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Abstract

The majority of Muslim scholars have agreed that a/- Qira’at al-Sab" ot al- Qira’at al-
Asyr is a sahihah (valid) and acceptable gira’at. The variety in reading the Qur’an is
believed to be part of alApruf al-Sab'ah which was revealed to the Prophet
Muhammad SAW. In contrast to this view, Muhammad Shahrur had analysed
various kinds of gira'ah through contemporary reading. Shahrur indicated that there
was an error that occured when giving syakal and irab to the texts of al-Tanzil al-
Hakim the HolyQur’an. He justified that the error was ocured due to human error
which then contributed greatly to the emergence of different pronunciation in the
future. This study examines the perspective of Syahrur towards gira’'af, in which
researcher have found that Shahrut’s perspective about gira’at is only assumption
with lack of scientific evidence. Shahrur has missed several aspects within his study
towards parts of gira'ah, for example the strict sanad lines through the history of a
gira’ah which was obtained through analytic descriptive and historical methods. There
is also found that Shahrut’s opinion was influenced by perspective of Western
scholars (otientalists) who also doubted the authenticity of gira’at, even though he did
not explain this.
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Abstrak

Mayoritas ulama Muslim sepakat bahwa a/-Qira’at al-Sab" maupun al-Qira’at al-‘Ashr
adalah gira’at yang sapipah dan diterima. Ragam bacaan al-Qut’an ini dipercaya sebagai
bagian dati al-Apruf al-Sab'ah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. Berbeda
dengan pandangan ini, Muhammad Shahrur melalui pembacaan kontemporer
melakukan analisa terhadap macam-macam gira’ah. Shahrur mensinyalir ada semacam
human error yang tetjadi pada saat berlangsungnya proyek pembetian shak/ dan 7’rab
tethadap lafad-lafad a/-Tanzil al-Hakim (al-Qut’an) yang memberikan andil besar
tethadap munculnya perbedaan-perbedaan pada pelafalannya di kemudian hari.
Tulisan ini mencoba membahas pandangan Shahrur mengenai gira'af, penulis
menemukan bahwa pandangan Shahrur mengenai gira'az di atas hanya sebatas
asumsi-asumsi tanpa disertai bukti ilmiah. Ia tidak mempertimbangkan aspek-aspek
lain dalam penelitiannya terhadap sebagian gira’ah, seperti jalur-jalur sanad yang ketat
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dalam petiwayatan sebuah gira’'ah. Gambaran itu diperoleh melalui metode deskriptif
analistis, dan historis. Ditemukan pula tampaknya pendapat Shahrur dipengaruhi oleh
pandangan sarjana-sarjana Barat (orzentalis) yang juga banyak meragukan otentisitas
gira’at, meskipun dia tidak mengatakan hal ini.

Kata Kunci: Mupammad Shaprar, gira’at, al-ahruf al-sab‘ab, shakl.

Pendahuluan

Qira’at adalah salah satu madhhab atau bentuk pengucapan al-Qur’an yang dipilih
oleh salah seorang imam gura’ sebagai suatu madhhab yang berbeda dengan madhhab
lainnya. Qira’at ditetapkan berdasarkan sanad-sanad yang sampai kepada Rasulullah saw.
Para imam ahli g/ra’at mengajarkan bacaan al-Qur’an versi mereka berdasarkan apa yang
mereka peroleh dari sahabat.” Sedangkan para sahabat mendapat pengajaran langsung dari
Rasulullah saw. Demikianlah, al-Qut’an dengan berbagai model bacaannya (gira’af)
diriwayatkan secara runtut dari Rasulullah saw, dan ia—sebagaimana apa yang dikatakan oleh
Zayd bin Thabit—merupakan sunnah yang mesti dipatuhi dengan sungguh-sungguh (sunnab
muttaba'ah).’

Qira’at menjadi disiplin ilmu tersendiri dimulai sejak abad pertama hijrah, di mana
sejumlah ulama mencurahkan tenaga dan fikiran di dalamnya. Keteguhan dan totalitas
mereka terthadap g¢zra’at, menjadikan mereka dianggap sebagai imam dan ahli gira’at yang
diikuti dan dipercaya. Setelah meluasnya kebodohan dan celah kebohongan serta hampir
bercampurnya yang hak dan yang batil, maka berdirilah para ulama’ mencurahkan
tenaganya untuk menghimpun aneka gira’af yang beredar, memilah-milah antara yang sahih
dan yang tidak dengan menggunakan tolok ukur tertentu yang telah dibuat. Dan orang
pertama yang diduga menulis berbagai gira’at dalam satu buku adalah Abu ‘Ubayd al-Qasim
bin Sallam, Ahmad bin Jubayr al-Kufi, Isma‘il bin Ishaq al-Maliki dan lain-lain.’

Qira’at yang dipandang paling sapih dan mutawatir adalah gira’ah imam tujuh (al-

gira’at al-sab)’ dan ditambah tiga imam lagi menjadi sepuluh (algira’at al-‘ashr’ ). Qira’at

! Muhammad "Abd al-"Azim al-Zatrqani, Manabil al-TIrfan fi Ulnm al-Qur'an, Vol. 1 (Kairo: “Isa al-Bab al-
Halabi, t.th.), hlm. 412.

2 Manna’ Khalil al-Qattan, Mabahis fi Ulnm al-Qur'an (t.tp.: t.pa., t.th.), hlm. 247.

3 Lihat M. Mustafa Al-A'zami, S¢jarah Teks AL-Qur'an dari Wahyun Sampai Kompilasi, tetj. Sohirin Solihin dkk.
(Jakarta : Gema Insani Press, 2005), him. 171

4 al-Qattan, Mabahis fi Ulnm al-Qur'an..., hlm. 248.

5 Jalaluddin al-Suyufi, a/-Itgan fi Ulum al-Qur'an (Beirut: Muassasah al-Risalah Nasyirun, 2008), hlm. 160.

¢ Tujuh Imam tersebut adalah Nafi’ al-Madani (w. 169 H), Ibn Ka§ir al-Makki (w. 120 H), Abu ‘Amr al-Basti
(w. 154 H), Ibn ‘Amir al-Syami (w. 118 H), ‘Asim al-Kufi (w. 128 H), Hamzah al-Kufi (w. 156 H) dan Al-
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sepuluh di atas (tujuh imam ditambah tiga imam) merupakan madhhab gira’at yang disusun
dan disepakati oleh para ulama sejak abad ketiga hijriyah sampai sekarang. Kesepuluh
macam gira’at itu dipercaya sebagai bagian dari macam-macam ragam bacaan al-Qut’an
yang diturunkan kepada Rasulullah saw, dan menjadi bagian dati al-apruf al-sab’ab.

Salah satu pandangan yang cukup kontroversial mengenai gira’at adalah apa yang
dilontarkan oleh Muhammad Shahrut, seorang pemikir muslim kontemporer asal Sutiah.
Jika selama ini para ulama umumnya memandang bahwa gira'at yang mutawatir yang ada
ditengah-tengah kaum muslimin saat ini adalah ragam bacaan al-Qur’an yang sah yang
berasal dari Rasulullah saw, maka tidak demikian halnya dengan pandangan Muhammad
Shahrur. Menurutnya, kemunculan ragam bacaan al-Qut’an itu ada indikasi disebabkan oleh
kesalahan pelafalan yang terjadi setelah pembukuan dan pemberian tanda diakritikal (shakl).
Bahkan lebih ekstrim, ia mengatakan perbedaan bacaan itu ada pula yang disebabkan oleh
intervensi ulama ahli bahasa.

Sebagai contoh, menurut Shahrur ada perubahan kata yang sangat signifikan yang
terjadi, misalnya pada surah al-Baqarah (2): 269, yaitu lafad nunshiruba (memakai huruf ra)
bacaan al-Imam Nafi', Ibn Kathir dan Abu ‘Amt, yang juga dibaca nunshizuha (memakai
huruf z4) bacaan selain tiga imam di atas.® Perbedaan kata di atas’, kuncinya ada pada titik,
yaitu huruf 72" menjadi 32’ Shahrur menduga bahwa perubahan-perubahan titik tersebut
terjadi pada saat proyek 7Jam atau aktifitas pemberian titik-tittk pada huruf-huruf al-Qut’an
yang dilakukan oleh Hajjaj bin Yusuf atas perintah khalifah ‘Abd al-Malik."

Dalam artian telah terjadi kesalahan peletakan titik pada saat itu, yang
mengakibatkan berubahnya huruf, berubahnya bacaan dan tentu berubahnya makna. Hal
demikian itu, membuat Shahrur tidak yakin ada keterkaitan antara hadis sab'at ahruf (tujuh
huruf, al Qur’an diturunkan dengannya) dengan gira at yang ada. Ia juga tidak yakin bentuk-

bentuk bacaan itu merupakan manifestasi dari ragam dialek di Arab.

Kisa’t al-Kufi (w. 189 H). Lihat Abu Ja'far Ahmad Ibn “Ali Ibn Ahmad Ibn Khalaf al-Ansati, a/-Igna” /i al-
Qira’at al-Sab" (t.tp. : Dar al-Sahabah li al-Tura$, t.th.), hlm. 10

7 Tiga Imam tersebut adalah Abu Ja’far al-Madani (w. 128/132 H), Ya'qub al-Basti (w. 205/185 H), Khalaf
(w. 229 H). Lihat Syamsuddin Abu al-Khair Ibn al-Jazati, a/-Nagyr fi al-Qira’at al-"Asyr, juz 1 (Kairo : Al-
Matba"ah al-Tijariyyah al-Kubra, t.th.), hlm. 54

8 Muhammad Arwani Amin, Faid al-Barakat fi Sab" al-Qira’at (Kudus: Maktabah Mubarakah Tayyibah, 2001),
hlm. 62

O nunsyiruha - nunsyizuha

10 Muhammad Shahrut, Napwa Usul Jadidah Ii al-Figh al-Isiamz, Figh al-Mar'ah (Suriah : al-Ahali li al-Tiba"ah wa
al-Nasyr wa al-Tauzi", 2000), hlm. 182
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Pandangan Shahrur di atas, secara tidak langsung memberikan pengertian bahwa
perbedaan bacaan-bacaan itu (sebagaimana yang ia contohkan) tidak berasal dari Rasulullah
saw, tetapi diakibatkan oleh kesalahan manusia. Padahal keseluruhan bacaan-bacaan yang
dimaksudkan oleh Shahrur itu tercantum dalam kitab-kitab yang otoritatif dan terklasifikasi
sebagai bacaan yang mutawatir.

Apa yang dilontarkan Shahrur mengenai eksistensi ¢ira’at sesungguhnya bukan hal
baru. Jauh sebelum dia telah muncul ungkapan-ungkapan yang sama terhadap otentisitas
gira’at, sebut saja misalnya Arthur Jeffry yang mengatakan bahwa penyebab munculnya
variant reading (ragam bacaan) adalah tidak adanya tanda titik dalam mushaf "Uthmani, itu
berarti merupakan peluang bebas bagi pembaca memberi tanda sendiri sesuai dengan
konteks makna ayat yang ia pahami.'’ Selain itu, Ignaz Goldziher mengatakan dalam
bukunya Madhahib al-Tafsir al-Islami bahwa menggunakan skrip yang tidak ada tanda titik
telah mengakibatkan munculnya perbedaan bacaan (gira'ai)."

Muhammad Shahrur, dalam sebagian besar karyanya, memang melontarkan
keraguan besar terhadap dunia sarjana muslim yang telah mapan, bahkan terhadap karya-
karya besar mereka."” Dalam wilayah kajian hukum, Shahrur merupakan sosok pemikir yang
radikal. Ia membuang hampir seluruh peninggalan tradisi figih klasik. Shahrur mendorong
setiap muslim untuk menggunakan akalnya, berfikir melampaui doktrin pernyataan
normatif dan menerapkan pemikirannya dalam implementasi dan praktek nyata.

Shahrur mengajak untuk meninggalkan pandangan yang orientasinya kepada
otoritas pengetahuan keagamaan yang baku yang dianggap tidak bisa lagi diganggu gugat. Ia
mengajukan sebuah pendekatan kritis-kolektif yang berasaskan kebebasan berpendapat dan
kebebasan menafsirkan serta mensyaratkan kesadaran dunia dan pengetahuan terhadap
waktu dan ruang yang berbeda.'* Dengan semangat contemporary reading, Shahrur berusaha
membaca ulang sebagian besar pandangan-pandangan normatif yang telah mapan, baik
dalam diskursus pemahaman terhadap al-Qur’an, penafsiran al-Qur’an, pemahaman
terthadap hadis, hukum-hukum figih dan lain sebagainya. Hal yang tidak luput dari

pembacaan ulangnya adalah perbedaan-perbedaan bacaan dalam al-Qut’an (gira’a?).

11 Yusuf Khaeruddin, “Al-A’zami dan Fenomena Qiraat Al-Qur’an : Antara Multiple Reading dengan Variant
Reading” dalam Huwnafa: Jurnal Studia Islamika, Vol. 11, No. 1, 2014, hlm. 55

12 Tgnaz Goldziher, Mazhab Tafsir Dari Klasik Hingga Modern, tetj. Alaika Salamullah dkk. (Yogyakarta: eLSAQ
Press, 2003), hlm. 6

13 Lihat Dale F. Eickelman, “Kata Pengantar” dalam Muhammad_Shahrur, Metodologi Figih Islan: Kontemporer,
terj. Sahiron Samsuddin (ed.). (Yogyakarta : Kalimedia, 2015), him. 13

14 Dale F. Eickelman, “Kata Pengantar”, hlm. 14-15
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Pandangan Shahrur di atas menarik untuk dikaji, di samping bertolak belakang
dengan pandangan para sarjana Muslim, pandangannya mengenai ¢zra'at juga memunculkan
tanda tanya akan aspek orisinalitasnya, apakah murni pandangannya sendiri atau
terpengaruh oleh sarjana-sarjana sebelumnya, dalam hal ini sarjana Barat. Hal tersebut yang
mendorong penulis untuk mencoba menelaahnya.

Sketsa Biografi Muhammad Shahrur

Muhammad Shahrur lahir pada 11 April 1938 di Damaskus dari pasangan Ayah
dan Ibu bernama Dayb bin Dayb dan Siddigah bint Salih Filyun. Keluarga yang dikenal
oleh masyarakat sckitar sebagai keluarga yang konservatif (religius), karena rajin
mengetjakan shalat dan puasa. Shahrur sempat mengikuti ayahnya pergi haji ketika
umurnya delapan tahun. Shahrur muda banyak mendapat pesan dari ayahnya tentang
kejujuran, bagaimana menjadi orang yang jujur, baik kepada orang lain ataupun saat bekerja,
semua itu merupakan nilai ibadah kepada Tuhan.”

Shahrur sempat ingin putus sekolah, ayahnya tidak keberatan, tetapi sang ibu
menentangnya dan bersikeras agar ia melanjutkan sekolahnya. Mungkin ibunya tidak ingin
anaknya buta huruf seperti dirinya. Ia hendak putus sekolah karena menganggap sekolahan
bagaikan penjara, harus pergi setiap hari, duduk di kursi, lalu pulang. Baginya, lebih baik
beketja, menghasilkan uang dan menikmati kebebasan. Shahrur muda belum tertarik
dengan masalah agama, tetapi ayahnya sangat ketat dalam masalah shalat dan puasa.
Ayahnya juga selalu menekankan bagaimana berbuat baik terhadap sesama dan menolong
mereka.'’

Shahrur dianggap sebagai pemikir muslim liberal. Tempat kelahirannya, Sytia,
merupakan negara yang melahirkan banyak pemikir muslim, seperti Mustafa al-Siba‘i,
seorang ahli hadis dan juga pernah menjadi pengawas umum gerakan a/-l&hwan al-Muslimin,
lalu Muhammad Sa’id Hawwa yang juga merupakan tokoh gerakan tersebut. Sedangkan
tokoh-tokoh kontemporer di antaranya ada "Aziz al-Zameh, Adonis ("Ali Ahmad Sa‘id),
Georgy Kan’an, Firas Sawwah, dan Hadi ‘Alwi, mereka dikategorikan sebagai tokoh

gerakan sekularisme baru di Arab."”

15 Andreas Christmann, The Qur'an, Morality, and Critical Reason The Essential Mubammad Shahrur (Leiden: Briil,
2009), hlm. 502.

16 Tbid., hlm. 503.

17 Abdul Mustaqim, Epistemilogi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta : LkiS, 2010), hlm. 93.
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Dalam konstelasi pemikiran Islam Arab kontemporer, figur seperti Shahrur sebagai
pemikir liberal, memang agak mengejutkan. Sebab, jika dilacak dari sejarah pendidikannya,
ia tidak pernah belajar ilmu-ilmu keislaman secara intensif seperti pemikir kontemporer
lain, misalnya Fazlur Rahman. Setelah menamatkan sekolah di tingkat dasar dan menengah
di lembaga pendidikan Abd al-Rahman al-Kawakibi, Shahrur kemudian pergi ke Uni Soviet
untuk mengambil program Diploma di bidang Teknik Sipil dengan jalur beasiswa.'® Shahrur
memilih jurusan itu, karena ia merasa pandai matematika dan fisika dan dapat memahami
dua displin ilmu itu dengan mudah."” Program ini ditempuh selama lima tahun dan selesai
pada tahun 1964.

Di Moskow itulah, Shahrur mulai belajar dan berkenalan dengan pemikiran
Marxisme. Ia juga belajar filsafat dialektika Hegel dengan filsafat prosesnya yang pada
perkembangannya banyak mempengaruhi Shahrur dalam menafsitkan al-Qut’an, terutama
dalam trilogi hermeneutiknya, yaitu kaynunah (being), sayrurah (process), dan sairurah (beconring),
maka tidak heran, ulama’ seperti Munir al-Shawwaf menuduhnya sebagai tokoh yang sangat
terpengaruh oleh pemikiran Marxisme dan dialektika Hegel. *

Pada 1964 setelah dari Moskow, Shahrur kembali ke Syria dan beketja sebagai
dosen di Universitas Damaskus. Kemudian pada 1967, ia mendapat kesempatan melakukan
penelitian di Imperial College di London, Inggtis. Akan tetapi pada Juni 1967 Shahrur
terpaksa kembali lagi ke Syria karena pada saat itu terjadi perang antara Syira dan Israil yang
mengakibatkan terputusnya hubungan diplomatik antara Syria dan Inggris. Pada 1969,
Shahrur meraih gelar Master of Science di bidang Mekanika Pertanahan dan Teknik Bangunan
di Ireland National University. Pada tahun 1972, Shahrur berhasil meraih gelar doktor di
Universitas yang sama.

Setelah menyelesaikan studinya di Ireland National University, Shahrur kembali ke
Syiria dan menjadi dosen di Universitas Damaskus. Ia juga menjadi konsultan di bidang
teknik. Bersama rekannya, Shahrur membuka biro konsultan teknik di Damaskus. Shahrur
mulai tertarik dengan kajian ke-Islaman sejak berada di Dublin Irlandia tahun 1970-1980-

an. Sejak saat itu, Shahrur mulai mengkaji al-Qur’an secara setius dengan pendekatan teoti

18 Ibid., him. 94.
19 Christmann, The Qur'an, Morality, and Critical, hlm. 503.
20 Mustaqim, Epistemilogi Tafsir Kontemporer, hlm. 94.
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linguistik, filsafat, dan sains modern. Shahrur bahkan kemudian menulis beberapa buku dan
artikel tentang pemikiran ke-Islaman.*'

Sosok yang memiliki peran penting dalam karir intelektual Shahrur adalah Ja'far
Dakk al-Bab. Ia adalah sosok teman sekaligus guru bagi Shahrur. Pertemuan keduanya
terjadi ketika sama-sama menjadi mahasiswa di Uni Soviet, dan berlanjut ketika berada di
Dublin Irlandia. Shahrur belajar linguistik dari disertasi Ja'far Dakk al-Bab yang
dipromosikan pada 1973 di Moskow.” Berkat kesungguhannya dalam mengkaji al-Qur’an
dan filsafat bahasa, Shahrur berhasil menulis karya ilmiah yang tidak saja monumental,
tetapi juga kontroversial. Di antaranya adalah, a/-Kitab wa al-Qur’an: Qira’ah Mu asirah (1990),
Dirasah Islamiyyah Mu'asirab fi al-Dawlah wa al-Mujtama’ (1994), al-Islam wa al-Iman (1996),
Napwa Usul Jadidah li al-Figh al-Islami (2000), Tajfif Manabi' al-Irhab (2008).”> Selain menulis
buku, Ia juga aktif menulis artikel di beberapa majalah dan jurnal, seperti “I'’he Divine Text
and Pluralism in Muslim Societies”, juga “Islam and The 1995 Beijing World Conference on Women”**
Prinsip-prinsip Pembacaan Kontemporer Muhammad Shahrur

Shahrur menjelaskan bahwa era sekarang harus meletakkan pokok-pokok dan
dasar-dasar yang baru sesuai dengan konteks saat ini demi menghasilkan produk hukum
yang maju. Kebutuhan terhadap peletakan kembali landasan-landasan dasar pembacaan
sangatlah mendesak. Ia menganggap, pembacaan ulang terhadap al-Qur’an maupun hadis
atau sumber-sumber lainnya dengan menggunakan syarat-syarat dan kaidah-kaidah lama
tidak akan menghasilkan sesuatu yang baru dan tidak akan melebihi apa yang telah
dihasilkan sebelumnya. Pembacaan kembali terhadap al-Qut’an, hadis Nabi, tafsir, buku
sejarah dan buku-buku lainnya harus dilakukan dengan model pembacaan kontemporer dan
itu memerlukan perangkat-perangkat yang baru pula.

Salah satu tawaran Shahrur mengenai prinsip-prinsip pembacaan kontemporer
adalah penolakan terhadap sinonimitas (faraduf) dalam al-Qur’an. Menurutnya, setiap kata
yang dimunculkan al-Qur’an mempunyai maksud dan makna tersendiri. Misalnya kata /aw)
al-mahfuz dan imam mubin, awlad dan abna’, fi'ad dan galb, masing-masing mempunyai arti
senditi. Dalam al-Qut’an juga tidak ada lafad atau huruf tambahan (3iyadal), artinya tidak

ada satupun susunan kata yang tidak mempunyai arti. Satu hurufpun mempunyai fungsi

21 Ibid., hlm. 95.

22 Ibid., hlm. 96.

2 Lihat www. Shahrour. Org/diakses tanggal 15 Oktober 2018

24 Abdul Mustaqim, Szudi Al Qur'an Kontemporer, Wacana Barn Berbagai Metodologi Tafsir (Yogyakarta: PT. Tiara
Wacana, 2002), hlm. 132.
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yang signifikan dalam penunjukan makna. Menurut Shahrur, bahasa al-Qut’an mempunyai
tingkat kefasihan yang tinggi. Kalimat yang panjang dan kalimat yang ringkas, masing-
masing mempunyai maksud tersendiri yang harus digali apa makna yang tersirat dibalik itu.

Selanjutnya menurut Shahrur, kecermatan al-Qur’an dalam susunan kalimat dan
kandungan arti tidak kalah dengan ilmu fisika, ilmu kimia, kedokteran dan matematika.
Setiap huruf memiliki fungsi, dan setiap kata di dalamnya memiliki peran dalam
menentukan arti. Menurutnya, al-Qur’an juga memiliki kesesuaian dan signifikansi. Seluruh
kata-katanya benar dan sesuai dengan realitas dan aturan-aturan alam. Di dalam al-Qur’an
juga tidak ada sesuatu yang sia-sia. al-Qur’an diturunkan sebagai petunjuk bagi manusia dan
rahmat bagi seluruh makhluk alam semesta. al-Qur’an diperuntukkan bagi seluruh manusia
secara universal, ia mempunyai sifat kemanusiaan bukan ke-Araban. Ia tidak hanya
berfungsi pada masa Nabi atau sahabat saja, tetapi untuk seluruh masa. Tidak hanya sesuai
dengan masyarakat Arab saja tetapi sesuai dengan seluruh umat manusia di berbagai
penjuru dunia.”

Bagi Shahrur , seluruh lembaran-lembaran al-Qut’an mengandung nubuwwah
(kenabian) Nabi Muhammad serta risalah (kerasulan)-nya. Ayat-ayat nubuwwah menerangkan
tentang norma-norma alam, aturan-aturannya, juga berisi tentang pembenaran dan
pendustaan. Ayat-ayat risalah menjelaskan tentang hukum, perintah dan larangan, ketaatan
serta kedurhakaan. Ayat-ayat nubuwwah adalah ayat—ayat mutashabihat yang berada dalam
bingkai teoti thabat al-nass wa harakat al-muptawa (teksnya tetap tetapi kandungannya bersifat
dinamis). Ia bisa dikaji ulang sesuai dengan perkembangan sistem ilmu pengetahuan yang
betlaku dalam petjalanan masa yang terus-menerus. Sedangkan ayat-ayat risalah adalah ayat-
ayat mupkamat yang belum tentu cocok dan berlaku bagi setiap ruang dan waktu, kecuali
ayat-ayat yang bersifat jududiyyah (batas-batas hukum). Ayat mubkamat juga bersifat elastis,
lentur yang mampu menyesuaikan dengan perubahan ruang dan waktu dan menerima
ijtihad serta penyesuaian terhadap kondisi objektif dalam masyarakat. Sifat jududiyyah pada
ayat-ayat hukum tetjelma dalam Jjudnd Allah (batas-batas yang ditetapkan Allah) yang
terbagi dalam dua macam : pertama, hudud yang tidak boleh dilanggar dan dilampaui, tetapi
boleh berada tepat pada batas hukum tersebut. Kedua, pudnd yang tidak boleh didekati atau

berada tepat di atasnya.

25 Shahrur, Napwa Usul Jadidah, hlm. 190.
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Shahrur juga tidak mengenal konsep nasikh dan mansukh dalam al-Qur’an.
Menurutnya, penghapusan yang dimaksud dalam Q.S. al-Bagarah (2): 106 adalah
penghapusan satu syaria’t dengan syari’at yang lain, seperti syari’at Nabi Musa tentang
diharamkannya sesuatu kemudian Nabi Isa datang untuk menghalalkannya. Syari’at Yahudi
dan Nasrani diganti dengan syari’at Nabi Muhammad saw. Ia berdalih tidak adanya riwayat
yang kuat yang berhubungan dengan naskh dalam al-Qur’an dan hanya Allahlah yang
berhak atas penghapusan (naskh) sekaligus bertanggung jawab menyampaikannya kepada
manusia, dan nyatanya, menurut Shahrur hal tersebut tidak pernah ada. Bagi Shahrur, setiap
ayat memiliki area dan setiap hukum memiliki ruang untuk pengamalannya, sehingga tidak
mungkin satu ayat menghapus ayat yang lain dengan alasan tidak lagi relevan.*

Prinsip lain yang juga diperbaharui oleh Shahrur adalah Iima‘ Konsep Iima" dalam
pengertian Shahrur adalah kesepakatan datri orang-orang yang masih hidup dalam hal
perundang-undangan, seperti petintah (azr), larangan (naby), pembolehan (sizah) dan
pencegahan (mwan"). Kesepakatan itu sama sekali tidak berhubungan dengan dua belas hal
pokok yang telah diharamkan. Ijma" bisa dilakukan melalui majlis negara, parlemen dengan
cara pemberian fatwa tentang hal-hal yang tidak ada atau belum jelas hukumnya.

Sedangkan mengenai giyas (analogi), Shahrur berpendapat bahwa ¢iyas harus
berdasarkan bukti-bukti material dan pembuktian ilmiah yang didapatkan dari para ahli di
bidangnya, misalnya ahli alam, sosiolog, dokter, ahli statistik, ekonom dan lain-lain. Para
ahli itu harus dilibatkan dalam proses analogi sebuah kasus, karena merekalah yang paling
tahu tentang hal-hal yang menjadi kompetensinya. Merekalah para penasehat otentik bagi
otoritas pembentukan perundang-undangan, bukan ahli agama dan lembaga-lembaga fatwa.
Berdasarkan bukti-bukti yang diajukan oleh para ahli itu, pembolehan (siza)), pelarangan
(man") terhadap sesuatu yang belum ada hukumnya (asal bukan penghalalan (fa)/il) dan
pengharaman (fahrim) dapat dilakukan.”’

Lebih lanjut menurut Shahrur, dalam upaya membentuk wacana Islam kontemporer
diperlukan pemahaman tentang perbedaan dua kelompok antara penghataman (fahrim),
pelarangan (nahy) dan pencegahan (man') dengan penghalalan (tahlil), petrintah (amr), dan
pembolehan (simal), serta pemahaman tentang peran Tuhan, manusia dan seorang

pemimpin, juga berdasarkan prinsip bahwa dua belas hal yang telah diharamkan tidak dapat

26 Thid., hlm. 189,
27 Tbid., hlm. 281.
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disentuh oleh jtibad, jjma‘ maupun giyas. Dengan hal tersebut, wacana Islam kontemporer
akan bisa keluar dari lingkup kondisional-temporer menuju lingkup universal, karena fungsi
al-Qur’an atau syari’at adalah sebagai rahmat bagi seluruh makhluk semesta.

Peran yang dijalankan oleh Nabi pada masanya harus difahami sebagai sebuah
jjtihad dalam wilayah pembatasan hal-hal yang dihalalkan. Kemudian penghapusan terhadap
pembatasan yang telah dilakukan oleh Nabi (pemutlakannya kembali) adalah sebuah cara
untuk membangun masyarakat dan pemerintahan yang sesuai dengan perubahan ruang dan
waktu, sebagaimana apa yang telah dikatakan oleh para ulama s/ al-figh bahwa hukum
akan berubah berdasarkan perubahan masa (al-hukm yaduru ma'a ‘illatibi wujndan wa
‘adaman). Itulah persoalan pokok menurut Shahrur untuk menggiring wacana Islam yang
terbatas ruang (jazirah Arab) dan terbatas waktu (abad ketujuh Masehi) menuju ruang dan
waktu yang universal.

Menurut Shahrur, sunnah Nabi tidaklah sama dengan kitab-kitab hadis maupun
kitab-kitab sharh-nya. Ukuran kepentingan pengamalannya berdasarkan kepentingan aspek
yang dikandungnya. Misalnya, hadis tentang berdiam diri di masjid (7 #£af), menjilat jari-jari
setelah makan dan lain-lain tidaklah lebih penting dari hadis-hadis tentang kewarisan, hak-
hak anak yatim, hak-hak tetangga dan sebagainya. Prinsip tersebut dapat memberikan
pengertian kepada setiap muslim mana hal yang harus dilakukan lebih dulu dan mana hal
yang harus ditangguhkan.”

Prinsip-prinsip di atas ditawarkan oleh Shahrur sebagai pijakan dan landasan teoti
baru untuk melakukan pembacaan kedua (al-gira’ah al-thaniyah) terhadap al-Qur’an dan
Sunnah Nabi demi mendapatkan produk hukum ataupun pemahaman baru yang sesuai
dengan kondisi masa kini, itulah yang disebut sebagai pembacaan kontemporer dan ini pun,
kata Shahrur bukanlah pembacaan yang final. Bagi Shahrur adalah hal yang dimungkin jika
suatu saat terjadi pembacaan ulang yang menghasilkan teori yang baru pula, karena hasil
dari pembacaan ini tidak lagi relevan dengan situasi yang sedang betjalan pada masa yang
akan datang. Shahrur berprinsip bahwa jika dalam pembacaan terhadap 7ass masih berpijak
kepada dasar-dasar dan kaidah-kaidah yang telah ditetapkan oleh ulama terdahulu dengan
keyakinan bahwa dasar-dasar dan kaidah-kaidah itu diletakkan berdasarkan situasi kala itu,

maka produk yang dihasilkan tidak akan bisa melebihi apa yang telah mereka capai.

28 Thid., hlm. 283,

90 Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur’an dan Hadis



Ahmad Fauzi

Gagasan Shahrur mengenai pembacaan kontemporer di atas bukan tanpa kritikan.
Beberapa tokoh memberikan penilaian, terutama pada epistemologi tafsirnya. Jamal al-
Banna misalnya, ia menyoroti metode linguistik yang dipakai Shahrur dalam menafsirkan
sebuah ayat. Al-Banna menilai bahwa keasyikan Shahrur mengutak utik kosa-kata dan
akarnya telah membawanya melupakan atau mengabaikan konteks ayat dalam
menafsirkan.” Al-Banna mencontohkan penafsiran surah atas Q.S. al-Nur (24) : 31 yang
dilakukan Shahrur. Kata &bumur pada ayat tersebut, menurut Shahrur bermakna alsatr
(tutup), tidak harus kerudung (jilbab). Sedangkan aljuyub yang merupakan bentuk jamak
dari kata a/~ayb, berarti kantong saku pada pakaian atau sesuatu yang memiliki katup. Segala
sesuatu yang memiliki katup disebut a/jayb atau aljuyub. Aljuynb pada tubuh perempuan
adalah farjz, dua pantat (dubur), bagian antara dua payudara dan bagian bawahnya serta
bagian bawah ketiak.

Menurut Shahrur itulah batas minimal aurat perempuan yang harus ditutup.
Seorang perempuan yang keluar rumah dengan hanya menutup al- juyub (seputar fatji,
dubur, payudara dan ketiak), maka ia telah dianggap menutup aurat. Al-Banna mengatakan
bahwa pendapat Shahrur seperti itu adalah pendapat yang tidak lurus (tidak benar) karena
tidak mempertimbangkan konteks ayat pada saat turun, ia hanya berkutat pada pemaknaan
bahasa.

Tokoh berikutnya yang mengkritik pemikiran Shahrur adalah Salim al-Jabi. Al-Jabi
dalam bukunya Mujarrad Tanjim mengkritik pemaknaan Shahrur terhadap al-dhikr.” Al-Jabi
menilai bahwa pemaknaan Shahrur menyalahi makna kata al-dhikr secara bahasa, juga
menyalahi makna al-dhikr sebagaimana yang dimaksud oleh nas-nas al-Qut’an yang ada.
Secara bahasa, Shahrur memaksakan kata a/-dhikr dengan satu makna, padahal kata tersebut
mempunyai berbagai macam makna, seperti )iy al-shai’ (memelihara sesuatu), a/ thana’
(pujian), al-sharaf (kemulyaan), al-du'a (do’a) dan menurut al-Jabi, Shahrur telah

mengabaikan kemungkinan makna-makna tersebut. Sedangkan dalil ayat al-Qur’an™ yang

2 Jamal al-Banna, Tafsir al-Qur'an baina al-Qudama’ wa al- Muhdisin (Kairo: Dar al-Fikr al-Islami, 2003), hlm.
365.

30 Ibid., hlm. 366.

31" Shahrur memaknai al-Zikr sebagai proses transformasi al-Quran dari tahapan pra linguistik menjadi
linguistik (dalam hal ini al-Qur’an diturunkan dalam Bahasa Arab), bukan bermakna sebagai sifat atau nama
al-Qur’an sebagaimana dipahami ulama pada umumnya. Lihat Muhammad’ Shahrur, a/Kitab wa al-Qur'an :
QOira’ah Mu'asirah (Damaskus : al-Ahali li al-Tiba"ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi", 1990), hlm. 80

2 Q.. al-Hijr [15] : 6 (Osied <l SV ae O5 3 W3l 15185), Q.S. al-Hijr [15] : 9 (41 Uly LS W gas U)
Oskilal) Q.S Sad [38] : 1 (S 2 OAlls o)
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dikemukakan Shahrur untuk menguatkan pandangannya, disanggah oleh al-Jabi dengan
mengatakan bahwa Shahrur mengeneralisit makna kata a/-dhikr pada tiga ayat yang
dikemukakannya, padahal ketiga kata a/-dhikr di situ mempunyai maksud yang berbeda-beda
berdasarkan konteks ayat. >

Pandangan Shahrur Mengenai Qira’at

Shahrur mengawali pandangannya tentang gira’at dengan mengemukakan beberapa
pertanyaan, adakah kaitan antara algira'at al-sab' (tujuh macam gira'ah), al~gira’at al-‘ashr
(sepuluh macam gira’ah), dan al-gira’at al-arba’at 'ashar (empat belas macam gira’'ah) dengan
hadis yang menyatakan bahwa al-Qur’an diturunkan atas tujuh huruf,” Pertanyaan yang
diajukan Shahrur berikutnya adalah apakah yang dimaksud tujuh huruf itu adalah dialek-
dialek yang ada di Arab, dan apakah Rasulullah saw membolehkan membaca dengan
perbedaan-perbedaan gira’at yang ada.

Merupakan karakter Shahrur yang selalu bersikap skeptis terhadap ajaran-ajaran
normatif yang sudah ada, pun demikian ia memandang perbedaan-perbedaan bacaan al-
Qut’an (gira’a?) yang pada dasarnya telah dibahas berabad-abad yang lalu dan telah dicapai
kesepakatannya, masuk dalam sasaran keraguannya. Dari awal, Shahrur sudah
memposisikan seluruh hasil kajian ulama terdahulu sebagai hasil yang perlu dibaca ulang,
karena menurutnya itu hanya pendapat manusia yang tidak lepas dari kesalahan dan tidak
boleh tertutup dari gugatan atau diskusi ulang. Jika kajian tersebut benar, maka hanya
berupa kebenaran relatif.

Shahrur melakukan kajian terhadap perbedaan-perbedaan bacaan al-Qut’an (gira’al)
dengan merujuk pada kitab a/~-Durr al-Manthur karya al-Suyud. Di akhir kajiannya ia
menyatakan bahwa perbedaan-perbedaan bacaan itu tidak lebih dari sekedar kesalahan baca
yang terjadi setelah pembukuan dan aktifitas pemberian titik-titik, tanda baca (shakl) dan
’rab. Hal itu berdasarkan bahwa perbedaan-perbedaan itu kebanyakan seputar berubahnya
harakat dan huruf.”

Shahrur mengambil beberapa sampel bacaan sebagai contohnya, lalu ia kategorikan

dalam tiga kelompok. Pertama, perbedaan bacaan yang tidak mengakibatkan perubahan

3 Salim al-Jabi, a/-Qird'ah al-Mu'asirah I al-Duktur Mubammad Shahrur Mujarrad Tanjim, Vol. 1 (Damaskus:
Akad, 1991), him. 139.

3 Mengenai hadis al-Qur’an diturunkan dalam tujuh huruf lihat misalnya, Muhammad Ibn Isma‘il Abu
‘Abdillah al-Bukhati, Saj7h al-Bukhari, Vol. II (t.tp.: Dar Tuq al-Najat, 2007), hlm. 851

35 Shahrur, Nahwa Usul Jadidab, hlm. 184.
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sama sekali, seperti kata as7a”® (bacaan imam Hamzah) yang juga dibaca asara(bacaan selain
imam Hamzah).” Lalu kata sufadubun™ (bacaan Nafi', ‘Asim, al-Kisa, Ya'qub, Abu Ja'far)
yang juga dibaca Zafdubum (bacaan selain lima imam di atas).” Kedna, perbedaan bacaan yang
merubah bentuk tunggal menjadi bentuk jama" (plural), misalnya kata khati'atuh® (jama’)
bacaan imam Nafi', yang juga dibaca &hasiatub (mufrad) dalam bacaan selain Nafi‘,* lalu
kata kitabih® (mufrad) bacaan imam Hamzah, al-Kisai, Khalaf, yang juga dibaca kutubih
(jama") bacaan selain imam Hamzah.* Ke#iga, perbedaan bacaan yang merubah makna,
sepetti lafad zagtulubum (mengikuti wazan yaf uli) bacaan imam Hamzah, al-Kisa‘, Khalaf,
yang juga dibaca sugatilubum™ (mengikuti wazan yufa‘ili) bacaan selain tiga imam di atas.”
Lalu kata eéjiﬁ (wazan fa'ala) bacaan imam Hamzah, al-Kisa'i, Khalaf, yang juga dibaca
(;é}iﬁ‘m (wazan fa'ala) selain tiga imam di atas”’.

Kata é}iﬁ@' dan eéjid\ﬁ bermakna memerangi, sedangkan kata e:%)if\i' dan eéjjfﬁ
bermakna membunuh, ini menurut Shahrur merupakan perubahan makna yang signifikan.*
Contoh berikutnya kata G sl (mengikuti wazan yufa'ilu) bacaan imam Hamzah dan al-
Kisa'i, yang juga dibaca O s (wazan tafa'ala) bacaan selain dua imam di atas.” Dua kata di
atas juga merupakan perubahan kata yang sangat berarti, di mana kata Ghsuds bermakna
“menyentuh”, sedangkan kata A5 bermakna “saling bersentuhan”. Fakta tersebut

menimbulkan pertanyaan besar bagi Shahrur. Perbedaan-perbedaan bentuk kata (wazan)

% QQ.S. al-Bagarah [2] : 85

37 Sayyid Lasyin Abu al-Fath, Tagrib al-Ma'ani fi Syarh Hirz al-Amani fi al-Qira’at al-Sab‘ (Madinah: Dar al-
Zaman li al-Nasyr wa al-Tauzi", 2007), hlm. 189.

¥ QQ.S. al-Baqarah [2] : 85

3 “Ali bin ‘Usman Ibn al-Qasih, Sirgy al-Qari’ al-Mubtadi’ wa Tigkar al-Mugri’ al-Muntahi (Beirut: Dar al-Fikr al-
Islani, 1995), hlm. 107.

40°Q.S. al-Baqarah [2] : 81

4 Amin, Faid al-Barakat fi, hlm. 27.

4 .Q.S. al-Baqarah [2] : 285

43 Muhammad Kurayyim Rajih, ALQira’at al-‘Asyr al-Mutawatirah min Tarig al-Syatibiyyah wa al-Durrab fi Hanisy
al-Qur’an al-Karim (Madinah: Dar al-Muhajir li al-Nasyr wa al-Tauzi’, 1994), hlm. 3.

#Q.S. al-Baqarah [2] : 191

4 Abu "Amr al-Dani, al-Taisir f al-Qira’at al-Sab’ (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1996), hlm. 68.

4. QQ.S. al-Baqarah [2] : 191

4 Rajih, al-Qira’at al-‘Asyr al-Mutawatirah, hlm. 30.

48 Shahrur, Napwa Usul Jadidah, hlm. 184.

4°Q.S. al-Bagarah [2] : 236

50°al-Farh, Tagrib al-Ma'ani fz, hlm. 202.
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yang mengakibatkan berubahnya makna secara siknifikan di atas, menurut Shahrur tidak
mencerminkan bahwa perbedaan-perbedaan itu dikarenakan perbedaan dialek orang Arab’'.

Perubahan siknifikan menurut Shahrur juga tetjadi misalnya pada surah al-Baqarah
2) : 269, yaitu lafad b %57 (memakai huruf 72) bacaan imam Nafi', Ibn Kathir dan Abu
‘Amr, yang juga dibaca b il (memakai huruf ) bacaan selain tiga imam di atas.”” Lalu
kata & (memakai huruf ba) bacaan imam “Asim, yang juga dibaca 15& (memakai huruf
nun didammah) bacaan Ibn ‘Amir, g%+ (memakai huruf 7xn difathah) versi imam Hamzah
dan al-KisaT , lalu dibaca 1) (memakai huruf 7z dan lafadnya jama") menurut Nafi', Ibn
Kathir dan Abu "Amr”.

Perbedaan empat kata di atas™, kuncinya ada pada titik. Huruf 32’ menjadi z’, dan
huruf ba’ menjadi #un. Shahrur menduga bahwa perubahan-perubahan titik tersebut tetjadi
pada saat proyek peletakan shak/ atau aktifitas pemberian titik-tittk pada huruf-huruf al-
Qur’an yang dilakukan oleh Hajjaj bin Yusuf atas perintah khalifah ‘Abdul Malik”. Dalam
artian telah terjadi kesalahan peletakan titik pada saat itu, yang mengakibatkan berubahnya
huruf dan tentu berubahnya bacaan. Namun demikian, Shahrur tidak meragukan dan tidak
mengingkati gira'at-gira’at yang sudah beredar di atas. Ia juga tidak mengingkari ketokohan,
keahlian, kepandaian dan ketakwaan para pakar bahasa dan pakar gzra’at yang menyebarkan
(meriwayatkan) bacaan-bacaan itu.

Shahrur juga mempermasalahkan perbedaan bacaan pada Q.S. al-Bagarah (2) : 102
dan Q.S. al-A'raf (7) : 20”. Perbedaan bacaannya terletak pada kata & (difathah lam-nya
yang jama'-nya adalah 3543%) dan dibaca (8l (dikasrah Jam-nya yang jama'-nya adalah tﬂi’«)
Ibn ‘Abbas membaca kalimat tersebut dengan (s8ls dengan sejumlah argumen. Sedangkan
Imam al-Razi dalam tafsirnya memilih bacaan oL karena dianggap mutawatir (secara tidak

langsung ia menganggap bacaan Ibn ‘Abbas lemah).

51 Sebagaimana pemahaman sebagian ulama bahwa maksud “tujuh huruf” di mana al-Qur’an diturunkan
adalah dialek-dialek orang Arab

52QQ.S. al-Baqarah [2] : 259

53 Amin, Fayd al-Barakat f;, hlm. 62.

4 Q.S. al-A’raf [7] : 57

55 al-Dani, al-Taisir f7 al-Qira’at, hlm. 91.

560 &2e - nunsyiznh@ dan busyran - nusyran

57 Shahrut, Napwa Usul Jadidah, hlm. 184.

58 Bunyi ayatnya &3us Spb b oKl Jj’\ U3

59 Bunyinya ;U 5. 6555 5 580G G556 5T ) sl s o WS WG L J6s
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Kritik Shahrur terletak pada adanya derajat gira’ah. 1a mempertanyakan apakah ada
gira’ah yang mutawatit dan gira'ah yang ahad sebagaimana hadis. Kalau gira’ah dianggap
lemah lalu apakah bacaan Ibn ‘Abbas tersebut ijtihad beliau senditi dan tidak mendapatkan
langsung dari Rasulullah?. Berdasarkan kegelisahannya itu Shahrur kemudian memunculkan
pertanyaan lanjutan, apakah mungkin perbedaan bacaan itu disebabkan kesalahan
pembetian syakal dan i‘rab pada masa Abu al-Aswad al-Du’ali sehingga menimbulkan
perbedaan tajam bacaan Gl dan oKL 2,

Yang terakhir, penulis akan memberikan contoh g¢ira’ab yang dipermasalahkan oleh
Shahrur, yaitu Q.S. Ali ‘Imran (3) : 36. Dalam ayat itu, kata &a<a’s dibaca dua wajah, yaitu
Clajy (bacaan Ibn ‘Amir, Syubah dan Ya'qub) dan &alag (bacaan selain mercka bertiga)”.
Secara makna, bacaan Ciiay dianggap sebagai perkataan istri Imran. Sedangkan Caiaj
adalah perkataan Allah (jumlah i tiradiyyah).

Permasalahannya terletak pada kata penutup ayat, yaitu L;“U’M\S KA Gl (statement
tegas bahwa perempuan lebih tinggi daripada laki-laki). Pada saat itu budaya masyarakatnya
adalah patriarkal, kedudukan wanita masih di bawah laki-laki, seorang perempuan tidak bisa
menghalangi paman dalam hal waris. Jika dibaca Eialajy (sebagai jumlah i tiradiyyah di mana
Allah mengatakan secara tegas bahwa wanita lebih tinggi dari laki-laki) akan bertentangan
langsung dengan kondisi masyarakat pada saat itu, dan dapat membawa implikasi tidak
berlakunya beberapa hukum yang pada akhirnya merugikan laki-laki. Sehingga - menurut
anggapan Shahrur - untuk menyesuaikan dengan tradisi masyarakat pada saat itu, ahli
bahasa dan ahli figh melakukan perubahan bacaan menjadi Einlay yang membawa asumsi
bahwa perkataan itu (bahwa wanita lebih tinggi dari laki-laki) hanyalah perkataan istri
Imran, bukan firman Allah swt. Intinya, menurut Shahrur, perbedaan harakat itu bukan
disebabkan perbedaan gira’at, tetapi hasil rekayasa ahli bahasa untuk maksud tertentu.””
Analisis Terhadap Pandangan Muhammad Shahrur

Apa vyang dilontatkan Muhammad Shahrur mengenai cksistensi gira'at
sesungguhnya bukan hal baru. Jauh sebelum dia telah muncul tuduhan-tuduhan serupa

terhadap otentisitas gira at, sebut saja misalnya Arthur Jeffry® yang menulis buku The Quran

60 Muhammad Ahsin Sakho, Manba" al-Barakat fi Sab’i Qira’at, Vol. X (Jakarta: IIQ Press, 2018), him. 400.

of Shahrur, Napwa Usul Jadidal), hlm. 185.

62 Jeffery merupakan tokoh orientalis dari Australia. Ia seorang peneliti handal yang banyak menghasilkan
karya. Di antara karyanya adalah Material for the History of the Text of the Qur'an yang mengkritisi sejarah al-
Qur’an. Ia juga menganggap terdapat beberapa surah al-Qur’an yang bukan bagian dari al-Qur’an. Lihat
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as Scripture. Dalam tulisannya Jeffry mengatakan, penyebab munculnya variant reading (ragam
bacaan) adalah tidak adanya tanda titik dalam mushaf "Uthmani, itu berarti merupakan
peluang bebas bagi pembaca memberi tanda sendiri sesuai dengan konteks makna ayat yang
ia pahami.” Sebelumnya, Ignaz Goldziher” mengatakan dalam bukunya Madhahib al-Tafsir
al-Islami bahwa menggunakan skrip yang tidak ada tanda titik telah mengakibatkan
munculnya perbedaan bacaan (girz’a2).”” Hal yang sama diungkapkan oleh Gerd R. Joseph
Puin dan Luxemberg® yang semua pendapat tersebut tampaknya dipengaruhi oleh Theodor
Noldeke.”

Tuduhan-tuduhan para orientalis di atas telah dibantah oleh cendekiawan-
cendekiawan muslim, misalnya M. Mustafa al-A'zami, dalam bukunya The History of The
Quranic Text From Revelation to The Compilation: A Comparative Studi with The Old and New
Testaments, A'zami memberikan argumen-argumen bantahan terhadap apa yang dikatakan
Goldziher mengenai tidak adanya tanda titik sebagai penyebab berbedanya bacaan. Ia
mengatakan bahwa pendapat Goldziher di atas perlu diuji kebenarannya. Menurutnya,
pendapat seperti itu mungkin bisa saja dianggap sah bagi mereka yang tidak mengenal
sejarah bacaan al-Quran (gira’al).

Al-A’zami menambahkan bahwa tampaknya Goldziher benar-benar melupakan
tradisi pengajaran secara lisan (musyafahah), dan bertatap muka (falagqi), yaitu transmisi
bacaan yang hanya melalui seorang instruktur ahli, sehingga ilmu bacaan al-Quran itu tidak
diperoleh dengan sembarangan. Buktinya, kata al-A'zami, banyak sekali ungkapan al-Quran
yang secara kontekstual dapat dimasuki lebih dari satu titik dan tanda diakritikal, tetapi

dalam banyak hal, seorang ilmuwan hanya membaca dengan satu cara. Walau suatu saat

Muhammad Yusuf, “Sejarah dan Kritik terhadap al-Qur’an (Studi Pemikiran Arthur Jeffery)” dalam M. Nur
Kholis Setiawan dkk. Orientalisme Al-Qur'an dan Hadis (t.tp. : Nawasea Press, 2007), hlm. 100

0 Yusuf Khaeruddin, “Al-A’zami dan Fenomena Qiraat Al-Qur’an : Antara Multiple Reading dengan Variant
Reading” dalam Huwnafa : Jurnal Studia Islamika, Vol. 11, No. 1, (2014), hlm. 83.

64 Goldziher adalah secorang orientalis berkebangsaan Hungaria yang cukup lugas mengkritik kajian-kajian
keislaman yang telah mapan. Keberanian Goldziher tersebut memberikan inspirasi kepada generasi
selanjutnya. Dalam bidang keislaman, karya Goldziher menjadi rujukan utama. Lihat Moh. Fathurrozi
“Eksistensi Qira’at Al-Qur’an Studi Kritis atas Pemikiran Ignaz Goldziher” dalam Jurnal Supuf, Vol. 9, No. 1
(2016), hlm. 123.

% Goldziher, Maghab Tafsir Dari, hlm. 6.

% Nama aslinya Christoph Luxemberg, seorang sarjana yang menyembunyikan identitas dirinya. Ia tokoh
orientalis yang intens mengkaji al-Qur’an secara kritis. Dalam salah satu karyanya ia menganggap bahwa
mushaf al-Qut’an sekarang merupakan bentuk kesalahan salinan bahasa Arab fisha dari bahasa Sytia-Aramaik.
Lihat M. Nur Kholis Setiawan, “Orientalisme al-Qur’an : Dulu, Kini dan Masa Datang” dalam M. Nur Kholis
Setiawan dkk. Orientalisme Al-Qur'an dan Hadis (t.tp. : Nawasea Press, 2007), hlm. 10-11

7 Seorang guru besar berpengaruh di Paris yang melakukan kajian tentang gira’at al-Qur’an dan dituangkan
dalam bukunya Geschicte des Qorans. Lihat Goldziher, Mazhab Tafsir Dari Kiasik, hlm. 7
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muncul perbedaan (dan ini sangat jarang sekali terjadi) kedua kerangka bacaan tetap
mengacu pada Mushaf ‘Uthmani, dan tiap kelompok dapat menjustifikasi bacaannya atas
dasar otoritas mata rantai atau silsilah yang berakhir pada Nabi Muhammad saw. Atas dasar
ini, kita dapat menyingkirkan tiap pembaca yang memberi bacaan yang nyeleneh yang ingin
memasukkan titik dan diakritikal sesuai selera keinginannya sendiri.”

Selain itu, ‘Abd al-Fattah al-Qadi, menulis buku a/-Qira’at i Nagar al Mustasyrigin wa
al-Mulpidin. Al-Qadi sebagaimana dikutip Moh. Fathurrozi menolak pernyataan Goldziher
tentang kekacauan dalam teks al-Qur’an. Goldziher menganggap teks al-Qur’an memiliki
pola, pengertian, sasaran dan tujuan yang berbeda-beda sehingga tidak diketahui antara
yang benar dan yang salah. Al-Qadi mengatakan bahwa mustahil terdapat kekacauan dalam
teks al-Qur’an, apalagi ketidak pastian. Perbedaan riwayat dan keragaman bacaan dalam al-
Qur’an tidak ada yang saling bertentangan dan berlawanan, namun perbedaan tersebut
saling mendukung dan menguatkan satu sama lain.”

Apa yang menjadi kegelisahan Shahrur tentang validitas gia'at (kalau tidak
dikatakan sebagai tuduhannya terthadap gira'al), mempunyai prinsip-prinsip yang sama
dengan apa yang dilontarkan oleh para orientalis di atas, yaitu di antaranya permasalahan
ketiadaan titik pada penulisan Arab kuno. Menurutnya, hal itulah yang menjadi faktor
munculnya perbedaan-petbedaan dalam gira’at. Misalnya Shahrur mengatakan, perbedaan
bacaan yang berimplikasi terhadap perubahan makna, mencerminkan bahwa perbedaan
bacaan itu bukan didasari perbedaan dialek Arab, tetapi karena kesalahan peletakan titik
yang dilakukan oleh tim perumus konsep titik. Ia mencontohkan kata B 57 (memakai
huruf 72), yang juga dibaca b 345 (memakai huruf 22). Dua kata ini berbeda maknanya.

Pendapat Shahrur ini tidak sepenuhnya benar, karena berbedanya bacaan itu tidak
seluruhnya mencerminkan perbedaan dialek. Di antara makna al-Qur’an diturunkan dalam
tujuh huruf adalah mencakup perubahan huruf dan makna tanpa adanya perubahan bentuk,
dan itu bukan karena perbedaan dialek.” Selain itu, di antara pola gira'at adalah berbeda
lafad dan memiliki makna yang berbeda pula, tetapi keduanya memiliki pengertian yang
saling melengkapi, tidak ada kontradiksi makna di dalamnya, meskipun berbeda, makna

keduanya bisa dikompromikan ke dalam satu pengertian dan saling mendukung.

08 al-A"zami, Sejarab Teks al-Qur'an, hlm. 173.

% Mohammad Fathurrazi, “Eksistensi Qira’at Al-Qur’an Studi Kritis atas Pemikiran Ignaz Goldziher” dalam
Jurnal Subuf; Vol. 2, No. 1 (2016), hlm. 132,

0°Q.S. al-Bagarah [2] : 259

" Abduh Zulfikar Akaha, al-Qur'an dan Qira’at (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 1996), hlm. 100.
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Sebagaimana yang dicontohkan Shahrur, lafad ’)u-\:’ berarti merangkai
(mengumpulkan) tulang-belulang bagian demi bagian sehingga terikat menjadi satu dan
tersusun rapi. Sedangkan lafad s mempunyai arti menghidupkan (tulang belulang)
kembali setelah mati untuk dihisab amalnya selama hidup di dunia. Kedua lafad di atas
memiliki makna yang berbeda, yaitu merangkai dan menghidupkan, namun keduanya tidak
bertentangan antara satu dan lainnya, bahkan kedua makna tersebut saling terkait.
Penjelasannya, karena Allah membangkitkan makhluk-Nya kembali, maka tulang-
belulangnya akan dikumpulkan dan disusun rapi, kemudian Allah menghidupkan-Nya
kembali untuk diperhitungkan segala amal perbuatannya selama di atas bumi.”

Di samping itu, mungkin Shahrur lupa bahwa beragamnya cara membaca suatu
lafad telah ada jauh sebelum munculnya shak/ dan i jam.” Khalifah ‘Usman ketika mengirim
mushaf ke kota-kota besar, diutus juga bersama mushaf itu seorang sahabat yang akan
mengajarkannya. Sahabat-sahabat yang diutus itu, baik yang di Makkah, Kufah, Basrah,
Syam, mereka mengajarkan bacaan al-Qur’an dengan bacaan yang berbeda-beda sesuai
dengan apa yang didapat dari Rasulullah saw, dan pada saat itu mushaf ‘Uthman masih
kosong dari titik dan harakat.”* Itu artinya, berbedanya bacaan itu sudah ada sebelum
dilakukannya proses pembetian shak/ dan 7 ‘jam tethadap lafad-lafad al-Qut’an.

Perbedaan bacaan sudah diterima oleh para sahabat pada masa Rasulullah saw.
Sedangkan upaya pembetian shak/ dan 7jam dimulai dari masa Abu al-Aswad al-Du’ali (awal
abad pertama Hijriah), lalu dilanjutkan pada masa "Abdul Malik bin Marwan (akhir abad
pertama hijriah) dan disempurnakan oleh al-Khalil bin Ahmad al-Farahidi.” Jadi,
bagaimana mungkin perbedaan bacaan itu disebabkan oleh kesalahan pemberian titik atau
disebabkan tidak adanya titik, padahal ragam bacaan itu sudah ada sebelum titik-titik dan

harakat itu ada. Lagi pula, Abu al-Aswad al Du’ali”’, juga Nasr bin ‘Asim dan Yahya bin

72 * Abd Fattah al-Qadi, a/-Qira’at fi Nagar al-Mustasyrigin wa al-Mulpidin (Beirut: Dar al-Ilm 1i al-Malayiin, 1993),
hlm. 16.

73 Shakl adalah hal berkaitan dengan harakat huruf arab. IJa» adalah hal berkaitan dengan titik-titik pada
huruf arab. Lihat Ahmad Mahmud ‘Abd al-Sami’, a/-Tajdid fi al-Itgan wa al-Tajwid (Beirut : Dar al-Kutub al
‘Ilmiyyah, 2003), hlm. 47. Lihat juga "Abdul Shabur Syahin, Saat ALQur'an Butub Pembelaan, terj. Khoirul
Amru Harahap dan Akhmad Faozan (Jakarta : Penerbit Erlangga, 2006), him. 141

" al-Sami’, al-Tajdid fi al-Itgan, hlm. 25.

75 al-Zarqani, Manahil al- Trfan fz, hlm. 25.

76 Utusan Ali bin Abi Thalib untuk membuat shak/ untuk yang pertama kalinya
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Ya'mar'” adalah tokoh-tokoh pakar bahasa dan pakar gira'at yang tidak mungkin membuat
kesalahan sekecil apapun berkaitan dengan proyek besar terhadap Kalam Allah.™

Selanjutnya, berkaitan dengan pertanyaan Shahrur, apakah gira’ah mempunyai
derajat-derajat” sebagaimana hadis Nabi, dapat dijawab sebagai berikut; sesungguhnya
bacaan al-Qur’an yang diterima oleh para sahabat dari Nabi adalah tetap dan telah diyakini
kebenarannya. Namun setelah mushaf ‘Uthman dicetak dan disebar ke berbagai daerah
kekuasaan Islam dengan disertai seorang qari’ yang sesuai gira’ahnya dengan masing-masing
mushaf yang dikirim, berbagai model bacaan menjadi tersebar luas dan berkembang terus
hampir tanpa terkendali. *

Pada waktu itu banyak sekali versi gira’at yang diriwayatkan oleh para qati’, ada yang
sesuai dengan riwayat yang berasal dari Rasulullah saw dan ada pula yang diduga
menyimpang. Untuk itu dibuatlah oleh para ahli sebuah kriteria yang dapat digunakan
untuk menilai sebuah gira’at, apakah sah sebagai bacaan al-Qut’an atau tidak. Ada tiga
batasan yang dijadikan sebagai tolok ukutr keabsahan sebuah gira'at : pertama, sanad yang
sahih: suatu bacaan dianggap sahih sanadnya apabila bacaan tersebut diterima dari salah
seorang guru atau imam yang jelas, tertib, tidak ada cacat, dan sanadnya bersambung
kepada Rasulullah saw. Kedua, sesuai dengan Rasm ‘Uthmani: suatu bacaan (gira’al)
dianggap sahih apabila sesuai dengan salah satu rasm Magabif al-"Uthmaniyjah (rasm
Uthmani). Kefjga, sesuai dengan tata bahasa Arab; dengan catatan walaupun hanya sesuai
dengan salah satu bahasa dari suku bangsa Arab.”

Kemudian dari kajian mata rantai silsilah periwayatan bacaan di atas, ada klasifikasi
gira’ah misalnya menjadi Mutawatir, Ahad, Syaiah, dan sebagainya. Klasifikasi ini hanya
sebuah upaya untuk memurnikan riwayat yang asli dari Rasulullah Saw. Adapun jika ada
satu gira'ah yang sesungguhnya sahih tapi berdasarkan syarat-syarat secara zahir dianggap

tidak sahih®, maka hal itu tidak bisa dihindari. Atau meskipun gira'ah dinisbatkan kepada

77 Utusan Hajjaj bin Yusuf atas perintah Khalifah Marwan bin Malik untuk membuat titik-titik pada huruf al-
Qur’an pada periode selanjutnya

8 ‘Abd Ghani ‘Abdurrahman, Rasm Uthmani Pelengkap Pembacaan al-Qur'an (Kuala Lumpur: Yayasan Dakwah
Islamiyyah Malaysia, 2009), hlm. 101.

79 Misal Mutawatir, Ahad, dsb.

80 Sya’ban Muhammad Ismail, Mengenal Qira’at Al-Qur'an (Semarang: Dina utama Semarang, t.t.), hlm. 60.

81 Ahmad Fathoni, “Ragam Qiraat Al-Qut’an” dalam Jurnal Subaf, Vol. 2, No. 1 (2009), hlm. 57.

82Misalnya beberapa gira’ah Ibn ‘Abbas yang tidak disahkan sebagaimana yang dipersoalkan Shahrur
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seorang tokoh ahli dalam gira'ah misal Ibn ‘Abbas”) maka hal itu tidak menghalangi
kemungkinan gira’ah tersebut dianggap tidak sah, karena penisbatan itu dilakukan oleh
perawi-perawi setelahnya yang belum tentu kebenarannya.

Mengenai anggapan Shahrur tentang adanya campur tangan ahli bahasa dan ahli
figh dalam perbedaan gira’'ah, menurut penulis hal itu hanya asumsi yang tidak berdasar, dan
tuduhan yang seharusnya tidak dilakukan oleh seorang muslim seperti Shahrur. Dari segi
kapabilitas dan intregitas, kecil kemungkinan para ulama’ berani merubah kalam Allah yang
suci. Ulama tidak akan bersepakat dalam kesesatan. Nabi Muhammad sendiri tidak memiliki
wewenang mengubah ayat-ayat al-Qur’an®, beliau takut durhaka kepada Allah jika sampai
berani mengubah apa yang telah diwahyukan kepadanya.

Bagaimana mungkin seorang ulama berani melakukan tindakan bodoh dengan
mengganti bacaan sebuah ayat. Dan kalau itu terjadi (perubahan-perubahan yang dilakukan
oleh ahli bahasa atau ahli fiqih), maka betapa remehnya al-Qur’an, bisa dirubah
sekehendaknya. Dan hal itu tidak akan terjadi, sebab kalam Allah adalah (Al-Qur’an) yang
tidak akan didatangi oleh kebatilan baik dari depan maupun dari belakang, yang diturunkan
dari Tuhan Yang Maha Bijaksana.*> Allah juga akan menjaga kemurniannya, sesuai dengan
janjinya dalam al-Qur’an.”

Di samping itu, sebagaimana dikatakan al-A'zami ketika membantah pendapat
Goldziher, bacaan al-Qur’an disebarkan melalui transmisi bacaan yang hanya melalui
seorang instruktur ahli, dengan mata rantai silsilah guru, yaitu pengajaran secara lisan
(musyafahah), dan bertatap muka (falagq?), bacaan al-Quran tidak diperoleh secara
sembarangan, sehingga perubahan-perubahan dari orisinilitasnya tidak akan terjadi kecuali
dilakukan oleh orang yang berdusta kepada Allah. Al-A'zami memandang bahwa antara
teks al-Quran dan proses pembacaannya serta pewahyuannya merupakan satu kesatuan
yang tidak terpisahkan. Bacaan al-Qur’an diperkenalkan oleh Nabi Muhammad saw sendiri,
suatu praktik (Sunnah) yang menunjukkan tata cara bacaan setiap ayat. Aspek ini juga

berkaitan erat dengan kewahyuan al-Quran. Teks al-Quran telah diturunkan dalam bentuk

85 Sebagaimana yang dipermasalahkan Shahrur dalam Q.S. al-Baqarah [2] : 102 dan Q.S. Al-A'raf [7] : 20
tentang kata malakaini dan malikaini

84 Dan apabila dibacakan kepada mereka ayat-ayat Kami yang nyata, orang-orang yang tidak mengharapkan
pertemuan dengan Kami berkata, “Datangkanlah Al-Qur’an yang lain dari ini atau gantilah dia.” Katakanlah
(wahai Muhammad), “tidaklah patut bagiku menggantinya dari pihak diriku sendiri. Aku tidak mengikuti
kecuali apa yang diwahyukan kepadaku. Sesungguhnya aku takut jika mendurhakai Tuhanku kepada siksa hari
yang besar (kiamat). Q.S. Yunus [10] : 15

8 QQ.S. Fussilat [41] : 42

8 Q.S. al-Hijr [15] : 9
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ucapan lisan dan dengan mengumumbkannya secara lisan pula berarti Nabi secara otomatis
menyediakan teks dan cara pengucapan pada umatnya, kedua-duanya haram untuk bercerai.

Demikian juga seorang ahli tata bahasa yang menyatakan bahwa bacaan kata-kata
tertentu, menurutnya lebih disukai jika mengikuti tata cara aturan bahasa karena perubahan
dalam tanda diakritikal tidak membawa makna yang berarti. Dengan demikian nampak jelas
bahwa ilmuwan-ilmuan tetap memegang teguh sistem bacaan yang diperkenalkan melalui
saluran atau sumber yang sah guna menolak usaha mengada-ada serta tetap
mempertahankan pandangan bahwa gira’at merupakan sunnah yang tidak ada seorang pun
memiliki wewenang untuk mengubah seenaknya. *’

Terakhir, terkait pertanyaan Shahrur adakah kaitan antara al-gira’at al-sab’ (tujuh
macam giraah), al-qgira’at al-‘asyr (sepuluh macam gira'ah), dan al-gira’at al-arba‘at ‘asyar
(empat belas macam gira’ah) dengan hadis yang menyatakan bahwa al-Qut’an diturunkan
atas tujuh huruf, dan apakah yang dimaksud tujuh huruf itu adalah dialek-dialek yang ada di
Arab. Jawabannya adalah jika gira’at tersebut sahih, maka ia bagian dati al-apruf al-sabah.
Mengenai apakah yang dimaksud tujuh huruf itu adalah dialek-dialek yang ada di Arab, kita
bisa melihat berbagai riwayat yang sahih bahwa di antara makna alapruf al-sab'ah adalah
dialek-dialek itu. Hal itu berdasarkan bahwa izin Allah kepada Nabi Muhammad saw untuk
mengajarkan al-Qur’an kepada umatnya dengan tujuh huruf disebabkan dialek mereka yang
berbeda-beda yang mengakibatkan kesulitan dalam membaca dan mempelajari al-Qur’an.
Kesimpulan

Setelah membahas secara komprehensif pemikiran Shahrur tentang gira’at dengan
beberapa kritik yang diajukan, penulis dapat memberikan beberapa butir penting terkait
dengan tulisan ini. Dalam pandangan Shahrur, perbedaan bacaan al-Qutr’an dimungkinkan
terjadi sebab adanya human error, yaitu kesalahan pembetian titik (7jam) pada saat proses
pemberian tanda diakritikal dilakukan. Pendapat itu tentu tidak benar, karena al-Qur’an
tidak diriwayatkan melalui tulisan, tetapi melalui hafalan dan secara lisan (wusyafahab),
kesalahan pemberian titik (jika benar terjadi) tidak akan mempengaruhi bunyi ayat, karena
bunyi ayat (hafalan) itulah yang ditransmisikan dari satu perawi ke perawi selanjutnya. Justru
kesalahan titik akan segera terdeteksi karena tidak sinkron dengan hatalan yang ada.

Perubahan-perubahan gramatikal terhadap suatu ayat yang dilakukan oleh ahli

bahasa dan ahli figh seperti anggapan Shahrur juga merupakan tuduhan yang

87 al-A"zami, Sgarah Teks ALQur'an, hlm. 168.
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mengherankan. Karena perubahan sedikit saja akan segera terdeteksi, karena tidak sesuai
dengan hafalan gari-gari’ yang lain. Jika perubahan gramatikal benar dilakukan oleh ahli
bahasa dan ahli figh, maka akan tetjadi pertentangan yang luar biasa di antara para gar?’,
tetapi kenyataannya tidak ada. Shahrur tidak menaruh perhatian pada petiwayatan,
melainkan hanya melihat pada bentuk tulisan saja, dan logika-logika yang ia ciptakan.
Sebagai orang yang gencar menyuarakan pembacaan kontemporer terhadap teks-teks yang
ada, tidak dapat disalahkan jika Shahrur berpandangan demikian.

Kecurigaan Shahrur terhadap validitas gira’at hampir sama dengan kecurigaannya
terhadap eksistensi sunnah (hadis) yang ia ungkapkan pada kesempatan-kesempatan yang
lain, meskipun tidak sefatal anggapannya terhadap al-sunnah. Kenyataan itu mendorong
penulis beranggapan bahwa tampaknya pemikiran Shahrur tentang gira’at dipengaruhi oleh
sarjana Barat (orientalis) yang juga banyak mengeksplorasi al-Qur’an dan al-Sunnah (hadis)
dan secara spesifik adanya kesamaan antara pendapat Muhammad Shahrur dengan
pendapat mereka mengenai sejarah teks al-Quran. Dan pertanyaan-pertanyaan Shahrur
mengenai otentisitas gira'at hanya akan membuat orang-orang muslim ragu terhadap

kitabnya.
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