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ABSTRAK 

Penelitian mengenai QS. an-Nisā’ [4]: 34 selama ini masih membawa 

persepsi oposisi-biner: dalam tafsiran selama ini sering mengesampingkan lafaẓ 

iḍribūhunna sebagai objek kajian, dan memfokuskannya pada kata qawwām 

ataupun nusyūz, dan cenderung mengabaikan ayat fa‘iẓūhunna, wahjurūhunna fī 

al-maḍāji‘i, dan ayat waḍribūhunna. Tidak jarang dalam memahami lafaẓ 

iḍribūhunna terkesan masih terjebak dalam nuansa tafsir yang tekstual. Bahkan 

tafsiran-tafsiran belakang masih saja memaknai lafaẓ iḍribūhunna dengan kata 

memukul, walaupun akan ditambahkan narasi bahwa pukulan yang dimaksud 

adalah pukulan yang ringan. Konsekuensi tafsiran semacam itu akan membawa 

kesan Al-Qur’an yang kontradiktif. Bahkan memukul dengan dalih agar pelaku 

nusyūz kembali atau lepas dari perbuatan nusyūz-nya tentu tidak logis, bahkan 

bisa jadi memukul menyebabkan sakit hati dan berujung pada perpecahan. Al-

Qur’an membawa ide raḥmatan lil ‘ālamin, membawa kasih kepada alam, dan 

jelas di dalamnya membawa konsep egaliter.  

Qirā’ah mubādalah dikedepankan dalam penelitian ini sebagai alat untuk 

mencari pesan utama teks iḍribūhunna serta menyalingkan ayat yang dimaksud, 

bahwa laki-laki memiliki potensi nusyūz sebagaimana juga dalam QS. an-Nisā’ 

[4]: 128, dan memiliki konsekuensi sanksi yang harusnya sama. Tulisan ini 

menawarkan kebaharuan dalam upaya menafsirkan ayat. Setidaknya, kata 

iḍribūhunna bisa dikeluarkan dari konteks memukul dengan fisik, karena tujuan 

sanksi yang diberikan oleh Al-Qur’an adalah sebagai jalan agar pelaku nusyūz 

dapat berpaling dari perilaku nusyūz-nya, dan mencapai apa yang disebut dalam 

QS. an-Nisā’ [4]: 128 sebagai sulḥān atau perdamaian. Kedua adalah konsekuensi 

tafsiran dengan kesalingan terhadap tindakan nusyūz yang dilakukan oleh suami 

adalah sama dengan konsekuensi nusyūz yang dilakukan oleh perempuan. Artinya, 

ayat tidak kemudian memberi ke sewenangan laki-laki melakukan kekerasan. 

Dari hasil penelitian ini dapat dipahami bahwa: pertama, gagasan utama 

ayat wallātī takhāfūna nusyūzahunna fa’iẓūhunna wahjurūhunna fī al-maḍāji‘ 

waḍribūhunna QS. an-Nisā’ [4]: 34 adalah isyarat—secara mafhūm—keharusan 

laki-laki atau perempuan untuk meluruskan pelaku nusyūz dengan harapan faiatu 

ilā amrillāh (bisa kembali kepada perintah Allah, yakni keluar dari 

pembangkangannya), bukan langkah rigid yang harus dilakukan untuk menjadi 

solusi pembangkangan (nusyūz). Selanjutnya, makna lafaẓ waḍribūhunna adalah 

tindakan atau ucapan yang memberikan bekas dan kesan pada pelaku, sehingga 

dengan bekas berupa kesan tersebut pelaku dapat menyadari kesalahannya. 

Kedua, pemukulan yang dilakukan suami dengan alasan istrinya berlaku nusyūz 

termasuk tindakan nusyūz, sebagaimana pemaknaan nusyūz sebagai perilaku 

sewenang-wenang karena merasa tinggi, sebagaimana dalam UU No. 23 tahun 

2004 tentang PKDRT, bahwa tindakan menguasai (hegemoni) dan memukul 

termasuk dalam cakupan tindakan KDRT yang selama ini tindakan tersebut belum 

disapa oleh fikih. 

Kata Kunci: Qirā’ah Mubādalah, Kekerasan, QS. an-Nisā’ [4]: 34 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang

Al-Qur’an sebagai verbatim1—kalām—Tuhan, termuat di dalamnya 

adalah petunjuk (hudā)2 yakni, pedoman hidup bagi manusia. Itu berarti, Al-

Qur’an berisikan ide-ide dan gagasan Tuhan.3 Sementara perlu juga dipahami, 

bahwa penyampaian Allah dalam kalām-Nya, sebagian berbentuk majas atau 

memang diperlukan kerja tafsir, dalam hal ini Al-Qur’an memuat ayat-ayat 

musykīl, yang perlu untuk terus ditafsirkan, atau bertemu dengan ayat-ayat yang 

terkesan kontradiktif. Di mana Al-Qur’an turun sebagai petunjuk, membawa 

konsep raḥmatan lil ‘alamīn (kasih untuk dunia), tetapi rupanya dalam beberapa 

termanya, tafsiran Al-Qur’an yang disajikan masih membawa kesan menunjukkan 

persepsi mafsadah—berbuat aniaya kepada yang lain. Kesan semacam itu pada 

1 Verbatim adalah bahasa dalam bentuk sonor (suara), atau ucapan yang dialihkan ke 

dalam bentuk teks, atau bahasa sonor (ucapan) yang ditulis. Sahiron Syamsuddin, Hermeneutika 

dan Pengembangan Ulumul Qur’an (Yogyakarta: Pesantren Nawasea, 2017), hlm. 2; Al-Qur’an 

adalah kalām atau ucapan Allah yang ditulis oleh para Malaikat. Departemen Agama, Mukadimah 

Al-Qur’ān dan Tafsirnya (Yogyakarta: PT Dana Bhakti Wakaf, 1990), hlm. 14. 

2 Baik petunjuk bagi mereka yang belum mendapat petunjuk–al-Quran membawa pesan 

untuk mengajak kepada Allah, yakni sifat al-Quran sebagai al-Mau'iẓah–, maupun mereka yang 

telah mendapat petunjuk. Sebagaimana yang Allah firmankan dalam QS. al-Baqarah [2]: 2 mapun 

QS. Yunus [10]: 57; kata hudā (petunjuk) terkadang diartikan sebagai “tetap” (ثابت) tsaabit, 

sebagaimana dalam QS. al-Fatihah [1]: 6, lafadz “ihdina” memiliki arti “tetepkanlah/ ثابتنا 
tsaabitnaa (hati dan keimanan) kami”, yang demikian ini adalah penafsiran Ubay dan Ali, lih. 

Muḥammad al-Jauzī al-Qurasyī al-Bagdādī, Zādu Al-Masīr fī ‘Ilmi At-Tafsīr (Beirut: Dār Ibn 

Hazm, 2002), hlm. 34. 

3 Allamah Thabathaba’I memahami kata ad-dīn (agama) dalam QS. Al-Baqarah [2]: 148, 

sebagai ‘jalan hidup’. Lih. Muhammad Husain Thabathaba’i, Mengungkap Rahasi Al-Qur’an 

(Bandung: Mizan, 1987), hlm. 24; Sebagaimana juga Moh. Soehadha memahami agama (religion) 

sebagai way of life. Dimana agama memiliki peran (fungsi) bagi individu, bukan hanya sebagai 

identitas diri, melainkan juga sebagai pembimbing, dalam hal ini Al-Qur’an adalah pembimbing. 

Lih. Moh. Soehadha, Metode Penelitian Sosial Kualitatif untuk Studi Agama (Yogyakarta: SUKA-

Press UIN Sunan Kalijaga, 2012), hlm. 11. 
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akhirnya melahirkan tafsiran yang berkesan diskriminatif dan membawa 

mafsadah. Tentu saja tafsiran semacam ini sangat berlawanan dengan prinsip 

raḥmatan lil ‘alamīn yang sedari awal diusung oleh Al-Qur’an (QS. Al-Anbiya’ 

[21]: 107). Artinya, bukan hanya melahirkan persepsi mafsadah, melainkan juga 

akan melahirkan pemahaman yang mengkhianati konsep  lil ‘alamīn itu sendiri. 

Karena tafsiran Al-Qur’an akan terkesan hanya menyapa salah satu pihak, dan 

turun secara eksklusif untuk pihak-pihak tertentu, bukan seluruh pihak—inilah 

nilai dari lil ‘alamīn, bahwa Al-Qur’an harus menyapa seluruh pihak. 

Bagaimanapun, Al-Qur’an  memuat respons atas kebutuhan masyarakat 

Arab—sebagai mukhātab—yang juga menyapa seluruh gender saat itu. 

Sebagaimana uraian Mun’im Sirry, mengutip dari Alford Welch bahwa Al-Qur’an  

memuat rekaman historis, baik tentang kehidupan Nabi saw., maupun respons 

kebutuhan umat saat itu.4 Hal ini mungkin banyak ditunjukkan dalam teks-teks 

asbābu an-nuzūl yang sebagian ayat memang diturunkan untuk merespons umat, 

seperti ẓihar yang dijatuhkan Aus bin Şamit kepada istrinya, Khaulah binti 

Sa’labah yang diabadikan di dalam Al-Qur’an.5 Terlebih ketika dihadapkan 

dengan ayat-ayat yang sangat berkaitan erat dengan realitas yang berhubungan 

dengan sosial kemasyarakatan (mu‘āmalah). 

4 Mun’im Sirry, Kontroversi Islam Awal Antara Mazhab Tradisionalis dan Revisionis 

(Bandung: Mizan Pustaka, 2015), hlm. 40; Dalam bahasa Fazlur Rahman, Al-Qur’an sendiri 

adalah respon ilāhiah yang disampaikan melalui Nabi Muhammad saw., yang di dalamnya 

memuat respons yang berkaitan dengan moral, masalah-masalah sosial, dan agama. Di mana Al-

Qur’an merespon situasi sejarah dengan memberi jawaban atas sebuah problematika yang terjadi 

maupun dalam bentuk yang lebih eksplisist maupun semi-eksplisit. lih Fazlur Rahman, Islam and 

Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: The University of Chicago 

Press, 1982), hlm. 5. 

5 Diabadikan dalam QS. Mujādalah [58]: 1-4. 
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Berangkat dari asumsi Al-Qur’ān şāliḥu likulli zamānin wa likulli 

makānin, atau dengan ungkapan Al-Qur’ān mu‘āşirān linafsihi wa mu‘āşirān 

lanā,6 bahwa Al-Qur’an senantiasa relevan, senantiasa “sezaman” dengan 

zamannya, dan relevan dan sezaman (kontemporer) dengan kita. Hal ini sebagai 

implikasi dari universalitas Al-Qur’an,7 maksudnya pesan, atau prinsip utama Al-

Qur’an menyasar seluruh umat manusia, tidak lagi bersifat kesukuan, ataupun 

berlaku hanya pada kaum tertentu, sebagaimana perintah atau risālah nabi-nabi 

terdahulu. Oleh karenanya, pesan dan prinsip dalam Al-Qur’an akan senantiasa 

menjawab persoalan baik yang sezaman dengannya ataupun persoalan di zaman 

yang akan datang. 

Asumsi atas relevansi Al-Qur’an terhadap kontekstualitasnya, sebenarnya 

juga diakui oleh mufassīr era klasik. Namun, kecenderungan mufassīr tidak berani 

keluar jauh dari teks, dan terkesan ‘memaksakan’8 konteks ke dalam Al-Qur’an 

yang ujungnya melahirkan narasi-narasi yang cenderung tekstual. Misal tafsiran 

atas lafaẓ qawwām dan nusyūzahunna dalam QS. an-Nisā’ [4]: 34 yang selama ini, 

mufassīr—baik klasik maupun kontemporer—memahaminya secara tekstual, 

bahwa qawwām menyapa laki-laki (sebagai subjek yang disapa), dan 

 
6 Muḥammad ‘Ābid Jābirī, Madkhal Ilā Al-Qur’ān Al-Karīm, vol. I (Beirut: Markaz 

Dirāsāt Al-Waḥidah Al-‘Arabiyyah, 2001), hlm. 28. 

7 Al-Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., sebagai seorang utusan (rasul) 

sekaligus “khatamul anbiya” (penutup para Nabi). Di mana, Al-Qur’an adalah kitab terakhir yang 

diturunkan, dan tidak ada lagi kitab suc yang akan turun setelahnya. Oleh karenanya, pesan, 

prinsip, ayat-ayat dalam Al-Qur’an harus senantiasa menjawab persoalan kontemporer yang selalu 

dinamis. Lih. Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Bantul: PT LKiS Printing 

Cemerlang, 2010), hlm. 54. 

8 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 55. 
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nusyūzahunna menunjuk sex (jenis kelamin) perempuan, sebagaimana jenis 

kelamin kata yang digunakan—lafaẓ nusyūzahunna adalah mu’annaāś dengan 

menggunakan ḍamīr (kata pengganti untuk orang ketiga) hunna ( هن). Begitu juga 

dalam menafsirkan lafaẓ ‘iḍribūhunna’ masih terkesan tekstual, memahami 

bahwa ayat hanya menyapa satu jenis kelamin saja. Baik pada tafsir era klasik 

maupun penafsiran kontemporer hari ini, masih memaknai kata iḍribūhunna (dan 

“pukullah mereka”—istri-istrimu) dengan pemaknaan yang tekstual, yakni: 

“pukullah” (iḍribūhunna). Misal penafsiran Wahbah Az-Zuhaili dalam Tafsīr Al-

Munīr. Dalam tafsirnya, Wahbah Az-Zuhaili memaknai kata pukullah secara 

tekstual, yakni ‘pukul’. 

Kata “waḍribūhunna” yang dimaksud adalah ḍarbān ضربا  
pukulan yang tidak menyakitkan: غير مبرح “gairu mabruḥin”.9 

Begitu juga dengan penafsiran Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Mishbah 

dan penafsiran Hamka dalam Tafsir Al-Azhar. Di mana, kedua mufassīr masih 

berusaha mempertahankan kata ‘pukul’. Sebagaimana beberapa narasi yang bisa 

dipahami sebagai berikut.  

Pendeknya, peraturan Tuhan itulah yang baik. Ada keizinan 

memukul kalau sudah sangat perlu, tetapi orang baik-baik berbudi 

tinggi, akan berupaya supaya memukul dapat dielakkan. Dan 

tidaklah benar sama sekali kalau memukul sama sekali tidak 

diizinkan, kalau laki-laki telah diakui Tuhan sebagai pemimpin.10  

 
9 Wahbah Zuḥailī, At-Tafsīr Al-Munīr fī Al-Aqīdah wa Al-Syarīah wa Al-Manhaj, 9 ed., 

vol. III (Damaskuus: Darul Fikr, 2009), hlm. 56. 

10 HAMKA, Tafsir Al-Azhar, vol. II (Singapura: Pustaka Nasional PTE LTD , 1989), hlm. 

1200. 
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Sebagai contoh kecil di atas, kata ḍaraba masih dipahami secara literal, 

yang mana belum mendapatkan porsi pemaknaan maqāşidī atau menggali makna 

alegoris—maksudnya adalah makna bernuansa kebermaksudan. Oleh karena itu, 

tafsiran-tafsiran semacam ini pada akhirnya akan melahirkan kesan penafsiran Al-

Qur’an yang kontradiktif. Di mana di satu sisi Al-Qur’an membawa raḥmah tetapi 

di sisi yang lain tafsir Al-Qur’an memerintahkan orang-orang mukmin untuk 

berbuat aniaya (mafsadah). Di sisi yang lain, tafsiran selama ini masih memiliki 

kesan oposisi-biner11, yang sering kali meminggirkan gender lain: perempuan. 

Artinya, tafsiran tersebut—baik dalam penafsiran klasik dan modern—belum 

menyapa kedua gender. Sebagaimana ayat ar-rijālu qawwāmūna ‘alā an-nisā’ 

yang menyapa satu gender: laki-laki sebagai qawwām (pemimpin) untuk 

perempuan. Begitu juga dengan ayat walllātī takhāfūna nusyūzahunna yang 

menyapa satu gender, yakni: nusyūz perempuan. Dari sini bisa dipahami, bahwa 

QS. an-Nisā’ [4]: 34 dikategorikan sebagai ayat tabdīl yang belum disapa oleh 

ulama sebelumnya, maksudnya belum mendapatkan perhatian interpretatif 

mubādalah (kesalingan). Di mana ayat secara manţūq (eksplisit) belum menyapa 

kedua gender yang memerlukan tafsiran ulang. Sebab sebagaimana prinsip 

11 Budi Hardiman memahaminya sebagai pasangan kata (atau mungkin pasangan-) yang 

heirarkis. F. Budi Hardiman, Seni Memahami (Yogyakarta: Kanisius, 2015), hlm. 279 Oposisi-

biner merupakan sebuah sistem—cara pandang—heirarkis-polaritatif. Di mana terdapat nilai-nilai 

struktural yang heirarkis, baik dalam struktur masyarakat maupun dalam kata (penanda) yang coba 

dikritik oleh Derrida. Walaupun kritik Derrida tidak hanya dalam arena (fields) kata-arti—herirarki 

penanda dan petanda (apakah lisan lebih utama, yakni mendekati kebenaran dari pada teks yang 

dipandang jauh dari kebenaran), karena teks hanyalah pengganti ketika transmisi lisan tidak bisa 

dilakukan atau kata (teks) hanyalah pengganti (sekunder). Dalam oposisi-biner terdapat pihak yang 

primer dan pihak yang sekunder: pihak yang primer adalah pihak yang superior atau yang 

prioritas, sementara pihak sekunder hanyalah penjelas atau sebagai pembanding yang 

terpinggirkan atau tidak penting. Seperti persepsi laki-laki yang lebih utama, kuat ketimbang 

perempuan, contoh lain: maskulin/feminin, di mana maskulin lebih utama dari feminin; 

hitam/putih; progresif/terbelakang, atau baca; Muhammad Fayyadl, Derrida (Yogyakarta: LKiS 

Yogyakarta, 2009); A. Setyo Wibowo, Para Pembunuh Tuhan (Yogyakkarta: Kanisius, 2009). 
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mubadālah, bahwa teks sedari awal selalu membawa konsep kesalingan, yakni 

seluruh ayat Al-Qur’an sejatinya telah menyapa kedua gender, walaupun ada teks 

yang masih mafhūm (implisit). Teks yang mafhūm inilah yang mendapatkan 

perhatian seperti QS. an-Nisā’ [4]: 34. Dari penyalingan (kerja mubādalah) inilah, 

maka konsep raḥmatan lil ‘ālamīn dapat diwujudkan, ketika ayat telah menyapa 

seluruh alam. Dalam beberapa tafsiran lebih awal atau bahkan belakangan, masih 

tidak membawa persepsi resiprokal yang menyapa kedua gender, padahal teks 

harusnya menyapa kedua gender. Tafsiran semacam ini muncul sebagai 

konsekuensi pemaknaan dalam penafsiran selama ini atas lafaẓ qawwāmūn dan 

nusyūzahunna secara literal dengan masih menyapa jenis kelamin tertentu.  

Dalam konteks QS. an-Nisā’ [4]: 34 redaksi ayat menyapa laki-laki 

sebagai qawwām dan menyapa perempuan sebagai pelaku nusyūz. Bahwa 

pemimpin adalah laki-laki dan perempuan durhaka harus dinasihati, ditinggal, 

atau boleh untuk dipukul. Jarang sekali penafsiran yang mengedepankan prinsip 

resiprokal (kesalingan), di mana ayat sebenarnya sedang menyapa kedua belah 

pihak. Artinya dengan demikian pemahaman semacam itu telah mengkhianati 

prinsip-prinsip Al-Qur’an, sekaligus juga prinsip-prinsip agama, bahwa Islam 

merupakan “ad-dīnu ar-raḥmah”12 agama kasih yang disandarkan pada firman 

Allah QS. al-Anbiyā’ [21]: 107, sebagai berikut, 

مِيْنَ 
َ
عٰل

ْ
ل ِ
 
ا رَحْمَةً ل

َّ
نٰكَ اِل

ْ
رْسَل

َ
وَمَآ ا

12Abdul Mustaqim, At-Tafsīr Al-Maqāşidī: Al-Qaḍayā Al-Mu’āsirah fī Ḍau’i Al-Qur’ān 

wa As-Sunnah An-Nabawiyah (Yogyakarta: IDEA Press Yogyakarta, 2020), hlm. 12. 
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107. Kami tidak mengutus engkau (Nabi Muhammad), kecuali sebagai

rahmat bagi seluruh alam.

Nusyūz adalah pembangkangan yang lahir dari merasa tinggi (superior) 

atas yang lain, yang kemudian melahirkan sikap dan tindakan (perbuatan) yang 

sewenang-wenang: mengabaikan hak dan kewajibannya. Kesewenangan ini bisa 

jadi melahirkan perbuatan yang melampaui batas. Sementara fikih memahami, 

bahwa nusyūz laki-laki adalah melalaikan hak perempuan, dan mengabaikan 

kewajibannya dan rasa tidak suka terhadap istri. Nusyūz istri yang dimaksud 

adalah durhaka kepada Allah dan suaminya. Sementara, dengan memahami ayat 

lafaẓ ‘waḍribūhunna’ sebagai pukul dalam arti apa adanya atau tekstual, maka 

pukulan tersebut termasuk dalam kategori nusyūz-nya laki-laki, begitu juga 

dengan superioritas suami dengan membatasi istri. membatasi di sini adalah 

memarginalkan istrinya, dengan membuat istrinya tergantung dengan dirinya. Di 

mana artinya fikih belum mencakup tindakan di luar tanggung jawab atas nafkah. 

Oleh karenanya, tulisan ini fokus pada analisis apakah ayat 

‘waḍribūhunna’ dalam QS. an-Nisā [4]: 34, bisa dikeluarkan dari kata tekstualnya 

atau tidak? Dengan asumsi, bahwa Al-Qur’an tidak bisa dipisahkan dengan 

peristiwa, fenomena historis yang menyelimuti dan melatar belakangi teks. 

Sebagaimana juga Fazlur Rahman yang memahami bahwa Al-Qur’an sering kali 

menggunakan narasi-narasi atau ungkapan-ungkapan yang sesuai dengan 

situasinya,13 misal: dalam ayat-ayat eskatologi yang banyak menggunakan term 

perdagangan. Oleh karenanya, kenapa kata ‘pukul’ dalam ayat yang dimaksud 

13 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, hlm. 56. 
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tidak dipahami sebagai sebuah peringatan yang juga memberikan kesan “pukulan 

untuk hati”. 

Dalam memahami perintah Al-Qur’an memukul istri yang nusyūz. Kata 

“pukul” di sana bisa jadi tidak hanya bermakna tekstual, melainkan juga memuat 

makna yang lebih alegoris atau bernuansa maqāşidī  yang memuat pesan 

kebermaksudan, yakni peringatan-peringatan semisal dengan uraian di atas kepada 

pelaku maksiat. Misal seorang istri yang malas salat, maka suami bisa saja 

memberi peringatan (an-naźīr) dapat berupa nasihat-nasihat, atau ayat-ayat yang 

dapat mengingatkan seseorang atas perbuatannya.14 Atau sebaliknya, ketika 

seorang suami yang malas ke masjid, kemudian sang istri mengingatkan sang 

suami dengan hadis peringatan Nabi, bahwa seorang yang tidak mau berjamaah, 

maka rumahnya harus dibakar. 

Dari sini, penulis mencoba melihat, apa esensi atau nila moral, atau ideal 

moral dari ayat waḍribūhunna’ (“dan pukullah mereka—istri-istrimu yang 

berbuat nusyūz”)? Serta dengan demikian apakah teks telah mendapatkan 

perhatian kesalingan mengenai sanksi berbuat nusyūz sebagai konsekuensi kerja 

interpretasi: adalah peringatan dan hukuman (sanksi) untuk istri atau sebenarnya 

hukuman dan peringatan berupa “waḍribūhunna” juga berlaku untuk suami dalam 

ayat yang sama? 

Penggunaan konsep Qirā’ah Mubādalah atau upaya “Membaca 

Kesalingan” sendiri merupakan upaya menarik sebuah teks pada nilai yang lebih 

14 Mengenai konsekuensi perbuatan buruk (maksiat) yang dilakukan. 
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netral, dengan harapan mengeluarkan naş (teks) dari narasi—juga tafsiran—yang 

berkesan misoginis. Dengan menggunakan Qirā’ah Mubādalah (Pembacaan 

Kesalingan) ini, juga sebagai upaya menarik nilai moral, atau dalam pemahaman 

Fazlur Rahman dipahami sebagai ideal moral teks: dari lafaẓ ‘iḍribūhunna’, 

dengan demikian, setelah mampu menarik pesan utama teks atau nilai moral dari 

teks, kita bisa meletakkan hukuman atau sanksi dari tindakan nusyūz pada taraf 

yang lebih netral, tidak lagi hanya menyasar pada perempuan, melainkan bisa 

digunakan sebagai dalil tindakan nusyūz yang dilakukan oleh pihak suami. Hal ini 

juga dikarenakan, nusyūz tidak hanya dilakukan oleh istri, melainkan juga suami. 

Sebagaimana Faqihuddin Abdul Kodir yang mengatakan, bahwa kita harus yakin, 

percaya, bahwa seluruh teks—dalam hal ini adalah ayat-ayat yang mungkin 

bernilai konstruktif—misal adalah bukan sex,15 memiliki nilai mubādalah  atau 

kesalingan. Artinya, ayat itu memiliki potensi sebagai at-tabdīl aź-źukur jika ayat 

tersebut seakan menyasar perempuan ataupun at-tabdīl al-inaś, jika ayat tersebut 

hanya menyasar pada laki-laki. 

B. Rumusan Masalah

Berdasarkan Latar Belakang yang telah penulis paparkan di atas, maka 

terdapat beberapa problematika akademik yang dapat dirumuskan sebagai berikut, 

15 Nilai yang dimaksud mungkin adalah nilai yang ada dalam “gender”, yang mana nilai 

gender bisa dipahami dengan nilai-nilai yang bisa dipertukarkan, bukan nilai yang melekat dan 

tidak bisa dipertukarkan seperti biological-sex (jenis kelamin), maka itu adalah hasil dari konstruks 

sosial. Mansour Fakih, Analisis Gender & Transformasi Sosial, 13 ed. (Yogyakarta: INSISTPress, 

2008), 10–11. 
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1. Bagaimana tafsiran atas lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dalam QS. an-Nisā’ [4]: 34

dalam perspektif Qirā’ah Mubādalah?

2. Bagaimana implikasi dari tafsir lafaẓ tersebut dengan Qirā’ah Mubādalah

terhadap tindakan nusyūz yang dilakukan oleh laki-laki?

C. Tujuan Penelitian

1. Menjelaskan mengenai bagaimana tafsir atas lafaẓ ‘iḍribūhunna’ QS. an-

Nisā’ [4]: 34 dengan perspektif Qirā’ah Mubādalah.

2. Menjelaskan bagaimana implikasi dari kesalingan dari tafsir lafaẓ

‘iḍribūhunna’ QS. An-Nisā’ [4]: 34 terhadap tindakan nusyūz yang

dilakukan oleh pihak laki-laki.

D. Telaah Pustaka

Penelitian atas QS. an-Nisā’ [4]: 34 tentu bukanlah penelitian yang 

pertama: penelitian yang dilakukan oleh Murdianto dan Suparyani dalam 

“Karakteristik Wanita Shalihah Dalam Tafsir Aţ-Ţabari (Kajian tafsir surat an-

Nisā’ [4]: 34 dan al-Ahzab [33]: 33)”16, yang mencoba berbicara mengenai 

karakteristik perempuan dalam QS. an-Nisā [4]: 34 dan QS. al-Ahzab [33]: 33 

menurut Aţ-Ţhabari  pada kitab At-Tafsīr Aţ-Ţabari Jami’ Al-Bayān fī Tafsīr Al-

Qur’ān. Dengan metode taḥlīlī dan menggunakan analisis kebahasaan, 

munasabah ayat bil ayat, maka ditemukan kriteria perempuan şāliḥah itu adalah 

perempuan yang taat kepada Allah dan rasul-Nya, taat kepada suami, 

16 Murdianto dan Suparyani, “Karakteristik Wanita Shalihah dalam Tafsir (Kajian Tafsir 

Surat An-Nisa’ ayat 34 dan Al-Ahzab ayat 33),” Al-Karima: Jurnal Studi Al-Qur’an dan Tafsir 5, 

no. 2 (Agustus 2021). 
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menyenangkan hati suaminya, tidak ber-tabarruj, menjaga kehormatan dan harta 

suami, menjaga şalāt wajib dan zakat wajibnya. 

Penelitian selanjutnya adalah penelitian sebelumnya yang dilakukan oleh 

Erviana Eka Damayanti dalam skripsinya, “Penafsiran Al-Maraghi Terhadap Q.S. 

An-Nisā’ ayat 32 dan ayat 34 dalam Kitab Tafsir Al-Maraghi”.17 Fokus yang 

diberikan oleh Erviana adalah pada term perempuan dan laki-laki. Hasil 

penelitiannya adalah, pemaknaan bahwa perempuan dipandang mulia oleh Al-

Qur’an, hal ini bisa dilihat dalam pengkhususan Al-Qur’an dalam penamaan salah 

satu suratnya: QS. An-Nisā’ ayat 34; selanjutnya adalah sistematika penafsiran 

yang dilakukan Al-Maraghi dengan mengedepankan analisis kebahasaan: 

pemaknaan atas mufrad yang sulit (garīb), memaknainya dengan memperhatikan 

susunan kalimatnya, selanjutnya menjelaskan ayat secara ijmalī (global) dengan 

memperhatikan munasabah (keserasian) ayat dengan ayat lain—sebelum dan 

sesudahnya; pada konteks relevansi kontemporernya, Al-Maraghi memahami 

bahwa ayat yang dimaksud—QS. an-Nisā’ [4]: 32 dan 34—membawa ideal moral 

larangan iri hati pada orang lain—mungkin juga pada gender lain. Penekanan 

pada egalitarian antar gender, di mana kedua gender—laki-laki dan perempuan—

sebenarnya sama, yakni sama-sama manusia yang subjek, yang otonom. Di mana 

dalam kriteria kepemimpinan, laki-laki dan perempuan sama-sama memiliki hak 

di ruang publik. Begitu juga penelitian yang dilakukan oleh Lukman Budi Susanto 

dalam hasil penelitiannya yang berjudul “Eksistensi Peran Perempuan Sebagai 

 
17 Erviana Eka Damayanti, “Penafsiran Al-Maraghi Terhadap Q.S. An-Nisa’ ayat 32 dan 

ayat 34 dalam Kitab Tafsir Al-Maraghi”, Skripsi Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran Islam UIN 

Sunan Kalijaga, 2022. 
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Kepala Keluarga (Telaah terhadap Counter Legal Draft-Kompilasi Hukum Islam 

dan Qira’ah Mubadalah)”18 bahwa tugas laki-laki dan perempuan dalam ranah 

domestik adalah sama. Dalam hasil penelitian Devi Rizki Apriliani dkk., “Gender 

dalam Perspektif QS. An-Nisa ayat 34”19 menunjukkan bahwa QS. an-Nisā’ [4]: 

34 memberikan isyarat keadilan, bahwa setiap gender memiliki porsinya masing-

masing dalam banyak urusan.  

Penelitian yang dilakukan oleh Muriah Pasaribu dalam, “Nilai-Nilai 

Pendidikan Perempuan dalam Tafsir Al-Maraghi (Kajian Q.S An-Nisa’ ayat 34-

36, Q.S Al-Ahzab ayat 59 dan Q.S An-Nur ayat 31)”20 lebih menekankan pada 

nilai pendidikan dengan melihat prinsip yang dibangun oleh Al-Maraghi, seperti 

nilai aqidah, nilai syari’ah, dan nilai akhlak. Di mana dianggapnya—oleh sang 

penulis—nilai-nilai tersebut relevan dengan perempuan sekarang, yang juga harus 

selaras, koheren dengan nilai belajar mengajar: menutup aurat, emansipasi, dan 

tidak terjebak dalam pergaulan bebas. 

Begitu halnya dengan Imam Ar-Razi yang memahami terkesan memahami 

bahwa laki-laki dipandang lebih dari pada perempuan: hal ini ada pada taraf 

‘daya’ dan ‘pengetahuan’. Sebagaimana yang ditunjukkan oleh Yovita Yulianti 

 
18 Lukman Budi Santoso, “Eksistensi Peran Perempuan Sebagai Kepala Keluarga (Telaah 

terhadap Counter Legal Draft-Kompilasi Hukum Islam dan Qira’ah Mubadalah),” Marwah: Jurnal 

Perempuan, Agama, dan Jender 18, no. 2 (2019): 107–20. 

19 Devi Rizki Apriliana et al., “Gender dalam Perspektif QS. An-Nisa ayat 34,” Jurnal 

Riset Agama 1, no. 3 (Desember 2021): 530–40. 

20 Muriyah Pasaribu, “Nilai-Nilai Pendidikan Perempuan dalam Tafsir Al-Maraghi 

(Kajian Q.S An-Nisa’ ayat 34-36, Q.S Al-Ahzab ayat 59 dan Q.S An-Nur ayat 31)”, Tesis 

Pascasarjana UIN Sumatera Utara, 2018). 
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dalam, “Kajian Tafsir Mafatihul Ghaib Terhadap Qur’an Surat An-Nisa’ ayat 34 

Tentang Pemukulan Istri”,21 bahwa atas dasar dua hal di atas, laki-laki dikatakan 

lebih unggul dari pada perempuan. Itu sebabnya laki-laki memikul beban seperti 

menjadi saksi hudud, muadzin, berjihad, dan lain sebagainya. Dalam kesimpulan 

lain, Imam Ar-Razi sepakat memahami lafaẓ ‘iḍribūhunna’ sebagai isyarat 

pendidikan dan pengajaran, di luar adanya maksud menyakiti. Sementara itu, 

dalam penelitian yang dilakukan secara komparatif (muqāran) oleh Agus 

Setiawan dkk., dalam “Konsep Kepemimpinan Wanita dalam QS. An-Nisa ayat 

34 (Studi Komparatif Tafsir Al-Jami’ li Ahkam Al-Qur’an Karya Imam Al-

Qurţubī dan Tafsir Kebencian Karya Zaitunah Subhan)”,22 menunjukkan 

perbedaan antara penafsiran Al-Qurţubi dalam Tafsir Al-Jami' li Ahkam Al-

Qur’an dan  penafsiran Zaitunah Subhan dalam Tafsir Kebencian yang sangat 

dilatar belakangi oleh kondisi sosio-psikologis masyarakat saat itu.23 Di mana, 

pada era Al-Qurţubi, belum ada budaya patriarki—mungkin bisa jadi belum 

menyerap budaya tersebut atau memang tidak sadar.24  

21 Yulianti Yovita, “Kajian Tafsir Mafatihul Ghaib Terhadap Qur’an Surat An-Nisa’ ayat 

34 Tentang Pemukulan Istri”, Skripsi Fakultas Agama Islam Universitas Muhammadiyah 

Surakarta, 2023. 

22 Agus Setiawan, Hafid Nur Muhammad, dan Isti Khoiroh, “Konsep Kepemimpinan 

Wanita dalam QS. An-Nisa ayat 34 (Studi Komparatif Tafsir Al-Jami’ li Ahkam Al-Qur’an Karya 

Imam Al-Qurthubi dan Tafsir Kebencian Karya Zaitunah Subhan),” Al-Muhafidz: Jurnal Ilmu Al-

Qur’an dan Tafsir 2, no. 2 (Agustus 2022): 184–94. 

23 Setiawan, Muhammad, dan Khoiroh, “Kajian Tafsir Mafatihul Ghaib... ”, hlm. 193. 

24 Mungkin banyak variabel yang dibutuhkan untuk mengatakan tanpa adanya patriakhis 

pada era Al-Qurthubi. Nuril Fajri, “Asma Barlas dan Gender Perspektif dalam Pembacaan Ulang 

QS. An-Nisa/4: 34,” Jurnal Aqlam: Jurnal of Islam and Plurality 4, no. 3 (Desember 2019): hlm. 

266 dan 287. 
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Penelitian yang dilakukan Muhammad Imam Syafi’i, dalam 

“Reinterpretasi Makna “Idribuhunna” dalam QS. An-Nisa' ayat 34: Analisis Tafsir 

Al-Jailani dari Prespektif Teori Double Movement”,25 mencoba melakukan 

pemaknaan ulang atas lafaẓ ‘iḍribūhunna’ (pukullah mereka—istri-istrimu) yang 

dimulai dari asumsi tekstualitas syaikh Abdul Qadir Al-Jailani dalam tafsirnya At-

Tafsīr Al-Jailānī. Muhammad Imam Syafi’i melihat inkonsistensi yang dilakukan 

oleh Al-Jailani, di mana menurutnya, dalam hal ini Al-Jailani telah keluar dari 

nuansa isy‘arī yang ia bangun, dengan digambarkan melalui pemaknaan secara 

literal bahkan tanpa adanya upaya memaknai kata pukul dengan narasi yang lebih 

maqāşidyyah atau kebermaksudan atau upaya menarik esensi dari maksud ayat. 

Dengan pendekatan Double Movement Fazlur Rahman, Muhammad Imam Syafi’i 

melakukan reinterpretasi dengan hasil kerjanya menunjukkan, bahwa lafaẓ 

‘iḍribūhunna’ dalam QS. An-Nisā’ ayat 34 memiliki esensi pendidikan, dan 

pengajaran. Jika pun pukulan itu diharuskan—karena mungkin kelewatan—maka 

Muhammad Syafi’i mencoba memberi batasan: tidak boleh keras-keras, bisa jadi 

pukulan itu hanya sekedar isyarat tangan—mungkin di sini seakan-akan hendak 

memukul—pukulan tidak berbekas, tidak di tempat yang sama, tidak pula 

menggunakan tongkat atau cambuk.26 

 
25 Muhammad Imam Syafi’i, “Reinterpretasi Makna ‘Idribuhunna’ dalam QS. An-Nisa’ 

ayat 34: Analisis Tafsir Al-Jailani dari Prespektif Teori Double Movement”, Skripsi Fakultas 

Ushuluddin dan Dakwah UIN Raden Mas Said, 2023. 

26 Syafi’i Muhammad Imam, “Reinterpretasi Makna ‘Idribuhunna’ dalam QS. An-Nisa’ 

ayat 34: Analisis Tafsir Al-Jailani dari Perspektif Teori Double Movement,” Subtantia: Jurnal 

Ilmu-ilmu Ushuluddin 25, no. 1 (April 2023): hlm. 17. 
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Penelitian yang dilakukan oleh Amal Fadilatul Ilmi dalam, “Kekerasan 

dalam Rumah Tangga Perspektif Mufassir Kontemporer di Indonesia (Studi 

Analisis Tafsir Q.S. An-Nisa' ayat 34)”,27 mencoba melihat upaya dan model 

penafsiran mufassir Indonesia dalam memaknai kekerasan dalam lafaẓ 

‘iḍribūhunna’. Penelitian ini menghasilkan pemahaman bahwa “pemukulan” yang 

dimaksud adalah upaya pendidikan dan pengajaran, tetapi dengan memberi 

batasan dalam memukul, di mana pukulan itu bukan bermaksud untuk menyakiti. 

Kemudian juga menunjukkan relevansi tafsir dengan legal konvensional yang 

melarang akan adanya tindakan kekerasan. Dengan kesimpulan yang sama, bahwa 

pemukulan yang dilakukan harus ada pada taraf yang lebih humanis, yakni berupa 

pendidikan sebagaimana penelitian dari Mughniatul Ilma, dalam 

“Kontekstualisasi Konsep Nusyuz di Indonesia”.28 Dengan nuansa yang sama, 

yakni ke-Indonesiaan Faqihuddin Abdul Kodir dalam, “Islam dan Kekerasan 

dalam Rumah Tangga (KDRT): Pembahasan Dilema Ayat Pemukulan Istri (An-

Nisa, 4: 34) dalam Kajian Tafsir Indonesia”29 menunjukkan sikap yang berbeda. 

Ia memandang bahwa penafsiran mufassīr di Indonesia seperti: Prof. Quraish 

dengan Tafsir Al-Mishbah atau Hamka dengan Tafsir Al-Azhar atas lafaẓ 

‘iḍribūhunna’ (pukullah) tidak jauh dari nuansa mufassīr tekstualis atau mungkin 

27 Amal Fadilatul Ilmi, “Kekerasan dalam Rumah Tangga Perspektif Mufassir 

Kontemporer di Indonesia (Studi Analisis Tafsir Q.S. An-Nisa’ ayat 34)”, Skripsi Fakultas 

Ushuluddin Adab dan Humaniora UIN Kiai Haji Achmad Siddiq , 2022. 

28 Mughniatul Ilma, “Kontekstualisasi Konsep Nusyuz di Indonesia,” Tribakti: Jurnal 

Pemikiran Keislaman 30, no. 1 (Januari 2019). 

29 Faqihuddin Abdul Kodir, “Islam dan Kekerasan dalam Rumah Tangga (KDRT): 

Pembahasan Dilema Ayat Pemukulan Istri (An-Nisa, 4: 34) dalam Kajian Tafsir Indonesia,” 

Holistik 12, no. 01 (Juni 2011). 
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hanya berani sampai taraf semi-tekstual. Oleh Karenanya, Faqihuddin Abdul 

Kodir memahami ayat ini bersifat opened atau membuka kemungkinan untuk 

pemaknaan dalam taraf yang lebih memihak pada moral-etis.30 

Pada pembacaan kesalingan, penelitian ini bukan penelitian pertama yang 

secara terfokus mengedepankan konsep mubādalah, baik dengan term 

‘mubādalah’ maupun dengan menggunakan term-term yang lain, yang berbicara 

atau memfokuskan penelitian, kajian pada ranah konsepsi ‘kesalingan’. Penelitian 

dari Achmad Ghufron, dalam “Kepemimpinan Keluarga Perspektif Feminisme 

Islam”31 yang mencoba mendialogkan antara teks dengan feminis Islam seperti 

Fatimah Mernissi dan Riffat Hassan. Dalam hasil kerjanya, Achmad Ghufron 

menguraikan bahwa bahwa Fatimah Mernissi beranggapan, bahwa maksud 

kepemimpinan bukan dalam pemaknaan yang hakiki,32 melainkan bersifat 

fungsional. Di mana ada kesempatan perempuan menggantikan tugas suami ketika 

suami tidak bisa memenuhi kebutuhan keluarganya. Begitu pun, Riffat Hassan 

yang memahami bahwa kepemimpinan yang dimaksud jangan dijadikan sebagai 

legitimasi atau dalil untuk menyatakan sikap subordinasi perempuan, di mana ada 

‘gap’ (jarak) antara laki-laki dan perempuan. Begitu juga tokoh Asma Barlas. 

Dalam penelitian Nuril Fajri, “Asma Barlas dan Gender Perspektif dalam 

30 Faqihuddin Abdul Kodir, Faqihuddin Abdul Kodir, “Islam dan Kekerasan dalam...”, 

hlm. 152-153. 

31 Achmad Ghufron, “Kepemimpinan Keluarga Perspektif Feminisme Islam,” Al-Thiqah 

3, no. 2 (Oktober 2020). 

32 Walaupun Fatimah Mernissi tidak menyinggung, atau secara khusus berbicara 

mengenai kata “qawwām secara khusus.” Ghufron, hlm. 137. 
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Pembacaan Ulang QS. An-Nisā: [4]: 34”,33 menunjukkan upaya pemaknaan ulang 

Asma Barlas dalam teks-teks yang dipandang bias untuk menunjukkan kesalingan 

atau menghilangkan bias patriarkis melalui upaya dekonstruksi dan upaya 

rekonstruksi terhadap paradigma penafsiran yang acapkali meminggirkan peran 

perempuan. 

Sementara itu, untuk melihat pemaknaan yang lebih progresif, bisa dilihat 

data yang coba dihimpun oleh Mardiah dalam penelitiannya, “Nusyuz dalam Surat 

An-Nisa ayat 34 (Tinjauan Analisis Keadilan Gender)”.34 Mardiah menunjukkan 

pemaknaan lafaẓ ‘nusyūz’ dari segi fiqhiyah. Hasil analisisnya, tindakan nusyūz 

tidak hanya dilakukan oleh perempuan, melainkan sangat bisa terjadi pada laki-

laki. Namun, dalam uraiannya, Mardiah menyebutkan bahwa nusyūz yang 

dilakukan oleh laki-laki ada pada pemaknaan sebagai kebencian, pada ranah 

diskriminatif: kekerasan (violence) baik verbal maupun non-verbal, sikap angkuh 

(sombong), dan segala hal yang bersifat melahirkan kekerasan dalam rumah 

tangga serta sikap sewenang-wenang—misal mengabaikan istri dalam bahkan 

pisah ranjang35 atau tidak memberi nafkah keluarga. Sementara nusyūz yang 

dilakukan istri berkaitan dengan ketaatan pada Allah dan rasul-Nya, ketaatan pada 

suami dengan: ber-tabarruj, keluar rumah tanpa izin, membenci suami. 

Sementara, penelitian yang dilakukan oleh Ahmad dan Rozihan dalam, “Analisis 

33 Fajri, “Asma Barlas dan Gender Perspektif dalam Pembacaan Ulang QS. An-Nisa/4: 

34.” 

34 Mardiah, “Nusyuz dalam Surat An-Nisa ayat 34 (Tinjauan Analisis Keadilan Gender),” 

Al-Qalam: Jurnal Ilmiah Keagamaan dan Kemasyarakatan 16, no. 3 (Mei 2022). 

35 Mardiah, Mardiah, “Nusyuz dalam Surat An-Nisa ayat 34 (Tinjauan Analisis Keadilan 

Gender),” hlm. 901. 
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Metode Mafhum Mubadalah Faqihuddin Abdul Kodir Terhadap Masalah Nusyuz 

Suami”36 memaparkan bahwa suami sangat memiliki potensi untuk nusyūz dengan 

merujuk pada QS. an-Nisā’ [4]: 128 dengan perspektif mubadalah. Namun, dalam 

penelitian ini tidak disebutkan konsekuensi atau sanksi yang bernuansa 

mubadalah atas tindakan nusyūz yang dilakukan oleh suami kecuali menegaskan 

bahwa sanksi diberikan pada pelaku nusyūz,37 melainkan lebih menekankan 

kontekstualisasi dan rasionalisasi tindakan nusyūz: di mana nusyūz adalah 

tindakan yang merenggangkan ikatan pernikahan.38 Begitu juga yang disebutkan 

Nor Salam dalam, “Konsep Nusyuz dalam Perspektif Al-Qur'an (Sebuah Kajian 

Tafsir Muadhu’i)”,39 bahwa nusyūz adalah tindakan yang menyebabkan 

renggangnya hubungan rumah tangga. Sementara Nor Salam menguraikan, bahwa 

nusyūz bagi laki-laki adalah ketidakmampuan lelaki menjaga istri untuk mencapai 

kriteria qanitāt dan ḥāẓāt.40 

Cindy Marcella dalam, “Konsep Kekerasan dalam Rumah Tangga 

Perspektif Para Mufassir (Studi Analisis QS. An-Nisa’ ayat 34)”41 memaparkan 

36 Ahmad dan Rozihan, “Analisis Metode Mafhum Mubadalah Faqihuddin Abdul  Kodir 

Terhadap Masalah Nusyuz Suami,” BudAI: Multidisciplinary Journal of Islamic Studies 1, no. 1 

(Desember 2021). 

37 Ahmad dan Rozihan, “Analisis Metode Mafhum...”, hlm. 17. 

38 Ahmad dan Rozihan, “Analisis Metode Mafhum...”, hlm. 15 dan 18. 

39 Nor Salam, “Konsep Nusyuz dalam Perspektif Al-Qur’an (Sebuah Kajian Tafsir 

Muadhu’i),” de Jure: Jurnal Syariah dan Hukum 7, no. 1 (Juni 2015). 

40 Nor Salam, “Konsep Nusyuz dalam...”, hlm. 52. 

41 Cindy Marcella, “Konsep Kekerasan dalam Rumah Tangga Perspektif Para Mufassir 

(Studi Analisis QS. An-Nisa’ ayat 34)”, Skripsi Fakultas Ilmu Tarbiyah dan Keguruan IAIN 

Ponorogo, 2023. 
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bahwa kekerasaan dalam Islam tidak diperbolehkan, bahkan perintah pukul 

diberikan setelah dua cara yang lain. Ia juga menekankan bahwa keluarga 

memiliki peran penting dalam memberi pendidikan untuk menjauhkan diri dari 

tindakan kekerasan terutama dalam rumah tangga. 

Adapun penelitian yang dilakukan oleh Rifqatul Husna dan Wardani 

Sholehah dalam, “Melacak Makna Nusyuz dalam Al-Qur'an: Analisis Semantik 

Toshihiko Izutsu”,42 dengan mengedepankan pendekatan semantik, penelitian ini 

berusaha melacak adanya kausa perbedaan solusi yang diberikan teks (Al-Qur’an) 

terhadap nusyūz laki-laki dan nusyūz perempuan. Hasil penelitian ini 

menyebutkan, bahwa tidak ada perbedaan makna dari tindakan nusyūz, hanya saja 

perbedaan terletak pada solusi yang diberikan oleh teks. 

Adapun penelitian yang dilakukan oleh Ayu Hafidhoh Ihsaniyah dalam, 

“Epistemologi Qira’ah Mubadalah (Studi Buku Qira’ah Mubadalah Karya 

Faqihuddin Abdul Kodir)”43 berbicara mengenai epistemologi dari konsep 

mubādalah itu sendiri, tidak sampai pada upaya penfsiran (aplikasi) yang lebih 

spesifik terhadap suatu ayat ataupun teks. Begitu juga dengan penelitian yang 

dilakukan oleh Septi Gumiandari dan Ilman Nafi’a dalam, “Mubadalah as an 

Islamic Moderating Perspective between Gender and Patriarchal Regimes in 

42 Rifqatul Husna dan Wardani Sholehah, “Melacak Makna Nusyuz dalam Al-Qur’an: 

Analisis Semantik Toshihiko Izutsu,” Jusnal Islam Nusantara 5, no. 1 (Januari 2021). 

43 Ayu Hafidhoh Ihsaniyah, “Epistemologi Qira’ah Mubadalah (Studi Buku Qira’ah 

Mubadalah Karya Faqihuddin Abdul Kodir)”, Skripsi Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran Islam 

UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2020. 
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Building Family Resilience”,44 yang berbicara mengenai pendekatan dan konsep 

pembacaan kesalingan dalam isu-isu seputar keluarga. Dalam hasil penelitiannya 

ia memaparkan, bahwa pembacaan kesalingan sebagai sebuah pendekatan serta 

metodologi pembacaan teks yang lebih netral dan tidak membawa kesan dominasi 

salah satu pihak atas pihak lain, serta memungkinkan hubungan kemitraan yang 

seimbang baik dalam relasi publik maupun domestik. 

Dari telaah kepustakaan di atas, penelitian ini bertujuan untuk 

menganalisis tafsiran atas lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dan maksud dari lafaẓ ‘nusyūz’, dan 

mencari relevansinya dengan permasalahan kontemporer dengan mengedepankan 

pembacaan kesalingan (qirā’ah mubādalah). Di mana bisa dilihat, pada 

realitasnya perempuan sering kali mendapatkan diskriminasi gender baik dalam 

ruang publik, maupun private, atau bahkan dalam ruang domestik sekalipun: dari 

subordinasi, yang banyak sekali melahirkan sikap dan perilaku beban berlebih 

kepada perempuan, sampai pada taraf kekerasan terhadap gender (violence), 

KDRT. Sayangnya, konsepsi semacam ini, tersosialisasikan dalam narasi-narasi 

keagamaan, baik Al-Qur’an, Ḥadis, bahkan narasi-narasi dalam Fiqih. 

Maka, dengan melihat penelitian-penelitian sebelumnya, misal merujuk 

pada penelitian Faqihuddin di tahun 2011,45 beliau tidak sampai pada taraf 

pemaknaan ulang atas lafaẓ ‘waḍribūhunna’ dan implikasi penafsirannya terhadap 

44 Septi Gumiandari dan Ilman Nafi’a, “Mubadalah as an Islamic Moderating Perspective 

between Gender and Patriarchal Regimes in Building Family Resilience,” Jurnal Penelitian 12, 

no. 2 (Oktober 2020). 

45 Faqihuddin Abdul Kodir, “Islam dan Kekerasan dalam Rumah Tangga (KDRT): 

Pembahasan Dilema Ayat Pemukulan Istri (An-Nisa, 4: 34) dalam Kajian Tafsir Indonesia.” 
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nusyūz yang dilakukan oleh laki-laki. Begitu pun Mardiah yang tidak begitu 

spesifik memberikan gambaran mengenai sanksi yang harus diterima, dan 

kecenderungan memisahkan tindakan nusyūz pada nilai yang lebih normatif—

konstruktif atau nilai yang ada di masyarakat Arab kala itu. Oleh karena itu, 

penelitian ini akan terfokus pada pemaknaan ulang (reinterpretation) pada lafaẓ 

‘iḍribūhunna’, dan implikasi pembacaan kesalingan (qirā’ah mubādalah ) pada 

tindakan nusyūz laki-laki. 

E. Kerangka Teori

Qirā’ah Mubādalah sebagai pendekatan kesalingan, dikedepankan dalam 

penelitian ini untuk digunakan sebagai alat analisis teks bernuansa gender. 

Dimulai dengan asumsi bahwa QS. an-Nisā’ [4]: 34 terkesan memihak pada laki-

laki, terlebih ketika berbicara perilaku nusyūz yang dilakukan oleh perempuan, 

naş (teks) seakan membolehkan tindakan kekerasan untuk menyaksi tindakan 

tersebut dengan lafaẓ ‘iḍribūhunna’, di mana teks memperbolehkan suami 

memukul istri. Dengan menggunakan pendekatan Qirā’ah Mubādalah (pembacaan 

kesalingan), penelitian ini bertujuan untuk mencari ideal moral atau nilai moral 

atau prinsip utama ayat yang sedang dibicarakan oleh ayat tersebut. Dengan 

pendekatan ini, ayat terkait mencoba disalingkan, apakah nusyūz laki-laki sama 

dengan nusyūz perempuan, dan apakah sanksi yang diberikan akan sama pada 

keduanya? 

Qirā’ah Mubādalah  disusun sebagai sebuah term untuk merujuk pada 

pendekatan tafsir atas teks-teks agama: Al-Qur’an, Hadis, serta narasi-narasi 
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agamis lainnya—dalam hal ini adalah produk intelektual-teologis lainnya, misal 

fikih. Fokus yang ditekankan pada pendekatan ini adalah konsep kesalingan, 

yakni meletakkan gender pada nilai yang sama, yakni manusia. Dengan tujuan 

menghilangkan persepsi hegemoni atau persepsi superioritas atas gender lain, baik 

dalam ranah private maupun publik, baik dalam urusan kemasyarakatan maupun 

dalam urusan domestik. Di mana, pendekatan ini mengembalikan ideal moral teks 

yang memang sedari awal telah mengemansipasi manusia, membawa ide 

egalitarian dengan menempatkan laki-laki dan perempuan untuk seling memberi 

timbal balik, saling menopang, saling melengkapi, dan saling bekerja sama 

(musyarākah) dan mengedepankan prinsip resiprokal.46 

Sebagai sebuah pengertian, Qirā’ah Mubādalah  tersusun dari dua kata, 

yakni qirā’ah dan mubādalah . Pengertian kata قراءة qirā’atun (bacaan) bermakna 

‘mengumpulkan huruf’.47 Sementara, kata mubādalah  sendiri tersusun dari 

susunan huruf: ل-د-ب  ba-da-la, atau secara etimologi adalah ‘mengganti, menukar, 

atau mengubah’.48 Begitu pun dengan kata ( ُالِأسْتِبْدَال التبدُّلُ,  التبْديل,   memiliki (الِأبدال, 

makna “menempatkan sesuatu pada tempat lain”. Menurut Raghib Al-Ashfahani, 

kata at-tabīl (التبْديل) membawa arti, yakni mengubah secara mutlak sesuatu, tanpa 

46 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender 

dalam Islam (Yogyakarta: IRCiSoD, 2019), hlm. 59. 

47 Rāgib Aşfahānī, Al-Mufradāt fī Garīb Al-Qur’ān, vol. III (Depok: Pustaka Khazanah 

Fawa’id, 2017), hlm. 175. 

48 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender 

dalam Islam, hlm. 59. 
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memberikan pengganti, sebagaimana kata ‘iwaḍun (  عوض) ‘mengganti’.49

Sementara Faqihuddin memahami kata mubādalah sebagai bentuk dari 

‘kesalingan’ (mufā’alah) dan kerja sama yang dilakukan oleh dua pihak 

(musyārakah). Di mana akan diartkan dari maksudnya adalah saling mengganti, 

mengubah, atau menukar.50 Faqihuddin salah duanya menyandarkan pada 

pemaknaan dari Lisān Al-‘Arab Ibn Manẓur dan Al-Mu’jam Al-Wasiţ yang 

menerjemahkan bahwa lafaẓ badāla-mubādalatan adalah sebuah ungkapan yang 

digunakan dalam pertukaran, yakni: mengambil sesuatu dan menggantinya (  عوض 

– ‘iwaḍun) dengan sesuatu yang lain.51

Dari pemaknaan tersebut, Faqihuddin Abdul Kodir memilih term 

mubādalah untuk membawa konsep kesalingan yang diusung. Sebagai sebuah 

konsep, mubādalah bukanlah nuansa baru dalam khazanah Islam, bahkan konsep 

inilah yang sedari awal telah diusung oleh Al-Qur’an.52 Istilah mubādalah53

digunakan oleh Faqihuddin Abdul Kodir untuk berbicara mengenai relasi laki-laki 

49 Rāgib Aşfahānī, Al-Mufradāt fī Garīb Al-Qur’ān, vol. I (Depok: Pustaka Khazanah 

Fawa’id, 2017), hlm. 150. 

50 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender 

dalam Islam, hlm. 59. 

51 Ibn Manzur, Lisān Al-'Arab, vol. XI (Beirut: Dar Shadir, 1997), hlm. 48; Ibrāhīm Anis, 

Al-Mu'jam Al-Wasīţ (Kairo: Maktabah Asy-Syurūq Ad-Dauliyah, 2004), hlm. 44; Misla dalam Al-

Mawrid, di mana “mubadalah” diartikan sebagai ‘muqābalatan bi miślī’: yakni ‘menghadapkan 

sesuatu pada yang semisal dengannya’. lih. Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir 

Progresif untuk Keadilan Gender dalam Islam, hlm. 59. 

52 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender 

dalam Islam, hlm. 58. 

53 Rupanya, istilah mubadalah mubādalah tidak lahir begitu saja. Istilah ini menggantikan 

beberapa istilah sebelumnya yang digunakan: mafhūm-tabadulī dan “reciprocity” (kesalingan) 

yang digunakan dalam Ayu Hafidhoh Ihsaniyah, “Epistemologi Qira’ah Mubadalah (Studi Buku 

Qira’ah Mubadalah Karya Faqihuddin Abdul Kodir),” hlm. 67-69. 
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dan perempuan—dalam kemitraan dan prinsip-prinsip resiprokal. Relasi yang 

dibicarakan bukan lagi mengenai laki-laki perempuan dalam relasi domestik, 

melainkan pada relasi yang lebih luas lagi, yakni: laki-laki dan perempuan. 

Maksudnya, relasi itu bisa orang tua anak, relasi kemitraan, dan sebagainya. 

Mubādalah sebagai pisau analisis, sebagai alat interpretasi atas teks-teks atau 

narasi-narasi agamis yang meniscayakan relasi egalitarian dan kesalingan: di 

mana perempuan dan laki-laki harus menjadi subjek.54 Di mana, salah satu premis 

mubādalah adalah, bahwa wahyu turun untuk laki-laki dan perempuan, artinya 

hukum pun berbicara kepada dua pihak, bukan sebagian hanya pada satu pihak 

dan sebagian lain pada pihak lain. Dengan tujuan, memberi kemaslahatan bagi 

kedua pihak.55 

F. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

Jenis penelitian yang digunakan dalam penelitian ini adalah 

penelitian kualitatif. Demikian itu digunakan dengan melihat penelitian ini 

menggunakan penelitian kepustakaan dengan library research, yang 

dipilih untuk melihat dan menganalisis suatu fenomena dialogis antara 

teks dengan masyarakat. 

2. Sumber Data

54 Konsep mubadalah bukanlah upaya untuk mengangkat satu gender atau salah satu 

pihak. melainkan, mubadalah adalah sebuah prinsip yang menekankan konsep kesalingan, di mana 

tidak meniscayakan adanya relasi subordinasi maupun sikap hegemoni salah satu pihak ke pihak 

lain (dalam hal ini memang berbicara mengenai relasi laki-laki dan perempuan). Faqihuddin Abdul 

Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender dalam Islam, hlm. 51. 

55 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah, hlm. 195. 
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a. Sumber Primer

Sumber data primer dapat dikatakan sebagai sumber pertama yang 

langsung diperoleh dari sumber data pertama, atau sumber asli (sumber 

utama) yang memuat informasi atas objek yang dijadikan penelitian.56 

Maka, sumber data primer pada penelitian ini penulis klasifikasikan 

menjadi dua berdasarkan objek formal dan objek material. Untuk objek 

material, sumber primer penelitian ini adalah Al-Qur’an itu sendiri, karena 

fokus penelitian ini ada pada tafsiran atas ayat. Sementara, objek 

formalnya adalah buku Qirā’ah Mubādalah57 sebagai pendekatan yang 

dikedepankan dalam penelitian ini.  

b. Sumber Sekunder

Data sekunder adalah sumber-sumber lain yang dibutuhkan atau 

sumber pendukung, yang berguna untuk melengkapi penelitian ini. Untuk 

memudahkan pembacaan, sumber sekunder penulis klasifikasikan menjadi 

beberapa. Dalam analisis kebahasaan, penelitian ini mengambil dari kitab-

kitab kamus (mu’jam) seperti: Al-Mu’jam Al-Mufahras, Mufradat fī 

Gharīb Al-Qur’ān, Lisan Al-‘Arab. Kemudian untuk kitab tafsir penulis 

men: tafsir era klasik dan era modern yang memuat tafsir lafaẓ 

‘waḍribūhunna’, yakni: Al-Qurtbi, Aţ-Ţhabari, dan Ibn Kaśīr. Kemudian 

tafsir era modern: Al-Maraghi, Muhammad Abduh, Wahbah Az-Zuhaili, 

56 Rahmadi, Pengantar Metodologi Ilmiah (Banjarmasin: Antasari Press, 2011), hlm. 71. 

57 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah: Tafsir Progresif untuk Keadilan Gender 

dalam Islam. 
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kemudian masuk dalam tafsir Indonesia: Tafsir Al-Azhar, Hamka; Al-Iklil 

fī Ma’anī At-Tanzīl Mishbah Mustafa; dan Tafsir Al-Mishbah Quraish 

Shihab. Demikian itu akan didapati ada tidaknya pergeseran tafsiran dari 

lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dari dua era sebelumnya. Di mana dapat dipahami 

bahwa tafsiran-tafsiran klasik tidak berani keluar dari teks, dan tentu 

sebagian ayat pada akhirnya memiliki kesan kontradiktif: dalam hal ini 

memuat bias gender, dan memuat narasi yang berkesan misoginis. Untuk 

data-data analisis histori akan mengambil dari kitab-kitab Asbābun Nuzūl: 

Asbābun Nuzūl Asy-Syuyuţī, Asbābun Nuzūl Al-Wahidī; kitab-kitab Tarīkh: 

Sejarah Sosial Umat Islam, History of The Arabs. Sumber sekunder untuk 

mendukung objek formal dalam penelitian ini, penulis menggunakan kitab 

Taḥrīr Al-Maret‘ah fī ‘Aşri Ar-Risālah. Dalam penelitian ini, data 

sekundernya adalah semua kitab-kitab atau buku—berbasis—ilmiah atau 

penelitian, serta karya ilmiah lain seperti artikel yang termuat di jurnal dan 

teks-teks hasil kerja ilmiah yang mendukung penelitian ini. 

3. Jenis Data 

Jenis data dalam penelitian ini adalah kepustakaan atau literatur, 

yang dapat diperoleh dari sumber tertulis atau teks yang dapat berupa: 

buku, baik kitab hadis, kitab tafsir, kamus, maupun ensiklopedia; berupa 

teks karya ilmiah atau hasil laporan seperti artikel yang termuat dalam 

jurnal, skripsi, tesis, dan disertasi. Baik demikian itu yang tersimpan di 

dalam perpustakaan ataupun tidak, atau buku-buku yang bersifat digital. 
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4. Langkah-langkah Oprasional

Pertama,  Menganalisis lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dengan menggunakan 

skema Qirā’ah Mubādalah: al-Mabādi’, al-Qawā’id, dan al-Juz’iyyāt: 

melihat keumuman dan kekhususan lafaẓ. Kemudian mencari dan 

mengumpulkan ayat se-tema dengan lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dalam QS. An-

Nisā’ ayat 34. 

Kedua, melakukan analisis kebahasaan, serta analisis historis untuk 

melihat ide, atau nilai moral dari teks: lafaẓ ‘iḍribūhunna’. Begitu juga 

dengan memperhatikan kesesuaian atau munasabah antar ayat untuk 

benar-benar bisa menarik maqşad dari teks. Terakhir mengaplikasikannya 

pada teks terkait, serta mengambil nilai moral atau ideal moral atau prinsip 

utama yang dimaksud oleh teks.58 

Ketiga, adalah menempatkan teks—ayat—pada posisi kesalingan, 

baik teks itu masuk dalam apa yang disebut sebagai at-tabdil aź-źukur atau 

masuk ke dalam at-tabdīl al-inaś.59 

5. Teknik Pengolahan Data

Jenis penelitian pada ini adalah penelitian berbasis kepustakaan 

(library research). Dalam memudahkan penulisan dan analisis penelitian 

ini, maka teknik pengolahan data pada penelitian ini adalah dengan 

metode deskriptif-analitik. Data-data yang dikumpulkan berupa data 

58 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah, hlm. 201. 

59 Faqihuddin Abdul Kodir, Qirā’ah Mubādalah, hlm. 200-218. 
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pustaka yang didapat dari mencatat, dan pembacaan atas karya ilmiah yang 

berkaitan, baik dari buku berbasis ilmiah, maupun artikel yang termuat 

dalam jurnal ilmiah, serta karya-karya ilmiah yang lain. Metode deskriptif 

digunakan untuk memaparkan keseluruhan data yang berkaitan dengan 

QS. An-Nisā’ [4]: 34, baik dalam dimensi kebahasaan, maupun historis 

dan munasabah antar ayatnya. Kemudian data diolah dengan metode 

analisis menggunakan Pembacaan Kesalingan (Qira’āh Mubādalah), 

dengan mendeskripsikan pemikiran, dan menganalisis lafaẓ tersebut 

sebagai upaya memperoleh hasil yang diinginkan berupa upaya 

reinterpretasi atas teks yang dimaksud. 

G. Sistematika Penulisan

Guna menjabarkan penelitian ini secara logis, maka penulis membagi 

tulisan ini ke dalam sistematika penulisan yang akan terbagi menjadi lima bab. 

Bab pertama adalah pendahuluan. Pada bab ini memuat latar belakang 

masalah yang menghantarkan pada rumusan masalah, telaah pustaka sebagai titik 

potitioning penelitian ini, kerangka teori, metode penelitian, dan yang terakhir 

adalah sistematika penulisan. 

Bab kedua adalah pembahasan, merangkum ragam tafsir QS. an-Nisā’ [4]: 

34 dengan batasan tafsiran klasik (pra-modern) seperti: Al-Qurţbī, Aţ-Ţhabari, dan 

Ibn Kaśīr. Kemudian tafsir era modern: Al-Maraghi, Muhammad Abduh, Wahbah 

Az-Zuhaili, kemudian masuk dalam tafsir Indonesia: Tafsir Al-Azhar, Hamka; Al-

Iklil fī Ma’anī At-Tanzīl Mishbah Mustafa; dan Tafsir Al-Mishbah Quraish Shihab. 
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Dengan demikian, peneliti bisa mengetahui apakah QS. an-Nisā’ [4]: 34 sudah 

mendapatkan perhatian interpretasi mubādalah (kesalingan) dari ulama atau 

mufassīr sebelumnya atau belum. 

Bab ketiga menjawab rumusan masalah yang pertama, dengan melalui dua 

langkah interpretasi qirā’ah mubādalah: dengan memetakan teks yang al-

Mabādi’, al-Qawā’id, dan al-Juz’iyyāt. Kedua, adalah aplikasi dari alur kerja 

interpretasi Qirā’ah Mubādalah kedua dalam upaya menafsirkan ulang QS. an-

Nisā’ [4]: 34 untuk menemukan gagasan utama teks. Di mana pada bagian ini 

diuraikan tiga tahap kerja interpretatif dengan menggunakan kacamata Qirā’ah 

Mubādalah : Analisis kebahasaan, kemudian dengan analisis historis: makro dan 

mikro dengan melihat teks hadis yang berbicara mengenai asbābun nuzūl dari 

ayat, serta melihat habitus, atau realitas sosial—baik sosio-historis dan sosio-

psikologis—masyarakat Arab kala itu. Termasuk dalam analisis  lafaẓ 

‘iḍribūhunna’ serta lafaẓ ‘nusyūz’. 

Bab keempat, menjawab rumusan masalah kedua. Dalam bagian ini 

penelitian ini terfokus pada analisis jenis teks, apakah QS. an-Nisā’ [4]: 34 

termasuk pada kategori at-tabdil aź-źukur atau tidak atau pada tabdīl al-inaś. 

Kemudian pada bagian setelah ini membahas implikasi dari konsep nusyūz  dan 

relevansi—upaya kontekstualisasi dialogis teks dengan realitas hari ini—ayat 

terkait—serta aplikasi konsep mubādalah  (kesalingan) dengan memasukkan laki-

laki sebagai subjek atau pelaku nusyūz.  
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Bab kelima berupa penutup. Pada bagian ini memberikan seluruh 

kesimpulan dari hasil kerja penelitian ini. 
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BAB V 

PENUTUP 

A. Kesimpulan

Berdasarkan penelitian di atas mengenai konsekuensi pengaplikasian

pendekatan Qira’āh Mubādalah dalam menafsirkan QS. an-Nisā’ [4]: 34 dan 

implikasinya terhadap nusyūz yang dilakukan oleh laki-laki, maka ditemukan 

beberapa kesimpulan sebagai berikut: 

1. Tafsir yang datang selama ini, terutama atas QS. an-Nisā’ [4]: 34

masih saja mengusung persepsi yang bias gender—oposisi biner. Ayat

ar-rijālu qawwāmūna ‘alā an-nisā’ (QS. an-Nisā’ [4]: 34) adalah

perintah untuk saling menghormati dan menghargai atas hak dan

kewajiban satu sama lain. Ayat ar-rijālu qawwāmūna ‘alā an-nisā’

(QS. an-Nisā’ [4]: 34) adalah perintah untuk saling menghormati dan

menghargai atas hak dan kewajiban satu sama lain. Sebagaimana ayat

selanjutnya, bimā faḍḍal Allah ba‘ḍahum ‘alā ba‘din wa bimā anfaqū

min amwālihim. Dengan merujuk riwayat turunnya ayat yang

berkenaan dengan kesewenangan laki-laki atas perempuan: memukul

istrinya, kemudian sang istri beserta ayahnya mengadu kepada Nabi

saw. serta sikap keras perempuan Madinah sebagaimana yang

diriwayatkan Al-Bukhārī (HR. Al-Bukhārī, no. 4913 dan 5191).

Kemudian, ayat mengenai perintah pisah ranjang, dan memukul adalah

isyarat kewajiban, bukan sebuah hukum (ḥudd) yang harus dilakukan:

jika ada yang membangnkang maka langkah pertamanya adalah
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menasihati, jika tidak bisa maka pisah ranjang (tidak menggauli), kalau 

masih saja membangkang maka pukullah. Melalui langkah kedua 

pendekatan qirā’ah mubādalah lafaẓ ‘iḍribūhunna’ dapat dipahami: 

pertama, ayat ini berbicara tentang keharusan, bagaimana langkahnya 

tidak harus mengikuti literal naş (teks), di mana jika ada salah seorang 

yang nusyūz: maka harus dinasihati, jika nasihat tidak memberi kesan, 

maka pisah ranjang, jika masih tidak kembali dari pembangkangannya 

diperbolehkan dipukul. Tetapi dengan memahami teks secara 

kontektual dengan melihat maqşad (maksud) ayat, yakni untuk 

memalingkan pelaku nusyūz dari perbuatannya, di mana menyesuaikan 

dengan cara dan langkah yang dikiranya perlu—penulis menggunakan 

istilah hipotetical-imperative, dengan menyesuaikan konteks atau 

kebiasaan—tentu dengan asumsi untuk menghindari mafsadah, sebab 

tujuan ayat adalah menjauhi perceraian, sebagaimana yang disinggung 

dalam QS. an-Nisā’ [4]: 128: “Jika seorang perempuan khawatir 

suaminya akan nusyūz atau bersikap tidak acuh, keduanya dapat 

mengadakan perdamaian yang sebenarnya. Perdamaian itu lebih baik 

(bagi mereka)...”. Kedua, sebagaimana maksud kata ḍaraba adalah 

tindakan yang menggetarkan dan dapat memberikan pengaruh atau 

kesan (bekas), yakni berupa nasihat yang memberi kesan (berbekas).  

2. Dari hasil tafsiran di atas, ditemukan bahwa makna nusyūz adalah

pembangkangan yang dilahirkan akibat rasa tinggi diri atau merasa

superior atas yang lain (isti‘lāun—استعلاء). Maka, ketika seseorang



151 

 

sudah merasa lebih tinggi dari yang lain, maka akan ada relasi 

subordinasi—persepsi yang oposisi-biner. Persepsi ini yang kemudian 

melahirkan kesewenangan berupa ketidaktaatan atau tidak patuhan 

pelaku (subjek) terhadap perintah Allah. Dalam konteks nusyūz laki-

laki, pembangkangan laki-laki hanya sebatas penelantaran hak istri 

berupa: makan, pakaian, dan tempat tinggal, atau dalam hal lain adalah 

menyangkut kebutuhan biologis, walaupun sebagaian ulama 

menyebutkan hal ini bukan kewajiban perempuan. Namun, 

pembangkangan yang dilakukan, bisa jadi berupa kekerasan yang 

dilakukan pada masing-masing pihak. Melihat makna nusyūz sebagai 

sikap superior, maka pertama, marginalisasi (pemiskinan), yang 

membuat salah satu pihak sangat bergantung pada pihak lain dengan 

cara melarangnya bekerja (memiliki kemandirian finansial); kedua, 

kekerasan, baik kekerasan fisik, psikis, serta penelantaran keduanya 

disapa atau dicakup oleh kata nusyūz. Maka, tidak tepat jika kekerasan 

itu—ayat wahjurūhunna fī al-maḍāji‘i, dan ayat waḍribūhunna (QS. 

an-Nisā’ [4]: 34)—malah menjadi solusi dalam menghadapi perilaku 

nusyūz. Artinya, jika seorang laki-laki memukul perempuan dengan 

alasan istrinya nusyūz (membangkang dari dirinya), maka sebenarnya 

yang dilakukan oleh laki-laki (suami) tersebut adalah perbuatan 

nusyūz. Maka tawarannya adalah, memahami bahwa maksud ayat 

adalah “agar memberi kesan kuat kepada hati pelaku nusyūz bahwa 

yang dilakukan adalah salah.” Sebagaimana juga tafsiran dari mufassīr 



152 

yang terdahulu, bahwa ayat ini digunakan sesuai dengan kondisi dan 

situasi, artinya tidak harus memukul, atau bahkan juga tidak harus 

menelantarkannya (wahjurūhunna fī al-maḍāji‘). 

B. Saran

Penelitian ini tidak terlepas dari keimanan (apriori) yang dibawa oleh 

penulisnya. Penulis tetap berusaha sebaik mungkin untuk bersikap objektif. 

Namun, sebagai sebuah kenyataan baik teks maupun pendekatan yang 

dikedepankan dalam penelitian ini terbuka, terlebih dalam bagaimana metode 

analisis dalam pendekatan yang dikedepankan pada penelitian ini tidak terlalu 

spesifik mengenai alat analisis apa yang harus digunakan dalam salah satu 

langkahnya. Maka, pisau analisis dalam pendekatan ini sangat terbuka, dan 

dengan keterbukaan itu, penelitian selanjutnya dapat dilakukan secara lebih 

mendalam atau dapat melakukan fusion (menggabung) dengan pendekatan lain 

untuk mempertajam analisis, khususnya mengenai langkah kedua dalam 

pendekatan ini.  
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