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BAB IV 

ANALISIS INTERAKSI SOSIAL WANITA DAN IMPLEMENTASI 

NILAI KARAKTERNYA DALAM KEHIDUPAN MODERN 

PERSPEKTIF AL-QUR’ĀN 

 

A. Bentuk Interaksi Sosial Anak Wanita Nabī Syu’aib 

 

 Surat al-Qashash yang memiliki arti kisah-kisah merupakan surat 

makkiyyah, yakni diturunkan di Makkah, yang masa turunnya pada waktu 

antara prosesi hijrah ke habasyah dan peristiwa Isrā Mi‟rāj. Dalam surat 

ini terdapat 88 ayat, yang secara urutan berada setelah surat al- Naml. 

Dikatakan bahwa penamaan surat al-Qashash berdasarkan cantuman salah 

satu butir ayatnya yang menyebutkan lafadz “al-Qashash”, yaitu ketika 

Nabī Mūsā berdialog dengan Nabī Syu‟aib
118

: 

هُمَا تََْشِى عَلَى ٱسْتِحْيَآءٍ قاَلَتْ إِنَّ أَبِِ يَدْعُوكَ ليَِجْزيَِكَ أَجْرَ مَا سَقَيْتَ لنََا ۚ  فَجَآءَتْوُ إِحْدَى ٰ

 لَ لََّ تَََفْۖ  نَََوْتَ مِنَ ٱلْقَوْمِ ٱلظَّٰلِمِيَْ فَ لَمَّا جَآءَهُۥ وَقَصَّ عَلَيْوِ ٱلْقَصَصَ قاَ

 

Artinya: “Kemudian, datanglah kepada Mūsā salah seorang daru kedua 

perempuan itu berjalan dengan malu-malu, dia berkata: “Sesungguhnya, 

ayahku mengundangmu untuk memberi balasan sebagai imbalan atas 

(kebaikan)mu memberi minum (ternak) kami.” Ketika (Mūsā) mendatangi 

ayahnya dan dia menceritakan kepadanya kisah (mengenai dirinya), dia 

berkata: “Janganlah engkau takut! Engkau telah selamat dari orang-

orang yang zalim itu”
119

(QS. Al-Qashash: 25)   

  Selain itu, sebab penamaan ayat ini juga dikarenakan ayat-ayatnya 

didominasi oleh pembahasan mengenai napak tilas Nabī Mūsā mulai dari 

kelahirannya hingga sampai pada agenda dakwahnya kepada Fir‟aun (ayat 
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1-48) dan  cerita tentang Qārūn (ayat 75-82),
120

 karena apabila menilik 

dari sisi kultural, budaya Arab pada masanya cenderung menamakan 

sesuatu berdasarkan cerminan sifat ataupun tampilan yang 

menggambarkannya, contohnya seperti menamakan suatu syā‟ir dengan 

sesuatu yang paling sering dimanifestasikan dalam baitnya. Sama halnya 

dengan al-Qur‟ān yang turun pertama kali kepada bangsa Arab, 

menjadikan penamaan surat-suratnya menyesuaikan dengan kultur 

mereka pada saat itu.
121

   

  Meskipun begitu, sejatinya penamaan surat dalam al-Qur‟ān bila 

mengutip pernyataan Ibn Ādil al-Hanbaliy ialah berada dalam domain 

Tauqīfiyyah, dan bukan dalam ranah Ijtihādiyyah, karena jika ditentukan 

berdasarkan ijtihad, maka surat al-Qashash lebih pantas untuk dinamakan 

dengan surat Mūsā, sebagaimana penamaan surat Yūsuf dan surat Nūh 

karena muatannya meliputi kisah mereka. Adapun penamaan surat al-

Qashash lebih layak disematkan untuk surat Hud, karena secara kuantitas, 

didalamnya mencakup tujuh kisah Nabī yang berbeda. 

  Mengenai pendapat yang mengatakan bahwa penamaan surat al-

Qashash didasari oleh terdapatnya redaksi ayat yang menyebutkan nama 

surat itu, tentunya juga kurang tepat. Hal itu dikarenakan dalam surat 

Yūsuf pun ditemukan kata al-Qashash, bahkan sebanyak dua kali (ayat 3 

dan 111), sehingga menunjukkan bahwa argumentasi tersebut tidak kuat 

untuk dijadikan sandaran utama.
122

 

  Al-Suyūthiy dalam bukunya al-Itqān fi Ūlum al-Qur‟ān pun 

menyatakan pendapat yang senada mengenai penamaan surat al-Qur‟ān 

yang bersifat Tauqīfiyyah. Beliau menjelaskan bahwa penamaan surat itu 

ditetapkan berdasarkan hadīts dan atsar para sahabat.
123
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  Surat al-Qashash secara garis besar membahas tentang setiap 

episode perjalanan hidup Nabī Mūsā. Dalam penelitian ini penulis akan 

menganalisa salah satu prosesnya, yaitu ketika Nabī Mūsā bertemu 

dengan dua putri Nabī Syu‟aib di Madyan yang tertera di ayat 23-26, 

Adapun ayatnya adalah sebagai berikut:  

نَ ٱلنَّاسِ يَسْقُونَ وَوَجَدَ مِن دُونِِِمُ ٱمْ  رَأَتَ يِْْ تَذُودَانِ ۖ وَلَمَّا وَرَدَ مَآءَ مَدْيَنَ وَجَدَ عَلَيْوِ أُمَّةً مِّ

( فَسَقَىٰ 32قاَلَ مَا خَطْبُكُمَا ۖ قاَلتََا لََّ نَسْقِى حَتََّّٰ يُصْدِرَ ٱلرّعَِآءُ ۖ وَأَبوُنََ شَيْخٌ كَبِيٌر )

آءَتْوُ ( فَجَ 32لََمَُا ثَُّ تَ وَلَّّٰٓ إِلَّ ٱلظِّلِّ فَ قَالَ رَبِّ إِنِّّ لِمَآ أَنزَلْتَ إِلََّّ مِنْ خَيْرٍ فَقِيٌر )

هُمَا تََْشِى عَلَى ٱسْتِحْيَآءٍ قاَلَتْ إِنَّ أَبِِ يَدْعُوكَ ليَِجْزيَِكَ أَجْرَ مَا سَقَيْتَ لنََاۚ  فَ لَمَّا  إِحْدَى ٰ

( قاَلَتْ 32جَآءَهُۥ وَقَصَّ عَلَيْوِ ٱلْقَصَصَ قاَلَ لََّ تَََفْ ۖ نَََوْتَ مِنَ ٱلْقَوْمِ ٱلظَّٰلِمِيَْ )

هُمَا يَََٰٓ  رَ مَنِ ٱسْتَ ْ جَرْتَ ٱلْقَوِىُّ ٱلَِْمِيُْ )إِحْدَى ٰ   (32بَتِ ٱسْتَ ْ جِرْهُۖ  إِنَّ خَي ْ

Terjemahan: 

Dan ketika dia sampai di sumber air negeri Madyan, dia menjumpai 

disana sekumpulan orang yang sedang memberi minum (ternaknya), dan 

dia menjumpai dibelakang orang banyak itu, dua orang perempuan 

sedang menghambat (ternaknya). Dia (Mūsā) berkata: “Apakah 

maksudmu (dengan berbuat begitu)?”. Kedua (perempuan) itu 

menjawab: “Kami tidak dapat memberi minum (ternak kami), sebelum 

penggembala-penggembala itu memulangkan (ternaknya), sedang ayah 

kami adalah orang tua yang telah lanjut usianya” (23) Maka (Mūsā) 

memberi minum (ternak) kedua perempuan itu, kemudian dia kembali ke 

tempat yang teduh lalu berdo‟a: “Ya Tuhanku, sesungguhnya aku sangat 

memerlukan sesuatu kebaikan (makanan) yang Engkau turunkan 

kepadaku” (24) Kemudian, datanglah kepada Mūsā salah seorang daru 

kedua perempuan itu berjalan dengan malu-malu, dia berkata: 

“Sesungguhnya, ayahku mengundangmu untuk memberi balasan sebagai 
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imbalan atas (kebaikan)mu memberi minum (ternak) kami.” Ketika 

(Mūsā) mendatangi ayahnya dan dia menceritakan kepadanya kisah 

(mengenai dirinya), dia berkata: “Janganlah engkau takut! Engkau telah 

selamat dari orang-orang yang zalim itu” (25) Dan salah seorang dari 

kedua (perempuan) itu berkata: “Wahai ayahku! jadikanlah dia sebagai 

pekerja (pada kita), sesungguhnya orang yang paling baik yang engkau 

ambil sebagai pekerja (pada kita) ialah orang yang kuat dan dapat 

dipercaya”(26)
124

 (QS. Al-Qashash: 23-26) 

 Dalam penelitian ini, penulis akan mendeskripsikan sekilas 

tentang persesuaian antar ayat yang akan dibahas, atau biasa dikenal 

dengan Munāsabah. Munāsabah merupakan bentuk isim mashdar dari 

kata nāsaba-yunāsibu yang secara etimologi bermakna muqārabah 

(saling dekat). Adapun secara terminologi, munāsabah adalah ikatan 

antara satu ayat dengan yang lainnya, hingga seperti kalimat yang satu.
125

  

 Korelasi antara ayat 23-26 dari surat al-Qashash dengan ayat-ayat 

sebelumnya adalah berupa fase lanjutan perjalanan kehidupan Nabī 

Mūsā dewasa. Ketika itu beliau melakukan pelarian diri dari kejaran 

Fir‟aun dan kaumnya yang setuju untuk membunuhnya. Pelariannya 

untuk keluar dari Mesir merupakan buah dari saran seseorang yang 

beriman dari kalangan keluarga Fir‟aun, setelah mengetahui rencananya 

untuk Nabī Mūsā yang tertuang dalam ayat ke-20. Nabī Mūsā pun 

melangkah mendatangi kota Madyan dalam naungan petunjuk dan 

penjagaan Allāh.  

 Kota Madyan yang menjadi destinasi Nabī Mūsā sejatinya dipilih 

Allāh bukan tanpa sebab, melainkan karena adanya ikatan nasab atau 

kekeluargaan antara Bani Israil dengan masyarakat Madyan pada saat 

itu, yang mana penduduk Madyan adalah keturunan Nabī Ibrāhīm, 

sedangkan Bani Isra‟il merupakan anak keturunan Nabī Ya‟qūb bin 
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Ishāq bin Ibrāhīm. Dengan kata lain, dapat disimpulkan bahwa kedua 

bangsa tersebut memiliki ikatan darah karena sama-sama keturunan 

Nabī Ibrāhīm. 

 Antara ayat 23-26 saling memiliki persesuaian dalam merangkum 

aktivitas kehidupan yang dijalankan Nabī Mūsā di kota Madyan, mulai 

dari pertemuannya dengan kedua putri Nabī Syu‟aib hingga 

dipanggilnya Nabī Mūsā untuk menemui Nabī Syu‟aib atas usulan 

pendapat dari salah satu putrinya, yang menjadi awal dari dipekerjakan 

dan dinikahkannya Nabī Mūsā dengan salah satu anaknya. 

 Adapun hubungan ayat 23-26 dengan ayat selanjutnya adalah 

berupa transisi dari tahapan perjalanan Nabī Mūsā yang berikutnya, 

yaitu kembalinya Nabī Mūsā ke Mesir setelah Allāh mendapuknya 

menjadi Nabī untuk mengemban risalah dakwah kepada Fir‟aun di 

tengah perjalanannya.
126

  

 Mengenai surat al-Qashash ayat 23-26 tidak ditemukan asbāb al-

nuzūl yang secara khusus berkaitan dengan keempat ayat tersebut. Secara 

etimologi, asbāb al-nuzūl merupakan sebab-sebab turunnya ayat. 

Pengertian asbāb al-nuzūl secara terminologi adalah segala ayat yang 

membicarakan sesuatu yang terjadi pada masa turunnya, ataupun 

menjelaskan seputar perkara hukum yang berdasarkan kejadian 

tersebut.
127

 Dengan kata lain, asbāb al-nuzūl berupa sebab-sebab yang 

secara spesifik berhubungan dengan turunnya ayat-ayat tertentu. Melalui 

asbāb al-nuzūl, sesorang dapat terbantu dalam memahami al-Qur‟ān 

secara optimal, sehingga tidak salah dalam mengkaji ayat-ayat al-Qur‟ān 

secara mendalam.
128

 

 Jika ditarik ke skala yang lebih besar dan umum, surat al-Qashash 

ayat 23-26 yang merupakan salah satu segmen kisah perjalanan Nabī 
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Mūsā memiliki motif tersendiri, yaitu turunnya ayat-ayat yang 

menceritakan kisah Nabī Mūsā dalam surat al-Qashash bertepatan dengan 

kondisi Umat Islām Makkah yang minoritas dan lemah lagi terhimpit, 

dikarenakan kezaliman yang dilakukan oleh orang-orang musyrik, yang 

ketika itu menguasai kota Makkah. 

 Dari pernyataan diatas dapat disimpulkan bahwa turunnya surat 

al-Qashash yang sebagian besarnya menceritakan perjuangan Nabī Mūsā 

dalam menghadapi kezaliman Fir‟aun berperan sebagai barometer dan 

pembanding atas keadaan umat Islām Makkah guna menguatkan hati 

mereka dengan menunjukkan bahwa dibalik keberhasilan perjuangan 

Nabī Mūsā terdapat kekuatan dan nilai, yaitu kekuatan Allāh dan nilai 

keimanan. Selama dua hal tersebut mereka yakinkan maka tidak ada yang 

perlu ditakuti.
129

 

 Dari kisah kedua anak wanita Nabī Syu‟aib dapat diambil 

beberapa bentuk perilaku interaksi sosial berdasarkan rujukan Tafsīr Fi 

Zhilāl al-Qur‟ān, Tafsīr Al-Sya‟rāwy, dan Tafsīr al-Mishbāh, yang 

apabila ditinjau secara seksama, menggambarkan citra wanita ideal yang 

selaras dengan tuntunan Islām. Adapun diantara bentuk interaksi 

sosialnya adalah sebagai berikut: 

1. Tidak berikhtilāth 

 Ikhtilāth diambil dari kata bahasa arab yang berasal dari kata  ٍَ  ,خَ لَ 

yang berarti menyatukan dan mencampurkan.
130

 Adapun ikhtilāth 

secara terminologi merupakan pertemuan antara laki-laki dan wanita 

yang bukan mahramnya di suatu tempat secara bercampur-baur dan 

terjadi interaksi diantara keduanya, seperti bicara, bersentuhan dan 

berdesakan.
131

 Interaksi antara pria dan wanita dikategorikan menjadi 
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suatu perbuatan ikhtilāth apabila tidak ada batasan jarak diantara 

mereka dan terjadi di suatu tempat yang dapat memicu fitnah. 

 Bentuk interaksi ini ditemukan pada ayat 23, yang mana 

menjabarkan peristiwa ketika sesampainya Nabī Mūsā di kota Madyan, 

ia kemudian menyaksikan dua wanita bersama ternaknya hendak 

mendatangi sumur yang pada saat itu sudah dikerumuni oleh para 

penggembala. Banyaknya penggembala yang kesemuanya adalah laki-

laki membuat mereka mengasingkan diri sambil menahan ternak 

mereka yang semakin jauh dari sumber air. 

 Melihat kejadian tersebut, atas dasar fitrah keimanan dalam diri 

Nabī Mūsā, dirinya tergerak untuk berusaha membantu mereka yang 

terlihat kesulitan dengan berinisiatif mendatangi mereka. Nabī Mūsā 

kemudian bertanya dengan ungkapan مَا خَطْبُكُمَا yang dimaknai oleh 

al-Sya‟rāwy dengan مَا شأنكما (apa keperluanmu?). Kata مَا dalam 

kalimat tersebut dimaksudkan sebagai bentuk rasa takjub atas situasi 

kedua wanita yang datang bersama ternaknya ke sumur, namun justru 

malah menahan diri mereka untuk tidak mengambil minum ternaknya 

darinya. 

 Kedua wanita itu kemudian menjelaskan bahwa mereka tidak akan 

mengambil air untuk ternaknya sampai para penggembala di sekitar 

sumur membubarkan diri. Mereka menambahkan pernyataan dalam 

jawabannya yang menjadi alasan mengapa mereka melakukan 

pekerjaan itu (memberi minum ternak) yang umumnya dikerjakan oleh 

laki-laki, dengan kalimat   ٌوَأَبوُنََ شَيْخٌ كَبِير (sedang ayah kami adalah 

orang tua yang telah lanjut usianya). 

 Ayat diatas memberikan isyarat bahwa wanita akan bekerja diluar 

rumah hanya ketika dalam keadaan terdesak dan darurat saja. Konteks 

darurat menurut al-Sya‟rāwy terbatasi pada pekerjaan yang mampu 

dikerjakan oleh wanita, tidak bercampur baur dengan laki-laki, dan 
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menjauhkan diri dari potensi untuk berdesakan dengan laki-laki. 

Keluarnya seorang wanita untuk melakukan pekerjaan laki-laki dalam 

kondisi darurat bukan berarti membuatnya sama seperti laki-laki, 

sehingga menimbulkan persepsi bahwa ia boleh bercampur-baur 

dengan lawan jenisnya.  

 Setelah kedua wanita itu menceritakan perihal keadaan mereka, 

maka Nabī Mūsā pun membantu mereka untuk mengambil air dari 

sumur, sebagaimana firman Allāh Swt.  َّّٰٓفَسَقَىٰ لََمَُا ثَُّ تَ وَل (Maka Mūsā 

memberi minum (ternak) kedua perempuan itu, kemudian dia 

kembali). 

 Menurut al-Sya‟rāwy, kisah interaksi antara kedua wanita dengan 

Nabī Mūsā di sumur Madyan merepresentasikan tiga hukum, yang 

mana ketiganya mengatur permasalahan seputar wanita yang bekerja 

dalam lingkup kelompok masyarakat Islām serta bentuk komitmen 

masyarakat jika menemukan wanita yang terdesak untuk bekerja. 

Pertama, dari kisah tersebut dapat dipahami bahwa pekerjaan memberi 

makan atau minum ternak adalah tugasnya laki-laki, sehingga juga 

dapat disimpulkan bahwa pekerjaan yang memerlukan kekuatan fisik 

yang penuh mayoritas menjadi pekerjaannya. Kedua, wanita tidak 

lazim atau bahkan tidak diperkenankan bekerja diluar rumahnya 

kecuali dalam keadaan darurat, contohnya ketika para lelaki dalam 

rumahnya tidak mampu lagi untuk mengerjakan tugasnya. Ketiga, 

ketika ada seorang wanita yang terpaksa melakukan pekerjaan diluar, 

maka dapat ditarik kesimpulan bahwa itu disebabkan karena tidak ada 

laki-laki dirumahnya yang bisa mengerjakannya dan setiap insan yang 

memiliki rasa kemanusiaan, hendaknya membantunya atau paling 

tidak memudahkan urusannya.
132
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 Sayyid Quthb menjelaskan bahwa kedua anak wanita Nabī 

Syu‟aib yang selama ini harus menggantikan posisi ayahnya untuk 

menggembala kambing, memberikan air minum kepada mereka dan 

harus berbaur dengan kaum laki-laki di sumur, sejatinya merasa 

terbebani dengan pekerjaan tersebut. mereka hanya mengharapkan 

untuk dapat menjalankan peran sebagaimana fitrahnya seorang wanita, 

yaitu mengurus rumah tangga tanpa harus dituntut untuk berdesakan 

dan bercampur dengan para lelaki asing untuk menggembala atau 

memberi minum, demi menjaga kehormatan dan kemuliaannya.
133

  

 Berkenaan dengan ayat ini, Quraish Shihab menambahkan bahwa 

pada dasarnya Islām tidak melarang seorang wanita untuk bekerja di 

dalam maupun diluar rumah, baik dilakukan secara individu ataupun 

berkelompok, lingkup swasta maupun pemerintahan, di waktu siang 

ataupun malam, selama ia menjalaninya dengan nuansa terhormat, 

yaitu dengan menjaga norma-norma agama serta mampu menjauhi 

efek negatif dari pekerjaan yang diembannya untuk diri dan sekitarnya. 

 Hukum bekerja bagi wanita bahkan dapat diklasifikasikan menjadi 

wajib jika keadaan memerlukannya, contohnya seperti profesi bidan 

yang sangat dibutuhkan di suatu daerah yang jauh dari rumah sakit 

untuk membantu persalinan, yang mayoritasnya ditekuni oleh wanita. 

Dalam kasus lain, seorang wanita yang bekerja untuk mempertahankan 

kelangsungan hidupnya serta anak-anaknya juga dapat dikategorikan 

sebagai suatu kewajiban.  

 Pendapat diatas dilandasi oleh banyaknya kalangan shahabiyah 

yang ternyata memiliki aktivitas bekerja pada zaman Nabī 

Muhammad, yang salah satu tujuannya untuk membantu 

perekonomian keluarga karena nafkah yang belum mampu 

dimaksimalkan oleh suami, contohnya seperti Ummu Salim binti 

Malham yang berprofesi sebagai perias pengantin, Zainab binti Jahsy 

yang bekerja sebagai penyamak kulit binatang, Qillat Ummi Bany 
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Ammar yang berprofesi sebagai pedagang, al-Syaffa yang diminta oleh 

Khalifah Umar bin Khattab untuk mengurus pasar di Madinah, dan 

masih banyak lagi yang lainnya. Quraish Shihab menegaskan bahwa 

bagi wanita bersuami yang bekerja, diharuskan untuk memperoleh izin 

suaminya, karena jika keluar bekerja tanpa izinnya, maka berpotensi 

pada gugurnya kewajiban atas suami untuk menafkahi istrinya.
134

 

 Pemaparan penafsiran memberikan sinyalemen bahwa ikhtilāth 

adalah suatu perbuatan yang tidak diperbolehkan dalam Islām. Hal itu 

diafirmasi dengan adanya dalil yang secara eksplisit mengharamkan 

perbuatan tersebut, sebagaimana sabda Nabī Muhammad saw.: 

 ادٍ دَّ ن شَ عَ  انِ مَ  اليَ بِ ن أَ عَ  ُّمدٍ  بنُ  اِ عنِ يَ  يزِ زِ العَ  بدُ ا عَ نَ ث َ  ةٍ مَ سلَ مَ  بنُ  اللهِ  بدُ ا عَ نَ ث َ دَّ حَ 

 عَ سَِ  وُ نَّ : أَ  يوِ بِ ن أَ ي عَ ارِ نصَ يد الَِ سَ  أُ بِ أَ  بنِ  ةَ زَ ن حَْ عَ  يوِ بِ ن أَ عَ  اسٍ حََْ  و بنُ مرٍ أب عَ  بنُ 

 عَ مَ  الُ جَ الرِّ  ٍَ لَ اخت َ فَ  دِ سجِ المَ  نَ مِ  جٌ ارِ خَ  وَ ىُ وَ  ولُ قُ ي َ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولَ سُ رَ 

 وُ نَّ إِ فَ  رنَ أخِ ستَ " اِ  اءِ سَ لنِّ لِ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  الَ قَ ف َ  يقِ رِ  الطَّ فِ  اءِ سَ النِّ 

 اتِ افَ بَِ  نَّ يكُ لَ عَ  يقَ رِ ا ( الطَّ هَ طَ سَ وَ  رنَ سِ ن تَ أَ  نَّ كُ لَ  يسَ ي لَ ) أَ  قنَ قِّ ن تَُ أَ  نَّ كُ لَ  يسَ لَ 

  وِ ا بِ هَ وقِ صُ من لُ  ارِ دَ لِ بًِ  قُ لَّ عَ ت َ ي َ ا لَ هَ وب َ ثَ  نَّ  إِ تََّّ حَ  ارِ دَ لِ بًِ  قُ صِ لتَ تَ  ةُ رأَ ت المَ انَ كَ " فَ  يقِ رِ الطَّ 

“Telah berkata kepada kami Abdullah bin Maslamah telah berkata 

kepada kami Abdul Aziz yaitu Ibn Muhammad dari Abi al-Yaman dari 

Syaddad bin Abi Amr bin Hamas dari ayahnya dari Hamzah bin Abi 

Usaid al-Anshāri dari ayahnya bahwasanya ia mendengar Rasūlullāh 

saw. bersabda saat beliau keluar dari masjid, sedangkan orang-orang 

laki-laki bercampur-baur dengan para wanita di jalan, maka 

Rasūlullāh saw. bersabda kepada para wanita: “Minggirlah kalian, 

karena sesungguhnya kalian tidak pantas bagi kalian berjalan di 
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tengah jalan, kalian wajib berjalan di pinggir jalan”. Maka para 

wanita merapatkan diri di dinding sampai baju mereka terkait di 

dinding karena terlalu rapat”.
135

(HR. Abu Daud) 

 Hadīts diatas memberikan pemahaman bahwa yang termasuk 

kategori ikhtilāth atau bercampur-baur dengan lawan jenis di jalan itu 

adalah apabila berdesakan serta berjalan beriringan. Itulah mengapa 

Nabī saw. memerintahkan para wanita untuk melipir di tepi jalan.
136

 

Sabda Rasūlullāh diatas bukanlah sebagai bentuk diskriminasi atas 

wanita, melainkan bertujuan untuk memelihara kemuliaan dan 

kehormatannya, dengan tetap menjaga tubuhnya agar tidak tersentuh 

oleh tangan-tangan yang tidak berhak atasnya.  

 Aspek ini termanifestasikan dalam surat al-Qashash ayat 23, pada 

segmen cerita dimana kedua anak Nabī Syu‟aib menghindarkan diri 

jauh dari sumber air bersama ternaknya. Mereka berusaha 

mencegahnya agar tidak masuk kedalam kerumunan penggembala 

laki-laki di sekitar sumber air. 

 Meskipun beberapa penafsiran menjelaskan bahwa sebab mereka 

menjauhkan diri dari sumber air dan menunggu sampai seluruh 

penggembala lain selesai meminumkan ternaknya adalah karena fisik 

mereka yang lebih lemah dibanding laki-laki sehingga dikhawatirkan 

akan terintimidasi, namun pada dasarnya terdapat alasan lain dari 

perilaku yang mereka tampakkan. 

 Al-Sya‟rāwy menuliskan dalam tafsīrnya bahwa kejadian kedua 

anak Nabī Syu‟aib yang menghalau ternaknya di sekitar sumber air itu 

disebabkan karena mereka tidak ingin berdesakan dengan para 

penggembala laki-laki lain. Dari pemaparannya, tersirat pesan tentang 

tingginya proteksi mereka terhadap diri masing-masing agar terhindar 

dari fitnah lewat sarana ikhtilāth. Eksistensi karakter ini tidak lain 
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berkat proses edukasi yang diupayakan oleh ayah mereka berdua. 

Beliau menambahkan, kedua wanita itu sadar akan urgensi tentang 

bagaimana cara menjaga dan memuliakan diri mereka yang notabene-

nya adalah bagian dari kaum perempuan.
137

 Kesimpulannya, perkara 

yang berpotensi menimbulkan kerugian atas kehormatan diri lebih 

utama untuk ditinggalkan dibanding memaksakan diri untuk 

mendahulukan perintah orang tua meskipun mendesak. Hal ini pun 

berkesesuaian dengan kaidah Fiqh yang berbunyi:  

حِ الِ صَ المَ  لبِ ن جَ  مِ ولَّ أَ  دِ اسِ فَ المَ  رأُ دَ   

 “Menghilangkan mafsadat (kerusakan/kerugian) lebih utama dari 

mendatangkan manfaat”
138

 

 Konsep diatas melahirkan sebuah formula etika baru dalam 

mekanisme interaksi sosial wanita, yang mana ketika kemaslahatan 

berinteraksi diliputi oleh peluang kemudharatan, maka bagi wanita 

hendaknya tidak terjun melakukan aktivitas tersebut. Dengan formula 

yang merujuk pada perspektif al-Qur‟ān tersebut, pola interaksi sosial 

memiliki batasan dalam praktiknya, yang dalam masalah ini 

batasannya dibahasakan dengan kemudharatan, yaitu segala bentuk 

kemaksiatan, termasuk ikhtilāth.   

 Partisi ayat yang berbunyi  ُلََّ نَسْقِى حَتََّّٰ يُصْدِرَ ٱلرّعَِآء 

mengungkapkan apa yang seharusnya diperhatikan wanita ketika 

berada di luar rumah tanpa mahramnya. Menjaga batasan dengan laki-

laki adalah suatu bentuk implementasi dari hifzh al-„irdh (menjaga 

kehormatan) yang menjadi salah satu derivasi maqāshid syarī‟ah, yaitu 

hifzh al-nasl (menjaga keturunan). Bercampur-baurnya seorang wanita 

dengan pria merupakan langkah awal dari munculnya bibit perzināan, 

karena setiap bentuk perbuatan yang dilakukan manusia yang dapat 
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mengundang perzināan itu bersifat adiktif, sehingga beresiko untuk 

menjerumuskannya lebih dalam, sebagaimana sabda Nabī saw.: 

ا ىَ نََ زِ  دُ اليَ وَ  مُ لًَّ الكَ  هُ نََ زِ  انُ سَ اللِّ وَ  اعُ مَ ستِ ا الَِّ هَُِ نََ زِ  نِ نََ ذُ الُِ وَ  رُ ظَ ا النَّ هَُِ نََ زِ  انِ ينَ العَ فَ 

  اطَ ىا الُْ نََ زِ  جلُ الرِّ وَ  طشُ البَ 

“Kedua mata zinānya adalah memandang, kedua telinga zinānya 

adalah mendengarkan dengan seksama, lidah zinānya adalah 

berbicara, tangan zinānya adalah menangkap/ memegang, dan kaki 

zinānya adalah melangkah”.
139

(HR.Muslim)  

 Zinā yang salah satu sumbernya adalah perbuatan ikhtilāth, dalam 

konteks gender seyogyanya harus lebih diperhatikan oleh wanita, 

terutama dalam berinteraksi. Menurut Ibn Hajar al-Al-Asqalāniy dalam 

Fath al-Bāriy, surat al-Nur ayat 2 menjadi pertanda bahwa 

didahulukannya lafazh pezinā wanita sebelum laki-laki karena dari sisi 

kuantitasnya, pezinā dari kalangan wanita lebih banyak dibanding laki-

laki, dan merekalah yang cenderung menjadi faktor utama atas 

terjadinya perbuatan zinā
140

. Oleh karenanya, sikap berinteraksi pada 

poin ini harus lebih banyak mendapatkan atensi dari wanita. Allāh 

berfirman: 

هُمَا مِا۟ئةََ جَلْدَةٍ ۖ وَلََّ تََْخُذْكُم بِِِمَا رأَْفَةٌ فِِ دِي ن ْ حِدٍ مِّ نِ ٱلزَّانيَِةُ وَٱلزَّانِّ فٱَجْلِدُوا۟ كُلَّ وَٰ

نَ ٱلْمُؤْمِنِيَْ ٱللََِّّ إِن كُنتُمْ تُ ؤْمِنُونَ بٱِللََِّّ    وَٱلْيَ وْمِ ٱلْءَاخِرِ ۖ وَلْيَشْهَدْ عَذَابَ هُمَا طاَئٓفَِةٌ مِّ

 

“Pezinā perempuan dan pezinā laki-laki, deralah masing-masing dari 

keduanya seratus kali, dan janganlah rasa belas kasihan kepada 

keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) agama (hukum) Allāh, 

jika kamu beriman kepada Allāh dan hari kemudian; dan hendaklah 
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(pelaksanaan) hukuman mereka disaksikan oleh sebagian orang-orang 

mukmin”.
141

(QS.Al-Nur:2) 

 Berdasarkan pemaparan diatas, dalam kacamata keislāman, kedua 

wanita dalam kisah tersebut telah menjalankan suatu amalan yang telah 

Allāh tetapkan bagi umat-Nya. Cerminan perilakunya dalam 

berinteraksi sosial merupakan aktualisasi dari titah yang Allāh telah 

sampaikan, khususnya bagi kaum wanita. Role model yang mereka 

terapkan hendaknya mampu dijadikan acuan dan bimbingan bagi 

siapapun yang mengkaji kisahnya. 

 

2. Bersikap malu 

 Berdasarkan surat al-Qashash 25, bentuk interaksi sosial kedua 

yang dapat diambil dari ayat tersebut adalah memunculkan sikap malu, 

baik dalam bahasa tubuh, perkataan dan perbuatan. Berdasarkan 

penafsiran yang diutarakan Sayyid Quthb, setelah kejadian di sumur, 

salah satu wanita yang ditolong Nabī Mūsā mendatanginya kembali 

dan menghampirinya dengan langkah malu. Ketika berada 

dihadapannya, wanita mulia tersebut tidak berlama-lama berbincang 

dengan Nabī Mūsā. Ia hanya mengatakan inti dari diutusnya ia kepada 

Nabī Mūsā dengan kalimat yang lugas, singkat, padat dan jelas, 

sehingga menutup celah bagi setan untuk masuk kedalam 

perbincangan mereka. Hal tersebut ditunjukkan dengan ungkapannya 

yang tertuang dalam ayat: 

 قاَلَتْ إِنَّ أَبِِ يَدْعُوكَ ليَِجْزيَِكَ أَجْرَ مَا سَقَيْتَ لنََا 

“Sesungguhnya, ayahku mengundangmu untuk memberi balasan 

sebagai imbalan atas (kebaikan)mu memberi minum (ternak) kami.” 

 Sikap tersebut menunjukkan hakikat tata cara dan adab seorang 

perempuan ketika bertemu dengan lawan jenis yang bukan 
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mahramnya, dan merupakan cerminan kesucian, kemuliaan, keluhuran 

dan kesantunan pribadinya. Sikap malu ketika berjalan dimaknai oleh 

Sayyid Quthb dengan tidak menyombongkan diri dan tidak 

memamerkan kecantikan. Rasa malu adalah indikator dari pribadi 

wanita yang lurus, suci dan menjaga kehormatannya. Wanita sejati 

sudah fitrahnya memiliki rasa malu yang tertanam dalam dirinya, 

terutama ketika bertemu dengan lawan jenisnya dan melakukan 

interaksi.
142

 

 Berdasarkan peristiwa ini, pola interaksi wanita terhadap lawan 

jenis yang bukan mahramnya, baik dalam bentuk verbal maupun non-

verbal harus berada dalam dua koridor, yaitu rasa malu dan esensi 

interaksi. Apabila rasa malu sudah terpenuhi pada interaksi non-verbal  

dan  dan esensi dari tujuan interaksi sudah tercapai, maka interaksi 

sosial yang dilakukan sudah dapat disudahi. 

 Al-Sya‟rāwy memberikan penjelasan bahwa sikap malu dalam 

kejadian tersebut tercermin pada cara berjalan wanita itu ketika 

melangkah mendatangi Nabī Mūsā.
143

 Quraish Shihab 

mengelaborasikannya dengan mengatakan bahwa cara berjalannya 

divisualisasikan dengan gestur yang menyiratkan rasa malu. Sikap itu 

didasari karena Nabī Mūsā merupakan lawan jenisnya, ditambah ia 

memiliki tingkat kewibawaan yang tinggi. Kata  ٍٱسْتِحْيَآء yang dipakai 

oleh Allāh dalam nashnya berasal dari kata حيَآء (malu), yang mana 

penambahan huruf alif, sin dan ta merumuskan betapa besar rasa 

malunya itu. Rasa malu dalam berjalan diinterpretasikan dengan cara 

berjalan yang terhormat, tidak sombong dan genit sehingga 

mengundang perhatian lawan jenis. 

 Tanpa rasa ragu wanita itu lalu menyampaikan undangan ayahnya 

dengan lugas sehingga Nabī Mūsā tidak tersinggung ataupun 
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menolaknya. Penggunaan kata  َّإِن (sesungguhnya) pada awal kalimat 

ajakannya yang menunjukkan adanya penekanan memberikan 

keyakinan kepada Nabī Mūsā untuk tidak boleh menolaknya. Quraish 

Shihab mengutip argumentasi Sayyid Quthb yang menyatakan bahwa 

rasa malu yang ditunjukkan wanita itu justru diiringi dengan 

kejelasannya dalam bertutur kata, tanpa gagap maupun gugup, karena 

begitulah keadaan seseorang yang dianugerahi fitrah yang suci. Wanita 

suci yang berjalan diatas fitrahnya secara otomatis terpatri rasa malu 

dalam dirinya, terutama ketika bertemu dan berinteraksi dengan laki-

laki. Kepercayaan diri, kesucian dan konsistensinya mendorong wanita 

untuk berlaku tegas dalam berinteraksi, sehingga menanggalkan 

kegentaran dan kesungkanan yang cenderung mengundang rayuan dan 

rangsangan.
144

 

 Rasa malu secara substantif merupakan cara hidup Nabī saw. yang 

mesti diteladani oleh segenap umatnya dalam bersosial. Sikap malu 

yang tervisualisasikan dalam interaksi akan menghasilkan kebaikan 

sesudahnya, sebagaimana sabda Nabī saw.: 

 بنَ  انَ مرَ عِ  عتُ سَِ  الَ ي قَ دوِ العَ  ارِ وَ  السِّ بِ ن أَ عَ  ةَ ادَ تَّ ن ق َ عَ  ةٌ عبَ ا شُ نَ ث َ دَّ حَ  مُ ا آدَ نَ ث َ دَّ حَ 

( يرٍ  َِِ لََّّ  إِ تِ  يََ لََّ  اءُ يَ ) الَْ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  بُِ النَّ  الَ : قَ  الَ قَ  يٍْ صَ حُ   

“Telah berkata kepada kami Adam, telah berkata kepada kami 

Syu‟bah dari Qatadah dari Abi al-Suar al-„Adwi berkata: aku 

mendengar Imran bin Hushain berkata: Nabī saw. bersabda: “sifat 

malu tidaklah mendatangkan sesuatu selain kebaikan”.
145

 (HR. Al-

Bukhāriy) 
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 Al-Bukhāriy menjelaskan pengertian malu adalah suatu karakter 

dalam diri manusia yang berakhir pada tindakan hal-hal terpuji dan 

meninggalkan perbuatan tercela dan tidak terhormat.
146

 Dari definisi 

diatas, rasa malu harus diletakkan secara proporsional, sehingga tidak 

samar dalam memahami konsepnya. Sikap malu tidaklah 

teraktualisasikan dalam diamnya seseorang untuk menyampaikan 

kebenaran dan mengingkari kemungkaran. Rasa malu yang sejalan 

dengan syarī‟at outputnya adalah  rasa sungkan untuk melakukan 

segala bentuk kemaksiatan yang telah diharamkan Allāh. 

 Sebagaimana yang tertera pada ayat ke-25, para mufassir 

menafsirkan bahwa rasa malu terekam dalam gerak-gerik salah satu 

anak Nabī Syu‟aib ketika mendatangi Nabī Mūsā dengan tujuan 

menyampaikan ajakan ayahnya. Sikap malu yang dicontohkannya itu 

merupakan benteng pertahanan yang dipancangkan diatas pondasi adab 

yang mulia, pada saat bertemu dengan lawan jenis. Hal ini 

memberikan validasi akan sikap mereka sebelumnya ketika adegan di 

sumber air, yaitu sikap kengganan mereka untuk bercampur-baur 

dengan penggembala pria yang terkesan bukan karena kelemahan fisik 

mereka sebagai wanita, melainkan mengacu pada kesantunan 

akhlaknya dan dampak dari sikap malunya untuk tidak berikhtilāth. 

 Dari penafsiran yang telah dijabarkan, rasa malu secara konkret ia 

contohkan melalui cara berjalannya ketika menghampiri Nabī Mūsā, 

yaitu dengan tidak berlenggak-lenggok memamerkan lekukan tubuh 

serta kecantikannya, juga tidak menunjukkan gestur merendahkan 

Nabī Mūsā yang ketika itu dalam keadaan fakir, seperti berkacak 

pinggang dan semacamnya. Al-Marāghiy menambahkan, salah satu 

sikap malu yang ditunjukkan wanita itu adalah dengan menutup 

wajahnya menggunakan lengan bajunya, dengan tujuan agar tidak 
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terjadi fitnah antara mereka berdua,
147

 senada dengan apa yang telah 

diwanti-wanti oleh Nabī saw. dalam sabdanya: 

بَِِىُّ وَسُوَيْدُ بْنُ سَعِيدٍ وََُُّ  ثَ نَا عُبَ يْدُ اللََِّّ بْنُ مُعَاذٍ الْعَن ْ يعًا عَنِ حَدَّ مَّدُ بْنُ عَبْدِ الَِعْلَى مَِِ

ثَ نَا أَبوُ عُثْمَانَ  ثَ نَا الْمُعْتَمِرُ بْنُ سُلَيْمَانَ قاَلَ قَالَ أَبِِ حَدَّ الْمُعْتَمِرِ قاَلَ ابْنُ مُعَاذٍ حَدَّ

أَن َّهُمَا حَدَّثََ عَنْ عَنْ أُسَامَةَ بْنِ زيَْدِ بْنِ حَارثِةََ وَسَعِيدِ بْنِ زيَْدِ بْنِ عَمْرِو بْنِ نُ فَيْلٍ 

نَةً أَضَرَّ عَلَى الرّجَِالِ مِنَ  -صلى الله عليه وسلم-رَسُولِ اللََِّّ  أَنَّوُ قاَلَ : مَا تَ ركَْتُ بَ عْدِى فِِ النَّاسِ فِت ْ

 النِّسَاءِ 

“Telah berkata kepada kami Ubaidillah bin Mu‟adz al-„Anbari dan 

Suaid bin Sa‟īd dan Muhammad bin „Abd al-A‟la seluruhnya dari al-

Mu‟tamir telah berkata Ibn Mu‟ādz telah berkata kepada kami al-

Mu‟tamir bin Sulaimān, ia berkata: telah berkata ayahku telah berkata 

Abu Utsmān dari Usāmah bin Zaid bin Haritsah dan Sa‟īd bin Zaid 

bin Amr bin Nufail bahwa mereka berdua berkata dari Rasūlullāh 

saw., bahwasanya ia berkata: “Tidak ada fitnah/godaan yang 

kutinggalkan yang lebih dahsyat  bagi para pria selain dari 

fitnah/godaan wanita”.
148

 (HR.Muslim) 

 Sikap malu dalam berinteraksi merupakan hal fitrah dan 

fundamental yang harusnya sudah tertanam dalam diri wanita, bahkan 

sikap tersebut dapat menjadi salah satu satu syarat utama yang harus 

ditunaikan dalam interaksi sosial. Dengan malu, wanita tetap mampu 

menjaga kesucian dan kehormatan diri, serta meminimalisir pelecehan 

yang memungkinkan menimpa dirinya. 

 Mengutip pendapat Sayyid Quthb, sikap malu dalam 

berkomunikasi sebagaimana yang dicerminkan oleh anak Nabī Syu‟aib 
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bukanlah dengan melembutkan intonasi nada dalam berbicara ataupun 

mengecilkan suara sehingga tidak terdengar oleh lawan bicara. 

Gambaran ini sesuai dengan tuntunan al-Qur‟ān dalam surat al-Ahzāb 

ayat 32: 

تَُُّ فَلًَّ تََْضَعْنَ بٱِلْقَوْلِ فَ يَ  نَ ٱلنِّسَآءِ ۚ إِنِ ٱت َّقَي ْ طْمَعَ يَٰنِسَآءَ ٱلنَّبِِّ لَسْتَُُّ كَأَحَدٍ مِّ

 ٱلَّذِى فِِ قَ لْبِوِۦ مَرَضٌ وَقُ لْنَ قَ وْلًَّ مَّعْرُوفًا

“Wahai istri-istri Nabī! Kamu tidak seperti perempuan-perempuan 

yang lain, jika kamu bertakwa. Maka, janganlah kamu tunduk 

(melemah-lembutkan suara) dalam berbicara sehingga bangkit nafsu 

orang yang ada penyakit dalam hatinya, dan ucapkanlah perkataan 

yang baik”.
149

(QS. Al-Ahzab:32) 

 Allāh memberikan perintah dalam ayat ini kepada para wanita 

untuk menjaga adabnya dalam berinteraksi jika mereka ingin menjadi 

pribadi yang bertakwa dihadapan-Nya. Audiensi pada ayat diatas 

bukan hanya istri-istri Nabī saja, melainkan juga untuk seluruh wanita 

umat Islām. Adab tersebut berupa menjaga lisan mereka ketika 

berbincang dengan laki-laki asing, yaitu dengan tidak mengeluarkan 

suara yang menggoda dan mendesahkannya seperti saat berkomunikasi 

dengan suami mereka. Dengan begitu, adab tersebut dapat meredam 

gairah kaum laki-laki yang mempunyai penyakit hati dalam diri 

mereka. Allāh dalam ayat diatas menambahkan solusi berupa perintah 

untuk mengganti kalimat yang berpotensi menggoda dengan kalimat 

yang makruf, yaitu perkataan yang baik, yang tidak ada unsur fitnah 

dan maksiat di dalamnya.
150

 

 Pisau analisis mempertajam pernyataan bahwa penafsiran ayat ke-

25 dari surat al-Qashash memberikan pengajaran mengenai 
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implementasi sikap malu dalam interaksi sosial yang tertuang dalam 

dua macam. Pertama, malu dalam interaksi verbal, yaitu 

menyampaikan perkataan yang baik dengan tepat dan proporsional, 

dengan tidak melembutkan suara sehingga menggoda pendengarnya. 

Kedua, malu dalam interaksi non-verbal, yaitu dengan menjaga 

penampilannya dalam berinteraksi, baik dengan menutup aurat, 

menundukkan pandangan, dan tidak menampilkan gestur yang 

mencolok sehingga menimbulkan sisi sensualitasnya. 

 Kata malu yang terukir dengan term  ٍٱسْتِحْيَآء pada ayat tersebut 

seolah-olah menjadi highlight yang sengaja Allāh tampakkan dalam 

rangkaian peristiwa itu. Sikap malu menjadi suatu hal yang urgent dan 

wajib ada dalam perilaku wanita. Malu adalah komponen dari akhlak 

dan bagian keimanan insan yang bertakwa, sebagaimana sabda Nabī 

saw. : 

ثَ نَا  ثَ نَا أَبوُ عَامِرٍ الْعَقَدِىُّ حَدَّ ثَ نَا عُبَ يْدُ اللََِّّ بْنُ سَعِيدٍ وَعَبْدُ بْنُ حُْيَْدٍ قاَلََّ حَدَّ حَدَّ

-بِِ ىُرَيْ رَةَ عَنِ النَّبِِّ سُلَيْمَانُ بْنُ بِلًَّلٍ عَنْ عَبْدِ اللََِّّ بْنِ دِينَارٍ عَنْ أَبِِ صَالِحٍ عَنْ أَ 

عُونَ شُعْبَةً وَالْْيََاءُ شُعْبَةٌ مِنَ الِإيُاَنِ  :قاَلَ  -صلى الله عليه وسلم  الِإيُاَنُ بِضْعٌ وَسَب ْ

“Telah berkata kepada kami Ubaidullah bin Sa‟īd dan Abd bin 

Humaid, mereka berkata: telah berkata kepada kami Abu Amiral-

Aqadi, telah berkata kepada kami Sulaiman bin Bilal dari Abdullah 

bin Dinar dari Abi Shālih dari Abi Hurairah dari Nabī saw. bersabda: 

“Keimanan itu ada 70 lebih cabang, dan rasa malu adalah salah satu 

cabang keimanan”.
151

 (HR.Muslim)    

 Dalam hadīts yang lain, bahkan Rasūlullāh saw. menetapkan 

bahwa rasa malu adalah identitas pemeluk agama Islām itu sendiri, 

sebagaimana sabdanya: 
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ثَ نَ  ثَ نَا عَبْدُ اللََِّّ بْنُ سَعِيدٍ قاَلَ: حَدَّ ثَ نَا صَالِحُ بْنُ حَدَّ ا سَعِيدُ بْنُ َُُّمَّدٍ الْوَرَّاقُ قاَلَ: حَدَّ

، عَنِ ابْنِ عَبَّاسٍ، قاَلَ: قاَلَ رَسُولُ اللََِّّ صَلَّى اللهُ  حَسَّانَ، عَنْ َُُّمَّدِ بْنِ كَعْبٍ الْقُرَظِيِّ

سْلًَّ   مِ الْْيََاءُ عَلَيْوِ وَسَلَّمَ: إِنَّ لِكُلِّ دِينٍ خُلُقًا، وَإِنَّ خُلُقَ الْإِ

“Telah berkata kepada kami Abdullah bin Sa‟īd berkata: telah berkata 

kepada kami Sa‟īd bin Muhammad al-Warraq berkata: telah berkata 

kepada kami Shālih bin Hassan dari Muhammad bin Ka‟ab al-Qurazhi 

dari Ibn Abbas, berkata: Rasūlullāh saw. bersabda: “Sesungguhnya 

bagi setiap agama memiliki akhlak, dan sesungguhnya akhlak Islām 

itu adalah malu”.
152

(HR.Ibn Majah) 

 Dengan demikian, term malu pada surat al-Qashash ayat 25 

menjadi elemen sifat yang sejatinya Allāh tambatkan pada pribadi 

wanita, yang secara fitrahnya tidak dapat dipisahkan. Term malu yang 

termaktub dalam ayat tersebut juga sebagai bentuk sanjungan yang 

Allāh siratkan atas interaksi yang dilakukan oleh anak wanita Nabī 

Syu‟aib, karena perwujudan rasa malu berimplikasi pada kebaikan-

kebaikan lainnya. Adapun bentuknya berupa kesantunan dalam 

berjalan, berkomunikasi, hingga upaya untuk menjaga kehormatan 

ketika berinteraksi dengan Nabī Mūsā. Maka jika dikonklusikan, sikap 

malu merupakan kompetensi dasar yang harus dipenuhi wanita dalam 

berinteraksi sosial. 

 

3. Berada dibelakang laki-laki ketika berjalan 

 Dalam surat al-Qashash 23-26, memang tidak dijelaskan dalam 

nash-Nya mengenai peristiwa yang membuahi bentuk interaksi sosial 

ini, namun para mufassir memberi penjabarannya berdasarkan riwayat 

hadīts, yang berkaitan dengan gambaran kejadian yang tidak 

diceritakan di ayat 25-26. Terdapat satu fase peristiwa yang dilengkapi 
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dalam hadīts, yaitu pada saat Nabī Mūsā menerima undangan Nabī 

Syu‟aib, lalu berjalan bersama anak wanitanya menuju rumahnya. 

 Hadīts tersebut terdapat dalam penggalan periwayatan dari Ibn 

Abbas: 

فَمَشَتْ بَ يَْْ يدََيْوِ، فَ قَالَ لََاَ امْشِي خَلْفِي، فإَِِِّّ امْرُؤٌ مِنْ عُنْصُرِ إِبْ رَاىِيمَ لََّ يَُِلُّ لِ  

، وَأَرْشِدِينِ  ُ عَلَيَّ   الطَّريِقَ أَنْ أَرَى مِنْكِ مَا حَرَّمَ اللََّّ

“Maka ketika wanita itu berjalan didepannya, Nabī Mūsā berkata 

padanya: berjalanlah dibelakangku, karena sesungguhnya aku 

seseorang dari unsur (keturunan) Ibrāhīm, tidak halal bagiku untuk 

melihat sesuatu darimu yang diharamkan Allāh atasku, dan 

tunjukkanlah kepadaku jalannya”.
153

 

 Hadīts diatas dielaborasikan dengan pernyataan al-Sya‟rāwy 

dalam tafsīrnya, yang menyebutkan persoalan diatas dari jalur 

periwayatan yang lain. Beliau mengemukakan bahwa motif permintaan 

Nabī Mūsā untuk berjalan didepan wanita tersebut adalah agar ia tidak 

sampai menyaksikan auratnya yang mungkin dapat terbuka disebabkan 

keadaan iklim berangin pada saat itu.  

 Peristiwa tersebut bermula ketika Nabī Mūsā bersama wanita itu 

sedang berjalan menuju rumah Nabī Syu‟aib, kondisi cuaca sangat 

berangin, sehingga mampu menyapu pakaian anak Nabī Syu‟aib yang 

berjalan di depan Nabī Mūsā guna menunjukkan jalan. Kekhawatiran 

Nabī Mūsā akan tersingkapnya auratnya yang disebabkan oleh angin, 

memaksanya untuk meminta bertukar posisi, yang mana Nabī Mūsā 

pindah ke depan sementara wanita itu tetap memberikan instruksi 

petunjuk arah dari belakang. Adanya fenomena ini, selain untuk 

menampilkan sisi adab seorang Nabī, juga memberikan acuan kepada 
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umat Islām mengenai bagaimana sepatutnya seorang wanita ketika 

berjalan bersama laki-laki.
154

 

 Perilaku Nabī Mūsā diatas menunjukkan bahwa ia sangat mengerti 

batasan antar jender dan peran laki-laki atas wanita. Hal demikian 

membuat anak wanita Nabī Syu‟aib menyimpan kekaguman 

terhadapnya berkenaan dengan pola interaksinya. Pertama, 

kekagumannya disebabkan oleh kompetensi dan integritasnya ketika 

menolongnya untuk menimba air. Kedua, kekagumannya muncul 

ketika pada saat mereka dalam perjalanan menuju kediamannya. 

Dikatakan bahwa Nabī Mūsā meminta untuk berjalan didepan wanita 

itu dan diberitahu arah tujuannya, dengan maksud agar ia tidak melihat 

bentuk tubuhnya dan gerak-geriknya bila ia berjalan dibelakang wanita 

tersebut.
155

 

 Formasi berjalan seperti yang dicontohkan mereka berdua menjadi 

alternatif terbaik dalam kondisi yang memaksa laki-laki dan 

perempuan untuk berjalan bersama. Peristiwa diatas dapat diasosiakan 

dengan ketentuan Allāh yang termaktub dalam al-Qur‟ān, yang 

membahas mengenai qawwāmah laki-laki atas wanita. 

 Qawwāmah merupakan bentuk shīghah mubālaghah dari kata 

qiyām dalam disiplin ilmu sharaf, yang secara etimologi dibahasakan 

dengan tanggung jawab dan baik dalam melaksanakan tugas. Apabila 

menilik sisi pengertian tersebut, qawwāmah lebih identik dengan term 

tanggung jawab dibanding kepemimpinan, karena apabila seseorang 

memiliki kepribadian yang bertanggung jawab, maka sudah sepatutnya 

ia dapat mengemban amanah pemimpin.
156

 

 Adapun secara terminologi, term qawwāmah dimaknai oleh 

Thanthāwy sebagai bentuk tanggung jawab laki-laki terhadap segala 

perkara kemaslahatan wanita, mulai dari perlindungan, pemeliharaan, 
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pemberian nafkah, hingga sampai pada edukasi karakternya. Predikat 

qawwāmah yang Allāh pilihkan untuk laki-laki, semata-mata karena 

mereka diberikan dua anugerah pendukung untuk memikul predikat 

tersebut, yaitu kasbiy (pemberian nafkah dan mahar) dan wahbiy 

(kekuatan fisik).
157

 

 Dianugerahkannya keutamaan qawwāmah atas laki-laki pada 

dasarnya tidak secara otomatis membuat wanita menjadi kaum inferior. 

Qawwāmah tidak lebih dari sekedar peran yang dipilihkan oleh Allāh, 

mengingat kapasitas yang dimiliki oleh masing-masing jender itu 

berbeda. Laki-laki secara fisiologis diciptakan Allāh dalam kondisi 

lebih kuat dibanding wanita. Begitupun wanita yang dianugerahkan 

peran untuk mengandung, melahirkan dan membesarkan keturunannya 

karena menyesuaikan dengan fitrahnya yang  berjiwa lembut dan 

penyayang. Adanya diferensiasi fitrah ini mengafirmasi teori bahwa 

manusia, yaitu laki-laki dan wanitanya merupakan makhluk sosial 

yang saling membutuhkan satu sama lain untuk keselarasan dan 

keharmonisan berkehidupan.  

 Mengenai permasalahan diatas, Thanthāwy melanjutkan bahwa 

barometer yang dipakai dalam diskursus kajian qawwāmah mengacu 

pada konteks fitrah jender secara umum, bukan dinilai dari konteks 

personal ke personal atau kasuistis, sehingga mengarah pada kebiasan 

dalam menentukan konsep qawwāmah itu sendiri, karena pada 

realitanya di beberapa komunitas tertentu ditemukan sebagian dari 

wanitanya memiliki kekuatan fisik yang melebihi kaum laki-laki.
158

   

 Oleh sebab itu, dalam memahami konsep qawwāmah diperlukan 

tolak ukur dan perspektif yang sesuai agar tidak terjadi 

kesalahpahaman dalam mengkaji syarī‟at Allāh yang tertuang dalam 

al-Qur‟ān, sebagaimana kekeliruan yang digaungkan oleh pegiat 

ideologi feminisme tentang kesetaraan jender ketika membahas ayat 
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tentang qawwāmah. Mereka beranggapan bahwa ayat tentang 

qawwāmah memperkuat tuduhan bias jender dalam tubuh Islām, 

karena cenderung lebih memuliakan laki-laki atas wanita. Padahal jika 

menelusuri ayat-ayat yang sedang dikaji, adanya bentuk interaksi yang 

menempatkan wanita dibelakang laki-laki karena keqawwāmahannya 

justru menjadi siasat Islām untuk melindungi kehormatan dan menjaga 

hak-hak wanita.  

 Selain itu, hakikat qawwāmah menurut penjabaran yang telah 

dikemukakan oleh ahli Tafsīr sebelumnya, menghasilkan pemahaman 

bahwa qawwāmah yang menurut paradigma umum acap kali dimaknai 

dengan kepemimpinan, bukanlah suatu bentuk kemuliaan ataupun 

kelebihan, melainkan sebuah tanggung jawab dan beban berat yang 

wajib dipikul. Cara pandang seperti ini tentunya jauh berbeda dengan 

konsep ideologi kepemimpinan sekuler versi barat yang memisahkan 

kekuasaan dari moral. Mereka berfokus untuk merebut dapuk 

kepemimpinan dengan tujuan mencari kemuliaan dan penghormatan, 

namun melalaikan tanggung jawab.
159

  

 Keseteraan yang diangkat oleh Islām berupa kesetaraan antara 

kedua belah pihak yang saling menyempurnakan (syaqqaini 

mutakāmilataini), bukan menyamakan dua pihak yang berlawanan 

untuk disetarakan (niddaini mutamātsilaini).
160

 Konsep kesataraan 

jender dalam kacamata keislāman berpatokan pada prinsip keadilan. 

Prinsip keadilan menurut al-Qur‟ān  setidaknya mengandung dua asas 

utama. Pertama, prinsip persamaan hak yang termanifestasikan dalam 

bentuk perlakuan yang sama dari segi pergaulan sosial, pendidikan, 

hukum dan pelayanan sebagai manusia.
161

 Kedua, prinsip 

proporsionalitas yang bermakna menempatkan kedua jender pada titik 
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yang sesuai dengan proporsi dan kapasitasnya, yang mana poin ini 

menjadi anomali dan penekanan al-Qur‟ān dalam perspektifnya 

mengenai keadilan. Dengan kata lain, keadilan versi al-Qur‟ān 

berfokus pada elemen proporsionalnya dan bukan pada kesamaan.
162

 

 Demonstrasi perilaku Nabī Mūsā yang berjalan di depan anak 

wanita Nabī Syu‟aib menunjukkan keqawwāmahannya sebagai laki-

laki. Disamping perannya dalam memimpin perjalanan, ia juga 

memiliki andil sebagai pelindung wanita itu, baik dari kejahatan 

dirinya sendiri ataupun kejahatan orang lain. Kisah tersebut juga 

memberikan sinyalemen bahwa Allāh sejatinya mengatur pola 

interaksi antar jender dengan memposisikan wanita dibelakang pria 

yang tidak hanya dalam lingkup muamalah, namun juga dalam lingkup 

peribadatan, diantaranya adalah ibadah shalat. 

 Dalam ritual shalat, Rasūlullāh menyampaikan dalam sabdanya 

yang mengatur tentang penempatan barisan shalat antara laki-laki dan 

wanita: 

ثَ نَا جَريِرٌ عَنْ سُهَيْلٍ عَنْ أَبيِوِ عَنْ أَبِِ ىُرَيْ رَةَ قاَلَ قاَلَ  رُ بْنُ حَرْبٍ حَدَّ ثَ نَا زىَُي ْ حَدَّ

ُِ النِّسَاءِ   -صلى الله عليه وسلم-رَسُولُ اللََِّّ  رُ صُفُو ُِ الرّجَِالِ أَوَّلَُاَ وَشَرُّىَا آخِرُىَا وَخَي ْ رُ صُفُو خَي ْ

  آخِرُىَا وَشَرُّىَا أَوَّلَُاَ

“Telah berkata kepada kami Zuhair bin Harb, telah berkata kepada 

kami Jarir dari Suhail dari ayahnya dari Abi Hurairah berkata: 

Rasūlullāh saw. bersabda: “Sebaik-baik barisan laki-laki (dalam 

shalat) adalah barisan pertama dan seburuk-buruknya adalah 

akhirnya dan sebaik-baik barisan shalat wanita adalah akhirnya dan 

seburuk-buruknya adalah awalnya”.
163

(HR. Muslim) 

 Mengenai hadīts ini, al-Nawawiy berpendapat bahwa ketika 

wanita melaksanakan shalat dengan kehadiran laki-laki tanpa adanya 
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pembatas antara keduanya, maka pahala terbaik diperoleh bagi mereka 

yang berada di barisan paling akhir. Adapun alasan labelisasi barisan 

pertama dengan seburuk-buruknya barisan bagi wanita ialah karena 

adanya potensi untuk bercampur-baur dengan kaum lelaki yang persis 

berada didepannya. Selain itu, dengan tipisnya jarak antara keduanya 

memungkinkan para wanita di barisan pertama untuk menatap secara 

langsung, yang dikhawatirkan akan menimbulkan gejolak perasaan 

dalam hati saat memandang gerak-geriknya ataupun mendengar 

suaranya.
164

 

 Dari pemaparan diatas, pisau analisis menyatakan bahwa bab 

muamalah yang direpresentasikan oleh interaksi sosial pada poin ini, 

memiliki korelasi dengan bab ibadah yang direpresentasikan oleh 

pelaksanaan ibadah shalat. Kesamaan regulasi tentang penempatan 

wanita dibelakang pria mengindikasikan bahwa adab dalam interaksi 

sosial menjadi derivasi dari adab dalam ibadah shalat. Adanya 

pernyataan tersebut dilatarbelakangi oleh dua argumentasi. Pertama, 

karena kedudukan shalat sebagai ibadah primer, sehingga tata caranya 

menjadi bahan referensi untuk menjalankan aktivitas ibadah lainnya. 

Kedua, karena ibadah shalat termasuk adab didalamnya mencegah 

pelakunya dari perbuatan keji dan mungkar, yang mana hal ini turut 

menjadi bagian dari tujuan pola interaksi sosial yang tertuang dalam 

surat al-Qashash 23-26. Allāh swt. berfirman: 

هَىٰ عَنِ ٱلْفَحْشَآءِ ٱتْلُ مَآ أُوحِىَ إِليَْكَ  مِنَ ٱلْكِتَٰبِ وَأَقِمِ ٱلصَّلَوٰةَۖ  إِنَّ ٱلصَّلَوٰةَ تَ ن ْ

ُ يَ عْلَمُ مَا تَصْنَ عُونَ   وَٱلْمُنكَرِۗ  وَلَذكِْرُ ٱللََِّّ أَكْبَ رُ ۗ وَٱللََّّ

“Bacalah Kitāb (al-Qur‟ān) yang telah diwahyukan kepadamu 

(Muhammad) dan laksanakanlah shalat. Sesungguhnya shalat itu 

mencegah (dari) perbuatan keji dan mungkar. Dan (ketahuilah) 
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mengingat Allāh (shalat) itu lebih besar (keutamaannya dari ibadah 

yang lain). Allāh mengetahui apa yang kamu kerjakan”.
165

   

 Bentuk pecahan kata  ِٱلْفَحْشَآء yang diartikan dengan perbuatan 

keji juga disebutkan oleh Allāh swt. dalam nash-Nya mengenai 

larangan mendekati zinā, yang mana zinā ini menjadi rintangan utama 

yang harus dihindari oleh pelaku interaksi sosial ketika bercermin pada 

kandungan surat al-Qashash 23-26. Allāh swt. berfirman: 

 وَلََّ تَ قْرَبوُا۟ ٱلزِّنَّٰٓ ۖ إِنَّوُۥ كَانَ فَٰحِشَةً وَسَآءَ سَبِيلًًّ 

“Dan janganlah kamu dekati zinā; (zinā) itu sungguh perbuatan keji, 

dan suatu jalan yang buruk”.
166 (QS. Al-ISra‟:32) 

  Kedua ayat diatas menjadi dalil yang valid atas keterikatan pola 

interaksi dengan ibadah shalat. Berdasarkan argumentasi itu, dapat 

disimpulkan bahwa aktivitas interaksi sosial wanita, khususnya dalam 

hal memposisikan diri dibelakang laki-laki saat berjalan dapat 

dikategorikan sebagai suatu ibadah yang memiliki nilai pahala. 

 

4. Berani menyampaikan pendapat 

 Pada ayat ke-26 surat al-Qashash dikatakan bahwa anak wanita 

Nabī Syu‟aib mengajukan pendapat kepadanya mengenai Nabī Mūsā 

agar ia mempekerjakannya. Setelah mendengar alasan dari anaknya 

tentang kelayakan Nabī Mūsā sebagai pekerja, yaitu karena memiliki 

kapasitas kekuatan yang mumpuni dan integritas karakter yang berupa 

amanah, pada akhirnya beliau menawarkan Nabī Mūsā untuk bekerja 

dengannya dan juga menikahi salah satu anaknya. 

 Al-Sya‟rāwy memamparkan bagaimana wanita itu mengetahui 

kapasitas fisik dan sifat amanahnya. Ia mengutarakan bahwa itu semua 

terungkap jelas ketika Nabī Mūsā hendak membantu mengambilkan air 
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untuk ternaknya. Nabī Mūsā tidak ikut berdesakan dengan 

penggembala lainnya, melainkan ia mengamati medan di sekitarnya 

terlebih dahulu, lalu mengarahkan dirinya menuju ke sudut lahan yang 

ditumbuhi rerumputan. Ia meyakini dimana terdapat rerumputan yang 

tumbuh dengan baik, maka semestinya ada sumber air di dekatnya. Di 

tempat tersebut, ia menemukan sebuah batu besar yang menutupi 

sumber air dan mengangkatnya. Diceritakan bahwa butuh beberapa 

orang untuk memindahkan batu tersebut, namun Nabī Mūsā dengan 

kekuatannya mengangkat dan memindahkannya seorang diri. 

Setelahnya Nabī Mūsā mengambil air dari sumber air dibawah batu 

tersebut untuk ternak kedua wanita itu. 

 Adapun mengenai sifat amanah dan mampu dipercaya yang 

dimiliki oleh Nabī Mūsā terlihat pada saat ia menolak untuk berjalan 

dibelakang wanita itu, karena takut melihat aurat yang memungkinkan 

tersingkap oleh angin yang berhembus. Upaya dirinya untuk tetap 

menjaga matanya dari hal-hal yang diharamkan mengindikasikan akan 

kapabilitasnya dalam menjaga segala sesuatu yang diamanahkan 

kepadanya.
167

 

 Sayyid Quthb menganalisa bahwa diajukannya nama Nabī Mūsā  

yang notabene-nya merupakan penduduk asing oleh wanita itu 

bukanlah tanpa alasan. Nama Nabī Mūsā diajukan karena ia memiliki 

kekuatan dan dapat dipercaya, yang kedua aspek ini merupakan 

elemen penting yang harus ada dalam diri pekerja.
168

 

 Al-Rāziy dalam penafsirannya mengutip hadīts yang menyatakan 

bahwa aspirasi wanita itu berasal dari firasatnya yang akurat, 

sebagaimana yang diriwayatkan oleh Ibnu Mas‟ud: 

: أَفْ رَسُ النَّاسِ ثَلًَّثةٌَ بنِْتُ شُعَيْبٍ وَصَاحِبُ يوُسُفَ وَأَبوُ  عَنِ ابْنِ مَسْعُودٍ رَضِيَ اللََّّ

 بَكْرٍ فِ عُمَرَ 
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“Dari Ibnu Mas‟ud ra.: tiga orang yang paling kuat firasatnya adalah 

anak Syu‟aib dan pembeli Nabī Yusuf dan Abu Bakr atas Umar (untuk 

menjadi khalifah)”.
169

 

 Firasat tidak diterjemahkan dengan dugaan tanpa dasar ilmu, 

melainkan buah dari analisis dan pengamatan. Disejajarkannya anak 

wanita Nabī Syu‟aib dengan lelaki pembeli Nabī Yusuf dan Abu Bakr 

dalam hadīts mengarah pada persepsi bahwa wanita memperoleh 

kedudukan yang sama untuk berpikir dan mengungkapkan 

pandangannya. 

 Peristiwa ini menunjukkan bahwa wanita yang menyandang status 

yang sama dengan laki-laki sebagai manusia, diperbolehkan 

mengajukan usulan ataupun pendapat yang bermuara pada 

kemaslahatan, dan bahkan dianjurkan ketika mereka lebih paham akan 

suatu problematika yang sedang diperdebatkan. 

 Mengenai permasalahan diatas, Allāh swt. telah berfirman bahwa 

wanita dan laki-laki memikul tanggung jawab yang sama untuk 

menyampaikan sesuatu yang baik, sebagaimana firman-Nya dalam 

surat al-Taubah ayat 71: 

هَوْنَ عَنِ الْمُنْكَرِ  ُِ وَيَ ن ْ وَالْمُؤْمِنُونَ وَالْمُؤْمِنَاتُ بَ عْضُهُمْ أَوْليَِاءُ بَ عْضٍ يََْمُرُونَ بًِلْمَعْرُو

 وَيقُِيمُونَ الصَّلًَّةَ وَيُ ؤْتوُنَ الزَّكَاةَ وَيطُِيعُونَ اللَََّّ وَرَسُولَوُ أُولئَِكَ سَيَ رْحَُْهُمُ اللََُّّ إِنَّ اللَََّّ 

 حَكِيمٌ عَزيِزٌ 

“Dan orang-orang yang beriman, laki-laki dan perempuan, sebagian 

mereka menjadi penolong bagi sebagian yang lain. Mereka menyuruh 

(berbuat) yang makruf, dan mencegah dari yang mungkar, 

melaksanakan shalat, menunaikan zakat, dan taat kepada Allāh dan 

                                                           
 

169
 Fakhr al-Dīn al-Rāziy, Mafātīh al Ghaib, juz 24 hal. 591 



87 
 

Rasūl-Nya, mereka akan diberikan rahmat oleh Allāh; sesungguhnya 

Allāh Maha perkasa, Maha bijaksana”
170

(QS. Al-Taubah:71) 

 Ayat diatas menunjukkan secara implisit bahwa al-Qur‟ān 

memberikan ruang bagi wanita untuk berpartisipasi dalam 

mengemukakan nasehatnya mengenai jalan keluar suatu permasalahan. 

Catatan sejarah menguraikan bahwa  syarī‟at mengenai 

diperbolehkannya wanita untuk mengajukan gagasannya telah ada 

pada masa kenabian, tepatnya pada peristiwa perjanjian Hudaibiah. 

Setelah Rasūlullāh saw. melakukan perjanjian dengan kaum musyrik 

Mekkah untuk tidak melaksanakan haji pada tahun itu, beliau 

memerintahkan para sahabat yang ikut dengannya untuk memotong 

kurban yang dilanjutkan dengan tahallul. Para sahabat seketika terdiam 

dan tidak mengindahkan perintahnya karena menganggap hal tersebut 

adalah suatu kekalahan dan kelemahan. Nabī saw. akhirnya 

mendatangi Ummu Salamah dalam keadaan bersedih dan mengadukan 

kejadian tersebut. Ummu Salamah kemudian memberikan saran 

kepadanya untuk keluar kembali dan bersegera memotong kurban dan 

mencukur rambutnya tanpa mengucapkan apapun kepada para sahabat. 

Lalu kemudian Nabī saw. mengikuti pendapat yang diutarakan Ummu 

Salamah yang membuat para sahabat pada akhirnya mengikuti 

perintahnya.
171

 

 Kisah diatas mengisyaratkan bahwa kebebasan berpendapat 

menjadi hak seluruh elemen manusia, dan tidak dibatasi oleh 

perbedaan jender, usia, serta status kedudukan (pemimpin dan yang 

dipimpin). Selama setiap personal dari tubuh umat Islām memiliki 

tanggung jawab untuk melakukan ishlāh kepada sesamanya, yaitu 

berupa memerintahkan kepada yang makruf dan mencegah 

kemungkaran, maka selama itu pula kebebasan dalam berpendapat 

dijamin secara paripurna oleh syarī‟at, karena jika tidak, maka 
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tanggung jawab taklīf yang Allāh bebankan tersebut akan gugur. 

Jaminan atas hak berpendapat yang mencakup seluruh spektrum 

masyarakat hendaknya tidak dipersempit dan dibeda-bedakan, karena 

hak tersebut merupakan anugerah ilahiyyah yang tidak dapat 

diintervensi oleh entitas atau sekelompok manusia tertentu.
172

 

 Pada konteks membangun masyarakat dalam kehidupan 

kebangsaan, musyawarah menjadi platform dari kebebasan 

berpendapat. Dalam interaksi sosial, kegiatan musyawarah yang 

menjadi tempat untuk bertukar pikiran merupakan suatu metodologi 

yang diatur al-Qur‟ān, sebagaimana firman-Nya: 

هُمْ ينُفِقُ  نَ هُمْ وَمَِِّا رَزَقْ نَٰ  ونَ وَٱلَّذِينَ ٱسْتَجَابوُا۟ لِرَبِِِّمْ وَأَقاَمُوا۟ ٱلصَّلَوٰةَ وَأَمْرُىُمْ شُورَىٰ بَ ي ْ

“Dan (bagi) orang-orang yang menerima (mematuhi) seruan Tuhan 

dan melaksanakan shalat, sedang urusan mereka (diputuskan) dengan 

musyawarah antar mereka; dan mereka menginfakkan sebagian dari 

rezeki yang Kami berikan kepada mereka”.
173

(QS. Al-Syura‟:38) 

  Dari ayat diatas dipahami bahwa musyawarah merupakan suatu 

perilaku orang-orang mukmin, laki-laki maupun perempuannya ketika 

menemui permasalahan penting yang membutuhkan pencerahan dari 

forum diskusi. Musyawarah atau syura berasal dari kata syāwara yang 

artinya adalah mengeluarkan pendapat dari orang lain. Mengutip 

pernyataan Ibn al-„Arabiy dari penafsiran Thanthāwy, beliau 

menyebutkan bahwa musyawarah bertujuan untuk menumbuhkan 

keharmonisan dalam bersosial, mengeksplorasi pikiran dan menjadi 

jembatan bagi kebaikan.
174

 

  Menurut penafsiran Quraish Shihab, Kata  ْأَمْرُىُم (urusan mereka) 

menunjukkan bahwa yang dimusyawarahkan adalah perkara-perkara 
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yang berkorelasi dengan problematika duniawi dan kemanusiaan, 

bukan tentang persoalan yang kaitannya mengenai ibadah mahdhah 

(inti), karena hal tersebut murni hak prerogratif Allāh swt. Anggota 

permusyawarahan yang berhak mengajukan aspirasi hanya 

diperuntukkan bagi orang-orang yang memiliki otoritas dan paham 

akan pembahasan yang dikaji. 

  Al-Qur‟ān tidak menjabarkan secara terperinci mekanisme syura 

yang dianjurkannya. Hal ini memberikan angin segar kepada umat 

untuk mendapatkan kontrol penuh dalam mengkonstruksi bentuk syura 

yang diinginkan sesuai dengan perkembangan dan model masyarakat 

masing-masing.
175

 

  Berdasarkan pemaparan diatas, musyawarah yang menjadi media 

aspirasi berlaku untuk seluruh kalangan.  Pesan yang tertuang dalam 

ayat membuka kesempatan bagi wanita untuk berani mengemukakan 

pendapatnya dengan tujuan mencari jalan keluar atas problematika 

yang terjadi, sebagaimana yang telah didemonstrasikan oleh anak 

wanita Nabī Syu‟aib pada surat al-Qashash ayat 26. 

  

B. Implementasi Nilai Karakter Wanita Dalam Kehidupan Modern 

Perspektif Surat al-Qashash 23-26 

 Bentuk interaksi sosial wanita yang telah dianalisis berdasarkan 

penafsiran surat al-Qashash ayat 23-26 memberikan inspirasi kepada 

penulis untuk mengimplementasikannya dalam kehidupan modern yang 

memiliki kemajemukan pola interaksi sosial yang diakibatkan oleh 

perubahan zaman dan perkembangan teknologi, dengan harapan agar 

ragam pola interaksi ini tetap berjalan berlandaskan aturan al-Qur‟ān dan 

al-Sunnah. Dari materi interaksi sosial wanita yang telah dianalisa, 

implementasi yang dapat dituangkan ialah sebagai berikut: 
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1. Implementasi dalam ranah domestik 

 Implementasi dalam ranah domestik merupakan aktualisasi 

interaksi sosial yang dipraktikan dalam tatanan kerumahtanggan 

dan kekeluargaan. Interaksi dalam ranah domestik hendaknya 

dilakukan dalam rangka menjaga keutuhan rumah tangga dan 

nama baik keluarga. adapun mengenai macam ruang lingkup 

interaksi sosial wanita yang dapat diimplementasikan berdasarkan 

pemaparan surat al-Qashash ayat 23-26 adalah sebagai berikut: 

a. Interaksi sosial wanita dalam lingkup keluarga 

 Dalam konteks keluarga, perilaku interaksi yang dapat 

diimplementasikan jika merujuk pada pemaparan tentang ulasan 

mengenai surat al-Qashash ayat 23-26 ialah tidak menerima tamu 

asing tanpa kehadiran suami/ mahram. Wanita yang sudah 

menikah ataupun belum tidak diperbolehkan untuk mengizinkan 

lelaki asing untuk memasuki rumahnya tanpa keberadaan suami 

ataupun mahram di dalamnya. Perilaku ini dilakukan agar ia 

terhindar dari perbuatan ikhtilāth dan tetap terjaga kehormatan 

serta kemuliaannya dari fitnah. Mengenai permasalahan ini Allāh 

swt. Berfirman: 

 

ٱلرّجَِالُ قَ وَّٰمُونَ عَلَى ٱلنِّسَآءِ بِاَ فَضَّلَ ٱللََُّّ بَ عْضَهُمْ عَلَىٰ بَ عْضٍ وَبِآَ أَنفَقُوا۟ مِنْ 

  ُۚ فِظَٰتٌ لِّلْغيَْبِ بِاَ حَفِظَ ٱللََّّ تُ قَٰنِتَٰتٌ حَٰ لَِِمْۚ  فٱَلصَّٰلِحَٰ وَٱلَّٰتَِّ تََاَفُونَ نُشُوزَىُنَّ أَمْوَٰ

غُوا۟ عَلَيْهِنَّ  فَعِظوُىُنَّ وَٱىْجُرُوىُنَّ فِِ ٱلْمَضَاجِعِ وَٱضْربِوُىُنَّۖ  فإَِنْ أَطعَْنَكُمْ فَلًَّ تَ ب ْ

َ كَانَ عَلِيِّا كَبِيراً  سَبِيلًًّ ۗ إِنَّ ٱللََّّ

“Laki-laki (suami) itu pelindung bagi perempuan (istri), karena 

Allāh telah melebihkan sebagian mereka (laki-laki) atas sebagian 

yang lain (perempuan), dan karena mereka (laki-laki) telah 

memberi nafkah dari hartanya. Maka perempuan-perempuan 
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yang saleh, adalah mereka yang taat (kepada Allāh) dan menjagi 

diri ketika (suaminya) tidak ada, karena Allāh telah menjaga 

(mereka). Perempuan yang kamu khawatirkan akan nusyuz, 

hendaklah kamu beri nasehat kepada mereka, tinggalkanlah 

mereka di tempat tidur (pisah ranjang), dan (kalau perlu) 

pukullah mereka. Tetapi jika merek menaatimu, maka janganlah 

kamu mencari-cari alasan untuk menyusahkannya. Sungguh Allāh 

Maha Tinggi, Maha Besar”.
176

(al-Nisa‟:34) 

 Ibn Jarir al-Thabariy menjelaskan bahwa karakteristik 

wanita Shālihah dalam ayat diatas salah satunya digambarkan 

dengan term haafizhaat li al-ghaib, yang maknanya adalah 

mampu menjaga diri pada saat suaminya tidak bersamanya di 

rumah. Objek yang berada dalam penjagaannya bukan hanya 

tentang aspek yang meliputi kehormatan dan harta benda mereka, 

namun juga hak Allāh yang dititipkan atasnya, yaitu berupa 

kedudukannya sebagai seorang istri, yang mana Allāh telah 

menjaganya dengan hak mahar dan nafkah. Rasūlullāh saw. dalam 

sabdanya memvalidasi ayat diatas dengan menyebutkan bahwa 

wanita yang mampu menjaga kehormatan dirinya dan harta 

suaminya dengan tidak seenaknya memasukkan lelaki asing 

kedalam rumahnya tanpa mahram, merupakan ciri-ciri wanita 

terbaik
177

, sebagaimana sabdanya: 

رٌ؟ قاَلَ:  عَنْ أَبِ ىُرَيْ رَةَ: سُئِلَ رَسُولُ اِلله صَلَّى اُلله عَلَيْوِ وَسَلَّمَ: أَيُّ النِّسَاءِ خَي ْ

 نَ فْسِهَا وَمَالِوِ  لَّذِي تَسُرُّهُ إِذَا نَظَرَ، وَتُطِيعُوُ إِذَا أَمَرَ، وَلََّ تَُاَلِفُوُ فِيمَا يَكْرَهُ فِ ا

“Dari Abu Hurairah ra. Berkata: Rasūlullāh saw. bersabda: 

“Rasulullah ditanya: seperti apa wanita yang terbaik itu?, Beliau 

bersabda: yang menyenangkanmu jika kamu melihatnya, dan 
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menaatimu jika kamu memberikan perintah kepadanya, dan jika 

kamu tidak bersamanya, dan yang tidak akan menyelisihimu 

terhadap apa yang dibenci akan dirinya dan hartanya”. 

178
(HR.Ahmad) 

 Perilaku diatas dapat diderivasikan dalam interaksi wanita 

dalam sektor daring/ online via media sosial. Ketika menjalankan 

interaksi lewat media ini, wanita hendaknya tidak membuka 

kesempatan bagi lawan jenis yang bukan mahramnya untuk lebih 

intens dalam berkomunikasi, baik dengan chatting ataupun 

telepon. Hal seperti inilah yang nantinya akan membuka celah 

ikhtilāth antara mereka berdua dalam bermedia sosial. Adapun 

bila ada lelaki yang terus berusaha untuk menjalin komunikasi 

secara berkesinambungan, maka baiknya ia cukup membalas 

pesan yang datar dan seperlunya, tanpa menambahkan kesan 

respon yang menyenangkan atau bahkan mengamini pendekatan 

yang dilakukan lelaki tersebut. Jika lelaki tersebut tidak ingin 

mengakhiri interaksinya yang menjurus kearah perzināan, maka 

wanita harus mengambil sikap dengan tidak membalas pesannya, 

atau memblokir akun media sosialnya jika diperlukan. 

 Implementasi sikap malu berdasarkan tuntunan kisah pada 

surat al-Qashash ayat 23-26 juga dapat dicerminkan  dalam 

perilaku yang lain, yaitu dengan turut mengambil langkah yang 

bijak untuk tidak selalu mengabadikan momen hariannya didalam 

maupun diluar rumah yang kemudian diunggah di akun media 

sosialnya, karena keindahan dan kecantikan seorang wanita itu 

tidak layak untuk diobralkan ke khalayak luas. Oleh karenanya, 

Allāh berpesan dalam ayatnya bagi wanita yang menjaga 

kehormatan dirinya dengan tidak sering keluar rumah tanpa alasan 

yang syar‟i, hendaknya ketika diluar rumah tidak berlebihan 
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dalam berpenampilan atau bersolek (tabarruj). Allāh swt. 

berfirman: 

وَقَ رْنَ فِ بُ يُوتِكُنَّ وَلََّ تَ بَ رَّجْنَ تَ بَ رُّجَ الْاَىِلِيَّةِ الُِْولَّ وَأَقِمْنَ الصَّلًَّةَ وَآتِيَْ الزَّكَاةَ 

اَ يرُيِدُ اللََُّّ ليُِذْىِبَ عَنْكُمُ الرّجِْسَ أَىْلَ الْبَ يْتِ وَيُ  ركَُمْ وَأَطِعْنَ اللَََّّ وَرَسُولَوُ إِنََّّ طَهِّ

 تَطْهِيراً

“Dan hendaklah kamu tetap dirumahmu dan janganlah kamu 

berhias dan (bertingkah laku) seperti orang-orang jahiliah 

dahulu, dan laksnakanlah shalat, tunaikanlah zakat, dan taatilah 

Allāh dan Rasūl-Nya. Sesungguhnya Allāh bermaksud hendak 

menghilangkan dosa dari kamu, wahai ahlul bait dan 

membersihkan kamu sebersih-bersihnya”.
179

(QS.Al-Ahzab: 33) 

 Thanthāwy dalam penafsirannya menyatakan bahwa 

tabarruj secara bahasa adalah mata yang besar/ luas lagi indah, 

dan di pendapat yang lain disebutkan bahwa maknanya adalah 

sesuatu yang luas tanpa adanya penutup. Adapun dari segi 

terminologinya, tabarruj adalah menampilkan apa yang 

seyogyanya ditutup dari tubuh wanita, dan ditambah dengan 

menghiasinya agar terlihat menarik.
180

 Berdasarkan pengistilahan 

tersebut, wanita yang menggunakan filter dari fitur-fitur yang 

didapatkan dari aplikasi media sosial sehingga terlihat seperti 

bersolek tetap termasuk ke dalam perbuatan tabarruj, meskipun 

kenyataannya ia tidak menggunakan perias wajah ataupun lainnya, 

karena menurut penulis, inti pengharaman tabarruj bagi wanita 

adalah ketika terlihat lebih menarik dan berbeda oleh lawan 

jenisnya, baik asli maupun palsu. 

                                                           
 

179
 Kementerian Agama RI., Al-Qur’ān Tajwid dan Terjemah Dilengkapi dengan Asbābun 

Nuzūl dan Hadīts Sahih, hal. 422 
 

180
 Muhammad Sayyid Thanthāwy, al-Tafsīr al-Wasīth, juz 11 hal. 207 



94 
 

 Dalam menjalani biduk rumah tangga, meminta izin 

kepada suami juga merupakan prosedur yang wajib dilalui wanita 

untuk memulai kegiatan interaksinya sebagai istri. Menempatkan 

suami sebagai pemegang kendali rumah tangga dan penanggung 

jawabnya mengukuhkan sifat qawwāmah yang melekat pada 

dirinya. Oleh karenanya, jika seorang istri menyerahkan segala 

urusan sepenuhnya kepada suaminya, maka semestinya seluruh 

tindakannya dikompromikan terlebih dahulu kepada suami 

sebagai penentu kebijakan dan partner utama, tanpa terkecuali 

dalam beribadah, sebagaimana sabda Rasūlullāh saw.: 

 ةِ رأَ لمَ لِ  لُّ  يَُِ لََّ  : الَ قَ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولَ سُ رَ  نَّ : أَ رضي الله عنه  ةَ يرَ رَ  ىُ بِ ن أَ عَ 

ِِِ لََّّ إِ  دٌ اىِ ا شَ هَ وجُ زَ وَ  ومَ صُ ن تَ أَ  ِِِ لََّّ إِ  وِ يتِ  بَ فِ  نُ ذِّ  تََُ لََّ وَ  وِ ذنِ   ن مِ  قتَ نفَ ا أَ مَ وَ  وِ ذنِ  

  هُ طرَ شَ  يوِ لَ إِ ي دِّ يؤَ  وُ نَّ إِ فَ  هِ مرِ أَ  يرِ ن غَ عَ  ةٍ قَ فَ ن َ 

“Dari Abu Hurairah ra.: bahwasanya Rasūlullāh saw. bersabda: 

“ Tidak boleh bagi isteri berpuasa sedangkan suaminya 

melihatnya (ada dirumah) melainkan dengan keizinānnya, dan 

tidak boleh dia membenarkan (siapapun) masuk ke rumah 

melainkan dengan izinnya, dan jika ia (isteri) menginfakkan 

sesuatu tanpa ada perintah suami, maka suami mendapatkan 

setengah pahalanya”.
181

 (HR. Al-Bukhāriy) 

 Menanggapi hadīts diatas, Badar al-Dīn al-„Aini 

berpendapat bahwa ditemukan tiga macam hukum dalam teks 

tersebut. Pertama, perkara ibadah puasa yang dibahas adalah 

tentang puasa sunnah, yang menandakan bahwa perkara ibadah 

wajib tidak memerlukan izin suami. Kedua, seorang istri tidak 

diperkenankan untuk mempersilahkan masuk tamu laki-laki 

ataupun perempuan yang tidak disukai oleh suaminya, karena 
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akan berimplikasi pada prasangka buruk dan kecemburuannya, 

sehingga menjadi langkah awal dalam memutuskan silaturrahim. 

Ketiga, perolehan suami atas setengah pahala yang didapatkan 

istri ketika menginfakkan hartanya tanpa sepengetahuannya.
182

 

Dari keterangan dalam poin kedua, dapat dikatakan ketika ikatan 

pernikahan telah terjalin, seorang istri perlu lebih memperhatikan 

batasan dirinya dalam pergaulan dan interaksi. Proses interaksi 

dalam teritori kerumahtanggaan yang dapat menimbulkan 

kecurigaan atau bahkan kemurkaan suami sebaiknya dihindari 

sebagai langkah preventif, agar tidak mengganggu keharmonisan 

rumah tangga, meskipun telah mengantongi izin suami. 

 Hadīts diatas juga menepis anggapan umum yang 

mengatakan bahwa persoalan perizinan wanita kepada suami 

tidaklah bersifat krusial apabila ada friksi dengan keinginan orang 

tua. Dengan kata lain, mereka berpendapat bahwa titah orang tua 

istri berada setingkat diatas otoritas suami. Mengenai fenomena 

tersebut al-Albāniy berpendapat bahwa hubungan antara hadīts 

yang telah dijabarkan dengan fenomena diatas terletak pada 

urgensi izinnya wanita yang berpuasa sunnah yang berkaitan 

dengan permintaan suami akan haknya untuk berhubungan 

seksual di siang hari. Hak suami tersebut termasuk dalam 

kewajiban yang harus ditaati oleh istri. Jika interaksi vertikal yang 

termanifestasikan dengan ibadah sunnah saja harus ditinggalkan 

karena perintah suami, maka secara logika suami lebih berhak 

untuk diprioritaskan permintaannya dibanding hak dan kewajiban 

individu lainnya, tanpa terkecuali anak dan orang tua.
183

   

 Mengenai persoalan ini, Ahmad bin Hanbal menegaskan 

bagi seorang wanita yang bersuami dan mempunyai ibu yang 
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sedang sakit pada waktu yang sama, wajib hukumnya untuk 

memilih menaati suaminya diatas ibundanya, kecuali jika sang 

suami mempersilahkannya untuk merawat ibunya. Pendapat 

beliau merujuk kepada hadīts yang diriwayatkan oleh Anas bin 

Mālik ra.: 

 صلى الله عليه وسلم فِ  اللهِ  ولَ سُ ت رَ نَ أذَ استَ ا فَ وىَ بُ أَ  ضَ رِ مَ فَ  وجَ رُ الُْ  وُ تُ وجَ زَ  عَ نَ مَ وَ  رَ اف َ  سَ لًًّ جُ رَ  نَّ أَ 

صلى الله عليه وسلم  بِِّ  النَّ لَّ إِ  ى اللهُ وحَ أَ فَ  كَ وجَ ي زَ فِ الِ  تََُ لََّ وَ  ي اللهَ قِ تَّ اِ  :الَََ  الَ قَ ف َ  وِ تِ ازَ نَ جَ  ورِ ضُ حُ 

 ا (هَ وجَ ا زَ هَ تِ اعَ طَ ا بِ لَََ  رتُ فَ د غَ  قَ ِّّ ) إِ 

“Bahwasanya ada lelaki yang melakukan perjalanan ke suatu 

tempat dan melarang istrinya untuk keluar rumah, lalu ayah 

istrinya jatuh sakit. Maka kemudian ia meminta izin kepada 

Rasūlullāh saw. untuk menghadiri prosesi pemakaman jenazah 

(ayah)nya. Maka Rasūlullāh saw. bersabda kepadanya: 

“bertakwalah kamu dan janganlah kamu menyelisihi perintah 

suamimu”. Lalu Allāh menurunkan wahyu kepada Nabī saw.: 

“Sesungguhnya Aku telah mengampuninya (wanita itu) karena 

ketaatannya pada suaminya”.
184

 

 Izin suami yang merupakan produk interaksi antar 

pasangan harus sejalan dengan aturan hukum yang berlaku. Dalam 

konteks melakukan ibadah wajib, seorang suami tidak berhak 

untuk melarang istrinya sebagaimana sebaliknya. Situasi ini 

senada dengan apa yang Rasūlullāh saw. sampaikan dalam 

hadītsnya: 

 ُِ اَ الطَّاعَةُ فِِ الْمَعْرُو  لََّ طاَعَةَ فِِ مَعْصِيَةِ اللََِّّ إِنََّّ
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 “Tiada ketaatan dalam bermaksiat kepada Allāh, sesungguhnya 

ketaatan itu dalam hal yang makruf (kebajikan)”.
185

 (HR. 

Muslim) 

 Mengutip pernyataan Fatimah Umar Nashif, Ibn Hajar al-

Al-Asqalāniy menjelaskan dalam Kitāb Fath al-Bāriy bahwa 

wanita yang menaati kehendak suaminya dipartikularisasi dengan 

segala titah yang tidak mengandung unsur kemaksiatan kepada 

Allāh swt. Bila terjadi sebaliknya, maka istri berwenang untuk 

tidak mengindahkan perintahnya.
186

 

 Ketetapan pola interaksi yang mungkin terkesan 

mendiskreditkan istri karena harus bergantung pada izin suami 

pada hakikatnya justru memiliki kandungan hikmah yang 

membuatnya bertransformasi menjadi makhluk yang mulia. 

Hanya dengan melakukan interaksi yang baik kepada suami, 

seorang istri dengan mudah mendapatkan akses menuju kebaikan 

surga seperti yang dijanjikan Allāh swt. melalui sabda Rasūlullāh 

yang berbunyi: 

 ةُ رأَ المَ  تِ لَّ ا صَ ذَ : إِ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  الَ : قَ  الَ قَ  ةَ يرَ رَ  ىُ بِ ن أَ عَ 

 ابِ بوَ أَ  يِّ ن أَ ت مِ لَ خَ ا دَ هَ علَ ت بَ اعَ طَ أَ ا وَ هَ رجَ ت فَ نَ صَ حَ ا وَ ىَ هرَ ت شَ امَ صَ ا وَ هَ سَ خَ 

 ت اءَ شَ  ةِ نَّ الَ 

“Dari Abu Hurairah ra. Berkata: Rasūlullāh saw. bersabda: “jika 

seorang wanita shalat lima waktu dan berpuasa sebulan penuh 

(Ramadhan) dan menjaga kemaluannya dan menaati suaminya, 

maka ia berhak memasuki surga melalui pintu manapun yang 

dikehendakinya”.
187

 (HR. Ibn Hibban) 
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  Dari pemaparan diatas,  disimpulkan bahwa kisah dalam 

surat al-Qashash 23-26 memberikan pedoman bagi wanita untuk 

merealisasikan bentuk interaksi sosial dengan suaminya dalam 

lingkup rumah tangga, melalui upaya membatasi diri untuk tidak 

menerima dan berinteraksi dengan tamu asing tanpa kehadirannya 

dan juga mengkompromikan segala aktivitas interaksinya diluar 

rumah dengannya. Terimplementasikannya kedua hal tersebut 

diharapkan mampu memuluskan jalan untuk menggapai esensi 

ikatan pernikahan yang dirajut, yaitu sakinah, mawaddah dan 

rahmah. 

 

b. Interaksi sosial wanita dalam lingkup bertetangga 

  Interaksi sosial yang dilakukan oleh wanita terhadap 

tetangganya merupakan suatu hal yang tidak dapat 

dikesampingkan begitu saja.  Dikategorikannya interaksi dengan 

tetangga dalam ranah domestik berlandaskan pada sabda Nabī saw: 

 : مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  الَ : قَ   الَ ا قَ مَ نهُ عَ  اللهُ  يَ ضِ رَ  رَ مَ عُ  بنِ ن اِ عَ 

 وُ ثُ رِّ وَ ي ُ سَ  وُ نَّ أَ  نتُ نَ  ظَ تََّّ حَ  ارِ لَ  بًِ ينِ وصِ يُ  يلُ بِِ جِ  الَ ا زَ مَ 

 “Dari Ibn Umar ra. Berkata: Rasūlullāh saw. bersabda:  “Tak 

henti-hentinya Jibril mewasiatkanku tentang tetangga, sehingga 

aku menduga bahwa ia akan memberikan warisan kepadanya”.
188

 

(HR. Al-Bukhāriy) 

  Adanya istilah warisan yang mulanya hanya terdapat dalam 

diskursus keluarga, ternyata dalam hadīts diatas dimasukkan dalam 

pokok bahasan tentang bertetangga, sehingga menyiratkan analogi 

dan penyerupaan relasi tetangga dengan relasi keluarga. Alasan 

inilah yang merepresentasikan mengapa interaksi tetangga menjadi 

bagian dari interaksi dalam ranah domestik. 
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  Diantara ciri yang mengindikasikan keparipurnaan Islām 

dalam mengatur kehidupan manusia yaitu berupa perhatiannya 

untuk memuliakan dan berbuat baik terhadap tetangga dengan 

menunjukkan akhlak yang baik. Rasūlullāh saw. bahkan 

mengisyaratkan bahwa memuliakan tetangga bagian dari 

kesempurnaan iman kepada Allāh dan hari akhir: 

مَنْ كَانَ يُ ؤْمِنُ بًِللََِّّ وَالْيَ وْمِ الآخِرِ  :قاَلَ  -صلى الله عليه وسلم-عَنْ أَبِِ ىُرَيْ رَةَ عَنْ رَسُولِ اللََِّّ 

رًا أَوْ ليَِصْمُتْ وَ  مَنْ كَانَ يُ ؤْمِنُ بًِللََِّّ وَالْيَ وْمِ الآخِرِ فَ لْيُكْرمِْ جَارهَُ وَمَنْ  فَ لْيَ قُلْ خَي ْ

فَوُ     كَانَ يُ ؤْمِنُ بًِللََِّّ وَالْيَ وْمِ الآخِرِ فَ لْيُكْرمِْ ضَي ْ

“Dari Abi Hurairah ra. dari Rasūlullāh saw. bersabda: “barang 

siapa yang beriman kepada Allāh dan hari akhir maka hendaknya 

ia berkata baik atau diam, dan barang siapa yang beriman kepada 

Allāh dan hari akhir maka hendaknya ia memuliakan tetangganya, 

dan barang siapa yang beriman kepada Allāh dan hari akhir 

maka hendaknya ia memuliakan tamunya”.
189

(HR. Muslim) 

  Anjuran yang ditetapkan dalam hadīts untuk memuliakan 

tetangga teraplikasikan melalui konstruksi interaksi sosial 

dengannya. Ketika seorang wanita dihadapkan pada fitrahnya 

sebagai makhluk sosial, maka tentunya ia perlu menjalin 

hubungan yang baik dengan orang sekitarnya, yang mana ring 

pertamanya adalah segmen tetangga. Etika interaksi menurut 

hemat penulis adalah dasar utama yang harus dibangun dalam 

jenis interaksi ini. Adanya penyerupaan hubungan tetangga seperti 

hubungan keluarga tidak membuat seorang wanita serta-merta 

bebas membicarakan apapun perihal persoalan keluarga 

kepadanya. Sikap malu tetap harus ditunjukkan dengan tidak 
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mengumbar-umbar kekurangan atau aib yang ada dalam tubuh 

keluarganya, terutama suami. 

  Problematika ini masih memiliki rujukan yang sama 

dengan poin sebelumnya, yaitu surat al-Nisa ayat 34, yang mana 

diantara hal yang menjadi cara untuk menjaga kehormatan dirinya 

dan suaminya adalah dengan tidak menceritakan permasalahan 

keluarga pada tetangga sekitarnya, baik secara langsung maupun 

dengan platform media sosial. Adapun contohnya seperti 

menyampaikan aduan dalam unggahan pesan (posting) tentang 

perilaku suami yang tidak disukai atau tidak dirasa pantas bagi 

dirinya, ataupun memberikan kode berupa informasi yang 

mengundang pertanyaan pembacanya, baik pada status whatsapp 

dan facebook, story Instagram dan Tiktok, dan lainnya. Dampak 

jangkauan informasi yang massif dalam waktu yang relatif singkat 

melalui media sosial ini justru melahirkan model interaksi sosial 

yang lebih berbahaya jika dibandingkan dengan model interaksi 

konvensional. Padahal jika dicermati secara mendalam, al-Qur‟ān 

telah mengajarkan bahwa istri itu adalah pelindung bagi suaminya, 

begitu juga sebaliknya. Sebagaimana dalam nash-Nya: 

نَُّ ۗ حِلَّ لَكُمْ أ يَامِ ٱلرَّفَثُ إِلَّٰ نِسَائِٓكُمْ ۚ ىُنَّ لبَِاسٌ لَّكُمْ وَأَنتُمْ لبَِاسٌ لََّ لَةَ ٱلصِّ ليَ ْ

ُ أَنَّكُمْ كُنتُمْ تََتَْانوُنَ أنَفُسَكُمْ فَ تَابَ عَلَيْكُمْ وَعَفَا عَنكُمْ ۖ فٱَلْ  َٰنَ بَٰشِرُوىُنَّ  عَلِمَ ٱللََّّ

ٍُ ٱلِْبَْ يَضُ مِنَ وَٱبْ تَ غُوا۟ مَا كَتَبَ ٱللََُّّ  لَكُمْۚ  وكَُلُوا۟ وَٱشْرَبوُا۟ حَتََّّٰ يَ تَ بَ يََّْ لَكُمُ ٱلْْيَْ

يَامَ إِلَّ ٱلَّيْلِ ۚ وَلََّ تُ بَٰشِرُوىُنَّ وَأَنتُمْ  ٍِ ٱلَِْسْوَدِ مِنَ ٱلْفَجْرِ ۖ ثَُّ أَتَُّوا۟ ٱلصِّ ٱلْْيَْ

جِدِ ۗ تلِْكَ حُدُودُ ٱللََِّّ فَ  كِفُونَ فِِ ٱلْمَسَٰ ُ ٱللََُّّ ءَايَٰتِوِۦ عَٰ لِكَ يُ بَ يِّْ لًَّ تَ قْرَبوُىَا ۗ كَذَٰ

 للِنَّاسِ لَعَلَّهُمْ يَ ت َّقُونَ 
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“Dihalalkan bagimu pada malam hari puasa bercampur dengan 

istrimu. Mereka adalah pakaian bagimu, dan kamu adalah 

pakaian bagi mereka. Allāh mengetahui bahwa kamu tidak dapat 

menahan dirimu sendiri, tetapi Dia meerima tobatmu dan 

memaafkanmu. Maka sekarang campurilah mereka dan carilah 

apa yang telah ditetapkan Allāh untukmu, makan minumlah 

hingga jelas bagimu (perbedaan) antara benang putih dan benang 

hitam, yaitu fajar. Kemudian sempurnakanlah puasa sampai 

(datang) malam, tetapi jangan kamu campuri mereka itu, sedang 

kamu beri'tikaf dalam mesjid. Itulah larangan Allāh, maka 

janganlah kamu mendekatinya. Demikianlah Allāh menerangkan 

ayat-ayat-Nya kepada manusia, supaya mereka bertakwa”.
190

 

(QS. Al-Baqarah:187) 

  Dalam menafsirkan kata libās (pakaian), Al-Sya‟rāwy 

menyatakan bahwa istri seakan-akan berfungsi menjadi pakaian 

yang menutupi suami, dan sebaliknya pun sama. Pemaknaan dasar 

pakaian adalah sesuatu yang digunakan untuk menutup aurat, 

sehingga dengan ayat ini Allāh mengisyaratkan ajaran bahwa 

antara istri dan suami wajib untuk saling menutupi hal-hal yang 

tidak pantas untuk diperlihatkan kepada orang lain, yang mana 

termasuk juga dengan tidak membongkar aib satu sama lain 

kepada orang terdekatnya. Secara implisit, ayat ini juga 

memberikan kecaman bagi setiap pasangan untuk tidak 

menceritakan pada siang harinya mengenai permasalahan yang 

terjadi di malam hari, karena akan berkontradiksi dengan konsep 

libās yang maknanya saling menutupi satu sama lain.
191

 

  Salah satu yang menjadi implementasi dari sikap malu 

dalam berinteraksi sosial dengan tetangga adalah tidak 

mendeskripsikan hubungan ranjangnya kepada tetangganya, baik 
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yang positif ataupun negatif. Kekaguman dan kebencian yang 

berlebihan akan kapabilitas fisiologis suami atau istri dalam 

hubungan seksual serta tidak mampu menjaga lisan dalam konteks 

kultur masyarakat umum biasanya akan memicu adanya perilaku 

tesebut, karena lisan adalah suatu portal yang memisahkan antara 

golongan yang dapat mengaktualisasikan sikap malunya dengan 

yang tidak. Berkaitan akan hal ini, Rasūlullāh saw. bahkan 

melabelisasinya dengan seburuk-buruknya kedudukan, 

sebagaimana sabdanya: 

ثَ نَا عَبْدُ  عْتُ أَبًَ سَعِيدٍ الْْدُْرِىَّ يَ قُولُ قاَلَ رَسُولُ اللََِّّ  حَدَّ الرَّحَْْنِ بْنُ سَعْدٍ قَالَ سَِ

إِنَّ مِنْ أَشَرِّ النَّاسِ عِنْدَ اللََِّّ مَنْزلَِةً يَ وْمَ الْقِيَامَةِ الرَّجُلَ يُ فْضِى إِلَّ امْرَأَتوِِ   -صلى الله عليه وسلم-

  نْشُرُ سِرَّىَاوَتُ فْضِى إِليَْوِ ثَُّ ي َ 

“Telah menceritakan kepada kami Abd al-Rahman bin Sa‟ad 

berkata: aku mendengar Abu Sa‟īd al-Khudry berkata: Rasūlullāh 

saw. bersabda: “Sesungguhnya seburuk-buruknya kedudukan 

manusia dihadapan Allāh pada hari kiamat ialah seorang suami 

yang bersetubuh dengan istrinya, dan seorang istri yang 

bersetubuh dengan suaminya, lalu membeberkan rahasia 

percintaannya tersebut”.
192

 (HR. Muslim) 

  Labelisasi seburuk-buruknya kedudukan di hari kiamat 

disematkan Nabī saw. kepada salah satu pasangan yang 

mengkhianati amanah yang seharusnya digenggamnya, yaitu 

dengan menceritakan kepada orang lain tentang hubungan seksual 

yang terjadi antara ia dan pasangannya atau  memberi tahu aib 

yang melekat pada pasangannya.  Hadīts yang dituliskan diatas 

menjadi dalil akan pengharaman perilaku tersebut, karena Islām 

menganggap hubungan seksual pasangan yang menikah sebagai 
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hal yang sakral dan terhormat. Oleh sebab itu, seorang istri 

senantiasa wajib mengaktualisasikan sikap malunya dengan cara 

menjaga lisannya untuk tidak membeberkan perihal rahasia 

pasangannya, karena masing-masing telah saling membebankan 

amanah supaya dijaga dengan baik.
193

 

 

2. Interaksi dalam ranah publik 

  Implementasi interaksi sosial wanita dalam ranah publik 

seringkali bersinggungan dengan pekerjaan atau profesi wanita 

dalam siklus kemasyarakatan. Adegan kisah dalam surat al-

Qashash ayat 23-26 yang diawali dengan ditampilkannya kedua 

wanita yang mendatangi sumur air menjadi indikator utama dari 

adanya pembolehan wanita untuk bekerja di luar rumah. Adanya 

pembolehan ini tentunya tidak dihukumi secara mutlak, melainkan 

terdapat beberapa prasyarat yang harus dipenuhi terlebih dahulu, 

karena bagaimanapun juga amanah untuk mendapatkan mata 

pencaharian dan penafkahan keluarga berdasarkan surat al-Nisa 

ayat 34 secara fitrahnya dibebankan kepada kaum laki-laki. 

  Adapun prasyarat yang harus dipenuhi oleh wanita 

berdasarakan penafsiran ayat ke- 23 ialah pertama, tidak tinggal 

bersamanya seorang laki-laki pun yang memiliki kapabilitas untuk 

melakukan pekerjaan guna mencukupkan kebutuhan anggota 

keluarganya. Kedua, dalam prosesnya, wanita yang bekerja diluar 

rumah harus menyesuaikan tipe pekerjaan dengan kemampuan 

yang dimiliki, seperti tidak memilih pekerjaan kasar yang 

cenderung mengutamakan fisik dan lainnya. Ketiga, wanita yang 

bekerja diluar rumah setidaknya harus memastikan bahwa 

lingkungan tempat ia bekerja aman dari fitnah, dan juga menjaga 

diri darinya dengan mengamalkan akhlak yang baik sebagaimana 
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seharusnya, seperti menjaga pandangan, menutup aurat, tidak 

melembutkan suara dan lainnya. Keempat, mendapatkan izin dari 

suaminya, yang mana ketika wanita melakukan pekerjaan 

tanpanya, maka termasuk kedalam perbuatan nusyuz. 

  Jika keempat syarat tersebut terakomodir dengan baik, 

maka sah hukumnya jika pekerjaan yang dilakukan wanita 

dikembalikan kepada kaidah  ِالإبًحة الِشياءالِصل ف   (asal dari 

segala sesuatu adalah pembolehan). 

  Aktivitas bekerja bagi wanita sejatinya bukan lagi menjadi 

barang yang tabu sejak masa kenabian. Hal itu dibuktikan dengan 

adanya beberapa wanita dari kalangan shahabiyah yang memiliki 

pekerjaan semasa hidupnya. Quraish dalam penafsirannya 

memberikan contoh seperti Ummu Salim binti Malham yang 

berprofesi sebagai perias pengantin, Zainab binti Jahsy yang 

bekerja sebagai penyamak kulit binatang, Qillat Ummi Bany 

Ammar yang berprofesi sebagai pedagang, al-Syaffa yang diminta 

oleh Khalifah Umar bin Khattab untuk mengurus pasar di 

Madinah, dan masih banyak lagi yang lainnya. 

  Mengenai fenomena ini, Yusuf al-Qardhawy juga 

menyatakan bahwa adanya pembolehan bagi wanita untuk berkarir 

disebabkan karena ia merupakan unsur penyusun entitas sosial, 

dan dalam Islām tidak ada satupun arahan untuk merenggut fungsi 

salah satu unsur yang menjadi bagian dari aspek sosial ataupun 

menahan segala kebaikan dan manfaat darinya. Beliau 

menambahkan bahwa tidak ada yang berhak untuk mengkultuskan 

perkara bekerjanya wanita adalah sesuatu yang haram tanpa 

menghadirkan nash yang jelas  atau dalil yang pasti. 

  Berdasarkan argumentasi tersebut, maka Yusuf al-

Qardhawy menyimpulkan bahwa bekerjanya wanita menjadi suatu 

hal yang diperbolehkan, dan di suatu kondisi dapat berubah 
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hukumnya menjadi dianjurkan atau bahkan wajib. Mengenai hal 

ini beliau mengklasifikasikannya menjadi tiga segmentasi untuk 

dijadikan contoh. Pertama, dalam segmen individu, yaitu ketika 

wanita tersebut berstatus seorang janda yang tidak memiliki 

anggota keluarga, dan ia masih memiliki kemampuan untuk 

mengemban suatu pekerjaan. Kedua, dalam segmen keluarga, 

yaitu ketika ia dalam kondisi darurat untuk memenuhi kebutuhan 

nafkah keluarganya, yang dalam kasus ini seperti membantu 

suaminya bekerja sebagaimana yang dilakukan oleh Asma binti 

Abi Bakr yang menyokong pekerjaan suaminya Zubair bin al-

Awwam untuk mengurus kuda, ataupun mengganti tanggung 

jawab pekerjaan orang tuanya yang lanjut usia sebagaimana yang 

termaktub dalam surat al-Qashash ayat 23. Ketiga, dalam segmen 

sosial, seperti dibutuhkannya wanita dalam profesi yang umumnya 

dilakukan olehnya, seperti menjadi perawat atau dokter 

kandungan, pengajar murid perempuan dan lainnya.
194

 

  Oleh karena itu, penulis akan menjabarkan ruang lingkup 

interaksi sosial wanita dalam ranah publik yang secara garis besar 

mengacu pada pekerjaan dan tempat dimana ia bekerja. Adapun 

mengenai pemaparan pengimplementasiannya adalah sebagai 

berikut: 

 

a. Interaksi sosial wanita dalam lingkup perekonomian 

  Pola interaksi publik dalam lingkup perekonomian 

biasanya berlokasi dalam segmen pasar, yang mana interaksinya 

seputar kegiatan transaksi dan akad jual beli. Dalam sektor 

perekonomian, masyarakat Islām pada era ini belum dapat 

sepenuhnya memisahkan diri dari nuansa dan gaya interaksi versi 

barat, dan bahkan sebagian besar cenderung terpengaruh olehnya. 
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Fenomena ini disebabkan oleh tidak adanya alternatif role model 

selain kultur barat.  

  Permasalahan ikhtilāth yang terjadi dalam interaksi sosial 

dalam perekonomian sejatinya masih menjadi momok utama yang 

membuat beberapa kelompok sosial dalam tubuh Islām akhirnya 

perlahan mulai berdamai dengan problematika tersebut sambil 

mencari-cari celah dari argumentasi pakar fiqih kontemporer yang 

sekiranya dapat memuluskan aktivitas interaksinya tersebut. 

Namun sebagian komunitas yang lain masih tetap bertahan dengan 

pendiriannya, dengan menganggap potensi ikhtilāth dalam segmen 

pasar tetap menjadi permasalahan sosial, merujuk pada fatwa 

kontemporer tentang larangan terkait persoalan tersebut, dan 

sejumlah syarat yang diberikan oleh ulama fiqih untuk 

mengontrolnya, serta berkaca pada kondisi fitrah wanita yang 

perasa, yang pada hakikatnya sangat lelah ketika dihadapkan 

dengan situasi yang mengharuskannya berdesakan dan bercampur-

baur dengan laki-laki.
195

 

  Seiring perkembangan zaman, dewasa ini sektor 

perniagaan perlahan mulai merambah media informasi virtual 

untuk digunakan sebagai sarana pemasaran. Teknik pemasaran 

yang mereka lakukan terbilang cukup jitu untuk menarik 

pelanggan agar membeli produknya. Namun yang sangat 

disayangkan, seringkali mereka mengeksploitasi fisik dan 

kecantikan wanita untuk dijadikan model penglaris produk yang 

dipasarkan, bahkan terkesan mereka ditampilkan untuk dijajakan. 

  Tidak dapat dipungkiri bahwa banyak dari kalangan 

wanita muslimah yang turut ikut mengisi program-program dalam 

media informasi, yang mana sebelum bergabung dengan 

perusahaan media tersebut, mereka saling berkompetisi dengan 
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pelamar lainnya untuk adu kecantikan, sehingga mampu menarik 

perhatian penontonnya. Untuk dapat lolos dari tahapan seleksi 

mereka terkadang berani untuk tampil terbuka memamerkan aurat 

dan menanggalkan kehormatannya yang dilarang Islām, sehingga 

nantinya ketika mereka aktif bekerja pun akan melakukan hal yang 

serupa. Hal ini pun lambat laun dapat merubah paradigma umum, 

yang mana berupa kemunculan persepsi wanita sebagai komoditas 

ekonomi dan niaga, karena semakin intens mereka memberikan 

sensasi seksual dan pengaruhnya maka semakin meningkat pula 

konsumsi masyarakat akan produk yang dipasarkan olehnya. 

  Strategi ini nyatanya terus dilestarikan oleh perusahaan 

karena memiliki efek yang terbilang sukses untuk meningkatkan 

omset perusahaan. Tidak hanya menyasar pada konsumen pria, 

terkadang konsumen wanita pun tergoda untuk membeli produk 

yang diiklankan oleh wanita-wanita cantik, contohnya seperti 

peralatan kosmetik, yang mana alasan mereka membelinya adalah 

agar wajah atau tubuh mereka dapat bertransformasi menjadi ideal 

seperti wanita yang ada didalam iklan.   
 

  Pada dasarnya, Islām melarang segala peranan wanita yang 

telah diulas terkait interaksinya dalam sektor perekonomian. Islām 

tidak memperkenankan suatu perusahaan untuk menggunakan 

wanita sebagai komoditas untuk mendongkrak pembelian suatu 

barang, apalagi dalam pemasarannya ditambahkan unsur tipu daya 

untuk memikat pembeli. Ketika ditemukan suatu terobosan 

perniagaan yang memanfaatkan media informasi dan ternyata 

bertolak belakang dengan aturan dan tuntunan al-Qur‟ān an al-

Sunnah, maka hal itu secara otomatis akan tertolak dan tidak 

diperbolehkan dalam hukum Islām, meskipun adanya hal tersebut 

memberikan dampak manfaat bagi setiap pelakunya. Islām berada 

dalam posisi melindungi kehormatan wanita dan tidak 

membenarkan segala upaya pihak tertentu dalam 
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mengeksploitasinya untuk kepentingan bisnis, sehingga tubuh 

mereka dapat terlihat dan dinikmati oleh laki-laki asing.
196

  

  Fenomena diatas juga memberikan pengaruh buruk bagi 

masyarakat Islām. Menyadari kalau teknik pemasaran yang 

dilakukan tersebut berjalan sukses, sebagian kalangan wanita 

perlahan mulai mengimitasi dan mengadaptasi perilaku serta 

budaya tersebut untuk mendulang keuntungan ekonomi bagi 

dirinya. Mereka berupaya meningkatkan jumlah pengikut akun 

sosial medianya, yang salah satunya dengan cara 

mempertontonkan goyangan dan kemolekan tubuh mereka atau 

dengan membuat suatu video pendek yang menampilkan adegan 

tidak pantas yang justru mendegradasi marwahnya sebagai wanita. 

Hal tersebut mereka lakukan dengan harapan bahwa ketika 

pengikut mereka mencapai jumlah tertentu, mereka akan 

mendapatkan endorsement dari suatu produk dan mendapatkan 

hasil darinya. 

  Menimbang realita yang telah dipaparkan, maka penulis 

berpendapat bahwa jika rantai interaksi dalam ranah 

perekonomian mampu ditinggalkan dan tidak menjadi suatu beban 

yang harus dipikul oleh wanita, maka sejatinya perkara interaksi 

ini sah untuk tidak dikerjakan. Adanya argumentasi ini merupakan 

penyesuaian dengan hasil pengamatan kisah yang termaktub 

dalam surat al-Qashash ayat 23-26, yang mana tatkala peran 

tanggung jawab akan keberlangsungan ekonomi keluarga telah 

gugur dari pundak kedua anak wanita Nabī Syu‟aib disebabkan 

kehadiran Nabī Mūsā, tak membuat hidup mereka menjadi tersiksa 

karena tidak ada pekerjaan di luar rumah. Fenomena ini 

menunjukkan bahwa memang secara kodrati wanita diciptakan 

untuk berada dan beraktivitas dalam lingkup rumah tangga saja. 

Inilah yang sejatinya harus dijadikan paradigma umum bagi 
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wanita, karena perspektif tentang rendahnya kedudukan wanita 

yang tidak bekerja diluar rumah itu tidak lain lahir dari tradisi 

barat yang saat ini memegang trah perekonomian, termasuk 

bentuk interaksi didalamnya.
197

 Konsep materialis yang diusung 

barat dan prinsip ekualitas antar jender dalam hak berkarir 

berimplikasi pada munculnya persepsi tersebut. 

  Dalam kultur masyarakat, sterotype mengenai peran istri 

dalam membelanjakan kebutuhan rumah dan dapur yang 

dilakukan dalam segmen pasar juga menjadi bagian dari asimilasi 

budaya barat. Peran tersebut seyogyanya dikerjakan oleh laki-laki 

dari anggota keluarganya, dengan maksud menjadi jalan keluar 

agar para wanita terhindar dari ikhtilāth dalam berinteraksi. 

  Pemanfaatan aplikasi belanja online mampu menjadi salah 

satu jalan keluar untuk meminimalisir persoalan ikhtilāth dalam 

orientasi pasar. Namun, apabila ada suatu keadaan yang 

mengharuskan wanita itu untuk berkecimpung dalam kegiatan 

ekonomi secara tatap muka, maka setidaknya ia wajib melakukan 

tindakan preventif, sehingga tidak terjadi hal-hal yang tidak 

diinginkan. 

  Berkaca pada interaksi yang dilakukan anak Nabī Syu‟aib 

dalam surat al-Qashash ayat 23-26, wanita yang terlibat pada roda 

interaksi ekonomi dalam segmen pasar baik sebagai penjual 

maupun pembeli wajib memperhatikan cara berpakaiannya, yang 

mana menutup aurat dengan memakai hijāb menjadi solusi utama. 

Allāh swt. Berfirman: 

جِكَ وَبَ نَاتِكَ وَنِسَآءِ ٱلْمُؤْمِنِيَْ  َزْوَٰ يَ ُّهَا ٱلنَّبُِّ قُل لِِّ بِيبِهِنَّ ۚ يََٰٓ يدُْنِيَْ عَلَيْهِنَّ مِن جَلَٰ

ُ غَفُوراً رَّحِيمًا لِكَ أَدْنَّٰٓ أَن يُ عْرَفْنَ فَلًَّ يُ ؤْذَيْنَۗ  وكََانَ ٱللََّّ  ذَٰ

                                                           
 

197
 Ibid., hal. 9-10 



110 
 

Wahai Nabī, katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak 

perempuanmu dan istri-istri orang mukmin: "Hendaklah mereka 

menutupkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka". Yang demikian 

itu agar mereka lebih mudah untuk dikenali, sehingga mereka 

tidak di ganggu. Dan Allāh Maha Pengampun, Maha 

Penyayang”.
198

 (QS. Al-Ahzab:59) 

  Pada mulanya, turunnya syarī‟at berjilbab agar 

memberikan identitas pada wanita merdeka saat itu supaya ada 

perbedaan dengan budak wanita, sehingga ketika mereka berada 

diluar rumah, mereka tidak akan mendapatkan perlakuan ataupun 

intimidasi yang diinisiasi oleh orang-orang fasik sebagaimana 

yang diterima oleh budak-budak wanita. Penerapan syarī‟at jilbab 

hingga saat ini  bertujuan  untuk melestarikan nuansa kultur 

masyarakat Islām yang memiliki adat ketimuran, dengan cara 

mengentaskan sebab-sebab fitnah yang mungkin dapat terjadi 

dalam proses interaksi, sehingga pada akhirnya praktik aktivitas 

sosial versi Islām dapat menaungi seluruh masyarakat secara 

umum.
199

 

  Al-Alusi berpendapat bahwa istilah jilbab dalam ayat 

diatas merujuk pada penjelasan dari periwayatan Ibn Abbas, yaitu 

sesuatu yang menutupi tubuh dari atas sampai bawah. Dikatakan 

pula bahwa jilbab itu adalah pakaian yang digunakan wanita diatas 

pakaian-pakaian yang menempel pada tubuhnya. Dalam pendapat 

yang lain disebutkan pula bahwa jilbab itu adalah suatu pakaian 

yang lebih besar dari khimār.
200

 

  Ayat diatas memberikan petunjuk yang jelas tentang 

hikmah jilbab yang berimplikasi pada rasa amannya seorang 

                                                           
 `

198
 Kementerian Agama RI., Al-Qur’ān Tajwid dan Terjemah Dilengkapi dengan Asbābun 

Nuzūl dan Hadīts Sahih, hal. 426 
 

199
 Sayyid Quthb, Fi Zhilāl al-Qur’ān, juz 5 hal. 2880 

 
200

 Fathimah Umar Nashīf, Huqūq al-Mar’ah wa Wājibātuhā fi Dhau’ al-Kitāb wa al-
Sunnah, hal. 140 



111 
 

wanita dari resiko hasrat laki-laki fasik untuk menggoda dan 

mengganggunya. Hal ini terjadi lantaran perilaku laki-laki 

terhadap wanita dipengaruhi oleh cara berbusananya juga. 

  Islām memberikan kebebasan bagi wanita yang keluar 

rumah untuk menggunakan segala macam jilbab yang dirasa 

cocok dengannya, mulai dari segi bahan, model hingga warnanya. 

Namun yang wajib digarisbawahi ialah Islām mengisyaratkan 

adanya persyaratan standar terkait masalah jilbab ini. Pertama, 

pemakaian jilbab wajib menyelimuti seluruh badan, kecuali yang 

diperbolehkan untuk terlihat, seperti wajah dan telapak tangan. 

Dalam berpakaian, wanita hendaknya juga menurunkan 

pakaiannya hingga menutupi punggung kaki, atau dapat 

menutupinya dengan memakai kaus kaki. Kedua, wanita tidak 

diperbolehkan mengenakan pakaian yang sempit sehingga terlihat 

lekukan tubuhnya dan juga yang transparan atau menerawang, 

karena hal tersebut dapat memunculkan fitnah ketika ia 

berinteraksi serta menggugurkan fungsi utama dari hijāb itu 

sendiri.
201

 Hal ini berkesesuian dengan ancaman yang tertuang 

dalam sabda Nabī saw.: 

 ىلِ ن أَ مِ  انِ نفَ ) صِ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  الَ : قَ  الَ قَ  ةَ يرَ رَ  ىُ بِ ن أَ عَ 

 اتٌ يَ اسِ كَ   اءٌ سَ نِ وَ  اسُ ا النَّ ون بَِِ بُ ضرِ يَ  رِ قَ الب َ  بِ ذنََ أَ كَ   اطٌ يَ م سِ هُ عَ مَ  ومٌ قَ  اهَُِ رَ  أَ لََ  ارِ النَّ 

 لََّ وَ  ةَ نَّ الَ  لنَ دخُ  يَ لََّ  ةِ لَ ائِ المَ  ختِ البُ  ةِ مَ سنَ أَ كَ   نَّ هُ سُ و ؤُ رُ  تٌ لًَّ ائِ مَ  تٌ يلًَّ مُِِ  تٌ يََ ارِ عَ 

 ا (ذَ كَ ا وَ ذَ كَ   ةِ يرَ سِ ن مَ مِ  دُ وجَ يُ ا لَ هَ يَُ رِ  نَّ إِ ا وَ هَ يَُ رِ  دنَ يَِ 

“Dari Abi Hurairah ra. Berkata: Rasūlullāh saw. bersabda: “Dua 

jenis manusia dari ahli neraka yang aku belum melihatnya 

sekarang, yaitu kaum yang membawa cemeti-cemeti seperti ekor 
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sapi, mereka memukul manusia dengannya, dan perempuan-

perempuan yang berpakaian tapi telanjang, berjalan berlenggak-

lenggok, kepala mereka seperti punuk unta yang condong. Mereka 

tidak akan masuk surga bahkan tidak akan mendapat wanginya. 

Dan sungguh wangi surga itu telah tercium dari jarak perjalanan 

sekian dan sekian”.
202

 (HR. Muslim) 

  Ketiga, wanita dilarang untuk mengenakan pakaian yang 

menyerupai laki-laki,
203

 sebagaimana larangan yang telah Nabī 

saw. sampaikan dalam sabdanya yang berbunyi: 

 مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  نَ عَ : لَ  الَ ا قَ مَ نهُ عَ  اللهُ  يَ ضِ رَ  اسٍ بَّ عَ  بنِ ن اِ عَ 

 الِ جَ لرِّ بًِ  اءِ سَ النِّ  نَ مِ  اتِ هَ بِّ شَ تَ المُ وَ  اءِ سَ لنِّ بًِ  الِ جَ الرِّ  نَ مِ  يَْ هِ بِّ شَ تَ المُ 

“Dari Ibn Abbas ra. Berkata: Rasūlullāh saw. melaknat laki-laki 

yang menyerupai wanita dan wanita yang menyerupai laki-

laki”.
204

 (HR. Al-Bukhāriy) 

  Adapun yang keempat ialah wanita tidak diperkenankan 

untuk memakai parfum atau wewangian yang menyengat ketika 

keluar rumah,
205

 karena sudah tentu akan menstimulasi laki-laki 

yang memiliki penyakit hati dalam dirinya. Kadar toleransi dalam 

penggunaan wewangian adalah yang cukup untuk menghilangkan 

bau badan saja, sehingga tidak tercium aroma yang tidak sedap 

dari tubuhnya. 

   

b. Interaksi sosial wanita dalam lingkup pendidikan-keagamaan 

  Sudah tidak lagi menjadi perdebatan bahwa wanita 

menyandang status yang sama dengan laki-laki dalam menggapai 
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kebaikan lewat menuntut dan mengajarkan ilmu. Sebagai seorang 

muslimah, wanita memiliki kewajiban untuk memperoleh ilmu, 

terutama mendalami ilmu syar‟i. Proses belajar mengajar menjadi 

sarana wanita untuk mempelajari bagaimana mempraktikkan 

berbagai macam ibadah yang dibebankan kepadanya. 

  Pada zaman kenabian, para sahabat dari kalangan wanita 

memahami betul urgensi pendidikan bagi seorang muslim, oleh 

karenanya, mereka tidak ingin tertinggal dari laki-laki dan bahkan 

saling berkompetisi untuk mengambil ilmu yang disampaikan 

Rasūlullāh saw. Mereka terbiasa menghadiri majelis-majelis ilmu 

dan bahkan sangat antusias untuk menerima ilmu yang 

diberikan.
206

 Menanggapi atmosfer ini, Aisyah ra. bahkan berkata 

dalam atsarnya: 

 ينِ  الدِّ فِ  هنَ قَّ فَ ت َ ن ي َ أَ  اءُ يَ الَْ  نَّ عهُ نَ  يَُ لََ  ارِ نصَ الَِ  اءُ سَ نِ  اءُ سَ النِّ  عمَ نِ  ةُ شَ ائِ ت عَ الَ قَ 

“Sebaik-baiknya wanita adalah wanita dari kalangan Anshār, 

rasa malu tidak menghalangi mereka untuk memahami 

agama”.
207

 (HR. Al-Bukhāriy) 

   Berdasarkan ulasan diatas, rasa malu tidak tepat untuk 

ditempatkan pada kegiatan menuntut ilmu. Pernyataan ini 

dibuktikan dalam pengimplementasiannya, yang mana wanita 

memiliki hak penuh untuk mengajukan pertanyaan dan 

kesempatan melakukan diskusi dalam forum ilmu. Segala materi 

yang dibicarakan dengan asas tujuan saling berbagi ilmu tetap 

diperbolehkan meskipun mencakup isu-isu yang sensitif. Hal ini 

dibenarkan dengan alasan agar wanita benar-benar memahami 

konsep hidupnya sebagai hamba dan anak lingkungan, sehingga 

tidak salah dalam mengambil langkah. Terdapat peristiwa yang 
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mengafirmasi argumentasi tersebut, sebagaimana tertuang dalam 

riwayat berikut: 

 وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولَ سُ رَ  ةٌ أَ ت امرَ لَ أَ ت : سَ الَ ا قَ هَ ن َّ أَ  كرٍ  بَ بِ أَ  نتِ بِ  اءٍ سَ ن أَ عَ 

  ةِ يضَ الَْ  نَ مِ  مُ ا الدَّ هَ وب َ ثَ  ابَ صَ ا أَ ذَ  إِ انََ حدَ إِ  يتَ أَ رَ أَ  اللهِ  ولَ سُ  رَ ت يََ الَ قَ ف َ  مَ لَّ سَ 

 وبَ ثَ  ابَ صَ ا أَ ذَ إِ  : مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ  ولُ سُ رَ  الَ قَ ؟ ف َ  عُ صنَ تَ  يفَ كَ 

  يوِ ي فِ لِّ صَ تُ لِ  ثَُّ  اءٍ بَِِ  وُ حَ نصَ تَ لِ  ثَُّ  صوُ قرِ لتَ فَ  ةِ يضَ الَْ  نَ مِ  مُ الدَّ  نَّ اكُ حدَ إِ 

“Dari Asma‟ binti Abi Bakr berkata: seorang wanita bertanya 

kepada Rasūlullāh saw., maka ia berkata: “Wahai Rasūlullāh, 

bagaimana pendapatmu, salah seorang dari kami pakaiannya 

terkena darah haid, apa yang harus dia lakukan?” maka 

Rasūlullāh saw. bersabda: “Apabila pakaian salah seorang dari 

kamu terkena darah haid, maka hendaklah dia menggosoknya saja 

(untuk menghilangkan darah haid yang mengenai pakaiannya), 

lalu dia mencucinya dengan air, kemudian dia shalat dengan 

memakai pakaian tersebut”.
208

 

  Fatimah Umar Nashif mengomentari hadīts diatas dengan 

mengutip pernyataan Ibn Hajar, yang mana ia berkata bahwa 

hadīts yang dijabarkan tersebut menjadi dalil akan 

diperbolehkannya seorang wanita untuk meminta fatwa tentang 

permasalahannya dengan mengutarakan pertanyaan secara 

langsung, walaupun pemberi fatwanya dari kalangan laki-laki. 

Hadīts diatas juga menjadi dalil bahwa laki-laki yang diminta 

untuk menjawab persoalan mereka diperbolehkan untuk 

mendengar suaranya sesuai kebutuhan.
209
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  Rasūlullāh saw. pada kesempatan yang lain memberi 

himbauan kepada para wanita dari kalangan sahabat untuk 

menghadiri majelis ilmu, agar mereka dapat mendengar secara 

langsung apa yang disampaikan olehnya. Dalam satu momen 

tertentu Rasūlullāh saw. juga pernah menyuruh para wanita untuk 

melaksanakan shalat ied diluar bersama dengan para lelaki dalam 

rangka syi‟ār dan memeriahkan hari itu, sebagaimana termaktub 

dalam atsar: 

ا ىَ درِ ن خَ مِ  كرُ البِ  جُ رَ تَُ  تََّّ حَ  يدِ العِ  ومَ يَ  جَ رُ ن نَ أَ  رُ ؤمَ ا نُ نَّ ت  : كُ الَ ة قَ يَّ طِ عَ  مِّ ن أُ عَ 

م هِ ائِ عَ دُ بِ  ونَ دعُ يَ م وَ ىِ يرِ كبِ تَ بِ  نَ بِِّ كَ يُ ف َ  اسِ النَّ  لفَ خَ  نَّ يكُ فِ  ضُ يَّ الُْ  جَ رُ  تََ تََّّ حَ 

 وُ تَ هرَ طُ وَ  ومَ اليَ  كَ لِ ذَ  ةَ كَ رَ ب َ  ونَ رجُ يَ 

“Dari Ummu „Athiyah berkata: “Kami diperintahkan untuk keluar 

pada hari raya sehingga para wanita-wanita yang masih gadis 

pun diperintahkan untuk keluar dari rumahnya, begitu juga 

wanita-wanita yang sedang haid dan mereka berjalan dibelakang 

para manusia (laki-laki), kemudian para wanita tersebut 

mengumandangkan takbir bersama takbirnya manusia (kaum 

pria) dan berdoa dengan doanya para manusia (kaum pria) serta 

mereka semua mengharapkan keberkahan dan kesucian hari raya 

tersebut”.
210

 

  Berdasarkan pemaparan diatas dapat disimpulkan bahwa 

dalam menuntut ilmu khususnya ilmu agama, seorang wanita 

diperkenankan untuk menghadiri majelis-majelis ilmu meskipun 

bersama kaum laki-laki disana. Hal ini ditujukan agar mereka  

mendapatkan hak yang setara dengan laki-laki dalam konteks 

mempelajari agama secara langsung. Namun yang perlu dipahami, 

tetap ada aturan yang mengikat mereka, sebagaimana dalam hadīts 
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yang sudah dijelaskan bahwa wanita memposisikan dirinya dalam 

majelis ilmu atau ibadah dibelakang laki-laki dan memisahkan diri 

dengan mereka, sehingga tidak bercampur-baur. Dengan 

kehadiran laki-laki, wanita pun tidak perlu malu untuk bertanya 

seputar persoalan keagamaan selama dalam koridor menuntut 

ilmu, walaupun menyinggung isu sensitif yang berterkaitan 

dengan mereka. 

  Sektor pendidikan dewasa ini menjadi salah satu diantara 

sektor yang membutuhkan wanita untuk mengisinya. Tidak dapat 

ditampik bahwa bidang pendidikan lebih banyak membutuhkan 

tenaga pekerja dibanding bidang pekerjaan lain. Lembaga 

pendidikan dalam suatu komunitas masyarakat minimal memiliki 

empat jenjang/ unit pendidikan, yang mana tentunya 

membutuhkan tenaga pengajar yang mayoritasnya didominasi oleh 

wanita dalam beberapa unit tertentu, seperti TK (Taman Kanak-

kanak) dan SD (Sekolah Dasar). Dalam perkembangannya hingga 

kini, sektor pendidikan masih menjadi pilihan favorit dan utama 

bagi wanita yang memantapkan diri  terjun berkarir. Maka tak 

salah rasanya jika bidang pendidikan diklaim sebagai profesi 

sentral wanita. Terjadinya hal ini selain karena massifnya 

kecondongan mereka untuk memilih profesi ini, namun juga 

disebabkan oleh tabiat dan naluri mereka yang tidak dapat lepas 

dari kegiatan belajar mengajar.
211

 

  Penulis tidak menemukan masalah terkait terjunnya wanita 

dalam bidang pengajaran pada jenjang pemula, mengingat 

meskipun objek ajarnya heterogen (laki-laki dan perempuan), akan 

tetapi mereka masih dalam fase non-Bāligh, sehingga tidak perlu 

ada kekhawatiran akan bercampurnya ia dengan murid laki-laki. 

Catatan dari penulis yang justru harus diperhatikan oleh wanita 

ialah ketika mereka mengajar pada jenjang menengah dan atas 
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yang umumnya murid-murid pada jenjang tersebut telah atau 

mendekati usia Bāligh. 

  Kondisi seperti ini idealnya menurut hukum masyarakat 

Islām yang berlaku merupakan suatu hal yang dilarang, karena 

pada saat pelajar sudah mendekati usia Bāligh, perkembangan 

fisik mereka sudah dalam tahap memberikan dorongan seksual, 

apalagi ditambah pada era ini begitu banyak bermunculan 

tontonan porno yang dapat menstimulasinya. 

  Oleh karenanya, alternatif pilihan yang dapat diambil 

untuk menyelesaikan problematika interaksi dalam pendidikan ini 

adalah melalui pemisahan secara klasikal pada kegiatan belajar 

mengajar antara murid laki-laki dan perempuan. Masing-masing 

kelas akan diajarkan  oleh pengajar dengan jender yang sama, 

yaitu kelas laki-laki dengan guru laki-laki, begitu juga sebaliknya, 

sehingga nantinya tidak ada potensi terjadinya ikhtilāth dalam 

lingkup pendidikan.
212

  

  Namun jika realitanya terdapat desakan bagi wanita untuk 

mengajar siswa laki-laki pada jenjang tinggi dengan alasan 

ketidaktersediaan sumber daya manusia yang kredibel selainnya, 

maka menurut hemat penulis hal tersebut dikembalikan kepada 

kaidah الضرورات تبيح المحظورات (segala sesuatu yang bersifat 

darurat menuntut adanya pembolehan atas sesuatu yang dilarang). 

Alasannya tidak lain karena baik pendidikan formal ataupun non-

formal pada dasarnya menjadi suatu kebutuhan primer yang tidak 

dapat dilepaskan dari suatu komunitas masyarakat, ditambah 

aktivitas belajar dan mengajar termasuk dalam kewajiban yang 

telah diperintahkan Allāh swt. 

  Dalam kondisi darurat, adanya pembolehan ini hendaknya 

dibersamai dengan usaha untuk melindungi pola interaksi sesuai 

                                                           
 

212
 Ibid., hal. 129-131 



118 
 

dengan tuntunan al-Qur‟ān dan al-Sunnah, contohnya berupa 

menyediakan batas penghalang (hijāb) baik antara sesama pelajar 

yang berbeda jender ataupun dengan pengajar wanitanya. Selain 

itu, wanita yang diamanahkan untuk mengajar murid laki-laki 

dewasa, hendaknya tidak melembutkan suaranya saat 

menyampaikan materi pembelajaran dan membuka forum diskusi 

tanya jawab, sebagaimana yang diaplikasikan oleh Aisyah ra.
213

 

terdapat beberapa hadīts yang menunjukkan bahwa beliau ternyata 

mengajar para pemuda dari kalangan sahabat, sebagaimana yang 

terkandung dalam riwayat berikut: 

 ولِ سُ رَ  ةُ لًَّ ت صَ انَ كَ   يفَ رضي الله عنها كَ  ةَ شَ ائِ عَ  لَ أَ سَ  وُ نَّ : أَ  نِ حَْ الرَّ  بدِ عَ  ة بنِ مَ لَ  سَ بِ ن أَ عَ 

  فِ لََّ وَ  انَ ضَ مَ  رَ فِ  يدُ زِ يَ  انَ ا كَ مَ  تالَ قَ ؟ . ف َ  انَ ضَ مَ  رَ فِ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  اللهِ 

 ثَُّ  نَّ ولَِِ طُ وَ  نَّ هِ سنِ ن حُ ل عَ سَ  تَ لًَّ ا فَ عً رب َ ي أَ لِّ صَ يُ  ةً كعَ رَ  ةَ شرَ ى عَ حدَ ى إِ لَ عَ  هِ يرِ غَ 

 ولَ سُ  رَ يََ  لتُ قُ  . ف َ ثًَ لًَّ ي ثَ لِّ صَ يُ  ثَُّ  وَطوُلَِِنَّ  حُسنِهِنَّ  عَن تَسَل فَلًَّ  أَربَ عًا يُصَلِّي

 لبِ قَ  امُ نَ  ي َ لََّ وَ  انِ امَ نَ  ت َ ينِ عَ  نَّ إِ  ةَ شَ ائِ  عَ يََ  : الَ ؟ . قَ  رَ وتِ ن تُ أَ  بلَ قَ  امُ نَ ت َ أَ  اللهِ 

“Dari Abi Salamah bin „Abd al-Rahman: bahwasanya ia bertanya 

kepada Aisyah ra. bagaimana shalatnya Rasūlullāh saw. di waktu 

Ramadhan?. Maka ia menjawab: “tidaklah Rasūlullāh saw. 

menambah (jumlah rakaat) pada Ramadhan ataupun bulan 

lainnya diatas 11 rakaat, ia shalat  sebanyak 4 rakaat, dan 

janganlah kamu bertanya tentang kualitas serta durasi waktu 

setiap rakaatnya, lalu ia shalat lagi sebanyak 4 rakaat, dan 

janganlah kamu bertanya tentang kualitas serta durasi waktu 

setiap rakaatnya, kemudian ia shalat 3 rakaat”. Maka berkata 

Aisyah: “wahai Rasūlullāh, apakah engkau tidur sebelum 
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melaksanakan shalat witir?”. Maka ia bersabda: “wahai Aisyah, 

sesungguhnya kedua mataku tidur namun hatiku tidak tidur”.
214

 

  Pemberlakuan toleransi bagi wanita untuk mengajar 

dijalankan selama pihak lembaga pendidikan menjamin tentang 

status keamanan kegiatan pembelajaran dari perilaku ikhtilāth dan 

segala hal yang menjurus kepada perzināan pada level civitas 

akademika, yang mana munculnya berita yang sedang hangat 

dalam dunia perkuliahan belakangan ini, yaitu mengenai 

pelecehan yang dilakukan seorang dosen terhadap mahasiswinya 

sangat relevan dengan permasalahan yang dibahas diatas. Kita 

tidak dapat menepis bahwa salah satu yang menjadi faktor 

terjadinya fenomena tersebut adalah adanya ketidakbecusan 

lembaga pendidikan dalam mengontrol keberlangsungan interaksi 

kegiatan pembelajaran serta kecenderungan pembiaran terhadap 

kebebasan interaksi antara lawan jenis dalam tubuh lembaganya. 

  Dengan demikian, seluruh komponen masyarakat 

khususnya yang berkecimpung dalam sektor pendidikan, 

hendaknya berperan aktif untuk melindungi kemurnian 

pendidikannya dengan mengantisipasi segala bentuk interaksi 

antar jender, baik dengan cara memberlakukan tata tertib tertentu 

ataupun memberikan insight kepada seluruh civitas akademikanya 

akan betapa bahayanya ikhtilāth ini. 

 

c. Interaksi sosial wanita dalam lingkup kesehatan 

  Dalam dunia kesehatan, wanita cukup aktif dilibatkan 

terutama dalam profesi keperawatan dan kebidanan, mengingat 

bahwa mereka memiliki kecakapan pelayanan, kelembutan dan 

berjiwa empati yang sesuai dengan kriteria profesi tersebut. 

  Peran mereka dalam bidang publik ini berkembang 

menjadi suatu spektrum yang sangat urgent dan darurat, sehingga 
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bidang keperawatan tidak dapat melepas diri darinya. Akan tetapi 

ada sekian problematika yang wajib dicermati dalam sudut 

pandang al-Qur‟ān dan al-Sunnah terkait interaksi perawat, bidan 

dan dokter wanita dengan para pasiennya. Parameter hukum yang 

dapat dijadikan acuan untuk mengulas permasalahan tersebut  

berdasarkan garis usia dan jender. 

  Pertama, jika pasien mereka adalah anak balita ataupun 

yang belum mencapai usia Bāligh, maka tindakan wanita sebagai 

tenaga kesehatan dalam memberikan pelayanan hukumnya sangat 

dianjurkan. Kedua, jika pasien mereka adalah wanita, maka wajib 

hukumnya untuk memberikan pelayanan kepada mereka bila 

mereka mampu, karena apabila ditangani oleh laki-laki, ditambah 

tidak ada seorang pun dari mahramnya yang menemani pasien 

tersebut, maka dikhawatirkan akan menimbulkan fitnah. Ketiga, 

jika pasiennya adalah laki-laki dewasa, maka bagi wanita 

diperbolehkan untuk memberikan pelayanan kesehatan kepadanya 

hanya dalam kondisi darurat, yaitu ketika pihak rumah sakit tidak 

memiliki alternatif tenaga kesehatan lainnya dari pihak laki-laki. 

  Konsep kedaruratan pada poin ketiga ini dianalogikan 

dengan peristiwa yang terjadi pada zaman Rasūlullāh saw. yang 

menunjukkan adanya indikasi pembolehan wanita untuk menjadi 

perawat bagi lelaki asing, yang mana menurut beberapa pakar, 

kedaruratan tersebut hanya berlaku pada kondisi peperangan dan 

kegiatan penyembuhan secara tidak langsung, seperti ruqyah dan 

semacamnya.
215

 Peristiwa yang mengindikasikannya 

tervisualisasikan dalam hadīts berikut: 

ي سقِ نَ  مَ لَّ سَ  وَ  يوِ لَ عَ  ى اللهُ لَّ صَ  بِِّ النَّ  عَ ا مَ نَّ : كُ ت الَ ذ قَ وِّ عَ مُ  نتِ بِ  يعِ بِ الرَّ  نِ عَ 

 ةِ ينَ دِ  المَ لَّ إِ ى تلَ القَ  دُّ رُ ن َ ى وَ رحَ الُ  ياوِ دَ نُ وَ 
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“Dari al-Rabi‟ binti Mu‟awwidz berkata: “Dahulu kami bersama 

Nabī saw. (dalam peperangan) untuk memberi minum dan 

mengobati tentara yang terluka dan membantu memulangkan 

yang terbunuh ke kota Madinah”.
216

 

  Mengenai hadīts diatas, Ibn Hajar al-„Al-Asqalāniy 

berpendapat bahwa hadīts ini menjadi dalil mutlak atas 

diperbolehkannya wanita untuk memberikan perawatan kepada 

laki-laki asing yang sedang sakit atau terluka pada kondisi darurat/ 

terdesak,
217

 yang mana jika ia tidak melakukan tindakan, maka 

penyakit dan lukanya akan semakin parah atau bahkan dapat 

menyebabkan kematian, yang mana perawatan secara intensif ini 

merupakan buah implementasi dari salah satu konsep maqāshid 

syari‟ah, yaitu hifzh al-nafs (menjaga jiwa). 

  Al-Nawawiy mengelaborasikan pernyataan Ibn Hajar 

dengan mengatakan bahwa pengobatan wanita kepada orang yang 

sakit hanya berlaku bagi pasangan dan mahramnya saja, adapun 

jika pasiennya adalah lelaki asing, maka wanita tersebut tidak 

boleh mengobatinya dengan bersentuhan langsung, kecuali pada 

tempat darurat.
218

 

  Pernyataan menarik diungkapkan Ibn al-Bathal dalam 

menanggapi hadīts diatas. Beliau mengatakan bahwa hadīts 

tersebut dikhususkan untuk perawat wanita yang memiliki 

hubungan mahram dengan yang terluka. Jika tidak ada, maka 

dilimpahkan kepada wanita yang memiliki kemampuan dalam 

bidang tersebut, karena luka baru pada tubuh umumnya tidak 

terasa atau kebas ketika disentuh namun mampu membuat kulit 

bergidik menggigil karena sakitnya. Adapun bila tidak ditemukan 

diantara masyarakat yang mempunyai kemampuan di bidang 

pengobatan, maka tetap diperbolehkan bagi wanita asing lainnya 
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untuk merawatnya dengan syarat tanpa menyentuhnya secara 

langsung.
219

Berdasarkan pemaparan diatas, dapat disimpulkan 

bahwa  wanita yang memiliki keahlian dalam bidang pengobatan 

dan perawatan diperbolehkan untuk menangani pasien laki-laki 

asing dengan kondisi darurat, serta harus ditemani oleh salah satu 

dari mahramnya, agar tidak terjadi fitnah dalam interaksinya. 

Adapun jika ternyata dalam suatu elemen masyarakat tidak 

ditemukan seseorang yang ahli di bidang kesehatan, maka 

kalangan wanita masih tetap diperbolehkan untuk mengajukan diri 

sebagai relawan kesehatan guna merawat lelaki asing, asalkan 

tidak boleh bersentuhan secara langsung. 

  Pada lingkup pengobatan, seorang perawat wanita 

hendaknya menggunakan instrumen perantara yang membatasi 

sentuhan langsung ketika melakukan tindakan perawatan kepada 

pasien, seperti menyuntikkan obat, memasang infus, mengganti 

perban ataupun memberikan obat luar pada luka tubuh. Instrumen 

yang dapat digunakan ialah seperti sarung tangan medis dan 

semacamnya. Hal ini dilakukan untuk menghindari kontak fisik 

secara langsung dengan pasien laki-laki. Adapun dalam konteks 

mengganti pakaian pasien, seorang perawat wanita cukup 

memberikan instruksi tata cara mengganti pakaian kepada saudara 

atau kerabat yang menemaninya di rumah sakit, tanpa perlu 

menanganinya secara langsung. 

  Mengenai permasalahan medis pasien yang disampaikan 

kepada dokter untuk dikonsultasikan, bila keluhannya adalah aib 

bagi dirinya, seperti permasalahan vitalitas, kesuburan, penyakit 

menular seksual dan sejenisnya, maka  hal tersebut diperbolehkan 

dalam Islām selama dokter tersebut berkomitmen untuk konsisten 

memegang kode etik dengan tidak menyebarluaskan aib pasien. 
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  Sikap malu yang terimplementasikan melalui kesungkanan 

untuk mengumbar aib atau rahasia dalam kondisi tertentu menjadi 

pengecualian dalam bidang medis. Aib atau rahasia kesehatan 

seseorang diperbolehkan untuk dibeberkan kepada orang lain 

dengan dua situasi. Pertama, situasi yang hukumnya menuntut 

seseorang untuk menceritakan aib individu lain dengan bersandar 

pada kaidah ارتكاب أىون الضررين (melakukan salah satu yang 

ringan dari dua bahaya) untuk tujuan meniadakan bahaya yang 

lebih besar. Contohnya jika seseorang didiagnosa terjangkit suatu 

virus pandemik seperti covid-19, maka lebih baik ia 

mengumumkan penyakit yang dideritanya tersebut dibanding 

merahasiakannya, karena dengan menginformasikannya terhadap 

khalayak luas akan meminimalisir bahaya penyebaran yang lebih 

massif. Contoh  ini sejalan dengan kaidah  تقيق المصلحة العامة التي

 تقضي بتحمل الضرر الْاص لدرء الضرر العام إذا تعيَّْ ذلك لدرئو

(merealisasikan maslahat umum yang konsekuensinya harus 

menanggung bahaya yang berskala khusus guna mencegah 

hadirnya bahaya yang berskala umum bila memang menjadi suatu 

kemestian untuk mencegahnya). Kondisi semacam ini  dapat 

diaktualisasikan pada dua tipe objek, yakni dalam hal mencegah 

suatu kerusakan terhadap masyarakat dan individu. 

  Kedua, situasi yang hukumnya memperbolehkan seseorang 

untuk menyebarluaskan aib atau rahasia orang lain dengan sebab 

adanya maslahat bagi masyarakat dan mampu mencegah 

kerusakan yang bersifat umum. Dalam situasi-situasi teersebut, 

setiap insan wajib berpatokan pada prinsip-prinsip syarī‟at dan 

maqāshid-nya yang lima, yaitu menjaga agama, jiwa, akal, harta, 

dan keturunan. 
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  Adapun mengenai subjek yang berhak untuk 

menginformasikannya adalah jajaran pihak yang berwenang dan 

berkompetensi dalam bidang kesehatan, seperti dokter, pengurus 

instantsi kesehatan dan lainnya. Hal itu juga semestinya tertuang 

secara tertulis dan legal didalam kode etik menjalankan profesi 

terkait, baik kedokteran maupun lainnya secara jelas dan 

transparan.
220

 

 

d. Interaksi sosial wanita dalam lingkup politik 

  Politik merupakan suatu urusan yang sangat diperhatikan 

dalam Islām. Secara etimologi, politik dalam bahasa arab diartikan 

dengan siyasah, yaitu menjalankan sesuatu agar tercipta 

kemaslahatan didalamnya. Siyasah juga berarti ri‟asah, yaitu 

kepemimpinan.
221

 Secara terminologi, politik adalah undang-

undang yang diregulasikan untuk mengatur adab, kemaslahatan 

serta menata persoalan pada situasi yang ada.
222

 Di pendapat yang 

lain, Budiardjo  mengutarakan bahwa politik adalah bermacam-

macam kegiatan dalam suatu sistem politik atau negara yang 

menyangkut proses menentukan tujuan-tujuan dari sistem itu dan 

melaksanakannya.
223

 

  Dalam ayat al-Qur‟ān, ditemukan beberapa ayat yang 

pembahasannya berkorelasi dengan kegiatan politik, akan tetapi 

terdapat satu ayat yang secara komprehensif menuturkan tentang 

prinsip-prinsip penggunaan kekuasaan politik, sebagaimana yang 

tertera dalam surat al-Nisa ayat 58-59: 
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تِ إِلَّٰٓ أَىْلِهَا وَإِذَا حَكَمْتُم بَ يَْْ ٱلنَّاسِ أَن تَْكُمُوا۟ إِنَّ ٱللَََّّ يََْمُركُُمْ أَن تُ ؤَدُّوا۟ ٱلَِْ  نَٰ مَٰ

ا بَصِيراً يعًۢ ۗ  إِنَّ ٱللَََّّ كَانَ سَِ ا يعَِظُكُم بوِِۦٓ يَ ُّهَا (25)بٱِلْعَدْلِ ۚ إِنَّ ٱللَََّّ نعِِمَّ  ٱلَّذِينَ  يََٰٓ

زَعْتُمْ  فإَِنۖۖ  مِنكُمْ  ٱلَِْمْرِ  وَأُو۟لِّ  ٱلرَّسُولَ  وَأَطِيعُوا۟  ٱللَََّّ  أَطِيعُوا۟  ءَامَنُ وٓا۟   شَىْءٍ  فِِ  تَ نَٰ

لِكَ ۖۚ  خِرِ لِٱ وَٱلْيَ وْمِ  بٱِللََِّّ  تُ ؤْمِنُونَ  كُنتُمْ  إِن وَٱلرَّسُولِ  ٱللََِّّ  إِلَّ  فَ رُدُّوهُ  رٌ  ذَٰ  خَي ْ

 (25) تََْوِيلًًّ  وَأَحْسَنُ 

 “Sungguh, Allāh menyuruhmu menyampaikan amanat kepada 

yang berhak menerimanya, dan apabila kamu menetapkan hukum 

diantara manusia hendaknya kamu menetapkannya dengan adil. 

Sungguh Allāh sebaik-baik yang memberi pengajaran kepadamu. 

Sungguh, Allāh Maha Mendengar, Maha Melihat (58) Wahai 

orang-orang yang beriman, taatilah Allāh dan taatilah Rasūl 

(Muhammad) dan Ulil amri (pemegang kekuasaan) diantara 

kamu. Kemudian jika kamu berbeda pendapat tentang sesuatu, 

maka kembalikanlah kepada Allāh (al-Qur‟ān) dan Rasūl-Nya (al-

Sunnah), jika kamu beriman kepada Allāh dan hari kemudian. 

Yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan lebih baik 

akibatnya”.
224

 

  Menanggapi ayat diatas, Rasyid Ridha menyatakan bahwa 

kandungan ayat diatas sudah cukup dijadikan sandaran dalil untuk 

menggulirkan suatu sistem pemerintahan, walaupun sejatinya 

tidak ada lagi ayat lain yang turun yang membahas secara detail 

mengenai aktivitas perpolitikan.
225

 

  Terkait diskursus terlibatnya wanita dalam dunia politik, 

Yusuf al-Qardhawy berpendapat bahwa wanita memiliki hak yang 

sama dengan laki-laki untuk menempati singgasana politik, baik 
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dalam ranah Dewan Perwakilan Rakyat (DPR), Majelis 

Permusyawaratan Rakyat (MPR) ataupun sektor lainnya yang 

memiliki peluang hak dipilih dan memilih. Beliau berargumentasi 

bahwa wanita dewasa dikategorikan sebagai mukallaf (diberi 

beban tanggung jawab) secara absolut, yang dituntut untuk 

beribadah kepada Allāh, menegakkan tonggak agama, menunaikan 

kewajiban, menjauhi larangan, berdakwah untuk agama, dan turut 

serta dalam merealisasikan perintah kepada yang makruf dan 

mencegah dari yang mungkar, sebagaimana yang dijelaskan 

kandungannya di pembahasan sebelumnya mengenai surat al-

Taubah ayat 71, yang mana diksi yang digunakan untuk 

audiensinya mendeskripsikan jender laki-laki dan wanita.
226

 

  Yusuf al-Qardhawy menambahkan, bagi wanita yang 

merepresentasikan masyarakat dalam pemerintahan untuk mengisi 

kursi parlemen setelah melalui mekanisme eleksi, wajib untuk 

komitmen menjaga dirinya untuk tidak melampaui batasan koridor 

syarī‟at ketika bertemu dengan laki-laki yang seprofesinya di 

tempat ia bekerja. Adapun mengenai implementasinya seperti 

tidak melemahlembutkan suara dalam berdiplomasi dan 

bermusyawarah, menampilkan cara berpakaian yang mengundang 

hasrat seksual dengan menonjolkan bentuk tubuh, berduaan 

dengan lelaki asing di ruangan kantor tanpa adanya mahram dan 

bercampur-baur dengan lawan jenis tanpa adanya usaha 

membatasi diri dari hal tersebut.
227

 

  Berdasarkan ulasan diatas, terlepas dari perbedaan 

pendapat dari kalangan ulama mengenai hukum tentang 

diperbolehkan atau tidaknya wanita untuk mengisi peran 

perpolitikan, hadirnya wanita di lembaga perpolitikan setidaknya 

menjadi peluang aktualisasi diri bahwa gagasan, ide dan pendapat 
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yang mereka lontarkan dalam merumuskan kebijakan memiliki 

bobot yang setara untuk diterima dan dipertimbangkan dari sisi 

kelayakannya dengan laki-laki. 

  Pada realitanya khususnya di Indonesia, wanita yang sudah 

maju dan mengisi keanggotaan dewan juga harus mencerminkan 

nilai-nilai keislāman dari dalam dirinya, agar tanggung jawab 

pekerjaannya tidak dikotori oleh perbuatan yang dapat 

mengundang kemaksiatan dan perzināan, yang diantaranya dengan 

mengaplikasikan apa yang tertuang dalam surat al- Qashash ayat 

23-26 mulai dari menjaga diri untuk tidak berikhtilāth ketika 

bekerja di kantor dan bersikap malu dengan tidak mengeluarkan 

suara ataupun ucapan yang menggoda ketika forum rapat dan 

diplomasi. Maka dengan begitu, akan tercipta lingkungan politik 

yang sehat dan Islāmi. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 


