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1
 BAB I
 PENDHULUAN
 A. Latar Belakang Masalah
 Al-Qur‟an diturunkan dengan tujuh huruf (sab’ah ahruf)1, agar
 dapat memudahkan umat untuk membacanya dan memahaminya sesuai
 dengan dialek masing-masing. Ragam dialek yang melahirkan ragama
 bacaan inilah yang disebut dengan qirâ’ât . Qirâ’ât ini memiliki varian
 bacaan yang semuanya bersumber dari Nabi Muhammad Saw. yang
 kemudian diriwayatkan melalui jalur-jalur mutawatir oleh para qurra.
 Oleh karena itu pembahasan tentang teks al-Qur‟an tidak terlepas dari
 aspek qirâ’ât yang disampaikan dan diajarkan oleh Nabi Muhammad Saw
 kepada para sahabatnya sesuai dengan wahyu yang diterimanya melalui
 malaikat Jibril as. Selanjutnya para sahabat menyampaikan dan
 mengajarkan pula kepada para tabi‟în dan demikian seterusnya dari
 generasi kegenerasi.
 Pengajaran Nabi Muhammad Saw terhadap para sahabatnya
 berbeda-beda, ada yang hanya satu huruf, dua huruf, tiga huruf dan
 seterusnya. Penerimaan pengajaran yang berbeda-beda bukan bertujuan
 untuk saling melemahkan, akan tetapi untuk saling menguatkan satu sama
 lain.
 Para qurâ‟ yang telah memperoleh pengajaran tersebut menyebar di
 beberapa Negara, mereka menghadapi berbagai macam umat yang
 berbeda-beda ketika melafalkan ayat Qur‟an. Diantara mereka ada yang
 membaca ayat baik melalui riwayat ataupun diroyah2, ada yang hanya
 1 Dari beragam pendapat sab’ah ahruf menurut pendapat yang kuat adalah 7 dialek yang
 ada di masyarakat Arab, sedangkan diroyah adalah ilmu yang bertujuan untuk mengetahui hakekat
 riwayat, syarat-syarat, macam-macam, dan hokum-hukumnya, keadaan para perowi, syarat-syarat
 mereka, jenis yang diriwayatkan dan segala sesuatu yang berhubungan dengannya. lihat Manna‟
 Khalil al-Qaththan, Mabahits fi Ulum al-Qur’an, (Riyadh : Mansyurat al-„asr al-hadis, t.th), cet 3,
 hal.158. 2 Riwayah adalah penukilan dari perowi yang mengambil dari imam qura‟ dengan talaqqi
 atau sanad. Sedangkan diroyah adalah ilmu yang bertujuan untuk mengetahui keadaan para rawi,
 syarat-syarat mereka, jenis-jenis yang diriwayatkan dan segala sesuatu yang berhubungan
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2
 mampu melafalkan bacaan dengan satu bacaan dan ada juga yang lebih
 dari itu.
 Beragamnya hasil pembelajaran para sahabat terhadap ragam
 bacaan ayat al-Qur‟an memunculkan pula varian bacaan (qirâ’ât ) dari
 masing-masing personal. Dari sini tergeraklah para ulama untuk ber-
 ijtihad, menjelaskan bacaan yang shahih dan mengumpulkan huruf-huruf
 (dialek-dialek) dan menjelaskan bentuk-bentuk qirâ’ât dan riwayat-
 riwayatnya, serta menjelaskan yang shahih, syâdz dan bathil, yang
 berdasarkan kaidah-kaidah dan rukunnya.3 Mereka mengatakan setiap
 qirâ’ât yang sesuai dengan bahasa Arab walau satu sisi saja, dan sesuai
 dengan rasm usmani, dan shahih sanadnya maka ia adalah qira‟aat shahih
 yang tidak boleh di tolak dan di inkari karena itulah bagian dari al-ahruf
 al-sab’ah, hal ini diperkuat oleh Imam al-Hafidz Abu Amr4 apabila qirâ’ât
 tidak memenuhi tiga rukun ini maka hukum qirâ’ât tersebut adalah dlo‟if,
 syâdzah atau bathil.5
 Pada awal abad ke-3 Hijriah, para ulama mulai gencar dan sangat
 memperhatikan qirâ’ât, terbukti dari banyaknya karya tulis tentang ilmu
 qirâ’ât . Tokoh pertama yang mempunyai karya qirâ’ât adalah Imam Abu
 Ubaid al-Qasim bin Salam (224 H). Pada tahun ini mulailah pembukuan
 qirâ’ât dalam satu jilid yang didalamnya disebutkan qirâ’ât yang
 dinamai dengan penukilan bentuk-bentuk qirâ’ât nya terhadap para
 sahabat Muhajirin dan Anshor, tabi‟în dan pembesar-pembesar atau Imam-
 imam setelah tabi‟în.6
 Meningkatnya perhatian para ulama terhadap ilmu qirâ’ât
 merambah juga kepada mufassir, baik mufassir Sunny, Mu‟tazilah ataupun
 Syi‟ah, mereka juga memperhatikan pentingnya ilmu qirâ’ât , terbukti dari
 dengannya. Lihat M. Abu al-Khoir, Asrar al-Ahruf al-sab’ah allati nuzzila ‘alaiha al-Qur’an.
 (Kairo: Dar al-Shahabah li al-Turats, 2002), hal.22. 3 Ibn al-Jazari, Tadribun Nasyr fi al-Qirâ’ât al-‘Asyr, (Kairo: Dar al-Hadis, 2004 M),
 hal.23 4 Imam al-hafidz Abu Amr adalah Zyan bin al-Ula‟ bin Umar al-Maziny.
 5 Ibn al-Jazari, Tadribun Nasyr fi al-Qirâ’ât al-‘Asyr, hal.20
 6 Ibn Jazari, Ibraz al-Ma’ani wa Hirzi al-Ma’ani, hal.68.
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 ditemukannya ragam qirâ’ât dalam karya-karya tafsir. Ibn Jarir al-Thabari
 (w. 310 H) merupakan mufassir pertama yang berhasil melahirkan karya
 tafsir utuh 30 Juz yang bernama Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an.
 Dalam kitab ini banyak sekali disebutkan qirâ’ât yang mempunyai
 makna-makna berbeda dan banyak juga qirâ’ât yang tidak disandarkan
 kepada Imam yang sudah disepakati oleh para ulama atau ahli qirâ’ât
 sebagai hujjah7.
 Perhatian al-Thabari terhadap qirâ’ât dan macam-macam
 bacaannya banyak merujuk kepada qirâ’ât -qirâ’ât yang masyhur atau
 terkenal merupakan bukti bahwa al-Thabari sangat mempunyai perhatian
 khusus terhadap qirâ’ât sehingga ia mempunyai karya ilmu qirâ’ât
 sampai tertulis sebanyak 18 jilid. Pada karya ini disebutkan didalamnya
 semua macam qirâ’ât baik yang masyhur dan Syâdz serta menjelaskan
 alasan-alasannya, dan ia memilih qirâ’ât -qirâ’ât masyhur8, akan tetapi
 karya ini hilang dan tidak sampai ke kita.9
 Langkah al-Thabari ini juga diikuti oleh Mufasir pada periode
 setelahnya. M. Abduh (w. 1905 M) dan M. Rasyid Ridho (w. 1936 M)
 sebagai tokoh pembaharu dalam pola penafsiran juga menyebutkan ragam
 qirâ’ât dalam tafsir al-Manarnya. Namun frekuensi penyebutanya tidak
 sebanyak tafsir-tafsir pada masa klasik. Sebagai contoh ketika menafsirkan
 surah al-Fatihah ia menyebutkan bahwa ulama Madinah, ulama Syam dan
 Basrah tidak menganggap basmalah sebagai ayat pertama dari surah al-
 Fatihah, tetapi basmalah merupakan ayat berdiri sendiri yang diturunkan
 sebagai pemisah antar surah-surah dalam al-Qur‟an10
 . Hal ini
 menunjukkan adanya penurunan urgensitas penyebutan qirâ’ât dalam
 tafsir.
 7 Qirâ’ât yang tidak dapat dipakai adalah qirâ’ât selain dari qirâ’ât mayoritas, karena
 sudah disepakati sebagai hujjah para qura‟, lihat Muhammad Husain al-Dzahabi, Tafsir wal
 mufassirun, (Kairo: Maktabah Wahbah, 2003), cet.8, hal.154 8 Muhamad Husain al-Dzahabi dari kitab, “Mu’jam al-Udaba’, Jilid 18, hal.154 .
 9 Muhammad Husain al-Dzahabi, Tafsir wal mufassirun, (Kairo: Maktabah Wahbah,
 2003), cet. 8 hal. 154. 10
 Rasyid Ridho, al-Manar , (Kairo: al-Hai‟ah al-Mishriah al-„Ammah li al-Kitab, 1990) ,
 jilid I, hal.34.
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 Urgensitas penyebutan ragam qirâ’ât semakin menurun dapat
 dilihat pada tafsir-tafsir kontemporer. Al-Sya‟rawi (w. 2009) dalam
 tafsirnya sama sekali tidak menyebutkan macam-macam qirâ’ât dalam
 pola penafsirannya. Sebagai contoh pada surah al-Fatihah, al-Sya‟rawi
 tidak menyebutkan macam-macam pendapat qurra’ terkait dengan
 basmalah apakah ia termasuk ayat pertama al-Fatihah atau bukan? Akan
 tetapi dia langsung menafsirkannya dengan penjelasan bahwa adanya ayat
 ini basmalah ini memerintahkan kepada muslim untuk memulai segala
 sesuatu dengan menyebut nama Allah11
 .
 Uraian di atas menunjukkan bahwa pencantuman varian qirâ’ât
 dalam literature tafsir mengalami pergeseran. Dengan kata lain muatan
 ragam qirâ’ât dalam tafsir klasik tidak sama dengan muatan qirâ’ât
 dalam literature tafsir modern bahkan yang kontemporer. Padahal secara
 teori, ketidaksamaan dalam pelafadzan teks al-Qur‟an berdampak juga
 dalam penafsiran.
 Perbedaan bacaan (qirâ’ât ) berdampak pada perbedaan penafsiran
 dan jika terkait ayat hukum maka implikasi hukum yang dikeluarkan juga
 akan berbeda. Misalnya kalimat حتى يطهر -dalam Q.s. al وال تقربى ه
 Baqarah/2: 222 terdapat empat bacaan: 1) Nafi‟, Ibn Katsir, Abu „Amr,
 Ibnu „Amir, dan Hafsh membaca takhfif / tanpa tasydid dengan sukun tha
 dan dhammah ha’ (يطهر) lafazh ini berasal dari kata طهر, yang berarti
 inqitha’ dam al-haidhi artinya “berhenti darah haidhnya,” (2) Hamzah, al-
 Kisâ‟iy dan Syu‟bah membaca tasydid tha’ dan ha’ serta fathah keduanya
 Anas ibn Mâlik membaca (4) يتطهر Lafazh ini berasal dari kata .(يطهر)
 حتى يتطهر واعتزهىه sebagaimana tertulis dalam وال تقربىااهساء في حيضه
 mushafnya.12
 Qirâ’ât , pertama dan kedua statusnya mutawatir, adapun
 qirâ’ât ketiga dan keempat adalah Syadzdzah.
 11
 Muhammad Mutawalli al-Sya‟rawi, Tafsir al-Sya’rawi, (Kairo: Akhbar al-Yaum,
 1991), jilid I, hal.35. 12
 Abu Hayyân, al-Bahr al-Muhîth, Juz II, hal.424. Ibn „Athiyyah, Muharrar al-Wajiz,
 Maktabah al-Syâmilah, Juz I, hal.249, al-Zamakhsyari memaparkan tiga qirâ‟ât, 1, 2, dan 3. Lihat
 al-Zamakhsyari, al-Kasysyâf…., Juz I, hal.196, Ibn Khâlawaih, Mukhtashar fi Syawâdz Al-Qur’an
 min Kitâb al-Badî’, Mesir: Mathba‟ah al-Rahmâniyyah, 1934), hal.14.
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 Perbedaan qirâ’ât tersebut, mengakibatkan perbedaan tafsir. Al-
 Thabari dan al-Zamakhsyari menafsirkan kata yaththahharna dengan hatta
 yaghtasilna artinya “sampai mandi”, sedang qirâ’ât yang membaca
 yathhurn diartikan dengan inqitha’ dam al-haidhi artinya “berhenti darah
 haidhnya”. Implikasi hukum dari perbedaan ini, sebagaimana dikutip Abu
 Hayyan, suami tidak boleh menggauli isteri sebelum ia suci dan mandi,
 sebagaimana yang dimaksud oleh qirâ’ât kedua. Sedang berdasarkan pada
 qirâ’ât pertama yang membaca takhfif, menggauli isterinya boleh
 dilakukan ketika darah haidhnya sudah berhenti walupun belum mandi.13
 Adapun qirâ’ât ketiga, yaitu qirâ’ât Ubay yang membaca dengan redaksi
 menurut Abu Hayyan adalah menjelaskan maksud bacaan qirâ’ât يتطهر
 kedua, yang tidak lain adalah asal dari kata يطهر. Sementara terhadap
 qirâ’ât keempat, Abu Hayyan berkomentar tegas bahwa “Kiranya qirâ’ât
 ini dapat dijadikan sebagai tafsir, bukan sebagai bacaan, meskipun banyak
 perbedaannya dengan mushaf mayoritas umat Islam.14
 Sementara itu, menurut Ibnu „Athiyyah, qirâ’ât pertama maupun
 kedua masing-masing mempunyai makna inqitha’ dam al-haidhi (berhenti
 darah haidhnya) dan ightasalna bi al-ma’ (mandi dengan air) sebagaimana
 qirâ’ât yang membaca يتطهر dan diperkuat dengan redaksi kalimat
 berikutnya حيث أركي هللا Menurutnya, pendapat yang . فإذا تطهر فأتىه
 dikemukakan al-Thabari tidak lazim/tidak tepat, karena menurut ijma‟
 ulama menggauli isteri sebelum mandi/bersuci dari haidhnya hukumnya
 makruh15
 . Pada dasarnya apa yang dikemukakan al-Thabari, sudah
 mengundang diskusi di kalangan ulama madzhab. Menurut al-Shabuni,
 Abu Hanifah berpendapat bahwa suami boleh menggauli isterinya setelah
 berhenti darah haidhnya. Adapun Maliki dan Syafi‟iyah berpendapat
 bahwa suami baru boleh menggauli isterinya setelah isteri mandi.
 13
 Abu Ja‟far al-Thabari, al-Jami’ an Ta’wil Âyi Al-Qur’an, Juz IV, hal.385. 14
 Abu Hayyân, mengatakan : وينبى أ يحن هرا عوى اهتتسير ال عوى أت رأ هلكرر ماهتتت اهسىاا.
 Lihat Abu Hayyan, al-Bahr al-Muhith, Juz II, hal.424. 15
 Ibn „Athiyyah, Muharrar al-Wajîz, Juz I, hal.249. Abu Hayyan, al-Bahr al-Muhith, Juz
 II, hal.424.
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 Pendapat ini berdsarkan penafsiran sebagaimana yang dikemukakan al-
 Thabari16
 .
 Contoh penafsiran di atas menunjukkan bahwa beragamnya qiraat
 dapat berdampak pada penafsiran kandungan ayat baik yang terkait dengan
 hokum ataupun tidak. Namun, mengapa dalam perkembangan penulisan
 kitab tafsir terjadi pergeseran dalam pencantuman ragam qiraat dalam
 kitab tafsir. Penelitian ini akan difokuskan pada pembuatan peta
 pergeseran pencantuman varian qirâ’ât dalam literature tafsir baik klasik,
 modern ataupun kontemporer. Dari peta ini akan diketahui ada tidaknya
 pergeseran urgensitas dalam memposisikan ragam qirâ’ât dalam sebuah
 tafsir, sekaligus akan diteliti faktor utama yang menyebabkan ragam
 qirâ’ât semakin jarang, atau bahkan tidak ada, dalam literature tafsir
 kontemporer.
 Semakin langkanya pembahasan varian qirâ’ât ini akan
 berdampak pada adanya penilaian dari generasi sekarang dan masa-masa
 akan datang bahwa pencantuman ragam qirâ’ât tidak urgen. Hal ini pun
 juga berdampak pada semakin menurunnya minat kaum muslim baik
 akademis ataupun non akademis untuk mempelajari lebih detail terkait
 dengan varian qirâ’ât baik yang terhimpun dalam al-qirâ’ât al-sab’ah,
 al-qirâ’ât al-‘asyrah ataupun al-qirâ’ât arba’at asyar.
 Inilah nilai pentingnya dari penelitian yang berjudul “Pergeseran
 Urgensitas Varian Qirâ’ât dalam Literatur Tafsir”.
 B. Masalah Penlitian
 Sebagaimana telah diurai dalam sub bab sebelumnya, qirâ’ât
 memiliki posisi penting dalam proses penafsiran ayat al-qur‟an. Hampir
 semua literatur tafsir klasik mencantumkan ragam qirâ’ât sebelum uraian
 16
 Muhammad Ali al-Shabuni, Rawai’ al-Bayan, (Damaskus: Maktabah al-Ghazali, 1980)
 cet. Ke-3, Juz I, hal.302-303. Lihat Ibn Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ayi Al-Qur’an¸
 (Mesir: Musthafa al-Bab al-Halabiy, 1954) , Juz II, hal. 385. Penelitian terkait dampak ragam
 qiraat terhadap penafsiran dapat dibaca disertasi Romlah Widayati, Qirâ’ât Syazzah dalam Tafsir
 al-Bahr al-Muhith : Analisis Penafsiran ayat-ayat hokum, (Disertasi UIN Syarif Hidayatullah
 Jakarta, 2006)
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 tafsir. Namun, seiring perjalanan waktu pencantuman varian qirâ’ât
 inipun berkurang bahkan dalam tafsir-tafsir kontemporer varian qirâ’ât
 tidak lagi ditemukan. Inilah medan penelitian ini. Apakah factor utama
 semakin di tinggalkannya ilmu qirâ’ât dalam proses penafsiran? Apakah
 dan dampak positif dan negative tidak dicantumkannya varian qirâ’ât dala
 literature tafsir terutama tafsir-tafsir kontemporer? Adakah kaitannya
 antara menurunnya minat memplajari ilmu qirâ’ât teori dan pakteknyaa
 dengan semakin ditinggalkannya ragam qirâ’ât dalam leteratur tafsir.
 C. Pembahasan dan Perumusan Masalah
 Sebuah penelitian memerlukan batasan yang tepat agar penelitian
 terarah dan terfokus hanya pada obyek penelitian. Pertama, penelitian ini
 hanya membahas ilmu qirâ’ât dari sekian banyak cabang ulum al-Qur‟an.
 Kedua, ilmu qirâ’ât yang diteliti hanya pada ragam qirâ’ât yang
 tercantum pada beberapa kitab tafsir. Ketiga, literature tafsir hanya
 dibatasi pada satu tafsir klasik, satu tafsir modern dan satu tafsir
 kontemporer. Tafsir Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an adalah
 representasif dari tafsir klasik. Karya al-Thabari ini dipilih karena tafsir
 al-Thabari sarat dengan atsar dan ragam qirâ’ât.
 Sedangkan tafsir modern diwakili oleh Tafsir al-Manar karya
 Muhammad Abdu dan M. Rasyid Ridha tafsir ini dipilih karena Abduh
 dinilai sebagai pembaharu tafsir kontemporer. Peneliti memilih al-
 Sya‟rawi karena tokoh ini termasuk mufassir abad sekarang yang
 karnyanya masih terus dipakai banyak orang baik akademis maupun non
 akademis.
 Dari pembatasan ini dapat dirumuskan masalah inti yang akan ditemukan
 jawabannya dalam penelitian ini adalah Apa faktor penyebab dan
 dampak dari pergeseran urgensitas varian qirâ’ât dalam literature
 tafsir.
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 D. Tujuan Penlitian
 Penelitian ini bertujuan untuk :
 1. Ditemukannya faktor utama dan dampak dari pergesran urgensitasi
 varian qirâ’ât dalam literature tafsir klasik, modern, dan kontemporer.
 2. Memperkuat khazanah keilmuan terutama bidang ulum al-qur‟an
 E. Signifikansi Penelitian
 Sugnifikansi penelitian ini terletak pada lahirnya peta pergeseran
 urgensitas ragam qirâ’ât dalam literature tafsir. Sekaligus akan diketahui
 factor-faktor yang menyebabkan semakin terhapusnya pencantuman
 qirâ’ât -qirâ’ât dalam tafsir-tafsir. Hasil penelitian ini juga akan dapat
 digunakan sebagai bahan pertimbangan perlu tidaknya mata kuliah yang
 fokus pada ilmu qirâ’ât , teori ataupun praktek mengingat tidak adanya
 mata kuliah ini di beberapa fakultas di Universitas Islam Jakarta. Fakultas
 Ushuluddin, misalnya hanya memasukkan ilmu qirâ’ât dalam mata kuliah
 Ulumul Qur‟an dalam satu kali tatap muka atau pertemuan. Dengan
 demikian, pemahaman mahasiswa sebatas pengantar belum menyentuh
 pembahasan detail secara teori ataupun praktek.
 F. Kajian Riset Sebelumnya
 Penelitian tentang qirâ’ât telah banyak dilakukan, namun masing-
 masing menyerukan problem penelitian yang berbeda, yaitu antara lain :
 1. Hasanudin AF
 Disertasi berjudul “Perbedaan Qirâ’ât Dan Pengaruhnya
 Terhadap Istimbat Hukum Dalam Al-Qur‟an” diceta oleh percetakan
 PT. Raja Grafindo Persada, tahun 1995 mengkaji tentang pengaruh
 qirâ’ât dalam istimbat hukum.disertasi setebal 267 ini terdiri dari 5
 bab. Bab pertama pendahuluan, bab ke-2 membahas al-Qur‟an dan
 sejarah, bab ke-3 membahas aspek qirâ’ât dalam al-Qur‟an, bab ke-4
 membahas pengaruh perbedaan qirâ’ât terhadap istinbat hukum.
 Adapun qirâ’ât yang diangkat dalam tulisan tersebut meliputi qirâ’ât
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 mutawatirah dan syâdzdzah. Adapun penelitian ini lebih terfokus pada
 qirâ’ât syâdzdzah dengan menganalisa aspek kehujjahannya, dengan
 menganalisa pada beberapa ayat-ayat hukum yang ditafsirkan Abu
 Hayyan dan implikasinya terhadap hukum yang dihasilkan.
 2. Yufni Faisol
 Disertasi berjudul : “Pengaruh perbedaan qirâ’ât terhadap
 Makna Ayat: Suatu Tinjauan Qawaid Bahasa” karya ini hanya
 menyoroti tentang beberapa segi perbedaan qirâ’ât ditinjau dari segi
 qawaid bahasa yang ada pengaruhnya terhadap makna ayat, penelitian
 inipun masih umum belum menjangkau aspek penafsiran yang
 berkaitan dengan ayat-ayat ahkamnya.17
 3. Wawan Junaidi
 Tesis berjudul : “Madzhab Qirâ’ât ‘Ashim Riwayat Hafsh di
 Nusantara: Studi Sejarah Ilmu” tesis setebal 306 ini hanya menjelajahi
 aspek sejarah perkembangan qirâ’ât sejak penurunan wahyu hingga
 masa perkembangan qirâ’ât , khususnya qirâ’ât „Ashim riwayat
 Hafsh di bumi Nusantara ini.18
 4. M. Abu Alim Dzunnurayn
 Disertasi berjudul : “Ibn al-Jazari wa Dauruhu fi al-Qirâ’ât ,
 disertasi yang ditulis dengan bahasa Arab ini merupakan studi tokoh
 tentang peran Ibnu al-Jazari dalam mengembangkan qirâ’ât
 mutawatirah khususnya qirâ’ât ‘asyrah (qirâ’ât sepuluh)19
 5. Syar‟i Sumin
 Karya yang ditulisnya berjudul : “Qirâ’ât Sab’ah Menurut
 Perspektif Para Ulama. Merupakan studi historis lahirnya istilah
 17
 Yufni Faisol, Pengaruh Perbedaan Qirâ’ât Terhadap Makna Ayat: Suatu Tinjauan
 Qawaid Bahasa, Disertasi Program Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Tahun 2003. 18
 Wawan Junaidi, Madzhab Qirâ’ât ‘Ashim Riwayat Hafsh di Nusantara: Studi Sejarah
 Ilmu, Tesis Program Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2003. 19
 Muhammad Abu Alim Dzunnurayn, “Ibn al-Jazari wa Dauruhu fi al-Qirâ’ât, Disertasi
 sekolah Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2005.
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 qirâ’ât sab’ah dan peran Ibnu Mujahid di dalamnya20
 dari beberapa
 tulisan tersebut lebih banyak fokus penelitiannya pada kajian historis.
 Penelitian yang dilakukan Wawan Junaidi mengungkap tradisi
 periwayatan dalam qirâ’ât al-Qur‟an dengan melacak jalur sanad
 qirâ’ât „Ashim riwayat Hafsh yang berkembang di Nusantara, sedang
 penelitian Abu „Alim mengangkat tokoh Ibnu al-Jazari yang
 mempopul erkan qirâ’ât ‘asyrah (qirâ’ât sepuluh), adapun Syar‟i
 Sumin mengangkat Ibnu Mujahid tokoh yang mempopulerkan qirâ’ât
 sab’ah (qirâ’ât tujuh).
 Pada disertasi ini ia mengungkapkan beberapa pendapat ulama
 mengenai perbedaan qirâ’ât al-Qur‟an dengan mengamati mengapa
 bacaan Imam Hafs lebih terkenal dari pada yang lain. Selain itu ia juga
 mengamati pandangan orientalis terhadap qirâ’ât akan tetapi
 pembahasannya tidak begitu signifikan.
 6. Romlah Widayati
 Berjudul : Qirâ’ât Syazzah dalam Tafsir al-Bahr al-Mukith (Analisis
 Penafsiran ayat-ayat hukum). Pada disertasinya membuktikan bahwa
 qirâ’ât Syazzah tidak saja dapat dijadikan sebagau hujjah dalam
 menafsirkan ayat-ayat al-Qur‟an, bahkan dapat dipakai sebagai
 instinbat hukum.
 Pada analisisnya terdapat 168 ayat yang berbicara masalah hukum
 (ayat ahkam) pada tafsir Abu Hayyan.
 7. Malih
 Tesis berjudul : Implikasi Qirâ’ât Syazzah dalam penafsiran (Telaah
 kritis terhadap kitab Jami‟ al-Bayan al-Ta‟wil Ay al-Qur‟an) karya al-
 Thabari (310 H), Jakarta UIN Syarif Hidayatullah, 2009.
 Tesis ini menyimpulkan bahwa qirâ’ât Syazzah dapat dipakai hujah
 atau dalil dalam menafsiri ayat-ayat al-Qur‟an, pada analisanya ia
 membatasi hanya pada surat al-Baqarah saja, sehingga ditemukan 30
 20
 Syar‟i Sumin, Qirâ’ât Sab’ah Menurut Perspektif Para Ulama, Disertasi sekolah
 Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2005.
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 ayat yang memakai qirâ’ât Syazzah, dan terdapat beberapa poiin
 besar, antara lain : Qirâ’ât Syazzah sebagai penjelas terhadap ayat
 yang masih global, Qirâ’ât Syazzah sebagai hujjah baik untuk
 menguatkan pendapat penafsirannya atau bahkan untuk melemahkan
 qirâ’ât mutawatir, menghukumi Syazzah pada qirâ’ât yang
 mutawatir, qirâ’ât Syazzah tidak dapat dipakai hujah karena tidak
 sesuai dengan kaidah bahasa Arab.
 Hasil penelusuran riset yang telah dilakukan para penelitian
 menyimpulkan bahwa kajian tentang pergeseran urgensitas varian
 qirâ’ât dalam literature tafsir belum pernah diteliti.
 Kajian riset yang telah dilakukkan oleh peneliti-peneliti tersebut
 ada yang menyentuh terkait penerapan varian qirâ’ât dalam literature
 tafsir. Celah inilah yang akan mejadi objek penelitian ini.
 G. Kerangka Konseptual
 Kerangka teori pada penelitian terkonsep dalam dua hal, antara lain; 1)
 Mushaf al-Qur‟an dan ragam qira’at, 2) Pengaruh atau posisi qira’at
 dalam tafsir al-Qur‟an.
 1. Mushhaf al-Qur‟an dan Ragam Qira’at
 Al-Suyuthi pada kitabnya “al-itqan fi ulumil Qur‟an”
 menyebutkan pendapat al-Thoyiby bahwa “al-Qur‟an pertama
 diturunkan dari lauh mahfudz ke langit dunia ساء اهديا dengan satu
 keutuhan, kemudian diturunkan secara berangsur-angsur sesuai
 kemaslahatan, dan ditetapkan dalam lembaran-lembaran untuk
 dikumpulkan dan diatur sesuai dari lauh mahfudz.21
 Rasulullah telah bersabda ازم اهقرآ عوى سنعة احرف sebagai
 isyarat rahmat dan kemudahan bagi seluruh umat, karena mereka
 berbeda bahasa dan dialek. Sejarah menceritakan bahwa setelah terjadi
 “perang Yamamah” banyak sekali para sahabat yang ahli al-Qur‟an
 21
 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Itqan fi Ulum al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, t.th), Jilid I,
 hal. 136
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 terbunuh. Oleh karena itu muncullah kekhawatiran akan hilang para
 penghafal al-Qur‟an, sehingga Abu Bakar memerintahkan untuk
 mengumpulkan al-Qur‟an. Perintah ini muncul setelah Umar bin
 Khatab menyarankan agar al-Qur‟an dikumpulkan, masa pengumpulan
 ini sampai berlanjut pada masa kholifah Umar bin Affan.22
 Pada proses pengumpulan banyak sekali perbedaan di dalam al-
 Qur‟an, hal ini sebagaimana diriwayatkan oleh Anas bin Malik bahwa
 Hazaifah bin Yaman pada waktu perang Armenia dan Azorbijah
 mengatakan “Wahai pimpinan, saya telah menemukan pada umat ini
 sebelum mereka berdebat mengenai al-Qur‟an sebagaimana perdebatan
 antara Yahudi dan Nasrani. Kemudian Usman mengutus kepada Hafsah
 untuk mengedit dan mengoreksinya, dan Usman berkata : “Jika kalian
 berbeda dan menambahkan sesuatu tulislah dengan lisan Quraisy,
 karena al-Qur‟an diturunkan dengan lisan mereka. Setelah mengoreksi,
 kemudian di edit lagi oleh para penghafal-penghafal yang terpercaya,
 sebagaimana juga Usman memerintahkan agar penulisannya tidak di
 beri tanda-tanda baca dan tanda-tanda titik pada hurufnya, agar benar-
 benar kuat penukilan dan ketetapan bacaannya dari Nabi Muhammad
 Saw secara hafalan bukan murni dengan tulisan, karena al-Qur‟an
 diturunkan dengan tujuh huruf23
 Proses demi proses pengumpulan al-Qur‟an, penyebaran
 semakin meluas, dan dari sinilah muncul dan berkembanglah ilmu
 qira‟at. Kemudian para ulama berijtihad dan menjelaskan yang benar
 mengumpulkan huruf-huruf dan qira‟at, menjelaskan yang sahih,
 syadzd dan qira‟at yang batil.
 22
 Ibn Jazari “Taqrib al Nasyr fi al-Qira’at al-‘asyr” (Kairo: Dar al-Hadis, 2004), hal.22. 23
 Ibn Jazari, Taqrib al Nasyr fi al-Qira’at al-‘asyr”, hal.23.

Page 16
                        

13
 Untuk lebih jelasnya dapat dipetakan sebagai berikut:
 2. Pengaruh atau Posisi Qira’at dalam Tafsir al-Qur‟an
 Obyek kajian ilmu qira‟at terletak pada perbedaan lafal dan cara
 pengucapannya. Sementara metode pencapaiannya dapat ditempuh
 melalui riwayat yang sanadnya sampai kepada Rasulullah Saw. Adapun
 manfaat ilmu qira’at yaitu sebagai cara untuk mempertahankan
 kemurnian informasi maupun data yang disampaikan secara berantai.
 Hal ini dipertegas dengan pernyataan al-Zarqani dalam kitab Manahil
 al-Irfan yang mengatakan bahwa manfaat ilmu qira‟at yaitu sebagai
 salah satu alat untuk mempertahankan kesucian al-Qur‟an dan sekaligus
 Awal pewahyuan
 Al-Qur‟an 7 huruf
 (dialek)
 Al-Qur‟an mushaf Usmani
 1 huruf (dialek)
 Ditulis tanpa titik
 dan tanda baca
 Ragam Bacaan (Qira‟at)
 Qira‟at
 7 Imam
 Qira‟at
 10 Imam
 Qira‟at
 14 Imam
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 sebagai kunci masuk dalam mempelajari ilmu tafsir.24
 Para ulama juga
 menetapkan adanya beberapa tambahan dari para sahabat terhadap
 qira‟at yang bertujuan sebagai penafsiran25
 , sebagaimana telah
 diungkapkan oleh Ibn al-Jazari : “Diantara qira‟at ada yang menjadi
 penjelas terhadap hokum yang telah disepakati, seperti pada qira‟at
 Sa‟ad bin Abi Waqas. (وهت أخ أو أخت أى)26
 qira‟at ini menjelaskan
 saudara yang dimaksud adalah saudara dari pihak Ibu27
 .
 Metode penafsiran al-Qur‟an yang ditempuh oleh para ahli tafsir
 mempunyai karakteristik yang berbeda. Sebagian dari mereka masih
 memperhatikan ragam qira‟at, terkhususkan para mufasir klasik masih
 banyak ditemui mereka menggunakan tafsir bil ma‟tur, tafsir Qur‟an
 dengan al-Qur‟an. Namun hal ini mengalami pergeseran dari periode
 klasik sampai modern dan kontemporer. Hanya masih ditemukan tafsir-
 tafsir yang masih memakai qira‟at apabila tafsir tersebut mempunyai
 spesifikasi tersendiri seperti yang dilakukan oleh Ali al-Shabuni dalam
 karya “tafsir Ayat Ahkam” banyak menyebutkan qira‟at, berbeda
 dengan karya tafsirnya “Shafwat al-Tafasir” disini tidak disebutkan
 ragam qira‟at.
 24
 Muhammad Abdul al-„Azim al-Zarqani, Manahil Irfan fi Ulum al-Qur’an, Jilid I, Beirut: Dar al-
 Kutub al-Ilmiyah, hal. 151 25
 Mahmud Ahmad al-Sagir, al-Qira’at al-Syazzah wa Tanjihuha al-Nahwi, (Beirut: Dar al-Fikr
 al-Ma‟asir, 1999), cet. I, hal. 25. 26
 Surat al-Nisa ayat 12, dengan membuang lafal “أى ” 27
 Ibn al-Jazari, Taqrib al Nasyr fi al-Qira’at al-‘asyr” (Kairo: Dar al-Hadis, 2004), hal.29.
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 Dari uraian diatas, maka kerangka konsepsional penelitian ini
 adalah :
 H. Metode Penelitian
 1. Jenis Penelitian
 Penelitian ini termasuk penelitian kepustakaan (library
 research) dengan subyek kitab tafsir. Karena subyek yang digunakan
 adalah kitab tafsir tertentu, maka penelitian ini tergolong dalam studi
 naskah. Penelitian ini bersifat deskriptif analitis, yaitu berupaya
 mendeskripsikan secara komprehensip qirâ’ât dan pengaruhnya dalam
 penafsiran ayat-ayat ahkam dalam tafsir al-Thabari, Rasyid Ridho, dan
 al-Sya‟rawi.
 Data utama diperoleh dari beberapa kitab induk tentang qirâ’ât
 sab’ah dan qiraat asyrah.
 Mushaf al-Qur‟an
 Tafsir Al-Qur‟an
 Banyak
 dicantumkan
 ragam qira‟at
 Modern Kontemporer Klasik
 Pencantuman
 ragam qira‟at
 menurun
 Pencantuman ragam
 qira‟at semakin
 menurun kecuali
 tafsir ayat hukum
 Apa faktor penyebab
 pergeseran
 Apa Dampak
 pergeseran
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 2. Teknik Pengumpulan data
 Data utama dari penelitian ini adalah tafsir jami’ al-bayan karya
 al-Thabari, tafsir al-Manar karya Rasyid Ridho dan tafsir al-Sya’rawi
 karya al-Sya‟rawi.
 Data penelitian ini diperoleh dari penelusuran ayat-ayat tertentu
 dalam masing-masing tafsir. Dicermati dan diteliti frekuensi
 pencantuman ragam qirâ’ât dalam ketiga tafsir tersebut.
 Selain ketiga tafsir tersebut, data penelitian ini diperoleh dari
 literature qirâ’ât yang menjelaskan adanya qirâ’ât mutawatir dan
 qirâ’ât sadzdzah, antara lain kitab al-Wafi‟ karya Abd. al-Fattah Abd.
 al-Ghani al-Qadhi, syarah kitab Hirzul Aman karya al-Syatibi.
 Kitab Tahbir al-Taysir karya abd. al-Khalid juga sebagai syarah
 dari al-Taysir karya al-Dani dan kitab al-Durar al-Natsir wwa al-„adzbu
 al-Namir karya abd. al-Wahid bin Muhammad dikenal dengan nama
 Mâliqî.
 3. Pengolahan dan Analisa Data
 Setelah data terkumpul, langkah berikutnya adalah pertama,
 mengelompokkan atau mengklasifikasi varian qirâ’ât dalam masing
 tafsir. Al-Thabari di kelompokkan sebagai representasi tafsir-tafsir
 masa klasik. Tafsir al-Manar di kategorikan sebagai tafsir masa modern.
 Sedangkan tafsir al-Sya‟rawi representasi tafsir kontemporer.
 Langkah kedua, mencermati, meneliti dan menganalisa secara
 global metodologi penafsiran dari ketiga tafsir tersebut ditekankan pada
 porsi pencantuman ragam qirâ’ât. Dalam hal ini peneliti memakai hasil
 penelitian Ali Iyazi dalam karyanya al-Mufassirun Hayatuhum wa
 Manhajuhum dan dikuatkan dengan klarifikasi langsung ke 3 kitab
 tafsir tersebut.
 Metode yang dipergunakan dalam menganalisanya adalah
 contain analyzis (analisa isi). Analisis isi adalah teknik penelitian
 khusus untuk melaksanakan analisis tekstual. Analisis isi ini termasuk
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 mereduksi teks menjadi unit-unit (kalimat, ide, gambar, bab, dan
 sebagainya) dan kemudian menerapkan skema pengkodean pada unit-
 unit tersebut untuk membuat inferensi mengenai komunikasi dalam
 teks.28
 Analisis isi dapat juga dipahami dengan teknik untuk analisis
 tekstual yang mengharuskan peneliti untuk mengkodekan unit-unit
 menjadi kategori yang pasti. Elemen kunci dalam analisi isi adalah
 pengkodean. Analisis isi dapat digunakan pada pendekatan kualitatif
 dan kuantitatif.29
 Dalam hal ini peneliti akan memberikan pengkodean pada data-
 data antara lain haruf “M” untuk qirâ’ât Mutawatir, “Sy” untuk qirâ’ât
 Syâdz, “Tq” untuk tafsir yang menyebutkan qirâ’ât selain qirâ’ât
 „Ashim dari hafsh dan “Ttq” untuk tafsir tanpa pemaparan qirâ’ât .
 Penelitian ini juga menggunakan metode analisa wacana adalah
 suatu Cara atau metode untuk mengkaji wacana (discourse) yang
 terdapat atau terkandung di dalam pesan-pesan komunikasi baik secara
 tekstual maupun kontekstual. Analisis wacana memungkinkan
 seseorang melihat bagaimana pesan-pesan diorganisasikan, digunakan,
 dan dipahami. Di samping itu, analisis wacana juga dapat
 memungkinkan seseorang melacak variasi cara yang digunakan oleh
 penulis atau pembicara dalam upaya mencapai tujuan atau maksud-
 maksud tertentu melalui pesan-pesan berisi wacana-wacana tertentu
 yang disampaikan.30
 Dalam hal ini peneliti akan menganalisa fungsi dan pengaruh
 pencantuman qirâ’ât dalam proses penafsiran. Metode ini juga
 digunakan untuk mengetahui factor apa yang melingkupi masing-
 28
 Richar West & Lynn H. Turner, Introducing Communication Theory: Analysis and
 Application, (New York: McGraw-Hill, 2007), buku ini telah diterjemahkan oleh Maria Natalia
 dan Damayanti Maer dengan judul Pengantar Teori Komunikasi: Analisis dan Aplikasi (Jakarta:
 Salemba Humanika, 2008), h. 86. 29
 West, Pengantar Teori Komunikasi, h. 86. 30
 Pawito, Penelitian Komunikasi Kualitatif (Yogyakarta: LkiS, 2008), h. 170.
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 masing mufassir untuk mencantumkan atau tidak mencantumkan ragam
 qirâ’ât dalam karya tafsirnya.
 Data yang sudah terkumpul akan dianalisa dengan cara analisa
 dokumen atau analisa isi (content analysis). Dengan analisis isi ini
 peneliti bekerja secara obyektif dan sistematis untuk mendeskripsikan
 isi bahan tersebut. Hasil dari analisa terhadap disertasi-disertasi tersebut
 dikategorisasi dan dikelompokkan mulai dari isu-isu yang diangkat,
 metode yang diterapkan sampai pada hasil penelitian atau kontribusi
 utama yang dihasilkan dari masing-masing disertasi. Hasil inilah yang
 kemudian akan dipetakan. Setelah peta tergambar akan diperjelas
 dengan kritik atau rekomendasi dari peneliti.
 I. Sistematika Penulisan
 Penelitian ini disusun dengan sistematika sebagai berikut :
 Bab Pertama Pendahuluan. Bab ini berisikan tentang latar
 belakang masalah, masalah penelitian, pembatasn dan perumusan
 masalah, tujuan penelitian, signifikansi penelitian, kerangka konseptual,
 kajian riset sebelumnya, metode penelitian, dan terakhir sistematika
 penelitian.
 Bab Kedua Ragam Qirâ’ât dan Tafsir. Bab ini dibahas tentang
 Ragam Qirâ’ât dalam Bingkai Sejarah, pembahasannya terkait tentang
 ragam qiraat pada masa Nabi, ragam qiraat pada masa Sahabat, dan
 ragam qiraat pada masa Tabiin dan generasi sesudahnya. Kemudian
 dibahas pula Ragam qirâ’ât: Kuantitas dan Kualitas, pembahasannya
 dilihat dari segi kuantitas qiraat dan kualitas qiraat. Kemudian
 membahas Posisi Qirâ’ât dalam Tafsir, yang pembahasannya adalah
 qirâ’ât sebagai penguat makna lafadz dan qirâ’ât sebagai penjelas
 penafsiran ayat. Kemudian yang terakhir membahas tentang Pro dan
 Kontra Ragam Qirâ’ât dalam Tafsir, yang berisikan tentang pendapat
 tokoh pendukung qirâ’ât dalam tafsir dan tokoh penolak qirâ’ât dalam
 tafsir.
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 Bab Ketiga Ragam Qirâ’ât dalam Literatur Tafsir. Bab ini
 dibahas Qirâ’ât dalam Tafsir Klasik, yang berisikan tentang tafsir al-
 Thabari representative tafsir klasik, frekuensi penyebutan qiraat dalam
 tafsir al-Thabari dan dampak penyebutan qiraat dalam tafsir al-Thabari.
 Kemudian membahas Qirâ’ât dalam Tafsir Modern, yang berisikan
 tentang tafsir al-Manar representative tafsir modern, frekuensi
 penyebutan qiraat dalam tafsir al-Manar dan dampak penyebutan qiraat
 dalam tafsir al-Manar. Kemudian yang terakhir membahas Qirâ’ât
 dalam Tafsir Kontemporer, yang berisikan tentang tafsir al-Sya‟rawi
 representative tafsir modern, frekuensi penyebutan qiraat dalam tafsir
 al-Sya‟rawi dan dampak penyebutan qiraat dalam tafsir al-Sya‟rawi.
 Bab Keempat Penutup. Bab ini berisikan tentang kesimpulan
 dan saran terhadap peneltian ini.
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 BAB II
 RAGAM QIRÂ’ÂT DAN TAFSIR
 A. Ragam Qirâ’ât dalam Bingkai Sejarah
 1. Ragam Qiraat pada masa Nabi
 Al-Qur‘an diturunkan kepada Rasulullah saw. Ditulis dalam dirinya,
 dikumpulkan dan dihafalkan. Ia mengajarkan bacaan-bacaannya, tajwidnya dengan
 penuh penjagaan sepanjang zaman tanpa ada perubahan dan penyelewengan
 sedikitpun.
 Nabi Muhammad mengajarkan al quran kepada para sahabatnya dengan qiraat
 dan maknanya. Diriwayatkan dari Usman, Ibnu Mas‘ud dan Ubay ―bahwa Rasulullah
 saw, telah membacakan kepada mereka qiraat ‗asyrah dan mereka tidak boleh lebih
 dari sepuluh yang lain sampai mereka benar-benar mempelajarinya dan
 mengamalkannya, maka rasulullah saw. benar-benar membacakan al quran kepada
 mereka dan mengamalkan keseluruhannya.1
 Orang-orang muslim di Makkah sebelum Hijrah belum ada kekhawatiran
 terhadap nabi Muhammad saw. untuk menghukumi diantara mereka dalam perbedaan
 bentuk-bentuk yang berbeda dalam membaca alquran, namun hal ini terjadi setelah
 hijrah, karena kabilah-kabilah banyak sekali –selain quraisy- yang telah menerima
 agama islam, yaitu setelah fathu Makah pada tahun 8 H.2
 Imam Bukhari meriwayatkan dari Abi Ishaq dari al bara‘, berkata: ―orang
 yang pertama maju terhadap kami (Madinah) dari sahabat nabi Muhammad saw.
 Adalah Mus‘ab bin Umair dan Umi maktum, mereka berdua membacakan kepada
 kami al quran, kemudian datanglah ‗Amar dan Bilal, ketika kejadian fathu Makah
 Mua‘z bin Jabal yang tertinggal untuk belajar, maka ketika hijrah ke Madinah rasul
 menganjurkan kepada para penghafal al quran untuk mengajarkannya.3
 Para sahabat berbeda-beda dalam tatap muka dan duduk bersama nabi,
 diantara mereka ada yang mendengar, menulis dan menghafalkannya. Sebagian dari
 mereka dapat menghafal keseluruhan, separoh alquran atau kurang dari itu.
 Sebagaimana juga mereka mengambil satu huruf ( satu macam bacaan), dua huruf
 (dua macam bacaan) atau lebih dari itu. Hal ini dapat ditemukan beberapa teks hadis
 1 Al-Suyutî, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân (Beirut: Dâr al-Kutûb al-Ilmiah, tth) juz 2, h.1199.
 2 Ahmad al Bili, al-Ikhtilâf Baina al Qirâ’at (Beirut: Dâr al-Jîl,tth), h.39.
 3 Telah dinukli oleh Ihsan al-Amin dari Abî ‗Abdillâh al-Zanjanî, Tarîkh al-Qur’ân (Teheran:
 Munazamah al-I‘lâm al-Islâmî, tth), h.35.
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 yang telah diriwayatkan oleh Imam Bukhari dan kitab sahihnya dari Umar bin Khotob
 ra. Berkata: saya telah mendengar Hisyam bin Hakim membaca surat al furqan
 dengan huruf yang belum pernah Rasul ajarkan terhadap saya, hampir saja saya
 memegangnya atau menyerangnya ketika dalam salat itu, akan tetapi saya bersabar
 sampai ia salam, kemudia saya tariklah serbannya, dan saya bertanya: siapakah yang
 membacakan bacaan ini? Dia menjawab: Rasulullah telah membacakannya kepada
 saya, kemudian kami menghadap kepada Rasulullah saw., saya berkata:
 Sesungguhnya saya telah mendengar dia membaca surat al-Furqan dengan huruf yang
 belum pernah engkau bacakan terhadap saya, maka Rasulullah menjawab : begitulah
 ayat itu diturunkan, kemudian berkata: Bacalah wahai Umar apa yang telah saya
 bacakan terhadapmu, dan kemudian Umar membaca bacaannya, dan Rasul berkata:
 Begitulah ayat itu diturunkan, sesungguhnya al quran ini diturunkan dengan tujuh
 huruf, maka bacalah yang mudah darinya.4
 Secara alami, dari beberapa kabilah yang berbeda-beda, namun mereka dapat
 saling menjelaskan dan kesiapan mereka dalam belajar dan pemahaman, sebagian
 orang-orang muslim waktu itu bersungguh-sungguh dan sangat kuat dalam
 mempelajari qiraat al quran, sehingga muncullah istilah ―qura‖, sehingga dapat
 terkenal dan orang-orang dapat membacanya dan mempelajarinya. Maka inilah dapat
 dikatakan sebagai perintis awal adanya pembelajaran al qurann dan menyebarlah
 qiraat diantara kaum muslimin. Disebutkan dalam kitab ―al Maghazi ― karya al
 Waqidi: ―sebanyak 70 sahabat muda disebut dengan julukan ―qura‖ yang mereka
 apabila pada waktu sore datang dari pinggiran Madinah mereka saling belajar dan
 solat berjamaah.‖5
 Disebutkan dalam kitab ―ma‘rofatul qura‖ karya al zahabi bahwa para sahabat
 yang menghafal al quran pada masa Rasulullah saw. adalah Ubay bin Ka‘b (w.20 H),
 Abdullah bin Mas‘ud (w.32 H), Abu Darda‘ Uwaimir bin Zaid (w.32 H), Usman bin
 Afan (w.35 H), Ali bin Abi Tolib (w.40 H), Abu Musa al Asy‘ari (w.44 H), Zaid bin
 Sabit (w.45 H), menurutnya mereka adalah orang-orang yang menyampaikan kepada
 kita dan mereka adalah para penghafal al quran pada masa nabi Muhammad saw. dan
 4 Ibn Jazari, Taqrîb al-Nasyr fî al-Qirâ’at al-‘Asyr (Cairo: Dâr al-Hadîts, 2004), h. 22.
 5 Telah dinukil oleh Ihsan al-Amin dari al-Waqidî, al-Maghazî (Edit: DR.Marsdn Jhons,
 London,1966), juz 1, cet.1, h.347.
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 banyak yang mengambil dari mereka secara langsung dan kepada merekalah sanad-
 sanad imam sepuluh.6
 2. Ragam Qiraat pada masa Sahabat
 Pada tahun 12 H setelah kejadian perang ―Yamamah‖,
 banyak sekali para penghafal al quran yang berguguran dalam medan perang, maka
 Zaid bin Tsabit menganjurkan agar al quran dikumpulkan dalam satu jilid, hal ini
 disampaikan kepada Umar bin Khotob, kemudian disampaikan kepada Abu Bakar,
 namun hal ini tidak langsung dilaksanakan karena masih ada penolakan diantara
 mereka untuk melaksanakannya, akan tetapi dengan izin Allah swt. demi kepentingan
 bersama, maka terkumpullah satu al quran dengan susunan yang tertib yaitu tertulis
 surat-surat dan ayat-ayatnya.7Pada masa Khalifah Abu Bakar ini pengumpulan al
 quran belum mencakup perbedaan qiraat, akan tetapi mencakup beberapa surat dan
 ayat yang telah didengar Zaid dari nabi Muhamad saw. yaitu periode akhir hayat
 nabi.8
 Pada masa Abu Bakar inipun tidak dilarang untuk saling diskusi antara
 mushaf-mushaf pribadi dan mushaf-mushaf yang mencakup sebagian al quran, dan
 diantara para sahabat yang masih menjaga al quran dengan sempurna antara lain: Ali
 bin Abi Tolib, Abu Musa al ‗Asy‘ari, Abdullah bin Mas‘ud dan Ubay bin Ka‘b.9
 Pada abad 13-23 H.adalah masa kepemimpinan Umar bin Khotob ra, pada
 masa ini banyak sekali para penghafal al quran, bahkan sangat terkenal pada masa ini
 para sahabat sangat gencar untuk menghafal dan belajar al quran. Masyarakat pada
 waktu itu menisbatkan qiraat pada guru masing-masing, sehingga terdapat qiraat Ibnu
 Mas‘ud, Ubay bin Ka‘b, Zaid bin Tsabit, Muaz bin Jabal..Diantara mereka dapat
 memilih bentuk-bentuk qiraat yang berbeda-beda, sehingga terdapat statement dari
 sebagian sahabat ― qiraat saya adalah qiraat Zaid kecuali ada 10 huruf merupakan
 qiraat Ibnu Masud,‖ ada yang mengatakan juga ―qiraat saya adalah qiraat Ubay.‖10
 Pada masa umar ini pergerakan penghapusan dan penerimaan mushaf-mushaf
 menjadi perhatian khusus. Diceritakan bahwa ada enam sahabat yang memberikan
 saran terhadap Umar, bahwa setelah kepemimpinannya dapat menyatukan perbedaan
 6 Telah dinukil oleh Ihsan al-Amin dari ‗Abd al-Hadî al-Fadlî, al-Qirâ’at al-Qur’ânîah (Beirut:
 Dâr al-Qalâm, 1980), juz 1,cet 2, h.39. 7 Telah dinukil oleh Ahmad al-Bili dari al-Sajistanî, Kitâb al-Masahif, h. 20.
 8 Ahmad al-Bili, al-Ikhtilâf Baina al Qirâ’at, h.58.
 9 Ahmad al-Bili, al-Ikhtilâf Baina al Qirâ’at, h.58.
 10 Telah dinukil oleh Ahmad al-Bili dari al-Sajastanî, Kitâb al-Masahif, h.55.
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 diantara mereka, karena setiap sahabat tersebut mempunyai masing-masing. Namun
 perbedaan qiraat pada masa Umar tidak begitu mengkhawatirkan sebagaimana pada
 masa Usman bin Affan.11
 Al Baghowi (516 H) berkata: Sesungguhnya para sahabat rasulullah saw.
 setelah masa rasul membaca al quran dengan tujuh huruf yang telah rasul bacakan
 terhadap mereka dengan izin Allah swt., sampai terjadi ikhtilaf atau perbedaan
 diantara para qura‘ pada masa Khalifah Usman bin Affan, hal ini sampai menjadi
 permasalahan yang pelik, dan orang-orang dari beberapa penjuru menulis dan
 mengajukannya kepada Usman disertai dengan permohonan doa mereka terhadap
 Allah swt untuk mengumpulkan satu kata, dan mereka saling mengadakan pertemuan
 sebelum terjadi kegawatan, dan Huzaifah bin al Yaman12
 dari perang Armenia
 mengajukan dan bermusyafahah mengenai perbedaan bacaan, maka Usman
 mengumpulkan para sahabat anshar dan muhajirin untuk bermusyawarah mengenai
 pengumpulan al quran dengan satu huruf sehingga tidak terjadi pertikaian atau
 perbedaan dan sepakat dengan satu kalimat demi untuk menjaga kesucian al quran.13
 Setelah terkumpul beberapa lembaran al quran,kemudian Usman menyuruh
 Hafsah untuk mengedit lembaran-lembaran al quran tersebut, setelah selesai
 kemudian disampaikan lagi kepada Usman dan kemudian Usman menyuruh Zaid bin
 Sabit, Abdullah bin Zubai, Said bin ‗Ash dan Abdurrahman bin Haris untuk menulis
 kembali..dengan berkata: jika terjadi perbedaan di antara kalian dari alquran itu maka
 tulislah dengan bahasa Quraisy, karena al quran diturunkan dengan bahasa mereka.14
 Jadi yang membedakan pengumpulan alquran pada masa Abu Bakar dan
 Usman bin Afan yaitu kalau Abu Bakar mengumpulkan alquran karena khawatir
 hilang setelah banyaknya para sahabat yang berguguran, sedangkan Usman bin Afan
 karena banyak terjadi perbedaan qiraat sampai mereka membaca dengan bahasa
 mereka karena terjadi perluasan bahasa, sehingga tidak dapat dipungkiri kalau terjadi
 beberapa kesalahan bacaan, karena khawatir terjadi penyelewengan terhadap al quran,
 11
 Ahmad al-Bili, al-Ikhtilâf Baina al Qirâ’at, h.59. 12
 Huzaifah bin al-Yaman adalah sahabat anshar, ayahnya juga seorang sahabat besar yaitu
 orang kepercayaan Rasulullah saw., meninggal dunia pada awala kepemimpinan Ali bin Abu Talib
 tahun 36 H. 13
 Muhammad ‗Umar bin Salim Bazmul, al-Qirâ’at wa Atsaruha fî al-Tafsîr wa al-Ahkâm
 (Riyad: Dâr al-Hijrah, 1996), h. 58-59. 14
 Muhammad ‗Umar bin Salim Bazmul, al-Qirâ’at wa Atsaruha fî al-Tafsîr wa al-Ahkâm, h.60.
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 maka dihapuslah beberapa lembaran-lembaran dan diringkas dari beberapa bahasa itu
 menjadi satu bahasa yaitu bahasa quraisy.15
 3. Ragam Qiraat pada masa Tabiin dan generasi sesudahnya
 Setelah qiraat di satukan dengan satu bahasa, kemudian menyebarlah ke
 beberapa wilayah. Dengan penyebaran seperti ini, tentunya para masyarakat dapat
 menilai tingkatan mereka (para qura) dan karakter mereka yang berbeda-beda,
 diantara mereka ada yang kuat dan masyhur bacaannya dengan riwayat dan dirayat,
 diantara mereka ada yang mempunyai satu karakter saja, atau lebih dari itu. Perbedaan
 diantara merekapun sangat banyak sekali, dan sedikit sekali adanya penyatuan
 diantara mereka, oleh karena itu mereka sepakat untuk berijtihad, menjelaskan yang
 benar dan mengumpulkan huruf-huruf dan qiraat, menyandarkan segi-segi dan
 riwayat qiraat, dan menjelaskan yang sahih, syaz, dengan ushul-ushulnya,kaidah-
 kaidahnya, dan rukun-rukunnya.16
 Periode ini adalah periode mulai gencar-gencarnya ilmu qiraat yaitu pada abad
 3 H. Orang pertama yang membukukan ilmu qiraat adalah Imam Abu Ubaid al Qasim
 bin Salam (w.224 H). Karya ini terdiri dari satu jilid yang mencakup didalamnya
 nama-nama orang yang menukil langsung dari para sahabat anshor, muhajirin, tabiin
 dan para imam-imam besar.17
 Kemudian dilanjutkan oleh ulama selanjutnya yaitu Ahmad bin Jubair bin
 Muhamad al Kufi (w.258 H), ia menulis sebanyak 5 jilid, yang mencakup didalamnya
 setiap satu daerah satu imam. Kemudian dilanjutkan periode selanjutnya yaitu karya
 al Qadli Ismail bin Ishaq al Maliki (w.282 H) teman Qalun, didalam kitab ini
 disebutkan 20 qiraat, termasuk juga qiraat sab‘ah. Setelah itu muncul karya ilmu
 qiraat yang ditulis oleh Imam Abu Ja‘far Muhamad Ibnu Jarir al Tabari (w.310 H)
 yaitu kitab ―al Jami‘‖, dalam kitab ini disebutkan` sebanyak 25 qiraat, setelah itu
 dilanjutkan oleh karya setelahnya yaitu karya Abu Muhammad bin Ahmad bin Umar
 al Dajuni (w. 324 H), pada karya ini di masukkan nama Imam Abu Ja‘far salah satu
 nama qura ‗asyrah. Dari beberapa karya tersebut dapat mempengaruhi Abu Bakar
 Ahmad bin Musa bin Abas bin Mujahid (w.324 H) yang sebagai pencetus awal dalam
 15
 Al-Suyutî, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân, juz 1, h.131. 16
 Ibn Jazarî, Taqrîb al-Nasyr fî al-Qirâ’at al-‘Asyr (Cairo: Dâr al-Hadîts, tth), h.23. 17
 Ibn Jazarî, Taqrîb al-Nasyr fî al-Qirâ’at al-‘Asyr, h. 25.
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 meringkas qiraat sab‘ah (yaitu terdiri dari imam tujuh), namun iapun merujuk kepada
 kitab-kitab sebelumnya.
 Karya-karya ilmu qiraat inipun masih berlanjut sampai masa sekarang. Hal ini
 dapat disimpulkan bahwa ilmu qiraat adalah sebagai ilmu yang sangat penting untuk
 digali dan dikaji.
 B. Ragam Qirâ’ât : Kuantitas dan Kualitas
 1. Kuantitas Qiraat
 Secara kuantitas qiraat terbagi menjadi 3 bagian yang terkenal diantaranya:
 qiraat sab‘ah,qiraat ‗asyrah dan qiraat arba‘ah ‗asyrah
 a. Qiraat sab‘ah
 Qiraat sab‘ah adalah qiraat yang disandarkan kepada tujuh imam yang telah
 disepakati oleh para ulama‘, antara lain:
 1) Ibnu ‗Amir
 Yaitu Abu Imran Abdillah bin ‗Amir bin Yazid bin Tamim bin Rabi‘ah al
 Yahshai Imam Syam. Ia termasuk golongan Tabiin yang agung karena sebagai imam
 masjid Umawi pada masa pimpinan Umar bin Abdul Aziz, dan juga termasuk dari
 kumpulan beberapa imam dan hakim. Lahir pada tahun 21.H atau 28 H, wafat pada
 tahun 118 H.18
 Ibnu ‗Amir mempunyai dua riwayat, yaitu: Hisyam dan Ibnu Zakwan.
 Hisyam adalah Ibnu Umar bin Nasir al Qadli al Damasyqi, nama panggilannya
 Abu Walid, wafat pada tahun 245 H.19
 Ibnu Zakwan yaitu Abdullah bin Ahmad bin Basyir bin Zakwan al Qursyi al
 Damasyqi, nama panggilannya Abu ‗Amr, lahir pada tahun 173 H, meninggal di
 Damaskus pada tahun 242 H.20
 2) Ibnu Katsir
 Yaitu Abdullah bin Katsir bin ‗Amr bin Abdullah bin Zadan bin Fairuz bin
 Hurmuz. Ia termasuk syekh Mekah dan imam dalam qiraat. Ia talaqi (bertatap muka)
 dengan beberapa sahabat yaitu Abdullah bin Zubair, Abu Ayub al Ansari, dan Anas
 18
 ‗Abd al-Salim, al-Qirâ’at al-Qur’ânîyah wa Atsaruha fî al-Dirasat al-Nahwîyah (Cairo:
 Muassasah al-Risalah, 1996), h. 54. 19
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah fî al-Qirâ’at al-‘Asyr al-Mutawatirah (Cairo:
 Penerbit al-Azhar, 2005), h.7. 20
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 7
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 bin Malik. Lahir di Mekah pada tahun 45 H, pernah tinggal di Irak namun kemudian
 kemabali ke Mekah, wafat pada tahun 120 H.21
 Ia mempunyai dua riwayat al Bazzi dan Qunbul. Al bazzi adalah Ahmad bin
 Muhamad bin Abdullah bin Abi Bazzah seorang Muazin al Makki. Nama
 panggilannya Abu Hasan, meninggal di Mekah pada tahun 250 H.
 Sedangkan Qunbul adalah Muhamad bin Abdurrahman bin Muhammad bin
 Khalid bin Sa‘id al Makki, nama samarannya Abu ‗Amr, nama panggilannya Qunbul.
 Wafat di Mekah pada tahun 291 H.22
 3) Abu ‗Amr
 Yaitu Abu ‗Amr Zaban bin al Ala‘ bin ‗Amar bin al ‗Iryan bin Abdillah al
 Hushain bin al Haris al Mazini al Basri. Lahir pada tahun 68 H, wafat pada tahun 154
 H.23
 Ia mempunyai dua riwayat yaitu al Dury dan al Susy.
 Al Dury yaitu Abu ‗Amr bin Abdul Aziz al Duri al Nahwi. Al Dur adalah
 nama sebuah tempat di Bagdad, wafat pada tahun 246 H.
 Sedangkan al Susi adalah Abu Syuaib Salih bin Ziyad bin Abdullah al Susi,
 wafat pada tahun 261 H.24
 4) Imam Nafi
 Yaitu Abu Ruwaim Nafi bin Abdurrahman bin Abi Na‘im al Laitsy pembesar
 Madinah. Lahir pada tahun 70 H, wafat pada tahun 169 H.25
 Ia mempunyai dua
 riwayat yaitu Warsy dan Qalun.
 Warsy adalah Usman bin Said al Misri, nama samarannya Abu Said, dipanggil
 dengan warsy karena sangat putih kulitnya, meninggal di Mesir pada tahun 250 H.
 Qalun adalah Isa bin Mina, seorang penduduk Madinah, nama samarannya
 Abu Musa. Akrab dipanggil dengan Qalun karena bacaan alqurannya yang sangat
 21
 ‗Abd al-Salim, al-Qirâ’at al-Qur’ânîyah wa Atsaruha fî al-Dirasat al-Nahwîyah, h. 54. 22
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 7. 23
 ‗Alî Muhammad Taufik al-Nuhas, Ta’rîf bi al-Qurâ’ al-‘Asyrah (Cairo: Dâr al-Sahabah, tth),
 h. 8. 24
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 7. 25
 ‗Alî Muhammad Taufik al-Nuhas, Ta’rîf bi al-Qurâ’ al-‘Asyrah, h. 4.
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 indah, dan iapun sangat mahir dengan bahasa romawi, meninggal di Madinah pada
 tahun 220 H.26
 5) ‗Ashim
 Yaitu Abu Bakar ‗Ashim bin Abi al Najud bin Bahdalah al Asady pembesar
 Kufah, ia termasuk tabiin. Tahun kelahirannya tidak diketahui, wafat pada tahun 127
 H.27
 Ia mempunyai dua riwayat yaitu Hafsh dan Syu‘bah.
 Hafsh adalah Hafsh bin Sulaiman bin al Mughirah al Bazaz al Kufi, nama
 samarannya Abu ‗Amr, seorang yang terpercaya, wafat pada tahun 180 H.
 Syu‘bah adalah Abu Bakar Syu‘bah bin Iyasy bin Salim al Kufi, wafat di
 Kufah pada tahun 193 H.28
 6) Hamzah
 Yaitu Hamzah bin Habib bin Imarah bin Ismail al Kufi al Taimy, nama
 panggilannya Abu Imarah, beliau adalah syaikh al qura‘, dan salah satu imam sab‘ah,
 tinggal di Zyiat kemudian berpindah ke Kufah.
 Lahir pada tahun 80 H, yang secara usia termasuk sahabat, namun sebagian
 berpendapat termasuk tabiin.29
 Ia mempunyai dua riwayat yaitu Khalaf dan Khalad.
 Khalaf adalah bin Hisyam al Bazar, nama samarannya Abu Muhamad,
 meninggal di Bagdad pada tahun 229 H. Sedangkan Khalad adalah bin Khalid, ada
 yang mengatakan Ibnu Khalid al Sairafi al Kufi, nama samaranya Abu Isa. Wafat
 pada tahun 220 H.30
 7) Al-Kisa‘i
 Yaitu Ali Ibnu hamzah bin Abdillah bin Usman putra dari Bahman bin Fairuz
 tuan Bani Asad yaitu dari Kufah, berkebangsaaan Baghdad. Nama samarannya adalah
 Abu al Hasan dan nama panggilannya al Kisai, dipanggil dengan Kisai karena ia
 26
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 7. 27
 ‗Alî Muhammad Taufik al-Nuhas, Ta’rîf bi al-Qurâ’ al-‘Asyrah, h. 12. 28
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8. 29
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, Tarîkh al-Qurâ al ‘Asyrah wa Ruwatihim wa Tawaturî Qira’atihim
 wa Manhaj Kullâ fî al-Qirâ’ah (Cairo: Maktabah al-Qahirah,1998), h.31. 30
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8.
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 berihram dari Kisa‘i, ia termasuk dari qura‘ sab‘ah.31
 Ia mempunyai dua riwayat, yaitu
 Abu al Haris dan Hafs al Duri.
 Abu al Haris yaitu al Laits bin Khalid al Baghdadi, wafat pada tahun 240 H.
 Sedangkan Hafs al Duri adalah yaitu periwayat dari Abu ‗Amr.32
 b. Qiraat ‗Asyrah
 Qiraat ‗Asyrah adalah 7 imam ditambah 3 imam di bawah ini:
 1) Abu Ja‘far
 Abu Ja‘far al Madani yaitu Yazid bin Qa‘qa‘, meninggal di Madinah pada
 tahun 128 H. Ia mempunyai dua riwayat yaitu: Ibnu Wardan dan Ibnu Jamaz.
 Ibnu Wardan adalah Abu al Haris Isa Ibnu Wardan al Madani, meninggal di
 Madinah pada akhir tahun 160 H. Sedangkan Ibnu Jamaz adalah Abu Robi‘ Sulaiman
 bin Masam bin jamad al Madani, meninggal pada tahun 170 H.33
 2) Ya‘qub al-Basri
 Yaitu Abu Muhammad Ya‘kub bin Ishaq bin Zaid al Hadromi, meninggal
 dunia di Basrah pada tahun 205 H. Ia mempunyai dua riwayat yaitu Ruwais dan Ruh.
 Ruwais adalah Abu Abdillah Muhammad Ibnu Mutawakil al Lu‘lui al Basri.
 Meninggal di Basrah pada tahun 238 H. Sedangkan Ruh yaitu Abu Hasan Ruh bin
 Abdul Mukmin al Basri al Nahwi. Meninggal pada tahun 235 H.34
 3) Khalf al Asyr
 Yaitu Abu Muhammad Khalaf bin Hisyam bin Tsa‘lab al Bazar al Baghdadi,
 meninggal pada tahun 229 H. Ia mempunyai dua riwayat yaitu Ishaq dan Idris.
 Ishaq yaitu Abu Ya‘qub ishaq bin Ibrahim bin Usman al Wariq al Marzuwi
 kemudian al Baghdadi, meninggal pada tahun 286 H.
 Idris yaitu Abu Hasan Idris Ibnu Abdul Karim al Baghdadi al Hadad,
 meninggal pada hari raya Idul Adha pada tahun 292 H.35
 31
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, Tarîkh al-Qurâ …, h. 35. 32
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8. 33
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8. 34
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8. 35
 ‗Abd al-Fatah al-Qadlî, al-Budûr al-Zahirah …, h. 8.
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 2. Kualitas Qiraat
 Para ulama berbeda-beda pada pendapatnya mengenai kualitas qiraat, antara
 lain al Suyuti dalam kitabnya ―al itqan fi ulum al Quran‖ menyebutkan bahwa secara
 kualitas qiraat terbagi menjadi : mutawatir,masyhur, ahad,syadz,mudraj, maudlu.36
 a. Mutawatir
 Mutawatir adalah sesuatu yang penukilannya oleh orang banyak yang tidak
 memungkinkan adanya kebohongan dari awal sampai akhir sanadnya.
 b. Masyhur
 Masyhur adalah sesuatu yang sahih sanadnya namun tidak sampai ke tingkatan
 mutawatir, namun sesuai dengan kaidah bahasa arab atau sesuai dengan rasm usmani.
 c. Ahad
 Ahad adalah sesuatu yang sahih sanadnya, namun tidak sesuai dengan rasm
 usmani atau kaidah bahasa arab.
 d. Syadz
 Syadz adalah sesuatu yang tidak sahih sanadnya, seperti bacaan (malaka yau
 middin)—surat al fatihah dengan bentuk fiil madli atau kata kerja lampau,
 e. Mudraj
 Mudraj adalah sesuatu yang ditambahkan dalam qiraat dengan bentuk
 penafsiran.
 f. Maudlu
 Maudlu adalah bacaan yang tidak ada aslinya, atau kaidahnya.
 Pengelompokan kualitas qiraat ini disimpulkan oleh al Suyuti setelah mengkaji
 karya-karya Ibnu Jazari. Padahal pendapat al suyuti berbeda dengan Ibnu Jazari yang
 mengatakan bahwa qiraat secara kualitas terbagi menjadi tiga yaitu: mutawatir,
 sahih,dan syazzah.
 Pengertian mutawatir sudah sepakat para ulama yaitu yang penukilannya
 dilakukan oleh orang banyak yang tidak ada kemungkinan kebohongan-
 kebohongannya. Namun, pada bagian sahih Ibnu Jazari membagi menjadi dua
 bagian,pertama: qiraat yang sahih sanadnya sahih yang penukilannya secara adil,
 pasti, kuat yang mana sampai pada batas akhir penukilan dan sesuai dengan bahasa
 36
 Al-Suyutî, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân (Beirut: Dâr al-Kutûb al-‘Ilmiah, tth), juz 1, h. 168.
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 arab dan rasm usmani. Pembagian ini sama dengan mutawatir, namun dibagi lagi
 menjadai dua bagian, yaitu: 1. bahwa penukilan dan talaqinya diterima oleh para
 imam, sebagaimana pada istilah bacaan mad (panjang) yang terdapat pada kitab-kitab
 yang dijadikan rujukan utama oleh para imam, atau periwayatannya sendirian. 2.ada
 beberapa qiraat yang tidak dapat diterima oleh para ulama dan belum begitu
 manggaung diantara mereka dan banyak diantara mereka membolehkan dipakai dalam
 solat. Bagian kedua ini sebagaimana diungkap oleh Abu ‗Amr Ibnu Salah:
 bahwasanya qiraat yang selain imam ‗asyrah tidak boleh dibaca, dan pelarangan ini
 adalah pelarangan haram bukan makruh.37
 C. Posisi Qirâ’ât Dalam Tafsir
 Para ulama sepakat bahwa qiraat mempunyai peran penting dalam penafsiran
 al quran. Sebagaimana telah diungkapkan oleh Al-Suyuti38
 bahwa seorang mufasir
 harus mempelajari ilmu qiraat, karena dengan ilmu tersebut akan mengetahui cara
 pengucapan al quran, juga dengan qiraat akan dapat menyingkap makna-makna al
 quran yang tidak dapat diketahui dengan satu qiraat atau bacaan, dan dengan qiraat
 akan dapat mentarjih makna-makna yang sesuai dari berbagai bentuk bacaannya.
 Hal ini dapat kita fahami bahwa dalam menafsiri al quran harus benar-benar
 pakar dan mengerti dengan nash-nash al quran dan harus faham dalam berinstinbat
 pada hukum-hukum syar‘i.
 Dr. Al Zahabi mengatakan ―qiraat mempunyai peran penting dalam penafsiran
 alquran yaitu sebagi referensi utama dalam tafsir al quran dengan al quran,
 sebagaimana diriwayatkan dari Mujahid: ―Kalau saya membaca qiraat Ibnu Mas‘ud
 sebelum bertanya Ibnu Abas saya tidak perlu banyak menanyainya tentang apa yang
 saya pertanyakan kepadanya.‖39
 Hal ini sebagai bukti bahwa qiraat sebagai referensi penting dalam penafsiran
 al quran dengan al quran dan qiraat Ibnu Mas‘ud bukan termasuk qiraat yang
 mutawatir, akan tetapi termasuk tafsir atau boleh dipakai sebagai penafsir al quran.
 37
 Ibn Jazarî, Taqrîb al-Nasyr fî al-Qirâ’at al ‘Asyr (Cairo: Dâr al-Hadits, 2004), h. 28. 38
 Al-Suyutî, al-Itqân fî ‘Ulûm al-Qur’ân (Beirut: Dâr al-Kutûb al-‘Ilmiah, tth), juz 2, h. 398-
 399. 39
 Al-Zahabî, Tafsîr wa al-Mufassirûn, juz 1, h. 42.
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 D. Pro dan Kontra Ragam Qirâ’ât dalam Tafsir
 1. Tokoh Pendukung Qirâ’ât dalam Tafsir
 - Al Tabari
 Al Tabari adalah salah satu mufasir klasik yang mempunyai banyak perhatian
 terhadap qiraat. Mengenai perhatiaannya terhadap qiraat ia tidak terbatas pada qiraat
 yang mutawatir saja, banyak ditemui qiraat-qiraat syazzah yang ia pakai daam
 tafsirnya. Bahkan, terdapat juga qiraat yang mutawatir dihukumi syazah setelah
 melihat dari pengungkapan makna-makna yang terkandung didalamnya.
 - Zamakhsyari
 Zamakhsyari juga termasuk mufasir klasik yang mempunyai perhatian
 terhadap qiraat. Karakteristik tafsirnya yang banyak mengandung tafsir balaghi atau
 bahasa, tentu tidak dapat terlepas dari qiraat yang ada hubungan erat dengan kaedah
 bahasa arab.
 - Ali al Sabuni
 Dalam salah satu karya Ali al Sabuni ―tafsir ayat al Ahkam‖ mempunyai
 perhatian khusus terhadap qiraat. Berbeda dengan salah satu karyanya juga ―Shafwah
 al Tafasir‘‘ kurang berperhatian terhadap qiraat. Hal ini sebagai bukti bahwa ia
 memakai qiraat yang berimplikasi terhadap ayat-ayat ahkam, sehingga lebih fokus
 dalam pembahasan karya tafsirnya.
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 BAB III
 RAGAM QIRÂ’ÂH DALAM LITERATUR TAFSIR
 A. Qirâ’âh Dalam Tafsir Klasik
 1. Tafsir al-Ṯabarîrepresentative Tafsir Klasik
 Sejak abad ke II para ulama telah berusaha memenuhi kebutuhan
 masyarakatnya akan adaya sebuah penjelasan ayat-ayat al-Qur‟an (baca :
 tafsir) yang bersumber dari atsar yang kemudian dikenal dengan tafsir bi
 al-Ma’tsûr 1. Namun kitab-kitab tafsir pada abad ini tidak menyisakan
 sebuah karya yang sampai kepada kita. Karya tafsir bi al-ma’tsur baru
 dapat terwujud pada abad III H yaitu tafsir karya Muhammad bin Jarir al-
 Ṯabarîyang diberi judul “Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an”. 2
 Untuk lebih jelas berikut akan dijelaskan profil al-Thabari dan karya
 tafsirnya.
 a. Al-Tabari: Pemikir Besar Islam tahun 251 – 310 H/838 – 923 M.
 Abu Ja‟far Muhammad bin Jarir al-Thabari lahir di Tabaristan
 tahun 923 M. Al-Thabari memperoleh beragam keilmuannya melalui
 rihlah Ilmiah baik antar kota ataupun antar Negara.3 Di Baghdad, al-
 Thabari belajar kepada Imam Ahmad bin Hanbal sampai Ibn Hambal
 wafat pada tahun 241 H. Di Kufah belajar qira‟at kepada Sulaiman
 bin Abdurrahman bin Hammad (w. 252 H) dari Khalad bin Khalid al-
 Sairafi (w. 220 H), seorang pemimpin yang terpercaya dan terkenal,
 dari Umar bin Ahmad al-Kindi, salah satu periwayat dalam silsilah
 Hamzah, salah satu imim tujuh.4
 1 Tafsir bi al-ma’tsûr adalah menafsirkan al-Qur‟an dengan; 1) al-Qur‟an, 2) Sunnah, karena
 ia berfungsi menjelaskan al-Qur‟an, 3) Perkataan sahabat, karena merekalah yang lebih mengetahui al-
 Qur‟an, atau 4) Dengan perkataan tokoh-tokoh besar tabiin, karena secara umum mereka menerima
 perkataan tersebut dari para sahabat. (Lihat Mannâ‟ al-Qattan, Mabâhits fî Ulûm al-Qur’ân, h.350). 2 Ignaz Goldzhiher, Mazhab Tafsir dari Klasik Hingga Modern, (Depok, elSad Press, 2006),
 Cet. III, h. 112. 3 Berawal dari pendidikan orang tuanya sehingga ia hafal al-Qur‟an pada usia 7 tahun, shalat
 berjama‟ah bersama orang-orang dewasa sejak usia 8 tahun dan mampu menulis hadis sejak usia 9
 tahun. Lihat, Syu‟aib al-Arnaut, Siyâr A’lam al-Nubalâ’, (Beirut; Muassasah al-Risalah, 1992), Jilid
 IV, h. 267. 4 Labib Said dari Ibnu al-Jazari dalam kitab Gâyât al-Nihâyah, Jilid I, h. 172 (Lihat Labid
 Said, Difâ’an al-Qirâ’at al-Mutawâtirah: fî Muwajihah al-Thabâri al-Mufasir, (Kairo; Dâr al-
 Ma‟arif), h.10-11.
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 Setelah dari Kufah, al-Thabari ke Mesir belajar sastra (Adab)
 kepada Abu al-Hasan al-Siraj al-Masri, referensi para ulama dibidang
 adab, Rihlah dilanjutkan ke Syam. Disitu, al-Thabari belajar qira‟at
 lagi kepada Abbâs bin Wahid al-Bîruti dengan riwayat Syamiyyî.
 Dari Syam, dia kembali ke Mesir belajar fiqh madhab Syafi‟î kepada
 al-Rabi‟ bin Sulaimân al-Marâdi.5 Berikutnya al-Thabari ke Basrah
 untuk mencari ilmu kepada Muhammad bin Mûsa al-Harasyi, Imad
 bin Mûsa al-Qazaz, Muhammad bin Abdu al-A‟la al-Sin‟âni, Bisyri
 bin Mu‟az, Abi al-Asy‟ast, Muhammad bin Basyar Bundar,
 Muhammad bin Mu‟anna dan lain-lain.6
 Dunia Barat juga sangat menghargai prestasinya yang
 cemerlang. Al-Al-Ṯabarî dikenal sebagai bapak sejarah Islam, melalui
 karyanya Tarikh al-Muluk. Kitab ini merupakan sumber primer paling
 kaya tentang masa-masa awal dalam sejarah Islam. Kemasyhuran al-
 Al-Ṯabarî bagi sarjana Timur lebih dari itu, karena bagi mereka dia
 juga termasyhur karena popularitas karya-karyanya dalam bidang
 ilmu-ilmu keagamaan.7 Namun kenyataannya, karya-karyanya dalam
 bidang agama (hadis, fiqh dan lain-lain) telah redup dari kehidupan
 nyata sejak masa-masa awal bahkan kebanyakan telah hilang,
 sebagaimana juga mazhab fiqh yang dibangun olehnya dengan
 kajiannya yang independen tidak dapat bertahan sampai sekarang.8
 5 Muhammad Arif Usman al-Hardi, Al-Qirâ’at al-mutawatiroh, h.39.
 6 Ahmad Muhammad al-Hûfî, al-Thabâri, (Kairo; Muhammad Taufiq Uwaidah, 1970) h. 4.
 7 Karya-karya al-T{abari> antara lain 1) Amtsilât al-Udul min al-Latîf, kitab yang menjelaskan
 tentang utsûl fikih, ijmak, khabar ahad, nasikh-mansukh dalam hukum, dan perbuatan para Rasul yang
 disertai dengan ijtihad. Kitab ini mencakup masalah fikih dan hadis. 2) Al-Khafif fi Ahkâm Syarâi’ al-
 Islâm, kitab yang diringkas dari kitab al-Latif. 3) Basît al-Qaul fî Ahkâm Syarâi’ al-Islâm, isi kitab ini
 antara lain menjelaskan nama-nama ulama beserta mazhabnya dari para Sahabat Nabi. 4)Adab al-Nufûs
 al-Jayyidah wa al-Akhlak al-Nafîsah, kitab yang membicarakan tentang keraguan dan perilaku hati,
 doa dan keutamaan al-Qur‟an beserta dalil-dalilnya. 5) Tahzîb al-Atsar, Adab al-Qudât wa al-Mahadir
 wa al-Sijilât, Al-Tahzîb min Musnad al-‘Asyrah, Musnad Ibnu Abbâs ila Hadîs al-Mi’râj. Lihat
 Muhammad Husain al-Zahabi, al-Tafsîr wa al-Mufassirûn, Jilid I, h. 148. 8 Sebagian ulama juga mengatakan bahwa al-Tabâri mempunyai mazhab yang bernama al-
 Jarîriyah, nama yang dinisbatkan kepada ayahnya. Namun, mazhab tersebut tidak bertahan lama
 seperti mazhab-mazhab Islam lainnya. Mazhab tersebut lebih mendekati mazhab Syâfi‟I dari segi teori,
 kedekatan ini tampak ketika al-Thabari berijtihad dengan berpegang pada mazhab Syâfi‟i. Terdapat
 perbedaan antara mazhab al-Jarîriah dan mazhab Syâfi‟I dari segi cara mengaplikasikan sebuah kaidah.
 Mazhab al-Jarîriah juga berbeda dengan mazhab Hambâli, meskipun mazhab al-Jarîriah mengambil
 hadis dari Ahmad bin Hambâl sebagai dalil, bukan pada kaidah fikihnya. Muhammad Husain al-
 Zahabi, Tafsir wa al-Mufassirun, (Kairo; Maktabah Wahbah, t.th.), Jilid I, h. 148. Lihat juga, Ignaz
 Goldzhiher, Mazhab Tafsir dari Klasik Hingga Modern, (Depok, elSad Press, 2006), Cet. III, h. 112-
 113.
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 Karya monumental al-Ṯabarîyang sampai saat ini msih
 banyak memberikan kemanfaatan adalah tafsir Jamî al-Bayân ‘an
 Tâ’wîl Ay al-Qur’an. Penamaan ini bertujuan untuk membukakan
 jalan umat supaya dapat memahami al-Qur‟an dengan detail melalui
 metode dan ta’bîr. Adapun pemahaman tafsirnya, tidak tertuju pada
 makna lafalnya saja tanpa menjaga susunan dan kalimat yang jelas,
 namun pemahaman itu juga disertai maksud yang sesuai dengan
 syariat, akal, dan bahasa.9
 b. Tafsir al-Tabari: Kiblat Tafsir bi al-Ma’tsur
 Karya besar al-Thabari Jamî al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-
 Qur’an ditulis pada akhir abad ketiga, yaitu ketika ia menuliskan
 kepada para muridnya sejak tahun 283-290 H.10
 Meskipun kitab ini
 sempat hilang, namun masih terdapat tulisan nuskhah (salinan yang
 sesuai dengan aslinya) pada pemerintah Hamud bin Abdu al-Râsyid,
 seorang pejabat Najd yang mencetak dan menyebar kitab tersebut
 sampai sekarang.11
 Adapun metodologi penafsiran yang telah dilakukan oleh al-
 Thabari dalam Jâmi’ al-Bayân-nya adalah sebagai berikut :
 1) Penafsiran al-Qur‟an dengan al-Qur‟an
 2) Penafsiran al-Qur‟an dengan Sunnah
 3) Kejelian Sanad
 4) Menggunakan Ilmu Bahasa
 5) Berhujjah dengan Syi‟r
 6) Penyebutan Qira’at
 7) Mendiskusikan Pendapat para Ahli Fikih
 8) Menafsirkan ayat secara runtut Mushaf
 Metodologi penafsiran tersebut menunjukkan bahwa sumber
 penafsiran yang dipakai adalah bi al-ma’sur. Sedangkan metode
 penafsirannya adalah tahlili, sebuah metode yang mengharuskan
 9 Muhammad Bakar Ismâ‟il, Ibnu Jarîr wa Manhâjuhu fî al-Tafsîr, h. 34-35.
 10 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, (Beirut: Dâr al-Fikr, 1984),
 Jilid I, h. 4. 11
 Mannâ‟ Khalîl Qattan, Mabâhist fî Ulûm al-Qur’ân, h. 363.
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 mufassir untuk menafsirkan ayat secara runtut sebagaimana urutan
 mushaf al-Qur‟an dengan penafsiran yang analitis sesuai keluasan
 keilmuannya. Oleh karenanya, dengan metode ini biasanya mufassir
 terlihat kecenderungan keahliannya atau diistilahkan dengan corak
 tafsir.
 Corak tafsir al-Ṯabarî adalah atsari, karena setiap
 penafsirannya selalu bernuansa atsar dalam hal ini yang banyak
 ditorehkan adalah pendapat sahabat dan tabiin serta tabi’ al-tabi’in.
 Disamping itu al-Ṯabarîjuga meletakkan consensus (ijmak) umat pada
 tingkatan tertinggi. Dengan makna ini, dia menyusun bentuk-bentuk
 penafsirannya yang diriwayatkan dari kalangan perawi terpercaya,
 ayat demi ayat kemudian mensistematisasikan sebagian satu dengan
 lainnya menurut perbedaan isnad yang diriwayatkan olehnya.
 Al-Ṯabarî tidak hanya menyebutkan riwayat lengkap dengan
 para rawinya, namun juga mengkritisi beberapa rijal sanad. Dari jalur
 tersebut. Dia tidak mengerjakan hal itu sambil lalu, bahkan dia
 menggunakan juga metode kritik yang telah banyak digunakan di
 dunia Islam sejak masa awal pada silsilah rijal sanad. Ketika sebuah
 riwayat tidak dapat dipercaya, maka dia akan menjelaskannya apa
 adanya.12
 Bahkan kepada para periwayat Ibnu Abbas yang telah
 mempunyai derajat dan pengakuan tinggi, dia masih menggunakan
 metode kritik sanad dengan leluasa. Imam Mujahid adalah salah satu
 referensi al-Al-Ṯabarî, namun dalam beberapa hal al-Al-Ṯabarî juga
 mengkritisinya, ia berkata: “Pendapat Mujahid bertentangan dengan
 consensus umat yang tidak mungkin berdusta”.13
 Seperti itu pula dia
 menjelaskan hal ihwal Dlahak14
 dan para periwayat lainnya dari Ibnu
 Abbas.15
 12
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h. 26 (ayat 229 surat
 al-Baqarah), Jilid II, h. 294 (ayat 234 surat al-Baqarah), Jilid III, h. 39 (ayat 263 surat al-Baqarah), Jilid
 XII, h. 5 (ayat 86 surat Hud). 13
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, J ilid I, h. 25, Jilid XV, h. 90
 (ayat 81 surat al-Isra‟). 14
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h. 39, disana dia
 juga melemahkan riwayat sanad Abu Zuhair, Juwaibir dan al-Dlahak dari Ibnu Abbas. 15
 Ignaz Goldzhiher, Mazhab Tafsir dari Klasik Hingga Modern, (Depok, elSad Press, 2006),
 Cet. III, h. 114-115.
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 Sebagai mufassir awal, Al-Ṯabarî meletakkan qira’at dalam
 pola penafsirannya. Dia termasuk figure mufassir yang cukup toleran
 pada qira‟at-qira‟at, selagi perbedaan itu tidak menyentuh pada
 substansi makna secara signifikan. Al-Al-Ṯabarî mengatakan,
 “Dengan qira’at apapun para sarjana membaca qira’at-qira’at ini,
 maka mereka benar, meskipun saya secara pribadi lebih menyukai
 untuk tidak melampaui qira’at yang sudah masyhur”.
 2. Penyebutan Ragam Qira’ah dalam Tafsir al-Al-Ṯabarî
 Sebagaimana telah disebutkan dalam bab pertama bahwa
 penelitian ini hanya mengambil dua surat yaitu al-Fatihah dan al-Baqarah.
 Karena surat al-Baqarah terdiri dari 286 ayat dan tergolong dalam surat
 yang panjang (thiwal), maka dalam sub bab ini akan dibagi tiga yaitu surat
 al-Baqarah dalam juz pertama, surat al-Baqarah dalam juz kedua dan surat
 al-Baqarah dalam juz tiga.
 Al-Al-Ṯabarî banyak sekali menyebutkan pendapat-pendapat imam
 qira’at baik yang mutawatir ataupun syaz}. Khusus tafsir al-Al-Ṯabarî,
 pelacakan diarahkan pada penyebutan qira’at yang syaz}.
 a. Q.s. al-Fatihah
 Pada ayat الدين يوم لك ما al Thabari menyebutkan macam macam
 qiraat pada lafal مالك :
 1). Terdapat qiraat اللكل مم
 2). Terdapat qiraat مم لكل
 3). Terdapat qiraat اللكم مم
 Pada tiga macam bacaan tersebut ia tidak ingin banyak membahas
 secara keilmuan qiraatnya, karena hal tersebut sudah banyak di bahas pada
 kitab-kitab qiraat, dan konsentrasi pembahasan pada tiga bacaan tersebut
 adalah dari segi penafsiran saja.16
 Al-Thabari menjelaskan bahwa diantara para ahli bahasa Arab
 tidak ada yang memperdebatkan asal kata dari bacaan اللكل hanya , مم لك dan مم
 saja ia menjelaskan perbedaan penafsiran pada kata-kata tersebut yaitu
 16 al-Tabari, Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 65, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984.
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 اللكل bermakna bahwa tidak ada seseorangpun yang memiliki kekuasaan مم
 atau kebijaksanaan pada hari kiamat sebagaimana kekuasaan mereka
 ketika di dunia.
 Sedangkan bagi yang membaca dengan اللكل bermakna bahwasanya مم
 kekuasaan murni hanya milik Allah pada hari kiamat tidak ada dari
 makhluk Allah memiliki kekuasaan sebagaimana ketika mereka di dunia
 yang sangat sombong, dictator atas kekuasaan mereka, maka mereka pada
 hari ini percaya akan kehinaan diri mereka yang tidak ada kemampuan
 apapun.17
 Dari kedua makna tersebut al Thabari memilih makna yang lebih
 tepat adalah bagi yang membaca dengan مم لكل , karena keputusan atau
 ketetapan atas kekuasaan sendiri sudah pasti karena dirinya sendiri yang
 maha memiliki atau maha kuasa.18
 Sedangkan bagi yang membaca dengan “ اللكم dibaca dengan nasab ”مم
 atau fathah bermakna sifat kebingungannya pada lafal نستعين وإياك نعبد اياك
 jadi seakan-akan bermakna : نستعين وإياك نعبد إياك الدين يوم مالك 19
 .
 Namun pada bacaan ini, ia menjelaskan ketidak absahan bacaan
 tersebut, karena para qura telah sepakat atas penolakan terhadap bacaan
 tersebut.20
 Pada ayat ( ع يهم غيرالمغضوب ) al Thabari menyebutkan dua macam
 Qiraat pada kata غير yaitu :
 رل .(1 يي di baca dengan jer / kasroh غم
 رم .(2 يي .di baca dengan nasab / fathah غم
 Ia menjelaskan bahwa para ulama sepakat membaca dengan “ غيرل”
 , namun ia memperbolehkan membaca dengan “ رم يي akan tetapi bacaan ”غم
 tersebut adalah Syadz.21
 17
 al-Thabari , Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 65, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984. 18
 al-Thabari , Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 65, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984. 19
 al-Thabari , Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 67, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984. 20
 al-Thabari , Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 68, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984. 21
 al-Thabari , Jami‟ al-Jami‟ al Bayan „an Ta‟wil Ay alQur‟an, h. 78, Jilid I, Beirut : Dar al-
 Fikr, 1984.
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 Kemudian ia menjelaskan kedua makna tersebut, namun iapun
 memilih/mentarjih bacaan dan makna yang lebih tepat adalah bacaan yang
 pertama yaitu yang mutawatir. Dengan kedua penjelasan tersebut
 mencerminkan bahwa al Thabari tidak fanatic terhadap Qiraat mutawatir
 saja walaupun ia mentarjihnya, ia memperbolehkan pemaknaan dengan
 qiraat Ayadz.
 Metode al Thabari dalam penyebutan Qiraat-Qiraat tersebut tanpa
 menyebutkan nama-nama Qura‟nya baik yang mutawatir dan yang Syadz,
 hal ini sudah sesuai dengan perkataannya dalam muqodimah penyebutan
 qiraat, ia tidak perlu menyebutkan / sangat mengkritisi segi Qiraat, karena
 sudah banyak rujukan kitab Qiraat, dan Ia lebih konsen terhadap
 pemaknaan / penafsirannya saja.
 b. Q.s. al-Baqarah
 1. Ayat18 terdapat lafadz صم بكم عمي yang memiliki 2 bacaan yaitu
 bacaan rafa‟ dan nasab صما بكما عميا Dari kedua bacaan ini, al-
 Al-Ṯabarî mentarjih yang bacaan rafa’ karena sesuai dengan khât
 Usmani22
 .
 2. Ayat 31. Pada kalimat ععمم م م م ام ام م terdapat perbedaan penakwilan
 pada lafal ام ام م , antara lain nama-nama Malaikat, ada yang
 berpendapat nama-nama keturunan Adam. Penakwilan yang benar
 menurut al-Thabari adalah nama-nama keturunan Adam dan para
 Malaikat, tidak mencakup nama-nama makhluk yang lain.23
 Kemudian pada lafal مث عرضهم terdapat qiraat syazzah yang berbunyi
 qiraat tersebut adalah qiraat Ibnu Mas‟ud. Sedangkan , مث عمرمضمهه
 Ubay bin Ka‟b membaca dengan ا . مث عرضمهم24
 Penakwilan yang
 menggunakan kata ganti ha dan mim ( هم ) pada lafal عمرمضمههم (berarti
 nama-nama Bani Adam dan para Malaikat. Sedangkan yang
 memakai kata ganti ha dan alif (ا ) atau ha dan nûn ( ه ) berarti
 mencakup nama-nama hewan dan ciptaan yang lain. Apabila qiraat
 Ibnu Abbas dan Ubay penakwilannya seperti itu maka dapat
 22
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.126 23
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.216. 24
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.217.
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 diterima kebenarannya dari segi bahasa Arab saja, namun qiraat
 tersebut dikatakan syaz}z}ah karena tidak sesuai dengan rasm
 Usmani.25
 Jadi al-Thabari menggunakan qiraat syazzah sebagai
 dukungan terhadap penafsirannya, karena bacaan tersebut dapat
 berimplikasi terhadap kesesuaian penakwilannya dan juga ia
 menerimanya karena kesesuaian dari segi bahasa Arab.
 3. Ayat 58. Al-Al-Ṯabarî menyebutkan adanya dua macam qiraat
 pada lafal حطة, yaitu bacaan rafa’ (damah) dan nasab (fatah).
 Namun, ia mentarjih bacaan yang rafa’ (damah) karena menjadi
 khabar26
 nya mubtada’27
 yang terbuang (khabar limubtada’
 mahzûf), yang berarti “kita telah masuk dipintu dengan bersujud
 maka terhapuslah dosa kita”, makna ini sesuai dengan takwilan al-
 Râbi‟ bin Anas, Ibnu Abbâs, dan Ibnu Zaid.28
 Pada qira’at ini al-
 Thabari tidak menisbatkan kepada qari-nya hanya menyebutkan
 pendapat sahabat yang membaca dengan nasab pada kata حطة , dan
 bacaan nasab (حطة) adalah bacaan syazzah yang dinisbatkan
 kepada Ibnu Abi „Ablahh.29
 Imam sepuluh yang mutawatir sepakat
 membaca dengan rafa’ dan tidak ada satupun dari mereka yang
 berbeda bacaannya.
 4. Ayat 61. Pada ayat ini, al-Thabari menjelaskan adanya perbedaan
 para qa>ri pada lafal مصر , kebanyakan para qari30
 membaca dengan
 tanwin pada lafal مصر dan sebagian yang lain membaca مصرم dengan
 tanpa tanwin dan membuang huruf alif.31
 Bagi yang membaca
 25
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.216-217. 26
 Khabar adalah kalimat yang sudah tersusun dan mempunyai makna yang sempurna bersama
 mubtada’ (Lihat Muhammad Muharrar al-Misri, dkk, Mabadi fi Qawâ’id al-Lughâh al-‘Arâbiah, (Arab
 Saudi: Wizarah al-Ma‟arif al-Mudiriah al-„Ammah li al-Abhâs wa al-Manâhij wa al-Mawâd al-
 Ta‟limiah Idârah al-Kutub wa al-Makta bât al-Madrâsiah, 1981), cet. 5, h. 52. 27
 Mubtada’ adalah isim yang jelas, dibaca rafa’, dan terletak pada awal kalimat. (Lihat
 Muhammad Muharrar al-Misri, dkk, Mabadi fi Qawâ’id al-Lughâh al-‘Arâbiah, h. 52. 28
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 301. 29
 Telah dinukil oleh al-Bii dari kitab Syawaz al-Qirâ’at karya al-Karmany, h.293 Ibnu Abi
 „Ablah adalah Ibrâhim bin Abi „Ablah, nama aslinya Syamar bin Yaqazan bin al-Murtahal, dengan
 julukan Abu Ismâil , Abu Ishâq , atau Abu Sa‟id al-Syâmsy al-Damasyqy, di katakan juga al-Ramly
 atau al-Maqdisi, Siqah, termasuk Tabiin yang mempunyai qiraat berbeda, adapun kesahian sanadnya
 perlu dikaji ulang (menurut Ibnu al-Jazari) (Lihat Al-Bili, al-Ikhtilâf Baina al-Qirâ’at, h.416. 30
 Maksud para qari disini adalah semua imam sepuluh yang qiraatnya mutawatir, karena
 diantara mereka tidak ada perbedaan bacaan. 31
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 313.
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 dengan tanwin ( مصر), kalimat tersebut mengandung makna “kota
 dari beberapa kota, bukanlah kota Mesir yang sebenarnya”.
 Sehingga apabila dibaca مصر , maka ayat tersebut adalah “pergilah
 ke kota dari beberapa kota, karena kalian berada di pelosok. Kalian
 tidak akan mendapatkan apa yang kalian pinta di pelosok itu, tetapi
 (apa yang kalian minta) ada dibeberapa desa dan kota. Jadi, apabila
 kalian pergi ke kota, kalian akan mendapatkan kehidupan.32
 Bacaan dengan tanwin ( مصر ) sesuai dengan kata mushaf „Usmâni,
 karena dalam mushaf masiht terdapat huruf alîf, seperti lafal قو رير dengan tanwin. Al-Thabari berpendapat bahwa makna قو رير م فضة
 yang benar adalah ; “Musa memohon kepada Allah supaya
 memberi kepada kaumnya dengan permintaan mereka yaitu
 meminta tumbuh-tumbuhan yang telah di jelaskan Allah dalam
 kitabNya (Taurat), sementara mereka berada di bumi yang benar-
 benar kering. Kemudian, Allah mengabulkan doa Nabi Musa dan
 memerintahkannya pergi bersama kaumnya untuk menetap di
 suatu tempat yang terdapat tanaman-tanaman yang mereka minta,
 karena tanaman yang mereka minta tidak akan tumbuh kecuali
 dibeberapa desa dan kota, kemungkinan tempat tinggal tersebut
 adalah Mesir atau Syam”. Jadi, bacaan yang benar menurut al-
 Thabari adalah bacaan dengan alîf dan tanwin ( مصر ), karena
 bacaan tersebut sesuai dengan khat mushaf „Usmani. Sehingga,
 bacaan tersebut tidak dapat dibaca tanpa tanwin dengan membuang
 alif kecuali bagi yang berhujah dengan qiraat tersebut.33
 5. Ayat 61 :
 Pada lafal فومها al-Thabari menyebutkan berbagai macam pendapat
 sahabat atas makna tersebut, diantara mereka adalah:
 a. Terdapat tiga riwayat34
 yang diterima oleh al-Thabari bahwa „Ata‟ dan
 Mujahit memaknai lafal فومها adalah roti.
 32
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 313. 33
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 315. 34
 Tiga riwayat yang dimaksud adalah : pertama, diriwayatkan dari Muhammad bin Basyar
 dari Abu Ahmad dan Muamil dari Sufyan dari Ibnu Abi Najih dari Ata‟, kedua, diriwayatkan dari
 Ahmad bin Ishaq dari Abu Ahmad dari Sufyan dari Ibnu Jurej dari Ata‟ dan Mujahid; dan ketiga,
 diriwayatkan dari Zakariya bin Yahya bin Abi Zaidah dan Muhammad bin „Umar dari Abu „Asim dari
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 b. Qatadah dan Hasan mengartikan suatu biji-bijian yang biasa dipakai
 orang-orang untuk membuat roti.
 c. Husain mengartikan lafal فومها adalah gandum
 4. Ibnu Abbas mengartikan lafal فومها adalah gandum dan roti.
 5. Menurut dialek Bani Hasyim bermakna gandum.
 Al-Râbi‟35
 berpendapat bahwa فومها adalah ا terdapat pada ث هو مهم
 sebagian qiraat ا karena disebutkan dalam bahasa Arab kuno bahwa ث هو مهم
 gandum dan roti semuanya termasuk fum.36
 Sebagian sahabat ada yang mengartikan bawang putih, bagi yang
 mengartikan bawang putih mereka bersandar pada qiraat Abdullah bin
 Mas‟ud ا dengan tsa’. Menurut al-Thabari jika bacaan tersebut benar ث هو مهم
 maka ia termasuk huruf yang dig anti (mubaddalah) seperti ucapan orang
 Arab لعمغا فري مغاثري – ثا ثى – لأل ثا ىف dan masih banyak beberapa contoh
 digantinya huruf fa’ dan tsa’.
 Pada penakwilan tersebut, al-Thabari tidak memilih, ia hanya
 memparkan pendapat para ahli takwil terhadap makna lafal فومها , dan al-
 Thabari hanya mengomentari keberadan qiraat Abdullah bin Mas‟ud.
 ~ al-Baqarah Ayat 78 :
 Sebagiaan qari menyebutkan bacaan م مام dengan tahfîf dan tasydid
 seperti bentuk jamak dari kata م فمااح dan قمرقهور, yaitu مم امتيح dan ق مرم قره. Sesungguhnya ya jamak ( ketika dibuang maka ya aslinya harus ( ممام
 dilakukan tahfîf ( sebagaimana tahfîf yang dilakukan ketika ,( م مام
 menjamak kata مثامىف – لم ث يمة , 37
 seperti yang terdapat dalam syairnya Zuher
 bin Abi Salma:
 اوو ي مفم مفم مثماىف م فا ىف ممفرم مهرم ح م ه يا م مBagi yang membaca dengan tasydid pada huruf ya ( ممام ), ya jamak
 dapat disetarakan dengan lâm pada wazan فمفاملي, sehingga menjadi ممام ىي .
 Isa bin Maimun dari Ibnu Abi Najih dari Mujahid. (Lihat Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an
 Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.310-311. 35
 Al-Râbi‟ adalah Hasan bin Al-Râbi‟ bin Sulaiman al-Baiji kemudian al-Qursi, Abu „Âli al-
 Kûfi al-Burani al-Hisar, dikatakan juga al-Khasyab, ia meninggal pada tahun 221 H, termasuk sesepuh
 tabi‟ tabiin. 36
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.312. 37
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 376.
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 Apabila terdapat dua ya, salah satu dari ya tersebut harus dimasukkan dan
 menjadi satu dengan tasydid, yaitu menjadi 38. ممام
 Menurut al-Thabari bacaan yang benar adalah bacaan tasydid ( ممام ), karena para qari sepakat bahwa qiraat tersebut sudah menyebar kesahihan
 tersebut. Sedangkan bagi yang membaca dengan tahfîf ( ممام ) hukumnya
 syazzah, bahkan dikatakan “salah” bagi yang membaca dengan tahfîf.39
 Dari Kedua macam qiraat tersebut, al-Thabari tidak menjelaskan para
 qarinya. Adapun bacaan tahfîf dan berharakat fatah apabila wasl
 (bersambung) adalah Qiraat Abu Ja‟far. Selain Abu Ja‟far, Sembilan imam
 dari sepuluh qari yang qiraatnya mutawatir membaca dengan tasydid.40
 Jadi, jelas bahwa kedua qiraat tersebut adalah mutawatir, baik yang
 tasydid atau tahfîf, karena keduanya berasal dari qiraat yang sepuluh.
 Meskipun al-Thabari menghukumi syazzah terhadap qiraat yang tahfîf,
 namun ulama telah sepakat bahwa tidak boleh adanya pengingkaran atau
 penolakan terhadap bacaan yang mutawatir, walaupun hanya satu qari yang
 membaca dengan tahfîf. Tetapi, yang harus diperhatikan di sini adalah
 istilah syazzah yang dimunculkan oleh Al-Thabari, bahwa suatu qiraat
 dapat dikatakan syazzah apabila berbeda dengan mayoritas qari.
 ~ al-Baqarah Ayat 88 :
 Para qari berbeda bacaan pada lafal غعفح yaitu membaca tahfif (ringan)
 dengan member harakat sukun pada huruf lâm ( غعفح), bacaan ini adalah
 bacaan mayoritas qari,41
 dan sebagian qari ada yang membaca dengan tasqil
 (berat) pada huruf lâm harakat damah ( غعفح)42.
 Bagi yang membaca غعفح, mereka menakwilkan “bahwa mereka
 berkata hati kami tertutup, lafal غعفح adalah bentuk jamak dari kata غعفم ,
 bermakna “ia tertutup” seperti seorang lelaki yang belum dikhitan غعفم . Dalam hal ini, qiraat tersebut tidak boleh dibaca dengan tasqil (membaca
 38
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 376. 39
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 376-377. 40
 Lihat Abdul Fatah al-Qâdi, al-Budûr al-Zâhirah fî al-Qirâ’at al-‘Asyr al-Mutawâtirah min
 Tariq al-Syâtibiyah, h.43. 41
 Mayoritas qura maksudnya adalah semua imam sepuluh yang mutawatir dan lainnya,
 mereka sepakat dengan bacaan tahfif. 42
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 406.
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 dengan berat atau damah) pada huruf ‘ain فف ح kecuali dalam keadaan darurat
 pada syiir, seperti yang diucapkan Tarfah bin al-„Abd.43
 ر منها ر شقر يها ل فيان ف جمعسنا Bagi yang membaca غعفح, maka maknanya adalah “hati kami tertutup
 untuk ilmu, dengan maksud bejana”.
 Kata غعفح adalah bentuk jamak dari kata ( غغفح ) seperti kata kitâbun –
 kutubun, maka takwilnya adalah “dan orang-orang Yahudi berkata hati
 kami tertutup untuk ilmu”.44
 Setelah menyebutkan kedua macam qiraat tersebut, al-Thabari
 mentarjih bacaan yag pertama, yaitu bacaan tahfif ( غعفح), maknanya “ia
 dalam keadaan tertutup”. Ia mentarjih qiraat ini karena sesuai dengan
 kesepakatan para qari dan ahli takwil. Sedangkan bacaan yang kedua ( غعفح), ia menghukumi bacaan tersebut syazzah karena tidak sesuai dengan kaidah
 bahasa arab, meskipun ia tidak menisbatkan penyebutan qiraat tersebut
 kepada qarinya.
 ~ al-Baqarah Ayat 97-98 :
 Kata ربي terdapat beberapa macam dialek bacaan, ahli Hijaz
 mengucapkan kata ربي (dengan fatah pada jîm, ra, dan hamzah dan
 menambah huruf ya’ setelah hamzah) dan ا ي م bacaan ini sesuai dengan ,ميكم
 bacaan para ahli Kufah.45
 Al-Thabari menyebutkan bahwa Hasan Basri dan Abdullah bin Katsîr
 membaca مربي (dengan fatah pada huruf jîm dan membuang hamzah).
 Menurut Al-Thabari, bacaan seperti ini tidak boleh, karena tidak terdapat
 wazan ففعي dalam ucapan orang Arab, dan mereka membaca seperti ini
 karena menyangka nama tersebut adalah ‘ajam yakni bukan nama Arab
 seperti nama Samuel.46
 Bani Asad membaca dengan ربي م dengan huruf nûn. Di riwayatkan
 juga sebagian orang Arab membaca dengan م رم ي م , yaitu dengan manambah
 haruf alîf. Dan Yahya bin Ya‟mar membaca dengan م رم م , yaitu fatah pada
 huruf jîm dan hamzah dan lâm bertasydid.
 43
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 406. 44
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 406. 45
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 436. 46
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 436.
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 Kata م رم dan ا adalah mempunyai makna yang sama, yaiatu ‘abd ميكم
 atau ‘ubaid yang artinya hamba, sedangkan ي bermakna Allah, maka
 makna dari م رم مي م dan ا ي م adalah hamba Allah, makna ini sesuai dengan ميكم
 pendapat para sahabat, diantaranya: Ibnu Abbas, Ibnu Hamid, Abdullah bin
 Haris dan „Ikrimah.47
 Bagi yang membaca مربم ي juga mempunyai arti yang sama, yaitu
 hamba Allah. Begitu juga yang membaca م رم م م menyandarkan kata رب dan
 kepada nama Allah yang sudah diketahui di kalangan Arab dan bukan ميكا
 termasuk bahasa Suryani dan Ibrani.48
 Dengan qiraat ( ربي ), al-Thabari menolaknya karena tidak sesuai
 dengan kaidah bahasa Arab, karena ففي tidak ada dalam ucapan orang
 Arab.49
 Abdullah bin Katsîr termasuk dari Imam Sab‟ah dan qiraatnya
 sudah jelas kemutawatirannya dan tidak boleh diingkari oleh siapapun juga.
 Sedangkan Hasan Basri adalah termasuk periwayat qiraat syazzah dan
 boleh dilemahkan Karena tidak tergolong yang mutawatir, namun karena
 bacaan Hasan Basyri sesuai dengan bacaan Ibnu Katsîr, maka qiraat Hasan
 Basri dapat disejajarkan dengan yang mutawatir.
 Dari berbagai macam qiraat diatas mempunyai makna sama, yaitu
 Abdullah atau Ubaidillah bermakna Hamba Allah. Dan al-Thabari menolak
 qiraat yang tidak sesuai dengan kaidah bahasa Arab walaupun qiraat
 tersebut mutawatir.
 ~ al-Baqarah Ayat 100 :
 pada lafal ذ فرييح من ههم terdapat qiraat Abdullah yaitu قضه فرييح منهم dan ha’
 damîr (kata ganti) pada lafal ذ untuk makna ‘ahd atau janji, jadi maknanya
 adalah patutkah mereka setiap mengikat janji, segolongan dari mereka
 membatalkan janji tersebut”. Adapun lafal فرييح disini adalah sebuah jamaah
 yang tidak ada bentuk satuannya, sebagaimana lafal ييح (tentara) dan ر هح (suku) yang tidak ada lafal satuannya, sedangkan kata ganti mereka (م ) pada lafal منهم adalah Yahudi dari Bani Israil.
 50 Meskipun qiraat Abdullah
 47
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 437. 48
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 437. 49
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 436. 50
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.442.
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 tersebut adalah menyalahi khat mushaf „Usmani, namun menurut Abu
 Hayan dapat dipakai sebagai tafsir.51
 Al-Thabari mengatakan, lafal ذ makna aslinya dalam bahasa Arab
 yaitu melempar atau membuang, sehingga makna dari ذ فرييح من ههم adalah
 “diantara golongan mereka melemparkannya, oleh karena itu mereka
 meninggalkan, menolak, dan membatalkannya”.52
 Pada qiraat lafal ذ al-Thabari tidak mentarjih, hanya memaparkan
 bacaan dan maknanya. Menurut penulis, kata ذ juga mempunyai arti
 membatalkan ( قضهه ) atau melemparkan ( رحهه ), akan tetapi konteks kalimat
 pada ayat ini lebih tepat maknanya adalah membatalkan janji yang telah
 mereka ikat (sepakati).
 ~ al-Baqarah Ayat 104 :
 Pada lafal رم عنا al-Thabari menyebutkan qiraat Hasan Basri53
 yaitu
 dengan tanwin (رم عنا), yang bermakna “Janganlah kalian mengucapkan
 perkataan râ’inâ dari ru’unah, yaitu kebodohan yang sangat.54
 Menurut
 Abu Hayân terdapat sifat masdar yang terbuang yaitu لم ت مقهولهو قمول رم عنا.55
 Menurut al-Thabari, bacaan ini berbeda dengan rasm „Usmani dan
 tidak boleh membaca qiraat tersebut karena hukumnya syazzah serta keluar
 dari bacaan para mutaqaddimin dan mutaakhirin. Adapun sebab dibaca رم عنا karena ditanwinkan oleh lafal لم ت مقهولهو karena sebagai subjeknya. Sedangkan
 tidak dibaca dengan tanwin karena hal tersebut sudah diceritakan bahwa
 para kaum waktu itu mengucapkan kepada Nabi Muhammad “raa’ina”
 dengan makna problematikanya, ada beberapa kemungkinan yaitu karena
 mereka menghiraukannya dan mendekatkannya dengan apa yang telah Nabi
 sampaikan.56
 Kemudian, al-Thabari juga menyebutkan bacaan Ibnu Mas‟ud لم ت مقهولهو yang bermakna “Cerita tentang perkara yang saleh untuk jamaah رم عمو ا
 dengan memperhatikan mereka”, apabila bacaan ini benar, maksudnya
 51
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h.520. 52
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.442 53
 Abu Hayân menyebutkan yang membaca dengan tanwin pada lafal راعنا adalah : Hasan
 Basri, Ibnu Abi Laila. Abu Hayân, Ibnu Muhaisin. (Lihat Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr,
 Jilid I, h.542. 54
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 472. 55
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h.543. 56
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jili d I, h. 472.
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 adalah mereka melarang menggunakan istilah “ra’ina” dipakai diantara
 mereka dan Nabi Muhammad atau selainnya. Namun, al-Thabari sendiri
 tidak mengetahu kebenaran qiraat ini.57
 Al-Sâmin al-Halabi juga menyebutkan dua macam bacaan Abdullah
 bin Mas‟ud yaitu رم عمو ما dan رعمو ما , dan kalimat tersebut dibaca nasab yang
 didahulu oleh lafal nahi (larangan) pada fi’il amr (kata kerja yang
 menunjukkan arti perintah) tersebut adalah dari segi bab al-turuk, yaitu
 sesuatu yang harus ditinggalkan, dan inilah yang paling indah.58
 Jadi dari kedua qiraat syazzah di atas mempunyai makna yang
 berbeda, al-Thabari menegaskan tidak boleh membaca qiraat Hasan Basri,
 namun ia tidak menegaskan kebolehan dan tidaknya membaca qiraat Ibnu
 Mas‟ud. Tentu tidak ada ketetapan yang pasti bagi al-Thabari dalam
 kategori tertentu boleh dan tidaknya membaca qiraat syazzah. Adapun
 maksud ketidakbolehan membaca qiraat syazzah tersebut dapat juga
 diartikan tidak boleh dipakai untuk hujah.
 ~ al-Baqarah Ayat 106 :
 Pada takwil kalimat نسها terdapat perbedaan qiraat, ahli Madinah59
 dan Kufah60
 membaca نسها , menurut al-Thabari kalau membaca seperti itu
 maka ada dua macam takwil, salah satu takwilnya adalah “Wahai
 Muhammad, ayat mana saja yang Kami nasakh maka Kami rubah
 hukumnya atau Kami jadikan lupa kepadanya”.61
 Makna tersebut
 mengandung maksud adanya kehendak Allah untuk menjadikan
 Muhammad lupa.
 Disebutkan pada mushaf Abdullah bin Abbas ما نسك م آية ا نسخهاجني”makna takwilnya adalah “lupa , مبثعها
 62, begitu juga dalam mushaf al-
 A‟masy yang membaca ayat ini seperti dalam mushaf Abdullah bin
 57
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jili d I, h. 472. 58
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 332. 59
 Maksud ahli Madinah ini dari golongan imam sepuluh yang mutawatir adalah Imam Abu
 Ja‟far dan Imam Nafi‟ (Lihat Abdul Fatah al-Qadi, al-Budur al-Zahirah, h. 10). 60
 Maksud ahli Kufah dari golongan imam sepuluh yang mutawatir adalah Kisa‟I, „Asim, dan
 Hamzah (Lihat Abdul Fatah al-Qadi, al-Budur al-Zahirah, h. 10). 61
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 476. 62
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 476.
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 Abbas.63
 Mayoritas ahli takwil mempunyai takwilayan yang sama, antara
 lain Basyar bin Mu‟az dari Qatadah menakwili ما نسك م آية ا نسخها yang
 maknanya “Ia (Allah) menasakh ayat dengan ayat setelahnya, dan Nabi
 Muhammad membaca satu ayat atau lebih kemudian lupa dan hilang”.64
 Jadi, mereka menakwilkan dengan adanya sebab ketidaksengajaan untuk
 lupa.
 Hasan bin Yahya dari Qatadah menakwilkan kalimat tersebut bahwa
 “Allah melupakan Nabi Muhammad atas kehendaknNya dan Allah juga
 menasakh atas kehendakNya”. Sedangkan Ubaid bin Umair menakwili نسها kami mengangkatnya karena kalian.
 65
 Sementara itu, Suwar bin Abdullah dari Hasan menakwili نسها bahwa
 “Nabi Muhammad membaca al-Qur‟an, kemudian melupakannya”. Sa‟ad
 bin Abi Waqas juga mempunyai takwil yang sama, namun ia membaca
 ,dengan harakat fatah pada huruf sîn dengan tanpa huruf hamzah نسها
 dengan maksud subyeknya adalah untuk Rasulullah” seperti itulah
 maksudnya atau kamu melupakannya wahai Muhammad”.66
 Qiraat yang
 dibaca Sa‟ad bin Abi Waqas menurut Abu Hayan sesuai dengan qiraat
 Hasan dan Ibnu Ya‟mar.67
 Makna tersebut mengandung unsure kesengajaan
 dari pihak Nabi Muhammad untuk melupakan ayatnya.
 Al-Rabi‟ memberikan takwil نسها yaitu “kami mengangkatnya”, yang
 bermakna “Allah menurunkan sebagian dari al-Qur‟an kemudian
 mengangkatnya”.68
 Untuk takwil yang lain adalah “meninggalkan” berdalil dengan firman
 Allah 69
 yakni mereka meninggalkan Allah kemudian Allah سو هلل فنسيهم
 meninggalkan mereka. Maka takwilan dari ayat ini adalah “ayat mana saja
 yang Kami nasakh maka Kami mengubah hukumnya dan mengganti
 kewajibannya, Kami mendatangkan hal yang hal yang lebih baik dari yang
 Kami nasakh atau dengan hal yang sepadan”, takwilan seperti inilah yang
 63
 Abu Hayan, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h. 550. 64
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 476. 65
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 476. 66
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 476. 67
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h. 550. 68
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 477. 69
 Surah al-Taubah ayat 68
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 dipakai oleh mayoritas ahli takwil.70
 Takwil ini juga didukung oleh Ibnu
 Abbas نسها yaitu ن هام yang bermakna “Kami meninggal kannya bukan
 Kami menggantinya”.71
 Sedangkan, Ibnu Zaid menakwili dengan “Kami
 menghapusnya”.
 Sebagian membaca نسها yaitu ن هام dengan arti “Kami
 mengakhirkannya”. Qiraat seperti ini adalah sebagian dari sahabat, tabiin,
 ahli Kufah dan Basrah. Sedangkan „Atiyah menafsirkan dengan “Kami
 mengakhirkannya maka Kami tidak menasakhnya”.72
 Maka bagi yang membaca نسها penakwilannya adalah, “Kami tidak
 mengubah sebagian ayat yang telah Kami turunkan kepadamu wahai
 Muhammad, Kami membatalkan hukumnya dan menetapkan tulisannya,
 atau Kami mengakhirkan-nya. Oleh karena itu, Kami menangguhkannya
 dan Kami menetapkannya, karena Kami tidak mengubahnya dan Kami
 tidak membatalkan hukumnya, Kami mendatangkan dengan yang lebih baik
 darinya atau yang sepadan dengannya”.73
 Sebagian qari membaca نسها dengan تنسها yang makna takwilnya
 mempunyai kemiripan dengan bacaan نسها meskipun maknanya “atau
 kamu melupakannya wahai Muhammad”.74
 Makna seperti ini mengandung
 unsure sebuah pertanyaan. Pada qiraat ini al-Thabari tidak menyebutkan
 nama sebagian qari tersebut.
 Adapun bacaan ا ا atau ت هنسهم menurut al-Thabari adalah qiraat ت منسمهم
 syazzah, karena keluar dari bacaan yang dijadikan hujah oleh para qari.
 Sementara bacaan yang lebih mendekati kebenaran adalah bacaan ا ت هنسهمyang bermakna “Kami meninggalkannya”, karena Allah selalu member
 kabar kepada Nabi Muhammad ketika mengubah hukumnya atau masalah
 yang lainnya, atau ketika tidak mengganti dan tidak mengubahnya, oleh
 karena itu Allah mendatangkan hal yang lebih baik darinya atau yang
 sepadan dengannya.75
 70
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 477. 71
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 477. 72
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 478. 73
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 478. 74
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 478. 75
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 478.
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 Pemaknaan ini sudah banyak diketahui orang-orang (mufasir), apabila
 “lupa” diartikan seperti itu ia sudah mencakup makna “Tinggal”, sedangkan
 makna “lupa” juga mengandung makna “akhir”, apabila semua ditinggalkan
 maka yang diakhirkan juga ditinggalkannya.76
 Namun demikian, sebagian orang mengingkari bacaan ا dengan ت هنسهم
 makna “lupa”, mereka mengatakan “Rasulullah tidak boleh lupa terhadap
 al-Qur‟an sedikitpun dari ayat-ayat yang belum dinasakh, namun apabila ia
 lupa sebagian kemudian Allah mengingatkannya”, dan menurut mereka
 “apabila Nabi lupa sebagian ayat al-Qur‟an yang belum dibaca dan dihafal
 para sahabat, mereka pun boleh melupakannya.77
 Sedangkan al-Zujaj78
 mengatakan bahwa bacaan نسها dengan damah
 pada huruf nûn, dan sukun pada huruf nûn yang kedua dan kasrah pada
 huruf sîn (نسها ) tidak bermakna “meninggalkan”, karena makna tersebut
 tidak dikatakan “saya lupa” dengan makna “meninggalkan”.79
 Pendapat al-Zujaj membatasi kata “lupa” yang tidak mengandung
 unsure meninggalkan, karena dalam unsure meninggalkan terdapat
 kesengajaan, sehingga dapat saja ia tidak lupa. Jadi, apabila Nabi
 Muhammad lupa pada konteks ayat ini, jelas tidak adanya unsure
 kesengajaan, dan ketika Nabi lupa, Allah akan segera menegur atau
 mengingatkannya.
 Jadi, dari beberapa perbedaan qiraat pada kalimat نسها mempunyai
 makna beragam dan keberadaan qiraat syazzah pada ayat ini berimplikasi
 sebagai pengaayaan makna, meskipun pada akhirnya al-Thabari memilih
 satu makna yaitu “kami meninggalkannya”.
 ~ al-Baqarah ayat 111 ;
 pada lafal لم ان و صار ى al-Thabari menyebutkan qiraat Ubay bin
 Ka‟b yaitu 80. ل م ان يهو يا صر يا
 qiraat syazzah yang terdapat pada qiraat Ubay bin Ka‟b, digunakan al-
 Thabari untuk memaparkan saja dan tidak mentarjihnya, namun yang
 76
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 475-478. 77
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I. h. 475-478. 78
 Al-Zujaj nama aslinya adalah Ahmad bin Bakran bin Husain Abu Bakar al-Zujaj al-Nahwi,
 ia menulis dari Muhammad bin „Ali al-Iyad pada tahun 355 H (Lihat Mu’jam al-Udaba’, h. 311). 79
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h. 551. 80
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.492.
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 membedakan dari kedua qiraat tersebut adalah pada lafal و yang
 mempunyai dua pendapat ; Pertama, و adalah bentuk jamak dari kata ا ئح seperti عووح jamak dari kata عا ح, bentuk jamak tersebut tidak berbeda antara
 muzakkar (laki-laki) dan muannas (perempuan). Kedua, ia adlah bentuk
 jamak dari masdar,81
 seperti kata ر ح.82
 Al-Sâmin al-Halabi menyebutkan pada lafal و terdapat tiga
 pendapat:83
 1. Merupakan jamak lafal ا ئح م2. Merupakan masdar dari fi’il (kata kerja), seperti lafal عئلح , صو ح , ححنح
 3. al-Farra‟84
 berpendapat asli katanya adalah ي مههو kemudian dibuang huruf
 ya’ nya.
 Dari ketiga pendapat di atas, pendapat ketiga menurut al-Halabi
 sangat jauh dari tatanan bahasa Arab. Karena, kata Yahud berasal dari
 sebuah nama yaitu Yahu bin Ya‟qub. Namun, apabila kata Yahudi
 disandarkan kepada nama seseorang maka tidak berbentuk jamak walaupun
 demikian dalam konteks ayat ini tetap berbentuk jamak.
 ~ al-Baqarah ayat 126 ;
 Pada kalimaat عههه قمعيغ al-Thabari mengatakan bahwa para قمالم مم م مرم فم ه ممم
 ahli takwil berbeda pendapat pada makna dan qiraatnya, sebagian
 mengatakan, “Yang mengatakan perkataan ini adalah Allah”, takwilan
 mereka pada kalimat عههه قمعيغ -dengan rizkiku berupa buah قمالم مم م مرم فم ه ممم
 buahan di dunia sampai akhir hayatnya, dan qiraat dari takwilan ini berupa
 tasydid pada huruf tad an damah pada ‘ain, yaitu ف ه ممف فهه. Menurut al-Thabari,
 takwilan ini juga didukung oleh takwilan dan qiraat Ubay bin Ka‟b,85
 yaitu
 firman Allah.
 Sebagian ulama berpendapat, yang berkata adalah Ibrâhîm, kekasih
 Allah, dengan berharap supaya Allahjuga member rizki buah-buahan
 81
 Masdar adalah asal-kata kerja dan asal-semua isim yang musytaq (Lihat Fuad Ni‟mah,
 Mulakhas Qawa’id al-Lughâh al-Arâbiah, h.31, Beriut: Dâr al-Saqafah al-Islâmiah). 82
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.492. 83
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 343. 84
 Al-Farra‟ adalah Abu Zakariya Yahya Ibnu Ziyad al-Farra‟ lahir di Kufah. (144-207 H/761-
 822) (Lihat Julie Scott Meisamii and Paul Starkey, Encyclopedia of Arabic Literatur, h.222, v. 1,
 Routledge London and New York). 85
 Qiraat Ubay bin Ka‟b ( ,yaitu dengan huruf nûn keduanya (Lihat Abu Hayân (فنمتعو ثم نضظره
 Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid 1, h. 614), Ibnu Jarîr al-Thabâri menjadikan qiraat Ubay bin Ka‟b
 sebagai dukungan penakwilannya, namun ia tidak menyebutkan qiraat tersebut.
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 terhadap orang-orang kafir di negeri Haram, sebagaimana Allah
 memberikan rizki kepada orang-orang yang beriman. Allah menyenangkan
 mereka hanya sebentar, kemudian memasukkan mereka ke neraka.
 Takwilan ini adalah bagi yang membaca tahfîf pada huruf ta’ dan jazm
 (sukun) pada huruf ‘ain فم ممففهه. Menurut al-Thabari, takwilan ini juga
 didukung oleh takwilan dan qiraat Ibnu Abbas86
 yang bermakna “hal itu
 adalah perkataan Ibrahim ia meminta kepada Allah supaya member sedikit
 rizki kepada orang-orang kafir”.
 Kemudian, al-Thabari berpendapat bahwa yang benar adalah qiraat
 dan takwil Ubay bin Ka‟b, kerena adanya hujah yang penukilan riwayatnya
 secara dirayah87
 yang dapat membenarkan hal itu, selain qiraat itu
 hukumnya adalah syazzah.88
 Kedua bacaan yang tahfîf ( ) dan tasydid (فم مففهه قمعي tersebut ( فم ه مف فههه قمعيغ
 sudah jelas kemutawatirannya diantara sepuluh qari yang mutawatir.89
 Namun, al-Thabari tidak menyebutkan kemutawatiran kedua qiraat
 tersebut, bahkan ia menghukumi syazzah pada bacaan yang tahfîf ( فم مففهه قمعي) dan kedua bacaan tersebut mempunyai makna yang berbeda.
 Merupakan suatu kekurangan, apabila al-Thabari mengatakan makna
 ayat tersebut yang benar adalah sesuai dengan qiraat dan takwilan Ubay bin
 Ka‟b, namun al-Thabari tidak menyebutkan qiraat tersebut hanya
 takwilannya saja. Setelah penulis telusuri, qiraat Ubay bin Ka‟b memakai
 huruf nûn dan tentu berbeda dengan rasm „Usmani.
 ~ al-Baqarah ayat 137 ;
 Sedangkan pada lafal يهو يا bentuk jamaknya sama dengan bentuk
 satuannya.90
 Menurut al-Sâmin al-Halabi kata Yahud ada dua
 kemungkinan, yaitu: pertama, jamak dari kata Yahudi sebagai nakirah
 86
 Qiraat Ibnu Abbass membaca dengan bentuk amar pada kedua lafal وه تعم هه dan ف م ثهمم ا م رر
 (Lihat Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid 1, h.614) Ibnu Jarîr al-Thabari menjadikan qiraat
 Ibnu Abbas sebagai dukungan penakwilannya, namun ia tidak menyebutkan qiraat tersebut. 87
 Diroyah yaitu periwayatan atau penukilan yang secara hakiki telah memenuhi syarat,
 macam, hokum, kualitas perawi beserta syarat mereka dan sesuatu ada dengan hubungan sebuah
 periwayatan. (Lihat Muhammad „Ajaj al-Khâtib, Usûl al-Hadis: Ulumuhu wa mustalahuhu, (Beirut;
 Dâr al-Fikr,1989), h.7. 88
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 544-545. 89
 وه تعم as Syâmi membaca dengan tahfîf pada ta’ dan sukun pada huruf mîm (Lihat H. Abdul ف م
 Fatah al-Qâdi, al-Budûr al-Zâhirah fî al-Qirâ’at al-‘Asyr al-Mutawâtirah min Tariq al-Syâtibiyah,
 h.50, Kairo: Qita‟ al-Ma‟âhid al-Azhariyah, 2005). 90
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.492.
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 masrufah (isim yang menunjukkan arti umum dan dapat diganti), Kedua,
 kata Yahud merupakan nama dari suatu suku yang tidak dapat diubah.91
 Jadi, menurut al-Thabari makna ayat tersebut adalah “Dan orang-
 orang Yahudi berkata, “tidak akan masuk surge kecuali orang-orang yang
 beragama Yahudi”. Begitu juga orang-orang yang beragama Nasrani”.92
 Pada ayat ini terdapat qiraat Ibnu Abbas yang berbeda dengan mushaf
 orang-orang muslim secara umum, dan para qari sepakat meninggalkan
 qiraat tersebut, Ibnu Abbas berkata : janganlah kalian mengucapkan فإن آمنو karena Allah tidak ada yang menyamainya, akan tetapi مبث ما آمنفم به فقئ فئ
 ucapkanlah فإن آمنو مبث ما آمنفم به فقئ فئ atau فإن منو مبا منفم به , apabila ia
 meriwayatkan seperti itu, ia menakwili orang yang membaca فإن آمنو مبث ما آمنفم dengan makna “apabla mereka percaya dengan persamaan Allah به فقئ فئ
 dan apa yang telah diturunkan kepada Ibrahim dan Ismail, hal itu termasuk
 perbuatan syirik, karena tidak ada sesuatupun yang menyamai Allah, maka
 kita beriman atau kufur kepadaNya”.93
 Namun, menurut al-Thabari penakwilan yang dimaksud tidak begitu,
 makna yang tepat adalah “apabila mereka membenarkan apa yang kalian
 yakini dari semua yang talah Kami siapkan untuk kalian,yaitu beberapa
 kitab Allah dan para nabiNya,maka mereka termasuk orang-orang yang
 mendapat petunjuk.‟‟sehingga kata persamaan harusnya terletak antara dua
 kepercayaan dan dua ketetapan yaitu iman mereka dan iman
 mereka.‟‟seperti dalam perkataan „ seperti dalam perkataan ‟‟Umar berjalan
 dengan saudaramu seperti halnya saya berjalan dengannya. Jadi, lafal فإن آمنو maksud persamaan disini adalah dua keimanan مبث ما آمنفم به فقئ فئ
 (keterangan), bukan pada subyeknya.94
 Pada qiraat tersebut al-Thabari tidak mentarjih, namun ia
 menyebutkan makna yang tepat untuk bacaan tersebut. Sedangkan
 penakwilan Ibnu Abbas dapat kita terima karena ia lebih berhati-hati jangan
 sampai syirik kepada Allah.
 91
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 246. 92
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.492. 93
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.569. 94
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.569.
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 Qiraat syazzah dalam ayat ini tentu mempunyai pengaruh walaupun
 al-Thabari tidak mentarjih, karena al-Zamakhsyari dalam tafsirnya juga
 menyebutkan qiraat syazzah tersebut meskipun tidak menjelaskan
 maknanya.95
 Abu Hayan menyebutkan bacaan Ibnu Abbas dan Abdullah bin
 Mas‟ud فإن آمنو مبث ما آمنفم به, Ibnu Abbas mengatakan tidak ada yang menyamai
 Allah hal ini menunjukkan huruf ba (ب) tersebut berfungsi sebagai ikrar
 (ketetapan) yaitu saya beriman kepada Allah. Jadi, huruf ما mutlak untuk
 Allah, sedangkan pada qiraat mayoritas qari, huruf ba‟ tersebut berfungsi
 sebagai tambahan, yang bermakna beriman seperti iman kalian.96
 ~ al-Baqarah ayat 138 ;
 Pada lafal ص غة هلل terdapat dua qiraat, yaitu membaca dengan nasab
 ( ) ’dan rafa (ص غمةم هلل Bacaan nasab mempunyai makna menolak .(ص غمةه هلل
 agama, sedangkan bacaan rafa’ bermakna menghilangkan agama karena
 menolaknya.97
 Dalam ayat ini boleh dibaca ( ’karena menjadi ibtida ,(ص غمةه هلل
 (permulaan), yaitu bermakna “ia adalah celupan Allah, yang bermakna
 iman kepada Allah”. Boleh juga dibaca nasab dengan makna lain “menolak
 terhadap agama”. Namun, firman Allah قولو منام باهلل sampai lafal و ه لهه مسعمونم yang berarti celupan Allah, maknanya kami telah beriman dengan iman ini,
 maka iman adalah celupan Allah. Pemaknaan seperti ini sesuai dengan
 penakwilan mayoritas ulama.98
 Sedangkan al-Sâmin al-Halabi mengatakan apabila dibaca rafa’ ( ص غمةه.mempunyai dua alasan ( هلل
 99
 1. Menjadi khabar mubtada yang terbuang, maknanya “Iman itu adalah
 celupan Allah”
 2. Menjadi badal (pengganti) dari kata معةح karena apabila dibaca dengan
 rafa’ pada lafal ص غمةه هلل, lafal معةح juga dibaca dengan rafa’100
 95
 al-Zamaksyari, al-Kasyaf, Jilid I, h.180. 96
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h.652. 97
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.570. 98
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.570. 99
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 388. 100
 Disebut lafal متة dalam alasan al-Saman al-Halabi kerena terdapat pada ayat sebelumnya
 yaitu ر هم Lihat Surah al-Baqarah ayat) وااا نا ىوا ا ننار يتتا وق ق مته ا راىهم نهيا ا اا اامه م
 135).
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 Alasan pertama yang dikemukakan oleh al-Samin al-Halabi jelas
 berbeda dengan Al-Thabari, dimana al-Thabari mengatakan sebagai
 mubtada, sedangkan al-Samin al-Halabi mengatakan sebagai khâbar.
 Dari kedua macam qiraat tersebut, al-Thabari tidak mentarjih dan
 menyebutkan qari yang membaca dengan rafa’, sementara yang membaca
 rafa’ yaitu al-A‟raj dan Ibnu Abi „Ablah,101
 al-Thabari hanya memaparkan
 dan member alasan bahwa bacaan tersebut sesuai dengan kaidah bahasa
 Arab.
 Jadi al-Thabari menggunakan qiraat syazzah pada ayat tersebut
 sebagai al-ma’nâ al-tafsîrî, yakni dipakai sebagai penafsiran karena
 kesesuaian bahasa Arab. Adapun yang membaca nasab adalah semua qari
 sepuluh yang qiraatnya mutawatir, oleh karena itu al-Thabari tidak
 menyebutkan nama mereka.
 ~ al-Baqarah ayat 140 ;
 Pada lafal م تقولون terdapat dua macam qiraat, yaitu bacaan ممف مقهولهونم dan م penakwilannya adalah “Katakanlah wahai , ممف مقهولهونم Bagi yang membaca .ي مقهو لهونم
 Muhammad kepada orang-orang Yahudi atau Nasrani, niscaya kamu
 mendapat petunjuk atau kalian membantah kepada kami mengenai Allah
 atau kalian mengatakan sesungguhnya Ibrahim…, pemaknaan tersebut ‘ataf
 ke lafal (متهما و منما ىف هلل ).102
 Adapun bagi yang membaca م ي مقهو لهونم , penakwilannya adalah “Maka ia
 menjadi istifhâm musta’naf (pertanyaan pada awal kata) seperti firman
 Allah ( ام م ب شما م seperti perkataan ,( م ي مقهو لهونم ف ف مرم ذه . sesungguhnya ia
 menjadikan istifhâm musta’naf karena terdapat khabar musta’naf seperti
 perkataan مت مقهو ه م ي مقهو ه م هووم , sehingga kata م ي مقهو ه م هو وم menjadi khabar musta’naf
 untuk kalimat bukan dari awal dan istifhâm tersebut menjadi mubtada’.103
 Jadi, menurut al-Thabari bagi yang membaca dengan ya’, maka lafal م 104
 tersebut adalah muttasilah¸sesuai dengan makna diatas. Berbeda dengan
 al-Zamakhsyari yang mengatakan tersebut adalah munqati’ah.105
 101
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid I, h.656. 102
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâ mî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 573. 103
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 573 104
 terdapat pada dua macam, a) karena ام تن ت terbagi menjadi empat macam; pertama ام
 didahului oleh hamzah taswiah (persamaan) seperti : ن نا امم صبرم اء ع همنا اجسرعم b) harus didahului oleh , س
 hamzah dan ام ااتعبه, seperti : مرة karena kata sebelumnya dan تن ت dikatakan ,ازيمتة في ااتمارام عه

Page 58
                        

55
 Maka bacaan yang benar menurut al-Thabari adalah م ت مقهولهونم karena ia
 ‘ataf pada kalimat قه متهما و منما ىف هلل, yang mempunyai makna, “Manakah yang
 kamu kerjakan dari dua perkara ini, apakah kalian membantah kepada kami
 mengenai agama Allah, karena kalian menyangka diri kalian lebih utama
 daripada kami, sedangkan ia (Allah) telah member petunjuk jalan bagi
 kami, atau kalian menyangka bahwa Ibrâhîm, Ismâ‟il, Ishâq dan Ya‟kub,
 semuanya menganut agama kalian dari agama Yahudi dan Nasrani, maka
 benar apabila orang-orang membohongi kalian, karena Yahudi dan Nasrani
 terjadi setelah Allah menjadikan para Nabi dari golongan mereka. Oleh
 karena itu, menurut al-Thabari bacaan dengan ya’ hukumnya syazzah dan
 tidak boleh membaca dengan bacaan tersebut.106
 Sebenarnya, kedua bacaan tersebut adalah mutawatir, meskipun al-
 Thabari menghukumi syaz terhadap salah satu yang mutawatir. Dikatakan
 mutawatir karena bacaan م ت مقهولهونم adalah qiraat Ibnu „Amir, Hafs, Hamzah,
 Kisâ‟i, Khalaf, dan Ruwais, sedangkan bacaan م ي مقهولهونم adalah qiraat Abu
 „Amr, Ibnu Katsîr, Syu‟bah, Abu Ja‟far, Ruh, dan Nâfi.107
 Al-Thabari menghukumi syazzah pada bacaan yang menggunakan
 huruf ya’ pada lafal م ي مقهولهونم karena menurutnya mempunyai implikasi yang
 berbeda dalam maknanya. Bagi yang membaca dengan huruf ta’ ( ( م ت مقهولهونم tidak ada hubungan dengan ayat sebelumnya.
 ~ al-Baqarah ayat 158 ;
 Para qari berbeda bacaan pada lafal تطوع, mayoritas qari Madinah dan
 Basrah membaca dengan lafal fi’il madi yaitu dengan huruf ta’dan fatah
 pada huruf ‘ain ( تمطموعم). Sedangkan mayoritas qari Kufah membaca dengan
 ya’ dan jazm (sukun) pada huruf ‘ain dan tasydid pada huruf ta’ ( يطوع) yang
 bermakna (م يفطوع ) dan barang siapa yang bersuka rela, makna seperti ini
 juga didukung oleh bacaan Abdullah yang berbunyi م ي مفمطموع .108
 sesudahnya saling berhubungan. Kedua, ام نق عت terdapat pada tiga macam, a) didahului oleh khabar,
 seperti : اا افمترهه b) didahului oleh hamzah bukan berarti , نمسيمقه امالتاا ريم فهو راب ااعاامه امم يقه
 pertanyaan, seperti : قة يمم ها يا ام ايهم ايت يب ها يا karena hamzah tersebut menunjukkan arti inkari اايهم ارجه
 yakni menduduki arti nafi, c) didahului oleh pertanyaan selain hamza, seperti : امابنهمر ام م ام عم ىقم يست
 يرش م ا م ا امم انا خهرة seperti ام زائت ة :ketiga ;ىق ست ااظر هماثه اانرره ارم ام ا تعريف ,dan keempat ,افل هبنره
 seperti : ار ا يرش. 105
 Al-Zamakhsyari, Al-Kasyaf, Jilid I, h. 182. 106
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 573. 107
 Lihat Muhammad Abdu al-Fatah al-Qâdli, h. 50 dan h.7. 108
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h. 51.
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 Sedangkan lafal ري , menurut Abu Hayan dibaca dengan nasab karena
 menjadi obyek (maf’ul) setelah dibuang huruf ba’ pada lafal خبري , qiraat ini
 terdapat pada qiraat Abdullah bin Mas‟ud yang membaca م يفطوع خبري , dan
 lafal يطوع. Adapun lafal يطوع asalnya adalah ي مفمطموعم , dan lafal ري juga boleh
 dijadikan sebagai na’at atau sifat dari masdar yang terbuang yakni م يفطوع . ري
 109 Pada qiraat tersebut, al-Thabari tidak menyebutkan nama para qari
 Madinah, Basrah, dan Kufah serta tidak menyebutkan qiraat yang
 mutawatir atau syazzah. Apabila yang dimaksud qiraat yang mutawatir dari
 Kufah, qiraat tersebut adalah selain „Âsim.
 Namun, kedua qiraat tersebut sahih dan mempunyai makna yang
 sama, karena fi’il madi bersama huruf al-jaza, yaitu huruf مم mengandung
 makna yang akan datang (mustaqbal).110
 Sehingga ayat tersebut bermakna
 “Dan siapa bersuka rela untuk melaksanakan haji dan umrah setelah
 melaksanakan haji wajib, sesungguhnya Allah Mahamensyukuri atas
 ketaatannya dengan apa yang telah ia sukarelakan untuk menggapai
 balasanNya, Allah Mahamengetahui dengan apa yang disengajakan dari
 kesukarelaannya.111
 Jadi, al-Thabari menggunakan qiraat Abdullah bin Mas‟ud sebagai
 pendukung atau dalil untuk menafsiri ayat tersebut.
 ~ al-Baqarah ayat 184 ;
 Mayoritas qari membaca dengan آل ية... ععى ل ي يطيقو ه فئيةح فا مسكنيم ,
 qiraat tersebut sesuai dengan rasm „Usmani. Oleh karena itu, tidak boleh
 seorang pun yang menentang kebenaran penukilan qiraat mayoritas itu.112
 Namun, terdapat juga qiraat syazzah yaitu qiraat Ibnu Abbas yang berbunyi
 ayat tersebut menjelaskan sebuah keringanan ععى ل ي يطوقو هه فئيةح فا ه مسكني
 (rukhsah) bagi orang yang berusia lanjut atau tua dan tidak mampu untuk
 berpuasa, sehingga ia harus mengganti puasanya dengan membayar fidyah
 yaitu member makan setiap hari satu orang miskin.113
 109
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid II, h.68. 110
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h. 52. 111
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h. 52. 112
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.132. 113
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.136.
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 Al-Samin al-Halabi juga menyebutkan bacaan Ibnu Abbas dan
 Abdullah bin Mas‟ud ععى ل ي يطوقو هه فئيةح فا مسكني . Mabni maf’ûl dari kata و م dengan tasydid mengikuti wazan 114.قطع
 Namun al-Samin tidak
 menyebutkan makna qiraat tersebut, ia hanya memantau dari segi kaidah
 bahasa saja. Hal inilah yang membedakan adanya implikasi qiraat syazzah
 terhadap penafsiran al-Thabari.
 Menurut Ibnu Abbas, ayat ini tidak mansukh dan mempunyai makna
 berlaku untuk orang sekaranag yang mukim. Sedangkan menurut „Ikrimah,
 ayat ini bukan mansukh dan berlaku untuk orang tua renta apabila berbuka
 (tidak berpuasa), oleh karena itu ia harus memberi makan setiap harinya
 satu orang miskin.115
 Menurut al-Thabari, qiraat syazzah ini ( يطوقو مهه) berbeda dengan mushaf
 yang terdapat pada orang-orang Islam, dan siapapun tidak boleh
 menyanggah dengan pendapat orang-orang Islam yang penukilannya dari
 Nabi Muhammad. Penukilan yang terjadi karena sebab dan dapat dijadikan
 sebagai hujah oleh agama adalah benar dan tidak diragukan lagi
 kebenarannya. Oleh karena itu, tidak boleh menyanggah ketetapan yang
 telah dijadikan hujah dengan beberapa pendapat dan sangkaan serta ucapan-
 ucapan yang meragukan.116
 Perbedaan qiraat tersebut dapat berimplikasi terhadap makna antara
 qiraat yang mutawatir dan syazzah dan berimplikasi terhadap maslah
 hokum. Perbedaan tersebut juga terletak pada pendapat tentang mansukh117
 dan tidak mansukhnya ayat tersebut.
 Oleh karena itu, al-Thabari berpendapat bahwa ayat tersebut
 mansukh, oleh karena itu makna yang disepakati ahli Islam, yaitu apabila
 laki-laki yang sehat dan bermukim (tidak dalam bepergian) tidak mampu
 berpuasa, ia tidak boleh berbuka (tidak berpuasa) dan jika ia tidak berpuasa
 maka harus membayar fidyah dengan member makan kepada orang miskin.
 Menurut al-Thabari, ayat tersebut sudah jelas mansukh, sebagaimana
 yang telah disebutkan beberapa khabar dari Mu‟az bin Jabal, Ibnu „Âmir
 114
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 462. 115
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.137. 116
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.141. 117
 Mansukh adalah hokum yang hilang (Lihat Mannâ‟ al-Qattan, h. 232).
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 dan Salamah bin al-Akwa‟, yaitu setelah turunnya ayat ini, pada masa
 Rasulullah, ketika bulan Ramadhan mereka melakukan pilihan antara
 berpuasa atau tidak berpuasa, apabila berpuasa mereka harus membayar
 fidyah dengan member makan satu orang miskin setiap harinya. Mereka
 melakukan pilihan ini samapai turunnya ayat فم شهئ منكم ل هر فعيصمه ,
 kemudian mereka menetapkan kewajiban puasanya dan membatalkan
 pilihan dan fidyah.118
 ~ al-Baqarah ayat 187 ;
 pada lafal لرفم ه terdapat dua bacaan, yaitu bacaan لرفم ه dan لرف هو ه , makna
 kedua bacaan tersebut adalah “samara dari jimak (bersetubuh)”. Dalam
 suatu riwayat bacaan لرف هو ه adalah bacaan Abdullah ح لكم ليعة لصيا لرفه ه ىل tidak ada perbedaan لرفو sedangkan dari segi maknanya, qiraat , سآ كم
 makna dengan 119. لرفه ه
 Al-Samin al-Halabi mengatakan لرفم ه adalah masdar dari ي مرفه ه - , رمفم م
 yaitu berbicara mengenai hal yang keji atau jelek. Qiraat tersebut juga
 diriwayatkan dari Ibnu Abbas, kata لرفم م adalah “kalimat yang biasa dipakai
 untuk semua keinginan seorang laki-laki untuk perempuan”.120
 Jadi,
 pendapat Ibnu Abbas bersifat umum, tidak terbatas pada jimak saja
 sebagaimana yang diungkapkan oleh Al-Thabari.
 Jadi, al-Thabari tidak mentarjih kedua macam qiraat tersebut.
 Sedangkan penyebutan qiraat syazzah hanya sebatas pemaparan, karena
 qiraat syazzah mempunyai makna yang sama dengan yang mutawatir.
 Namun, penulis sepakat dengan pendapat Ibnu Abbas yang tidak membatasi
 pada makna jimak saja, karena lafal لرفم م dapat berarti “permintaan”, dan
 permintaan tersebut tidak terbatas pada arti jimak.
 ~ al-Baqarah ayat 191 ;
 Pada ayat ini, mayoritas qari Madinah dan Makkah membaca,
 yang bermakna “Wahai ل تقاتعو م عنئ ملس ئ ار حىت يقاتعو م فيه فإن قاتعو م فاقفعو م
 orang-orang yang beriman, janganlah kalian memulai pembunhan diantara
 118
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.140. 119
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h.161. 120
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 474.
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 orang-orang syirik (yang berada) di sekitar Masjid al-Haram sampai mereka
 mendahului kalian (untuk membunuh). Apabila mereka mendahului kalian
 (untuk membunuh) di sekitar Masjid al-Haram maka bunuhlah mereka,
 karena Allah membalas dosa orang-orang kafir yang disebabkan oleh
 keingkaran dan perbuatan jelek mereka dengan membunuh orang-orang
 muslim ketika di dunia dan Allah member siksa yang abadi di akhirat.121
 Sedangkan mayoritas qari Kufah122
 membaca ل تقاتعو م عنئ ملس ئ ار حىت yang bermakna “janganlah kalian mendahului mereka يقاتعو م فيه فإن قاتعو م فاقفعو م
 sampai mereka mendahului kalian dengan pembunuhan”.123
 Terdapat juga qiraat al-A‟masy pada ل تقاتعو م عنئ ملس ئ ار حىت يقاتعو م فيه فإن yang maknanya “apabila orang-orang kafir membunuh mereka قاتعو م فاقفعو م
 (orang-orang muslim di sekitar Masjidil Haram) maka bagaimana
 pembalasan mereka?” Menurut al-A‟Masy, kebiasaan orang Arab apabila
 terbunuh satu orang diantara mereka, mereka akan berkata “kita telah
 terbunuh”, dan apabila terpukul.124
 Penakwilan al-A‟Masy ini mengandung
 unsure sigat mubalagah yaitu mengandung hal yang berlebihan, dengan
 menyatakan “Kami terhadap pembunuhan atau pemukulan yang menimpa
 satu orang diantara mereka.
 Menurut Abu Hayân bacaan ini (qiraat al-A‟masy) dapat mengandung
 majas pada fi’il (kata kerja) yaitu “dan janganlah kalian melakukan
 pembunuhan terhadap mereka (orang-orang musyrik) sampai mereka
 melakukan pembunuhan terhadap kalian”, dan mengandung majas pada
 maf’ûlnya yaitu “dan janganlah kalian membunuh sebagian mereka sampai
 mereka membunuh sebagaian kalian.125
 Kemudian al-Thabari mentarjih bacaan ل تقاتعو م عنئ ملس ئ ار حىت يقاتعو م فيه karena Allah tidak memerintahkan Nabi Muhammad dan para فإن قاتعو م فاقفعو م
 sahabatnya untuk membahas pembunuhan sebelum orang-orang musyrik
 121
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 192. 122
 Dikatakan mayoritas qari Kufah hanya merekalah yang membaca dengan qiraat قا ىم
 ب يقا م فهو فإا وا م فاوت ىم antara lain Hamzah, Kisa‟I dan Khalaf. Selain ketiga qari , عنتاامسجت ااحرام ت
 tersebut membaca ب يقا م فهو فإا وا م فاوت ىم Lihat Muhammad Karim) قا ىم عنتاامسجت ااحرام ت
 Rajih, al-Qirâ’at al-‘Asyr al-Mutawâtirah min Tariqay al-Syâtibiyah wa al-Durrah fî Hamisy al-
 Qur’ân al-Karim, ayat 191, (Madinah: Dâr al-Muhajir). 123
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 192. 124
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 193. 125
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid II, h.244.
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 melakukan pembunuhan terlebih dahulu atau sampai benar-benar
 melakukan pembunuhan dan telah diizinkan untuk memerangi mereka.
 Bacaan “dengan izin untuk membunuh orang-orang syirik setelah mereka
 melakukan pembunuhan (terhadap Nabi dan para sahabatnya)” adalah
 bacaan yang lebih utama. Sehingga dapat diketahui bahwa Allah
 mengizinkan Nabi dan para sahabatnya melakukan pembunuhan setelah
 orang-orang musyrik melakukan pembunuhan, baik diantara para sahabat
 sudah ada yang terbunuh atau belum terbunuh.126
 Jadi al-Thabari hanya memaparkan qiraat al-A‟masy pada ayat
 terebut, meskipun ia memilih bacaan para qari Makkah dan Madinah.
 sedangkan penyebutan para qari Makkah dan Madinah tidak dijelaskan,
 apakah mereka dari qari sepuluh yang mutawatir atau qari yang syazzah.
 ~ al-Baqarah ayat 196 ;
 para ahli takwil berbeda pendapat terhadap pemaknaan ayat ini, yaitu
 mengenai perintah untuk menyempurnakan haji dan umrah dengan batasan-
 batasan dan sunnah-sunnahnya.127
 Perbedaan makna tersebut karena
 terdapat ragam qiraat pada lafal لفهمرم م . pada ayat tersebut terdapat beberapa macam qiraat, antara lain :
 1. Qiraat Abdullah yaitu قيمو اج لفمر هلل dengan nasab pada lafal لفمر yang
 bermakna bahwa umrah itu wajib sebagaimana haji, karena itu dirikanlah
 haji dan umrah “laksanakan haji dan umrah dengan batasan-batasan dan
 hokum-hukum yang telah diwajibkan kepada kalian”.128
 Menurut al-
 Zamakhsyari, qiraat ini merupakan dalil untuk menyempurnakan wajib
 dan sunnahnya haji dan umrah.129
 2. Al-Sya‟bi membaca dengan rafa’ pada lafal لفهمرم ه karena menjadi
 mubtada’, maka jar dan majrur yang menghubungkan keduanya sebagai
 khabar. Sebagaimana riwayat dari Ibnu al-Musanna bahwa al-Sya‟by
 mengatakan umraha itu sunnah, namun terdapat riwayat lain yang
 mengatakan al-Sya‟by berpendapat bahwa umrah itu wajib. Jadi, apabila
 126
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 193. 127
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.206. 128
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.209. 129
 al-Zamakhsyari, Al-Kasyaf, Jilid I, h. 217.
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 memang umrah itu wajib maka lafal لفمر dibaca nasab ( م لفهمرم م ) dengan
 makna “dirikanlah wajib haji dan umrah”.130
 3. Qiraat „Âli bin Abi Talib قيمو اج لفمر م لع ميم dibaca dengan nasab (fatah)
 pada lafal لفمر م yang bermakna “umrah wajib sebagaimana haji”.
 Dari berbagai bacaan dan makna diatas, dapat disimpulkan bahwa
 bagi yang membaca rafa’ pada lafal لفمر ه maka tidak ada bentuk nasabnya,
 karena umrah adalah ziarah ke Baitullah (Ka‟bah), siapa yang
 melaksanakan umrah maka ia termasuk peziarah, berarti kewajiban yang
 harus disempurnakan tidak sama dengan orang yang berhaji, yaitu ketika
 tiba di Masjid al-Haram langsung melaksanakan tawaf dan sa‟i antara bukit
 Safa dan Marwah serta tidak ada amalan yang harus disempurnakan setelah
 itu. Jadi, qiraat yang benar dibaca dengan rafa’ karena mempunyai maksud
 untuk beramal baik kepada Allah, sehingga ia menjadi rafa’ dan khabarnya
 adalah kalimat setelahnya, yaitu 131. هلل
 Namun menurut al-Thabari, dari kedua bacaan yang benar adalah
 bacaan nasab pada lafal لفهمرم م , karena lafal tersebut ‘ataf (bersambung) pada
 lafal اج dengan makna untuk menyempurnakan keduanya. Jadi, bacaan
 nasab adalah benar, karena semua qari sepakat bahwa bacaan rafa’ berbeda
 dengan rasm Usmani.132
 Menurut al-Thabari bahwa bacaan yang lebih utama adalah bacaan
 nasab pada lafal لفمر م yang sesuai dengan qiraat Abadullah bin Mas‟ud,133
 sedangkan takwilan yang lebih utama adalah takwilan Ibnu Abbas yang
 diriwayatkan oleh „Âli bin Abi Talhah yang bermakna bahwa perintah
 Allah adalah menyempurnakan keduanya (haji dan umrah) setelah masuk
 ke dalamnya (Baitullah) dan kewajibannya adalah terhadap apa yang telah
 diperintahkan Allah dari batasan-batasan dan sunnah-sunnahnya.134
 Selain itu, al-Thabari mentarjih pendapat yang mengatakan bahwa
 umrah itu sunah bukan wajib, makna ayatnya adalah “dan sempurnakanlah
 wahai orang-orang yang beriman haji dan umrah karena Allah setelah
 130
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.208-209. 131
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.210-211. 132
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.210 133
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.211. 134
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.212.
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 kalian masuk didalamnya (Baitullah) serta kewajiban-kewajiban atas diri
 kalian terhadap keduanya dengan apa yang telah diperintahkan kepada
 kalian mengenai batasan-batasan keduanya (haji dan umrah).135
 Sikap al-Thabari dalam memilih satu bacaan lebih menyesuaikan
 dengan kaidah bahasa Arab yang ada. Selain itu, ia juga sangat selektif
 dalam mentarjih penakwilan terhadap ayat al-Qur‟an. Jadi, implikasi qiraat
 syazzah pada ayat ini sebagai hujah untuk memperkuat penafsiran al-
 Thabari.
 ~ al-Baqarah ayat 198;
 „Ikrimah dan Ibnu Abbas membaca ayat tersebut dengan ليس ععيكم نااح makna ayat tersebut menurut al-Thabari adalah ن ت فغو فضغ م ربكم ىف مو م نم امج
 “tidak ada dosa bagimu untuk mencari karunia Allah”. Dalam
 penakwilannya, al-Thabari tidak memberikan batasan terhadap upaya untuk
 mencari karunia Allah.
 Sedangkan menurut Ibnu Abbas, ayat tersebut mempunyai makna
 “Tidak ada dosa bagimu untuk jual beli sebelum dan sesudah ihram”.
 Selainnya, ada juga yang memberikan makna ن ت فغو فضغ م ربكم adalah
 mencari rizki Allah dengan berdagang,136
 sementara itu Mujahid memaknai
 berdagang di dunia dan pahala di akhirat.137
 Pada qiraat ini, al-Thabari tidak mentarjih dari beberapa pendapat
 para sahabat, tetapi ia hanya menjelaskan turunya ayat tersebut, yaitu ketika
 para kaum sedang berihram. Adapun implikasi qiraat syazzah pada ayat ini
 yait sebagai qiraat penafsiran, dengan makna “tidak ada dosa untuk mencari
 karunia Allah pada musim haji saja”. Jadi, al-Thabari menjadikan qiraat
 syazzah pada ayat ini hanya sebagai hujah atas penafsirannya.
 ~ al-Baqarah ayat 204;
 Pada kalimat ي هئ هلل ععى مايف قع ه disebutan dua macam qiraat; pertama,
 qiraat yang dipaka mayoritas qari138
 yaitu membaca ي هئ هلل ععى مايف قع ه yang
 135
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.212. 136
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.242. 137
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.243. 138
 Maksud sebagian besar para qari adalah dari semua qari imam sepuluh yang mutawatir dan
 yang lainnya membaca dengan bacaan ي يت هللا ع افي و بو dan diantara mereka tidak ad perbedaan.
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 maknanya “Bahwa orang munafik yang terkagum kepada Nabi Muhammad
 mengucapkan, ia meminta persaksian kepada Allah apa yang ada dalam
 hatinya, ia berucap sesuai dengan keyakinannya. Sesungguhnya orang
 munafik percaya kepada Allah dan RasulNya, namun ia termasuk
 pembohong”.139
 Sehingga, ucapannya mengandung konteks peermohonan
 atau permintaan persaksian terhadap Allah.
 Kedua, terdapat qari lain yang membaca ي هئ هلل ععى مايف قع ه dengan
 makna “Allah menyaksikan kemunafikan yang ada dalam hatinya, yaitu apa
 yang tersimpan dalam hatinya tidak sesuai dengan apa yang diucapkan, dan
 kebohonganlah yang ada dalam hatinya”. Qiraat tersebut adalah qiraat Ibnu
 Muhaisin dan Ibnu Abbas juga menakwili seperti ini.140
 Al-Sâmin al-Halabi menyebutkan qiraat Abu Hayah dan Ibnu
 Muhaisin membaca ي هئ هلل dengan fatah pada huruf mudara’ah yang
 berupa ya’ dan fatah pada huruf ha, dan lafat هلل dibaca dengan rafa’ atau
 damah karena sebagai fa’il atau subyek, yang bermakna “Allah
 menampakkan kekafiran yang ada dalam hatinya”. Sedangkan Ubay bin
 Ka‟b dengan bacaan ي هئ هلل mempunyai dua makna; pertama, mempunyai
 makna yang sama dengan qiraat jumhur, yaitu bersumpah dengan nama
 Allah, karena kata ل ها dapat bermakna sumpah seperti yang terdapat pada
 ayat li’an, maknanya adalah “Allah menampakkan apa yang ada di hatinya
 dan tidak ada seorangpun yang mengetahuinya karena sangat tersembunyi”.
 Kedua, mempunyai makna sendiri, yaitu “ia yang menyaksikan”.141
 Sedangkan al-Thabari mentarjih qiraat sebagian besar ahli qiraat yaitu
 disebutkan qiraat syazzah disini adalah sebagai pemaparan , ي هئ هلل ععى مايف قع ه
 dan sebagai pengayaan makna, namun al-Thabari juga tidak menyalahkan
 penakwilan dan qiraat syazzah tersebut, hanya saja al-Thabari mengikuti
 qiraat dan penakwilan mayoritas yakni memohon persaksian Allah swt.
 Sementara itu, Abu Hayân memakai qiraat Abu Hayah dan Ibnu
 Mas‟ud hanya untuk menguatkan penakwilan kebenaran dari mayoritas
 139
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 314. 140
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 314-315. 141
 Lihat Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h.504.
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 mufasir, yang bermakna “Dan Allah menampakkan apa yang ada dalam
 hatinya dari kekafiran, yaitu perkataannya yang berbeda”.142
 ~ al-Baqarah ayat 205;
 Pada kalimat يهعكم ار م لنس م terdapat dua qiraat yaitu bacaan rafa’
 Bagi yang membaca dengan rafa’ maka maknanya .( يهعكم ) dan nasab ( يهعكه )
 adalah :
 – يهعكه ار م لنس م – م لنا م يف م هكم قولههه ىف حيام لئ يا ي هئه هلل ععى ما ىف قع ه و ملمئ خلصام "" هلله لم حيب ل سام م – وم تومىل فمى ىف ارو لي سئم فيهام
 Jadi lafal يهعكه bersandar kepada lafal ي هئه هلل al-Thabari tidak
 menerima bacaan yang rafa’ karena tidak sesuai dengan kaidah bahasa
 Arab dan tidak dapat dijadikan hujah.143
 Bagi yang membaca rafa’ maka ia
 menyambungkan dengan ayat sebelumnya dalam menafsiri ayat.144
 Kebenaran qiraat yang nasab juga terdapat pada mushaf Ubay bin
 Ka‟b yaitu لي سئ فيها ليهعك ار م لنس م, bacaan ليهعكم ‘ataf (bersambung) kepada
 145.لي سئم فيهام Menurut al-Zamakhsyari, qiraat Ubay mempunyai makna yang
 sama dengan qiraat jumhur.146
 Sedangkan Ibnu Jinni mengatakan bacaan yang rafa’ perlu dikaji
 ulang, karena bacaan tersebut diriwayatkan oleh Hasan dan Ibnu Abi Ishâq,
 dimana keduanya adalah imam dalam ilmu bahasa, karena itu kita jangan
 menolaknya. Boleh dibaca rafa’ karena berasal dari halika-yahlaku147
 Jadi, implikasi qiraat Ubay bin Ka‟b dipakai al-Thabari untuk
 memperkuat atau dalil atas bacaan yang menurutnya benar, yaitu dengan
 bacaan nasab.
 ~ al-Baqarah ayat 210;
 Terdapat perbedaan qiraat pada kalimat ملغ كة sebagian membaca
 dengan rafa’ ( ملغ كةه ) ‘ataf (bersambung) kepada nama هلل yang bermakna,
 142
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid II, h.327. 143
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.319. 144
 Maksud ayat sebelumnya adalah ayat 204 yang berbunyi : نها اانباش يعجبهك واهوه ف هاة ااتر
 ي يته هللا ع ا ف و بو ى ااتر ااخنام145
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.319. 146
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 506. 147
 Ibnu Jinni, al-Muhtasab, h. 121 (Abu Hayân menambahkan : lafal يي كه berasal dari fi‟il
 berasal dari fi‟il berasal dari fi‟il يي كه – اىم ك ini adalah qiraat jumhur, sedangkan qiraat Hasan يي ك
 berasal dari يي كه – ى ك , Lihat Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid II, h.330).
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 “Tiada yang mereka nanti-nantikan kecuali datangnya Allah dan malaikat
 dalam naungan awan”.148 Pada qiraat ini, al-Thabari tidak menyebutkan
 nama-nama imam mereka yang terdiri dari Sembilan qari yang mutawatir,
 yaitu selain Abu Ja‟far al-Madâni.149
 Al-Thabari juga menyebutkan qiraat Ubay bin Ka‟b yang berbunyi dibaca dengan rafa’ , yang ( ملغ كة) lafal , ينظر ن إل ن ي تيهم هلل ملغ كة ىف ظع م لغما
 bermakna “Malaikat datang dalam naungan awan dan Allah datang atas
 kehendakNya”. Sebagaimana friman Allah, يو ت قي 150 لسما بالغما ح ل ملغ كةه تنحيغ
 Selain mereka, terdapat sebagian qari yang membaca dengan khafad
 yang bermakna “Tiada yang ,ظع yang ‘ataf (bersambung) pada lafal ( ملغ كة)
 mereka nanti-nantikan melainkan datangnya Allah dalam naungan awan
 dan kepada para malaikat”151
 , maksudnya para malaikat tidak mendatangi
 mereka, hanya Allah-lah yang datang kepada mereka.
 Sementara itu, Al-Zamakhsyari menambahkan bagi yang membaca
 khafad ( ملغ كة ) bersambung kepada lafal ظع atau 152 لغما.
 Menurut Ikrimah, lafal ملغ كة harus dibaca khafad (kasrah), karena ia
 menakwili bahwa Allah datang dalam naungan awan, yaitu “Tiada yang
 mereka nanti-nantikan kecuali datangnya Allah dalam naungan awan dan
 kepada para malaikat”.153
 Al-Thabari berpendapat bahwa bacaan yang benar adalah rafa’
 maknanya “yang mereka nanti-nantikan adalah datangnya Allah ,( ملغ كة )
 dan para Malaikat dalam naungan awan”.154
 Sedangkan bacaan yang khafad ( ملغ كة ) menurut al-Thabari adalah
 salah, karena Nabi Muhammad telah mengabarkan bahwa para Malaikat
 datang pada hari kiamat di tempat beridiri mereka ketika langit dibuka
 sebelum Allah mendatangi mereka dalam naungan awan.155
 148
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 327. 149
 Abdul Fatah al-Qâdi, al-Rudûr al-Zahirah, h.60. 150
 Surah al-Furqan, ayat 25, dan Ibnu Jarir al-Thabari, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-
 Qur’an, Jilid II. h. 327. 151
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 327. 152
 Al-Zamakhsyari, Al-Kasyaf, Jilid I, h. 230. 153
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 328. 154
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 328. 155
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 328.
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 Meskipun bagi yang membaca dengan khafad ( ملغ كة ) mempunyai
 alasan bahwa hanya Allah-lah yang mendatangi mereka dalam naungan
 awan, dan para Malaikat yang mendatangi orang-orang yang berdiri ketika
 Allah mendatangi mereka dalam naungan awan, namun menurut al-Thabari
 takwilan tersebut jauh dari pendapat para ahli ilmu dan dalil al-Qur‟an serta
 asar Rasulullah yang sudah tetap.156
 Walaupun demikian, seharusnya al-Thabari tidak menyalahkan
 bacaan yang khafad ( ملغ كة ), karena terdapat qari yang mutawatir membaca
 dengan kasrah ( ملغ كة ) yaitu Abu Ja‟far al-Madani.
 Walaupun Abu Ja‟far berbeda dengan mayoritas qari mutawatir,
 namun tidak dapat disalahkan karena qiraat Abu Ja‟far sudah disepakati
 sebagai qiraat mutawatir yang tidak diragukan lagi, meskipun terdapat qari
 selainnya yang membaca dengan qiraat tersebut.157
 Alasan al-Thabari menyalahkan bacaan yang khafad ( ملغ كة ) bersandarkan pada hadis yang diriwayatkan oleh Ubay bin Ka‟b, karena
 Allah telah mengabarkan bahwa para Malaikat mendatangi mereka,
 sebagaimana dalam firman Allah : 158 159 ا ربك ملعك ص ا ص ا
 . Dalam
 penyebutan hadis ini al-Thabari tidak menyebutkan keabsahan hadis
 tersebut. Selain itu, al-Thabari menyalahkan bacaan yang khafad ( ملغ كة ) berdasarkan pada segi makna. Perlu diketahui juga bahwa dalam teorinya,
 al-Thabari akan menggolongkan syazzah suatu qiraat apabila diriwayatkan
 oleh satu orang saja.
 Selain perbedaan pada lafal ملغ كة , para qari juga berbeda bacaan pada
 lafal ظع. Sebagian qari membaca ظع dan sebagian yang lain membaca ظغ ل. Kedua kata tersebut adalah bentuk jamak dari kata ظعةح, ada kemungkinan
 kata ظغم لح jamak kata ظ, karena kata ظعةح (zullah) dan ظ jamaknya adalah ظغم. لح
 160
 156
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 331. 157
 Lihat Muhammad Karim Rajih, al-Qirâ’at al-‘Asyr al-Mutawâtirah pada ayat 210 dan
 Abdu Fatah al-Qadi, Budûr al-Zahirah, h.60. 158
 Surah al-Fajar ayat 22. 159
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 328. 160
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 327.
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 Dari kedua bacaan tersebut, semua qari sepuluh yang qiraatnya
 mutawatir sepakat dengan bacaan ظهعم ح , selain bacaan ini mereka
 menghukumi syazzah.
 Namun demikian, dari perbedaan kedua qiraat tersebut al-Thabari
 mentarjih bacaan ظهعم ح berhujah pada hadis Nabi Muhammad yang berbunyi :
 yang artinya “Sesungguhnya awan mempunyai ن م لغما اقااح ي تى هلل فيها وفا
 beberapa lapisan yang mana Allah akan datang dalam lapisan itu dengan
 berkeliling.161
 Kata اقاا sebagai dalil kata ظهعم ح bukan ظغلح , karena bentuk satuan ظهعم ح adalah ظعةح yang bermakna lapisan ( اقااح ) dan qiraat tersebut sesuai dengan
 khat „Usmâni, begitu juga dengan maknanya yang telah disepakati oleh
 ulama. Adapun, perbedaan yang ada diantara para qura yaitu pada khat
 mushaf, yang mana bacaannya dapat mempengaruhi maknanya.162
 Pada qiraat syazzah yang disebutkan di atas, al-Thabari tidak
 menisbatkan pada qarinya. Adapun para qari tersebut adalah Ubay bin
 Ka‟b, Qatâdah, dan Dahak yang membaca dengan 163.ظغلح
 Menurut Ibnu Jinni ظغلح adalah jamak dari kata ظعةح, seperti kata قعةح قغلح , karena kata ظ bukan untuk awan, sedangkan ظعةح adalah untuk awan, kata
 adalah tidak ada matahari pada siang hari, yaitu ‘irad (terdapat gumpalan ظ
 besar awan), dan awan adalah jism (bentuk).164
 ~ al-Baqarah ayat 217 ;
 Menurut al-Thabari, takwi dari ayat ini adalah “Wahai Muhammad,
 sahabat-sahabatmu bertanya mengenai bulan Haram, yaitu bulan Rajab
 yang terdapat peperangan di dalamnya, lafal قفال dibaca kasrah ( قفامل) yang
 menunjukkan arti pengulangan lafal ع, makna ini juga didukung oleh qiraat
 Abdullah bin Mas‟ud yaitu 165 يسسعو ك ع ل هر ار ع قفا ل فيه Begitu juga dengan
 qiraat Ibnu Abbas dan al-A‟masy yang mempunyai bacaan sama seperti
 qiraat Abdullah bin Mas‟ud.166
 161
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 328. 162
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 327-328. 163
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 513. 164
 Lihat Abu al-fath „Usmân Ibnu Jinni, al-Muhtasab fî Tabyin Wujûh Syawaz al-Qirâ’at wa
 al-Idah ‘anha, h. 122, cet.9, Kairo: Muhammad Taufik „Uwaidah, 1386. 165
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.346. 166
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 529 (Abu Hayân menye butkan terdapat
 qiraat „Ikrimah dengan rafa’ pada lafal وتال فهو bacaan yang rafa’ ini diperkirakan ada huruf hamzah dan
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 Sedangkan al-Samin al-Halabi berpendapat apabila dibaca khafad
 (kasrah), terdapat tiga alasan:167
 1. Sebagai badal (ganti) dari lafal ل هر yaitu badal isytimal168
 , karena
 pembunuhan tersebut memang terjadi.
 2. Mempunyai arti pengulangan (alasan ini sama dengan alasan Al-
 Thabari).
 3. Abu Ubaidah berpendapat dibaca kasrah karena menyesuaikan dengan
 bacaan sebelumnya, namun pendapat ini dilemahkan oleh Abu al-Baqa‟
 dan Ibnu „Atiyah menurut mereka penyesuaian dengan sebelumnya itu
 adalah alasan apabila darurat atau tidak ada kejelasan saja.
 Jadi, al-Thabari menjadikan qiraat Abdullah Ibnu Mas‟ud sebagai
 hujah untuk mendukung penafsirannya.
 ~ al-Baqarah ayat 229 ;
 Para qari berbeda bacaan pada lafal ل ن خيافا ن ل يقيما حئ هلل , qiraat ini
 dibaca oleh mayoritas ahli Hijaz dan Basrah dengan makna “keculai kalau
 pihak laki-laki dan perempuan khawatir tidak akan dapat menjalankan
 hokum-hukum Allah”.169
 Sedangkan, dalam mushaf Ubay bin Ka‟b disebut bacaan ا ل من يمظهنا مل يهقيمم,حهئه هلل فمإن ظمنا مل يهقيمما حهئه م هلل
 170 yang bermakna “tidak halal baginya sampai
 pihak wanita menikah dengan orang lain”. Menurutnya, orang Arab terbiasa
 menggunakan kata zan (sangkaan) pada istilah kekhawatiran, karena rasa
 khawatir dan sangkaan mempunyai kemiripan maksud dan artinya,
 sebagaimana terdapat dalam syi‟ir:
 متما مغم ح عم مصيب ي مقهولههه مام مه يما مغم ح كم عما Yang bermakna “saya tidak menyangka”.
 171
 ia menjadi mubtada‟, dan maksud hamzahnya adalah untuk pertanyaan, Lihat Abu Hayân, Al-Bahr al-
 Muhît fî al-Tafsîr, h.383). 167
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 527. 168
 Badal isytimal yaitu lafal yang mengandung bagian dari matbu’ (yang diikuti) nya, tetapi
 yang menyangkut masalah maknawi (bukan materi) dan harus bersambung dengan kata ganti yang
 merujuk kepada yang diganti, seperti : وه :Lih. Amin „Âlî Said, fî ilm al-Nahwi, (Kairo) اعجبني خااتة ع مه
 Dâr al-Ma‟arif, 1986), cet. 4, Jilid 2, h.112. 169
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.460. 170
 Diriwayatkan dari Hasan bin Yahya dari Abdurrazaq dari Mu‟amar dari Nur dari Maimun
 bin Mahram. 171
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.460-461.
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 Ahli Kufah dan Madinah membaca dengan ل من خيهمافما من لم يهقيمما حهئه م هلل ,
 qiraat ini menurut merea disamakan dengan qiraat Abdullah bin Mas‟ud
 yang berbunyi ل من تممافهو مل يهقيمام حهئه م هلل , namun menurut al-Thabari hal
 tersebut salah. Qiraat ahli Kufah dan Madinah akan benar apabila dimaknai
 dengan “kecuali jika mereka dikhawatirkan untuk tidak melaksanakan
 hokum-hukum Allah”, maka pelakunya terletak pada من bukan pada lafal
 sebagai pelaku yang tidak tampak pelakunya, makna موفح dan lafal , موفح
 inilah yang benar melihat konteks setelahnya berbunyi : فمإمن فهم مل يهقيمام حهئه م172. هلل
 Sementara itu, al-Samin al-Halabi menyebutkan pendapat al-Nuhas,
 apabila dibaca ل من خيما فام , mengandung makna “Apabila ditakutkan atau
 dikhawatirkan, yakni masih zan atau belum terjadi”. Apabila dibaca ل من تممافهو , maknanya adalah “kalian telah takut dan khawatir, yakni sudah terjadi”.
 Kemudian, al-Farisi berpendapat bahwa bacaan Abdullah bermakna
 ketakutan tersebut benar-benar terjadi.173
 Abu Hayan menyebutkan bacaan Abdullah ل من خيمما فهو مل يهقيمهو حهقهو م هلل bermakna “Kecuali apabila para suami dan para isteri takut”, hal ini
 termasuk bab kebalikan antara pihak suami dan isteri, karena apabila
 terdapat susunan pertama maka ber upa huruf ta 174. ل من تممافهو
 Dalam penjelasannya, al-Thabari hanya berkomentar mengenai
 kebenaran qiraat ahli Kufah dan Madinah tersebut apabila disamakan
 dengan qiraat Abdullah bin Mas‟ud harus mempunyai makna sesuai diatas.
 Namun, kebenaran tersebut tidak dapat naik ke tingkat sebagai qiraat
 mutawatir, hanya sebagai al-ma’nâ al-tafsîri saja, karena jumhur ualam
 sudah sepakat bahwa Abdullah bin Mas‟ud tidak termasuk golongan yang
 mutawatir.
 ~ al-Baqarah ayat 238 ;
 172
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.461. 173
 Al-Sâmin al-Halabi, Al-Durr al-Masûn, Jilid I, h. 560. 174
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid 2, h. 471.
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 terdapat perbedaan pendapat atas maksud dari lafal لصغم لو طمى , antara
 lain salat Asar, Zuhur, Maghrib, Subuh, Shalat Jum‟at, shalat lima waktu,
 atau salah satu dari shalat lima waktu.
 Berkaitan dengan maksud dari lafal لصغم لو طمى , al-Thabari
 memaparkan beberapa pendapat, antara lain:175
 1. Shalat Asar, yaitu pendapat Masruq, „Âlî bin Abi Tâlib, Abu Ishâq, Abi
 Hurairah, al-Hâris, Aisyah dan Hafsah, al-Dahak, Qatadah, dan Zir bin
 Habisy.
 2. Shalat Zuhur, yaitu pendapat Zaid bin Sabit
 3. Shalat Maghri, yaitu pendapat Qabisah bin Zuaib
 4. Shalat Subuh, yaitu pendapat Ibnu Abbas.
 Sementar itu, Abu Hayan mengungkapkan makna لصغم لو طمى selain
 yang diungkapkan Ibnu Jarîr al-Thabari, antara laini:176
 1. Shalat lima waktu, yaitu pendapat Mu‟az bin Jabal
 2. Shalat satu dari shalat lima waktu, yaitu pendapat Said bin Musayyab.
 3. Shalat Jum‟at, yaitu pendapat „Âli bin Abi Talib
 4. „Utmah dan Shalat Subuh, yaitu pendapat Umar bin Khatab dan „Usman
 bin „Affan.
 5. Shalat Subuh dan Asar, yaitu pendapat Abu Bakar al-Abhari.
 Menurut al-Thabari, mayoritas para sahabat berpendapat bahwa
 maksud dari لصغم لو طمى adalah shalat Asar. Pendapat ini sesuai dengan
 qiraat Hafsah dan Aisyah yang berbunyi : حافظو ععى لصعو ا لصغ لوهصطمى صغم . لفصر ق هو مهو لعه قما فنيم
 Sementara itu, Abu Hayan menyebutkan bahwa Aisyah membaca
 lafal لصغ dengan nasab,177
 dan menurut al-Zamakhsyari bacaan nasab
 tersebut berfungsi untuk madh atau pujian dan ikhtisas atau
 pengkhususan.178
 Jadi, meskipun Qiraat Hafsah dan Aisyah ini tergolong syazzah,
 namun al-Thabari menggunakan qiraat tersebut untuk mendukung
 penafsirannya, karena mayoritas sahabat dan para ulama menerima qiraat
 175
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II, h.553-560. 176
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, h.547. 177
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, h.547. 178
 Al-Zamakhsyari, Al-Kasyaf, Jilid I, h.260.
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 tersebut dan menjadikannya sebagai hujah untuk memaknai lafal لصغم لو طمى
 ~ al-Baqarah ayat 259 ;
 pada ayat tersebut terdapat perbedaan qiraat pada lafal قا ل م ععممه sebagian membaca dengan makna perintah yaitu wasl (menyambung) huruf
 alif dari ععمم dan mîm dibaca dengan jazm (sukun). Qiraat ini adalah qiraat
 mayoritas qari Kufah.179
 Sedangkan para qari Madinah dan sebagian qari Iraq membaca
 dengan hamzah qat’I (hamzah asli) dan rafa’ (damah) pada huruf mîm ( مععممه ) dengan makna “ketika sudah jelas pada yang telah dijelaskan dari
 kekuasaan dan kebesaran Allah, ia berkata, tidakkah begitu, sekarang saya
 sudah tahu bahwa Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu.180
 Dari perbedaan qiraat tersebut, al-Thabari memilih bacaan yang
 berbentuk perintah yang didukung qiraat Abdullah ععم dengan bentuk
 perintah dari Allah yang menghidupkan setelah kematian, maka Allah
 memerintahkan untuk melihat atau mengamati sesuatu yang dihidupkan
 setelah ia mati, begitu juga dengan qiraat yang diriwayatkan oleh Ibnu
 Abbas.181
 Al-Thabari berpendapat bahwa bacaan yang lebih benar adalah
 bacaan yang berbentuk perintah ( ععم ) dengan berpedoman pada kalimat
 sebelumnya yang mengandung arti perintah juga yaitu pada lafal ف منظه ىلم مفما . م ظهر ىلم لفظما ميفم هن حه ما.... مكم مشمرم بكم م ي مفمسمنه م ظهر ىلم ماروم
 Jadi, fungsi dan implikasi qiraat Abdullah disini adalah sebagai
 penguat atau pendukung terhadap penafsiran bahwa kata , fungsi dan
 implikasi qiraat Abdullah disini adalah sebagai penguat atau pendukung
 terhadap penafsiran bahwa kata ععم tersebut mempunyai makna perintah.
 Penafsiran tersebut juga didukung oleh qiraat Ibnu Abbas yang membaca
 dengan bentuk perintah.
 179
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h.45. 180
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h.46. 181
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h.45.
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 Pendapat al-Thabari cukup beralasan namun kedua bacaan ( ععم dan
 ( مععممه 182
 tersebut adalah sama-sama mutawatir dan tidak ada istilah yang lebih
 utama atau lebih benar, keduanya adalah mutawatir yang telah memenuhi
 tiga syarat diterimanya sebuah qiraat.
 Walaupun jumhur imam tujuh banyak yang membaca dengan bentuk
 mudari ( مععممه ),183
 namun al-Thabari tidak memilihnya dan bahkan ia memilih
 yang didukung oleh qiraat Abdullah. Jadi, adanya qiraat syazzah yang
 diriwayatkan Ibnu Abbas dan Abdullah bukan berfungsi untkuk
 melemahkan bacaan yang lain.
 ~ al-Baqarah ayat 282;
 Sebagian besar ahli Hijaz, Madinah, dan ahli Irak berbeda bacaan
 pada kalimat ن تض حئ مها فف ر حئ مها ا رى , sebagian dari mereka membaca ن dan تض dan nasab (fatah) pada lafal ن dengan fatah pada huruf تض فف رم yang maknanya “Apabila tidak ada dua laki-laki , cukup satu laki-laki dan
 dua perempuan, dengan tujuan apabila terjadi kesesatan pada salah satu
 perempuan, mereka dapat saling mengingatkan”. Pemaknaan seperti ini
 mendahulukan sesuatu yang seharusnya diakhirkan, karena kata saling
 mengingatkan menduduki lafal 184.تض
 Sedangkan al-A‟masy membaca ن تض حئ مها فف ر حئ مها ا رى dengan
 kasrah pada huruf ن dan rafa’ (damah) pada lafal فف رم dan tasydid pada
 huruf kaf, yang maknanya mendahulukan khabar tentang perbuatan dua
 perempuan, apabila salah satunya lupa, kesaksiannya adalah saling
 mengingatkan yang lupa. Sedangkan menurut al-A‟masy nasab (fatah) pada
 lafal تض menduduki posisi jazm (baca harakat sukun) dengan huruf jaza’
 yaitu ن , karena itu ia menakwili dengan ن تمضع apabila dua huruf lâm
 dimasukkan maka harus mentahfifkan salah satu. Adapun rafa’ pada huruf
 ra ( فف رم) merupakan jawab dari jaza’.185
 Bacaan yang benar menurut al-Thabari adalah bacaan yang fatah pada
 kata ن pada firman Allah ( dan bacaan tasydid pada huruf kaf ( ن تض حئ مها
 182
 Bagi yang membaca dengan bentuk perintah ( اع مم ) mereka dari golongan imam sepuluh
 mutawatir adalah Hamzah dan Kisâ‟i, sedangkan bagi yang membaca dengan bentuk mudari selain dari
 kedua imam tersebut (Hamzah dan Kisâ‟i) (Lihat Abdul Fatah al-Qâdi, al-Budûr al-Zahirah…., h.67). 183
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid 2, h. 471. 184
 Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, h.70. 185
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 125.
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 serta bacaan nasab pada huruf ra (فف ر حئ مها ا رى), yang bermakna “Apabila
 tidak ada dua laki-laki, saksikanlah dengan satu laki-laki dan dua
 perempuan”. Karena, apabila terjadi kesesatan maka mereka dapat saling
 mengingatkan. Sedangkan nasab pada kata فف رم yang ‘ataf (bersambung)
 pada kata تض , bacaan fatah pada huruf ن menduduki lafal ى , yaitu bagian
 dari huruf jaza’.186
 Menurut al-Thabari, alasan kita memilih qiraat ن تض حئ مها فف ر حئ مها .karena sesuai dengan ijmak para qari terhadap bacaan tersebut ا رى
 Sedangkan bacaan al-A‟masy berbeda dari mereka, dan kita tidak boleh
 meninggalkan bacaan yang sudah meluas dikalangan umat Islam. Kita
 memilih bacaan فف رم dengan bertasydidi pada huruf kaf dengan makna untuk
 melaksanakan peringatan salah satu diantara mereka, dan tasydid lebih
 utama daripada tahfif.187
 Sedangkan Ibnu Atiyah berkomentar bahwa bacaan yang rafa’ pada
 lafal فف رم adalah sebagai sifat dari orang yang saling mengingatkan yaitu
 dua perempuan.188
 Sikap al-Thabari mentarjih qiraat yang fatah pada kata ن dalam
 firman Allah ( ) dan tasydid pada huruf kaf pada kalimat ( ن تض حئ مها فف ر dan ra‟ dibaca nasab (fatah) , karena sesuai dengan mayoritas ( حئ مها ا رى
 qari. Jadi, menurutnya selain qiraat tersebut hukumnya adalah syazzah,
 karena berbeda dengan mayoritas qari.
 Dalam qiraat tersebut, al-Thabari tidak menyebutkan nama mayorias
 qari tersebut, baik yang mutawatir atau syazzah. Apabila yang dimaksud
 mayoritas qari adalah sepuluh yang mutawatir, qari tersebut adalah selain
 Hamzah.
 Walaupun qiraat al-A‟masy tergolong qiraat syazzah, namun Hamzah
 mempunyai bacaan yang sama dengannya.189
 Oleh karena itu, qiraat
 Hamzah tidak boleh ditolak meskipun berbeda dengan mayoritas qari.
 186
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 125 187
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid II. h. 125 188
 Abi Muhammad Abdul Haq Ibnu Atiyah al-Andalûsi, al-Muharrar al-Wajiz fî Tafsir al-
 Kitâb al-‘Azîz, (Qatar: tanpa penerbit, 1981), Jilid 2, cet.I , h. 125. 189
 Lihat Abdu Fatah al-Qadi, Budûr al-Zahirah, h.70.
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 Jadi implikasi dari perbedaan para mufasir diatas terdapat pada
 pembatasan, siapakah yang berhak mengingatkan? Bagi yang membaca
 nasb maka konteks فف رم dengan bentuk muannas (perempuan) juga
 mencakup laki-laki, karena kemungkinan terjadinya kesesatan tersebut
 terdapat diantara mereka bertiga (satu laki-laki dan dua perempuan).
 Sedangkan bacaan yang rafa’ membatasi kesesatan tersebut terjadi pada
 dua perempuan, bukan laki-laki.
 ~ al-Baqarah ayat 285;
 Para qari berbeda bacaan pada lafal sebagian besar qari Madinah م هفه ه
 dan penduduk Irak membaca م هفه ه dengan bentuk jama dari lafal لكفابه yang
 bermakna “Semua orang yang beriman percaya kepada Allah, para
 malaikatNya, dan semua kitab yang diturunkan kepada para Nabi dan
 RasulNya”. Sedangkan para penduduk Kufah membaca فابه , yang
 maknanya “Semua orang yang beriman percaya kepada Allah, para
 MalaikatNya, dan al-Qur‟an yang diturunkan kepada Nabi Muhammad.190
 Kedua bacaan tersebut adalah mutawatir, selain itu terdapat juga
 riwayat Ibnu Abbas yang membaca فابه . Menurutnya, لكفابه lebih banyak
 daripada فبح . Alasan tersebut berhujah kepada firman Allah لفصر ن سان ل ي yang mengandung makna jenis manusia dan jenis kitab, pemaknaan سر
 seperti itu juga terdapat dalam kalimat ما ثر ر م فغن ينا رذ “sungguh banyak
 sekali dirham Fulan dan dinarnya”, dengan maksud jenis dari beberapa
 dirham dan beberapa dinar.191
 Dari kedua qiraat tersebut, al-Thabari memilih bacaan فابه dengan
 lafal jamak, karena lafal sebelumnya dan setelehnya juga berbentuk jamak
 (maksudnya adalah مغ كفه ف ه مره هعه ). Oleh karena itu, untuk memaknai lafal
 tersebut harus melihat kalimat sebelum dan sesudahya.192
 Al-Thabari tidak menjelaskan siapakah penduduk Kuffah tersebut,
 meskipun mayoritas qari dari Kufah membaca dengan bentuk satuan (فابه ),
 190
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h. 152. 191
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h. 152 dan Al-
 Sâmin al-Halabi, Jilid I, h. 693. 192
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid III, h. 152
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 namun Imam „Asim termasuk qari dari Kufah yang membaca dengan
 bentuk jamak (هفه ه ).193 Jadi, al-Thabari menggunakan Qiraat Ibnu Abbas hanya sebagai
 pemaparan dan penekanan bacaan فابه , dan alasan Ibnu Abbas membaca
 lafal فابه cukup beralasan dan sesuai dengan kaidah bahsa Arab. Namun, al-
 Thabari menarjih bacaan yang berbentuk jamak ( ف ه ) karena dipandang
 sesuai dari segi kaidah bahasa Arab dan maknanya.
 Menurut Ibnu Jinni kedua bacaan tersebut tidak ada bedanya, karena
 qiraat syazzah pada lafal فابح mempunyai makna jenis dan mecakup semua
 kitab yang telah diturunkan Allah, sedangkan penulisan ف ه juga tidak dapat
 mencegah penulisan فابه dengan bentuk satuan, karena pembuangan huruf
 alif seperti ini banyak kita temui dalam khat „Usmani.194
 2. Tidak Mentarjih.
 Al-Thabari memaparkan qiraat syazzah namun tidak mentarjih atau
 tidak mengomentari tentang qiraat tersebut, sebagaimana yang terdapat
 pada ayat-ayat 100, 111,137,,138,187, dan 196.
 a. Surah al-Baqarah, ayat 100;
 b. Surat al-Baqarah, ayat 111
 c. surat al-Baqarah, ayat 137
 d. Surah al-Baqarah, ayat 138
 c. surat al-Baqarah, ayat 187
 ~ Syazzah sebagai Hujah
 Keberadaan qiraat syazzah sangat penting dalam tafsir Al-Thabari.
 Selain sebagai penjelas terhadap ayat yang masih global dan tidak jelas,
 qiraat syazzah juga digunakan al-Thabari sebagai hujah, baik untuk
 mendukung atau menguatkan penafsirannya atau sebagai dalil untuk
 melemahkan qiraat mutawatir.
 Pada subbab ini, penulis membagi kehujahan al-Thabari terhadap
 qiraat syazzah dalam dua poin; pertama, qiraat syazzah sebagai hujah untuk
 193
 Bacaan „Asim berbunyi سق ما انسل ااهو ر بو اامؤ نا قب ا اهلل لئلتو تبو رس و ا اارب
 dengan bentuk jamak pada lafal تبو 194
 Abi al-Fath „Usman Ibnu Jinni, al-Muhtasab fî Tabyin Wujûh Syawaz al-Qirâ’at wa al-
 Idah ‘Anha, (Kairo: Muhammad Taufiq Uwaidah, 1966), h.367-368.
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 mendukung penafsiran, dan kedua, qiraat syazzah sebagai hujah untuk
 melemahkan qiraat mutawatir.
 1. Pendukung tafsir
 Pada bagian ini, al-Thabari menggunakan qiraat syazzah untuk
 mendukung penafsirannya, terdapat pada surah al-Baqarah sebanyak
 tujuh ayat, yaitu ayat 31,61,158,184,196,198,205,217,238,229, dan 259.
 a. surah al-Baqarah ayat 31
 b. surat al-Baqarah ayat 61
 c. Surah al-Baqarah ayat 158
 d. Surah al-Baqarah ayat 184
 c. surah al-Baqarah ayat 196
 f. surah al-Baqarah ayat 198
 g. surah al-Baqarah ayat 205
 h. Surat al-Baqarah 217
 i. Surah al-Baqarah ayat 238
 j. Surah al-Baqarah ayat 229.
 k. surat al-Baqarah ayat 259
 2. Untuk melemahkan qiraat mutawatir.
 Pada poin ini, al-Thabari menguatkan keberadaan qiraat syazzah
 sehingga dapat ia jadikan dalil untuk melemahkan qiraat yang tidak
 dipilihya, yaitu terdapat pada surah al-Baqarah ayat 119;
 Pada lafal م لم تهسسم ه عم مص امب ام يم al-Thabari mengatakan mayoritas
 para qari mebaca kata م لم تهسسم ه dengan damah pada huruf ta’ dan lâm,
 karena ia menjadi khabar, yang bermakna “Wahai Muhammad
 sesungguhnya Kami mengutusmu dengan kebenaran sebagai pembawa
 berita gembira dan pemberi peringatan, maka sampaikan apa yang telah
 diperintahkan kepadamu, karena sesungguhnya kamu hanyalah
 menyampaikan dan mengingatkan, dan kamu bukanlah yang
 bertanggung jawab atas orang-orang yang mengkufuri kebenaran, karena
 mereka itu adalah ahli neraka.195
 Al-Thabari juga menyebutkan sebagian penduduk Madinah
 membaca ملم تمسسم dengan jazm (sukun), yang bermakna larangan, yaitu
 195
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 515.
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 “sesungguhnya kami mengutusmu dengan kebenaran sebagai pembawa
 berita gembira dan pemberi peringatan untuk menyampaikan apa yang
 diperintahkan dengannya, bukan untuk bertanggung jawab atas ahli
 neraka, maka janganlah kamu bertanggung jawab atas keadaan
 mereka”.196
 Kemudian, al-Thabari berpendapat bahwa bacaan yang benar
 adalah bacaan rafa’ ( karena Allah telah menceritakan beberapa ,( ملم تهسسم ه
 kisah kaum Yahudi dan Nasrani, berkaitan dengan kesesatan dan
 kekafiran mereka serta kekejian yang mereka lakukan terhadap para
 Nabi. Oleh karena itu, Allah bersabda kepada Nabi Muhammad, “Wahai
 Muhammad, sesungguhnya Kami mengutusmu sebagai pembawa kabar
 gembira, untuk orang yang beriman yang mengikutimu dengan apa yang
 telah kamu ceritakan. Dan kepada orang yang tidak percaya terhadapmu,
 kamu adalah sebagai pengingat bagi orang yang mengafirimu dan
 menentangmu, maka sampaikanlah risalahku, dan kamu bukanlah
 bertugas untuk orang-orang yang mengufuri dengan apa yang telah kamu
 sampaikan, dan kamu juga bukanlah yang bertanggung jawab atas
 perbuatan mereka, dan Allah tidak akan meminta pertanggung jawaban
 atas ahli neraka.197
 Al-Thabari memilih bacaan damah berhujah kepada dua qiraat
 syazzah yaitu qiraat Ubay bin Ka‟b “wama tus alu” dan qiraat Ibnu
 Mas‟ud “walan tus ala”, kedua qiraat ini merupakan bukti dari bacaan
 rafa’ yang kedudukannya menjadi khabar bukan larangan.198
 Menurut Abu Hayan, qiraat Ibnu Mas‟ud menjadi jumlah
 musta’nafah (kalimat permulaan), kalimat tersebut tampil lebih
 menonjol, atau sebagai hâl. Namun, qiraat Ibnu Mas‟ud sudah jelas
 sebagai isti’naf (permulaan), yang mempunyai makna “sesungguhnya
 kamu tidak bertanggung jawab mengenai orang kafir karena mereka
 bulum beriman, dan kamu bukanlah yang bertanggung jawab tentang hal
 itu, tetapi tugas kamu hanyalah menyampaikan, wahai Muhammad”.199
 196
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 515. 197
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 516. 198
 Ibnu Jarîr al-Thabâri, Jâmî’ al-Bayân ‘an Tâ’wîl Ay al-Qur’an, Jilid I, h. 516. 199
 Abu Hayân, Al-Bahr al-Muhît fî al-Tafsîr, Jilid 1, h. 589.
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 Adapun keberadaan qiraat syazzah, al-Thabari menggunakan qiraat
 tersebut sebagai dalil atas bacaan rafa’ (damah) dan sebagai pengayaan
 makna ayat tersebut. Sedangkan bacaan jazm (sukun) juga mempunyai
 makna yang lain dan dapat juga digunakan sebagai pengayakan makna,
 yaitu larangan bagi Nabi Muhammad secara hakiki, dan larangan ini
 bertujuan untuk ta’zim atau mengagungkan terhadap Nabi Muhammad
 Saw.200
 Jadi, Ia berhujah pada qiraat syazzah tersebut untuk menguatkan
 pendapatnya dan melemahkan salah satu yang mutawatir. Hal ini dapat
 dikatakan bahwa al-Thabari menyamakan dan mensejajarkan qiraat
 syazzah tersebut dengan qiraat mutawatir yang ia pilih. Seharusnya, al-
 Thabari tidak melemahkan salah satu qiraat tersebut karena sudah
 diketahui kemutawatirannya diantara para qari yang sepuluh. Berkenaan
 dengan nama qari, al-Thabari tidak menyebutkan nama mereka.
 C. Menghukumi Syazzah diantara mutawatir.
 Pada sub ini, al-Thabari menghukumi syazzah diantara qiraat yang mutawatir,
 yaitu terhadap pada surah al-Baqarah ayat 78, 125, dan 140.
 1. Surah al-Baqarah ayat 78
 2. Surah al-Baqarah ayat 126
 3. surah al-Baqarah ayat 140
 D. Syazzah Tidak Dapat Dipakai Hujah (Ditolak)
 1. Surah al-Baqarah ayat 97-98.
 2. Surah al-Baqarah ayat 104
 3. Frekuensi Penyebutan Qiraat dalam Tafsir al-Thabari
 Sebagaimana yang telah dijelaskan dalam sub bab sebelumnya bahwa
 sumber penafsiran yang diterapkan dalam tafsir Jami‟ al-Bayan karya al-
 Thabari adalah bi al-ma‟tsur. Kentalnya atsar atau riwayah dalam tafsir ini
 sehingga beberapa tokoh menyebutnya dengan tafsir bercorak atsar. Dari
 riwayah-riwayah yang diambil inilah peneliti menemukan banyaknya riwayah
 200
 Muhammad al-SAdiq Qamhâwi, Talai al-Basyar fî Taujih al-Qirâ’at al-‘Asyr, h. 35.
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 yang terkait dengan qira’at. Dalam sub bab ini akan diulas lebih detail
 frekuensi penyebutan qira’at dalam tafsir al-Thabari. Sebagaimana disinggung
 dalam bab pertama bahwa sebagai sample penelitian ini hanya surah al-
 Baqarah.
 Ayat pertama sampai ke delapan peneliti tidak menemukan uraian
 terkait varian bacaan. Penjelasan tentang qira’at baru muncul ketika
 menjelaskan ayat ke 9. Al-Thabari tidak menyebut personil imam yang
 memiliki bacaan berbeda namun al-Thabari hanya menjelaskan bahwa bacaan
 الم اع karena و و ا ا وا إ ا و نخ ع و ع خا lebih shahih daripada bacaan و و ا و خ و ع ووا إ ا و نخ ع و ع خاism fa’il (kata pelaku) dari lafazh ا و tidak dapat melahirkan penetapan tipu
 daya sedangkan خ اع ism fa’il (kata pelaku) dari و خ و ع ووا mewajibkan adanya
 penetapan obyek yang berupa penetapan tipu daya.
 Pada ayat berikutnya yaitu ayat ke 10, al-Thabari menjelaskan
 perbedaan qira’at. Menurutnya bacaan إمو ا و ع اا و خ إ ع ووا adalah bacaan penduduk
 Kufah. Sedangkan bacaan ع و ذ ع ووا adalah bacaan penduduk Madinah, Hijaz dan
 Bashrah.
 Ayat berikutnya al-Baqarah/2: 51, dijelaskan dalam tafsir al-
 T>>{abari> bahwa selain bacaan wa>’adna>, ada juga imam lain yang
 membaca wa‘adna>. Menurut al-Al-Ṯabarî wa>’adna> menunjukkan makna
 bahwa pekerjaan itu dikerjakan oleh dua orang (saling). Artinya ayat tersebut
 menerangkan bahwa Tuhan sedang ambil janji kepada Musa atau dengan kata
 lain perjanjian itu atas berdasarkan kesepakatan antara Musa dengan
 Tuhannya. Sedangkan terma wa‘adna> menunjukkan makna hanya Allahlah
 yang menempati posisi sebagai pembuat janji.
 Setelah menjelaskan argumentasi kedua qiraat tersebut, al-Al-Ṯabarî
 menjelaskan bahwa para pembaca dipersilahkan untuk memilih dari kedua
 qiraat tersebut.201
 4. Dampak Penyebutan Qiraat dalam Tafsir al-Thabari
 201
 Ibn Jari>r al-T{habari>, Ja>mi‟ al-Baya>n „an Ta‟wi>l A<y al-Qur‟an, jilid 1,
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 B. Qirâ’ât Dalam Tafsir Kontemporer
 1. Tafsir al-Sya‟rawi representative Tafsir Modern
 2. Frekuensi Penyebutan Qiraat dalam Tafsir al-Sya‟rawi
 3. Dampak Penyebutan Qiraat dalam Tafsir al-Sya‟rawi
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 B. Qirâ’ât Dalam Tafsir Modern
 1. Tafsir al-Manar Representasi Tafsir Masa Modern
 a. Setting Sosial Politik Tafsir al-Manar
 Tafsir al-Manar merupakan sebuah tafsir yang memuat 3 tokoh besar
 pembaharu Islam yaitu Jamaluddin al-Afghani1. Muhammad Abduh dan
 Rasyid Ridha. Namun yang terlibat langsung hanya M. Abduh dan Rasyid
 Ridha, M. Abduh bertemu dengan Jamaluddin al-Afghani sewaktu al-Afghani
 berada di penginapan dekat al-Azhar tahun 1872 M sampai akhirnya menjadi
 muridnya yang setia. Dari sinilah M. Abduh diajak gurunya al-Afghani untuk
 menerbitkan majalah “Urwah al-Wusqa” di Perancis. Abaduh dan Afghani di
 kenal sebagai modernisIslam yang menyerukan kepada umat Islam di dunia
 untuk bangkit melawan kekuasaan asing yang menjajah tanah airnya, serta
 membangkitkan semangat umat Islam agar dapat tampil sejajar dengan bangsa
 lain di dunia. Tetapi sekembalinya dari Perancis dan lumpuhnya politik di
 dunia Islam, Muhammad „Abduh memindahkan pemikirannya pada ide
 semula, yaitu bahwa pembaharuan umat tidak melalui jalur politik, tetapi
 harus melalui jalur pengajaran dan pendidikan agama dan kemasyarakatan.
 Untuk mencapai hal tersebut, tidak lain adalah umat Islam harus kembali
 kepada al-Qur‟an, menggali nilai dan falsafah al-Qur‟an sebagai pegangan
 kokoh umat Islam. Pemindahan pemikiran ini berpengaruh besar pada arahnya
 dalam menafsirkan al-Qur‟an, yang ia jadikan dasar pembaharuan dalam Islam
 dan pemurnian aqidah Islamiyyah dari unsure-unsur bid’ah dan khurafat.
 Sedangkan Rasyid Ridha mengenal pemikiran Jamaluddin Afghani dan
 Muhammad Abduh melalui majalah “Urwah al-Wutsqa”. Disamping sewaktu
 Abduh berada dalam pembuangan di Beirut, ia bertemu dengan Rasyid Ridha
 dan melontarkan ide-ide pembaharuan kepada Ridha.
 Pemikiran-pemikiran pembaharuan yang diperoleh Rasyid Ridha dari
 kedua tokoh pembaru tersebut ditambah dengan ide pembaharu dari al-Syaikh
 Husain al-Jisr2 pada akhirnya dituangkan kedalam majalah yang bernama “al-
 1 Jamaluddin al-Affhani lahir tahun 1839 di As‟ad dekat Kabul, Afganistas Ia seorang
 pemimpin pembaharuan dalam Islam. Dari tempat kelahirannya ia pindah ke India, Mesir, London dan
 ke Paris. Di Paris ia mendirikan perkumpulan al-„Urwah al-Wutsqa. Pada masa pemerintahan Khedewi
 Taufiq, ia diusir ke luar dari Mesir, tepatnya tahun 1879. Dari Mesir, Afgahni menuju Paris dan di kota
 ini ia melanjutkan gerakan politiknya denagn mendirikan perkumpulan al-„Urwah al-Wutsqa.
 Muhammad Abduh menjalin persahabatan dengan gurunya, Jamaluddin al-Afghani,d ari tahun 1288-
 1296 H/ 1871-1879 M. 2 Husain al-Jisr adalah pendiri madrasah al-Wathaniyah al-Islamiyah (Sekolah Nasional
 Islam) tempat Ridha sekolah tahun 1882. Namun karena mendapat tantangan dari permintahan
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 Manar” majalah yang terbit tahun 1989 M ini memiliki visi sama dengan
 majalah “Urwat al-Wutsqa” yaitu mengadakan pemharuan dalam bidang
 agama, social dan ekonomi, memberantas takhayyul dan bid‟ah –bid‟ah yang
 masuk ek dalam ajaran Islam, menghilangkan paham fatalism yang terdapat
 dalam kalangan umat Islam, paham-paham salah yang diajarkan di tarekat-
 tarekat tasawuf, meningkatkan mutu pendidikan dan membela ummat Islam
 terhadap permainan politik Negara-negara Barat.3
 Menurut tokoh-tokoh pembaharu tersebut ummat Islam sudah banyak
 yang tidak mengamalkan ajaran-ajaran agama Islam yang murni, melainkan
 sudah terkontaminasi dengan bid‟ah dan takhayyul. Menurut mereka jika
 ummat Islam ingin maju, mereka harus kembali ke ajaran Islam murni, ajaran
 Islam yang bersumber dari al-Qur‟an dan Sunnah. Selain itu muslim harus
 menguasai pendidikan dan harus ikut berjuang dengan kekayaan yang
 dimilikinya. Untuk pembangunan lembaga-lembaga pendidikan. Demi
 pembaharuan, Ridha berhasil memasukkan pelajaran-pelajaran umum di
 madrasah-madrasah tradisional. Ridha juga aktif politik. Idenya yang penting
 adalah tentang ukhuwah Islam (Persaudaraan Islam).4
 Setelah mempelajari beberapa ide pembaharuan M. Abduh, Rasyid
 Ridha mendorong kepada Abduh untuk memberikan ceramah tentang
 penafsiran ayat-ayat al-Qur‟an di al-Azhar mulai 1890 M. penjelasan-
 penjelasan terkait penafsiran tersebut ia catat kemudian diserahkan ke M.
 Abduh untuk dikoreksi. Setelah disetujui oleh Abduh, penafsiran ayat-ayat al-
 Qur‟an tersebut pertama kali di publikasikan di majalah al-Manar tahun 1891.
 Dari sinilah pada akhirnya menjadi “tafsir al-Manar”.
 Lahirnya tafsir al-Manar tidak langsung 30 Juz dengan satu mufassir,
 melainkan melalui tahapan-tahapan. Karya tafsirnya pada mulanya disajikan
 dalam bentuk kuliah, ceramah dan dalam bentuk tulisan. Tafsirnya yang
 terkenal adalah: Tafsir juz ‘Amma, diselesaikan pada tahun 1321 H. di
 Maroko. Tafsir surah Wa al-‘Ashr adalah hasil kuiah yang disajikan kepada
 para ulama di Aljazair. Sedangkan Tafsir al-Fatihah sampai ayat 129 surat an-
 Kerajaan Usmani, maka sekolah inipun pada akhirnya ditutup. Lihat Harun Nasution, Pembaharuan
 Dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), Cet. IX, h. 69. 3 Harun Nasution, Pembaharuan Dalam Islam, h. 69-70.
 4 Ibrahim Ahmad al-Adawi, Rasyid Ridha al-Imam al-Mujaddid, (Kairo: al-Muassasah al-
 Misriyyah), h. 270.
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 Nisa’ diselesaikan di Mesir sewaktu menjalani 6 tahun sisa umurnya, dan
 berbagai tafsir beliau secara parsial pada sejumlah ayat.5
 Karya tafsir beliau itu kemudian dikumpulkan oleh muridnya, Rasyid
 Ridha, beliau lahir pada tahun 1865 M, di Al-Qalamun, suatu desa di Libanon
 yang letaknya tidak jauh dari kota Tripoli (Syiria).
 Bila diperinci jumlah ayat yang ditafsirkan oleh Muhammad Abduh
 adalah 413 ayat dari surah al-Fatihah sampai al-Nisa 126 (lima jilid pertama).
 Dengan cara Abduh mendektekan kepada Rasyid Ridha. Pada tahun 1323 H.
 wafat, sedangkan tafsir belum terselesaikan, maka Rasyid Ridha
 meneruskannya dengan manhaj yang sama dengan gurunya sampai pada surah
 Yusuf ayat 3tepatnya sampai jilid 12. Pada akhirnya penafsiran Rasyid Ridha
 pun belum final, karena pada tahun 1354 H/ 1953 M. ia menghembuskan nafas
 terakhirnya. Penafsiran “al-Manar” diestafetkan oleh murid Ridha yaitu
 Muhammad Bahjat al-Biythor sampai selesai namun dicetak terpisah dari
 tafsir al-Manar. Dengan kata lain karya Bahjat ini tidak dinamai dengan tafsir
 al-Manar meski sebagai murid, terdapat kesamaan dengan guru-gurunya.6
 b. Karakteristik Tafsir al-Manar
 Rasyid Ridha menjelaskan bahwa tujuan pokok tafsir al-Manar adalah
 untuk mengajak manusia kembali kepada al-Qur‟an serta memahami
 Kitabullah sebagai sumber ajaran agama yang membimbing ummat manusia
 kea rah kebahagiaan hidup di dunia dan di akhirat.7
 Menurut Husainal-Dzahabi, metode tafsir al-Manar yang ditulis oleh
 Rasyid Ridha adalah sama seperti metode tafsir yang diajarkan oleh
 Muhammad Abduh. Yaitu ulasannya tidak terikat oleh pendapat para mufassir
 yang ada, tidak diarahkan pada aqidah tertentu, tidak menyelami kisah
 Israiliyyat, tidak dikaitkan dengan hadis-hadis maudhu’, tidak merangkum
 55
 Lihat selengkapnya pada bukunya Muhammad Husayn al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-
 Mufassirun, juz 111, (Kairo: Dar al-Kitab al-Arabi, 1976), h. 218-220. Penjelasan lebih rinci mengenai
 cara beliau menyampaikan tafsirnya dapat dilihat dalam Rasyid Ridha, Tarikh al-Ustadz al-Imam Muh.
 Abduh, (Kairo: al-Manar, 1350), Cet. I, h. 765-771. 6 Shalah abd. al-Fattah, Ta’rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin (Damaskus : Dar al-
 Qalam, 2002 M/ 1423 H), h. 577. Lihat juga Faizah Ali Sibromalisi dalam Jauhar Azizy, membahas
 Kitab Tafsir, h. 93. 7 Manna‟ Khalil al-Qattan, Studi Ilmu-Ilmu Qur’an, (Jakarta: Litera Antar Nusa, 1994),
 Cet. 2, h. 512.
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 semua pembahasan sebagai fun keilmuan, dan tidak mengembalikan nash al-
 Qur‟an kepada istilah-istilah keilmuan tertentu.8
 Bila menerapkan teori al-Farmawi, maka tafsir al-Manar menggunakan
 metode Tahlili. Ada 2 ciri utama metode tahlili yaitu penafsiran sesuai dengan
 runtutan mushaf al-Qur‟an dan setiap ayat ditafsirkan dengan analitis
 mendalam sesuai dengan kecenderungan mufassirnya. Dalam hal ini
 kecenderungan mufassirnya adalah menonjolkan sisi hidayahnya darisetiap
 ayat atau menunjukkan dengan jelas nilai-nilai yang terkandung dari setiap
 ayat, sehingga akan mempermudah para pembaca dalam memahami pesan
 ayat sebagai bekal untuk mengaplikasikannya dalam kehidupan. Corak
 penafsiran seperti ini digolongkan dalam corak adaby Ijtima’i. M. Ali Iyazi
 dalam al-Mufassirun-nya mengistilahkan dengan corak Hida’iy.
 Dari uraian-uraian sebelumnya dapat disimpulkan bahwa ada beberapa
 factor yang mempengaruhi corak penafsiran al-Manar yaitu :
 a. Memandang bahwa setiap surah merupakan satu kesatuan, ayat-ayat
 dan surah dalam al-Qur‟an merupakan satu kesatuan yang utuh, sebab
 mustahil al-Qur‟an sebagai kalamullah tidak memiliki relevansi dalam
 ayat dan surahnya.9 Pendapat ini bertujuan untuk membuktikan
 keagungan al-Qur‟an, disamping untuk menolak sementara pendapat
 para orientalis bahwa susunan ayat dan surah dalam al-Qur‟an, tidak
 sistematis dan tidak relevan satu dengan yang lain.10
 b. Keumuman kandungan al-Qur‟an.
 Menurut Muh. Abduh kandungan al-Qur‟an bersifat universal dan
 up to date serta berlaku terus sampai hari kiamat. Di dalamnya terdapat
 pelajaran-pelajaran, janji dan ancaman, berita gembira dan siksa, serta
 ajaran tentang aqidah, akhlak dan ibadah yang dapat berlaku pada semua
 umat dan bangsa, bukan pada umat tertentu saja.11
 Dengan keumuman kandungan al-Qur‟an itu, maka beliau menolak
 pendapat yang membatasi pengertian dan kandungan ayat al-Qur‟an hanya
 8 Muhammad Husayn al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, juz 111, (Kairo: Dar al-
 Kitab al-Arabi, 1976), h. 245. 9 Pendapat ini bertolak dari keyakinan bahwa susunan ayat dan surah dalam al-Qur‟an
 adalah Tauqifi, buka
 n Ijtihad, yaitu berdasarkan petunjuk yang dibawa oleh Malaikat Jibril. 10
 Abdullah Mahmud Syahatah, Manhaj al-Imam Muhammad Abduh fi Tafsir al-Qur’an
 al-Karim, (Kairo: Nasyr al-Rasail al-Jarniah, t.th), h. 36. 11
 Lihat Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Juz I, (Kairo: Dar al-Hilal, 1968), h. 179-180.
 Ayat yang berkenaan dengan penjelasan tersebut bias dilihat, misalnya pada surah Saba‟ ayat 28.
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 berlaku untuk masa tertentu. Misalnya, sifat orang-orang munafik yang
 digambarkan pada permulaan surah al-Baqarah tidak hanya berlaku atau
 ditujukan pada orang-orang munafik pada masa Rasulullah, tetapi
 menyangkut setiap orang yang mempunyai sifat-sifat tersebut, baik pada
 masa kini atau masa yang akan dating.
 c. Al-Qur‟an sumber utama Aqidah dan Syariat Islam.
 Untuk menetapkan suatu ketetapan hokum harus kembali kepada
 sumber yang pertama yaitu al-Qur‟an. Bila tidak terdapat perincian dalam
 al-Qur‟an, maka dicari dalam hadis Rasulullah yang shahih, dan apabila
 tidak ditemukan (secara tegas) dalam hadis, barulah menggunakan
 interpretasi akal sepanjang tidak bertentangan dengan jiwa al-Qur‟an.
 Dengan kata lain tidak mudah menerima pendapat seseorang tanpa
 mengecek kebenaran berdasarkan al-Qur‟an dan sunnah yang shahih.
 d. Memerangi Taklid.
 Salah satu usaha aliran tafsir ini adalah berusaha menghilangkan
 taklid buta dalam masyarakat Islam, karena dianggap bahwa hal itu
 menyebabkan umat Islam beku, tidak dinamis dan tidak mencerdaskan
 masyarakat.
 Muhammad „Abduh beranggapan bahwa al-Qur‟an amat mencela
 orang-orang yang mengikuti para pendahulunya tanpa sikap kritis. Beliau
 mendasarkan pandangannya pada ayat 170 dalam surah al-Baqarah.
 Dengan ayat tersebut beliau bermaksud untuk menghimbau kepada ulama
 agar melakukan ijtihad, sebab ijtihad dalam Islam senantiasa terbuka bagi
 para mujahid untuk mengambil kesimpulan hokum sesuai dengan
 perkembagnan zaman.
 Pendapat tentang perlunya membuka pintu ijtihad dan usaha
 memerangi taklid didasarkan atas kepercayaan al-Qur‟an pada kekuatan
 akal. Al-Qur‟an menurut beliau tidak hanya berbicara kepada hati, tetapi
 juga kepada akal pikiran, sebab al-Qur‟an menemptkan akal pada
 kedudukan yang tinggi. Karena itu al-Qur‟an harus dipahami secara kritis,
 bukan hanya sekedar membaca dan menghafalnya.
 e. Penggunaan daya pikir dan nalar serta metode ilmiah.
 Di dalam al-Qur‟an terdapat sejumlah ayat yang mengajak manusia
 melakukan nazhar (pengamatan) terhadap alam semesta serta mengambil
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 pelajaran dari tanda-tanda kekuasaan Allah di alam semesta ini dan
 keajaiban ciptaan-Nya. Karena itu Allah memberikan anugerah kepada
 manusia barupa dua macam ayat-Nya, yaitu al-Qur‟an (wahyu) dan ayat
 Kawniyah (alam semesta).12
 Keduanya merupakan tanda kekuasaan Allah
 yang harus ditelaah dan diamati sebagai sumber inspirasi untuk berfikir
 dan melahirkan tindakan-tindakan yang membangun untuk kemakmuran
 manusia itu sendiri.
 f. Peranan akal dalam pemahaman al-Qur‟an
 Salah satu corak aliran tafsir ini adalah penggunaan interpretasi akal.
 Muhammad Abduh berpendapat bahwa al-Qur‟an sangat menghargai akal
 pikiran dan memberikan kedudukan yang terhormat. Karena itu, dalam al-
 Qur‟an banyak ayat yang menyuruh menggunakan akal pikiran seperti:
 “afala ta’qilun, afala tatafakkarun”. Karena itu, wahyu dan akal keduanya
 merupakan tanda kekuasaan Allah dalam wujud ini yang menjadi sumber
 hidayah yang dapat menuntun pada jalan yang lurus untuk kehidupan
 manusia dan menentukan tujuan akhir manusia dalam kehidupannya di
 atas dunia ini.13
 g. Tidak menjelaskan masalah yang mubham yang terdapat dalam al-Qur‟an.
 Aliran tafsir ini tidak menjelaskan masalah yang mubham, yaitu persoalan
 yang samar atau tidak diterangkan hakikatnya dalam al-Qur‟an, seperti
 “al-Baqarah” (sapi betina) yang disebutkan dalam surat al-Baqarah ayat
 67, “al-Qaryah” pada ayat 58 surat al-Baqarah, “wa faqihah wa abba”
 pada ayat 31 surat Abasa. Demikian pula penjelasan tentang anjing yang
 menyertai “ash-hab al-kahf” dalam surat al-Kahfi. Aliran tafsir ini
 berpendapat seharusnya kita diam, tidak menerangkan makna kalimat
 semacam itu, sebagaimana al-Qur‟an sendiri mendiamkannya tidak
 memberikan keterangan tentang apa hakikatnya.14
 h. Sangat berhati-hati mengambil riwayat yang bersumber dari sahabat dan
 tabi‟in dalam menolak kisah-kisah israliliyyah.
 Sekalipun aliran tafsir ini bercorak bi al-Ma’tsur di samping aqli, tetapi
 sangat berhati-hati di dalam menerima riwayat dari shahabat dan tabi‟in,
 12
 Muhammad Abduh, Risalah al-Tauhid, (Kairo: Maathba‟ah al-Manar, 1368 H), h. 23. 13
 Muhammad Abdullah Mahmud Syahatah, Manhaj al-Imam Muhammad Abduh fi Tafsir
 al-Qur’an al-Karim, (Kairo: Nasyr al-Rasail al-Jamiah, t.th.), h. 36. 14
 Abdullah Mahmud Syahatah, Manhaj al-Imam Muhammad Abduh fi Tafsir al-Qur’an
 al-Karim, (Kairo: Nasyr al-Rasail al-Jamiah, t.th.), h. 138-139.
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 bahkan menggunakan hadis pun sangat selektif. Hal ini dilatarbelakangi
 oleh sikap Muhammad Abduh yang pemikirannya sangat rasional,
 sehingga tidak terlalu percaya pada rangkaian sanad suatu hadis.
 Muhammad Abduh beralasan bahwa rangkaian sanad yang tidak dikenal
 pribadi, kedudukan serta kekuatan hafalannya, maka hadisnya tidak
 diterima begitu saja.
 Karena itu, menurut beliau, al-Qur‟an lah satu-satunya sumber yang
 terkuat dalam menetapkan hokum. Karena itu, banyak hadis yang dinilai
 oleh sementara ulama sebagai hadis shahih tetapi beliau menolaknya.
 Demikian pula riwayat-riwayat dari para shahabat sangat teliti dalam
 menerimanya, karena di antara sahabat ada yang memasukkan kisah-kisah
 Israiliyyat dalam penafsirannya, seperti Ibnu Abbas yang banyak
 mengambil riwayat dari Ka‟ab al-Akbar yang menurut pandangan
 Muhammad Abduh banyak menyampaikan riwayat Israiliyyat.15
 i. Merelevansikan ayat-ayat al-Qur‟an dengan kebutuhan masyarakat.
 Sesuai dengan aliran tafsir ini yang berorientasi pada kemasyarakatan,
 maka salah satu corak penafsirannya adalah mengaitkan antara ayat al-
 Qur‟an dan kebutuhan masyarakat. Pada masa beliau ummat Islam berada
 dalam cengkeraman kolonialisme Barat. Maka tafsir ini berusaha
 membangkitkan ummat Islam untuk melawan penjajah dan kembali
 mengkaji nilai-nilai al-Qur‟an sehingga dapat mendorong pada
 pembangunan dan kemakmuran masyarakat.
 Demikianlah beberapa corak penafsiran Muhammad Abduh sebagai tokoh
 aliran tafsir al-Adabi wa al-Ijtima’i yang kemudian dikembangkan lebih
 lanjut oleh muridnya, Muhammad Rasyd Ridha.
 Akan tetapi Rasyid Ridha, di samping persamaannya dengan
 gurunya, beliau mempunyai beberapa cirri khas dalam penafsirannya. Cirri
 khas penafsiran Rasyid Ridha seperti yang dijelaskan oleh Syahatah
 sebagai berikut:
 1. Penekanan kepada penelitian ilmiah
 2. Pengaruh kitab tafsir Ibnu Katsir
 3. Pengaruh Imam al-Ghazali
 4. Memberikan ulasan lebih luas
 15
 Muhammad Abdullah Mahmud Syahatah, Manhaj al-Imam Muhammad Abduh fi Tafsir
 al-Qur’an al-Karim, (Kairo: Nasyr al-Rasail al-Jamiah, t.th.), h. 62.
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 5. Kajian mengenai sunnah al-Ijtima’iyyah (hukum-hukum
 kemasyarakatan) serta perkembangan sejarah yang diangkat dari ayat-
 ayat al-Qur‟an.16
 Corak penafsiran Rasyid Ridha tersebut sangat besar peranannya
 dalam mengembangkan tafsri al-Manar itu sebagai karya tafsir yang
 bermutu. Rasyid Ridha berusaha mengkaji ayat-ayat al-Qur‟an dengan
 berbagai pendekatan disiplin ilmu seperti; fiqih, ushul fiqh, pengetahuan
 tentang rijal al-hadis, ulum al-qur‟an, serta pendapat-pendapat para
 mufassir.
 Pengaruh Ibnu Katsir terhadap Rasyid Ridha antara lain dengan
 memperbanyak menggunakan hadis dalam penafsirannya. Karena itu,
 beliaulah sebenarnya yang member corak al-Ma’tsur kepada tafsir al-
 Manar. Berbeda dengan gurunya, Rasyid Ridha banyak mengetahui
 tentang rijal al-hadis, sehingga beliau tidak seperti gurunya yang kadang-
 kadang menolak hadis meskipun shahih hanya karena tidak sesuai dengan
 jalan pikirannya.
 Pengaruh al-Ghazali terhadap Rasyid Ridha terutama dari kitab
 Ihya’ Ulumuddin. Kitab tersebut dianggap bermutu yang memadukan
 antara tasawuf dan fiqih, sehingga cukup besar peranannya dalam
 pemahaman Islam dengan cara yang benar.
 Beliau barusaha pula mengkaji sunnah ijtima’iyyah (hokum
 kemasyarakatan) dalam al-Qur‟an untuk mendorong kepada kemakmuran
 dan kemajuan masyarakat Islam.
 2. Penyebutan Ragam Qira’at dalam Tafsir al-Manar
 Sebagaimana sub bab sebelumnya bahwa penelitian ini hanya mengambil
 dua surat yaitu al-Fatihah dan al-Baqarah. Karena kedua surat ini merupakan
 surat pertama dan kedua dalam urutan mushaf ‘Utsmani. Karena surat al-Baqarah
 terdiri dari 286 ayat dan tergolong dalam surat yang panjang (thiwal), maka
 dalam sub bab ini akan dibagi tiga yaitu surat al-Baqarah dalam juz pertama,
 surat al-Baqarah dalam juz kedua dan surat al-Baqarah dalam juz tiga.
 16
 Muhammad Abdullah Mahmud Syahatah, Manhaj al-Imam Muhammad Abduh fi Tafsir
 al-Qur’an al-Karim, (Kairo: Nasyr al-Rasail al-Jamiah, t.th.), h. 199.
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 a. Q.s. al-Fatihah
 Pada pembahasan surah pertama dari mushaf al-Qur‟an. Di dalam tafsir
 al-Manar ditemukan penjelasan terkait apakah bismillahirrahmanirrahim
 termasuk ayat pertama dari surah al-Fatihah ataukah hanya pembuka surah.
 Pendapat pertama menyatakan bahwa basmalah adalah ayat pertama surah al-
 Fatihah dan termasuk ayat pula bagi surah lain. Pendapat ini didukung oleh
 ulama Madinah antara lain Imam Malik dan ulama Syam antara lain imam al-
 Auza‟i dengan ragam.
 Pendapat kedua menyatakan bahwa basmalah adalah ayat tersendiri
 yang digunakan sebagai pemisah antar surah skaligus menjelaskan ra’s al-
 Ayah. Pendapat ini didukung oleh imam-imam Qari’ dari Bashrah antara lain
 Abu „Amr dan Ya‟qub, juga oleh kelompok madzhab imam Hanafi. Pendapat
 ketiga menyatakan bahwa Basmalah hanya menjadi ayat pertama dari al-
 Fatihah bukan selain fatihah. Pendapat ini didukung oleh imam Hamzah dan
 imam Qari‟ lain yang berasal dari Kufah.
 b. Q.s. al-Baqarah
 Surat al-Baqarah dalam juz pertama ini dimulai dari ayat pertama
 sampai ayat 141. Dari sekian ayat ditemukan beberapa penjelasan terkait
 dengan ragam qira’at yaitu:
 1. Ayat ke 10, Menurut pembacaan Imam nafi‟, Ibnu Kasir, Abu
 Amr17
 .
 2. Ayat ke 11, Menurut al-Baqun dibaca tasydid18
 3. Ayat ke 16, Menurut Hamzah, Kisa‟i, dibaca Imalah hal ini sesuai
 pembacaan Bani tamim, sedangkan pembacaan orang-orang Qurais
 tanpa Imalah.19
 4. Ayat 143, Ketika menafsirkan ayat ini Abduh tidak menyinggung
 qira>’at, tetapi menjelaskan bagaiman adat pengguna bahasa Arab
 menggunakan kalimat serupa dengan susunan ayat tersebut. Di
 dalam bahasa Arab biasa ditemukan menyebutkan tokoh pendahulu
 17
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 150 18
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 155 19
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 167
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 yang diagungkan tetapi yang dimaksud adalah menyebutkan
 pekerjaannya.
 5. Ayat 149, dalam ayat ini Abduh menyebutkan adanya bacaan yang
 berbeda dengan riwayat „Ashim yaitu huruf ta’ diganti dengan ya’
 6. Ayat 185, Menurut bacaan Abu Bakar dari riwayat Ashim lafadz و
 و لتکملوا terdapat Tasydid, menjadi لتکملوا . Huruf lam dalam lafadz
 tersebut adalah lam li ta’lil. Dalam tafsir al-Manar tidak ditemukan
 pembahasan perbedaan keduanya. Penekanannya pada fungsi huruf
 lam pada lafadz tersebut. Kedua bentuk perubahan syakl ini tidak
 merubah makna. Keduanya menunjukkan bahwa diperbolehkan
 tidak puasa bagi yang sakit adalah pertama untuk memberikan
 kemudahan, dan kedua agar kaum muslim menyempurnakan
 hitungan puasanya. Apabila kurang sempurna maka harus
 melakukan qadha’ (pelunasan hutang puasa). 20
 7. Ayat 208, Menurut Ibnu Kasir, Nafi, dan Kisa‟i Huruf sin pada
 lafadz ل dibaca fathah, sedangkan menurut Ulama selainnya اللس
 dibaca Kasrah. Baik di baca kasrah ataupun fathah, menurut Ridha
 memiliki arti sama yaitu pertama bisa bermakna perdamaian dan
 juga bermakna agama Islam. 21
 8. Ayat 213, Menurut Yazid pada lafadz ل ک huruf ya’ dibaca
 Fath}ah}, sedangkan menurut ulama selainnya dengan membaca
 fathah namun pada huruf kaf dibaca dhommah. Yang terakhir inilah
 yang terkenal. Bacaan yang pertama menunjukkan bahwa Allah
 menurunkan Al-Qur‟an kepada para NabiNya agar hukum dapat
 tegak diantara manusia. Dalam hal ini tidak dijelaskan pelaku atau
 subyeknya (fi’l majhul) sedangkan bacaan kedua mengandung
 makna bahwa kitab suci itulah yang dapat memberikan petunjuk
 atau pedoman kepada manusia. 22
 9. Ayat 219, Menurut imam Hamzah dan imam al-Kisa‟i lafadz کب ر
 dibaca ة الكثر dsari kata كثبر sedangkan menurut ulama selainnya
 dibaca کب ررdari kata الكبر. Dalam al-Manar ditemukan penjelasan
 bahwa apabila dibaca كثبر menunjukkan makna bahwa meminum
 20
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 164 21
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 256 22
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 284
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 khamar dan judi merupakan perbuatan dosa. Perbuatan dosa (is}m)
 merupakan perbuatan yang mengandung ragam kemadharatan,
 maka disitu mengunakan kata “is}m kas}i>r” mengandung makna
 bahwa judi dan minuman keras adalah berdosa yang banyak. 23
 10. Ayat 219, Menurut Abu Amrالعفو dibaca rafa’ (D{ummah)
 sedangkan Qari‟ selain Abu Amr. Ulama selainnya membaca
 Nas}ab (Fath}ah}) Rasyid Ridha tidak menjelaskan dampak
 penafsiran dari perbedaan h}arakat tersebut, ia langsung
 menafsirkan yang dimaksud العفو dalam ayat tersebut adalah
 kelebihan dari kebutuhan hidupnya.24
 11. Ayat 229, Menurut H{amzah dan Ya„qu>b lafadz ا ی ا اhuruf ya’
 dibaca d}ummah. 25
 12. Ayat 233, Menurut Ibnu kasir, abu Umar dan Yaqub lafadz ل
 Namun .ل کلی huruf ta dibaca domah karena mengikuti lafadz ا ی
 menurut ulama selainnya dibaca Fathah, kedua pendapat ini
 diperbolehkan. 26
 13. Ayat 233, Menurut riwayat Syaibah dari Ashim redaksi اا تmenjadi
 و ت . اا27
 14. Ayat 234, Menurut Pembacaan Syuwadz dari Ali lafadz توایو huruf
 ya dibaca Fathah (mabni fathah). 28
 15. Ayat 236, Menurut hamzah dan Kisai dibaca و س dibaca ملس
 و س . شركdengan bentuk lafadz yangmengandung arti م اس29
 16. Ayat 236, Menurut Hamzah, Kisa‟i, dan Ibnu Dzakwan Lafadz ہ
 huruf dzal dibaca fathah. Sedangkan menurut ulama selainnya
 huruf dzal disukun, namun perbedaan ini tetap satu makna. 30
 17. Ayat :241, Menurut Abu Umar, Ibnu Amir, Hamzah, hafs riwayat
 Ashim Lafadz ی ۃ dibaca nasab (Fathah) sedangkan menurut Ibnu وی
 kasir, Nafi‟, Kisa‟i, Abu bakar riwayat Ashim dibaca Rafa
 (Domah).31
 23
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 325 24
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 337 25
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 338 26
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 413 27
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 415 28
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 325 29
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 325 30
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 429 31
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 446
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 18. 2:245, Menurut Abu Umar, Nafi‟, Kisa‟i, lafadz عف ہ dibaca ا ا
 domah sedangkan menurut Ashim dibaca nasab. 32
 19. Ayat 246, Menurut Pembacaan Imam Nafi‟ lafadz ل ت , huruf sin
 dibaca kasrah, sedangkan imam ulama selainnya huruf sin dibaca
 Fathah. 33
 20. Ayat 249, Menurut Ibnu Amir, Ulama Kufah, lafadz را ۃ huruf gha
 dibaca domah, sedangkan menurut Ibnu kasir, Abu umar dan
 Ulama Hijaz dibaca fathah. 34
 21. Ayat 251, Menurut Imam nafi‟ dibaca sedangkan imam ا
 Ulama selainnya ا . 35
 32
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 468 33
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 475 34
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 486 35
 Rasyid Rida, tafsir al-Manar, jilid I, hlm 491
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 C. Qira’ah dalam Tafsir Kontemporer
 1. Tafsir al-Sya’rawi Representasi Tafsir Kontemporer
 a. Latar belakang lahirnya tafsir
 Tafsir al-Syarawi sebagai representasi tafsir kontemporer, karena dilahirkan
 pada abad sekarang, atau tahun-tahun terakhir ini. Pertama kali dipublikasikan pada
 tahun 1991 M/1411 H. Penulis tafsir ini adalah Mutawalli al-Syarawi yang dilahirkan
 pada hari Ahad, 17 Rabi al-Tsani 1329 H bertepatan dengan 16 April 1911 M, desa
 Daqadus, kecamatan Midghamar, Kabupaten Daghaliyah. Mutawalli al-Sya’rawi
 tidak menulis buku-buku yang berada di pasaran baik berupa perkuliahan atau
 muhadlarah yang pernah disampaikan atau direkam.
 Dia mempunyai prinsip bahwa penyampaian pesan melalui lisan lebih akan
 meresap kepada audiens daripada penyampaian melalui tulisan. Mendengarkan
 ceramah atau bahasa lisan berarti mendapatkan ilmu dari sumber aslinya. Sedangkan
 membaca tulisan berarti mendapat ilmu tidak dari sumber utama, karena masih ada
 kemungkinan pereduksian akibat pemindahan dari bahasa lisan ke bahasa tulis.
 Namun demikian, al-Syarawi tidak menafikan atau membolehkan untuk mengalih
 bahasakan hasil ceramahnya menjadi sebuah kitab atau buku. Tindakan ini membantu
 program sosialisasi ide-ide pemikirannya dan juga mencakup asas manfaat yang lebih
 besar bagi manusia secara keseluruhan.1
 Karangan-karangan al-Syarawi direvisi dan dirubah redaksinya oleh lembaga
 yang telah dipercaya untuk mengumpulkan dan mencetak karya-karyanya,
 penggandaan tidak hanya lewat buku atau kitab tetapi juga melalui VCD audio visual.
 Adapun kemungkinan kesalahan dalam penyebaran ide-ide pemikirannya, al-Syarawi
 tidak ingin melakukan revisi tetapi dikembalikan kepada hati nurani orang-orang yang
 mengerjakan format audio visul tersebut. Sedangkan Hadis-hadis yang dicantumkan
 dalam tafsir al-Syarawi telah di takhrij oleh Dr. Umar Hasyim yang pernah menjabat
 sebagai rector di al-Azhar.
 Ahmad Mutawalli, anak bungsu Mutawalli Sya’rawi pernah berkata : “pasca
 meninggalnya ayahandanya, kami mendapati 63 buku hasil karya beliau yang tersebar
 1 Ahmad al Mursy, Husen Jauhar, Syekh Mutawalli al-Syarawi : Imam al-Asry (Kairo:
 Handasah Misr, 1990), h.124. lihat juga Faizah Ali Sibromalisi, Membahas Kitab Tafsir Klasik –
 Modern, (Jakarta: Lemlit UIN Syarif Hidayatullah, 2011), h.148.
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 luas. Sebagian orang mulai mencela kami karena mereka menemukan berbagai
 kesalahan dalam buku tersebut bahkan mereka sempat berkata: anak-anak Sya’rawi
 membuka kekayaan dari karangan yang berlimpah ruah dan menyebarkannya
 sekaligus setelah terpendam dengan frekuensi waktu yang sangat singkat.” Akhirnya
 kesalahan-kesalahan dalam ayat-ayat Alquran dan hadis-hadis Nabi tidak dapat
 dielakkan. Demikian halnya dengan karangan Mutawalli Sya’rawi lainnya dengan
 judul yang beragam.
 Seorang intelektual muslim Mesir, Dr. Muhammad Imarah yang juga
 merupakan rekan kerja Syekh Muhammad Mutawalli al-Sya’rawi, beliau mengatakan
 bahwa al-Sya’rawi adalah pemimpin zaman yang dicintai umat di negeri Arab dan
 dunia Islam serta dunia lainnya. Ketika al-Sya’rawi menghafal Alqur’an dan belajar
 agama di sekolah al-Azhar, Zaqaziq, beliau berkecimpung dalam pergerakan politik
 untuk membebaskan umat dari penjajah. Keuletannya dalam kegiatan belajar dan
 politik, mendorong al-Sya’rawi menjadi seorang penyair yang mempunyai hafalan
 yang sangat kuat dan keberanian untuk memimpin demonstrasi, kekacauan dan
 kemogokan demi kemerdekaan Mesir dan reformasi di al-Azhar. Keunggulan dan
 keistimewaan Syekh Muhammad Mutawalli al-Sya’rawi dalam berbagai hal
 mengangkatnya ke permukaan masyarakat sejak usia dini. “Perkenalanku, kata
 Muhammad Imarah, dengannya untuk pertama kali adalah pada awal tahun 50-an
 ketika ia menjadi guru Balaghah di sekolah menengah al-Ahmadi di Thantha. Pada
 saat itu nama Sya’rawi mulai mencuat ke permukaan karena kecerdasannya sehingga
 mampu menarik ribuan orang dari masyarakat umum, tekhnokrat, pegawai
 pemerintahan, pemilik perusahaan dan sebagainya untuk memperdalam pemahaman
 mereka terhadap Alqur’an.
 b. Karakteristik Tafsir al-Sya’rawi
 1) Latar Belakang Penamaan tafsir
 Imam al-Sya’rawi menamakan kitabnya dengan Khawatir al-Sya’rawi Haula
 al-Qur’an al-Karim (telepati al-Sya’rawi seputar al-Qur’an). Khawatir dengan akar
 kata kha, tha dan ra berarti sesuatu yang terbetik di dalam hati secara tiba-tiba tanpa
 diketahui darimana datangnya. Telepati semacam ini hanya diperoleh oleh orang-
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 orang yang jernih hati dan pikirannya karena merupakan hal yang tidak mengalir jelas
 dalam hati dan pikiran manusia alam ini, jika hal itu disampaikan tentu akan
 menimbulkan polemic yang pada gilirannya akan merusak ajaran agama, bahkan akan
 memalingkan umat dari kitab sucinya.2
 Tafsir yang terdiri dari 29 jilid ini dicetak di Kairo pada tahun 1991 M /1411
 H. al-Sya’rawi tidak menyebut kitabnya sebagai tafsir tetapi dengan goresan hati atau
 telepati al-Sya’rawi seputar al-Qur’an. Karena menurut al-Sya’rawi al-Qur’an tidak
 mungkin ditafsirkan. Seandainya al-Qur’an dapat ditafsirkan, Rasulullahlah yang
 paling berhak menafsirkannya. Padahal Rasulullah tidak melakukannya. Beliau hanya
 menjelaskan ala kadarnya yang diperlukan umat. Bagi al-Sya’rawi kitab ini hanyalah
 sebuah upaya dia untuk menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an sebatas yang ia pahami.
 Dengan demikian sangat mungkin terdapat penjelasan yang salah ataupun yang
 benar.3 Atas dasar inilah tawadhu al-Sya’rawi mengatakan bahwa karya tulisnya yang
 tinggi bobot ilmiahnya bukanlah tafsir al-Qur’an melainkan hanyalah lintasan
 pikiranku di seputar al-Qur’an al-Karim.
 Keahlian Syekh Sya’rawi di bidang bahasa Arab tampaknya jelas
 melatarbelakangi penafsirannya. Prinsip-prinsip kebahasaan, keadaban Syekh
 Sya’rawi secara ketat dalam penafsirannya. Berangkat dari keyakinannya bahwa al-
 Quran al-Karim merupakan satu kesatuan yang integrated, Syekh Sya’rawi senantiasa
 berpijak kepada kesatuan system penggunaan kata dalam al-Qur’an yang satu sama
 lain merupakan komponen yang saling menunjung, saling berkaitan dengan tidak
 terpisahkan prinsip aturan kebahasaan (bahasa Arab) serta aturan social
 kebahasaannya senantiasa menjadi rujukan dalam memahami suatu kata atau ayat
 dalam al-Qur’an, termasuk juga menerapkan prinsip dialogis dalam penafsirannnya.
 2) Metode dan Corak Tafsir al-Sya’rawi
 Metode penafsiran tafsir al-Sya’rawi adalah Tahlili (analitis). Sebuah upaya
 menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dari berbagai aspek yang disajikan secara tartib
 2 Faizah Ali Syibromalisi, Membahas Kitab Tafsir Klasik – Modern, (Jakarta: Lemlit UIN
 Syarif Hidayatullah, 2011), h. 152 3 Muhammad Ali Iyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran, muassasah al-
 Thaba’ah wa al-Nasyr wa zarat al-Tsaqafah al-Irsyad al-Islamiyah, 1212 H), h.269.
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 mushahafi. Demikian pengertian tahlili yang dibangun oleh al-Farmawi.4 Adapun
 corak penafsirannya adalah al-adabi al-ijtima’i. Tafsir yang bercorak al-adab al-
 ijtima’ adalah tafsir yang menitikberatkan penjelasan ayat-ayat Alquran pada segi
 ketelitian redaksi Alquran, kemudian menyusun kandungan ayat-ayat tersebut dalam
 suatu redaksi yang indah dengan menonjolkan tujuan diturunkannya Alquran, yakni
 sebagai petunjuk dalam kehidupan, lalu menggandengkan pengertian ayat-ayat
 tersebut dengan hukum-hukum alam yang berlaku dalam masyarakat dan
 pembangunan
 Corak ini mulai dicetuskan oleh pembaharu M. Abduh. Dibanding sisi
 sastranya, tafsir al-Sya’rawi lebih memperluas dan mempertajam dalam bidang
 sosialnya. Melalui penafsirannya al-Sya’rawi mengemukakan pemikirannya tentang
 pendidikan, berusaha memberikan solusi atas problem masyarakat juga problem
 pemerintah.
 Contoh; upaya-upaya Syekh Sya’rawi menyelesaikan problem masyarakat
 islami adalah bagaimana ia menjelaskan kepala pemerintahan untuk menjauhkan
 paksaan dan intimidasi kepada rakyat ketika pemerintah berusaha menlanggengkan
 pemerintahannya. Sesudah menafsirkan ayat QS. Al-Baqarah (2) : 256: “La Ikraha Fi
 al-Din” Syekh Sya’rawi menjelaskan bahwa Allah tidak menginginkan paksaan, tak
 ada seorangpun yang ingin keluar dari kodratnya. Tetapi, kita melihat dan kita dapati
 beberapa Negara atau pemerintahan yang memaksakan ideologinya kepada rakyat
 dengan kekerasan dan paksaan. Akibatnya timbul kekacauan dan pemberontakan,
 maka berguguranlah satu per satu pemerintahan yang mempraktekkan kekerasan
 tersebut. Ketika pemerintah berusaha menghapus berbagai tekanan dan siksaan,
 rakyatpun segera melepaskan diri dari keinginan untuk membuat kekacauan ataupun
 perlawanan.5
 3) Karaktristik tafsir al-Sya’rawi
 a. Memperhatikan pada arti kosa kata dengan menggunakan kaidah-kaidah
 kebahasaan. Al-Sya’rawi dalam beberapa penafsirannya mengurai arti
 kosa kata sebelum menafsirkan.
 4 Abd. al-Hayy al-Farmawi, Muqaddimah Fi al-Tafsir al-Maudhu’I, (Kairo: al-Hadharoh al-
 Arabiyah, 1977), h.23. 5 Mutawalli al-Sya’rawi, Tafsir al-Sya’rawi, (Kairo: tp, 1991), juz 2, h. 1113. Lihat juga,
 Faizah Ali Syibromalisi, Membahas Kitab Tafsir Klasik – Modern,
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 c. Memperhatikan mu’jizat ilmiah. Menurutnya sebuah penafsiran
 seharusnya dikaitkan dengan penemuan-penemuan modern yang sudah
 mapan.
 Terkait dengan sikap al-Sya’rawi terhadap tafsir bi al-ilmi dapat dikaji dalam
 karyanya “mu’jizat al-Qur’an”. Menurutnya mu’jizat ilmiah adalah mukjizat Alqur’an
 yang paling menonjol untuk orang-orang yang hidup pada era saat ini yaitu era
 teknologi. Tafsir ilmi dianggap mengungguli sisi-sisi mukjizat Alquran lainnya,
 namun demikian Syekh al-Sya’rawi tidak mau mengaitkan penafsiran dengan teori-
 teori ilmiah yang belum mapan. Beliau yakin Alqur’an bukan kitab ilmu pengetahuan
 tetapi kitab petunjuk, ibadah dan hidayah bagi manusia. Dengan Alqur’an Allah
 menginformasikan hal-hal yang ghaib dan merupakan mukjizat yang jauh melampaui
 kemampuan akal manusia. Mukjizat ini pula yang menolak semua tuduhan-tuduhan
 miring terhadap keotentisitasan Alquran atau tuduhan yang mengatakan bahwa
 Alquran adalah ciptaan Nabi Muhammad saw.
 Tentang bahaya penafsiran dengan teori ilmiah Syekh al-Sya’rawi
 mengatkan, ini merupakan hal yang sangat berbahaya yang kita hadapi, karena ada
 pakar tafsir yang berusaha mengaitkan tafsir Alqur’an dengan kemajuan ilmu
 pengetahuan dan semua teori-teori yang telah digagas oleh para ilmuwan, dan ternyata
 teori itu tidak benar. Para pakar tafsir telah mengambil langkah yang terburu-buru dan
 berusaha membuktikan Alquran dengan ilmu pengetahuan. Padahal Alquran tidak
 membutuhkan ilmu untuk membuktikan kebenarannya. Meskipun Alqur’an bukan
 buku ilmu pengetahuan, tetapi buku ibadah dan hidayah namun Allah swt mengetahui
 bahwa beberapa abad setelah Alquran diturunkan akan datang saat dimana manusia
 mengatakan, telah berakhir masa keimanan dan telah datang masa ilmu pengetahuan.
 Oleh sebab itu Allah memutuskan Alquran yang berisi kemukjizatan ilmu bagi
 mereka yang hidup saat ini untuk membuktikan bahwa era ilmu pengetahuan yang
 mereka bicarakan sebenarnya telah dijelaskan dalam Alqur’an dalam bentuk
 gambaran atau indicator dari hakikat ala mini sejak XIV abad yang lalu, sementara
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 manusia baru mengungkapkan hakikat alam dalam bentuk pengetahuan beberapa
 tahun belakangan ini.6
 4) Sistematika Penafsiran
 Tafsir al-Sya’rawi disusun dengan sistematika dimulai dengan pendahuluan
 sebanyak 30 halaman., dan penjelasan tentang arti al-Isti’adzah, susunan ayat-ayat
 Alquran, baru kemudian menafsirkan surat al-Fatihah. Sistematika penulisan tafsirnya
 dapat kita sebutkan sebagai berikut :
 a. Pendahuluan seputar alasan penamaan kitab
 b. Penjelasan tentang arti al-Isti’adzah
 c. Tartib nuzul al-Qur’an (Susunan turunnya Alquran)
 d. Menafsirkan ayat diawali dari surah al-Fatihah
 e. Dalam setiap penafsiran surah diawali dengan menyebut arti surah
 dan hikmah dinamakannya surah tersebut.
 f. Menyebutkan ruang lingkup isi surah tersebut secara global.
 g. Cara menafsirkan ayat dikaitkan dengan beberapa ayat yang memiliki
 keterkaitan makna.
 Penjelasan di atas menunjukkan bahwa penafsiran al-Sya’rawi terkesan
 menggunakan sumber penafsiran yang teringgi yaitu intertekstualitas
 (menafsirkan ayat al-Qur’an dikuatkan dengan ayat al-Qur’an itu sendiri). Hal
 ini karena al-Sya’rawi meyakini bahwa al-Qur’an adalah satu kesatuan. 7
 2. Penyebutan Ragam Qira’at dalam Tafsir al-Sya’rawi
 1. Q.s. al-Fatihah/1: 4
 Al-Sya’rawi menyebut 2 macam qira’at pada lafal “ “ yaitu dibaca dengan panjang “
 ”dan dibaca dengan pendek “ ” kedua-duanya adalah qiraat shahih.
 6 Syekh al-Sya’rawi, Mu’jizat Alqur’an, Juz I, h. 89. Lihat juga Faizah Ali Syibromalisi dan
 Jauhar Azizy, Membahas Kitab Tafsir Klasik – Modern, (Jakarta: Lemlit UIN Syarif Hidayatullah,
 2011), h.156. 7 Muhammad Ali Iyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, h. 270-271
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 Jika harakat mim dalam ayat dibaca panjang maka maknanya adalah
 bahwasanya Allah SWT yang memberikan segala sesuatu terhadap hambaNya pada
 hari itu dengan tanpa sebab, yakni segala sesuatu akan datang secara langsung dari
 Nya, tanpa ada seseorangpun yang berperan walau secara lahir.
 Sedangkan jika mimnya dibaca pendek mengandung makna bahwa
 ketika datang hari kiamat tidak ada yang menguasai / memiliki dan tidak ada
 kekuasaan kecuali Allah.
 2. Q.s. al-Baqarah/2: 208
 ….
 Pada kalimat al-Sya’rawi menyebutkan bacaan : لم لم – الس لم - الس السس yaitu
 Islam, semuanya satuan bahasa karena keselamatan adalah lawan peperangan, dan
 Islam datang untuk mencegah peperangan diantara kalian dan diantara alam yang
 mana kalian hidup di dalamnya, demi kebaikan kalian dan alam, agar alam, kalian dan
 semua manusia secara keseluruhan dapat selamat dihadapan Allah.
 Dalam menyebutkan qira’at tersebut al-Sya’rawi tanpa menyebutkan nama-nama
 qari’nya.
 3. Q.s. al- Baqarah/2: 173
 Al-Sya’rawi menjelaskan penggunaan kata “الموت” terdapat kata yang bermacam-
 macam, antara lain ميسث– ميتث – ميستة , dengan rincian sebagai berikut:
 Jika dibaca dengan “ ميسث ” maka bermakna bahwa kamu akan mati, walau sekarang
 kamu hidup.
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 Jika dibaca dengan “ميسث” bersukun, maka akan bermakna mati secala langsung atau
 nyata.
 Maka pada ayat ini, jika dibaca dengan tasydid maka bermakna “bahwa segala sesuatu
 akan mati” , sedangkan jika dibaca dengan sukun maka akan bermakna “mati secara
 nyata” yakni yang telah hilang ruhnya dengan maksud bahwa kamu menyembelihnya
 maka mati seketika itu.
 Sebagaimana pada ayat-ayat sebelumnya al-Sya’rawi dalam ayat ini juga tidak
 menyebutkan nama-nama qori’nya, akan tetapi ia menggunakan macam-macam
 qira’at.
 4. Q.s. al- Baqarah/2: 170 :
 Pada ayat ini al-Sya’rawi menafsiri dengan ayat al-Qur’an yang lain yaitu surah al-
 Maidah ayat 104 :
 وإذا قيل لهم ت عالوا إلى ما أن زل الله وإلى الرسول قالوا حسب نا ما وجدنا عليه آباءنا (104)أولو كان آباؤهم ل ي علمون شيئا ول ي هتدون
 Ayat ini merupakan sikap mayoritas masyarakat yang secara naluri ingin
 mempertahankan tradisi leluhurnya. Perbedaan lafadz pada surah al-Baqarah :
 bahwa ucapan ini diambil dari mereka, sedangkan pada
 surat al-Maidah “ bahwa mereka merasa cukup ”قالوا حسب نا ما وجدنا عليه آباءنا
 dengan apa yang ada pada pendahulu-pendahulunya, dan menafikan manhaj samawi.
 Dalam kaitannya ini al-Sya’rawi menjelasakan perbedaan makna pada lafal : حسب –
 يحسب - حسب dan يحسب , jika membaca dengan يحسب - حسب bermakna
 bilangan atau hitungan, apabila يحسب – حسب bermakna sangkaan. Namun,
 dengan penyebutan bacaan lafal tersebut yang berimplikasi pada penafsirannya. Pada
 ayat ini, ia juga tidak menyebutkan nama-nama qori’nya.
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 Dari keempat ayat yang peneliti temukan dapat disimpulkan bahwa tokoh-tokoh
 mufassir masih tetap mencantumkan penjelasan terkait qira’at meski hanya sedikit
 penjelasan. Hal ini menunjukkan bahwa mufassir baik klasik, modern ataupun
 kontemporer masih mengakui urgensi qira’at dalam penaafsiran.
 Dari uraian di atas menunjukkan bahwa tafsir Sya’rawi tetap menyebutkan ragam
 qira’ah namun tidak sebanyak tafsir-tafsir sebelumnya.
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 BAB IV
 PENUTUP
 A. Kesimpulan
 Kesimpulan utama dari penelitian ini adalah:
 Pertama, Para ulama sepakat bahwa qiraat mempunyai peran penting
 dalam penafsiran al quran. Sebagaimana telah diungkapkan oleh Al-Suyuti
 dalam al-Itqannya bahwa seorang mufasir harus mempelajari ilmu qiraat,
 karena dengan ilmu tersebut akan mengetahui cara pengucapan al-Qur’an,
 juga dengan qira’ah akan dapat menyingkap makna-makna al-Qur’an yang
 tidak dapat diketahui dengan satu qiraat atau bacaan, dan dengan qira’ah akan
 dapat mentarjih makna-makna yang sesuai dari berbagai bentuk bacaannya.
 Kedua, terjadi pergeseran urgensitas dalam penyebutan qira’ah dalam
 literature tafsir. Tafsir Thabari sebagai representasi dari tafsir klasik
 ditemukan banyak ragam qira’ah dalam setiap penafsirannya. Hal ini karena
 pada masa awal para mufassir masih terfokus pada riwayat-riwayat yang
 terkait dengan penafsiran ayat al-Qur’an. Sedangkan riwayat-riwayat yang
 berisi pemaknaan ayat-ayat al-Qur’an pasti ditemukan ragam pendapat dari
 masing-masing imam qari’. Sebagai konsekuensi dari tafsir yang bersumber
 dari atsar maka sangat layak bila ditemukan sangat banyak ulasan ragam
 pendapat imam qari’. Bahkan bukan hanya bacaan yang mutawatir tetapi juga
 bacaan yang syadz. Al-Thabari berani melakukan ini karena dia memiliki
 kriteria tersendiri terkait dengan qira’ah mutawatir ataupun yang syadz.
 Porsi qira’ah dalam tafsir pada masa modern mengalami penurunan,
 sebagai represantasi dari tafsir modern adalah tafsir al-Manar. Penjelasan
 qira’ah dalam tafsir al-Manar masih banyak ditemukan tetapi tidak sebanyak
 dan sedetail porsi qira’ah dalam al-Thabari. Hal ini karena, corak penafsiran
 pada masa modern tidak lagi atsari atau ma’tsur tetapi lebih cenderung pada
 kemasyarakatan. Dengan demikian, kebutuhan pada ragam pendapat iman
 qari’ lebih menurun.
 Dalam tafsir masa kontemporer penyebutan ragam qira’ah semakin
 menurun. Hal ini karena, kebutuhan masyarakat kontemporer semakin
 pragmatis. Masyarakat hanya membutuhkan sebuah penafsiran dari ayat-ayat
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 tertentu yang mudah dipahami dan mudah untuk diaplikasikan. Perdebatan
 terkait gramatikal dan qira’ah semakin ditinggalkan.
 B. Saran Penelitian
 Penelitian ini hanya sebatas pada 3 mufassir, maka masih banyak ruang
 yang harus diteliti untuk menemukan peta pergeseran urgensitas pencantuman
 ragam qira’ah dalam literature tafsir.
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