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% Abstract

Classical and to some extent modern Qur'anic
excegeses undoubtedly have been written in the light of
certain ideological orientations and gender-biases. Al-
Hasan al-Basri’s: statement that the science[s] of the
Qur'an is masculine and bence could not be
understood completely exccept by men implies that since
early times the Qur'anic exegeses bave not departed
Jrom the spirit of the Qur'anic teachings, such as the
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tdea of justice and equality in man woman relation,
In this ﬁgard_{, the first effort need to be made in
order to bring justice and equality into reality is to
reassess exegetes’ thonghts on gender relation as can be
understood from their interpretation of  gender
relation related-verses, since it is to these heritages
commonly refer the various understandings of women’s
rights now. In the context of the long  bistorical
development of Qur'anic exegeses in Indonesia and in
the dynamics of some leading figures’ thoughts on
woman, this research aims 1o compare  between
traditional  understanding on  woman’s rights
represented by ‘Abd al-Ra'Uf Singkel’s Tarjuman
al-Mustafid and the modern point of view through
M. Quraish Shibab’s Tafsir al-Misbab.  This
research mainly focuses on_four woman’s status related
Zssues, eg. the Quranic idea of the creation of
woman, polygamy, the law of inberitance, and
leadership. -

% Key Words :
Relasi  Gender, Kesetaraan Gender, Keadilan
Gender, Bias-Gender.
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Pendahuluan

Pada abad ke-8 H, seorang pakar ‘Ulum al-Qur'in
yang terkenal, Badr al-Din al-Zarkasyl (745-794 H) dalam
karyanya, al-Burhan fi ‘Ulim al-Qur'an mengabadikan
pernyataan al-Hasan al-Bagri, seorang tabi 7, berikut:

IJLz-,ho;J;.UI\A«l-._-Y;SOTjﬂlrl;

“Lim# al-Qur'an adalah maskulin (laki-laki), sebingga tidak dapat
diketahui kecuals oleh para lelaki”.

Kutipan di atas dianggap sangat penting untuk
diketahui menurut pandangan al-Zarkasyi karena ia
cantumkan' di bagian pengantar karyamya, al-Burhan fi
‘Ulum al-Qur'an, bersama-sama perkataan-perkataan bijak
dari tokoh-tokoh Islam generasi awal yang lain. Kemaskulinan
(maskulinitas) ilmu al-Qur'an itn, memang tampak bersifat
metafor, sebagaimana ungkapannya “ilmu tentang al-Qur’an
adalah maskulin (laki-laki)”. Meski apa yang dimaksud dengan
maskulinitas ilmu al-Qur’an itu dalam bagian ungkapan
pertama tidak jelas, tapi ungkapan berikutnya dengan sangat -
eskplisit menyatakan hanya kaum laki-laki yang bisa
memahami  al-Qur'an. Kedua kemungkinan tentang
maskulinitas itu juga sama-sama berujung pada terbentuknya
ide superioritas laki-laki dalam wacana . tafsir. Otoritas
menafsirkan ayat-ayat al-Qur'an, akhirnya, terbentuk tidak
hanya melalui bias laki-laki yang secara psikologis sering tidak

'Badr al-Din al-Zarkasyi, a/-Burhan f.‘Ulim al-Qur'in (Kairo:
Dar al-Hadis, 1427 H/2006 M), h,17. Kata rijal (bentuk jamak:dari kata
rgful) di sini tidak diterjemahkan karena lebih berkonotasi netral (orang),
bukan berarti “para laki-laki”. Dalam al-Qur'an, kata ini dipakai untuk
menunjukkan beberapa pengertian: orang/ manusia, laki-laki, dan rasul
atau nabi, tokoh masyarakat, dan budak. Lihat Nasaruddin Umar, Argumen
Kesstaraan Jender: Pergpektif al-Qur'an (Jakarta: Paramadina, 1999), h. 147-
159; Zaitunah Subhan, Rekonstruksi Pemabaman Jender dalam Islam: Agenda
Sosio-kultural dan Politik Peran Perempuan (Jakarta: el-Kahfi, 2002), h. 45-46.
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disadari, sebagaimana umumnya diasumsikan, tetapi lebih dari

itu, superioritas laki-laki tersebut sudah muncul sejak awal
dalam “Ulum al-Qur’an. ’

.Seiring dengan perjalanan waktu, stigma yang
menghinggapi para mufassir tersebut menyebabkan banyak
karya-karya tafsir klasik maupun modern yang “bi;xé-gendcr”
sebagaimana dibuktikan dengan beberapa penelitian, scperti’
dalam Argumen Kesetaraan Gender oleh Nasaruddin  Umar
tentang beberapa kekeliruan penafsiran selama ini, baik dalam
tingkat ‘ “produk  tafsir”  (hasil penafsiran)  maupun
“mekanisme tafsir” (perangkat-perangkat kebahasaan), Tafiir
Kebencian oleh Zaitunah Subhan? dan Perempuan  dalam
Pasungan oleh Nurjannah Ismail, Sejarah penafsiran ayat-ayat
al-Qur'an sejak periode awal hingga sekarang di dunia Islam
umumnya diwarnai oleh dua karakter kepekaan gender: tafsir-
tafsit yang bias-gender yang ditandai dengan dominasi peran
laki-laki dan tafsir-tafsir yang berupaya memposisikan
“pembacaan” ayat-ayat dalam relasi gender secara seimbang
dan setara. Sejumlah tafsir tradisional, semisal tafsir al-Tabari
dan Ibn Kasir yang merupakan tafiir b; a/-n'wéya]z' lebih
banyak mengukuhkan karakteristik pertama, sedangkan tafsit-
tafsi.r modern sebagiannya telah mengusung  gagasan
feminisme, seperti ‘tafsir Amina Wadud Muhsin, Asghar Ali
Engineer, Riffat Hasan, dan lain-lain.

' Dengan begitu, kajian-kajian yang selama ini telah
dilakukan oleh beberapa peneliti lebih banyak mewakili
kecenderungan-kecenderungan ideologis—termasuk  bias-
gender—tafsir-tafsir dari luar Nusantara, baik yang Timur
Tefxgah-orientcd, seperti tafsir-tafsir klasik yang menjadi objek
kajian, maupun yang berasal dari negara-negara Asia selain
Indonesia, seperti India (Asghar Ali). Pernyataan A H. Johns

“Lihat juga bukunya, Rekonstruksi Pemabaman Jender dalam Islam:

A Agenda Sosio-kultural dan Politik Peran Perempuan (Jakarta: el-Kahfi, 2002).
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berikut, meski sudah lama dilontatkan, setidaknya masih
relevan untuk memotret perkembangan tafsir di Nusantara:

“The present state of Quranic studies in Indonesia
and Malaysia is not well surveied. There are various
renderings of the Quran in Malay, Javanese and
Sundanese, numerous writings about the Quran, and
renderings—or at least part rendetings—of more
recent overseas exegeses, including Sayyid Qutb’s F7
Zilal al-Qur’an. Of Indonesian scholars of the
Quran, Hasbi As-Siddieqi (d. 1975) is one of the
most: venerated and best known on the national

scene”? .

Dalam kutipan di atas, A.H. Johns menyatakan bahwa -
kajian tentang Qur’an di Indonesia dan Malaysia tidak disurvei
dengan baik. Ia melontarkan hal itu beberapa puluh tahun
yang lalu (1984) dengan melihat variant tafsir Timur Tengah,
seperti F7 Zhilal al-Qur'an karya Sayyid Qutb, di Nusantara.
Pernyataan A.H. Johns bahwa kajian (survei) tentang keadaan
tafsir-tafsir di Indonesia masih sangat kurang adalah benar
hingga sekarang ini, terbukd tidak adanya kajian yang serius,
kecuali hanya survei 58 literatur populer tentang al-Qur’an di
Indonesia oleh Howard M. Federspiel* Namun, pernyataan
AH. Johns yang melihat perkembangan kajian tafsir di
Nusantara sebagai “perpanjangan tangan” tafsir-tafsir Timur
Tengah dan beberapa penjelasannya tentang khazanah tafsir
awal di Nusantara, seperti ‘Abd al-Ra’tif al-Singkili dengan
Tarjuméan al-Mustafidnya dan Nawawl Banten dengan

JAnthony H. Johns, “Islam in the Malay Worid: An Exploratory
Survey with Some References to Quranic Exegesis”, dalam Islam in Asia,
Volume II: Southeast and East*-Asia, edited by Raphael Isracli and
Anthony H. Johns (Jerusalem: The Magnes Press, The Hebrew University,
1984), h. 155, Cetak miring dari kami.

‘Howard M. Federspicl, Popular Indonesian Literature of the Qurian
(Ithaca, New York: Cornell’ Modern Indonesia Project, 1994). Buku ini
telah diterjernahkan ke bahasa Indonesia oleh Tajul Arifin dan diterbitkan
oleh Mizan (1996).
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Marah Labid-nya tampaknya masih petlu dilakukan penelitian
sccara lebih mendalam.’

Pergeseran wacana tafsir relasi gender di Nusantara
dapat diamati dari periode perkembangan tafsir di Nusantara
sejak yang paling awal, yakni Zarjuman al-Mustafid karya
‘Abd al-Ra’uf al-Singkili* hingga yang paling akhir, misalnya
al-Misbah karya M. Quraish Shihab.’ Atas dasar itu, maka
penelitian ini berupaya melacak petkembangan tafsir relasi
gender di Nusantara, dengan melakukan kajian perbandingan
antara tafsic Tarjuman al-Mustafid karya ‘Abd al-Ra’if al-
Singkili dan tafsir al-Misbah karya M. Quraish Shihab.

Tagjuman al-Mustafid dan Tafsir al-Misbakh: Sketsa
Umum

1. Tajuman al-Mustafid
a. Telaah Identitas Tafsir

Tafsit Tarjuman al-Mustafid diakui sebagai karya
tafsir lengkap pertama (30 juz) dalam bahasa Melayu-Jawi

0

*Lihat Anthony H. Johns, “Islam in the Malay World”, h. 155.

- Tulisan hin yang hampir sama yang menekankan lebih pada pengaruh

tafsir-tafsic Timur Tengah terhadap tafsir-tafsic di Indonesia dalam,
“Quranic Exegesis in the Malay World: In Search of Profile”, dalam
Andrew Rippin (ed.), Approackes to the History of  the Interpretation of the
Qur'an (Oxford: Clarendon Press, 1988), h. 257-287. Tulisan yang
terakhir (2006) juga hanya memuat potret umum kajian tafsir di Indonesia
yang belum mewakili perkembangan mutakhir, apalagi dalam ranah tafsir
relasi-gender. Lihat Anthony H. Johns, “Quranic Exegesis in the Malay-
Indonesian World: An Introduction Survei”, dalam Abduilah Saeed (ed.),
Approaches to the Qur'an -in Contemporary Indonesia (New York: Oxford
University Press, 2006), h. 17-36. Bagian rulisan ini telah diterjemahkan ke
bahasa Indonesia oleh Syahrullah Iskandar, “Tafsir Al-Qur'an di Dunia
Indonesia-Melayu: Sebuah Penelitian Awal”, dalam Jurnal $tuds Al-Qur'an,
volume I, nomor 3, 2006, h. 459-486

fLihat ‘Abd al-Ra‘if al-Singkili, Tarjuman al-Mustatid,
(Istambul: Matba“‘at al-‘Usminiyyah, 1324 H/1906 M). ’

"Lihat M. Quraish Shihab, Tafiir al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan
Keserasian al.Qur'an, (Jakarta Lentera Hati, 2000).
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yang sampai saat ini naskahnya masih ada® Kitab tafsir ini
ditulis oleh Syekh ‘Abd al-Ra‘uf ibn ‘Alj al-Jawi al-Fansuri al-
Singkili. Studi yang dilakukan oleh beberapa  sarjana
belakangan menemukan data bahwa sebelum ‘Abd al-Ra'if
telah ada naskah tafsir atas QS. al-Kahfi.? Sebuzh manuskrip
Melayu asal Aceh telah dibawa ke Belanda oleh seorang ahli
bahasa asal Belanda, Erpenius (w. 1642 M) pada awal abad
XVII' M, dan kemudian sekarang manuskripnya tersimpan di
Cambridge University Library dengan kode katalog MS
1i.6.45. Dalam manusktip ini teks Arab al-Qur'an Surah al-
Kahfi ditulis dengan tinta merah disertai terjemahan - dan
komentar yang ditulis dengan tinta hitam.® Naskah tafsir
tersebut, yang diperkirakan ditulis pada masa Hamzah al-
Fansuri atau Syams al-Din al-Sumatrani, mengikuti tradisi

8Vladimir 1. Braginsky, The Heritage of Traditional Malay Litsrature,
(Leiden: KITLV Press, 2004), h.650; Peter G. Riddell, ““Abd al-Ra’uf al-
Singkili”, dalam Oliver Leaman (ed), The Quran: am Encyclopaedia,
(London, New York: Routledge, 2006), h. 594; Azyumardi Azra dan
Oman Fathurrahman, “Jaringan Ulama”, dalam Taufik Abdullah e al.
(ed.), Ensiklgpedi Tematis Dunia Islarm, (Jakarta: Ichtiar Baru Van Hoeve,
2005), jilid V, h.122; Oman Fathurrahman, Tanbih al-Misyi, Menyoal
Wabhdatul Wijud: Kasus Abdurrauf S. ingkel di Aceh Abad 17, (Bandung: Mizan,
1999), h. 30; Sri Mulyati, Tasawuf Nusantara: Rangkaian Mutiara Sufi
Terkemuka, (Jakarta: Kencana, 2006), h. 105; Ade Armando, “Abdur al-
Ra'uf Singkel”, dalam Azyumardi Azra o al, (ed), Ensiklopedi Isiam,
(akarta: Ichtiar Baru Van Hoeve, 2005), jilid 1, h. 34; Muhammad Hakiki,
“Abd al-Ra'if al-Singkili Mufassir Pertama di Nusantara”, Syirab, vol. IV,
no. 49, Januari 2006, h. 84.

°R. Michael Feener, “Notes towards the History of Qur’anic
Exegesis in Southéast Asia”, Studia Islamika, vol. V, no. 3, 1998, h. 52;
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timsr Tengab dan Kepulawan Nusantara
Abad XVTI dan XV1II, (Bandung: Mizan, 1994), h. 202; A. Rumadi dan
Tatifin, “Syekh ‘Abd al-Ra'if - al-Sinkili”, dalam Mastuki HS dan M.
Ishom El-Saha (ed.), Inteleksnalisme Pesantren: Patret Tokob dan Cakrawala
Pemikiran di Era Pertumbuban Pesantren, (Jakarta: Diva Pustaka, 2003), jilid I,
h.92:

Feener, “Notes towards the History”, h. 47-53; Islah Gusmian,
Kbazanabh Tafsir Indonesia: dari Hermeneutika bingga ldeologs, (Jakarta: Teraju,
2003), h. 53-54.
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tafsir al-Khazin. Namun, menurut Azyumardi Azra, gaya
tefjemahan dan penafsirannya jelas berbeda dengan Hamzah
al-Fansuri dan Syams al-Din al-Sumatrani yang, lazimnya,
menafsitkan ayat-ayat al-Qur'an yang dikutip dalam karya-
karya mereka secara mistis."

Sejauh yang diketahui, ‘Abd al-Ra'iif Singkel tidak
pernah menycbutkan angka tahun berhubungan dengan
penyelesaian karya tafsitnya, Tarjuman al-Mustafid Namun,
tidak ada keraguan bahwa dia menulisnya semasa karier
intelektualnya yang panjang di Kesultanan Aceh.? A. Hasjmi
menyebutkan bahwa kitab Tarjuman al-Mustafid dirulis d
India, ketika dia mengadakan petjalanan ke sana."* Akan
tetapi, pendapat ini dinilai Azra terlalu mengada-ada, sebab
tidak ada indikasi sama sekali kalau ‘Abd al-Ra'iif pernah
menjejakkan kakinya di negeri India. Lebih jauh lagi, mustahil
baginya melaksanakan pekerjaan yang begitu besar pada saat
dia berada dalam perjalanan. Sebaliknya, petlindungan dan
fasilitas yang diterimanya dari para penguasa Aceh semakin
mempertegas kenyataan bahwa dia menulis karya itu di
Aceh.™ Sedangkan Peter G. Riddell, setelah melihat informasi
dari  manuskrip tertua  katya tafsic  ‘Abd al-Ra'uf,
berkesimpulan bahwa kitab tersebut ditulis sekitar 1675 M.P

Sebagian sarjana Barat memberikan penilaian bahwa
kiab  7aguman al-Mustafid semata-mata merupakan

HAzyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 202.

2Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 202; A. Rumadi dan Tz’tifin,
“Syekh ‘Abd al-Ra'if al-Sinkili”, h. 92. :

BA. Hasjmi, “Syekh Abdurrauf Syiah Kuala, Ulama Negarawan
yang Bijaksana”, dalam Uniersitas Syiah Kuala Merjelang 20 Tabun, (Medan:
Waspada, 1980), h. 378,

“Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 202.

YPeter G. Riddell, Ilamr and the Malay-Indonesian World: Transmission
and Regponses, (t.t: C. Hurst & Co. Publishers, 2001), h. 131; Peter G.
Riddell, “Literal Translation, Sacred Scripture and Kitab Malay”, Studia
Itlamika, vol. TX, no. 1, 1998, h. 11; Riddell, ““Abd al-Ra’uf al-Singkili”, h.

594,
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terjemahan Melayu dari karya tafsir al-Baidawl, Anwar al-
Tanzi] wa Asrar al-Ta‘wil. Christian Snouck Hurgronje,
tanpa melakukan penelitian yang seksama, menyimpulkan
bahwa karya ‘Abd al-Ra'if ini hanyalah sebuah terjemahan
yang buruk dari tafsir al-Baidawi.'® Kesimpulan ini ternyata
membawa pengaruh tethadap edisi cetakan Taruman al-
Mustafid yang secara jelas tertulis, “Tarjuman al-Mustafid
wa huwa al-tarjamah al-Jawiyyah Ii al-tafsir al-musamma
Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta‘'wil Ii al-Imam al-Qadi
Nasir  al-Din  Abi SaTd ‘Abdillzh ibn ‘Umar ibn
Mouhammad al-Syirazi al-Baidawi".\!

Pendapat Snouck Hurgronje di atas selanjutnya diikuti
oleh beberapa sarjana Barat yang menganalisis tafsir
Tarjuman al-Mustafid. Rinkes, yang tak lain adalah murid
Snouck Hurgronje, menyatakan bahwa kitab tersebut
merupakan hasil terjemahan dari tafsir a/-Baidaw7, di samping
juga terjemahan dati sebagian tafsir al-Jaldlain.'® Demikian
pula, P. Voorhoeve, seorang satjana asal Belanda yang
menyunting salah satu karya ‘Abd al-Ra'if Singkel, Bayan
Tajalli, pada awalnya menerima kesimpulan Snouck Husgronje
ataupun Rinkes. Namun, delapan  tahun  kemudian,
Voorthoeve merasa curiga lantas mengubah pendapatnya.
Menurutnya, * sumber-sumber rujukan tafsir  Tarjuman

1Dikutip dalam Feener, “Notes towards the History”, h. 55;
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 203. )

*Abd al-Ra‘@f ibn ‘Al al-Fansur al-Jawi, Tarjuman al-
Mustafid, (t.t.: Dar al-Fikr, 1410 H/ 990 M), h. 1. Dalam edisi cetakan
yang lain, pada halaman sampul termuat pernyataan berikut, “Iniab Aitab
Jang bernama Tafsir Tarjuman al-Mustafid bi al-Jiwi yang diterjemabkan
dengan bahasa Jawi yang diambil setengabh maknanya dari TafSTr al-Baidawi".
Lihat Muhammad Hakiki, “Abd al-Ra'if al-Singkili”, h. 85.

8D.A. Rinkes, Abdoerroef van Singhel: Bijdrage tot de Kennis van de
Mystiele op Sumatra en Java, (Heerenven: Hepkema, 1909), h. 31-32,
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al-Mustafid bukan hanya dari karya tafsir al-Baidawi,
melainkan dari berbagai karya tafsir berbahasa Arab, "

Studi yang dilakukan oleh beberapa  sarjana
belakangan terhadap tafsir Tarjuman al-Mustafid berhasil
membuktikan secara meyakinkan bahwa karya itu merupakan
terjemahan Melayu dari tafsir al-Jalalain, Peter G. Riddell,
setelah mengkaji secara cermat manuskrip tafsit ‘Abd al-Ra'if
Singkel, mengajukan kesimpulan bahwa Tarjumin af-
Moustafid adalah hasil terjemahan dari tafsic al-Jalalain, dan
hanya pada bagian-bagian tertentu saja ‘Abd al-Ra'nf
memanfaatkan tafsir al-Baidawi dan al-Khizin? Salman
Harun dalam penelitiannya juga berhasil membuktikan bahwa
tafsir ‘Abd al-Ra'if itu bukan tetjemahan dari tafsir o/
Baidawi sebagaimana diungkapkan Snouck Hurgronje, tetapi
merupakan terjemahan dari tafsir al-Jalalain®' A.H. Johns
semula  mengakui jika tafsic  Taguman  al-Mustafid
merupakan tefjemahan Melayu dari tafsir al-Baidawi, Anwar
al-Tanzi[* Akan tetapi, belakangan Johns tampaknya mulai
merevisi pendapatnya dan berketetapan bahwa tafsir tersebut
merupakan terjemahan dari tafsir al-Jalalain

P. Voorhoeve, “*Abd al-Ra’iif ibn ‘Aff al-Djawi al-Fansif al-
Sinkili”, dalam HAR. Gibb efal (ed.), The Engyclopacdia of Iskam, (Leiden:
EJ. Brill, 1986), vol. I, h. 88, Lihat pula, Azyumardi Azra, Jaringan Ulama,
h. 203; Muhammad Hakiki, “Abd al-Ra"if al-Singkili”, h. 85.

2°Riddell, ““Abd al-Ra’uf al-Singkili”, h. 594.

21Salman Harun, Mutizra alQur’an, h. 199,

A H. Johas, “Islam in Malay World: An Exploratory Survey with
Some Reference to Quranic Exegesis”, dalam Raphael Israeli dan A.H.
Johns (ed.), Islam in Asia: Southeast amd East Asia, (Jerusalem: The Magnes
Press, 1984), h. 123.

% A.H. Johns, “Quranic Exegesis in the Malay-Indonesian World:
An Introductory Survey”, dalam Abdullah Saeed (ed.), Approaches to the
Qwur'an in Contemporary Indonesia, (London: Oxford University Press, 2004),
h. 23-24; A H. Johns, “She desired and He desire her (Quran 12:24)
‘Abd- al-Ra’uf’'s Treatment of an Episode of the Joseph Story in

Tarjuman al-Mustafia”, Archipel, vol. II, no. 59, 1999, h. 111.

-
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b. Metode dan Corak Penafsiran

Sebagai tetjemahan dari tafsir al-Jalalain, _tidak
berlebihan jika metode dan corak penafsiran Tarjuman a_l—
Mustatid banyak mengikuti alur tafsir yang ditulis oleh Jalal
al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti ini. Ciri khas
tafsic al-Jalalain dalam menjelaskan makna kandungan al-
Qur'an adalah dengan ungkapan yang fringkas, padat, dan
lugas. Lebih lanjut, ciri-citi tafsir a/-Jalalain mencakup. hal-hal
berikut: pertama, menjelaskan makna kata (semantik) dan
fungsi suatu kata; kedwa, mengedepankan pe.nd_apat yang
paling kuat; kefige, menerangkan kedudukan (/rab) sebuah
kata dalam kalimat; dan Aeempa?, menjelaskan perbedaan
bacaan (girz’af).®* Ciri-ciri tafsir al-Jalilain ini mungkin
sekali berbeda dengan tafsir al-Baidawl ataupun tafsir al-
Khazin yang uraiannya lebih ekstensif dan rumit.”

Dengan ciri-ciri seperti yang telah disebutkan, tafsir
al-Jalalain merupakan teks pendahuluan yang bagus untulf
orang-orang yang - baru mempelajari tafsit al-Qurlan di
kalangan kaum  muslim Melayu-Nusantara.  Dalam
menerjemahkan tafsir a/-Jalalain ke dalam bahasa Melayu,
Syekh ‘Abd al-Ra'uf Singkel menjadikannya lebih sederhana
dan mudah dipahami oleh orang Melayu pada umumnya.
Lazimnya, dia menerjemahkan tafsir al-Jalalain kata per kata,
dan menahan diri untuk tidak memberikan tambahan-
tambahan dari dirinya - sendiri. Lebih dari iy, dia

24 Muhammad Husain al-Zahabi, a/-TafSfr wa al-Mufassirin,
(Kairo: Makabzh Wahbah, 1424 H/2003 M), juz I, h. 239. Ba{ldingk_a'n
dengan Jalal al-Din Muhammad ibn Ahmad al-Mahalfi dan :I alal al-Din
‘Abd al-Raman ibn Abi Bakr al-Suyiti, 7afsir al-Qur’an al-Adim,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1412 H/1991 M), h. 3 dan seterusnya.

25 Penjelasan tentang ciri-ciri tafsir al—BajgiéwY_dan al-Khazin
dapat dilihat dalam al-Zahabi, a/-Tafsir wa al-Mufa.s'lsirun, juE I h. 211-
225; al-Sayyid Muammad ‘Al lyazi, a/-Mufassirun: Ha{fatu]mm_ wa
Manhajuhum, (Teheran: Wizarah al-Saqafah wa al-Irsyad al-Islami,
1414 H), h. 161-162; 600-602.
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menghapuskan pénjelasan-penjelasan tata bahasa Arab dan
penafsiran-penafsiran panjang  yang justru dinilainya
menyulitkan  pembaca. Jadi jelaslah, tujuan  sebenarnya
Tagjuman al-Mustafid adalah agar karya tersebut dapat
dipahami dengan mudah oleh para pembacanya, sehingga
menjadi petunjuk praktis dalam kehidupan mereka ®

Itulah  sebabnya, meski Tarjuman al-Mustafid
dianggap sebagai terjemahan atau duplikasi dari tafsir g/
Jalalain, bukan berarti tidak ada kreativitas sama sekali dari
Syekh ‘Abd al-Ra'tif Singkel. Menurut hasil penelitian Salman
Harun, selain mengadopsi dan membuat duplikat, ternyata
Tarjuman al-Mustafid juga meninggalkan beberapa unsur
yang ada dalam tafsir a/-Jalalain. Di antara unsur-unsur yang

ditinggalkan adalah: pertama, penjelasan tentang kedudukan .

(7’rab) suatu kata. Misalnya, penjelasan a/l-Jalalain atas Qs.
al-Naba’/78 bahwa slae (ayat 36) adalah pengganti (badal)

dari /3> pada awal ayat, dan bahwa Lo (ayat 38) berfungsi
Sebagai penunjuk keadaan (4a)).”’ ' |
Kedua, penjelasan makna kata (semantik). Dalam
konteks ini misalnya a/-Jalalain menjelaskan bahwa makna
kata Ll dalam QS. al-Naba’/78: 3¢ adalah “banyak”,

scbagaimana orang Arab berkata, a%ani £ asabani yang
berarti “pemberian itu banyak”? Setelah dilakukan penelitian,
tetbukti bahwa al-Jalalain mengambil beberapa keterangan
dari tafsir al-Khazin. Selain itu, alJalalain senantiasa

2 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, h. 204; A. Rumadi dan Ta’tifin,
“Syekh ‘Abd al-Ra'if al-Sinkili”, h. 92.

7 Lihat Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti, 7afir
al-Qur’an al-‘Adim, h. 426-427. Bandingkan dengan ‘Abd al-Ra‘iif al-
Jawi, Tarjuman al-Mustafid, h. 586.

% Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti, Tafiir al-
Qur’an al-Adim, h. 426.
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menjelaskan fungsi kata. Sedangkan ‘Abd al-Ra'uf Singkel
membuang kedua unsur itu dalam karya tafsirnya,?

Ketjga, interpretasi yang agak panjang. Misalnya, a/
Jalalain menafsitkan kata o) a2l dalam QS. al-Naba’/78:
14 sebagai awan yang sudah tiba waktunya untuk menurunkan
hujan, yaitu awan yang sudah satat, berhembus, dan sudah
mesti menurunkan hujan® Sementara itu, Syekh ‘Abd al-

Ra'uf Singkel hanya menerjemahkan kata yang sama dengan

“awan”, yakni “angin”.*"

Keempat, interpretasi yang sulit dicerna oleh pembaca.
Syekh ‘Abd al-Ra'uf Singkel, misalnya, tidak menetjemahkan

penafsitan  a/-Jalalain tentang kata 4 & (QS. al

Nazi‘at/79: 28), yaitu “meninggikan zenitnya”.® Dalain

Tarjuman, ‘Abd al-Ra'if hanya menerjemahkan kata itu

dengan “meninggikan atapnya”.33

Kelima, sebagian penjelasan al-Jalalain yang tidak
termuat dalam sumber pokoknya, tafsir al-Khazin. Sebagai
misal, al-Khazin menjelaskan cara penghubungan ayat

e ey am o,Yy (QS. al-Nazi‘at/79: 30) dengan ayat

sladl A1 s 2l ¢. Bahwasanya Allah swt. mula-mula
menciptakan - bumi, tetapi  belum tethampar (datar), lalu
meninggikan zenit langit (Lg-ir‘ C’ ), baru  kemudian

menjadikan bumi datar, sehingga layak bagi kehidupan, dan

¥ Salman Harun, Mutiara al-Qur’an, h. 199. Lihat pula, ‘Abd
al-Ra‘uf al-JTawl, Tarjuman al-Mustq{{'a; h. 2 dan seterusnya.

% Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti, Taf3ir al-
Qur’an al-‘Adim, h. 426.

*!'*Abd al-Ra*0f al-Jawi, Tarjuman al-Mustafid, h. 585.

*2 Jalal al-Din al-Maalli dan Jalal al-Din al-Suyuti, Tafsir al-
Qur’an al-*Adim, h. 428.

 *Abd al-Ra‘iif al-Jawi, Tarjuman al-Mustafid h. 587.
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selanjutnya Dia bertahta di langie.* Keterangan seperti itu
tidak dimuat oleh a/-Jal#lain, tetapi hanya disimpulkan.¥
Penjelasan al-Jalalain yang tidak dinukil secara langsung dari
sumber pokoknya itu, tidak diambil oleh Syekh ‘Abd al-Ra'uf
Singkel* :

Keenam, penjelasan-penjelasan tentang sebab turun
ayat (asbab al-nuzil) dan perbedaan bacaan (girg ‘ah). Pada
mulanya kedua penjelasan itu tidak diambil oleh ‘Abd al-Ra'uf
Singkel, tetapi diduga ia kemudian menyadari bahwa kedua
penjelasan itu perlu dikembalikan, lantas meminta murid
kesayangannya—Dawud al-Jawi al-Fansuri ibn Ismal ibn
Agha Mustafa ibn Agha ‘Ali al-Rumi—agar memuatnya
kembali. Penjelasan ini diberikan secara lebih lengkap dan
terinci.”

Selain meninggalkan beberapa unsur dalam tafsir 4/
Jalalain, menurut penelitian Salman Harun, Syekh ‘Abd al-
Ra'uf Singkel juga menambahkan sejumlah unsur lain di luar
tafsir a/-Jalalain. Unsur-unsur ity adalah: '

1

pertama, pengkonkretan kata ganti dan kata petunjuk,
serta penegasan kembali apa yang sudah diungkapkan. Hal ini
dilakukan untuk menghilangkan  kekakuan makna bila

disambungkan dengan makna baru. Misalnya, kata ganti -~

dalam al-Nazi‘at/79. 14 diterjemahkan  dengan “segala
makhluk” *®

Kedua, memuat kembali penjelasan-penjelasan yang

* Ald’ al-Din ‘Af ibn Muhammad ibn Ibrahim al-Baghdadi al-
Khazin, Lubab al-Ta'wil £; Ma ‘ani al-Tanzil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1399
H/1979 M), jilid IV, juz VII, h. 207. .

¥ Lihat Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyiif, Tasi
2l-Qur’an al-‘Adim, h. 428. .

% *Abd al-Ra‘iif al-Jawi, Tarjuman al-Mustafid h. 537.

37 Salman Harun, Mufiara al-Qur’an, h. 199-200.

% ‘Abd al-Ra“if al-J awi, Tarjuman al-Mustafid, h. 587.
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ditinggalkan al-Jaldlain dari sumber pokoknya, tafsir af-
Khazin. Sebagai misal, al-Khazin menafsirkan kata
-l )l i 5 dalam QS. al-Nazi‘at/79: 6 sebagai “tiupan
sangkakala pertama, bergoncang dan bergerak segala sesuatu,
lalu semua makhluk mati”.” Sedangkan a/-Jalalain hanya
menjelaskan, “tiupan sangkakala pertama, bergoncang segala
sesuatu™. Penjelasan al-Khazin kemudian dimuat kembali
oleh ‘Abd al-Ra'uf dalam tafsirnya. Disebutkan, “pada hari
tiup sangkakala yang pertama itu ‘betgerak-gerak tiap-tiap
suatu, dan mati sekalian makhluk.”!

Ketiga, penjelasan tentang perbedaan bacaan (gira’af).
Dalam tafsit al-Jalilain hanya disebutkan bentuk-bentuk
perbedaan bacaan (gira‘af). Sedangkan dalam 7: arjuman al-
Mustafid juga dijelaskan para pembawa qiraatnya, Akan
tetapi, penjelasan  tersebut hanya menyangkut lima
pembawanya. Itu pun, hanya dua dari lima pembawaxlya yang
diakui sebaga.i imam qiraat (/mam al-qira’a), yaitu Nafi’ dan
Abi ‘Amr. "

Keempat, penjelasan tentang kisah-kisah dan sebab-
sebab turunnya ayat (asbabd al-nuzil). Seluruh penjelasan
menyangkut sebab-sebab turunnya ayat (asbab al-nuzul)
dikutip oleh Dawud al-Jawi al-Fansuri ibn Isma‘il jbn Agha
Mustafa ibn Agha ‘Ali al-Rumi, murid kesayangan ‘Abd al-
Ra'uf Singkel, dari tafsir al-Khazin yang lebih luas dan terinci
dari pada penjelasan tafsir a/-Jalalain*

** al-Khazin, Lubab al-Ta’wil, jilid IV, juz VII, h. 205.

“* Lihat Jalal al-Din al-Mahalff dan Jala] al-Din al-Suyiti, Tafsir
al-Qur'an al-‘Adim, h. 427.

*' *Abd al-Ra*if al-Jawi, Tarjumin al-Mustafid, h. 586.

2 «Abd al-Ra‘iif al-Jawl, Tarjuman al-Mustafid, h. 78.

© Informasi ini secara jelas disebutkan pada bagian akhir kitab
Tarjuman al-Mustafid. Lihat ‘Abd al-Ra‘Gf al-J awl, Tarjuman al-
Mustafid, h. 610.
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Dengan demikian, jelaslah bahwa kitab 7 arjuman al-
Mustafid dalam banyak hal mengikuti tradisi tafsir al-
Jalalain, meskipun di sana sinj terdapat beberapa unsur
penambahan dan pengurangan.® Tafsir 7 drjuman  al-
Mustafid akan lebih tepat dipahami dalam kerangka sebagaj
upaya untuk secara cepat memperkokoh landasar syariat di
kalangan masyarakat awam  sebelum mereka  diberi
pengetahuan tentang hakikat. Dalam pandangan ‘Abd al-Ra'uf
Singkel ilmu tafsir hanya sebagai ilmu lahir, yaitu ilmu yang
digunakan sebagai sarana untuk mencapai ilmu batin yang
sebenainya, yaitu ilmu tasawuf ®

2. Tafsir al-Misbah
a. Telaah Identitas Tafsir

“Al-Qur’an al-Karim adalah Kitab yang oleh Rasul
saw. dinyatakan sebagai: “ma'dubatullal’ (Hidangan Ilahi)”.*
Ungkapan yang mengawali karyanya Tafiir al-Misbah ini jelas

“ al-Zahabi, al-Tafiir wa al-Mufsssirin, juz I, h. 211,
Muhammad *AR Iyaz, al-Mufassirin, h, 161.
#Salman Harun, Mutizra al-Qur’an, h. 204,

) M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbab: Pesan, Kesan, dan Keserasian al.
Dur'an (Jakarta: Lentera Had, 2000), vol. I, h. v. Pernyataan ini bersumber
dari beberapa hadis Nabi:

JU:JG;:'ls'_\,;‘-/,a‘b,a_,,-%grg;.;‘gﬁ!y;@;wﬁ“ﬁb—

t,i‘nlx;;i.i,.y,.l&-.'.‘is‘uz,,t,or,anmo;:‘..L,,-\,lpi'»‘lul., 3y,
N e = PR U BNG TR O s 0 ¢ pzabazd
B o i Yy 8 e Y e LBy ¢ 4 i

udf-JS{G_,)\ngprf,»Lfmopa)lﬁLJ)‘Eﬁo&‘}téch&JLzJ :

e oYy e Ll ST ryJJiJ;fyglur‘ Sl te
_(Musnad Ibn Abi Syaibah, nomor 376)
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sekali mengingatkan kita akan nasihat ayahnya, Abdurrahman
Syihab, yang ditulis oleh Quraish Shihab di bagian pengantar
bukunya ‘Membumikan” alQur'an, * “ALQur'an adalah Jamsan
Tuban,’ demikian bunyi sebuah hadi.s. Rugilah yang tidak
menghaditi jamuan-Nya, dan lebih rugi lagi yang hadir tetapi
tidak menyantapnya.””’

Adanya dua kelompok orang menghadiri jamuan
tersebut yang sebagian mirip dengan 6 klasifikasi yang dibuat
oleh Farid Esack dalam The Qur'an: A Short Introduction antara
umat Islam yang awam, fanatik, dan kritis dengan kitab
sucinya di satu sisi, dengan umat non-muslim yang mengkaji
al-Quran baik sebagai pengamat partisipan, revisionis, atau
hanya pencinta polemik di sisi lain.* Kelompok pertama
dalam klasifikasi Quraish Shihab adalah kelompok pengkaji
dan pengagum. Sedangkan, kelompok kedua adalah kelompok
yang tidak hanya mengkaji dan mengagumi al-Qurian,
melainkan mengambil manfaat dari kandungannya. Atas dasar
ini, Quraish Shihab melihat al-Qur'an dari dua sisi: segi ijaz’
(kemukjizatan) al-Quran dan segi petunjuknya sebagai Audan

“M. Quraish Shihab, “Membumikan” alQur'an (Bandung: Mizan,
1995), h. 6. .
#Contoh-contoh representasi enam kecenderungan ini adalah: )
pencinta buta adalah kebanyakan orang awam; (2 pecinta terpelajar,
seperti: Abul A’la al-Mawdudi, Amin Ahsan Islahi, Husayn al-Tabatba'i,
Husayn al-Zahabi, al-Zarqani (keduanya ulama Mesir), dan Abul Qasim
al-Khit'i, (3) pecinta kritis, seperti Abi Zayd (hermeneutika), Fazlur
Rahman, Arkoun (linguistik-folosofis), dan Fuad Sezgin (literer), (4) kawan
sang pencinta (<pengamat partisipan) yang menggunakan pendekatan
sremic (simpatik), seperti Wilfred Cantwell Smith, William Graham, dan
Kenncth Cragg (pendeta Anglikan), (5) pengelana (hanya mengejar fakta
murni) seperti Wansbrough, Rippin, Christoph Luxenburg, Patricia Crone,
dan Michael Cook, (6) pencinta polemik yang umumnya mempublikasikan
pikiran-pikirannya di pamflet, brosur, dan internet seperti Daniel Pipes.
(The Qur'an: A Short Introduction, terjemah Nuril Hidayah dengan judul
Samudera af-Qur'an [Yogyakarta: DIVA Press, 2007], h. 13-25).
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i alnas® Ada. orang yang  terkagum-kagum dengan

kemukjizatan al-Qur’an dan berhenti di sana, tapi melupakan
petunjuknya, sama dengan kelompok pertama yang hanya
hadir dan mengagumi  aroma masakannya, tapi  lupa
mencicipinya. Dimensi petunjuk, menurut Quraish Shihab,
adalah core (inti) al-Qur’an, sedangkan dimensi 772z berfungsi
menopang keotentisitasannya pesan yang di sampaikan dan
muncul di sela-sela uraian tentang tujuan sesungguhnya al-
Quran. Oleh karena itu, 4 cara al-Quf’an menjelaskan
tujuannya (aqidah, syari’ah, dan akhlak), yaitu dengan 1)
perintah memperhatikan alam raya, (2) memperhatikan
pertumbuhan dan perkembangan manusia, (3) kisah-kisah
sejarah untuk diambil pelajarannya, dan (4) janji dan ancaman
(wa’d dan wa7d) seperti yang dikemukakan oleh Mahmiid
Syaltut, ditambahkan oleh Quraish Shibab bahwa “di celah-
celah redaksi mengenai  butir-butir tersebut,  ditemukan
mukjizat al-Qur’an” yang pada dasarnya meliputi tiga aspek:
(1) ketelitian dan keidahan redaksinya, (2) “isyarat-isyarat”
ilmiah (istilah ini digunakannya agar disadari bahwa ijaz Glmi
bukan tujuan, melainkan sarana menuju pesannya dan agar al-
Qur'an tidak diperlakukan sebagai buku ilmu pengetahuan
yang menggeser tujuannya semula) , dan (3) pembuktian hal-
hal yang tidak diketahui, baik yang terjadi pada masa lalu
maupun masa yang akan datang.*

Penekanan  terhadap dimensi petunjuk  (bukan
sekadar penjelasan 7%22) al-Qur’an inilah yang dikritik oleh al-
Quran sendiri. Pertama, Qs. al-Baqarah/2: 78 “Di antara
merfka ada ummiyyin, tidak mengetahui kecuali hanya
amaniy’. Menurut Ibn ‘Abbas, sasaran kritik al-Qur’an

“M. Quraish Shihab, Tafiir al-Mishbah, vol. 1, h. i,

$0Pernyataan ini telah divraikannya dalam “Membamikan” al-Qur'an
(b 61-62) dan ditegaskan kembali dalam kata pengantar unmuk karyanya,
 Tafsir al-Mishbab, h. vii-viii,
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tersebut bukanlah terhadap ketidaktahuan sama-sekali tentang
al-Quran—bahkan al-Qur'an justeru dihapal—melainkan
tethadap ketidaktahuan atau ketidakpahaman akan pesan al-
Qur'an. Kedua, Qs. al-Furqan/25: 30 “Wahai Tuhanky,
sesungguhnya kaumku/ umatku telah menjadikan al-Qur’an
sesuatu yang ‘makjura’ “*  Menurut Ibn Qayyim al-
Jawziyyah, sebagaimana dikutip Quraish Shihab, kata
“mahjira” memiliki pengertian-pengertian berikut: (1) tidak
tekun medengarkan, (2) tidak mengindahkan halal dan
haramnya, (3) tidak menjadikannya sebagai rujukan dalam hal
ushil al-din (prinsip-prinsip ajaran keimanan), (4) tidak
berupaya memikirkan dan memahami apa yang dikehendaki
oleh Allah swt yang menurunkannya, (5) tidak menjadikannya
sebagai obat bagi semua penyakit-penyakit kejiwaan.”

Dengan menegaskan tujuan al-Qur'an tersebut,
Quraish Shihab menginginkan al-Qur’an tidak hanya menjadi
objek kajian ilmiah semata yang bethenti pada kognisi,
melainkan al-Qur'an harus fungsional dan hidyp di kalangan
kaum muslimin sendiri karena tujuan diturunkannya semula
memang sebagai petunjuk (hudan /i al-nas). Dengan dasar
pemikiran seperti ini, ia kemudian memandang perlu ditulis
tafsir yang lebih rinci (bukan sekadar pengantar umum, seperti
Major Themes of the Qur'an Fazlur Rahman atau J/7 al-Qur'dn
al-Karim Mahmud Syaltit) dan dihidangkan menarik
dengan menghilangkan kerumitan analisis kebahasaan seperti
kosa-kosa kata (muffadaf), dengan bahasa yang mudah
dimengerti, simpel, tidak terlalu akademis, sehingga menarik .
minat.

Dengan kesadaran sepetti itu, Quraish Shihab menulis
Tafsir al-Mishbah yang diharapkan ‘menjembatani kesenjangan

SIM. Quraish Shihab, Tafiir al-Mishbab, vol. 1, h. vi.
52M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. I, h. vii,
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dua kedua pihak dari kaum muslimin dalam memahami al-
Quran.  Pertama, kelompok  akademis. Berdasarkan
pengalamannya ketika pada tahun 1997 Pustaka Hidayah
menerbitkan'  karyanya,  Tafiir  al-Qur'in al-Karim,
pembahasan ayat yang terlalu akademis menjadikan pesan-
pesan al-Qur’an sebagaimana layaknya “hidangan” tidak bisa
“dihidangkan” secara cepat dalam waktu relatf singkat.
Dalam buku tersebut, ada 24 surah yang ditafsirkan ayat per
ayat dengan metode £2A/7f7. Penekanan uraiannya adalah pada
pengertian kosa kata dan ungkapan-ungkapan al-Qur'an
dengan merujuk kepada pandangan para pakar bahasa,
kemudian makna kosa kata tersebut dijelaskan maknanya
dalam konteks kalimat yang digunakan dalam al-Quran.
Kelemahan cara menghidangkan tafsir seperti ini adalah
pengulangan yang membosankan, terutama jika kosa kata
yang digunakan dalam suatu surah memiliki kesamnaan pada
surah lain. Pemaparan kosa kata dan kaedah tafsir dengan
porsi yang banyak tersebut dipengaruhi oleh metode
pengajaran tafsir di perguruan tinggi. Pembahasan yang
bertele-tele menjadikan orang kebanyakan tidak tertarik. %

Kedua, kelompok awam (mayoritas kaum muslimin)
yang hanya terbiasa dengan ritual membaca ayat-ayat al-
Quran . tertentu saja, seperti Yasin, al-Wagqi’ah, dan al.
Raman,. tapi tidak diitingi dengan pemahaman yang benar.
Bahkan, kesalahpahaman tersebut semakin menjadi umum
karena hanya membaca buku-buku yang menjelaskan
keutamaan-keutamaan (fada%i)) membaca surah tersebut
Apa yang dikritik oleh Qurasih Shihab di sini adalah pola
keberagamaan yang ritualitistik, bahkan magik, yang
memperlakukan al-Qur’an layaknya hanya sebagai kitab

M. Quraish Shihab, Tafiir al-Misbah, vol. 1, h. ix.
%M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, vol. 1, h. ix-x.
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magik, bukan kitab suci yang memuar hidayah yang menjadi
tujuan esensial diturunkannya al-Qur’an.

Dengan latar belakang seperti ini, jelas bahwa Tafsir
al-Misbah dimaksudkan untuk menjembatani kedua
kclon'lpok tersebut, yaitu dengan menghidangkan bahasan
tafsir yang tidak terlalu akademis, rumit, dan bertele-tele,
namun tetap memenuhi unsur-unsur validita§ kebenaran
dengan mengemukakan argumen-argumen dalam bahasa yang
mudah dimengerti sehingga bisa diminati oleh kalangan
intelektual dan kebanyakan kaum muslimin.

Tafsir ini mulai ditulis di Cairo ketika ia menjadi duta
besar di sana pada hari Jum’at, 18 Juni 1999 M (4 Rabiiu%
Awwal 1420 H) dan selesai ditulis pada tahun 2004. Edisi
pertama volume 1 yang berisi tafsir surat al-Fatihah dan al-
Baqarah terbit pada Nopember 2000 M (Sya’ban 1421 H).

b. Metode Penafsiran

Pemikiran Quraish Shihab, sang “#he kving engrl@a.edia
of the Our'an” (ensiklopedi hidup al-Qur’an), meminjam istilah
Komaruddin Hidayat,”” ini dipengaruhi oleh pcrkata.an
ayahnya, Abdurrahman Syihab, yang diabadikan Qurafsh
Shihab di bagian pengantar bukunya, “‘Membumikan” al-Qur'an,
‘membuktikan keterpengaruhan itu, yaitu:

Aku akan palingkan (tidak memberikan) ayat-ayat—Kl'J
kepada (si;, dari) mereka yang bersikap angkuh di

o

SKomaruddin Hidayat, “Membaca Sosok Quraish  Shihab”,
makalah disampaikan dalam seminar sehari Pemikiran Prof. Dr. H: M.
Quraish Shihab, MA. yang disclenggarakan oleh Ikatan -Mahasiswa
Muhammadiyah (IMM), Ciputat, Jakarta, h. 2.
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permukaan bumi. --(QS. 7: 146).%

“Al-Qur'an adalah jamuan Tuhan,” demikian bunyi
sebuah hadis. Rugilah yang tidak menghadiri jamuan-
Nya, dan lebih rugi lagi yang hadir tetapi tidak
menyantapnya.

“Biarkan al-Qur'an berbicara (istantiq al-Qur'an),”
sabda ‘Ali ibn AbT Talib,

" “Bacalah al-Qur'an  seakan-akan ia diturunkan
kepadamu,” kata Muhammad Igbal.

“Rasakanlah keagungan. al-Quran, sebelum kau
menyentuhnya  dengan nalarmu,”  kata  Syaikh
Muhammad ‘Abduh,

“Untuk mengantarkanmu mengetahui rahasia ayat-
ayat al-Qur’an tidaklah cukup kau membacanya empat
kali sehari,” seru Mawdudi.”’ '

$Ayat tersebut redaksinya berbunyi sebagai berikut:

[P

PR i i R
e ol S AR SN 4 Ty Gl Gl e Ol
(-SRI s L .- T H? 7 L e e t s . s
o B 0 S QJJévuY:l—ij“gJ-w_, B2 ol 6 1,3 Y3 Jes
- et a2 we 2 a2 o _ o Cx SR e
Do G146 Csnldy oS LGNS S 5,058 il

Ayat ini berisi perintah untuk bcrsikap rendah, termasuk ketika
menafsitkan al-Qur'an. Ketika Quraish Shihab bermakasud ingin menulis
tafsic dengan metode temarik (mawdi’}), sebuzh metode yang tidak
gampang untuk diterapkan karena mengharus bahwa ayat-ayat yang
dikumplukan benar-benar mewakili tema yang akan dibahas untuk sebuah
kajian yang diharapkan menghasilkan konsep al-Qur’an, Prof. Mohammed
Arkoun berpesan kepada Quraish Shihab melalui Soecipto Wirosardjono

atas Pelbagai Persoalan Unar (Bandung: Mizan, 1997),, h. xiv; Rifat Syauqi
Nawawi, “Pemikiran Prof. Dr. H. M. Quraish Shihab, MA. dalam Bidang
Tafsir dan Teologi”, makalah disampaikan dalam seminar sehari Pemikiran
-Prof. Dr. H. M. Quraish Shihab, MA. yang diselenggarakan oleh Ikatan
Mahasiswa Muhammadiyah, Ciputat, Jakarta, 28 September 1996, h. 6.

—
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Dengan internalisasi keluarganya, pemikiran tafsir
Quraish Shihab jelas dipengaruhi, di samping patokan ayat
dan hadis, oleh pemikitan ‘Al bin Ak Talib tentang “ide

teks al-Qur'an yang berbicara” (_a:l 4abl, natigivyat al-

nas), Muhammad Igbal, Muhammad ‘Abduh, dan Abul A’la
al-Mawdudi. Statemen ‘Al “Istantiq al-Qur'an”, menurut
Quraish Shihab, lebih terwakili dengan menerapkan metode
tematik (mawdii %) karena alasan bahwa

“Pesan ini, antara lain, mengharuskan penafsir untuk
merujuk kepada al-Qur'an dalam rangka memahami
kandungannya. Dari sini lahir metode mawdu7 di
mana mufassirnya berupaya menghimpun ayat-ayat al-
Qur'an dari berbagai surah dan yang berkaitan dengan
persoalan atau topik yang ditetapkan sebelumnya,
Kemudian, penafsit membahas dan menganalisis
kandungan ayat-ayat  tersebut  schingga  sar
kesatuan™,%®

Figur al-Biqa'l sama-sama mempunyai pengaruh
tethadap Qurasih Shihab dengan ‘Abdullah Darraz, penulis
2l-Naba' al-‘Azhim, yang pernah mengatakan:

Apabila Anda membaca al-Qur’an, maknanya akan
jelas di hadapan Anda. Tetapi, bila Anda membacanya

5"™. Quraish Shihab, "Membumikan” al-Qur'an, b. 14.

M. Quraish Shihab, “Membumikan” al-Qur'an, h. 87. Penerapan
metode mawdy’7 yang paling bisa mewakili metode mengajak al-Qur’an
berbicara sebagaimana ditawarkan *All, menurut Quraish Shihab, juga
karena penafsir yang menerapkan metode mawdij7 “mengundang” al-
Qur'an’ untuk berbicara seara langsung menyangkut problem yang
dihadapi oleh masyarakatnya. Melalui judul yang ditetapkan, sang penafsir
dapat mengajukan pertanyaan-pertanyaan yang terlintas dalam benaknya
dan dengan demikian seperti mempersilakan al-Qur'an berbicara. Lihat M.
Quraish Shihab, Wanasan al-Quran, h. xiii-xiv,
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sekali lagi, akan Anda temukan pula makna-makna
lain yang berbeda dengan makna-makna sebelumnya,
Demikian seterusniya, sampai-sampai Anda (dapat)
menemukan kalimat atau kata yang mempunyai arti
yang  bermacam-macam, semuanya benar atay
mungkin benar. (Ayat-ayat al-Qur’an) bagaikan intan;
setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda
dengan apa yang terpancar dari sudut-sudut lain. Dan
tidak mustahil, jika Anda mempersilakan orang lain
memandangnya, maka ia akan melihat lebih banyak
ketimbang apa yang Anda lihat,*’

Konteks  sosio-politik  Indonesia sendiri  juga
berpengaruh. Keterkaitan Quraish  Shihab dengan politik
tentu saja tidak bisa dilihat sebagai “politisi”” murni, melainkan
keterkaitannya secara insidental dengan beberapa moment
politik penting di tanah air. Ia adalah salah seorang anggota
dewan pakar Ikatan Cendekiawan Muslim Indonesia IcMmy,
sebuah organisasi keagamaan yang didirikan oleh B, J. Habjbie -
yang menjadi “tangan kanan” Soeharto ketika itu, Oleh karena
itu, ICMI bisa dilihat dalam konteks seperti ini sebagai
perpanjangan  Golkar yang menjadi kendaraan sukses
beberapa kali bagi Soeharto untuk sukses menjadi presiden.
Menurut William Liddle, ICMT bisa dianggap sebagai strategi
Soeharto untuk memperoleh dukungan suara dari umat Islam
pada pemilu 1997.%

Unsur-unsur metodologis penafsiran Quraish Shihab
bisa dijelaskan sebagai berikut: -

M. Quraish Shihab, “Membumikan” al-Quran, h. 16.

%R. William Liddle, “The Islamic Turn in Indonesia: A Political
Explanation”, dalam Journal of Asian Studies, No. 3, Agustus 1996, h. 612-
634 sebagaimana dikutip Eva F. Nisa, “Non-muslims in the Quran...” h.
9.
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a. Tuwjuan (Tema Pokok) Surah Sebagai Ide Utama.

Dalam pengantar Tafsir al-Misbalmya, Quraish Shihab
menjelaskan sebagai berikut:

Dalam konteks memperkenalkan al-Quran, dalam
buku ini penulis berusaha dan akan terus berusaha
menghidangkan bahasan setiap surah pada apa yang
dinamai tujuan surah, atau tema pokok surah.
Memang, menurut para pakar, setiap surah ada tema
pokoknya. Pada tema itulah berkisar uraian ayat-
ayatnya. Jika kita mampu memperkenalkan tema-tema
pokok itu, maka ' secara umum kita dapat
memperkenalkan pesan utama setiap surah, .d.ar¥
dengan memperkenalkan ke 114 surah, kitab suci ini
akan dikenal lebih dekat dan mudah.®!

» Metode memahami ayat ini bertolak dari asumsi

. Lo
bahwa memahami pesan ayat adalah dengan ! me
nangkap tujuan atau tema pokok yang dalam surat

(3 sdt Lolin 5y gl JLUJ), poros atau tema sentral

surah (3,3} 42 ), atau ide utama (main ided) di mana ide-

ide lain “berpusat” ke sana. Sebagian penulis menyebut
metode ini sebagai “purposive exegesis™® (tafsir berpusat pada

8'M. Quraish Shihab, Tafiir al-Mishbab, vol, 1, h. ix.

“Muhammadiyah Amin dan Kusmana, “Porpusive E,xcgcsls: A
Study of Quraish Shihab’s Thematic Imcrprctatiotx of the Qur’an”, dalarfz
Abdullah Saeed (ed.), Approaches to the Qur'an in Contem‘po.mg' ‘In-dt.me{ta
(London: the Institute of Ismaili Studies, 2004), h. 67-84. Tulisan ini ingin

. ! : « .
- membedakan antara dua istilah, yaita “porpusive exegesis” dengan “thematic

interpretation”. Yang terakhir adalah padanan fil-tafS'Ir al-maW_du.?.

Sedangkan, istilah pertama tidak diuraikan dcngax:x Jcl_aS. Menurut pcnfl!xs,

istilah ini lebih dekat dengan al-tafSir al-mawdi’y /i al-surah yang titik-
tolaknya adalah pelacakan tujuan sentral surah sebagai langkah awal. -

ISTIQRO’ | Volume 08, Nomor 01, 2009 271




Tafsir Relasi Gender di Nusantara

tl?juan surah). Pencarian tujuan atau tema pokok kini banyak

dllaktikan beberapa penulis tafsir, seperti Surat al-Isra’ Wa‘a/-

Abhdaf allati Turma Iayha karya Sayyid Muhammad ‘AJj

al-Namir® dan seri Min Mawdu’at Suwar .a]—Qur’a'u al-
- Karim karya ‘Abd al-Hamid Mahmud Tahmaz. 5

Metode ini sebenarnya tidaklah baru dan memiliki
akar yang kuat dalam karya al-Biqa’l (w. 885 H/ 1480 M)
tokoh yang karyanya Nazhm al-Durar dikaji oleh Quraist;
Shih-z:b dan juga ditemukan dalam Muhammad al-Tahir ibn
Asyur, al-Tapir wa al-Tanwir yang menjadi s;lah satu
ruqu‘mn Tafsir al-Misbah. Al-Biqa’l adalah tokoh dj mana
pemikiran-pemikiran para ulama tafsir tentang pentingnya
metode penafsiran al-Qur'an melalui korelasi (munasabak)
ayat dan surah mencapai titik kulminasi. Ibn A;);ﬁr send-jri
menyempurnakan uraian-uraian tentang munasabah al-Biqa’i
yang menurutnya  belum  memuaskan.”  Ide tentang
pentingnya analisis munasabah lebih jelas lagi ‘bertemu
déggan ide tentang pentingnya analisis tujuan atau tema
pokok surah pada Syaltiit. |

®(Jeddah: Dar al-Matbi’at al-Hadisah, 1988).

64
Damaskus: Dar al- irut: Da ami
1998), ( skus: Dar al-Qalam dan Beirut: Dar al-Syamiyyah,

% ALBiga" e -
ncang hubungan log daam kompedes apeCamnar2t 2l dengen I
Qur'an (Zm “ilat al-tartib). Timu ini didefinisikan sebagai berikut:
B E NI o B | PO S5 e oA ot e
S I L R == VRN TSRy STRPPRY PR
L S gl a0l e B ne e 4 ooyl

(Al-Biqa’l, Nazhm al-Durar [Kairo: Dar al-Kits amj,
L b g [ ¢ Dar al-Kitab al-Islami,
“M. Quraish Shihab, “Membumikan” al-Qur'an, h. 112,
7] = .
Ibn Asyur, al-Tahrir wa al-T: anwir;juz 1, h. 8.
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Metode menafsirkan al-Qur'an dengan memahami
tujuan atau tema pokok surah memiliki hubungan logis
dengan pemikiran tentang munasabah karena munasabah
bertolak dari keyakinan bahwa sistematika al-Qur’an dalam
surah-surah dan ayat-ayatnya memiliki koherensi, tidak
kontradiktif, karena ada ide utama yang menghubungkan
secara logis dan koheren tema-tema yang tampak bergeser
dari ayat ke ayat atau dari surah ke surah.

Jika kita lacak lebih dalam petkembahgannya, akar
pemikiran ini selain pada al-Biqa’], Ibn Asyur, dan Syaltut
sebenarnya juga berkembang dalam karya-karya tentang
pentingnya nagbm (keserasian susunan antara ungkapan dan
makna yang berjalin-berkelindan) al-Qur’an dalam memahami
i’jamya, semisal pada Abu Sulayman Hamd ibn
Muhammad al-Khattabi (319-388/ 931-998), Abu Bakr -
Muhammad ibn al-Tayyib al-Bagillani (338-403/ 950-
1013), Aba Bakr ‘Abd al-Qahir ibn ‘Abd al-Rahman al-
Jurjani (w. 471/1978), dan. Abu al-Qasim Mahmud .ibn
‘Umar- al-Zamakhsyari. Belakangan, hal ini menguat dalam
tulisan-tulisan modern seperti pada al-Mawdudi, Muhammad
Mahmiid Hijazi, dan Fazlur Rahman®® Farahi dan Islahi
lebih jelas lagi mengemukakan idenya tentang pemahaman
naghm a-Qur'an melalui apa yang disebutnya sebagai “pilar”
(‘amud) surah yang secara esensial tidak memiliki perbedaan
dengan tujuan atau tema pokok surah yang diterapkan oleh
Quraish Shihab.” Setiap bagian dipelajari secara hati-had
sampai suatu ide utama (wain ided) tampak muncul dan bisa

0

68Lthat uraian tentang hal ini dalam Mustansir Mir, Coberence in the
Owr'an: A Study of Islabi’s Concept of Nagm in Tadabburi Quran (USA:
American Trust Publications, 1986), bab 1. i :

$Mungkin ada surah-surah (sepert QS. 103, 108, 111, dan 112)
yang terlalu pendek dan “monolitik” untuk dibuat pembagian ke dalam
bagian-bagian tertentu. - i
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menyatukan ayat-ayat yang dihimpun dalam bagian tersebut.™
b. Metode Mawdiii Model Syaltut  (al-tafsir af-
mawdu’7 Ii al-sirak)

Sesuai dengan dengan metode menafsirkan ayat
dengan menjelaskan tujuan atau tema pokok surah yang
diterapkan oleh Quraish Shihab, dalam konteks peristilahan

"Farahi mendefinisikan ‘amid sebagai “sesuatu yang memadukan
tema-tema yang ada dalam suatu wacana” (ima’ matalib al-khitab),
‘Amid adalah “arah utama suatu wacana” (marja’ al-kalam), “tesis
dasar” (mahshitl), dan “tujuan dasar” (magshid) dalam suatu surah, Akan
tetapl, suatu ‘amid  bukanlah “sesuatu yang mencakup kesatuan dalam
pengertian yang masih umum?” Gami” ‘amm), melainkan “prinsip yang
sifat bisa menyatkan dan menentukan yang spesifik” Gani* amr
khashsh). Begitu juga, ‘amuid harus merupakan salah sar di antara hal-hal
yang “universal” (al-umur al-kulliyyah), yaitu tema-tema atau hal-hal
yang terlepas dari batasan wakeu dan ruang.  ‘Amud adalah kunci dalam
memahami suatu surah. ‘Amid juga adalah apa yang memberi identitas
terhadap suatu surah. Farahi menulis “..ketika tema suatu kalam
berhubungan dengan atau berotientasi ke ‘amid yang sama, dan kalam
tersebut menjadi - padu, maka kalam tersebut mendapatkan identitas
khususnya.” Dengan demikian, ‘“amuid tampaknya memiliki lima
karakteristik. Pertama, ‘amiid memiliki sentralitas (keterpusatan), yair
adanya tema suatu surah yang menjadi tempat berhimpunnya semua tema
yang lain, sedangkan tema sentral sendiri tidak bisa lagi diperkecil. Kedua,
memiliki aspek yang kongkret, yaitu bahwa “amiid harus merupakan tema

memiliki aspek yang membedakan dengan yang lain, yaita ‘amid suaru
surah harus berbeda dengan ‘amad surah yang lain. Keempat, harus
Sesuatl yang universal yang berarti bahwa perintah-perintah yang sifatnya
spesifik (ahkam) tidak bisa menjadi  ‘amid, meskipun bisa menjadi
ilustratif bagi  ‘amud Kelima, memiliki nilai hermeneutis, yaitu

ungkapan, bisa dikatakan bahwa ‘amud  adalah tema yang secara
hermeneutis penting yang memiliki karakteristik sentralitas, bersifat
kongkret, berbeda, dan universalitas. Lihat lebih lanjut Mustansir Mir,
Coherence in the QOnr'an: A Study of Islabi’s Conegpt of Nazzn in Tadabbur; Our'an
(USA: American Trust Publications, 1986), bab 2, .
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‘ulum al-Qur'an, metode yang diterapkan tersebut adalah
metode tematik (mawdu7) bentuk pertama dj_avntara dua.
bentuk  mawdi"! yaitu: metode mawdu7 sebagai
“penafsitan menyangkut suatu surah al-Qur'an dengan
menjelaskan tujuan-tujuannya secara umum dan khusus, serta
hubungan persoalan-persoalan yang bcranekg-mgarn dalam
surah tersebut antara satu dengan lainnya, sehingga kesemua
persoalan tersebut kait-mengait bagaikan satu pcrsoalgq
saja.”” Metode ini layaknya menyajikan kotak yang berisi
pesan-pesan al-Qur'an yang terglapat pada ayat-ayat yang
terangkum pada satu surah saja. Misalnya, surah al-Baqarah.,
Ali ‘Imran, dan Yasin. Nama surah, selama bcrsumbf:r dari
keterangan Nabi, biasanya dijadikan titik-tol'ak penjelasan
kandungan utamanya. Surah al-Kahfi, rmsalnye}, yang
bermakna leksikal “goa” mengandung makna scbagm tempat
perlindungan  sekelompok pemuda yang menghindar dari
kekejaman penguasa zamannya. Dcngan. metode analogi,
makna fisikal “goa” sebagai tempat perlindungan tersebut
ditransfer sebagai makna abstrak, yaitu bahwa surah te%'scbut
dapat memberi perlindungan bagi yang menghayat d;%n
mengamalkan pesan-pesannya. Dengan trans.fcr semax'mlf
makna seperti itu, “perlindungan” kerpuchan menyad*
semacam “tema payung” yang menaungi  tema-tema di
beberapa bagian surah itu, dan dari sini uraian setiap ayat atau
kelompok ayat diupayakan dikaitkan dengan dengan makna
perlindungan tersebut.”

"Bentuk kedua metode mawdi7 adalah yang umumnya dikenal,
yaits menghimpun ayat-ayat al-Quran yang mcmba}.las masalah tertentu
dari berbagai surah al-Quran, kemudian menjelaskan pengertian
menyeluruh ayat-ayat tersebut sebagai jawaban terhadap masal-ah' yan[g
menjadi pokok pembahasan. Lihat ‘Abd al-Hayy al—Fa‘nnaw_l, al-
Bidayah fi al-Tafsir al-Mawdi'i. (Kairo: al-Hadarat al- Arabiyyah,
1977). .

M. Quraish Shihab, ‘Membumikan” al-Qur'an, h. 117, .

M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur'an, h. xii-xiii. C.ontoh ini
petsis seperti apa yang dikemukakan oleh M_ush,tafﬁ Mushm d:_ilan?
Mabahis f7 al-Tafsir al-Mawdu'T (Damaskus: Dar al-Qalam dan Beirut:
al-Dar al-Syamiyyah, 1997), h. 179.
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Metode ini. bukanlah sesuatu yang baru, tidak
sebagaimana dinyatakan oleh Hamdanj Anwar.™ Mahmud
Syaltut, sebagaimana dinyatakan sendiri oleh Quraish Shihab,
telah menerapkan metode ini dalam tafsirnya, Tafsir al-
Quran  al-Karim™  “Unit topikal”  (al-wahdat g
mawdu’yyah) yang menjadi dasar kerja metode inj Juga
pernah sebelumnya dikemukakan oleh Mahmud Muhammad
al-Hijazi dan ide yang sama juga dikemukakan oleh Farahi
yang kemudian dikembangkan oleh Islahi dengan istilah
“surah sebagai unit” atau “unit surah”’ Akan tetapi, di antara
tokoh-tokoh ini, tentu saja, Syaltut yang berpengaruh

langsung tethadap tafsir Quraish Shihab karena latar belakang.

pendidikannya di al-Azhar dan intensitas pergumulannya
dengan pemikiran Syaltdt. Selain Syaltut, ‘Abduh pada awal
abad ke-20 M telah memberikan perhatian khusus-terhadap
“kesatuan uraian surah”. Murid dan sahabatnya, Rasyid Rida
- memiliki pandangan yang sama dengan memilah-milah,
kemudian menghimpun sekian ayat yang ditafsirkan dalam
kelompok tersendiri, lalu menghubungkan dengan kelompok
lain. “‘Abdullah Darraz juga berpandangan bahwa suatu surah
al-Qur'an merupakan suatu kesatuan yang tak terpisahkan.
Hal yang sama juga dikemukakan oleh Sayyid Muhammad
Husayn al-Tabatabaf. Menurutnya, maksud dan tujuan surah
berbeda-beda dan setiap surah menjelaskan makna dan tujuan
tertentu. Quraish Shihab  sendiri mengklaim bahwa cara
memahami al-Qutan dengan memahami tujuan surah seperti
itu menjadi Ppandangan mayoritas ulama, di samping nama-
nama di atas, seperti Sayyid Qutb, Syekh Muhammad
al-Madani, Ahmad Badawi, Syekh Muhammad ‘Al

™Hamdani Anwar, “Telaah Kritis terhadap Tafsir al-Mishbah Karya
M Quraish Shihab”, dalam Jurnal Mimbar Agama dan Budaya, vol. XIX, no.
2, 2002, h. 184,

M. Quraish Shihab, “Membumikan™ al-Qur'an, h. 117.
%6Lihat Mustansir Mir, Coberence in the Qur'an, bab 3.
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al-Sabuni, Muhammad Sayyid Tantawi, dan Mutawalfj
Sya’rawi.”’

Menurut  Quraish  Shihab, para ulama terdahulu
menempuh salah satu di antara tiga cara berikut dalam
menjelaskan korelasi ayat al-Qur’an, yaitu:

a) Mengelompokkan sekian banyak ayat dalam satu
kelompok  tema-tema,  kemudian _menjelaskan
hubungannya dengan kelompok ayat-ayat berikut.
Cara ini ditempuh oleh penulis a/-Manar dan al-
Maraghy,

b) Menemukan tema sentral dari suatu surah, kemudian
mengembalikan uraian kelompok ayat-ayat kepafla
tema sentral itu. Cara ini dilakukan oleh Mahmud

Syaltut.

©) Menghubungkan ayat dengan ayat sebelumnya dengan
menjelaskan  keserasiannya, seperti yang dilakukan
oleh al-Biqa"i.”® _ :
Menurut Quraish Shihab, setidaknya ditemukan ada

enam bentuk korelasi (munasabak) dalam al-Quran, yaitu:

) Keserasian kata demi kata dalam satu surah.

b) Keserasian kandungan ayat dengan fisifah (penutup
ayat)

¢) Keserasian hubungan ayat dengan ayat berikutnya.

d) Keserasian uraian awal (mukadimah) satu surah

dengan penutupnya.
€) Keserasian penutup - surah dengan uraian awal
(mukadimah) surah sesudahnya.

. 1 ”
f) Keserasian tema surah dengan nama surah.

7M. Quraish Shihab, “Pengantar” dalam Tafsir al-Mishbab, vol. 1, h.
XXVi-¥xviii.
"8Arief Subhan “Menyatukan Kembali al-Qur’an.”, h. 12,
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Langkah-langkah penafsiran (yang tentu saja tidak
ketat urutannya) yang diterapkan:

3) Mengelompokkan ayat berdasarkan tema-temna
turunan dari tema sentral surah yang biasanya disebut
magta (kelompok ayat yang menandai peralihan
tema), semisal 1-7 tentang tema kepemimpinan.

b) Menjelaskan tujuan atau tema pokok surah, di mana
ke arah tema sentral inilah tema-tema lain di beberapa
bagian ayat-ayat berkisar. Ini dikemukakan ketika
memulai penafsiran di awal surah,

©) Menguraikan korelasi (munasbal) dalam surah, baik
antara nama surah dengan tema-temanya, antara awal
dengan akhir surah, atau antara kelompok ayat yang
memiliki tema masing-masing.

d) Menjelaskan penafsiran ayat secara global dengan
menyisipkan kalimat-kalimat penjelas ke dalam teks
ayat, seperti yang dilakukan oleh al-Biqaf. Untuk

' membedakan antara tafsir dan teks ayat, kalimat-
kalimat yang merupakan teks ayat dicetak miring.

¢) Menguraikan kosa-kosa kata (mufradat) dan
rangkaian-rangkaian  kalimat yang menjadi - istilah-
istlah kunci yang bisa menjelaskan makna ayat. Dj
sini, juga dijelaskan korelasi antara kata demi kata
dalam ayat, antara ayat dengan ayat, antara kandungan
ayat dengan bagian penutupnya (fasi/ak), dan bentuk
lain korelasi.

f) Memberikan penjelasan tethadap makna ayat dengan
mengemukakan sumber-sumber penafsiran, seperti
penafsiran ayat dengan ayat, ayat dengan hadis, sabab
al-nuzil, kesejarahan, maupun  pendapat para

"Bandingkan dengan kutipan Arief Subhan dari sumber yang sama
(Quraish Shihab) dalam Jumal Ulnmed Qur'an, no. 5,'vol. IV, tahuan 1993,
. suplemen, h. 12.
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mufassir serta seumber-sumber lain.

g Menjelaskan korelasi uraian awal surah dengan
penutupnya. ¥
c. Sistematika al-Qur'an dan Penamaan Surah: Soal
Validitas Tafsir

Bagaimana mungkin penamaan surah memiliki
hubungan dengan kandungan surah (sirr al-tasmiyah), atau
bahkan menjadi tema sentral dalam surah tersebut?
Pertanyaan ini sangat layak diajukan terhadap kcrji';. metode
tafsir Quraish Shihab yang bertolak dari pencarian tema
sentral, tema pokok, atau tujuan surah. Bagaimana tu)ua.n
surah tersebut ditemukan? Quraish Shihab dengan mengutip
pendapat al-Biqa’l berargumen sebagai berikut:

Dalam a/-ltqan, al-Suyufi menukil apa yang dalam
Naghm ad-Durar, dinukil oleh al-Biqa’l dari gurunya
Abu al-Fadl Muhammad Ibn Muhammad  al-
Misydali al-Maghrabi (w. 865 H) bahwa: “Prinsip
pokok yag mengantar kepada pengetahuan tentang
hubungan antar ayat dalam seluruh al-Qur’an, adalah
mengamati . tujuan yang oleh karenanya surah
diturunkan, serta melihat apa yang dibutuhkan untuk
tujuan tersebut menyangkut mukadimah atau
pengantarnya, dan memperhatikan pula tingkat-
tingkah pengantar i dari segi kedekatan atau
kejauhannya. Selanjutnya, ketika berbicara tentang
pengantar itu, Anda hendaknya melihat pula apa yang
boleh jadi muncul dalam benak pendengar (ayat-ayat
yang dibaca) menyangkut hukum atau hal-hal yang
betkaitan dengannya, sehingga terpenuhi syarat
balaghah (kesempuinaan uraian), terhapus dahaga
yang haus, serta (pendengar) terhindar dari

%Langkah-langkah penafsiran Quraish Shihab tidak jaul} berbeda
dengan apa yang dicontohkan oleh Mushtafa Muslim, Mabahis f7 al-
Tafsir al-Mawdi 7, h. 165-329.
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keingintahuan (akibat jelasnya uraian). Inilah prinsip

pok‘ok yang menentukan hubungan antar semua
bagian-bagian al-Qur'an. Jika Anda melaksanakannya
Insya Allah akan menjadi jelas bagi Anda hubungan’
keserasian ayat dengan ayat, surah dan (5, dengan)
surah, dan Allah Maha Pemberi Petunjuk.”

Setelah  menuki] petunjuk  di  atas, al-Biqa’i
bcrkomcmar, “Terbukti bagi saya,  setelah
menggunakan kaidah dj atas, dan ketika saya tiba
da.lam bahasan surah Sabg' pada tahun ke sepuluh
sejak permulaan buky i (Naghn ad-Durap), terbukti
bahwa nama setiap surah menjelaskan tujuan/ tema
umum - surah jtu, karena fNama  segala sesuaty
menjelaskan hubungan antara i dengan apa yang
dinamainya, serta tanda yang menunjukkan secara
umum apa yang dirinci dj dalamnya (surah itu).”8!

Menurut Mustafa Muslim, metode menelusuri tujuan
surah melalui nama surah hanyalah salah sary di antara empat
mc.tog{c, yai.tu‘ di samping dengan metode penelusuran
peristiwa-peristiwa atay problem-problem pokok apa yang
dimunculkan surah dan metode penelusuran melajy; fase
turunnya - surah (mak](}'—madani; seperti  surah-surah

Pergantian tema surah (magati’ al-sirap) » Metode al-Biga'j
sebag.axmana diadopsi Quraish  Shihab tentu  masih
menyisakan pertanyaan. Pangkal dari jawaban terhadap
pettanyaan “bagaimana mungkin penamaan surah memiliki
hubungan dengan kandungan surah (sirr al-tasmiyal), atau
bahkan menjadi tema sentral dalam surah tersebut?” Ci.l atas
tampak - bersifat teologis,  yaitu karena keberbikmahay

#IM. Quraish Shihab “Pengantar” d ji 7
vol T, b w2 gantar” dalam Tofir al-Mishbab,

82 ; = . '
Mushtafa Muslim, Mabajiis 1 al-Tafsir al-Mawdi 7T h. 4]-43,
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sistematika al-Qur’an yang diyakini bersifat fawgifi dalam
pengertian berdasarkan petunjuk Allah swt yang disampaikan
oleh malaikat Jibril as kepada Nabi Muhammad saw bukan
atas dasar kronologi turunnya. Quraish Shihab berupaya
membuktikan bahwa sistematika tersebut adalah tawqiff
dengan argumen yang pernah dikemukakan oleh Richard Bell
dalam Bell’s Introduction o the Dur'an atas dasar, sebagai contoh,
bahwa Qs. al-Ghasyiyah: 17-20 adalah logis ditempatkan
setelah ayat 13-16 yang ditandai dengan rima.® Dikatakan
sebagai argumen yang bersifat teologis, karena meski
dibuktikan bahwa sistematika tersebut adalah tawqrfi, tidak
sccara otomatis bisa menjelaskan bahwa ada kaitan antara
nama surah dengan tema sentralnya, kecuali atas dasar
keyakinan bahwa karena bersifat tawgifi, sesuatu yang berasal
dari  Tuhan dianggap pasti memiliki hikmah dalam
susunannya. Ini diperkuat dengan kenyataan bahwa para
ulama yang meski mengakui bahwa sistematika tersebut
adalah fawgifi tdak secara otomatis mengakui adanya
hubungan logis antara nama surah dan tema sentralnya.

!

Bagaimana menemukan tema sentral melaluj nama
surah tersebut yang sesungguhnya merupakan kerja ulama
pendukung, Quraish Shihab menjawabnya, bahwa hal tersebut
tergantung inteleksi pakar melalu jjdhadnya yang mungkin
salah, atau mungkin juga benar. Kesalahan merupakan sesuatu
yang wajar dan diberi pahala, demikian argumennya.* Dj sini,

#M. Quraish Shihab, “Pengantar” dalam Tafsir al-Mishbah, vol. I, b,
xvili-xix. Bandingkan dengan uraian tentang perbedaan tentang kronologi
pewahyuan dan perbedaan susunan surah dalam beberapa mushpaf milik
para szhabat, antara hin dalam Abu ‘Abdilizh al-Zanjani, Tarikh al-
Qur'an (Beirut: Mu'assasat al-A’lamj li al-Matbu’at, 1969), Tarikh al-
Qur'an karya al-Abyari dan ‘Abd al-Shabiir Syahin; “Abd al-Rahmin
Badawi, Dif3’ ‘an a/-Qur'an Didda Muntagidih, terjemah ke bahasa
Arab oleh Kamal Jadullah (T .Tp.: al-Dar al-*Alamiyyah li al-Kurub wa
al-Nasyr, tth.), h. 111-129; Taufik Adnan Amal, Rekonstinksi Sejarab al-
Owr'an (Yogyakarta: Forum Kajian Budaya dan Agama [FkBA), 2001), h.
81-122.

#M. Quraish Shihab, “Pengantar” dalam Tafsir al-Misbbah, vol. 1, h.

Xix.
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metode ini membuka kreativitas tafsir, tapi secara
epistemologis, tetap ~ saja menyisakan persoalan validitas
karena ada mata rantai metodologi yang putus dalam
persoalan hubungan logis antara nama dan tema, termasuk
persoalan bukanlah nama suatu surah bisa banyak? Syekh
Muhammad al-Ghazalj, seperti dikutip oleh al-Hasanayn
‘Abd al-Fattah ‘Abd al-Rahman dalam disertasinya, Asrar
Asma' Suwar al-Quran al-Karim min Awwal Surat al-
Fatihah ila Akhir Sirat al-Kahf Dirdsah Nazhariyyah,
membantah kaitan antara keduanya.® Berbeda dengan
penelusuran tema sentral surah (al-wahdat al-mawdiTyyah)
dengan metode nalar terukur, misalnya metode tradisionalis
(al-manhaj al-taqlidi al-mubasyir) seperti yang diterapkan
oleh al-Zarkasyi, al-Fayruzabadi, al-Alusi, dan Ibn Asyir di
mana tema surah jelas terlihat tanpa memerlukan nalar
mendalam atau metode analisis mendalam (al-manhaj al-
tahlili al-dagig) dengan membuat skema,” penelusuran tema
sentral .melalui nama surah tidak jelas dalam tulisan Quraish
Shihab. Tema perlindungan yang menjadi tema sentral surat
|

8(Kairo: Universitas al-Azhar, 2000), h. 116.

#Metode yang ditawarkan ‘Abd al-Fattah memiliki alur langkah
berikut. Pertama, mengambil intsari apa yang mungkin menjadi spirit
surah dengan membuat skema adalah membuat pertanyaan-pertanyaan
yang harus dijawab: (1) Apakah makna yang akan kita sebut sebagai tema
sentral surah benar-benar merupakan spirit surah? (2) Apakah makna
tersebut menjadi poros dan sentral surah? (3 Apakah makna tersebut
adalah intisari dan ide utama surah? (4) Apakah makna tersebut pengertian
dan maksud surah? (5) Apakah makna tersebut menjadi “jantung” (pusar)
surzh? (6) Apakah makna itu seperii air yang mengalir ke bagian ranting
dan pokok persoalan? (7) Apakah makna tersebut merupakan cara surah
tersebut  menjelaskan, (8) Apzkah makna tersebut tujuan  surah?
Pertanyaan-pertanyaan  skematik yang ditawarkanaya ini sebenarnya
tampak sama, tidak runtut. Kedua, menetapkan dan memastikan bahwa
tepat kemuncula nama surat besar kemungkinan bisa menunjukkan spirit
surah. Ketiga, mengaitkan nama surah dengan tema, meskipun disadari
bahwa istilah-istilah atau ungkapan-ungkapan bahasa yang lain mungkin
bisa jadi—dalam pikiran kita—lebih tepat untuk menjadi nama surah.
Lihat lebih lanjut, al-Hasanayn ‘Abd al-Fattah ‘Abd al-Rahman, Asrar

. Asma' Suwar al-Qur'an al-Karim, h. 130-131.
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al-Kahfi, misalnya, yang ditarik dari analogi “goa” sebagai
tempat berlindung tidak memiliki dasar validitas yang kokoh.

Penafsiran Isu-isu Gender
1. Kejadian (Penciptaan) Perempuan

Di antara ‘ayat al-Qur'an yang paling popular
membicarakan tentang asal-usul kejadian perempuan " ini
adalah firman Allah dalam QS. al-Nisa’/4 ayat 1:

It ¥

555§y i o (55 i 1555138 20 G
O e /sty U] s U\;-'g Ll &35 G55 G

“Hai sekalian manusia, bertakwalah kepada Tuhan-

mu yang telah menciptakan kamu dari diri yang satu,

dan dari padanya Allah menciptakan istrinya; dan dari
pada keduanya Allah memperkembangbiakkan laki-
laki dan perempuan yang banyak.” (QS. al-Nisa’/4:

1). : :

Locus perdebatan tafsir adalah pada ungkapan nafs
wahidakh dan minha. ‘Abd al-Ra'uf Singkel menerjemahkan
ayat ini dengan: “Hai abli Makkab kutakuti oleh kamu siksa
Tuban kamu yang menjadikan kamu daripada diri Seorang yaitu

Adam dan yang menjadikan. daripadanya isterinya jua dan yang

mencerai-ceraikan daripada keduanya segala laki-laki " dan  segala
perempanan yang amat banyak.”” mengartikan kata > g s

dengan “diri seorang”, yaitu Adam. Sedangkan kata e 33

dalam sambungan ayat itu hanya diartikan dengan “isterinya
jua.” Beberapa ayat yang terkait, yaitu QS. al-A‘raf/7: 189 dan
QS. al-Zumar/39: 6, ia tidak bcrbcda menafsirkan persoalan
penciptaan tersebut. '

¥*Abd al-Ra‘Gf ibn ‘Al al-Fansuri al-J awl, Tarjuman . al-
Moustafid, (t.t.: Dar al-Fikr, 1410 H/1990 M), h, 78.
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Secara umum penafsiran Syekh ‘Abd al-Raiif Singkel
tethadap ayat-ayat seputar asal-usul kejadian perempuan tidak
jauh berbeda dengan arus penafsiran tradisional, seperti
dikemukakan oleh Ibn Jarir al-Tabari,*® al-Baghawi,® al-
Zamakhsyari,” al-Qurtubi,”’ al-Nasafi,*? al-Baidawi,” al-
Khazin,” Ibn Kasir,”” Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-
Din al-Suyuti,” serta al-Aliisi."’

*Ibn Jarir al-Tabari, Jami* al-Bayin ‘an Ta'wil Ay al-Qur'an,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M), jilid 111, juz IV, h. 296-297.

®Aba Muhammad al-Husain ibn Mas‘@id al-Farrs’ al-Baghawi,
Ma‘alim al-Tanzil £7 al-Tafsir wa al-Ta ‘wil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1405
H/1985 M), jilid I1, h. 3. :

*’Abi al-Qisim Jarullih Mahmid ibn ‘Umar ibn Muhammad al-
Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1415 H/1995 M), jilid L h. 451,

*'Abi *Abdillih Muhammad ibn Ahmad al-Angari al-Qurtubi,
al-Jami‘ Ii Ahkam al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Fikr, 1415 H/1995 M),
JildIIL juz Vv, h. 4.

*?Abii al-Barakat ‘Abdillah ibn Ahmad ibn Mahmid al-Nasafi,

Madarik al-Tanzil wa Haga i al-Ta’wil, (Beirut: Dar al-Fikr, tth),
Jilid 1, juz 1, h. 204.

*Nashir al-Din  Abi Sa‘id ‘Abdillzh ibn ‘Umar al-Syiraz al-
Baidawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta ‘wil, (t.t.: Dar al-Fikr, t.th.),
jilid 1, juz I1, h. 63.

*Ala’ al-Din ‘A¥ ibn Muhammad ibn Ibrahim al-Baghdadi al-
Khazin, Lubab al-Ta'wil £f Ma*aif 21-T. anzil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1399
H/1979 M), jilid I, juz 1, b. 472.473. .

»Abi al-Fida’ Isma‘ll ibn Kasir al-Qurasyi al-Dimasyqi, Tafsir
al-Qur’an al-*Adim, (Kairo: al-Maktab al-Saqafi, 2001), jilid I, h. 438.

*Jalal al-Din Muhammad ibn Ahmad al-Mahalfi dan Jalal al-
Din ‘Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyuti, Tafir al-Qur'an al-
‘Adim, (Beirut: Dar al-Fikr, 1412 H/1991 M), h. 63.

Abi al-Fadl Syihib al-Din al-Sayyid Mahmid al-Aldsi al-
Baghdadi, Rih al-Ma‘ani £f Tafsir al-Qur’an al-Adim wa al-Sab* af-

Masani, (Beirut: Dar al-Fikr, 1414 H/1993 M), jilid I1I, juz IV_h. 284.

285.
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Menurut Amina Wadud Muhsin, meski terdapat
perbedaan penafsiran, satu hal yang menjadi titik kesamaan
antara karya-katya tafsir tradisional, yaitu metodologinya yang
atomistik. Dalam arus penafsiran ini hanya sedikit, bahkan
hampir tidak ada upaya para mufasitnya untuk mengenali
lebih jauh tema-temanya dan membahas hubungan antara al-
Quran dengan tema-tema tersebut secara tematis. Ulasan
singkat mengenai kaitan antara satu ayat dengan ayat lainnya,
mungkin diberikan, tetapi hal itu tampak kurang pas karena
tidak  disertai dengan  prinsip-prinsip hermenecutika,
metodologi yang menghubungkan ide, struktur sintaksis, dan
tema-tema serupa.” Misalnya, tentang asal-usul kejadian
perempuan belum ada upaya serius dari para mufasir
tradisional untuk mempertemukan satu ayat dengan ayat
lainnya dalam satu  kesatuan tema secara utuh dan
menyeluruh,

Meski belum keluar sepenuhnya dari arus penafsiran
tradisional, patut dicatat bahwa ‘Abd al-Ra'f Singkel dalam
menjelaskan ketiga ayat di atas (QS. al-Nisa'/4: 1, Qs. al-
A‘raf/7: 189; dan QS. al-Zumar/39: 6) sama sekali tidak
menyinggung tentang asal kejadian (penciptaan) Hawa dari
tulang rusuk Adam.” Begitupun ketika menafsirkan QS. al-
Baqarah/2: 35, ‘Abd al-Ra'if juga tidak menyinggung sama
sekali hal yang sama.'® Inilah yang membedakan tafsir ‘Abd
al-Ra'uf Singkel dengan tafsir al-Jalalain, rujukan utama
Tarjuman al-Mustafid, yang secara jelas menyebutkan bahwa
Hawa diciptakan dari tulang rusuk Adam bagian sebelah
kiri."" Beberapa karya tafsir lainnya, seperti tafsic al-Tabari, '

*Amina Wadud Muhsin, Wanita di dalam Al-Qur’an, teri.
Yaziar Radianti, {Bandung: Pustak_g, 1414 H/1994 M), h. 2.

“Lihat ‘Abd al-Ra‘Gf al-Jawl, Tajumin al-Mustafid, b. 78,
176, 460. :

'®Lihat *Abd al-Ra*Gf al-Tawi, Tarjuman al-Mustafid h. 7.

"Jaldl al-Din al-Mahali dan Jalal al-Din al-Suy@ti, Tafir al-
Qur’an al-‘Adim, h. 63.

""*al-Tabari, Jami" al-Bayan, jilid 111, juz IV, h. 297.
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al-Zamakhsyari,'” - a)-Nasafi,'™ al-Qurtubi,'™ 4l
Baidawi,'% al-Khazin,'”” dan Ibn Kasir, '%® juga
mengungkapkan penciptaan Hawa dari tulang rusuk Adam—
terutama tulang rusuk belakang sebelah kiri. Pemaharman
seperti itu pada gilirannya melahirkan pandangan negatif
bahwa perempuan merupakan bagian dari laki-laki.
Perempuan adalah makhluk nomor dua (ciptaan sekunder)
setelah laki-laki.'”

Menurut Quraish Shihab, ungkapan “nafs wahidat”
tidak mempunyai kemungkinan lain, kecuali dalam pengertian
Adam as. atas dasar analisis munasabah antara ungkapan kata
itu dalam kalimat dengan ungkapan “wa bassa minhuma
rijalan kasiran wa nisd” yang jika dilihat dari tema pokok
ayat ini tentang perkembangbiakan manusia tidak mungkin
dipahami di luar konteks perkembangan manusia berasal dari
pasangan Adam dan Hawa. Namun, meski nafy wahidah
mengacu kepada Adam, tidak berarti bahwa Hawa diciptakan

dari Adam sendiri, melainkan dari “jenis” Adam (Lgmior o),

karena sebagaimana dikutipnya dari pendapat al-Tabataba’i
tidak ada petunjuk sama sekali dalam nas ayat tersebut bahwa
Hawa diciptakan dari Adam. Sedangkan, hadis yang berkaitan
dengan hal ini, menurut Quraish Shihab, lebih cenderung
menjelaskan  keterciptaan perempuan dari tulang rusuk
bengkok hanya secara metapor. Atas dasar ini, penafsiran
Quraish Shihab tentang nafs- wahidah memiliki persamaan

"al-Zamakhsyari, TafSir al-Kasysyif jilid 1, h. 451.
""al-Nasafi, Madirik al-Tanz7l, jilid 1, juz I, h. 204,
"%al-Qurtubi, a/-Jami* Ii Ahkam, jilid 11, juzV,h. 4.
"“al-Baidawi, Anwar al-Tanzl, jilid I, juz I1, h. 63.
""al-Khazin, Lubab al-Ta'wil, jilid I, juz I, h. 473.
“®Ton Kasir, Tafsir al-Qur'an al-‘Adim, jilid 1, h. 438.

1®Riffat Hassan, “Teologi Perempuan dalam Tradisi Islam, Sejajar
di Hadapan Allah?”, Ulumul Qur'an, vol. 1, 1990, h. 50, 54; Nurul Agustina,
“Islam, Perempuan, dan Negara”, Islamika, no. 6, 1995, h. 94.
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dengan penafsiran mayoritas ulama, seperti al-Biga7, al-
Suyuti, dan Ibn Kasir. Akan tetapi, dari penafsiran terhadap
kata mminha, penafsiran berbeda dengan penafsiran kelompok
ulama ini, dan’ memiliki persamaan dengan al-Tabataba’f,
‘Abduh, Abu Muslim al-Isfahani, dan salah satu ta’wil yang
dikemukakan oleh al-Qaffal."® Pendapat yang berkembang
dapat dikategorikan kepada 3 kelompok dan dapat diposisikan
Quraish Shihab dalam kontroversi tersebut dalam tabel
berikut: ' ‘

Nafs

No. wihidah Minha Kelompok Mufassir

Mayoritas mufassir: al-
1. | Adam as. Adam as. | Biga“, al-Suyiifi, Ibn
Kasir, dll.

“Jenis” Quraish Syihab, al-
> |Adamas. | iamas. | Tabarabdi

“Jenis” “Jenis” ‘Abdub, Abu Muslim,
Adam as. Adam as al-Qaffal

Patut dicatat di sini bahwa penafsiran Quraish Shihab
tampak mengalami pergeseran, untuk tidak mengatakan tidak
konsisten.  Dalam  “Membumikan”  al-Qur'an, sebagaimana
dikemukakan, kata nafs wapidah ditafsitkan sebagai “jenis
yang sama”. Sedangkan, dalam Tafsir al-Misbah yang
ditulisnya kemudian, kata ini ditafsirkannya sebagai Adami as
(ayah seluruh manusia) dan kata “minki sebagai jenis
penciptaan yang sama dengan Adam as.

Posisi pemikiran Quraish Shihab ini sama dengan

penafsiran al-Tabatal dalam..a/-Mizan fi Tafsir al-Qur'an.
Bahkan, basis argumennya tentang korelasi kata nafs wahidah

"1%Lihat uraian beberapa penafsiran yang berbeda ini dalam Ahmad
Mushtafa al-Maraghi, Tafsir al-Marighi (Mesir: Matba’at Mushtafa al-
Babi al-Halabi wa Awladih, 1946), juz 4, h. 175-176
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dengan ungkapan wa baésa minkums rijalan kasiran wa
2isd yang bertolak dari tujuan surah, sebagaimana kutipannya
telah dikemukakan, dan argumennya berkaitan dengan kata
“minka” sebagai “jenis” yang sama dengan penciptaan Adam
as. ditimba oleh Quraish Shihab dari tokoh ini.'"" Jadj,
pemikiran Quraish Shihab tentang hal ini yang semula’sama
dengan pemikitan ‘Abduh bergeser ke pemikiran  al-
Tabataba'.

2. Poligami

Ayat al-Quran yang paling popular mefmbicarakan
tentang kasus poligami adalah QS. al-Nisa’/4: 3.
STOb G i NER PV Yy

] s
H S P

LR R N RO A
A E ‘t k) 1.0 o 2. . '/z ’ -
PPN ROT I < W RS S0l

' (7 1/l

“Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil
terhadap (hak-hak) petempuan yatim (bilamana kamu
mengawininya), maka kawinilah wanita-wanita (lain)
yang kamu senangi; dua, tiga atau empat. Kemudian
jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil, maka

WiLihat al-Tabataba%, al-Mizan £ Tafiir al-Qur'an (Teheran: Dar -

al-Kutub al-Islamiyyah, tth), juz 4, 144-145. Kesimpulan Nasaruddin
Umar (Argumen Kesetaraan Jender, h. 237) bahwa  al-Tabataba? termasuk
kelompok mufassir yang berpendapat bahwa kata “minhs” ditafsirkan
dengan “dari bagian tubuh Adam” adalah  keliru. Al-Tab3tabii
menyimpulkan bahwa “minh3” mengandung pengertian sebagai jenis yang
sama dengan Adam, bukan bagian dari rubuh Adam, karena ia
menafsitkan ungkapan ini dengan QS. al-Rim: 21 “Dj antara tanda-tanda-
Nya adalah Dia telah menciptakan untkmu dari dirimu sendiri (r2in
anfusikum) Ppasangan-pasangan..”
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(kawinilah) seorang saja, atau budak-budak yang kamu
miliki. Yang demikian itu adalah lebih dekat kepada
tidak berbuat aniaya.” (QS. al-Nisa’/4: 3).

Dalam menjelaskan ayat di atas, ‘Abd al-Rauf Singkel
mengutip suatu riwayat yang mengungkapkan sebab-sebab
turunnya ayat (asbab al-nuzil), bahwa tatkala turun ayat yang
telah lalu (QS. al-Nisa’/4: 2), para wali anak yatim menjadi
ciut hatinya karena merasa takut melakukan perbuatan dosa
dalam mengelola harta kekayaan anak-anak yatim, sementara
sebagian dari mereka itu juga memiliki sepuluh atau delapan
istri, sehingga tidak mampu mempetlakukan secara adil
terhadap istri-istrinya, maka turunlah ayat di atas.""?

Penjelasan Syekh ‘Abd al-Raif Singkel tersebut
agaknya tidak banyak berbeda dengan penafsiran al-Jalalain,
Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyuti
memberikan penafsiran bahwa kalau kamu (yakni para wali
anak yatim) takut tidak dapat berbuat adil terhadap anak-anak
yatim, schingga hatimu merasa ciut untuk mengurus harta
kekayaan mereka, | maka seharusnya kamu juga takut tidak
mampu berbuat adil terhadap para petempuan bilamana kamu
menikahinya. Karena itu, nikahilah dua, tiga, atau empat
perempuan, dan jangan lebih dari jumlah yahg demikian itu.
Namun, jika kamu takut tidak dapat berlaku adil ‘terhadap
para istri, baik dalam hal penyediaan nafkah maupun
pembagian giliran, maka hendaklah menikahi satu perempuan
saja atau budak-budak perempuan yang kamu miliki karena
mereka tidak mendapatkan hak sebagaimana para istr
tersebut. Dalam penafsirannya, al-Jalalain juga mengutip
sebab-sebab turunnya (asbab al-nyzul) ayat bahwa ketika
turun ayat sebelumnya (QS. .al-Nisa’/4: 2), para wali anak
yatim menjadi ciut hatinya karena merasa takut melakukan
perbuatan dosa dalam mengelola harta kekayaan anak yatim,
sementara sebagian dari mereka itu juga memiliki sepuluh atau
delapan istri, sehingga tidak mampu memperlakukan secara

12 Abd al-Ra‘df al-Jawi, Tarjuman al-Mustafid, h. 78.
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adil terhadap istri-istrinya, maka turunlah ayat (QS. al-Nisa’/4:
3)."" Dari sini jelas sekali bahwa ‘Abd al-Ratf Singkel telah
mengambil sumber dan sekaligus menetjemahkan dari
penjelasan tafsir a/-Jalalain. B

Sementara itu, al-Baidawi mengajukan penafsiran
yang lebih luas dibandingkan dengan penjelasan ‘Abd al-Raiif
Singkel ataupun al-Jalalain di atas. Ia menafsirkan ayat di atas
bahwa jika kamu takut tidak dapat berbuat adil terhadap anak-
anak perempuan yatim bilamana kamu mengawininya, maka
kawinilah perempuan-perempuan lain yang kamu senangi
hingga dua, tiga, atau empat, selain dari anak-anak perempuan
yatim. Pasalnya, pada saat itu ada seorang laki-laki yang
mendapati seorang perempuan yatim yang cantik dan kaya,
lalu dia mengawininya untuk dapat menguasai hartanya.
Tatkala laki-laki itu berpoligami dengan menikahi beberapa
perempuan lagi, ternyata dia tidak mampu memenuhi hak-hak
istrinya itu. Menurut al-Baidawi, ayat yang sama dapat pula
ditafsitkan bahwa jika kamu takut tidak dapat berbuat adil
terhadap hak-hak anak yatim, sehingga hatimu merasa ciut
untuk mengelola harta kekayaan mereka, seharusnya kamu
juga takut tidak mampu berbuat adil di antara perempuan,
maka kawinilah perempuan sebatas jumlah yang kamu dapat
memenuhi hak-hak mereka. Alasannya, karena orang yang
takut berbuat suatu dosa, semestinya juga takut berbuat dosa
yang lain secara keseluruhan. Melindungi kepentingan harta
para anak yatim sama pentingnya dengan menjamin hak para
perempuan  yang  dinikahi."* Lebih lanjut, al-Baidawi
menafsirkan sambungan ayat yang sama bahwa jika kamu
takut tidak dapat berlaku adil di antara para perempuan itu,
maka cukuplah kamu menikahi satu perempuan saja atau

"“Jalal al-Din al-Mahalfi dan Jalal al-Din al-Suyiiti, Tafsir al-
Qur’an al-‘Adim, h. 63.

"a1-Baidawi, Anwar al-T: anzi], jilid I, juz 11, h. 65.
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beberapa budak perempuan yang kamu miliki karena
tingannya beban biaya dan tidak ada kewajiban untuk
membagi giliran di antara mereka.'”® Dari uraian ini terlihat
dengan jelas bahwa ‘Abd al-Rauf Singkel tidak mengambil
sumber secara langsung dari penjelasan tafsir al-Baidawi.

Penafsiran ‘Abd al-Rauf Singkel ini sejalan dengan
pendapat jumhur (mayoritas) ulama yang pa‘da dasarnya
membolehkan  prakik poligami dengan syarat yang
bersangkutan mampu betlaku adil terhadap para istrinya,
Pendapat jumhur (mayoritas) ulama yang mendukung praktik
poligami ini telah ditentang oleh’golongan yang menolak
poligami - karena dianggapnya seolah-olah terlalu memihak
kepada laki-laki.""*

Metode penafsiran ‘Abd al-Rauf Singkel terhadap
ayat-ayat poligami juga belum keluar dari kecenderungan
penafsiran tradisional. Sebagaimana umumnya mufasit-
mufasir tradisional, ‘Abd al-Ra'if masih menggunakan
metode tafsir 22A/1 (analitis) dalam kitab tafsirnya. Menurut
Nasaruddin Umar, dengan metode fah/il] (analitis) penafsiran
teks ayat QS. al-Nisa’/4: 3 dapat menghasilkan kesimpulan
mengenai bolehnya poligami, yaitu seorang laki-laki dapat
menikahi lebih dari satu hingga empat orang, asal yang
bersangkutan mampu berlaku adil.

Menurut Quraish Shihab, cara terbaik memahami
ayat di atas adalah sebagai berikut. Pertama, dengan
menempatkan ayat tersebut dalam konteks siapa yang
dituju oleh ayat terscbut_ﬁ (dalam istilah al-Suyuti;

'al-Baidawl, Anwir al-Tanzil, jilid I, juz I1, h. 66-67.
1*Nasaruddin Umar, “Islam dan Masalah Poligami”, h. 203.
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4 Chblly ade S5l ol rl.<:l|).”7 Keterangan ‘Alisyah

r. anha sebagaimana diriwayatkan oleh al-Bukhari, Muslim,
Abu Dawid, al-Tirmizi, dan lain-lain menjelaskan bahwa
‘Urwah bin Zubayr bertanya kepada ‘A'isyah r. anha tentang
ayat ini. Ia menjawab bahwa ayat ini berkaitan dengan anak
yatim yang berada dalam pemeliharaan seorang wali, di mana
hartanya bergabung dengan harta wali, dan wali tersebut
menyukai kecantikan dan harta anak yatim tersebut. Wali
tersebut ingin menikahinya tanpa memberinya mahar yang
sesuai. Setelah turunnya ayat ini, para sahabat bertanya lagi
kepada Nabi Muhammad saw. tentang perempuan, lalu turun
QS. al-Nisa" 127. Berdasarkan keterangan ‘A'isyah r. anha,
ungkapan “sedangkan kamu enggan menikahi mereka”
berkaitan dengan keengganan para wali menikahi anak yatim

"""Menurut al-Suyiiti, kesalahan-kesalahan yang biasa terjadi dalam
mansfsitkan al-Qur'an adalah sebagai berikue:

(3W) Lele O30 bl J.s‘l 500 ¢ gl izl 3 (Laasly”

oA Al b e O e ey OF gt L2 s, 0T,y g 3
sl ol 10t 00,86 Ly Bty e Jalty of 2y IS ) s e
U1 03,25 Oy Y 0 OT 80 B iy U U 5 22 o,
Ol g 8ol ooy W Ll o g b a2 0 558 Ly Bl s 0
LS Gl g alt S Bl Jlamt 3 Ol L s s¥3a & e
G Al 2o 3 Okl LS o) Ol LS al3 il alls 3 Lok,
s b o, ks o oty oy W oAl 8 bl WS oA w by ,8
OTAN B2 03y 3.5 Uiz 0050 5 L Gl Bl J) 1y W1 sy e
W3 gauopfyade dufl e gt by g ol yale Js b

S pash 058 Wl all o UL S ks 1pas L 0S4 5 _

A Y I agls 655 U 0,5, 25 Iy

(Jalal al-Din al-Suydti, al-ltqan ff Ulim al-Qur'an [Beirut: Dar
al-Fikr, t.th.}, juz 2, h. 178). ’
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yang sedikit hartanya dan kurang cantik. Dalam QS. al-
Nisa'/4: 3 ini, sebaliknya, mereka dilarang menikahi anak-
anak yatim yang cantik dan memiliki harta banyak, tetapi tidak
mau berlaku adil."®

Kedua, berdasarkan bahwa. tuntutan berlaku adil
terhadap anak yatim itu yang merupakan aksentuasi ayat ini,
maka penyebutan “nikahilah wanita yang kamu sukai dua,
tiga, dan empat” adalah dalam konteks penekanan terhadap
perintah berlaku adil tersebut. Redaksi ayat ini mirip dengan
ucapan seseorang yang melarang orang lain makan makanan
tertenty, dan untuk menguatkan  larangan  tersebut
dikatakannya: “Jika Anda khawatir akan sakit bila makan
makanan ini, maka habiskan saja makanan selainnya yang ada
di hadapan Anda”. Perintah untuk menghabiskan makanan
tersebut, tentu saja, hanya sekadar menekankan perlunya
mengindahkan larangan untuk tidak memakan makanan
tertentu itu. Atas dasar ini, perintah (a7 dalam ayat ini tidak
sama  sekali mengandung anjuran, apalagi kewajiban
berpoligami. '"*- '

Ketiga, konteks sosio-historis masyarakat Arab. Ayat

ini, menurut Quraish Shihab, tidak membuat peraturan
(regulasi) tentang poligami, karena poligami telah dikenal dan

1M, Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbab, vol. 2, h. 340-341.

M. Quraish Shihab, Tafiir al-Misbah, vol. 2, h. 341. Penting di
sini untuk membuat catatan metodologis. Apa yang telah diterapkan oleh
Quraish dalam memahami ayat ini dengan langkah pertama memahami
konteks audiens ayat untuk menangkap tujuan yang dituju oleh ayat adalah
metode dalam aitaflir al-mawdd’7 li al-sirah yang bertumpu pada
pencarian tujuan surah melalui peristiwa-peristiwa atau problem-problem
pokok yang dimunculkan oleh “ayat (lihat kembali Mushtafa Muslim,
Mabahis 7 al-Tafsir al-Mawdu'], h. 42). Tujuan ayat ini kemudian
diperjelas lagi dengan sabab al-nuzal QS. al-Nisd: 127, yang juga
merupakan salah satu cara memahami tujuan ayat. Dengan cara
menangkap pesan substandf ayat tersebut (larangan tidak berlaku adil
terhadap anak yatim), bisa dijelaskan korelasi antarbagian ayat (munasabah
£ al-dyah), yaitu antara “wa in kbiftum...” dengan perintah “fankipu...”,
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dilaksanakan oleh penganut berbagai syariat agama serta
tradisi masyarakat sebelum turunnya ayat ini.'

Tentang persoalan “keadilan” dalam poligami, bagi
sebagian feminis muslim, seperti Musdah Mulia, poligami
dilarang atas dasar efek-cfek negatif yang ditimbulkannya
(haram Ii ghayrih) karena al-Quran bertolak dari
pengandaian syarat keadilan terhadap para istri yang tidak
mungkin terwujud. Keadilan yang dianggap telah disinyalir
oleh al-Qurian sendiri tidak akan terwujud mengakibatkan
terbengkalainya hak-hak para istri dan anak-anak. Klaim ini
didasarkan atas QS. al-Nisa': 129 berikut:

de

e Lt s g B L £, 2o
?ﬁfﬁjs@?'w'ﬂﬁoilﬁ:‘hy;

"Dan kamu sekali-kali tidak akan dapat berlaku adil di
antara istri-istri (kamu), walaupun kamu sangat ingin.”

(QS. al-Nisa'/4: 129).

Dalam Tafsir al-Misbah, Quraish Shihab menjelaskan
 bahwa ada ulama yang menyamakan antara kata “keadilan”

pada al-gist ( ykb&)dan al-‘ad (1 J4s5) dalam QS. al-Nisa": 3.

Sedangkan, sebagian ulama ada juga yang membedakan kedua
kata tersebut dengan menjelaskan bahwa kata pertama adalah
berlaku adil antara dua orang atau lebih dengan cara yang bisa
diterima oleh kedua belah pihak atau lebih tersebut.
Sedangkan, kata kedua adalah berlaku adil dengan cara yang
mungkin tidak bisa diterima oleh kedua belah pihak atau
lebih."?' Jika pengertian ini diterapkan pada ayat di atas, itu
artinya bahwa para suami tidak akan bisa berlaku adil dengan
keadilan yang menjadikan para istri bisa menerimanya.
Dengan pengertian seperti ini, beberapa feminis muslim
merolak’ poligami sebagai solusi atas berbagai masalah
perempuan sebagai representasi ajaran al-Qur’an, karena al-

120M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, vol. 2, h. 341,
121M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, vol. 2, h. 338.
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Qur'an bertolak dari pengandaian tentang keadilan sebagai
syarat yang memang tidak bisa terwujud. Pandangan dikritik
oleh Quraish Shihab'®  sebagai pemahaman yang
mengabaikan pemahaman yang utuh terhadap ayat di atas,
karena potongan ayat berikut menyatakan:

C ot yrae | s e weg s .2 s ee
-2l JE G505 LT Jes 1,145 56
Karena itu, janganlah kamu terlalu cenderung (kepada

yang kamu cintai) sehingga kamu biarkan yang lain
terkatung-katung,

3. Kewarisan
Isu gender yang terkait dengan kewarisan adalah
pembagian 1 (perempuan) : 2 (laki-laki) dalam ayat berikut:

P

[N PV I » P - [ -
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“Allah mewasiatkan kamu untuk anak-anakmu, yaitu:
bagian seorang anak lelaki sama dengan bagian dua .
orang anak perempuan; dan- jika anak itu semuanya

12M. Quiaish Shihab, Perempuan, h. 175-176,
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perempuan lebih dari dua, maka bagian mereka dua
pertiga dari "harta yang ditinggalkan; jika anak
perempuan itu seorang saja, maka ia memperoleh
setengah. Dan untuk dua orang ibu-bapaknya (saja),
maka ibunya mendapat sepertiga; jika yang meninggal
itu mempunyai beberapa saudara, maka ibunya
mendapat seperenam. (Pembagian-pembagian
tersebut) sesudah (dipenuhi) wasiat atau utangnya.
Orang tua kamu dan anak-anak kamu, kamu tidak
mengetahui siapa di antara mereka yang lebih dekat
manfaatnya bagi kamu. Ini adalah ketetapan dari
Allah. Sesungguhnya Allzh Maha Mengetahui lagi
Mzha Bijaksana.” (QS. al-Nisa'/4: 1).

Substansi ayat di atas yang masih menjadi persoalan
bagi sebagian pemikir dan feminis muslim terletak pada

bagian awal, yakni ::\:-:-'gﬂ B :}»:f ;{.‘.\l{ rf:“glj“ < Dy ("S-:"J;
Syekh ‘Abd al-Ra'uf Singkel menafsirkan penggalan ayat
tersebut, “Disurubkan Allab ta'dla kams pada pekerjaan pusaka

Stgala anak kamu bagi Seorang laki-laki seperti perolehan dua orang
perempuan®  ‘Abd  al-Ra'if kemudian  menafsitkan

sambungan ayat selanjutnya, G el z,%j-; sy ;5'); L :5 ul-;
Sl Gl Sy LIS Ny ¥E bahwa jika anak it
scluruhﬁya perempuan lebih dari dua orang, maka mereka
mendapatkan bagian dua pertiga harta yang telah ditinggalkan
oleh mayit; dan jika hanya ada seorang anak perempuan saja,
maka dia memperoleh bagian separuhnya '

Penafsiran ‘Abd al-Rauf Singkel dalam konteks ini
lebih  singkat dibandingkan dengan penjelasan tafsir al-
Jalalain. Secara lebih lengkap, al-Jalalain mengajukan

penafsiran atas penggalan ayat ;f Ay ‘;f QY:;“ o a ;.S-_-,a ™

'3 Abd al-Ra‘if al-Yawi, Tarjuman al-Mustafid, h. 79.
"% Abd al-Ra‘if al-Tawi, Tarjuman al-Mustafid h. 79.
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o~ 4 L . se
=S B3 4 bahwa Allah memerintahkan kepada kamu

tentang urusan (harta pusaka) anak-anakmu. Yaknj bagi
seorang anak laki-laki mendapatkan bagian yang setara dengan
bagian dua orang anak perempuan. Jika pada saat bersamaan
terdapat dua orang anak perempuan dan seorang anak laki-
laki, maka bagian separuhnya untuk seorang anak laki-laki dan
separuhnya lagi untuk dua orang anak perempuan. Jika
terdapat seorang anak laki-laki dan seorang anak perempuan
saja, maka bagian anak perempuan sepertiga dan anak laki-laki
dua pertiga. Namun, jika hanya ada seorang anak laki-laki saja,
maka yang bersangkutan berhak mendapatkan seluruh bagian
harta  pusaka.'” . Kemudian al-Jalalain  menafsirkan
sambungan ayat yang sama bahwa jika anak itu semuanya
perempuan dua atau lebih, maka mereka mendapatkan bagian
dua pertiga harta yang ditinggalkan oleh mayit; dan jika hanya
ada seorang anak perempuan saja, maka baginya separuh harta
pusaka.'®

Sementara itu, al-Baidawi menafsirkan ungkapan

0B B 55N 5 D 2K ) bahes Al
memerintahkan kepada kamu dalam urusan harta pusaka
anak-anakmu. Yakni bagi seorang anak laki-laki mendapatkan
bagian yang setara dengan dua orang anak petempuan jika
keduanya terkumpul (ada secara bersamaan).'” Ia kemudian
menafsitkan sambungan ayat bahwa jika anak it semuanya
perempuan (tidak ada laki-laki) lebih dari orang, maka mercka
mendapatkan bagian dua pertiga harta yang ditinggalkan oleh
mayit; dan jika jika hanya ada seorang anak perempuan saja,
mzka dia mendapatkan bagian sepatuh harta pusaka. Lebih
lanjut, al-Baidawi mengungkapkan bahwa terjadi perbedaan

"*Jall al-Din al-Mahalff dan Jalil al-Din al-Suyifi, Tafsir al-
Qur’an al-‘Adim, h. 64.

"*Jalal al-Din al-Mahalfi dan Jall al-Din al-Suyuti, Tafir al-
Qur’sn al-‘Adiim, h. 64,

"?Tal-Baidawi, Anwar al-Tanzil, jilid 1, juz 11, h. 70.
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pendapat  tentang . pembagian waris untuk duz anak
petempuan (tanpa ada laki-laki). Menurut Ibn ‘Abbas, status
hukum dua anak petempuan itu sama dengan scorang anak

perempuan (53>-17%), sedangkan menurut ulama-ulama lainnya,

status hukum mereka sama dengan lebih dari dua orang anak
perempuan (.51 3y3).18

‘Abd  al-Rauf Singkel—sebagimana halnya  al-
Jalalain, al-Baidawi, dan beberapa ahli tafsir lainnya—tidak
pernah mempersoalkan pembagian waris 2:1 antara anak laki-
laki dan perempuan ataupun antara saudara laki-laki dan
perempuan. Boleh jadi ketentuan itu sudah dianggap gat 7
(pasti) sehingga tidak perlu dipemasalahkan lagi. ‘Abd al-Ratf
juga tidak pernah membahas tentang hikmah di balik
ketentuan pembagian waris itu, Padahal, beberapa mufasir
Indonesia lainnya  telah membicarakan hal  dimaksud.
Sebagaimana laporan  Zaitunah Subhan, menurut tafsir

I,

Saifuddin dan Wardani

maka nafkahnya dipikul oleh suaminya. Oleh karena ity,
bagian laki-laki lebih banyak daripada perempuan. "'

Sikap ‘Abd al-Rauf Singkel yang tidak sampai
membahas seputar hikmah di balik ketentuan pembagian
waris itu—berbeda dengan beberapa mufasir Indonesia
lainnya— karena meniadakan interpretasi yang agak panjang
dan yang sulit dicerna oleh pembaca dari tafsir al-Jalalain,
sebagai rujukan utamanya, 2

Berbeda dengan ‘Abd al-Ra'if Singkel yang menerima
hukum  kewarisan  tersebut dan  tidak menjelaskan
kebcrhjkmahannya, Quraish  Shihab justeru lebih jauh
menjelaskan indahnya syariat Islam dalam soal kewarisan dan
menepis kritik sebagian kalangan feminis terhadap ayat ini
sebagai sumber ketidaksetaraan perempuan. Menurut Quraish
Shihab, kekeliruan yang terjadi dalam memahami teks seperti
dialami kalangan feminis sebagai kekeliruan metodologis,
seperti memahami persoalan Juz'7 (soal-soal rincian hukum,

Departemen Agama, hikmah diberikannya kepada anak laki- _ terapan, atau partikular dalam pengertian bukan prinsip
laki dua bagian dan kepada anak perempuan satu bagian \ *  umum) tetlepas prinsip umumnya dan memahami teks
adalah karena laki-laki memerlukan harta untuk memenuh; ’ terlepas dari konteks. Quraish Shihab mengatakan:

kebutuhan dirinya dan nafkah istri serta anak-anaknya, Dapat dipastikan bahwa kritik-kritik itu diakibatkan
sedangkan perempuan hanya memerlukan biaya untuk dirinya oleh titik tolak yang keliru antara lain karena
scndx'rl dan bila.telah r}uenil?ah keperluannya ditanggung oleh memandang  ketentuan-ketentuan  tersebut Secara
| ls)t;am; I;:.areiga I;tu,‘ tz/a?ar bila percn:puan frgendagatkin s;n; parsial, dengan mengabaikan pandangan dasar dan
' g1an saja. c8itu juga, menurut penafsiran Ham 2, ha menyeluruh  ajaran  Islam. Memang memandang

| demikian menunjukkan bahwa laki-laki (sebagai suami) tidak masalah  juz7  ter] epas  dari induknya pasti
boleh .]e.p as f;"gg“ ng ja“fab terhadap ka.urn perempuan menimbulkan  kekeliruan, seperti juga kekeliruan
(sebagai Istz).™ Sementara itu, menurut penjelasan Mahmud memahami suatu teks atay ucapan terlepas dari
i l;Y Haus, ?111:1:1}2; diberikannya ;V ans d; § k;h bagian p crc(;l'np uan konteksnya. Bahkan, pemahaman demikian bukan saja
arena laki-laki harus membelanjakan harta untuk dirinya, f :
istrinya, dan anak-anaknya Sedimgkan perempuan han);a fnengundang kesalahiaham;? a;: ! kc;salahan, ngtapl
Vo . : : juga dapat menggugurkan sekian anyak prinsip.'*
membelanjakan harta untuk dirinya sendiri. Apabila bersuami, Juga dap geue yak prnsip
"*al-Baidawi, Anwar al-Tanzil, jilid I, juz 11, h. 71. "Zaitunah Subhan, Menggagas Figh, h. 258,
129Zaitunah Subhan, Menggagas Figh, h. 257. 32Salman Harun, Mutiara al-Our’an, h. 199.200.

133M. Quraish Shihab, Tafiir al-Misbah, vol. 2, h. 368.
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Dalam bukunya, Perempuan, ia mengkritik pandangan
negatf terhadap isu-isu gender dalam al-Qur'an seperti
layaknya diumpamakan memandang tahi lalat di wajah yang
jika titik hitam itu saja yang dipandang tentu terlihat tidak
menarik, atau bahkan buruk. Akan tetapi, jika ‘pandangan
tertuju kepada wajah secara keseluruhan, titik hitam tersebut
justeru menjadi faktor keindahan dan kecantikan wajah itu.'*
Dalam konteks formula 1: 2 (bagian perempuan: bagian laki-
laki) dalam ayat ini sebagai persoalan juz7, lalu mana yang
disebut Quraish Shihab sebagai usili (prinsip  dasar)?
Menurutnya, setiap peradaban—itu artinya, termasuk
pemikiran  atau  pemahaman keagamaan—menciptakan

hukum sesuai dengan pandangan dasarnya tentang wujud,

alam, dan manusia. Setiap peradaban membandingkan sekian
banyak nilai, kemudian memilih atau menciptakan nilai yang
dianggapnya terbaik. Oleh karena itu, prinsip dasar Islam
(usulf) adalah pandangan dasarnya yang menyeluruh tentang
wujud, alam, dan manusia yang berisi nilai-nilai sebagai hasil
seleksi nilai-nilai yang ada atau menciptakan yang baru. Dalam
konteks hak waris pria dan perempuan, apa yang djsebutnya
sebagai prinsip mendasar adalah' bahwa laki-laki dan
perempuan adalah dua jenis manusia yang harus diakui, suka
atau tidak suka, berbeda.'* Sangat sulit untuk menyatakan
bahwa keduanya adalah sama, baik dengan pembuktian agama
maupun ilmu pengetahuan. “Mempersamakannya hanya akan
menciptakan jenis manusia baru, bukan lelaki bukan pula
perempuan”, tegasnya. Karena perbedaan (distinction atau
perbedaan yang memang apa adanya, bukan discrimination atau
perbedaan  yang diciptakan, atau . “kesamaan dengan
perbedaan™) jtulah yang menyebabkan perbedaan fungsi,
seperti patokan yang umumnya dipakai dan masih berlaku
“fungsi/ peranan utama yang dibarapkan menciptakan ala?’. Pisau
dibikin tajam karena ia memang berfungsi sebagai afat untuk

13M. Quraish Shihab, Perempuan, h. 259.
Likat QS. Ali ‘Imran: 36. —
36M. Quraish Shihab, Perempuan, h. 259-260.
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memotong. Sebaliknya, bibir gelas dibikin halus untuk bibir
karena ia memang berfungsi sebagai alat untuk minum.
Fungsi apa yang akan diharapkan akan menentukan seperti
apa alat tersebut dibikin. Laki-laki dan perempuan, jika
melihat teks al-Qur’an dan hadis, memiliki kodrat, fungsi, dan
tugas yang berbeda. Karena perbedaan inilah kemudian “alat”
(sarana, hak) untuk keduanya juga berbeda."”’

Dalam konteks perbedaan itu, pria diwajibkan oleh
agama  untuk membayar mahar dan  menanggung
pembelanjaan untuk istri dan anak-anaknya, hal yang betbeda
dengan perempuan. Dengan analogi “perimbangan” seperti
antara  kewajiban para lelaki membayar mahar dan’
menanggung kewajiban membelanjai istri dan anak, menurut
Quraish Shihab, jika “fungsi” (kewajiban) yang sesuai dengan
kodratnya itu kemudian diimbangi dan memenuhi rasa
keadilan dengan memberi para lelaki “alat” (hak) waris dua
kali- bagian perempuan. Perimbangan ini memenuhi rasa
keadilan. Bahkan, secara matematis, al-Qur’an tampak lebih
berpihak kepada perempuan yang lemah dalam aturan seperti
ini. Den%an mengutip pendapat Syekh Mutawalli al-
Sya’rawi, *®  dijelaskan sebagai  berikut.  Laki-laki
membutuhkan istri, tetapi ia harus membelanjainya, bahkan
harus  mencukupinya.  Sebaliknya, perempuan  juga
membutuhkan suami, tetapi ia tidak wajib membelanjainya,
bahkan ja harus dicukupi keperluannya. Jika kita laki-laki
harus membelanjai istrinya, atas dasar keadilan dengan
pembagian rata, bagian yang diterimanya dua kali lipat dari
bagian perempuan sebenarnya ditetapkan al-Qur’an untu
memenuhi keperluan dirinya dan istrinya. Seandainya, laki-
laki tidak diwajibkan membelanjai istrinya, tentu saja, setengah
dari bagiannya sekarang, yaitu menjadi satu bagian saja, dapat
memenuhi keperluan dirinya.'z'Di.v sisi lain, perempuan yang

13"M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, vol. 2, . 368-369.

1¥Argumen selengkapnya dari al-Sya’rawi tentang kesetaraan hak
dalam ayat ini, sebagaimana dirujuk oleh Quraish Shihab, dapat dilihat
dalam Taf3ir al-Sya rawi, juz 4, h. 2025.
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dengan satu bagian tersebut bisa memenuh; keperluannya,
seandainya ia belum menikah, sebagaimana diasumsikan
sebelumnya satu bagian untuk laki-laki bisa memenuhj
keperluan dirinya sendiri seandainya ia tidak diwajibkan
membelanjai istrinya. Jika perempuan nikah, ia dibelanjai oleh
suaminya, sehingga satu bagian yang diperolehnya dari
pembagian waris bisa disimpannya. Ini berbeda dengan laki-
laki yang setelah' menikah, dua bagian yang diterimanya habis
untuk keperluan dirinya dan untuk keperluan istrinya. Jadi,
dua bagian untuk laki-laki dibagi habis, sedangkan satu bagian
perempuan masih utuh. Dalam penjelasan seperti ini, formula
1: 2 (bagian perempuan: bagian laki-laki) sebenarnya
menunjukkan  keberpthakan  al-Qur’an kepada para

perempuan.'®

Al-*Allamah al-Tabataba7 dalam a/-Mizin £ Tafsir
al-Qur'an, sebagaimana dikutip Quraish Shihab, memiliki
penjelasan yang berbeda. Menurutnya, formula 1: 2 (bagian
perempuan: bagian laki-laki) muncul seiring tidak hanya
dengan kewajiban-kewajiban yang dibebankan kepada laki-laki
untuk memberi nafkah kepada keluarganya, melainkan juga
karena laki-laki memiliki kemampuan mengatur pembelanjaan
harta atas dasar pertimbangan-pertimbangan ra$ional. Inj
berbeda  dengan perempuan  yang dalam  mengatur
pembelanjaan rumah tangga lebih banyak didasarkan atas
pertimbangan emosional.

M. Quraish Shihab, Tafiir al-Mishbah, vol. 2, h. 369. Dalam
bukunya, Perempuan (h. 263, 305-313), Quraish mengkritik pengandaian
kalangan feminis bahwa para istri, seperti halnya laki-laki, juga memenuhi
kebutuhan keluarga. Penolakan Quraish Shihab didasarkan atas, seperti
dalam “teoti nature” bahwa ketidakmampuan para istri yang berlaku secara
umum-—bukan kasuistik—adalah kodrati, karena alasan biologis, istri
misalnya tidak bisa bekerja karena ‘haid, dan juga karena alasan psikologis,
istri juga enggan dinilai “membelanjai suaminya” dan suami juga merasa
malu jika diketahui dibelanjai oleh istrinya. Dengan alasan dari teks,
kewajiban nafkah aras suami berkaian dengan gawamalh dalam isu
. kepempinan,
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Cara pandang tentang mana yang esensial dari ajaran
al-Qur'an membedakan antara Quraish Shihab yang masih
setia mempertahankan teks sebagai ketenuan final yang sudah
memenuhi rasa keadilan dengan beberapa kelompok feminis
Islam di Idonesia, seperti Musdah Mulia yang meski mengaku
mendasarkan revisinya tehadap draft KHI atas ajaran nilai al-
Quran yang prinsipil (kemaslahatan atau al-maslahab,
kesetaraan gender atau al-musawat al-jinsiyyah, penegakkan
HAM atau igamat al-huquq al-insaniyyah, pluralisme atau
al-ta’addudiyyah, nasionalisme atau muwatanah, dan demokrasi
atau al-dimugratiyyah' tetapi tiba pada kesimpulan yang
berbeda, yaitu menggugat hukum waris bagi perempuan.
Sebagaimana penekanan yang betlebihan pada aspek forma
akan menjadi formalisme, begitu juga penekanan yang
berlebihan pada aspek esensi menjadi esensialisme, dua hal
yang sama-sama dikritik oleh Islam. Kemungkinan kritik yang
paling rentan pada cara berpikir Quraish Shihab seperti ini
adalah formalis, atau lebih tepatnya “tekstualis”, terutama di
mata kelompok feminis = yang tidak setuju dengan
pandangannya, karena ia menyakini pembagian waris 1: 2
tersebut sebagai ketentuan final, padahal kondisi sosiologis
sangat beragam, dan kesemuanya bisa dijawab  dengan
pengandaian-pengandaian normatif. Sedangkan krtik yang
paling rentan pada Musdah Mulia adalah esensialis, terutama
di mata kelompok yang kini menyuarakan penerapan syariat,
karena ia menganggap ketentuan tersebut belum final yang
bisa berubah sesuai dengan tuntutan asas-asas keadilan,
kesetaraan, dsb.

4. Kepemimpinan

Di antara ayat al-Quran yang penafsirannya masih
banyak diperdebatkan terkait dengan kasus ini adalah firman
Allah swt. dalam QS. al-Nisa’/4: 34:

95iti Musdah Mulia, Muslimah Reforntis: Perempuan Perbaru
Keagamaan, (Bandung: Mizan, 2004), h. 391-397. .
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“Kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum
wanita, oleh karena Allah telah melebihkan sebagian
mereka (laki-laki) atas sebagian yang lain (wanita), dan
karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan sebagian
dari harta mereka. Sebab itu maka wanita yang saleh,
ialah yang taat kepada Allah lagi memelihara diri
ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah telah
memelihara (mereka). Wanita-wanita yang kamu
khawatirkan nusyuznya, maka nasehatilah mereka dan
pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka, dan
pukullah mereka. Kemudian jika mereka mentaatimu,
maka janganlah kamu mencari-cari jalan  untuk
menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Maha Tinggi
lagi Maha Besar.” (QS. al-Nisa’/4: 34).

Syekh ‘Abd al-Ra'uf Singkel menafsitkan kalimat
A T DA RSP I . ¥ I
o eefe Lok
("f'” 34l e 153400 dalam rangkaian ayat tersebut, yakni “bermula

segala loki-laki dikuasakan mereka itu atas segala perempuan dengan

sebab  dilebibkan Allah ta‘ala Segala laki-laki ity atas segala
Perempuan dengan ilmu dan akal dan wilayah dan dengan  sebab
dibiayakan mereka itu atas mereka itu daripada segala arta mereka
17N Sebagaimana penafsiran ayat-ayat sebelumya, pada
bagian ini ‘Abd al-Raif Singkel juga mengikuti penjelasan
tafsir al-Jalalain. Oleh al-Jalalain penggalan ayat di atas

1 Abd al-Ra‘df al-J awi, Tarjuman al-Mustafid, h. 85.
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ditafsirkan bahwa kaum laki-laki adalah penguasa terhadap
kaum perempuan, yakni dengan mendidik dan memegang
urusan mereka, karena Allah telah melebihkan kaum laki-laki
atas kaum perempuan dengan ilmu, akal, wilayah dan lainnya;
dan juga karena mereka (kaum laki-laki) telah menafkahkan
sebagian dari harta mereka untuk kaum perempuan.'?
Sementara itu, al-Baidawi mengajukan penafsiran bahwa
kaum laki-laki adalah pemimpin bagi kaum perempuan,
karena Allah ta‘ala telah melebihkan kaum laki-laki atas kaum
perempuan dengan kesempurnaan akal, bagus dalam
perencanaan dan pengaturan, kelebihan kekuatan dalam
mengerjakan . sesuatu  dan - menjalankan ketaatan, oleh
karenanya hanya dikhususkan bagi laki-laki swbwwwah,
imamah, wilayah, dan juga memutuskan petkara di
pengadilan, kewajiban betjihad dan menjalankan salat Jumat,
dan kelebihan bagian dalam pembagian waris; dan juga karena
kaum laki-laki telah menafkahkan sebagian dari hartanya
kepada kaum perempuan pada saat menikahi mereka dengan
memberikan mahar dan nafkah.'?

Kara “gawwamun” dalam ayat di atas :ﬂiterjemahkan
‘Abd al-Rauf Singkel dengan “diksasakan mereka itW’
(maksudnya “penguasa”). Pemahaman ini sejalan dengan
pengertian yang diajukan al-Jalalain, “penguasa”, dan al-
Baidawi, “pemimpin”. Bahkan, para ahli tafsir tradisional
umumnya memberikan penafsiran yang kurang lebih sama.
Sehingga pemahaman ‘Abd al-Rauf Singkel dalam hal ini
masih searus penafsiran ulama tradisional. Penafsiran seperti
ini oleh sebagian feminis dianggap lebih menguntungkan
kaum laki-laki. Padahal, kata yang sama dapat juga diartikan

”» <« ” o«

dengan “pengayom”, pelindung”, “penjaga”, “penjamin”,

"“%Jalal al-Din al-Mahalli dan Jalal al-Din al-Suyili, 7afsir a/-
Qur’an al-‘Adim, h. 68.
"Yal-Baidawi, Anwar al-Tanzil, jilid I, juz 11, h. 85.
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al-Tullab, dia tidak menl
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yang by implication dapey 3
sultanah  (rat), dia .
memberikan terjemahan Mgl
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intelektualnya di Aceh, ‘Abd al-R@
dan memberikan dukungan pemg ,
Aceh, dari Sultanah Safiyat al-Dig
M-1086 H/1675 M), Sultanah N

(1086 H /1675 M—1088 H/16)§
Zakiyat al-Din (1088 H/1678 M—109§

“4Asghar Ali Engincer, Pembebasan P

Umaz, Argumen Kesetaraan Jender, h.150; Zaiunah
h. 103,

Azyumardi - Azra, Jaringan Ulama Timur
Nusantara Abad XVIT dan X 17711, (Bandung: Mizan, 109§
Wahid dan Rumadi, Figh Mazhab Negara: Kritik atas Pekth
Indonesia, (Y ogyakarta: LkiS, 2001), h. 118-119,

M“6Azyumardi Azra dan Oman Fathurrahman, “Jas
dalam Taufik Abdullah e 4/ (ed.), Enstklopedi Tematis 1 uma |

Ichdar Baru Van Hoeve, 2005), jilid V, h.122; Azyumand| Asy 2O
Ulama, 1. 199-201, : )
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sikap Syekh ‘Abd al-Rauf Singkc! di
telah mengkompromikan integritas
7 hanya dengan menerima pemerintahan
N, tetapi juga tidak memecahkan masalah
« Jablh layak. Namun demikian, menurut
8l Azra, hal seperti itu sama sekali bukan
 telah mengkompromikan hukum-hukum'
puls sekadar political expediency, basa-basi

sepenuhnya  didasari  pertimbangan-
wnteng kualifikasi yang diperlukan untuk
pemimpin, apalagi menjadi pemimFm

atau scorang raja (ratu)."’ Labih lal.'l]ut,
hal demllden jugs dapat dianggap sebagai indikasi lebih jauh
dari tolersnsl pribadinys; suaru ciri yang secara mencolok
dimilikd oleh ‘Abd al-Ra'iif Singkel.'*

Berbeds dengan ‘Abd al-Ra'uf Singkel, Quraish
Shihab tdak menolsk kepemimpinan perempuan dalam
pengertian bukan dalam rumah tangga. Dalam konteks ayat di
atas, meski la menerima pendapat Ibn ‘Asyur tentang
cakupan umum kata “a/-rifal’ untk semua laki-laki, tidak
terbatas pads para suami, dan bahwa ungkapan “al-rijal
gawwamun ‘alf al-nisd” adalah dalam konteks umum semua
laki-laki dan berfungsi sebagai kalimat pengantar kepada
hubungan suami dan istri. Akan tetapi, uraiannya berkaitan
dengan ayat ini ternyata hanya terfokus pada kcpe'mlmplnan
dalam rumah tangga yang merupakan hak suami. Dengan
demikian, istri tidak memiliki hak kepemimpinan atas dasar
sesuatu yang kodrati (giwn) dan yang di}lpayakan (nafkab).
Sekarang, persoalannya adalah mungklfzkah perempuan
mengisi kepemimpinan di ruang-ruang pub}xk, seperti men!ad{
anggota dewan legislatif, yudikatif, eksckutif, bahkan menjadi
presiden? -

WAzyumardi Azra, “Bukan Gender Tapi 'Kua?itas”, dalam
Bambang Parianom dan Dondy Ariesdianto (ed.), Megawati dan Islam, h.
115

8Azyumardi Azra, Jatingan Ulama, h. 200.
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Pertama, berbicara dalam konteks hak berarti
berbicara kebolehan (bukan anjuran, apalagi kewajiban).
Dalam hal ini, ayat di atas tidak melarang kepemimpinan
perempuan di ruang publik, karena ayat tersebut adalah dalam
konteks kepemimpinan dalam rumah tangga. Argumen’ yang
mitip dengan “argumen diam” atas dasar tidak ditemukan
bukti yang melarang sebaliknya didasarkan tidak ada ayat-ayat
lain maupun hadis-hadis Nabi saw. yang melarang keterlibatan
petempuan di ruang publik. Quraish Shihab dalam bukunya,
Perempuan, berargumen seperti ini:

Alhasil, tidak ditemukan dasar yang kuat bagi larangan
tersebut. Justru sebaliknya ditemukan sekian banyak
dalil keagamaan yang dapat dijadikan dasar untuk
mendukung hak-hak perempuan dalam bidang politik
Salah satu yang dapat dikemukakan dalam kaitan in
adalah QS. at-Tawbah [9]: 71: “Orang-orang yang
betiman, lelaki dan perempuan, sebagian mereka
adalah  auliyZ bagi sebagian yang lain. Mereka
menyuruh yang makruf, mencegah yang mungkar,
melaksanakan shalat, menunaikan zakat, dan mereka
taat kepada Allah dan Rasul-Nya. Mereka itu akan
dirahmati Allah; sesungguhnya Allah Mahaerkasa lagi
Mahabijaksana™. '*

Argumen ini sama dengan apa yang dikemukakan oleh
Mr. Justice Aftab Hussain dalam Status of Women in ILslam
bahwa prinsip yang mendasari kebolehan bagi perempuan
untuk menjadi pemimpin di ruang publik adalah “prinsip yang
berlaku dalam segala hal adalah kebolehan, sampai ada dalil
yang menunjukkan ketidakbolehan”

(LYl pe o J01 Jo o 2Lyt eLad1 3 sy

M. Quraish Shihab, Perempuan, h. 346,

%M. Justice Aftab Hussain, Status of Women in Islam, (Lahore: Law
Publishing Company, 1987), h. 201.
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Menurut Quraish Shihab, kata “auliya™ dalam QS. at-
Tawbah [9]: 71 mencakup makna keja sama, bantuan, dan
Ppenguasaan. Sedangkan, pengertian “menyuruh yang makruf”
mencakup segala segi kebaikan atau perbaikan kehidupan,
termasuk memberi nasihat/ kritik kepada penguasa. Dengan
demikian, setiap laki-laki dan perempuan hendak mampu
mengikuti perkembangan masyarakatnya agar masing-masing
mampu melihat dan memberi saran/ nasihat dan kritik dalam
berbagai bidang kehidupan, termasuk kehidupan politik. Al-
Qur'an juga menguraikan permintaan para perempuan pada
zaman Nabi Muhammad saw. untuk melaksanakan baiat (janji
seia kepada Nabi dan ajaran Islam). Permintaan ini
dilaksanakan.” Diterimanya baiat mereka merupakan bukti
diakuinya hak mereka dalam menentukan pandangan yang
berkaitan dengan kehidupan dan kebebasan mereka untuk
betbeda pendapat dengan kelompok lain dalam masyarakat.'?

Kedua, di samping tidak ditemukan dalam ayat-ayat
al-Qur’an larangan bagi perempuan untuk menjadi pemimpin
dalam ruang publik, hadis-hadis Nabi juga “diam” dari
larangan itu. Adapun hadis berikut ini, Quraish menganggap
tidak berlaku umum:

153 _t - .
(ool STl a1y o3 ki )
“Tidak akan berjaya satu kaum yang menyerahkan urusan
mereka kepada perempuan.” '

Sebenarnya, ada dua pilihan kaidah yang bisa diterapkan
berkenaan dengan konteks spesifik lahirnya ucapan Nabi.
Pertama, “yang harus dijadikan patokan adalah ungkapannya
yang bersifat umum, bukan latar belakangnya yang spesifik”

(cedt ogat ¥ Ll gany G pall). Kedua, sebaliknya,
“yang dijadikan  patokan  adalah  latar belakang

151QS. al-Mumtahanah: 12.
152M. Quraish Shihab, Persmpuan, h. 347,
'3al-Bukhari, Sapih al-Bukhari, juz IV, h. 515.
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spesifiknya, bukan ungkaiaannya yang Dbersifat umum”
(Bl pyans ¥ el o pat sp).  Bagaimana Quraish
Shihab tiba pada pilihan latar belakang spesifik Iah yang
seharusnya mendasari pemahaman tethadap hadis (figh al-
hadis) tersebut, bukan ungkapannya yang bersifat umum,
sehingga menjadi normatif, seperti pemahaman KH. Abdullah
Faqih?

a. Alasan rasional: “bagaimana mungkin dinyatakan
bahwa semua penguasa tertinggi yang berjenis kelamin
perempuan pasti akan gagal?”

b.  Rujukan-silang (metode komparasi) dengan al-Qur’an:
“bukankah al-Qur’an meguraikan betapa bijaksana
Ratu Saba’' yang memimpin wilayah Yaman?'**

c. Fakta empiris: keberhasilan sekian banyak perempuan
dalam memimpin negara, seperti Cleopatra (51-30
SM) di Mesir yang merupakan perempuan  kuat,
“ganas”, dan cerdik, Semaramis (sekitar abad ke-8
SM), Sajarat al-Dur (1257 M), permaisuri al-Malik al-
Shalih al-Ayyubi (1206-1249 M) yang menjadi ratu
Mesir setelah suaminya wafat dan anaknya terbunuh,
Margaret Tathcher di Inggtis, Indira Gandhi di India,
dan Benazir Bhutto di Pakistan.'®

Berdasarkan uraian yang telah dikemukakan, dapat
disimpulkan bahwa, menurut Quraish Shihab, perempuan
tidak memiliki hak untuk menjadi pemimpin di rumah tangga,
karena atas dasar kodrat perbedaan fisik dan psikis keduanya
dan atas dasar kewajiban nafkah bagi laki-laki, maka dengan
logika hak-kewajiban, laki-lakilah yang berhak menjadi
pemimpin rumah tangga. Berbeda dengan kepemimpinan di
ruang publik, seperti jabatan presiden, petempuan seperti
halnya laki-laki memiliki hak untuk menjadi pemimpin, karena
QS. al-Nisa' adalah dalam konteks kepemimpinan rumah

14Lihat QS. al-Naml: 44.
- M. Quraish Shihab, Perempuan, h. 348-349,

-
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tangga schingga baik dalam ayat al-Qur'an maupun hadis
Nabi tidak ditemukan larangan perempuan menjadi pemimpin
publik. Bahkan, dalam ayat-ayat al-Qur'an justeru ditemukan
dukungan kesetaraan hak tersebut.

Kesimpulan

Melalui empat isu gender yang dijadikan sampel kajian
perbandingan kedua tafsir tersebut, jelas bahwa posisi ‘Abd al-
Ra'uf Singkel mewakili pandangan kalangan tradisional yang
mengakui nafs wahidah sebagai Adam as. dan pasangannya
(jawzaha) sebagai Hawa', meski tidak sevulgar kalangan
mufassir tradisional lain yang membubuhkan kisah penciptaan
perempuan dari tulang-rusuk laki-laki. Apakah ini menjadi
tanda bahwa ia tidak menyukai kisah penciptaan tersebut—
yang dalam pandangan ‘Abduh dianggap sebagai representasi
ajaran  Bible—karena mengesankan merendahkan derajat
perempuan? Diamnya ‘Abd al-Ra'if Singkel dalam hal ini
bisa jadi memiliki kemungkinan begitu. Di sisi lain, hal ini bisa
juga dijelaskan dengan tujuannya menulis tafsir Tarjuman al-
Mustafid sebagai kitab rujukan praktis kaum muslimin ketika
itu. Sedangkan, dalam tiga isu gender lain  (poligami,
kewarisan, dan kepemimpinan),  alih-alih mempertanyakan
kembali ajaran itu, ia juga bahkan tidak menjelaskan
keberhikmahan berbagai aturan syariat tersebut, sebagaimana
dilakukan beberapa mufassir, seperti Hamka dan Mahmud
Yunus yang menjelaskan “Aikmar al-tasyri” semisal formula
1: 2 dalam kewarisan perempuan: laki-laki. Sumber rujukan
dominannya, tafsir al-Jalalain, antara lain, bisa menjelaskan
mindset ‘Abd al-Ra'uf Singkel yang masih berada dalam arus
tafsir-tafsir klasik yang umumnya masih bias-gender. Begitu
juga, konteks sosio-historis dan politis era ‘Abd al-Ra'af
Singkel yang tidak mempersoalkan dominasi laki-laki, seperti
tampak dalam tafsirnya terhadap ayat kepemimpinan.

Konteks ini jauh berbeda dengan konteks yang
dialami oleh Quraish Shihab. Meski posisinya  tidak
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mencerminkan pandangan kesetaraan perempuan yang sama
sccara radikal dengan pandangan kalangan feminis, namun
penafsiran banyak menunjukkan pergeseran yang sangat
signifikan dalam wacana tafsir relasi gender di Indonesia. Ia
mengadopsi penafsitan al-Tabataba bahwa nafs walidah
memang adalah Adam as. dan pasangannya adalah Hawa',
namun tidak berarti bahwa Hawa', apalagi semua perempuan
sckarang, diciptakan dari tulang rusuk Adam. Pandangan ini
menempatkan Qurasih Shihab pada posisi tengah antara
pandangan tradisional para msfassir klasik dan pandangan
modernis semisal ‘Abduh. Pandangan tersebut menunjukkan
kemampuannya selangkah lebih maju dibandingkan para
mufassir Indonesia sebelumnya, termasuk ‘Abd al-Ra'if
Singkel, dan keinginan mengkompromikan apa  yang
diklaimnya sebagai kebenaran teks yang tidak bisa ditawar lagi
dengan tuntutan arus zaman yang menginginkan mengangkat
harkat wanita dengan bertolak dari basis-basis kitab suci.
Posisi tengah ini juga masih tampak pada sikapnya terhadap
poligami. Oponen aktif terhadap kebolehan poligami datang
«dari gerakan feminis muslim yang menetapkan poligami
sebagai biang berbagai ketidakakuran dalam rumah tangga
atas dasar kajian sosiologis hukum sehingga meski disebut
sebagai “/aram lighayrik”, namun status hukum tersebut
hampir tidak akan berubah karena kondisi sosiologis yang
hampir juga tidak akan berubah sebagai eksis-eksis poligami.
Di sisi lain, kalangan tradisional membuka pintu lebar
poligami. Dengan mengatakan bahwa poligami adalah solusi
yang masih dibolehkan dalam kondisi yang sangat mendesak
dengan syarat-syarat yang berat, Quraish Shihab menempati
seperti posisi kalangan ahli hukum (fugaha) modern Timur-
Tengah, seperti Syaltut, yang menganggap universalitas dan
relevansi hukum Islam untuk setiap zaman. Benang merah ini
juga yang menghubungkannya dengan pendapat bahwa
formula 1: 2 adalah ketentuan final dengan mengutip
penjelasan-penjelasan ulama, semisal al-Sya’rawi dan al-
Tabatabaf, tentang alasan-alasan ketentuan itu. Ada yang
_ menghubungkan antara pandangan kalangan tradisional
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dengan pandangan Quraish Shihab, yaitu bahwa berbagai
aturan syariat yang berkaitan dengan relasi laki-laki dan
perempuan dibangun atas dasar logika hukum kodrat semisal
“fungsi/peranan yang diharapkan menciptakan alat”, bahwa
perempuan memang diciptakan berbeda dengan laki-laki yang
kemudian menentukan posisinya dalam relasi gender. Dalam
konteks kewarisan dan kepemimpinan, logika ini sangat
mendominasi. Penjelasan-penjelasan seperti ini tidak hanya
ditemukan di kalangan ulama modern Timur-Tengah seperti
Syaltut dan al-Sya’rawi, melainkan juga ulama Iran,
terutama al-Tabataba'l dan Murtada Mutahhari. Inilah yang
menjadikan Quraish Shihab memiliki spirit yang sama dengan
mereka dalam hal membendung kritik terhadap “ajaran”
(Pemahaman) al-Qur’an, apalagi kesimpulan yang ditemukan
itu kemudian diyakini oleh Quraish Shihab sebagai kebenaran
yang tidak bisa ditawar lagi. Kalau ulama Iran hidup dalam
konteks gempuran Barat terhadap Iran dan sendi-sendinya,
sementara mereka secara tipikal merupakan ulama yang secara
politis méngkritik Barat, seperti tampak jelas dalam figur Ali
Syari’ati, maka Quraish Shihab menghadap kritik langsung
kalangan feminis.

Sejauh konteks bisa mempengaruhi, begitu juga
metode penafsiran yang diterapkan. ‘Abd al-Ra'Gf Singkel
dengan tujuan sederhananya menulis tafsir sebagai rujukan
praktis dakwah menerapkan farjamah tafsiriyyah dan model
tafsir £ahfi/i dan tiba para kesimpulan-kesimpulan penafsiran

‘yang hampir seluruhnya, jika tdak malah seluruhnya, tidak

ramah gender. Berbeda dengan ini, Quraish Shihab
menerapkan metode a/-fafir al-mawdi7T Ii al-surah yang
bertolak dari pencarian ide utama surah sebagai ide “payung”
sehingga kandungan suatu surah tidak mungkin kontradiktif
antara satu ayat dengan ayat hin. Dengan menerapkan metode
ini, penafsiran Quraish Shihab meski bisa dijelaskan konteks-
konteks ideologisnya tampak lebih ramah gender
dibandingkan penafsiran umumnya tafsir-tafsic  Klasik.
Dengan metode ini, ia menempatkan dirinya tidak sama
seluruhnya dengan kalangan tradisional dan kalangan feminis.
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