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Abstract
This paper wants to examine the Nasher Hamid Abu Zayd thought on the
advocacy of women's rights which are summarized in the book Dawa'ir al khauf :
qira'ah fil khitab al mar'ah ( a cycle of fear : reading on the women discourse). He
said women are still in the shackles of fiqh texts that often discriminated women.
The position of women in the domestic space is more valuable and important than
the development of creative thinking as demonstrated by the divorce judgment handed
down by the religious judge against female lecturer who refused to be pregnant.
Starting from this academic anxiety, Abu Zaid build a model of a contextual
reading refer to the root tracking of the text. That is, the existence of the text is not a
mystery, but a reality storyline. Through a contextual readings, Abu Zaid read two
female phenomenon, that is polygamy and inheritance rights. He argues, polygamy is
not a tasyri’ problem that is forever, but temporal according to the particular context,
as well inheritance rights. First, the Qu'ran ordered give alms to the relatives, the
orphans and the poor who do not inherit. Second, the Qu'ran advised that kinship
and ethnicity is not a major humanitarian relation, as it has been practiced in the
pre-Islamic period. Two basic concepts are used as a foundation to honor women in
the problem of inheritance rights.

Keyword: hak peremuan, teks, pembacaan kontekstual.

Latar Wacana
Perbincangan tentang perempuan merupakan diskursus lama yang

masih tetap hangat diperbincangkan saat ini. Terlebih, ketika isu perempuan
menarik perhatian para ilmuan barat yang kemudian terangkum pada suatu
gerakan feminisme. Gerakan ini bergerak pada ranah penegakan hak asasi
manusia khususnya deskriminasi terhadap perempuan. Isu yang kerap di-
suarakan adalah kesetaraan gender antara laki laki dan perempuan. Artinya,
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perempuan bukan hanya bergerak diantara sumur, kasur dan dapur, melain-
kan mereka bebas berperan diruang publik sebagaimana peran kaum laki
laki. Perempuan tidak hanya menjadi objek pasif yang kerap menjadi alat
pemuas laki laki, melainkan menjadi subjek aktif yang juga berhak menata
kehidupan kaum laki laki.

Salah satu feminisme barat yang kerap berteriak pembebasan perem-
puan adalah Semone de Beavoir yang populer dengan konsep second sex.
Dalam buku ini de Beavoir mengawali dengan pertanyaan what is woman?
Apakah perempuan? Pertanyaan inilah yang kemudian melahirkan jawaban
bahwa “ i’am a woman, there from i’think (saya seorang wanita, karena saya
berpikir).1 Konsep diatas kemudian menghasilkan suatu pemikiran bahwa
perempuan meupakan makhluk yang bebas, memiliki peran yang setara de-
ngan kaum laki laki, bukan lagi makhluk yang hanya menjadi sasaran empuk
hasrat, sadisme, dan kebencian.

Gerakan feminisme barat menggelitik para pemikir Islam untuk juga
terlibat memperjuangkan kemerdekaan perempuan, keseteraan gender. Usa-
ha tersebut di potret dari sudut pandang Islam sebagai agama yang diperun-
tukkan untuk keselamatan manusia. Beberapa karya pemikir diatas dapat di-
lihat pada, Feminis asal maroko, fatimah mernissi2 melalui buku “wanita da-
lam Islam”. Aminah Wadud3 melalui “Qur’an and woman”. Qosim Amin,4

Nashr Hamid Abu Zaid.5 Beberapa pemikir Islam diatas, ternyata juga me-

1 Second Sex yang dimaksud adalah wanita sebagai suatu makhluk kedua setelah laki
laki. Kegelisahan yang muncul ketika perempuan dianggap sebagai objek pasif dari kaum laki
laki. Pada posisi inilah menurutnya, hak perempuan terbelenggu oleh mitos mitos yang kerap
diciptakan oleh kaum laki laki. Lihat, Semone de Bevoair, Second Sex Fakta Dan Mitos, terj.
(Surabaya: Pustaka Promethea, 2003).

2 Melalui pendekatan sejarah, mernissi mengungkap prilaku nabi Muhammad dalam
memuliakan perempuan terutama para istri istrinya. Dengan demikian, menurutnya Islam
pada dasarnya memuliyakan perempuan, dan kerap membela dan memperjuangkan hak dan
keadilan kaum perempuan. Baca Fatimah Mernissi, Wanita Dalam Islam (Bandung: PUSTA-
KA, 1994).

3 Buku ini mengkaji keberadaan perempuan dalam alqur’an. Untuk menghidupkan
ayat alqur’an yang berwawasan kesetaraan gender, penulis buku menggukan hermeneutika
sebagai model membaca. Berdasar kajian yang mendalam, buku ini menghasilkan temuan
bahwa alqur’an memandang perempuan sebagai makhluk muliya, kreatif dan poduktif. Lihat,
Aminah Wadud, Qur’an And Woman (New York: Oxford Univesity,1999).

5 Tidak ketinggalan juga, pemikir islam kontemporer yang terkenal kontroversial yang
juga sempat di usir dari tanah arab ke belanda, menguras energi pikirannya untuk mengkaji
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nggugah pemikir muslim indonesia dalam mengkaji persoalan pe-rempuan.
Nasarudin Umar, melalui desertasinya membincang secara men-dalam dan
teoritis tentang perempuan dalam alqur’an. Menurutnya, bahasa alqur’an
cenderung berpihak pada perempuan, dengan dasar bahwa alqur’an kerap
berbicara dengan bahasa yang lembut, dan santun memiliki karakter femi-
nin. Misalnya, bismillahi arrohmani arrohim, kata ini sangat bercorak femi-nin.
Kalau alqur’an lebih condong ke laki laki, maka yang digunakan adalah
bismillahi jabbar waqohhar.6 Masih dalam kerangka berpikir kritis, Aksin Wijaya
jebolan UIN Kali Jaga melakukan kritik terhadap penafsiran ayat ayat gen-
der. Menurutnya, tafsir tentang gender kerap terjebak dalam pasungan bu-
daya arab yang condong terhadap kaum laki laki.7

Berdasar pada beberapa potret kajian tentang gender yang secara kikir
dipaparkan di atas, kertas kerja ini ingin mendalami lebih jauh pemikiran
Nashr Hamid Abu Zayd yang terfiksasikan dalam dawa’ir al khauf: qira’ah fil
khitab al mar’ah (lingkaran ketakutan: pembacaan atas wacana perempuan).
Tidak semua dimensi menjadi garapan penulis, melainkan tulisan ini akan
lebih difokuskan pada model pembacaan yang dilakukan terhadap teks al-
qur’an yang bernuansa gender. Untuk melakukan pembacaan diatas pemba-
caan, akan digunakan Critical Discourse analisys Norman Fairclough

Kegelisahan Akademik
Sebagai akademisi yang kerap bersentuhan dengan teori kritis, Nashr

Hamid memulai kajiannya tentang perempuan dengan berpijak pada suatu
problem wanita mesir seorang tenaga edukatif perguruan tinggi yang dicerai
oleh suaminya karena menolak permintaan suami untuk hamil. hal yang
lebih menggelitik ketika hakim agama mengeluarkan keputusan cerai hanya
berdasarkan pada pembatasan peran wanita diwilayah domestik keluarga
atau keibuan.8 Bagi hakim,berdasar pada pemahaman keagamannya, pemba-

ayat ayat tentang gender dengan tujuan memberikan penegasan tentang bagaimana Islam
memuliakan perempuan.

6 Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan GenderPerspektif Al Qur’an (Jakarta: Parama-
dina, 2001).

7 Aksin Wijaya, Menggugat Otentisitas Al Qur’an: Kritik Atas Nalar Tafsir Gender (Yog-
yakarta: Safiria Insania Press, 2004).

8 Nashr Hamid Abu Zaid, Dawa’ir Al Khauf: Qira’ah Fil Khitab Al Mar’ah (Bairut: Dar al
Baidha, cet. III, 2004), 183.
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tasan peran tersebut merupakan konsepsi Islam tentang pernikahan yang
wajib ditaati istri, sehingga sikap keberatan istri terhadap keinginan suami itu
dianggap sebagai pengabaian yang memicu perceraiaan. Melalui Asumsi ter-
sebut seakan akan, perempuan tidak boleh menggunakan nalar berpikirnya
untuk mengkreasi kehidupan, laki laki cenderung memiliki otoritas penuh
dalam menentukan kehidupan keluarga tanpa keterlibatan perempuan se-
bagai istri.

Kegelisahan Abu Zaid berporos pada konsep kepatuhan yang dijadikan
landasan utama oleh hakim. Menurutnya, sebaiknya hakim terlebih dahulu
memberikan pilihan pada suami dan istri untuk menentukan antara mene-
ruskan atau mengakhiri pernikahan dengan cerai, bukan langsung menjatuh-
kan talak. Dikatakan demikian, karena Abu Zaid mengatakan bahwa perni-
kahan bukan semata mata akad kepatuhan istri pada suami.9

Dalam konteks putusan hakim, tampak jelas bahwa hakim lebih me-
rendahkan perempuan dengan hanya sekedar menolak untuk hamil. hakim
tidak mempertimbangkan kwalifikasi intelektual yang melekat pada diri pe-
rempuan sebagai seorang ilmuan dan tenaga edukatif di perguruan Tinggi.
Lebih lanjut Abu Zaid mengatakan bahwa sikap hakim tersebut tidak mere-
presentasikan pesan Islam tentang pernikahan melainkan hanya terjebak
pada hasil kreasi berpikir ulama fiqh yang di reproduksi sesuai dengan kon-
teks di zamannya.

Di pemahaman yang lain, Abu Zaid memetakkan antara al din,(agama)
dan al afkar al din (pemikiran keagamaan).10 Fenomena putusan hakim ter-
sebut, secara luas menunjukkan praktik keberagamaan muslim mesir khu-
susnya bidang hukum keluarga yang hak hak perempuan terpasung dalam
pemahaman taken for granted tentang teks Islam, tanpa adanya reinterpretasi
dan rekonstekstualisasi teks. Serta keadilan dan kebenaran publik hanya ter-
gantung pada kebijakan sepihak para pengampu dibidang pelayanan publik.

Berdasar pada potret keterpasungan perempuan yang secara kikir dipa-
parkan di atas, Abu Zaid membuat terobosan baru dalam membaca suatu
teks secara kontekstual. Artinya, melibatkan konteks dalam menafsir-kan

9 Ibid., 184.
10 Menurutnya agama merupakan teks orginal yang tidak tersentuh dengan tangan

manusia. Pemikiran keagamaan adalah kreasi nalar manusia terhadap teks agama. Hasil
kreasi ini akrab disebut sebagai fiqh atau yurisprudensi Islam. Lihat Nashr Hamid Abu Zaid,
Kritik Wacana Agama (Yogyakarta: LKIS, 2004).
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teks.

Menggerakkan Teks: Suatu Pembacaan Kontekstual
Berawal dari pemikiran Muhammad Abduh dan Amin al khuly yang

kerap bernuansa fiqh kontekstual, Nashr Hamid membangun model pem-
bacaan kontekstual dengan merujuk pada pelacakan akar teks. Artinya, ke-
beradaan teks bukanlah suatu misteri melainkan ada alur cerita yang berupa
realita. Sebagaimana terdapat dalam pemahaman ushul fiqh, pengambilan
suatu hukum (istimbat al hukmi) diawali melacak alasan atau penyebab mun-
culnya hukum(illat). Senada dengan konsep tersebut, Abu zaid juga mema-
parkan konsep ulumul Qur’an untuk melihat pentingnya realitas dalam pe-
mahaman teks al qur’an.

Dua konsep yang menjadi prinsip dasarnya yaitu Asbabun Nuzul dan
Nasikh Mansukh. Melalui prinsip ini Abu Zaid menunjukkan pentingnya
realitas sebagai konteks awal lahirnya pemikiran atau gagasan. Kalau ditelaah
lebih jauh, Tuhan sebagai komunikator menyampaikan pesan dengan meli-
batkan sasaran komunikan sebagai bahan pertimbangan utama. Ini menun-
jukkan bahwa tuhan dan manusia merupakan entitas yang saling membutuh-
kan dan saling melengkapi. Istilah kata “Tuhan sebagai kholiq” lahir karena
ada manusia sebagai hamba atau makhluq, begitu juga istilah “manusia se-
bagai makhluq” lahir karena ada tuhan sebagai kholiq. Dengan demikian,
tampak jelas bahwa Islam pada dasarnya merupakan suatu kajian (study)
atau hasil kreasi berpikir pencipta yang menjadikan produk ciptaannya (ma-
nusia) sebagai objek kajian. Sebagai suatu aturan, tentunya Islam harus dipa-
hami, diketahui, dan dirasakan oleh manusia sebagai sasarannya.

Pada posisi inilah Tuhan mentransfer gagasannya melalui nabi Muham-
mad S.AW sebagai manusia pilihannya. Proses tersebut di awali dengan tu-
runnya wahyu yang berisi perintah untuk membaca (iqro’/reading, study).
Artinya, untuk menyampaikan pesan tuhan (Islam) nabi dituntut untuk
melakukan kajian mendalam terhadap realitas sosial masyarakat arab secara
kontekstual. Melalui usaha inilah Nabi Muhammad berhasil memperkenal-
kan dan menginjeksikan pesan keIslaman  kepada masyarakat Arab. Analisis
diatas tampak jelas bahwa Islam lahir sebagai suatu kajian dan berkembang
melalui suatu kajian.

Konteks kemanusiaan tersebut kemudian di bungkus rapi dalam suatu
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manuskrip berupa teks. Bungkus inilah yang kemudian menjadi ikon utama
dalam pencarian suatu makna. Dalam rangka pencarian makna teks, Abu
Zaid memiliki tiga prinsip konteks11 diantaranya: pertama, konteks historis
geneologis turunnya wahyu. Mayoritas mufassir klasik melacak proses pema-
knaan ayat secara taufiqy yaitu kronologis ayat. Bagi Abu Zaid, pemahaman
tersebut mengabaikan perkembangan makna yang terus bergulir selama  22
tahun turunnya wahyu. Artinya, setiap kali turunnya wahyu, ditengah realitas
masyarakat yang mengalami pergeseran dan perubahan, ditengah komplek-
sitas dan aneka warna problem  kehidupan masyarakat, makna yang melekat
pada wahyu juga mengalami dinamika.

Langkah ini dilakukan oleh Abu Zaid bukan bermaksud menegasi urut-
an bacaan ayat melainkan mengungkap keindahan bahasa sastra al qur’an
yang kerap bersentuhan dengan konteks sosiokultural dan psikologi masya-
rakat. Ditengah kran kemuliaan perempuan mulai dibuka, al qur’an dengan
indahnya berpesan bahwa “istrimu adalah ladangmu, maka cangkulilah la-
dangmu sesuai dengan selera”. Walaupun laki laki memiliki hak untuk men-
cangkuli, maka dalam ayat lain alqur’an memberikan standarisasi yang beru-
pa wa’asyiruhunna bil ma’ruf (perlakukanlah istrimu dengan baik). Kata “baik”
merupakan landasan utama dalam memperlakukan perempuan, ini mem-
buktikan perempuan sebagai inspirasi kebaikan. Berdasar analisa di atas,
pembacaan kontekstual menekankan pada pelibatan konteks siokultural
untuk mengungkap makna, dan kronologis bacaan ayat untuk mengungkap
signifikansi yang bersemayam dalam teks.

Kedua, konteks paradigmatik yang bergerak pada wilayah pemetakan
atau klasifikasi pesan. Dalam alqur’an model pesan sangat beraneka warna,
mulai yang berupa perintah, larangan, hingga anjuran syari’at. Mulai yang
berkarakter kisah teladan hinggga ancaman umat terdahulu. Poin ini dirasa
penting utuk memandu pembaca mengetahui pesan mana yang bermuatan
perintah tasyri’, sebatas anjuran, ancaman, dan peringatan. Ketiga, konteks
linguistik yang bermuara pada pencarian makna teks melalui analisa sintak-

11 Konteks yang dimaksud merupakan kondisi nyata bahkan problem yang melekat
pada kehidupan masyarakat. Konteks ini bisa berdimensi sosiokultural, teologis, psikologis,
dan moral etis. Namun, dalam membaca diskursus perempuan, Abu Zaid hanya melihat
pada dimensi teks yaitu watak internal teks. Baca Nashr Hamid Abu Zaid, Dawair Al Khauf,
203-205. Bandingkan pula dengan Nashr Hamid Abu Zaid, Otoritas Kebenaran Teks (Yog-
yakarta: LKIS, 2003). Bandingkan pula dengan kritik wacana agama.
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sis(nahwu dan shorrof) serta semantik-estetik (balaghah). Ketika berkaitan
dengan tafsir hadits, maka perlu dilakukan analisa linguistik kritis terhadap
matan dan sanad agar mengetahui mana pesan nabi yang bermuatan tasyri’
dan mana pesan nabi yang bermuatan manusia sosial.

Melalui seperangkat metode tersebut, Abu Zaid kemudian menganalisa
ayat ayat terkait dengan hak perempuan dalam redaksi teks al qur’an. Me-
nurutnya, dalam mengkaji diskursus perempuan, realitas hak hak perempuan
pra Islam menjadi landasan komparatif untuk melihat dan membaca hak
perempuan yang termaktub dalam teks al qur’an. Mempertautkan realitas
lama dengan yang baru, membutuhkan jembatan yang dalam bahasa Abu
Zaid sebagai usaha pengembalian makna asli teks kedalam konteks historis
yang telah lama terkubur dalam tumpukan teks sejarah selama 14 abad.

Corak berpikir Abu Zaid ini sejalan dengan hermeneutika romantis
Scleimacher yang mengembalikan makna teks pada psikologi pengarang.
Hal ini dilakukan untuk menemukan objektivitas makna yang melekat pada
pengarang. Makna sejati, hanya milik pengarang, pembaca hanya mampu
mendekati makna. Untuk membuktikan itu semua, akan disajikan bagaimana
Abu Zaid menganalisis ayat tentang pernikahan dan hak waris bagi perem-
puan.

Perempuan dalam Lingkaran Ketakutan
Salah satu surat yang banyak berbicara tentang perempuan adalah surat

annisa yang secara hirarki berada pada urutan ke 16 yang diturunkan di Ma-
dinah. Konteks sosio-historisnya adalah surat ini turun pada pasca perang
Uhud 14 hijriyah. Watak historis yang melekat pada teks alqur’an adalah pe-
rempuan dalam kondisi keterasingan karena banyaknya para suami mereka
yang gugur dalam peperangan, dan menyebabkan banyaknya anak yatim dan
janda. Merujuk pada konteks inilah, alqur’an kerap berbicara tentang talak
dan mawaris. Namun, dalam melihat problem perempuan pada ayat terse-
but, Abu Zaid menyajikan pembukaan surat annisa yang kerap bercerita ten-
tang persamaan hak, dan keadilan antara laki laki dan perempuan. Perhati-
kan ayat dibawah ini:
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Artinya:
(1) Hai sekalian manusia, bertakwalah kepada Tuhan-mu yang telah men-
ciptakan kamu dari seorang diri, dan dari padanya Allah menciptakan iste-
rinya; dan dari pada keduanya Allah memperkembang biakkan laki-laki
dan perempuan yang banyak. dan bertakwalah kepada Allah yang dengan
(mempergunakan) nama-Nya kamu saling meminta satu sama lain, dan
(peliharalah) hubungan silaturrahim. Sesungguhnya Allah selalu menjaga
dan mengawasi kamu. (2) dan berikanlah kepada anak-anak yatim (yang
sudah balig) harta mereka, jangan kamu menukar yang baik dengan yang
buruk dan jangan kamu Makan harta mereka bersama hartamu. Sesung-
guhnya tindakan-tindakan (menukar dan memakan) itu, adalah dosa yang
besar. (3) dan jika kamu takut tidak akan dapat Berlaku adil terhadap (hak-
hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), Maka kawi-
nilah wanita-wanita (lain) yang kamu senangi: dua, tiga atau empat. Kemu-
dian jika kamu takut tidak akan dapat Berlaku adil, Maka (kawinilah) se-
orang saja, atau budak-budak yang kamu miliki. yang demikian itu adalah
lebih dekat kepada tidak berbuat aniaya (QS. Annisa,1-3).

Ayat di atas sesuai dengan konteks historis, bersifat shighat syarth yang
menekankan pada kebolehan dan kekhawatiran akan hilangnya nilai keadilan
pada anak yatim. Dengan demikian ayat tersebut menegaskan bahwa
perintah poligami bukan problem tasyri’ yang bersifat selamanya, melainkan
bersifat temporal sesuai dengan konteks tertentu. Dalam penjelasan lain,
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poligami merupakan praktik yang telah lama ada sejak Islam datang.
Sebelum zaman nabi musa, bangsa israel telah melakukan prnikahan

tanpa ada batasan jumlah. Kemudian pada masa talmud yarussalem memba-
tasi jumlah perempuan yang boleh dinikahi sesuai kemampuan sang suami.
Bagi bangsa persia agama bahkan menawarkan hadiah bagi mereka yang
memiliki lebih dari satu istri. Dikalangan bangsa Athena yang dianggap pa-
ling beradab pada zaman kuno, seorang istri tak ubahnya seekor binatang
ternak yang bisa dijual belikan dengan pihak lain serta dapat diwariskan.
Bangsa arab kuno dan yahudi kuno, bukan hanya kebiasaan poligami me-
lainkan ada tradisi perkawinan bersyarat dan juga kawin kontrak untuk se-
mentara waktu.12

Jika Islam hadir sebagai bentuk recovery terhadap praktik poligami, maka
pentakwilan fiqh terhadap aturan tersebut jelas telah menyimpang dari kon-
teks persamaan hak perempuan dan laki laki, bahkan kembali merayakan
posisi suprior laki laki. Guna memperkuat asumsi tersebut, abu zaid mengu-
tip pernyataan Muhammad Abduh:

“aku perhatikan pada karya fuqaha yang mendefinisikan perkawinan
sebagai suatu akad yang dengannya pihak laki laki memiliki “perabot-
an” perempuan. Aku tidak temukan satu kalimatpun yang mengatakan
bahwa pernikahan memiliki tujuan selain pemenuhan biologis. Semua
kosong dan tidak memuat sedikitpun nilai moral yang beradab. Dan
aku temukan dalam bahasa alqur’an bahasa yang kerap memuliakan pe-
rempuan sebagaimana ayat di bawah ini:




Artinya:
“Dan di antara tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah Dia menciptakan un-
tukmu isteri-isteri dari jenismu sendiri, supaya kamu cenderung dan
merasa tenteram kepadanya, dan dijadikan-Nya diantaramu rasa kasih
dan sayang. Sesungguhnya pada yang demikian itu benar-benar terda-

12 Potret perempuan diatas, menunjukkan bahwa pra Islam, poligami bahkan multi-
gami telah menjadi menu khas dalm pernikahan. Kemudian Islam datang bersama Nabi Mu-
hammad melakukan perubahan dengan menjunjung tinggi harkat dan martabat perempuan.
Lihat Syed Ameer Ali, The Spirit of Islam, terj. (Yogyakarta: Navila, 2008), 257-263.
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pat tanda-tanda bagi kaum yang berfikir” (QS. ar-Ruum).

Berdasar kedua definisi tersebut, menurut Abu Zaid tampak jelas bah-
wa derajat perempuan terperangkap dalam pemahaman fuqaha yang meng-
akibatkan sakralitas pernikahan runtuh hingga pernikahan tak lebih sebagai
alat penyalur hasrat biologis laki laki yang bernuansa kenikmatan.13 Lebih
lanjut dikatakan bahwa, poligami telah memasuki legaldrafting yang diboleh-
kan oleh pemerintah dan mengukuhkan otoritas talak tanpa batas ditangan
laki laki.

Kenyataan yang kemudian berkembang menjadi popularitas tentang
poligami, menurut abduh disebabkan adanya rigiditas dan sempitnya wawa-
san dalam penafsiran.Berdasar kutipan tersebut, abu zaid membedakan dua
konteks penafsiran yang berkisar pada: konteks turunnya wahyu beserta
watak historisnya, dan konteks takwil serta pergeseran sosihistoris yang me-
latarbelakanginya.

Secara sederhana problem kajian yang muncul dibidang pernikahan ter-
masuk poligami sebagaimana dipaparkan oleh Abu Zaid merupakan prob-
lem bacaan yang berkutat pada pencarian makna sejati teks, antara teks al
qur’an dan teks fiqh. Ruang gerak perempuan dalam kacamata Abu Zaid
masih terpenjara dan terbatasi oleh pemahaman fuqaha yang terikat pada
konteks sosio historis. Pada posisi inilah abu zaid melalui gerakan analisis
wacana ingin membebaskan pembaca teks dari ideologi pengarang (fuqaha).

Selain problem pernikahan, problem waris juga menjadi bagian analisis
dalam pemikiran Abu Zaid. Dalm konteks ini abu zaid memulai dengan ayat
waris dibawah ini:





13 Nashr Hamid Abu Zaid, Dawa’ir Al Khauf, 218. Bandingkan dengan Nashr Hamid
Abu Zayd, Imam Syafi’i: Moderatisme, Eklektisisime, Arabisme (Yogyakarta: LKIS,1997).
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Artinya:
(7) bagi orang laki-laki ada hak bagian dari harta peninggalan ibu-bapa dan
kerabatnya, dan bagi orang wanita ada hak bagian (pula) dari harta pening-
galan ibu-bapa dan kerabatnya, baik sedikit atau banyak menurut bahagian
yang telah ditetapkan. (8) dan apabila sewaktu pembagian itu hadir kerabat
anak yatim dan orang miskin, Maka berilah mereka dari harta itu (seke-
darnya) dan ucapkanlah kepada mereka Perkataan yang baik. (9) dan hen-
daklah takut kepada Allah orang-orang yang seandainya meninggalkan di-
belakang mereka anak-anak yang lemah, yang mereka khawatir terhadap
(kesejahteraan) mereka. oleh sebab itu hendaklah mereka bertakwa kepada
Allah dan hendaklah mereka mengucapkan Perkataan yang benar. (10) Se-
sungguhnya orang-orang yang memakan harta anak yatim secara zalim,
sebenarnya mereka itu menelan api sepenuh perutnya dan mereka akan
masuk ke dalam api yang menyala-nyala (neraka). (11) Allah mensyari'at-
kan bagimu tentang (pembagian pusaka untuk) anak-anakmu. Yaitu: bagi-
an seorang anak lelaki sama dengan bagian dua orang anak perempuan
dan jika anak itu semuanya perempuan lebih dari dua, Maka bagi mereka
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dua pertiga dari harta yang ditinggalkan; jika anak perempuan itu seorang
saja, Maka ia memperoleh separuh harta. dan untuk dua orang ibu-bapa,
bagi masing-masingnya seperenam dari harta yang ditinggalkan, jika yang
meninggal itu mempunyai anak; jika orang yang meninggal tidak mem-
punyai anak dan ia diwarisi oleh ibu-bapanya (saja), Maka ibunya menda-
pat sepertiga; jika yang meninggal itu mempunyai beberapa saudara, Maka
ibunya mendapat seperenam. (Pembagian-pembagian tersebut di atas) se-
sudah dipenuhi wasiat yang ia buat atau (dan) sesudah dibayar hutangnya.
(Tentang) orang tuamu dan anak-anakmu, kamu tidak mengetahui siapa di
antara mereka yang lebih dekat (banyak) manfaatnya bagimu. ini adalah
ketetapan dari Allah. Sesungguhnya Allah Maha mengetahui lagi Maha Bi-
jaksana (QS.Annisa, 7-11).

Berdasar pada ayat tersebut, abu zaid memetakkan dua konsep men-
dasar dalam diskursus waris. Pertama, alqur’an memerintahkan bersedekah
pada kerabat, anak yatim dan orang miskin yang tidak mendapat warisan.
Kedua, alqur’an berpesan bahwa hubungan kekeluargaan, kesukuan bukanlah
relasi kemanusiaan yang utama sebagaimana telah dilakukan pada masa pra
Islam.14 Untuk melengkapi analisis, abu zaid juga melihat praktik perbudak-
an pra Islam yang menjadikan perempuan sebagai sesuatu yang lemah, kon-
sumtif tidak produktif sehinggga tidak punya hak untuk memiliki warisan.
Oleh karena lemah, maka perempuan hanya terpasung dalam “tembok
derita” yang hanya mengurusi keluarga, sedangkan laki laki berada pada zona
bebas dalam wilayah publik. Ayat tentang waris tersebut, kerapkali dipahami
oleh para fuqaha dengan merujuk pada persamaan kelas antara laki laki dan
perempuan serta tingkat hubungan dengan almarhum. Akan tetapi, tam-
bahan suami dan istri yang masih hidup, menjadi pertimbangan dalam perhi-
tungan. Misalnya,seorang suami meninggalkan istri dan kedua orang tuanya.
Istri dan ibu mewarisi seperempat dan sepertiga warisan dalam kapasitas
mereka sebagai ahl al fara’idh, ayah mewarisi lima per dua belas warisan yang
tersisa sebagai ashib terdekat yang masih hidup. Dalam konteks ini, tampak
jelas bahwa ayah dengan lima perdua belas lebih sedikit dibanding ibu de-
ngan seperempat harta waris. Hal ini jelas bertentangan dengan prinsip bah-
wa laki laki berhak atas bagian dua orang perempuan.15

14 Nashr Hamid Abu Zaid, Dawa’ir Al Khauf, 207.
15 David S. Powers, Peralihan Kekayaan, Politik Kekuasaan: Kritik Historis Hukum Waris

(Yogyakarta: LKIS, 2001), 72-73.
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Dialtar lain, abu zaid juga berbicara tentang kepemimpinan dalam ke-
luarga dengan mengutip ayat dibawah ini:








Artinya:
“kaum laki-laki itu adalah pemimpin bagi kaum wanita, oleh karena Allah
telah melebihkan sebahagian mereka (laki-laki) atas sebahagian yang lain
(wanita), dan karena mereka (laki-laki) telah menafkahkan sebagian dari
harta mereka. Sebab itu Maka wanita yang saleh, ialah yang taat kepada
Allah lagi memelihara diri ketika suaminya tidak ada, oleh karena Allah te-
lah memelihara (mereka) wanita-wanita yang kamu khawatirkan nusyuz-nya
Maka nasehatilah mereka dan pisahkanlah mereka di tempat tidur mereka,
dan pukullah mereka. kemudian jika mereka mentaatimu, Maka, janganlah
kamu mencari-cari jalan untuk menyusahkannya. Sesungguhnya Allah Ma-
ha Tinggi lagi Maha besar” (QS.Annisa, 34).

Dalam membaca ayat tersebut, Abu Zaid menyajikan konteks historis
turunnya ayat. Seorang perempuan bernama habibah datang menemui Rasu-
lullah, dan mengatakan bahwa suami saya telah memukul karena saya tidak
mau diajak berhubungan seksual dengan alasan capek seharian bekerja. Ra-
sulullah meresponnya dengan menyuruhnya untuk qisos, ketika detik detik
qisos akan dilaksanakan maka turunlah ayat tersebut.16

Konteks ini memiliki watak historis kesetaraan antara laki laki dan
perempuan dengan prinsip pelayanan prima, dan perlindungan khusus bagi
seorang perempuan. Ini menunjukkan bahwa perempuan muliya, dan pantas
untuk dimuliakan.

16 Ibid., 191.
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Pembacaan Diatas Pembacaan: Catatan Penutup
Pembacaan Abu Zaid tentang hak perempuan berpusat pada interpre-

tasi atas teks al qur’an. Perempuan dalam pandangan alqur’an merupakan
makhluk mulia yang setara dengan laki laki. Namun, yang menjadi problem
adalah ketika teks alqur’an di pahami oleh pembaca (mufassir, fuqaha), dan
masuk kedalam ideologi pembaca, maka lahirlah pemahaman yang beragam.
Pada saat alqur’an menjadi sebuah pemahaman, pada sat itu pula makna asal
atau makna sejati tercerabut dari akarnya.

Abu Zaid, melalui metode pembacaan kontekstual, ingin membongkar
kuasa yang melekat pada teks fiqh yang kerap membatasi perempuan dalam
bergerak dan bereskpresi. Dibalik pembacaan tersebut masih menyisakan
pembaca baru dalam diri penulis. Pembacaan yang dimaksud adalah bukan
sebagaimana pembacaan yang dilakukan oleh para kritikus nalar Arab Islam,
yaitu melakukan pembacaan dengan membeda-bedakan yang sahih dan
salah, melainkan sebuah pembacaan yang membahas institusi, struktur, dan
tradisi yang memberikan peluang bagi terbentuk dan tersebarnya, berbagai
wacana, muncul dan menghegemoninya sistem pengetahuan dan menguat-
nya penjelasan ilmiah yang argumentatif.17 Menurut hemat penulis, ketiga
konteks yang disajikan Abu Zaid masih bersifat parsial ideologis. Artinya,
pemahaman yang dilakukannya hanya bertumpu pada watak internal teks,
yang masih membuka peluang untuk bersemayamnya watak eksternal teks.

Dalam analisis wacana kritis Fairclough, wacana sebagai medan perta-
rungan kekuasaan yang didalamnya bahasa digunakan sebagai peraktik so-
sial.18 Artinya, Wacana terbentuk, dan dibentuk oleh relasi sosial, dan kondisi
sosial tertentu. Wacana kebudayaan yang dibentuk oleh relasi sosial masya-
rakat jawa, akan berbeda dengan wacana yang dibentuk oleh relasi sosial
masyarakat madura. Begitu juga wacana keIslaman yang lahir dari pertarung-
an relasi sosial masyarakat Arab, akan berbeda dengan wacana keIslaman
yang lahir dari relasi sosial masyarakat Indonesia. Wacana perempuan pra

17 Ali Harb, Kritik Nalar Alqur’an (Yogyakarta: LKIS, 2003), 309.
18 Menurutnya bahasa hadir bersama dengan pergulatan kekuasaan masyarakat

tertentu. Dikatakan demikian karena bahas merupakan produk budaya,dan hasil kesepakan
tak sadar,yang berawal dari ide personal kemudian disepakati secara social sebagai praktik
social. Dengan kata lain, melihat wacana sebagai sebuah kumpulan bahasa bahasa yang
dikonstruksi oleh kekuasaan. Lihat Norman Fairclough, Language And Power: Relasi Bahsa,
Kekuasaan Dan Ideologi (Malang: Boyan, 2003), 19-22.
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Islam, dengan hadirnya Islam masa proses pewahyuan, hingga dimasa mo-
dern saat ini, memiliki waktu dan ruang yang berbeda yang memungkinkan
pemahaman berdialektika dengan konteks. Abu zaid, hanya melihat pada
konteks pra Islam, Islam, dan masa fuqaha, masih belum menyentuh pada
konteks kekinian dimana teknologi telah menjadi ikon kehidupan. Oleh
karenanya ketika menggunakan analisis wacana, maka tiga dimensi19 yang
saling terkait tidak boleh dipisahkan. Ketiga dimensi itu adalah: Teks dalam
pandangan Fairclough, dianalisis secara linguistik dengan melihat kosa kata,
semantik dan tata kalimat. Ketiga elemen tersebut dipakai untuk melihat tiga
ranah: Ideasional yang merujuk pada representasi yang ingin ditampilkan
dalam teks. Pada wilayah ini teks hanya sebagai medan penampungan agen-
agen ideologis yang kerap kali mengkaburkan antara sesuatu yang ditam-
pilkan dengan sesuatu yang benar-benar terjadi. Perempuan yang digam-
barkan dalam teks fiqh, bukanlah peristiwa yang sebenarnya melainkan ha-
nya rekonstruksi atas peristiwa.

Relasi, wilayah ini merujuk pada konstruksi hubungan antara fuqaha,
mufassir dengan pembaca. Hal ini menentukan apakah teks disampaikan se-
cara terbuka, atau tertutup, informal atau formal. Identitas, konstruksi terten-
tu dari identitas fuqaha dan pembaca serta bagaimana identitas ini hendak
ditampilkan. Prakteks wacana merupakan dimensi yang berhubungan de-
ngan proses produksi dan konsumsi teks. Teks fiqh merupakan kreasi fuqa-
ha terhadap teks alqur’an dan hadits. Oleh karena hasil produksi, pesan yang
disampaikannya tentunya tidak netral dan bebas nilai, melainkan membawa
dan merepresentasikan muatan muatan ideologis fuqaha.

Praktik sosio kultural adalah dimensi yang berhubungan dengan kon-
teks diluar teks. Artinya media juga berhubungan dengna dunia luar sebagai
sebuah sarana dan dukungan dalam proses pengembangan pesan itu sendiri.
Konteks ini bisa berkaitan dengan politik, ekonomi, budaya bahkan agama.
Melalui ketiga dimensi inilah, usaha pembacaan terhadap teks bisa dilakukan
dengan mengetahuai makna awal teks, dan makna kekinian teks. Dengan
demikian, kritik yang dilakukan tidak bertepuk sebelah tangan.

Selain itu, kritik abu zaid dengan mengutip Muhammad Abduh, secara

19 Ketiga unsur diatas, menyiratkan bahwa teks merupakan medan pertarungan makna
yang didalamnya terdapat beranekaragam kepentingan, dan representasi ideologi terrtentu.
Lihat Norman Fairclough, Media Discourse (London: Edward Anold, 1995), 57-62.
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sepintas memang sesuai kenyataan teks fiqh. Hal ini dapat dilihat pada pen-
dapat imam hambali yang mengatakan bahwa nikah merupakan akad yang
dilakukan untuk mengambil manfaat kenikmatan. Makna seirama juga bisa
dilihat pada pendapat Wahbah Zuhaili dalam al fiqh al Islamiyah wa adillatuhu,
yang mengatakan bahwa mahar adalah harta yang wajb dimiliki oleh seorang
istri atas suaminya karena hubungan seksual. Dua pendapat di atas, menyi-
ratkan bahwa pernikahan hanya berujung pada persoalan kenikmatan bio-
logis. Terlepas dari fakta teks fiqh yang mendeskreditkan perempuan, dalam
sullam taufiq dijelaskan bahwa istri wajib mematuhi suami untuk menyerah-
kan diri sepenuhnya, kecuali yang tidak dihalalkan.20 Kata “tidak dihalalkan”
bermakna sesuatu yang bertentangan dengan nilai ketuhanan dan kema-
nusiaan.
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