











bersih itu telah membersihkan tanah yang kotor sebelum-

nya. 46

Kesucian Tubuh Perempuan

Persoalan tentang kesucian (tubuh) perempuan muncul
secara mencolok dalam wacana hadis Nabi yang berkaitan
dengan ibadah. Hal itu berkaitan, misalnya, kedudukan (sz2-
tus) perempuan jika tengah menjalani masa menstruasi atau
adanya darah yang keluar dari kemaluannya karena sebab
lain. Meskipun disadari bahwa peristiwa ini adalah alamiah,
hadis-hadis yang berkaitan dengan hal itu mengisyaratkan
bahwa menstruasi, nifas (darah yang keluar karena melahir-
kan) dan istihadlah (adanya darah yang keluar tanpa kedua
sebab itu) membawa perempuan pada posisi yang secara fisik
tidak suci. Beberapa hadis dalam bab bersuci dari Sahih Bu-
khari, misalnya, dikatakan bahwa Nabi melarang orang yang
sedang junub dan perempuan yang tengah melewati masa
menstruasi membaca al-Qur'an.#’ Dalam kaitan ini, banyak
ulama hadis dan fikih menghubungkan larangan itu karena
firman Tuhan dalam al-Qur'an itu bersifat suci.

Dalam banyak hadis, menstruasi (haidl) dan darah yang
keluar dari kemaluan perempuan yang tidak disebabkan oleh
menstruasi (tstibadlah) menjadikan perempuan terbebas dari
kewajiban-kewajiban ibadah formal.® Schingga persoalan
mengenai masalah cara membersihkan dan memastikan apa-
kah jenis darah yang sedang keluar itu, menjadi uraian pen-
ting dari Nabi. Dengan demikian, mengetahui seluk beluk
haid merupakan kunci dari kewajiban dan keterbebasan men-
jalankan ibadah bagi perempuan.
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Umumnya kitab hadis tidak membedakan menstruasi dan
istihadhah scbagai bab yang dibahas tersendiri. Imam Nasai
dan Ibnu Majah, misalnya, memasukkan haid dan #stibadlah
menjadi satu bagian dengan bab tentang bersuci. Sedangkan
Shahih Bukhari menjadikannya sebagai bagian yang terpisah
dari bab tersebut. Meskipun demikian, sebagaimana hadis-
hadis dalam pembahasan yang lain, banyak hadis yang memi-
liki persamaan karena memang berasal dari sumber yang
sama,*?

Bagi perempuan, keluarnya darah yang tidak disebabkan
oleh menstruasi tidak menyebabkannya terbebas dari kewa-
jiban beribadah, meskipun harus bersuci sebelum menunai-
kan ibadah. Dalam hadis tentang istibadlah, misalnya, Nabi
pernah menjawab keraguan seorang perempuan, Fatimah
binti Abi Khubaisy>® akan darah yang didapati di kemaluan-
nya. Fatimah bertanya, apakah darah itu merupakan tanda
menstruasi atau bukan. Nabi lalu menegaskan bahwa itu ada-
lah 7rg (keringar) dan jika mendapatinya karena bukan haid
tetap diwajibkan salat, tetapi harus mandi sebelum shalac.
Imam Sindi, seorang penulis kitab syarah hadis, mengatakan
darah itu adalah darah yang berlebih dari tubuh perempuan;
biasanya ia keluar bukan pada waktu-waktu menstruasi. Ma-
ka darah tersebut adalah penyakit (dalam Kifzyat al-Akbyar,
masalah ini disebut 7r4). Sedangkan darah yang disebabkan
oleh menstruasi berasal dari rahim, sehingga jika telah habis
masa keluarnya seorang diwajibkan mandi setiap akan melak-
sanakan salat.>! Dalam kitab-kitab hadis, baik Sabb maupun
Sunan, ada sembilan perempuan yang dilaporkan pernah
menceritakan masalah istibadlah kepada Nabi, dan Nabi
memberinya perintah untuk tetap melaksanakan ibadah
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yaitu; Fatimah binti Khubaisy, Ummu Habibah binti Jahsy
dan saudaranya Hamnah, saudaranya Zainab Umm al-Muk-
minin, Sahlah binti Sahl, Saudah Umm al-Mu kminin, Asma’
binti Mursyid al-Haritsiyah, Zainab binti Abi Salamah dan
Badinah binti Ghailan al-Tsaqafiyah.52

Hamnah binti Jahsy adalah seorang sahabat perempuan
yang diceritakan pernah mengalami istihadlah secara berlebih-
an (darah yang keluar), sehingga Nabi menyuruhnya mema-
kai kapas (pembalut) untuk menghambat darah yang menetes
agar tidak mengorori sekelilingnya. Dalam hadis yang
diriwayatkan oleh Aisyah itu diceritakan bahwa Hamnah,
sahabat Nabi, mengatakan bahwa darahnya mengalir secara
berlebihan, padahal ia tidak dalam menstruasi. Hamnah agak
sulit membedakan apakah darah itu haid yang datang terlalu
cepat atau suatu penyakit. Nabi lalu menyuruh untuk me-
ngendalikan (menutup dengan pembalut) dan memintanya
untuk mencermati masa menstruasi yang biasanya dialami.
Kata Nabi, pada umumnya haid itu berlangsung antara 6
sampai 7 hari, setelah darah haid terhenti, maka diharuskan
mandi. Dan bila menstruasi datang pada bulan Ramadlan,
maka puasa yang harus dijalankan antara 23 hari hingga 24
hari. Dalam hal pelaksanaan salat, Nabi memberi keringan-
an (rukhsah) dengan kemungkinan menunaikan 2 shalat se-
cara jama, yakni menggabungkan antara salat satu dengan
lainnya, mengakhirkan yang awal dan mendahulukan salat
yang kedua. Misalnya, demikian Nabi, salat dhuhur dialhir-
kan mendekati waktu ashar, begitu juga antara maghrib dan
isya. Di antara keduanya, Nabi menganjurkan mandi sekali,
kecuali salat subuh yang tidak diperbolehkan jama’. Sebuah
hadis yang diriwayatkan Aisyah mengatakan, sungguh jalan
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tengah ini lebih disukai Nabi.>> Berkaitan dengan haid, para
ulama penganut mazhab Hanafi berkesimpulan bahwa haid
itu sekurang-kurangnya 3 hari dan selama-lamanya 10 hari.>*
Adapun untuk perempuan yang istibadlah, diperbolehkan
i'tikaf (berzikir mengingat Tuhan). Hal ini ditegaskan ketika
Nabi bersama istrinya ber-i¥7kaf dan salah seorang istrinya
ada yang sedang dalam istibadlah.5

Persoalan tentang cara bersuci bagi seorang perempuan
yang mengalami éstihadlah sebenarnya memunculkan per-
bedaan pandangan: apakah harus mandi sebagaimana orang
yang mendapat menstruasi ataukan cukup membersihkan da-
rahnya. Dalam Syarah Shahih Bukhari, beberapa ulama mem-
perdebatkan kata ghasf® yang dinyatakan dafam hadis ini.
Menurut Abi Usamah yang disandarkan pada pendapat His-
yam bin Urwah, banyak sahabat yang mengisyaratkan bahwa
maksud dari kata ghas/ dalam beberapa hadits itu adalah man-
di tanpa keharusan membasuh. Tetapi, ada juga yang menye-
butkan bahwa maksud ghas/ adalah membasuh dan tidak
menyertakan akan kewajiban mandi. Semua pandangan yang
dapat dipercaya (#sigab) dan hadis-hadisnya terdapat dalam
dua kitab hadis utama, Shahib Bukhari dan Shahih Muskm.
Karenanya ada pandangan yang mencoba menengahi dan
berupaya memadukan dua kelompok itu. Dalam hal ini, pan-
dangan yang hanya mewajibkan membasuh atau membersih-
kan darah yang dikemukakan Abi Mu’awiyah dengan bersan-
dar pada hadis bahwa orang yang mendapati istshadlah cukup
berwudlu setiap akan salat, ditolak. Penolakan ini disebab-
kan oleh fakta bahwa kualifikasi hadis yang dipakai untuk
mendukung pendapatnya itu mudarraj dan pendapat yang
dikemukakannya itu sendiri terhapus (mauqufl oleh penda-
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pat "Urwah. Selain Abi Muawiyah, al-Nasa'i juga mengutip
hadis yang sama dengan periwayatan dari Hammad bin Zaid
dan Hisyam. Hammad, yang diduga menambah periwayatan
ini, memiliki pendirian yang sama dengan Imam Muslim.
Adapun Imam Darami, meskipun menggunakan sandaran
yang sama pada riwayat Hammad bin Salamah dan Yahya
bin Salim—yang kedua-duanya mengambil dari Hisyam—
berpendapat bahwa hadis ini sebenarnya merupakan dalil
bagi perempuan untuk membedakan darah haid dengan da-
rah istihadlah. Hal ini berarti bahwa, jika seorang perempuan
sudah selesai masa menstruasinya, maka dia diwajibkan man-
di dan darah istihadlah yang masih keluar menjadi seperti
hukum Aadas yang diharuskan berwudlu setiap akan menu-
naikan salat. Atas dasar ini, mayoritas ulama fikih (jumbur)
menyatakan bahwa hadis ini tidaklah bermaksud mewajibkan
wudlu untuk setiap kali salat fzrdhu (satu kali salat, satu kali
wudlu), meskipun teks hadis secara lahirish menyatakan de-
mikian.

Para ulama hadis memperdebatkan tentang lzfzdz atau
kata yang tercantum dalam hadits tersebut yang—biasanya
dikutip sebagai dalil hukum fikih tentang wudlu— berbunyi,
tawadlu’i li kulli shalar (ambillah wudlu setiap kali hendak
menunaikan salat). Kalimat ini tidak berarti seorang perem-
puan harus berwudlu untuk tiap-tiap waktu salat, karena di
dalamnya mengandung majaz yang membutuhkan dalil. Me-
nurut Imam Malik, yang juga sependapat dengan penafsiran
hadis ini, wudlu di tap-tiap salat hanya disunatkan kecuali
adanya hadas (sesuatu yang membatalkan). Imam Ahmad dan
Ishak, dua orang yang banyak meriwayatkan hadis, menegas-
kan bahwa mandi di tiap-tiap salat fardlu itu pada dasarnya
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dimaksudkan sebagai sikap hati-hati dari kepastian tentang
sucinya diri tetap terjaga (ikbtiyar).

Mandi setelah masa menstruasi bagi perempuan juga
menjadi isu penting dalam hadis yang berhubungan dengan
kesucian perempuan. Dalam sebuah hadis yang diriwayatkan
Aisyah, misalnya, diceritakan bahwa seorang perempuan—
disebutkan bernama Asma’ binti Syakl atau Asma’ binti Zaid
al-Sakn—bertanya kepada Nabi tentang bagaimana cara
mandi untuk mensucikan diri setalah masa haidl. Nabi mene-
rangkan dengan memerintahkan mengurai rambutnya dan
membersihkannya (mengguyurnya) dengan air mulai dari
atas kepala dan kemudian menggosoknya sampai air itu me-
rata membasuh batok kepala, hingga ke bagian paling bawah
dari anggota badan. Dalam hadis yang lain, Nabi juga me-
nyuruh perempuan untuk memberi wangi-wangian agar
menghilangkan bau badan terutama yang terkena darah
haidl>’

Dalam soal ibadah, perempuan yang telah melewati masa
haid tidak diwajibkan membayar atau mengganti salat yang
ditinggalkannya.’® Tetapi ini tidak berlalu untuk puasa, ma-
ka bagi orang haid harus mengganti puasa yang ditinggalkan-
nya. Menurut Nabi, dalam beberapa hadis yang lain, karena
meninggalkan salat dan puasa selama masa haidl itu menye-
babkan kurangnya agama dan akal dari perempuan. Karena
itu pula kesaksiannya dianggap setengah dari laki-laki. Para
sahabat perempuan merasa penasaran dan bertanya pada
Nabi tentang maksud dari hadis tersebut, tetapi Nabi mem-
benarkannya. Dalam kitab Syarah yang populer di kalangan
mazhab Sunni, hadis ini bermula bahwa pada suatu ketika
Nabi melewati sekelompok perempuan yang sedang ber-
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cakap-cakap—diceritakan peristiwa ini terjadi setelah salat
Idul Fitri—tiba-tiba Nabi menyuruh mereka untuk memper-
banyak sedekah. Sebab, dikatakan Nabi kemudian, ketika
Nabi diperlihatkan neraka, kebanyakan penghuninya adalah
perempuan. Para sahabat perempuan itu lalu bertanya kepada
Nabi: mengapa demikian? Nabi lalu menjawab dalam hadis
itu, bahwa banyaknya perempuan yng menjadi penghuni
neraka icu disebabkan kaum perempuan terlalu banyak me-
ngutuk, tidak mensyukuri rezeki yang didapat dari suaminya.
Sedangkan untuk kesaksian perempuan dianggap setengah
dari laki-laki, itulah kekurangan akalnya. Adapun ketika
perempuan meninggalkan salat dan puasa ketika tengah men-
jalani masa haid, itulah kurangnya agama.>
Banyak ulama hadis yang memberi penafsiran lain dengan
menyatakan bahwa kurangnya akal dan agama perempuan
dalam hadis tersebut tidak bisa dipahami secara harfiah, tetapi
lebih berupa pelajaran. Misalnya yang terdapat dalam kitab-
kitab syarah seperti Kifayat al-Akhyar. Dalam kitab tersebut
diterangkan, cerita hadis di atas menunjukkan bahwa ketika
Nabi menceritzkan tentang banyaknya perempuan yang
menghuni neraka, mereka dengan rasa cemas dan takur lang-
sung bertanya kepada Nabi. Sikap tersebut menunjukkan
ketakutan mereka akan anciman api neraka. Dengan demi-
kian, penegasan Nabi tentang tiga hal yang menyebabkan
mereka bisa masuk neraka tidak mengandung celaan terhadap
perempuan. Tetapi berbicara sesuai dengan kadar akalnya,
dalam hal ini para sahabat perempuan, mampu menangkap
isyarat Nabi.
Sementara itu, para ulama juga mendiskusikan tentang
kesaksian perempuan—sebagaimana yang disinggung dalam
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hadis terebut—yang bernilai setengah dari laki-laki. Menurut
al-Sindi, pernyataan tersebut lebih dimaksudkan sebagai peri-
ngatan agar perempuan lebih menggunakan daya pikir dari-
pada mengedepankan emosi; suatu kecenderungan umum
yang terdapat dalam tabiat perempuan. Dengan peringatan
tersebut mereka bisa menyadari kekurangan dan kelemahan-
nya. Sedangkan soal tidak diperbolehkannya salat dan puasa
adalah karena sudah ditetapkan oleh agama (syariat) maka
sebenarnya hadis ini mengundang beberapa manfaat. Misal-
nya, diperbolehkannya perempuan keluar rumah untuk
menunaikan salat Ied dan perintah untuk memperbanyak se-
dekah. Terhadap hal ini, sebagian sufi berpendapat bahwa
orang-orang miskin diperbolehkan mendatangi orang kaya
untuk meminta. sedekahnya. Selain itu, ditambahkan pula
oleh al-Sindi, mengingkari nikmat adalah sesuatu yang diha-
ramkan (berdosa) sebagaimana haramnya petkataan-perkata-
an yang buruk seperti menyumpah, mengutuk, mencaci-
maki, dan sebagainya. Menurut Nawawi al-Bantani, men-
jelaskan maksud dari hadis tersebut, sesungguhnya keduanya
merupakan bagian dari dosa besar dengan ancaman api
neraka. Mencela dan mengutuk adalah do’a untuk jauh dari
rahmat Tuhan dan hal demikian itu membebani orang-orang
yang melakukannya. Schingga, seorang harus memahami
bahwa arti kufur yang disinggung dalam hadis tersebut seba-
gai dosa-dosa besar, yang tidak berarti menjadikan seseorang
keluar dari agamanya. Karenanya, sebagian ulama berpenda-
pat, bahwa lafadz mengkafirkan mercka (yakfurubunna) di
sini adalah dosa besar yang sama posisinya dengan orang yang
menjatuhkan cerai (talak) di mana tindakan tersebut tidak
mengakibatkannya keluar dari iman, sebagaimana kata
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sebuah hadis talak adalah perkara halal, tetapi dimurka oleh
Tuhan.%

Para ulama hadis mengajukan argumen yang bersifat
imperatif, bahwa sedekah sebenarnya diperintahkan kepada
semua orang, sehingga hadis tersebut tidak secara eksplisit ber-
keinginan membedakan perempuan atau laki-laki. Al-Nawa-
wi, misalnya, mengatakan bahwa memperbanyak sedekah
adalah salah satu jalan menghapus bencana. Mengenai akal,
para ahli hadis memberi penafsiran bahwa, tidak hanya akal
yang berkurang dan bertambah, baik bagi laki-laki atau perem-
puan. Nabi sendiri seperti memberi isyarat, iman sescorang
pun bisa bertambah dan berkurang. Kurang akalnya perempu-
an, sebagaimana yang dimaksudkan Nabi dalam hadis ter-
sebut, tidaklah dimaksudkan mencela perempuan dan me-
ninggikan laki-laki, karena sesungguhnya hal demikian itu su-
dah merupakan kepastian alamiah dari ciptaan. Ucapan Nabi
itu, dengan demikian, sebagai peringatan kepada perempuan
akan kodrat yang dimilikinya, bukan untuk merendahkan
kedudukannya. Penjelasan tentang siksa di neraka, para ulama
juga berpendapat bahwa siksaan itu dikenakan kepada orang-
orang yang mengingkari Tuhan dan nikmat yang diberikan;
siapa pun yang berbuat dosa, tidak membedakan apakah ia
seseorang dengan kemampuan akal yang lebih atau kurang.
Perempuan—seperti yang disinggung dalam hadis Nabi—
mungkin saja diciptakan dengan kodrat kurang akalnya, tetapi
hal itu tidak menjadi alasan untuk dijatuhkannya siksa. Siapa
pun yang berbuat dosa, laki-laki atau perempuan, orang yang
lebih akalnya atau kurang, akan menerima ganjaran yang
sama. Al-Nawawi membuar suatu perumpamaan bahwa posisi
perempuan yang demikian ini ibarat orang yang sedang sakit.
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Yakni, seseorang sedang mengalami sesuatu yang membebas-
kannya dari segala kewajiban agama. Dengan demikian, orang
yang menjalani masa haid tidak akan menanggung dosa apa
pun jika meninggalkan salat, meskipun harus diakui keter-
tinggalan itu menyebabkan jumlah salat yang ditunaikan
sepanjang hidupnya menjadi kurang.

Bagi al-Nawawi, tidak ada alasan yang bisa membenarkan
untuk mengatakan bahwa karena meninggalkan salat seba-
gaimana diwajibkan pada orang mukallaf itu dianalogikan
sebagaimana orang yang sakit dan bisa mengesjakan salat-
salat sunnah ketika sehat kemudian menyibukkan diri ketika
sedang sakit. Menurut al-Nawawi, secara lahiriah hal itu disa-
dari dan perbedaan di antara keduanya, adalah bahwa orang
yang sakit melakukannya (sunah-sunah itu) dengan niat me-
langgenggkan dan secara berkesinambungan sedangkan yang
demikian itu ridak berlaku untuk orang yang haid.®!

Namun demikian, dalam beberapa hadis yang juga mun-
cul dalam kitab-kitab Swunan, Nabi mengisyaratkan bahwa
tidak semua hal yang berkaitan dengan agama dilarang bagi
perempuan yang sedang mengalami masa haid. Apa yang di-
tegaskan Nabi adalah, scbagaimana orang-orang Yahudi di
masa lalu, Islam memperlakukan secara khusus perempuan
yang mengalami masa haid. Misalnya, seperti yang dikisah-
kan dalam sebuah hadis, Aisyah menceritakan bahwa pada
waktu sedang haid, dia menyisiti dan mengatur rambut Rasu-
lullah.? Aisyah juga tetap menjalankan #%kaf di sebelah
ruangan mesjid bilamana sempat, karena dinding kamarnya
menyatu dengan dinding mesjid. Pada hadis yang lain, Aisyah
juga tidur bersama Nabi di pembaringan yang sama. Aisyah
juga menceritakan bahwa Rasulullah bersandar di kamar
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bersamanya dan membaca al-Qur'an.®3 Riwayat-riwayat ini
sebenarnya ingin menegaskan bahwa badan atau tubuh-fisik
seorang perempuan yang sedang haid adalah suci. Kesucian
ini sebenarnya diakui oleh pada ulama fikih, khususnya di
kalangan ulama empat mazhab. Hanya Imam Syafi’i dan
kalangan ulama syaft’iyah yang menegaskan adanya larangan
bagi perempuan yang haid untuk memasuki tempat suci,
misalnya memasuki mesjid, karena orang yang sedang haid
identik dengan ketidaksucian tubuhnya.

Hal lain yang perlu dicatat tentang hadis-hadis yang ber-
kaitan dengan kesucian tubuh perempuan adalah, Nabi tidak
memperlakukan secara khusus kepada Aisysh. Sering kali,
seperti yang terdapat dalam hadis cerita Aisyah, Nabi mem-
baca al-Quran disamping Aisyah yang sedang haid. Aisyah
bahkan menceritakan bahwa tidak jarang dirinya—dengan
cara tertentu—memenuhi hasrat Nabi untuk menyalurkan
gairah seksualnya. Dalam kitab Fazh ail-Bari, Aisyah mengi-
sahkan pengalaman tersebut dengan menyatakan bahwa Nabi
pernah mengajaknya berserubuh sedangkan ia sedang dalam
masa haid. Aisyah lalu mengatakan, "Nabi meminta saya un-
tuk menguatkan kain sanung yang saya pakai, dan kemudian
kami melakukan hubungan.” Menurut para ahli haid, pola
hubungan bersetubuh semacam itu diperbolehkan, yakni de-
ngan cara menyentuh kulit luarnya saja. Aisyah membagi
pengalaman semacam ini kepada para sahabat. Para ulama
salaf (klasik) berpendapat, dengan penjelasan yang demikian,
maka hukum larangan melakukan hubungan intim dengan
seorang perempuan yang sedang haid adalah dalam penger-
tian tidak diperbolehkannya kemaluan laki-laki dimasukkan
ke dalam kemaluan perempuan. Salah seorang yang mengam-
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bil pendapat ini adalah Imam al-Nawawi dengan mendasar-
kan pada riwayat Anas dalam Shahih Muslim, "berbuatlah se-
suatu terhadap orang haid kecuali jima (betkumpul)”. Demi-
kian juga menurut Abu Dawud, yang disandarkan pada Qawi
dan Tkrimah dari sebagian istri Nabi, bahwa jika Nabi meng-
inginkan melakukan hubungan intim padahal mereka haid,
maka mereka tetap melakukannya kecuali memasukkan ke-
maluannya. Karena batasan ini, maka istri-istri Nabi itu tidak
diwajibkan mandi, sebagaimana yang diwajibkan bagi orang
yang bersetubuh sebagaimana adanya.’® Al-Nasai juga mene-
gaskan hal yang sama, dengan menyandarkan riwayat dari
Ibnu Abbas, seorang laki-laki yang "berkumpul” dengan istri-
nya pada waktu haid hendaklah bersedekah satu dinar atau
setengah dinar.56

Demikian juga berkaitan dengan perempuan yang sedang
haid, tetapi pada saat yang sama sedang menjalankan ibadah
haji. Tidak ada masalah bagi perempuan yang sedang haid
untuk menjalankan berbagai amalan ibadah haji, sejauh di
luar salat dan zhawaf (mengelilingi Ka’bah). Menurut hadis
yang ditiwayatkan Ummi Atiyah, pada suatu ketika, ia dan
beberapa orang perempuan sedang melakukan ibadab haji
dan mereka haid, mereka bertakbir dan berdoa. Riwayat ini
kemudian dilanjutkan Ibnu Abbas, bahwa Abu Sufyan berdoa
dengan apa yang ada dalam al-Qur'an dengan mengutip ayat-
ayatnya. Riwayat yang lain berasal dari ’Atha dan Jabir, bahwa
Aisyah sedang haid (waktu menjalankan haji) dan dia me-
ngerjakan amalan-amalan haji kecuali thawafdan salat.¥’ Da-
lam hadis yang lain, Aisyah meriwayatkan bahwa suatu ketika
ia bersama Nabi dan tak ada sesuatu pun yang diingat kecuali
akan melaksanakan haji. Maka ketika sampai di Masjidil-
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haram Aisyah mengabaikan haid dan ketika darahnya keluar
waktu ftu, Aisyah menangis sehingga kemudian Nabi men-
jumpai dan menanyakan keadaannya. Ia lalu menceritakan
bahwa dirinya sedang haid dan karenanya tidak bisa melak-
sanakan ibadah haji. Nabi kemudian menegaskan bahwa haid
adalah sesuatu yang sudah digariskan dalam al-Qur’an untuk
para perempuan, maka seorang perempuan tetap boleh me-
laksanakan haji kecuali mengerjakan thawaf. Dalam syarah
Bukhari, batasan ini ingin menunjukkan haid dan jinabah
(ketidaksucian yang disebabkan karena bersetubuh atau mim-
pi junub) tidaklah menjadikan dilarangnya semua ibadah.
Banyak ulama berpandangan bahwa substansi ibadah sa-
ma dengan dzikir dan lainnya. Hal ini mengundang perbe-
daan pendapat tentang kedudukan berbagai amalan yang
terdapat dalam ibadah haji. Ibadah haji adalah sesuatu yang
sudah digariskan dalam 7ash dan, dengan sendirinya, tidak
petlu dicari lagi dalilnya. Namun masalahnya adalah, adanya
hadis yang diriwayatkan Aisyah menjadikan posisi perempu-
an yang sedang haid harus mencari dalil tentang bolehnya
membaca al-Qur’an bagi orang yang haid dan junub didasar-
kan atas hadis Aisyah di atas. Nabi tidak mengecualikan
amalan dalam ibadah haji kecuali thawaf dan salat, sedangkan
dalam ibadah haji juga ada di dalamnya dzikir, talbiyah, dan
doa. Karenanya, tidak ada larangan bagi orang yang sedang
haid untuk menjalankan amalan-amalan tersebut. Sedangkan
pendapat yang mengatakan perempuan yang sedang haid di-
larang membaca al-Qur’an, karena di dalamnya mengandung
unsur dzskir dan tidak dibedakan atau dipisahkan antara dzi-
kir yang diambil dari ayat ataupun sebaliknya. Jika ini diang-
gap ibadahnya orang haji, maka diperlukan dalil yang khu-
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sus akan hal ini. Persoalan boleh atau tidaknya membaca
al-Qur'an bagi orang haid yang sedang haji, memunculkan
beberapa pendapat. Menurut Imam Bukhari, sebagaimana
yang diisyaratkan dalam hadis, beberapa orang memboleh-
kannya seperti al-Thabari, Ibn Mundzir, Daud dengan me-
nyandarkan pada hadis: Kaana yadzkuru allah ‘ala kulli akya-
nihi, yang artinya Rasulullah ber-dzskir di setiap waktunya.
Mereka berpendapat bahwa yang disebut dzékér itu lebih dari
sekadar membaca al-Qura’n atau yang lainnya, karenanya ha-
rus ada batasan arau definisi untuk membedakan dzzkir yang
berasal dari ayat dan bukan. Hadis Aisyah tentang hal ini juga
diriwayatkan dalam Shahih Muslim. Pendapat lain adalah
dari al-Nakhai bahwa tidak ada kesepakatan para ulama ten-
tang dilarangnya perempuan yang sedang haid dari membaca
al-Quran. Sementara al-Darami juga berpendapat bahwa
empat orang yang tidak boleh membaca al-Qur’an adalah:
orang yang sedang junub, haid, ketika di WC, dan ketika di
kamar mandi. Adapun riwayat Ummu Athiyah®® bahwa kata
yad'una berarti doa dan bukd tentang tidak adanya perbedaan
antara #ilawah (bacaan) dan juga lainnya. Bukti yang lain ada-
lah kisah Nabi ketika mengirim surat ke Kaisar Romawi yang
orang-orangnya kafir dan, karena ketidaktahuan mereka akan
hukum Islam, pastilah mereka dalam keadaan junub. Tetapi
Nabi tetap mengutip ayat al-Quran dalam surat tersebuc. Ada
makna tersirat dalam surac Nabi itu, bahwa boleh menyen-
tuh/membaca al-Qur’an bagi orang yang junub, karena ada-
nya ayat di dalamnya. Ibnu Rusyd, seorang filsuf yang juga
ahli dalam perbandingan mazhab fikih, juga menegaskan
bahwa Nabi menulis kepada mereka untuk dibaca. Bagi me-
reka yang berpendapat tidak boleh membaca ayat dengan
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analogi surat yang dikirim Nabi adalah bahwa al-Qur'an me-
ngandung segala sesuatu bukan hanya dua ayat yang dikirim
Nabi.®?

Melihat perlakuan hadis-hadis Nabi tentang kesucian tu-
buh perempuan, khususnya dalam kaitan dengan orang yang
sedang melewati haid, sikap Nabi terhadap peristiwa haid
sebenarnya merupakan perubahan—untuk tidak menyebur
pembaharuan-—sikap masyarakar terhadap perempuan yang
sedang haid, khususnya yang berlaku di kalangan masyarakat
Yahudi. Al-Nasai dalam salah satu riwayatnya mengatakan
para perempuan dari kaum Yahudi jika sedang haid, mereka
umumnya diisolasi, tidak diberi makan, minum dan tidak
diizinkan berkumpul di rumah dengan keluarganya. Para
sahabat kemudian bertanya bertanya kepada Nabi tentang
masalah itu, sehingga turun ayat tentang aturan mengenai
haid, (Q.S:2;222). Nabi kemudian memerintahkan kepada
penduduk di Madinah untuk memperlakukan perempuan
yang sedang haid sebagaimana juga manusia: diberi makan,
minum, dan berkumpul bersama keluarganya di rumah dan
berbuat sesuatu terhadap mereka sebagai kewajaran kecuali
berhubungan intim dengan suaminya.”® Sementara Ibnu
Majah menambahkan bahwa selain tidak memberi penghar-
gaan kepada perempuan yang haid, orang-orang Yahudi juga
tidak mau duduk dengan orang yang haid, sehingga turun
ayat di atas untuk menjelaskan tentang perlakuan Islam
dalam masalah iru.”!

Pernikahan Perempuan

Bagi kalangan sarjana yang mengamari kehidupan rumah
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tangga Nabi, ada pertanyaan yang harus dijelaskan berkaitan
dengan fakta bahwa Nabi memiliki sejumlah istri. Benarkah
Nabi menganjurkan kaum Muslimin untuk memperbanyak
istri? Pada kitab al-Nikah yang terdapat di hampir semua
kitab Shahih dan Sunan ada satu bab yang berjudul katsrab
al-Nisa, yang arti harfiahnya adalah banyaknya perempuan—
maksudnya istri. Di dalamnya ada tiga hadis yang mencerita-
kan hal ini. Hadis pertama menceritakan tentang istri Nabi
ke-9, Maimunah, yang meninggal dan para sahabat mema-
kamkannya dengan sangat hati-hati. Sesuai dengan urutan
istri-istri Nabi, kesembilan orang itu adalah—setelah Khadi-
jah: Saudah, Aisyah, Hafshah, Ummu Salamah, Zainab bind
Jahsy, Ummu Habibah, Juwairiyah, Shafiyah, dan Maimu-
nah. Mereka adalah umm al-mukminin (Ibu orang beriman)
yang terpelihara dari dosa, atau juga dalam istilah agamanya
discbut ishmah.”> Hadis yang kedua dalam bab ini menceri-
takan bahwa Nabi membagi giliran (menemani tidur) unrtuk
istrinya dalam satu malam dengan sembilan istri. Sedangkan
hadis ketiga berisi penegasan Nabi kepada Ibnu Abbas, se-
orang sahabat, untuk menanyakan apakah sudah beristri atau
belum, Dalam hadis itu dikatakan, Nabi menganjurkan Ibnu
Abbas untuk cepat-cepat berumah tangga (beristri), karena
sebaik-baik (anggota) umat sekarang ini adalah yang banyak
istrinya.”?

Terhadap ketiga hadis ini, dalam syarah Bukhari para ula-
ma menjelaskan tentang apa yang dimaksud dengan katsrat
al-Nisa atau banyak istri. Kalimat ini sebenarnya bisa dipa-
hami sebagai anjuran melangsungkan pernikahan, bilamana
seseorang tclah memenuhi syarat baik agama maupun eko-
nomi. Harus diakui anjuran tersebut juga berlaku terhadap
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seorang yang ingin nikah satu, dua atau lebih. Namun demi-
kian, menurut syarah itu, pernikahan dengan banyak istri
hanya diizinkan bagi orang yang benar-benar mampu berlaku
adil terhadap istri-istrinya. Hadis yang menceritakan tentang
kekuatan Nabi yang mampu menggilir semua istrinya dalam
satu malam merupakan isyarat bahwa anjuran demikian me-
rupakan perlakuan khusus bagi Nabi yang tidak berlaku bagi
orang biasa umumnya. Oleh karena itu, dalam kitab syarah
Bukhari, hadis terakhir yang menceritakan tentang sikap
Nabi berkaitan kalimat sebaik-baik (anggota umat adalah
yang banyak istrinya, ditafsirkan ditujukan kepada Nabi. Da-
lam hal ini, Nabi tampaknya ‘menyanjung’ dirinya, schingga
sebaik-baik (anggota) dalam hadis tersebut adalah Nabi
sendiri dengan segala keutamaannya.

Karena itu, para ulama hadis umumnya berpendapat bah-
wa banyaknya istri bagi Nabi adalah untuk tujuan maslahar.
Misalnya adalah untuk menyampaikan hukum-hukum
syariat, memperlihatkan mukjizat Tuhan. Dalam Kifayat al-
Akhyar, misalnya, sebuah kitab yang dipandang merupakan
syarah standar dari Dua Kitab Shahih, para ulama menggam-
barkan bahwa banyaknya istri bagi Nabi tidak berarti men-
jadikan Nabi untuk memuaskan diri dengan makanan yang
berlebih, atau menghabiskan waktunya dengan istri-istrinya.
Nabi bahkan sebaliknya selalu memperbanyak puasa, mela-
kukan itikaf, dan membaca al-Qur'an. Schingga argumen
yang diberikan para ulama tentang kehidupan keluarga Nabi
itu didasarkan pada scjumlah alasan: pertama, untuk lebih
bisa melihat keadaan batinnya orang-orang musyrik yang telah
menuduh Muhammad tukang sihir. Kedua, untuk me-
muliakan kzbilah Arab dengan menjadi bagian dari keluarga
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mereka. Ketiga, untuk menambah persahabatan di antara
mereka. Keempat, menambah bekal atau beban, karena cinta
Nabi tidak menyibukkan dan memalingkan diri dari berdak-
wah. Kelima, memperbanyak keluarga dari perempuan yang
dikawininya, sehingga bertambahlah pendukung Nabi. Ke-
enam, mentransformasikan hukum-hukum Islam yang tidak
mungkin diketahui laki-laki, karena mayoritas yang terjadi
pada perempuan tidak mungkin diketahui laki-laki. Ketujub,
menyingkap moral kebaikan Nabi, seperti ketika menikahj
Ummu Habibah yang saat itu ayahnya memusuhinya dan
ketika Shafiyah pada saat suami dan ayahnya terbunuh. De-
ngan alasan ini, jika tidak disebabkan kesempurnaan pribadi
Nabi, maka Nabi sudzh berpaling atau lari dari mereka. Na-
mun Nabi memperlakukan mereka dengan baik dan men-
cintainya sebagaimana cintanya kepada keluarganya. Kede-
lapan, untuk menyingkap keutamaan pribadi Nabi, bahwa
Nabi mampu memberi nafkah batin pada istri-istrinya, walau-
pun makan minumnya sedikit serta banyak berpuasa, sebagai-
mana Nabi memerintahkan orang yang tidak mampu meni-
kah untuk berpuasa. Kesembilzn dan kesepulub, Nabi adalah
obat atau seorang yang menegakkan hak-hak mereka.”
Dalam bab tentang nikah, diriwayatkan juga beberapa
hadis yang menyebutkan bahwa kesialan (keburukan nasib)
itu ada terletak pada tiga hal: perempuan, rumah, dan kuda.
Hadis ini diriwayatkan sampai tiga kali dengan sedikit sened
yang berlainan, tetapi mengandung matan yang berbeda, yai-
tu hadis ke-5093 hingga 5095. Sedangkan pada hadis beri-
kutnya, Nabi memperingatkan bahwa tidak ada fitnah yang
lebih menakutkan sepeninggal Nabi daripada fitnah yang
dibuat perempuan.”® Hadis yang diawali sebuah ayat al-
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Qur'an ini sepintas mendiskreditkan perempuan, bahwa ayat
itu seakan-akan menunjukkan sebuah ketentuan bahwa
perempuan memang sumber dari kesialan. Mendiskusikan
hadis ini, Imam Nasa'i dalam kitab fsyrat al-Nisa’ yang meru-
pakan kumpulan hadis-hadis tentang perempuan, menye-
butkan dengan kategori yang sedikit beda. Menurutnya, ada
tiga hal yang membuat kesialan: kemiskinan, kuda, dan
perempuan, Dalam hal ini, ada juga hadis yang menyebutkan
kemiskinan dengan dar (rumah). Mazan (substansi) dari hadis
ini sebenarnya masih dalam perdebatan, apakah bersifat am
(umum) atau kbusus (tertentu), apakah memang secara lahi-
riah seperti itu yang dimaksudkan Nabi, acau perlu dilakukan
ta'wil, yakni mengambil makna substansialnya. Banyak ulama
hadis berbeda pandangan dalam hal ini, termasuk sanad-nya.
Salah satu orang yang meriwayatkan adalah Abu Hurairah.
Ta menceritakan bahwa ketika mendengar hadis ini, Aisyah,
istri Nabi, sempat marah, karena Aisah merasa disudutkan.
Tetapi Aisah tak kuasa menolak. Dalam Fathul Bari, umum-
nya para ahli hadis menjelaskan bahwa hadis ini mengundang
penafsiran tentang siapa yang dimaksud menjadi sumber
pembawa sial. Tampaknya, mercka mengembangkan penda-
pat bahwa perempuan sial adalah yang tidak bisa mempunyai
anak, sedangkan kuda yang membawa sial adalah kuda yang
tidak bisa diajak perang, dan rumah yang sial adalah rumah
yang punya tetangga berperangai buruk.

Meskipun demikian, ada hadis yang berbunyi sebaliknya.
Hadis ini diriwayatkan Imam Ahmad, Ibnu Hibban dan Ha-
kim serta Said, bahwa kebahagiaan dunia itu ada tiga: perem-
puan yang salih, orang miskin yang sabar, dan funggangan
(kendaraan) yang layak. Kemudian, sumber keburukan itu
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ada tiga: perempuah yang buruk perangainya, orang miskin
yang jahat, dan (tunggangan) kendaraan yang buruk.”¢ Ibnu
Hibban meriwayatkan secara berbeda dari segi lafadz, tetapi
mengandung arti yang sama: kendaraan (tunggangan) yang
menyenangkan dan rumah yang luas. Hakim meriwayatkan-
nya dengan tiga hal yang bisa membuat sial: perempuan yang
menjelek-jelekkan suaminya dengan mulutnya, kendaraan
yang jalannya pelan namun jika dicambuk mengikutinya.
Jika ditinggal tidak mengganggu teman-teman/ietangganya
dan rumah kecil tetapi memberi manfaat. Tabrani juga ikut
menambahkan dari riwayat Asma’, sesungguhnya perkara
yang mencelakakan di dunia itu adalah rumah, perempuan
dan kendaraan, yang dimaksudkan adalah rumah yang sempit
untuk beribadah, perempuan yang selalu menjelek-jelekkan
tetangganya dan sejelek-jelek kendaraan adalah yang buruk
jalannya.””

Ada sebuah hadis yang sering menimbulkan kesalahpa-
haman dalam kaitan perempuan dalam kehidupan keluarga.
Yakni yang diriwayatkan dari S2'id Ibn Musayab dan Aisyah,
tentang sikap Nabi dalam hal kedudukan perempuan di
“hadapan suaminya. Nabi bersabda, seandainya aku diperin-
tahkan untuk menyuruh manusia bersujud kepada sesama-
nya, maka aku akan perintahkan perempuan untuk bersujud
kepada sesamanya dan aku perintahkan mereka bersujud
kepada suaminya. Nabi juga menyatakan, bahwa dirinya akan
mengizinkan kalaupun suaminya itu menyuruh istrinya me-
mindahkan gunung merah ke gunung hitam dan sebaliknya,
seandainya itulah hadiah dari apa yang dikerjakan.”®

Hadis lain yang juga sering kali menjadi sumber kesalah-
pahaman adalah yang diriwayatkan Anas. [a menyatakan,
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saya mendengar Nabi bersabda, di antara tanda-tanda kiamar
adalah berkurangnya ilmu dan merebaknya kebodohan,
banyaknya jumlah perempuan, sedikitnya jumlah laki-laki,
hingga lima puluh perempuan berbanding satu laki-laki.”9

Dalam Fath al-Bari, sebagian besar ulama menafsirkan
banyaknya jumlah perempuan yang ditegaskan dalam hadis
ini sebagai penyebab timbulnya banyak fitnah dalam suary
masyarakat, akibat banyaknya laki-laki yang meninggal terbu-
nuh dalam peperangan. Menurut Abu Abdul Malik, berku-
rangnya jumlah laki-laki adalah isyarat dari banyaknya kota
yang ditaklukkan (peperangan masa Nabi), sehingga perem-
puan lebih banyak dibanding laki-laki di satu tempat. Kon-
disi ini menyebabkan banyak tempat hanya dihuni satu laki-
laki. Berkaitan dengan hal ini, ada pendapat Lain, bahwa yang
dimaksud dengan sedikitnya laki-laki dan banyaknya perem-
puan disebabkan oleh perkembangan alamiah, bukan karena
sebab yang lain. Para ahli hadis meramalkan bahwa di akhir
zaman nanti Tuhan menggariskan bahwa jumlah kelahiran
anak laki-laki akan lebih sedikit dan sebaliknya kelahiran
anak perempuan akan lebih banyak 8 Schingga, dengan jum-
lah perempuan yang sangat besar, sementara akses pendidikan
bagi mereka belum bisa dimiliki, maka perempuan akan
menjadi tanda menyebarnya kebodohan dan ilmu pengetahu-

an.3

Salat Berjama’ah

Secara umum, tidak ada hadis Nabj yang membedakan
aturan dan tata-cara salat antara bagi perempuan dan laki-
laki. Hampir bisa dipastikan, hadis-hadis yang berkaitan de-
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ngan salat memiliki ketentuan yang sama. Perlakuan yang
berbeda muncul dalam konteks pelaksanaan salat berjama’ah,
menyangkut posisi perempuan dalam salat tersebut dan dibo-
lehkannya perempuan bertindak menjadi imam salat berja-
ma'ah. Sebuah hadis yang diriwayatkan Ibnu Abbas, misal-
nya, menggambarkan bahwa dalam salat berjama’ah, di mana
perempuan dan laki-laki melakukan suatu salat bersama,
posisi perempuan ditempatkan pada baris yang lebih terbela-
kang dari laki-laki dan seorang perempuan tidak boleh men-
jadi imam (pemimpin dalam salat) bagi jama’ah laki-laki. Ibn
Abbas menyatakan, suatu ketika aku salat bersama Nabi, aku
berdiri di sampingnya dan Aisyah ada di belakang kita.®?
Anas juga meriwayatkan hal serupa, aku salat bersama Nabi
dan beberapa perempuan dari keluargaku. Aku berdiri di
samping kanan Nabi dan perempuan itu di belakang kita.®

Abu Hurairah, sahabat Nabi yang banyak meriwayatkan
hadis, mengatakan bahwa Nabi memerintahkan kami untuk
menyediakan tempat shaf (baris) bagi perempuan berada di
belakang laki-laki: "sebaik-baik shaflaki-laki adalah di depan
dan seburuk-buruknya di belakang. Sebaliknya, sebaik-baik
shaf perempuan adalah di belakang dan seburuk-buruknya
adalah di depan.”® Penafsiran tentang posisi yang demikian
dikemukakan al-Nasa'i dalam kitab syarahnya. Menurutnya,
kalimat "sebaik-baiknya” dalam hadis itu dimaksudkan seba-
gai banyaknya pahala yang diterima, sedangkan "seburuk-
buruknya” adalah banyaknya pahala yang hilang. Namun de-
mikian, ada argumen lain yang dikemukakan beberapa ulama
dalam rangka memahami hadis tersebut, yakni adalah ada-
nya kekhawatiran bahwa jika laki-laki dan perempuan berde-
katan akan timbul kebingungan atau kekacauan dalam pelak-
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sanaan shalat berjama’ah antara perempuan kepada laki-laki
dan sebaliknya. Atas dasar ini, Nabi membuat batas pemisah
baris, dan tidak #&htilaf (mencampuradukkan}. Menurut para
ulama juga, untuk menjaga kehati-hatian (muru'ah) pembe-
daan shafantara perempuan dan laki-laki dalam salat tersebut
haruslah diberi kain (sefr) pemisah antara keduanya.®> Hadis
yang sama kalimatnya ini juga diriwayatkan Ibn Majah de-
ngan mata rantai periwayatan yang berbeda,®

Ada hal yang menarik ketika Nabi menyinggung masalah
perempuan ini dalam kaitannya dengan salat. Sebuah hadis
menyatakan bahwa perempuan dianggap sebagai salah satu
unsur yang membatalkan (memutus) salat. Dari Nabi diri-
wayatkan Abu Hurairah, sebuah hadis menyatakan, ada tiga
hal yang membatalkan salat: yaitu, perempuan, anjing, dan
keledai.” Bukhari dalam Fath al-Bari juga menyebutkan
hadis ini. Dalam hadis itu bahkan diceritakan, bagaimana
Aisyah, istri Nabi, sangat tersinggung karena mendengar
perempuan dipersamakan dengan keledai dan anjing. Syafi’i,
salah seorang Imam mazhab dalam hukum Islam, membuat
suatu tafsir terhadap hadis ini dengan menyatakan bahwa
hadis tersebut tidak bisa dipahami secara harfiah. Perempuan
tidak akan menjadi unsur yang membatalkan salat. Menu-
rutnya, apa yang dimaksudkan dalam hadis tersebut adalah
berkurangnya kekhusukan seseorang dalam salat, dan bukan
membatalkan salatnya. Pendapat ini diperkuat dengan mun-
culnya pertanyaan kepada Nabi dari seorang sahabat tentang
apa yang dimaksud dengan anjing hitam dalam sebuah hadis
lain. Nabi kemudian menjawab, anjing hitam adalah perum-
pamaan untuk syaitan.
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op.cit., him. 13. lihat juga @f-Lu'lu’ wa Marjan, Juz 11, hadis nomor
1834, hlm. 303, atau Shahih Muslim, juz 11, hadis ke-2888.

Hlihat hadis-hadis tentang al-Fitan dan Hari Kiamat dalam Sa-
hils Muslim, juz 11, hadis ke-1891-2955, atau 2-Lu'l’ wa Marjan,
Juz 111, hadis ke-1829-1864.

2lihat Sahibh Bukhari, juz 1, kitab al-Iimi babRaf’i al-limi wa
Dzuburu al-Jabli, him. 28, ‘ .

Bbid., kitab al-Fnam bab Kufran al-Asyir. .., hlm. 1324 Ibnu
Hajar, Op.cit., Juz I, hlm. 64.

#Ibnu Hajar, ap.cit., Juz I, him. 66. :

Blihat Sabik Muslim, Juz 1, hadis ke-885. Lihat juga Sahibh Bu-
kbhari kitab al-Haidh babTarki al-Haidh al-Shaum, him. 78

%lihat al-Lulu’ wa Marjan, Juz 1, hadis nomor 49, him. 15,
Sahilk Bukbari dan Sahih Muslim, op. cit.

27Abu Syuqqah, op.cit., Juz IL.

Blihat Sahik Bukhari, babKaifa Kana Bad' al-Wabhyi, Juz 1,
hadis ke-2, hlm. 2-3.

P Jbid. Lihat juga Sakih Muslim, hadis ke-160.

3OLihat Sabib Muslim, Juz 11, hadis ke-2435, Sahih Bukbari,
kitab Managib al-Anshar, bab Tazwij al-Nabi SAW Khadijah wa
Fadba'iluba.

*!Ibnu Hajar memperkirakan jumlah mercka sekitar 31.

3Zlihat Sahih Bukhari, kitab al-Syuruth bab Ma Yajuzu min al-
Syuruth fi al-Islam,

3lihat Sahil Muslim, Juz 11, hadis ke-2503.
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Mihat Sahikh Bukbari, kitab al-Abkam, bab Baiat al-Nisad, Juz
IV, him. 125

35Q.S. Al-Mumtahanah ayar 12.

36(ihat Sabib Bukbari, kitab al-Ttisham bi al-Kitab wa al-Sunnak
bab Tlim al-Nabi SAW Ummatabu...., Juz IV, him. 149.

Slihat Sabibh Bukhari, kitab al-Haya' fi al-Ilmi....wa Qaalat
Aisyah Nima al-Nisaa’ al-Anshar '

38)ihat Sahih Muslim, Juz 1, hadis ke-929.

3Yusuf Qardhawi menjelaskan secara cukup gamblang menge-
nai bagaimana memahami hadis ini. Pada akhirnya ia memberikan
alasan-alasan yang membenarkan pernyataan Abu Hurairah. la ber-
pendapat bahwa hadis riwayat Abu Hurairah itu justru merupakan
kebanggaan bagi Islam di bidang nilai-nilai kemanusiaan yang
menghormati setiap mahluk hidup. Lebih jelasnya lihat Bagaimana
Memabami Hadis Nabi (terjemahan dari Kuifa Natdamaly maa
al-Sunnah al-Nabawiyyah), Bandung: Karisma, 1997, him. 43-45.

4OLihat Sabib Muslim, Juz 1, hadis ke-973.

41, dis ini terdapat dalam Sunan Ibnu Majah, Penesbit Dar
al-Kitab al-Banany, Juz [; 371, hlm. 123. Hadis yang bermakna
sama ini juga diteruskan pada hadis berikutnya (372}, hanya, ada
Maimunah yang ikut meriwayatkan yang tak lain adalah istri Nabi.
Akan tetapi pada hadis 373-374 Nabi justru melarang apa yang
dilakukannya semula. Namun hal ini disanggah oleh Abu Abdil-
lah bin Majah dengan pendapatnya, bahwa hadis 371-372 adalah
shahih dan yang ke-373-374 adalah wakhm. Penguatan ini kemu-
dian diterangkan pada hadis berikutnya, no; 375 him.133. bah-
wa nabi dan keluarganya mandi di tempat (bejana) yang sama,
pamun bukan mandi dengan sisa ait dari salah satu mereka. Hadis
ini sebagaimana diseburt dalam Zawaid kualifikasinya dlaif (lemah).

2 ihat hadis Sunan Ibn Majah, 1; 376-382 hlm. 131-133.

43Lihar ;393 hlm. 138,

44Synan al- Nass'i dalam syarahnya Zabr al-Ruba dengan hasiyah
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imam Sindi, hadis ini diriwayatkan sebelum turunnya ayat tentang
hijab. Juz I;60. Beirut, Penerbit Dar al-Ma'rifah.1991. Selain dalam
Sunan al-Nasd'i, lihat Sabih Bukbari bab Wudlu al-Rajul ma'a Im-
ratihi wa Fadhl wudlu al- mar’ah (hadis 193), Sunan Abu Dawud
bab Fi al-Thaharah bab al-wudlu bi Fadh wudhu al-Mar’ah (hadis
79) Sunan Nasa'i dalam bab yang lain, al-Miyah, bab al-Rukhshah
fi Fadh al-Mar'ah (hadis 341), Dalam Ibnu Majah, al-Thaharah
wa-Sunanuha, bab al-Rajul wa al-Mar'ah yatawadha’na min ind’in
wahid (hadis 381). Juz. I: 60, Beirut. Dar al-Ma'rifah. 1991.

#lihat hadis 1.532 hlm, 177

lihat hadis 1.533

“Pelarangan atas bacaan Qur'an ini mengandung ikhrilaf fiki-
hiyah, sebagian membolehkan dan sebagjan tidak, dengan argu-
mentasinya masing-masing.

#8hadis I : 600-601, lihat juga hadis yang semakna dalam Sya-
rah Sunan al-Nasai Zahr al-Ruba I: 195, him. 121.

hadis I : 603-604 dan Syarab al-Nasai, Juzfhal. I: 195-200.

%Perempuan ini dalam riwayat di Syarah Sunan al-Nasai dise-
but dengan Fatimah binti Qais, sedangkan dalam Sunan Ibnu Ma-
jah (1,620) dan Faskhul Bari syarah Shabibh Bukahri I; 306.Beirut;
Dar al-Fikr. disebut sama, binti Khubaisy.

31Perincah Nabi untuk menyuruh orang istikhadhal mandi se-
tiap akan salat masih mengandung perdebatan (syarah Sunan al-
Nasa'i I; 127) dan Sunan fbnu Majab T; 624.

52Lihat Syarah Sunan al-Nasa'i I; 201. Hadis tentang hal ini
dibahas sampat hadis yang ke-208. hlm. 125-129.

>3Lihat Sunan Ibnu Majah I; 627. hlm. 205-206

34Lihat Fathul bari Juz; kitab al-haid hlm. 544.

53Lihat hadis ke-309, Juz; 1, Fathul Bari, hlm. 310-311

56Lihat Syarah Shahih Bukhari Fatkhul Bari, 1;306.

37 Syarah Sunan al-Nasd'i, Juz; 1 hadis ke-251 him. 148-9

58Sunan Ibnu Majah, Juz; 1, hadis ke-631, him. 207.
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9Sebagian menyebutkan bahwa ini adalah kotbah Nabi pada
suatu Salat led namun ada yang menyebutnya ketika lewat di de-
pan para perempuan. Mungkin Nabi mengucapkan beberapa kali
dalam wakeu yang berbeda. lihat Fathul Bari, Juz;] hadis ke-204,
bab tark al-haid al-shoum h. 539.

60 Eath al Bari juz 1, hlm. 542-543.

81 Eath al Bari Juz I, hlm. 541.

621 jhat hadis ke-295, Fathul Bari hlm. 533.

63Lihat Fath al-Bari, him. 535.

 Fath al-Bari, hlm. 534

65 Fath al-Bari menulisnya dengan kata al-mubasyarab, yang di-
artikan dengan jima namun punya konskuensi makna iltiqa’ al-bas-
yarain la jima' = bertemunya dua kulit (luar) bukan jima. lihac Fa-
thul Bari Juz I, hlm. 356-357.

Hadis ini diriwayatkan dalam Syarah Sunan al-Nasi, Zahr al-
Ruba, Juz;I hadis 371-374, him. 207.

67 Fathul Bari, hlm. 541.

68] ihat hadis ini dalam bab tagdli al-haid al-manasik kulliba
illa al-thawaf bi al-bait, dan hadis ke-305 Fathul Bari Juz; I, him.
541.

9Perdebatan tentang hal ini, lihat Fathul Bari Juz I, him. 542-
3). Selain menerangkan tentang apa yang boleh dan tidzk boleh
dilakukan untuk orang haid, soal lain yang diulas Nabi adalah;
mengurai rambut ketika keramas, sahallul wakeu haji (hadis ke-
316, hlm. 554). Mengetahui apakah haid itu sudah selesai atau
belum (hadis ke-320, hlm. 557 -558). Orang yang haid ridak diwa-
jibkan mengganti salatnya ketika sudah suci (hadis ke-321, hlm.
559). tafsir tentang ayat Quran yang menerangkan haid (hal.
564).Perempuan yang haid habis ifzdlab (hlm. 328. hlm, 568) se-
muanya ada di Fathul Bari Juz;l.

70 ihat Syarah Nasa'i, Zahr al-Rubg’ Juz; 1 hadis ke-367, hlm.
205. Ayat itu berbunyi; Mereka bertanya kepadamu tentang haid,
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katakanlah; ” haid itu adalah kotoran olch sebab itu hendaklah
kamu menjauhkan diri (tidak menyetubuhinya)} dari wanira ketika
haid dan jangan kamu mendekatinya sebelum suci. Jika mereka
telah suci, maka campurilah mereka ity di tempat yang diperintah-
kan Allah kepadamu. Sesungguhya Allah menyukai orang-orang
yang taubat dan menyukai orang-orang yang menyucikan diri.”
Dalam hadis ini, hanya disebut ujung ayat.

71Sunan Ibnu Majah Juzl, hadis ke-644, him. 211.

72 Fathul Bari Juz 10, hadis ke-5067, him. 140-141.

Hadis ke-5068-5069.

74Fathul bari Juz 10, hlm. 143-144.

7>hlm. 171-172, hadis-hadis ini diawali dengan ayat inna min
azwajikum wa auladukum zduwwalalum.

76Tentang hadis yang kontra ini, lihat hlm. 331, Isyrah al-Nisa'.

77Lihat Fathul bari, Juz 10, kitab al-Nikah, him. 172.

7®Hadis ini riwayah Ibnu Majah di-fsmad-kan dari Ali bin Zaid
dan masuk kategori dlzif. Lihat Sunan Ibnu Majah Juz;1, hadis ke-
1825, him. 595.

73 Fathul Bari Juz; 1 kitab al-ilmu, hadis ke-81 hlm. 240,

*Menurut data UNDP yang ditemukan Ratna Megawangi da-
lam bukunya; Membiarkan Berbeda, sebenarnya angka kelahiran
bayi laki-laki lebih besar dari bayi perempuan. Hanya secara medis,
bayi laki-laki rentan terhadap penyakit dan kurang kekebalannya.
Karenanya, banyak bayi laki-laki meninggal dan sebaliknya, bayi-
bayi perempuan bisa lebih survive. Sehingga, populasinya menjadi
tidak berimbang.

#Untuk melihat hadis-hadis yang berimbang/menjunjung juga
tentang perempuan, lihat hadis ke-1855, tentang perempuan ada-
lah sebaik-baik perhiasan dan hadis ke-1857, bahwa sebesar-besar
faedah adalah istri yang shalikhab (Lihat Sunan Ibnu Majah Juzl
hlm. 596.)

82 Zabr al-Rubd, Juz; 1, kitab al-Shalat hadis ke-803 him. 321.
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83hadis ke-804, hlm. 322.

#hadis ke-819, Juz; T hlm. 428.

S5him. 328.

86Sunan Ibnu Majab, Juz;1, kitab al-shalat, hadis ke-1000 dan
1001 him. 319.

87hadis ke-950, kitab Iqamah al-Shalat wa al-Sunnah Fiha him.
950.

101




Hukum yang Memihak
Kepentingan Laki-laki:

Perempuan dalam

Kitab Fikih

Masykuri Abillah
Mun'im A. Sirri

Pendahuluan

alam penyebutan ketentuan hukum yang terkait de-

ngan persoalan jenis kelamin, pelaku hukum teks-teks
al-Quran dan hadis menggunakan kata-kata yang dapat dikla-
sifikasikan menjadi tiga bentuk. Pertama, penggunaan kata
(Lafzh) atau kata ganti (dhamir) mudzakkar (maskulin), yang
sekaligus mencakup pengertian muannats (feminin). Misal-
nya "Qad aflah al-muminin” (Sungguh beruntung orang-
orang yang beriman, Q.S. al-Muminun: 1). Kata "mumintin”
berbentuk maskulin yang secara harfiah berarti orang-orang
mukmin lelaki, tetapi pengertian kata ini mencakup juga
orang-orang mukmin perempuan. Demikian pula kata ganti
dalam "Uld'ik Y4 hudan min rabbibim...” (Mereka itu berada
dalam petunjuk Tuhannya..., Q.S. al-Baqarah: 5). Kata ”hum”
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merupakan kata ganti orang ketiga jamak maskulin, tetapi
ia mencakup pengertian lelaki dan perempuan. Sebagian
besar teks al-Quran dan Hadis diungkapkan dalam bentuk
pertama ini.

Kedua, penggunaan kata atau kata ganti maskulin yang
hanya mengandung pengertian jenis lelaki saja, seperti " Qul
li al-muiminin yaghudhdbtt min abshéribim...” (Katakanlah ke-
pada orang lelaki yang beriman: "Hendaklah mereka mena-
han pandangan mereka..., Q.S. al-Nur: 30). Ketiga, penggu-
naan kata atau kata ganti feminin yang hanya mengandung
pengertian jenis perempuan saja, seperti "Wz gul li al-muni-
ndt yaghdhudhn min abshiribinn...” (Katakanlah kepada
perempuan-perempuan yang beriman: "Hendaklah mereka
menahan pandangan mereka...”, Q.S. al-Nur: 31). Berbeda
dengan kata atau kata ganti maskulin yang dalam banyak teks
bisa mencakup jenis perempuan, kata atau kata ganti feminin
tidak bisa mencakup jenis lelaki, kecuali jika ia berbentuk
muannats majizi (kata feminin yang bersifat kiasan), seperti
kata "nafi” yang berarti jiwa dan mencakup jenis lelaki mau-
pun perempuan. Termasuk dalam bentuk kedua dan ketiga
ini adalah kata-kata maskulin dan feminin yang disebutkan
bersama-sama, yang dimaksudkan untuk menekankan arti
pentingnya keterlibatan perempuan dalam ketentuan yang di-
maksud. Misalnya "Wz al-mumintin wa al-muminit badbu-
lrum awliyd’ badh” (Dan orang-orang yang beriman, lelaki
dan perempuan, sebagian mereka adalah menjadi penolong
bagi sebagian yang lain, Q.S. al-Taubah: 71).

Dalam bahasan tentang pelaku hukum (al-mahkéim ‘alaih)
pata ulama fikih (fiqaba) klasik tidak membedakan antara
lelaki dan perempuan, baik dalam hal 2bliyyah al-wujtb

103




(kecakapan menerima kewajiban) maupun abliyyah al-add’
(kecakapan melaksanakan hukum). Memang terdapat peris-
tiwa yang khusus terjadi pada perempuan, yang mengakibat-
kan hilangannya kecakapan hukum ini, yakni haid dan
nifas.! Artinya, pada dasarnya tidak ada perbedaan hak dan
kewajiban antara lelaki dan perempuan. Perbedaan ini hanya
terjadi untuk kasus-kasus tertentu, yang lebih dipengaruhi
oleh fakror fisik, biologis, psikologis perempuan yang berbeda
dengan lelaki serta faktor sosiologis yang mempengaruhi per-
bedaan status antara lelaki dan perempuan. Misalnya dalam
hal ibadah tertentu, terdapat persyaratan suci dari haid dan
nifas bagi perempuan serta adanya perbedaan ketentuan aurat
dan salat Jumat antara lelaki dan perempuan. Dalam hal hu-
kum keluarga juga terdapar sejumlah perbedaan, seperti ten-
tang wali bagi pengantin perempuan, kewajiban bagi lelaki
(suami) memberikan nafkah keluarganya, serta perbedaan
bagian waris antara lelaki dan perempuan. Sementara dalam
hal hukum publik perbedaan itu terjadi, misalnya, dalam hal
diydr (tebusan) dan kesaksian, serta perbedaan hak mendu-
duki kepemimpinan dan jabatan-jabatan publik.

Namun umumnya para ulama itu tidak membahas secara
khusus perbedaan hukum tentang perempuan ini serta sebab-
sebab dan hikmah yang terkandung di dalamnya. Hal ini
antara lain juga disebabkan karena meski dalam beberapa hal
pemikiran mereka tentang perempuan ini menempatkan
kedudukan wanita sebagai subordinate (bawahan) lelaki, tetapi
dalam konteks peradaban dunia pada wakeu itu, kedudukan
perempuan di wilayah kekhalifahan Islam umumnya lebih
maju dibandingkan dengan kedudukan mereka di belahan
dunia lain. Dalam bahasan perspektif ffkibiyyab tetjadi sejum-
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lah perbedaan peridapat (ikh#/3f] antara fiugahd), yang mun-
cul karena perbedaan persepsi mereka tentang kualitas Hadis-
hadis tertentu, penafsiran mereka terhadap teks-teks al-Quran
dan Hadis yang interpretable maupun perbedaan kondisi
sosio-kultural di mana mereka berada.? Perbedaan ini tidak
hanya terjadi antara satu mazhab fikih dengan lainnya, me-
lainkan juga dalam satu mazhab tertentu, sebagaimana dapat
dilihat dalam bahasan di bawah ini. Meskipun kurang signifi-
kan, kenyataan bahwa sebagian besar fugaha itu adalah lelaki
juga ikut memberi andil bagi hasil sjtihad mereka yang sebagi-
annya kurang memperhatikan kedudukan wanita.

Bidang Hukum Ibadah

Seperti disebutkan sebelumnya, tidak ada perbedaan antara
laki-laki dan perempuan dalam tuntutan untuk melaksanakan
ibadah. Memang dalam ibadah tertentu, seperti salat, puasa,
dan haji, terdapat persyaratan-persyaratan khusus yang ber-
muara kepada faktor perbedaan fisik dan biologis perempuan,
seperti ketentuan suci dari haid dan nifas bagi perempuan,
larangan menjadi imam salat jama'ah bagi makmum laki-laki,
tidak wajib salat Jumat dan perbedaan ketentuan aurac.
Wanita yang sedang haid atau nifas, tidak boleh melaku-
kan salat dan puasa, tetapi harus mengganti puasanya ketika
dia telah suci. Ketentuan ini berdasarkan sebuah hadis dari
Aisyah ra: "Kami (para wanita) diperintahkan meng-qadha’
puasa dan tidak diperintahkan meng-qadha’ salat.” Juga da-
lam pelaksanaan haji, ada ketentuan bahwa wanita harus suct
dari haid dan nifas. Memang haid dan nifas tidak mengha-
langinya untuk melakukan manasik haji, seperti wukuf di
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Arafah, bermalam di Muzdalifah, melempar jumrah hingga
menyembelih binatang pada hari raya (Idul Adha). Yang tidak
boleh dilakukan oleh wanita yang haid atau nifas ialah mela-
kukan tawaf, baik tawaf ifadbah yang merupakan rukun haji,
maupun tewaf lainnya (tawaf qudum dan sebagainya).*

Pembahasan para fugaha klasik dalam konteks yang ter-
akhir ini mengarah kepada bagaimana wanita yang haid itu
diberi peluang untuk mengawalkan atau mengakhirkan
pelaksanaan fawaf schingga ia dapat melakukannya dalam
keadaan suci.

Para ulama umumnya sepakat bahwa perempuan tidak
boleh menjadi imam bagij laki-laki, tapi dibolehkan bagi pe-
rempuan.’ Secara eksplisit ini ditegaskan dalam sebuah hadis:
”Ingat, janganlah seorang perempuan mengimami laki-laki”.%

Dalam kaitan ini, adalah menarik untuk mendiskusikan
bagaimana para figaha menjelaskan hadis Ummu Waraqah
binti Abduilah yang mengindikasikan bahwa seorang perem-
puan menjadi imam di kalangan keluarganya, padahal di situ
ada laki-laki. Riwayat Ummu Waraqah itu menyebutkan
"bahwa Rasulullah menunjuk seorang laki-laki untuk men-
jadi muadzin dan menyuruh Ummu Waraqah menjadi imam
di kalangan keluarganya.” Tidak ada ahli hadis yang me-
nyangsikan kesahihan hadis ini dari segi periwayatan. Bahkan
seorang pakar hadis bernama San’ani dalam kitabnya yang
terkenal Subul al-Salam (Jalan Keselamatan) menegaskan,
bahwa "hadis ini menunjukkan tentang sahnya seorang pe-
rempuan menjadi imam di kalangan keluarganya kendati di
situ ada laki-laki.”

Bagaimana para fugaha menjelaskan hadis ini? Ibnu
Qudamah, seorang ahli hukum mazhab Hambali mengaju-
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kan beberapa analisis. Pertama, Ummu Waraqah diizinkan
Nabi untuk mengimami jama’ah perempuan. Ini, misalnya,
diperkuat oleh riwayat Daruquthni. Kedua, jikapun di antara
jama’ah ada laki-laki, maka sesunguhnya peristiwa itu berkait-
an dengan salat sunnah, karena sebagian dari fagaha mazhab
Hambali memang membolehkan perempuan menjadi imam
dalam salat tarawih. Apabila perempuan menjadi imam, ma-
ka posisinya harus di belakang laki-laki. Ketige, apabila kisah
Ummu Waraqah benar-benar berkaitan dengan salat wajib,
maka ketentuan itu harus dimaknai bersifat kasusistik dan
khusus untuk Ummu Waraqah. Sebab, ternyata tidak pernah
disyari‘atkan terhadap perempuan lain.? Atas dasar analisis
tadi, Ibnu Qudamah tetap berkesimpulan bahwa perempuan
tidak boleh menjadi imam bagi makmum laki-laki.

Tidak sulit membatalkan kesimpulan dari analisis Ibnu
Qudamah di atas. Analisis pertama tidak berdasar, sebab ting-
kat kesahihan hadis Ummu Waraqah yang menyebutkan bah-
wa di antara makmumnya ada laki-laki, diakui oleh para sar-
jana hadis. Analisis kedua juga terkesan mengada-ada. Sebab
dalam salat sunnah tidak disyari’atkan adanya adzan, semen-
tara dalam hadis tadi jelas-jelas dinyatakan bahwa Nabi me-
nunjuk seseorang untuk mengumandangkan adzan. Lebih-
lebih jika posisi imam perempuan harus di belakang mak-
mum laki-laki (tentu bukan imam namanya kalau berada di
belakang makmum). Pertanyaan untuk analisis ketiga adalah,
dari mana diperoleh kesimpulan bahwa peristiwa itu bersifat
kbususiyah? Jika hanya karena terjadi pada Ummu Waraqah
sendiri, bukankah banyak hukum-hukum syari'ah yang dide-
rivasi dari peristiwa tertentu. Dalam kaidah wshubuyyah dike-
nal suatu prinsip bahwa al- ibrah bi umum al-lafdz lz bi khu-
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sus al-sabab (ketentuan [hukum)] itu diambil dari keumuman
lafadz, bukan dari kekhususan sebab).

Barangkali karena begitu musykilnya persoalan ini, banyak
fuqaha yang secara sengaja tidak membahasnya lebih jauh.
Hal itu bisa dilihat dari bagaimana sikap Ibnu Rusyd, seorang
filsuf dan ahli figith mazhab Maliki, terhadap persoalan ini.
Ibnu Rusyd secara jujur—dan lugas—menyatakan: "Dalam
tema ini banyak sekali timbul persoalan yang menyangkut
sifat-sifat yang dipersyaratkan dalam diri seorang imam. Kami
memilih tidak menguraikannya secara panjang lebar karena
memang (seolah-olah) diredam dalam wacana hukum sya-
ri'ah”.10

Para fugaha sepakat bahwa perempuan tidak wajib melak-
sanakan salat Jum’at, tetapi boleh dan sah jika ia melakukan-
nya. Alasan yang dikemukakan para fiiqaba adalah, karena
perempuan tidak boleh berbaur dengan laki-laki. Mereka juga
menyitir sebuah hadis—yang sebenarnya masih diperselisih-
kan otentisitasnya: "Salat Jum'at wajib bagi setiap muslim
secara berjama’ah, kecuali terhadap empat kelompok: budak,
wanita, anak kecil, dan orang sakit.”!!

Tentang perbedaan aurat laki-laki dan perempuan, Ibnu
Rusyd menjelaskan: _

"Batas aurat laki-laki, menurut Malik dan Syafi’i, adalah
antara pusar dan lutut. Demikian juga pendapat Abu Hani-
fah. Ada juga yang berpendapat: Aura laki-laki adalah kema-
luan dan pantat saja dari laki-laki. Perbedaan ini disebabkan
karena adanya dua riwayat yang bertentangan. Pertama, hadis
Jarhad bahwa Nabi bersabda: "paha adalah aurar”. Kedua,
hadis Anas: "Bahwa Nabi membuka pahanya ketika beliau
duduk bersamanya para sahabat”. Imam Bukhari berkata:
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”Hadis Anas lebih kuat dari segi periwayatan, tetapi hadis
Jarhad lebih hati-hati”. Ada sebagian ulama berpendapat:
”Aurar laki-laki adalah pantat, kemaluan, dan paha.

Batas aurat perempuan, menurut jumbur ulama, adalah
scluruh badannya kecuali wajah dan telapak tangan. Abu
Hanifah berpendapat bahwa kaki wanita tidak termasuk
aurat. Abu Bakar bin Abdurrahman dan Ahmad berpandapat
bahwa perempuan seluruhnya adalah aurac. Perbedaan ini
muncul akibat perbedaan dalam menafsirkan firman Allah:
"Dan hendaknya kaum wanita tidak memperlihatkan biasan-
nya, kecuali yang memang tampak.” Apa yang dimaksud de-
ngan perkeculian ini: anggota badan tertentu atau bagian-
bagian yang tidak tampak? Bagi orang yang mengartikan per-
kecualian itu sebagai bagian yang tidak tampak saat bergerak,
maka seluruh badannya adalah aurat.... Tetapi bagi orang
yang memahami perkecualian tersebut adalah bagian-bagian
yang biasanya tidak tertutup seperti wajah dan telapak ta-
ngan, maka keduanya tidak termasuk aurat. Mereka me-
nguatkan pendapatnya dengan dalih bahwa wanita tidak me-
nutup wajahnya ketika melakukan haji.”!?

Bidang Hukum Privat

Dalam klasifikasi pembahasan yang terdapat dalam kitab-
kitab fiqih dikenal istilah "al-ahwal al-syakbsiyah” yang secara
harfiah berarti hal-hal yang bersifat personal. Istilah ini mun-
cul sebagai padanan istilah hukum privat (private law atau
personal law) dalam hukum positif Barat, Cakupan pemba-
hasan al-abwal al-syakhsiyah meliputi materi hukum perka-
winan, dari masalah peminangan, akad perkawinan, hak dan
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kewajiban suami istri hingga masalah perceraian. Karena itu,
istilah el-abwal al-syakhsiyab ini sebenarnya lebih menyerupai
atau bahkan lebih tepat disebut hukum keluarga (family law).
Jika hendak ditelusuri cakupan mateti 2l-ahwal al-syakhsiyah
dalam kitab-kitab fikih klasik, maka kita harus membuka
bab-bab nikah/zawaj (petkawinan), mahr/shadag (mas ka-
win), thalaq (cera), kbuly’, lian (menyumpah), iddah (masa
penantian), zafeqah (pemberian nafkah), irss (warisan) dan
beberapa materi lain yang berkaitan dengan perkawinan.

Dalam pembahasan hukum privat ini, akan dilacak bagai-
mana kitab-kitab fikih klasik berbicara tentang perempuan
dalam dua tema pokok: hukum keluarga dan hukum perdata
(mu'amalah).

Hukum Keluarga

Ketika menyinggung hubungan suami istri, al-Quran meng-
gambarkan: "Mereka (para wanita) adalah pakaian bagi kali-
an, dan kalian adalab pakaian bagi mercka” (QS. 2: 187).
Ayat ini menggambarkan suatu pola hubungan satu dengan
yang lain antara suami dan istri-—ibarat jasad dan pakaian.
Tanpa pakaian, jasad tidak berarti apa-apa, dan tanpa jasad,
pakaian juga tidak berarti-apa-apa. Keduanya harus saling
jalin-menjalin dan, karena tanpa yang satu, yang lain tdak
cukup alasan untuk ada.

Perumpamaan ini secara tepat menggambarkan begitu
dekatnya hubungan antara suami dan istri dan posisi serta
kedudukan dua jenis kelamin ini. Persoalan yang menimbul-
kan diskusi tentang hubungan itu adalah, ada kesan kuat di
* kalangan khalayak bahwa dalam masalah kehidupan keluarga,
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perempuan selalu diposisikan subordinat dari laki-laki. Bagai-
mana fikih klasik menyorot wacana ini?

Penelusuran yang memadai terhadap masalah ini akan
mendorong kita untuk membagi pembahasan dalam tiga hal:
posisi perempuan dalam akad pernikahan, hak dan kewajiban
istri, dan posisi perempuan dalam perceraian.

Pada prinsipnya, perkawinan dianggap sah apabila kedua
belak pihak—calon suami dan calon istri—menyatakan perse-
tujuannya. Persoalan timbul berkaitan dengan bagaimana
kaum wanita mengekspresikan persetujuannya. Para fieqaha
umumnya berpendapat bahwa seorang janda harus menyata-
kan sendiri persetujuannya secara verbal sedangkan seorang ga-
dis cukup dengan diam. Karena diamnya seorang gadis dapat
diartikan perserujuannya. Pendapat ini merujuk kepada se-
buah hadis Nabi yang menyebutkan: "Janda tidak boleh dika-
winkan hingga dia menyerujui, dan seorang gadis juga tidak
dikawinkan hingga dia mengizinkan. Para sahabat bertanya:
Bagaimana kita tahu bahwa gadis ita memberi izin? Nabi men-
jawab: Diamnya seorang gadis adalah tanda persetujuannya™?

Kitab-kitab fikih klasik tidak berhenti sampai di sini. Salah
satu wacana pemikiran yang mendorong terjadinya perdebat-
an antara para ulama fikih secara intens adalah, dapatkah
seorang wanita dikawinkan secara paksa (ijbar). Yang disebut
ijbar (kawin paksa) adalah perkawinan yang dilakukan oleh
wali tanpa persetujuan dari calon mempelai perempuan. Per-
debatan seputar masalah kawin paksa ini hanya berkaitan de-
ngan kaum wanita, karena pada kenyataannya para fuqaba
sepakat bahwa laki-laki tidak boleh dikawinkan tanpa seizin-
nya. Laki-laki dapat melakukan sendiri akad nikahnya.
Sementara perempuan tetap menyimpan problem.
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Kitab-kitab fikih klasik umumnya membuat perbedaan
apakah perempuan itu janda atau gadis. Jika janda, juga di-
bedakan, apakah janda dewasa atau masih kecil. Demikian
juga apabila wanita itu masih gadis: gadis yang sudah dewasa
atau masih kecil. Para fiugaha sepakat bahwa janda yang sudah
dewasa tidak boleh dikawinkan secara paksa, berdasarkan
hadis yang dikutip di atas. Kitab-kitab fikih klasik menyebut-
nya sebagai suatu kesepakatan. Tetapi Ibnu Hazm (wafat th.
456 H.) menyatakan dalam bukunya "Al-Mubhalla”bahwa ada
dua ulama yang membolehkan seorang janda dikawinkan se-
cara paksa, yaitu Hasan dan Ibrahim al-Nakh'i.!* Apabila
janda itu masih kecil, mayoritas ulama fikih berpendapat bah-
wa janda yang masih kecil juga tidak boleh dikawinkan secara

- paksa. Ini berasal dari pendapat al-Syafi'i, Hambali, Dhahiri-

yah, Muhammad dan Abu Yusuf dari mazhab Hanafi.l?
Argumen mereka, bahwa salah satu syarat sahnya suatu akad
nikah adalah persetujuan dari dua belah pihak. Dan dalam
hal kawin paksa tidak ada persetujuan dari calon istri.

Dalam konteks ini, Syeikh Muhammad Syarbini al-Kha-
tib, seorang ahli fikih dari mazhab Syafi’i, menyatakan dalam
bukunya Mughni al-Mubtaj:

"Apabila janda itu masih kecil dan tidak gila atau bukan
budak, maka tidak bolch dikawinkan tanpa izinnya. ... hing-
ga 12 dewasa, karcna persetujuan seorang wanita yang masih
kecil tidak dapat dijadikan dasar. Karena itu, ia tidak boleh
dikawinkan hingga ia baligh.”16

Hal yang sama dinyatakan oleh Ibnu Qudamah, dari ma-
zhab Hambali, dalam bukunya A-Mughni:
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"Tentang janda yang masih kecil, ada dua pendapat, salah
satunya: tidak boleh dikawinkan .... berdasatkan keurmnum-
an hadis tadi. Juga kawin paksa itu berbeda untuk konteks
kegadisan dan kejandaan yang masih kecil dan dewasa.”1”

Berbeda dengan pendapat di atas, Abu Hanifah membeda-
kan apakah janda it sudah dewasa atau masih kecil. Menu-
rut Abu Hanifah, janda dewasa tidak boleh dikawinkan secara
paksa, sementara janda yang masih kecil boleh.

Persoalan berikutnya adalah, bagaimana posisi seorang
perempuan yang masih gadis? Imam Syafi'i dan Imam Malik
berpendapat, bahwa seorang gadis boleh dikawinkan secara
paksa. Alasan Syafi'i adalah hadis Nabi yang artinya: "Seorang
janda lebih berhak atas dirinya dibanding walinya.” Hadis
ini, menurut Syafii, mengandung pengertian bahwa apabila
janda lebih berhak atas dirinya dibanding walinya, maka se-
baliknya: wali lebih berhak atas diri scorang gadis. Dalam
kajian ushul fikih, pengambilan hukum yang didasarkan pada
cara scperti yang dilakukan Syafi'i ini disebut mafhum al-
mukbalafah (memahami suatu diktum yang sebaliknya).

Berbeda dengan Syafi’i dan Malik, Abu Hanifah membe-
dakan apakah gadis itu sudah dewasa atau masih kecil. Gadis
dewasa tidak boleh dikawinkan secara paksa, tapi gadis yang
kecil boleh. Penelusuran tethadap argumen yang diajukan
oleh Syafi'i dan Abu Hanifah akan berkesimpulan, di sam-
ping karena perbedaan dalam menafsirkan teks hadis tadi,
adanya perbedaan pemahaman mereka dalam menentukan
sebab (#llat) pemaksaan (ijbar). Menurut Syaft'i, ‘illas ijbar
adalah kegadisan (bakarah/virginity). Karena itu, Syaff’i cen-
derung kepada pendapat bahwa gadis, baik yang sudah de-
wasa ataupun yang masih kecil, dapat dikawinkan tanpa
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seizinnya, sementara-untuk janda, baik yang sudah dewasa
ataupun yang masih kecil, tidak boleh dikawinkan tanpa
restunya. Sementara itu, Abu Hanifah melihar bahwa il
ijbar dalam perkawinan adalah karena belum dewasa. Irulah
sebabnya, wanita dewasa, apakah janda atau gadis, tidak bo-
leh dikawinkan tanpa izinnya. Sebaliknya, wanita belum de-
wasa, apakah masih gadis atau sudah janda, boleh dikawinkan
sungguh pun tanpa persetujuannya.

Perlu segera ditambahkan di sini, bahwa para fugaba tidak
membiarkan kawin paksa itu terjadi secara mutlak tanpa ada
persyaratan-persyaratan. Ada persyaratan yang harus dipenuhi
bagi wali untuk dapat mengawinkan seorang wanita tanpa
izinnya. Yaitu, bahwa akad perkawinan itu tidak untuk meng-
akibatkan kerugian atau bahaya bagi si calon istri, Karena itu,
apabila ada indikasi bahwa wali akan menjerumuskan wanita,
baik karena memang ada permusuhan anrara walj dan si ca-
lon mempelai wanita atau karena calon suaminya tidak setara
untuknya (kafir), maka perkawinan secara paksa itu tidak
boleh.!®

Jika ditetiti lebih mendalam, ada hubungan yang cukup
konsisten dalam pandangan Hanafi antara keharusan perse-
tujuan wanita dan masalah perwalian dalam pernikahan. Mij-
salnya, sebagaimana disebutkan terdahulu, Abu Hanifah ber-
pendapat bahwa wanita dewasa tidak dikawinkan tanpa per-
setujuannya. Karenanya, masih menurut Aby Hanifah, me-
reka boleh melangsungkan pernikahan sendiri, kendati tanpa
izin wali. Pendapat ini memang berbeda dengan jumbur
fuqaha (mayoritas ulama) yang mengatakan bahwa wanita—
janda atau gadis—tidak boleh melangsungkan pernikahan
sendiri, tetapi-harus dilakukan oleh walinya.!®
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Sebagian besar ulama mendasarkan argumen mereka pada
sejumlah hadis yang secara eksplisit memang mempersyarat-
kan adanya wali untuk sahnya akad nikah. Hadis-hadis terse-
but antara lain adalah: diriwayatkan dari Alisyah bahwa Nabi
bersabda: "Apabila wanita kawin tanpa izin wali, maka nikah-
nya batil, nikahnya batil, nikahnya batil.”2® Abu Musa al-
Asy'ari juga meriwayatkan bahwa Nabi bersabda: "Tidak ada
nikah tanpa wali.” Bahkan Baihaqi dalam kitab Sunan-niya
menceritakan bahwa Umar bin Khattab menolak pernikahan
seorang wanita tanpa adanya wali. 2!

Kenapa Abu Hanifah membolehkan seorang wanita me-
langsungkan sendiri akad pernikahannya?

‘Abu Hanifah membangun pendapatnya di atas dasar argu-
men tekstual dan rasional. Argumen tekstual Abu Hanifah
adalah sejumlah ayat dan hadis. Ayat-ayat yang mendukung
pendapat Abu Hanifah adalah:

*Jika suami mentalaknya, maka perempuan itu tidak halal
lagi baginya hingga dia kawin dengan suami yang lain” (Qs.
2: 230)

”Apabila kamu mentalak istri-istrimu, lalu habis masa
i{ddah-nya, maka janganlah kamu (para wali) menghalangi
mereka kawin dengan calon suaminya” (QS. 2: 232)

”Apabila telah habis masa "iddah-nya, maka tiada dosa
bagimu (para wali) membiarkan mereka berbuat terhadap
diri mereka” (QS. 2: 234)

Dalam pandangan Abu Hanifah, semua ayat di atas meng-
arahkan kbithab (objek pembicaraan) pernikahan kepada
wanita. Ini mempunyai konsekuensi bahwa wanita dapat me-
lakukan akad nikah sendiri tanpa tergantung kepada izin dan
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persetujuan siapa pun. Sebab jika tidak, penisbatan nikah ke-
pada wanita dalam ayat-ayat di atas tidak punya arti apa-apa.

Juga hadis yang dikutip di atas “janda lebih berhak atas
dirinya daripada walinya”, dipahami oleh Abu Hanifah seba-
gai justifikasi tekstual bahwa wanita boleh melangsungkan
akad nikah sendiri. Sebab dia lebih berhak terhadap dirinya,
dibanding walinya. Menurut Abu Hanifah, ini adalah pene-
gasan eksplisit dart hadis.

Abu Hanifah juga mengajukan argumentasi rasional. Dia
menganalogikan akad nikah ini dengan akad-akad lain,
seperti jual-beli, perdagangan atau hal-hal lain yang terkait
dengan urusan harta. Menurutnya, sebagaimana wanita de-
wasa bethak melakukan transaksi dalam urusan hartanya dan
tidak seorang pun dapat mengintervensi, lebih-lebih dalam
urusan akad nikahnya sendiri. Masih menurut Abu Hanifah,
tidak ada alasan untuk membedakan antara akad nikah de-
ngan akad jual-beli atau urusan yang lain,

Yang menarik, lebih dari sekadar persoalan polemik, ada-
lah bagaimana kitab-kitab fikih klasik mendiskusikan per-
bedazn argumentasi di atas. Di sini akan dikemukakan bagai-
mana fugaha mazhab Hanafi mendiskusikan argumen lawan-
nya satu per satu. Sekali lagi, ini tidak dimaksudkan untuk
“memenangkan” pendapat Hanafi, tetapi lebih sebagai gam-
baran bagaimana wacana diskursif yang sangat “hidup” itu
muncul dalam kitab-kitab fikih klasik.

Pertama, hadis Aisyah: "Apabila wanita kawin tanpa izin
wali, maka nikabnya batil, nikahnya batil, nikabnya basil”
Ulama-ulama Hanafi menyangsikan validitasnya hadis ini,
karenanya tidak ada keharusan mengamalkannya. Imam Tha-
hawi, seorang pendekar hadis bermazhab Hanafi, menyata-
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kan bahwa Zuhri mengingkari hadis Aisyah tersebut. Dalam
bukunya Syarh Ma'ani al-Atsar, Thahawi berkata: "Ibnu Juraij
berkata bahwa dia bertanya kepada Ibnu Syihab al-Zuhri ten-
tang hadis Aisyah itu, dan Zuhri mengatakan tidak tahu.??
Dalam jauh, dalam bukunya Syarh Fath al-Qadsr, Ibnu Hi-
mam al-Hanafi menyebutkan bahwa Zuhri tidak memper-
syaratkan adanya perwalian dalam nikah, termasuk juga de-
ngan menyitir pendapat Aisyah.??

Kedua, hadis Abu Musa al-Asy’ari: “Tidak ada nikah tanpa
wali”. Ulama-ulama hadis menyangsikan bahwa ini pernya-
taan Nabi. Jikapun benar sebagai sabda Nabi, hadis tersebut
harus ditafsitkan sebagai tidak sempurna nikah tanpa wali”,
bukan berarti "tidak sah nikah tanpa wali.” Sebab jika dipa-
hami yang kedua, hadis tersebut bertentangan dengan hadis
yang diriwayatkan oleh Ibnu Abbas yang terjamin validitas-
nya. Hadis Ibnu Abbas itu berbunyi: "Laisa lilwali maa al-
tsayyib amr (wali tidak punya urusan apapun dengan janda)”.
Hadis Ibnu Abbas jelas-jelas membolehkan janda melang-
sungkan sendiri perkawinannya, tidak tergantung kepada
wali. Nah, masih kata ulama-ulama Hanafi, agar kedua hadis
di atas tidak terkesan ada kontradiksi, maka hadis Abu Musa
harus dipahami: "tidak sempurna nikah tanpa”. Pemahaman
seperti itu tidak ada perbedaan di antara kita, karena kami
juga menganjurkan agar perkawinan dilakukan oleh wali.?4

Uraian di atas lebih dari sckadar untuk menunjukkan bah-
wa di samping ada fuqaha yang meletakkan wanita ridak se-
tara dengan laki-laki, misalnya karena tidak dapat melang-
sungkan akad nikahnya sendiri, juga ada fiegaha yang mem-
posisikan wanita sama sekali sama dengan laki-laki dalam
proses perkawinan. Sampai pada poin ini kiranya cukup
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alasan untuk mengatakan betapa "hidupnya” wacana perem-
puan dalam kitab-kitab fikih klasik.

Hal ini akan lebih jelas lagi apabila kita menelusuri pem-
bahasan kitab-kitab fikih klasik tentang apa yang disebur de-
ngan konsep "kafa-ah” atau keseraraan antara mempelai laki-
laki dengan mempelai wanita. Bukan hanya kaum lelaki yang
bisa “memilih-milih” calon istri, pun perempuan punya hak
untuk mempertimbangkan “kesetaraan/kecocokan” calon
suaminya. Misalnya, seorang gadis dikawinkan oleh walinya
dengan laki-laki pemabuk, fasik atau cela dalam agamanya,
ia dapat menolak pernikahan itu.

Imam Malik dan Syafi'i memang hanya membatasi kafa-
ah ini dalam hal agama, tetapi Abu Hanifah menambahkan
keharusan kafz-ah dalam tiga perkara lainnya: keturunan,
merdeka, dan kekayaan. Artinya, wanita bisa menolak dika-
winkan dengan lelaki yang #asab-nya lebih rendah dari diri-
nya, atau dikawinkan dengan budak, atau dikawinkan de-
ngan lelaki yang status ekonominya lebih rendah.2’

Ada banyak pandangan stereotip mengenai hak dan ke-
wajiban perempuan dalam kehidupan keluarga, Pandangan-
pandangan itu seakan membentuk suatu citra yang khas me-
ngenai hubungan laki-laki dan perempuan dalam Islam. Beri-
kut kutipan singkar dari buku Problematika Muslimah di Fra
Globalisasi, karya Dr. Ahmad Muhammad Jamal:

"Pekerjaan seorang wanita yang asasi dan urgen sesuai de-
ngan nalurinya adalah berada di dalam rumah, yaitu men-
didik anak-anak dan melayani sang suami. Hal ini bukanlzh
pekerjaan yang mudah dan hina, tetapi merupakan peker-
jaan yang teramat mulia, berat tanggung jawabnya dan pe-
kerjaan yang luhur. Suatu hal yang sangat berbahaya yang
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dilakukan dalam l;_udaya modern ini adalah berpalingnya
seorang perempuan dari rumahnya dan anak-anak. Ia sibuk
bersama kaum laki-laki di pabrik, pasar dan di kantor.”2¢

Apakah ini memang citra perempuan seperti yang diurai-
kan dalam kitab-kitab fikih: mendidik anak dan melayani
suami? Sejauh mana wanita punya hak terlibat dalam peng-
ambilan keputusan-keputusan penting, seperti perceraian?
Persoalan-persoalan ini akan diuraikan dalam pembahasan
berikut.

Sudah barang tentu, konsckuensi logis dari perkawinan
akan memunculkan hak-hak dan kewajiban pada kedua belah
pihak. Kitab-kitab fikih klasik memang telah menguraikan
masalah hak dan kewajiban ini secara panjang lebar, kendati
tidak dalam bab tertentu. Yang relevan untuk didiskusikan
dalam kaitan ini adalah, sampai sejauh mana kesan subor-
dinasi perempuan itu benar adanya dalam pembahasan kitab-
kitab fikih klasik?

Ada beberapa contoh yang membuka kesan subordinasi
perempuan. Misalnya, keharusan perempuan taat kepada sua-
minya sepanjang tidak diperintahkan untuk melakukan hal-
hal yang melanggar ketentuan Allah, tidak keluar rumah tan-
pa izinnya. Mayoritas ahli fikih juga berpendapat seorang istri
tidak boleh berpuasa sunnih apabila suami tidak mengizin-
kannya? Tidak ada penjelasan bagaimana jika yang ridak
mengizinkan itu adalah istri. Atau, istri tidak boleh menolak
apabila suami menginginkan hubungan intim, berdasarkan
sabda Nabi: "Apabila suami mengajak istrinya berhubungan
intim, dan istri menolak hingga tertidur, maka malaikat me-
laknat perempuan it hingga pagi hari” (HR. Bukhari dan
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Muslim). Tidak ada.penjetasan dalam kitab-kitab fikih, bagai-
mana jika yang mengajak berhubungan intim itu adalah istri
dan suaminya menolak? Apakah juga dilaknat malaikar?

Sungguhpun demikian, kitab-kitab fikih klasik mengurai-
kan secara rinci hal-hal yang sebenarnya tidak termasuk
”pengabdian” istri terhadap suami. Misalnya, hal-hal yang
berkaitan dengan urusan rumdh tangga, seperti memasak,
mencuci, menyusui anak. Pada prinsipnya, keempat imam
mazhab (Abu Hanifah, Malik, Syafi’i dan Ahmad bin Ham-
bal) berpendapat bahwa suami tidak boleh memaksa istri
untuk melakukan urusan-urusan rumah tangga, karena akad
nikah itu untuk saling bersenang-senang (istimta), dan bukan
untuk pelayanan (istikhdam) dan diambil manfaatnya (badzl
al-manafi). Mayoritas fugaba juga berpandangan bahwa me-
nyusui anak itu bukan kewajiban istri. Suami tidak memaksa
istri menyusui anaknya.?” Dengan kata lain, kalau saja istri
meminta bayaran karena memasak, mencuci atau bahkan
karena menyusui anak, suami harus membayarnya.

Istri juga diperbolehkan untuk memberi nafkah kepada
suami, anak, dan rumah tangganya dari hasil jerih payahnya,
meskipun menafkahi keluarga itu merupakan kewajiban
mutlak bagi suami, asal wanita tersebut rela dalam hal ini.
Bahkan dalam keadaan suami miskin, istri boleh memberikan
zakatnya kepada suaminya, tetapi suami tidak boleh mem-
berikan zakat hartanya kepada istrinya, karena istri berada
dalam tanggungannya. Dalam surat al-Nisa’ ayat 4 dikatakan,
Apabila wanita rela memberikan sebagian maharnya kepada
suaminya, maka suaminya boleh memakannya.”

Kalau mahar itu sebagai pemberian yang wajib dari pihak
suami kepada istri boleh dimakan oleh suami sebagiannya
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karena kerelaan istri, maka boleh pula si istri menafkahi sua-
mi, anak-anak, dan rumah tangganya, karena masalah ini ter-
golong dalam hal yang diperintahkan Allah untuk tolong-
menolong dan bantu membantu dalam mengerjakan kebaik-
an (QS. 5: 2). Kalau suami istri dapat saling mewarisi setelah
meninggal salah satunya, mengapa si suami tidak boleh di-
bantu bilz hidupnya susah. Karena itu, istri yang menafkahi
keluarganya (suami dan anak-anaknya) tidak bertentangan
dengan ajaran Islam dan keadilan.?®

Ini bisa dimaknai bahwa sesungguhnya Islam mentolerir
adanya wanita sebagai tenaga baru dalam mencari nafkah
karena adanya perkembangan zaman yang mempengaruhi
tatanan kehidupan, yang menyebabkan manusia didesak oleh
kebutuhan-kebutuhan baru dan mengubah keburuhan-kebu-
tuhan primer, Mungkin seorang lelaki tidak lagi sanggup me-
mikul beban kewajibannya sendiri, karena banyak tanggung-
an yang harus dinafkahi, seperti anaknya banyak, atau karena
lowongan pekerjaan terlalu sempit, dan lain-lain. Dalam
situasi seperti itu, wanita harus membantu suaminya untuk
menjaga kelestarian dan kewibawaan keluarga serta kesejah-
teraan anak-anak di kemudian hari.

Demikian juga dalam mengasuh dan mendidik anak,
tidak ada perbedaan jenis kelamin. Bahkan dalam doa yang
sangat populer di kalangan umat Islam:

"Wahai Tithanku, ampunilah aku dan keduz orangtuaku ser-
ta kasihanilah kepada keduanya (dengan melimpahkan rah-
mat-Mu kepada keduanya) sebagaimana keduanya telah
mengasuhku di masa kecil”.

Jelas sekali di dalam doa ini keterlibatan ibu dan bapak dalam
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mengasuh anak. Jadi, kalau ada kesan bahwa mengasuh dan
mendidik anak adalah tugas ibu semata, bukan tugas bapak
juga, pendapat ini adalah keliru.

Ada satu lagi yang sering dipahami sebagai hak prerogatif
laki-taki, yaitu perceraian. Terjadinya perceraian merupakan
perlambang ketidakberhasilan seseorang dalam mewujudkan
cita-cita luhurnya dalam membina ikatan rumah rangga.

Masalah perceraian, seperti halnya perkawinan, pada mu-
lanya adalah maszlah yang bersifat pribadi (private affair). Na-
mun dalam perkembangannya, sekitar abad ke-19, masalah
perceraian sepenuhnya menjadi wewenang pengadilan.??

Dalam hukum Islam, para ulama klasik (salzf} berpenda-
pat bahwa talak adalah hak mutlak suami yang dapat diper-
gunakan sckehendaknya, kapan dan di mana pun saja, tanpa
harus melalui (lembaga pengadilan), dan tanpa pula harus
mengajukan alasan. Sementara itu, para ulama kontemporer
(khalaf) ada yang berpendapat bahwa talak yang ada di ta-
ngan suami sifatnya "tidak mutlak”, tetapi terbatas.?

Jadi, seorang suami tidak bisa sekehendaknya saja menja-
tuhkan hak rtalak tanpa alasan dan keterlibatan pihak lain.
Hak itu baru bisa dipergunakannya apabila dalam keadaan
benar-benar sudah gawat (darurat). Mereka berpendapar,
bahwa hukum talak itu pada dasarnya dilarang karena ber-
cerai berarti kufur terhadap nikmat Allah Swt., kecuali dalam
keadaan benar-benar darurat.3! Rasulullah saw. sendiri me-
nyebut "talak” sebagai sesuatu yang halal yang paling dibenci
Tuhan.3?

Sungguhpun talak ada di tangan laki-laki, Islam tidak
menafikan hak perempuan untuk menuntut perceraian dari
suami apabila telah terdapat sebab-sebab yang membenarkan

122



tuntutan perceraiari. Para figaba klasik membahas masalah
tuntutan perceraian atas inisiatif dari pihak istri ini dalam
bab khuln’.

Kbuly’ adalah perceraian atas inisiatif istri dengan jalan
~ menyerahkan kembali mas kawin yang pernah diterima seba-
gai tebusan (%wadh) dan si suami dapat menerimanya. Ibnu
Rusyd dalam kitab Bidayar al-Mujtahid mengatakan: " Khuls,
fidyah, shulb dan mubaraah, semuanya mengacu kepada satu
arti, yaitu ketika istri membayar jwadh (tebusan) atas perce-
raiannya. Tetapi istilah &hulu’ lebih khusus untuk kasus di
mana wanita membayar kepada mantan suaminya semua
yang pernah diberikan suaminya kepadanya.”*?

Tuntutan cerai dari pihak istri ini pernah terjadi pada masa
Nabi. Diriwayatkan, bahwa istri Tsabit bin Qais datang kepada
Nabi Muhammad Saw dan berkata: Ya Rasulullah, Tsabit bin
Qais menurut saya tidak cacat apa pun mengenai budi pekerti-
nya maupun agamanya. Tetapi saya menjadi khawatir kalau-
kalau saya mengingkari ajaran Islam. Kemudian Nabi ber-
sabda: "Bersediakah kamu mengembalikan kebun (yang dija-
dikan mahar) kepadanya?” Dia berjawab: Ya, saya bersedia.
Kemudian Rasulullah saw bersabda (kepada Tsabit): " Terima
kembalilah kebun itu dan jatuhkan talak satu kali talak”*

Dalam tafsir Qurtubi ¥ disebutkan: ”Khulu’ pertama kali
terjadi pada saudari Abdullah bin Ubai. Dia datang kepada
Rasulullah dan berkata: Ya Rasulullah, kepada saya dan kepa-
danya tidak akan pernah berkumpul. Saya tidak ingin meli-
hatnya. Di mata saya, dia adalah orang hitam, pendek dan
jelek. Rasul bersabda: "Bersediakah kamu mengembalikan ke-
bunnya?” Dia: "Ya, bahkan lebih dari itu juga tidak apa-apa.”
Maka Rasulullah menceraikan keduanya.”
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Kapan istri dapat thelakukan &bulu? Al-Quran menyebut-
kan: “Tidak halal bagi kamu mengambil kembali sesuatu yang
telah berikan kepada mereka, kecuali kalau keduanya khawatir
tidak akan dapat menjalankan hukum-hukum Allab. Jika ka-
mu khawatir babwa keduanya (suami-istri) tidak dapat menja-
lankan hukum-bukum Allah, maka tidak ada dosa atas kedua-
nya tentang bayaran yang diberikan oleh istri untuk menebus
dirinya” (QS. 2: 229)

Dalam pandangan para fugaha, ayat di atas ditujukan
kepada suami istri, bahwa suami tidak boleh mengambil apa
pun dari istrinya yang bisa mengakibatkan bahaya, tetapi apa-
bila keduanya takut ddak dapat menegakkan ketentuan-ke-
tentuan agama dalam hubungan keluarga mereka, maka da-
lam situasi itu istri boleh memutuskan bercerai dari suaminya
dan sang suami pun boleh mengambil wadh dari istrinya.

Tetapi hal itu tidak berarti bahwa &bulu’ tidak boleh di-
lakukan kecuali dalam keadaan takut tidak dapat menegakkan
ketentuan-ketentuan agama. Dengan kata lain, menurut Jum-
hur, "keadaan takut” dalam ayat tadi tidak dimaksudkan seba-
gai syarat tetapi untuk menunjukkan situasi di mana keba-
nyakan akan terjadi kbulu’. Sebab, kenyataannya memang
khuly’itu besar kemungkinan terjadi apabila istri benci untuk
tinggal bersama sang suami sehingga dia takut tidak dapat me-
laksanakan ketentuan-ketentuan agama, misalnya menjadikan
sang istri melakukan 7usyuz, tidak taat, atau menyeleweng.

Apabila perempuan merasa bahwa dirinya tidak bisa me-
nerima kehadiran sang suami di sisinya dan bahkan takut ti-
dak akan memenuhi hak-hak yang telah ditetapkan bagi sang
suami, maka dia boleh meminta perceraian dari suamij itu
dengan membayar 7wadh harta atau jasa yang mempunyai
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nilai material dalam pandangan syari'at Islam. Jumbur juga
membolehkan £#ufu’ dalam situasi di mana hubungan suami-
istri telah betul-betul tidak harmonis dan satu dengan yang
lain saling membenci sehingga keduanya takut tidak dapat
melaksanakan hak-hak yang telah diterapkan Allah.?” Bahkan
mereka juga membolehkan £hulu’ dalam situasi normal, de-
ngan syarat khulu’ tersebur tidak dimaksudkan untuk mem-
bahayakan atau mencelakakan sang suami.

Apakah sahnya kbulu’ tergantung kepada keputusan ha-
kim, atau cukup berdasarkan kehendak kedua belah pihak?
Menurut Jumhur, cukup berdasarkan kehendak kedua belah
pihak, tidak perlu keputusan hakim.?® Beberapa ulama seperti
Hasan Basri, Ibnu Sirin, dan Sa’id bin Jubair berpendapat
bahwa kbulu’ harus berdasarkan keputusan hakim.?

Hukum Perdata

Dalam hukum perdata (abkam madaniyah), selain masalah
warisan, tidak ada perbedaan antara laki-laki dan perempuan.
Dalam kepemilikan (milkiyah), wansaksi (‘uqud) dalam ber-
bagai variasinya, apa yang boleh dilakukan oleh laki-laki de-
wasa dan berakal sehat, juga boleh dilakukan oleh perempuan
dewasa dan berakal.

Di awal pembahasan telah dijelaskan, bahwa teori keca-
kapan (nadzariyah al-abliypah) dalam fikih klasik tidak mem-
bedakan apakah pelaku hukum itu laki-laki atau perempuan.
Teulah sebabnya, dalam masalah jual-beli, perdagangan, hi-
bah, wasiat, dan bentuk-bentuk transaksi lainnya, dapat dila-
kukan oleh laki-laki dan perempuan dalam kapasitas dan level
yang sama. Teori kecakapan itu juga menjadi dasar alasan ke-
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napa para fuqaha tidak mengelaborasi kekhususan perempuan
dalam hukum-hukum perdata.

Bidang Hukum Publik

Perbedaan antara lelaki dan perempuan dalam bidang hukum
publik di samping karena persoalan penafsiran teks-tcks seba-
gaimana tersebut di atas, juga karena alasan adanya perbedaan
fisik antara lelaki dan perempuan, dan adakalanya karena
kedudukan perempuan yang secara sosiologis lebih rendah
daripada lelaki dalam konteks kehidupan kemasyarakatan
atau kenegaraan.

Hukum Pidana (Figh Jindyah)

Tindak pidana diklasifikasi menjadi tiga kelompok. Perrama
adalah rindak pidana yang diancam dengan hukuman gishash
(balas dendam seperti hukuman mati atau hukuman perluka-
an anggota badan) arau Jiyir (tebusan atau ganti rugi). Yang
termasuk kelompok ini adalah tindak pidana pembunuhan
dan penganiayaan atau perlukaan anggota badan (jar#).
Kedua adalah tindak pidana yang diancam dengan hukuman
hadd atau hudud (hukuman yang sudah ditentukan secara
pasti dalam al-Quran dan/atau hadis, seperti hukuman cam-
buk). Yang termasuk kelompok ini adalah tindak pidana pen-
curian, perzinaan, perampokan, tuduhan berbuat zina, pem-
berontakan dan minum munuman keras. Ketiga adalah tin-
dak pidana yang diancan dengan hukuman #2’%r (hukuman
untuk membuat jera pelakunya, seperti hukuman cambuk,
penjara, denda, dan sebagainya). Yang termasuk kelompok
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ini adalah semua perbuatan maksiat yang tidak diancam de-
ngan hukuman /add dan perbuatan yang dapat mengganggu
ketertiban umum, seperti pencemaran nama baik (selain tu-
duhan zina), kesaksian palsu, perbuatan fitnah, dan sebagai-
nya. Jumlah tindak pidana ini bisa berkembang sesuai dengan
perkembangan zaman.

Secara umum hukuman-hukuman tersebut dikenakan ke-
pada para pelaku yang sudah dewasa dan sehat secara psikis,
tanpa ada perbedaan antara pelaku lelaki dan perempuan ser-
ta antara korban lelaki dan perempuan. Hanya dalam bebe-
rapa hal saja terdapat perbedaan pendapat di kalangan ulama
tentang perbedaan ketentuan hukum antara lelaki dan perem-
puan, yang terjadi terutama karena adanya perbedaan bentuk
ekspresi teks al-Quran atau hadis serta perbedaan interpretasi
di kalangan ulama sendiri tentang ketentuan hukum tindak-
tindak pidana ini, sebagaimana uraian di bawah ini.

a. Tindak pidana qishash-diyat

Dalam hal tindak pidana yang diancam dengan hukuman
qishsh-diyd ini terdapat beberapa hal yang ketentuan hu-
kumnya menurut para ulama berbeda antara lelaki dan pe-
rempuan. Misalnya perbedaan pendapat di antara ulama ten-
tang persyaratan gishdsh, yakni antara keislaman dan keka-
firan, status kemerdekaan dan kebudakan, jenis kelelakian
dan keperempuanan serta tunggal dan jamak. Para ulama
sepakat penjatuhan hukuman gishdsh jika terjadi kesepadanan
antara pelaku dan korban dalam hal keempat variabel ini.
Namun mereka berbeda pendapat kalau terjadi ketidaksepa-
danan antara pelaku dan korban dalam hal keempat variabel
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ini.® Hal ini terjadi karena adanya teks yang menyebutkan
perbedaan dalam variabel-variabel: merdeka-budak dan lelaki-
perempuan, meskipun tidak sampai pada tingkat pasti (ga-
th1), sebagaimana Q.S. al-Baqarah: 178: "Wabai orang-orang
yang beriman, diwajibkan atas kamu qishash berkenaan de-
ngan orang-orang yang dibunub; orang merdeka dengan orang
merdeka, hamba dengan hamba dan wanita dengan wanita”

Para ulama sepakat penjatuhan hukuman gishdsh bagi
pembunuhan yang dilakukan seorang perempuan terhadap
scorang lelaki. Namun mereka berbeda pendapac tentang
hukuman gishash bagi pembunuhan yang dilakukan seorang
lelaki terhadap seorang perempuan. Mayoritas ulama ber-
pendapat tidak ada perbedaan antara kedua kasus ini, artinya
orang lelaki yang membunuh orang perempuan juga dijanuhi
* hukuman mati. Memang sejumlah kecil ulama, seperti al-
Qadhi Abu al-Walid al-Baji dengan mengutip Hasan al-
Bashri, berpendapat, bahwa pembunuhan orang lelaki ter-
hadap orang perempuan tidak bisa dijatuhi hukuman mati.
Pendapat ini didasarkan pada firman Allah "wa al-untsd bi
al-untsd” (dan wanita dengan wanita, Q.S. al-Baqarah: 178).
Menurut Ibn Rusyd ketentuan ini sebenarnya merupakan
hukum (syari‘at) umat lalu (umat Yahudj), yang kekuatan hu-
kumnya diperselisihkan di kalangan ulama, apakah berlaku
juga untuk umat Islam atau tidak. Pendapat yang kuat menu-
rutnya adalah pertimbangan pada kemaslzhatan.4! Demikian
pula, dalam hal hukuman terhadap tindak pidana pengania-
yaan atau perlukaan anggota badan (jarb) para ulama sepakar
untuk menjatuhkan hukuman gishdsh, tanpa melihat apakah
pelaku atau korbannya lelaki atau perempuan.

Sebaliknya mereka sepakat, bahwa hukuman tebusan
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(diyas) bagi pembunuhan yang dilakukan oleh orang lelaki
terhadap korban perempuan adalah separuh dari tebusan
untuk korban lelaki.#2 Namun mereka berbeda pendapat da-
lam hal tebusan bagi tindak pidana penganiayaan atau perlu-
kaan (jerh) anggota badan. Mayoritas ulama Madinah ber-
pendapat, bahwa tebusan untuk korban perempuan adalah
separuh dari tebusan korban lelaki dengan catatan jika jumlah
tebusan ini kurang dari sepertiganya. Namun jika jumlah
tebusan ini lebih dari sepertiganya, maka jumlah tebusannya
kembali sebagaimana asalnya, yakni tebusan untuk korban
perempuan adalah separuh dari tebusan untuk lelaki. Misal-
nya, tebusan perlukaan untuk setiap jari-jari adalah 10 ekor
unta, untuk dua jari 20 ekor unta dan untuk tiga jari 30 ekor
unta, dan untuk empat jari malah berkurang menjadi 20 ekor
unta,¥? karena empat jari ini sudah melebihi sepertiga. Perhi-
tungan ini tampaknya kurang rasional, karena tebusan untuk
perlukaan empat jari malahan lebih kecil dibandingkan de-
ngan petlukaan tiga jari. Pendapat yang lebih banyak didu-
kung oleh para ulama, seperti al-Syaf’i, Abu Hanifah dan
al-Tsauri, yang berasal dari Ali ibn Abu Thalib dan Ibn
Mas'ud, adalah bahwa tebusan untuk korban perempuan ada-
lah separuh dari tebusan untuk korban lelaki, tanpa melihat
batasan minimal dan maksimalnya.* Pendapar ini memper-
kuat anggapan, bahwa nilai anggota badan perempuan adalah
separuh dari nilai anggora badan lelaki.

b. Tindak pidana hudid

Secara umum dalam tindak pidana hudéd ini tidak terdapat
perbedaan hukum antara lelaki dan perempuan, terutama
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dalam hal tindak-tindak pidana pembunuhan, perzinaan,
fitnah zina (qedzf], perampokan (hirdbab), pemberontakan
atau pembangkangan (a/-baghy) dan minum minuman keras
(khamr). Khusus dalam mengungkapkan ketentuan tentang
tindak pidana perzinaan dan pencurian teks al-Quran secara
jelas menyebutkan kedua pelaku lelaki dan perempuan, yang
menunjukkan kesamaan hukum antara keduanya. Ketentuan
hukum perzinaan terdapat pada Q.S. al-Nur: 2: "Perempuan
yang berzina dan lelaki yang berzina, cambuklah masing-
masing dari keduanya seratus kali cambukan...”; sedangkan
ketentuan hukum pencurian terdapat pada Q.S. al-Maidah:
38: "Lelaki yang mencuri dan perempuan yang mencuri,
potonglah tangan keduanya...”.

Dalam beberapa jenis tindak pidana memang terdapat
variasi pendapar ulama tentang perbedaan hukum anrara
lelaki dan perempuan. Dalam hukum riddab (keluar dari
Islam) para ulama klasik berpendapat, bahwa hukuman bagi
pelakunya adalah hukuman mati, baik pelakunya lelaki mau-
pun perempuan, berdasarkan hadis: "Barangsiapa mengganti
agamanya (dengan agama selain Islam), bunuhlah”. Namun
menurut Abu Hanifah perempuan yang murtad tidak dikena-
kan hukuman mati.*¢ Demikian pula terdapa variasi pen-
dapat ulama dalam hal hukuman bagi pelaku perampokan,
yakni hukuman mati, salib, potong tangan dan kaki secara
selang-seling atau diasingkan. Menurut mayoritas ulama,
pelaku tindak pidana ini dikenakan hukuman hzdd, tanpa
adanya perbedaan antara pelaku lelaki maupun perempuan.
Sedangkan menurut Abu Hanifah, pelaku perempuan tidak
dikenakan hukuman ini, karena perempuan secara naluri

bukanlah ahli perampokan sebagaimana lelaki.4’
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c. Tidak pidana ta’zir

Dari segi ketentuan hukum fikih tentang tazir tidak ada per-
bedaan antara pelaku tindak pidana lelaki dan perempuan.
Namun dari segi praktik perbedaan ini bisa terjadi, karena
hukuman #27ér ini ditetapkan oleh hakim, dengan melihat
kondisi pelakunya serta tujuan-tujuan hukum (magqéshid al-
syari ah), yakni keadilan, kemaslahatan dan kasih sayang, serta
tujuan pemidanaan itu sendiri, yakni untuk memberikan
pendidikan kepada masyarakat agar tidak melakukan tindak
kejahatan dan sekaligus memberikan balasan terhadap pela-
kunya.

Bidang Hukum Tata Negara (Figh Al-siyasah)

Sebagaimana dalam hal hukum pidana, dalam hal hukum
tata negara ini terdapat juga beberapa ketentuan hukum yang
menunjukkan perbedaan antara lelaki dan perempuan. Per-
bedaan ini terutama terjadi karena perbedaan pandangan,
apakah perempuan memiliki kemampuan untuk melakukan
tugas-tugas publik tertentu, terutama jabatan kepala negara,
menteri dan hakim; kemampuan berperang (berjihad) dan
bahkan kemampuan untuk menjadi saksi. Dalam kitab-kitab
fikih klasik, bahasan tentang jabatan kepala negara (khilafah
atau imdmah) dan jabatan menteri (wizdrah) ini ternyata
sangat sedikit dan bahkan tidak pasti ada dalam setiap kitab.
Hal ini berbeda dengan bahasan tentang jabatan hakim
(gadhi), kesaksian dan keikusertaan dalam jihad yang hampir
dimuat oleh setiap kitab fikih.
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a. Khalifah (Kepala Negara)

Dalam fikih klasik disebutkan, bahwa kbildfab atau imamah
adalah suatu kedudukan arau jabatan pengganti Rasul dalam
hal penegakan agama (birdsah al-din) dan pengurusan dunia
(séydsah al-dunyd). Karena kedudukan khalifah ini sebagai pe-
mimpin agama dan negara, maka ia disebur sebagai khilafab
kubrd atau imimah uzhmé (kepemimpinan agung).%® Secara
rinci tugas-tugas khalifah ini meliputi: menjaga eksistensi
agama melakukan #j#ihad terhadap persoalan-persoalan yang
muncul, mengimami salat, melaksanakan hukum-hukum
syari'ah, memutuskan perkara, memimpin tentara dalam
peperangan, serta mengurus keuangan negara. Tugas-tugas ini
memang merupakan tanggung jawab khalifab, tetapi secara
operasional tugas-tugas ini bisa didelegasikan kepada orang-
orang yang memiliki kecakapan dalam bidang mereka, yang
kemudian diwujudkan dalam bentuk lembaga-lembaga kene-
garaan.

Karena pertimbangan begitu sentralnya jabatan ini, maka
para ulama klasik sepakat bahwa jabatan khalifah harus dipe-
gang oleh lelaki. Pendapat ini didasarkan pada Q.S. al-Nisa:
34: "Abrijal qawwimin ‘ala al-nisi’..” "(Kaum lelaki adalah
pemimpin bagi para wanita...”), dan sebuah hadis: *Tidak
akan bahagia suatu masyarakat yang menyerahkan urusan-
urusan mereka kepada perempuan”. Memang kitab-kitab
fikih klasik tidak banyak membahas tentang imdmah atau
khildfah dan secara eksplisit menyebutkan persyaratan kepala
negara harus seorang lelaki, meskipun kitab-kitab itu juga
menyebutkan tentang keharusan jabatan menteri (wazir) dan
hakim (g4dh5) dipegang oleh lelaki. Abu Yd'la al-Farra’,
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misalnya, menyebutkan salah satu persyaratan kepala negara
(abl al-imamak) harus memenuhi persyaratan menjadi hakim
yang salah satu persyaratannya adalah lelaki.#? Sementara al-
Mawardi hanya menyebutkan beberapa persyaratan dan
tugas-tugas khalifzh yang dinilai hanya layak untuk dilakukan
kaum lelaki, seperti persyaratan keberanian serta tugas mewu-
judkan keamanan dan pertahanan dari serangan musuh.>
Namun kemudian keduanya membahas ketidakbolehan pe-
rempuan menjadi menteri atau hakim, yang sebenarnya me-
rupakan jabatan di bawah kbalifah, sebagaimana uraian beri-
kut.

b. Menteri

Para ulama klasik mensyaratkan jabatan menteri (wazir) ha-
rus dipegang oleh lelaki, baik wazir al-tafividh (menteri peng:-
ambil kebijakan) maupun wazir al-tanfidz (menteri pelak-
sana), karena, menurut al-Mawardi dan al-Farra’, di samping
hadis "Tidak akan bahagia suatu masyarakat yang menyerah-
kan urusan-urusan mereka kepada perempuan”, juga karena
perempuan memiliki kelemahan dalam berpendapat dan
kurang teguh dalam berpendirian.>!

c. Hakim

Para ulama klasik juga berbeda pendapat tentang persyaratan
hakim, apakah perempuan bisa menjadi hakim atau tidak.
Mayoritas ulama mensyaratkan hakim harus seorang lelaki,
karena manganalogikan jabatan hakim ini sebagai jabatan
pemimpin agama dan negara (kbalifah kubrd) 52 Dalam
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ungkapan al-Mawardi dan Abu Yz'la al-Farra, ketidaksahan
perempuan menjadi hakim ini discbabkan karena perempuan
memiliki kekurangan dalam hal kepemimpinan dan kesak-
sian.??

Ibn Qudamah memberikan alasan lain di samping hadis
"Tidak akan bahagia suatu masyarakar yang menyerahkan
urusan-urusan mereka kepada perempuan”, yakni karena se-
orang hakim itu memerlukan kecerdasan serta kemampuan
berpendapat dan berdebat, yang semuanya merupakan hal
yang hanya dimiliki lelaki dan kurang dimiliki perempuan, >4
Berbeda dengan mayoritas ulama ini, Abu Hanifah meman-
dang sah pengangkatan seorang hakim perempuan dalam
kasus-kasus perdata, sementara al-Thabari memandang sah
hakim perempuan dalam semua bidang.5

d. Saksi

Para ulama klasik sepakat bahwa kesaksian seorang lelaki sa-
ma dengan dua orang perempuan, berdasarkan Q.S. al-Baqa-
rah: 282: "Dan persaksikanlah dengan dua orang saksi dari
orang-orang lelaki (di antaramu). Jika tidak ada dua orang
lelaki, maka boleh seorang lelaki dan dua orang perempuan
dari saksi-saksi yang kamu setujui”. Mereka juga sepakat ten-
tang keabsahan perempuan dalam kasus perselisihan perdata
keuangan dengan komposisi di atas. Namun mereka berbeda
pendapat tentang kesaksian perempuan ini dalam kasus hu-
kum keluarga. Abu Hanifah menerima kesaksian perempuan
dalam hal hukum keluarga, seperti perkawinan, perceraian,
dan sebagainya; sedangkan Malik tidak menerima kesaksian
yang demikian inij,56
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Mayoritas ulama menerima kesaksian perempuan saja
(tanpa disertai saksi lelaki) dalam hal hukum keluarga yang
lazimnya diketahui perempuan, seperti kelahiran, pengung-
kapan cacat-cacat perempuan, dan sebagainya. Tetapi mereka
berbeda pendapat dalam kasus persusuan. Menurut Abu Ha-
nifah, kesaksian perempuan dalam hal ini tidak dapat dite-
rima, kecuali bersama-sama dengan saksi lelaki. Namun me-
nurut Malik, kesaksian hanya perempuan saja dalam kasus
persusuan ini dapat diterima jika jumlah saksi perempuan itu
mencapai dua orang, sedangkan menurut al-Syaff’i, kesaksian
semacam ini dapat diterima jika jumlah saksi perempuan itu
mencapai empat orang.5’

Kalau dalam hal perdata para ulama it dapat menerima
kesaksian perempuan—meski mereka berbeda pendapat
dalam persyaratannya—dalam hal pidana hudiid mereka ber-
beda pendapat tentang keabsahan saksi perempuan ini. Me-
nurut mayoritas ulama, perempuan tidak bisa menjadi saksi,
baik bersama atau tanpa saksi lelaki; tetapi menurut aliran
dhihirt (tekstualis), kesaksian perempuan itu dapat diterima
jika bersama-sama lelaki dan jumlah saksi perempuan ini le-
bih dari seorang, Khusus dalam hal kesaksian terhadap kasus
perzinaan, para ulama klasik sepakat bahwa saksi itu minimal
empat orang lelaki; dengan demikian, kesaksian perempuan
tidak bisa diterima dalam perzinaan ini.’®

e. Jihad

Jihad mengandung dua pengertian, yakni (1) arti umum yang
mencakup seluruh upaya dalam rangka menegakkan agama
Allah, dan (2) arti khusus yang hanya berarti perang melawan
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musuh dalam rangka menegakkan agama Allah. Yang dimak-
sudkan dalam pembahasan di sini adalah arri kedua ini. Ula-
ma klasik sepakat, bahwa salah satu syarart jihad ini adalah
lelaki. Perempuan tidak wajib jihad kerena secara fisik ia
lemah, dan berdasarkan hadis: "Aisyah bertanya kepada
Rasulullah: "Apakah bagi kaum perempuan juga dikenakan
wajib jihad™? Jawab Rasulullah: "Ya jihad, tetapi bukan
perang, yakni haji dan umrah”® Hal ini bukan berarti, bah-
wa kaum perempuan tidak boleh ikut perang, karena pepe-
rangan-peperangan Rasulullah juga diikuti oleh kaum perem-
puan, terutama untuk keperluan pengobatan bagi mereka
yang terkena luka.

Dalam hal ini terdapart variasi pendapat ulama tentang ba-
gian rampasan perang bagi lelaki dan perempuan. Mayoritas
ulama berpendapat, bahwa perempuan itu mendapat ram-
pasan perang berdasarkan kebijakan pimpinan, dan bukan
bagian tertentu (sz4m). Hal ini berdasarkan Hadis Ibn ’Abbas
yang diriwayatkan oleh Muslim: "Suatu ketika Rasulullah
berperang yang diikuti oleh sejumlah kaum perempuan. Me-
reka bertugas mengobati orang-orang yang terluka dan mem-
buru harta rampasan, tetapi mereka tidak mendapatkan bagi-
an tertentu”. Sebagian ulama, antara lain al-Auza’i, berpen-
dapat, bahwa perempuan itu memperoleh bagian yang sama
dengan yang diperoleh lelaki. Pendapat ini berdasarkan Hadis
yang diriwayatkan Jarir ibn Yiyad dari neneknya, yang ikut
serta dalam perang pembebasan Khaibar. Katanya: "Rasulul-
lah memberikan bagian rampasan perang kepada kami seba-

~ gaimana beliau memberikannya kepada kaum lelaki”.5

Dalam fikih klasik terdapar tiga kiasifikasi wilayah, yakni
wilayah Islam (dér al-Islim), wilayah perang (dir al-harb),
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dan wilayah perjanjian (dér al-2bd). Dalam wilayah Islam
ini orang-orang non-Muslim bisa hidup dengan mendapat-
kan perlindungan dari penguasa Muslim, dan mereka disebut
kafir dzimmi. Untuk mendapatkan status ini mercka harus
- membayar pajak (jizya#). Namun kewajiban ini hanya dike-
nakan terhadap lelaki, dan tidak wajib bagi perempuan. Jika
ternyata seorang perempuan dzimmiyyah ini tetap memberi-
kan pajak, maka pemberian ini tidak bisa disebut sebagai pa-
jak melainkan hibah. Perempuan ini bisa mengambil kembali
pemberian ini kalau ia menghendakinya.6! Sejalan dengan
hal ini, dalam wilayah perang kaum Muslimin tidak boleh
memerangi kaum perempuan non-Muslim jika mereka me-
mang tidak ikut berperang, sesuai dengan hadis yang diriwa-
yatkan lbn 'Umar, bahwa Rasulullah melarang para sahabat-
nya memerangi kaum perempuan dan anak-anak. Namun
jika mereka ikut berperang melawan kaum Muslimin, maka
kaum Muslimin diperbolehkan memerangi mereka.?

Kesimpulan

Ketentuan hukum bagi laki-laki dan perempuan yang tergam-
bar dalam wacana pemikiran fikih klasik menunjukkan adanya
persamaan dan sekaligus perbedaan. Sejauh menyangkuc iba-
dah fisik, misalnya, hampir bisa dikatakan sama dan tidak me-
ngenal diskriminatif. Ada baiknya kata-kata Ibn Qayyim al-
Jauziyyah tentang masalah tersebut dikutip sebagai penutup
dalam bahasan ini, karena kata-kata ini hampir dapat menca-
kup semua bahasan di atas. Menurutnya, terdapat persamaan
antara lelaki dan perempuan dalam sebagian hukum tetapi
juga terdapat perbedaan dalam sebagian lainnya.
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Terdapat persamaan hukum antara lelaki dan perempuan
dalam hal ibadah fisik (%64dah badaniyyab) dan tindak
pidana yang diancam dengan hukuman hudud, tetapi dalam
beberapa hal status perempuan hanya setengah dari lelaki,
yakni dalam hal kesaksian, kewarisan, dan "2gigah”. Keten-
tuan ini juga menunjukkan kesempurnaan, kebijakan, dan
kelembutan Syari’at Allah, karena kemaslahatan ibadah fisik
dan kemaslahatan hukuman itu diperoleh lelaki dan perem-
puan secara bersama-sama. Kebutuhan masing-masing dari
kedua jenis manusia ini kepada kemaslahatan adalah sama;
dan oleh karenanya, tidak boleh dibedakan antara keduanya.
Memang terdapat berbedaan antara keduanya dalam hal ke-
wajiban salat Jum'at dan salat jama’ah, yang hanya dikenakan
atas kaum lelaki, karena kaum perempuan tidak layak untuk
menampakkan dirinya (szbarru) dan bercampur baur dengan
kaum lelaki.

Demikian pula, perempuan dibedakan dengan lelaki da-
lam hal kewajiban jithad, karena secara naluri dan fisik pe-
rempuan tidak termasuk orang yang mampu dalam hal jihad
ini. Namun perempuan itu sama dengan lelaki dalam hal
kewajiban haji, karena keduanya sama-sama membutuhkan
kemaslahatan haji ini, seperti halnya kewajiban zakat, puasa,
dan bersuci. )

Dalam hal kesaksian perempuan dianggap setengah dari
lelaki, karena ada hikmah yang telah diisyaratian oleh Allah
dalam al-Quran, yakni bahwa perempuan itu lemah akalnya
dan sedikit kemampuan hafalannya. Allah telah menganuge-
rahkan kelebihan bagi kaum lelaki atas kaum perempuan da-
lam hal kemampuan akal, kepahaman, hafalan, dan pembe-

daan (tentang berbagai persoalan); dan oleh karenanya,

138



-

perempuan tidak bisa menduduki kedudukan lelaki. Dalam
hal penolakan kesaksian perempuan sama sekali mengandung
arti peniadaan hak-haknya. Oleh karenanya, yang paling baik
dan tepat secara rasional adalah jalan tengah antara penolakan
dan penerimaan ini, yakni kesaksian dua perempuan sama
dengan kesaksian seorang lelaki, sementara pengetahuan dan
asumsi yang biasanya terjadi pada kesaksian dua perempuan
adalah setara dengan apa yang terjadi pada seorang lelaki.

Adapun dalam hal hukuman diyd¢—selama perempuan
itu lebih rendah daripada lelaki dan lelaki itu lebih berman-
faat daripada perempuan, ditambah lagi lelaki bisa mendu-
duki jabatan yang tidak bisa diduduki perempuan, baik jabat-
an keagamaan, jabatan politik, pertahanan, jihad, pengolahan
bumi dan pekerjaan industri, yang semuanya merupakan
keharusan bagi terwujudnya kemakmuran dan kemaslahatan
dunia—maka kedudukan perempuan tidak sama dengan
kedudukan lelaki dalam hal dfyds ini. Jadi diydr bagi orang
merdeka itu dianologikan dengan nilai budak dan harta
benda lainnya. Maka tampaklah kebijakan Syiri’ (Allah dan
Rasul) dalam ketentuan hukum ini, karena memang terdapat
ketidaksamaan antara lelaki dan perempuan.®?

Tema-tema tentang perempuan dalam literatur klasik me-
mang ditulis dalam konteks sosio-kultural dan sosio-politik
pada waktu itu, yang tentu saja berbeda dengan kondisi pada
masa kini. Oleh karena itu, para ulama dan intelektual Mus-
lim kontemporer telah dan sedang berusaha untk melaku-
kan reinterpretasi teks-teks al-Quran dan Hadis dalam kon-
teks sosio-kultural dan sosio-politik masa kini. Dalam bidang
ibadah maddhah (ibadah murni hubungan dengan Allah),
seperti ketentuan-ketentuan hukum tentang salat, puasa dan
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haji, memang tidak ada upaya reinterpretasi. Contoh kon-
kretnya, tidak ada keinginan ulama untuk mewujudkan kese-
taraan dan persamaan hukum antara lelaki dan perempuan
dalam hal imam salat, agar perempuan juga diperbolehkan
menjadi imam dan agar perempuan bisa memakai pakaian
yang sama dengan lelaki. Namun dalam bidang ibadah ghair
mahdbah (ibadah yang terkait dengan aspek sosial) dan dalam
bidang mu'amalah (hubungan antar sesama manusia) reinter-
pretasi ini telah dilakukan.

Tentu saja, reinterpretasi itu dilakukan dalam kerangka
metodologi yang dapat dipertanggungjawabkan secara aka-
demik, yakni ushd! fikih. Hal ini berarti, bahwa reinterpretasi
ini dilakukan jika telah terjadi perubahan bentuk kasus-kasus
itu dan dalil-dalilnya pun bersifat dhannt (relatif). Perubahan
itu bisa berarti bahwa kasusnya tidak ada lagi, seperti dalam
hal dar al-harb atau dzimmi. Yang tetbanyak adalah adanya
perubazhan kondisi sosio-kultural dan sosio-politik, seperti
kedudukan dan peran perempuan dalam rumah tangga dan
masyarakat, yang semakin besar sejalan dengan semakin ting-
ginya tingkat pendidikannya. Perubahan juga terjadi dalam
hal posisi kepala negara yang tidak merangkap sebagai pe-
mimpin agama, pembuat aturan (legislatif) dan pelaksana
pengadilan (yudikatif), scbagaimana posisi yang dipegang
oleh khalifah. Penyelenggara pemerintahan (eksekutif) pun
kini tidak lagi dilakukan secara individual melainkan secara
kolekrif.

Perubahan lainnya adalah dasar hubungan antarkelompok.
Pada masa lalu hubungan antarkelompok, termasuk antar-
kelompok agama, adalah hubungan konflik, sehingga wajar
jika para ulama menetapkan hukuman mati terhadap orang
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yang keluar dari Islam (murtad), karena ia nantinya akan ba-
lik menyerang kaum Muslimin. Pada masa lalu damai hanya
terjadi jika kelompok-kelompok sosial yang ada itu melaku-
kan perjanjian damai. Namun pada masa kini hubungan ini
didasarkan pada hubungan damai, terutama sejak munculnya
Persatuan Bangsa-Bangsa (PBB).

Dengan adanya perubahan-perubahan tersebut, banyak
dari kalangan ulama dan intelektual Muslim pada saat ini ber-
usaha melakukan reinterpretasi sejumiah ketentuan hukum
Islam, termasuk yang berkaitan dengan perempuan. Dalam
hal kewarisan memang upaya untuk menempatkan kesejajar-
an antara lelaki dan perempuan dengan rasio 1:1 tidak bisa
diterima oleh mayoritas ulama, dan hal ini terlihat juga dari
hukum kewarisan di negara-negara Muslim pada saat ini,
yang masih tetap mengikuti pembagian waris lelaki dan
perempuan dengan rasio 2:1. Di antara hukum kewarisan di
negara-negara Muslim pada saat ini hanya di Turki dan
Somalia saja yang memberikan bagian yang sama antara lelaki
dan perempuan, yakni dengan rasio 1:1. Demikian pula, upa-
ya-upaya untuk melarang poligami juga tidak bisa diterima
oleh mayoritas ulama, meskipun mereka dapat menyetujui
adanya persyaratan yang ketat untuk pelaksanaan poligami
ini. Di antara hukum perkawinan di negara-negara Muslim
hanya di Turki dan Tunisia saja yang melarang poligami.

Berbeda dengan kedua hal di atas, usaha-usaha untuk
menscjajarkan kedudukan perempuan dengan lelaki dalam
hal hukum publik dapat diterima oleh banyak, jika tak seba-
gian besar, ulama dan intelektual Muslim. Umumnya mereka
tidak mempersoalkan perbedaan kesaksian dan tebusan
(diy4#) antara lelaki dan perempuan. Demikian pula, banyak
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dari mereka yang bisa menerima perempuan sebagai kepala
negara, menteri, hakim, dan jabatan-jabatan publik lainnya.
Di samping itu, banyak pula negara yang merekrut kaum pe-
rempuan untuk menjadi tentara, termasuk di Libya, Iran, dan
Sudan, yang mengidentifikasikan diri sebagai “negara Islam”.
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Gambaran Tuhan yang
Serba Maskulin:
PerSpelztif Gender
Pemikiran Kalam

Syafiq Hasyim

agi kalangan yang secara serius mengamati perdebatan

intelektual dalam kitab-kitab kalam, sebuah disiplin
ilmu tradisional Islam yang membicarakan tentang masalah-
masalah ketuhanan (wlubiyah), pembicarazan tentang perem-
puan dalam ilmu ini hampir bisa dikatakan mustahil ditemu-
kan. Hal itu khususnya jika yang dimaksud adalah sejauh-
mana ilmu ini mengakomodasi isu-isu tentang perempuan.
Kesulitan ini terutama disebabkan oleh beberapa hal yang
secara inheren melekat pada ilmu ini. Pertama, kalam adalah
ilmu tentang ketuhanan, di mana yang menjadi objek pembi-
caraan di dalamnya adalah hal-hal yang betkaitan dengan
sifat-sifat (al-shifar), esensi (dzat) dan perbuatan (al-af'al)
Tuhan. Hassan Hanafi, seorang sarjana Muslim modern asal
Mesir yang mengamati perkembangan ilmu kalam pada masa
modern, misalnya, menyatakan bahwa objek kajian perrama
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iimu kalam adalah kalem Allzh. Kalam Allah tidak lain adalah
al-Quran. Sedangkan kepercayaan-kepercayaan keagamaan
yang sifatnya dogmatik (al-agidah al-diniyyah) sebagai kan-
dungan ilmu kalam semuanya merujuk kepada al-Qur'an.!

Dengan demikian secara teoritis untuk menemukan wacana
tentang perempuan di dalamnya hampir bisa dikatakan mus-
tahil. Jika melihat al-Qur’an sebagai sebuah wacana umum,
pembicaraan tentang perempuan sangat jelas. Tetapi, untuk
hal yang berkaitan dengan isu-isu khusus seperti persoalan
ketuhanan pada satu sisi dan keperempuanan pada sisi lain,
tampaknya agak sulit karena ayat-ayat al-Quean sendiri tam-
paknya bersifat netral.

Kedua, wacana perempuan atau gender adalah wacana
kontemporer yang belum pernah dikenal pada saat ilmu
kalam lahir dalam sejarah Islam. Oleh karenanya, bisa dipa-
hami apabila dalam mengkonstruksi ilmu ini pembahasan
mengenai wacana perempuan tidak tampak. Apalagi jika di-
kaitkan dengan salah satu ciri khas dari kalam tradisional,
yakni adanya distansiasi antara ilmu ini sebagai ilmu ketuhan-
an (teologi) dan ilmu-ilmu praktis lainnya yang berkaitan
dengan ibadah, seperti fikih. Melihat kenyataan ini, Hassan
Hanafi, misalnya, pernah mengusulkan agar teologi diubah
menjadi antropologi. Menurutnya, ilmu ketuhanan sebaiknya
harus memiliki keterkaitan langsung dengan masa depan
nasib umat manusia di dunia. Upaya ini perlu dilakukan ka-
lau kita menginginkan agar teologi atau kalam memiliki sum-
bangan langsung terhadap proses transformasi sosial. Dalam
kaitan transformasi sosial di sini adalah bagaimana teologi
mampu menciptakan sebuah tatanan masyarakat yang bet-
keadilan, tanpa ada diskriminasi gender, etnis agama, dan ras.
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Kalau ini bisa dilakukan maka budaya teologi benar-benar
memiliki fungsi bagi kehidupan masyarakat.

Ketiga, secara genceologis kemunculan ilmu kalam dido-
rong dan dikembangkan oleh para ulama kalam (murakalli-
min) yang hampir seluruhnya adalah laki-laki. Sepanjang seja-
rah terbentuknya ilmu kalam, hampir tak satu pun nama ula-
ma kalam perempuan. Jadi sangat wajar apabila perspekeif
perempuan tidak masuk di dalamnya. Jangankan perspekrif
perempuan, perspekiif laki-laki pun tampaknya sangat jarang
terlihat. Hal ini bisa dikembalikan lagi kepada karakter dari
ilmu ini sendiri yang memang memiliki kecenderungan ne-
tral. Keempat, ilmu kalam adalah ilmu yang membahas ten-
tang kewajiban-kewajiban personal (fardlu ain) yang harus
diyakini oleh setiap orang yang mengaku Muslim, baik laki-
laki maupun perempuan. Antara apa yang diterima laki-laki
sebagai kewajiban juga diterima perempuan sebagai hal yang
sama. Hal ini berbeda dengan kewajiban-kewajiban yang
dibebankan oleh fikih. Antara laki-laki dan perempuan bisa
memiliki kewajiban yang berbeda-beda. Adapun contoh dari
kesetaraan kewajiban yang ditelurkan oleh ilmu kalam ini,
misalnya, adalah tuntutan bagi setiap orang Islam untuk me-
ngenal Tuhannya. Kewajiban ini bukan hanya untuk kalang-
an laki-laki saja, namun juga untuk kalangan perempuan.
Baik laki-laki maupun perempuan yang tidak mengenal
Tuhannya, maka ia akan terkena dosa. Bahkan kalau kita lihat
ke dalam pemikiran kalam Asy'ariyah, misalnya, seorang
Muslim baik laki-laki maupun perempuan harus memper-
cayai sifat-sifat wajib yang jumiahnya 20 beserta dalil 2g4 dan
naqli-nya secara detail, tanpa sedikit pun dibedakan.

Meskipun demikian, penelusuran wacana tentang perem-
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puan dalam kitab kalam sebenarnya sangat mungkin dilaku-
kan. Hal ini khususnya jika yang dikehendaki dengan wacana
perempuan dalam kalam ini tidak hanya semata-mata ingin
menemukan bagaimana posisi perempuan dalam wacana ka-
lam per se, akan tetapi juga keinginan untuk mengetahui se-
jauh mana perspektif feminis dalam perdebatan yang muncul.
Karena yang dimaksud dengan feminitas di sini bukan peng-
hadiran perempuan secara fisik-biologis dalam sebuah teks
kalam, akan tetapi juga kehadiran secara diskursif (psikis-
spiritualis). Dan sudah barang tentu bahwa feminitas di sini
tidak hanya merujuk kepada perempuan saja, akan tetapi juga
bisa kepada laki-laki secara biologis. Sebab bisa saja scorang
perempuan tidak memiliki perspektif feminin dan bisa saja
seorang laki-laki tidak memiliki perspektif maskulin karena
perspektif demikian bersifat socially constructed. Meskipun
yang dihitung lebih banyak soal diskursus, namun tidak bisa
dihindarkan juga apabila muncul persoalan-persoalan yang
betkesan biologis. Hal semacam ini misalnya tercermin dalam
pertanyaan, mengapa salah kata ganti Tuhan menggunakan
bentuk maskulin? Apakah kata ganti maskulin ini tidak me-
nunjukkan sebuah pemihakan biologis Tuhan kepada kaum
laki-laki? Ini merupakan salah satu persoalan yang mungkin
akan muncul.

Ilmu Kalam

Di dalam kitab-kitab kalam klasik dikemukakan bahwa hal
pertama yang menjadi kewajiban manusia sebagai makhluk
yang hidup di dunia ini adalah mengenal siapa penciptanya.
Dalam bahasa sehari-hari pencipta ini disebut dengan istilah
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Tuhan (A/lah). Pengenalan tentang Tuhan bukan merupakan
suatu bentuk pengetahuan empiris (kasat indera), karena jenis
pengetahuan seperti ini tidak dimungkinkan dalam konsep
teologi agama semitis mana pun. Pengetahuan tentang Tuhan
lebih berupa sebuah keyakinan? akan esensi (zzf) Tuhan dan
sifat-sifat-Nya. Sebuah syair yang dimuat dalam kitab Matn
Zubad karya Ibnu Ruslan (lebih dikenal dengan Rislan) me-
nyatakan "awwalu wajibin ala al-insani, ma'rifatu al-ilabi
bistigani”, artinya, kewajiban pertama bagi manusia adalah
mengetahui Tuhannya dengan penuh keyakinan. Apa yang
dimaksudkan oleh Ibnu Ruslan dengan syair ini mencermin-
kan betapa pentingnya kedudukan ilmu kalam bagi manusia.
Dan seruan semacam ini tampaknya hampir menjadi kecen-
derungan umum dari seluruh ulama kalam atau ahli ilmu
tauhid dalam sejarah intelektual Islam. Pertanyaannya adalah
bagaimana sesungguhnya kedudukan ilmu kalam dalam
Islam?

Berbicara tentang ilmu kalam (tauhid), sesungguhnya ti-
dak bisa terlepas dari pembicaraan mengenai kalam ilabi.
Secara historis, kemunculan ilmu kalam lebih didorong oleh
perdebatan mengenai kalem ilahi yang timbul antara kelom-
pok Ahl al-Sunnah wa al-Jamaah (Sunni) dan Mu'tazilah. Ka-
lam adalah salah saru sifat Tuhan yang paling banyak diperde-
batkan di kalangan ahli ilmu keruhanan apabila dibanding-
kan dengan sifat-sifat lain. Misalnya, perdebatan tentang apa-
kah kalam Allah itu hadits (baru) atau gadim (abadi) sehingga
seorang sarjana Muslim seperti al-Ghazali sendiri merasa per-
lu untuk mengulas persoalan kalam ilahi ini secara panjang
lebar dalam kitabnya Ihya Ulumuddin. Sudah barang tentu
pembicaraan tidak hanya terbatas dalam kalam ilahi, akan
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tetapi melebar kepada persoalan lain yang menyangkut segala
sesuatu tentang Tuhan. Akibat dominasi tema pembahasan
inilah sehingga kalam kemudian dijadikan nama ilmu ini.
Pendapat demikian ini setidaknya dibenarkan seorang teolog
modern berkebangsaan Mesir, Hassan Hanafi, yang menyata-
kan bahwa mengapa ilmu ini dinamakan dengan kalam ka-
rena pembahasan utama dalam ilmu ini adalah kalam Allah3

Meskipun demikian, penamaan dengan ilmu kalam sebe-
narnya bukan tidak menyimpan problem. Setiduknya ada dua
preblem yang timbul akibat penamaan ilmu ini dengan ka-
lam. Pertama, menamakan keseluruhan bangunan ilmu de-
ngan bagian ilmu (sub ilmu) mengingat salah satu hal yang
dibicarakan dalam ilmu ini adalah kalam Allah. Keduz, mena-
makan ilmu ini dengan keseluruhan ilmu mengingat hakikat
kalam Allah adalah al-Qur'an. Dua kemungkinan ini sebe-
parnya sama-sama memiliki titik persinggungan, namun
sebagian ahli logika (m2antig) dari kalangan Muslim terkadang
menolak penamaan ilmu ini dengan ilmu kalam apabila
penamaan ini didasarkan pada alasan kemungkinan yang per-
tama. Dalam tradisi mantigiyah, prinsip-prinsip logika yang
berkembang dalam tradisi Islam, nama sebuah ilmu haruslah
mencakup semua bahasan, bukan berasal dari bagian dari
pembahasan itu sendiri. Dalam pemikiran kalam Asy’ari, mi-
salnya, kalam menjadi sifat Tuhan yang kelima setelah 7ima,
qudrah, hayat, sama, dan bashar. Karena ia menjadi bagian
dari ilmu ketuhanan bagaimana mungkin menamakan ilmu
yang luas dengan bagiannya.*

Meskipun demikian penamaan ilmu ini dengan menggu-
nakan istilah kalam ternyata cukup banyak. Adapun ulama-
ulama yang menggunakan kalam sebagai nama ilmu ketuhan-
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an antara lain adalalt Syihristani (548 H) dalam kitabnya Ni-
hayah al-Igdam fi Tim al-Kalam, Muhammad al-Fadlali, Kifz-
yatul Awam fi Ilm al-Kalam, serta al-Dzawahiri dalam kitab-
nya al-Tahqiq al-Tam fi lim al-Kalam. Demikian juga al-
Ghazali pernah menggunakan istilah kalam dalam kitabnya
Iljam al-Awam min Iim al-Kalam. An-Nasafi (508 H) meng-
gunakan istilah kalam dalam kitabnya Bahr al-Kalam fi Iim
Tauhid,

Di samping menggunakan nama ilmu kalam, sesungguh-
nya masih ada nama-nama lain untuk ilmu tentang ketuhan-
an ini. Hassan Hanafi dalam kitabnya Minal Aqidah ila al-
Tsaurah khususnya jilid tentang al-Mugaddimah al-Nadzriy-
yah (Pengantar Teoritis) mengemukakan bahwa ilmu ketu-
hanan ini memiliki banyak nama. Menurutnya, kalangan
ulama terdahulu berbeda pendapat tentang ilmu ini. Mereka
ada yang menamakan dengan istilah Kalam (pembicaraan},
Taubid (keesaan Tuhan), llmu Dzat wa Shifat (Ilmu tentang
Dzat dan Sifat Tuhan), ilmu tentang Alleh wa Rasul (Tuhan
dan Utusannya), Ushuluddin (Pokok-pokok Agama), limu al-
Agaiid (ilmu keyakinan), al-Fikih al-Akbar (Fikih Agung).’
Masing-masing nama tersebut memiliki sejarahnya sendiri-
sendiri. Kedua nama terakhir ini, menurut Abu Hanifah,
salah seorang imam mazhab hukum Islam di lingkungan
Ahlussunnah, tidak terlalu dikenal di kalangan teolog. Fiki#
al-Akbar misalnya merupakan nama yang muncul pada abad
2 H yang diinspirasikan dari kitab yang ditulisnya. Secara
toritis ilmu ini juga belum memiliki landasan bangunan yang
cukup mapan. Sama halnya dengan Fikibh al-Akbar, nama’lim
al-Aqa’id meskipun relatif baru, persoalannya adalah nama
ini menjadi bagian dari ilmu Tauhid itu sendiri.® Dengan
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demikian, untuk fama yang terakhir ini terkena hukum
Mantiq tentang ketidakbolehan menamakan ilmu dengan
bagian dari ilmu.

Namun, di sini penulis tidak mempersoalkan nama-nama
tersebut. Apa pun nama yang digunakan tampaknya semua
memiliki kesamaan objek pembahasan yakni tentang ketu-
hanan. Karenanya, yang terpenting dalam penulisan ini ada-
lah bukan namanya, akan tetapi bagaimana substansinya.

Masyarakat Muslim umumnya menyadari bahwa di dalam
Islam kedudukan ilmu kalam (zeubid) memang penting,
karena fungsinya yang sangat hakiki. Dengan mempelajari
ilmu kalam ini manusia diberi pengertian bahwa dalam kehi-
dupan ini ada yang Mutlak dan ada yang relatif. Kalam di
sini merupakan alat penjelas dan sekaligus penyatu antara
yang Mutlak dan relatif, yang Nyata dan tidak nyata. Kalam
(tauhid) merupakan puncak dari relasi-relasi yang terjadi
dalam dunia kosmologi. Dalam pandangan Sachiko Murata,
seorang sarjana asal Jepang yang mengkaji tasawuf, kosmologi
Islam ini sendiri menawarkan sebuah penilaian yang canggih
mengenai sifat-sifat ontologis yang mengikat segala sesuatu
di dunia ini kembali ke yang Esa. Pernyataan Murata ini
mengantarkan kepada kita suatu pemahaman bahwa segala
sesuatu yang terjadi di dunia ini tidak lain memiliki kaitan
relasional dengan Tuhan. Murata menyatakan:

"Di dalam Tauhid, hubungan merupakan sesuatu yang
mendasar, sebab hubungan tersebut melahirkan skala abu-
abu. Setiap ada dua benda yang berkaitan satu sama lain—
dan semua benda pada kenyataannya saling berkaitan satu
sama lain—dapat dipandang sebagai hitam dan putih. Na-
mun semakin dekat kita mengkaji suatu hubungan tertentu,
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semakin banyak kita melihat bahwa yang ada hanyalah abu-
abu.”

Lebih lanjut Murata menyatakan:

*Tetapi di sini tidak hanya membicarakan tentang abu-abu.
Yang dipersoalkan adalah variasi warna-warni yang tidak ter-
batas. Masing-masing warna beragam dari yang paling gelap
hingga yang paling terang. Dan di luar masing-masing skala
ada warna mutlak yang darinya corak-corak warna yang
relatif itu berasal.”

Mengamati poin tentang hubungan antara dua benda, je-
laslah bahwa dalam perspektif suatu warna tertentu salah saru
benda itu lebih intens dan sarunya lagi kurang intens.”®

Jika kita menyimak penjelasan Murara di atas, maka yang
dimaksud dengan pelbagai macam bentuk relasi-relasi kosmo-
logis di atas memasukkan juga bentuk relasi yang terjadi an-
tara laki-laki dan perempuan dalam perspektif ketuhanan (ka-
lam: tauhid). Namun di sisi lain, penjelasan Murata ini hanya
memberikan pemakluman kepada kita bahwa pada dasarnya
semua relasi adalah kehendak Tuhan. Jika hal itu adalah ke-
hendak Tuhan, maka apa pun bentuk relasi khususnya antara
laki-laki dan perempuan tidak menjadi persoalan. Artinya,
ketimpangan gender yang terjadi sekarang ini bisa jadi tidak
menimbulkan persoalan apa pun kalau kita lihat dari pers-
pektif ketuhanan. Karena kalau kita mempersoalkan ketim-
pangan gender, berarti kita menggugar kuasa Tuhan. Hemat
saya, pandangan Murata, yang mendapat pengaruh dari tra-
disi filsafat yin-yang memang sangat membentuk penjelasan
kepada relasi laki-laki dan perempuan dalam kaca mara ketu-
hanan. Namun pada sisi lain pandangan ini justru menghi-
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langkan watak katam (tauhid) yang sesungguhnya sarat de-
ngan muatan transformasi dan anti penindasan. Di sinilah
sebenarnya letak pentingnya membicarakan kalam (tauhid)
kaitannya dengan relasi laki-laki dan perempuan.

Allah (Tuhan)

Salah satu topik penting dari pembicaraan mengenai ilmu
kalam adalah pertanyaan tentang apa dan siapakah sesung-
guhnya Tuhan itu. Dalam setiap pernyataan tentang Tuhan
dalam konteks pemikiran Islam, kata ini bisa dipahami lewat
dua sudurt pandang. Pertama, Tuhan sebagai Dia dalam diri-
nya sendiri. Menurut perspektif tauhid Asy'ari, sudut pan-
dang Dia dalam dirinya sendiri ini disebut dengan istilah dzar
Tuhan. Dalam sudut pandang ini kita tidak mengaitkan de-
ngan hal-hal lain di luar Tuhan (kosmos: afz). Dalam kon-
teks demikian, Tuhan tidak bisa diketahui, dan juga tidak
bisa dipahami. Karena dalam posisi yang demikian inilah
pemahaman terhadap Tuhan harus menggunakan perspektif
tanzih, yaitu suatu perspektif yang memandang Tuhan tidak
bisa dibandingkan dengan apa pun.® Perspektif ini hampir
tidak menimbulkan persoalan yang serius bagi relasi gender
karena Tuhan tidak memburuhkan keterkaitan dengan rea-
litas kemanusiaan. Artinya dalam konteks yang demikian se-
benarnya ilmu kalam hampir tidak mempunyai perhatian
dengan masalah ketidakadilan gender. Perspektif ini banyak
digunakan olch Mu'tazilah yang sangat menekankan keesaan
Tuhan.

Sudut pandang yang kedua adalah menyebut Tuhan dan
kosmos dalam nada yang sama. Dalam sudut pandang ini
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kita mempertimbangkan sejumlah relasi yang mungkin ter-
jadi antara Tuhan dan kosmos. Sudut pandang ini berimpli-
kasi pada dua hal; pertama, kita tetap men-anzih-kan, kedua,
kita bisa menyerupakan. Dalam konteks penyerupaan Tuhan
dengan kosmos inilah sebenarnya relasi laki-laki dan perem-
puan dalam wacana pemikiran kalam mengambil porsi pem-
bicaraan.!® Laki-laki (maskulin) dan perempuan (feminin)
menjadi bagjan dari kosmos dan Tuhan sendiri memiliki sifat-
sifat kedekatan dengan keduanya. Sampai saat ini disinyalir
bahwa sifat-sifat Tuhan lebih banyak memiliki kedekatan de-
ngan bagian kosmos yang bernama laki-laki.

Misalnya, salah satu hal yang akhir-akhir ini menjadi per-
debatan di kalangan aktivis feminis'! Muslim adalah,
mengapa Tuhan menggunakan kata ganti laki-laki (dlamir
muzakkar) misalnya huwa atau hu untuk merepresentasikan
dirinya. Apakah dengan kata ganti yang demikian ini tidak
berarti Tuhan telah memihak kepada salah satu jenis kelamin.
Bukankah Tuhan memiliki sifat tidak lelaki dan tidak pula
perempuan?

Persoalan ini tampaknya sederhana sekali. Tetapi, kalau
dikaji lebih jauh ternyata memiliki dampak sangat mendalam
di dalam kehidupan masyarakat awam bahkan bagi kalangan
intelekrual,'? yakni dengan menjadikan alasan ini sebagai alat
justifikasi bagi superioritas laki-laki atas perempuan. Misal-
nya, dalam kehidupan sehari-hari kaum laki-laki sering berki-
lah, bukankah Tuhan memihak kaum laki-laki. Bukti yang
seringkali diajukan adalah bahwa dalam al-Qur'an Tuhan me-
makai dlamir huwa atau hu untuk merepresentasikan diri-
Nya. Anehnya dalam literatur kalam, persoalan mengenai
kata ganti Allah yang menggunakan dlamir maskulin ini tidak
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begitu mendapat perhatian yang cukup serius bahkan bisa
dikatakan hampir tidak ada. Mungkin kalangan teolog me-
rasa takut untuk mengungkit persoalan ini karena bisa me-
nyebabkan jatuh ke dalam kekafiran. Atau pandangan mereka
tentang Tuhan sesungguhnya memang demikian.

Kalau ditelusuri, secara historis penggunaan kata ganti
maskulin untuk Tuhan dalam tradisi agama-agama besar di
dunia pada dasarnya sangat terkait dengan sejarah ketuhanan
(the history of God). Sebelum diturunkan agama samawi (sa-
mawi berarti langit, yakni suatu kategori agama yang diper-
cayai pemeluknya bersumber dari wahyu Tuhan) berkembang
kepercayaan hampir di seluruh dunia bahwa Tuhan berjenis
kelamin perempuan. Dalam mitologi kuno, baik itu yang
berkembang di Mesir, Yunani, Mesopotamia, dan wilayah-
wilayah lain, sejarah ketuhanan bisa dikatakan adalah sejarah
kejayaan Tuhan-Tuhan Perempuan (the morher goddes). Leila
Ahmed, seorang sarjana Muslim perempuan yang memberi
perhatian besar pada isu-isu gendet, dan Karen Amstrong,
seorang ahli perbandingan agama, membenarkan adanya
sejarah kejayaan perempuan pada masa lalu yang dijadikan
sebagai simbol spiritual tertinggi.!® Dalam al-Qur’an dicerita-
kan, bahwa Tuhan-Tuhan itu bahkan memiliki anak yang
bernama latta, manna dan uzza. Karena alasan demikian, al-
Qur’an menggunakan kata ganti maskulin untuk Allah. Da-
lam perspektif al-Qur’an, hal ini dilakukan salah satunya
karena ingin mendekonstruksi konsepsi ketuhanan yang telah
dicitrakan dengan jenis kelamin perempuan oleh masyarakat
Arab pra-Islam. Namun patut disayangkan bahwa tradisi
pemikiran kalam dalam Islam memiliki kecenderungan zaken
Jfor granted terhadap persoalan ini.
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Namun demikian; hal ini bukan berarti tidak ada penjelas-
an yang mungkin bisa dikaitkan dengan sifat dan dza¢ Tuhan.
Kirab-kitab kalam klasik hanya menjelaskan tentang sifat dan
dzat Tuhan yang tidak laki-laki dan tidak perempuan. Hal
ini sesuai dengan sifat Tuhan “mukhalafatul lil hawadstsi” arti-
nya Tuhan itu bersifat beda dengan hal-hal yang baru (cipta-
an). Termasuk dalam kategori hal baru adalah manusia. Kalau
Tuhan menyerupai hal baru, maka ia berarti bagian dari alam
(ma siwa Allah) dan alam adalah baru sedangkan sesuatu yang
baru pasti akan binasa. Dengan penjelasan lain, Tuhan harus
disucikan atau dalam bahasa kalam, dikenal dengan istilah
tanzih dari sifat-sifat alam tersebut. Menurut Sachiko Murata
sebagaimana dinyatakan dalam al-Quran surat 37:180 dan
42:11, Tuhan adalah realitas impersonal yang jauh dari jang-
kauan manusia biasa.'*

Meskipun secara eksplisit keterangan ini cukup memberi-
kan gambaran mengapa penyebutan Tuhan selalu mengguna-
kan bentuk maskulin, kitab-kitab kalam klasik tetap kurang
memberikan penjelasan bahwa kalau Tuhan tidak laki-laki
dan tidak pula perempuan. Bahkan, tidak satupun ulama ka-
lam yang berusaha menjawab, mengapa dalam al-Qur’an Tu-
han menggunakan kata ganti maskulin dan bukan kata ganti
yang netral.!® Penalaran yang sederhana barangkali bisa mem-
berikan jawaban bahwa bahasa Arab memang memungkin-
kan hal yang demikian. Kita menyadari bahwa salah satu cirt
dari bahasa Arab adalah wataknya yang seksis. Sedangkan al-
Qur’an diturunkan Tuhan dengan menggunakan bahasa
Arab. Akibatnya seksisme bahasa tidak bisa terhindarkan ma-
suk ke dalam al-Qur’an yang pada gilirannya masuk ke dalam
disiplin ilmu-ilmu tradisional Islam termasuk ilmu kalam.
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Selain faktor bahasa, budaya patriarkhi yang erat dalam
masyarakat Arab menjadikan Tuhan menggunakan bahasa
laki-laki agar pesan al-Qur'an mudah diterima. Hal ini ter-
utama kalau seorang percaya bahwa al-Qur'an, baik dari segi
lafaz maupun makna, berasal dari Tuhan. Bagi kalangan yang
percaya babwa firman Tuhan hanya maknanya saja artinya
pelafalan al-Qur'an dalam bahasa Arab dilakukan oleh Nabi
dengan petunjuk Tithan, tentu saja memahami bahwa seksis-
me al-Qur'an itu bukan hakikat keinginan Tuhan.'6

Untuk lebih jauh mengetahui kontroversi ini, lebih baik
kita lihat bagaimana kitab-kitab kalam mendiskusikan soal
Tuhan. Tentang siapa Tuhan ini pada dasarnya kalangan
mutakallimun tidak berani membicarakan secara berlebihan.
Al-Ghazali dalam Ihya’ Ulumuddin melansir sebuah hadis
yang mengatakan, “afukkaru fil al-khalgi wa la tatafakkaru
fi al-kbaliq,” (pikirkanlah tentang ciptaan Tuhan dan jangan
berpikir tentang Pencipta). Akibat dari hadis ini, kalangan
mutakallimun, terutama dari golongan Sunni tampak hau-
hati ketika membicarakan tentang Tuhan. Meskipun demi-
kian, seluruh kitab kalam hampir memang tidak ada yang
mampu mendefinisikan-Nya sebab Tuhan menguasai definisi
dan di luar definisi itu sendiri. Kalau Tuhan bisa didefinisikan
maka Tuhan akan terbatasi dan terdeteksi siapa jati diri-Nya.
Dalam sebuah pernyataan dikatakan bahwa sesungguhnya
dzar Tuhan itu tidak terdeteksi oleh akal manusia.!”

Lebih lanjut, kalam sendiri memang menyatakan bahwa
Tuhan tidak bisa dikenal dan diketahui. Pendapat demikian
tidak hanya muncul di kalangan pengikut Mu'azilah yang
sangat menekankan keesaan Tuhan. Golongan Sunni terka-
dang juga mentolerir relasi-relasi keserupaan sifat-sifat Tuhan
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dengan kosmos. Namun demikian di sini ada yang menarik
dengan teologi Mu'tazilah di mana konsep keesaan tentang
Tuhan (2anzih) tetkesan agak bias gender. Hal ini sebenarnya
agak ironis. Berikut ini komentar Abu Hasan al-
diri aliran kalam Asy’ariyah, terhadap konsep tauhid Mu’ta-

-

zilah yang agak merendahkan kaum perempuan.

”Sesungguhnya Allah adalah Esa, tidak ada sesuatu pun yang
serupa dengan Dia, dan Dizlah Yang Maha Mendengar lagi
Maha Melihat; tidak bertubuh, tidak berkulit, tidak terbi-
lang, tidak berupa, tidak berdaging, tidak berdarah, bukan
pribadi, bukan jaubar, bukan ‘ardh, tidak berwarna, tidak
merasa, tidak berbau, tidak bisa diraba, tidak panas, tidak
dingin, tidak muda, tidak tua, tidak panjang, tidak pendek,
tidak dalam, tidak berkumpul, tidak berpisah, tidak berge-
rak, tidak diam, tidak terbagj, tidak mempunyai bagian, ti-
dak beranggota tubuh, tidak berarah, tidak di kiri, tidak di
kanan, tidak di depan, tidak di belakang, tidak di atas, tidak
di bawah, tidak terikat dengan waktu dan ruang, tidak men-
dekat, tidak menjauh, tidak memerlukan tempat, dan sedi-
kit pun tidak dapat disifati dengan sifat-sifat makhluk yang
menunjukkan bahwa mereka adalah baharu, tidak disifati
dengan berakhir, tidak pula dapat disentuh, tidak mempu-
nyai sifat mengarah ke suatu arah, tidak terbatas, tidak ber-
anak dan tidak diperanakkan, tidak terikat dengan suatu
ukuran, tidak terhalang oleh dinding-dinding batas, tidak
dapat ditangkap dengan panca indra, tidak dapat dianalogi-
kan kepada manusia, tidak menyerupai makhluk dari seg
apa pun, tidak berlaku waktu baginya dan tidak terjangkau
kebinasaan. Semua yang terlintas di pikiran dan tergambar
di benak pasti tidak serupa denganNya. Dia Yang Awal dan
Yang Akhir, mendahului segala yang baru dan ada sebelum
makhluk manapun ada, senantiasa mengetahui, sanggup,
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hidup, senantiasa begitu, tidak dapat dilihat oleh mata, tidak
terjangkau pandangan, tidak terjangkau keraguan, tidak
mendengar dengan pendengaran, sesuatu yang tidak menye-
rupai apa pun, mengetahui, tidak seperti orang-orang yang
tahu, kuasa dan hidup. Dia gadim dengan sendiri-Nya, ti-
dak ada yang gadim sclain Dia, tidak ada Tuhan selain Dia,
tidak ada sekutu bagi-Nya dalam kerajaan dan kekuasaan-
Nya. Tidak ada yang membantu Dia dalam mengadakan
segala yang ada dan menciptakan segala ciptaan. Dia men-
ciptakan makhluk tanpa ada contoh lebih dahulu. Dalam
menciptakan sesuatu tidak ada yang lebih ringan atau yang
lebih sulit dari menciptakan yang lain. Dia tidak mengambil
manfaat dan tidak disentuh kemudlaratan, tidak terjangkau
oleh kegembiraan dan kelezatan, tidak pula sakit dan ter-
kena penderitazn. Tak ada ujung yang mengakhiri Dia. Ia
tidak fana serta tidak disentuh kelemahan dan kekurangan.
Maba suci Dia dari menyentub wanita, mengangkat teman
dan anak.”'®

Dari pernyataan di atas, meskipun kita lihat bagaimana
canggihnya konsep pemikiran kalam Mu'tazilah dirumuskan,
namun kalau kita lihat akhir dari kutipan di atas ada kalimat
yang memiliki kesan merendahkan martabat perempuan.
Dengan kalimat "Maha Suci Dia dari menyentuh perempu-
an, anak-anak dan teman, perempuan dilukiskan sebagai
makhluk yang kotor. Mengapa harus menggunakan perem-
puan, anak dan teman, kalau ingin mengilustrasikan kesucian
dan keesaan Tuhan? Mengapa laki-laki tidak disebutkan di
dalam kalimar itu? Dan juga mengapa harus mengalamatkan
pada perempuan kalau hanya ingin mengilustrasikan makh-
luk tidak suci, yang tidak boleh disentuh? Apakah hanya
kaum perempuan saja yang kotor?
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Melihat uraian ini; hampir secara pasti bisa dikatakan ter-
dapat semacam motif tertentu di kalangan muzakallimun ren-
tang prasangka gender yang tersembunyi. Pencantuman kata
perempuan dalam kalimat itu bukan di luar kesadaran, akan
tetapi justru sebaliknya sangat bermuatan kesadaran. Terlebih
apabila dikaitkan dengan sezzing historis pada masa di mana
ilmu kalam sedang tumbuh. Yakni bahwa kesadaran akan
keseraraan laki-laki dan perempuan memang belum lagi
menjadi persoalan. Islam abad klasik dan pertengahan adalah
Islam yang menempatkan perempuan dalam posisi yang
terpinggirkan. Maka tidak terelakkan apabila kesan seperti
ini juga merasuk ke dalam pemikiran teologi Mu'tazilah.

Dalam konteks teologi Mu'tazilah, cara seperti ini pada

dasarnya sangat bertentangan dengan kecenderungan teologis

Mu'tazilah sendiri yang rasional. Sebagai sebuah aliran teologi
rasional, Mu'tazilah tidak seharusnya melakukan perbanding-
an sifat dan karakeer Tuhan dengan manusia. Seharusnya pula
Mu'tazilah tidak melihat kesucian orang berdasarkan kategori
kelamin. Baik [aki-laki maupun perempuan sesungguhnya
sama-sama punya potensi untuk berbuat keburukan dan juga
kebaikan,

Persoalan selanjutnya adalah kalau kata ganti Allah itu
adalah dlamir maskulin, maka kata Allah itu sendiri adalah
maskulin. Untuk mengetahui tentang kalimat Allah ini ada
baiknya saya kutipkan pendapat Sayyid Bakri bin Sayyid
Muhammad Syatha, salah seorang ulama dari golongan ahl
al-Sunnah wa al-jama’ah, dalam Kbasiyah I'anatuth Thali-
bin!? sebagai berikut:

“Asal kata Aliah adalah "ilabun” seperti kata "imam”. Kata
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ilabun ini adalah nama bagi setiap jenis (ismun jinsin) yang
disembah apakah disembah dengan cara yang benar atau de-
ngan cara yang tidak benar. Kemudian setelah di-ma’rifas-
kan (diberi kata tambahan /), maka penggunaan kata Allah
ini hanya untuk Tuhan yang disembah secara benar.”

Melihat asal usul kata Allah di atas, maka secara tegas se-
orang dapat mengatakan bahwa kata Allah, untuk nama Tu-
han, sebenarnya terlepas dari proses yang bias gender. Dengan
kata lain, kata Allah adalah netral. Cuma dalam tata bahasa
Arab sebuah kata apakah kata benda, kata kerja atau kata
sambung, itu tidak mengenal kata netral sebagaimana dalam
bahasa Indonesia. Di sini hanya ada dua, muannas (feminin)
dan mudzakkar (maskulin). Oleh pemakai bahasa Arab, kata
Allah diberi kata ganti maskulin. Dengan memahami konteks

ini semoga kontroversi ini bisa diselesaikan.

Sifat-sifat Tuhan

Persoalan selanjutnya yang juga menjadi bahasan di hampir
semua kitab kalam adalah mengenai sifac-sifac Tuhan. Ten-
tang topik ini di kalangan ahli kalam memang terjadi kete-
gangan khususnya antara golongan Sunni dan Mu'tazilah.
Menurut kelompok Sunni (khususnya yang tergambar dalam
pemikiran kalam Asy’ariah) Tuhan memiliki sifat, dan seba-
liknya menurut Mu'tazilah Tuhan tidak memiliki sifat. Sifat-
sifat Tuhan seperti a/im (Maha Mengetahui), khabir (Maha
Mengenal), hakim (Yang Menghukumi), semi’ (Maha Men-
dengar) dan bashir (Maha Melihat), menurut Mu'tazilah,
bukanlah sifat tetapi nama Tuhan. Tuhan tidak memiliki hal
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lain kecuali dzat. Mengikuti logika Mu'tazilah, keberadaan
sifat Tuhan ini justru malah merancukan keesaan Tuhan.2?

Sementara itu, penganut Ahlusunnah Waljamaah dari
kelompok Asy’ariah, seperti yang diperlihatkan dalam Syeikh
an-Nawawi al-Bantani dalam risalah kecilnya, Tijen Darari,
sifat-sifat Tuhan yang wajib mustahil (tidak mungkin) dan
Jjaiz (dimungkinkan) berjumiah sekitar lima puluh. Hal inilah
yang disebut dengan akzid lima puluh. Namun al-Ghazali
tidak menghitung sampai sebanyak itu. Karenanya, menurut
mayoritas golongan Sunni, seorang Muslim yang beriman
wajib mengetahui sifat-sifat tersebut berikut juga dengan dalil
aqli (penalaran) dan nagli (wahyu)nya. Apabila seorang
Muslim tidak tahu sifat-sifat Allah beserta dalil 24% dan nagh-
nya, maka akan berdosa sclamanya.

Harus dikatakan di sini bahwa salah satu persoalan yang
kini menjadi perbincangan adalah munculnya kritisisme bah-
wa sifat-sifat Tuhan lebih menonjolkan corak maskulinitas
daripada feminitas. Kalau demikian, mungkinkah sifat-sifat
Tuhan itu bias gender? Sebelumnya perlu dijelaskan bahwa
dalam konsep teologi negatif seperti ini, pemberian sifat
kepada Tuhan bukan merupakan kehendak Tuhan sendiri.
Sifat-sifat yang diatributkan kepada Tuhan adalah hasil sitihed
manusia yang didasarkan kepada al-Qur’an dan hadis yang
sesungguhnya bisa salah dan bisa juga benar. Namun karena
ijtihad ini berkaitan dengan ushuluddin (pokok-pokok aga-
mia), maka seolah-olah hasil ijtihad tersebut tidak bisa digang-
gu gugat. Siapa yang mempertanyakan akan dipandang
sebagai murtad atau kafir. Persoalan seperti ini sangat kentara
dalam wacana ilmu kalam. Ulama-ulama kalam biasanya de-
ngan mudah mengklaim orang yang punya kepercayaan lain
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sebagai kafir dan kelompok sendiri scbagai muinin. Karena-
nya menjatuhkan hukum pada seseorang sebagai kafir dan
mumin sangat mudah ditemui dalam kitab-kitab kalam kla-
sik. Persoalan seperti ini harus dilihat kembali, sebab menurut
hemat penulis, hal inilah yang menjadikan ilmu kalam tidak
pernah menyentuh persoalan-persoalan nyata dalam masyara-
kat. Bahkan secara sarkastik seringkali dikatakan bahwa ilmu
kalam tidak menyumbangkan penyelesaian persoalan apa pun
. atas kejadian kemanusiaan. Akibatnya, peristiwa-peristiwa ke-
manusiaan yang penting tidak dianggap penting karena bu-
kan menjadi hal yang menentukan apakah orang nanti masuk
surga atau tidak. Selain itu, pada sisi ilmu kalam, sangat rugi
sekali karena ini mengakibatkan ilmu kalam tidak mengalami
perkembangan yang cukup berarti. Agenda kita adalah bagai-
mana mengeliminasi batas-batas kekufuran yang begitu ba-
nyak

Kembali lagi kepada persoalan bahwa untuk melihat
apakah dalam sifat-sifat Tuhan itu memiliki bias gender atau
tidak, maka ada baiknya kita melakukan analisis terhadap
sifat-sifat Tuhan, terutama yang wajib. Kita lihat, misalnya,
sebenarnya sifat-sifar Tuhan manakah yang merepresentasikan
makna feminitas dan mencerminkan makna maskulinizas.
Sebenarnya kita tidak tahu persis tentang kategori-kategori
apa yang disebut dengan feminin dan maskulin. Di kalangan
feminis muncul pemikiran bahwa feminin biasanya dikaitkan
pada fungsi-fungsi kasih sayang, tidak merusak, dan hal-hal
yang berbau pemeliharaan. Sedangkan maskulinitas sebalik-
nya. Sifat-sifat Tuhan seperti dzat yang maha penyiksa dan
dzat yang maha pemaksa, misalnya, biasa dikonotasikan seba-
gai sifat yang dekat dengan maskulinitas. Akibat penonjolan
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sifat-sifat maskulin inf sehingga citra Tuhan sebagai dzat yang
juga memiliki kasih dan sayang menjadi tenggelam. Para-
digma feminiras dan maskulinitas sebenarnya bisa dikaitkan
dengan paradigma yang dikembangkan oleh kalangan sufi
tentang dua sifat Tuhan yang paling terkenal yaitu sifat jamal
(keindahan) dan jale! (keagungan). Jamal (Tuhan Maha
Indah) ini bagi kalangan sufi dianggap mencerminkan femi-
nitas karena keindahan biasanya sangat terkait dengan dunia
feminin. Sedangkan jala/ (Tuhan Maha Agung) dianggap
mencerminkan maskulinitas karena keagungan biasanya ter-
kait dengan dunia maskulin. Dengan menggunakan para-
digma ini sebenarnya kita bisa melihat kualitas feminin dan
maskulin dalam sifat-sifat Tuhan yang ada.

Al-Qur’an

Di kalangan musakallimun diyakini bahwa al-Qur’an adalah
kalam Allah dan karena kalam itu merupakan sifat Allah, ma-
ka kalam—dan dengan sendirinya al-Qur’an—tidak terma-
suk dalam kategori makhluk. Tetapi al-Qur'an juga bukan
termasuk dalam kategoti Tuhan. Pendapat demikian dikemu-
kakan al-Asy’ari dan pengikutnya. Berpegang kepada para-
digma kalangan fikth dan hadis, al-Asy’ari menyatakan bah-
wa al-Quran adalah kalam Allah dan dia bukan makhluk
meskipun kalangan ini tidak menerangkan secara jelas ten-
tang kekadiman kalam.?! Pendapat yang hampir senada da-
tang dari al-Matudiri. Menurutnya, kalam Allah (al-Qur'an)
adalah sifat yang secara inheren ada dalam esensi ketuhanan.
Ke-kadim-an kalam ini juga sama dengan ke-kadim-an dzas-
Nya. Pendapat yang berlainan dengan kedua di atas datang
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dari Mu'tazilah. Mereka mengingkari bahwa Allah memiliki
sifat yang mandiri (mustagillah) di luar dzat. Mereka ber-
pendapar bahwa al-Qur’an adalah makhluk. Karena makhluk
maka ia terkena hukum kerusakan dan kebaruan.

Dalam menanggapi perdebatan ini, Abu Zahrah, seorang
ulama yang mengajar bidang kajian Islam Universitas al-
Azhar, menyimpulkan ada tiga hal, perama, pendapat Mur'ca-
zilah yang menyatakan bahwa al-Qur'an adalah makhluk,
kedua, pendapat Asya'irah dan kalangan ahli hadis yang me-
nyatakan bahwa al-Qur’an bukan makhluk dan mereka ini
tidak mensifatinya sebagai hal yang kadim, ketiga, pendapat
Maturidiah yang menyatakan bahwa al-Qur'an adalah hadis
tapi ia bukan makhluk,2

Persoalan apakah al-Qur'an itu makhluk atau kalam Allah
sekilas tampak tidak ada kaitannya dengan posisi perempuan
dalam wacana pemikiran kalam. Namun kalau digali lebih
dalam lagi ternyata di sini terdapar keterkaitan sangat men-
dasar yakni berkaitan dengan corak redaksional al-Quran
yang ”patriarkhis”. Persoalan yang bisa diajukan adalah bagai-
mana seorang Muslim harus bersikap terhadap redaksi al-
Qur'an yang demikian ini? Di sini ada dua hal yang patut
dipertimbangkan. Pertama, kalau al-Quran itu makhluk,
maka bahasa al-Qur’an adalah bahasa manusia, dan kalau ter-

nyata al-Qur'an itu bahasa manusia, maka pembentukan

bahasa al-Qur'an sangat dipengaruhi oleh cita rasa bahasa dan
budaya manusia juga. Pernyataan ini sesuai dengan pendapat
kalangan Mu'tazilah. Kedua, kalau bahasa al-Qur'an itu ka-
lam, maka bahasa al-Qur'an adalah bukan makhluk, artinya
kalam Tuhan. Kalau al-Qur'an kalam Tuhan, maka pemben-
tukan bahasa al-Qut’an seharusnya lepas dari prasangka
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gender. Pernyataan ihi sesuai dengan pendapat kalangan
Asya'irah dan Maturidiah. Benarkan al-Qur’an bias gender?
Pertanyaan ini sangat sulit dijawab.

Namun demikian ada beberapa asumsi yang bisa ditawar-
kan di sini. Untuk asumsi yang pertama, persoalan yang perlu
dikemukakan adalah karena al-Qur'an memiliki cita rasa
dengan budaya orang Arab sedangkan budaya Arab ini sangat
lekat dengan patriarkhi, maka sangat memungkinkan bahasa
al-Qur'an memang tidak lepas dari tradisi dan budaya patri-
arkhi, Sedangkan untuk proposisi yang kedua, persoalan yang
petlu dikemukakan adalah karena bahasa al-Qur’an itu kalam
Allah dan karenanya sudah seharusnya steril dari prasangka
gender, namun kenyataannya ternyata tidak demikian. Apa-
kah dengan demikian lalu Allah berpihak kepada kebudayaan
laki-laki. Asumsi dan persoalan di atas, menurut hemat saya
sangat periu diketahui, untuk menyiasati bagaimana sesung-
guhnya sikap kita terhadap teks al-Quran yang memang
lebih banyak menggunakan bahasa laki-laki.

Memang secara literal (barfiyah: lafdzan) al-Qur'an yang
berbahasa Arab ini banyak mengindikasikan bahasa laki-laki.
Namun penggunaan bahasa ini bukan berarti tidak ada alas-
annya. Salah satu alasan yang sering dikemukakan adalah ber-
kaitan dengan corak kebudayaan di mana al-Qur’an diturun-
kan yakni di kawasan Timur Tengah. Kawasan Timur Tengah
ini memiliki corak kebudayaan patriarkhis. Agar al-Qur'an
bisa diterima dan dipahami oleh masyarakat setempat, maka
Tithan menurunkannya dengan corak patriarkhis pula.

Namun persoalan ini sebenarnya bisa dilihat melalui pen-
dekatan-pendekatan lain. Di sini ada pemikiran yang ber-
kembang bahwa apakah Allah itu bertindak sebagai mustaimil
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yang artinya dzar yang menggunakan, ataukah hamil yang
artinya dzat yang mengandung ataukah wadli yang artinya
dzat yang membuat bahasa. Kalau sebagai mustaimil, maka
jelas di sana Allah hanya menggunakan bahasa Arab sebagai
sarana komunikasi agar mudah ditetima oleh masyarakat
Arab, apabila Allah sebagai hamil maka bahasa itu secara
substansial adalah milik Allah. Artinya segala sesuatu adalah
menjadi kekuasaan Allah. Dan apabila Allah sebagai wadls’
maka bahasa al-Qur'an memang sengaja diciptakan Allah da-
lam kondisi yang demikian. Pemahaman kita, dengan demi-
kian, sangat bergantung pada ketiga pendekatan itu.

Keimanan??
Sebenarnya, tidak ada perbedaan keimanan yang dimiliki
oleh kaum laki-laki dan perempuan. Semangat ajaran sema-
cam ini dinyatakan sendiri oleh al-Qur'an bahwa taqwa, seba-
gai inti dari iman seseorang, merupakan kadar perbedaan an-
tara satu manusia dan manusia lainnya. Artinya, orang hanya
bisa dibedakan oleh apakah ia beriman atau tidak. Namun
dalam praktik dan jabarannya, iman laki-laki dan perempuan
berbeda. Perbedaan ini bisa dilacak pada konsep keagamaan
yang memandang—biasanya disandarkan pada sebuah riwa-
yat hadis Nabi—perempuan sebagai makhluk yang kurang
akal dan agamanya. Pandangan seperti inilah yang kemudian
membentuk persepsi keagamaan seseorang dalam memper-
lakukan perempuan.

Menyinggung tentang sebuah hadis yang seringkali dijadi-
kan sandaran untuk merendahkan kadar keimanan perem-
puan, suatu ketika Rasulullah menyatakan:
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‘ma raaitu min nagishatin aglin wa dinin adechaba lilubbi
al-rajul al-hazim min ihdakunna, wa quina: wa ma nuqsha-
nin dinina wa aglina ya rasulallab, qga la alaisa syahadarul
marah mistla nishfa syahadati rajul, quina: bala, qala fa dea-
lika min nugshanin agliba, alaisa idza bhadlar lam tasil wa
lam tashum, quina: bala, fadzalika min nugshanin diniba."?

Hadis ini mengisyaratkan, bahwa iman yang dimiliki
kaum perempuan dan kaum laki-laki memiliki kualitas yang
berbeda. Bahkan menurut sebuah hadis yang lain, kadar
keimanan perempuan itu lebih tipis apabila dibandingkan de-
ngan kadar keimanan yang dimiliki oleh laki-laki. Rasulullah
menyatakan perempuan itu sebagai makhluk yang “nagishatu
dinin wa’aqlin” (kurang agama dan akalnya). Apabila iman
menjadi inti agama maka secara otomatis jelas keimanan
perempuan memang kurang dibandingkan dengan keimanan
laki-laki. Harus diakui bahwa pemikiran demikian telah men-
dominasi cara berpikir kaum Muslimin selama ini.

Di dalam kitab-kitab klasik istilah nugshanin dinin wa
aglin memang sering dipahami sebagai sifar indikatif yang
senantiasa mengiringi jenis kelamin perempuan yang menu-
rut beberapa ulama kalam, seperti al-Ghazali, menjadi sebab
diringankannya tuntutan-tuntutan syer’ bagi mereka apabila
dibandingkan dengan syarizb yang dibebankan kepada kaum
laki-laki. Namun pendapat lain menyarakan, khususnya yang
dipelopori oleh seorang ulama kontemporer bernama
Mubammad Abdul Halim Abu Syuqqah, yang menjelaskan
bahwa arti kekurangan di sini bukan dimaksudkan sebagai
kekurangan yang bersifat fitriyah, akan tetapi lebih merupa-
kan kekurangan yang berkaitan dengan keterbatasan biologis
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manusia perempudn (neu’) seperti yang berkaitan dengan
haid, nifas, atau hal lainnya. Kekurangan seperti ini sama se-
kali tidak ada kaitannya dengan kualitas kemanusiaannya,
termasuk kualitas keagamaan.?* Dengan demikian juga,
kadar iman seseorang juga tidak ada kaitannya dengan hadis
ini. Bukankah haid, nifas dan melahirkan, merupakan kurnia
Tuhan yang sama sekali tidak menunjukkan kurangnya kua-
litas fisik manusia.

Malaikat

Salah satu rukun iman dalam Islam yang eksistensinya harus
kita percayai sepenuhnya adalah adanya malaikat-malaikat.
Di dalam kitab-kitab kalam, pembahasan tentang masalah-
masalah di sekitar malaikat sebenarnya tidak begitu banyak,
bahkan dapat dikatakan hanya disinggung secara sepintas.
Pembahasan tentang malaikat tampaknya juga tidak ada yang
mengaitkannya dengan sebuah personifikasi makhluk terten-
tu. Mungkin malaikat merupakan satu-satunya bahasan yang
sedikit agak terbebas dati prasangka gender. Bahkan pada
batas tertentu, malaikat dipersonifikasikan sebagai makh-luk
Tuhan yang tidak diandaikan mempunyai jenis kelamin ter-
tentu. Ia tidak berkelamin laki-laki dan tidak juga berkela-
min perempuan. Dalam syair yang sering dinyanyikan oleh
kaum Muslimin di Indonesia, khususnya jamaah-jamaah pe-
ngajian di mesjid-mesjid di daerah Jawa Tengah, usai shalawat
tarawih tiap Ramadhan, malaikat digambarkan, "ora lenang,
ora widuk, jisim-fisim halus, bongse lubur”, tidak laki-laki tidak
pula perempuan berbadan halus dan termasuk dari bangsa
yang luhur. Syair ini menunjukkan bahwa malaikat secara
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fisik memang berbeda dengan manusia dan makhluk lainnya.
Malaikat tidak mewakili asumst gender mana pun.

Secara etimologis kata malaikat (kata jama’, dibaca malai-
kah dengan menggunakan aksen Arab) berasal dari kata tung-
gal (mufrad) malakun. Kata ini seakar dengan milkun (me-
miliki), malakun (kepunyaan), dan malik (orang yang punya).
Namun secara terminologis malaikat adalah makhluk ciptaan
Tihan yang senantiasa tidak pernah menolak perintah Allah
dan melaksanakan perintah-Nya. Al-Qur'an menyatakan, "z
ydshunallah ma amarabum wa yaf aluna ma yumarun”. Unsur
asasi penciptaan malaikat adalah berasal dari sejenis 7ur (ca-
haya). Hal berbeda dengan asal unsur syaitan dan iblis yang
konon terbuat dari api.

Namun di dalam kitab-kitab kuning, terutama kitab-kitab
yang menceritakan tentang dunia malaikat seperti Daqaig al-
Alhbar, peranan malaikat digambarkan secara menakutkan.
Hal ini barangkali terkait dengan fungsi makhluk tersebut.
Misalnya, malaikat penjaga neraka, digambarkan sebagai
makhluk yang selalu tampil kejam dan bengis. Sebaliknya, ma-
laikat penjaga surga selalu tampil penuh senyum dan ramah.
Dalam mengemban tugas-tugasnya, semua malaikar tidak per-
nah memandang apakah seorang itu laki-laki atau perempuan.
Semua penghuni surga diperlakukan sama dan semua peng-
huni neraka juga demikian. Satu-satunya yang membuat perla-
kuan malaikat terhadap manusia itu berbeda adalah karena
amal masing-masing. Jelas diskriminasi yang berbeda yang
disebabkan oleh amal tidak bisa dikatakan bias gender.

Persoalan yang mungkin muncul dalam kaitan gender
adalah nama-nama malaikat tersebut tampaknya biasa dipa-
kai oleh kalangan lelaki seperi Jibril, Mikail, Ridwan, Rakib,
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dan Atid. Menuruti beberapa kalangan nama-nama ini sangat
dekat dengan lak-laki. Meskipun sangat dekat dengan laki-
laki dan boleh jadi memang banyak dipakai oleh kalangan
laki-laki namun ini tidak menunjukkan bahwa malaikar ber-
jenis kelamin laki-laki. Beranggapan bahwa malaikat memi-
liki jenis kelamin tertentu maka ini sudah bisa dikatakan telah
keluar dari koridor ilmu kalam. Dengan demikian bisa dika-
takan bahwa konsep kalam tentang malaikat memang benar-
benar genderless.

Kenabian

Dalam tradisi pemikiran kalam, persoalan Nabi merupakan
pembicaraan yang penting setelah pembicaraan tentang Tu-
han, al-Qur'an, dan Malaikat. Bahkan Hassan Hanafi meng-
kategorikan Nabi sebagai tema samiyyat (pewahyuan) yang
menjadi tema utama. Pendapat Hassan Hanafi ini sesuai de-
ngan pendapat Baidlawi, seorang ulama yang menulis kitab
ilmu kalam, dalam Thawali ai-Anwar. Meskipun masuk da-
lam sam’iyyat yang keberadaannya wajib dipercayai oleh setiap
Muslim, persoalan ini tidak dengan mudah diterima oleh
semua kelompok dalam Islum. Persoalan nubuwab (kenabian)
ternyata masih dalam titik kontroversi, khususnya berkaitan
dengan apakah hal itu wajib, mustahil ataukah masuk dalam
hal-hal yang mungkin saja. Menurut Abu Hasan al-Asy’ari
kenabian adalah sesuatu yang wajib. Namun apakah kewajib-
an itu bi al-sam’i (berdasarkan wahyu) ataukah bi al-agh
(rasional) ini yang masih menjadi beda pendapat di kalangan
Sunni. Secara logika manusia memang membutuhkan ditu-
runkannya Nabi, karena keterbatasan manusia dalam mene-
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gakkan kehidupannya dan ketidakmampuannya hidup man-
diri. Namun menurut paham Barahimah, keberadaan Nabi
itu termasuk dalam wilayah yang mustahil karena, menurut
aliran ini, dalam menemukan kebenaran manusia tidak mem-
butuhkan diutusnya nabi. Bagi kelompok ini, manusia sudah
mampu mengatur segala kehidupannya dengan mengguna-
kan akalnya.

Meskipun ada sebagian kelompok yang memandang tidak
diperlukannya Nabi bagi manusia, hampir sebagian besar pa-
ham teologi dalam Islam menerima adanya kenabian. Dalam
perspektif gender, yang menjadi persoalan bukannya ada atau
tidak adanya Nabi, akan tetapi lebih berupa persoalan, me-
ngapa semua nabi yang diutus oleh Allah itu tidak ada yang
berjenis kelamin perempuan? Apakah ketidakadaan nabi
perempuan ini menunjukkan bahwa sesungguhnya kaum
perempuan bukan pilihan Tuhan?

Atas pertanyaan ini kalangan mutakallimun tidak mem-
berikan jawaban yang tegas. Persoalan semacam ini memang
tidak muncul pada zaman ketika mereka merintis tumbuhnya
perdebatan tentang isu-isu di sekitar kalam. Namun demiki-
an, jawaban untuk persoalan di atas sesungguhnya bisa dilihat
ketika mereka membicarakan apa yang disebut dengan kena-
bian, siapa saja dan apa fungsinya. Di dalam kitab-kitab ku-
ning dikenal dua istilah yang berkaitan dengan nubuwwah;
pertama, istilah rasul dan kedua, istilah nabi. Istilah rasul
diambil dari akar kata arsals artinya mengutus, dan rasul ard-
nya utusan. Memang dikatakan secara jelas bahwa definisi
seorang rasul itu menyangkut pertama, ia adalah manusia,
kedua, laki-laki, ketiga, merdeka, keempat diberi wahyu
berupa syariah agama dan kelima diperintahkan untuk me-
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nyampaikan wahyu tersebut kepada umatnya.?® Sedangkan
nabi berasal dari akar kata zaba’z yang artinya mengabarkan
adalah orang yang memiliki kriteria rasul, namun tidak diwa-
jibkan untuk menyiarkan apa yang diperolehnya (wahyu
kenabian) kepada umatnya. Dalam tradisi pemikiran kalam
Islam, seorang rasul lebih utama dibandingkan seorang nabi.
Dikatakan bahwa seorang rasul itu pasti seorang nabi, sedang-
kan seorang nabi belum pasti seorang rasul.

Dilihat dari definisi di atas, jelas seorang perempuan tidak
bisa diharapkan menjadi seorang rasul atau nabi. Apalagi
kalau kita melihat dari keseluruhan nama nabi-nabi yang di-
singgung di dalam al-Qur'an, tampaknya semuanya adalah
nama laki-laki misalnya Muhammad, Isa, Musa, Ibrahim,
Nuh, Ishak, dan lain sebagainya. Kenyataan demikian paling
tidak memunculkan pandangan bahwa Tuhan memang
menghendaki semua nabi dan rasul adalah laki-laki. Meng-
amati kisah-kisah perjuangan dan cobaan para nabi yang me-
mang sangat sulit dan melelahkan, tampaknya nabi dan rasul
yang diilustrasikan kebanyakan dari kaum laki-laki ini bukan
ditetapkan berdasarkan atas kategori gender, akan tetapi lebih
atas persoalan sosial, kultural dan politik. Kaum Muslimin
umumnya menyadari bahwa secara sosial rasul dan nabi selalu
diturunkan tempat-tempat di mana kaumnya tidak selalu
dalam keadaan kacau balau (chaos). Secara kultural, rasul dan
nabi juga selalu berhadapan dengan situasi kebudayaan yang
didominasi laki-laki. Dalam situasi demikian, adalah suatu
yang hampir bisa dikatakan mustahil untuk memperjuangkan
kebenaran agama Tuhan dengan mengharapkan ketokohan
seorang perempuan. Secara politik, rezim-rezim yang diha-
dapi oleh para nabi dan rasul juga menuntut kekuatan fisik
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yang kuat. Sedangkan kaum perempuan pada masa itu me-
mang dipandang sebagai manusia yang hanya mengemban
tugas-tugas domestik. Namun demikian harus diakui bahwa
menemukan alasan yang demikian dari para ulama kalam—
untuk menjelaskan hakikat kenabian dalam kaitannya dengan
isu-isu gender—sangadah sulit. Argumen seperti itu baru
muncul di kalangan para pemikir Muslim modern.

Selain itu, dari 25 nabi dan rasul yang disebutkan di da-
lam al-Qur'an—yang juga harus dipercayai oleh kaum Musli-
min—tidak satu pun yang perempuan. Meskipun demikian,
berdasarkan apa yang diisyaratkan oleh ayar al-Qur'an, bukan
tidak mungkin untuk menyatakan bahwa di antara para rasul
dan nabi ada seorang perempuan arau lebih. Bukankah al-
Qur'an sendiri menyatakan bahwa di antara para rasul dan
nabi yang telah diceritakan itu, ada pula rasul dan nabi yang
tidak diceritakan. Bagi kalangan yang mempunyai perhatian
terhadap kesetaraan gender antara laki-laki dan perempuan,
nabi-nabi yang tidak disebutkan dalam al-Qur’an ini, yang
menurut beberapa catatan kitab kuning kurang labih berjum-
lah 240.000 orang, boleh jadi di antaranya adalah terdiri dari
kaum perempuan. Bukankah di dalam al-Qur’an disebutkan
figur-figur perempuan yang keteguhannya kepada Allah tidak
kalah jika dibandingkan dengan para nabi dan rasul, seperti
Maryam Asyiah, istri Firaun, dan lain sebagainya. Akankah
mereka ini bagian dari nabi-nabi yang ditunjukkan Allah.

Penciptaan Manusia

Selain isu-isu di atas, hal yang menjadi bagian dari pembahas-
an kitab-kitab kalam adalah penciptaan manusia. Dalam mi-
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tologi sufi, misalnya yang dipopulerkan Ibnu Arabi, seorang
mistikus besar Muslim abad 11, penciptaan manusia dimulai
dari Adam. Pandangannya tentang ini dikutip oleh Murata
dari magnum opus-nya, Fushus al-Hikam, ketika Ibnu Arabi
menyatakan:

*Tubuh manusia pertama yang terwujud adalah Adam. Dia
adalah ayah pertama jenis makhluk ini...Lalu Tuhan memi-
sahkan darinya seorang ayah kedua bagi kita, yang disebut-
nya ibu. Maka benarlah jika jika dikatakan bahwa ayah per-
tamna ini mempunyai satu tingkat lebih tinggi dari ibu, sebab
ayah adalah akarnya (ibu)...

Tuhan memunculkan Yesus dari Maryam. Maka Maryam
menempati kedudukan scbagaimana Adam, sementara Yesus
menempati kedudukan sebagaimana Hawa. Sebab seperti
juga seorang wanita muncul dari seorang wanita. Jadi Tuhan
menyelesaikan dengan cara yang sama seperti ketika Dia me-
mulainya, dengan jalan memunculkan seorang putra tanpa
ayah, sebagaimana Hawa muncul tanpa seorang ibu. Maka
Yesus dan Hawa adalah dua saudara kandung, sementara
Adam dan Maryam adalsh kedua orang tua mereka.

"Perumpamaan Yesus, menurut pandangan Tuhan, adalah
seperti perumpamaan Adam” (QS. 3:59). Tuhan memban-
dingkan keduanya dalam pengertian tiadanya Tuhan laki-
Jaki. Dia mengemukakan ini sebagai suatu bukti untuk me-
nunjukkan bahwa Ibu Yesus bebas dati kesalahan. Dia tidak
membandingkannya dengan Hawa—meskipun situasinya
membenarkan hal itu—sebab wanita adalah pusat kecuriga-
an, dikarenakan kehamilannya. Dia adalah lokus di mana
kelahiran terjadi, sementara pria bukan lokus untuk itu.
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Dan di sini tujuan dari bukti-bukti itu adalah untuk meng-
hapuskan segala keraguan...

Makna dari persamaan itu adalah bahwa Yesus sama de-
ngan Hawa. Mungkin orang yang menentang mungkin akan
menyerang dengan keragu-raguan mengenai hal itu, sebab
wanita adalah, sebagaimana telah kami katakan, tempat dari
apa yang keluar dari dirinya, dan karenanya kecurigaan dapat
timbul. Maka dibuatlah perbandingannya dengan Adam se-
hingga Maryam akan terbukti bebas dari sesuatu yang biasa-
nya terjadi. Jadi terwujudnya Yesus dari Maryam tanpa ada-
nya scorang ayah adalah terwujudnya Hawa dari Adam tanpa
adanya seorang ibu. Dan dia adalah ayah kedua.

Ketika Hawa dipisahkan dari Adam, Tuhan mengisi tempat-
nya dalam diri Adam dengan nafsu untuk menjalankan per-
kawinan dengannya. Melalui itulah terjadi ”penutupan” (QS
7:189) demi mewujudkan prokreasi dan reproduksi.?’

Mengomentari pernyataan di atas, Murata menyatakan
bahwa semua penuturan Ibnu Arabi itu merupakan cara se-
orang sufi Muslim mengungkapkan keunggulan kaum laki-
laki atas kaum perempuan. Bagi Murata, Ibnu Arabi memang
terkadang mengaitkan antara ayat mengenai derajat laki-laki
yang lebih tinggi aras perempuan dengan analogi keunggulan
langit atas bumi, dengan tugas dan fungsi masing-masing.
Dengan kata lain, lanjut Murata, Ibnu Arabi telah melakukan
pembenaran hukum-hukum kosmologis terhadap keunggul-
an pria melalui argumen rasional, dan tidak hanya berdasar-
kan dalil-dalil al-Qur’an semata.28
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Karenanya, dengan argumen yang demikian, scorang de-
ngan mudah akan menyimpulkan posisi Ibnu Arabi sebagai
teolog dan sekaligus mistikus. Ibnu Arabi memiliki kecende-
rungan yang kuat untuk menafsitkan teks-teks al-Qur'an di
luar batas-batas pemaknaan konvensional atas teks. Meskipun
persoalan kejadian manusia ini tidak ada kaitannya dengan
persoalan kalam, Ibnu Arabi berusaha menarik argumen-
argumen tersebut untuk mendukung kesimpulan-kesimpulan
ulama kalam. Hal seperti inilah yang tampaknya diapresiasi
dari Murata.

Harus dicatat di sini bahwa, persoalan kejadian manusia
ini sebenarnya tidak ada kaitannya dengan isu-isu yang mun-
cul dalam perdebatan kalam. Bahkan al-Qur’an sendiri secara
sengaja mengungkapkan persoalan ini dengan cara mubham
(disamarkan) sebagaimana kita lihat dalam surat an-Nisa ayat
1. Namun demikian, jika diamati secara serius tidak ada satu
kata pun dalam al-Qur'an yang mengisyaratkan bahwa asal
kejadian manusia adalah laki-laki. Apalagi kalau kita meng-
gunakan pendekatan nabwiyyah (tata bahasa Arab) maka
semakin jelas bahwa ayat-ayat yang menginggung tentang
kejadian manusia memang menunjukkan suatu konstruksi
pernyataan yang benar-benar mubbam (samar). Bahkan jika
diteliti lebih jauh, seorang akan sampai pada pemahaman
bahwa asal-usul manusia justru adalah perempuan. Dalam
konteks ini, corak penafsiran kalam yang seharusnya lebih
filosofis hampir senada dengan corak penafsiran fikih atau
tafsir sendiri yang cenderung superfisial. Akibatnya mayoritas
ahli tafsir baik selaf maupun khalaf dalam melihat ayat ini
hampir memiliki kesimpulan yang senada yakni ”perempuan
diciptakan dari tulang rusuk Adam”. Dari sekian banyak para
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ulama tafsir, hanya sebagian kecil saja yang tidak berpandang-
an demikian. Beberapa di antaranya adalah Muhammad Ab-
duh, seorang pembaharu Muslim modern asal Mesir yang
menulis tafsir 2/-Manar, dan Rasyid Ridla, muridnya yang
melanjutkan penulisan itu. Sebagai seorang teolog, Abduh
tampaknya memiliki kejelian tersendiri dalam memandang
persoalan ini. Dalam pandangannya, surat an-Nisa’ ayat 1
tidak mengindikasikan bahwa perempuan itu diciptakan dari
tulang rusuk laki-laki. Asal manusia secara keseluruhan me-
nurut Abduh dikatakan sebagai “zl-insaniyyah”. Di sini Ab-
duh berusaha mengembalikan ayat ini ke inti kehidupan kita,
yaitu Tauhid. Mengikuti logika kalam seperti ini, perempuan
adalah sama seperti laki-laki. Keduanya adalah makhluk Tu-
han dan sudah pasti diciptakan oleh Tithan. Sedangkan peng-
gunaan istilah "al-insaniyyah” di sini lebih merupakan upaya
menetralisir kubu-kubu yang saling ramai memperebutkan
kebenaran tafsir. Menurut hemat penulis, apa yang dilakukan
Muhammad Abduh ini merupakan usaha keras untuk me-
ngembalikan isu tentang penciptaan manusia itu ke tempat

yang benar.

Laki-laki Satu Derajat Lebih Tinggi?

Di kalangan kaum Muslimin, gagasan bahwa laki-laki lebih
tinggi derajatnya dibandingkan dengan kaum perempuan
telah menjadi opini umum yang mapan. Pandangan seperti
ini tidak hanya ditemukan dalam kitab-kitab fikih, tetapi ber-
kembang juga dalam pemikiran kalam. Gagasan ini sebenar-
nya bersumber dari dalil al-Qur’an yang secara harfiah me-
mang menyatakan demikian. Surat an-Nisa® 34 misalnya
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menyatakan bahwa “laki-laki adalah pemimpin (qawwam)
kaum perempuan’.

Hal yang menarik di sini adalah bahwa sebuah isu yang
secara disipliner tidak menjadi wilayah kajian ilmu kalam,
dicarik oleh seorang filsuf-mistis Muslim, Ibnu Arabi, men-
jadi isu ilmu kalam. Sebuah analisis yang diajukan oleh Sachi-
co Murata tentang sikap Ibnu Arabi itu menyatakan:

"Ibn Al-Arabi menjelaskan hakikat dari derajat yang "dimi-
liki” kaum pria di atas kaum wanita dalam beberapa bagian
tulisannya. Secara khas, dia tidak memberi perhatian besar
pada penerapan-penerapan sosial dari derajat itu, melainkan
pada makna kosmologis dan metafisiknya. Dengan kata
lain, dia terutama berkeinginan untuk menunjukkan apa
yang ada dalam hakikat realitas yang menetapkan tingkat
ini dan menentukan sifat-sifatnya. Sebagaimana dikemuka-
kannya, "derajat itu bersifat ontologis (wujudi), schingga ia
tidak hilang.”

Melihat pernyataan Murata, seolah-olah Ibn al-’Arabi
ingin menyatakan bahwa adalah kehendak Tuhan untuk
menciptakan derajat perempuan lebih rendah dibandingkan
derajat laki-laki. Status yang tidak sederajat ini oleh Ibn Arabi
dianggap sebagai refleksi dari sifat keruhanan. Terlepas dari
pandangan Ibn Arabi yang sufistik dan perlu perenungan
panjang, makna lahir perkataan Ibn Arabi yang demikian ini
tidak selamanya mencerminkan pandangan dasar al-Quran,
terutama jika dikaitkan dengan ajaran Islam tentang muse-
wabh.

Meskipun terlihat agak arbitrer, Ibnu Arabi juga mengakui
kesetaraan laki-laki dan perempuan. Dalam sebuah pernya-
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taan yang dikutip oleh Murata dan juga Annemarie Schim-
mel dari Futubar al-Makkiyah, Ibnu al-Arabi menyatakan
bahwa semua pembicaraan tentang orang-orang yang meng-
gunakan nama pria, dapat juga diterapkan sebagai nama wa-
nita.?? Artinya istilah laki-laki (rajul) dan perempuan (nisz)
sesungguhnya merupakan konstruksi sosial daripada biologis
itu sendiri.

Dalam konteks ini pula masalah kepemimpinan laki-laki
atas perempuan menjadi perdebatan. Meskipun tidak diulas
secara detail, kepemimpinan ini cukup memberikan sedikit
petunjuk bagaimana ilmu kalam melihat dan memposisikan
perempuan. Ketika membahas tentang al-sam’iyyat wa tashdi-
qibi SAW fima akhbara anku (Tentang Hal-hal yang Dide-
ngar dan Kewajiban Membenarkan Apa yang Dikhabarkan),
al-Ghazali, dalam kitab Zhya Ulumuddin, menegaskan ada
sepuluh hal yang wajib kita percayai: Pertama, tentang adanya
penggiringan dan nasyr (pengumpulan). Menurut al-Ghazali
dua peristiwa ini Aagq (benar) adanya, dan meyakini kebenar-
an atas kedua peristiwa ini pun juga merupakan kewajiban.
Sebab, menurut al-Ghazali, hal ini sangat mungkin diterima
oleh akal. Kedua, adanya pertanyaan dari malaikar Munkar
dan Nakir. Menurut al-Ghazali, peristiwa ini juga sangat me-
mungkinkan (masuk akal) karena hal ini merupakan meka-
nisme untuk mengembalikan rekaman tentang detail-detail
kehidupan selama dialami di dunia. Ketiga, adanya siksa ku-
bur. Al-Ghazali juga menegaskan bahwa hal ini juga sangat
masuk akal. Keempar, adanya timbangan amal. Kelima, ada-
nya jembatan penyeberangan. Keenam, surga dan neraka ada-
lah makhluk Tuhan. Ketujuh, pemimpin yang benar setelah
Rasulullah adalah Abu Bakar, lalu Umar, Utsman, dan ter-
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akhir Ali. Kedelapan, sahabat Nabi yang paling utama adalah
berdasarkan urutan kekhilafahan. Kesembilan, persyaratan
menjadi imam (pemimpin) setelah urutan Islam dan usia
raklif (usia pembebanan) adalah laki-laki, warz’ (memiliki sifat
melindungi), memiliki ilmu, mencukupi, dan berasal dari
suku Quraisy.3° Syarat-syarar kepemimpinan ini menuruc al-
Ghazali harus terpenuhi. Setelah syarat ini terpenuhi baru
mempertimbangkan soal legitimasi umat, sebagai kewajiban
yang kesepuluh.3!

Dari sepuluh persoalan yang telah disebutkan di atas ter-
dapat beberapa hal yang terasa janggal dalam Islam. Pertama
adalah soal siapa-siapa sahabat yang paling mulia. Dalam ma-
salah ini, al-Ghazali dan hampir semua pendapat mayoritas
ahli kalam tidak memberi penghargaan yang semestinya, baik
secara fisik maupun prestasi keagamaannya pada sahabat-
sahabat perempuan. Pendapat Abu Hasan al-Asy'ari tentang
kemuliaan sahabat juga tidak mencantumkan satu pun saha-
bat dari kalangan perempuan. Asy'ari bahkan berpendapat
bahwa imam yang utama setelah wafatnya Rasulullah adalah
Abu Bakar, Umar, Utsman, dan Ali. Mereka inilah yang oleh
kalangan Sunni diistilahkan dengan sebutan “zl-kbulafa’ al-
rasyidun” artinya khalifah-khalifah yang mendapat petunjuk
Allah. Keutamaan Khalifah-khalifah ini, bagi Asy’ari, tidak
bisa diungguli oleh sahabat-sahabat lain. Dengan kata lain
mereka menduduki martabat yang paling tinggi setelah
Rasulullah.3? Setelah khalifah-khalifah ini kemudian disusul
oleh sepuluh sahabat yang dijamin oleh Tuhan sebagai peng-
huni surga kelak di hari pembalasan.??

Namun demikian, pemikiran tentang posisi sahabat Nabi
yang demikian ini sangat berbeda dengan yang berkembang
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di dalam tradisi pemikiran kalam Syiah. Hal itu khususnya
tercermin dalam penghormatan Syi'ah terhadap Fathimah,
istri Ali ibn Abu Thalib yang juga putri Nabi sendiri. Mes-
kipun di kalangan Sunni sangat menjunjung tinggi Aisyah,
namun dalam menempatkan sang Humaira ini tidak setinggi
kalangan Syiah dalam menempatkan Fathimah. Dalam ling-
kungan masyarakat Sunni, Aisyah adalah sosok perempuan
yang sangat akdf dalam kehidupan sosial politik bersama-
sama sahabat-sahabat besar lainnya. Bahkan, berkat peranan
Aisyah terhadap periwayatan hadis Nabi, kaum Muslimin
merasa bahwa sudah sewajarnya sejarah Islam mengucapkan
terima kasih kepada Aisyah karena pengetahuannya yang
mendalam terhadap pribadi Muhammad.34

Hal ini berbeda dengan tradisi yang berkembang di
kalangan masyarakat Syiah. Sosok perempuan utama yang
sangat dimuliakan oleh masyarakar Syiah adalah Fathimah.
Bahkan di samping Ali, Fathimah memiliki keunggulan atas
sahabat-sahabat yang mendapar petunjuk (el-khulafa al-rasyi-
dun). Annemarie Schimmel, seorang ahli tasawuf asal Jerman,
menulis bahwa Fathimah mendapat penghormatan lebih
tinggi dibanding semua yang lain setelah Muhammad dan
Ali. Penghormatan yang tinggi ini, menurut Schimmel tercer-
min di dalam julukan-julukan yang diberikan kepadanya se-
perti Zahra, artinya yang cemerlang; Batul, artinya si pera-
wan; kaniz, gadis; mashumabh, rerlindung dari dosa dan masih
banyak sebutan lagi.>> Menurut kalangan Syiah, dari hampir
seluruh cabang dari sekte ini, Fathimah memiliki kedudukan
yang sangat istimewa setelah Nabi. Terlepas dari perdebatan
teologis bahkan ideologis yang terjadi di antara kalangan
Sunni dan Syi’ah, maka sesungguhnya teologi (kalam) Syi'ah
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lebih memberikan tempat yang sewajarnya kepada sahabar-
sahabat perempuan.

Pertanyaan yang barangkali dapat diajukan adalah, jika
demikiran adanya, apakah tradisi pemikiran kalam Syiah
lebih memiliki kepekaan “gender” dibandingkan dengan
Sunni? Sesungguhnya, di dalam teologi Sunni penghargaan
terhadap perempuan juga muncul. Jika ditelusuri lebth jauh,
fenomena yang berkembang dalam Syiah juga ada dalam
Sunni. Artinya, kalam Sunni tidak hanya dipenuhi oleh saha-
bat-sahabat laki-laki saja, akan tetapi juga oleh sahabat-saha-
bat perempuan seperti Aisyah, Khadijah, Khafsah, dan lain
sebagainya. Namun mengapa keberadaan mereka seperti
tidak terlihat. Hal ini sangat berkaitan dengan common sense
ulama-ulama kalam yang memang kurang memberi pethatian
kepada isu-isu yang berkaitan dengan perempuan sebagai
pusat pembicaraan. Hal ini harus dikaitkan dengan kondisi
umum masyarakat Islam masa itu.

Membaca fenomena demikian ini, dengan menggunakan
analisis Mohammad Arkoun, intelektual Muslim Al-Jazair
yang kini bermukim di Prancis, eksistensi sahabat-sahabat
perempuan, paling tidak di mata ulama Sunni, itu berada di
wilayah "yang tidak terpikirkan” (an la tafkiru fifs). Kesadaran
intelektual masyarakat saat itu tidak memungkinkan para
ulama kalam untuk mengedepankan bahwa sahabat perem-
puan memiliki andil yang cukup besar dalam pembentukan
wacana keislaman awal. Karena fenomena ini merupakan
fenomena umum intelektual Islam pada masa itu, maka hal
itu dianggap sebagai sebuah kebisuan saja. Dengan kata lain,
sikap para ulama kalam terhadap isu tersebut tidak ada pra-
sangka ideologis apa pun tentang ketidakhadiran perempuan.
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Akan tetapi hal ini sangat berbeda dengan temuan seorang
intelektual berkebangsaan Israel, Ruth Roded. Menurutnya,
besarnya peranan sahabat perempuan di masa awal Islam
tidak bisa dipungkiri. Roded yang melakukan penelitian atas
buku-buku biografi lama menyimpulkan banyak sejarah akui-
vitas intelektual ulama perempuan dalam pelbagai bidangnya
tidak pernah diungkap semestinya.®

Kedua, tentang syarat menjadi pemimpin (imamah) yang
di dalamnya memasukkan persyaratan laki-laki. Masalah ini
agak mengagetkan karena ternyata bagi al-Ghazali masalah
imamah ternyata masuk ke dalam wilayah kalam. Apalagi ini
dimasukan ke dalam wilayah pembahasan yang menurur
penganut Sunni wajib untuk diterima dan diyakini dengan
iman. Karena ini masuk ke dalam wilayah yang wajib dite-
rima dan diyakini, maka menolaknya berarti mengingkari.
Se-dangkan sikap mengingkari, bagi para ulama kalam, sama
dengan kekufuran. Kalau ini merupakan pernyataan fikhiy-
yah, persoalannya barangkali masih bisa diperdebatkan. Te-
tapi kalau sudah menyangkut pernyaraan teologis (kalam),
masalahnya tidak semudah itu. Scbab pernyataan kalam bagi
kalangan Sunni atau kalangan mazhab lainnya berarti dogma.
Sebuah dogma tidak bisa dipertanyakan lagi. Dengan kata
lain kita wajib mempercayai bahwa kedudukan perempuan
lebih rendah dibandingkan kedudukan laki-laki. Meskipun
demikian, jika diteliti beberapa pandangan yang muncul di
kalangan tradisi pemikiran kalam dalam Islam, pandangan
al-Ghazali dan umumnya ulama Sunni pada umumnya amat
berbeda dengan ulama Khawarij. Menurut Khawarij, perem-
puan masih bisa diterima sebagai pemimpin (imam). Hal ini
berbeda dengan kelompok Khawarij yang secara resmi mene-
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rima kepemimpinan perempuan. Bagi kalangan Khawarij
yang dalam sistem teologi Sunni dianggap ekstrem ternyata
tidak mempersoalkan jenis kelamin.

Melihat Tuhan

Pembahasan tentang melihat Tuhan ini juga menjadi kontro-
versi antara kelompok Mu'tazilah dan Sunni. Menurut Mu'ta-
zilah melihat Tuhan adalah sesuatu yang tidak mungkin
karena dalam melihat berarti membutuhkan tempat (makan)
bagi yang melihatnya maupun bagi yang dilihatnya. Sedang-
kan bagi Mu'tazilah Allah tidak pernah membutuhkan tem-
pat di mana dan kapan saja.’’

Lain halnya dengan Sunni melihat Tuhan adalah merupa-
kan nikmat tertinggi ketika orang sudah di dalam surga. Mes-
kipun masih menjadi perdebatan seru di kalangan mutakalli-
mun tentang melalui apa orang bisa melihar Tuhan. Kemam-
puan manusia untuk melihat Tuhan itu sendiri tampaknya
terjadi kesepakaran di kalangan Sunni. Menurut al-Maturi-
diyah, sebuah mazhab kalam yang tergolong ahlussunnah wal
jamaah, melihat Tuhan di hari kiamat nanti merupakan
ahwal hari kiamat. Dan abwal (tindakan) ini telah mendapat
pengkhususan dari ilmu Allah. Penglihatan ini sendiri tidak
tahu bagaimana caranya (ilz kaifin). Menurut Maturidiyah,
kesalahan Mu'tazilah dengan mengatakan ketidakmungkinan
melihat Tuhan adalah melakukan analogi penglihatan kepada
Allah dengan penglihatan kepada makhluk atau alam semes-
ta. Analogi seperti ini, menurut Maturidiyah, menyalahi
rukun-rukunnya.

Apa yang kita lihat dari isu ini adalah bahwa menurut
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konsep teologis Sunni, penglihatan kepada Tuhan tidak me-
ngenal perbedaan jenis kelamin. Laki-laki maupun perem-
puan yang masuk surga nantinya akan memiliki hak yang
sama untuk melihat Tuhan. Tetapi, penglihatan yang dibi-
carakan di sini bukan seperti yang dipersoalkan oleh Mu’ta-
zilah. Manusia tidak bisa mengira-ngira, seperti apa bentuk
penglihatan kepada Tuhan nanti. Wallahu alamu bi shawab,
wa ilabibi al-maab.

Catatan

'Hassan Hanafi, Dirasa¢ Islamiyah, Maktabah al-Injalau al-
Mishriyah, hlm. 1

2Keyakinan biasanya lebih kepada ketetapan hati. Karenanya
iman didefinisikan sebagai keyakinan dalam hati.

3assan Hanafi, Dirasat Llamiyah, hlm. 1

Ibid

SHassan Hanafi, Minal Agidah ila al-Tiaurab, al-Muqaddimah
al-Nadzriyah, ]. 1, Kairo: Madbuli, hlm. 58.

1bid

7Sachiko Murata, hlm. 416

87bid

9Sachiko Murata, The Tao of Iilam, Mizan, hlm. 79.

197pid, hlm. 79 '

Hstilah feminis di sini tidak selalu berarti perempuan karena
feminis bukan kategori biologis akan tetapi merupakan kategori
sosial-budaya yang dengan sadar ingin melakukan perubahan keti-
dakadilan relasi laki-laki dan perempuan. Karenanya seorang laki-
laki bisa saja menjadi feminis dan sebaliknya seorang perempuan
tidak selalu feminis.

“Dalam dunia intelektualitas kita, persoalan seperti ini sepuluh
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atau lima belas tahun-yang lalu tampaknya belum dipertanyakan
orang, Pertanyaan-pertanyaan kritis scperti ini muncul semenjak
banjirnya literatur-literatur feminisme dan Islam dalam pustaka kita.
Salah satu yang menonjol adalah penerbitan buku-buku Fatimah
Mernissi, Riffat Hassan, Asghar Ali Enginer, dan tokoh-tokoh lain.

13Ljhat buku Leila Ahmed Women and Gender in Islam dan juga
Karen Amstrong The End of Silence.

14Sachiko Murata, The Tao of Islam, Mizan, him. 30.

5Dalam bahasa Arab tidak ada kata ganti netral sebagaimana
datem bahasa Inggris maupun Indonesia. Apabila sesuatu itu tung-
gal, maka kata gantinya maskulin dan apabila kara gantinya banyak
maka kata gantinya feminin sesuai dengan teori dalam ilmu Nah-
wu.
16Perdebatan seperti ini akan bisa kita lthat dalam kitab-kitab
Tauhid dan juga dalam buku-buku pengantar teori tafsir.

7Abu Bakar Syatha, lanathtut Thalibin, hlm. 9

18Al-Asy’ari, lihat kitab Mqaqalatul Islamiyyin khusus bagian
mengenai Mu'tazilah. Dikutip ulang oleh Prof. Abu Zahrah dalam
Tarikh Madzabibil Idamiyah, J. 1, him. 128.

19Kitab ini sebenarnya bukan kitab kalam, akan tetapi sebagai-
mana kitab-kitab kuning yang lain dalam setiap mukadimahnya
pasti mencantumkan pembahasan tentang persoalan ketuhanan.
Dengan demikian meskipun secara spesifik kitab ini bukan kitab
kalam, namun karena memuat wacana kalam, maka pendapatnya
bisa kita pakai. Sebab persoalan kalam ternyata tidak hanya ditam-
pung di dalam kitab-kitab kalam.

20Sebenarnya yang memiliki pendapat demikian tidak hanya
Mu'tazilah akan tetapi juga kelompok Maturidi. Libat, Prof. Mu-
hammad Abu Zahrah, Tarikh Madzahib al-Islamiyah, Dar a-Fikir
al-Arabi, J. I, hlm. 186.

21Prof Abu Zahrah, him. 187.

21bid.
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#Orang yang beriman. Persoalan keimanan ini jarang menjadi
perhatian kita bersama. Persoalan iman ini sebenarnya menjadi
bagian dari perdebatan kalam namun orang seringkali melupakan-
nya. Dalam Jhya perdebatan persoalan iman ini mendapat perhati-
an yang cukup serius dari al-Ghazali.

#Lihac Buhkari dalam Sahib Bukbari, J. 1/ hlm. 483.

Abdul Halim Abu Syuqqah, Tabrirul Mar'ah fi Ashril Risalah,
J. L, hlm. 285-286

267 ainuddin Abdul Aziz al-Malibari, Fethul Mu'in bi Syarhin
Qurratul Ain bi Mubhimmatin al-Din, Syitkah Marif, Bandung, ]J.
[, hlm. 12-13

YLihat teks dalam Fushus al-Hikam yang kembali saya kutip
sebagai berikut:

28Lihat Murata, him. 240

Sachiko Murata, The Tao of Islam, Mizan, hlm. 121

Secara harfiah al-Ghazali menyatakan sebagai berikut: "anna
syardith al-imam bada al-Islam wa al-taklif khamsatun: al-dzukurah,
wa al-ward, wa al-ilmu, wa al-kifayah, wa nisbaru quraisyin, li qau-
libi SAW. “al-d'immah min qauraisyin’, wa idza ijtamaa “adadun
minal maushufin bi hadza al-sifat fa al-imam man inaqadat lahu
al-bai'atu min akssaril khalgs, wa al-mukbalaf lil aktsar bagha yajibu
raddubu ila al-ingiyad ila al-haqq.”

31Al-Ghazali, Thya Ulumuddin, Dar al-Fikr, J. I, Cet. Ke II,
1991, hlm. 137-138

RAl-Asy'ari, Al-Tbanah fi Ushd al-Diyanab, 1darah al-Thiba'ah
al-Muniriyah, Kairo, him. 10-11.

3B 1bid

MAnnemarie Schimmel, fiwaku adalah Wanita Aspek Feminin
dalam Spiritualitas Islam, Mizan: Bandung, 1998, hlm. 61

35 1bid

36} jhat Ruth Roded, Kembang Peradaban, Mizan, bandung.

37Prof. Abu Zahrah, hlm. 187
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Mitos-mitos tentang

Kecantikan dan
Kelembutan:
Perempuan dalam
Literatur Filsafat

Mulyadi Kartanegara

Pendahuluan

idak seperti dalam literatur yang ditulis oleh para sufi,

dalam karya-karya yang mendiskusikan tentang filsafat
Islam, masalah yang secara langsung bersinggungan dengan
”perempuan” adalah paling sedikit dibicarakan. Hal ini dapat
dilihat dengan jelas misalpya dalam penelitian Sachiko Mu-
rata dalam karyanya The Tzo of Islam.! The Tao of Islam dalam
pengamatan penulis merupakan satu-satunya karya yang sam-
pai saat ini berhasil melacak wacana tentang perempuan dari
sumber-sumber klasik—termasuk karya-karya filsufis—secara
komprehensif. Meskipun begitu, buku ini hanya menying-
gung sedikit nama-nama filsuf besar dalam sejarah Islam se-
perti Ibn Sina, Suhrawardi dan Mulla Shadra. Itu pun tdak
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dalam konteks yang langsung tentang relasi gender tetapi
dalam konteks yang lebih luas seperti kosmologi dan psiko-
logi. Adapun diskusi tentang perempuan itu sendiri, yang
begitu banyak dibicarakan oleh para sufi, terutama Ibn Arabi
(w 1240) dan para pengikutnya, tidak dibicarakan oleh para
filsuf yang dikutip Sachiko Murata. Kenyataan ini bagi saya
menunjukkan bahwa para filsuf dan ahli hikmah (falesife/
hukama) tampaknya tidak begitu tertarik untuk membicara-
kan perempuan, sebagai lawan jenis laki-laki, kecuali dalam
arti yang simbolis. Ini mungkin karena mereka menganggap
bahwa sekali manusia mencapai tingkat kemanusiaan terten-
tu, maka dikotomi antara laki-laki dan perempuan tidak
begitu relevan, karena manusia adalah manusia; tidak peduli
apakah ia pria atau wanita. Atau bahwa "manusia” yang men-
jadi "perhatian” para filsuf diambil dalam arti "laki-laki” se-
dangkan wanita, sebagaimana anak-anak, jacuh di bawah kri-
teria manusianya para filsuf yang secara eksklusif berarti laki-
laki. Karena para filsuf tidak membicarakannya secara gam-
blang tentang pemahaman mereka tersebut, maka kita tidak
pernah akan tahu dari karya-karya klasik dan "ilmiah™ bagai-
manakan sesungguhnya posisi wanita dalam pandangan para
filsuf Muslim.

Meskipun demikian, para filsuf Muslim ternyata mengeks-
presikan pikirannya tidak hanya dalam satu jenis karya yang
saya sebut sebagai "ilmiah” atau "teoritis”. Mereka juga menu-
lis beberapa karya lain yang lebih praktis dan populer di mana
kita bisa menyibak sedikit pandangan mereka secara tidak be-
gitu langsung tentang perempuan. Karya-karya lain yang saya
maksud adalah karya-karya yang berkaitan dengan misalnya
pengaturan tugas-tugas rumah tangga (Tadbir al-Manzil) yang
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dipandang sebagai salah satu cabang filsafat praktis, di samping
etika dan politik.3 Atau karya-karya yang disebur Henry Cor-
bin, seorang sarjana Prancis yang banyak mengkaji tentang fil-
safat Islam, sebagai "visionary recital’, yakni karya-karya novel
simbolis, seperti kitab Hayy sbn Yaqdzan, Salaman wa Abshal,
dll., atau dalam komentar-komentar terhadap karya-karya
tersebut oleh filsuf-filsuf lain. Jenis lain dari karya-karya filsufis
di mana para filsuf Muslim mengungkapkan pandangannya
tentang perempuan adalah karya-karya komentar terhadap
karya-karya filsuf Yunani, seperti yang dilakukan Ibn Rusyd
terhadap karya-karya Aristoteles, atau karya-karya filsufis yang
lebih populer sebagaimana tercermin dari beberapa karya gno-
mologis yang dikarang oleh penulis-penutis filsufis Muslim,
seperti al-Hikmah al-Khalidah karya Miskawaih atau al-Kalim
al-Rubaniyah karangan Abu al-Faraj ibn Hindu.

Untuk menyibak sedikit dari yang dapat kita ketahui dari
pandangan para filsuf Muslim tentang perempuan, maka da-
lam tulisan berikut ini, saya akan mendiskusikan beberapa
pandangan mereka menurut jenis-jenis dari karya-karya filsufis
mereka. Pertama, karya-karya filsafat praktis, kemudian "Vi-
sionary recital”, karya komentar dan "gnomologis™. Sebagai
penutup saya akan menyajikan sumbangan para filsuf terhadap
kajian tentang relasi gender dari konteks yang lebih luas, yakni
kosmologi dan psikologi, sebagaimana yang dijabarkan Sachi-
ko Murata dalam bukunya yang terkenal The Tao of Islam.

Karya-karya Filsafat Praktis

Salah satu gambaran yang cukup gamblang dari pandangan
para filsuf tentang posisi perempuan dapat ditemui dalam
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karya-karya filsafat, yang lebih bersifat praktis ketimbang
teoritis. Karya-karya praktis ini terdiri dari tiga bagian, etika,
manajemen rumah tangga (atau orang menyebutnya “cko-
nomi”} dan politik. Pada bagian yang kedua, yakni manaje-
men rumah tangga, para filsuf mengekspresikan pandangan
mereka secara lebih eksplisit. Sebagai contoh kita bisa ambil
karya filsafat etika Akhlag-i Nashiri, karangan seorang filsuf
syi'ah Persia, Nashir al-Din Thusi (w. 1274) terutama bagian
kedua yang membahas tentang pengelolaan rumah tangga.
Di sini, Nashir al-Din Thusi berbicara tentang paling tidak
tiga hal yang berkaitan dengan atau mencerminkan posisi pe-
tempuan dalam pandangannya tentang;: (1) memilih perem-
puan sebagai calon istri; (2) menyingkap rahasia, dan membi-
carakan masalah yang maha penting dengan perempuan
(istri) dan terakhir (3) poligami. Pertama adalah tentang me-
milih calon istri. Al-Thusi mengatakan bahwa di dalam me-
milih calon istri hendaknya seorang laki-laki lebih mem-
perhatikan sifat-sifat terpuji dari calon tersebut seperti kecer-
dasan, kesetiaan dan kesuciannya. Baik juga kalau sifat-sifat
tersebut dilengkapi dengan kecantikan, keturunan (nasab)
yang baik dan kekayaan, tetapi yang tiga terakhir tidak boleh
mengalahkan tiga yang pertama. Kemudian, tentang rahasia
dan perkara yang penting sekali, al-Thusi mengatakan bahwa
seorang suami tidak bolech mengungkapkan "rahasia” kepada
sang istri, dan juga tidak boleh membicarakan dengannya
perkara-perkara yang sangat penting. Barangkali ini agar
seorang suami tetap bisa berwibawa "awe inspiring” di mata
istrinya. Selain itu, al-Thusi juga menganjurkan supaya se-
orang suami tidak mengekspresikan kasih sayangnya yang
berlebihan terhadap sang istri untuk tujuan yang sama. Yang
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terakhir, berkenaan-dengan poligami. Nashir al-Din Thusi
menekankan betul makna dari keutuhan rumah tangga, di
mana suami digambarkan sebagai suatu jiwa sedangkan ru-
mah tangga sebagai tubuhnya. Sebagaimana satu jiwa bukan
untuk dua tubuh tanpa menimbulkan goncangan, demikian
juga poligami bisa menimbulkan goncangan dalam rumah
tangga seseorang. Oleh karena itu ia sangat tidak menganjur-
kan—meskipun tidak menentang sama sekali—poligami.
Untuk menjaga keutuhan rumah tangga maka seorang suami
dianjurkan untuk memiliki hanya satu istri. Kekecualian di-
berikan kepada raja, karena raja mendapatkan pengabdian
yang absolut. Meskipun demikian, al-Thusi masih menjaga
pandangannya bahwa kalau seorang raja memiliki hanya satu
istri itu akan lebih baik. Selain al-Thusi, pengarang lain yang
juga memiliki pandangan yang kurang lebih sama mengenai
isu-isu tentang perempuan adalah Jalal al-Din al-Dawani,
seorang filsuf Muslim Persia setelah al-Thusi yang mengarang
buku Akblagi-i Jalali.t

Karya-karya "Visionary Recital”

Para filsuf muslim secara diam-diam menciptakan sebuah
genre atau gaya penulisan yang disebut dengan istilah "visio-
nary recital’,’ suatu naratif simbolis yang dilakukan oleh para
filsuf untuk mengajarkan ajaran-ajaran mercka yang lebih
rahasia. Ibn Sina (w. 1038), salah seorang filsuf Muslim terbe-
sar, misalnya menulis tiga risalah atau karya semacam itu, Risa-
lat al-Thayr (Risalah tentang Burung), Hayy bin Yagdzan (Si
Hidup anak Si Tumbuh) dan Salaman wa Abshal (Keselamatan
dan Keselarasan).® Sedangkan Suhrawardi al-Maqtul (w.
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1191), filsuf Muslim akhir abad ke-12 yang terkenal dengan
ajarannya tentang Cahaya (/ight), menulis beberapa yang lain,
di antaranya a/-Ghurfab al-Gharbiyah (Pengasingan di Ba-
rat).” Serupa dengan judul risalah yang ditulis oleh Ibn Sina,
Ibn Thufayl, seorang filsuf Muslim yang hidup pada masa ke-
jayaan Islam di Andalus, juga menulis Hayy ibn Yagdzan, yang
lebib terkenal. Meskipun begitu, karya Ibn Tufail punya ciri
tertentu yang berbeda dengan karya Ibn Sina.

Adalah Ibn Sina yang memberi perhatian yang cukup me-
ngenai isu-isu tentang perempuan. Karenanya, penting untuk
diungkapkan pandangan Ibn Sina tentang masalah itu dan
komentarnya oleh Thusi dari salah satu karya visionary recital-
nya yang berjudul Saleman wa Abshal. Di dalam kitab Salz-
man wa Abshal itu, Ibn Sina, dalam verst komentar Nasir al-
Din Thusi,® mengisahkan tentang hubungan dua orang sau-
dara. "Salaman dan Absal adalah saudara satu ibu, tapi ber-
beda ayah. Absal adalah yang lebih muda dan dibesarkan oleh
ibunya. Semakin besar ia, semakin tampak ketampanan dan
kecerdasannya. Diceritakan bahwa istri Salaman jatuh hati
kepada Absal, dan ia pun berusaha mencari cara untuk bisa
mendekatkan Absal dengannya. Maka dimintanya suaminya,
Salaman, scorang raja yang menguasai dunia sebelum Iskan-
dar Agung, untuk membawa Absal, saudaranya tirinya itu,
ke dalam rumah tangganya. Semula Absal menolak karena
ia tidak bisa tinggal serumah dengan seorang wanita lain,
meskipun itu adalah kakak ipar sendiri. Tetapi, setelzh diya-
kinkan Salaman bahwa istrinya bagi Absal seperti ibunya sen-
diri, maka Absal menyetujuinya, dan ia pun tinggal serumah
dengan istri Salaman.

Istri Salaman, untuk menjalankan tipu muslihatnya,

196



mengusulkan suantinya untuk mengawinkan Absal dengan
saudara perempuannya sendiri. Di malam pernikahan, Istri
Salaman mengatakan maksud yang sesungguhnya, bahwa ia
tidak bermaksud mengawinkan saudaranya itu dengan Absal
untuk senditi saja, tetapi agar ia bisa berbagi dengannya. Oleh
karena itu, di malam pertama, saudara perempuan tadi pergi
ke tempar tidur Salaman, sedangkan Istri Salaman yang se-
sungguhnya pergi ke tempat tidur pengantin. Absal jadi
curiga karena sikap istrinya yang dikatakan oleh istri Salaman
sebagai orang yang sopan, telah bertindak terlalu agresif,
maka ia pun menjauh. Tiba-tiba langit mendung dan hujan
pun turun dengan derasnya bersama kilat yang sinarnya me-
nerangi kamar pengantin yang gelap. Maka terlihatlah wajah
istri Salaman. Segera Absal pun ke luar kamar dan mencurah-
kan perhatiannya pada ancaman dari musuh saudaranya, Raja
Salaman. Absal dengan ketangkasannya telah mengalahkan
tentara musuhnya..... suatu hari karena begitu sakit hati yang
dirasakannya, istri Salaman menyuruh tukang masaknya un-
tuk memasukkan racun ke makanan Absal. Absal pun me-
makan hidangan yang disediakan, dan akhirnya Absal me-
ninggal dunia.

Terpukul oleh kejadian it maka Salaman mengucilkan
diri dalam mengenang saudaranya yang baik lagi perkasa.
Tidak lama setelah iru, Tuhan menyingkapkan tabir pada Sa-
laman lewat sebuah mimpi yang dialaminya, yakni kelakuan
istrinya yang telah mengkhianati diri dan saudara dirinya.
Salaman lantas memaksa istrinya dan juru masak yang telah
menyebabkan terbunuhnya Absal, untuk meminum racun.
Kedua orang tersebut mati tidak lama setelah kamatian Ab-
sal”.? Trulah cuplikan dari cerita Salaman wa Absal.
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Melihat cerita singkat di atas, pandangan Ibn Sina tentang
perempuan tentu tidak begitu jelas. Penjelasan yang memadai
tentang cerita itu diperoleh lewat penafsiran oleh Nasir al-
Din al-Thusi. Al-Thusi menafsirkan bahwa Absal adalah
gambaran dari akal akdf atau wajah jiwa yang mengarah ke
langit, sedangkan Salaman sebagai akal manusia yang bersifat
potensial dan hanya bisa aktual setelah mendapat sentuhan
dari akal aktif, atau wajah jiwa yang mengarah ke bumi.

Yang lebih relevan dengan topik wacana gender dalam
Islam tentu saja berkaitan dengan penafsiran terhadap figur
"istri Salaman”. Ia ditampitkan oleh al-Thusi sebagai wakil
dari nafsu, terutama nafsu syabwar (seks) dan nafsu ghadlabiy-
yah (angkara murka) dan saudara perempuan dari istri Sala-
man sebagai nafsu muthmainnah (tenang). Dengan demikian,
pada tahap ini, kita dapat melihat pandangan Ibn Sina ten-
tang perempuan sebagai mewakili "nafsu”, sedangkan laki-
laki sebagai "akal”. Menurut Ibn Sina, sebagaimana yang dije-
lakan al-Thusi, ada perempuan yang kecenderungannya ha-
nya pada nafsu syabwat dan ghadlabiyah seperti dilambangkan
oleh istri Salaman. Tetapi ada juga yang cenderung pada nafsu
muthmainnah, seperti yang disimbolkan oleh figur saudara
perempuan istri Absal. Namun, karena peran saudara istri Ab-
sal tidak begitu besar, bahkan cenderung lebih lemah diban-
ding istri Salaman, maka barangkali dapat disimpulkan bah-
wa dalam pandangan Ibn Sina sebagian besar perempuan
cenderung pada nafsu syabwat dan ghadlabiyah dan hanya
sedikit pada nafsu muthmainnah.! ©

Sedangkan pandangan Ibn Sina tentang laki-laki, al-Thusi
menegaskan lewat sosok ditampilkan oleh Absal. Laki-laki di-
katakan mempunyai kecenderungan pada kebenaran sejati
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dan hal-hal yang bersifat rohaniah. Tokoh Absal mewakili
suatu perjuangan melawan segala bentuk nafsu kotor yang
ada dalam diri manusia, atau cenderung pada hal-hal yang
duniawi, melalui proses penyadaran yang diperoleh dari yang
lebih tinggi seperti yang dilambangkan oleh Salaman, setelah
Salaman meninggalkan kerajaan dan istrinya. Namun demi-
kian, belajar dari dua kasus tersebut, seorang bisa menyimpul-
kan bahwa laki-laki nampaknya lebih menunjukkan kecende-
rungan dirinya pada "akal” sementara perempuan pada naf-

su .

Karya-karya Komentar

Jenis lain dari karya-karya filsufis yang memungkinkan kita
untuk melihat pandangan para filsuf Muslim tentang perem-
puan adalah karya-karya yang bersifat komentar, terutama
komentar-komentar mereka terhadap buku-buku filsafat
Yunani. Sudah sejak masa al-Farabi (w. 950), bahkan lebih
awal lagi, para filsuf Muslim telah menulis komentar terhadap
karya-karya ilmiah Yunani, baik medis, astronomis maupun
karya-karya yang ada kaitannya dengan persoalan filsafat. Di
antara para filsuf Yunani yang paling banyak mendapat per-
hatian dari filsuf Muslim adalah Plato dan Aristoteles. Al-
Farabi, seorang filsuf yang mendapat julukan muallim al-tsani
(guru kedua) menulis banyak komentar terhadap karya-karya
Aristoteles, termasuk yang paling terkenal adalah komentar
terhadap De Interpretatione.! !

Namun demikian, di antara para filsuf yang menulis karya
komentar itu, Ibnu Rusyd (w. 1198) barangkali bisa dianggap
sebagai berdiri di puncak perkembangan filsafat Islam. Di
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Barat sendiri, Ibnu Rusyd atau yang dikenal dengan nama
latinnya, Averoes, dipandang sebagai komentator Agung dari
Aristoteles. Ibnu Rusyd menulis komentar terhadap hampir
semua karya Aristoteles, bukan hanya satu macam komentar,
tetapi secara umum bisa dikatakan tiga macam. Ketiganya
bisa diklasifikasikan menjadi komentar yang singkat, mene-
ngah, dan panjang atau komprehensif. Berkaitan dengan to-
pik penclitian tentang gender, salah satu karya penting yang
akan kita lihat di sini bukanlah karya komentar Ibnu Rusyd
terhadap karya Aristoteles, tetapi tethadap karya Plato, Repu-
blik.! 2 Hal ini karena Ibnu Rusyd tidak menemukan karya
Aristoteles dalam bidang politik (menurut para sejarawan fil-
safat, karya tersebut belum sampai ke dunia Arab dan Anda-
lusia pada saat itu). Salah satu karya besar tantang filsafat po-
litik yang ada ternyata berasal dari Plato yang berjudul Repz-
blik tadi, dan Ibnu Rusyd merasa penting untuk memberi
komentar terhadapnya. Meskipun begitu, perlu dikemukakan
di sini bahwa karya komentar Ibn Rusyd terhadap Republik
ini tdak diketemukan (survive) dalam bentuk aslinya (yang
bahasa Arab), tetapi dari terjemahannya dalam bahasa Ibrani.
Sedangkan yang dipakai dalam penelitian ini adalah karya
terjemahan Inggrisnya dari Ralph Learner, seorang ahli filsafat
Islam yang mengajar di Universitas Oxford.

Dalam karya komentar ini, Ibn Rusyd mendiskusikan ten-
tang perempuan dalam beberapa aspek. Pertama, “menirukan
perbuatan-perbuatan perempuan”. Dalam bukunya Republik,
Plato mendiskusikan tentang "negara ideal” yang meliputi tiga
komponen besar masyarakat: kelas penguasa (she guardians),
para pendukung (euxilaries), dan buruh (lzbors). Tentang the
guardians Plato mengemukakan beberapa larangan yang tidak
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boleh dilakukan oleh para calon guardians tersebut. Misalnya,
ia tidak boleh diberi cerita tentang hantu-hantu yang bisa
melemahkan jiwanya, tidak boleh mendengarkan celotchan-
celotehan yang tidak berguna dan mengandung mitos-mitos
yang tidak jelas, dan termasuk di dalamnya tidak boleh
menirukan tindakan-tindakan perempuan, yang mengerang
kesakitan ketika melahirkan atau meratapi nasibnya. Atau
perempuan-perempuan yang berhubungan dengan suami-
suaminya, atau perempuan—-yang karena merasa punya bakat
kepemimpinan—bertengkar dengan suami-suami mereka.
Demikian juga mereka tidak diizinkan untuk menirukan pola-
pola hidup para pembantu dan hamba sahaya, atau orang-
orang mabuk dan orang-orang gila.! > Alasan untuk melarang
semua itu adalah, karena hal tersebut tidak cocok untuk se-
erang laki-laki sejati, sehingga muncullah pepatah, "men do
not cry”. Apa yang menarik untuk disimak di sini adalah per-
nyataan bahwa “perempuanlah yang dipandang suka mena-
ngis, merintih, meratap, dan meraung-raung”, schingga tim-
bul kesan bahwa peketjaan menangis, meratap adalah perbuac-
an perempuan, dan tidak pantas dilakukan oleh seorang laki-
laki. Oleh karena itu dapat disimpulkan bahwa dalam pan-
dangan Ibn Rusyd, sifat dasar (nature) perempuan dan laki-
laki itu memang berbeda.

Kedua, "tabiat (sifat dasar) *wanita”. Ibn Rusyd merasa
pertu menyelidiki apakah tabiat wanita itu sama atau tidak
dengan pria, dalam rangka memelihara sifat-sifat baik sang
kelas penguasa (guardians). Menurutnya, agar sifat-sifat baik
kelas penguasa itu dapat dipertahankan, maka mereka hanya
boleh mengambil bibit dari wanita-wanita yang serupa dan
punya sifac-sifat terpuji seperti laki-laki, tidak boleh semba-
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rang wanita. Karena 4tu perlu diselidiki apakah rabiat laki-
laki itu memang sama dengan perempuan. "Jika perempuan
itu mempunyai tabiat yang sama dengan laki-laki, maka
dalam kaitannya dengan kegiatan-kegiatan kota, perempuan
akan mempunyai kedudukan yang sama dengan laki-laki
dalam kelas-kelas tersebut, sehingga tentu saja di kalangan
mereka terdapat para prajurit, para filsuf, pemimpin, dan
sebagainya. Tetapi kalau tidak, maka perempuan hanya cocok
untuk pekerjaan yang tidak pantas untuk laki-laki, seperti
melahirkan, membesarkan anak, dan sebagainya.” 4

Tampaknya Ibn Rusyd setuju dengan pandangan yang
pertama, yaitu bahwa pada dasarnya wanita itu sama dengan
laki-laki, kecuali lebih atau kurang. “Laki-laki dalam keba-
nyakan pekerjaan lebih cekatan dibanding dengan wanita,
meskipun bukan mustahil bahwa perempuan akan lebih
cekatan dalam beberapa kegiatan, seperti dalam seni musik
praktis.” Dalam hemat penulis, pandangan Ibnu Rusyd ini cu-
kup seimbang dan lebih cocok dengan kenyataan dibanding
dengan pendapat para filsuf sebelumnya.

Meskipun begitu, bahkan menurut Ibn Rusyd, dalam
prakteknya laki-laki sering jauh lebih unggul dibanding
perempuan. Ibn Rusyd, misalnya, mengatakan bahwa alam
menghendaki bahwa laki-laki dan perempuan mengerjakan
aktivitas yang sama, tetapi kemampuan perempuan di kota
ini tidak dikenal. Ini disebabkan karena mereka diarahkan
hanya pada kegiatan tertentu dan karena itu ditempatkan un-
tuk mengabdi pada suami-suami mereka dan dibatasi hanya
pada melahirkan, merawat, dan menyusui, sehingga kegiatan-
kegiatan mereka yang lain dihapuskan. Karena perempuan
di kota-kota ini tidak siap untuk kegiatan yang bersifat keba-
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jikan-kebajikan manusiawi, maka mereka sering menyerupai
tumbuh-tumbuhan di kota tersebut, bahkan menjadi beban
bagi laki-laki.! > Dengan demikian menjadi jelas bagi kita
bahwa menurut Ibn Rusyd sistem sosiallah yang telah menye-
babkan tidak berfungsinya wanita di dalam suatu masyarakat,
dan bukan karena tabiatnya sendiri, karena dilihat dari tabiat-
nya laki-laki dan perempuan sebenarnya punya tabiat yang
sama dengan laki-laki.

Karya-karya Gnomologis

Yang dimaksud dengan karya-karya gnomologis adalah karya-
karya semi-populer dalam bentuk kata-kata bijak atau anck-

dot-anekdot yang dianggap berasal dari seorang filsuf, baik
filsuf Yunani maupun filsuf Muslim. Karya-karya tersebut
ternyata cukup banyak jumliahnya yang tertulis dalam bahasa
Arab, Dari karya gnomologis itu antara lain dapat disebutkan,
Alfadz Suqras’® (Kata-kata Bijak Sokrates) yang dihimpun Al-
Kindi, sampai pada Mukhtashar Shiwan al-Hikmabh'? (Ring-
kasan dari Buku Pustaka Kebijaksanaan) karangan Umar bin
Sahlan al-Sawi (w. 1145). Penelitian ini akan memusatkan
pada kata-kata mutiara yang berkaitan dengan perempuan.
Di antara karya-karya gnomologis lainnya yang terkenal
adalah Al-Hikmab al-Khalidah'® (Filsafat Perenial), karangan
Miskawaih (w. 1030), Al-Kalim al-Rubaniyah"® (Kata-kata
Ruhani), karangan Abu al-Faraj Ibnu Hindu, dan Mukhzar
al-Hikam wa Mahasin al-Kalim?® karangan al-Mubasyir Ibn
Fatik.

Seperti yang telah disinggung di atas, diskusi tentang
wanita dalam karya gnomologis ini akan saya ambil secara
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random saja dari karya yang berjudul Mukhbtashar Shiwan al-
Hikmah, yang barangkali juga merefleksikan pandangan para
filsuf lainnya dari jenis karya yang sama. Pertama, tampaknya
para filsuf memandang perempuan sebagai "daya tarik
lahiriah” yang memperdayakan, yang sedapat mungkin harus
dihindari oleh kaum laki-laki. Bahwa perempuan sebagai
"daya tarik lzhiriah”, misalnya terlihat dari anekdot berikut
ini. Diceritakan bahwa Sokrates bertemu dengan seorang
wanita yang berhias agak berlebihan. Ketika ditanyakan pada
perempuan itu, "Mau ke mana?”, perempuan itu menjawab
bahwa ia mau melihat kota. Maka Sokrates segera menjawab,
”Saya kira nyonya (atau nona) akan pergi bukan untuk me-
lihat kota, tetapi agar kota melihat nona.”?! Ini menunjuk-
kan betapa perempuan, sadar atau tidak, menunjukkan
pesona fisikal atau lahiriah bagi laki-laki.

Bagi para filsuf, perempuan juga merupakan pesona yang
bisa memperdaya lawannya. Hal ini tercermin dari ucapan
seorang filsuf yang mengingatkan scorang nelayan, yang
kerjanya menangkap ikan, agar tidak terperangkap oleh ikan
jenis jaring lain, ketika sang filsuf menyadari betapa si nelayan
begitu terpikat oleh seorang perempuan yang berdandan dan
mencolok di hadapannya yang sedang menjual roti: "Wahai
engkau yang kerjanya menjerat hewan-hewan laut, berhati-
hatilah dengan jerat yang dipasang di hadapanmu,™?2

Jadi cukup jelas bahwa kecantikan perempuan merupakan
jerat yang bisa memperdaya, dan laki-laki harus waspada.
Semakin cantik seorang perempuan semakin berbahaya ia
bagi seorang laki-laki dan, karenanya pula, semakin ia bisa
menjadi sumber kejzhatan. Ketika Sokrates ditanya kenapa
ia memilih perempuan yang jelek, maka ia menjawab, "Agar
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aku mendapatkan (pasangan) yang paling sedikit keburukan-
nya.”3 Selain itu, Sokrates juga mengingatkan murid-murid-
nya yang terpesona kepada seorang murid perempuan di
majelisnya, supaya ketika ia memandang kecantikan rupanya,
maka hatinya terpesona oleh kecantikan jiwanya. Tetapi agar
ia tdak begitu tertarik kepada wanita tersebut, karena bisa
mengganggu pikirannya, maka Sokrates menganjurkan
supaya mengalihkan perhatiannya, seraya berkata, "Paling-
kanlah atau alihkan pandangan dari rupa kepada hatinya, nis-
caya engkau akan mengenal keburukannya.”?4 Selain itu,
perhatian perempuan dan kebanggaannya terhadap kecantik-
an rupa, menyebabkan perempuan lebih suka memperhati-
kan seseorang bukan pada jiwanya, melainkan pada rupanya.
Itulah sebabnya dikatakan bahwa ketika seorang perempuan
pernah bertanya kepada Sokrates mengapa wajahnya itu
buruk sekali rupanya, filsuf kita menjawab, "Kalaulah dirimu
bukan cermin yang buram, maka niscaya aku akan sedih me-
lihat pantulan wajahku pada dirimu.”25

Hal serupa juga pernah terjadi, misalnya pada diri Dio-
genes The Cynic. Suatu hari Diogenes pernah mendapat per-
tanyaan dari seorang wanita mengapa wajahnya tidak seperti
wajah ayahnya (yang lebih ganteng). Ia segera menjawab,
"Kalau wajah seorang anak mesti sama dengan ayahnya, maka
niscaya sulit bagi orang untuk bisa membedakan dirinya
dengan ayahnya.”? € Terakhir, perempuan digambarkan oleh
para filsuf sebagai makhluk yang terbawa arus emosional,
ketimbang oleh pertimbangan rasional. Oleh karena itulah
maka dikatakan bahwa, "wanita tidak tahu apa-apa, kecuali
yang diinginkannya,”?7 dan juga wanita sering dipandang
sebagai “api” yang membakar, seperti yang digambarkan oleh
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seorang filsuf yang ditinya tentang wanita yang sedang mem-
bawa obor di tangannya. Filsuf tersebut menggambarkannya
sebagai "api di atas api.”?®

Itulah beberapa kisah metaforis betkenaan dengan pan-
dangan para filsuf terhadap wanita sebagaimana terdapat da-
lam karya-karya gnomologis, yang pada dasarnya menunjuk-
kan betapa perempuan itu begitu besar perhatiannya terhadap
"keindahan” fisik dan sensualitas ketimbang keindahan “spiri-
tual dan pertimbangan rasional”.

Penutup

Demikianlah akhir dari penelitian saya tentang wanita dalam
karya-katya filsufis, yang ternyata didapatkan bukan dalam
karya-karya utama filsufis mercka, tetapi dalam karya-karya
“non-teknikal”, seperti ” Visionary Recital”, filsafat praktis,
karya komentar, dan gnomologis (hikmah). Harapan saya,
semoga studi singkat ini memberikan dorongan bagi peneli-
tian lebih lanjut dan juga memberikan deskripsi yang objektif
tentang bagaimana para filsuf Muslim melihat perempuan
dan posisinya dalam masyarakat.

Catatan

1Sachiko Murata, The Tao of Iilam, Mizan, Bandung, 1996.

?Yang dimaksud "ilmiah” di sini adalah karya-karya utama para
filsuf di mana mercka memberikan eksposisi filsufis mereka secara
sistematis dan doktriner. Termasuk karya tersebut adalah misalnya
al-Syifa oleh Ibu Sina, Hikmat al-Isyraq oleh Suhrawardi, dan «/-
Asfar al-Arbaah katangan Mulla Sadra.

206



3Contoh yang baik bagi karya seperti ini adalah Nashir-i Akb-
lagi (The Nasirian Ethics), karya Nashir al-Din Thusi (w. 1274),
dan Jalal-i Akhlagi, karangan Jalal al-Din al-Dawwani (w. 1501)/
Lihat al-Thusi, The Nasirian Ethics, terj. Wickens, London, 1964.

‘Al-Dawwani, The Akhlag-i Jalaly (The Practical Philosophy of
the Mubammadan People) terj. W.F Thompson, Kasimsons, Pa-
kistan, 1977.

3Lihat Henry Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, terj.
Willard R. Trisk, Spring Publications, Inc., Texas, 1980.

6Lihat terjemahannya dalam Henry Corbin, /bid, dari hlm.
224-226.

7Untuk informasi tentang karya-karyza Visionary Sahrawardi,
lihat, W.W Thackston, Jr, The Mystical and Visionary Trearises of
Subrawardi, The Octagon Press, London, 1982.

8Ada dua versi dari Salaman dan Absal, yang satu versi Herme-
tistik, dan yang kedua versi Ibn Sina (Avicennan), sedangkan versi
Avicennan hanya lestari dari tulisan Nashir al-Din al-Thusi.

9Henry Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, him. 224-
226.

10] jhat komentar Thusi, dalam Corbin, Avicenna, hlm. 228.

HUEW Zimmermann, Al-Farabi’s Commentary and Short Trea-
tise an Aristotle’s, De Interpretatione, Oxford University, Press,
1981.

2]bn Rusyd, (ed. Ralph Learner), Averroes on Plato’s Republic,
Cornell University Press, Ithaca, 1974.

131bid., him. 26.

147pid., him. 57.

1516id., him. 59.

16 ihat Majid Fakhry, al-Kindi wa Suqrat”, al-Abbas 16
(1963): 23-32.

17Lihat Mulyadhi Kartanegara (ed.), The Mukbtasar Sivan al-

207




Himah of 'Umar b. Sablan al-Sawi (disertasi), University of Chicago
Press, Chicago, 1996.

Y¥Miskawayh, ai-Hikmah al-Khalidah, (Javidan Kherad) ed.
"Abd al-Rahman Badawi, Makrabat al-Nahdla al-Mishriyyah,
Kairo, 1952.

¥Ibn Hinda, al-Kalim al-Rubaniyyab fi al-Hikam al-Yuna-
niyyah, ed. Oleh Musthafa al-Qabbani al-Dimasyqi, Mathba'at al-
Taruqqi, Kairo, 1900.

OMubasysyir b. Fatik, Mukbtar al-Hikam wa Mahasin al-Ka-
lim, ed., oleh Abd al-Rahman Badawi, Mathba’at al-Ma'had al-
Mishriyyah lil-dirasat al-Islamiyyah, Madrid, 1958.

Mulyadhi (ed.) The Mukbtashar Siwan al-Hikmah, hlm. 83.

2[bid., hlm. 107

Blbid., hlm. 90,

%1bid , hlm. 87.

BIbid., him. 89.

21bid., him. 178.

Y 1bid., him. 159.

208



-

Pria-Wanita sel)ag'ai
Koresl)on(lensi Kosmis:
Perempuan dalam

Literatur Tasawuf

Kautsar Azhari Noer
Oman Fathurrahman

C itra negatif bahwa Islam menempatkan kedudukan
petempuan lebih rendah dibanding laki-laki sampai
hari ini sulit dihapuskan. Hal ini didukung oleh kenyataan
bahwa Islam, paling tidak seperti dipahami oleh mayoritas
orang Muslim, memberikan kelebihan-kelebihan kepada laki-
laki dalam hak-hak individual dan sosial yang tidak diberikan
kepada perempuan, Di antara contoh kelebihan-kelebihan itu
adalah bahwa dalam Islam, laki-laki diperbolehkan berpoli-
gami (maksimal empat istri pada waktu yang sama), laki-laki
mendapatkan harta waris dari orangtuanya dua kali bagian
yang diterima saudara perempuannya, perempuan tidak di-
perbolehkan menjadi muazzin dan imam salat selama laki-
laki masih ada, dan dua orang perempuan yang menjadi saksi
dalam pengadilan dinilai sama dengan satu orang laki-laki.
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Contoh-contoh tadi‘dapat ditambah dengan pendapat seba-
gian ulama bahwa perempuan tidak diperbolehkan menjadi
kepala negara.

Pandangan diskriminatif ini dilahirkan oleh syariat Islam,
yang selalu menekankan aspek eksoterik hubungan gender
dalam hukum, sosiologi dan politik. Syariat, dengan pende-
katan legalistik dan formalistiknya, cenderung mencari apa
yang harus dilakukan, bukan mencari mengapa sesuatu harus
dilakukan. Syariat, tentu saja, diperlukan oleh masyarakat
Islam, tetapi ia harus dibangun atas dasar prinsip-prinsip yang
lebih penting dari dirinya sendiri. Prinsip-prinsip ini menjadi
objek kajian disiplin keilmuan tradisional Islam yang disebut
Ushul al-Figh (Prinsip-prinsip Figh). Namun tugas peng-
galian prinsip-prinsip ini untuk mencari maknanya yang le-
bih dalam tidak dilakukan oleh syariat, tetapi ditunaikan oleh
tradisi intelektual. Melalui penelitiannya, Sachiko Murata, se-
orang sarjana asal Jepang yang banyak melakukan penelitian
tentang pemikiran Islam, berkesimpulan bahwa tradisi inte-
lektual secara serius telah menggali prinsip-prinsip ini dalam
maknanya yang paling dalam. Prinsip-prinsip ini dapat dite-
rapkan dalam cara-cara baru, tanpa merusak ruh atau makna
tersurat syariat. Tanpa pengetahuan tentang prinsip-prinsip
ini, pendekatan baru dapat dicapai dengan menaati syariat,
tetapi semua itu sering kali justru merusak ruhnya (Murata,
1992: 2).

Persoalan-persoalan gender tidak dapat dijawab secara
mendalam oleh syariat karena syariar hanya memberikan
perintah-perintah. Yang disentuh oleh syariat bukanlah akar-
akar atau prinsip-prinsip pemikiran Islam, tetapi adalah “kulit
luar” yang membalut akar-akar atau prinsip-prinsip tersebu.
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Persoalan-persoalah ini tidak pula dijawab oleh kalam. Apa-
lagi, kata Sachiko Murata, kalam tidak terlibar dalam spe-
kulasi tentang karakter realitas dalam menjelaskan pertanya-
an-pertanyaan tentang hubungan gender. Perhatian utama
kalam adalah untuk menopang otoritas al-Qur'an sebagai
sumber perintah-perintah. Akhirnya, kalam mempunyai pan-
dangan yang sama dengan syariat, bukan menjelaskan karak-
ter realitas itu sendiri.

Banyak pertanyaan mendasar tentang gender dapac diaju-
kan. Apa makna gender dalam pandangan dunia Islam? Ba-
gaimana hubungan laki-laki dan perempuan dengan struktur
alam? Apa akar-akar teologis perbedaan-perbedaan gender?
Apakah Tuhan secara primer adalah seorang ayah, ibu, kedua-
nya, atau bukan keduanya? Dalam bentuk apakah perbedaan-
perbedaan seksual memanifestasikan diri dalam karakeer
eksistensi? Apakah perbedaan-perbedaan itu bersifat esensial
dalam karakrer realitas atau sekadar periferal? Dapatkah kita
mengabaikan perbedaan-perbedaan gender? Jika dapat, dalam
wilayah apa kita dapat mengabaikannya? Jika tidak, di mana
dan apa sebabnya kita harus mempedulikannya? Apa yang
terjadi jika kita memutuskan bahwa kita tidak menyukai aki-
bat yang dipahami dari perbedaan gender? Sampai sejauh ma-
na kita dapat mengubah hubungan-hubungan gender yang
dipahami untuk membangun umat manusia dan masyarakat
yang lebih baik? (Murata, 1992: 3).

Pertanyaan-pertanyaan ini tidak bisa ditujukan kepada ta-
taran syariat, yang hanya membekali manusia dengan sebuah
daftar perintah dan larangan. Pertanyaan-pertanyaan ini tidak
bisa pula ditujukan kepada kalam, yang terbelenggu dalam se-
buah pendekatan yang menempatkan Tuhan, Sang Raja, dan
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Pemberi Perintah (sebuah padanan yang dekat dengan Tuhan
Bapa) di puncak segenap kepeduliannya. Tetapi pertanyaan-
pertanyaan ini bisa dijawab dan memang dijawab oleh tradisi
kearifan (sapiental tradition), yang tertarik pada strukrur rea-
licas sebagaimana ia menampalkkan dirinya kepada kita (Mura-
ta, 1992: 3). Tradisi kearifan adalah "tradisi intelektual” Islam,
yang mencari alasan-alasan yang mendasar dalam ajaran Islam.
Kebanyakan tokoh dalam tradisi kearifan ini adalah para sufi.
Tentu harus diakui bahwa di antara tokoh-tokoh tradisi ini
terdapat pula para filsuf karena mereka juga berusaha menja-
wab pertanyaan-pertanyaan fundamental. Lagi pula, batas
antara tasawuf teoretis dan filsafat sulit ditentukan dan pema-
duan antara keduanya sering terjadi. Tidak sedikit di antara pa-
ra sufi adalah filsuf dan di antara para filsuf adalah sufi; kelom-
pok pertama adalah sufi yang filsuf dan kelompok kedua ada-
lah filsuf yang suft. Maka, sejalan dengan itu, muncullah tasa-
wuf filosofis (el-tashawwuf al-falsafi, philosophical mysticism)
dan filsafat sufi (a/-falsafah al-shifiyyah, mystical philosophy).

Hanya saja, penting ditegaskan, bahwa tulisan ini tidak
dimaksudkan untuk menjawab semua pertanyaan di atas,
karena perhatian utamanya akan ditujukan kepada pemikiran
sufi Abu Hamid al-Ghazali, Ibn al-’Arabi, dan Jalal al-Din

Rumi tentang perempuan. .

Perempuan Sebagai Pencinta: Al-Ghazali

Beberapa karya tasawuf klasik sejak awal telah banyak mem-
bicarakan perempuan, terutama jika mereka sampai kepada
pembicaraan tentang cinta (mababbah). Para sufi dengan
penuh semangat mengakui bahwa tokoh utama dan pertama
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dalam sejarah awal-tasawuf (abad ke-8) yang memperkenal-
kan cinta mutlak dari Tuhan ke dalam tasawuf yang benar-
benar asketis adalah seorang sufi perempuan, Rabi’ah Al-
Adawiyyah. Rabi’ah diyakini telah mengubah asketisme yang
suram menjadi mistisisme cinta kasih yang murni. Karena-
nya, dalam sejarah tasawuf, lebih khusus lagi dalam sejarah
cinta mistik Islam, Rabi’ah menempati posisi yang sangat ter-
hormat. Dalam kesempurnaan manusiawinya, dia jelas lebih
unggul dibanding banyak pria, dan itulah sebabnya mengapa
Rabi'ah juga disebut sebagai "mahkota kaum pria” (lihat
Schimmel 1998: 52 dan 69).

Rabi’ah Al-Adawiyyah, tentu saja, bukan satu-satunya sufi
perempuan yang banyak dibicarakan dalam berbagai literatur
Arab klasik. Biasanya, sumber-sumber yang memaparkan
ajaran-ajaran Rabi’ah selalu menyertakan pembahasan ten-
tang perempuan-perempuan sufi ternama lainnya. Ini me-
nunjukkan bahwa sejak awal, perempuan telah menjadi wa-
cana tersendiri dalam dunia tasawuf dengan kedudukannya
yang sangat terhormat.

Di antara beberapa literatur Arab klasik yang menyertakan
pembahasan—meskipun tidak secara spesifik—tentang pe-
rempuan di dalamnya adalah Thya Ulum al-Din, karya master-
piece-nya Hujjat al-Islam, Imam Al-Ghazali (w. 1111 M). Ki-
tab yang dianggap sebagai karya ilmiah tingkar tinggi ini
menjabarkan doktrin-dokerin sufi versi Al-Ghazali dengan
mengutip beberapa guru sufi sebelumnya. Tentu saja pem-
bahasan tasawuf itu tidak menyita seluruh bagian dari kitab
Ihya, setidaknya dua jilid pertamanya mengedepankan bebe-
rapa doktrin syariat, meskipun penjelasannya tetap menggu-
nakan pendekatan sufistik.
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Jika dibanding dengan pembahasan Ibnu ’Arabi dalam Fu-
sus al-Hikam atau Al-Futubat, seperti akan dibicarakan nand, .
perbincangan Al-Ghazali tentang perempuan memang tidak
terlalu menonjol. Dalam Zhya, figur perempuan “hanya”
muncul ketika Al-Ghazali ingin memberikan contoh para
pelaku jalan mistik (s2/5€) yang berhasil menempuh tahapan-
tahapan spiritual seperti taubat, cinta, ridha, rindu, mujaha-
dah (sungguh-sungguh dalam beribadah), dan lain-lain. Da-
lam penjelasannya tentang mujahadah misalnya, Al-Ghazali
mengatakan:

”...Jika anda mengjra bahwa mereka yang berhasil mencapai
derajat kesufian itu karena sifat kelaki-lakiannya, maka
tengoklah apa yang telah dicapai oleh para perempuan sudi,
katakan pada diri (#4f5) anda: ’jangan sekali-kali engkau
kalah oleh perempuan dalam hal agama dan urusan dunia’.
Kini, mari kita bicarakan kedudukan spiritual perempuan
yang telah bersungguh-sungguh menghamba kepada Tuhan-
nya...” (Al-Ghazali, Jhya IV: 401).

Dari caranya mengungkapkan, Al-Ghazali tampak ingin
meyakinkan pembacanya agar tidak salah mengira bahwa
derajat kesufian hanya dapat diraih dan dimonopoli oleh
kaum laki-laki semata. Al-Ghazali dengan demikian mem-
berikan perhatian khusus atas "prestasi” yang telah dicapai
oleh kaum perempuan dalam dunia tasawuf. Bagaimana pun,
menurut penjelasannya, sikap mujzbadah merupakan tahap
yang tidak gampang dilalui oleh seorang sefi#, karena ia harus
benar-benar mampu menomorduakan nafsunya untuk men-
capai ridha Sang Kekasih. Dalam tahap ini, jika seorang salik
khilaf dan melakukan suatu perbuatan maksiat, ia harus
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mampu menjatuhkan hukuman sendiri bagi dirinya demi
memohonkan ampun atas dosanya itu. Dan bukan hanya itu,
kalau pun ia khilaf dan tidak melakukan berbagai kebaikan,
yang setingkat amalan sunnat sekali pun, ia harus pula “mem-
bebani” dirinya dengan perbuatan-perbuatan baik sebagai
pengganti atas kelalaiannya itu (Al-Ghazali, Thya IV: 395).

Al-Ghazali terlihat ingin menunjukkan bahwa seperti hal-
nya kaum laki-laki, kaum perempuan pun banyak yang
mampu mencapai derajat yang tinggi tersebut. Untuk me-
nangkap kesan ini, kiranya kita harus mengungkapkan bebe-
rapa contoh perempuan sufi yang dikemukakannya (contch-
contoh berikut ini bersumber pada Z4ya IV, terutama hlm.
401-402). Rabi’ah Al-’Adawiyyah misalnya; dikisahkan
bahwa jika malam tiba, Rabi’ah dengan mengenakan baju
tidurnya, sering kali naik ke atas atap rumahnya untuk ber-
mundajat seraya meratap kepada Sang Kekasih:

Ya Allah ya Tuhanku, bintang telabh terbenam,
Semua mata velah terlelap tidur

Fara raja telah menutup rapat pintu gerbangnya
Tiap kekasib tengah bercinta dengan pasangannya

Dan di sini, aku pun berduaan dengan-Mu

Biasanya, Rabi'ah melakukan munajat-nya itu hingga pagi
hari, kemudian saat fajar tiba, dan setelah menyempurnakan
salatnya, ia sering melantunkan doa:

Ya Allah ya Tubanku! Malam telah berlalu, dan pagi pun tiba.
Betapa kalbu ini ingin mengetabui apakah Enghau terima iba-
dabku, sehingga aku dapat bergembira, atau sebaliknya Eng-
kaw menolaknya, sehingga aku bersedib. Demi keagungan-Mu,
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sejak pertama kali*Enghau menghidupkanku, dan bersahabat
denganku, tidur telah menjadi musub utamaku. Meskipun
Engkau mengusirku dari gerbang-Mau, demi keagungan-Mu,
aku sama sekali tidak merasa terasing, lantaran cinta-Mu ber-
semayam di dalam jiwaku.

Seorang sufi perempuan lainnya, ’Azrah, diceritakan Al-
Ghazali sebagai seorang ahli ibadat yang senantiasa mengha-
biskan malamnya dengan bersujud seraya menangis dan ber-
munajat kepada Kekasihnya hingga pagi hari.

Demikian halnya dengan Sya'wanah, mantan” budak
perempuan hitam yang kemudian menjadi terkenat karena
kesedihan salehnya. Tentang Sya'wanah ini, Al-Ghazali me-
ngutip Yahya bin Bustam yang mengatakan: "Aku sering
menghadiri majelis Sya'wanah, dan aku sering melihat ratap-
an dan tangisannya...]a mengatakan: ’aku akan menangis
hingga air mataku kering; lalu aku akan menangis lagi hingga
darahlah pengganti air mataku, dan tiada lagi darah mengu-
cur di tubuhku. Aku akan senantiasa menangis”. Tentang
kebiasaannya menangis ini, Syawanah berujar: "Mata yang
dicegah untuk memandang Sang Kekasih, dan sangat rindu
sekali untuk memandangnya, maka tidaklah akan sempurna
tanpa disertai tangisan”.

Masih tentang Sya'wanah, Muhammad bin Mu’az men-
ceritakan seorang perempuan saleh yang pada suatu malam
bermimpi masuk surga, dan ia menyaksikan penduduk surga
sedang berdiri di pintu gerbang seolah menanti untuk me-
nyambut kedatangan seseorang. Perempuan itu lalu bertanya:
”Apa yang mereka lakukan?”Lalu dijawab bahwa mereka se-
dang menantikan seorang perempuan terhormat yang akan
datang ke surga. Dan ketika ditanyakan: "Siapa gerangan pe-

216



-

rempuan yang mulfa itu?”. Dijelaskan bahwa ia adalah se-
orang budak hitam yang bernama Sya'wanah. Perempuan
saleh ini rupanya mengenal baik Sya'wanah; beberapa saat
kemudian ia melihat Sya'wanah dibawa terbang oleh malai-
kat, ia pun menyapanya: "Wahai saudaraku! Tidakkah engkau
lihat, di mana kini aku berada, sudikah engkau berdoa ke-
pada "Majikanmu” agar aku bisa berada bersamamu!”. Seraya
tersenyum Sya'wanah pun menjawab: "Kini belum saatnya
bagimu, tapi aku ingatkan engkau akan dua hal: pertama,
hendaklah engkau selalu bersedih hati karena Allah, dan
kedua, undukkan hawa nafsumu dengan mencintai-Nya, nis-
caya ia tidak akan mencelakakanmu selamanya”.

Cerita-cerita tentang Sya'wanah yang dikutip Al-Ghazali,
jelas menunjukkan bahwa sufi semacam Sydwanah ini memi-
liki martabat yang tinggi di antara para sufi lainnya, baik sufi
perempuan maupun laki-laki; doa-doa dan salat-salatnya dila-
kukan dengan penuh rasa cinta kepada Tuhannya. Matanya
buta bukan saja disebabkan deraian air mata penyesalan, te-
tapi juga karena silau oleh cahaya Kekasihnya. Tujuan hidup-
nya semata-mata untuk dapat menggapai Kesempurnaan dan
Keindahan-Nya, menyatu dengan Sahabatnya, dan merasa-
kan kehadiran-Nya, suatu keadaan yang tidak gampang di-
capai oleh para sufi yang terdahulu sekali pun.

Dari beberapa kisah perempuan sufi yang dikutip, sedikit-
nya menggambarkan pandangan kelompok intelektual mus-
lim semisal Al-Ghazali terhadap kedudukan para perempuan
sufi. Jika ditelusuri lebih jauh lagi, Al-Ghazali tampaknya me-
mang tidak hanya mengapresiasi” perempuan karena semata
kesufiannya, akan tetapi lebih dari itu karena keberadaannya

sebagai "manusia sempurna”.
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Dalam kitab-kitab tasawuf yang ditulis Al-Ghazali, peng-
hargaan terhadap peran dan posisi perempuan memang cu-
kup menonjol. Ketika memaparkan masalah perkawinan, mi-
salnya, Al-Ghazali menegaskan bahwa salah satu manfaat di-
laksanakannya perkawinan adalah hati menjadi dekat dengan
kaum perempuan, akibat duduk dan bercanda dengan mereka.
Kelegaan hati ini selanjutnya menjadi penyebab meningkat-
nya keinginan untuk memuja Tuhan, setelah sebelumnya
merasakan kepenatan akibat ketekunan dalam memuja-Nya.
Al-Ghazali mengutip sebuah hadis yang menceritakan bahwa
Nabi pun seringkali meminta Aisyah untuk membesarkan
hatinya ketika ia merasa berat menerima wahyu. Dalam hadis
lainnya juga dikatakan bahwa ada tiga hal yang dicintai Nabi:
kaum perempuan, parfum, dan kesejukan mata ketika salat.
Penempatan salat di urutan terakhir merupakan gambaran
bahwa salat merupakan tujuan yang bisa dicapai melalui kele-
gaan yang diperoleh dari kaum perempuan serta aroma yang
manis dari parfum (lihat Al-Ghazali, hya, II: 21).

Penghargaan Al-Ghazali terhadap eksistensi perempuan,
khususnya perempuan sufi, tampaknya tidak terlalu sulit di-
pahami jika kita juga mengetahui pandangannya tentang
hakikat manusia. Dalam hal ini Al-Ghazali terlihat berusaha
mempertunjukkan kemampuan tradisi Islam (baca: tradisi
kearifan/hikmah) dalam menganalisis jiwa manusia, yang
tampaknya memang berhasil masuk pada realitas terdalam.
Untuk sampai pada analisisnya itu, Al-Ghazali memulai de-
ngan mengajukan beberapa pertanyaan, seperti: benda apa
sebetulnya manusia itu? Dari mana ia berasal? Ke mana akan
pergi? Untuk apa hadir di dunia? Mengapa diciptakan? Apa
dan di mana letak kebahagiaan serta kesengsaraannya?
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Sebagai jawaban-atas pertanyaan-pertanyaan tersebut, Al-
Ghazali mencoba menjelaskan bahwa manusia, laki-laki mau-
pun perempuan, pada hakikatnya terdiri dari dua kerangka:
yang pertama adalah kerangka lahiriah, yang disebut badan.
Ia dapat dilihat dengan mata lahir, dan yang kedua adalah
kerangka batiniah, yang disebut jiwa, ruh, dan hati. Ia dapat
dikenali melalui wawasan batiniah, tetapi tidak dapat dilihat
dengan mata lahir. Al-Ghazali menegaskan bahwa realitas
manusia yang sesungguhnya adalah kerangka batiniahnya,
sedangkan yang lain (badan) hanyalah "aksesoris” belaka, Bagi
Al-Ghazali, realitas hati (batiniah) tidak "dimiliki” oleh apa
pun di dunia ini, termasuk oleh manusia itu sendiri; ia diiba-
ratkan sebagai musafir yang numpang lewat ke dunia dengan
menunggang kendaraan berupa gumpalan daging lahiriah,
dan akan kembali kepada Pemiliknya. Hati juga diibaratkan
scbagai raja, sementara badan adalah prajurit-prajuritnya. Si-
fat hati adalah mengenal Tuhan dan menyaksikan keindahan
dari kehadiran-Nya. Ketentuan-ketentuan agama dibuat un-
tuknya, dan disampaikan oleh Tuhan. Kemarahan dan hu-
kuman berlaku baginya, dan kebahagiaan atau kesengsaraan
yang mendasar dimiliki olehnya (Al-Ghazali lya T11: khusus-
nya him. 3-10).

Dalam konteks pandangannya terhadap perempuan, pe-
ngetahuan tentang realitas batiniah ini menimbulkan impli-
kasi pemahaman tentang kesetaraan kualitas jiwa manusia,
baik laki-laki maupun perempuan, karena yang dipandang
»eksis” sebagai kualitas itu sesungguhnya adalah kerangka
batinizhnya, bukan kerangka lahiriah dalam wujud laki-laki

ataupun perempuarn.
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Citra Tuhan dalam Perempuan: Ibn al-’Arabi

Lain Al-Ghazali, lain pula Ibnu "Arabi. Pengalaman hidup
Ibn al-’Arabi dalam perjumpaan dan persahabatannya dengan
perempuan-perempuan yang dikaguminya telah memberikan
pengaruh yang sangat besar kepada pandangannya tentang
perempuan. Di antara guru-guru spiritual Ibn al-’Arabi pada
masa mudanya terdapar tiga orang perempuan: Yasamin (se-
ring pula disebut Syams) dari Marchena, Fatimah dari Kor-
dova, dan Zainab al-Qal’iyyah. Yasamin, perempuan yang te-
lah berusia delapan puluh tahun itu, dinilai oleh Ibn al-’Arabi
scbagai seorang yang memiliki hati yang kokoh dan tulus,
kekuatan spiritual yang mulia, dan kemampuan membeda-
kan yang baik. Perempuan itu biasanya menyembunyikan
keadaan spiritualnya, sekalipun ia sering mengungkapkan se-
suatu kepada Ibn al-’Arabi secara diam-diam karena ia me-
ngetahui pencapaian spiritual Ibn al-’Arabi sendiri, suatu hal
yang membuat Ibn al-’Arabi gembira. Perempuan itu dianu-
gerahi banyak berkah. Ibn al-’Arabi mempunyai banyak
pengalaman berkaitan dengan intuisi perempuan it dan
menganggapnya sebagai seorang guru dalam bidang ini.
Keadaan spiritual perempuan itu ditandai terutama oleh keta-
kutannya kepada Allah dan keridlaan Allah kepadanya, kom-
binasi dua hal yang sekaligus ada dalam diri seseorang yang
jarang sekali dijumpai oleh Ibn al-’Arabi sebelumnya (Ibn al-
‘Arabi, Sufis of Andalusia, hlm. 174-175).

Fatimah, yang berusia sembilan puluhan ketika berjumpa
dengan Ibn al-’Arabi, adalah Seorang perempuan tua yang
sangat dikagumi oleh Ibn al-’Arabi. Kendati sudah sangat tua
dan tidak banyak makan, Ibn al-’Arabi hampir-hampir malu
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Sebagai jawaban-atas pertanyaan-pertanyaan tersebut, Al-
Ghazali mencoba menjelaskan bahwa manusia, laki-laki mau-
pun perempuan, pada hakikatnya rerdiri dari dua kerangka:
yang pertama adalah kerangka lahiriah, yang disebut badan.
Ia dapat dilihar dengan mata lahir, dan yang kedua adalah
kerangka batiniah, yang disebut jiwa, ruh, dan hati. Ia dapat
dikenali melalui wawasan batiniah, tetapi tidak dapat dilihat
dengan mata lahir. Al-Ghazali menegaskan bahwa realitas
manusia yang sesungguhnya adalah kerangka batiniahnya,
sedangkan yang lain (badan) hanyalah "aksesoris” belaka. Bagi
Al-Ghazali, realitas hati (batiniah) tidak "dimiliki” oleh apa
pun di dunia ini, termasuk oleh manusia itu sendiri; ia diiba-
ratkan sebagai musafir yang numpang lewat ke dunia dengan
menunggang kendaraan berupa gumpalan daging lahiriah,
dan akan kembali kepada Pemiliknya. Hati juga diibaratkan
sebagai raja, sementara badan adalah prajurit-prajuritnya. Si-
fat hati adalah mengenal Tuhan dan menyaksikan keindahan
dari kehadiran-Nya. Ketentuan-ketentuan agama dibuat un-
tuknya, dan disampaikan oleh Tuhan. Kemarahan dan hu-
~ kuman berlaku baginya, dan kebahagiaan atau kesengsaraan
yang mendasar dimiliki olehnya (Al-Ghazali 7hya I11: khusus-
nya hlm. 3-10).
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melihat wajahnya di saat ia duduk bersama perempuan itu.
Wajahnya di mata Ibn al-’Arabi menyenangkan dan lembut
(Ibn al-’Arabi, Sufis of Andalusia: h. 176). Bagi Ibn al-’Arabi,
perempuan itu, meskipun usianya telah sangat lanjut, masih
tetap cantik dan segar bagaikan seorang gadis muda karena
sepenuhnya telah diubah oleh cinta ilahi (Schimmel, 1990:
448).

Zainab al-Qal’iyyah termasuk di antara yang menekuni
kitab Allah, seorang zahid paling terkemuka di zamannya.
Sekalipun ia sangat cantik dan jelita serta amat kaya, ia me-
ninggalkan kemewahan duniawi dan tinggal di wilayah
Mekkah, scbagai seorang wanita yang dimuliakan Allah. Ibn
al-’Arabi mempunyai hubungan dengan perempuan itu baik
di Seville maupun di Mekkah. Ibn al-’Arabi mengaku bahwa
ia belum pernah melihat siapa pun yang lebih ketat dalam
memperhatikan waktu-waktu salat dibandingkan dengan
perempuan itu (Ibn al-’Arabi, Sufis of Andalusia, him. 191).

Pada usianya yang jauh lebih dewasa, ketika bermukim
di Mckkah, Ibn al-’Arabi berkenalan pula dengan seorang
perempuan yang sangat dikaguminya, Perempuan itu adalah
salah seorang perempuan yang paling disenangi dan menge-
sankan bagi Ibn al-’Arabi. Ia adalah Nizam, putri Abu Syuja’
Zahir ibn Rustam, seorang guru sufi yang menduduki posisi
penting di kota Mekkah saat itu. Ibn al-’Arabi melukiskan
bahwa Nizam adalah seorang gadis muda yang mempunyai
kecantikan yang mempesonakan, kemampuan intelektual
yang tinggi dan pengalaman spiritual yang mendalam.! Pada
diri gadis iru, kecantikan jasmani yang luar biasa berpadu de-
ngan kearifan rohani yang agung. Bagi Ibn al-’Arabi, ia adalah
laksana Beatrice bagi Dante; baginya ia adalah dan tetap
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scbagai manifestasi duniawi, tokoh teofanik, dari saphiz
aeterna (Corbin, 1969: 52). Perempuan itu telah mengilhami
Ibn al-’Arabi untuk menulis sekumpulan puisi yang sangat
indah, Tarjumén al-Asywdq, yang menimbulkan tuduhan
bahwa ia telah menulis puisi tentang cinta yang didorong
oleh hawa nafsu. Secara lahiriah Tarjuman al-Asywiq kelihat-
annya membenarkan tuduhan itu, tetapi secara batiniah karya
tersebu, scbagaimana dibelanya dalam Dzakbha'ir al-A'ldq, di-
tujukan kepada Allah, perkara-perkara semawiah dan kenik-
matan menyatu dengan Allah.?

Sikap Ibn al-’Arabi terhadap perempuan-perempuan yang
dikenalnya itu melambangkan pada dirinya suatu apresiasi
yang sangat tinggi kepada feminimitas, terutama dalam aspek
rohaninya. Syekh sufi dari Andalusia ini membantah anggap-
an bahwa kaum perempuan tidak mampu mencapai puncak
tingkat spiritual yang dapat dicapai oleh kaum laki-laki.
Kaum perempuan, menurut Ibn al-’Arabi, dapat menjadi
Qurub (gutt), penguasa spiritual tertinggi dari masa tempat
bergantung eksistensi kosmos. Kaum perempuan dapat men-
capai segala sesuatu yang dapat dicapai oleh kaum laki-laki,
yang meliputi kedudukan, tingkat atau sifar, Bahkan kaum
perempuan memiliki pencapaian-pencapaian tertentu yang
tidak dapat diraih oleh kaum laki-laki, suatu tingkat yang
untuknya dibuatkan kiasan-kiasan dalam kata "perempuan”
(mar'ah) yang dipakai untuk mercka:

Kaum perempuan sama dengan kaum laki-laki dalam
semua tingkat, bahkan sebagai Qutub. Hendaknya kamu
jangan terselubung oleh kata-kata dari Rasulullah, ”Suatu
bangsa yang menyerahkan pengurusan atas urusan mereka
kepada seorang perempuan tidak akan pernah berjaya.” Kita
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sedang membicarakan kekuasaan yang diberikan oleh Tuhan,
bukan kekuasaan yang diberikan oleh rakyat. Jika satu-satu-
nya hal yang telah sampai kepada kita menyangkut soal ini
adalah kata-kata Nabi, "Kaum perempuan adalah padanan
kaum laki-laki,” itu sudah cukup, karena itu berarti bahwa
segala sesuatu yang dapat dicapai oleh kaum laki-laki—kedu-
dukan, tingkat, atau sifat—juga dapat dimiliki oleh setiap pe-
rempuan yang dikehendaki Tuhan, sebagaimana hal itu dapat
dimiliki oleh setiap laki-laki yang dikehendaki Tuhan, Tidak-
kah kamu perhatikan kebijaksanaan Tihan dalam kelebihan
yang telah Dia berikan kepada perempuan atas laki-laki
dalam namanya? Kepada manusia berjenis kelamin laki-laki,
Dia menyebut mar’, dan kepada perempuan Dia menyebut
mar'ah. Jadi Dia menambahkan sebuah 542’ pada perhentian
(al-wagf) atau t3’ pada persambungan (a/-wasl) kepada nama
mar’ yang diberikan kepada laki-laki. Maka perempuan mem-
punyai satu tingkat di atas laki-laki dalam keadaan ini, suatu
tingkat yang tidak dimiliki oleh laki-laki, bertentangan
dengan tingkat yang diberikan kepada laki-laki dalam ayat
[al-Qur’an], "Kaum laki-laki mempunyai satu tingkat lebih
tinggi daripada mereka” [QS. 2: 228]. Maka Tuhan menutup
kesenjangan itu [berkaitan dengan ayat tersebut] dengan
tambahan ini dalam mar'zh (Ibn al-’Arabi, al-Futbhir al-
Makkiyyah, 111: 89).

Sachiko Murata mempersoalkan pendapat Ibn al-"Arabi
tentang tingkat ini. Ia mengatakan bahwa akan mustahil un-
tuk menyatakannya atas dasar bagian-bagian lain tulisan Ibn
al-’Arabi tanpa menimbulkan inkonsistensi. Murata mema-
hami bahwa setiap kali Ibn al-’Arabi mengambil sudut pan-
dang mengenai suaru sifat spesifik dalam diri kaum laki-laki
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atau kaum perempuan, ia mencapai suatu kesimpulan yang
layak bagi sifat itu. Namun dalam analisis terakhir, kata Mu-
rata, kita memasuki apa-apa yang tidak terbayangkan akibat-
nya dari bentuk ilahi, yang membukakan ketidakterbatasan.
Di sini Tuhan melakukan apa yang Dia inginkan, dan dalam
hal itu tidak ada perbedaan antara kaum laki-laki dan kaum
perempuan (Murata, 1992: 183). Tampaknya Sachiko Mu-
rata ingin menegaskan bahwa secara teologis tidak ada per-
bedaan antara kaum laki-laki dan kaum perempuan, dalam
arti bahwa di mata Tuhan, kaum laki-laki dan kaum perem-
puan adalah sama. Pandangan ini tetap mengakui perbedaan
antara kaum laki-laki dan kaum perempuan dalam hukum,
politik dan sosial, dengan kelebihan dan kekurangan masing-
masing,

Bagian-bagian tulisan Ibn al-’Arabi tentang laki-laki dan
perempuan sering menimbulkan inkonsistensi. Bagian-bagian
tertentu tulisannya menyatakan bahwa kaum laki-laki lebih
unggul dibanding kaum perempuan. Sementara bagian-bagi-
an lain menyatakan bahwa kaum perempuan sama dengan,
dan kadang-kadang lebih unggul daripada, kaum laki-laki.
Apabila bagian-bagian yang saling bertentangan itu dipahami
sesuai dengan konteksnya atau sudut pandang yang diambil
untuk melihatnya, maka inkonsistensi kesimpulan-kesimpu-
lan Ibn al-’Arabi yang saling bertentangan itu dapat dipahami
secara benar, sehingga dengan sendirinya akan hilang dari
kesan orang yang mengkaji bagian-bagian tulisan Ibn al-
"Arabi itu. Tampaknya, kesimpulan-kesimpulan yang saling
bertentangan itu harus dilihat dalam prinsip "kesatuan per-
tentangan—pértentangan” (al-jam’ bayn al-addid, coincidentia
oppositorum).
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Dalam kesempatan ini, menarik untuk mendiskusikan
penafsiran Ibn al-’Arabi tentang ayat al-Qur'an yang menga-
rakan, "Kaum laki-laki satu tingkat lebih tinggi daripada me-
reka (kaum perempuan)” (QS. 2: 228). Apabila para fugaha
(ahli fikih) menafsirkan kata “tingkat” (darajah) dalam ayat
ini dengan arti sosial, maka Ibn al-’Arabi menafsirkan kata
ini dengan arti kosmologis dan metafisisnya. Ibn al-’Arabi
mencari akar terdalam yang menentukan tingkar itu dan
sifat-sifatnya. Ia melihat bahwa “tingkat itu bersifat ontologis
(wujtidiyyah) sehingga ia tidak hilang” (Ibn al-’Arabi, al-
Futtihét al-Makkiyyah, 2: 171).

Mengapa Allah mengatakan bahwa "kaum laki-laki satu
tingkat lebih tinggi daripada kaum perempuan?” (QS. 2:
228). Apa akar terdalam yang menentukan tingkat itu? Keti-
ka menjawab pertanyaan-pertanyaan ini, Ibn al-’Arabi mene-
mukan akarnya dalam hubungan yang-yin antara Tuhan dan
kosmos. Baginya, hubungan antara laki-laki dan perempuan,
termasuk hubungan antara suami dan istri, secara ontologis,
berakar pada—dan, tentu juga, ditentukan oleh—bentuk
hubungan yang-ying antara Tuhan dan kosmos.

Agar kita dapat memahami pendapat Ibn al-’Arabi ini,
marilah kita kutip salah satu bagian dari tulisannya. Ia ber-
kara:

Tuhan membawa turun diri-Nya di antara para makhluk-
Nya dengan berdiri di atas kepentingan mereka dan apa
yang mereka usahakan. Dia berfirman, ”Apakah Dia yang
berdiri di atas setiap jiwa melalui apa yang diusahakannya?”
[QS. 13: 33], sebagaimana Dia berfirman, "Kaum laki-laki
berdiri di atas kaum perempuan karena Tuhan telah mele-
bihkan sebagian mereka atas yang lain” [QS. 4: 34], karena
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kaum perempuan adalah keluarga (“4'%lah) dari kaum lak;-
laki. Pernah diriwayatkan bahwa Rasulullah berkata, "Sely-
ruh makhluk adalah anggota keluarga Tuhan,” sehingga Dia
berdiri di atas mereka karena makhluk-makhluk ite cunduk
kepada-Nya. Itulah sebabnya mereka menjadi anggota ke-
luarga-Nya (Ibn al-’Arabi, al-Futihie al-Makkiyyah, 1V:
228).

Pada bagian yang dikutip ini, kita dapat memahami bah-
wa Ibn al-’Arabi mengambil dua ayat al-Qur’an (QS.13: 3,
dan 4: 34) untuk mendukung pendapatnya. Kedua ayat ini
menampilkan persamaan yang menarik. Tuhan "berdiri dj
atas” (gd’im) atau menjaga setiap jiwa (QS.13: 3) sebagai-
mana kaum laki-laki "berdiri di aras” (gawwim) kaum pe-
rempuan. Di sini Tuhan diparalelkan oleh Ibn al-’Arabi de-
ngan laki-laki dan setiap jiwa diparalelkan dengan perempuy-
an. Bentuk hubungan antara laki-laki dan perempuan berakar
pada, dan ditentukan oleh, hubungan antara Tuhan dan se-
tiap jiwa (yang merupakan unsur terpenting dalam kosmos).
Tuhan melebihkan kaum laki-laki di aras kaum perempuan
karena kaum perempuan adalah keluarga kaum laki-laki seba-
gaimana setiap makhluk adalah keluarga Tishan. Karena itu,
kaum perempuan tunduk kepada kaum laki-laki sebagaimana
setiap makhluk tunduk kepada Tithan.

Ibn al-’Arabi mencari akar ontologis keunggulan kaum
laki-laki atas kaum perempuan pada proses penciptaan Hawa
dari Adam. Ibn al-’Arabi mengatakan bahwa;

Tubuh manusia pertama yang terwujud adalah Adam. Ia
adalah ayah pertama jenis makhluk inj... Kemudian Tuhan
memisahkan darinya seorang ayah kedua bagi kita, yang
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disebur-Nya ibu. Maka benarlah jika dikatakan bahwa ayah
pertama ini mempunyai satu tingkat lebih tinggi daripada
ibu, karena ayah adalah asalnya [ibu].” (Ibn al-’Arabi, 4/
Futhit al-Makkiyyah, 1: 136) "Maka Tuhan mengeluarkan
Hawa dari tulang rusuk Adam yang pendek. Dengan demi-
kian, Hawa tidak mempunyai tingkat yang sama dengan
Adam, scbagaimana dikatakan oleh Tuhan, "Kaum laki-laki
satu tingkat lebih tinggi daripada kaum perempuan” [QS.
2: 228]. Karena itu, kaum perempuan tidak akan mencapai
tingkat kaum laki-laki. (Ibn al-'Arabi, al-Furbit al-Makkiy-
yah, 1: 124).

Dari kutipan ini, kita mengetahui bahwa Ibn al-’Arabi
mengikuti kepercayaan yang dianut oleh orang-orang Muslim
pada umumnya bahwa Hawa diciptakan dari tulang rusuk
(dil) Adam. Kepercayaan ini menunjukkan bahwa Hawa ber-
asal dari Adam, dan Adam lebih dahulu ada sebelum Hawa.
Tingkat ini tidak dimiliki oleh Hawa. Karena itu, Adam satu
tingkat lebih tinggi dibanding Hawa. Maka proses penciptaan
ini secara onrologis mengakibatkan kaum laki-laki lebih ung-
gul daripada kaum perempuan. Kepercayaan ini sering dikri-
tik oleh para pemikir feminisme Islam, seperti Fatima Me:r-
nissi dan Riffat Hassan, karena, menurut mereka, bukan ber-
asal dari Islam, tidak ditemukan dalam al-Qur’an, tetapi ber-
asal dari Yahudi dan Kristen, yang mengambilnya dari Perjan-
jian Lama, dan karena kepercayaan ini menempatkan kaum
perempuan sebagai makhluk kelas kedua di bawah kaum laki-
laki.

Keunggulan kaum laki-laki satu tingkat di atas kaum
perempuan dijelaskan pula oleh Ibn al-’Arabi dengan pembe-
naran kosmologis, atau, mungkin lebih tepatnya, perbanding-
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an kosmologis. Keunggulan kaum laki-laki di atas kaum pe-
rempuan telah ditetapkan oleh Tithan sebagaimana keunggul-
an langit dan bumi di atas manusia, atau sebagaimana keung-
gulan makrokosmos di atas mikrokosmos.

Telah ditetapkan bahwa "Kaum laki-laki mempunyai satu
tingkat lebih tinggi daripada kaum perempuan” [QS. 2: 228),
sebagaimana telah ditetapkan bahwa "Penciptaan langit dan
bumi lebih hebat daripada pencipraan manusia® [QS. 40:
57]... Tuhan juga berkata, "Apakah kamu yang iebih hebat da-
lam penciptaan atau langit yang Dia bangun?” [QS. 79: 27)
Dia menyebutkan apa yang berkaitan dengan langit. Kemu-
dian Dia menyebutkan bumi, membentangkannya dan apa
yang berkaitan dengannya. Semuaz ini dimaksudkan untuk
menunjukkan keunggulan keduanya [langit dan bumi] di atas
manusia (Ibn al-’Arabi, a/-Fusihar al-Makkiyyah, 3: 87).

_ Ibn al-’Arabi menjelaskan keunggulan kaum laki-laki satu

tingkat di atas kaum perempuan dengan membandingkannya
dengan keunggulan langit dan bumi di atas manusia. Keung-
gulan langit dan bumi di atas manusia disebabkan oleh ke-
nyataan bahwa penciptaan langit dan bumi lebih hebat dari-
pada penciptaan manusia dan juga bahwa manusia menerima
aktivitas langit dan bumi, berada di antara keduanya dan ber-
asal dari keduanya. Pihak yang melakukan aktivitas lebih
tinggi daripada pihak yang menerimanya. Pihak yang men-
jadi asal lebih tinggi daripada pihak yang berasal darinya.
Demikian pula Hawa menerima aktivitas dari Adam dan di-
ciptakan dari tulang rusuknya. Hawa tidak mencapai tingkat
yang dimiliki Adam yang melakukan akrtivitas terhadap Hawa
dan menjadi asalnya. Maka Adam lebih tinggi daripada
Hawa.

228



-

Pada kesempatan lain Ibn al-’Arabi menolak mitos pencip-
taan Hawa dari tulang rusuk Adam sebagai akar ontologis
keunggulan kaum laki-laki di atas kaum perempuan. Ia me-
ngatakan bahwa keunggulan itu berakar pada sifat-sifat yang
mendominasi masing-masing, kaum laki-laki dan kaum pe-
rempuan. Perhatikan bagian tulisan Ibn al-’Arabi berikut ini:

Namun segala sesuatu di dunia fenomenal ini tidak mampu
mencapai tingkat ini, sebagaimana perempuan ridak mampu
mencapai tingkat yang membedakan antara laki-laki dan
perempuan. Bahkan jika perempuan menjadi sempurna, tidak
berarti bahwa kesempurnaannya akan menyamai kesempurna-
an laki-laki. Sebagian orang menyatakan bahwa tingkat itu
merupakan kenyataan bahwa Hawa diciptakan dari Adam,
schingga dia tidak bisa muncul kecuali melalui Adam. Maka
Adam mempunyai tingkat hubungan sebab-akibat, dan Hawa
tidak akan pernah mencapai tingkat ini selama-lamanya. Te-
tapi ini adalah persoalan suatu entitas [yaitu, Hawa], dan kami
menentangnya dengan [entitas tertentu lain, yaitu] Maryam
dalam kaitan dengan adanya Isa. Maka tingkat itu bukanlah
sebab munculnya Maryam dari Isa. Sebaliknya, perempuan
adalah lokus yang menerima aktivitas, sedangkan laki-laki
tidak seperti itu. Lokus yang menerima aktivitas tidak berada
pada tingkat melakukan aktivitas; jadi ia mempunyai keku-
rangan [yaitu, lebih rendah]. Meskipun demikian, ada keter-
gantungan kepadanya dan kecenderungan ke arahnya, karena
ia menerima aktivitas dalam dirinya sendiri dan dengan diri-
nya sendiri (Ibn al-’Arabi, al-Futihit al-Makkiyyah, 2: 471).

Kutipan ini menyatakan bahwa keunggulan laki-laki di
atas perempuan bukan berasal dari kenyataan bahwa Hawa
diciptakan dari tulang rusuk Adam, tetapi berasal dari kenya-
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taan bahwa laki-laki dikuasai oleh sifat-sifat yang dan perem-
puan dikuasai oleh sifat-sifat yin. Penjelasan Ibn al-’Arabi ini
tampaknya bertentangan dengan penjelasannya yang lain
bahwa keunggulan laki-laki di atas perempuan disebabkan
oleh proses penciptaan Hawa dari tulang rusuk Adam. Sa-
chiko Murata mengomentari bahwa meskipun ini tampaknya
bertentangan dengan apa yang dikatakan oleh Ibn al-’Arabi
pada bagian-bagian lin tulisannya, dalam kenyataannya ia
semata-mata menambahkan suatu presisi dengan menge-
mukakan bahwa mitos penciptaan Hawa dari tulang rusuk
Adam mengajarkan kepada kita bahwa perempuan dikuasai
oleh sifat-sifat yin sampai pada suatu tingkat yang tidak ber-
laku bagi laki-laki (Murata 1992: 180). -

Suatu perbandingan antara hubungan Adam dengan Ha-
wa pada satu pihak, dan hubungan Maryam dengan Isa pada
pihak lain, yang dibuat cleh Ibn al-’Arabi, sangat menarik
pula untuk diperhatikan di sini. Ibn al-’Arabi berkata;

Tuhan menciptakan Isa dari Maryam. Maka Maryam me-
nempati kedudukan Adam, sedangkan Isa menempati kedu-
dukan Hawa. Karena seperti juga seorang perempuan dicip-
takan dari seorang laki-laki, maka seorang laki-laki dicipta-
kan dari seorang perempuan. Jadi, Tuhan menyelesaikan de-
ngan cara yang sama seperti ketika Dia memulainya, dengan
cara menciptakan Isa tanpa ayah sebagaimana Hawa dicipta-
kan tanpa seorang ibu. Maka Isa dan Hawa adalah dua sau-
dara kandung, sedangkan Adam dan Maryam adalah dua
ayah mereka berdua.

"Perumpamaan Isa, menurut pandangan Tuhan, adalah se-
perti perumpamaan Adam” [QS. 3: 59]. Tuhan memban-
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dingkan keduanya‘dengan pengertian tiadanya orangtua laki-
laki. Dia mengemukakan ini sebagai suatu bukti untuk me-
nunjukkan bagi Isa bahwa ibunya bebas dari kesalahan. Dia
tidak membandingkannya dengan Hawa, meskipun situasi-
nya membenarkan hal itu, karena perempuan itu adalah tem-
pat kecurigaan karena kehamilannya. Dia adalah tempat ter-.
jadinya kelahiran, sedangkan laki-laki bukanlah tempat untuk
itu. Maksud dari bukti-bukti itu adalzh untuk menghapuskan
segala keraguan.

Perumpamaan itu termasuk jalan untuk menjelaskan arci
bahwa Isa seperti Hawa. Namun orang yang menentang
mungkin akan menyerang dengan keragu-raguan mengenai
hal itu, karena perempuan adalah, seperti telah kami katakan,
tempat apa yang keluar dari dirinya, dan karena itu kecuriga-
an dapat timbul. Maka dibuatlah keserupaan itu dengan
Adam schingga Maryam akan terbukti bebas dari sesuatu
yang biasanya terjadi. Maka munculnya Isa dari Maryam tan-
pa seorang ayah adalah seperti munculnya Hawa dari Adam
tanpa seorang ibu dan ia adalah ayah kedua. "Ketika Hawa
dipisahkan dari Adam, Tuhan mengisi tempatnya dalam diri
Adam dengan syahwat pernikahan dengannya. Melalui itulah
terjadi "penutupan” [QS. 7: 189] untuk mewujudkan pro-
kreasi dan reproduksi (Ibn al-’Arabi, al-Futiihit al-Makkiyyah,
1: 136).

Kutipan di atas memperlihatkan bahwa Ibn al-’Arabi, me-
lalui sudut pandang prokreasi dan reproduksi, menempatkan
Maryam pada kedudukan Adam dan menempatkan Isa pada’
kedudukan Hawa. Isa dan Hawa diciptakan melalui satu
orangtua; Isa diciptakan melalui Maryam dan Hawa dicipta-
kan melalui Adam. Seorang laki-laki diciptakan melalui
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seorang perempuan sebagaimana seorang perempuan dicipta-
kan melalui seorang laki-laki. Di sini yang terjadi adalah
bahwa seorang perempuan (Maryam) menempati kedudukan
scorang laki-laki (Adam) sebagaimana seorang laki-laki (isa)
menepati kedudukan seorang perempuan (Hawa). Dari sudut
pandang ini, kita tidak dapat mengatakan bahwa laki-laki
lebih tinggi daripada perempuan. Laki-laki dan perempuan
bisa saling bertukar peranan.

Kita tidak dapat memberikan kesimpulan tunggal bahwa
dalam pandangan Ibn al-’Arabi kaum laki-laki lebih unggul
dibanding kaum perempuan dengan alasan-alasan yang telah
dikemukakannya. Terapi kita dipaksa pula untuk memper-
hatikan bahwa pada bagian-bagian lain tulisannya Ibn al-
"Arabi mengatakan bahwa kaum laki-laki dan kaum perem-
puan adalah sama dari sudut-sudut pandangan tertentu, atau,
dalam aspek-aspek tertentu. Misalnya ia memandang bahwa
kaum laki-laki dan kaum perempuan adalah sama dalam ke-
manusian (insdniyyah):

Kemanusiaan adatah realitas yang mencakup kaum laki-laki
dan kaum perempuan, sehingga kaum laki-laki tidak mem-
punyai tingkat yang lebih tinggi daripada kaum perempuan
dari segi kemanusiaan. Demikian pula manusia sama-sama
berbagi kualitas kealaman (“4lemiyyah) dengan makrokos-
mos. Dengan demikian kosmos tidak memiliki tingkat yang
lebih tinggi daripada manusia dari segi ini... Namun bab
ini menuntut sifat yang di dalamnya kaum perempuan dan
kaum laki-laki bersatu. Itu terdapat pada apa yang kami se-
but kenyataan bahwa mereka berada pada tempat menerima
aktivitas. Semua ini dilihat dari segi realitas-realitas (Ibn al-
*Arabi, al-Futfhit al-Makkiyyah, 3: 87).
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Sachiko Murata menjelaskan bahwa "realitas-realitas”
(baqd ig) bagi Ibn al-" Arabj adalah akar-akar ilahi dari segala
sesuatu, ciri-ciri yang melekar pada segala sesuatu yang diten-
tukan oleh cara perwujudannya. Realitas-realitas itu terdapat
pada tingkat yang paling dalam dari wujud dan menampak-
kan dirinya dalam kosmos sebagai situasi-situasi aktual. Pada
tahap pembahasan ini, Ibn al-’Arabi beralih kepada situasi
konkret dari kaum laki-laki dan kaum perempuan di alam
ini. la mengatakan bahwa al-Qur'an membuat keduanya
mempunyai kualitas yang sama (Murata, 1992: 179):

Adapun dari segi apa yang terjadi bagi keduanya [yaitu,
kaum laki-laki dan kaum perempuan], maka itu adalah
seperti firman Tuhan, "Sesungguhnya kaum Muslimin dan
Muslimat, Mukminin dan Mukminat, laki-laki yang patuh
dan perempuan yang patuh, laki-laki yang jujur dan perem-
puan yang jujur, laki-laki yang sabar dan perempuan yang
sabar, laki-laki yang sederhana dan perempuan yang seder-
hana, laki-laki yang berpuasa dan perempuan yang berpuasa,
laki-laki yang menjaga kehormatan mereka dan perempuan
yang menjaga kehormatan mereka, laki-laki yang dermawan
dan perempuan yang dermawan, laki-laki yang banyak
mengingat Tuhan dan perempuan yang mengingat Tuhan,
[disediakan oleh Allah bagi mereka ampunan dan pahala
yang besar”] [QS. 33: 35). Atau sebagaimana firman-Nya,
”Kaum laki-laki yang bertobat, laki-laki yang beribadat, laki-
laki yang memuji Tuhan, laki-laki yang berpuasa,” [QS. 9:
112] dan firman-Nya, "Kaum perempuan yang bertobat,
perempuan yang beribadat, perempuan yang berpuasa” [QS.
66: 5].

Rasulullah saw. berkata, "Banyak di antara kaum laki-faki

yang telah mencapai kesempurnaan, tetapi di antara kaum
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perempuan hanya Maryam putri 'Imran dan Asiyah istri
Firaun.” Jadi kaum laki-laki dan kaum perempuan bersama-
sama dalam rtingkat kesempurnaan. Tetapi kaum laki-laki
lebih unggul dalam tingkat yang paling sempurna (akmaliy-
yah), bukan sekadar kesempurnaan. Meskipun kaum laki-laki
dan kaum perempuan sama-sama sempurna melalui kenabian
(nubuwwah), kaum laki-laki lebih unggul melalui pengutusan
(risdlah) dan pengiriman (ba'tsah), karena tidak ada perem-
puan yang mempunyai tingkar pengutusan dan pengirim-
an. :
Tuhan telah membuat kaum laki-laki setara dalam kewa-
jiban syariat (tzklif). Maka Dia memberi kaum perempuan

kewajiban syariat sebagaimana Dia memberi kaum laki-laki
* kewajiban yang sama, meskipun perempuan dikhususkan
untuk keputusan-keputusan yang bukan untuk laki-laki, dan
laki-laki dikhususkan untuk keputusan-keputusan yang bu-
kan untuk perempuan, bahkan meskipun "Kaum perempuan
adalah padanan kaum laki-laki.” (Ibn al-’Arabi, al-Futébit
al-Makkiyyah, 3: 88).

Persamaan antara kaum laki-laki dan kaum perempuan,
menurut Ibn al-’Arabi, terdapat pada kenyataan bahwa ke-
duanya sama-sama dapat mencapai tingkat kesempurnaan,
seperti kenabian, meskipun tingkat kesempurnaan yang di-
capai kaum laki-laki lebih tinggi, seperti pengutusan dan
pengiriman. Persamaan antara keduanya terdapat pula pada
adanya kewajiban syariat bagi keduanya, meskipun keputus-
an-keputusan tertentu berbeda untuk masing-masing dari
keduanya.

Di atas telah dikatakan bahwa kaum perempuan mampu
mencapai puncak tingkat spiritual yang dapat dicapai oleh
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kaum laki-laki. Kdum perempuan, menurut Ibn al-’Arabi,
dapat menjadi Qutub. Bahkan kaum perempuan memiliki
pencapaian-pencapaian tertentu yang tidak dapat diraih oleh
kaum laki-laki, suatu tingkat yang untuknya dibuatkan kias-
an-kiasan dalam kata "perempuan” (mariah) yang dipakai un-
tuk mereka. Lebih jauh Ibn al-’Arabi memberikan suatu pen-
dapat yang mengejutkan, yang bertentangan dengan penda-
patnya bahwa kaum laki-laki lebith unggul daripada kaum
perempuan. Pendapat yang mengejutkan itu adalah bahwa
sebenarnya kaum perempuan memiliki kekuatan tertentu
yang tidak dimilki oleh siapa pun dan apa pun di dunia ini.
Kekuatan itu adalah tingkat yang tidak dimiliki oleh kaum
laki-laki. Karena itu, dari sudut pandang ini, kaum perempu-
an lebih tinggi daripada kaum laki-laki:

Tidak ada sesuatu pun di alam ciptaan ini yang lebih besar
kekuatannya daripada perempuan karena suatu misteri yang
diketahui hanya oleh orang yang mengetahui bahwa apa
yang di dalamnya alam terwujud, dengan gerak yang de-
ngannya al-Hagq menciptakan alam, dan kenyataan bahwa
alam berasal dari dua premis, karena alam adalah suatu hasil.
Pihak yang melakukan pernikahan (nd#ib) adalah pencari,
dan pencari adalah pihak yang miskin dan membutuhkan.
Pihak yang menerima pernikahan (mank#}) adalah yang di-
cari, dan yang dicari itu mempuyai kekuatan yang dibutuh-
kan dan syahwat yang berkuasa. Maka jelaslah bagi engkau
tempat perempuan di antara segala sesuatu yang ada. Apa
yang dilihat olch orang yang memandangnya dalam keha-
diran ilahi? Dan mengapa ia menampakkan kekuatan?

Tithan telah meminta perhatian tentang kekuatan yang di-
khususkan bagi perempuan dalam firman-Nya berkenaan
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dengan sifat ’Aisyah tan Hafsah, "Jika kalian berdua bersaru
untuk melawannya (Nabi), Tuhan adalah pelindungnya, dan
begitu pula Jibril, dan orang-orang mukmin yang saleh, dan
setelah itu para malaikat pun adalah pendukungnya” [QS.
66: 4). Semua ini adalah untuk menandingi kekuatan dua
orang perempuan. Di sini Tuhan menyebut hanya segala yang
kuat yang memiliki sikap keras dan kekuatan (Ibn al-’Arabi,
al-Futtihdt al-Makkiyyah, 2: 466).

Al-Qur’an dan hadis sangat kuat menekankan keunggulan
kaum laki-laki di atas kaum perempuan. Tuhan berfirman,
”Kaum laki-laki satu tingkat lebih tinggi daripada kaum pe-
rempuan (QS. 2: 228). "Kaum laki-laki berdiri di atas kaum
perempuan karena Tuhan telah melebihkan sebagian mereka
atas sebagian yang lain” (QS. 4: 34). Nabi bersabda, “Jika
aku harus memerintahkan seseorang untuk bersujud di ha-
dapan yang lain, maka aku akan memerintahkan perempuan
untuk bersujud di hadapan suaminya.”

Kuatnya penekanan keunggulan kaum laki-laki di atas
kaum perempuan sering ditafsirkan—arau (dapat) menim-
bulkan kesan—bahwa kaum perempuan lebih rendah diban-
ding kaum laki-laki. Tetapi jika penekanan itu dikaji secara
lebih mendalam akan terbukti dengan jelas bahwa penekanan
itu mempunyai maksud yang lebih jauh. Pada satu pihak,
penekanan itu dimaksudkan untuk menunjukkan makna
penting ikatan pernikahan sebagai pondasi umat. Penekanan
itu menegaskan ketentuan-ketentuan yang tidak dapat di-
ubah, kecuali dalam situasi tertentu, dalam hubungan antara
suami dan istri. Suami menyandang fungsinya sendiri dan
istri pun demikian pula, dan fungsi masing-masing tidak
boleh dicampuradukkan.
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Namun, pada pihak lain, kuatnya penekanan keunggulan
kaum laki-laki di atas kaum perempuan tampaknya dipan-
dang oleh Ibn al-’Arabi sebagai bukti untuk menunjukkan
suatu kekuatan dahsyat dalam diri kaum perempuan. Ketika
menjelaskan pandangan ini, Sachiko Murata memberikan
komentar sebagai berikut:

Jika kaum laki-laki sudah demikian unggul, mengapa itu
harus ditekankan sebegitu rupa? Mereka harus dapat men-
jaga diri mereka sendiri. Tetapi dalam kenyataannya, kaum
laki-laki dalam banyak hal lebih lemah daripada kaum pe-
rempuan, maka mereka membutuhkan dukungan dari Tu-
han dan para nabi untuk menetapkan hubungan yang tepat
(Murata, 1992: 176).

Dalam bagian tulisannya, seperti dikutip di atas, Ibn al-
"Arabi berupaya membuktikan bahwa kaum perempuan
mempunyai suatu kekuatan yang tiada tandingannya di
seluruh alam ini. Ia mengukuhkan pandangan ini dengan
merujuk kepada implikasi-implikasi suatu ayat al-Quran
yang diturunkan berkenaan dengan dua orang istri Nabi,
‘Aisyah dan Hafsah. Ia menegaskan pendapat itu ketika
membahas Nama Ilahi Yang Maha Kuat (a/-Qew#) dan ber-
bagai realitas dalam kosmos yang menampakkannya. Sufi ini
memulai dengan mengingatkan kita bahwa kosmos dicipta-
kan melalui "pernikahan” antara Wujud Whajib dan segala
sesuatu yang mungkin, Tuhan sebagai Pencipta dan Pemberi
wujud membutuhkan entitas-entitas permanen (el-a’ydn al-
tsdbitah) yang menjadi "istri”-Nya. Tuhan tidak bisa berbuat
apa-apa tanpa entitas-entitas permanen itu. Demikian puls,
dalam hubungan antara laki-laki dan perempuan, laki-laki
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tidak berdaya tanpa ‘perempuan. Karena perempuan adalah
suatu mikroskosmos, ia memusatkan pada dirinya sendiri ke-
kuatan setiap realitas reseptif dalam cksistensi. Perempuan
menyatukan dalam dirinya kekuatan seluruh kosmos. Akibat-
nya, tidak ada sesuatu pun di alam semesta ini yang lebih
kuat daripada perempuan (Murata, 1992: 176-177).
Dalam pandangan Ibn al-’Arabi, "syahwat” (syahwah)
manusia adalah penampakan atau cermin "cinta” (mahabbah)
dan "kehendak” (irddah) Tuhan untuk penciptaan alam. Tu-
han ”rindu” untuk dikenal. Kerinduan Tuhan inilah yang
menjadi sebab penciptaan alam. Alam adalah cermin bagi Tu-
han dan melalui cermin itulah Dia dikenal. Dia tidak dapat
dikenal tanpa alam. Dia membutuhkan alam agar Dia
menjadi "Tuhan” (7/45), dan Dia membutuhkan "hamba”
(‘2bd) agar Dia menjadi "Tuan” (rebb). Dia tidak bisa menjadi
"Tuhan” (7l4h) tanpa "objek tindakan-Nya sebagai Tuhan®
(ma'lih), dan Dia tidak bisa menjadi "Tuan” (rabb) tanpa
"budak” (marbt:b). Yang membutuhkan tergantung dan
dikuasai oleh yang dibutuhkan. Karena itu, alam menguasai
realitas Tuhan, dan hamba menguasai Tuannya. :
Salah satu fitrah manusia adalah rasa saling tertarik atau
tarik-menarik antara dua jenis yang berbeda, laki-faki dan
perempuan. Rasa saling tertarik itu, yang menimbulkan rasa
saling rindu dan rasa saling cinta, biasanya dijelaskan para
ulama pada umumnya sebagai hukum alam yang telah dite-
tapkan Allah. Mengingkari rasa saling tertarik, rasa saling
rindu dan rasa saling cinta adalah mengingkari hukum alam.
Bagi kebanyakan orang, penjelasan ini mungkin cukup me-
madai. Tetapi bagi Ibn al-’Arabi, penjelasan ini tidak mema-
dai dan, karena itu, penjelasan lain yang diberi dasar rasional
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sangat diperlukan. Ta kembali menerapkan mitos penciptaan
Hawa dari tulang rusuk Adam sebagai dasar rasional untuk
menjelaskan sebab timbulnya rasa saling tertarik, rasa saling
rindu, dan rasa saling cinta antara laki-laki dan perempuan.
Perhatikan kutipan berikut:

Ketika tubuh Adam tampak, seperti kami sebutkan, ia tidak
mempunyai syzhwat (syabwah) untuk menikah. Namun Tu-
han telah mengetahui bahwa reproduksi, prokreasi, dan per-
nikahan akan diwujudkan di dunia ini. Pernikahan di dunia
ini adalah untuk meneruskan kelangsungan spesies itu. Ma-
ka Dia mengeluarkan Hawa dari tulang rusuk Adam yang
pendek. Hawa berasal dari tulang rusuk karena bengkok
[atau lengkung] yang ada pada tulang-tulang rusuk. Karena
bengkok itu, ia akan cenderung [hatinya] kepada anaknya
dan pasangannya. Kecenderungan laki-laki kepada perem-
puan adalah kecenderungannya kepada dirinya sendiri kare-
na perempuan bagian dari dirinya. Kecenderungan perem-
puan kepada laki-laki adalah karena perempuan diciptakan
dari tulang rusuknya dan pada tulang rusuk itu tedapat ke-
cenderungan dan kelengkungan. -

Ketika Hawa dikeluarkan dari Adam, Tuhan mengisi
ruang kosong tempat dia keluar itu dengan syahwat kepada
Hawa karena dalam wujud tidak tersisa kekosongan. Ketika
Dia mengisi ruang kosong itu dengan udara (hawd’), Adam
rindu kepada Hawa scbagaimana rindunya kepada dirinya
sendiri karena Hawa adalah bagian dari dirinya. Hawa rindu
kepada Adam karena Adam adalah tanah asal pembentukan-
nya. Maka cinta Hawa [kepada Adam] adalah cinta kepada
tanah asal itu, sedangkan cinta Adam [kepada Hawa] adalah
cinta kepada dirinya sendiri. Itulah sebabnya cinta laki-laki
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kepada perempuan tampak nyata karena perempuan adalah
dirinya sendiri, Namun, perempuan diberi kekuatan yang
disebut "malu” fhay27 dalam cintanya kepada laki-laki, se-
hingga ia kuat menyembunyikannya, karena tanah asal tidak
menyatu dengan dirinya sebagaimana kesatuan Adam dengan
dirinya (Ibn al-’Arabi, al-Furtihit al-Makkiyyah, 1: 124).
Sesudah itu, Tuhan memisahkan, untuk manusia [laki-
laki], dari dirinya seseorang sesuai dengan bentuknya yang
Dia namai perempuan. Karena perempuan muncul sesuai de-
ngan bentuknya {laki-laki], maka ia merindukan perempuan
sebagaimana sesuatu merindukan dirinya, dan perempuan
merindukannya sebagaimana sesuatu merindukan tempat
kelahirannya. Maka kaum perempuan dibuat [sebagai yang]
dicintai baginya karena Tuhan mencintai siapa yang Dia
ciptakan sesuai dengan bentuk-Nya, dan yang kepadanya Dia
membuat para malaikat, makhluk-makhluk yang diciptakan
dari cahaya, bersujud, sesuai dengan keagungan ukuran dan
kedudukan mereka dan ketinggian pembentukan alamiah
mereka. Dari sini terjadilah persesuaian (mundsabah) [antara
Tuhan dan manusia]. Bentuk (Ilahi] adalah persesuaian yang
paling agung, paling besar, dan paling sempurna. Karena itu,
bentuk itu adalah pasangan atau menyertai wujud Tuhan,
sebagaimana perempuan, dengan wujudnya, menyertai laki-
laki. Maka ia membuat laki-laki sebagai pasangan. Maka tim-
bullah tiga serangkai: Tuhan, laki-laki, dan perempuan. Laki-
laki merindukan Tithan yang merupakan asalnya sebagaimana
perempuan merindukan laki-laki. Maka Tuhan membuat
kaum perempuan dicintai bagi laki-laki sebagaimana Tuhan
mencintai siapa yang sesuai dengan bentuk-Nya sendiri.
Cinta seseorang tidak terjadi kecuali kepada siapa yang dari
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dirinya ia diciptakan. Maka cinta laki-laki ada hanya kepada
siapa yang dari dirinya ia diciptakan, yaitu Tuhan.4

Setelah Adam diciptakan, pada mulanya ia tidak mempu-
nyai syahwat untuk menikah karena perempuan yang akan
menjadi pasangannya belum diciptakan. Namun Tuhan me-
ngetahui bahwa pernikahan perlu untuk meneruskan ketu-
runan. Maka Dia mengeluarkan Hawa dari tulang rusuk
Adam yang bengkok agar ia menjadi pasangan Adam. Hawa,
karena diciptakan dari tulang rusuk yang bengkok, mempu-
nyai kecenderungan [hati] dan rindu kepada pasangannya,
Adam, dan —setelah mempunyai anak-anak— kepada anak-
anaknya. Di sini kita melihat bahwa Ibn al-’Arabi, berbeda
dengan para mufassir klasik pada umumnya, memberikan arti
positif kepada kata "bengkok” atau "melengkung” (inhind,’
awaj). Bagi Ibn al-’Arabi, "bengkok” atau "melengkung” —
yang menjadi sifat, karakter atau pembawaan Hawa karena
ia berasal dari tulang rusuk Adam yang "bengkok” atau "me-
lengkung”—berarti kecenderungan [hati] atau kerinduan,
yang dalam hal ini adalah kecenderungan dan kerinduan
Hawa kepada Adam, Apabila kecenderungan Hawa kepada
Adam adalah sifat, karakter atau pembawaan yang berasal dari
bentuk bengkok atau melengkung dari tulang rusuk Adam,
maka syahwat Adam kepada Hawa ditempatkan oleh Tuhan
pada ruang kosong yang sebelumnya ditempati oleh tulang
rusuk yang menjadi asal penciptaan Hawa itu. Sementara
para mufassir klasik hampir sepakat mengartikan kata "beng-
kok” atau melengkung” dengan "tidak lurus pada jalan yang
benar,” menyimpang dari jalan yang benar.” Seperti beng-
koknya rulang rusuk, bengkoknya perempuan tidak bisa atau
sulit diperbaiki dan diluruskan dan karena itu usaha apa pun
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untuk mengubahnya.akan membuatnya patah. Sifat, karakter,
atau pembawaan perempuan yang demikian menuntur agar
laki-laki berhati-hati dan bijaksana menghadapinya. Apabila
bagi para mufassir klasik pada umumnya, "bengkok” dalam
konteks ini mengandung arti negatif, maka bagi Ibn al-’Arabi,
"bengkok” dalam konteks yang sama mempunyai arti positif,

Dalam pandangan Ibn al-’Arabi, kecenderungan, kerin-
duan, dan cinta laki-laki kepada perempuan adalah kecende-
rungan, kerinduan, dan cinta kepada dirinya sendiri karena
perempuan berasal dari dirinya. Sedangkan kecenderungan,
kerinduan, dan cinta perempuan kepada laki-laki adalah
kecenderungan, kerinduan, dan cinta kepada asalnya yaitu

laki-laki:

Tuhan membuat kaum perempuan dicintai bagi Nabi dan
memberinya [Nabi] kemampuan untuk menikah. Dia me-
muji kedudukan sebagai suami dan mencela selibat. Kaum
perempuan dibuat sebagai yang dicintai karena mercka ada-
lah lokus yang menerima aktivitas untuk mewujudkan ben-
tuk yang paling sempurna, yaitu bentuk manusia, yang tidak
ada suatu bentuk apa pun yang lebih sempurna daripada-
nya. Tidak ada lokus yang menerima aktivitas mempunyai
kesempurnaan istimewa ini (Ibn al-’Arabi, al-Futihir al-
Makkiyyah, 4. 243).

Salah satu kelebihan lain kaum perempuan, menurut Ibn
al-’Arabi, seperti dikatakannya pada kutipan di atas, adalah
kenyataan bahwa kaum perempuan dibuat bersifat dicintai
bagi laki-laki dan khususnya bagi Nabi Muhammad saw, ka-
rena kaum perempuan adalah lokus penampakan diri Tuhan
yang paling sempurna dalam kosmos dan mereka, sebagai
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lokus penampakan diri Tuhan yang paling sempurna, adalah
lokus penerimaan aktivitas (mahall al-infi'4)) yang paling sem-
purna,

Pada bagian lain, Ibn al-'Arabi menjelaskan bahwa Nabi
mengatakan, "[Kaum perempuan] dicintai” (bubbiba), dan
tidak mengatakan, "Aku mencintai” (ahbabry), langsung dari
dirinya sendiri, karena cintanya terkait kepada Tuhannya,
yang bentuk-Nya adalah dia sendiri, sehingga cintanya ke-
pada perempuannya atau istrinya adalah seperti cinta Tuhan
kepada dirinya (Ibn al-’Arabi, Fugis al-Hikam, hlm. 217).

Bagi Ibn al-’Arabi, cinta kepada kaum perempuan tidak
dapat dipisahkan dari cinta kepada Tuhan. Sufi yang digelari
Guru Terbesar ini mengatakan bahwa:

Orang yang mencintai kaum perempuan, sebagaimana Nabi
mencintai mereka, sudah barang tentu mencintai Tuhan,
yang mencakup semua penerimaan aktiviras (al-jami’ al-
infi 81), karena Dia telah diberi pengetahuan dengan objek
pengetahuan. Dengan demikian dapat dikatakan tentang
Dia bahwa Dia adalah Yang Mengetahui. Karena itu, Dia
adalah yang pertama menerima aktivitas dari objek penge-
tahuan (Ibn al-’Arabi, ol Burthis al-Makkiyyah, 4: 84).

Bagi Ibn al-’Arabi, cinta kepada kaum perempuan adalah
wajib (faridah) dan cara untuk mengikuti Nabi Muhammad
saw. Rasulullah saw. berkata, "Tiga dari duniamu ini dibuat
bersifar dicintai bagiku: kaum perempuan, parfum, dan kese-
jukan mataku ketika salat (Ibn al-’Arabi, a/-Futipir al-Muak-
kiypah, 2: 190).”

Suatu keistimewaan kaum perempuan, menurut Ibn al-
"Arabi, adalah bahwa penyaksian Tuhan pada diri kaum
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perempuan adalah bentuk penyaksian paling sempurna yang
pernah diberikan kepada manusia. Menyaksikan Tuhan dari
segi zat-Nya adalah mustahil, tetapi menyaksikan Tuhan dari
segi penampakan diri-Nya (2zjalli) adalah mungkin. Maka
yang dimaksud dengan penyaksian Tuhan di sini adalah
penyaksian Tuhan dari segi penampakkan diri-Nya, bukan
dari segi zat-Nya. Tuhan menampakan diri pada segala sesua-
tu yang diciptakan. Tuhan dapat dilihat atau disaksikan pada
lokus penampakan diri-Nya. Perempuan adalah lokus penam-
pakan diri Tuhan yang paling sempurna. Karena itu, penyak-
sian Tuhan pada diri kaum perempuan adalah jenis penyak-
sian yang paling sempurna:

Maka apabila laki-laki menyaksikan Tuhan pada perempu-
an, itu adalah penyaksian pada penerima aktivitas (munfzil),
sementara apabila ia menyaksikan Tuhan pada dirinya sen-
diri, dari segi bahwa perempuan berasal dari dirinya, maka
ia menyaksikan Tuhan pada pelaku aktivitas (f27/). Apabila
ia menyaksikan Tuhan pada dirinya sendiri tanpa kehadiran
bentuk yang berasal dari dirinya, maka penyaksiannya [akan
Tuhan) adalah pada lokus penerima aktivitas (munfa’l) dari
Tuhan secara langsung tanpa perantara. Maka penyaksian-
nya atas Tuhan pada perempuan adalah yang paling lengkap
dan paling sempurna, karena ia menyaksikan Tuhan dari
segi bahwa ia adalah pelaku aktivitas (f2%) dan penerima
aktivitas (munfail) sekaligus, sedangkan [penyaksiannya atas
Tuhan] pada dirinya semata adalah penyaksiannya atas Tu-
han dari segi bahwa iz adalah penerima aktivitas khususnya
(Ibn al-'Arabi, Fusdls al-Hikam, hlm. 217).

Adalah sangat menarik untuk memperhatikan alasan me-
ngapa penyaksian Tuhan pada perempuan adalah bentuk
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penyaksian yang paling lengkap dan paling sempurna. Dalam
pandangan Ibn al-’Arabi, seperti dijelaskan pada kutipan di
atas, penyaksian (sywhtid, musydhadah) Tuhan oleh laki-laki da-
pat dibagi menjadi tiga macam. Pertama, penyaksian Tuhan
pada bentuk "penerima aktivitas” (aspek pasif), yang dapat
pula dibagi menjadi dua jenis, yaitu penyaksian laki-laki atas
Tuhan pada perempuan dari segi munculnya perempuan itu
dari dirinya (laki-laki); dan penyaksian laki-laki akan Tuhan
pada dirinya sendiri tanpa terkait dengan munculnya perem-
puan dari dirinya, atau penyaksiannya akan Tuhan pada diri-
nya dari segi munculnya dia dari Tuhan secara langsung, tanpa
perantara. Kedua, penyaksian laki-laki akan Tuhan pada ben-
tuk "pelaku aktivitas” (aspek aktif), yaitu penyaksiannya akan
Tuhan pada dirinya sendiri dari segi munculnya perempuan
dari dirinya. Ketiga, penyaksian laki-laki akan Tuhan pada ben-
tuk "pelaku aktivitas” (aspek aktif) dan "penerima aktivitas”
(aspek pasif) sekaligus, yaitu penyaksian laki-laki akan Tuhan
pada perempuan dari segi pengaruh perempuan pada laki-laki
(yang membuat perempuan menjadi "pelaku aktivitas,” f27-
lah) dan pengaruh laki-laki pada perempuan (yang membuac
perempuan menjadi "penerima aktivitas,” munfzilah).

Penyaksian Tuhan macam ketiga adalah penyaksian yang
paling lengkap dan paling sempurna karena penyaksian ini
terjadi pada bentuk "pelaku aktivitas” (aspek aktif) dan
bentuk "penerima aktivitas® (aspek pasif) sekaligus.

Hubungan ”yang Aktif” dengan ”yang
Reseptif”: Jalaluddin Rumi

Maulana Jalaluddin Rumi (1207~1273) adalah salah seorang
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tokoh sufi di samping Al-Ghazali dan Ibnu ’Arabi yang me-
nonjol dalam sejarah tasawuf. Ia berasal dari suatu daerah
Khurasan, Turki-Persia (kini, terletak di utara Afganistan),
meskipun sebagian besar masa hidupnya dihabiskan di Konya
Anatolia (Rum). Seperti halnya Ibnu Arabi, Rumi, rerutama
melalui karya monumentalnya, Matsnawi, memiliki sikap
yang sangat khas terhadap unsur perempuan, dan kadang-
kadang menunjukkannya dalam citra-citra yang berlawanan.
Sikap ini tampaknya juga dilatarbelakangi oleh hubungannya
dengan beberapa perempuan yang memiliki kecenderungan
pada kehidupan yang saleh, dan terutama kehidupan mistik.
Dari beberapa biografinya diketahui bahwa sejak awal Rumi
telah sering berhubungan dengan banyak perempuan ter-
hormar dari kalangan atas Konya (seperti istri raja muda Ami-
naddin Mikail). Ia memang memiliki daya tarik terhadap
kaum perempuan dari segala kalangan, seperti istri raja Sal-
juk, Ghiyats Al-Din, yang benar-benar banyak mempenga-
ruhinya. Bahkan, istri kedua Rumi, Kira Khatun, yang berasal
dari keluarga Kristen, banyak dipuji oleh para ahli biografi
sebagai "Rabi'ah kedua, yang serupa dengan Maryam”.

Beberapa pandangan Rumi tentang perempuan nyaris
sama dengan apa yang telah dikemukakan oleh Ibnu Arabi.
Dalam memandang hubungan antara kaum laki-laki dan
perempuan, misalnya, Rumi menganalogikan hubungan
mercka sebagai hubungan antara langit dan bumi, atau antara
yang dan yin. Dalam hal ini, Rumi tidak memandang hu-
bungan tersebut sebagai bukti bahwa yang satu lebih unggul
dari yang lain. Ia memandang hubungan it sebagai satu
keadaan yang saling menguntungkan, di mana pihak yang
satu membutubkan pihak yang lain. Ia mengatakan:
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Dalam pandangan akal, langit adalah laki-laki

dan bumi adalah perempuan,

Apa pun yang dijatuhkan oleh yang satu,

akan dipelihara oleh yang lain (Rumi, Matsnawi, 111, hlm.
4404)

Rumi memandang bahwa langit, yang dianggap sebagai
"padanan” laki-laki, dianggap sebagai pihak yang aktif "men-
jatuhkan” segala sesuatu, sedangkan bumi, yang dianggap se-
bagai "padanan” perempuan, adalah pihak yang “menerima”
akrtivitas langit tersebut. Jika diajukan pertanyaan misalnya,
mana yang lebih unggul atau lebih sempurna? langit atau
bumi? laki-laki atau perempuan? pihak yang aktif atau yang
reseptif? Maka jawabannya tidak bisa diberikan sesederhana
itu, mengingat pada tingkat tertentu, masing-masingnya me-
miliki kelebihan dan kekurangan. Langit, di satu pihak,
merupakan sumber dari apa yang telah diturunkan Tithan ke
bumi dan kepada manusia, seperti air, dan bahan makanan.
Dengan demikian, secara kualitatif, langit itu tinggi, akeif dan
kreatif, sedangkan bumi itu rendah, reseptif dan subur. Akan
tetapi di lain pihak, meminjam logika yang digunakan oleh
Ibnu ’Arabi, langit sebagai "Tuan” tidak akan eksis sebagai
tuan tanpa adanya bumi sebagai "budaknya”, apalagi sebagai
sebuah unsur di antara beberapa unsur lain seperti air, udara,
dan api, bumi (baca: unsur tanah) dianggap oleh beberapa
ahli sebagai unsur yang paling baik, karena ia merupakan
unsur yang paling murni. Sementara unsur-unsur lainnya
mempunyai campuran dari sifat-sifat langit. Apj, misalnya,
mencari ketinggian dari langit, dan meminjam sesuatu dari

cahayanya. Udara juga terbuka bagi cahaya dan bergerak di
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daerah-daerah yang relatif lebih atas daripada bumi dan air.
Sedangkan air, meskipun ia mencari tempat yang rendah,
melalui sifat transparannya dapat menjadi sepenuhnya dite-
rangi oleh cahaya langit. Hanya bumi yang sepenuhnya ren-
dah, dan sepenuhnya gelap (lihat Murata 1992: 140).

Oleh karenanya, jawaban yang paling tepat atas pertanya-
an di atas barangkali dengan mengatakan bahwa kaum laki-
laki dan perempuan sama-sama memiliki kelebihan, dan
sekaligus kekurangan antara masing-masingnya. Akan tetapi,
justru masing-masing mereka menemukan kepuasan dan ke-
lengkapan dari yang lain karena alasan i, sehingga pada
akhirnya mereka merasa saling ketergantungan. Dengan kata
lain, pihak yang aktif (laki-laki) mampu bertindak terhadap
pihak yang reseptif (perempuan), adalah karena pthak yang
reseptif itu juga bertindak terhadap yang akiif.

Dalam pembahasan di atas tentang pandangan Ibnu
"Arabi telah dikemukakan, bagaimana Adam ”melahirkan”
Hawa karena Hawa bertindak terhadap Adam dengan cara
hadir di dalam dirinya. Tuhan pun memunculkan hamba
karena Tuhan didefinisikan oleh hamba itu, dan tidak mem-
punyai makna tanpa adanya hamba.’ ¥in mempunyai yeng
di dalam dirinya, dan sebaliknya, yang mempunyai yin, maka
yin terdapac di dalam yang. Dalam hal ini, Rumi mengatakan,
bagaimana mungkin sebelah tangan bisa bertepuk? Jika yang
mencintai y#n, itu adalah karena yin adalah yang itu sendiri.
Jika kaum laki-laki mencintai perempuan, maka itu pun
karena perempuan adalah laki-laki itu sendiri. Jika Nabi, yang
dianggap sebagai representasi sempurna Tuhan, diketahui
mencintai wanita,’ maka hal itu karena wanita mencermin-
kan Tuhan itu sendiri. Bagi Rumi: "wanita adalah cahaya
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Tuhan, dia bukan kekasihmu. Dia adalah Pencipta, kamu
dapat mengatakan bahwa dia tidak diciptakan” (lihat Rumi,
Matsnawi 1, h. 2437).

Saling ketergantungan antara kaum laki-laki dan perem-
puan, yang ujung-ujungnya—paling tidak secara implisit—
menunjukkan kesetaraan derajat di antara mereka, dikemuka-
kan Rumi ketika membandingkan al-Qur’an dengan pengan-
tin perempuan (azrusy). Bagi kalangan sufi, al-Qur'an me-
ngandung makna esoterik yang diberikan oleh Tuhan sendiri.
Pengetahuan ini tidak dapat ditangkap melalui pengajaran
biasa. Ia dapat diperoleh hanya dengan cara menyerahkan diri
kepada kehendak Tuhan sebagai yang terwujud di dalam al-
Qur’an. Begitu seseorang condong hatinya pada al-Qur’an,
maka al-Qur'an pun menyerahkan dirinya. Dengan kata lain,
orang itu harus menjadi yin bagi yang-nya al-Qur'an. Melalui
logika ini, analogi Rumi tentang al-Qur’an sebagai pengantin
perempuan tidak diartikan bahwa perempuan harus menye-
rah kepada suaminya, yang dianalogikan sebagai orang yang
ingin memahami pengetahuan esoterik al-Qur'an; sebaliknya,
suami itu harus terlebih dahulu menyerah kepada kehendak
istrinya. Hanya dengan menyerahkan diri kepada orang lain
sajalah, scorang suami dapat meraih nilai bagi penyerahan
diri orang lain itu. Bagi Rumi: "Karena Tihan menciptakan
Hawa agar Adam dapat menikmati ketenteraman hati dengan-
nya” {QS 7: 189], bagaimana bisa Adam memutuskan diri
darinya? Bahkan jika seorang laki-laki menjadi Rustam (pah-
lawan), dan lebih hebat dari Hamzah (pejuang besar), tetap
saja dia harus tunduk pada perintah istrinya yang sudah tua.
Nabi, yang dipatuhi oleh seluruh dunia, sering mengatakan
kepada istrinya, *berbicaralah kepadaku, wahai Aisyah’...Nabi
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berkata bahwa kaum perempuan sepenuhnya menguasai
kaum laki-laki yang berakal dan memiliki hati” (lihat Rumi,
Matsnawi 1, hlm. 2426-2431).

Dalam konteks aslinya, ungkapan Rumi di atas sedang
menceritakan perihal orang Badui dan istrinya, yang meng-
gambarkan betapa kaum perempuan Badui memiliki reputasi
kemandirian jiwa dan kebebasan berbicara. Di sini, ia me-
mang sedang berbicara secara alegoris tentang penguasaan
jiwa, akan tetapi pilihan perbandingan yang disampaikannya
menyatakan bahwa perempuan Badui pada masanya paling
tidak memiliki kemampuan menguasai sang suami (lihat
Smith 1997: 140-141).

Kemudian, seperti halnya para sufi yang lain, untuk mem-
posisikan derajat kaum perempuan,; Rumi mencoba menun-
jukkan bagaimana istilah laki-laki sebenarnya dapar diguna-
kan dalam pengertian normarif. Dalam konteks ini, menurut
psikologi rohani Islam, jiwa manusia, yang pembahasan ten-
tangnya banyak mendominasi beberapa literatur klasik mus-
lim, terletak pada suatu poros vertikal. Ia, baik jiwa laki-laki
maupun perempuan, dapat naik dengan jalan bergerak me-
nuju ruh atau turun dengan bergerak menjauhinya. Sifar Tu-
han, petunjuk, yang menampilkan dirinya secara langsung
dalam makrokosmos melalui para nabi dan dalam mikrokos-
mos melalui akal, menyerukan jiwa agar kembali kepada asal-
usulnya. Namun sifat menyesatkan, yang menjelma dalam
diri setan-setan dan jiwa yang menguasai kejahatan menyeru-
kan jiwa agar mengikuti sifat-sifat hewan dan bergerak men-
jauhi Tuhan.

Dalam keadaan "normal” dan khilaf, jiwa bersikap pasif
atau “feminin” tcrhadap nafsu dan kemarahan, sementara
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aktif atau "maskulin” terhadap Tuhan dan akal. Di sini, baik
yin maupun yang adalah tidak tepat dan karenanya tercela.
Dalam kedua kasus itu, tatanan normatif dari langit dan bu-
mi telah dikacaukan oleh sifat-sifat yang menguasai mikro-
kosmos. Inilah keadaan jiwa yang menguasai kejahatan. Seba-
liknya, jika jiwa naik melalui tahap jiwa yang menyalahkan
dan mencapai jiwa yang damai, yang tidak lain dari sisi yin
dari akal, maka ia mewujudkan yin dan yang yang terpuiji.
Penerimaan dan penyerahannya merupakan kepasrahan pe-
nuh pada cahaya Tuhan. Aktivitas dan dominasinya merupa-
kan penguasaannya atas nafsu, kemarahan, dan semua ke-
kuatan yang menyerukannya untuk asyik menikmati dunia
yang lebih rendah.

Melalui pembahasan tentang jiwa, ruh dan akal di atas,
Rumi mencoba memahami semua penyebutan tentang kaum
perempuan dalam tradisi Islam yang berkonotasi negatif seba-
gai yang mengacu pada jiwa yang menguasai kejahatan,
bukan pada jenis kelamin secara fisik. Misalnya saja, ketika
sebuah hadis mengatakan: "Tempatkan kaum perempuan di
belakang,”” Rumi menjelaskan bahwa maksudnya adalah:
"Tempatkan jiwa itu di belakang,” sebab ia harus ditempat-
kan paling belakang, sementara akal berada di depan (Rumi,
Matsnawi 11, 1856). )

Dalam pandangan kualitatif seperti ini, seorang "laki-laki”
adalah sescorang yang akal atau ruhnya mendominast jiwa-
nya, apa pun jenis kelamin fisiknya; demikian pula seorang
“perempuan” adalah seseorang yang akal dan ruhnya ditak-
lukkan oleh kecenderungan-kecenderungan negatif jiwa. Pada
saat yang sama, seorang ~perempuan’ juga mempunyai sifat-
sifat maskulin, namun sifat-sifat ini merupakan kecenderung-
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an-kecenderungan maskulin yang negatif dari Jiwa yang men-
jelma dalam diti iblis. Dan seorang ”laki-laki” mempunyai
sifat-sifat feminin, yaitu sifat-sifat feminin yang positif dari
jiwa yang damai dengan Tuhan (lihat Rumi, Masnawi V,
2459-2464, 66-67).

Citra Perempuan sebagai Ibu

Dalam beberapa literatur tasawf, perempuan sebagai "manu-
sia terhormat” seringkali muncul dalam citra ”iby”. Biasanya,
para sufi tidak hanya menekankan peranan ibu yang saleh
dalam literatur mereka, melainkan mereka juga berpaling
pada khazanah keibuan untuk beberapa lambang yang
mereka gunakan. Al-Ghazali misalnya, dengan mengutip
sebuah hadis gudsi, mencoba "mensejajarkan” sifat kasih sa-
yang (rahmab) Tuhan dengan belas kasih ibu kepada anaknya.
Tepatnya firman Tuhan tersebut berbunyi: ”Jika hamba-Ku
jatuh sakit, Aku akan merawatnya scbagaimana seorang ibu
yang penuh kasth merawat putranya® (Al-Ghazali, dikutip
dari Schimmel 1998: 138). Demikian halnya dengan Jala-
luddin Rumi; ketika penyair mistik besar ini menjalani kema-
tian ekstase dalam cintanya, ia mengatakan:

Seperti seorang anak yang mati di pangkuan ibunya,
Begitu pula aku yang akan mari di pangkuan Belas Kasih
(Rumi, dikutip dari Schimmel 1998: 139)

Lambang lain yang juga sering digunakan sebagai khaza-

nzh keibuan adalah para nabi. Dalam karyanya, Diwan, Ru-
mi mengatakan;
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Kemarahan para nabi itu seperti kemarahan para ibu,
Kemarahan yang dipenuhi kasih sayang bagi anaknya
tercinta

(Rumi, dikurip dari Schimmel 1998: 139)

Selain itu, guru di jalan mistik pun sering kali diberi pe-
ranan sebagai "ibu”, schingga kedekatan spiritual yang meng-
ikat guru dan murid, dan yang memperkenalkan sang murid
pada misteri-misteri jalan itu juga dapat dibandingkan de-
ngan "penyusuan’; guru mistik itu seolah-olah memberi mi-
num muridnya dengan payudaranya (lihat Rumi, Matsnawi
I, him. 2378). Dalam konteks ini, Rumi lebih jauh menam-
pilkan ibu Musa sebagai lambang laki-laki sempurna, yang
muridnya adalah anaknya sendiri (Rumi, Matsnawi I1, him.
2969). Menurut Rumi, manusia itu seperti scorang perempu-
an hamil yang membawa-bawa misteri yang tumbuh semakin
besar dan semakin dalam bersama setiap langkah yang diam-
bil. Orang-orang semacam itu adalah Pria Tuhan” yang se-
jati, yaitu mereka yang, seperti dinyatakan dalam al-Quran
(QS 24: 37), tidak dapat dijauhkan dari pemujaan; mereka
memakai, membawa, dan menyimpan nama-nama Tuhan da-
lam diri mereka, sebagaimana adanya.

Penghormatan para sufi terhadap perempuan sebagai ibu,
memang sejalan dengan penegasan al-Qur'an yang memerin-
tahkan kaum beriman untuk mengormati kedua orang tua
mereka (QS 17: 23), khususnya kepada ibu. Kepada ibulah
anak-anak diminta untuk mencurahkan cinta mereka, karena
“surga berada di telapak kaki ibu”. Dalam sebuah hadis yang
sangat masyhur dikisahkan bahwa ketika seseorang bertanya
kepada Nabi tentang orang yang paling pantas dicintai dan
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dihormatinya, Nabi-menjawab hingga tiga kali: "ibumu”.
Tentang hal ini, Jalaluddin Rumi melukiskan bahwa, "{ka-
rena) kelembutan ibu berasal dari Tuhan, maka merupakan
kewajiban suci dan tugas mulia bagi kita untuk berbakti
kepadanya” (lihat Rumi, Matsnawi VI, hlm. 3257). Jika
Tuhan adalah tempat berlindung umat manusia, tegas Rumi,
maka ibu adalah tempat berindung anaknya (Rumi, Mazs-
nawi IV, 2923).

Catatan

UTbn al-'Arabi, Tarjumdin al-Asywiq (Beirut, 1312/1895), him. 2,
dikutip olch M. Asin Palacios, lbn/Arabi: Hayitubu wa Madzha-
bubm, diterjemahkan oleh Abd al-Rahman Badawi (Kuwait dan Bei-
rut: Wakalar al-Matbu’at dan Dar al-Qalam, 1979), hlm. 57-59.

2Ibn al-’Arabi, Dzakhad ir al-Aldg (Beirut, 1312/1895), him. 2,
dikutip oleh M. Asin Palacios, Jbn'Arabi: Hayétubu wa Madzha-
bubu, hlm. 57-59.

3Hadis ini terdapat dalam sumber-sumber Sunni (Abu Dawud,
al-Sunan; Ibnu Majah, 2f-Sunan; Ahmad ibn Hanbal, #/-Musnad).

4Tbn al-’Arabi, Fusis al-Hikam, diedit dan diberi penjelasan oleh
Abu al-’Ala "Afifi (Beirut: Dar al-Kitab al-’Arabi, 1400/1980), him.
216,

5Dalam sebuah hadis qudsi, Tuhan mengatakan: "Aku adalzh
perbendaharaan tersembunyi; Aku ingin diketzhui, maka Aku cip-
takan makhluk, schingga melalui mereka, Aku diketahui™

6Dalam sebuah hadis yang sangat masyhur di kalangan sufi,
Nabi pernah mengatakan:"Tiga hal dari dunia kalian ini menjadi
kesukaanku: kaum wanita, parfum, dan kesejukan mataku ketika
salat”. (lihat kembali Ibn al-Arabi, al-Furdhit al-Makkiyyah, 2:
190; lihat juga Murata 1992: 183)
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7Hadis itu sendiri selengkapnya berbunyi: *Tempatkan mereka
[kaum perempuan] di belakang, sebab Tuhan telah menempatkan
mereka di belakang” (terjemahan dikutip dari Murata 1992: 354).
Dalam konteks aslinya, makna hadis ini adalah hendaknya kaum
perempuan berdiri di belakang kaum laki-laki pada waktu salat ber-
jamaah. Sedangkan mengenai "Tuhan telah menempatkan mereka
di belakang”, ditafsirkan sebagai acuan terhadap penciptaan Hawa
setelah Adam.
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Isu-1su di sekitar Islam dan relast gender deswasa ing menjadi
topik vang sering diperdebatkan. Di satu sisic banvak kalangan
memahami bahwa Islam menempatkan kedudukan perem-
puan lebih rendah dibandimg Taki-laky Islam juga diangeup
telah memberikan perlakuan-perlakuan istimewa kepada laki-
laki dalam hak-hak individual dan sosial vang tdak diberikan
kepada perempuan. Tetapi di pihak Tain: banvak juga kalangan
vang mencoba memberi talsiran serba positifmelalun avat-aval
al-Qur an. hadis Nabio dan pemikiran ulama tentang kedu-
dukan perempuan.

Buku mi mencoba mengupas dan menggali wacana tentang
relast gender dalam berbagai literatur Islam klasik di bidang
tafsir. hadis. fikih, wsawull Dlsalat dan ilmu kalam. Melalu
penclusuran atas isu gender dalam berbagan hiteratur Islam
klasik tersebut. dibarapkan pembaca mendapatkan mterpretas
seeara utuh dan lebih kava: mengakar dan menveluruh, kavena
dalum Islam terdapat berbagai aspek vang muasing-masing
interpretasinya saling melengkapi. Dengan demikian, kaum
Muslim tdak lagr terjebak dalam pandangan ckstrem. van

(%)
memposisikan dirr secara ideologis serta cenderung saling
menverang.  meyakinkan, dan membuktikan  Kebenaran
pandangannyva sendir dalam melihat masalah perempuan.

Sclam pembahasannyva vang bersifat menyeluruh salalh satu
kekuatan bukuo i adalah karena para penulisnva merupakan
sarjana dan penelitt vang fokus di bidangnya masimg-masing
schingea vahditas dan akuntabilitas datanya tdak  perlu
diragukan. Melalur wlisannya masing-masing. para penulis
tampak  berupava  merepresentastkan---dengun  tanpa
prasangka---penukiran ulama masa lalu vang ada dalam Kitab-
kitab Islam klasik. dan kemudian, membuat analisis dengan
memperhitungkan konteks historis - vang -mempengaruhi
peraulatan para ulama dalam penulisan Kitab-kitab tersebut,
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