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Abstrak

Telaah terhadap sebuah penafsiran dengan menarik tema sentral untuk
dijadikan pembahasan dalam penelitian merupakan langkah efesien untuk
mengetahui dan memahami bagaimana wacana gender yang dikembangkan Nasr
Hamid Abu Zayd jika di kontekskan dengan masa sekarang.

Sejauh pandangan penulis, ada sisi menarik ketika membahas tentang
perempuan kontemporer secara global yang bersifat sektarian-resialistik, dalam
pengertian bahwa hal tersebut memperbincangkan keabsolutan perempuan dan
menempatkannya dalam hubungan komperatif dengan keabsolutan laki-laki. Dan
bentuk ketimpangan sosial yang terjadi selama ini, yakni pandangan yang salah
dalam melihat dan memposisikan relasi laki-laki dan perempuan. Analisis ini
yang kemudian berkambang menjadi sebuah analisis sosial.

Berawal dari problematika ini, penulis mempunyai kegelisahan dalam
membaca pemikiran Nasr Hamid Abu Zayd khususnya dalam melakukan analisis
atas teks-teks yang berkaitan dengan perempuan dan hak-haknya dengan analisis
historis kritis.

Wacana gender yang dikembangkan Nasr Hamid Abu Zayd merupakan
pembacaan teks secara kompherensif dengan menggunakan paradigma ilmu-ilmu
modern, yaitu ilmu sosial, humaniora, dan hermeneutik. Melalui pendekatan ini,
pembacaan teks tidak hanya berhenti pada yang tersurat dalam teks makna asal,
tetapi sampai pada substansi makna yang tersirat, sehingga teks-teks keagamaan
mampu berdialog dengan zaman dan perkembangan ilmu pengetahuan.

Setelah dilakukan penelitian, dalam pandangan Nasr Hamid Abu Zayd
perlu adanya pembacaan ulang terhadap wacana dan teks-teks keagamaan, hal ini
dilakukan karna umat Islam terbingkai dalam peradaban teks, sehingga teks-teks
itulah yang membentuk pola pikir dan perilaku umat Islam. Oleh akeran itu, salah
satu upaya mengubah pandangan umat Islam, termasuk dalam memandang
perempuan, adalah dengan melakukan penafsiran ulang terhadap teks-teks
keagamaan tersebut. Sebab menurut Nasr Hamid analisis gender menggunakan
analisis teks-teks keagamaan tersebut dikontruksi dalam dan sesuai dengan
karakter dan situasi sosial pada saat teks-teks keagamaan itu di produksi.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dalam masyarakat maupun dunia, jika dipandang dari hitungan
banyaknya, maka jumlah wanita separuh dari jumlah masyarakat dunia. Namun
dilihat dari pengaruhnya terhadap suami, anak-anak, dan lingkungan, jumlah
tersebut lebih dari separuh jumlah masyarakat dunia. Begitu juga, orang-orang
bijak banyak yang mengaitkan keberhasilan para tokoh dan pemimpin dengan
peran dan bantuan kaum wanita, melalui sebuah ungkapan yang mengatakan, “Di
balik keberhasilan setiap pembesar ada wanita!”

Namun disisi lain, banyak para filosof yang menganggap wanita sebagai
sumber terjadinya berbagai bentuk masalah dan musibah. Manusia, baik dulu
maupun sekarang, terbagi menjadi dua kelompok. Pertama kelompok yang
mendukung dan menanjung kaum wanita, sedangkan kelompok kedua
memandang rendah kaum wanita.*

Sejarah sebelum diturunkanya Alquran terdapat banyak peradaban, seperti
halnya peradaban Yunani, Romawi, India, dan Cina. Dunia juga mengenal
berbagai aliran agama, seperti Yahudi, Nasrani, Budha, dan sebagainya.

Pada puncak perdaban Yunani, perempuan merupakan alat untuk

memenuhi naluri seks laki-laki. Mereka diberi kebebasan sedemikian rupa untuk

!Abdul Halim Abu Syuqgah, Kebebasan Wanita (Jakarta: Gema Insani Press, 1997), xi-xiii.



memenuhi kebutuhan tersebut, dan para wanita dipuji akan hal itu. Patung-patung
telanjang yang terlihat di Eropa adalah bukti dan disa pandangan itu.

Peradaban Romawi menjadikan perempuan sepenuhnya berada dibawah
kekuasaan ayahnya. Setalah kawin, kekuasaan atas wanita tersebut berpindah pada
suaminya. Kekuasaan tersebut menyakup kewenangan menjual, mengusir,
menganiyaya dan membunuhnya. Hal seperti ini berlangsung hingga abad ke V
Masehi. Segala hasil usaha wanita, menjadi milik keluarga dari pihak laki-laki.

Peradaban Hindu dan Cina tidak lebih baik dari yang lain. Hak hidup bagi
seorang wanita yang bersuami harus berakhir pada saat kematian suaminya, sang
istri harus dibakar secara hidup-hidup pada saat mayat suaminya dibakar. Tradisi
ini berakhir pada abad XVII Masehi.

Dalam pandangan Yahudi, martabat wanita sama dengan pembantu.
Mereka menganggap wanita adalah sumber laknat karna dialah yang
menyebabkan Adam diusir dari surga. Demikianlah penggambaran tentang wanita
sebelum, menjelang dan sesudahnya kehadiran Alquran.?

Di dalam Alguran maupun kitab Taurat tidak ditemukan nash yang
mengatakan bahwa wanita harus bertanggung jawab atas kesalahan yang
dilakukan Adam. Sebenarnya Adamlah penanggung jawab utamanya, sementara
wanita hanya sebagai pengikut.

Dalam pandangan Islam, wanita bukanlah musuh atau lawan kaum laki-
laki. Sebaliknya, wanita adalah pelengkap bagi kaum laki-laki. Dalam Islam

wanita tidak pernah dibayangkan adanya pengurangan atas hak wanita ataupun

“Nasaruddin Umar, Argumentasi Kesetaraan Jender: perspektif Al-Qu’an, (Jakarta: Paramadina,
2001), xxviii-Xxix.



menzalimi wanita demi kepentingan laki-laki, sebab Islam adalah syariat Allah
yang diturunkan untuk laki-laki dan wanita sekaligus.

Namun, ada beberapa pemikiran yang tidak sesuai mengenai wanita dalam
sekelompok umat Islam sehingga mereka senantiasa memiliki persepsi negative
terhadap peran wanita. Persepsi tersebut diiringi perbuatan yang tidak baik
terhadap wanita. Karenya, mereka digolongkan sebagai kaum yang telah
melangkahi hukum-hukum Allah.

Mereka melarang wanita keluar rumah untuk mencari ilmu dan mendalami
ajaran agama, dengan alasan ada orang tua atau suaminya yang berhak dan
berkewajiban mendidik serta memberikan pelajaran. Akibatnya mereka akan tetap
hidup dalam kegelapan dan kebodohan.?

Wanita adalah manusia, sebagaimana laki-laki adalah manusia. Masing-
masing jenis tidak dapat dibedakan dari jenis kemanusiaanya. Allah telah
memberi mereka kehidupan sesuai dengan kemanusiannya, Allah juga
memberikan mereka kekuatan berpikir (akal). Akal yang ada pada laki-laki, juga
ada pada wanita, akal inilah yang memberikan manusia untuk mencapai
efektivitas dan kesempurnaan hidup.

Wanita dan laki-laki diciptakan oleh Allah sebagai manusia yang diberikan
tanggung jawab untuk menjaga kelangsungan hidup, keduanya juga diberi
tanggung jawab untuk menjaga alam semesta,* hal ini ditunjukkan dalam surah al-

Bagarah ayat 30:

*Syugqgah, Abdul Halim Abu. Kebebasan Wanita , xiii-xv.
*Siti Muslikhati, Feminisme dalam Pemberdayaan Perempuan (Jakarta: Gema Insani, 2004), 113.
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Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada Para Malaikat: "Sesungguhnya
aku hendak menjadikan seorang khalifah di muka bumi." mereka berkata:
"Mengapa Engkau hendak menjadikan (khalifah) di bumi itu orang yang akan
membuat kerusakan padanya dan menumpahkan darah, Padahal Kami Senantiasa

bertashih dengan memuji Engkau dan mensucikan Engkau?" Tuhan berfirman:
"Sesungguhnya aku mengetahui apa yang tidak kamu ketahui.

Dalam surah itu dijelaskan bahwa manusia dijadikan oleh Allah sebagai
kholifah untuk menjaga bumi ini, dalam pandangan al-Maraghi yang dikatakan
kholifah ialah keturunan nabi Adam, maka Allah memerintahkan manusia untuk
menjaga dan melestarikan alam semesta, bukanya hanya laki-laki, namun
wanitapun diberikan tanggung jawab yang sama.

Islam mempunyai prinsip-prinsip. Salah satu prinsip pokoknya ialah
persamaan dan keadilan. Persamaan antara manusia, baik wanita maupun laki-laki
dan keadilan dengan memberikan keseimbangan antara keduanya. Dalam
memahami isu kodrat wanita sering terjadi kerancuan, baik dari kalangan kaum
pria maupun wanita, golongan intelektual maupun awam.

Kodrat wanita dijadikan alasan untuk mereduksi berbagai peran wanita di
dalam keluarga maupun masyarakat. Sementara kodrat itu sendiri sudah dijadikan
sebagai ketetapan Allah. Karena sering kali wanita dikaitkan dengan hal-hal yang
sifatnya negatife, misalnya asal kejadian atau penciptaanya, akal atau kemampuan
dan agamanya kurang dengan alasan kodrat, dalam hal ini wanita banyak

dirugikan.



Hal ini menimbulkan pertanyaan, apakah kaum wanita dan masalah-
masalah yang lain bermula dari asumsi bahwa wanita itu memang diciptakan lebih
rendah dari laki-laki?. Padahal banyak ayat Alquran secara jelas menegaskan
adanya konsep kesejajaran antara laki-laki dan wanita. Surah al-Ahzab ayat 35:
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Sesungguhnya laki-laki dan perempuan yang muslim, laki-laki dan
perempuan yang mukmin, laki-laki dan perempuan yang tetap dalam ketaatannya,
laki-laki dan perempuan yang benar, laki-laki dan perempuan yang sabar, laki-
laki dan perempuan yang khusyuk, laki-laki dan perempuan yang bersedekah,
laki-laki dan perempuan yang berpuasa, laki-laki dan perempuan yang
memelihara kehormatannya, laki-laki dan perempuan yang banyak menyebut
(nama) Allah, Allah telah menyediakan untuk mereka ampunan dan pahala yang
besar.

Konsep kesejajaran ini mengisyaratkan dua pengertian. Pertama, Alquran
dalam pengertian umum mengakui martabat laki-laki dan wanita dalam
kesejajaran tanpa membedakan jenis kelamin. Kedua, laki-laki dan wnaita
mempunyai hak dan kewajiban yang sejajar dalam berbagai bidang.

Secara normative, Alguran terkesan mendorong semangat kemitraan atau

kesejajaran antara laki-laki dan wanita, namun secara kontekstual Alquran



menyatakan adanya kelebihan tertentu bagi kaum laki-laki, maupun wanita.®> Hal

ini terdapat dalam surah an-Nisaa’ ayat 32:

Dan janganlah kamu iri hati terhadap apa yang dikaruniakan Allah kepada
sebahagian kamu lebih banyak dari sebahagian yang lain. (karena) bagi orang
laki-laki ada bahagian dari pada apa yang mereka usahakan, dan bagi Para wanita
(pun) ada bahagian dari apa yang mereka usahakan, dan mohonlah kepada Allah
sebagian dari karunia-Nya. Sesungguhnya Allah Maha mengetahui segala
sesuatu.

Sayyid Quthb dalam tafsiranya mengatakan bahwa Islam selalu mengikuti
fitrah dalam membagi tugas dan dalam menentukan bagian laki-laki dan wanita.
Mereka diberikan kekhususan dan Kkeistimewaan masing-masing dalam
melakukan tugas-tugas tertentu.’

Sedangkan pandangan inferior bahwasanya wanita adalah makhluk lemah
juga disebarkan atas nama agama. Kitab suci menyebutkan bahwasanya wanita
diciptakan dari tulang rusuk laki-laki. Alguran juga menyatakan bahwa laki-laki

lebih berkuasa dari wanita sehingga laki-lakilah yang harus menjadi pemimpinya.

>Zaitunah Subhan, Tafsir Kebencian: studi bias gender dalam tafsir Qur’an (Yogyakarta: LKiS
Printing Cemerlang, 2016), 2-6.
®Muslikhati , Siti. Feminisme, 116.



Semua itu mengakibatkan tidak ada istilah “kodrat” yang dapat dianggap sebagai
‘kebaikan’ dan ‘kebenaran’ dalam diri wanita.’

Dari sinilah perlu adanya interpretasi atau penafsiran terhadap ajaran
dasar-dasar Islam, khususnya Alquran. Seiring dengan perkembangan zaman
munculah kontroversi dalam menafsirkan dan memahami Alquran kaitanya
dengan wanita, sehingga para mufassir klasik sampai kontemporer, bahkan
pemikir (non muslim) mengkajinya dengan corak pemikiran dan pendekatan yang
beragam. Hal ini sesuai dengan pandangan Amina Wadud, sebagaimana dikutip
Charles Kurzman yang mengklasifikasikan penafsiran-penafsiran masalah wanita
dalam tiga kategori yakni, tradisional, reaktif, dan holistic.®

Dalam kelompok tradisonal mempunyai ketertarikan yang kuat terhadap
teks Alquran, mereka memegang teguh setiap ayat dan hadis Rasul yang
membicarakan tentang posisi wanita di dalam Islam dengan memberikan
pengertian untuk sekedar memahami maksud Allah dan Rasul. Namun tidak
memberikan peluang sedikitpun kepada nalar untuk berpeda dari pemahaman
yang telah dianggap bagian dari warisan figih Islam yang monumental.

Berbeda dengan pemikir Islam kontemporer yang mencoba untuk
memahami Alquran dan hadis sesuai dengan perkebangan zaman. Menurutnya
ajaran Islam tidak mungkin bertentangan dengan kemajuan zaman. Pertentangan

dianggap sebagai perbedaan penafsiran terhadap ajaran Islam. Maka perlu adanya

’Subhan, Zaitunah. Tafsir Kebencian, 6-7.
8Charles Kurzaman, Wacana Islam Liberal; Pemikiran Islam Kontemporer Tentang Isu-isu Global
(Jakarta: Paramadina, 2003), 186.



pemahaman baru terhadap Islam yang dianggap lebih selaras bagi perkembangan
dunia modern tanpa melanggar prinsip-prinsip Islam mundamental.®

Oleh karena itu, upaya untuk melaraskan kembali kajian terhadap Alquran
dalam merespon problem kontemporer, terutama dalam masalah wanita,
dipandangan sangat penting. Nasr Hamid Abu Zayd, seorang pemikir Kritis
kontemporer, memandang perlu adanya dekontruksi gender secara Kritis dilandasi
kesadaran kritis ilmiah terhadap tradisi (al-wa’y al-ilm bi al-turats), karena agama
sering dipergunakan sebagai perangkat idiologis untuk menegakkan dominasi
laki-laki, kemudian oleh Nasr Hamid, teks-teks keagamaan disikapi sebagai
pemaknaan yang diproduksi secara sosial.*®

Nasr Hamid dari sisi pemikiran banyak dipengaruhi oleh para mufassir
yang bercorak kebahasaan (sastra), hal yang paling mendesak dalam kajian sastra
(balagho) adalah wacana tentang majas untuk menganalisis historis yang
independen, terutama jika dikaitkan dengan signifikasi Alquran dalam membentuk
ungkapan sastra yang unggul. Oleh karena itu Nasr Hamid berusaha
memperbarui konsep nash Alguran, yang menurutnya bisa dipandang sebagai teks
sastra Arab yang teragung dalam sejarah.

Dengan berbagai pendekatan barunya, terutama bidang linguistik, Nasr
Hamid berusaha memahami teks dengan pemahaman ilmiah, bukan pemahaman
yang gaib/mitologis. Beliau memandang teks sebagai produk budaya, yang

berpijak pada metode yang dilandasi realitas dalam memahami teks dengan

°Faisar Amanda Arfa, Wanita dalam Konsep Islam Modernis (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2004),
28.

"Nars Hamid Abu Zayd, Dawair al-khauf: Qira’ah fi Khitab al-Mar’ah, Terj. Nur Ichwan dan
Syamsul Hadi. (Yogyakarta: Samha dan PSW IAIN Sunan Kalijaga, 2003).



analisis kritisnya. Maka dialekta antara teks dan realitas budaya diistilahkan
dengan semiotika Alquran.*!

Dengan demikian, kajian tentang wanita dalam Islam mutlak dilakukan
pembacaan ulang. Bahwa selama ini kajian tentang wanita yang terkodifikasi
hanya sekedar kutipan dan ringkasan yang sudah dilakukan ulama terdahulu,
tanpa melihat setting sosialnya, dimana tantangan kultural dan sosiologis masa
sekarang sangat berbeda jauh dari tantangan yang pernah dihadapi pada masa
silam.

Berdasarkan latar belakang diatas, maka muncullah ketertarikan untuk
mengkaji dan meneliti untuk diangkat menjadi sebuah judul dalam Skripsi, yakni
tentang:

“Wanita Dalam Alquran Perspektif Nars Hamid Abu Zayd”

. ldentifikasi Masalah
Berdasarkan pemaparan yang terdapat pada latar belakang di atas, maka
penulis dapat mengidentifikasi masalah yang ada sebagai berikut:

1. Pemaknaan ayat terhadap wanita dalam Alquran

N

. Penggambaran alquran tentang wanita
3. Metode, dan Teori yang digunakan Nasr Hamid Abu Zayd
4. Pandangan mufassir dalam menafsirkan ayat alquran tentang wanita

5. Pandangan Nars Hamid Abu Zayd tentang wanita

Yibid.,42.
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C. Pembatasan Masalah
Berdasarkan identifikasi masalah di atas, maka perlu adanya pemfokuskan
masalah penelitian sebagai berikut:
1. Pendekatan dan metode yang digunakan dalam memaknai ayat Alquran tentang
wanita
2. Pemaknaan serta penggambaran ayat Alquran tentang wanita menurut Nasr

Hamid Abu Zayd

D. Rumusan masalah
Berdasarkan identifikasi dan pembatasan masalah di atas, maka perlu
adanya merumuskan masalah terhadap pembahasan ini, yaitu:
1. Bagaimana metodologi yang digunakan Nasr Hamid dalam menafsirkan
Alguran?
2. Bagaimana implikasi penafsiran Nasr Hamid pada upaya mengkonteks konsep

wanita dengan masa kini?

E. Tujuan dan Manfaat Penelitian
1. Penelitian ini bertujuan untuk:

a. Untuk mengetahui metodologi yang digunakan Nasr Hamid Abu Zayd
dalam menafsirkan Alguran

b. Untuk mengetahui bagaimana Nasr Hamid dalam memaknai perempuan

dalam konteks kekinian
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2. Manfaat hasil penelitian:
a. Diharapkan dapat memberikan pandangan tentang pendekatan dan metode
yang digunakan Nasr Hamid Abu Zayd
b. Diharapkan dapat mengetahui bagaimana pandangan Nars Hamid mengenai

wanita dalam pandangan Islam dan implikasinya pada masa kekinian

F. Telaah Pustaka
Pembahasan tentang wanita dalam Alquran sudah banyak dilakukan oleh
berbagai pihak, dalam telaah pustaka ini perlu dijelaskan bahwa sepanjang
pengetahuam penulis telah banyak sarjana yang membahas tentang wanita, namun
dengan fokus materi yang berbeda, diantaranya:

1. Tesis yang berjudul, Peran Perempuan Dalam Alquran (studi Epistemologi
Penafsiran Amina Wadud dan Zaitunah Subhan terhadap Isu Gender), ditulis
oleh; Helfina Ariyanti, S.Th.I, di Fakultas Ushuluddin program studi Alquran
Hadis, pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta 2016. Pada skripsi ini
lebih memfokuskan pandangan menurut Amina Wadud dan Zaitunah Subhan
tentang peran perempuan dalam Alguran Metodologi Penelitian, hal ini
bertujuan untuk mengetahui perbedaan dan persamaan diantara kedua mufassir
tersebut.

2. Skripsi yang berjudul, Apresiasi Alguran Terhadap Perempuan dalam surah
An-Nisa’, ditulis oleh; Raudhotul Jannah, di jurusan Ilmu Alquran dan Tafsir
fakultas ushuluddin Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga Yogyakarta
2015. Pada skripsi ini hanya memfokuskan pembahasan pada surah An-Nisa’,

hal ini bertujuan untuk mengetahui bagaimana Alguran memberikan Apresiasi
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atau penghargaan terhadap wanita, sebagaimana dalam Alquran telah
disebutkan tentang surah An-Nisa’ yang berarti perempuan.

3. Jurnal Studi Gender Indonesia2, nomer 1, Agustus 201121.3, berjudul:
“Perempuan dalam Wacana Krisis Karya Nasr Hamid Abu Zayd”, ditulis oleh;
Ana Bilqgis Fajarwati, Pusat Studi Gender IAIN Sunan Ampel Surabaya.

Maka dari itu, kajian dan penelitian ini bukanlah pengulangan dari apa
yang telah ada atau yang telah dibahas oleh peneliti lain, penulis berharap agar
penelitian ini mampu untuk mengetahui pandangan serta metode yang digunakan

dalam menemukan ayat-ayat Alquran oleh Nasr Hamid abu Zayd.

. Metodelogi Penelitian
1. Model dan Jenis Penelitian
Salah satu hal yang paling penting adalah menentukan metode
penelitian, maka dari itu penelitian ini menggunakan metode kualitatif, yakni
penelitian yang menghasilkan penemuan-penemuan yang tidak dapat dicapai
dengan menggunakan langkah statistik. Penelitian kualitatis berusaha untuk
menggambarkan, mengungkapkan, sera menjelaskan objek yang diteliti.*?
penelitian kualitatif yaitu prosedur penelitian yang menghasilkan data secara
kongkrit terhadap hal-hal yang diamati.™®
Sedangan jenis penelitian ini yang pertama adalah kepustakaan (library
research),** yakni penelitian dengan cara mengkaji dan menelaah sumber-

sumber tertulis yang masih terkait dengan tema pembahasan. yang kedua

2M. Djunaidi Ghony dan Fauzan Almanshur, Metode Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Ar-Ruzz
Media, 2012), 25-29.

*Rahmadi, Pengantar Metodologi Penelitian, Cet. Ke-1 (Banjarmasin: Antasari Press, 2011), 13.
YKartini, Pengantar Penelitian Sosial (Bandung: Bandar Maju, 1996), 71.
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adalah penelitian eksploratif yaitu suatu penelitian yang bertujuan untuk
merumuskan teori Qurani tentang suatu objek.*
2. Teknik Pengolahan Data

Untuk mengolah data yang ada, maka dalam penelitian ini
menggunakan teknik pengolahan data yang berupa deskriptif analisis
(descriptive analytic), yaitu berupaya mendeskripsikan, menganalisis, serta
menginterpretasikan materi yang diteliti.® Dengan wujud oprasional berupa
mendeskripsikan ayat-ayat yang berkaitan dengan wanita dalam Alquran.

3. Teknik Analisis Data

Metode analisis ini dimaksudkan untuk memperoleh pengetahuan yang
baru dari beberapa objek yang diteliti, maka metode yang digunakan bersifat
content analysis, yakni dengan menganalisis makna ayat-ayat Alquran tentang
wanita dalam pandangan Nars Hamid abu Zayd.*’

Metode ini menggambarkan pemikiran Nasr Hamid abu Zayd agar
mendapat pemahan yang jelas mengenai pemikiran Nasr Hamid tentang
perempuan di dalam Alguran. Oleh karena itu dalam penelitian ini terbatas
pada usaha mengungkapkan suatu masalah.

Dengan upaya mendeskripsikan dan menilai data yang terkait,
kemudian membandingkan pemikiran tokoh yang diteliti dengan pemikiran

tokoh lainya. Dalam konteks ini adalah pemikiran Nasr Hamid abu Zayd

> Abdul Mu’in Salim, Metodologi llmu Tafsir, (Yogyakarta: Teras, 2010), 146.
16y
Ibid.,26.
Y"Maksun, Reformasi Shari’ah dalam Perspektif Abdullahi Ahmad an-Na’im, dalam Jurnal
Penelitian Walisongo Edisi 14, Tahun 1999, 9.
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dengan para pemikir muslim lainya yang membahas tentang wanita dalam

Alquran.

H. Sumber Data

1. Data Primer

a.

Nasr Hamid Abu Zayd, Dawa’ir al-Khauf: Qira’ah fi Khitab al-mar’ah,
Beirut: al-Markaz as-Saqafi al-Arabi, 2000.

Zaitunah Subhan, Tafsir Kebencian : studi bias gender dalam tafsir Qur’an
Yogyakarta: LKiS Printing Cemerlang, 2016

Nasr Hamid Abu Zayd, Naqd a/-Khitab al-Dini, Kairo: Sina li al-Nasr,

1994.

. Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum al-Nass, Kairo: al-Hai’ah al Misriyyah al-

Ammah li al-Kitab 1990.

2. Data Sekunder

a. Abdul Halim Abu Syuggah, Kebebasan Wanita, Jakarta: Gema Insani Press,

1997.

. Nasaruddin Umar, Argumentasi Kesetaraan Jender: perspektif Al-Qu’an,

Jakarta: Paramadina, 2001.

Siti Muslikhati, Feminisme dalam Pemberdayaan Perempuan, Jakarta:
Gema Insani, 2004.

Charles Kurzaman, Wacana Islam Liberal; Pemikiran Islam Kontemporer
Tentang Isu-isu Global, Jakarta: Paramadina, 2003.

Faisar Amanda Arfa, Wanita dalam Konsep Islam Modernis, Jakarta:

Pustaka Firdaus, 2004.
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f. Nars Hamid Abu Zayd, Dawa’ir al-Khauf: Qira’ah fi Khitab al-mar’ah,
Terj. Nur Ichwan dan Syamsul Hadi, Dekontruksi Gender: Kritik Wacana
Perempuan dalam Islam, Yogyakarta: Samha dan PSW IAIN Sunan
Kalijaga, 2003.

g. Nasr Hamid abu Zayd, Naqd a/-Khitab al-Dini, penerjemah Khoiron
Nahdiyyin, Kritik Wacana Agama, Yogyakarta: LKiS, 2003.

h. Hilman Latief, Kritik Teks Keagamaan Nars Hamid Abu Zayd, Yogyakarta:
Elsaq, 2003.

I. Sunarwoto Dema, Teks Otoritas Kebenaran, Yogyakarta: LKiS, 2003.

Sistematika Pembahasan

Dalam mempermudah pembahasan dan pemahaman untuk mendapatkan
hasil yang lebih sistematis, maka penulis membagi menajdi beberapa bab dan sub-
bab, sebagai berikut:

BAB | yang menjelaskan tentang gambaran persoalan yang akan diteliti,
miliputi latar belakang masalah, rumusan masalah, tujuan dan manfaat, tela’ah
pustaka (yang menunjukkan perbedaan antara peneliti ini dengan penelitian yang
lain), kemudian dilanjutkan penjelasan metode, dan pendekatan yang akan
digunakan, terakhir menggambarkan sistematika pembahasan yang akan
mengarahkan langkah-langkah dalam penelitian.

BAB I, penelitian menjelaskan tentang bagaimana cara pendekatan,
metode dan teori yang digunakan mufassir dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran.
Pada bab ini akan dijelaskan tentang macam-macam metode dan teori yang

digunakan mufassir dalam menafsirkan Alquran.
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BAB Il1, pada bab ini akan menguraikan biografi, latar belakang dan peran
seorang pemikir yang kontemporer yakni Nasr Hamid abu Zayd, selanjutnya akan
menjelaskan bagaimana cara Nasr Hamid dalam memahami ayat-ayat Alquran,
terutama tentang wanita.

BAB 1V, akan menjelaskan bagaimana implikasi penafsiran Nasr Hamid
Abu Zayd dalam upaya mengkonteksnya dengan konsep wanita pada era kekinian,
serta menjelaskan tentang metode, serta pendekatan yang digunakan Nasr Hamid
Abu Zayd dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran tentang wanita.

BAB V, akan menyajikan kesimpulan dari penelitian karyah ilmiah ini,
dengan menguraikan secara singkat dan terperinci mengenai jawaban dari

pertanyaan-pertanyaan yang di ajukan dalam rumusan masalah.



BAB Il

LANDASAN TEORI

sejak lima belas abad terdahulu, Islam telah menghapuskan deskriminasi
berdasarkan kelamin. Jika ada perbedaan antara laki-laki dan wanita dikarenakan
fungsi dan peran yang berbeda, maka perbedaan itu tidak perlu mengakibatkan
yang satu memiliki kelebihan atas yang lain, melainkan untuk saling membantu,
melindungi dan melengkapi.*

Dalam memahami isu kodrat wanita sering kali terjadi kerancuan, bahkan
seakan menjadi masalah yang berkepanjangan, baik dalam kalangan kaum laki-
laki maupun wanita sendiri, kaum intelektual maupun awam.

Adapun Imam Al-Qardhawy berpendapat bahwa wanita mempunyai hak
sebagaimana laki-laki dalam hal kemanusiaan. Sama dalam masalah menjalankan
perintah dan laranganya, sama dalam masalah tanggung jawab.?

Alguran diwayuhkan tidak dengan bahasa yang tunggal. Di satu sisi
Alguran hadir dengan membawa pesan-pesan keadilan: keadilan ekonomi,
keadilan sosial-politik, dan keadilan jenis kelamin. Namun, disisi lain, Alquran

secara tekstual sering kali memperlihatkan perbedaan status antara laki-laki dan

'Zaitunah Subhan, Tafsir Kebencian : studi bias gender dalam tafsir Qur’an (Yogyakarta: LKiS
Printing Cemerlang, 2016), 1.

2yusuf al-Qardhawy, Ruang Lingkup Aktivitas Wanita Muslimah, terj. Moh. Suri Sudari A, Entin
Rani’ah Ramelan (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 1996), 19.

17
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perempuan. Qs al-Bagarah: 282, Qs an-Nisa’: 10,11,34, Qs al-A’raf: 189, dan
lain-lain.

Beberapa mufassir klasik, menyebutkan ayat-ayat tersebut sebagai bukti
superioritas laki-laki. Namun para mufassir kontemporer tidak menerima
pemahaman yang demikian, karena pemahaman seperti ini di nilai bertentangan
dengan semangat pembebasan Alquran.

Memahami ajaran-ajaran agama melalui penafsiran Alquran sebagaimana
dipahami dan ditafsirkan ulama salaf (tradisional) tidak sepenuhnya benar.
Artinya, kondisi sosial masyarakat tidak lagi seperti masa dulu. Bukan karena
Alquran diyakini berdialog dengan setiap generasi, namun juga harus dipelajari
dan dipikirkan. Sementara hasil pemikiran selalu dipengaruhi oleh beberapa
faktor, seperti faktor kondisi, pengalaman, dan ilmu pengetahuan.

Para pemikir Islam (awal/klasik) menurut Asghar Ali Engineer juga
menyadari adanya tuntunan perubahan dalam memandang kondisi yang berubah.
Hal ini yang membuat Ibnu Taimiyah menyatakan bahwa fatwa-fatwa keagamaan

berubah sejalan dengan perubahan zaman.®

. Teori Pemakain Ayat Klasik

Tujuan utama Alguran adalah untuk mengajak manusia beriman kepada
Allah, Alquran juga merupakan mukjizat yang sinambung, kekal, dan akan
menjadi panutan bagi generasi-generasi selanjutnya untuk mendapatkan hikma
dan arahan yang jelas. Sehingga kedudukan mereka bisa seimbang dengan para

generasi awal. Pernyataan itu mensyaratkan Alquran untuk tampil dengan pokok-

3Subhan. Zaitunah. Tafsir Kebencian, 8-9.
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pokok persoalan yang global, dan tidak terlalu terjebak pada persoalan yang
partikular. Untuk mencapai tujuan itu maka Algquran membutuhkan takwil dan
tafsir agar dapat dipahami sepanjang kemampuan dan kebutuhan generasi
tersebut.

Secara termenologis tafsir adalah keterangan dan penjelasan tentang arti
dan maksud dari kandungan firman Allah yang diturunkan kepada Nabi
Muhammad saw. Atau dalam ungkapan ringkas, tafsir adalah keterangan dan
penjelasan tentang arti dan maksud ayat-ayat Alquran.

Keterangan dan penjelasan yang diberikan oleh para mufassir tentu saja
terbatas oleh kemampuan mereka sendiri. Ada yang mempunyai kemampuan
menguraikan ayat demi ayat dengan pendekatan bahasa dan hukum saja, dan ada
yang mampu menguraikannya dengan pendekatan teologis, filosofis, dan ilmu
lainnya.

Para penafsir klasik secara umum menggunakan cara yang sama dalam
menafsirkan Alquran. Mereka memulai penafsiran dari surah al-Fatihah sampai
ujung surah an-Nas. Namun kemampuan mereka dalam memahami ayat-ayat
Alquran berbeda satu sama lain. Sesuai kemampuan intelektual dan pengetahuan
masing-masing tentang latar belakang dan konteks ayat-ayat tersebut.begitu juga
dari segi kuantitas, ada yang banyak menafsirkan Alquran dan ada yang sedikit.
Menurut as-suyuthi, para mufassir yang terkenal dari golongan sahabat ada
sepuluh orang, selain khalifah yang empat, adalah ‘Abdullah Ibn Mas’ud,
‘Abdullah Ibn ‘Abbas, ‘Ubayya ibn Ka’ab, Zaid ibn Tsabit, Abu Musa al-Asy’ari

dan Abdullah ibn Zubair. Di antara khalifah yang empat, adalah ‘Ali yang paling
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banyak menafsirkan Alquran. Disamping ‘Ali, Ibn Abbas, Ibnu Mas’ud dan
Ubayya ibn Ka’ab juga dikenal banya menafsirkan Alquran dibanding dengan
sahabat-sahabat yang lain.

Dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran para sahabat menempuh langkah-
langkah berikut:

Pertama, menelitinya dalam Alquran sendiri, karena ayat-ayat Alquran itu
ada yang ringkas (al-I’jaz) dan ada yang panjang (al-ithnab), ada yang secara
gelobal (al-I’yjmal) dan ada yang terperinci (at-Tabyin), ada yang mutlak (al-
Ithlag), dan ada yang dikaitkan dengan sifat tertentu (at-Taqyid), ada yang umum
(alF-Umum) dan ada yang khusus (al-Khushush), dan seterusnya. Maka untuk
memahami satu ayat yang mujmal misalnya, harus dihubungkan dengan ayat lain
yang memberikan bayan-nya.

Kedua, merujuk kepada penafsiran Nabi Muhammad saw, sesuai dengan
fungsi beliau sebagai mubayyin terhadap ayat-ayat Alquran.

Ketiga, apabila mereka tidak menemukan keterangan tentang ayat tertentu
dalam Alquran, dan tidak sempat menanyakanya kepada Rasulullah saw, para
sahabat berijtihad dengan bantuan pengetahuan bahasa Arab yang mereka miliki,
pengenalan tradisi Arab dan keadaan orang-orang Yahudi dan Nasrani di Arabia
pada waktu ayat turun atau latar belakang ayat itu diturunkan, dan dengan

menggunakan kekuatan penalaran mereka sendiri.*

*Yunahar Ilyas, Feminisme dalam Kajian Tafsir Alquran Klasik dan Kontemporer, (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 1997), 15-16.
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Keempat, sementara sahabat ada pula yang menanyakan beberapa
masalah, khususnya sejarah Nabi-Nabi atau kisah-kisah yang tercantum dalam
Alquran kepada tokoh-tokoh Ahlul Kitab yang telah memeluk agama Islam.®

Tafsir pada masa sahabat ini belum merupakan ilmu sendiri, masih
merupakan dari riwayat-riwayat hadis yang berserakan, belum sistematis seperti
tafsir yang dikenal sekarang.® Di samping belum sisitematis, pada masa sahabat
ini pun Alquran belum ditafsirkan secara keseluruhan, begitu pula pembahsanya
belum luas dan mendalam.

Sesudah periode sahabat, datanglah generasi berikutnya yakni (Tabi’in)
yang melanjutkan usaha para sahabat. Sumber penafsiran yang dipakai oleh para
Tab’in adalah Alquran itu sendiri (tafsir ayat dengan ayat), hadist Nabi seperti
yang telah diriwayatkan oleh sahabat, penafsiran sahabat sendiri dan juga mereka
mengutip dari Ahlul Kitab. Setelah itu baru mereka mengembangkan penafsiran
sendiri berdasarkan Ijtihad.

Pada masa Tabi’in ini, tafsir masih merupakan bagian dari hadist, tetapi
sudah  mengelompok menurut kota masing-masing. Tabi’in Makkah
meriwayatkan dari Ibn ‘Abbas, Madinah dari Ubayya ibn Ka’ab dan ‘Iraq dari Ibn
Mas’ud. Perbedaan penafsiran pada masa tabi’in banyak terjadi dibandingkan
dengan perbedaan antara sesama sahabat. Dan juga kisah-kisah israiliyat banyak
masuk dalam penafsiran tabi’in karena banyaknya Ahlul Kitab yang masuk Islam.

Sesudah masa sahabat dan tabi’in datanglah masa kodifikasi (tadwin)

hadisth dimana riwayat-riwayat berisi tafsir dikelompokkan menjadi satubab

®M. Quraish Shihab, Membumikan Alquran, Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: Mizan, 1992), 71.
®Manna’ al-Qathan, Mambahist fi ulum Alquran, (Riyadh: Muassasah ar-Risalah, 1976), 337.
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sendiri, tapi tetap belum sistematis seperti susunan Alquran. Dalam perkembangan
selanjutnya tafsir dipisahkan dari kandungan kitab hadisth dan menjadi kitab
sendiri. Para ulama seperti Ibn Majah (w.273 H), Ibn Jarir at-Thabari (w.318 H),
dan lain-lain, mengumpulkan riwayat-riwayat yang berisi tafsir dari Nabi, sahabat,
dan tabi’in dalam kitab sendiri. Metode penafsiran yang dilakukan oleh para
mufassir masa awal pembukuan tafsir ini kemudian dikenal dengan metode at-
Tafsir bi al-Ma tsur.’

Setelah mencermati karya-karya tafsir klasik, dapat ditemukan tiga
kelompok yang memberanikan diri berkonsentrasi untuk melakukan penafsiran
atas Alquran.

Pertama, para ahli bahasa berusaha melakukan penafsiran atas Alquran
untuk sampai pada rahasia kemukjizatan bahasa Alquran, mereka berusaha
mengkaji struktur dan jalinan bahasanya yang idah dan unik.

Kedua, kaum sekterian atau penganut mazhab tertentu berusaha
mengukuhkan mazhab ataupun keyakinan mereka. Dengan pembahasan berbagai
ayat, khususnya ayat-ayat mutasyabihat.

Ketiga, para pewarta berusaha mengonsentrasikan diri pada penafsiran
peristiwa-peristiwa yang sempat diceritakan Alquran, seperti kisah hari kiamat

dan kisah umat terdahulu yang diceritakan secara global dalam Alquran.

. Teori Ulumul Qur’an

Kata Ulumul Qur’an tersusun dari dua kata secara idhofi, yaitu kata ulum

yang di mudhafkan kepada kata Alquran. Tersusunnya kalimat Ulumul Qur’an

"llyas. Yunahar, Feminisme, 19-20.
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secara idhafi mengisyaratkan adanya berbagai macam ilmu pengetahuan yang
berkaitan dengan Alquran, baik berupa ilmu tashawwur maupun ilmu-ilmu
tashdigq. Kata ulum tersebut dibuat dalam bentuk jamak bukan dalam bentuk
mufrad, karena yang dimaksudkan bukan hanya satu ilmu yang berkaitan dengan
Alquran, melainkan meliputi semua ilmu yang terkandung dalam Alquran, atau
semua ilmu yang disandarkan pada Alquran. Diantara ilmu-ilmu tersebut adalah
[Imu Tafsir, Ilmu Rasmil Qur’an, Ilmu I’jaz Qur’an, Ilmu Asbabun Nuzul, IImu
Nasikh Mansukh, Ilmu I’rabil Qur’an, Ilmu Gharibil Qur’an, ilmu-ilmu Agama
dan bahasa Arab serta ilmu-ilmu yang lain.® Adapun Ulumul Qur’an dibagi
menjadi dua macam

Ulumul Qur’an Bi Ma’nal Idhofi / Lagabi

Yaitu sekelompok ilmu-ilmu pengetahuan agama Islam dan ilmu-ilmu
bahasa Arab mengenai Alquran yang masih berdiri sendiri-sendiri, seperti 1Imu
Tafsir, Ilmu Rasmil Qur’an, Ilmu I’rabil, dan lain-lain, ilmu yang membahas suatu
segi dari Alquran.

Jadi, Ulumul Qur’an Idhofi/Lagabi adalah sebelum ilmu yang membahas
segi-segi Alguran itu dikumpulkan menjadi satu dan masih berdiri sendiri-sendiri,
masing-masing membahas suatu segi tertentu dari Alquran.

Ulumul Qur’an Bi Ma’nal Mudawwan

Yaitu ilmu yang terdiri dari beberapa pembahasan mengenai Alquran dari
segi turunnya, pengumpulannya, penerbitannya, penulisannya, bacaannya,
penafsirannya, kemukjizatannya, sumpah-sumpahnnya, dan lain-lain masalah

yang dibahas di dalamnya. Ulumul Qur’an Mudawwan ini adalah yang sudah

8Abdul Djalal, Ulumul Qur’an, (Surabaya: Dunia llmu, 2000), 12.
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merupakan gabungan dari beberapa Ulumul Qur’an Idhafi, sehingga sudah
dikumpulkan menjadi satu dari seluruh ilmu yang membahas kitab Alguran dari
berbagai seginya.

Dengan demikian, Ulumul Qur’an merupakan pembahasan-pembahasan
yang berkaitan dengan Alquran, dari segi turunya, tertibnya, I’jaznya, dan lain-
lain pembahasan yang dibicarakan di dalamnya.®

Agar kajian terhadap Alquran menghasilkan ilmu dan petunjuk yang
benar, maka dalam memahaminya harus terlebih dahulu menguasai ilmu-ilmu
standart yang diperlukan dalam menngkaji Alquran (ulumul qur’an), diantara
ilmu-ilmu itu yakni:

1. llmu Asbabun Nuzul

Secara etimologi asbab an-nuzul terdiri dari dua kata “asbab” (bentuk
plural dari kata “sabab”) yang mempunyai arti latar belakang, alasan atau
sebab, sedang kata “nuzul” berasal dari kata “nazala” yang berarti turun.

Secara terminologi, kata asbab an-nuzul berarti sebab-sebab turun atau
beberapa latar belakang yang membuat turun.menurut M. Hasbi Ash-Shiddiqy
mengartikan asbab an-nuzul sebagai kejadian yang karenanya diturunkan
Alguran untuk menerangkan hukumnya di hari timbul kejadian-kejadian itu
dan suasana yang di dalamnya Alquran diturunkan.*

Apabila dilihat dari sisi asbabun nuzul, ayat-ayat Alguran
diklasifikasikan menjadi dua; pertama, ayat-ayat yang mempunyai sebab atau

latar belakang, kedua, ayat-ayat yang diturunkan tidak didahului oleh suatu

9 -

Ibid,.14.

\Njuhammad Chirzin, Al Qur’an & ‘Ulum Al Qur’an, (Yogyakarta: Dana Bhakti Yasa, 1998),
30.
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peristiwa atau pertanyaan.'* Asbab an-nuzul dalam bentuk pertanyaan dapat
dikategorikan dalam tiga macam, yaitu pertanyaan yang berkaitan dengan masa
lalu, masa yang berlangsung, dan pertanyaan yang berkaitan dengan kejadian
masa yang akan datang.

Asbab an-nuzul merupakan suatu ilmu yang sangat penting dikuasai
oleh seseorang dalam menafsirkan Alguran. Tanpa bantuan ilmu ini seseorang
bisa salah dalam menafsirkannya, karena Alquran terkadang menjelaskan
hukumsecara umum, sedangkan yang dimaksud adalah khusus yang
menyangkut dengan peristiwa itu saja.

Sedangkan untuk bisa memahami asbab an-nuzul bukan hanya sekedar
mengamati fakta-fakta sejarah yang menyelimuti pembentukan teks.
Pengetahuan ini bertujuan memahami teks dan menghasilkan maknanya karena
pengetahuan tentang sebab menghasilkan pengetahuan mengenai akibat
(musabab). Selain itu, kajian menganai sebab-sebab dan peristiwa akan
membuktikan pemahaman mengenai at-tasyri’ (mengapa aturan tertentu
diturunkan), khususnya berkaitan dengan ayat-ayat hukum.*?

2. Ilmu I’jazil Qur’an

Menurut bahasa kata /jaz adalah mashdar dari kata kerja a jaza, yang
berarti melemahkan. Kata a jaza ini termasuk fi’il ruba’l mazid yang berasal
dari fi’il tsulatsi mujarrad ajaza yang berarti lemah.

Kata I’jazul Qur’an ialah melemahkannya Alquran. Suatu kata makjud

yang terdiri dari dua kata yang dimudhafkan. Yaitu dimudhafkannya kata

Kadar M. Yusuf, Studi Alquran, (Jakarta: Amzah, 2014), 86.
2Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas Alquran (Yogyakarta: LKiS, 2016), 120.
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mashdar /jaz kepada pelakunya, vyaitu Alquran, sehingga berarti
melemahkanya Alquran. Karena itu Alquran betul-betul I’jaz atau benar-benar
melemahkan manusia seluruhnya, tidak ada seorang pun yang bisa menandingi
tantangannya.

Muvu’jizat menurut bahasa adalah suatu hal yang luar biasa, dan
menajubkan. Menurut istilah mukjizat ialah sesuatu yang luar biasa yang
melemahkan manusia baik sendiri atau kolektif untuk mendatangkan sesuatu
yang menyerupai/menyamainya yang hanya diberikan kepada Nabi/Rasul
Allah.*

Kajian mengenai masalah [’jaz pada dasarnya kajian tentang
karakteristik teks yang membedakanya dari teks-teks lain dalam kebudayaan,
dan menjadikanya lebih unggul dari pada teks-teks tersebut. Upaya ulama
Alguran membedakan teks dari teks-teks lain dalam kebudayaan muncul dari
data-data teks itu sendiri setelah diinterpretasikan kembali dalam konteks
perkembangan gerak realitas.**

Sedangkan macam-macam I’jazil Qur’an menurut Dr. Abd. Rozzaq
Naufal, dalam kitabnya Al-I’jazu Al-Adadi /il Qur’anil Karim menerangkan
bahwa [’jazil Qur’an itu ada empat macam
a. Al-I’jazul Balaghi, yaitu kemukjizatan segi sastra balaghanya.

b. Al-I’jazul Tasri’l, yaitu kemukjizatan segi pensyariatan hukum-hukum
ajaranya.

c. Al-I’jazul Ilmu, yaitu kemukjizatan segi ilmu pengetahuan.

Babdul Djalal, Ulumul Qur’an, 268.
Y“Hamid, Nasr. Tekstualitas Alquran, 167-169.
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d. Al-I’jazul Adadi, yaitu kemukjizatan segi kuantity atau matematis/statistik.
3. llmu Nasikh Mansukh

llmu Nasikh dan Mansukh adalah ilmu nasukh, yaitu ilmu yang
membahas ihwal penassakhan (penghapusan dan penggantian) suatu peraturan
hukum Alquran.™ Secara terminologi (istilah), an-naskh menurut Subhi Ash-
Shalih berarti “mengangkat hukum syara’ dengan dalil syara’”. Qaththan
mendefinisikannya pula kepada “mengangkat hukum syara’ dengan dali syara’
yang lain”. Definisi yang dikemukakan oleh kedua tokoh tersebut tidak
memperlihatkan perbedaannya, ini berarti yang dimaksudkan suatu hukum
yang telah ditetapkan bisa saja dibatalkan kemudian digantikan oleh hukum
lain.*®

Fenomena naskh yang keberadaannya diakui oleh ulama, merupakan
bukti terbesar bahwa ada dialekta hubungan antara wahyu dan realitas. Sebab,
naskh adalah pembatalan hukum, baik dengan menghapuskan dan melepaskan
teks yang menunjuk hukum dari bacaan (tidak dimasukkan dalam kodifikasi
Alguran) atau tetep membiarkan teks tersebut tetap ada sebagai petunjuk
adanya “hukum” yang di mansukh.*’

Untuk mengetahui naskh, ada dua dalil syarak yang bertentangan antara
yang satu dengan yang lain secara nyata, yang tidak dapat dikompromikan,
sehingga tidak ada jalan lain, kecuali menentukan salah satu dalil itu sebagai
nasikh (yang menghapuskan) dan yang lain sebagai yang dihapus. Hal itu guna

menghindari adanya pertentangan dalam firman syarak.

15Djala, Abdul. Ulumul Qur’an, 105.
M. Yusuf, Studi Alquran, 109.
Y"Hamid, Nasr. Tekstualitas Alquran, 139.
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Adapun hikmah mempelajari nashk adalah untuk menunjukkan bahwa
syari’at agama Islam adalah syari’at yang paling sempurna. Karena itu, syari’at
agama Islam ini menaskh semua syari’at dari agama-agama sebelum Islam.
Dan untuk menjaga agar perkembangan hukum Islam selalu relevan dengan
semua situasi dan kondisi umat yang mengamalkan, mulai dari yang sederhana
sampai ke tingkat yang sempurna.®

4. 1lmu Munasabah

Menurut bahasa munasabah berarti persesuaian atau hubungan atau
relevansi, yaitu hubungan persesuaian antara ayat / surah yang satu dengan ayat
/ surah yang sebelum atau sesudahnya.

Menurut istilah, 1lmu Munasabah atau IImu Tana>subi al-A<yati wa
al-Suwari ialah ilmu untuk mengetahui alasan-alasan penertiban dari bagian-
bagian Alguran. Ilmu ini menjelaskan segi-segi hubungan antara beberapa ayat
atau beberapa surah Alquran.*®

Ash-Shatibiy menjelaskan bahwa satu surah, walaupun dapat
mengandung banyak masalah, namun masalah-masalah tersebut berkaitan
antara satu dengan yang lainya. Sehingga jangan hanya mengarahkan
pandangan pada awal surah, tetapi hendaknya memperhatikan akhir surah, atau
sebaliknya. Karena bila tidak demikian akan terabaikan maksud ayat-ayat yang
diturunkan.?

Menurut Nasr Hamid, dasar munasabah antarayat dan surah-surah

adalah sebuah teks yang merupakan kesatuan struktural yang bagian-bagianya

18Djalal, Abdul. Ulumul Qur’an, 148.
Y1bid.,154.
“Ahmad Syazali dan Ahmad Rofi’l, Ulumul Al Qur’an , (Bandung: Pustaka Setia, 1977), 168.
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saling berkaitan. Tugas mufassir adalah berusaha menemukan hubungan-
hubungan tersebut dengan munasabah - munasabah yang mengaitkan antara
ayat dengan ayat pada satu pihak, dan antara surah dengan surah pada pihak
lain. Oleh karena itu, untuk mengungkapkan hubungan-hubungan tersebut
dibutuhkan kemampuan dan ketajaman pandangan mufassir dalam menangkap
cakrawala teks. munasabah ada yang bersifat umum dan ada yang bersifat
khusus, ada yang rasional, perseptif, atau imajinatif.?*

Adapun faedah mempelajari ilmu munasabah yakni untuk mengetahi
persambungan hubungan antara bagian Alquran, baik antara kalimat-kalimat
atau ayat-ayat maupun surah-surahnya yang satu dengan yang lain, sehingga
lebih memperdalam pengetahuan dan pengenalan terhadap kitab Algquran dan
memperkuat keyakinan terhadap kewahyuan dan kemukjizatannya. Dengan
ilmu munasabah dapat diketahui mutu dan tingkat kebalaghahan bahasa
Alquran dan konteks kalimat-kalimatnya yang satu dengan yang lain.*

5. llmu Muhkam wal Mutasyabih

Muhkam menurut bahasa terambil dari kata hakamutud daabah wa
ahkamat, artinya melarang, hukum yaitu pemisah antara dua hal. Sedangkan
mutasyabih menurut bahasa, terambil dari tasyabuh, yaitu yang satu
diserupakan dengan yang satu lagi.

Alquran itu seluruhnya adalah muhkam. Artinya perkataan Alquran itu

kokoh dan kuat, membedakan antara hak dan yang bathil, yang benar dan yang

“!Nasr. Hamid, Tekstualitas Alquran, 197.
22Djalal, Abdul. Ulumul Qur’an, 164.
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bohong. Dan Alquran itu seluruhnya mutasyabih. Artinya antara satu sama lain
ayat-ayatnya itu serupa dalam segi kesempurnaan dan kebaikannya.*®

Uraian tersebut adalah pengertian muhkam dan mutasyabih dalam arti
umum, sedangkan dalam pengertian yang khusus muhkam ialah lafal yang
artinya dapat diketahui dengan jelas dan kuat secara berdiri sendiri tanpa
ditakwilkan karna susunan tertibnya tepat, dan tidak ada kemusykilan, karena
pengertianya masuk akal, sehingga dapat diamalkan dengan mudah. Sedangkan
pengertian mutasyabih ialah lafal Alquran yang artinya samar, sehingga tidak
dapat dijangkau oleh akal manusia karena mengandung takwil bermacam-
macam, tidak dapat berdiri sendiri karena susunan kalimatnya kurang tepat.

Sebab-sebab adanya ayat muhkam dan mutasyabih ialah karena Allah
SWT menjadikannya demikian. Allah SWT memisahkan / membedakan antara
ayat-ayat yang muhkam dari yang mutasyabih, dan menjadikan ayat muhkam
sebagai bandingan ayat yang mutasyabih.

Menurut kebanyakan ulama, sebab adanya ayat-ayat muhkamat itu
sudah jelas. Sedangkan sebab adanya ayat-ayat mutasyabihat dalam Alquran
karena adanya kesamaran maksud syarak dalam ayat-ayatnya sehingga sulit
dipahami, secara rinci, adanya ayat-ayat mutasyabihat dalam Alquran adalah
disebabkan tiga hal: yaitu karena kesamaran pada lafal, pada makna, dan pada
lafal serta maknanya.

Dalam hal ini banyak sekali faedah / hikmah ayat-ayat muhkam dan

mutasyabih. Adapun hikmah dari ayat muhkam ialah untuk memudahkan

“Mana’ul Qathan, Pembahasan Ilmu Al-Qur’an 2 (Jakarta: Rineka Cipta, 1995), 2-3.
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manusia mengetahui arti dan maksudnya. Juga memudahkan mereka dalam
menghayati makna maksudnya agar mudah megamalkan pelaksanaan ajaran-
ajaranya. Dan hikmah ayat mutasyabihat adalah untuk membuktikan
kelemahan dan kebodohan manusia. Sebesar apapun usaha dan persiapan
manusia, masih ada kekurangan dan kelemahannya. Hal tersebut menunjukkan
betapa besar kekuasaan Allah SWT, dan kekuasaan ilmu-Nya yang maha
mengatahui segala hal, meski terhadap hal-hal yang samar, rahasia,

tersembunyi seperti ayat mutasyabihat.?*

C. Teori Hermeneutik

Hermeneutika berasal dari kata Yunani hermeneuine dan hermenia yang
masing-masing berarti “menafsirkan” dan “penafsiran”. Istilah tersebut dalam
berbagai bentuknya dapat dibaca dalam sejumlah literature peninggalan masa
Yunani Kuno, seperti digunakan Aristoteles dalam sebuah risalah yang berjudul
peri hermeneias (tentang penafsiran). Dalam tradisi Yunani, itilah hermeneutic
diasosiasikan dengan Hermes (hermeois), seorang utusan (dewa) dalam mitologi
Yunani kuno yang bertugas menyampaikan dan menerjemahkan pesan dewa ke
dalam bahasa manusia.”®

Merujuk berbagai diskursus yang berkembang dalam filsafat kontemporer,
hermeneutika pada umumnya dapat juga didefinisikan sebagai disiplin ilmu yang

berkenaan dengan “teori penafsiran”. Istilah teori disini merupakan sebuah istilah

24Djalal, Abdul. Ulumul Qur’an, 262-264.
®Mudjia Raharjo, Dasar-dasar Hermeneutika antara Internasionalisme & gadamerian
(Yogyakarta: Ar-Ruz Media, 2012), 27.
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yang digunakan Schleiermacher untuk menunjukkan suatu eksposisi metodologis
tentang aturan-aturan yang membimbing penafsiran teks-teks.?®

Sedangkan menurut Nashr Hamid Abu Zayd hermeneutika adalah istilah
yang digunakan oleh berbagai kelompok studi teologis untuk menyebut sejumlah
kaidah dan aturan-aturan standart yang harus diikuti oleh seorang penafsir untuk
dapat memahami teks keagamaan (kitab suci). Dalam pengertian ini hermeneutic
berbeda pengertiannya denga tafsir (exegesis). Jika exsegesis adalah tafsir itu
sendiri, maka hermeneutik lebih condong pada teori penafsirannya.?’
1. Perkembangan Hermeneutika

Hermeneutika sebagai metode penafsiran, dalam sejarahnya muncul
lebih awal daripada hermeneutika dalam pengertian filsafat. Meskipun baru
berkembang luas sejak abad ke-17, hermeneutik sebagai metode dapat dilihat
kemunculanya sejak periode patristik. Hanya saja, model hermeneutik sebelum
abad ke -17 tersebut belum memperkenalkan istilah hermeneutika secara
definitif. Hermeneutika yang dikembangkan pada masa-masa itu lebih
menyerupai “seni” disbanding metode dalam pengertian filsafat modern.

Istilah hermeneutik sendiri muncul secara definitif pertama kali dalam
karya J.C. Dannhauer, Hermeneutica Sacra Sive Methodus Exponendarums
Sacrarum Litterarum yang terbit tahun 1654. Hanya saja, berbeda dengan
pengertian dan lingkup studi kontemporer mengenai hermeneutika, buku

tersebut terbatas pada pembicaraan tentang menode menafsirkan teks-teks

%|lham B. Saenong, Hermeneutika pembebasan, Metoddologi Tafsir Al-Qur’an Menurut Hassan
Hanafi (Jakarta: Teraju, 2002), 25.
“"Nashr Hamid Abu Zayd, Al-Qur’an, Hermeneutik dan Kekuasaan (Bandung: RqiS, 2003), 33.
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Bibel. Baru pada Schleiermacher dan terutama oleh Wilhelm Dilthey,
hermeneutika dijadikan sebagai metode penafsiran secara filosofis.*®
2. Hermeneutika dan llmu Tafsir Al-Qur’an

hermeneutika Alquran merupakan istilah yang masih asing dalam
wacana pemikiran Islam. Diskursus penafsiran Alquran tradisional lebih
banyak mengenal istilah al-tafsir, al-fa 'wil,dan al-bayan. Istilah hermeneutika
merupakan kosa kata filsafat Barat yang digunakan belakangan ini oleh para
pemikir Muslim kontemporer dalam merumuskan metodologi baru penafsiran
Alquran.?

Perhatian pemikir Muslim modern terhadap problem penafsiran
Alguran demikian meningkat, seiring interaksi kesadaran mereka dengan
modernitas. Menurut Andrew Rippin, kesadaran tersebut berkaitan dengan
kepentingan menciptakan model-model penafsiran yang memadai terhadap
Alguran dengan bantuan beragam metodologi ilmiah yang tersedia. Dengan
instrument metodologis tersebut, penafsiran Alquran diharapkan mampu
merasionalkan doktrin yang ditemukan dalam Alquran.*

Dewasa ini banyak para mufassir yang melakukan kritik histori dan
linguistik, yang menjadi ciri khas hermeneutika, Nasrh Hamid Abu Zayd
sebagaimana dikutip Sahiron Syamsudin, menyatakan bahwa Alquran dari segi
linguistik ia merupakan teks bahasa yang secara historis terbentuk dalam ruang
waktu. Watak tekstual Alquran merupakan sisi penting untuk dipahami. Ada 3 hal

yang menunjukkan watak tekstual qur’an:

%|lham B. Saenong, Hermeneutika pembebasan, 26.
*’Ibid.,47.
*Ibid.,92.
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a. Alguran merupakan risalah wahyu dimana pewahyuan merupakan proses
komunikasi yang melibatkan pengirim (Allah), penerima (Muhammad),
perantara (Jibril) dank ode komunikasi (bahasa Arab).

b. Antara surah dan ayatnya yang berbeda dengan kronologis turunya wahyu
qur’an.

c. Alguran terdapat ayat-ayat muhkamat dan mutasyabihat, menjadikan teks lebih
dinamis.*!

Ide dasar hermeneutika Alquran kontemporer ini pada akhirnya
memunculkan apa yang disebut dengan tipologi pemikir tafsir. Jika dilihat dari
segi tipologi pembacaan pada masa kontemporer ini, para sarjana-sarjana Muslim
khususnya para pemerhati terhadap studi Alquran terbagi kedalam tiga kelompok,
yaitu pandangan quasi-objektivitas tradisionalis, pandangan subyektivitis, dan
pandangan quasi-obyektivitis modernis*?

a. Quasi-objektivitas tradisionalis

Kelompok ini melihat bahwa ajaran-ajaran Alquran harus dipahami,
ditafsirkan, dan diaplikasikan pada masa sekarang sebagaimana yang dipahami,
ditafsirkan dan diaplikasikan pada situasi Alquran diwahyukan kepada Nabi
Muhammad dan disampaikan pada generasi awal Islam. Kelompok ini
mengandalkan penafsiran Alquran dengan perangkat metodologis ilmu tafsir
Klasik, tujuannya untuk mengungkap makna obyektif atau makna asal ayat

tertentu dari Alguran.

*1Sahiron Syamsudin, Hermeneutika Al-Qur’an Mazhab Yogya (Yogyakarta: Islamika, 2003), 108.
#23ahiron Syamsudin, Tipologi dan Proyeksi Pemikiran Tafsir Kontemporer: Studi atas Ide Dasar
Hermeneutik (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2008), 1-3.
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b. Subyektivitis
Kelompok subyektivitas menegaskan bahwa setiap penafsiran Alquran
sepenuhnya merupakan subyetivitas penafsir, oleh karenanya kebenaran
interpretasinya bersifat relative. Dengan demikian setiap generasi memiliki hak
yang sama untuk memahami Alquran sesuai dengan perkembangan ilmu,
zaman dan pengalaman pada saat Alquran ditafsirkan.
c. Quasi-obyektivitis modernis
Kelompok quasi-obyektivitis modernis menggunakan perangkat ilmu
tafsir dan menggabungkannya dengan perangkat lain semisal informasi tentang
konteks keadaan masyarakat Arab saat Alquran diwayuhkan, teori-teori ilmu
bahasa dan sastra modern serta hermeneutika.*

Bentuk berfikir ala hermeneutik dalam pembacaan terhadap teks Alquran
tidak semata-mata hanya mengandalkan perangkat keilmuan seperti yang
digunakan para penafsir terdahulu, seperti ilmu nahwu, balagha, ushul figih, akan
tetapi membutuhkan perangkat ilmu pengetahuan yang lainnya, seperti: sosiologi,
antropologi, filsafat ilmu, sejarah dan lain sebagainya. Hal ini yang kemudian
dapat dikatakan sebagai corak dalam mengkaji hermeneutika.

Menurut Fakhruddin Fidz, sebenarnya asumsi-asumsi dasar hermeneutika
yaitu salah satunya perhatian hermeneutic tidak saja pada teks, namun juga
konteks, sebenrnya beberapa ilmu ulum al-Qur’an klasik telah menunjukkan

oriantasi kearah tersebut. Tema-tema seperti makki dan madani, asbab an-Nuzul

#Ahmad Baidowi, Studi Al-Qur’an (Yogyakarta: Idea Press, 2009), 42.
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juga nasikh mansukh secara langsung atau tidak, menunjukkan perhatian padanya

berbedaan konteks yang mempengaruhi pemaknaan.®*

*Fakhruddin Faidz, Hermeneutika Al-Qur ‘an (Yogyakarta: elSAQ Press, 2006), 16-17.



BAB Il1

WANITA DALAM PANDANGAN NASR HAMID ABU ZAYD

A. Biografi Nashr Hamid Abu Zayd
1. Sejarah singkat Nasr Hamid Abu Zayd

Dalam pengembangan pemikir Islam Nasr dijuluki sebagai tokoh
pembaharu, beliau adalah seorang akademisi yang memiliki kelebihan dalam
ilmu-ilmu kebahasaan. Nasr Hamid Abu Zayd lahir di sebuah desa Qahafa,
dekat kota Tantha Mesir, 10 Juli 1943 dan wafat 5 Juli 2010 di Mesir dan
dimakamkan di daerah tempat beliau dilahirkan.*

Nama lengkap beliau adalah Nars Hamid Rizk Abu Zayd. Sebagai
seorang pemikir kontemporer tentu beliau mempunyai latar belakang hidup dan
gaya berfikir yang berbeda. Nasr dibesarkan dari keluarga yang agamis,
pengajaran agama sudah diterimanya sejak usia dini. Seperti pada umumnya
anak-anak Mesir, beliau belajar membaca dan menulis Alguran dari al-Kuttab
sejak berusia 4 tahun. Dan karna kecerdasannya beliau dapat menghafal
Alguran dengan sempurna ketika berumur 8 tahun. Ketika berumur 17 tahun,
Nasr sudah mampu menganyam pendidikan pada jenjang dasar dan menengah
di Tanta dari sekolah Teknik. Meski sudah lulus pendidikan jenjang menengah,

Nasr Hamid tidak langsung meneruskan pendidikannya di perguruan tinggi,

'Muhammad Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis Alquran, Teori Hermeneutik Nasr Hamid
Abu Zayd (Jakarta: Teraju, 2003), 15.
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karna desakan kebutuhan ekonomi keluarga sebagai dampak dari kematian
ayahnya saat beliau berusia 14 tahun.

Ayah Nars Hamid adalah seorang aktivis al-lkhwan al-Muslimun dan
pernah dipenjara menyusul dieksekusinya Sayyid Quthb. Nasr Hamid juga
telah mengikuti gerakan Ikhwan al-Muslimun saat usianya yang 11 tahun. Nasr
Hamid tertarik dengan pemikiran Sayyid Quthb.

Sepeninggal ayahnya, Nasr Hamid bekerja untuk membantu
perekonomian keluarga. Beliau bekerja sebagai seorang teknisi elektronik di
Organisasi Komunikai Nasional di Kairo sampai tahun 1972.2 Dan pada tahun
yang sama Nasr Hamid menyelesaikan kesarjanaanya di Jurusan Bahasa dan
Sastra Arab, Fakultas Sastra, Universitas Kairo. Pada saat itu beliau sudah
menunjukkan bakat intelektualnya, menampakkan diri sebagai mahasiswa yang
kritis. Pada tahun 1977 Nasr Hamid menyelesaikan program Magisternya, dan
mencapai gelar Ph.D. pada tahun 1981.3

2. Karir akademik dan karya-karya Nasr Hamid Abu Zayd

Nasr Hamid Abu Zayd memulai karirnya sesaat setelah lulus sarjana
tahun 1972, Nasr Hamid menjadi asisten dosen di jurusan Bahasa Arab,
Fakultas Sastra, Universitas Kairo. Disamping itu, Nasr Hamid Abu Zayd juga
mengajar bahasa Arab untuk orang asing di pusat diplomat dan menteri
pendidikan sejak tahun 1976-1987. Karena kecerdasannya, akhirnya Nasr

Hamid ditetapkan untuk menjadi asisten dosen dengan mata kuliah pokok

2Busriyanti, http://ejournal.iain-jember.ac.id “Diskursus Gender dalam pandangan Nasr Hamid
Abu Zayd”, (Rabu, 31 Oktober 2018).

®*Hilman Latief, Nasr Hamid Abu Zayd, Kritik Teks Keagamaan (Yogyakarta: eLSAQ press,
2003), 39.
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“Studi Islam” pada tahun 1982. Dan mendapat penghormatan menjadi
“professor” pada tahun 1995 dibidang yang sama.

Selain mendapat pendidikan formal di Kairo, Nasr hamid juga sempat
mendapatkan beberapa penghargaan dan beasiswa. Pada tahun 1975-1977 Nasr
Hamid mendapatkan beasiswa dari Ford Foundation Fellowship untuk
melanjutkan pendidikan di Universitas Amerika, Kairo.

Nasr Hamid juga pernah tinggal di Amerika selama dua tahun (1978-
1980), saat memperolah beasiswa untuk penelitian doktoralnya di Institute of
Middle Eastern Studies, University of Pennsylvania, Philadelphia. Maka dari
itu beliau menguasai bahasa Inggris secara lisan maupun tulisan, saat
mengikuti program studi di University of Pennsylvania beliau mempelajari
ilmu-ulmu sosial dan humanitas, pada masa itulah Nasr Hamid mulai menyukai
hermeneutika Barat. Nasr Hamid menulis artikel al-Hirminiyuthiga wa
Mu’dhilat Tafsir al-Nashsh (Hermeneutika dan problem penafsiran teks).
Artikel ini merupakan artikel yang pertama kali ditulis oleh Nasr Hamid
tentang hermeneutika dalam bahasa Arab.*

Selain sebagai dosen di Universitas Kairo, Nasr Hamid juga pernah
menjadi dosen tamu di Universitas Osaka, Jepang. Di sana beliau mengajar
bahasa Arab selama 4 tahun (Maret 1985- Juli 1989). Serta menjadi tamu di
Universitas Leiden, Netherlands, pada tahun 1995-1998.°

Ada beberapa fase penting dalam kehidupan Nasr Hamid Abu Zayd

yang mempengaruhi corak pemikiranya. Pertama adalah masa kecil Abu Zayd

4Busriyanti, http://ejournal.iain-jember.ac.id “Diskursus Gender dalam pandangan Nasr Hamid
Abu Zayd”, (Rabu, 31 Oktober 2018).
*Hilman Latief, Nasr Hamid Abu Zayd, Kritik Teks Keagamaan, 39.
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sebagai putra seorang religious sekaligus anggota gerakan Ikhwan al-
Muslimin, dan beliau tertarik pada pemikiran Sayyid Quthub tentang keadilan
manusiawi dalam menafsirkan Islam.® Dari pemikiran Sayyid Quthub inilah
Nasr Hamid mulai berfikir secara kritis, sikap kritis ini juga yang pada
akhirnya membuat Nasr Hamid berani mengkrtik pandangan Ikhwan al-
Muslimin yang kontra sosialisme dan revolusi.

Kedua, adalah ketertarikan dengan teori-teori bahasa dan hermeneutika
Barat, pada tahun 1960 beliau aktif dalam jurnal al-Adab pimpinan al-Khulli.
Dari hasil diskusi-diskusinya dengan al-Khulli inilah, mulai muncul
ketertarikannya terhadap kritik sastrawi.” Ketiga, pada kurun waktu 1978, saat
Nasr mulai berani menunjukkan ketidak puasannya itu dalam karya-karya yang
konroversial.

Seiring dengan karir akademis di Universitas Kairo, Nasr Hamid telah
menghasilkan berbagai karya dalam bidang studi Islam, baik yang menyangkut
studi Islam secara umum, maupun studi Alquran khususnya. Diantara karya-
karyanya adalah “Al-Ittijahat al-‘4ql fi al-Tafsir: Dirasat fi Qadiyat al-Majaz
ind al-Mu tazilah” (pendekatan Rasional dalam interpretasi; Studi terhadap
Majaz menurut Kaum Mu’tazilah) serta “Falsafat al-Ta wil: Dirasat fi Ta wil
Alguran ind Muhyidin Ibn ‘Arabi” (Interpretasi Filosofis: studi terhadap
interpretasi Alquran menurut Ibn ‘Arabi), buku ini ditulis sebagai persyaratan

akademis untuk jenjang Masternya.®

®Nur Ichwan, Muhammad. Meretas Kesarjanaan, 17.
7 .

Ibid.,18.

8_atief, Hilman. Kritik Teks Keagamaan, 43-44.
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Sebagai seorang yang tumbuh besar di Mesir, sudah tentu merasakan
dan mengalami beberapa konflik berkenaan dengan makna dan posisi Islam
ditengah wacana Islam kontemporer, terutama perdebatan yang bersifat
interpretable terhadap Islam di tahun 1960-1970 an.

Dari berbagai proses dialektika dengan realitas dan pergulatan wacana
keislaman yang telah dilaluinya, Nasr Hamid menyadari bahwa tafsir yang
menurutnya, meminjam tradisi semiotic, merupakan tanda akhir dari suatu teks
yang pada kenyataanya banyak dimanfaatkan untuk kepentingan politik. Karna
itulah Nasr memandang perlu adanya pendefinisian ulang tentang hakikat teks,
agar dapat berhadapan dengan teks secara obyektif. Dari itu Nasr Hamid
menulis karya khusus tentang studi Alquran berjudul “Mafhum al-Nass;
Dirasat fi Ulum al Qur’an” (Konsep Teks; Studi dalam lImu-ilmu Alquran).

Adapun karya Nasr Hamid yang mengundang kontroversi di negeri
bekas jajahan Napoleon itu adalah “Nagd al-Khitab al-Dini” (Kritik wacana
keagamaan), yang mencoba memasuki diskursus Islam kontemporer dengan
mendefinisikan ulang agama dan melakukan telaah kritis untuk menemukan
diferensiasi antara agama sebagai “doktrin” dengan hasil interpretasi terhadap
agama sebagai: pemikir keagamaan. Karya lainnya yang berjudul “al-Imam al-
Syafi’iwma Ta’sis al-Aidiulujiyyat al-Wasatiyyat (Imam Syafi’i dan
pembentukan idiologi moderat), untuk melacak akar epistemologi al-Syafi’l
beserta nilai-nilai idiologis yang mungkin telah mempengaruhi pemikiran Nasr
Hamid. Kedua buku ini adalah salah satu bentuk dari aplikasi kritik wacana

keagamaan yang dilakukannya. Selain buku di atas beliau juga menulis buku
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berjudul “al-Anass, al-Sultat, al-Hagigat” (Teks, Wewenang, kebenaran), dan
karya lainnya berjudul “Isykaliyat al-Qiraat wa Aliyat al-Ta 'wil”
(Problematika dan mekanisme Interpretasi).’

Setelah karya-karya kritisnya terpublikasikan, beliau dituduh murtad
dan diajukan secara resmi ke pengadilan tingkat pertama di Giza pada tahun
1993. Dua tahun kemudian, Hakim memfonisnya murtad, karenanya beliau di
ancam hukuman mati dan harus bercerai dengan istrinya Ibtihal Yunis yang
baru dinikahi saat Nasr berusia 40 tahun.

Begitu kuatnya ketegangan yang terjadi antara pengikut Nasr Hamid
Abu Zayd dengan para ulama Kairo, akhirnya beliau memutuskan untuk
“hijrah” ke negeri yang di pandangnya lebih moderat, liberal, terbuka, serta
memungkinkan untuk mengembangkan lebih jauh ide-idenya, kebebasan
akademik yang ilmiah yang dijunjungnya, tanpa harus diselingi kekhawatiran
dan kecemasan yang berupa ancaman-ancaman dan hujatan-hujatan yang
berimplikasi politis bagi dirinya. Maka Nasr Hamid memutuskan untuk pergi
ke Leiden, negeri Belanda. Menetap sementara di kota kincir tersebut sekaligus
menjadi Professor Tamu di Universitas Leiden di bidang studi Alquran.*

3. Paradigma penafsiran Nasr Hamid Abu Zayd

Studi dalam Alquran dan metodologi tafsir selalu mengalami
perkembangan yang cukup segnifikan, seiring dengan perkembangan kondisi
sosial budaya dan peradaban manusia, sejak turunnya Alquran sampai

sekarang. Hal tersebut merupakan konsekuensi logis dari adanya keinginan

°Ibid.,45-46.
V1pid.,53.
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umat Islam untuk selalu mendialogkan antara Alquran sebagai teks (nash) yang
terbatas, dengan perkembangan problem sosial kemanusian yang dihadapi
manusia sebagai konteks yang tak terbatas. Sebagaimana yang dikatakan
Muhammad Syahrur, Alquran harus selalu ditafsirkan sesuai dengan tuntutan
era kontemporer yang dihadapi umat manusia.

Oleh sebab itu, yang menjadi persoalannya adalah bagaimana
merumuskan sebuah metode tafsir yang di anggap mampu menjadi alat untuk
menafsirkan Alquran secara baik, dialektis, reformatis, komunikatif-inklusif
serta mampu menjawab perubahan dan perkembangan problem kontemporer
yang dihadapi umat manusia. Masalah ini mendorong tokoh pemikir muslim
kontemporer yang “liberal”, seperti Fazlur Rahman, M. Arkoun, Hassan
Hanafi, Muhammad Syahrur, dan Nasr Hamid Abu Zayd untuk
mendekontruksi sekaligus merekontruksi dan mengembangkan metodelogi
penafsiran Alquran yang lebih sesuai dengan tantangan zaman. **

Upaya pembaharuan (al-tajdid) Nasr Hamid terhadap tradisi tidak bisa
dilepaskan dari konteks wacana keagamaan kontemporer, terutama didunia
Arab-Islam. Menurutnya kesadaran ilmiah terhadap tradisi akan dapat
melahirkan perangkat yang efektif dalam melawan gagasan konservatisme dan
merupakan persyaratan mendasar bagi keberhasilan pembaharuan. Gagasan
pembaharuan itu diwujudkan ketika umat Islam terbingkai dalam peradaban

teks. Oleh karena itu, menurutnya salah satu upaya mengubah umat Islam,

“Abdul Mustagim & Sahiron Syamsudin, Studi Alquran Kontemporer: Wacana baru berbagai
metodologi tafsir (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), ix.
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termasuk dalam memandang perempuan, adalah dengan melakukan pembacaan
dan penafsiran ulang terhadap teks-teks keagamaan.*?

Dalam hal ini, wacana agama menghadapi tantangan dari proses
modernisasi. Di mana pada tingkat sosial, ekonomi, politik, kultural, dan
intelektual memaksa mereka bersikap moderat atas nama pembaharuan dan
menjadikan Islam sebagai basis idiologinya. Hal seperti itu tentunya
berimplikasi pada teks-teks keagamaaan. Lalu teks beralih fungsi menjadi
konsumsi sosial, cultural dan pembacaan teks menjadi tidak produktif, tetapi
idiologis.™

Mayoritas pemahaman kaum Muslimin terhadap teks Alquran
menunjukkan satu bentuk pemaknaan yang bersifat langsung terhadap teks-teks
yang bersifat kebahasaan, yang dalam khasanah Islam klasik maupun modern
lebih popular dengan sebutan “tafsir”. Selanjutnya, dalam peta perkembangan
interpretasi Alquran kontemporer, proses tersebut sering di anggap sebagai
model penafsiran yang didasarkan kepada upaya memahami atau mencari
makna teks Alquran dari segi narasi (kebahasaan) belaka, seperti yang telah
banyak di hasilkan oleh para ulama tafsir klasik. Namun, seiring dengan
perkembangan metodologi ilmu-ilmu sosial dan humaniora kontemporer,
perspektif yang sebatas analisa narasi ini dikembangkan lagi memalui
pembentukan cara pandang kritis dalam upaya melihat Alguran sebagai sebuah
teks yang bersifat histori dengan bahasa yang lahir dalam budaya masyarakat

tertentu, dan tentunya mewakili sifat-sifat kultural masyarakat tersebut.

2Nasr Hamid Abu Zayd, Dawa’ir al-Khauf: Qira’ah fi khitab al-Mar’ah, ter. Nur Ichwan &
Moch. Syamsul Hadi, (Yogyakarta: Samba, 2003), viii.
3gyahiron Syamsudin, Hermeneutika Alquran (Yogyakarta: Islamika, 2003), 105.
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Artinya, di samping konteks narasi, dalam memaknai teks Alquran perlu
disertai pula dengan upaya memahami “konteks kultural” dan “konteks
pembacaan” teks tersebut. Nasr hamid Abu Zayd dalam studinya terhadap
hakikat teks Alquran memaparkan sebagai berikut:**

Telaah terhadap kontesk teks pada hakikatnya bukanlah terhadap teks itu
sendiri, melainkan tentang hakikat Alquran dan karakteristiknya sebagai teks
kebahasaan. Yaitu telaah terhadap Alguran dalam posisinya sebagai kitab
berbahasa Arab yang agung dan implikasi susatranya yang abadi. Adapun
Alquran adalah karya sastra berbahasa Arab yang suci.

Dengan berbagai pendekatan barunya, terutama bidang linguistik, Nasr
Hamid berusaha memahami teks dengan pemahaman ilmiah, bukan
pemahaman yang mitologis. Beliau memahami teks sebagai produk budaya,
yang berpijak pada metode yang di landasi realitas dalam memahami teks
dengan analisis kritisnya. Maka dialektika antara teks dan realitas budaya
diistilahkan dengan seimotika Alguran.

Semiotika sebagaimana pemaparan M. Shohibuddin mengutip pendapat
Nasr Hamid ada dua pengertian: pertama, terlepas dari sumber ilahinya. Teks
Alguran mendasarkan acuannya pada sistem kebahasaan kolektif yang
melatarinya, yaitu bahasa Arab. Dalam arti ini, teks Alguran sesungguhnya
hanya bagian dari “semiotika sosial” yang berlaku pada zamannya. Kedua, teks
Alquran sebagai pengungkap individual dari sistem kebahasaan kolektif

(“language”/lisan), bukan teks yang pasif dan menyalin begitu saja apa yang

L atief, Hilman. Kritik Teks Keagamaan, 27-28.
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sudah ada dalam realitas, melainkan teks yang mampu menciptakan sistem
linguistiknya sendiri yang spesifik, yang bukan saja menyimpang dari bahasa
induknya, tetapi mengubah dan mentransformasikannya dalam gerak realitas
sosial-historis.

Dari kedua pengertian ini, maka Nasr Hamid membedakan dua fase
teks Alquran bukan memisahkan, karena teks yang sejati yakni teks yang
mampu membebaskan dari konteks semula, kemudian memunculkan
karakternya sendiri. Hal ini yang kemudian menggerakkan Nasr Hamid untuk
membaca warisan-warisan intektual Islam sebagai “teks keagamaan” yang
bereaksi di dalam wacana tertentu yang selama ini bersifat idiologis. Artinya
kajian ini tidak berhenti pada pemahaman makna literal teks, tetapi melangkah
keluar untuk melihat signifikansi sosial-ekonomi maupun politik.

Dari sini dapat di pahami bahwa Nasr Hamid menggunakan metode
analisis wacana. Beliau menyadari bahwa selama ini telah terjadi hegomini
teks yang secara tidak sadar dilakukan oleh kelompok yang mengatasnamakan
penjaga tradisi intelektual Islam yang hanya bisa menjelaskan isi teks tanpa

dibarengi dengan tinjauan secara kritis.

B. Wanita dalam pandangan Nashr Hamid Abu Zayd
wacana tentang perempuan yang di produksi di dunia Arab kontemporer
secara global merupakan wacana yang bersifat sektarian-resialistik, dalam
pengertian bahwa ia memperbincangkan keabsolutan perempuan dan
menempatkannya dalam hubungan komperatif dengan keabsolutan laki-laki.

Ketika suatu pola hubungan antara dua pihak yang saling berhadapan atau
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bertentangan telah terdefinisikan, maka dari situ salah satunya harus tunduk
kepada yang lain, ini bukan hanya karakter wacana keagamaan, melainkan juga
wacana Arab yang mendominasi dan menghegemoni secara nasional dan
informatife, dari situ muncullah sebuah asumsi potensial yang dibawanya, yakni
wacana tentang sentralitas laki-laki. Ketika perempuan dikatakan mempunyai
posisi sejajar maka yang di maksud adalah kesejajaran yang diukur dengan
parameter-parameter laki-laki. Dan ketika ia dibolehkan untuk bekerja sama,
maka yang dimaksud adalah bahwa ia mengabdi kepada laki-laki. Dalam setiap
keadaan, laki-laki menjadi pusat gerakan dan aktifitas. Seakan-akan hal itu
menjadi takdir metafisik yang tidak bisa di dekontruksi dan diubah. Seakan-akan
fase otoritas perempuan di dalam masyarakat tertentu, dan setiap aktifitas
perempuan di dalam kehidupan sosial, kebudayaan, dan politik adalah aktifitas
pinggiran yang tidak bisa diungkapkan maknanya kecuali melalui aktifitas laki-
laki."™

Untuk memperoleh gambaran tentang perdebatan wacana perempuan di
kalangan masyarakat Arab, Nasr menguraikan pendapat beberapa pemikir
Muslim. Pertama, Tahir Haddad mengkonstruk wacana perempuan dengan model
interpretasi atau pembacaan lain atas wacana teks-teks keagamaan yang dominan
saat itu. Sebagai landasan berfikir adalah konsep realitivitas dan historitas
ketentuan-ketentuan Islam yang berkaitan dengan perempuan. Hasil Interpretasi
Tahir Hadid adalah bahwa ketentuan-ketentuan tentang perempuan selama ini

bukanlah keputusan yang paripurna, akan tetapi ketentuan-ketentuan tersebut

“Abu Zayd,Nasr Hamid, Dawa ir al-Khauf, 3-4.
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timbul dari kondisi dimana Islam muncul, dimana kondisi perempuan lebih dekat
dengan sistem perbudakan. Melalui pembacaan atas historitas teks, maka akan
ditemukan sebuah makna teks yang esensial dan aksidental, antara yang tetap
(tsabat) dan berubah (taghayyur). Oleh karena itu perubahan kondisi sosial dan
membaiknya kedudukan perempuan dalam masyarakat, Tahir Haddad memiliki
persepsi bahwa pandangan terhadap perempuan selama ini harus dilakukan
perubahan agar terwujud keadilan.

Selain menguraikan pandangan Tahir Haddad, Nasr juga menjelaskan
pandangan yang berbeda dari Rifa’ah al-Tahtawi. Beliau menulis buku al-Mursyid
al-Amin fi Ta’lim al-Banat wa al-Banin (Pembimbing Terpercaya dalam
Pendidikan anak Perempuan). Beliau menyerukan bahwa mendidik perempuan
sebagai kewajiban agama dan negara. Pandangan Rafi al-Tahtawi ini berangkat
dari otoritas keagamaan sehingga muncul pemaknaan untuk menentang kesetaraan
hak, kewajiban perempuan dan laki-laki.*®

Pernyataan tersebut merupakan bentuk penghormatan ke pada perempuan,
disatu sisi, namun di sisi lain, hal itu sebenarnya mengasumsikan bahwa upaya
yang dilakukan oleh perempuan selama ini merupakan suatu hal yang membuat
mereka bingung dengan kehidupannya. Karena itu, jika wacana politik memiliki
tujuan untuk mengelabuhi kesadaran, maka sesungguhnya wacana keagamaan
merupakan kesalahan di dalam pembicaraan mengenai pandangan Islam tentang

perempuan. Karena itu pembahasan tentang perempuan haruslah dilihat dari dua

®Nasr Hamid Abu Zayd, Dawair al-Khauf; Qira’ah fi Khitab al-Mar’ah (Beirut: al-Markaz al-
Thaqafi al-* Arabi, 2004), 180.
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kacamata logika, yakni logika politik dan logika keagamaan. Hal ini dapat dilihat
dalam tiga ranah kajian'’, yaitu:

Pertama pendapat bahwa tugas utama seorang perempuan adalah mendidik
anak, mengurus suami, hal ini di bangun di atas pernyataan penghormatan dan
semangat menjaga kasih sayang perempuan dari kerusakan. Wacana politik dan
keagamaan yang menggambarkan perempuan dalam wilayah perlindungan
keluarga dan pendidikan anak, hal ini menunjukkan bahwa keluarga merupakan
struktur sosial yang tertutup pada dirinya. Wacana ini tentu mengabaikan bahwa
keluarga sejatinya yakni sebagai lembaga kesatuan dan lembaga sosial, disamping
itu kedua wacana ini telah mengabaikan pentingnya aspek-aspek pendidikan dan
pembinaan, yakni aspek membangunan kesadaran yang akan membutuhkan kedua
orang tuanya, untuk menumbuhkan kesadaran sosial dalam tingkatanya yang lebih
mendasar.

Kedua problematika perempuan pada hakikatnya merupakan problematika
sosial kemanusiaan, yang tidak terpisahkan dari problematika laki-laki. Dengan
begitu, perempuan merupakan bagian substansial yang berakar dalam eksistensi
sosial manusia dalam realitas histori tertentu. Kondisi-kondisi relasi sosial inilah
yang menentukan posisi laki-laki dan perempuan sama-sama dalam kerangka
sosial, kultural, dan intelektual. Karena itu dalam mengkaji wacana politik, harus
memahami idiologi manupulatif yang diterapkan baik secara sengaja atau tidak

dengan cara mengungkap kecenderungan-kecenderungan penindasan manusia

YIbid.,82.
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secara keseluruhan. Kesadaran atas pandangan agama harus dibangun melalui
pentakwilan teks-teks dan pandangan-pandangan keagamaan.

Ketiga, jika wacana keagamaan tidak cukup mengulangi pernyataan bahwa
Islam adalah agama kesetaraan laki-laki dan perempuan, maka perlu sebuah tafsir
mengenai Kketerbelakangan posisi perempuan dalam masyarakat Islam secara
umum. Syekh Muhammad al-Ghazali menegaskan bahwa tiadanya kesetaraan itu
bersumber dari tradisi-tradisi yang jumud, bukan dari syari’at Islam. Dengan
demikian Muhammad al-Ghazali mendukung ajakan Qasim Amin untuk
melakukan pembebasan terhadap perempuan. Qasim Amin menegaskan
perbedaan Islam yang bersih dan murni dengan kepentingan-kepentingan sejarah
sosial kaum Muslimin. Dalam mengkaji wacana keagamaan, teks selalu dijadikan
sebagai legitimasi. Padahal ada aspek-aspek lain yang perlu juga diperhatikan.
Termasuk dalam mengkaji problematika perempuan kontemporer.*®

Berawal dari rumusan bahwa teks, termasuk di dalamnya Alquran adalah
produk budaya masyarakat yang tidak lepas dari konteks sosiokulturalnya, Nasr
Hamid menjelaskan cara memahami teks agar menghasilkan sesuatu yang
objektif. Rumusan ini berawal dari konsep wacana agama kontemporer yang
berkembang di Mesir. Dimana argumentasi sejarah digunakan oleh Nasr Hamid
dalam melihat bagaimana Islam berbicara tentang perempuan pada umumnya dan
perempuan pada khususnya. Argumentasi sejarah yang di maksud adalah
pengungkapan karakter politik tekstual dan seksual yang berkembang di kalangan

masyarakat Islam, terutama proses yang telah menghasilkan tafsir-tafsir di dalam

B1bid., 123-124.
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Islam yang memiliki kecenderungan patriarkis. Menurutnya, salah satu aspek
penting yang diabaikan dalam problematika teks agama yang secara umum paling
penting adalah dimensi sejarah teks-teks tersebut. Demensi sejarah di sini
bukanlah ilmu sebab-sebab turun (asbabun-nuzul), hubungan teks dengan realitas
atau ilmu an-nasakh wa al-mansukh, mengubah hukum karena perubahan situasi
dan kondisi atau ilmu-ilmu Alquran lainnya.*

Dimensi sejarah yang di maksud Nasr Hamid berkaitan dengan historitas
konsep-konsep yang di lontarkan teks melalui aspek tersuratnya. Historitas
bahasa, terletak pada sosiologitasnya. Dengan membaca konsep historitas bahasa
Nasr Hamid, dari sini dapat dipahami bahwa dimensi sosial sangat berpengaruh
terhadap karakter teks, dan apabila dimensi sosial ini diabaikan maka makna teks
juga akan terabaikan. Berpegang teguh pada histori teks bukan berarti
menunjukkan ketidakmampuan teks untuk memahami makna, atau tidak mampu
berbicara pada masa berikutnya, namun dalam hal ini melakukan pembacaan teks
didasarkan pada dua mekanisme yang integral, yakni; menyembunyikan (al-
ikhfa’) dan menyingkap (al-kasyaf) dalam artian menyembunyikan sesuatu yang
tidak subtansial dan menyingkap sesuatu yang substansial.?

Selanjutnya, Nasr Hamid menjelaskan bahwa pembacaan produktif dalam
memaknai ulang (reinterprestasi) Alquran didasarkan pada dua konsep penting

yaitu makna (dalalah) dan signifikansi (maghza). Kedua hal tersebut harus tetap

Khoirun Nahdiyin, Kritik Wacana Agama (Yogyakarta: LKiS, 2003), 85.
“Ibid.,86.
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berdialekta terus menerus. Karena upaya untuk melakukan pembacaan produktif
dalam mencapai makna dapat dilakukan melalui penyingkapan makna.?

Dengan melihat metode yang dikembangkan oleh Nasr Hamid, bahwa
sebelum memproduk hukum dari teks Alguran maupun Hadis, seorang mujtahid
harus mampu terlebih dahulu menyingkap makna asli teks tersebut dalam konteks
realitas ketika teks turun. Setelah makna asli ditemukan, seorang mujtahid
berusaha untuk mengkontekskan dengan realitas saat ini.

Di samping konteks keseluruhan sosio historis dari masa sebelum
turunnya wahyu, menurut Nasr Hamid terdapat beberapa tingkatan yang harus
diperhatikan dalam pembacaan kontekstual ini. Antara lain; pertama, konteks
pewahyuan (siyaq tartib an-nuzul), yaitu konteks historis kronologis pewahyuan
yang berbeda dengan urutan bacaan surat dan ayat dalam Alguran. Alquran tidak
turun secara langsung, namun secara bertahap selama lebih dari dua puluh tahun.
Apabila membaca teks Alquran sesuai dengan urutan pewahyuan dapat
menyingkap makna dan indikasi-indikasinya, maka pembacaan teks yang sesuai
dengan urutan bacaan berusaha menyingkap signifikansi dan efek. Sedangkan
pembacaan kontekstual adalah metode yang memperhatikan dua konteks dalam
rumusan Holistik Konstruktif yang tidak membedakan antara dua konteks di atas.
Disini Nasr Hamid ingin memadukan antara dimensi historis dan kronologis
dalam proses penafsiran.

Kedua, konteks naratif (Siyaq as-sard), yaitu konteks yang dianggap

sebagai perintah atau larangan syari’at, yang di sampaikan dalam bentuk kisah,

Z1bid.,122-123.
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gambaran kondisi umat terdahulu, atau bantahan terhadap orang-orang yang
berusaha menghina Alquran dan Rasul.

Ketiga yakni, struktur kebahasaan (Mustawa at-Tartib al-Lughawi), yaitu
tingkatan yang lebih komplek menganalisis berdasarkan ilmu nahwu dan ilmu
balaghah. Kemudian setelah itu, tingkat analisis gramatikal dan retoris yang tidak
hanya terhenti pada batas-batas ilmu balaghah tradisional, tetapi memanfaatkan
perangkat “analisis wacana” (Tahlil al-Khitab) dan analisis “teks” (Tahlil an-
Nas).

Dari sudut pandang metode di atas Nasr Hamid melakukan analisis atas
teks-teks yang berkaitan dengan perempuan dan hak-haknya dengan analisis
historis Kkritis. Kesetaraan laki-laki dan perempuan sebagai salah satu tujuan utama
dari Alquran terlihat jelas dari dua aspek yaitu; kesetaraan dalam asal penciptaan
(Nafs Wahidah) hal ini berbeda dengan konsep Taurat yang menganggap Hawa
bagian dari Adam, dan kesetaraan dalam Taklif keagamaan serta setara pula
dalam hukuman dan pahala.

Sebagaimana dalam persoalan poligami, waris, dan talak. Menurut Nasr
Hamid, kedudukan tidak setara antara laki-laki dan perempuan yang terdapat
dalam Alquran lebih di dasarkan atas hubungan-hubungan patrikhal kesukuan. Di
antara hal yang muncul dari diskriptif Alquran, tetapi dianggap sebagai legislasi
(Syari’ah) adalah masalah kepemimpinan (gawwamah) laki-laki atas perempuan
yang di pahami sebagai tanggung jawab laki-laki terhadap perempuan dengan

segala implikasinya, seperti yang tertera dalam (QS. An-Nisa’: 34)
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kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah
telah melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain
(wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan sebagian dari harta
mereka. sebab itu Maka wanita yang saleh, ialah yang taat kepada Allah lagi
memelihara diri ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah memelihara
(mereka). wanita-wanita yang kamu khawatirkan nusyuznya, Maka nasehatilah
mereka dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan pukullah mereka.
kemudian jika mereka mentaatimu, Maka janganlah kamu mencari-cari jalan
untuk menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi lagi Maha besar.

Dalam pandangan Nasr Hamid ayat gawwamah bukanlah suatu tasyri’
karena itu hanya merupakan deskripsi atau suatu kondisi, sedangkan adanya
kelebihan laki-laki dalam ayat tersebut bukanlah merupakan ketetapan Ilahi
karena ia hanya persaksian atas realitas yang dapat diubah demi mewujudkan
kesetaraan. Kalaupun diskripsi tersebut dianggap sebagai diskripsi tasyri’, arti
gawwamah juga bukan merupakan kekuasaan mutlak, dalam artian mengontrol
dan memonopoli dengan kewenangan laki-laki untuk mengambil keputusan dan
mewajibkan ketundukan mutlak kepada istri. Makna kata gawwamah adalah

tanggung jawab ekonomi dan sosial.??

2)hid.,214.
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Selanjutnya Nasr Hamid memaparkan secara singkat tentang poligami
dalam teori hermeneutika, sebagai landasan ayat poligami adalah (QS. An-

Nisa’:3)
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dan jika kamu takut tidak akan dapat Berlaku adil terhadap (hak-hak)
perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), Maka kawinilah wanita-
wanita (lain) yang kamu senangi : dua, tiga atau empat. kemudian jika kamu takut
tidak akan dapat Berlaku adil, Maka (kawinilah) seorang saja, atau budak-budak
yang kamu miliki. yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat
aniaya.

Nasr Hamid dalam memahami ayat di atas menggunakan tiga langkah.
Pertama, konteks teks ayat. Kedua, meletakkan teks dalam konteks Alquran secara
keseluruhan. Ketiga, mengusulkan sebuah pembaharuan hukum Islam.?® Konteks
pewahyuan ayat ini jika di masukkan dalam konteks kebahasaan, maka yang
menghubungkan antara kebolehan atau (al-lbahah) dan kekhawatiran tidak bisa
bersikap adil, menegaskan bahwa kata perintah itu bukanlah kata perintah tasyri’
yang abadi, melainkan pensyariatan yang terikat oleh waktu untuk mengatasi

problematika yang muncul.

“Nur Ichwan, Muhammad. Meretas Kesarjanaan Kritis Alquran, 139.



BAB IV
ANALISA METODOLOGI YANG DIGUNAKAN DALAM

MEMAKNAI AYAT TENTANG WANITA

A. Pendekatan yang digunakan Nasr Hamid Abu Zayd dalam menafsirkan
Alquran

Para pengkaji Islam pada umumnya, terutama dari kalangan Muslim
secara dominan mengasosiasikan otoritas kepada teks primer dan teks sekunder.
Teks primer (an-nas al-asli) dalam bingkai warisan Islam adalah Alquran. Teks
primer berfungsi sebagai teks yang menampilkan realitas pertama dalam suatu
runtutan teks yang muncul kemudian, sedangkan teks sekunder berfungsi sebagai
teks yang kedua, yaitu berupa sunnah dan hadis, yang berperan sebagai pengurai
dan penjelas (bayan) dari teks primer. Sedangkan ijtihad dan pendapat ulama, baik
di kalangan ahli figih maupun tafsir dapat dikatakan sebagi teks sekunder. Sebab
ijtihad-ijtihad para ulama itu merupakan penjelasan dari teks primer yang pertama
(Alquran).

Sejarah panjang pemikiran Islam menunjukkan bahwasanya karena faktor
sosial, politik, ekonomi, dan kultural tertentu, menjadikan pergeseran otoritas dari
teks sekunder menjadi teks primer. Bahkan teks sekunder telah memberikan
otoritas bagi dirinya sendiri. Untuk itu dalam memahami teks Alquran tidaklah
sekedar didasarkan kepada pendekatan dari segi pemaknaan saja, hamun mampu
memposisikan pemaknaan intersubjektivitasnya, yaitu dengan memetakan unsur

relasi interkontekstualitas.
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Di dunia Arab, salah satu tokoh yang ikut membela relativitas tafsir adalah
Nasr Hamid Abu Zayd, dengan pemikiran dekonstruksinya terhadap konsep
wahyu dan metodologi barunya dalam menafsirkan Alguran. Dengan wacana
“pembaharuan-nya” ini cukup dikenal di kalangan akademis studi Islam, di
samping mohammed Arkoun, Mohammed Syahrur, ‘Abid al-Jabiri dan para
pemikir liberal lainnya.

Nasr Hamid berupaya membongkar keyakinan umat Islam, dan berusaha
menghilangkan sakralitas Alguran dengan menganggapnya sebagai produk
budaya. Menurutnya Alquran hanyalah respon spontan terhadap kondisi
masyarakat ketika Alquran itu turun sehingga sifatnya kontekstual. Oleh karena
itu penafsirannya pun harus melalui pendekatan konteks, bahkan tanpa perlu
memperdulikan teks, karena pemahamannya selalu berubah dan berkembang dari
masa ke masa sesuai dinamika zaman."

Relativitas tafsir sangat terlihat dalam pemikiran Nasr Hamid, beliau
memadukan antara wahyu dan pemahaman terhadap wahyu. Menurutnya, agama
adalah kumpulan “teks-teks suci yang tetap” secara historis, sedangkan pemikiran
keagamaan adalah segala usaha ijtihad pemikiran manusia untuk memahami teks-
teks agama. Jika tafsir adalah pemahaman yang timbul dari usaha manusia
memahami teks wahyu, maka tafsir tentu saja bersifat relative dan tidak bisa
menjadi pemahaman universal yang harus diikuti oleh seluruh manusia.?

Dalam pandangan Nasr Hamid, Alquran hanyalah fenomena sejarah yang

tunduk pada peraturan sejarah. Maka sebagai suatu yang sudah mensejarah dan

'Nasr Hamid Abu Zayd, Naqd al-Khitab al-Diniy (Kairo: Sini li al-Nasyr, 1994), 126.
?Ibid.,185.
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terealisasi maka Alquran harus dipahami dengan pendekatan histori. Nasr Hamid
juga memandang Alquran sebagai teks linguistik yang tidak dapat melepaskan
dirinya dari aturan bahasa Arab yang dipengaruhi oleh kerangka kebudayaan yang
melingkupinya.

Dengan demikian pemaknaanya selalu tunduk pada latar belakang zaman,
ruang historis dan latar belakang sosialnya. Dengan begitu, beliau memisahkan
Alquran secara total antara lafaz dan maknanya. Yang mutlak dan sakral adalah
Alquran yang berada di lauh mahfuz, yang tidak pernah diketahui sedikitpun
tentangnya, melainkan yang disebutkan oleh teks itu sendiri. Lalu Alquran
dipahami dari sudut pandang manusia yang berunah dan nisbi. Sejak turun, dibaca
dan dipahami Nabi, Alquran telah bergeser kedudukannya dari teks Tuhan
menjadi teks manusia. Hal ini disebabkan Alquran telah berubah dari wahyu
menjadi interpretasi.

Analisis konteks cukup berperan penting dalam memahami peristiwa
pewahyuan, sebab konsep “wahyu” itu tidak akan dimengerti kecuali dengan
melihat konteks sebelumnya. Hal ini menandakan terdapat hubungan antara
realitas (sebagai konteks) dengan teks. Maka mendekonstruksi konsep wahyu
adalah jalan utama untuk memahami metodologi tafsir kontekstual yang di gagas
Nasr Hamid.

1. Wahyu menurut Nasr Hamid Abu Zayd
Menurut Nasr Hamid, Alguran turun melalui dua tahap. Pertama adalah

tahap tanzil, yaitu proses turunnya teks Alquran secara vertikal dari Allah
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kepada Jibril. Kedua, tahap wahyu, yaitu proses Jibril menyampaikan wahyu
kepada nabi Muhammad.®

Nasr dalam argumennya mengutip al-Zmarkasyi dalam kitabnya al-
Burhan fi Ulum al-Qur’an. Di dalamnya terdapat tiga pendapat mengenai
turunnya Alquran: pertama, bahwa Alquran turun dengan lafal dan maknannya
dari Allah. Kedua, bahwa Alquran turun kepada Jibril hanya maknanya saja,
kemudian Jibril  membahasakannya dengan bahasa Arab ketika
menyampaikannya kepada Muhammad. Ketiga, Alguran turun secara makna
kepada Jibril, lalu Jibril menyampaikannya kepada Muhammad juga secara
makna, dan Muhammad lah yang membahasakannya dengan menggunakan
medium bahasa Arab.*

Dalam konsep wahyu, Nasr Hamid tidaklah mengingkari bahwa Allah
lah sang pengirim pesan (risalah). Namun, memfokuskan pada teks Alquran,
dan tidak mempermasalahkan kembali dimensi ilahiyahnya. Namun demikian,
bukanlah dia menolak “kepenulisan” Allah, melainkan bahwa kajian tentang
aspek pembicara (Allah) berada di luar jangkauan ilmiah manusia, dan bisa
menuntun pada pandangan mitologis (usturi). Teks yang diwayuhkan dan
dibaca oleh Nabi merupakan transformasi dari sebuah teks ilahi menjadi
sebuah konsep (mafhum) atau teks manusiawi, karena ia secara langsung
berubah dari wahyu (tanzil) menjadi interpretasi (tak’'wil). Pemahaman
Muhammad atas teks merepresentasikan tahap paling awal dalam interaksi teks

dengan pemikiran manusia.

*Nasr Hamid Abu Zayd, mafhum al-Nass, (Kairo: al-Hai’ah al Misriyyah al-Ammah li al-Kitab,
1990), 47.
“Ibid.,50.
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Menurut Nasr Hamid, realitas adalah dasar. Dari realitas, dibentuklah
teks (Algquran) dan dari bahasa dan budayanya terbentuklah konsepsi-konsepsi
(mafahim)-nya, dan ditengah pergerakannya dengan interaksi manusia
terbaharuilah makna (dalalah)-nya. Hal ini mengantarkan Nasr Hamid sampai
pada kesimpulan bahwa Alquran adalah produk budaya, yakni bahwa teks
muncul dalam sebuah struktur budaya Arab abad ke 7 selama lebih dari 20
tahun, dan di tulis berpijak pada aturan-aturan budaya tersebut, yang di
dalamnya bahasa merupakan sistem pemaknaannya yang sentral. Namun, pada
akhirnya teks berubah menjadi produser budaya, yang menciptakan budaya
baru sesuai dengan pandangan duaniannya.’

2. Dekonstruksi Metodologi Tafsir Nasr Hamid

Setelah mendekontruksi konsep wahyu, selanjutnya mendekontruksi
metodologi tafsir para ulama dan menggantinya dengan metodologi baru.
Yakni dengan penafsiran terhadap teks-teks keagamaan yang tidak permanen,
tetapi selalu berkembang seiring perkembangan budaya. Nasr hamid
mengatakan jika teks agama adalah teks manusiawi disebabkan bahasa dan
kebudayaannya di dalam periode sejarah tertentu (periode pembentukan teks
dan produksi makna), maka dapat dipastikan bahwa teks itu bersifat historis
dalam arti dilalah maknannya tidak terlepas dari sistem bahasa dan kultur
setempat.’

Berangkat dari paradigma di atas, bahwa Alquran adalah adalah sebuah

teks kebahasaan. Maka Nasr Hamid mencoba merumuskan sebuah metodologi

®Ibid,.27-28.
®Ibid.,206.
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yaitu mengungkap makna asli (meaning/ma’na) Alquran, yang kemudian akan
melahirkan sebuah makna baru (significance/magzha). Sebagai landasan
metodologi yang dibangun oleh Nasr Hamid, ia membedakan antara konsep
tafsir dan ta’wil. Tafsir memiliki pengertian menyingkap sesuatu yang
tersembunyi atau tidak diketahui yang bisa diketahui karena adanya media
tafsirah. Sedangkan ta’wil adalah kembali ke asal usul Sesuatu untuk
mengungkapkan ma 'na dan maghza. Ma ’na merupakan dalalah yang dibangun
berdasarkan gramatikal teks, sehingga makna yang dihasilkan adalah makna-
makna gramatik. Sedangkan maghza menunjukkan pada makna dalam konteks
sosio historis. Dalam proses penafsiran kedua hal ini sangat berhubungan kuat
satu sama lain.
3. Mekanisme lkhfa’ al-Ma 'na

Mekanisme ikhfa’ al-ma’na adalah menyembunyikan makna asli teks
yang tidak substansial. Mekanisme ini lebih tepat disebut sebagai upaya fa ’til
al-ma’na (menghilangkan makna). Hal ini dikarenakan untuk menafikan
makna asli teks demi tidak menyia-nyiakan konteks. Menghilangkan makna
teks inilah sejatinya paham relativisme tafsir. Sebab, jika Alquran dihilangkan
substansia maknannya sebagaimana diturunkan oleh malaikat Jibril ke dalam
hati Nabi Muhammad maka akan menjadi wadah kosong yang dapat diisi oleh
setiap pembaca dengan subjektivitas masing-masing,” bahkan diisi dengan

makna-makna baru yang sangat jauh dari prinsip-prinsip ilmu tafsir dan figh al-

"Fahmi Salim Zubair, Kritik terhadap Studi Alquran Kaum Liberal, (Jakarta: Perspektif, 2010),
315.
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lughah al-‘Arabiyyah.® Padahal, Alquran hakikatnya adalah lafal, susunan
kalimat, dan makna. Tidak aka nada nilai filosofis apapun jika penjaganya
hanya sebatas lafal dengan membuang makna. Maka ketika Allah berfirman
bahwa dia yang menjaga Alquran dalam surah al-Hijr ayat 9, ini juga berarti
Allah menjaga kekekalan Alquran baik lafal, susunan kalimat, maupun
maknannya, sehingga ajaran-ajaran prinsip dalam akidah dan syariah, serta
peradaban Islam, tetap eksis sepanjang zaman.’
4. Mekanisme Kasyf al-Maghza

Setelah menghilangkan teks, langkah berikutnya yang dilakukan Nasr
Hamid adalah kasyf al-maghza, yaitu menyingkap makna-makna baru yang
menurutnya substansial (maghza). Upaya ini menurutnya diserahkan kepada
manusia sepenuhnya. Siapa saja boleh memaknai teks, karena makna Alguran
tidak permanen, melainkan terus berubah seiring perjalanan waktu dan
dinamika zaman. la mengatakan bahwa teks agama telah menyatu dalam
bahasa manusia dan sejarah, sehingga ungkapan lahir dan dilalah teks tersebut
diserahkan kepada manusia yang berada dalam realitas historis tertentu. Teks-
teks agama itu dikendalikan oleh dialekta antara yang permanen dan yang terus
berubah. Yang permanen adalah teks lahirnya dan yang berubah adalah
pemahamannya.*?

Ungkapan bahwa teks lahir bersifat permanen hanyalah pernyataan
retoris Nasr Hamid saja, sebab ia tidak ingin makna teks dibakukan, tetapi

harus terus berubah sesuai perkembangan budaya dan realitas. Padahal tidak

#Muhammad Salim Abu ‘Ashi, Magalatani fi al-7a 'wil, (Damaskus: Dar al-Farabi, 2010), 100,
*Muhammad ‘Imarah, al-Tafsir al-Markisi li al-Islam, (Kairo : Dar al-Syurug, 2002), 61.
YAbu Zayd, Nasr Hamid. Naqgd al-Khitab, 119.
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ada artinya mengatakan teks lahir bersifat permanen jika akhirnya makna asli
teks tersebut harus disembunyikan lalu digeser kepada makna lain yang tidak
ada sangkut pautnya dengan makna asli.

Sebagai argument bagi relativitas tafsir ini, Nasr Hamid mengangkat
tema tatawwur al-lughah, bahwa semua bahasa termasuk bahasa Alquran,
selalu berkembang dilalahnya, tidak ada makna lafal yang baku dan permanen,
sehingga tafsirannya pun harus terus berubah. Maka dapat di pastikan bahwa
teks itu bersifat historis dalam arti petunjuk maknannya tidak terlepas dari
sistem bahasa dan kultur setempat™*

Ma’na dan maghza (signifikasi) dari sebuah teks merupakan dua entitas
yang tidak bisa dipisahkan satu sama lain. Aktifitas interpretasi adalah gerak yang
simultan antara memastikan ma 'na dan tujuan. Nasr Hamid mensyaratkan bahwa
maghza harus muncul dari ma’na dan selalu terikat antara keduanya, seperti
hakikatnya hasil dengan sebab.'? Ma’'na akan menyampaikan maghza sampai
pada pengertiannya. Ma 'na juga mensyaratkan bahwa maghza tidak boleh muncul
dari keinginan dan kepentingan diri pada si muffasir. Pembacaan yang dilakukan
atas dasar kepentingan (pembacaan tendensius) akan menghasilkan penafsiran

yang bersifat subyektif.*?

. Metode dan teori Nasr Hamid Abu Zayd
Metode yang dikembangan Nasr Hamid merupakan pengembangan dari

metode lama, maka perangkat yang digunakan oleh para mufassir terdahulu dalam

11yhi
Ibid.,206.
2Nasr Hamid Abu Zayd, Dawair al-Khauf; Qira’ah fi Khitab al-Mar’ah (Beirut: al-Markaz al-
Thaqafi al-* Arabi, 2004), 203.
BAbu Zayd, Nasr Hamid. Naqd al-Khitab, 144.
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melakukan interpretasi terhadap teks, seperti ilmu-ilmu lugha (kebahasaan), asbab
al-nuzul, nasikh mansukh, dan lain-lain, juga merupakan perangkat yang
signifikan dalam metode pembacaan kontekstual ini. Perbedaannya hanya terletak

Pada stressing-nya saja.'* Jika para ulama’ terdahulu menekankan
pentingnya asbab al-nuzul, untuk memahami makna, maka pembacaan
kontekstual melihat permasalahan dari perspektif yang lebih luas, vyaitu
keseluruhan konteks sosial-historis masa turunya wahyu. Dengan luasnya
perspektif konteks seperti itu, seorang mufassir bisa menentukan mana ayat yang
memang benar-benar merupakan tashri’ asli dari wahyu, dan mana yang
merupakan tradisi sosial atau keagamaan masa pra Islam. Dalam katagori ini,
peneliti juga bisa membedakan antara tradisi yang diterima secara mutlak oleh
Islam beserta pengembangannya.

Moch. Nur Ichwan, salah satu murid Nasr Hamid, menguatkan bahwa
dalam konteks Islam, hermeneutika dimaknai sebagai teori dan metode yang
memfokuskan dirinya pada problem pemahaman teks. Dikatakan problem,
mengingat sejak awal diwahyukannya Alquran dirasa sulit untuk dipahami dan
dijelaskan. Problem tersebut dirasa semakin rumit setelah Rasullah wafat,
sehingga tidak ada lagi otoritas tunggal yang menggantikannya. Oleh karena itu,
penggunaan hermeneutika dalam studi Alquran tidak bisa di abaikan lagi. Bahkan
saat ini, heremeneutika Alquran telah menjelma menjadi kajian interdisiplin yang

memerlukan penerapan ilmu-ilmu sosial dan humanitas. Nasr Hamid juga

Y“Abu Zayd, Nasr Hamid . Dawair al-Khauf, 204.
Bpid.,
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memandang Alquran secara dikotomis yang memiliki dua dimensi, yaitu dimensi

historis (nishi) dan dimensi ketuhanan (mutlak).*®

. Kontekstualisasi penafsiran Nasr Hamid Abu Zayd terhadap konsep wanita
masa Kini

Secara umum, ajaran Alquran bisa dikategorikan ke dalam dua aspek,
yaitu sosial ekonomi dan religious-etik, adapun dikalangan ulama tradisinonal
kaum perempuan ditempatkan pada tingkat dibawah level kaum laki-laki. Adanya
kewajiban untuk memakai cadar, larangan untuk bekerja di sektor publik,
perlunya muhrim bagi perempuan selama berada di luar rumah, dan status laki-
laki sebagai kepala rumah tangga merupakan beberapa contoh yang berkaitan
dengan relasi sosial. Namun secara prinsip hampir seluruh ulama sepakat
mengenai kesetaraan laki-laki dan perempuan dihadapan Allah AWT. Tidak ada
keutamaan diantara manusia kecuali atas ketaqwaan yang dimiliki, bukan atas
jenis kelamin. Perbedaan pandangan ulama yang terjadi untuk hal-hal yang
partikular, bukan yang prinsip, mengenai isu perempuan dipandang sebagai
perbedaan mereka dalam memahami sumber-sumber Islam atau dalam
beragumentasi.

Dalam pandangan Nasr Hamid, kesetaraan laki-laki dan perempuan
merupakan salah satu tujuan mendasar dari wacana Alquran. Hanya saja teks
Alquran tidak menjelaskan indikasi-indikasi interpretasi tersebut secara langsung.

Kesetaraan laki-laki dan perempuan sebagai tujuan utama Alquran dapat dipahami

®Moch. Nur Ichwan, Meretas Kesarjanaan Kritis Alquran: Teori Hermeneutika Nasr Hamid Abu
Zayd, (Jakarta: Teraju, 2003), 59-60.
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dari dua aspek. Pertama, kesetaraan dalam asal penciptaan (nafs wahidah).
Kedua, kesetaraan dalam urusan keagamaan serta pahala atau hukuman yang
disebabkan karenannya.

Dalam konteks ini, seorang mufassir harus memilah bias-bias idiologis
yang merendahkan kedudukan perempuan dalam wacana Alquran, khususnya
pada persoalan pembagian harta waris, dimana perempuan mendapatkan setengah
dari bagian laki-laki, karena yang dijadikan ukuran penilaian itu harus “keadaan”
dan posisi perempuan di tengah masyarakat sebelum turunya Alquran, bukan
sekedar membandingkan antara wacana Alquran dan keinginan untuk mereposisi
perempuan.’’

Seorang syekh dari Saudi Syaikh Abdul Aziz bin Baaz berpendapat
tentang “Bekerjannya seorang perempuan menjadi penyebab perbuatan zina”,
seorang perempuan jika keluar rumah berarti telah menyalahi fitrah dan tabi’at
yang telah ditetapkan Allah. Maka jika mengajak para perempuan untuk keluar
rumah, merupakan masalah besar dalam masyarakat muslim dan hal itu
merupakan penyebab perbuatan zina, yang akan menghancurkan nilai-nilai dalam
Islam.*® Namun di dalam Alquran tidak disebutkan tentang pelarangan perempuan
untuk keluar rumah dan tidak juga menyebutkan bahwa mereka harus ditemani
ketika keluar rumah®®

Pendapat yang berbeda dari pendapat di atas adalah pendapat dari
Muhammad Rasyid Ridho salah seorang murid dari Muhammad Abduh, ketika

berbicara tentang ‘“Hak-hak perempuan di dalam Islam” bahwa perempuan

Y Abu Zayd, Nasr Hamid. Dawair al-Khauf, 11.
"®Ibid.,195.
YAsghar Ali Engineer, Pembebasan Perempuan (Yogyakarta: LKis, 2003), 266.
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diperintahkan untuk bekerjasama dengan laki-laki dalam urusan agama (diniyyah)
dan pekerjaan-pekerjaan sosial serta politik, sedangkan Firman Allah dalam QS.
Al-Ahzaab ayat 33, menurut beliau adalah khusus untuk aturan hubungan antara
Nabi dan istrinya bukan untuk selain mereka. Pendapat ini didukung oleh
beberapa nash ayat-ayat Alquran yang menerangkan tentang persamaan hak antara
laki-laki dan perempuan.

Berawal dari rumusan bahwa teks, termasuk di dalamnya Alquran adalah
produk budaya masyarakat yang tidak lepas dari konteks sosiokulturalnya, Nasr
Hamid menjelaskan cara memahami teks agar menghasilkan sesuatu yang
objektif. Rumusan ini berawal dari konsep wacana agama kontemporer yang
berkembang di Mesir. Dimana argumentasi sejarah digunakan oleh Nasr Hamid
dalam melihat bagaimana Islam berbicara tentang perempuan pada umumnya dan
perempuan pada khususnya. Argumentasi sejarah yang di maksud adalah
pengungkapan karakter politik tekstual dan seksual yang berkembang di kalangan
masyarakat Islam, terutama proses yang telah menghasilkan tafsir-tafsir di dalam
Islam yang memiliki kecenderungan patriarkis. Menurutnya, salah satu aspek
penting yang diabaikan dalam problematika teks agama yang secara umum paling
penting adalah dimensi sejarah teks-teks tersebut. Demensi sejarah di sini
bukanlah ilmu sebab-sebab turun (asbabun-nuzul), hubungan teks dengan realitas
atau ilmu an-nasakh wa al-mansukh, mengubah hukum karena perubahan situasi

dan kondisi atau ilmu-ilmu Alquran lainnya.?

2K hoirun Nahdiyin, Kritik Wacana Agama (Yogyakarta: LKiS, 2003), 85.
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Dari sudut pandang metode di atas, Nasr Hamid melakukan analisis atas
teks-teks yang berkaitan dengan perempuan dan hak-haknya dengan analisis
historis kritis. Seperti halnya pandangan Nar Hamid dalam memaknai hijab dan
aurat.

1. Hijab dan Aurat

Dalam pembahasan ini Nasr Hamid berupaya menjelaskan makna hijab
dan batas-batas menutup aurat bagi perempuan. Menurut Nasr Hamid
pembahasan tentang “pakaian” tidak perlu diperdebatkan, baik oleh orang yang
setuju dengan terbelenggunya perempuan dalam baju yang hanya
menampakkan kedua matanya saja, ataupun oleh mereka yang ingin
mengungkapkan Alquran dengan interpretasi-interpretasi yang menyatakan
bahwa Alquran tidak mengharuskan perempuan untuk memakai jenis pakaian
tertentu. Namun yang menjadi problem di era sekarang adalah. Pertama,
berkembangnya aliran-aliran politik yang menggunakan simbol-simbol Islam,
terlebih setelah berdirinya Republik Islam di Iran. Pakaian perempuan, tutup
kepala dan cadar adalah merupakan simbol-simbol yang dihidupkan oleh
gerakan revolusioner sebagai pernyataan “penentangan” atas simbol Barat yang
terkait dengan rezim Syah. Kedua, keputusan salah satu pengadilan Perancis
tentang pelarangan perempuan Muslim yang menutup kepalanya dengan
hijab.?

Di negara-negara Islam Asia Tenggara perempuan tradisional telah

memainkan peranan yang penting dalam sektor ekonomi, untuk memenubhi

2 Abu Zayd, Nasr Hamid. Dawair al-Khauf, 236.
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kebutuhan hidup perempuan disana banyak yang bekerja. Dengan demikian,
sejak awal mereka sudah berkecimpung dalam kehidupan publik. Secara
tradisional, perempuan pada saat itu tidak ada yang memakai cadar. Hanya
setelah revolusi Iran, sebagian perempuan mulai memakai cadar. Maka
pemakaina cadar merupakan sebuah praktik sosio kultural dari pada murni
keagamaan. Namun, alasan keagamaan yang berpihak pada pemakaian cadar
terus berlangsung secara dahsyat. Oleh karena itu sangat penting untuk
mengetahui bagaimana posisi dalam Alquran. Kalangan Muslim tradisional
selalu beranggapan bahwa memakai cadar adalah perintah Alquran, dan
perempuan yang tidak memakai cadar bersalah karena melakukan pelanggaran
terhadap ketetapan hukum dalam Alquran. Terdapat dua ayat yang berkaitan

dengan aspek ini. Ayat pertama adalah (Q.S. An-Nur: 31).%?

z
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Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan
pandangannya, dan kemaluannya, dan janganlah mereka Menampakkan
perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah
mereka menutupkan kain kudung kedadanya, dan janganlah Menampakkan
perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah
suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-putera suami mereka,
atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara lelaki
mereka, atau putera-putera saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita
Islam, atau budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-anak yang
belum mengerti tentang aurat wanita. dan janganlah mereka memukulkan
kakinyua agar diketahui perhiasan yang mereka sembunyikan. dan
bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, Hai orang-orang yang beriman
supaya kamu beruntung.

Dalam ayat tersebut sudah dikatakan dengan jelas tentang maknanya.
Tetapi, seperti ayat-ayat Alquran yang lain, ayat ini telah dipahami secara
beragam oleh para mufassir yang berbeda. Muhammad Jarir at-Thabari,
memberikan beragam interpretasi dengan mengutip beberapa sahabat
terkemuka. Ath-Thabari memberikan delapan penafsiran yang berbeda dengan
mengutip para sahabat Nabi. Beberapa sahabat berpendapat bahwa hanya
pakaian luarnya yang dapat diperlihatkan, dan yang lainnya, yakni seluruh
tubuh termasuk wajah dan tangan, harus tetap tertutup.

Al-Sya’rawi menafsirkan ayat yang memuat pesan bahwa perempuan
selayaknya menutupi kepala, leher, dan dada. Mereka yang tersebut dalam
ayat di atas adalah mahram bagi perempuan. Hanya kepada mereka
dibolehkan memakai hiasan kecuali hiasan kaki.?® Sedangkan menurut

pandangan Nasr Hamid membatasi makna perhiasan yang di maksudkan teks-

teks surat an-Nur sebagai “keseluruhan tubuh perempuan”. Untuk membatasi

Z|stibsyaroh, Hak-Hak Perempuan, 96.



71

perbedaan antara bagian tubuh perempuan yang wajib ditutupi dan bagian
yang boleh di buka, yakni untuk membatasi “aurat”. 2
Sejalan dengan pemikiran Syahrur, salah seorang pemikir hukum

liberal, dengan argumentasi dan analisis yang tajam menurut syahrur,

g R

potongan ayat “Nj 7 s.% S€55 NI G ¢ " menunjukkan bahwa

seluruh tubuh perempuan adalah zina (perhiasan). Zina disini dibagi menjadi
dua macam, yakni zina zahir (tampak) dan zina khafi (tidak tampak). Zina
zahir adalah bagian yang tampak dari tubuh perempuan, seperti kepala,
tangan, dan kaki. Bagian-bagian tersebut boleh diperlihatkan kepada orang
lain. Adapun zina khafi adalah bagian tubuh perempuan yang menjadi prifasi
bagi dirinya sehingga tidak boleh dilihat orang lain. Yang termasuk kategori
zina khafi adalah bagian tubuh yang berada di bawah payudara, kemaluan, dll.
Sementara itu manurut Syahrur ayat tersebut hanyalah sebagai ayat ta’lim
(pendidikan tentang etika) berbusana bagi Muslimah, dan bukan sebagai ayat
tasyri’ yang mewajibkan Muslimah berjilbab. Ayat tersebut member pelajaran
kepada Muslimah agar mengenakan busana luar yang berbentuk jilbab.?
Jalabib jama’ dari jilbab yang berarti kain atau pakaian yang di
julurkan dari atas sampai bawah untuk menutupi angota badan perempuan
seluruhnya kecuali telapak tangan dan matanya. Berbagai versi para ulama

tafsir mengartikan kata hijab atau jilbab, sebagai beriku:

2 Abu Zayd, Nasr Hami, Dawair al-Khauf, 236.
2grj Suhandjati Sukti, Pemahaman Islam dan Tantangan Keadilan Jender, (Yogyakarta: Gama
Media, 2002), 140-141.
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jilbab dalam pandangan para fugaha atau ahli hukum Islam digunakan
sebagai kata ganti sart, dalam arti ‘penutup’. Sedangkan menurut Qasim Amin
hijab adalah pengungkungan perempuan dirumah, melarangnya bertemu
dengan laki-laki yang bukan mahram. Hijab menurut Al-Sya’rawi adalah
perintah untuk menutupi bagian tubuh perempuan yang tidak boleh
diperlihatkan kepada lawan jenis.?® lbnu Katsir mengatakan, bahwa jilbab
adalah mantel dan jubah yang digunakan perempuan untuk menutupi seluruh
tubuhnya?’

konsep aurat yang dikaitkan dengan hijab, masih banyak mengundang
pertanyaan dengan yang di maksudkan penutup kepala atau nigob. Apabila
yang dimaksudkan adalah “pemisah” antara laki-laki dan perempuan, yakni
pemisah di balik dinding-dinding yang tertutup, maka gerak mereka dalam
kehidupan hanya sebatas dari “harim” kemudian pindah ke dalam ‘“rumah
suami”, dan berakhir ke dalam kubur.

Dalam masalah ini, Muhammad Abduh sebagai seorang pembaru,
memberikan pendapatnya tentang masalah “hijab”. Abduh melihat, bahwa
soal hijab (dalam artian menutup diri dari bercampurnya laki-laki dan
perempuan) adalah suatu hak yang di khususkan untuk istri-istri Nabi saja, dan

tidak berlaku untuk semua perempuan secara umum.
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|stibsyaroh, Hak-Hak Perempuan, 93-94.
Z'Zaitunah Subhan, Alquran dan Perempuan menuju Kesetaraan Gender dalam Penafsiran
(Jakarta: Prenadamedia Group, 2015), 343.
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Dan barang siapa diantara kamu sekalian (isteri-isteri Nabi) tetap taat
kepada Allah dan Rasul-Nya dan mengerjakan amal yang saleh, niscata

Kami memberikan kepadanya pahala dua kali lipat dan Kami sediakan

baginya rezki yang mulia.

Pada ayat ini Muhammad Abduh mengindikasikan bahwa tidak adanya
untuk mempersamakan mereka dengan perempuan yang bukan (istri nabi),
karena menurut beliau hukum itu hanya berlaku untuk para istri nabi saja, dan
menyandarkan kepada kita agar mampu meneladani dan memuliakan mereka
(istri nabi). Dan tidaklah dibenarkan jika hikmah-hikmah itu diabaikan hanya
untuk mencari keridhoan karena mengikuti teladan.

Sedangkan konsep “aurat” adalah konsep yang tidak terpisah dari
struktur kebudayaan di dalam konteks sosio historisnya. Bukan pula konsep
yang universal, dan permanen di dalam kesadaran kolektif manusia. Apabila
dilihat dari sisi makna Algurannya saja tanpa melihat konteks historinya turun,
maka yang di maksud “aurat” adalah organ-organ seksual dari orang yang
hidup.?

Menurut pandangan peneliti, jilbab tidak lagi dimaknai sebagai simbol
yang patriarki juga tidak sebagai pengurungan perempuan. Memakai jilbab
dimaknai sebagai masalah kerelaan dan keikhlasan individu tanpa ada
paksaan, jilbab pada awalnya di pandang kuno, namun dengan
berkembangnya zaman, Kini berhijab merupakan tren tetap bisa tampil cantik

dan modis, namun, akhirnya makna hijab direduksi, bahkan disalahmaknakan

oleh sebagian masyarakat. Jilbab akhirnya mempunyai banyak fungsi dan

“Abu Zayd. Nasr Hamid, Dawair al-Khauf, 237-238.
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kepentingan. Meskipun begitu jilbab di kalangan Islam tetap di anggap suatu
kewajiban perempuan untuk memakainya. Bahkan diantaranya mewajibkan
hijab. Pendapat ini terbagi menjadi tiga. Pertama, mereka yang menyatakan
seluruh badan perempuan adalah aurat, tanpa terkecuali. Oleh karena itu
golongan ini mewajibkan perempuan menutup semua tubuhnya kecuali kedua
matanya. Kedua, mereka yang mengatakan aurat wanita kecuali wajah dan
telapak tangan. Dan ketiga, menganggap persoalan jilbab ini lebih bersifat
sosio-kultural dari pada murni bersifat agama.
2. Hak hak perempuan dalam Islam

Pada saat ini dunia bukan hanya disibukkan dengan masalah-masalah
tentang pendidikan dan keluarnya perempuan untuk bekerja, kesetaraannya
dengan laki-laki, dan kesetaraan tanggung jawab sosialnya sebagai manusia
yang merdeka, yang tidak hanya mampu untuk mengambil keputusan, tetapi
mampu untuk menjadi pemimpin dan berprestasi, dan ketika seorang
perempuan mulai terbebas dari ketergantungannya kepada laki-laki, dan
sekaligus setara dengannya, tetapi masih saja disibukkan dengan persoalan
kompetensi perempuan dan keberhakannya dalam mendapatkan “hak-haknya”,
atau keberhakannya untuk bergabung secara aktif dalam bidang politik.

Dalam hal ini ada perbedaan pendapat masalah kebolehannya
perempuan untuk menjadi hakim. Hasil dari perdebatan yang berlangsung
antara pihak yang pro dan kontra itu umumnya bersandar pada pendapat para
fugaha. Pihak yang kontra bersandar pada konsensus (ijma’) “jumhur” ulama

dari mazhab Maliki, Syafi’i, dan Hambali, bahwa perempuan tidak layak
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berkecimpung di dalam bidang pengadilan; karna ada anggapan bahwa
kelakian adalah salah satu syarat yang utama, karena pengadilan adalah salah
satu bagian dari “kepemimpinan” atau “imamah” yang keduanya mensyarakta
“kelakian”. Pihak yang pro menyandarkan diri pada Muhammad ibn Jarir at-
Tabari seorang mufassir, dan figih yang disandarkan kepada kalangan
Khawarij, berpendapat bahwa kelakian bukanlah syarat untuk menjadi hakim,
laki-laki dan perempuan memiliki hak yang sama dalam menduduki posisi
hakim. Kelompok yang lain berdiri ditengah antara pihak yang pro dan kontra,
yang di sandarkan kepada fugoha mazhab Hanafi yang berpendapat bahwa
keberhakan perempuan atas jabatan di pengadilan digiyaskan kepada
kebolehannya untuk menjadi saksi.?

Sedangkan dalam pandangan Nasr Hamid, ketika masalah hak-hak
perempuan dalam Islam dikemukakan maka akan disandarkan pada teks-teks
Alguran seraya menjelaskan bahwa Islam telah memberikan hak-hak kepada
perempuan 14 abad yang lalu jauh sebelum dicanangkan legislasi modern.
Dalam konteks ini terjadilah sentralisasi pada teks-teks yang menegaskan dan
menyatakan kesetaraan (al-musawwah).*

Al-Sya’rawi mengemukakan bahwasannya perempuan pada era
sekarang mengambil peran publik dan sosial. Hal ini di klaim sebagai simbol
kesetaraan antara laki-laki dan perempuan, bahkan tidak sedikit pihak
perempuan menuntut keadilan dan persamaan hak disegala bidang. Sebagian

ulama menyimpulkan bahwa Islam membenarkan perempuan aktif dalam

2Abu Zayd, Nasr Hamid. Dawair al-Khauf, 185-184
*Ibid.,186.
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berbagai kegiatan atau bekerja dalam berbagai bidang selama pekerjaan
tersebut dilakukan dalam suasana terhormat, sopan, serta dapat memelihara
agamanya.*!

Imam besar (Syekh al-Azhar) membangun pandangan para penentang
dengan beragumentasi pada perbedaan laki-laki dan perempuan secara
biologis. Imam tersebut mulai mengemukakan tidak adanya teks Alquran
ataupun sunnah yang menghalangi perempuan dalam mendapatkan posisi di
dalam pengadilan, *?beliau menjelaskan kesulitan-kesulitan dan halangan-
halangan tradisi yang tidak mengizinkan perempuan untuk bekerja dengan
kemampuan yang dimilikinya dalam jajaran kehakiman umum.

Selain itu, kenyataan sekarang ini yang tidak bisa dipungkiri bahwa
perempuan dan laki-laki dalam struktur sosial dan pendidikan serta hak publik
tidak ada perbedaan. Perkembangan ini selanjutnya melahirkan persaingan
sehat untuk menjadi yang terbaik dalam peningkatan kualitas hidup serta
pengembangan masyarakat dan Negara secara aktif. Bahkan ada
kecenderungan akhir-akhir ini perempuan lebih bersemangat dan memiliki
motivasi yang tinggi untuk meningkatkan kualitas dirinya. Sehingga beberapa
prestasi dalam bidang akademik (dosen, guru, perawat, dokter) dan politik
(anggota dewan) tidak lagi di dominasi oleh laki-laki tapi juga para wanita
mulai menempati posisi terdepan

Menurut peneliti, sejatinya wanita karir memiliki kualitas diri baik itu

iman maupun keahlian dan kecakapan. Dengan kualitas iman yang tinggi,

#!|stibsyaroh, Hak-Hak Perempuan; Relasi Jender menurut Tafsir Al-Sya rawi (Jakarta Selatan:
Teraju, 2004), 160-161.
%2 Abu Zayd. Nasr Hamid, Dawair al-Khauf, 186.
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perempuan kemudian tidak akan mudah terbawa arus dengan pergaulan bebas
dewasa ini yang terkadang mengharuskan berbaur dengan laki-laki tanpa batas
dan aturan. Namun dengan iman, meskipun harus berbaur dan berinteraksi
dengan laki-laki tetap mampu menjaga batas sehingga tetap aman dari segala
macam fitnah agama dan sosial. Adapun terkait pentingnya kualitas diri adalah
upaya bagi perempuan untuk bekerja sesuai dengan fitrahnya sebagai
perempuan, yang tidak hanya mengharuskan bekerja yang bersifat fisik, tapi

lebih pada kemampuan intelektual.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

1. Teori heremeneutika yang ditawarkan Nasr Hamid Abu Zayd yang bercorak
humanis-kritis terhadap studi Alquran kontemporer dapat memberikan
kontribusi dalam diskursus pemikiran ke-Islam-an termasuk terhadap
perkembangan “hak-hak perempuan” masa kini. Sebagai teori interpretasi,
hermeneutika dapat menyediakan interperatsi yang dapat menyingkap makna
asli keadilan dalam sebuah teks terutama berkaitan dengan tek-teks
diskriminatif terhadap perempuan, keadilan, demokrasi, dan HAM. Teori-teori
hermeneutika Abu Zayd ini banyak mengupas persoalan perempuan sebagai
bentuk dari aplikasi hermeneutikanya melalui teori interpretasi teks-teks
Alguran dan Sunnah sebagai kontribusi terhadap pemikiran hukum Islam
Kontemporer.

2. Dari sudut pandang metode tersebut, Nasr Hamid melakukan analisis atas teks-
teks yang berkaitan dengan perempuan dan hak-haknya dengan analisis historis
Kritis. Seperti halnya pandangan Nar Hamid dalam memaknai hijab dan aurat.
Nasr Hamid berupaya menjelaskan makna hijab dan batas-batas menutup aurat
bagi perempuan, hijab bagi kalangan ulama tradisional dimaknai sebagai
penutup seluruh tubuh perempuan kecuali mata dan kedua telapak tangan,
namun dalam pandangan Nasr Hamid hijab dimaknai sebagai pakaian yang

bisa menutup aurat. Adapun batasan-batasan menutupi aurat yakni bagian yang
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tidak tampak pada penciptaan, yakni bagian juyub. Jika perempuan
terkengkang oleh hukum yang menetapkan perempuan berdiam diri dirumah,
maka perempuan tidak diberikan hak-haknya untuk berkarya dan berkarir.
Berawal dari pemahaman seperti ini Nasr Hamid ingin membuka wawasan
tentang penafsirannya tentang perempuan untuk mendapatkan hak-haknya.
Yakni hak mendapatkan pendidikan, hak berkarir dan bekerja dibidang politik,

maupun di bidang akademisi.

B. Saran
Karya ini merupakan bentuk kajian ilmiah yang mencoba mengupas tentang
wacana perempuan atas karya Nasr Hamid abu Zayd. Namun, dalam penulisan,
peneliti berharap kepada para pembaca memberikan saran dan kritikan yang
membangun apabila terdapat kesalahan baik dari materi maupun dalam gramatikal
(susunan) penulisan. Besar harapan kepada para pembaca dan terutama minta

maaf bila karya ini jauh dari kata sempurna.
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