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Abstract: The right 7ir is the right of father or grandfather to marty off his
daughter without having to get permission from the daughter to be married,
provided that she is not a widow. When Shafi established the law of the right
gbar, the social condition of the woman was only domestic at the time. In
contrast to now, they have started to spread in the public domain. Focus of this
research is the reasoning of Shafi1 law regarding the rights of marriage guardian
gbirand its reconstruction in the context of Indonesia. Using the sociology and
histoty approach with the categoty of normative legal research in the form of
library research. A father or grandfather is forbidden to force gitls in the realm
of marriage. Because it contains the benefit, that is to protect teligion, soul,
mind, property and honor. As well as women’s habits are different. Age of
Shaff1, even to the beginning of Indonesian independence only live to become
domestic. Now, it is allowed to follow education, have a position even work.
This opinion is in accordance with the rules of 4 yunkar taghayyur akapkin bi
taghayynr akazyin, and reinforced by the method zasiapab and ‘myf:

Keywords: Reconstruction, Reason of Law, Right Ijbar, Guardian Marriage.

Pendahuluan

Permasalahan yang sering memunculkan kontroversi adalah isu-isu tentang
perempuan, bahkan kalangan modemis menyatakan perlunya rekonstruksi nalar
hukum untuk menjawab persoalan. Beberapa jawaban yang telah terlontar selama ini
ternyata belum memberikan kepuasan, justru memicu ketidakpuasan. Bisa dikatakan
bahwa isu perempuan dalam Islam merupakan masalah yang kompleks, karena ia
tidak sekedar persoalan yang hanya bisa didekati dengan pemaparan final dari doktrin-
doktrin kegamaan, akan tetapi juga harus memperhatikan sejarah sosial, teologi
ataupun sensifitas gender. Pada dasarnya, akar dari semua persoalan itu berasal dari ide
tentang emansipasi wanita.

Di Negara Indonesia, pemerintah memberikan perhatian lebih terhadap
perempuan dan anak. Usaha yang dilakukan adalah diterapkannya beberapa
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peraturan, seperti UU No. 25 Tahun 2000 tentang Program Pembangunan Nasional
(Propenas), Keppres No. 163 Tahun 2000 tentang Pengkoordinasian dan
Penggerakan Upaya-Upaya Pembangunan di Bidang Pemberdayaan Perempuan dan
Kesejahteraan dan Perlindungan Anak, Inpres No. 9 Tahun 2000 tentang
Pengarusutamaan  Gender dalam  Pembangunan Nasional. Untuk  meng-
implementasikan komitmen di atas, maka disusun Rencana Setrategis (Renstra)
Kantor Meneg Pemberdayaan Perempuan Tahun 2001-2004. Renstra ini betisi
tentang kebijakan, strategi, program dan kegiatan yang akan dilaksanakan selama
empat tahun (2001-2004)."

Upaya lainnya yang dilakukan pemerintah dalam mewujudkan keadilan dan
kesetaraan gender adalah dengan diajukannya beberapa RUU oleh Kantor Menteri
Negara Pemberdayaan Perempuan, untuk dilakukan revisi. Menurut S Redjeki
Sumaryoto, Meneg Pemberdayaan Perempuan, sekarang ini ada sekitar 40 peraturan
perundangan yang diusulkan pihaknya untuk direvisi. Usulan revisi ini disampaikan,
karena produk perundang-undangan tersebut bias gender. Diantaranya adalah Kitab
Undang-Undang Hukum Pidana (KUHP), UU No. 62 Tahun 1958 tentang
Kewarganegaraan, UU No. 1 Tahun 1974 tentang Perkawinan, UU No. 8 Tahun
1981 tentang Kitab Undang-Undang Hukum Acara Pidana (KUHAP), UU No. 2
Tahun 1989 tentang Sitem Pendidikan Nasional, dan UU No. 3 Tahun 1992 tentang
Jaminan Sosial Tenaga Kefja (Jamsostek). Selain usulan revisi, sejumlah RUU
Petlindungan Anak dan RUU Kesetaraan Gender yang telah menjadi usul inisiatif
DPR. Selain itu juga ada RUU Anti Kekerasan Dalam Rumah Tangga (AKDRT).

Seiring dengan itu, setelah 24 tahun rentang waktu dari disahkannya UU No. 1
Tahun 1974 dan 11 tahun dad ditetapkannya KHI Menteri Agama lewat
pettemuannya dengan para tokoh agama (ulama atau pakar) beserta dengan Ketua-
Ketua PTA se-Indonesia pada hari kamis, 19 September 2002, mengatakan akan
mengajukan tiga Rancangan Undang-Undang (RUU) ke DPR RI untuk direvisi.
Ketiga RUU tersebut adalah RUU Perkawinan Islam, RUU Kewarisan Islam dan
RUU Wakaf Islam.”

Salah satu tuntutan emansipasi wanita adalah ide tentang perindungan hak
reproduksi perempuan disepakati pada konferensi dunia tentang kependudukan dan
petempuan (ICPD) yang diadakan di Kaito pada 1994, yang menyepakati bahwa
petempuan memiliki hak reproduksinya senditi yang harus dijaga dan dipelihara. Salah
satu tuntutan hak reproduksi tersebut adalah hak perempuan untuk menentukan

1 Zaitunah Subhan, Peningkatan Kesetaraan & Keadilan Jender Dalam Mendbangm Good Govermanee (Jakarta: el-
Kahf, 2002), 2.4,

2 Iskandar Ritonga, Hak-Hak Wanita dalan Putusan Peradian Agama (Jakarta: Program Peningkatan Kualitas
Pelayanan Publik Ditjen Bimas Islam dan Penyelenggaraan Haji, 2005), 153.
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pasangan hidupnya senditi.” Dalam pandangan Tslam Klasik, hal tersebut dibatasi oleh
konsep 7bir yang dipahami oleh masyarakat Indonesia sebagai kawin paksa.

Implikasi dari konsep zbir adalah seorang anak tidak bisa menentukan apa-apa,
sehingga gadis yang akan dikawinkan mungkin tidak mengenal wajah calon suaminya
hingga hari perkawinannya. Akan tetapi karena pengaruh modemitas, hak zbir kini
mulai memudar. Hanya masyarakat tertentu saja yang masih memegang teguh dan
melaksanakan konsep jbir dengan bersandar pada dogma-dogma agama. Namun
dewasa ini pertu adanya upaya verifikasi* terhadap konsep 7#r, karena masth didapati
pemahaman yang berbeda dikalangan ulama’ dalam memahami nas yang dijadikan
argumen konsep ini.”

Perlu diketahui konsep zbir yang telah dirumuskan oleh Imam Shafi1 adalah
produk hukum pada tahun 200 H, yaitu masa kekuasaan bani Abbasiyah. Di mana
waktu itu dikatakan oleh sejarahwan sebagai zaman keemasan Islam, terutama dalam
bidang imu pengetahuan. Penetjemahan terhadap hasil katya pada masa Khalifah
Harun al-Rasyid yang kemudian dilanjutkan oleh Khalifah al-Ma'mun. Karya-karya
Yunani yang ditefjemahkan tersebut meliputi berbagai disiplin, namun sayang
kemajuan tersebut kurang diimbangi dengan pembertian ruang bagi perempuan untuk
mengaktualisasikan ditinya.

Seiring dengan perkembangan peradaban dan perubahan sosial yang terus
betgerak pada ranah global dan mondial, peran kaum perempuan semacam itu
agaknya sudah jauh mengalami pergeseran. Asumsi ini diperkuat dengan gencamya
petjuangan kaum perempuan dalam upaya melakukan pembebasan “mitos” lama,
emansipasi wanita, dan kesetaraan gender. Saat ini perempuan telah teribat aktf
dalam membangun bangsa dan negara melalui dunia politik, ekonomi, sosial, budaya,
pendidikan, bahkan keamanan. Kini wilayah-wilayah tersebut tidak hanya didominasi
oleh kaum pria, wanita pun turut andil di dalamnya. Bahkan kadang kaum wanita bisa
tampil lebih mandiri, dinamis, kreatif, penuh inisiatif, dan profesional dalam
mengambil perannya tersebut.’

Fungsi ekonomi keluarga kini juga tidak hanya menjadi monopoli laki-laki (suami),
melainkan juga perempuan (istri). Penghasilan istri juga tidak sekedar menjadi sumber
ekonomi tambahan atau sampingan, tetapi sudah menjadi sumber pokok atau utama.
Bahkan, kini semakin banyak terjadi penghasilan istd justru menjadi tumpuan
ckonomi keluarga, termasuk untuk suaminya. Para istr tidak hanya duduk di rumah

3 Taufiq Hidayat, “Rekonstruksi Konsep Ijbar”, dalam De Jure Jurnal Syariah Dan Hukuwn, Vol. 1, No. 1

Agustus 2009, STAI An-Nawawi Purworejo, 11.

4 Pembuktian kebenaran. Pius A Partanto dan M Dahlan Al Barty, Kazsus ndialh Poprler Sutabaya: ARKKOLA:

2001), 775.

5 Taufiq Hidayat, “Rekonstruksi Konsep Ijbar”’, dalam De Jure Jurmal Syariah Dan Hukmm, . . . ,11.

6 Husnul Haq, “Reformulasi Hak Ijbar Dalam Tantangan Isu Gender Kontemporer”, dalam Jumal
PALASTREN, Vol. VIII, No. 1, Juni 2015, 215-216.
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dan melayani kebutuhan seks suami, melainkan juga bergulat dalam ketja-kerja, sosial,
politik, profesional, dan sebagainya. Inilah fakta-fakta sosial baru yang sangat berbeda
dengan kondisi perempuan pada abad pettengahan.”

Oleh karena itu, konsep hak zbir Imam Shafii perlu direkonstruksi dengan
melihat:  pertama, perbedaan waktu. Konsep hak zbir Imam Shafii tersebut
dirumuskan pada abad *2 H, sekarang adalah abad ke 14 H. Kedua, petbedaan
tempat. Konsep hak 7bar Imam Shafi1 tersebut dirumuskan di Timur Tengah, lebih
tepatnya adalah di Mesir. Sekarang, penulis berada di Negara Indonesia, secara
otomatis tradisi yang muncul sangat betbeda. Ke#ga, perbedaan fenomena sosial
perempuan yang tetjadi. Pada zaman Imam ShafT merumuskan hak zir, perempuan
hanya bertempat di harem-harem, dan posisinya sangat rendah. Sekarang, posisi
petempuan sudah merangkak lebith baik, terbukti dengan adanya pemimpin
perempuan.

Penekanan pada teoti mzaslapab juga tidak boleh di abaikan, sebab teoti ini memiliki
prinsip mengambil manfaat dan menolak kemadaratan dalam rangka memelihara
tujuan-tujuan syara’ yang ada lima, yaitu: memelihara agama, jiwa, akal, keturunan dan
harta. Apabila perbuatan yang intinya menjaga kelima tersebut, maka dinamakan
maslapah, hal ini sesuai dengan pendapatnya Imam Ghozali”

Dari ketiga alasan tersebut, maka kemaslahatan yang akan dituju juga berbeda.
Mungkin, sckarang standart kemaslahatan yang diberikan Imam Shafi1 sudah
diangoap sebagai madarat. Maka penulis ingin mengakaji ulang dan menyusun
kembali konsep hak zhdr Imam Shafi1 yang disesuaikan dengan waktu, tempat,
kondisi sosial perempuan dan kemaslahatan pada masa sekarang;

Hak ZjbarWali Nikah Perspektif Imam Shafi’t

Tipologi atau metode khas d#nbat Imam Shafi1 didasarkan pada Al-Quran,
sunnah, gz’ dan ggyds. Fikih Shafl merupakan campuran antara fikih a4/ alra’y dan abl
al-hadith. Perpaduan ini, ia bangun dalam us/ alfigh yang dikenal dengan aliran

Dengan keilmuan yang dimilikinya, Imam Shafi1 merumuskan hak zbarwali nikah
dengan sangat terperinci. Secara etimologi kata jibdr berasal dati gbara-yujbirn-yjbaran
yang artinya memaksa dan diwajibkan untuk melakukan sesuatw.” Hak 7 secara
terminologi adalah hak ayah atau kakek untuk menikahkan anak perempuannya, baik
yang sudah dewasa maupun masth berusia muda, tanpa harus mendapatkan
persetujuan atau izin tedebih dahulu dan anak perempuan yang akan dinikahkan
tersebut, asalkan ia bukan seorang janda."’ Berdasarkan ketentuan ini, para wali

7 Marzuki Wahid, Figh Indonesia (Citebon: ISIF, 2014), xxix.
8 Abi Hamid al-Ghazaly, a2Maushtasfi f T atUsil Beirut: Dar al-Kutub al-Iskmiyyah, 1993), 286,
9 Lous Ma'luf, akMimyiid Fi a1 ygot wa ab-Alam (Beirut: Dar al-Masyrik, 1968), 78.

10 ‘Abd al-Rahman al-Jaziriy, a2Figh ali Madbihib a-Arba’ah, ..., 24.
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memiliki hak untuk mengawinkan anak perempuannya yang masih di bawah umur,
meski tanpa persetujuan yang bersangkutan.''

Perlu dikemukakan di sini bahwa dalam mazhab Shafr1 dikenal istilah 7bir bagi
wall zzubir. \ali mybir adalah orang tua calon mempelai perempuan, yang dalam
aliran Shafi ialah ayah, atau kakek apabila ayahnya tidak ada. Walaupun demikian, hak
ybarayah atau kakek tidak serta merta dapat dilaksanakan dengan sekehendak hatinya.
Ulama’ mazhab Shaf1 mengatakan bahwa untuk bisa mengawinkan anak laki-laki di
bawah umur disyaratkan adanya kemaslahatan, sedang untuk anak perempuan
diperlukan beberapa syarat, antara lain (1) Tidak adanya permusuhan yang nyata
antara anak perempuan dengan walinya; (2) Tidak ada permusuhan yang nyata antara
dia dengan calon suminya; (3) Calon suami harus sekufu’; (4) Calon suami harus
memberikan maskawin yang pantas.'®

Tentang masalah zbar, Imam Shafil menyandarkan pendapatnya pada sebuah
hadis yang mencetitakan perkawinan Rasul dengan “Aishah putr Abt Bakr RA.:

S J@ngam\y;s.;,\cu;uu;}uugwdgcu»;ﬂ\d\ 5 S5

AC}C)?JQJ\A—‘&LQ\JJQMJ\J\LAMWWWU " Nmm\&o&j\
Y@bd»ﬂgw,aw)bf)\gd Q\A))r\@\&bwdf&ﬁdﬂ
u»\rawumdé:“y@aYd\ )\.\S\u\;&f*sw)\ Q;.A...)u.)\:-\ﬁd.)qjt\ﬁc;).}\
J\A-\&QM%J\Q)MY\L,A@,@\J\&)N\&J\r.u@-v))@b.)mw;\»w\.\.\“

uamywdy)v\&,r\w\wﬁf@uu@\wxsﬁﬁyzs;u\
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Artinya:  Famvah bin Abi al-Maghra® bereenita kepadaks, ‘Al bin Mushir bererita kepada
kants, dari Hisham bin Unyah dari “Aishah RA berkata: “Nabi SAW menikahiks
ketikea ket masih bernsia enam tabun. Kanii berangkeat ke Madinab. Kani tinggal di
tempat Bani Haris bin Khajray. Kenmdian akut terserang penyakit denam panas yang
mentbuat rambutin banyatk yang rontok. Kenmmdian doukn, Upmm Rupan, datang
kelika aken sedang bermain-main dengan beberapa orang temanku. Dia memanggilkn,
dan akn menmenubi. panggilannya, sementara aku belm tabn apa  maksiudnya
raenanggilfen. Dia mienggandeng tangankn bingga sanpai e pintu sebual) rmah. Aken
merasa bingung dan hatikn berdebar-debar: Setelah perasaanken agak. tenang, ibukn
raenganibil secikit i, lalu menyeka minka dan kepalaku dengan air tersebut, Remmdian
dbukest maemibenyaken masuk ke dalam rmmaly itn. Temyata di dalan rumab it sudab

11 Wahbah al-Zuhayly, aZFigh alTsim a Adillatub, ol VII (Beirut: Dér al-Fikr, 1997), 695,

12 Wahbah al- Zuhayly, a-Figh alIskin wa Adillat, . .., 695.

13 Abi ‘Abd Allah Muhammad bin Tsma’il bin Tbahim bin al-Mughitah bin Bardizabah, .Shahib Bukhari, Vol.
I Beirut: Dar al-Kitab al-Timiyah, t.h), 632.
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menunggn beberapa orang wanita. Anshar: Mereka menyamibutkn seraya berkata:
Selanat, semoga kamm mendapat berkaly dan kebermntungan besar.” Laln ibuken
menyerabkantkn kepada mereka. Mereka lantas merapikan dan mendandani dirkeo,
Tidak ada yang membuatln faget selain kedatangan Rasulullah SAW. Ibukn
langsung mienyerabkankn fgpada belian, sedangkan aku keika itn baru berusia
sentbilan tabun.” (FIR. Buhan).

Rasulullah SAW mengawini ‘Aishah setelah Khadijah, istd pertama Rasul,
meninggal dunia, yakni tahun ke-3 (tiga) sebelum hijrah.' Jika dikatakan dalam hadits
bahwa ‘Aishah berumah tangga dengan Rasul pada usia 9 tahun, berarti saat itu
‘Aishah baru berada di kota Madinah pada tahun ke 3 Hijriyah. Al-Nawawi dalam
menjelaskan hadits di atas mengemukakan bahwa tidak perlu izin bagi ayah untuk
mengkawinkan anak perempuan yang masth kecil (belum mencapai usia dewasa atau
baligh), sebab anak yang masih kecil tidak mungkin memberikan izin. Tentu
pertimbangan yang digunakan oleh ayah adalah untuk kemaslahatan anak gadis yang
dikawinkannya."”

Dalam hal penentuan usia baligh, patokannya adalah sampai seseorang dipandang
cakap hukum. Dengan demikian jika terdapat seorang anak perempuan yang belum
pemah mengeluarkan haid dan belum mencapai usia 15 (lima belas) tahun atas
dirinya'® berlaku hals i oleh walinya, sehingga wali boleh menikahkannya dengan
lelaki siapapun tanpa harus meminta persetujuannya. Ketentuan ini betbeda halnya
jilka ternyata anak perempuan yang akan dinikahkan telah mencapai usia bir (gadis)'”,
maka bagj seorang wali dianjurkan untuk meminta izin jika ingin mengawinkannya,
sekalipun hal ini tidak berupa kewajiban.

Dari titik ini Imam Shafi’t masih bersikukuh tentang adanya hak zir bagi seorang
wall. Satu-satunya penyebab hilangnya hak zbir seorang wali, hanyalah ketika
perempuan berstatus sebagai janda. Kritetia janda menurut ketetapan Imam Shafi
adalah karena telah bethubungan badan dengan laki-laki, baik melalui perkawinan
yang sah ataupun jalan ilegal. Baik perempuan tersebut masih kecil ataupun sudah
dewasa."®

Dari penjelasan di atas, scharusnya konsep hak zhir wali nikah Imam Shafil
mendapat dukungan masyarakat, terlebih bisa menjadi hukum adat. Sebab, rumusan
yang dibuat oleh Imam Shafi1 sudah lengkap dari segala sisinya. Akan tetapi dalam

14 Ahmad bin Hajar al-“Ascalani, Fazh al-Bari Syar Shabhib Muskn, Vol. IX (Beirut: Dar Mar'ifah, 1379 H.), 26.
15 Abl Zakartiyd Yahya bin Sharaf al-Nawawiy, Sharh Sapih Musknz, Vol. IX Beirut Dar Thya™ Turith al-
Arabiy, 1392 H.), 2006.

16 1 jhat selengkapnya di Ab Zakariya, Sharh Sabih Muslin, 17.

17 Muslim bin Hajjij al-Naysabiiy, Sa/ Musiin, Indeks 1421, ... , 604. Lihat juga analisis imam Syafii
tentang bikr (Muhammad bin Idsis al-Shaffty, a-Unan, Vol V, ..., 18)

18 Muhammad bin Idtis al-Shafily, @ Upms, Vol V, ..., 18.
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kenyataan sekarang rumusan tersebut mendapat banyak pertentangan dari beberapa
aktifis gender. Dengan dalih kesetaraan gender-emansipasi wanita.

Pola pikir Imam Shafi1 adalah dengan model bayins. Secara sederhana dapat
disebut sebagai paradigma teks, atau feksiuals; berawal dari teks, kembali ke teks, dan
berpangku pada teks, yang terdiri atas teks bahasa Arab serta teks-teks agama (Al-
Quran dan al-Hadis). Sebab, untuk memahami pesan-pesan agama, tentu
dibutuhkan penguasaan yang baik tethadap bahasa Arab; dan kalau ingin berpikit,
berperilaku, bertindak, dan menghayati agama secara sempurna maka harus merujuk
pada teks-teks tersebut.”” Dengan pola pikir ini, maka penulis akan menganalisa
pendapat Imam Shafi’i dari dalil terlebih dahulu. Kemudian ditarik kepada kenyataan

yang ada.

Analisis Dasar Hukum Imam Shafi’f tentang Hak Zjbar )

Rumusan Imam Shafi1 dilandaskan pada hadis perkawinan Rasul dengan ‘Aishah
puti AbG Bakr RA. di atas. Kualitas hadis tersebut adalah berkualitas dz7;
penjelasannya adalah sebagai berikut:

Pertama, Penelitian Sanad. Dalam sanad hadis di atas terdapat 5 (lima) petiwayat,
yaitu: 1). Farwah bin Abi al-Maghra’, 2). ‘Ali bin Mushir, 3). Hisham, 4). Abihi
(Urwah), 5). “Aishah RA.

1) Farwah bin Abi al-Maghra’ (W. 225 H)

Nama lengkap: Mudi Karbi al-Kindiy Abt al-Qasim al-Kiifiy.”

Guru-guru: Ibrahin bin Mukhtar al-Raziy, Asad bin ‘Amr al-Bajaliy al-Qadiy,

Zakariya bin ‘Abd Allah bin Yazid al-Sthbaniy, Abi al-Ahwas Salam bin Salim,

Sharik bin ‘Abd Allah, ‘Abidah bin Hamid, ‘Ali bin Mushir, al-Qasim bin Malik

al-Muzniy, Muhammad bin Sulaiman bin al-Asbihaniy, al-Walid bin Abi Thur,

Yahya bin Zakariya bin Abi Zaidah.

Murid-murid: al-Bukhétiy, Ibrahim bin ‘Abd Allah bin Janid al-Khataliy, Abt al-

Azhar al-Naisabtry, Ahmad bin ‘All al-Kharraz, ‘Abbéas bin Muhammad al-

Dariy, ‘Abd Allah bin ‘Abd al-Rahman al-Darimiy, ‘Abd Allah bin Muhammad

bin al-Nu'man bin ‘Abd al-Salam al-Asbihaniy, Abta Zar’ah ‘Ubaid Allah bin ‘Abd

al-Karim al-Raziy, Uthman bin Kharzadal-Antaqiy, al-Fadl bin Abi Talib al-

Baghdadiy, Aba Hatim Muhammad bin Idsis al-Raziy, Muhammad bin Ishaq al-

Saghaniy, Muhammad bin ‘Ubaid bin Utbah al-Kindiy, Muhammad bin Uthman

al-Shaibah, Misa bin Sa’id al-Dandaniy, Ya’qtb bin Sufyan al-Farisiy.”

19 Damanhui, Jiihad Hermenentis (Y ogyakarta: IRCiSoD, 2016), 15.

20 Tbn Hajar al-Atsqalaniy, Tahdzib al- Tabdzib, V. 8 (ttp: Maugi’ Ya’stb, t.th), 238.

21 Yhsuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abt al-Hujjaj al-Muzy, Tahdzib al- Kaadl, V. 23 (Bairut: Muassisah al-Risalah,
1980), 178.

22 Ysuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Ab al-Hujjaj a-Muziy, Tahdzib al- Kamdl, 178.
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2)

3

‘Ali bin Mushir (W. 189 H)

Nama lengkap: ‘Ali Bin Mushir bin ‘Ali bin ‘Amir bin ‘Asim bin ‘Abid bin Mushir
al-Qurashiy al-IKafiy.

Saudaranya: ‘Abd al-Rahman bin Mushir.

Kumyahnya: Abt al-Hasan al-Kiifiy.”

Guru-guru: al-Ajlah bin ‘Abd Allah al-Kindiy, Isma’ll bin Abi Khalid, Isma’ll bin
Muslim al-Makkiy, Ash’ath bin Suwar, Abi Burdah Barid bin ‘Abd Allah bin Abi
Burdah bin Abi Musa al-Ash’arly, Hamzah bin Habib al-Ziyat, Dawud bin Abi
hindin, Zakariya bin Abi Zaidah, Sa’d bin Tarf al-Iskaf, Sa’id bin Abi ‘Urdbah, Abi
al-“Anbas bin Kathir bin ‘Abid al-Qurashiy, Sulaiman al-A’mash, Salih bin Hayyan
al-Qurashiy, Tarif Abi Sufyan, ‘Asim al-Ahwal, ‘Abd Allah bin ‘A2, Abd al-
Rahman bin Ishaq al-Kufiy, ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Umar bin ‘Abd al-*Aziz, ‘Abd al-
Muluk bin Abi Sulaimén, ‘Abd al-Muluk bin ‘Abd al-‘Aziz bin Jatj, Ubaid Allah
bin Umar, Ubaidah bin Mu’tab al-Dabiy, Uthman bin Hakim al-Angariy, Tsim
bin Qudamah, Umar bin Dzar, al-Fadl bin Yazid al-Thimaliy, Muhammad bin
‘Ubaid Allah al-Urzumiy, Muhammad bin Qays al-Asdiy, al-Mukhtar bin Falfal,
Mutraf bin Tarif, Musa al-Juhniy, Hisham bin ‘Urwah, Yahya bin Sa’id al-
Angarty, Yazid bin Abi Ziyad, Abi Ishaq al-Shaibaniy, Abi Hayyan al-Taimiy, Abi
Malik al-Ashja’ly.

Mutid-murid: Ibrdhim bin Muhdiy al-Musisi, Isma’ll bin Aban al-Waraq, Isma’l
bin al-Khalil, Ayab bin Mansir, Bishr bin Adam al-Daririy, al-Hasan bin Rabf al-
Buraniy, Khalid bin Mukhlid al-Qatwaniy, Zakariya bin ‘Adiy, al-Sirri bin Mughlis
al-Siqtiy, Sahl bin Uthman al-Askarty, Suwaid bin Sa’id, ‘Abd Allah bin ‘Amir bin
Zarrarah, Aba Bakr ‘Abd Allah bin Muhammad bin Abi Shaibah, ‘Abd al-
Ghaffar bin ‘Abd Allah bin al-Zubair al-Musiliy, Uthman Muhammad bin Abi
Shaibah, ‘Ali bin Hajar al-Sa’diy, ‘Al bin Hakim al-Audiy, ‘Ali bin Sa’id bin Masttq
al-Kindiy, Farwah bin Abf al-Maghra’, Muhtiz bin ‘Aun, al-hilaliy, Muhammad
bin Sa’id bin al-Asbihaniy, Muhammad bin ‘Ubaid al-Maharibiy, Muhammad bin
‘Umar bin al-Ramiy, Ma’la bin Manstr al-Raziy, Munjab bin al-Harith al-Tamimiy,
Hunad bin al-Sitrly al-Tamimiy, AbG Humam al-Walid bin Shuja” al-Sukaniy,
Yahya bin ‘Abd al-Hamid al-Hamaniy.

Hisham (W. 140 H)

Nama lengkap: Hisham bin ‘Urwah bin al-Zubair bin al-‘Awam al-Qurashiy al-
Asadiy Abt al-Mundzit, dan disebutkan Abt ‘Abd Allah al-Madiniy.

Guru-guru: Bakr bin Wail, Salih bin Rabi’ah bin al-Hudir al-Taymiy, Salih bin Abi
Salih al-Saman, Ibad bin Hamzah bin ‘Abd Allah bin Zubair, Tbad bin ‘Abd

2 Muhammad bin Hibban bin Ahmad Abéi Hatim al-Tamimiy al-Busty, «Thigd, V. 7 (Bairut: Dir al-Fike,
1975), 214,
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Allah bin al-Zubait, ‘Abd Allah bin Abi Bakr bin Hazm, Abi al-Zanid ‘Abd Allah
bin Dzakwan, Urwah bin al-Zubair, ‘Abd Allah bin Zubair, ‘Abd Allah bin
‘Amir bin Rabf'ah, ‘Abd Allah bin “Urwah bin Zubait, ‘Abd al-Rahman bin Sad
al-Madiniy, ‘Abd al-Rahman bin al-Qasim bin Muhammad bin Abi Bakr al-Sadiq,
‘Abd al-Rahman bin Ka'b bin Malik bin Ubaid Allah bin ‘Abd al-Rahman,
Uthmdn bin ‘Urwah bin al-Zubait, Umar bin ‘Abd Allah bin “Unar bin al-
Khatab, ‘Amr bin Huzaimah, ‘Amr bin Shwaib, ‘Auf bin al-Harith bin al-Tufai,
Karib Mauli bin ‘Abbis, Muhammad bin Ibrahim bin al-Harith al'Timiy,
Muhammad bin ‘Al Bin ‘Abd Allah bin ‘Abbas, Muhammad bin Muslim bin
Shihab al- Zuhtiy, Abi al-Zubair Muhammad bin Muslim al- Makkiy, Muhammad
bin al- Munkadir, Wahb bin Kisaniy, Yahya bin Tbad bin ‘Abd Allah bin al-Zubair,
Yazid bin Razin Abi Salamah bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf, Abi Wajzah al-Su'diy,
Fitimah bint a-Mundzir bin al-Zubair.

Murid-murid: Abn bin Yazd al-“Ai, Tbrahim bin Hamid bin ‘Abd al-Rahman
al Ruasiy, Abi Tshaq Tbrahim bin Muhammad al-Fazariy, Usimah bin Hafs al-
Madiniy, Tsril bin Yinus, Tsmal bin ‘Aliyah, Tsmail bin Tyds, Abi Damrah Anas
bin Tyad, Ayytb bin Wgid alKifiy, Ayyib al-Sukhtiyaniy, Jarir bin ‘Abd al-
Hamid, J2’far bin Sulaiméan al Dably, Jafar bin ‘Atin, Junadah bin Salam, Hatim
bin Tsmail, al-Harith bin Tmran al-Ja’fariy, Habib al Miallim, Hafs bin Ghiyath,
Hafs bin Maisarah, Abi Usimah Hamad bin Usimah, Flaamad bin Zayd,
Haamad bin Salamah, Ab al-Aswad Hamid bin al-Aswad, Hamd bin ‘Abd al-
Rahman al-Ruasiy, Khalid bin al-Farith, Dawud bin ‘Abd al-Rahamn al-‘Atir,
Dawud bin Nasir alTaiy, Rauh bin al-Qasim, Zidah bin Qudimah, Zuhair bin
Muhammad al-“Anbatiy, Zuhair bin Muawiyah, Sa’id bin Abi Sa’id al- Zubaidiy,
Sa’id bin Salamah bin Abi al Hisam, Said bin ‘Abd al Rahman al Jumhiy, Sufyin
al Thauriy, Sufyan bin Uyainah, Salamah bin Raj#’ al Tamimiy, Sulaiman bin Bil],
Abi Khalid Sulaiman bin Hayyan al-Ahmar, Salim bin Abi Mut?, Sharik bin
‘Abd Allah, Shu'bah bin al-Hugjaj, Shuaib bin Tshaq al-Dimashqiy, Shuaib bin Abi
Hamzah, Sakhr bin Jusvaitiyah, al- Dahaq bin Uthman al-Hazimiy, ‘Amir bin Salih
al Zubairiy, Thad bin Thad al Mahlibiy, Thad bin Mansir, ‘Abd Allah bin Idrs,
‘Abd Allah bin Dawud al- Huraibiy, ‘Abd Allah bin al Mubdrak, ‘Abd Allah bin al-
Munib al- Madiniy, ‘Abd Allah bin Namit, ‘Abd al Rahman bin Abi Zanid, ‘Abd
al-Rahim bin Sulaiman, ‘Abd al“Aziz bin Abi Hazim, ‘Abd al“Azz bin Ahi
Salamah al- Mjishun, ‘Abd al-“Aziz bin Muhammad al- Darawardiy, ‘Abd al-Aziz
bin al-Mukhtir, ‘Abd al-Muluk bin Juraii, Ubadah bin Salaimén, Ubaid Allah bin
“Abd al-Rahman al-Ashiaty, ‘Ubaid Allah bin Unnar al-Unnary, “Ubaid Allah bin
Miisd, Ubaid bin al-Qésim al- Kfiy, ‘Atham bin al-“Amiriy, Uthman bin Farqad,
Ugbah bin Khalid al-Sukiiniy, ‘Al bin Mushir, Ali bin Hashim bin al-Barid,
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‘Umar bin Habib al-“Adwiy al-Qadiy, Umar bin ‘All al-Mugaddimiy, ‘Umar bin
Qays al-Makkiy Sandal, ‘Amr bin al-Harith al-Mistiy, ‘Anbasah bin ‘Abd al-Wahid
al-Qurashiy, ‘Isa bin Yanus, al-Fadl bin Msa, Falyah bin Sulaiman, Qirin bin
Tamam al-Asadiy, al-Layth bin Sa’d, Malik bin Anas, Malik bin Su’air bin al-
Khamsi, Muhadir bin al-Mur7’, Muhammad bin Ishaq bin Yasar, Muhammad bin
Bishr al-‘Abdiy, Muhammad bin Jafar bin Abi Kathir, Aba Muawiyah
Mubammad bin Khazim al-Dardr, Muhammad bin Rabfah al-Kilabiy,
Muhammad bin ‘Abd Allah bin Kinanah, Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin
Abi Dzi’b, Muhammad bin ‘Abd al-Rahman al-Tafawiy, Muhammad bin ‘Ajlan,
Muhammad bin Fudail al-Dabiy, Muhammad bin Muslim bin Abi al-WadahAba
Sa’ld al-Mu’addib, Muhammad bin al-Walid al-Zubairty, Muslim bin Khalid al-
Zanjly, Muslimah bin Qa’nab al-Harithiy, Muammar bin Rashid, al-Mundzir bin
‘Abd Allah, Walid Ibrahim bin al-Mundzir al-Hazamiy, Muhdi bin Maimun, Najih
Abt Mr'shar al-Madaniy, al-Nadar bin Shamil, Hisham bin Hisan Hisham bin
Sulaiman al-Makhzimiy, Hisham bin ‘Abd Allah bin Tkrimah al-Makhzimiy,
Hammam bin Yahya, Waq{’ bin Jarah Wahib bin Khalid, Yahya bin Zakariya bin
Abl Zaidah, Yahya bin Abi Zakariya al-Ghisaniy, Yahya bin Sa’id al-Angarty bin
Sa’ld al-Amwi, Yahya bin Sa’id al-Qattan, Yahya bin ‘Abd Allah bin Salim, Aba
Zakir Yahya bin Muhammad bin Qays al-Madiniy, Yahya bin Yaman, Yazid bin
Zura’, YZQub bin Walid al-Madiniy, Yala bin Shabib, Yanus bin Bakir al-
Shaibaniy, Yanus bin Yazid al-Ailiy, Aba Bakr al- Mudiniy, Aba al-Mathna al-
Kabiy.™*

Abihi (Urwah) (W. 94 H)

Nama lengkap: ‘Urwah bin al-Zubair bin al-“Awam bin Khuwailid bin Asad bin
‘Abd al-Tzzy bin Qugay al-Qurashiy, al-Asadiy Abt ‘Abd Allah al-Madiny.
Guru-guru: Usamah bin Zaid bin Harithah al-Kalbiy, Bashir bin Sa’d Bashir bin
Abl Mas’d al-Angatiy, Jabir bin ‘Abd Allah, Jamhan Maula al-Aslamiyainiy, Hajjaj
bin Hajjaj al-Aslamiy, al-Hasan wa al-Husain ibnai ‘Ali bin Abi Talib, Hakim bin
Hazam, Hamran bin Aban, Hamzah bin ‘Amr al-Aslamiy, al-Zubair bin ‘Awam,
Zaid bin Thabit, Zaid bin al-Salt, Sa’id bin Zaid bin ‘Amr bin Nufail, Thufyan bin
‘Abd Allah al-Thaqafiy, Sahl bin Abi Hithamah ‘Asim bin Umar bin al-Khattab,
‘Abd Allah bin al-Argam, ‘Abd Allah bin Ja’tar bin Abi Talib, ‘Abd Allah bin al-
Zubair, ‘Abd Allah bin Zam’ah bin al-Aswad, ‘Abd Allah bin ‘Abbas, ‘Abd Allah
bin Urnar bin al-Khattab, ‘Abd Allah bin ‘Amr bin al-“As, ‘Abd al-Rahman bin
‘Abd al-Qar’, ‘Abd Allah bin ‘Adiy bin al-Khiyar, Uthman bin Talhah al-Hijabiy,
‘Ali bin Abi ‘Talib, Umar bin Abi Salamah, ‘Amr bin al-‘As, Qays bin Sa’d bin

2 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abt al-Flujaj al-Muziy, Tahdsib al- Karil, V. 30 (Bairut: Muassisah al-Risalah,
1980),234-237.
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‘Ubadah, Muhammad bin Muslimah al-Angariy, Marwan bin al-Hakim, al-Mastr
bin al-Makhramah, Mu’awiyah bin Abi Sufyan, al-Mughirah bin Shu’bah, Najih al-
Aslamiy, Naft’ bin Jabir bin Mutim, al-Numan bin Bashir, Niyar bin Mukram al-
Aslamiy, Hisham bin Hakim bin Hazam, Yahya bin ‘Abd al-Rahman bin Khatib,
Abi Hamid al-Sa’idiy, Abi Sa’id al-Khudriy, Abi Salamah bin ‘Abd al-Rahman bin
‘Auf, Abi Marawih al-Ghaffariy, Abi Hurairah, Asma’ bin Abi Bakr al-Sadiq,
Asma’ bin ‘Umais, Busrah bint Safwan, Zainab bint Abi Salamah, Diba’ah bin al-
Zubair bin ‘Abd al-Mualib, ‘Aishah, Tmtah bint ‘Abd al-Rahman, Fatimah bint
Abi Habish, Fatimah bin Qays, Ummu Habibah bint Abi Sufyan, Ummu
Salamah, Ummu Sharik, Ummu Hant bin Abi Talib.

Murid-murid: Bikr bin Sawadah al-Jadzamiy, Tamim bin Salamah al-Salamiy,
Jatar bin Muhammad bin ‘Al bin al-Husain, Ja’tar bin Mus’ib, Habib bin Abi
Thabit, Habib muala ‘Urwah bin al-Zubair, Khalid bin Abi Tmran Dawud bin
Mudrik, al-Zabrigani bin ‘Amr bin Umayah al-Damiriy, Zamil bin ‘Abbas, Sa’d bin
Ibrahim bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf, Sa’id bin Khalid bin ‘Amr bin Uthman bin
‘Affan, Sulaiman bin ‘Abd Allah bin ‘Umaimir al-Aslamiy, Sulaiman bin Yasar,
Shaibah al-Khadriy, Salih bin Hisan al-Ansariy, Salih bin Kisan, Safwan bin Salim,
‘Asim bin Umar bin Uthman, “Abd Allah bin Tnsan al-Téifiy, ‘Abd Allah bin Abi
Bakr bin Muhammad bin ‘Amr bin Hazm, AbG al-Zanad ‘Abd Allah bin
Dzakwan, ‘Abd Allah bin Abi Salamah al-Majishtn, ‘Abd Allah bin ‘Abd Allah
bin Abi Malikah, ‘Abd Allah bin ‘Urwah bin al-Zubsair, ‘Abd Allah bin Nayyar bin
Mukrim al-Aslamiy, ‘Abd Allah al-Bahiy, ‘Abd al-Rahman bin Hamid bin ‘Abd
Rahman bin ‘Auf, ‘Ubaid Allah bin ‘Utbah bin Mas’ad, Uthman bin ‘Urwah bin
al-Zubair, Uthman bin al-Walid, Trak bin Malik, ‘A2’ bin Abi Rabah, ‘Ali bin Zaid
bin Jad’an, ‘Imran bin ‘Abd Allah bin ‘Urwah bin al-Zubait, ‘Umar bin ‘Abd al-
‘Aziz, ‘Amr bin Dinar, ‘Imran bin Abi Anas, Mujahid bin Wardan, Muhammad
bin Ibrahim bin al-Harith al-Timiy, Muhammad bin Ja’far bin al-Zubair, Abt al-
Aswad Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin Naufal, Muhammad bin ‘Urwah
bin al-Zubait, Muhammad bin Muslim bin Shihab al-Zuhriy, Muhmmad bin al-
Munkadir, Makhlad bin Khaffaf al-Ghafariy, Musafi' bin Shaibah al-Habibiy,
Muslim bin Qatt, Mu’awiyah bin Ishaq bin Talhah bin ‘Abd Allah, al-Mundzir bin
al-Mughirah, Musa bin ‘Ugbah, Hishdm bin ‘Urwah, Hilal bin Abi Hamid al-
Wazan, al-Walid bin Abi al-Walid, Wahb bin Kisan, Yahya bin ‘Urwah bin al-
Zubair, Yahya bin Abi Kathir, Yazid bin Riman, Yazid bin ‘Abd Allah bin
Khagifah, Yazid bin ‘Abd Allah bin Qasit, Yazid bin Abi Yazid al-Mistiy, Aba
Burdah bin Abi Mtisa al-Ash’ariy, Ab Bakr bin Hafs bin ‘Umar bin Sa’d bin Abi
Waqas, Aba Salamah bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf.

‘Aishah RA (W. 58 H)
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Nama lengkap: “Aishah bint Abi Bakr al-Sadiq

Kumyahnya: ‘Umm ‘Abd Allah

Guru-guru: Meriwayatkan dari Rasulullah

Murid-murid: Tbrahim bin Yazd al-Timiy, Tbrahim bin Yazid al-Nakhly, Ishiq
bin Talhah bin Ubaid Allah, Tshiq bin ‘Amr, al-Aswad bin Yazd al-Nakhaiy,
Aiman al-Makkiy, Thamamah bin Hazm al-Qushaidy, Jabir bin Nufair al-
Hadramiy, Jam? bin ‘Amir al- Taimiy, a-Harith bin ‘Abd Allah bin Abi Rabf’ah al-
Makhzimiy, al-Harith bin Naufal bin ‘Abd al-Mutallib, al-Hasan al-Basty,
Hamzah bin ‘Abd Allah bin ‘Umnar bin al-Khattab, Khalid bin Darik al-“Asqalaniy,
Khalid bin Sa’d, Khalid bin Ma'dan al-Kild’ty, Khabbab, Khabib bin ‘Abd Allah
bin al-Zubair bin al-‘Awim, Khalds bin Amr al-Hijriy, Aba Ziyad Khiyar bin
Salamah al-Shamiy, Khaithumah bin ‘Abd al-Rahman al-Ju'fiy, Dzakwan Abt
Salih al-Siman, Dzakwan Abd ‘Amr, Rabfah bin ‘Amr al- Jarashiy, Zadzan Abd
‘Amr al-Kindiy, Zarérah bin Aufa, Zur bin Habis al-Asadiy, Zaid bin Aslam, Zaid
bin Khlid al-Juhniy, Salim bin Abi al-Ja'd al-Ghatfaniy, Slim bin ‘Abd Allah bin
‘Umar, Salim Subuldn Abd ‘Abd Allah, Saib bin Yazid, Sa°d bin Hishim bin ‘Amir
al-Angariy, Sa’id bin Jubair, Sa’id bin Abi Sa’id al-Magbarty, Sa’id bin al-“As, Sa’id
bin Musayyab, Sulaiman bin Baridah, Sulaiman bin Yasar, Sawa’ al-Khazay,
Shuraikh bin Arta*ah al-Nakhéiy, Shuraikh bin Hani® al-Harithiy, Shariq al-Husniy,
AbG Wil Shaqfiq bin Salamah al-Asadiy, Shahr bin Haushab, Salih bin Rabah bin
a-Hudair al-Timiy, Sa’sa’ah bin MuAwiyah al-Tamimiy, Tawds bin Kisin al-
Yaméniy, Talhah bin ‘Abd Allah bin ‘Uthmén bin “Ubaid Allah bin Ma’maf al-
Yamaniy, ‘Abis bin Rabf’ah al-Nakhaiy, ‘Asim bin Hamid al-Sukéniy, ‘Amir bin
Sa’d bin Abi Waggas, ‘Amir bin Sarahil al-Shi’biy, Thad bin Hamzah bin ‘Abd Allah
bin al-Zubair Tbad bin ‘Abd Allah bin al-Zubair ‘Ubadah bin al-Walid bin
‘UbAdah bin al-Samit, ‘Abd Allah bin Baridah, Ab(i al-Walid ‘Abd Allah bin al-
Harith al-Bistiy, ‘Abd Allah bin al-Zubair bin al-“Awam, ‘Abd Allah bin Abi
Salamah al-Majishtin, ‘Abd Allah bin Shaddad bin al-Hadiy al-Laithiy, ‘Abd Allah
bin Shadjiq al-“Adfliy, ‘Abd Allah bin Shihab al-Khaulaniy, ‘Abd Allah bin ‘Amir
bin Rabf’ah, ‘Abd Allah bin ‘Abbés, ‘Abd Allah bin ‘Ubaid Allah bin Abi malikah
‘Abd Allah bin “Ubaid bin “Umair al-Laithiy, ‘Abd Allah bin ‘Aqim al-Juhniy, ‘Abd
Allah bin ‘Umar bin al-Khattab, ‘Abd Allah bin Fartih, ‘Abd Allah bin Abi Qais al-
Shamiy, ‘Abd Allah bin Muhammad bin ‘Abi Bakr al-Sadiq, ‘Abd Allah bin Abi
‘Afiq Muhammad bin ‘Abd Al-Rahman bin Abi Bakr al-Sadiq, ‘Abd Allah bin
Wigid bin ‘Abd Allah bin ‘Umar bin al-Khattab, ‘Abd Allah bin Yazid, ‘Abd
Allah al-Bahiy, ‘Abd al-Rahman bin al-Aswad bin Yazid al-Nakhaiy, ‘Abd
Rahman bin al-Harith bin Hishim al-Makhzimiy, abd al-Rahman bin al-Rimah,
‘Abd Rahman bin Sa’id bin Wahb al-Hamdaniy, ‘Abd al-Rahman bin Shimamah
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al-Mahriy, ‘Abd Rahman bin ‘Abd Rahman bin Sabital-Jumhiy, ‘Abd al-‘Aziz bin
Juraij al-Makkiy, ‘Ubaid Allah bin ‘Abd Allah bin ‘Utbah bin Masad, ‘Ubaid Allah
bin ‘Iyad, ‘Ubaid bin Abi al-Jud, ‘Ubaid bin ‘Amir al-Laithiy, Trak bin Malik al-
Ghattarty, ‘Urwah bin al-Zubair, ‘Urwah bin al-Muzniy, ‘Urwah bin ‘Abd al-
Rahman, ‘At2’ bin Abi Rabah, ‘A2’ bin Yasar, Tkrimah, ‘Algamah bin Qais al-
Nakhaiy, ‘Alqamah bin Wagqas al-Laithiy, ‘Ali bin al-Husain bin ‘Ali bin Abi Talib
‘Amr bin Said bin al-‘As al-Amwa, Aba Maisarah ‘Amr bin Shurhubail al-
Hamdaniy, ‘Amr bin al-‘As, ‘Amr bin Ghalib al-Hamdaniy, ‘Amr bin Maimn al-
Adwiy, Imran bin al-Hattan al-Sudusiy, ‘Auf bin al-Harith bin al-Tufail, ‘Iyad bin
‘Urwah, Isa bin Talhah bin “Ubaid Allah, Ghadif al-Harith, Farwah bin Naufal al-
Ashjaly, al-Qasim bin Muhammad bin Abi Bakr al-Sadiq, al-Qa’qa’ bin Hakim,
Qais bin Abi Hazim, Kathir bin Shihab al-Mudzhajiy, Aba Sa’id Kathir bin ‘Ubaid
alKafy, Karib, Malik bin Abi ‘Amir al-Asbahiy, Muyjahid bin Jabr al-Makkiy ,
Muhammad bin Ibrahim bin al-Harith al-Taimiy, Muhammad bin al-Ash’ats bin
Qais al-Kindiy, Muhammad bin Ziyad al-Jumhiy, Muhammad bin Sirin,
Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin al-Harth bin Hisham AbG Jatar
Muhammad bin ‘All bin al-Husain, Muhammad bin Qais bin Mukhramah bin al-
Mutallib, Muhammad bin al-Muntashir al-Hamdaniy, Muhammad bin al-
Munkadir al-Taimiy, Marwan Aba Lubabah al-‘Adfliy al-Bastiy, Masraq bin al-
Ajda’, Masda’ Abt Yahya al-Ma’ragab, Mutraf bin ‘Abd Allah bin al-Shakhir, al-
Mutallib bin ‘Abd Allah bin Khantab al-Makhzimiy, Muqsim, Makht al-Shamiy,
Muisa bin Talhah bin ‘Ubaid Allah Maimun bin Abi Shabib bin Muhran, Nafi’ bin
Jabir bin Mutim, Nafi' bin ‘At2’, Naff, a-Numan bin Bashir al-Ansariy,
Hammam bin al-Harith al-Nakhaiy, Hilal bin Yasaf, Yahya bin al-Jazar, Yahya bin
Said bin al-‘As al-Amwiy, Yahya bin ‘Abd al-Rahman bin Hatib, Yahya bin
Ya'mar, Yazid bin Babints, Yazid bin ‘Abd Allah bin al-Shakhir, Ya'la bin ‘Ugbah,
Yasuf bin Mahik, Aba Umamah bin Sahl bin Hanif, Aba Burdah bin Abi Mésa
al-Asy’arty, Aba Bakr bin ‘Abd al-Rahaman bin al-Harith bin Hisham, Abu al-
Jauza’ al-Rabiiy, AbG Hudzaifah al-Arhabiy, Abt Hafsah, Abt al-Huwairith, Aba
Zubair al-Makkiy, Abt Salamah bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Auf, Abt al-Ash’ithd’ al-
Maharbiy, Abu al-Sadiq al-Najiy, AbG Dzobyan al-Janabiy, Aba a-“Aliyah al-
Riyahiy, Abt ‘Abd Allah al-Jadaliy, AbG ‘Ubaid Allah bin ‘Abd Allah bin Mas’ad,
Abu ‘Utbah bin ‘Ali, Aba ‘Uthman al-Nahdiy, Abt ‘Udzrah, Abt ‘Atiyyah al-
Wadrty, Aba Qilabah al-Jaramiy, Aba al-Mutawakkil al-Naniy, Aba Malih al-
Hadzaliy, Aba Musa al-Ash’arty, AbG Naufal bin Abi ‘Aqgrab, Abt Hurairah al-
Dasiy, Abt Yunts, Asma’ bin ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr al-Sadiq, Umayah
bint ‘Abd Allah, Bananah bint Yazid al-‘Abashamiyah, Bananah, Bahiyah, Jastah
bin Dajajah, Jamilah bin ‘Ibad, Hafsah bin ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr al-Sadiq,
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Khairah, Dagrah bint Ghalib, Rumaithah, Zainab bin Nasr, Zainab al-Sahmiyah,

Saibah, Sumayah al-Bastiyah, Sumayah al-‘Atkiyah, Safiyyah bin al-Harith, Safiyyah

bin Shaibah, Safiyyah bin Abi ‘Ubaid, Safiyyah bin Tsmiyyah, al-Sama’ bin Bist,

‘Aishah bint Talhah bin ‘Abd Allah, Tmrah bint ‘Abd al-Rahman, Tmrah,

Qarsafah, Qumair, Karimah bint al-Humam, Kulthum, Marjanah, Musikah al-

Makiyyah, Muadzah al-‘Adawiyah, Hindun bint Sharlk bin Zuban al-Bastiyyah

Umm Abi Bakr, Umm Juhdar al-‘“Amitiyyah, Umm Hamidah bint ‘Abd al-

Rahman, Umm Dzurrah al-Madiniyyah, Umm Salim bint Malik al-Rasibiyyah,

Umm ‘Alqamah, Umm Kulthim bint Abi Bakr al-Sadiq, Umm Kulthim bint

Thumamah, Umm Kulthim bint al-Laithiyyah, Umm Kulthim, Umm

Muhammad (istri Zaid bin ‘Abd Allah).”

Kedna, Menguji Ke-thigal-an Para Periwayat: (1) Farwah bin Abi al-Maghra’ (W.
225 H), dalam kitab Tahdzib al1ahdzib, Juz 8 hal. 239 yang ditulis oleh Ibn Hajar al-
Athqalaniy, Aba Hatim mengatakan: 3s»<, al-Dar al-Qutniy: menzbigalkannya, Ibn
Hibban memasukkannya dalam kitab #igimya” Sedangkan dalam kitab Tahdkibh al-
Kanzds, Juz 23 hal. 178 yang ditulis oleh Yusuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abut al-Hujjaj
al-Muzy, Abt Hatim mengatakan: (sx=”" (2) ‘Ali bin Mushir (W. 189 H), dalam
kitab Tahdzib al-Kamedl, Juz 21 hal. 138 yang ditulis oleh Yasuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah
Ab{ al-Hugjaj al-Muziy, Ahmad bin ‘Abd Allah al-“Ajaliy mengatakan: 48 AbG Zar’ah:
A& 39%a al-Nasiiy: 48 Ibn Hibban: memasukkannya dalam kitab #igimya.”
Sedangkan dalam kitab Ma rjtah al-Thigat, Juz 2 Hal. 158 yang ditulis oleh Ahmad bin
‘Abd Allah bin Salih Abt al-Hasan al-‘Ajaliy al-Kufiy, disebutkan bahwasanya ‘Ali bin
Mushir adalah 4&* (3) Hisham (W. 140 H), dalam kitab Tuhdiib al-Asmd), Juz 1 hal.
0688 yang ditulis oleh Abi Zakariya Muhyi al-Din bin Sharaf al-Nawawiy, Ulama
sepakat dengan kethigabannya, keagungannya, kepemimpinannya. Muhammad bin
Sa’d mengatakan: G I das (G &&™ Sedangkan dalam kitab Tukdkib al-Kamidl
Juz 30 hal. 238 yang ditulis oleh Yusuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abu al-Hujjaj al-Muziy,
Ab{ Hatim mengatakan: <usl) 8 2ld 48 'Y2°'qdb bin Shayyibah mengatakan: ol 48 <
shiade S’ (@) Abihi (Urwah) (W. 94 H) dalam kitab Tahdsib al-Tabdsib, Juz 7 hal.

25 Yisuf bin al-Zakiy “Abd Allah Abd al-Hujjaj al-Muzy, Tiahdsib alKamil, V. 23 (Bairut: Muassisah al-Risalah,
1980), 227-233,

26 Thn Hajar al-Athqalaniy, Tahdib al Tahdib, V. 8 (tp: Maug Yastb, t.th), 238.

27 Ysuf bin al-Zakiy “Abd Allah Abi al-Fujiaj al-Muziy, Teahdsib aKamil, V. 23 (Bairut: Muassisah al-Risalah,
1980), 178.

2 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Absi al-Fujjaj al- Muziy, Tahdib atKamdl V. 21, 138,

2 Ahmad bin ‘Abd Allah bin Salih Abd al-Hasan al-‘Ajaliy al-Kafiy, Ma%ifzh alThigit, Vol. 2. (Madinah:
Maktabah a-Dir), 158,

30 Abi Zakariya Muhyi al-Din bin Sharaf al- Nawawy, Tahdsib al-Asmi, Nol. T (tp: tp, t1h), 688,

31 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abs al-Fujjaj al- Muziy, Tahdib atKamdl, V. 30, 238,
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164 yang ditulis oleh Thn Hajar al-Atsqalaniy, Tbn S’d mengatakan: e Gl i€ 48
Lgda U We, al-‘Ajaliy mengatakan: (8l (e (o8 2 Jay o e dla ) (IS5 487
Sedangkan dalam kitab Tahdzib al-Kamd, Juz 20 hal. 15 yang ditulis oleh Yusuf bin al-
Zakiy ‘Abd Allah Abt al-Hujjaj al-Muziy, Muhammad bin S2’d mengatakan S 48
1 U pda e L Canall Ahmad bin ‘Abd Allah mengatakan al-“Ajaliy: S JS5 48
GE) (e oo A Ay ol ala™ (4) ‘Aishah bint Abt Bakr RA (W. 58 H) dalam kitab

Tahdzib al-Kamdl, Juz 35 hal. 233 dan 235 yang ditulis oleh Yusuf bin al-Zakiy ‘Abd

Allah Abt al-Hujjaj al-Muziy, Aba burdah bin Abi Musa al-‘Ash’atty dari ayahnya

mengatakan: W s Yl 4 Adde Wi 18 G olu gade A s dene Haal e K31 L

e 40 e * Al Zauhriy mengatakan: 4 s oo mea e Jddde e aan o

il Ao e 9 bl maa oo 5ol s4de. Abi ‘Uthman al-Nahdiy dari ‘Umnar bin al-

‘As mengatakan: Al sade &l a il J gus J bl ol ) (1
Ketign, Menguiji persambungan sanad. Penyajian dan analisis data persambungan

sanad dapat discbutkan sebagai berlkut

2) Bukhiri mengatakan: o3 J & 858 S Redaksi ini oleh mubaddithin

dalam petiwayatan hadis dalam bentuk w7, yaitu pembacaan hadis
oleh guru kepada murid. Dengan demikian berarti ada pertemuan antara Bukhari
dengan gurunya, yaitu: Farwah bin Abi al- Maghra’ sanadnya nattasil.

b) Farwah bin Abi al-Maghta® mengatakan: g & & S Redaksi ini oleh
mmbaddithin - digunakan  dalam  petiwayatan hadis dalam bentuk s, yaitu
pembacaan hadis oleh guru kepada murid. Dengan demikian berarti ada
pertemuan antara Farwah bin Abi al-Maghra’ dengan gurunya, yaitu: ‘All bin
Mushit, sanadnya zzuttasil.

©) ‘Ali bin Mushir mengatakan: i (£, Periwayat ‘Al bin Mushir ini menggunakan
redaksi ‘an (Cf), tetapi @wananya tidak ada indikasi menunjukkan adanya
keterputusan sanad, bahkan dapat dinyatakan bahwa sanadnya zzutasil, karena: a)
‘Ali bin Mushir adalah petiwayat yang #bigah, b) dia bukan petiwayat 7zdalis, dan c)
dimungkinkan ada atau pemah bertemu antara ‘Ali bin Mushir dengan gurunya:
Hisham. Dalam biografinya ‘Ali bin Mushir disebutkan Hisham adalah gurunya.
Dalam biografinya Hisham disebutkan ‘Ali bin Mushir adalah muridnya.

d) Hishim mengatakan: 43 (£ Periwayat Hisham redaksi ‘ez ((£), tetapi @nanalnya
tidak ada indikasi menunjukkan adanya keterputusan sanad, bahkan dapat
dinyatakan bahwa sanadnya mzutasil, karena: a) Hisham adalah petiwayat yang
thigah, b) dia bukan periwayat zzudalis, dan c) dimungkinkan ada atau pernah
bertemu antara Hisham dengan guru atau ayahnya: Abihi (‘Urwah). Dalam

2 Tbn Haiar al-Atscplaniy, Tiahdsib alTabdsib, V. 8, 164,
3 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Absi al-Hujjaj al-Muziy, Tahdib a-Kamil, N'. 20, 15.

34 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Absi al-Hujiaj al-Muziy, Tahdib a-Kamil, N/ 35,223,
3 Yiisuf bin al-Zakiy ‘Abd Allah Abs al-Fujjaj al- Muziy, Tahdib atKamdl, V.. 35, 235,
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biografinya Hisham disebutkan Abihi (‘Urwah) adalah gurunya. Dalam

biografinya Abihi (Urwah) disebutkan Hisham adalah muridnya.
¢) Abihi (Urwah) mengatakan 3de (e, Periwayat Hisham redaksi ‘an (C€), tetapi

ananalnya tidak ada indikasi menunjukkan adanya keterputusan sanad, bahkan
dapat dinyatakan bahwa sanadnya mzttasi, karena: a) Abihi (‘Urwah) adalah
petiwayat yang #igah, b) dia bukan petiwayat zzudalis, dan c) dimungkinkan ada
atau pernah bertemu antara Abihi (Urwah) dengan guru atau ayahnya: “‘Aishah.

Dalam biografinya Abihi (Urwah) disebutkan ‘Aishah adalah gurunya. Dalam

biografinya ‘Aishah disebutkan Abihi (Urwah) adalah mutidnya.

Keenmpat, Penyimpulan uji sanad. Setelah disajikan, dianalisa data-data yang
berhubungan dengan kezhigahan para periwayat yang ada dalam sanad hadis yang
diteliti, dan data-data persambungan sanadnya, maka disimpulkan sebagai berikut; (a)
semua periwayat dalam sazad hadis tersebut, seluruhnya berkualitas #igah, dan (b)
semua petiwayat masing-masing bertemu dengan petiwayat yang berstatus sebagai
gurunya, dengan demikian sanadnya mutasi. Dengan demikian dapat disimpulkan
bahwa hadis yang diteliti sanadnya berkualitas sa)#) akisnd.

Kelima, Peneliian matan. Secara kronologis, penulis perlu mencatat beberapa
tangeal penting dalam sejarah Islam yang dimulai sejak masa Jahiliyah (prz Iskanzic era),
yaitu sebelum wahyu turun sekitar Pra-610 M. Selanjutnya pada 610 M, turun wahyu
pertama dan Abt Bakar menerima Islam. Selang tiga tahun kemudian, pada 613 M,
Nabi Muhammad mulai mengajarkan Islam ke Masyarakat di Makkah dan pada 615
M, Nabi Muhammad Hijrah ke Abyssinia dan satu tahun kemudian yaitu pada 616
M, Umar bin Khattab baru masuk Islam. Pada 620 M, dikatakan Nabi meminang
‘Aishah, dan dua tahun kemudian yaitu pada 622 M, Nabi Muhammad Hijah ke
Yathrib, yang kemudian dinamai Madinah. Dan pada 623/624 M, dikatakan Nabi
SAW baru berumah tangga dengan “Aishah.™

Tanggal-tanggal penting di atas selanjutnya akan dijadikan pijakan untuk
mengkritisi atau meluruskan usia pemikahan ‘Aishah dengan Rasulullah SAW:.
Karena dengan mengetahui latar kronologis di atas, setidaknya akan membantu
melihat peristiwa demi peristiwa secara akurat dan tepat. Bagi penulis, ini menjadi hal
yang urgen. Karena scbuah petistiwa pasti terkait dengan petistiwa lainnya/
berikutnya. Selain itu, kesimpangsiuran informasi atau sumber yang ada terkadang bisa
menyebabkan kerancauan atau bahkan hasil yang diskriminatif.

Pertama, Menguji shid dan tidaknya matan hadis. Tidak ada ayat yang secara
eksplisit mengijinkan pemikahan seperti itu. Ada sebuah ayat, yang menuntun muslim
dalam mendidik dan mempetlakukan anak yatim. Petunjuk Al-Quran mengenai
petlakuan anak Yatim juga valid diaplikasikan pada anak kita sendiri.

36 Wahyuni Shifatur R., Mengkritisi Hadis-Hadis Tentang Usia Perniteahan Aisyah-Musawa Jumal Studi Gender
dan Islam, Vol. 8, No. 2, Juli 2009 (Yogyakarta: UIN Sunan Kali Jaga, 2009), 171.
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Artinya:  Berikanlah maskawin (mabar) kepada wanita (yang kanm nikabi) sebagai penzberian
dengan penub kerelaan. Kenmdian jika mereka menyerabkan kepada kanm sebagian
dari maskawin it dengan senang hats, Maka nakanlah (anibillah) pemiberian itu
(sebagai makanan) yang sedap lag baik akibamya. Dan janganlal) kamm serabkan
kepada orang-orang yang belum sempuma akalnya, harta (mereka yang ada dalan
kekenasaannm) yang djadikean Allah sebagai pokok. kebidupan. Berilah mereka belanja
dan pakaian (dari hasil harta itu) dan neapkaniah kepada mereka kata-kata yang
baik. Dan wjilah anafk yatin itn sangpai mereka cukup ummr nntuk. kawin. Kenmdian
Jika menumit pendapatym mereka telah cerdas (pandai memelibara harta), maka
serabkaniah kepada mereka harta-hartama. Dan_janganlal) kanm Matkan harta
anak. yatim lebib  dari - batas  kepatutan  dan  (anganlah - kanm)  tergesa-gesa
(mientbelanjakanmya) sebelun mercka devasa. Barang sigpa (di antara pemelibara itn)
ranmpu, Maka hendaklal ia menaban dii (dari memakan harta anak yati itn) dan
barangsiapa yang naskin, maka bolehlah 1a Matkan harta itn menurut yang patmt.
kendian apabila kanm menyerabkan harta kepada mereka, Marka hendaklah kanm
adakan sakst-saksi (fentang penyeraban im) bagi mercka. Dan cufeuplah Allah sebagai
Pengaas (atas persaksian it).

Dalam ayat di atas yang dimaksud dengan orang yang belum sempurna akalnya
adalah anak yatim yang belum baligh atau orang dewasa yang tidak dapat mengatur
harta bendanya.

Dalam hal seorang anak yang ditinggal orang tuanya, seorang muslim
diperintahkan untuk (2) membeti makan, (b) memberi pakaian, (c) mendidik, dan (d)
menguji tethadap kedewasaan “sampai usia menikah” sebelum mempercayakan
mereka dalam pengelolaan keuangan.

Di sini, ayat Al-Qur'an menyatakan tentang butuhnya bukti yang teliti terhadap
tingkat kedewasaan intelektual dan fisik melalui hasil test yang objektf sebelum
memasuki usia nikah dan untuk mempercayakan pengelolaan harta-harta kepada
mereka.

Dalam ayat yang sangat jelas di atas, tidak ada seorangpun dari muslim yang
bertanggungjawab akan melakukan pengalihan pengelolaan keuangan pada seorang
gadis berusia 7 tahun. Dengan kata lain, jika kita tidak bisa mempercayai gadis berusia
7 tahun dalam pengelolaan keuangan, berarti gadis tersebut sudah tidak memenuhi

57 QS. Al-Nisa (4): 5-6.
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syarat secara intelektual maupun fisik untuk dinikahi. Ibn Hambal menyatakan bahwa
‘Aishah yang berusia 9 tahun leblh tertank untuk bermain dengan mainannya dari
pada mengambil tugas sebagai isteri.”

Oleh karena itu sangatlah sulit untuk mempercayai, bahwa Abt Bakar, seorang
tokoh muslim, akan menunangkan anaknya yang masih belia berusia 7 tahun dengan
Nabi yang berusia 50 tahun. Sama sulitnya untuk membayangkan bahwa Nabi
menikahi seorang gadis berusia 7 tahun.

Ayat di atas juga menunjukkan tugas penting lainnya dalam menjaga anak, yaitu
mendidiknya. Mendidik anak bukanlah hal yang mudah, karena itu tidak mungkin
(untuk tidak mengatakan mustahil) kita bisa mencapai hasil yang memuaskan sebelum
mereka mencapai usia 7 atau 9 tahun, apalagi untuk siap menikah. Logika ini tentu
akan memunculkan pertanyaan “Bagaimana mungkin kita percaya bahwa ‘Aishah
telah dididik secara sempuma pada usia 7 tahun seperti diklaim sebagai usia
pemikahannya, sebagaimana hadis yang ditiwayatkan Hisyam bin Urwah di atas?”’

Abt Bakar merupakan seorang yang jauh lebih bijaksana dari kita semua, jadi dia
akan merasa dalam hatinya bahwa ‘Aishah masih scorang anak-anak yang belum
secara sempurna scbagaimana dinyatakan Al-Quran. Abu Bakar tidak akan
menikahkan “Aishah kepada seorangpun. Begitu pula dengan Nabi SAW, jika beliau
diminta untuk menikahi gadis belia dan belum terdidik secara memuaskan, tentu
beliau akan menolak dengan tegas karena itu menentang hukum-hukum Al-Qur’an.

Kedna, Menguiji 7 allal (cacat) dan tidaknya matan hadis. Terdapat dua analisa yang
dapat digunakan; analisa eksternal dan internal.

Analisa  Pertama; Ekstemal.  Setelah  dilakukan penelitian, hadis-hadis yang
menceritakan tentang usia perkawinan ‘Aishah, baik yang menyatakan usia 9 tahun
kemudian berkumpul dengan Nabi pada usia 12 tahun, atau sebagian riwayat lain
yang menyebutkan dipinang usia 6 tahun dan dinikahi usia 9 tahun, teryata
semuanya bermuara pada riwayat Hisham ibn ‘Urwah saja,” yang mencatat atas
otoritas dari bapaknya. Artinya, tidak ada 4wad (petiwayat) lain yang meriwayatkan
hadis serupa. Adalah aneh bahwa tidak ada seorang pun di Madinah yang
meriwayatkan hadis tersebut, dimana Hisham ibn Urwah tinggal sampai usia 71
tahun baru menceritakan hal ini, di samping kenyataan adanya banyak murid-murid di
Madinah termasuk yang kesohor Malk ibn Anas, tidak mencetitakan hal ini. Pada
akhirnya diketahui bahwa fiwayat ini berasal dari orang-orang Iraq, di mana Hisham
tingeal di sana setelah pindah dari Madinah pada usia cukup tua.

3 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal Al-Syaibani, Musnad Almad ibn Hanbal Beirut: Dir al-Thyd” al- Turds
al“Arabi, t.th.), 33 dan 99.
3 Muslim Ibn Hajjaj al- Qusyairt al- Nisabisi Slh Musln (Mesir: al-Matba’ah al-Misriyah, 1349 H), 141.
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Menurut catatan Ya'qab bin Shaibah, “Hisham sangat bisa dipercaya dan
tiwayatnya dapat diterima, kecuali apa-apa yang dia cefitakan setelah pindah ke Iraq”."

Lebih lanjut Ya'qab berkata bahwa Malik ibn Anas menolak riwayat Hisham yang
dicatat dari orang-orang Iraq: “Saya permah dibeti tahu bahwa Malik menolak riwayat
Hisham yang dicatat dari orang-orang Iraq.”” Keterangan lain juga diperoleh dari
Mizan al-I'tidal, bahwa: “Ketika masa tua, ingatan Hisham mengalami kemunduran
yang mencolok”."

Dengan demikian, berdasarkan beberapa keterangan tersebut menginformasikan
bahwa Ingatan Hisham sangatlah buruk dan riwayatnya setelah pindah ke Iraq tidak
bisa dipercaya, sehingga riwayatnya mengenai umur pernikahan “‘Aishah adalah tidak
kredibel.

Menurut penulis, hadis-hadis tersebut hanya bersifat informatif &habar inshay,
bukan &habar thalabi, yang menuntut untuk ditiru. Sekalipun hadis-hadis tersebut
tercatat dalam Sahih Bukhariy, Sahih Muslim, yang sudah tefjamin kesahihannya, akan
tetapi bagi penulis, jika hadis tersebut berdampak diskriminatif bagi perempuan atau
isteti, maka kesahihan sanad tidaklah menjamin kesahihan matan. Oleh karena itu
diperlukan penelitian mendalam melalui indikator (garinal) pada zatan hadis tersebut.

Analisa fedua, Internal. Dalam uji materi (kritik internal) ini, penulis melihat melalui
beberapa aspek: aspek peramua, Bahasa. Di dalam hadis tentang pemikahan dini
‘Aishah RA redaksi (matan) hadisnya menggunakan kalimat na hiya bintn situ sinina
Kalimat bintu situ sinina memang berarti anak perempuan berusia enam tahun, tapi jika
dikaitkan dengan beberapa fiwayat lain yang terkait, penulis menemukan ada
beberapa kejanggalan.

Di antara tiwayat yang mengindikasikan usia pemikahan ‘Aishah bukan pada usia
enam tahun adalah: Riwayat Ahmad ibn Hanbal, bahwa sesudah meninggalnya isteri
pertama Rasulullah, Khadijah, Khaulah datang kepada Nabi dan menasehati Nabi
untuk menikah lagi, Nabi bertanya kepadanya tentang pilihan yang ada di pikiran
Khaulah. Khaulah berkata: “Anda dapat menikahi seorang gadis (k&) atau seorang
wanita yang pemah menikah (#5ayyib)”. Ketika Nabi bertanya tentang identitas gadis
tersebut (4, Khaulah menyebutkan nama ‘Aishah.

Dalam leksikal bahasa Arab, kata bikr tidak digunakan untuk gadis belia berusia 6
atau 9 tahun. Karena kata yang merujuk pada usia 6 atau 9 tahun adalah jaryah, yakni
seorang gadis belia yang masih suka bermain-main. Sedangkan Zi&r pada umumnya
digunakan untuk seorang wanita yang belum menikah serta belum punya pertautan

pengalaman dengan pernikahan, sebagaimana kata yang dapat dipahami dalam

40 Hisham bin ‘Urwah adalah guru Imam Malik yang tinggal di Madinah sampai usia 71 tahun, kemudian
pindah ke Iraq. Setelah pindah ke Iraq inilah, ingatannya menjadi berkurang, schingga banyak ulama yang
meragukan tiwayatnya ketika ia berada di Iraq.

41 Husein al-Zahabi, Mizén al-l tidi! (Pakistan: al-Maktabah al-Athriyyah, t.t), 301.
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bahasa Inggris “virgin”. Oleh karena itu, tampak jelas bahwa “Z&7” bukanlah gadis
belia yang baru betusia 6 atau 9 tahun.*

Dengan demikian, arti literal dari kata, bikr (gadis), dalam hadis di atas adalah
“wanita dewasa yang belum punya pengalaman sexual dalam pemikahan.”” Oleh
katena itu, “Aishah adalah seorang wanita dewasa yang sudah pada waktunya untuk
menikah.

Aspek edua, Sejarah. Dalam konteks historis terdapat beberapa riwayat yang
saling kontradiktif mengenai usia ‘Aishah ketika dinikahi oleh Rasulullah SAW, di
antaranya:

a) “Aishah dipinang Nabi SAW

Menurut Tabar, juga menurut Hisham ibn ‘Urwah, Ibn Hanbal dan Ibn
Sa’ad, “Aishah dipinang pada usia 7 tahun dan mulai berumah tangga pada usia 9
tahun. Tetapi, pada riwayat lain, menurut al-Thabari semua anak Abu Bakar (4
orang), termasuk ‘Aishah, dilahirkan pada masa jahiliyah melalui 2 istrinya, atau
sebelum Muhammad diutus menjadi Rasul. Ini berarti ketika Nabi hijrah ke
Madinah, ‘Aishah sudah berumur 13-14 tahun. Ini juga mengindikasikan ketika
Rasulullah menikahi ‘Aishah setahun setelah Hijrah, umur “‘Aishah diperkirakan
1415 tahun.”

Jika “Aishah dipinang pada 620 M (‘Aishah umur 7 tahun) dan berumah
tangga tahun 623/624 M (usia 9 tahun), ini mengindikasikan bahwa Aishah
dilahitkan pada 613 M. Sehingga berdasarkan tulisan al-Tabati, Aishah sehatusnya
dilahitkan pada 613 M, yaitu 3 tahun sesudah masa Jahiliyah usai (pasca 610 M).
Jika “‘Aishah dilahitkan pada era Jahiliyah, scharusnya pada saat menikah, ‘Aishah
sudah berumur minimal 14 tahun.

Dengan demikian, al-Tabarly tidak memberikan informasi reliable mengenai
umur “Aishah ketika menikah, karena ada kontradiksi dalam tiwayatnya.

b) Selisih Umur ‘Aishah dengan Asma’

Menurut sebagian besar ahli sejarah, termasuk Ibnu Hajar al—Athqaléniy,44
‘Abd al-Rahman bin Abi Zannad,” dan Ibn Kathir," selisih umur Asma-anak
perempuan tertua Ab( Bakar- dengan ‘Aishah adalah 10 tahun. Menurut Tbn
Kathir dalam kitabnya al-Bidayah wa al-Nihayah, Asma’ meninggal dunia pada 73
H dalam usia 100 tahun."” Dengan demikian pada awal Hijrah Nabi ke Madinah
usia Asma’ sekitar 27 atau 28 tahun ketika hijrah (622 M). Jika Asma’ berusia 27

42 Husein al-Zahabi, Mizan al-'tidal (Pakistan: a-Maktabah al-Atriyyah, t.th), 210.

43 Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal Al-Syaibéani, Musnad Abmad ion Hanbal Beirut: Dar al-Thya” al-Turds
al-‘Arabl, tth.), 210.

44 Al-Tabati, Tarikh al Unan: wa al-Manmlik, N ol. 4 (Beitut: Dar al-Fikr, 1979), 50.

45 Shihab al-Din Ibn Hajar al-‘Asqalani, Tahzib al-Tabzib (Bairut: al-Kutub al-Timiyah, 1984), 654.

46 Al-Zahabi, Spar akA'lim al-Nubala’, Vol. 2 (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1992), 289.

47 Ibn Kathir, a/Bidayah wa al-Nibayah, Vol. 8 (Al-Jizah: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1933), 372.
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atau 28 tahun ketika hijrah (ketika ‘Aishah berumah tangga), ‘Aishah sehatusnya
berusia 17 atau 18 tahun. Jadi, ‘Aishah, berusia 17 atau 18 tahun ketika hijrah pada
tahun dimana “‘Aishah berumah tangga.

Selisih umur ‘Aishah dengan Fatimah

Menurut riwayat Ibn Hajar, jika dihubungkan dengan umur Fatimah,
“Fatimah dilahirkan ketika Ka’bah dibangun kembali, tepatnya, ketika Nabi SAW
berusia 35 tahun, padahal Fatimah 5 tahun lebih tua dari ‘Aishah”. Fatimah lahir
ketika Niabi berumur 30 tahun. Jika Nabi menikahi ‘Aishah setahun setelah hijrah
(atau ketika Nabi berumur 53 tahun). Ini mengindikasikan ‘Aishah berumur 17-18
tahun ketika menikah dengan belian.®® Dengan demikian, antara riwayat Ibn
Hajar, al-Tabari, Hisham, dan Ibn Hambal terdapat kontradiksi satu sama lain.
Tetapi tampak nyata bahwa riwayat ‘Aishah menikah usia 7 tahun adalah mitos
tak berdasar.

‘Aishah ikut berperang

Sebuah fiwayat mengenai partisipasi ‘Aishah dalam perang Badar dijabarkan
dalam hadis Muslim. ‘Aishah, ketika menceritakan salah satu momen penting
dalam pefjalanan selama perang Badar, mengatakan: “ketika kita mencapai
shajaral?’ ¥ Dati pemyataan ini tampak jelas, ‘Aishah merupakan anggota
petjalanan menuju Badar.

Begitu pula dengan tiwayat mengenai pastisipasi ‘Aishah dalam Uhud yang
tercatat dalam Bukhari “Anas mencatat bahwa pada hati Uhud, orang-orang tidak
dapat berditi dekat Rasulullah. Pada hai itu, saya melihat “Aishah dan Ummi
Sulaim dari jauh, Mereka menyingsingkan sedikit pakaiannya untuk mencegah
halangan gerak dalam petjalanan tersebut.”’

Berdasarkan tiwayat ini, “Aishah ikut berada dalam perang Uhud dan Badar.
Padalah dalam riwayat Bukhar lainnya disebutkan bahwa: “Ibn  “Umar
menyatakan bahwa Rasulullah tidak mengizinkan dirinya berpartisipasi dalam
Uhud, ketika itu, Ibn Umar berusia 14 tahun. Tetapi ketika perang Khandag,
sudah berusia 15 tahun, Nabi mengjinkan Ibn Umar ikut dalam perang,
Sedangkan ‘Aishah ikut serta dalam perang Badar dan Uhud.”*'

Jika anak-anak berusia di bawah 15 tahun akan dipulangkan dan tidak
diperbolehkan ikut dalam perang, maka keikutsertaan ‘Aishah dalam perang Badar
dan Uhud jelas mengindikasikan bahwa Aishah tidak berusia 9 tahun ketika itu,
tetapi minimal berusia 15 tahun. Di samping itu, wanita-wanita yang ikut

4 Thn Kathir, a/Bidiyah wa alNihiyah, Vol. 8, 371.

4 Syihab al-Din Thn Hajar al-*Athaalani, alsabhab f Tamyi akSahabab, Nol. 4 (al-Riyidh: Maktabah al-Riyadh al-
Haditha, 1978), 377.

50 Abti “Abd Allah Muhammad bin Isma'il bin Tbrahim bin al-Mughirah bin Batdizabah, Shakib Bukhari, Vol.
I (Beirut: Dar al-Kitab al-Tlmiyah, t.th), 172.

51 Abt ‘Abd Allah, Shabih Bukhari N'ol. 11, 172.

39

Aufal Hadliq - Rekonstruksi Nalar Hukum Imam Syafi’i



menemani para pria dalam perang sudah seharusnya berfungsi untuk membantu,

bukan untuk menambah beban bagi mereka. Ini merupakan bukti lain dari

kontradiksi usia pernikahan ‘Aishah.
¢) “Aishah dan turunnya surat al-Qamar

Menurut beberapa riwayat, ‘Aishah dilahitkan pada tahun ke-8 sebelum
hijtyah. Tetapi menurut sumbser lain dalam Bukhari, ‘Aishah tercatat mengatakan
hal ini: “‘Saya seorang gadis muda (iyah)” ketika surah al-Qamar diturunkan.”

Surat 54 dari Al-Qur’an tersebut diturunkan pada tahun ke-8 sebelum Hijriyah,
artinya surat tersebut diturunkan pada tahun 614 M. jika ‘Aishah memulai
berumah tangga dengan Rasulullah SAW pada usia 9 di tahun 623 M atau 624 M,
berarti “Aishah masih bayi yang baru lahir (sobiyah) pada saat surah a-Qamar
diturunkan. Menurut riwayat di atas, secara aktual tampak bahwa ‘Aishah adalah
sudah menjadi gadis muda, bukan bayi yang baru lahir. ketka pewahyuan al-
Qamar.

Jadi, “Aishah, telah meniadi jazah bukan sobiyah (bay), atau telah berusia 6-13
tahun pada saat turunnya surah al-Qamar, dan oleh karena itu sudah pasti berusia
1421 tahun ketika dinikahi oleh Nabi SAW.

Berdasarkan keterangan di atas, pemahaman atas tfiwayat tentang usia pemikahan
‘Aishah adalah 6 atau 9 tahun masih mengandung banyak persoalan, karena tiwayat
tersebut temyata kontradiktif dengan tiwayat-riwayat lainnya. Dengan demikian,
fiwayat tentang usia pernikahan ‘Aishah adalah 6 atau 9 tahun masih belum dapat
dibuktikan kebenarannya. Sehingga hadis itu tidak dapat dijadikan dalil menikah di
usia muda atau adanya hak zbirwali nikah.

Ketiga, Penyimpulan penelitian matan. Setelah dilakukan analisis tethadap 7zatan
hadis tiwayat “Aishah yang dizz&hr oleh al-Bukhari, maka dapat disimpulkan sebagai
berikut; (a) matan hadis temyata shdidh, karena bertentangan dengan dalil zagly, dan (b)
matan hadis tersebut tetkena #af, karena bertentangan dengan dalil agky, dari aspek
bahasa dan sejarah.

Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa hadis riwayat ‘Aishah yang ditaéhr
oleh al-Bukhari tersebut, berkualitas ¢z alhadith. Dan para ulama sepakat tidak
menggunakan hadis ¢z sebagai dalil hukum, akan tetapi hanya boleh untuk fadil al-
amil (keutamaan amal).”’

Melihat hasil &by a-badih di atas, yang menyatakan bahwa hadis dasar zbir
adalah dz7; maka hadis tersebut tidak dipetbolehkan sebagai dasar hukum. Akan
tetapi, hanya boleh digunakan sekedar untuk fadiil aka’il (keutamaan amal).

Jika dicermati lebih jauh lagi, pendapat Imam Shafi’i sudah tidak sesuai dengan
keadaan sekarang, sebab kondisi sosialnya sudah betbeda. Perempuan pada masa

52 Abis ‘Abd Allah, Shakib Bukhari Nol. 111, 174,
53 Mahmid al- Tahhan, TaysiMagtalah alFHadith (Surabaya: al-Haramayn, tth.), 6566,
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Imam Shafi? hanya dianggap sebagai barang dagangan, pemuas nafsu seks laki-laki
dan tidak diperbolehkan untuk menduduki jabatan pemerintahan, bahkan akses
keluar rumah sangat dibatasi, harus dengan muhrimnya.

Seiring dengan petkembangan dan perubahan sosial yang terus bergerak pada
ranah global dan mondial, peran kaum perempuan semacam itu agaknya sudah jauh
mengalami pergeseran. Asumsi ini diperkuat dengan gencamya petjuangan kaum
perempuan dalam upaya melakukan pembebasan “mitos’” lama, emansipasi wanita,
dan kesetaraan gender. Saat ini perempuan telah teribat aktif dalam membangun
bangsa dan negara melalui politik, ekonomi, sosial, budaya, pendidikan, bahkan
keamanan. Bahkan kadang kaum wanita bisa tampil lebih mandir, kreatif, penuh
inisiatif, dan profesional dalam mengambil perannya tersebut.”*

Dari kajian di atas dapat disimpulkan, tidak ada hak jbirbagi kakek atau ayah pada
petempuan janda atau gadis yang sudah dewasa (bakgh), tetapi harus dengan
persetujuannya. Sebab secara tekstual terdapat nas yang menyebutkan harus ada
persetujuan dari perempuan yang dinikahkan. Sedang makna hadis yang menyatakan
bahwa perempuan itu dinikahkan oleh ayahnya tidak berarti boleh memaksa.

Ada nwayat yang menjelaskan perempuan dipetbolehkan memilih antara
meneruskan perkawinan atau membatalkannya jika dintkahkan oleh orang tuanya
dengan cara gbar yaitu:

A ale Q0 1o A G R e WEI TS
Artinya: Telah menceritakan kepada fkanii Husein, telah menceritakan kepada kanii Jarir dari
Ayyiib dari Terinal) dari ibn “Abbs: Sesunggubnya anak perempuannya Khidban
miendatangi Nabi SAW kenmdian menuturkan, sesunggubnya ia telah dinikabkan
oleh ayabnya dan ia tidak menynkainya. Maka Nabi mentberi kesengpatan unink

raenilhlh (antara meneruskean atau mentbatalkan) (HR. Ahmad: 2469).

Dengan melihat riwayat di atas, jelaslah bahwa ketika perkawinan dipaksakan akan
mengurangi kemaslahatan. Mungkin juga bisa menimbulkan madhorot. Oleh karena
itu, dalam riwayat di atas digambarkan bahwasanya Nabi SAW mempersilahkan
kepada anak perempuannya Khidham untuk memilih (antara meneruskan atau
membatalkan) bukan memaksa untuk mengikuti orang tuanya, guna menambah
kemaslahatan yang akan diperoleh.

54 Mahmd al-Tahhan, Taysd Mugtalah al-Hadith, 215-216.
55 Ahmad bin Hanbal, Musnad al-lnim Apmad bin Hanbal, N ol. IV (ttp: Muassasah al-Risalah, 1999), Indeks
2469,275.

41 Aufal Hadliq - Rekonstruksi Nalar Hukum Imam Syafi’i



Rekonstruksi Nalar Hukum Imam Shaf’i tentang Hak Ijbar Wali Nikah

Hukum Islam dengan segala keunggulannya, merupakan aturan Tuhan yang
bertujuan memberikan kebaikan dan kemudahan kepada umat manusia. Dengan
demikian, hukum Islam mempunyai beberapa kekhasan yang tidak dimiliki oleh
hukum manapun di dunia. Kekhasan tersebut diantaranya adalah sifatnya yang
fleksibel. Adanya sifat fleksibel selain  untuk kemudahan umat dalam
mengaktualisasikan titah Tuhan, juga merupakan bentuk konkret dari humanitas
hukum langit.

Ibnu Qayyim al-Jauziyah berpendapat dalam kitabnya I7Zim  al-Mmvaggi'in:
perubahan idedde atau pemikitan hukum dan perbedaannya sesuai dengan
perubahan zaman, ruang, keadaan, niat dan kebutuhan. Bahkan lebih jauh beliau
mengatakan bahwa tidak memahami atau mempertimbangkan perubahan
merupakan kesalahan besar dalam syariat.”® Karena intinya, tujuan hukum yang ada
dalam setiap ajaran (syariat) adalah untuk kemaslahatan umat itu sendir, dan hukum
Islam akan berperan secara nyata dan fungsional kalau jjtihad ditempatkan secara
proporsional dalam mengantisipasi dinamika sosial dengan berbagai kompleksitas
persoalan yang diimbulkannya.

Salah satu yang menarik untuk dicermati, bahwa dalam membentuk fikih
Indonesia, Hasbi Ash-Shiddiqy menekankan pentingnya kesadaran dan kearifan
untuk melakukan refleksi histotis atas pemikiran hukum Islam pada masa awal
petkembangannya. Dalam  hal inilah Hasbi mengkonsepsikan — bahwa
mempertimbangkan kehadiran tradisi (] setempat sebagai acuan pembentukan
sebuah format hukum Islam baru menjadi satu keniscayaan. Konsepst ini dilandasi
oleh pemikiran egalitarianisme’” Islam yang berkonsekuensi bahwa semua % dalam
masyarakat dapat dijadikan sumber hukum. Dengan demikian hal ini menafikan %y
dari masyarakat Arab saja yang bisa menjadikan podasi dalam perumusan hukum.
Bagi Hasbi, semua f selama tidak bertentangan dengan prinsip ajaran Islam dan
dalam batas-batas tertentu dapat diterima sebagai sumber hukum Islam.

Hal ini telah dilakukan oleh Imam Shafi1 dengan melahirkan sebuah jjtthad yang
dikenal dengan istilah gau/ gadinz dan gaul jadid. 1 ahimya pemikiran ini dikarenakan
masyarakat dengan berbagai dinamika yang ada menuntut adanya perubahan sosial,
dan setiap perubahan sosial pada umumnya meniscayakan adanya perubahan sistem
nilai dan hukum. Sebagaimana Zaenuddin mengutip pendapat Marx Weber dan

56 Tbn Qayyim al-Jauziyah, [/ al-Mimvagqi'in an Rab al-Alamin, Vol. I (Bairut: Dar al-Fiky, tth.), 14.

57 Egalitatianisme adalah ajaran bahwa manusia yang berderajat sama memiliki takdir yang sama pula. Pius A
Partanto dan M Dahlan Al Barry, Kazzs Iniah Poputer, . . ., 129.

58 Uy merupakan adat kebiasaan yang dipandang baik oleh akal dan diterima oleh tabiat manusia yang
sejahtera. Nourouzzaman Shiddici, Figh Indonesia: Penggagas dan Gagasanmya (Y ogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997),
122.
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Emile Durkheim menyatakan bahwa hukum merupakan refleksi dari solidaritas yang
ada dalam masyarakat.”

Mencermati pembahasan di atas, maka dapat ditarik kesimpulan bahwa dalam
membuat hukum Islam yang memiliki kesesuaian dengan tempat dan waktu adalah
dengan menggunakan kaidah uk‘uy‘ )M ALY 255 S8 Y, dan diperkuat dengan
metode mzaslahah, dan metode .

Kaidah tersebut memiliki makna tidak bisa dipungkiri bahwa perubahan hukum-
hukum syari’at itu disebabkan oleh perubahan beberapan zaman. Ruang lingkup
penyebab perubahan sebenamya tidak hanya masa, akan tetapi juga tempat dan
keadaan yang mengitarinya.”” Perubahan yang dimaksud adalah yang berhubungan
dengan zzu armalal (transaksi) bukan ibadah. Perubahan tersebut dititik tekankan pada
perubahan kemaslahatan, tradisi dan adat istiadat.”'

Permasalahan hak jir sangat erat kaitannya dengan masalah perkawinan yang
oleh ulama’ dikategorikan sebagai akad atau ikatan yang melibatkan antara pihak
suami dan pihak istri. Adanya hubungan yang bersifat hotisontal ini mengindikasikan
bahwa urusan perkawinan sebenamya masuk dalam urusan mu’amalah dumyaniyab,
meskipun juga tetap akan berdampak pada urusan #griniah. Namun yang hendak
diungkapkan di sini, perkawinan bukanlah termasuk dalam katagori ibadah rzabdah
yang bersifat sakral, tetapi merupakan mu’amalah yang bersifat profan. Oleh
karenanya, sudah seyogyanya dipahami juga bahwa permasalahan hak jdr masuk
dalam katagori mu’amalah yang menganut sebuah kaidah berbunyi

wf- J" J.JJ d.)u Q\ \2\ \;\2\ 5\,\.2\2.3\ 3 JAoY\
Artinya: Hukurmz asal dalan senma bentuk miu amalab adalab boleh dilaknkan, kecnali ada dalil
yang mengharamkanmya’’

Dengan redaksi yang sedikit berbeda, namun dengan maksud yang sama dengan
kaidah di atas, terdapat pula kaidah yang berbunyi:

55 BN a2 36 3 sl 3 JoY

Attinya:  Hukum asal dalam adat adalah) pemagfan, tidak ada yang dibaramikan kecnali apa
yang dibaramkan Allah SWT>

Dalam hal ini, menurut penulis hak z4irbukan dalam ranah mendasar atau pokok

ajaran Tslam. Sebab, hak jhér didasarkan pada hadis perkawinan ‘Aishah di atas.

59 Zaenuddin, “Hukum Islam dan Perubahan Social (Menyelaraskan Realitas dengan Maqashid al-Syariah)”,
dalam Media Bina Iniah, Vol. VI, No. 6, Desember 2012, 18.

60 Muhammad Mustafa al-Zuhaylly, a-Qmviid alFighyyah wa Tathiqatha fi a-Mazabib ak-Arbaab, Vol. 1
(Damaskus: Dir al-Fikr, 2006), 356.

61 “Abid bin Muhammad al-Sufyniy, aZThyib wa alShmil f; alShariah allsimiyah (Makkah: Maktabah al-
Manarah, 1988), 448.

2 Tetjemah diambil dari A. Digzuli, Kaidah-Kaicdah Fiih (Jakarta: Kencana, 2014), 130,

63 A. Djazuli, Kaidah-Kaidah Fiih, 130.
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Dalam hadis tersebut tidak ada lafad/kata yang menunjukkan larangan atau petintah,
hanya sebuah kabar Rasul menikahinya pada umur 6 tahun dan berumah tangga
umur 9 tahun. Lafad/kata yang menunjukkan perintah dan larangan biasanya dalam
bentuk azzar dan nali atau naf. Kalau selain ini, jarang ditemukan.

Hak gibarmasuk ranah gizihadzyyah. Maksudnya, hukum yang berdasarkan pada gzds
atau kemaslahatan. Sebab dasar yang di pakai Imam Shafi1 hanyalah eksplisit. Dan
beliau menetapkannya beralasan karena kemaslahatan anak perempuan. Oleh karena
itu, hukum ini bisa diubah yang disesuatkan dengan masa, tempat dan keadaan.

Salah satu kaidah fikih menyebutkan bahwa hukum itu bersandar pada illatnya.
Kaidah tersebut berbuny:

" e 3 ey
Artinya: Hukum itu bersandar pada latnya, ada dan tidaknya (illa?).

Terkait hal ini terdapat sebuah kaidah yang berbunyi:

ERBN PR e e
Artinya: Tidak dapat dipungkeiri pernbaban hukun disebabkan pernbaban zanan.

Hadits tiwayat Ibn ‘Abbds di atas” yang menjelaskan tentang hilangnya
kemaslahatan jika perkawinan dipaksa adalah dasar dijadikan pelarangan zbir bagi
ayah maupun wali tethadap anak perempuan atau janda yang sudah dewasa, karena
hadis lain menyebutkan untuk meminta persetujuan kepada anak perempuan atau
janda.””

Berkaitan dengan perikahan gadis dibawah umur, ada pendapat menarik yang
dikemukakan oleh Ibn Shibrimah, “mengawinkan anak gadis di bawah umur tidak
sah, demi kemaslahatan anak gadis yang bersangkutan, juga keluarga.”* Pendapat ini
memberikan tuntutan rasional bahwa yang akan menjalani rumah tangga adalah anak
perempuannya, maka seorang ayah atau kakek harus memberikan kesempatan
kepada anak gadisnya untuk tumbuh dan berkembang menjadi orang dewasa yang
dapat memilih jalan hidupnya serta menentukan jodohnya. Perkawinan hendaknya
dilangsungkan setelah masing-masing mencapai taraf kematangan, baik secara fisik-
biologis maupun mental-psikologjs.

Dengan menggunakan dalil tersebut, jelaslah bahwa scorang ayah atau kakek
dilarang untuk memaksa anak gadis dalam ranah perkawinan.

Kemaslahatan di atas sama sekali tidak bertentangan dengan tindakan-tindakan
shara’, sebab berdasarkan pada hadis yang dittwayatkan oleh Imam Ahmad bin

64 Mubammad Mustafa al-Zuhayliy, a/Qanid al-Fighiyah wa Tatbigitiha f aMazibib al-Arbaab, . .., 359,
65 Muhammad Sidgi Tbn Ahmad al-Burntl, 2V (Riyad: Maktabab al-Tawbah), 255.

66 Yaitu hadits 53 23 156 o s W S B i d e e 0

67 Shams al-Din al-Sharhashiy, a2Mabsit, Vol. V (tp: Dar al-Fike, t.th), 2.

68 \Wahbah al-Zuhayliy, aFigh aIsin wa Adillatb, No. 7, 189.
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Hanbal. Dan kemaslahatan ini juga termasuk ke dalam kategori zzaslabab al-dharviriyyab,
sebab demi melindungi agama, jiwa, akal, harta, dan kehormatan.

Kemaslahatan ini untuk melindungt: (1) agama, maksudnya agama adalah satu-
satunya aturan yang harus dianut oleh umatnya. Jika agama memberatkan dan
menyakitkan pasti agama akan ditinggalkan oleh pengikutnya. (2+3) Jiwa dan Akal,
jika perkawinan dipaksa dan nyatanya calon pengantin tidak suka, maka ditakutkan
kesehatan jiwa dan akalnya akan menurun. (4+5) Harta dan Kehormatan, bisa
dipastkan jika perkawinannya rusak harta juga akan terkikis, tidak hanya itu
kehormatan keluarga juga akan terkena dampaknya.

Petlu juga diperhatikan, kebiasaan perempuannya juga betbeda. Perempuan pada
zaman Imam Shafii, sampai awal kemerdekaan Indonesia hanya hidup untuk
menjadi ibu rumah tangga, tidak diperbolehkan melakukan aktifitas selain di
lingkungan rumah. Terkadang, lebih parahnya lagi, wanita hanya digunakan sebagai
alat pemuas nafsu belaka, ada yang sampai dianggap sebagai barang dagangan.

Kebiasaan kaum perempuan pada zaman sekarang sudah dipetbolehkan untuk
mengikuti pendidikan, memiliki jabatan bahkan bekerja. Tidak asing lagi gaji istri bisa
mencukupi kebutuhan keluarga, banyak pula isti yang menjadi tulang pungeung
rumah tangga. Kegiatannya juga sudah memasuki ranah publik. Pembangunan
bangsa tidak hanya didominasi oleh laki-laki, kaum perempuan juga banyak betjuang
di wilayah pendidikan, ekonomi, budaya, bahkan keamanan. Terlihat mereka banyak
yang mengikuti kegiatan-kegiatan otganisasi perempuan, seperti PKIK, Muslimat, dan
Alisyiah.

Kebiasaan atau zfadalah:

g e e
Artinya: Kebiasaan mayonitas kaum baik dalanm perkataan dan perbuatan.

Oleh karena itu, dengan melihat kebiasaan yang sudah berbeda sangat jauh, ayah
atau kakek dilarang untuk memaksa anak gadisnya dalam perkawinan. %y tersebut
dapat dijadikan dalil hukum shanz’ karena: (a) 7 bisa bedaku secara umum. (b) 7y
telah memasyarakat ketika persoalan yang akan ditetapkan hukumnya itu muncul.
Dan (¢) nftidak bertentangan dengan nas.”

Dari sudut pandang perkawinan dalam undang-undang Perkawinan No. 1 Tahun
1974, sebagai hukum positif Indonesia, yang mengatur perkawinan tentang usia
pasangan pengantin, bag laki-laki usia 19 dan perempuan usia 16, kemungkinan kecil
ybar bisa dilaksanakan. Namun hak 7bdr masih sering dilakukan oleh masyarakat,
maka petlunya memberikan pemahaman baru pada masyarakat bahwa zbir bukan

© Ahmad Fahmi Abt Sunnah, 22Uy wa al“Adab f Ray alFugaba’ (Mesit: Dr al-Fikr al-“Araiy, tth), 8.
Muhammad Ahmad al-Zarqp’, aMadéhil ali alFigh al-Am, NolIT Beirat: Dér al-Fikr, 1968), 840,

70 Iz al-Din ibn “Abd al-Salam, Qeana’id al-Apkin fi Masil al-Andim, Vol 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Timiyyah,
tth), 178,
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hak sepenuhnya orang tua. Oleh karena itu, dalam perkawinan terdapat hal-hal yang
perlu diperhatikan: (a) Orang tua membekali anak-anaknya dengan membekali ajaran
agama, dan memberikan wawasan yang luas dalam memilih pasangan hidup nant,
agar benar-benar dipahami secara matang. (b) Mengawinkan anaknya hendaknya
dilangsungkan setelah masing-masing mencapai taraf kematangan, baik secara fisik-
biologis maupun mental-psikologis, karena menikah di bawah umur bisa mematikan
keberlangsungan hidup anak. (c) Adanya kompromi dan hubungan atau komunikasi
dua arah yang harmonis antar pasangan pengantin maupun antar kedua orang tua
pasangan pengantin. Dan (d) dalam perkawinan dibutuhkan keikhlasan dan keridlaan
dari orang tau dan anak serta keluarga, karena persoalan perkawinan bukan semata
persoalan kedua orang tua, akan tetapi merupakan kemaslahatan keluarga, tanpa
pemaksaan dan kekerasan.

Dari semua penjelasan di atas dapat ditarik kesimpulan bahwasanya hak zbar wali
nikah sudah tidak layak dipraktikkan, terlebih di Negara Indonesia. Oleh karena itu,
orang tua atau wali harus mempertimbangkan kemaslahatan yang lebih besar, yaitu
tidak adanya hak 7birwali nikah bagi anak perempuan.

Kesimpulan

Imam Shafi’1 merumuskan hak gbarwali nikah dengan sangat terperinci. Hak gbir
secara terminologi adalah hak ayah atau kakek untuk menikahkan anak
petempuannya, tanpa harus mendapatkan persetujuan atau izin tetlebih dahulu dari
anak perempuan yang akan dinikahkan tersebut, asalkan ia bukan seorang janda.
Berdasarkan pada hadis yang menceritakan perkawinan Rasul dengan “Aishah putr
Ab Bakr RA.

Seorang ayah atau kakek dilarang untuk memaksa anak gadis dalam ranah
petkawinan. Karena mengandung kemaslahatan, yaitu untuk melindungi agama, jiwa,
akal, harta dan kehormatan. Serta kebiasaan perempuannya berbeda. Zaman Imam
Shafi, bahkan sampai awal kemerdekaan Indonesia hanya hidup untuk menjadi ibu
rumah tangga, tidak diperbolehkan melakukan aktifitas selain di lingkungan rumah.
Sekatang; sudah diperbolehkan untuk mengikuti pendldlkan, memiliki jabatan bahkan
bekerja. Pendapat ini sesuai dengan kaidahgi2 531 i A&aY1 '35 K4 Y, dan diperkuat
dengan metode waslapah dan
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