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Abstract

This article explains about how to conduct research on Islamic literature in
the perspective of gender. Gender bias in reading understanding Qur'an
and Hadis is due to several reasons. Firstly, the codification of Qur'an in a
single way of reading prevents the other version of understanding which
has no gender bias. Secondly, the meaning of certain words (mufradat) are
~ often detatable. Thirdly, the reference of pronoun (Damir) is often not
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certain. Fourthly, the limit of exception (Mustasna’) is often debatable.
Moreover, the reference world (‘4#) wau has several meanings. Sixthly, the
structure of Arabic language is based on Arabic patriarchal culture.
Furthermore, the bias also comes from Arabic dictionaries which only
provide meaning that have gender bias. Eighthly, some ‘methods of
exegetes produce the understanding of the text which has gender bias. In
addition, the influence of Israeli stories (Isra’ilyyat) in understanding
Qur'anic verses cause also gender bias. Finally, the codification of Figh
Books which are influenced by local cultures contributes to this gender
bias.

Pendahuluan

iteratur klasik Islam umumnya disusun di dalam perspektif budaya

androsentris, ketika laki-laki menjadi ukuran segala sesuatu (man is

the measure of all things). Literatur itu hingga kini masih diterima
sebagai “kitab suci” ketiga_setelah Al-Qur'an dan Hadis. Konsep-konsep
yang ada di dalamnya seolah-olah memiliki kekuatan dalam C(inner
power/ al-shirfab) yang memalingkan perhatian bagi orang yang hendak
meninggalkannya. Kitab-kitab Tafsir dan Kitab-kitab Fikih yang berjilid-jilid,
yang disusun ratusan tahun lalu kini terus dicetak ulang, bahkan di
antaranya dicetak melebihi kitab-kitab kontemporer. Berbeda dengan
literatur-literatur lain seperti di bidang sains dan ilmu-ilmu sosial, banyak
sekali karya-karya klasik yang brilliant tetapi sudah ditenggelamkan oleh
karya-karya modern-kontemporer. Jadi karya-karya tersebut tidak bisa
dibandingkan dengan Whot is The Nimenya Shakespire yang kini
“dimusiumkan” di perpustakaan.

Literatur-literatur  klasik Islam, kalau diukur di dalam ukuran
modern, banyak di antaranya dapat dinilai sangat bias jender. Kitab-kitab
Tafsir klasik yang mu'tabar sejauh penelitian penulis tidak ada yang tidak
bias jender, apa lagi kitab-kitab Fikih. Para penulisnya tidak bisa di
salahkan karena ukuran keadilan jender (gender equality) tentu saja
mengacu kepada persepsi relasi jender menurut kulur masyarakatnya.
Mengkaji teks literatur klasik tidak bisa dipisahkan dengan rangkaian
kesatuan yang koheren, terutama antara penulis dan latar belakang sosial
budayanya. Wawasan historisme dan historiografi tidak bisa dikesamping-
kan dalam pembacaan teks-teks klasik. Di sinilah relevansi metode herme-
neutika yang berupaya mendekati sebuah teks dengan “teks” masa silam.
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Kehadiran literatur-literatur Islam klasik tentu merupakan suatu
kekayaan luar biasa dalam dunia Islam. Itulah sebabnya sejarah intelektual
dunia Islam tidak pernah terjadi distorsi sebagaimana yang pernah dialami
bangsa lain. Namun, literatur-literatur tersebut perlu diposisikan agar umat
Islam tidak menganggapnya sebagai karya final yang bebas dari kelemahan.
Kemajuan ilmu dan teknologi dan perubahan sosial harus dijadikan sarana
dalam membaca ulang literatur klasik Islam. Para penulis kitab-kitab klasik
sesungguhnya tidak pernah menyatakan karyanya untuk dijadikan sebagai
mazhab resmi, yang berlaku sepanjang masa. Bahkan di antara mereka
" dengan penuh tawadluw’ menyatakan: “Ini pendapat pribadi saya, bisa salah
bisa benar”. Gerakan pembaharuan dalam [slam mestinya tidak melakukan
penghujatan dan penyingkiran terhadap literatur klasik karena hal demikian
sama bahayanya dengan mengkultuskan “kitab kuning". Yang dipelukan
sekarang adalah membangun sintesa antara Kitab Suci, literatur klasik, dan
sains modern.

Beberapa hal yang Perlu Diperhatikan dalam Kajian Teks
Ada beberapa hal bersifat filologis yang perlu diperhatikan di
sekitar teks, antara lain: Dari mana datangnya sebuah teks, bagaimana teks
itu diperoleh, apakah teks itu disabdakan atau diceritakan oleh orang lain,
bagaimana autentitas teks itu sendiri, bagaimana pertalian sanadnya, teks
aslinya dari bahasa apa, siapa yang menerjemahkannya, terjemahan dari
bahasa asli atau dari bahasa lain, jarak waktu penerjemah dengan teks-teks
terjemahan  -menurut ahli linguistik setiap satu abad vocab-vocab
mengalami pergeseran makna-, atas sponsor siapa dan untuk apa
penerjemahan teks itu? Soal terjemahan perlu  diperhatikan karena
transliterasi dan transformasi satu teks ke dalam redaksi dan bahasa lain
pasti mengalami beberapa reduksi, distorsi, dan penambahan. Setiap
bahasa mempunyai latar belakang budaya. Bagaimana latar belakang
budaya dalam masyarakat tersebut? Apakah masyarakat patriarki, matriarki,
atau bilateral?
~ Seorang pembaca teks harus mampu masuk ke dalam lorong masa
silam, seolah-olah sezaman dan akrab dengan sang penulis teks,
memahami kondisi objektif geografis dan latar belakang sosial budayanya,
karena setiap penulis teks adalah anak zamannya. Sesudah itu si pembaca
* diharapkan sudah mampu melakukan apa yang disebut W. Dilthey sebagai
verstehen, yaitu memahami dengan penuh penghayatan terhadap teks,
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ibarat sang pembaca keluar kembali dari lorong waktu masa silam, lalu
mengambil kesimpulan. Tidak bijaksana mengukur sebuah teks klasik
dengan menggunakan kriteria modern. Menurut H. White masa silam itu
sendiri adalah sebuah teks. Seorang pengkaiji teks klasik terlebih dahulu
harus memahami “teks masa silam” itu.

Sebuah teks tidak terlepas dari tiga unsur pokok, pertama, sang
pencipta bahasa (widdli), kedua, sang pengguna atau peminjam bahasa
(musta’mil), dan ketiga, sang pemaham dari pengguna (bamil). Sebuah
ieks perlu dipertanyakan; apakah sang penulis murni sebagai pengguna
bahasa atau sebagian wvocab/mufradat yang digunakan dalam teks
merupakan rumusannya sendiri. D‘engan demikian, sang penulis berfungsi
ganda sebagai wadli’ dan sebagai musta’mil. Yang paling mengetahui
makna setiap kata dalam teks adalah penulisnya sendiri. Pembaca teks
hanya berfungsi sebagai pemaham/penafsir (bamil). Sebagai contoh ayat-
ayat Al-Quran; apakah Tuhan berfungsi sebagai Pencipta (wadli’) atau
sebagai Peminjam/Pengguna bahasa Arab yang mufradal-mufradat-nya
sudah lama digunakan dalam masyarakat Arab, atau sebagian mufradat it
dipinjam dan sebagian lainnya adalah ciptaan-Nya sendiri. Jadi Tuhan, di
samping sebagai wdadli’ juga sebagai musta’mil. Mungkin pola terakhir ini
dapat digunakan dalam memposisikan huruf-huruf bujaiyyab yang menjadi

pembuka surah, seperti: & (O (s = ‘P"'J' cu;a,.f c}\ dan lain
sebagainya, yang sering dikatakan "hanya Allah Yang Maha Mengetahui
artinya.”

Terhadap teks-teks hadis, perlu dibedakan dalam kapasitas Nabi
sebagai apa sehingga melahirkan sebuah hadis? Ini penting karena menurut
ulama  wushul tidak semua hadis Nabi menjadi bujjab bagi ummatnya.
Misalnya kapasitas Nabi sebagai pimpinan perang menginstruksikan suatu
aktik dan strategi peperangan, apakah mesti diikuti di dalam model
peperangan yang canggih?

Dalam memahami sebuah teks, seorang pengkaji dituntut memiliki
wawasan semantik dan hermeneutika yang mamadai, karena jika tidak
maka kekeliruan ganda akan menghadang. Makna sebuah vocabymufradat
yang diciptakan oleh penciptanya seringkali tidak persis sama dengan
maksud sang pengguna. Terkadang pula sang pengguna tidak konsistem
menggunakan sebuak kosa kata yang sama, misalnya kata “tangan kanan”,
terkadang  digunakan secara denotatif untuk mengungkapkan fakta
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sebenarnya dan terkadang bpula diguﬁakan secara koﬁoiatif, yakni sebagai
simbol atau istilah lain dari “pengawal”. Sang pengkaji teks harus mampu
membedakan antara kalimat denotatif atau konotatif.

Kesulitan lain yang dapat ditemukan dalam studi teks, terutama
teks-teks keagamaan, ialah apakah sebuah teks merujuk kepada hakekat
bahasa (al-baqiqab al-lughawiyyab) atau hakekat tradisi (al-bagigab al-
‘wifiyyab), atau hakekat syara’ (al-bagiqah al-syariyyab). Contohnya
dalam firman Tuhan: “Dirikanlah shalat”. Kata shalat menurut hakekat
bahasa berati “doa”, menurut hakekat tradisi masyarakat ketika itu berarti
menyembah Lata dan Uzza, dan menurut hakekat syara’ berarti “shalat yang
diawali dengan takbir ihram dan diakhiri dengan salam. Contoh lain
perintah menutup aurat. Kata aurat menurut bahasa, adat, dan fikih
berbeda. :

- Bias Jender dalam Penafsiran Teks.
Khusus dalam tradisi Islam, bias gender dalam penafsiran teks
dapat ditelusuri di dalam beberapa hal sebagai berikut:

1. Pembakuan Tanda Huruf, Tanda Baca, dan Qira‘at

Sejumlah ayat Al-Qur'an dimungkinkan ditulis dan dibaca lebih dari
satu macam, yang dikenal dengan istilah tujuh huruf (sab‘ab abryf)' dan
bacaan tjuh (gira‘ab sab‘ab).® Jenis-jenis bacaan tersebut dimungkinkan
penggunaannya berdasarkan beberapa riwayat hadis sahih dan dibenarkan

sendiri di dalam al-Quran: O3 o* = Lo lae 3 (Maka bacalah apa

yang mudah [bagimu] dari Al-Qur'an/Q.S. al-Muzzammil/73:20).

Standardisasi penulisan (rasm) dalam arti pembakuan tanda-tanda
huruf (#ugt) dan tanda-tanda baca (syakl), dengan sendirinya mengeliminir
beberapa versi bacaan (gira‘ab) dalam al-Quran. Pada masa permulaan
Islam, beberapa versi gira‘at masih populer, tetapi setelah fase kodifikasi
dan penyebaran naskah Al-Quran Casr al-tadwin wa al-intisyar) pada
masa 'Usman, maka variasi itu berangsur-angsur tidak populer lagi, yang
populer hanya apa yang tertera dalam mushaf al-imam seperti yang
tersebar dalam masyarakat Islam saat ini. Menurut Ibn Jarir al-Tabari,
mushaf al-imam yang biasa juga disebut mushaf ‘usmani, hanya memuat
satu huruf dari tujuh huruf. Berbeda di masa Nabi, AbG Bakr, dan ‘Usman
yang masih mengenal tujuh huruf.?
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Dalam proses standardisasi rasm Al-Quran ditempuh beberapa
tahapan. Pertama ketika Al-Quran masih berangsur-angsur diturunkan.
Setiap ayat yang turun langsung disusun Nabi melalui petunjuk Jibril,
kemudian disebarluaskan oleh Nabi melalui tadarrusan atau bacaan dalam
salat di depan sahabat. Sampai di sini belum ada masalah, tetapi setelah
dunia Islam melebar ke wilayah-wilayah non-Arab mulailah muncul
masalah, karena tidak semua umat Islam dapat membaca Al-Qur'an tanpa
tanda huruf dan tanda baca.

Pemberian tanda baca (syakD pertama kali diadakan pada masa
pemerintahan Mu‘awiyah ibn Abi Sufyan (661-680M.), terutama ketika Ziyad
ibn Samiyyah yang menjabat Gubernur Basrah,* menyaksikan kekeliruan
bacaan dalam masyarakat terhadap Q.S. al-Taubah/9:3:

o ."u-ﬂ;gj.;&‘d\;U‘c_’J\é}_;JlJ\J\d}:.')'j.xﬂlwg\;\)
réfr-“lj'é‘J;‘foe:ﬂ‘

Dan (inilab) suatu permakluman dari Allab dan Rasul-Nya kepada umat
manusia pada bari baji akbar, babwa sesunggubnya Allab dan Rasul-Nya
berlepas diri dari orang-orang musyrikin. Kemudian jika kalian (kaum
musyrikin) bertaubatl, maka bertaubat itu lebib baik bagimu; dan jika
kalian berpaling, maka ketabuilab babwa sesunggubnya kalian tidak
dapat melemabkan Allab. Dan beritakanlab kepada orang-orang kafir
(babwa mereka akan mendapat) siksa yang pedib. (Q.S. al-Taubab/9:3).

Bagian dari ayat tersebut di atas dibaca oleh sekelompok masyarakat
dengan:

s s - e » Pl 1 H

Sy 3y 5 o) p 55 2 1 O

Sesunggubnya Allab berlepas diri dari orang-orang musyrik dan Rasyl-Nya.
Perbedaan tulisan (rasm) dan bacaan (qgira‘ab) sudah barang tentu

mempunyai pengaruh di dalam pemahaman dan penetapan (istinbat)
hukum, seperti beberapa contoh berikut ini:
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a. Kata O,¢b; dapat dibaca o4k atau O,k S.al-Baqarah/2:222). Jika

dibaca dengan model pertama, menggunakan fasydid, maka seorang
perempuan yang telah menjalani masa haid disyarakan mandi wajib yang
sempurna (al-tabarab al-kamilab), dengan membersihkan sekujur anggota

badan dengan air (sl ), 4lell) baru dinyatakan bersih. Pendapat ini

didukung oleh Imam al-Syafi‘i. Adapun model kedua, tanpa meng-gunakan
tasydid, menekankan pada berhentinya haid ( a3 ps g Uedl), yakni

dengan selesai menjalani masa haid maka dengan sendirinya sudah bersih
- tanpa harus mandi wajib. Pendapat ini diperkuat oleh Imam Abu Hanifah .

b. Kata o,y dapat dibaca ;,;3 5 atau O3y Q.S.al-Ahzab/33:33). Menurut al-
Tabari dan dl dalam Tafsir al- Jalalain, dikemukakan dua jenis gira‘al,
pertama ) ,J s dengan baris falbab pada huruf gayf; berarti "menetaplah di
dalam rumah Kkalian" (S b P A's ) lalu huruf ra pertamanya dibuang
sebagaimana yang terjadi pada O ”id p=llés dalam Q.S. al-Wiqi*ah/56:65,
yang juga huruf lam pertamanya dibuang. Dalam Lisan al Arab, kata o,
berasal dari kata!,5,-,3- 4~ 3, berarti "tinggal", dan sebagian lainnya
mengatakan berasal dari kata 1)) 3- 3- &4-,5 berarti "menetap".’

Bacaan a',.o s digunakan oleh umumnya orang Madinah dan

sebagian orang Kufa. Sementara u',-’ s dengan baris kasrah pada huruf

qaf, berarti "hendaklah kalian bersenang-senang  dan tenang di
rumah" (=K $) Kay Uy Ja oS).  Pendapat terakhir ini didukung
oleh Ibn Katsir dan Jalaluddin al-Sayuti.®

Jika dibaca dengan model pertama, baris fathab pada huruf gaf,
maka dengan tegas perempuan diserukan untuk menetap di rumah. Kalau
dibaca model kedua, baris kasrab pada huruf gaf, maka perempuan
diserukan untuk bersenang-senang tinggal di rumah. Pengertian pertama
terkesan lebih tegas daripada pengertian yang kedua.?

2. Pengertian Kosa Kata (mufradatl)
Perbedaan makna dalam suatu kosa kata memberikan lmpllkaSl
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dalam menetapkan (istinbaf) hukum. Beberapa contoh dapat dikemukakan
sebagai berikut:

2. Kata ¢,-5 (Q.S. al-Bagarah/2:228) dapat diartikan dengan "bersih, suci"

dan "kotor (haid)". Jika diartikan ‘"suci" maka masa iddah seorang
perempuan lebih panjang daripada jika diartikan "kotor". Imam al-Syafi‘i
mendukung pendapat pertama dan Imam Abu Hanifah mendukung
pendapat kedua.

5. Kata (sldl pzd 3H A Q.S. al-Maidah/5:6); dapat diartikan "menyentuh”

dan ‘"bersetubuh". Jika diartikan "nienyentuh" maka seseorang yang
menyentuh perempuan (al-Syafii selain mubrim, Malik: dengan syahwat)
satal wudunya. Sementara menurut Abu Hanifah, yang membatalkan wudu
alah bersetubuh dengan perempuan karena - diartikan dengan g L&

bersetubuh).! Kelihatan sekali pendapat Abu Hanifah lebih moderat
daripada pendapat ulama lainnya, yang seolah-olah mengesankan tubuh
perempuan kurang bersih karena batalnya wudu bagi laki-laki yang
menyentuhnya.

3. Penetapan Rujukan Kata Ganti ( Damir)

Menetapkan objek yang ditunjuk dalam suatu kata ganti merupakan
nal yang rumit di dalam bahasa Arab. Banyak sekali perbedaan pendapat
muncul di kalangan ulama karena mereka berbeda menunjuk tempat
kembalinya sebuah kata ganti. Sebagai contoh Damir ba (W) pada kata

minba ( \g) dalam Q.S. al-Nisa®/4:1:
oy Ui &ty 35 Ui 5o 3 o e o5 o 0535 050 (o G
U3 WK 08l &y 0 o 0 i a0 )
Hai sekalian manusia, bertakwalab kepada Tubanmu yang telab
menciplakan kalian dari "diri” yang satu (a single self), dan daripadanya
Allab  menciptakan pasangan (pair)-nya, dan daripada kedunya Allab
memperkembangbiakkan laki-laki dan perempuan yang banyak. Dan
bertakwalab kepada Allab yang dengan (mempergunakan) nama-Nya
kalian saling meminta satu sama lain, dan (pelibaralab) bubungan
silaturrabim. Sesunggubnya Allab selalu menjaga dan mengawasimu.
Jumhur ulama Tafsir mengembalikan damir itu kepada kata nafsin
wabidab, yakni Adam. Adapun Abu Muslim al-Isfahani mengembalikannya
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kepada kata nafsin, yakni - jins, unsur pembentuk Adam, bukan kepada
kata nafsin wabidab (Adam)."' = Rujukan damir versi jumhur ulama
mengesankan perempuan sebagai ciptaan kedua (the second creation)
sesudah laki-laki (Adam). Sementara rujukan damir versi kedua,
mengesankan persamaan substansi laki-laki dan perempuan yang berasal
dari asal yang sama.

4. Penetapan Batas Pengecualian (Istisna’)

Menetapkan batas yang ditunjuk untuk suatu bentuk pengecualian
seringkali juga menimbulkan perbedaan pendapat. Sebagai contoh bentuk
pengecualian (istisna”) dalam konteks Q.S. al-Niir/24:4-5'

r—*‘ sl ;:u;. s ;;,m,u sl u,f, A r’r’ ORI R ES
)).AP d.“ dp ‘).’J.‘f‘, gJJé -l.l.v U"" ‘yLa u_v.l.“ U‘(i)d)&uw‘ r.a&:.l;\; ‘J:f ul{.-
(°)r:r)

Dan orang-orang yang menudub wanita yang baik-baik (berbuat zina)
dan mereka tidak mendatangkan empat orang saksi, maka deralab mereka
(yang menudub itu) delapan pulub dera, dan janganlab kalian terima
kesaksian mereka buat selama-lamanya. Dan mereka itulab orang-orang
yang fasik. Kecuali orang-orang yang bertaubat sesudab itu dan
memperbaiki (dirinya), maka sesunggubnya Allab Maba Pengampun lagi
Maba Penyayang’.

Hukuman tuduhan palsu sebagalmana diungkapkan dalam ayat

tersebut di atas meliputi:

a. Pelakunya dicambuk 80 kali.

b. Tidak diterima persaksiannya selama-lamanya.
c. Dikategorikan orang fasiq, tidak taat pada Allah.

Pada ayat ke-5 surah ini terdapat kata ! };‘U: J.J\ Yl (kecuali orang-
orang yang bertobat sesudah itu). Jumhur ulama, termasuk Imam M’lllk al-
Syafii, dan Ahmad berpendapat pengecualian itu mencakup hal kedua dan
terakhir (b dan c). Adapun Abu Hanifah lebih ketat karena pengecualian itu
hanya terhadap kalimat terakhir (c).'” Pendapat Abu Hanifah yang lebih
ketat, karena menurutnya tobat tidak menghapuskan jenis hukuman
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pertama dan kedua, tentu lebih menguntungkan bagi kaum perempuan
(isteri). Sebaliknya pendapat kelompok pertama dan kedua lebih
meringankan hukuman kepada laki-laki (suami), karena setelah bertobat
dan beramal saleh maka dengan sendirinya sudah terbebas dari hukuman
cambuk dan penolakan persaksian selama-lamanya. Berbeda dengan Abu
Hanifah yang lebih tegas mengemukakan bahwa perbuatan tobat dan amal
saleh hanya menghapuskan kefasikan, tetapi tidak menggugurkan kedua
hukuman pertama dan kedua.

5. Penetapan Arti Huruf ‘Ayf
Bias jender kadang-kadang terjadi di dalam pemberian makna
huruf-huruf ‘a#f, karena memang huruf wau (;) mempunyai beberapa arti

dan fungsi; kadang berfungsi sebagai wau al-‘atf, wau al-bal, wa al-qasam.
Dalam mengfungsikannya sebagai wau al-‘aff juga terkadang diartikan
sebagai "tanda koma" berarti "atau", juga kadang-kadang berarti
“tambahan". Sebagai contohi dalam Q.. al-Nisa'/4:3:

S5 F U O o e [ oSS Ll U1 A 3l T i B
PR R RO RS T A WS RVERN

Dan jika kalian takut tidak akan dapat berlaku adil terbadap (bak-bak)
perempuan yatim (bilamana kalian mengawininya), maka kawinilab
wanita-wanita  (lain) yang kalian senangi: dua, tiga atau empat.
Kemudian jika kalian takut tidak akan dapat berlaku adil, maka
(kawinilab) seorang saja, atau budak-budak yang kalian miliki. Yang
demikian itu adalab lebib dekat kepada tidak berbuat aniaya.

Huruf wau () dalam ayat ini difahami bermacam-macam oleh para

ulama. Sebagian menafsirkannya sebagai alternatif pilihan, sehingga berarti
"dua, atau tiga atau empat” dan pendapat ini dipegang oleh jumhur ulama.
Ada minoritas ulama yang melihat huruf wau tadi sebagai simbol
penambahan, sehingga berarti "2+3+4=9", sama dengan isteri Nabi.
Sebagian lagi menganggapnya simbol perkalian, sehingga berarti
"2x3x4=24", bahkan ada yang tidak membatasi jumlahnya.’ Pendapat yang
kedua dan terakhir di samping tidak populer di kalangan ulama juga tidak
diketemukan dalil, baik dalam ayat maupun hadis yang mendukung
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' pendapat tersebut.

6. Bias dalam Struktur Bahasa Arab
Bahasa Arab yang "dipinjam" Tuhan dalam menyampaikan ide-Nya
sejak awal mengalami bias jender, baik dalam kosa kata (mufradat)
maupun dalam strukturnya. Misalnya, kata al-rajul atau al-rijal kadang-
kadang  diartikan sebagai "orang", baik laki-laki maupun perempuan (Q.S.
al-Taubah/9:108), Nabi atau Rasul (Q.S. al-Anbiya’/21:7), tokoh masyarakat
(Q.S. Yasin/36:20), dan jender laki-laki (Q.S. al-Baqarah/2:228). Berbeda
dengan kata imra‘ab atau al-nisa’, pengertiannya terbatas hanya sebagai
jender perempuan (QS. al-Nisa'/4:32) dan isteri-isteri (Q.S. al-
Baqarah/2:222). v
Dalam tradisi bahasa Arab, jika yang menjadi sasaran pembicaraan
laki-laki atau perempuan digunakan bentuk maskulin (sigab muzakkar),

‘misalnya kewajiban mendirikan salat cukup dikatakan 32l ! sedl, tidak
perlu lagi dikatakan & ylall Q-J\.‘Contoh lain cukup diucapkan Sl S,
tidak perlu lagi mengucapkan ,Sds ¢%Ji, meskipun di dalamnya ada
perempuan, karena ada kaedah mengatakan bahwa laki-laki dan

perempuan jika berkumpul di suatu tempat cukup dengan menggunakan
bentuk maskulin dan secara otomatis perempuan termasuk di dalamnya,
kecuali ada hal lain (garinab) mengecualikannya. Akan tetapi, kaedah ini
tidak berlaku sebaliknya. Jika sebuah kbitdb menggunakan sigat mi annas

maka laki-laki tidak termasuk di dalamnya, misalnya S5, o 048 (QS.
al-Ahzab/33:33) hanya berlaku bagi perempuan, berbeda dengan  ya!i | sl
berlaku juga bagi perempuan.

Bias jender dalam teks tidak berarti Tuhan memihak dan
mengidealkan laki-laki, atau Tuhan itu laki-laki karena selalu menggunakan

kata ganti muzakkar, -misalnya, 4~ &1 » B kata buwa adalah kata ganti

maskulin, tidak pernah menggunakan kata ganti feminin (biya)-, tetapi
demikianlah struktur bahasa Arab, yang digunakan sebagai bahasa al-
Qur’an.

Transformasi ide-ide Tuhan melalui bahasa Arab (qur'@nan
‘arabiypan/QS. Yusuf/12:2), atau dengan citarasa Arab (lisanan
‘arabiyyan/Q.S. al-Ahqaf/46:12), atau dengan bahasa kaumnya (bi lisani
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gaumibi/Q.S. Ibrahim/14:4), sudah barang tentu memerlukan analisa yang
mendalam. Setiap bahasa mempunyai latar belakang budaya tertentu.
Ketika ide-ide itu ditransformasikan ke bahasa lain, maka unsur reduksi dan
penambahan terkadang sulit dihindari. Sebagai contoh Q.S. al-Nisa’/4:34:

DA L e gl W ek B Ak A Tl G S B 005 D)
5 gy &b e 135,55 5L W A B L D Sl L

(r )" Gle O A By Wl Gtk 1, S LS D hst Sy gl

Kaum laki-laki itu adalab pemimpin bagi kaum wanita, oleb karena Allab
telab melebibkan sebabagian mereka (laki-laki) atas sebabagian yang lain
‘wanita), dan karena mereka (laki-laki) telab menafkabkan sebagian dari
barta mereka. Sebab itu maka wanita yang saleb, ialab yang ta”at kepada
Allab lagi memelibara diri. ketika suaminya tidak ada, oleb karena Allab
telab memelibara (mereka). Wanita-wanita yang kalian kbawatirkan
nusyuznya, maka nasebatilab mereka dan pisabkanlab mereka di tempat
tidur mereka, dan pukullab mereka. Kemudian jika mereka menta atimu,
maka janganlab kalian mencari-cari jalan untuk menyusabkannya.
Sesunggubnya Allab Maba Tinggi lagi Maba Besar.

Diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia (Dep. Agama): "Kaum
izki-laki itu pemimpin bagi kaum wanita". Kata "pemimpin" di dalam bahasa
indonesia tidak identik dengan gawwamab dalam bahasa Arab. Yusuf Ali
menerjemahkannya ke dalam bahasa Inggeris dengan: man are the
protectors and maintainers of women (laki-laki adalah pelindung dan
pemelihara bagi perempuan). Qawwamab dalam terjemahan bahasa
Indonesia terkesan otoriter daripada terjemahan bahasa Inggeris.

7. Bias dalam Kamus Bahasa Arab

Kamus-kamus bahasa Arab yang sering dijadikan rujukan dalam
mengartikan  ayat-ayat Al-Qur'an, banyak sekali entrinya yang dapat
dikategorikan bias jender. Sebagai contoh, dalam Lisan al-‘Arab, kamus
Arab yﬁng dianggap paling standar yang terdiri atas 14 jilid, kata imam dan
gbalifab, dua kata yang membentuk konsep kepemimpinan dan kekuasaan
dalam bahasa Arab, tidak mempunyai bentuk mu annas.
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Kata ¢l yang dibahas sekitar tiga halaman dalam kamus ini selalu
berkonotasi laki-laki, misalnya imam sebagai pemimpin salat atau pemimpin
masyarakat seolah-olah hanya merupakan otoritas laki-laki.!s Bahkan kata

iils yang menggunakan bentuk mu 'annas, hanya diperuntukkan untuk

laki-laki (S dali¥! 0 S, ¥).16
Contoh lain ialah perempuan dalam kamus Arab disebut  &Y1 dari

kata ¢! berarti "lemas, lembek, tidak keras."” Sifat seseorang yang lemah
lembut dan halus disebut femininity/ ‘untisab.’® Sementara laki-laki disebut
S 40 dari akar kata ;S5 berarti "mengingat, menyebut, mengucapkan

(asma’Allab)","®  seakar kata dengan Sl yang berarti "menghafal atau

memelihara sesuatu dengan menyebut atau mengingatnyacia S tetd Lddly.

Kata zakar pula mengisyaratkan adanya unsur kekuatan, keberanian, dan
kekerasan, seperti kata ,S3 |, (laki-laki perkasa, kuat, dan pemberani)

53 jas jas (hujan yang amat keras).® Pengaruh pengertian dalam kamus
di atas bisa mengendapkan di alam bawah sadar pembacanya bahwa kata
u.:ssl‘ adalah sosok makhluk yang lemah, sementara kata ,S 3! adalah

sosok makhluk yang kuat.

8. Bias dalam Metode Tafsir

Metode tafsir paling dominan dalam sejarah intelektual dunia Islam
ialah metode tablili, suatu metode penafsiran Al-Qur'an yang mengganalisis
secara kronologis dan memaparkan berbagai aspek yang terkandung di
dalam ayat-ayat Al-Qur'an, sesuai dengan urutan bacaan yang terdapat di
dalam mushaf ‘usmani* Metode ini lazim juga disebut dengan metode
tajzi%i,?* karena pembahasannya berdasarkan bagian-bagian tertentu dari Al-
Qur’an. Sebagai metode yang digunakan oleh jumhur ulama, maka metode
ini dominan sekali pengaruhnya di dalam masyarakat. Salah satu ciri
metode ini ialah menjadikan teks sebagai fokus perhatian. Dalam
menganalisa suatu kasus, perhatian utama langsung tertuju kepada teks
yang telah ada, karena pada umumnya konsep perintah dan larangan
(kbitab) dalam Al-Qur'an menggunakan bentuk (sigah) umum, meskipun
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it diturunkan oleh suatu sebab khusus (ol j2525). Jumhur ulama

menetapkan kaidah bahwa "yang dijadikan pegangan ialah keumuman
lafaz"(Ldlll ¢y am 5 pally. Jika terdapat suatu kasus maka yang menjadi

perhatian utama ialah apa bunyi teks terhadap kasus tersebut, bukan apa
dan bagaimana kasus itu hingga terjadi .

Berbeda dengan metode tematis (mandu’i) yang didefifisikan oleh
Quraish Shihab sebagai "Tafsir yang menetapkan suatu topik tertentu,
dengan jalan menghimpun seluruh atau sebagian ayat-ayat, dari beberapa
surah, yang berbicara tentang topik tersebut, untuk kemudian dikaitkan
satu dengan lainnya, sehingga pada akhirnya diambil kesimpulan secara
menyeluruh tentang masalah tersebut menurut pandangan Al-Qur'an".? -
Metode ini lebih memusatkan perhatian kepada apa kata  ayat-ayat Al-
Qur'an secara umum tentang suatu tema. Dalam menganalisa suatu kasus,
penganut teori ini juga tetap memperhatikan keberadaan teks, hanya saja
udak terfokus pada sebuah teks dalam satu kelompok ayat, tetapi semua
ayat yang membicarakan kasus tersebut dianalisa secara saksama, termasuk
menganalisis sabab nuzul ayat-ayat tersebut, lalu menetapkan suatu
kesimpulan.

Sebagai contoh dapat dikemukakan beberapa ayat sebagai berikut:
0. al-Nisa’/4:3:

S U, e U G (STl G106 S e o (i o
1 9l it e B o e

Dan jika kamu sekalian takut tidak akan dapat berlaku adil terbadap
bak-bak) perempuan yatim (bilamana kalian mengawininya), maka
eawinilab wanita-wanita (lain) yang kalian senangi: dua, tiga atau empal.
Kemudian jika kalian takut tidak akan dapat berlaku adil, maka
kawinilab) seorang saja, atau budak-budak yang kalian miliki. Yang
demikian itu adalab lebib dekat kepada tidak berbuat aniaya.

Ayat ini menggunakan sigab umum, yaitu menggunakan kata ganti

» P (] o - s o
amak ( .r—-dg- y gk a5, 12U, dan 1y 4 padahal ayat ini turun untuk
menanggapi suatu  sebab khusus yaitu kasus ‘Urwah ibn Zubair,
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sebagaimana hadis yang diriwayatkan Bukhari yang bersumber dari
‘A’isyah, bahwa ia mempunyai seorang anak yatim yang hidup di dalam
pengawasannya. Selain cantik, anak yatim itu juga memiliki harta sehingga
‘Urwah bermaksud mengawininya, maka ayat ini menjadi petunjuk bagi
Urwah dalam melangsungkan niatnya.*

Metode tablili menyimpulkan bahwa teks ayat tersebut di atas
mengizinkan poligami, yaitu seorang laki-laki boleh kawin lebih dari satu
sampai empat, asal yang bersangkutan mampu berlaku adil. Akan tetapi
metode maiidi’i bisa menyimpulkan lain, karena adanya ayat di tempat
lain yang seolah-olah memustahilkan, syarat adil itu dapat dllakukan
manusia. Ayat tersebut ialah Q.S. al-Nisd'/4:129:

:Jl} ;j&ﬁ@&,;;;};’.]t‘}j\,.l.ubu‘:;} )J;L..J\’”‘)L\w u\ |)l.k--a J}
zsL_.,.)U).;gL{dMgp\ l,’-J..a;"

Dan kalian sekali-kali tidak akan dapat berlaku adil di antara isteri- isteri
(muw), walaupun kalian sangat ingin berbuat demikian, karena itu
jémganlab kalian terlalu cenderung (kepada yang kalian cintai), sehingga
kalian biarkan yang lain terkatung-katung. Dan jika kalian mengadakan
perbaikan dan memelibara diri (dari kecurangan), maka sesunggubnya
Allab Maba Pengampun lagi Maha Penyayang.

Ayat ini dapat diartikan menolak poligami, atau paling tidak lebih
memperketat pelaksanaan poligami. Syarat poligami adalah kesanggupan
untuk  berlaku adil, sementara ayat ini menegaskan ketidakmampuan
seseorang berlaku adil di antara isteri-isterinya.

Kata J—'-J‘J.f | ,J»OL' (janganlah kalian terlalu cenderung pada
setiap kecenderungan) dalam ayat di atas, difahami sebagian mufassir

sebagai penolakan pemustahilan berpollgaml Seperti dikatakan Al-Maragi
bahwa:

Vo m g i OgF o Rl ST 1 YT o SClad g et 2 I OIS 13
2

Dan jika yang demikian itu (berlaku adil) tidak dapat dilaksanakan maka
Janganlab kalian terlalu cenderung kepada setiap kecenderungan yang
kalian cintai di antara mereka kemudian menolak yang lainnya.*
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Menurut Al-Maragi, bagian ayat tersebut seolah-olah ditujukan
kepada mereka yang tidak mampu berlaku adil, sedangkan mereka yang
mampu berlaku adil dengan sendirinya 'potongan ayat ini tidak berlaku.
Jadi potongan ayat ini memberikan penjelasan terhadap potongan ayat
sebelumnya yang mengeliminir kemampuan berlaku adil  terhadap
perempuan, dan dengan demikian penjelasan ini menafikan pemustahilan
antuk  berpoligami. Betapapun demikian, metode maudii ‘i lebih ketat lebih
i=gas terhadap poligami dari pada metode Ial_ahtlz?.

Ayat pertama turun lebih awal, ketika baru saja terjadi perang
Jhud, pasukan Islam menderita kekalahan. Bisa dibayangkan dalam
suasana perang ketika itu populasi laki-laki relatif berkurang, sebaliknya
populasi janda dan anak-anak yatim bertambah, maka wajar kalau poligami
di masa-masa awal mendapatkan pembenaran. Ada sebuah sumber
menyebutkan bahwa populasi umat Islam di masa-masa awal permulaan
slam lebih besar jumlah perempuan daripada laki-laki. Di antara 500 orang
nanya - terdapat  seperlima - laki-laki yang dapat menggunakan senjata.
selebihnya adalah perempuan dan anak-anak.?® Kalau populasi yang kecil
ni kalah lagi dalam peperangan, maka sudah barang tentu poligami bisa
menjadi salah satu solusi dalam menyelesaikan masalah-masalah umat. Dari
segi ini  pula dapat dimengerti kalau Rasulullah menganjurkan untuk
memperbanyak anak, sebagaimana disebutkan dalam hadisnya:

Diriwayatkan dari Anas r.a, dari Ummu Sulaim katannya: Wabai
Rasulullab! Aku menjadikan Anas sebagai pembantumu, tolonglab berdoa
wntuknya. Rasulullab s.a.w pun berdoa: Ya Allab, banyakkanlab baria
dan anaknya dan berkatilab apa yang diberikan kepadanya.?

Metode maudu ‘i secara umum akan menghasilkan penafsiran yang
=bih moderat terhadap ayat-ayat jender daripada metode lal_yl';'lf karena
metode ini tidak banyak mengintrodusir budaya Timur Tengah yang
cenderung memposisikan laki-laki lebih dominan daripada perempuan.
Sebenarnya masih ada beberapa metode tafsir lain, seperti metode ijmdli?®
Zan metode mugarin® namun kedua metode ini mempunyai beberapa
sersamaan dengan metode tafsir tablili.

Untuk memahami ayat-ayat jender dalam Al-Quran diperlukan
metode-metode yang komprehensif, bukan saja metode yang selama ini
dikenal dalam lintasan sejarah ‘wltum al-Qur'an, tetapi juga mengintrodusir
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metode-metode kajian teks lainnya, atau menurut istilah Fatima Mernissi
dan Amina Wadud-Muhsin, merujuk pada Fazlur Rahman dan Toshihiko
Izutsu perlu metode penafsiran Al-Qur'an secara "holistis", yakni penafsiran
Al-Quran secara menyeluruh dan menurut model hermeneutis yang
membedakan unsur normatif dan kontekstual 3

9. Pengaruh Riwayat Isr@ ‘iliyyat

Riwayat isra@'iliypaf ialah cerita-cerita yang bersumber dari agama-
agama samawi sebelum Islam, seperti dari agama Yahudi dan Nasrani.*
Cerita-cerita ini muncul di dalam kitab-kitab tafsir dan dalam kitab-kitab
syarh hadis. Boleh jadi cerita-cerita tersebut dimasukkan oleh para mantan
pengikut kedua agama itu yang sudah masuk Islam, atau mungkin pula
melalui upaya penyusupan secara sistematis oleh kalangan penganut agama
tersebut dengan maksud untuk mengacaukan ajaran Islam. Sementara itu,
sejumlah ulama besar "menghalalkan" keberadaan kisah isra‘iliyyal i
dengan alasan untuk lebih menjelaskan pernyataan-pernyataan padat Al-
Quran. Beberapa kitab tafsir ‘mu‘tabar mengintrodusir kisah-kisah
isra'iliyyat, seperti Tafsir al Tabari, Tafsir al-Quriub3, Tafsir al-Alissi, dan
sebagainya. Seperti dijelaskan sebelumnya sikap agama Yahudi terhadap
perempuan sebagaimana terlihat di dalam kitab sucinya adalah sangat berat
sebelah. Dengan demikian semakin banyak mengintrodusir kisah-kisah
Tafsir dalam penafsiran teks, semakin besar pula peluang terjadinya bias
jender dalam pemahaman agama.

Sebagai sesama kelompok agama samawi, Yahudi dan Islam
mempunyai beberapa tema ajaran yang mirip, terutama menyangkut
pranata sosial, sehingga terkadang sulit melacak mana tradisi yang
bersumber dari ajaran Yahudi dan mana dari ajaran Islam. Pemuatan kisah
isra’iliypat di dalam kitab-kitab tafsir mu‘tabar dimaksudkan untuk
memberikan penjelasan (mubayyin) ayat-ayat tertentu dalam al-Qur’an. Hal
ini terkadang menyebabkan timbulnya kesulitan untuk mengidentifikasi
orisinalitas ajaran Islam dalam tradisi masyarakat.

Penafsiran ayat-ayat jender di dalam Al-Qur'an banyak sekali
menggunakan "alat bantu" dari tradisi Yahudi-Nasrani, mengingat “hukum
adat” (living law) yang berlaku dalam masyarakat Madinah --tempat ayat-
ayat hukum al-Quran diturunkan-- banyak dipengaruhi tradisi Yahudi.
Belum lagi ekspansi (futubal) dalam masa permulaan Islam pertama kali
dilakukan di kantong-kantong masyarakat Yahudi. Nabi sebenarnya sejak
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awal tidak respek terhadap beberapa tradisi Yahudi yang dinilainya tidak
sejalan dengan ajaran "monoteisme mutlak" (¢aubid). Rasulullah di Madinah
memohon perubahan arah kiblat dari arah Yerusalem ke Mekah yang
kemudian  dikabulkan Tuhan. Nabi mengubah nama Yasrib yang
berkonotasi Yahudi menjadi Madinah. Nabi juga mendemonstrasikan
persamaan kedudukan laki-laki dan perempuan di dalam aktivitas sosial,
mulai dari kewirausahaan, politik, sampai ke peperangan. Sayangnya
setelah  beliau wafat semangat kesetaraan jender (gender equality/ al-
musawa al-jinsiyyab) tidak dilanjutkan oleh para penguasa Islam. Hal ini
diakui oleh David Powers yang menulis dalam disertasinya bahwa dalam
masa permulaan Islam (the proto Islamic law) kebebasan perempuan dalam
berbagai bidang sangat tampak, lalu berangsur-angsur hilang.’> Hal yang
sama juga diakui oleh Webke Walther.3

Contoh kisah i#sra‘iliypat dalam penafsiran Al-Quran ialah kisah
asal-usul kejadian perempuan. Dalam Kitab Perjanjian Lama diceritakan
kisah-kisah yang secara umum cenderung difahami memberikan citra
negatif kepada perempuan, seperti penafsiran kalangan feminis terhadap
kehadiran perempuan untuk melengkapi bagian dari kebutuhan laki-laki
2:20). Perempuan dikesankan sebagai ciptaan kedua (second creation) dan
subordinasi dari laki-laki karena ia diciptakan dari tulang rusuk laki-laki
2:21-22). Perempuan ditimpakan kesalahan dalam drama kosmis yang
menyebabkan manusia jatuh ke bumi (3:12), karenanya perempuan harus
ebih banyak menanggung resiko dalam konsep dosa warisan tersebut
3:12). Ayat-ayat ini dijelaskan secara panjang-lebar di dalam Kitab Talmud,
suatu kitab yang mengulas ayat-ayat yang terdapat dalam Kitab Perjanjian
Lama.

Kisah-kisah isra’iliypat banyak ditemukan di dalam menjelaskan
oeberapa kisah dalam Al-Quran, seperti komentar di sekitar Ya'jiij dan
Ma'juj (Q.S. al-Anbiya’/1:96), al-Qarnain (Q.S. al-Kahfi/18:83), Ashab al-Kahf
Q.S. al-Kahf/18:9), kisah beberapa Nabi dan Fir'aun. Termasuk di
antaranya kisah penciptaan alam raya dan manusia.

Penggunaan kisah-kisah isr@iliyyat di dalam memahami ayat-ayat
4-Quran tidak selamanya dipandang negatif. Agama Yahudi dan agama
Nasrani yang kemudian melahirkan Kitab Taurat dan Kitab Injil, berasal dari
anak cucu Nabi Ibrahim. Keberadaan kedua agama dan kedua kitab suci
ersebut  diakui di dalam Al-Quran. Merujuk kepada kisah-kisah yang
rerdapat di dalam kedua kitab tersebut dipandang wajar oleh kalangan
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mufassir.® Hanya saja masalahnya ialah sejauh mana keaslian kisah-kisah
yang dijadikan rujukan tersebut. Kalau yang dijadikan rujukan adalah kisah-
kisah yang terdapat di dalam Kitab Talmud, maka akan muncul persoalan
karena Kitab Talmud, sebagaimana telah diuraikan terdahulu, banyak berisi
cerita-cerita rakyat Babilonia.

Dengan mengintrodusir tradisi klasik masyarakat Babilonia yang
sarat dengan mitos itu, sudah barang tentu akan menimbulkan bias jender,
mengingat mitos-mitos Babilonia sangat merugikan perempuan. Cerita-cerita
rakyat kawasan Timur Tengah tentang perempuan mempunyai banyak
persamaan, yakni cenderung memojokkan perempuan. Tidak heran jika
kitab-kitab tafsir yang mengintrodusir kisah-kisah is»@iliyyat dntemuk'ln
banyak penafsiran yang memojokkan perempuan.

10. Bias dalam Pembukuan dan Pembakuan Kitab-kitab Fikih

Fikih adalah penafsiran secara kultural terhadap ayat-ayat Al-Qur'an.
Dalam sejarah intelektual Islam, syariah dibedakan dengan fikih. Yang
pertama adalah ajaran dasar, bersifat universal, permanen; sedangkan yang
kedua adalah ajaran non-dasar, bersifat lokal, elastis, dan tidak permanen.
Fikih adalah penafsiran kultural terhadap syari‘ah yang dikembangkan oleh
ulama-ulama fikih semenjak abad kedua H. Di antara para ulama fikih
tersebut ialah Imam Abu Hanifah** [mam Malik,?’ Imam al-Syafi i,** dan
Imam Ahmad ibn Hanbal,* yang juga dikenal sebagai imam-imam mazhab.
Mereka ini adalah ulama-ulama moderat pada zamannya. Mereka juga tidak
pernah memproklamirkan karya-karyanya sebagai mazhab resmi dalam
suatu komunitas - atau suatu negeri tertentu. Mereka tidak pernah
membakukan  pendapatnya sebagai mazhab abadi yang harus
dipertahankan sepanjang zaman. Hanya kalangan murid mereka atau
kalangan penguasa tertentu yang terkadang memperjuangkan karya-karya
imam tersebut dianut di dalam masyarakat. Untuk alasan keseragaman dan
kepastian hukum, kalangan penguasa menetapkan salah satu mazhab
tersebut sebagai mazhab resmi pemerintah.

Walaupun mereka dikenal sebagai ulama yang moderat, mereka
terikat pada kondisi sosial-budaya tempat mereka hidup. Fikih yang
disusun di dalam masyarakat yang dominan laki-laki (male dominated
society), seperti di kawasan Timur Tengah ketika itu, sudah barang tentu
akan melahirkan fikih bercorak patriarki. Kitab-kitab fikih yang telah
dibukukan pada umumnya kumpulan-kumpulan fatwa atau catatan-catatan
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pelajaran seorang murid dari gurunya yang ditulis secara berkala sehingga
menjadi sebuah kitab besar. Pendapat-pendapat yang dituangkan dalam
kitab-kitab mereka "itulah yang dianggap paling adil dan sesuai dengan
jamannya. Keempat imam mazhab yang disebutkan tadi semuanya layak
disebut scholar murni. Walaupun antara satu ‘dan lainnya terdapat
perbedaan pendapat, keempat imam mazhab ini berani menolak ajakan
penguasa, dan semuanya hidup dalam tekanan dan siksaan para penguasa,
demi mempertahankan orisinalitas pendapat mereka. :

Yang menarik unwk diperhatikan, tingkat kemoderatan pendapat
keempat imam mazhab tersebut tidak terkait dengan kurun waktu kapan
mereka hidup. Imam AbG Hanifah adalah yang paling tua, tetapi
mempunyai pendapat yang paling moderat, dan Ahmad ibn Hanbal paling
mudah tetapi pendapatnya cenderung lebih ketat. Seolah-olah dapat
dikesankan bahwa makin dekat periode itu kepada zaman Nabi makin
moderat pula pandangan ulama itu. '

Berbarengan dengan penulisan kitab-kitab fikih, para ulama ketika

itu juga disibukkan dengan pengumpulan dan penulisan Hadis. Tidak
heran  kalau hadis-hadis yang tersusun ketika itu menggunakan sistematika
fikih. Contohnya kitab Al-Muwatta’ karya Imam Malik, sangat dipengaruhi
oleh sistematika fikih. Penulisan Hadis semakin ramai dilakukan ketika
Khlaifah ‘Umar 'ibn ‘Abdul ‘Aziz, khalifah kedelapan dari Bani ‘Umayyah,
menginstruksikan  kepada para gubernurnya untuk  mensponsori
pengumpulan hadis 4

Kitab-kitab  fikih yang ditulis oleh ulama belakangan banyak
merujuk kepada kitab-kitab klasik tersebut. Sebagai contoh, di antara 56
buku yang berbicara tentang perempuan yang beredar di Indonesia,
menurut hasil penelitian Johan H. Meuleman, "pada umumnya lebih bersifat
mengukuhkan suatu tradisi --kalau tidak memasukkan suatu tradisi
gadungan-- daripada mendalami atau mengembangkan Islam, yaitu agama
dari Allah yang hidup untuk manusia yang hidup, nyata, dan bersejarah" 4!
Tentu bukan saja di Indonesia, tetapi juga di negara-negara Islam lainnya.

Setelah Islam berkembang luas dan melampaui kurun waktu
iertentu, maka dengan sendirinya kitab-kitab tersebut banyak dipersoalkan
orang, terutama oleh kaum perempuan yang hidup di luar lingkup
masyarakat tersebut. Keberatan mereka terhadap kitab-kitab fikih karena
masyarakat sudah berubah dan dengan demikian beberapa ajaran fikih itu
sudah tidak relevan lagi untuk diterapkan. Kalau dahulu hak-hak istimewa
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Bizantium. Hukum-hukum dan tradisi yang hidup di dalam masyarakat
tersebut masih banyak dipengaruhi oleh hukum-hukum dan tradisi Romawi
yang sangat bias jender. Seorang penguasa di daerah ini masih lumrah
memiliki harem-harem atau ‘gundik. Hak-hak politik dan hak-hak publik
perempuan masih sangat ketinggalan jika dibanding dengan hak-hak yang
diperoleh perempuan di kota Nabi ‘di Madinah. Bahkan dalam mitologi
Yunani perempuan seolah-olah dianggap sebagai makhluk setengah
manusia, tidak boleh mendekati rumah ibadah, dan dianggap sebagai
makhluk yang terkutuk 4

Salah satu obyek perhatian Mu‘ﬁwiyah di Damaskus ialah
menerima pengaduan dari kaum perempuan yang merasa hak-haknya tidak
pernah diindahkan. Mu‘awiyah berusaha memperbaiki hak-hak perempuan
dengan cara memperkenalkan hukum-hukum Syari‘ah di dalam masyarakat.
Mu‘awiyah dilaporkan mempunyai tempat duduk khusus di dalam Mesjid
untuk melayani keluhan anggota masyarakat lemah, termasuk di antaranya
kaum perempuan. Setelah’ selesai pengaduan mereka barulah beranjak ke
kursi istananya untuk melayani anggota kerajaan dan masalah-masalah
politik. 4

Ini menunjukkan bahwa dunia perempuan di Damaskus belum
semaju dengan perempuan di Madinah. Mungkin dalam bidang-bidang
tertentu kota ini mencapai kemajuan tetapi khusus mengenai martabat
perempuan tidak ditemukan catatan sejarah yang menggembirakan bagi
perempuan. Ini dapat dimengerti karena budaya Helinisme memang kurang
bersahabat dengan perempuan. Dalam tradisi misoginis inilah kitab-kitab
fikih mulai dibukukan.

Ketika Abbasiah mengambil alih kekuasaan dari Bani Umayah,
maka pusat kerajaan atau ibukota politik dunia Islam diboyong ke kota
Bagdad. Kota ini bersebelahan dengan Ktesifon, yang pernah menjadi basis
pertahanan kerajaan Persia. Bagdad sendiri pernah menjadi wilayah
kerajaan Persia. Hukum dan tradisi yang hidup (Jiving law) kota Bagdad
masih banyak dipengaruhi oleh tradisi Persia yang juga sangat bias jender.
Dominasi laki-laki di dalam masyarakat tercermin dalam pemberian peran
utama kepada laki-laki. Tradisi harem yang dulu sudah mulai tidak populer
di Madinah seolah-olah menjadi bagian tak terpisahkan dengan kerajaan
Abbasiah. lbn Hazm melaporkan bahwa di antara semua khalifah Bani
Abbasiah, hanya tiga khalifah yang merupakan putra seorang wanita
merdeka (burriyyab), bahkan di antara dinasti Umayyah di Andalusia tidak

Al-Jami‘ab, No. 64/X11/1999 197



Nasaruddin Umar, “Metode Penelitian...”

seorang pun berasal dari perempaun merdeka.” Sehubungan dengan inilah
Leila Ahmed menyatakan bahwa tradisi Bizantium dan Sasania, memberikan
pengaruh penting dalam sejarah tradisi Islam.*®

Hukum-hukum dan tradisi yang hidup di dalam masyarakat, tidak
bisa dipisahkan dengan suatu karya. Seorang penulis bisa disebut sebagai
anak zamannya. Para fukaha yang menyelesaikan karya-karyanya tidak
mudah melepaskan diri dengan kondisi obyektif nilai-nilai yang hidup di
dalam masyarakatnya, betapapun moderatnya penulis tersebut. Karena
itulah, pembakuan kitab-kitab fikih yang disusun dalam suatu masyarakat
yang bias jender, sudah barang tentu akan menimbulkan masalah di dalam
masyarakat, terutama jika masyarakat itu sudah sedemikian jauh berubah
dan berbeda dengan kondisi obyektif ketika kitab fikih itu disusun.

Para pembaharu dalam dunia Islam mulai mengembangkan konsep
pemikiran yang mengakamodir perubahan-perubahan sosial tanpa
meninggalkan prinsip-prinsip Islam. Di antara karya tersebut ialah Zabrir
al-Mar'ab fi ‘Asr al-Risalabh®® karya gemilang ‘Abd al-Halim Abu Syaqqah
sebanyak enam jilid, dan karya Murtada Mutahhari yang diterjemahkan ke
dalam bahasa Arab dengan judul Nizam Hugqiiq al-Mar'ab fi al-islam.
Karya-karya semacam ini semakin banyak dijumpai di dalam literatur
modern. Ini semua menunjukkan adanya trend baru dalam perspektif
perempuan dalam Islam.

Namun, ada kecenderungan balik yang menarik untuk dikaji, yaitu
adanya - pembatasan-pembatasan yang ditujukan kepada perempuan
dengan alasan agama, setelah sebelumnya kaum perempuan menikmati
kemerdekaan. Beberapa kasus dapat dikemukakan, antara lain, [ran; ketika
rakyat negara ini berjuang untuk melawan rezim Reza Pahlevi, kaum
perempuan juga ikut memegang peranan penting di dalamnya. Akan tetapi
setelah merdeka melalui revolusi dan negara diambil alih oleh kelompok
Ayawllah Khomeini, kaum perempuan justru mengalami pembatasan-
pembatasan dari penguasa.®'

Hal seperti ini juga terjadi di Pakistan, ketika Ziaul Haq
memproklamirkan negaranya sebagai negara Islam, maka ciri yang
pertama dimunculkan ialah pengaturan terhadap kaum perempuan.’
Contoh lainnya ialah Afganistan di bawah rezim Taliban. Setelah rezim
ini berkuasa maka isu utama yang muncul ialah merumahkan
perempuan dan mereka tidak diperkenankan memegang jabatan-jabatan
penting di pemerintahan,? padahal, ketika mereka berjuang melawan

198 Al-Jami‘ab, No. 64/X11/1999




Nasaruddin Umar, “Metode Penelitian...”

rezim penguasa sebelumnya kaum perempuan ikut berjuang dan tidak
sedikit di antara mereka ikut korban.

Endnote

‘Antikel ini telah disajlkan dakam acara Pelatihan Metodologi Penelitian yang
berwawasan Gender, diadakan oleh Pusat Studi Wanita IAIN Syarif Hidayatullah Jakana
anggal 14-16 Juni 1999 di Jakarta dengan beberapa perbaikan.

“Dosen Fak. Ushuluddin IAIN Syarif Hidayatullah Jakanta.

"Terdapat perbedaan pendapat para ulama apa yang dimaksud dengan sab‘ab abruf.
Sebagian mengatakan tujuh dialek kebahasaaan yang dikenal luas dalam bangsa Arab ketika
itu, yaitu, Quraisy, Huzail, Saqif, Hawizin, Kininah, Tamim, dan Yaman. Sebagian lainnya
mengatakan tujuh aspek hukum, yaitu perintah, larangan, halal, haram, muhkam,
mutasyabihat, dan amsal. Sebagian lagi mengatakan ism, fi'll, ibdal, ta’kbir, I'rab, zivadab,
nugs dan labjab. Lihat misalnya dalam Muhammad ‘Alf al-Sabuni, Al-Tibyan fi ‘Ulam al-
Qur'an, T.pn.: T.pn., 1980, h. 214-216.

Adapun yang dimaksud gira‘ab sab‘ab ialah tujuh orang sahabat penghafal Al-Qur'an
rang terkenal di masa Nabi, yaitu: Ubai ibn Ka'b, ‘Abdullah ibn Mas‘dd, Abui al-Darda’, ‘Usman
bn ‘Affan, ‘Ali ibn Ab Tialib, AbG Miisi al-Asy‘ari, dan Zaid ibn Sabit. (Lihat Manna’ Kbalil al-
Qattan, Mababis fi ‘Uliim al-Qur'an, Tap.: T.pn., 1973, h. 170).

3Lihat misalnya dalam Muhammad ‘Ali Al-Sabuni, Al-Tibyan fi ‘Uliim al-Qur'an, Tap.:
T.pn., 1980, h. 18-220. Lihat pula Subh al Salih, op. cit., h. 102.

4Sebenamya ada dua nama lain selain Abi al-Aswad al-Duwali, yang dianggap berjasa
dalam pemberian tanda huruf dan tanda baca Al-Quran, yaitu Yahya ibn Ya’'mar, lahir di
Basrah tahun 45 H., dan Nasr ibn ‘Asim, salah seorang anggota gira'ab Basrab yang wafat
falam tahun 89 H, namun yang paling masyhur di antaranya ialah Abu al-Aswad al-Duwali,
«arena memang dialah yang paling bersungguh-sungguh dalam mempertahankan keash.m dan
seutuhan tulisan (7asm) dan bacaan (gira’ab) Al-Qur'an (Lihat Subh al-salih, op. cit., h. 92).

5 bid.

®Ibn Rusyd, Bidayab al- Mujlabt‘d Jilid 1, Mesir: Syirkah Maktabah wa Matb‘ah Mustafa al-
=abi al-Halabi, 1960, h. 58. Lihat pula, Fakbr al-Razi, Jilid 11, h. 419-420.

?Lisan al-‘Arab, Jilid V, h. 290 dan 83.

SLihat Tafsir al-Tabari, Jilid 22, h. 2-3. Tafir al-jaldlain, Jiid I, h. 108, Bandingkan
dengan pendapat Al-Maududi sebagaimana diungkapkan Quraish Shihab dalam "Konsep
¥anita Menurut Al-Qur'an, Hadis, dan Sumber-sumber Ajaran Islam" dalam, Lies M. Marcoes
Zan Johan Hendrik Meuleman, Wanita Islam Indonesia dalam Kajian Tekstual dan
Eontekstual, Jakarta: INIS, 1993, h. 8

O Mubammad ‘Ali al-sabini, Jilid 1, h. 359,
"Lihat Ibn Rusyd, Bidayab al-Mujtabid, Jilid 11, h. 37-38,
""Fakhr al-Razy, al-Tafsir al-Kabir, Jilid 11, h. 478.

2sabab Nuzul ayat ini menurut sebagian ulama, berkaitan  dengan "tuduhan palsu”
badis al-ifl), yaitu suatu tuduhan keji yang menuduh ‘Aisyah isteri Rasulullah, berbuat
wrong di dalam sebuah peperangan. Kelompok ayat ini turun untuk membantah tuduhan itu

“an sekaligus mengembalikan nama baik keluarga Rasulullah saw. Lihat Muhammad ‘Ali.al- - -
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Sabuni, Tafsir Ayat al-Abkam, Jilid 11, h. 61.

'3 Ibid, h. 76.

4 sayid Sabiq, Figh al-Sunnab, Beirut: Dar al-Fikr, 1983, h, 96.

15 Lisan al-'Arab, Jilid 12, h. 24-6.

16 Ibid, Jilid 9, h. 83.

V7 Almunawwir, h. 4647.

8 Amaurid, h. 342.

9 Almunawwir, h. 432-433.

2 Lisan al-‘Arab, Jilid 4, h. 308.

21 Zahir ibn ‘Awad al-Alma 1, Dirasat /i al-Tafsir al-Maud'i’ li al-Qur'an al-Karim, Riyad:
T.pn., 1984, h. 18. 2 :

22 Lihat Muhammad Baqir al-Sadr, al-Madrasab al-Qur'aniyyab. al-Tafsir al-Maudi'i wa
al-Tafsir al-Taj=i fi al-Qur'an al-Karim, Beirut: Dar al-Ta‘aruf li al-Matb‘ah, T.th, h. 7-9.

23 Quraish Shihab, op. cit., h. 114. Bandingkan dengan Al-Farmawi, op. cit., h. 62.

24 Muhammad °Ali al-Sabuni, Tafsir Ayat al-Abkam, Jilid |, h. 464.

35 Al-Maragi, Jilid 11, h. 173.

%6 . Montgomery Watt, Islamic Political Thought, op. cit., h. 3.

%7 CD Rom Hadis, Al-Bayan, hadis ke-1461.

2 Metode tafsir ifmaliialah suatu metode yang menafsirkan ayat-ayat Al-Quran dengan
mengemukakan makna global. Pembahasan metode ini mengikuti urutan kronologi susunan
ayat-ayat Al-Qur'an, mengkaiji sabab nuzid ayat, dan berusaha menafsirkan ayat-ayat Al-Quran
dengan ayat-ayat lainnya. (Lihat Fuad ‘Abd al-Rahman, lwijah al-Tafsir fi al-Qur'an al-Rabi’ al-
"Asyr, Saudi ‘Arabiyah: Al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Sa‘idiyyah, 1986, h. 549).

29 Metode tafsir mugarin ialah suatu metode tafsir yang berupaya membandingkan
makna satu ayat dengan ayat lain, makna satu ayat dengan suatu hadis, dan antara satu

penafsiran dengan penafsiran lainnya dalam suatu ayat. (Lihat ‘Abd al-Hayy al-Farmawi, op.
cit., h. 43-45).

30 johan Hendrik Meuleman, “Perempuan dalam Islam: Beberapa Pandangan Baru”,
Makalah versi perbaikan yang disajikan pada Halagah Metodologi Pengajaran Tilawah Tahfidz
dan Tafsir al-Quran, Jam'iyyatul Qurra’ wal-Huffadz, Pondok Pesantren Al-Musaddadiyyah.
Garut 25 dan 26 November 1994, h. 13.

31 ja@fliyyar berasal dari bahasa [brani: isré berarti hamba dan £/ berarti Tuhan, jadi
Isriel secara harifiah berarti hamba Tuhan. /sr@’iliyyat bentuk jamak dari isa Wiyyat yaitu
kisah yang diceritakan dari sumber-sumber israili. /sr@ Wiyyat dinisbahkan kepada kedua putra
Nabi Ibrahim yaitu Ya'kub dan Ishaq, yang mempunyai 12 keturunan.

32 sayid Husain al-Hahabi, al- fsi@’iliyyat fi al-Tafsir wa al-Hadis, Damsyiq: Lajnah al-
Nasyr fi Dar al-Iman. 1985, h. 19.

33 pavid S. Powers, Studies in Qur'an and qul?b, The Formation of the Islamic Law of
Inberitance, Berkeley: University of California Press, 19806, h. xii.

34 walther, op. cit., h. 51.

35 Untuk memahami lebih jauh hubungan antara kisah-kisah yang terdapat di dalam
Alkitab dan Al-Qur'an yang dibahas secara sistematis, lihat Ali Akbar, Israel and the Prophecies
of the Qur'an, Kuala Lumpur, Seraj Publication, 1974.
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36 1mam Abu Hanifah Nu'man ibn Sabit ibn Zuhl, seorang keturunan Persia yang lahir di
Kufah pada tahun 80 H. Ia hidup selama 52 tahun di masa Bani Umayah dan 18 tahun di masa
Abbasiah. Dia menyaksikan masa-masa pertumbuhan dan kejatuhan Bani Umayah dan ia
menyaksikan pula pertumbuhan dan kemajuan pemerintahan Bani Abbasiah. Bani Umayah
memilih Damaskus, bekas jajahan kerajaan Romawi Bizantium sebagai pusat kekuasaan
pemerintahannya, sementara Bani Abbasiah memilih Bagdad, bekas jajahan kerajaan Persia.
Wawasan keilmuan Abu Hanifah sangat luas. Ia telah mengunjungi beberapa kota pendidikan.
la mempunyai beberapa guru dari berbagai kalangan. Ia pernah belajar kepada murid-murid
Umar, Ali, dan Ibn Mas‘ud, golongan Zaidiyah,Imamiyah, dan Ismailiyah. Di samping
menguasai Ilmu Fikih ia juga mempunyai kemahiran dalam berbisnis, memahami dunia
konveksi dan dunia arsitektur. Bahkan disebutkan bahwa yang merancang benteng Bagdad
adalah Abu Hanifah yang sebelumnya didahului dengan melakukan riset di beberapa kota di
Asia Timur. Wajar kalau pendapat-pendapat Abu Hanifah lebih moderat dibanding dengan
ulama-ulama dalam kurun yang sama ketika itu. Abu Hanifah tidak menulis sebuah kitab
khusus. Fatwa-fatwa dan ceramah-ceramahnya di tulis oleh murid-muridnya, termasuk yang
pernah menjadi muridnya ialah Imam Malik. Lihat H.A.RGibb and J.H. Kramers, Shorter
Encyclopaedia of Islam, lthaca: Comell University Press, 1953, h. 131. Lihat pula Hasbi Ash
shiddiqi, Pokok-pokok Pegangan Imam Mazbhab, )ilid 1, Jakana: PT.Bulan Bintang, 1974, h.
198-199. s

% Imam Malik ibn Anas ibn .Abi 'Amr al-Asbahi, tahun kelahirannya tidak diketahui
dengan pasti, namun diperkirakan di antara tahun 90 dan 97 H., ia meninggal di Madinah dan
umurnya diperkirakan sekitar 85 tahun. Berbeda dengan Abi Hanifah, Malik tidak pernah
melakukan perjalanan kemana-mana selain Mekah dan Madinah. Namun demikian, Imzm
Malik menguasai betul tradisi yang pemah dibangun Nabi dan para sahabat di Madinah,
sehingga ia menganggap tradisi (asar”) penduduk Madinah sebagai salah satu dasar hukum.
Kitab karangan Malik yang paling autentik ialah al-Muwatta’, sebuah kumpulan hadis yang
disusun berdasarkan sistematika fikih. (Lihat H.A.R. Gibb, op. cit., h. 321-324 dan Hasbi Ash-
shiddiqi, op. cit., h. 17-233).

BNama lengkap Imam Syafif ialah Muhammad ibn Idris ibn ’Abbas ibn Usmin ibn
syafi ibn Sa‘tib. Ia lahir di Gazza pada tahun 150H./767M. Silsilah keturunannya masih
bersambung dengan Rasulullah Saw. la melawat keberbagai kota sepeni Badgad, Mesir,
Madinah, Yaman untuk menuntut ilmu. la belajar fikih yang bercorak rasional di Bagdad dan
sebelumnya telah menguasai dasar-dasar fikih Madinah yang bercorak nagB. Wawasan
keilmuan Imam Syafii tidak diragukan, selain banyak bersentuhan dengan pemikiran
hellenisme melalui terjemahan-terjemahan dan warisan intelekwal pendahulunya juga telah
bersinggungan dengan pemikiran Mu‘tazilah dan Syi‘ah. Ia tidak segan-segan belajar kepada
berbagai golongan, sehingga kematangan berfikimya melahirkan suatu karya yang disebut
pendapat baru (gaul jadid). (H.A.R. Gebb, op. cit., h. 512-516 dan Hasbi Ash Shiddigi, op. cit.,
h. 234-264).

3 Imam Ahmad ibn Hanbal nama lengkapnya ialah Abu ‘Abdullah ibn Muhammad ibn
Hanbal ibn Hilal ibn Asad ibn Idfs ibn 'Abdullah ibn Hassan al-Syaibani al-Marwazi al-
Bagdadi. Ia lahir di Bagdad pada bulan Rabi‘ul Awal tahun 241H./Nopember 780M. Ahmad ibn
Hanbal di samping sebagai ahli fikih juga ahli Hadis. Ia menyusun sebuah kitab hadis yang
kemudian diberi nama Musnad Ahmad ibn Hanbal, sebuah karya monomental. Keahliannya di
bidang fikih tak diragukan lagi. Ia mempunyai tidak kurang 60.000 fatwa dalam bidang fikih.
Kota Bagdad sebagai kota ilmu pengetahuan menjadikannya seorang yang tersohor karena
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pendapat-pendapatnya merupakan sintesa antara wahyu dan rasio. Karya-karya fikihnya lebih
banyak disusun oleh murid-muridnya. (Lihat H.A.R. Gibb, op. cit., h. 20-21, dan Hasbi As
Shiddiqi, op. c#., h. 265-87. :

40 jamaluddn al-Qisimi, Qau¥i ‘id al-Tabds, Mesis: Dar Ihya' al-Kutub, T.Th. h. 70.

41 johan Hendrik Meuleman, "Analisa Buku-buku tentang Wanita Islam yang Beredar di
Indonesia" dalam, Marcoes, op. cit., h. 183.

42 Hadis yang dimaksud ialah :

fniw:JU:,&wlg.&;,_J-la.;‘_h,Uli@u»Q}lu.du\:.?»“.-mawu.u
= b asl A1 O gilsat 1 16 (5 S e W s e b1 o 1 g o s 1t
Dy s I & 555 ol i Lo con Lo 10035 ST a1 3 05 el o e o b1 s

D paamd g e BT Lo
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