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ABSTRAK

Tulisan ini mengkaji hadis-hadis tentang kepemimpinan perempuan yang
terkesan diskriminatif. Pokok permasalah yang dikaji adalah bagaimana kualitas hadis-
hadis yang dimaksud dan bagaimana pemahaman ulama hadis terhadap hadis-hadis yang
bernuansa diskriminatif. Penelitian ini murni kepustakaan dengan menggunakan metode
kritik hadis sebagai sarana menilai kualitas hadis. Metode maudu’i dan teknik interpretasi
tekstual dan kontekstual hadis-hadis yang telah dipastikan kualitasnya sahih, selanjutnya
dipahami. Adapun pendekatan yang digunakan adalah normatif dan kebahasaan.

Rasulullah saw. Adalah rasul rahmatan lil’alamin, mengajarkan kesetaran bagi
umatnya dan persamaan hak diantara mereka. Keniscayaan itu, penjelasannya ditemukan
dalam kitab-kitab hadis muktabarah (kutub al-tis ‘ak), yang menjadi rujukan umat Islam.
Hanya saja, terdapat tekstualisasi hadis yang menjelaskan tentang kepemimpinan
perempuan terkesan diskriminatif, apalagi bila hadis-hadis tersebut dipahami seperti apa
adanya, seperti yang tertuang dalam teks. Akibatnya, terjadi salah paham dan salah tafsir
terhadap petunjuk hadis, sikap eksklusif yang cenderung mendiskreditkan pihak lain, dan
perpecahan di kalangan umat Islam. Dengan demikian, pemahaman yang integral terhadap

hadis yang terkesan diskriminatif tersebut menjadi hal yang mesti dilakukan.

Hasil penelitian menunjukkan bahwa kualitas hadis tentang kepemimpinan
perempuan yang terkesan diskriminatif dari berbagai kitab hadis tersebut berstatus sahih.
Sedangkan nuansa diskriminatif dari teks-teks hadis, ternyata hanyalah cara Nabi saw.
Memberikan pengajaran kepada seluruh umat Islam tanpa adanya diperensiasi, apalagi
diskriminasi.
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Muhammad Rasulullah saw. merupakan figur sentral yang mengayomi jagat
raya', beliau adalah proto type bagi kehidupan manusia, duniawi dan ukhrawi, ibadah
maupun mu’amalah®. Dengan demikian, tutur kata, tindak tanduk, bahkan sikap dan
sifatnya -yang dikenal sebagai hadis-> menjadi neraca bagi perilaku keseharian orang
yang mengamini dan mengimani kerasulannya.

Mengimani kerasulan Muhammad saw. adalah ajaran yang sangat mendasar
dalam Islam,* sekaligus menjadi salah satu tolok ukur keislaman seseorang, bila
diabaikan akan rusak pula keislamannya, atau dapat dikatakan dia bukanlah seorang
muslim.”> Bagi yang telah mengimani kerasulan Muhammad saw. maka tidak boleh

tidak, harus mengamini semua yang diajarkan dan dicontohkan melalui hadis-hadisnya.

'Berkenan dengan fungsi ini Allah swt. berfirman: “Kami tidak mengutusmu kecuali sebagai
rahmat bagi seluruh alam.” Q.S. al-Anbiya’/21: 107.

’Firman Allah swt: “Sesungguhnya pada diri Rasulullah terdapat suri teladan yang baik bagimu.”
Q.S. al-Ahzab/33: 21.

*Pengertian hadis ini dapat dilihat, Al-Khatib, Muhammad ‘Ajjaj, al-Sunnah Qabl al-Tadwin
(Bairut: Dar al-fikr, 1997), hal. 18.
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Pengertian hadis, seperti ini, menurut muhaddisin merupakan muradif dari sunnah.

*Firman Allah: “Taatilah Allah dan taatilah Rasul” Q.S. al-Imran/3: 32 dan 132, al-Nisa’/4: 59,
al-Ma’idah/5: 92, terdapat tidak kurang dari 12 ayat yang memerintahkan ketaatan kepada Rasul. Dari
satu hadis yang dinilai sahih oleh al-Albani, tentang trilogy ajaran agama (arkanu al-din), Islam, Iman,
dan lhsan, yang diriwayakan oleh al-Qusyairi, Abu Husain Muslim bin al-Hajjaj, Sahih Muslim, (t.t: Isa
al-Bab al-Halabiy wa Syurakah, 1955), juz. I, hal. 28. Abu Daud, Sulaiman bin Al-Asy‘as al-Sijistaniy,
Sunan Abu Dawud (Bairut: Dar Kitab al-‘Arabiy, t. t.), juz. 4, hal. 359. Dan al-Nasa’i, Ahmad bin Syu’aib
Abu ‘Abd. Al-Rahman, Sunan al-Nasa iy (Halb: Maktab al-Matbu‘ah al-Islamiah, 1986), juz. 8, hal. 97.

Maka demi Tuhanmu, mereka (pada hakekatnya) tidak beriman hingga mereka menjadikan
kamu hakim terhadap perkara yang mereka perselisihkan, kemudian mereka tidak merasa dalam hati
mereka sesuatu keberatan terhadap putusan yang kamu berikan, dan mereka menerima dengan
sepenuhnya. Q. S. al-Nisa’/4: 65.



® Anjuran itu sangat erat kaitannya dengan fungsi rasul (hadisnya) sebagai rujukan
utama ajaran Islam.

Fungsi hadis sebagai sumber ajaran Islam yang berdampingan dengan Al-
Qur’an’ dengan demikian akan menjadi urgen. Karena hadis merupakan penjelas
(bayan) terhadap Al-Qur’an, merinci keterangan yang global, menerangkan sesuatu
yang sukar, memberikan batasan terhadap yang mutlak, mengkhususkan sesuatu yang
umum?®. Bahkan hadis membuat ketetapan hukum yang belum ada dalam Al-Qur’an.

Quraish Shihab dalam pengantar buku Ahmad Sutarmadi, al-Imam al-Tirmidzi:
Peranannya dalam pengembangan hadis dan figh, mengutip tulisan mantan Syekh al-
Azhar, ‘Abd. Al-Halim Mahmud, dalam al-Sunnah fi Makanatiha wa fi Tarikhiha

berkaitan dengan fungsi hadis, menuliskan bahwa:

Hadis mempunyai fungsi yang terkait dengan Al-Qur’an dan kaitannya dengan
pembentukan hukum syari‘at. Dalam kaitannya dengan Al-Qur’an, terdapat dua
fungsi hadis yang tak diperselisinkan oleh para ulama, yakni fungsi bayan al-
ta ’kid dan fungsi bayan al-tafsir.’

Dengan demikian Rasulullah saw. membuat ketetapan hukum terhadap
permasalahan yang tidak ditetapkan hukumnya oleh Al-Qur’an.*® Seperti hukuman

bunuh di tempat karena berbohong atas nama Rasulullah saw.'* haramnya binatang buas

®Dan taatlah kamu kepada Allah dan taatlah kamu kepada Rasul-Nya dan berhati-hatilah. Jika
kamu berpaling, maka ketahuilah bahwa sesungguhnya kewajiban Rasul Kami, hanyalah menyampaikan
(amanah Allah) dengan terang. Q. S. Al-Ma’idah/5: 92.

’Apa yang diberikan Rasul kepadamu maka terimalah dia. Dan apa yang dilarangnya bagimu
maka tinggalkanlah; dan bertakwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah sangat keras hukuman-Nya. Q.
S. Al-Hasyr/58: 7

®Dan Kami turunkan kepadamu Al-Qur'an, agar kamu menerangkan kepada umat manusia apa
yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. Q. S. al-Nahl/16: 44.

*Ahmad Sutarmadi, Al-lmam al-Tirmidzi: Perannya dalam Pengembangan Hadis dan Figh
(Jakarta: PT. Logos), hal. x. Bayan al-Ta ’kid: Penjelasan hadis terhadap Al-Qur’an yang bersifat umum
atau menggaris bawahi kembali ungkapan Al-Qur’an. Bayan al-Tafsir: memperjelas, merinci, sampai
kepada membatasi pengertian lahir dari ayat-ayat Al-Qur’an.

®Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad Al-Syaukaniy, Irsyad al-Fuhul (Surabaya: Salim bin
Sa’ad Nabhan wa Akhuhu Ahmad, t. th), hal. 39

“Ibn ‘Adi meriwayatkan dari Buraydah: Di perkampungan Bani Lais, satu mil dari Madinah,
datang seorang pria yang pernah meminang seorang wanita yang gagal dipersuntingnya, kedatangannya
kali ini dengan gaya, busana, yang diakui Rasulullah saw. dan membawa perintah dari rasul untuk
memberikan ketetapan terhadap harta dan jiwa mereka. Pria itu langsung menuju rumah perempuan yang
gagal dinikahinya itu. Dan orang mengirim utusan untuk menemui nabi saw. Dan nabi berkata: telah
berbohong musuh Allah. Dan rasul langsung mengutus sahabat (dalam satu riwayat, Abu Bakar ra. dan
‘Umar ra.) untuk menjumpai dan menghukumnya, jika hidup maka bunuhlah dia, jika dia mati, bakarlah
mayatnya. Ketika dijumpai laki-laki ini telah mati digigit ular, dan mayatnya pun dibakar. Lengkapnya



yang bertaring, dan burung yang mempunyai cakar. Fungsi Rasul yang lain adalah
sebagai kepala Negara, pemimpin masyarakat, panglima perang, hakim.'? Karena
urgensinya yang demikianlah, hadis selalu mendapat perhatian yang luar biasa dari
berbagai pihak, muslim maupun non muslim, terutama para peneliti hadis dan ilmu
hadis. sejak zaman kerasulan sampai kepada terkodifikasinya hadis dan bahkan sampai
kepada waktu yang tidak dapat diketahui kapan berahirnya.

Rentang waktu yang sangat panjang antara kehidupan Rasul, sebagai sumber
hadis, sampai pada masa pentadwinan hadis, yang dilakukan hampir satu abad setelah
wafat Rasulullah saw. menyebabkan kemungkinan tersandungnya hadis kepada
berbagai macam masalah yang dapat merusak keaslian suatu hadis, apakah ia betul-
betul bersumber dari penutur utama atau hanya perkataan yang dinisbahkan saja kepada
Rasul saw. menjadi alas an mengapa hadis selalu menerik dijadikan bahan kajian.

Selain itu, pada masa awal diutus, Rasulullah saw. pernah melarang dilakukan
penulisan hadis, untuk meniscayakan perhatian sahabat hanya tertuju kepada al-Qur’an
saja, seperti tertuang dalam hadis berikut:
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Artinya:
Janganlah kalian menulis dariku selain Al-Qur’an. Siapa saja yang menulis
dariku selain Al-Qur’an, hendaklah dia menghapusnya. Ceritakan berkenaan
dengan Aku tidak ada masalah, siapa yang berbohong atas namaku dengan
sengaja, maka bersiaplah untuk menduduki tempatnya di Neraka.
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Dari pemahaman hadis di atas ditengarai bahwa larangan Rasulullah saw.
menulis hadis tersebut dikhawatirkan terjadinya percampuran penulisan Al-Qur’an

dengan hadis. Selain itu, dari hadis di atas dipahami bahwa Rasulullah saw. tidak

riwayat lihat, Muhamad Abu Zahwu, al-Hadis wa al-Muhaddisun au Inayat al-Ummah Islamiah bi
Sunnah al-Nabawiyyah (t. tp: Dar al-Fikr al-*Arabi, t. t.), hal. 480-481. Al-Khatib, Muhammad °Ajjaj, al-
Sunnah Qabl al-Tadwin (Bairut: Dar al-Fikr, 1997), hal. 127.

“Tarmizi M. Jakfar, Otoritas Sunnah non Tasyri’iyyah menurut Yusuf Al-Qardhawi (Jogyakarta:
Ar-Ruzz Media, 2011), hal. 26

Blmam Muslim, op. cit. juz. 4, hal. 298. Al-Nawawiy, Syarh Sahih Muslim (al-Qahirah:
Mahmud Taufig, t. th), jil. 18, hal. 29. Subhiy Salih, ‘Ulum al-Hadis| wa Mustalahuh (Bairut: Dar al-
Malayin, 1975), hal. 20.



melarang menceritakan apapun yang bersumber dari Rasulullah dengan syarat tidak
mengatasnamakannya untuk melakukan kebohongan. Menurut ulama hadis larangan
menulis hadis ini dibatalkan oleh adanya izin dari Rasul saw. untuk menulis hadis
kepada beberapa sahabat baik atas permintaan pribadi dan lainnya.'*

Atas dasar ini pula, sahabat menghafal segala sesuatu berkenaan dengan
Rasulullah saw., baik berupa ucapan, perbuatan, bahkan sikap beliau, untuk
disampaikan kepada sahabat lain yang absen dari majlis Rasul saw. Perhatian sahabat
terhadap hadis serta penyesalan mereka bila alpa dari majlis Raulullah saw. karena
harus mencari nafkah untuk memenuhi keperluan sehari-hari,*> ditunjukkan oleh sikap
‘Umar ra. dan tetangganya. mereka saling bergantian menghadiri majlis Rasul saw.
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Artinya:

‘Umar ra. Berkata: Aku dan tetanggaku dari kalangan Ansar, seorang yang
berpengaruh di Bani Umayyah bin Zaid di Madinah, bergantian untuk
menghadiri pertemuan dengan Rasululah saw. dia hadir satu hari dan aku hadir
pada hari yang lain, bila giliranku tiba aku menginformasikan kepadanya apa
yang aku peroleh berupa wahyu dan hal-hal yang lain -dari pertemuan itu- begitu
pula sebaliknya, bila gilirannya tiba diapun melakukan seperti yang aku lakukan
terhadapnya.

Untuk keperluan penyampaian informasi kepada beberapa sahabat yang tidak
sempat hadir dalam majlis Rasulullah saw. maka sahabat menuliskan hadis-hadis. Hal
ini dilakukan setelah kekhawatiran mereka akan kemungkinan ikhtilat (percampuran)
antara penulisan Al-Qur’an dan hadis dipastikan tidak terjadi. Karena Rasulullah saw.

telah menugaskan beberapa sahabat secara khusus untuk pencatatan Al-Qur’an."’

“Lihat, Mustafa al-Siba‘iy, al-Sunnah wa makanatuha fi al-Tasyri‘ al-Islamiy (t. t: Dar al-
Warraq, 2000), hal. 78.

“lihat, Nur al-Din ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi ‘Ulum al-Hadis| (Bairut: Dar al-Fikr al- Mu’asir,
1997) hal. 24.

"®Lihat antara lain; Abu ‘Abdillah Muhammad bin Isma‘il al-Bukhariy (seterusnya ditulis al-
Bukhariy), al-Jami “ al-Sahih (Bairut: Dar al-fikr, t. th) Juz. I. hal. 30, dan Muslim, op. cit. juz. IV, hal.
191.

YPara penulis Al-Qur’an yang mendapatkan tugas dari Rasulullah saw. Adalah: Zayd bin S|abit,
Sa‘id bin ‘As, ‘Abdullah bin Zubayr, ‘Abd. al-Rahman bin al-Haris, dan mereka ini pula, pada masa



Hal lain yang menjadi alasan kenapa hadis dituliskan, adalah permohonan Abu
Syah kepada nabi saw. agar khutbahnya ditulis yang diharapkan bermanfaat bagi
penyelesaian kasus pembunuhan yang terjadi di negeri asalnya, Yaman, dan izin itu
diperolehnya.'®

Perkenan dari Rasulullah saw. untuk menuliskan hadis juga diberikan kepada

Abdullah bin ‘Amr bin al-‘As:
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Artinya:
Dahulu aku menulis semua yang aku dengar dari Rasulullah saw. aku hendak
menghafalnya. Tetapi masyarakat Quraiys melarangku, mereka berkata: kamu
menulis semua yang kamu dengar dari Rasulullah saw. bukankah Rasulullah
saw. juga manusia, beliau berkata saat marah dan senang? Kemudian aku
berhenti menulis, kemudian aku ceritakan hal itu kepada Rasulullah saw. maka
beliau menunjukkan dengan jarinya ke mulutnya dan Rasulullah saw. bersabda:

Tulislah, Demi Zat yang jiwaku berada dalam genggamannya, tidaklah yang
keluar dari (utusan Allah swt.) selain kebenaran semata.

Abdullah Bin ‘Amr bin ‘As adalah salah seorang sahabat nabi yang memiliki
catatan (sahifah) yang berisi sebagian hadis-hadis yang didengar dari Rasulullah saw.

dan catatan (sahifah) itu dikenal dengan nama al-Sadigah. *° Catatan yang berasal dari

khalifah ‘Usman bin ‘Affan, ditugaskan untuk menuliskan Al-Qur’an. Lihat dalam Subhiy Salih, ‘Ulum
Al-Qur’an (Bairut: Dar al-‘Tlm 1i al-Malayin, 1982), hal. 78, dan Muhammad ‘Ajjaj al-Khatib, Usul al-
Hadis|, (Dimasyq: Dar al-fikr, 1975) hal. 71, bahkan menurutnya, jumlah penulis Al-Qur’an itu mencapai
40 orang.

¥ Al-Bukhariy, op. cit. juz. VI, hal. 2522

19AI-Darimiy, ‘Abdullah bin ‘Abd. al-Rahman, Abu Muhammad, Sunan al-Darimiy (Bairut: Dar
al-Kutub al-‘Arabiy, 1407 H), juz. 1, hal. 821. Ahmad Sutarmadi mengemukakan fakta hadis riwayat
Abu Hurairah, berkenaan dengan adanya izin penulisan hadis dari Rasulullah saw. kepada beberapa
orang; sebuah hadis dari Rafi‘ Ibn Khanj senada dengan hadis di atas, dan hadis dari ‘Abdullah bin
‘Abbas, yang menerangkan bahwa, menjelang akhir hayat nabi saw. Pada beberapa kesempatan
mengizinkan penulisan hadis. Lihat Ahmad Sutarmadi, al- Imam al-Tirmizi: Peranannya dalam
Pengembangan Hadis dan Figh (Jakarta: Logos, 1998), hal.12.

2Selain Sahifah al-Sadigah, milik ‘Abdullah bin ‘Amr bin ‘As, Imam ‘Ali ra. Juga memiliki
lembaran yang padanya tertulis hukum-hukum diyat (harta sebagai pengganti nyawa) atas orang yang
berakal dan lain-lain. Lihat: Mustafa al-Siba‘iy, op. cit. (t. t: Dar al-Warrag, 2000), hal. 77-78. Dan Erfan
Soebahar, Menguak Fakta Keabsahan Al-Sunnah:Kritik Mushthafa al-Siba i Terhadap Pemikiran Ahmad
Amin Mengenai Hadits Dalam Fajr Al-Islam (Jakarta: Prenada Media, 2003), hal. 164-165.



sahabat nabi saw. seperti sahifah al-Sadigah, milik Abdullah bin ‘amr bin ‘As ini
menjadi salah satu bukti sejarah bahwa penulisan hadis telah dilakukan sejak zaman
nabi saw. masih hidup dan Al-Qur’an masih turun.

Memang izin untuk menulis hadis rasul saw. tidak sama halnya dengan tugas
yang diberikan kepada para penulis ayat Al-Qur’an. Jika penulisan Al-Qur’an
merupakan perintah resmi dari Rasulullah saw. kepada banyak orang dan tidak ada
larangan kepada siapapun melakukan kegiatan yang sama. Sedangkan hadis, oleh Rasul
saw. pada masa awal kerasulan melarang kepada siapapun untuk menuliskan hadis, izin
hanya diberikan kepada beberapa individu yang diperkenankan saja, seperti kepada Abu
Syah dan 'Abdulah bin ‘Amr bin ‘As yang tersebut di atas. Hal ini adalah dalam rangka
untuk memastikan mereka tetap harus berhati-hati dalam penulisan hadis.

Perhatian sekaligus kehati-hatian sahabat terhadap periwayatan hadis berlanjut
setelah Rasulullah saw. wafat. Hal ini ditandai dengan sikap yang ditunjukkan sebagian
sahabat yang malah membakar teks-teks yang berisikan kumpulan hadis. Seperti yang
dilakukan Abu Bakar,?! Bahkan dia mempunyai kebijakan untuk melarang periwayatan
hadis. Kecuali untuk keperluan yang sangat mendesak dan dengan syarat yang sangat
ketat. Kebijakan yang sama juga dilakukan oleh ‘Umar bin Khattab ra. ‘Usman bin
‘Affan ra. dan ‘Ali bin abi Talib ra.”* Menurut Baso Midong, sikap yang ditunjukkan

oleh sahabat-sahabat nabi itu dipegang teguh juga oleh generasi berikutnya yaitu para

?Sekalipun sikap yang ditunjukkan para sahabat besar ini merupakan bentuk kehati-hatian
mereka terhadap kesalahan, kebohongan, terhadap Rasulullah saw, tetapi juga agar masyarakat tidak
terganggu perhatiannya kepada selain Al-Qur’an. Lebih lengkap dapat dibaca di Syuhudi Ismail, Kaedah
Kesahihan Sanad Hadis, Telaah Kritis dan Tinjauan dengan Pendekatan Ilmu Sejarah (Jakarta: Bulan
Bintang, 1988), hal. 38-47 dan Muhammad °Ajjaj al-Khatib, op. cit. hal. 153.

*’Jika ada sahabat yang ingin menyampaikan hadis pada masa ini, mereka harus bersedia
bersumpah dan mendatangkan saksi atas kebenaran berita yang disampaikan. Misalnya ketika Abu Bakar
didatangi seorang nenek yang melaporkan permasalahnnya berkenaan dengan hak kewarisan dari seorang
cucunya, yang telah meninggal. Abu Bakar belum memberikan haknya dengan alasan tidak tersurat dalam
ayat Al-Qur’an dan dalam praktek pada waktu nabi saw. masih hidup. Al-Mugirah bin Syu‘bah
menyatakan pernah menyaksikan praktek yang dilakukan nabi dan diperkuat oleh kesaksian Hammad bin
Maslamah. Akhirnya Abu Bakar memutuskan bagian nenek itu sebanyak seperenam, setelah
mendengarkan keterangan dan kesaksian dua sahabat tersebut. Lihat Abu Dawud, Sunan Abu Dawud
(Bairut: Dar al-fikr, t. t.), juz. 1ll, hal. 121-122. Rif’at Fauziy ‘Abd. Al-Muttalib, Tausiq al-Sunnah fi al-
Qarni al-Saniy al-Hijriy Ususuh wa Ittijahatuh (Mesir: Maktabah al-Khanj, 1981) hal. 30. dan Ahmad
Sutarmadi, op. Cit. hal. 15, Syuhudi, Kaedah, op. cit. hal.39.



tabi’in, bahkan seterusnya dari generasi ke generasi, sikap kritis dalam penerimaan
riwayat tersebut dipegang teguh pula oleh para ulama.*®

Perkembangan berikutnya yang menjadikan hadis selalu menarik untuk dikaji
adalah adanya peristiwa besar dalam sejarah perpolitikan Islam, yakni perang Siffin
tahun 657 M,** yang melibatkan kelompok pendukung Khalifah Ali bin ‘Abi Talib ra.
(35-40 H/656-661 M).”> dan kelompok Muawiyah, yang berakhir dengan peristiwa
tahkim atau arbitrasi yang puncaknya menimbulkan perpecahan dalam masyarakat
Islam pada waktu itu. Perpecahan yang bermula dari peristiwa politik itu beralih kepada
isu teologis, teleologis dan lain-lain serta adanya klaim kebenaran dari berbagai

kelompok, yang mendorong mereka untuk memalsukan hadis. *°

Problematika umat Islam dewasa ini juga selalu berkutat pada sikap egoisme
kelompok, fanatisme buta terhadap kelompoknya sendiri, dan merasa dirinya eksklusif.

Akibat eksklusivitas kelompok inilah yang menyebabkan umat Islam berpecah belah.

Pada hal dalam konteks kebangsaan dan kesukuan yang belum tentu sama
keyakinannya, Islam mengajarkan untuk saling kenal-mengenal. Dalam Al-Qur’an,

bahkan disebutkan, Allah menciptakan manusia bersuku-suku dan berbangsa-bangsa

*Baso Midong, Kualitas Hadis dalam Kitab Tafsir an-Nur Karya T. M. Hasbi Ash-Shiddieqy
(Makassar: YAPMA, 2007), hal. 38.

*Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Mazahib al-Islamiyah (t. t: Dar-al-Fikr al-‘Arabiyah,
1971), hal. 68-69. Tahkim, upaya damai yang diusulkan Mu‘awiyah kepada pendukung ‘Ali ra. Dengan
mengatasnamakan Al-Qur’an (mengangkatnya), diterima oleh ‘Ali ra. Peristiwa yang bermuara kepada
lengsernya ‘Ali ra. dari kursi kekhalifahan, untuk selanjutnya digantikan oleh Mu‘awiyah, setelah
diadakan perundingan. Lihat, Ibn Khaldun, Mugadimah Ibn Khaldun (t.t: Dar al-fikr, t.th), 123.

®Lihat Arifuddin Ahmad, Paradigma Baru Memahami Hadis Nabi: Refleksi Pembaruan Prof.
DR. Muhammad Syuhudi Ismail (Jakarta: MSCC, 2005), hal. 30.

**Inilah pandangan yang umumnya diketahui dari buku-buku hadis berkenaan dengan awal mula
pemalsuan hadis. Hanya saja Ahmad Amin berbeda pandangan berkenaan awal mula terjadinya
pemalsuan hadis, menurutnya: Tidak dapat dipastikan oleh ulama kapan kegiatan pemalsuan hadis ini
terjadi, namun indikasi menunjukkan hal itu terjadi sejak Nabi saw. masih hidup. Walaupun tidak ada
contoh konkrit yang dikemukakannya, pandangan seperti ini hanya didasari kepada pemahaman hadis
yang tersirat saja dari hadis. Pandangan Ahmad Amin (w. 1373 H/ 1954 M) ini didasarkan kepada adanya
hadis larangan melakukan kebohongan atas nama nabi saw. Lihat Ahmad Amin, Fajru al-Islam (Kairo:
Maktabah al-Nahdah, 1975), hal. 210-211. Pandangan Amin ini dibantah oleh banyak ulama. Diantaranya
oleh Mustafa al-Siba‘iy, dia menyatakan bahwa apa yang dinyatakan oleh Amin tentang indikasi telah
terjadinya pemalsuan hadis sejak rasul masih hidup tertolak dengan dua alasan: alasan kesejarahan dan
penjelasan dari hadis nabi sendiri. Selengkapnya Lihat: Mustafa al-Siba’i, op. cit. (t.t: Dar al-Warraq,
2000), hal. 266-267.



untuk /ita ‘arafu (saling mengenal).” Allah swt. menciptakan manusia sebagai makhluk
yang bermartabat,”® tetapi dalam pandangan Allah, ternyata manusia yang paling mulia
adalah yang paling tagwa.”® Karena itu. Islam tidak mengenal eksklusivitas kelompok
dan juga individu. Mulianya seseorang, bukan karena kesukuan, Arab dan non Arab,
dan tidak pula dibedakan dengan warna kulit, hitam, coklat, melainkan karena

tagwanya, seperti khutbah yang disampaikan rasul saw. dalam haji wada’.
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Artinya:

Dari Abi Nadrah, menceritakan kepadaku orang yang mendengarkan khutbah
Rasulullah saw. pada hari-hari tasyrik, Rasulullah saw. bersabda: wahai sekalian
manusia, ketahuilah sesungguhnya Tuhan kalian itu Maha Esa dan nenek
moyang kalian itu satu oleh karena itu tidak ada keutamaan bagi orang Arab atas
orang ‘Ajam, tidak pula orang ‘Ajam terhadap orang Arab, tidak ada keutamaan
orang yang berwarna kulit merah dengan yang berwarna kulit hitam, dan tidak
pula yang berwarna kulit hitam terhadap orang yang berwarna kulit merah
kecuali karena ketakwaan. ..

Eksistensi kelompok, sesungguhnya sudah ada sejak zaman Nabi saw, bahkan
periode sebelumnya. Ada kelompok yang dilatarbelakangi oleh kedaerahan, ada orang
Mekah dan ada orang Madinah. Lalu orang Madinah berkelompok-kelompok lagi, ada
suku Aus dan ada suku Hazrat. Sehingga tanpa menghilangkan identitas kelompoknya

dan memotong akar sejarahnya, Rasulullah saw. menyatukan mereka. Orang Mekah

disebut Muhajirin, sedangkan orang Madinah disebut Ansar.

Lihat Q. S. al-Hujurat/49: 13.

| jhat Q. S. al-Isra’/17:70.

? Lihat Q. S. al-Hujurat/49: 13.

%9Ahmad Ibn Hanbal, Musnad Imam Ahmad bin Hanbal (Mesir: Mu’assasah Qurtubah), juz. V,
hal. 411.



Ketika sahabat hijrah ke Madinah, kaum muhajirin diterima baik dan mendapat
perlakuan istimewa oleh kaum Ansar. Sejak itulah tidak boleh ada fanatisme kesukuan,

kelompok, organisasi, termasuk pemikiran.

Ketika setiap kelompok umat Islam berpegang pada tali Allah yang
berlandaskan wahyu (Al-Qur’an dan al-Hadis), kemudian muncul penafsiran, maka
masing-masing kelompok Islam itu harus menghormati penafsiran, selama yang
ditafsirkan itu dijabarkan atas dasar keilmuan. Misalnya ada penafsiran tekstual,

interteks, dan kontekstual 3!

Bila ada orang yang hanya memahami “teks” secara harfiah, lalu mengklaim
telah berpegang teguh pada Al-Qur’an dan sunah dan merasa hanya dirinya sendiri yang
bisa memahami hadis dan menafsirkan ayat. Ketika sudah mengklaim dirinya benar,
lalu tidak mau mendengar pendapat kelompok lain, Itulah eksklusif. Bukankah dalam
Islam tidak boleh ada kesombongan, baik kesombongan intelektual maupun pemikiran,

sehingga tidak mau mendengar pendapat lain.

Setiap diri dari umat Islam, tentu harus punya cita-cita menjadi orang mulia
tanpa adanya diskriminasi. Dan tanpa klaim kelompoknya sebagai kelompok yang
paling benar apalagi saling kafir mengkafirkan, dan pada gilirannya berusaha mencari

pembenaran dari Al-Qur’an maupun hadis.

Untuk kepentingan klaim kebenaran inilah kelompok pendukung ‘Ali ra. dan
Mu’awiyah, terlibat dalam pemalsuan hadis. Hal ini dipahami dari hadis yang di-publish

oleh kedua kelompok tersebut, Contohnya:

#1Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual, (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h.
6. Dan Abdul Muin Salim, Konsepsi Kekuasaan Politik dalam Al-Qur’an, (Cet. 111; Jakarta: RajaGrafindo
Persada, 2002), h. 23-30.
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Artinya:
Orang yang mencintai Aku (Rasullah saw) hendaknya juga mencintai ‘Ali,
orang yang membenci ‘Ali sama halnya dia membenciku, orang yang
membenciku sama halnya dia membenci Allah, dan orang yang membenci Allah
akan dimasukkan ke Neraka.

Pada hadis di atas, jelas sekali bahwa ia diterbitkan oleh pendukung ‘Ali ra.
Sedangkan pendukung Mu’awiyah juga telah melangsir hadis dalam kapasitas yang

sama, untuk mengkultuskannya dan kelompok pendukungnya, yakni:

845
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Artinya:
Orang kepercayan Allah itu Ada tiga: Aku (Rasulullah saw), Jibril as. dan
Mu’awiyah.

Selain untuk kepentingan klaim kebenaran kelompok, pemalsuan hadis juga
dilakukan untuk kepentingan, mazhab, duniawi, dan ukhrawi, yang dilakukan oleh
orang Islam maupun non muslim.**

Perbedaan dalam pemahaman teks, baik Al-Qur’an dan hadis semestinya tidak
menimbulkan perecahan, dan juga tidak mengklaim kebenaran secara eksklusif serta
tidak mendiskreditkan pemahaman pihak lain. Rasulullah saw. merestui perbedan
pemahaman sahabat. Ketika beliau dan sahabatnya menuju perkampungan Bani
Quraizah, dalam perjalanan masuk waktu salat asar, dan beliau berkata kepada sahabat
untuk tidak salat kecuali setelah sampai di perkampungan yang akan dituju. Namun ada
sahabat yang memahaminya secara tekstual, mereka tidak salat kecuali setelah sampai

di perkampungan itu, dan yang lain memahaminya secara konteks, mereka bersegera

*Al-Syaukaniy, Muhammad bin ‘Ali, al-Fawa'id al-Majmu ‘ah fi al-Ahadis al-Da ‘ifah wa al-
Maudu ‘ah (Riyad: Maktabah Nizar Mustafa al-Baz, 1415 H), Juz. Il, hal. 475.

* Ibid. hal. 498.

**Nasir al-Din al-Albani, Silsilah al-Ahadis al-Mawdu ‘ah (Bairut: al-Maktabah al-Islamiy,
1398), juz. I, hal. 6-10
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melakukan salat. Hanya saja perbedaan pemahaman ketika nabi saw. masih hidup tidak
menimbulkan perpecahan, apalagi klaim kebenaran yang berujung pada diskriminasi.
Memang Rasulullah saw. dalam banyak hadis menjelaskan keutamaan individu,
kelompok, dan daerah tertentu, namun bukan dalam rangka mengeksklusifkan mereka
dan tidak untuk maksud mendiskreditkan yang lain. Hanya saja hadis-hadis tersebut
sangat potensial difahami eksklusif yang berakibat kepada klaim kebenaran dan
terkesan diskriminatif, bila pemahaman hanya tertuju kepada teks semata tanpa
memperhatikan kaedah-kaedah lain dalam memahami teks, yakni interteks dan konteks.
Frase “laisa minna” dalam dua hadis berikut sangat besar kemungkinan
dipahami dengan pemahaman yang salah, frase itu bisa dipahami keluar dari Islam
(bukan umat nabi Muhammad saw). pemahaman seperti itu bisa terjadi bila pemahaman
hanya tertumpu kepada teks-teks hadis semata.
BouAy sl e G o d leg e gl D 055 06 1 Ju 55k o 12

Artinya:
Rasulullah saw. bersabda: Bukan termasuk golongan kami, siapa yang membaca
Al-Qur’an tidak dengan suara yang merdu.
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Badr al-Din al-‘Aini ketika mensyarah hadis ini menyatakan bahwa: Maksud
“bukan dari golongan kami” adalah “bukan dari ahli sunnah kami, ini tidak
dimaksudkan, “bukan dari ahli agama kami”*°

Dengan ungkapan yang sedikit berbeda, Ibn Battal menjelaskan: “orang yang
seperti itu tidak mengikuti sunah nabi dalam pembacaan Al-Qur’an, karena nabi
membaguskan suaranya dalam pembacaan Al-Qur’an, siapa yang tidak melakukan

seperti itu, dia belum igtida’ kepada nabi saw.*’

Hadis berikutnya:

*Al-Bukhariy, op. cit. juz. 6, hal. 2737. Abu Dawud, op. cit. juz.l. hal. 548.

*®Al-Hanafiy, Badruddin al-‘Ayniy, ‘Umdar al-Qariy Syarh Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar Ihya
al-Turas al-‘Arabiy, t. t.), juz.XXV, hal. 182.

*’Battal, Abu al-Hasan ‘Ali bin Khalab bin ‘Abd. al-Malik, Syarh al-Sahih al-Bukhari (Riyad:
Maktabah al-Rusyd, 2003), juz. 10, hal. 529.
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Artinya:
Rasulullah saw. bersabda: bukan dari golongan kami seorang perempuan yang
menipu suaminya, dan hamba sahaya menipu tuannya.

Abd. Al-Muhsin al-‘Ubbad dalam kitab Syarh Sunan Abu Dawud menjelaskan:
Maksud “bukan dari golongan kami” dalam hadis di atas adalah ‘“haram” karena
perbuatan yang tersebut dalam rangkaian hadis merupakan perlakuan yang diharamkan.
Siapa saja yang melakukan perbuatan (penipuan), dia telah mengelompokkan dirinya
kepada kelompok orang yang memiliki sifat itu. Tetapi hal ini tidak bermaksud
perlakuan tersebut menyebabkan pelakunya “keluar dari Islam”, hanya saja
keislamannya tidak atas dasar manhaj dan jalan yang benar. Dengan demikian dia telah
melakukan tindakan kemaksiatan.

Demikianlah beberapa pemahaman ulama terhadap hadis-hadis tersebut. Dari
sekian penjelasan itu ternyata dua contoh hadis yang mengandung frase “laisa minna”
tersebut tidak satu pun yang dipahami bernuansa diskriminatif, dengan pengertian
keluar dari Islam atau tidak diakui sebagai umat Muhammad saw. Sementara itu, bila
tidak merujuk kepada pemahaman yang dikemukan ulama hadis, maka hadis-hadis yang
memuat frase “laisa minna” itu bisa saja dipahami salah, yakni keluar dari Islam (bukan
umat Muhammad saw). inilah yang dimaksud dengan terkesan diskriminatif. Dengan
demikian permasalahan awalnya adalah, bagaimana memahami teks-teks hadis
tersebut?

Kesalahan selanjutnya yang mungkin terjadi adalah kesalahan dalam membuat
kesimpulan terhadap kandungan hadis-hadis yang ditemukan dalam banyak kitab hadis
yang telah ditulis. Kutipan hadis-hadis di atas misalnya, bisa disimpulkan bahwa dalam

kitab-kitab hadis “ditemukan” sejumlah informasi dan pesan-pesan yang bersifat

**Abu Dawud, op. cit. juz. 1. hal. 220.
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eksklusif dan juga diskriminatif. Padahal maksud sesungguhnya adalah pengajaran dan
pengutamaan saja dari nabi saw. untuk umatnya.

Hanya saja adanya kesan “diskriminatif”” dalam beberapa hadis nabi Muhammad
saw. merupakan prediksi awal dari apa yang tertuang secara zahir teks. Untuk
memahami hadis-hadis tersebut secara komprehensif diperlukan suatu kajian yang utuh
dan terintegrasi, mulai dari identifikasi, klasifikasi, penentuan kualitas, sampai dengan
pemahaman hadis melalui berbagai teknik dan pendekatan interpretasi. Melalui kajian
ini diharapkan hadis-hadis yang masih terpisah-pisah dalam berbagai kitab hadis dapat
diidentifikasi dan diklasifikasi sehingga melahirkan suatu tema dan sub tema tertentu

khususnya seputar hadis-hadis yang menjadi kajian.

Pada akhirnya hadis-hadis tersebut tidak dipahami salah dan diharapkan hadis-
hadis tersebut dipahami dengan benar setidaknya mendekati sebagaimana pemahaman

dan pengamalan yang dikehendaki oleh yang menyabdakannya, Nabi Muhammad saw.

B. Rumusan Dan Batasan Masalah

Berdasarkan uraian di atas, permasalahan pokok penelitian ini adalah:
Bagaimana memahami hadis-hadis kepemimpinan Perempuan yang terkesan
diskriminatif? Dari permasalahan pokok ini dapat dijabarkan pada masalah-masalah
berikut:
1. Bagaimana kualitas hadis-hadis kepemimpinan perempuan Yyang terkesan

diskriminatif?

2. Bagaimana pemahaman ulama hadis terhadap hadis-hadis kepemimpinan

perempuan yang terkesan diskriminatif?

C. Definisi Operasional dan Ruang Lingkup Pembahasan
Untuk memahami pengertian kata-kata penting dari judul penelitian ini, serta
membatasi ruang lingkup penelitian, perlu dijelaskan pengertian beberapa kosa kata

berikut; “hadis”, dan “diskriminatif”. untuk selanjutnya menjadi batasan penelitian.
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Pengertian Hadis yang dimaksudkan dalam penelitian ini adalah, definisi hadis
yang dipahami ulama hadis, sebagai segala sesuatu yang disandarkan kepada Nabi
Muhammad saw. berupa perkataan, perbuatan, taqrir, maupun sifat-sifat.* oleh ulama
disamakan dengan al-sunnah.”’ Jadi semua komponen hadis dari pengertian ini, akan
menjadi bahan kajian, bila menyangkut kepemimpinan Perempuan yang terkesan
diskriminatif.

Hadis-hadis yang dimaksudkan, adalah hadis-hadis yang ditemukan di dalam
kitab-kitab hadis yang muktabar, dalam hal ini peneliti hanya mentakhrij hadis tersebut
dari Sembilan kitab hadis (al-Kutub al-Tis ‘ah) saja. Hadis-hadis tersebut ditentukan
kualitas, klasifikasi, kemudian diketahui kandungan maknanya.

Sedangkan kosa kata “diskriminatif’, dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia
dijelaskan, merupakan kata sifat dari “diskriminasi” yang berarti, pembedaan perlakuan
terhadap sesama warga Negara (berdasarkan warna kulit, golongan, suku, ekonomi,
agama, dsb).*

Berdasarkan UU no. 39 tahun 1999 tentang hak asasi manusia, yang dimaksud

dengan diskriminasi adalah:

Setiap pembatasan, pelecehan, atau pengecualian yang langsung ataupun tidak
langsung didasarkan pada manusia atas dasar agama, suku, ras, etnik, kelompok,
golongan, status sosial, status ekonomi, jenis kelamin, bahasa, keyakinan politik,
yang berakibat pengurangan, penyimpangan atau penghapusan pengakuan,
pelaksanaan atau penggunaan hak asasi manusia dan kebebasan dasar dalam
kehidupan baik individual maupun kolektif dalam bidang politik, ekonomi,
hukum, sosial, budaya, dan aspek kehidupan lainnya.*

Adapun pengertian “diskriminatif” dalam penelitian ini adalah pembedaan
perlakuan terhadap sesama umat nabi Muhammad saw. berupa pembatasan, pelecehan,

atau pengecualian yang langsung ataupun tidak langsung didasarkan pada manusia atas

*Al-Khatib, op. cit. al-Sunnah. hal.18.
401 1;
Ibid.
“Ibid. hal. 358.
*Wahyu Effendi dan Prasetyadi, Tionghoa dalam Cengkraman SBKRI (Jakarta: Visi Media,
2008), hal. 36.
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dasar jenis kelamin, dan keyakinan politik, yang berakibat pengurangan, penyimpangan

atau penghapusan pengakuan, baik individual maupun kolektif dalam bidang politik.

D. Kajian Pustaka

Sepanjang penelusuran peneliti di perpustakaan, konvensional maupun
elektronik, tidak ditemukan buku-buku kajian seperti penelitian ini. Hanya saja ada
beberapa buku yang, menurut pengamatan penulis, ada relevansinya dengan penelitian
ini.

Pertama: “Syaraf al-Ummah al-Muhammadiah”, buku ini telah menginspirasi
penulis untuk memformulasikan judul penelitian ini. Buku ini ditulis oleh seorang
ulama berkebangsaan Arab Saudi, Muhammad ‘Alawiy al-Malikiy al-Hasaniy.

Seperti terbaca pada judulnya, buku ini menjelaskan keutamaan atau kelebihan
umat nabi Muhammad saw. dibandingkan dengan umat-umat Nabi sebelumnya.
Keutamaan yang dimaksud dalam buku ini, oleh pengarangnya, dibagi kepada dua
pembagian; pertama, kelebihan umum umat nabi Muhammad saw. yang dibagi menjadi
14 sub bab. Dia menjelaskan berkenaan dengan keistimewaan umat nabi Muhammad
saw. yang dibandingkan dengan umat para nabi sebelumnya. Dengan landasan berupa
ayat-ayat Al-Qur’an saja pada satu tempat dan hadis nabi saw. saja pula di tempat yang
lain serta penjelasan yang berdasarkan ayat dan hadis nabi sekaligus pada tempat yang
berbeda pula. Kedua, keutamaan khusus bagi umat Muhammad saw. yang dibagi
kepada 37 sub bab yang menjelaskankan hadis-hadis nabi saw. berkaitan dengan
keutamaan amal. dan tidak membandingkannya dengan umat nabi-nabi terdahulu dan
tidak pula dengan sesama umat nabi Muhammad saw.

Relevansinya dengan kajian ini adalah, bahwa pada buku “Syaraf al-Ummah al-
Muhammadi’ah” membahas tentang keutamaan atau ‘“kelebihan-kelebihan” yang
dimiliki umat nabi Muhammad saw. dan membandingkannya dengan umat para nabi
terdahulu, yang terkesan diskriminasi terhadap agama lain. Sedangkan dengan judul

penelitian “Hadis-Hadis tentang Kepemimpinan Perempuan yang terkesan
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Diskriminatif (Kajian Maudu’i)” diupayakan untuk melihat hadis-hadis nabi saw. yang
menjelaskan tentang hak Perempuan dalam Kepemimpinan yang terkesan diskriminatif.

Buku berikutnya, Islam Inklusif: Menuju Sikap Terbuka Dalam Beragama oleh
Alwi Shihab, merupakan buku yang menjadi inspirator berikutnya dari formulasi judul
penelitian ini. Alwi Shihab dalam bukunya menyampaikan pesan-pesan yang dapat
menjadi acuan bagi terciptanya dialog agama-agama, khususnya dalam konteks ke-
Indonesiaan.

Dialog yang diharapkan tercipta dalam konteks ke-Indonesian yang
dimaksudkan Alwi dalam buku ini, secara khusus adalah antara dua agama “besar” di
Indonesia, Islam dan Kristen. Dialog antara kedua agama “besar” di Indonesia yang
bertujuan untuk mewujudkan kerukunan antar umat beragama di Indionesia tersebut
akan dapat diwujudkan dengan beberapa pertimbangan.

Pertimbangan-pertimbangan yang ditawarkan Alwi antara lain; memahami
universalitas agama-agama dan mencari titik temu ajaran agama-agama tersebut, serta
menghindari perlakuan intervensi terhadap keyakinan atau mempengaruhi masing-
masing pengikutnya. Titik temu ajaran agama-agama itu adalah berkaitan dengan etika
global, terutama dalam kaitannya dengan hak azasi manusia.

Setelah menjelaskan banyak hal berkaitan dengan dialog Islam dan Kristen,
Alwi secara khusus menjelaskan problematika internal umat, antara lain pemahaman
yang benar terhadap ajaran agama menjadi kunci kemajuan umat. Alwi juga
menjelaskan tentang radikalisme dalam Islam serta gerakan-gerakan Islam di Indonesia.

Jika Alwi dalam bukunya menjelaskan banyak hal berkenaan dengan
kemungkinan terwujudnya kerukunan antar umat beragama (Islam-kristen), maka
penelitian ini memastikan umat Islam tidak terpecah disebabkan perbedaan paham

terhadap teks-teks keagamaan, terutama teks agama yang menjadi kajian penelitian ini.
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Selanjutnya, Piagam Nabi Muhammad Saw: Konstitusi Negara Tertulis Yang
Pertama di Dunia, oleh: Zainal Abidin Ahmad, yang dicetak oleh Bulan Bintang
pertama kali pada tahun 1973.

Buku ini ditulis dengan gaya yang sederhana, diawali dengan menulis teks asli
“Piagam Madinah” atau Perjanjian Madinah dan diterjemahkan ke dalam Bahasa
Indonesia, dilanjutkan dengan beberapa catatan serta amandemen-amandemen.

Selanjutnya buku ini menukilkan beberapa komentar dari sejarawan Muslim dan
komentar dari sejarawan barat (orientalis), yang intinya menjelaskan bahwa Nabi
Muhammad saw. dan Islam yang dibawanya memberikan perhatian yang luar biasa
berkenaan dengan kesatuan umat, hak asasi manusia (anti diskriminasi), organisasi
pemerintahan dan kedaulatan dan pembagian kekuasaan.

Sekali lagi, buku ini menjelaskan persatuan umat yang universal yang dilandasi
oleh persamaan hak sebagai makhluk Tuhan. Sedangkan kajian ini lebih khusus akan
membahas berkenaan hak Perempuan dalam kepemimpinan tanpa adanya diskriminasi.

Filsafat Ilmu Hadis, oleh H. Abustani llyas dan La Ode Ismail Ahmad,
merupakan buku yang memberikan sumbangan berarti dalam penelitian ini, dalam
kaitannya dengan tinjauan teoretis serta metodelogis pemahaman hadis.

Buku filsafat ilmu hadis menjelaskan tentang ontologi, efistemologi, dan
aksiologi hadis dan sunnah. Selain itu sejarah pertumbuhan dan perkembangan hadis,
sistem periwayatan, metode takhrij, metode kritik serta metodologi pemahaman hadis,
merupakan kajian buku ini.

Tiga hal yang tersebut terakhir dalam buku di atas, yaitu: metode takhrij, metode
kritik, dan metodologi pemahaman hadis juga menjadi bagian dalam kajian ini. Hanya
saja, jika dalam filsafat ilmu hadis ketiga kajian ini dijelaskan sebagai teori, sedangkan
dalam penelitian ini akan menerapkan teori-teori tersebut dalam memahami hadis-hadis

yang menjadi kajian.
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E. Kerangka Teoretis

Misi risalah yang diemban oleh Nabi Muhammad saw. dari Tuhan adalah untuk
memastikan kebahagiaan dunia dan akhirat bagi umatnya, atau dalam bahasa Al-Qur’an,
terungkap dengan kata “rahmatan li al-’alamin”, damai untuk semua.”* Dalam
pelaksanaan misi itu beliau tidak hanya menerangkan urusan akidah keagamaan dan
ibadah semata, tetapi juga membawa ketentuan-ketentuan muamalah yang menjadi
dasar dalam mengatur kehidupan manusia, berupa perilaku dan hubungan antara satu
pribadi dengan pribadi dan atau golongan lainnya, baik dalam kehidupan berkeluarga,
bertetangga, bermasyarakat, berbangsa dan bernegara.

Oleh karenanya Nabi Muhammad saw. hanya menawarkan “dua pilihan”, yakni
manggapai dan mengabaikan “rahmat” yang dibawanya. Dua pilihan itu pula yang
menentukan status “keutamaan” seseorang. Artinya, bila memilih menjadi pengikut
Muhammad saw. sesungguhnya telah berada di posisi yang istimewa, dan yang
mengabaikan tawarannya terdiskreditkan dengan pilihannya itu, yang sekaligus
merupakan konsekuwensi logis dari sebuah pilihan.

Dalam beberapa hadis Nabi saw. yang menjelaskan tentang Kepemimpinan
Perempuan, ditemukan ungkapan-ungkapan yang tampaknya mendiskreditkan Kaum
Perempuan. Kesan diskriminatif itu dipahami dari Frase “Lan yuflih”yang bisa diartikan
dengan tidak akan sukses (maksudnya, bila Perempuan yang memimpin). Hadis-hadis
tersebut ditahrij dari sembilan kitab yang muktabar, al-Kutub al-Tis ‘ah. Hadis-hadis
yang telah di-takhrij dilakukan pengklasifikasiannya selanjutnya dikritik sanad dan
matan. Hadis-hadis yang berkualitas sahih akan dilanjutkan pada tahapan pemahaman

atau figh al-hadis.

“Al-Anbiya’/21: 107
el B2 V) Adlest g

Terjemahnya: Dan Tiadalah Kami mengutus kamu, melainkan untuk (menjadi) rahmat bagi semesta alam.
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Agar kerangka teoritis penelitian ini dapat tergambar dengan jelas, berikut ini

ditampilkan skema sebagai alur pemikiran penelitian ini:
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F. Metodologi Penelitian

1. Jenis Penelitian

Penelitian ini dari segi jenisnya termasuk penelitian kepustakaan (library
research), yaitu penelitian yang dilakukan melalui riset terhadap berbagai literatur
(pustaka) yang berkaitan dengan tema penelitian, yakni Hadis-Hadis Kepemimpinan
Perempuan yang Terkesan Diskriminatif (Kajian Maudu’i). Sedangkan dari segi
analisis data yang dilakukan, penelitian ini termasuk dalam kategori penelitian analitis
kritis.** Sedangkan dari segi manfaatnya, penelitian ini termasuk pada kategori
penelitian murni (pure research), yakni penelitian yang diarahkan untuk pengembangan
ilmu pengetahuan. Pengembangan yang dimaksud adalah pengembangan dalam salah
satu metode pensyarahan hadis, yakni metode tematik atau maudu i.

Menurut Noeng Muhadjir, penelitian ini adalah model studi pustaka atau teks
yang seluruh substansinya memerlukan olahan filosofik atau teoritik yang terkait
dengan nilai-nilai (values).” Dalam hal ini, pengkajian hadis kepemimpinan perempuan
yang terkesan diskriminatif tersebut akan diarahkan pada aspek kualitas dan
pemahaman hadis sebagai nilai-nilai ajaran Islam dalam kehidupan. Selanjutnya
mengingat fokus kajian ini adalah kualitas dan pemahaman hadis kepemimpina
perempuan yang terkesan diskriminatif, maka penelitian ini tentunya bersifat kualitatif.
Seperti yang diungkap Moleong, bahwa di antara urgensi penerapan penelitian kualitatif
adalah untuk pengkajian secara mendalam yang berupaya menemukan perspektif baru
tentang hal-hal yang sudah diketahui.*®

Dalam hal ini, pengkajian hadis-hadis tersebut akan diarahkan pada aspek

kualitas serta pemahaman hadis sebagai nilai-nilai ajaran Islam dalam kehidupan.

44Jujun Suriasumantri, "Penelitian llmiah, Kefilsafatan dan Keagamaan: Mencari Paradigma
Kebersamaan”, dalam Mastuhu (dkk), Tradisi Penelitian Agama Islam, (Bandung: Nuansa, 1998), h. 44.

**Lihat Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta: Rake Sarasin, 1998), h.
296-297.

*®Ljhat uraian Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2008), h. 7.
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Penelitian ini berupaya menemukan perspektif baru dalam memahami hadis, dan dalam
penelitian ini, kajian kritis dan mendalam terhadap hadis-hadis kepemimpinan
perempuan yang terkesan diskriminatif, dilakukan untuk menemukan pemahaman yang

benar terhadap hadis-hadis itu.

2. Sumber dan Jenis Data

Sumber-sumber data penelitian adalah kitab-kitab (buku-buku), hasil-hasil
penelitian, artikel-artikel ilmiah dan sumber-sumber tertulis lainnya, temasuk sumber-
sumber yang berasal dari buku elektronik. Secara umum sumber data penelitian ini
terdiri dari sumber data primer dan sekunder. Data primer penelitian ini adalah hadis-
hadis yang menjelaskan tentang kepemimpinan perempuan yang terkesan diskriminatif
yang terdapat dalam kitab-kitab hadis sembilan atau al-Kutub al-tis’ah, yakni kitab
Sahih Bukhari, Sahih Muslim, Sunan Abu Dawud, Sunan al-Tirmiziy, Sunan al-Nasa’i,
Sunan Ibn Majah,Sunan al-Darimiy, Mushad Ahmad bin Hanbal, dan Muwata’ Malik.
Kitab ini menjadi sumber data primer ketika dalam pelacakan melalui takhrij al-hadis
ditemukan hadis yang bersumber dari sebagian atau semua kitab tersebut. setelah
ditakhrij kemudian diidentifikasi dan diklasifikasi hadis-hadis yang sesuai dengan tema

pembahasan.

Adapun data sekundernya bersumber dari kitab-kitab jarh wa ta’dil, rijal hadis,
syarh-syarh  kitab hadis dan buku-buku lainnya yang berkaitan dengan konteks
penelitian. Diantara kitab-kitab jarh wa ta’dil dan rijal hadis, yang dipergunakan dalam
penelitian ini adalah Tahzib al-Kamal fi Asma al-Rijal karya Jamal al-Din Abu al-
Hallaj Yusuf Al-Mizzi; Kitab Jarh wa Ta’dil karya Abu Hatim Al-Razi; Kitab al-
Tadzkirah Ma rifah Rijal al-Kutub al- ‘4syrah karya Muhammad bin ‘Ali al-‘Alwi Al-
Husaini; Mizan al- ‘Itidal fi Naqd al-Rijal karya Abu Abdullah Muhammad bin Ahmad

bin Usman Al-Dzahabi; Tahzib al-Tahzib karya Ibnu Hajar Al-‘Asqalani dan lain-lain.
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Sumber-sumber data ini dipergunakan dalam menentukan kualitas kesahihan sanad
hadis. Sedangkan kitab-kitab yang menjadi rujukan dalam menentukan kualitas matan
hadis antara lain: Manhaj Naqd al-Matan ‘inda’ Ulama al-Hadis al-Nabawi karya
Shalahuddin Al-Adlabi; Ihtimam al-Muhaddisin fi Nagd al-Hadis Sanadan wa
Matanan, karya Muhammad Lukman Salafi; Magayis Nagd Mutun al-Sunnah karya
Masyfar ‘Azmillah al-Damini; al-Kifayah fi ‘Ilmi al-Ruwah karya al-Khatib al-
Baghdadi; Al-Madkhal ila Tausiq al-Sunnah wa Bayan fi Bina’ a/-Mujtama al-Islami
karya Rifa’at Fauzi; Metodologi Penelitian Hadis Nabi karya Syuhudi Ismail dan lain-

lain.

Sedangkan kitab-kitab syarh yang menjadi sumber penelitian adalah Kitab Syarh
Sahih Bukhari, yakni Fath al-Bari Syarh Sahih al-Bukhari karya al-Imam al-Hafiz Abi
al-Fazl Ahmad ibn Ali ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Hajar al-Asqalani (773-852
H), Umdatu al-Qari karya al-Allamah Syeikh Badr al-Din Abu Muhammad Mahmud
ibn Ahmad al-’Aini al-Hanafi (w. 762-855 H), dan Irsyadu al-Syari ila Sahih al-
Bukhari karya al-Allamah Syeikh Sihab al-Din Ahmad ibn Muhammad al-Khatib al-
Misri al-Syafi'i (dikenal al-Qastalani 851-923 H), Syarh terhadap Sahih Muslim,
diantaranya adalah Sahih Muslim bi Syarh al-Nawawi (al-Minhaj Syarh Sahih Muslim)
karya Muhyi al-Din Yahya ibn Syarf ibn Marra ibn Hasan ibn Husayn ibn Hizam al-
Nawawi al-Syafi'i (w. 676 H), dan Mukhtasar Sahih Muslim bi Syarh al-Nawawi karya
Syeikh Syams al-Din Muhammad ibn Yusuf al-Qunawi al-Hanafi (w. 788 H), Syarh
terhadap Sunan Abu Dawud diantaranya adalah 'Aun al-Ma 'bud ‘al- Sunan Abu Dawud
karya Syeikh Syarafat al-Haqg Muhammad al-Syaraf ibn ‘Ali Haidar al-Siddiq al-Azim
al-Abadi, dan Syarh Sunan Abu Dawud al-Imam Abu Muhammad Mahmud ibn Ahmad
bin Musa Badr al-Din al-'Aini (w. 855 H). Syarh Sunan al-Tirmizi diantaranya adalah
Tuhfat al-Ahwazi li Syarh Jami’ al-Tirmizi oleh ‘Abd al-Rahman al-Mubarakfuri (w.

1353 H/1932 M). Syarh Sunan Nasa’iy adalah Sunan Nasa’iy al-Musamma bi al-
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Mujtaba karya al-Hafiz Jalal al-Din ibn 'Abd al-Rahman ibn Abu Bakr al-Suyuti (w.
911 H) dan Hasyiah dari al-Imam al-Sindi (w. 1038 H) dan kitab-kitab syarh lainnya.
Sumber sekunder lainnya berasal dari buku-buku lain yang berkaitan dengan penelitian
ini.

3. Metode Interpretasi

Para mufassir menggunakan empat metode dalam menafsirkan ayat-ayat Al-
Qur’an, yaitu metode tahlili, ijmali, mugaran dan maudu’i.*’ Dan para muhaddisin
dalam menjelaskan makna (syarh) hadis mengadopsi keempat metode yang digunakan
para mufassir tersebut dalam memahami hadis-hadis Rasulullah saw.

Dalam penelitian yang berjudul Hadis-Hadis Tentang Kepemimpinan
Perempuan yang Terkesan Diskriminatif (Kajian Maudu’i), peneliti menerapkan
metode interpretasi (syarh) maudu’iy untuk memahami hadis-hadis yang muncul.

Metode maudu’iy atau tematik adalah metode memahami hadis dengan
menghimpun hadis-hadis yang terkait dengan sebuah tema tertentu untuk dibahas dan
dianalisis sehingga menjadi satu kesatuan yang utuh.

Metode ini, seperti disebut di atas merupakan sebuah metode “serapan” dari

metode yang dikembangkan para mufassir dalam menafsirkan Al-Qur’an,* yang

< Abd. al-Hay al-Farmawi, Bidayah fi Tafsir Al-Maudu’iy: Dirasah Manhaji’ah, terj. Suryan A.
Jamarah, Metode Tafsir Maudu’i: Sebuah Pengantar (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996), hal. 47. Dan
Abustani Ilyas dan La Ode Isma’il Ahmad, Filsafat llmu Hadis (Surakarta: Zada Haniva, 2011), hal. 162-
184.

**Langkah-langkah atau cara kerja dalam tafsir maudu iy adalah sebagai berikut: a. memilih dan
menetapkan tema yang akan diangkat; b. melacak dan menghimpun ayat-ayat yang berkaitan dengan
tema yang telah ditetapkan; c. menyusun ayat-ayat tersebut menurut kronologi masa turunnya, disertai
dengan sabab nuzul-nya; d. mengetahui munasabah (korelasi) ayat-ayat tersebut dalam surahnya masing-
masing; e. menyusun tema bahasan dalam kerangka yang pas, sistematis, sempurna, dan utuh; f.
melengkapi pembahasan dan uraian dengan hadis bila dipandang perlu sehingga pembahasan semakin
sempurna dan semakin jelas; dan g. mempelajari ayat-ayat tersebut secara tematik dan menyeluruh
dengan cara menghimpun ayat-ayat yang mengandung pengertian serupa, mengkompromikan ayat-ayat
yang ‘am dan khas, mutlag dan mugayyad, mensingkronkan ayat-ayat yang lahirnya kontradiktif,
menjelaskan ayat-ayat yang nasikh dan mansukh, sehingga semua ayat bertemu pada titik sentral, tanpa
perbedaan dan kontradiksi atau tindakan pemaksaan terhadap sebagian ayat kepada makna-maknanya
yang sebenarnya yang tidak tepat. Lihat M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung: Mizan,
1992)
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diadopsi oleh para penggiat hadis dalam penelitian mereka,* terutama dalam
memahami hadis.

Dikatakan demikian karena, para ilmuan tafsirlah yang pertama Kkali
mengembangkan metode ini dalam memahami (menafsirkan) Al-Qur’an. Dan untuk
konteks ke-Indonesiaan, pendekatan tafsir metode ini secara akademis diperkenalkan
oleh Quraish Shihab.”® Metode dan langkah-langkah itu pula yang diterapkan oleh para
pengkaji hadis dan ilmunya dengan tujuan terpolanya pesan hadis secara utuh sesuai
dengan pokok bahasan yang telah ditetapkan sejak awal penulisan atau penelitian.

Tata kerja (langkah-langkah praktis) tafsir maudu’i yang telah diformulasikan
mufassir, dilakukan penyesuaian atau diformulasi ulang oleh pengkaji hadis dan ilmu
hadis, antara lain oleh Aripuddin Ahmad dan Abdul Mustagim.’!untuk selanjutnya
diterapkan dalam memahami hadis secara tematik.

Formulasi yang ditawarkan oleh kedua “pengkaji” hadis dan ilmu hadis tersebut
diterapkan pula dalam penelitian ini, tentu dengan penyesuaian, dan berdasarkan
keperluan. Adapun langkah-langkah yang diupayakan penerapannya di sini, antara lain
sebagai berikut:

Pertama; Melakukan takhrij al-hadis secara lafal dan makna, hal ini dilakukan
dalam rangka menghimpun atau mengumpulkan data hadis-hadis yang terkait dengan
tema yang dibahas dan hadis-hadis tersebut dilakukan kritik sanad dan matannya;

Kedua; Melakukan Klasifikasi berdasarkan kandungan hadis dengan
memperhatikan kemungkinan perbedaan asbab al-wurud-nya, dan perbedaan

periwayatan hadis (lafal dan maknanya);

*Menggunakan teori ilmu (metodologi) satu disiplin ilmu terhadap disiplin ilmu yang lain
merupakan suatu hal yang biasa atau lumrah terjadi dalam wilayah “keilmuan agama Islam”. Lihat
misalnya. Amin Abdullah, op. cit, hal. 73.

*°komaruddin hidayat, op. cit, hal. 206.

*Lihat, Arifuddin Ahmad, Metode Tematik dalam Pengkajian Hadis, Makalah (Makassar:
Universitas Islam Negeri Alauddin, 2007), h. 11-12 dan Abdul Mustagim, Paradigma Integrasi-
Interkoneksi dalam Memahami Hadis (Yogyakarta: Teras, 2009), h. 33-35.
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Ketiga; Mempelajari term-term yang mengandung pengertian serupa sehingga
hadis terkait bertemu pada satu muara tanpa adanya perbedaan dan kontradiksi, juga
tanpa “pemaksaan” makna;

Keempat; Membandingkan berbagai syarahan hadis dari berbagai Kitab-kitab
syarah dengan tidak meninggalkan syarahan kosa kata, frase dan klausa;

Kelima; Melengkapi pembahasan dengan hadis-hadis atau ayat-ayat pendukung
dan data yang relevan.

Bila langkah-langkah ini dapat diaflikasikan, maka diharapkan hadis-hadis yang
ditemukan dalam kaitan dengan pembahasan ini akan mudah dipahami. Dengan
demikian kesalahan dalam memahami hadis, yang bisa berakibat kepada timbulnya

pemahaman yang “negatif”’, dapat dihindari.

G. Tujuan Dan Kegunaan Penelitian
Secara umum penelitian ini bertujuan untuk mengetahui klasifikasi, kualitas dan
pemahaman teks hadis kepemimpinan perempuan yang tertuang dalam beberapa kitab
hadis. Secara spesifik penelitian ini bertujuan untuk:
1. Mengetahui kualitas hadis tentang kepemimpinan perempuan yang terkesan
diskriminatif.
2. Mengetahui pemahaman hadis tentang kepemimpinan perempuan yang terkesan

diskriminatif.

Sedangkan kegunaan penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Secara akademis penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi pemikiran
dalam pengembangan pemahaman (syarh) hadis, sekaligus dapat menambah
khazanah perkembangan intelektual dalam bidang ilmu-ilmu keislaman khususnya
dalam bidang ilmu hadis.

2. Secara praktis penelitian ini diharapkan dapat menjadi bahan informasi bagi

lembaga-lembaga keagamaan, khususnya yang mempokuskan kajiannya dalam
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bidang ilmu hadis, sehingga dapat memberikan pencerahan pemikiran dalam
pengembangan kajian ilmu hadis, khususnya dalam pengembangan hadis maudu’i
(tematik). Selain itu, juga berupaya untuk menghindari perpecahan umat dalam
kaitannya dengan salah paham dan salah tafsir terhadap hadis-hadis tentang

kepemimpinan perempuan yang terkesan diskriminatif
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BAB 11
KEPEMIMPINAN PEREMPUAN DAN MAKNA DISKRIMINASI

A. Kepemimpinan Perempuan

Sesungguhnya perbincangan seputar kepemimpinan perempuan berkisar antara
persoalan kepemimpinan mereka di ranah domestik dan ranah publik

a. Kepemimpinan Perempuan di Ranah Domestik

Salah satu ayat yang selalu menjadi fokus utama ketika membahas masalah
kepemimpinan adalah ayat 34 surat al-Nisa. Dari ayat ini telah muncul pandangan yang
stereotip bahwasanya kepemimpinan dalam rumah tangga itu ada di tangan suami (laki-
laki). Dari kepemimpinan yang domestik ini kemudian melebar ke sektor publik, yang
juga menempatkan laki-laki sebagai figur pemimpin. Pandangan yang demikian ini
telah mendorong kalangan feminis untuk melihat kembali pemaknaan ayat tersebut,
karena dilihatnya mengandung penafsiran yang bias gender.
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Terjemahnya:

Laki-laki (suami) itu pelindung bagi perempuan (istri), karena Allah telah
melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain (perempuan),
dan karena mereka (laki-laki) telah memberikan nafkah hartanya. Maka
perempuan-perempuan yang saleh, adalah mereka yang taat (kepada Allah) dan
menjaga diri ketika (suaminya) tidak ada, karena Allah telah menjaga (mereka).
Perempuan-perempuan yang kamu khawatirkan nusyuz, hendaklah kamu beri
nasehat kepada mereka, tinggalkanlah mereka di tempat tidur (pisah ranjang), dan
(kalau perlu) pukullah mereka. Tetapi jika mereka menaatimu, maka janganlah
kamu mencari-cari alasan untuk menyusahkannya. Sungguh, Allah Maha Tinggi,
Maha besar. *?

Memahami ayat tersebut, mufassir seperti Zamakhsyari (467-538 H) dan al-

Alusi (1270 H) menyatakan bahwa dalam sebuah rumah tangga, suami (laki-laki) adalah

*2Depag RI, op. cit., h. 85.
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pemimpin terhadap isterinya. Kalimat kunci yang menjadi landasan mereka adalah al-
Rijal Qawwamun ‘ala al-Nisa’. Oleh Zamakhsyari kalimat tersebut ditafsirkan dengan
“kaum lak-laki berfungsi sebagai yang memerintah dan melarang kaum perempuan
sebagaimana pemimpin yang berfungsi terhadap rakyatnya”.>® Dengan redaksi yang
berbeda al-Alusi menyatakan hal yang sama dengan Zamakhsyari bahwa “tugas kaum
laki-laki adalah memimpin kaum perempuan sebagaimana pemimpin memimpin
rakyatnya yaitu dengan perintah, larangan, dan yang semacamnya”.>® Alasan
Zamakhsyari kenapa laki-laki yang memimpin perempuan dalam rumah tangga karena:
pertama, kelebihan laki-laki atas perempuan. Kelebihan laki-laki itu adalah kelebihan
akal, keteguhan hati, kemauan keras, kekuatan fisik, kemampuan menulis, naik kuda,
memanah, menjadi nabi, ulama, kepala negara, imam salat, jihad, adzan, khutbah,
i‘tikaf, kesaksian dalam khudud dan gisas, mendapatkan ashabah dalam warisan, wali
nikah, menjatuhkan talak, menyatakan ruju®, boleh berpoligami, nama anak
dinisbahkan kepadanya, berjenggot dan memakai sorban. Kedua, laki-laki membayar
mahar dan mengeluarkan nafkah keluarga.>® Sementara itu al-Alusi mengemukakan
alasannya berdasarkan pada adanya dua sifat yang melekat pada laki-laki, yaitu sifat
wahbi dan kasabi. Wahbi adalah kelebihan yang didapat dengan sendirinya (given) dari
Tuhan, tanpa usaha; sedangkan kasabi adalah suatu kelebihan yang merupakan hasil
ikhtiar. Menurut Alusi ayat tersebut tidak menjelaskan apa saja kelebihan laki-laki atas
perempuan. Hal itu menurutnya mengisyaratkan bahwa kelebihan laki-laki atas

perempuan sudah sangat jelas, sehingga tidak lagi memerlukan penjelasan yang rinci.

Abi al-Qasim Mahmud bin ‘Umar al-Zamakhsyari (selanjutnya ditulis Zamakhsyari), al-
Kasysyaf ‘an Haga’ig Gawamid al-Tanzil wa ‘Uyun al-Agawil fi Wujuh al-Ta'wil, juz. 1 (Riyad:
Maktabah al-‘Ubaikan, 1998), h. 67

>*Abi al-Fadl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmud al-Alusi (selanjutnya ditulis al-Alusi), Ruh al-
Ma‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim wa al-Sab“ al-Masani, juz. V (Beirut: Dar lhya alTuras al-‘Arabi,
tth), h. 23.

%5Zamakhsyari, op. cit., h. 67-68. Yunahar Ilyas, Feminisme Dalam Kajian Tafsir al-Qur’an
Klasik dan Kontemporer (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 76.

%8al-Alusi, loc. cit., Yunahar llyas, op. cit., h. 77.
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Quraish Shihab memahami ayat ini dengan pemahaman yang berbeda dengan
dua mufassir di atas, dia menyatakan, ayat di atas merupakan legitimasi kepemimpinan
laki-laki (suami) terhadap seluruh keluarganya dalam bidang kehidupan rumah tangga.
Menurutnya kepemimpinan ini sesungguhnya tidak mencabut hak-hak isteri dalam
berbagai segi, termasuk dalam hak pemilikan harta pribadi dan hak pengelolaannya
walaupun tanpa persetujuan suami. Dalam pendapatnya kepemimpinan ini merupakan
sebuah keniscayaan, karena keluarga dilihatnya sebagai sebuah unit sosial terkecil yang
membutuhkan adanya seorang pemimpin. Alasan yang dikemukakannya, bahwa suami
atau laki-laki memiliki sifat-sifat fisik dan psikis yang lebih dapat menunjang suksesnya
kepemimpinan rumah tangga dibandingkan dengan isteri. Di samping itu suami (laki-
laki) memiliki kewajiban memberi nafkah kepada isteri dan seluruh anggota
keluarganya.’” Untuk memperkuat pendapatnya Quraish Shihab mengutip firman Allah
dalam Q. S. Al-Baqgarah/2: 228;

53 e 93 L S ol e

Terjemahnya:

Dan mereka (para perempuan) mempunyai hak seimbang dengan kewajibannya
menurut cara yang patut. Tetapi para suami mempunyai kelebihan atas mereka.

Demikianlah pandangan beberapa mufassir tentang konsep kepemimpinan
rumah tangga sebagaimana mereka fahami dari surat al-Nisa ayat 34. Mereka sepakat
dalam penafsirannya bahwa laki-laki (suami) adalah pemimpin perempuan (isteri)
dengan dua alasan, yaitu: karena kelebihan laki-laki atas perempuan, dan karena nafkah
yang mereka keluarkan untuk keperluan isteri dan rumah tangga lainnya. Dalam
perspektif yang lain, ayat tersebut di atas dipahami secara berbeda oleh kalangan
feminis. Asghar Ali Engineer misalnya, berpendapat bahwa surat al-Nisa ayat 34 itu
tidak boleh dipahami lepas dari konteks sosial pada waktu ayat itu diturunkan.

Menurutnya, struktur sosial pada zaman Nabi tidaklah benar-benar mengakui kesetaraan

*” M. Quraish Shihab, Wawasan al-Quran: Tafsir Maudhu’i atas Pelbagai Persoalan Umat.
(Bandung: Mizan, 1996), h. 310.
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(equality) antara laki-laki dan perempuan. Oleh karena itu tidak boleh mengambil
pandangan yang semata-mata bersifat teologis, tetapi harus menggunakan pandangan
sosio-teologis.®

Dalam pandangan Asghar keunggulan laki-laki bukan merupakan keunggulan
jenis kelamin, tetapi berupa keunggulan fungsional, karena laki-laki mencari nafkah dan
membelanjakan hartanya untuk perempuan (dan keluarga). Fungsi sosial yang diemban
oleh laki-laki itu seimbang dengan fungsi sosial yang diemban oleh perempuan, yaitu
melakukan tugas-tugas domestik dalam rumah tangga. Alasannya adalah karena
perempuan Ketika itu masih sangat rendah kesadaran sosialnya dan pekerjaan domestik
sebagai kewajiban perempuan. Sementara laki-laki memandang dirinya sendiri lebih
unggul karena kekuasaan dan kemampuan mereka mencari nafkah dan
membelanjakannya untuk perempuan.®

Berbeda dengan Asghar adalah Aminah Wadud, dia menyetujui laki-laki sebagai
pemimpin atas perempuan dalam rumah tangga. Namun, dalam hal ini ia memberikan
dua persyaratan, yaitu jika laki-laki punya atau sanggup membuktikan kelebihannya,
dan jika laki-laki mendukung perempuan dengan menggunakan harta bendanya.®

Pendapat yang berbeda tentang penafsiran ayat di atas dikemukakan juga oleh
Masdar F. Mas’udi,”* dia mengutip Tafsir al-Jalalain; frase “Qawwamun ‘ala al-
Nisa’”; tidak semata ditafsirkan dengan menguasasi atau men-sultani perempuan,
melainkan dapat pula ditafsirkan dengan penopang atau penguat perempuan. Karena arti
yang demikian ternyata ditemukan dalam surah al-Nisa’/4: 135 dan al-Ma’idah/5: 8.

Sehingga dengan demikian ayat itu artinya adalah “kaum laki-laki adalah penguat dan

**Engineer, Asghar Ali. 1994. “Perempuan Dalam Syari’ah: Perspektif Feminis dalam Penafsiran
Islam”, dalam Ulumul Qur’an 5, no. 3, (1994): h. 61.

*Ibid., h. 62.

% Amina Wadud Muhsin, Qur’an and Women (Slangor: Penerbit Fajar Bakti SDN. BHD.,
1992), h. 93-94.

*'Masdar F. Mas’udi, Islam & Hak-Hak Reproduksi Perempuan: Dialog Figh Pemberdayaan
(Bandung: Mizan, 1997), h. 61-62. Jalal al-Din Muhammad bin Ahmad al-Mahalli dan Jalal al-Din ‘Abd.
al-Rahman bin Abi Bakr al-Suyuti, Tafsir al-Jalalain (Kairo: Dar al-Hadis, t.th), h. 105.
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penopang kaum perempuan dengan (bukan karena) kelebihan yang satu atas yang lain
dan dengan (bukan karena) nafkah yang mereka berikan”. Dengan pengertian seperti
itu, maka secara normatif sikap suami (laki-laki) kepada isteri (perempuan) bukanlah
“menguasai” atau “mendominasi” dan cenderung memaksa, melainkan mendukung
dan mengayomi.

b. Kepemimpinan Perempuan di Ranah Publik

Persoalan kepemimpinan (imamah)®® perempuan yang juga masih menyisakan
persoalan adalah tentang kepemimpinan perempuan di sektor publik. Karena sektor
publik, berarti harus mengeluarkan perempuan dari rumah tangganya. Konsekuensi
sektor publik menuntut perempuan untuk tampil di depan halayak. Sementara itu ada
larangan umum terhadap kaum perempuan untuk tidak keluar dari rumah. Keadaan
semacam ini diperkuat dengan adanya hadis yang mencela kepemimpinan perempuan,
yang tersebut di atas.

Menurut Quraish Shihab, yang perlu digaris bawahi dari hadis ini adalah, bahwa
hadis itu tidak bersifat umum. Ini terbukti dari redaksi hadis di atas yang semata
menunjuk kepada masyarakat Persia dan tidak ditujukan untuk semua masyarakat dan

dalam semua urusan.®®

*’Islam mengenal konsep kepemimpinan publik yang sering disebut dengan Khilafah atau
Imamah. Khilafah sering dipergunakan untuk menyebut istilah kepemimpinan yang ada di kalangan
Sunni, sedangkan Imamah digunakan di kalangan Syi‘ah. Namun demikian, di kalangan sunni,
penggunaan istilah Imamah untuk menunjuk kepemimpinan negara juga sering digunakan. Bagi kalangan
sunni khalifah merupakan pemimpin yang berfungsi sebagai pengganti Nabi dalam kapasitasnya sebagai
pemimpin masyarakat, namun bukan dalam fungsi keNabiannya. Dalam pandangan Islam, antara fungsi
religius dan fungsi politik Imam atau Khalifah tidak dapat dipisahkan. Antara keduanya terdapat
hubungan timbal balik yang erat sekali. Prakteknya, para khalifah di dunia Islam mempunyai kapasitas
sebagai pemimpin agama dan pemimipin politik sekaligus. Karena pandangan pemimpin publik sebagai
pengganti Nabi dalam urusan pemerintahan, maka syarat umum seorang pemimpin seringkali merujuk
pada pandangan tradisional, di antara syaratnya adalah laki-laki, muslim dan merdeka. lihat Khalid
Ibrahim Jindan, The Islamic Theory of Government According to lbn taimiyah, terj. Mufid, Teori
Pemerintahan Islam menurut 1lbn Taimiyah (Jakarta: Rineka Cipta, 1994), h. 9, 18, dan Muhammad
Igbal, Figh Siyasah: Kontekstualisasi Doktrin Politik Islam (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2001), h. 129-
130.

®*M. Quraish Shihab, Wawasan, op. cit., h. 314.

32



Memang, kebanyakan ulama menjadikan hadis di atas sebagai dalil tidak
dibenarkannya perempuan menjadi kepala negara,®® selain itu, Ayat al-Qur’an, al-
Nisa/4: 34, yang menyatakan; “Laki-laki (suami) itu pelindung bagi Perempuan
(istri)...” dipahami oleh jumhur ulama bersifat umum atas semua laki-laki dan dalam
semua bentuk kepemimpinan, demikian pula Q. S. al-Ahzab/33: 33, yang
memerintahkan perempuan untuk tinggal di rumah, juga menjadi dalil untuk menjegal

hak politik perempuan di ranah publik;

-

S T T A DI 5~ B
S WHES Y I c I EIS-SPWIR Y050
Terjemahnya:

Dan hendaklah kamu tetap di rumahmu dan janganlah kamu berhias dan
bertingkah laku seperti orang-orang Jahiliyah yang dahulu...®®

Bahkan Nabi tidak pernah mengangkat perempuan menjadi hakim atau
pemimpin publik lainnya, sekiranya hal tersebut diperbolehkan bagi perempuan niscaya
Nabi tidak menutup peluang itu.®®

Selain beberapa alasan di atas, al-Khattabi mengemukakan alasan lain yang
menjegal hak politik perempuan, berupa analogi, yang menyatakan bahwa, perempuan
tidak dapat menikahkan dirinya sendiri dan tidak dapat menjadi wali bagi pernikahan
perempuan lain.%” Atas dasar demikian perempuan tidak dapat menduduki jabatan
apapun di ranah publik.

al-Tabari dan salah satu riwayat dari Imam Malik, ia menyatakan kebolehan
perempuan menjadi pemimpin atau presiden. Dengan memperhatikan latar belakang
historis, konteks keluarnya sebuah hadis (asbab al-wurud), pendapat al-Tabari dan
Imam Malik yang membenarkan perempuan menjadi pemimpin negara nampaknya

lebih bisa diterima. Selain itu, jika hadis di atas dipahami sebagai pesan dan ketentuan

*Ahmad Munif, Pemikiran Tentang Pemberbayaan Perempuan (Jakarta: Logos Wacana limu),
h. 36.

®Depag RI, op. cit., h. 423.

% ihat Hairul Hudaya, “Kajian Kepemimpinan Perempuan Dalam Keluarga Perspektif Tafsir”
Musawa 10, no. 3 (juli 2011), h.198.

®7al-Mubarakfuri, loc. cit.
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yang mutlak dari Nabi bahwa syarat kepemimpinan itu mesti laki-laki, maka mengapa
al-Qur’an menunjukkan kisah seorang perempuan yang memimpin negara. Kisah yang

menceritakan kesuksesan Bilgis menjadi ratu dari negeri Saba’ (Q.S. al-Naml/27: 23);

ZE_ >+ 4

Selae 55 By e lde JEm e Cgly g3 s aT usg
Terjemahnya: !
Sungguh, kudapati ada seorang perempuan yang memerintah mereka, dan Dia
dianugerahi segala sesuatu serta mempunyai singgasana yang besar.®®
Berdasarkan beberapa pendapat di atas, dapat disimpulkan bahwa terbuka
peluang bagi perempuan untuk menjadi kepala negara. Kesimpulan yang demikian juga
diperkuat dengan tidak adanya hadis Nabi yang secara jelas mensyaratkan pemimpin itu
harus laki-laki. Fakta sejarah ikut memperkuat kebolehan perempuan menjadi kepala
negara, yaitu dengan adanya beberapa orang ratu (sultanah) di kerajaan Aceh.®
Selain ayat masalah kepala negara di atas, salah satu ayat yang sering menjadi
rujukan para pemikir Islam berkaitan dengan hak-hak politik perempuan adalah Q. S al-

Taubah/9: 71;

E

Ji...i.” U.C— Q}G.u) d)jaa.]b BT ‘}/-L: u,a.su }U/)‘ v.@.\a.wg_,‘_u}a.”j l)}.»).a.“)
Tty 35301 5% a3lall T saas
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- PYSTES

Terjemahnya:
Dan orang-orang yang beriman, laki-laki dan perempuan, sebagian mereka
menjadi penolong bagi sebagian yang lain. mereka menyuruh (berbuat) yang
makruf, dan mencegah dari yang munkar, melaksanakan salat, menunaikan zakat,
dan taat kepada Allah dan Rasul-Nya. Mereka akan diberi rahmat oleh Allah.
Sungguh, Allah Mahaperkasa, Mahabijaksana.”

Secara umum ayat di atas dipahami sebagai gambaran tentang kewajiban
melakukan kerja sama antara laki-laki dan perempuan untuk berbagai bidang
kehidupan. Menurut Quraish Shihab, pengertian kata awliya’ mencakup kerjasama,

bantuan, dan penguasaan. Sedangkan pengertian yang terkandung dalam kalimat

**Depag RI, op. cit., h. 380.
*Masdar F. Mas’udi, op. cit., h. 59.
"Depag R, op. cit., h. 71.
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“menyuruh mengerjakan yang makruf” mencakup segala segi kebaikan. Sehingga setiap
laki-laki dan perempuan hendaknya mengikuti perkembangan masyarakat agar masing-
masing mampu melihat dan memberi saran atau nasehat dalam berbagai bidang
kehidupan.”*

B. Perbincangan Seputar Diskriminasi

Salah satu isu yang dihadapi hukum Islam dewasa ini adalah berkaitan dengan
persoalan Hak-Hak Asasi Manusia Universal (Human Rights). Dalam artikel 1 sampai
29 piagam PBB tentang HAM telah merekomendasikan untuk merekomendasikan dan
memperjuangkan hak-hak asasi dan kebebasan bagi seluruh umat manusia, tanpa
membedakan ras, jenis kelamin, bahasa, maupun agama.’

Menurut Ester Indahyani Jusuf, laporan utama pelanggaran hak asasi manusia
yang paling mencuat salah satunya adalah masalah diskriminasi rasial.” Penyakit sosial
ini merambah ke berbagai Negara dengan beragam bentuknya. Aneka tindakan
diskriminasi rasial horizontal dalam kehidupan sosial masyarakat, vertical dalam system
hukum dan aneka tindakan brutal kejahatan pada kemanusiaan serta genosida yang
terencana terjadi di berbagai Negara. Bahkan di Amerika ataupun Eropa yang dianggap
sebagai Negara yang termaju dalam penghargaan pada hak asasi seorang manusia.

Sedangkan menurut Abdullahi Ahmed al-Naim, dalam menjawab problem hak-
hak asasi universal ini, sekaligus untuk menghindari dakwaan adanya diskriminasi
dalam hukum Islam mengajukan kerangka kerjanya dengan mendasarkan pada beberapa
prinsip. Pembaruan hukum Islam menurutnya adalah keniscayaan yang harus

dilakukan.” Pembaruan hukum yang berkaitan dengan persoalan diskriminasi yang

"'M. Quraish Shihab, Wawasan, op. cit., h. 315.

"United Nation, “The Universal Declaration of Human Rights”, dalam Microsoft Encarta 2006.
Microsoft Corporation All rights reserved, 1993-2005 yang dikutip oleh Ajat Sudrajat, Hak Asasi
Manusia dalam Perspektif Islam: Usaha Rekonsiliasi antara Syariah dan HAM Universal.

"Ester Indahyani Jusuf, Konvensi Internasional Tentang Penghapusan Segala Bentuk
Diskriminasi Rasial: Sebuah Kajian Hukum Tentang Penerapannya Di Indonesia (Jakarta: Elsam, 2005),
h. 1.

"Abdullahi Ahmed al-Naim, Dekonstruksi Hukum Syariah: Wacana Kebebasan Sipil, Hak Asasi
Manusia Dan Hubungan Internasional Dalam Islam, terj. (Yogyakarta: Lkis, 2009), h. 269-270.
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harus berpijak pada prinsip resiprositas, yaitu seorang harus memperlakukan orang lain
sama seperti dia mengharapkan diperlakukan orang lain.

Istilah diskriminasi berasal dari suatu kata latin “discernere” yang berarti
membedakan, memisahkan dan memilah.” Dalam bahasa Inggeris “discrimination”,
berarti sikap atau tindakan membeda-bedakan atau memilih-milih.”dasar pertimbangan
tindakan tersebut bermacam-macam, tergantung pada kepentingan dan tujuan masing-
masing.

Hukum Internasional melarang diskriminasi atas dasar perbedaan seperti ras,
warna kulit, jenis kelamin, bahasa, agama, politik atau pendapat lain, asal usul bangsa
dan sosial, kepemilikan , kelahiran atau status lain. Hukum internasional dan undang-
undang dasar Malaysia juga menjamin persamaan di hadapan hukum dan hak setiap
orang memperoleh perlindungan yang sama. Undang-undang dasar Indonesia
menyatakan bahwa ‘“setiap orang mempunyai hak untuk terbebas dari perlakuan
diskriminasi pada segala tingkatan dan berhak memperoleh perlindungan dari tindakan
diskriminasi semacam itu.”’

Mattahhari ketika membincangkan tentang keadilan ilahi membedakan antara
diferensiasi (perbedaan) dengan diskriminasi, menurutnya dalam proses penciptaan,
tidak ada diskriminasi, yang ada hanyalah perbedaan atau diferensiasi. Diskriminasi
lalah pembedaan antara beberapa bagian yang setara dalam kelayakan dan kepangkatan
serta hidup dalam kondisi yang sama. Sedangkan diferensiasi ialah pembedaan antara
beberapa bagian yang tidak setara dalam kelayakan dan kepangkatan. Dengan kata lain,
diskriminasi terjadi pada sisi pemberi, sedangkan diferensiasi terjadi pada sisi
penerima.” Lebih lanjut mattahhari mencontohkan: Ada dua bejana yang masing-

masing dapat menampung sepuluh liter air. Keduanya kita letakkan di bawah keran.

K. Bertens, Pengantar Etika Bisnis (Yogyakarta: Kanisius, 2000), h. 186.

’® John M. Echol dan Hasan Shadily, op. cit., h. 186.

" Ensiklopedi Nasional Indonesia (Jakarta: PT. Cipta Adi Pustaka, 1989), h. 373. Dan pada BAB
I, sub. C, depenisi operasional dan pengertian judul juga telah dijelaskan beberapa hal berkenaan dengan
maksud diskriminasi.

"®Murthadha Maththahhari, Keadilan Ilahi: Asas Pandangan Dunia Islam, terj. (Bandung:
Mizan, 2009), h. 114,
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Lalu yang satu Kita isi dengan sepuluh liter air, sedangkan yang lain Kita isi dengan lima
liter air. Perbuatan inilah yang disebut dengan diskriminasi. Sebab sumber diskriminasi
disini bukan pada sisi daya tamping bejana, melainkan pada perbuatan si pengisi bejana.
Sedangkan, bila kita memiliki dua bejana, yang satu cukup untuk diisi sepuluh liter air
dan yang lain hanya bisa diisi lima liter air, lantas masing-masing kita celupkan ke
dalam laut, diferensiasi antara keduanya akan terjadi. Karena, perbedaannya bersumber
pada kemampuan masing-masing, bukan pada laut atau daya masuk air ke dalam bejana.
Contoh lain diskriminasi ialah perlakuan guru yang memberikan nilai berbeda
kepada sejumlah murid yang setara dalam derajat dan prestasi belajar. Sebaliknya, guru
yang memandang semua muridnya dengan setara dan mengajar mereka dengan cara
yang sama. Lalu, dia menguji mereka dengan pertanyaan-pertanyaan serupa. Tapi
hasilnya, sebagian murid tidak dapat menjawab karena kurang memerhatikan, kurang
belajar, atau kurang cerdas, sedangkan yang lain dapat menjawab dengan memuaskan
karena potensi-potensi lebih besar yang dimilikinya atau kesungguhan belajarnya. Dan
akhirnya guru itu member mereka nilai sesuai dengan ketepatan jawaban masing-
masing dalam ujian, sehingga sudah sewajarnya nilai mereka tidak sama. Perlakuan
seperti ini tidak bisa dipandang sebagai diskriminasi, tetapi diferensiasi. Justru tidak adil
bila guru itu menjumlah semua nilai, kemudian membaginya secara rata di antara
mereka. Guru yang adil akan memberi nilai yang sesuai dengan prestasi sang murid.
Diferensiasi dalam kasus di atas sama dengan keadilan itu sendiri. Dan penyetaraan
dalam kasus it justru berujung pada diskriminasi dan kezaliman yang sebenarnya.
Pengutipan tulisan Marthada ini tidak dimaksudkan untuk membandingkan
Allah swt. (Maha Pencipta) dengan seorang Guru (Makhluk)-Nya, tetapi hanya untuk

memastikan pengertian dari “diskriminasi” itu saja.
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BAB Il1
METODE PENELITIAN HADIS

A. Kiritik Hadis

Metode dan Kritik merupakan dua kosa kata yang masing-masing memiliki akar
katanya sendiri-sendiri. Metode berasal dari bahasa Inggeris, method, biasanya diartikan
dengan metode atau cara.”® Sedangkan dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia metode
adalah cara kerja yang bersistem untuk memudahkan

pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai tujuan yang ditentukan.®

Adapun kata “kritik” berasal dari kosa kata Inggeris “critic” berarti mengecam,
mengkritik, mengupas dan membahas.®* Maka metode kritik adalah cara kerja yang
bersistem untuk mengupas, mengkritik suatu persoalan guna mencapai hasil dan tujuan
yang dimaksudkan.

“Kritik” dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia diartikan tidak lekas percaya,
tajam dalam penganalisaan, ada uraian pertimbangan baik dan buruk terhadap suatu
karya.®? Makna kebahasaan yang dikandung oleh kata kritik menurut Hasyim Abbas
adalah upaya membedakan antara yang benar (asli) dan yang salah (palsu/keliru).®®
Menurut Rajab, sebagian ulama lebih senang menggunakan istilah “penelitian” dalam
pengertian ini, seperti yang dilakukan oleh Syuhudi Ismail dalam banyak karyanya.
Alasannya adalah mengghindari timbulnya kesan negatif terhadap istilah “Kritik Hadis”
dan untuk menunjukkan bahwa hadis juga merupakan sebuah objek yang dapat diteliti

menurut ukuran-ukuran ilmiah &

"John M. Echol dan Hasan Shadily, Kamus Inggeris—Indonesia (Jakarta: Gramedia, 1996), h.

379.

®Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, op. cit., h. 652.

& John M. Echol dan Hasan Shadily, op. cit., h. 155.

#Departemen pendidikan dan kebudayaan, op, cit., h. 466.

#Hasyim Abbas, Kritik Matan Hadis Versi Muhaddisan dan Fugaha (Yogyakarta: Teras, 2004),
h. 9.

#Rajab, Kaedah Kesahihan Matan Hadis (Yogyakarta: Grha Guru, 2011), h. 18.
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Kata kritik merupakan satu kata yang biasa digunakan untuk menterjemahkan
kosa kata Arab, “nagd”. Dalam Bahasa Arab kata “aqd” mempunyai, paling tidak,
Sembilan pengertian® dari penggunaan kosa kata ini, yakni: 1) kontan, antonim dari
kata al-nasi’ah dengan arti tempo; 2) al-tamyiz; membedakan atau memisahkan; 3)
gabad: menerima; 4) uang atau dirham; 5) berdiskusi atau berdebat (nagasy); 6)
mematuk atau mencongkel dengan jemari (lagata au nafara); 7) pandangan yang
terarah (ikhtassa al-nazar); 8) mengigit (ladaga); dan 9) memukul (daraba).®®

Mustafa Muhammad ‘Azami mengutip tulisan Ibn Abi Hatim al-Razi (w. 327 H)
tentang tradisi pemakaian kata naqd di kalangan ulama hadis adalah dalam rangka,
“upaya menyeleksi (membedakan) antara hadis yang sahih dan da‘if dan menetapkan
5587

status periwayat-periwayatnya dari segi kepercayaan atau kecacatan.

Pengertian terminologi ilmu hadis untuk “kritik” atau “nagd” hadis adalah:
Osa 3 Jadly calal e Baglan Vs ol Aol LWL Saws 5 18,2 51501 e oSH ga cond) ui Wle
AN 1339 gomms 0 Wi 1 Les JIKaY) &y ehmias o et ki e & EuslY)
Artinya:
“Ilmu kritik hadis adalah penetapan status cacat atau ‘adil para periwayat hadis
dengan menggunakan idiom khusus berdasarkan bukti-bukti yang mudah
diketahui oleh para ahlinya, dan mencermati matan-matan hadis sepanjang telah
dinyatakan sahih dari aspek sanad untuk tujuan mengakui validitas atau menilai
lemah, dan upaya menyingkap kemusykilan pada matan hadis yang telah

dinyatakan salah, mengatasi gejala kontradiksi pemahaman hadis dengan
mengaplikasikan tolok ukur yang mendetail”®

Bertitik tolak dari pengertian terminologi “naqd al-hadis” yang dikemukakan
olehn Muhammad Tahir al-Jawabiy di atas dapat dikatakan bahwa tujuan kritik hadis
bukan untuk menilai kesalahan atau mewujudkan bukti kesalahan rasul saw., karena

Muhammad saw. sebagai nabi dan rasul telah mendapat jaminan dari Tuhan terhindar

8 Abustani dan La Ode Isma’il, op. cit., h. 138-140.

|pn. Manzur, Lisan al- ‘Arab (Beirut: Dar al-Fikr, 1968), Juz. Ill, h. 424-426. Dan Muhammad
Mustafa ‘Azami, Metodologi Kritik Hadis, terj. A. Yamin (Bandung: Pustaka Hidayah, 1996), h. 81-82.

8Muhammad Mustafa ‘Azami, Manhaj al-Nagd ‘ind al-Muhaddisin (Riyad: al-‘Umariyah,
1982), h. 5.

#Muhammad Tahir al-Jawabi, Juhud al-Muhadddisin fi al-Naqd al-Matn al-Hadis al-Nabawi al-
Syarif (Tunisia: Mu’assasah ‘Abd al-Karim, 1986), h. 94
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dari berbuat kesalahan dan kekeliruan atau biasa disebut al-Ma ‘sum.® Kritik hadis
dimaksudkan sebagai satu upaya pembuktian sebuah informasi yang dilaporkan
bersumber dari Nabi saw. benar dan dapat dipertanggungjawabkan secara ilmiah.

Dengan demikian yang menjadi obyek kritik hadis adalah para periwayat yang
merupakan jembatan (sanad) yang dilalui oleh sebuah riwayat dan riwayat (matan) itu
sendiri.®® Dalam prakteknya, tahapan kritik ini dilakukan secara hirarki.** Apabila
tahapan pertama telah dilakukan dan hasilnya negatif (sanadnya bermasalah), maka
tahapan kedua tidak perlu dilakukan.

Sanad dan matan merupakan dua unsur penting sebagai karakteristik hadis.
Sanad adalah jalan yang menghubungkan pada matan. Dalam konteks ini, istilah
tersebut kadang disamakan dengan isnad yang berarti seluruh rangkaian periwayat yang
menghubungkan hadis pada sumber berita. Sedang matan adalah materi hadis yang
mengandung makna.*” Tanpa rangkaian jalur periwayatan, sebuah matan tidak dapat
dikatakan sebagai hadis. Sebaliknya, tanpa matan maka rangkaian sanad tidak ada
artinya. Karenanya, kedua hal tersebut mutlak ada dalam sebuah hadis.

Mengingat pentingnya kedudukan hadis dalam ajaran Islam, sejak masa
sahabat telah dilakukan sejumlah kegiatan berkenaan dengan ketepatan dalam
penerimaan hadis. Berbagai riwayat menyebutkan bagaimana para khalifah sangat
ketat dan hati-hati dalam menerima hadis. Abu Bakar al-Siddig ra., Umar bin
Khattab ra., dan Usman bin ‘Affan ra. perlu meminta kesaksian sahabat lain dalam
menerima riwayat. Sedang ‘Ali bin Abi Talib meminta bersumpah kepada periwat
hadis.*

Langkah yang dilakukan para sahabat tersebut merupakan salah satu upaya

untuk menjamin kebenaran berita yang disandarkan kepada Nabi saw. Di samping

®Lihat Q. S. al-Najm/53: 3.

“Hasjim Abbas, op. cit., h. 17 dan 54.

! Abustani dan La Ode Ismail, op. cit., h. 141.

92 Ahmad ‘Umar Hasyim, op.cit., h. 21-22.

%Sikap para khalifah berkenaan dengan kehati-hatian dalam menerima dan meriwayatkan hadis,
termuat dalam berbagai kitab hadis. Mengenai riwayat tersebut dapat dilihat, ‘Ajjaj al-Khatib, op.cit., h.
89-90. Lihat juga, Aba Zahw, op.cit., h. 66-71.
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adanya “kritik eksternal” (istilah lain untuk kritik sanad) dalam periwayatan, baik
berupa tuntutan untuk mendatangkan saksi lain dalam periwayatan maupun sumpah,
sejumlah sahabat lain juga melakukan “kritik internal” (satu istilah untuk kritik
matan) berupa materi hadis yang diriwayatkan oleh sahabat lainnya. ‘Aisyah ra.,
misalnya, mengkritik materi hadis yang diriwayatkan ‘Umar bin Khattab ra.
berkenaan dengan menangisi sahabat yang sedang ditimpa suatu musibah.

Diriwayatkan dari ‘Umar bin Khattab bahwa Nabi bersabda:

94 T~ 0% i ° 5{/ .o @
e AR S ey LA )

Artinya:
Sesungguhnya mayit akan diazab oleh sebab tangisan anggota keluarga
terhadapnya.

Hadis di atas disampaikan Ibn ‘Abbas ra. kepada Umm al-Mu’minin (‘Aisyah

ra.), setelah ‘Umar bin Khattab ra. meninggal dunia. Lalu ‘Aisyah ra. mengatakan:

P % P R Y - & g @ oo b g @ 2 s @ @
e AT (S el SAad Al O radeg e W S Jot5 Sl Gl e A p

2 -

(._M WA

By e it & 01 280 Sl D &) 106 clos e B o D 25 555
95 °/:/€ gz./ }fo//.%~a&
S~ 39 915 55 Vg 1oTa)
Artinya:
‘Aisyah ra. berkata: Semoga Allah merahmatai ‘Umar, demi Allah, Rasulullah
saw. Tidak bersabda: Sesungguhnya Allah akan mengazab orang beriman
disebabkan oleh tangisan keluarga terhadapnya, tetapi Rasulullah saw. Bersabda:
Sesungguhnya Allah akan menambah azb bagi orang kafir disebabkan oleh
tangisan keluarga terhadapnya. Dan ‘Aisyah berkata lagi: panduan kalian adalah
Al-Qur’an: (seorang yang berdosa tidak akan memikiul dosa orang lain).

Dua riwayat di atas cukup menggambarkan, bahwa para sahabat telah
mempraktekkan kritik terhadap materi hadis yang disampaikan oleh sahabat lainnya.

Setelah priode sahabat berakhir, para ulama hadis mulai memfokuskan penilaian
hadis pada individu periwayat hadis dan materi hadis yang disampaikan. Periode ini

memunculkan adagium mengenai arti pentingnya periwayat atau sanad dalam

%al-Bukhari, op. cit., Juz. 11, h. 79.
*Ibid., h. 80.
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periwayatan hadis. Berkenaan dengan ini, Ibn Mubarak misalnya, dalam sebuah
ungkapan mengatakan:

el L gls o JW J\.:.\w}!\ N 55 9 Ug.U\ S :L;.wy\

Artinya:
Isnad adalah bagian dari agama, kalau tidak ada isnad niscaya setiap orang akan
mengatakan apa yang dia mau katakan.

Sejarah periwayatan hadis adalah sejarah dunia tutur dalam masyarakat muslim
awal sebelum memasuki abad ketiga Hijriyah. Transfer ilmu pengetahuan dilakukan
dari seorang guru kepada murid dan begitu seterusnya. Demikian halnya hadis, para
ulama hadis berkelana ke berbagai penjuru negeri Islam untuk mengumpulkan hadis
dari para ulamanya. Pada masa itu, penerimaan dan periwayatan hadis melalui tulisan
atau kitab sangatlah jarang. Hal ini nampak jelas terbaca dalam Kkitab-kitab hadis,
terutama kutub al-tis’ah, yang hampir tidak memuat periwayatan dengan cara
mukatabah atau ijazah yakni seorang guru menuliskan hadis untuk muridnya atau guru
memberikan izin kepada muridnya untuk meriwayatkan hadis yang dia tulis dalam
kitabnya. Karena kondisi inilah, periwayatan memegang peranan sangat penting.

Memasuki abad ke tiga, ulama mulai merumuskan Kriteria periwayat yang dapat
diterima riwayatnya. Imam Syafi‘i, misalnya, menyebutkan lima kriteria periwat hadis
yang dapat diterima riwayatnya, yakni: 1. Periwayat harus tepercaya agamanya, 2.
Periwayat dikenal jujur dalam berbicara, 3. Periwayat harus memahami hadis yang
diriwayatkan, mengetahui lafal yang bisa merobah makna hadis dan menyampaikan
hadis sesuai dengan lafalnya tidak secara makna. 4. Periwayat harus hafal hadis jika
meriwayatkan berdasarkan hafalan atau mencatatnya dengan akurat jika meriwayatkan
dari kitabnya, 5. Tidak boleh seorang periwayat yang mudallis.®

Sejak masa Ibn Salah, kriteria kesahihan hadis terumuskan secara jelas dan

komprehensif. Para ulama berikutnya hanya mengutip dan mengikuti kriteria yang telah

%Abu ‘Abd Allah Muhammad Ibn Idris al-Syafi‘i, al-Risalah (Kairo: Maktabah Dar al-Turas,
1979 M/1399 H), Juz. 1, h. 370.
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ditetapkan Ibn Salah. Berbagai kriteria di bidang sanad menunjukkan bahwa para ulama
hadis sangat perhatian terhadap sanad. Perhatian ulama hadis ini kemudian
memunculkan kritik bahwa hadis hanya diteliti pada aspek sanad saja dan tidak pada
matan. Namun sesungguhnya kritik hadis tidak hanya dilakukan terhadap sanad saja
tetapi juga matan. Pembahasan berikut akan mengulas lebih luas tentang metode kritik

sanad dan kritik matan yang digunakan ulama hadis dalam menilai kesahihan hadis.

1. Metode Kritik Sanad

Kritik sanad hadis didasarkan pada kriteria kesahihan hadis. Sebagaimana telah
diuraikan sebelumnya bahwa hadis sahih mencakup lima kriteria yakni:
ketersambungan sanad, ke ‘adilan dan kedabitan periwayat, tidak mengandung syaz dan
‘illah. Kelima kriteria hadis sahih tersebut kemudian oleh Syuhudi disebut dengan
kaedah mayor kesahihan sanad hadis.”” Kaedah mayor yang dimaksud oleh Syuhudi
adalah syarat atau kriteria yang bersifat umum, sedang yang bersifat khusus atau rincian
dari kaedah mayor ia sebut dengan kaedah minor.”® Berikut adalah uraian masing-
masing kriteria kesahihan sanad.
a. Persambungan Sanad

Yang dimaksud dengan sanad bersambung ialah tiap-tiap periwayat dalam sanad
hadis menerima riwayat hadis dari periwayat sebelumnya; keadaan itu terus berlangsung
demikian sampai kepada pengucapnya. Dengan ini, hadis mursal, mungat; * dan lainnya
tidak termasuk muttasil dan tidak disebut sebagai hadis sahih.*

Menurut Syuhudi, suatu sanad hadis baru dapat dinyatakan bersambung apabila:

1. seluruh periwayat dalam sanad itu benar-benar sigat (‘adil/ dan dabit); dan

%M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis: Telaah Kritis dan Tinjauan dengan
Pendekatan lImu Sejarah (Jakarta: Bulan Bintang, 1988), h. 111. Kelima kriteria kesahihan sanad di atas
barangkali merupakan kaedah mayor menurut ulama hadis. Sedang Syuhudi sendiri menyatakan bahwa
syaz dan ‘illah bukanlah kaedah mayor namun termasuk kaedah minor. Lihat, ibid., h. 129. Dengan
demikian kaedah mayor, menurutnya, adalah sanad bersambung, periwayat yang ‘adil, periwayat yang
dabit atau tamm al-dabt. Lihat, ibid., h. 132.

*Ibid., h. 105.

*Nur al-Din “Itr, op.cit., h. 242.
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2. antara masing-masing periwayat dengan periwayat terdekat sebelumnya dalam sanad
itu benar-benar telah terjadi hubungan periwayatan hadis secara sah menurut
ketentuan tahammul wa ada’ al-hadis.

Berdasarkan syarat-syarat tersebut, Syuhudi menyimpulkan unsur kaedah minor
ketersambungan sanad adalah: (1) muttasil; dan (2) marfu’;*® dan mahfuz,* dan bukan

mu’allal (bukan hadis yang ber ’i/lah).**
b. Ke adilan dan kedabitan periwayat

‘Adil adalah sifat yang melekat pada diri periwayat yang membawanya kepada
takwa, menjauhi hal-hal yang dilarang dan sesuatu yang dapat menjatuhkan muru 'ahnya
di depan manusia. Adapun syarat keadilan periwayat adalah: (1) Islam; (2) balig; (3)

berakal; (4) takwa; (5) menjaga muru’ah.*®

Menurut Syuhudi, syarat balig dan berakal dapat diringkas dengan sebutan
istilah mukallaf. Sedang syarat takwa dimasukkan dalam syarat ‘melaksanakan
ketentuan agama’. Dengan istilah terakhir, segala sesuatu yang disyaratkan ulama
mengenai periwayat ‘adil berupa: takwa, teguh dalam agama, tidak berbuat bid’ah, tidak
berbuat fasik, baik akhlak, semuanya termuat dalam pengertian tersebut.’® Dengan
mendasarkan kajiannya terhadap sejumlah syarat yang dikemukakan ulama berkenaan
dengan ke’adilan periwayat, Syuhudi kemudian menyimpulkan lima syarat bagi
periwayat ‘adil yang kemudian ia sebut sebagai unsur-unsur kaedah minor periwayat
yang ‘adil. Kelima unsur tersebut adalah: (1) beragama Islam; (2) mukalaf; (3)
melaksanakan ketentuan agama; dan (4) memelihara muru ah.'®

Dabit berarti periwayat hafal hadis yang diriwayatkannya baik melalui hafalan

maupun melalui kitab serta mampu menyampaikannya kembali.'® Dengan pengertian

195y uhudi, Kaedah, h. 112.

pid., h. 129.

2Ipid., h. 133.

%Nur al-Din “Itr, op.cit., h. 79.
%4syuhudi, Kaedah, op. cit., h. 116-117.
1%syuhudi, Kaedah, ibid., h. 118.
1%Nur al-Din “Itr, op.cit., h. 242.
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ini, ada dua istilah dabt yakni dabt al-sadr dan dabt al-kitab. Yang dimaksud dengan
periwayat yang dabt al-kitab ialah periwayat yang memahami dengan baik tulisan hadis
yang tertulis dalam kitab yang ada padanya; apabila ada kesalahan tulisan dalam kitab,
dia mengetahui letak kesalahannya.'”’
Sedang yang dimaksud dengan dabit menurut pengertian ulama adalah:
a. periwayat itu memahami dengan baik riwayat yang telah didengarnya (diterimanya)
b. periwayat itu hafal dengan baik riwayat yang telah didengarnya (diterimanya);
C. periwayat itu mampu menyampaikan riwayat yang telah dihafalnya itu dengan baik:
1) kapan saja dia menghendakinya;
2) sampai saat dia menyampaikan riwayat itu kepada orang lain.'®
Ada dua istilah yang digunakan Syuhudi untuk menggambarkan perbedaan
kualitas kedabitan periwayat. Istilah tersebut adalah:
a. dabit digunakankan bagi periwayat yang:
1) hafal dengan sempurna hadis yang diterimanya;
2) mampu menyampaikan dengan baik hadis yang dihafalnya itu kepada orang lain.
b. tamm al-dabt atau disebut dengan istilah dabit plus, digunakankan bagi periwayat
yang:
1) hafal dengan sempurna hadis yang diterimanya;
2) mampu menyampaikan dengan baik hadis yang dihafalnya itu kepada orang lain;
dan
3) paham dengan baik hadis yang dihafalnya itu.'®
Kapasitas intelektual berupa kekuatan hafalan periwayat juga menuntut adanya
kesesuaian periwayatan dengan periwayat lain yang setingkat atau lebih kuat sehingga

riwayat tersebut tidak saling bertentangan. Adanya pertentangan riwayat sigat dengan

periwayat yang lebih sigat yang disebabkan oleh kurang kuatnya hafalan periwayat

Ysyuhudi, Kaedah, op.cit., h. 122.
1%8syuhudi, Kaedah, ibid., h. 120.
1%syuhudi, Kaedah, ibid., h. 122.
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disebut dengan syaz. Karenanya, menurut Syuhudi, kaedah minor kedabitan periwayat
adalah: (1) hafal dengan baik hadis yang diriwayatkannya; (2) mampu dengan baik
menyampaikan hadis yang dihafalnya kepada orang lain; dan (3) terhindar dari syaz.*°
c. Syaz dan ‘illah

Syaz adalah periwayat siqah bertentangan dengan periwayat yang lebih sigah.
Sedang ‘illah berarti riwayat tersebut terbebas dari cacat yang tercela seperti
memursalkan yang mausul, mewasalkan yang mungati’ atau memarfu’kan yang
maugquf.**

Berdasarkan pengertian di atas dapat dinyatakan bahwa hadis yang berpotensi
mengandung syaz, apabila: (a) hadis itu memiliki lebih dari satu sanad; (b) para
periwayat hadis itu seluruhnya sigah; dan (c) matan dan atau sanad hadis itu ada yang
mengandung pertentangan.**2

Dengan ketentuan tersebut, kesyazan hadis baru dapat diketahui apabila
melakukan langkah-langkah penelitian sebagai berikut:

a. Semua sanad yang mengandung matan hadis yang pokok masalahnya memiliki
kesamaan dihimpun dan dibandingkan;

b. Para periwayat diseluruh sanad diteliti kualitasnya;

c. Apabila seluruh periwayat bersifat sigah dan ternyata ada seorang periwayat yang
sanadnya menyalahi sanad-sanad lainnya, maka sanad yang menyalahi itu disebut

sanad syaz sedang sanad-sanad lainnya disebut sanad mahfuz.'

2. Metode Kritik Matan

Sebagian kalangan menuding bahwa kritik hadis yang dilakukan ulama hadis
hanya berkutat di seputar sanad dan mengabaikan kritik terhadap matan. Anggapan
tersebut tidak hanya datang dari kalangan orientalis namun juga dari pihak muslim.

Tokoh-tokoh seperti Ibn Khaldun, Ahmad Amin, Abd al-Mun‘im al-Bahiy, Muhammad

lbid., h. 129.

111 Ajjaj al-Khatib, op.cit., h. 305.
125yuhudi, Kaedah, op.cit., h. 123.
BIbid, h. 127.
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al-Ghazaliy dan Abu Rayah di antara tokoh yang dikenal melontarkan kritik tersebut.
Padahal, kritik matan telah dimulai sejak masa sahabat dan baru bergeser ke ranah kritik
sanad setelah munculnya berbagai pertentangan dan faksi politik di kalangan internal
umat Islam terutama masa pasca terbunuhnya Usman ibn ‘Affan. "

Berkenaan dengan kritik sanad pada masa sahabat hanya difokuskan pada sikap
untuk tidak menerima riwayat yang tidak disandarkan pada Rasulullah. Sikap ini
merupakan benih dari kritik sanad pada masa belakangan. Sementara kritik matan telah
dilakukan dengan membandingkan isi hadis dengan Al-Qur’an, hadis dengan hadis,
hadis dengan giyas dan hadis dengan perkataan sahabat.™

Dengan demikian, tidak tepat tuduhan mereka yang mengatakan bahwa ulama
hadis hanya memfokuskan kritik hadis pada aspek sanad dan cenderung mengabaikan
kritik matan. Imam Syafi‘i, ketika mengemukakan pandangannya tentang riwayat yang
dapat dijadikan hujjah juga memasukkan unsur kritik matan di dalamnya. Di antara
unsur matan yang mesti diperhatikan untuk riwayat yang dapat dijadikan hujjah,
menurutnya, adalah mampu menyampaikan riwayat hadis secara lafal dan apabila hadis
yang diriwayatkannya diriwayatkan juga oleh orang lain, maka bunyi hadis itu tidak
berbeda."® Dua hal tersebut terkait secara langsung dengan kriteria matan.

Disamping itu, dalam berbagai kitab ilmu hadis dapat dengan mudah ditemukan
bahasan tentang berbagai kriteria menyangkut kesahihan matan. Kriteria tersebut
disebutkan ketika membahas mengenai matan hadis yang magbul atau sebaliknya ciri-
ciri matan hadis maudu’. Al-Khatib al-Bagdadiy (463 H/1072 M), misalnya,
menyatakan bahwa suatu matan hadis dinyatakan sebagai magbul (diterima) apabila: (a)

tidak bertentangan dengan akal sehat; (b) tidak bertentangan dengan hukum Al-Qur’an

1asjim Abbas, op. cit., h. 49-50.

5Rif'at Fauzi ‘Abd. al-Mutallib, Tawsiq al-Sunnah f7 al-Qarn al-S|ani al-Hijr; Ususuh wa
Ittijahatuh (Mesir: Maktabah al-Khanj, 1981), h. 36-41. Bandingkan juga pandangannya tentang langkah
yang perlu dilakukan dan meneliti matan hadis yakni dengan membandingkan hadis ahad dengan Al-
Qur’an, membandingkan hadis ahad dengan hadis masyhur, membandingkan hadis dengan amal sahabat
dan fatwa mereka, membandingkan hadis dengan amal ahli Madinah dan membandingkan hadis dengan
giyas. Ibid., h. 287-413.

16 al-Syafi‘i, op.cit., Juz. Il, h., 369-371. Lihat, Syuhudi, Kaedah, op.cit., h. 107.
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yang telah muhkam; (c) tidak bertentangan dengan hadis mutawatir; (d) tidak
bertentangan dengan amalan yang telah menjadi kesepakatan ulama masa lalu (ulama
salaf); (e) tidak bertentangan dengan dalil yang telah pasti; dan (f) tidak bertentangan
dengan hadis ahad yang kualitas kesahihannya lebih kuat.'"’

Ulama juga merumuskan sejumlah kaedah yang dapat membedakan antara
matan yang sahih dengan maudu‘. Diantara kaedah tersebut adalah: (a) susunan
kalimatnya rancu dan janggal; (b) riwayat tersebut bertentangan dengan akal dan panca
indera; (c) riwayatnya mengandung ancaman yang besar untuk hal-hal kecil,**® (d) tidak
terdapat dalam kitab-kitab hadis, (e) bertentangan dengan Al-Qur’an, hadis mutawatir
atau ijma*‘ yang tidak mungkin untuk dikompromikan.**®

Apa yang dikemukan para ulama di atas berkenaan dengan kriteria hadis magbul
dan ciri-ciri hadis maudu’, tidak jauh berbeda dengan kriteria atau tolok ukur yang
digunakan sejumlah ulama hadis belakangan dalam mengidentifikasi hadis da ‘if dan
menilai kualitas matan. Al-Adlabiy, misalnya, menyebutkan empat tolok ukur penelitian
matan, yakni: (a) tidak bertentangan dengan petunjuk Al-Qur’an; (b) tidak bertentangan
dengan hadis yang lebih kuat; (c) tidak bertentangan dengan akal yang sehat, indera,
dan sejarah; dan (d) susunan pernyataannya menunjukkan ciri-ciri sabda kenabian.*

Berbeda dengan semua ketentuan tersebut di atas, dalam kaidah kesahihan hadis
yang ditetapkan ulama, terutama setelah Ibn Salah (w. 643 H/1245 M) hanya
memasukkan dua kriteria yang berkenaan dengan kesahihan matan yakni terhindarnya
matan dari syaz dan ‘illah.

Makna syaz adalah riwayat periwayat sigah yang bertentangan dengan periwayat

yang lebih sigah baik dari segi kekuatan hafalan atau banyaknya jalur riwayat.'*

Dengan adanya pertentangan dengan periwayat lain yang lebih sigah ada kemungkinan

" Abu Bakar Ahmad bin ‘Ali S|abit al-Khatib al-Bagdadi, Kitab al-Kifayah fi ‘Ilm al-Riwayah
(Mesir: Matba‘ah al-Sa‘adah, 1972), h. 206-207.

185ybhiy Salih, op.cit., h. 264-266.

Nur al-Din “Itr, op.cit., h. 312-315.

1203alah al-Din Ibn Ahmad al-Adlabi, Manhaj Naqd al-Matn (Beirut: Dar al-A<faq al-Jadidah,
1983 M/1403 H), h. 238.

2INur al-Din “Itr, op.cit., h. 242.
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kekeliruan dalam riwayat syaz tersebut sehingga hadisnya dinilai da‘if. Sedang ‘illah
berarti terhindarnya hadis dari cacat yang dapat merusak kesahihannya. Atau terbebas
dari cacat yang tersembunyi sedang lahirnya nampak sahih.**

Menurut Syuhudi, kedua unsur kesahihan matan tersebut, yakni terhindar dari
syaz dan ‘illah, tidak termasuk ke dalam kaidah pokok kesahihan hadis atau dia
menyebutnya dengan kaidah mayor. Namun termasuk dalam kategori kaidah minor
sanad bersambung dan kedabitan periwayat. Menurutnya lagi, sekiranya unsur sanad
bersambung atau unsur periwayat bersifat dabit benar-benar terpenuhi, niscaya kesyazan
dan ke ’illahan hadis tidak akan terjadi.*®

Berdasarkan kriteria kesahihan hadis, Syuhudi memformulasikan langkah-
langkah metodologis kegiatan penelitian matan hadis yang belum banyak dilakukan
pihak lain. Langkah-langkah metodologis tersebut, yakni: 1) meneliti matan dengan
melihat kualitas sanadnya; 2) meneliti susunan lafal berbagai matan yang semakna; dan
3) meneliti kandungan matan. Berikut adalah penjelasan masing-masing langkah
tersebut:

1. Meneliti matan dengan melihat kualitas sanadnya;

Penelitian terhadap matan dilakukan setelah memastikan, bahwa sanad bagi
matan hadis yang akan diteliti telah dapat dipastikan berkualitas sahih.
2. Meneliti Susunan Lafal berbagai Matan yang Semakna;

Periwayatan hadis tidak hanya dilakukan secara lafziy namun juga terjadi
periwayatan secara maknawiy terutama terkait hadis yang bersifat fi‘liy dan tagriyriy.
Dengan adanya periwayatan secara makna kemungkinan terjadi perbedaan lafal antara
satu riwayat hadis dengan riwayat lainnya tidak dapat dihindarkan. Perbedaan tersebut
boleh jadi tidak signifikan karena hanya pada aspek bahasa namun kadang juga dapat
membawa pada perubahan makna bila kata yang digunakan dipahami lain oleh

penerima hadis.

bid., h. 243,
Zsyuhudi, Kaedah, op.cit., h. 128-135.
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Ulama telah membuat ketentuan mengenai periwayatan secara makna
diantaranya:

a) Periwayat yang boleh meriwayatkan hadis secara makna hanyalah mereka yang
benar-benar memiliki pengetahuan bahasa Arab yang mendalam. Dengan ini,
periwayatan matan hadis akan terhindar dari kekeliruan, misalnya, menghalalkan
yang haram dan mengharamkan yang halal.

b) Periwayatan dengan makna dilakukan karena sangat terpaksa, misalnya, karena lupa
susunan secara harfiah.

c) Riwayat yang diriwayatkan dengan makna bukanlah sabda Nabi dalam bentuk
bacaan yang bersifatnya ta ‘abbudiy, misalnya zikir, doa, azan, takbir, dan syahadat,
serta bukan sabda Nabi yang dalam bentuk jawami ‘ al-kalim.

d) Periwayat yang meriwayatkan secara makna, atau yang mengalami keraguan akan
susunan matan hadis yang diriwayatkan, agar menambahkan kata aw kama gala atau
aw nahwa haza, atau yang semakna dengannya, setelah menyatakan matan hadis
yang bersangkutan.

e) Kebolehan periwayatan hadis secara makna hanya terbatas pada masa sebelum
dibukukannya hadis-hadis Nabi secara resmi. Sesudah masa pembukuan hadis
dimaksud, periwayatan hadis harus secara lafal.***

Dalam kaitan dengan penelitian matan yang dilakukan dalam penelitian ini,
ketentuan di atas dapat menjadi petunjuk penting dalam meneliti kualitas matan
terutama yang diriwayatkan secara makna. Pertama, bahwa perbedaan makna yang tidak
membawa konsekwensi adanya pertentangan antara satu lafal riwayat hadis dengan lafal
riwayat lainnya masuk dalam konteks riwayat secara makna yang ditoleransi. Kedua,
bahwa perbedaan yang ditoleransi itu ada dalam lingkup non ibadah sedang terkait
ibadah terutama bacaan dan amalan maka tidak ditoleransi. Namun perlu juga diingat

bahwa pengajaran Nabi terkait ibadah tidak seragam namun kadang beragam.

2%1bid., h. 71. Lihat, Arifuddin Ahmad, op. cit., h. 113. Lihat, Nur al-Din ‘Itr, op.cit., h. 228.
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Keragaman sebagian unsur yang ditemukan dalam bentuk ibadah sering disebut dengan
tanawwu ‘ al-ibadah.’”® Sehingga dalam hal ini perlu diteliti benar-benar kesahihan
hadis berkenaan dengan hal tersebut.

3. Meneliti Kandungan Matan

Langkah ini dilakukan untuk mengetahui ada tidaknya pertentangan hadis yang
tengah diteliti dengan dalil-dalil lain yang lebih kuat atau sama kualitasnya. Dalil
tersebut dapat berasal dari Al-Qur’an atau hadis Nabi yang mengulas tema yang sama.
Apabila kandungan hadis ternyata tidak bertentangan dengan dalil-dalil lain yang lebih
kuat maka penelitian pun berakhir. Namun jika kemudian ditemukan dalil lain yang
ternyata bertentangan atau nampak bertentangan dengan bunyi kandungan hadis maka
perlu dilakukan penelitian lebih lanjut.

Berkenaan dengan penyelesaian dalil yang nampak bertentangan, Ibn Hajar
mengemukakan empat tahap penyelesaian, yakni (1) al-jam‘u (mengkompromikan
antara dua atau beberapa dalil yang tampak bertentangan); (2) al-nasikh wa al-mansukh
(dalil yang datang belakangan menghapus dalil yang lebih dulu); (3) al-tarjih (mencari
dalil yang lebih kuat); (4) al-tauqif (menunggu sampai ada petunjuk atau dalil lain yang
dapat menyelesaikannya atau menjernihkannya).**®

Demikianlah penjelasan mengenai langkah-langkah yang dikemukakan Syuhudi

dalam menilai kualitas matan.

3. Langkah-Langkah Takhrij al-Hadis

Syuhudi Ismail berpendapat, pengertian takhrij yang digunakan untuk maksud
kegiatan penelitian hadis adalah penelusuran atau pencarian hadis pada berbagai kitab
sebagai sumber asli dari hadis yang bersangkutan, yang di dalam sumber itu

dikemukakan secara lengkap matan dan sanad hadis yang bersangkutan.®” Dengan

12Berkenaan dengan konsep Tanawwu‘ al-‘Ibadah, terutama yang dikemukakan oleh Imam
Syafi‘i, dapat dilihat, Edi Safri, Al-Imam al-Syafi‘iy: Metode Penyelesaian Hadis-Hadis Mukhtalif
(Padang: IAIN Imam Bonjol Press, 1999), h. 142.

1265yuhudi, Metodologi, op.cit., h. 144. Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 117

2syuhudi, Metodologi, ibid., h. 43.
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pengertian di atas dapat disimpulkan dua kegiatan penting dalam takhrij hadis yang
bertujuan untuk mengetahui kualitas hadis yakni; (1) mengembalikan hadis kepada
sumber aslinya, (2) menilai kualitas hadis bersangkutan.’”® Untuk maksud tersebut,
ulama merumuskan lima langkah yang harus dilakukan seorang peneliti dalam kegiatan
takhrij, yaitu: (1) takhrij hadis, (2) melakukan 7 tibar, (3) kritik sanad, (4) kritik matan,
(5) pengambilan kesimpulan (natijah). Berikut adalah rincian penjelasan langkah-

langkah tersebut.

1. Takhrij Hadis

Secara etimologi, takhrij merupakan isim masdar berasal dari akar kata fi’il
sulasi mazid ‘kharraja-yukharriju-takhrij> yang berarti mengeluarkan.’” Akar kata
tersebut mengandung dua makna dasar yakni: al-nafaz ‘an al-syay (menembus sesuatu)
dan ikhtilaf launain (perbedaan dua warna)."*® Kedua makna dasar tersebut dapat
digunakan secara bersama-sama dalam hadis, yakni bahwa takhrij berarti menelusuri
atau berusaha menembus suatu hadis untuk mengetahui segi-segi yang terkait
dengannya, baik dari segi sumber pengambilannya, kualitasnya, maupun dari segi yang
lain.”*! Berdasarkan akar kata tersebut, takhrij dapat berarti menampakkan (zahara/
baraja), mengeluarkan (istinbat) dan mengarahkan (tawjih).**

Sedang menurut terminologi, para ulama berbeda-beda dalam memberikan
pengertian takhrij. Menurut lbn Salah, takhrij adalah mengemukakan hadis kepada
orang banyak dengan mengeluarkannya dari kitab yang telah disusun penulisnya
menyangkut masalah tertentu. Sedang menurut al-Manawi, takhrij adalah menunjukkan

tempat asal hadis dan mengemukakan sumber pengambilannya dari berbagai kitab hadis

%Mahmud al-Tahhan, Usul al-Takhrij wa Dirasah al-Asanid (Halb: al-Matba“ah al-*Arabiyyah,

1978 M/1398 H), h. 12.

2 Atabik Ali dan A. Zuhdi Muhdlor, Kamus Kontemporer Arab Indonesia (t.d), h. 829. Dan
Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir: Arab-Indonesia Terlengkap (Surabaya: Pustaka
Progresif, 1997), h 330.

0Abia al-Husain Ahmad lbn Faris Ibn Zakariya, Mu jam Magayts al-Lugah (Beirat: Dar al-
Fikr, 1979 M/1399 H), h. 175.

BLArifuddin Ahmad, op.cit., h. 66.

B32Muhammad Ibn Ya‘qib al-Fairiz Abadi, al-Qamas al-Muhit (Beirit: Mu’assasah al-
Risalah, 2005 M/1426 H), h. 185
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yang disusun oleh para mukharrijnya secara langsung. Namun dalam hal penelitian
hadis, makna takhrij yang tepat adalah menunjukkan atau mengemukakan letak asal
hadis pada kitab-kitab sumbernya yang asli, yaitu berbagai kitab yang di dalamnya
dikemukakan matan hadis secara lengkap dengan sanadnya, kemudian untuk
kepentingan penelitian dijelaskan kualitas hadis yang dimaksud.’** Pengertian ini
merupakan pengejewantahan istilah takhrij al-hadis yang diungkapkan oleh Mahmud
tahhan:
B AU i e Ol @ ot a3 AoV opslan (3 Euad) mzge e ANV gn sl

Artinya:

Takhrij adalah: Suatu petunjuk terhadap posisi hadis dalam sumber-sumber

utamanya yang lengkap dengan sanadnya untuk selanjutnya dijelaskan
kedudukannya bila diperlukan.

Berdasarkan pengertian di atas, ada tiga kegiatan yang termuat dalam pengertian
takhrij, yakni (1) menunjukkan sumber asal hadis dalam kitab aslinya; (2) menyebutkan
matan hadis dan rangkaian sanad secara lengkap; (3) meneliti kualitas hadis baik dari
segi sanad maupun matan.'* Berdasarkan rangkaian kegiatan takhrij tersebut dapat
disimpulkan nilai penting dari takhrij, yakni (1) untuk mengetahui asal-usul riwayat
hadis yang akan diteliti; (2) untuk mengetahui seluruh riwayat bagi hadis yang akan
diteliti sekaligus untuk mengetahui ada atau tidaknya syahid'*® dan mutabi ™’ pada

sanad yang diteliti; (3) untuk mengetahui kualitas hadis.*®

33 Arief Halim, Metodologi Tahgiq Hadith Secara Mudah dan Munasabah (Malaysia: Universiti
Sains Malaysia, 2007), h. 41. Lihat juga, Syuhudi, Metodologi, op.cit., h. 41. Arifuddin Ahmad, op.cit., h.
67.

¥Mahmud al-Tahhan, Usul al-Takhrij wa Dirasat al-Asanid (Riyadh: Maktabah al-Ma’arif li al-
Nasyr wa al-Tauzi‘, 1996), h 10.

Mengenai kegiatan dalam takhrij, lihat, Sa“id Ibn Abdullzh Ali Hamid, Turuq Takhrij al-
Hadis (Riyad: Dar ‘Ulam al-Sunnah, 2000 M/1420 H), h. 7.

%Hadis yang para periwayatnya berkolabarasi dengan hadis lain baik secara lafal dan makna
mupun maknanya saja, sedang periwayat ditingkat sahabat berbeda. Mahmad al-Tahhan, Taisir Mustalah
al-Hadis (Beirat: Dar al-Fikr, t.th), h. 115.

"Hadis yang para periwayatnya berkolabarasi dengan hadis lain baik secara lafal dan makna
mupun maknanya saja, sedang periwayat ditingkat sahabat sama. Ibid.

B8 Terdapat perbedaan antara Syuhudi dan al-Tahhan dalam mendefinisikan takhrzj dan nilai
pentingnya. Bagi Syuhudi, kegiatan takhrij hanyalah langkah awal dalam penelitian hadis karenanya tidak
perlu memasukkan ‘kualitas hadis’ baik dalam definisi maupun manfaat takhrij, sebaliknya al-Tahhan
menilai bahwa salah satu tujuan penting takhrij adalah mengetahui kualitas hadis karenanya hal tersebut
termasuk dalam kegiatan takhrij dan tujuannya. Lihat, Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 68.
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Pada prakteknya, terdapat lima metode yang digunakan dalam kegiatan takhrij
dengan tujuan menunjukkan hadis pada kitab sumber aslinya yang disertai matan dan
sanad secara lengkap. Lima metode tersebut adalah: (1) takhrij melalui lafal pertama
matan hadis, (2) takhrij melalui kata-kata dalam matan hadis, (3) takhrij melalui
periwayat hadis pertama, (4) takhrij menurut tema hadis, (5) takhrij berdasarkan status
hadis.**

Kelima metode tersebut memiliki kelebihan dan kekurangannya masing-masing.
Oleh sebab itu, penggunaan terhadap masing-masing metode disesuaikan dengan
kemampuan dan ketersediaan alat bantu berupa kitab-kitab hadis dari peneliti. Metode
pertama mensyaratkan pengetahuan peneliti akan awal lafal matan hadis sehingga dapat
dengan mudah diketahui lafal hadis yang hendak dicari dalam kitab sumbernya. Metode
kedua mengharuskan peneliti mengetahui potongan kata yang terdapat dalam matan
hadis. Apabila berasal dari kata kerja (fi’i/l) maka harus diketahui akar katanya atau
mengetahui huruf awal bila berasal dari kata benda. Kitab yang dapat membantu dengan
metode ini adalah al-Mu jam al-Mufahras li al-Faz al-Hadrs al-Nabawi karya A. J.
Wensich. Metode ketiga mengharusnya peneliti mengetahui periwayat pertama dari
hadis yang diteliti. Metode keempat, peneliti perlu mengetahui tema hadis bersangkutan
sedang metode kelima mengharusnya mengetahui ciri-ciri tertentu yang ada pada hadis.

Meski kegiatan takhrij dapat dilakukan dengan menggunakan salah satu metode
yang disebutkan di atas, namun demikian penggunaan lebih dari satu metode sangat
membantu dalam mencari hadis yang terdapat di berbagai sumber kitab hadis. Hal ini
dilakukan untuk mengatasi kelemahan alat bantu yang terdapat pada masing-masing
metode. Metode takhrij melalui kata-kata yang terdapat pada matan hadis, misalnya,
hanya menyediakan satu kamus hadis yakni al-Mu jam al-Mufahrasy li al-Faz al-Hadis
al-Nabawi. Kamus tersebut hanya memuat sembilan kitab hadis populer. Sehingga

apabila hadis yang dicari tidak termuat dalam sembilan kitab hadis tersebut maka

39 Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 69. al-Tahhan, op.cit., h. 12.
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otomatis tidak akan ditemukan sumber asli kitabnya. Kelemahan tersebut kemungkinan
dapat diatasi dengan menggunakan metode takhrij melalui tema. Kitab yang dapat
membantu pencarian melalui tema yakni Miftah Kunuz al-Sunnah.

Adapaun Kitab Miftah Kungz al-Sunnah memuat 14 kitab hadis yang berarti
lebih banyak dari al-Mu ’jam al-Mufahrasy. Dengan demikian, penggunaan lebih dari

satu metode takhrij dapat membantu dalam melacak hadis ke sumber kitab aslinya.

2. Melakukan al-I ‘tibar

Langkah kedua dalam kegiatan takhrij adalah melakukan al-7tibar. Kata al-
I'tibar berasal dari akar kata ‘abara-ya ‘buru- ibrun’ yang berarti menembus atau
melewati sesuatu (al-nafdz wa al-mudiyy fi al-syai) dan menafsirkan (yufassir).**
Secara leksikal, al-i’tibar berarti pertimbangan, penghormatan dan mengambil

pelajaran.***

Al-Itibar juga mengamati berbagai hal untuk dapat mengetahui hal lain
yang sejenis. Ditinjau dari segi istilah ilmu hadis berarti kegiatan melakukan
pembandingan terhadap keadaan sanad dan matan bagi hadis tertentu yang diduga
menyendiri dalam periwayatan untuk mengetahui ada atau tidak adanya riwayat lain.'*

Dengan dilakukan al-7‘tibar, maka akan nampak dengan jelas seluruh sanad
hadis yang dikaji, demikian juga nama-nama periwayat dan metode periwayatan (sigat
tahammul) yang digunakan oleh setiap periwayat. Dengan demikian, kegunaan al-
i’tibar selain untuk mengetahui keadaan sanad hadis seluruhnya dilihat dari segi ada
atau tidak adanya pendukung dalam bentuk mutabi” dan syahid, juga untuk mengetahui
keadaan persambungan setiap sanad sampai kepada Rasulullah dan dari sini juga akan
diketahui bahwa hadis yang dikaji itu berstatus sebagai hadis mutawatir atau hadis
ahad.

Sementara itu, keberadaan syahid dan mutgbi‘dalam kajian hadis diperlukan

untuk memperkuat posisi hadis yang tidak mencapai derajat sahih. Sebagaimana

“O\hn Zakariyya, op.cit., Juz. IV, h. 207-209.

“IAtabik Ali dan A. Zuhdi Muhdlor, op.cit., h. 153.

Y2Mahmid al-Tahhan, op.cit., h. 115. Lihat, Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 69-90. M. Arief
Halim, op.cit., h. 47.
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dijelaskan sebelum ini, hadis hasan li zatih dan hadis daif dapat meningkat kualitasnya
menjadi sahih li gairih dan hasan li gairih apabila masing-masing hadis tersebut
didukung oleh hadis jalur lain yang memiliki jalur kualitas serupa atau lebih kuat.
Dengan ungkapan lain, kegiatan al-i’zibar berkontribusi dalam upaya menguatkan
posisi hadis hasan atau daif apabila ternyata ditemukan hadis lain yang semakna dengan
jalur sanad berbeda. Al-i’tibar juga berfungsi untuk mengetahui ada tidaknya syaz dan
‘illah dalam hadis. Hadis yang nampak sahih, boleh jadi statusnya akan berubah
menjadi  daif karena ditemukannya syaz dan ‘illah pada hadis setelah
membandingkannya dengan hadis dari jalur sanad lain. Dengan demikian, kegiatan al-
i tabar berperan penting dalam menentukan dan menilai kualitas hadis.

Dalam prakteknya, kegiatan al-i #zibar dilakukan dengan membuat skema seluruh
jalur sanad hadis yang tengah diteliti. Ada tiga unsur penting yang termuat dalam skema
jalur sanad tersebut, yakni (1) jalur seluruh sanad; (2) nama-nama periwayat untuk
seluruh sanad; dan (3) metode periwayatan yang digunakan oleh masing-masing
periwayat.'*®

Dengan demikian, kegiatan al-izibar merupakan bagian penting dalam proses
penelitian kualitas suatu hadis. Salah satu faedah penting kegiatan ini adalah untuk
mengetahui ada tidaknya syahid atau mutabi’ berkenaan dengan hadis yang diteliti

termasuk kedudukan hadis dari segi jumlah periwayat, apakah mutawatir atau ahad.

3. Kritik Sanad

Pada pembahasan sebelumnya telah dijelaskan mengenai unsur-unsur yang
termuat dalam kritik sanad, pengertian, dan rinciannya secara teoretis. Pada bagian ini,
hal tersebut tidak lagi dilakukan namun lebih memfokuskan pada kegiatan kritik sanad
secara praktis. Walaupun demikian, kegiatan kritik sanad tetap mengacu pada kaidah

kesahihan sanad hadis sebagaimana dijelaskan sebelumnya.

Y3 Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 70. Syuhudi, Metodologi, h. 52.
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Untuk menentukan kualitas sanad hadis, ulama menetapkan lima standar bagi
hadis yang berkualitas sahih, yakni: (1) sanadnya harus bersambung dari mukharij
hingga rawi awal; (2) para periwayat dalam jalur sanad tersebut bersifat ‘adil; (3)
seluruh periwayatnya bersifat dabit; (4) hadis tersebut tidak mengandung syaz, dan (5)
tidak mengandung ‘i/lah. Syarat urutan nomor satu sampai nomor tiga disebut oleh
syuhudi sebagai kaidah mayor kesahihan hadis sedang syarat urutan nomor empat dan
nomor lima dimasukkannya sebagai bagian dari kaidah minor kesahihan hadis.
Mengenai kaidah mayor dan minor kesahihan hadis telah dijelaskan pada pembahasan
sebelumnya. Pembahasan selanjutnya akan menguraikan kegiatan kritik sanad hadis
dalam prakteknya dengan mengacu pada kaidah mayor dan minor yang dikemukakan
Syuhudi tersebut di atas.

Bertitik tolak dari penjelasan di atas, terdapat tiga unsur penting yang perlu
dilakukan untuk menilai kualitas sanad hadis, yakni: (1) bersambungnya sanad, dengan
kaidah minor: a) muttasil dan b) marfu’, mahfaz dan bukan mu allal. (2) periwayat
bersifat ‘adil, dengan kaidah minor: a) beragama Islam; b) mukallaf; ¢) melaksanakan
ketentuan agama; dan d) memelihara muru’ah. (3) periwayat bersifat dabit, dengan
kaidah minor: a) hafal dengan baik hadis yang diriwayatkan; b) mampu dengan baik
menyampaikan hadis yang dihafalnya kepada orang lain; ¢) terhindar dari syuzaz dan d)
terhindar dari ‘illah.*** Berikut adalah uraian mengenai langkah-langkah yang

diperlukan dalam melakukan kritik sanad.

a. Persambungan Sanad

Berkenaan dengan persambungan sanad, terdapat perbedaan sikap antara Imam
Bukhari dan Muslim berkenaan dengan syarat yang harus dipenuhi bagi hadis yang
diriwayatkan secara ‘an’anah. Imam Bukhari mensyaratkan pertemuan antara guru dan
murid walau hanya satu kali, sementara Imam Muslim hanya mensyaratkan adanya

kemungkinan pertemuan antara keduanya. Berdasarkan hal tersebut, ada dua hal penting

Y4 Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 75-76.
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dalam penelitian ketersambungan sanad, yakni pertemuan antara guru dan murid serta
metode yang digunakan masing-masing dalam periwayatan hadis.

Adapun unsur pertemuan guru dan murid masuk dalam wilayah sejarah
kehidupan periwayat yang mencakup tahun kelahiran dan wafatnya, guru dan murid
serta daerah yang dikunjungi periwayat dalam menuntut ilmu. Sedangkan unsur metode
periwayatan yang digunakan periwayat dalam menerima dan menyampaikan hadis,**
berkaitan dengan lambang-lambang atau lafal-lafal yang biasa disebut dengan tahammul
wa al-ada’. Hal itulah yang dapat memberikan petunjuk tentang metode periwayatan
yang digunakan oleh masing-masing periwayat. Dari lambang-lambang itu juga dapat
diteliti tingkat akurasi metode periwayatan yang digunakan periwayat di dalam sanad.**

Berkaitan dengan penelitian terhadap periwayat, menurut Nur al-Din ‘Itr, ada
dua ilmu yang perlu dikaji, yakni: ilmu yang mengkaji keadaan periwayat dan ilmu
yang menjelaskan pribadi periwayat. Lingkup kajian pertama diantaranya berbicara
tentang keadaan periwayat yang diterima dan ditolak riwayatnya, al-jarh wa al-za 'dil,
al-sahabah, al-sigat wa addu’afa dan lainnya. Sedang ilmu kedua berbicara tentang
kajian periwayat secara historis dan ilmu nama-nama periwayat.'*’

Pandangan yang dikemukakan Nur al-Din ‘Itr di atas terkait kajian berkenaan
dengan periwayat. Bila dihubungkan dengan penelitian sanad maka ia merupakan kajian
terhadap unsur ketersambungan dan ke ‘adilan serta kedabitan periwayat. Berikut adalah

uraian mengenai kajian periwayat yang terkait dengan ketersambungan sanad.

1) llmu Tarikh al-Ruwwat
Menurut para ahli hadis, Al-Tarikh merupakan penjelasan tentang waktu untuk

memastikan keadaan, tahun lahir dan wafat serta peristiwa dan kejadian yang

“Menurut Syuhudi, ada dua hal yang harus diteliti berkenaan dengan segi-segi persambungan
sanad, yakni: (1) lambang-lambang metode periwayatan; dan (2) hubungan periwayat dengan metode
periwayatannya. Lihat, Syuhudi, Metodologi, op.cit., h. 82-84. Arifuddin Ahmad, op.cit., 94.

1eUlama berpendapat bahwa hadis yang menggunakan lafal mu ‘an’an (‘an) dan mu’annan
(anna) sebagai riwayat dengan sanad terputus. Riwayat tersebut dinilai bersambung jika memenuhi
beberapa syarat, yakni: tidak terdapat tadlis, terjadi pertemuan diantara para periwayat dan periwayatnya
berstatus sigah. Lihat, Syuhudi, ibid., Arifuddin, ibid.

YNur al-Din al-Itr, op.cit., h. 74, 141.
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mengiringinya yang dapat membuka ta 'dil, tajrih dan lainnya. Ulama hadis memandang
penting keberadaan ilmu ini untuk mengetahui ketersambungan sanad dan
keterputusannya, mengungkapkan keadaan periwayat termasuk periwayat yang dusta.
Seperti pernyataan Sufyan al-S|auri yang mengatakan: ‘Ketika periwayat dusta
(menggunakan kebohongannya dalam periwayatan) kami menguji kebenarannya dengan
sejarah’.'*®

Diantara kitab yang membahas tentang sejarah para periwayat adalah: al-Tarikh
al-Kabir karya Imam al-Bukhari, al-Tarikh karya Ibn Abi Khaisamah, Masyahir

‘Ulama al-Amsar dan lainnya.**

2) Al-Tahammul wa al-Ada’

Al-Tahammul merupakan istilah yang digunakan para ulama hadis untuk
menunjukkan penerimaan hadis sedang al-ada’ bermaksud menyampaikan hadis. Kedua
istilah tersebut selalu digandengkan untuk menunjukkan bahwa kegiatan penerimaan
hadis mestinya juga diikuti dengan periwayatannya walaupun tidak setiap mereka yang
menerima hadis kemudian meriwayatkan kembali hadis yang diterimanya.

Sikap para ulama berbeda-beda berkaitan dengan kedua kegiatan tersebut.
Dalam penerimaan hadis (al-tahammul), si penerima hadis hanya disyaratkan al-tamyiz
yang berarti dapat memahami apa yang didengar dan mampu mengingatnya. Sementara
aktivitas meriwayatkan hadis (al-ada’) mengharuskan penerimanya memahami
pembicaraan dan mengingatnya.

Ulama hadis mengemukakan delapan jenis metode yang berkaitan dengan
kegiatan penerimaan dan periwayatan hadis (al-tahammul wa al-ada’), yaitu:

1. Mendengar (Al-sima’) merupakan sarana yang digunakan periwayat dalam menerima
dan meriwayatkan hadis. Jenis periwayatan ini merupakan tingkat tertinggi, yang
dijadikan dasar dalam periwayatan ini adalah, periwayat hadis mendengarkan ucapan

guru baik melalui hafalan maupun melalui bacaan terhadap kitab.

Y8Nur al-Din “Itr, op.cit., h. 142-143.
“1bid, h. 144.
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2. Membaca (Al-‘Ard) dihadapan guru baik yang berasal dari hafalan pembaca atau
kitabnya. Jenis periwayatan ini lebih tinggi dibanding al-sima’ jika seorang murid
mampu mengenali kekeliruan atas apa yang dibaca, dan guru adalah seorang yang
memiliki hafalan sempurna. Jika hal ini tidak terpenuhi maka al-sima " lebih baik.

3. Pemberian izin (Al-ljazah) adalah bentuk periwayatan berupa pemberian izin dari
guru hadis kepada muridnya untuk meriwayatkan hadis atau kitab tanpa harus
mendengarkan langsung darinya atau membaca dihadapannya.

4. Al-Munawalah adalah guru memberikan kitab atau lembaran kepada muridnya agar
ia meriwayatkan darinya.

5. Al-Mukatabah adalah seorang guru menulis untuk muridnya sebagian hadisnya.

6. Al-‘llam adalah seorang periwayat memberitahukan kepada muridnya bahwa hadis
atau kitab ini dia dengar dari fulan namun tanpa disertai dengan izin untuk
meriwayatkannya.

7. Al-Wasiyyah adalah wasiat periwayat kepada seseorang untuk memberikan kitab-
kitabnya setelah kematian atau kepergiannya.

8. Al-Wijadah adalah seseorang yang menemukan hadis atau kitab yang ditulis oleh
orang lain yang disertai sanadnya.**®

Berkenaan dengan kegiatan yang mesti dilakukan untuk  meneliti
ketersambungan sanad hadis, apa yang digambarkan oleh Syuhudi Ismail memperjelas
langkah-langkah tersebut. Menurutnya, untuk mengetahui bersambung atau tidaknya
suatu sanad, ulama akan melakukan kegiatan berikut:

a. mencatat semua nama periwayat dalam sanad yang diteliti;

b. mempelajari sejarah hidup masing-masing periwayat:

1) melalui kitab-kitab rijal al-hadis, misalnya kitab Tahzib al-Kamal karya al-Mizzi.

2) dengan maksud untuk mengetahui:

ONur al-Din “Itr, op.cit., h. 210-220. Lihat, Subhi Salih, op.cit., h. 88-104.
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a) apakah setiap periwayat dalam sanad itu dikenal sebagai orang yang ‘adi/ dan
dabit, serta suka melakukan penyembunyian cacat (tadlis);

b) apakah antara para periwayat dengan periwayat yang terdekat dalam sanad itu
terdapat hubungan: (1) kesezamanan pada masa hidupnya; dan (2) guru-murid
dalam periwayatan hadis;

c. meneliti kata-kata yang menghubungkan antara para periwayat dengan periwayat
yang terdekat dalam sanad, yakni apakah kata-kata yang terpakai berupa haddasan,
haddasana, akhbarana, ‘an, anna, atau kata-kata lainnya.

Jadi, suatu sanad hadis barulah dapat dinyatakan bersambung apabila:

1. seluruh periwayat dalam sanad itu benar-benar sigah ( ‘adil dan dabit); dan

2. antara masing-masing periwayat dengan periwayat terdekat sebelumnya dalam sanad
itu benar-benar telah terjadi hubungan periwayatan hadis secara sah menurut
ketentuan tahammul wa ada’ al-hadis™"

b. Ke‘adilan dan kedabitan periwayat

‘Adil adalah sikap yang melekat dalam diri periwayat menyangkut integritas dan
komitmen keagamaan. Periwayat yang dinilai ‘adil apabila dalam kesehariannya
menampakkan sikap yang taat dalam beragama, mengamalkan nilai-nilai mulia dan
menjauhi segala yang menyebabkannya dicela baik dari sudut agama maupun di mata
masyarakat. Sementara kedabitan terkait dengan kapasitas intelektual dan daya hafal
periwayat. Kedua hal tersebut sering disatukan dan disebut dengan istilah sigah.

Periwayat yang sigah adalah periwayat yang ‘adil plus dabit. llmu yang khusus

menyajikan keadaan periwayat dari segi ke ‘adilan dan kedabitannya adalah ilmu al-jarh

wa al-ta 'dil.

1) llmu al-Jarh wa al-Ta 'dil

Secara bahasa, kata ‘al-jarh’ terambil dari kata jaraha-yajrahu-jarhan, yang

berarti melukai dengan senjata (assara fihi bi al-silah) atau melukai dengan perkataan

BIsyuhudi, Kaedah, op.cit., h. 112-113.
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seperti mencaci maki (jarahahu bi lisanih: syatamah).™®* Menurut istilah ilmu hadis,
kata al-jarh berarti celaan terhadap periwayat hadis yang dapat menghilangkan sifat
ke ‘adilan dan kedabitannya.**®

Sedang kata al-za 'dil, menurut bahasa, adalah bentuk masdar dari kata kerja
‘addala-yu addilu-ta ’dilan’ yang memiliki banyak arti, diantaranya adalah lurus,
memutuskan dengan benar, keadilan, dapat menjadi saksi, disucikan, rata atau sama,
tengah-tengah. Menurut Sa’id ibn Zubair, al-‘adl memiliki empat makna, yakni adil
dalam hukum, fidyah, adil dalam syirik, adil dalam cinta dan jimak.™ Menurut istilah
ilmu hadis, kata al-fa’dil berarti mengungkap sifat bersih yang ada pada diri periwayat
dan menilainya sebagai periwayat yang ‘adil dan dabit."

Berdasarkan makna kata tersebut, kritikus hadis disebut dengan al-jarih dan al-
mu’addil sedang ilmunya disebut dengan ilmu al-jarh wa al-za’dil.llmu ini dinilai
penting sebagai alat ukur bagi periwayat hadis apakah hadis yang diriwayatkannya
dapat diterima atau ditolak. Apabila unsur ta‘dil lebih dominan dibanding tajrih maka
riwayatnya dapat diterima. Sebaliknya, apabila ukuran tajrihnya lebih berat dari ta 'dil
maka ditolak riwayatnya. Karena nilai pentingnya dalam kesahihan periwayatan, ulama
begitu memperhatikan ilmu ini.**®

Objek kajian al-jarh wa al-zadil tidak lepas dari tiga unsur penting yang
terkandung di dalamnya, yakni; al-jarih/al-mu addil, al-majruh alaih/ al-mu addal dan
al-faz al-jarh. Kritik terhadap periwayat hadis dengan menggunakan lafal tertentu
sangat tergantung kepada pribadi kritikus yang menilai. Dengan demikian,
dimungkinkan adanya perbedaan penilaian disebabkan perbedaan lafal yang digunakan

kritikus. Lebih jauh lagi, hal tersebut dapat berdampak pada kualitas hadis yang tengah

diteliti. Karenanya, dalam kajian al-jarh wa al-za 'dil, penelitian tidak hanya difokuskan

21hbn Manzir, Lisan al- ‘Arab (Kairo: Dar al-Ma’arif, tth), Juz. I, h. 586.

3Nur al-Din “Itr, Manhaj al-Nagd fi ‘Ulim al-Hadzs (Beirat: Dar al-Fikr, 1997 M/1418 H), h.
92.

1541bn Manzar, op.cit., Juz. 1V, h 2838-2839.

SNur al-Din “Itr, loc.cit.

%1bid, h. 92.
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pada periwayat yang dikritik dengan lafal yang menyertainya namun juga

mempertimbangkan siapa yang mengemukakan kritikan tersebut. Dalam hal ini, para

kritikus hadis dikategorikan dalam tiga Klasifikasi, yakni: muta’anit (ketat dalam
mengkritik periwayat) seperti Abu Hatim, al-Nasa’i, Ibn Ma‘in, Abu Hasan al-Qattan,

Yahya Ibn Sa‘id al-Qattan, lbn Hibban, mutasammih (longgar dalam mengkritik

periwayat) seperti al-Tirmizi dan al-Hakim dan mu tadil (moderat dalam mengkritik

periwayat) seperti Ahmad, al-Darqutni dan Ibn ‘Adi."’

Penilaian yang datang dari kritikus yang ketat akan diperlakukan berbeda
dengan yang longgar dan moderat atau sebaliknya. Penilaian positif (za 'dil) yang datang
dari kritikus ketat dapat diperpegangi dengan lebih kuat dibanding yang datang dari
kritikus moderat apalagi longgar. Sebaliknya, penilaian negatif (tajrih) yang datang dari
kritikus ketat maka harus dirujuk pada penilaian kritikus lainnya. Apabila penilaian
tersebut sejalan dengan yang lain maka dapat diterima namun jika tidak maka yang
diterima adalah kritikus yang memberikan argumen kritiknya.™®® Dengan demikian,
perbedaan penilaian antara kritikus terhadap periwayat yang sama sangat
dimungkinkan.

Secara umum, ulama hadis telah merumuskan ketentuan yang dapat digunakan
untuk menyelesaikan problem terjadinya kontradiksi diantara kritikus dalam mengkritik
satu periwayat yang sama. Diantara ketentuan tersebut adalah:

1. Kritik yang berisi positif lebih didahulukan dibanding yang negatif (al-za ‘dil
muqadddam ‘ala al-tajrih). Alasannya, karena sifat asal periwayat adalah terpuiji.
Pendapat ini dikemukakan antara lain oleh al-Nasa’i.

2. Kritik yang berisi negatif harus didahulukan terhadap kritik yang berisi positif (al-

Jjarh mugaddam ‘ala al-ta‘dil). Alasannya, (a) ulama yang mengemukakan Kritik

177afar Ahmad al-‘Usmani al-Tanawi, Qawa‘id fi ‘Ulum al-Hadis (Riyad: al-‘Abikan, 1984
M/1404 H), h. 188. Lihat, Syams al-Din Muhammad lbn Ahmad al-Zahabi, “Zikr man Yu’tamad Qauluh
fi al-Jarh wa al-Ta’dil,” dalam Muhammad al-Fattah Abu Guddah, Qawaid fi al-Jarh wa al-Ta dil (Kairo:
t.p., 1984 M/1404 H), h. 158-159. Lihat, Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahman al-Sakhawi, “al-Mutakallimun
fi al-Rijal,” dalam Muhammad al-Fattah Abu Guddah, Qawaid fi al-Jarh wa al-Ta 'di/ (Kairo: t.p., 1984
M/1404 H), h. 132-137.

B1bid., h. 179, 189.
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negatif lebih mengetahui keadaan periwayat yang dikritiknya daripada ulama yang
menilai positif; dan (b) yang dijadikan dasar oleh ulama untuk memuji periwayat
hadis adalah persangkaan baik semata. Pendapat ini didukung oleh umumnya ulama
hadis, figh dan usul al-figh.**
. Kritik yang berisi negatif terhadap periwayat didahulukan terhadap kritik yang berisi
positif, dengan syarat-syarat; (a) ulama yang mengemukakan Kritik negatif telah
dikenal benar-benar mengetahui pribadi periwayat yang dikritiknya. (b) kritik negatif
yang dikemukakan haruslah didasarkan pada argumen-argumen yang kuat, yakni
dijelaskan sebab-sebab yang menjadikan periwayat yang bersangkutan tercela
kualitasnya.*®
Berkenaan dengan lafal yang digunakan dalam mengkritik periwayat, ulama
mengemukakan sejumlah istilah (lafal) dan pemberian peringkat yang berbeda-beda
antar satu dengan lainnya. Berikut adalah salah satu gambaran lafal yang digunakan
ulama dalam menza’dil dan mentajrih perawai hadis. Dalam hal ini, ada enam
peringkat yang dimulai dari bahasan lafal al-za’dil dan diikuti dengan al-tajrih.
Urutan pertama menunjukkan lafal al-7a 'dil tertinggi hingga terendah.
a)  Menggunakan ungkapan superlatif (mubalagah), seperti, ausaq, adbat, dan
ashat.

b) Mengulang kata yang menunjukkan al-ta'dil, seperti, sigah sigah, sigah
sabat, sigah hujjah, sigah hafiz, sabat hujjah, sabat hafiz, sigah mutqin dan
lainnya.

c) Satu ungkapan jenis al-ta’dil, seperti, sigah, mutqin, sabat, hujjah, ‘adl,

hafiz, dabit

9Al-Subki, ketika mengomentari kaedah tersebut mengatakan bahwa yang benar adalah

periwayat yang telah dipastikan ketokohan dan keadilannya, banyak orang memuji dan menilai baik
namun sedikit yang menilainya cacat maka tidak layak seseorang dinilai cacat hanya dengan penilai
seseorang yang boleh jadi muncul karena fanatisme mazhab. Kalau tidak demikian, maka tidak ada
seorang periwayat pun yang terlepas dari kritik. Karena setiap tokoh selalu saja ada yang mencelanya.
‘Abd al-Wahhab Ibn ‘Ali al-Subki, Qa ‘idah fi al-Jarh wa al-Ta ‘dil (Kairo: t.p., 1984 M/1404 H), h. 13.

1%0syuhudi, Kaedah, op.cit., h. 182. Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 91.
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d) Kata ‘saduq’, ‘mahalluh al-sidq’, la ba’sa bih, laisa bihi ba’sun, sigatun
insya Allah, ma’mun, khiyar, khiyar al-khulq dan lainnya.

e) Kata ‘syaikh’, jayyid al-hadis, hasan al-hadis, saduq si’u al-hifz, saduq
yahim, saduqg lahu auham, saduq yukhti, saduq tagayyar bi akhirih, saduq
rumiya bi al-tasyayyu’.

f) Kata ‘salih al-hadis’, saduq insya Allah, arju annahu la ba’sa bih, ma
a’lam bihi ba’sun, suwailih, magbul, laisa bi ba’idin min al-sawab, yurwa
hadisuh, yuktab hadisuh, dan lainnya.'

Status hadis dengan peringkat empat sampai enam, hadisnya hanya ditulis dan
dipandang sahih apabila bersesuaian dengan hadis dari periwayat dabit lainnya. Hal ini
disebabkan ungkapan tersebut tidak menunjukkan kedabitan periwayat.*®

Lafal al-tajrih juga memiliki enam peringkat sebagaimana lafal al-7a 'dil. Berikut
adalah bentuk lafal dan peringkatnya berdasarkan urutan al-tajrih teringan.

a. Lafal yang mendekati kategori al-ta’dil, seperti, layyin al-hadis, kutiba
hadisuh, yunzar fihi i 'tibaran. Hadisnya dapat ditulis dan dijadikan i tibar.

b. Peringkat kedua dengan lafal, seperti, laisa bi quwwa. Hadisnya dapat ditulis
sebagai i 'tibar.

c. Peringkat ketiga dengan lafal, seperti, da’if’ al-hadis. Hadisnya tidak dapat
dijadikan hujjah.

d. Ungkapan ‘rudda hadisuh, raddu hadisuh, mardud al-hadis, da‘if jiddan,
wahin bi marrah, taruha hadisuh, muttarah, muttarah al-hadis, irmi bih, laisa bi syay,
la syai’ay.

e. Ungkapan ‘fulan muttaham bi al-kazib aw al-wad u, saqit, halik, zahib, zahib

al-hadis, matruk, matruk al-hadis, tarakuh, fihi nazr, la yu’tabar hadisuh, laisa bi

1613]-Tanawi, op.cit., h. 242.

1%21bid, h. 250. Namun, menurut Abu Guddah, bahwa ungkapan tersebut tidak menunjukkan
peringkat empat sampai enam hadisnya pasti da‘if. Ada hadis hasan yang bisa dimasukkan dalam kategori
peringkat tersebut. Lihat, ibid., h. 244.
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sigah, gair sigah wa la ma’mun. lafal dengan peringkat empat dan lima, hadisnya tidak

dapat ditulis untuk i #ibar dan sebagai syahid.

f. Peringkat ketercelaan tertinggi adalah ungkapan fulan kazzab, yakzib, dajjal,
wadda’, yada’u, wada’a hadis. Hadis peringkat ini tidak boleh diriwayatkan kecuali jika
disertai penjelasan mengenai status hadisnya.*®®

Peringkat ketercelaan dan keterpujian di atas digunakan untuk mengukur tingkat
integritas dan kapasitas keilmuan periwayat yang pada akhirnya bertujuan untuk
mengetahui apakah hadis tersebut berkualitas sahih, hasan atau daif.

Menurut Syuhudi, secara umum, ulama telah mengemukakan cara penetapan
keadilan periwayat hadis. Yakni, berdasarkan:

a. Popularitas keutamaan periwayat di kalangan ulama hadis; periwayat yang terkenal
keutamaan pribadinya, misalnya Malik bin Anas dan Sufyan al-Sauri, tidak lagi
diragukan ke’adilannya;

b. Penilaian dari para kritikus periwayat hadis; penilaian ini berisi pengungkapan
kelebihan dan kekurangan yang ada pada diri periwayat hadis;

c. Penerapan kaedah al-jarh wa al-za 'dil; cara ini ditempuh, bila para kritikus periwayat
hadis tidak sepakat tentang kualitas pribadi periwayat tertentu.**

Jadi, penetapan ke ‘adilan periwayat diperlukan kesaksian dari ulama, dalam hal

ini ulama ahli kritik periwayat.

4. Kritik Matan
Ulama hadis sepakat bahwa unsur-unsur yang harus dipenuhi oleh suatu matan

yang berkualitas sahih ada dua macam, yakni terhindar syuzuz dan terhindar dari ‘illah

bid., h. 251-253. Ulama berbeda-beda dalam menetapkan peringkat dan istilah yang
digunakan dalam mentajrih dan menza dil periwayat. Ibn Hajar, misalnya, membagi peringkat periwayat
dalam al-jarh wa al-za 'dil kepada 12 macam yang merupakan gabungan dari al-jarh dan al-za 'dil. Dalam
pembagian tersebut, dia meletakkan Sahabat diperingkat pertama keza ‘dilan periwayat. Lihat, Subhi al-
Salih, op.cit.,, h. 137. Penjelasan dengan perbandingan lebih lengkap mengenai beragam perbedaan
peringkat al-jarh wa al-fa'dil dari berbagai versi ulama dan istilah lafal yang digunakan dapat dilihat,
Syuhudi, Kaedah, op.cit., h. 175-180.

1%4syuhudi, Kaedah, ibid., h. 118-119.
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(cacat). Artinya, kedua unsur itu harus menjadi acuan utama untuk meneliti matan
hadis.®

Unsur terhindar dari syuzuz dan ‘i/lah, menurut Arifuddin Ahmad, adalah unsur
dari kaidah mayor hadis sedang kaidah minor syuzuz adalah (1) sanad hadis
bersangkutan tidak menyendiri; (2) matan hadis bersangkutan tidak bertentangan
dengan matan hadis yang sanadnya lebih kuat; (3) matan hadis bersangkutan tidak
bertentangan dengan Al-Qur’an; dan (4) matan hadis bersangkutan tidak bertentangan
dengan akal dan fakta sejarah. Adapun kaidah minor ‘i//ah hadis adalah (1) matan hadis
bersangkutan tidak mengandung idraj (sisipan); (2) matan hadis bersangkutan tidak
mengandung ziyadah (tambahan); (3) tidak terjadi maglub (pergantian lafal atau
kalimat) bagi matan hadis bersangkutan; (4) tidak terjadi idtirab (pertentangan yang
tidak dapat dikompromikan) bagi matan hadis bersangkutan; dan (5) tidak terjadi
kerancuan lafal dan penyimpangan makna yang jauh dari matan hadis bersangkutan.™®

Langkah yang dapat dilakukan untuk mengetahui ada tidaknya syuzuz dan ‘illah
pada matan baik mayor atau minornya adalah dengan cara membandingkan antara satu
matan hadis dengan matan hadis lainnya yang memiliki matan serupa. Dalam hal ini
perlu diperhatikan perbedaan matan yang disebabkan oleh perbedaan konteks, historis
atau ranawu’ hadis yang sering dipraktekkan Nabi dalam ibadah. Disamping dengan
matan hadis lainnya, kandungan hadis tersebut juga perlu dikonfrontasikan dengan dalil
lain yang lebih kuat terutama Al-Qur’an atau hadis mutawatir. Atau dalil aqli seperti

pertentanganya dengan akal dan fakta sejarah.

5. Pengambilan Kesimpulan (natijah)

Mengambil kesimpulan merupakan kegiatan terakhir dari seluruh rangkaian
kegiatan takhrij al-hadis. Sebagaimana dijelaskan di atas bahwa salah satu tujuan akhir
takhrij al-hadis adalah mengetahui kualitas hadis itu sendiri yang terdiri dari sahih,

hasan atau daif. Apabila dalam penelitian sanad dan matan suatu hadis menunjukkan

1% Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 102.
1% Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 108-109.
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terpenuhi seluruh syarat kualitas hadis sahih atau hasan maka dapat disimpulkan bahwa
hadis tersebut adalah sahih atau hasan. Sebaliknya, jika salah satu syarat kesahihan
hadis tidak terpenuhi pada sanad dan matan maka hadis tersebut dapat disimpulkan daif.
Problem muncul apabila dalam penelitian sanad hadis dinyatakan sahih namun ternyata
matannya daif. Atau sebaliknya, matannya sahih tapi sanadnya daif.

Ulama hadis memisahkan antara kesahihan atau kedaifan sanad dan matan.
Sanad yang sahih, menurut mereka, tidak mesti mengandung matan yang juga sahih
namun sebaliknya matan yang sahih tidak otomatis sanadnya juga sahih.*® Karenanya
perlu ada penelitian yang mendalam mengenai kesahihan baik pada sanad maupun
matan sehingga dapat dipastikan bahwa hadis tersebut sahih atau daif.

Mengenai hal tersebut ada kemungkinan bahwa penelitian tidak dilakukan secara
cermat. Sanad yang sahih mestinya juga menghasilkan matan yang sahih karena syarat
kesahihan matan berupa terbebas dari syaz dan ‘llah juga merupakan syarat dari
kesahihan sanad. Meskipun pada sanad yang diteliti adalah syuzuz dan ‘illah pada
periwayat sedang syaz dan ‘i/lah matan pada teks dan kandungan isi hadis. Kelemahan
dalam menilai sanad dapat terjadi, misalnya, karena sikap yang longgar dalam menilai
seorang periwayat; penelitian terhadap lambang-lambang periwayatan yang kurang
cermat; dan matan hadis yang diteliti tampak bertentangan dengan matan hadis atau
dalil lain yang lebih kuat dinyatakan sebagai hadis yang da‘if. Padahal, ada
kemungkinan hadis yang bersangkutan berbeda sifat, yang satu bersifat universal dan
yang lain bersifat temporal atau lokal. Dengan demikian, apabila terjadi perbedaan
kualitas antara sanad dan matan maka penelitian ulang terhadap sanad dan matan perlu
ditinjau kembali, baik dari segi metodologi maupun dari segi pendekatan yang
digunakan.'®®
Dengan disimpulkannya kualitas hadis maka berakhir pula penelitian hadis pada

kedua aspeknya yakni sanad dan matan.

¥7Syuhudi, Kaedah, op.cit., h. 111. Lihat, Subhi al-Salih, op.cit., h. 154,
1% Arifuddin Ahmad, op.cit., h. 120.
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B. Teknik Interpretasi Hadis

Teknik intepretasi dalam konteks studi matan hadis dapat dimaknai sebagai
prosedur atau cara kerja tertentu dalam memahami makna matan hadis yang meliputi
kosa kata, frase, klausa dan kalimat. Dengan mengadopsi teknik interpretasi ayat Al-
Qur’an, cara interpretasi matan hadis dapat dilakukan dengan membandingkan suatu
data pokok dengan data pelengkap. Yang dimaksud dengan data pokok adalah matan
hadis itu sendiri berupa kalimat, klausa, frase dan kata. Sedangkan yang dimaksud data
pelengkap adalah teks atau konteks lain yang dapat menjelaskan teks matan hadis
tersebut. **°

Teknik interpretasi dalam memahami hadis-hadis Nabi setidaknya memakai

teknik-teknik berikut: tekstual, intertekstual, dan kontekstual.*™

1. Teknik Interpretasi tekstual

Pemahaman hadis secara tekstual adalah pemaknaan-pemaknaan teks hadis
berdasarkan apa yang tersurat dalam teks secara literal tanpa memperhatikan konteks
yang melingkupinya. Pendekatan pemahaman tekstual dalam pandangan Syuhudi
Ismail'"* dapat dilakukan apabila hadis yang akan dipahami, setelah dihubungkan
dengan segi-segi yang berkaitan dengannya, misalnya latar belakang terjadinya, tetap
menuntut pemahaman sesuai dengan apa yang tertulis dalam teks hadis yang
bersangkutan. Teknik pemahaman ini meniscayakan pemaknaan secara kebahasaan

(lugawi), tujuan lafaz teks hadis dan dalalah (petunjuk) yang terkandung dalam teks

1% Anasir ini dianalogikan kepada ayat Al-Qur’an sebagai obyek tafsir. Lihat Abdul Muin Salim,
Metode Penelitian Tafsir (Ujung Pandang: IAIN Alauddin, 1994), h. 84

Abdul Muin Salim menyebutkan ada 7 teknik interpretasi, yakni: Interpretasi tekstual;
interpretasi linguistic; interpretasi sistematis; interpretasi sosio-historis; interppretasi teleologis;
interpretasi kultural dan interpretasi logis. Abdul Muin Salim, Konsepsi Kekuasaan Politik dalam Al-
Qur’an, (Cet. I11; Jakarta: RajaGrafindo Persada, 2002), h. 23-30.

Y1syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual, (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h.
6.
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tersebut. Dengan demikian pendekatan yang digunakan dalam teknik ini adalah
pendekatan teologis-normatif, dan linguistik (lugawi).
2. Teknik Interpretasi Intertekstual
Pemahaman secara intertekstual adalah menghubungkan hadis yang dikaji antara
lain dengan teks Al-Qur’an yang terkait, dan atau hadis lain yang semakna. Pendekatan
yang dapat digunakan dalam teknik interpretasi ini adalah pendekatan teologis-normatif.
3. Teknik Interpretasi Kontekstual
Teknik Interpretasi Kontekstual adalah sebuah upaya memahami teks hadis-
hadis Nabi saw. dengan melihat aspek-aspek di luar teks. Menurut Syuhudi Ismail,
pemahaman hadis secara kontekstual dilakukan bila “di balik” teks suatu hadis ada
petunjuk yang kuat yang mengharuskan hadis tersebut dipahami tidak sebagaimana

makna yang tersurat.'’

Upaya ini misalnya dilakukan dengan cara mengkaji
keterkaitannya dengan peristiwa atau situasi yang melatarbelakangi munculnya hadis-
hadis (asbab al-wurud) dan konteks masa kini. Dengan kata lain dalam memahami
hadis nabi tidak cukup hanya melihat pada tekstualnya, namun harus
mempertimbangkan konteks situasi dan kondisi dimana Nabi saw. bersabda dan
bertindak, dan apa sebetulnya tujuan utama disabdakannya hadis itu serta penerapannya
dalam konteks kini. Pendekatan yang digunakan dalam teknik interpretasi ini adalah
pendekatan sosio-historis, sosiologis dan antropologis.*”

Ketiga teknik interpretasi ini, sesuai dengan keperluan dan atau tempatnya akan

diterapkan dalam menjelaskan hadis-hadis tentang kepemimpinan perempuan yang

terkesan diskriminatif.

"|bid., h. 6.

13pemahaman hadis dengan pendekatan sisio-historis adalah memahami hadis dengan melihat
sejarah sosial dan setting sosial pada saat dan menjelang suatu hadis disabdakan, pendekatan historis
digunakan untuk mempertimbangkan kondisi historis ketika hadis disabdakan. Adapun pendekatan
sosiologis adalah memahami hadis nabi dengan memperhatikan dan mengkaji keterkaitannya dengan
kondisi dan situasi masyarakat pada saat munculnya hadis. Sedangkan pendekatan antropologis ialah
memahami hadis dengan cara melihat realitas tentang praktek keagamaan yang tumbuh dan berkembang
dalam masyarakat, tradisi dan budaya yang berkembang dalam masyarakat pada saat hadis tersebut
disabdakan. Lihat Abustani Ilyas dan La Ode Ismail Ahmad, op. cit., hal. 198-202.
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BAB IV

Analisis Hadis Kepemimpinan Perempuan yang Terkesan Diskriminasi

Berikut ini dituliskan teks hadis yang menjadi kajian utama penelitian ini, yakni:

Lo 0 4

s aslSy o 38 Juajisjyﬁs;,aqg’;ﬁi;g;\&éuﬁéﬁis
36 agas b iy sl 631 8 Bisu as kd g rl,ﬂ j” :C“m Ljﬁaa&)ﬁ\ J555 5
"“@,UUJ L J6 (558 @W°/°’w,uw)\; St m\J”"é;LJ
1745, . 5 2
AR
Artinya:
‘Usman bin al-Haisam menceritakan kepada kami, ‘Auf menceritakan kepada
kami, dari al-Hasan dari Abi Bakrah dia berkata: Sungguh Allah telah
memberikan manfaat kepadaku dengan satu kalimat yang telah aku dengar dari
Rasulullah saw. yaitu ketika terjadi peperangan “Jamal” tatkala aku hampir
bergabung dengan penunggang unta dan berperang bersama mereka, dia berkata
ketika Rasulullah saw. diberitahu bahwa penduduk Persia dipimpin oleh seorang

Anak perempuan putri raja Kisra, beliau bersabda: Suatu kaum tidak akan
beruntung jika dipimpin oleh seorang perempuan.

Hadis berkenaan dengan kepemimpinan perempuan, yang menyatakan bahwa,
kepemimpinan mereka tidak akan pernah sukses, dipahami kebanyakan ulama, seperti
apa adanya dalam teks hadis itu. Mereka berpendapat bahwa, pengangkatan perempuan
menjadi kepala Negara, hakim pengadilan, dan berbagai jabatan yang setara dengannya
dilarang.'”

Sesungguhnya perbincangan seputar kepemimpinan perempuan berkisar antara
persoalan kepemimpinan mereka di ranah domestik dan ranah publik

a. Kepemimpinan Perempuan di Ranah Domestik

7%al-Bukhari, op. cit., juz. Ill, Kitab al-magazi (64), bab kitab al-nabi saw. ila kisra wa gaisar

(82), no. 4425, h. 181, al-Tirmizi, op.cit., Kitab al-Fitan (31), bab 75, no. 2262, h. 512-513, al-Nasa’i, op.
cit., juz. V, Kitab al-Qada’, bab al-A’immah min Quraisy, h. 402, dan Ahmad bin H{anbal, op. cit., juz.
XXXIV, h. 43.

1%5al-Mubarakfuri, op. cit., juz. VI, h. 542, al-*Asqallani, Fath al-Bari, op. cit., Juz. VIII, h. 128,
dan Muhammad bin Isma‘il bin S{alah bin Muhammad al-H{asani al-S{an‘ani, Subul al-Salam juz. I
(t.t: Dar al-Hadis, t.th), h. 575.
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Salah satu ayat yang selalu menjadi fokus utama ketika membahas masalah
kepemimpinan adalah ayat 34 surat al-Nisa. Dari ayat ini telah muncul pandangan yang
stereotip bahwasanya kepemimpinan dalam rumah tangga itu ada di tangan suami (laki-
laki). Dari kepemimpinan yang domestik ini kemudian melebar ke sektor publik, yang
juga menempatkan laki-laki sebagai figur pemimpin. Pandangan yang demikian ini
telah mendorong kalangan feminis untuk melihat kembali pemaknaan ayat tersebut,

karena dilihatnya mengandung penafsiran yang bias gender.
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Terjemahnya:

Laki-laki (suami) itu pelindung bagi perempuan (istri), karena Allah telah
melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain (perempuan),
dan karena mereka (laki-laki) telah memberikan nafkah hartanya. Maka
perempuan-perempuan yang saleh, adalah mereka yang taat (kepada Allah) dan
menjaga diri ketika (suaminya) tidak ada, karena Allah telah menjaga (mereka).
Perempuan-perempuan yang kamu khawatirkan nusyuz, hendaklah kamu beri
nasehat kepada mereka, tinggalkanlah mereka di tempat tidur (pisah ranjang), dan
(kalau perlu) pukullah mereka. Tetapi jika mereka menaatimu, maka janganlah
kamu mencari-cari alasan untuk menyusahkannya. Sungguh, Allah Maha Tinggi,
Maha besar. *’

Memahami ayat tersebut, mufassir seperti Zamakhsyari (467-538 H) dan al-
Alusi (1270 H) menyatakan bahwa dalam sebuah rumah tangga, suami (laki-laki) adalah
pemimpin terhadap isterinya. Kalimat kunci yang menjadi landasan mereka adalah al-
Rijal Qawwamun ‘ala al-Nisa’. Oleh Zamakhsyari kalimat tersebut ditafsirkan dengan
“kaum lak-laki berfungsi sebagai yang memerintah dan melarang kaum perempuan

sebagaimana pemimpin yang berfungsi terhadap rakyatnya”.'’” Dengan redaksi yang

"®Depag R, op. cit., h. 85.

Y"Abi al-Qasim Mahmud bin ‘Umar al-Zamakhsyari (selanjutnya ditulis Zamakhsyari), al-
Kasysyaf ‘an Haqa’iq Gawamid al-Tanzil wa ‘Uyun al-Agawil fi Wujuh al-Ta'wil, juz. | (Riyad:
Maktabah al-‘Ubaikan, 1998), h. 67
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berbeda al-Alusi menyatakan hal yang sama dengan Zamakhsyari bahwa “tugas kaum
laki-laki adalah memimpin kaum perempuan sebagaimana pemimpin memimpin
rakyatnya yaitu dengan perintah, larangan, dan yang semacamnyat”.178 Alasan
Zamakhsyari kenapa laki-laki yang memimpin perempuan dalam rumah tangga karena:
pertama, kelebihan laki-laki atas perempuan. Kelebihan laki-laki itu adalah kelebihan
akal, keteguhan hati, kemauan keras, kekuatan fisik, kemampuan menulis, naik kuda,
memanah, menjadi Nabi, ulama, kepala negara, imam salat, jihad, azan, khutbah, i‘tikaf,
kesaksian dalam khudud dan gisas, mendapatkan asabah dalam warisan, wali nikah,
menjatuhkan talak, menyatakan ruju®, boleh berpoligami, nama anak dinisbahkan
kepadanya, berjenggot dan memakai sorban. Kedua, laki-laki membayar mahar dan
mengeluarkan nafkah keluarga.'’® Sementara itu al-Alusi mengemukakan alasannya
berdasarkan pada adanya dua sifat yang melekat pada laki-laki, yaitu sifat wahbi dan
kasabi. Wahbi adalah kelebihan yang didapat dengan sendirinya (given) dari Tuhan,
tanpa usaha; sedangkan kasabi adalah suatu kelebihan yang merupakan hasil ikhtiar.
Menurut Alusi ayat tersebut tidak menjelaskan apa saja kelebihan laki-laki atas
perempuan. Hal itu menurutnya mengisyaratkan bahwa kelebihan laki-laki atas
perempuan sudah sangat jelas, sehingga tidak lagi memerlukan penjelasan yang rinci.*®

Quraish Shihab memahami ayat ini dengan pemahaman yang berbeda dengan
dua mufassir di atas, dia menyatakan, ayat di atas merupakan legitimasi kepemimpinan
laki-laki (suami) terhadap seluruh keluarganya dalam bidang kehidupan rumah tangga.
Menurutnya kepemimpinan ini sesungguhnya tidak mencabut hak-hak isteri dalam
berbagai segi, termasuk dalam hak pemilikan harta pribadi dan hak pengelolaannya

walaupun tanpa persetujuan suami. Dalam pendapatnya kepemimpinan ini merupakan

8 Abi al-Fadl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmud al-Alusi (selanjutnya ditulis al-Alusi), Ruh al-
Ma ‘ani fi Tafsir al-Qur’an al-‘Azim wa al-Sab‘ al-Masani, juz. V (Beirut: Dar lhya alTuras al-‘Arabi,
tth), h. 23.

19Zamakhsyari, op. cit., h. 67-68. Yunahar Ilyas, Feminisme Dalam Kajian Tafsir al-Qur’an
Klasik dan Kontemporer (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 76.

180al-Alusi, loc. cit., Yunahar llyas, op. cit., h. 77.
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sebuah keniscayaan, karena keluarga dilihatnya sebagai sebuah unit sosial terkecil yang
membutuhkan adanya seorang pemimpin. Alasan yang dikemukakannya, bahwa suami
atau laki-laki memiliki sifat-sifat fisik dan psikis yang lebih dapat menunjang suksesnya
kepemimpinan rumah tangga dibandingkan dengan isteri. Di samping itu suami (laki-
laki) memiliki kewajiban memberi nafkah kepada isteri dan seluruh anggota
keluarganya.'®" Untuk memperkuat pendapatnya Quraish Shihab mengutip firman Allah

dalam Q. S. Al-Baqgarah/2: 228;

P
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Terjemahnya:

Dan mereka (para perempuan) mempunyai hak seimbang dengan kewajibannya
menurut cara yang patut. Tetapi para suami mempunyai kelebihan atas mereka.

Demikianlah pandangan beberapa mufassir tentang konsep kepemimpinan
rumah tangga sebagaimana mereka fahami dari surat al-Nisa ayat 34. Mereka sepakat
dalam penafsirannya bahwa laki-laki (suami) adalah pemimpin perempuan (isteri)
dengan dua alasan, yaitu: karena kelebihan laki-laki atas perempuan, dan karena nafkah
yang mereka keluarkan untuk keperluan isteri dan rumah tangga lainnya. Dalam
perspektif yang lain, ayat tersebut di atas dipahami secara berbeda oleh kalangan
feminis. Asghar Ali Engineer misalnya, berpendapat bahwa surat al-Nisa ayat 34 itu
tidak boleh dipahami lepas dari konteks sosial pada waktu ayat itu diturunkan.
Menurutnya, struktur sosial pada zaman Nabi tidaklah benar-benar mengakui kesetaraan
(equality) antara laki-laki dan perempuan. Oleh karena itu tidak boleh mengambil
pandangan yang semata-mata bersifat teologis, tetapi harus menggunakan pandangan
sosio-teologis.®

Dalam pandangan Asghar keunggulan laki-laki bukan merupakan keunggulan

jenis kelamin, tetapi berupa keunggulan fungsional, karena laki-laki mencari nafkah dan

'8 M. Quraish Shihab, Wawasan al-Quran: Tafsir Maudhu’i atas Pelbagai Persoalan Umat.

(Bandung: Mizan, 1996), h. 310.

®’Engineer, Asghar Ali. 1994. “Perempuan Dalam Syari’ah: Perspektif Feminis dalam
Penafsiran Islam”, dalam Ulumul Qur’an 5, no. 3, (1994): h. 61.
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membelanjakan hartanya untuk perempuan (dan keluarga). Fungsi sosial yang diemban
oleh laki-laki itu seimbang dengan fungsi sosial yang diemban oleh perempuan, yaitu
melakukan tugas-tugas domestik dalam rumah tangga. Alasannya adalah karena
perempuan ketika itu masih sangat rendah kesadaran sosialnya dan pekerjaan domestik
sebagai kewajiban perempuan. Sementara laki-laki memandang dirinya sendiri lebih
unggul karena kekuasaan dan kemampuan mereka mencari nafkah dan
membelanjakannya untuk perempuan.*®

Berbeda dengan Asghar adalah Aminah Wadud, dia menyetujui laki-laki sebagai
pemimpin atas perempuan dalam rumah tangga. Namun, dalam hal ini ia memberikan
dua persyaratan, yaitu jika laki-laki punya atau sanggup membuktikan kelebihannya,
dan jika laki-laki mendukung perempuan dengan menggunakan harta bendanya.®

Pendapat yang berbeda tentang penafsiran ayat di atas dikemukakan juga oleh
Masdar F. Mas’udi,®® dia mengutip Tafsir al-Jalalain; frase “Qawwamun ‘ala al-
Nisa’”; tidak semata ditafsirkan dengan menguasai atau men-sultani perempuan,
melainkan dapat pula ditafsirkan dengan penopang atau penguat perempuan. Karena arti
yang demikian ternyata ditemukan dalam surah al-Nisa’/4: 135 dan al-Ma’idah/5: 8.
Sehingga dengan demikian ayat itu artinya adalah “kaum laki-laki adalah penguat dan
penopang kaum perempuan dengan (bukan karena) kelebihan yang satu atas yang lain
dan dengan (bukan karena) nafkah yang mereka berikan”. Dengan pengertian seperti
itu, maka secara normatif sikap suami (laki-laki) kepada isteri (perempuan) bukanlah
“menguasai” atau “mendominasi” dan cenderung memaksa, melainkan mendukung
dan mengayomi.

b. Kepemimpinan Perempuan di Ranah Publik

Bpid., h. 62.

¥ Amina Wadud Muhsin, Qur’an and Women (Slangor: Penerbit Fajar Bakti SDN. BHD.,
1992), h. 93-94.

®Masdar F. Mas’udi, Islam & Hak-Hak Reproduksi Perempuan: Dialog Figh Pemberdayaan
(Bandung: Mizan, 1997), h. 61-62. Jalal al-Din Muhammad bin Ahmad al-Mahalli dan Jalal al-Din ‘Abd.
al-Rahman bin Abi Bakr al-Suyuti, Tafsir al-Jalalain (Kairo: Dar al-H{adis, t.th), h. 105.
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Persoalan kepemimpinan (imamah)®°

perempuan yang juga masih menyisakan
persoalan adalah tentang kepemimpinan perempuan di sektor publik. Karena sektor
publik, berarti harus mengeluarkan perempuan dari rumah tangganya. Konsekuensi
sektor publik menuntut perempuan untuk tampil di depan halayak. Sementara itu ada
larangan umum terhadap kaum perempuan untuk tidak keluar dari rumah. Keadaan
semacam ini diperkuat dengan adanya hadis yang mencela kepemimpinan perempuan,
yang tersebut di atas.

Menurut Quraish Shihab, yang perlu digaris bawahi dari hadis ini adalah, bahwa
hadis itu tidak bersifat umum. Ini terbukti dari redaksi hadis di atas yang semata
menunjuk kepada masyarakat Persia dan tidak ditujukan untuk semua masyarakat dan
dalam semua urusan.*®’

Memang, kebanyakan ulama menjadikan hadis di atas sebagai dalil tidak

dibenarkannya perempuan menjadi kepala negara,'®®

selain itu, Ayat al-Qur’an, al-
Nisa/4: 34, yang menyatakan; ‘“Laki-laki (suami) itu pelindung bagi Perempuan
(istri)...” dipahami oleh jumhur ulama bersifat umum atas semua laki-laki dan dalam
semua bentuk kepemimpinan, demikian pula Q. S. al-Ahzab/33: 33, yang
memerintahkan perempuan untuk tinggal di rumah, juga menjadi dalil untuk menjegal

hak politik perempuan di ranah publik;

'®Islam mengenal konsep kepemimpinan publik yang sering disebut dengan Khilafah atau

Imamah. Khilafah sering dipergunakan untuk menyebut istilah kepemimpinan yang ada di kalangan
Sunni, sedangkan Imamah digunakan di kalangan Syi‘ah. Namun demikian, di kalangan sunni,
penggunaan istilah Imamah untuk menunjuk kepemimpinan negara juga sering digunakan. Bagi kalangan
sunni khalifah merupakan pemimpin yang berfungsi sebagai pengganti Nabi dalam kapasitasnya sebagai
pemimpin masyarakat, namun bukan dalam fungsi kenabiannya. Dalam pandangan Islam, antara fungsi
religius dan fungsi politik Imam atau Khalifah tidak dapat dipisahkan. Antara keduanya terdapat
hubungan timbal balik yang erat sekali. Prakteknya, para khalifah di dunia Islam mempunyai kapasitas
sebagai pemimpin agama dan pemimipin politik sekaligus. Karena pandangan pemimpin publik sebagai
pengganti Nabi dalam urusan pemerintahan, maka syarat umum seorang pemimpin seringkali merujuk
pada pandangan tradisional, di antara syaratnya adalah laki-laki, muslim dan merdeka. lihat Khalid
Ibrahim Jindan, The Islamic Theory of Government According to Ibn taimiyah, terj. Mufid, Teori
Pemerintahan Islam menurut 1bn Taimiyah (Jakarta: Rineka Cipta, 1994), h. 9, 18, dan Muhammad
Igbal, Figh Siyasah: Kontekstualisasi Doktrin Politik Islam (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2001), h. 129-
130.

¥M. Quraish Shihab, Wawasan, op. cit., h. 314.

'8 Ahmad Munif, Pemikiran Tentang Pemberbayaan Perempuan (Jakarta: Logos Wacana 1lmu),

h. 36.
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o egdl 255 T a0 N5 SO s G 038
Terjemahnya:
Dan hendaklah kamu tetap di rumahmu dan janganlah kamu berhias dan
bertingkah laku seperti orang-orang Jahiliyah yang dahulu...'®

Bahkan Nabi tidak pernah mengangkat perempuan menjadi hakim atau
pemimpin publik lainnya, sekiranya hal tersebut diperbolehkan bagi perempuan niscaya
Nabi tidak menutup peluang itu.**

Selain beberapa alasan di atas, al-Khattabi mengemukakan alasan lain yang
menjegal hak politik perempuan, berupa analogi, yang menyatakan bahwa, perempuan
tidak dapat menikahkan dirinya sendiri dan tidak dapat menjadi wali bagi pernikahan
perempuan lain.®* Atas dasar demikian perempuan tidak dapat menduduki jabatan
apapun di ranah publik.

al-T{abari dan salah satu riwayat dari Imam Malik, ia menyatakan kebolehan
perempuan menjadi pemimpin atau presiden. Dengan memperhatikan latar belakang
historis, konteks keluarnya sebuah hadis (asbab al-wurud), pendapat al-T{abari dan
Imam Malik yang membenarkan perempuan menjadi pemimpin negara tampaknya lebih
bisa diterima. Selain itu, jika hadis di atas dipahami sebagai pesan dan ketentuan yang
mutlak dari Nabi bahwa syarat kepemimpinan itu mesti laki-laki, maka mengapa al-
Qur’an menunjukkan kisah seorang perempuan yang memimpin negara. Kisah yang
menceritakan kesuksesan Bilgis menjadi ratu dari negeri Saba’ (Q.S. al-Naml/27: 23);

2ot (3 U5 o Jlm o Sl i T s

z

Terjemahnya:
Sungguh, kudapati ada seorang perempuan yang memerintah mereka, dan Dia
dianugerahi segala sesuatu serta mempunyai singgasana yang besar."*?

Berdasarkan beberapa pendapat di atas, dapat disimpulkan bahwa terbuka

peluang bagi perempuan untuk menjadi kepala negara. Kesimpulan yang demikian juga

189

Depag RI, op. cit., h. 423.

190) jhat Hairul Hudaya, “Kajian Kepemimpinan Perempuan Dalam Keluarga Perspektif Tafsir”

Musawa 10, no. 3 (juli 2011), h.198.
19131-Mubarakfuri, loc. cit.

%’Depag RI, op. cit., h. 380.
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diperkuat dengan tidak adanya hadis Nabi yang secara jelas mensyaratkan pemimpin itu
harus laki-laki. Fakta sejarah ikut memperkuat kebolehan perempuan menjadi kepala
negara, yaitu dengan adanya beberapa orang ratu (sultanah) di kerajaan Aceh.'*?

Selain ayat masalah kepala negara di atas, salah satu ayat yang sering menjadi
rujukan para pemikir Islam berkaitan dengan hak-hak politik perempuan adalah Q. S al-

Taubah/9: 71;
ﬁ«il‘ oF U3 Syl Ty }
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Terjemahnya:
Dan orang-orang yang beriman, laki-laki dan perempuan, sebagian mereka
menjadi penolong bagi sebagian yang lain. mereka menyuruh (berbuat) yang
makruf, dan mencegah dari yang munkar, melaksanakan salat, menunaikan zakat,
dan taat kepada Allah dan Rasul-Nya. Mereka akan diberi rahmat oleh Allah.
Sungguh, Allah Mahaperkasa, Mahabijaksana.***

Secara umum ayat di atas dipahami sebagai gambaran tentang kewajiban
melakukan kerja sama antara laki-laki dan perempuan untuk berbagai bidang
kehidupan. Menurut Quraish Shihab, pengertian kata awliya’ mencakup kerjasama,
bantuan, dan penguasaan. Sedangkan pengertian yang terkandung dalam kalimat
“menyuruh mengerjakan yang makruf” mencakup segala segi kebaikan. Sehingga setiap
laki-laki dan perempuan hendaknya mengikuti perkembangan masyarakat agar masing-
masing mampu melihat dan memberi saran atau nasehat dalam berbagai bidang
kehidupan.'®

Hadis berkenaan dengan ketidaksuksesan perempuan bila memimpin,
disampaikan Nabi saw. dilatarbelakangi oleh suatu informasi yang disampaikan sahabat

kepada Nabi saw. tentang pengangkatan perempuan sebagai ratu di Persia.*® Peristiwa

BMasdar F. Mas’udi, op. cit., h. 59.

%Depag RI, op. cit., h. 71.
%M. Quraish Shihab, Wawasan, op. cit., h. 315.

%1brahim bin Muhammad, op. cit., Juz. I1, h. 166.
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tersebut terjadi pada tahun ke 9 hijriah, dan untuk yang pertama kalinya perempuan
dipilih sebagai pemimpin kerajaan (Ratu). Peristiwa ini sekaligus telah menyalahi
tradisi kepemimpinan yang telah berlangsung lama di Persia, bahkan di seluruh Jazirah
Arab. Derajat perempuan dalam pandangan masyarakat saat itu masih dipandang
rendah, dan tidak dipercaya untuk menduduki jabatan sosial maupun politik. Jabatan
penting seperti itu hanya dipercayakan kepada laki-laki. Dalam kondisi sosial dan
peristiwa suksesi seperti tersebut di Persia itulah, Nabi saw. menyampaikan hadis
tentang kepemimpinan perempuan yang tidak akan meraih keberuntungan itu.®’

Dua tahun sebelum hadis ini disampaikan Nabi saw., tepatnya pada tahun ke 7
hijriah, beliau pernah mengirimkan surat kepada para pembesar kerajaan Persi dan
Romawi dengan maksud mengajak mereka untuk memeluk agama Islam. Peristiwa ini,
lengkapnya direkam oleh lbn H{ajar seperti berikut:
J@g@é;\ycgupyéuﬁ;@;uf },u_:\.«.:.b-d\}w\\...s.b-
mewwww 5 i
°°’v_.h;é\4a./’evbu\ 'w;w\@\.x}dwm ;’JQ;ML&J

2 aele BI J6 Ciadd o3 &

4-\
\

Artinya:

Telah bercerita kepada kami ‘Abdullah bin Yusuf telah bercerita kepada kami al-
Lais berkata telah bercerita kepadaku ‘Uqail dari Ibn Syihab berkata telah
bercerita kepadaku ‘Ubaidullah bin ‘Abdullah bin ‘Ugbah bahwa Abdullah bin
‘Abbas mengabarkan kepadanya bahwa Rasulullah saw. mengutus orang yang
membawa surat beliau kepada Kisra (Raja Persia) lalu dia memerintahkan agar
memberikannya kepada pembesar negeri Bahrain dan kemudian pembesar negeri
Bahrain pun memerintahkan agar memberikannya kembali kepada Kisra. Setelah
membacanya, lalu Kisra merobeknya. Aku menduga bahwa Sa‘id bin al-
Musayyab berkata: "Kemudian Nabi saw. berdo‘a agar Allah merobek-robek
(kerajaan mereka) sehancur-hancurnya”.

197 Abustani llyas dan La Ode Ismail Ahmad, Filsafat Ilmu hadis (Surakarta: Zadahaniva, 2011),
h. 197.

198 Al-Bukhari, op. cit., juz. 111, h. 180, hadis no. 4424, Kitab al-Magazi (64), bab Kitabuhu saw.
ila Kisra wa Qaisar (82), Diriwayatkan juga Ahmad bin Hanbal hadis no. 2644 (CD hadis Lidwa Pusaka
i-software-kitab 9 Imam Hadis-Mozilla firefox ), al-’ Asqalani, Fath al-Bari, op. cit., juz. VIII, h. 127.
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Pada tahun ke 9 hijrah, terjadi kekacauan di dalam Kisra Persia, berupa
perebutan kekuasaan terhadap Kisra yang sedang berkuasa, dan terjadilah pembunuhan
terhadap keluarga dekat Kisra yang laki-laki. Maka untuk meneruskan kepemimpinan
Kisra, diangkatlah seorang perempuan yang bernama, Buwaran binti Syairawaih bin
Kisra, cucu Kisra yang pernah morobek surat Nabi saw, sebagai ratu di Persia.**

Demikianlah beberapa rangkaian peristiwa yang melatarbelakangi pengucapan
Nabi saw. terhadap hadis kepemimpinan perempuan pada ranah politik, yang dianggap
tidak akan mendapatkan keberuntungan. Maka dapat diasumsikan bahwa kapasitas Nabi
pada saat itu tidak dalam kapasitas beliau sebagai Nabi dan Rasulullah, yang sabdanya
pasti mengandung kebenaran karena dalam bimbingan wahyu. Tetapi, pada saat tersebut
beliau dalam kapasitasnya sebagai makhluk sosial yang merespon realitas sosial dalam
masyarakat yang sedang terjadi, yang bertujuan untuk mencegah terjadinya konflik
masyarakat yang mungkin saja terjadi pada suatu waktu, akibat dari penyerahan
kekuasan politik kepada perempuan yang tidak mendapatkan legitimasi dari masyarakat.

Hadis ini tidak bermaksud membatasi hak perempuan untuk menduduki jabatan-
jabatan penting pada ranah politik dan sosial. Walaupun kebanyakan ulama bersepakat
menyatakan penolakan kepemimpinan perempuan pada ranah publik, seperti dijelaskan
pada pemahaman teks hadis di atas, tetapi Yusuf Qardawi, Ibn H{azm al-Z{ahiri, dan
Ibn Jarir al-T{abari malah menyatakan sebaliknya, artinya tidak ada larangan secara
mutlak bagi perempuan untuk menjadi pemimpin.*®

Qardawi menyatakan bahwa perempuan boleh menjadi pemimpin dalam bidang
fatwa dan ijtihad, pengajaran, serta urusan administrasi lainnya.”®* Dengan demikian,

Qardawi berpandangan bahwa perempuan dapat menjadi pemimpin publik dalam

pid.
2Hairul Hudaya, op. cit., h. 197-198.

04 ihat Yusuf Qard{awi, Min Figh al-Daulah fi al-Islam, terj. Kathur Suhardi, Figih Daulah
dalam Perspektif al-Qur’an dan Sunnah (Jakarta: Pustaka al-Kausar, 1999), h. 232-234.
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urusan tertentu, namun dia tidak secara tegas menyatakan kebolehan perempuan untuk
menjabat sebagai pemimpin Negara.

Setelah melihat berbagai pandangan ulama berkenaan dengan pemahaman hadis,
“ketidak suksesan perempuan menjadi pemimipin”, terutama dari tinjauanya dari
pemahaman kontekstual, maka dapat dipastikan bahwa, perempuan tidak dapat dijegal
hak politiknya, artinya hadis ini tidak dapat dijadikan alasan untuk mendapatkan hak

politiknya, terutama dalam persoalan kepemimpinan di ranah publik.
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BAB V
PENUTUP
A. Kesimpulan

Hadis Rasul saw. yang menjelaskan tentang kepemimpinan perempuan, diklaim
dan terkesan diskriminatif, kesan diskriminatif tersebut terlihat pada tekstualisasi hadis
bersangkutan. Hadis Rasulullah saw. yang dipandang diskriminatif tersebut terdapat
dalam kitab-kitab hadis mu ‘tamadah, yakni kutub al-zis ‘ah. Dari sembilan kitab hadis
yang menjadi acuan dalam penelitian hadis, hadis ini terdapat pada empat kitab, yakni;
Sahih Bukhari, Sunan Tirmizi, al-Nasa’i, dan Musnad Ahmad.

Proses kritik hadis kepemimpinan perempuan ini menghasilkan kesimpulan
bahwa hadis ini, berkualitas sahih, karena telah memenuhi kaedah kesahihan sanad
maupun matan hadis.

Hadis dipahami melalui berbagai pendekatan, jika dipahami dengan pemahaman
tekstual saja, menjadikan indikasi kuat akan adanya diskriminasi dalam hadis.
Sesungguhnya hadis ini tidak mengandung unsur diskriminasi sama sekali, bila
dipahami dengan pemahaman yang konprehensif, yang mengintegrasikan pemahaman
dengan teknik interpretasi tekstual, intertekstual maupun kontekstual, bahkan teknik
interpretasi antar teks dan Inter disipliner secara bersamaan, serta menerapkan
pendekatan interpretasi yang holistik, teologis normatif, teleologis, linguistik
kebahasaan, sosiologis, sosiologis historis, dan sosiologis antropologis, maka
pemahaman makna hadis ini berlaku secara temporal atau kondisional. Tekstualisasi
hadis ini merupakan bentuk pembelajaran, berupa “targib” serta “tarhib” dari

Rasulullah saw.

B. Implikasi
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Penelitian ini menunjukkan bahwa, dalam Kkitab-kitab hadis terdapat banyak
hadis-hadis yang zahir teksnya dapat menjadi penyebab salah paham dan salah tafsir
terhadap teks-teks keagamaan, yang berakibat kepada terjadinya perpecahan di kalangan
umat Islam. Oleh sebab itu penyampaian, pengamalan terhadap hadis-hadis Rasulullah
saw. harus diawali dari pengambilan atau merujuk pada Kkitab-kitab hadis yang
muktamad, selain itu perlu diketahui status hadisnya, dan memahaminya dengan
pemahaman yang benar. Dengan demikian salah paham dan salah tafsir terhadap
petunjuk Agama dapat dihindari.

Hadis-hadis yang telah diteliti ini hanya sebagian kecil dari sekian ribu hadis
Rasulullah saw. yang termaktub dalam Kkitab-kitab hadis yang penulis rujuk, maka
kepada para pemerhati hadis, diharapkan untuk selalu memberikan pemahaman yang
benar kepada masyarakat, melalui berbagai media, cetak maupun elektronik, dan tidak
berhenti untuk mengkaji hadis.

Hasil penelitian ini, tentunya, bukanlah sesuatu yang bersifat final, sehingga
perlu untuk diadakan pengembangan, apalagi hadis-hadis yang telah diteliti, secara
karakternya mengandung petunjuk berkaitan dengan sosial kemasyarakatan, yang

cendrung mengalami perkembangan dan perubahan dari waktu ke waktu.
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