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PENGANTAR PENULIS

Dalam studi ilmu-ilmu sosial (soaa/ sciences), pembincangan
tentang manusia menjadi penting, sebab dalam ilmu-ilmu ini,
termasuk Ilmu Pendidikan Islam di mana ia termasuk di
dalamnya, berobyck material tentang manusia. Konsepsi
yang tepat dan benar tentang manusia menjadi titik tolak
perbincangan pada ilmu-ilmu tersebut. Perbedaan konsepsi
tentang manusia sebagai obyek material akan berimplikasi
pada perbedaan dikursus konsep-konsep lain dalam ilmu
tersebut. Konsep tentang manusia juga penting bagi seorang
pemikir karena ia akan mempengaruhi system pemikiran dan
kerangka berpikirnya. Collingwood (1976: 205) menegaskan
bahwa pentingnya konsep tentang manusia bukanlah demi
pengetahuan akan manusia itu azsich, akan tetapi karena lebih
merupakan syarat bagi pembenaran kritis dan landasan yang
aman bagi pengetahuan-pengetahuan manusia.

Lebih dari itu, diskursus tentang Islamisasi ilmu juga terjadi
secara intensif, di mana corak pemikiran al-Faruqi dan Sardar
merupakan dua kubu mainstream yang berbeda metodolc?gi
dan strateginya. Farugi menghendaki islamisasi ilmu bisa
berangkat dari perkembangan ilmu yang ada sekarang
kemudian dilakukan islamisasi. Cara ini dianggap lebih cepat
dan praktis untuk terwujudnya ilmu-ilmu Islam. Akan tefapi?
Sardar menghendaki cara berbeda, di mana gerakan ‘1slmmsa51
dmu harus dimulai dari perbincangan konsepsi tentang
manusia dalam pandangan Islam. Bila cara Sardar yang akan
diambil, maka bagaimana konsep Islam tentang manusia
menjadi keniscayaan. Konsepsi Islam tentang manusta
mestinya berkaitan dengan bagaimana al-Quran dan Hadlfs,
dua sumber utama dalam Islam, berbicara tentang manusia.
Di samping itu, yang juga penting adalah' bagaimana para
tokoh Muslim . membincang  manusia berdasarkan
pemahaman terhadap dua sumber tersebut. Oleh karenanya,

\%
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kemunculan Ibnu Khaldun s i

e ebagai salah seor
Muslm:x a.bad .pertcngahan” yang mcndiskusikzggt tokoh
man;::m b}slz; d.lmaknal sebagai ikhtiyar tersebut, Wa;?lt;n%
gerakan is misasi ilmu pengetah 7 o
sesudahnya. pengetahuan lahir di mas

.A.lhamduhllah, Penuhs panjatkan puji kehadirat Allah SWT
yang telah melimpahkan rahmat dan inayat-Nya sehin
penulisan buku yang betjudul "Menuju Pendidikan x,-f
Integralistik: Menggagas Konsep Manusia dalam Pmmg
Ibnu Khaldun” dapat diselesaikan. Buku ini pada awalnya
terinspirasi oleh diskusi-diskusi kecll = ketla pemulis
melakukan studi jenjang Magister di rentang tahun 1995-
1997 di Program Pascasatjana JAIN Sunan Kaljag
Yogjakarta, di mana diskusi-diskusi bisa berjalan secam
intensif baik di kelas maupun di forum-forum lain di Wisma

Sejahtera Yogjakarta.

aikan bahwa tulisan
dan dukungan banyak pihak dar awal
sampai akhir ~penyusunan. Karenanya, tefm3 kﬁ
disampaikan semoga bantuan-bantuan rersebut menjadt: ] :
jariyah, amin. Penulis menyadari sepenuhnya bahwa d.l.dﬁ
penulisan ini masih banyak terdapat kekxmm@mkﬁ "
kelemahan sehingga masukan saran, tanggipat dan

konstruktif para pembaca akan penulis terim? c:)engﬂﬂ pa
‘s ini membawv

ti semoga tesis ini me

Petlu saya samp ini terwujud karend
bantuan pemikiran

dan terpenuhiny
dalam rangka men
Pendidikan Islam di lingkungan masyars !

Semarang, | Juni 1999-

Penulis,
Abdul Rohman
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PENGANTAR PENERBIT

Persoalan aktual dalam dunia pendidikan adalah bagaimana
memandang manusia sebagai subjek yang utuh. Dalam terminologi
Islam subjek yang utuh ini adalah cita-cita menjadi insan kamil.
Hal ini dikarenakan manusia dan pendidikan hampir-hampir tidak
bisa dipisahkan. Manusia jelas membutuhkan pendidikan unruk
membantu pengembangan dan akrualisasi dirinya. Sebaliknya,
keberadaan pendidikan bergantung pada keberadaan manusia itu
sendiri. Karenanya, pendidikan sebenarnya telah ada sejak manusia
itu ada. Seperti ungkapan Rupert C. Lodge (1974,) life is educa-

tion, and education is life.

Dalam konteks pendidikan, dimana pembicaraan tentang
manusia menjadi tema sentralnya, perbedaan pandangan dalam
memahami hakikat manusia menjadikan perbedaan pula pada
formulasi pendidikan. Telah dimafhum, seridaknya beberapa aliran
pemikiran mengenai hal ini telah memperbincangkannya. Aliran
nativistik misalnya, bagi aliran ini manusia sejatinya telah membawa
sejumlah kemampuan sebagai modal hidup di dunia pada saat ia
dilahirkan, sehingga aliran ini menganggap bahwa pendidikan
tidaklah diperlukan. Sementara aliran empiristik menganggap bahwa
manusia dilahirkan seperti kertas putih, tidak memiliki potensi
apapun, ia sangat tergantung pada lingkungannya, oleh karenanya
pendidikan sangatlah diperlukan. Sedangkan aliran konvergensik

vii
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bahwa manusia sebenarnya lahir telah Membay,
P

mcnga.ﬂﬁzn tetapi potensi it masin periu l‘:iaktualisaSikan’ oleh
nsi, L1 '
Ezznaﬂya pendidikan cetab AT Hngks

nsi dan mengaktualisasikannya,
mcngcmbangkan pote

Kajian tentang manusia, seja.tinya bukan!ah masalah bary Seors
historis, kajian ini telah mulai muncul sejak masa Yunan; b
Adalah Plato dan Aristoteles mcrupa!can awal mula pembicargg,
hal ikhwal manusia menjadi sangat intens. Plato dan Aristote]e
adalah dua pemikir yang dikenal berseberangan. Plato adalah bapak
Jliran idealisme, sementara Aristoteles adalah bapak i,
materiaisme. Tentu saja mereka begitu berpengaruh bagi pemik;;
generasi setelahnya, seperti Descartes, Spinoza, dan juga Van Peursen,
Descartes misalnya, ia memandang bahwa manusia sebagai yang
dipisahkan ke dalam dua bentuk, yakni tubuh (body) dan jiwa (s0).
Body dianggap sebagai suatu yang tidak berpikir, sementara jiwa
adalah sebaliknya. .

Dalam tradisi pemikiran Islam, perbincangan mengenai hakikar
manusia dapat ditemukan misalnya dalam dunia filsafat dan tasawuf
Adalah .Al-Khindi, filosof pertama yang mula-muls
g;f mperli);ncangkan hakikat manusia secara filosofis, kemudian
Fa?:bjiutlb ) ﬁl(?SOf"ﬁlOSOf generasi selanjutnya seperti Al-Razi, Al
i afatn’ aIrtl>u Sl};‘a» Al-Ghazali, dan Ibnu Rusyd. Bahkan setelah :
SCPCrtiydiker:rlllb usyd muncul] arus filsafat baru dalam dunia Islam :
Khaldun, Bog. k2’~;lrlgkar1 o}eh Suhrawardi, Mulla Sadra, dan Ibn f

' nyang disebut terakhir adalah bapak sosiolog! pak

ing kesohor d: ;
Monumentalny,, 2 Islam maupun Barat lewat kar/*

Il?nu Khaldun jp; Mugadimab, Berbagai karya yang mengkaji k%" b,

telah b 1 ut g,
di kalangap, Islam Sendir?,nyak bermunculan, baik di Barat mavp ;ia
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seperti N.J. Dawood bahkan tidak sungkan menyebut Ibnu
Khaldun sebagai seorang negarawan, ahli hukum, dan sejarawan
yang sulit ditemukan tandingannya. Sementara Charles [ssawy,
1976, juga tidak ragu-ragu mengatakan bahwa Ibnu Khaldun adalah
tokoh paling besar dalam ilmu-ilmu masyarakat (sosiologi) di antara
waktu Aristoteles dan Machiavelli. Ibnu Khaldun berhak
mendapatkan perhatian dari tiap-tiap orang yang menaruh minat
pada sosiologi. Ia melebihi pemikir-pemikir Eropa dan Arab pada
zamannya, karena kemampuannya memecahkan berbagai persoalan
masyarakat seperti perihal sifat dan kodrat masyarakat, pengaruh
iklim dan pekerjaan pada watak golongan umat manusia, serta

metode pendidikan yang paling baik

Metode pendidikan yang baik, sebagaimana diajukan oleh Ibnu
Khaldun tidak lepas dari pandangannya mengenai manusia, karena
manusia diposisikan sebagai objek materialnya. Formulasi tujuan
pendidikan juga tidak lepas dari bagaimana manusia didefinisikan.
Ibnu Khaldun, mendefiniskan manusia ke dalam tiga bagian, yakni;

eksistensi manusia, hakikat manusia, dan kesempurnaan manusia.

Eksistensi manusia, dalam pandangannyna, terdiri dari dua matra,
yakni jasmani dan rohani. Matra pertama manusia berserikat dengan
binatang, sementara matra kedua manusia berserikat dengan
malaikat. Sedangkan hakikat manusia merupakan manifestasi dari
dua matra itu. Manusia dalam kerangka hakikat adalah diletakan
dalam kerangka hewan (homo), seperti misalnya homo sapiens, homo
faber, homo economicus, dan homo religious. Yang membedakan
manusia dengan binatang adalah kemampuan sapiens, faber,
economicus, dan religius-nya. Menurut Ibnu Khaldun, manusia pada
hakikatnya adalah fitrah, artinya ia berada dalam keadaan bersih
dan tidak ternoda. Pengaruh-pengaruh yang datang kemudianlah
yang akan menentukan apakah jiwa manusia itu akan menjadi baik
atau jahat. Jika yanglebih dulu datang adalah pengaruh yang baik
maka jiwa manusia itu akan menjadi baik, dan begitu sebaliknya.

X Scdlleu willl vdirnsca



SEES R e i

Sementara kesempurnaan mam’Jsia dalam pandangan :
Khaldun tidak lahir begitu saja, melainkan mela]y; Proses ey
yakni evolusi, namun berbeda dengan evolus; dalam pe, eenltu,
Charles Darwin yang melihat proses kejadian Mmanusig ge}, g-rhnaf‘
dari evolusi makhluk-makhluk organik. Sebaliknya, Ibnuakgﬁlajdasxl
menghubungkan kejadian manusia (ScmPUrna) & n
perkembangan dan pertumbuhan alam semesg,. Ibny Khaldalum
membangun teorinya dengan menganggap bahwa seluruh rey) n
di dalam alam semesta berhubungan satu sama |4, dan terpadtfj
Artinya seluruh alam semesta dibentuk sebagai totalitas yang tﬁratur'
Hubungan antara realitas yang satu dengan yang lainny, tidak[af;
statis, melainkan dinamis. Dinamisme inilah yang menjadi pondsg
bagi teori evolusi Ibnu Khaldun. Kesempurnaan manu;, dalam
pandangan manusia, hanya bisa dicapai melalui kerangka ilm,
pengetahuan, karena dengan pengetahuanlah manugia big,

dibedakan dengan hewan. Dengan kemampuannya itulah manus;
bisa berpikir dan mengatur tindakan-tindakannya secara tertb.

Ny

Pendidikan, sebagai salah satu instrumen ilmu pengetahuanin
adalah sebuah keniscayaan. Pendidikan yang baik tentu saja dibangun
di atas asumsi eksistensi, hakikat dan kesempurnaan manust |
Pendidikan tidak bisa dibangun dari kerangka dikotomi maupu?
trikotomi, karena justru berseberangan dengan asumsi-asums
tersebut di atas, Pendidikan yang seharusnya dikembangkan adit |
pendidikan integralistik, tidak lagi mengenal pemisahan pada st €
sekaty ang kaku. Buky saudara Abdul Rahman ini adalah salah saf
dari sekian banyak usaha interpretasi untuk menapak fo[E:
pendidikan yang integral, yang disarikan dari buah pikira® tocalﬂ B
pemikir besar sekaliber Ibnu Khaldun. Akhirnya selamat men’® Il

A

(0
Semarang, Oktoberl
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BAB I
PENDAHULUAN

DALAM suatu ceramah ulang tahun organisasi Anjuman Himayas
Ilam” di Lahore pada tahun 1909, Mohammad Iqbal, saat setelah
kembali ke India dari pengembaraannya di Eropa dan mengajarkan
filsafat dan kesusasteraan Inggris, mengatakan “Kita hendaklah
mengetahui babwa setiap sistem agama besar bermula dari anggapan
tertentu tentang hakekat manusia dan alam semesta” . Budhisme, Kristen
dan Zoroasterisme, yang dijadikan sebagai contoh Igbal dalam
pembicaraannya, berangkat dari dasar-dasar anggapan tentang
manusia. Bahkan, dengan hipotesa Igbal ini, Rahardjo, menarik
benang kepada agama-agama dan ideolo gi-ideologi yang penting atau
baru muncul, seperti: Hindu, Yahudi, Konfusius, Liberallsrn.e,
Kapitalisme, Marxisme, Neo-Fasisme atau Sosialisme Humam.s,
mereka adalah karena berangkat dari anggapan dasar tentang manusia
yang berbeda.! Dalam konteks pendidikan®, di mana pembicaraan

dalam M. Dawam

' M. Dawam Rahardjo. “Dari Igbal Hingga ke Nasr, (Jakarts: Geafic

II}ah tdjo (Ed.), fnsan Kamil: Konsepsi Manusia Menurut Islam.
¢rs, 1987), p. 1 y -

2VP‘”“ﬁdikan terbagi atas pendidikan teoretis dan pendldlkﬂn pth:E;'i;;: ,
Pendidikan  reoreris, telaahnya adalah telaah filosofik yang akan m

landasan bagi praktek dan pelaksanaan pendidikan.

ocldllIned Wlllil cdrrrsca
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: _ ¥ .
tentang manusia merupakan tema sentralnya3, juga dery,
i !

Perbedaan dalam memandang manusia menyebabkyp, perhy n,

. « » . * 1e
dalam memformulasikan “apa” itu pendidikan, dap, pada gilie, n
. p m
akan menentukan langkah dalam memberikyp, ‘trearmenf
t

kepadanya. Sebagai misal: Golongan nativistik menyatakap, 1, 4
manusia telah membawa sejumlah kemampuan ke, dilah;y
sebagai modal hidup di dunia. Sehingga, menurutnya, pep didizn
tidak diperlukan lagi. Golongan empiristik menyatakan bahy;, manm;
dilahirkan seperti kertas putih bersih, tidak mempunya; Sejunﬂaj:
potensi apapun. Ia sangat tergantung pada Hngkungannya (il
Maka menurutnya, pendidikan sangat diperlukap, Galonagl;;
konvergensik memandang manusia sebagai individy yang tj_u
membawa sejumlah kemampuan, akan tetapi kemampuan tereh,
masih potensial yang perlu diaktualisasikan. Maka, baginy,
pendidikan itu tetap diperlukan. Tetapi, sebenarnya, pendidikan i,
adalah akrualisasi dari potensi-potensi yang telah dimilikinya. Mak:
pendidikan yang diberi makna dengan “ikhtiar manusia unuk
membantu dan mengarahkan manusia dalam rangka pengembang:n
dirinya™ adalah berangkat dari paradigma yang ketiga ini. Dengmn
demikian, anggapan dasar tentang manusia akan menentukan sistem
sosial yang diciptakannya. Juga akan menentukan sistem pemikirn |
dan kerangka bérpikir seorang pemikir. Hal ini karena “konsp
manusia termasuk bagian dari pandangan hidup bahkan dari sistem

kepercayaan,”s

1'] ,a

[ o o I TR . N S

4
? Sebab manusia dj samping obyek pendidikan juga sekaligus subyekny Ldj{)
» . . . N SUKA’ 199
Imam Barnadib, Filsafat Pendidikan (Yogyakarta: Pascasarjana IAl

p. 1

N

o 7 ooyl
* Lihat M. Arifin. Hubungan Timbal Balik Pendidikan Agama & ngwg.
Sekolah dan Keluarga. (Jakarta : Bulan Bintang, 1978), p. 14 akhirny? o
- * Sistem kepercayaan adalah landasan moral manusia il n o
memperlihatkan corak peradabannya, Lihat Muhammad Yasir Nasut©
Menurut Al-Ghazali. (Jakarta: Rajawali Pres, 1988),p.1 .~

[—
Ny
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Al-Quran sendiri, menurut Abul A'la Maududi dalam dua
karyanya, The Meaning of the Qurian dan The Basic Principles of
Understanding al-Qur'an, menaruh pembicaraan pokok tentang
manusia.® Hal ini, barangkali, dikarenakan Al-Quran merupakan

kitab petunjuk bagi manusia.”

Walaupun demikian, realitas menunjukkan bahwa manusia tetap
diakui sebagai misteri yang tidak pernah dapat dimengerti secara
tuntas, keinginan untuk mengetahui hakekatnya ternyaa tidak pernah
berhenti. Maka pernyataan Lorens Bagus bahwa “manusia adalah
sumber dan obyek persoalan maha besar dan memang pantas
dipersoalkan™ sangatlah tepat. Demikian juga pernyataan Sopocles
bahwa “banyak hal yang agung dan luhur di dunia ini, tetapi tiada
yang lebih luhur dan agung daripada manusia™ haruslah dipahami
dalam konteks di atas.

Pentingnya arti konsep manusia di dalam sistem pemikiran dan
kerangka berpikir seorang pemikir, terutama sekali, adalah karena
hakekat manusia adalah subyek yang mengetahui.'® Oleh karena itu,

¢ M. Dawam Rahardjo. “Bumi Manusia dalam al-Quran”, dalam M. Da\w
Rahardjo (E4.). Insan Kamil: Konsepsi Manusia Menurut Islam. (Jakarca: Gr.l.ﬂn
Pers, 1987), p. 212; Term yang digunakan dalam al-Qur’a'n untul.c menunjuk
kepada “manusia” bervariasi, yaitu Insan, Ins, an-nas, unasi, insiya, anasi, dan Bmya;:.
Kata Insan disebut sebanyak 65 kali dalam 63 ayat, kata Ins scbarTyak 18 kali
dalam 17 ayat, an-nas sebanyak 241 kali dalam 225 ayar, kata unasi sc.banyak 5
kali dalam 5 ayat, kata anasi dan insiya masing-masing sebanyak Scl‘(ﬂll dal-.ulu l1
ayat, kata basyar sebanyak 306 kali dalam 36 ayat. Lihat I\/l.uhanufml.f'[t‘;ﬂ ?lb;' : 8
Baqi. Al-Mujam al-Mufahras Li Alfaz al-Quran al-Karim. (Beirut: Dar al-Fikr,
1992).

7 Lihat QS. 2:185

81 orens Bagus. Kamus Filsafat.
566

? 1bid. ‘

10R_G. Collingwood. The Idea of History.

1976). p. 205

(Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1996), p.

(New York: Oxford University Press,

3
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pentingnya konsep tentang manusia bukay ah I

. L4 4 g de 1
h, t : . omj
akan manusia 1tu t:)mzf‘ Ct;pl yang lebl.h Penting o a?:ﬁg%u;t
merupakan syarat bagi pembenaran kritjs

dan | R
‘ ) an M,
bagi pengetahuan-pengetahuan manusia, ! R P, ¢

Kajian tentang manusia®?, sebenarnya, 1, h ¢
Secara historis, hal itu dapat dilihat dari aktivitas pat masa'lah -
masa Yunani. Plato dan Aristoteles, dy, HIOSO?pemlkimtia
mempunyai pemikiran yang bertolak belakang, adal};ing ke,
filosof yang paling intens membicarakan tentang manys 3‘;&1 g

ini mempunyai pengaruh besar pada tradis; pemikir; Mez
belakangan. Plato berpandangan bahwa realitas ig dalahgfz:z
yang bersifat idea dan idea inilah yang merupakan kenyataan fk
sedang kenyataan inderawi merupakan kenyataan semy, PafZ

. S Pt e e b

N bid,
: * Obyek yang menjadi kajian para pemikir dapat dikelompokkan ke &=
tlz‘:"1§010ngan besar, yaitu alam, Tuhan dan manusia. 1
s ;zalﬁ iﬁisi flsafat Yunani ditemukan tiga babakan pemikiza ™
> pemikiran yang mencoba.mencari prinsip kehidupm = -
semesta (macro cosmos); Kedua, babakan pemikiran yang telah bergescr &2
:;Can PﬂnsiP kehidupan macro cosmaos ke mamahami hakekat kehidu ;;
mones{manusias Ketiga, babakan permilivan ik dan el pg b
ke 3 1dup yang baik, schingga filsafar merupakan ajaran mm"bathi, ﬁ{n
A;Udlftn. berkembang dalam pemikiran keagamaan. Lihat M e
ing Fikinan Junani I, I, 11, (Jakarta : Tincamas, 1966). s M5
Y::mg f:; "jadi bahan per bincangan adalah “arche” (sebab utam? i S:L“ b
m/’g ida), Tokoh-tokohnya seperti Thales (624-548) yang I.mnyg;;lah ¥
a:i 't adalah air; Anaximandes (610-540) bahwa arebe ““;80,500)“‘7
iy lirsenes (590-518) bahwa arebe itu adalah udara; Phytagomz - 3d111h £
emolu' adalah bilangan; Hiraclitos (535-475) bahwa 47 eun HW}JU#
Sar; §, S h0e (1,160'3 70) bahwa arche itu adalah atom. Libat H;;l- Babalf.k W
Patq?”‘/’ Fibafat Bapay | (Yogyakarta: Kanisius, 1999} 1 f;-S“‘*)’[w;k""l
‘Ctat nama-namg seperti Socrates (470-399); Placo ncap? Ruﬂ |
- Masa “Tyio Raksasa Besar” ini filsafat Yuna™ iy st

da"g pek I;tiga, dapat dicatat nama-nama Epikuro® jars

pr—y

o
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ini melahirkan aliran idealisme'¥; sementara Aristoteles berpandangan
bahwa kenyataan adalah yang muatter, bahan yang bersifat potensial

dan kenyataan form, bentuk yang bersifat aktual. Pandangan ini
melahirkan aliran materialisme.'

Pemikiran filsafat Barat modern yang berkembang sekarang,
tampaknya, ada pengaruh pemikiran Yunani tersebut. Misalnya
Descartes yang menyatakan bahwa seorang manusia terdiri dari tubuh
(body) dan jiwa (soul). Body dianggap sebagai substansi yang tidak
berpikir, sedang soz| adalah sebaliknya.'® Ini juga diikuti oleh Spinoza,
yang melalui reduksi panteistik terhadap suatu benda, memasukkan
body dan soul manusia kepada Tuhan."” Bagi Van Peursen, dualisme
tersebut merupakan kesatuan manusia sebagai eksistensi rohani dan
badani. Keduanya dapat dianggap sebagai suatu model, tetapi tidak
boleh dipandang sebagai faktor-faktor yang berdiri sendiri. "

Dalam tradisi pemikiran Islam, pandangan yang mendasar tentang
manusia ditemukan pada filsafat dan tasa 19 Dalam filsafat Islam,

14] ihat Louise Ropes Loomis. Plato. (New York : Walter J. Black Inc., 1942).
pp. 11-12. Penjelasan dua kenyataan idea yang bersifat mutlak dan kenyataan
inderawi vang semu, dijelaskan lebih lanjut dalam karangan Plato yang berjudul
“Timaeus”. Lihat Bertrand Russell. A History of Western Philosophy. (New York:
Stratford Press, 1945). pp. 143-145.

15 Aristoteles. “Metaphysics” dalam Louise Rope Loomis (Peny.). Aristotle on
Man in The Universe. (New York : Walter J. Black Inc., 1943). p 23.

16 Howard P. Kainz. The Philosophy of Man : a New Introduction to Some Perennial
Issues. (Washington : University Press of America, 1977). p. 72

' Ibid, p. 73

18 \an Peursen. Tibub, Jiwa, Roh. terj. K. Bertens (Jakarta : BPK Gunung
Mulia, 1983). p. 197

19 Ada empat disiplin keilmuan yang menjadi tradisi kajian tentang agama
Islam, yaitu ilmu kalam, figh, rasawuf dan falsafah. Ilmu kalam me:}garahl'(an
pembahasannya kepada segi-segi mengenai Tuhan dan berbagai derivasinya; Figh
mengarahkan pembahasannya pada segi-segi formal peribadatan dan hukum,
rekanan orientasinya sangat eksoterik; Tasawuf mengarahkan pembahasannya pada

5
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Al-Kindi “01'
’ ang yang diterim
a4 dcngan su
ara by|

pertama®®, adalah or
i < orang yan at
manusia secars g mula-mul, 113t sebyy,:
Muslim bel‘il(:lt nﬁlOSoﬁS, %(Cmudian dilanj l?:limblcarakar?g; ﬁlne,‘i
dan Ibnu Rusyd 2¥gscpcrtl:ALRaZi’Al-Farab' Z;E olh F’]Omfr?ﬂ% :
| . - 1, . .
filsafat IslamS):iian ctetah wafanya Ibny Rusy (/;1 ) Slna’Al-Ghl—u‘: le
mewakili su 882p telah berakhir, deng, PETToes), oleh pﬁ;"ll I
atu catatan tambahan )/:mgg i Khaldunm:""
menarik 2 p Jang

demikian da :
pat dibenarkan, bil "
cnd ¢ rkan, bila beran . faNdany,
seba C.gnya ak.uvm}s disebabkan matinilga;i dabfl pemikiny bah :
gaimana diperlihatkan oleh E, Reren mbol. Sebsh 4; Bdr C

simbol rasionali “Tbn A
7 uR e o
alisme yang melawan agama sehinggauiyd diadle; ¥
’ KCmatiany, B
Laliny;

mer 1 i
upakan kematian kegiatan filsafat di dunia Islam.” A1, ..

14N teyp

bila diekstensikan k
e dalam skop
. yan luas,
dipersoalkan. Sebab realitas historis mgenunj anggapan ;t:rsd:ur oan

RuS)i'd' (1126-1198), di wilayah Persia muncul dan ber!
pemikiran filsafat Islam dengan karakteristik filosofis CLH{TL »
(Iﬁj}'raqz:ya_b), berbeda dari sebelumnya yang Peripan:zirla‘:n (gw;i‘:&:
Bahkan jauh sebelum muncul filsafat Iyragiyah, den‘gan‘ :o:c)

segi-segi p.enghafyatan dan pengamalan keagamaan yang lebih bersifar prbat
tekanan orientasinya sangat esoterik; sedang falsafah mengarahkan pembiasiest

pada hal-h?l yang bersifat spekulatif tentang hidup ini dan lingkupay2 228 sl
* luasnya. Libat Nurcholish Madjid. Liern Dokirin dan Peradaban: Sebd 2=
Kritis tentang Masalah Keimanar, Kemanusiaan dan Kemodernan. (Jalkares: Y2y
Wakaf Paramadina, 1992), p. 201 -
20 Madjid Fakhry. Sejarah Filsafas Islam (A History of Jilamic Philosopy-=
R. Mulyadi Kartanegara (Jakarta: Pustaka Jaya, 1987), p- 10 .
217 ¢ . : e s [slam. (]ak:lfﬂ' Bu
Lihat Harun Nasution. Filsafat dan Mistisisté dalam

Bintang, 1978), pp. 10-13
2 Seyyed Hossein Nasr. Intelektual lslam: Teologi,
tj. Suharsono & Dj;

Philosophy and Spirituality). te
Pustaka Pelajar, 1996), p- 32
23“ » weet ® x . .
Kata Pengantar” dalam Nasr. afat yang mc.nSlll( sl o
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tokohnya Suhrawardi dan Mulla Shadra, pada abad XIII masih tercatat
seorang tokoh pemikir dari Tunisia, yaitu Ibnu Khaldun, yang nama

lengkapnya Wali al-Din Abu Zaid Abd al-Rahman bin Muhammad
Ibnu Khaldun al-Hadrami al-Isbili.

Berbagai apresiasi, baik dari Barat maupun Timur, telah diberikan
kepadanya. Misalnya: N.J. Dawood menyatakan bahwa Khaldun
adalah seorang negarawan, ahli hukum, sejarawan dan sarjana.?
Charles Issawy menyatakan bahwa tidaklah berlebihan bila Ibnu
Khaldun disebut sebagai tokoh yang paling besar dalam ilmu-ilmu
masyarakat di antara waktu Aristoteles dan Machiavelli. Dan ja berhak
mendapatkan perhatian tiap-tiap orang yang menaruh minat terhadap
ilmu-ilmu itu. Ia melebihi pengarang-pengarang Eropa dan Arab
sezamannya, karena kemampuannya memecahkan berbagai persoalan
yang menguasai manusia sekarang ini, seperti kodrat dan sifat
masyarakat, pengaruh iklim dan pengaruh pekerjaan pada watak
golongan umat manusia dan metode pendidikan yang paling baik.?6
Arnold Toynbee, sejarawan Inggris, memberikan penilaian bahwa Ibnu
Khaldun sejajar dengan Thucydides, bahkan menurutnya Khaldun
adalah peletak dasar-dasar falsafah sejarah‘dan sosiologi.”” Mahmoud
Dhaouadi*® menyatakan bahwa Ibnu Khaldun “.. as the greatest

(Isyrigiyah) adalah filsafat yang menyatakan bahwa penigetahuan bersumber dari
penyinaran. Penyinaran merupakan semacam Aads (kasyfatau pengalaman rohani)
yang darinya seseorang memperoleh Isyrdgy. Orangnya disebut teosofi, ahli filsafat
dan tasawuf. Lihat Hasan Hanafi. Dirdsah Llimiyah. (Kairo: Maktabah Anijlu,
t.t.), pp. 310-311

? Ahmad Syafii Maarif. Jbnu Khaldun dalam Pandangan Penulis Barat dan
Timur. (Jakarta : Gema Insani Press, 1996). p. 11

% Charles Issawy. Filsafat Islam Tengah Sejarah. (Jakarta: Tinta Mas, 1976). p.2

% Ali Abdullah Wafi. Jbnu Khaldun, Riwayat dan Karyanya. (Jakarta : Gravita
Press, 1985), p. v

* Mahmoud Dhaouadi. “An Interpretation of The Implications of Human
Nature for Ibnu Khaldun’s Thinking”, dalam A. A. Mughram (Ed.). The Llamic
Quarterly : A Review of Islamic Culture. Vol. XXXI1, Number 1, 1988, p.5




sociologist and historian not on{y of the Am.b Muslim ¢jy); figas
Middle Ages but of all civilizations preceeding his oy, timen on hy

Pemikiran-pemikiran Ibnu Kha.ldun telah tertuap an i |
karya-karyanya. Karya yang Palmg monumenty| dan da].a“*
kon.lprchcnsif adalah al—Mftqaddzmab. yang merupakan, Sebuﬂ?i}l?z
pengantar untuk Kitab al- {bar wa Diwdn 41-Mu(9tada’ e al.}@:;‘
£ Ayyami al-"Arab wa al-"Ajam wa al-Barbar wa May, Hcrahy :

Deawi al-Sultén al-Akbbar (‘Kitab Contoh-contoh day Relg..

tentang Asal-usul dan Peristiwa Hari-hari Arab, Persia, Barbe «

Orang-orang yang Sezaman dengan Mereka yang Memilik; Knkuj:

Besar”). Ketenaran Ibnu Khaldun justru karena Mugadgip,;
bukan Kitab ‘/bemya. Mengapa demikian ? Hal ini, menurur
karena seluruh bangunan teorinya tentang ilmu-ilmy g
kebudayaan dan sejarah umat manusia termuat dalan .
Mugaddimalh”. Kitab al-Tbar adalah bukdi-bukti empiris-historis¢
teori yang telah dikembangkan itu.?” Toynbee juga mengagumi
Mugaddimah sebagai karyanya yang terbesar dalam jenisnya separ
sejarah.*

Dengan al-Mugaddimab, dalam pandangan Joseph John,
Khaldun (1332-1406) was a pioneer explorer in several areas of
knowledge beside history and the philosophy of bistory”? Lebib
dalam mengomentari Kitab al-Muqaddimah, John menyaek

e ()
His Muqaddimah, the introduction to his colossal Kitab d‘-lb:;os\
History), is in itselfa monumental compendium oFmedif:wl_Isla.mlc of &
encyclopedic in scope, and highly original in its systc:matlzatlon

» Maarif, Ibnu Khaldun ... p. 25 :

*Toynbee. 4 Study of History Vol I11. (london: Oxford Universttf

p. 352 “ . 'Their RC
Joseph John. “Ibny Khaldun's View on Language Learnife’ [olame

‘0 I‘angUagC Learning Today”, dalam A.A.Mughram (Ed.) The
XXXIH, Number 3, 1989’ P 153 .

Press
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branches of knowledge such as history, geography, sociology, economics, political
science, medicine, education, metaphysics, mysticism, philology, language
learning, etc.®

Dalam pandangan Maarif, pemikiran-pemikiran Ibnu Khaldun
terutama yang termuat dalam al-Mugaddimah merupakan “karya-
karya klasik yang berdimensi modern”.3* Pemikiran-pemikirannya
banyak dikaji orang. Sampai akhir tahun 1970-an telah tercatat 854
buku, artkel, review, disertasi dan lain-lain bentuk publikasi ilmiah
yang ditulis para sarjana (Barat maupun Timur).*

Konsep tentang manusia, sebagaimana telah disinggung pada
bagian depan, merupakan landasan bagi sikap seorang pemikir dan
juga bagi suatu disiplin ilmu terutama ilmu-ilmu sosial dan humaniora
karena manusialah yang menjadi obyek materialnya. Maka
pemahaman yang baik tentang manusia merupakan conditio sine
qua non. Mahmoud Dhaouadi, dalam mengomentari pentingnya
pemahaman tentang konsep manusia dalam rangka memahami

pemikiran Ibnu Khaldun, menyatakan :

The failure to grasp Ibn Khaldun’s intimate vision of human nature would
expectedly make, at times, modern social scientists perceive his thinking as
obscure, subjective, irrational and unpersuasive vis-a-vis, for instance, his

empathy with the Bedouins, on the one hand, and his manifest hostility to the
sedentaries on the other.”

Pemikiran-pemikiran Ibnu Khaldun sebenarnya telah banyak
dikaji. Tokoh yang paling banyak melakukan pengkajian adalah Aziz
al-Azmeh. Karya-karyanya antara lain: Ibn Khaldun in Modern
Scholarship : A Study in Orientalism (London, 1981); Kbaldun: An

32 Jbid.

33 Maarif. Ibnu Khaldun .... p. ix

% Ibid.

35 Dhaouadi. “An Interpretation ...”, p. 6

9
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Essay in Reinterpretation (London, 1982); Ibn Khaldun (Londy,

New York, 1990). Dalam dua karya ini, Az a-Azmeh meny

pemikiran-pemikiran Ibnu Khaldun dalam konteks pemikiran aIJI
¢

dan pembahasannya masih umum.

Dalam konteks keindonesiaan, tulisan yang telah ji
| : X g telah mengkaj;
lain a@ah: . Konsep Pendidskean Menurut Ibny ]@a/a’un”gg‘is;ns%
yang tidak diterbitkan) oleh Warul Walidin AK Dalam pemb ;
tersebut, Walidin membahas pemikiran pendidikan Khaldup, EIE;&:

Dalam ker.
s:gmﬁkansin;;m]gel:pinghlil iembah'ts“m inj T Shald
- uku-byl 2
merupakan sumber yang sangar l:el\;(l‘ }mn elah Munjukkan
inj e dengy ) utkan ity
Pembahasan
10
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'BABII ‘
MANUSIA DAN PENDIDIKAN

MANUSIA dan pendidikan merupakan dua hal yang tidak bisa
dipisah-pisahkan. Manusia membutuhkan pendidikan untuk
membantu pengembangan, aktualisasi dirinya. Sebaliknya keberadaan
pendidikan tergantung pada keberadaan manusia itu sendiri. Artinya,
eksisnya pendidikan karena eksisnya manusia, sehingga dapat
dikatakan bahwa pendidikan mulai eksis saat eksisnya manusia itu
sendiri. Dalam kerangka pemikiran inilah, barangkali, Rupert C.
Lodge menyatakan bahwa “Uife is education, and education is life”!
Pendidikan itu memang tipikal manusia. Makhluk lain tidak
memerlukan pendidikan. Mereka begitu lahir sudah dilengkapi
dengan “instink”, sebagaimana kemampuan induknya, sebagai
bekal hidupnya. Lain halnya dengan manusia, begitu lahir belum
mempunyai kemampuan apa-apa. Kemampuan-kemampuan
manusia masih “potensial” yang harus diaktualkan. Di sinilah

perlunya pendidikan.

! Rupert C. Lodge. Plrilasofby of Education. (Ncw York: Harer & Brothers,
1974), p- 23 N TR . .
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bagi manusia ini, misalnya, dapat dilih,
Dalam konteks Indonesia, dengan sistep,
gaimana dalam UU Sestem Pendidiky,
dikannya adalah “mencerdasky,

bangkan manusia Indones;,

Tipikalitas pendidikan
dalam cerminan tujuannya.

pendidikan nasionalnya seba
Nasional No. 20/2003, tujuan pendi

kehidupan bangsa dan mengem

seutuhnya, yaitu manusia yang beriman dan bertaqwa tethadap Tuha,

Yang Maha Esa dan berbudi pekerti luhur, memiliki pengetahug;,

dan ketrampilan, kesehatan jasmani dan rohani, kepribadian yan,

mantap dan mandiri serta rasa tanggung jawab kemasyarakatan day

kebangsaan.”

Dari formulasi tujuan tersebut, dapat diambil m »
pendidikan itu diarahkan pada manusi:f Apakah rumua.lsl;nnatfE)r;sa:l:Nd
.sudah tepat, sufiah mampukah dengan rumusan tujuan yang demil\:i:rI
:1 dmamhkiad(mahsasikan me}n-usia. Atau meminjam term Van Der Weij;
e zusr:ll;szbm demikian itu. manusia mencapai “kemungkinar
“kemungyl:nan 31 Pe,l"umusan tujuan sebenarnya adalah perumusar
o an ultim te.rs?but. Atau meminjam bahasa Hilda Tab"

an tujuan pendidikan itu pada hakekatnya merupak;

Pada sub I Ini | ‘
u bab bCl‘lkUt Ini akan membahas tentan i
g manust

sebagai kcrangka on .
tologisnya, k ; s
pembahasan tentang pendidil):an I:Eul:dlar? » dilanjutkan dengs

pe—

'-‘vz-.?\
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A. KONSEP DASAR TENTANG MANUSIA
1. Hakekat Manusia

Hakekat mengandung makna sesuatu yang tetap, tidak berubah-
ubah, yaitu identitas esensial yang menyebabkan sesuatu menjadi
dirinya sendiri dan membedakannya dari yang lainnya. Manusia,
oleh para filosof, diperbincangkan dengan berangkat dari kerangka
pandang hewan. Homo sapiens, homo economicus, homo faber, homo

religious dan lain-lain adalah faktanya. Hal ini, barangkali, karena

secara biologis, manusia memiliki ciri-ciri yang sama dengan hewan.

Dengan demikian, tabiat manusia itu baik atau jahat? Sigmund
Freud dalam bukunya Civilization and its Discontents menjawab
dengan tegas : jahat, di mana ia menulis:

“Manusia bukanlah mankluk yang lemah lembut dan bersahabat, yang ingin
menyayangi, dan hanya mempertahankan diri bila diserang ... tetapi sejumlah
keinginan yang kuat untuk bertindak agresif harus diakui sebagai watak manusia
yang asli. Akibatnya ialah tetangganya buat mereka hanya calon pembantu
atau obyek seksual, tetapi juga godaan untuk memenuhi hasrat agresifnya...
untuk dirampas hartanya, untuk dihina, disakiti, disiksa dan dibunuh....

Siapa saja yang mengingat kekejaman perpindahan bangsa-bangsa pada zaman
dahulu, penyerbuan bangsa Hun atau bangsa Mongol di bawah Jenghiz Khan
dan Timur Lenk, atau penyerbuan Yerusalem oleh tentara Salib yang saleh,
atau bahkan kengerian pada perang dunia yang lalu, ia harus menundukkan
kepala dengan rendah hati di hadapan kebenaran pandangan tentang manusia

seperti ini.?

4 Hakekar berasal dari kata Arab al-hagigat, yang dapat berarti kebenaran dan
esensi. Dalam tulisan ini, yang dimaksud dengan hakekat adalah dalam arti yang
kedua, yang oleh al-Jurjani, didefinisikan dengan “yang menyebabkan sesuatu
menjadi dirinya”. Kata-kata a-dzat, al-mahiyat adalah kata yang mempunyai makna
muradif dengan al-hagiqat. Lihat Murad Wahbah dkk. Al-Mujam al-Falsafi. (Kairo:
al-Saqafat al- Jadidat, 1971), p. 84

5 Jalaluddin Rakhmat. “Mutahhari: Sebuah Model Buac Ulama”, dalam
Murtadha Muthahhari. Perspektif Al-Qur'an tentang Manusia dan Agama.
(Bandung: Mizan, 1992), pp. 30-31

13-
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Senada dengan Freud, Toynbee seorang se):arawan, mcnya?]fcan:
“There is a persistent vein of violence and cruelty in /)urizan nature’ jug,
oleh Robert Ardrey dalam African Genesis bahwa “manusia a('iala’h
binatang buas yang naluri alamiahnya membunuh dengan'senjata’;
Konrad Lorenz bahwa “sifat agresif manusia memang sudah diprograr,
secara filogenetis (phylogenetically programmed)” .°

Di samping agresif, manusia juga rakus mementingkan diri sendj;;
(empirisisme dan utilitarianisme); bertindak hanya. untuk. mencar;
kesenangan dan menghindari penderitaan (hedonisme); ia adalah
robot yang digerakkan oleh nafsu seksual (psikoanalisis).

Pandangan-pandangan di atas, barangkali, diilhami oleh Thomas
Hobbes melalui konsep “Dosa Warisan” bahwa “manusia telah terjaruh
dari surga dan telah menjadi makhluk yang cacat”. Akan tetapi

pandangan-pandangan tersebut dikritik oleh Ashley Montagu dalam
Man and Aggression :

gaimana manusia mengembangkan hidup

bersam'fl, membentuk masyarakat, menciptakan bahasa dan alat-alac unek

Sdyang masyar. . v .
Allport men)'atakalna:sy s merusakjiwa bersih ttu.” Lebih lanjut

7 Ibid,

14
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i - insi .
Dimana-mana, pada Prinsipnya dan kcsukaannya, manusia normal menolak

peperangan dan kehancuran, merekg ingin hidup damai dan bersahaba dengan

tetangganya; mereka lebih Senang mencintai dan dicintaj daripada dibenci
dan membenci.?

Senada dengan Allporr, Margareth Mead, antropolog Amerika,

menulis dalam From the South Segs: Studies of Adolescence and Sex. ir
Primitive Societies: bahwa “All humar, beings.... are naturally unaggressive,

self denying... concerned with growing food to feed growing childyen”

Pernyataan-pernyataan di atas diperkuat oleh temuan-
para ahli antropologi bahwa ada beberapa suku bangsa yang tidak

mengenal tindak kekerasan, misalnya: Arapresh di Irian, Northern
Blackfoot Indians dan Iceland.

t€émuan

Perdebatan dua kubu itu berkepanjangan, masing-masing
bersikeras mempertahankan pendiriannya. Mana yang benar?
Sebenarnya, secara fitriah, manusia memang makluk ‘paradoxial”,
Pada dirinya terdapat sifat-sifat baik dan sifat-sifat jahat sekaligus.
Untuk memperjelas permasalahan ini, ada baiknya kita tinjau al-
Quran, sebuah kitab suci untuk petunjuk umat manusia.

Dalam al-Quran, menurut Jalaluddin Rakhmat, ada tiga istilah
kunci yang mengacu kepada makna pokok manusia, yaitu basyar,
insin dan al-nds.'® Dengan metodologi semantik, yang ditawarkan
oleh Toshihiko Izutsu'", Rakhmat menangkap makna bahwa al-Quran

memandang manusia sebagai makluk biologis, psikologis dan sosial,

¢ Ibid. p. 32

? Ibid.

"%Jalaluddin Rakhmat. “Konsep-konsep Antropologis” dalam Budhy Munawar-
Rahman (Ed.). Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah. (Jakarta: Paramadina,
1995), p. 75 ' ‘

3 Liiat karya-karyanya: God and Man in the Koran: Semantics of The Koranic

Weltanschauung; Ethico Relegious Concept in the Quran; The Concept of Belief in
Islamic Theology: Semantical Analysis of Iman and Islam.
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'5 I
1 Sebagaimana ada hukum-hukum yang berkenaan dengan
| biologis, maka ada juga hukum-hukum yang mengendalikan‘ erisﬁk
sebagai makhluk psikologis dan makhluk sosial. Manusj, seba o
berkaitan dengan unsur material, yang dilambangkan manUSigm o :
unsur tanah. Pada keadaan ini, manusia secara otomatis tund iden
| takdir Allah di alam semesta, sama taatnya seperti matah u‘
| dan tu.mbuh-tlfmbuhan. Ia dengan sendirinya musa);ain’
it ?EUSI? sebagai in.fdn dan al-nds bertalian dengan unsyr h.e b
1. Kepadanya dikenakan aturan-aturan, tapi diberikap km .,
u:r:uk turzjyuk atalllzmelepaskan diri daripadanya. I menjadi n:ilﬁtan
z'm gia 7::; 1 gflolz.a b.Ia men'yerap sifat-sifat rabbaniyah (m;nuluk
i s o bx) seperti Sama; Basyar, Kalam, Qadar, day | iy
gemban wilayah lahiyah (menuryr ungi( S

kepada
he\van
Namlm

Quran sl yang in, '
s menyebutkannya, e Yang berasal d?fi roh Allah, sebagaimana !
tke puncak yang setingg:

P — — == — ——
- S L= = =

:

E

£
5
=
A
:

ahyu . (Y SOJ‘iolo )
| Ogyakarey, An & 158&;)72 (On the Socz'ology of Islarm) fullal
P 113 m). terj. Saifulla
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Al-Quran sendiri menyatakan: “Maka Allah mengilbamkan kepada
jtu (jalan) kefasikan dan ketakwaannya” " Dalam al-Quran
S pandangan Muthahari, manusia berulanglali dianglat
 derjatny®, berulangkali pula direndahkan. Mereka dinobatkan jauh
mengungguli alam surga, bumi dan bahkan malaikat; tetapi pada
saat yang sama, mereka bisa tak lebih berarti dibandingkan dengan |
setan terkutuk dan binatang jahanam sekalipun. Manusia dihargai |
sebagai makhluk yang mampu menaklukkan alam, namun bisa juga
merosot menjadi “yang paling rendah dari segala yang rendah”."” Akan
. terapi sifat-sifat itu masih potensial.
Dengan potensi-potensi yang dimiliki ini, manusia harus
membentuk dirinya (dan kemampuan membentuk diri ini sekaligus
ermasuk khas manusia, makhluk lain tidak mempunyat kemampuan
cersebut). Menurut al-Quran, Manusia berkewaj iban memenangkan
predisposisi positip. Hal ini akan terjadi apabila manusia tetap
berpegang setia pada amanah yang dipikulnya. Secara kongkrit,
Lesetiaan ini diungkapkan dengan kepatuhan pada syariat Islam yang
dirancang sesuai dengan amanah.’® Al-Quran sendiri tidak lain
merupakan rangkaian ayat yang mengingatkan manusia untuk
memenuhi janjinya itu.
Apa wujud potensi tersebut? Potensi ini, dalam pandangan
Langgulung"” sebagaimana al-Arabi dan Thabathabai, berwujud sifat-
sifat Allah (Al-Asmé al-Husnd) yang jumlahnya ada 99. Pandangan
ini berangkat dari interpretasinya terhadap ayat al-Quran “... Aku

telah membentuknya dan menghembuskan kepadanya roh-Ki .... ra

jz'wa

“QS-91:8
> Murtadha Muthahhari, Perspektif Al-Quran ... p- 117

¢ Q8-30:30 el
" Hasan Langulung, Manusia dan Pendidikan: Suat Analisa Prikologi dan

anciidi/ean (Jakarta: Pustaka al-Husna, 1989), p-
QS-al Hijr/15: 29
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Oleh Langgulung, pakar psikologi dan pcnfiidikan, ayat tersel,
diinterpretasikan dengan “Tuhan itu memberi beberap? potensi
kebolehan sesuai dengan sifat-sifat Tuhan.”"? Sebagai illustrag; |
bawah ini dikutipkan sebuah contoh operasionalisasi sifar 4)),
tersebut sebagai sesuatu yang diberikan kepada manusia

“Tuhan memerintahkan manusia menjalankan upacara sembahyang kep, 4
Nya. Dengan berbuat demikian, manusia menjadilebih suci, jadi ia telah mey;
sifat Allah dalam kesucian yaitu al-Quddyis.V] g_a'Tuhan adalah Maha Pengys
(al-Rabman), 1a melhéfinthliliiﬁ’ manusia St paya bermfat pengasih keps,
‘tetanggiinya jika mengharaplain Tuhan bersifat pengasih terhadapnya, Tup,
Maha Mengetahii (2/:Alim), la mémerintdhkan’ kepad4' manusia selalu menc
dan menambah pengetahuan. Juga Tihan memiliki kekuasaan (Masik al-Mul)
manusia diberi kekuasaan politik di bumi”.?

Al-Ghazali, dalam karyanya a/-Maznin al-Sagir, berkaitan dengz
ayat di atas, menyatakan bahwa Allah menciptakan zafs ke dalar
nutfat dengan jalan nafkh.? Al-Nafkh di sini tidak diartikan seca:
harfiah, itu mustahil bagi Tuhan. Menurutnya, al-nafkh dap:
dipahami dari dua segi. Dilihat darj Tuhan, al-nafkh adalah al-jird
1lshi (kemurahan Tuhan) yang memberi wujud kepada segala sesuar
yang mempunyai sifat menerima wujud. Aljud ini mengalir denga
sendirinya (fzyyad bi nafsihi) atas segala hakekat yang diadakan-Ny:
Dari segi nutfas, al-nafkh berarti kesempurnaan koridisi untu!
menerima, sehingga al-nafs tercipta Pada al-nutfar itu oleh Tuhan
tanpa terjadi suatu perubahan padaTuhan 2 Kelihatannya, penciptaar
di sini bersifat emanas;. Akan tetapi, emanasi dj sinj diibaratkanny:
dengan mengalirnya cahaya dar; matahari ke benda-benda, ata

" Hasan Lan

X Ibid,

* Muhammad Yasir Nasuc: ; . o
Pers, 1988), p. 57 asution. Manusia Menurut al-Ghazal; (Jakarta: Rajawali
- 2 1bid, :

ggulung, Manusia dan, Pendidikan ... p.5
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mengalirnya gambgy (suras) dayi

b.ersih disekitarnya.23 Pada k)ed:::csuam ook y pada cermin g

tidak mengalami perubahan pada di;
Nafieh tetjadi setiap al-nusf;

‘ m
al-nafs. Oleh karenanya, 4/- ’
dan individualitas akan m
pribadi. Artinya, dengan

sumber emanas;

; emenuhi kondis; untuk menerima
nafk menandai individualitag sescorang

. . ,
enjadi dasar bagl adanya tanggung jawab

terciptanya naff untuk nutfat terwuj
. - . . JUdlah
suatu manusia individual yang bertanggung jawab atas dirinya sendiri.

Pertanggungjawaban ini menyangkut hasil dialog ant
badan sep'anjang keduanya berhubungam.24 Al-mg‘.f, m:;auﬁxfniz
al—Ghaz.fall .dalam karyanya Maidrij al-Quds 2 Madérij Ma'rifat al-Nafs
dan Mi7dj al-Salikin, merupakan substansi yang berdiri sendiri dan
merupakan tempat pengetahuan-pengetahuan intelekrual (z/-
maqilit) yang berasal dari @lam al-malakit alam al-amr® TIni
menunjukkan bahwa esensi manusia bukan terletak pada fisiknya.
Sebab fisik hanyalah aksidensi, yang tidak berdiri sendiri, dan
keberadaannya tergantung kepada fisik. Alam al-amr atau alam al-
malakut adalah realitas-realitas (a/-maujudat) di luar jangkauan indera
dan imajinasi, tanpa tempat, arah, ruang; sebagai lawan dari alam al-
khalg atau alam al-mulk, yaitu “dunia tubuh dan aksidens-
aksidennya”.26 Esensi manusia berarti substansi immaterial yang berdiri
sendiri dan merupakan subyek yang mengetahui.

Esensi atau hakekat manusia adalah karena ruh yang dimili.ki.nya
yang berasal dari alam ruhani. Ini berarti pula sejalan dengan PC}’:;‘II::IZ“
Descartes, filosof Barat abad ke-17, yang menyatakan bahwa :

manusia ada pada jiwanya.”

3 Ibid,
2 Ibid.
% Jbid. p. 50
% Jbid. p. 51
- 27Harun Hadiwijono. Sar¢

p. 24

Sejarah Filsafat Barat 2. (Yogyakarta: Kanisius, 1995),
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Al-Ghazali juga menggunakan term al-qalb, a/-yz, dan o,
scbagai suatu alalfiz al-mutaridifat untuk menunjuk Padam 3
manusia.?® A-Qalb adalah lathifat rabbaniyat (sesuary S Sesens
halus yang bersifat ketuhanan) biya hagiqat al-insan, Sedang ;lngm
adalah sesuatu yang halus, yang berkemampuan mengey ahuim
alimat, al-mudrikat) pada manusia, sama dengan a/-galp, 4. aal, (af
sesuatu yang halus yang merupakan hakekat manusia, sama dengi

al-galb. :

2. Eksistensi Manusia

Eksistensi berarti keadaan yang aktual, yang terjadi dalam fuan,
dan waktu. Ia menunjukkan kepada suatu benda yang ada di sin; dz
sekarang.?

Secara struktural, eksistensi menunjuk kepada suaru kompos:
yang memperlihatkan keberadaan sesuatu dalam suatu rotaliu
Manusia, secara faktual, terdiri atas bagian-bagian yang membenu
suatu komposisi yang menunjukkan pada keberadaannya, yaitu mar
dan immateri. Akan tetapi perumusan kedua term tersebut mengalar
kesulitan. Apakah harus dirumuskan sebagai soal “badan” dan “jiw

(Peursen, 1981)%, ataukah sebagai body and mind (Campbell, 1984)
ataukah sebagai the self and its brain (Popper and Eccles, 1977)%,

% Ibid. pp. 60-61

.29 Harold H. Tituseet, al. Persoalan-persoalan Filsafat (Living Isues in Philosoply
Terj. M. Rasjidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), p. 384. ,

3 C..A_ Van Peursen. Tubup, Jiwa dan Rub: Sebuah Pengantar dalam Filef
Manusia, terj. K. Bertens, (Jakarta: BPK Gunung Mulia, 1981).

K. Campbell. Body and Mind, (Notre Dame Indiana: University of N
Dame Press, 1984).

- R_' P opper & ).C. Eccles. The Self and Its Brain: an Argﬂ”’”’[ﬂ
Interactionalism, (Berlin, Springer International, 1977).
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ataukah man and beast (Midgley, 1980)3, Descartes (1596-1650)
merumuskan dua aspek tersebut dengan “tubuh” dap Siwa

demikian juga para filosof lain, pada umumnya, membagi eksistens;
manusia atas dua aspek.

Pembagian struktur manusia yang “bipolar” ini, barangkali
diilhami oleh tradisi keemasan filsafat Yunani yaitu masa “Trio Rafsss
(Socrates, Plato dan Aristoteles) terutama dua filosof yang terakhir,
Begitu kuat pengaruhnya terhadap filosof-filosof belakangan, sehingga
terdapat ahli yang menyatakan bahwa “sebenarnya hingga zaman
sekarang ini pemikiran orang masih berkisar kepada kedua cara
berpikir filosof tersebut”.> Socrates, misalnya, menyatakan bahwa
manusia-terdiri-unsurjiwa dan tubuh; Plato juga menyatakan bahwa
manusia terdiri atas tubuh dan jiwa yang keduanya dipandang sebagai
‘dua kenyataan yang harus dibeda-bedakan dan dipisahkan; demikian
juga Aristoteles.3® Descartes, filosof abad XVII, melihat dua aspek
tersebut sebagai suatu bentuk yang paralel, tidak dapat diseberang,
Kesatuan yang tampak hanya lahiriah saja, sebab masing-masing
mewujudkan hal yang berdiri sendiri.*” Kemudian dari formulasi yang
memparalelkan dua unsur dalam diri manusia tetsebut, berusaha
diatasi oleh Spinoza (1632-1677) dengan melihat bahwa kejasmanian
dan kerohanian sebagai dua atribut dalarn Tuhian (sebagai satu-satunya

substansi) yang sederajat. Menurut Spinoza, substansi itu monistik.

.

3M. Midgley. Beast and Man: The Roots of Human Nature. (London: Methuen,
1982‘)ilarun Hadiwijono. Sari Sejarab Filsafat Barat 2. (Yogyakarta: Kanisius, 1995),
g Zi Harun Hadiiwijono. Sari Sejarah Filsafat Barat 1. (Yogyakarta: Kanisius, 1 995),
" 536 Ibid. pp. 35-53

Z; ;I:;un Hadiwijono. Sari Sejarah Filsafat Barat 2. p. 24

|
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Bipolaritas tersebut, sebenarnya, berangkat dari pandanganny,
terhadap alam. Alam dapat dibagi atas dua macam, yaitu pertam,
alam persepsi, alam penglihatan, suara dan benda-benda individua|
(“alam nampak”). Kedua, alam yang berada di atas alam benda, yair,
alam konsep, ide, universal (“alam tak tampak”).

Al-Quran menggunakan term “jiwa” untuk immateri dan “ragy’
untuk aspek materi. Menurut anggapan Fazlur Rahman, al-Quran
tidak mendukung dualisme yang radikal antara jiwa dan raga pada
manusia.” Al-Quran tidak mengakui konsep akherat yang hanya
dihuni oleh jiwa tanpa raga. Al-Quran menerangkan kebahagiaan
dan penderitaan di akherat sebagai efek-efek dari perasaan kebahagiaan
dan penderitaan di akherat yang bersifat fisik maupun spiritual.f

Filsafat (Islam) dan tasawuf*!, dua tradisi keilmuan dalam Islam,
pada umumnya juga memandang manusia terdiri dar dua aspek:
yaitu aspek materi/badan dan aspek immateri/ jiwa. Pembagian sepert
ini, dapat disimak, misalnya, Ibnu Sina yang menyatakan bahwa
manusia terdiri dari dua bagian yaitu badan dan jiwa*%; Al-Farabi
yang membagi pekerjaan manusia menjadi dua yaity pekerjaan badan

* Fazlur Rahman. Tema Pokok 4/ un L
Terj. Anas Mahyuddin (Bandung; Pusra%a,aln 955‘1] 0r2767"’me: of the Qoran)
% M. Dawam Rahardjo, Ensikloped; al-Qur“';:p;Ibﬁ: |
Konsep-konsep Kunci, (Jakarta; Paramadina, 1996), . 7 tr Sosiql Berdasarbar
“'Dua rtradisi keilmuan Islam inj Pada mulap, 1P %23, ! |
persoalan-persoalan yang berhubungan den ya Yiz;lg. d‘biCarakan adalah
hakekat-Nya, wujud-Nya, kesempumaan-N),a A f ltimate Realz't_y) sepert
kehidupan, dan seterusnya; akan tetapi dalam pefk’emba Penciptaan dan akhi
masalah-masalah manusia, seperti hakekam),a, huby, angannya melebgy kepads‘
lain-lain. aden
“Ibnu Sina. Al-Najat. (Kairo: Mustaf, LB, | 8an Tuhan, dar
303. Pl al-Halgp; (9.0
38), pp. 302
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dan pekerjaan jiwa®; Ghazali yang memandan

kombinasi badan dan ruh*; dan lain-lajn. g manusia sebagai

Kemudian pembicaraan tentang hubungan antara g, :
dan “yang tak nampak” pun terjadi perbedaan. Perbecf;ang g’gjap;jt
dibedakan menjadi dua kelompok, yaitu: Pertama, yang
memposisikan antara badan dan jiwa sebagai sesuatu yang terpisah.
Dalam kelompok ini, dapat dicatat nama-nama seperti: Descartes,
sebagaimana telah dinyatakan pada bagian terdahuly, yang melihat
dua aspek tersebut sebagai suatu bentuk yang paralel, tidak dapat
diseberang. Kesatuan yang tampak hanya lahiriah saja, sebab masing-
masing mewujudkan hal yang berdiri sendiri. Dari pemikiran
Descartes ini, tampak bahwa pengaruh filsafat Yunani “Trio Raksasa”

sangat jelas.

Kedua, yang memandang badan dan jiwa sebagai dua aspek yang
tidak bisa dipisah-pisahkan. Pemikiran Drijarkara (1913-1967),
barangkali, relevan ditempatkan pada posisi ini. Ia memandang bahwa
manusia merupakan kesatuan antara jasmani-rohani.* Ja menyatakan
“Aku ini ya jasmani ya rohani”, “badan itu adalah bentuk
kejasmanianku, yang tidak sama dengan aku”.#” “Badanku itu bentuk
ekspresi dari aku”.% “Badan itu kesatuan biotik, tetapi diresapi oleh
aspek rohani”. “Mereka seperti curigo manjing warongko, dan warongko
manjing curigo.”*® Demikian juga konsep Groenman (1901-1978)
bahwa tidak ada perbedaan riil antara badan dan ruh atau jiwa. Badan

SA|-Farabi. Ard’u Abl al-Madinah al-Fadilah. (Beirut: Dar allraq, 1955), p-
54 .

“ Ali Issa Otsman. The Concept of Man in Islam: in Writing of al-Ghazali.
(Kairo: Dar al-Maarif, 1960), p. 82

% Harun Hadiwijono. Sari Sejarah Filsafat Barat 2. p. 24

% Drijarkara. Filsafat Manusia. (Yogyakarta: Kanisius, 1992), p. 25

7 Ibid. p. 12

“ Ibid. p. 13

9 Ibid. p. 14
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manusia adalah realisasi nilai-nilainya; dan ruh adalah tabiy, at

kepribadian sejauh terekspresikan dalam pemilihan nilai-nily, )
Dalam kesatuan manusia itu, ada empat strata yang mempakm
lingkaran hukum-hukum atau kemungkinan-kemungkinan y.‘&n
bcrfu{lgsi dan berperilaku, yaitu aritmatis-fisiokimia, biotik, instin : f
emosional dan human bebas.5° Pemikiran yang senada dik{tmuk-;gl(t y
oleh Peursen bahwa eksistensi manusia yang terdiri dari bacl:mt d::

rohani bisa dijadikan sebagai . s
L . agai suatu model, akan tetapi tidak
dipandang sebagai faktor-faktor yang berdiri scndiri.5|p bolch

erangkan kebahagjaan

dari perasaan kebahae;
k maupun Spiritual,53 voi

)
yang belu;n laﬁla:a Suary allran ﬁlsaﬁ t

» akan ¢ar. . baru
tradjg; Y“nani Stapl

Permulaan

o o Asanya dinisbahy,, '
Aliran idealisme menyarjey. bahwg r%ll¥<'<‘1>ada Placo (40 peradaban
25 terdiy; -347 SM)
Natag .. - '
”B “ - amm— ld.e— .
51 Vzll:k;:uri:da;;,bu;, }-),-.78 de, fikiran-
2 Fon) i » Jtwa dan Ry, 1
Anas Mahl;rrucll{;ﬁlnza}.}n. Zl.m Pokok al l1)'¢m 9(17\4 .
M. Dawarn andung: Pustaks, 1983) “or Ty
konsep Kunci (]akRahardam 19 Ensikloped; o] an : " the Qo
) ’ a, 1996) ) Zé;;zﬁtrsoflq[ an). ter
24 han Kornser
- i———
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fikiran, akal (mind) atau jiwa (selves) dan bukan benda material dan
kekuatan.”* Maka logis bila W.E. Hocking (1873- ) menyatakan
bahwa term “Ideaisme” lebih tepat dipakai daripada “idealisme”.*’
Plato memang menyatakan bahwa realitas yang fundamental adalah
“ide”. Menurutnya, di belakang alam perubahan atau alam empiris,
alam fenomena yang kita lihat atau kita rasakan, terdapat alam ideal
yaitu alam esensi, form atau ide.

Demikian juga para filosof berikutnya yang sealiran dengan Plato,
seperti: Plotinus (204-270 M), Maine de Biran (1766-1824), Hegel
(1770-1831) menyatakan “materi” merupakan sesuatu yang lebih
rendah dari “ide”. Plotinus, misalnya, walaupun melihat materi sebagai
bentuk emanasi mutlak dari 76 Hen, ia tetap menganggapnya juga
sebagai alasan “dosa” manusia, oleh karena membujuk manusia agar
berpaling dari kesatuan dengan 7o Hen itu. Maka bagi tradisi Plato-
Plotinus ini badan manusia tidak secara intrinsik berhubungan dengan
jiwa; badan itu sangat sementara, dan hanya merupakan bayangan
yang selekas mungkin akan dilepaskan lagi. Maine de Biran dan Hegel
juga memberikan tempat sangat sekunder bagi materialitas dan
kebadanan. Menurut mereka, badan tidak lain adalah tubuh, dan
tidak dapat diberi bagian definitif dalam kesempurnaan rohani, atau
paling-paling dianggap sebagai “epifenomena” pada ruh.*

Oleh karenanya, oleh aliran ini, badan dianggap sebagai suatu
“hambatari” dan ketidaksempurnaan. Badan adalah lemah, membatasi
manusia dalam universalitasnya. Badan itu berat dan lambat, mudah
sakit dan mudah dihancurkan. Badan manusia juga mudah

diidentifikasikan dengan seksualitas, padahal seksualitas itu suatu nafsu

¢ Harold H. Titus et al. Persoalan-persoalan .... p. 314.

* lbid.
$6Anton Bakker, “Badan Manusia dan Budaya” dalam Tantangan Kemanusiaan

Universal: Antologi Filsafis, Budaya, Sejarah-Politik dan Sastra. (Yogyakarta: Kanisius,
1991), p. 71
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yang misterius dan menakutkan, yang bisa menguasal manysj, ¢
menarik dia ke arah kejijikan yang .mcngerlkan. Terutama diy
pandangan yang relegius, seksualitas dianggap befbahaya dan dital,
serta dianggap sebagai suatu daya yang hams dl.salurka.n, Jangan
sampai menghancurkan manusia.”” Demikian juga, bila dika,
dengan pertumbuhan dan perkembangan. Qleh Aristoteles, b,
dan jiwa sebagai fyle dan morphe diidentifikasi dengan dynam;s ¢,
energeia, atau potensi dan akal, yang menjadi dasar by
perkembangan. Sedang perkembangan dianggap suatu kelemah,
menjadi ada (becoming) itu adalah bentuk realisasi mengada (fer,
yang lebih rendah derajatnya. Badan manusia berbeda derajar d:
berkontras dengan banyak segi dalam manusia yang secara rus

disatukan dengan apa yang disebut dengan kerohanian aan jiwa buc

a huby gan
kita.” Secara historis, aliran inj diilhami oleh I:]ﬂm: ¥ d.engan pikirar
(384-322 SM), filosof Yunani mugid Plato, kyrey, “Pkitan Arjgeorele

dengan gurunya kemudian berpandangan berabtidak S€pendapa
menyatakan bahwa yang “ada” (ousiq) dalam, arej eda, Aristoteles

hanya benda-benda yang kongkrit. Dj Jyq, bend, b 8 Sebenarnya
-be

Ndgq kongkri[

7 lbid. p. 69
* lbid,

»?Titus. Persoalan-persoalan ..., p. 328
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dan di sampingnya, tiada ada sesuatu yang berada.®® Demikian juga
filosof-filosof berikutnya, seperti: Demokritos (493-404), Hobbes
(1588-1679), De Lamettrie (1709-1751), Haeckel (1834-1919);
mereka menyatakan bahwa materi (dan kongkritnya badan)
merupakan pokok kenyataan dan inti manusia. Semua yang ada pada
manusia adalah badan dan materi.®!

Dalam pandangan aliran realisme, badan dianggap luhur, sebab
menentukan keseluruhan manusia. Badan itu adalah ekspresi
kerohaniannya dan merupakan seluruh manusia dalam
penampilannya. Badan itu dihubungkan dengan bahasa manusia,
dengan kebudayannya, dengan keindahan dan dengan karyanya.
Dalam badan yang sedemikian itu sebenarnya per se-tidak ada
kekurangan atau kelemahan. Badan itu seluruhnya menunjukkan
kesempurnaan, atau sekurang-kurangnya memiliki kemungkinan
untuk senantiasa menyempurnakan diri lebih lagi.>

Para filosof yang terkelompok dalam aliran ini, karena
keinginannya untuk menunjukkan kekonkretan manusia menurut
kejasmaniannya yang diremehkan oleh para spiritualis, mereka
mencari jalan keluar dari suatu dilema. Menurutnya, jika kita memang
menerima keunggulan kerohanian manusia dan kedudukan Tuhan
yang mutlak, maka kekonkretan manusia sebagai yang paling real
harus dikompromikan; sebaliknya, jika materi dan badan diberi nilai

lebih tinggi, kerohanian harus diturunkan dari status

keunggulannya.®’

Dua pandangan yang antagonis tersebut terjadi karena mereka
berangka dari landasan filosofis yang berbeda. Yang pertama berangkat
dari filsafat spiritualisme (ide), sementara yang kedua dari filsafac

% Harun Hadiwijono. Sari Sejarah Filsafat Barat 1. p. 48
¢! Bakker. “Badan ....” p. 71

< Ibid, p. 70

63 Ibid. p. 71
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). Kedua aliran filsafat ini memang tidak alg,

materialisme (materi .
basis filosofisnya memang berbeda sap,

pemah bertemu, karena
sekali.

Bagaimana konsep [slam tentang ini? Islam banyy)

memperbincmlgkan hal ini. Filsafat dan Tasawuf, dua keilmuan dalap,

[slam sebagaimana telah dikemukakan, menyatakan l?ahvaa }_lakekat
dari manusia adalah substansi :mmaterialnya. Al-Kindi, misalny,
filosof Muslim pertama memandang jiwa sebagai inti sari manusi,
Menurutnya, jiwa tidak tersusun (simple, basitah) yang substansi (a-
jawhar)-nya berasal dari substansi Tuhan.®® Ini sejalan dengan
pandangan Ibnu Sina bahwa badan akan rusak, sedang jiwa kekal
badan akan memperoleh kebahagiaan melalui jiwa yang bersih.*
Dengan jiwa (ruh) yang seperti ini, tandas Kindi, manusia akan
memperoleh pengetahuan yang sebenarnya, baik pengetahuan
inderawi maupun pengetahuan akal.”

Jiwa, dalam pandangan Plato merupakan sesuatu yang adikodrar

fna:ript;(:;:;ld;:r[; a;lz:; ﬁli;i (}:1;11“ k;ie’;lanyabbcrsifat kekal dan
h ama, 1 i

dihubungkan dengan kebijaksanaan. Kedua, ba;ga;a?{eris logzlkyang
keberanian yang dihubungkan dengan kegagahan ke;n o
keinginan atau nafsu yang dihubungkan dengan pe n, ndfl?, bag‘an
Menurut Plato, tujuan hidup manusia adalah hiie an diri.®
(eudaimonia). Agar supaya orang dapat hidup baik;, i "P yang baik
pendidikan. Pendidikan bukanlah soal akal sema;a_ngs mendapar

» Tetapj soal

%M. Seed Sheikh. A Dictionary of Muslim Philosopy
Islamic Culture, 1976), p. 40. '
65 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam, ()4..
1978), p. 17. * Unkarea g, o
% Ibnu Sina. Al-Najat. p. 303 tan
67 Harun Nasution. Filsafat .... p. 17
& Hadiwijono. Sari Sejarah Filsafut Barat 1. p. 42

(Labiogs |, 7k
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memberi bimbingan kepada perasaan i

°f -perasaan yang lebih tinggi
supaya mengarahkan diri kepada akal schingga dapat dipakai oﬁ:ghl
akal gu;la mendglallliur nafsu-nafsu, karena akal sendiri tidak berdaya, ia
memerlukan ungan perasaan-perasaan lebih tinggi ’
R ——— p yang lebih tinggi yang

B. KONSEP TENTANG ILMU

Ilmu, yang sudah menjadi bahasa Indonesia, bukan hanya
sekedar bahasa Arab, tetapi sudah tercantum dalam al-Quran.
Dalam bahasa Arab sehari-hari sebelum turunnya al-Quran, ilmu
hanya bermakna pengetahuan biasa. Tetapi melalui ayat-ayat al-
Quran yang turun tahap demi tahap, kata ini berproses dan
membentuk makna dan pengertian tersendiri, yang terstruktur.
Ilmu bisa dimaknai sebagai sebuah “pengetahuan” biasa, tetapi
juga bisa lebih dari itu, yakni bermakna “etos”, tergantung pada
pemahaman seseorang terhadap makna kata tersebut dengan segala
implikasinya. Dalam hadits Nabi juga banyak dinyatakan tentang
anjuran, bahkan perintah untuk menuntut ilmu.

Dalam al-Quran, kata /m disebut 105 kali. Ini berarti lebih
banyak pcnycburanhya daripada kata al-din yang hanya. dis‘ebut
103 kali, Bahkan kata %/m dengan berbagai kata derivasinya
disebutkan écbanya.k" 744 kali dalam al-Quran, Y‘flk‘l.li: alima 3?
kali, ya'lamu 215 kali, 7 Yam 31 kali, yulamu 1 kali, zln.z 1(35 kali,
Alim 18 kali, malam 13 kali, 2limin 73 kali, Alam 3 kali, alam 4?
lali, 4lim atau ulamd 163 kali, ‘allam 4 kali, a?}zllamzz 12 lﬂl;c;
yw'allimu 16 kali, wlima 3 kali, muallim 1 kali; taallama 2 kali.

van: Tafsir Sosial Berdasarkan
.532. Lihat Juga pada
Li Alfaz al-Quran al-

® Ibid, p. 43

70 M. Dawam

Rahardjo. Ensiklopedi al-Q#

- , 2 1996. pp. 331
Konsep-konsep Kunct. Jakarta: Paramadu’lla,
Muhammad Fuad Abd al-Bagi. Al-Mujam al-Mufahras

Karim. Beirut: Dar al-Fikr, tt.
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Dari kata jadian ini, timbul berbagai pengertian sepertj.
mengetahui, pengetahuan, orang yang berpeflgetahuan, yang tahy,
terpelajar, paling mengetahui, memahami, mengcta%lul segala
sesuatu, lebih tahu, sangat mengetahui, cerdik, mengajar, belajar
(studi), orang yang menerima pelajaran atau diajari, mempelajar;
juga pengertian-pengertian seperti tanda (i), alamat, tand,
baca, tanda peringatan, segala kejadian alam (dunia), segala yang
ada, dan segala yang dapat diketahui.

Dalam perspektif al-Quran, ilmy merupakan pemberian Allah,
seperti: “Dan (Allah) mengajarkan segala nama-nama kepada

Adam....” (QS-al Baqarah: 31); Allah member potensi yang
memungkinkan penyusunan khazanah ilmu (QS-al Alaq: 1-9);
Ilmu manusia hanya merupakan sebagjan darj kalimat Allah,
manusia hanya mungkin mendapatkan sebagian kecil saja dari

. usia yang bersumber dari
ayat-ayat Allah yang tidak tereulis, yajey alam.gIlmu-ilmu yang

M B Gl dgan e tanziliyyah
arus mencay; ;
bersumber day manusiznc;: i dengan alel dan nalar nya yang

ilmy Mmuktasabgaj) 7 alam, acay yang dikenal dengan ilmu-
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Penlilg;l: ;:f;l:lriilljlixkcmbangkan. Dalam Pandangzn al-Quran,
g : pengetahuan, manusia harus berpedoman
pada petunjuk Allah, yakni al-Quran. Menjadikan EI-Q
sebaga‘i pedoman dalam kegiatan dan pengembangan ilmu tli‘crl:E
berarti akan memaksakan keputusan-keputusan ilmiah sehingga
menghilangkan nilai-nilai obycktivitas, melainkan al—Qu?fn
mcndorc.mg kejujuran dan sikap obyektif, di samping al-Quran
memberikan persyaratan-persyaratan yang harus ditaati manusia.”
Secara singkar, dapat dinyatakan bahwa konsep dasar mengenai
‘Imu dalam Islam, baik dari segi ontology, epistemology maupun
aksiologinya. Secara ontology, ilmu merupakan sekumpulan
pengetahuan manusia yang berasal dari Allah dan bersumber dari
ayat-ayatnya, baik yang bersifat zanziliyyah maupun yang bersifat

kawniyyah atau muktasabah. Pengetahuan-pengetahuan tersebut
i ilmu-ilmu yang

dapat membentuk (1) ilmu-ilmu zanziliyyah, yakn
dan (2) ilmu

an dikembangkan dari wahyu;
dari alam termasuk

u muktasabab,
ian manusia.

bersumber d
kawniyyah, yak
manusia sendiri,
yakni ilmu yan
Kebenaran yang
kebenaran sensual atau logic,

ni ilmu yang bersumber
atau dengan istilah lain ilmu-ilm

g dihasilkan dari upaya pencar
dicari dari ilmu itu tidak hanya terbatas pada
melainkan terutama kebenaran etik

dan transcendental. Dari segt epistemology, ilmu mengizinkan

semua metode pencarian iImu selama tidak bertentanga’t dengan
yaitu (1) rawhid, yakni keesaan

kaidah-kaidah yang ditetapkan, -
Allah; (2) k/?i/dﬁ/ﬂ, yakni pcrwalian Allah kepada manusid; ¢ an
(3) badah, yakni pengabdian kepada Allah,

Melalui ketiga asas yang melandasi konsep cpi.stcmol.ogy
tersebut, dart segi aksiologinya dikcml)ang—kafl ll'ﬂl‘ll ){langi
memperhatikan yang haldl (diperbolchkan), yakni tujuan i m;{
Untlllfmcnycbarkan al-adl (keadilan), al-ihsin (berbuat baik untu

—

72 [bid.
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. : ing i harus
: . ¢ manusia). Di samping Itu, : Pula
kesejahtera«lllh:lr-rl’;l yang dilarang (hardm), seperti ‘Zl‘lﬁdd

dihindarkan A ' in.”?
([;cngrusakan), al-zulm (aniaya), dan laip-jpin:

Dalam kerangka pengembanganc ilmu, Noendgaj Mu{:adjiru
menawarkan paradigm yang relevan dlkefnukakan am kontel
ini baik secara ontologik, epistemologik, maupun “aksm!oglk.
Menurut paradigm tersebut, kebenaran adalah “monisme.
multifaset”. Konsep monisme-multifaset menganut wawasap
ontologik bahwa empiri, kebenaran dan realitas adala}.l tunggy|
(monistik), lalu menjadi beragam hanya karena tam[.nlan yang
terkandung pada unsur yang dominan di antara empirik sensual,
empirik logik, empirik etik dan empirik transcendental. Kemudian
kebenaran itu distratifikasi menjadi kebenaran insani dan
kebenaran Ilahi. Kebenaran empiric sensual, logic dan etik
tergabung dalam satu stratifikasi, yakni kebenaran insani.
Kebenaran transcendental yang dipecah menjadi 7w 4malab antara

manusia, hubungan manusia dengan Allah dan ubiidiyyah,
menjadi kebenaran Ilahi.

Dari aspek epistemologik, kebenaran empiric sensual dapa

dijangkau dengan ketelitian indera dalam m
sedangkan kebenaran empirj

hurani yang membentuk
usia). Kebenaran empiri¢
Ntarmanuygsij, dapat dijangkat
% sedangkan kebenaran empiri

keimanan kepada Allah (budi-

transcendenta] mu'dmala)
sebstansinya oleh aka] manys

Iman man
a
i

7 Ibid,
& Noeng Muhadj;
Sacaci I, Metodplpy; n
arasin, 1997, , 9o a0t0gi Penelitiyy, Kualz‘mtzf Yogjakarta: Rak¢
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ndental hubungan manusi: 2 it . ,
{ransce ga usia Allah dan wbadiyyah, manusia |

hanya mampu menafsitkan maknanya, tetapi tetap tidak akan
mampu menjangkau kebenaran substansinya. |

paradigma ontologik dan epistemologik ilmu pengetahuan
rersebut terlihat seperti dalam gambar 9 (lihat pada halaman 90)
Paradigma yang ditampilkan itu diharapkan mcmbcrikar;
kontribusi untuk menumbuhkan keragaman metodologi serta
penggunaan sarana yang tepat guna mencapai cita-cita yang lebih
cealistic pada masa kini dan pada masa yang akan dating,

Ihususnya, yang menyangkut pengembangan ilmu pengetahuan
melalui pendidikan.

Berdasarkan prinsip penilaian ilmu, maka aspek aksiologinya
menuntut penerapan norma-norma yang ditetapkan Al-Qur'an.
Norma-norma tersebut pernah dirumuskan dalam seminar tentang
nilai-nilai yang diselenggarakan atas bantuan International
Federation of Institute of Advance Study (IF1AS) di Stockholm tahun
1981 yang dikutip oleh Ziauddin Sardar. Rumusan tersebut
menyebutkan sepuluh konsep Islam yang meliputi dan melukiskan
sifar pencarian ilmiah dalam totalitasnya: tawhid (keesaan), khilifan
(perwalian), bddah (pengabdian), Slm (ilmu), haldl (diizinkan),
harém (dilarang), dl (keadilan), zhulm (kezaliman), istz’s/)[ﬁ./v
(kepentingan umum) dan dz:yé’(pemborosan). Nilai-nilai positif

berperan sebagai penuntun bagi aktivitas ilmiah dan kebijaksanaan

sains di dalam kebudayaan—kebudayaan Muslim, sementara nilai-.
nilai negative seperti harim, zhulm dan diyd’ danggap sebgal
indicator yang menunjukkan bahwa batas-batas keabsahag ;(1?.[‘11
sains Islam telah dilanggar. Ketiga konsep pokok, yaitu wwnid,

khilafah, dan ‘ibadah membentuk paradigm sains islam. Di dalam

tom ing el s 1enyebarkan wdl
Paradigm inj, sains bergerak melalui %/m untuk meny

» tishlah dan menghancurkan Zhulm serta diya.
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C. KONSEP TENTANG PENDIDIKAN (IsLAM)

1. Hakekat Pendidikan Islam

Pendidikan merupakan istilah yang mudah diucapkan tetapi sulit
didefinisikan. Kesulitan ini, menurut Tafsir’®, dikarenakan .bz}nyaknya
jenis kegiatan yang dapat disebut sebagai kegiatan pendidikan dan
luasnya aspek yang dibina oleh pendidikan. Maka logis bila Rupert
C. Lodge menyatakan bahwa “ife is education, and education s lsfe”®
Secara simplistik, pembicaraan tentang kegiatan pendidikan dapar
dibagi menjadi tiga bagian, yaitu: kegiatan pendidikan oleh diri sendiri,
kegiaran pendidikan oleh lingkungan dan kegiatan pendidikan oleh
orang lain terhadap orang tertentu. Sedangkan binaan pendidikan
mencakup aspek-aspek: aspek jasmani, aspek akal dan aspek hati.
Kegiatannya bisa dilakukan di rumah tangga, di masyarakat dan di
sekolah.”’ ] “

Namun hakekat pendidikan tidak terlepas dari hakekat manusia
itu sendiri, karena secara ontologis, sebagaimana telah dikemukakan
di muka, adanya pendidikan dikarenakan adanya manusia. Maka bila
Marimba menyatakan bahwa pendidikan adalah “bimbingan atau
pimpinan secara sadar oleh pendidik terhadap perkembangan jasmani

dan rohani anak didik menuju terbentuknya kepribads o
utama”” tidaklah berlebihan, o s

Berbeda dari pendidikan pada umumn i
: nyayang diban
konsep manusia dalam basis filosofisnya masinginasin = at;l:sdlq;s:r
Islam dibangun dengan berangkat dari konsep manusig, gzln n
Islam. Dalam pandangan Islam, sebagaimang telah dibazlllas cﬁ bz_lsls
agian

7> Ahmad Tafsir, [lmu Pendidikan dalam P
) e )
Rosdakarya, 1992), p. 26 "Jpektf],[am_ (Bandung: Remaja

76 RU t C. : )
ﬂlbifl),cr Lodge. Philosophy ofEducatzon, p. 23

’* Ahmad D, Marimba. Pengantar Fjj; h
BB 1 aﬁtPendzdi/ean Islam, (Band f
. : ' ung: Maarl )
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terdahulu, manusia adalah “bbalifarila)” 4 :
\arenanya, oleh Allah, dia dibekal{dcn;l:n ey o e
: ! p potensi sebagai
bekal kekhalifahannya. Potensi tersebut terwujud dalam dua bentuk
yaitu yang ccndcr.ung ke hal-hal yang positif dan yang cenderung ke
 hal-hal yang negatif.” Beberapa potensi yang positifantara lain adalah:
diciprakan dalam bentuk yang sebaik-baiknya®, dijadikan sebagai
makluk yang mulia®, manurut fitrahnya ia adalah makluk religius®,
merdeka dan bertanggung jawab®, mempunyai kapasitas intelegensia
yang paling tinggi®, tidak semata-mata terangsang oleh motivasi
_ duniawi saja tetapi dalam banyak hal manusia mengejar tujuan yang
 “yltimate”, yakni keridloan Allah®, Sedangkan beberapa potensi yang
negatif antara lain adalah amat dzalim dan amat bodoh?’, bersifat
tergesa-gesa®, bersifat lemah®, selalu tidak berterima kasih®, sombong
ketika mendapat kesenangan dan berputus asa ketika mendapat
kesusahan?!, suka membantah®?, melampaui batas®, bersifat keluh

kesah dan kikir™,

" -Menurur al-Quran, manusia berkewajiban memenang—kan.p_otcnsi
(predisposition) positip. Hal ini akan terjadi apabila manusia tep -

7 QS-2:30
®QS-91:7-10
81QS-95:4
52QQS-17:70
©Q8-7:172, 30:30
$Q85-33:72, 18:29
QS-2:31
% QS-89:27-28, 9:72
© 9Q8-33:72
QS-17:11
% QS-4:28
?QS-17:67
"1QS-17:83
2 QS-18:54
?QS-10-12
*QS-70:19-21
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v

PN 3%

g diungkapkan

da amanah yang dipikulnya. yan !
uai dengan

ja pa

ngg;ﬁf;:ﬁsn pada syariat [slam yang dirancang sesual
,manah.® Al-Quran sendiri tidak lain meru[?a:kat.l. rmgkmm ayat
yang mengingatkan manusia untuk memenuhi janjiny2 1t.

pendidikan Islam adalah suatu aktivitas pendidikan yang berangka
dari konsep manusia seperti di atas. Pendidikan Islam, pada hakekatny,
.dalah usaha untuk mengarahkan, membimbing semua aspek
(potensi) yang ada pada manusia secara optimal. Maka bila Second

Warld Conference on Moslem Education merekomendasikan bahwa:

“Education should aim at the balanced growth of the total personality of Man
through the training of Man’s spirit, intelect, the rational self, feeling and bodily
sense. Education should therefore cater for the growth of man in all its aspects,
spiritual, intelectual, imaginative, physical, scientific, linguistic both individually
and collectively and motivate all these aspects towards goodness and the
attainment of perfection of complete submission to Allah on the level of

individual, the community and humanity at large”.*

Adalah berangkat dari paradigma di atas.
Karenanya, tidaklah tepat bila pendidikan dilakukan hanya dengan

n}cr_ltransfef pengetahuan, ketrampilan dan lain-lain kepada anak
didik. Soedjatmoko —yang dalam pandangan Franz Magnis-Suseno
adalah seorang intelektual sejati, yaitu rasional, tenang, coo/. sedikit
skeptls., kritis, selalu dengan mengambil jarak tetq lg’ b §C
committed Pef“}h pada kejujuran intelekryal?”_ P! positip serta
pralftfek pendidikan yang seperti jtu. B ukan saia kaiangat mengecam
pf)smf yang berlaku hari inj dapar tidak Jberl afltil: IIDCIl.gfcfltahuan
. Xu lagi dengan

% QS-30:30
% Hasan Lan .
97 Franz Magﬁi%lS‘zg;,gJaS’-mim dan P endidikan
Soedjatmoko tentan J- “Kata Pepgnn,. » 4 PP- 206-207
8 Kebebasan (Jakart, Sanar” dalam Nusa p
: a Yutra. Pempikiran

Gmmedia’ 1994)’
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pendxdlkan mzriupakan faktor penting dalam melalyle ;

Jan alat yang gunakan untuk membimbin ukan modernisas;

dan mendalam dalafn. masyarakat, menumlﬁuicl:’llltl:ahan ya.ng‘lu;ls

cckedar menguasai ilmu pengetahyan, tcmp‘i ' manusia t.ldak |
kesanggupan .untuk menanggapi tantangan SCC:i:gT( memiliki |
b rtangung Jawab.” Menurutnya, yang palin a .rcatlf dan |
pendid1kan adal;%h peningkatan learning capacity, kcgmz:trg 1()1 alla.m

bangsa d'an belajar seumur hidup.”® Anak didik harus c[i)ibtrl' A

yang lebih untuk mengalami, melakukan aktivitas dal i peran

mencapai tujuan,'® am rangka

2. Tujuan Pendidikan Islam |

Pendidikan, sebagaimana telah dibahas di bagian terdahulu
merupakan aktivitas untuk optimalisasi potensi manusia. Dengar;
kara lain, pendidikan pada hakekatnya merupakan suatu |
perwujudan nilai-nilai ideal yang terbentuk dalam pribadi manusia
yang diinginkan, Karenanya, nilai-nilai atau potensi-potensi yang |
ada pada diri manusia itulah yang harus diformulasikan dalam
bentuk tujuan pendidikan (Islam).

Tujuan (pendidikan Islam) harus dirumuskan karena beberapa
P ertimbanga_n;
dak disertai dengan tujuan
litlah untuk memilih atau

dak ditempuh dan

2. Jika suatu pekerjaan atau tugas ti
yang jelas dan benar, maka akan su
merencanakan bahan dan strategi yang hen
dicapai, |

Kebebasan. p- 37 -
Tarbiyah Wa Tirdqu al-Tadrs.

:Nt.xsa Putra. Pemikiran Soedjatmoko 1entang
(Malﬁl}:i Lihat juga padaS$ aleh Abd. al-Aziz. Al
Kah: Dar ol Ma'arif, 1968), p- 169
Soedjat_[noko. “Manusia dan DUﬂia yang sedang \ Pen dic Jikan
S.Cmiawan & Soedijarto (Ed.). Mencari Straregi "”g"”’[’;’”g‘"
ional Menjelang Abad XXI. (Jakarta: Grasindos 1991), p- !

Berubah” dalam Conny

[
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b. Rumusan tujuan yang baik dan terinci akan mempermydy
pengawasan dan penilaian hasil belajar sesuai dengan harapan Yang

dikehendaki dari subyek belajar.

c. Perumusan tujuan yang benar akan memberikan pedoman bagi
siswa atau subyek belajar dalam menyelesaikan materi dan kegiag,,
belajarnya.!®!

Bagaimana rumusan tujuan tersebut, Omar Mohammad al-Toum,
al-Syaibany'®?, salah seorang ahli pendidikan Islam, memberikan i
ciri tujuan pendidikan Islam dan prinsip-prinsip umum yang dapg
digunakan sebagai dasari sebagai berikut:

a. Prinsip universal, yakni pandangan yang menyeluruh kepada
agama, manusia, masyarakat dan kehidupan.

b. Prinsip keseimbangan dan kesederhanaan, yakni keseimbangan
antara aspek-aspek pertumbuhan yang bermacam-macam pad:
pribadi seseorang dengan kehidupannya dan juga pasa kehidupan
masyarakat, antara pemuasan kebutuhan individu dengan
masyarakat, antara tuntutan pemeliharaan kebudayaan masa silam
dengan kebutuhan masa kini dan berusaha untuk mengatas
masalahnya dan tuntutan-tuntutan dan kebutuhan masa depan

c. Prinsip kejelasan, yakni jelas dalam prinsip-prinsip, ajaran-ajaran
dan hukum-hukumnya. Dan memberi jawaban yang jelas dan
tegas kepada jiwa dan akal dan manusia pada segala hukum
dan masalah dan segala tantangan dan krisis.

101 Sardiman AM. Interaksi dan Motivasi Belajar Mengajar. (Jakarta: Rajawalh
1986), p. 58

92 Omar Mohammad Toumy al-Syaibany. Falsafah Pendidikan Islam (Falsafd)

al-Tarbiyah al-Islimiyah), terj. Hasan Lan . . 9)
pp- 436-443 ggulung (Jakarta: Bulan Bintang, 197
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1 prinsip tak ada pertentangan, yakni ketiadaan pertentangan antara
berbagai unsurnya dan antara unsur-unsur itu disertai dengan cara-

. Prinsip realisme dan dapat dilak.?anakan, yakni bersifat realistis
dan jauh dari khayal dan berlebih-lebihan, praktis dan realistis
sesuai dengan fitrah manusia, sejalan dengan suasana,
kesanggupan yang dimiliki oleh individu dan masyarakat.

f Prinsip perubahan yang diingini, yakni perubahan yang meliputi

pcngctahuan, konsep, pikiran, kemahiran, nilai-nilai, adat

kebiasaan dan sikap pelajar, sejalan dengan proses perubahan
yang dikehendaki pada tingkah laku dan pada kehidupan
masyarakat, sesuai dengan ridlo Allah. '

Prinsip menjaga perbedaan-perbedaan perseorangan, yakni

memperhatikan perbedaan ciri-ciri, kebutuhan-kebutuhan, tahap

kecerdasan, kebolehan-kebolehan, minat, sikap dan tahap
kematangan jasmani, akal, emosi, sosial dan lain-lain gejala
perkembangan dan aSpek-aSPCk pribadi. -

h. Prinsip dinamis dan menerima perubahan dan perkembangan
dalam rangka metode-metode keseluruhan yang terdapat dalam
Untuk mencapai tujuan utama yang dicita-citakan Islam, m .

pendidikan Islam harus mampu melahirkan kekuatan yailg sara.

dengan tiga dimensi yang saling berkait antara satu dengan amnya..

2. Dimensi imanitas yang dapat mendudukkan harkat mam:su)l Sel::xgm
makluk Allah yang tertinggi di dunia (z'mz?.n ahsan mgwlt:bézamﬁ
daya tahan terhadap ujian hidup dan berpihak kepada _

cita

b. Dimens; jiwa dan pandangan hidup Islam yang membawa
tahmatan Ii al-Alamin.
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c. Dimensi kemajuan yang akan menempatkan manusia bertafaqqul,
terhadap apa yang dititahkan cleh ‘Allah dan terhadap sega,
kejadian serta perubahan yang ada. '

Dari batasan-batasan tersebut, dapat dirumuskan tujuay
pendidikan Islam. Tetapi, sebagaimana perumusan tentang
pendidikan, perumusan tujuan pun mengalami.persoalan yang rumit,
Para pakar merumuskannya dalam benfukj yang berbeda-beda.

a. Mohd. Atiyah al-Abrasy (1969), merumuskan.tujuan pendidikan
Islam ke dalam lima.point sebagai berikut:

1). Untuk membantu pembentukan akhilak yang mulia.
2). Persiapan untuk kehidupan dunia dan kehidupan akherat

3). Persiapan untuk mencari rizqi dan pemeliharaan segi-seg
‘kemanfaatan. :

4). Menumbuhkan semangat ilmiah (scientific spirif) pada pela
dan memuaskan ‘keinginan arti untuk me . e

o 1;: thaimin. Konsep Pendidikgy, Il
| rfo‘y m. (Solo: Ramadhap; e
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). McnumbUhkm p‘otcnsiépotensi dan bakat—bakat asal pada
Menaruh perhatian pada kekuatan dan potensi .
3).dan mendidik mereka sebaik—baiknya Seficrast muda

wanita.
4). Berusaha untuk menyeimbangi segala potensi dan bakat
o anusi&IOS

- Mohd. Said Ramadan el-Buti (1961), menyebutkan tujuh macam
wjuan pendidikan Islam sebagai berikut:

1). Mencapai keridlaan Allah, menjauhi murka dan siksaan-Nya
dan melaksanakan pengabdian yang tulus ikhlas kepada-Nya,

2). Mengangkat taraf akhlak dalam masyarakat berdasarkan pada
agama yang diturunkan untuk membimbing masyarakat ke
arah yang diridlai oleh-Nya.

3). Memupuk timbulnya jiwa kebangsaan pada diri manu.sia
berdasar pada agama dan ajaran-ajaran yang dibawanya, begitu
juga mengajak manusia pada nilai-nilai dan akhlak yang mulia.

4). Mewujudkan ketentraman dalam jiwa'dan akidah yang dalam,
penyerahan dan keparuhan yang ikhlas pada Allah SWT.
5). Memelihara bahasa dan kesusasteraan Arab sebagai bahasa al-
- Quran dan sebagai wadah:kebudayaan dan un's'ur-ulli)sug
kebudayaan Islam yang palingmenonjoldan sebagal Jalanl .ai
orang-orang yang memahami al-Quran dan mempelaja
Syariah dan hukum-hukumnya. -
-bau
6). Menghapuskan khurafat-khurafat yang bcrcarIan u: y:ng
dengan hakekat agama, menyebarkan kesadaran Islan

\
10 .
*lbid, p. 61

, baik pria maupun
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sebenarnya dan menunjukkan hakekat agama atas kebersihap
dan kecemerlangannya.

7). Meneguhkan perpaduan tanah air dan menyatukan barisan|
 melalui usaha menghilangkan perselisihan, bergabung dan
bekerja sama dalam kerangka prinsip-prinsip dan kepercayaan.
kepercayaan Islam yang terkandung dalam al-Quran dan al
Sunah.!%

Dari rumusan-rumusan di atas, al-Syaibany mcrcforleulasxka;?;
tujuan pendidikan Islam sesuai dengan keberadaan manusia yang di|
samping sebagai makhluk individu, juga sebagai makhluk sosm]."'
Sebagai maklut indsvidu, pendidikan Islam diarahkan kepada: |

1. Pembinaan individu atau warga negara yang beriman kepadaf
Tuhannya, kepada Nabi-nabi dan Rasul-rasul, kitab-kitab yang
diturunkan kepada mereka dan pesan atau ajaran yang diwahyulan |
kepada mereka, hari akherat dan apa yang terkandung di dalamnya |
yang berupa perhimpunan, hisab dan balasan dan juga kepada.’f
gada dan qadar.

2. Pembinaan pribadi musim yang berpegang teguh kepada ajaran-

ajaran agamanya dan berakhlak mulia.
3. Pembinaan warga negara yang sehat, kuar 4 | |
) AN padan hysically |
4. Pembinaan pribadi yang berimban
keinginan, tenteram dengan ke
jiwanya dan sesuai dengan di

i
1
{

8 Pada motiyyg;
imanan kepada Ty 2 keinginan-
ri dan dengan oran alm_]ya, tenteram |
5. Pembinaan warga negara yang dipersenja 8 lain, |
pengetahuan, memiliki segala alatny, }’a:

i dep
pengetahuan dan sadar akan masalah-magy)

g d8ag;
dan zamannya, ah

106 g5 pp. 62-63 )
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Men ciptﬂk‘m warga m;:gara yang te‘:didik pada perasaan seninya
6. " encakup menikmati, menghargai dan merasakan keindahan

berbagi bentuk da{m macamnya, sanggup menciptakanny:
ﬁiai: memiliki bakat seni dan kebolehan untuk ity, ptakannya

; pembentukan Warga NCgara yang sanggup menggunakan wakey

7. \ocongryadengan buaksafla, yaitudengan mengembangkan bakat,
minat, hobi dan memberi peluang praktis baginya untuk men gisi
wakmu kosong dengan kerja yang baik dan berguna.

g Pembentukan warga negara yang memiliki kemampuan sosial,
konomi, politik dan menyadari akan hak, kewajiban dan tanggung
jawabnya terhadap diri, keluarga, masyarakat, umat manusia dan
dunia seluruhnya. |

9. Pembentukan warga negara yang menghargai kepentingan keluarga
dan memikul tanggung jawab dan kewajibannya dengan sukarela
dan berkorban untuk meneguhkan dan memadukannya dan
mencapai kemakmuran dan kebahagian-nya.!””

Sedang sebagai makbluk sosial, pendidikag Islam diarahkan pada:
L Memperkokoh kehidupan agama dan spiritual serta membina
masyarakat Islam yang schat. .
2 Mcnmpal kebangkitan ilmiah, kebudayaan dan kesenian dalam
3 "egert-negeri berdasar atas prinsip agama dan akhlak.
| h;[:l:nantapkan bahasa arab yang tulen dan menjaganya dari faktor-
tor kelemahan dan kehancuran, terus berusaha untuk

m
“Mguatkan, memperbaharui dan menyiarkannya.

4 Perp:
a;‘::x masy] b Iarak” Islam yang mulia dan terpadu atas prinsip
sehingga terwujud keadilan, persamaan, kecilnya

-S o
Yaibany, Falsafzp, . pp. 445-465
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i
jarak perbedaan dan kerjasama antara golongan dan individu dalyy,

masyarakat.

5. Pembinaan masyarakat yang kua

6. Pembinaan masyarakat Islam yang kuat, berSfl(;;lil periuh d‘?ngan
rasa sepakat, serasl, kebebasan pikiran dan aki b: toler 3113}1], rasy
setia kepada agama, tanah air dan bangsa dan rasa bangga ter adap
agama dan peninggalan pemimpin masa lalu.

7. Turut serta melaksanakan perdamaian dunia berdasarkan kebenaran,

keadilan, toleransi, saling mengerti, kerjasama, saling horma,
menghormati.

8. Turut serta mengangkat tahap proses pendidikan dan memperbaik;
perkumpulan pengajaran.'%

¢ dan maju dari segi ekonom;.

Di samping sebagai makluk individu dan sosial, manusia jug
sebagai makluk ciptaan Allah, maka sebagai makbluk ciptaan Allah,
rumusan pendidikan Islam perlu ditambahkan sebagai eksistensinya
itu. Dalam hal ini, konsep al-Ghazali relevan untuk ditawarkan: (1).

Mendekatkan diri kepada Allah (2). Menda : °
di dunia dan akherar.!® (9 Mendapatkan kebahagjaan hidup

100 Ibld. Pp. 466_474

Fathurrahmap Ma an Sulaiman. Si
y & S}’amsud istem P"ndidi /A
an Versi 4.

din
Asyraf; (Bandung: Maarif; 1986)
> 1986), p. 24,
. N 44
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BAB III

" [BNU KHALDUN DALAM LINTAS
SEJARAH

-

A. “SerTinG” SosIAL IBNU KHALDUN
1. Latar Sosio-politik ‘. iyt
Kondisi politik saat itu- diwarnai dengan k'cri.sauan.. Konflik
dan perang saudara terjadi di sana-sini yang ditandai dengan
perebutan kekuasaan di antara putra-putra m.ahkOta dan tuan-
tuan tanah yang kota-kotanya sering pindah dari kekuasaan tal}l‘gan
satu ke tangan yang lain. Hasut-menghasut, Pex:nbunu an,
pemberontakan me}upakan_adcgan yang biasa terjadi.

Politik yang ada wakru itu ialah politik adu kekuatan, nd.a.k P;(:lli
bahwa bingkai moral telah diinjak-injak. Hal ini bcrmu.la dar'l jatu ())"c
dinasti Muwahhidun yang akhirnya umat [slam tcrusu.c!arl f[;c[n):ini
Dinasti-dinasti kecil %%seperti Banu Hafsiyah di Tunisia, ::1 - ?1in-
di Maroko, al-Mahdi di Bijjaya, Banu Nasr di .Gmnada dan il‘daﬂ
lain%0y bersaing satu sama lain. Situasi di dunia Islaml ;:rl )
Parahnya, sementara di kerajaan-kerajaan Kristen Spanyo! D€Tg

- Scdileud wrrn‘\ﬂﬂca



ke arah kutub yang berbeda, yaitu melakukan konsol.idasi meny;,
persatuan dan kekompakan.! Dalam hal ini, al—Fa_ruqz menjelask,,
sebagai berikut : Ini adalah abad tentang intrik politik, tentang Suksey
kekuasaan yang cepat dan keras antara negara-negara Muslim yang
keadaan umumnya dalam kejatuhan dan kehancuran. Muglj,

berkomplot jahat terhadap Muslim lainnya, mengalihkan kﬁﬂiaanny,

kepada pemerintahan dan penguasa yang satu kepada yang lain deny
pemenuhan kebutuhan pribadi.? Afrika Utara, daerah tempat tingg
Ibnu Khaldun, juga tidak berbeda. Pada akhir abad ke-7 H, daery,
ini merupakan medan pemberontakan dan kekacauan politik, |

1
1

|
|
|

2. Latar Sosio-kultural |

Sf.o‘rang tokoh (intelektual, atau apapun sebutanny,)
bagflmanapun, tidak dapat terlepas dari konteks sosio kultural yany
mchfl'gkupinya. Produk-produk pemikiran tidaklah muncul denga
sendirinya, akan tetapi senantiasa mempunyai muatan historis denga
Suasana pemikiran yang menjadi “main stregm” padazamannya, A |
bahkan, kultur yang hidup sebelumnya sangat berperan mewami
produk pemikiran yang diluncurkan_?

*Ismail R. al-Farugi. The Gl aob:
Pub:i;‘l;ing Company, 1986), p. ;10 el Al of Lilam (New York: Macmills
umsi scr;nanw:jx:l ini scnada dengan Pémnyataan H A .
Islam modern bahwa ,,g;o:::::lls, kCtlka mengkilji perka.R. Glbb’ sc:)k:'arﬁ
impulses which affec from w; 1¢ of thoughy takes place ; e
are related in the ming "M Without are many and D s in @ void. Whether
| : t,;{;”img;ambaba vm o7 fow and weak, "ﬁ
ibb, 4na.a system of ideas whi
i Li j%mmmilam. (New Yoi'dljﬁvujsi‘f
* Rajawali Pers, 19gg). P o

o ldllneud witli udliio
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g in rak terkecuali bagi .Ibnu Khaldun, Seorang pemikir ahyd
- gahan, walaupun asumsi tersebut tidak dia cksplisitkan scndiz;i
Pk scb agaima.n_a al-Ghazali yang muatan historis pemikiranny;;
b dinlis’s endiri dalam lfarya-karyanya seperti al-Mungid My /.
Dalildan Tahifus ak-Faldsifab.

Ibnu Khaldun lahir dan dibesarkan pada zaman di mana, ofeh
para pengamat, Islam (dari segi keagamaan) telah mengalami masa
“umud”, artinya berada. dalam bentuk-bentuk yang diwariskan oleh
paraulama, qadi, muj tahid dan tokoh sufi pada masa-masa formasinya,
dan seandainya ada perubahan, hanya menjurus kepada kemunduran,
bukan pada kemajuan.* Memang terdapat prestasi yang bisa dicatat
seperti: berdirinya Khilafah Turki Utsmani di Timur Dekat, Kerajaan
Mogul di India, kebangkitan kembali Syi’ah di Persia (Iran),
pengembangan Islam di Indonesia dan semenanjung Malaka,
perkembangan ummat Islam di Cina, pengusiran bangsa-bangsa
Spanyol dan Portugis dari Maroko dan perluasan wilayah kekuasaan
Islam di Afrika Timur dan Barat. Namun semua itu, oleh para

sejarawan, dianggap gerakan-gerakan militer yang murni dan
sederhana,

Masa jumud tersebut, sebenarnya, telah didahului oleh suatu masa
di mana Islam telah mengalami masa “keemasan’ (golden age), yang
dalam tarikh Islam terjadi pada masa klasik dengan kota Bagd.ads,
Cordova dan Kairo sebagai pusat peradaban dan kcbuday.aan dufz;a;1
Ketiga kota ini adalah jbukota-ibukota kekhalifahan Muslim. Bagce

acd:hh tempat kedudukan dinasti Abbasiyah (132/749-55163/; /275;;6)
dova adalah ibukota dinasti Umayah Barat (Span):;1 .(297/909‘

2103 1), dan Kairo adalah ibukota dinasti Fathimiy:
5671171).

“G\

ibb. 154 ‘
5 . oy Rampa?

Mus[Nourouzwnan Shiddiqi. Tamaddun Muslim: Bung? ,_
7. (Jakarta: Bulan Bintang, 1986), p- 19

Keb udayaar
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Kemunduran umat Islam ini, oleh para pengamat, dimulai sejq
runtuhnya kota Bagdad atas serangan Changiz Khan (1 155-1227) |
dilanjutkan cucunya, Hulagu Khan (1217-1265). Kota-kota yan
merupakan pusat-pusat ilmu pengetahuan dengan perpustakaan.
perpustakaannya yang penuh dengan buku-buku yang tldfak ternilyj |
diratakan dengan bumi, para sarjananya dibun}lh; lak{-lal.{x dan
perempuan, tua-muda dicincang; perut para wanita hamil dibeda},
dan bayi yang belum lahir dibunuh.® Untuk kelengkapan deskrips;,
di bawah ini dicuplikkan tulisan M.M. Syarif

“Penjarahan kota Bagdad merupakan bencana yang tiada taranya bagi duni,
Islam dan peradaban Arab-Persia yang telah jaya selama bertahun-tahun ...
Yang menambah suramnya tragedi ini adalah kenyataan bahwa dengan
dimusnahkannya para ilmuwan dan kehancuran total masyarakat Muslim,
maka semangat untuk melakukan penyelidikan dan penelitian yang orisinil
yang merupakan ciri khas ilmu pengetahuan Arab itu boleh dikatakan telah
hancur pula .... Kehancuran yang tiada taranya yang diakibatkan oleh
malapetaka itu merupakan suatu babak yang menyedihkan dalam sejarah
peradaban Muslim. Apa yang oleh Juwaini disebut kelaparan akan ilmu
pengetahuan dan keutamaan di Khurasan, menimpa semua negeri yang
terbentang dari Transoksiana sampai pantai Laut Tengah. Barangkali tidak
pernah terjadi sebelumnya suatu peradaban yang besar sekali dan agung
mengalami keruntuhan yang tragis sekali”?

Senada dengan itu, Muhammad Iqbal, penyair-filosof dari Pakistan
menyatakan:

Izggll?xll)curanbkota Bagdad, pusat kehidupan intelektual, pada pertengahan
enar-benar merupakan pukuylan yang hebat dan semua ahli sejardd

"M.M. Syarif, A His . ‘
794-795 00 of Moslem Philosophy v 11 (Wiesbaden, 1966), P

48
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kontemporer memand:u:lg !)cnyerbuan bangsa Tartar melukiskan kehancuran
kota Bagdad dengan pesimisme yang setengah ditekan men

genai masa depan

Islam.”® ‘
Puncak kcmundurahnya, oleh paré pengamat, terjadi mcnjeiilng
sbad ke-18, yang oleh Lothrop Stoddard dinyatakan sebagai ber_iléut:

“Menjelang abad ke-18, dunia Islam telah merosot ke tingkat ketuarentaannya
yang terendah ... Monoteisme Muhammad yang murni telah tertutup oleh
takhayul dan mistisisme yang kekanak-kanakan yang tumbuh dengan subur.

Islam tampaknya telah mati dan yang tertinggal hanyalah cangkangnya yang
kering kerontang berupa ritual tanpa jiwa dan takhayul yang merendahkan
martabat. Seandainya Muhammad bisa kembali ke dunia, ia pasti akan
mengutuk para pengikutnya sebagai murtad dan musyrik”.’

Setelah kehancuran tersebut, seluruh masyarakat Muslim menjadi
kacau balau. Untuk mencegah kekacaubalauan lebih lanjut, para ulama
berusaha menyelamatkan apa yang telah dimiliki dan melarang yang
baru dan orisinil. Dalam kampanye mereka itu yang menjadi korban
pertama adalah filsafat.' |

Situasi dunia Islam seperti itu, justeru di “.Barat” _merupakan
periode tumbuhnya cikzil. bakal zaman renaissance. Walaupun

*Muhammad Iqbal. The Reconstruction quelegiow_Tbt.mgbt in bim;rflgxh::nc;
1965), p. 151; pada sisi lain, ia menyatakan bahWE} diterimanya p uljsal _h sacu
Mengenai realitas yang pada pokoknya bersifat statis adalah tclns';nas e v
Penyebab juga kematian semangat ilmiah di kalangan umat aI:i’ erkuat oleh
Islam adalah dinamis dan berkembang. Teori ini, menurutnys lPSi Py
;Ilfod Ibnu Maskawaih tentang kehidupan sebag‘n‘i.su‘atu 5cmk el »

nu Khaldun tentang sejarah. bid. p. 138 26

*Lothrop Stoddard, The New World of Iilam. (New York, l? i:r)r;apal-Ghazali

“CA. Qadir. Filsafat .... p. 132 Dalam hal ini dap a dlmAc:'stotcles dan para
dcngan “Tahafut al-Falasifah’nya yang menentang 2jarf kjlmnnya ke dalam
flosof Muslim penganut filsafat Aristoteles yang mer?a-?: slam itu sendiri-
Pemikiran keagamaan Islam yang berten@angan dengan JIW
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o 5t di dunia Islam hidy
P mlw,PamPcng.“asa, pdcng;n
sl.:cr;asm)’a s‘ef’r‘zmplS]kap),,mgba;lu:laﬂpcnguc?;l;adalahm«:rcj.mm‘,w}l
celalus berupaya menghimpun para pemikir can T disely
reka, walaupun hﬂﬂ)’aseb"gms“nbd prestge s3ja. 1bnu Khalg,,
me i1 Dalam hal ini, A Muksi Ali* melukig,,

' ungguh mikian, i kacau balau itu makmur juga dy|
fcngangicuz;ngn}’ﬂ m %lan satu sama lain saling bcrlomba.loma;;1
dalam kebesaran dan kemewahan dan menarik banyak orang-orang pands
dan alim ulama. Banu Hafs dan Banu Marinlah terutama dinasti yang menjag;
pelindung alim ulama dan pengarang-pengarang yang banyak datang kepada
mereka dengan mendapat perdindungan dan kekayaan dan menduduki tempa
tempat yang penting lagi dipercaya.

Kondisi politik, sebagaimana telah dijelaskan, sudah barang tentu,
~ menjadikan perkembangan ilmiah tidak stabil.

wr ...pcrkcmbangan ilmiah di sana (Afrika Utara: penulis) selalu dalam keadaan
maju dan mundur sesuai dengan maju-mundurnya negeri-negeri itu,
perk:mbangannya tcrus-mcncruf terganggu dan goncang, sebentar para ulama
Wpul dx:tsclumrsisuamkera;aanyangsedangjayadan sebentar lagj pindah
ke kerajaan lain apabila kerajaan iry mulai mundyy, 13 :

" Zainab al-Khudhairi. Filsafat Sejany, Ibn

1

Ibn Khaldun). (Bandung: Pustaka, 1987), p. " (Faliafyy, 2y
12A MulaiAli.lbnulomldundanAml-:u?s colov e ol Tarikh ‘Inda
p- 19 (Y%ﬁ. Nida,,
131M. : 1970)1
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8.8 cxiLAs RIWAYAT Hipur DAN KARYA-KARYANYA
1, Riwayat Hidup

Nama lengkapnya, sebagaimana ditulis dalam otobiografinya /-
il bi Ibn 57?4!“’"" wa Rx'/:lam{: Gharban wa Syarqair’”,nﬁali
abd ,-Rahman ibn Mu.hammad ibn Muhammad ibn Muhammad
4 al-Hasan ibn Jabir ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn ‘Abd al-
Rahman ibn Khaldun.” Namanya sendiri adalah ‘Abd al-Rahman,
ama keluarganya Abu Zaid, gelarnya Waliuddin dan terkenal dengan
nama Ibn Khaldun.

Ibn Khaldun berlatar belakang keluarga politisi, intelektual dan
sristokrat sekaligus. Keluarganya, sebelum menyeberang ke Afrika
adalzh pemimpin politik di Moorish, Spanyol selama berabad-abad.
Venurut Ibn Hazm (w. 457/1065), dalam karyanya Jamrah Ansab
ol-Arab sebagaimana disinyalir oleh ‘Ali Abd al-Wahid Wafi dalam
b4 al-Rabman ibn Khaldun, bahwa keluarga Ibn Khaldun berasal
Hadhramaut, Yaman. Dan garis keturunannya berasal dari Wzil bin
Hzjer, seorang sahabar Nabi yang terkenal.'

| ladilahirkan pada tanggal 27 Mei 1332 M yang bertepatan dengan
2wl Ramadhan 732 HY di Tunisia. Pendidikannya dimulai dari
ayshnya sendiri sebagai guru pertamanya. Kemudian belajar bahasa
Pada sejumlah guru, yang terpenting adalah Abu ‘Abdillah
Muhammad ibn al-’Arabi al-Hasyayiri dan Abu al-Abbas Ahmad ibn

——

Dl otobiografi, yang dianggap paling lengkap untuk mcngur}.gkap
djterbl'lpan Ibn Khaldun, ini disunting oleh Muhammad ibn Tawit al-Tanji dan
1951 than oleh Lajnabh al-Tlif wa al-Tarjamah wa al-Nasyr, Mesir pada tahun

5oy
IGIZ[)‘;ldr.lab al-Khudhairi, Fibafat Sejarah .... p. 8

7
Yang d?tt:l buku biograf “ Ionu Khaldun dan Asal-usul Sosiologi (B4g;
1 oleh A. Mukei Al disebutkan dengan jelas ranggal kelahiran?iy

732 H.

(Bagian Pertama)”
yaitu
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TR di dunia Islam hidup d
situasinya seperti itu, pard penguasd engy
Lemewahan. Tetapisikap Y208 baik dari pcﬂgucia:lj1 adalah mcmlfa g
elalu berupaya menghimpun pa7 pcn':‘lklr an sastrawan di sk
mereka, walaupun hanya sebagai simbol “prestige” saja. Tbnu Khalg,
2dalah salah satunya.! Dalam hal ini, A Mukti A" melukisky,
sebagai berikut:

demikian, istana yang kacau balau itu rr}akmm juga dalan
iunl;‘;umhgi::gg:ngnya waktu damai, dan satu sama lain saling berlomba-lomb
dalam kebesaran dan kemewahan dan menarik banyak orang-orang pandau
danalimdama.BanuHafsdanBanuMari '

pelindung alim ulama dan pengarang-pengarang yang :
mereka dengan mendapat perlindungan dan kekayaan dan menduduki tempat-

tempat yang penting lagi dipercaya.

Kondisi politik, sebagaimana telah dijelaskan, sudah barang tentu,
" menjadikan perkembangan ilmiah tidak stabil.

«_..perkembangan ilmiah di sana (Afrika Utara: penulis) selalu dalam keadaan
maju dan mundur sesuai dengan maju-mundurnya negeri-negeri itw,

mbangannya terus-menerus terganggu dan goncang, sebentar para ulama
berkumpul di sekitar sesuatu kerajaan yang sedang jaya dan sebentar lagi pindah
ke kerajaan lain apabila kerajaan itu mulai mundur!® :

i

=

11 Zainab al-Khudhairi. Filsafat Sejarah lbnu Khaly |
Khaldun). (Bandung: Pustaka, 1987), p. 9 0 Falafeh al Tarith fods |

12 Mukd Ali. Jbnu Khaldun ddnﬂtal-mlw % {
Wakara: Nida, 1970),

19
d 13 Jbid.

Ibn
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B. SEKILAS RIwAYAT HIDUP DAN KARYA-KARYANYA
1. Riwayat Hidup

Nama lengkapnya, sebagaimana ditulis dalam otobiografinya /-
Tarif bi Ibn Khaldun wa Riblatuh Gharban wa Syarqan™*, adalah
‘Abd al-Rahman ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Muhammad
ibn al-Hasan ibn Jabir ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn ‘Abd al-
Rahman ibn Khaldun.” Namanya sendiri adalah ‘Abd al-Rahman,

nama keluarganya Abu Zaid, gelarnya Waliuddin dan terkenal dengan
nama Ibn Khaldun.

Ibn Khaldun berlatar belakang keluarga politisi, intelektual dan
aristokrat sekaligus. Keluarganya, sebelum menyeberang ke Afrika
adalah pemimpin politik di Moorish, Spanyol selama berabad-abad.
Menurut Ibn Hazm (w. 457/1065), dalam karyanya Jamrah Ansab
al-Arab sebagaimana disinyalir oleh ‘Ali ‘Abd al-Wahid Wafi dalam
Abd al-Rabman ibn Khaldun, bahwa keluarga Ibn Khaldun berasal
Hadhramaut, Yaman. Dan garis keturunannya berasal dari W2'il bin
Hajar, seorang sahabat Nabi yang terkenal.'®

ladilahirkan pada tanggal 27 Mei 1332 M yang bertepatan dengan
awal Ramadhan 732 H" di Tunisia. Pendidikannya dimulai dari
ayahnya sendiri sebagai guru pertamanya. Kemudian belajar bahasa
Pada sejumlah guru, yang terpenting adalah Abu ‘Abdillah
ibn al-’Arabi al-Hasyayiri dan Abu al-Abbas Ahmad ibn

—

14

. Buku otobiografi, dian paling lengkap untuk mengungkap
d{h::‘dl.lm Ibn Khaldun, yu:n:uunm;“;)plch Muhammad ibn Tawit al-Tanji dan
195::’“!‘aﬂ oleh Lajnah al-Talif wa al-Tarjamah wa al-Nasyr, Mesix pada tahun

',:f::ab al-Khudhairi, Filiafat Sejarah ... p. 8
| "[?"“;nhdmbiopﬁ'ummummww(mw
’{m“"“""d;hAMuhiAndmbu° tkan dengan jelas tanggal kelahirannya, yaitu
Ramadhan 737 1,

|
|
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al-Qushshar serta Abu Abdillah Muhammad ibn Bahar. Belajar Hadiy
pada Syamsuddin Abu ‘Abdillah al-Wadiyasyi. Belajar figh pagq,
sejumlah guru di antaranya adalah Abu ‘Abdillah Muhammad 4.
Jiyani dan Abu al-Qasim Muhammad al-Qashir. Belajar ilmu-ilm,,
rasional seperti teologi, logika, ilmu-ilmu kealaman, matematika da;,
astronomi pada Abu ‘Abdillah Muhammad ibn Ibrahim al-Abil; s

Pelajaran ditempuhnya sampai usia 18 tahun, di mana pada waky,
itu Afrika Utara diserang wabah yang dahsyat.'” Wabah yang terjad;
tahun 1349/749 ini, Ibnu Khaldun kehilangan kedua orang tuany,
dan semua guru-gurunya, sebagian besar penduduk Tunisia pun
musnah. Kesedihan melanda Ibnu Khaldun, sebab orang tuanyalah
yang diharap kasih sayangnya, sementara guru-guru diharapkan
ilmunya. Ia merencanakan pindah ke Mauritania bersama-sama
sebagian guru dan teman-temannya yang masih hidup, akan tetapi
dicegah oleh kakaknya, Muhammad. |

Beberapa waktu kemudian, tepatnya pada usianya yang ke-20
tahun, Abu Muhammad ibn Tafrakin, penguasa Tunisia,
memanggilnya untuk memangku jabatan Sekretaris (Sahib al-
alamahb). Mulailah Ibnu Khaldun terjun dalam kancah politik. Maka,
secara umum, kehidupan Ibnu Khaldun dapat dibuat pemilahan”
sebagai berikut: '

*® Ibid. p. 10, sebagaimana diungkapkan dalam a/-Zzrif

' Wabah ini menimpa seluruh dunia Islam mulai dari Samarkand sampai
Mauritania. Juga menimpa negeri Italia dan lain-lain Benua Eropa. Lihat A. Muk
Ali. Ionu Khaldun .... p. 17

#0Zainab al-Khudhairi membagi kehidupannya menjadi empat: Pertama, Fa
stud.i hingga bcrusxa dua puluh tahun (732-752 H); Kedua, Fase berkecimpung
di bldang pOlltlk. yang berlangsung lebih dari dua puluh tahun (752-776 H);
Ketiga, Fase pemikiran dan kontemplasi di Benteng ibn Salamah milik banu Asif
yang berlangsung selama empat tahun (776-780 H); Keempat, Fase bergerak &

bidang pengajaran dan peradilan (780-80 ¢ . ¥
Filiafat... p. 20 (780-808 H). Lihat Zainab al-Khudb
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.. Ibnu Khaldun Seorang Politikus

Kondisi sosio-politik yang melingkupinya, sebagaimana telah
dijelaskan, benar-benar mempengaruhi sosok Ibnu Khaldun. Bahkan
4l-Farugi, berkomentar bahwa “Ibnu Khaldun sepenuhnya sesuai
dengan lingkungan semacam itu, seakan-akan ia dilahirkan bukan
hanya di dalamnya, tertapi untuk keadaan semacam itu”.?!

Demi promosi diri ke posisi yang lebih atas, Ibnu Khaldun berkali-
kali pindah tuan setelah dikhianatinya satu per satu.”? Hal ini dilakukan
mulai awal karir politiknya sampai akhirnya ia merasakan kebosanan
yang berujung pada pengunduran diri kemudian terjun ke dunia
keilmuan.

Awal karirnya dimulai pada tahun 1354, sebagai sekretaris Sultan
Abu Inan dari Fez, Maroko. Jabatan ini dijalani sampal tahun 1362.
Namun 1357, ia dicurigai Abu Inan sebagai pengkhianat, lalu
dipenjara selama 21 bulan. Dibebaskannya Ibnu Khaldun setelah
Abu Inan wafat, saat pemerintahan diganti oleh Abu Salim yang
merehabilitasi namanya sehingga ia masih dipercaya menempati posisi
penting. Tahun 1361, terjadi intrik politik yang mc.nyebabkffr}
terbunuhnya Abu Salim, Ibnu Khaldun dicurigai lagi. Melihat kondisi
itu, ia berangkat ke Granada.”

Di Granada, Ibnu Khaldun diterima dengan hormat oleh Raja
Muhammad V bersama perdana menterinya, Ibn al-Khatib, seorang
penulis dan sarjana terkemuka. Raja sangat menaruh kcperc;yhnan
kepada Khaldun, ini dibukrikan dengan pengutusantiy? pada mhun

—

" Al-Faruqi. The Cultural ... p. 310

% Ahmad Syafii Maarif. lbnu Khaldun ... p-13 asih cersisa di

“ Granada merupakan satu-satunya ne
*‘menanjung Iberia waktu itu, yang

ini isebablan persaingan yang saling menENA"c
Muslim sehingga berakhir pada keharusan umat Islam
*¢Menanjung tersebut.
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: e istana Pedro el—Cru-el, raja Knstc.n Castill ¢
észl: ?ﬁ c11:11::;;{:«1akan diplomas. peyenla daml? anar g,
kerajaan. Misi diplomas berhasil dengan %{Z}m azr;g. dzge’?“la“gan
inil, di samping meinbuat kesan yang men .T)mkarpa "4j2 Pedr
tetapi juga membuat iri pada Ibnu al-Khatib karena populagi,
namanya semakin pudar. Kondisi in1 mengul?ah suasana yang tenan,
menjadi mendung. Ibnu Khaldun mcmb.uat jarak dcngan nya samp;;
terbunuhnya al-Khatib tahun 1374, ia hanya. berjumpa seky;
Rencananya untuk membawa keluarganya pun dibatalkan,

Dalam suasana begitu, datanglah undangan Abu Abdullah,
penguasa Bougie (sekarang, Pantai Aljazair) untuk diangkat menjad;
Perdana Menteri. Tanpa berpikir panjang, undangan itu diterimanya
Tahun 1365 ia sudah berada di Bougie. Tetapi tahun berikutnya, ia

sudah pindah ke Konstantin sebagai Pembantu Raja Abul Abbas,

yang sebelumnya telah menjatuhkan Abu Abdullah, saudan
sepupunya sendiri. Tidak lama ke

. mudian setelah merasa tidak lag
dipercaya penguasa setempat, Ibn

u Khald -
scbelah selatan Konstantin, Ty, un menetap di Biskra, kot

sudah mengalami puncak kejenuhanny, nalunya Pac-la dunia politik

memaksanya untuk menjauhj keh;
dan kekerasan, | ‘dupan

* Kesan yang mendalam inj diekspres;
presika
terhadap Ibnu Khaldun untuk berpihak kepad;:;:s san Pemp,,.
kembali harta nenek moyangnya yang ada di Seville BN janji

karena ia sudah merasakan keten Nam

angan di Gl'anada_
54
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b, Ibnu Khaldun Seorang Ilmuwan

Karir dalam dunia ilmu, ia mulai setelah dunia yang ditekuninya
adak mendatangkan ketenangan hidupnya, tepatnya pada tahun 776/
1374. Dip ilihnya daerah dari Banu Arif sebagai tempat tinggalnya.
Banu Arif menerima dia dan keluarganya dengan sangat baik dan
memberikan salah satu istananya yang ada di Qal'at Salamah dekat
Tujin untuk ditempatinya. Dalam otobiografi yang dikutip oleh
Toynbee, dia menulis : |

Kemudian saya mengukuhkan diri saya bersama keluarga di Qal'at
bn Salamah, sebuah istana yang terletak di negeri Banu Tajin yang
ch dari Sultan untuk suku Dawawidah dalam bentuk hak
feodal. saya tinggal di sana selama 4 tahun, sepenuhnya bebas dari
kmmhandandarihuru—haraunmnumumdandisanalahsayamul.a{
menyusun karya saya 9%Ybsejarah universal. Dalam pengunduran diri
inilah saya merampungkan al-Mugaddimab, sebuah karya yang
seluruhnya orisinal dalam perencanaannya dan yang saya m$u d:n
hasil penelitian luasyangterbaik-SCWaktUsayatlﬂggaldll?ma“ n
Salamah, saya menempati lwnafyansl“”ad" m
dulunya dibangun olech Abu Bakr ibn Arif. Sctelah menctap Y
lama di istana ini, saya melupakan sepenuhnya kerajaan-kerajaan

e ikirkan apa-apa keculi kary2

Maghrib dan Tlemcen serta tidak mcnnkl

yang sekarang ini.’ T
Penulisan Mugaddimah untul kirab scar2bn dilbet ole

pengalaman dan pengetahuan yang luas. Dalam P dalam jenisnya

j tarah.? Den al-Mugq i lorer in
;:2:? J;:hg: “Ibnu Idmiunn (1332-1406) W& © pioneet &P

——

. . 16 : . H "
ZAhmad Syafii Maarif. Ib.f”‘ ]o’ﬁ“;;[(lgndon . Oxford University Press
Toynbee, A Study of History ¥
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several areas of human knowledge beside history and the Pbi[o—.s‘op[a !
history” f

. Setelah muqaddimah, ia mulai menulis kitab sejarahnya, I, Meny;
sejarah bangsa arab, Barbar dan suku Zinatah, bagian awal daj, akh,
dari kitab sejarahnya yang dapat dilihat sekarang,

Pada tahun 780/1378, ia kembali ke Tunisia untuk keperlug
penyelidikan ilmiahnya supaya dapat berkunjung ke perpustakaap,.
perpustakaan besar, karena tujuannya berkembang menjadi luas, yaity
menulis sejarah umum dari umat manusia, di mana semula hany,
bertujuan menulis sejarah Afrika Utara dan Barbar saja.

Setelah bahan-bahan telah terkumpul, ia baru menyelesaikan
karangannya, memperbaiki dan memperbesar. Setelah naskah yang
pertama selesai, ia persembahkan kepada Sultan Abul Abbas, orang
yang melindungi dia dalam tahun 784/1382. Naskah itu terdiri dar
Mugaddimah, sejarah bangsa Barbar dan Zanatah, sejarah bangs
Arab sebelum dan sesudah Islam dan sejarah pelbagai dinasti Islam.

 Tetapi naskah pertama ini diperbesar lagi dengan tambahan bagian-
bagian yang panjang dari sejarah dinasti Islam di Timur, sejarah bangs>
bangsa kuno dan umat kristen. :

‘Berbeda dengan masa sebelumnyna, sekarang tiada waktu bagi Ibnv
Khaldun kecuali untuk mengajar. Sesekali dia menjadi qadi, diplom#
tapi tidak pernah lagi terlibar dalam intrik-intrik politik.

ibad-ah }}aji, ia diangk?t.menjadi guru di Mesir, di samping SCbagai
qad_l. .dan madhab Maliki. Para mahasiswa berkerumun di lingkung?”

) \ ] Semuanya terpukau oleh pcnjclasaﬂ‘
penjelasannya yang artikylar mengenai gejala sosial. Pada tahyun 1384

ZJoseph John. “Ibny Khaldun’s View on Language Learning . T,

) eir Relevan®
to I_,an.guagc lwr.ungToday", dalam A.A.Mughram (Ed.) Tbeb[am,-:rQu;;”[j:
A Review of Iilamic Culture, Vol. XXXII1, Number 3, 1989, p. 153
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gundurkan diri dari Jabatan qadi, kemudian oleh Sultan Barquq
i;ian;:;““ menjadi Profesor Yurisprudensi pada Kolej Zabhiriyah Mesir.

pada tahun 1387, setelah. tcrt.unda beberapa tahun, ia pergi haji
(e Meklah. Sepulangnya, ia diangkat menjadi presiden Institut
BcaYbaIS di Mesir. Namun segera dilepaskannya karena ia bersama-
ama gadi lain menyatakan melawan Sultan Barquq.

Pada tahun 1389, Ibnu Khaldun diangkat sebagai qadi yang kedua
kalinya oleh Sultan Faraj, anak Sultan Barquq, setelah ayahnya wafat.
Jabatan qadi ini dipangku sampai wafatnya pada tanggal 17 Maret
1406 M (25 Ramadhan 808 H), dalam masa jabatan yang keenam
kalinya setelah dilantik pada awal Maret 1406 M.28

2. Karya-karyanya H g
Karya-karya Ibnu Khaldun antara lain adalah:»

a. Kitab al-Thar wa Diwidn al-Mubtada’ wa al-Khabar i Ayyim al-
Arab wa al-’Ajam wa al-Barbar wa Man Asharahum min Dzawi
al-Sultin al-Akbar. R, o

Kitab ini lebih dikenal dengan nama Kitab al-’Ibar saja.
Pemakaian kata ‘Tbar ini %%yang makna asalnya adalah hikmah,
Pepatah atau suri teladan%% menurut Muhsin Mahdi, karena di
balik kata jru terdapat hikmah yang dapat dipahami atau
dilaksanakan, Bahkan dalam pandangan Mahdi, Khaldun

memberi judul karyanya dengan ‘Ibar karena dalam hatinya
tcrbersit suatu ma_kna umum dan makna yang tcrdapat dalam al-

\ .

z :
MuktiM arif. lonu Khaldun .. p. 23. Terjadi perbedaan penanggalan wafatnya.
Kalgys - ™enlis 16 Maret 1406 (26 Ramadhan 808) Lihat A. Mukei Al Zonu
Ra:na:‘l:n P- 69; sementara Zainab al-Khudhairi menulis 19 Maret 1406 (25

808). 1 . Wi .
® Zaingh, L Kﬁ]at Zainab al-Khudhairi. Filsafat ... p. 19

udhairi. Filsafat ... pp. 22-42
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Quran dan al-Sunnah serta makna sejarah yang diberiky,

sejarawan. Pay
b. Al-Mugaddimah

Kitab ini pada mulanya merupakan pengantar dar kits
sejarahnya, a/- Thar. Namun memandang pentingnya, ia dicets,
dikaji dan diterjemahkan secara terpisah dari /- 7bar. Bahkan |ey,
karya inilah, Ibnu Khaldun menjadi populer di dunia ilmiah,

c. Lubdb al-Mubassal f# Ustl al-Din
Kitab ini, sebagaimana dinyatakan Ibnu Khaldun pada bagia

pengantarnya, merupakan hasil ikhtisar, revisi dari kary
Fakhruddin al-Razi yang dilengkapi sedapat mungkin dengn
pandangan Imam Besar Nashiruddin al-Thusi dan pikirannp

sendiri. . .

Kitab ini selesai penulisannya pada 29 Shafar 752 H. Ini berart
~ usianya masih 19 tahun 6 bulan, dan kemungkinan merupakan
- karya pertamanya, ) |
- d. ALTarif bi Ibn Khaldun wa Riblatub Gharban wa Syarqan

..+ -Kitab ini merupakan otobiografinya, yang menguraik?
- sebagian besar peristiwa yang ia alami dalam kehidupanny?
. kasidah-kasidah yang ia sisun dan surat-surat yang ia kirim kepa®
 tokoh-tokoh penting pada masanya atau ia terima dari merck®
. .Juga menyingkapkan tokoh-tokoh penting pada masanya.
e. Syifd’ al-S&%il li Tabzib al-Masd’il

Karya, yang diterbitkan di Istambul pada tahun 1958 oleb
Muhammad ibn Tawit al-Thanji dan juga di Beirut oleh P ete!
Ignace Abdo Khalife ini, tidak sampaij ke tangan kita. Ad?
kalangan yang meragukan apakah kitab inj tulisan 10"
Khaldun, sebab ia sendiri tidak menyebutnya dalam 4/ Tar
Namun menurut Zainab al-Khudhairi, kitab jry berul-be®”

‘58
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arya Ibnu Khaldu.n, tidak mungkin orang seperti al-Thanji
menyﬂmk‘m sebagai karya Ibnu Khaldun bila tidak benar-benar

karyanyd.

L 59
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MANUSIA DALAM PEMIKIRAN
IBNU KHALDUN

A. EXsISTENSI MANUSIA ) 00 o=
Eksistensi, sebagaimana telah dibahas pada bagian terdahulu,
berarti keadaan yang aktual, yang terjadi dalam ruang dan wakmu. Ia
- menunjukkan kepada suatu benda yang ada di sini dan sekarang.' -
Term eksistensi di sini digunakan untuk menunjuk pada pengertian
komposisi yang memperlihatkan keberadaan manusia dalam suatu
totalitas, yang secara faktual terdiri atas bagian-bagian yang
membentuk suatu komposisi yang menunjukkan pada
kcberadaanny&

g Tonu Khalduh,' ‘manusia terdiri dari dwimatra, yaitu.jas
1 berserikat dengan binatang.

kat dengan malaikat.? Dalam

mani

Se rohani. Matra pertama, manusi

dang matra kedua, manusia berseri
~——

Harold iy, Titus et. al. Persoalan-persoalan Filsafar (Living [ssues in Philosophy)-

7. M. Ragjig; : 84
jidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), p. 364 . Ductaka Firdaus,
o *Ibny Khaldun, Mugaddimah. terj- Ahmadie Thoha (Jakarta: Pustaka kir
86), p. 528, '
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| ﬁ
:dupannya, manusia berhubungan dengan realitas-reg];.. .

:z::lgbfwah”y;zzgoward dan downward). Melalui realitag b avt:h Uy

manusia berhubungan dengan raga, dan lewat raga berhub, r:“‘fa

dengan dunia fisik; sedang melalui realitas atas, jiw, Mane,

berhubungan dengan dunia ruhaniah (piritual world), iy P

disebut dengan “dunia malaikat™ (¢he world of angle). Eseng; d);a:;
kemalaikatan (anglicality) itu adalah persepsi murni dan akg) ab

Solyt

Jiwa, menurutnya, berfungsi sebagai alat untuk mempersiaply,
perubahan atau pertukaran sifat kemanusiaan (humanity) uny
menjadi sifat kemalaikatan (anglicality). Dengan demikian, walaupy,
sesaat, melalui jiwa manusia bisa menjadi makhluk malaikar, Proses
dan keadaan menjadi malaikat ini, oleh Khaldun, dinamaksy
“pengalaman transendental manusia®.4 Dalam proses itu, yang
mengalami adalah jiwa manusia yang memiliki persiapan untuk lepzs
dari kemanusiaannya ke malaikat agar benar-benar menjadi bagin
dari malaikat pada suatu waktu dan pada saat yang sam
kemanusiaannya pun kembali lagi. Ini, biasanya, dialami oleh pan
Nabi, yang mana mereka memiliki predisposisi ini, seakan-akan
menjadi sifat alami bagi mereka. Dalam alam malaikat, mungkin
jiwa menerima tugas-tugas yang harus disampaikan kepada sesamanyz
Inilah arti wahyu dan pembicaraan yang disampaikan oleh malaikat
Dalam pelepasan alam kemanusiaan mereka untuk masuk ke alam
malaikat, biasanya mereka mengalami kesusahan dan berbag
perasaan yang meletihkan. Kemudian ketika kembali ke al2®
kemanusiaan, ilmu mereka tidak terpisah, sebab telah melekat padany?
dalam kondisinya semula. Hg] tersebut berulang-ulang dialaminy®
sehingga l.)ir.ntfingan yang disampaikan menjadi sempurna. Kons?
Khaldun ini didasarkan pada sebuah ayat al-Quran:

s ;)Fadlrylglli' “gca:itas Manusia; Pandangan Sosiologis Ibnu Khaldun’ dalaﬂf
- awam Rahardjo (Ed.). fnsan Kamjr k;, ' ' lam. (]
Pustaka Grafitipers, 1987), p. 156 SR epaia Menurug

$1bid,
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«Bahwasanya aku hanyalah seorang manusia sepeys; 4
Jwalywkan kepadaku ba/?wasanyfz Tihan kamu ada lalljej";,;, a:g:;
Maha Est maka tetaplah pada jalan yang lurus menuju kepada-
Nya dan mobonlah ampunan kepada-Nya [QS-41:6].”

Jiwa itu sendiri, dalam kaca mata Ibnu Khaldun, ada tiga
ﬁngkatan.

Golongan pertamda, jiwa yang tidak sanggup menurut kodratnya
eendiri untuk sampai kepada pemahaman kerohanian. Karena itu, ia
merasa puas turun ke bawah ke pemahaman-pemahaman yang dapat
dicapai dengan panca indera dan khayal dan penghimpunan
pengertian yang Jdiambil dari kekuatan mengira-ngirakan dan
keluatan mengingat sesuai dengan hukum-hukum yang tetp dan
peraturan-perauran yang berlaku. Dengan memakfli proses ini, orang-
orang yang termasuk golongan pertama ini mencapai ilmu

pengetahuan yang induktif dan deduktif;

Golongan kedua, jiwa orang-orang yang bergerak ke arah an:li.k'll’an
murni dan pengertian yang kerena susunannya yang esenst d

menggunakan alat-alat badani sehingga mereka dapat menembus

. . . blSabC craklcluasa
melampaui prinsip-prinsip golongan pertama dan rgb,,ﬁm}yab)

pada kenyataan-kenyataan batiniyah (ﬂl'm‘ff)’”b”‘{:ll(’ z:l;ba s, Dan

yang merupakan kesadaran (wijdan) murnt dan

inilah pengertian bagi para wali dan ulama; - dah
Golongan ketiga, jiwa orang-orang yans 2 ait;g\ maupun

Inen'm%a_[kan sifax—siﬁt scbaga] manUSia, ball( slﬁlt baa(ia: m_waktll

ﬂlhaniyah’ mcntu k.e tingkAt ma-laikat ag.ar Supaay: g kcpada mchka

te.rtentu dapat beralih menjadi malaikat, ¥ 2 hluk langit dan

dikaruniakan kemungkinan melihat mﬂkhl“k‘m

\

*Tonu Khaldun. Mugaddimah-. pp- 531-532
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mendengarkan bicaranya ruh dan kalimat suci. Mereka iy adly
para nabi dan rasul.®

Sedang raga, berfungsi pengembang kc.tgiatan dalam duni, fii
Dunia Ssik bisa menentukan dan sekaligus membatasi kegiata,

manusia. Secara internal, fisik mempengaruhl mutu fisik Manysj,
itu sendiri, dan secara eksternal, ia membentuk kemampuan manyg,

guna mengendalikan alam dan mengembangkan kebudayaan’

Akan tetapi, kelebihan manusia dibandingkan dengan makhluk
lainnya, baik binatang maupun malaikat adalah kemampuan akalny,
yang mampu berpikir. Manusia adalah makluk yang berpikir. Menuru
Tbnu Khaldun, berpikir adalah penjamahan bayang-bayang di balik

perasaan dan aplikasi akal di dalamnya untuk membuat analisa dan
sintesa.® Menurutnya, kerja pikir yang demikian merupakan kefa
organ “af’idah” sebagaimana yang tersinyalir dalam firman Allah:
“Dan Dia menjadikan bagi kamu pendengaran, penglibatan dan akal”
Kesanggupan manusia berpikir, menurutnya, ada beberapa
tingkatan, ' yaitu : Pertama, pemahaman intelektual manusia terhadap
segala sesuatu yang ada di luar alam semesta dalam tatanan alam atau
tata yang berubah-ubah dengan maksud supaya dia dapat mengadakan
seleksi dengan kemampuannya sendiri. Bentuk pemikiran semacam
ini kebanyakan berupa persepsi-persepsi. Inilah akal pembeda (a
aql al-Tamyizi) yang membantu manusia memperoleh segala sesuar’
yang bermanfaat bagi dirinya, memperoleh penghidupanny? dan

¢ Ibid. pp. 118-119

7 Ibid. p. 157

8 Ibid, p. 522

® Lihat QS-67:23 yang lengkapnya e . Dia 7%
menci]')takan kamu dan menjadik;gm big{,{ﬂ:’;‘;:ﬂl;:: afjdfdi’ﬂzﬂll;;:;a” dan kil
(tetapi) m:mflsedikit kamu bersyukur”, Dalam al-Qur & :1 n, ,'i‘ {ge mahnya D¢ %
Rl, kawa “af’idah” diterjemahkan dengan “hati”. Ibnin Khaal.ll d:: lebih cgnderunﬂ

mengartikannya dengan “Ghr”
yang bersumberkan
" Ibnu Khaldun. Mugaddimab, pp. 522573 L RS
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Jlak segala yang sia-.sia bagi dirinya. Kedua, pikiran yang
mc:npcrlcﬂgkapi manusia dengan ide-ide dan perilaku yang
Z;Eumhkan dalam pergm.lla.n dengan Omllg-orang bawahannya dan
nengatur mereka. ?emlkjran semacam ini kebanyakan berupa
4 ppcmepsi—appcrsepsl (tasdiqar) yang dicapai satu demi satu melalui
pengﬂlaman hingga benar-.benar d,l’rasak;m manfaatnya, Inilah yang
Jisebut dengan “akal ck:c,penmer}tal (al-aql al-tajribi). Ketiga, pikiran
yang memperlengkapi manusia dengan pengetahuan (%) atau
pengetahuan hipotetis (zann) mengenai sesuatu yang berada di
belakang persepsi indera tanpa tindakan praktis yang menyertainya.
Inilah akal spekulatif (a/-2gl al-nadzari), yang merupakan persepsi
dan appersepsi (tasawwur dan tasdiq) yang tersusun dalam tatanan
khusus sesuai dengan kondisi-kondisi khusus sehingga membentuk
pengetahuan lain dari jenisnya yang sama, baik perseptif maupun
apperseptif. Kemudian semua ini bergabung dengan hal-hal lain, lalu
membentuk pengetahuan lain lagi. |

Akhir dari proses tersebut ialah supaya terlengkapi persepsi
mengenai wujud sebagaimana adanya, dengan berbagai genera,
diferensia, sebab-akibatnya. Dengan memikirkan hal-hal demikian,
manusia akan mencapai kesempurnaan dalam realitasnya dan menjadi
intelek murni  dan memiliki jiwa perseptif. Inilah makna realitas
manusia (a/-hagiqah al-insiniyah)."

B. Hakexar MANuUSIA

lbny Khaldun, ketika berbicara tentang hakekat manusia tidak

ol menekankan segi kepribadian. Ia lebih banyak berbicar:?

;‘:tang.p roses dan interaksi antara manusia serta i.rnplikasi darf

seoiralml'mtel‘akSi itu. Dalam konteks ini, ia sering disebut sebagai
Ang pendirj sosiologi dan antropologi.

n .
loid, p, 533
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mbicaraan manusia oleh Kk iy
Jcamanusiaan yang fa peroleh gy
;{crivilmsi ajaran-ajars Quran m:u.,lpuﬂ al-Hadits al
karya-karyany4 yang telah disebutkan pada by

. telah dijelaskan, mempunyai g,

ini terlihat .
ia, scbagaiman
i Pada matra yang pertama, j,

sebelumnya. V¢ ! :
matra, yaitu matr mani dan ronan p
dang pada matra yang kedua, i

berserikat dengan b :
berserikat dengan alaikat. Ini berarti, dalam pandangan Ibny
Khaldun sebagaimana para filosof, manusia dibahas dalam kerangk,
hevwan (fomo). Hasil kajian-kajian, seperti yang telah dinyatakan pad:
homo faber, homs

bagian rerdahulu, yang berupa: homo saprens,
economicus, homo relegious dan Jain-lain adalah contoh kongkritmya

Yang membedakan antara manusia dengan binatang adalah
kemampuan sapiens, faber economicus, relegious. Hal ini dikarenakan
manusia memiliki perangkat yang tidak dimiliki oleh makluk Lain,
ermasuk malaikat dan binatang yaitu akal, kemampuan berpikir.”

Kef_nampuan’kf-‘mampuan manusia tersebut, pada dasarnya masih
s;)ltensil. Menurut I'(haldun, manusia adalah fitrah, artinya i2 berad:
e ;1: keadaa; bersih dan tidak ternoda. Pengaruh—penga.ruh yans

o akin Zu.lzr.ﬂgh' yang akan menentukan apakah jiwa manus?
- garrlizl iian alll: stau jahat. Kalau yang lebih dahulu da
Demikian sebalikn ebiasaan yang baik, jiwa itu akan menjadi baik

ya. Ibnu Khaldun menyatakan:

“Apabila jiwa itu masi a mene
a51h dalam k P .
eadaan ﬂtrah yang 8511, ia Si 1l o d

saja yang diberikan ke
ibertkan kepadanya, kebai
b Sty i d e Muhar”
am keadaan ficrah. Keduaibu-bap
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\cbiasaan YAu baik itu telah lebih da.h.ulu sa.mpai pada dirinya, sehingga telah
enjadi sifat yang tertanam dalam d‘lrmya, ia akan terjauh dari kejahatan dan
lar b aginya untuk mcfl':;k‘ul.(an kcfjahatan itu. Demikian pula keadaannya
Jengan OTNG YN8 memiliki sifat kejahatan, apabila kebiasaan-kebiasaan yang

jahat ;tu lebih dahulu sampai kepadanya”."?

Kondisi manusia seperti yang di gambarkan di atas, mudah

diremukan pada masyarakat primitive (Bedouin/ sedentaries), bukan
¢ kota. Ibnu Khaldun menyatakan:

m

Badui berada dalam fitrahnya. Penduduk kota banyak berurusan

dengan hidup enak. Mereka terbiasa hidup mewah dan berurusan dengan
dunia, tunduk mengikuti hawa nafsunya. Jiwa mereka telah dikotori oleh
alan menuju kebaikan

berbagai macam akhlak yang tercela dan kejahatan. ]
telah jauh dari mereka sesuai dengan kejahatan yang mengotori jiwa mereka.
dari hawa nafsu”."*

Mereka telah kehilangan kemampuan untuk menahan diri

“Orang-orang

Dhaouadi dalam mengomentati teori Khaldun ini menyatakan:
nate state of buman nawre the

The closer they remain to the primitive in .
better they are. It may be said that on Ion Iﬂmkz'u.n appears to Have
taken a hostile line toward the sedentaries (seen as having conufted their
pure, primitive buman nature) while often dmiring the Badouin because
of their closeness of this condition” .’

Manusia, dalam pandangan Ibnu
kecenderungan yaitu kebaikan
ini selaly tarik menarik (conflic?) dan thadf nusia.'® Dan
Konflik dan ketegangan inilah juster knya ma

———
—

5 Ibid, p. 145 ‘
“1bid f cati Jypromn
15 ion 0
Mahmo ud Dhao uadi “An Imcrprctauon ram
Nature for Ibnu Khaldun’s Thinking” dalam A Mgh
Quarterly, Vol XXX, 1, 1988, p- 7
16 Ib id.
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pada hakekatny2 lebih
jmana pernyataannya:

manusia
Lasionya, sebag!

fitrah dan kekuatan
«erabuilah bahwa sesungg Allah Yang Maha Suci telah menempari
kebaikan dan - { manusiad, sesuai dengan firman-Nya: “D,
Kami beri perunjuk yanisia it A jalan”[QS9: 10] dan firman-Nya: ‘VWa‘/IeZ
Kami ilhamkan kepadanya kedurhakaan Jan ketaquaan” [QS-91:8].7
. icu lebih dekat kepada sifac-sifat kebaikan daripada sifat-sifat yan
dan kekuatan rasionya yang logis. chahamﬁ
ran-kekuatan kebinatangan yang masih
ila dipandang dari seg

danya karen? kekua
kebaikan dan sifat

hanya datang kepa
cerdapat dalam dirinya. Kendati demikian, apab
iy manusia, i lebih dekat kepada

Kejahatan itu akan melekat pada manusia jika mereka tidak
rnengembangkan custom dan jauh dari agama (din atau religion).”
Bagi Ibnu Khaldun, yang .kan menentukan “siapa manusia ity
bukanlah sifat atad wataknya, akan terapi kebiasaan yang dilakukan
sehari-hari. D12 menyatakan:

dan sumber kekuatan politik. Agama mer
|ahirkan dan menjamin moralitas kelompok,

sambil menjauhkan mereka dari keganasan,
Tanpa agama suatu kelompok hanya mem i i
: punyai persatuan alamiah M€ :

kClOmPOk yang menycbabkan setiap a_nggomnya berdn dak bCI‘ sama gUﬂa encﬂl’al
kcun_gg‘}lﬂ“- Namun agar.na jika disandarkan pada rasa kclompok tersebu® o
menjadi PCT“”“‘ yang jauh lebih kuat dari.solidaritas nasional Barbar? F
Is\:lov\;sscﬁm gagl:mal]?an. ?Cl’kcmban‘gan'Politik; Antara Ibm; aldu? o

achiavelll m Ulumul Quran, No. 3, Vi ] m

«n Interpretation ....” P-% > ol. V, 1994, p. 89; juga P Mah

Dhaouadi-

Agama me
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eWujud manusia itu dit?ntukan oleh kebiasaan-kebiasaan da .
dn;:ukannya, bukan ditentukan oleh sifat dan watakn n apa yang biasa

c SUaEds ya. Apa yang biasa
flakukannya dalar‘n keadaan sehari-hari sehingga telah menjadi pgrilaku
( Ehulugan)s sifat asli (malakatan) dan kebiasaan (adatan). Hal ity menempati

kejadian asli (thabi'atan) dan wataknya (jibillah)” 2
Pada bagian lain ia juga menyatakan:

“Gebab dari segalanya adalah apa yang telah kami jelaskan. Dasarnya adalah
karena manusia itu ditentukan oleh kebiasaan dan adat yang dilakukannya
sehari-hari, bukan karena hasil dari wujud dan temperamennya. Apa yang
biasa dilakukannya dalam berbagai keadaan sehingga telah menjadisifat, watak -
dan kebiasaan, hal ini menjadi wujud dirinya dan watak aslinya. Cobalah
perhatikan hal itu pada anak cucu Adam, maka anda akan menemuinya pada
umumnya benar. Allah menciptakan apa saja yang dikehendaki-Nya”

- C. KESEMPURNAAN MANUSIA

Kelengkapan dan kesempurnaan manusia, dalam kaca mata Ibnu

-~ Khaldun, tidak lahir begitu saja, melainkan melalui suatu proses
- tertentu. Proses tersebut dewasa ini dikenal dengan. evolusi. Akan
tetapi berbeda dengan teori evolusi Charles Darwin (1809-1882) yang
melihat proses kejadian manusia sebagai hasil evolusi makhluk-
makhluk organik 2 Khaldun menghubungkan kejadian manusia
sempurna) dalam perkembangan dan pertumbuhan alam semesta.

Khaldun membuat teori bahwa seluruh realitas di dalam alam
*mesta bethubungan satu sama lain dan terpadu. Artinya, seluruh
2lam semest dibentuk sebagai totalitas yang teratur. Hubungan antara

\

Khaldun, Mugaddimah. p. 145
“Bidpigy ’

Saxe les Darwin, “Recapitulation and Conclution” The Origin of Species dalam
M°d§0 mmins & Robert N. Lincott. The Philosophers of Science. (New York:
™M Pocket Library, 1954), p. 245-278
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realitas yang satu dan lainnya tidak S.tatiS, I'f.letainklzﬁ aiiinamis‘

Dinamisme inilah yang merupakan teor! evolusi Ibnu Khaldun,
Teorinya, dengan bahasa SaStrapratedja.z"’, di.kcmukakan _Se.bagai

berikut: “Segala sesuatu merupakan dunia fisik yang terdiri dag

berbagai kelompok dan clemen. Kelompok dan Clcmzr;ielemen ity
diatur atau dirancang secara bertahap dan rerus-menerus dalam tatana

g teratut. Dalam proses yang semacam ini, terd%Pat apa yang i,

? bue “Trvisal” (keterhubungan) di antara s34 sama lainnya. Menury

Khaldun Jiisa! berarti kesiapan penuh tahap tcrak!’ur dari setiap

- kelompok menuju tahap pertama pada kelompok bCfﬂ(l}tnya. Mak

" dalam kaca mata ini, menurutnya, tahap akhir mineral dihubungkan
dengan tahap pertatﬁa tanaman. Tahap terakhir tanaman adalah tahap |
awal binatang. Dan tahap _tertinggi setiap makhluk tersebur

(istiddd) untuk menjadi bentuk |

mengandung kecenderungan

rerendah malchluk-makhluk tahap perkembangan berikutnya. Dunia |
binatang kemudian meluas dan mengarah pada penciptaan manusia |
yang ditandal d;ngah  kemampuan berpikirnya dan kemampuan
untuk mengungkapkan.” | 1 % |
-Sampai pada tarafini, tampaknya ada kemiripan antara teori evolusi
Khaldun dengan Darwin, yaitu pernyataan bahwa taraf tertingg
pada’ manusia dicapai dari dunia monyet yang di dalamnya sudah
terdapat lfccerdasan (sagacity) dan persepsi. Akan tetapi, perbedaanny?
pada teori Khaldun, manusia telah sampai pada tah fleksi akrual %

Proses terakhir makhluk inilah yang mel 4 ap retie™ '
g melahirkan manusia sebagaiman®?

yang kita kenal dewasa ini.

23 M. Sastrapratedja. Culture and Religion:
of Culture as a Framework for Critical A’g':.ejti;‘? of Ibnu Khaldun Pbi/o.w,ﬂz
in Indonesia (Roma: t.p., 1979). p. 26 ontemporary Islamic T houg
24 Dalam hal ini, Ibnu Khaldun tam .
sebelumnya, misalnya, Al-!ahiz (869), i :kgﬁa diilhami oleh para fiolosof Jslar
mcngeluarkan FCOI'I evolusinya tentang Prosesg Penganut mu’tazilah yang e
Ibnu Maskawaih (1030) yang menjelaskap, e fsl'ubahan bertahap kehidupjnk;
sayur-sayuran dan makh™”
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Dalam konteks ini, dapat dinyatakan bahwa kesempurnaan

manusia, dalam p andangan Khaldun, dicapai dalam kerangka ilmu
pengetahuan. Ibnu Khaldun menyatakan:

“Manusia termasuk jenis binatang dan Allah telah membedakannya dengan
binatang karena kemampuan manusia untuk berpikir yang Dia ciptakan
untuknya, dan dengan kemampuannya itu, manusia dapat mengatur tindakan-
tindakanya secara tertib. Inilah akal pembeda (al-24/ al-tamyizi). Kalau
kemampuannya itu membantunya untuk memperoleh pengetahuan tentang
ide-ide atau hal-hal yang bermanfaat atau merusak baginya, inilah yang disebut
akal ekperimental (al-q/ al-tajrib). Kalau kemampuan iyu membantunya
memperoleh persepsi tentang sesuatu yang maujud sebagaimana adanya, baik
yang gaib maupun yang Nampak, inilah yang disebut akal spekulatif (a/- 24/
al-nadzari). Kemampuan manusia untuk berpikir baru diperoleh setelah sifat
kebinatangannya mencapai kesempurnaan di dalam dirinya. Itu dimulai dari
kemampuan membedakan (tamyiz). Sebelum manusia memiliki tmyiz, dia
sama sekali tidak memiliki pengetahuan dan dianggap sebagaian dari binatang.
Asal-usul manusia diciptakan dari setetes air mani (sperma), segumpal darah,
sekerat daging, dan masih ditentukan rupa mentalnya. Apa pun yang dicapainya
sesuadh itu adalah merupakan akibat dari pefsepsi sensual dan kemampuan
berpikir yang dianugerahkan Allah kepadanya. Mengenat anugerah ini, Allah
L’gﬁfm&n: “Dan Dia menciptakan bagi kalian pendengaran, penglihatan dan
Pada kondisinya semula, sebelum mancapai tamyiz, manusia adalah mater!
seluruhnya (huyuly) karena dia tidak mengetahui pengetahuan apapun. Dia
Mencapai kesempurnaan bentuknya melalui ilmu pengetahuan _( ilm) yang
dicari melalyj organ tubuhnya sendiri. Dengan cara ini, kemanusiaannyapun

Mencapai kesempurnaan eksistensi”.”

TeorinYa tentang pencapaian kesempurnaan manusia tersebut, 12

Gasarkap pada firman Allah: “Bacalah dengan nama Tuhanmu yang

mm“.l’mkﬂn; Menciptakan manusia dari segumpal darab; Bacalah

nakh| i g inatan
ul bmata"g; bahkan tentang teori evolusi mineral, tanaman dan binatang

E;iﬁmkemukakm terlebih dahulu oleh al-Mas'udi (w. 956). Lihat Fachry Ali.
zsltss Manusia ...” p. 156.
" Khaldun. Mugaddimah. pp. 532-533
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o lah mengajarkan manys;
ha Mulia; Yang te : 14 dey
o TR e manisia Gpa-Gpa g ikl
r(n%r;aba.t cksistensi kemanusiaan yang Jitriyah dan kasbiyah T
Khaldun menyatakan: j

“Pechatikan firman Allsh pada permulaan wahyu-Nya kepada Nabi:“Bacyy
dengan nama Tuhanmu yang telah menciptakan; fncnc.tptakan manusia
segumpal darah; Bacalah dan Tuhanmu Maha Mulia; Yang tc.:lah m.cngajark?n
manusia dengan qalam; mengajarkan manusia apa-apa yang tidak dia lfetahm”.
Makudnya, Aku yang mengusahakan ilmu pengetahuan yang diperoleh
manusia, sebelumnya dia merupakan segumpal darah dan daging. Tabiatda
watak manusia menyingkap kebodohan asal dan ilmu carian (/- 5lm al-kash)
yang ada padanya. Ayat mulia mengisyaratkan hal tersebut. Dalam wahyu
pertama, sudah dinyatakan anugerah Tuhan atas manusia, diberitahu mengena
mu,la martabat eksistensinya, yaitu kemanusiaan dan kedua kondisinya yang
fitri dan yang kasbi. Allsh Maha Mengetahui dan Maha Bijaksand”.”

Ilmu Pengetahuan, dalam pandangan Khal dun, ada dua macam,

yaitu ilmu-ilmu-intelek (47,74 s g S
tradisional (a/-ulgm, al-an[(al ullim g4/- 49/1_}’_}'4 4) dan 1lmu—llm“

dipelajari oleh manys; 9pah al-w“d”.'l'}"l/?)-zs Kedua ilmu ini harts
y usia untyk pencapaian keschlpurnaan dirinyﬂw
ang pertama, d—ulﬁm al->anl:

melalui kemampuan berpikiy :qltya/), adalah ilmy yang dipcrokh

liputi: X ya . .
P ) g8 meuplan i i
. um . ’ . . u
musika, astronomj, Hematlka Yang mey; . alam (fisika), (3) H'm
Vane ked Putt: geometri, aritmetik
ang kedua, g/-
berdasarkan ke a:iza um"n al_naql’:yyab
uea ilmui] pada otoritas ariag, .. ““Wad; . ng
Jugd iimu-tlmu yang berhubungan,c{ Aty aLQu Yyah, ilmu ya i
— ®hgay > a0 dan g-Sunn

% Jbid, Aterj
e
7 bid, p. 533 rsebut, dala®

% Ibid, pp. 543-546
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i kita dapat memetil.c manfaat dari padanyna, macamnya bisa
neliputi: (1). Ilmu Tafsir, (2). Ilmu Qiraat, (3). Ilmu Hadits, (4)
fimu Usul Figh, (5). Ilmu Figh. (6). Ilmu Kalam, (7). lmy Lugah..

Di samping itu, eksistensinya sebagai makhluk sosial,
kesempurnaannya dapat dicapai dengan lembaga “organisasi”,
sebagaimana pernyataannya: “Oleh karena itu, organisasi masyarakat
menjadi keharusan bagi manusia (al-ijtima’ dardiriyyun li naw’i al-
insin). Tanpa organisasi itu manusia tidak akan sempurna. Keinginan
Tuhan hendak memakmurkan dunia dengan makhluk manusia dan
menjadikan mereka khalifah di permukaan bumi tentu tidak akan
terbukti.”? Ibnu Khaldun menyatakan: |

“Manusia adalah makluk social (a/-insin madaniyyun bi al-thabiy). Para ﬁlo.sof
menyebukan statemen ini sehubungan dengan pembuktian eksistensi kenabian
(nubuwwat) dan hal-hal lainnya. Kata ajektif madaniy berhubungan dengan
kota (madinah), di mana mereka pergunakan sebagai kata lain bagi organisasi
social (al-ijtima’ al-basyary). Pernyataan ini mengandung makna bahwa slizznalg;
manusia tidak bisa hidup sendirian, dan eksistensinya tidaklah terlaksana

dengan kehidupan bersama. Dia tidak akan mampu menyempurnakan

dirian.
. ; - dengan sempurna secarasen
eksistensinya dan mengatur kchldupann)’ab“a gla anusia butuh bantuan dalam

Benar-benar sudah menjadi wataknya apa ¢ lal

: konsultast, 1alu
memenuhi kebutuhannya. Mula-mula bantu'an l(tiu bcr;:g:ang [ain, bila ada
berserikat serta hal-hal lain sesudahnya. Berscrikat deng? bantu. Tetapi jika
kesatuan tujuan, akan membawa kepada sikap saling mcmn karan, sehingg?
tujuannya berbeda, akan menimbulkan perselisihan dan perteitb g membawa
muncullah sikap saling membenci, saling berselisih-
Peperangan atau perdamaian di kalangan b'an
Hal itu tidaklah terjadi secara kebetulan saja s€ p—
binatang, Tuhan mengjjinkan mansuia untuk meng? karena Allah cels "
di bawah aspek politis dan menurut norma- | menata sem:
member i?ihﬁsoul:lfcpaza manusia unruk mengorga Lusia dari hal-hal yang
tindakm“ya dengan pikiran. Pikiran membimbing %

\

®lbid p.73
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sia-sia kepada sesuatu yang berguna bagi keinginannya, dari kejahatap |,

kebajikan.”

-

D. SUMBER-SUMBER PEMIKIRAN

Dalam pandangan beberapa ahli, Ibm.l Khaldun hanya.scdildts;}ja
terpcngaruh oleh pikiran para pemiklr terdahulu, baik muslin
maupun non muslim, bahkan Toynbee den.g.an ekstrfam menyatakay
bahwa “dalam kegiatan intelekrual yang dipilihnya, dl'a mur.lcul tanpy
diilhami oleh pendahulunya, tidak ada yang menyamainya di kz'llangan
sarjana semasanya dan tidak mudah mendapatkan penggantinya®,
“karyanya merupakan suatu mu’jizat intelektual.”™ |

Namun, Baali dalam tulisan lain menyatakan bahwa manusia in
paling tidak dipengaruhi oleh tiga hal, yaitu pandangan kulturd
kedudukan sosial dan kecenderungan personal.?* Dengan demikian
tidak terkecuali bagi seorang Ibnu Khaldun, pengaruh itu pasti ada

Menurut beberapa penulis, pengaruh yang paling tampak kepad:
wawasan keilmuwan Ibnu Khaldun hanyalah al-Ghazali.>* Bahlan

menurut Macdonald, Ibnu Khaldun adalah seorang ghazalian yang
meyakinkan (convinced ghazalian). Selebihnya, pemikiran

keilmuannya hampir seluruhnya orisinil dan bersifat kepeloporan.”

 Ibid, pp. 525-526

3 A.J. Toynbee. A Study of History, Vol. 1 y
Press, 1962), pp. 325-326 7> Vol. III (New York: Oxford Universiy
32 Fuad Baali & Ali Wardi. /bny Khaldun dan Pola Pemibinan Jslam (Ibﬂ“

Khaldun and Ilamic Thought Style: a Socia] . . "
Pustaka Firdaus, 1989), p. 20 Perspective), terj. Ahmadi Thaha (Jaka™®

3 Jbid. p. 2

3 Nurcholish Madjid. Khazangy, |,
1994), pp. 46-47 ntelektual Islam, (Jakarta: Buylan Bint%

35 D.B. Macdonald. The Reljp; :
. grous Attitud, :
University of Chicago Press, 1912), . l?:tl’ and Life in Iilam. (Chicago: e

74

B

Scdllneu witl udinSca



Vo ]

. yrutbeberapa penulis yang lain, dia pengikut Ibnu Rusyd.
Tp ™ agak aneh, dikarenakan dua orang, Ghazali dan Ibny
jiked i permusuhan dalam hal filsafat, Ibnu Rusyd adalah murid
Md’gling rajin dan pendukung utama Aristoteles dalam Islam,
. gc gtara ,1-Ghazali adalah musuh yang paling utama. Satu
semen e, paling tajam dalam Islam muncul akibat permusuhan

ora Ibnu Rusyd dan al-Ghazali.?* Menurut Baali, Khaldun dapat
z empatkan sebagai pengikurt al-Ghazali dan Ibnu Rusyd sekaligus.
hau Khalsun mengambil teori Ghazali tentang permusuhannya
erhadap logika Aristoteles, dan pada saat yang sama mengambil sikap-
slap baik Ibnu Rusyd terhadap massa. Logika Aristoteles, sebagaimana
dikemukakan al-Ghazali, tidak berguna dalam urusan agama serta
urusan duniawi, dan cara hidup massa berhak mendapat perhatian
dari para filsof, scbagaimana dikemukakan Ibnu Rusyd.””

la juga diwarnai oleh tradisi filsafat. Hal ini dapat dilacak dari
perjalanan pelajarannya di mana ia mulai belajar filsafat (bersama-
suma belajar ilmu agama) di Tunis, tempat ia dilahirkan. Ia amat
tertarik pada ajaran Nashiruddin al-Thusi.?® Demikian juga pada usia
dini, ia mempelajari tulisan-tulisan Ibnu Sina dan Tbnu Rusyd. Sebuah
tadisi menganggap bahwa tulisan mengenai ringkasan karya-karya
bnuRusyd berasal darinya. Dua buah karya filosofisnya adalah Luba./? |
“Muhassal dan Syifd al-Sa’il* Al-Biruni, llmuwan yang mengkajl
Manusia secarg paling obyektif, juga tokoh yang banyak memberikan

\

Ky " Fuad Baali & Ali Wardi. Ibnu Khaldun dan Pola Pemifkimn Islam d(n 1:':;:
dun and Islamic Thoughe-Style: A Social Perspevtive), t€t}- Mansuru

Ch::\ ;ZlFZThoha' Jakarta: Pustaka Firdaus, 1989. P 118
la,

38
ivilise)fycd, Hossein Nasr. Sains dan Peradaban dalam Pl

393%0'_’_ in Islam), terj, J. Mahyudin (Bandung; Pustaka, 17 Pl;ilosapby ), et
M jid Fakhry, Sejarah Filsafat Islam (A History of Islamic

Wyadhi Karea,

egara (Jakarta: Pustaka Jaya, 1987), p-

7 E‘Jﬁ
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semacam bahan yang mendasari pengamatan umum Ibp,, Khalg,
tentang sejarah manusia. |

Al-Biruni adalah tokoh yang membuat studi tentang m%
Islam, juga masya.ra.kat India. Yang terakhir ini, diPandang sebagai‘
studi tentang manusia yang paling obyektif dan ilmiah yang iy,
pada abad pertengahan, di mana di Barat pada waktu iy masih igy
melebihi tingkat babad. Al-Biruni merasa sangat tertarik pada fily,
India, karena para filosof di Grika dan juga di India, yang secara

| dan berulang-ulang dibedakannya dari rakyat yang bodoh dap gl

citra, pada hakekatnya memiliki ide yang sama seperti idenya sendy
= yaitu ide monoteisme murni; bahwa ternyata pada mulanya sem,
orang adalah sama murnj dan penuh kebajikan, menyembah Tuha

Maha Kuasa Yang Esa, tapi nafsy jahat manusia dep berlal
waktu telash menimbulkan perbedaan L
agama, bujukan filsafat day

politik dan pemujaan berha.la.‘“’ _

intelektualnya dari kedya sum
seorang pemikir dari Pakista, men Pt 'q
dun mcmpunyai warna qm’ani{:;.ﬂ ahwa pl-klran-Plklfﬂn

“ Seyyed Hossein Nasr, Sains dan ... p. 210
 Mahdi al-Gulsyani. Filiafat Sains Menury; al-Q,
1991), p. 27 "an, (Band "
~ung: Mizan,

76

- Dbd Illeu Wil udinSca




y

BABV

PENDIDIKAN INTEGRALISTIK:
SUATU IMPLIKASI

A. IiMu PENGETAHUAN: MONISTIK ATAU PLURALISTIK?

. Berbicara tentang ilmu pengetahuan, termasuk pendefinisiannya,
ternyata tidak semudah yang diperkirakan. Diskursus di seputar
masalah ini merupakan sesuatu yang menarik dan tiada habishabisnya.
Maka bila van Peursen dalam bulcunya De apbouw van de Wetenschap
(1980) yang kemudian disusul dengan buku Fz'losoﬁ_e van de
- Wetenschappen (1986) menyatakan bahwa “dahuluoranglebih mt.ldah
- Memberikan definisi mengenai ilmu daripada sekarang: Da}}{ulu i
Pengerahuan merupakan suatu bagian dari filsafat, definist temlanﬁ
lmy bergantung pada sistem filsafat yang dianut- D-e ﬁn}sflﬂlarfzt
sekarang tidak lagj berdasarkan pada sifatilmu dilihat dafl Segldc; gar;
akan tetapi berdasarkan pada apa yang dilaksanakan llrr:[El' n
melihat metodologinya.” Di samping itu filsafar sendirt €

g e —————

| ntar Filsafit T
. terj. J- Drost

o ' C.A. van Peursen. Susunan llmu Pengemhuﬂfl-' Seb ’{;’;:;’Zﬁ;zp )
¢ Opbouw van de Wetenschap: een Inleiding in de W

: Gramedia Pustaka Utama, 1993), p- 1
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r da suatu konfigurasi |
lah mengantarka? kep an” telah nnnyl:hg

‘ s engetahu. asing cab
an bagti™™ " cubur, di mana asingimasing Cabang

afatnya.
s rikan oleh banyak tokoh,

i yang dibe _
jan banyak dzfilr:i Y;“ab agai kepustakaan, tldatl:h akan
dibaca ami apa hakekat ilmu pengatanuan
entingan dengan menga dakan
) . dipcroleh kejelasan garis
dengan lainny2-

kkan ilmu
LB 5 mengclompo
Auguste Comte, tokoh p-osmwsmc A fenomel
- berdasarkan derajat kesederhanaan . bin
. .uan ° . ilmu pasti (matematika), ilmu pe! rangat
yang dilihat, ke dalam: ilmu past Limia (¢ hemistry), ilm hayat
(asronorm) i clam (ﬁSdI{ia?Licallhnu'al r(ni)iiologi) 3 Klaisifikasi 22

. logi atau biologi) dan fisika sostal (SOSIESY: .
fsu;:til Comte ini sampai sekarang menjadi semakin ?:iu[:lahwa
‘elevan untuk mendukung sikap pandang yang r.nﬁ)’?lk1 :
masyarakat industry sebaga tolok ukur bagi tercapainya T
harus disiapkan melalui penguasaan basic science, yaitu matcmaskala
kimia, fisika, biologi dengan penyediaan dana dan fasilitas dalam
prioritas.

Tetapi Klasifikasi Comee ini diksitik oleh Wilhelm Dilthey (183
1911) karena dianggap terlalu deterministik dan naturalistik. DI
menawarkan klasifikasi yang lebih simplistik, di mana 1
mengelompokkan ilmu ke dalam dua kelompok, yakni 7 "

memah

pen

Patrick. Introduction to Philosgpjy,
3 Koento Wibisono. Ay ﬁez (Lond()m Lp., 1958), p. 20

- emb . #
o s o s et Pt P 14
' » PP.

/8
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chaff (cience of the world) dan geistes-wissenschaft (science of Geist) !

;;z&"lpc'rmma menggunakan metode erklaeren, sedang yang kedua

mgwunalmn metode verstehen. Tawaran Dilthey pun bukan tanpa
?:il;:ahana sebab dipandang terlalu isolatif.

Di kalangan para pemikir muslim juga melakukan klasifikasi
ethadap ilmu. Al Farabi,“rgigalnya, dalam 7hsd al-"ulim membagi
imu menjadi empat macam, yaitu ilmuilmu kebahasaan, logika,
arematika dan fisika; alKhdwarizmi dalam Mafatih al-"ultim
membaginya ke dalam dua kelompok besar, yaitu: ulim al-syariah
dan ‘lim al-‘ajam: al-falsafab; AlGhazali’ dalam Thya’ al-"Ulim al-
din, Risalah al-Ladunniyah, Mizin al-Amal mengklasifikasi ilmu
menjadi beberapa Klasifikasi yang berbeda, yakni: |
1. Pembagian ilmu-ilmu menjadi #/mu teoretis (ilmu yang men; adikan

keadaan-keadaan wujud diketahui sebagaimana adanya) dan ilmu

praktis (ilmu yang berkenaan dengan tindakan-tindakan manusia,
bertujuan mencari aktivitas-aktivitas manusia yang kondusif ba.gi
kesejahteraannya dalam kehidupan ini dan kehidupan nanti).

Pembagjan ini didasarkan pada pembedaan antara intelek teoretis

dan intelek praktis,

2. Pembagian pengetahuan menjadi pengetahuan yang dihadirkan
ilm al-budbiiri), yakni pengetahuan yang diperoleh secara
langsung, serta merta, supra-rasional, intuitif, dan kontemplatif.
Al-Ghazali menyebut pengetahuan ini dengan beberapa Sfbuta;l
Yakni ilmu ladunni (pengethuan dari Yaxllg Tertm'ggl)i, I;ﬁ’:s r:r;
"ukdsyafah (pn tentane penyingkapan misteri-fmist

?jyda{‘ Pe(ggegt:;lahuau:;ang dicagp:l:i (i},m al-hushtili) yang bersifat
2k langsung, rasional, logis dan diskursif.

\

- : wan
*J-Drost S]. “Agama dan Ilmu Pengetahuan Alam”, Basis: M. ujalah Kebudayaar
"um. Nopember 1970, XX2, p. 58

79

o CdllIneud witri bdlﬂgca



y-ilmu religious (al-ulfim ”l".‘)’ar’z:}w

: i nabi-nabi dan tidy} .)’
. diperoleh dari na hag
Y"‘kl:} l!n;ll:in:l:ny?ﬁﬁu-ﬂmu intelektual (al-ultm al- ‘aql’:)'ab;f
melalul ’

. i i intelek manusia
S dicapai melalt.n inte s
)lr)almtl) lh'l::xli—il:;::bggkonsekuf:nsi logis dari konsep mutakaﬂimin
t:?mnaghubungan posisi antara wahyu dan akal.

4. Pembagian ilmu menjadi ilmu-ilmu fardu ain (Xvajib atas seyy
| individu) dan ilmu-ilmu fardu kifayah (wajib ataS"“uma'[).
Pembagian ini didasarkan pada perbedaan.antara dua tipe
kewajiban yan berhubungan dcngan pencarian pengetahuay
tersebut.’ - L
Menurut al-Ghazali, keempat sistem klasifikasi itu semuanya absah
sckalipun tidak mempunyai derajat keabsahan yang sama. Setiap
Klasifikasi didasarkan pada aspek tertentu, yakni hubungan antar
manusia dan pengetahuan, dj samping perspektif tertentu dalam

3. Pembagian ilmu atas

karena dengan adany2 |

pembagian ilmu ke dalam il 1. ;
intelektual, para sarjana muslimmu llm.u’rellgius dan ilmu-ilmu

: m i . . .
karena dianggap sebagai ilmy, ymget?fabalka.n ilmu-ilmuy intelektua |

spiritual sescorang? Tetapi iy < < KONdusiF bag esejahteraan |
dan al-Ghazali sendir; d n dlbantah* 1
tersebut harus dip cNEaN tegas men oleh Osman Bakas

elajari semyg o ya% bahwa kedua ilmu
Kejelasan garis demarkas; |
Idasifikasi ilmu tersebyt pun ter

yang diha .
ftyata belunrlarikan darj pengadaan

en : ¢
8tasi kesylican,

Pips
ir Slamisasi llmw. {

—

- > Osman Bakar. Hierarki Iy, Me
andung: Mizan, 1997, Pp- 231-23
‘ Ibid, l >
" Fazlur Rahman, Islam and Modern;
’ . . ) er :
Tradlition. Chicago: University of Chicag: ‘P Than

A}
fess, 19{3”"4:{0

"P3g” F Dnsefoprudl

m bangun Ray, k
&
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- termuara pada kekab.uran batask?at.as antara cabangcabang ilmu
gy dengan yang lain. Sampai titik ini, dalam pandangan
fibisono, “ilmuilmu tersebut telah saatnya membutuhkan suatu
eyerview’” yang mampu meletakkan jaringan interaksi untuk saling

nanyapa untuk menuju ilmu yang integralintegratif.”® Maka, filsafat
imu mulai menunjukkan urgensinya. 23

Karenanya, ]o.ergen Habermas menawarkan sebuah klas iﬁkasi-lain,
sibuah Klasifikasi yang dianggap lebih representatif dan lebih banyak
mqgaubnakan sebagm kerangka pemikiran sampai sekarang, Menurut
xu N m ag:ﬂ uli;; kc}llompok ilmu, ya.itu: natural sciences, handlungs
Wy u humaniora.’ Klasx.ﬁkasi tersebut didasarkan pada
o mtere.st. Yang pertama bersifat empirisanalitis, yang kedua

t sosialkritis, sedang yang ketiga bersifat historishermenetis;

?Engma-‘fmg menggunakan metode empirik, intelektualrasionalistik
- @n hermenerik. L 3

.nga ilmu tersebu tidak saling terpisah, akan tetapi sebaliknya
. menyapa, interrelasi antara satu dengan lain. Natural science
Cnoe.gm handlungs wissenschaft dari bahaya penciptaan mitosmitos
Yl:lg timbul karena sosioanalitis yang terlalu ideologis, mencegah dari
Maniora dari bahaya subyektivisme yang timbul karena interpretasi
Yang terlalu dogmaris; Handlungs wissenschaft mencegah natural
Sctence dari bahaya pengelabuhan kesadaran mitosmitos scientisme,
mencegah humaniora dari bahaya kebutaan persepsi bahwa ada
perbedaan antara dunia obyektif dan kesadaran subyektif; Humaniora
mencegah natural science dari bahaya determinisme/ natumli.sme yang
berkelebihan, mencegah handlungs wissenschaft dari bahaya

i “ . Sebuah Sketsa Umum mcxil.gcn‘ai
8 Koento Wibisono S. Ilmu Pengetahuan mtuk Memahami Filsafac

Kelahiran dan Perkembangannya sebagai Pengantar

Timu”, makalah tak diterbitkan, p- 8 o
‘;1gnas Kleiden. Sikap Ilmiah dan Kritik Kebudayaan. (Jakarta: L

p- 36

P3ES, 1987),
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- Jlisme/kritisisme yang ta‘}Pa arah..wlbnu Khalfiun sendiy |
B Tt dalam tulisan int sebagaimana telah dibahgg Yoy
menjadi /2" Imuilm intelek (a5 al. sk

embagi ilmu ke dalam 1lmt'11 uin " . a -aqlzm/,) 4
Itlrladisional (al-‘ultom al-naqliyyah awadiyyah)." Yang peryy, |
ulim al-aqliyah, adalah ilmu yang dfperoleh .mel:.alm kemap, .
berpikimya yang merupakan sifatalaminya, meliputi: ( 'l), Ty o
(mantiq), (2). llmu alam (fisika), (3)- Ilrmf metafisika, (4), 1,
matematika yang meliputi: geometri, aritmetika, musika, astronop;
Yang kedua, al- uliim al-nagliyyah al-wadiyyah, ilmu yang berdasiy, |
kepada otoritas syariat, yaitu alQuran dan alSunnah juga flmuiln,
yang berhubungan dengan materi tersebut, dalam arti kita daps
memetik manfaat dari padanya, macamnya bisa meliputi: (I). llm
Tafsir, (2). llmu Qiraat, (3). Ilmu Hadits, (4). Ilmu Usul Figh, (5 §

Ilmu Figh. (6). llmu Kalam, (7). Ilmu Lugah. Hal yang sam |
sebagaimana sudah dibahas, juga dikemukakan oleh al-Ghazali. |

Kean kel.grppok ilmu tersebut, dalam kaca mata Ibnu Khaldm,
harus dipelajari oleh manusia secara seimbang untuk pencapai®

kesempurnaan dirinya. Tanpa ad . |
manusia tidak akan mencgaa = 7 keselrnbangan menie ey

b . 1 pai Sésuatu yan diharapkan.'? Hal i
bersuﬁ?ﬁn(}a;ﬁr::n Pada} Suatu “doktring bahwaP;emua ilmu itv ‘
yang-d’bef“‘.‘“} kepada manusia, padahal apaP |

perkembangannya, p
dari satu induk; yaitu filsafag,

Berbeda dengan azalj |
manisia den'l'k' al'Gh " misaln),a
memiliki tingkatap kewajib*a}'ang menyatakan bah™
_ N yan an
e g berbeda dal

Y Ibnu Khaldun. Mugadd;
12 Ib;;l un. Mugacasmab, Pp. 543546
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mcmpclajal‘i ilmu di mana al-Ghazali, sebagaimana sudah dibah
| as,

memilah ilmu pengetahuan menjadi dua kelom :
. Lo le st
wajib ain dan wajib kifayah dalam mempelajariﬁ?,a‘gmm ilmu yang

Dengan dcmikiar.l, dapat .dinyatakan bahwa pemisahan ilmu
engatahuan yang dikhotomis, trikhotomis dan seterusnya tidak
mendapatkan legitimasi. Pembagian itu hanya persoalan metodologis
semata. Lagi pula, bila dilihat dalam perspektif aksiologis, bahwa ilmu
dikembangkan disamping untuk ilmu itu sendiri (science for the sake
science only), juga —dan ini yang lebih penting— adalah bagaimana
lmu itu dikembangkan untuk meningkatkan kemakmuran manusia

(science for the sake human progress).
Sementara manusia, sebagaimana celah dikemukakan, merupakan
pribadi yang, secara struktur, tidak bisa dipisah-pisahkan antar2
“badan” dan “jiwa’ (Peursen), antara body andmind (Campbell), antara
the self and its brain (Popper and Eccles), antara a7 and beast
Nidelop, antara “cubul” dan ‘v’ (Desaree” |
Dalam perspekif psikologl, manul;i; dla;a:lkan “’t’cmk menjadi
- . . . g
pribadi yang utuh (full personal’t)’)’ bukan prib® ya
personality). Menurut Allpor -badian (personality M alan
“system psikofisik” yang menun)!
suatu system yang terpadu dan ! ; an ting
di antara keduanya selalu terjadi interaks! dalafl;‘ ‘;Z‘:lﬁ:i; ka
laku. Sedang menurut Sigmund Freud, kepriba
struktur yang cerdiri dari tiga ¥ stem, ya
gt i kepribadian rersebut.

i 7)
el D Bab alHalabi wd Syir h, 193

; iro: Isa
13 AlGhazali. Ihya ‘Ulum 2D AIRE o 1991 M
P 1417 ' Kgpribadian. Bandung’ Broset®
i

14 . Koswara. Teori-teor
83
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dikan Yang},

B. MENUJU PENDIDIKAN YANG INTEGRALIST]K

Realitas menunjukkan bahwa system peng;
masyarakat Indonesia sekarang ini ada dua m,, o Der
unﬁﬁ yang terdiri dari: TK (Taman Kap aki;"{;zkafnl Pcndidh;:
Dasar), SMP (Sekolah Menengah Pertama), SMA (Seko, lj-,D (Sclmu
Atas), PTU (Perguruan Tinggi Umum) yang di bayyp Mﬂhﬂ
DEPDIKNAS dan pendidikan 4gama yang rerg: '% |
(Roudlotul Athfal), MI (Madrasah Ibtidaiyah), MTsn( ari gy
Tsanawiyah), MA (Madrasah Aliyah), PTA (Pergyrigy . - 262
dan Madrasah Diniyah. Walaupun kesemuanya beradamim% |
system yakni system pendidikan nasional, sebagaimana dizry, >
system perundangan yang berlaku, mulai UU Sisdilengs nomor 3
02 Tahun 1989 kemudian dirubah menjadi UU Sisdikng nm::;
Tahun 2003, namun dalam prakteknya kedua penyelengorn
pendidikan tersebut, “pendidikan umum dan pendidikan agzo?
seakan berada dalam “dunia yang berbeda”. |

3 Sementara itu, di masyarakat, juga masih ada anggapan kuarbiwe

agama” dan “Ilmu” merupakan dua entitas yang sulit dipertemulen
Keduanya mempunyai wilayah sendiri-sendiri, terpissh anun s
dengan lainnya, baik dari segi obyek formal-marerial, mené
penelitian, kriteria kebenaran peran yang dimainkan oleh i
maupun status teori masing-masing bahkan sampai ke s
penyelenggaxanya_

- e “‘Agama” bisa berkonotasi macam-macam, yakni kelembags® agﬂ
Hitus-ritus agama, dogma agama, tradisi agama dan lain-lin. Amin A
memb?rikan makna “agama” dengan “spiritualitas, incelekrualits mlo L
dan etika yang dibangun oleh agama-agama dunia, Khususny2 mb.ans‘“
M..lAmin Abdullah. “Universitas Islam Negeri (UIN): P;n,,g,;‘m i»

©nuan dan Akademik” dalam Mungzir Hitami dkk (Ed)- ¢ ;:ia Ting?

di Alaf Bary: U Suska Riau Menuju Universitas Terkemuka di
Pekanb

aru: Suska Press, 2005, p. 89.
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Gecara historis, dualisme ini bisa dilacak dari sejarah hubungan
purailmu dan agama itu sendiri. Di Barat, pemimpin gereja menolak
cori heliosentris Galileo atau teori evolusi Darwin. Pemimpin gereja
nembuat pernyataan-pernyataan yang berada di luar bidang
kompetensinya. Sebaliknya Isaac Newton dan tokoh ilmu-ilmu sekuler
yang lain menempatkan Tuhan hanya sekedar penutup sementara
lobang kesulitan (20 fill gaps) yang tidak terpecahkan dan terjawab
olch teori keilmuan mereka, sampai tiba waktunya diperoleh data
yang lebih lengkap atau teori baru yang dapat menjawab kesulitan
tersebut. Begitu kesulitan itu terjawab, secara otomatis intervensi
Tuhan tdak lagi diperlukan. Akhirnya Tuhan dalam benak para
ilmuwan “sekuler” hanya ibarat pembuat jam (clock maker) saja. Begitu
alam semesta selesai diciptakan, 1a tidak peduli lagi dengan alam raya
Gptaannya dan alam semesta pun berjalan sendiri secara mekanis tanpa
@mpur tangan tujuan agung ketuhanan.™®

Sementara di dunia Timur, dalam hal ini Islam, pengajaran ilmu-
limu agama Islam yang normative-tekstual terlepas dari perkcr-nbangnn
tlmu pengetahuan dan teknologi, ilmu-ilmu social, ckonom‘l, hokm'n
dan humaniora pada umumnya. Perbedaan ini semakin hari scmflkm
jauh ibarar deret ukur terbalik dan membawa akibat'yang tidak
nyaman bagj kehidupan dan kesejahteraan umat manusia.

Pola pikir yang serba bipolar-dikommis ini menjadikan manusia

terasing dari nilai-nilai SPirimaJitaS’moralitas’ tcm’?i.ng dari dinnya
sendir, terasing dari keluarga dan masyarakat sekelilingnya. tem.'ﬂlr:g
dari lingkungan alam dan ragam hayati yang mcn(;Pa ugt
l“3hidup=mnya, serta terasing dari keluarga dan .masyamkflt (::] {uu
nadj lingkungan social-budaya sekitarnya. Sm'gkatn)’t 'tlmjuan
dehumanisasi secara massif baik pada tararah kehidupan ket

Maupun keagamaan.'”

¢ Ibid. p. 90
7 Ibid. p. 91

r—

85

Scanneu wimreaeca



pola pikir tersebut nampaknya berpengaruh di tang)

Pengaruh ini lebih nam'Pflk kct.ika datang e Imperalisme, J
bistoris, mulanya pendidikan di Indonesia dikelola sepenuhnys gy
pribumi yang umumeya olczh leml?ag:ﬂembaga keagamaan, by, by
maupun non [slam sepertl Z"f’d’.”g- .Karenanya, corakny, adily
agamis yang bertujuan mendidik 51§wa51swanya dalam b‘dangagaml
Mata pclajmn umum jarang diberikan, bahkan ada yang sama el
tidak diajarkan. i
Pada masa kolonial, pengelolaan pendidikan yang semula di tanggy
rakyat diambil alih pemerintah kolonial kemudian dikembangke,
dalam rangka memenuhi kebutuhan pegawai gubernemen.” P,
mulanya belum ada niat untuk menciptakan sistem pendidikan
umum.? Tetapi setelah pemerintah Belanda mengadakan perubahan
struktur kurikulumnya, sistem pendidikan yang semula agamis
berubah menjadi system pendidikan “sekuler”, sehingga padaakhimy
terbent‘.lclﬁih :llstem lSa::ndidikan baru, yaitu sistem pendidikan umum,
yang ti lajarkan sama sekali mata pelajaran agama. Jadi
sekolahsekolah yang dikelola oleh zending [i)nilajh sebeniar;lnya yang

;;;ng.d.i cmllzacl)n .dikembangkan oleh pemerintah kolonial, bukan

Ar iy

. . . B 1 I {
pegawai gubernemen lalnnya, bahasa M;E;fam juru tulis dan part
Merupakan bahasa ya
'8 Karel A. Steenbrink. Pesantren M"dmmb Sek yan
Kurun Moderen. (Jakarta: LP3ES, 1986), Pp. 57 ekolah. Pendidikan [slam dalam
1 Sutari Imam Barnadib. Sejanh Pencligsg.y,

p- 30 (Yomarm: ' ’
2 Steenbrink. Pesantren ... p. 2 Andi Offset, 1983)
2 Jbid. pp. 56
86 ;
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- penting dalarn tugasnya sehari'hari. Kedua, pada sekolahsekolah
g dibekan dsardasas s bivng K, dniiye
[crpen‘i“g’ pemcrmtah sudah 13“}3 mencampuri sekolahsekola}gl
rsebut (karena bub}lggan Organisatoris antara pemerintah dan
_ending) dan zending juga mempunyai hubungan yang lebih mudah
dengan pcmerintah dibandingkan dengan Islam.

Di samping alasan-alasan tersebut, dalam pandangan kolonial,
kualitas sistem pendidikan Islam jelek.? Lagi pula, sejak semula
orangorang Islam bersikap nonkooperatif, tetapi menghindari
konfrontasi dengan pemerintah kolonial.?® Maka wajar bila

lembagalembaga pendidikan Islam, khususnya pesantren tradisional,
mengambil lokasi di daerahdaerah pedalaman.

Dikhotomi pendidikan tersebut, sebenarnya, disebabkan oleh
pendangan terhadap ilmu pengetahuan, sebagaimana telah c_iibahas,
sebagai sesuatu yang dikhotomis pula. Dalam pandangan Natsir, Islam
sendiri bukan sematamata agama saja, melainkan men.cakup
aspekaspek lainnya dalam kehidupan. Islam menolak perr;;sah$
antaraagama dan aspekaspek kehidupan lainny2, maka segal:e;n
sekularisasi ia tolak dengan keras.* A. Hasjmy, Gubcrnurﬁ ‘}l,;nfa
memperjuangkan dan merealisasikan kota Darussalam sebagal

pelajar, juga menyatakan:

“Memperdalam ilmu agama [slam berarti mempelajart $¢ nerupakan o
bidang ilmu, karena semua ilmu adalah i.lmu Is e dinam :
ulum al-nagliyyah maupun al-ulum al-aqliyyah; bmalayr?lng .
sosial maupun ilmuilmu eksakea. Maka Daruss ini “ilmu [slam” dan it
Pendapat sementara orang yang mengi

2 Ibid, i didi
BNUIch?ish Madjid. “Merumuskan Kcmbaph Z‘,’L“%Zlfﬁ;m
dalam M. Dawam Rahardjo (BA.). Perguleta” =

" Steenbrink. Pesantren .... p- 223
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1 1 ini “sckolah Istam” dan itu “iol

» . 1 bUI iSﬂl
«|mu umum sehmgﬁznug:lﬂ cara radikal celah mengubur suatu mitos yan,
ymum’- arussa'am = fikiran sebagian masyarakat Indonesia, yaiy,

telah Jama menghantt! alam « » dengan “ilmu pengetahuar’

_ "1 pula jurang yang dalam antara orangorng
sehingga meﬂg"k‘ ; i :dak sama: suatu tragedi yang telah

1 iden
taan senada dikemukakan oleh Soekarno, mantan presi
e . “Demi Allah, Ilam science adalah pengerahuan

rrama R1, bahwa: e
guran dan Hadits plus pengetahuan umum!”.?¢ Jauh sebelumnyz,
lah terpola

lalau dilihat-dalam kalender sejarah Islam, )uga telah |
pengembangan keilmuan yang bercorak integrallsyk—ensddo[)cdjk
yang dikembangkan oleh tokoh-tokoh seperti Ibnu Sina, Ibnu Rusyd
juga Ibnu Khaldun.” Tetapi memang waktu itu juga muncul polz
pengembangan keilmuan yang spcsiﬁk-—parsialistik yang
dikembangkan oleh para ahli hadits dan ahli figh. Keterpisahan sec
diametral antara kedua pola tersebut dan sebab-sebab lain yang bersifar
politis-ekonomis, berakibat pada rendahnya mutu pcndidikaﬂ dan
ke-munduran dunia Islam pada umumnya. Hal ini bisa dilihat,
misalnya, pada ketiga revolusi peradaban manusia, yaitu revolusi hija®
revolusi industry dan revolusi informasi, tak satupun ilmuwan muslim
tercatat namanya dalam lembaran tinta emas pengembang ilmu
pcngecahuan.zs Akhirnya, perkembangan dan peng b han il
‘Imu sekuler sebagai symbol keberhasilan p pertum z-mU o
yang tercerabut dari nilai-nilai akar mora] da:rgtil;(man- Tinggi UM ia
di satu pihak; dan perkembangan dan Pertumbeuh kehidupan mant>”
an Perguruan Tingg

A. I’laSjmy. I(OHSCpSi Ideal Da[llssalm“ dalﬂ
am.ﬂfﬂ m. }

72
% Soekarno. Di Bawah Bendera Revolusi.

(akareg, ..
Bendera Revoluasi, 1964), pp- 335336 Q: Panitia Penerbit Di Bawﬂh
27 M. Amin Abdullah. “Universitas Islam Negeri
28 Jhid. p. 93 ey p. 92
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a (baca.Islan.l) yang hanya me.nekankan ilmu-ilmu keagamaan
dan rcks-teks keislaman normative era klasik dengan berbagai
dampaknya pada penciptaan tenaga terampil dalam d;r%? l
ketenagakerjaan di lain pihak, menjadikan kedua-duanya mengal.zurfil
proses pertumbuhan yang tidak sehat serta membawa dampak negative
bagi kehidupan pertumbuhan dan perkembangan kehidupan sosial-
budaya, sosial-ekonomi, sosial-politik dan sosial-keagamaan di tanah

aiL

Dari paparan tersebut, cerlihat bahwa ilmu-ilmu sekuler yang
dikembangkan di Perguruan Tinggi Umum dan ilmu-ilmu agama
yang dikembangkan oleh Perguruan Tinggi Agama yang secara
terpisah seperti sekarang ini berjalan sedang terjangkit penyakit krisis
relevansi (tidak dapat memecahkan banyak soal), mengalami
kemandegan dan kebuntuan (terrutup untuk pencarian alternative-
alternarif yang lebih mensejahterakan manusia) dan penub bias-bias

kepentingan (keagamaan, ras, etnis, filosofis; ekonomis; politk, gender,
Abdullah?, gerakan

peradaban). Dalam kontek ini, menurut Amin

- reproachment (kesediaan untuk saling menerima leberadaan yang lain
dan lapang dada) antara dua kubu keilmuan
keniscayaan. Gerakan ini merupakan gerakan )
“reintegrasi epistemology keilmuan” yans diperlukan unt
mengantisipasi pcrkcmbangan-pcrkcmbangan yang
dan tak terduga pada millennium ketiga serta P 2
kemaHUSiaan bersama secara obal dalam mcngclola sum :

usia yang
alam yang serba terbatas dan sumber da}: :T;'L pcx):gcmhuaﬂ yang

sebagai khalifah fi al-ardbi. Bangun? :

dikotomik antara ilmu pengetait umu]inil‘i:l]lfll:ln;;;:ff ya
. ~di nan KeRrEE

agama harus dirubah menjadi ba“g(‘i‘ K bersifat komp

« " . . = g M 1
hohstm-mregrahstlk” arau paling t! 2

— —

» Ibid. p. 93
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Langkah ini harus segera dilakukan, karena tantangan globyj;

L] . A as.
Lenuntut respon yang tepat dan cepat dari system pendidiky, Islan:
n _

1ra keseluruhan; Jugd; jika kaum muslimin tidak banya e
SCIG (‘hr survive di tengah persaingan global yang Semakm. tajam
T.Cc;it ltempi lebih darei itu, yakni berhzfra.p mampu terampil j depy
I\{e:)r;entasi pemikiran mengenal pendldxkfm Islam dan restrukruiy
system dan kelembagaan merupakan keniscayaan.

Di samping itu, Amin Abdullah menaw.arkan sebuah visi by,
reintegrasi epistemology dalam bentuk jaring l.aba-labe} kelimug
teo-antroposentris integralistis”. Sebagai ilustrasi, dengy

mengembangkan konsep Koentowijoyo, Amin Abdullah menjelaskay
sebagai berikut:

“Agama dalam arti luas merupakan wahyu Tuhan yang mengatur hubung
manusia dengan Tuhan, diri sendiri dan lingkungan hidup fisik, social matpun
budaya secara global. Seperangkat aturan-aturan, nilai-nilai umum dan prinsp-
prinsip dasar inilah yang sebenarnya disebut “syariat”. Kitab suci al-Qum
yang diturunkan merupakan petunjuk etika, moral, akhlak, kebijaksanaan
dan dapat menjadi teologi ilmu serta Grand Theory ilmu. Wahyu tidak .
mix;lgklaim sebagai ilmu gua ilmu seperti yang sering diklaim oleh ilmu-ilmo
sekuler, _

Agama memang mengklaim sebagai sumber kebenaran, etika, hoku
E(rcfln‘)akmnaan dan sedikit pengetahuan., Agama tidak pernah mcn,adxlmnwab)'“
Tuban sebagi satusacunya sumbes pengetahuan dan melupakan T
becasl daga'lr‘luhang?inaz:m, sumber pengetahuan ada dua macam, yaitu Y%

disebut reoantropos mtruya;,g berasal dari manusia, Perpaduan antara keduany?

Scdllneu witl udinSca



pgama mcnycdiaka.n tolok u'lmr lf.c.bcnaral? ilmu (dharuriyat: benar, salah),
bagaimana ilmu dlpt’OdUl(:9l (bﬂ]jt_}.'at: baik, buruk), tujuan-tujuan ilmy
(1ahsiniyat: manfaat, mcrug.lk:m). Dimensi aksiologi dalam teologi ilmu ini
penting untuk digarusbawahi, sebelum manusia sekedar mengembangkan ilmu,
Selebihnya adalah hak manusia untuk memikirkan dinamika internal ilmu.,
Selain ontology (whatness) keilmuan, epistemology keilmuan (howness), agama
sangat menekankan dimensi aksiologi keilmuan (whyness).

Imu yang lahir dari induk agama menjadi ilmu yang obyekeif (mengalami
proses obyektivikasi), dalam arti ilmu tersebut tidak dirasakan oleh pemeluk
agama lain, non-agama dan anti agama sebagai norma (sisi normativitas) sebagai
gejala keilmuan yang obyektif (sisi normativitas-empirisitas) semata. Meyakini
latar belakang agama yang menjadi sumber ilmu atau tidak, tidak menjadi
masalah. Ilmu yang berlatarbelakang agama adalah ilmu yang obyektif, bukan
agama yang normative. Maka objektivikasi ilmu adalah ilmu dari orang yang
beriman untuk seluruh umat manusia, tidak hanya untuk orang beriman saja,
lebih-lebih bukan untuk pengkut agama tertentu saja. Contoh objektivikasi
ilmu, antara lain dapat disebutkan di sini: Optic dan Aljabar (tanpa harus
terlalu dikaitkan dengan budaya Islam era al-Haitami, al-Khawarizmi),
Mekanika dan Astrofisika (tanpa dikait-kaitkan budaya Yudeo-Kristiani),
Akupuntur (tanpa harus percaya konsep Yin-Yang Taoisme), Pijat urat (tanpa

percaya konsep animism-dinamisme dalam budaya leluhur), yogz (tanpa
harus percaya Hinduisme), khasiat madu lebah (tanpa harus percaya kepada
al-Quran yang memuji lebah), perbankan syariah (tanpa harus meyakini etika

Islam tentang ekonomi).

Stlama. ini para cerdik pandai telah tertipu. lmu-ilmu sekuler yang mengklaim
sebagai valye fee (bebas dari nilai dan kepentingan) ternyata penuh dcf‘ga'f
Muatan kcpcntingan. Kepentingan itu di antaranya adalah don}masl
nti‘ngan ekonomi (scpcm ckspa.nsi negara-negara kuatera globalisa-‘ﬂl) dan
t[;cntmg;n militer perang (seperti ilmu-ilmu nuklir), domin.asi kepentingan
bl udayaan Barae (orientalisme). Ilmu yang lahir bersama etika agama tidak
¢h memihak atau partisan seperti itu. Produk keilmuan harus bcrl"a"&a.t
untuk selyryh umat manusia tanpa pandang corak agama, bangsa, kulit
;::gilm etnisnya (rahmatan lil- ‘alamin). ot che
8m keilmuan baru yang menyatukan, bukan sekedar menggabungkan.
‘l’)Vahyt.lTuhan dan tcmuanymaiusia ()i,lmu-ilmu holistic-integralistik) tidak aka.ﬂ
er-alqbat mengecilkan peran Tuhan (sekularisme) atau mengucilkan manusta
;c'hmgga teralienasi dari dirinya sendiri, dari masyarakat sekitar, dan linghungen
idup sekitarnya, Diharapkan konsep integralisme dan reintegrasi epistemology

o1
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keilmuan sekaligus akan dapat menyelesaikan konflik antar sekularisme
dan fundamentalisme negative agama-agama yang rigid dan rag;
banyak hal”.®

Cl(mtdm
kal il

Lebih lanjut Amin Abdullah mengilustrasikan bagaimy,
hubungan jaring laba-laba keilmuan yang bercorak teoamfoposemri:
integralistis itu bekerja, bahwa jarak pandang atau horizon keilmy,,
integralistik begitu luas (¢idak myopic) sekaligus trampil dalyy,
perikehidupan sector tradisional maupun modern lantara
dikuasainya salah satu ilmu dasar dan ketrampilan yang dapa
menopang kehidupan era modern-globalisasi. Di samping it,
tergambar sosok manusia beragama (Islam) yang trampil dalam
menangani dan menganalisis isu-isu yang menyentuh kemanusiaan
dan keagamaan era modern dan pasca modern dengan dikuasainya
berbagai pendekatan baru yang diberikan oleh ilmu-ilmu alam (rasur

 sciences) dan humaniora (humanities) kontemporer. Di atas segalanyz,
dalam setiap langkah yang ditempubh, selalu dibarengi landasan etike-
- moral keagamaan yang obyektif dan kokoh, karena kebaradaan al
--Quran dan al-Sunnah yang dimaknai secara baru (hermenetius) selalt
menjadi landasan pijak pandangan hidup (weltanschauung) keagamail
manusia yang menyatu dalam satu tarikan nafas kelimuan dan
keagamaan. Kesemuanya diabadikan untuk kesejahteraan manusi2
secara bersama-sama tanpa latar belakang etnisitas agama, ras, maupt”
golongan.®! Secara lebih jelas, lihat gambar jaringberikut ini:

30 Jhid. pp. 97-100
.. 3 Jhid. p. 102
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Jaring Laba-laba Pengembangan Keilmuan

Menurut Harun Nasution, untuk mengatafi krisis dd{o’}‘:al:l‘il;
tersebut, tradisi zaman Islam klasik bisa dipcmmbangkmsisi yang
keilmuan pada masa Islam Zaman Klasik mcrupa]m:i“dtilrian agama
tidak mengenal pendidikan yang dualistik antara pE® [;ahwa:

pendidikan umum, di mana Harun menyatakan

N 'kan
) il anak-anak d'bcrf

“Si idi waktu itu: semasa kec! ia diberikan

pé?mmmaﬁfxm al-Quran. Setelah 38““: c;‘»::; ll:‘li‘n-lain; di

pelajaran ang mencakup cafsir, hadits, 3qiflah'.ﬁq l: ‘dipcrlulumny.l

sampingdiberika):l )ugga ilmu hitung, menulis dan lau}-lam );a -.1gd'.1 siswa yang

dalam kehidupan sehari-hari. Di tingkat scmnjm?;n;)crdalam ilmuny?
memperdalam ilmunya tentang agama dan ada yang M

93 .-
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|
tentang ilmu-ilmu dunia seperti kedokteran, mat‘ematika, ilmy Pengery |
alam dan sebagainya. Kelompok yang terakhir jnj juga mcmptrd;;% |
pengetahuannya tentang filsafat, dan ada’pula yang mCquda,:m |
pengetahuannya tentang ilmu-ilmu agama dan ilmu dunj, sekali f

Sebagai akibat dari system itu timbullah ulama-ulam, yang dafy,
pengctahuannya tentang agama, seper ti Malik ibn » Abu Hanifah d.;;
lain-lain dalam ilmu figh, Washil bin ‘Atha, al-Asy’ari dan lain-laj dilay
ilmu kalam, Muslim dan Bukhari dan lain-lain dalam bidang hadjs, Bany
lagi contoh-contoh ulama lain yang memperdalam pengetahuan dalam bidazg
agama. Di samping ulama-ulama bidang agama ini, timbul pula ulama-yl;r,
bidang sains dan filsafat seperti al-Kindi, al-Farabi, al-Razi dan lain-lain, Ad,
pula ulama yang memperdalam pengetahuan dalam bidang agama ¢
keduniaan sekaligus, seperti Ibnu Sina (filosof, dokter dan teolog), al-ghazali
(filosof, mutakallimin, faqih, sufi) dan ibnu Rusyd (filosof, faqih, qadki
dokter)” 2

: : Itas-unjyers: .
mencakup ilmu agama dan ilmu-ilm,, €rsitas, kurikulumnya

. umllm S . . ‘ms
Cordova mempunyai Fakultas Astronom; ' S¢epertt Universl
mi, Fakld[as M .
atematika dan

* Harun Nasution. “Sekitar Masalah Pengembay, an 1A )
dalam Munzir Hitami dkk (Ed.). Rekonstriks; llmu d; 4 L f? Menjadi UIN
Riau Menuju Universitas Terkemuka di Asiq Tenggara, P‘-‘kanbaam" UIN Suska
2005. pp. 21-23 U Suska Press,

3 [bid, 22
éb%ﬁ_éﬁ Wil uainSca
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- Kedokteran, di samping Fakultas Syari’ah. Universitas
i nempunyal Fakultas Ushuludin, Syari’ah, Kedokteran,
i Astronomi dan Fdsafat Pc':ndidikan Islam yang di dalamnya
ik terdapat dikhotomit antara.llmu agama dan ilmu umum dan
sdak terdapat di dalamnya dualism system pendidikan agama dan
Pcndidikan umum menimbulkan peradaban Islam yang tiada taranya
i dunia. Bagdad di Timur adalah pusat peradaban dunia, Cordova
4 Andalusia menjadi pusat peradaban Eropa. Dari Andalusia, filsafat
dan sains Islam melalui Averoisme dibawa ke Perancis, Inggris dan
Fropa Utara lainnya yang pada abad ke XIII M menimbulkan
Renaissans yang pada gilirannya membawa Eropa pada abad XVIM
ke zaman modern yang mencapai puncaknya pada zaman sekarang.

Secara historis, peradaban Islam yang mencapai puncak keemasan
itu juga merupakan proses panjang dalam sejarah Islam. The Golden
Age itu terjadi bukanlah sesuatu yang giver. Harun Nasution®
menggambarkan bahwa: |

- Gran

dua adikuasa pada wakeu itu. Dengan hancurnya Persia,
sebenarnya telah meningkat menjadi Negara adikuasa menggan
Kﬂd’lkuamn Islam meningkat lagi padazaman Bani Umayyan, ok di
ini dapar menguasai daerah-daerah yang memanjang dari Lau¢

Barar sampai perbatasan Cina di Timur. cemban
Di dacrah-daerah yang dikuasai Islam di Timur Tengah telah bj; :lx;;d o
Peradaban Yunani yang dibawa oleh Alexander Yang Agung l}\alcxan wia di
SM. Di sana terdapat pusat-pusat peradaban Yunani sepertt

. iq, Di tmur
Mesir, Antaxia di Suria, Jundisapur di Iraq dan Baktflzl .dlnlﬁzl;nal dengan
tengah melalui pusat-pusat ini celah berkembang pem! v

sains dan falsafahnya.

——

* Ibid, pp. 19-21
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Di Yunani zaman klasik, tidak ada agama samawi. Yang ada hanyal
wadh’'I buatan manusia, yang ajarannya tidak rasional, bahkan di“mo::gam::
orang. Maka para saintis dan filosof Yunani dalam mengembangkap, pemi
rasional dan penelitian mereka, tidak terikat dengan agama apa pyp, Derg
demikian timbullah filsafat dan sains yang sekuler bahkan eteistik, K,
tertinggi bagi para saintis dan filosof itu adalah alam (nature, al-tabil) Hyp,
yang mengatur alam ini bagi mereka adalah hokum alam. Yang menggeriki,
ala mini bagi Aristoteles dan Plato bukan Tithan, tetapi Penggerak Pertur,
dan Idea Tertinggi.

Ulama Islam cepat mempunyai kontak dengan peradaban Yunani yang tings
tetapi sekuler ini. Ulama Islam dijiwai oleh al-Quran dan al-Hadits, yang
dalamnya akal manusia diberi Tuhan tempat yang tinggi. Dalam pemdabm
Yunani, akal juga mempunyai kedudukan yang tinggi. Maka ulama Isfam ddik
segan-segan mempelajari falsafat dan sains Yunani.

Di tangan ulama Islam zaman klasik bertemulah akal yang tingg! da]amai‘
Quran serta al-Hadits dengan akal yang tinggi dalam peradaban Yunan
Pertemuan ini menimbulkan pemikiran rasional dan ilmiah di kﬂlﬁﬂ%‘"fg
Islam zaman Kasik, dan berkembanglah filsafat dan sains yang menimb
peradaban Islam yang tinggi dan tiada tarnya.

Perkembangan pemikiran rasional zaman klasik itu,
yang sekuler, tetapi falsafat dan sains yang terikat pada ajaran ot
Maka hokum yang mengatur peredaran ala mini tidak disebut par lih
Islam itu hukm al-tabizh (hokum alami), tetapi mereka sebut dan 1de
kata yang terdapat dalam al-Quran. Penggerak Pertama Aristoteles
Tertinggi Plato diidentikkan dengan Tuhan. . elin
Dengan demikian, mereka islamlan falsafac Yunani yang sekuler dan a:;lsuwj;gng
Yang mereka islamkan bukan hanya sains sendiri, karena sains itu €=
mereka Islamkan adalah falsafac sains itu. Mereka bukan saja meng glamd
isi filsafar, tetapi dasar falsafacnya, Maka yang berkembang di mngan dan
Islam Zaman Klasik bukanlah sains dan falsafac yang sekuler, tetp! i
falsafar yang agamis dan bertuhan”.

'Sckar ang ini, menurut Amin, daya jangkau keilmuan a'knv“ﬂsi
keilmuan dan lebih-lebih pendidikan agama di Perguruan Tingh
Agama, khususnya IAIN dan STAIN di seluruh tanah if han®
terfokus dan terbatas pada lingkar 1 dan jalur lingkar lapis 2 (ka_laﬂ"
falsafah, wasawuf, hadits, tarikh, fiqh, tafsir lughah). Trapun P
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s pada ruang gerak pendekatan kei!muan humaniorg, IAIN
tef 1 uMUMNY2 belum mampu memasuki diskys; ilmu-ilmy sojq
ﬂ; humanities kontcmpor.er seperti tergambar pada jalur lingkar 2
(antropf’logi’ sosiologi, psikologi, filsafat dan berbagai teori dan
pendekaran yang ditawarkannya). Akibatnya,

terjadi jurang wawasan
eislaman yang tidak terjembatani antara ilmu-ilmy keislaman klasik

dan ilmu keislaman baru yang telah memanfaatkan analisis ilmu-
ilmu social humaniora kontemporer, bahkan juga ilmu-ilmu alam 3
Kesenjangan ini juga dialami oleh mahasiswa dan alumnj perguruan
tinggi umu, khususnya yang mengambil jurusan eksaka.
Abdurrahman Mas'ud® menawarkan konsep dengan jargonnya
“humanisme religious”, yakni sebagai suatu proses pendidikan yang -
lebih memperhatikan aspek potensi manusia sebagai makhluk social
dan makhluk religious, @bdullah dan khalifatullah, serta sebagai
individu yang diberi kesempatan oleh Tuhan untuk mengembangkan
Potensi-potensinya, Humanisme dimaknai sebagai kekuatan atau

Potensi individu untuk mengukur dan mencapai ranah ketuhanan

penyelesaian permasalahan-permasalahan social.

Secara historis-sosiologis, sebenarnya juga sudah ada upaya-upaya
Yang dilakukan untuk mengatasi system pendidikan yang duahsuk
Misalnya yang dilakukan oleh Wahid Hasyim dengan mendirikan
sek? Nizimiyah di Tebuireng tahun 1935.7 Usaha tersebut nampak

da_n hara an : .
\J yang dicanangkan:

Z: M. Amin Abdullah. “Universitas Islam Negeri ....". p. 103 ula-
Ultur humanisme merupakan tradisi rasional dan c.mpmk y;mg mdim
Mula sebagian besar berasal dari Yunani dan Roman. Kt.mo .emlt—{as‘ar
EIkembang melaluj scjarah El‘OPa- Humanisme menJadl bal%mn Lihat
};xendeka‘an Barat dalam pengetahuan, teori politik, etika dan hodl'l/:n;omik:
bdurrahman Mas’ud. Menggagas Format Pendidikan N,m;m‘ttf Gama
u:)iz-ani:me Religius sebagai {aradigma Pendidikan Islam. Yogjakarta:
*C1, 2002, p. 135 : Mutiara
: ” Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Ilam di Indonesia. (Jakarea: Mut
"mber Widya, 1995), p- 366
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“Diharapkan sangat bahwa madfasahmz‘lflrasah yang disusun dan dipimpin
secara ini sanggup memenuhi kewagnban.‘bela;ar yang dlrencanak,.‘n
pelaksanaannya pada tahun 1961. Perlu juga fiu.nga.tkan bahwa tujuan pokol
jawatan ini jalah menghapuskan sama sekali sisasisa perbcdgan Masyargl,
yang disebabkan adanya dualisme dalam pendldxkafx antara golongan yang
disebut Intelek Barat dan Kaum Agama. Usaha menuju perimbangan terseby
yang dilakukan oleh Jawatan Pendidikan Agama dengan jalan memperkenalky,
mata pelajaran sekolah umum kepada madrasahmadrasah dan kebalik;mn}7a

memasukkan pengajaran agama ke sekolahsekolah negeri merupakan sy
satu sumbangan dari Kementerian Agama yang tak ternilai untuk membengy

manusia susila dan warga negara Indonesia yang demokratis serta bertanggun,

jawab”8

Juga dikeluarkannya Surat Keputusan Bersama (SKB) Tig
Menteri antara Menteri Agama, Menteri Pendidikan dan
Kebudayaan (penulis: sekarang Menteri Pendidikan Nasional) sera
Menteri Dalam Negeri, nomor 6 tahun 1975, nomor 037/U/197,
dan nomor 36 tahun 1975 tentang peningkatan standar mutu
p?ndldikaﬁ di madrasah, dimaksudkan untuk mengatasi persoalan
dlm.a ud. Dalam SKB tersebyt ditetapkan bahwa standar
ijazahnya mempunyai njla; yang sama dengan ijazah sekolah
??zm, lulusanflya dapat melanjutkan ke sekolah umum setingkat
ebih atas dl::: Siswa madrasah dapat berpindah ke sekolah umum
l): ang setingkat, Ijulus.an Madarasah Aliyah dapat pula melanjutkan
¢ perguruan Tinggi umyum dqp agama.” Dj samping itu, bila

dilihat dalam UU tenap
lalar & SISDIKNAS, pela; a jug®
harus diberikan kepada seluryp, siswa di iiﬁi?indaﬁn;ang

*Haji Aboebakar Atjeh, Sed;
Tersiar. (Jakarta: Panitia Buky Per;
633 Cringatan Alm. KH.A, Wahid Hasjim, 1957), P

? Lihat entry “Madrasaly d .
Ichiar Baru Van Houge 3-8 pala; 09Emzklopedi Islam, Jilid 3. Jakartzi: PT
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jidikan manapun.’’ Bahkan dalam perspektif UU Sisdiknas,

Pcn

Pl (Ma drasah Ibtidaiyah), MTs (Madrasah Tsanawiyah), dan MA
Ma drasah Aliyah) dikenal dengan istilah “Sekolah Umum yang
Bercirikhas Islam”.

Dalam konteks perguruan tinggi, dikembangkannya program
Jih status IAIN/STAIN menjadi UIN (Universitas Islam Negeri)
di beberapa tempat di tanah air, seperti UIN Syarif Hidayatullah
Jakarta, UIN Sunan Kalijaga Yogjakarta, UIN Maulana Malik
Ibrahim Malang, UIN Alauddin Makasar, UIN Sultan Sarif
Qasim, UIN Sunan Gunung Jati di Bandung; juga
dikembangkannya IAIN with wider mandate; termasuk dibukanya
program-program keagamaan di Perguruan Tinggi Umum
merupakan upaya yang dilakukan untuk mengatasi anomali-
anomali dimaksud. Menurut Harun Nasution, perubahan TAIN/
STAIN menjadi UIN merupakan keniscayaan. Hal dikarenakan
supaya institusi ini tidak hanya mengajarkan ilmu-ilmu agama
saja tetapi juga ilmu-ilmu umum, yang ada di UIN tidak hanya
fakultas-fakultas agama saja, seperti Fakultas Ushuludin, Fakultas
Syariah dan Fakultas Adab, tetapi juga fakultas-fakultas umum,
seperti Fakultas Kedokteran, Fakultas Sains dan Teknologi, Fakultas
Ekonomi, Fakultas Pertanian, Fakultas Peternakan, Faku!tas
Psikologi dan lain-lain sebagaimana halnya dengan Universitas
Cordova dan Granada di Zaman klasik Islam. Dengan cara inl,
mahasiswa dengan pergaulannya sesama mahasiswa, alfan terbiasa
Nantinya dengan kedua macam ilmu ini. Bagi mahaflswa agama

tidak asing dengan pengetahuan umum, dan bagl mahastswa
Umum tidak asing baginya nanti dengan ilmu.-ll.mu agama.
Bahkan, akan terjadi mahasiswa agama mengambil ilmu umug
tertentu di fakultas umum dan sebaliknya mahasiswa umum ak?"}
Mengamnil ilmu agama tertentu di fakultas agama. Lebih dari

e —

40 Lihat Sisdiknas Nomor 2Tahun 1989 jo UU RI NOmor 20 Tahu

n 2003.

29
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itu, akan terjadi mahasiswa mengambil kesarjanaan lagi di £, #
umum dan kemudian kesarjanaan lagi di fakuleag ot Uy,
sebaliknya, Dengan cara ini, UIN akan menghasilkan Ibny Sa'm
al-Ghazali, dan Ibnu Rusyd abad XXI. Di JAIN seperti SCkar::;

ini, tidak mungkin terjadi.*’

Dari beberapa usaha tersebut, sebenarnya yang ingin dicap;
adalah menghilangkan pemikiran yang dikhotomik, pemikirzg
yang memisahkan antara ilmu agama di satu sisi dan ilmy ymy;
disisi yang lain. Pola pikir yang dikhotomik ini akan berimplilasi
pada pemisahan antara pendidikan agama dan pendidikan umum, |
yang secara implementatif, di Indonesia muncul lembaga-lembag; |
pendidikan umum dan lembaga pendidikan agama.

Di sinilah sebenarn

ilmu-ilmu ke dalam ilm

l}:i:inllconsep Ibnu Khaldun, yang membag |
: ;- uintelek (a/- ulim al- agliyyah) dan il
i i) oo gty e e
dipcrtimbangkan ?llri:;ksebagalmana telah dibahas, bisa

" Harun Nasution. “Sekitar Masala},
" p. 29
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BAB VI
PENUTUP

DARI SEKILAS gambaran tersebut, ada beberapa hal yang bisa
dinyatakan: Pertama, Manusia adalah sumber dan obyek persoalan
maha besar dan memang pantas dipersoalkan. Banyak hal yang
agung dan luhur di dunia ini, tetapi tiada yang lebih .lu.hur dan
- agung daripada manusia. Mengapa demikian ? Hal. ini karcpaz;
' anggapan dasar tentang manusia akan menentukan sistem SOSE
yang diciptakannya. Demikian juga anggapan tentang manu::a
akan menentukan sistem pemikiran dan kerangka bcrp.lklr seora lg{
pemikir, Realitas ini disebabkan karena konsep manusid termasu

pertengahan), manusia secara cksistensial ad
dari dwimatra, yaitu jasmani dan rohani. Mek !
b . g e o
berserikat dengan malaikat. Kelebihan .m.anusna i !
makhluk lainnya adalah kemampuan berp! .
pada hakekatnya dilahirkan dalam keadaa? fitrah.

; ban aman
segenap potensi (predi.rposinon) untuk mengem
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dibebankan Allah sebagai khalifahNya. Prec‘lz'{posz'tz'on it ber,
kecenderungankecenderungan pada kebaikan dan kejelekaia
Kecenderungan itu akan diarahkan ke mana, tergantung kﬁpad;;

kebiasaannya. Akan tctapi3 m.anusia itu akan Ccn.derung kepag,
kebaikan apabila ia menjadikan agama sebagai acuan dayy
pengembangan dirinya. Keempat, Kesempurnaan manusia (,.ql/yaq,-q "
alinsaniyyah), dalam pandangan IPnu I.(haldun, ditandaj dengan
optimalnya fungsifungsi strukeur cksnstc.:nm.nya, Dalam Pcrkcmba{qgm
menuju kesempurnaan dirinya, manusia bisa menempuh mela!m dua
cara, yaitu dengan mengembangkan sains dan melakukan riyads,
Yang pertama, ia memaksimalkan fungsi akal, sedang yang keduaia
memaksimalkan fungsi qalb. Kelima, system pendidikan yang
dualistik, penyelenggaraan pendidikan antara pendidikan agama di
satu sisi dan pendidikan umum di sisi yang lain, yang secara historis-
sosiologis di tanah air sudah mengalami kristalisasi. Upaya-upay2
(kebijakan seperti SKB tiga menteri, UU Sisdiknas; pemikiran, sepert
yang ditawarkan oleh para ilmuwan, misalnya dalam kontckf
Indonesia Amin Abdullah dengan jargon “Jaring laba-laba
pengembangan keilmuan, Harun Nasution dengan “Integrasi ilmu
pengetahuan, Abdurrahman Mas'ud dengan “Humanisasi religious’)
untuk mengatasi sudah ditempuh, namun hasilnya masih belum
maksimal. Barangkah disinilah konsep manusia sebagai basis ontologis
terhaclap bangunas lmu dan juga pendidikan bisa ditawarkan: 1ot
wnyangmela struktur manusia sebagai suatu rotalitas, pri
T e e a8 implikasinysa juga meliha bangora®
- <Bralicas bisa dipertimbangkan.

Karenanya, kelima, Konsep tentan _ .
formulasinya secara tepat karena kcbcrag Manusia perlu diremuka?

maode of thought dan mode of bebavioy, :::2 :a)x:a sangat menen e
pemikiran scorang tpkoh berarti memasyl; Srr 8 Keenam, Mc.:n.
rokoh tersebut. Usaha seperti inij akan ilSaNUdempe.mllﬂm::
kemungkinan terjadinya bias pemahaman ( ”""Jed:?,gf:iizl. ;)u;itla .
in
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Jekatan Yang digunakan kurang tepat. Dalam penelitian ini,

| 1 o pendekaran histotis dan kefilsafaran, pemilkiran Ibnu Khaldun
ntang manusia berusaha dibahas dengan menyadari segala

| ckurangan dan kelemahannya. Karenanya, kekurangan dan
iclemahan ini akan terus tereduksi dengan semakin banyaknya
fireratur yang ditemukan dan dibaca pada perkembangan berikutnya.
Konsekuensinya, pemikiran pemikiran Ibnu Khaldun yang dibahas
dalam tulisan ini mungkin akan mengalami perubahan karena
perubahan pemahaman (on going process of understanding). Oleh
karenanya, pembahasan-pembahasan berikutnya sangat

diharapkan untuk melengkapi kekurangan dan kelemahan
dimaksud, semogal]. ' |
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Kajian tentang manusia, sejatinya bukanlah masalah baru. Secara
historis, kajian ini telah mulai muncul sejak masa Yunani kuno. Adalah
Plato dan Aristoteles adalah awal mula pembicaraan hal ikhwal
manusia menjadi sangat intens. Plato dan Aristoteles adalah dua
pemikir yang dikenal berseberangan. Plato adalah bapak aliran
idealisme, sementara Aristoteles adalah bapak aliran materiaisme.
Tentu saja mereka begitu berpengaruh bagi pemikir generasi
setelahnya, seperti Descartes, Spinoza, dan juga Van Peursen.
Descartes misalnya, ia memandang bahwa manusia sebagai yang
dipisahkan ke dalam dua bentuk, yakni tubuh (body) dan jiwa (soul).
Body dianggap sebagai suatu yang tidak berpikir, sementara jiwa
adalah sebaliknya. 4 2
* Dalam tradisi pemikiran Islam, perbincangan mengenai hakikat
manusia dapat ditemukan misalnya dalam dunia filsafat dan tasawuf.
Adalah Al-Khindi, filosof pertam'a yang mula-mula
memperbincangkan hakikat manusia secara filosofis, kemudian
dilanjutkan filosof-filosof generasi selanjutnya seperti Al-Razi, Al-
Farabi, Ibnu Sina, Al-Ghazali, dan Ibnu Rusyd. Bahkan setelah
wafatnya Ibnu Rusyd muncul arus filsafat baru dalam dunia Islam
seperti d&embahgkan oleh Suhrawardi, Mulla Sadra, dan Ibnu
Khaldun. Bahkan yang disebut terakhir adalah bapak sosiologi paling
kesohor di dunia Islam maupun Barat lewat karya monumentalnya,
Mugadimah. Berbagai karya yang mengkaji karya lbnu Khaldun ini
telah banyak bermunculan, baik di Barat maupun di kalangan Islam

sendiri.
Buku saudara Abdul Rohman ini adalah salah satu dari sekian

banyak usaha interpretasi untuk menapaki format pendidikan yang
integral, yang disarikan dari buah pikiran tokoh pemikir besar sekaliber

[bnu Khaldun. Akhirnya selamat membaca.[ mmj
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