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ABSTRAK 

Tema yang diangkat dalam skripsi ini ialah mengenai kebahagiaan 

manusia. Dalam skripsi ini bertujuan untuk mendeskripsikan makna 

kebahagiaan spiritual dan merespon kebahagiaan pandangan 

Materialisme modern khususnya Thomas Hobbes dalam filsafat Islam 

melalui pandangan Mullā Ṣadrā berdasarkan karya utamanya berjudul 

Hikmah al-Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-aqliyah al-Arba‟ah. Konsep 

kebahagiaan dalam pandangan Mullā Ṣadrā merespon  Thomas Hobbes 

dipandang telah mengabaikan immateri yang memiliki aktualisasi 

dalam kebahagiaan manusia. Thomas Hobbes mengkaji kebahagiaan 

manusia melalui paradigma materi, sehingga individu memandang 

hakikat  kebahagiaannya berasal dari materi. Kebergantungan 

kebahagiaan  manusia terhadap materi atau benda-benda 

mendeskripsikan kebahagiaan  yang diperoleh oleh individu bersifat 

parsial. Berdasarkan perspektif Mullā Ṣadrā dengan menggunakan 

analisa-deskriptif filosofis dapat disimpulkaan bahwa Mullā Ṣadrā 

memandang bahwa materi bersifat lemah dan terbatas serta mengalami 

kehancuran yang menandakan tidak adanya kesempurnaan yang  

berimplikasi pada kebahagiaan. Oleh karena itu materialisme modern 

tidak memperoleh kebahagiaan secara abadi. Konsep kebahagiaan 

spiritual Mullā Ṣadrā dikaji melalui diskursus immateri. Immateri 

dalam pandangan Mullā Ṣadrā merupakan substansi inti manusia yang 

mengalami pergerakan menuju ke kesempurnaan dan kebahagiaan. 

Jiwa tersebut bergerak melalui gerak substansi (harakah jawhariyah) 

yang melintasi berbagai tingkatan wujud  yang bermula dari wujud 

materi, kemudian maju dengan gerak substansi yang berpindah dari 

satu tigkatan ke tingkatan lainnya sehingga pada akhirnya 

menyempurna. Selain dari itu, Jiwa memiliki kemampuan untuk  

mencapai kesempurnaan dan kebahagiaan yaitu melalui kemampuan 

akal teoritis (nazarī) dan praktis („amalī). 

Keyword: Kebahagiaan, Materi, Spiritual, Mullā Ṣadrā, Thomas 

Hobbes 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB – LATIN 

Pedoman transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam penelitian ini 

adalah Turābiyan dengan beberapa pengecualian:  

A. Konsonan 

 
 

b            =              ب 

t             =              ث 

th           =              ث 

j             =              ج 

ḥ            =               ح 

kh          =               خ 

d            =               د 

dh          =               ذ 

r             =               ر 

 

 

 

z        =               ز 

s        =              س 

sh      =             بش 

ṣ        =             ص 

ḍ       =              ض 

ṭ        =               ط 

ẓ       =               ظ 

 ع                =       „

gh     =               غ 

 

 

f           =               ف 

q          =                ق 

k          =                ك 

l           =                ل 

m         =                م 

n        =                ن 

h          =                ه 

w         =                و 

y          =                ي 

 

 

B. Vokal 

 

Pendek  : a  =   َ ; i =   َ   u =   َ  

Panjang : ā = ا ;  i = ي;  ū = و 

Diftong : ay  = اي ; aw = او 

 

C. Ta’Marbutah ( )ة   

Ta‟ marbutah yang diidafahkan (disambung dengan kata lain) ditulis 

“t”, seperti contoh lafal  في معرفت اللهditulis fi ma‟rifat Allāh. Ta‟ marbutah 

yang disambung dengan kata lain tapi tidak dalam posisi mudaf, maka 

ditulis “h”, seperti contoh lafal  المدينت الفاضلتditulis al-madīnah al-fāḍilah.  

D. Syaddah 

Syaddah atau tasydid ditransliterasi dengan huruf, yaitu menggunakan 

dua huruf, seperti lafal  ّعقليتditulis „aqliyyah,  فعليّتditulis fi‟liyyah, dan  قوّة

ditulis quwwah, sedangkan tasydid yang berada di akhir kata, seperti  ّعدو

maka tidak ditulis dengan menggunakan dua huruf, tetapi hanya satu 

huruf, yaitu ditulis „aduw. 
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E. Kata Sandang 

Kata sandang “al” dilambangkan berdasarkan pada huruf  yang 

mengikutinya. Jika huruf setelahnya adalah hurug shamsiyyah maka 

ditulis dengan huruf yang bersangkutan, demikian juga dengan huruf al-

qamariyyah. 

F. Pengecualian Transliterasi 

Pengecualian transliterasi adalah kata bahasa Arab yang telah lazim 

digunakan di dalam bahasa Indonesia dengan menjadi bagian dalam 

bahasa Indonesia, seperti lafal  سنت اللهmaka ditulis sunnatullāh, dan juga 

lafal asma al-husna, seperti  عبد الرحمهmaka ditulis „Abdurraḥmān dan 

 .maka ditulis Jalāluddīn جلال الديه 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang 

Wacana  konsep kebahagiaan merupakan salah satu isu yang 

masih diperbincangkan dalam peradaban kehidupan manusia yang 

dilatarbelakagi oleh suatu keinginan dan tujuan hidup setiap 

manusia di realitas. Pola hidup masa kini, mengiring manusia 

meraih kebahagiaan secara materialis. Materi dapat dipahami 

sebagai bahan, benda, segala sesuatu yang tampak.  Seperti 

Rockdale Country sebuah kota kecil di Amerika Serikat, 

dikategorikan sebagai daerah elit yang terkenal akan masyarakat 

yang memiliki jabatan tinggi, rumah mewah, dan infrastruktur 

yang lengkap. Dengan segala kemewahan yang dimiliki, petugas 

kesehatan masyarakat menemukan setidaknya 17 remaja positif 

sifilis, 200 remaja manderita penyakit kelamin menular (sexually 

transmitted diseases).
1
  

Dalam contoh lain, misalnya kasus Boris Berezovsky seorang 

miliader asal Rusia, dikenal juga sebagai orang terdekat Presiden 

Vladimir Putin, ditemukan gantung diri di Ascot, Berkshire. 

Rekan-rekannya menduka ia depresi, karena kalah dalam investasi 

klub bola yang dimiliki, hingga kehilangan banyak uang. 
2
 

Setiap orang dengan berbagai tingkatan usia dan latar belakang 

memiliki pandangan yang berbeda-beda tentang kebahagiaan. 

Misalnya, jika ada lima sepuluh orang ditanya tentang “apa itu 

kebahagiaan”, maka jawabannya bisa jadi akan berbeda-beda. 

Diantara mereka tersebut ada yang mengidentikkan otang bahagia 

dengan kemewahan seperti orang yang tinggal di rumah besar, 

mempunyai mobil, makanan yang lezat, memiliki tubih yang indah 

dan lain sebagainya. Ada pula yang menggambarkan kebahagiaan 

dengan foya-foya, sebagaimana ungkapan menarik yang cukup 

                                                           
1
 Jalaluddin Rahmat, Meraih Kebahagiaan (Bandung: Simbiosa Rekatama 

Media, 2004), hal. 40  
2
 Choirul, “Miliader Rusia Tewas Karena Gantung Diri” tempo.co, diakses 

16 Agustus 2019, 10.14 WIB 
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poluler di kalangan kaum remaja dewasa ini, “selagi masih muda 

foya-foya, tua kaya raya, mati masuk surga”.   

Dari penjelasan di atas, dapat diketahui bahwa popularitas dan 

harta berlimpah tidak menjadi jaminan setiap individu untuk 

mendapatkan kebahagiaan yang hakiki. Sebab secara realitasnya, 

paradigma mengutamakan popularitas dan harta benda sekadar 

menghadirkan kebahagiaan relatif.  

Permasalahan utama terhadap ragam penjelasan, ialah 

kesenjangan antara harapan dan realitas. Manusia ingin bahagia, 

namun lebih banyak yang mendapatkan penderitaan sampai-

sampai memilih mati sebagai solusi, sehingga menyebabkan suatu 

problematika dalam konteks kehidupan masyarakat.  

Dalam problematika kebahagiaan dalam konteks kehidupan 

masyarakat didasari oleh kekeliruan memaknai kebahagiaan dalam 

paradigmanya di realitas. Demi mengatasi kekeliruan konsep 

kebahagiaan, dibutuhkan cara meraih kebahagiaan yang hakiki 

sebagai solusi terhadap problematika manusia. Manusia harus 

mampu membedakan antara kesenangan dan kebahagiaan, 

sehingga menghadirkan dampak atau implikasi yang berbeda di 

realitas eksternal.   

Thomas Hobbes merupakan salah satu filsuf termuka dan ia 

membahas kebahagiaan manusia dalam pendekatan materialisme.
3
  

Ia menganalogikan manusia seperti jam tangan. Manusia, 

menurutnya merupakan makhluk yang ingin memuaskan 

kepentingannya sendiri, yaitu untuk memelihara dan 

mempertahankan dirinya sendiri dengan mencari kenikmatan.
4
  

Manusia dapat bergerak dan bekerja karena perangkat mekanis 

                                                           
3
 Kenneth Bruder, Philosophy: The Power of Ideas (California: Mayfield 

Publishing Company, 1999), hal. 103.  
4
 F. Budi hardiman, Filsafat Modern: Dari Machiavelli sampai Nietzsche 

(Jakarta: PT  Gramedia Pustaka Utama, 2004), hal. 70.  
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yang mengerakkan dirinya.
5
 Kemudian Hobbes berpikir bahwa 

yang menggerakkan manusia adalah nafsunya.
6
  

Thomas Hobbes berpandangan bahwa hakikat manusia sebagai 

serigala bagi manusia lainnya. Mereka tidak akan berhenti 

merampas bahkan membunuh manusia lainnya sehingga 

kebahagiaan mereka tercapai.
7
 Manusia hidup dengan kebahagiaan 

sampai mereka merasa memiliki sesuatu. Keinginan mereka untuk 

memiliki sesuatu tersebut, mereka saling merebut satu sama lain 

sehingga terjadilah konflik dan perang. Keadaan perang menuntut 

Hobbes menjadi jalan keluarnya.   

Proses mencapai materi mengimplikasikan kehendak bebas 

dalam diri manusia yang berpikir dan berkehendak berdasarkan 

nafsu dan egonya, sebagaimana Thomas Hobbes menjelaskan 

syahwat merupakan substansi inti keberadaan manusia yang 

menggerakan seluruh daya-daya dalam diri manusia menyebabkan 

perseteruan dan peperangan untuk mencapai kebahagiaan sebagai 

tujuan hidup di realitas.
8
 

Nilai pokok manusia untuk mencapai kebahagiaan dan 

kesempurnaan sebagai tujuan pokok kehidupan di dunia.
9
 Secara 

nyata, kebahagiaan dan kesempurnaan dapat dicapai melalui 

kesadaran materi.
10

 Manusia modern memandang kesempurnaan 

dan kebahagiaan dirinya dapat dicapai melalui kekuatan materi-

materi di realitas, sehingga manusia modern manciptakan sistem 

persaingan bebas yang didasari oleh egoism menguasai segala 

                                                           
5
 Syam, Pemikiran Politik Barat: Sejarah, Filsafat, Ideologi dan Pengaruhnya 

Dunia Ke-3 (Jakarta: Bumi Aksara, 2007), hal. 117. 
6
 Fibriamayusi, Thomas Hobbes: Rasionalitas dan Konsepnya Tentang 

Manusia dan Kekuasaan Negara (Yogyakarta: Aditya Publishing, 2013), hal. 97.   
7
 Daya Negri Wijaya, Kontrak Sosial Menurut Thomas Hobbes dan Jhon 

Locke dalam Jurnal Sosiologi Pendidikan Humanis (Malang: Universitas Malang, Vol 

1, No 2, 2016), hal. 192.   
8
 Frederick Copleston, A History of Philosophy: Hobbes to Hume, vol. 5, hal. 

33-34       
9
 Irzum Farihah, Filsafat Materialisme Karl Marx: Epistemologi Dialectical 

and Historical Materialism (Kudus: Firkah, 2015), hal. 438. 
10

 Irzum Farihah, Filsafat Materialisme Karl Marx: Epistemologi Dialectical 

and Historical Materialism, hal. 439. 
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sesuatu di realitas demi memenuhi kebahagiaan, kenikmatan dan 

kesempurnaan pada eksistensi materinya.  

Filsafat modern di arahkan pada nilai-nilai materialis dengan 

menawarkan kebebasan berkehendak dan kesejatian diri manusia 

untuk mencapai kesempurnaan secara mandiri tanpa bergantung di 

luar eksistensi dirinya.
11

 Friedrich Nietzshe (1844-1900) dalam 

karyanya berjudul Human All too Human menjelaskan kehendak 

bebas merupakan cita-cita bagi setiap manusia dalam hidupnya.
12

 

Secara eksistensi, manusia dapat menentukan arah hidupnya untuk 

mencapai sebuah kesempurnaan dan kebahagiaan di realitas, 

sebagaimana tujuan pokoknya.
13

 Ia juga berusaha mendeskripsikan 

kebebasan manusia merupakan tujuan utama kehidupan manusia 

dalam melibatkan kekuatan berpikir dan bertindak.  

Penjelasan Thomas Hobbes mengenai kebahagiaan 

mengimplikasikan paradigma dan praktik materialis dalam diri 

manusia untuk mencapai tujuan hidupnya. Artinya, setiap individu 

akan memandang bahwa capaian hidupnya berlandaskan pada 

materi sebagai kebutuhan utama mencapai kebahagiaan.
14

 Jika 

materi tidak diperoleh, maka kebahagiaan tidak terealisasi dalam 

diri individu sehingga materi menjadi syarat utama mencapai 

tujuan hidup.
15

  

Demi mengatasi kekeliruan para filsuf barat sebelumnya, 

Frithjof Schoun menjelaskan bahwa kebahagiaan abadi tidak 

terletak pada sesuatu diluar diri manusia, namun bersumber pada 

eksistensi manusia itu sendiri sehingga setiap individu harus 

memahami keberadaannya di realitas.
16

 Manusia modern melihat 

segala sesuatu hanya dari sudut pandang pinggiran eksistensinya, 

                                                           
11

 Harun Hadiwijino, Sari Sejarah Filsafat Barat 2, hal. 163. 
12

 Friedrich Nietzsche, Human All Too Human (Edinburg: Morrison & GIBB 

Limited, 1997), hal. 15.  
13

 Friedrich Nietzsche, Human All Too Human, hal. 15.   
14

 Setyo Wibowo, Filsafat Eksistensialisme, hal. 175    
15

 Bertrand Russell, Sejarah Filsafat Barat (Yogjakarta: Pustak Pelajar, 2002), 

hal. 1024                                   
16

 Frithjof Schuon, Islam and the Perennial Philosophy (New York: World of 

Islam Festival Publishing Company, 1976), hal.44. 
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tidak pada “pusat spiritualitas dirinya”. Untuk bisa melihat realitas 

secara utuh manakala berada pada titik ketinggian dan titik pusat 

(center).
17

 Manusia bisa mengetahui dirinya sempurna manakala ia 

berada di pusat spiritualitas dirinya sehingga bisa melihat realitas 

di pinggir sekaligus ruji-ruji yang menghubungkannya.   

Di sisi lain, dapat diamati bahwa manusia modern sekarang ini 

sedang dihadapkan pada problem global yaitu akibat ideologi 

sekuler yang mempengaruhi pemikiran manusia, makhluk yang 

mempunyai dimensi jasmani dan batin ini mengabaikan aspek 

spiritual yang merupakan landasan utama  untuk meningkatkan 

kesempurnaan dan mendapatkan kebahagiaan substansi.
18

  

Akibatnya, segala bentuk kehancuran, keterbatasan nilai-nilai 

kemanusiaan dan tidak tercapainya tujuan pokok manusia tersebut. 

Dengan mengabaikan spiritual tersebut manusia terperangkap 

dengan kenikmatan materi mempengaruhi kemerosotan aspek 

moralitas manusia, sehingga manusia tidak mencapai 

kesempurnaan dan kebahagiaan sebagai nilai-nilai dalam 

kehidupannya yang berakar pada isu humanisme renaisans
19

 

sebagai simbol modernitas telah memutuskan hubungan dengan 

yang Ilahi (Tuhan, malaikat dan dunia ruhani), kemudian berusaha 

membebaskan manusia keluar dari kungkungan primordial menjadi 

manusia yang independen dan bebas menentukan nasibnya sendiri 

di realitas.
20

 

Manusia modern memiliki keyakinan penuh bahwa segala 

persoalan kemanusiaan dapat di atasi oleh kemampuan yang di 
                                                           

17
 Seyyed Hossein Nasr, Islam Tradisi di Tengah Kancah Dunia Modern, terj. 

Lukman Hakim dari “Traditional Islam in The Modern World” (Bandung: Pustaka 

1994), hal. 5. 
18

 Murtadha Muthahhari, Bedah Tuntas Fitrah: Mengenal Jati Diri, Hakikat, 

dan Potensi Kita (Jakarta: Citra, 2011), hal. 16. 
19

 Menurut paham ini manusia adalah makhluk yang memiliki kedudukan 

istimewa dan berkemampuan lebih dari makhluk-makhluk lain di dunia karena berifat 

rohani. Akan tetapi kelanjutan dari paham ini menjadi berat sebalah karena terlalu 

melihat segi positif manusia saja. Dengan pandangan berat sebelah tentang manusia 

itu, tawarannya untuk menjadikan manusia sebagai ukuran dan kriteria segal-galanya 

tidak dapat diterima. Lihat A. Mangunhardjana, Isme-isme dalam Etika dari A sampai 

Z (Yogyakarta: Kanisius, 1997), hal. 93-95. 
20

 A. Mangunhardjana, Isme-isme dalam Etika dari A sampai Z, hal. 95. 
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milikinya tanpa harus melibatkan pihak manapun. Akan tetapi jika 

diperhatikan lebih seksama akan kelihatan bahwa sesungguhnya 

modernitas telah melakukan dehumanisasi, yaitu mereduksi nilai-

nilai luhur kemanusiaan itu sendiri, khususnya nilai-nilai spiritual 

yang telah dibina oleh tradisi-tradisi besar keagamaan sehingga 

berdampak pada pragmatisme semata.
21

 Pandangan modern tidak 

lagi memikirkan nasib manusia setelah kematiannya. Ia hanya 

berpikir sebatas kehidupan di dunia tanpa mau memilik lebih jauh 

lagi kedepannya.  

Pada dasarnya, manusia merupakan makhluk adikodrati. 

Artinya, ia memiliki substansi metafisik bersifat menyempurna. 

Kesempurnaan substansi metafisik tidak dapat diraih melalui 

kekuatan materi di realitas, akan tetapi kesempurnaan substansi 

metafisik dapat diaktualkan melalui kekuatan spiritual, sehingga 

manusia modern dapat meraih kesempurnaan eksistensi dan 

kebahagiaan dalam kehidupannya yang bersifat abadi.
22

    

Dalam peradaban Islam, diketahui bahwa filsafat merupakan 

salah satu tradisi pemikiran filosofis yang mengkaji pembahasan 

melalui pendekatan spiritual, khususnya tentang kebahagiaan. 

Salah satu tokoh filsafat Islam yang mengkaji tentang kebahagiaan 

berbasis spiritual yaitu Muhammad Sadrudddin bin Ibrahim Yahya 

Qawwami Syirazi atau dipanggil dengan sebutan Sadra al-Din 

Syirazi atau Mullā Ṣadrā.
23

 Selain itu, dia juga digelari dengan 

sebutan Sadra al-Muta‟allihin (paling utama dari kalangan teosof), 

sebagian mengaitkan gelarnya ini dengan karyanya al-Hikmah al-

Muta‟aliyah fi al-Asfar al-Aqliyyah al-Arbaah.
24

  

Kebahagiaan bagi Mullā Ṣadrā merupakan kesempurnaan 

wujud, semakin berkualitas wujud manusia, dalam meningkatkan 

                                                           
21

 Seyyed Hossein Nasr, Islam Tradisi di Tengah Kancah Dunia Modern, terj. 

Lukman Hakim dari “Traditional Islam in The Modern World”, hal. 17. 
22

 Murtadha Muthahhari, Kritik Islam Terhadap Materialisme (Jakarta: Al-

Huda, 2001), hal. 74.   
23

 Seyyed Hossein Nasr, Al-Hikmah Al-Muta‟aliyah Mulla Sadra: Sebuah 

Terobosan dalam Filsafat Islam (Jakarta: Sadra Press, 2017), hal. 17 
24

 Seyyed Hossein Nasr, Al-Hikmah Al-Muta‟aliyah Mulla Sadra: Sebuah 

Terobosan dalam Filsafat Islam, hal. 17. 
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kesempurnaan dan kemuliaannya dari beragam kekurangan dan 

ketiadaan, maka tingkat kebahagiaan yang terjadi lebih sempurna 

dan lebih lengkap.
25

 Mullā Ṣadrā menuturkan bahwa kebahagiaan 

itu sendiri tidak terlepas dari tingkatan-tingkatan wujud. 

Tingkatan-tingkatan ini merupakan fakultas-fakultas jiwa yang 

memiliki derajat abstraksi yang berbeda dan keutamaan didalam 

tingkatan kesempurnaan serta kekurangannya.  

Dalam karyanya Hikmah al-Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-

Aqliyah al-Arba‟ah berpandangan bahwa kodrat alami manusia 

ialah maujud qua-substansi potensi bergerak menuju 

kesempurnaan.
26

 Manusia mencapai kesempurnaan melalui 

aktualitas jiwa. Pada dasarnya jiwa merupakan substantif immateri 

dan eksistensi manusia. Suatu kehendak atau segala tindakan yang 

dilakukan manusia tidak dapat terjadi tanpa keberadaan jiwa.
27

 

Namun, perlu diketahui bahwa jiwa dalam potensinya memiliki 

kebergantungan pada raga.
28

  

Jiwa manusia tidak dapat eksis sebagaimana mestinya sebelum 

menuju aktualitas, manusia membutuhkan berbagai tindakan untuk 

menyempurnakan dirinya, salah satunya adalah dengan penyucian 

diri.
29

 Proses penyucian diri dapat diperoleh melalui aspek 

spiritual. Semakin tinggi aspek spiritual manusia maka semakin 

aktual jiwa manusia. Aktualitas jiwa mengantarkan manusia 

menuju pada kesempurnaan. Kesempurnaan jiwa mengarahkan 

manusia untuk bertindak secara logis dan positif bagi dirinya, 

sehingga perbuatan tersebut mendeskripsikan perbuatan insān di 

realitas.
30

 Kebahagiaan dalam aktualitas jiwa bersifat trensendental 

                                                           
25

 Khalid Al-Walid, Perjalanan Jiwa Menuju Akhirat (Jakarta: Sadra Press, 

2012), hal. 225. 
26

 Mulla Sadra, Hikmah al-Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-aqliyah al-Arba‟ah 

(Bairut: Dar Ehia al-tourath al-Arabi, 2002), jilid 3, hal. 66. 
27

 Ibrahim Kalin, Knowledge in Later Islamic Philosophy (New York: Oxford, 

University Press, 2010), hal. 118. 
28

 Murtadha Muthahhari, Filsafat Hikmah: Pemikiran Mulla Sadra (Bandung: 

Mizan 2002), hal. 103. 
29

 Sayyid Yahya Yatsribi, Agama dan Irfan (Jakarta: Sadra Press, 2012), hal. 

92. 
30

 Khalid Al-Walid, Perjalanan Jiwa Menuju Akhirat, hal. 77. 
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yang tidak sekadar dirasakan di dunia materi melainkan di alam 

immateri.  

Maka penulis berpikir bahwa hal ini penting untuk dikaji 

secara lebih mendalam. Dalam hal ini, penulis akan menjelaskan 

lebih jauh mengenai “Konsep Kebahagiaan Spiritual Perspektif 

Mullā Ṣadrā: Respon Terhadap Materialisme Barat.”  

 

B. Identifikasi Masalah 

Tujuan dari kehidupan manusia ialah untuk mendapatkan 

kebahagiaan. Namun, manusia meragukan kebahagian yang abadi 

apakah yang bersifat materi atau immateri. Dalam pandangan 

Thomas Hobbes mamandang bahwa kebahagiaan manusia di dapat 

dicapai melalui kekuatan materi-materi di realitas, sehingga 

manusia modern manciptakan sistem persaingan bebas yang 

didasari oleh ego yang menguasai segala sesuatu di realitas demi 

memenuhi kebahagiaan, kenikmatan dan kesempurnaan pada 

eksistensi materinya.  

 Thomas Hobbes  juga mayakini kebahagiaan berhenti pada 

materi, sedangkan yang bersifat immateri tidak berpengaruh pad 

kebahgiaan. Dalam meraih kebahagiaan yang diinginkan tentu 

manusia memiliki rasam masing-masing. Karena setiap manusia 

memiliki paradigma tersendiri dalam pencapaiannya, namun di era 

modern masih banyak manusia yang belum mengerti bagaimana 

cara meraih kebahagiaan yang positif, ini terbukti dengan 

banyaknya kemerosotan moral yang terjadi di masyarakat karena 

sangat dipengaruhi oleh pandangan dunia materialistis, sehingga 

kebahagiaan diukur dengan banyaknya materi yang diraih dan 

diukur dengan kesenangan fisik yang bersifat semantara. 

Dalam sejarah peradaban filsafat Islam, diketahui bahwa Mullā 

Ṣadrā merupakan salah satu filsuf yang memiliki daya fokus 

pembahasan tentang kebahagiaan secara mendasar. Mullā Ṣadrā 

memiliki pandangan terkait kebahagiaan bahwasanya kebahagiaan 

bersifat abadi sesuai fitrah manusia menginginkan kebahagiaan 

secara terus-menerus dan kemudian peneliti memandang bahwa 
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Mullā Ṣadrā membahas kebahagiaan secara komprehensif, sebab 

melibatkan kesempurnaan tubuh dan jiwa.  

  

C. Pembatasan dan Rumusan Masalah 

Dari pembahasan yang telah diidentifikasi dan agar 

pembahasan yang ingin diteliti tidak meluas, maka permasalahan 

diatas perlu dibatasi, penulis ingin memfokuskan pada kebahagiaan 

dalam filsafat Barat, khususnya pandangan Thomas Hobbes  dan 

Mullā Ṣadrā.  Sumber primer yang digunakan yaitu Hikmah al-

Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah. Berdasarkan 

sumber primer, peneliti membangun rumusan masalah sebagai 

basis penelitian kebahagiaan spiritual perspektif Mullā Ṣadrā;  

1. Bagaimana konsep kebahagiaan spiritual perspektif Mullā 

Ṣadrā untuk merespon kebahagiaan pandangan Thomas 

Hobbes ? 

Demi menjawab pertanyaan primer, peneliti menghadirkan 

pertanyaan skunder, sebagai berikut:   

1. Apa itu kebahagiaan? Dan apakah kebahagiaan merupakan 

tujuan utama manusia?  

2. Bagaimana kebahagiaan dalam pandangan Thomas 

Hobbes? 

3. Bagaimana cara mencapai kebahagiaan spiritual?  

 

D. Tujuan Penelitian 

Beradasarkan dengan rumusan masalah diatas, maka tujuan 

umum penelitian ini adalah 

1. Merespon kebahagiaan Thomas Hobbes dalam perspektif 

Mullā Ṣadrā. 

 

E. Manfaat Penelitian 

1. Secara teoritis, memperkaya khazanah intelektual, 

memberikan wawasan mengenai studi tentang kebahagiaan 

spiritual dalam perspektif Mullā Ṣadrā, diharapkan memberi 

manfaat bagi kehidupan umat manusia terutama mereka 
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yang menghendaki adanya kualitas hidup yang lebih berarti 

dan bernilai.  

2. Secara praktis, diharapkan dengan adanya penelitian ini bisa 

menjadi kontribusi pemikiran dalam wacana kebahagiaan 

dan mempermudah bagi siapa saja yang ingin mengkaji atau 

meneliti tentang pemikiran Mullā Ṣadrā tentang 

kebahagiaan spiritual.  

 

F. Kajian Pustaka  

Penelitian tentang konsep kebahagiaan sudah banyak dibahas 

dalam bentuk buku, jurnal, skripsi, tesis, ataupun disertasi. Namun 

dalam pandangan penelitian ini, peneliti akan menyebutkan 

beberapa penelitian dari jurnal, skripsi, tesis dan buku diantaranya 

adalah sebagai berikut: 

1. Skripsi yang berjudul “Kebahagiaan dalam Pandangan 

Thomas Aquinas” yang ditulis oleh Rahmadon (Mahasiswa 

Universitas Islam Negeri Syarif Hidayatullah Jakarta, 

2018), dalam penelitiannya Rahmadon menjelaskan, 

Thomas Aquinas mamandang bahwa manusia tidak akan 

mendapatkan suatu kebahagiaan yang hakiki di dunia ini, 

karena dunia ini bersifat sementara dan tempat yang tepat 

untuk mandapatkan suatu kebahagiaan yang hakiki adalah 

ketika manusia mamandang Allah sebagai sumber 

kebahagiaan yang hakiki. Didalam kitab Summa 

Theologica yang dikarang oleh  Thomas Aquinas 

dijelaskan bahwa manusia akan mendapatkan kebahagiaan 

ketika manusia sudah bertemu dengan Tuhan, yaitu ketika 

manusia sudah beralih dari alam dunia menuju alam baqa 

yaitu setelah manusia mati,
31

 jadi dalam kehidupan jangan 

dijadikan sebagai tempat untuk memperoleh kebahagiaan 

yang hakiki, karena manusia kata Thomas Aquinas tidak 

akan menemukannya. Dan cara untuk mencapai 

kebahagiaan ini adalah menggunakan rasio dengn rahmat 

                                                           
31

 Rahmadon, Kebahagiaan dalam Pandangan Thomas Aquinas (Jakarta: 

Universitas Islam Negeri Syarif Hidayatullah, 2018), hal.77. 
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Ilahi. Oleh karena itu kebahagiaan yang didasarkan pada 

intelek dan kehendak tidaklah menjamin untuk merasakan 

kebahagiaan bersama Allah.  

Dalam penelitian ini, peneliti hanya mendeskripsikan 

tetang kebahagiaan dalam pandangan filsafat Yunani dan 

filsafat Islam. Dan penelitian ini belum menganalisis 

secara filosofis terkait konsep kebahagiaan tersebut. 

Penelitian ini juga tidak merujuk pada sumber primer 

karya Thomas Aquinas, melainkan peneliti menggunakan 

literatur terjemahan dan merujuk pada penelitian 

sebelumnya. 

2. Sebuah skripsi yang berjudul “Makna Kebahagiaan 

Menurut Aristoteles: Studi Atas Etika Nikomachea ” ditulis 

oleh Moh. Darwis Al-Mudzir (Mahasiswa Institut Agama 

Islam Negeri Tulungagung). Darwis menjelaskan bahwa 

kebahagiaan dalam pandangan Aristoteles adalah tindakan 

jiwa yang selaras dengan keutamaan sempurna.
32

 Artinya 

kita merasa bahagia ketika kita mencapai nikmat (prestasi) 

melalui sebuah proses yang menjadikan kita unuk 

menerima sesuatu dengan mengembangkan dirinya, 

sehingga membuat nyata pada diri sendiri. Dalam 

penelitian ini menyampaikan pembahasan etika untuk 

mencapai kebahagiaan dan memberikan persamaan dan 

perbandingan terkait permasalahan etika dalam perspektif 

Nikomachea. Penelitian ini tidak disebutkan sumber 

primer yang digunakan, meskipun di judul di cantumkan 

dengan studi atas etika Nikomachea.   

3. Jurnal Psikovidya (Vol. 20 No. 2016) berjudul “Jangan 

Terlalu Materialistik, Materialisme Sebagai Tolak Ukur 

Kepuasan Hidup” ditulis oleh Lailatul Fitriyah (Mahasiswi 

Muhammadiyah Malang). Penelitian ini menjelaskan 

bahwa materialisme diartikan sebagai bentuk ciri karakter 

orang yang menunjukkan ketertarikan utama pada hal-hal 

                                                           
32

 Moh. Darwis Al-Mudzir, Makna Kebahagiaan Menurut Aristoteles: Studi 

Atas Etika Nikomachea (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004),hal. 81. 



12 
 

 
 

yang material sebagai pertanda kepemilikian dan sumber 

fundamental atas seluruh ukuran kepuasan atau 

ketidakpuasan hingga melebihi tujuan sosial.
33

 

Kepemilikan materi menandakan kebahagiaan, sebaliknya 

kebahagiaan ditandai dengan materi. Sifat materi yang 

konkrit membuatnya mudah untuk dikenali sebagai 

representasi kebahagiaan, tidak seperti pengalaman yang 

lebih bersifat internal dan individual. Materialisme sebagai 

tolak ukur kepuasan hidup mancaku tiga dimensi, dimana 

materi berfungsi sebagai tujuan dalam hidup, alat untuk 

mandapatkan kebahagiaan dan indikator pencapaian 

kesuksesan hidup. Sebagai tujuan materi menjadi target 

konkret yang jelas untuk diraih dan materi memungkinkan 

orang dengan mudah memenuhi kebutuhan.  

Dalam penjelasan diatas, peneliti menggunakan metode 

deskriptif dalam mengkaji dan manelaah materialisme. 

Materialisme ini dikaji melalui isu-isu sosial yang 

berkembang di abad sekarang.  

4. Jurnal Dirosat (Volume 1, no.1, 2015) memuat sebuah 

penelitian berjudul “Eksistensi Kebahagiaan Menurut al-

Ghazali” yang ditulis oleh Habibi. Dalam tulisan ini 

dijelaskan tentang ilmu dan kebahagiaan, menurutnya 

kebahagiaan diperoleh melalui ilmu. Karena itu, jenis 

kebahagiaan yang dicapai juga bersesuaian dengan jenis 

ilmu yang diperoleh. Sementara jenis ilmu itu sendiri 

berhubungan dengan dua unsur dalam diri manusia, karena 

manusia terdiri dari dua unsur jism dan nafs, maka ilmu 

juga terbagi dua, yaitu sumber insaniyyah dan sumber 

rabbaniyyah. Sumber  insaniyyah adalah sumber 

pengetahuan yang bisa diusahakan oleh manusia 

berdasarkan kekuatan rekayasa akal, sedangkan sumber 

rabbaniyyah tidak dihasilkan melalui kemampuan akal, 

                                                           
33

 Lailatul Fitriyah , Jangan Terlalu Materialistik, Materialisme Sebagai Tolak 

Ukur Kepuasan Hidup (Malang: Unversitas Muhammadiyah Malang , 2016), hal 17. 
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melainkan dengan informasi Allah, baik informasi langsung 

melalui ilham yang dibisikkan ke dalam hati manusia, 

maupun petunjuk yang datang lewat wahyu yang diturnkan 

kepada nabi dan rasul-Nya. Dua jenis eksistensi diri 

manusia dan dua jenis eksistensi ilmu berdasarkan sumber 

penggaliannya memberikan suatu kesimpulan bahwa 

kebahagiaan yang kekal dan kebahagiaan material akan 

dicapai dengan ilmu yang sesuai, yaitu ilmu yang 

didapatkan melalui sumber rasional (insaniyyah) dan 

sumber yang suprarasional (rubbaniyah).  

5. Jurnal Ilmu Ushuluddin (Vol.2 No. 4, 2015) berjudul 

“Konsep Jiwa Setelah Mati menurut Mulla Sadra” ditulis 

oleh Siti Ikhwanul Mutmainnah (Mamasiswa Universitas 

Islam Negeri Syarif Hidayatulllah Jakarta, 2015). Pada 

penelitian ini menggambarkan ide Mulla Sadra dalam 

menyelesaikan polemik dan perdebatan mengenai 

kebangkitan setelah mati dalam berbagai ranah seperti 

filsafat, kalam dan tasawuf. Dalam penelitian ini, peneliti 

menjelaskan bahwa Jiwa tidak mengalami kematian setelah 

kematian badan, bahkan tidak mengalami kehancuran sama 

sekali.
34

 Kematian bukan berarti lenyap kehidupan. 

Kehidupan jiwa akan terus berlangsung karena kematian 

hanyalah proses alami pemisah antara kehidupan pada 

tingkat dunia kepada tingkat berikutnya.Jiwa akan 

dibangkitkan setelah kematian badan dan akan memasuki 

kehidupan selajutnya, kehidupan yang lebih tinggi 

derajatnya dibandingkan kehidupan duniawi, yakni alam 

keabadian, Akhirat. kebangkitan akan terjadi dengan jiwa 

dan badannya di mana badan tersebut bukanlah sesuatu 

bentuk fisik eksternal, melainkan terbentuk dan berasal dari 

jiwanya. Setiap perbuatan atau tindakan manusia semasa di 

dunia, baik itu perbuatan baik atau perbuatan buruk, akan 

memberi warna tersendiri bagi jiwa.  

                                                           
34

 Siti Ikhwanul Mutmainnah, “Konsep Jiwa setelah Mati Menurut Mullā 

Ṣadrā”, (Fakultas Ushuluddin, Aqidah Falsafat UIN Jakarta, 2015), hal. 409. 
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Dalam penelitian ini peneliti belum mendeskripsikan 

beberapa ajaran Mulla Sadra, seperti fakultas jiwa dan 

empat perjalanan aktualitas jiwa, dan penelitian ini tidak 

merujuk pada karya asli Mulla Sadra yaitu Hikmah al-

Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah. Pebelitian 

ini menggunakan beberapa penelitian sebelumnya.  

Dari kelima kajian terdahulu di atas, peneliti belum 

menemukan secara spesifik membahas tentang kebahagiaan dalam 

pandangan Mulla Sadra. Oleh karena itu, peneliti mengangkat tema 

tentang “Konsep Kebahagiaan Spiritual dalam Perspektif Mullā 

Ṣadrā: Respon terhadap Thomas Hobbes ”.  

 

G. Metodologi Penelitian 

Agar suatu penelitian lebih terarah dan sistematis, tentunya 

diperlukan suatu metode yang jelas, begitu juga dengan penelitian 

ini, tentunya metode yang penulis gunakan untuk memaparkan, 

mengkaji serta menganalisis data-data yang ada untuk di teliti.  

1. Jenis Penelitian 

Penelitian yang dilakukan penulis termasuk jenis 

penelitian pustaka (library research). Penggunaan studi 

kepustakaan untuk memperoleh informasi secara lengkap dan 

menentukan tindakan yang diambil dalam kegiatan ilmiah.
35

 

Studi ini bertujuan untuk melakukan pencarian dan penelaan 

terhadap data atau infomasi mengenai kebahagiaan, baik dari 

buku, skripsi, jurnal ilmu filsafat, tesis dan disertasi.
36

 Adapun 

metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah kualitatif. 

Metode kualitatif yang dimaksud yaitu melalui pendekatan 

untuk mengeskploitasi dan memahami suatu fenomena dengan 

hasil data yang nantinya diolah dan dianalisa untuk 

mendapatkan sebuah kesimpulan deskriptif.
37

 

                                                           
35

 P. Joko Subagyo, Metodologi Penelitian Teori dan Praktek (Jakarta: 

Rhineka Cipta, 1991), hal. 109. 
36

 Mohammad Ali, Memahami Riseti (Jakarta: Pustaka Cendikia Utama, 

2011), hal. 239. 
37

 Ahmad Tanzeh,  Metode Penelitian Praktis (Yogyakarta: Penerbit Teras, 

2011), hal. 48.  
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2. Data dan Sumber Data 

Sumber data yang digunakan dalam penelitian ini adalah 

data primer dan data sekunder. Sumber data primer adalah buku 

atau literatur yang menjadi rujukan utama dalam penelitian ini 

adalah Hikmah al-Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-

Arba‟ah. Sedangkan data skunder ialah buku-buku, skripsi, 

tesis, jurnal yang berkaitan dengan objek penelitian yaitu 

kebahagiaan. Setelah data terkumpul, peroses penyusunan 

penelitian ini menggunakan metode deskriptif-analisis. 

Deskriptif yaitu menggambarkan gagasan atau ide tokoh yang 

akan diangkat yang berada dalam bentuk media cetak baik 

dalam bentuk naskah primer maupun sekunder. Adapun tujuan 

dari penelitian deskriptif ini adalah menggambarkan dan 

mengkaji gagasan primer mengenai suatu ruang lingkup 

permasalahan yang diperoleh dari gagasan sekunder yang 

relevan. Dalam analisis ini, penulis melakukan pendekatan 

historis-filosofis. Pendekatan ini bertujuan untuk penyelami 

pandangan para filsuf barat dan menganalisanya secara filosofis 

untuk memperoleh makna inti konsep kebahagiaan secara 

universal.
38

 

H. Sistematika Penelitian 

Pada sub bab ini, sistematika penulisan ini dapat memberikan 

gambaran secara singkat tentang tema-tema yang akan dibahas. 

Adapun secara singkat tema yang akan dibahas dalam skripsi ini 

diantaranya: 

Bab I, bab ini memuat latar belakang yang membahas gambaran 

umum tentang penelitian ini, kemudian peneliti menjelaskan 

tentang identifikasi masalah, pembatasan masalah, rumusan 

masalah, tujuan penelitian, manfaat penelitian, kajian pustaka, 

metodologi penelitian dan sistematika penelitian. 

Bab II, pada bab ini mendeskripsikan tentang makna  kebahagiaan, 

kebahagiaan dalam beberapa perspektif diantaranya filsafat dan 

                                                           
38

 Conny R. Semiawan, Metode Penelitian Kualitatif  (Jakarta: PT. Grasindo, 

2010), hal. 10.  
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psikologi, kemudian faktor-faktor kebahagiaan dan definisi 

spiritual.  

Bab III, bab ini akan dijelaskan tentang biografi Thomas Hobbes, 

latar belakang pemikirannya, kemudaian mendeskripsikan makna 

kebahagiaan pandangan Thomas Hobbes. 

Bab IV, pada bab ini mendeskripsikan biografi Mullā Ṣadrā dan 

latar belakang intelektualnya, kemudian menguraikan  kebahagiaan 

dalam pandangannya.  

Bab V, pada bab ini akan merespon kebahagiaan dalam pandangan 

Thomas Hobbes.  Kemudian Mullā Ṣadrā  memberikan solusi 

untuk mengatasi problem kebahagiaan tersebut dalam wacana 

kebahagiaan spiritual dengan bertumpu pada sistem Hikmah al-

Muta‟āliyyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah.. 

Bab VI, bab penutup ini akan menyimpulkan konsep kebahagiaan 

spiritual Mullā Ṣadrā dalam merespon kebahagiaan dalam 

pandangan Thomas Hobbes dan Saran-saran.          
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BAB II 

DASAR-DASAR KONSEP KEBAHAGIAAN 

 

A. Definisi Kebahagiaan  

Secara etimologis, kata kebahagiaan berarti suatu keadaan 

yang tenang, tentram, terlepas dari keadaan yang menyusahkan. 

Dengan kata lain, kebahagiaan merupakan lawan dari penderitaan.
1
  Dalam kamus besar bahasa Indonesia (KBBI), kata bahagia 

diartikan dengan keadaan atau perasaan senang, tentram (bebas 

dari segala macam yang menyusahkan). Sehingga kata 

kebahagiaan yang mendapat awalan “ke” dan akhiran “an” 

diartikan dengan kesenangan dan ketentraman hidup (lahir batin), 

keberuntungan, kemujuran yang bersifat lahir batin.
2
 Lebih rinci 

lagi, dalam kamus Tesaurus bahagia diartikan dengan aman, baik, 

beruntung, gembira, lega, makmur, mujur, puas, sejahtera, senang, 

suka cita dan tentram.
3
  

Kata bahagia dapat dijumpai dalam berbagai bahasa, seperti  

Inggris (Happiness), Latin (Felicitas), Yunani (Eutcyhia, 

Eudaimonia), kata tersebut menunjukkan arti menunjukkan arti 

keberuntungan, baik atau kejadian yang baik.
4
   

Dalam struktur gramatikal bahasa Arab terdapat beberapa kata 

yang bermakna kebahagiaan, yaitu falah (beruntung), najat 

(selamat), najah (berhasil)  dan  sa‟ādah atau sa‟id (bahagia), 

as‟adu yang artinya membahagiakan, tas‟ada yang artinya 

mengharapkan kebahagiaan, dan istas‟ada yaitu menganggap 

sesuatu sebagai keberuntungan. Selain itu juga disebutkan bahwa 

                                                           
1
 W. Poespo Prodjo, Filsafat Moral (Bandung: Remaja Rosda Karya, 1986), 

hal. 30. 
2
 Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar Bahasa 

Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1994), hal. 75. 
3
 Arif Mansur makmur, Tesaurus Plus Indonesia-Inggris (Jakarta: Anggota 

IKAPI, 2009), hal. 32. 
4
 Jalaluddin Rakhmat, Merah Kebahagiaan  (Bandung: Simbiosa Rekatama 

Media, 2008), hal. 98. 
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al-sa‟ādatu dliddu āl syaqāwatu, yaitu bahagia adalah lawan dari 

kesialan.
5
  

Dari berbagai kata tersebut, sa‟ādah merupakan terjemahan 

yang paling mendekati dengan bahagia. Kata  Falah, Najat,dan 

Najah adalah kata-kata yang serumpun dengan makna bahagia. 

Karena pada saat seseorang mendapatkan kenikmatan, 

keberuntungan dan kesuksesan, maka perasaannya pasti bahagia.  

Adapun dalam Kamus Filsafat, kebahagiaan memiliki makna 

suasan perasaan yang menyenangkan, yang dapat bervariasi dalam 

intensitas, bertalian dengan hidup seseorang atau dengan gembira, 

suka, puas, untung dan riang.
6
 Secara filosofis, kata bahagia 

diartikan dengan kenyamanan dan kenikmatan spiritual dengan 

sempurna dan rasa kepuasan, serta tanpa ada perasaan gelisah 

sedikitpun.
7
 Kebahagiaan bersifat abstrak dan tidak dapat disentuh 

atau diraba, dan kebahagiaan erat hubungan dengan kejiwaan dari 

yang bersangkutan.  

Dari berbagai definisi tersebut, dapat dipahami bahwa 

kebahagiaan berarti kesenangan atau ketentraman itu sendiri. 

secara harfiah, bahagia atau kebahagiaan merupakan suatu 

keadaan. Sebagai sesuatu yang menggambarkan sesuatu keadaan, 

maka kebahagiaan adalah sesuatu yang menjadi tujuan, harapan 

yang ingin dicapai oleh setiap manusia. Ketika tujuan dan harapan 

tersebut tercapai, maka ia akan merasa puas dan bahagia. 

 

B. Kebahagiaan Dalam Beberapa Perspektif 

Dalam konsep kebahagiaan dilihat dari beberapa perspektif 

yaitu filsafat dan psikologi 

1. Perspektif Filsafat 

Jika membahas kebahagiaan dalam pandangan filsafat 

maka akan kembali merujuk pada pandangan filsuf barat.  

                                                           
5
 Tim Penyusun Dar el-Machreq Sarl, Kamus al-Munjid (Beirut: Dar el-

Machreq Sarl, 2002), hal. 333. 
6
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7
 Rusydi, Analisis Faktor yang Mempengaruhu Kebahagiaan, 
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Menurut keyakinan filsafat Barat, kebahagiaan merupakan suatu 

tingkat pencapaian tertinggi seseorang. Kebahagiaan dalam 

bahasa Yunani dikenal dengan istilah eudamimonia 

(eUScauovia) yang memiliki arti kebahagiaan. Kata ini terdiri 

dari dua suku kata “en” (baik, bagus) dan “daimon” (roh, dewa, 

kekuatan batin). Secara harfiah, eudamimonia berarti “memiliki 

roh penjaga yang baik”.
8
 Bagi bangsa Yunani, eudamimonia 

berarti kesempurnaan atau lebih tepat lagi, eudamimonia berarti 

“mempunyai diamond (berlin) yang baik” dan yang 

dimaksudkan dengan diamond adalah jiwa. Sementara itu, 

terdapat sebuah pandangan yang berakar dari istilah ini yaitu 

Eudaimonisme.
9
  

Eudaimonisme adalah pandangan hidup yang menganggap 

kebahagiaan sebagai tujuan segala tindakan manusia. Dalam 

eudaimonisme, pencarian kebahagiaan menjadi prinsip yang 

paling dasar. Kebahagiaan yang dimaksud bukan hanya terbatas 

kepada perasaan subjektif seperti senang atau gembira sebagai 

aspek emosional, melainkan lebih mendalam dan objektif 

menyangkut pengembangan seluruh aspek kemanusiaan suatu 

individu (aspek moral, sosial, emosional, dan rohani).
10

 

Kebahagiaan merupakan tumpuan cita dan harapan dalam 

kehidupan, maka sebab itulah kebahagiaan menjadi sangat 

berharga sehingga menjadi tujuan kehidupan bagi manusia.
11

 

Maksudnya, dalam menjalani kehidupan manusia selalu 

mempunyai harapan agar dapat mencapai kesempurnaan, maka 

kebahagiaan ini menjadi tujuan manusia untuk dapat mencapai 

kesempurnaan. Kebahagiaan merupakan motif paling dasar dari 

segala sesuatu yang dikerjakan. Segala perbuatan manusia 

digerakkan oleh keinginan. Pemuasan keinginan tersebut yang 

                                                           
8
 K. Bertens, Sejarah Filsafat Yunani (Yogyakarta: KANISIUS, 1999), hal. 

108. 
9
 Frans Magnis Suseno, Menjadi Manusia Belajar dari Aristoteles 

(Yogyakarta: Kanisius, 2009), hal. 98. 
10

 K. Bertens, Sejarah Filsafat Yunani, hal. 110.  
11

 Franz Magnis Suseno, Etika Dasar: Masalah-Masalah Pokok Filsafat Moral 

(Yogyakarta: Penerbit Kanisius, 1987), hal. 113.  
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merupakan sebagai salah satu unsur dalam keseluruhan 

kebahagiaan.
12

 

Aristoteles memiliki pandangan tersendiri mengenai makna 

kebahagiaan. Kebahagiaan adalah tujuan akhir manusia.
13

 

Menurutnya, sangatlah tidak masuk akal jika sudah mencapai 

kebahagiaan, manusia masih mencari hal lain dalam hidupnya.
14

 

Atau dalam bahasa Aristoteles “disatu pihak kebahagiaan selalu 

dicari demi dirinya sendiri, dan bukan demi sesuatu yang lain, 

dan dipihak satunya, kebahagiaan mencukupi dirinya sendiri”
15

  

artinya jika kita sudah bahagia, tidak ada yang bisa ditambah. 

Filsuf yang lain menjelaskan mengenai kebahagiaan ialah 

Epikuros. Ajaran Epikuros diarahkan kepada satu tujuan akhir, 

yakni menjamin kebahagiaan manusia dengan etika sebagai 

pemikirannya. Etika Epikuros hendak memberikan ketenangan 

hati (ataraxia) kepada manusia, sebab menurut Epikuros 

ketenangan hati terancam oleh rasa takut, seperti rasa takut 

terhadap kematian, nasib, dan lain sebagainya, yang sebenarnya 

tidak mendasar dan masuk akal.
16

 

Epikuros mengambil banyak paham mengenai isu 

hedonisme dalam mencari kebahagiaan. Ia mengajarkan bahwa 

tugas filsafat adalah menemukan cara untuk meraih 

kebahagiaan. Dia berpendapat bahwa senua keadaan berusaha 

untuk menghindari penderitaan dan bahwa kesenangan yang 

sesungguhnya adalah hal spiritual.
17

 Epikuros menekankan 

bahwa tujuan hidup manusia adalah hedone (kenikmatan, 

kepuasan) yang dapat dimiliki bila hati tenang dan raga yang 

sehat.
18

 Hedone yang ditekankan oleh Epikuros bukan bebrari 
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 Poespoprojo, Filsafat Moral dan Kesusilaan dalam Teori dan Praktek 

(Bandung: Remaja Karya, 1998), hal.34. 
13

 Frans Magnis Suseno, Menjadi Manusia Belajar dari Aristoteles, 4. 
14

 Aristoteles, Nichomachean Ethics, terj. Embun Kenyowati (Jakarta: Teraju 
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 F.A. Copleston, History of Philosophy Greece and Rome (New York: 

Continuum, 2003) hal. 54. 
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 A.M. Draculic, Phenomenological Perspective on Subjective Well-being: 
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bahwa harus secara membabi buta mengikuti hasrat atau nafsu. 

Bahkan sebaliknya, kesenangan yang sesungguhnya tidak 

tercapai dengan mencari pengalaman nikmat yang sebanyaknya, 

akan tetapi dengan menjaga kesehatan raga dan berusaha hidup 

dengan sedemikian rupa sehingga bebas dari keresahan.
19

    

Pandanga Epikuros berlawanan dengan ajaran kaum 

Stoisisme yang berkembang pada abad ke-4 hingga 2 SM, yang 

mengembangkan sikap pada kebahagiaan manusiawi dan 

kesenangan dalam hidup. Konsep mereka tentang 

eudaimonisme pandangan stoisisme jauh lebih statis dibanding 

dengan Aristoteles.
20

 Tujuan akhir yang ingin mereka raih 

adalah kedamaian. Maka penganut stoisisme adalah orang yang 

menguasai diri dan mengontrol pikiran atas emosi. Penomena 

efektif seperti kesenangan (hedone), kesedihan (lupe), ketakutan 

(phobos) adalah irasional yang tidak sesuai dengan alam 

manusiawi. Maka mereka memperjuangkan keutamaan 

sempurna tanpa perasaan emosional dan efektif.
21

   

Setelah era filsuf Yunani, masuklah era renaisans dan 

kebangkitan kekristenan. Pada masa ini refleksi kebahagiaan 

hiduup memperoleh pengaruh besar. “Berbahagia adalah orang 

yang dianiaya demi kebenaran” merupakan gagasan yang 

tertulis dalam Kitab Suci.
22

 Bagi orang Kristen, pada masa itu 

penderitaan dan kematian adalah mejadi dalan pintu untuk 

masuk menuju kehidupan yang lebih baik, sebuah perjalanan 

yang memnuncak pada kebahagiaan.  

Augustinus, salah seorang filsuf abad pertengahan, ia 

menyebut istilah kebahagiaan dalam pengharapan. Akan tetapi 

dia menekankan bahwa harapan selalu membawa bayangan 

gelap yang mengingatkan  seseorang bahwa tantangan bagi 

kehidupan dunia dapat dengan mudah menjadi sia-sia, dan 

bahwa manusia sebagai makhluk hidup ditakdirkan untuk 
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menderita dan mengenal kebahagiaan.
23

 Pada masa pencerahan 

gagasan bahwa keadaaan manusia mempunyai hak untuk 

bahagia menjadi suatu pemikiran barat modern. Dalam 

masyarakat yang penuh kemiskinan dan kuat dengan gairah 

keagamaan, kebahagiaan sebagai konsep tidak lagi memiliki 

makna besar sebagai tujuan.
24

  

 Pada akhir masa pencerahan ajaran etis baru muncul dalam 

filsafat yaitu Utilitarianisme, teori etis ini mnganjurkan 

pentingnya kebahagiaan total dalam dunia dan mempromosikan 

ide kebaikan umum. Pendiri dari utilitarianisme adalah ahli 

hukum dan filsif Inggris, Jeremy Bentham. Pada masa itu tokoh 

liberal radikal dengan ide yang masih bertahan dalam filsafat 

politik kontemporer.
25

  

Jeremy Bentham menganut prinsip fundamental bahwa 

“kebahagiaan paling besar demi sejumlah besar manusia” 

artinya, dia berpendapat hukum manjadi lebih baik jika individu 

hanya dapat memperoleh kebaikan, kesenangan dan 

kebahagiaan serta kesejahteraan umum.
26

 Apa yang penting 

bagi kaum utilitarianisme adalah setiap orang memperoleh 

kebebasan, sebuah kebebasan yang menolong mereka 

menemukan apa yang menjadi tujuan hidup mereka dan 

membentuk hidup mereka sesuai dengan prioritas pribadi.  

Menurut seorang pendukung utilitarianisme yaitu Jhon 

Stuart Mill,
27

 memandang bahwa kebahagiaan tidak dapat diraih 

dengan mencari saja, tetapi dengan cara tidak langsung yakni 

mencari kebahagiaan untuk orang lain, bagi kemanusiaan yang 

lebih baik dan tatanan dunia yang kebh baik juga.
28

 

Bila dicermati beberapa pandangan para filsuf diatas, 

mereka sepakat bahwa tujuan yang ingin dicapai dalam 

kehidupan ini adalah kebahagiaan. Akan tetapi, sebagian dari 
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dari mereka membahas tentang kebahagiaan dalam ranah yang 

bersifat materi atau kebahagiaan yang pada saat mereka berada 

di dunia saja.  

 

2. Perspektif Psikologi 

Pada dasarnya, bahagia adalah fitrah atau bawaan alami 

manusia. Artinya, ia merupakan suatu yang melekat dalam diri 

manusia
29

, dan bahagia sudah seharusnya dimiliki oleh setiap 

manusia, karena menurut fitrahnya, manusia diciptakan dengan 

berbagai kelebihan dan kesempurnaan. Erich Fromm (seorang 

Psikoanalis Jerman 1990), memandang kebahagiaan sebagai 

sesuatu prestasi yang dibawa oleh keproduktifan seseorang, 

bukan pemberuhan Tuhan. Kebahagiaan bukan suatu kepuasan 

dari fisiologik dan psikologik, bukan pula pembebasan dan 

ketegangan, melainkan iringan segenap aktivitas produktif 

dalam pikiran, perasaan dan tindakan lainnya.
30

  

Kebahagiaan merupakan indikasi bahwa manusia telah 

menemukan jawaban dari masalah eksistensinya. Realisasi 

produktif potensialitasnya, kemudian secara serentak menjadi 

satu dengan dunia dan memelihara integritas dirinya. Jadi 

kebahagiaan adalah kriteria dan keunggulan dalam seni hidup.
31

  

Menurut Abraham Maslow, ia merupakan psikolog 

terkenal, menggambarkan kebahagiaan dalam sebuah piramida 

kebutuhan (the hierarchy of needs) sebagai dasar peningkatan 

kebahagiaan manusia. Asumsinya, untuk meraih kebahagiaan 

diperlukan adanya beberapa prasyarat yang harus dipenuhi. 

Prasyarat tersebut merupakan suatu kebutuhan asasi manusia, 

dimana ketika dipenuhi akan menciptakan kebahagiaan. 

Manusia dalam hidupnya selalu dikejar untuk memenuhi 
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kebutuhan dirinya, dimulai dari kebutuhan fisik, rasa nyaman, 

cinta dan rasa dimiliki, aktualisasi diri, dan lainnya.
32

 Ia 

menyimpulkan bahwa kebahagiaan adalah seperti mendaki 

gunung, seseorang menjadi bahagia bukan dengan bersantai-

santai, akan tetapi ada usaha yang dilakukan. 

Mihaly Csikszentmihalyi¸ seorang psikolog asal Hongaria, 

dalam studinya tentang “flow”
33

 menjelaskan bahwa 

kebahagiaan bukanlah kondisi yang telah ditetapkan, tetapi ia 

dapat di kembangkan dengan belajar untuk mencapai flow 

dalam hidup. Flow dimaknai dengan suatu keterhanyutan, hobi, 

penyaluran bakat dan minat sehingga memberikan kesenangan 

bagi seseorang.
34

 Seorang pelopor psikologi, Ed Diener 

menyatakan bahwa kebahagiaan dapat diukur secara empiris
35

. 

Diener menyebutnya “kesejahteraan subyektif” (subjective well-

being), yaitu konsep kasar yang mencakup pengalaman emosi 

yang menyenangkan, rendahnya perasaan negative serta 

tingginya kepuasan hidup.
36

  

Sigmund Freud (pendiri aliran psikoanalisis dalam bidang 

ilmu psikologi) mengajukan prinsip kesenangan (pleasure 

principle) sebagai prinsip dalam meraih kebahagiaan.
37

 Dalam 

teorinya, Freud tanpa ragu tanpa ragu menyebut bahwa segala 

yang dirasakan oleh peristiwa mental secara otomatis diatur 

oleh prinsip kesenangan. Peristiwa-peristiwa mental selalu 

menimbulkan ketegangan yang tidak menyenangkan, tetapi 

kemudian menuju pada penurunan ketegangan itu dalam bentuk 

penghindaran atas ketidaksenangan (avoidance of unpleasure) 
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dan selanjutnya menimbulkan kesenangan (production of 

pleasure).
38

 

Sigmund Freud mengakui kebahagiaan merupakan suatu 

yang sulit diwujudkan. Hal ini mengingat bahwa kehidupan 

dirasa terlalu berat karena banyaknya penderitaan, kecewaan 

dan kemustahilan. Ketika seorang merasakan kebahagiaan, 

sesungguhnya hal tersebut hanyalah pengalihan atas 

penderitaan-penderitaan yang dialami. Freud menganggapnya 

sebagai, (a) pembelokan sangat kuat yang menyebabkan 

seseorang menganggap ringan penderitaannya, (b) kepuasan 

pengganti, yang akan mengurangi penderitaan tersebut, (c) 

substansi-substansi yang memabukkan (seperti psikotropika) 

yang membuat seseorang tidak mengindahkan penderitaannya.
39

 

Sigmund Freud menawarkan dua metode untuk meraih 

kebahagiaan, yaitu hubungan emosional dengan orang lain dan 

kesenangan atas keindahan.
40

  

Martin Seligman merupakan psikolog masyur asal Amerika 

Serikat yang fokus pada psikologi, ia menyatakan bahwa 

manusia memiliki hak dasar untuk bahagia.
41

 Menurutnya, 

kebahagiaan adalah sumber motivasi yang mendasar manusia. 

Tiap gerak-gerik dan upaya manusia di dunia ini mengarah pada 

pencapaian kebahagiaan. Hanya saja pandangan manusia 

tentang hakekat kebahagiaan itu yang berbeda. Ia juga 

menyatakan kebahagiaan dalah kebutuhan mendasar bagi 

manusia, yang mana ia itilahkan dengan “authentic happiness” 

kebahagiaan otentik.
42
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Authentic happiness adalah kebahagiaan abadi dalam segala 

aspek, tidak bersifat temporal dan sementara, tidak pula bersifat 

parsial dalam waktu tertentu seperti yang dipersemsi oleh 

sebagian orang bahwa bersenang-senang dengan mabuk dan 

lainnya.
43

 Kebahagiaan tersebut hanyalah kesenangan, kalaupun 

disebut kebahagiaan tapi kebahagiaan semu atau sementara.  

Martin Seligman memandang kebahagiaan otentik (sejati) 

adalah perasaan baik yang ditimbulkan oleh kebaikan yang 

diperbuat manusia.
44

  

Dalam pandangan psikologi positif memiliki tiga konsep 

utama dalam isu kebahagiaan. Pertama, pengalaman subyektif 

yang positif, seperti kesejahteraan (wellbeing), kenyamanan 

hidup (life satisfication), atau kehidupan yang baik (good life),
45

 

ini merupakan bentuk nyata dari kebahagiaan, dimana 

kebahagiaan tersebut merupakan suatu yang lebih dari suatu 

pencapaian tujuan, dikarenakan pada kenyataannya kebahagiaan 

selalu dihubungkan dengan kesehatan yang lebih baik, 

kreativitas yang lebih tinggi serta tempat kerja yang lebih baik. 

  Ketiga hal tersebut mengarahkan indikator utama pada 

sebuah kebahagiaan yang akan didapatkan  seseorang jika telah 

memenuhinya.
46

 Dengan kesejahteraan, kenyamanan hidup dan 

kehidupan yang baik , tentunya orang akan merasakan 

kebahagiaan. Namun kebahagiaan ini masih masih bermuara 

dari sebuah pernyataan yang subjektif. Hal ini dikarenakan 

setiap orang di dunia saling mempertanyakan dan melakukan 

pendapatnya mengenai bagaimana mereka dapat mencapai 

kebahagiaan.  
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C. Faktor-faktor Kebahagiaan 

Kebahagiaan merupakan sesuatu yang baik, tidak ada satu pun 

manusia yang tidak sependapat bahwa tujuan hidup manusia 

dimuka bumi adalah mencapai kebahagiaan. Walaupun 

kebahagiaan dipahami dalam berbagai bentuk, ada yang 

melihatnya sebagai sifat psikologi, intelektual dan ada yang 

melihatnya sebagai spiritual. Bahagia tidak sama dengan kumpulan 

kenikmatan, karena mungkin saja hidup seseorang dipenuhi 

dengan kenikmatan, akan tetapi tidak bahagia. Kebahagiaan juga 

bukan berarti ketiadaan kesulitan atau penderitaan, karena boleh 

jadi penderitaan yang datang terus menerus akan tetapi tidak 

merusak kebahagiaan.
47

  

Kebahagiaan mencakup ketentraman dan ketenangan baik itu 

dirasakan oleh jiwa maupun dirasakan oleh di luar jiwa. 

Ketentraman dan ketenangan merupakan unsur mutlak dalam 

menciptakan kebahagiaan.
48

 Jika dua unsur tersebut tidak melekat 

dalam kehidupan bisa jadi ada beberapa faktor yang menjadi 

penyebab, sehingga berpengaruh pada kebahagiaan.  

Berdasarkan pandangan para ahli kejiwaan atau psikologi, 

faktor-faktor yang mempengaruhi kebahagiaan dapat 

diklarifikasikan menjadi dua yaitu faktor internal dan eksternal.  

Menurut esensi, manusia terdiri dari dua unsur yaitu rohaniah dan 

jasmaniah. Kedua unsur tersebut yang menjadi penentu eksistensi 

derajat kemanusiaannya. Dalam kajian psikologi Islam, 

kebahagiaan dikategorikan sebagai keadaan jiwa yang tenang dan 

tentram.
49

 Pada pandangan ini, jiwa yang tenang disebut dengan 

jiwa al-Mutma‟innah yaitu kepribadian atas sadar atau supra 

kesadaran manusia, dikatakan demikian, sebab kepribadian merasa 

tenang dalam menerima keyakinan fitrah.
50
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Dalam kajian filsafat fakultas kognitif merupakan salah satu 

media untuk mendapatkan kebahagiaan internal ialah akal yang 

menjadi alat untuk berpikir. Kebahagiaan yang tertinggi ialah 

kebahagiaan yang sifatnya esensial, yang hanya bisa dicapai 

dengan akal, dimana akal bisa mencapai pengetahuan yang bersifat 

abstrak.
51

 Dengan kata lain, fakultas akal berupaya melimpahkan 

segenap pemikirannya untuk mencapai kebahagiaan tertinggi 

dengan mensublimasikan sifat-sifat kemanusiaannya pada perkara-

perkara ilahi. Apabila akal telah mencapai tingkatan ilahi, maka 

akan menbentuk kepribadiaan yang bertingkah laku positif, 

memiliki wawasan yang luas, pola pikir yang cerdas dan dampak 

positif bagi sistem kejiwaan akan terlihat pada ketentraman hati, 

jiwa sikap optimis dan energi spiritual semakin kuat.
52

  

Pada kebahagiaan eksternal, makhlauk yang memiliki unsur 

jasmaniah (manusia) di beri nafsu. Nafsu tersebut memiliki 

kecendrungan terhadap pemenuhan yang bersifat abadi. Sebagai 

makhluk yang yang terdiri dari unsur jasmaniah yang menjalani 

hidup diatas dunia ini, secara otomatis unsur jasmaniah tersebut 

bersentuhan dengan benda-benda keduniawian atau yang bersifat 

materi. Dan ditunjang dengan indera yang dimiliki oleh jasmani, 

secara otomatis pula akan mengarahkan keinginan dan tujuan pada 

hal yang bersifat kebendaan, kenikmatan, kesenangan dan 

kepuasan fisik.
53

  

Dalam psikologi Islam, kecendrungan dan keinginan pada 

kenikmatan jasadi didorong oleh jiwa bernafsu (an-nafs al-

bahymiyyah).
54

 Jiwa bernafsu disebut dengan al-nafs al-amarah, 

yakni kepribadian yang cendrung pada tabiat tubuh yang mengejar 

pada prinsip-prinsip kenikmatan (pleasure principle).
55

 Kajian 

psikologi umum, khususnya pada aliran positif lebih 
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menitikberatkan kebahagiaan dari sudut pandang kenikmatan dan 

kepuasan fisik. Salah satu paham yang mengembangkan 

kenikamtan dan kesenangan adalah hedonism. Prinsip yang 

dikekmukakan oleh paham ini bahwa hidup itu harus mempunyai 

harga, apa yang menyebabkan hidup mempunyai harga, yaitu 

kenikmatan. Kenikmatan yang dimaksud adalah kesenangan dan 

lingkungan indera. Pada pengindraan merupakan inti sari 

manusia.
56

  

Kelompok hedonis mengatakan tujuan kehidupan manusia 

adalah untuk mencapai kesenangan dan berusaha semampu 

mungkin untuk menghindari kesengsaraan.
57

 Paham hedonism ini 

bahwa manusia bagaimanapun selalu mencari kesenangan, 

khususnya kesenangan materi dan menghindari perasaan yang 

tidak menyenangkan.  

 

D. Definisi Spiritual 

Secara etimologi, kata spiritual berasal dari bahasa Yunani 

yaitu pneuma yang berarti jiwa, roh, dan mental. Kata pneuma 

diserap dalam bahasa Latin yaitu spiritus yang berarti napas.
58

 

Secara pemaknaan napas yaitu yang dihirup melalui alat 

pernapasan untuk memberikan kehidupan bagi individu. Jika napas 

dikaitkan dengan pneuma, maka dapat diketahui bahwa suatu 

individu tidak dapat memperoleh   kehidupan tanpa keberadaan 

jiwa direalitas.
59

 Jiwa merupakan hal yang wajib untuk 

menghidupkan individu di realitas. 

Kata spiritus, dalam bahasa Inggris, yaitu spirit yang 

bermakna jiwa, ruh dan mental. Spiritual adalah kekuatan 
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transendental yang mendorong manusia untuk menyempurnakan 

dirinya di realitas. Proses kesempurnaan eksistensi manusia dapat 

dicapai melalui cara aktualitas pengetahuan manusia terhadap 

segala sesuatu di realitas.
60

 Para filsuf mengkonotasikan “spirit” 

dengan (1) kekuatan yang menganimasi dan energi pada cosmos, 

(2) kesadaran yang berkaitan dengan kemampuan, keinginan dan 

intelegensi, (3) makhluk immateri, (4) wujud ideal akal pikiran 

(intelektualitas, rasionalitas, moralitas, kesucian dan keilahian).
61

 

Sayyed Hossein Nasr salah seorang Spiritualis Islam 

mendefinisikan spiritual sebagai sesuatu yang mengacu pada apa 

yang terkait dengan dunia ruh, dekat dengan Ilahi, mengandung 

kebatinan dan interioritas yang disamakan dengan hakiki.
62

 

Pandangan filsuf lain seperti Ibn Arabi, merupakan pengerahan 

segenap potensi rohaniyah dalam diri manusia yang harus tunduk 

pada ketentuan syar‟i dalam melihat segala macam bentuk realitas 

di dunia empiris maupun dunia kebatinan.
63

   

Sementara itu, Allama Mirsa Al-Qudhi dikutip dalam bukunya 

M. Ruslan, mengatakan bahwa spiritualitas adalah tahapan 

perjalanan batin seorang manusia untuk mencari dunia yang lebih 

tinggi dengan bantuan riyadhat dan berbagai amalan pengekangan 

diri sehingga perhatiannya tidak berpaling dari Allah, semata-mata 

untuk mencapai puncak kebahagiaan yang abadi.
64

 Konsep 

spiritual merupakan sebagai metode diskursus filsafat 

mendeskripsikan urgensinya sebagai suatu pendekatan untuk 

mengargumentasikan nilai-nilai transendental dalam pandangan 

filsuf barat dan Muslim.
65
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Dari berbagai definisi di atas, dapat disimpulkan bahwa 

spiritual ialah sesuatu yang bersifat kejiwaan memberikan refleksi 

bagi eksistensi manusia menuju proses kesempurnaan 

transendental untuk meraih kebahagiaan.   

Kebahagiaan sangat erat kaitannya dengan jiwa terstruktur dari 

immateri, yang dapat merasakan kebahagiaan dan 

ketidakbahagiaan adalah jiwa. 
66

 Jiwa bahagia adalah jiwa yang 

merasakan suasana baik dan menyenangkan, serta 

menggembirakan, dimana segala hal yang diraih dalam kehidupan 

sesuai dengan keinginan.
67

 Dapat dikatakan, bahwa kebahagiaan 

dimana jiwa telah merasakan ketenangan dan ketentraman. Dalam 

filsafat islam terdapat spiritual Happiness, kebahagiaan ini 

merupakan kebahagiaan yang paling tinggi. Mengingat daya dan 

sumberkehidupan yang paling esensial dalam diri manusia yang 

bersifat rohani.
68

 Kebahagiaan yang sebenarnya yang dirasakan 

oleh seseorang atau masyarakat bukan terletak pada benda atau 

materi, melainkan kebahgiaan terjadi jika manusia memandang 

kemuliaan Tuhan.
69

 Seseorang akan mendapatkan kebahagiaan ini 

apabila ia berhasil mengemban tugasnya dengan mengendalikan 

nafsu, pikiran dan tindakan seseorang untuk senantiasa merasakan 

kedekatan dengan Tuhan.   

Salah satu filsuf yang mengkaji konsep kebahagiaan melalui 

pendekatan spiritual adalah Seyyed Hossein Nasr memandang 

bahwa kehidupan manusia harus dilandasi oleh prisip 

keseimbangan, yaitu keseimbangan pemenuhan kebutuhan jasmani 

dan ruhani.
70

 Kebahagiaan hakiki tidak pernah dirasakan jika yang 

dipenuhi hanya kebutuhan jasmani semata, sebaliknya kehidupan 
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tidak dapat dikatakan layak jika manusia hanya mengutamakan 

kebutuhan ruhani seraya mengabaikan kebutuhan jasmani.
71

  

Manusia modern memandang bahwa kebahagiaan diperoleh 

melalui materi-materi. Hal ini melahirkan kekeringan spiritual dan 

kehampaan makna hidup. Nasr sebagai seorang pemikir Muslim 

kontemporer melihat bahwa manusia modern mengalami 

kekeringan batin dan kehampaan hidup, oleh karena itu 

memerlukan penyembuhan mendesak dan ampuh.
72

 Manusia Barat 

modern sesungguhnya telah berpetualang mencari jawaban pada 

Kristen, Budha dan Hindu, namun memandang Islam selama 

berabad-abad dari segi legalistic formalistic dan tidak memiliki 

dimensi esoteric.
73

 Untuk itu menurut Nasr sudah saatnya 

memperkenalkan spiritual sebagai alternatif. 

Masyarakat Barat yang dikenal dengan kemampuan 

intelektualnya yang sangat tajam dan kreasinya yang sungguh kaya 

ternyata tidak membawa hasil yang diharapkan. Sementara mereka 

sebagai masyarakat yang dikenal dengan “the post industrial 

society” adalah masyarakat yang mencapai tingkat kemakmuran 

tinggi dari segi materi. Namun kemewahan dari materi tersebut 

bukan membawa kebahagiaan, tetapi sebaliknya justru membawa 

kecemasan.
74

  

Integritas kemanusiaannya tereduksi dan terperangkap dalam 

system rasionalitas yang mengabaikan kemanusiaan.
75

 Nasr 

melihat bahwa masyarakat modern, disadari atau tidak, telah 

kehilangan visi keilahian sehingga tidak mampu lagi melihat hidup 

dan kehidupan secara realitas dan intellect.
76

 Jadi hilangnya 

batasan-batasan yang dianggap dan diyakini sebagai sesuatu yang 
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sacral dan absolute menimbulkan manusia modern melingkar-

lingkar dalam dunia yang serba relatif, terutama system nilai dan 

moralitas.
77

 Dalam karyanya berjudul Islam and the Perennial 

Philosophy, Hossein Nasr memiliki pandangan bahwa kebahagiaan 

yang abadi tidak terletak pada luar diri manusia, namun bersumber 

pada eksistensi manusia itu sendiri, sehingga setiap individu harus 

memahami keberadaannya di realitas.
78
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BAB III 

THOMAS HOBBES DAN PRINSIP KEBAHAGIAAN 

A. Thomas Hobbes dan Pemikirannya 

Thomas Hobbes dilahirkan pada tahun 1588 di Malmesbury, 

sebuah kota kecil yang berjarak 25 kilometer dari London,
1
 dan 

maninggal pada tanggal 4 Desember 1676 di Derbyshire, Inggris. 

Karena ia laghir di kota Malmesbury maka Thomas Hobbes sering 

kali disebut “Filosof dari Malmesbury”.
2
  Ayah Thomas Hobbes 

adalah seorang pendeta di Westport, bagian dari  Malmesbury.
3
 

Ayahnya bermasalah dengan pihak gereja, sehingga ia melarikan 

diri dari kota tersebut dan meninggalkan Hobbes untuk diasuh oleh 

pamannya.
4
  

Thomas Hobbes dikenal karena pandangannya tentang 

bagaimana manusia dapat berkembang dan ketakutan akan konflik 

sosial. pengalamannnya selama pergolakan di Inggris 

memengaruhi pikirannya, yang ditulis dalam The Element of Law 

(1640), De Cive (On the Citizen) (1642) dan karyanya yang paling 

terkenal yaitu Leviathan (1651).
5
 Pandangannya yang terkenal 

adalah konsep manusia dari sudut pandang empirisme-

materialisme, serta pandangan tentang hubungan manusia dengan 

sistem negara.
6
 Oleh karena itu, Thomas Hobbes dipandang 

penganut Materialisme-Empirisme.  Ia  memandang bahwa 

manusia bersifat material atau fisik, ciri utamanya adalah bahwa ia 

menempati ruang dan waktu, mamiliki keluasan (re extensa) dan 

bersifat objektif, serta ia menyatakan bahwa persepsi dan operasi 
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mental bekerja dengan fantasi indra.
7
 Dan sama sekali bergantung 

pada materi. 

Pemikiran  Thomas Hobbes dalam karyanya terkenal yaitu 

Leviathan, yang di mulai dengan pembahasan psikologi manusia.
8
  

Hobbes memandang manusia itu memiliki sifat yang sama dalam 

keadaan alamiahnya (state of nature). Dengan kata lain manusia 

dalam keadaan alamiah ingin mempertahankan kebebasan dengan 

cara berkompetisi yang bertujuan memaksimalisasi kebahagiaan 

dan meminimalisasi penderitaan diri dalam kehidupan. Thomas 

Hobbes membahas kebahagiaan melalui dengan ajaran etikanya 

yang memusatkan perhatiannya pada kecendrungan kesenangan 

fisik. Ia menekankan kebahagiaan manusia hanya terletak pada 

kesenangan dan kenikmatan lahiriah semata.
9
  

Dalam membangun psikologi umumnya, Hobbes 

mendeskripsikan keinginan manusia dan etika dari segi gerakan. 

Berpegang pada pandangannya bahwa yang riil hanyalah tubuh 

dan gerakannya, ia menyatakan bahwa perasaan harus mencakup 

gerakan partikel-partikel.
10

 Obyek-obyek eksternal menekan organ-

organ indra dan manimbulkan gerakan yang terus bergerak 

kedalam sampai ia mencapai pusat organ otak.  

Disini terjadi reaksi terhadap gerakan yang menimbulkan 

upaya atau tindakan yang keluar pada subyek yang sadar menuju 

obyek yang ditangkap Hobbes juga berasumsi bahwa manusia 

secara alamiah bergerak menuju obyek-obyek tertentu dan 

menjuhkan dari obyek-obyek lain.
11

 Pertama adalah obyek 

keinginan, dan kedua adalah obyek yang tidak diinginkan. Obyek-

obyek yang diinginkan adalah baik, sedangakan obyek yang tidak 

diinginkan adalah tidak baik.  
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Demikian pula, menurut Hobbes bahwa kemampuan manusia 

relatif sama untuk mencapai tujuan-tujuan mereka. Alam 

menakdirkan manusia sama, dalam kemampuan tubuh dan akal, 

meskipun terdapat orang yang mempunyai tubuh yang lebih kuat 

atau pikiran yang lebh cerdas diabandingkan dengan yang lain
12

. 

Akan tetapi jika itu dinilai secara keseluruhan, perbedaan tersebut 

tidak nampak begitu besar, sehingga orang biasa mengambil 

keuntungan bagi dirinya.   

Thomas Hobbes memandang bahwa manusia secara alamiah 

dan pada dasarnya mementingkan diri sendiri, suka bertengakar, 

haus kekuasaan dan kejam. Karakter ini adalah hasil upaya 

manusia yang ingin menambah kebutuhannya, karena dengan 

memenuhi kebutuhannya manusia kan bahagia.
13

 Akan tetapi 

obyek keinginan manusia tidak hanya untuk dinikamati sekali saja, 

tetapi juga menjamin keinginan untuk masa depan selamanya, oleh 

karena itu manusia memerlukan kekuasaan untuk mencapai tujuan 

hidupnya.
14

  

Teori tentang keadaan alamiah (state of nature), Thomas 

Hobbes menyimpulkan bahwa keadaaan normal manusia adalah 

keadaan konflik yang terus-menerus, perasaan yang brutal untuk 

meraih kebahagiaan, melalui kedudukan dan kekuasaan. Keadaan 

alamiah pra-politik ini, individu mementingkan diri sendiri, 

menemukan dirinya dalam suatu dunia bersama orang lain yang 

memiliki motivasi yang sama dan berusaha mengejar kepuasan 

mereka.
15

  

Dengan demikian, jika ada orang yang memiliki keinginan 

yang sama, maka mereka menjadi musuh. Dan dalam mencapai 

keinginan meraka, usaha yang dilakukan adalah mencegah setiap 
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orang dan mengalahkan satu sama lainnya. Akibatnya terjadilah 

konflik yang terus menerus, karena kesamaan dasar manusia untuk 

mencegah setiap orang dari mendapat kedudukan lebih tiggi yang 

bersifat tetap terhadap orang lain. 

Dalam keadaan alamiah ini, Thomas Hobbes menjadikan 

gambaran dari hubungan antara manusia ketika tidak ada 

kekuasaan politik yang berdaulat, tidak ada hukum moral yang 

mengatur tindakan manusia.
16

 Tidak ada prinsip benar atau salah, 

adil atau ketidakadilan yang berlaku, karena tidak ada standar 

tingkah laku yang obyektif. Dengan memahami watak manusia 

yang dideskripsikan Thomas Hobbes tersebut, maka dapat 

dikatakan bahwa kondisi masyarakat yang tidak toleran tanpa 

kedaulatan politik serta kekuasaan penekanannya. Kehidupan 

manusia berdasarkan keaadaan alamiahnya bersifat miskin, 

terpencil, penuh bahaya dan brutal.   

Teori memerintah Thomas Hobbes dikenal dengan Hobbisme,  

dalam Webster‟s New Collegiate Dictionary didefinisikan: teori 

Hobbesian mengatakan bahwa absolutisme dalam pemerintahan 

adalah perlu untuk menjegah terjadinya perang semua lawan semu, 

dimana umat manusia sudah pasti akan diarahkan oleh rasa 

mementingkan diri sendiri yang alamiah tersebut.
17

 Logika 

Hobbesian yang membawa  dari mekanisme pada suatu keyakinan 

terhadap sebuah dunia tanpa tujuan moral, dimana mencari 

pemuasan materi adalah satu-satunya sumber kehidupan.  

 

B. Definisi Kebahagiaan 

Pada pemabahasan sebelumnya telah dijelaskan bahwa 

Thomas Hobbes merupakan penganut paham Hedonisme. Dalam 

bahasa Yunani hedonia berarti kesenangan.
18

 Para tokoh 

hedonisme memandang bahwa tujuan hidup adalah mengalami 

sebanyak mungkin kesenangan, dan kebahagiaan adalah totalitas 
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dari peristiwa menyenangkan yang dialami seseorang. Kesenangan 

merupakan satu-satunya kebaikan, sedangkan derita dan rasa sakit 

adalah kejahatan.
19

  

Filsuf penganut hedonisme ini secara umum memandang 

hedonia sebagai keadaan baik yang berhubungan dengan perasaan 

positif yang nyata dalam kepuasan akan keinginan. Oleh karena itu 

pengalaman seperti kesenangan dan kenikmatan merupakan 

perwujudan dari hedonia. Para filsuf hedonia percaya bahwa 

manusia pada dasarnya berkeinginan untuk memaksimal 

pengalaman mereka akan kenikmatan dan berusaha meminimalisir 

derita dan rasa sakit.
20

     

Thomas Hobbes memandang kebahagiaan didapatkan dari 

materi-materi. Kebahagiaan manusia dapat tercapai melalui ilmu 

pengetahuan yang terdiri dari tiga corak yaitu terindrawi, 

terstruktur, dan sistematis.
21

 Setiap ilmu pengetahuan merupakan 

suatu proses untuk mencapai kebahagiaan harus melalui materi 

dengan melibatkan indrawi. 

Perolehan materi sebagai cara pencarian kebahagiaan. 

Perolehan diartikan sebagai pencapaian kebahagiaan, dengan ini 

individu melihat perolehan dan harta sebagai esensi kehidupan 

yang nyaman dan sejahtera.
22

 Kepemilikan materi menandakan 

kebahagiaan, sebaliknya kebahagiaan ditandai adanya materi.  

Sifat materi yang konkret membuatnya mudah untuk dikenali 

sebagai representasi kebahagiaan. Materi lebih mudah diindrawi, 

dirasakan dan diidentifikasi keberadaannya. Indrawi merupakan 

media utama bagi manusia untuk mengetahui segala objek 

pengetahuan dan kebahagiaan di realitas. Perasaan memiliki atas 
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materi konkret akan lebih jelas dan mudah dirasakan daripada 

perasaan memiliki atas hal abstrak seperti pengalaman.  

Thomas Hobbes memandang kebahagiaan adalah suatu 

kenikmatan dan merupakan tujuan dari tindakan manusia.
23

 Ia 

menyerukan kepada kesenangan indrawi dengan anggapan bahwa 

itu adalah kebaikan tertinggi yang wajib direalisasikan oleh 

perbuatan moral.
24

 

 

C. Prinsip Kebahagiaan 

Thomas Hobbes merupakan penganut hedonisme egoistis yang 

berpendapat bahwa kehidupan yang baik adalah memaksimalkan 

kesenangan pribadi dan meminimalkan perasaan sakit. Dalam 

ajarannya mengenai etika, Hobbes berpendapat bahwa konsep baik 

bisa dikenakan pada objek nafsu.
25

 Sementara konsep buruk pada 

objek pengelakan.    

Pemikiran Hobbes dalam karyanya yang terkenal Leviathan 

dimulai dengan judul Of Man berisi tentang psikologi manusia.
26

  

Thomas Hobbes memandang bahwa manusia bukanlah makhluk 

rasional, tetapi manusia adalah makhluk mekanik. Manusia tidak 

lebih pada suatu bagian alam bendawi yang mengelilinginya, oleh 

karena itu segala sesuatu yang terjadi padanya dapat diterangkan 

dengan cara yang sama dan dengan cara menerangkan kejadian-

kejadian alamiah, yaitu secara mekanis.  

Dalam membangun psikologinya, Hobbes mendeskripsikan 

keinginan manusia dan etika dari segi gerakan. Pandangan Hobbes 

tentang manusia dimulai dengan pertanyaan: apa yang 

menggerakkan manusia? (what makes him tick?).
27

 Hobbes 

berpikir bahwa yang menggerakkan manusia adalah psikis yaitu 
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nafsunya.
28

 Nafsu merupakan sumber gerak manusia dalam 

berpikir dan berkehendak untuk memenuhi kebutuhan materinya 

dengan melibatkan indrawi sebagai alat pengetahuan manusia 

untuk mengetahui seluruh entitas materi di realitas.
29

 Hasil persepsi 

indrawi tersebut akan menghasilkan sebuah pengetahuan manusia 

untuk mengetahui materi-materi di realitas sebagai kepuasan 

dirinya.
30

 Melalui persepsi indrawi, mendeskripsikan bahwa materi 

merupakan sebab utama bagi kebahagiaan manusia, sehingga 

setiap individu akan menggantungkan kepuasannya pada materi 

yang mendeskripsikan kebahagiaannya terletak pada materi-materi 

di realitas.
31

 Di sini, Hobbes membandingkan manusia dengan 

sebuah jam tangan yang bergerak secara teratur karena ada 

onderdil-onderdil di dalamnya.
32

  

Hobbes memandang manusia secara mekanis belaka. Manusia 

adalah setumpuk material yang bekerja dan bergerak menurut 

hukum-hukum alam, untuk itu ia menyingkirkan segala macam 

anggapan moral-metafisik tentang manusia.
33

 Misalkan, pandangan 

bahwa manusia memiliki kodrat sosial, kebebasan, keabadian jiwa 

dan sebagainya. Jiwa dan akal budi hanya dianggap sebagai bagian 

dari proses mekanis di dalam tubuh.
34

  Kebebasan yang dimaksud 

adalah manusia dapat berkreasi secara bebas berdasarkan fungsi 

untuk mencapai sesuatu yang diinginkan di dunia.
35

  

Bertrand Russell, seorang filsuf dan pengembang kebebasan 

moral personal termuka abad ke-18. Ia merumuskan teori 
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kebahagiaan menjadi dua bagian: Pertama, kebahagiaan tanpa ada 

ikatan moral dipandang akan mengekang jiwa setiap individu 

untuk bisa bebas mendapatkan kebahagiaan. Kedua, puncak 

kebahagiaan terdapat pada kenikmatan seksual.
36

 Dengan demikian 

teori yang dikemukakan oleh Bertrand Rusell mengarah pada 

pemuasan kenikmatan (pleasure) khususnya pada masalah 

kebebasan seksual. 

Pandangan Thomas Hobbes  tentang tujuan hidup manusia 

adalah mencapai kebahagiaan dengan cara berlomba. Dan pada 

dasarnya, manusia menurut Thomas Hobbes, merupakan makhluk 

yang ingin memuaskan kepentingan sendiri denagn mencari 

kenikmatan dan mengelakkan rasa sakit. Oleh sebab itu manusia 

yang bijaksan adalah manusia yang sanggup memaksimalkan 

pemenuhan keinginan-keinginannya untuk mensejahterakan 

individualnya.
37

   

Adapun alat yang digunakan untuk mendapatkan kebahagiaan 

tersebut adalah kekuasaan, kekayaan, nama baik, keagungan 

pribadi dan kawan. Dalam mencapai tujuan ini perlu didasari 

bahwa manusia memiliki karakter egoistik, penuh persaingan, 

membela diri dan mencari kehormatan serta bebas berkehendak. 

Kebebasan merupakan sesuatu yang harus diterapkan pada diri 

manusia sebagai proses untuk menemukan kebahagiaan.
38

  Ketika 

individu mempunyai kebebasan, berarti ia dengan bebas 

melakukan pilihannya, dia memilih berdasarkan dengan 

kesadarannya.
39

  

Kapitalis Barat tak luput ikit serta dalam memandang sebuah 

kebebasan, menurutnya kebebasan itu mengandung konotasi 

positif, ia memandang bahwa menusia sebagai pemilik dirinya 
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sendiri, memperlakukan dirinya menurut kehendak atau 

tindakannya sendiri, tanpa menyerah kepada sesuatu kekuasaan 

apapun di luar dirinya.
40

  

Para filosof Yunani Kuno dan abad pertengahan menempatkan 

kehendak sebagai pelayan rasio atau disamakan dengan rasio, 

menurut Schopenhauer menempatkan kehendak di atas rasio. 

Menurutnya, hakekat manusia tidak terletak pada pemikiran atau 

rasionya, akan tetapi hakikat manusia terletak pada kehendaknya, 

jadi pada hakekatnya manusia adalah kehendak.
41

   

Kebebasan dalam kebahagiaan manusia merefleksikan 

tindakannya di realitas, sebab setiap individu berkendak secara 

bebas tanpa memandang status baik dan buruk, sehingga di antara 

individu tersebut dapat menciptakan pemberontakan untuk 

mendapatkan kebahagiaan yang bersifat materi di realitas.
42

 

Menurut Hobbes, keegoisan seseorang merupakan hal yang 

alamiah dalam rangka mempertahankan dirinya. Demi 

mempertahankan dirinya, manusia akan melawan apapun yang 

mengancamnya termasuk melihat manusia lain sebagai sosok yang 

dapat mengancam pertahanan dirinya. Dengan hal ini, maka 

Hobbes berpandangan bahwa sesungguhnya manusia menyimpan 

watak homo homino lopus yaitu hakikat manusia sebagai serigala 

bagi manusia lainnya,
43

 maksudnya manusia yang satu merupakan 

pemangsa bagi manusia yang lain.  Ketika sama-sama lapar, 

manusia akan saling terkam antara yang satu dengan yang lain 

demi memperebutkan makanan. Bedanya jika harimau setelah 

terpenuhi laparnya akan berhenti, tetapi manusia semakin merasa 

kaya akan semakin merasa dahaga, merasa miskin, dan merasa 

belum tercukupi kebutuhannya.
44
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Mereka tidak akan berhenti merampas bahkan membunuh 

manusia lainnya sehingga kebahagiaan mereka tercapai.
45

 Hewan 

akan berheti jika kebutuhannya (need) telah terpenuhi, sedangkan 

manusia selalu didorong oleh nafsu dan keinginan (want and wish) 

yang tidak kenal cukup.
46

 Manusia hidup dengan kebahagiaan 

sampai mereka merasa memiliki sesuatu yang bersifat materi.  
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BAB IV 

MULLĀ ṢADRĀ DAN KONSEP KEBAHAGIAAN 

A. Biografi Mullā Ṣadrā 

Nama lengkapnya adalah Muḥammad bin Ibrāhīm bin Yahyā 

al-Qawāmī ash-Shīrāzī, yang dijuluki sebagai Ṣadr al-Muta‟allihīn 

yang berarti yang paling utama dari kalangan teosof. Atau lebih 

dikenal dengan panggilan Mullā Ṣadrā.
1
 Ia lahir di Shiraz, Persia 

selatan pada 979 H/1572 M dari sebuah keluarga yang berada. 

Ayahnya konon adalah menteri dalam istana Shafawiyyah, 

sekaligus seorang ulama. Shadr al-Din, menurut suatu riwayat, 

telah berhaji ke Makkah sebanyak enam kali, dan dalam perjalanan 

ketujuh pada 1050H/1640 M ia meninggal dan di makamkan di 

Basrah.
2
  

Kehidupan Mullā Ṣadrā secara singkat dapat diperiodesasikan 

ke dalam tiga tahap. Pertama, periode belajar di Syiraz dan 

Isfahan. Kedua, periode pensucian diri (riyāḍah) di Kahak dan 

ketiga, periode kembali ke Shiraz untuk menulis dan mengajar.
3
 

Pada periode pertama, Mullā Ṣadrā menimba ilmu di kota 

kelahirannya yaitu Shiraz yang merupakan pusat filsaft Islam dan 

ilmu-ilmu keislaman tradisional lainnya.  Di kota inilah Mullā 

Ṣadrā mamulai perja;anan ilmiahnya, ia mempelajari dan 

mendalami berbagai ilmu seperti dalam bidang bahasa, Al-Qur‟an 

dan Hadist, Filsafat serta pendidikan dasar bagi ilmu-ilmu 

keislaman lainnya.
4
  

Setelah menggali ilmu dengan guru-gurunya di Shiraz, Mullā 

Ṣadrā melanjutkan pendidikannya ke Isfahan. Mullā Ṣadrā di 
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Isfahan belajar kepada seorang tokoh yang dikenal dengan pendiri 

“Madzhab Isfahan”, yaitu Sayyid Muḥammad Bāqir Astrābadī atau 

lebih dikenal dengan  Mir Damad. Dengan Mir Damad. Ṣadrā 

mendalami ilmu-ilmu intelektual (al-„ulūm al-„aqliyyah).
5
 

Setelah menggali ilmu di Isfahan, kemudian Mullā Ṣadrā 

memutuskan pergi ke kota Kahak untuk melakukan pensucian diri 

dan pelatihan spiritual. Sebagaimana yang disebutkan dalam al-

Ḥikmah al-Muta‟āliyah fī al-Asfār al-„Aqliyyah al-Arba‟ah pada 

bagian pendahuluannya, Mullā Ṣadrā menggambarkan keluhannya 

terhadap orang-orang semasanya yang sudah kehilangan sifat 

terpuji dan kehilangan semangat intelektual. Sehingga 

mendorongnya untuk menarik diri dari masyarakat dalam keadaan 

galau dan patah hati.
6
 Oleh karena itu, Mullā Ṣadrā berpandangan 

bahwa jalan ini merupakan cara yag ditempuh bagi siapapun yang 

bercita-cita untuk mencapai misteri ilahi dan memperoleh 

pengatahuan hakiki tentang ilmu pengetahuan. Namun, 

pengasinagn Mullā Ṣadrā bukan hanya semata-mata alasan negatif, 

tetapi ia juga berkeinginan untuk menarik diri dari hiruk pikuk 

kehidupan sosial agar mencapai kesucian batin memperoleh ilmu-

ilmu ilahi.
7
  

Setelah beberapa lama melakukan pengasingan di Kahak, 

nampaknya Mullā Ṣadrā mendapat penyingkapan spiritual melalui 

disiplin meditasi atau perenungan, sehingga Mullā Ṣadrā keluar 

dari ritual tersebut sebagai orang yang tercerahkan baginya 

gagasan-gagasan metafisika telah diubah dari sekadar pemahaman 

intelektual menjadi penyaksian secara langsung.
8
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Secara ringkas, dapat diamati perjalanan intelektual Mullā 

Ṣadrā melalui tiga periode tersebut. dari perjalanannya itu terlihat 

bahwa sebagai ilmu yang telah dikuasainya dalam periode pertama 

menguatkannya pada periode kedua di masa pengasingannya. 

Begitu juga, pada periode pertama dan kedua telah membuktikan 

membuahkan hasil pada periode kehidupannya yang ketiga sebagai 

gabungan dai pemahaman intelektual yang mendalam pada periode 

pertama dengan penglihatan mata batin pada periode kedua. 

Sehingga, hapir sema karya Mullā Ṣadrā pada periode ketiga dai 

hasilakan dari gagasan-gagasan fundamental pada dua periode 

sebelumnya. Atas dasar tersebut Mullā Ṣadrā dieri gelar dengan al-

Muta‟allihīn, yaitu pemuka dari ka. langan teosof.
9
  

 

B. Makna Kebahagiaan dalam Hikmah Muta’aliyah  

Kebahagiaan secara umum dipandang sebagai suatu fase 

ketenangan batin yang dirasakan oleh jiwa manusia ketika terlepas 

dari persoalan-persoalan hidup yang menggelutinya. Kebahagiaan 

seperti ini tidak memiliki orientasi pandangan dunia serta hanya 

berkaitan dengan ketenangan batin semata. Dalam filsafat Islam, 

kebahagiaan merupakan proses kesempurnaan diri manusia yang 

berhubungan secara langsung dengan persepsi akal.
10

  

Dalam buku Risalah Tanbih al-Sabil al-Sa‟adah, Al-Farabi 

mengatakan bahwa kebahagiaan adalah kebaikan yang diinginkan 

untuk kebaikan itu sendiri.
11

 Seseorang yang melakukan kebaikan 

adalah dengan motif, karena suka melakukan kebaikan tersebut, 

dan melakukan kebaikan atau aktifitas apapun, tujuannya adalah 

untuk merasakan kebahagiaan.  

                                                           
9
 Seyyed Hossein Nasr, Al-Ḥikmah Al-Muta‟aliyah Mullā Sadra: Sebuah 
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Ibn Sina memandang kebahagiaan merupakan kualitas jiwa.
12

 

Bahkan dalam penjelasannya ia menjelaskan tentang kebahagiaan 

dan penderitaan, penderitaan merupakan lawan dari kebahagiaan 

dan keduanya adalah kualitas yang bisa diperoleh jiwa.
13

 

Kebahagiaan adalah ketika manusia dapat membuat dirinya dekat 

dengan Tuhan.
14

 Ibn Sina menganggap kebahagiaan sebagai 

sesuatu yang dituntut dan ditujukan untuk dirinya sendiri.
15

 Ibn 

Maskawaih dalam buku Tartīb al-Sa‟ādāt, kebahagiaan merupakan 

kebaikan dalam kaitannya dengan seseorang atau orang lain, 

kebahagiaan itu relatif dan esensinya tidak pasti.
16

  

Menurut Ibn Miskawaih, kebahagiaan merupakan puncak dari 

kesempurnaan dan kebaikan.
17

 Untuk memperoleh kebahagiaan 

hanya dapat melalui saran yang membawa kepada kearifan abadi 

atau aktifitas rohani yang sesuai dengan kebijakan terhadap 

masalah-masalah yang menjadi objek pikiran.
18

  

Dalam konteks ini, kebahagiaan yang hakiki hanyalah 

dinikmati orang-orang tertentu. Kebahagiaan tersebut menurut 

Oliver Leaman
19

 ialah kebahagiaan yang terwujud dari hubungan 

mistik  antara jiwa yang bebas dan realitas Ilahi. Dari berbagai 

penjelasan para pemikir Muslim, dapat disimpulkan bahwa 

kebahagiaan ialah perasaan dan keadaan tentram lahir dan batin, 

serta tidak adanya cacat dalam pikiran sehingga merasa tenang 

serta damai.  
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Pennsylvania Press, 1949), hal. 423. 
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Dalam pandangan Hikmah Muta‟aliyah, kebahagiaan adalah 

kesempurnaan dan kebaikan.
20

 Hal ini dapat terwujud seiring 

diperolehnya kesempurnaan wujud. Wujud dipandang sebagai 

landasan pencapaian kebahagiaan manusia. Untuk mencapai 

kesempurnaan wujud tersebut dengan melalui persepsi jiwa dan 

kesadaran diri. Upaya untuk mencapai kesempurnaan jiwa haruslah 

dilakukakan penyucian beragam kekurangan dan penyakit yang 

ada di jiwa.
21

 

Mullā Ṣadrā menekankan aktivitas intelektual sebagai jalan 

penyucian dan penyempurnaan jiwa.
22

 Mullā Ṣadrā menyatakan 

“ketahuilah bahwa wujud itu kebahagiaan, kebaikan dan 

kesadaran. Dikarenakan wujūdāt itu bertingkat-tingkat dalam 

kesempurnaan dan kekurangannya, tentu akan niscaya, jika suatu 

wujud itu lebih sempurna pelepasannya dari ketiadaan, maka lebih 

banyak pula kebahagiaan yang terkandung di dalamnya. Dan 

sebaliknya jika lebih kurang keterlepasannya dari ketiadaan, maka 

ketercampurannya dengan derita semakin banyak pula.”
23

 

Semakin berkualitas wujud manusia dalam meningkat 

kesempurnaan dan kemuliaannya dari beragam kekurangan dan 

ketiadaan, maka tingkat kebahagiaan tersebut lebih sempurna.
24

 

Semakin sempurna manusia, maka semakin bebas dari hal-hal 

material dan semakin bertumpu pada kekuatan kemanusiaannya. 

Dengan kata lain, kesempurnaan manusia ditentukan oleh ciri 

khasnya sebagai manusia, yaitu kesempurnaan daya-daya 

intelektual dan spiritualnya.  

Para pemikir Muslim seperti Al-Farabi dan Ibn Sina 

memandang bahwa kesempurnaan transendental manusia melalui 

                                                           
20

 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid 9, hal 121. 
21

 Sayyid Kamal Haidari, Buhusul fi „Ilmi al-Nafs al-Falsafah, hal. 148-149: 
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 Muhammad Abdul Haq, “Mulla Sadra Concept of Subtantial Motion”, hal. 
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24
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eksistensi jiwa. Dalam pandangan Al-Farabi, fisik manusia tidak 

dapat berpikir dan bertindak tanpa pengaruh dari jiwa.
25

 

Kesempurnaan jiwa dalam diri manusia merupakan substansi inti 

manusia memiliki ragam tingkatan. Mullā Ṣadrā membagi 

tingkatan jiwa mengikuti para pemikir Muslim sebelumnya seperti 

Ibn Sina. 

 Fakultas atau daya jiwa menjadi tiga tingkatan
26

, yaitu 

pertama, jiwa tumbuh-tumbuhan (al-nafs al-nabātiyyah), tingkatan 

paling rendah dalam diri manusia. Jiwa tumbuh-tumbuhan ini 

merupakan kesempurnaan awal bagi tubuh yang bersifat alamiah 

dan mekanistik, baik dari aspek generatif atau reproduktif, nutrisi 

dan penumbuh.
27

   

Kedua, an-nās hayawāniyah (jiwa hewaniah), Ibn Sina 

mendefinisikan jiwa hewani ini sebagai sebuah kesempurnaan awal 

bagi tubuh alamiah yang bersifat meknistik dari satu sisi, serta 

menangkap berbagai parsilitas dan bergerak karena 

keinginannya.
28

 Jiwa hewaniah ini memiliki dua daya yaitu daya 

penggerak dan daya persepsi.  

 Daya penggerak terdiri dari dua bagian yaitu pertama, sebagai 

pemicu dang penggerak pelaku. Kedua, daya tarik (hasrat) 

merupakan daya yang terbentuk di dalam khayalan suatu bentuk 

yang diinginkan, maka hal tersebut akan mendorongnya untuk 

menggerakkan.
29

 Pada daya persepsi terbagi menjadi dua bagian,
30

 

yaitu daya yang mempersepsi dari luar yaitu pancaindera eksternal, 

seperti mata (melihat), hidung (pencium), lidah (pengecap), dan 

kulit (peraba). Dan daya yang mempersepsi dari dalam yaitu indera 

batin, seperti daya konsepsi, imajinasi (wahm) dan memori.   
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Ketiga, nafs insāni (jiwa manusia) atau akal. Jiwa rasional 

mencakup daya-daya yang khusus pada manusia. Jiwa rasional 

melaksanakan fungsi yang dinisbatkan pada akal.
31

 Tingkatan akal 

merupakan jiwa tertinggi yang mempengaruhi kesempurnaan 

manusia. Pada jiwa akal terdapat dua daya, yaitu daya akal praktis 

dan teoritis.
32

 Secara teoritis, akal mempengaruhi paradigma 

manusia untuk menganalisa segala sesuatu secara kritis, sehingga 

setiap individu dapat memahami kebenaran eksistensi berdasarkan 

benar dan salah.
33

  

Pada dasarnya, Mullā Ṣadrā meyakini bahwa jiwa manusia 

memiliki tingkatan, sebagaimana pandangan para pemikir Muslim 

sebelumnya. Namun Mullā Ṣadrā memandang bahwa setiap daya 

dalam jiwa  saling bekerja sama dan saling membutuhkan untuk 

menyempurnakan eksistensi jiwa manusia, oleh karena  Mullā 

Ṣadrā memandang bahwa setiap fakultas memiliki kesempuraan 

dan kebahagiaan.  

 

C. Prinsip Ontologi Mullā Ṣadrā  

Prinsip ontologi Mullā Ṣadrā merupakan sebagai basis untuk 

mencapai kesempurnaan dan kebahagian manusia. Adapun konsep-

konsep inti dari pemikiran  Mullā Ṣadrā seperti konsep Al-Ashalah 

al-Wujud, Tasykik al-Wujud dan Harakah al-Jawhariah 

1. Kemendasaran Wujud (al-Ashâlah al-Wujud)  

Pembahasan al-ashâlah al-wujud dilatarbelakangi oleh 

pemahaman manusia terhadap dua eksistensi (pola perwujudan), 

yaitu eksistensi (wujud) dan kuiditas (mahiyah).
34

 Dan manakah 

diantara keduanya yang menjadi efek? Pemahaman manusia 

mengenai eksistensi dan kuiditas diperoleh melalui hasil 

persepsi pancaindra terhadap objek-objek pengetahuan 
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direalitas.
35

 Para filsuf Muslim memiliki pandangan yang 

berbeda-beda mengenai persepsi manusia terhadap realitas. 

Sebagian filsuf Muslim memandang bahwa persepsi manusia 

dipengaruhi oleh eksistensi dan sebagiannya lagi memandang 

persepsi manusia dipengaruhi oleh kuiditas.
36

   

Para filosof sebelum Mullā Ṣadrā telah membahas 

persoalan ini, seperti filsuf yang berasal dari aliran Paripatetik 

yaitu Al-Farabi, Ibn Sina dan aliran Iluminasi, seperti 

Suhrawardi dan Mir Damad. Aliran Iluminasi meyakini persepsi 

manusia dipengaruhi oleh kuiditas, ini dikategorikan sebagai 

penganut Ashalatul Mahiyah.
37

  

Para pendukung Ashalatul Mahiyah berpandangan bahwa 

mahiyah merupakan sumber dari segala efek dan hakikat nyata 

dari realitas. Sebaliknya pandangan tersebut ditolak oleh para 

pendukung Ashalatul Wujud yang melihat wujud sebagai 

sumber efek dan merupakan hakikat dari realitas.
38

 Adapun 

argumentasinya ialah mahiyah (kuiditas) dari suatu entitas jelas 

berbeda dengan wujudnya.
39

  

Ketika seseorang berpikir tentang suatu entitas maka 

seketika terbentuk dua konsep di dalam pikirannya. Pertama, 

kuiditasnya yang diketahui melalui pertanyaan: apa itu? 

(mahiyah).
40

 Kedua adalah eksistensinya (wujud) yaitu melalui 

pertanyaan: adakah itu?
41

 Ketika seseorang berpikir tentang 

kucing, maka ia dapat membedakan di dalam pikirannya ide 

tentang kucing atau kuiditasnya yang meliputi bentuk, warna, 
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berat, tinggi, dan ketegori-kategori lain yang tercakup dalam 

esensi. Di samping itu, konsep lainnya yaitu keberadaan atau 

eksistensi kucing tesebut. Di dalam pikiran, kuiditas terpisah 

dari eksistensinya, artinya seseorang berpikir tentang kuiditas 

suatu entitas tanpa mempertimbangkan apakah eksistensinya 

ada atau tiada.
42

  

Pada realitas eksternal, kuiditas dan eksistensi itu menyatu. 

Keduanya bukanlah dua komponen yang terpisah.
43

Setelah 

dilihat adanya perbedaan antara entitas pada realitas eksternal 

yang memberikan efek dan kuiditas entitas dalam alam mental 

yang tidak memberikan efek. Perbedaan efek itu muncul karena 

eksistensi (wujud) dan entitas itu tidak dapat masuk kedalam 

alam mental. Alam mental hanya menangkap alam kuiditas 

eksistensi. Suatu pandangan yang dinisbahkan yaitu Suhrawardi 

menyatakan bahwa esensi atau kuiditaslah yang merupakan 

sumber efek.
44

  

Argumentasinya yang benar-benar tampak pada realitas 

eksternal adalah kesesuatuan dari realitas itu yang tidak lain 

adalah esensinya.
45

 Sedangkan eksistensinya ada setelah adanya 

esensi tersebut. Dari sini Suhrawardi meyakini bahwa wujud 

hanya ada dalam mental yang tidak memiliki realitasnya di luar.  

Berbeda dengan Suhrawardi, menurut Mullā Ṣadrā, 

predikasi wujud atas mahiyah tidak dapat dilakukakan, karena 

wujud memiliki pengandaian yang lebih primer ketimbang 

mahiyah. Maksudnya, sebelum kesesuatuan (mahiyah) 

diidentifikasi, tentu yang lebih dahulu untuk dipastikan adalah 

apakah sesuatu itu ada (wujudnya). Oleh karena itu, wujud lebih 

prior ketimbang mahiyah. Dalam Kitāb al-Masyā‟ir, Mullā 

Ṣadrā menyatakan bahwa “wujud adalah sesuatu yang 

fundamental pada setia yang ada, ia merupakan realitas 
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(hakikah) dan segala sesuatu selainnya hanyalah refleksi, 

bayangan, atau penyerupaan”.
46
    

Sebagaimana dijelaskan di atas, Suhrawardi yang disebut 

sebagai pendukung ashalatul mahiyah, lawan dari ashalatul 

wujud, berdasarkan keyakinannya pada argument berikut: “Jika 

yang utama dan real tersebut adalah wujud, maka yag mewujud 

di luar adalah wujud. Wujud tersebut pastilah memiliki atribut 

kewujudan dan sesuatu yang mewujud pastilah terdapat pada 

dirinya wujud sehingga terjadi regresi (tasalsul), dan regresi 

adalah tidak mungkin terjadi. Selain alasan yang dikemukakan 

Syaikh Isyraq, penolakan terhadap wujud sebagai realitas yang 

utama didasarkan bahwa karena wujud merupakan konsep yang 

paling umum dibandingkan dengan sesuatu, wujud sebenarnya 

tidak lebih sebagai konsep sekunder (ma‟qul al-tsani).
47

 

Pandangan tersebut ditolak oleh Mullā Ṣadrā. Mengamini 

pendapat Mullā Ṣadrā, Thabataba‟i mengemukakan argument 

bahwa wujud mewujud (secara eksternal), tetapi wujudnya 

wujud dengan zatnya sendiri, sehingga tidak menyebabkan 

regresi.
48

 Disamping merupakan sesuatu yang nyata, wujud 

adalah sesuatu yang positif, jelas dan tertentu, sedangkan 

mahiyah adalah bersifat sama-samar, gelap, tidak tertentu, 

negatif dan tidak rill. Karena mahiyah tidak ada pada diri 

mereka sendiri, maka apapun yang mereka miliki adalah berkat 

kesamaan mereka dengan wujud. Sedangkan wujud adalah 

nyata dengan sendirinya, karena mereka marupakan manifestasi 

dari hubungan mereka dengan realitas absolut.
49

  

Tentang hal ini Mullā Ṣadrā menyatakan bahwa: “mahiyah-

mahiyah, selama mereka tidak disinari oleh cahaya wujud, 

                                                           
46

 Mullā Ṣadrā, Kitāb al-Masyāir, dalam Henry Corbin, Le Livre Des 

Penetration Metaphysiques, hal. 4.  
47

 Khalid al-Walid, Perjalanan Jiwa Menuju Akhirat: Filsafat Eskatologi 
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bukan merupakan sesuatu yang bisa menyatakan oleh pikiran 

sebagai ada atau tidak ada. Mereka tetap berada didalam 

persembunyian mereka yang asli dan ketidakberadaan mereka 

yang orisinil secara abadi. Tidak bisa dikatakan bahwa mereka 

adalah mereka sebagaimana adanya, dan bukan selain mereka. 

Di pihak yang lain, wujud-wujud adalah hubungan-hubungan 

yang murni, pikiran tidak bisa memahami mereka, sekalipun 

mereka dipandang sebagai hasil dari hubungan dengan Pencipta 

mereka, karena mereka tidak memiliki wujud yang terpisah. 

Akan tetapi, berbeda dari mahiyah-mahiyah, wujud  yang 

mungkin ini adalah realitas-realitas yang konkrit, yang tidak 

dipengaruhi oleh ketidakpastian, dan merupakan wujud yang 

murni, tanpa campuran mahiyah-mahiyah dan cahaya-cahaya 

yang sederhana, tanpa kegelapan apapun.
50

 

Dalam Hikmah al-Muta‟aliyah dikutip oleh Mullā Ṣadrā, 

Suhawardi mengemukakan bahwa jika wujud dianggap sebagai 

sifat yang rill daripada mahiyah, maka keberadaan wujud harus 

didahului oleh mahiyah dalam proses kebersatuan.
51
  Mullā 

Ṣadrā membantah argumen tersebut, menurutnya  mahiyah pada 

dirinya sendiri bukanlah merupakan suatu yang positif, dalam 

realitas eksternal, mahiyah bersifat netral yang berarti bisa ada 

maupun tidak ada, dan yang ada adalah suatu bentuk dari 

wujud.
52

 

Ketika bentuk wujud ini dihadirkan pada pikiran, pikiranlah 

yang mangabstraksikannya sebagai mahiyah, sedangkan wujud  

terlepas darinya. Pikiranlah yang menganggap mahiyah sebagai 

realitas dan wujud hanyalah suatu aksiden. Hal ini disebabkan 

oleh dasar dari seluruh keputusan mental adalah mahiyah, bukan 

wujud.
53

  

Mullā Ṣadrā tidak pernah meragukan segala sesuatu yang 

nyata, terutama yang ada  dihadapan kita. Semuanya bukanlah 
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ilusi melainkan memiliki properti yang rill. Disamping itu, kita 

juga tidak bisa menolak kenyataan bahwa apa yang tampak bagi 

kita tersebut pada dasarnya satu di realitas eksternal. Sedangkan 

adanya pemisahan antara wujud dan mahiyah hanya terjadi  

pada alam mental.
54

 Misalkan api, pada realitas eksternal 

memiliki efek membakar sedangkan api yang ada dalam alam 

mental tidak membakar.  

Pertanyaannya, apakah yang menyebabkan perbedaan efek 

diantara keduanya? Jawabannya ialah jika bukan mahiyah api 

berarti wujud api. Jika mahiyah  yang menjadi sumber efek 

membakar pada api di alam eksternal, lantas mengapa tidak 

terjadi efek api di alam mental? Hal itu karena mahiyah 

sebagaimana mahiyah tanpa melibatkan wujudnya tidak 

memiliki perbedaan diantara  kedua alam tersebut.
55

 

Berbeda halnya dengan wujud, wujud hanya benar-benar 

eksis pada realitas eksternal sementara wujud pada alam mental 

bukan lagi sejatinya wujud. Wujud pada alam mental telah 

menjadi konsep wujud yang tidak lain mahiyah juga.
56

 

Kesimpulannya, karena api yang memberi efek itu ada pada 

realitas eksternal dan wujud sejatinya hanya pada realitas 

eksternal maka wujudlah yang menjadi sumber efek membakar 

pada api. Itu juga berarti wujud pada realitas eksternal itulah 

yang muncul mahiyah, yang hakikatnya manyatu dengan wujud 

pada realitas eksternal tersebut. Dengan demikian, wujudlah 

yang ashil sementara mahiyah bersifat „itibar (relatif).
57

 

Argumentasi lain yang diajukan oleh Mullā Ṣadrā ialah 

pertama, mahiyah dalam posisi mumkin (mahiyah mumkinah) 

pada esensinya dari sisi ia sebagaimana ia, bukan wujud bukan 

ketiadaan (fi haddi dzatî ha min haitsu hiya illa hiya la 
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mawjȗdah wa la ma‟dȗmah). Maksudnya adalah mahiyah 

mumkinah berada pada penisbatan yang setara antara  wujud 

dan ketiadaan.
58

 penisbatan yang setara ini merupakan haml al-

awwalî yang tsubȗtnya ada pada alam mental.  

Namun ketika mahiyah ingin mewujud pada realitas 

eksternal, ia memerlukan sebab untuk merealisasikan dari 

mumkin menuju wajib. Dengan kata lain ketika kita ingin 

melihat misdaq mahiyah maka mahiyah memerlukan sebab 

untuk mewujud. Itu karena mahiyah pada realitas eksternal 

memerlukan al-hamlu al-syȃi‟ yaitu mahiyah memerlukan 

syarat wujud untuk terealisasi pada relitas eksteral.
59

 Oleh 

karena itu, keberadaannya bergantung pada sebab wujud. 

Ketiadaan pada dasarnya dibatasi oleh ketiadaan wujud sebab. 

Dengan demikian, karena wujud yang menjadi sebab akan 

keberadaan mahiyah maka wujudlah yang menjadi sumber efek 

sedangkan mahiyah bersifat „itibari. 

Kedua, sebagaiman yang dijelaskan diatas bahwa yang 

setara (mutasawi al-nisbah) antara wujud dan ketiadaan 

(„adam). Ketika mahiyah masih berada pada batas antara 

ketiadaan dan wujud dan belum ditegaskan pengangkatannya 

manuju posisi wujud maka keberadaan mahiyah bertentangan 

dengan prinsip hukum identitas.
60

 Maksudnya, mahiyah tidak 

akan pernah memiliki properti karena ketiadaan wujud. Dengan 

demikian, wujudlah pada dasarnya yang memeberi prinsip 

identitas pada mahiyah dengan mengeluarkannya dari batas 

ketiadaan (hadd al-Istiwa‟) menuju posisi (marhalah) wujud 

sehingga mahiyah nyata. 
61

 Oleh karena itu meski pada alam 
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mental mahiyah tetap menampati batas antara ketiadaan dan 

wujud, pada realitas eksternal dapat dipastikan bahwa wujud 

lebih fundamental dari mahiyah karena mahiyah menjadi ilusi 

tanpa dinisbahkan kepada wujud.
62

 

Menurut Mullā Ṣadrā, wujud itu satu dan bergradasi 

berdasarkan tingkat intensitasnya. Tingkat intensitas itu terjadi 

berdasarkan derajat manifestasinya. Seperti halnya dengan 

cahaya yang memiliki satu esensi yaitu esensi cahaya namun 

berbeda intensitasnya. Analogi ini kemudian di berlakukan atas 

konsep wujud yang berposisi sebagai subjek yang fundamental 

(ashil) yang diberikan predikat dengan berbagai  mahiyah hasil 

dari respektif akal („itibari).
63

 Dengan demikian, sebagaimana 

telah dinyatakan diatas, mahiyah hanyalah respektif akal 

(„itibari) wujudlah yang menjadi hakikat dan sumber efek 

karenanya wujud bersifat ashil.
64

 

 

2. Gradasi Wujud (Tasykik al-Wujud) 

Prinsip tasykik al-wujud atau gradasi wujud merupakan 

sebuah lanjutan dari tema al-ashâlah al-wujud. Prinsip ini 

menjelaskan hubungan antara ketunggalan dan pluralitas 

wujud.
65

  

Dalam perspektif al-Hikmah al-Muta'aliyah, wujud 

merupakan suatu realitas tunggal yang dalam ketunggalannya 

memiliki tingkatan dan bergradasi. Gagasan ini berlawanan 

dengan filsafat paripatetik yang beranggapan bahwa wujud-

wujud di alam secara esensial berbeda satu dengan lainnya dan 

tidak memiliki unsur kesamaan. Yang ada di alam adalah 

kejamakan maujud bukan kesatuan wujud.66 Dalam hal ini di 

pertegaskan bahwa wujud tidak hanya satu atau tunggal, tetapi 
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juga beragam atau plural, merentang dalam suatu gradasi atau 

hirarki, dari wujud Tuhan hingga eksistensi pasir di pantai. 

Setiap tingkatan wujud yang lebih tinggi mengandung semua 

realitas yang termanifestasi pada tingkat dibawahnya.
67

   

Bagi Mullā Ṣadrā, wujud adalah realitas tunggal yang 

muncul dalam gradasi atau tahap yang berbeda.
68

 Misalnya, 

mahiyah al-Nur, dapat dibandingkan bahwa semuanya adalah 

cahaya, terdiri dari cahaya matahari, lilin, lampu, semuanya 

adalah cahaya, tetapi dengan predikat yang berbeda, muncul 

dalam manifestasi dengan kondisi yang berbeda. Konsep 

kesejatian wujud bersifat plural perspektif Ibnu Sina memiliki 

perbedaan dengan pandangan Mullā Ṣadrā bahwa kesejatian 

wujud bermakna satu yang bertingkat-tingkat.  

Menurut Mullā Ṣadrā, wujud merupakan sumber efek bagi 

setiap keberadaan entitas di realitas.
69

 Prinsip gradasi Mullā 

Ṣadrā tidak berlaku pada  mahiyah (kuiditas).  Tetapi pada 

wujud (eksistensi), bukan pada esensi.
70

 Hal ini dikarenakan 

kuiditas memiliki karakter berbeda secara totalitas sehingga 

tidak memiliki aspek kesamaan.
71

 Misalkan: dengan melihat 

wujud (eksistensi), kuiditas batu dengan ke-batu-annya secara 

totalitas berbeda dengan kuiditas kayu dengan ke-kayu-annya. 

Pada realitas eksternal terdapat perbedaan intensitas wujud. Ada 

wujud yang lebih kuat dan ada wujud yang lebih lemah.
72

 

Misalnya, pada intensitas cahaya. Ada wujud yang lebih dahulu 

dan ada wujud yang lebih akhir. Misalnya, dalam kausalitas 

wujud sebab lebih awal dari pada wujud akibat. Ini semua 

bersifat hudhuri karena argument gradasi wujud didasarkan 
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pada persepsi yang bersifat hudhuri terhadap pluralitas realitas 

eksternal.
73

  

Sebagaimana teori kemendasaran wujud sebelumnya, 

bahwa segala realitas adalah wujud itu sendiri. wujud pada 

hakikatnya satu namun bergradasi. Dalam teori gradasi terdapat 

kaidah yang dinamakan dengan kaidah al-imkān al-ashrāf, 

sesuatu yang lemah tidak mungkin berada pada sesuatu yang 

lebih kuat.
74

 Oleh karena itu wujud yang kurang diadakan oleh 

pengada yang tingkat gradasi kewujudannya lebih tinggi dari 

yang bawahannya. Dimana sisi kekurangannya dilengkapi oleh 

yang lebih, tapi ia juga tidak berada di atas yang lebih. Jadi, 

status ontologisnya jelas, bahwa yang lebih sempurna tidak 

mungkin berada di bawah tidak sempurna. 

Dalam filsafat jiwa Mullā Ṣadrā, sesuai dengan prinsip 

tasykik al-wujud, terdapat tingkatan-tingkatan kebahagiaan 

berdasarkan tingkatan kesempurnaan eksistensi jiwa dari setiap 

entitas (maujudat). Mullā Ṣadrā menyatakan
75

: “Ketahuilah 

bahwa wujud itu kebahagiaan, kebaikan dan kesadaran. 

Dikarenakan wujudat itu bertingkat-tingkat dalam 

kesempurnaan dan kekurangannya, tentu akan niscaya, jika 

suatu wujud itu lebih sempurna pelepasannya dari ketiadaan, 

maka lebih banyak pula kebahagiaan yang terkandung di 

dalamnya. Dan sebaliknya jika lebih kurang keterlepasannya 

dari ketiadaan, maka ketercampurannya dengan derita semakin 

banyak pula. Puncak sempurnanya wujudat adalah al-haqq al-

awwal, selanjutnya diikuti oleh al-mufariqat al-aqliyah dan 

setelahnya jiwa-jiwa. Paling rendahnya wujudat adalah materi 

pertama (al-hayūla al-ūla), waktu (al-zamān), dan gerak (al-

harakah)…”  

Sebagimana diisyaratkan dari pernyataan di atas, tingkatan 

wujudat meniscayakan tingkatan kebahagiaan, yakni pada 
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tingkatan wujud jiwa, karena wujud daya-daya intelektual jiwa 

lebih mulia dibandingkan dengan daya jiwa-jiwa lainnya, 

seperti hewaniah, syahwat dan amarah yang merupakan daya 

jiwa binatang.
76

 Mullā Ṣadrā menjelaskan kesempurnaan jiwa 

melalui gerak substansi atau al-Harakah al-Jawhariyah yang 

akan dibahas pada pembahasan selanjutnya 

 

3. Gerak Substansi (al-ḥarakah al-jawhariyah)  

Teori gerak substansi atau al-harakah al-jauhariyah, adalah 

sumbangan orisinil Mullā Ṣadrā. Ajaran ini merupakan uraian 

lebih lanjut dari pandangan Mulla Sadra bahwa gradasi wujud 

tidak bersifat statis tetapi dinamis, bergerak dari eksistensi 

tingkat rendah menuju eksistensi tingkat tinggi.
77

 Mullā Ṣadrā 

memperlihatkan bahwa berdasarkan prinsip-prinsip Aristotelian 

tentang materi dan bentuk, harus diterima bahwa substansi alam 

semesta senantiasa bergerak, tidak pernah terdapat kekonstanan 

sesaat dan keseragaman bentuk dalam substansi alam.
78

 

Aksiden-aksiden terdiri dari 9 kategori, sebagai fungsi dan 1 

substansi, juga berada dalam gerak. Menurut Mullā Ṣadrā, alam 

sama dengan gerak, dan gerak sama dengan penciptaaan dan 

pemusnahan yang tidak henti-henti untuk berjalan secara terus 

menerus.
79

  

Konstribusi Mullā Ṣadrā dalam gerakan substansi 

melengkapi para filosof sebelumnya terutama Ibn Sina, dimana 

berpendapat bahwa gerakan hanya terjadi pada empat kategori 

aksiden yaitu kuantitas (kammiya), kualitas (kaifiyyat), posisi 

(wadh‟), dan tempat („ayn).
80

 Dengan kata lain, substansi tidak 
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berubah, akan tetapi hanya empat kategori aksiden yang 

berubah. Berdasarkan empat kategori tersebut, dapat diketahui 

bahwa tempat paling jelas bergerak dan berubah dari satu posisi 

ke posisi lain, misalnya mobil x dari posisi a ke posisi b.
81

 

Substansi (jauhar) dalam pandangan ini bersifat tetap, karena 

hanya terjadi perubahan dan gerakan pada empat ketegori 

tersebut, keberadaan utama jika terjadi perubahan pada 

substansi adalah ketidakmungkinan melakukan penempatan 

terhadap sesuatu. 

Menurut Mullā Ṣadrā, tidak mungkin gerakan hanya terjadi 

pada aksiden („ardh) karena aksiden selalu bergantung pada 

substansi, sehingga jika terjadi gerakan pada aksiden tersebut, 

jelas menunjukkan gerakan yang terjadi pada substansi.
82

 Yang 

dimaksud dengan Mullā Ṣadrā dalam gerakan trans-subtansial 

(harakah Jawhariyah) adalah perjalanan atau perpindahan dari 

dari sebuah substansi ke substansi lainnya, sehingga substansi 

mejadi rute perpindahan substansi tersebut.
83

 Misalnya, gerak 

yang dialami oleh makanan yang kemudian dikonsumsi oleh 

manusia, kemudian dikeluarkan dan menyatu menjadi tanaman, 

setelah itu dimakan oleh hewan, demikan seterusnya, sehingga 

menyempurna sampai pada tingkatan yang paling utama yaitu 

kualitas manusia. Yang menjadi dalih penjelasan terjadinya 

gerak substansial (harakah al-jawhariyah) adalah perjalanan 

substansi dalam substansi.
84

 Substansi menjadi tempat bagi 
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dirinya dan menjadi temapat bagi substansi, karena yang 

sesungguhnya yang digerakkan pada seluruh jenis gerakan 

adalah substansinya, bukan selainnya.
85

  

Salah satu bentuk nyata terjadi pada gerak trans-substansial 

(al-harakah al-jawhariyah) dapat dilihat di seputaran 

kehidupan, misalnya terjadi gerakan pada makanan. 

Sebagaimana yang dijelaskan Ridā al-Sadr: 

“Kita mengasumsikan bahwa substansi yang dimakan 

(gadhā) manusia adalah substansi padat (jawhar jamadi). 

Maka jika manusia makan, ia telah berjalan kepada 

perjalanan kesempurnaan serta manjadi tanaman (nabāt), 

hingga mencapai tingkatan tertinggi darinya yakni masuk 

pada tingkatan hewan, hingga substansinya manjadi 

substansi hewani, itu merupakan gerakan pada kategori 

substansi (maqūlat jawhar). Kemudian berlanjut pada 

tingkatan hewan hingga tingkatan manusia, sehingga 

substansinya manjadi manusia, kemudian berjalan pada 

manusia. Maka penggerak pada gerakan sempurna 

(harakah kamaliyah) adalah substansi padat yang dimakan 

(jawhar al-jamādī al-gudhā‟i). sesungguhnya ia benar-

benar malakukan perjalanan yang melintasinya (qat) 

penyempurnaan, yakni tumbuhan dengan derajatnya, 

kemudian hewan dengan tingkatannya, kemudian manusia, 

hingga seluruh jawhar. Dengan kata lain, perpindahan 

makanan (gidhā‟) kepada sperma (nutfah) melalui 

perjalanan penyempurnaan, termasuk juga sperma (nutfah) 

hewan, merupakan gerak trans-substansial  yang dengan 

perjalanan tersebut manjadikan makanan  (gidhā‟) substansi 

sempurna (jawhar kamāli), yakni manusia.”
86
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 Agumentasi Mullā Ṣadrā tentang membuktikan gerak  juga 

terjadi pada substansi, jika substansi dan aksiden (kualitas, 

kuantitas, waktu dan tempat) tidak mengalami gerak atau suatu 

perpindahan, maka mustahil terjadi perubahan status, keadaan 

dan atribut keduanya. Substansi sebagai pengerak bagi aksiden 

diarealitas. Substansi senantiasa merefleksikan aksiden untuk 

mengalami suatu perpindahan dan perubahan.
87

 Gerak substansi 

dan aksiden disebabkan oleh hubungan keduanya untuk 

mencapai kesempurnaan.  

Argumentasi lainnya bahwa gerak yang terjadi pada 

aksiden bisa menjadi pembuktian atas gerak substansi. 

Berdasarkan prinsip kausalitas, bahwa setiap yang bergerak 

membutuhkan sebab. Jika gerak terjadi pada aksiden, sedangkan 

keberadaan aksiden bergantung pada substansi, maka substansi 

yang menjadi sebab atas aksiden pun akan ikut bergerak.
88

 

Mullā Ṣadrā memandang bahwa mustahil aksiden berubah tanpa 

gerak dari substansi. Individu melihat bahwa dalam dunia 

eksternal perubahan benda material dan keadaan yang satu 

kepada keadaan yang lain.
89

 Seperti, buah apel kembali dari 

hijau tua ke hijau muda, kemudian kuning, lalu menjadi merah. 

Ukuran rasa, berat juga mengalami perubahan. Karena 

eksistensi aksiden bergantung pada eksistensi substansi, maka 

perubahan aksiden akan menyebabkan perubahan pada 

substansi juga. Semua benda material bergerak, gerakan ini 

berasal dari penggerak pertama yang immaterial, menuju 

kesempurnan yang non-material dan berkembang menjadi suatu 

non-materil.
90
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 Dengan teori al-harakah al-jauhariah, Mullā Ṣadrā 

menunjukkan bahwa manusia memiliki substansi yang bersifat 

immaterial yang dipahami sebagai jiwa. Mullā Ṣadrā 

menyatakan bahwa tingkatan perkembangan jiwa tersebut 

bergerak, melalui gerakan substansi, melintasi beragam level 

dan tingkatan wujud hingga akhirnya menyempurna, terbebas 

dari materi dan menikmati kehidupan abadi.
91

 Berdasarkan pada 

teori ini, maka jiwa bermula dari wujud materi kemudian maju 

dengan gerak substansi menuju beberapa tingkatan wujud. Jiwa 

merupakan entitas atau maujud yang memiliki tingkatan-

tingkatan yang berbeda-beda, dan dengan gerakan substansi 

berpindah dari satu tingkatan ke tingkatan lainnya.
92

  

Pembahasan gerak akan mempengaruhi kesempurnaan 

jiwa. Jiwa dengan gerak substansi menyempurnakan diri 

sehingga menjadi entitas immaterial (mujarrad) dalam tingkatan 

esensi dan dari potensialitas menyempurnakan diri menuju 

tingkatan aktualitas.
93

  Atau dimana kesempurnaan merupakan 

gerakan yang mengeluarkan sesuatu dari potensial ke aktual. 

Itulah yang disebut dengan kesempurnaan pertama. 

 Gerakan pada dirinya merupakan kesempurnaan. Karena 

kesempurnaan ada pada sesuatu secara potensial yang kemudian 

mengeluarkannya ke aktualitas.
94

 Secara sederhana, jiwa pada 

hakikatnya satu, akan tetapi memiliki berbagai tingkatan. Pada 

setiap tingkatan jiwa memerankan tindakannya dengan dirinya 

sendiri secara harmonis. Kesempurnaan jiwa bersifat bertahap 

yang menungkinkan manusia untuk mengaktualkan 

kesempurnaan jiwanya setelah alam materi.  
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Hubungan harakah juga erat hubungannya dengan gradasi. 

Dimana dalam gradasi terdapat perbedaan tingkatan, begitupun 

dengan harakah. Kemudian dalam gradasi maujud bergerak 

secara gradual (tadrīj), begitu juga dengan harakah. Sehingga 

kesempurnaan jiwa tidak akan terjadi jika tidak bisa menerima 

ketiga prinsip yang fundamental ini. Mulai dari kemendasaran 

wujud (al-Ashâlah al-Wujud), gradasi wujud (Tasykik al-

Wujud), dan gerak trans-subtansial (al-ḥarakah al-Jawhariyah). 

 

D. Ragam Kebahagiaan Insan 

Kebahagiaan merupakan suatu yang baik, artinya mencakup 

ketentraman dan ketenangan, baik itu diketahui secara internal 

maupun eksternal. Ketentraman dan ketenangan merupakan unsur 

mutlak dalam menciptakan kebahagiaan. Berikut ini penjelasan 

tema berbagai kebahagiaan insan: 

1. Ragam Kebahagiaan 

a. Ragam Kebahagiaan Pandangan Para Filosof 

Muslim 

Ada beberapa komponen atau instrument kebahagiaan 

dapat diidentifikasikan secara objektif ke dalam beberapa 

hal berikut, yaitu:
95

 terpenuhinya kebutuhan fisiologis 

(material), terpenuhinya kebutuhan psikologis (emosional), 

terpenuhinya kebutuhan sosial dan terpenuhinya kebutuhan 

spiritual. Apabila keempat kebutuhan tersebut dapat 

dipenuhi secara seimbang, dapat dipastikan bahwa 

seseorang merasakan kebahagiaan hidup. Jadi kata kunci 

adalah terdapatnya keseimbangan hidup seseorang.  

Para filosof muslim membedakan adanya tiga tingkatan 

kebahagiaan, yaitu
96

: Pertama, kebahagiaan yang bersifat 

jasmani. Kedua, yang lebih tinggi dan lebih memuaskan, 

ialah kebahagian yang bersifat intelektual, yakni 
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penguasaan ilmu pengetahuan. Ketiga, yang merupakan 

kebahagiaan puncak (hakiki), adalah kebahagiaan yang 

bersifat spiritual. Kebahagiaan ini sering disebut 

kebahagiaan yang bersifat Ilahi, atau sebagaimana sebagian 

filosof menyebutnya kebahagiaan puncak ini dengan 

peraihan cinta Ilahi. Akan tetapi hal ini kemudian di pahami 

bahwa tingkat kebahagiaan yang satu menegasikan 

pentingnya kebahagiaan yang lain.
97

 

Mulyadhi Kartanegara dalam bukunya Menembus Batas 

Waktu: Panorama Filsafat Islam
98

, mengkategorikan 

kebahagiaan dalam pemikiran Ibn Miskawaih dalam lima 

bagian atau jenjang kebahagiaan yang diperoleh dan 

dirasakan manusia. Jenjang pertama, kebahagiaan fisik atau 

sensual, yang biasa juga dikenal dengan kesenangan 

(pleasure). Kebahagiaan ini sering dipandang oleh manusia 

satu-satunya kebahagiaan, misalnya ada yang beranggapan 

kalau kaya pasti akan bahagia.  

Jenjang kedua, kebagiaan mental, kebahagiaan yang 

mungkin masih berkaitan dengan indra lahir, tatapi 

utamanya dengan indra batin. Kesenangan mental yang 

sesungguhnya bisa ditemukan dalam kebahagiann imajiner, 

yaitu kebahagiaan pada tingkkat imajinasi, oleh filsuf 

Muslim dipandang sebagai salah satu indra batin.
99

 

Misalnya, imajinasi yang dilakukan oleh pelukis untuk 

menghasilkan suatu karya seni, menimbulkan kebahagiaan 

tersendiri, terutama bagi dirinya dan pecinta seni.  

Ketiga, kebahagiaan intelektual atau kebahagiaan yang 

diperoleh manusia dari pengetahuan.
100

 Keempat, 

kebahagiaan moral, salah satu bentuk kebahagiaan moral 
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dalam konteks ilmu adalah rasa bahagia yang dicapai ketika 

telah mampu menerapkan ilmu (teoritis) dalam kehidupan 

sehari-hari.
101

  

Dari aspek moral, orang baik adalah ia yang telah 

memiliki perilaku baik, dan bukan hanya mengetahui 

bahwa perilaku yang terpuji itu baik. Kebahagiaan dan 

ketenangan akan dirasakan oleh orang yang mengetahui 

jalan hidup yang baik sekaligus menjalani hidup yang baik. 

Jenjang kelima, kebahagiaan spiritual. Bagi Ibn Miskawaih, 

kebahagiaan moral memang tingkatan kebahagiaan yang 

tinggi, tetapi masih ada kebahagiaan yang tertinggi, yakni 

kebahagiaan spiritual.  

Ibnu Miskawaih berpandangan bahwa kebahagiaan 

setiap eksistensi ada pada inti perilakunya yang ia lakukan 

atas dasar kesempurnaan dan keutuhan. Berdasarkan hal itu, 

maka kebahagiaan manusia ada pada perilaku kemanusiaan 

yang ia lakukan dan wujudkan kesempurnaannya, yaitu 

kemampuan membedakan, berpikir dan mengambil 

hikmah.
102

  

Ibn Sina melekatkan kebahagiaan pada jiwa di dalam 

kehidupan akhirat, ketika kebahagiaan berkaitan dengan 

badan di dalam kehidupan duniawi, maka ia menyebutnya 

kenikmatan. Setiap jiwa memiliki kenikmatan yang 

khusus.
103

 Misalkan, kenikmatan daya syahwat adalah 

mengalirnya daya inderawi yang sesuai dengan panca 

indera eksternal, lalu kenikmatan daya kemarahan adalah 

keberuntungan, kenikmatan daya waham adalah harapan, 

dan kenikmatan daya hapalan adalah mengingat perkara-

perkara masa lalu yang benar. Setiap daya jiwa ikut 
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merasakan apa yang sesuai dan yang tidak sesuai 

dengannya yang merupakan kenikmatan dan kebaikan yang 

khusus.
104

  

Ibn Sina membagi kebahagiaan menjadi tiga, yaitu: 1. 

Kebahagiaan syahwat, 2. Kebahgiaan batin dan 3. 

Kebahagiaan intelektual. Dan Ibn Sina sangat memberi 

perhatian kepada jenis kebahagiaan yang menjadi kualitas 

jiwa.
105

 Pembagian ini menjadi ragam tingkatan yang 

dicapai manusia. Dan Ibn Sina menyatakan bahwa 

kebahagiaan intelektuallah yang paling utama.
106

 

Kebahagiaan syahwat adalah kenikmatan yang lebih 

bersifat pada materi, seperti harta banda, kedudukan dan 

lain sebagainya. Kemudian kebahagiaan batin, seperti 

kemenangan, kemuliaan dan penghormatan. Kedua jenis 

kebahagiaan ini masih berhubungan dengan badan, 

sehingga ia bisa jadi menghilang dan juga manusia tidak 

akan berhenti mencari kebahagiaan ini, karena ketika ia 

menghilang maka yang timbul adalah kebutuhan atau 

keinginan, dalam hal itu maka manusia merasa menderita 

jika hal itu tidak ada pada dirinya. Bukan berarti sesuatu 

yang dimiliki manusia itu menjadi buruk pada dan ketika 

itu menjadi suatu utama pada dirinya.  

Kebahagiaan intelektual menjadi yang lebih utama 

dibandingkan dengan kedua kebahagiaan tersebut, karena 

kebahagiaan kedua tersebut lebih bersandar pada indra dan 

terkadang menjadi sesuai dan tidak sesuai dengan 

kebahagiaan, dikarenakan masih adanya kontradiksi dalam 

objek-objek tersebut, sedangkan pada intelektual tidak ada 

kekurangan dan kontradiksi dalam dirinya karena 
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kesempurnaan merupakan substansi pada dirinya.
107

 Dalam 

kebahagiaan intelektual, Ibn Sina menyebutkan tentang 

orang yang berpengetahuan (arab: „arifun, inggris: 

grostic).
108

 Hubungan keduanya ialah bahwa orang yang 

berpengetahuanlah yang dapat mencapai kebahagiaan 

intelektual ini, mereka mendapatkan pengetahuan dengan 

menggunakan potensi-potensi jiwa untuk mencapai 

kebahagiaan dalam tingkatan ini.
109

 

Ide Al-Ghazali tentang kebahagiaan selaras dengan 

pandangan Ibn Sina. Sebab al-Ghazali menukil konsep 

kebahagiaan persepktif Ibn Sina melalui an-Najāt
110

 dan 

Ahwāl an-Nafs an-Nāthiqah.
111

 Al-Ghazali mengatakan 

bahwa setiap daya jiwa memiliki suatu kenikmatan atau 

kebaikan tertentu serta penderitaan dan keburukan tertentu. 

Sebagai contoh, kenikmtan syahwat mempengaruhi cara 

menyesuaikan indera terhadap simulasi inderawi, 

kenikmatan emosi berupa keberuntungan, kenikmatan 

waham berupa harapan, kenikmatan menghafal berupa 

proses mengingat hal-hal yang telah berlalu, sementara 

penderitaan masing-masing berupa lawan-lawannya. 

Semuanya itu melibatkan semacam kesamaan, bahwa 

perasaan menyesuaikan dan menyamakan adalah kebaikan. 

Kenikmatan yang diperoleh melalui semua itu serta 

kesesuaian masing-masing dengan substansi dan hakikat 

merupakan tercapainya kesempurnaan yang bila dikiaskan 

adalah kesempurnaan aktual.
112

 Walaupun daya-daya itu 

terlibat dalam makna tersebut, tetapi sebenarnya tigkatan-
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tingkatnnya beragam. Maka, yang kesempurnaannya lebih 

utama, lebih lengkap, lebih abadi, lebih menghasilkan dan 

lebih mengerti di dalam dirinya adalah kenikmatan yang 

lebih sempurna dan lebih utuh.
113

 

Sebagaimana Ibn Sina sebelumnya, Al-Ghazali 

berpendapat bahwa kebahagiaan manusia di akhirat 

bergantung pada tingkat pencapaian jiwa rasional terhadap 

kesempurnaannya yang khusus di dalam kehidupan dunia, 

maka jika berpisah dengan badan, ia dapat melengkapi 

dengan kesempurnaan yang harus dicapai.
114

 Pada saat itu, 

ia meraskan kenikmatan luar biasa yang tidak sama dengan 

kenikmatan inderawi dan hewani. Bahkan, lebih nikmat dan 

lebih mulia dari semua kenikmatan, dan itulah dikatakan 

dengan kebahagiaan.
115

 Sebagaimana Ibn Maskawaih dan 

Ibnu Sina sebelumnya, Al-Ghazali berpendapat bahwa 

kebahagiaan sejati terjadi melalui perbaikan bagian praktis 

dari akal.   

 

b. Ragam Kebahagiaan Pandangan Mullā Ṣadrā 

Penjelasan keragaman kebahagiaan dalam Mullā Ṣadrā 

tidak jauh berbeda dengan penjelasan Ibn Miskawaih, Ibn 

Sina dan Al-Ghazali.  Mullā Ṣadrā membagi kebahagiaan 

menjadi dua bagian, yaitu kebahagiaan dunia dan 

ukhrawi.
116

 Kebahagiaan dunia terbagi menjadi dua yaitu 

kebahagiaan jasmaniah
117

, seperti kesehatan, keselamatan, 

energi yang kuat dan sejenisnya, serta kebahagiaan luar 
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(luar jasmani), seperti terpenuhinya fasilitas hidup atau 

terpenuhinya fasilitas materi manusia.   

Mengikuti kedua bagian kebahagiaan dunia tersebut, 

kebahagiaan ukhrawipun dibagi menjadi dua, yaitu 

kebahagiaan Ilmiah seperti meraih pengetahuan dan 

hakikat,
118

 serta kebahagiaan amaliah
119

 seperti bisa 

menjalankan kewajiban Ilahi. Kebahagiaan ukhrawi 

mempunyai empat ciri khas, yakni berkelanjutan tanpa 

akhir, kegembiraan tanpa duka cita, pengetahuan tanpa 

kebodohan dan kecukupan (ghina) yang tak membutuhkan 

apa-apa lagi guna kepuasan yang sempurna.
120

  

Kebahagiaan amaliah didapatkan dengan menghindari 

hal-hal yang mengotori jiwa, agar dapat mempersepsi 

bentuk-bentuk segala sesuatu dan kuiditasnya secara 

baik..Mullā Ṣadrā sangat tergantung kepada kesempurnaan 

jiwa dalam proses inteleksi (ta‟aqqul).
121

 Kebahagiaan 

ilmiah yaitu seperti meraih pengetahuan dan hakikat. 

Pengetahuan dapat mengantarkan seseorang dalam proses 

trans-substansi (harakah jauhariyah) menuju 

kesempurnaan.  

Menurut prinsip harakah jauhariyah, substansi wujud di 

dunia ini mengalami transformasi terus-menerus dengan 

menempatkan manusia sebagai pusat domain dunia yang 

menghubungkan seluruh skala wujud.
122

 Pengetahuan 

merupakan benih penyaksian, karena dunia merupakan 

ladangnya akhirat, maka pengetahuan manusia di dunia ini 
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yang beragam meniscayakan adanya keberagaman 

penyaksian yang mereka dapatkan di akhirat kelak.
123

 

Semakin kuat pengetahuan manusia dapatkan di dunia, 

maka penyaksian yang ia dapatkan juga semakin kuat. 

Begitupun sebaliknya, semakin lemah pengetahuan, maka 

penyaksiannya akan semakin lemah.
124

  

Pengetahuan yang berlandaskan pada argumantasi kuat 

(meyakinkan) akan kesempurnaan jiwa.  Seseorang yang 

tidak memiliki pengetahuan, Mullā Ṣadrā menyebutnya 

seperti seseorang yang tidak hidup juga tidak mati, ia 

seperti wujud yang sangat lemah. Kebahagiaan merupakan 

proses kesempurnaan diri manusia yang berhubungan 

langsung dengan persepsi akliahnya.
125

  

Sedangkan persepsi akal tidak pernah memisahkannya 

dengan keseluruhan dari prinsip-prinsip dasar tentang 

wujud
126

, oleh karena itu wujud dipandang sebagai 

landasan pencapaian kebahagiaan manusia dan pencapaian 

ini hanya dicapai oleh persepsi akliahnya manusia yang 

merupakan fakultas persepsi yang paling tinggi di dalam 

fakultas jiwa manusia. 

Kebahagiaan amaliah merupakan penyempurna badan 

sedangkan ilmiah (pengetahuan) merupakan penyempurna 

ruh. Kebaikan dan keindahan jasmani terlingkup dalam 

kebahagiaan duniawi sementara keindahan yang muncul 

dikarenakan keutamaan akhlak merupakan ciri dari 

kebahagiaan ukhrawi. 
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BAB V 

RESPON KONSEP KEBAHAGIAAN THOMAS HOBBES 

BERDASARKAN FILSAFAT  MULLĀ ṢADRĀ 

A. Respon Terhadap Kebahagiaan Materi  

Bagi Mullā Ṣadrā, apa yang Thomas Hobbes  anggap tidak rill 

itu adalah konsepsi atau pemahaman mental yang tidak memiliki 

korespondensi di dunia nyata. Menurut Mullā Ṣadrā, materi 

merupakan sesuatu yang jelas dan tingkat yang paling terendah 

dalam eksistensi wujud. Bagi Mullā Ṣadrā, materi memiliki 

semacam kesadaran dalam tingkatan atau ukuran eksistensi lemah.
1
  

Respon utama Mullā Ṣadrā terhadap Thomas Hobbes ialah 

mengabaikan immateri yang memiliki aktualisasi yang bertahap. 

Aktualisasi yang bertahap ini dilihat dari gradasi wujud 

menandakan nir atau tidak adanya kehancuran dalam eksistensi. 

Gradasi wujud tercipta dari sistematika ashalatil wujud yang 

memandang bahwa wujud itu paling dasar atau sumber efek, 

misalnya panasnya api disebabkan oleh efek api.  Setiap wujud 

memiliki mahiyah di dalamnya, mahiyah bergantung pada wujud 

yang terdiri dari dua bagian yaitu substansi dan aksiden.  

Pembagian substansi dan aksiden dalam mahiyah didasari oleh 

2 hal, yaitu pertama, perbedaan keberadaan, substansi yang 

bersifat immateri dan aksiden bersifat materi. Kedua, substansi 

hanya bergantung pada wujud untuk menghadirkan dirinya, 

sedangkan aksiden bergantung pada wujud dan substansi. 

Substansi dan aksiden bergantung pada wujud, sehingga keduanya 

bersifat potensial, akan tetapi potensi substansi bersifat aktual bagi 

aksiden yang bergantung pada substansi. Pergerakan substansi 

mempengaruhi pergerakan aksiden, karena mustahil sesuatu yang 

digantung tidak mempengaruhi sesuatu yang bergantung.  

Adapun dalih untuk membuktikan gerak substansi melalui 

prinsip kausalitas (sebab-akibat), bahwa setiap yang bergerak 

membutuhkan sebab. Jika gerak tersebut terjadi pada aksiden, 

sedangkan keberadaan aksiden bergantung pada substansi, maka 

                                                           
1
 Mullā Ṣadrā , Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid. 2, hal. 239. 
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substansi yang menjadi sebab atas aksiden akan ikut bergerak.
2
 

Mullā Ṣadrā mempertegaskan bahwa, mustahil aksiden bergerak 

tanpa direfleksikan oleh gerak substansi.
3
   

Gerak substansi bersifat transendental sehingga ia akan terus 

menyempurna menuju tingkatan atau gradasi tertinggi. Jiwa aktual 

menuju kesempurnaan melalui kesempurnaan substansi yang 

bergerak secara bergradasi atau bertingkat menuju sebuah 

kesederhanaan. Kesederhanaan akan menghantarkan setiap 

eksistensi menuju kesempurnaan terakhir yang berimplikasi 

kepada kebahagiaan.  

Berbeda dengan materi mengalami kehancuran yang 

menandakan tidak adanya kesempurnaan yang berimplikasi pada 

kebahagiaan. Artinya, setiap eksistensi maupun manusia dalam 

modern tidak memperoleh kebahagiaan secara utuh, karena materi 

hancur secara eksistensi, dan materi bersifat parsial dan terbatas. 

Akibatnya, kebahagiaan pandangan materialisme modern bersifat 

terbatas.  

Mullā Ṣadrā memandang bahwa sesuatu yang bergerak tidak 

terdapat kehancuran secara eksistensi melainkan aktual menuju 

kesederhanaan atau basith al-wujud.
4
 Jika wujud materi mengalami 

kehancuran, maka ada wujud yang tidak mengalami kehancuran. 

Satu-satunya keberadaan manusia yang tidak mengalami 

kehancuran yaitu wujud immaterial dan dipandang sebagai sesuatu 

yang substansial.  

Solusi yang ditawarkan Mullā Ṣadrā ialah menjelaskan 

pondasi efek.  Sesuatu yang ashil di realitas adalah wujud, karena 

efek segala sesuatu didasari oleh keberadaan wujud. Sedangkan 

para filsuf materialisme memandang bahwa yang sumber adalah 

                                                           
2
 Gharawiyan, Mohsen, Pengantar Memahami Buku Daras Filsafat Islam, hal. 

65 
3
 Yanis Eshots, Substantial Motion and New Creation in Comparative Context, 

hal. 84 
4
 Seyyed Muhammad Khamenei, Mulla Sadra‟s Transendental Philosophy, 

hal. 68.  
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mahiyah (keapaan dari sesuatu) atau efek segala sesuatu bersumber 

pada keberadaan kuiditas di realits.
5
  

Menurut Mullā Ṣadrā, sebelum mahiyah diidentifikasi, yang 

lebih dahulu untuk dipastikan adalah apakah sesuatu itu ada 

(wujudnya). Oleh karena itu, wujud lebih lebih awal atau prior dari 

pada mahiyah. Berdasarkan hal ini wujud secara ensensial 

merupakan realitas yang hakiki, sedangkan mahiyah hanyalah 

sebatas realitas yang menceritakan tentang wujud. Dengan kata 

lain, mahiyah tidak lain adalah batasan wujud dan secara aksiden 

terpredikasikan kepada wujud. 
6
  

Oleh karena itu, ketika  berhadapan dengan realitas sesuatu 

yang ada di alam eksternal, maka secara lahiriah yang diserap oleh 

panca indra adalah mahiyahnya bukan wujudnya, namun wujud 

sesuatu sesuatu itulah yang sebenarnya merupakan realitas hakiki 

yang berada di alam luar yang mendasari keberadaaan mahiyah.  

Mahiyah sesuatu sepenuhnya bergantung pada keberadaan wujud. 

Jika wujud tiada, maka mahiyah menjadi tiada.  

Ketika keapaan itu hancur, maka kesempurnaan dan 

kebahagiaannya lenyap. Sedangkan wujud Mullā Ṣadrā tidak 

lenyap melainkan sempurna dengan mempengaruhi keberadaan 

jiwa sebagai substansi untuk memperoleh aktual. Semakin jiwa 

aktual maka semakin sederhana wujud yang dapat mengetahui 

hakikat realitas.  

Menilik pandangan ontologis Mullā Ṣadrā maka dengan jelas 

dapat dipahami bahwa Mullā Ṣadrā sepenuhnya manghubungkan 

kebahagiaan sejati manusia dengan kehidupan setelah kematiaan.
7
 

Alasan Mullā Ṣadrā adalah karena keterbatasan keberadaan materi, 

Mullā Ṣadrā meyakini bahwa tidak mungkin kebahagiaan abadi 

terwujud ketika manusia berada dalam belenggu materi.
8
  

                                                           
5
 Muhammad Nur, Wahdah Al-Wujud Ibn Arabi & Filsafat Wujud Mulla 

Sadra, (Makassar: Chamran Press, 2012), hal. 63.  
6
 Taqi Misbah Yazdi, Omuzesy Falsafe (Pengajaran Filsafat), jil. 1, hal. 302.  

7
 Shirazi, Mullā Ṣadrā, Al-Shawahid al-rububiyah fi manahij al-sulukiyyah, 

Edited by Sayyid Jalal-al-Din Ashtiyani, (Mashhad: Markaz Nashr Daneshgahi, 

1981).    
8
 Farah Ramin, Mulla Sadra and Transcendent: The Principles of Mulla 

Sadra‟s Philospohy, vol. 1 hal. 120. 
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Kebahagiaan yang abadi dalam sudut pandang Mullā Ṣadrā 

hanya pantas diterima oleh orang yang menghilangkan segala jenis 

kebargantungannya pada dunia material dan dirinya sendiri.
9
 Ini 

bukan berarti bahwa seseorang harus mengabdikan dirinya hanya 

untuk akhirat atau setelah kehidupan didunia, dan dengan demikian 

sepenuhnya mengabaikan semua aspek materi kehidupannya.  

Mullā Ṣadrā menunjukkan bahwa pandangan hidup ini 

menawarkan setiap orang kesempatan untuk mengatur  kehidupan 

material mereka secara sistematis untuk mencapai kebahagiaan 

sejati melalui kehidupan tersebut yaitu ketika kebahagiaan sejati 

ada dalam kehidupan kekal, namun jalan menuju itu melewati 

dimensi material dari keberadaan. Mullā Ṣadrā mengatakan bahwa 

kebergantungan jiwa pada badan dalam konteks kehidupan 

material, manusia adalah salah satu syarat yang tidak dapat 

disangkal untuk keagungan dan kesempurnaan spiritual manusia.
10

  

 

 

B. Kebahagiaan Hakiki Ialah Kebahagiaan Spiritual 

 

Mullā Ṣadrā menjelaskan bahwa manusia dapat mencapai 

kebahagiaan abadi melalui aktualitas jiwa.
11

 Aktualitas jiwa dalam 

pandangan Mullā Ṣadrā ialah proses keterlepasan keberadaannya 

dari tubuh menuju yang lebih sempurna. Keterlepasan jiwa  

terhadap tubuh menggabarkan keberadaannya yang bersifat 

mandiri dan tidak terikat oleh materi untuk memperoleh 

kesempurnaan yang transendental.  

Aktualitas jiwa merupakan proses keterlepasan terhadap 

entitas materi menuju pada kesempurnaan. Mullā Ṣadrā telah 

terbukti bahwa manusia terdiri atas dua substansi yaitu badan yang 

bersifat materi dan jiwa yang bersifat immateri. Badan dan jiwa 

bersama-sama bereksistensi di dunia. Karena di antara kedua 

                                                           
9
 Farah Ramin, Mulla Sadra and Transcendent: The Principles of Mulla 

Sadra‟s Philospohy, vol. 1 hal. 124 
10

 Haris Riadi, Hikmah al-Israqiyah: Mentelaah Sisi Eksistensialisme Teosofi 

Transenden Mulla Shadra, hal. 119. 
11

 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Mutālīyah fī al-asfār al-aqliyah al-arba‟ah, jilid 

2, hal. 15.  
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tersebut terdapat ikatan alamiah. Jiwa tidak dapat bereksistensi 

tanpa badan begitupun sebaliknya.
12

 Namun hakikat manusia pada 

intinya adalah transenden dan non-materi. Karena non-materi maka 

ia tidak bergantung pada sesuatu yang bersifat materi.  

Mullā Ṣadrā membagi jiwa manusia menjadi tiga jenis 

persepsi yang berhubungan segala tindakan manusia
13

 yaitu 

pertama, persepsi indrawi yang merupakan indera lahiriah atau 

biasa dikatakan dengan dunia yang diisyaratkan oleh intelek 

potensial (al-„aql bi al-quwwah).  

Kedua, persepsi imajinal yang merupakan batiniah  yang biasa 

disebut sebagai akhirat. Persepsi ini direpresentasikan oleh intelek 

posesif (al-„aql bi malakah), ini terbagi menjadi dua bagian yakni 

surga dan neraka menentukan apakah manusia menjadi bahagia 

atau menderita, tergantung pada tindakan etikanya.
14

 Ketiga, 

persepsi intelektual yang manifestasinya adalah potensi intelektual, 

ketika manjadi intelektual maka ia menjadi kebahagiaan dan 

kebaikan murni.
15

 

Jiwa manusia dikatakan sempurna, jika jiwa tersebut semakin 

bebas dari materi atau terlepasnya kebergantungannya pada hal-hal 

yang bersifat material dan duniawi.
16

 Maksudnya ungkapan bebas 

dari materi, bukan hidup dalam kevakuman yang jauh dari alam 

materi, melainkan pengendalian manusia terhadap kondisi yang 

material. Mullā Ṣadrā menyatakan bahwa “ketika jiwa kita 

menyempurna dan menguat (terlepas dari keterikatan yang bersifat 

jasmaniah dan material), maka jiwa tersebut akan merasakan 

kebahagiaan yang tidak dapat dibandingkan dan dianalogikan 

                                                           
12

 Mullā Ṣadrā, Manifestasi-Manifestasi Ilahi, Risalah Ketuhanan dan Hari 

Akhir sebagai Perjalanan Pengetahuan Menuju Kesempurnaan, terj. Irwan 

Kurniawan (Jakarta: Sadra Press, 2011), hal. 93. 
13

 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid 9, hal 21.  
14

 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid 9, hal 21. 
15

 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid 9, hal 22.  
16

 Mullā Ṣadrā, Manifestasi-Manifestasi Ilahi, Risalah Ketuhanan dan Hari 

Akhir sebagai Perjalanan Pengetahuan Menuju Kesempurnaan, terj. Irwan 

Kurniawan, hal. 87 
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dengan kenikmatan indrawi.”
17

 Untuk terpenuhi tujuan tersebut 

jiwa mesti bergerak melalui gerak tran-substansinya. Jiwa 

merupakan substansi inti manusia yang mengalami pergerakan dari 

potensial ke aktual.
18

 Gerak yang terjadi pada jasmani akan menuju 

pada kehancuran, sedangkan gerak yang terjadi pada ruhani 

menuju pada kesempurnaan dan kebahagiaan. 

Kebahagiaan yang didapatkan oleh manusia tidak terlepas dari 

tingkatan-tingkatan wujud (gradasi wujud). Kebahagiaan manusia 

bergradasi atau betingkat, karena setiap rangsangan atau efek 

kebahagiaan yang dirasakan setiap tingkat berbeda, tingkatan 

kebahagiaan diperoleh melalui aktualitas substansi yang bergerak 

di setiap gradasi wujud. Begitu pula dengan tingkatan-tingkatan 

wujud bahwa segala yang ada atau mewujud memiliki derajat 

kesempurnan yang berbeda sesuai dengan kapasitas dan tingkatan 

kelayakan wujudnyadalam menerima kesempurnaan.  

Menurut Mullā Ṣadrā, kebahagiaan dihasilkan oleh 

pengetahuan, dimana pengetahuan berfungsi mentransformasikan 

eksistensi manusia.
19

 Dalam mencapai kebahagiaan bukan hanya 

melalui gerak tran-substansinya (harakah jawhariyah), namun 

dipengaruhi oleh jiwa rasional. Dalam jiwa rasional terdapat 

pembagian akal, tetapi bukan secara wujūd, karena wujūd jiwa 

rasional itu satu dan immateri.
20

 Sehingga tidak terbagi seperti 

pembagian pada materi, melainkan pembagian tersebut terjadi pada 

aspek-aspek jiwa rasional itu sendiri. Jiwa rasioanal dapat 

mempersepsi hal-hal yang universal yang tentunya bukan realitas 

di alam eksternal, akan tetapi kosep yang didapatkan dari hasil 

abstraksi.  

Konteks dari adanya daya teoritis pada jiwa rasional adalah 

upaya yang di lakukan manusia untuk mengetahui realitas. 

Sedangkan daya praktis, jiwa rasional adalah penerapan yang 
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 Mullā Ṣadrā, Al-Hikmah al-Muta‟āliyah fi al-Asfār al-Aqliyah al-Arba‟ah, 

jilid 9, hal 122.  
18

 Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya (Jakarta: Rajawali 

Press, 2004), hal. 108. 
19

 Mullā Ṣadrā, Manifestasi-Manifestasi Ilahi, Risalah Ketuhanan dan Hari 

Akhir sebagai Perjalanan Pengetahuan Menuju Kesempurnaan, terj. Irwan 

Kurniawan, hal. 89 
20
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dilakukan manusia sebagai tindak lanjut dari daya teoritis.
21

 Jika 

daya teoritis aktual dengan munculnya pengetahuan pada manusia, 

maka daya praktis aktual adalah ketika pengetahuan itu dapat 

terealisasiakan dengan tindakan atau perilaku dimana hal tersebut 

berhubungan dengan akhlak.
22

 Jiwa memiliki kemampuan untuk  

mencapai kesempurnaan yaitu melalui kemampuan akal teoritis 

(nazarī) dan praktis („amalī).  

Kesempurnaan teoritis akan mempengaruhi aspek praktis di 

realitas, dan aspek praktis akan mempengaruhi tindakan manusia 

untuk melibatkan akalnya sebelum berkehandak di realitas.
23

 Akal 

manusia merupakan roda untuk menggerakan tindakan manusia 

berdasarkan persepsinya terhadap realitas. Persepsi terhadap 

realitas akan menciptakan pengetahuan, sehingga manusia 

bertindak berdasarkan pengetahuannya.
24

 Pada akal teoritis, 

seseorang akan mampu membedakan antara baik dan buruk, benar 

dan salah dan seluruh hal-hal yang berkaitan dengan objek-objek 

intelektual universal.  

Sedangkan pada akal praktis, seseorang akan memiliki 

pandangan dunia dalam seluruh tindakan pandangan moralnya 

yang akan terepresentasi dalam seluruh perkara partikular, dimana 

sesuatu yang seharusnya dilakukan dan ditinggalkan
25

. Ia akan 

mampu membedakan antara baik dan buruk dalam suatu tindakan. 

Akal praktis melayani dan menyempurnakan akal teoritis.
26

 Oleh 

karena itu, dengan dua akal tersebut akan tercapai kesempurnaan.  

Manusia potensial akan menjadi aktual (sempurna) ketika 

substansinya bergerak dengan perbuatan dan ilmunya 

mengaktualkan hakikat manusia.
27

 Kebahagiaan hakiki terkandung 
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 Peter Heath, Allegory and Philosophy in Avicenna, hal. 64. 
22

 Peter Heath, Allegory and Philosophy in Avicenna , hal. 65. 
23

 Ibn Sina, Al-Mabdā wa Al-Ma‟ād, hal. 112.  
24

 Sayyed Muhammad Khamenei, Mulla Sadra‟s Trancendent Philosophy, hal. 

91.   
25

 Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, hal. 15.  
26
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dalam kesempurnaan eksistensi jiwa yang mengoptimalkan daya 

teoritis dan daya praktis sehingga mampu melepaskan 

leterkungkungan dari jeratan hal-hal yang bersifat material. 

Berdasarkan hal ini, kebahagiaan sejati sangat tergantung pada 

bagaimana jiwa manusia bergerak aktif menuju kesempurnaannya.  
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BAB V 

KESIMPULAN DAN SARAN 

A. KESIMPULAN 

Dari penelitian yang dilakukan, penulis mendapatkan kesimpulan 

sebagai jawaban dari rumusan masalah. Kesimpulannya sebagai 

berikut: 

1. Kebahagian merupakan harapan dalam kehidupan manusia. Oleh 

sebab itu kebahagiaan menjadi sangat berharga sehingga menjadi 

tujuan hidup manusia. Kebahagiaan adalah ketenangan, 

kenyamanan, kenikmatan spiritual dengan sempurna dan rasa 

kepuasan, dan  keadaan jiwa manusia menjadi sempurna dalam 

wujud serta tidak lagi membutuhkan fisiknya atau materi untuk 

keberadaannya. Dengan mencapai kebahagiaan, manusia tidak 

akan memerlukan apa-apa lagi.  

2.  Thomas Hobbes memandang kebahagiaan bersifat materi, karena 

materi adalah sesuatu yang riil dan nyata direalitas serta satu-

satunya yang substasi, dan ia memandang materi bahwa sesuatu 

yang paling mendasar atau fundamental dalam diri manusia, sebab 

manusia berasal dari  materi yang disadari tanpa perantara 

instrument pengetahan, ibarat seperti kesadaran manusia yang 

mengetahui keberadaan jasmani. Sifat materi yang konkrit 

membuatnya mudah untuk dikenali, diindrawi dan 

diidentifikasikan keberadaannya. Sedangkan eksistensi yang 

bersifat immateri tidak dipandang sebagai objek kebahagiaan 

manusia karena dianggap nihil atau ketiadaan. 

3. Dalam meraih kebahagiaan abadi yaitu melalui aktualitas jiwa 

yang merupakan proses keterlepasan keberadaannya dari tubuh 

menuju ke yang lebih baik dan lebih sempurna. Keterlepasan jiwa 

terhadap tubuh menggambarkan jiwa bersifat mandiri dan tidak 

terikat oleh materi, sehingga jiwa memperoleh kesempurnaan yang 

transcendental. Untuk terpenuhinya tujuan tersebut, manusia 

memiliki substansi bersifat immateri yang dipahami sebagai jiwa. 

Jiwa ini mesti bergerak melalui gerak substansi (harakah 

jawhariyah) yang melintasi berbagai tingkatan wujud  yang 
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bermula dari wujud materi, kemudian maju dengan gerak substansi 

yang berpindah dari satu tigkatan ke tingkatan lainnya sehingga 

pada akhirnya menyempurna. Kesempuraan jiwa bersifat bertahap 

yang memungkinkan manusia untuk mengaktualkan kesempurnaan 

jiwanya setelah alam materi. jika manusia mencapai kesempurnaan 

jiwanya, maka manusia mencapai kebahagiaan.  

Selain itu, kebahagiaan manusia dicapai melalui keseimbangan 

aktualisasi dua fakultas manusia yaitu keseimbangan akal teoritis 

(nazarī) dan praktis („amalī). Akal teoritis akan mempengaruhi akal 

praktis, dan begitupun dengan akal praktis akan mempengaruhi 

tindakan manusia untuk melibatkan akalnya sebelum berkehandak 

di realitas. Oleh karena itu dengan keseimbangan dua fakultas 

tersebut akan tercapai kesempurnaan dan kebahagiaan.  

 

B. SARAN 

Dari penelitian yang sudah dilakukan, penulis merasa masih 

banyak kekurangan, khususnya secara teori dan analisa. Semoga 

penelitaian yang akan datang dapat menyempurnakan penelitian ini 

sebagai proses kesempurnaan kajian kebahagiaan dalam ranah filsafat.  
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