Allah memerintabkanmu untuk membacakan
kepada umatmu al-Qur'an dengan tiga huruf, kemudian
Nabi berkata: Aku memohon kepada Allah akan ampunan dan
kemurahanNya, sesungguhnya ummatku tidak akan mampu
membca al-Qur'an dengan tiga huruf, kemudian [Jibril a.s
datang seraya berkata: sesunggubnya Allah memerintahkanmu
untuk membacakan kepada ummatmu al-Qur'an dengan
tujub huruf (bacaan), mereka membaca dengan huruf yang
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manapun, niscaya itu semua benar”."°

Dalam hadis ini disebutkan mata air Bani Gaffar, yaitu sebuah
sumur mata air dekat kota Madinah, yang berarti adanya ragam
gira’at baru ada setelah Nabi hijrah, sebagai bentuk kemudahan
bagi umat Islam waktu itu. Dengan adanya penegasan dari Nabi ini,
tidak pernah lagi terjadi pengingkaran terhadap gira’at yang berbeda
di kalangan para sahabat, sebab Nabi sendiri membacakan al-
Qur’an sesuai dengan dialek yang ada di sekitarnya, dengan tujuan

mempermudah masing-masing suku dalam membaca al-Qur’an.'”

Dari kedua pendapat di atas, tampak keduanya sama-sama
memiliki argumen yang kuat. Namun, dari kedua pendapat ini
masih bisa dikompromikan, yakni gira’af memang mulai diturunkan
di Mekah bersamaan dengan turunnya al-Qur’an, akan tetapi ketika
di Mekkah gira’at belum begitu dibutuhkan karena belum adanya
perbedaan dialek, hanya memakai satu /abjah yaitu Quraisy. Adanya
ragam gira’at tersebut baru diberlakukan setelah Nabi saw hijrah
ke Madinah, di mana sudah banyak orang yang masuk Islam dari
berbagai kabilah dengan dialek yang berbeda-beda.

Demikianlah gambaran g¢ira’at yang ada pada masa Nabi
saw. Qira’at sudah muncul dengan aneka ragam ‘warnanya’, namun
hal tersebut tidak menjadikan adanya perpecahan yang terjadi di
kalangan umat Islam waktu itu. Sebab, aspek terpenting di masa ini

adalah Nabi saw secara langsung bertindak sebagai instruktur baik

136 Lihat, Abu al-Hasan Muslim ibn al-Hajjaj al-Naisaburi, Sahih Muslim,
Juz. 11 (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, t.th), bab, bayan ann al-Qur’an
sab ‘ah ahruf, no. 1943, hlm. 203, dalam CD-Rom al-Maktabah al-
Syamilah, versi 3.61, 2007.

137 Abu ‘Amr al-Dani, Ahruf al-Sab ‘ah li al-Qur’an (Makkah: Maktabah
al-Manarah, 1987), hlm. 3-4. Bandingkan, Ibn Mujahid, Kitab al-
Sab ‘ah fi al-Qira’at (Mesir: Dar al-Ma‘arif, 1972), hlm. 6l.
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tulisan maupun bacaan al-Qur’an.

2. Qira’at Fase Sahabat

Pada dasarnya, sudah menjadi kewajiban setiap apa yang
diwahyukan kepada Nabi saw melalui Jibril untuk disampaikan
kepada umat, atau para sahabat saat itu, sebagaimana perintah Allah
dalam QS. al-Maidah [5]: 67 dan al-Isra’[17]: 106. Meskipun tugas
ini dibebankan kepada Nabi saw, hal tersebut tidak mengurangi niat
dan motivasi para sahabat dalam belajar dan mengajarkan kembali
apa yang telah didapat dari Nabi saw. Dengan kata lain, tugas
menyampaikan bacaan dan mengajarkan al-Qur’an juga menjadi

tanggungjawab para sahabat, selain Nabi saw.

Dalam suatu riwayat diceritakan bahwa Nabi saw mengutus
para sahabat keluar kota Mekkah sebagai pengajar al-Qur’an.
Tersebutlah Musaib ibn ‘Umair (w. 3 H) dan Ibn Umm Maktum
(w. 14 H) yang pertama kali mengajarkan al-Qur’an di Madinah,
sebelum ‘Ammar (w. 15 H) dan Bilal (w. 20 H). Setelah peristiwa
fath Makkah, Mu‘az ibn Jabal (w. 33 H) juga ikut ditugaskan sebagai
gari’ di kota Mekkah. Bahkan, ketika Nabi saw sudah menetap di
Madinah, setiap ada orang yang baru masuk Islam, Nabi saw akan
memerintahkan salah seorang sahabatnya untuk mengajarkan al-

138

Qur’an kepada orang tadi.

Pada masa masa ini, terdapat beberapa orang yang menjadi
qurra’ di kalangan sahabat, yaitu ‘Usman ibn ‘Affan (w. 35 H),‘Ali ibn
Abi Talib (w. 40 H), Ubay ibn Ka‘ab (w. 20 H), Ibn Mas‘ud (w. 32
H), Zaid ibn S|abit (w. 45 H), Abu Musa al-Asy‘ari (w. 44 H), Abu
Darda’ (w. 32 H) dan lain-lain. Mereka ini dikenal sebagai Auffaz

138 “Abd al-Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur aniyyah, him. 15-16.
Juga, ‘Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 34-35.
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dan gurra’yang sudah dikenal sejak masa Rasulullah saw,"” sehingga
banyak para sabahat lain dan diikuti para tabi‘in yang mengambil

sanad gira’at dari mereka.

Namun perlu diketahui, dalam hal ini, Nabi saw terkadang
membacakan hanya satu gira’'at kepada para sahabat, terkadang di
lain kesempatan, beliau juga membacakan beberapa gira’at yang
berbeda. Keadaan inilah yang menyebabkan para sahabat dalam
mengambil bacaan al-Qur’an dari Nabi saw beragam versi, sehingga
riwayat yang diambil oleh sebagaian orang yang belajar kepada
sahabat tersebut juga berbeda-beda.

Kericuhan atas adanya perbedaan gira’as ini tidak terjadi di
masa-masa abad pertama hijriyah. Kejadian-kejadian tersebut baru
terjadi setelah Nabi saw wafat, yakni di masa a/-khulafa’ al-rasyidun.
Lebih tepatnya dimulai akhir abad pertama sampai awal abad kedua
hijriyah sudah terjadi gejolak di kalangan sahabat akibat adanya
perbedaan gira’at di antara mereka. Bahkan, gira'ar- gira'at yang
dianggap syazz juga sudah bermunculan di masa ini. Keadaan seperti
ini terus berlangsung sampai pada masa pemerintahan Khalifah ‘Us
man ibn ‘Affan (23-35 H).

Di era pemerintahan ‘Usman (w. 35 H) ini, ia berupaya
menghilangkan gejolak yang terjadi akibat di masyaralat adanya
perbedaan gira'at. Salah satu caranya adalah dengan mengambil
kebijakan untuk mengumpulkan semua mushaf yang ada di tangan
para sahabat, kemudian dikodifikasi dalam satu mushaf resmi (mush
af ‘Usmani) sebagai pedoman. Mushaf ini mencakup semua bacaan
yang mutawatir, dengan menghilangkan bacaan yang dianggap
syazz. Setelah mushaf ‘Usmani selesai ditulis, maka sesuai instruksi

Khalifah Usman, mushaf ini kemudian disalin kembali dalam

139 Muhammad ‘Ali al-Sabuni, al-Tibyan fi ‘Ulum.., him. 57.
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jumlah tertentu, untuk dikirim ke negara-negara sentral di sekitar
jazirah Arab. Salah satu karakteristik mushaf-mushaf yang dikirim
ini adalah rasm al-mushaf yang ditulis sesuai dengan gira’at yang
berkembang di wilayah tersebut, sehingga dapat dijadikan petokan
apabila terjadi perselisihan bacaan. Selain itu, Khalifah ‘Usman
juga menugaskan seorang gari’ untuk mengajarkan gira’at tertentu
bersamaan dengan mushaf yang dikirim tersebut. Dengan adanya
pengiriman mushaf dan gar:’ inilah, kajian gira’atr menjadi tersebar

luas di jazirah Arab.

3. Qira’at Fase Tabiin
Sebagaimana dijelaskan sebelumnya bahwa adanya perbedaan
gira'at yang dibawa oleh sabahat, baik melalui mushaf Usmani
maupun melalui para gurra’ yang diutus, telah menjadikan sanad
para tabi‘in yang mengambil gira’at dari para sabahat juga berbeda-
beda. Di antara tabi‘in yang mengambil gira’ar dari sabahat yang
ditugskan tersebut, adalah:'*
a. Di Mekkah: ‘Ubaid ibn ‘Umayrat (w. 74 H), Mujahid
ibn Jabar (w. 103 H), Ata’ ibn Abi Rabbah (w. 115 H),
‘Tkrimah (w. 100 H), dan sebagainya.
b. Di Madinah: Muaz ibn al-Haris al-Qari’ (w. 63 H), Said
ibn al-Musayyab (w. 94 H), ‘Urwah ibn al-Zubair (w. 95
H), Ata’ibn Yasar (w. 103 H), dan lain-lain.
c. Di Kufah: ‘Amr ibn Syarhil (w. 60 H), Aqlamah ibn Qays
(w. 62 H), Masruq ibn al-Ajda’ (w. 63 H), ‘Ubaid ibn ‘Amr
al-Salmani (w. 72 H), dan lain-lain.
d. Di Basrah: ‘Amir ibn ‘Abd Qays (w. 55 H), Nasr ibn ‘As
im al-Laysi (w. 90 H), al-Hasan al-Bagri (w. 110 H),

140 ¢Abd al-Hadi al-Fadli, Tarikh al-Qira’at al-Qur’aniyyah, him. 24-25.
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Muhammad ibn Sirin (w. 110 H), dan sebagainya.
e. Di Syam: al-Mughirah ibn Abi Syihab al-Makhzumi (w.
70 H), Khalifah ibn Saad.
Hal ini lantas menyebabkan sanad para tabiin dalam
mengambil bacaan dari sabahat (dari Nabi saw) juga beragam,
sehingga penyebaran gira’at terus berkembang. Keadaan seperti ini
terus berlanjut hingga sampai pada penisbatan suatu gira’at kepada
gari’ (imam qira’at) yang terkenal di suatu wilayah, yang dimulai
pada akhir abad pertama sampai pada paroh abad kedua hijriyah.
Para gurra’yang terkenal tersebut, yaitu:'*
a. Di Madinah: Abu Ja'far Yazid ibn al-Qa‘qa’, Syaibah ibn
Nagah, Nafi‘ ibn Abi Nu‘aim.

b. Di Mekkah: Abdullah ibn Kasir, Humaid ibn Qays al-
A'raj, Muhammad ibn Muhaysin.

c. Di Kufah: Yahya ibn Wasab, ‘Asim ibn Abi al-Najud,
Sulaiman al-A‘masy, Hamzah, al-Kisa’i.

d. Di Basrah: Abdullah ibn Abi Ishagq, TIsa ibn ‘Umar, Abu
‘Amr ibn al-Al2, ‘Asim al-Jahdari, Ya‘qub al-Hadrami.

e. DiSyam: Abdullah ibn ‘Amir, Atiyah ibn Qays al-Kalabi,
Ismail ibn Abdullah ibn al-Mubhajir, Yahya ibn al-Haris
al-Zimari, Syarih ibn Yazid al-Hadrami.

b. Periode Pembakuan Ilmu Qira’at

Fase ini merupakan masa pembakuan disiplin ilmu qira’at,
dengan dimulainya penulisan kitab-kitab, kaidah (wsu/), dan nazm
tentang gira’at. Menurut al-Muzayni, gira’at sudah dapat dikatakan

sebagai suatu disiplin ilmu yang berdiri sendiri karena ia sudah

1L Lihat, Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at al-‘Asyr, Juz. 1, him. 8-9.
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mempunyai landasan (mabadi’), pokok/kaidah (al-usul), kitab-kitab,
tokoh, dan obyek kajian gira'at itu sendiri.'* Pada periode inilah,
yaitu dimulai pada awal abad kedua sampai abad ketiga hijriyah,
kajian g¢ira’at sudah mendapat tempat mandiri dalam diskursus
ulum al-Qur an.

Para ahli sejarah berbeda pendapat tentang siapakah yang
pertama kali menulis kitab tersendiri tentang ilmu gira’at. Jumhur
ulama memandang Imam Abu ‘Ubaid al-Qasim ibn Salam (w. 224
H) sebagai orang yang pertama menulis ilmu gira’at dalam kitabnya
al-Qira’at, yang menghimpun 25 orang perawi.'* Sedangkan Ibn
al-Jazari menilai Abu Hatim al-Sajistani (w. 225 H) adalah sebagai
yang pertama kali. Sementara al-Sayyid Hasan al-Sadr berpendapat
bahwa yang pertama kali menyusun ilmu gira’at adalah Aban ibn
Taghlib al-Kufi (w. 141 H) dalam kitabnya Maani al-Qur’an.

Dari sekian banyak pendapat tersebut, para ulama lebih
merajihkan pendapat bahwa yang pertama kali menyusun ilmu
gira’at (meskipun masih dalam bentuk sederhana) adalah Yahya
ibn Ya‘mar (w. 90 H). Argumentasinya adalah karena ‘Ubaid al-
Qasim ibn Salam telah didahului 19 orang yang menulis tentang
ilmu qira’at, dan 32 pengarang kitab qira’at telah mendahului dari
al-Sajistani.’** Dalam fase ini, telah hadir sekitar 40 kitab lebih yang

mengkaji secara khusus tentang ilmu qira’at.

c. Periode Penyeleksian Qira’at
Sejak fase pembakuan gira’at ke dalam sebuah disiplin ilmu,
yang dibukukan dalam kitab-kitab gira’at, sebenarnya sudah ada

142 Abdul Aziz al-Muzayni, Mabahis fi ‘Ilm.., him. 21.

4 Muhammad Chirzin, al-Qur’an dan ‘Ulum al-Qur’an (Yogyakarta:
Dana Bhakti Prima Yasa, 2003), hlm. 88.

144 ¢ Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 38-39.
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benih-benih penyeleksian gira’at yang dilakukan oleh para ulama.
Sebut saja, misalnya al-Qasim ibn Salam telah mengumpulkan 25
gira’at. Sama halnya dengan Ahmad ibn Jubair (w. 258 H) yang
telah meyusun kitab dengan judul a/~-Khamsah, begitu juga al-Dajuni
(w. 324 H) dengan kitabnya, a/-S|amaniyyah.** Selain itu, al-Qad
1 Ismail ibn Ishaq (w. 282 H) dan al-Tabari ( w. 310 H) juga telah
mengumpulkan g¢ira’at, termasuk di dalamnya gira’at masyburah.

Pada fase ini, para gurra’ dan periwayatan gira’at sudah begitu
banyak dan tersebar luas, sehingga gira’ar tidak dapat terkontrol.
Akibatnya, sulit dikenali antara gira’at yang sahih dengan gira’at
syazzat, karena keduanya sudah tercampur baur. Dengan kata lain,
periwayatan giraat telah keluar dari jalur yang ditentukan, yaitu dari
sistem sanad (nag/) yang harus bersambung sampai kepada Nabi saw
telah berubah menjadi sistem ijtihad pribadi. Hal seperti ini terjadi
dari awal abad ketiga sampa awal abad keempat hijriyah.

Melihat keadaan yang sangat mengkhawatirkan tersebut,
muncullah ide dari Ibn Mujahid (w. 324 H) di abad keempat
hijriyah, untuk menyeleksi dan meringkas gira'as, sebagaimana
yang ia tulis dalam kitab a/~-Sabah (fi al-Qira’at). Ia telah membuat
kriteria-kriteria dalam menyeleksi mana gira'at yang sahih dan
mana yang syazZ. Secara umum, standar yang ia terapkan dalam
menyeleksi ke-mutawatir-an suatu gira’at adalah gari’tersebut harus
merepresentasikan semua gira'at di wilayahnya, dan diterimanya
gira'at dari gari’ tersebut berdasarkan pengetahuannya yang
mendalam tentang ilmu gira’at dan bahasa Arab. Selain itu, secara
kepribadian, seorang gari’ tersebut sigah dan mempunyai sifat

amanah, berkelakuan terpuji, lama dalam menggeluti ilmu qira’at,

145 Makki ibn Abi Talib al-Qisiy, al-Ibanah ‘an Ma ‘ani.., hlm. 63. Juga,
Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at al-‘Asyr, Juz. 1, hlm 34.
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banyak orang yang berguru kepadanya, serta gira'at-nya tidak
menyalahi rasm mushaf Usmani.

Dari semua itu, patokan standar validitas gira’az menurut Ibn
Mujahid dapat dirincikan menjadi:'*
2. 4o 2\ memiliki ketersambungan sanad yang sakib

b. 4l 4l &8ss , sesuai dengan kaidah bahasa Arab yang
baku.

¢ Al Caslall o~ ) &\ge , sesuai dengan rasm al-mushaf al-
‘Usmani.

Dari hasil seleksinya tersebut, Ibn Mujahid telah berhasil
mengumpulkan tujuh ¢ira'ar yang ia anggap sebagai g¢ira'at
mutawatir, yaitu: Nafi' ibn Abdurrahman ibn Abi Nuaim (w. 169
H) dari Madinah, Abdullah ibn Kasir (w. 120 H) dari Mekkah, Abu
‘Amr ibn al-Ala’ (w. 154 H) dari Basrah, Abdullah ibn ‘Amir al-Yah
subi (w. 118 H) dari Syam, dan ‘Asim ibn Abi al-Najud (w. 127 H),
Hamzah ibn Habib al-Zayyat (w. 156 H), ‘Ali ibn Hamzah al-Kisai
(w. 189 H) dari Kufah.

Dalam permasalahan tentang penyeleksian tujuh gira'as
ini, perlu dicatat bahwa Ibn Mujahid tidak bermaksud untuk
menghilangkan gira'at-gira’at lainnya yang juga dianggap sahib.
Terbukti, dalam kitabnya tersebut Ibn Mujahid juga mengakui giraat
selain yang tujuh tersebut, misalnya gira’at Abu Ja‘far, gira'at Syaibah
ibn Nasah, dan lain-lain. Oleh sebab itu, untuk mempertegas hal ini,

146 Baca pembahasan lengkap mengenai standarisasi Ibn Mujahid ini
dalam, Muhammad al-Habib al-‘Alani, “Maqayis Ibn Mujahid fi
Ikhtiyar al-Qurra’ al-Sab‘ah”, makalah Seminar Internasional I: al-
Qira’at al-Qur aniyyah fi ‘Alam al-Islamiy, Maroko, 2013, hlm. 214-
215. Menurut DR. Muhammad Saifuddin dalam perkuliahan IImu
Qira’at di kelas SQH, Ibn Mujahid dapat dikatakan sebagai ‘Usman
kedua’ dalam upayanya menjaga kemurnian al-Qur’an.
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maka banyak para ulama yang juga berijtihad dalam menentukan
jumlah gira’at yang dianggap sahih, misalnya gira’'at delapan oleh Ibn
Ghalbun, enam gira’at oleh al-Hariri, sepuluh gira’at oleh Nasr al-
Farisi, sebelas gira’at oleh Hasan ibn Muhammad al-Baghdadi, tiga
belas gira’at oleh Ibn al-Jundi, dan bahkan ada yang mengumpulkan
sampai lima belas gira'az.'¥ Begitu juga, ia tidak bertujuan bahwa
tujuh gira’at ersebut adalah ‘tujuh huruf’ yang dimaksud dalam hadis
tentang sabah ahruf.

Hasil seleksi yang dilakukan oleh Ibn Mujahid ini merupakan
murni inisiatif atau ijtihadnya sendiri berdasarkan standarisasi
(/migyas) yang ia terapkan dalam menentukan gira’at yang diterima
(mutawatir), sesuai dengan ilmu riwayah dan dirayah. Selain itu, ia
ingin memilih seorang gari’yang terkenal dan yang telah disepakati
oleh ulama sebagai representasi gira'az di suatu wilayah. Penyeleksian
ini ia lakukan dengan daya upaya dan penelitian yang cukup lama,
sehingga lahirlah a/-gira’at al-sab‘tersebut. Dengan demikian, tujuh
(7) bukan menunjukkan batasan angka, namun lebih menunjukkan
pada kesepakatan gira’at. Hal ini dibuktikan dengan penerimaan
jumhur ulama terhadap hasil ijtihad Ibn Mujahid ini. Bahkan, kitab
al-Sabah karya Ibn Mujahid ini dijadikan referensi atau rujukan

penting oleh ulama-ulama setelahnya.

B. Imam-imam Qira’at (Qurra’)
1. Pengertian Qurra’

Al-Qurra’ ( )4\ ) dari segi bahasa merupakan bentuk plural
dari kata gari’( ¢s)d) ), yang merupakan ism a/-fa'il (subyek) dari /7
madi (kata kerja lampau, perfektum), yaitu gara’a (13 ), yang secara

sederhana berarti orang yang mampu membaca dan menghafal al-

147 < Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 45.
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Qur’an dalam dirinya. Sedangkan istilah a/-mugri’ (¢s2l) diartikan
dengan orang yang pandai dalam ilmu gira’at, menguasai berbagai
versi bacaan-bacaan (gira’af) al-Qur'an melalui zalagqi langsung
kepada guru yang bersambung sanadnya sampai kepada Nabi saw
sehingga dapat meriwayatkannya secara sama' dan musyafahah,"*®
serta sudah mendapat legitimasi dari guru untuk dapat mengajarkan
dan mengijazahkan suatu gira’at. Sedangkan gurra’ dalam ilmu
gira’at diistilahkan kepada salah seorang imam gira’at yang terkenal
memiliki cara bacaan tersendiri, seperti Imam Hafs, Nafi‘, al-Kisa’i,
Ibn Kasir dan lain-lain.**

Selanjutnya, dalam pembagian istilah ini, gar:’ dibagi menjadi
tiga kategori, yakni: ¢saxd! ¢,d), yaitu orang yang baru belajar gira’as

hingga baru menguasai tiga (1/25) riwayat dari semua versi gira'at.”>°

48 Menurut Ibn al-Jazari, seseorang belum bisa dikatakan gari’ jika
hanya menghafal suatu kitab gira’at, misalnya, yang dengannya
ia mengetahui kaidah-kaidah gira’at. Namun, seseorang dapat
dikategorikan gari’jika ia belajar dan ber-talagqi serta meriwayatkan
dari gurunya secara langsung, yang sanadnya bersambung sampai
kepada Nabi saw. Sebab, dua kata kunci dalam periwayatan gira’at
adalah sama i dan musyafahah. Adapun menghafal kaidah dari kitab-
kitab gira’at, hal tersebut sangat dianjurkan bagi seorang gari’ sebagai
bahan pengetahuannya dan pedomannya tentang ilmu gira’at agar
tidak terjadi kekeliruan. Di samping itu, seorang gari’ juga harus
mengetahui ilmu-ilmu pendukung lainnya, seperti tafsir;, usul al-figh,
nahwu-saraf, lugah, ‘ilm al-waqf wa al-ibtida’ dan sebagainya. Lihat
Ibn al-Jazari, Munjid al-Mugqri’in wa Mursyid al-Talibin, hlm. 3-6.

149" Selain itu, Ibn al-Jazari juga menyaratkan sifat-sifat yang harus dimiliki
oleh seorang gari’, yaitu muslim, merdeka, berakal atau baligh, sigah
dan dabit (kredibel), serta tidak melakukan perbuatan fasik yang bisa
menggugurkan muru’ah. Baca Ibn al-Jazari, Munjid al-Mugri’in wa
Mursyid al-Talibin, hlm. 11. Menurut hemat peneliti, persyaratan yang
diajukan oleh Ibn al-Jazari ini mengikuti standar kriteria dalam perawi
hadis.

130" Tbn al-Jazari, Munjid al-Mugqri’in wa Mursyid al-Talibin, hlm. 3.
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Lyl &)@l yaitu orang yang sudah menguasai empat sampai lima
cara membaca gira'at. Sedangkan ) ¢5)@\ adalah gari’ tingkat
akhir yang sudah mampu menguasai berbagai versi gira’at beserta

riwayat dan farig yang ada dalam ilmu gira’at.™

2. Biografi Imam Qira’at
Pada pembahasan ini, penulis akan lebih memfokuskan pada

data profil Imam ‘Asim dan Imam Nafi‘; 152

a. ‘Asim al-Kufi (w. 128 H)

Nama lengkapnya adalah ‘Asim ibn Abi al-Najud al-Asadi al-
Kufi. Ia termasuk golongan tabi‘in, dengan 4unyah-nya Abu Bakar.
Ada juga yang mengatakan bahwa nama beliau adalah ‘Asim ibn

Bahdalah ibn Malik ibn Nasr ibn Q2’in ibn Asad. Menurut Ahmad
ibn Hanbal, Sufyan, dan beberapa ulama lainnya, Abu Najud tidak
lain adalah Bahdalah. Namun pendapat ini disangkal oleh ‘Amr ibn
‘Ali yang mengatakan bahwa Bahdalah adalah nama ibunya.

Imam ‘Asim dianggap sebagai orang yang memiliki suara
paling indah ketika melantunkan ayat-ayat al-Qur’an. Selain itu, ia
juga menempati posisi terhormat di kalangan para ulama. Banyak

sekali pujian dan sanjungan yang ditujukan untuk beliau. Abu Ishaq,

151 Abdul Hakim Ahmad Abu Zayan, al-Slumur al-Janiyy bi Bayan Us
ul Riwayah Qalun ‘an Nafi* al-Madani (Libiya: Dar wa Maktabah Ibn
Hamudah, 2004), hlm. 11.

152 Semua data biografi yang dicantumkan di sini, sepenuhnya dinukil
dari kitab Ma rifah al-Qurra’ al-Kibar dan kitab Gayah al-Nihayah.
Lihat, Syamsuddin Abi Abdillah Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Usman
al-Zahabi, Ma ‘rifah al-Qurra’ al-Kibar ‘ala al-Tabagat wa al-A ‘sar;
Juz. I (Istanbul: Maktabah Millat, 1995), hlm. 204-210 (‘ Asim al-Kuff),
241-247 (Nafi* al-Madani). Juga, Ibn al-Jazari, Gayah al-Nihayah fi
Tabaqat al-Qurra’, Cet. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 2006),
Juz. I, him. 315-317 (‘Asim al-Kufi), Juz. I, him. 288-291 (Nafi‘ al-
Madani).
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misalnya, ia telah menganggap ‘Asim sebagai seorang ulama paling
ahli dan paham dalam bidang gira’ah al-Qur'an. Hal senada juga
dikemukakan oleh Syu‘bah ibn ‘Ayyasy, ia berkata: “Asim pernah
bercerita kepadaku bahwa ia telah menderita sakit selama dua
tahun. Setelah sembuh, ia kembali membaca al-Qur’an. Ternyata
ia tidak melakukan kesalahan bacaan sekalipun satu huruf”. Tentu
saja kemampuan seperti ini tidak akan diraih oleh seseorang yang
tidak menguasai secara matang disiplin ilmu yang ia geluti. Apalagi
bidang kajian tersebut berkaitan dengan sesuatu yang membutuhkan

pengulangan bacaan secara konsisten.

Sebagai seorang ahli gira’at, ‘Asim sangat memelihara tradisi
keilmuan dengan baik. Ia terlihat sangat serius membimbing murid-
muridnya ketika proses belajar-mengajar. Salah seorang muridnya,
yang juga merupakan perawi qiraat ‘Asim, Abu Bakar Syu‘bah,
mengaku bahwa gurunya hanya mengizinkan murid-muridnya untuk
membaca satu ayat al-Qur’an dalam sehari. Beliau tidak mau melihat
muridnya terlalu banyak materi pelajaran tanpa penguasaan yang
bagus, lebih mengedepankan kualitas daripada kuantitas. Namun,
karena Syu‘bah khawatir tidak akan mampu mengkhatamkan
seluruh ayat al-Qur’an di hadapan beliau, maka dia berusaha terus
membujuk sang guru agar mau menambah materi pelajaran yang
disampaikan. Akhirnya, Imam @Asim membolehkannya untuk
menambah sebanyak lima ayat dalam sehari.

Imam ‘Asim bukan hanya ahli dalam bidang qgiraat, beliau
juga termasuk tokoh ahli hadis. Sudah begitu banyak hadis Nabi
saw yang telah ia riwayatkan, yang termaktub dalam kitab-kitab
hadis terkenal. Selain itu, Imam ‘Asim sangat menguasai ilmu bahasa
Arab, ahli nahwu, dan fasih dalam berbicara. Karena kredibilitasnya

tersebut, ‘Asim menjadi sangat masyhur di kalangan masyarakat
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sebagai Imam gira’at.

Perihal urusan ibadah, ‘Asim dikenal sangat tekun dalam
menjalankan kewajiban dan sunnah, serta memiliki etika yang
terpuji. Ketika sedang mengerjakan shalat, maka posisi tubuhnya
akan tegak seperti batang kayu yang kokoh. Apabila usai menunaikan
shalat Jum’at, maka beliau tidak akan keluar dari masjid sampai
waktu ‘Ashar. Ketekunan dalam menjalankan ibadah sama sekali
tidak terpengaruh oleh urusan apapun. Terbukti, ketika dalam
kondisi mendesak untuk melakukan suatu urusan, dan tanpa sengaja
melewati masjid, maka beliau akan mampir (ke masjid terlebih
dahulu untuk mengerjakan shalat sunnat). Karena menurut beliau,

suatu urusan tidak akan selesai jika lepas dari mengingat Allah.

Sementara di antara etika terpuji beliau adalah sikap jujur dan
sabar. Di akhir hidupnya, ‘Asim mengalami kebutaan sehingga harus
selalu digandeng. Kondisi ini tidak membuatnya mengeluh atau
pemarah. Bahkan beliau sangat sabar menerima takdirnya sebagai
orang yang tuna netra, dan sama sekali tidak pernah membentak
maupun melontarkan kata-kata yang tidak nyaman kepada orang

yang menuntunnya.

Imam ‘Asim meninggal dunia di Kufah pada tahun 128 H/
744 M. Ada juga yang mengatakan bahwa beliau wafat di Samawah.
Dalam sebuah riwayat diceritakan bahwa ketika beliau sedang
mengalami kondisi sakaratul maut, Abu Bakar Syubah tengah
menjenguknya. Karena itulah, ia menjumpai sang guru sedang
membaca QS. al-An‘am [6]: 62, “S|lumma ruddu ilallah(i) maulahum
al-Hagq (artinya: kemudian mereka kembali kepada Tuhan mereka,
Allah Yang Maha Benar)”.

Dalam bidang qgira’at ini, tercatat ada dua tokoh yang menjadi

guru (rijal) ‘Asim, yaitu:
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Pertama, Abu Abdurrahman Abdullah ibn Habib al-Sulami,
yang mengambil jalur gira’ar dari ‘Usman bin ‘Affan, ‘Ali bin Abi
Talib, Ubay bin Ka‘ab, Zaid bin S|abit, Abdullah ibn Mas‘ud, dari
Nabi saw. Berdasarkan pengakuan ‘Asim, dia berguru qira’at kepada
al-Sulami semenjak masih usia kanak-kanak. Al-Sulami sendiri
dikenal sebagai orang yang pertama kali mengajarkan al-Qur’an di
Kufah setelah ‘Usman ibn ‘Affan mengirim salinan mushaf ke daerah
tersebut. Dikabarkan bahwa al-Sulami telah mengajar al-Qur’an di
Masjid Jami‘ Kufah selama 40 tahun. Setelah ia meninggal dunia
pada tahun 73 H, maka yang menggantikan posisinya sebagai guru
gira’at al-Qur’an adalah ‘Asim.

Kedua, Abu Maryam Zirri bin Hubaisy ibn Malik ibn
Khuzaimah yang mengambil g¢ira'az dari jalur ‘Usman bin ‘Affan
dan Tbn Mas‘ud, dari Nabi saw. Guru ‘Asim yang satu ini relatif
memiliki usia yang cukup panjang, yaitu 122 tahun. Secara fisik,
beliau mempunyai ukuran jenggot yang sangat panjang dan lebar.

Zirri dikenal sebagai orang yang sangat fasih dalam berbahasa Arab.

Adapun jumlah murid yang belajar dan mengambil gira’'ar
dari Imam ‘Asim cukup banyak, di antaranya adalah Aban ibn
Taghlib (w. 141 H), Hammad ibn Salamah (w. 167 H), al-Khalil ibn
Ahmad, ‘Amr ibn Khalid (w. 229 H), Hamzah al-Zayyat (w.156 H),
Sulaiman ibn Mihran al-A‘masy (w. 119 H), Salam ibn Abu Munzir
(w. 111 H), Muhammad ibn Raziq (w. 298 H), dan lain sebagainya.
Namun dari sekian banyak muridnya, ada dua orang yang dikenal
sebagai perawi langsung gira’at Imam ‘Asim, yakni Ibn Sulaiman

al-Asadi atau yang populer dengan Hafs (w. 180 H),*3 dan Syu‘bah

133 Nama lengkapnya adalah Hafs bin Sulaiman bin al-Mughirah al-Asadi
al-Bazzar al-Kufi, yang biasa dipanggil dengan kunyah Abu ‘Umar. Ia
lahir pada tahun 90 H dan wafat di Kufah sekitar tahun 180 H. Hafs
selain murid dan perawi gira’at Imam Asim, ia juga merupakan putra
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ibn ‘Ayyasy ibn Salim al-Hannat al-Asadi atau Syu‘bah (w. 194 H).**

b. Nafi‘al-Madani (w. 167 H)

Nama lengkapnya adalah Nafi ibn Abdurrahman ibn Nu‘aim
al-Laisi al-Madani. Ia berasal dari daerah Ishfahan di kawasan Iran,
yang biasa dipanggil dengan 4unyah Abu Ruaim, atau Abu al-Hasan,
atau Abu Abdurrahman. menurut Muhammad Salim Mubhaysin,
Nafi lahir di Hudud pada 70 H, dan masih satu garis keturunan dari
Hamzah ibn Abdul Mutalib, sebagai generasi ketiga setelah masa
sahabat. Secara fisik, Nafi’ berkulit hitam, namun sangat murah
senyum, selalu memanpakkan wajah ceria dan berperilaku terpuji,
zuhud, serta dermawan. Imam gira’at di Madinah, sangat menguasai
ilmu gira’at, bahkan ia pernah shalat di masjid Madinah selama 60

tahun.

Abdullah ibn Ahmad ibn Hanbal diceritakan pernah bertanya

kepada ayahnya mengenai gira'ah (versi bacaan al-Qur’an) apa yang

tiri ‘Asim. Menurut Ayyub ibn Mutawakkil, kualitas bacaan riwayat
Hafs lebih sahih dibandingkan dengan riwayat Syu‘bah. Hal ini sangat
wajar, sebab Hafs memang tinggal serumah dengan ayah tirinya
tersebut, sehingga pembelajaran qira’at dari sang guru lebih intens
dilakukan olehnya.

134 Sementara nama lengkapnya adalah Syu‘bah bin ‘Ayyasy bin Salim
al-Kufi al-Asadi, yang biasa dipanggil dengan kunyah Abu Bakar
atau Salim. Beliau lahir pada tahun 95 H dan wafat di Kufah tahun
194 H. Syu‘bah sendiri telah berhasil mengkhatamkan al-Qur’an
di hadapan Imam ‘Asim sebanyak tiga kali. Ia juga termasuk salah
seorang ulama besar di Kufah, yang memiliki keluasan ilmu dalam
berbagai bidang, seperti bahasa dan hadis. Menurut pengakuan ‘Asim,
dalam menyampaikan riwayat gira’at, ia telah memberikan jalur sanad
yang berbeda kepada dua orang perawinya ini. Qira’at yang diajarkan
kepada Hafs adalah riwayat yang berasal dari Abu Abdurrahman al-
Sulami, dari ‘Ali ibn Abi Talib. Sedangkan qira’at yang diajarkan
kepada Syu‘bah adalah dari jalur Zirri ibn Hubasiy, dari Abdullah ibn
Mas‘ud.

74



paling disenangi. Ahmad ibn Hanbal menjawab bahwa ia sangat
menyukai gira'ah penduduk Madinah (yakni gira’at Nafi‘), namun
jika tidak ada, maka ia sangat suka qiraat ‘Asim.

Dalam sebuah riwayat juga disebutkan bahwa setiap kali
membacakan al-Qur'an kepada murid-muridnya, selalu tercium
aroma parfum misik dari mulut beliau. Ketika ditanya apakah
beliau selalu menggunakan wangi-wangian ketika akan mengajar,
maka beliau menjawab bahwa beliau tidak pernah memakai parfum
yang dimaksud. Namun, menurut pengakuannya, pada suatu malam
beliau pernah bertemu dengan Nabi saw di dalam mimpi, dan ketika
itu Nabi saw sedang membaca al-Qur’an di mulut beliau. Semenjak

itulah, aroma wangi selalu tercium dari mulut Imam Nafi‘.

Berdasarkan festimony (pengakuan dan kesaksian) dari salah
seorang murid sekaligus perawi gira’at Imam Nafi', Qalun, bahwa
gurunya tersebut termasuk orang yang paling bagus bacaannya.
Selain itu, beliau juga memiliki akhlak yang sangat terpuji di kalangan
masyarakat Madinah. Bahkan beliau sangat terbuka kepada siapa
saja yang ingin belajar atau mengambil gira’at darinya, walaupun
harus menuruti kemauan dari orang yang ingin belajar tersebut.

Dalam periwayatan hadis, Ahmad ibn Hanbal menilai Nafi*
tidak bagus sedangkan pakar hadis yang lain,seperti al-Duri,al-Nasa’i
dan Ibn Hayyan, menilainya sebagai orang yang dapat dipercaya (s
igah). Selain di bidang hadis, Nafi‘ juga sangat menguasai disiplin
ilmu-ilmu yang lain, seperti gira'at, lugah, tafsir dan sebagainya.
Penduduk Madinah pun sepakat dalam menerimana bacaan dari
Imam Nafi* ini.

Imam Nafi wafat di Madinah tahun 167 H. pada masa
Khalifah al-Hadji, sebagian mengatakan bahwa ia wafat di tahun 159
H. pada masa Khalifah al-Mahdi. Diceritakan bahwa tatkala hampir
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tiba ajalnya, semua anak dan muridnya berkumpul sambil meminta
nasihat terakhir, maka Imam Nafi* membacakan ayat pertama dari
QS. al-Anfal [8]: “ittaqu Allah(a) wa aslihu Zata bainikum wa at
Tullab(a) wa rasulahu in-kuntum muminin (artinya: Bertakwalah
kamu kepada Allah dan perbaikilah hubungan di antara sesamamu,
dan taatlah kepada Allah dan Rasul-Nya jika kamu adalah orang-

orang yang beriman)”.

Tercatat ada lima guru (rija/) gira’at Nafi’ yang terkenal,
yaitu: Abu Ja‘far Yazid bin al-Qa‘qa‘ al-Qari’ (w. 130 H), Abu Daud
Abdurrahman bin Harmuz al-A‘raj (w. 117 H), Syaibah bin Nasah
al-Qadi’ (w. 130 H), Muslim bin Jundab al-Huzali (w. 110 H), dan
Abu Ruh Yazid bin Rauman al-Madani (w. 120 H). Kelima orang ini
merupakan rija/ (guru-guru qira’at) Nafi‘ yang ia ambil di Madinah.
Mereka semua mengambil jalur gira'ar dari Abu Hurairah, Ibn
‘Abbas, Ibn ‘Ayyasy al-Makhzumi, dari Ubay bin Ka‘b, dari Nabi
saw. Bahkan, dalam kitab I##ihaf Fudala al-Basyar, disebutkan bahwa
Nafi‘ belajar gira’at kepada 70 guru dari kalangan tabi’in.

Ada sejumlah murid yang mengambil gira'ar dari Nafif
sebagaimana yang disebutkan Ibn al-Nadim, di antaranya adalah
Ismail ibn Ja‘far al-Ansari al-Madani (w. 180 H), Ishaq ibn
Muhammad ibn Abdullah al-Musaibi al-Madani (w. 206 H),
Sulaiman ibn Muslim ibn Jammaz al-Zuhri (w. 170 H), Malik ibn
Anas (w. 179 H), Abu ‘Amr dari Basrah (w. 154 H), al-Lais ibn Saad
dari Mesir (w. 175 H), Abu Mashar al-Dimasyq dan Khuwaylid
ibn Ma‘dan dari Syam, dan lain sebagainya. Namun dari semua itu,
ada dua murid yang sangat terkenal sekaligus sebagai perawi gira'at
Nafi, yakni Isa ibn Mina atau yang dikenal dengan nama Qalun (w.
220 H),”* dan ‘Usman ibn Sa‘fd atau yang lebih populer dengan

155 Nama lengkapnya adalah Isa bin Mina ibn Wardan ibn Isa ibn Abd
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nama Warsy (w. 197 H)*®.

156

al-Samad al-Madani al-Zuraqi, dengan kunyah-nya Abu Musa. Qalun
merupakan keturunan dari ‘Umar ibn Khattab, yang sangat mendalami
ilmu qgira’at serta ulama ahli nahwu yang terkenal di Madinah. Ia
diberi gelar dengan nama ‘qalun’, karena keindahan dan kebagusan
bacaannya. Kata ‘qalu’ sendiri merupakan bahasa Romawi yang berarti
bagus. Imam Qalun lahir pada tahun 120 H pada masa pemerintahan
Hisyam ibn Abdul Malik, kemudian belajar gira’at kepada Nafi
sampai tahun 150 H, dan wafat di Madinah sekitar tahun 220 H. di era
Khalifah al-Ma’mun dalam usia hampir seratus tahun.

Nama lengkapnya adalah ‘Usman bin Said ibn ‘Adiy ibn Ghazwan
ibn al-Sabiq al-Misri, yang biasa dipanggil dengan kunyah Abu Said,
atau Abu ‘Amr, atau Abu al-Qasim. Diriwayatkan, ia digelari ‘warasy’
dikarenakan ia mempunyai warna kulit yang sangat putih seperti keju.
Ia lahir di Mesir tahun 110 H, kemudian belajar gira ‘at kepada Nafi* di
Madinah sampai tahun 155 H. Warasy salah seorang gari’terkenal di
masanya, serta memiliki suara yang sangat merdu sehingga tidak ada
kata bosan untuk selalu mendengarkan bacaannya. Ketokohan imam
qgira’at di kawasan Mesir berakhir pada diri beliau. Warasy meninggal
dunia di Mesir pada tahun 197 H. pada masa Khalifah al-Ma’mun
dalam usia 87 tahun.
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BAB I
MUSHAF-MUSHAF QIRA"AT: QIRA'AT "ASIM DAN
NAFI

Kajian sejarah dengan topik pembahasan tentang mushaf
selalu menjadi perhatian menarik bagi para peneliti. Para sarjana
muslim maupun non-muslim telah banyak melakukan kajian
yang mengambil obyek penelitian mushaf. Al-Qur'an yang
sekarang beredar di seluruh tempat dan dibaca setiap hari oleh
muslimin seluruh dunia merupakan hasil inisiatif sahabat yang
mengumpulkannya dan menjadikannya sebuah kesatuan, hingga
disebut mushaf. Adanya legalisasi mushaf secara resmi serta
pengirimannya ke berbagai daerah menyebabkan kajian tentang

mushaf gira’at menjadi berkembang pesat.

Oleh karena itu, pembahasan ini berusaha memaparkan
tentang mushaf-mushaf qira’at, khususnya gira’at ‘Asim dan Nafi,
yang keduanya merupakan qira’at paling banyak dibaca oleh umat
Islam di seluruh dunia sampai sekarang. Pembahasan dilanjutkan
dengan kaidah a/-usul dan farsy al-huruf, serta karakteristik dan

kekhususan masing-masing mushaf gira’at tersebut.
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A. Pengertian Mushaf Qira’at

Kata mushaf (Ci>as) yang bentuk pluralnya masahif (Ci>-\as),
secara bahasa berarti lembaran-lembaran al-Qur’an setelah disusun
dan dikodifikasi dalam sebuah kitab. Dalam kamus 7a; a/-Arus
dan Lisan al-Arab, mushaf didefinisikan sebagai “sesuatu yang
mengumpulkan lembaran-lembaran tulisan di antara dua sisi
(sampul) kitab”. 1

Dari pengertian ini dapat dipahami bahwa mushaf merupakan
suatu tulisan yang terkumpul dalam sebuah kitab. Kata mushaf ini
jika dikaitkan dengan al-Qur’an, maka berarti 2a/am (wahyu) Allah
yang tertulis dan terkumpul dalam sebuah kitab, yang diawali dari
al-Fatihah sampai surat terakhir al-Nas."® Oleh karena itu, perlu
dibedakan antara kalam al-Qur'an yang berbentuk vokal (sauti)
dengan al-Qur’an dalam bentuk mushafi.

Sedangkan secara terminologi, istilah mushaf dapat diartikan
beragam. Labib al-Said, misalnya, ia mendefinisikan istilah mush
af berdasarkan pertimbangan makna /ugawi. Menurutnya, mushaf
adalah suatu nama bagi kumpulan lembaran-lembaran al-Qur’an

yang ditulis sesuai urutan surat dan ayat berdasarkan apa yang

157 Muhammad ibn Muhammad al-Husaini al-Zubaidi, 7aj al- ‘Arus min
Jawahir al-Qamus, Juz. 9, hlm. 186, dalam CD RoM al-Maktabah
al-Syamilah, versi. 3.61, 2007. Dikutip dalam kamus Lisan al-‘Arab,
dinamakan ‘mushaf’, karena ia menjadikan lembaran-lembaran
tersebut terpadu dalam satu kitab.

o K;.j;ﬂ\ Cimal) lasl> Ja «.5" uﬁ’g\ &Y Lz il & \.&\; éﬁjm J&)
) (o)
Lihat, Jamaluddin Muhammad ibn Manzur al-Misri, Lisan al-‘Arab,
Juz. IX (Beirut: Dar Shadir, t.th), him. 186.

138 Muhammad Rajab Farjani, Kaifa Nata’addab ma‘a al-Mushaf:
Kitabah, Qira’ah, Ta‘alluman, Istima‘an, Cet. II (Kairo: Dar al-I‘tis
am, 1978), him. 37.
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diterima oleh umat Islam (para sahabat pada waktu itu) dari Nabi
secara global dari setiap kumpulan tulisan-tulisan yang ditulis
oleh semua sahabat berdasarkan apa yang ia terima dari Nabi saw,
meskipun pada kenyataannya antara satu mushaf terdapat perbedaan
dengan yang lainnya.

Penjelasan berbeda dikemukakan oleh ‘Abdul Fattah Syibli.
Dalam hal ini, ia lebih mengartikan mushaf sebagai salinan-salinan
dari mushaf Usmani yang telah dikumpulkan dan disepakati oleh
para sahabat.’® Meskipun Syibli tidak menafikan adanya mushaf-
mushaf yang telah muncul sejak masa Abu Bakar, seperti mushaf
‘Aisyah, mushaf Ibn Mas‘ud, mushaf Ubay ibn Ka‘ab, dan sebagainya,
namun secara pengertian khusus, nampaknya ia lebih menekankan

pada mushaf resmi pada masa Khalifah ‘Usman ibn ‘Affan.’®!

Sementara itu, dari sudut pandang yang berbeda, istilah mush
af dapat diartikan sebagai sebuah ungkapan untuk mushaf al-Qur’an
yang dapat membedakan antara satu dengan yang lainnya, baik dari
segi rasm, khatt, dan sebagainya, serta untuk menjelaskan penulis dan
metode penulisan yang digunakan dalam menulis teks al-Qur’an.'?
Dari definisi ini, mushaf Usmani dapat dimaknai sebagai karakteristik
mushaf al-Qur’an yang ditulis atau dikodifikasi pada masa Khalifah

159 Labib al-Said, al-Jam * al-Saufi al-Awwal li al-Qur’an al-Karim —aw-
al-Mushaf al-Murattal: Bawa ‘isuhu wa Mukhtatatuhu (Kairo: Dar al-
Katib al-‘Arabi, t.th), hlm. 83.

160 Lihat, Abdul Fattah Ismail Syibli, Rasm al-Mushaf al- ‘Usmani wa
Auham al-Mustasyriqin fi Qira’at al-Qur’an al-Karim: Dawafi ‘uha wa
Daf uha, Cet. IV (Kairo: Maktabah Wahbah, 1999), him. 5.

161 Abdul Fattah Ismail Syibli, Rasm al-Mushaf.., hlm. 5-6.

162 Yasir Ibrahim al-Mazru’i, Tarikh Tiba ah al-Mushaf al-Syarif bi Daulah
al-Kuwait (Kuwait: Wizarah al-Awqaf wa al-Syu’un al-Islamiyyah,
2007), hlm. 18.
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‘Usman ibn ‘Affan sesuai dengan ketentuan dan metode dalam
penulisan rasm, khatt, dan sebagainya, yang membedakannya dengan

mushaf-mushaf yang lain.

Selanjutnya, para ulama berbeda pendapat mengenai asal usul
kata ‘mushaf’ini, namun secara garis besar dapat dibagi menjadi dua

pendapat:

Pertama, pendapat yang mengatakan bahwa penamaan ‘mush
af” untuk al-Qur’an muncul pertama kali pada masa Khalifah Abu
Bakar (w. 13 H). Kelompok ini, sebagaimana yang dipaparkan oleh
al-Zarkasyi (w. 794 H), mengutip riwayat dari al-Muzaffiri dan Ibn
Asytah:

!af»:d\sow\;;@&:d\s%tg@ﬂm&
oj,lbjis ja....s V@mdb cc}mjiﬁ V@axdlﬁ
%f&tww\)w)'bwu \MJLBJWU.A

“‘Diceritakan dari al-Muzaffiri, ia berkata: Tatkala Abu

Bakar selesai mengumpulkan al-Qur'an, lalu ia berseru:
Berilah ia nama! Sebagian sahabat mengusulkan dengan
nama Injil’, namun mereka tidak begitu sejutu. Sebagian
yang lain mengusulkan dengan nama al-sifr’, lagi-lagi mereka
tidak setuju, karena keduanya menyerupai nama kitab umat
terdabulu (Yahudi dan Nasrani). Maka berkatalah Abdullah
ibn Mas‘ud: Aku melihat orang Habsyah memiliki sebuah
kitab dan mereka menamakannya dengan al-mushaf’. Para
sahabatpun setuju dengan nama (al-mushaf) ini, sehingga

mereka memberinya dengan nama tersebut”.'%

163 Badaruddin Muhammad bin ‘Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum
al-Qur’an, Juz. I (Beirut: Dar al-Fikr, 2001), hlm. 281.
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Dalam hal ini, Imam al-Suyuti (w. 911 H), Subhi al-Salih dan
Labib al-Said juga menambahkan:

B Dled Gl e e ) eae b e a3l ) A,
e d g s K0T 08 ¢ 3,1 3 0gaSS Tl a1
A3 15855 ¢ 35l aend ool el s JB ¢ s gian b
wdjij’a‘)ij’;\g){‘ /\J\;ﬁumal\ojfﬂuy\&}\cwlé"b

wdemall sl 5 Al pe
‘Diriwayatkan dari 1bn Asytah dari jalur Musa ibn ‘Ugbah
dari Ibn Syi/.n_zb, ia menceritakan: Tatkala para sahabat selesai
mengumpulkan al-Qur'an dan telah ditulis di kertas atau
dedaunan, berkatalah Abu Bakar: berilah ia nama! Maka
sebagian mereka mengusulkan nama al-sifr, sebagian yang
lain mengusulkan nama al-mushaf”, karena orang Habsyah
menamakan (sebuah kitab) dengan mushaf. Akbhirnya mereka
setuju dengan nama al-mushaf”. Oleh karena itu, Abu Bakar

adalah orang yang pertama kali mengumpulkan al-Quran
dan menamakannya al-mushaf "%

Kedua, pendapat yang mengatakan bahwa pemberian nama
‘mushaf’ merupakan dari Nabi saw sendiri, berdasarkan riwayat,

misalnya:

164 Riwayat ini juga diambil dari jalur yang berbeda, yaitu dari Ibn
Buraidah. Baca selengkapnya dalam Jalaluddin al-Suyuti, al-ltgan
fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), hlm. 59.
Bandingkan, Subhi al-Salih, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur’an, Cet. X
(Beirut: Dar al-‘Ilm li al-Malayyin, 1977), hlm. 77-78. Juga, Labib al-
Said, al-Jam * al-Saufi.., hlm. 83-84.
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“‘Dari Abu Darda’, ia berkata: Nabi saw bersabda tentang
tafsir ayat ini (QS. al-Nur [24]: 36): Jika kalian saling
memperindah masjid dan menghiasi mushaf, maka kebinasaan
akan menimpa kalian”,'” dan hadis-hadis lainnya.

Dari kedua pendapat di atas, dapat dinilai mana yang lebih
kuat secara argumentasi. Dalam masalah ini, penulis lebih sepakat
dengan pendapat Rajab Farjani. Menurutnya, penamaan ‘mus
hat” yang menunjukkan al-Qur'an dalam bentuk tertulis sudah
diberikan sejak masa Nabi saw, dan bukan meminjam istilah orang
Habsyah. Hal demikian diketahui berdasarkan hadis-hadis sahih
yang menguatkan pendapat ini. Kata mushaf yang terdapat dalam
hadis-hadis Nabi saw tersebut secara eksplisit dapat dipahami
bahwa pengertian mushaf menunjukkan kumpulan tulisan dalam
sebuah kitab. Sedangkan riwayat dari al-Muzafhiri dan Ibn Asytah
yang mengatakan bahwa istilah mushaf berasal dari orang Habsyah
terbukti lemah, hanya sebatas dsar dari sahabat.'®’

Dari uraian di atas, penulis ingin mempertegas kembali apa
yang dimaksud dengan mushaf gira’at. Dalam penelitian ini, mushaf

gira'at yang dimaksud adalah tulisan al-Qur’an yang termaktub

165 QQS. al-Nur [24]: 36.

166 Lihat Muhammad Rajab Farjani, Kaifa Nata’addab ma‘a.., him. 41-
43,

167 Baca, Muhammad Rajab Farjani, Kaifa Nata’addab ma ‘a.., him. 44-
45.
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dalam sebuah kitab mushaf yang memiliki karakteristik, a/-usul,
dan farsy al-huruf tersendiri, yang membedakannya dengan mushaf
(giraat) yang lain, namun tetap bersumber dan mengacu pada a/-
mushaf al-Usmani’. Pada perjalanan sejarahnya (lihat keterangannya
pada sub-bab berikut), mushaf-mushaf ini diberi nama dengan cara
dinisbatkan kepada perawi dari masing-masing imam gira’at, seperti
mushaf bi riwayah Warasy an Nafi', mushaf bi riwayah Hafs an Asim,

dan seterusnya.

B. Sejarah Mushaf-Mushaf Qira’at

1. Sejarah Kodifikasi Mushaf Qira’at

Al-Qur’an berupa wahyu yang diterima Nabi Muhammad
pada faktanya dipelihara dengan dua cara utama, yaitu dihafal
dan ditulis pada berbagai jenis bahan. Ketika para sarjana muslim
berbicara tentang jam‘ al-Qur'an pada masa Nabi saw, maka yang
dimaksud dengan ungkapan ini pada dasarnya adalah pengumpulan
wahyu yang diterima Nabi saw melalui dua cara tersebut, baik

sebagian ataupun seluruhnya.'®

Di masa awal, pemeliharaan al-Qur'an hanya dengan
metode yang pertama, yakni dengan ingatan para sahabat. Hal ini
dikarenakan tradisi hafalan yang kuat di kalangan masyarakat Arab
sehingga sangat memungkinkan untuk menjaga al-Qur’an. Pada
masa ini, Nabi saw bertindak sebagai tutor utama yang mengajarkan
al-Qur’an kepada sahabat dengan lisan secara langsung. Sahabat
dalam mengemban tugas untuk menjaga al-Qur’an selalu dan lebih
banyak mengandalkan hafalan, sementara tulisan hanya dijadikan

sebagai penguat. Walaupun demikian, al-Qur’an sudah ada yang

18 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Yogyakarta:
Forum Kajian Budaya dan Agama, 2001), hlm. 130.
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ditulis dalam sahifah, jarid, likhaf, zurar'®® dan lain sebagainya.'”®
Beberapa penulis al-Qur’an yang terkenal pada masa ini, antara lain
‘Usman Ibn ‘Affan (w. 25 H), ‘Ali Ibn Abi Talib (w. 40 H), Zaid
ibn Sabit (w. 45 H), Ubay ibn Ka‘ab (w. 30 H), Mu‘awiyah ibn Abi
Sufyan (w. 60 H), Aban ibn Sad (w. 13 H), dan Sabit ibn Qais (w.
12 H). Menurut literatur sejarah, jumlah keseluruhan penulis wahyu
tidak kurang dari empat puluh,'” sehingga apa yang mereka tulis

dengan mudah selalu dikontrol oleh Nabi saw.'”?

Selama Nabi saw masih hidup, al-Qur’an telah ditulis secara
utuh, namun masih dalam bentuk tulisan-tulisan yang terpisah, belum
terkumpulkan menjadi satu (sebagaimana al-Qur’an sekarang).
Setelah Nabi saw wafat, perhatian sahabat terhadap al-Qur’an
tidaklah surut. Banyak hal positif yang ditunjukkan sahabat dalam
hal ini, seperti munculnya semangat untuk menulis kembali, ada juga
yang menginginkan agar al-Qur’an dikumpulkan menjadi satu. Akan
tetapi keadaan seperti ini tidak bisa menutupi peristiwa ‘pahit’ yang
pernah ada, seperti banyaknya orang-orang yang keluar dari agama
Islam (murtad) sehingga mengharuskan Khalifah Abu Bakar (w. 13
H) untuk turun tangan dalam menangani kaum murtad tersebut.
Catatan sejarah menyebut peristiwa ini dengan perang Yamamabh,

yang terjadi pada tahun ke 12 hijriyah. Dalam peperangan tersebut,

19 Likhaf merupakan bentuk jamak dari kata lakhfah, yang berarti batu
putih yang tipis, sedangkan zurar berarti batu yang tajam seperti
tajamnya pisau. Lihat, al-Asmu’i, Fada'il al-Qur’an Wa Adab al-
Tilawah (Beirut: Dar al-Jiyl, 1990), hlm. 67.
170 Imam Qurtubl, Fada'il al-Qur’an Wa Adab al-Tilawah (Beirut: Dar
al-Jiyl, 1990), hlm. 67.

! Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh al-Qur’an al-Karim (Kairo:
Mu’assasah Syubban al-Jami‘ah, t.t), him. 13.

12 Muhammad Rajab Farjani, Kaifa Nata'addab ma ‘a.., hlm. 57.
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tidak kurang dari 70 gari’yang gugur,'” bahkan dalam suatu riwayat
mencapai 500 orang.'”* Peristiwa Yamamah yang memakan korban
puluhan gari’ tersebut telah mengunggah kekhawatiran ‘Umar ibn
al-Khattab akan keberlangsungan al-Qur’an jika para Auffaz terus
gugur di medan peperangan selanjutnya. Maka pada saat itu, ‘Umar
langsung mengusulkan kepada Khalifah Abu Bakar agar al-Qur’an

segera ditulis dan dikumpulkan dalam satu mushaf.

Setelah al-Qur’an tersebut berhasil dikumpulkan oleh
Tim yang diketuai Zaid ibn S|abit tersebut, mushaf itu kemudian
dipegang oleh Abu Bakar sendiri. Adapaun bentuk rasm yang
digunakan Zaid pada saat itu adalah scrips dan ejaan Madinah yang
umum atau konvensional (34l\ # ). Begitu pula dengan ukuran
kepingan-kepingan kertas yang digunakan untuk menulis al-Qur’an
tidak sama, sehingga menjadikan tumpukan kertas itu tidak tersusun
rapi. Oleh karena itu, pengumpulan al-Qur’an di masa ini masih

dinamakan subuf”

Sepeninggal Abu Bakar (w. 13 H), kepemimpinan umat
Islam kemudian dipercayakan kepada ‘Umar ibn al-Khattab
(w. 23 H), sehingga mushaf yang ada sepenuhnya juga menjadi
tanggungjawabnya. Di masa Khalifah ‘Umar, mushaf tersebut disalin

13 Manna‘ Khalil al-Qattan, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur’an, Cet. XI (Kairo:
Maktabah Wahbah, 2000), him. 188.

174 Muhammad al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an.., hlm.
249.

175 Secara bahasa, sakifah (pluralnya, suhuf) berarti potongan-potongan
tulisan dari kertas atau kulit. Sedangkan secara istilah, merupakan
ungkapan yang ditujukan pada pengumpulan al-Qur’an di masa
Khalifah Abu Bakar, yang dikumpulkan dari tulang, pelapah kurma,
daun, kulit, dan sebagainya.. Lihat Muhammad Muhammad Abu
Syuhbah, al-Madkhal li Dirasah al-Qur’an al-Karim, Cet. 111 (Riyadh:
Dar al-Liwa’ li al-Tauzi® wa al-Nasyr, 1987), hlm. 279.
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kembali ke dalam beberapa lembaran (sahifah). Akan tetapi, ‘Umar
tidak langsung mengandalkan sabifah tersebut, karena menurutnya s
ahifah hanya dijadikan sebatas naskah orisinal, bukan sebagai bahan
hafalan. Setelah penulisan selesai, naskah tersebut dipindahkan
kepada Hafsah (w. 45 H), isteri Rasulullah, yang sekaligus anak dari
‘Umar bin al-Khattab. Tindakan ini cukup beralasan, sebab, selain
sebagai isteri Nabi, ia juga orang yang pandai baca tulis al-Qur’an,
sehingga al-Qur’an akan lebih mudah terjaga.'’

Setelah ‘Umar meninggal dunia, jabatan khalifah selanjutnya
dipegang oleh ‘Usman bin ‘Affan (w. 25 H). Pada masa pemerintahan
khalifah ketiga ini, wilayah kekuasaan Islam mengalami banyak
perkembangan, sehingga kebutuhan umat untuk mengkaji al-Qur’an
semakin menigkat.””” Oleh karena itu, banyak gari’ yang dikirimkan
ke berbagai daerah sebagai imam, yang bertugas mengajarkan bacaan
al-Qur’an. Umat Islam yang sedemikian luas mendapatkan pelajaran
dan menerimabacaan al-Qur’an (gira’at) dari masing-masing sahabat
yang ditugaskan tersebut. Penduduk Syam, misalnya, memperoleh
pelajaran dan g¢ira’at dari sahabat ‘Ubay bin Ka‘ab, penduduk Kufah
berguru kepada sahabat ‘Abdullah bin Mas‘ud, sementara penduduk
Bashrah menimba ilmu dari Abu Musa al-Asy‘ari.

Versi gira'at yang dimiliki dan diajarkan masing-masing
sahabat ahli gira'at tersebut berlainan satu sama lain ini, dalam
perjalanannya menimbulkan dampak negatif. Sebab, di antara
umat Islam saling membanggakan versi gira’at masing-masing dan

mengklaim bahwa versi giraar-nya yang paling benar, bahkan di

176 Azyumardi Azra (ed), Sejarah dan ‘Ulum al-Qur’an (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 2008), hlm. 28-29.

177 Abd al-Sabur al-Syahin, Tarikh al-Qur’an (Kairo: Nahdah Misri,
2005), hlm. 148.
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antara mereka ada yang saling mengkafirkan.!”® Dari sinilah pangkal

mulai terjadinya kisruh yang disebabkan perbedaan gira’ar.

Perbedaan bacaan (gira’af) yang mengakibatkan adanya
pengkafiran tersebut menimbulkan kekhawatiran akan semakin
mudah terpecahnya umat Islam. Melihat keadaan ini, muncul
inisiatif dari Huzaifah (w. 35 H) untuk mengusulkan adanya
usaha zaubid al-masahif (penyatuan mushaf). Tidak berselang
lama kemudian, Khalifah ‘Usman mengambil sikap tegas dengan
mengundang para sahabat, baik dari golongan mubajirin maupun
ansar. Dalam musyawarah yang dipimpin oleh ‘Usman sendiri, pada
akhirnya dicapai kesepakatan untuk menulis kembali al-Qur’an
yang sudah tersusun pada masa Abu Bakar, serta menjadikannya
beberapa salinan mushaf yang nantinya akan dikirim ke berbagai

daerah negara Islam.'”
Banyak riwayat yang menceritakan bahwa pengumpulan al-
Qur’an masa ‘Usman ini dilakukan oleh suatu komisi yang terdiri

dari empat orang, dengan Zaid ibn S|abit sebagai ketua'®. Tim

I8 Banyak riwayat yang menunjukkan peristiwa pengklaiman umat
Islam semasa ‘USman bin ‘Affan, diantaranya sebagaimana yang
diriwayatkan oleh Anas bin Malik bahwa ketika HuZzaifah bin al-
Yamani tengah memimpin penduduk Syam dan Irak dalam ekspedisi
militer ke Armenia dan Azerbaijan, ia menyaksikan kedua penduduk
tersebut (Syam dan Irak) saling bertentangan dalam bacaan al-Qur’an
yang menganggap golongan mereka paling benar dan menyalahkan
di luar bacaan selain mereka masingm-masing. Baca, Abd al-Sabur
Syahin, Tarikh al-Qur’an, hlm. 148. Juga, Manna’ Khalil al-Qattan,
Mabahis fi “Ulum al-Qur’an.., hlm. 128.

179 Hasanuddin AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan.., hlm. 56.

180 Tidak jauh berbeda alasan pengangkatan Zaid ibn Sabit sebagai ketua
tim yang kedua kalinya sebagaimana pada masa Abu Bakar, bahwa
Zaid tidak lain adalah warga Ansar yang sewaktu mudanya menjabat
sebagai sekretaris pribadi Nabi saw, serta mencatat wahyu al-Qur’an
secara langsung. la juga terlibat dalam penulisan al-Qur’an pada
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ini beranggotakan ‘Abdullah ibn al-Zubair (w. 692) yang tiada lain
adalah cucu dari Abu Bakar, atau keponakan dari ‘Aisyah sekaligus
anak tiri ‘Umar ibn al-Khattab, kemudian Said ibn al-As (w. 678)
yang merupakan gubernur Kufah, dan terakhir Abdurrahman ibn
al-Haris (w. 633). Riwayat ini merupakan pendapat yang disepakati
oleh jumhur ulama menurut riwayat yang masyhur.

Setelah selesai penulisan dan penyalinan al-Qur’an dari
mushaf-nya Hafsah, ‘Usman menyebarkannya ke berbagai daerah
Islam sebagai bacaan standar yang baku bagi umat Islam. Terdapat
perbedaan pendapat di antara ulama mengenai jumlah mushaf yang
ditulis dan disebarkan pada masa ini. Mayoritas mereka berpegang
pada pendapat yang mengatakan empat buah mushaf, yang masing-
masing dikirim ke Kufah, Basrah, dan Syam, sementara satu buah
lainnya disimpan oleh Khalifah sendiri. Sementara ulama lain,
seperti Jalaluddin al-Suyuti (w. 911 H), mempopulerkan bahwa
mushaf yang disebarkan ada lima eksemplar, yaitu ditambahkan
dengan kota Mekkah." Ulama lainnya berpegang pada pendapat
yang mengatakan tertulis menjadi tujuh mushaf yang masing-
masing disebarkan ke Mekkah, Bashrah, Kufah dan Syam, satu buah
berada di Madinah dan satu lagi tetap di tangan Khalifah ‘Usman,'®?
sedangkan pendapat lain menyatakan mushaf dikirim kedelapan
tempat, yakni enam tempat sebagaimana yang disebutkan diatas

kemudian ditambah dengan Bahrain dan Yaman.'®

masa pemerintahan Abu Bakar. Selain faktor tersebut, juga perlu
dipertimbangkan kemungkinan ‘Usman memandang Zaid sebagai
pemuda cekatan, berintelegensi tinggi. Baca selengkapnya dalam
Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an.., hlm. 197-198.

181 Jalaluddin al-Suyuti, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an.., him. 94.

182 Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum.., Juz 1, hlm. 240.

183 Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, him. 149.

90



Mushaf-mushaf yang telah dikirim ke beberapa daerah
tersebut kemudian waktu dari waktu telah mengalami perbaikan (za5
sinat) dalam segala bentuknya, mulai dari pemberian tanda titik dan
baris (nugat al-ijam wa al-syakl), tanda waqaf, maupun perbaikan
dari segi tulisan (al-rasm wa al-dabt) dan khatt, dan sebagainya.
Seiring dengan perkembangan zaman dan kemutakhiran teknologi,

hingga jadilah seperti mushaf-mushaf qgira’at yang ada sekarang.

Terkait dengan kajian khusus mengenai mushaf-mushaf ini,
pada abad ke-4 H telah terdapat beberapa sarjana muslim yang
melakukan riset. Kajian yang paling popular adalah yang dilakukan
Ibn al-Anbari (w. 328 H), sebelum karya Ibn Mujahid (w. 324)
tentang tujuh gira’at. Sayangnya, Kizab al-Masahif yang disusun oleh
Ibn al-Anbari tersebut telah hilang ditelan zaman, tidak ditemukan
bukti langsung keberadaannya, dan hanya dapat diketahui melalui
kutipan-kutipan yang ditulis ilmuan muslim setelahnya, seperti
dalam karya al-Suyufi. Satu-satunya karya yang paling kuno dan
masih eksis sampai sekarang adalah Kizab al-Masahif yang ditulis
Ibn Abi Dawud al-Sijistani (w. 316 H). Hanya saja, kitab ini adalah
kitab yang paling sedikit cakupannya dibanding karya-karya yang
sejenis pada zamannya.'s*

Adapun istilah ‘al-masahif’ yang dimaksud dalam kajian
kitab-kitab di atas adalah catatan-catatan pribadi para sahabat atas
al-Qur’an yang ditulis di dalam mushaf, karena masing-masing
sahabat memang mempunyai catatan dan interpretasi tersendiri.
Dari sini kemudian terjadi pergeseran sejarah makna antara istilah

‘al-masahif’ dengan ‘al-mushaf’.

184 Pernyataan ini dinukil dari Miftahul Jannah, “al-Qira’at al-Syazzat
dan Catatan Pribadi Sahabat (Studi atas Kitab Kitab al-Masahif Karya
Abu Bakr al-Sijistani)”, Makalah Mata Kuliah Ilimu Qira’at SOH-B,
November 2014, hlm. 1.
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Dalam Kitab al-Masahif karya al-Sijistani, istilah ‘al-masah
if’ yang dimaksud adalah berbagai mushaf yang ditulis para sahabat
ataupun tabiin yang menjadi pegangan mereka masing-masing
sebagai catatan pribadi atas penafsiran atau penjelasan ayat al-
Qur’an. Dari golongan sahabat, misalnya, terdapat mushaf ‘Ali bin
Abi Talib, ‘Ubay bin Ka‘ab, Ibnu Mas‘ud, Ibnu ‘Abbas, Abdullah bin
Zubair, ‘Abdullah bin ‘Amr, ‘Aisyah, Hafsah, dan Ummu Salamah.
Sedangkan mushaf dari golongan tabi‘in yaitu ‘Ubaid bin ‘Amir al-
Laisi, ‘Ata’ bin Abi Rabah, ‘Tkrimah, Mujahid—Abu al-Hajjaj—,
Sa‘ld bin Jabir, dan lainnya.

Sementara itu, istilah ‘mushaf’yang dimaksud dalam diskursus
ilmu qira’at adalah salinan-salinan dari mushaf ‘Usmani yang telah
dikumpulkan dan disepakati oleh para sahabat. Mushaf tersebut
dikodifikasi serta diresmikan oleh Khalifah ‘Usman ibn ‘Affan sebagai
patokan dan standar mushaf al-Qur’an, sesuai dengan ketentuan
dan metode dalam penulisan rasm, khatt, dan sebagainya, yang
membedakannya dengan mushaf-mushaf sahabat yang lain. Dalam
perjalanan sejarahnya, sekarang penamaan mushaf (qgira’at) tersebut
dinisbatkan kepada a/~mushaf al-Usmani tersebut diberi nama sesuai
dengan imam atau rawi gira’at yang banyak mengembangkannya.
Misalnya, al-mushaf al-karim bi riwayah Hafs an Asim, al-mushaf al-
karim bi riwayah Qalun an Nafi', dan seterusnya.

2. Metode Penulisan Mushaf Qira’at

Dalam catatan sejarah al-Qur’an diketahui bahwa mugshaf ‘Us
mani merupakan bentuk penyalinan terhadap mushaf Abu Bakar.
Namun pada itu, ada beberapa keistimewaan tersendiri yang dimiliki
mushaf Usmani ini, di antaranya:

a. Ayat-ayat al-Qur’an yang ditulis di dalamnya, seluruhnya
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berdasarkan riwayat yang mutawatir dari Nabi saw.

Tidak terdapat di dalamnya ayat-ayat al-Quran yang
telah dihapus (mansukh).

Tidak terdapat di dalamnya bacaan yang bukan al-
Qur’an, seperti apa yang ditulis oleh sebagian sahabat
dalam mushafnya sendiri, sebagai penjelasan atau tafsiran

terhadap makna ayat-ayat tertentu.'®

Ditulis dengan menggunakan rasm yang sebisa mungkin

mencakup perbedaan gira’az.

Perlu dicatat bahwa penyalinan mushaf oleh Tim Zaid ini

selalu dalam pengawasan Khalifah ‘Usman ibn Affan dengan metode

dan petunjuk teknis yang telah ditentukan, sehingga kekeliruan

sekecil apapun bisa dihindari. Adapun metode yang diterapkan

dalam penulisan a/-masahif al-"Usmaniyyah ini, menurut al-Farmawi,

adalah sebagai berikut:'%

a.

Semua kata ditulis dalam mushaf-mushaf tersebut bebas
dari tanda titik (a/-nugz) dan harakat (a/-syak/). Hal ini
dilakukan agar mencakup semua bacaan yang diterima,
yang semuanya bersumber dari bacaan Nabi saw. Selain itu,
hal tersebut juga mengindikasikan bahwa pemeliharaan
al-Qur'an yang paling utama adalah dalam bentuk

hafalan, bukan semata-mata berpegang pada tulisan.

Semua kata yang tidak ada perbedaan bacaan (gira’az),
ditulis dengan bentuk rasm yang sama dalam semua
mushaf. Bentuk rasm tersebut harus seperti apa yang

pernah ditulis di hadapan Nabi saw, berdasarkan

185 Hasanuddin AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan.., hlm. 58.
18 Baca, Abdul Hayy Husin al-Farmawi, Rasm al-Mushaf wa Nagtuhu
(Mekkah: Maktabah al-Makkiyyah, 2004), hlm.125 -127.
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kesepakatan dan ketentuan dari Tim.

c. Kata-kata yang ditulis di dalam mushaf dengan hurufyang
menyalahi aslinya, ditulis tidak dalam bentuk aslinya. Hal
ini dilakukan apabila terjadi perbedaan bacaan yang dapat
digambarkan dangan satu tulisan, sehingga kata yang
tertulis tersebut dapat menunjukkan gira'az berdasarkan
huruf yang menyalahi aslinya. Sedangkan gira’at selainnya
ditulis dalam bentuk rasm asalnya.'™ Misalnya kata (
b\ 2l ) yang ditulis di dalam mushaf, sebagaimana yang
banyak diriwayatkan oleh imam-imam gira’at, yang

188

bentuk aslinya adalah ( b .J!), menggunakan huruf siz.

d. Kata-kata yang memiliki variasi bacaan, namun masih bisa
ditulis dalam satu bentuk 7asm, maka ditulis dalam bentuk
yang sama di dalam semua mushaf. Ketentuan lainnya,
kata ini juga tidak diberi tanda titik dan baca. Contohnya,
perbedaan dalam bentuk harakat atau syak/,'® ..., J»b P
Jedb ). Kata tersebut oleh suatu gira'a# dibaca dengan
dammah ba’ dan sukun kha’, sementara gira’at yang lain
membacanya dengan fathah ba’ dan kha’. Demikian juga,
perbedaan dalam hal tanda titik (7ug¢), misalnya QS. al-
Baqarah [2]: 259, bisa dibaca dengan zay, ( kb ), atau

187 Menurut al-Zarqani, hal tersebut merupakan ijtihad para sahabat
dalam menulis rasm al-mushaf. Namun, hal itu dibenarkan sekiranya
untuk menyederhanakan bentuk perbedaan bacaan yang dimungkinkan
dalam satu tulisan. Lihat, Muhammad ‘Abd al-‘Azim al-Zarqani,
Manahil al-“Irfan fi.., Juz. 1, him. 412.

'8 Dalam hal ini, gira’at yang membaca dengan sin ( b\ .J!) ini adalah
qira’at Imam Ibn Kasir riwayat Qunbul. Lihat, Ahsin Sakho Muhammad
dan Ramlah Dimyati, Manba ‘ al-Barakat fi Sab * al-Qira’at, Juz. 1, Cet.
I (Jakarta: I1Q Press, 2012), hlm. 2.

189 QQS. al-Nisa’ [4]: 37; al-Hadid [57]: 24.
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dengan ra’, (l» &% ).

Kata-kata yang memiliki varian gira’at, yang tidak bisa
ditulis dalam satu bentuk di dalam semua mushaf meskipun
tanpa tanda titik dan harakat, maka setiap mushaf ditulis
dengan menggunakan rasm (bentuk tulisan) sesuai dengan
gira'at-nya tersebut. Misalnya, (' s2 1, )* menurut qira’at
Nafi‘ (penduduk Madinah) dan gira'at Ibn ‘Amir, maka
bentuk rasm tersebut ditulis di dalam a/-mushaf al-Imam,
Mushat Madinah, dan Mushaf Syam. Sementara bacaan
yang lain ( 6‘; 99 ), ditulis di dalam mushaf-mushaf
selainnya. Kedua versi bacaan tersebut merupakan bacaan

yang mutawatir dari Nabi saw.

Di dalam kitab a/~-Magsahif karya Abu Daud al-Sijastani

disebutkan mengenai perbedaan huruf antara satu mushaf yang

dikirim ke suatu daerah dengan mushaf-mushaf lainnya, dalam

hal seperti adanya penambahan (ziyadah) atau pengurangan (nugs

an), dan sebagainya. Jumlah perbedaan tersebut terangkum dalam

keterangan di bawah ini:'!

No Perbandingan Mushaf Jumlah Perbedaan
1 | Mushaf Madinah Mushaf al-Imam 12 huruf
2 | Mushaf Syam Mushaf Iraq + 40 huruf
3 | Mushaf Kufah Mushaf Basrah 5 huruf
4 | Mushaf Madinah Mushaf Iraq 12 huruf

3. Ketercakupan Qira’at dalam Mushaf
Sebagaimana yang diyakini bahwa mushaf yang dikenal dan

190 Q8. al-Baqarah [2]: 132.
B Lihat selengkapnya dalam, Abu Daud al-Sijastani, Kitab al-Masahif,
Juz. I, Cet. II (Beirut: Dar al-Basya’ir al-Islamiyyah, 2002), hlm. 253-
282. Lihat juga, Abdul Hayy Husin al-Farmawi, Rasm al-Mushaf-.,
hlm. 130.
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dimiliki oleh kaum muslimin sekarang ini berpedoman pada mushaf
‘Usmani. Namun, para ulama berbeda pendapat tentang apakah s
haf Usmani atau rasm yang tertulis di dalamnya tersebut mencakup
‘tujuh huruf’ (sabah ahruf) yang dengannya al-Qur’an diturunkan.
Dalam istilah yang lebih sederhana, apakah mushaf Usmani memuat
berbagai segi perbedaan gira’at yang ada? Untuk menjawab persoalan
ini, penulis akan menguraikan beberapa pendapat:
1. Al-Tabari, al-Tahawi, Ibn Hibban, Ibn ‘Abd al-Barr,
al-Haris al-Mubhasibi, al-Daudi, Abu ‘Ubaid, al-
Dani,*?, Ibn al-Tin, berpendapat bahwa mushaf ‘Usmani
hanya mencakup satu ‘huruf’, yaitu bahasa Quraisy.'”?

Argumentasi yang dikemukakan oleh kelompok ini,
adalah:

a) Adanya dalil atas perkataan Khalifah ‘Usman kepada

Tim penulisan al-Qur’an pada waktu itu,

a0y s 8 ol 08T oy 5 T il )
“jika kalian berbeda pendapat dengan Zaid, maka tulislah
dengan (bahasa) Quraisy, karena al-Qur'an diturunkan

dengan bahasa it

b) Al-Qur’an dengan ‘tujuh huruf” hanya berlaku pada
masa Nabi saw, sebagai keringanan dan kemudahan
dalam membaca al-Qur’an bagi umat pada waktu
itu. Hal ini berlanjut sampai masa ‘Umar bin Khatt
ab. Namun ketika tiba masa Khalifah ‘Usman, al-
Qur’an ditulis (disatukan) hanya dengan satu ‘huruf’,
dimaksudkan agar tidak terjadi perpecahan (fitnah) di

192 Fadl Hasan Abbas, ltqan al-Burhan fi.., Juz. 1, him. 100.
193 Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, him. 155.

96



kalangan umat Islam pada saat itu yang disebabkan

adanya perbedaan versi ¢gira’az di antara mereka.'*

¢) Diturunkannya al-Qur’an dengan ‘tujuh huruf’bukan
berarti kaum muslimin diwajibkan membacanya
dalam semua ‘tujuh huruf”, melainkan hanya

memilih salah satu dari ‘tujuh huruf’ tersebut.’

d) Instruksi Khalifah ‘Usman ibn ‘Affan untuk membakar
semua mushaf yang dimiliki sahabat pada waktu itu,
dengan varian ‘huruf’ dan g¢ira’at, menunjukkan bukti
kuat bahwa hanya tertinggal satu ‘huruf’ yang masih

ada sampai sekarang.'’

2. Para fugaha’, qurra’ dan mutakallimin mengatakan bahwa
mushaf ‘Usmani mencakup di dalamnya semua ‘tujuh
huruf’ (sab'ah ahruf). Ada dua alasan utama yang menjadi
pegangan, yaitu:

a) Umat Islam tidak boleh mengabaikan dan bahkan
meninggalkan sesuatupun dari apa yang telah Allah
turunkan,berupa al-Qur’an dengan ‘tujuh huruf’nya.'*
Pendapat ini diakui oleh al-Bagilani (w. 403 H) dan

194 “Abdul Qayyum Abdul Ghafur al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum al-Qira’at,
Cet. II (Mekkah: al-Maktabah al-Imdadiyah, 2001), hlm. 100.

195 Muhammad Lutfi al-Sabagh, Lamhat fi ‘Ulum al-Qur’an wa Ittihajat
al-Tafsir, Cet. 111 (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1990), him. 173.

19 Tbn Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ayy al-Qur’an, Juz. |
(Kairo: Hajar li al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi* wa al-I‘lan, 2001),
hlm. 53-59.

7 Sya‘ban Muhammad Ismail, al-Madkhal ila ‘llm al-Qira’at (Mekkah:
Maktabah Salim, 2001), hlm. 32.

198 Ganim Qaddauri al-Hamad, Rasm al-Mushaf: Dirasah Lugawiyyah
Tarikhiyyah (Baghdad: al-Lajnah al-Wataniyah, 1982), him. 146.
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al-Ja‘bari (w. 732).1

b) Mushaf-mushaf yang ditulis di masa pemerintahan
‘Usman (al-masahif al-‘Usmaniyyah) merupakan
salinan dari subuf~subuf'yang telah dikumpulkan oleh
Abu Bakar dan ‘Umar ibn Khattab, yang di dalamnya

mencakup ‘tujuh huruf’.2®

¢) Hadis Nabi saw yang mengatakan, “Ummati la tutiqu
Zalika (umatku tidak dapat melaksanakannya), tidak
hanya berlaku di zaman Rasulullah dan sahabat, tetapi
juga untuk umat setelahnya dengan memberikan
kemudahan dalam membaca tanpa menghilangkan

sedikitpun kemukjizatan al-Qur’an.
d) Masih adanya perbedaan bacaan di kalangan gurra’

menandakan masih tetapnya sabah ahruf dalam mush

af Usmani >
3. Jumbhur ulama salaf dan khalaf berpandangan bahwa mus
haf Usmani mencakup apa yang termuat dalam rasm-
nya berupa ‘tujuh huruf’ (sabuh ahruf) yang al-Quran
diturunkan dengannya. Pendapat ini dianut oleh Abu al-
‘Abbas al-Mahdawi, Makki bin Abi Talib, Ibn al-Jazari,
dan lain-lain.?* Imam al-Zarqani sedikit memberikan

keterangan tambahan, bahwa setiap mushaf dari a/-mas

199

200

201
202
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Lihat, Ibrahim al-Muzayni, Mabahis fi ‘Ilm al-Qira’at (Riyadh: Dar
Kunuz Isybiliya, 2011), hlm. 131.

Abdul Ghafur al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 101. Dalam hal ini, al-
Farwani juga sependapat bahwa mushaf Abu Bakar mencakup ‘tujuh
huruf” al-Qur’an. Lihat Abd al-Hayy Husin al-Farmawi, Rasm al-Mus
haf wa Nagtuh (Jeddah: Dar Nur al-Maktabat, 2004), hlm. 123-159.
Ibrahim al-Muzayni, Mabahis fi ‘llm al-Qira’at, hlm. 131.

Fadl Hasan Abbas, Itgan al-Burhan.., Juz. 11, hlm. 105.



ahif al-Usmaniyyah, rasm-nya mengandung ‘huruf-
huruf’ tersebut, baik semuanya atau sebagian.*® Bukan
berarti, setiap mushaf mencakup ‘tujuh huruf’, namun
yang dimaksud adalah semua ‘tujuh huruf’ tersebut
tersebar dalam semua al-masahif al-"Usmaniyyah. Hal ini
dikarenakan rasm mushaf ‘Usmani tersebut ditulis tanpa
menggunakan titik dan sya#/, yang memungkinkan untuk

dibaca dengan berbagai macam versi.?*

Ada banyak hujjah yang diajukan oleh kelompok ini, di

antaranya:

a) al-Magsahif al-‘Usmaniyyah merupakan salinan yang
paripurna dari subuf’yang dikumpulkan oleh Zaid bin
Sabit pada masa Khalifah Abu Bakar, sebagai sumber
utama penulisan al-Qur’an di masa Khalifah ‘Usman
ibn ‘Affan. Sementara itu, para sahabat sendiri telah
sepakat bahwa mushaf Abu Bakar tersebut mutawatir
kepada Nabi saw dari segi sabah ahruf-nya, yang telah
ditetapkan di akhir hidup Nabi (a/-ardah al-akhirah).

b) Tidak ada keterangan, baik dari hadis sa4ih maupun
da'if, yang menyatakan bahwa Khalifah ‘Usman
memerintahkan kepada Tim penulis al-Qur’an untuk
meringkas penulisan mushaf hanya satu ‘huruf’, dan

menghilangkan ‘huruf-huruf’ yang lain.

¢) Banyak terdapat perbedaan huruf dan rasm dalam a/-
masahif al-Usmaniyyah, yang membuktikan bahwa

203 Baca, ‘Abdul Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi.., Juz. 1, hlm. 169.

204 Baca penjelasan atas pernyataan al-Makki dan Abu Syamah ini, dalam
Fadl Hasan Abbas, ltgan al-Burhan.., Juz. 11, hlm. 106. Juga, Ibn al-
Jazari, al-Nasyr fi Qira’at al-‘Asyr, Juz. 1, hlm. 7-8.
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mugshaf ‘Usmani tidak ditulis hanya dalam satu ‘huruf’.
Logikanya, jika mushaf-mushaf ini hanya ditulis
dalam satu ‘huruf’, yaitu bahasa Quraisy, niscaya tidak

akan ada perbedaan-perbedaan tersebut.?

d) Ditemukannya kata-kata al-Qur’an yang ditulis dalam
berbagai macam /ugar dan lahjat, selain Quraisy,
merupakan bukti yang jelas bahwa a/-masahif al-"Us
maniyyah tidak diringkas hanya dalam satu bahasa

saja.”® Misalnya, para imam gqira'at berbeda dalam

205
206

100

Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, hlm. 160
Menurut penelitian Ismail ibn ‘Amr al-Mugqri’, terdapat 30 lebih
bahasa (dialek) yang dinisbatkan khusus kepada suku-suku Arab yang
termuat di dalam al-Qur’an, sebagaimana yang terlihat dalam tabel
berikut:

No Bahasa (dialek) Jumlah
1 | Quraisy 104
2 | Huzail 54
3 |Kinanah 63
4 | Hamir 32
5 | Jerham 12
6 | Tamim, Qays Aylan 31
7 | Ahl Oman, Azasyunu‘ah, Khas‘am 60
8 | Tai, Mazhaj, Madyan, Gassan 50
9 | Bani Hanifah, Hadramaut, Asy*‘ar 40
10 | Anmar 30
11 |Khaza‘ah, Bani ‘Amir, Lakhm, Kindah, Saba’, Ahl 20

al-Yamamah, Muzainah, Saq_if
12 | Al-‘Amalaqah, Suddus, Sa‘ad al-‘Asyirah 10

Seluruh bahasa (dialek) suku-suku Arab ini dikelompokkan menjadi dua
kelompok besar, yaitu Qahtaniyyah di bagian selatan, dan Adnaniyyah
di bagian utara. Adapun bahasa Quraisy termasuk dalam kelompok
Adnaniyyah yang menempati mayoritas bahasa (persentase yang
terbanyak), yang terdapat di dalam al-Qur’an. Lihat selengkapnya,
Ismail ibn ‘Amr al-Mugqri’, al-Lugat fi al-Qur’an, tahqiq. Salahuddin
al-Munjid (Kairo: Matba‘ah al-Risalah, 1946), hlm. 1-7. Menurut



bacaan sirat, ada yang dengan menggunakan huruf
(rasm) sad (1 \Q)), sin (L)L), dan isymam zay (L),3).
Bacaan dengan sin merupakan asal akar kata tersebut,
yang merupakan bahasa Arab pada umumnya.
Sementara gira'at dengan tulisan sad hanya khusus
bahasa Quraisy, sedangkan dengan isymam adalah
bahasa sebagian kecil orang Arab, seperti bahasa
Qiys. 27

Dari uraian di atas, ada beberapa komentar yang dapat

diajukan terhadap pendapat masing-masing kelompok:
1. Komentar terhadap pendapat kelompok pertama.

Pandangan bahwa mushaf ‘Usmani hanya memuat satu
‘huruf’ memiliki sisi-sisi yang dapat dikritisi, di antaranya:
a. Merupakan suatu hal yang irasional bahwa Khalifah
‘Usman hanya mengumpulkan satu ‘huruf” dari ‘tujuh
huruf” yang diturunkan kepada Nabi saw, yang di
dalamnya terdapat banyak hikmah dan rahasia. Sebab,
jika demikian, maka ‘Usman telah menghilangkan
atau meningggalkan sebagian al-Qur’an, dan jika
al-Qur’an telah dihilangkan maka al-Qur’an sudah

korup serta gugurlah pemeliharaan atas al-Qur’an
dari Allah.?®

b. Mushaf-mushaf yang ditulis pada masa Khalifah ‘Us

hemat penulis, inilah tafsir dari perkataan Khalifah ‘Usman ibn ‘Affan
bahwa al-Qur’an diturunkan dengan bahasa Quraiy, sebab ia tergolong
bahasa mayoritas al-Qur’an.

27 Sya‘ban Muhammad Ismail, al-Madkhal ila ‘Ilm al-Qira’at, hlm. 36-
37.

208 Sya‘ban Muhammad Ismail, al-Madkhal ila “Iim al-Qira’at, hlm. 33.
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man sudah sesuai dengan subuf yang dikumpulkan
oleh Abu Bakar, dan diyakini memuat ‘tujuh huruf’
di dalamnya sebagaimana yang ditetapkan oleh Nabi
saw di akhir hidupnya.

Alasan mengapa ‘Usman memerintahkan untuk
membakar mushaf-mushaf selain mushaf Usmani
adalah untuk menghindari terjadinya perpecahan di
kalangan umat Islam karena berbeda gira’at, dan mus
haf inilah yang dijadikan alat pemersatu. Selain itu,
di dalam mushaf-mushaf sahabat tersebut sebagian
bacaan sudah ada yang dinasakh, ada juga hanya

penjelasan (tafsir) dari sahabat sendiri.

Pendapat kelompok pertama ini juga bertentangan
dengan realitas sekarang, bahwa al-Qur’an dengan
berbagai varian gira’at-nya telah diriwayatkan secara
mutawatir dengan sanad yang sahih dan muttasil, yang

mengandung sabah ahruf tersebut.*”

Mengenai instruksi Khalifah ‘Usman yang berbunyi
“jika kalian berbeda pendapat dengan Zaid, maka tulislah
dengan (bahasa) Quraisy, karena al-Qur'an diturunkan
dengan bahasa itu”, perkataan ini secara periwayatan
memang sahih, namun sebelumnya perlu diketahui
konteks perintah ini. Secara analisis linguistik,
kata ikhtilaf pada ( sdss-1) menunjukkan perbedaan
tentang rasm dan penulisan dari segi bentuk tulisan,
yang diperkuat dengan adanya garinah ( oj«.{\a ).
Jadi, makna ungkapan ‘Usman ini adalah “jika kalian
berbeda pendapat dengan Zaid tentang penulisan kata,

29 Sya‘ban M. Ismail, Rasm al-Mushaf.., him. 22-23.
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maka tulislah dengan rasm yang sesuai dengan bahasa
atau lahjah Quraisy...”. Dengan demikian, penjelasan
( WL.JJ Jy kb ), bisa dua kemungkinan: Pertama,
bahasa Quraisy merupakan bahasa pertama kali yang
digunakan al-Qur’an, kemudian Allah memberikan
kemudahan bagi umat dengan menurunkan sabah
ahruf. Kedua, bahasa Quraisy adalah mayoritas atau
paling banyak yang terdapat dalam kata-kata al-

Qur’an.?1?
2. Komentar terhadap pendapat kelompok kedua.

Berkaitan dengan analisis pendapat kedua ini, ada sedikit

kelemahan yang bisa dijelaskan, yaitu:

a) Menurutpendapatal-Tabari (w.310H),ia menyatakan
bahwa membaca al-Qur'an dengan semua ‘tujuh
huruf’ bukan kewajiban setiap muslim. Adanya sabah
ahruf merupakan bentuk keringanan dan kebolehan
bagi umat Islam dalam membaca al-Qur’an. Artinya,
setiap individu hanya diperintahkan membaca dengan
satu ‘huruf’, pilihan yang paling mudah bagi mereka.

b) Makna sabuh ahruf pada hakikatnya adalah sesuatu
yang banyak, namun sebagian sudah ada yang dinasakh
pada akhir masa hidup Nabi saw. Apa yang masih
tetap, ditulis dalam masahif ‘Usmaniyyah, sedangkan
yang telah dihapus tidak boleh lagi dibaca.

3. Komentar terhadap pendapat kelompok ketiga.
Kebanyakan para ulama lebih cenderung kepada pendapat

210 Muhammad Salim Muhaysin, Tarikh al-Qur’an al-Karim, hlm. 158-
159.
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yang ketiga ini. Sebab, pendapat ini lebih mendekati
kebenaran, sebagaimana yang diakui oleh Ibn al-Jazari.*"!
Meskipun demikian, sebenarnya ada celah yang bisa
dikritisi oleh para orientalis, dari segi sifat ‘kerelatifan’

rasm tersebut.??

C. Qira’at Asim dan Nafi‘ beserta Mushafnya
1. Kaidah al-Usul dan al-Farsy

Dalam pembahasan ini, penulis hanya akan menguraikan
deskripsi gira’at dari Imam ‘Asim dan Nafi‘ berdasarkan tariq al-Syat

ibiyyah* Adapun perbedaan bacaan antara kedua qira’at tersebut

2 Tbn al-Jazari, al-Nasyr fi Qira’at al- ‘Asyr, Juz. I, hlm. 31.

212 Fadl Hasan Abbas, ltqan al-Burhan fi.., Juz. 11, hlm. 106.

213 Dalam pembahasan gira’at, terdapat beberapa istilah yang sering
digunakan serta berkaitan dengan materi gira ‘at itu sendiri, yaitu:

Y al-Qira’ah ( 3:\3\ ) yaitu setiap bacaan yang disandarkan kepada salah
seorang imam dari qurra’ yang tujuh, sepuluh atau empat belas, yang
telah mengajarkan dan mempopulerkan gira’at-nya, seperti qira’at
Nafi‘, gira’at Ibn Kasir, gira’at Ya‘qub, dan lain sebagainya.

»al-Riwayah ( &\,))), yaitu bacaan yang disandarkan kepada perawi atau
orang yang mengambil gira ‘at dari imam qira’at tertentu, baik secara
langsung ataupun melalui perantara. Misalnya, ‘Asim mempunyai dua
orang perawi, yaitu Hafs dan Syu‘bah, maka disebut dengan riwayah
Hafs ‘an ‘Asim, atau riwayah Syu ‘bah ‘an ‘Asim.

9al-Tarig ( 3\ ) adalah rangkaian sanad dari bacaan yang disandarkan
kepada orang yang mengambil gira’at dari para rawi. Tariq juga bisa
ditujukan kepada pengarang kitab yang mengumpulkan gira’at dari
para rawi. Misalnya, riwayat Hafs mempunyai dua murid yaitu ‘Ubaid
al-Sabah dan ‘Amr al-Sabah, maka disebut tarig ‘Ubaid ‘an Hafs, atau
riwayah Hafs min tariq ‘Ubaid. Tarig ini dikenal juga dengan nama ¢
ariq al-Syatibiyyah, sebab Imam al-Syatibi telah memilih jalur ‘Ubaid
ini, yang ia kumpulkan di dalam kitabnya Hirz al-Amani wa Wajh al-
Tahani.

9 al-Wajh ( 4»4) ), yang bermakna versi atau ragam, yaitu semua bentuk
perbedaan yang diriwayatkan dariimam qira’at tertentu. Dalam
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yang menyangkut kaidah umum (a/-usu/)*™, di antaranya adalah:

A

Tentang mim al-jam'

Kaidah yang berlaku adalah apabila sesudah mim al-jam®"

berupa huruf hidup yang bukan jamzah gat’, misalnya ( o\ie (.Lj

hal ini, seseorang dibolehkan untuk memilih mana yang akan
dibacanya, karena semuanya bersumber dari gari’tersebut. Perbedaan
ini mencakup perbedaan dari rawi maupun fariq. Misalnya, pada
saat wagf'pada kata al- ‘alamin ( ;dWl) dalam surah al-Fatihah,
seseorang diperbolehkan memilih dari 3 wajh atau versi, yaitu dibaca
pendek (qasr), sedang (tawassut), dan panjang (ful).

Lihat definisi semua istilah tersebut dalam, Abdul ‘Ali al-Masul, Mu jam

214

215

Mustalahat ‘Ilm al-Qira’at al-Qur’aniyyah (Kairo: Dar al-Salam,
2007), hlm. 269-270, 222-224, 245-246. Juga, Sya’ban Muhammad
Ismail, al-Madkhal ila ‘llm al-Qira’at, hlm. 27-29.

Secara etimologi, al-usul, bentuk plural dari kata al-as/, yang
mempunyai beberapa makna, seperti asal, sumber, pokok, asas, dasar,
dan lain-lain. Secara istilah, a/-usul adalah kaidah yang menjelaskan
bacaan al-gira’at pada hukum bacaan suatu lafal yang dapat
diberlakukan di mana saja dalam al-Qur’an. Lihat, Sya‘ban Muhammad
Ismail, al-Madkhal ila.., hlm. 29. Dengan redaksi yang berbeda,
Rizqi Tawil mengungkapkan bahwa al-usul adalah kaidah yang jelas
mengenai bacaan al-Qur’an yang secara teratur dan umum tersebar di
dalam surat-surat. Baca, al-Sayyid Rizqi Tawil, fi ‘Ulum al-Qira’at:
Madkhal wa Dirasah wa Tahqiq, Cet. 1 (Mekkah: al-Maktabah al-Fad
ilah, 1985), hlm. 157. Metode-metode yang terdapat pada kaidah al-
usul ini sangat banyak, namun secara ringkas adalah sebagai berikut:
al-idgham dan al-tabyin, al-hamz dan al-talyin, al-imalah dan al-fath,
al-tafkhim, al-tarqiq, al-ra’at, al-lamat, al-ha’at, ahkam al-ya’at, al-is
bat dan al-hazf, mim jam ", al-izhar, al-madd dan al-qasr, al-iskan, al-
ikhtilas, al-raum, al-isymam, saktah, dan sebagainya. Metode-metode
ini dapat diberlakukan dalam seluruh al-Qur’an, yang bersifat baku
dan sitematis.

Dalam hal ini, mim al-jam‘ yang dimaksud adalah mim yang
menunjukkan jam * muzakkar mukhatab (orang kedua jamak), seperti
f{\ , gj , atau jam ' muzakkar gaib (orang ketiga jamak), seperti », dan
~de . Lihat, Ahmad Fathoni, Kaidah Qira’at Tujuh Menurut Tariq Syat
ibiyyah, Juz. 1 (Jakarta: PTIQ, IIQ dan Darul Ulum, 2005), hlm. 10.
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), maka: (a) gira’at ‘Asim membacanya dengan sukun mim al-jam,
yakni mim al-jam’ tersebut dibaca sukun. (b) riwayat Warasy dalam
hal ini sama dengan qira’at ‘Asim, namun khusus untuk riwayat
Qalun mempunyai dua cara versi atau wayh: Pertama, sama seperti
qira’at ‘Asim, Kedua, dengan cara sillah mim al-jam', yakni mim al-
jam'* di-dammah-kan lalu dihubungkan (si//ah) dengan waw sukun
maddiyyah, sehingga bunyinya menjadi seperti ini ( Ve 34, ).
Namun, apabila sesudah mim al-jam terdapat huruf hidup berupa 4
amzah gat’, misalnya ( Uyﬁ\ f‘jﬂ ), maka qira’at ‘Asim membacanya
dengan sukun mim al-jam; sementara gira’at Nafi membacanya
dengan sillah mim al-jam'. Khusus riwayat Qalun, terdapat versi lain,

yaitu sama seperti qira’at ‘Asim.*'®

2. Tentang izhar dan idgham®” pada huruf sukun
a. Huruf 2a/ pada lafadz ( sl)

Kata 3| apabila bertemu dengan 6 huruf berikut: , &, »
To oo P maka kaidah gira’at Imam Nafi dan ‘As
im sama-sama membaca izhar pada Za/-nya lafadz 3,
contohnya pada ( ax 3) 5)

b. Huruf da/ pada lafadz ( 23)

Kata 3 apabila bertemu dengan 8 huruf berikut: L,
o F 5, maka kaidah giraat ‘Asim dan

riwayat Qalun membaca izhar pada dal-nya lafadz ( 1

216 Untuk riwayat Qalun, panjang sillah mim al-jam*‘ ada dua macam,
yaitu gasr (2 harakat), dan fawassut (4 harakat). Sedangkan untuk
riwayat Warasy, panjang sillah mim al-jam ‘ adalah 6 harakat (ful).

U7 Jdgham yang dimaksud di sini adalah idgham sagir, yaitu apabila yang
di-idgham-kan (huruf pertama) berupa huruf mati atau sukun dan huruf
kedua berupa huruf hidup atau berharakat. Sebaliknya, disebut izhar
apabila huruf pertama yang mati itu tidak di-idgham-kan ke dalam
huruf kedua.
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), sedangkan khusus untuk riwayat Warasy membacanya
dengan cara meng-idgham-kan huruf dal, apabila bertemu

dengan huruf > dan L, contohnya pada ( Lo 1@).

c. Apabila 7@’ al-ta’nis yang bersambung dengan /77 bertemu
dengan 6 huruf berikut: Toom o Do &, L maka
kaidah untuk qira'at ‘Asim dan riwayat Qalun membaca
ta’ al-ta’nis dengan izhar. Sedangkan khusus untuk riwayat
Warasy meng-idgham-kannya apabila bertemu huruf L,
contohnya (AL oK).

Sementara itu, ada kaidah khusus dalam hal idgham dan iz
har ini, seperti huruf 2z’ yang bertemu dengan huruf 2, misalnya (
¢341), maka gira’at Nafi‘ dan riwayat Syu‘bah membacanya dengan
idgham, sedangkan riwayat Hafs me-izhar-kannya. Begitu juga
apabia huruf 44’ bertemu dengan huruf mim, seperti ( ¢liay o sy
), maka qgira’at Nafi membacanya dengan idgham, sedangkan qira’at

‘Asim me-ighar-kannya.

3. Tentang ha’ al-kinayah *'®

Secara umum, tidak ada perbedaan antara qira’at ‘Asim dengan
gira’at Nafi‘ dalam masalah A4’ al-kinayah ini. Misalkan dalam hal a)
ha’ al-kinayah yang sesudahnya huruf mati (sukun), dan sebelumnya
huruf yang berharakat, atau sebaliknya b) sebelumnya huruf mati,
dan sesudahnya huruf yang berharakat c) »a’al-kinayah di antara dua
huruf mati atau sukun, maka harus dibaca tanpa si//ab. Begitu juga,
kedua gira’at ini sepakat untuk membacanya dengan sillah ha’ al-

kinayah apabila terletak di antara dua huruf yang berharakat. Namun

218 Menurut ulama qira’at, definisi ha’ al-kinayah ( 4\SJ\ :\» ) adalah ha’
tambahan yang menunjukkan mufrad muzakkar gaib (orang ketiga
tunggal), atau biasa juga disebut ha’al-damir. Ha’al-kinayah ini dapat
bersambung, baik dengan fi ‘I, ism, maupun huruf-
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pada itu, terdapat kekhususan tersendiri yang menyalahi kaidah
asalnya tentang ha’ al-kinayah ini, yaitu pada ayat ( s a0 2 )%,

khusus riwayat Hafs membacanya dengan si/lah.

4. Tentang madd dan gagr **°

Untuk madd munfasil, qira’at ‘Asim membacanya fawassut (4
harakat), sedangkan riwayat Warasy membacanya zu/ atau isyba’ (6
harakat). Khusus bagi riwayat Qalun, ia memiliki dua wajh (versi),
yaitu dibaca dengan gasr (2 harakat), dan dibaca zawassut. Sedangkan
untuk madd muttasil, qira’at ‘Asim dan riwayat Qalun membacanya
tawassut, sementara riwayat Warasy membacanya dengan fu/ atau
isyba’. Sementara itu, untuk jenis madd al-badl, yaitu hamzah yang
terletak sebelum huruf 7add, misalnya (' 4) « ) ), maka kaidah
yang berlaku adalah a) khusus untuk riwayat Warasy, dibaca dengan
tiga wayh (versi), yaitu gasr, tawassut, dan ful atau isyba’, b) untuk
gira'at yang lain, termasuk Qalun dan ‘Asim membacanya hanya

dengan gasr.

No Jenis madd Keterangan Ukuran

‘Asim: dengan tawassut 4 harakat

Madd munfasil, | Warasy: dengan tul/isyba’ | 6 harakat
(a8115) Qalun: dengan gasr dan 2 dan 4

tawassut harakat
W . d tul/isyba’ | 6 harakat

| i g, R engan a6 raka
() sim dan Qalun: dengan 4 harakat

tawassut

29 QS. al-Furgan [25]: 69.

20 Tstilah madd dalam ilmu tajwid berarti memanjangkan bunyi huruf
madd (alif, waw, ya’) ketika bertemu huruf hamzah atau huruf mati.
Sedangkan gasr adalah kebalikan dari madd (tanpa memanjangkan
huruf madd).
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Madd al-badl, | Warasy: gasr, tawassut, dan | 2, 4 dan 6
3 (o) tul/isyba’ hrkt

‘Asim dan Qalun: gasr 2 harakat

5. Tentang hamzah

Tentang kaidah bacaan hamzahb ini, di dalam al-Qur’an
dijumpai 3 macam bentuk, di mana jamzah pertama pasti fathab,
dan hamzah kedua ada kalanya fathah, atau kasrah, atau bisa juga 4

ammabh.
a. Dalam satu kata

Apabila hamzah kedua berharakat fathah (tentunya 5
amzah pertama pasti berharakat fazhah), contohnya ( V@'ﬂ’
(\:f\ f"\.;\g ) (), maka riwayat Qalun membaca hamzah kedua
dengan tashil baina baina,**’sedangkan riwayat Warasy
membaca hamzah kedua dengan ibdal***Sementara untuk
qira’at ‘Asim, dibacanya dengan fahgig. Namun, apabila
hamzah kedua berharakat kasrah atau dammah, misalnya
(ade Jjéﬁ\) (Sf\ ), maka qira’at Nafi membaca hamzah
kedua dengan tashil baina baina, sedangkan gira’at ‘Asim

tetap membacanya dengan zahgiq.
b. Dalam dua kata

Apabila harakat kedua hamzah tidak berbeda (sama),
yakni jika hamzah pertama berharakat kasrah dan hamzah
kedua juga berharakat kasrah, seperti ( (\5 ol $Yse ),

221 Bacaan tashil baina baina adalah pengucapan huruf hamzah yang
bunyinya antara hamzah dengan huruf yang sejenis dengan harakatnya
(fathah/kasrah/dammah).

222 Definisi ibdal yang dimaksud adalah mengganti huruf hamzah kedua
dengan alif, sedangkan tahqiq adalah dibaca seperti mana adanya (iz
har).
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maka kaidah riwayat Warasy mengganti (ibdal) hamzah
kedua dengan ya’ sukun. Menurut satu riwayat, Warasy
mengganti hamzah kedua dengan ya’ kasrah. Sedangkan
Qalun menjadikan amzah pertama seperti ya’ kasrah, dan
untuk qira’at Asim membacanya dengan zalgiq.

Apabila  hamzah pertama dan kedua (sama-sama)
berharakat fathah, misalnya, ( V«’b’&\ ¢l ) maka riwa’at
Warasy menjadikan jamzah kedua seperti huruf madd,
sedangkan riwayat Qalun membuang Aamzah pertama.
Sementara qira’at ‘Asim membacanya dengan zalgig.
Apabila pamzah pertama dan kedua (sama-sama) berharakat
dammah, misalnya ( Uyl ) ), maka riwayat Warasy
menjadikan Aamzah kedua seperti waw sukun, sedangkan
Qalun menjadikan Aamzah pertama seperti waw damab,
sementara qira'at Asim membacanya dengan ajgig.

Hamzah mufrad

Khusus untuk bacaan riwayat Warasy pada hamzah
mufrad yang menjadi fa’ fi7 (huruf pertama dari kata
dasar), adalah: a) apabila ada pamzah sukun menjadi fa’fi7,
maka di-i6dal-kannya dengan huruf madd. Misalnya - UKG\)
sl ,b) apabila ada hamzah berharakat fathah menjadi fa’
/i1 dan terletak sesudah huruf yang berharakat dammab,
maka di-ibda/-kan dengan waw, seperti ( %}i ).

. Memindahkan harakat hamzahke huruf sukun sebelumnya

Apabila ada huruf sahih (bukan huruf madd) yang
yang berharakat sukun atau mati di akhir kata, sedang
sesudahnya berupa hamzah (gat), maka untuk riwayat

Warasy membacanya dengan nagl/, yaitu pemindahan



harakat hamzah ke huruf mati sebelumnya, kemudian 4
amzah-nya dibuang. Adapun huruf sahih yang mati atau
sukun sebelum hamzah qat‘ tersebut adakalanya berupa
tanwin, misalnya (o /\35 ), lam ta’rif, misalnya (> j}?\ ),

atau semua huruf 7 jam, misalnya (el 25 ).

6. Tentangbacaan ra’

Adapun kaidah khusus untuk riwayat Warasy tentang cara
membaca ra’adalah dibaca dengan imalah (sugra) atau faqglil, apabila:
a) Sebelum huruf 7a’berupa yang berharakat £asrah, misalnya (5 >3).
b) Di antara 7a’dan harakat Zasrah tersebut disela dengan huruf mati
atau sukun, contohnya ( 5;\\\ ), dan ¢) Sebelum 72’ berupa huruf ya’,
dan huruf sebelum yz’ itu berupa berharakat fathah atau kasrab,
seperti (1pa ). Sementara untuk riwayat Qalun dan qira’at ‘Asim
tetap membacanya dengan 74’ fafkhim (tebal).

7. Tentang bacaan /am

Khusus untuk riwayat Warasy, ia membaca huruf /zm dengan
tebal (LJxd\)? pada huruf /am yang berharakat fathah, di mana
sebelumnya berupa huruf berikut: » - b — L yang berharakat faz}
ah atau sukun, misalnya ( sdls ) , ( 35u2)) ). Sementara itu, untuk

riwayat Qalun dan gira’at ‘Asim tetap membacanya dengan tipis.

8. Tentang ya’ al-idafah **
Kaidah untuk ya’ al-idafah yang sesudahnya berupa huruf
hamzah qat* yang berharakat fathah adalah, untuk qira’at Nafi’

23 Definisi tagliz dan tafkhim dalam ilmu tajwid bermakna sama, yaitu dibaca
tebal. Hanya saja, untuk istilah tafkhim biasanya dipakai dalam hukum
bacaan ra’, sedangkan istilah ragliz dipakai dalam hukum bacaan lam.

224 Menurut istilah ulama gira’at, yang dimaksud dengan ya’ al-idafah
(%loY\ o\l ) adalah ya’yang posisinya bukan sebagai lam fi‘l (huruf
ketiga dari kata dasar), dan bukan sebagai kerangka kata dasar.
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membaca fathah pada ya’ al-idafah, apabila sesudahnya berupa 4
amzah qat ‘yang berharakat fathah,di mana dalam al-Qur’an terdapat
99 tempat, misalnya ( < 3l &\, kecuali ya’al-idafah yang terdapat
di 4 (empat) tempat berikut: 4y 236, sV, L};\ ,sebab semua
imam gira’at membaca yZz’al—"ia.’éﬁ/y:nya tersebut dengan sukun.

Sedangkan untuk kaidah ya’ al-idafah yang sesudahnya
berupa hamzah qat‘ yang berharakat kasrah adalah, untuk gira’at
Nafi membaca fathah pada ya’ al-idafah-nya yang terdapat sebanyak
52 tempat. Sementara itu, untuk gira’at ‘Asim membaca ya’ al-id
afah-nya dengan sukun.

Adapun kaidah ya’ al-idafah yang sesudahnya berupa hamzah
gat‘ yang berharakat dammah adalah, untuk gira’at Nafi membaca
fathah pada ya’ al-idafah-nya, yang terdapat dalam 10 tempat,
misalnya ( ¢k bisl 3)). Sementara untuk qira’at ‘Asim membaca
ya’ al-idafah-nya dengan harakat mati atau sukun pada dua tempat,
yaitu suen dan Gl .

9. Tentang ya’ al-mahzufah **

Untuk ya’al-mahzufah ini, kaidah umum yang berlaku adalah,
bagi gira'at Nafi’, khusus ketika dibaca bersambung atau was/, maka
dibaca dengan isbat ya’ (ziyadah). Sedangkan untuk qira’at ‘Asim,
membacanya dengan Aazf ya’ untuk semuanya, baik ketika was/

maupun wagf.

25 Tstilah ya’ al-mahzufah, dalam hal ini, maksudnya adalah huruf ya’
yang tidak tertulis, dibuang secara, menurut rasm ‘Usmani’, misalnya
(t 3 ), atau (sles s 5 ).
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Sementara itu, rangkuman perbedaan yang menyangkut farsy al-4

uruf® antara qira’at Imam ‘Asim dan Nafi adalah sebagai berikut:

No [ Ayat | Bacaan | Qira’at ‘Asim | Qira’at Nafi¢
QS. al-Fatihah
1| 4 | o |ishar alif setelah mim hazf/tanpa alif, ()
QS. al-Baqarah
. _, |isbat alif, dammah ya’,
|9 | o |\ altf sortafathahya| gy o N asrah dal
an dal s
(oe2)
2 |10 | 49 |fathah ya’, dengan takhfif |dammah ya’, tasydid zal (
02350)
3 (29 sy |dammah ha’, termasuk|Qalun: sukun ha’ (1.( s,
juga Warasy.
4|58 (ﬁ % |dengan nun dan kasrah fa’ | dammah ya’ dan fathah fa’
(S 5%)
5 | 61 S\ |ibdal hamzah dengan ya’ | isbat hamzah ( :yed))
6 | 62 | wldl |isbat hamzah tanpa/hazf hamzah ( :n\a))
dammah zay dengan h
71 67 1 Hafs: glammah zay, den- |amzah, baik wasl ataupun
2 | gan waw wagqf ( V33 ), termasuk ri-
wayat Syu‘bah.
8 | 81 | ailes [bentuk mufrad bentuk jam ‘ ( aleles)
9 | 85 | o,k |takhfifza’ tasydid za’ ( -, p5 )
10| 91 A&l |ibdal hamzah dengan ya’ |isbat hamzah ( Jkl)
Syu‘bah: fathah jim dan
1l o7 . ra’, ziyadah hamzah ber_— kasrah jim dan tanpa alif,
~ | harakat kasrah, tanpa ya’ |sama seperti Hafs.
sesudah hamzah, ( 5,5 ).
‘Asim: tanpa hamzah.| .., - .
12| 08 | ke |Sywbah: s hamsah dan ’Sbfféf‘amzah sesudah alif
ya’sesudahnya (s ). (&)

226 Secara etimologi, term farsy berarti menyebar, sedangkan secara
istilah adalah kaidah yang menjelaskan bacaan lafal tertentu pada ayat
dan surat-surat tertentu. Dalam kitab al-Wafi (Syarh al-Syatibi), kata
farsy di-idafah-kan pada kata al-harf, sehingga menjadi furusy al-huruf
(bentuk plural). A/-huruf dalam konteks ini bermakna al-gira’at.
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gan ya’, dan rafa’

13 119 ] Jeusy, qlamn)mh ta’ dan rafa‘ lam|fathah ta’, dan jazm lam (
I () LeSY). ,
14 1125 &\, |kasrah kha’ fathah kha’ ( \,32),)
15 132 255 |tanpaalifdan tasydid sad i_'sbc_zt i_zaijczah, dan takhfif s
ad (( 23ly).
16 | 140 osss  [Hafs: dengan ta’ dengan ya’( ;s ), terma-
suk juga Syu‘bah.
17 [165] ., |denganya’ dengan ta’( ;)
18 1168 | <oes |dammah ta’ sukun ta’
191177 Al Hafs: nasab ra’ rafa’ ra’, termasuk juga
Syu‘bah.
20 | 134 plab 45 |zanwin, dan bentuk mu- | bentuk idc_zfah, dan jam " (
oS |frad Sl plabs 4.13).
21 1189 sl |Hafs dan Warasy: dammah | Qalun dan Syu‘bah: kas-
ba’ rah ba’
22 (208 A\ | kasrah sin fathah sin
231214 Jsa | nasab lam rafa‘ lam
Syu‘bah: fathah ta’ dan|sukun ta’dan dammah ha’
241222 e |ha’, serta tasydid keduan- | ( §;as ), sama seperti Hafs.
ya (s ).
25 | 240 i, |Hafs: nasab mfa‘ , termasuk  juga
Syu‘bah.
26 | 245 |  awmn  |nasab fa’ rafa‘ fa’
27 (246 |  aws |fathah sin kasrah sin
28 | 249 e |dammah gain fathah gain
29 [ 251 ) g fathah dal, :vuk&n fa’ dan | kasrah dc_z‘l, ishat alif sesu-
tanpa alif ( 3) dah fa’ (&) sby)
30 [259] l.zs | dengan zay dengan ra’(\a &)
31 260 > | Syu‘bah: dammah zay sukun zay, sama seperti
Hafs.
32 [ 265 5, |fathahra’ dammah ra’
33 (265 WK |tasqil (\K)) takhfif (\£1)
Hafs dan Warasy: kasrah |Qalun dan Syu‘bah: kas-
34 (271 e |nun dan ‘ain, dengan rah nun dan takhfif ‘ain
tasydid mim (s ) (d)
Syu‘ball: depgan nun dan dengan niin dan jazm, (
35271 S |rafa‘ra’( 55) Hafs: den-| oo Jazm,

=)
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36 [273| s |fathah sin kasrah sin
37 1279 136 |Syu‘bah: madd, dan kas-|gasr, dan fatﬁah zal (\336),
rah dzal (1536) sama seperti Hafs.
38 [280| 5w |fathah sin dammah sin
39 [280 | \soas | fakhfif sad (\335) tasydid sad ( \33.5)
40 | 282 | 50l 3,4 | nasab rafa’
41 | 284 2 |rafa jazm
Cdn
QS. Ali ‘Imran
1] 13 ~¢sx |dengan ya’ dengan ta’( sy )
2115 o's2y | Syu‘bah: dammah ra’ kasrah ra’, sama juga
Hafs.
T -, tasydid ya’, sama seperti
3| 27 | i~ A Syubah: takhjif ya Ha{ﬂs. Y P
o Syu‘bah: sukun ‘ain dan d|fathah ‘ain dan sukun ta’(
4136 cas, . e
ammah ta’ (Eas,). Cab, ), juga Hafs.
5| 37 WS, |tasydid fa’ takhfif
6 | 37 LSS Syu‘bah: ishat hamzah (|tanpa hamzah, sama seper-
Sy ti Hafs.
71 57 w352 |Hafs: dengan ya’ dengan nun, begitu juga
Syu‘bah.
dammah ta’, fathah ‘ain -, -
81 79 Q’Cg dan kasrah l&i—tasyd—id, ( Jfathah ta_da‘n .lam—tc{laclhﬁ Y,
oS . serta sukun ‘ain (s\%)
0905 )
91 80 S |nasab ra’ rafa‘ra’
10| 81 Sagle  |dengan ta’ dammah-mu- | dengan nun dan alif —jam (
frad st )
11| 83 osx | Hafs: dengan ya’ dengan ta’, termasuk juga
Syu‘bah
12| 83 os=r» |Hafs: dengan ya’ dengan ta’, termasuk juga
Syu‘bah
13] 97 i Hafs: kasrah ha’ fathah ha’, begitu juga
Syu‘bah.
14| 115 ;52 Hafs: dengan ya’ gi}?ﬁggﬁa > begitu juga
15| 120 fj@ Y gz:gn;z};iifﬁ%an rafa’ra’, kasrah dad dan jazm ra’
16| 125 |  cpeges | kasrah waw fathah waw
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17| 133 |\, |iShat waw tanpa waw (e, )
18 | 140 e Syu‘bah: dammah qaf fathah qaf, sama seperti
Hafs.
19 157 | 4s»s |Hafs: dengan ya’ dengan ra’, begitu juga
Syu‘bah.
20 161 Js  |fathah ya', dammah gain  |dammah ya’ dan fathah
gain
211|187 ::i Syu‘bah: dengan ya’ gle;fn fa’, sama seperti
QS. al-Nisa’
1 1 oeelud | takhfif sin tasydid sin
2] 5 B ishat alif tanpa alif setelah ya’
3] 11 s>\, | nasab rafa’
41 11 s2» |Syu‘bah: fathah sad kasrah sad, sama seperti
Hafs.
5113 4sy  |dengan ya’ dengan nun, (4sx)
61 19 &us | Syu‘bah: fathah ya’ kasrah ya’, sama seperti
Hafs.
7| 24 At |Hafs: dammah hamzah, |fathah keduanya, sama
kasrah ha’ juga Syu‘bah.
3 | 25 it Syu‘b_ah: fathah hamzah q’amnzah hamzah dan kas-
o*7" | dan sad rah sad, juga Hafs.
91 29 3¢ |nasab rafa’
10 31 Neso | dammah mim | fathah mim
11] 33 Sk |tanpa alif ishat alif setelah ‘ain (
oasle )
12| 40 Yw | nasab rafa’
13| 42 Sewd | dammah ta’ dan takhfif sin | fathah ta’ dan tasydid sin
14( 73 S |Hafs: dengan ta’ dengan ya’, begitu juga
Syu‘bah.
15[ 94 A\ |isbat alif setelah lam tanpa alif setelah lam
16| 95 e rafa‘ra’ nasab ra’
171 124 | ,dsn [Syu‘bah: dammah ya’ dan|fathah ya’ dan dammah
fathah kha’ kha’, seperti Hafs.
18] 128 | b dammah_yc_l ', sukun sad, fathai'z yc_f ') sc_zfl, lc_znj,, dan
kasrah lam tasydid sad+alif, (&)%)
19 | 140 Jy  |fathah nun dan zay dammah nun dan kasrah

zay
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20| 145 S\ |sukun ra’ fathah ra’
211 152 ~% |Haf$: dengan ya’ dengan nun, begitu juga
Syu‘bah.
22| 154 lgoa3  |sukun ‘ain dan takhfif dal,| Warasy: fathah ‘ain dan
juga Qalun. tasydid dal
QS. al-Maidah
1] 6 St [Syu‘bah: kasrah lam nasab lam, sama seperti
Hafs.
2| 45 "ﬂ b dammah zal sukun zal
RO
3153 Jbs | isbat waw tanpa waw
4| 54 Ky satu dal, fathah+tasydid |dua dal, pertama kasrah,
kedua sukun, ( >3, )
51 67 alle, |bentuk mufrad bentuk jam‘, begitu juga
Syu‘bah.
6| 89 fus | Syubah: takhfif, tanpa alif |tasydid dan tanpa alif,
sama seperti Hafs.
7| 95 | Jee-sl> |tanwin, dan rafa‘ lam tanpa tanwin dan kasrah
lam
8 | 95 | »ub:S" |dengan tanwin bentuk idafah
9 1107 | G |Hafs: fathah ta’dan ha’  |dammah ta’ dan kasrah h
a’, juga Syu‘bah.
101109 | <sall  [Syu‘bah: kasrah ghain dammah ghain, sama sep-
erti Hafs.
11] 119 e rafa‘ mim nasab mim
QS. al-An‘am
1|16 e [Syu‘bah: fathah ya’ dan|dammah ya’ dan fathah
kasrah ra’ ra’, sama seperti Hafs.
2123 ~=6 [Hafs: rafa“ ta’ nasab ta’, begitu juga
Syu‘bah.
3127 i Hafs: nasab ba’dan nun Taf “ ked‘uanya, begitu
PRe juga Syu‘bah.
41 32 oeass | Syu‘bah: dengan ya’ dengan fa’, seperti Hafs.
5 33 | oS |tasydid zal takhfif zal
6| 55 | cwed |Syu‘bah: dengan ya’ dengan fa’, seperti Hafs.
7 63 ie>  [Syu‘bah: kasrah kha’ dammah  kha’, seperti
Hafs.
8 | 63 Ll |dengan alif, tanpa ya’ dengan ya’dan fa’( Wi£1).
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9 | 64 Lo |tasydid jim takhfif
10] 80 | Go=£1 |tasydid nun takhfif
11| 83 Eoys | dengan tanwin tanpa fanwin
12| 96 Jx> | bentuk wazan fa’ala wazan fa’ala (| )
13 | 100 \s > | takhfif tasydid ra’
14 111 P dammah qaf dan ba’ kasrah gaf, dan fathah ba’
151 109 [ fathah hamzah kasrah  hamzah, begitu
juga Syu‘bah.
16| 114 Jr  |Hafs: tasydid zay takhfif, begitu  juga
Syu‘bah.
17] 115 | <K |bentuk mufiad bentuk jam *
18] 119 \had | dammah ya’ fathah ya’
19 119 o Syu‘bah: dammah ha’, dan | fathah ha’ dan ra’, sama
kasrah ra’ seperti Hafs.
20| 122 (i sukun ya’ tasydid ya’
21 (124 | &), [Hafs: bentuk mufrad, dan|bentuk jam‘ dan kasrah
nasab ta’ ta’, juga Syu‘bah.
22125 G~ |Hafs: fathah ra’ kasrah ra’, begitu juga
Syu‘bah.
23128 | » 2% |Hafs: dengan ya’ dengan nun, begitu juga
Syu‘bah.
241135 &Ka Syu‘bah: bentuk jam * bentuk mufrad, sama sep-
erti Hafs.
25 [ 141 | osla  |[fathah ha’ kasrah ha’
26| 152 | sk |Hafs: takhfif zal tasydid Zzal, begitu juga
Syu‘bah.
271 161 B kasrah qaf,  fathah|fathah qaf, kasrah ya’-ta-
ya -takhfif sydid
QS. al-A‘raf
1] 26 U rafa’ nasab
2| 32 Al |nasab rafa’
3] 38 oss | Syu‘bah: dengan ya’ dengan ta’, sama seperti
Hafs.
4 | 54 x| Syu‘bah: tasydid syin takhfif, sama seperti Hafs.
51 57 {2 |dengan ba’-dammah, dan|dengan nun-dammah dand
sukun syin mmah syin (1.5)
6 | 81 £ [Syu‘bah: dua hamzah ( 1| satu hamzah, sama seperti

Hafs.
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7| 113 & Syu‘bah: dua hamzah ( &.1|satu hamzah, sama seperti
) Hafs.
8 | 117 oy |Hafs: sukun lam-takhfif | fathah lam-tasydid, juga
Syu‘bah.
91127 | M |dammah nun, dan kasrah|fathah  nun,  dammah
ta’-tasydid ta -takhfif
101137 | 552~ |Syu‘bah: dammah ra’ kasrah ra’, sama seperti
Hafs.
11| 144  JL., |bentukjam’ bentuk mufrad
12 | 161 % | dengan nun dengan fa’( )
13 ] 164 35a0 | Hafs: nasab rafa ‘, begitu juga Syu‘bah.
141170 | 485 |Syu‘bah: takhfif tasydid sin, sama seperti
Hafs.
15] 172 o> | bentuk mufrad bentuk jam *
16| 186 J8e dengan ya’, dan rafa ‘ra’ |dengan nun, dan rafa‘ ra’
(%)
Hafs: dammabh syin, fathah | kasrah syin, sukun ra’
171190 &£+ |ra’tanpa tanwin dengan tanwin, begitu
juga Syu‘bah.
18] 193 Sed  |fathah ta’-tasydid fathah ba -takhfif
191202 | i |fathah ya’, dan dammah|dammah ya' dan kasrah
mim mim
QS. al-Anfal
1] 9 g3, | kasrah dal fathah dal
2 | 18 cpse | sukun waw, kasrah ha’ fathah waw, tasydid ha’
3| a0 Hafs: satu ya’-fathah-ta-|duaya’, yang pertama kas-
< |sydid rah. (), juga Syu‘bah.
41 59 st |Hafs: dengan ya’ dengan 1a’, juga Syu‘bah.
Syu‘bah: kasrah sin athah sin, sama seperti
slor| wo |V Tat i
6| 65 -, |dengan ya’ dengan ta’( :5¢)
7| 66 lxo  |fathah dad dammah dad
QS. al-Taubah
Syu‘bah: bentuk jam bentuk mufrad, sama sep-
P24 Sope Y ’ erti Hafs. / ’
2| 30 | ee2 |kasrah ha’ dammah ha’
3| 37 L H_afs: dammah ya’, fathah|fathah ya’ dan kasrah dad,
© |dad juga Syu‘bah.
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66

dengan nun-fathah, dan

dengan ya’-dammah dan

4 = rafa‘ fa’ fathah fa’
5| 66 ois | dengan nun dan kasrah zal | dengan ta’ (( Liss)
6 | 66 &b |nasab rafa’
71 99 W ivgrllcun ra’, begitu juga Qa- | Warasy: dammah ra
" Hafs: bentuk mufrad bentuk jam‘, begitu juga
81103 Lo Syubah.
91107 | -\, [isbatwaw tanpa waw
10 109 ) i fathah hamzah dan sin, nas |dammah hamzah, kasrah
2 o ab nun sin, dan rafa‘ nun
i Syu‘bah: sukun ra’ dammah, sama seperti
111 109 S JeS Hafs.
.. |Hafs: fathah ta’ dammah ta’, begitu juga
121110} das Syu‘bah.
131117 N Hafs: dengan ya’ dengan fa’, begitu juga
&x Syu‘bah.
QS. Yunus
1] 2 > |ishat alif setelah sin tanpa alif
.. Hafs: dengan ya’ dengan nun, begitu juga
2] 3| J= Syubah.
3] 23 s\ |Hafs: nasab rafa’, begitu juga Syu‘bah.
4] 33 oK |bentuk mufiad bentuk jam *
Hafs: fathah ya’, kasrah|Warasy: fathah ya’ dan
ha’ ha’, tasydid dal.
51 35 S
Syu‘bah: kasrah ya’ dan|Qalun: sama, tapi takhfif
ha’ ha’
6 | 100 s Syu‘bah: dengan nun dengan ya’, sama dengan
Hafs.
71 103 B Hafs: takhfif tasydid jim, begitu juga
(o Syu‘bah.
QS. Hud
1| 28 o Haf§: dgmmah ain dan ta- fa_{ha}'t ain ‘dan takhfif|
i sydid mim mim, juga Syu‘bah.
. Hafs: tanwin lam tanpa  tanwin,  juga
2|40 ¥ Syu‘bah.
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.| sukun lam, kasrah | fathah lam, kasrah nun-ta-
3| 46 s nun-takhfif js(yd—id
4 | 66 ey | kasrah mim fathah mim
. Hafs: tanpa tanwin dengan tanwin dal, juga
S8 s P Syu%bah. "
61 71 i Hafs: nasab ba’ rafa‘ ba’, begitu juga
T Syu‘bah.
7 (108 1w Hafs: dammah sin jéathfzh sin, begitu juga
yu‘bah.
g | 123 Syu‘bah_: fathah ya’ dan|dammah ya’, fathah jim,
& |kasrah jim sama seperti Hafs.
o [123] e Syu‘bah: dengan ya’ I(%Iengan ta’, sama seperti
{afs.
QS. Yusuf
1| s ) Hafs: fathah ya’ kasrah ya’, begitu juga
S Syu‘bah.
2| 10 cws | bentuk mufrad bentuk jam
. Hafs: fathah hamzah sukun hamzah, begitu juga
3| 47 Lis .
Syu‘bah.
4| 6 il Hafsh: dengan alif dan nun der.lgan ta’ t‘anpa alif, begi-
- tu juga Syu‘bah.
5| 64 i Hafs: fathah ha +alif sesu- | kasrah ha’, sukun fa’dan
dahnya, dan kasrah fa’ tanpa alif, juga Syu‘bah.
6 | 109 , Hafs:_dengan nun ,dan kas- dgngan ya’, dan fathah
S \rah ha’ ha’, begitu juga Syu‘bah.
7 | 110 \wiS" | takhfif zal tasydid zal
QS. al-Ra‘d
- JE , khafd/jer, begitu juga
1] 4 ;)C\g: Hafs: rafa Sylffi)jah. gitujug
2| 4  iwy |denganya’ dengan fa’, (| 3.3)
3| 16 i Syu‘bah: dengan ya’ Ic%lengan ta’, sama seperti
{afs.
4|17 . Hafs: dengan ya’ dengan fa’, begitu juga
i Syu‘bah.
51 33 lyho | dammah sad fathah sad
6 | 39 cwy | takhfif tasydid
7| 42 S | bentuk jam ‘() bentuk mufrad ( 35))

QS. Ibrahim
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1] 2 | & |jerkhafd ha’ | rafa‘ ha
QS. al-Hijr
Hafs: dengan dua nun-
pertama dammah, kedua
fathah, serta kasrah zay. | Sama seperti Syu‘bah,
1] 8 Jg tapi dengan ta -fathah,
’ Syu‘bah: dengan ta -dam- | ( %)
mah, fathah nun dan zay, (
J%)
2] 8 S |Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
Syu‘bah: kasrah ‘ain dammah ‘ain, sama seperti
3 # ] e |V Hafs. ’
4| 54 | o, |fathah nun kasrah nun-takhfif
.| Syu‘bah: takhfif dal tasydid dal, sama seperti
5| 60 6,5 Haf
afs.
QS. al-Nahl
i Syu‘bah: dengan nun dengan ya’, sama seperti
1] 11 Sy
: Hafs.
Hafs: hanya rafa’ ) | nasab semua, begitu juga
2|12 t\ et dan '(Q;WZ) 7 ) Syﬁ‘bah. s
3120 neek | dengan ya’ dengan ta’, ((:yes5)
41 27 e | fathah nun kasrah nun
5] 37 s |fathah ya® dammah ya’, fathah dal
6 | 62 | ~ybu |fathahra’ kasrah ra’
. . |Hafs: dammah nun fathah nun, begitu juga
7|66 S«u Syu‘bah.
Syu‘bah: dengan fa’ dengan ya’, sama seperti
8|71 | e %Y g Hafg Rk p
9] 80 Kb |sukun ‘ain fathah ‘ain.
10 [ 96 s | dengan nun dengan ya’, ( 5, >J)
QS. al-Isra’
1|7 A Syu‘bah: dengan ya’, nas |dengan ya’dan dammah h
~ |ab hamzah amzah, sama seperti Hafs.
2 | 23 . Syu‘bah: kasrah fa’, tanpa|tanwin, kasrah fa’, sama
-l - .
tanwin seperti Hafs.
3| 35 | i\ [Hafs: kasrah gaf dammah gaf, juga Syu‘bah.
41 38 e  |dammah hamzah dan ha’ | fathah hamzah dan ha’
51 42 545w | Hafs: dengan ya’ dengan fa’, juga Syu‘bah.
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44

Syu‘bah: dengan ya’

dengan fa’, sama seperti

(G Hafs.
7 | 64 N, |Hafs: kasrah jim sukun jim, juga Syu‘bah.
g | 76 e H_afs: kasrah kha’, fathah|fathah kha’ dan sukun lam,
lam+alif juga Syu‘bah.
9| 90 i f_athah ta’,  dammah czammah ta’,  kasrah
i jim-takhfif | jim-tasydid
QS. al-Kahf
. Syu‘bah: sukun dal dan|dammah dal dan sukun
1 2 %) _ z
kasrah nun nun, sama dengan Hafs
kasrah mim dan fathah fa’ | fathah mim , dan kasrah
216 | e L
3117 o5 |fathah zay, takhfif+alif tasydid zay+alif, ( 3% )
41 18 o |rakhfif tasydid lam
) Syu‘bah: sukun ra’ kasrah ra’, sama seperti
5119 S [ Has, p
6 | 34 I fathah 5a’ dan mim dammah keduanya
7| 36 L tanpa mim isbat mim (\ )
8 | 44 s |sukun gaf dammah qgaf
9] 55 M dammah qaf dan ba’ kasrah qaf, dan fathah ba’
Hafs: fathah mim, kasrah
lam.
10| 59 S\@l dammah mim, fathah lam
Syu‘bah: fathah mim dan
lam
11| 70 el |sukun lam, dan takhfif nun | fathah lam, tasydid nun
12| 74 ES tasydid ya’, tanpa alif ishat alif dan takhfif ya’
. Hafs: sukun kaf dammah kaf, begitu juga
13] 74 15 Syu‘bah.
Hafs: dammah dal, tasydid
nun.
14| 76 S dammah dal, takhfif nun
Syu‘bah: sukun dal, takhfif|
nun
15] 81 b | takhfif tasydid dal
16| 85 236 |takhfifta’ tasydid ta’
171 36 P Syu‘bah: ishat alif sesudah | tanpa alif+hamzah, sama

mim, tanpa hamzah

seperti Hafs.
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Hafs: tanwin, nasab

tidak tanwin, rafa’, juga

18] 88 il Syu‘bah.
19 93 oo\ | Hafs: fathah sin dammah sin, juga Syu‘bah.
20| 94 | L\ >\ |ishat hamzah tanpa hamzah
21| 94 i |Hafs: fathah sin dammabh sin, juga Syu‘bah.
Syu‘bah: dammah sad,|fathah keduanya, sama
22196 | ol sZkﬁn dal . ];epeni Hafs. !
23| 98 © i's{izt hamzah, tanpa tan-|tanwin, tanpa hamzah
win
QS. Maryam
1119 oY Fienganﬁ _hamzabh, begitu| Warasy: dengan ya’( —J)
juga Qalun.
2] 23 . |Hafs: fathah nun kasrah nun, juga Syu‘bah.
Syu‘bah: fathah mim kasrah mim, sama seperti
3|23 v Hafs.
4| 25 L H_afs: c_lamm_ah ta’, lfasrah fathah ta’ dan qafttasydid,
qaf, takhfif sin ( lsl.3) juga Syu‘bah ( L)
5] 34 Jgp nasab lam rafa‘ lam
6 | 36 o) kasrah hamzah fathah hamzah
7] 51 La\z | fathah lam kasrah lam
8 [ 90 S |dengan ta’ dengan ya’, ( 55)
9| 90 s Syu‘bahi dengan nun, dengan ta’, fathah ta’-ta-
S5 N kasrah ta’-takhfif sydid, sama juga Hafs.
QS. Taha
1] 53 e |fathah mim, sukun ha’ kasrah mim dan fathah ha’
2| 58 Sew | dammah sin kasrah sin
. |Hafs: dammah ya’, kasrah|fathah ya’ dan ha’, begitu
3] 6l w ha’ 3 {uga Sy):]‘bah. ¢
-, - dammah  ha’,  kasrah
4| 87 (HPS jj;o}thah ha’dan mim+takh- mim-tasydid, sama seperti
Hafs.
s 1119 o, Hafs: fathah hamzah lgas;:ah hamzah,  juga
yu‘bah.
6130 Loy Syu‘bah: dammah ta’ fathah ta’, sama seperti
7 Hafs.
. |Syu‘bah: dengan ya’ dengan ta’, sama seperti
7 1133 o Hafs,

QS. al-Anbiya’
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. |Hafs: isbat alif tanpa alif, dammah qaf ( )6
1| 4 Je . :
), juga Syu‘bah.
_|Hafs: dengan nun, kasrah|dengan ya’, fathah ha’
212 &5
3| 47 Jiw | nasab rafa‘ lam
Hafs: dengan ta .
4] 80 g"""j Syu‘bah: dengan nun ( dengan ya’( g"""j)
)
5| g8 . Syl’l‘bah: satu nun-tasydid | dua nun-takhfif, sama sep-
G 2) erti Hafs.
6| 95 Syu_‘ballz kasrah  ha’,|fathah ha’ dan ra+alif,
7 \sukun ra’ sama seperti Hafs.
71104 ] LU Hafs: bentuk jam * bent‘uk mufrad,  juga
Syu‘bah.
. |Hafs: isbat alif tanpa alif, dammah qaf ( )6
8 | 112 Je . :
), juga Syu‘bah.
QS. al-Hajj
1] 25 e | Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
5 | 29 15, Syu‘bah: thhah waw, tasy- | sukun waw-takhfif (\3ls ),
| did fa’ (1) sama seperti Hafs.
3] 31 aosed | sukun kha’, takhfif ta’ fathah kha’, tasydid ta’
4| 39 o9 Syu‘bah: kasrah ta’ ﬁl;hfsh ta’, sama seperti
51 40 Cwid | tasydid dal takhfif dal
6 | 62 need  |dengan ya’ dengan fa’( es5)
QS. al-Mu’minun
1| 14 e Syu:ball: fathah  ‘ain, | kasrah ‘ain, fathah za +a-
sukun za’ lif, sama seperti Hafs.
2 | 20 b |fathah sin kasrah sin
3| 29 Y Syu‘lzah: fathah mim, kas-|dammah mim, fathah zay,
rah zay sama seperti Hafs.
41 67 oee  |fathah ta’, dammah jim dammah ta’, kasrah jim
Hafs: jerr mim rafa‘ mim, begitu juga
> | 92 r‘\” ’ Syu‘bah. ¢ :
6 | 110 \ = |kasrah sin dammah sin
QS. al-Nur
1| 6 | A7 [Hafs: rafa: [ nasab, begitujuga Syu‘bah
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2 9 i\ |Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
3] 31 e Syu‘bah: nasab jerr, sama seperti Hafs.
. Hafs: kasrah ya’ fathah ya’, begitu juga
4 | 34 Sl .
- Syu‘bah.
Syu‘bah: fathah ba’ kasrah ba’, sama seperti
> | 36 o Hafs.
6| 55 ded Syu lzah: dammabh ta’, kas- fathah. ta’ dan lam, sama
rah lam seperti Hafs.
71| ss ] Syu‘bah: takhfif tasydid dal, sama seperti
Hafs.
8 | 58 Y Syu‘bah: nasab rafa‘, sama seperti Hafs.
QS. al-Furgan
Syu‘bah: rafa‘ lam jazm lam, sama seperti
1| 10 Jagt Hafs.
Hafs: dengan ya’ dengan nun, begitu juga
2|7 S5 Syu‘bah.
. . |Hafs: dengan ta’ dengan ya’, begitu juga
3|19 o Syu‘bah.
4] 25 s | takhfif syin tasydid syin
5] 67 \yia  |fathah ya’, dammah ta’ dammah ya’, kasrah ta’
6 | 69 .- _inz | Syu‘bah: rafa’ | jazm, sama seperti Hafs.
71 74 5 Syu‘bah: bentuk mufrad |bentuk jam‘, sama seperti
Hafs.
-, dammah  ya’,  fathah
. Syu‘bah: fathah ya’, — . .
81 75 o9tk sukiin lam-takhfif lam-tasydid, sama seperti
Hafs.
QS. al-Syu‘ara
1] 56 ey | iSbat alif setelah ha’ tanpa alif
2 | 149 gep | isbat alif sesudah fa’ tanpa alif
3 1176 9 alif-lam, isbat hamzah tanpa hamzqﬁ dan alif se-
belumnya, (&)).
4| 187 s Hafs: fathah sin Sukl/fl’l sin, begitu juga
Syu‘bah.
51193 Jy Syu‘bah: tasydid zay takhfif, sama seperti Hafs.
6 | 193 | ;3 ~, )t | Syu‘bah: nasab rafa‘, sama seperti Hafs.
71217 K3, |dengan waw dengan fa’( K)

QS. al-Naml

1] 7 | e |anwin

| tanpa tanwin
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2] 22 eSe | fathah kaf dammah kaf
. |Hafs: dengan ta’ dengan ya’, begitu juga
3 t‘ o | ¢ Syu%bah.y ST
4] 51 £ fathah hamzah kasrah hamzah
515 | 45 [denganya’ dengan fa’(,§ .23)
6 | 89 5 dengan tanwin tanpa tanwin
QS. al-Qasas
1] 29 300> | fathah jim kasrah jim
> | 3 ) Hafs: fathah ra’, sukun ha’ fathah r&"dan ha’, begitu
juga Syu‘bah.
3] 34 Vs, |sukun dal+hamzah fathah dal, tanpa hamzah
4 [ 34 |  poa |rafa’qaf jazm gaf
5139 | e, |dammah ya’, fathah jim | fathah ya’, kasrah jim
6 | 48 o= | kasrah sin, sukun ha’ fathah sin+alif, kasrah ha’
7| 57 o2 |dengan ya’ dengan ta’( £)
81 82 —id |Hafs: fathah kha’dan sin - |dammah kha’, kasrah sin,
begitu juga Syu‘bah.
QS. al-‘Ankabut
1119 \ Syu‘bah: dengan ta’ dengan ya’, sama seperti
% Hafs.
2| 25 - Hafs: nasab, tanpa tanwin |nasab, dengan tanwin, be-
gitu juga Syu‘bah.
3| o8 S\ Syu‘bah: dua hamzah ( gg\ ;atu hamzah, sama seperti
{afs.
41 42 Hesh | dengan ya’ dengan fa’( s )
. Syu‘bah: bentuk mufrad |bentuk jam‘, sama seperti
5150 Sale
Hafs.
Syu‘bah: dengan ya’ dengan fa’, sama seperti
6|57 | oper Hat
{afs.
QS. al-Rum
1| 10 das nasab rafa’
Syu‘bah: dengan ya’ dengan fa’, sama seperti
2|1 i Hafs.
Hafs: kasrah lam athah lam, begitu juga
3|22 oo . ];yu‘bah. T
4| 39 dengan ya’-fathah, nasab|dengan ta -dammah, sukun
21

waw

waw
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Hafs: ishat alif sesudah §

tanpa alif-mufrad, begitu

> |30 A a —jam juga Syu‘bah.
| Syu‘bah: fathah dad dammah dad, sama seperti
6| 54 o
Hafs.
7 | 54 e dengan ya’ dengan ta’( )
QS. Lugman
1] 6 Jsw  |Hafs: nasab rafa’, begitu juga Syu‘bah.
> | 13 s tasydid ‘ain, tanpa alif ishat alif setelah sad, takh-
fif ‘ain
3| 20 " Syu‘bah: bentuk mufrad |bentuk jam‘, sama seperti
Hafs.
QS. al-Ahzab
1| a o dammah ta ’,_takhﬁf za’+a- fa_thah ta’, tasydid za’ dan
V2 lif. kasrah ha’ ha’, tanpa alif
. Hafs: dammah mim fathah mim, begitu juga
2| 13 plao Svu‘bah
yu‘bah.
31 14 Y | madd qasr
41 21 s,. | dammah hamzah kasrah hamzah
51 40 fe  |fathah ta’ kasrah ta’
6 | 68 |,S | dengan ba’ dengan 5a’(1,S)
QS. Saba’
11 s f‘“ Hafs: rafa“ mim jerr mim, begitu juga
i Syu‘bah.
2| 12 %)\ |Syu‘bah: rafa’ nasab, sama seperti Hafs.
fathah sin, kasrah kaf+alif
3115 ﬁ‘g‘“‘ Hafs: sukun sin, fathah kaf'| diantara keduanya, begitu
juga Syu‘bah.
. |Hafs: dengan nun, kasrah|dengan ya’, fathah zay (
UL (s SIS
5117 | 0 |Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
6 | 20 G | tasydid dal takhfif
71 52 oLl Syu‘bah: hamzah (| 35\ ) | dammah waw, sama seper-
v ti Hafs.
QS. Fatir
1| a0 i Hafs: bentuk mufrad bentuk jam‘, begitu juga

Syu‘bah.

QS. Yasin
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Hafs: nasab lam

rafa‘ lam, begitu juga

s J Syu‘bah.
2| 9 T Hafs: fathah sin dam‘mah sin, begitu juga
Syu‘bah.
3| 14 0 Syu‘bah: takhfif ;clzsyarid zay, sama seperti
{afs.
4| 35 s Syu‘bah: tanpa ha’( o) |isbat ha’, sama seperti
Hafs.
51 39 i\ |nasab ra’ rafa‘ra’
6 | 41 > | bentuk mufrad bentuk jam
i athah kha’-takhfif, begitu| Warasy: fathah kha’, tasy-
s {uga Qalun. M bee did sad !
8 | 55 Jaz | dammah ghain sukun ghain
dammah nun pertama, |fathah nun pertama, sukun
9| 68 «.Ss  |fathah nun kedua, kasrah|kedua, dammah kaf-takh-
kaf-tasydid if (355).
10| 68 s | dengan ya’ dengan ta’
11| 70 ) |dengan ya’ dengan ta’
QS. al-Saffat
1] 6 Ly |tanwin tanpa tanwin
> | g . Hafs: tasydid sin dan mim |sukun sin, takhfif mim, be-
S gitu juga Syu‘bah.
X fathah waw, begitu juga|Qalun: sukun waw
3|17 5 Waras
y.
4 [ 126 | o &\ |Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
51130 J (J)
QS. Sad
1| 46 Al | tanwin tanpa tanwin
> | 57 sl Hafs: tasydid sin tsakh{ziﬁ begitu  juga
yu‘bah.
3| 84 A3 |rafa’ nasab
QS. al-Zumar
1] 9 oo | tasydid mim takhfif
> | 61 i Syu‘bah: bentuk jam * bentuk mufrad, sama sep-
e erti Hafs.
3171 Cot | takhfif tasydid ta’
QS. al-Ghafir
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1] 6 oK |bentuk mufiad bentuk jam *
2| 20 neeh | dengan ya’ dengan ta’( :yee5)
3] 26 N isbat hamzah (aw) tanpa hamzah (wa)
4| 26 . Syubah: fathah ya’dan ha’|dammah ya’, kasrah ha’,
- sama seperti Hafs.
5| 26 K Syubah: rafa ‘ dal nasab dal, sama seperti
Hafs.

Hafs: nasab ‘ain rafa‘ ain, begitu juga
6| 37 T R Syf;‘bah. gitu  jug
7| 37 Juo dammah sad fathah sad
8| 58 | 4,545 |denganduata’ dengan ya’'dan ta’( ;.5
3 40/ | o Syu‘bah: ) dammah  ya’,|fathah ya’, dammah kha’,

60 | Y77 |fathah kha’ sama seperti Hafs.
10l 67 Gyt Syu‘bah: kasrah syin glammah syin, sama seperti
afs.
QS. Fussilat
1] 16 old | kasrah ha’ sukun ha’

dengan a’-dammah, | dengan nun-fathah, dam-

2| S fath{fzh syin g mahg syin )
3119 At |rafa nasab

. | Syu‘bah: bentuk mufrad |bentuk jam‘, sama seperti
41y = Hafs.

QS. al-Syura’
1] 5 S8 |dengan ta’ dengan ya’( 55)
>l s s Syu‘t_)ah: dengan nun, kas-|dengan ta’, fathah ta’,
O N rah ta’ ((Gkis) sama seperti Hafs.

Hafs: dengan ta’ dengan ya’, begitu juga
3|2 Ot ¢ Syugibah.y S
41 30 %) isbat fa’ tanpa fa’( k)

5] 33 %)\ | bentuk mufrad bentuk jam
6 | 35 o nasab mim rafa‘ mim
71 51 A, |nasab lam rafa‘ lam
8 [ 51 (=52 |nasabya’ sukun ya’
QS. al-Zukhruf
1| 5 o |fathah hamzah kasrah hamzah
> 1 10 L2 fathah mim, sukun ha’|kasrah m_zm fathah ha’+a-
(mufrad) lif [jam * (\sl8)
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Syu‘bah: dammah zay

sukun zay, sama seperti

4| 18 e Hafs: dammah ya’, tasydid | fathah ya’, takhfif syin, be-
S syin gitu juga Syu‘bah.
5119 s dengan ba’ dengan nun (. )
. Hafs: isbat alif ( Ji) tanpa alif ( 5 ), begitu
6| 24 s ) ;
juga Syu‘bah.
7] 35 1S tasydid mim takhfif
ishat alif sesudah hamzah-
51 38 k> |Hafs: tanpa alif-mufrad tasniyah (L ), juga
Syu‘bah.
6| s3 . Hafs: sukun sin, tanpa alif | fathah sin+alif (35 ;L'f\ ),be-
ol gitu juga Syu‘bah.
71 57 o2 | kasrah sad dammah sad
8| 71 anid | Syubah: satu ha’( | +23) |duaha’, sama seperti Hafs.
80/ fathah sin ) kasrah sin
9 37 O
10| 88 v kasrah lam dan ha’ nasab lam, dammah ha’
1] 89 sk |dengan ya’ dengan 1a’( ysess)
QS. al-Dukhan
1] 7 ) Jerr rafa’
2| 45 \» |Hafs: dengan ya’ dengan ta’( x)
3| 47 ol | kasrah ta’ dammah ta’
41 51 2 | fathah mim dammah mim
5 52/ . Syu‘bah: kasrah ‘ain dammah ‘ain, sama seperti
25 o Hafs.
QS. al-Jasiyah
1l 6 . |Syu‘bah: dengan ta’ dengan ya’, sama seperti
OFR Hafs.
> |11 f‘“ Hafs: rafa* mim kasrah mim, begitu juga
- Syu‘bah.
31 21 o | Hafs: nasab rafa’
 |Hafs: takh, tasydid Zzal, begitu juga
4|23 | 5 [HAfe fif Syi‘bah. gitu jug
QS. al-Ahqaf
1] 12 i |dengan ya’ dengan ta’( i)
2 [ 15| > |bentuk (bl.-)) bentuk ( e )
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3115 &S |dammah kaf fathah kaf
.. |Hafs: dengan nun dengan ya’, begitu juga
MR Bt : Syu%bah.y BT
5] 16 et |Hafs: nasab rafa‘, begitu juga Syu‘bah.
. Syu‘bah: takhfif tasydid fa’, sama seperti
6 17 o
Hafs.
71 19 ~2s |dengan ya’ dengan nun, ( .2s3)
8| 25 Sy dengan ya -dammah dengan ta’-fathah, ( s})
9125 | S |rafa: nasab
QS. Muhammad
1| 4 s E!afs: dammah qaf, kasrah fath,ah qaf dan lam +alif
ta’ (1,456), juga Syu‘bah.
2| 22 ss | fathah sin kasrah sin
31 26 2\ .\ |Hafs: kasrah hamzah fathah hamzah
4| 28 g Syu‘bah: dammah ra’ kasrah ra’, sama seperti
Hafs.
Syu‘bah: dengan ya’ dengan nun, sama seperti
5|31 | s Y gan.y Hafg P
35 (L,J\ Syu‘bah: kasrah sin fathah sin, sama seperti
Hafs.
QS. al-Fath
1| 10 | as30,.6 [dengan ya’ dengan nun ( asydews )
2 | 17 |ais -dsy [dengan ya’ dengan nun ((4ix — 4sx)
3| 29 ' Syu‘bah: dammah ra’ kasrah ra’, sama seperti
02 Hafs.
QS. al-Hujurat
1] 12 | [ |suk12n ya’ (takhfif) | tasydid ya’
QS. Qaf
Syu‘bah: dammah mim kasrah mim, sama seperti
1] 3 Lo
Hafs.
> | 30 I Hafs: dengan nun dengan ya’, begitu juga
Syu‘bah.
31 40 S | fathah hamzah kasrah hamzah
4| 44 s | takhfif tasydid syin
QS. al-Z|ariyat
Syu‘bah: kasrah ‘ain dammah ‘ain, sama seperti
s il Hafs.
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Syu‘bah: rafa‘ lam

nasab lam, sama seperti

2123 Jze Hafs.
.. |Hafs: takhfif Tasydid Zal, begitu juga
3149 oof Syu‘bah.
QS. al-Tur
1] 21 oy | bentuk mufrad bentuk jam
2| 28 ) kasrah hamzah fathah hamzah
3| 45 | ygna |dammah ya’ fathah ya’
QS. al-Najm
1] 51 ] i |tanparanwin | tanwin
QS. al-Qamar
T T . dammah ‘ain, sama seper-
1| 12 bye | Syu‘bah: kasrah ‘ain ti Hafs.
QS. al-Rahman
1] 22 ~% |fathah ya’, dammah ra’  |dammah ya’, fathah ra’
2| o4 | ces Syu‘bah: kasrah syin fathah syin, sama seperti
Hafs.
QS. al-Wagqi‘ah
1] 19 ok | kasrah zay fathah zay
i Syu‘bah: sukun ra’ dammah ra’, sama seperti
21 37 Le Hafs.
3| a7 e Syu‘bah: dammah mim kasrah mim, sama seperti
Hafs.
<. |Hafs: takhfif tasydid Zal, begitu juga
s Syu‘bah.
. Syu‘bah: dua nun ( &) satu nun, sama seperti
51 66 £)
‘ Hafs.
QS. al-Hadid
11l 9 o) Syu‘bah: tanpa mad-waw |isbat waw, sama seperti
Hafs.
2| 11 amind | fathah fa’ dammah fa’
3116 Jy Syu‘bah: tasydid zay takhfif, sama seperti Hafs.
L. Syu‘bah: takhfif tasydid sad, sama seperti
41 18 t\ ol Hafs.
5120 o092, | Syu‘bah: dammah ra’ kasrah ra’
6| 24 | &\ » |ishat -wuha tanpa huwa

QS. al-Mujadilah

133



12 o Elammah va’, Eakhﬁf z ta_sycﬁd za’dan ha’, fathah
OO g valif, kasrah ha’ ya’, tanpa alif
2| 10 o) |fathah ya’, dammah zay | dammah ya’, kasrah zay
3 11 2l | bentuk jam * bentuk mufrad
41 |y Syu‘bah: kasrah syin quammah syin, sama seperti
afs.
51 18 | ez |fathah sin kasrah sin
QS. al-Hasyr
1 ) ) Hafs d_an Warasy: dam- Syu‘bah dan Qalun: kas-
> \'mah ba’ rah ba’
2| 11 et | fathah sin kasrah sin
QS. al-Mumtahanah
B Lk fatha{t ya’, sukun fa’, kas-|dhammah ya’, sukun fa’,
| rah sad-takhfif fathah shad-takhfif
2 | 4/6 3ol | dammah hamzah kasrah hamzah
QS. Saff
1l s i Hafs: tanpa tanwin dengan tanwin, begitu
fw juga Syu‘bah.
2| 8 . Hafs: jerr nasab, begitu  juga
d Syu‘bah.
3] 14 i |tanpa tanwin tanwin
QS. al-Munafiqun
1] 5 P tasydid waw takhfif
_ |Syu‘bah: dengan ya’, (|dengan fa’, sama seperti
i IR Bl PO Hafs.
QS. al-Taghabun
1| 9 [4sa- K |denganya’ [ dengan nun (dsx— )
QS. al-Tala
1 1 - Syu‘bah: fathah ya’ kasrah ya’, sama seperti
i Hafs.
R é Hafs: tanpa tanwin dengan tanwin, begitu
i juga Syu‘bah.
3| 3 L Hafs: jerr nasab, begitu  juga
S Syu‘bah.
. sukun ka dammah kaf, begitu juga
4l 8| I / Syubah. ) beeitu Jug
. kasrah ya’ fathah ya’, begitu juga
5111 | cew ‘
- Syu‘bah.
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6| 11 | 4sa |denganya’ [ dengan nun, (4s)
QS. al-Tahrim
1] 4 Vs | takhfif tasydid za’
21 5 dow | takhff tasydid ba’
| Syu‘bah: dammah nun fathah nun, sama seperti
31 8 oy u
{afs.
4| oS Hafs: bentuk jam * bentuk ‘mufrad, begitu
juga Syu‘bah.
QS. al-Qalam
1| 14 . Syu‘bah: dua hamzah ( :,5\ satu hamzah, sama seperti
) Hafs.
2] 32 Wa, | takhfif tasydid dal
3] 51 oW |dammah ya’ fathah ya’
QS. al-Haqqah
1| 12 o dammah hamzah sukun hamzah
2| a uSis | takhiif tsa;i?gg hz'al, begitu juga
QS. al-Ma‘arij
1] 11 Seoy | kasrah mim fathah mim
2| 16 i&\y  |Hafs: nasab rafa ‘, begitu juga Syu‘bah.
| Hafs: bentuk jam * bentuk mufrad, begitu
3|3 e juga Syu‘bah.
~ |Hafs: dammah nun dan sad | fathah nun, sukun sad, be-
41 43 o o .
i gitu juga Syu‘bah.
QS. Nuh
1] 23| %, |fathah waw | damman waw
QS. al-Jinn
1 13-19 t\ o Hafs: fathah hamzah {casrah ‘hamzah, begitu
juga Syu‘bah.
2117 | & |denganya’ dengan nun ( S)
3] 20 Js tanpa alif ishat alif ( Ji)
QS. al-Muzzammil
119 ) Syu‘bah: jerr ba’ rafa ‘, sama seperti Hafs.
2 | 20 | «lrais |nasab fa’dan sa’ jerr keduanya
QS. al-Muddassir
1l s ) Hafs: dammah ra’ kasrah ra’, begitu juga
i Syu‘bah.
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33

Syu‘bah: ishat alif sesudah

sukun Zzal, sama seperti

. zal Hafs.
3| 33 . Syu‘bah: wazan ( 1) wazan ( 3 ), sama seperti
» Hafs.
41 50 [ 5. kasrah fa’ fathah fa’
5156 | .54 |denganya’ dengan fa’( ,5)
QS. al-Qiyamah
1] 7 5y |kasrahra’ fathah ra’
) Hafs: dengan ya’ dengan ta’ ( x), begitu
2|y st s jugagSyu‘bah. ~ ¢
QS. al-Insan
Hafs: tanpa tanwin dengan tanwin, begitu
L4 Dok ’ jugagSyu‘bah. :
) 15- 4 Hafs: tanpa tanwin dengan tanwin, begitu
16 d juga Syu‘bah.
3] 21 wac  |fathah ya’, dammah ha’  |sukun ya’, kasrah ha’
4| 01 - ;2> | Syu‘bah: jerr rafa‘, sama seperti Hafs.
3=l _
QS. al-Mursalat
116 1% Hafs: sukun zal dammah Zal, begitu juga
- Syu‘bah.
2] 23 b | takhfif tasydid dal
3| 33 s Hafs: bentuk mufrad bent‘uk jam‘, begitu juga
Syu‘bah.
Syu‘bah: kasrah ‘ain dammah ‘ain, sama seperti
4141 | o |V Hats, P
QS. al-Naba’
1] 19 Coud | takhfif tasydid ta’, (o)
2 | 25 s Hafs: tasydid sin takh{‘?f, begitu  juga
Syu‘bah.
31 37 |2 ) - |jerr rafa’
QS. al-Nazi‘at
L Syu‘bah: ishat alif setelah|tanpa alif, sama seperti
1 11 5% =
nun Hafs.
2| 16 s | tanwin tanpa tanwin
3] 18 Sy |takhfif tasydid zay
QS. ‘Abasa
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1] 4 a  |nasab ‘ain rafa‘ ‘ain
21 6 saas | takhfif tasydid sad
3|25 ] fathah hamzah kasrah hamzah
QS. al-Takwir
1|1 o Syu‘bah: takhfif tasydid ‘ain, sama seperti
Hafs.
QS. al-Infitar
1] 7 | s [waknfif | tasydid dal
QS. al-Mutaffifin
1| 31 e Hafs: tanpa alif sesudah|ishat alif ( ;86 ), begitu
§ fa’ juga Syu‘bah.
QS. al-Insyiqaq
1|1 e fathah ya’, sukun sad-takh- q’ammah_yc_z , fathah sad,
" if tasydid lam
QS. al-Buruj
1| 22| vue |jerrza [rafa za’
QS. al-Tariq
1] 4 | U |easydid mim [ taknpif
QS. al-Ghasyiah
Syu‘bah: dammah ta’ athah ta’, sama seperti
L4 S ! ]I;afs. b
21 11 i3 nasab rafa’
QS. al-Fajr
1| 1s gl i/Sbﬁt; alif sesudah ha’ (|tanpaalif, ( ;352 )
LD
QS. al-Syams
115 v, [denganwaw [dengan fa” (M)
QS. al-Humazah
Syu‘bah: dammah ‘ain dan|fathah keduanya, sama
119 o Z .
mim seperti Hafs.
QS. al-Kafirun
11l s 4 Syu‘bah: sukun ya’ fathah ya’, sama seperti
23 Hafs.
QS. al-Lahab
1| 4 | 4 [|nasabia’ [rafa‘ 1a’

QS. al-Ikhlas
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14 e Hafs: dammah fa’, fathah|dammah fa’, isbat hamzah
waw, tanpa hamzah (145, begitujuga Syu‘bah.

Kaidah a/-usu/ dalam hal ini lebih mendominasi sebagian
besar perbedaan gira'at dalam al-Qur’an, karena ketentuannya
yang berlaku tersebar dari awal hingga akhir surat-surat al-Qur’an.
Meskipun kaidah a/-usu/ ini tersebar banyak, namun kategori yang
berpengaruh terhadap penafsiran adalah hanya masuk ke dalam
kaidah a/~farsy, yang jumlahnya relatif sedikit jika dibandingkan

dengan kaidah umum.

1. Karakteristik Mushaf

Sebagaimana yang penulis tegaskan sebelumnya, bahwa
penelitian ini akan berupaya menganalisis hasil dari kajian pengaruh
ragam qira’at ‘Asim dan Nafi', terhadap a/~waqf wa al-ibtida’ dalam
kedua mushaf gira'at yang banyak berkembang sekarang. Mushaf-
mushaf qira’at yang akan dijadikan sampel penelitian sebagai
gambaran awal tentang karakteristik dan ciri-ciri mushaf tersebut,
di antaranya:

Untuk mushaf gira’at ‘Asim adalah Mugshaf al-Madinah al-
Nabawiyyah (Madinah: Mujamma‘ al-Malik Fahd li Tiba‘ah al-Mus
haf al-Syarif, 1426 H). Secara ringkas, mushaf ini ditulis berdasarkan
riwayat Hafs ibn Sulaiman ibn al-Mughirah al-Asadi al-Kufi, dari
gira’at ‘Asim ibn Abi al-Najud al-Kufi dari Abu Abdurrahman
Abdullah ibn Habib al-Sulami dari ‘Usman ibn ‘Affan, Ali ibn
Abi Talib, Zaid ibn S|abit, dan Ubay ibn Ka‘ab, dari Nabi saw.
Sementara itu, farig yang diambil menurut riwayat ini adalah jalur

Abu Muhammad ‘Ubaid al-Sabah al-Nahsyali.

Sedangkan untuk mushaf Syu‘bah, riwayat tersebut diambil
dari Syu‘bah ibn ‘Ayyasy ibn Salim al-Asadi al-Kufi, dari gira’ar Abu
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Bakar ‘Asim ibn Abi al-Najud al-Asadi al-Kufi, dari Zar ibn Habisy
ibn Habbasyah, dari Abdullah ibn Mas‘ud dari Nabi saw. Sementara
tarig yang dipilih adalah dari jalur Abu Zakariyya Yahya bin Adam.

Adapun untuk mushaf qira’at Nafi‘ adalah Mughaf al-Mu allim
bi Riwayah Qalun an al-Imam Nafi al-Madani maa Ibraz Ahammi
Qawa'‘id al-Tarfil wa al-Ada’ (Tunisia: Hannibal 1i al-Tiba‘ah wa
al-Nasyr wa al-Tauzi', t.th). Mushaf ini ditulis berdasarkan riwayat
Isa bin Mina ibn Wardan al-Zuraqi al-Madani, atau yang lebih
dikenal dengan ‘Qalur’, dari gira’az Nafi‘ bin Abdurrahman bin Abi
Nu‘aim al-Madani dari Abu Ja‘far Yazid ibn al-Qa‘qa‘, Abu Daud
Abdurrahman ibn Hurmuz al-A‘raj, Syaibah ibn Nasah al-Qadi,
Abu Abdullah Muslim ibn Jundub al-Huzali, dari Abu Hurairah,
Ibn ‘Abbas, Ibn ‘Ayyasy ibn Abi Rabi‘ah, dari Ubay ibn Ka‘ab, dari
Nabi saw. Sedangkan zarig yang dipilih adalah melalui jalur Abu
Nasyit Muhammad ibn Harun.

Begitu juga dengan Mushaf Riwayah Warasy an Nafi'
min Tarig al-Azrag, oleh Abdul ‘Ali A'nun. Mushaf ini ditulis
berdasarkan riwayat Abi Said ‘Usman bin Said al-Misri, atau yang
dikenal dengan ‘Warasy’, dari gira’ar Nafi bin Abdurrahman bin Abi
Nu‘aim al-Madani dari Abu Ja‘far Yazid ibn al-Qa‘qa‘, Abu Daud
Abdurrahman ibn Hurmuz al-A'raj, Syaibah ibn Nasah al-Qadi,
Abu Abdullah Muslim ibn Jundub al-Huzali, dari Abu Hurairah,
Ibn ‘Abbas, Ibn ‘Ayyasy ibn Abi Rabi‘ah, dari Ubay ibn Ka‘ab, dari
Nabi saw. 7arig yang diikuti adalah melalui jalur Abu Ya‘qub Yusuf
ibn ‘Amr ibn Yasar al-Azraq.””

227 Selain keempat mushaf di atas, peneliti juga akan membandingkan
dengan mushaf-mushaf yang lainnya sesuai g¢ira’ar masing-
masing, seperti mushaf gira’at terbitan Madinah, Libya (mushaf al-
Jamahiriyyah bi riwayah Qalun), Syiria, Maroko (mushaf al-maghribi
bi riwayah Warasy), Tunisia, dan mushaf-mushaf gira’at dari cetakan
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Terkait bentuk tulisan (rasm al-mushaf) dan huruf-hurufnya
yang digunakan dalam mushaf-mushaf tersebut merujuk pada a/-
masahif al- Usmaniyyah yang disebar jazirah Arab, melalui riwayat
dari Abu ‘Amr al-Dani dan Abu Daud Sulaiman ibn Najah, dan
lebih berpegang pada Abu Daud jika terjadi perbedaan di antara
keduanya. Adapun mengenai jumlah ayatnya, mushaf qiraat ‘As
im mengikuti pendapat ulama-ulama Kufah, riwayat dari Abu
Abdurrahman Abdullah ibn Habib al-Sulami dari ‘Ali ibn Abi
Talib, sesuai dengan apa yang disampaikan oleh Imam al-Syatibi
dalam kitabnya Nazimah al-Zubr, sebanyak 6236 ayat. Sedangkan
jumlah ayat dalam mushaf gira’at Nafi‘ adalah mengikuti pendapat
al-Madani al-akhir, yaitu riwayat Ismail ibn Ja‘far dari Sulaiman ibn
Jammaz dari Syaibah ibn Nasah dan Abu Ja‘'far (Yazid bin al-Qa‘qa’)
adalah sebanyak 6214 ayat.

Di antara faktor yang menyebabkan terjadinya perbedaan
pendapat dalam menetapkan jumlah ayat al-Qur’an ini adalah karena
sebagian ulama memandang fawatif al-suwar, seperti £ éT , dan
lain-lain, sebagai satu ayat tersendiri, sementara ulama yang lain
tidak menjadikannya sebagai satu ayat tersendiri. Selain itu, mereka
juga berbeda pendapat dalam menentukan a/-fasilat (batas pemisah)
antara ayat atau surat yang satu dengan yang lainnya. Terkadang suatu
ayat tertentu dianggap satu ayat utuh, sedangkan ulama yang lain

memandangnya terdiri dua ayat.?

Sementara itu, metode yang digunakan dalam menentukan
tanda-tanda waqaf dalam kebanyakan mushaf-mushaf tersebut di
atas, seperti Mushaf Qira’at Madinah dan mushaf-mushaf yang

mengikutinya, adalah melakukan diskusi tentang waqaf-waqaf

www.islamweb.net.
28 Hasanuddin. AF, Anatomi al-Qur’an: Perbedaan.., hlm. 67.
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pada mushaf yang telah eksis, dan mengambil keputusan dengan
mempertimbangkan makna yang tepat mengacu pada pendapat para
mufassir dan ulama ahli wagf'dan ibtida’**® Berdasarkan metode ini,
ada tiga sumber rujukan dalam menetapkan waqaf-waqaf dalam
mushaf al-Qur’an, yaitu: a) Pendapat para ulama ahli dalam kitab-
kitab al-waqf wa al-ibtida’, b) Pendapat para ulama tafsir, dan c)
Ijtihad Lajnah (Tim Penyusun).

22 Lihat misalnya, al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Su‘udiyyah, Mushaf
al-Madinah al-Nabawiyyah (Madinah: Mujamma*® al-Malik Fahd li
Tiba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1426 H), bagian al-ta ‘rif bi al-mushaf,
hlm. < . dalam hal ini, mereka berpegangan atas sunnahnya berhenti
pada setiap akhir ayat, sehingga mereka merasa tidak perlu untuk
mencantumkan tanda-tanda waqaf pada ras al-ayat. Bandingkan,
Ahmad Badruddin, “Waqf dan Ibtida’ dalam Mushaf Standar
Indonesia dan Mushaf Madinah: Pengaruhnya Terhadap Penafsiran”,
dalam Jurnal Suhuf, Vol. 6, No. 2,2013, hlm. 178-179.
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BAB IV
AL-WAQF WA AL-IBTIDA’DAN TANDA-TANDA
WROAF

Sebelum mengaplikasikan bagaimana pengaruh ragam gira’at
terhadap implikasi makna yang dihasilkan, perlu kiranya dijelaskan
terlebih dahulu konsep a/-~waqf wa al-ibtida’ dalam diskursus ulum
al-Qur’an serta klasifikasi waqaf yang ditawarkan oleh para ulama
dalam karya-karya mereka. Kajian ini digunakan sebagai landasan
dalam menentukan perbedaan (tanda) waqaf ketika ditulis di dalam
mushaf al-Qur’an. Oleh karenanya, bab ini secara spesifik akan
membahas definisi a/-waqf dan al-ibtida’, sejarah perkembangan,
serta pembagian waqaf berikut simbolisasinya. Selanjutnya,
pembahasan diteruskan dengan bagaimana kaorelasi ilmu a/-wagf

wa al-ibtida’ dengan ilmu-ilmu yang lain.

A. Al-Wagf wa al-1btida’dan Tanda Waqaf
1. Detinisi al-Waqf wa al-Ibtida’

Secara etimologi, a/-wagqf bisa berarti menahan (a/-habs),**

20 Lihat, Muhammad ibn Mukrim ibn Manzur al-Misri, Lisan al- ‘Arab,
Juz. IX (Beirut: Dar Shadir, t.th), hlm. 359, dalam CD RoM al-
Maktabah al-Syamilah, versi. 3.61, 2007. Bandingkan, al-Jurjani, al-
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mencegah (a/-kaff),* atau berdiam (a/-sukun).”? Sedangkan secara

terminologi, pengertian waqaf adalah:

ap iy Ly LA A o gl s oo 5le bl
o e bl el ) -l B - g b e 33k
Sl AL 1w sl Ao o cale Gl 4

I [ A A T e

“Suatu ungkapan untuk menghentikan suara (bacaan) pada
kata al-Qur'an, berhenti sejenak sekadar untuk bernafas
sebagaimana biasa, dengan niat untuk melanjutkan bacaan
lagi, baik meneruskannya pada kata setelah tempat berhenti
tersebut jika layak dijadikan tempat ibtida’ (memulai) bacaan,
atau pada kata di tempat berbenti, atau pada kata sebelummnya
yang layak dijadikan tempat memulai (bacaan), bukan untuk
meninggalkan atau mengakhiri bacaan tersebut” >

231

232

233
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Ta rifat, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1405 H), him. 328.
Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Asymuni, Manar al-
Huda fi Bayan al-Waqf wa al-Ibtida’, Cet. 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiah, 2002), hlm. 24.

Abu Ja‘far Muhammad ibn Sa’dan al-Kufi al-Darir, al-Waqf wa al-
Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla (Dubai: Markaz Jam‘ah al-Majid
li al-Saqéfah wa al-Turas, 2002), hlm. 33. Juga, Ahmad ibn Faris,
Mu jam Magqayis al-Lugah, Juz. VI (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), hlm.
135.

Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira at al- ‘Asyr, Juz.1(Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiah, t.t), hlm. 240. Hampir semua ulama al-Qur’an merujuk pada
definisi al-wagf yang diutarakan oleh Ibn al-Jazari ini, hingga jadilah
pengertian tersebut paling terkenal di kalangan ulama al-Qur’an.
Alasannya adalah definisi Ibn al-Jazari ini sangat jelas, komprehensif
dan mendalam, serta tidak mengandung ada kemungkinan problem
yang lain. Lihat, Muhammad ibn Taifur al-Sajawandi, Kitab al-Wagf
wa al-Ibtida’ (Oman: Dar al-Manahij 1i al-Nasyr wa al-Tauzi‘, 2001),
hlm. 29.



Selain itu, sebagian ulama ada yang lebih memandang waqaf
sebagai sebuah disiplin ilmu, yaitu membahas tentang tata cara
melafalkan huruf atau harakat ketika berhenti membaca, di tempat-
tempat yang telah ditentukan oleh para gurra’ dalam rangka menjaga

kesempurnaan makna.**

Dari kedua definisi waqaf ini, ada beberapa hal penting yang
harus tercakup di dalamnya. Hal tersebut adalah adanya aktivitas
berhenti membaca, yang ditandai dengan mengambil nafas baru
oleh seorang gari’ (pembaca),® dan harus berakhir di ujung kata
berdasarkan tata cara yang telah ditentukan. Selain itu, tujuan
berhenti bukan untuk mengakhiri bacaan atau berpaling kepada
aktivitas lain, tetapi untuk meneruskan bacaan lagi pada tempat yang
sesuai dan pantas untuk melanjutkan bacaan tersebut. Dalam hal
ini, berhenti (a/-wagy) bisa saja terjadi pada akhir ayat (ra’s al-ayah)
maupun di tengah ayat. Namun, a/-wagf tidak mungkin terjadi di
tengah kata dan pada kata yang bentuk tulisan (rasm)-nya masih

bersambung.?*

Lebih lanjut, Muhammad al-Darir (w. 231 H) menambahkan

bahwa kajian tentang waqaf ini bisa menunjukkan dua hal:

Pertama, pengetahuan tentang tempat-tempat berhenti

(ma‘rifatu ma yuqgafu alaibi). Keadaan pertama ini kembalinya

24 Misalnya, Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz.
I (Beirut: Dar al-Fikr, 2001), hlm. 342. Juga, ‘Usman ibn Said al-Dani,
al-Muktafa’ fi al-Waqf wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, Cet.
II (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1987), hlm. 48.

25 Dalam hal ini, Imam al-Husari menekankan kewajiban bernafas ketika
berhenti. Lihat Mahmud Khalil al-Husari, 4hkam Qira’ah al-Qur’an
al-Karim, Cet. IV (Mekkah: al-Maktabah al-Makkiyyah, 1999), hlm.
251.

26 Baca, Muhammad al-Sadiq Qamhawi, al-Burhan fi Tajwid al-Qur’an
(Beirut: Maktabah al-Saqafiyyah, t.th.), him. 29.
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kepada kajian tentang hubungan makna antara satu kata dengan

kata lainnya, serta pemisah antara keduanya.

Kedua, pengetahuan tentang tata cara menghentikan bacaan
al-Quran (ma'rifatu kaifiyah al-wagf), yaitu perubahan-perubahan
cara baca di akhir kata ketika melakukan waqaf. Kemungkinan kedua
ini hanya berkaitan dengan perubahan-perubahan pengucapan kata,
yang disebut dengan al-waqf al-lafzi atau al-waqf al-sarfi, tidak
ada hubungannya dengan makna.?” Menurut Ibn al-Jazari (w. 833
H), bagian kedua ini juga termasuk dalam kajian gira’az.?® Oleh
karena itu, waqaf selain berarti ilmu yang membahas tentang tata
cara bagaimana mengucapkan kata ketika berhenti membaca, ia juga
dapat berarti ilmu yang membahas tentang tempat-tempat yang

baik untuk menghentikan bacaan al-Qur’an.

Dari definisi a/-wagf di atas, terdapat dua istilah lainnya
yang juga mengandung pengertian menghentikan bacaan, yaitu
al-qat, al-saktah, dan al-tamam?® Al-qat’, yang secara bahasa
artinya memotong, bermakna berhenti di ujung ayat dengan tujuan
untuk mengakhiri aktivitas membaca al-Qur’an, dan berpaling
kepada aktivitas lainnya. Contoh a/-gat‘ ialah ketika seorang gari’

menghentikan bacaan di akhir ayat atau surat tertentu, kemudian ia

27 Lihat Muhammad ibn Sa‘dan al-Kufi al-Darir, al-Waqf wa al-Ibtida ..,
hlm. 34-35. Bandingkan, Zakariyya al-Ansari, al-Mugsid li Takhlis ma
fi al-Mursyid fi al-Waqf wa al-Ibtida’, Juz. 1, hlm. 2, dalam CD RoM
al-Maktabah al-Syamilah, versi. 3.61, 2007.

28 Tbn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at.., Juz 1, hlm. 224.

2% Misalnya, Imam Nafi‘ dan Imam Ya‘qub menggunakan istilah al-
tamam dalam bukunya yang judul, al-Waqf al-Tamam. Lihat Musa‘id
ibn Sulaiman ibn Nasir al-Tayyar, Wuquf al-Qur’an wa Asaruha fi al-
Tafsir (Madinah: Mujamma“ al-Malik Fahd li Tiba‘ah al-Mushaf al-
Syarif, 1431 H), hlm. 15. Namun, istilah a/-tamam menurut sebagian
ulama sudah termasuk dalam wilayah kajian a/-wagf-
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beranjak dari tempat duduknya dan melakukan aktivitas lain seperti
makan, bekerja, mengajar dan sebagainya. Oleh sebab itu, keadaan
tersebut dinamakan a/-gas’, karena seorang gari’ telah berniat
mengakhiri bacaannya, dan diharuskan (disunnahkan) membaca a/-

isti azah ketika hendak memulai membaca al-Qur’an kembali.?*

Adapun a/-saktah adalah menghentikan suara sejenak sekadar
dua harakat (sebanding membaca dua huruf) tanpa bernapas dengan
disertai niat untuk langsung meneruskan bacaan seterusnya.?*! Para
imam qira’at berbeda pendapat mengenai tempat-tempat sakfah
dalam al-Qur’an. Riwayat Hafs dari giraat ‘Asim menurut tariq al-
Syatibiyyah, misalnya, bacaan saktah dalam al-Qur’an terdapat pada
lima tempat, yaitu QS. al-Kahfi [18]: 1, QS. Yasin [36]: 52, QS. al-
Qiyamah [75]: 27, QS. al-Mutafhifin [83]: 14, dan QS. al-Haqqah
[69]: 28.2*? Sementara itu, Imam Hamzah berpendapat bahwa sakzah

20 Tbn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at.., Juz 1, hlm. 239. Juga, Husni
Syaikh ‘Usman, Haqq al-Tilawah, Cet. XII (Jeddah: Dar al-Manarah,
1988), him. 81.

Ungkapannya berbunyi:
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Lihat Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qiraat.., Juz 1, hlm. 240. Bandingkan,

Abdullah ‘Ali al-Maimuni, Fad! ‘llm al-Waqf wa al-Ibtida’ wa-ma ‘ahu

Hukm al-Wagqf ‘ala Ru’us al-Ayat (Riyadh: Dar al-Qasim, 2003), hlm.

7.

242 Lihat, al-Mamlakah al-‘ Arabiyyah al-Su‘udiyyah, Mushaf al-Madinah
al-Nabawiyyah (Madinah: Mujamma‘ al-Malik Fahd 1li Tiba‘ah al-
Mushaf al-Syarif, 1426 H), hlm. ;. Sedangkan mushaf-mushaf yang
beredar di Indonesia yang merujuk pada Mushaf al-Qur’an Standar
Indonesia, menetapkan hanya ada empat tempat bacaan saktah,
yaitu sama dengan di atas, hanya dikurangi QS. al-Haqqah [69]: 28.
Lihat, misalnya al-Qur’an Terjemah Paralel Indonesia-Inggris (Solo:
Qomari, 2010), bagian catatan khusus, hlm. 15. Namun, pada dasarnya
keduanya tidak ada perbedaan, sebab kasus bacaan saktah pada Surat
al-Haqqah ini menurut riwayat Hafs dari fariq al-Syatibiyyah terdapat

241
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berlaku pada setiap huruf sukun atau tanwin yang bertemu dengan
huruf pamzah** Berbeda dengan a/-gat’, dalam hal ini bacaan a/-

saktah bisa ditemukan baik di tengah maupun akhir ayat.***

Dari uraian di atas, ada dua perbedaan mendasar di antara
al-waqf, al-qat* dan al-saktah, yaitu perbedaan dalam niat (tujuan)
dan perbedaan dalam hal tempat berhenti. Dari segi niat dan
tujuan, a/~wagf dimaksudkan untuk sekadar bernapas dan kemudian
melanjutkan bacaan kembali. Sedangkan, niat dan tujuan a/-gar‘
adalah berhenti membaca dan beralih kepada aktivitas yang lain.
Sementara niat dan tujuan dari a/-sakfah adalah menghentikan
bacaan tanpa bernapas dan meneruskan bacaan seterusnya. Dari segi
tempat berhenti, ketiganya pun terdapat perbedaan. Tempat a/-wagf
terletak pada semua tempat, baik 7a’s a/-ayah maupun bukan (dengan
syarat-syarat tertentu). Tempat a/-gat’ hanya pada ra’s al-ayah,
sementara tempat a/-saktah terletak pada tempat-tempat tertentu
sesuai dengan riwayat yang sahih.?* Selain itu, ukuran berhenti
dalam a/-waqf adalah sekadar dua harakat, sedangkan ukuran
berhenti untuk a/-saktah adalah kurang dari dua harakat. Terakhir,
disunnahkan membaca istiazah ketika hendak memulai membaca

setelah a/-gar, namun tidak untuk a/-wagf dan al-saktah.**

dua cara (wajh), yaitu bisa dibaca dengan saktah, atau dibaca idgham.
Meskipun demikian, menurut pendapat yang lebih utama adalah dibaca
dengan saktah. Baca, Muhammad ‘Isham Muflih al-Qadat, al-Wadih fi
Ahkam al-Tajwid (Yordania: Dar al-Nafa’is li al-Nasyr wa al-Tauzi",
t.th), hlm. 120.

243 Baca keterangannya dalam Taufiq Ibrahim Damrah, Raf ah al-Darajat
fi Qira’ah Hamzah al-Zayyat (Oman: Dar ‘Ammar, 2008), hlm. 19-20.

244 “Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum al-Qira’at, hlm. 180.

245 Muha Fadlulloh, “Penggunaan Tanda Wagqaf al-Wagf.., him. 37-38.
Juga, Muhaimin, ‘“Perbedaan Tanda Waqaf dan.., hlm. 26-27.

24 Abdul Qayyum al-Sindi, Safahat fi ‘Ulum.., hlm. 182.
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. Keterangan
Indikator
al-Wagqf al-Qat’ al-Saktah
Memberi kesempatan - Mengakhiri | Berhenti
bernafas bacaan, sejenak (tanpa
. Meneruskan bacaan bernafas bernafas),
Niat . . . kemudian
(tujuan) berikutnya (ibtida ") - Berpaling meneruskan
Tidak berpaling kepada klip'aqa bacaan lagi
aktivitas lainnya aktivitas
yang lain
Ra's al-ayah - Ra’s al- Tempat-tempat
Selain ra’s al-ayah ayah, (sudah | tertentu, sesuai
Tempat ~ ey riwayat dan
berhenti (meskipun masih belum | Sempurna) Yy
crhentt kaidah
sempurna makna lafaz
dan makna)

Selanjutnya, istilah a/~ibtida’ secara bahasa berarti memulai (a/-
isti’'naf), atau membuka (a/-iftitah). Sedangkan pengertian a/-ibtida’
secara terminologi adalah bersegera dalam membaca ayat al-Qur’an
setelah sebelumnya menghentikan atau memutus bacaan tersebut.

Dalam hal ini, memulai bacaan al-Qur’an bisa dalam dua keadaan,
yaitu sama sekali memulai dari awal membaca (al-isti'naf), atau
memulai dalam arti meneruskan bacaan setelah berhenti sebentar (a/~
istimrar). Oleh karena itu, untuk melakukan a/-ibtida’ dengan benar,
seorang pembaca atau gari’ harus memilih tempat atau kata tertentu
dalam satu ayat dengan ketentuan yang ditetapkan, yang bertujuan
untuk menghindari terjadinya distorsi makna yang dimaksud oleh
ayat tersebut. Karenanya sangat diperlukan penguasaan ilmu yang
mendalam tentang kosa kata dan gramatika bahasa Arab. Selain
itu, dibutuhkan juga pengetahuan terhadap ilmu-ilmu al-Qur’an
pendukung lainnya, seperti asbab al-nuzul, tafsir, gira’at, tajwid, dan
sebagainya.

Dalam kajian-kajian yang dilakukan oleh kebanyakan
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ulama  al-Qur’an, pembahasan mengenai a/-wagf sering
kali dihubungkan dengan penjelasan mengenai al-ibtida’.
Hal ini disebabkan, tata cara menghentikan (a/-wagf) dan memulai
atau melanjutkan bacaan kembali (a/-ibtida’) ketika membaca al-
Qur’an merupakan hal penting yang harus dikuasai oleh seorang gari’
Selain itu, keduanya merupakan entitas yang saling berkaitan, tidak
bisa dipisahkan satu sama lain, sehingga ketika seorang gari’ salah
dalam menghentikan ataupun melanjutkan bacaan, dimungkinkan

akan terjadi distorsi makna al-Qur’an.

2. Sejarah Perkembangan

Secara global, pembahasan mengenai kemunculan dan
pertumbuhan semua ilmu-ilmu al-Qur’an sangat terkait dengan
masa-masa awal pertumbuhan Islam itu sendiri. Dalam hal ini,
dari era Nabi saw menerima wahyu al-Qur’an sampai masa para
sahabat meriwayatkannya kepada generasi selanjutnya merupakan
embriologi pertama pertumbuhan w/um al-Qur'an. Namun,
pertumbuhan tersebut hanya sebatas landasan dasar, belum tersusun
secara sistematis. Disiplin ilmu-ilmu tersebut baru diakui berdiri
mandiri setelah adanya kodifikasi, pembakuan serta pembukuan

dalam karya-karya yang dimunculkan oleh para ulama setelahnya.

Berbicara mengenai a/-waqf wa al-ibtida’, pada dasarnya
kemunculan ilmu ini bersamaan dengan awal mula diturunkan
al-Qur'an kepada Nabi Muhammad saw. Sebagaimana yang
dinyatakan oleh Ummu Salamah (w. 61 H) bahwa Nabi saw.
membaca al-Qur'an dengan memisahkan bacaannya ayat per-
ayat. Beliau membaca bismillah(i) al-rahman(i) al-rahim kemudian
berhenti, al~hamdu lillahi rabb(i) al-alamin kemudian berhenti,
al-rahman(i) al-rahim kemudian berhenti, dan seterusnya.

Riwayat tersebut menunjukkan bahwa Nabi saw memberikan
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perhatian yang cukup besar terhadap masalah waqaf. Pada hadis
tersebut digunakan kata yagifu yang seakar dengan kata ‘waqaf’,
sehingga dapat dipahami bahwa emberio ilmu a/~waqf wa al-ibtida’

sudah ada sejak masa awal turunnya al-Qur’an kepada Nabi saw.

Secara garis besar, sejarah perkembangan waqaf bisa dibagi
menjadi dua fase. Fase pertama dimulai pada masa awal Nabi saw
menerima wahyu. Begitu al-Qur’an diturunkan, Nabi saw kemudian
memerintahkan sekretarisnya untuk menulis wahyu tersebut dan
mengajarkan kepada para sahabat secara verbal sebagaimana yang
diwahyukan. Setelah itu, beliau menyimak bacaan dan hafalan
mereka secara rutin. Pada saat itulah Nabi saw mengajarkan tempat-
tempat berhenti (a/-~wagqf) dan memulai bacaan (a/-ibtida’) serta cara

membacanya.

Keseriusan dan perhatian para sahabat dalam mempelajari
bacaan al-Qur’an berdasarkan a/-waqf wa al-ibtida’ sebagaimana

yang diajarkan oleh Nabi saw terlihat dalam riwayat berikut ini:
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“‘Dari al-Qasim ibn Auf al-Bakri, ia berkata: Aku mendengar

Abdullah ibn Umar berkata: Sungguh di masa kami,
bahwasanya seseorang telah diberi anugerah iman sebelum
(mempelajari) al-Qur'an. Ketika wahyu diturunkan kepada
Nabi saw, maka kami langsung mempelajari tentang perkara
halal dan haramnya, serta tata cara berhenti (al-wagqf)
membacanya, persis seperti kalian sekarang belajar al-Qur’an.
Dan sunggub! di era sekarang, kami melihat seseorang telah
diberi al-Qur’an sebelum iman, maka ia membaca dari awal
hingga akhirnya tanpa mengetahui tentang perkara perintah
dan larangan, serta tidak tahu tata cara mewaqafkannya”

Dalam masa ini, Nabi saw senantiasa membacakan al-
Qur’an dengan berhenti pada setiap 7a% al-ayah (akhir ayat) untuk
menunjukkan permulaan dan akhir ayat, sampai hal itu benar-
benar tertanam di dalam hati dan pikiran mereka. Setelah menilai
demikian, Nabi saw kemudian tidak hanya berhenti pada tempat-
tempat tersebut, namun kadang berhenti pada kata lain yang telah
sempurna maknanya. Di lain waktu, Nabi saw terkadang juga tidak
menghentikan bacaan di tempat-tempat yang biasanya beliau
berhenti, sehingga memunculkan perbedaan di kalangan ulama
mengenai tempat waqaf dan tempat 745 al-ayah, apalagi pasca

wafatnya Nabi saw.

Ketika terjadi usaha kodifikasi al-Qur'an pada masa
Khalifah Abu Bakar sampai masa Khalifah ‘Usman ibn ‘Affan,
ragam gira'at yang dinisbatkan kepada Nabi saw terus berkembang
melalui para huffaz dan qurra’. Namun, mushaf al-Qur'an pada
masa itu belum mencantumkan tanda baca, seperti tanda titik
(al-nugt), harakat (al-syakl) dan tanda-tanda waqgaf. Hal itu
berlangsung sampai akhir abad pertama hijriyah, yaitu dengan

mulai munculnya tanda pemisah (a/-fasilah) surat dan ayat dengan
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bentuk yang berbeda-beda sesuai dengan ijtihad pada ulama.

Di antara karakteristik waqaf pada fase ini ialah waqaf masih
menjadi bagian integral dalam praktik pembacaan al-Qur’an dengan
berbagai variasi gira’at-nya, tidak tertulis secara simbolis dalam
mushaf al-Qur’an. Sumbernya pun masih terbatas dari Nabi saw
atau imam qira’at yang menisbatkan bacaannya kepada Nabi saw.
Di samping itu, waqaf belum merupakan suatu cabang ilmu yang
terdokumentasikan secara sistematis dalam berbagai karya para

ulama.

Sementara itu, fase kedua dimulai pada akhir abad pertama
hijriyah. Fase ini berlanjut mulai dari keseriusan para sahabat dan
tabiin dalam meriwayatkan masalah waqaf ini secara musyafahah
sampai masa munculnya kodifikasi dan pembukuan ilmu a/-wagf
wa al-ibtida’. Pada saat ini, sudah ada ulama yang berijtihad untuk
menentukan tempat-tempat waqaf sekaligus meletakkan simbol-
simbol tertentu pada tempat-tempat waqaf tersebut di dalam al-
Qur’an. Proses ijtihad itu terus berkembang dan terdokumentasi
dalam berbagai karya para ulama sampai masa-masa setelahnya.
Dimulai abad kedua hijriyah, sudah banyak karya-karya yang
bermunculan, di antaranya adalah Kizab al-Waqf wa al-1btida’ karya
al-Sajawandi (w. 560 H), a/-Qat‘ wa al-Isti’naf karya al-Zajjaj (w.
311 H), Idah al-Waqf wa al-Ibtida’ karya Ibn al-Anbari (w. 328 H),
al-Muktafa fi al-Waqf wa al-Ibtida’ karya Abu ‘Amr al-Dani (w. 444
H), al-Ihda’ ila Ma'rifah al-Waqf wa al-Ibtida’ karya Ibn al-Jazari (w.
833 H), serta karya-karya ulama lain seperti al-Nahas (w. 338 H),
Ibn ‘Ubad dan sebagainya.

Pada fase ini terdapat dua fenomena: Pertama, banyak ulama

yang berijtihad untuk menentukan tempat-tempat waqaf dalam
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al-Qur’an, baik pada tengah ayat maupun ra% al-ayah, sehingga
memunculkan banyak variasi tempat waqaf. Hal ini ditunjukkan
dengan lahirnya beragam karya-karya yang mengusung tema waqaf.
Kedua, hasil ijtihad mereka terdokumentasikan secara tertulis
sehingga menjadikan waqaf sebagai salah satu cabang w/um al-
Qur’an yang bisa dijumpai dan dipelajari sampai sekarang.

Dari uraian di atas, dapat dipahami bahwa keberadaan ilmu
wagqaf sudah ada sejak al-Qur’an pertama kali diturunkan pada masa
Nabi saw, meski baru terkodifikasikan jauh setelah Nabi saw wafat.
Perbedaan cara mengajar Nabi saw mengenai tempat mewaqafkan
bacaan tidak mengindikasikan Nabi saw sebagai orang yang tidak
berpendirian. Akan tetapi, hal tersebut merupakan bentuk toleransi
beliau terhadap perbedaan kondisi psikologis masing-masing
sahabat yang mungkin saja antara satu sama lain memiliki kekuatan
napas yang berbeda-beda. Kemunculan karya-karya tentang waqaf
yang ditulis oleh para ulama patut diapresiasi karena merupakan
jerih payah yang mereka lakukan dalam rangka menjaga kelestarian

ilmu a/-~wagaf wa al-ibtida’.
3. Pembagian al-Waqaf wa al-1btida’

a. Klasifikasi Umum

Pada dasarnya tidak ada teori yang disepakati dalam
menentukan pembagian waqaf, berikut batasan minimal ataupun
maksimal. Dalam hal ini, para ulama berbeda pendapat mengenai
klasifikasi waqaf. Perbedaan tersebut disebabkan adanya perbedaan
tinjauan dalam menentukan besar kecilnya cakupan waqaf. Selain
itu, pemaknaan masing-masing dengan mempertimbangkan analisis
tafsir, i7ab, dan gira’at juga turut mempengaruhi timbulnya varian

pembagian waqaf ini, sehingga tidak ada kaidah baku yang berlaku.
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Ibn al-Anbari (w. 328 H), misalnya, ia mengklasifikasikan
waqaf menjadi tiga macam, yaitu zamm, hasan, dan gabih. Sedangkan
al-Zarkasyi (w. 794 H), al-Dani (w. 444 H) dan al-Safaqasi
menambahkan waqaf 4af;, schingga jumlahnya empat.

Sementara itu, ada juga yang membaginya hanya menjadi
tiga macam, dengan menghilangkan waqaf jasan. Bahkan ada juga
menghilangkan £af dan Aasan, sehingga hanya berjumlah dua (Zamm
dan gabih). Namun, lebih dari itu, al-Sajawindi (w. 560 H) dan Niz
amuddin al-Naisaburi membagi waqaf menjadi lima bagian, yaitu
lazim (r), mutlag (L), jaiz (C)’ mujawwaz liwagh ( ), dan murakhkhas
darurah (o).

Dengan istilah lain, al-Qastalani (w. 636 H) juga membaginya
menjadi lima macam, yaitu kami/ (f)’ tamm (o), kafi (%), hasan (C)’
dan nagis (). Dalam hal ini, al-Nahas (w. 338 H) dalam kitab a/-Qaz*
wa al-I'tinaf menyebutkan tingkatan waqaf menjadi 7 macam, yaitu
tamm (tamam), kafi, hasan, salih, jayyid, bayan, dan gabih. Klasifikasi
yang paling banyak dikemukakan oleh al-Ansari (w. 926 H) yang
membaginya menjadi delapan macam, yaitu zamm, hasan, kafs, salib,
mafhum, jaiz, bayan, dan gabih. Menurut versi yang lain, pembagian
delapan ini adalah kamil, tamm, kafi, salih, mafhum, jaiz, nagis, dan
mutajazib.

Sedangkan dengan istilah yang berbeda, al-Sakhawi (w. 643
H) juga mengungkapkan delapan waqaf tersebut, yaitu zamm dan
syabih bib, nagis dan syabib bih, hasan dan syabih bih, gabih dan syabih
bib.

Selebihnya,adajugayang berpendapat bahwa tidak ada batasan
dan ketentuan dalam waqaf ini, seseorang dibolehkan berhenti (a/-
wagf) atau meneruskan (a/~wasl) kapan dan di mana saja, atau dalam

hal ini menurut kemampuan bernafas masing-masing pembaca.

155



Hal ini tentunya dikarenakan tidak adanya kaidah baku dalam
menentukan tempat-tempat a/-~waqf wa al-ibtida’ tersebut. Namun,
menurut hemat penulis, kelonggaran dalam berwaqaf ini juga harus
memperhatikan aspek kesempurnaan makna ayat, sehingga ketika
seseorang berhenti membaca al-Qur’an atau memulainya jangan

sampai merusak susunan kalimat (jum/lah mufidah) beserta maknanya.

Dalam penelitian ini, klasifikasi waqgaf yang dijadikan
pegangan adalah pembagiannya secara luas (disebut agsam al-
ammah), yang dibagi menjadi empat macam, yaitu idtirari, intizari,
ikhtibari, dan ikhtiyari.

Waqaf idtirari adalah bacaan waqaf yang dilakukan karena
terpaksa yang disebabkan oleh faktor di luar kemampuan manusia,
seperti habisnya nafas, batuk, bersin, lupa atau faktor sejenisnya.
Dalam hal ini, pembaca boleh berhenti di tempat mana saja, namun
wajib memulai kembali pada kata yang diwaqatkan sebelumnya,
jika memang memenuhi syarat untuk memulai (a/-ibtida’). Contoh
wagqaf idtirari ialah berhenti pada kata a/-salah pada QS. al-Baqarah

[2]: 24. Selanjutnya, ia bisa memulai kembali pada kata wa yugimuna.

Adapun waqaf intizari adalah waqaf yang dilakukan untuk
mengumpulkan (mengkompromikan) beberapa versi gira'as yang
berlainan riwayatnya. Waqaf seperti ini biasanya dilakukan dalam
pembelajaran al-gira’at al-sab’ Tujuannya ialah agar murid atau
audiens mengerti bacaan masing-masing imam gira’at. Contohnya,
berhenti pada kata wa ma yasy'urun pada akhir ayat QS. al-Baqarah
[2]: 9, karena ingin mengulang kembali lafaz wa ma yakhda'una yang
bisa juga dibaca wa ma yukhadi'una.

Definisi waqaf ikhtibari ialah bacaan waqaf yang
berhubungan dengan penulisan al-Qur’an seperti pembuangan

huruf, penyambungan huruf dan sebagainya. Waqaf ini dilakukan

156



dalam rangka menguji atau mengajarkan murid tentang tata cara
mewaqafkan bacaan suatu kalimat. Contohnya ialah berhenti pada
kata ainama yang tulisannya dalam al-Qur’an ada yang disambung
dan ada pula yang dipisah menjadi aina ma.

Sementaraitu,waqaf ikhtiyari merupakan waqafyang disengaja
karena melihat susunan kalimat dan maknanya, bukan disebabkan
oleh sebab-sebab sebelumnya. Selanjutnya, waqaf ikhtiyari ini dibagi
lagi menjadi dua klaster, yaitu a/-ikbtiyari jaiz dan al-ikhtiyari gair
Jjaiz. Adapun waqaf al- ikhtiyari jaiz adalah sebagai berikut:

a) Waqaf zamm adalah berhenti pada kalimat yang sudah
sempurna maknanya dan tidak berhubungan dengan
kalimat sesudahnya, baik secara kata maupun makna.
Kebanyakan waqaf seperti ini dapat ditemukan pada akhir
ayat, akhir kisah,atau diakhir surat. Contohnya,waqaf pada
al-muflihun di QS. al-Baqarah [2]: 5, kemudian memulai
(ibtida’) pada kata inna al-lazina kafaru. Alasannya ialah
karena lima ayat pada awal surat al-Baqarah berbicara
mengenai keadaan orang-orang mukmin, sementara ayat

selanjutnya berkaitan dengan kondisi orang-orang kafir.

b) Waqaf 4afi adalah berhenti pada kalimat yang maknanya
telah sempurna tetapi masih memiliki kaitan dengan
kalimat sesudahnya dari segi makna, bukan lafaz-nya.
Berhenti pada waqaf ini merupakan suatu yang dianggap
baik, dan seseorang bisa melanjutkan bacaan pada kata
berikutnya. Kebanyakan waqaf ini, menurut Ibn al-Jazari,
berada pada a/~fawasil. Contoh dari waqaf 44/ ini adalah
berhenti pada lafaz /z yuminun pada QS. al-Bagarah
[2]: 6, kemudian memulai kembali bacaannya pada kata

khatamallahu.
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<)

d)

Wagqaf hasan adalah berhenti pada kalimat yang maknanya
telah sempurna tetapi masih memiliki kaitan dengan
kalimat sesudahnya baik dari segi makna maupun kata.
Contoh-contoh waqaf ini kebanyakan terdapat pada akhir
ayat (ru/us al-ayat), yang masih mempunyai keterkaitan
dengan sesudahnya. Adanyaketerkaitan tersebut terkadang
disebabkan kedudukannya sebagai yang ‘menyifati’ (sifaz)
dan ‘disifati’ (mausuf), ataupun karena menjadi sesuatu
yang dikhususkan dalam pengecualian (mustasna-mustas
na minhu). Contohnya ialah berhenti pada kata /i//ah pada
ayat al-hamdu lillahi rabb(i) al- alamin.

Kata /illah pada ayat tersebut masih memiliki keterkaitan
pada potongan ayat setelahnya. Jadi, meski waqaf pada
lafaz tersebut dianggap sebagai waqaf hasan, tetapi baiknya
memulai kembali bacaannya dari lataz a/-hamdu.

Terkait pembagian waqaf a/- ikhtiyari jaiz ini, al-Hus
arl (w. 1401 H) juga menambahkan waqaf /azim. Waqaf
lazim adalah berhenti pada kalimat yang sudah sempurna
(secara lafaz dan makna), dan jika dibaca bersambung
dikhawatirkan akan merusak makna yang dikehendaki,
sehingga diharuskan berhenti di tempat tersebut.

Wagqaf ini menurut istilah lainnya disebut juga dengan
waqaf bayan.

Dalam rangka menjaga kesempurnaan lafaz dan makna
itulah, para ulama mewajibkan berhenti di tempat waqaf
lazim ini. Misalnya behenti pada kata gaulubum dalam
ayat fa la yahzunka qaulubum — inna al-‘izzat(a) lillah

Jamian.



Dalam hal ini, diharuskan berhenti pada kata gau/ubum,
dan dimulai lagi pada imna al-‘izzat dan seterusnya.
Kalimat ini jika dibaca terus menerus, maka dapat merusak
makna yang dikehendaki. Sebab, akan dikhawatirkan oleh
pembaca atau pendengar bahwa semua kalimat tersebut
merupakan perkataan orang-orang kafir, padahal kalimat
inna al-‘izzat(a) lillah jamian adalah pernyataan dari

Allah azza wa jalla.

e) Selanjutnya adalah waqaf sunnah atau itba’, yaitu berhenti
pada tempat-tempat tertentu sebagaimana yang diajarkan
oleh Jibril kepada Nabi saw, yang patut diikuti dalam

bacaannya.

Dalam istilah lainnya disebut juga dengan waqaf ma’sur,
yaitu disunnahkan untuk berhenti pada tempat-tempat
tertentu sebagaimana yang diriwayatkan oleh para ulama

dengan cara falagqi’ (sampai kepada Nabi saw).

Tempat-tempat waqaf sunnab ini, mengutip pendapat al-
Tawil, berjumlah 21 tempat, yang sebagian besar bukan

pada ra’s al-ayat.
Sementara itu, yang dimaksud dengan waqaf a/-ikhtiyari gair
Jjaiz adalah waqaf gabih, yaitu berhenti pada kalimat yang belum
sempurna maknanya sekaligus masih ada kaitan makna dan lafaz
dengan kalimat sesudahnya. Waqaf ini dalam istilah lainnya juga

disebut dengan waqaf mamnu"

Larangan berhenti tersebut bisa disebabkan oleh beberapa
faktor, di antaranya: a) ditakutkan akan menyalahi makna yang
dikehendaki, misalnya berhenti pada kata /a tagrab(u) al-salah,

b) tidak memberikan faidah, karena kalimatnya tidak sempurna,
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misalnya berhenti pada kata si-ism(i), ¢) dapat merubah makna ayat,
misalnya wa ma min ilah(in), d) waqaf yang bersifat zaassuf (waqaf
sewenang-sewenang, yang bisa diselewengkan oleh aliran kelompok
tertentu), misalnya berhenti membaca pada warhamna—anta, setelah

itu membaca maulana. .. dan seterusnya.

Selanjutnya, tempat-tempat waqaf yang dilarang untuk
berhenti membaca adalah seperti waqaf pada mudaf tanpa
menyertakan mudaf ilaih-nya, kata yang berposisi sebagai subjek
(fa'il atau mubtada’) tanpa menyertakan predikatnya (f/7atau kbabar),
berhenti pada kata mausuf, tanpa menyertakan sifas-nya, juga pada
mustasna minhu, tanpa menyertakan mustdsna, juga pada nafy’ tanpa
menyertakan jawab-nya, atau pada ma‘tuf alaih tanpa atf~nya, pada
sahib al-hal tanpa hal-nya, pada ism mausul tanpa sillah-nya, pada
amr tanpa menyertakan jawab-nya, dan sebagainya. Pada intinya,
tidak dibolehkan berhenti membaca pada tempat-tempat yang tidak
sempurna struktur kalimatnya, baik secara lafaz maupun makna,

kecuali dalam keadaan tertentu.

Agsam al-waqf
(Pembagian Wagqaf)
I
I [ I 1

| Tkhtiyard | | Tkhtibari | | Intizar | | Idrirart

al-Tkhtiyari al-Tkhtiyari

gair jaiz Jaiz
v v
Qabih 1. Tamm
2. Kafi
3. Hasan
4. Bayan/Lazim
5. Sunnah
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Uraian-uraian di atas menunjukkan bahwa pembagian
wagqaf secara garis besar terbagi menjadi empat, yaitu idtirari, intiz
ari, ikhtibari dan ikhtiyari. Keempat macam waqaf ini merupakan
klasifikasi waqaf dengan mempertimbangkan alasan dan tujuan
mengapa seseorang harus berhenti membaca. Sedangkan perincian
waqaf ikhtiyari menjadi —yakni wagaf lazim, tamm, kafi, hasan
dan gabih—adalah karena mempertimbangkan kesempurnaan
makna dan kata.*”” Hal tersebut disebabkan adanya kemungkinan
bahwa suatu ayat telah sempurna maknanya, namun katanya
masih memiliki interelasi dengan ayat berikutnya, demikian pula
sebaliknya. Pembagian waqaf ini tidak kesemuanya disepakati oleh
para ulama karena adanya perbedaan perspektif masing-masing

dengan mempertimbangkan urgensi yang ada.

Untuk lebih jelasnya, berikut ini perbandingan istilah-istilah
yang digunakan oleh para ulama tentang klasifikasi waqat dalam al-

Qur’an:

No | Jenis Waqaf — S.z(et:ranian l;tilahfI
n n s 1] zr ns sm sr | Qst | Sqf | Skw

1 | Kamil N

2 | Tamm VNN NN NN NN
3 |Kafi R NN NN

4 | Hasan v \ N \ N v \ N \
5 [Qabin NEEE N IV IV Y N
6 |Nagis NNV
7 |satin 3 NEEE N

8 |Jaiz J y J N

9 |Lazim \/ N

10 | Bayan \/ y

11 | Sunnah J

12 | Mu’anaqah J

13 | Mutajazib V

247 Ahmad Busabi’at, “Magqasid al-Khitab.., hlm. 69-70.
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14 | Mafhum J 3
15 |Jayyid \
16 | Mutlag \/
17 |Mwawwaz v
liwajh

Murakhkhas

18 darurah ' X

Sama halnya dengan a/~wagqf, al-ibtida’ juga dibagi menjadi
a) hasan, yaitu memulai bacaan sesudah waqaf zamm atau kaf’, dan
b) gabih, yaitu memulai bacaan pada kata atau kalimat yang masih
mempunyai keterkaitan dengan jumlah sebelumnya, sehingga dapat
merusak makna ayat.**® Pada dasarnya, pembahasan mengenai
pembagian a/-ibtida’ ini secara umum mengikuti pada pembahasan
al-wagf, yang mempertimbangkan aspek kesempurnaan kalimat dan
pemaknaannya.

Adapun pegangan dasar para imam gqira’at mengenai a/-
waqf wa al-ibtida’, maka dalam hal ini Imam Nafi‘ berpegang
pada kelayakan (basan) ketika wagf dan ibtida, serta dengan
mempertimbangkan makna dan konteks kalimat (siyag al-kalam).
Sedangkan Ibn Kasir sangat berpedoman untuk berhenti pada setiap
akhir ayat secara mutlak, kecuali pada tiga tempat, yaitu ( fl-n by
6’“&) by ) ,2( n Y\ e\LJL )0 dan (& Ak |81 )% yang dipilih oleh
Ibn Kasir untuk berhenti di tengah ayat. Menurut pendapat Ibn al-
Jazari, pegangan Ibn Kasir dalam berwaqaf adalah berhenti sesuai
dengan nafas masing-masing pembaca. Sedikit agak berbeda dengan
Ibn Kasir, gira’at Abu ‘Amr lebih memilih berhenti pada setiap ujung

ayat (ra’ al-ayat), meskipun masih ada kaitan kalimat atau makna

248 Mahmud Khalil al-Husari, Ahkam Qira’ah.., hm. 261.
29 (QS. Ali ‘Imran [3]: 7.

20 QS. al-An‘am [6]: 109.

1QQS. al-Nahl [16]: 103.
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dengan ayat sesudahnya. Sedangkan untuk berhenti di tengah harus
memperhatikan kelayakan dalam wagf'dan ibtida’-nya.

Di lain pihak, Imam ‘Asim dan al-Kisa’i sangat memperhatikan
kesempurnaan kalimat dan makna dalam menentukan wagf dan
ibtida’, baik di tengah maupun di akhir ayat. Adapun untuk qira’at
Hamzah, semua riwayat sepakat menyatakan bahwa pegangan
wagf-nya adalah pada akhir nafas pembaca. Hal ini disebabkan
karena bacaan (¢gira’ar) Hamzah tersebut banyak yang dibaca zabgig,
dengan madd tawil (6 harakat), schingga tidak dimungkinkan oleh
nafas pembaca untuk selalu membaca sampai batas waqaf zamm atau
kafi’. Selebihnya, imam-imam qira’at yang lain mempertimbangkan

kelayakan dalam menentukan tempatwagf dan ibtida’ >

b. Simbolisasi Tanda Waqaf
Dalam kurun waktu tersebut, menurut ‘Izzah ‘Ubaid Da’as,

terdapat beberapa variasi tanda waqaf, antara lain:*3

. (mim) s wagqaf lazim (wajib berhenti)
b. L () : wagaf mutlag (baik untuk berhenti)
C. C(ﬁm) : wagqaf ja’iz (boleh waqaf maupun

meneruskan bacaan)

d. o (sad) : waqaf murakhkhas (diperbolehkan
berhenti jika terpaksa)

e. i (qif) : waqgaf mustahabb (disunatkan berhenti)

t. Lo (sala) : al-~wasl aula (meneruskan bacaan lebih
utama)

g ¢ (sim) s wagqaf sima’i (waqaf yang didengar dari

22 Mahmud Khalil al-Husari, Ma ‘alim al-Thtida’ila.., hlm.184-185. Juga,
Syihabuddin al-Qastalani, Lata 'if al-Isyarat fi.., Juz. 1, hlm. 262-263.
23 ‘Izzah ‘Ubaid Da’as, Fann al-Tajwid, hlm. 98-100.
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nabi, tapi jika tidak ingin berhentipun
tidak masalah)

h. &S/ o (saktah) : saktah (menghentikan bacaan sekadar

e

p-
q

I.

S.

Y (/a)
4 (kaf)

2 (ha)

& (khab)

. o (hamzabh)

s (ab)
A (ab)
<y (bat)
35 (tad)
< (b))
o (fa)

dua harakat tanpa mengambil napas)

: waqaf mamnu’ (dilarang waqaf)

: mukbaffaf (berlaku hukum waqaf

sebagaimana waqaf sebelumnya)

: akhir lima ayat dari awal surat, menurut

ulama Kufah

: akhir lima ayat dari awal surat, menurut

qurra’ Basrah
: akhir sepuluh ayat, menurut gurra’ Kufah
: akhir sepuluh ayat, menurut gurra’ Basrah
: akhir ayat menurut ulama Basrah
: akhir ayat menurut ulama Kufah
: akhir ayat menurut ulama Madinah
: akhir setiap Aizb**

: setengah Aizd

Perkembangan tanda waqaf pada waktu itu masih bersifat

lokal dan berdasarkan ijtihad masing-masing ulama, sehingga

mengakibatkan terjadinya perbedaan tanda-tanda waqaf di berbagai

daerah.”> Sebagai contoh, hasil ijtihad ulama mengenai tanda waqaf

2% Dalam beberapa mushaf al-Qur’an, setiap juz -nya dibagi menjadi dua
hizb (1/2), sedangkan dalam sebagian mushaf, setiap juz -nya dibagi
menjadi empat hizb (1/4). Dengan demikian, pengertian dari al-hizb
adalah pembagian-pembagian tertentu dalam setiap juz’ al-Qur’an,
baik berdasarkan setengah ataupun seperempatnya.

25 Husni Syaikh ‘Usman, Haqq al-Tilawah, him. 113.

164



al-Qur’an dari gira’at Imam Nafi‘ hanya berlaku di sekitar Madinah.
Begitu juga hasil ijtihad ulama untuk qira’at Imam ‘Asim, Hamzah
dan al-Kisa’l pun hanya berlaku di wilayah Kufah.

Sementara itu, perkembangan tanda waqaf periode kedua
dimulai pada akhir abad XX M. Pada masa ini telah ada upaya untuk
menyederhanakan tanda-tanda waqaf yang sebelumnya sangat
banyak bervariasi. Menurut Izzah ‘Ubaid Da’as, pada tahun 1942
ditetapkan tanda wagqaf baku yang diputuskan oleh sebuah Tim
Lajnah di Mesir, yaitu sebagai berikut:

. (mim) : wagqaf lazim, wajib berhenti
b. C(/_zm) : wagqaf ja’iz, boleh waqaf maupun
meneruskan bacaan
o (sala) : wasal, meneruskan bacaan lebih utama

d. s (gala) : wagaf, menghentikan bacaan lebih utama

e. &S/ o (saktah): saktah, menghentikan bacaan tanpa

bernapas

f. Y (/a) : wagaf mamnw’, dilarang waqaf

g &\ (+ +) :zaanug al-wagqf, ketika telah waqaf pada

salah satu tanda, maka tidak boleh waqaf
pada tanda yang satunya.

Di Indonesia, sebagaimana halnya yang dilakukan oleh
Lajnah di Mesir, juga dilakukan penyeragaman dan penyederhanaan
tanda waqaf. Pada mushaf tahun 1960-an, seperti al-Qur’an cetakan
atau terbitan ‘Afif Cirebon, Sulaiman Mari Surabaya, al-Ma‘arif
Bandung, tanda-tanda waqaf yang biasa digunakan berjumlah dua
belas macam, yaitu: 1. Wagaf lazim (2 ;(r. adam al-waqf (3 ;(N. Wagaf
ja'iz (4 ’(C Wagaf murakbkhbas (5 5(_o. Wagaf mujawwaz (6 ;( 5. Al-
wasl aula (7 5( Jo. Qila alaih al-wagf (8 ;(5. Al~waqf aula (9 ;(s.
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Wagaf mutlag (10 ;(b. Kazalika mutabiq ‘ala ma qablabu (11 ;(s.
Tanda saktah (45.) dan 12. Mu'anagah (- -).*® Kedua belas tanda

tersebut kemudian disederhanakan menjadi tujuh atau enam (tanpa

tanda sakfah) macam, sesuai dengan keputusan Musyawarah Kerja

ulama al-Qur’an ke IX. Berikut catatan hasil Musyawarah Kerja

tersebut terkait penyederhanaan tanda waqaf tersebut:

a.

Tanda waqaf (l») ,(_e) dan (;) disederhanakan menjadi
().

Tanda waqaf (&) dan (L) disederhanakan dan diganti
dengan tanda (_3).

Tanda waqaf ( 3) ditiadakan, karena tidak mu'tamad (da’if)
menurut mayoritas ulama gira’at.

Tanda waqaf () akan diisi dengan tanda waqaf seperti
sebelumnya.

Tanda-tanda waqaf ( = - ; &N ‘T (Ao 3 A )
adalah yang sudah disederhanakan sesuai tanda waqaf al-
Qur’an terbitan Madinah dan Mesir.

Tiap mushaf al-Qur’an yang diterbitkan di Indonesia
harus disertai lampiran tanda-tanda waqaf tersebut

beserta penjelasannya.?’

Dengan demikian, tanda-tanda waqaf yang dijadikan acuan

26 Lihat Asep Saefullah, “Aspek Rasm, Tanda Baca dan Kaligrafi pada
Mushaf ““ Jurnal Suhuf, Vol. I, No. 1, 2008, hlm. 99-100. Bandingkan,
Abdul Aziz Sidqi, “Perkembangan Mushaf, Terjemahan, dan Tafsir
Al-Qur’an di Indonesia”, Makalah Lokakarya Penerbit Al-Qur’an,
Cikarang, 29-31 Maret 2011, hlm. 16.

27 Zainal Arifin, “Mengenal Mushaf al-Qur’an Standar Indonesia”, Jurnal
Suhuf, Vol. IV, No. 1, 2011, hlm. 17. Juga, Badri Yunardi, “Sejarah
Lahirnya Mushaf Standar Indonesia”, Jurnal Lektur, Vol. 111, No. 2,
2005, hlm. 290.
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pada mushaf-mushaf yang beredar di Indonesia—termasuk yang
berasal dari Timur Tengah seperti Madinah, Mesir, Libanon, dan
lain-lain®**—menggunakan tanda waqaf yang telah dibakukan
tersebut. Ketujuh tanda tersebut, meski terkesan duplikasi terhadap
hasil ijtihad para ulama di Mesir, akan tetapi upaya tersebut patut
untuk diapresiasi. Dengan adanya musyawarah kerja tersebut
berarti menunjukkan adanya bentuk kepedulian para ahli al-
Qur’an di Indonesia, terutama terhadap penggunaan tanda waqaf
dalam mushaf. Di samping itu, upaya tersebut dapat dianggap
sebagai upaya para ulama al-Qur’an di Indonesia dalam rangka
memberi kemudahan bagi masyarakat awam. Hal ini karena, dengan
sedikitnya jumlah waqaf yang ada saat ini—yang hanya berjumlah
tujuh macam—tentu tidak membutuhkan daya ingat yang tinggi

untuk menghafal tanda-tanda waqaf tersebut.

Hasil musyawarah kerja ulama al-Qur’an tersebut juga
merupakan sebuah kontrol bagi percetakan-percetakan al-Qur’an
yang tersebar di berbagai wilayah di Nusantara. Hal tersebut
dikarenakan, apabila ditemukan percetakan yang tidak menggunakan
ketujuh tanda waqaf yang telah dibakukan tersebut, berarti mushaf
yang dicetak tidak mendapat izin (tashih) dari Lajnah Pentasihan
Mushaf Al-Quran yang berada di bawah naungan Kementerian

8 Misalnya, al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Su‘udiyyah, Mushaf al-
Madinah al-Nabawiyyah (Madinah: Mujamma‘® al-Malik Fahd li
Taba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1426 H), hlm. . Juga, al-Mamlakah
al-Urduniyyah al-Hasyimiyyah, al-Mushaf al-Syarif bi Riwayah Hafs
‘an ‘Asim, Cet. II (Mesir: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1371 H.), hlm.
840-841; Jam* Fatimah al-Zahra’-Sahlul-Susah, Mushaf al-Mu ‘allim
(Tunisia: Hannaba’al 1i al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘, t.th),
hlm. 9/,. Dalam hal ini, mushaf-mushaf al-Qur’an dari Timur-Tengah
biasanya menyendirikan penjelasan tentang (tanda) saktah, terpisah
dari tanda-tanda wagqaf lainnya.
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Agama Republik Indonesia.**®

Penempatan tanda-tanda waqaf tersebut tentunya akan
mempengaruhi dalam memahami arti dan tafisran ayat yang berbeda
antara satu mufasir dengan mufasir lainnya. Dalam hal memaknai
dan memahami fungsi tanda waqaf itu sendiri akan berpengaruh

terhadap penulisan harakat pada ayat-ayat al-Qur’an tersebut.

B. Al-Waqf wa al-1btida’ dan ‘Ulum al-Quran

Sebagaimana yang telah dijelaskan sebelumnya bahwa a/-
waqgf wa al-ibtida’ mempunyai peran yang sangat penting dalam
membaca dan memahami al-Quran. Dengan ilmu ini, seseorang akan
mengetahui tempat-tempat mana saja yang diperbolehkan untuk
berhenti membaca dan mana yang dilarang, berdasarkan tinjauan
penafsiran, kesempurnaan kalimat dan makna secara gramatikal,
serta kesesuaian gira'at yang dibaca. Dalam hal ini, Ibn Mujahid (w.
324 H) menegaskan:

il o (DAL e g0 V) (L) 3) P pi Y
ST oy 0l e o o e oy il

2 Penentuan tanda-tanda waqaf dalam mushaf al-Qur’an yang beredar
di Indonesia dilakukan oleh lembaga khusus yang bernama Lajnah
Pentashihan Mushaf Al-Qur’an, yang secara struktur kelembagaan di
bawah naungan Kementerian Agama RI. Lajnah ini mulai dibentuk
pada tahun 1957, dengan ketua pertama kali oleh H. Abu Bakar Aceh
(1957-1960). Pada tahun 2007, namanya berubah menjadi Lajnah
Pentashihan Mushaf Al-Qur’an (LPMA), melalui Peraturan Menteri
Agama Nomor 3 Tahun 2007 tentang Organisasi dan Tata Kerja Lajnah
Pentashihan Mushaf Al-Qur’an dan Keputusan Menteri Agama RI
Nomor 36 tahun 2007 tentang pembentukan Tim Pelaksana Kegiatan
Pentashihan Mushaf Al-Qur’an Departemen Agama Tahun Anggaran
2007. Lihat, Enang Sudrajat, “Kinerja Lajnah Pentashihan Mushaf Al-
Qur’an”, Jurnal Suhuf, Vol. 1, No. 1, 2008, hlm. 62-63.
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“Tidak dapat memahami dengan sempurna mengenai ilmu
al-waqf, kecuali seorang ahli nahwu yang menguasai ilmu

gira’at, tafsir, al-qasas, serta linguistik Arab yang merupakan

bahasa al-Quran”?*

Senada dengan ini, al-Asymuni (w. abad XI H) juga
memberikan komentar bahwa agar dapat menentukan tempat
wagqf dan ibtida’ yang benar, seseorang harus menguasai ilmu-ilmu
pendukung, seperti ilmu tafsir, gira'at, dan linguistik Arab (nabwu/
sintaksis, sarf/morfologi, dan semantik/di/alah), dan sebagainya.?
Tujuan utama dari semua itu agar pembaca dan pendengar dapat
memahani makna ayat dan ijaz al-Qur’an dengan benar, serta tidak

menimbulkan kekeliruan dalam tata bahasa maupun penafsiran.

1. Kaitan al-Waqf wa al-Ibtida’ dengan Bahasa Arab/Nahwu
Penguasaan terhadap bahasa Arab, terutama menyangkut
struktur kalimat dan perubahan bahasa adalah hal terpenting bagi
seorang pembaca al-Qur’an. Sebab, ilmu tersebut (nahwu, sarf dan
dilalah) merupakan dasar pijakan utama sekaligus standar umum
dalam pemahaman yang benar terhadap kalimat-kalimat al-Qur’an.
Dengan mengetahui kaidah dan 7744 susunan suatu kalimat tersebut,
pembaca al-Qur’an dapat dengan mudah memilah dan memilih
tempat-tempat yang tepat mana yang dibolehkan untuk berhenti
dan memulai, serta mana yang dilarang. Hal ini tidak lain agar
ungkapan ayat yang dibaca dapat dipahami secara baik dan benar
sesuai dengan maksud yang dikehendakinya, baik lafaz maupun

maknanya, serta tidak menimbulkan ambiguitas.

260 Baca, Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz.
I, hlm. 343. Bandingkan, Jalaluddin al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulum al-
Qur’an, Juz. 11, hlm. 557.

261 ¢ Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., Juz. 1, him. 12.
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Dengan demikian, pada hakikatnya pengetahuan tentang a/-
wagqf dan al-ibtida’ semuanya kembali pada pengetahuan atas ilmu
bahasa Arab, khususnya menyangkut tata gramatikal. Alasannya
adalah bahwa pada ayat-ayat al-Qur’an terkadang terdapat kata
atau kalimat yang tidak boleh berhenti membaca di tempat tersebut
karena menyalahi aturan gawa‘id nahwiyyah pada satu sisi, sehingga
akan menjadikan kekacauan kalimat beserta maknanya. Di sisi
lain, terkadang seseorang berhenti pada kalimat yang disangkanya
merupakan tempat untuk berhenti membaca dan memulai kembali
pada kalimat setelahnya, padahal sesungguhnya kalimat tersebut
masih mempunyai kaitan erat dengan kalimat sesudahnya. Inilah
yang menyebabkan pengetahuan mengenai struktur kesempurnaan
kalimat (jumlah mufidah) dalam bahasa Arab sangat penting
hubungannya dengan ilmu a/~waqf wa al-ibtida’.

Sebagaimana telah diketahui bahwa bahasa merupakan
sebuah sistem. Sebagai sebuah sistem, bahasa itu sekaligus bersifat
sistematis dan sistemik. Sistematis artinya, bahasa itu mengikuti
ketentuan-ketentuan atau kaidah-kaidah yang teratur dan baku.
Sedangkan sistemik, artinya bahasa itu bukan merupakan sistem
yang tunggal, tetapi terdiri juga dari sub-sistem atau sistem bawahan
yang saling berkaitan.?** Konsekuensi logisnya adalah bahwa setiap
unsur yang berada di dalamnya tidak bermakna apabila dilepaskan
dari konteks sistem atau struktur tersebut.

Agar lebih jelas kaitan antara a/~waqf wa al-ibtida’ini dengan
kajian ilmu bahasa Arab, maka di bawah ini akan diuraikan contoh
QS. al-Hajj [22]: 78, tentang nasab-nya kata ( L) pada ayat yang
berbunyi:

262 Abdul Chaer, Linguistik Umum (Jakarta: Rineka Cipta, 2003), hlm. 35.
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e ol 3 Kle Jas g Sl 5 oale B A 3 Lol
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el iy L3l i 5935 55 Al 1stasly 5650
Dalam kasus ini, al-Tabari (w. 310 H) memberikan komentar
bahwa nasab-nya kata millah tersebut dapat dijelaskan dengan dua
kemungkinan. Pertama, ungkapan di atas bermakna “S..,\n Jax Lo P
SA U dasy 5 ¢ o 0o M & (Dia [Allah] tidak akan menjadikan
dalam urusan agama sesuatu yang memberatkan atas kalian, ftetapi
Dia justru akan memberikan kemudahan dan keluasan kepada kalian
sebagaimana agama Ibrahim). Menurut aturan kaidah bahasa Arab,
dalam sebuah kalimat ketika ada huruf kaf (al-tamsiliyyah) yang
sebelumnya bersambung dengan £/, maka kata yang disifati oleh
kaf tersebut, yang semestinya harus dibaca jarr dapat dibaca nas
ab, dengan cara menghilangkan huruf %Zaf tersebut. Kedua, dasar
nasab-nya kata millah bisa berarti untuk menunjukkan bentuk
amr (perintah). Alasannya adalah karena ungkapan-ungkapan
ayat sebelumnya juga merupakan bentuk amr (perintah), sehingga
kalimat milla(ta) abikum Ibrahim ini melanjutkan ungkapan ayat
sebelumnya. Dengan demikian, penjelasan dari kemungkinan kedua

ini bisa menjadi seperti berikut:
Sl sl 5 & sl 5 lpas) 5 S50 el 1 T
a2l §~\ Ao lyall 5 oyl

‘Hai orang-orang beriman! rukulah, sujudlah, sembahlah

Tuban kalian, berbuat-baiklah, dst... serta berpegangteguhlah
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kepada agama Ibrahim!”>%

Oleh karena itu, ketika nasab-nya kata millah ini dimaknai
sebagai bentuk dari a2/ (dihilangkannya) huruf Zaf, maka secara
gramatikal harus dibaca bersambung (was/) dengan kalimat
sebelumnya. Namun, jika hal tersebut dipahami bahwa itu
merupakan bentuk amr (perintah) yang merujuk pada ungkapan ayat
sebelumnya, maka secara tata gramatika bahasa Arab harus berhenti
(wagf) membaca pada ( Cals ), dan memulai lagi membaca pada (
&;\ 4l» ). Sebab, keduanya merupakan masing-masing kalimat yang
mandiri dan terpisah satu sama lain, baik secara kalimat maupun

pemaknaan.

Pembahasan serupa juga terjadi dengan contoh QS. al-Kahfi
[18]: ayat 1-2, berikut ini:

(V) lese 4 0 5 oo Je J5 il 4 2asd

S Gl el S35 & (e il ek i LB

(¥) s 132 1 & L
Berkenaan dengan ayat di atas, mengutip pendapat al-
Zarkasyi (w. 794 H), ia mengatakan bahwa diharuskannya berhenti
membaca pada ( [ s¢ ), kemudian memulai lagi pada (3), bertujuan
agar tidak disangka oleh pembaca atau pendengar bahwa kata a/-
Swaj (bengkok) dan al-gayyim (lurus) merupakan sifar al-maus
uf. Sebab, kedua kata tersebut secara makna adalah dua hal yang

bertentangan, yang tidak mungkin saling menyifati.?** Pendapat ini

263 Lihat, Ibn Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an Ta'wil Ayy al-Qur’an,
Juz. XVI (Kairo: Hajar 1i al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi‘ wa al-
I‘lan, 2001), hlm. 644.

264 Baca, Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum.., Juz. 1, hlm. 344.
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juga diikuti oleh Nafi‘ (w. 169 H), ‘Asim (w. 127 H), Ya‘qub (w. 205
H), dan al-Asfahani (w. 412 H), yang berargumen bahwa ibtida’
(memulai bacaan) pada kata gayyzman adalah dengan alasan zagdir
ungkapannya tersebut, yaitu (| dax S 40 S ,). Akan tetapi,
menurut kelompok yang berbeda pendapat dengan mereka, seperti
al-Akhfasy, al-Sijastani, Ibn Qutaibah, dan lain-lain, mengatakan
bahwa keduanya harus dibaca bersambung atauwag/, yaitu ( | ,
\{a Ljs« 4 Jag ). Sebab, ungkapan tersebut, menurut kelompok ini,
merupakan bentuk zagdim dan ta’khir, yaitu:

\“\0 ‘dd’éej u&a,\.&k}adj\&,\SMJ}\

Ringkasnya, kelompok pertama yang mengharuskan berhenti
atau wagf pada kata ( & s ), bertujuan agar tidak bercampur sifat
yang saling bertentangan antara a/-%waj (bengkok) dan a/-gayyim
(lurus). Sementara kelompok kedua yang menilai bahwa ayat tersebut
merupakan bentuk a/-tagdim dan al-ta’khir dalam sebuah ungkapan,
sehingga harus dibaca bersambung atau was/ sampai pada gayyiman.
Hal yang perlu dicatat adalah kedua pendapat ini dibenarkan dalam
kajian ilmu nahwu.

Terakhir, contoh yang akan diuraikan dalam pembahasan
ini adalah QS. Yusuf [12]: 92, tentang kisah perkataan Nabi Yusuf
kepada saudara-saudaranya ketika mereka menyatakan menyesal

atas perbuatan yang telah mereka lakukan terhadapnya, katanya:

&\.?“jj 5/J\j'hj§3‘us .V’a &wyﬁdb
Dalam hal ini, jika kata ( TJ“”M dljadlkan sebagai zarf
(keterangan waktu) bagi kalimat (jumlah khabariyyah) yang terletak

%% Lihat Abu ‘Amr al-Dani, al-Muktafa fi al-Wagf.., hlm. 366-367. Juga,
Abu Bakar al-Anbari, Kitab Idah al-Waqf wa.., Juz. 11, him. 756.
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sebelumnya, sehingga maknanya menjadi ( ces ¥ 5 calb ¥V & p
D:S\ A SA; SS 55\ Y, ﬂc ) “tidak ada celaan, hinaan dan ‘aib atas
kalian, dan setelah hari ini aku tidak akan mengingat-ingat dosa yang
telah kalian lakukan”, maka harus dibaca wagf(berhenti) pada kata a/-
yaum tersebut. Setelah itu, memulai bacaannya lagi pada yaghfirullah
lakum dan seterusnya, yang secara pemaknaan sebagai bentuk
permohonan ampunan Nabi Yusuf kepada Allah atas perbuatan
saudara-saudaranya. Akan tetapi, jika ( rxﬁ\ ) bermakna sebagai
berita gembira atas segeranya ampunan Allah kepada saudara-
saudara Yusuf ketika itu atas penyesalan mereka telah berbuat
jahat, maka harus berhenti membaca pada kata ( SAL ), kemudian
dimulai lagi pada a/-yaum(a) dan seterusnya. Dalam hal ini, maka
al-yaum merupakan zarf bagi kalimat (jumlah talabiyyah) yang
terletak sesudahnya. Dengan demikian, tempat-tempat waqaf yang
telah dijelaskan di atas pada dasarnya selalu mengikuti pemahaman

pembaca atas ilmu bahasa (nahwu) dalam kaitannya dengan wagf

dan ibtida’ dalam al-Qur’an.

2. Kaitan al-Waqf wa al-Ibtida’ dengan Qira’at

Adapun antara al-waqf wa al-ibtida’ ini dengan berbagai
macam versi bacaan (gira’'at) terdapat kaitan yang sangat erat satu
sama lain. Pengetahuan dan penguasaan terhadap kedua disiplin
ilmu tersebut sangat penting bagi seseorang yang ingin membaca
al-Qur’an dengan berbagai varian gira’at. Sebab, perbedaan bacaan
atau gira’at juga akan mempengaruhi terjadinya perbedaan jenis dan
hukum waqaf. Terkadang waqaf tersebut hukumnya /zzim bagi satu
versi gira'at, namun hanya bersifat waqaf jaiz atau bahkan waqaf
mamnu‘bagi versi gira’at yang lain. Perbedaan itu menjadi menarik
ketika dihubungkan dengan implikasinya terhadap pemaknaan

ayat al-Quran. Oleh karena itu, ketentuan seorang gari’ dalam
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menetapkan jenis dan hukum waqaf, serta memahami ayat secara
benar berikut tafsirnya semuanya tergantung atau mengikuti pada
versi gira’at yang ia baca.

Contoh yang akan diuraikan secara singkat di sini adalah ayat
yang berbunyi:

5Pl A 1 B s S

Jika kata (| U ) pada ayat ini dibaca dengan rafa‘( "), maka
menurut aturan ilmu a/~wagf wa al-ibtida’ harus berhenti pada wa-
risy(an), sebab ia berfungsi sebagai isti'naf (permulaan) kalimat.
Sedangkan bagi kelompok gira’at yang membaca kata /ibas dengan
bentuk 7asb (), maka harus dibaca bersambung (way/), sebab masih
ada hubungan makna dengan kalimat sebelumnya yang berfungsi
sebagai uzf.

Keterangan lebih jelas mengenai pembahasan kaitan antara

al-waqf wa al-ibtida’ dengan ragam gira’at ini akan diuraikan secara

khusus pada bab V.

3. Kaitan al-Waqf wa al-Ibtida’ dengan Penafsiran

Seperti yang telah disebutkan di atas bahwa salah satu
signifikansi dari a/~wagf wa al-ibtida’ adalah membantu memahami
al-Qur’an. Sebagaimana ilmu qira’at, kaitan a/-~waqf wa al-ibtida’
dengan tafsir juga sangat berpengaruh. Sebab, perbedaan sudut
pandang suatu tafsir akan menimbulkan implikasi adanya perbedaan
jenis dan hukum waqaf dalam al-Qur’an. Terkadang suatu kalimat
sudah dianggap sempurna menurut satu tafsir sehingga harus

berhenti di tempat tersebut, namun dipandang sebaliknya oleh satu

%6 QS. al-A‘raf [7]: 26.
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tafsir yang lain.

Selain itu, karena obyek kajian dari ilmu tafsir adalah ingin
berusaha mencapai makna yang dikehendaki Allah dalam al-
Qur’an, maka ilmu a/-waqf wa al-ibtida’ merupakan salah satu anak
tangga untuk bisa sampai kepada tujuan tersebut. Karenanya, aspek
penafsiran dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an merupakan unsur
penting dalam menentukan wagf dan ibtida’. Dengan demikian,
sudah tidak ada alasan lagi bagi seorang gari’untuk tidak mempelajari

dan menguasai kedua disiplin ilmu tersebut.

Selanjutnya, pembahasan mengenai pengaruh penafsiran
terhadap a/-waqf wa al-ibtida’ini (disebut juga, awqaf al-mufassirin)
akan diklasifikasi ke dalam beberapa klaster, yaitu:

1. Perspektif Kajian Tafsir
Urgensi kajian ini terlihat dalam contoh ayat, misalnya, QS.
Ali Tmran [3]: 7, sebagai berikut:

\juhﬁ r\” “’&mu\;\m;)\,.ﬁ\vupdj j\}a
el 5las) m‘uuudw@v&éﬂ\wu\?w
T o ) 8 ol 09 s s U

RN ;{m 55 e e K s

Para ulama berbeda pendapat dalam menentukan tempat wagf’
dan ibtida’ dalam ayat ini, apakah waw pada ( ;##\)|, ) berfungsi
sebagai waw al-atf atau waw al-isti'naf":

Pertama, kelompok yang mengatakan bahwa waw tersebut
adalah isti’naf. Jika demikian, maka sampai pada ...illa Allah, kalimat
ini sudah sempurna, sehingga harus berhenti membeca di tempat

tersebut. Sedangkan kalimat wa a/-rasikhun(a) fi al-‘ilm merupakan
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bentuk mubtada’, sementara jumlah fi'liyyah dari yaqulun(a) dan

seterusnya merupakan khabar-nya.

Analisis seperti ini sebenarnya ingin menafsirkan bahwa tidak
ada otoritas yang mengetahui fa'wi/ dari ayat-ayat mutasyabibat
melainkan hanya Allah. Sementara para ulama a/-rasikhun tidak
mengetahui apapun mengenai rahasia hal tersebut, sehingga
mereka menyerahkan sepenuhnya kepada Allah dengan cara
mengimanai semua ayat-ayat Allah, baik yang mubkamat maupun
yang mutasyabibat.’®” Pendapat ini diakui oleh ‘Aisyah, Ibn Abbas,
dan Ibn Mas‘ud (dari kalangan sahabat), al-Hasan, Ibn Nuhaik, dan
al-Dahhak (kalangan tabi’in), Malik ibn Anas (kalangan fugaha’),
al-Akhfasy Said, al-Farra’, dan Sahl ibn Muhammad (kalangan nah
wiyyin), Nafi', Ya‘qub, dan al-Kisai (kalangan gurra’)*®, kelompok
Sunni, serta Ali al-Jabba’i dari aliran Mu'tazilah.?*

Kedua, kelompok yang mengatakan bahwa waw tersebut
adalah waw a/-atf (kata sambung), sehingga maknanya menjadi
bahwa yang dapat mengetahui 7z’wi/ adalah Allah dan a/-rasikbun.
Dengan demikian, maka tempat waqafnya adalah pada ( M)), dan
memulai bacaan lagi atau ibtida’ pada ( s)sa ). Pendapat ini diikuti
oleh Mujahid, Muhammad ibn Ja‘far al-Zubair, al-Rabi‘ ibn Anas,

267 Menurut suatu pendapat, makna ta 'wil dalam ayat ini, berdasarkan
sabab al-nuzul-nya, adalah keingintahuan kaum Yahudi tentang waktu
kematian atau ajal Nabi Muhammd dan umatnya berdasarkan a/-huruf
al-mugatta ‘ah yang terdapat dalam permulaan surat-surat al-Qur’an.
Selain itu, ada juga yang mengaitkan fa’wi/ di sini dengan kapan
datangnya hari kiamat, dan lain sebagainya. Baca, Ibn Jarir al-Tabari,
Jami* al-Bayan ‘an.., Juz. V, hlm. 215-216.

268 Lihat, Abu Ja‘far al-Nahas, al-Qat ‘ wa al-I tinaf, hlm. 124-125.

26 Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Gaib, Juz. TV, hlm. 114, dalam CD
RoM al-Maktabah al-Syamilah, versi. 3.61, 2007. Juga, al-Sajawindi,
‘llal al-Wuquf, Juz. 1, hIm. 361.
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al-Qutabi, dan Ali ibn Sulaiman, serta sebagian besar dari kalangan
mufassirin dan usuliyyin.*”® Mereka meyakini bahwa yang dimaksud
dengan fa’wi/ dalam ayat ini adalah a/~tafsir wa al-bayan an al-syai’
(menjelaskan atau menerangkan sesuatu), sehingga orang-orang
yang telah Allah anugerahkan ilmu yang mendalam tentang Kitab
Allah atas mereka (a/-rasikhun fi al-ilm) sangat dimungkinkan

untuk bisa menafsirkan al-Qur’an.

Mengetarai antara kedua kelompok di atas, Ibn Abbas telah
memberikan penjelasan terkait permasalah ini. Ia mengatakan bahwa
tafsir (#2'wil) terbagi menjadi empat macam: a) yang dapat diketahui
dengan mudah oleh semua orang, b) yang dapat diketahui oleh orang
Arab melalui bahasanya, c) tafsir yang hanya dapat diketahui oleh
ulama al-rasikhun fi al-‘ilm, dan d) yang hanya dapat diketahui oleh
Allah.?"* Jika yang dimaksud dengan zz’wi/ pada ayat ini adalah 5
agigah al-syai’, maka tidak ada yang mengetahuinya selain Allah, dan
tempat berwagfadalah pada ism al-Jalalah tersebut. Sedangkan jika
yang dikehendaki adalah “tafsir”, maka bisa dimungkinkan juga bisa
diketahui oleh para ulama, sehingga tempat berhenti dibolehkan
sampai pada /7 al-ilm.

Pembahasan semacam di atas, juga bisa ditemukan dalam
uraian ayat berikut. Dalam hal ini, akan dikemukakan perbedaan
sudut pandang penafsiran ayat kaitannya dengan perspektif kisah
al-Qur’an:

Je A8 Y6 2501 3 o A sl ple g L UG

20 Abu Ja‘far al-Nahas, al-Qat‘ wa al-Itinaf, hlm. 126. Juga, ‘Abdul
Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 154.

271 Abu al-Fida’ Ismail ibn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz. 11, him.
10.
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725 3 . SH]

Terkait ayat ini, terdapat dua penafsiran yang berbeda
sehingga akan berimplikasi terhadap tempat wagf dan ibtida’
tentunya. Perfama, tafsir yang mengatakan bahwa ayat ini
menjelaskan tentang hukuman Allah kepada Bani Israil, kaum Nabi
Musa. Detensi itu berupa tanah suci yang dijanjikan kepada mereka
-yang kemudian durhaka dan enggan berjihad- itu diharamkan
bagi mereka selamanya (zahrim muabbad). Adapun masa 40 tahun
yang disebutkan setelahnya merupakan masa hukuman yang mereka
jalani bersamaan dengan pengharaman tersebut, yakni mereka
tersesat dan kebingungan di padang pasir. Berdasarkan penafsiran
ini, maka diharuskan berhenti membaca pada ( e ) dan memulai
lagi pada arba‘ina sana(tan) dan seterusnya. Sebab, menurut pendapat
ini, pernyataan ( & )l ) difungsikan menjadi zarf (keterangan
waktu) dari ( VV”\; Loy ).273

Kedua, penafsiran yang menyatakan tentang dikabulkannya
doa Nabi Musa kepada Allah, sechingga tanah suci tersebut
diharamkan kepada mereka selama 40 tahun. Akibat kedurhakaan
itu, mereka tidak dapat memasuki tanah suci yang dijanjikan serta
tidak dapat mendiaminya selama 40 tahun. Selama masa itu pula,

mereka dalam keadaan kebingungan, tidak tahu arah dan tujuan

212 QQS. al-Maidah [5]: 26.

23 Pendapat ini diikuti oleh Nafi‘, al-Akhfasy, Ya‘qub, dan Abu Hatim
al-Sijastani. Mereka berargumentasi dengan riwayat dari ‘Ikrimah dan
Qatadah, seperti berikut:

el 29 3 sl ¢ Il gl o e L2 1 (e a2 L) S 4056 o
ceals JB s £, dw

Likat. Abu Ja‘far al-Nahas, al-Qat‘ wa al-I tinaf, hlm. 200. Juga, Abu ‘Amr
al-Dani, al-Muktafa fi al-Wagf.., hlm. 237-238.
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hidup. Singkatnya, 40 tahun tersebut menunjukkan masa di mana
mereka diharamkan memasuki tanah suci (Baitul Maqdis) dan
tersesat di Padang Tih*™* (zahrim taabbud). Pendapat ini dipegangi
oleh Ibn Abbas, al-Rabi‘, dan al-Sadiy. Dengan demikian, tempat
al-wagf yang sesuai dengan penafsiran ini adalah pada ( & ) atau

seterusnya.’”

2. Perspektif Kajian Teologi

Perbedaan tempat wagf dan ibtida’ kaitannya dengan
perbedaan tafsir terkadang berimplikasi pada kajian teologi. Sebab,
ketika berhenti (wagf) di tempat tertentu pada satu ayat akan
menguatkan suatu aliran 4a/am, namun akan menguatkan aliran
kalam lainnya jika tidak berhenti di tempat tersebut. Hal ini bisa
dilihat dalam contoh yang akan diuraikan berikut:

Jlsg bl o Bl 2 67 B 455 & 3 3K
ST
Untuk QS. al-Qasas [28]: 68 ini, penafsiran dari kalangan
Sunni mengatakan bahwa adalah hak prerogatif Allah dalam hal
menciptakan dan memilih apa yang Dia kehendaki, dan menafikan
pilihan Allah berdasarkan pilihan makhluk-Nya. Artinya, menurut
pandangan kalangan Sunni, tidak ada pilihan bagi makhluk atas

274 Ahmad Badruddin, “Waqf dan Ibtida’ dalam Mushaf Standar
Indonesia dan Mushaf Madinah: Pengaruhnya Terhadap Penafsiran”,
Jurnal Suhuf, Vol. 6, No. 2, 2013, hlm. 193.

275 Boleh berbenti atauwagfpada (i—.) kemudian mulai membaca lagi pada
(556%), atau boleh juga langsung diteruskan sampai pada (_a,3! &) Opsi
yang terakhir ini adalah pilihan Ibn Jarir al-Tabari yang merujilk pada
pendapat Ibn ‘Abd al-Razaq. Lihat, Abu ‘Amr al-Dani, al-Muktafa fi
al-Wagf.., hlm. 237. Juga, Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda
fi.., hlm. 246.

180



apa yang telah Allah pilih atau tetapkan. Tidak ada seorangpun
yang dapat menentukan pilihan bagi-Nya. Pilihan hanya mutlak
bagi Allah dalam semua perbuatan-Nya, baik yang telah lalu, yang
akan datang maupun yang tidak terjadi. Dia yang lebih mengetahui
hikmah di balik segala yang tersembunyi.?’® Berdasarkan tafsir
ini, maka tempat a/-wagf yang ditentukan adalah pada ( bz ,
), kemudian memulai bacaan lagi atau ibtida’ pada (... V}: oE L)

277

Sebab, kedudukan ( b ) pada ayat ini berfungsi sebagai naf’y,””’ yaitu
menafikan pilihan bagi makhluk dan menetapnya hanya mutlak bagi

Allah. Penjelasan ini sejalan dengan dukungan ayat lainnya, seperti

QS. al-Ahzab [33]: 36,

oy L3N oy 3,0 el #5505 58 Y5 3808 b s

276 Ahmad Badruddin, “Wagqf dan Ibtida’ dalam.., hlm. 173. Menurut
suatu riwayat, sabab al-nuzul dari pernyataan ayat ini merupakan
jawaban untuk al-Walid ibn al-Mugirah ketika ia berkata:

(s oAl o Joy do oL W J3 V)

Dalam hal ini, al-Walid mengingkari akan kenabian Muhammad yang telah
diberi wahyu al-Qur’an oleh Allah. Ia mengandaikan sekiranya al-
Qur’an diturunkan kepada para pembesar atau penguasa di antara
Mekkah dan Madinah, yaitu dirinya sendiri atau kepada ‘Urwah ibn
Mas‘ud al-Saqafi di Thaif, bukan kepada Nabi Muhammad saw. Akan
tetapi, Allah berkehendak lain, ia telah memilih sesuai dengan apa
yang Dia kehendaki, yaitu menetapkan akan kenabian Muhammad
yang al-Qur’an diwahyukan kepadanya. Menurut riwayat yang lain,
pernyataan ini adalah jawaban untuk kaum Yahudi yang mengatakan
bahwa sekiranya bukan Jibril yang menjadi utusan pembawa wahyu
al-Qur’an niscaya mereka akan beriman kepada Nabi Muhammad saw,

(o 1Y Jyer 2 02 Q) Jse)) 05 5)

Baca, Abu Hayyan al-Andalusi, al-Bahr al-Muhit, Juz. VII (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiah, 1993), hlm. 124. Juga, al-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam
al-Qur’an, Juz. XIII (Riyadh: Dar ‘Alam al-Kutub, 2003), hlm. 305.

217 Lihat, al-Sajawindi, ‘Ilal al-Wuquf, Juz. 11, hm. 782.
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SRS OISR 33*334” ﬂbe@\

“Dan tidaklah patut bagi laki-laki yang mukmin dan tidak
(pula) bagi perempuan yang mukmin, apabila Allah dan
Rasul-Nya telah menetapkan suatu ketetapan, akan ada bagi
mereka pilihan (yang lain) tentang urusan mereka’.

Mengutip perkataan al-Mahdawi, al-Qurtubi (w. 671 H)
menambahkan bahwa ( L ) pada ayat ini berfungsi sebagai naf’y
amm, yakni menafikan semua aspek yang terkait dengan manusia.
Jadi, mereka tidak mendapatkan hasil apapun dari usahanya kecuali
berdasarkan kekuasaan dan takdir Allah.>”®

Di lain pihak, kaum Mu‘tazilah berbeda pandangan dalam
melihat ayat ini. Mereka mengatakan bahwa ( L ) tersebut adalah
berupa mausulah (sesuatu), sedangkan wid-nya mahzuf, sehingga

bentuk ungkapan sebenarnya adalah:
("L g o boalall jlg 5 VL o8 sl ez

i
‘dan Dia (Allah) memilibkan sesuatu yang mereka sendiri
(manusia) punya pilihan. Maksudnya, Allah memilibkan apa

» 279

yang terbaik bagi kemaslahatan hamba-hamba-Nya’.

Pendapat semacam ini diyakini oleh kaum Mu‘tazilah, sebab

dalam konsep teologis mereka mewajibkan adanya konsep salah

278 Baca, al-Qurtubi, al-Jami ‘ [i Ahkam.., Juz. XIII, hlm. 305.

2 Pendapat ini didukung oleh al-Tabari dan Zamakhsyari. Lihat
keterangannya lebih detail dalam, al-Tabari, Jami ‘ al-Bayan ‘an.., Juz.
XVIIL, hlm. 299-301. Juga, Zamakhsyari, al-Kasysyaf ‘an Haqa'iq..,
Juz. IV, him. 520.
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dan aslah dalam setiap perbuatan Allah terhadap makhluk-Nya.**
Dengan demikian, maka tempat berhenti untuk membaca yang
sesuai dengan penfasiran kelompok ini adalah pada ( sl ), serta
memulai lagi bacaan pada kata selanjutnya, atau bisa juga diteruskan
membaca sampai pada ( 1%, ), tanpa berwaqaf.?!

Begitu juga dengan contoh implikasi penafsiran dalam kajian
teologi terhadap a/-waqf wa al-ibtida’ ini pada QS. al-Hadid [57]:
27, sebagai berikut:

D3 8655 55 3 s 1y Wi 2 Je b
e B2 fpldgy &2 55 Bl syl &l Ssls 3 ass
Sl BB L, s gy L A1 ylsy olis) V) 2 Je o

S5 e 35 g

Bagi kalangan Sunni, tempat waqaf yang terbaik adalah pada
(seaz)), dan melanjutkan bacaan kembali pada kalimat seterusnya.
Sebab, menurut al-Zarkasyi, hal itu menjelaskan bahwa sebagaimana
Allah yang menanamkan rasa santun dan kasih sayang ke dalam
hati para pengikut setia Nabi Isa (hawariyyun), seperti itu juga Ia
menjadikan rasa takut (rabbaniyyah), meskipun hal tersebut terkesan
dibuat-buat oleh mereka.

280 Dalam teologis kalangan Mu’tazilah dikenal adanya konsep salah dan
aslah (berbuat baik dan terbaik bagi manusia). Maksud dari konsep ini
adalah Tuhan itu wajib mewujudkan yang baik bahkan yang terbaik
bagi kemaslahantan manusia. Begitu juga, dalam hal ini Allah tidak
menghendaki keburukan dan tidak pula memerintahkannya. Baca,
Wardani, Epistemologi Kalam Abad Pertengahan (Yogyakarta: LKiS,
2003), hlm. 43.

281 Begitu juga yang menganggap ( L ) tersebut adalah masdariyyah, yaitu
( 2\ =z 4 ) “Dia memilih pilihan (terbaik) mereka”. Baca, Abdul
Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 586-587.
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Sebaliknya, kaum Mu'‘tazilah menyatakan bahwa ayat ini
merupakan dalil bahwa setiap perbuatan yang dijadikan atau
ditentukan oleh Allah terhadap makhluk-Nya tidak bisa diada-
adakan oleh manusia. Karenanya sifat rabbaniyyah tidak bisa
dikembalikan pada @mi/ dari kata kerja jaa/na, yang menunjukkan
suatu perbuatan yang dibuat-buat, sebagaimana yang ditunjukkan
oleh kata sandingannya ( k.| ). Oleh karenanya, penafsiran
semacam ini menghendaki untuk berhenti membaca atau berwagf

pada ( &=, ), serta memulai bacaan lagi atau ib#ida’ pada kata (il ,,
).282

3. Perspektif Kajian Figih

Dalam pembahasan ini, akan diutarakan contoh-contoh waqaf
al-ikhtiyari yang berkenaan dengan kajian figih. Tidak dipungkiri
lagi bahwa perbedaan penafsiran ayat yang kaitannya dengan
diskursus fiqih juga mempengaruhi terhadap tempat-tempat a/-wagf
dan a/-ibtida’. Di bawah ini, penulis akan menguraikan sejauh mana
implikasi perbedaan perspektif suatu mazhab terhadap pembahasan
ini. QS. al-Nur [24]: 4-5, misalnya, tentang hukuman bagi gazif
(orang yang menuduh perempuan baik-baik telah melakukan zina),

seperti pada ayat berikut:

(o)f“’vjj"‘“& B 1oy A5 i (s 196 Gl V)
Secara eksplisit ayat ini menjelaskan bahwa orang-orang yang

menuduh perempuan yang selalu menjaga kehormatannya telah

282 Lihat, Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum.., Juz. 1, him. 348-
349.
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melakukan perzinaan (ga%if),”® namun tidak dapat membuktikan
tuduhannya dengan mendatangkan saksi minimal empat orang,
maka orang yang menuduh tersebut dikenakan Aadd. Sanksi tersebut
diterangkan berupa: Pertama, dicambuk sebanyak 80 kali (a/~jild s
amanin). Kedua, tidak diterima kesaksiannya (radd al-syahadah).
Ketiga, dicap sebagai orang fasik (a/-hukm bi al-fisq), dalam artian
kedudukannya dianggap sudah tidak @d/ lagi, baik di sisi Allah

maupun di kalangan manusia.?**

Pada dasarnya, para ulama figih sepakat dengan hukuman Aadd
seperti ketentuan-ketentuan tersebut. Meskipun demikian, antara
mazhab berselisih pendapat mengenai pernyataan pengecualian
(istisna’) pada ayat berikutnya, apakah kembali pada cakupan tidak
diterimanya kesaksian seorang gazif selamanya (seumur hidup) dan
termasuk golongan orang-orang fasik, sehingga jika gaZif tersebut
bertaubat maka kesaksiannya tetap akan diterima dan tidak lagi
tergolong fasigin, atau pengecualian tersebut hanya khusus pada
sanksi terakhir (dicap sebagai orang fasik). Sementara fadd pertama,
yaitu hukuman cambuk, para ulama sepakat untuk tetap akan

dieksekusi baik ia sudah bertaubat ataupun tidak.
Dalam hal ini, mazhab a4/ al-ray’ (Abu Hanifah [w. 150 H])

285 Dalam hal tuduhan (al-qazf) ini, ada 9 syarat yang harus terpenuhi.
Dua yang berhubungan dengan si penuduh (gazif), yaitu harus baligh
dan berakal, dua juga kaitannya dengan obyek tuduhan (al-maqzuf
bihi), yaitu menuduh dengan perbuatan zina atau /iwat, sedangkan
lima syarat yang berkenaan dengan al-maqzuf (yang tertuduh), yaitu
harus muslim, merdeka, baligh dan berakal sehat, serta ‘iffah (selalu
menjaga kehormatan diri). Baca, al-Qurtubi, al-Jami‘ li Ahkam.., Juz.
XII, hlm. 172, dalam CD RoM al-Maktabah al-Syamilah, versi. 3.61,
2007.

284 Tbn Kasir, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim, Juz. X, Cet. I (Kairo: Maktabah
Qurtubah, 2000), hlm. 171.
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berpendapat bahwa pernyataan istisna’ (pengecualian) pada ayat
berikutnya tersebut hanya khusus untuk kalimat terakhir, yaitu
penggolongan ke dalam orang-orang yang fasik. Artinya, meskipun
ia tidak lagi dicap sebagai orang fasik jika sudah bertaubat, namun
kesaksian seorang gaziftetap tidak akan diterima selamanya (seumur
hidup) meskipun ia sudah bertaubat. Kelompok ini berargumen
dengan riwayat dari Ibn Abbas:

(Pl et o el 5) A 3 ol o 08 a5 0
okl Wl ¢ gl (e e s 1 J ¢ M) $3 5 &Y

ST
“Dari Tkrimah, dari Ibn Abbas tentang istisna’ pada ayat

ini (QS. al-Nur [24]: 4-5), ia berkata: diterima taubat atas

mereka dari sifat fasik, sedangkan kesaksian mereka tetap

tidak akan diterima”?*

Berdasarkan penafsiran ini, maka pada ( 1) sudah merupakan
waqf kaft, sehingga harus berhenti membaca di tempat tersebut, dan
dimulai lagi (ibtida’) pada ( &l ;\ |y ) dan seterusnya.

Adapun bagi mazhab Imam Syafi% (w. 204 H), Malik (w. 179
H), dan Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H) berpendapat bahwa iszis
na’ tersebut mencakup kesaksian dan golongan fasigin, sehingga
seorang gazif jika telah bertaubat maka ia tidak lagi tergolongan
fasigin dan kesaksiannya masih akan diterima. Hujjah yang mereka

gunakan adalah ketika kesaksian seorang gazif masih diterima

285 Perkataan ini diriwayatkan oleh Ata’ al-Khurasani. Pendapat mazhab
ini diikuti juga oleh al-Sya‘bi dari Syarih, Said ibn Jubair, Qatadah
dari al-Hasan ibn al-Salih, al-Nakhai, dan Sufyan al-Sauri. Lihat
keterangannya dalam, Abu Ja‘far al-Nahas, a/-Qat‘ wa al-I tinaf, hlm.
463.
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jika sudah bertaubat meskipun belum dieksekusi Aadd-nya, maka
sudah sepantasnya untuk tetap diterima kesaksiannya apabila sudah
dilakukan hukuman Aadd atas dirinya. Sebab, hukuman Aadd itu
pada dasarnya merupakan penghapus dosa-dosa baginya, sehingga
ia sudah terbebas dari sanksi tersebut. Apalagi di penghujung ayat
dinyatakan bahwa Allah maha mengampuni dosa dan kesalahan
hamba-hamba-Nya. Landasan ini juga berdasarkan riwayat yang

dijadikan pegangan:

Aol 5 OB b JB (e b ) JB 7 (e ool
S o il OS5 sl

“‘Dari Ali ibn Abi Talhah, dari Ibn Abbas tentang ayat ini, ia
berkata: Barangsiapa yang telah bertaubat dan memperbaiki

dirinya dari perbuatan dosa yang telah ia lakukan, maka

kesaksiannya mengenai hukum Allah masih diterima”?%

Berdasarkan penafsiran ini, maka kedua ayat ini sepantasnya

harus dibaca bersambung atau was/ sampai pada akhir ayat ( o
)2

Begitu juga dengan contoh ayat berikut, yang menegaskan
bahwa perbedaan wagqf dan ibtida’ sangat erat kaitannya dengan
perbedaan penafsiran, khususnya dalam wilayah figih. Hal ini
terlihat jelas seperti dalam QS. al-An‘am [6]: 121,

28 Pendapat ini diikuti juga oleh ‘Umar ibn Khattab, Mujahid, Taus, al-
Sya‘bi, Habib ibn Sabit, al-Zuhri, Abi al-Zanad, Ishaq, Abu Saur, Abu
‘Ubaid. Lihat, Abu ‘Amr al-Dani, al-Muktafa fi al-Wagf.., hlm. 406-
407.

287 Abu Ja‘far al-Nahas, al-Qat’wa al-I tinaf, hlm. 463.
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Para imam mazhab berselang pendapat tentang hukum
menyembelih hewan yang tidak disertai membaca basmallah
(tasmiyah). Pertama, pendapat yang dipelopori oleh al-Syafi, Malik,
Hasan al-Bagri (w. 110 H), mengatakan bahwa membaca basmallah
atau menyebut nama Allah ketika menyembelih hukumnya bukanlah
suatu yang wajib, tetapi hanya bersifat anjuran.?®® Sehingga kalaupun
ditinggalkan dengan sengaja atau lupa, maka hal itu tidak menjadi
masalah. Dalam artian, hewan yang disembelih tersebut hukumnya

halal untuk dikonsumsi.

Berdasarkan ayat di atas, kelompok ini sebenarnya ingin
menyatakan bahwa tidak ada wagf dalam ayat tersebut, sehingga
kata ( ade 4 f‘"\ ) harus tetap dibaca secara was/ (bersambung)
dengan kata sesudahnya, yaitu (3 4l ). Sebab, kalimat terakhir
itu berstatus sebagai /a/ (menjelaskan kondisi) terhadap kalimat
sebelumnya. Dengan demikian, maka makna ayat tersebut adalah
“Janganlah kalian memakan sembeliban orang yang tidak menyebut
nama Allah, sementara keadaan orang tersebut adalah fasik’. Jadi, sifat
kefasikan itu melekat pada diri orang yang menyembelih ketika ia
tidak menyebut nama Allah. Hal ini dikuatkan sesuai dengan sabaé
al-nuzul-nya, yang berkaitan dengan pertanyaan dari kaum musyrik

yang bernada melecehkan Nabi saw, kata mereka: bangkai itu adalah

28 Lihat, M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan dan
Keserasian al-Quran, Vol. IV (Jakarta: Lentera Hati, 2002), him.
272. Menurut kelompok ini, hujjah yang dijadikan pegangan adalah
keterangan Ibn ‘Abbas, yang berkata: “Kalau seorang muslim
menyembelih dan dia tidak membaca basmallah, maka hendaklah
ia memakannya, karena dalam diri muslim itu ada nama dari asma’
Allah” (HR. al-Daruqutni).
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sembelihan Allah, lantas mengapa diharamkan?

Sementara itu, kelompok Zedua, mengatakan bahwa hukumnya
wajib menyebut asma’ Allah ketika menyembelih hewan, sehingga
jika hal itu ditinggalkan maka akan mengakibatkan haram memakan
daging hewan tersebut. Pendapat ini dimotori oleh pakar hukum
Islam, Daud al-Zahiri (w. 270 H). Akan tetapi, menurut mazhab
Abu Hanifah dan Ahmad Ibn Hanbal, tidak mengapa memakannya
jika lupa, namun menjadi haram bila meninggalkan penyebutan
nama Allah dengan sengaja.”® Alasan kelompok ini mendasarkan
atas dibolehkannya wagfpada (4l n (4“\ ), sehingga menjadikannya
sebagai legalitas keharaman daging hewan untuk dimakan jika tidak
disembih atas nama Allah. Sedangkan kalimat sesudahnya, yaitu ( 41,
(3 ), menurut mereka, berfungsi menjelaskan penyebab keharama;
tersebut. Mereka meyakini bahwa ayat ini bersifat umum, tidak
hanya berlaku bagi sembelihan orang fasik, namun juga berlaku bagi

semua sembelihan yang tidak disertai penyebuatan asma’ Allah.*°

Tampak dari uraian-uraian yang telah dikemukakan di atas
bahwa adanya perbedaan dalam menetapkan tempat wagf dan ibtida’
akan membuka pintu bagi perspektif dan pemahaman yang lebih
luas dan beragam. Sebab, wagf dan ibtida’ mempunyai pengaruh
yang signifikan terhadap penafsiran, maka pada umumnya waqaf-
wagqaf tersebut bersifat ijzibadiy, karena terkait dengan pemahaman
sehingga sangat relatif dan beragam.

Selain itu, salah satu faktor penting ia bersifat ijzibadiy adalah
karena tidak ada riwayat yang mungati‘ ataupun yang muttassil

kepada Nabi saw mengenai waqaf-waqaf dalam al-Quran secara

28 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan.., Vol. IV, hlm. 272.
20 Baca selengkapnya, Ahmad Badruddin, “Wagf dan Ibtida’ dalam..,
hlm. 174-175.
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mutlak. Oleh sebab itu, sebagian gurra’ ada yang menentukan untuk
berhenti membaca (wagf) setiap di akhir ayat, meskipun secara kata
dan maknanya belum sempurna, masih ada keterkaitan dengan
kalimat sesudahnya. Sebaliknya, ada juga yang selalu memperhatikan
kesempurnaan kalimat dan makna dalam menentukan tempat-
tempat wagf dan ibtida), baik di tengah maupun di akhir ayat,
sebagaimana yang dipilih oleh gira’at Imam Nafi', ‘Asim dan al-
Kisa7i.
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BAB U
PENGARUH Q/RAATTERHADAP AL-WAQF WA
AL-IBTIOA’. ANALISIS KOMPARATIF Q/RAATOAN
MUSHAF QIRA'AT “ASIM DAN NAFI

A. Qira’at ‘Asim dan Nafi‘ dan Perbedaan al-Wagf wa al-
Ibtida

Sebagaimana yang telah ditegaskan pada pembahasan
sebelumnya bahwa gira’ar terkait erat dengan tata cara bagaimana
melafalkan kata-kata al-Qur’an berikut perbedaan-perbedaannya,
baik dari segi kebahasaan (Zugawiyyah) maupun vokalitas (sautiyyah),
sebagai bentuk dispensasi dan kemudahan yang diberikan Allah
kepada umat Islam dalam hal membaca Kitab Suci-Nya. Sebab, al-
Qur’an yang secara gar%y diturunkan dengan menggunakan bahasa
Arab, pada kenyataannya, orang-orang Arab sendiri juga banyak
mempunyai bahasa dan dialek yang bervariatif antara satu suku
dengan suku yang lain. Meskipun sama-sama orang Arab, namun
di antara mereka ada perbedaan khusus dalam cara mengucapkan
kata-kata tertentu, seperti dalam hal makharij al-huruf, imalah,
tarqiq, tafkhim, dan sebagainya. Tidak dapat dibayangkan betapa
berat dan susahnya orang-orang Arab ketika itu jika al-Qur’an tidak
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disampaikan dalam sabah ahruf beserta varian bacaan-bacaannya,
yang sesuai dengan bahasa dan dialek masing-masing. Dalam hal

ini, Nabi saw menegaskan:

e 2 o g3l ¢ Bl daw o 31 oTAN i
“Sesungguhnya al-Qur'an ini diturunkan dalam tujub huruf,
maka bacalah apa yang termudah bagi kalian” "

Di balik semua itu, salah satu hikmah penting dengan adanya
legalitas perbedaan-perbedaan gira’az ini adalah agar mereka merasa
mantap dengan bacaannya, sehingga makna-makna yang terkandung
di dalamnya dapat diungkap dan dipahami dengan benar.

Dari sini jelaslah bahwa giraar mempunyai ikatan yang
kuat terhadap eksplanasi makna ayat yang terkandung. Walaupun
demikian, perlu dicatat bahwa perbedaan gira’at yang dimaksud di
sini tidak menyebabkan terjadinya pertentangan makna (fanaqud),
namun lebih bersifat variatif (zanawwu’) dan eksploratif (zaksyif).
Barangkali inilah yang dimaksud oleh al-Asymuni (w. abad XI H)
dengan istilahnya “daf'(an) li al-ikhtilaf fi al-Qur'an”*, yaitu tidak
ada pertentangan antara satu g¢ira'at dengan gira'at lainnya dari
segi makna ayat yang dikehendaki. Meski tidak dapat dipungkiri
bahwa setiap gira'at mempunyai implikasi pemaknaan tersendiri,
namun semua makna yang dihasilkan tersebut satu sama lain saling

mendukung dan menguatkan. Hal ini merupakan salah satu bukti

1 Abu al-Hasan Muslim ibn al-Hajjaj al-Naisaburi, Sahih Muslim, Juz.
II (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, t.th), Bab, Bayan ann al-Qur’an
‘ala sab ‘ah ahruf, No. 1936, hlm. 202, dalam CD-Rom al-Maktabah
al-Syamilah, Versi 3.61, 2007.

2 Lihat, Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Asymuni, Manar
al-Huda fi Bayan al-Waqf wa al-Ibtida’, Cet. 1 (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Tlmiah, 2002), him. 15.
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atas kemukjizatan al-Qur’an.

Sampai sekarang, kajian gira’at tetap memiliki peran penting
dalam studi al-Qur’an dan ‘u/um al-Qur'an. Keduanya tidak dapat
dipisahkan satu sama lain dalam upaya menggali makna-makna
ayat yang terkandung, baik melalui pembahasan linguistik maupun
penafsiran. Di lain pihak, kajian gira’ar sendiri juga memberikan
pengaruh terhadap kajian-kajian yang lainnya. Seperti yang telah
dihasilkan dalam beberapa penelitian para sarjana terdahulu, bahwa
perbedaan gira’ar sangat berimplikasi terhadap kajian tafsir, kajian
yurisprudensi hukum Islam (figh), ilmu nahwu dan balaghah, dan
sebagainya. Salah satu pengaruh kajian gira'az yang akan dijadikan
pembahasan inti dalam penelitian ini adalah implikasinya terhadap

perbedaan a/-waqf wa al-ibtida’ dalam al-Qur’an.

Pernyataan argumentatifnya adalah kajian ¢ira’az mempunyai
kaitan erat dengan kajian a/~waqf wa al-ibtida’. Sebab, perbedaan-
perbedaan bacaan (gira’az) juga dapat berimplikasi pada perbedaan-
perbedaan jenis dan hukum serta tempat waqaf tertentu.
Sederhananya, jenis dan hukum waqaf mengikuti ¢gira’at yang dibaca
(al-wagqf tabi* li al-gira’at al-mutalawwah). Terkadang berhenti
membaca (wagf) pada kata atau kalimat tertentu hukumnya adalah
tamm berdasarkan tinjauan satu gira’at, tetapi menurut gira’at lainnya
adalah jaiz (dibolehkan) atau bahkan mamnu‘ (dilarang). Oleh
karena itu, seorang gari’(pembaca) harus jeli dalam memperhatikan
jenis, hukum dan tempat-tempat a/~wagf dan al-ibtida, sesuai
dengan gira’at yang ia baca. Tujuan utamanya adalah agar wagf dan
ibtida’ tersebut jangan sampai merubah atau merusak maksud ayat
yang dikehendaki oleh suatu gira’as tertentu, hasil pemaknaan yang

berbeda ketika dibaca menurut gira’'at lainnya.

Berdasarkan penjelasan di atas, maka di sini ditegaskan
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kembali bahwa penelitian ini memposisikan gira'at sebagai a/-usul
(pokok), dan mendudukkan a/~waqf wa al-ibtida’ sebagai al-furu’
(cabang). Penulis beralasan, sebagaimana yang telah diuraikan pada
bab-bab sebelumnya, bahwa gira'as (yang diterima) merupakan suatu
hal yang gar%y, yang memiliki sanad atau jalur periwayatan yang
bersambung sampai kepada Nabi saw, sehingga legalitasnya diakui §
ahih dan mutawatir. Lain halnya dengan a/~waqf wa al-ibtida’, tidak
ada riwayat yang menjelaskan secara pasti tempat-tempat waqaf
yang diperintahkan oleh Nabi saw, selain keterangan singkat dari
hadis Ummu Salamah (w. 61 H). Oleh karena itu, ketentuan dalam
menetapkan a/~wagf dan a/-ibtida’ dalam hal ini lebih bersifat relatif
(ijtihadiy), menurut analisis lingusitik dan penafsiran yang berbeda-
beda.

Berikut ini akan dicantumkan ayat-ayat terkait yang berhasil
dikumpulkan sesuai dengan qira’at ‘Asim dan Nafi‘ yang terindikasi
mempunyai pengaruh terhadap adanya perbedaan a/-wagf dan al-
ibtida’. Ayat-ayat tersebut selanjutnya akan diklasifikasikan lagi
menjadi dua klaster, ada yang terletak di tengah ayat (ausat al-ayat)
dan ada yang berada di akhir ayat (ru'us al-ayaf).

1. DiTengah Ayat

Pada bagian ini akan dikemukakan komparasi antara
qiraat ‘Asim dan qira'at Nafi‘ terhadap perbedaan bacaan yang
berimplikasi pada a/-wagf dan al-ibtida’, baik berupa kata atau
kalimat yang letaknya berada di tengah-tengah ayat. Jenis perbedaan
yang dimaksud di sini adalah khusus untuk kaidah a/~farsy kedua
gira’at tersebut. Sebab, kaidah a/-farsy inilah yang menyebabkan
terjadinya perbedaan makna, dari segi linguistik maupun penafsiran.
Lain halnya dengan kaidah a/-usul, yang pembahasannya hanya

menyangkut tata cara atau teknik melafalkan kata-kata al-Qur’an,
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sehingga tidak ada pengaruhnya terhadap makna.

Setelah dilakukan penelitian tentang perbedaan-perbedaan
bacaan secara komparasi antara gira’at ‘Asim dan Nafi‘ di tengah
ayat ini, peneliti berhasil mengumpulkan sebanyak 15 ayat yang
terindikasi terjadi perbedaan a/-wagf dan al-ibtida’. Jumlah ini
diperoleh dari hasil pembacaan dalam kitab-kitab yang mengkaji
tentang gira'at, al-waqf wa al-ibtida’ serta kitab-kitab tafsir yang
juga menjelaskan masalah ini perspektif penafsiran.

Komparasi perbedaan bacaan (gira’a#) Imam ‘Asim dan Imam
Nafi‘ tersebut adalah sebagai berikut:

a) QS.al-Baqarah [2]: 119, pada ayat ini terdapat perbedaan
pada ( lxu3 ¥') yang oleh gira’at ‘Asim dibaca /a zus'alu,
dalam bentuk /27 majhul (kalimat pasif), sedangkan qira’at
Nafi* membacanya /a tas'al (bentuk fi'/ nahy). Perbedaan
ini menyebabkan ayat ini apakah dibaca wagfpada bacaan
yang berbeda tersebut atau dibaca secara way/.

b) Dalam surat yang sama, kata ( 1,0%|, ) pada ayat ke-
125, versi gira’at ‘Asim membacanya dalam bentuk /7
amr (kalimat imperatif), yaitu wa-#fakhizu. Sementara
itu, kata tersebut dibaca wa-ttakhazu (bentuk fi'/ madi)
menurut gira'at Imam Nafi‘. Begitu juga dengan adanya
bentuk varian bacaan dalam kasus ini, penentuan dalam
menetapkan jenis, hukum dan tempat wagf dan ibtida’-
nya juga akan berbeda.

¢) Masih dalam surat yang sama, di ayat ke-165, yang letak
perbedaannya pada ( (s, o5 ). Qira’at ‘Asim membacanya
dengan ya’, yaitu walau yara (bentuk f27/i al-gaib). Berbeda
dengan Imam Nafi', ia membacanya dengan 72’ (bentuk /77
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d)

e)

f)

li al-mukbatab), yaitu walau tara. Dengan demikian, untuk
ayat ini terjadi perbedaan, antara tempat yang dibaca wagf
pada ( O\l ) oleh versi gira'ar tertentu, dengan versi
gira’at lainnya yang membacanya secara wag/.

Begitu juga kasusnya pada ( i ) pada ayat ke-271
dalam surat yang sama, yang menurut riwayah Hafs an
Asim dibaca dengan ya’dan raf ra’ (yukaffiru). Sedangkan
menurut rinzyaly Syu'bah an Z;im, sama seperti bacaan
Hafs, namun dengan menggunakan nun [yang dalam
Ilmu Sharaf disebut fi7 /i jam‘ al-mukallimin, atau /i
al-mutakallim al-wahid al-mu'azzam nafsah(u)], yaitu
nukaffiru. Sementara dalam qira’at Nafi', kata tersebut
juga dibaca menggunakan nun, akan tetapi dengan jazm
ra, yaitu nukaffir ( J&’ ). Berdasarkan perbedaan gira’ar
ini, maka menyebabkan adanya perbedaan a/-wagf dan
ibtida’, apakah harus berhenti membaca pada sebelum
bacaan yang diperselisihkan tersebut, atau ayat ini dibaca
secara utuh, tanpa berwaqaf.

QS. Ali ‘Imran [3]: 36, Imam Nafi‘ dan riwayah Hafs an
Asim membaca kata berikut ( s, ) dengan fath ain dan
iskan ta’ (Laz; /bentuk fi7 li al-gaibah al-wahidah). Lain
halnya dengan riwayat Syu‘bah, ia membacanya dengan
iskan ‘ain dan damm ta’( Eab3). Akibat adanya perbedaan
gira’at ini, maka perbedaan jenis, hukum dan tempat juga
terjadi pada ( %1 Lzas, ), antara yang membacanya secara
wagf dengan yang membacanya secara was/.

Selanjutnya, QS. al-An‘am [6]: 109, dalam hal ini Imam
Nafi‘ dan riwayah Hafs an Asim membacanya annaha (fath

hamzah), sementara riwayah Syu'bah an Asim membaca (



g)

i)

1) dengan kasr hamzah, yaitu innaha, sebagai isti'naf al-
kalam. Dengan ini, perbedaan antara kedua versi bacaan
tersebut juga berakibat pada perbedaan wagf dan ibtida’-
nya.

Begitu juga dengan QS. al-A'raf [7] pada ayat 26, yang
berbunyi ( s\ U ). Menurut gira'at Imam ‘Asim,
kata /ibas tersebut dibaca raf* sin, sehingga menjadi
seperti /ibas(u) al-tagwa. Berbeda dengan Imam Nafi,
ia membacanya dengan nasb sin, yaitu libas(a) al-taqwa.
Dari kedua gira’at ini, letak waqaf dalam ayat ini juga
berbeda, apakah dibaca berhenti bagi bacaan raf; begitu

juga dengan way/ bagi bacaan nasé.

QS. Yunus [10]: 23, yang segi perbedaannya terletak pada
(Ll sld zL,o ). Berdasarkan qira’at Nafi* dan riwayah
Syu'bah ‘an Asim, mereka membaca kata mata‘dengan raf’
ain, sehingga bunyinya seperti mata'(u) al-hayat al-dunya.
Sedangkan menurut riwayah Hafs an “Asim, ia membaca
kata tersebut dengan nasb ain, yaitu mata‘(a) al-hayat al-
dunya. Sebagaimana sebelumnya, kedua versi gira’at ini,
antara bacaan raf, dan nasb menimbulkan perbedaan jenis
dan hukum wagqaf, apakah di tempat tersebut sebagai
ibtida’, ataukah terus dibaca tanpa berhenti (wag/).

Dalam QS. Hud [11]: 71 dinyatakan kata ( s ) pada
ayat tersebut, sesuai dengan riwayah Hafs an Asim dibaca
dengan nash ba’, sehingga bunyinya seperti yaqub(a).
Sementara menurut bacaan versi riwayat Syu‘bah dan
qgira’at Nafi, harus dibaca dengan raf" ba’, yaitu ya'‘qub(u).
permasalahan dalam ayat ini adalah apakah harus wagf

pada (...4i Ishag) dan ibtida’kembali pada kata sesudahnya,
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)

k)

ataukah ayat ini harus dibaca secara utuh, tanpa berhenti.
Hal itu tentunya berdasarkan perbedaan tinjauan dari
versi masing-masing gira’at.

Berikutnyaadalah QS.al-Nahl[16]:ayatke-12.%* Menurut
riwayah Hafs ‘an Asim, versi bacaan yang dipegangi
adalah untuk kata ( . 5>l ) dan (&l 3o ) dibaca dengan
marfu’, yang berfungsi sebagai mubtada’ dan khabar. Akan
tetapi, menurut bacaan dari riwayah Syu'bah an Asim dan
gira'at Nafi’, kedua kata tersebut dibaca dengan mansub
(sebagai #f), sama seperti i7ab kata-kata sebelumnya.
Versi gira’at pada kata yang berfungsi sebagai mubtada’ —
khabar tentunya akan berbeda terhadap jenis, hukum serta
tempat waqaf dengan versi gira'at yang berfungsi sebagai
aff.

Kata ( d!»\ Jg ) dalam QS. Maryam [19]: 34, berdasarkan
versi bacaan Imam Nafi® harus dibaca dengan raf" /am,
yaitu gaul(u) al-hagq. Kata ini berfungsi sebagai kbabar
bagi mubtada’ mahzuf, yang ungkapan tersebut semestinya
seperti ini haza al-kalam(u) qaul(u) al-haqq “Pernyataan
ini adalah perkataan yang benar”. Adapun menurut versi
qira’at ‘Asim, kata tersebut dibaca dengan nasb lam, yaitu
qgaul(a) al-haqq, yang berfungsi sebagai masdar mu'akkad
bagi kalimat tersembunyi sebelumnya, yaitu agulu gaul(a)

al-haqq, “Aku mengatakan perkataan yang sebenarnya’.
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Selain jty juga, semua redaksi lengkap ayat-ayat yang dicantumkan di sini,

baik yang menjadi perbedaan di tengah ayat maupun di akhir ayat,
dapat dilihat pada halaman lampiran.



1) QS.al-Hajj[22]:25,padabagian (.\,.) dalam versi riwayah
Haf; an Asim dibaca dengan nash hamzah (sawa(an)),
sementara gira at-gira’at yang lainnya, termasuk Nafi‘ dan
Syu‘bah, membacanya dengan raf* hamzah (sawa(un))
yang kedudukannya sebagai khabar mugaddam bagi kata
yang terletak setelahnya (mubtada’ muakbkhar). Antara
raf* dan nasb, dalam hal ini, akan menimbulkankan adanya
perbedaan dalam masalah penentuan dibaca wagf atau
was/ pada ( W).

m) QS. al-Naml [27]: 51, kasus yang hampir serupa dengan
pembahasan no. f sebelumnya, dalam pada ini qira’at
Imam ‘Asim membaca kata ini dengan fath hamzah ( & ).
Sedangkan merujuk pada gira'at Imam Nafi', kata tersebut
dibaca dengan kasr hamzah ( B ), yang berfungsi sebagai
isti'naf-

n) Hal serupa juga terjadi dalam QS. al-Tur [52]: 28, pada
ayat tersebut Imam ‘Asim membaca dengan kasr hamzah,
yaitu ( &) ), yang diirab-kan sebagai isti'naf al-kalam
(permulaan kalimat). Namun menurut gira’at Imam Nafi*
harus dibaca dengan fazh hamzah ( &1) yang dimaknakan
sebagai Jam al-taTil. Sama seperti permasalahan di atas,
perbedaan antara kasr hamzah dengan fath hamzah
menjadikan sebab adanya perbedaan dalam menetapkan
tempat wagf dan ibtida’.

0) Terakhir, kata ( &, ) dan ( &)l ) dalam QS. al-Naba’
[78]: ayat 37. Berdasarkan versi gira'at ‘Asim, kedua kata
tersebut dibaca dengan #kbafd, yaitu rabb(i)..., al-rah
man(i), yang menurut para ahli tata gramatika, jika dibaca
demikian maka kedudukan kedua kata tersebut dalam hal
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i7ab adalah sebagai badl —kull min kull- dari kata rabb(i)ka
pada ayat sebelumnya. Akan tetapi jika kedua kata tersebut
dibaca dengan raf’, seperti halnya menurut bacaan Imam
Nafi', maka kedudukannya dalam 7744 adalah sebagai
khabar bagi mubtada’ mahzuf, sehingga ungkapannya
tersebut seperti ini: huwa rabb(u).... huwa al-rahman(u).

Akibat adanya perbedaan ini, maka tempat waqaf yang
menjadi perbedaan adalah pada ( | ).

Penjelasan lebih detail mengenai perbedaan perspektif para
ulama dalam memandang struktur susunan suatu kalimat serta
pengaruhnya terhadap penafsiran ayat tersebut, kaitannya dengan
perbedaan dalam menentukan jenis, hukum dan tempat wagf dan

ibtida’, akan diuraikan pada pembahasan berikutnya.

2. Di Akhir Ayat (Ra’ al—z_flyo_zt)

Adapun ayat-ayat yang dimungkinkan terjadi perbedaan waqaf
sebagai pengaruh dari adanya variasi bacaan (gira’af), yang telaknya
terdapat di akhir ayat (ru'us al-ayar), dalam hal ini komparasi antara
gira’at ‘Asim dan gira’at Nafi’, adalah sebagai berikut:

Pertama, QS. al-Bagarah [2]: 139-140. Dalam ayat ini terjadi
perbedaan bacaan pada ({\ o958 ), apakah dibaca dengan bentuk /77
li al-mukbatab al-jam atau bentuk /i al-gaib al-jam’. Imam Nafi‘ dan
riwayah Syubah an Asim berpendapat bahwa hal itu harus dibaca
dengan ya’, yaitu am-yaquluna (istifbam mungati). berbeda dengan
riwayah Haf; ‘an Asim, ia membacanya dengan 72, sehingga berbunyi
am~-taquluna (istifbam muttasil/angkapan pertanyaan yang masih
berkaitan dengan kalimat sebelumnya).

Kedua, QS. Ibrahim [14]: 1-2, yang berkenaan dengan i7ab

kata ‘Allah’ dalam ayat ini. Bagi gira'at Imam ‘Asim, ia membaca ism
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al-jalalah tersebut dengan khafd, yaitu ( &), yang berfungsi sebagai
badl dari kata pada ayat sebelumnya, yaitu ( .2 534\ ). Sedangkan
menurut versi qira’at Imam Nafi', ism al—ja/Zzl;zb tersebut harus
dibaca raf’, yaitu ( A, sebagai isti’'naf atau mubtada’.

Ketiga, QS. al-Muminun [23]: 91-92. Sama seperti
pembahasan di atas, dalam ayat ini juga menyangkut masalah i7aé
suatu kata, apakah sebagai istinaf (mubtada’) atau sebagai badl
dari kata pada ayat sebelumnya. Menurut gira'at Imam Nafi® dan
riwayah Syu'bah an Asim, mereka membaca ( ik ) dengan bentuk 7af"

Sementara itu, riwayah Hafs an Asim membacanya dengan &bafd (

e\c ).

/ Keempat, QS. al-Nur [24]: 36-37, yang terjadi perbedaan
pada kata ( s ). Sesuai dengan keterangan riwayah Syu'bah an As
im, ia membacanya dalam bentuk /77 majhul (dengan fath ba’), yaitu
yusabb(a)hu. Di lain pihak, menurut versi bacaan Imam Nafi dan
riwayah Hafs an }_ﬁim, kata tersebut dibaca dengan kasr ba’, yaitu
yusabb(i)hu (bentuk fi7 ma’lul), yang subyeknya berada pada kata

pertama di ayat sesudahnya.

Kelima, QS. al-Furqan [25]: 68-69. Berdasarkan riwayah
Syu'bah an Asim, kata ( sl ) dibaca dengan raf, seperti ini yud
aaf{u),sebagai isti'naf al-kalam atau permulaan kalimat. Akan tetapi,
kata tersebut dibaca jazm (yudaaf) menurut qira’at Nafi‘ dan riwayah
Haf; an Asim, sehingga masih ada kaitan makna dan lafadz dengan
ayat sesudahnya. Implikasi dari adanya perbedaan bacaan ini, apakah
harus dibaca wagfatau dibaca was/ kedua ayat tersebut.

Keenam, QS. Yasin [36]: 4-5. Dalam hal ini, versi riwayah Hafs
an Asim membaca (), %5 ) dengan nasb lam, yaitu tanzil(a). Berbeda
dengan versi qira'at Imam Nafi‘ dan riwayah Syu'bah an Asim, kata

tersebut menurut mereka dibaca raf* lam, yaitu tanzil(u), yang dalam
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kedudukan i7ab-nya bisa sebagai mubtada’ atau bisa juga menjadi
khabar. Oleh karenanya, ayat ke-4 dalam surat ini terjadi perbedaan,
apakah harus dibaca wagf ataukah harus dibaca was/ dengan ayat
sesudahnya, tentunya sesuai dengan pertimbangan secara lafadz dan
pemaknaan versi gira’at masing-masing.

Ketujuh, QS.al-Saffat [37]:125-126.Sama seperti pembahasan
kedua di atas, pada ayat ini juga berkenaan dengan ism al-jalalah (

A2y ), apakah kedudukan i7ab-nya sebagai mubtada’~khabar (raf)

atau bad] (nagb).Jika menurut qira'at Nafi dan riwayah Syu'bah an As
im sebagai mubtada’, maka versi bacaan riwayah Hafs an Asim adalah
sebagai badl dari kata ahsan(a) al-khaligin pada ayat sebelumnya.

Kedelapan, QS. al-Dukhan [44]: 6-7. Kata ( &, ) dalam ayat
ini, berdasarkan versi gira’at Imam Nafi‘ dibaca dengan raf" 4a’, yaitu
rabb(u),yang dalam posisi i rab-nya bisa sebagai mubtada’atau khabar.
Namun, kata tersebut juga dibaca dengan khafd ba’, yaitu rabb(i),
yang kedudukannya sebagai bad/ atau sifar bagi kalimat pada ayat
sebelumnya, menurut versi gira’at Imam ‘Asim. Adanya perbedaan
tinjauan linguistik ini mengakibatkan terjadinya perbedaan, apakah
dua ayat ini dibaca wag/, atau harus dipisah satu sama lain (wagy).

Kesembilan, QS. al-Ma‘arij [70]: 15-16. Pada ayat ini, riwayah
Hafs ‘an Asim membaca ( iy ) dengan nagh ta’, yaitu nazzaat(an).
Sedangkan sesuai dengan versi riwayah Syu'bah an Asim dan giraat
Imam Nafi, kata tersebut harus dibaca raf" #a’, sehingga bunyinya
nazzaat(un). Dengan demikian, adanya varian gira’az ini, maka
jenis, hukum dan tempat yang diperselisihkan adalah pada kata
sebelumnya, yaitu ( ).

Sepulub, QS.Abasa [80]: 24-25. Untuk kasus ini, kata ( &) oleh
gira’at Imam ‘Asim dibaca dengan fath hamzah, yaitu anna. Namun,

kata tersebut harus bisa dibaca dengan kasr hamzah, yaitu inna,
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sebagai isti'naf al-kalam, menurut versi bacaan dari gira'at Imam
Nafi’. Begitu juga halnya dalam ayat ini, perbedaan bacaan antara
yang membaca kasr hamzah dengan yang membacanya dengan fath

hamzah akan sangat mempengaruhi jenis, hukum dan tempat wagf

dan ibtida.

Terakhir, QS. al-Lahab [111]: 3-4. Menurut versi bacaan
Imam ‘Asim, kata ( 4l ) dibaca dengan nasb ¢a’, yaitu hammalat(a).
Sedangkan bacaan lainnya, termasuk Imam Nafi, membacanya
dengan raf' ta’, yaitu hammalat(u). Dari kedua versi bacaan ini akan
menimbulkan implikasi perbedaan dalam menentukan tempat waqaf,
apakah kedua ayat ini harus dibaca secara terpisah (wagf) ataukah
harus dibaca secara integral (was/), baik berdasarkan pertimbangan

linguistik maupun pemaknaan ayat.

Berikut ini adalah rangkuman ayat-ayat yang terjadinya
perbedaan tempat a/~wagf dan al-ibtida’, baik yang terletak di tengah
ayat maupun di akhir ayat, sebagai implikasi adanya varian bacaan

antara qira'at ‘Asim dan Nafi"

No Di Tengah Ayat Di Akhir Ayat

1 | QS. al-Baqarah [2]: 119 QS. al-Baqgarah [2]: 139-140
2 | QS. al-Baqarah [2]: 125 QS. Ibrahim [14]: 1-2

3 | QS. al-Baqarah [2]: 165 QS. al-Mu’minun [23]: 91-92
4 |1 QS. al-Baqarah [2]: 271 QS. al-Nur [24]: 36-37

5 | Qs. Ali “Imran [3]: 36 QS. al-Furqan [25]: 68-69

6 | QS. al-An‘am [6]: 109 QS. Yasin [36]: 4-5

7 | QS. al-A‘raf [7]: 26 QS. al-Saffat [37]: 125-126
8 | QS. Yunus [10]: 23 QS. al-Dukhan [44]: 6-7

9 |QS.Hud[11]: 71 QS. al-Ma‘arij [70]: 15-16
10 [ QS. al-Nahl [16]: 12 QS. “‘Abasa [80]: 24-25

11 | QS. Maryam [19]: 34 QS. al-Lahab [111]: 3-4
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12 | QS. al-Hajj [22]: 25
13 | QS. al-Naml [27]: 51
14 [ QS. al-Tur [52]: 28
15 | QS. al-Naba’ [78]: 37

Dari semua ayat-ayat al-Qur’an yang berkenaan dengan
perbedaan waqaf sebagai implikasi dari adanya perbedan gira'ar
(‘Asim dan Nafi‘) di atas, sebanyak 26 tempat inilah yang berhasil
peneliti kumpulkan dari berbagai sumber referensi. Meskipun
demikian, tidak menutup kemungkinan dalam penelitian-penelitian
selanjutnya akan didapatkan dalam jumlah yang berbeda, sebab
hasil ini merupakan murni dari penelitian individual. Dalam ruang
lingkup penelitian yang lebih luas, yang mencakup seluruh ayat al-
Qur’an, tentunya perlu dikaji secara mendalam dan komprehensif
satu per-satu, ayat demi ayat, menurut tinjauan berbagai aspek
disiplin ilmu. Hal tersebut dirasa tidak mungkin dilakukan secara
individual, karenanya harus melibatkan para ahli berbagai bidang
secara kolektif, seperti pakar linguistik, para mufassir, gurra’, ulama
ahli tajwid, a/~waqf wa al-ibtida’, dan rasm (dabt) al-Qur'an, mukh

addisin, pakar hukum Islam, para teolog, dan sebagainya.

B. Implikasi Perbedaan Qira’at ‘Asim dan Nafi‘ Terhadap
Hukum Wagqaf: Analisis Gramatikal-Linguistik dan
Penafsiran

Pada pembahasan ini, akan diuraikan secara komprehensif
mengenai implikasi dari adanya ragam bacaan, khususnya antara
qira’at ‘Asim dan qiraat Nafi‘, terhadap perbedaan para ulama dalam
menetapkan jenis, hukum serta tempat a/-wagf dan ibtida’ yang
sesuai dengan analisis dari aspek gramatika-linguistik maupun dari

aspek penafsiran menurut perspektif masing-masing gira’at tersebut.
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Karena keterbatasan ruang, maka dalam penelitian ini hanya akan
diuraikan beberapa ayat saja, baik untuk kasus terjadinya perbedaan
pada tengah maupun di akhir ayat. Meskipun demikian, di bagian
akhir pembahasan bab ini, penulis tetap akan memberikan komentar
dan penilaian terhadap tanda waqaf untuk semua ayat-ayat di atas.

Sampel ayat yang akan dijadikan bahan kajian tersebut dalam
penelitian ini adalah:

QS. al-Baqarah [2]: 119, terdapat perbedaan bacaan pada rasm
( J=u3 ¥), yang menurut Muhammad Salim Muhaysin, termasuk
dalam kategori dsar al- amil al-nahwi (pengaruh kedudukan kata),**

sebagaimana redaksi ayatnya sebagai berikut:

el ST 12 T Y5 15,05 G sl 3l )
Kata yang digarisbawahi tersebut, berdasarkan gira’at Imam
Nafi dibaca dengan fath ta’ dan jazm lam, dalam bentuk bina’ li al-
fa‘il atau kata kerja aktif-subyek, sehingga bunyinya adalah ( .3 ¥
). Sementara bagi gira’at Imam ‘Asim, huruf 7z’dan /am harus dibaca

dengan harakat dammah, dalam bentuk mabni’ li al-maf ul atau kata
kerja pasif, yaitu ( Jed Y ).2%

4 Muhammad Salim Muhaysin, al-Qira’at wa Asaruha fi ‘Ulum al-
‘Arabiyyah, Juz. 11 (Kairo: Maktabah al-Kulliyat al-Azhariyyah,
1984), him. 149. Bentuk perbedaan gira’at semacam ini merupakan
jenis perbedaan sarfi yang terjadi dalam satu uslub al-rasm.

25 Muhammad Arwani al-Qudsi, Faid al-Barakat fi Sab “ al-Qira’at, Juz.
I, Cet. III (Kudus: Maktabah Mubarakah Tayyibah, 2014), him. 34.
Juga, Abu ‘Amr ‘Usman ibn Said al-Dani, al-Taysir fi al-Qira’at al-
Sab’, Cet. II (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1984), hlm. 76. Adanya
perbedaan gira’at ini juga dinyatakan oleh Imam al-Syatibi dalam
kitabnya Hirz al-Amani wa Wajh al-Tahani fi al-Qira’at al-Sab’,
sebagaimana bunyi matan sya’irr,lya sebagai berikut: o

Vs sh sl gy 155 35 e (lud 5
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Menurut analisis tata gramatikal qira’at Nafi', Zam (¥) dalam
ayat ini adalah Jam nahiyah,sehingga berdasarkan konteks kedudukan
kalimatnya harus dibaca jazm (*). Secara harfiah, kalimat ini dapat
diartikan sebagai bentuk ekspresi larangan untuk menanyakan
sesuatu: “Janganlah engkau bertanya (tentang)....” **® Sedangkan &hit
ab (sasaran perintah) yang dimaksud di sini adalah ditujukan kepada
Nabi Muhammad saw.

Sementara itu jika dilihat dari analisis penafsiran, ungkapan

ini bisa diinterpretasikan dengan dua kemungkinan:

Pertama, ungkapan tersebut merupakan bentuk larangan
hakiki (bagigah al-nahy), bahwa Allah memerintahkan kepada Nabi
saw untuk jangan bertanya tentang suatu perkara, yaitu menanyakan
bagaimana keadaan orang-orang kafir yang diazab di dalam neraka
Jahannam, yang kekal selamanya sebagai penghuni seburuk-buruk
tempat tersebut.” Mereka yang dimaksud adalah orang-orang
Yahudi, Nasrani dan kaum musyrik Arab, yang tidak mau beriman
kepada Allah serta mengingkari akan kenabian dan kerasulan
Muhammad saw. Mereka tetap dalam keadaan seperti ini sampai
mereka mati dalam kekafiran. Atas dasar itulah, sesuai dengan janji

Allah, mereka dihukum dengan azab yang sangat pedih di dalam

Liha. Abdul Fattah Abdul Ghani al-Qadi, al-Wafi fi Syarh al-Syatibiyyah fi
al-Qira’at al-Sab*, Cet. V (Jeddah: Maktabah al-Sawadi li al-Tauzi",
1999), no. 35, hlm. 209. Memperkuat adanya perbedaan ini, Ibn al-
Jazari juga menungkapkan dalam uraian syairnya:

W) () 35 25 e SO SR

Baca. Tbn al-Jazari al-Dimasyqi, Syarh Tayyibah al-Nasyr fi al-Qira’at al-
‘Asyr, Cet. II (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 2000), hlm. 183.

26 Abdul Latif al-Khatib, Mu jam al-Qira’at, Juz. 1, Cet. I (Damaskus:
Dar Sa‘ad al-Din, 2002), hlm. 211.

27 Abu Mansur al-Azhari Muhammad ibn Ahmad, Kitab Ma‘ani al-
Qira’at, Juz. 1, Cet. I (Riyadh: t.tp, 1991), hlm. 171.
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neraka.?’

Dalam hal ini, al-Tabari (w. 310 H) menambahkan bahwa
ungkapan tersebut bermakna sebagai berikut:

U P U AR L R R U

! V;\,Q;Juy;e‘ fﬁ;\gw‘s
“Sesunggubnya Kami  telah mengutus engkau (wahai
Mubammad) dengan sebenar-benarnya, sebagai pembawa
kabar gembira dan pemberi peringatan, untuk menyampaikan
risalah yang telah Aku wahyukan kepadamu, bukan untuk

menanyakan tentang para penghuni neraka Jahannam. Oleh

sebab itu, janganlah kamu bertanya tentang bagaimana

keadaan mereka! ”?%°

Penjelasan di atas diperkuat dengan adanya keterangan hadis
tentang sabab al-nuzul ayat ini, yang berisi teguran Allah kepada
Nabi Muhammad saw dalam hal pertanyaan mengenai keadaan

penghuni neraka dan memperhatikan musuh-musuh-Nya.>®

% Hal ini sesuai dengan konteks k#ifab dalam lanjutan ayatnya (QS. al-

Bagarah [2]: 120), yaitu
(e 18 o ladl 5 25l ke (925 3 5)

Baca, Muhammad Salim Muhaysin, al-Mugni fi Taujih al-Qira’at al-‘Asyr
al-Mutawatirah, Juz. 1, Cet. 11l (Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-
Azhariyyah, 1993), hlm. 183.

2 Tbn Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ayy al-Qur’an, Juz. 1
(Kairo: Hajar li al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi* wa al-I‘lan, 2001),
hlm. 644.

300 Ada berbagai redaksi hadis sabab al-nuzul yang berkenaan dengan
ayat ini, di antaranya:

o Bl o &) oy 5 5 ) 8 oy i 8 iy g ]
«Slal Jao b gni S 6ll o Lo s ai o Slal S b (g0 ) :(L‘J
G 53 U (oo ol o L ¥y 1y s 3 e )i « b3

;&)\ abjﬁ
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Kedua, larangan tersebut berbentuk kiasan (majazi), yaitu
sebagai ungkapan untuk menggambarkan kedahsyatan dan kengerian
(tafkhim) siksa yang ditimpakan kepada penduduk penghuni neraka
akibat kekafiran mereka. Atas dasar kedahsyatan azab itulah, orang
yang ditanya (a/-masul) seakan-akan tidak sanggup menggerakkan
lidahnya untuk mengilustrasikannya, atau para pendengar (a/-sami’)

tidak akan mampu mendengar cerita tersebut. Oleh karenanya,

Nabi saw dan umatnya dilarang untuk menanyakan perkara ini.’"!

Dalam pada itu, nisbah 7z %im ini bisa ditujukan kepada orang yang
menjawab (al-mujib), atau bisa juga untuk si penanya (al-mujab),

namun bukan sebagai larangan hakiki*** Ungkapan seperti ini

Byo Sl ol Gl o oy e ) oo ) 5 olis ol o 3o -0
il sdam A U5 d s oia)T,
Lihat, Abu al-Hasan ‘Ali ibn Ahmad al-Wahidi al-Naisaburi, 4sbab al-
Nuzul, Juz. 1, hlm. 21, dalam CD-Rom al-Maktabah al-Syamilah, versi
3.61, 2007. Imam al-Suyuti dalam tafsirnya memberikan komentar
bahwa hadis pertama tersebut merupakan hadis mursal, sedangkan
yang hadis terakhir termasuk hadis mu’dal, dan sanad kedua-duanya
berstatus lemah (da’if al-isnad). Baca, Jalaluddin al-Suyuti, al-Durr
al-Mansur fi al-Tafsir bi al-Masur, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 1993),
hlm. 271. Sebab, menurut catatan sejarah, kedua orang tua Nabi
saw termasuk orang-orang yang mentauhidkan Allah (muwahhidin)
pada zamannya, sebelum diangkatnya Muhammad sebagai pembawa
risalah Islam, dan mati tetap dalam keadaan beriman walaupun masa
itu masih disebut zaman jahiliyyah. Oleh karenanya, tidak mungkin
keduanya disiksa di dalam neraka. Pendapat inilah yang dipegangi oleh
Waliyuddin al-Iraqi, al-Suyuti, al-Sakhawi, al-Razi, dan Abu Hanifah.
Lihat keterangannya dalam Syihabuddin Mahmud ibn ‘Abdillah al-
Alusi, Ruh al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-"Azim wa al-Sab* al-Mas
ani, Juz. I (Beirut: Dar Thya’ al-Turas al-‘Arabiy, t.th), hlm. 371.

301 Baca, Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-Gaib, Juz. 1V, Cet. I (Beirut: Dar
al-Fikr, 1981), hlm. 33. Juga, Nasiruddin Abdullah ibn ‘Umar al-Baid
awi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Fikr,
t.th), hlm. 392.

302 Muhammad Salim Muhaysin, al-Qira’at wa Asaruha fi.., Juz. 11, him.
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sering ditemukan dalam percakapan orang-orang Arab sehari-hari,
misalnya, jika ditanya tentang seseorang yang sedang dalam keadaan
sangat menderita, maka akan dijawab: “Jangan kamu tanyakan hal
itul”. Perintah untuk melarang bertanya ini menggambarkan betapa
besar penderitaan yang sedang dialami seseorang tersebut, sehingga

303

tidak bisa diungkapkan melalui kata-kata.

Berdasarkan analisis linguistik dan penafsiran dari versi gira’at
Imam Nafi‘ini, maka jenis berhenti membaca pada ( \j.» 3) termasuk
al-wagqf al-kafi’,}** sehingga derajat hukumnya adalah dianjurkan
untuk berhenti (wagyf) di tempat tersebut, dan memulai bacaan lagi
(ibtida’) pada wala tas'al an....dan seterusnya. Sebab, secara analisis
gramatikal, sampai pada wa-nazir(an) kalimat tersebut sudah
sempurna, karena sudah memenuhi standar jumlah mufidah (struktur

kalimat sempurna),®® namun dari segi makna masih ada kaitan

180.

303 Dalam hal ini, Abu ‘Ali al-Farisi sedikit memberikan catatan, bahwa
jika ( ¥ ) dalam ungkapan ini berbentuk nahy, maka sesuai analisis
linguistik, kata jawabnya lebih cocok dimulai dengan menggunakan
fa’, yaitu ( Js Se ), bukan dengan huruf waw. Penjelasannya adalah
jika ada pernyataan yang terletak sebelumnya yang digunakan sebagai
alasan (‘illah) untuk melarang bertanya, maka digunakan fa’sebagai
jawabnya. Dalam konteks ayat ini, lanjut al-Farisi, pernyataan tentang
berita risalah kenabian sebagai pembawa kabar gembira dan pemberi
peringatan adalah bukan dan tidak bisa dijadikan alasan dilarangnya
bertanya tersebut, sebab keduanya tidak memiliki korelasi yang jelas.
Lihat, Abu “Ali al-Hasan ibn ‘Abd al-Gaffar al-Farisi, a/l-Hujjah li al-
Qurra’ al-Sab ‘ah, Juz. 11, Cet. I (Beirut: Dar al-Ma’mun li al-Turas,
1984), him. 217.

304 Lihat, Abi Abdillah Muhammad ibn Taifur al-Sajawindi, 7lal al-
Wuquf, Juz. 1, Cet. 1 (Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2006), him. 233.
Abu ‘Amr ‘Usman ibn Said al-Dani al-Andalusi, al-Muktafa fi al-Wagqf
wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, Cet. 11 (Beirut: Muassasah
al-Risalah: 1987), hlm. 172-173.

35 Jumlah mufidah adalah kalimat sempurna yang telah memenuhi
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dengan kalimat lanjutannya.

Adapun bagi yang membaca dengan raf' /am pada kata
( Jeud), yang merupakan bacaan jumhur gurra’, termasuk Imam ‘As
im, maka ( ¥ ) yang terletak sebelumnya tersebut merupakan /am
nafiyah.** Kalimat ini (wala tus'alu an ashab al-jahim) juga berfungsi
sebagai kalimat Zhabar (predikat), sebagaimana kalimat-kalimat

sebelumnya.’”’
Selanjutnya, dari segi pemaknaan, ayat ini bisa dijelaskan
menjadi dua kemungkinan:

Pertama, bentuk raf pada /a tus’alu pada ayat ini berarti (ed
- 3}\5: ), yaitu: “Engkau tidak disiksa akibat perbuatan mereka” >

kriteria adanya subyek (fa ‘if), predikat (fi /) dan obyek (maf‘ul bih).
Dalam ayat ini, kata ( Wl ) berfungsi sebagai predikat (fi‘/ madi),
(L) sebagai subyek (damir fa ‘il), dan (<) sebagai obyek (damir maf‘ul
bih), sedangkan kalimat ( 1,& , {x2 34l ) hanya sebagai keterangan
pelengkap (hal). Baca, Mahmud Safi, al-Jadwal fi I ‘rab al-Qur’an wa
Sarfihi wa Bayanihi, Juz. 1, Cet. III (Beirut: Dar al-Rasyid, 1995), him.
248.

39 Tbn al-Jazari, Taqrib al-Nasyr fi al-Qira’at al-‘Asyr, Cet. 1 (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Ilmiah, 2002), hlm. 126. Juga, Mahmud Sulaiman Yaqut,
I'rab al-Qur’an al-Karim, Juz. 1 (Iskandariyah: Dar al-Ma‘rifah al-
Jami‘iyyah, t.th), hlm. 204.

307 Pernyataan khabar dalam bentuk raf* ini juga dinyatakan dalam ayat-
ayat lainnya, seperti QS. al-Baqarah [2]: 272 )

28 o sl @ (505 4136 e o))
atau QS. al-Maidah [5]: 99 B
(533 e Je By

Lihat. g]-Hasan ibn ‘Abd al-Ghaffar al-Farisi, al-Hujjah li.., Juz. 11, hlm. 216.

308 Penafsiran semacam ini pada dasarnya ingin menyatakan bahwa Nabi
saw tidak ikut disiksa di dalam nereka akibat kekafiran orang-orang
Yahudi, Nasrani dan musyrik Arab, sehingga mereka mati tetap dalam
keadaan tersebut. Baca Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asyur, Tafsir al-
Tahrir wa al-Tanwir, Juz. 1 (Tunisia: al-Dar al-Tunisiyyah li al-Nasyr,
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Berdasarkan analisis pemaknaan seperti ini, maka derajat berhenti
membaca pada (15 3) juga termasuk waqaf 2af2"** Tinjauan ini juga
diperkuat dengan gira’at Abdullah ibn Mas’ud yang membacanya (
Js -Jy) dan giraat Ubay ibn Ka’ab, yaitu ( Jlud b, ), yang keduanya
menunjukkan pemisah antar kalimat atau ingita‘ al-kalam. Selain
itu, huruf waw pada (wa)la tus’alu tersebut diposisikan sebagai waw
isti'naf, sehingga kalimat ini kedudukannya sebagai ibtida’, yang

secara lafadz terpisah dengan kalimat sebelumnya.*"

Kedua, bentuk raf* pada /a tus'alu tersebut dapat juga bermakna
(Jsgwe 4& ), yang berfungsi sebagai Aal yang ma’tuf pada kalimat (
155 5 1,43 ), sehingga maknanya adalah seperti yang diungkapkan
oleh al-T'abari dalam tafsirnya berikut:

Ky o4 ol b cald ¢ 156 Vot b b i B az

S e aastle S 8 Vs cody il 3L e

f\a;-\ Jol e 05
“Sesungguhnya Kami mengutus engkau, wahai Muhammad!
dengan sebenar-benarnya sebagai pembawa kabar gembira
dan pemberi peringatan, maka engkau menyampaikan risalah
yang telah aku wahyukan kepadamu. Sesungguhnya tugas dan
kewajibanmu hanya menyampaikan dan memperingatkan,
sehingga kamu tidak bertanggungjawab atas (siksa yang
diterima akibat) kekafiran orang-orang yang mengingkarimu,

yaitu mereka akan menjadi penghuni neraka Jahannam’.’"!

1984), hlm. 692.

39 Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 111.

310 “Usman ibn Said al-Dani, al-Muktafa fi al-Wagqf-., hlm. 173. Juga, Yah
ya ibn Zayyad al-Farra’, Ma ‘ani al-Qur’an, Juz. 1, him. 57, dalam CD-
Rom al-Maktabah al-Syamilah, versi 3.61, 2007.

311 Pendapat ini juga didukung dengan adanya keterangan hadis sabab
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Penafsiran seperti ini sebenarnya ingin menyatakan bahwa
Nabi saw tidak bertanggungjawab atas akibat perbuatan orang-
orang kafir yang menolak dan mengingkari risalah i/ahi sehingga
mereka harus mendapatkan siksa di dalam neraka. Sebab tugas dan
kewajiban Nabi saw hanya menyampaikan kepada manusia apa yang
diperintahkan oleh Allah atasnya. Adapun urusan apakah mereka
mau beriman atau tidak, serta bagaimana balasan yang akan mereka
terima nanti di akhirat, semuanya menjadi urusan Allah, bukan lagi
tanggungjawab Nabi saw, sebagaimana yang dinyatakan oleh ayat-
ayat yang lain, misalnya QS. Ali Tmran [3]: 20, QS. al-Ra‘d [13]: 40,
QS. al-Nur [24]: 54, dan sebagainya.

Berdasarkan analisis linguistik dan penafsiran semacam ini,
maka jenis wagf di tempat ( \J,,\; 3) dan ibtida’ pada ( Jusy ) adalah
hasan,*? yang hukumnya sangat tidak dianjurkan untuk berhenti dan
memulai di tempat tersebut. Hal ini dikarenakan, menurut analisis
gira’at ini, huruf waw pada kalimat ayat ini berfungsi sebagai waw
‘atf, sehingga keduanya masih ada keterkaitan yang kuat baik secara

lafadz maupun makna.

Berikutnya, kasus adanya perbedaan dalam menentukan jenis,
hukum dan tempat waqaf, akibat adanya varian gira’az, yaitu antara
yang dibaca dengan f/'/ madi atau fi'/ amr yang terjadi dalam satu
uslub rasm, terdapat dalam QS. al-Baqarah [2]: 125, yang redaksinya

al-nuzul ayat ini, yaitu:
Jed¥3) o ) 5 e sl b 51 0206 ey e B Lo o 31
(9 be ((:’3." ol g
Lihat, Abu al-Hasan ‘Ali ibn Ahmad al-Wahidi, Asbab al-Nuzul, Juz. 1,
him. 21.
312 Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 111. Juga, Abu
Ja‘far Ahmad ibn Muhammad ibn Ismail al-Nahas, al-Qat’ wa al-
I'tinaf, Cet. I (Riyadh: Dar ‘Alam al-Kutub, 1992), hlm. 77.
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sebagai berikut:
é)b Al w&’u &h JQL 5 Jﬂ‘h‘“J 217) d\ \"J%"J
yESAl
Kata yang digarisbawahi di atas, oleh qira’at Imam ‘Asim
dibaca dengan kasr kha’, dalam bentuk /77 amr atau kalimat imperatif,
yaitu (1,3£)). Berbeda dengan qira’at Imam Nafi‘ yang membacanya
dengan fath kha’, dalam bentuk /77 madi (kata kerja masa lampau,

perfektum), dari masdar Kkatanya ittikhaz,* sehingga bunyinya
menjadi (),J51).5

313 Kata (351 ) merupakan bentuk wazan iffi ‘al dari asal kata ( Js¥)),
yang secara /ugawi bermakna mengolah sesuatu dan menghasilkannya,
hauz al-syai’ wa tahsiluhu. Ada juga yang mengartikannya sebagai
kebalikan dari memberi (khilaf al-‘ata’), yaitu meminta, ada juga
mengartikannya mencapai sesuatu (al-tanawul). Bentuk wazan
ittikhaz ini, sama halnya dengan kata ja ‘ala, termasuk jenis kata kerja
muta ‘addi, yang memerlukan dua obyek, seperti yang ditunjukkan
dalam ayat ini. Contoh lain, misalnya QS. al-Maidah [5]: 51

(U1 sl 5l gl ¥ gl 01 L)

Baca. Muhammad Salim Muhaysin, a/-Qira’at wa Asaruha fi.., Juz. 1, him.
315.

14 Lihat, Ibn Mujahid, Kitab al-Sab ‘ah fi al-Qira’at, tahqiq. Syauqi Da“if
(Mesir: Dar al-Ma‘arif, 1972), hlm. 169. Juga, Ibn al-Jazari, Tahbir
al-Taisir fi al-Qira’at al-‘Asyr, Juz. 1, Cet. I (Oman: Dar al-Furqan,
2000), hlm. 294. Adanya perbedaan antara kedua versi gira ‘at ini juga
dinyatakan oleh Imam al-Syatibi dalam untaian matan syairnya:

O Y e [P P — )

Lihat keterangan syarh-nya dalam, Abdurrahman ibn Ismail ibn Ibrahim,
Ibraz al-Ma‘ani min Hirz al-Amani fi al-Qira’at al-Sab* li al-Syat
ibi (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, t.th), no. 482, hlm. 345. Di lain
tempat, Ibn al-Jazari juga ikut menyebut adanya perbedaan bacaan ini
dalam uraian matan syairnya, seperti berikut:
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Bagi qiraat Imam ‘Asim, kalimat tersebut pada dasarnya ingin
dimaknai sebagai bentuk imperatif (am7), yang khitab perintahnya
ditujukan kepada Nabi Muhammad dan umatnya, sehingga
ungkapannya menjadi (...... ;o 1,351 W5 ) 3 Hujjah yang digunakan
adalah hadis tentang sabab al-nuzul ayat ini, yang secara pemaknaan
menguatkan versi gira'at ini. Riwayat tersebut berkenaan dengan

kisah ‘Umar ibn Khattab (w. 23 H) yang meminta kepada Nabi saw

agar bersedia menjadikan magam Ibrahim™

R Q— o S50 ;Cm, 1,31, )

Baca, Muhammad Salim Muhaysin, al-Hadi Syarh Tayyibah al-Nasyr
fi al-Qira’at al-‘Asyr wa al-Kasyf ‘an ‘llal al-Qira’at wa Taujihiha,
Juz. 11, Cet. I (Beirut: Dar al-Jiyl, 1997), hlm. 54-55.

315 Menurut catatan analisis al-Razi, khitab kalimat ini bisa ditujukan
kepada: a) Bani Israil, yang dima ‘fuf-kan pada ayat 122 sebelumnya,

yaitu:

(ol e siBs 3 g.\p il ek 1,530
b) Nabi Ibrahim dan keturunannya, yang dima ‘fuf-kan pada kalimat
sebelumnya dalam ayat ini juga, sehingga bentuk ungkapannya

(el b 23 5 ol 0 B )

atau ¢) Nabi Muhammad saw dan umatnya, sehingga kalimat ini
menjadi kalam i‘tiradiyyah (kalimat pengalihan) yang disisipkan
dalam sebuah wacana kisah Ibrahim. Pendapat terakhir inilah yang
banyak dipegangi para ulama. Lihat, Fakhruddin al-Razi, Mafatih al-
Gaib, Juz. IV, hlm. 52-53.

19 Magam ( ;. ) secara harfiah berarti tempat berdiri. Magam Ibrahim
adalah sebuah batu tempat beliau berdiri dahulu ketika membangun
Ka‘bah. Sebagian ulama ada yang mengatakan bahwa magam Ibrahim
adalah seluruh arah di mana Ka‘bah itu mengarah, yaitu seluruh Masjid
al-Haram. Namun, pendapat yang memahami istilah itu sebagai satu
tempat yang ditandai oleh sebuah batu bekas telapak kedua kaki
Nabi Ibrahim, di mana beliau diperintahkan shalat, adalah pendapat
yang dipilih. Dulu, batu itu diletakkan berdempetan dengan Ka‘bah,
kemudian ‘Umar ibn Khattab menempatkannya di tempat yang
sekarang ia berada. Baca, M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan,
Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Vol. I (Jakarta: Lentera Hati, 2007),

sebagai tempat shalat,
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sebagaimana keterangan berikut:

bcds, L S35 &wégjdg&b\jzd\édfyé”u
oo o aap s pal) plis e DIEH S A o
)s“‘j\b g«(\m\J;\_r\.m \.\A»J\g.a)&.u.\;\ & fLujdwkca&S\

z

ujm%«;wowhwajyyj\d@u\momy\;\

A Jas a8l plis e 15350 &Y 0da o
‘Diriwayatkan dari ‘Umar, ia menceritakan: Tuban telah
mengabulkan (perminmanku) terhadap tiga hal, di antaranya
adalah ketika ia berkata kepada Nabi saw: ya Rasulullah!
sekiranya engkau jadikan magam Ibrahim sebagai tempat
shalat. Dalam riwayal lain, sambil memegang tangan Umar,
Nabi saw bersabda: Inilah tempat mangm Ibrahim! Maka

Umar berkata: Mengapa tidak kita jadikannya saja sebagai

tempat shalat? Nabi pun menjawab: Aku belum diperintahkan,

hingga belum sampai tenggelam matahari turunlah ayat ini”>"’

Kejadian cerita ini bermulai ketika dahulu kaum muslimin
enggan untuk melaksanakan shalat di belakang magam Ibrahim,
karena mereka tidak ingin ada sesuatu yang menghalanginya,
atau membatasinya dengan Ka‘bah. Karena mereka ingin melihat

langsung dengan mata kepala dinding Ka‘bah. Keengganan itu

him. 320.

317 Abu Hayyan al-Andalusi, al-Bahr al-Muhit, Juz. 1, Cet. I (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1993), hlm. 551. Juga, al-Zamakhsyari, al-
Kasysyaf ‘an Haqa iq Gawamid al-Tanzil wa ‘Uyun al-Aqawil fi Wujuh
al-Ta'wil, Juz. 1, Cet. I (Riyadh: Maktabah al-Abikan, 1998), hlm. 318-
319.
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menjadikan arah di mana magam Ibrahim berada seringkali terlihat
kosong dari aktivitas ibadah. Melihat hal itu, ‘Umar ibn Khattab
mengusulkan kepada Nabi saw agar arah di mana magam itu berada
dibenarkan pula untuk menjadi tempat shalat. Oleh karena itu, ayat
ini diturunkan sebagai bentuk pengabulan dan realisasi terhadap
keinginan ‘Umar tersebut. Bahkan kini, tempat itu menjadi ‘rebutan’
para pengunjung Masjid al-Haram.

Dengan demikian, berdasarkan analisis linguistik dan
penafsiran menurut versi bacaan ‘Asim ini, maka jenis a/~wagf
pada ( Gl 5 ) adalah wagf famm,*™® sehingga hukumnya diharuskan
berhenti membaca di tempat tersebut. Sebab, antara kalimat ini
dengan kalimat sesudahnya sudah tidak ada lagi keterkaitan baik
secara lafadz maupun pemaknaan. Selain itu, huruf waw pada
kalimat tersebut diposisikan sebagai waw isti'naf, sehingga tempat
al-ibtida'nya yang sesuai adalah pada tempat (... |,51,).

Adapun bagi gira'at Imam Nafi yang membacanya dengan
bentuk /77 madi, maka dari segi tinjauan i7ab-nya bisa dimatufkan
kepada kata ( Wa> ), atau kepada damir mukhbatab pada ( .31 P
). Jika dilihat dari bentuk bacaannya, versi gira'at ini sebenarnya
hanya ingin menginterpretasikan ayat tersebut sebagai pemberitaan
(akhbar) tentang kisah orang-orang beriman pada masa Nabi
Ibrahim bahwa mereka menjadikan magam Ibrahim sebagai tempat

beribadah, sehingga tafsiran ayat ini berupa:

318 Lihat, Abu Bakar Muhammad ibn Qasim ibn Basysyar al-Anbari,
Kitab Idah al-Waqf wa al-Ibtida’ fi Kitab Allah ‘Azza wa Jalla, Juz.
I (Damaskus: Majma‘ al-Lugah al-‘Arabiyyah, 1971), hlm. 532.
Bandingkan, Muhammad ibn Taifur al-Sajawandi, Kitab al-Waqf wa
al-Ibtida’, Cet. I (Oman: Dar al-Manahij, 2001), hlm. 135.

319 Syamsuddin al-Qurtubi, al-Jami ‘ li Ahkam al-Qur’an, Juz. 11 (Riyadh:
Dar ‘Alam al-Kutub, 2003), hlm. 111.
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“Dan ingatlah wahai Muhammad! ketika Kami menjadikan
menjadikan rumah itu (Baitullah) tempat berkumpul bagi
manusia dan tempat yang aman, dan ingatlah juga ketika
orang-orang menjadikan magam 1brahim sebagai tempat
arah shalat, dan ingatlah pula ketika Kami perintabkan
kepada Ibrahim.....(dan seterusnya)’.

Semua pernyataan tersebut diungkapkan dengan bentuk
khabar, yang menurut Makki al-Qisiy, berfungsi sebagai fanbih dan

320 Dari semua itu, salah satu bagian pentingnya

tazkir bagi Nabi saw.
adalah tentang bagaimana dahulu pengikut Nabi Ibrahim dan anak

cucunya menjadikan magam Ibrahim sebagai sarana untuk beribadah,

sehingga dalam hal ini, Nabi saw perlu diingatkan tentangnya.

Dengan demikian, berdasarkan analisis versi g¢ira'az ini,
maka berhenti membaca atau wagfdi tempat ( & 5 ) dan memulai
bacaan atau ibtida’ pada ( \435\; ) dalam ayat ini termasuk jenis
asan,*' yang hukumnya sangat tidak dianjurkan untuk berhenti
dan memulai bacaan di tempat tersebut. Hal ini dikarenakan antara
kalimat sebelum dan sesudahnya masih dalam kesatuan jumlah, yang
masih ada hubungan yang kuat baik dari segi lafadz maupun makna.
Dengan kata lain, semua anak kalimat yang terdapat dalam ayat ini

masih merupakan kesatuan wacana yang utuh (yaitu kisah tentang

320 Abu Muhammad Makki ibn Abi Talib al-Qisiy, a/-Kasyf ‘an Wujuh
al-Qira’at al-Sab* wa ‘llaliha wa Hijajiha, Juz. 1, Cet. I (Beirut:
Muassasah al-Risalah, 1984), hlm. 263.

20 Abu Bakar al-Anbari, Idah al-Waqf wa al-Ibtida’.., Juz. 1, him. 532.
Juga, Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., him. 112.
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Nabi Ibrahim, dari ayat 124-134), sehingga perlu diintegralkan satu

sama lain.

Contoh berikutnya yang akan dibahas mengenai perbedaan
al-wagqf dan al-ibtida’, sebab adanya pengaruh varian gira’at adalah
QS. al-A’raf [7]: 26, yaitu:

53538 A O 5 B 5 LB

Dari segi perbedaan bacaan, gira’at Imam ‘Asim membaca
kata yang digarisbawahi tersebut dalam ayat ini dengan bentuk raf,
yaitu (2 (ss2d\ ). Di sisi lain, menurut versi gira'at Imam Nafi',
kata tersebut harus dibaca dengan bentuk nas6,%? yaitu (sl (s52d)) .

Adapun dari segi analisis i 726, bagi yang membacanya dengan
nash, yaitu gira’at Imam Nafi‘, maka kedudukannya kata /ibas(a) al-
tagwa dalam hal ini adalah juga sebagai obyek (maf ul salis) yang
dima‘tuf~kan kepada /ibas(an) dan risy(an), yang amil~(subyek dan
predikat)nya adalah anzalna, sehingga bentuk ungkapan ayat ini

322 Abu Ja‘far Ahmad ibn ‘Ali al-Ansari, Kitab al-Igna‘ fi al-Qira’at al-
Sab*, Juz. 11, Cet. I (Beirut: Dar al-Fikr, 1403 H), hlm. 646. Bandingkan,
Muhammad Habasy, al-Syamil fi al-Qira’at al-Mutawatirah, Cet. 1
(Beirut: Dar al-Kalam al-Tayyibah, 2001), hlm. 193. Adanya perbedaan
antara kedua gira ‘at ini juga dinyatakan dalam matan syair al-Syatibi:

(e #3833 P9 )

Baca gyarh-nya dalam, Abi al-Hasan ‘Ali ibn Muhammad al-Sakhawi, Kitab
Fath al-Wasid fi Syarh al-Qasid, Juz. IV (Beirut: Maktabah al-Rusyd,
t.th), hlm. 923. Hal itu juga disebutkan oleh Ibn al-Jazari dalam untaian
syairnya:

J QE— # H5%J éji\ )
Lihat, Muhammad Salim Muhaysin, al-Muhazzab fi al-Qira’at al- ‘Asyr
wa Taujihiha min Tarig Tayyibah al-Nasyr, Juz. 1 (Kairo: Maktabah al-
Azhariyyah 1i al-Turas, 1969), him. 236.
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adalah berupa:

(ol G Ly, LUK 1)

Sedangkan ism isyarah atau kata ganti petunjuk (&),

diposisikan sebagai mubtada’, dengan khabar-nya ( & ).3%

Sementara itu, dari aspek penafsiran, menurut versi gira'at ini,

ayat tersebut dapat diinterpretasikan seperti berikut:

Slegw g Gl G e Ko W31 ) 15 e g2
G A e s mdlly il e S e gl ey
Yy I o 1 55 L el 0 1556 (ll SOl
o e &l ol e oo gyl 2l gllatl Vel

sy K

‘Hai anak Adam! sesunggubnya Kami telah menurunkan
kepadamu pakaian untuk menutup auratmu, dan pakaian
indah untuk perhiasan serta pakaian taqwa’. Pakaian

323 Muhammad ibn ‘Ali al-Syaukani, Fath al-Qadir al-Jami ‘ baina Fannai
al-Riwayah wa al-Dirayah min ‘llm al-Tafsir, Juz. 111, hlm. 25, dalam
CD-Rom al-Maktabah al-Syamilah, versi 3.61, 2007.

Para ulama berbeda pendapat tentang tafsir atau makna dari kata
libas al-tagwa dalam ayat ini. Sebagian ulama yang mengartikannya
“al-haya™ (malu), ada juga yang memaknainya “al-iman’, atau
“amal shaleh”. Selain itu, ada juga mufassir yang memafsirkan kata
tersebut “takwa kepada Allah”, atau “al-wara”, namun ada juga yang
menafsirkannya “bermuka manis dan senyum ketika bertemu orang
lain”, dan lain sebagainya. Baca selengkapnya dalam Ibn Kasir, Tafsir
al-Qur’an al-‘Azim, Juz. 1 (Riyadh: Dar Tayyibah, 1999), him. 400-
401.

324

219



yang telah kami berikan untuk menutup auratmu, perhiasan,
dan pakaian taqwa ini merupakan yang terbaik bagi kalian
daripada tanpa berpakaian (telanjang) ketika tawaf di
Ka’bah. Oleh karenanya, bertakwalah kepada Allah dan
pakailah perhiasan yang telah dianugerahkan kepada kalian,
serta jangalah mengikuti syaitan yang telanjang (tanpa
berpakaian), sesunggubnya hal itu hanya akan menjadi ejekan
dan tipuan belaka’.

Dengan demikian, berdasarkan analisis gramatikal dan
pemaknaan menurut gira’ar ini, maka hukumnya tidak boleh
berhenti membaca di tempat ( L,AJ ), atau derajat wagqf hasan’»
Sebab, waw pada kata sesudahnya tersebut, yakniwa-/ibas(a) al-
taqwa, merupakan waw ‘aff (kata penghubung), sehingga tidak
boleh memotong antara subyek dan obyek dalam satu kalimat.

Bagi gira'at Imam ‘Asim yang membaca kata wa-/ibas(u)
al-tagwa dalam bentuk raf’, maka secara analisis 77ab, kata libas(u)
al-tagwa, menurut pakar linguistik dari kalangan ulama Basrah,
kedudukannya sebagai mubtada’, dan “zalika-kbair(un)’ sebagai
khabar-nya. Namun menurut ahli bahasa kalangan Kufah, yang
berposisi sebagai £babar hanya “kbair(un)”,*** sedangkan kata tunjuk
atau ism isyarah, “zalika”, tersebut hanya sebagai sifas, atau badl,

atau na at dari kata /ibas(u) al-tagwa, sehingga bentuk ungkapannya
berupa: ( Je 4] jlall ggall 21U, ).37 Selain itu, huruf waw dalam

325 Sesuai dengan versi gira’at ini, tempat yang bagus untuk melakukan
al-wagf adalah di akhir kalimat tersebut, yaitu pada ( s ), karena akan
lebih sempurna secara struktur kalimat. Lihat, Abu Bakar al-Anbér_i,_Ic_i
ah al-Waqf wa al-Ibtida’.., Juz. 11, hlm. 653. Juga, Abu ‘Amr al-Dani,
al-Muktafa fi al-Wagqf.., hlm. 266.

326 Tbn Jarir al-Tabari, Jami ‘ al-Bayan ‘an.., Juz. X, hlm. 128-129.

321 Fakhruddin al-Razi, Mafaiih al-Gaib, Juz. XIV, hlm. 55. Hal ini
diperkuat dengan versi gira’at Ubay ibn Ka’ab yang menurut bacaannya
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kalimat ini diposisikan sebagai waw isti’naf, yang menunjukkan
permulaan 4a/am, sehingga kalimat ini harus dipisah dengan kalimat
sebelumnya.

Dari segi analisis penafsiran, menurut versi ¢gira’a ini, ayat ini
dapat dipahami sebagaimana berikut:

P o T e b S cogile 5 sl s sl

S (K laldyd G BN ey Klegwr glgs G S

.Dja.ugb
“Dan pakaian tagwa yang telah kamu ketahui itu merupakan
yang terbaik bagimu, wahai anak Adam! daripada pakaian
yang kamu kenakan untuk menutupi auratmu, dan daripada
perhiasan yang telah Kami berikan kepadamu (yang hanya
digunakan untuk memperindah yang tnmpak saja secara

zahir, bukan batin). Demikianlah, maka pakailah (pakaian
tagwa) tersebut! "%

Dengan demikian, maka berhenti membaca pada tempat ( Ly )
), menurut versi gira’at ini adalah termasuk wagfkafi,** karena secara
analisis linguistik, struktur kalimatnya sudah memadai, meskipun
masih ada hubungan antara kalimat sebelum dan selanjutnya dari
segi makna. Oleh karenanya, hukum berhenti membaca (wagy) di
tempat “wa-risy(an)”, dan memulai bacaan lagi (ibtida’) pada “wa-
libas(u) al-tagwa”adalah lebih dianjurkan.

tidak menggunakan kata “zalika”, yaitu seperti: (& 5 +U,). Baca,
Ibn Khalawaih, al-Hujjah fi al-Qira’at al-Sab’, Cet. 111 (Beirut: Dar
al-Syuruq, 1979), him. 154.
328 Lihat, Makki ibn Abi Talib al-Qisiy, al-Kasyf ‘an Wujuh.., Juz. 1, hlm.
461. Juga, Ibn Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an.., Juz. X, hlm. 129.
32 Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 295. Juga, Abu
Ja‘far al-Nahas, al-Qat * wa al-I tinaf, hlm. 249.

221



Terakhir, contoh yang akan diuraikan di sini adalah kasus
adanya perbedaan bacaan (gira’at) yang terletak di awal atau di ujung
ayat, sehingga mengakibatkan ayat sebelumnya atau sesudahnya
antara harus dibaca secara was/ atau harus dibaca wagf. Hal tersebut
tentunya ditetapkan berdasarkan analisis gramatikal dan pemaknaan
menurut versi masing-masing gira’at yang dibaca. Meskipun para
ulama, dalam hal ini, berbeda pandangan tentang waqaf di akhir ayat
(ra’s al-ayat), apakah mutlak atau sunnah berhenti pada setiap ujung
ayat walaupun dari segi kalimat dan makna masih belum sempurna,
atau harus memperhatikan kriteria kesempurnaan kalimat dan

makna sekalipun hal tersebut terletak di ujung ayat.

Terlepas dari itu semua, pada pembahasan ini, penulis akan
mengambil sampel penelitian pada QS. al-Lahab [111]: 3-4, sebagai
gambaran bahwa perbedaan g¢ira’ar ikut mempengaruhi perbedaan
dalam menentukan tempat a/-wagf dan al-ibtida’, baik terletak di
tengah ataupun di akhir ayat. Redaksi ayatnya berbunyi sebagai
berikut:

(7) & &5 56 L
(&) JLsdl § &y

Imam ‘Asim membaca kata yang digarisbawahi di atas dengan
bentuk nasb, yaitu ( dad) Y= ), sedangkan Imam Nafi' membacanya
dengan bentuk raf; yaitu ( led! A= ).3% Perbedaan seperti ini,

30 Tbn Abi Maryam, al-Kitab al-Mudah fi Wujuh al-Qira’at wa ‘llaliha,
Juz. 111, Cet. I (Jeddah: al-Jama‘ah al-Khairiyyah, 1993), him. 1409-
1410. Hal ini juga dinyatakan oleh al-Syatibi dalam matan syairnya:

(Y3 _;,,zzsu_j@a;;j\ Wy # v )

Baca keterangan syarh-nya dalam, Abu Hafs ‘Umar ibn Qasim al-Mis
ri al-Ansari, al-Mukarrar fima Tawatur min al-Qira’at al-Sab * wa Tah
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menurut Salim Muhaysin, termasuk dalam kategori san'ah al-irab.**!

Bagi gira’at Imam ‘Asim yang membacanya dalam bentuk 7ay
b pada kata hammalat(a), maka secara analisis i7ab, penjelasannya
adalah untuk kata ( QSLAB ) di-ma’tuf~kan kepada damir (kata ganti,
pronomina) yang ada pada kalimat sebelumnya, yaitu ( Ja ),
schingga bentuk ungkapan dasarnya adalah seperti berikut: [ 3 &yl
(d 2V 52) Juarws ... 46 ]. Sedangkan untuk kata ( _led-) = ), dalam
hal ini dibaca dengan bentuk 7asb, digunakan untuk menunjukkan

celaan (zamm).

Berdasarkan analisis ini, maka tempat yang sesuai untuk
al-wagf adalah pada ( &, ), yang termasuk jenis waqaf 4af.>%
Sementara kata ( _Ld| U= ) diposisikan sebagai tempat al-ibtida’,
sebab ia berfungsi sebagai istinaf al-kalam atau permulaan kalimat,
yang bentuk ungkapannya: ( lad\ 4l 1/ $31). Dengan demikian,
hukum berhenti membaca dari mya;[iz...[ayat ke-3] sampai pada
wa-mra'atub(u) [ayat ke-4] adalah sangat dianjurkan, karena dari
segi lafadz sudah tidak ada kaitan dengan kalimat selanjutnya.

Adapun bagi gira’at yang membaca dengan bentuk 7af* pada
kata hammalat(u), dalam hal ini adalah Nafi‘, maka penjelasan 77aé-
nya adalah bahwa kata ( &1\, ) yang dibaca dengan raf" diposisikan

arrur, Cet. I (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 2001), no. 1120, hlm.
549. Begitu juga yang disebutkan oleh Ibn al-Jazari dalam matan syair,
yaitu:

N #E&S\w@c\&ejbs)

Lihat. Ton al-Jazari, Manzumah Tayyibah al-Nasyr fi al-Qira’at al- ‘Asyr, Cet.
I (Damaskus: Maktabah Ibn al-Jazari, 2012), him. 100.

31 Lihat, Muhammad Salim Muhaysin, 4sar al-Qira’at fi.., Juz. 11, hlm.
310.

32 Baca, Abdul Karim al-Asymuni, Manar al-Huda fi.., hlm. 867. Juga,
Abu ‘Amr al-Dani, al-Muktafa fi al-Wagf.., hlm. 636.
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sebagai mubtada’; dan ( i) A=) diposisikan sebagai kbabar.
Namun, ada juga yang menjadikan hammalat(u) al-hatab sebagai
badl dari wa-mra’atuh(u) tersebut, sedangkan yang menjadi £babar-
nya adalah kalimat sesudahnya [ayat ke-5].

Dengan demikian, sesuai dengan analisis di atas, maka tempat
berhenti membaca atau a/~wagf yang sesuai adalah pada ( g &\3),
atau termasuk jenis waqaf 44/, dan memulai bacaan lagi atau a/-
ibtida’ pada (&1, .... ). Sebab, berbeda dengan yang dibaca dengan
bentuk 7ash, menurut versi bacaan raf" ini, antara ayat ke-3 dan ke-
4, berdasarkan tinjauan tata gramatika-linguistik, sudah tidak ada
keterkaitan lagi dari segi lafadz, sehingga keduanya harus dibaca

secara terpisah.

Penulis cukupkan pembahasan terkait ayat-ayat yang dijadikan
sampel penelitian ini hanya sampai di sini. Kajian serupa terhadap
ayat-ayat lainnya, dapat dilihat dan dirujuk melalui kitab-kitab yang
secara khusus menjelaskan tentang gira'at, al-waqf wa al-ibtida’,

tajwid, dan kitab-kitab tafsir pada umumnya.

C. Rekonstruksi Tanda-tanda Waqaf dalam Mushaf-
mushaf Qira’at ‘Asim dan Nafi‘
1. Landasan Kritik
Dalam hal membaca al-Qur’an, pengetahuan tentang a/-
waqf wa al-ibtida’ menjadi sangat urgen bagi seorang gari’. Hal
tersebut dikarenakan, ilmu ini sangat berguna untuk mengetahui
tata cara membaca al-Qur’an, menghindari kekeliruan pemahaman

dan mendatangkan tujuan dan makna al-Qur’an secara tepat dan

33 Lihat, Abu Yahya Zakariyya al-Ansari, al-Mugsid li Takhlis ma-fi al-
Mursyid fi al-Waqf wa al-Ibtida’ , Juz. 1, hlm. 98. Juga, Abu Ja‘far al-
Nahas, al-Qat “ wa al-1 tinaf, hlm. 826.
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benar.33

Di samping itu, karena terkadang seorang gari’ tidak
mampu membaca satu ayat, surat, ataupun satu kisah dalam satu
nafas sekaligus, maka pengetahuan tentang ilmu ini menjadi mutlak
diperlukan, agar seseorang tersebut dapat mengetahui di mana harus
berhenti (wagf) dan memulai bacaan (i6fida’) tanpa merusak tata

gramatika kalimat dan mengubah makna al-Qur’an.’%

Apalagi jika seorang gari’ membaca al-Qur'an dengan
menggunakan berbagai ragam g¢ira’at, tentunya adalah hal yang
wajib baginya untuk mempelajari kedua cabang disiplin w/um al-
Qur'an tersebut. Sebab, perbedaan bacaan (gira'az) akan sangat
mempengaruhi terjadinya perbedaan dalam menentukan jenis,
hukum dan tempat a/~wagf dan al-ibtida’. Terkadang waqaf tersebut
hukumnya /zzim menurut satu versi gira’at, namun hanya bersifat
ja'iz atau bahkan mamnu‘ bagi versi gira’at yang lain. Adanya
perbedaan-perbedaan tersebut dihubungkan dengan implikasinya
terhadap perbedaan sudut pandang dalam analisis nahwu-irab dan
pemaknaan ayat al-Qur’an, sehingga ketentuan tempat berhenti dan
memulai bacaan semuanya tergantung atau mengikuti pada versi
gira'at yang dibaca.

Pengetahuan dan penguasaan tentang a/~wagf wa al-ibtida’
merupakan salah satu syarat dalam pembacaan al-Qur’an secara
tartil. Sebagaimana yang diungkapkan Ali ibn Abi Talib (w. 40 H),
ketika menjelaskan makna ‘tartil’ dalam QS. al-Muzzammil [73]:
4,ia menyatakan: Cggl) &m0 o 3y A\ nod oa VSN “Tarfil adalab
memperbagus bacaan huruf-huruf dan mengetahui tempat-tempat

3% Tbn al-Jazari, al-Nasyr fi Qira’at al-‘Asyr, Juz. 1 (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiah, t.th), hlm. 242. Juga, Badruddin al-Zarkasyi, a/-Burhan fi
‘Ulum al-Qur’an, Juz. 1, hlm. 342.

335 Tbn al-Tahhan, Nizam al-Waqf wa al-Ibtida’ (Riyadh: Maktabah al-
Ma‘arif, t.th), hlm. 5
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berhenti ketika membaca al-Quran” >

Dari sini jelaslah bahwa
pengetahuan tentang a/-~wuquf yang juga cabang dari ilmu tajwid ini
merupakan bagian dari perintah untuk membaca al-Qur’an dengan
tartil.

Lebih lanjut, Ibn al-Jazari (w. 833 H) juga menambahkan
bahwa ilmu a/-waqf wa al-ibtida’ merupakan pemanis bacaan al-
Qur’an (hilyah al-tilawah), hiasan dan seni bagi pembacanya (zinah
al-gari’), memberikan kepahaman bagi yang mendengarkan (fabm
li al-mustami’), serta menjadi kebanggaan tersendiri bagi yang
mengusainya (fakhr /i al-alim). Dengan ilmu ini, perbedaan antara
dua makna kalimat dapat diketahui. Selain itu, dengan ini pula
perbedaan antara dua hukum (baik dalam mazhab figh, ataupun
teologis) yang berlainan dapat dipahami.® Oleh karena itu,
sudah seharusnya bagi setiap gari’ (pembaca) dituntut untuk selalu
berusaha memperhatikan struktur kalimat ayat al-Qur’an serta
men-zadabbur-i makna-maknanya, sehingga ia mengetahui tempat-
tempat mana saja yang boleh dan tidak untuk melakukan waqaf.

Meskipun dalam hal ini seorang pembaca al-Qur’an dapat
berhenti di manapun, namun bukan berarti ia bebas untuk memilih

tempat untuk melakukan a/-wagf. Jika dengan waqaf tersebut

336 Lihat, Ibn al-Jazari, al-Nasyr fi al-Qira’at.., Juz. 1, hlm. 209. Juga,
Syihabuddin al-Qastalani, Lataif al-Isyarat fi Funun al-Qira’at, Juz.
I (Kairo: al-Majlis al-A‘la li al-Syu’un al-Islamiyyah, Lajnah Thya’ al-
Turas al-Islami, 1972), hlm. 220. Ayat-ayat lainnya yang serupa dalam
menyatakan masalah zarfil ini, misalnya, QS. al-Isra’ [17]: 106; al-
Furqan [25]: 32.

337 Abdul Fattah al-Sayyid ‘Ajmi al-Mursafi, Hidayah al-Qari’ila Tajwid
Kalam al-Bari’, Juz. 1, Cet. 11 (Madinah: Maktabah Tayyibah, 1400
H), hlm. 367. Bandingkan, al-Sayyid Ibrahim Ahmad, al-Sahl al-Mufid
fi Ahkam al-Tajwid, Juz. 11, him. 21, dalam CD-Rom al-Maktabah al-
Syamilah, versi 3.61, 2007.
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dapat mengubah struktur kalimat dan makna al-Qur’an hingga
mengakibatkan rusaknya maksud yang dikehendaki, maka hal
tersebut harus dihindari. Bahkan apabila dilakukan secara sengaja
oleh seorang gari’tersebut, ada pendapat ekstrim yang mengatakan
bahwa ia bisa terkena hukum kufur, karena dengan sengaja telah

338

mengubah maksud yang dikehendaki al-Qur’an.

Dalam perkembangannya dewasa ini, banyak ulama yang
berusaha merumuskan beberapa tanda untuk menunjukkan tempat-
tempat berhenti (a/-wuqguf) yang digunakan dalam mushaf al-
Qur’an. Mereka melihat kebutuhan para gari” al-Qur'an terhadap
tanda-tanda (simbol) yang berguna menunjukkan tempat-tempat
yang baik untuk berhenti atau mewaqatkan bacaan. Tanda-tanda
waqaf yang ada dalam mushaf al-Qur’an tersebut merupakan hasil
ijtihad, yang pada dasarnya bertujuan untuk memudahkan para
pembaca al-Qur’an supaya terhindar dari kesalahan fatal dalam
menentukan tempat-tempat berhenti (wagf) dan memulai (ibtida)

ketika membaca al-Qur’an.

Terkait dengan simbol (tanda) waqaf yang terdapat dalam
mushaf-mushaf gira'at yang beredar selama ini, khususnya untuk
mushaf gira’at Nafi dan mushaf riwayat Syu‘bah, peneliti menilai
masih ada ‘kerancuan’. Tanda-tanda waqaf dalam mushaf-mushaf
qira’at tersebut, dalam hal ini selain mushaf qira’at ‘Asim, sebagian
ditemukan yang ada melakukan duplikasi dari mushaf al-madinah
al-nabawiyyah bi riwayah Hafs ‘an Asim, yang diterbitkan oleh
Kerajaan Arab Saudi, yang notabene-nya mushaf tersebut khusus
untuk gira’at ‘Asim riwayat Hafs. Lihat di antaranya adalah mush

af bi riwayah Warasy an Nafi* min tariq al-Azraq yang ditulis oleh

38 Muhammad al-Sadiq Qamhawi, al-Burhan fi Tajwid al-Qur’an, hlm.
72.
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‘Abd al-‘Ali A'nun, al-mushaf al-muallim bi riwayah Qalun an al-
Imam Nafi* al-Madani maa ibraz ahamm qawa'id al-tarfil (cetakan
Tunisia), al-mushaf al-karim bi riwayah Hafs wa bi al-hamasy
riwayah Qalun, al-mushaf al-karim bi riwayah Hafs wa bi al-hamasy
riwayah Syu'bah, serta mushaf-mushaf qira’at cetakan al-syabkah
al-islamiyyah (www.islamweb.net), dan lain sebagainya. Selain itu,
sebagian besar mushaf-mushaf gira’at lainnya hanya meletakkan
simbol seperti ini [ <] untuk semua tanda waqaf dalam mushaf
tersebut. Sebut saja, misalnya, a/~-Qur'an al-karim bi al-rasm al-‘us
mani bi riwayah Qalun ‘an Nafi* (terbitan Dar al-Ma'rifah, Suriah),
mushaf al-madinah al-nabawiyyah wafq riwayah Warasy an al-Imam
Nafi* (cetakan Madinah),** mushaf al-jamahiriyyah bi riwayah al-
Imam Qalun wa al-rasm al-‘usmani ala ma ikhtar Abu Amr al-Dani

(cetakan Libya),**! al-mushaf al-muhammadiy al-syarif bi riwayah

3% Hal ini tampak jelas dari pengakuan yang tertulis dalam keterangan
mushaf, yang menyatakan bahwa tanda-tanda waqaf yang tercantum
dalam mushaf al-mu‘allim riwayat Qalun, cetakan Tunisia, ini mengikuti
tanda-tanda waqaf yang ada dalam kebanyakan mushaf-mushaf yang
beredar. Lihat, Jami‘ah Fatimah al-Zahra’-Sahlul, al-Mushaf al-Mu ‘allim
bi Riwayah Qalun ‘an al-Imam Nafi* al-Madani ma‘a Ibraz Ahamm
Qawa ‘id al-Tartil (Tunisia: Hannibal li al-Tiba‘ah wa al-Nasyr wa al-
Tauzi‘, t.th), him. l,. Menurut hemat peneliti, yang dimaksud adalah
mengikuti tanda-tanda waqaf dari mushaf qira’at Hafs dari ‘Asim yang
memang paling banyak beredar di masyarakat muslim. Ini membuktikan
bahwa penelitian tentang perbedaan (tanda) a/-wagf sebagai implikasi
dari perbedaan gira ‘at masih belum banyak dikaji.

340 Menurut keterangan dari mushaf qira’at cetakan Madinah, alasan Tim
Lajnah meletakkan simbol ini [ ~], yang diberlakukan untuk semua
waqaf dalam al-Qur’an, karena mengikuti sebagaimana yang berlaku
dalam mushaf-mushaf gira’at cetakan Maroko. Baca, al-Mamlakah al-
‘Arabiyyah al-Su‘udiyyah, Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah wafq
Riwayah Qalun ‘an al-Imam Nafi* (Madinah: Mujamma‘ al-Malik
Fahd 1i Tiba‘ah al-Mushaf al-Syarif, 1431 H), hlm. .

31 Pegangan utama Tim Lajnah dalam menetapkan tanda waqaf dalam
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Warasy (cetakan Maroko/2012 M),**? al-mushaf al-hasani al-syarif bi
riwayah Warasy (cetakan Maroko/1417 H), dan lain-lain.

Dari sekian banyak mushaf qira’at yang diteliti di atas, nampak

bahwa kajian tentang pengaruh perbedaan gira’at terhadap adanya

perbedaan a/-wagf dan al-ibtida’ masih belum banyak diperhatikan.

Hal ini terbukti dengan masih adanya mushaf gira’at yang meniru

persis terhadap mushaf gira’at lain, yang berbeda bacaannya. Padahal

jika diteliti lebih jauh, masing-masing gira’at tentunya mempunyai
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mushaf gira’at al-Jamahiriyyah ini adalah mengikuti pendapat Abi
Abdillah Muhammad ibn Abi Jam’ah al-Hibti al-Samti al-Maghribi (w.
930 H), yang dikenal dengan al-wuquf al-Hibtiyyah. Oleh karenanya,
mereka hanya meletakkan simbol ini [~] di dalam mushaf, sebab di
antara klasifikasi al-wuquf al-Hibtiyyah tidak ada jenis wagqf qabih.
Selain itu, oleh mushaf ini, pembaca juga diperintahkan melihat pada
kitab-kitab al-waqf wa al-ibtida’ ketika ingin menentukan tempat
wagqaf. Lihat, al-Jumhuriyyah al-‘ Arabiyyah al-Libiyyah al-Sya‘biyyah
al-Isytirakiyyah, Mushaf al-Jamahiriyyah bi Riwayah al-Imam Qalun
wa al-Rasm al-‘Usmani ‘ala ma Ikhtar Abu ‘Amr al-Dani, Cet. 11
(Libya: Jam‘iyyah al-Da‘wah al-Islamiyyah al-‘Alamiyyah, 1989),
hlm. L . Menurut hemat peneliti, apa yang dilakukan oleh mushaf
qgira’at ini, khususnya yang berkenaan dengan tanda waqafnya, justru
akan memberatkan, terlebih bagi masyarakat awam, ketika membaca
al-Qur’an.

Seperti mayoritas mushaf-mushaf qira’at cetakan Maroko, tanda-
tanda waqaf yang digunakan dalam mushaf hanya simbol ini [~].
Sama yang diuraikan di atas, bahwa penduduk Maroko dalam masalah
al-waqf wa al-ibtida’ lebih berpegang pada Imam Muhammad ibn
Abi Jum’ah al-Hibti al-Maghribi al-Abbasi (w. 930 H), yang disebut
dengan al-wuquf al-Hibtiyyah. Lihat, al-Mamlakah al-Maghribiyyah,
al-Mushaf" al-Muhammadiy al-Syarif bi Riwayah Warasy, Cet. 111
(Maroko: Muassasah Muhammad al-Sadis li Nasyr al-Mushaf al-
Syarif, 2012), hlm. 4 dan 12. Meskipun mushaf gira’at (Nafi‘) ini
menggunakan simbol tanda waqaf yang berbeda, namun jika diteliti
lebih dalam, tempat-tempat waqaf yang ditujukan oleh simbol tersebut
hampir sama dengan mushaf gira’at ‘Asim. Hal ini, sekali lagi penulis
tekankan, harus dilakukan rekonstruksi tanda-tanda waqaf tersebut.
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pengaruh tersendiri dalam hal jenis, hukum dan tempat a/-wagf dan
al-ibtida’, sebagaimana yang telah penulis uraikan secara luas pada
pembahasan sebelumnya di atas. Apalagi untuk bacaan Imam ‘As
im dan Nafi', kedua gira’at ini sangat memperhatikan kesempurnaan
kalimat dan makna dalam menentukan tempat-tempat wagf dan
ibtida’, baik di tengah maupun di akhir ayat. Bagian inilah yang
penulis jadikan sebagai dasar dan landasan kitrik dalam penelitian

ini.

2. Tawaran Rekonstruktif

Pada bagian terakhir ini, penulis mencoba menawarkan tanda-
tanda waqaf alternatif untuk diterapkan dalam mushaf-mushaf
qira’at, khususnya untuk qira’at ‘Asim dan Nafi‘. Namun, sebelumnya
perlu peneliti tegaskan kembali bahwa ketika tanda-tanda waqaf
tersebut diaplikasikan dalam mushaf, maka ia ditulis hanya dengan
sebuah simbol. Simbol inilah yang merupakan representasi ijzihadiy
dari tanda-tanda waqaf tersebut. Oleh karena itu, perlu adanya

sinkronisasi antara tanda waqaf dengan simbol yang akan dipilih.

Terkait simbol-simbol waqaf ini, penulis tetap mengacu
pada pembagian waqaf yang telah dibahas pada bab IV (al-wagf
al-ikhtiyari). Jenis-jenis waqaf yang dimaksud adalah wagf lazim,
tamm, kaft, hasan, dan gabih. Sedangkan untuk aplikasi simbolnya di
dalam mushaf, peneliti akan mengacu pada tanda-tanda waqaf yang
baku, berdasarkan kesepakatan para ulama atas penyeragamannya,
yaitu sebagai berikut: ( = - s N ‘T (e L8 S ). Selanjutnya
jenis-jenis waqaf tadi akan disesuaikan dengan pilihan simbol atau
tanda-tanda waqaf tersebut, sesuai dengan hasil analisis linguistik

dan pemaknaan ayat.

Untuk jenis waqaf zamm, misalnya, maka simbol yang dipilih
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adalah ( » ), atau bisa juga ( J5 ). Begitu juga dengan waqaf 4af,
simbolnya bisa berupa ( 13 ), atau juga ( z ). Sedangkan untuk
waqaf Jasan, tandanya di dalam mushaf bisa seperti (| lo ), atau
bisa juga (¥ ) atau (/-/, tanpa diberi tanda waqaf, yang berarti
tidak direkomendasikan untuk berhenti di tempat tersebut). Adanya
perbedaan dalam menentuka simbol (tanda) waqaf ini berdasarkan
tinggi rendahnya insensitas pengaruh analisis tata gramatika suatu
ayat terhadap makna yang diproduksi, apakah wagf dan ibtida’
tersebut dapat merusak maksud ayat yang dikehendaki, atau masih
bisa ditolerir. Dalam bahasanya Muhaimin,** apakah implikasinya
tersebut berintensitas sempurna, intensitas tinggi, intensitas sedang
atau rendah. Akan tetapi, yang pastinya, setiap jenis waqaf /azim akan
diberi tanda ( , wajib berhenti). Begitu juga, setiap waqaf gabi} pasti
akan diberi rambu peringatan ( ¥, larangan berhenti).

Berikut ini adalah hasil akhir penelitian, yang merupakan
ijtihad penulis dalam rangka memberikan tawaran rekonstruktif
sekaligus sebagai rekomendasi awal terhadap penulisan tanda-tanda
waqafdalam (penerbitan) mushaf-mushaf qira’at,khususnya menurut
tinjauan analisis linguistik dan pemaknaan ayat perbandingan
antara gira’at Imam ‘Asim dan gira'at Imam Nafi, kaitannya dengan
perbedaan a/~wagf dan al-ibtida’ dalam mushaf al-Qur’an, yaitu
sebagai berikut:

Keterangan Tanda Waqaf dalam Mushaf
) Qira’at
No Di Tengah Ayat Asim Naf-
Jenis Wagqaf | Simbol | Jenis Waqaf | Simbol
1 |QS. al-Baqgarah [2]: 119 hasan Y kafi i
2 |QS. al-Bagarah [2]: 125 tamm ) hasan (a
3 [QS. al-Baqgarah [2]: 165 qabih Y hasan e

33 Lihat, Muhaimin, “Perbedaan Tanda Waqaf dan.., him. 142.
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4 [QS. al-Baqarah [2]: 271 kafi A2 hasan ki
5 [QS. al-A‘raf[7]: 26 kafi A2 hasan sha
6 |QS. Maryam [19]: 34 hasan z kafi A
7 |QS. al-Naml [27]: 51 hasan /-1 kafi A2
8 [QS. al-Tur [52]: 28 tamm 2 hasan /-1
9 1QS. al-Naba’ [78]: 37 hasan /- kafi d
Hafs Syu‘bah dan Nafi¢
10 [QS. Yunus [10]: 23 hasan a kafi 2
11 |QS. Hud [11]: 71 hasan N kafi ]
12 | QS. al-Nahl [16]: 12 tamm A2 gabih Y
13 | QS. al-Hajj [22]: 25 hasan e kafi 2
Syu‘bah Hafs dan Nafi¢
14 [QS. Ali ‘Imran [3]: 36 hasan o kafi 2
15 | QS. al-An‘am [6]: 109 kafi P hasan /-1
Keterangan Tanda Waqaf dalam Mushaf
No Di Akhir Ayat - ;“sim Qira‘at Naf-
Jenis Waqaf | Simbol | Jenis Waqaf | Simbol
1 | QS. Ibrahim [14]: 1-2 hasan ¥ tamm 2
2 |QS. al-Dukhan [44]: 6-7 hasan Y tamm A2
3 | QS. ‘Abasa [80]: 24-25 qabih Yy tamm 2
4 |QS. al-Lahab [111]: 3-4 kafi st qabih b
Hafs Syu‘bah dan Nafi¢
5 |QS.al-Baqarah [2]: 139-|  qabih N kafi 2
140
QS. al-Mwminun [23]:|  hasan Y kafi o2
6
91-92
7 |QS. Yasin [36]: 4-5 hasan ¥ tamm A2
p QS. al-Saffat [37]: 125- hasan Y kafi )
126
o |QS- al-Ma‘arij [70]: 15-|  hasan Yy kafi e
16
Syu‘bah Hafs dan Nafi¢
10 [QS. al-Nur [24]: 36-37 kafi o qabih ¥
1" ggs. al-Furqan [25]: 68-  tamm o hasan Yy
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BAB Ul
PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari hasil penelitian dengan judul “Pengaruh Ragam Qira’at
Terhadap al-Waqf wa al-Ibtida’ dan Implikasinya dalam Penafsiran
(Telaah Kritis atas Tanda Wagqaf dalam Mushaf Qira’at ‘Asim dan
Nafi)”ini, ada beberapa hal yang dapat ditarik kesimpulan sekaligus
sebagai jawaban dari rumusan masalah yang diangkat.

Pertama, kajian al-gira’at al-Quraniyyah mempunyai kaitan
erat dengan kajian al-waqf wa al-ibtida’. Adanya ragam bacaan
(gira’at), dalam hal ini adalah komparasi antara qira’at ‘Asim dengan
gira’at Nafi, sangat mempengaruhi pada perbedaan-perbedaan
dalam menentukan waqaf tertentu. Kata kuncinya, waqaf mengikuti
gira'at yang dibaca (al-wagqf tabi‘ i al-gira'at al-mutalawwah).
Sebab, terkadang berhenti membaca (wagf) pada kata atau kalimat
tertentu hukumnya adalah zamm berdasarkan tinjauan satu gira’at,
tetapi menurut girz’ar lainnya adalah ja’iz (dibolehkan) atau bahkan
mamnu‘ (dilarang). Perbedaan wagf dan ibtida’ tersebut ada kalanya
terletak di tengah ayat (ausat al-ayat/15 ayat) dan ada juga di akhir
ayat (ruus al-ayat/11 tempat).
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Kedua, adanya perbedaan dalam menetapkan jenis, hukum
serta tempat-tempat a/-~waqf dan al-ibtida’ sebagai implikasi dari
adanya varian gira’at tersebut merupakan hasil analisis secara
mendalam dan komprehensif, baik ditinjau dari aspek tata gramatika
bahasa Arab maupun penafsiran. Tujuannya agar wagf dan ibtida’
yang dibaca jangan sampai merusak maksud ayat yang dikehendaki
oleh suatu gira’at tertentu, hasil pemaknaan yang berbeda ketika
dibaca menurut versi gira’at lainnya. Hal ini terbukti dengan kuat
dengan beberapa ayat yang penulis jadikan sampel penelitian,
seperti kasusnya pada QS. al-Baqarah [2]: 119, dan 125; al-A‘raf
[7]: 26; dan al-Lahab [111]: 3-4. Ringkasnya, perbedaan gira’at pada
dasarnya berusaha menafsirkan apa yang dikehendaki oleh ayat al-
Qur’an, sehingga kekeliruan dalam tata cara membaca a/~wagf dan
al-ibtida’ suatu ayat dapat berakibat terhadap penafsiran yang tidak
sesuai dengan apa yang dikehendaki oleh gira'at tersebut.

Ketiga, terkait dengan aplikasi simbol (tanda) waqaf dalam
mushaf-mushaf gira’at yang banyak beredar sekarang, khususnya
untuk mushaf gira’at ‘Asim dan Nafi', penulis menilai masih ada
‘kerancuan’. Tanda-tanda waqaf dalam mushaf-mushaf qira’at
tersebut, sebagian ditemukan ada yang melakukan duplikasi dari
mushaf al-madinah al-nabawiyyah bi riwayah Hafs an Asim, yang
notabene-nya mushaf tersebut khusus untuk qira’at ‘Asim riwayat
Hafs. Sedangkan sebagian besar lainnya hanya meletakkan simbol
seperti ini [ ~] untuk semua tanda waqaf dalam mushaf gira’at
tersebut. Dari sekian banyak mushaf gira’at yang penulis teliti di
atas, nampak bahwa masih belum banyak yang memperhatikan
adanya perbedaan-perbedaan aplikasi tanda waqaf di dalam mushaf-
mushaf gira’at.

Dengan demikian, hal tersebut kiranya perlu untuk dikritisi
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dan dikaji ulang, dengan landasan: Pertama, adanya perintah untuk
membaca al-Qur’an secara fartil, Kedua, teori yang menguatkan atas
kajian ragam g¢ira’at dan pengaruhnya terhadap perbedaan a/-wagf
dan al-ibtida’,dan Ketiga, bacaan giraat Imam ‘Asim dan Nafi‘ yang
sangat memperhatikan kesempurnaan kalimat dan makna dalam
menentukan tempat-tempat waqaf dalam al-Qur’an, baik di tengah

maupun di akhir ayat.

Oleh karenanya, pada bagian akhir buku ini, penulis mencoba
menawarkan sebuah rekonstruksi terhadap penulisan tanda-tanda
waqaf dalam mushaf-mushaf gira’at, khususnya untuk mushaf qgira’at
‘Asim dan Nafi’. Tawaran ini bersifat alternatif sekaligus sebagai
rekomendasi awal, dalam rangka memudahkan bagi seseorang ketika
membaca al-Qur’an dengan menggunakan berbagai mushaf-mushaf

gira’at.

B. Saran-saran

Penulis sepenuhnya menyadari bahwa penelitian ini hanya
langkah awal dalam usaha mengembangkan kajian u/um al-Qur’an,
khususnya mengenai pengaruh ragam gira'at al-Qur’an dengan a/-
waqf wa al-ibtida’. Untuk kajian ke depan, menurut saran penulis,
cakupan wilayah penelitian ini bisa diperluas lagi. Dalam artian,
tidak hanya terpaku pada dua varian gira'az saja, namun bisa
mencakup semua gira’at, baik al-gira’at al-mutawatirah, al-gira'at
al-masyburah, maupun al-gira’at al-syazzah. Semua macam gira'at
ini diteliti kaitannya dengan pengaruh perbedaan jenis, hukum dan

tempat wagf dan ibtida’.

Selain itu, dalam ruang lingkup penelitian tentang a/-waqgfwa
al-ibtida’ yang lebih luas, yang mencakup seluruh ayat al-Qur’an,

tentunya perlu dikaji secara mendalam dan komprehensif satu per-
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satu, ayat demi ayat, menurut tinjauan berbagai aspek disiplin ilmu.
Hal tersebut dirasa tidak mungkin dilakukan secara individual,
karenanya harus melibatkan para ahli berbagai bidang secara kolektif,
seperti pakar linguistik, para mufassir, gurra’, ulama ahli tajwid, a/-
waqf wa al-ibtida’, dan rasm (dabt) al-Qur'an, para muhaddisin, pakar
hukum Islam, para teolog, dan sebagainya.

Terakhir, karya sederhana ini diharapkan bisa dijadikan
pegangan sekaligus rekomendasi awal dalam penerbitan mushaf-
mushaf gira’at terkait penulisan tanda-tanda waqaf yang disesuaikan

dengan gira’at tersebut.

Wa Allah A'lam bi al-Sawab !
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C. Lampiran Mushaf-mushaf Qira’at yang Diteliti:

Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah Wafq Riwayah Warasy ’an al-Imam Nafi’ (Madinah:
Mujamma’ al-Malik Fahd li Tiba’ah al-Mushaf al-Syarif, 1431 H)
(contoh salah satu halaman)

(cover depan)

Mushaf al-Madinah al-Nabawiyyah Wafq Riwayah Qalun ’an al-Imam Nafi’ (Madinah:
Mujamma’ al-Malik Fahd li Tiba’ah al-Mushaf al-Syarif, 1431 H)

(sampul depan)

(contoh salah satu halaman)

Mushaf al-Qur’an al-Karim bi Riwayah Hafs ‘an ‘Asim wa bi al-Hamasy Riwayah

Qalun, Cet. 1 (Oman-Yordania: Dar al-Fikr, 1430 H/ 2009 M).
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Al-Mushat al-Hasani al-Syarif bi Riwayah Warasy (Cetakan Maroko, 1417 H)

Mushaf al-Jamahiriyyah bi Riwayah al-Imam Qalun wa al-Rasm al-’Usmani “ala ma
Ikhtar Abu “Amr al-Dani, Cet. 11 (Libya: Jam’iyyah al-Da’wah al-Islamiyyah al-
’Alamiyyah, 1989)
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Mushaf bi Riwayah Warasy ’an Nafi’ min Tariq al-Azraq yang ditulis oleh Abd al-‘Ali
A’nun (Madinah)
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Al-Mushat al-Mu’allim bi Riwayah Qalun ’an al-Imam Nafi’ al-Madani ma’a Ibraz
Ahamm Qawa’id al-Tartil (Tunisia: Hannibal li al-Tiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’,
t.th)

(halaman isi tidak bisa ditampilkan)
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Al-Mushaf al-Qur’an al-Karim bi Riwayah Warasy bi al-Khatt al-Maghribi, Cet. 1
(Tunisia: al-Dar al-Tunisiyyah, 1349 H/ 1969 M)
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Hafs ‘an ‘Asim wa bi al-Hamasy Riwayah Syu’bah, Cet. 1 (Oman-Yordania: t.p, 2009).
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Al-Mamlakah al-Maghribiyyah, al-mushaf al-muhammadiy al-syarif bi riwayah Warasy,
Cet. III (Maroko: Muassasah Muhammad al-Sadis li Nasyr al-Mushaf al-Syarif, 2012)
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Secara garis besar, buku ini berupaya untuk melihat bagaimana
sebenarnya pengaruh ragam gira'at, khususnya qira’at ‘Asim dan
Nafi, terhadap perbedaan al-wagf dan al-ibtida’ di dalam mushaf
al-Qur’an, serta implikasinya dalam penafsiran ayat, berdasarkan
tinjauan tata linguistik Arab dan penafsiran ayat. Tidak hanya
itu, buku ini juga berusaha menganalisis dan mengkritisi serta
memberikan tawaran rekonstruktif terhadap tanda wagaf dalam
mushaf-mushaf gira’at ‘Asim dan Nafi yang banyak berkembang
dewasa ini, kaitannya dengan kajian di atas. Hal ini dilatarbelakangj,
atas pengamatan terhadap tanda-tanda waqgaf yang terdapat
dalam mushaf-mushaf kedua qira’at tersebut, yang dinilai masih
ada ‘kerancuan’. Sebab, sebagian ditemukan ada yang melakukan
duplikasi dari mushaf gira’at lain, sebagian mushaf qgira’at lainnya

hanya meletakkan simbol tertentu dalam mushaf tersebut.
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