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Ucapan Terima Kasih

Puji syukur ke hadapan Tuhan Yang Maha Pengasih dan Penyayang karena .
berkat rahmat Nya disertasi ini terselesaikan juga.. Tanpa dukunpan, dorongan dan
bantuan dari berbagai pihak, disertasi ini tidak mungkin dimulai dan diselesaikan.
Pada kesempatan ini perkenankanlah saya mengucapkan rasa ucapan terima kasih
kepada mereka. -

Pertama, ucapan terima kasih saya tujukan kepada Promotor, Prof. Dr.
Soerjanto Poespowardojo, yang selalu terbuka menerima saya untuk segala kesulitan,
keluhan saat masa sulit penyelesaian disertasi ini muncul. Bimbingan, diskusi pada
awal di mulainya disertasi ini, hingga akhir penulisan, membuka mata dan menambah
wawasan pemikiran saya untuk bersikap lebih kritis, terlebih tuntutan behiau agar
penulisan disertasi yang bermuatan filosofis.

Kepada Prof. Dr. EKM Masinambow, Ko Promotor, pandangannya tentang
antropologi budaya membuat saya semakin sadar bahwa memang ada jembatan
antara kutub eksplanasi - ‘explunation’ ke kutub pemahaman ‘understunding,’
melalui penelitian filosofis. Beliulah yang selalu mengingatkan bahwa muatan
filosofis harus selalu tetap tampil, apabila penulisan disertasi ini sedikit
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Prof. Dr. Harimurti Kridalaksana, Ketua Bidang Ilmu Pengetahuan Budaya,

Program Pascasarjana Ul, terima kasih terluju kepada beliau. Diskusi masalah



kebahasaan memperluas dan memperkaya wawasan serla dorongan untuk secepatnya
menyelesaikan studi terasa menyejukan hati.

Prof. Dr. Sapardi Djoke Damono, Dekan FSUI, yang telah memberikan
kesempatan saya untuk memperdalam studi, di EUR Rotterdam, sehingga
meninggalkan tugas utama yaitu mengajar di FSUL selama berbulan-bulan. Juga
kepada Prof. Dr. A. lkram, mantan Dekan FSUI, dan Dr. Talha Bahmid, Pudek II
FSUL, terima kasih teriuju kepada beliau.atas bantuan, kemudahan serta fasilitas yang
saya peroleh dan FSUI demi kelancaran studi.
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Terima kasth saya tertuju kepada para penguji, baik di awal maupun pada
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bersikap lebih kritis terhadap penyelesaian penelitian ini. Kepada almarhum Dr.
Lorens Bagus, saya hanya dapat mengatakan bahwa inilah disertasi yang anda
inginkan, meskipun engkau tidak mungkin melihatnya, Khusus kepada Dr. Lorens
Bagus, kepergiannya yang terasa mendadak, membuat saya merasa sedifi dan
kehilangan seorang sahabat sekaligus guru.. Ulasan, saran dan kritikannya saat
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Haryatmoko, perjumpaan saya dengan beliau di tahap akhir ujian, dan kebaikannya
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ini, kekurangan atéupun ketidaksempurnaan disertasi ini tidak menjadikan disertasi

ini menjadi sesvatu yang tidak berguna. Setidaknya disertasi ini dapat mendorong
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saya ataupun peneliti-peneliti lainnya untuk lebih memahami bahwa penelitian
filsafat dapat menjadi lebih diperkaya dengan bertitik tolak pada penelitian empiris.
Si penafsir dapat memahami diri masyarakat tertentu, masyarakat majemuk Indonesia
yang memiliki ke-Bhinekaan Tunggal Eka-nya dan diri si penafsir sehingga dikuvak

horison baru wahana makna.

Jakarta, November 1998

V. Immayanti Meliono-Budianto
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BAD 1
PENDAHNULUAN
1.1. Latar Belakang Masalah

Kehidupan masyarakat Jawa selalu diwarnai oleh kehidupan simbolis. Unsur-
unsur simbolis itu sangatlah berperan erutama di dalam kehidupan schari-hari. Dalam
menjalani kehidupannya, masyarakal Jawa mengungkapkan perasaan dan perilakunya
dengan mengkaitkannya pada hal-hal yang bersifat simbolis. Kebiasaan-kebiasaan yang
dilakukannyﬁ seringkali dituangkan dalam bentuk upacara-upacara. Tak pelak lagi, dalam
upacara-upacara tersebut unsur simbolis sangal berperan di dalamnya. Unsur-unsur
simbolis itu berkaitan dengan pandangan hidup masyarakatnya. Oleh karenanya, unsur-
unsur simbolis itu haruslah dihayali dan dipahami sehingga ungkapan scria keinginan
masyarakalnya dapat terkuak dan menjadi pedoman hidupnya.

Upacara-upacara yang difakukan olch masyarakat Jawa berkaitan dengan siklus
kehidupan manusia, seperti kelahiran, perkawinan, dan kematian ataupun juga berkaitan
dengan bekerjaan, mendirikan rumah, kenaikan pangkatl, dan scbagainya. Salah satu

tradisi Jawa yang dilaksanakan oleh masvarakatnya adalah upacara wiwahan' atau

' Wiwahan (bahasa Jawa), berasal dari kata kevja wiwahia yang artinya menikah, Wivahar dapat
berarti pikrama atau dhaup. Sedang wivahan adalah perkawinan yang disertat dengan pahargyan
atau pesta meriah dengan tamu yang melimpah dan dijamu dengan hidangan atau makanan



upacara perkawinan. Dalam melaksanakan upacara tersebut, mempelai laki-laki  dan
perempuan menggunakan busana dan tata rias yang diperuntukkan pada upacara
wiwaliun serta melaksanakan upacara yang saral dengan tata cara dan adal Jawa. ‘laia
cara tersebut berasal dari kalangan keraton ataupun raja-raja Jawa yang berkuasa di tanah
Jawa. Dengan kata lain, kehidupan dan perilaku para bangsawan yang berada di dalam
komunitas kcraton menjadi salah satu sumber budaya Jawa. Untuk memahami upacara
wiwahan, baik mengenai lala busana, lala rias maupun langkah-langkah dari upacara
yang ada di lingkungan istana, perlu dipahami juga latar belakang yang mendasarinya.
Perjanjian Gianti (1755) menycbabkan kcrajaaﬁ Mataram pccah menjadi dua,
yaitu Kasunan Surakarta dan Kasultanan Yogyakarta. Bagi masyarakat Jawa, peristiwa itu
merupakan suatu pengingkaran terhadap konscp kekuasaan raja dalam kebudayaan Jawa.
Konsep kekuasaan yang sering diungkapkan sebagai endi anu surva kembur - ‘tidak ada
matahari yang kembar’ yang merupakan manilestasi kckuasaan penguasa kerajaan
Mataram, bahwa tidak membcenarkan adanya kekuasaan lain yang scderajad dengan diri
raja (Condronegoro, 1995:2-6). Tetapi, sejak terpecahnya kerajaan Mataram menjadi dua,
tak ayal lagi komscp itu  juga mengalami perubaban. Namun, kehendak untuk tetap
memperlihatkan kekuasaan politik kekuasaan tunggal tetap diusazhakan oleh para
keturunan dinasti Mataram. Hal ini dapat diketahui dari pelar para penguasa di kedua
wilayah tersebut, yang masing-masing mcnycbut dirinya sebagai  Paku Buwana untuk
Kasunanan Surakarta dan Hamengku Buwana untuk Kasullanan Yogyakarta. Berdirinya
keraton Yogyakarta (1756) teryala juga mctahirkan scjumlah atribut kebangsawanan dan

simbol-simbol serta upacara-upacara yang berbeda dengan keraton Surakarta. Semuanya



dilakukan untuk memberikan pengesahan bahwa kemunduran politik tidak berarti pula
kemunduran dan kemerosotan wibawa raja. Untuk itulah karya-karya besar di bidang
susastra, Kkesenian, dan upacara-upacara diciptakan dan  dihadirkan  agar dapat
meningkatkan legitimasi raja dan keluarganya dan membuat kedudukan mereka berbeda
dengan rakyat biasa.

Dengan demikian dapatlah dipahami mengapa muncul upacara wiwahan yang
bergaya Surakarta (Solo) dan Yogyakarla._ Dengan ferbentuknya Negara Republik
Indonesia pada tahun 1945, kermaan Surakarta dan Yogyakarta  berangsur-angsur
kehilangan kekuasaan polittknya. Namun, hal itu tidak menjadikan  lenyapnya budaya
Jawa beserta upacara-upacara adatnya, Upacara-upacara adal, khususnya upacara
wiwafian masih tetap ada, bahkan 'Il_l-l;l;]pllll}’:li beberapa bentuk sepertt, upacara wiwalian
gaya Jawa Timur dan gaya Banyumasan . Perbedaan antara keempat gaya (Surakarta,
Yogyakaria, Jawa ‘Timur, dan Banyumasan) tersebutl karcna adanya lingkungan budaya
yang berbeda seperti lingkungan budaya keraton dan daerah di luar keraton Yogyakarta
dan Surakarta. Empat gaya dari upacara wiwaftan tersebut masing-masing perbedaannya
terletak pada tata busana dan taia nas scrta beberapa tahapan upacara wnvalan, seperti
siraman, midodareni dan panggih, namun secara umum prinsip dasar upacara wiwahan
lelap sama, y?litu majang tarub, ijub kabud dan panggih sclalu ada.

Secara keseluruhan terlihat bahwa di dalam upacara wiwahan alau perkawinan
Jawa berbagai unsur-un.sur simbolis perkawinan mempunyai kedudukan yang sentral dan

penting. Unsur-unsur simbolis itu terpancar pada setiap langkah dari proscs upacara yang

cukup panjang dan rumit, dari menentukan tanggal pernikahan (perungan), dari sesaj



(sajery), dari busana pengantin, sampai lala rias penpantin (paes penganiern). Upacara
perkawinan Jawa yang sarat dengan unsur-unsur simbolis itu menjadikan upacara ilu
mempunyai kekhasan dan nuansa tersendiri, PPada masa kini masyarakat Jawa masih
menganggap perlu dilaksanakannya upacara wiwahan secara tradisional tersebut.
Umumnya upacara yang dilaksanakan saal ini adalah menyederhanakan bentuk-bentuk
upacara (radisional (dari beberapa gaya) yang rumit ataupun yang dianggap lidak
rasional menjadi lebih sederhana, rasional, tetapi tidak mengurangi arti dan fungsi dari
upacara perkawinan (erschut. Nampaknya ada keeenderungan di hola besar seperti
Jakarta, orang melaksanakan upacara pcrkawinan Jawa scperli berlomba-lomba untuk
menunjukkan kemegahan dan kemewahan yang  berlebihan.  Bahkan di keraton
Yogyakarta, Surakarta, Pakualaman, sclain kemegahan yang silatnya tradisional
ditampilkan,- upacara wiwahan tersebut dijadikan objek turisme bagi turis asing, Hal-hal
yang demikian itu ményebabkan upacara wiwahuan menjadi makin beragam citranya.
Oleh karenanya upacara wiwahan itu menjadi lebih unik dan merupakan hal yang sangat
menarik untuk dikaji di dalam dunia thmu pengetahuan, khususnya dari sudut ilmu
filsalal.

Dalam tulisan-tulisan ataupun penelitian yang telah ada atau dilemukan saat im,
umumnya hanya menuliskan secara kronologis langkah-fangkah ataupun proses upacara
perkawinan dan tata rias pengantin Jawa. Pada beberapa buku yang berudul Upacara
Muntu Jangkep Gagrag Swrakarta, karangan Suyadi Respationo (1979), Upucara
Perkawinan Adat Jawa, karangan Thomas Wiyasa Bratawidjaja (1995) ; Adut istiadut

Duaerah Istimewa Yogyakarta dari 1im Proyck Penelitian dan Pencatatan Kebudayaan



Dacrah Pusatl Penclitian Scjarah dan Budaya, Depariecmen Pendidikan & Kebudayaan
(1976/1977), Seni lata Rias Penganten Gaya Yogyakurta dun segala upacaranyu
karangan Mamin Sarjono (1985) serta hasil penelitian tentang Arti Lambang dan [Fungsi
Tatarias I’enéanrifr dalam J;r:enan(mi!can Nilai Nilai Buduya Propinsi Daeral Istimewa
Yogyakarta dari H). Wibowo dan Suharlinah, Departemen Pendidikan & Kebudayaan,
Dirjen Kebudayaan Dircktoral Scjarah dan Nilai Tradisional Proyek Inventarisasi dan
Dokumentasi Kebudayaan Daerah (1985), hanya mengungkapkan secara kronologis
proscs upacara perkawinan dan latarias peagantin Jawa (hihat Lampivan | tentang hasil-
hasil penelitian yang telah ada).

Sejumlah hasil penelitian yang disebutkan di atas menunjukkan adanya
keeenderungan babwa peneliti-pencliti tersebut hanya “berhenti™ pada proses upacara
ataupun langkah-langkah upacara perkawinan saja dan sebatas pada penelitian yang
sifatnya eksternal. Padahal di dalam upacara wivahan 1crdapat aspek yvang lainnya sclain
aspek ekstemnal, juga aspek internal. Aspek internal ini menunjukkan adanya muatan-
muatan afeksi dan emosi manusia yang menjalankannya (masyarakal pendukungnya).
Manusia atau masyarakal pendukung menganggap bahwa perkawinan iersebul adalah
sebagai sesuatu yang luhur, §uci, warisan turun temurun dari nenek moyang dalam
melakukan  upacara porkawinan. Di lain pihak, ada makna nilai-nilai  harmont,
kemurnian, kesakralan dan moralitas yang harus dijalankan dan pandangan - pandangan
{entang proses kehidupan manusia sejak kelahiran, pendewasaan hingga akhir hayainya.
Dengan demikian terlihat bahwa pandangan hidup manusia Jawa akan menjadi “sumber™

bagi upacara wiwahan yang dilaksanakan oleh manusia Jawa.



Penelitian  tentang upacara wiwahan yang menyoroli kedua aspek  tersebut
(internal dan eksternal)} dirasa masih kurang. Untuk itulah dalam penelitian ini akan
dikaji upacara wiwahan dari sudutl internal dan eksternal. Ini berarti penelitian ini
merupakan penelitian filosolis karena menampilkan  keutuhan dan keseluruhan dari
upacara wiwahan yang ada serta menampilkan aspek cksternal dan menyoroti secara
lebih khusus aspek inlf_:rnal dan upacara wiwafan lersebut. Kedua aspek lersebul yaitu
infernal dan ekstermal akan dipahami dan diinterpretasikan sechingga memunculkan
hubungan-hubungan yang ada sehingga unsur -unsur yang umum dalam panda_ngan
dunia Jawa. scperti  hicrarki keberadaan, k&crhuhungan, nilai-nilai sentral: harmoni,
kemumnian, kesakralan, moralitas dapat terungkap dan darinya dapat diinterpretasi dan di
refleksikan sehinpga memunculkan aspek filosolis  dari simbolisme dalam upacara

wiwdhan.
1.2. Perumusan Masalah

Masyarakat apapun di dunia ini sclalu didukung olch dan berkaitan dengan
kebudayaan. Bila kita memperhatikan suatu masyarakat walaupun para warganya
mempunyal sifat-sifat individual yang berbeda, ternyala mercka akan memberikan suatu
pandangan sama atau reaksi yang sama terhadap gejala-gejala dan lingkungannya. Dari
reaksi dan pandangan yang sama itulah masyarakatl tersebut mempunyai sikap-sikap
umum yang s.ama, nilai-nilai yang sama dan perilaku yang sama. lial-hal yang dimiliki

yang bersama itulah yarig akan mencerminkan kebudayaannya.



Adanya pandangan, sikap-sikap, dan nilai-nilat yang sama inilah dapat dilihat
adanya kesamaan pendapat tentang hal-hal universal dari kebudayaan (culrural
universals). Islilah universaf itu mencerminkan bahwa ada gambaran umwin darj manusia
tenlang kebudayaan di dunia ini. Gam_bz_lran umum itu dapal tercermin pada unsur-unsur
yang ditemukan atau didapat pada semua kebudayaan dari semua bangsa di dunia ini,
seperli religi  atau  agama  (kepercayaan), bahasa, sistem  pengelahuan,  sistem
kemasyarakatan/organisasi sosial, sistem peralatan hidup/teknologi, kesenian dan sistem
mata pencaharian hidup. Kebudayaan sebagai penciptaan dan perkembangan nilai
ineliputi segala apa yang ada dalam alam [isik, pcrsonal dan sosial yang disempurnakan
untuk realisasi tenaga manusia dan masyarakat. Jelaslah bahwa usaha untuk membudaya
selalu dapat dilanjutkon lebih sempurna lagi dan tak akan terbentur pada suatu batas
terakhir. Tetapi bukan jumlah kuantitatif alau mutu kualitatit nilai-nilai tersendiri yang
mengandung kemajuan kebudayaan. Yang menentukan adalah kesatuan, sintesis atau
konfigurasi nilai-nilai yang wajar. Tugas filsafat adalah mengadakan refieksi tentang
kebudayaan dan menyelidiki hakikat kebudayaan yang terwujud dalam setiap
kebudayaan itu meskipun dengan segala macam cara,

Filsafat dapat melihat kebudayaan dari dua aspek, yaitu kebudayaan subjektif dan
kebudayaan objektil (Bakker, 1984:17-50). Pari sisi yang mendasar yang ada pada
manusia, nilai-nilai batin dalam kebudayaan subjekiif terdapat dalam perkembangan
kebenaran, kebajikan dan keindahan. Nilai perwujudannya tampak dalam penghalusan
pcrasaan, keschatan badan, gaya indah, kebajikan, dan kebijaksanaan yang semuanya ilu

merupakan “puncak-puncak bakat” (wlitimum potentiae) dari rasa, badan, akal dan



kemauvan. Dan kemudian dircalisasikan lagi dalam kepandaian, kecckatan, kecadilan,
kedermawanan, dan fungsi-fungsi lain yang dikembangkan dalam perilaku manusia oleh
penpalaman empiris dan pendidikannya. Melalui lungsi-tungsi itulah manusia-manusia
menyempurnakan kosmos dan menyempurnakan dirinya. Nilai-nilai imancn dalam
kebudayaan subjektif haruslah diungkapkan lagi dalam materialisasi dan
institusionalisasi. Akan muncuilah dunia kebudayaan objektif yang sangat luas dan
bermanfaat bagi manusia. Kebudayaan objektif perlu dibina oleh manusia dengan
melakukan usaha yang fak kenal lelah dan putus asa. dengan mengalami “jatuh bangun”,
dengan inovasi, dengan menyerap di antara kebudayaan yang satu dengan yang lainnya
dan sebapainya. Déngan demikian dialog manusia dengan alam scmakin memuncak.
Nilai-nilai yang dulunya dircalisasikan secara batiniah, diproyeksikan scdemikian rupa,
sehingga menjadi landasan untuk perkembangan dari nilai yang bersifal objcktif. Nilai-
nilai objektif itu adalah apa yang discbut scbagai hasil-hasil kebudayaan, unsur-unsur
kebudayaan: alat, dan aspek-aspek universal dari kebudayaan.

Salah satu ungkapan kebudayaan adalah upacara adat yang menyangkut siklus
kehidupan manusia. di antaranya adalah: upacara perkawinan. 11 dalam  upacara
perkawinan terlihat adanya suatu ikatan atau keterikatan antara laki-laki dan perempuan.
Kelerikatan itu akan nampak apabila dikukuhkan oleh suatu tradisi, lembaga, agama
alaupun lainnya. Serumah, sehati, sctubuh, scranjang adalah hal yang lazim dikatakan
orang pada seseorang apabila ia mulai (erikat dengan pasangannya dalam suatu

perkawinan. Nampaknya perkawinan tidak hanya dilihat dari kcadaan scperti hal-hal

yang telah disebutkan di atas, tetapi dapat dilihat dari sisi Jain. Di sisi lain, perkawinan,



khususnya perkawinan Jawa dianggap olch manusia Jawa scbagai peristiwa yang sakral,
suci, karena berkaitan dengan siklus kehidupan manusia, yaitu, mefu, manten, dan mati
‘lahir, menikah, dan meninggal®, Di dalam siklus kehidupan itulah manusia mengalami
krisis dalam kehidupannya, seperti sakit dan maut ketika ia masih anak- anak, remaja,
masa peralthan dari remaja ke usia dewasa, ma—s-a hamil, masa kelahiran, dan masa maut.
Dalam menghadapi krisis serupa itu manusia berkeinginan melakukan tindakan untuk
memperteguh  iman  dan  memperkuat  cksistensinya. Perbuatan-perbuatan  itu
diungkapkannya dengan melakukan upacara-upacara pada masa  krisis  fersebut
(kelahiran, perkawinan, kemalian). “S;:?)_agai peristiwa yang diangpap sakral, masyarakat
Jawa akan menentukan hari yang dianggapnya baik (pefungan) dalam melaksanakan
upacuara - upacara terschul seperli saat melaksanakan upacara wiwahan (perkawinan).
Segala bentuk upaca'ra yang dilakukan manusia Jawa dalam menghadapi kekrisisannya
itu tidak terlepas dari pandangan hidup, alam pikiran, dan clos manusianya,

Alam pikiran Jawa selalu dipenuhi dengan muatan-muatan emosi, afeksi, dan
religiositas yang tertuang dalam pandangan hidup masyarakatnya. Alam pikiran tersebut
mengarah ke alam pikiran mitis. ontologis dan fungsional®. Hal-hal yang bersifat milis,

ontologis dan fungsional tersebutl sering dijumpai pada sikap manusia dalam menghayati

! Penulis meminjam istilah alam pikirau mitis, ontologis dan fungsional dart Van Peursen
(1989:9-33). Menurutnya persepsi manusia mempumyat tiga tahap, yaru (a) tahap mitis adalah
suatu sikap manusio yang merasa dirinya terkepung, oleh kekuatan paib disckilarmya: (b) tahap
ontologis adalah sikap manusia yong tidak hidup lagi dalam kepungan kekuatan mitis, manusia
mulai mengambil jarak terhadap segala sesuatu yang dulu mengepungnya, manusia nmilai belajar
tentang kebcradaan sesuatu; (¢ ) tahap fungsional adalah tahap yang wmulat muncul pada
manusia modern, i ingin mengadakan relasi baru terhadap sepala sesvatu dalam lingkungannya.
Dalam tahap fungsional manusia agaknya mulai meninggalkan alam pikiran mitis dan tidak lagi
mengambil jarak (bersikap ontologis) terhadap lingkungannya.



kehidupannya. Dalam alam pikiran mitis, terlihat bahwa mitos ataupun cerita-ccrita
rakyat sering menjadi panutan atau pedoman bagaimana manusia Jawa melakukan
kegiatan, tindakan atau perilaku pada suatu peristiwa, u_pacara terlentu. Schagai conloh,
dalam ;:erila rakyal seperfi Il,ara Jonggrang (kisah mengenai terjadinya Candi Lara
Jonggrang di Prambanan) “mengharuskan” bahwa sebelum melangsungkan perkawinan,
caton suami “diharuskan” memnberi tanda ikatan yang berupa 1000 buah candi (sekarang
pemberian semacam itu disebut scbagai “peningser”) kepada calon istri. Juga ccrita
rakval Jaka Tarub, agaknya menjadi “sumber™ dari malam midodareni, sualu upacara
(yang dilakul_(an oleh calon mempelai hingga tengah malam), mcnjelang hari
pernikahannya, Midodareni berasal dari kata widoduri (Jawa) atau bidadari. Alkisah
menuarut - ceritera lersebut, Jaka  Facub mempersunting bidadani yang bernama
Nawangwulan. Saat tengah malam, sebelum upacara pernikahan (upacara panggifi)
berlangsung, para bidadari turun dari kayangan untuk menjenguk dan menghibur
Nawangwulan. Malam 1tu  merupakan malam terakhir dari masa kegadisan
Nawangwulan3_ Sampai sekarang masih tetap dianjurkan khususnya kepada calon
mempelai perempuan untuk ictap beraga hingga tengah malam dan berdoa bersama
keluarganya.

Dt dalam buku. Centhini lambangraras-Amongraga jilid | bagian Sinom 30 bait,

karya Npabehi Rangpasutrasna lerdapal bcberapa tulisan tentang kisah perjalanan

* Cerila rakyat tersebut bersumber pada beberapa buku kumpulan ceritera rakyat (dalam ba- hasa
Indonesia termyata memiliki beberapa varian. Lihat S. Widyatmanta (1963:130-132); Rudhatin
Wilosubrongto (t.t.:12-13). Sumber lain adalah cerita lisan yang berasal dari penutur/informan
yang berbahasa Jawa.
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Amongrapa yang mendapal nasthat dari Ki Datuk Bahni entang perhitungan mendirikan
tarub teratak, menikahkan pengantin, bulan perkawinan, bersanggama *. Juga pada kitab
Centhini lambangraras-dmongraga jilid 11 bagian Megatruh 37 bail, mengisahkan
perjalanan Mas Cebolang di kaki Gunung Tidar, Magelang yang mendapat nasihat dari
Seh Wakidiyat tentang peraturan menikah, doa menikah, syarat menikah, mas kawin.
Selain itu, buku Taratjara (berbahasa Jawa) yang dilulis oleh Kyai dan Nyai
Padmasoesastra, terbitan Balai Poestaka, Djakarta, tahun 2602 (tahun Jawa) berisi
petunjuk tentang tata cara upacara perkawinan Jawa, dari Nowfoni, Seral Panglamar,
Qelem gadah damel manioe, Taroeh, Lamaran, Nyantri, Sunggan Penganten, Donga,
Punggih sampai doa-doa yang harus diikuti bagi yang akan melangsungkan pcrka\;vinan.
Kembali pada alam pikiran Jawa, alam pikiran ontologis muncul misalnya pada
pesta perjamuan (setelah upacara panggih dilaksanakan), yaitu di saat kidung pengantin
dilantunkan, Panembrama temanten dan Rumpakan kirabing  temanten.  Kidung
pengantin adalah sebuah nyanyian yang diiagukan oleh seseorang tanpa iringan gamelan
(instrumen musik). Isi kidung tersebut berupa nasihat-nasihat yang ditujukan kepada
mempelai berdua dan memohon berkat  kepada Tuhan agar dalam kehidupan rumah
tangga kelak selalu. mendapatkan kebahagiaan. Sedang panembrana temanten adalah

sebuah nyanyian bersama yang diiringi gamelan yang isinya mirip seperti kidung

* Buku Centhini Tambangraras-Amengrage lersebut adalah karya susastra Jawa yang dibual pada masa
Sunan Paku Buwana pada tahun 1814 olch beberapa pujangga keralon Surakarta (Yasadipura, Sastradipura)
yang berisi tentang kebudayaan dan sisi kehidupan masyarakat lawa al. kepercayaan, adat istiadat,
aristektur, kesenian, perhitungan waklu/hari yang bertalian dengan daur manusia. perkawinan. Aslinya dalam
bahasa Jawa terdiri dani 12 jilid, ditefjemahkan ke dalam bahasa indonesia (baru 3 jilid} oleh tim penyadur FS
UGM dan bekerja sama dengan Balai Pustaka. Lihat Centhini (dalam bahasa Indonesia) I (1991:32:91);
Centhini 11 (1992:48-53)



pengantin dan dilantunkan juga ucapan terima kasih kepada para ltamu dan juga berisi
peringatan hari dan tanggal perkawinan yang berbentuk candra sangkala (tanggal, bulan
dan tahun dinyatakan dengan kata-kata). Kedua kidung tersebut melukiskan bahwa
manusia di luar kesaaarannya dapat berbual dosa, kesalahan tragis yang dialaminya
dalam kehidupan perkawinannya. Manusia dalam batinnya memberontak, dia ingin
mengetahui mengapa dia bersalah dan apakah perangan masalah-masalah kehidupan
dalam berumah tangga ini? Tidak dengan takdir, melainkan dengan memperoleh
pengertian dan pengetahuan, Pengertian tersebut didapat dengan alam pikiran ontologis,
yaitu suatu alam pikiran yang mencoba memahami arli kehidupan dan dunia
sekelilingnya tanpa daya magis semata, melainkan dengan alam pikiran yang berusaha
memahami dasar hakikal segala sesuatu (ontologi) dengan Icbih rasional. Pengertian itu
membawa manusia kepada Tuhan, membuktikan adanya Kekuasaan yang lebih tinggi.
Meclalui kidung pengantin, manusia “membersibkan™ diri dari dosa-dosanya, mencrima
“tata tertib” berupa nasihat-nasihat dan dengan pengetahuannya yang diterima itu,
manusia mengakui adﬁnya Tuhan.

Alam pikiran Jawa yang mengarah ke alam pikiran fungsional terlihal pada
serangkalan upacara pérkawinan secara adat Jawa. Setfiap langkah yang ada 'pada
upacara tersebut berkaitan salu sama lain, diatur sedemikian rupa sehingga lebih
berfungsi untuk memperkuat keagungannya. Aspek dalam sikap fungsional terlihat
bagaimana orang mencntukan “hari baik™ kapan dilangsungkannya upacara wiwahan
tersebut. Merayakan upacara perkaswinan pada hari yang tepat adalah sebagal dasar

terhadap masa kini. Bagaimana kehidupannya setelah selesai merayakan upacara



lersebut? Apakah kedua orang yang iclah terikat sebagai suami istri dapat menjalankan
kehidupannya sesuai peran dan fungsinya bapi keluarga dan masyarakat?

Oleh karenanya perkawinan Jawa dengan segala upacaranya tidak hanya sekadar
aktivitas kehidupan masyarakal Jawa. ictapi menunjukkan suatu sistem budaya
kehidupan manusia Jawa saal ia mengalami krisis kehidupannya. Dari sistem budaya
itulah dapat ditarik adanya pandangan hidup, alam pikiran bahkan unsur-unsur yang
sangat mendasar pada pandangan hidupnya, seperti keberadaan, keterhubungan, nilai-
nilai sentral; harmoni, kemurnian, kesakralan, moralitas. Di samping itu perkawinan
Jawa dengan segala bentuk upacaranya sarat dengan simbolisme dan simbol-simbol yang
mendasarinya, seperti pada peralatan, sajian, pakaian, ragam hias pada kain dan
schagainya. Simbolisme tersebut dapat — diinlerpretasikan dan memberikan berbagai
makna seperti makna nilai, makna religius, makna antropologis bagi manusia Jawa
secbagai pelaku dari upacara w:‘wc.;):m_r. Untuk mendudukkan pada kerangka pikir yang
jelas, dalam melihat perkawinan Jawa hendaknya dibedakan antara perkawinan Jawa
sebagai suatu sistem budaya yang di dalamnya terdapat intersubjektivitas dan interaksi
sosial scria dengan struklur intecraksi sosial ilu sendiri. Dengan kata lain, di satu pihak
sistem budaya itu memunculkan simbolisme ekspresif emotif, kepercayaan atau
pandangan hidup dan makna nilai-nilai (etis, religius, dan sosial). Di lain pihak terdapat
proses yang terus menerus berlangsung dari tingkah laku interaktif manusianya dan
struktur sosial dari bentuk tingkah laku yang tetap itu.

Pelaku kebudayaan mclakukan upacara wiwaflan sesuvai dengan tatacara dan

adat Jawa. Karenanya di antara pelaku kebudayaan tersebut atau manusianya sebenarnya
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menunjukkan adanya hubungan yang saling terkait satu sama lain. Hubungan ini ( dapat
mengarah ke hubungan dengan Tuhan - alam supranatural - kosmos; hubungan antar
sesama manusia; hubungan antara laki-laki dan perempuan) dilanjultkan dengan
hubungan-hubungan yang lain, yaitu manusia lain di luar pendukung kebudayaannya,
lingkunpgannya alaupun pranala-pranata {ainnya. Dalam rclasinya pelaku kebudayaan alau
manusia saling menerima sesuatu yang dianggapnya bermanfaat atau bahkan menolak
hal tersebut. Keadaan yang demikian itulah manusia Jawa mengalami asimilasi dan
inovasi. Proses asimilasi dan inovasi lersebul berkaitan jupa dengan proses historisitas
pada manusia Jawa. Selain itu seiring dengan kemajuan zaman akan muncul perubahan-
perubahan yang mendasar dalam kehidupan sosial mereka dan upacara-upacara yang
dilakukannya termasuk upacara wiwalinn. )

'Dengan berlatar belakang pemikiran dan penjelasan di atas, maka yang menjadi
permasalahan pokok yang dikaji dalain penelitian ini dapatlah dirumuskan menjadi

pertanyaan sebagai berikut:

Apakah sebenarnya simbolisme yang lerkandung dalam wiwahan itu? Apakah
simbolisme tersebut memiliki muatan nilai-nilai yang berkaitan dengan pandangan hidup

Jawa sepertl yang tercermin dalam tradisi Jawa ?

Dalam menjawab permasalahan dan mengangkal masalalh tersebut, yailu
simbolisme, beberapa laklor harus diperhatikan. Pertama, tiga unsur, mitos, simbol dan

pandangan hidup berada di dalam upacara wiwahan. Fakior mitos terlihat pada mitos
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Dewi Sri dan Lara Jonggrang, di mana mitos-mitos itu menjadi gambaran ideal bagi
perkawinan Jawa dan direalisasikan pada benda-benda ataupun tahap-tahap upacara
wiwahan. Faktlor simbol sangat sa_ral di sctiap lahap upacara lerscbut, scperli: majang
tarub, Siraman, midodareni, panggil. juga  simbol pada busana pengantin, lala rias,
sajian (sajen). Pada faktor pandangan hidup, terlihat adanya pandangan hidup manusia
Jawa yang unik, sinkrcetis, beberapa kepercayaan seperti Thindu, Budha, serta 1slam sangat
mewarmai pandangan hidup yang lelah dimiliki manusia Jawa, dan karemanya juga
memberikan nuansa tersendiri atau pengaruh pada upacara wiwahan, scperti doa-doa
sccara agama Islam alaupun kata-kata magis (yang berasal dari dukun penganten alau
perias pengantin) yang pada prinsipnya meminta pada Gusti Alluht untuk kesclamatan
mempelai berdua dan divealisasikannya denpan perifaku religius ataupun ritual wiseadien
yang dilaksanakannya, Kedua, unsur-unsur yang berada dalam simbolisme upacara
wivwahan seperlt hicrarki keberadaan, keterhubungan, dan nilai-nilai adalah sebagai
unsur-unsur umum yang sangat seplral dalam pandangan dunia Jawa. Ketiga, dalam
penelitian ini tidak dipergunakan hipotesis, karena hipotcsis dizjukan untuk menguji
kebenarannya berdasarkan data-data empiris yang ada, Padahal tujuan utama penelitian
adalah menjalankan penelitian eksploratif, yaitu mengangkat dan menunjukkan
simbolisme wiwahan dengan membuka pemahaman hakiki tentang makna di dalam
perspektif dan tahapan upacara wiwa/en. OQleh karena itu, dalam penclitian ini digunakan
juga pendekatan fenomenologis hermencutik dan pendekatan filosolis - kritis rellcksif.

Kedua pendekatan tersebut bertujuan agar dapat menpadi bekal dalam kagran i dan



mampu  untuk menanggapi  alaupun  menjawab permasalaban di atas  dengan

“mengangkat” makna simbolisme di dalam wiwahan tersebut secara filosofis.

1.3. Tujuan dan Kegunaan Penclitian

Berdasarkan p;rmasalahan di atas, maka tujuan pokok penclitian ini adalah
untuk menemukan simbolisme yang esensial dan mendasar di dalam wiwahan apar dapat
direficksikan sehingga terunghap maknanya vang (ercermin dalam perilaku simbolis dan
religius.

Di samping tujuan pokok lersebul, ada beberapa lujuan lain yang lerperinci dan
berlungsi untuk mendukung, serta memperkaya tujuan pokok  itu, yaitu  perlama,
menemukan dan mengetahui aspek internal dan eksternal upacara wiwahan. Kedua,
untuk mengetahut dan memaham alam pikitan Jawa yang menjadi dasar upacara
wiwahan. Ketiga, untuk mengetahui dan memahami hakikat perkawinan Jawa bagi
manusianya. Keempat, untuk mengetahui apakah pesan dan makna upacara wiwafiun

dapat dijadikan pedoman dalam meoghadapi hidup berkeluarga bagi manusianya,

Kegunaan yang akan diperoleh dalam disertasi ini adalah, pertama, scbhagai bahan
kajian dalam dunia ilmu pengctahuan, khususnya ilmu filsafat guna menambah wawasan
tentang etnofilosoli Indonesia alau kajian {ilsalal yang berasal dari beragam budaya yang

dimiliki olch berbagai suku bangsa di Indonesia. Sclain itu penclitian filsalal menjadi

diperkaya dengan bantuan penelitian empiris. Filsafat tidak hanya sekedar pemikiran
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spekulatif, telapi berakar pada kehidupan schari-hari, Dengan pendekatan hermencutik
Ricoeur, realitas wiwahan tidak hanya berhenti pada upacara adat saja, tetapi membantu
memahami dirt masyarakal Jawa dan diri si-|-)-cnal'sir schingga membuka cakrawala baru
wahana makna. Kedua, untuk memahami tentang apa arti wiwahan yang sesungguhnya,
tidak hanya sebagai suatu upacara perkawinan adat Jawa saja, tetapi dapat sebagai
pembawa pesan makna dari kehidupan alau hakikat perkawinan Jawa. Ketiga, untuk
melestarikan upacara wiwahan dala_m kedudukannya yang bermakna filosofis bukan
semata bersifat sebagal objek yang hedonistis. Keempat, upacara wiwa/tan dapal menjadi
warisan budaya banpsa h-agi gencrasi muda Indonesia yang senantiasa menghadapi arus
globalisasi dalam menjalani proscs pembangunan dan menjaga keutuhan, persatuan serta

kesatuan negara dan bangsa Indonesia,
1.4. Mctode Penelitian

Untuk menjawab permasalahan dan mencapai tujuan penelitian serta menunjang
kerangka  pemikiran  teoretis. maka  mclode  penclitian yang  (elah  dilaksanakan

memperhatikan hal-hal sebagai berikut:

(a) Penelitian ini terdiri dani dua bagian, pertama merupakan penclitian empiris, dan
yang kedua adalah penelitian filosolis. Kedua penelitian tersebut memeriukan data dari
berbagai sumber, dan karenanya dala yang ada saling berkaitan erat, dan menunjang

dalam pengolahan data serta analisis penelitian sclanjutnya.



(b) Data penelitian yang diperoleh peneliti berasal dari berbagai sumber. Mula-mula
adalah sumber primer, yaitu  pengamatan lerhadap perilaku manusia yang melakukan
upacara  wiwahan, Sumber sckunder berasal dan deskripsi perilaku  (dalam hal im _
adalah perilaku non verbal) manusia yang meclakukan upacara wiwafiun  yang untuk
kemudian dapat dianggap sebagai icks serla sumber terlulis upacara wiwahan Keraton
Yogyakaria. Sumber lainnya atau sumber tersier yailu teks yang bersumber pada hasil
kajian filosolis terhadap teks swmber sckunder terscbut, dalam penclitian ini adalah
upacara dan simbolisme seivafien dalam konteks pandangan dunia Jawa. Sedung sumber

kuarter adalah refleksi tilosolis tcrhadap seluruh teks yang didapat dari sumber primer,

sckunder, dan tersicr.

(c) Metode deskriptifl (:!igunakan untuk menguraikan, mendeskripsikan [enomena empiris
antropologis, yaitu upacara wiwahan Dari hasil analisis tersebut (yang mula-mula
merupakan penelitian empiris antropologis yang dilakukan peneliti), didapatkan
sumber sckunder, vaitu langkah-langkah  atau tahapan upacara wivahan. Sclanjutnya,
sumber sekunder tersebut menjadi dasar serta data bagi penclitian berikutnya (penelitian

filosofis} agar analisis relleksi filosolts tercapai.

(d) Penelitian ini yaitu analisis refleksi filosofis lcrhadap upacara wiwahan dapat
dipahami dengan baik apabila menggunakan metode-melode {ilsafat yang icpal.  Mctode

penelitian filsafat, yaitu metode kritis refleksil digunakan dalam menganalisis penelitian



wiwahan.. Tujuan dari analisis dengan metode knitis refleksil adalah untuk “mengangkat”
-menpabstraksikan, merenungkan, merefleksikan fenomena, gejala dan tema-lema serta
data yang menjadi fokus penelitian. Selain ilu, tujuan yang lain dari analisis kritis
refleksif adalah agar mendapat kebenaran yang mendasar serta hakikat, makna dari apa
yang menjadi inti permasalahannya. Pemahaman terhadap kualitas dari proscs upacﬁra
wiwahan serla data yang bersifat simbolis sangatlah menentukan dalam langkah-langkah
selanjulnya. Analisis filosolis - kritis rcfieksif upaéara wiwafian harusiah didukung
dengan melode [ilsafat lainnya, yailu metode hermencutik lenomenologis dan metode
interprelasi dari beberapa ahli filsafal. Dengan demikian sasaran dan tujuan analisis

filosofis terhadap upacara wiwa/fiun dapat Lercapai dengan baik.

(e) Metode yang menunjang dalam menganalisis upacara wiwahan secara filosofis yaitu
metode hermeneutik fenomenologis dan melode interpretasi dari Ricoeur. Alasan
digunakannya metode-mctode tersebut karcna adanya dua pertimbangan., Pertama,
hermeneutik fenomenologis dapat membantu untuk menganalisis dengan menemukan
hal-hal yang mendasar dari fenomena cmipiris upacara wiwafian, dan “mengangkalnya”™
menjadi sesuatu  yang sifalnya esensial dan hakiki. Di “belakang” fenomena empiris
tersebut terlihat adanya makna yang berasal dari manusia Jawa yang terlibat di dalam
upacara ilu. Kedua, sumber yang tclah ada (sumber sekunder), akan dilihat sebagai suatu
teks. Di dalam bukunya A Ricoewr Reader: Reflection and Imagination (Valdes,

1991:441), Ricoeur mengatakan bahwa kekuatan pendekatan fenomenologi terhadap teks

adalah menentukan batas-batas ide icks tersebut . Baginya teks adalah wacana yang
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memiliki dimensi yang terbuka dengan “dunia”, jalan menuju realitas, scbuah dialog
yang memiliki keterhubungan dengan seseorang, pendengarnya. Di sanalah, pada teks
terdapat keterhubungan yang silatnya scgitiga - “friangular relationship”, yaitu anlara
seseorang dengan siapa ia berbicara, seseorang yang mendengarkan, dan menjawab, dan
dunia realitas yang dipercakapkan seseorang (Valdes, 1991:442). Selain itu fenomenologi
dapat memberikan kecjelasan teks karena adanya dua hal, yailu “menjclaskan’™ (discbut
Ricoeur sebagai’ fo clarify’) dan menerangkan-* fo explain’. Menjelaskan itu tak lain
merupakan bagian dari teks, karcna di dalam babasa yang ada pada teks, ada upaya
terhadap pemahaman struktur bahasa itu sendiri agar -dapal dipahami, atau melihat
bagaimana perbedaan tanda-tanda, dan perbedaan struktur subjek dan untuk selanjutnya
“mencrangkan”  adalah  menghubungkan hal-hal tersebul  dengan  penulis, dengan
masyarakal umum, dengan dunia di dalam _l(elcrhubungan scpiliga 1lu. Semuanya ilu
oleh Ricoeur, menjadi permulaan bagi adanya sebuah tcks (Ricoeur, 1991:446-447).
'Lebih lanjut lagi, ia mengatakan bahwa pada suatu saat fenomenologi akan berhenti pada
suatu “putusan” - judgment yaitu pada nilai pulusan - vafue judgment, seperti cantik,
jelek, berhasil, gapal (Ricoeur, I99i_:;1:17), dan di situlah fenomenologi bersilat kritis.

Dengan teks dan mendeskripsikannya maka pembaca suatu teks akan dapat

menyingkapkan tema-tema dan makna yang terdalam baginya. Teks dianggap sebagai

paradigma untuk memahami tindakan-tindakan manusia.

() Melode hermeneutik interpretasi Ricocur dipergunakan untuk menganalisis penelitian
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wiwahan, khususnya dalam menginterpretasi upacara terscbut. Ada beberapa tahap
interpretasi, mula-mula adalah tahap pertama, yaitu interpretasi terhadap upacara
wiwahan berdasarkan [enomena empiris atau antropologis, kemudian dilanjutkan dengan
tahap kedua, adalah interpretasi terhadap upacara wiwahan berdasarkan pandangan hidup
manusia Jawa, dan ini merupakan tahap hermeneutik;, sedang tahap terakhir, tahap
ketiga yaitu tahap hermeneutik-filosofis adalah interpretasi wiwahan berdasarkan refleksi
filosofis yang bersifat desubjektivasi terhadap subjektifitas manusia Jawa. Pengertian
desubjektivasi  adalah “membongkar™-  “de-subjektif”  subjektilitas  manusia  atan
kesadaran manusia Jawa (yang dalam hat ini kesadarannya dilingkupi oleh pandangan
hidupnya yaiiu pandangan dunia Jawa), sehingga yang ada adalah suatu keadaan yang
sangat cksistensial, sualu kesadaran yang benar-benar terlepas dari pengaruh pandangan
hidup manusianya. Tahap-tahap interpretasi terscbut sesuai dengan pandangan atau
gagasan Ricoeur tentang metode hermencutik lenomenologis yang silainya dialeklis.
Dialektis Ricoeur bermula dari tahap pertama dan dalam penclitian ini adalah upacara
wiwahan, dan ia melihalnya sebagai fcnomenologi  yang dapat dimuial dari
perkembangan secara historis. Tabap pertama itu dianggapnya mempunyai [okus ganda
‘double-focused ‘atau ‘double intensionality' (Ihde, 1971:15), karena dari fenomenologi
yang dianggapnya sederhana (mcmpunyai makna yang sifainya empiris), haruslah
bergerak menuju tahap “kesadaran sendiri” dan “tahap transendental”. Pada tahap
“kesadaran sendiri” yang dalam hal ini adalah ahap kedua, dan menurut Ricoeur, itu
adalah tahap hermencutik. Dan pada penelitian ini, tahap kedua adalah mencnukan

makna dari interpretasi upacara wiwahian berdasarkan “kesadaran sendiri”, dan ini berarti
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adalah kesadaran manusia Jawa yang dituangkan dalam pandangan hidupnya. Sedang
tahap ketiga, adalah tahap refleksi filosofis terhadap keduva tahap sebelumnya. Menurut
Ricouer, hermeneutiknya ilu adalah sebapgai serangkaian fenomenologi yang silatnya
dialektis (Ihde, 1971:15). Dan dar serangkaian fenomenologis dialektis itu, akan
memunculkan tahap-tahap interpretasi yang bersumber dari beberapa lingkaran
hermeneutik,

Dengan demikian, beberapa lingkaran hermcneutik yang diperoleh haruslah
scjalan denpan bagaimana orang menginterprelasi fenomena dialektis tersebut.  Analisis
metodologis pada penelitian ini memiliki tiga lingkaran hermeneutik yang bergerak
secara spiral. Lingkaran hermeneutik I memiliki beberapa komponen yaitu upacara
wiwalan, tahapan atau langkah-langkah upacara wiwahan, dan makna yang berasal dari
teks dan makna literal. Lingkaran hermeneutik Il ierdiri dari komponen-komponen:
simbolisme wiwahan dalam konteks pandangan dunia Jawa, unsur umum pandangan
dunia Jawa yang terdiri dari hierarki keberadaan, keterhubungan, nilai-nilai sentral yang
meliputi harmoni, kemumian, kesakralan, moralitas, dan komponen lainnya adalah
makna  wiwa/ian menucut pandangan dunia Jawa.. Sedangkan lingkaran hermencutik 171,
komponen-komponennya adalah simbolisme wiwahian;, simbolisme hubungan laki-laki
dan perempuan serta makna simbolisme hubungan laki-laki perempuan: hakikat
perkawinan Jawa.

Secara keseluruhan, dapatlah digambarkan bahwa lingkaran-lingkaran

hermeneutik tersebut bertumpu pada lingkaran hermencutik awal (lingkaran hermeneutik

I - dengan hasil interpretasi empiris antropologis) untuk bergerak menuju ke lingkaran
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hermeneutik 11 - dengan hasil inlerpretasi kesadaran diri manusia Jawa dan sclanjulnya
bergerak menuju ke lingkaran hermeneutik 111, yang menghasilkan interpretasi kritis
refleksif - eksistensial. Dari beberapa lingkaran hermencutik ilu, dapatlah “dilarik‘; dan
dipahami makna filosofis dari wiweahar itn. Dengan kata lain, untuk menemukan makna
simbolisme wiwafuan haruslah bersumber pada interpretasi yang berwajah panda, yaitu
perlama, berasal interpretasi empiris aniropologis, dan kedua, berasal dari interpretasi
yang berasal dari kesadaran dirt---pandangan dunia Jawa dan selanjutnya adalah
inferpretasi taral ketiga, di luar kesadaran diri manusia Jawa terhadap wneadtan iy, yaitu
interpretasi eksistensial atau interprelasi desubjcklivasi. Untuk jelasnya dapat dilihal
pada Bagan no. 3; Bagan Melodologis- Lingkaran Hermeneutik halaman 82 dan Bapan
No. 4 Bagan Metodologis-Tahapan Interpretasi, halaman 83 dan Bagan No.5 Tahapan

Interpretasi Upacara Wiwahan, halaman 84, 85.
1.4. Sistematika Discrtasi

Disertasi in1 sebenarnya terdiri dari dua bagian, bagian pertama yang berasal dari
kajian empiris- antropologis, dan bagian kedua, kajian filsafat. Bagian perlama yang
mencakup penelilian empiris-antropelogis, menjadi pemacu penulis unluk menemukan
serla “mengangkat” data empiris tersebut ke arah penelitian atau kajian Mlosofis. Sedang
bagian kedua, kajian GOlsalat Dermula dari mencmukan makna {erhadap interpretasi
hermeneutik yang berasal dan simbol-simbol pada langkah-langkah vpacara wiwahun

dan atas dasar pandangan hidup manusia Jawa dan kajian refleksi fitosofis. Selanjuinya
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dilakukan kajian dengan filsafat hermeneutik dari Ricoeur terhadap upacara wiwahun,
sehingga interpretasi terhadap upacara wiwafian itu , khususnya yang berkaitan dengan
filsafat simbolisme wiwahan dan simbolisme hubungan laki-laki dan perempuan dapat
dipahami makna yang sifatnya eksistensial. Pada langkah selanjutnya bagian II adalah
suatu dialog filsafat, yaitu upaya refleksif secara utluh terhadap simbolisme wiwahan.
Secara keseluruhan, diserlasi ini ferdiri dari delapan bab. Bab perlama,
pendahuluan yang terdiri dari latar belakang dan perumusan masalah; tujuan dan
kegunaan penelitian; metode penelitian serla sistematika diserlasi. Bab kedua adalah
landasan teoretis disertasi. Sedang bagian pertama disertasi ini dimulai dari bab ketiga
dan bab keempat. Bab ketiga adalah upacara wiwahan dalam budaya Jawa yang terdiri
dari pengantar; tinjauan secara historis upacara wiwa/an dari abad 8 hingga abad 20;
tahap-tahap upacara wiwafian di Keraton Yogyakarta, sumber-sumber upacara wiwahan
lainnya yang berasal dari beberapa keraton Jawa: Surakarla, Mangkunegaran, dan Paku
Alaman, dan sumber yang berasal dari luar keraton. Bab keempat adalah makna upacara
wiwahan, yang mula-mula diuraikan adalah makna menurut teks upacara wiwahan
keraton Yogyakaria serla makna upacara wiwafian menurut masyarakat di Tuar keraton,
Bagian kedua disertasi ini, yaitu kajian filosofis meliputi bab lima, bab enam dan
bab tujuli. Bab lima adalah simbolisme wiwahan dalam konteks pandangan dunia Jawa.
Dari interpretasi tersebut, unsur-unsur umum pandangan dunia Jawa seperti hierarki
keberadaan , keterhubungan dan nilai sentral, seperti harmoni, kemurnian, kesakralan
dan moralitas sangatlah berkaitlan erat dengan upacara wiwahan. Interprelasi upacara

wiwahan tersebut menghasilkan simbolisme wiwahan dan makna yang bersumber pada
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hubungan manusia dengan Tuhan; kosmos dan supranatural, hubungan antarmanusia
serta hubungan laki-laki dan perempuan. Bab keenam, vyaitu tentang simbolisme
wiwahan , di mana akan diuraikan flsafat simbolisme dalam kaitanonya dengan
wiwahan dan darinya ditarik suatu “akar” tentang simbolisme hubungan laki-laki dan
perempuan yang lebih khusus yang berada dalam wiwahan, dan untuk memahaminya
dipergunakan beberapa pertimbangan, seperti melihat simbol dengan makna ganda dan
melalui “perantara” simbol dan ritual wiwahan, filsafat hermeneutik maka dapat menjadi
jalan untuk menguak pemahaman eksistensial  simbolisme wiwaliun dan simbolisme
hubungan laki-laki dan perempuan, serta nilai-nilainya. Bab ketujuh, merupakan “dialog”
yang sifatnya filosofis, yaitu bagaimana upaya refleksif terhadap simbolisme wiwahan
secara keseluruhan. Dialog ini diawali dengan diskusi atau perlanyaan filosofis: realitas
dalam simbolisme wiwahan ataukah simbolisme wiwahan dalam realitas. Diskus:
lersebutl mendorong untuk beepikir lebih lanjul fagi, babwa ada hakikatl perkawinan yang
memuat unsur-unsur perkawinan, seperti arti perkawinan, unsur-unsur perkawinan, dan
tujuan perkawinan. Sebagai akhir disertasi adalah bab kedelapan yaitu penutup, yang
merupakan kesimpulan dan relleksi lilosolis dari scluruh bab, dan relevansi simbolisme
wiwahan dengan keadaan atau situasi sekarang ini di Indonesia, serta sumbangan yang
diberikan penelitian ini bagi perkembangan ilmu pengelahuan di indonesia khususnya

“dunia” 1lmu filsafat.
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BABII

LANDASAN TEORETIS DISERTASI

2.1. Pengantar

Landasan tcorelis diserlasi int diuraikan dengan memperhatikan beberapa hal.
Pertama, dalam penelitian ini digunakan teori interpretasi. Dalam kaitannya dengan
teori interpretasi, hermeneutik digunakan menganalisis penelitian ini, baik sebagai
metode maupun sebagai teori. Untuk itulah, akan dibahas secara umum teori
interpretasi dan hermencutik dari beberapa filsuf. Begitu juga dengan pengertian umum
tentang simbol serla hal-hal yang tcrkait dengan masalah penelitian ini seperti
religiositas, sakralilas, dan scbagainya juga akan dibahas dalam bagian yang pertama.
Kedua, secara lebih khusus, akan dikaji pandangan Ricoeur mengenai teori interprelast;
simbol dan teori hermeneutik, serta tahapan Ricoeur dalam menganalisis fenomena
budaya. Dan dikemukakan juga beberapa alasan dari penulis mengapa memilih
pandangan Ricoeur untuk dijadikan “benang merah” dalam menganalisis penelitian ini
Ketiga, adalah upaya penerapan tahapan atau pandangan Ricoeur terhadap simbol-

simbol wiwahan dalam menganalisis penelitian ini.
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2.2, Beberapa Konsep Umum

Inlerpretasi adalah menafsirkan tenlang suatu hal dan berkailan erat dengan
pemahaman. Dalam kaitannya dengan interpretasi tersebut, pemahar;lan itu sangatlah
kompleks, khususnya apabila berada pada manusia. Sulit untuk menentukan kapan
sebenamya manusia atau seseorang mulai mengerti tentang sesuatu atau hal tertentu.
Seseorang haruslah terlebih dulu memahami atau mengerti untuk dapat memberikan
interpretasi. Dua hal itu bukanlah kcadaan yang saling terpisah, tetapi sekaligus
merupakan suatu proses yang terjadi secara'l serentak. Sejalan dengan itu, mengerii alau
memahami dapat menuju ke proses penafsiran yang tidak hanya terhenti pada “tilik
tertentu” tetapi suatu proses yang tidak kenal lelah untuk berusaha memahami sesuatu,
semacam “lingkaran penafsiran” bergerak secara melingkar. Pada lingkaran penafsiran
1tu, muncullah pengertian orang lentang hermeneutik ataupun lingkaran hermenutik.
Untuk itulah, dalam uraian ini, terlebih dahulu dibahas tentang hermeneutik dan
kemudian teori interprelasi yang dikemukakan oleh beberapa filsuf.

Hermeneutik adalah suatu topik yang menarik dalam filsafat, terutama dalam
“perjalanan” dan perkembangan [ilsafat dan menjadikannya sebagai sesualu yang terus
menerus digali dan dipcrbaharui, kendati sebenarnya topik itu telah tua. Hermeneutik
tidak hanya menarik bagi filsafat, melainkan bagi ilmu humaniora ataupun ilmu yang
sealiran dengan Geisteswissenschafien. maka hermeneutik mendapat tempat ya;1g
tersendiri pada ilmu-ilmu tersebut. Secara etimologis hermeneutik berasal dan kata

hermeneuein (bahasa Yunani) yan artinya ‘menafsirkan’. Berdasarkan arti kata
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bendanya maka hermeneia dapat diartikan pula scbagai ‘penalsiran’. Pada mulanya
hermeneutik berkailan erat dengan kitab suci dan digunakannya untuk menafsirkan
komentar-komentar aktual alas teks kitab suci alau eksegese.

Dalam pengertian yang luas, hermeneutik dapat didefinisikan sebagai teori atau
filsafat interpretasi tentang makna (Bleicher, 1980:1). Pengertian tersebut tentunya
belum dapat memberikan kepuasan orang untuk mengerti hermeneutik lebih lanjut.
Lebih lanjut lagt Bleicher (1980:1-5) mengatakan bahwa dewasa ini hermeneutik
dibedakan alau dipisahkan menjadi tiga bidang, yaitu teori hermencutik, filsafat
hermeneutik, dan hermeneutik kritis.  Pada umumnya teori hermeneutik lebih
menitikberatkan teori itlu sebagai epistemologi dan metode pada problematik teori
interpretasi untuk ilmu -ilmu kemanusiaan. Mclalui analisis tentang pemahaman atau
verstehen dapatlah metode terscbut sccara (epat dipergunakan untuk merasakan dan
memikirkan kembali perasaan atau pemikiran yang sebenarnya dari si penulis. Filsafat
hermeneulik terfokus pada status ontologi memahami diri sendiri.. Bertitik tolak pada
ketegasannya dengan memulai pemikiran yang sifatnya netral, kebanyakan ilmuwan
sosial alau penerjemah dan objck dibatasi oleh konteks tradisi, dan mereka pada
dasarnya telah memiliki pra pemahaman (pemahaman awal) tentang objek yang
didckatinya. Bagi filsalal hermencutik, hal yang terpenting yailu adanya konscpsi
tentang sesuatu yang melibatkan pemahaman seseorang yang mula-mula berasal dari
objek yang ada {yang lelah diterimanya) uniuk bergerak menuju ke keterlibatannya
dalam komunikasi antara yang lalu dan masa kini. Filsafat hermeneutik lebih mengarah

pada eksplikasi dan deskripsi fenomenologis dari manusia - “Dasein” yang sifainya
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temporalitas dan “mengukit” scjarah daripada bertujuan mencari objektivitas
pengetahuan melalui prosedur metodologis. Dengan kata lain, filsafat hermeneutik
lebih mengarah pada status ontologis memahami diri sendiri. Filsuf-filsuf hermeneulik
seperti Heidegper dan Gadamer lebih berorientasi ke filsafat hermeneutik.

Heidegger menemukan bahwa titik awal hermeneutik ontologisnya berbasis
pada fenomenologi “ada”, yaitu membuka apa yang tersembunyi , bukan interpretasi
atas suatu interpretasi (misalnya teks), melainkan kegiatan interpretasi yang dibimbing
oleh pemahaman tentang objek itu berdasarkan atau dibingkai oleh eksistensi manusia.
Pemahaman hendaknya bukan sekadar peristiwa kejiwaan, melainkan dilibat sebagai
proses ontologis, scbapai penguakan sepalanya sejauh itu sebagai realitas manusia.
Gadamer juga berkala dalam bukunya 7ruth and Method (1975), bahwa hermeneutik
hendaknya dipandang sebapai usaha filosofis uniuk mempertanggungjawabkan
pemahaman (verstehen) sebagai proses ontologis di dalam diri manusia. Pemahaman
baginya adalah sebagai modues existendi manusia, bukan suatu proses subjektif manusia
yang dihadapkan kepada suatu objek. Gadamer pulalah yang mengupayakan bahwa
hermeneutik perlu ditingkatkan menjadi masalah kcbahasaan, sclain dikailkan dengan
estetika dan pemahaman yang historikal {(Gadamer, 1975:420-421). Dengan kata lain,
hermeneutik selalu berkaitan dengan pemahaman, dengan sejarah, dengan eksislensi,
dengan realitas, dan dengan bahasa.

Sedangkan hermeneutik kritis lebih mengarahkan penyelidikannya dengan
membuka “tirai-lirai” penyebab adanya dislorsi dalam pemahaman dan komunikasi

yang berlangsung dalam interaksi kehidupan sehari-hari. Hermeneutik kritis muncul
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karcna banyaknya perdebatan yang cukup hangat di kalangan para pakar filsafat tenlang
teori hermeneutik dan filsafat hermeneutik. Perdebatan di antara teori hermeneutik dan
filsafat hermeneutik lebih berkisar seputar pertanyaan tentang pemahaman macam
apakah yang dapat digunakan dalam menyerap pengetahuan yang sifatnya objektif
(Bleicher, 1990:143). Perdebatan itu juga menimbulkan “pertarungan” di antara para
penafsir, terutama yang menyangkut perannya: mempertanyakan tentang isi dari objek
interpretasinya. Setiap percnungan tentang perdebatan itu, mengakibatkan orang
scmakin lama semakin jauh dari masalah epistemologis dan melodologis dari proses
pemahaman itu sendiri. Kecurigaan yang makin berlanjut tentang tuntutan isi
kebenaran dari interpretasi itu berdampak pada keinginan akan munculnya hermeneutik
yang sifatnya Icbih idealis: - tiba saalnya wajah hermeneutik yang baru, yaitu tampilnya
masalah metodologis pada hermeneutik kritis. “Penindasan” terhadap pemikiran
manusia, kebenaran yang tidak muncul seutuhnya, manipulasi ataupun propaganda
tentang suatu hal, dan sebagainya, dapat menjadikan semuanya itu menjadi prima fucie
akan kemunculan hermeneutik kritis. Hermeneutik kritis dihadapkan pada masalah itu
sehingga tuntutan penpelahuan dan kebenaran yang scbenamnya dapat tercapai.
Refleksif pada tahap pertama, yaitu eksistensi dari struktur ideologi, yang berasal dari
kekuatan pemikiran orang/manusia, dapat menyebabkan orang terjebak pada
“kesalahan kesadaran diri” - ‘falve consciousness’ (Bleicher, 1990:143). Kesalahan
semacam ilu - kesalahan relleksi atau mungkin saja kesalahan realitas, hanyalah dapat
dimengerti dan ditemukan apabila manusia “menembus” yang kritis - tidak hanya

memiliki “sense of having” dari sejumlah gagasan atau nilai yang dilekatkan pada hal
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itu, tetapi olch pembuktian akan keaslian kondisi masalahnya (scsualu yang akan
diinterpretasi) yang ditambahkan untuk meningkatkan ketidakbebasannya. Kritik
kelidakpahaman akan dirinya sendiri dan yang Jainnya meminta perhatian yang khusus
dari kritik realitas yang diberikan kepadanya.

Sebagai “hermeneutik yang mendalam”, hermeneutik kritis berusaha mencari
jalan keluar dari distorsi pemahaman dan komunikasi yang terjadi pada interaksi kedua
pithak (antara si peneliti, pengamat-sﬁbjek dengan yang diamatinya). Maka
bermunculanlah para pakar yang tertarik pada bidang hermeneutik kritis, seperti Beiti,
Apel, Habermas, dan Ricoeur. [Hermeneutik kritis yang dilontarkan oleh Apel dan
Habermas banyak diwarnai dengan penggabungan antara metodologis dan pendekatan
objeklivitas yang berkaitan denpan pengetahuan praktis. Komentar mereka diarahkan
untuk mendapatkan penghargaan dari keberadaan suatu srare of affairs - tempat
kedudukan  atau pcrsoalan-persoalan yang di"turun”kan dan pengetahuan yang
diangpapnya baik dan dianggap mempunyai nilai potensial untuk diarahkan di mesa
sekarang dan iu dituntun oleh prinsip penalaran baik bagi komunikasi yang tidak
terbatas dan determinasi diri sendiri. Tokoh lain yang menonjol pada hermeneutik
kritis adalah Paul Ricoeur. la membawa kescgaran dan ketajaman bagi hermeneutik
dengan menggabungkan fenomenologi dengan hermeneutik. Bagi Ricoeur, “manusia
adalah bahasa”- Man is lunguage (1hde, 1988:x). Bahasa sebagai “institusi” yang dapat
mengacu fenomena sosial. Ia mencoba merangkum filsafat bahasa dengan filsafat
sosial. Denpan teori teksnya yang dianggapnya sebagai formasi dari tanda-tanda yang

bersifat semantik dan berkaitan dengan realitas dan sekaligus penuh dengan kepura-
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puraan di dalamnya, bagaimanapun sebuah tcks tctap dapal tegak berdiri untuk
ménjembalani dikotomi antara verstefien dan  explanation /erklaeren pada taraf
tekstual yang kritis (Bleicher, 1990:5)..

Dari penjelasan tentang hermeneutik yang telah disebutkan di atas, maka konsep
yang lain, yaitu tentang simbol, dapatiah dijelaskan pula. Mengapa harus dijelaskan
atau dijabarkan pengertian simbol itu? Dengan mengetahui dan memahami tentang
simbol, akan ditemukan “benang merah” dalam menganalisis penelitian ini, khususnya
yang berkaitan dengan interpretasi . Sebenarnya simbol itu apa? Sebuah pertanyaan
yang mungkin mudah untuk dijawab letapi juga tidak mudah untuk dijawab. Tetapi
paling tidak ada konsep dasar tentang simbol. Dari sudut etimologi, simbol dari akar
kata symbollein (Yunani} yang artinya berlemu. Kala symboffein kemudian diartikan
lebih luas lagi menjadi kala kerja symbola yang arlinya tanda yang mengidentifikasi
dengan membandingkan atau mencocokkan sesuaiu kepada bagian yang telah ada
(Dilhistone, 1986:14). Masyarakat Yunani Kuno mempunyai suatu kcbiasaan untuk
membuat persetujuan (tanda setuju) dengan memecahkan suatu lembaran, cincin,
sekeping tembikar menjadi dua pecazhan atau kepingan dan masing-masing pihak
menyimpan sekeping. Simbol yang selaiu 5erkaitan dengan menghubungkan dua benda
yang substansinya sama, mengalami perkembangan dalam arti yang lebih luas . Seperti
yang dikalakan Dillistone (1986:14-15) dalam bukunya 7he power of symbols, simbol
adalah kata atau citra atau konstruksi yang umum dan dipahami oleh akal budi, dan
dianggap sebagai kebenaran dan bahwa hal itlu memang telah ada dan bahkan

dinantikan, sebagaimana yang ada, dengan cara yang terbuka dihubungkan dengan
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symbola yang tepat (cocok). Proses hubungan atau mencocokkan tergantung pada
tujuan yang dikehendaki oleh manusia, Manusia menyadari bahwa proses hubungan
simbol dengan referensinya yang jalin menjalin, dan saling mempengaruhi, tidak pemah
berakhir.

Di dalam perkembangan serta kemajuan cara berpikir manusia, berkembang
juga proses hubungan dalam melihat simbol. Simbol tidak hanya sekadar tanda saja,
telapi menjadi sistem simbol yang penuh dengan transformasi uniuk menemukan
kreativitas dan bahkan dapat menjadi simbol yang lebih komunikatif. Manusia menjadi
semakin arif dalam menghubungkan simbol-simbol dengan apa yang menjadi
keinginannya dan ia menjadi semakin pandai dalam memahaminya pula. Pemahaman
manusia terhadap simbol-simbol yang digunakannya membutuhkan manusia untuk
berpikir secara jernih dalam merumuskan simbol. Cassirer dalam bukunya 4n Essay on
Marn (1979:31-32) membedakan tanda dengan simbol, karena dianggap keduanya
t;c(ada pada dua bidang pembahasan yang berbeda. Tanda adalah bagian dari dunia
fisik, sedang simbol adalah bagian dari dunia makna manusiawi. Tanda adalah sebagai
“operalor”, yang bila dipahami dan dipergunakan tetap merupakan sesualu yang fisik
dan substansial. Sedang simbol adalah “designator” yang hanya memiliki nilai
fungsional yaitu intelegensi simbolis dan imajinasi simbolis (Cassirer, 1979:32-35).
Menurut Cassirer, dunia manusia penuh dengan karakleristik baru yang nampaknya

menjadi ciri khas manusia, di samping dunia manusia yang mengikuti hukum-hukum
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biclogis yang mengatur kehidupan semua organisme’. Lingkaran fungsional dengan
sistem simbolisnya tidak hanya berkembang secara kuantitatif tetapi juga mengalami
perubahan-perubahan kualitatif. Manusia telah dapat menemukan cara baru untuk
menyesuaikan diri terhadap lingkungannya, tidak hanya pada dunia fisik semata, tetapi
manusia juga hidup dalam dunia simbolis. Bagi Cassirer (1979:25) dunia simbolis
manusia terungkap dalam bahasa, milos, seni dan apama alau religi. Semuanya ilu
tersusun di dalam jaringan simbolis yang rumit dalam pengalaman manusia. Jaringan
simbolis ini diperbaiki dan diperkokoh oleh kemajuan pikiran dan pengalaman
manusia. Manusia tidak hanya berhadapan dengan realitas fisik scmata, tetapi
terselubung oleh kegiatan simbolis manusia yang lerus melekat pada dirinya. Bentuk-
bentuk bahasa, pralambang-pralambang mitis atau dunia mitos ataupun ibadah-ibadah -
upacara-upacara religi-ritual-ritual menyelubungi manusia dalam situasi praktis maupun
situasi teoretis.

Konsep sclanjutnya di dalam landasan tcoretis ini adalah {entang religi. Secara
etimologis, religi alau dalam bahasa Latin refigio yang berasal dari kata religare artinya
mengikat. Sedang religio berarti perasaan yang disatukan dengan rasa takut, ragu
dalam menjalankan kewajiban yang berhubungan dengan Tuhan atau Dewa/Dewi.
Dalam pengertian yang umum, religi didefinisikan sebagai seperangkat aturan dan

peraturan yang mengatur hubungan manusia dengan dunia supranatural, khususnya

5 Cassirer mengembangkan pendapat dari Uexkull tenteng lingkeran fungsional binateng yang memiliki
struktur anatomis : Merknei: sebagai sistem efekior dan Wirknelz sebagai sistem reseptor dan menurutnya
pada manusia terdapat kedua sistem tersebut dan ditambah dengan mata rantai keliga yang disebuinya
schagai sistem simbolis. Lihat Cassirer {1979:23-24),
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dengan ‘Tubhannya, mengatur hubungan manusia dengan manusia lainnya, mengatur
hubunpan manusia dengan lingkungannya {Roberison, 1988:v). Pengertian tersebut
meninjau bahwa religi dilihat sebagai suatu teks atau doktrin atau ajaran-ajaran.
Secara lebih khusus, religi dapat dianggap sebagai sistem keyakinan atau pandangan
hidup yang dianut dan tindakan-tindakan yang diwujudkan oleh suatu kelompok alau
masyarakat dalam menginterprctasi dan memberi respons apa yang dirasakan dan
diyakininya sebapai yang gaib dan suci (Robertson, 1988:v).

Di dalam landasan teoretis ini digunakan pengertian religi yang mengacu pada
pengertian  yang Icbih khusus, yaitu sebagai pandangan hidup ataupun keyakinan dori
manusia atau sekelompok manusia tentang sesuvatu yang dianggapnya mempunyai
kekuatan sakral dan mewujudkannya dalam perilaku religiusnya. Sebagai suatu
keyakinan, religi mempunyai landasan dasar yaitu tentang konsep yang suci (sakral) dan
konsep duniawi (profan). Menurut Eliade (1955:3; 1958:8) kehidupan yang sakral
selalu dipert.entangkan denpgan kehidupan yang profan. Sejalan dengan pemikirannya
tentang dua kehidupan yang diperientangkan lersebut, maka akan ada pengalaman
seseorang yang beragama (homo religiosus) dan pengalaman sescorang yang tidak
beragama. Bapi sescorang yanpg beragama ataupun mempunyai religi ataupun
pandangan hidup tertentu, dunia penuh penampakan dari Yang Suci atau Yang Kudus,
yang oleh Ehade discbutnya scbagai /ierofuni. Artinya, bagl seseorang yang beragama
ataupun mempunyai religi, Yang Kudus, Yang Suci menampakkan dirinya dalam
perwujudan benda-benda, makhluk-makhluk di dunia ini. Penelusuran pemikiran Eliade

int sejalan dengan adanya anggapan bahwa dalam religi selalu ada “Kebenaran
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Tertinggi™ dan “Kebaikan Mutlak™ tenlang cksistensi manusia dan petunjuk-petunjuk
untuk hidup selamal di dunia ini dan di dunia akhirat. Sebagai sistem keyakinan dan
sistem budaya, religi dapat menjadi bagian dan inti dari sistem-sistem nilai yang ada
dalam kehidupan masyarakal pendukungnya. Bahkan sebagai sistem nilai, religi dapat
menjadi pendorong, penggerak serta pengontrol bagi tindakan-tindakan  aktor
pendukungnya untuk tetap sejalan sesuai dengan nilai-nilai kebudayaan dan ajaran
religinya.

Selain sistem keyakinan ataupun religi yang dimiliki manusia, terdapat juga
bentuk-bentuk keyakinan lain yang dimiliki olch manusia. Bentuk-bentuk keyakin anitu
direalisasikan dengan munculnya mitos. Mitos yang berasal dari bahasa Yunani yaitu
muthos, sccara harafiah diartikan sebagai cerita atau sesuatu yang dikatakan orang.
Mitos sebenamnya tidak hanya ceritera rakyat ataupun cerita lisan yang mempunyai
tokoh superhero ataupun dewa-dewa dan berada di dalam masyarakat pendukungnya.
Namun, apabila dikaji lcbih saksama, teryala milos dapat mempunyai pengerlian yang
lebih mendalam. Melalui bahasa dan pengéjawanlahan dari alam pikiran manusia yang
dilandasi aktivitas akal budi manusia, mitos menampilkan keberadaannya. Di dalam
mitos-mitos itulah, sebenamya sebuah cerita dapat menyingkapkan sebuah pandangan
hidup, kehidupan religi, dunia sakral dan dunia profan dari masyarakatnya. Secara
faktual, masyarakat atau orang yang memiliki mitos dan mempercayainya, merasa
bahwa hidupnya dituntun oleh mitos tersebul. Usaha manusia tak kenal lelah untuk
“menembus” dan memahaminya bahwa ada sesuatu di balik cerita tersebut yang

membuat mereka begitu terpikat oich mitos itu.
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Bahkan pendapatl Eliade yang dikutip oleh llatab dalam bukunya Myth and
Philosopilty (1992:19-20), mengatakan bahwa mitos selalu menceritakan tentang sejarah
yang sakral, bagaimana dunia itu tercipta dan menjadi kekuatan sakral untuk
mendapatkan keseimbangan dunia. Mitos pun kemudian menjadi model tentang apa
yang terjadi di masa lalu dan arketipe-arketipe untuk dijadikan referensi tindakan serta
sikap manusia sekarang, manusia masa kini. Untuk itulah mitos masih diperiukan dan
diceritakan kembali karena mitos “mewahyukan™ peristiwa mitis dan diulang kembali
pada waktu sekarang. Dengan menghadirkan kembali mitos, kekuatan sakral atau dunia
sakral dihadirkan kembali. Milos-mitos tersebut dikidungkan dalam ritual sebagai
bagian dari upacara-upacara adat, dan upacara-upacara agama. Di dalam ritual atau
upacara keagamaan alaupun apacara adal, manusia akan menghapus waktu profan dan
melupakan kondisi kemanusiannya yang agak kurang berkenan di mata para dewa alau
Allah. Agaknya semua mitos memiliki ruang dan waktu mitis © dan mempunyai pola
yang mendasar yaitu mempersatukan secara harmonis realita-realita dan pernyataan-
pemyataan yang saling bertentangan.

Agaknya antara l.nitos dan ritual, keduanya merupakan “elemen” yang sangat
berkaitan dengan perilaku manusianya dalam memahami kehidupan beragamanya,
khususnya dalam upacara-upacara religius. Sebenamya ritual atau upacara-upacara

tersebut ditampilkan dengan perilaku religius tertentu yang terkait dengan kehidupan

“ Ruang mitis adalah tempat di mana hal-hal yang dianggap sakrat berada di tempal ilu. Sebagai contoh,
"Dewa berada di sini™ berarti tempat ini sakral alau “Dewa tidak ada di sini” yang berari tempat ini profan.
Waktu mitis adalah saat atau kehidupan di mana sesuatu yang sakral dihadirkan atau sesuztu yang
bermakna berada dalam situasi tertentu. Misalnya, saal panenan (iba, saat beribadah dalam upacara, saat
menikah atau saat kematian tiba dan sebagainya.
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beragamanya dan juga menandai adanya lahap peralihan dari suatu kelompok ke
kelompok lain dalam masyarakat dan dari situasi sosial ke situasi sosial yang lain.
Tahap-tahap tersebut selalu muncul misalnya, pada kehidupan manusia seperti:
kelahiran, masa pubertas, perkawinan, kematian, peristiwa penting yang dialami
manusia dalam pekerjaannya seperti naik pangkat, mendapat gelar, dan sebagainya.
Perubahan atau peralithan tahap-tahap terscbut menunjukkan adanya eksistensi yang
menonjol pada manusia schingga manusia sclalu menyongsongnya dan membuat
kehidupan lebih berarii dan lebih berguna di segala tahap, baik pada awal tahap
maupun akhir ltahap. Bagi Gennep (1977:10- 13) (ahap-tahap yang dialami manusia
disebutnya scbagai ritus peralihan (rites of passage) yang mempunyai tiga kategori,
yaitu (1) ritus separasi (rifes of sepurarion) atau ritus praliminal (prefliminal rites), (2)
ritus tcansisi (rites of liminal atan rites of transition), (3) rilus inkorporasi (rifes of
incorporation). Rilus separasi, yaitu ritus (ritual) yang diadakan sebagai tanda adanya
pemisahan dari dunia {enomenal yang ada atau dunia sebelumnya untuk masuk ke
dunia yang lain. Ritus transisi (transition rites) 2alau ritus liminal (fiminal rites), yaitu
suatu ritus yang dialami manusia sesudah ritus scparasi dan situasi tersebut merupakan
siluasi yang ambigu dan ritus ini merupakan ritus persiapan memasuki struktur sosial
yang baru. Si subjek tefah dipersiapkan dan mendapat nilai-nilai baru dalam hidupnya
(yang dipersiapkan dalam masa liminal} sehingga ia mendapat tempat, kedudukan dan
diterima pada struktur sosial yang baru itu dengan segala hak dan kewajibannya {Turmner,
1975:232). Sedang ketiga adalah ritus inkorporasi (pencrimaan) merupakan suatu

tahap di mana manusia diresmikan ke dalam tahap kehidupan seria lingkungan sosial
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yang baru.

Oleh Tumer, ritus peralihan pada tingkat liminal alau ritus transisi dengan liga
tahap tersebut itu dianggapnya merupakan tahap yang paling penting pada kehidupan
manusia. Pada {ahap liminal ini, manusia atau si subjek ritual mempunyai pengalaman
dasar untuk dirinya yang berasal dari situasi yang ambigu itu. Situasi yang ambigu
membuat si subjek merenungkan kembali hakikat manusia (mencari nilai-nilai, orientasi
dan tujuan hidup) yang akan berguna sebagai bekal dalam kehidupan sehari-har di
masyarakat (dalam hal ini menuju ke ritus inkorporasi / penerimaan). Tahap liminal
merupakan refleksi pembentukan diri atau cksislensi manusia. Selain itu Turner juga
melihat bahwa tahap liminal itv selalu dihubungkan dengan masyarakat yang dilihatnya
sebagai suatu proses dan suatu struktur dalam masyarakat dan si subjek sebagai pelaku
ritual. Struklur masyarakat bagi Turner adalah struktur masyarakat yang dilihat dalam
konteks unsur-unsur simbolik dalam ritual. Unsur-unsur simbolik lersebut dapat saling
melengkapi ataupun mengubah {atanan masyarakat sehingpa terlihat unsur-unsur
simbolis itu sangatlah dialektis (Turner,1975:234-235).

Bagi Turner, kehidupan masyarakat yang penuh simbol-simbol dinamis itu, ia
letakkan dalam kehidupa;l sosial atau realitas sosial. Ia lebih menyukainya dengan
sebutan "drama sosial" daripada realilas sosial (Turner, 1990: 45-46). Menurutnya
drarl'na sosial itu akan muncul jika manusia saling berinteraksi dalam kehidupannya
sampai akhirnya membuahkan kchidupan dramatis sebagai hasil dari interaksinya.
Kehidupan Idramalis itu dianggapn;’a sebagai suatu metafora dan model dari hasil

estetis kebudayaan manusia dan bukan sebagai hasil kebudayaan natural. Dalam
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hubungan anlarmanusia, manusia dengan alam, hubungan ilu kadangkala selalu tak
langsung, bahkan dapat sclektif dan (erutama  bersifat metaforis. Dalam metalor
kita memandang sebuah objek sebagai sesuatu yang lain. Hal-hal yang di lihat
tidaklah kita tangkap sebagatmana adanya, melainkan sebagai sesuatu yang lain, yang
lebih akrab pada manusia dan mudah dipahami manusia. Realilas yang pada dasarnya
memang berbahaya dan asing bagi manusia ditaklukkan dengalqulan membuatnya
tampi! sesuai dengan cara manusia. Maka yang lazim diangpap scbagai identitas
benda-benda sebetlulnya tidak lain cara manusia ilu sendiri memandangnya. Hal-hal
yang konkrel ataupun nama serta predikat lidak lain adalah buatan manusia. Hal-hal
yang tidak konkret dipahami dengan cara menganalisisnya ke hal-hal yang dipahami.
Akibatnya segala konsep menjadi  bentuk-bentuk simbolis, yaitu sebagai sarana
arlifisiai dan krealif untuk mengartikulasikan yang nyata, Dunia yang dipahami
manusia memang dunia kullural, dunia artifisial dan bukan dunia natural. Dari yang
metaforis ini, dunia kultural dapat terlebur ke dalam konsep dan proposisi-proposisi
dari sistem filsalat yang sangat kompieks, scperti filsafat moral, filsafat manusia,
filsafat ketuhanan, filsafat bahasa, - filsafat hermeneutik, dan sebagainya. Dengan
demikian metalor adalah kondisi antropologis manusia yang paling mendasar.

Turner menempatkan drama sosial dalam konfllik manusia selama manusia
menjalani proses sosial manusiawi. Konflik manusia {erjadi apabila ia mengalami
ketidakharmonisan, ketidakseimbangan dalam hidupnya dan konflik itu hadir
dalam serangkaian peristiwa sosial, peristiwa yang dapat diamati dan darinya dapat

ditunjukkan struktur-struktur lertentu. Salah satu dari peristiwa sosial adalah
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ritual-ritual yang dilakukan oleh manusia. Dalam pengamatannya terhadap situasi
konflik yang disebutnya juga sebagai anti-strukfur, ia mengemukakan adanya empat
macam situasi konflik (Tumer, 1990:50-55) . Perlama, pelanggaran terhadap aturan,
norma-norma sosial antara individu dan kelompoknya, khususnya dalam interaksi
sosial, Kedua, sebagai tindak lanjut dari pelanggaran terhadap aturan ataupun norma-
norma tersebut muncul krisis terhadap situasi akibat pelanggaran itu. Ketiga, untuk
mengantisipasi  terhadap kekrisisan tersebut, haruslah ada tindakan yang dapat
mengubah situasi ilersebut. Tindakan tersebut merupakan upaya "pembenaran” atau
"pembersihan” manusia sehingga dicarilah "scsuatu” yang sifainya formal dan sesuai
dengan aturan / norma yang berlaku. Manusia kemudian mencari suatu bentuk ritual
yang lazim dilakukannya dan masyarakat ataupun individu melakukannya dengan
sepenuh hatinya. Bentuk lindakan pembenaran alau pembersihan itu dianggapnya
secbagai bagian dari tahap liminal, "berwixi and berween” (Tumer, 1990:53),
meninggalkan krisisnya unluk menuju ke lahap atau situasi yang lebih baik. Proses
ritual hanya akan terjadi pada bagaimana sebenamnya krisis itu diletakkan. Di dalam
proses ritual itulah akan terjadi hal-hal yang bersifat metaforis dan simbolis.
Tindakan pembenaran ini  akan menjadi krisis dan masalah lagi, apabila tidak
memuaskan diri manusia. Keempat, adanya persaingan legitimasi di anlara kelompolk,
individu sehingga tidak ada intcgrasi yang terpadu.

Dalamn perjalanan alau proses relasinya, manusiz selalu  berhubungan
dengan manusia, dengan "sesuatu yang diyakininya yang dianggapnya tak terbatas”,

dengan alam. Namun, dalam proses relasinya dan dengan kehendak dan
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kebebasannya ilu, manusia tidak selalu mendapatkan segala keinginannya, 1a
terbentur dengan ketidakadilan, ketidakpuasan, kekecewaan sehingga ia
"memberontak”, Manusia bertanggung jawab terhadap "pemberontakannya" untuk
berbuat baik ataupun kejahatan-kejahatan (atau hal-hal yang tidak beres di dunia)
yang timbul dari pemberontakannya bagi seluruh hubungan manusia. Di sana cekcok
dan konflik makin bertambah "subur”. Dengan demikian, berbagai bentuk kejahatan
dan konflik yang ada di dunia ini bukan tidak mungkin didamaikan dengan
eksistensi si Penguasa atau Allah?. Ada baiknya disimak pendapat Teilhard de Chardin
(Kopp, 1971:24) yang mengalakan bahwa “dunia ini mengalami proses evolusi, bukan
seketika; dunia ini dalam proses "menjadi" pada setiap tarafnya, terutama pada taraf
munculnya manusia di dalamm kosmos. Sebagai “masyarakat manusiawi”, manusia baik
secara keseluruhan termasuk alam, yang tak lain adalah materi, yang sejak semula
mempunyai segi luar yang berupa aspck f{isis kimiawi dan sepi batinnya. Proses
penciplaan ilu itu seakan perkembangan jiwa yang bersama perkembangan badan yang
semakin kompleks dan untuk kemudian sebagai hasil evolusi. Seakan ada peralihan
dari tingkalan pengada yang berkekurangan ke tingkalan pengada yang sempuma,
melalui  kegagalan-kcgagalan  dan pertikaian yang tak dapal dihindari. Evolusi
mengandung  kejahatan seperti “efek samping” alau "produk tambahan yang tak
terelakkan". Tidak ada sesvalu yang sedang terbentuk yang di sepala tingkatannya
tidak mengandung sualu ketidakleraturan. Karena sebab-sebab fisik tidaklah mungkin
bahwa pada segala tingkatan (pra-hidup, hidup, bernalar} alam semesta tidak muncul

suatu ketidakteraturan atau gangguan dalam kclompok besar makhluk yang berada
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dalam "proses pengaturan ilu". (Kopp, 1971: 37-39)

Reflcksi mengenai kejahatan ataupun konfllik dalam hubungannya dengan
keterbatasan, kcanekragaman, kebebasan dan evolusi ini benar-benar membawa tilik
terang. Selidak-tidaknya kita dapal melihat bahwa adanya kejabatan di dunia
bukanlah alasan yang cukup untuk mengingkari cksistensi adanya "Pengada yang
tertinggi” atau Allah. Tetapi melimpah ruahnya kejahatan, konflik, keburukan hati
manusia, malapctaka dan keputlusasaan dapat mcnyebabkan manusia berpaling kepada
bentuk-bentuk religi atau agama-agama besar. Agama-agama besar bahkan juga
pandangan hidup sualu masyarakat lertenlu mampu menerangkan bagaimana dan
mengapa lak ada derita manusia yang akan si-sia, mampu menahan manusia agar tidak
jatuh ke dalam sinisme, keputusasaan. Dengan caranya sendiri, religi atau agama
memaklumkan bahwa manusia scbagai ciptaan Allah ataupun Dewa akan dibebaskan
dari penderitaan dan kejahalan. Itulah sebabnya dalam agama alau religi, ritual
selalu ada dan selalu dilakukan oleh manusia sehingga "misteri pembebasan akan
kejahatan ataupun konflik” akan hilang, sclidak-lidaknya manusia terbebas dari

belenggu kejahalan alaupun konfliknya (Leahy, 1993:273-275)

2.3. Hermeneutik dan Interprctasi menurut Ricocur

(Gapasan hermeneutik dan interpretasi dari Ricoeur dipilih untuk menganalisis
penelitian disertasi ini karena adanya beberapa pertimbanpan. Perlama, sebagai filsuf

hermeneutik yang lebih berorientasi ke hermencutik kritis, maka pilihan pagasan
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Ricoeur dapat membuka cakrawala penulis uniuk mengembangkan pemikiran-

pemikiran yang lebih lanjut tentang tema sentral, yaitu simbol - simbolisme dalam

wiwahan secara lebih Kritis, bahkan menembus yang “kritis” itu dan menjembatani
dikotomi antara versfeften dan erklaeren dalam fenomena budaya Jawa. Kedua,
kebutuhan akan “instrumen™ Lcorclis yang berasal dari filsafat, khususnya yang berasal
dari Indonesia dirasa masih sangat kurang, Oleh karenanya dipergunakaniah kerangka
landasan teorctis dari filsuf Barat dalam menganalisis pokok bahasan tni. Keliga,
penulis ingin mengetahui dan membuktikan apakah dengan paradigma: hermeneutik
den interprelasi Ricoeur dapal dipakai scbagai alur teoretis untuk menganalisis
penelitian yang bertemakan budaya dan tradisi Jawa, khususnya “simbolisme dalam
wiwahan” dan upaya penulis untuk membandingkan paradigpma tersebut dalam
menginlerpretasi dan mencari makna lerdalam dengan bertitik lolak pada simbol
kejahatan manusia dengan simbolisme wiwahan - simbol kejahatan wiwahan, untuk
kemudian dicari titik temunya,

Kekhususan gapasan Ricocur dalam hermeneutik adalah pandangannya yang
mencoba menggabungkan antara fenomenologi dengan metode hermeneutik, sehingga
memunculkan pandangannya icntang hermencutik fenomenologis yang bersifat
dinamis. Gagasannya ilu memberikan perspek!if baru bagi perkembangan hermeneulik.
Tetapi bagaimanapun, penggabungan antara fenomenologi dengan hermeneutik yang ia
lakukan, berbapai permasalahan -penmasalahan dari hermencutik yang telah ada selama
ini (misalnya dari hermeneutik dari Schleiermacher, Dilthey yang lebih menekankan

perlunya keterlibatan si penafsic pada objek yang hendak ditafsirkan) ) menjadi bahan

44



pertimbangan dalam gagasannya ilu. Wawasan Ricoeur yang begilu luasnya serla
minainya terhadap filsafat sangat besar, menyebabkan ia banyak mempelajari karya -
karya filsuf, seperti Plato, Descartes, Dilthey, Heidepger, Gadamer, dan sebagainya.
» Keseriusannya terhadap apa yang ia pelajari banyak membuahkan karya-karya yang
antara lain, misalnya, Symbolism of Evil, The Conflict of interpretations, Hermeneutic
and the human sciences, From Text to Action. Studi tentang Ricoeur cukup sulit, karena
ia banyak menulis tentang berbagai tema seperli hermeneutik, bahasa, simbol, teori
interpretasi, dan scbagainya. Untuk itulah penulis mencoba melihat dan bertitik tolak
pada cara berpikir Ricoeur dalam melihat permasalahan fenomena budaya, yaitu
interprelasi terhadap fenomena budaya yang dialami oleh manusia. Pemahaman akan
kehidupan manusia yang tercermin dalam salah satu ritual yang berkaitan dengan siklus
kehidupan manusia (lahir, menikah, dan meninggal) dan oleh scbagian manusia
dianggap scbagai bagian yang lcrpenling dalam kehidupannya itu, hal ilu akan
dipahami dengan lebih baik apabila dilakukan dengan “menembus” kesadaran
manusia. Denpan “menembus” kesadaran manusia dan melalui peranlara simbol,
orang akan dapal memahaminya dengan lebih baik, tidak lerjebak dalam kesadaran
yang nail. Menurut Ricoeur, peran filsafat sangat penting dan karenanya dibutuhkan
dalam memahami hal itu, dengan refleksif kritis pemahaman akan {cnomena budaya
manusia dapat terkuak dengan lebih baik.

Kembali pada pendapat teorctisnya, menurut Ricoeur, permasalahan melode
hermeneutik haruslah dianggap scbagai permasalahan {ilosofis, karena sesungpuhnya

usaha interpretasi mecrupakan penyingkapan scbuah maksud yang lebih mendalam,
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yakni menjembatani hal-hal yang sifatnya otonom dengan perbedaan-perbedaan
budaya. Bagi Ricoeur, gagasannya tentang hermeneutik adalah sebagai “perluasan”
dari hermeneulik yang tradisional sifatnya, yaitu tidak hanya interpretasi terhadap
gagasan - gagasan ieks, kemudian menemukan maknanya. la ingin memperluas
hermenculik mirip seperti pagasan dari Aristotcles, bahwa “Peri Hermeneias adalah
interpretasi yang bersifat logis™” atau pagasan dari Plato tentang “tec/me hermencia
adalah seni bagaimana menjelaskan sesuatu hal yang tidak jelas menjadi lebih jelas “,
karenanya ia menyebul hermeneutiknya sebagai filsafat hermeneutik. (Ihde, 1971:6).
Apar mengerti bagaimana cara hermeneulik Ricoeur itu diterapkan pada penelitian ini,
ada baiknya untuk memahami sccara tepal bagaimana sebenarnya filsafat dari Ricoeur
itu. Sebenamya Ricoeur ingin menerapkan (enomenologi pada bahasa atau ia ingin
memindahkan fenomenologi ke dalam hermencutik dan menggarisbawahi konsep
tentang “secara lidak langsung dan dialcktis” (indirectly and dialectically) daripada
“langsung dan univokal” (d:'rr-z(cfy and wrivocally). Untuk itu, ia memilih bahwa jalan
yang terbaik adalah dengan menentukan bahwa seperangkat ekspresi simbolik (dan
mitlos) oleh manusia akan dapat memahami dirinya dengan lebih baik. Dengan kata
lain, simbol adalah sebagai jalan “secara tidak langsung ** atau “perantara” dan melalui
konstitusi interpretasi akan membuka cakrawala hermeneutik fenomenologi atau
filsafat hermeneutik (Ihde, 1971:7)

Melalui analisis melode pemahaman (verstefien) diupayakan sccara lepat
kehadiran dan pemikiran kembali tenlang apa yang telah terjadi pada peristiwa-

peristiwa tertentu. Karenanya, hermeneulik haruslah dapat beralih dano interpretasi
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pengertian eksegese (komentar-komenlar aktual atas teks) Kitab Suci kepada
permasalahan yang lebih umum, yaitu teniang makna dan bahasa seperti yang terdapat
datam kebudayaan manusia, misalnya di dalam isyarat, perkataan, tulisan, monumen,
upacara adat, mitos. Memahami ilu semuanya berarlt pula memahami manusia. Hal
tni berarti pula scperti apa yang dimungkinkan olch pendapat Dilthey sebagai historical
understanding atau pemahaman akan kesadaran manusia {entang kehidupannya itu
(Bleicher, 1990:19).

“Lompatlan” alau jarak budaya yang membuat seseorang tidak bisa
menghayati kejadian-kejadian di masa lampau dapal diatasi dengan kesadaran sejarah
tersebut, arlinya melalui kemampuan manusia atau seseorang, ia dapat
merekonstruksikan atau memproduksi kembali bagaimana peristiwa itu di masa lalu
dihayati oleh orang yang menulis scbuah tulisan atau sumber tertulis tenlang peristiwa
tertentu. Dengan demikian, tidaklah menghcrankan apabila hermeneutik mempunyai
tugas untuk merekonstruksikan dan mereproduksi kembali maksud si pengarang tenlang
perasaannya, pendapat ataupun keinginannya itu. Dalam proscs metode hermencutik
selanjulnya, muncul prapengandaian-prapengandaian yaitu kemampuan seseorang
untuk melakukan “ transposisi historis”, artinya sescorang dapat terlepas dari konleks
historisnya untuk masuk ke dalam situasi historis pengarang. Bagi Dilthey, konsep
“transposisi historis” memang dapat berhasil memisahkan hermeneutika dari penjelasan
naturalistik, letapi di lain pihak, hermenecutika lerfjebak ke dalam psikologisme.
Verstehen dicari di dalam psikologi, yaitu di dalam kemampuan primordial manusia

untuk mengatasi dirinya dan masuk ke dalam mental atau jiwa orang lain. Untuk itulah
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Ricoeur ingin memperjelas posisi yang menjadi Litik tolak hermenutiknya, yakm
interpretasi yang dikaitkan dengan hubungan antara kehidupan sebagai pembawa
makna dan akal budi sebagai kemampuan mengkaitkan makna-makna itu ke dalam
rangkaian-rangkaian yang koheren dan terpadu. Pemahaman tidak akan terjadi, apabila
kehidupan manusia itu tidak memiliki makna.

Menurut Ricoeur, ada dua jalan untuk meletakkan dasar hermeneutik ke dalam
fenomenologi. Hal terscbut seperti apa yang ia katakan di dalam Reading IV (Bleicher,

1990:238) yaitu:

“There are two ways to ground hermeneutics in phenomenology. There is the

short route, which I shatl consider first, und the fong route, the one I propose

fo travel " (Lihat Lampiran 6, no.1)
Jalan pertama disebutnya scbapai “jalan pendek” - shorf rowie dan jalan kedua
discbutnya schagai jalan panjang - long route (Bleichier, 1990:238-244). Yang dimaksud
dengan “jalan pendek™ adalal ontologi pemahaman (omtology of unc!er.vfandfng)’ )
Disebut “jaian pendck™ karcna dimensi ontologis memutuskan semua diskusi tentang

metode. Pemahaman tidak lagi dibubungkan dengan “cara mengetahui™ tetapi lebih

mengarah pada “cara berada”. Orang tidak sampai pada pemahaman ontologis ini

7 Ontologi pemathaman yang ditawarkan Ricoeur mirip denpan yang diajukan oleh Heidegger dan Gadamer
dalam Fenomenologi fasein Kedua tokoh itu mengembangkan fenomenologi Husserl dan mengkaji
fenomenologi atas hidup manusia schari-har di dunia. leidegger menyecbul analisisnya iy scbagai
“hermencutika Dasein”. yailu hermencutik yang tidak dikaitkan dengan salu disiplin ilmu ataupun metode
Geisteswissenschaften alau norma-norma interpretasi teks, melainkan pada deskripsi fenomenologis dari
keberadaan manusia itu sendin. Pemahaman (understanding) dan penalsiran (interpretation) merupzkan
cara-cara berada yang paling mendasar untuk mengerli manusia. Begitu juga dengan Gadamer mengikuti
jalan yang ditempuh llcidegger, hermenculiknya discbul sebagai hermencutik filosofis. Gadamer
meningpatkan konsep metodologis pada hermencutiknya, menurutnya pemahaman tidak dilihat sebagai
suatu proses subjektif manusia yang berhadapan dengan objek, tetapi merupakan cara berads manusia itu
sendiri, hermenceutik dilihat scbagai usaha filosofis untuk mempertanggungjawabkan pemahaman scbagai
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sctahap demi sctahap atau {idak melalui pentahapan lewal persyaratan-persyaratan
dalam metode cksegese, tlmu sejarah. ‘letapi, ia dibawa pada permasalahan yang
begilu saja muncul dan bahkan sangat rumil. Perlanyaan bukan lagi pada kondisi
macam apakah si subjek memahami sebuah leks atau sejarah, letapi pertanyaan yang
menitikberatkan pada; si subjek macam apakah itu yang kcberadaannyn memuat
pemahaman? Dengan demikian permasalahan hermeneutik menjadi permasalahan
analisis dari manusia ini, Dusein yang berada melalui pemahaman. Agaknya analisis
lentang Dasein (seperti pembahasan dari Heidegger dan Gadamer) kurang dapat
menjawab pertanyaan-pertanyaan seperti; bagaimana kita sampai pada pengeriian yang
jelas akan scbuah teks, scbuah upacara, bagaimana konflik inierprelasi yang saling
bertentangan dapat disclesaikan, bagaimana ilmu humaniora dapat berdiri sendiri
dengan ilmu-ilmu alam? Atas dasar argumenlasi itu, Ricoeur mengajukan “jalan
panjang”. Jalan inilah akhirnya juga sampai pada rcficksi di lingkat ontologi, tetapi
secara bertahap melalui interpretasi dan pemahaman dari tahap literal atau harafiah,
tahap reflcksi fenomcnologi dan tahap cksislensial. Lalu yang menjadi persoalan,
bagaimanakah “jalan panjang™ Ricoeur ini diterapkan pada upacara wiwahan?
Pembahasan ini akan dijelaskan lebih lanjut pada uraian berikutnya di Bab II. 2.4,

Ifal  yang mcnarik untuk diketengahkan dalam landasan icoretis ini adalah
pandangan Ricoeur tentang simbol. Agaknya anlara simbol dan sesualu yang dianggap

sakral sangatlah berkaitan crat. 1ihat saja bagaimana mula-mula manusia mengenal

lanjulan no. 7 ...suatu proses ontologi manusia. Ricoeur menyebut dimensi ontologis dari pemaharman
yang diajukan Heidegger dan Gadamer sebagai “jalan pendek™. Lihat Bleicher (1990) halaman 217-222.
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yang sakral di dunia ini mefalui beberapa eclemen atau aspek di dunia, melalui langit,
melalui bumi, melalui bulan dan matahari, melalui air dan tumbuh-tumbuban.
Berbicara tenlang sesualu yang disimbolkan itu alau simbolisme, maka perhattan orang
akan mengacu atau mengungkapkan kembali mamslestasi kepada yang sukral dan ke
hirofani di mana yang éakral itu dipertunjukkan di dalam fragmen dan kosmeos, yang
"kadang_k:ilz_{ hilang, tak terlihat secara nyata, mengandung makna, berintegrasi dan
bersatu di dalam sejumlzlh pengalaman antropokosmik. Dengan kata lain, malaha.ri,
bulan dan air adalah simbol di dalam aspek kosmos (elapi sckaligus juga  scbagai
simbol bila berada pada bahasa. Meskipun tidak scluruhnya, (clapi scbhagai suatu
realitas yang menjadi simbol maka simbol ilu bekerja sama pada satu titik yang
signifikan. Schelum simbol itu dipikivkan lebih lanjut Yagi, haruslah dapat dipikirkan
melalut kata-kata atau bahasa dahulu. Manislestasi simbolik sebagai suvalu benda
adalah sebagai matriks, makna-makna simbolik dari kata-kata (Ricocur, 1969:11).

Lebih Janjut lagi, Ricoeur (1988:12) merumuskan simbol schagai semacam
struktur yang signifikan yang mengacu pada sesualu secara langsung dan mendasar
dengan  makna literal dan ditambabkan dengan makna yang lain, yaitu makna yang
mendalam -makna kedua (secondary meaning) dan figuratif dan itu hanya akan (erjadi
apabila menembus makna yang pertama. Karena itulah ia mengatakan bahwa eksprest
simbol selalu bermakna ganda di dalam bidang kajian hermencutis. Seperti yang
dikalakannya sendiri:

“By  Csvmbols’ 1 owunderstood,  at the tume,  all expressums of  double

meaning, wherein a primary meaning refers beyond itself to a second meaning
which is never given direcly” (Ricoeur, 1981:33, lihat Lampiran 6, no.2)
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Begilu juga denpan konsep inlerpretasi. la mengembangkan konsep tersebut seperti
pada Konsep simbolnya, Interpretasi menurut Ricocur yang dirumuskan di dalam 7
Conflict of Interpretation (Ricoeur,1988:13) adalah sebagai bernikut:

“laterpretation, we o will save is the srork of thought wilhch consists in

deciphering the hidden meaning in the apparent meaning, in unfolding the

fevels of meaning implied in literal meaning” - The Conflict of Interpretation

(Ricoeur,1988:13, lihal Lampiran 6, no.3)

Interpretasi adalah cara berpikir yang teratur dalam mcencmukan makna yang
tersembunyi pada makna-makna yang muncul dalam “lipatan™ taral yang berada pada
makna literal. Antara simbol dan interprelasi dapal menjadi konsep vang korelatif
sifatnya, akan ada interpretasi yang mempunyai makna banyak- ‘multiple meaning’
(Ricocur, 1988:13).

Pada kesempatan lain, Ricocur mengatakan juga bahwa “filsafal pada dasarya
adalah sebuah hermeneutik, yaitu telaah atas makna yang tersembunyi di dalam teks
yang kelihatannya mengandung makna™ (Valdes, 1991:57). Maka seliap inlerpretasi lak
lain adalah suatu usaha untuk menguak makna yang masih tersiral dan tersembunyi
dalam suatu teks. ‘feks sendiri scperti diketahui, merupakan kumpulan kata yang
tersusun dalam suatu pola terteniu dan maksud terlentu, Setiap kata tcrsebul yang
berada di dalam teks merupakan suatu simbol, di sisi lain kata-kala itu sebenarnya
menyimpan makna dan tujuan tertentu yang belum dikelahui orang (Valdes, 1991:44) |
Ricoeur sendiri mengatakan bahwa 1eks sebagai realisasi dan diskursus - disconrse atau

wacana ( Ricoeur, 1991:76). Diskursus alau wacana selain sebagai bentuk lisan, dapat
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jupa schagai bentuk dislansiansi, yang memberikan kondisi dari kemungkinan selursh
karaktenistik peristiwa {evens} dan makna (meaning) suatu bahasa (Ricoeur, 1991:77).
Lalu apakah sebenarnya diskursus itu? Seperti yany tercantum di dalam bukunya /rom
Text 1o action, diskursus adalah;

“Discourse is the counterpurt of what linguists call languuge systems or

linguistic codes. Discourse is lunguage-event or linguistic usage” (Ricoeur,

1991:145)

“Diskursus adalah apa yang oleh pakar bahasa disebut sebagai sistein bahasa

alau  kode lingusitik. Diskursus adalaih bahasa - peristiwa atau pemakaian

linguistik™ (Ricocur, 1991:145)

Jika tanda (phonologis atau leksikal) adalah kesatuan dasar dari bahasa, kalimat
adalah kesatuan dasar dari diskursus. Oleh karcna itu suatu kalimat dalam bahasa
mcrupakan sualu dukungan dari teorl diskursus scbagai suatu peristiwa. Lebih Tanjut
lagi lcnlang penjelasannya itu, menurutnya diskursus memiliki empat cirt dasar yailu
temporalitas, subjek, acuan ke suatu dunia, dan lawan bicara -inferfocuror (Ricoeur,
1991:145-146). Ciri yang pertama, schuah diskursus sclalu dinyatakan dengan waktu
dan saat tertentu, meskipun sistem bahasa adalah sistem yang mandini dan tidak terikat
wakiu. Cint yang kedua, bahasa tidak menuntul adanya subjck. Dalam arti bahwa stapa
yang berbicara {idak ditcrapkan pada tingkat itu, sedangkan diskursus selalu menunjuk
pada pembicara, selalu mengacu pada relerensial diri - self refereniial
{Ricoeur,1991:77). Cin dasar yang kehiga, acvan pada dunia artinya  adalah
menggambarkan dunia sebagaimana situasi yang diungkapkan, dilukiskan, dan

direpresenlasikan oteh si pembicara. dan lawan bicara. lanya pada diskursus bahwa



fungsi sumbolik dari bahasa diakiuvalisasikan. Scdangkan tanda sebuah bahasa hanya
mengacu pada pada tanda-tanda lain di dalam sistem yang sama (Ricoeur, 1991:145).
Mengacu pada dunia menycbabkan adanya suatu dialog yang ditandai dengan kata-kata
seperti  keterangan lempat, waktu dan sebapainya. Situasi ilulah mewarnai dialog

tersebut. Teks atau diskursus membebaskan akna dari cengkeraman apa yang

dimaksudkan oleh si pengarang, tcks membebaskan acuannya dari keterbatasan
“ostensive reference”. Hal ilu nampak pada apa yang diungkapkan Ricoeur dalam

From fext to action:

“This abolition of the ostensive character of reference is no doubt what nakes
possible the phenomenon we call “literature”, which may abolish all reference
fo a given reality” (Ricocur, 1991:85, lihal Lampiran 6, no.4)

Oleh karenanya yang dimaksudkan acuan ke dunia adalah keseluruhan dunia
yang acuan-acuannya diolah olch teks. Schingga memahami teks berarti juga juga
menerangi dan menjelaskan situasi kita sendiri. Dengan kata lain rumusan tenlang
acuan-acuan itu dapat membuka dunia baru, artinya dimensi-dimensi baru dari
eksistensi kita di dunia . Menurut Ricocur (1991:86), dalam bukunya “from Texi fo
action”, hal itu sejalan dengan pendapat Heidegger, bahwa teori pemahaman (the
understunding theory) di dalam “"Being and Time ™ sejalan dengan pemahaman di dalam
diskursus dapat menjadi suatu struktur dari heing - in - the - world, sualu rancangan
untuk membuka cara baru “ada di dunia™ -*heing-in the- world’ (Ricoeur, 1991:86).
Sebenarnya hanya melalui tulisan, orang dapal (dengan) membebaskan dirt dari

sipengarangnya, tetapi juga dan kesempitan situasi dialogis, yang scbenamya
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menunjukkan arah dan tujuan diskursus yaitu memproyeksikan suatu dunia, Dumia leks
adalah dunia yang pantas untuk menjadi teks yang unik (Ricoeur, 1991:86).

Cin dasar yang keempal scbuah icks, adalah bahasa sebagai kondisi uniuk
berkomunikasi bagi tanda-landa yang berada dalam diskursus di mana seluruh pesan
saling diterima/dipertukarkan. Dalam hal itulah, diskursus sendiri tidak hanya scbuah
* dunia scseorang, telapt dunia yang ditujukan kepada orang lain, kepada inferfocuior
yang hadir dalam situasi pcnyampaian diskursus dengan pembaca diskursus yang sudah
tertulis (Ricoeur, 1991: 1406).

Selelah diuraikan tentang kritcria dasar tcks, maka pembahasan sclanjulnya
adalah tenlang pembacaan sualu tcks. Membaca suatu teks yang merupakan perwujudan
dari bahasa tertulis, berkaitan dengan situasi, latar belakang, dan tradisi yang ada. i
sisi lain, teks itu sendiri haruslah ditalsirkan ke dalam bahasa yang tidak lepas dari
suatu pengandaian dan konleks tertentu, Di sinilah problema muncul, apakah teks itu
dijelaskan secara strukiural ataukah pemabhaman hermeneutik? Untuk itulah Ricoeur
ingin mencari jalan keluar, suatu jalan tengah di antara pemahaman strukturai dan
pemahaman hermeneutik. Pada teks terdapat dit-culumi anlara skema subjek dan objek.
Pemahaman struktural cenderung bersilat objektil, sedany pemahaman hcrmeneutik
lebih cenderung ke subjektif. Tugas hermencutik adalah membuka diri terhadap teks
lu, yaitu dengan membuka diri kita membiarkan tcks ilu memberikan kepercayaan
kepada kita secara objektif. Teks itu -sendiri mempunyai olonomi, yailu inlensi atau
maksud pengarang, kondisi kultural dan kondisi sosial, scria sasaran teks (de Bocr,

1988:104-108). Melalui otonominya, maka leks dapal saja bersifat “dekonlekstualisasi”
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atau  “rckontekstualisasi™. “Dekonlektualisasi™ artinya leks melepaskan  diri dari
cakrawala maksud si pengarang yang mungkin saja  terbatas. Sedang
“rckontekstualisasi” adalah upaya untuk membuka diri terhadap kemungkinan dibaca
secara Icbih luas (Ricoeur, 1991:83). Di samping itu, terdapal proscs distansiast, yaitu
proses lenlang olonomi lgks dalam hubungannya dengan si pengarang, dengan situasi
awal, dan dengan sidang pembaca awalnya. Distansiasi membantu pelestarian imakna
dari teks dan menghindarkannya dari menghilangnya dalam waklu. Dengan demikian
sebenarnya distansiasi juga mencabut leks dan Konteks aslinya, dari situasi awal, dan
sebagai akibatnya teks menjadi terbuka untuk interpretasi-interprelasi selanjutnya yang
barangkall amat berlolak belakang denéan imaksud si penuhisnya (Ricocur, 1991:83-64).
Konsckuen atau akibat itu menjadi “lahan pengolahan™ bagi apropriasi.  Lalu apakah
apropriasi itu?

Apropriasi adalab apa yang asing pada feks haruslah menjadi milik sendiri.
Dengan apropriasi, maka teks mampu membuka horison baru, yaitu dunia dari teks
yang harus dipahami sebagai dunta eksistensial, dunia yang mampu mcnampiikan
realitas. Mclalui upaya hermencutik, maka scorang penalsit mengajukan perlanyaan-
pertanyaan, membuka dunia teks baru dan menemukan pemahaman baru akan makna
yang tersembuny) di belakang isi teks itu. Di sisi lain, menurut Ricocur teks tidak
hanya sckedar membahas masalah partikular dari komunikasi intersubycktif, tctapi
harus dapat mengungkapkan komunikasi yang lebih luas dari sekedar itu. Karena itu
lah 1eks tersebul dapal discbut scbagai “paradigma distansiasi di dalam komunikasi™-

‘paradigm of distanciation in communication’ (Ricoeur, 1991:76). Dengan demikian

S5



pada tahap apropriasi menyangkut juga distansiast yang, diperluas melalui semacam
kritik ideologi terhadap ilusi-ilusi, motivasi-motivasi di bawah sadar, kepentingan-
kepentingan si penalsir. Ini berarti kritik yang datang dari luar scbagai sualu scrangan
diubah oleh subjek menjadi kritik intern untuk pemurnian pandangan atau perbaikan
pemahaman diri. Distansiasi menjadi kondisi untuk pemahaman (Ricoeur, 1991:88),

—Sclain |lu dalam proses apropriasi terdapat juga “distansiasi keeatif”, teks mcenjadi
kehidupan sehari-hari yang nyata dan berkembang karena imajinasi. Dengan imajinasi,
kita dapat mengambil jacak terhadap kehidupa schari-hari. Deongan Rata lain, imajinas
menjadi dimensi dasar subjektifitas pembaca aginasi menjadi sumber kecatifitas dan
akan mcndorong tindakan baru dan pola pemahaman baru, karcna imajinasi
mendalindui kehendak (Ricocur, 1991 88)

Upaya [enomenologi untuk menjembatani  Lebenswelf melalui skema subjek
dan objck menjadi titik tolak Ricocur dalam menjabarkan konscp hermeneutiknya
dalam menyingkap pemahaman vang silatnva dialektis, dart pemahaman yang sifatnya
epistemologis ke pemahaman yang sifalnyﬁ ontologis. Pemahaman ity  disebulnya
schapai “jalan pamjang”™ untuk menuju ahapan inferpretasi. la memperkenalkan adanya
tahapan-tahapan interpretasi yaitu (a) interpretasi literal atau semantik (b) interprelasi
refleksi  dan (¢ ) interpretasi cksistensial {Lhde [988:11). interpretasi literal adalah
interpretasi yang bertitik tolak pada scjumlah bentuk-bentuk simbolik yang berasal dari
simbol lileral alau haraliah. Inlcrpretasi reflcksi adalah interpretasi yang berawal dari
interpretasi literal dan bertitik tolak pada kesadaran manusia (semacam cogdo dari

Descartes). Pada taraf kedua, ada upaya rellicksi terhadap kesadaran manusia, yailu

56



untuk memikirkan bahwa “manusia ada- exist sejauh saya berpikir™. Dengan demikian,”
manusia dapat merasakan bahwa kesadaran manusia dapat saja salah, dapat terjerumus
dalam kesalahan untuk bertindak. Sedang interpretasi cksistensial adalah interpretasi
yang dibangun di atas interpretasi sebelumnya: yang mengacu pada simbol literal
{Ricoeur menyebutnya juga sebagai symbol of archaelogy ) dan simbol kedua, yaitu

 simbol leleologis - svibal of telcology, simbol vang tergantung pada tujuan muhia
ataupun sakral dari benda itu (Ricoeur, | 988: 24). Scperti yang tertulis pada The Conflict
of hirerpreranions

“ltis in the work of nuerpretation tieet thes philosophiv discovers the mdtiple

modalinies of dependence of the self-us dependence on desie glonpsed r an

archaclogy of the subject, its dependence on the spivit glimpsed in its (eleolopy,
its dependence on te sacred glimpsed in ity eschatology. It is by developing an
archaclogy, and eschatelogy thet refloction suppresses itself” as reflection”™

{Ricoeur, 1988:2, lihat Lampiran 6, no.5)

DI sist lain, interpretasi cksistensial berusaha mencmukan makna  dengan
mengadakan refleksi terhadap makna yang kedua yaitu makna yang berada pada
subjektilitas kesadaran manusia - dengan kata lain suatu taral refleksi yang mendalam
terhadap “dibongkarnya™ subjcktivitas manusia - desubjcktivasi kesadaran manusia
(Ricocur, 1988: 24; 322-327). Dengan demikian, pada (aral ketiga ini dan dianggap
secbagai Nigher level' (Reapan, 1979:105). “kcberadaan™, cksistensial makna yang
sesungguhnya dari simbol-simbol terientu dapat dipahami dengan lebilh mendalam.

la  berpendapat  juga  bahwa  simbol  mempunyat  serangkaian  csensi
(Ricoeur,1969: 15-18). Pertama, pada mulanya simbol adalah tanda dan dickspresikan

dan dikomunikasikan dengan makna tertentu. Makna ini ditandai dengan sarana
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bahasa yang bersilat puitis, dan diunghapkan denpan kata-kata serla mempunyai lujuan
tertentu. Meskipun simbol-simbol memiliki clemen dari jagad raya (udara, air, bulan)
atau benda-benda (pohon, batu), tetap saja ia berada dalam kesatuan diskursus yang
memiliki dimensi simbolik. Kedua, setiap “tanda™ yang memiliki arti, lujuan terlentu
di belakang benda itu sendiri dan mengacu pada suatu benda , maka tidak setiap landa
ity adalah simbol, Agaknya simbol bersembunyi di dalam tjuan - inlensionalitas yang
berwajah ganda (Ricoeur, 1969:15). Sebagai contoh, “kecemaran, kekotoran”. Kecdua
hal tersebut pada awalnya dibadirkan pada intensionalitas pectama (literal) dan terlihat
pada “kekuatan™ dari “lillhldﬂ“ yvang alamiah ataupun yang lazim beredar di masyarakat.
Makna literal “kecemaran™ bersumber pada ~kekotoran™ yang mengacu pada kata-kata;
“kotor, lidak bersih™ Tetapi pada intensionalitas periama ilu, Sdibangun™  melalus
sesuatu yang fisik - “lidak bersih™, vaitu intensionalitas kedua dan darinya, untuk
“menembus” siluasi manusia dalam pengalaman kesakralannya yang bcrkailai; dengan
kecemaran, kekotoran. Dcngan kata lain, tanda-ianda simbolik atau simbol-simbol
dapat dipahami dengan baik, bila berawal dan memahami dari yang literal dan karena
adanya keadaan yang analogis deagan makna vang kedua, maka akan ditemukan makna
yang lebth dalam darinya (Ricoeur, 1969:15).

Keliga, 1a memperielas lagi hubungan antara makna literal dan makna simbolik,
Analogi itu muncul karena adanya proses pemikiran di dalam simbol yang berasal dari
empal proposisi - A ke B s_ebagai C yang menuju ke D . Objektivitas makna
tergantung pada bagaimana proscs itu sendirt berlangsung, yaitu antara relasi analogis

denpan makna kedua dengan makna pertama, Proses A ke B merupakan proses menuju



ke makna perlama dan darinya orang dapal memikirkan Iebih tanjul lagi dan makna
simbolik itu dlitentukan di dalam proses itu sendiri dan berasal dari makna litcral dan
analogis dengan yang dianalogikan, Keempat, menemukan makna dari simbol literal,
kadang-kadang akan muncul makna yang mungkin saja artinya adalah  semacam
kiasan-kiasan (allegory). Untuk itu, Ricoeur menganjurkan untuk “membuang” arti
kiasan. Simbol dan arti kiasan tidak bertitik tolak pada hal yang sama: Simbol
mecndahului hermeneutik, sedang arti kiasan silatnya hermeneutik. Simbol dihadirkan
karcna makna yang transparan, yang ditcrjemabkan dengan cara yang  berbeda.
Karcnanya, Ricocur menentang munculnya makna vang berasal dari simbol yang
ransparan (simbol hteral) untuk ditnterpretasi secara Kiasan ataupun harabah (Ricocur,
1969:16).  Kelima,  hubungan  vang  crat antara  intensionalilas — pertama dan
intensionalilas kedua dan adanya proses analogi pada keduanya ilu membuahkan
hubungan bahasa simbolik yung sanpal vsensial dan menghasilkan makna yang yang
mendalam (yang berasal dari makna pertama dan mﬁkna kedua). Kcenam, ada
perbedaan antara simbol dan milos. Umumnya mitos lcbih mengarah ke cerita-cerita
yang mungkin saja berarli kiasan, Karcoanya, lebihi baik melakukan interpretasi
terhadap simbol dengan “membuany yang kiasan™ daripada terjebak di dalam kiasan-
kiasan . Bagi Ricocur (1969:18). simbol lehih “radikal™ danpada mitos dan mitos
hanyalah sebagai bagian dari simbol, sebagai simbol yang berkembang dari bentuknya
yang berupa naras_i dan diartikulasikan didalam ruang dan wakitu.

Ada hal yang menarik lagi, yailu pendapat Ricocur tenlang simbol dan bahasa,

Baginya manusia memitiki simbol dasar yang mengacu pada bahasa. Mengapa harus



bahasa 7 Kembali pada istilah Adan is fangunape, ia mempunyai pendapal babwa
manusia merupakan bahasa dan bahasa itu merupakan syarat utama bagi semua
pengalaman manusia. Bahasa adalah sarana yang dimiliki oleh manusia. Manusia
berbicara, bcrcerila mengungkapkan perasaannya lewal bahasa. Mclalui bahasalah,
pengalaman hidup manusia dapat dikuak. Bahasa dapat menjadi “lampu’ bagi pcrasaan
-perasaan manusia yang muncul ke permukaan, seperti ketidakpedulian, ketidaktegasan,
kecemaran pada dirinya. Pengalaman manusia tentang hal-hal itulah yang menjadikan
manusia - menyesal dan untuk kemuodian mengakuinya. Mclalui pengakuan  atas
kesadaran manusia, rasa bersalahnya diakumya. Manusia berbicara tenlang pengakean
dirinya, tak lerkecuali pengalaman  dirinya  (entang  absurditas, kescdiban  dan
pendenitaan. Pengalaman manusia vang sangal hompleks membawanya ke pengalaman
yang lain, yailu simbol mitis ke simbol bahasa. Simbol mitis berada pada sckelompok
manusia dan diungkapkan melalui mitos-mitos. Sumbol-simbol itlu mempunyai krileria
yang mecngacu pada kosmos, impian manusia dan bahkan puilis ataupun hal -hal yang

berkaitan dengan pengalaman religius manusia {Ricocur, 1969:14).

Kembali pada pengalaman manusia  mengakon kesalabannya, ada hal yang dapat

diuraikan secara lebih terperinci tentang kejahatan® konkret, yaitu ketidakberesan di

¥ Kata kecjahatan (evif) lazim diperpunakan di datam lilsafal Keluhanan. Problem kejahatan biasanya
dipahami sebagai problent bayi pandangan Feisme vane inenganggap Tuban it Maha Tahu, Maha Kuasa
dan Mabha baik. Dalam pandangan tersebut, kita menemukan di donia ini kejahalan yang beaupa
penderitaan manusia, keputusasaan, kesakitan, peperangan, bencana alam. Kejahatan tersebut dapal dilihat
sebagai kejahatan fisik dan kejahatan moral, Alam semesla manusia dalam hubungannya dengan kerumitan
manusia yaitu intelegensi dan kebelasun  mengandung juza hejahatan moral seperli konltik. Dunmia yang
dihueni dengan kebebasan-kebebasan individu dapat memungkinkan mewujudkan penolakan, mengabaikan,
memusuhi individu lain. Munculnya egoisme. kekerasan, kelidakadilan pada setiap tingkatan interaksi
manusia, merupakan sumber penderitaan besar- kejahatan- bagi pihak yang ihenjadi korban. Problem......
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dunia i dan oleh Ricocur diacu pada hal-hal sceperti: ketidakbahagiaan, dosa,
kematian, kesusahan (Bertens, 1985:448). Sebenarnyalah, sumber kcjahatan tak lain
adalah manusia. Mengapa? Manusia merupakan prasyaral atau sebagai suatu kondisi
bagi terjadinya kejahatan. Menurut Ricocur, pada manusia terdapal perspekiif dan,
kebenaran; karakier dan kebaikan; kenikmatan dan kebahagiaan , yang semuanya ilu
bermuara pada dua kutub ketcpangan yang sifatnya dialektis, yaitu antara “yang
terbatas” dan ‘;yang tidak terbatas” (Stewarl, 1979: 23). Kutub kelcgangan yang bersifat
dialektis menyebabkalfmanusiu sclalu terbentur pada oposisi itu, pada  oposis
“kebebasan™ dan “kemiscayaan®™, dan juga ada hubungan dengan yang sifatnya limbal
balik antara “yang dikehendaki™ voltntary dan “yang tidak dikehendaki”- involnntary.
Untuk memahami “yang tidak dikchendaki™ v haruslah dimulai dari st subyek it
sendiri. “Saya berkehendak™ haruslah dimengerti sebagai. “saya yang mengerti diri saya
scbagai saya berkehendak™ Agaknya pengaruh Descarles dalam melihat “saya
berkehendak™ yang sejajar dengan cogito - nva dan pengarul fenomenologi Tlusserl,
meinbual Ricoeur ingin mencarn adanya eidos alau hakikal dari “kehendak™ (Stewart,
1979:23: Bertens, 1996:260).

Upaya mencari eidetika fentang  “kehendak™ dimulai  dengan
mengadakan abstraksi (mengingatkan reduksi dari Husserl) . "Kehendak™ akan

dijelaskan sccara mumi, untuk  ttulah mula-mula masalah “kesalahan ctis yang,

lanjutan no.8 - B

kejahatan dinunculkan dengan problem bagaimana eksisiensi Allah dapal didamaikan dengan penderiaan.
kesakilan dan kejahatan moral yang kila ketahui benar-benar dialami dalam kehidupan manusia, Dapat di
baca juga pendapal-pendapal dan Leahy (1993:274) dan Devies (1993:5).
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sifatnya  mutlak™ dan “masalah transendenst Atlah™ ditempatkan di dalam tanda
kurung. Selanjutnya di dalam “kchendak™. dibedakan tiga tahap: “memutuskan™,
“melakukan™ dan “menyetujui™ (13erlens, 1996:260). “Memuluskan™ melipuli pilihan,
molivasl. rancangan, -vang berkaitan dengan  “yang dikehendaki”.  Apabila
“memuluskan” berkaitan dengan bidang™ yang tidak dikehendaki™, seperti :kebuu;han-
kebutuhan, kesenangan dan kclic.lakscnnnga_n, maka [aktor-laklor terscbut  febih
berkailan dengan pengalaman pribadi seseorang, Tahap “melakukan” menurul Ricocur,
adalah kesatuan antara “apa yang dikchendah ™ dan “yang dikchendahi™ Scedang tahap
akhir adalah”menyctujui™, yang olch  Ricoceur  dipahami  scbagai “menerima™,
“membual” memadi miliknya sendire (Berlens,  1996:261).  Lebih  lanjul  lag,
“menyctujur berkaitan dengan faktor “vang tdak dikchendaki™ yang discbut schigai
“keniscayaan” yang melekat pada subjektivilas manusia, seperli penghayatan terhadap
walak, ketidaksadaran,  kehidupan  vang  berkaitan dengan siklus kehidupan
manusia.(Bericns. 1996:264).

Deskripsi murni tentang “kehendak™ tersebut, membuat Ricocur melihat bahwa
ada hal yang konkret di dalamnya. Konkret dalam pengertian bahwa suatu usaha umuk
menggambarkan struktur-struktur mendasar dari apa yang dikehendaki manusia beserla
elemen-elemennya dalam eksistensinya dan yang tidak tergantung pada kehendaknya.
Sebab “kehendak” selalu berada dalam lingkungan yang “tidak dikehendaki™ atau
dengan kata lain “kehendak™ selalu berada pada dua kutub “‘yang dikchendaki” dan
“yang tidak dikehendaki™ Untuk itulah manusia konkrit sangal diperlukan dan mewjadi

pelaku dalam fenomen kehidupan ini. Bahwasanya dengan mengetahut “manusia dapat
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salah™ merupakan  suatu  prasyaral bagi  terjadinya kejahatan, Bagaimana  dapal
mengetahui bahwa-falibilitas - “faltibiliny” tu mungkin? Menurut Ricoeur, dagar
lalibilitas adalah terletak pada cara manusia untuk mendamaikan dua kutub yang
dialektis itu- “keberhinggaan™ dan “ketakberhinggaan™, namun usaha itu tidak pernah
berhasil (Stewart, 1979:25). Dalam bidang-bidang pengenalan, perifaku dan terutama
“perasaannya menjadi sesualu yang dicoba manusia untuk mendamatkan dua kutub
tersebut. Manusia selalu terbentur pada dua kutub terscbut, dan keadaan itulah yang
menyebabkan adanya kerapuhan manusia, Kerapuban manusia dapat saja menjadi
sebab untuk manusia dapal berbuat salah.. ia berada dalam non-coincidence of man
with him self, suatu disproporst yang membelah cksislensi manusta sendiri {Bertens,
1996:262). Posisi manusia yang scakan-akan berada di tengah-tengah, tergerak di
antara transendensi dan dosa akan merasa dirinya terkepung dalam dunia yang
menampilkan wajah-wajah simbol dan mitos (!lcraty, 1984:193). Manusia akan berada
dalam duma kehidupan yang menampilkan dunia simbol dan mitos, dan melalui bahasa
simbolik, pcrﬁahaman vang lebih lanjut akan dunia simbol -mitos manusia akan dapat
terkuak.

Bagi Ricoeur sendiri, kejahatan haruslah bertofak pada manusia konkret, arlinya
manusia  beragama  yang mengalami kejohatan atau  bagaimana  ia mengakul
kejahatannya. Pengalaman tenlang kejahatannya bersifat simbolis, karcna manusia
mengakui kesalahannya dengan bahasa. Simbol kejahatan berasal dari refleksi manusia
dalam mengungkapkan pengalamannya ilu, yaitu noda, (defilement}, dosa (sin) dan

kebersalahan (guift) (Ricoeur, 1969:7-10),
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Stmbol pertama, yaitu “noda * - kejahatan pada simbol itu dihayati scbagai
noda, sesuatu yang melekat “pada™ dirinva - in self (Ricoeur, 1969:25). Lalar belakang
pada simbol noda adalah ketakutan akan sesuatu scrla ritual penyucian atau
pembersihan., Berbuat jahat berarti mclanggar suatu aturan letap yang seharusnya
dipertahankan sebagaimana adanya. Karenanya apabila aturan itu dilanggar, haruslah
) dipulihkan kembali seperti sediakala. Menurut Ricocur (1969:27), simbol noda tak
lepas dart manusia yang sadar akan dirinya yang tercemar. Noda itu dapat melekat pada
kesakitan, kematian, penderitwan dan kegagalan, Objek ritual pembersihan, yaitu noda-
noda manusialah yang menjadi simbol kejahatannya. Mclalut bahasa (dengan berbicara
atau kata-kata), manusia_ merasa bersalah, takul dan kemudian mengakui kesalahannya.
Manusia berusaha untuk mengantisipasi terhadap dun kutub, yaitu kejahatan dan
kelidakberuntungan mamfsia. Manusia tidak beruntung sehingga hukuman dijatuhkan
pada dirinya yang melanggar aluran dan muncLlIIah “perpindahan™ seimua penderitaan,
semua kesakitan, semua kemalian menuju “tanda-tanda™ dari noda. Dengan demikian
dunia noda bergerak dari tala aluran yang “kotor” ke perilaku “kotor” alau sualu
peristiwa. Bagi Ricocur, simbol noda dapat bersifal fisik ataupun ctis schingga sering
berada dalam pemikiran yang sakral dan profan dari manusia,

Simbol yang kedua , yaitu dosa - sin, di mana manusia melakukan kejahatan di
hadapan Tuhan. Menurut Ricoeur, simbol tcntang dosa mula-mula muncul dalam
kesadaran manusia, di mana manusia berbuatl jahat atau ketidaktaatannya terhadap
Allah, Dosa merupakan sesualu yang sifatnya lenomenologis dan [ilosolis, ia bergerak

dari  kutub objektif dan kulub subjekiif, dari bcrbagai dosa yang dialaminya dan
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pengakuan dirinya sendiri atas dosa-dosanya, Ada beberapa aspek dalam dosa yaitu (a)
“Perjanjian” yang dijanjikan oleh Allah kepada manusia. Allah yang dianggap diam,
menycbabkan tidak adanya komunikasi antara manusia dan Allah, schingga ada
kecenderungan manusia melangpar Perjanjian tersebut dan hal int menimbulkan rasa
dosa (Ricouer, 1969: (54-62). (b). Aspek kedua adalah perantian yang (idak terbatas
dan perintah  (Hukum) .yang lerbatas  sifafnya. Perjanjian yang dibuat Alla.h,
menyebabkan manusia menanti cukup lama dalam berhubungan dengan hukum -hukum
ritual /Keapamaan dan hukum moral. Penantion yang tidak kunjung akhir, antara
“kchidupan” dan “diambang kematian™, menimbulkan perlanyaan {enlang  yang
scharusnya tcrjadi (suatu hukum) dan ketidakadilan. {c¢ ) Aspek ketiga, kemarahan alau
kemurkaan AHlah, yang merupakan sualu tindak lanjut atau jawaban dari aspek kedua,
“penantian tidak terbatas™ dan “perjanjian (erbalas”. Pandangan tenlang bergeraknya
kutub objektifl ke kutub subjektil, dari “kesadaran™ tentang dosa, menimbulkan
pemikiran tentang bencana dan ketakutan (Ricocur, 1969 63), Ketidaktaatan terhadap
Allah menghadirkan bencana dan ketakulan sera kemurkaan, kemarahan Allah seria
para nabi atau para dewa yang silatnya etis. Dikatakan elis sebab AHah menganggapnya
sebagai suatu bentuk keseimbangan di antara “penantian yang tidak terbatas” dan
“perjanjian yang terbatas”™ dan melalui Allah, para Dewa atau Nabi, manusia
mendapatkan hukuman dan pembcbasan dari dosanya.

Aspek keempat (d), adalah mengenai simbolisme dosa; dosa scbagai ketiadaan
dan dosa sebapai yang positil (Ricoeur: 1969:70-82). [lal yang mendasar pada simbol

dosa ialah terputusnya hubungan dialogis dengan dasar ontologis - Allah. Terputusiya
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dialog Tuhan dengan manusia merupakan sifat negatif dari dosa dan juga menciptakan
suatu situasi, membuat r;'lanusia teralienasi dengan eksistensi Allah. Allah yang diam,
ketidakhadiran Allah membuat manusia sampai pada jalan yang sesat, memberontak
terhadap Allah atau Perjanjian dan ilu mcnimbulkan dosa, Supaya manusia tidak
tersesat perlulah adanya suatu hubungan yang akrab dengan Allah. Simbol dosa
-—-diungka-pkan dalam berbagai simbol yang menggarisbawahi sifat nepatil’ dari dosa,
seperti penyimpangan, kegagalan, menempuh jalan sesat, memberontak terhadap
kekuasaan Allah, berzinah, Simbol-simbol negatil tersebut tak lain merupakan relasi
yang lerpulus, yang menunjukkan sccara cksplisil perasaan dosa manusia tenlang
“ketiadaan™. Memilih antara “kebaikan™ dan “kejahatan” berbeda memilih “Allah” dan
“keftadaan™, Bagi para nabi, scbuah idota atau “sesuatu yang dianggap paling tingpi™
lebith dari sebuah patung yang dipuja tetapi merupakan model dari “ketiadaan™
(Ricocur, 1969:74).0leh karcna itu, banyak orang meletakkan kentkmatan duniawi ke
dalam “ketiadaan™ Dosa selalu dianggap “ketiadaan™, terputusnya perlalian antara
manusia dan Allah. - ¥
Stmbol-simbol lain dilukiskan schapin dosa yang mempunyai silat positif, di
luar dari “ketiadaan”, yaitu suatu yang rcalistis. Realistis dapat dianggap sebagai
sesualu yang nya-la di luar manusia. Dosa dilambangkan sebagai suatu kuasa, kekuatan
dari luar yang menimpa manusia scrta- perbudakan, pengasingan, dan sebagainya. Sifat
positif dari dosa antara lain tampak dari kenyaltaan bahwa dosa dapat diampuni,

dimaafkan bahkan dihapus(Ricocur, 1969: 91). Dosa-dosa yang tidak disadar ataupun
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yang dilupakan manusia juga dimaalkan dan diampuni, Allah scbagai Maha'iahu adalah
yang menentukan dosa, termasuk besar kecilnya dosa.

Selain sinbol noda dan simbol dosa yang telah diuraikan di atas, maka simbol
ketiga adalah simbol kebersalahan - ‘guilr”. Simbol kebersalahan ini diungkapkan

manusia apabila ia merasa ada “beban™ dan “kesusahan” yang menimpa manusia dan

- membebani hati nuraninya. Dua pandangan yang menentukan bagaimana kita bersalah

adalah, pertama, kebersalahan itu ditempatkan atau berada pada diri manusia itu
sendiri, sebagai refleksi yuridis etis (ethico-yuridical reflection) yang berada pada relasi
lujuan akhir dan langgung jawab manusia, juga scbagai rcfleksi religius elis (ethico
religious reflection) yang berada dalam kcsadéran manusia. Kedua, adalah refleksi
teologts psikis (psyeho-theological reflection) yang berada pada kesadaran manusia
yang merasa dirinya bersalah (Ricoeur, 1969:104). Dalam kaitannya dengan
kebersalahan, berbuat jahat dihayati sebagai suatu penghianatan ferhadap cksistensi dan
hakikal manusta yang scbenarnya, bukan scperti dosa - sebagat suatu pemberontakan
terhadap Tuhan. Kejahatan merupakan perbuatan manusia yang bebas, Dalam
kebebasannya itu, manusia dapat berbuat salah dan berlangpung jawab atas perbuatan
yang dilakukannya. Kesempumaan manusia akan tercapai apabila ia menaati hukum-
hukum dan perintah ajaran agama dan Tuhannya. Telapi dengan melanggar hukum-
hukum dan perintah-periniah itu manusia tidak bersalah terhadap Tuhan melainkan
lerhadap dirinya sendiri. Orang yang bersalah menjadi terasing dalam dirinya. Manusia

sendini adalah hakim dan sckaligus lerdakwa .

67



Dari seluruh pemikiran Ricoeur yang telah dijelaskan di atas, ia menjelaskan
pemikiran hermencutiknya  dengan menggunakan teks sebagai paradigma untuk
memahami makna tindakan manusia. Upaya itu dilakukan untuk menjembatani kubu
ekplanasi  (erklueren,  explanation) dengan kubu pemahaman  (verstehen,
understanding). Menurut, Ricoeur, dikotomi understanding dan explunation membawa
ke bidang epistemologis, dan mengacu pada “being” (Ricoeur, 1991:126). Lebih lanjut
lagi katanya:

“I should like to base my argument upon the resemblances, or hetter yet. Two

homology, that can be established toduy between  three problematics-

correspondencing to the text, action and history (Ricoeur, 1991:126}

Saya lebih senang mendasarkan argementasi saya pada kemiripan-kemiripan

alau lebih baik. Dua homologi, hari ini dapat ditetapkan antara tiga problematis

- korespondensi yang terarah ke teks, tindakan ,dan sejarah
(Ricocur, 1991:126)

Dengan dialektika antara kutub eksplanasi dan kulub pemahaman, dapatlah ditentukan
pertimbangan yang sifatnya relatil’ dalam proses yang kompleks itu, dan itu muncul
dalam term intcrpretasi. Solusi tentang hal itu agaknya berada pada dimensi
epistemologis dan dimensi ontologis (Ricoeur, 1991:126). Dalam dimensi
cpistemologis, munculnya impiikasi-implikasi dalam relasinya dengan metode-metode,
justru terdapat pada metode ilmu pengelabuan kealaman dan melode ilmu pengetahuan
budaya baik secara kontuinitas maupun secara diskontuinitas. Sedang dalam dimensi
onlolopis, apabila cksplanasi dan pemahaman dianggap sebagai cara yang tidak
mungkin dalam  batas epistemologis, maka lempatkanlah filsafat di dalam

korespondensi metode yang dualisme itu. Melalui refleksif filosofis, maka teori teks,
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teori tindakan, dan teori sejarah dapat digunakan sebagai mediator bagi kedua kulub
tersebut {Ricocur, 1991:127). Teori teks digunakan sebagai awal untuk memulai
masalah metodologis yang “tajam”. Dalam model-model yang baru pada melode
cksplanasi banyak dijumpai tanda-tanda yang berasal dari bahasa ataupun bukan dari
bahasa. Scbagai sualu tanda yang bersifat lerstruktur scbenarnya lerdapat korelasi di
antara unit yang berlainan daripada unit yang berurutan pada sebuah proses yang
mengacu pada “peristiwa”, “tahapan”, atau “fase”. Sebuah teori inlerpretasi bukan
sebapai sesuatu yang bertentangan di dalam ilmu pengetahuan kealaman. Kutub
pemahaman menyebul eksplanasi memiliki “keberadaan’- eksistensi saat terjadi situast
dialogts anlara “pertanyaan dan jawaban™- ‘answer and question' dalam melakukan
pembenaran (7o verify) terhadap interpretasi yang dilakukan pada dialog terbuka itu
(Ricoeur, 1991:129). Eksplanasi dapat diperkaya dan menjadi scbuah “pemahaman”
melalui “perlanyaan dan jawaban™.

Sedang teori tindakan adalah teori yang mengacu pada tindakan yang selalu
mengerjakan sesuatu schingga sesuatu itu terjadi di dunia ini. Di dalam teori tindakan
terdapat motivasi dan kausalitas, serla inlervensi lindakan di dalam dunia
(Ricoeur,1991:136). Di sisi lain tidak ada tindakan tanpa relasi antara mengetahui
bagaimana mengerjakan sesuatu dan hasil yang dikerjakannya. Gagasan tenlang leks
menjadi paradigma yang baik bagi perilaku manusia, di sisi lain tindakan dapat menjadi
referensi yang baik bagi seluruh kalegori ieks. Teori sejarah adalah teori tenlang
sejarah yang dihasilkan oleh para scjarahwan. Sejarah - historiographi adalah semacam

cerila, “kebenaran” cerila itu dibandingkan dengan cerita yang bersifat mitis ataupun
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teori lindakan, dan Leori sejarah dapat digunakan schagai mediator bagi kedua kulub
tersebut (Ricoeur, 1991:127). Teori teks digunakan sebagai awal untuk memulai
. masalah metodologis yang “lajam”. Dalam model-model yang baru pada metode
eksplanasi banyak dijumpai tanda-tanda yang berasal dari bahasa ataupun bukan dari
bahasa. Sebagai sualu landa yang bersifal terstruklur scbenarnya terdapat korelasi di
antara unil yang berlainan daripada unit yang berurutan pada sebuah proses yang
mengacu pada “peristiwa”, “(ahapan”, atau “fase”. Sebuah 1eori interpretasi bukan
sebapai sesuatu yanpg bertenlangan di dalam ilmu pengetahuan kealaman. Kulub
pemahaman menyebut eksplanasi memiliki “keberadaan”- eksistensi saat terjadi siluasi
dialogis antara “perlanyaan dan jawaban™- ‘answer and gquestion’ dalam melakukan
~ pembenaran (fo verify) terhadap interpretasi yang dilakukan pada dialog terbuka itu
(Ricoeur, 1991:129). Eksplanasi dapat diperkaya dan menjadi sebuah “pemahaman”
melalui “perlanyaan dan jawaban™

Sedang teori lindakan adalah teori yang mengacu pada tindakan yang selalu
mengerjakan sesuatu sehingga sesuatu ftu terjadi di dunia ini. Di dalam teori tindakan
terdapat motivasi dan kausalilas, scrla intcrvensi lindakan di dalam dunia
(Ricoeur,1991:136). Di sisi lain tidak ada tindakan tanpa relasi antara mengetahui
bagaimana mengerjakan sesuatu dan hasil yang dikerjakannya. Gagasan tentang leks
menjadi paradigina yang baik bagi perilaku manusia, di sisi lain tindakan dapat menjadi
referensi yang baik bagi seluruh kategori teks. Teori sejarah adalah leori tenlang
sejarah yang dihasilkan oleh para sejarahwan. Sejarah - historiographi adalah semacam

cerita, “kebcnaran” cerita 1lu dibandingkan dengan cerita yang bersifat mitis ataupun
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fiklif, dan karcnanya di sisi lain, historiographi sclalu bertitik tolak pada tindakan-
tindakan di masa lalu (Ricoeur, 1991:138).

‘Salah hal vang ditawarkan olch Ricoeur dan menjadi menarik untuk dikaji
adalah pendapatnya tentang tindakan yang bermakna yang dapat dianggap sebagai
sebuah teks. Pendapatnya ini merupakan perluasan dari melode inlerprelasi dan itu
dianggapnya sebagai paradigma interprelasi bagi ilmu-ilmu kemanusiaan- ‘frumun
sciences’ (Ricoeur, 1991:144-145). Ada bceberapa kategori atau kriteria  untuk
mengatakan bahwa (cks schagai konscp tindakan bermakna - “the concept of
meaningfid action” (Ricocur, 1991: 150). Empat kriteria alau kategori lindakan
benmakna itu adalah (1} terpaterinya tindakan - “the fixation of action”, (2) mandirinya
tindakan- “the awonomization of action”, (3) relevansi dan pentingnya tindakan -
“relevance and importance”, (4) tindakan sebagai karya terbuka- “fuman action as an
‘open work © (Ricoeur, 1991:1550-156).

Tindakan bermakna adalah tindakan yang mempunyai makna. Sebagai lindakan
yang bermakna maka tindakan itu dapail; dijadikan objek bagi ilmu pengetahuan,
menjadi bagian dari objektivasi. Lalu apakah objektivasi itu ? Ojektivasi muncul karena
adanya “sisi kcjfxvaan dari tindakan™ - ‘menfal wcts’ (misalnya mempercayai, berpikir,
membayangkan, menginginkan, dsb), yang menyebabkan objektivasi ite mirip dengan
struktur dari tindak bicara dan itulah scbagai ungkapan yang telah dikerjakan.
“Terpaterinya tulisan” memungkinkan adanya dinamika perluasan dari tindak bicara itu
sendirnt dalam proses pengupayaan makna dari tindakan suatu peristiwa tertentu dalam

sebuah tindakan (Ricocur, 1991:151) Kategori lindakan bermakna yang lain adalah
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tindakan yang mandiri atau lindakan yang otonom, yaitu lindakan yang “terlepas” atau
“perjarak™ dari sipelaku, yang karena kemandirian tindakannya itu berkembang sebagai
akibal dari pertaliannya dengan dimensi sosial (Ricoeur, 1991:153), Sedang kategori
ketiga, katepori “relevansi” sangat berkailan dengan tindakan bermakna. Tindakan
bermakna adalah tindakan yang penting karena relevansinya dengan siluasi yang
ditandai oleh dimensi ontologis, fenomena budaya, dan kondisi sosial masyarakainya
(Ricoeur, 1991:154-155). Katcpori keempalt, katepori tindakan scbagai “karya terbuka’
mengartikan bahwa tindakan manusia adalah scbagai karya (erbuka. Kategori ini mirip
seperli leks (Ricocur, 1991:155). Ini beracti tindakan itu terbuka terhadap referensi-
refcrensi baru, dan mencrimanya, sangal rclevan dengan tulisan-tulisan  yang selalu
menanti interpretasi baru dalam menemukan maknanya. Selain tlu tindakan manusia

juga terbuka terhadap siap saja yang dapat “membacanya”.

1khtisar tcorctis

Dart penjelasan pendekatan Ricocur (entang filsafat hermencutik dan leori
interpretasinya yang tclah disebutkan di alas, dapatlah ditarik semacam “benang merah”
pemikiran Ricoeur yang digunakan untuk mcnganalisis penelitian ini. Perlama, secara
keseluruhan, teori yang digunakan dalam menganalisis penelitian ini adalah teori
Ricoeur, khususnya yang menyangkul tentang interpretasi dan cara lersebut disebut
schagai “jalan panjang™. Hal itu dapat dilihat pada alur Bagan No. 3, hal, 82 dan alur

Bagan No. 4 hal. 83. Dalam (cori intcrpretasi dari Ricoeur itu , maka konsep-konsep
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yang menyangkul tentang hermeneutik, teks, simbol (lihat juga Bagan no.!, hal. 80),
simbol kejahatan (lihat juga Bagan No.2, hal.81 diterapkan pada penelitian ini dan
disesuaikan dengan lokus dan topik penelitian ini.

Sedang konsep-konsep lainnya, seperti religi, mitos, ritual, sakral. profan, dan
ritus peralihan dari beberapa tokoh lainnya, yaitu Cassirer, Eliade, dan Turner ataupun
Jainnya digunakan oleh peneliti untuk membantu/menunjang dalam mengolah
penelitian ini yang dituntun dengan “pola pikir” dari Ricoeur * yang berupa kategori-
kategori hermencutik yang ditawarkannya. Katcgori-kalegori itu adalah (1) kalegori
teks, yang berupa dikotomi subjek-objek dalam rangka mencari jalan keluar
pemahaman hermeneulik (cenderung subjektif) dan pemahaman struktural (objektif),
(2) katcgori interpretasi-interpretasi: literal-kesadaran manusia - desubjektivasi, (3)
kalcgori otonomi ieks, (4) katepori tindakan bermakna dalam hubungannya dengan
kategori lekstualitas yaitu mcngacu pada, (5) kategori terpaterinya tindakan, (6)

kategori mandirinya tindakan, (7) kategori relevansi tindakan, dan (8) kategori

? Pemikiran Ricocur dapat ditelusuri dengan melihal atau membaca karya-karya yang dibuatnya dalam
perjalanan hidupnya. Untuk itu akan ditelusuri karya-karyanya, khususnya yang berkaitan dengan kerangka
{coretis yang diperlukan dalam penclitian i Buko-bukunya al.: (1) Philosoplie de la volome | jilid 1
diberi anak judul Le voluntaire of Finvolonaire (1950), diterjemahkan dalam bahasa Inggris Mreedom and
nature The Voluntary and in the Ivolutary,  alih bahasa E. Kohak, Evanston, lllinois, 1966 (2) tahun
1960 diterbitkan jilid 11 Phifosophic de La volonté dengan anak judul Finitude et crdpabilité: Jilid 1 ini
terdini dari dua bagian (buku) yaitu /. homme faillible (1960) dan La symboligue die mal (1960). Masing-
masing diterjemahkan dalam bahasa Inggris sebagai [atlible nian, terjemahan oleh Charles Kellbley,
Chicago, 1965 dan The Symbolism of Fvil, diterjemahkan oleh E.Buchanan, Boston, 1967 {3) Tabun 1969
diterbitkan Le conflit des interprétations: Issais o 'herméncutique, ditejemahkan pertama kali dalam
bahasa Inggris tahun 1974: The Conflict of Interpretations:Essays in hermenentics, ed. Don. Ihde,
Northwestern University Press (4) tahun 1976, diterbitkan Znrerpretation Theory: Discourse and the
Surplus of Meaning (5) Tahun 1981 diterbitkan pertama kali dalam bahasa Inggnis, Hermenentics and the
Human Sciences: Fssays on language, Action and Interpretation, ed. dan ditejemahkkan oleh 1B.
Thompson, Cambridge University Press (6) 1986 diterbitkan pertama kah Dw fexte & Paction: Fssais

d’hermenentique. 1, ditejemabkan datam bahasa Inggris From Text tno Action : FEssays in hermenentics, 1
(1991 first printing).
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tindakan sebagai karya lerbuka. Kategori -katcgori itulah yang akan dilcrapkan dakam

analisis penelitian ini.

2.4, Pencrapan Landasan Teoretis dalam Analisis Simbolisme Hiwahan

Dari penjelasan yang telah diuraikan di atas yaitu tentang konsep umum serta
hermeneulik - interpretasi menurut Ricoeur, maka apa yang telah diuraikan tersebut
dapat dirangkum pada bagan landasan teoretis discrlasi, yaitu Bagan no. 1 Esensi
simbol menurut Ricoeur dan Bagan no 2. Simbol kejahatan menurut Ricoeur.
Rangkuman landasan teoretis ini dapat menjadi titik awal untuk diterapkan pada
penclitian ini. Wiwahan tidaklah hanya sebagai upacara adal perkawinan Jawa, tetapi
juga sebagai [enomena yang penuh dengan berbagai masalah yang sangal kompleks
dan masalah antropologis dan filosofis, scperti sosial, budaya, politik, pandangan hidup,
nilai moral, nilai religius, nilai substansial, dan scbagainya. Untuk ilulah pcmahaman
terhadap wiwahan haruslah dapat dipahami dengan benar apabila beranjak pada titik
tolak yang tepat.

Interpretasi yang dicari dalam penelitian ini berawal dari upacara wiwahan,
yang mana di dalamnya saral dengan simbol-simbol. Mengacu pada kata Ricoeur
sendiri yang mengatakan pada dasamya “filsafat adalah sebuah hermencutik, yaitu
kajian alas makna yang tersembunyi di dalam teks di mana teks itu sendiri mengandung
makna”, maka setiap kepiatan interpretasi itu adalah kegialan untuk menyingkapkan

makna yang masih tersirat dan tersembunyt di dalam teks. Oleh karena itu, dalam
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menganalisis maka mula-mula ditentukan deskripsi upacara wiwahan (yang berasal dari
sumber pertama maupun kedua) sccara tertulis, dengan demikian dapatlah dianggap
bahwa upacara wiwalian ilu scbagai suatu leks. Sejalan dengan pendapat Ricoeur, pada
teks wiwahan sebenarnya ada dua hal yang penting, pertama adanya keterhubungan
yang bersifat "segitiga” dan fenomenologis pada leks. “Segitiga Keterhubungan™ ini
bermula dari orang yang bereerita; orang yang mendengarkan cerita itu dan dunia
“perkawinan” yang menjadi inti teks wiwaiian dan dibicarakan orang. Dt samping ilu,
tcks wiwuhan menampilkan segi fenomenologis, karena teks itu dapat dipilah (ro
clarify) dan diterangkan (/0 explain). “Memilah” berarli mencoba mencari dan
memahami struklur teks, menemukan “tanda” pada teks wiwahan. Sedang
“menerangkan” adalab usaha untuk mencari hubungan dengan penulisnya, dengan
masyarakat dan ilulah sebenarnya dunia perkawinan Jawa dan upacaranya.

Beberapa katepori yang ditawarkan Ricoeur, digunakan untuk menafsirkan teks
wiwahan, yaitu kategori tekstualitas; “terpalerinya tindakan”, “mandirinya tindakan”,
“relevansi tindakan”, dan “tindakan sebagai karya terbuka”. Kategori - kategori teks
digunakan untuk menganalisis fakla sosial, upacara wiwafan sebapai tindakan manusia
yang bermakna sejauh itu dibutuhkan oleh si penafsir. Dengan demikian hal-hal yang
berkaitan dengan wiwafiun sebagai tindakan manusia yang bermakna dapat dianalisis
dengan menggunakan kategori-kategori itu. Hal itu menunjukkan bahwa di dalam
perielitian wiwahan ini memang ada “jembatan” dari kutub“cksplanasi” menuju ke
kutub “pemahaman; melalui penelusuran - teks, tindakan dan sejarah (Ricoeur,

1991:126; lihat juga halaman 68-70). Adanya pembakuan dari wacana lisan ke wacana
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tulisan menuju ke tindakan bermakna (meaningful action), tindakan itu dapat berarti
sebagai hubungan dialcktika antara peristiwa {(event) dan makna (meaning). Dengan
demikian tindakan bermakna dapat dianggap sebagai peristiwa karena dapat dipahami,
dapat juga muncul, tetapi dapat juga hilang, dapat diulang, diikuti oleh beberapa
tindakan manusia lain, serta dapat diceritakan kembali,

Dengan menggunakan kategori-kategori itu si penafsir atau sipeneliti semata-
mata tidak hanya diajak untuk memutuskan sesuatu, tetapi didorong untuk membiarkan
diri terlibat olch *“sapaan™ teks alau fakta sosial, Hal itu berarli acuan dan makna
wiwahan ditempalkan diatas perasaan, di atas. percaya atau tidak percaya, bebas atau
tidak bebas, sehingga dibangun hubungan objektif antara peneliti alau penafsir dan
realitas sosial. Dengan demikian objeklivasi dengan menggelarkan wahana teks
sebenarnya juga mcngambil jarak terhadap kehidupan sehari-hari dan mengarahkan
kemungkinan-kemungkinan baru dalam memahami wacana lebih baik. Pada tahap
itulah yang memberi dasar konscptual bagi pengembangan partisipasi yang mendalam
dalam penelitian ini misainya dengan mencari teks lain di samping teks yang telah ada
agar pemahaman terhadap wacana yang telah ada menjadi seﬁakin lengkap dan
diperkaya

Selain ilu adanya sumber tertulis tenlang vpacara wiwa/tan Keralon Yogyakarta,
yang menjadi penunjang dan kelengkapan dalam pengolahan teks wiwahun maka di
dalam kehidupan sehari-hari-fenomena upacara wiwafiun ditampilkan oleh para
pelakunya denpan perilaku-perilaku tertentu, perilaku-perilaku atau tindakan -tindakan

tersebut berkaitan juga dengan “idea atau gagasan” yang sejalan dengan adat istiadat
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dan pandangan hidup manusia Jawa. Pemahaman tentang teks upacara wiwahan
mengarah pada pemahaman tenlang manusia Jawa, manusia Jawa yang memiliki
pengalaman manusia yang diungkapkan melalui bahasa Jawa. Melalui simbol dan mitos
dan keberadaannya menjadi sangat istimewa dalam bahasa. dan dengan pendekalan
pemahaman dialektis, teks tersebut memiliki kutub objektif dan kutub subjektif
{Reagan:1979:100). Kutub objcktifl atau distansiasi pada tcks wiwahen adalah dunia
dari teks atau dunia heing yang dibawa bahasa oleh simbol dan mitos. Sedang kutub
subjektif atau kutub apropriasi adalah membuat bagaimana yang “asing” atau leks
wiwahan menjadi milik sendiri. Dengan kala lain, membaca kembali dan menemukan
cakrawala baru tenlang dunia leks wiwahan yang dimengerti secara arli eksistensial
uniuk memahami realitas yang schenarnya, Upaya referensi (upaya dari Ricoeur sebagai
cara berada yang ferbuka terhadap teks) ini mengarah kepada pertanyaan-pertanyaan
yang terarah pada isi teks untuk menguak dunia yang di depan teks ataupun di belakang
tcks agar pemahaman yang scsungguhnya lercapai (Rcapan,1979:107). Proses lain
dalamn apropriasi adaiah adanya semacam “krealifitas” dalam distansiasi, artinya suatu
imajinasi yang menjadi sumbcr kreatifitas yang mcndorong tindakan baru atau pola
pemahaman baru, walau pun mengambil jarak lerhadap dunia teks (Ricoeur, 1991:88).
Duma teks wiwafian menjadi pemahaman baru sejauh manusia dapat melakukan
imajinasi terhadapnya.

Kembali pada pembicaraan tentang simbol, bagi Ricoeur, “symbol gives rise (o
thought - simbol memberikan kepada manusia untuk berpikir. pada dua hal. Pertama,

simbol berada pada peristiwa-upacara wiwahan dan hanya memberikan sesuatu untuk
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dipikirkan , sedang kedua, melalui mitos yang ada pada upacara wiwahan seperti milos
Sti dan Sadono, Jaka Tarub dan dituntun oleh filsafat dan oleh reflleksi memunculkan
peristiwa yang sebenarnya dan di belakang refleksi itu, diharapkan dapat memberikan
jawaban yang sebenarnya pada situasi dani kebudayaan masa kini- upacara wiwaharn
yang masih dilangsungkan hingga kini. (Ricoeur, 1969:348). Dengan kata lain, simbol
pada wiwahan dapal dilibat pada simbo! yang berasal dari literal alau harafiah dan itu
adalah sebagai simbol dasar yang diungkapkan melalui bahasa. Pada wiwalian, simbol
dasar dapat dilemukan melalui kebiasaan dan kesenangan masyarakat Jawa uniuk
menggabungkan beberapa kala menjadi satu pengerlian yang sifatnya sangat lileral
(jarwa dhosok), seperti misainya tebu berarti anfeping kalbu - ‘keputusan bersama’,
garwa berarli sigaring nyawa -*belahan jiwa’, Dengan “menembus” yang literal dan
melalui mitos-mitos dari masyarakat Jawa, maka terkuaklah makna yang sesungguhnya
yailu makna yang lebih mendalam. Disamping ilu, upaya untuk mencari makna yang
eksistensial tidaklah begitu mudah, diperlukan upaya lain, yaite mencmukan milos-
mitos yang dimiliki oich masyarakat Jawa, Mitos Sri dan Sadono sebagai “perantara”
mencari dan merefleksikan maknanya dan darinya memunculkan simbol-simbo! yang
berkaitan dengan milos ilu, seperti simbol-simbol kejahatan - “noda, dosa dan
kebersalahan™ ataupun simbol religius. Pengalaman kejahatan ataupun ketidakberesan
di dunia ini diakui oleh manusia, ia mengakuinya pula, dan pemahaman akan yang
religius dihadirkan dengan berbagai cara, seperti melakukan upacara-upacara yang
berkaitan dengan siklus kehidupan manusia: *lahir-menikah-meninggal”. Simbol-

simbol itu dapat menegjemahkan dari hal-hal yang abstrak ke hal yang nyata, dari yang
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tak berbentuk ke yang berbentuk, dari bermacam-macam hal ke hal yang sederhana alau
dari yang tak dikenal sampai pada hal-hal yang diakrabi, dan yang profan ke yang
sakral.

Dan uraian tersebut di atas, maka berarti juga bahwa simbol-simbol wiwahan
alau dapat dianggap sebagai “simbol kejahatan wiwahan”, mempunyai tujuan
intensionalilas yang ganda (lhde, 1988:289-291). Perlama, adalah inlenstonal literal
atau intensional primer, yang artinya setiap benda atau tanda-tanda yang alamiah
sifatnya seperli balu, air bunga alau sesualu yang dibakar mempunyai arli alau makna
yang berasal dar kata-kata itu sendiri.Tetapi, di atas intensionalitas literal dibangun
intensionalitas kedua, yang seakan-akan “menembus” materi dari benda-benda itu,
pengalaiman manusia akan yang sakral di dalan perilaku religiusnya, yang semuanya itu
melalui makna perlama bertujuan untuk menembus keberadaan manusia tentang dirinya
ternoda, berdosa, dan rasa bersalahnya. Makna lileral digunakan sebagai titik tolak
untuk melihat “di belakang™ scsuatu itw, seperti air, bunga, balu alau sesuatu yang
dibakar. Jadi, haruslah dibedakan tanda yang sifainya sangat teknis dan hanya
mempunyai makna lileral, dengan simbol yang mempunyai intensionalitas kedua.
Dengan perkalaan lain, makna pertama haruslah analogis dengan makna yang kedua.
. Dengan demikian ketidakjelasan atau kekurangjelasan makna pertama dapat diketahui
apﬁbila dapat menembus yang perlama, sehingga kedalaman makna kedua dapat
dipahami.

Adanya simbol yang bermakna ganda di dalam upacara wiwahan dan makna-

makna simbolik dari langkah-langkah upacara wiwafan itu sebenarnya ditentukan oleh
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makna lileral, dan menembus makna literal tersebut, dan hasilnya mula-mula makna
yang sifatnya harafiah dan dari makna pertama tadi dibanpun makna yang kedua,
makna refleksif, yaitu menembus makna pertama, Hasil analisis yang didapat adalah
makna yang cksistensial. Ini berarti pula, dalam usaha menginterpretasi simbolisme
wiwahan dan oleh Ricoeur disebut puta sebagai upaya filsafat hermeneutik, terdapat
tingkatan interpretasi, yailu fingkalan interpretasi pertama, interpretasi dari fenomena
empiris yang berasal dari benda-benda alau apa saja yang digunakan di dalam upacara
wiwahan, khususnya yang berkailan dengan lahapannya seperti pada majang farub,
siraman, puanggih, dan  interprelasi itu disebul sebagai interpretasi literal. Pada
tingkatan interpretasi kedua, yaitu refleksif terhadap interpretasi literal dan hasilnya
adalah inlerpretasi pada tahap di mana terdapat kesadaran manusia Jawa, kesadaran
manusia Jawa yang dinaungi oleh pandangan hidup dan keyakinan religiusnya. Pada
taraf ini, manusia Jawa juga sadar bahwa ia merasakan dirinya dapat terjerumus dalam

kesadaran yang salah, artinya ia dapat saja berbuat salah dan mengakui kesalahannya.
Tahap ketiga adalah refleksi terhadap hasil- makna interpretasi kedua, dan hasilnya
adalah inlc‘rprclasi cksisicnsial. Tahap interprelasi eksistensial alau lahap
desubjektivasi kesadaran manusia Jawa adalah suatu interpretasi di mana terdapat de
subjektivasi kesadaran manusia Jawa, sualu situasi di mana kesadaran manusia Jawa
yang mcliputi pandangan hidup dan keyakinan religinya ditiadakan. Untuk melihat
secara keseluruhan bagan metodologis dan landasan teoretis dengan lebih runtut dapat

dilibat pada penjelasan beberapa bagan di halaman berikut ini,
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Bagan No. 3 Bagan Metodologis-Lingkaran Hermeneutik

" * Lingkaran hermencotik [ - berada pada fenomena empiris

langkah-langkah u, w. makna literal u.w./teks
o makna menurut masyarakal

l

* Lingkaran hermeneuatik 11 - berada pada tahap kesadaran diri manusia Jawa

upacara wiwahan

Unsur umum PDJ: makna 5 w menurut pandangan
HK, K, NS dunia Jawa

simbolisme whveahan dalam konteks pandangan dunta Jawa

* Lingkaran hermeneulik 11§ - berada pada tahap di luar kesadaran diri manusia Jawa

i

simbolisme hubungan makna simbolisme hubungan laki -laki &
laki-leki&perempuan perempuan: hakikat perkawinan

simbolisme wivwefrenr

Keterangan:

u.w : upacara wivahan K : Keterhubungan

PD] : Pandangan Dunia Jawa NS : Nilai sentral: harmoni, kemurnian, kesakralan,
HK : Hierarki Keberadaan moralitas

s w : simbalisme wiwahian
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Bagan No 4 : Bagan Mctodologis-Tahapan Interpretasi

simbol -simbol wiwalan

l

tahap &: ontologis - interpretasil : upacara wiwaltan - fenomena empiris antropologis
*  melode deskriptif
*  hasil : langkah -langkah upacara wiwahan
* makna : literal & pemahaman masyarakat Jawa

l

tahap II: epistemologis- interpretasi 11 : simbolisme wiwakan dalam kesadaran manusia
Jawa

* interpretasi [I : interpretasi refleksi fenomenologis
metode henmeneutik fenomenologis
liasil ; hicrarki keberadaan, ketethubungan, nilai-nilai sentral pan-
dangan dunia Jawa: hanmoni, kemumian, kesakralan, moralilas

+ makna yang berasal dari simbolisme dalam konteks pandangan dunia
Jawa

tahap IIi: cksistensial - interpretasi iz simbolisme wiwafran dalin “de-subjekaf™
subjektifitns manusin Jawa -desubjektivasi
* interpretasi Il ; interpretasi refieksi cksitensial
hasil : hakikat perkawinan
*+ makna yang berasal dari “terlepasnya” simbolisme wiwalan dari
kesadaran manusia Jawa atau terlepas dari pandangan dunia Jawa.

Catatan :

Simbol dalam upacara wiwahan mempunyai pengertinn berwajah ganda, artingn muls-mula
berasal dan arti harafiah/literal scrta pcmahaman masyarakatnya. Pengertian yang kedua, adalah
“menembus” arti yang periama, yaitu memberikan kesempatan pada manusia untuk memikirkan
secara berlanjut tentang sesuatu yang dipikirkan itu. Dengan demikian, usaha manusia yang terus
berupaya mendapatkan kebenaran terakhir dari simbol-simbol upacara wiwahan dapat tercapai
dengan baik.
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BAGIAN PERTAMA

BAB 111

UPACARA WIWAHAN DALAM BUDAYA JAWA

3.1. Pengantar

Bab [1l ini merupakan bagian pertama discriasi yang membahas upacara wiwalian
secara empiris antropologis dan menvorotinya dan dua aspek. Pertama, upacara wiwafian
ditinjau seeara historts. Int berarti suatu usaha untwk mengadakan penelusuran tentang
asal mula mengapa masyarakat Jawa melakukan suatlu mpucara " wiwuhan berdasarkan
tradisi keraton di Jawa. Dimulai dari masa keryaan Mataram Kuno di Jawa Tengah
hingga keraton Yogyakaria dan Surakaria di masa kini. Aspck kedua adalah (ahap-tahap
pelaksanan dari upacara wiwahun yang dilaksanakan sesuai dengan tradisi keralon Jawa
(Yogyakarta) yang bersumber dari transliterast manuskrip-manuskrip yang ada ataupun
dokumen atau surat vang dikeluarkan oleh pihak keraton. Alasan mengapa bertitik tolak
pada keraton Yogyakarla, karena adanya catalan wpucara wiwahan yang lengkap dan

' Pengertian upacars dalam hat ini mengace pada upacara yang dilakukan orang sehubungan dengan
kegiatan religius. pemakanait. alau penobatan raja. Bagi keralon-keralon di Jawa dibedakan antara vpacara
alit dan upacara ageng. Upacara alir adalah upacara vntuk mengkhitankan anak (fesescnr), iniasi haid
perlama baei anak perempuan (frapan). dan kelahirnn Upacara ageag melipati upacara: perkawinan,
garebeg, pemakaman raja {(Sedari), frumengenan dalenr (penobatan raja), ringalan dafem (peringatan vlang

tahun raja).
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resmi yang dikcluarkan dari pihak keraton di ;mna masa ilu di bawah pimpinan Sultan
Hamengku Buwana VIII, kehidupan keraton Yogyakarla sangat maju dalam bidang
ekonomi dan adal istiadal Jawa, tcrmasuk upacara-upacara yang dilangsungkannya.
Makna-makna yang berasal dari tahap-tahap pelaksanaan upacara whvalin akan
ditampilkan terutama yang bersilal semantik atau literal dan berasal dari masyarakat

penduk_ung kebudayaannya '

3.2. Tinjauan Historis Upacara Wiwahan

Upacara wiwa/ign atau upacara perkawinan yang dilakukan oleh masyarakat Jawa
nampaknya bersumber pada tradisi keraton-keraton di Jawa. 121 masa latu hanya kerabat
kcraton alau putra-putr rajalah yang dapat melaksanakan serangkaian upacara wiwafian
dengan segala. busana dan atribut kebesarannya. ‘fetapi di masa kini, masyarakat Jawa
vang bukan hangsawan. ataupun kerabal Keraton dapat meniru cara berbusana dan
pelaksanaan upacara wiwahan seperti yang dilaksanakan oleh pihak keraton. Apakah itu
suatu prestise, kebanggaan alaukah keinginan untuk tidak mau "dikalahkan™ olch darah
biru? Tak ada jawaban yang-lepal untuk menjawabnya. Semuanya terpulang kepada
mereka yang melaksanakan upacara wiwahan. Tetapl yang jelas memang ada sualu

kecenderungan alaupun anggapan bahwa peniruan ataupun imitasi yang bersumber dari

" Pemulisan kata-kata Jawa dalam pencliltan ini mengpunnkan  Peddoman fgaan Balisa Jawa Yeng

Disempurnakan (1977). kecuvali Kata-kala vang lertera pada sumber terlulis yang ada - Penulis.



keratonlah yang dianggap lerbaik. Sehingga ada upaya dari sebagian masyarakal Jawa
untuk menggali, mencari-cari bagian-bagian yang mungkin terlewatkan dari upacara
wiwahan untuk di "kemas” lagi dan dibuat utuh dalam scrangkaian upacara lersebut.
Penelusuran sumber upacara wisva/renr agaknya dapat dicari dengan melihat jauh
ke belakang, ke masa pemerintahan raja-raja Jawa di masa lalu (lihat lampiran 2: Silsilah
B ra_ia-mj_a_Maluram) Namun sumber teriulis tentang upacara wivadan itu di masa lalu sulit
ditemukan, khususnya abad 8-10, untuk itu akan ditclusuri sumber lain yang mempunyail
kaitan antara pandangan hidup masyarakalnya (mitos-mitos) ataupun bentuk religinya
alaupun prasasti-prasasli, candi-candi dan upacara-upacara lerlenlu alaupun upacara

wiwahan.

3.2.1. Upacara pada Masa Kerajaan Mataram Kuno (Abad 8-10)

Awal mula penclusuran secara histons ini dimulai pada masa kerajaan Malaram
Kuno di Jawa Tengah (abad 3-10). Pada masa itu muncul dua kerajaan dari dinasti
Sanjaya yang beraliran Siwa dan dinasti S_\;zlilt—:ndm yang beragama Budha, Peninggalan
dari Sanyaya yang berupa pemujaan kepada Tara di candi Kalasan. Juga dilemukannya
prasasti Kalurak (782) yang menyebutkan adanya peresmian palung Manjusri, yang
disamakan dengan Brahma, Wisnu, dan Maheswara {Hadiwijono, 1975:86). Bagi para
pengikut Budha Mahayana di .lawa__'l‘(:nguh pemujaaan para Bodhisalwa tersebut

(Lokeswara, Mansjurt) tidak dibedakan dengan dewa-dewa agama [hindu, Scdang

peninggalan Syailendra adalah candi Borobudur. Menurut Soedarsono, yang dikutip dari
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bukunya Wayang Wong (1990:1-3), terdapal reliel atau pahatan pada candi Borobudur
yang mengpambarkan tentang gaya penari-penari wanita. Nampaknya pada waklu itu
Borobudur menjadt lempal untuk memuja arwah ncnck moyang di samping tcmpat
beribadah agama Budha, Bentuk dan cita-cita religi Jawa kuno terpancar di situ
(Hadiwiyono, 1975:89). Hal tersebul menunjukkan bahwa pada saat ilu bentuk upacara
telah ada, demikian juga dengan keseniannya yang berupa seni tari yang dihadirkan
dalam suatu upacara keagamaan atau upacara-upacara lerienlu. Pcninggalan raja
Mataram Kuno (abad 9), yailu candi Lara Jonggrang, terdapat di dacrah PPrambanan,
Yogyakarta, yang beraliran Siwa. Kompicks candi ini mempunyai bangunan induk
sebapai candi Siwa, dan dua candi lainnya adalah candi Wisnu dan candi Brahma dan
candi vang ada seluruhnya berjumlah 224 dan mengelilingi ketiga candi tersebut. Relicl
yang menggambarkan cerita Ramayana menghiasi lorong-lorong di atas kaki candi.
Candi Lara Jonggrang merupakan candi penjenazahan dan candi kerajaan. Scbagai
tempat bagi penguburan raja, maka tempal itu perah dipergunakan untuk upncara yang
dilakukan orang saat memakamkan raja alau upacara-upacara yang berkaitan dengan

kegiatan raja pada tempat tertentu di candi itu.

3.2.2 Upacara pada Masa Kerajaan-Kerajaan di Jawa Timur (Abad 10- 16)

Sejak abad 10 pusal kerajaan Hindu dan Budha tclah berpindah ke Jawa Timur,
Sclama kurang lebib enam abad, sumber-sumber tentang kerajaan di Jawa Timur, seperti

Kediri, Singasari dan Majapahit jauh lebih banyak dibandingkan di Jawa Tengah. Banyak
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sekali dijumpai peninggalan kuno seperti candi, dan prasasti, kepustakaan kuno yang
semula berbahasa Sansekerta kemudian ditulis ke dalam bahasa Jawa kuno.

Mcenurut Fruin-Mees dalam bukunya Geschiedenis -van Java (1919:32), pada
masa mpu Sindok sebuah peristiwa telah tercatat, yaitu pernikahan putri mpu Sindok,
yaitu Sri Isyana Tunggawijaya dengan Sri Lokapala. Sebagai putri dari seorang raja,
kcmungkinan'perisliwa itu ditandai dengan suatu upacara pernikahan. Tidak ada
penjelasan yang lebih rinci tentang hal itu. Di zaman Crlangpga (abad 11), mpu Kanwa
menuliskan kakawin srpenvivafia atau "Perkawinan Aguna”. Menurut Zoctmulder
yang dikutip oleh Soedarsono (1990:110-114), syair itu diangkat dari certta Mahabarala
India, kctika Arjuna harus bertapa di gunung Indrakila untuk mendapatkan kckuatan
schapal  scorang Aswiriva  dan  berkempgman  menolong  kakaknya  Yudhistira agar
kerajaannya selalu aman dan sejahlera. Dewa lndra mengabulkan doanya, diberinya
Arjuna seiyata tetapi dengan syarat bahwa ia barus menolong para dewa untuk
membunuh Niwatakawaca vang telah mengganggu kctenangan kayangan. Apabila ia
menang, maka Arjuna akan mendapatkan kelujuh bidadari sebagai istrinya. Di anlara
ketujuh bidadari itu, Suprabhalab yang mendampingt Arjuna untuk berperang melawan
Niwatakawaca. Akhir dar ceritera, ia dinobatkan menjadi raja dari indrapada (suatu
wilyah kerajaan Indra di kayangan) selama tujuh hari tujuh malam (menurut perhitungan
manusia adalah tujuh bulan) dan upacara discrlai pesta pernikahan yang mcgah di
kayangan. .

Salah satu candi di Jawa Timur yang mempunyai reliel tentang kisah Arjuna

Wivwahea adalah candi Surawana. Masyarakat Jawa mengenal lakon Arjuna Wiwaha dalam

90



wayang kulit maupun dalam wenang wong atag drama tari Jawa, Menurut Secdarsono
(1990: 11) ada kemiripan antara pakaian penari wovang wong atau hiasan pada wayang
kulit {(boneka dengan tokoh dari cerita wayang yang dibuat dari kulit sapi) dengan relief
yang ditemukan di candi Panataran (kisah Ramayana) dan candi Surawana (kisah Arjuna
Wiwaha - yang bersumbér kisah Mahabarata). Dari penjelasan di alas, agaknya allam
pikimn_masyarakal Jawa sangat dibimbing olch kisah-kisah ataupun mitos-mitos yang
bersumber pada Ramayana dan Mahabarata, Kemungkinan yang terjadi bahwa upacara
wive/lan yang sampai saat i dilaksanakan berakar pada kisah Arjrra owahe dan
nampaknya menghadirkan dan mengulang kembali miios ilu dan kekuatan dewa menjads
hal yang teramat penting bagi masyarakal Jawa.

Juga pada masa kekuasaan Kedin dan Singasari, banyak sckall pujangga istana
yang menuliskan kakawin, syair yang umumnya mengisahkan bahwa raja adalah titisan
Wisnu, karenanya raja mempunyai kekuasaan yang sakti dan sebagai penyelamal dan
kemakmuran ncpara dan membahayakan musuhnya, Kakawin tersebut dipakai juga
sebagai alal untuk bersekutu dengan para dewa, diajarkan kepada para pemujanya dan
dihadirkan dewa tadi di dalam candi. 1Hal it teclihat pada raja terakhir dan Singasari,
Kartanegara (1'268-1292), yang menjalani suatu upacara pengukuhan agar daya gaibnya
tetap ada. Upacara tersebut bertujuan agar raja makin besar pengaruhnya dan luas
kekuasaannya, bahkan tcrcatat ia dapat memperlebar kckuvasaannya sampai ke daratan
Asia (Magnis Suseno,1991:26)

Pada masa Majapahil, terdapat tiga agama yang hidup berdampingan yaitu Siwa,

Wisnu dan Budha Mahayana. Upacara keagamaan yang ada sifatnya adalah pemujaan
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lerhadap para dewa dari ketiga agama tadi. ‘Terjadi perkembangan yang baru, yaitu upaya
sinkretisme antara Hindu dan Budha. Bentuk-bentuk upacara keagamaan tetap ada,
pemujaan terhadap Siwa dan Wisnu {(dianggap sclara kedudukannya) ditampilkan sebhapai
salu kebenaran. Keduanya digambarkan scbapai Harifiara, yaitu sebuah patung setengah

Siwa dan setengah Wisnu. Siwa dan Budha dianggap mempunyai hakikat yang nilainya

sama. Proses sinkretisme ini sebenarnya sudah dimulai pada zaman Mataram Jawa
Tengah, dikembangkan oleh mpu Sindok, Kediri, dan Singasari dan memuncak pada
pada zaman Majapahit. Tidak ada lagi perbedaan antara Siwa dan penjelmaannya dengan
Budha dan sepgala penjelmaannya. Scmasa hidupnya raja dipandang scbagai titisan
Wisnu, tetapi s;asudah wafat dan dimakamkan sebagai Siwa dalam candi penjenazahan,
tetapt 1o dimakamkan jugn dalam candi penjenazahan yang lain scbagai Budha
(Hadiwijono,1975:96-98). Hal lersebul menunjukkan suatu pemahaman bahwa dalam
pemakaman lersebutl ada upacara keagamaan yang menyerlainya, selidak-tidaknya ada
upacara pelepasan jenazah.

Hal lain yang patut dicatat adalah upaya untuk memberikan napas Jawa asli pada
pustaka 1lindu dan Budha, sepertt pada beberapa pustaka: Sutoseme dan Kinyarakarna.
Muncul sebuah mitos kuno tentang asal usul suku Jawa, yaitu mitos kakak beradik
Gagang Aking (pemeluk Siwa) dan Bubuksah {pemeluk Budha) (Hadiwijono,1975:98) .
Secara stngkat dapat dikisahkan bahwa kedua saudara itu hidup sebagai petapa di gunung
Wilis. Bubuksah makan segala sesuatu yang dapal ia makan. Sedang (Gagang Aking
hanyalah memakan fumbuh-tumbuhban. Tlingea pado suvate han, dewa Mahaguru

mengutus Kalawijaya dalam wujud harimau pulih untuk menguji keduanya. Ketika



harimau datang untuk meminia  makanan  daging manusia  pada  Gagang  Aking,
dinasihatinya harimau itu untuk menemui saja adiknya yahg jauh lebih gemuk, karena
dirinya sangatlah kurus. l.alu harimau putih menjumpai Bubuksah untuk mengutarakan
maksudnya. Bubuksah menyambutnya dengan scnang hati bahkan menawarkan dirinya
menjadi sanlapan sang harimau. Akhirnya harimau percaya akan kesungguhan hati
" Bubuksah. Dengan naik di atas punggungnya.  dibawanya Bubuksah ke lempat yang
terhormat di surga. Sedang Gagang Aking yéng berpegangan pada ekor harimau, boleh
ikut ke surga tetapi ia mendapat tempat vang lebib rendah dibandingkan dengan
Bubuksah (Hadiwijono, 1975:98),

Kisah tersebut vyang dilukiskan pada relief candi Panataran (abad XIV),
sehenarnya menceritakan (entang keungpolan agama Bodha, Sclam it kemungkinan
diduga scbagai mitos kuno tentang asal mula suku Jawa, Menurut mitos itu, suku Jawa
lerpisah menjadi dua kelompok bersaudara yang bersaingan  satu dengan yang fain,
namun saling melengkapi serla mewujudkan kesatuan. Kesatuan kedua kelompok ilu
senantiasa "dihadirkan" kembali dalam upacara-upacara atau ritual. Upacara tersebut
sclalu mengingatkan bahwa kelompok yang muda dipandang lebibh bifaksana daripada
kelompok yang lebih tua. Dalam cerita (/ukon) wayang selalu ada pertentangan saudara,
seperti lakon yang bersuinber pada ﬁ*krhrrhuru;u - Baratayudae. Mitos yang dikukuhkan
-melalui upacara keagamaan yang banyak dipengaruhi unsur-unsur dari suku Jawa
(bahasa, pagasan dan alam lingkungan Jawa Kuno). Agaknya upacara yang dilakukan
pada masa itu lebih terpusal  pada upacara penjenazahan  yang silalnya scbapal

pembebasan jiwa manusia alas ragan}:a_ dan kehidupan duniawi. Upacara pembebasan



raja (sraddha) akan diadakan setelah beberapa tahun kemudian, dimaksudkan agar sang
raja yang wafat dapat mencapai kedudukan setara dengan dewa. Raja yang wafat telah
menjadi prajnaparamita, kembali ke alam kekekalan yang abadi. Bersamaan dengan iiu,
bagi raja yang wafat akan didirikan patung _\'fang ditempatkan di dalam candi. Patung raja
(wajah patung adalah wajah raja, pakaian dan perhiasan palung adalah pakaian dan
perhiasan dari dewa vang dipuja) akan disembah oleh rakyatnya karcna ia dianggap
sebagai dewa, sehingga candi tempat patung ilu dihadirkan adalah sebagai candi sakral.
Melalui kontak-kontak dengun para dewa (yung berasal dart nenck moyangnya), par raja
{penggantlinya) menjadi semakin suct dan bebas dari malapelaka, hal mana juga berlaku

bagi yang mengambil bagian dalam upacara itu,
3.2.3. llpacaré pada Masa Kerajaan Mataram di Jawa Tengah (Abad 16 -17)

Setelah jatuhnya kerajaan Majapahit, mulailah cra baru abad 16, yaitu munculnya
kerajaan-kerajaan di Jawa Tengah yang mendapat pengaruh dan kekuatan agama Ilslam:
Demak (1524-1581), Pajang (1581-1584) dan Mataram (1584-1755). Sinkretisime yang
muncul dari raja-raja Islam, para wali, para pedagang yang menycbarkan agama Islam
dengan tradisi yang berasal dari Jawa Timur (Majapahit) telah membuahkan tradisi Jawa
vang bercampur dengan pemikiran Is:.la-am. Agaknya para wali menggunakan gamelan,
wayang, dan wayang {openg scbagai alat untuk mengajarkan agama Islam. Beberapa
aspek dari Flindu Jawa yang ada pada kesenian mercka interpretasikan kembali dengan

menambahkan beberapa ajaran Islam. Sebagai contoh salah satu lakon dari wayang kulit
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Serat Kalimusada  (Kilab  Kafonnsade)  mengisahkan  bahwa Prabu Darmakusuma
(Yudistira) tidak dapat mati karena dia memiliki Serar Kalimusada Ta tak dapat
membaca rahasia yang tersimpan dari pusaka itu. Pada suatu hari ia bertemu dengan
Sunan Kalijaga (Sunan Lepen) - salah satu Guru Agama Islam yang icrmashur - yang
menerangkan kepadanya bahwa Seras Kafimusudu berisi doa-doa yang dimiliki oleh
‘Muslim yaitu Kalimalt Sahadah, yang harus dibaca dan dipelajari. Tidak ada dewa
kecuali Allah dan Nabi Muhammad adalah abdi Tuhan. Ini berarti bahwa Yudistira,
saudara tertua dari Pandawa telah masuk Islam melalui wali (Socdarsono, 1990:13)
Masuknya Islam di Demak dan didirikannya bangunan masjid Demak oleh para
wali agaknya membawa pengaruh yang besar bagi pemikiran raja-raja Jawa (Malaram -
abad 17, 18) dan rakyatnya. Scperti yang  ditulis oleh Graal” dan Pigeauvd (1986:33-36)
dalam bukunya Kerajaun-Kerajaan Islam di Juwa, yang menyebutkan pentingnya Masjid
Demak di alam pikiran orang Jawa Islam pada abad 17,18, dan 19. Meskipun keruntuhan
kerajaan Demak terjadi, namun kesctiaan terhadap agama Islam yang berakar pada
orang-orang sucinya menjadikan masjid Demak sebapai pusal kehidupan beragama di
Jawa Tengah. Muncul cerita-cerita lisan atou mitos-mios  yang  bersumber pada
pengajaran Islam dengan bercampur pada tradisi Jawa, seperti pembangunan masjid
Demak yang dilakukan oleh Sunan Kalijaga: baju wasiat Amtukusuma yang diperoleh
Sunan Kalijaga, kétika baju tcrscbul jatuh dar langit saat para wali sedang
bennusyawara;h di mesjid.. Konon baju itu yang dikcnal sebagai Kyai Gunedil dianggap
scbagai salah satu pusaka raja-raga Jawa. Bahkan masyarakat Jawa mempercayal balhiwa

Panembahan Senapati (raja Mataram I) tidak dapat dikalahkan oleh pangeran Madiun
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dan  tubuhnya menjadi kcbal  karcna  mengenakan  baju  terscbul  (Graal &
Pigeaud, 1986:34). Adanya mitos-mitos yang mencerminkan  pandangan hidupnya,
agaknya memunculkan perilaku tertentu bagi masyarakainya, scperti melakukan upacara
keagamaan, upacara perkawinan, peristiwa-peristiwa yang dilulis oleh pujangga keraton.
Salah satu contoh adalah perkawinan dengan upacaranya yang dilandasi hukum
perkawinan Islam. Masuknya Islam ke Tanah Jawa (pada awal abad 15, 16) oleh
kelompok pedagang, sarjana dan rohaniwan yang berasal dari tanah seberang alaupun
yang berasal dari Mekah nampaknya disambut baik olch para penguasa setempatl. Mereka
bahkan dijadikan penasihat kcrohanian, bahkan membantu mengurus harta dan usahanya
dan akhirnya sering terjadi ikatan perkawinan anlara orang asing tersebut dan putri
ataupun saudara perempuan dari penguasa selempat. Kemungkinan yang lerjadi ikatan
perkawinan itu disempurnakan lagi dengan upacara perkawiman yang scsuai dengan
tradisi dart penguasa sclempat. Oleh Graal® & Pigeaud (1986:27-41) kisah-kisah itu
banyak ditulis dalam serar Kandhe (Kitab Cerila).

Bersurutnya Ikckuasaan raja Pajang menjclang akhir abad 16, mecnycbabkan
munculnya kekuasaan baru di salah satu dacrah kekuasaannya, yaitu Mataram. Sclama
hampir 100 tahun (pertengahan abad 17 - pertengahan abad 18), empat raja Mataram
yang memerintah (khususnya di masa Panembahan Senapati dan Sultan Agung)
mempunyai kckuatan dan keckerasan yang (clabh memaksa semua raja di pesisic Jawa
Tengah dan Jawa Timur bertekuk lutul pada kekuatan Malaram. Pada masa pemerinlaban
Pancmbahan Senapati tclah muncal centa lisan dan Babad Lipura (Graaf, 1954:75)

tentang "persekutuan” Panembahan Senapalti (saal masth muda) dengan penguasa wanita
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Laut Kidul { Laut Sclalan), yaitu Ratu Kidul atau Dewi Segara Kidul. Maksud
"persekutuan” itu agar keturunannya mendapat kejayaan di masa mendatang. Mitos ini
dihadirkan kembali serta dikukuhkan dengan upacara labnliun olch keturunannya yaitu

raja-raja dinasti Mataram, yang kemudian terpecah menjadi dua kerajaan: Surakarta dan

Yogyakarta. Sampai saat ini merecka masih memberikan sajen (pakaian raja) pada

upacara fadnhrnr di paniai Selatan.

Dalam buku Graal dan Pipcaud (1986: 288) tercatal ketika Pancmbahan Scnapati
mengalahkan raja Madiun pada pertempuran di Wirasaba (1590), terjadi perkawinan
politik antara Panembahan Scnapati dan putri raja Madiun, yaitu Retna Dumilah. Tujuan
perkawinan itu agar raja muda Mataram yang berasal dari rakyat kebanyakan dapat
mempunyai ikatan hubungan dengan keturunan raja dari dinasti raja tertua di Jawa (Graal
& Pigeaud, 1986: 288). Pada masa pemerintahan Sultan Agung beberapa upacara penting
yang tercatat di datam buku de Graaf (1986:126) adalah pertama, upacara Gareheg Puasa
9 Apustus 1622 di mana Sultan Agung hadir pada upacara keapamaan itu. Kedua,
upacara kepaikan lakhia dengan pemberian pemberian pgelar Soesoehoenan Ingulaga
Muataram kepada Sullan Apung pada ahun 1624 . Kctiga, pada tahun 1624 Sultan Apung
melaksanakan upacara pcrkawinan putranya dengan putri dari raja Pati, Pragola 11
Upacara perkawinan tersebut bersifat politis dan tujuannya adalab pcrdamaian, karena
Sultan Agung lelah dapal mengalahkan raja Pati. Mcnurut de Graal (1986:141),
perkawinan ilu merupakan perkawinan di bawah umur, mempelai laki-lakinya berumur

lima tahun, sedang mempelai perempuan usianya tak jauh berbeda dengan mempelai
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laki-laki. Pada masa pemerintahan Amangkurat [1 tereatat juga schuah  upacara

perkawinan antara putri Amangkurat Il dan pangeran Cakraningrat dari Madura.
3.2.4. Upacara Perkawinan pada Masa Terpecahnya Kerajaan Mataram (Abad (8)

Hampir satu abad kemudian, kckualan kerajaan Mataram mulai memudar.
Terlebih dengan meninggalnya raja Malaram, yaitu Paku Buwana Il pada tanggal |1
Desember 1749, Pangeran Mangkubumi segera menobatkan dinnya menjadi penguasa
Mataram yang baru dan bergelar Susuhunan Paku Buwana Senapati Ngalaga Ngabdur
Ralhman Sayidin Panatagama pada tanggal 11 Desember 1749. Selama ini tclah terjadi
perselisthan antara pangeran Mangkubumi dan Paku Buwana 1l yang dianggapnya terlalu
lemah dalam menghadapi Belanda. Agaknya Belanda menolak penobatan pangeran
Mangkubumi, bahkan putra mahkota Paku Buwana 11 dinobatkannya menjadi Paku
Buwana 11 pada tanggal 15 Desember 1749. Tindakan Belanda menychabkan lerjadinya
perang suksesi antara Paku Buwana [l dan pangeran Mangkubumi untuk
mecmpercbutkan kekuasaan  Mataram., Akhirnya  perang  suksesi  {ersebul  dapat
didamaikan melalui Perjanjian Gianti pada tahun 1755 (Yasadipura [, 1937: 20).

Perjanjian Gianti mengakibatkan tcrpecahnya kerajnan Mataram menjadi dua,
yaitu keraton Surakarta dan keraton Yogyakarta. Dengan kata lain, terbentuknya keraton
Yogyakarla adalah sebagai hasil dari peristiwa Gianti. Ini berarli, dalam proses historis
kerajaan Mataram, peristiwa ilu menandai adanya dua kekuatan politik dalam kerajaan

Mataram yaitu keraton Yogyakarta dan keraton Surakarta. Berdirinya keraton Yogyakarta
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lernyala juga melahirkan sejumlah atribut kebangsawanan yang berbeda dengan keralon
Surakarta, seperti dalam melakukan upacara alit dan upacara ageng (lihat juga catatan
kaki no 10}, busana, seni tari, drama tari (wayang wong), gelar raja, dan scbagainya.
Gelar Susuhunan dipakai oleh raja~-raja Surakarta. sedang raja-raja Yopyakarta memakai
gelar Sultan, ditambah dengan sebutan Kaiilatullah di belakang nama. Sebutan raja-raja
* Surakarta menjadi Sumpeyun D;r/('m tngkang Snmwun (SDIS) Kémjeng Susuhunan Paku
Buwana Senapati Ing Alaga Abdur Rahman Sayidin Panalagama, sedang raja-raja
Yopyakarla adalah Sampeyan Dalem [ngkang Sinuhun Kanjeng Sultan Hamengku
Buwana Senapati Ing Alaga Abdurrahman Sayidin Panatagama Kalilatullah (Socraiman,
1989:45). Agaknya kemynduran di bidang politik tidak berarti pula kemunduran dan
kemerosotan wibawa raja. Realisasi pcningkatan prestise raja dilakukan dengan
melahirkan karya-karya besar di bidang susastra, kesenian alau dengan kata lain
memperlegas perbedaan penamipifannya dengan rakyat biasa (Condronegoro, 1995:3)
Sctelah  Mataram  tempecah  menjadi  dua  kerajaan  (1755), Surakarta dan
Yogyakarta, muncul dua kadipatcn,mmula-mula kadipaten Mangkunegaran (terietak di
dalam wilayah Surakarla) dan diikuti oleh kadipaten Pakualaman (berada dalam wilayah
Yogyakarta). D1 bekas kerajaan Mataram kini terdapat empat penguasa, Dalam beberapa
tulisan yang terkumpul dan ditulis atas pcrintah keempat penguasa tersebut (dalam kurun
waktu tertentu) tercatat upacara-upacara perkawinan kerajaan, Pada masa Paku Buwana
IIT (1749-1788) dari kerajaan Surakarta, lercatal upacara pcrnikahan ketiga pulrinya
dengan para bangsawan Surakarta dan Madura. Di dalam Serar Bubad Mudocera (MS

Sanabudaya, transliterasi, 1937 PBE No. 57) lertulis pernikahan Ingkang Sinuhun
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Kanjeng Sunan Pakubuwana VII (1830-1858) dengan Raden Ajeng Sarijah, pulri Sultan
Tjakraningrat 1I dari Bangkalan, Madura. Serat itu menceritakan perjalanan Paku
Buwana VII ke Madura untuk melangsungkan upacara pernikahan dengan putri Madura.
Upacara pernikahan atau wivalan itu dilangsungkan  dengan meriah, jupa ada pesta

dansa bagi tamu-tamu Belanda.

3.2.5. Upacara Wiwahan pada abad 19 - 20

Pada abad 19 dan 20 tercatat beberapa upacara perkawinan yang dilaksanakan di
beberapa keraton Yogyakarta, Surakarta, Mangkunegaran dan Paku Alaman dan hal itu
tertulis pada Pranatan Lampah- Lampair..

Putri dari Sultan Yogyakar(a, Mursudarinah dengan mengendarai kerela kencana
menuju ke Surakarta, untuk melangsungkan upacara pernikahan dengan Susubunan
Pakubuwana X. Upacara pernikahan it dilangsungkan dengan megah dan tertulis di
dalam Pranatan Karsa Dalem Kagungan Damel Mantu, 27 Oktober 1915 (Keraton
Yopyakarta, MS D 28). 1Ji istana Mangkunegaran tercatal sebuah upacara pernikahan
putri Kanjeng Adipati Mangkunegara VII, Partini dengan Husein Djayadiningral, {anggal
9 Januari 1921. Peristiwa itu ditulis dalam  Prancfun Pusamuwan ing Mangkuneguran
henjing Kramanipun putri Dalem Raden Ajeng Partini dhaup kalivan Raden Doctor
Husein Djuayudiningrat Hfg dinten Akad Kliwon tanggal kaping 28 wulan Rubingulakir
tahun Alip 1851 ¢ 9 Januari 1921} (Rekso Pustoko, (ranshiterasi: 1990, 11 391). Isinya

memual tentang persiapan dan kegiatan saat dilangsungkan upacara perkawinan. Dalam
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Pranatan Lampaly lumpalt karsa Dalem Kagoengan Damel Muantoe Amikramakaken
Poctra dalem Poetri 3 iji soho Saderek Dalem Poetri 2 iji, Ing woelan Rejeb tahoen
Djimakir ongko 1848 atau 4 Januari 1928 tcreatal rcncanﬁ persiapan upacara pernikahan
ketiga putri dan kemenakan Sulian Hamengku Buwana VI secara tlerperinci dan upacara
yang megah, Upacara pernikaban antara KGPAA Prabu Suryodilogo, yang menjadi

—- penguasa kadipaten Pakuataman dan berpelar Paku Alam VI dilangsungkan pada
tanggal 5 Januari 1909. Paku Alam VIII menikah dengan putri dari Susuhunan Paku
Buwana X yaitu BRA Retno Puwoso (Pociwokocsoemo, 1985:297).

Setelah proklamasi kemerdekaan Rcpublik Indonesia dan bentuk pemcrintahan
Indonesia telah terbentuk, terjadi peristiwa yang penting yang mengukir sejarah negara
Indonesia. Sri Sultan Hamengku Buwana IX secbagai raja kerajaan Yogyakarta dan Sri
Paku Alam VIII, sebagai penguasa kadipalen Pakualaman, bersama-sama mengeluarkan
maklumat yang menyatakan balwa Yopyvaharta dan kadipaten Pakualaman adalah Dacrah
Istimewa dari Negara Republik Indonesia serta berhubungan langsung dengan negara
Republik Indoncsia serla bertanggung jawab atas Dacrah Istimewa Yogyakarta kepada
Presiden Republik Indonesia, Maklumat tersebut dikeluarkan di Yogyakarta pada tanggal
5 September 1945 (Poerwokoesocima,1984:15).

Dari keempat pewaris keturunan Sultan Apung, vailu Paku Buwana XI],
Hamengku Buwana X, Mangkunegaran X, dan Paku Alaman VIII, agaknya hanya
keraton Yogyakartalah saal di bawah pemerintahan almarhum  Sultan Hamengku
Buwana 1X dan Sri Sultan Tlamengku Buwana X yang masih mempunyai kekuatan

politik. Yogyakarla dibentuk secara tersendiri di dalam UU No. 3 No 19 (ahun 1950 dan
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diperjelas lagi dalam UU No.5 1974 yailu pada Bab V1l aturan peralihan Pasal 91 b
bahwa Kepala Daecrah dan Wakil Kepala Daerah tidak ferikat pada ketentuan masa
jabatan, syarat, dan cara pengangkalan bagi Kepala Daerah dan Wakil Kepala Daerah
lainnya (Khairuddin, 1995.20). Situasi yang tclah terjadi setelah Indonesia merdeka
(1945) tidak menghalangi adanya upacara-upacara perkawinan megah dan agung yang
ditangsunpkan di keempat keraton (Yogyakarta, Surakarla, Mangkunegaran, dan
Pakualaman). Beberapa di antaranya ialah upacara perkawinan putnt bungsu Sri
Mangkunegoro VIII, yaitu GRA Retno Astrini dengan Pangeran Abu Bakar dari
Kesullanan Johore, Malaysia pada tanggal 3 November 1990 di istana Mangkunegaran,
Solo. Upacara pcrkawinan agung keralon Kasunanan Surakarla yang dilaksanakan
dengan serangkaian upacara yang telah dimulai sejak tanggal 6 Desember 1993, antara
GRAj Koes Moerliyah, putri Sri Susuhunan Paku Buwana X1l dengan Eddy Suprione SH.
D1 keraton Yogyakarla, terjadi upacara perkawinan agung putri Sri Sullan Hamengku
Buwana X, GRAj Nurmagupila dengan Edi Triawan pada {anggal 21 Desember 1993.
Upacara perkawinan cucu Sri Paduka Paku Alam VI, RA Retno Setyoboma Savitri
Kusumoputri dan Ir. Yudhaprana Sugarda pada tanggal 4 April 1995 di Puro Pakualaman,
Youyakarta, Upacara perkawinan yang dilaksanakan di keempat keraton tcrsebut,
scmuanya dicatal di dalam Pranatan Lampah-Lampah atas perintah para “penguasa”

masing-masing keraton lcrscbut.
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3.3. Tahap-Tahap Upacara Wiwahian di Keraton Yogyakarla

Pada bagian penulisan ini yang merupakan analisis dari upacara wiwahun dikaji
upacara wiwahan yang bersumber dari keraton Yogyakaria. Upacara tersebut Lertulis di
dalam  Pronatan Lampah-Lampoh Karso Dalem Kagoengan  Damel  Muntoe
Hamikramuken Poctro Dm'n‘wn Kakoeng Toewin Poetri, yang dikeluarkan oleh Sri Sultan
Hamengku Buwana VIII, pada tanggal 8 Februari 1939, Sri Sultan [amengku Buwana
VI menikahkan kedua pulranya serta kelima putrinya. Ada beberapa alasan mengapa
menentukan mengkaji Upacara wiwahan Keraton Yogyakarta (untuk sclanjutnya disebut
schagai UWKY). Pertama, UWKY merupakan sumber tertulis yang dibuat berdasarkan
perintah Sri Sultan Hamengku Buwana VIII, sehingga keabsahannya dan otentitasnya
dapat diperlanpgungjawabkan dan dapat menjadi acuan untuk pengkajian analisis. Di
samping itu, sumber tertulis lersebut merupakan sumber lertulis yang ditemukan lebih
lengkap, lebih jelas dibandingkan dengan sumber-sumber lainnya yang ada atau di
simpan di kcralon Yogyakarta. Kcdua, semasa pemerintahan Sri Sultan |lamengku
Buwana VIII, penghasilan keraton Yogya scmakin menurun serta menyusulnya
kckuasaan raja akibatl tkul campur tangan pemcrintahan Belanda dalam pemerintahan
Kasultanan. Hal itu terlihat jelas di dalam Acte van Verband, sualu akta perjanjian
Belanda dengan Sultan [Tamengku Buwana VIII yang dibuat pada tanggal 18 Februari
1921, yang isinya menyudutkan dan merugikan pihak keraton. Kemunduran politik dan
perckonomian itulah yang mendorong atau menjadi pemicu berkembangnya dan

meningkainya budaya keraton secara lebih intensif (Condronegoro,1995:10). Peningkatan

103



budaya keraton melipuli seni lari, wayang wong, upucura alit dan ageng, tala busana,
susastra, dan sebagainya.

Sumber tertulis UWKY yang menjadi lokus pada analisis ini ternyala mempunyai
beberapa sumber lainnya, yaitu _sur’:.'nbcr-sumber yang berasal dari keraton-keraton
Surakarta, Mangkuncgaran, dan Pakualaman. Sumber-sumber lertulis upacara wiwahan
tersebut dicatat pada Pranatun Lampah-fampah yang dikeluarkan oleh masing-masing
keraton dan alas perintah masing-masing penguasa keraton terscbut. Secara paris besar,
ketiga sumber tertulis itu mempunyai alur alau "benang merah” yang sama pada langkah-
langkah upacara wiwufinnya, Benang merah tersebut terlihat pada bagian-bagian atau
tahap-tabap majung dan pasang tarub, ijab kabul dan panggilh pada beberapa sumber itu.
Tahap - tahap yang terdapat pada UWKY terdiri dari 10 tahap, yaitu () majang dan tarub
seria dilanjutkan dengan fuguran dan nyengker (b) Siraman (¢} pasowanan lenggahan (d)
panapiunipun penganten puiri (€) ijabipin penganten kakung () dhaupipun penganten
() lenggahan ageng (h) jangan menir (1) sepekenan penganten. Pembahasan analisis
yang bersifat antropologis dan deskriptif ini diuraikan menjadi dua bagian, yaitu pertama,
tentang lahap-lahap upacara wiwaitant yang berasal dari Keraton Yogyakaria dan kedua,
adalah sumber-sumber lainnya, yaitu upacara wiweahan yang dilangsungkan di keraton

Jawa; Surakarta, Mangkunegaran, dan Paku Alaman.

a. Majang dan Tarub
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a. Majang dan Tarub

Mcy'(;ng dan rarub adalah persiapan yang dilakukan oleh para ahdi dafem (hamba
raja) unluk menghias bagian di dalam keraton. Aujang berarli membual dan memasang
hiasan untuk krohongan atau kamar dengan tempat lidur bagi pengantin, lazim dikatakan
oleh masyarakat Jawa: pusarevan pajangan dan mantene -d:'pcg‘ang (kedua mempelai
dihias-dirias). Krohongan atau pasareyan pajangan adalah tempat tidur yang dihiasi
dengan daun sirih-kapur sirih serta bermacam-macam tiga macam kain yang berukuran
seperli kain penulup dada wanita atau seperti ukuran selendang berukuran besar, anlara
Jain (1} kain berwarna-warni: sindur, bangun tulak, gadhung melati, mayang sekar,
podhang sinucup sari, pandhan pinethot dan pacing tawa, (2) kain lurik: kfuwung, sulur
ringin, gedhog madu. plhwaran, prefuh watw, lurik pali, furik dringin (kain yang ditenun
dengan benang emas) (3) kain katun biasa: pethakan (kain putih ‘mori') fetrek (kain
berwarna kuning) dan bebcrapa kain lainnya. Kain-kain tersebut digantungkan pada
gantungan besi yang berbentuk burung, yaitu pesi besi dan diikat dengan benang. Hiasan-
hiasan yang lain pada krobongan, yaitu patung loro blonyn, kecohan dan kiemuk yanp
diletakkan di muka krobongan. Menghias krobongun atau pasareyun pujungan di bawah
pengawasan putri iertua dari Sri Sultan Hamengku Buwana VI, Ratu Pembayun dibantu
para puiri kcralon dan abdi dalem wanila. Apabila upacara berikutnya, yaitu panggih
telah selesai, maka hiasan-hiasan pada krobongan disingkirkan kecuali kain-kain hiasan

yang tetap tergantung pada tempalnya sampai mempelai itu sendiri mengawinkan anak

keturunannya.
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Calon mempelai berjumlah (yjuh pasang, maka pasareyan biasa berjumlah empat
belas, tujuh pasareyan biasa bagi c:.ilon‘-mempelai wanita y;mg dilletakkan di Keputren
dan tujuh pasareyan biasa bagi calon mempelai laki-laki yang diletakkan di Kesatrian.
Menjclang pagi hari, apabila upacara panggifi akan berlangsung, maka pasareyun-
pasareyan biasa dari Keputren dipindahkan ke Kesatrian dan diletakkan bersebelahan
dengan pasareyan biasa mempelai.pulra dan diatur sedemikian rupa sehingga kedudukan
pasareyan pajangan berada di tengah-tengah di antara pasareyan biasa mempelai laki-
taki dan pasarcyan biasa mempelai wanita.

Turub adalah membual daq memasang hiasan sederhana pada pendhapa (bagian
depan rumah) dan lempat yang akan digunakan untuk upacara wiwahiun dengan janur
kuning yang berbentuk setengah lingkaran dan diikat di antara tiang-tiang bangunan
keraton. Pemasangan feruh tclah dilakukan di keraton menjelang lima han sebelum
ﬁcrkawinan berlangsung ( 3 Februar 1939), Schelum miagjang dan faruh dilaksanakan,
terlebih dahulu diawali dengan pembuaian dan peletakan sajen di beberapa tempat, sudut
scria gamclan, senjata. Sajen untuk majang berupa sajen yang ditvjukan kepada arwah
nenek moyang, roh dan para nabi. Sayen tersebut ditujukan kepada:

1} Kanjeng Nabi Rasul - sekul wuduk, ayam pethak midus areh, dan lafaban ( nasi
uduk, ayam putih bersantan kental dan lalapan).
2} Nabi Kilir (penjaga samudera) - sekud golong,, wlam toya, pecel tawon, jangan menir,

lalaban (nasi yang dibuat bulal, ikan tawar, pecel tawon, sayur bening jagung dan

lalapan).
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3) Nabi Adam - apem gandum duan sekul Tiwet asrep-asrepan (sc_rabi dari tepung terigu
dan nasi-liwcl dengan rasa lanpa garam).

4) Kanjeng Sunan Kalijaga - sekul golong, wam sepat (sejenis ikan laut), dan ikan lele

5} Kanjeng Ratu Kidul - tumpeng ketan ditempatkan di dalam tempayan, diberikan saal
selelah magrib. |

6) Sampeyan Daiem Ingkang Sinuhun Kanjeng Sultan 1 - sekud ;Imr’en, bubuk dhele,
Jangan loncom, tempe goreng, ketan enfen-¢pten, lemper ayam, pisang raja

7) Kanjeng Sultan Agung - telur ayam pindang, kelan salak, kolak pisang mas

8) Kanjeng Panembahan Senapali - sekul golong, ulam sepat, pecel ayam, jangan menir

9) air, api, angin, lanah, hutan, gunung, dedaunan dan 'kayu - jajan pasar dan cendol
{dhawet).

Sujen yang diperlukan bagi sebuah upacara wiwafian adalah scbual kepala kerbau
yang dilctakkan di dekal krobongan, juga tidak tertingpal megar meavang yung afau
kembar mayang berjumlah 7 pasang (14 buah). Sajen untuk pasareyan tengah berupa
tumpeng robyong (lumpeng nasi putih dihiasi dengan buncis, cabe merah, puncak
kerucut/turmipeng Berhiaskan telur ayam, bawang merah, dan tcrasi):- tumpeng gundhnd
(tumpeng n.asi putih tanpa hiasan), ayam hidup, fumbasun peken (jajan pasar berupa
makanan kecil yang dibeli dari pasar); pisang ayr dan sedhalt ayu (pisang raja dan daun
sirih); gendhis klapa, wos dan tigan (gula merah, beras dan telur ayam); ketos warni pitu
(lujuh macam ketan}, impling, roti, jadah, bubuk kopi, sebenggol ( sedikit candu, roti,
makanan kecil yang dibuat.dari ketan/juadah, kopi bubuk, uang logam dua setengah sen);

sepasang kelapa utuh dengan serabutnya, tebu dan padi; tiga macam bubur; vang logam
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18 sen sebagai alas sajesr; bunga setaman {mawar, mqléti, kenanga, kantil). Semua sajen
ditempatkan dalam ccrhiué {tempal nasi yang terbuat aari anyaman bambu) atau di atas
nira, kemudian ditutup dengan kain bangun nidak, gadhung melati atau letrek. Setiap pagi
sajen tersebut diganti dengan yang baru apar supaya tidak layu, kering terutama kembar
Imayangnya. Mcngganli dan melctakkan sajen pada tempat-tempat tertentu didahului
dengan pembakaran kemenyan, sedang di tempat-lempat ilu selalu terdapat clupak
(lampu keci! dengan minyak tanah). Setelah itu saat majang dun farub dimulai, semua
sajen diambil .dgn dilabrhr (dibuang) pada perempalan jalan di dekat keraton. Twsendran
adalah sajen yang terdiri dari sebagian pohon pisang denpan manggar dan buahnya,
schagian pohon 1ebu, beberapa buah kelapa, semuanya ilu dirangkai menjadi sepasang
dan diikatkan pada tiang-liang tralag (tempat/ruang Iamba}Tan untuk pesta) dan bangsal.
Sciclah upacara .punggfh sctesai, maka fisvrhan dibagikan kepada rakyat. Semua
gamclan diberi juga sejen dan diletakkan di dekat gong, sajen tersebut berupa fumpeng
robyong, tumbuasan peken, selandan pisang raja, impling (candu), gula Jawa-roli-jadah,
kembang boreli (bunga dan horeh). Selama gamclan dibunyikan, di dekat gong sclalu ada
kemenyan ‘S;ang dibakar. Kegiatan sclanjutnya sctelah 'p_crsia['mn lerscbut sclesai adalah
fugaran dan nyvengkeran. Tugnran adaltah berjapga semalam suntuk dan dilokukan oleh
para bangsawan dan para abdi defem - kerabat mempelai, dipimpin oleh Ratu Pembayun,
Sedang rjengkeran adalah masuknya para calon fnempclai ke tempat pingitan yang telah
ditentukan untuk mempersiapkan upacara yang akan dilaluinya dalam upacara wiwahian.
Calon mempelai laki-laki dengan diantar oleh para bupati, masuk ke istana dan berada di

Kesatriyan, sedang calon mempelai perempuan berada di Keputren, Mereka diharuskan
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tinggal di sana untuk mempersiapkan dirinya dalam memasuki langkah berikutnya dalam

serangkaian upacara wivrehean yang akan dilaluinya.

b. Siramuan

Tahap atau langkah berikutnya adalah upacara siraman. Siraman adalah upacara
memandikan kedua calon mempelai, dilakukan pada tempat yang berbeda. Siraman ini
dilakukan atas perintah Kanjeng Ratu Pembayun.

Upacara siremnan ini dilakukan pada pagi hari, sehari sebelum ijab kabul
dilaksanakan. Mula-mula yang melakukan upacara siraman adalah calon mempelat putri.
Upacara siruman ini bagi calon mempelai perempuan dilakukan di bangsal Apeng.
Sebelum upacara siremman int dimulat , saqjen unluk  upacara siraman haruslah
dipersiapkan terlebih dahulu. Sajen siamen terdin darix(a) sekul wuduk dengan lauk
pauk {semacam nasi uduk dengan lauk pauk), (b) sekul punar - sekid golong - sekul
kebuli - sekul ambengan - sekud usrep-asrepan (bermacam-macam nast dengan lauk pauk
yang berbeda), (¢} wmpeng wriupi damar (tumpeng dengan lampu kecil) - fumpeng
meguna - (umpeny dhuplak - tumpeng kapruranta - funpeng rapa - tumpeng robyong -
franpengy gundind (bermacam-macam wimpeng dengan lauk pauk/hiasan yang berbeda),
(d} ambasan pckén (fajun pasar)- gendhis klupa, wos - pisung ayu - sedhah ayu - kepalu
gm;mnrzmg - kepala kusimpar - kepala kependhem (bermacam-macam makanan kecil
yang dibeli dari pasar - gula kelapa, beras - pisang - sirili - bermacam-macam ubi), (e}

kupat lepet jongkong inthil (ketupat dari tepung ketan dan makanan kectl dar tepung
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ketan), () opak angin pleret - srahi klepon - ketos kolak - apem ( bermacam-macam

makanan kecil dari tcpung beras, tepung ketan dan terigu), (g) kefos warni pitu - rujuk

warni pitu - jenung pitu (ketan tujuh macam wama - rujak tujuh warna - bubur tujuh
‘ macam), (h) impling (semacam candu) - uang logam 18 sen.

Selain ilu, upacara siramuen membutuhkan peralatan atau sarana yang lazim
disebul sebagai srana siraman. Srana siraman itu berupa: (a) siwur perak (semacam
gayung bertangkai yang dibuat dari perak), (b) sabun yang diletakkan di dalam tempat
sabun perak (e} {ufir twjult warna-konyoh manca warna, (d) pengaron tembaga berist air
biasa (tempayan berisi air biasa), (€} klenthing tanah liat berisi air dari tujuh buah mata
air yang telah mendapat doa dari seorang wanila lanjul usia dan telah dikurniai banyak
anak dan cucu; air lersebut dicampur dengan irisan bunga dan dedaunan yang harum
baunya, ({) bangku yang di atasnya dilutup denpan bermacam-macam kain, yaitu kain
bermotif bungo fufuk, yaitu kain yang tengahnya berwarna putih dan tepinya berwarna
tua: merah, hitam, biru atau lembayung; kain kliwatan, scmbagi, letrek, lurik pali dan
daun-daunan (yang terdiri dan daun: awar-awar, alang-alang, apa-apa, dhadhap serep,
kelwwily, dan-duri kemariong).

Sebelum didudukkan di atas bangku, calon mempelai perempuan memakat
busana kain batik yang ditutup dengan kain putih (nori). Tubuhnya diguyur dengan air
bunga dengan siwur sambil digosok dengan lulur tyjuh warna. Sesudah itu tubuhnya
dibersthkan kembali dengan air dan sabun. Tugas mengguyur lwbuh calon mempelai
perempuan adalah para putri (kerabat raja) yang telah berusia dan mempunyai banyak

keturunan. Langkah terakhir daci siremman adalah  scorang putri memegang kfenthing
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(kendi) di atas kcpata calon mempelai perempuan unluk kemudian menuang air ke
kepala calon mempelai perempuan sampai  habis, kemudian membanting klenthing
sampai pecah berkeping-keping ke lantai, sambil mengucapkan kata-kata wis pecalt
bumore. Sesudah itu para calon mempelai perempuan dibawa ke bangsal Pengapit untuk
upacara kerik {(menghilangkan/mencukur anak rambut di kening) dan didudukkan di atas
tikar yang terbuat dari susunan bahan yang terdiri dari: (a) kain pefakan atau kain pulily,
‘(b) kain lurik pali, (¢) kain kliwatan (¢) kain sembagi, (d} kain bango iulak, (e) kain
letrek, () kain gedhung meladi, (g) beberapa lembar daun kluwih, (h) kain cinde, sebagai
penutup tikar dan dijahit dengan rapal. Upacara kerik tersebul adalah sebagai persiapan
untuk merias wajah calon mcmpelai perempuan. Upacara sirumun dilaksanakan di
kamar mandi Keputren bagi calon mempeclai perempuan. Sctelah acara siraman di
Kcputren seclesai, barulah upacara siraman calon mempelai pria dilaksanakan di
Kesalrian, sesuai dengan tala cara dari calon mcmpelal perempuan. Scsudah upacara

siraman selesai, calon mempelai pria juga dikerik (hanya alisnya saja)

c. Pasowanan Lenggahan

Upacara Pasowanan Lenggahan atauw Lengpahan Midodareni diadakan sclama
lima hari, sampai midodareni (sehari menjelang upacara panggilr) tiba. Pasowanan
Lenggulian adalah suatu pertemuan yang dihadiri oleh para pangeran serla patih, para
bupati,para prajurit dan pembesar keraton lainnya untuk berjapga hingpa lewat tengah

malam. lasowanan lenggahan merupakan semacam tirakatan, dan diadakan pada malam



hari. Tujuan Pasowanan Lenggahan adalah agar supaya upacara wiwahan berlangsung
dengan aman, teniecram dan selamat dari segala macam gangguan,

PPara undangan yang hadir pada upacara /enggahtan, yang dipcruntukan bagi calon
mempelai laki-laki, duduk bersila di alas tikar dan diatur berdasarkan derajat
kebangsawanannya dan kedudukannya ataupun kepangkalannya yang scsuat di dalam

keraton Yogyakarta, Sedangkan fenggafian untuk calon mempelai putri diadakan di

- tempat terpisah, yaitu di Trefag Prabayeksa.

d.Penantoenipoen Bendara Poetri

Dalam upacara Penantoenipoen Bendura Putri yang berarti "memperoleh kata
setuju” dari calon mempelai perempuan kepada ayahnya atau walinya. Sang ayah, dalam
hal ini Sri Sullan bertindak schapai wali dan ayah bapgi kemenakan dan putrinya,
berkenan menanyai  putrinya apakah mereka scluju  dinikabhkan dengan calon
pasangannya. Pertanyaan Sri Sultan yang ditujukan kepada calon mempelai perempuan
disaksikan oleh penghulu dan beberapa saksi (Lurah Kgji dan Wedana Kaji). Para calon

mempelai hanyalah dapat menjawab pertanyaan Sri Sultan dengan sembah saja.

c. Ijabipoen Pengarnten Kakung

Upacara ijab atau akad nikah merupakan upacara yang penting, dilaksanakan di

masjid keraton pada pagi hari. Para calon mempelai laki-laki duduk di muka penghulu,
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disaksikan olch Sri Sultan, para pangeran dan semua bupati, mengucapkan ikrar bahwa
mercka (para calon_ mempelai laki-laki) mencrima calon istrinya disertai dengan
pembacaan doa agama Islam lerlentu scrla penycrahan mas kawin - Al Qui'an. Dengan
demikian calon mempelai laki-laki dan'nicmpelai perempuan iclah disahkan secara resini
sebagai suami istri. Sclain iy, ada acara ngabekien (memberi sembah bekti) kepada Sri
Sultan. Dalam acara sembah bekti ini, keris dan alat scnjata haruslah dilepas. Pada
malam harinya dilanjutkan dengan upacara panggift.

1-I‘al yang mcnarik adalah adanya sajen bagi upacara jfab ini. Safen ilu berupa:
pisang ayu (pisang scgar), sedhalr ayuw (daun sirih segar), jambe dan mangir, tembakau
dua kepal, kapur sirih, bunga (inelati-kantil-kenanga), kemenyan. Karena jumlah

mempelainya tujuh pasang, maka scafen yang dibutuhkan berjumlah 14,
f. Upacara Panggilt ataw Dhaupipun Penganten

Upacara dhaupipun penganten ditaksanakan pada hari Rabu Wage, dimulai pukul
lima sore di Bangsa! Srimenganli. Upacara ini adalah salab salu puncak dari serangkaian
upacara wiwa/lenn, yailu beriemunya ketujuh pasang mempelai dan di dalam adat Jawa
mercka telah sah atau resmi menjadi suami istri, Upacara dhaup tersebul sarat dengan
hcberapa pelengkapan upacara adal seperti sunggran, gantal dan dhampar dan di, bawa
ole_h mempclal perempuan dan laki-laki.

Ketujuh pasang mempelai mengenakan busana pengantin kebesaran dengan tata

rias wajah dan rambut yang khas. Ketujuh pasang mempelai masing-masing mempunyai
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scorang pelaku laki-laki dan wanita eden-edanan (para abdi dalem pria dan wanita yang
melakukan perakan-perakan yang lucu pada pesta perkawinan dan dianggap sebagai
pelengkap sesaji/sgen perkawinan dan biasanya mengenakan pakaian yang berwarna-
warni dan tata rias wajah yang lucu). Menjelang pukul empat sore, dengan diiringi para
pengiring wanita yang membawa ampilarmya (pakaian dan alat kecantikan), para calon

mempelai perempuan berjalan. menuju ke kediaman calon mempelai laki-laki di

T
v

Kcsalrian; Sri Sultan dan para tamu kchormatan telah tiba dan Sri Sultan mengambil
tempat duduk di atas singgasana - Bangsal Kencana. Rombongan para calon mempelai
ielah tiba di keraton Prabaycksa untuk mempersembahkan  sanggan  lampah
panywwunimm penganten (hadiab pembawaan pada waktu meminang calon mempelai
pcrc-mpuan) dan senggen tebusan panganten ( sarana pencbusan calon mempelai
perempuan) kepada Ratu Pembayun. Kedua senggen itu berupa bermacam-macam
makanan dan buah-buaban scrta :hcnda—bcnda fainnya dan uvang. Setelah itu rombongan
tersebul berjala-n .mcnu_iu Banpsal Kencana untuk menghadap Sri Sullan dan ngabeksi
{membecrikan pcnghormalan dan scmbah sujud bakti pada raja). Di Tralag Bangsal
Kencana telah ‘dipersiapkan kebutuhan untuk percsnﬁz{H perkawinan (secara adat) yang
berupa: b:cjana besar dari seng sebanyak tujub buah, jambanpgan tanah liat yang berisi
bunga sctaman beserla snewr - payung air bertangkai panjang, twmpeng dan - cangkul,
tumper {scpolong kayu yang masih membara) diletakkan pada salah satu bejana, pipisun
dan gundhik yang diletakkan pada bejana,

Upacara wiwahan - panggilt mula-mula difaksanakan dengan saling melempar

ganfal (gulungan daun sirih yang diikat dengan benang, di dalamnya berisi buah
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pinang/jambe) dengan iringan gamclan ladreng penganten. Kemudian mempelai pria
dibasuh kakinya olch mempelai pcrcinpuan disertai pemecahan telur ayam tepat di muka
kaki mempelai pria. Bagi mempelai yang masih saudara sepupu, mercka  diharuskan
berdiri di alas pipisan (semacam meja kecil yang dibuat dari batu, biasanya digunakan
unluk meramw/menghaluskan ramuan jamu). Scdang kelima mcmpelat pria harus
melakukan upacara adat lainnya, vaitu macnl tnmpeng dan mateni tumper-mematikan
bara kayu. Dilakukan menwrend frumpeng apabila  gencrasi mempelai pria lebih muda
dibandingkan dengan mempclai perempuan. Sedang maufeni nimper apabila mempelai
pria pernah menikah atau telah memiliki selir. Setelah serangkaian upacara adal selesai,
diadakan upacara pondhongan (mengangkal atau mengeendong mempelai perempuan
menuju ke tempat terentu)  Upacara tersebut dilakukan apabila mempelat perempuan
adalah putri raja. Oleh karenanya. maka para menantu mempelal pria dengan bantuan
scorang pangeran, melakukan pondhongan memondhonge (mengangkat dan membawa)
istrinya ke Pringgitan Kesatrian.  Scdang mempelai pria (kedua putra raja) cukup
bergandengan tangan dengan istrinya berjalan menuju Kesaltrian, tanpa harus melakukan
upacara pondongai..

Upacara adat sclanjuinya, adalah dhahar dimah, diadakan di Kesatrian, para
mempelai duduk di atas permadani vang dibuat dari kain cinde, yang menutupi seluruh
ruangan di Kesatrian. Dafier klimah adalah pemberian nasi kuning (nasi punar) sebanyak
sekepel - sckepalan langan dari mempelai pria kepada istrinya untuk disantap. Jumtah
kepelen nast kuning tidak banyak, umumnya tiga kepef. Denpan sclesainya dhahar

klimah, maka dimulailah perjamuan bersama yailu santap malam bersama dengan para
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kerabat tamu. Ketyjub pasang mempelai inenuju ke jamuan santap malam yang diadakan

di Bangsal Prabaycksa
g. Lenggahar Ageng

Upacara fenggahan ageng adalah perjamuan makan yang diadakan di istana
setelah upacara panggilt sclesai. Perjamuan makan, atau masyarakat Jawa menyebutnya
denpan resepsi dihadiri olch para tamu kehorimatan seperli Gubemur Jendral Belanda,
para pangeran, patih dan diadakan pada malam hari. Tari Bedaya menjadi atraksi bapi
para lamu di dalain perjamuan makan tersebut. Setelah itu Sri Sultan membuka pesta
dansa "polonaise" berpasangan dengan  istni pubcrnur.  Sebagai penutup pesia,
dipergelarkan lari - beksan I'runojoyo dengan ditarikan di antaranya oleh keempat putra
raja. Mcnjelang dini hari, pesta pejamuan makan usal dan para lamu pulang ke
fempatnya masing-masing,

Dalam upacara fenggahan ageng, ketuyjuh mempelai tidak hadir di sana,
melainkan mercka menjalani sualu upacara adai, yaitu ngoyolii horet (memoles dengan
bc.dak cair) lengan dan punggung para mempelai laki-laki oleh para istrinya dengan
disaksikan olch scorang putri. Upacara adal itu dilakukan di Kesatrian. Setelah upacara

adat sclesai, barufah tari Bedaya dipertunjukkan di Bangsal Kencana,

h. Jangan Menir
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:!ungrm menir adalah upacara adat di mana para mempelat kembali ke tempatnya
masing-masing. Sctclah bermalam di Kesatrian scmalam, keesokan harinya mereka
meninggalkan Kesatrian untuk menuju ke rumah masing-masing. Busana yang dikenakan
para mempelai perempuan adalah kebaya panjang dan baju sikepan untuk mempelai pria.
Scbelum meninggalkan istana, mercka terlebih dahulu menghadap Sri Sultan untuk minta
diri,

Setibanya di rumah masing-masing, para mempelai melakukan upacara adal yaitu
fampa kaya ( arti sccara harafiah adalah menerima kekayaan). Mempelai pria duduk di
tept krobongan, sedang mempelai perempuan duduk di bawahnya, berhadapan dengan
suaminya. Dengan sclembar kain putih (/eswon) dan sclembar tikar pandan di atas
pangkuannya, si istri menerima "kapa" - kekayaan dituangkan di kain putih. Setelah
sclesai upacara “fampa kaya®, mereka bersantap siang bersama. Sejak saat itu sampai
upacara sepekenan (hari kelima selclah upacara panggilr), ketujuh mempelai tidak

diperkenankan meninggalkan rumahnya.

i. Sepekenan

Sepekenan adalah upacara adat bagi para mempelai yang dilangsungkan setelah
melalui hari kelima dari upacara panggih. Pada hari kelima, ketujuh pasang mempelai
pada pukul 10.00 pagi harus kembali ke keralon untuk menghadap raja - ngabekii raja

dengan disaksikan para bupati. Sore Harinya para mempelai mengunjungi Gubemur di
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kediamannya. Sctelah itu mercka kembali ke tempalnya masing-masing. Dengan

demikian berakhirlah serangkaian upacara wivehan di keraton Yogyakarta.
3.4. Sumber-Sumber Upacara Hiwahan Lainnya

Dari analisis lentang upacara wiwahan yang Iclah diuratkan di atas, temyata
sclain upacara wr'wr}hun Keralon Yogyakaria icrdapat juga beberapa bentuk upacara
lainnya, yaitu upacara yang bcrasal. dari (1) keralon Jawa (di luar keraton Yogyakarta):
Surakarta, Mangkunegaran, dan Paku Alaman dan (2) upacara yang berasal dari luar
keraton Jawa. Upacara wivahan yang berasal dari luar keraton Jawa adalah upacara

wiwahan yang dilakukan olch masyarakal yang bukan berasal dari keturunan raja

Malaram atau bangsawan, telapi masyarakat biasa .
3.4.1, Upacara Hiwalan di Keraton Surakarta, Mangkunegaran, dan Paku Alaman

Upacara wiwahan yang dilaksanakan di ketiga keraton Jawa: Surakaria,
Mangkﬁncgaran, dan Paku Alaman, yang berkaitan dengan tahap-tahap upacara lersebut,
agaknya mempunyai kemiripan salu dengan yang lain. Untuk itu akén dilihat dan
diuraikan upacara wiwahan yang dilakukan oleh ketiga keraton tersebut,

Secara umum dapallah dilihat masing-masing langkah dari ketipa keraton

tersebul. Arti dari setiap lanpgkah upacara wiwefian dari ketiga upacara tersebut sama
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dengan  arti dari langkah-langkah upacara wiwahan  yang dilakukan di keralon

Yogyakarta, olch karenanya tidaklah dijelaskan lebih lanjut lag.

a. Tahap - Tahap Upacara Hiwaltan Keraton Surakarta

1. Majang dan Tarub

Majung dan Tarnh adalah kegiatan yang dilakukan oleh keluarga calon mempelat
perempuan dan abdi delen unluk memasang ruangan tambahan di keralon, yang disebut
sebagai tratag dan menghiasnya dengan janur kuning (daun kelapa muda) dan di depan
pintu masuk keralon, pendhiapa dengan memasang sepasang fuwuhian yang terdiri dari

setandan pisang raja, kelapa pading, tebu, padi dan dilengkapi dengan daun-daunan

seperti daun beringin.
2. Pasowanan Sengkeran

Pasovwanan sengkeran alau pingitan adalah kcadaan alau situasi di mana calon
mempelai laki-laki selelah menghadap calon mertua laki-laki harus dipingit (di sengker),
yaitu berada atau tinggal di dalam istana { salah salu ruangan yang diperuntukkan bagi

calon mempelai laki-laki.

3. Siraman
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Siraman alau mandi ritual adalah upacara memandikan bagi kedua calon
mempelai di tempat yang terpisah. Upacara siraman ini lazimnya dipimpin oleh dhkun
manten atau perias pengantin serla para kerabat dekat yang telah berusia lanjut dan masih
mempunyai pasangan hidupnya. Mercka inilah yang memandikan para calon mempelai
secara adat Jawa dengan air bunga (air yang dipergunakan adalah berasal dari tujuh mata
air). Upacara ini dilakukan menjelang upacara ijub kabul dan punggih. Setelah selesai
siraman, calon mempelai perempuan menuju ke Keputren untuk dikerik dan diras oleh
dhukun manten- perias pengantin , begitu juga dengan calon mempelai laki-laki, dirias
dan berbusana sewitan, untuk selanjutnya berada di Kesatrian sambil menantikan

upacara berikutnya.

4, Midodareni

Midodareni adalah upacara yang diadakan di malam hari bagi calon mempelai
perempuan, sehari menjclang upacara panggil dilaksanakan. Slametan majemukan yang
berupa sasi wuduk dan wukn dindewt dihadirkan di malam mridodareni. Pada malam
midodareni ini, para famu yang terdiri dari para kerabal dan para bangsawan dan

undangan lainnya berjaga hingga tengah malam.

5. ijﬂb:’pm: Penganten
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[jubipun penganten adalah upacara pernikahan secara agama Islam. Biasanya
dilakukan pada pagi hari di keraton, dihadiri para kerabat terdekal. Kedua calon
mempelai menghadap Sunan dan Sunan memberikan perintah kepada penghulu untuk
menikahkan kedua calon mempelai. Sunan juga bertindak sebagai wali dari calon
mempelai pecrempuan. Sclelah selesai ijub kabuf, kedua mempelai melakukan ngabekti -
sembah sujud kepada Sunan. Sfameran atau hajur dalem yang berupa bermacam-macam
nasi dengan lauk pauk (nasi golong, nast jangan , nasi pindhang) menyertai upacara ijud

kabul kemudian disantap bersama dengan para undangan.

6. Panggihipun Penganten

Panggihipun penganten adalah upacara bertemunya kedua calon mempelai secara
adat Jawa yang disertai serangkaian upacara adal dan dilangsungkan pada hari yang sama
ketika ijab dilaksanakan, dan dilaksanakan pada sorc hari.Di mutai dengan panebusan
atau sesdafi panebus berupa pisang segar (pisang ayu) dan sirih segar (surth ayn) yang
dibawa para ubdi dulem serta kembar mayang (sepasang rangkaian janur dan bunga,
buah). Di dalam upacara panggifi berlangsung serangkaian upacara adat bagi kedua
calon mempcelai yaitu:

a. Balangan gantal, yaitu saling mclempar sirih yang digulung dan diikat dengan
benang jahil. Gulungan sirih itu berisi jambe atau pinang,
b. Menginjak telur. Mempelai laki-laki menginjak telur, sedang mempelai perempuan

.bersimpuh untuk membersihkan atau membasuh kaki suaminya dengan air bunga.
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Sindur merah putih, Selelah  upacara menginjak telur setesai, kemudian ibu dari
mempelai perempuan meletakkan sindur merah putih (semacam selendang yang
beragam hias terlentu dan berwama merah putih) di kedua bahu mempelai dan
membimbingnya menuju ke tempat pelaminan.

Bopongun, yang arlinya menggendong mempelai putri (apabila ia putri raja),
dilakukan oleh mempelai laki-laki menuju ke tempat pelaminan, Upacara ini hanya
dilakukan apabila mempelai pcrempuan adalah putri raja.

Bobot timbang, yaitu upacara memangku kedua mempelai oleh ayah mempelai
perempuan, yailu Sunan, sciclah itu ibu dari mempelai perempuan akan bertanya .
kepada Sunan, "Abot pundi Sinowun?” ‘Berat mana Sinuhun?’ dan dijawab oleh
Sunan dengan, “Padha bae”, yang artinya keduanya mempunyai berat yang sama.
Kuacar kucur, yailu upacara pembernian kekayaan- fampa kaya sccara simbolis dart
mempelai laki-laki kepada mempelai perempuan. Pemberian fampa kaya berupa
kacang merah, kacang hijau, kacang putih, kedelai, beras kuning, dan vang logam..
Setelah itu kedua mempelai meminum rijak degan- air kelapa muda,

dhahar klimal, yaitu upacara di mana kedua mempelai saling memberikan

(menyuapi) nasi punar scbanyak tiga kepal

. Wiyos dalems Tuwi Penganten

Dalam upacara ini, Sunan dan istri berkenan menjenguk kedua mempelai di
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kepatihan. i kepatihan kemudian diadakan atraksi tari Jawa

8. Konduripun Penganten

Konduripun penganten adalah upacara di mana mempelai berdua pulang ke
rumahnya, setelah beberapa hari berada di keraton.Di rumahnya diadakan jamuan makan

dan minum. Mereka masih mengenakan busana pengantin.

9. Sapekenipun Penganten

Sepekenipun penganien adalah upacara yang diadakan setelah han kelima, untuk
menghadap raja menghaturkan sembah bakti. Mempelai dengan mengenaken busana

penganiin menuju ke keraton untuk menghadap Sunan, sambil bersiap-siap menanti

panggtlan Sunan.

b. Tahap-Tahap Uupacara Wiwalian di Mangkunegaran

\. Majang dan Tarub

Mujang dan Turub adalah kegialan yang ditakukan oleh kelvarga calon mempelai

123



perempuan dan abdi dalem uniuk memasang ruangan {ambahan di keraton, yang disebut
sebagai tratag dan menghiasinya dengan janur kuning (daun kelapa muda) dan di depan
pinlu masuk keraton, pendhapa dengan memasang sepasang fuwuhan yang terdiri dari
setandan pisang raja, kelapa gading, tebu, padi dan dilengkapi dengan daun-daunan
seperti daun beringin.

2, Pasowanan Sengkeran

Pasowanan sengkeran atau pingitan adalah keadaan atau situasi di mana calon
mempelal laki-laki setelah menghadap calon mertua laki-laki harus dipingit (disengker,

dipingit) berada atau tinggal di dalam istana ( salah satu ruangan yang diperuntukkan

bagi calon mempelai laki-laki.

3, Siraman

Siraman atau mandi ritual adalah upacara memandikan bagi kedua calon
mempelai di lempai yang terpisah. Upacara Siramuon ini lazimnya dipimpin oleh dfrkun
manien alau perias pengantin scrta para kerabat dekat yang lelah berusia lanjut dan masih
mempunyai pasangan hidupnya. Mereka inilah yang memandikan para calon mempelai
secara adat Jawa dengan air bunga (air yang digunakan adalah berasal dari tujuh mata
air). Upacara ini dilakukan menjelang upacara ijab kabul dan panggih. Setelah selesai
siraman, calon mempelai perempuan menuju ke Keputren untuk dikerik dan dirias oleh

dhukun manfen- perias pengantin , begitu juga dengan  calon mempelai laki-laki, dirias
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dan berbusana sawifan, untuk selanjulnya berada di Kesatrian sambil menantikan
upacara berikutnya, 1bu dan ayah dari calon mempelai, scusai siraman, melanjutkan salah
‘salu acara adat lainnya, yailu dodolan dhawet - berjualan cendol kepada para tamu dan

mereka itu diharuskan mcembelinya dengan uang yang dibuat dari (anah lial,

4. Midodareni

Midodareni adalah upacara yang diadakan di malam hari bagi calon mempelai
perempuan, schari menjelang upacara panggih dilaksanakan. Slametan majemukan yang
berupa nasi wuduk dan wiku dhukut  dihaditkan di malam midodareni. Pada malam
midodareni ini, para tamu yang terdiri dari para kerabat dan para bangsawan dan

undangan lainnya berjaga hingga (engah malam.

5. ljabipun Penganten

[jabipn penganfen adalah upacara pemikahan secara agama Islam. Biasanya
dilakukan pada pagi hari di keraton, dihadiri para kerabat terdekat. Kedua calon
mempelai menghadap kanjeng Gusti Adipati Mangkunegara {ayah calon mempelai
perempuan) dan beliau memberikan perintah kepada penghulu untuk menikahkan kedua
calon mempelai. Mangkunegara juga berlindak sebagai wali dari calon mempelai
perempuan. Setelah selesai ijub kabul, kedua mempelai melakukan ngabekti - sembah

sujud kepada Kanjeng Gusti Adipali. Sfameran atau hajat dalem yang berupa bermacam-
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macam nasi dengan lauk pauk (nasi golong, nast jungan , nasi pindiang) menyertai

upacara ijah kabuf kemudian disantap bersama dengan para undangan.
6. Panggihipun Penganten

Panggihipun penganien adalah upacara bertemunya kedua calon mempelai secara
adat Jawa yang disertai serangkaian upacara adat dan dilangsungkan pada hari yang sama
ketika ijab dilaksanakan, dan dilaksanakan pada sore hari.Di mulai dengan panebusan
alau sesqji panebus berupa pisang ayu-‘pisang segar’ dan swrulr ayu-‘daun sirth segar’
yang dibawa para ahdi dafem serta kembar mayang (sepasang rangkaian janur dan bunga,
buah). Di dalam upacara panggih berlangsung serangkaian upacara adat bagi kedua
calon mempclai, yaitu:

a. Bulungun gantal, yaitu melempar sirih yang digulung dan diikal dengan benang jahit.
Gulungan sirih itu berisi jambe atau pinang.

b. Menginjak telur. Mempelai laki-laki menginjak telur, scdang mempelai perempuan
bersimpuh untuk membersihkan atau membasuh kaki suaminya dengan air bunga.

c. Sindur merah putih. Sclclah upacara menginjak telur selesai, kemudian ibu dari
mempelai perempuan mcletakkan sindur merah putih (semacam selendang yang
beragam hias tertecnlu dan berwarna merah pulih) di kedua bahu mempelai dan
membimbing menuwju ke tempat pelaminan,

d. Bobot timhang, yailu upacara memangku kedua mempelai oleh ayah mempelai

perempuan, yaitu kanjeng Gusti Adipati, setelah itu ibu dari mempelai perempuan
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akan bertanya kepada Kanjeng Gusti Adipatt, “Abot pundi Gusti Adipati?™ ‘Berat
mana Gusti Adipati?’ dan dijawab oleh Kanjeng Gusti Adipati dengan “Padha hae”,
yang artinya keduanya mempunyai berat yang sama.

e. Kacar kucur; yailu upacara pemberian kekayaan- fampu kayu secara simbolis dari
mempelai laki-laki kepada mempelai perempuan. Pemberian fampa kaya W berupa
kacang merah, kacang hijau, kacang putih, kedelai, beras kuning dan uang logam..
Setelah itu kedua mempelai meminum rifak degan “air kelapa muda".

f. dhahar klimah, yaitu upacara di mana kedua mempelai saling memberikan

{menyuapi) nasi punar scbanyak tiga kepat

7.Wiyos dalem Tuwi Penganten

Dalam upacara ini, Kanjeng Gusti Adipati dan istri berkenan menjenguk
kedua mempelai di kediamannya, di salah satu tempat yang telah ditentukan di ndalem

Mangkuncgaran. Kunjungan itu kemudian dilanjutkan dengan jamuvan bersama dan

disertai atraksi tari Jawa “lelangen’,

8. Konduripun Penganten

Konduripun penganten adalah upacara di mana mempelai berdua pulang ke
rumahnya, sctelah beberapa hari berada di kerafon. Di rumahnya diadakan jamuan makan

dan minum. Mereka masih mengenakan busana pengantin,
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9. Sapekenipun Penganten

Sepekenipun penganten adalah upacara yang diadakan selclah hari kelima, untuk
menghadap Kanjeng Gusti Adipati guna menghaturkan sembah bakti. Mempelai dengan
mengenakan busana pengantin menuju ke keraton unluk menghadap Kanjeng Gusti

Adipali, sambil bersiap-siap menanti panggilan beliau

c.Tahap -Tahap Upacara Wiwahan di Paku Alaman

\. Majang dan Tarub

Majung dan Tarub adalah kegiatan yang dilakukan oleh keluarga calon mempelai
perempuan dan abdi dafem untuk memasang ruangan tambahan di kadipaten (tempat
tinggal Adipati Paku Alaman), yang disebut schagai frasag dan menghiasnya dengan
Janur kuning (daun kelapa muda) dan di depan pintu masuk kadipaten, pendhapa dengan
memasang scpasang fuwuhan yang lerdiri dari selandan pisang raja, kelapa gading, lebuy,

padi dan dilengkapi dengan daun-daunan seperti daun beringin.

2. Pasowanan Sengkeran

Pasowanan sengkerun atau pingitun adalah keadaan atau sitvasi di mana calon

mempelai laki-laki sctelah menghadap calon mertua laki-laki harus dipingit (disengker)
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berada atau tinggal di dalam kadipalen ( salah satu ruangan yang diperuntukkan bagi

calon mempelai laki-laki.

3. Siraman

Siramen atau mandi ritual adalah upacara memandikan bagi kedua calon
mempelai di tempat yang terpisah, Upacara siraman ini lazimnya dipimpin oleh dhukun
manten atau perias penganlin serla para kerabat dekat yang telah berusia lanjut dan masih
mempunyai pasangan hidupnya. Mereka inilah yang memandikan para calon mempelai
sccara adat Jawa dengan air bunga (air yang dipergunakan adalah berasal dari iujuh mata
air). Upacara ini dilakukan menjelang upacara ijab kabul dan panggih. Setelah selesai
siramun, calon mempelai perempuan menuju ke Keputren unluk kerik- dicukur anak
rambut di keningnya dan dirias oleh dfukun manien- perias pengantin , begitu juga
dengan calon mempelat laki-laki, dinas dan berbusana sawitan, untuk selanjutnya
berada di Kesalrian sambil mcnantikan upacara berikulnya. Tbu dan ayah dari calon
mempelal scusai siraman, melanjutkan salah satu acara adat lainnya, yailu dedolan

dhawei - berjualan cendol kepada para tamu dan mereka diharuskan membelinya dengan

uang yang dibuat dari tanah liat.

A, Midadareni
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4. Midodareni

Midodareni adalah upacara yang diadakan di malam hari bagi calon mempelai
perempuan, sehari menjelang upacara panggih dilaksanakan. Sfametun mujemukan yang
berupa nusi wrduk dan wuku diekir  dibadirkan di malam midodareni. Pada matam
midodareni ini, para tamu yang terdiri dari para kerabat dan para bangsawan dan

undangan lainnya berjaga hingga tengah malam.

5. fjabipun Penganten

ljabipun penganten adalah upacara pemikahan secara agama Islam. Biasanya
dilakukan pada pagi hari di kadipaten, dihadiri para kerabat terdekat. Kedua calon
mempelai menghadap Kanjeng Gusti Adipali Pake Alam (ayah calon mempelai
perempuan) dan beliau memberikan perintah kepada penghulu untuk menikahkan kedua
calon mempelai. Kanjeng Gusti Paku Alam jupa bertindak sebapai wali dari calon
mempelai perempuan. Setelah sclesai ijab kabul, kedua mempelai melakukan ngabekii -
sembah sujud kepada Kanjeng Gusti Adipati. Slametan atau  hajat dalem yang berupa
bermacam-macam nasi dengan lauk pauk (nast golong, nasi jungan |, nasi pindhang)

menyeriai upacara ijab kabhul kemudian disantap bersama dengan para undangan,
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6. Panggilipun Penganten

Panggihipun penganien adalah upacara bertemunya kedua calon mempelai secara
adat Jawa yang discriai serangkaian upacara adat dan dilangsungkan pada hari yang sama
ketika ijab dilaksanakan, dan dilaksanakan pada sore hari. Dimulai dengan panebusan
alau sesafi panehus berupa pisang ayn ‘pisang separ’ dan suruh ayu ‘daun sirih segar’
yang dibawa para ubdi dalem seria kembar mayang (sepasang rangkaian janur dan bunga,
buah). Di dalam upacara panggift berlangsung serangkaian upacara adat bagi kedua
calon mempelai yaitu:

a. Balangan gantal, yaitu saling mclempar sirih yang digulung dan ditkat dengan
benang jahil. Gulungan sirih itu berisi jambe atau pinang,

b. Menginjak lelur. Mempclai laki-lakt menginjak (elur, scdang mempelai perempuan
bersimpuh untuk inembersihkan atau membasuh kaki suaminya dengan air bunga.

c. Sindur merah putih. Selelaih upacara menginjak telur selesai, kemudian ibu dari
mempelai perempuan melctakkan sindur incrah putih (semacam selendang yang
berggam hias tertentu dan berwarna merah putih) di kedua bahu mempelai dan

membimbing mercka menuju ke tempal pelaminan.

d. Bobot timbang, yailu upacara memangku kedua mempelai olch ayah mempelai
perempuan, yaitu kanjeng Gusti Adipati, setefah itu ibu dari mempelai perempuan

akan bertanya kepada Kanjeng Gusti Adipali, “Abof pundi Gusti Adipati?” ‘Berat
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mana Gusti Adipali?® dan dijawab olch Kanjeng Gusti Adipati dengan, “Padha bae”,
yang artinya keduanya mempunyai beral yany sama,

e. Kacar kucur, yaitu upacara pemberian kekayaan “tampa kaya® secara simbolis dari
mempelai laki-laki kepada mempelai perempuan. Pemberian tumpa kaya tu berupa
kacang merah, kacang hijau, kacang putih, kedelai, beras kuning, dan uang logam..
Setelah itu kedua mempelai meminum rujak degan ‘kelapa muda’,

f. dhahar klimah, yailu upacara di mana keduva mempelai saling memberikan

(menyuapi) nasi punar sebanyak tiga kepal

7. Wiyos dalem Tuwi Penganten

Dalam upacara ini, Kanjeng Gusti Adipati dan istri berkenan menjenguk
kedua mempelai di kediamannya, di salah satu tempat yang telah ditentukan di ndalem
Paku Alaman , kunjungan itu kemudian difanjutkan dengan jamuan bersama dan disertai

atraksi tari Jawa ‘felangen’,

8. Konduripun Penganten

Konduripun penganten adalah upacara di mana mempelai berdua pulang ke
rumahnya, setelah beberapa hari berada di kadipaten. Di rumahnya diadakan jamuan

makan dan minum. Mecrcka masih mengenakan busana pengantin.
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9. Sepekénfpml Penganten

Sepekeniprun penganten adalah upacara yang diadakan setelah bari kelima, untuk
menghadap Kanjeng Gusti Adipali guna menghaturkan sembah bakti. Mempelai dengan
mengenakan busana pengantin menuju ke Kadipaten untuk menghadap Kanjeng Gusti

Adipati, sambil bersiap-siap menanti panggilan beliau

Dart ketliga fenomena tcrsebut? terlihat bahwa tahap-tahap dalam upacara
wiwahan mempunyai kemiripan salu sama lain. Agaknya garis keturunan yang sama,
keturunan dari dinasti Mataram, Pancmbahan Senapati (lihat Lampiran 2: Silsilah Raja-
raja Jawa - Dinasti Mataram), menyebabkan adanya dasar yang sama dalam
merencanakan, menyusun, dan melaksanakan scbuah upacara wiwahan. Setidak-tidaknya
perencanaan itu sclalu ditulis dalam sebuah Pranatan Lampah Lampah atas periniah para
sultan, sunan atau para penguasa dari ketiga keraton tersebut. Dengan demikian, bukti
tertulis dan akurat ilu menjadi pedoman uniuk meclaksanakan upacara wiwahun di
masing-masing keralon. Dari persamaan yang ada, muncul juga perbedaan khususnya
dalam tahap-tahap upacara wiwehan,

Dengan (crpecahnya kerajaan Mataram menjadi dua pada tahun 1755, maka
iimbul kerajaan Surakarta dan Yogyakarta. Terpecahnya kerajaan Mataram menimbulkan
dampak, yailu adanya perpecahan di bidang politik, kemunduran politik dan munculnya

“napas baru™ dalam kebudayaan keraton (lihal juga penjelasan pada Bab 1, hal 2),
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Dipersempitnya kerajaan Surakarta, dengan memberikan sebagian wilayahnya kepada
Mangkunegara | pada tahun 1757, maka wilayah Surakarta berubah menjadi dua, yaitu
Kerajaan Surakarta dengan dipimpin olch Paku Buwana 111 dan wilayah Mangkunegaran
dengan penguasanya Mangkunegara I. Begitu jupa dengan kerajaan Yogyakarta, pada
masa pemerintahan Sultan Hamengku Buwana 111 (1810-1814), sebagian wilayahnya
pada tahun 1813 diberikan kepada Paku Alam I yang kemudian ia memimpin wilayah
baru, sebuah kadipaten Paku Alaman. Dengan adanya 4 penguasa di keraton-keraton
Ja\ya, maka lidaklah mengherankan bahwa masing-masing penguasa mempunyai
kebijaksanaan dan wewenang dalam mengubah sebagian upacara yang dilangsungkan di
keralon, lermasuk juga di dalamnya upacara wiwafian, seperti misalnya penyederhanaan
dalam tahap-lahap yang dahulunya dianggap terlalu panjang dan rumit, serta
menciplakan paya busana pengantin dan {ata rias yang berbeda, yaitu gaya Surakarta dan
gaya Yogyakaria. Upacara wivwehan yang dilangsungkan di keraton Mangkunegaran lebih
berkiblat kc paya Surakarla, sedangkan upacara wiwahan di keraton Paku Alaman
kadangkala bergaya Surakarta, kadangkala bergaya Yogyakarta,

Hal yang mcnarik, bahwa upacara wiwahan di ketiga keraton tersebut, khususnya
dalam tahap ijubipun penganten, selalu disertai dengan doa-doa apgama Islam dan
dipimpin olch Sultan atau Sunan atau dalam hal ini yang bertindak scbagai wali dari
mempelai perempuan disertai dengan pemuka agama Islam. Juga simbol-simbol dalam
seliap tahap sangat sentral dan mewarnai seluruh rangkaian upacara wiwahian. Simbol-
simbol it tampil dalam busana, perlengkapan upacara siraman, panggih seperti air

bunga, bunga, telur, sajen, dan sebagainya. Dengan kata lain, upacara wiwahan yang
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dilaksanakan itu sangatlah menarik dan unik, sarat dengan simbol-simbo! yang mewarnai

upacara adal tersebul.

3. 4. 2. Upacara Wiwahan di Luar Keraton

Pcngertian upacara swiwafiun di luar keraton, (dalam hal ini menggarisbawahi kata
“di luar keraton™,) adalah upacara wiwaehan yang dilakukan oleh masyarakat Jawa yang
bukan berasal dari keturunan dinasti Malaram alau bukan keturunan dar raja-raja di
keraton Jawa (Yogyakarta, Surakaria, Mangkunegaran, dan Paku Alaman) ataupun bukan
keturunan bangsawan. Di masa lalu (sampai akhir abad 18 dan awal abad 19), di mana
kekuasaan politik masih menguasai raja-raja Mataram dan keturunannya, oleh rakyatnya,
raja atau sullan alau sunan dianggap keturunan dewa, kehidupan keraton lidak dapat
dipisahkan dari persoalan legitimasi kekuasaan raja. Kekuasaan tradisional Jawa; konsep
negara gung haruslah dilihat sebagai pusat kosmologis pemerintahan, dan manca negara
yang merupakan subordinasi megara gung, memperlihatkan bagaimana legitimasi
kckuasaan ataupun wibawa scorang raja tcrhadap rakyainya dan keluarganya. M.C.
Ricklefs {(1974:8-32) melihatnya sebagai konsep , politik yang khas Jawa, manunggaling
kawula (usti, semacam cerminan hubungan patron-client relationship.

Adanya konsep polilik di kerajaan Mataram di masa ialu, yang mengakui bahwa
raja atau sullan ataupun sunan merupakan penguasa yang memiliki konscp dasar sebagai
“dewa” dan berlanjut pada masa Islam scbagai kalifatuliah. Bagi rakyatnya, raja

diangpap dan dinilai mempunyai kckuatan dan kharisma yang melebihi manusia biasa,
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memiliki kckuasaan yang amat besar terhadap rakyat dan kerabainya. Kenyataan ini
semakin memperkokoh kedudukan raja sebagai pemegang kekuasaan tertinggi di
kerajaannya. Kedudukannya scbapai wakil Tuhan di dunia, memungkinkan seorang raja
untuk menuntut pengakuan bahwa dirinya adalah penguasa tunggal yang mempunyai
kekuasaan terhadap keseliaan dan ketaatan mutlak dari bawahannya. Hal tersebut
mengakibatkan bahwa hal-hal yang berkaitan dengan dengan kesetiaan, ketaatan,
kewibawaan serta keagungan sangatlah berperan bagi kehidupan masyarakat Jawa serta
budayanya. Bagi masyarakat Jawa, mendapat perintah raja atau ngemban dhawuh dafem
merupakan kebanggaan tersendini, sehingga mereka dapat menerimanya dengan senang
hati.

Di sisi lain, raja selalu digambarkan sebagai pemilik kekuasaan tunpggal terhadap
negara, dan harta bendanya, juga digambarkan sebagai penguasa terhadap para kawula,
bz;\vahannya dengan scpala kehidupan pribadinya. Untuk itulah wibawa raja harus
dlegakkan. Salah salu cara untuk memberikan pengesahan terhadap wibawa raja adalah
dengan melahirkan karya-karya sastra, kesenian, peningkatan prestise dengan melakukan
upacara alit dan upacara ageng dengan mengembangkan corak pakaian adat yang
memiliki kekhasan (ersendini. Upacara wiwahan yang diadakan bagi para putra-putri raja
serta para bangsawan dengan scgala kemegahan , kemewahan dalam busananya seakan-
akan memperjelas bahwa mereka berbeda penampilannya dengan rakyat biasa. Busana
pengantin yang dipergunakan di dalam upacara kerajaan/keraton wiwahan dapat
memperlihatkan atau dilihat sebagai simbol identitas yang terkaitl dengan hak dan

kewajiban bagi pemakainya . Busana kebesaran bagi mempelai keraton disertai dengan
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barang-barang berharga yang mahal dan mewah pada kenyalaannya memperlihatkan
adanya superiorilas sescorang dalam sebuah strala sosial masyarakat.

Bagi masyarakat di luar keraton Jawa, untuk meniru ataupun melakukan upacara
wiwahan seperti yang dilakukan bagi putra putri raja sangatlah musiahil, terlebih di masa
di mana kekuasaan raja kcturunan dinasti Mataram masih berkuasa di bidang
politik.Tidak pantas bersaing alaupun meniru segala gerak gerik rajanya yang dianggap
keturunan dewa. Lalu bagaimanakah cara masyarakat Jawa yang bukan keturunan dinasti
Mataram melakukan upacara wiwahan bagi mereka? Mereka melakukan upacara
wiwahan sesuai dengan adat dan kebiasaan masyarakat kebanyakan . Bagi masyarakat
Jawa yang bukan kelurunan bangsawan | masyarakat pelani, upacara wiwahan dilakukan
secara sederhana, tidak serumit, semewah dan semegah upacara wiwahan di dalam
keraton. Di masa lalu, di dalam kehidupan keraton-keraton Jawa, orang yang bertugas
untuk merias para putri pulra raja ketika mereka melangsungkan upacara wiwahan
adalah para perias penari alau abdi dalem yang merias para penari istana. Diduga bahwa
para ahdi dalem perias penari istana inilah yang menyebarluaskan secara lisan, tzhap-
{ahap upacara wiwahan dengan scgala perlengkapan dan tata rias dan tata busana ke
masyarakat di luar keraton. Di samping il masih ada buku yang dapat dijadikan
pedoman bagi masyarakat Jawa yaitu buku Tafacara, yang berisi bagaimana orang
melakukan kegiatan atau upacara yang berkaitan dengan siklus kchidupan manusia,
scperti upacara wiwaltun .

Menurut Hildred Geerlz (1961:62), masyarakat Jawa mengenal adanya tiga tahap

utama dalam membentuk scbuah perkawinan, yaitu, perlama, semacam “tahap
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penjajagan” (dari pihak laki-laki) yang dilakukan oleh seorang teman atau kerabat
dekatnya untuk menanyakan tentang keadaan si gadis, apakah ia masih lajang ataukah
sudah mempunyai calon suami.Ini dilakukan untuk menghindari rasa malu. Kedua,
adalah kunjungan yang sifatnya lebih resmi, ke rumah si gadis. Kunjungan ini biasanya
dikenal dengan nama ‘nontoni’, melihat dari dekat kedua anak muda itu, begitu juga
dengan kcdua orang tua kedua belah pihak dapst saling mengenal dengan lebih baik.
Apabila si pemuda merasa tertarik dengan si gadis dan ingin menikahinya, maka orang
tua si pemuda akan menulis surat yang ditujukan kepada orang tua si padis unfuk
menanyakan apakah mercka bersedia menjadi “Aesan” (dua keluarga yang menjalin tali
persaudaraan karena adanya ikatan perkawinan di antara anak-anaknya) Jika temyala
orangtua gadis tidak berkeberatan dan menyctujuinya, lalu diteniukan perfunangan di
antara mercka, biasanya periode itu berjalan cepat, kadangkala dalam waktu yang singkat
satu atau dua hari, telapi lidak lebih dari satu bulan. Keliga, adalah mencntukan langgal
perkawinan menurut perhitungan penanggalan Jawa “petungan” dan mempersiapkan
upacara perkawinan atau upacara wiwahan.

Di kalangan masyarakat biasa, masyarakat yang bukan kclompok bangsawan,
masyarakat Jawa mengenal adanya tiga bagian penting pada upacara wiwalian, yaitu
periama, pencatalan perkawinan secara agama Islam di hadapan petugas resmi, yailu
naib atau penghulu, kedua, mengadakan sefamaran di rumah calon mempelai
pecrempuan, di mana orang tua si padis, para tetangga berkumpul dan berdoa bersama
agar para roh dan arwah leluhur desa menjaga keselamalan mereka, khususnya calon

mempelai. Ketiga, adalah upacara “temon”, “ketemuan” yang arinya berlemunya
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scpasang mempelai di dalam upacara wiwohun secara adat Jawa, yang kemudian
dilanjutkan dengan saling ﬁclcmpar “ganfal”, pulungan daun sirih, dan mempelai
perempuan membasuh kaki mempelai Iaki-laki. Upacara ini dilangsungkan di rumah
calon mempelai perempuan. Rumah calon mempelai perempuan telah dihias dengan
bunga serla kertas berwarna-wami. Kegiatan ini lazim di sebut dengan “rarub” dan
memasang secmacam (enda, “irafeg ™ di depan rumah, agar para tamu terhindar dari terik
matahari dan huyjan, Umumnya para tamu yang hadir pada upacara wiwahan membawa
semacam “hadiah”, yaitu berupa sumbangan uang, “buwwuft ", yang diberikan kepada tuan

rumah yang sedang mempunyai hajat ‘duwe gawe .
3. 5. Kesimpulan

Dari hasil kajian bab liga di atas, dapatlah ditarik beberapa kesimpulan, yaitu
pertama, upacara wiwahan yang dilaﬁgsungkan di keraton Yogyakarta mempunyat
langkah-langkah atau tahap-tahap upacara wiwahan seperli yang tersebut pada sumber
tertulisnya, Tahap- (ahap itu adalah majang rarub, siraman, pusowanan lenggahan,
panantunipin  bendara  putri, ijubipun pengunien kakung, dhaupipun penganien,
lenggahan ageng, jangan menir, dan sepekenipun penganten. Tahap-tahap tersebut juga
ada, bahkan mirip dengan upacara wiwahan yang diadakan pada beberapa keraton Jawa
seperti: Surakaria, Mangkunegaran, Paku Alaman. dan upacara wiwahan yang diadakan
oleh masyarakat kebanyakan di luar keraton-keraton tersebut. Sedang di lvar keraton

Jawa muncul beberapa upacara wiwahan lainnya yang berasal dari daerah pedalaman



Jawa Tengah, yang lazim dikenal orang scbagai dacrah Banyumasan, dan dacrah Jawa
Timur, yang semuanya i(u mempunyai pola dasar yang sama, yaitu pada langkah-langkah
majung tarub, siraman, ijab kabul, dan panggih. Beberapa upacara wiwahan lainnya
yang ada, telah menimbulkan atau memunculkan upacara wiwaflan bergaya Yogyakarta,
Surakarta, Banyumasan, dan Jawa Timur. Perbedaan upacara wiwahan yang ada terletak
pada pelaksanaan upacara tersebut. Pada umumnya pelaksanaan upacara wiwahan di
beberapa keraton Jawa lebih lengkap dan lebih rumit dan membutuhkan waktu yang
lama (sesuai dengan tatacara yang lazim dilakukan oleh masing-masing keraton)

dibandingkan dengan upacara wiwahan yang dilaksanakan olch masyarakat biasa.

Kedua, upacara wiwghun yang dilangsungkan oleh masyarakal Jawa, baik dari
keturunan  bangsawan maupun dari keturunan masyarakat kebanyakan sarat dengan
simbol-simbol yang berada pada rangkaian atau tahapan dari upacara wiwalian ifu serta
simbol-simbol yang berada pada sarana persiapan dan segala perlengkapan, seperii

busana pengantin, perhiasan, sajen atau sesaji, perlengkapan tata rias, dan sebagainya.

Keliga, bagi masyarakal Jawa, simbol-simbol yang ada pada upacara wiwahan
mengandung makna-inakna terfentu yang dikaitkannya dengan milos-mitos Jawa dan
pandangan hidup manusia Jawa. dan mitos-milos itu menjadi (scakan-akan) “penunjuk

jalan” dalam melakukan perilakunya , khususnya dalam melakukan upacara-upacara

adat.

Keempat, masyarakat Jawa sangal menghormati serta menaruh hormat pada

mitos yang ada, yaitu mitos Sri dan Sadono, sehingpa upacara punggifh atau femon selalu
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dilaksanakan di depan senthong tengah atau krobongan atau pelaminan yang sebenarnya
adalah peniruan tempat di mana dewi Sri dan suaminya “bersemayam”.

Kelima, dalam melakukan upacara wiwahan, beserta langkah-langkahnya
diperiukan saat atau waklu, hari, tahun yang tepat. Penanggalan Jawa (petungan)
berperan sangat penting dalam melakukan kepiatan tersebut. Denpan melakukan
pefungan yang tepat, masyarakat Jawa mcempercayainya bahwa tindakannya akan
berjalan scsuai dengan apa yang ia harapkan seperii keselamatan, kedamaian, sesuai
dengan apa yang ia cila-citakan serta kebahagiaan bagi kedua mempelai. Hari yang
dianggap batk dan sakral untuk UWKY adalah Rabu Wage, karena sesuai dengan hari
kelahiran Sultan, Olch masyarakat Jawa, Sultan adalah sebagai penguasa yang memiliki
kekuasaan di dunia (dalam hal ini keraton dengan rakyatnya), tetapi sekaligus juga ia
scbagai penguasa atas hal-hal yang di luar dunia ini atau “dunia” yang Llransenden.
Schingga dengan menentukan upacara wiwahan sesuai dengan kelahiran Sultan, setidak-
tidaknya konflik atau pertentangan dengan para makhiuk halus, para roh dapat
dihindarkan dan dengan demikian keselamatan upacara wiwahan selalu dapat terjaga,
berjalan dengan selamat, tanpa ada halangan apa pun.

Keenam, sajern alau sesaji harus "hadir dalam setiap langkah upacara wiwahan.
Dapatlah dibedakan adanya sajen persiapan (untuk majang dan farub) dan sajen yang
khusus (sajen siraman, panggih, sepekenipun) dibuat bagi setiap langkah dalam UWKY.

Sajen - sajen itu biasanya ditujukan bagi para arwah, dewa-dewa, Tuhan dan kekuatan

supranatural.
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Kelujuh, busana dan perhiasan, senjata yang dikenakan oleh mempelai
perempuan dan laki-laki mempunyai unsur simbolis yang bermakna dalam dan berlungsi

sebagal penolak bala yang jahat, ‘kekuatan’ atau roh jahat, dan disesuaikan dengan

aturan atau norna adat Jawa yang berlaku pada waktu itu,

Kedclapan, busana perkawinan yang dikenakan mempunyai beberapa ragam dan
dikenakan pada langkah-langkah yang berbeda, seperti pada saat siraman, panggih,
Jangan menir, dan sepekenan. Busana perkawinan saat panggifi mempunyai keminpan

dengan replika patung Loro Blonyo - milos Dewi Sri dan Dewa Sadono.

Kesembilan, unsur bakti, patuh dan hormat kepada orang tua sangatiah mewamai
scliap langkah dari UWKY. Selalu ada acara ngubekti raju pada setiap langkah dari

upacara wihvahan, juga pada upacara wiwahan yang dilakukan masyarakat biasa,

terdapat acara ngabekfi atau sungkem.

Kesimpulan yang terakhir, yaitu kesepuluh, bahwa masyarakat Jawa memandang
bahwa dalam upacara wiwafiun sebenarnya ada peristiwa yang mengacu pada tiga tahap,
yaltu pertama, persiapan perkawinan; kedua, perkawinan {(ijab kabul dan panggih), dan
ketiga adalah sesudah perkawinan. Ketiga peristiwa itu dianggap suci - sakral karena
berkaitan dengan siklus kehidupan manusia yailu, “mefu, manten, mati” alau lahir, kawin
dan meninggal dan untuk menjaga agar mempelai sclalu mendapat perlindungan, berkah
dari tatanan alam sakral, maka upacara yang berkaitan dengan siklus kehidupannya

selalu dilaksanakan dengan perencanaan yang malang dan sesuai dengan tradisi Jawa..
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BAB IV

MAKNA UPACARA WIWAHAN

4.1. Pengantar

Pada Bab Il telah dijelaskan upacara wiwahan dalam budaya Jawa secara hislons
dan tahap-tahap upacara wiwahan di keraton Yogyakarta serta beberapa sumber upacara
wiwaghan di keraton-keraton Surakarta, Mangkunegaran, Paku Alaman, dan di luar
keraton. Dari pembahasan tersebut, ternyata simbol-simbol “bermunculan” di dalam
upacara terscbul dan keberadaannya sangatlah sentral pada sctiap langkah alau tahap -
tahap upacara wiwahan,

Simbol yang berada pada setiap langkah upacara wiwalian, dapat memberikan
pengertian tertentu, yaitu tidak hanya menunjukkan arti atau makna dari serangkaian -
proses “mencocokkan “ pada kala-kata secara harafiah, melainkan makna yang lebih
mendalam dalam konteks kebudayaan manusia Jawa. Makna yang didapat dari langkah -
langkah upacara wiwafian, mulanya berasal dari f[enomena cmpiris dan perilaku
manusianya, schingga yang diperoleh adalah makna empiris antropologis Di samping itu
adanya sumber lertulis dari upacara wiwahan, membuat orang dapat melakukan
pemahaman terhadap sumber tertulis tersebul, sehingga makna yang berasal dari teks itu

dapat terkuak dan dipahami. Dengan demikian dalam Bab IV ini, makna upacara

143



wiwahan dapat dipahami oleh masyarakal Jawa dengan bersumber pada dua hal, yaitu
pemahaman terhadap teks upacara wiwahan keraton Yogyakarta dan upacara wiwahan di
luar keraton. Pemahaman upacara wiwahan di luar keraton scperti yang dikatakan
Gecrlz mengacu pada keadaan atau melihat sesuatu yang berasal dari pandangan pelaku
kebudayaan, seperti pendekatan versrefien alau analisis emik, yang memungkinkan
berbagai pendapat bagaimana para antropolog melakukan penafsiran dan memahami
sesuatlu itu entah arlinya apa dan bila itu tidak ada artinya, yang terpenting adalah
formulasi-formulasi sistem simbol haruslah mendasarkan pada orientasi pelaku

kebudayaan (Geertz,:1973:14)
4.2. Makna Menurut Teks Upacara Wiwahan di Keraton Yogyakarta

Dalam uraian ini, makna yang diperoleh dari leks upacara wiwahan adalah
berdasarkan tahap-lahap dari upacara itu sendiri sehingga keseluruhan makna dari teks
tersebut terlihat sislematis. Pengertian teks upacara wiwaftan Keraton Yogyakarta (untuk
selanjutnya dise.btit sebagai teks UWKY) telah dijelaskan pada bab terdahulu, Bab llI Di
samping itu, dalam upaya pencarian makna, banyak ditemukan milos-mitos yang
berkaitan dengan langkah-langkah upacara wiwahan, untuk itu beberapa mitos tersebut

akan dilampi'lkan.
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4.2.1. Makna Majang dan Tarub

Masyarakat Jawa mempunyai anggapan bahwa majang dan tarub mempunyai
makna keabadian dan pengayoman Tuhan yang senantiasa melindungi manusia
khususnya calon mempelai dan para tamu yang diundang di dalam upacara
wiwahan. Makna tersébut berasal dari hiasan janur kuning yang dipakai untuk
menghias beberapa tempat yang dipakai untuk upacara wiwahan. Janur kuning
sebagai bahan farub yang dipasang melengkung setengah lingkaran (mengarah ke
bawah) adalah bermakna perlindungan Tuhan (erhadap dunia dan scgala isinya. Sedang
janur yang berbentuk bulat yang diletakkan di ujung janur (yang berbentuk seiengah
lingkaran) bermakna keabadian, kckekalan.

Makna yang lain dapat dicari di dalam teks UWKY dan pada teks tersebut

terdapat tulisan sebagai berikut:

1."Ing dinten djoemoewah Wage tanggal kaping 13 woelan Besar, Djimawal 1869
oelawi tanggal kaping 3 woelan Februari tuhoen ongko 1939 ing lebet Keduton

madfang soho taraeh, wantji diam 8 endjing, lampah-lampah inggih kados adat”
(halaman 2}

1.Pada Jumat pagi Wage langgal 13 bulan Besar, Jimawal 1869 atau tanggal 3
bulan Februari tahun 1939 di dalam keraton majang dan tarub di mulai jam 8
pagi, dijalankan sesuai adat

Dari tulisan tersebut di atas, langkah-langkah majang dan farub dilaksanakan sesuai

dengan adat. Ini berarti bahwa apa yang dijalankan haruslah sesuai dengan tata cara adat
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Jawa yang berlaku pada mnasa ilu. Tata cara ilu dapat merupakan suatu lata cara yang
dilakukan turun temurun atau kebiasaan yang dilakukan oleh masyarakal Jawa, dalam
hal ini adalah warga keraton. Kemungkinan yang lain adalah tata cara yang dilakukan
sesuai dengan "aturan” tertulis, yang dituliskan oleh para pujangga keralon alau atas
perintah Sullan, schingga para warga keralon mempunyai  pegangan yang baku dalam
melaksanakan langkah-langkah Majang dan Jarub. Aturan tertulis itu dapat berupa kitab
Tatacara ataupun kilab primbon ataupun kitab-kitab lainnya.

Agaknya sebelum maujang dan tarub dilaksanakan, haruslah disertai juga dengan
sajen. Nampaknya safen yang dianggap penting adalah sajen yang disiapkan dari dapur
besar, dan ditempalkan pada dapur besar (Pawon hageng) itu. Menjelang siang hari,
safen uniuk semua gamelan yang berada di dalam keraton telah dipersiapkan dan
diletakkan di dekat pamelan (di belakang gong). Semuanya itu tertulis di dalam teks

UPKY sebagai berikut:

1. "Wondene sajen-sajen sarto sarai-sarat,ladosan saking kagoengan dalem
Pawon hageng"” (halaman 2)

.Adapun sesaji-sesaji serla syarat-syaral, disediakan dari dapur besar milik Sri
Sullan

2."Oegi ing dinten djoemoewah Wage waoe, ing waniji sijang sesampoenipoen
kendel bedug. Wiwit oengelipoen Kageengan Dalem Gongso Kjahi
CGoentoermadu wonten Kagoengan dalem  Bangsal Srimanganti, kagoengan
dulem gongso Kjahi Nogowilogo, moengel wonten kagoengan dulem Bangsul
Tradjvemas. Kagoengan dalem Gongso Kjahi Goentoersari moengel wonten
kagoengan dalem  Bangsal Kemagangan, ingkang sami naboeh habdidalem
Kontjo Nijogo ........ "(halaman 2)

2. Juga pada hari Jumat Wage itu, pada siang hari, sclelah bedug berhenti dipukul,
mulailah diperdengarkan gamelan keraton Kjai Gunturmadu yang berada di
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Bangsal Srimanganti, gamelan keralon Kyai Nogowilogo, terdengar di Bangsal
Tradjocmas. Gamelan Sri Sultan Kyai Gocentoersari diperdengarkan di Bangsal

Kemagangan, dengan para abdi dalem leman-leman pemukul gamelan yang
membunyikannya ............

Dari tulisan-tulisan icks tersebut di atas, dapatlah discbutkan bahwa makna
majang dan farub yang bersumber pada teks UWKY adalah keselamatan. Makna
keselamalan itu (yang berasal dari majang dan tarub) tidak terlepas dari sajen-sajen
yang khusus dibuat dan sebagai persiapan batiniah untuk mempersiapkan upacara
wiwalian dan calon mempelainya, Sdjen adalah scbagai sarana untuk berkomunikasi
dengan para arwah ncnek moyanpg, para wali, nabi ataupun benda-benda yang
dianggap keramat, agar supaya mereka tidak marah dan memberikan keselamatan bagi
manusia di dunia ini yang sedang mempunyai hajad. Bagi masyarakat Jawa, dapur
adalah salah satu bagian penting dari rumah Jawa '? . Karena dj sanalah orang menanak
nasi dan memasak makanan di situ. Hal ini menunjukkan bahwa makan nasi (bagi para

tamu dan angpota kecluarga kedua calon mempelai) merupakan sumber kekuatan bagi

manusia

12.Rumah Jawa terdiri dari beberapa bagian, al pendhapa pringgitan - rumah besar, dapur, lumbung,
gandok, Di dalam rumah besar ada beberapa ruang atau kamar yang disebut senthong. Salah salu senthong
yang dianggap paling penting adalah senthong tengah, karena di ruang itu  dindakan upacara-upacara adat
Jawa yang sakral dan dianggap penling, scperti upacara wiwahan. Sebagai masyarakat agraris, masyarakat
Jawa mempercayai hubungan antara kesuburan tanah dan kemakmuran hidup dengan mitos dewi Sri. Dewi
Sri dikenal sebagai dewi kesuburan, dewi kasih sayang, dewi padi, dewi kemakmuaran, dewi kelusrga. Agar
dewi Sri senang dan berkenan memberikan berkahnya, maka haruslah ada “sesuatu™ yang berupa cecawis
alau sagjen atau sesaji beserta kelengkapannya pada tempat-tempal tertentu, misalnya pendaringan, dapur,
lumbung, senthong rengah.  Senthong fengah adalah kamar khusus (bukan ruang tidur) yang berada di
Llengah-tengah rumah besar, dengan disertai perlengkapan kasur, bantal, guling, lampu minyak.
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Hal yang palul dicalat adalah saat para putri, yaitu Kanjeng Ratu Pembajoen
beserta kerabatnya dan para abdi dalem putri melaksanakan foegoer di Kedaton atau
Keputren. 7oegoer atau fuguran, yaitu perilaku yang dilakukan oleh masyarakat Jawa
uniuk berjaga (tidak tidur) selama beberapa hari. Dalam hal ini, setelah majang dan
turul sclesai, maka dilakukan tuguran di Keputren. Tujuan (uguran adalah mencari
keselamalan bagi calon mempelai dan keluarga yang sedang melakukan hajad upacara
wiwahan agar Gusti  Allah, dan para roh ncnck moyang senantiasa memberikan
berkahnya. Dengan demikian fuguran mempunyai makna yang sifatnya religius.

Di tempat lain, calon mempelai pulra diharuskan memasuki keraton, menuju
ke Kesalrian (tempat di dalam istana bagi para pangeran) untuk berada di sana sampai
scluruh rangkaian upacara wiwahan selesai. Peristiwa ilu biasanya disebut sebagai
sengkeran (nyengker) atau orang di luar keraton sering menyebuinya dengan nyantri.
Di istana, para calon mempelai dengan  diiringi para  abdi dalem menghadap GPII
Mangkukusumo, salah satu adik dari Sri Sultan Hamengku Buwana VIII, untuk siap
melakukan segala persiapan yang ditentukan bagi mereka semua. Sengkeran dalam
upacara w:‘w&han berarli meninggalkan masa hidup sebagai bujangan untuk memasuki
periode membina keluarga baru. Para calon mempelai adalah sebagai seorang
liminar, yailu seseorang yang scmula dalam keadaan yang tidak menentu, kemudian
tumbuh menjadi orang baru (novis), orang yang baru mulai atau menjadi orang yang
tumbuh baru dan telah sampai pada lerminal yang memiliki suatu struktur. Biasanya
seorang liminar dengan perilaku ritual seringkali bergerak secara simbolik ke arah

status yang lcbih tinggi. Pada calon mempelai, mereka akan bergerak dari tahap
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sengkeran unluk menuju ke tahap yang lebih tinggi, yailu siraman, ijab kabul dan
panggih. Apaknya tahap sengkerun ini sesuai dengan pendapat dari van Gennep dan
Victor Turner tenlang ‘liminalila.s suatu komunitas, yang oleh Turner (1990:46)
disebutnya sebagai anti struktur (tidak mengenal deferensiasi, lerjadi secara sponlan,
nyata lanpa adanya aluran-aluran fembaga )

Dari penjelasan di alas, dapatlah dimengerti bila sengkeran mempunyai makna
pembersthan, pembersihan batin maupun [isik bagi para calon mempelai dalam
mempersiapkan dirinya untuk mclangkah ke tahap yang lebih tinggi. Bagi calon
mempelai putri, berlaku juga baginya liminar dengan perilaku ritual, mereka berada
di Keputren, dipingit - disengker puna mcmpcersiapkan dirinya unluk  memasuki
tahap-tahap yang lebih tinggi setelah majang dan tarub selesai.

Di sisi lain, muncul mitos tahap majang dun tarub, yaitu mitos Joko Tarub.
Konon olch karena tidak mempunyai tempat tinggal yang layak, pada wakiu Joko Tarub
menikah dengan Dewi Nawangwulan secara tergesa-gesa, terpaksalah dibuat sebuah
rumah-rumahan yang atapnya dibuat dari anyaman blarak atau biekefepe, yaitu
anyaman daun kelapa yang masih muda dan tiang-tiangnya dari bambu. Sedang
bagian depan rumah diberi hiasan daun-daunan. Sampai saat ini setiap orang Jawa yang
akan mengadakan upacara wiwalian akan sclalu meniru apa yang iclah diceritakan olch
mitos Joko Tarub. Mereka akan membuat bangunan tambahan {apabila tempat tidak
mencukupi untuk menampung para tamu) yang disebul sebapai frafay dan beratapkan
bleketepe atau hanya meletakkan hlckefepe ke atas rumah sebagai pengulangan dan

menghadirkan kembali milos tersebut.
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Bagi masyarakat Jawa, mujang dan farub adalah sebagai simbol pesta, dalam
hal ini adalah simbol pesia perkawinan (upacara wiwahan).dan sekaligus juga sebagai
simbol spiritual. Dengan mendirikan bangunan tambahan (trafag) dan menghiasnya
dengan janur kuning, orang akan tahu bahwa sebuah pesia akan berlangsung. Selain
itu, sajen-sajen yang dipersiapkan sebelum memulai majang dan farub menunjukkan
betapa pentingnya unsur religi yang mendasarinya, yaitu sinkretisme antara beberapa
agama yang pemah melekat ataupun yang dianut oleh masyarakat Jawa, yaitu Hindu,
Budha dan Islam. Sajen-sgjen itu diperuntukan bagi para arwah nenek moyang, dewa

dan nabi yang dianggapnya sebagai orang suci.
4.2.2. Makna Siraman

Masyarakal Jawa menganggap upacara siraman adalah pembersihan bagi calon
mempelai dari sepala noda agar mereka dapal memasuki fahap yang meresmikan
pernikahannya (tzhap ijab kabwl dan panggiht). Sesuci jasmanmi dan rohani yang
dilakukan pada upacara siraman dilanjutkan dangan upacara kerik. Upacara kerik
adalah simbol kedewasaan. Simbo! kedewasaan ini mempunyai makna bahwa calon
mempclai perempuan dan  pria telah meninggalkan masa kanak-kanaknya dan
perilaku mereka haruslah disesuaikan sebagai perempuan yang akan mempunyai suami
ﬁtaupun pria yang akan mempunyai istri. Mereka haruslah menjaga perilakunya sesuai

dengan tugasnya scbagai istri ataupun suami,
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Pada teks yang terdapat pada UWKY, yaitu Bab 3, terlulis;

Hing dinten Seloso Pon waniji djam 9 enjing siraman poro Bendoro Poetrie lan
Poctrie bude penganten  sarto siraman Bandoro Pangeran bade panganten,

poenopo  dene  habdidalem  bade panganten djaler.  Toemindakipoen
ingkang nyirami soking dawochipoen Kanjeng Ratoe Pembajoen (Bub 3, hal,
3).

Pada hari Sclasa Pon pukul 9 pagi upacara siraman bagi calon mempelai putri

dengan diiringi para Bendoro Putri serta siraman bagi calon mempelai laki-laki

yang diiringi para Bandoro Pangeran serta abdi dalem. Upacara siraman itu

dilaksanakan atas perintah Kanjeng Ralu Pembayun

Dari tulisan-tulisan yang terdapat pada leks UWKY, agaknya persiapan yang
dilakukan menjelang upacara siraman, yailu majang, tarub, tuguran, dan sengkeran
memegang peranan yang penting. Juguran adalah suatu persiapan batiniah
(semacam firakatan) yang dilipuli suasana hening dan memanjatkan doa agar Yang
Maha Kasih memberikan rabhmat dan berkahNya bagi calon mempelai agar  selamat
memasuki tahap berikutnya, yailu siraman, Dengan demikian saat calon mempelai
dibersihkan dari noda, sebenarnya ia telah siap untuk memasuki tahap yang lebih
lingpi dari upacara wiwahan, Siraman adalah penyempurnaan dari sesuci jiwa dan raga

calon mempelai. Makna yang ditemukan dari teks UPKY adalah sebagai kesempumaan

jiwa dan raga calon mempelai untuk menghadapi tahap berikutnya, yailu Pasowanan

Lenggahan.
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4.2.3.Makna Pasowanan Lenggahan

Pada tcks UWKY, tertulis di Bab 4, yaitu:

1. Pasenvanan lenggahan gangsal daloe wiwit ing dinten malem Setoe Kliwon
docmoegi midodareni ing dinten malem Rebo Wage, wonten kagoengan dalem
huangsal Kesatrijun .. ..

Pasowanan lenggahan lima malam dimulai pada malam Sablu Kliwon hingpa

midodareni pada malam Rabu wage; beriempat di keraton, di bangsal Kesatriyan.

2. Lenggahan sedaloe doemogi 5 daloenipoen (midodareni) ingkang dipoen
kersaken sowan Goesti Pangeran Hario Mangkoekoesoemo, Pepatihdalem,
habdidalem, Pengocloe Hadji Mochamad Kamaloediningrat, sarto Pangeran
Huario Tjakraningrat.

2. Malam lLenggehan hari pertama hingga matam kelima (midodareni) yang
diharapkan datang menghadap Goesli Pangeran Hario Mangkockoesocmo, Patih,
abdi dalem, Penphulu 1Taji Muchamad Kamaloediningral, serta Pangeran Hario

Tjakraningrat.

Teks lersebut di atas menunjukkan baliwa malam Sabtu akan diadakan upacara
Pasowanan Lenggahan dan upacara tersebut diadakan pada malam hari selama lima hari
berturut-turut (hingga hari kelimasnidodareni) dan dihadiri oleh para kerabal keraton dan
ahdi dulem. Kehadiran para kerabal keraton setama lima hari berturut-turut hingga lewat
lengah malam menunjukkan adanya rasa solidaritas dan loyalitas terbadap penguasa
keraton Yogyakarta, yaitu Sri Sultan dan keluarganya, Makna yang dapat dilarik dari
icks upacara tersebul adalah kebersamaan yang dijalin dalamm hubungan antar para

kerabal keraton dengan Sri Sultan dan keluarganya,
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4.2.4.. Makna Penantoenipoen Bendara Poerri

Pada icks UWKY, Bab 5 hal.8 tertulis:

Ling dinten malem Reho Wape tanggal kaping 18 bade penantoenipoen parg
bendoro poctri bude penganten wonten ing kangoengandalem emper Probojekso
ingkang ler, .. .. (halaman 8)

I. Pada hari Rabu Wage malam fanggal 18 akan diadakan upacara
Penamioenipoen para Bendoro Poetri yang nkan menikah berada di ruang depan
istana Proboyckso scbelah utara,....... (halaman 8)

2. Wangi diam 8 Nparsodolem Sampejandalem Ingkang Sinoewoen vefoesan
habdidalem Kliwvon Keparak poro Goesti kalih rakit, ingkang sampoen marak
wonten Ngarsodalen.  Ingkang  sarakit dipoen oetoes nimbali  habdidalen

Pangoeloe sakatjanipoen Kotib sarto prabol bade pananioenipoen Bendaro
Poetri bade penganien (halaman 8)

2. Pukul 8 Sri Sultan mengutus scpasang abdidalen Kliwon Keparak Goesti, yang
telah menghadap di depan Sri Sultan. Sepasang abdi dalem disuruh untuk
memanggil abdi dalem Penghulu bersama temannya Kotib bescerta barang-barang
perlengkapannya untuk inenanyakan kesediaan Bendoro Putri menikah,
Makna yang bisa dilarik dari upacara ini adalah kepatuhan dan bakti anak yang teriuju
pada sang ayah. Schapai anak yang berbakti, maka kala-kata ayahnya alau Sn
Sultan dianggap berluah karena pastilah ia akan mcmberikan yang terbaik bagi

anaknya. Bagi masyarakat Jawa melanggar perintah ayah adalah dianggap sebagai

perbualan yang tercela, dianggap dosa.
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4.2.5. Makna Ijabipoen Penganten Kakung

Pada teks UWKY, Bab 6 (1939:9) tertulis:

1.Ing dintenn Rebo Hauge tanggal kaping 18 wanyji djam 8 endjing sowanipoen
jab Bandoro Pangeran hade punganten, sarto habdidalem bade penganten
djuler, wonten kagoengan dulem Mesjid Penepen. Ngarsodalem Sampeyandalem

Ingkang Sinvewoen sampoen lenggah wonten kagoengandulem mesjid Panepen
(halaman 9).

1.Pada hari Rabu Wage tanggal 18, pukul 8 pagi, dalanglah calon mempelai laki
laki Badoro Pangeran untuk melakukan ijab atau akad nikah, diiring abdi dalem
calon mempelai laki-laki, untuk berada di mesjid keraton Penepen  Sri Sultan
tclah duduk di dalam mesjid keralon Panepen | '

2. Habdidalem Pranggolo nganii kantjanipoen kotib inghkang bade dados seksi
oegl susampoenn sowan wonten  kagoengan dafem Srimengenti kados adat
Wondene habdidalem Poenckawan Kadji ingkang sami bade nampi maskawin
Koran 7 hiji, ... ..

2. Abdi dalem Pranggolo datang bersama temannya kolib yang akan menjadi
saksi lelah tiba menuju ke keraton Srimenganti sesuai adat Begilu juga abdi
dalem Poenakawan Kaji yang bersama-sama akan menerima mas kawin Quran
sebanyak 7 buah,..... (hal 10).
Makna yang muncul dari upacara ijeh adalah pengakuan yang resmi dari wakil Tuhan
(dalam hal ini adalah penghulu) untuk mensahkan dan mcerestui hubungan ketujuh

pasang tnsan. Namun pengakuan resmi dari agama dirasa masih kurang, karena ile tala

cara secara adat dilibatkan, yaitu dengan menyediakan safen atau sesaji. .Agar para dewa
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atau para roh tidak marah scrta memberikan restu kepada calon mempelai, maka sajen
diberikan. kecpada mereka.  Pandangan masyarakat  Jawa ini telah mengalami
sinkretisasi,, memberikan nuansa tersendiri dengan menyatukan antara agama Islam dan
pandangan hidup yang khas Jawa. Dengan demikian makna yang dapat ditarik dari {eks

itu adalah kesclamatan bagi ketujuh pasang mempclai,

4.2.6. Upacara Panggil atau Dhaupipun Penganten

Pada teks UWKY, Bab 7 tertulis:

LoIng dinten Rebo Wage, waniji djam 5 sonten, davepipoen penganien (Bab 7,
hal 12

I. Pada hari Rabu Wage, pukul 5 sore, upacara bericmunya pengantin,

2. Bendoro Pangeran Penganten poenopo dene Hubdidalem Penganten Djaler

sami tofo hade dipoen dancpaken wonten Kagoengan Dalem Tratag Bangsal
Kengjono that 14)

2. Bendoro Pangeran yaitu para mempelai laki-laki bersama abdi dalem laki-laki
telah diatur utuk melaksanakan upacara temu di dalam keraton- Tratag bangsal
Kentjono (hal. 14)....... ...

3. Wondene sarat-saral toemrap pirantos daoepioen penganten, kadosto pengaron
isi tojo, tigan mentah, toemper, pipisan, tvempang, patjoel sarto bleg kagem
ngranoepadn, . ..(hal. 15)

3.Syarat-syaral perlengkapan upacara temu pengantin, seperti tempayan berisi air,
telur mentah, kayu yang masih membara, alat yang berbentuk segi cmpat dibual
dari batu, yang digunakan untuk melumatkan sesuatu, tumpang, cangkul, serla
kaleng uniuk membasuh kaki... ... (hal 15)
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4. Panganten  sasampoenipoen  dipoen duoepaken  ludjeng  dipoen bojong

doemateng Kagoengan Dalem Kasatrijan. Poro Bendoro Pangeran panganten

Poetri sami dipoen pondong garwanipoen. (hal 15).

4, Ketujuh mempelai sclelah melaksanakan upacara temu pengantin kemudian di

bawa pindah menuju ke tempatnya di dalam keraton ke Kesatriyan para bendoro

Pangeran. Para mempelai perempuan dibopong oleh para suaminya (hal.15).

Dari tulisan yang lerdapal pada teks UWKY, jelaslah bahwa upacara berfemunya
ketujuh pasang mempelai diadakan pada sore hari dan upacara itu dilaksanakan dengan
serangkaian upacara adat Jawa dcngan scpala syarat-syarat yang harus dipenubinya
seperti dhahiar kiimalr dan membopong mempelai perempuan (karena mereka putri raja)
oleh suaminya.. Masyarakat Jawa imenganggap bahwa inti dari upacara wiwahan adatah
upacara panggih alau dhaupipun penganten. Panggih adalah pemberitahuan secara resmi
kepada masyarakal (sesuat adat Jawa), bahwa kcdua mempelai (dalam hal ini ketujuh
pasang mempelai) telah mewjadi suami istel. Pangeift menurul  anggapan masyarakat
Jawa mempunyai makna scbhagai persatuan antara perempuan  dan laki-laki  di mana
mercka mempunyai tugas di dunia, khususnya bagi perempuan untuk meneruskan
kcu'lrunan dan berbakii kepada suami. Pandangan ini  didukung oleh simbol-simbol
yang menycrtai upacara wiwahan, seperti saling mclempar gantal, pcmecahan telur, dan
pembasuban kaki suami,

Gantal  adalah simbol persatuan cinta kasih atau  manunggalnya laki-laki dan
percmpuan. Sasaran melempar mempelai pria adalah jantung  dari mempelai

percmpuan, sedang mempelai perempuan melempar gantalnya ke kaki mempelai putra.

Biasanya dalam melempar ganial kedua mempelai saling berebul melempar mana yang
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lebih dahulu. Masyarakat Jawa mengartikan itu scbagai berebut perbuatan yang baik bagi
masing-masing pasangan,

Pembasuhan kaki mempunyai makna bakti istri kepada suami. Telur
mentah adalah simbol wifi dadi yang bermakna benih, bibit yang akan tumbuh menjadi
makhluk hidup. Warna putih dan merah pada telur adalah simbol kelurunan, yang
bermakna sebagai manunggainya pria dan perempuan unluk membuahkan keturunan.

Hari Rebo Wauge adalah hari kelahiran Sri Sullan, karena itu hari kellahirannya
dianggap hari baik, maka dilaksanakanlah upacara punggifi. Bagi masyarakat Jawa,
Sultan adalah scbagai Kalifalutlah - wakil Tuhan di dunia tetapi sckaligus scbagai raja
yang bersifat dewa - ratu hinathara yang memiliki tiga macam wahyu., Tiga macam
wahyu itu adalah walyw  nubnah,  walyn  kwkwmah, dan  waliyu wilayalt (Darsiti
Socratman, 1989:4-6). Sclanjuinya menurut Darsiti (1989:4), wahyn nubualt adalah
wahyu yang mendudukkan raja scbagai wakil Tuban; waltyn kukumah adalah wahyu
yang menempatkan  ragja scbagal sumber hukum  dengan wewenang murbawisesa,
artinya menguasai dan bertindak dengan kekualan, kedudukannya sebagai sang
Murbawisesa mengakibatkan raja memiliki kekuasaan yang tidak terbatas dan scpale
keputusannya tidak boleh ditentang, karena dianggap sebagai kehendak Tuhan. Wahyu
wilayah, yang melengkapi dua macam wahyu yang telah disebut di atas, memberi
pandam  pangavhan,  arlinya memberi penerangan  dan perlindungan kepada
rakyainya. Dengan kata lain kekuasan raja yang tidak terbalas itu haruslah diimbangi
dengan tindakan memberi perlindungan kepada rakyatnya. Selain itu, konsep rafu

hinathara scring dilengkapi dengan kala-kala lain sehingga menjadi gung binathara
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hawdhenda  nyakrawati, ber  budi hawa leksana ambek wdil puramarta yang
mempunyai empal dimensi yang saling menunjang schingga harmonisasi dapat terjadi.
Empat dimensi itu adalah raja seperti dewa (pung binathara) yang memiliki kekuatan
(hau-  dhenda) sebagai penguasa  (myckrawati). raja harus ber budi - budi baiknya
seakan-akan tcrus mcngalir karena penuhnya ({uher), bawa leksuna berarti memegang
teguh kata-katanya dan ambek wdil puramaria yang berarti bersifat adil seria bennurah
hati.

Dan keterangan di atas, nampaknya menjadi lebih jelas bahwa Sullan lah yang
menentukan dan memerintahkan upacara panggil itu dilaksanakan. Apa yang disabdakan
oleh raja, haruslah ditkuti, karena dianggap akan membawa kebaikan dan ketenteraman,
kesclamatan rakyatnya. Tidak hanya menentukan tanggal dimulainya upacara wiwafian,
ictap sepala sesuatu yang berkaitan dengan upacara wiwehan itu {(menyederhanakan
upacara, safenr yang diperlukan, kapan calon mempelai datang untuk sembah sujud,

dan schagainya) hanyalah Sri Sultan yang berkenan mengaturnya.
4.2.7. Makna Lenggahan Ageng
Pada teks UWKY DBab 8, tertulis:

Llag dinten malem Kemis Kivwon tanggal kaping 19 Ngarso Dalem Sampeyan
Dalem Ingkang Sinvewoen Ngersaaken lenggahan receptic mawi dansaly sarto
mawi migosaken lelungen Dalem Bedojo toewin Beksan Troenodjojo, poenopo
dene ngagem suguhan dahar ideran (Bab 8; hal. 15).
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I. Pada hari Kamis Kliwon malam tanggal 19 Sri Sullan menginginkan pesta
perkawinan agung (resepsi) dengan dansa seria dipergclarkan tari Bedojo dan fari
Beksan Trunodjojo yang ditarikan oleh penari keraton dengan menjamu  para
tamu dengan hidangan yang disajikan kepada masing-masing para tamu (Bab 8:
hal.15)

Lenggahan Ageng adalah scbagai simbol kebersamaan. Simbol kebersamaan itu

mempunyai arti sebagal persatuan antara Sultan dan para tamunya, ketujuh mempelai,

putra-putri Sultan, para abdi dalem, para pangeran, bupati, dan patih. Persatuan itu

dihadirkan dengan santap malam bersama, bergembira bersama menikmati pesta dansa,

melihat pergelaran tari-tarian. Upacara  wivahan (panggih) telah dilalut dengan

selamat, karena itulah patul semua orang mcrayakannya dengan megah, meriah dan

kcgembiraan.

4.2.8. Makna Jangan Menir

Di dalam upacara jangan menir ada bagian yang penting dari upacara itu ialah

tumpa kaya, yaitn pemberian harla, nafkah suami sccara simbolis kepada istrinya .

Hal itu terlihat pada teks UWKY:

1. Wondene para Bendoro Pangeran ingkang sami dipoen kersacken nampeni
koendoripoen pengamten, lufeng ngroemifini rawoeh ing ndalfemipoen penganten
ingkang  dipoen  wadfibi - pijambak-pijambak,  sesampoenipven  nampeni
rawoehpoen penganten sarto ngawoeningani isaral jngkang dipoen wastani
tompokojo Bendoro Pangeran waoe ladjeng lenggah sawerawis, koendoeripoen
sakeparengipoen (Bab 9, hal 20).
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{. Para Bendoro Pangeran yang telah mendapal lugas untuk mencrima kedalangan

para mempelai di Kasatrian, datang lebih awal di kediaman para mempelai,

sctelah menerima kedatangan para mempcelai serla menuang uang dan biji-bijian

yang discbul scbagai  tompokoyo,  para Bendoro Pangeran yang bertugas itu

duduk scjenak, kemudian pulangnya setelah diizinkan (bab 9, hal. 20).

"Kayu" itu berupa uanp logam dari tiap nilai mala uang tersebut sebanyak satu
buah, hasil tanaman {padi, jagung, kedelai dan schagainya) serta kembang felon (bunga
melati, kenanga dan kantil}, Simbol jumpakaya mempunyai makna bahwa sebagai

suami, maka ia harus memberikan naflkah kepada isirinya dan berperilaku bijaksana

seria setia ierhadap istrinya.

4.2.9. Makna Sepekenanipun Penganten

Pada 1cks UWKY fertulis:

\. Ing dinten Senen Wuge tunggal kaping 23 Besar Dyimawal 1869 oetawi tunggal

kaping 13 Fehruari 1939 kaleres sepekenipoen panganien poro bendara

penganten sagarwanipoen santi marak oetawi sowan lemeber Kedaton, sahos

bekti Ngarsa dalem. (bab 10, hal. 21)

1. Pada hari Scnin Wage tanggal 23 Besar Djimawal 1869 atau tanggal 13

Februari 1939 genaplah bertepatan dengan lima hari pengantin para bendara

pengantin dengan istrinya bersama menghadap atau berkunjung ke dalam

Kedalon, bersembah sujud kepada Sri Sultan {Ngarso Dalem)

Sepekenan adalah upacara adat yang dilaksanakan olch mempelai setelah
melewati hari kclima dart upacara panggih. Teks di alas menunjukkan bahwa setelah

melampaw hari kelima, para pangeran dengan disertai istrinya menghadap Sullan untuk

memberkan sembah sujud. Upacara sepekenan merupakan penutup dari serangkaian -
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upacara wiwahan yang (clah dilaksanakan itu. Sclain itu, upacara sepekenun adalah
sebagai simbol kebebasan. Masyarakat Jawa mengartikan bahwa pasangan suami tstri
ilu lelah memperoleh kcbebasannya untuk mengatur kehidupan rumah tangganya yang
baru. Suami bertugas  scbagai ayah, dan suami yang baik, sedang tugas ibu adalah

melahirkan kcturunannya.
4.3. Makna menurut Upacara Hiwalian di Luar Keraton

Dalam uraian ini, yang dimaksudkan dergan makna menurul upacara wiwahan di
luar keraton adalah makna yang mendasarkan pada penafsiran di luar icks upacara
keraton Yogyakarta. Dengan demikian, makna upacara wiwahan ini dapat diperoleh dari
penafsiran ma:;.yarakal Jawa, baik dari kalangan bangsawan maupun dari masyarakat
biasa yang tentunya memahami benar tentang arti upacara wiwghan itu. Karena
penelitian ini meropakan penelitian yang bersifat filosofis, maka dalam mencmukan
interpretasi atau pemahaman makna tersebut, tidak dibedakan interprelasi yang berasal
dari kalangan bangsawan alaupun bukan. Interpretasi upacara wiwa/un ini akan melihat
secara keseluruhan tentang bagaimana manusia Jawa menangkap makna dan pesan
tentang arli upacara wivahan.bagi dirinya,

Bagi masyarakat Jawa, saat 1a akan mclangsungkan upacara wiwahan, scbuah
“landa™ telah dapat dilibat oleh banyak orang, yaitu pemasangan farub, janur, tuwihan
di depan rumahnya. “Tanda™ terscbut tidak hanya sckadar sebagai tanda bahwa di tempat

pak Karyo scdang dilangsungkan hajat, telapi maksudnya lebih dari itu, yaitu bahwa
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di"belakang” rarub, jumur, tiwihan ada sesualu yang dapat ditafsirkan (selain dari arti
harafiah) secara Icbih mendalam. “Tanda™ tersebul dapat mengacu pada simbol upacara
wiwahan, yang apabila diperhatikan akan terarah pada beberapa ketenluan seperti yang
dikatakan Dillistonc (1986:13-14) yaitu (a) scbagai kata alau objck alau benda alau
perilaku atau peristiwa atau pola atau individu atau masyarakat alau perilaku praktis, dan
(b) kehadiran sesuatu atau sesuatu yang “tersclubung™ atau hubungan sesuatu dengan, (¢ )
scsualu yang diangpap “linggi™ alau transcnden alau yang ‘wltimate’ seperti: makna,
sebuah realitas, sesuatu yang dianggap ideal, sebuah nilai, sebuah kepercayaan atau
pandangan hidup.Simbol-simbol pada upacara wiwahun jelas terarah pada sebuah
peristiwa yang dianggap sakral bagi masyarakal Jawa, yaitu perkawinan dengan langkah-
langkah upacara yang menyertainya.

Langkah pcrtama dalam upacara wiwahan adalah memasang faruh, memasang
bangunan yang bersifat darural, di sckitar bangunan induk orang yang mempunyai hajad.
Masyarakat Jawa menganggap bahwa hal itu dapat mempunyai tujuan  yang sifalnya
rasional dan irasional. Rasional, karena bangunan tersebut diperuntukkan tempat duduk
bagi para tamu, scdang irasional, dikarenakan pembualan farub terscbut sesuai adat dan
tala cara Jawa, dan disertai dengan berbagai persyaratan yang khas yang discbut sebagai
sarana scsaji alau sujen. Sajen terscbut bertujuan mendapatkan kesclamatan lahir dan
batin dalam melaksanakan upacara wiwwalian. Sajen tarub adalah fnvihan atau jejeran
yang terdiri dari scpasang batang pisang Raja (jejeran, ‘pohon’) yang berbuah alau
scbagian dart buah it telah menguning (swdihan); sepasang tcbu wulung: sepasang

kclapa pading (yang masih melckal pada tangkainya) yang muda, seikal daun-daunan
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yang diikatkan pada batang pisang, seperti daun maja, daun alang-alang, daun kara, daun
apu-apa, dan daun Aluwih. Masyarakal Jawa mengartikan fared dengan menemukan
makna yang berasal dari sarana sajen tuwihan, seperti makna dari lima macam daun itu
sebagai suatu permohonan kepada Tuhan Yang Maha Kuasa. Semopa “uju ana alang-
alang, aja ana sukara-kara, aju ana apa-upa, kariya kang uwil sudhiyang pasugaian™
yang artinya: ‘jauhkanlah dari rintangan yang menghalang, hindarkanlah dari godaan,
semoga selamat, scjahtera dan bahagia’. Simbol batang pisang diartikan atau mempunyai
makna agar mempelai kelak menjadi pimpinan kcluarganya, lingkungannya dan
bangsanya dengan baik serta layaknya pohon pisang yang dapal lumbuh, hidup,
berkembang di manapun saja, diharapkan kedua mempelai dapat hidup prasaja ‘dengan
kesederhanaan’ lagipula pandai-pandai menyesuaikan diri pada lingkungan manapun
juga. Dan diharapkan schagaimana layaknya setandan pisang swfuhien yang akan matang,
mempelai berhasil dalam hidupnya..

Pada upacara siraonan \erdapat pelaku kebudayaan yang melakukan beberapa hal
yaitu perlama, tindakan atau perilaku relipius; kedua, kata-kata magis atau kata-kata
bertuah seperli pada upacara siramon, terdapat kala-kala yang diucapkan oleh ibu
mempelai perempuan “wis pecalt pumore® dan ketiga, adalah benda-benda yang
digunakan dalam upacara (crsebut (dalam hal ini lazim discbul sebagai sesa)i atau
sajen), Dengan demikian, simbol-simbol pada upacara siranman mengacu pada tiga hal,
vaitu perilaku religius dari pclaku kebudayaan, kala-kala magis alau kata-kata berluah

dan sesaji. Bagi masyarakal Jawa, siraman itu sendiri adalah sebagai simbol bagi
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harapan calon mempelai agar mercka menjadi suci, bersih dan bercahaya saat ijub kabul
akan dilaksanakan.

Pelaku pada upacara siraman adalah perias pengantin (jury paes) bagt calon
mempelai wanita dan calon mempelat pria, para pinisepufi- para orang tua dari kedua
belah pihak yang masing-masing pihak berjumlah tujub (pifu- Jawa), orang tua calon
kedua mempelai, scria kedua calon mempelai. Peran perias dalam upacara siraman
sangatlah penting, scbab  periaslah yang  melaksanakan tala rias  pengantin  dan
mengatur jalannya upacara scsuai adat istiadat Jawa yang berlaku, Segala norma
upacara  siraman harusizh benar dan sesuai fefacara alaupun kitab atavpun  primbon
ataupun alam pikiran Jawa yang mendasari bagatmana seharusnya mereka berperilaku.
Akan menjadi hambatan atau rintangan bagi masa depan calon mempelai apabila
perias mengabaikan hal tersebut, Pada masa sekarang banyak hal yang tidak sesuai lagi
dengan kemajuan zaman, seperli sujen yang berlebihan ragamnya, langkah -langkah yang
terlalu rumit dan panjang, banyak yang dihilangkan atau disederhanakan di dalam
upacara perkawinan Jawa. Dalam hal ini perias sangat toleransi dan bahkan mampu
untuk “mengubah™ tindakan upacara siraman (ersebul asal tidak terlalu “jauh™ dari
kebenaran yang dilaatinya, Selain itu, perias membawa pesan dari mitos ataupun dari
pandangan yang diyakininya untuk disampaikan kepada kedua calon mempelai. Pesan
itu dapat berupa nasihat bagi kedua calon mempelai, bagaimana memasuki kehidupan
berkeluarga, sikap terhadap istri ataupun suami dan itu agaknya mitos itu dijadikan
pedoman bapi mereka dalam mclaksanakan hidup berkeluarga. Para pinisepuhi yang

membantu  pelaksanaan upacara siraman bharuslah orang yang benar-benar berperilaku
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baik dan dapat dijadikan teladan bagi calon mempelai. Umumnya mereka lelah
mempunyai keturunan dan berpengalaman dalam hidup  berkeluarga dan  jumlahnya
haruslah ujuh (pirt yang berarti pitw/lungan - Jawa), artinya mereka akan
memberikan pertolongan kepada kedua calon mempelai saat mereka kedinginan ketika
air mengguyur lubulk mercka. Berdasarkan informan, jumlah pinisepuh harusiah ganjil: 5
atau 7 atau 9 atau 11, Pemakaian angka panjil berdasarkan simbol bunga cengkih
(yang dikeringkan) dan bentuknya menyerupai scbuah mahkota. Daun bunganya
berjumlah lima lembar, Dalam alam pikiran Jawa, angka ganjil bermakna sebagai
sesuatu yang posilil, kejantanan dan keabadian (Jawa - lunggeng).

Simbol yang terungkap pada perilaku religius yang lain adalah kata-kata magis
atau doa yang berasal dari orang tua kedua calon mempelai dan disampaikan pada saat
mecreka akan memulai upacara  siraman, Kata-kala magis ity mempunyai makna
bahwa Tuhan dan para leluhur mercka memberikan rahmat dan mengabulkan doanya
apar upacara siraman berjalan dengan sclamat. Juga ketika mereka mengucapkan “wis
pecalt pamore” = wajah mempelai yang  bersinar-sinar®, diarfikan  juga  scbagai
berakhirnya masa r¢maja kedua  calon mempelai’. Ini berari bahwa kedua calon
mempelai telah siap memulai hidup berkeluarga dengan suami atupun istri, berlangung
Jawab terhadap keluarganya dan berbakti kepada suaminya. Berbagai
scsaji siraman lazim  dipakai untuk selamaian dalam upacara  siramen. Tujuan
menycdiakan sesaji dan menyclenggarakan selamatan adalah untuk mohon kepada para

arwah lcluhur, makhluk halus, para nabi dan Tuban agar rangkaian upacara
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perkawinan yang akan dilaksanakan dapat berjalan lancar dan diberi kesclamatan
hingga scluruh upacara dapat sclesai dengan baik.

Simbol-simbol  scsaji pada upacara siraman berupa air bersih yang berasal dari
fyjuh sumber air (mata air), bunga srilaman, sepasang kelapa hijau, alas duduk,
konyolt meinca  warna, lumpeng besar, bubur merah  putih, jajan  pasar, juplak alau
pelita. Air yang berasal dari tujuh mata air dicampur dengan bunga sritaman (bunpa
kantil, kenanga, melali) mempunyai makna agar keharuman yang dimiliki bunga
sritaman tersebut akan mcresap ke dalam tubuh kedua calon mempelai hingga
menjadi harum iubuhnya dan kelak dapat membawa keharuman nama kelvarga di
tengah masyarakat. Sepasang kelapa hijau yang ditkat menjadi salu menjadi simbol
kerukunan dan mempunyai makna agar kelak kedua mempelai hidup rukun dan tetap
hidup berdampingan sampai koken ninen kakek nenek” Alas duduk yang diletakkan di
atas chingklit atau bangku pendck berada pada tempat di mana calon mempelat
menjadi pusat perhatian para tamu dan dapat difihat dari segala arah. Masyarakat
Jawa menganggap bahwa posisi tempat duduk lersebut sesuai dengan palenggahan
(singpasana) para dewa pada keempat kiblat pancer Hima di tengah, dengan  demikian
maknanya apar scgala kebajikan dapat manunggal di tenpah  atau  berpusat pada
scseorang yang sedang berada di tengah-tengah perhatian banyak orang, Bermacam-
macam daun seperli dhalliap serep (usrep - Jawa- sejuk),  daun alang- alang (ulang
‘halangan’), daun upu-apa (upa-apa “scsualu hal®), dan  daun klewil (Timewil
‘melebihi”) yang disusun menjadi satu dan menjadi alas duduk calon mempelai adalah

scbhagai simbol harapan dari orang (ua. Simbol terscbut  bermakna agar supaya
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perkawinan anak-anaknya dapat berlangsung dalam suasana tenang (esrep- Jawa), jauh
dari halangan {(afangan - Jawa), berjalan aman {(gpu-apa - Jawa- aman) dengan banyak
rezeki (linuwih - Jawa). Klasa hangka atau klasu pasir, yaitu tikar yang dibuat dari
anyaman daun pandan, merupakan simbol kesederhanaan, artinya apar calon
mempelai kelak  menjadi orang yang  tidak hanya melulu mengejar kemewahan saja
tetapi menjadi orang yang sederhana. Penutup tubuh calon mempelai wanita yang
dibuat dari anyaman bunga meclali mempunyai makna agar dapal menutup segala
kekurangan dan kesalahannya di kemudian hari.

Bedak basah boreh konyoh manca warna yang dibalurkan (fu/ur) pada tubuh
kedua calon mewmpelai adalah simbol cahaya. Cahaya yang berwarna-warni (pulih,
Jingpa, hitam, biru, hijau, merah muda, merah tua) mempunyai makna bahwa kedua
calon mempelai seiclah dibalur dengan borel terscbut dapal mempersona dan bersinar
cemerlang. Tumpeng robdyong, tumpeng gundul maupun tumpeng besar adalah sebagai
simbol kesclamatan, yang arlinya memohon kepada Tuban Yang Maha Esa
membenikan anugerah sclamat sejabtera kepada kedua calon mempelai. Alas duduk
kain (femck lenggalty yang bermotif bungo tufuk, yailu kain yang tengahnya berwarna
putih dan beberapa bagian berwarna (ua: hijau, kuning, merah, biru dan ungu adalah
simbol keselamalan, karcna bermakna untuk penolak mara bahaya (fofak halak) dan
agar kedua calon mempelai dapat mengatasi nintangan dalam kchidupannya. Ada juga
informan yang mcngatakan bahwa motif kain hango rulak mengingatkan warna putih
dan hitam dari burung bangau. Konon burung bangau dianggap mempunyai umur

panjang, schingga moti{ hango flak dianggap scbagai simbol keabadian. Warna hitam
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bagi masyarakat Jawa mclambangkan kcabadian, sedang warna puiih melambangkan
kehidupan. Simbol keabadian ini bermakna scbagai bersatunya kawula (rakyat) dengan
Gusti Allal alau Tuhan (manunggaling kawula Gusti - Jawa). Busana siraman, yaitu
kain batik bermotil grompol dan nagasari alau sidumukti, sidaasih, semen raja, semen
rama, siduluine adalah scbagat simbol kebaikan dan ketuhuran, artinya agar kedua calon
mempelai mempunyai perilaku yang luhur, kasih kepada masing-masing pasangannya.
Masyarakal Jawa mengenal adanya milos lentang Pasowanan  Lenggahan
lersebul. Mitos itu adalah tentang turunnya para bidadari dari kayangan ke bumi. Ada
yang mengkaitkan dengan dewi Nawanpwulan, istri dari Jaka Tarub, yang datang ke
bumi karena ia ingin menyaksikan putrinya menikah dan menjelma menjadi kembar
meayang (hiasan dari daun kelapa yang sclalu diletakkan di  kamar pengantin}).
Masyarakal Jawa percaya bahwa para bidadari memberkahi kedua calon mempelai agar
mercka terlihat cantik dan gagah perkasa dan mercstui perkawinan mercka. Untuk itulah
mercka mengadakan firakaran di upacara lenggahun sambil berdoa secara licning dan
khusuk apar para bidadari berkenan memberikan berkahnya, Konon kembar mayung
dipinjamkan oleh dewa bagi yang mempunyai  hajad menikahkan anaknya, karena
ilvlah seusai upacara panggill, kembar mayang i\ haruslah dilabuh atau dibuang,
Selain di dalam cerita pewayangan, yaitu Arjuna Wiwaha, dikisabkan ketika
Raden Arjuna dan Dewi Sembadra menikah, di hari pemikahannya iereka dirias dan
diberi busana olch para bidadari. Para bidadari sangat pandai mempermolek  mereka,
diberi busana oleh para bidadari., schingga mercka terlihat begitu mempersona dan

menjadi sangat cantik. Kepiawaian para bidadari dalam merias sangatlah mentakjubkan,
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sehingga apa yang dilakukan olch para bidadari menjadi panutan bagl masyarakat
Jawa (yang akan mclakukan upacara wiwalian).

Dari  milos maupun cerita pewayangan yang muncul di tenpah-tengah
masyarakal Jawa, agaknya mitos itu sclalu dibadirkan dan diulang kembali dengan selalu
mengadakan tiraketan alaupun berdoa di malam menjelang upacara  jjub kabul dan
panggil. Pengulangan kembali mitos tersebul bertujuan agar kekuatan para  bidadari
memasuki diri dan memberikan kesclamalan pada manusia (kedua calon mempelai).
Kedua calon mcmpelai beserta keluarganya memanjatkan doa  di malam  itu agar
semuanya berjalan lancar, selamal. Agaknya makna yang muncul adalah  keselamatan
vang berfujuan untuk mendapatkan  kebahagiaan, khususnya bagi kedua calon
mempelai. Juga makna harapan agar kedua mempelai dapat lampan dan dapat cantik
secanlik para bidadari dan berbusana yang gemerlapan seperti para bidadari.

Simbol-simbol  yang nampak (scperti yang diuraikan di atas) pada upacara
siraman  sebenarnya adalah sebagai perwujudan dari makna  kehidupan religius dan
alam pikiran dari masyarakat Jawa, Alam pikiran Jawa dengan kehidupan religiusnya
sangatlah dipengarvhi  ofch agama fslam  Jawa yang sinkretis, yang menyatukan
unsur-unsur pra-ilindu, lindu, Budha, dan Islam (Koentjaramingrat, 1984:310). Dari
tindakan religinya, masyarakal Jawa mewujudkannya dalam suatu upacara siraman,
Upacara siraman tersebut tidaklaly sekadar suatu tindakan seremonial saja, melainkan

scbagal suatu ritual yang tak lain merupakan perilaku religius yang berada pada agama

Islam Jawa yang bersifat sinkretis.
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Memandikan alau siramean (Jawa) adalah kegiatan biasa, yang lazim discbut
scbagai kegiatan prolan, tidak memerlukan perhatian istimewa dan dilakukan oleh orang
lanpa discrlai larangan khusus. Namun, kegialan tersebut  bukaniah  suatu kegiatan
yang kebetulan saja, sebab siramen merupakan bagian dari upacara yang religius dan
karcnanya siraman diangpap scbagai sualu ritual.  Air bunga yang dipakai uniuk
memandikan calon mempelai adalah secbagai pcrlengkapan ritual untuk menghormats
para roh, arwah leluhur, dan Gusti Alluli.  Benda-benda atau hal-hal luar  yang
memberikan ciri yang sakral atau kudus dan membedakannya dari yang profan adalah
sebagai simbol-simbol dari makna religius kegiatan siraman itu. Hal tersebut dapat
lerlihat seperti air bunga, sikap khusus, sikap diam, sesaji makanan dan buah-buahan,
kain, alas duduk, dan schagainya yang tak lain adalah sebagai simbol-simbol kegiatan
siraman yang mempunyai makna religivs. Walaupun upacara siraman itu sendini tidak
melibatkan sualu komunikasi langsung dengan Tuhan, roh, dan arwah leluhur namun
upacara itu sendiri Ictap berhubungan dengan yang suci, sebab menghindari segala
campur tangan yang profan terhadap yang kudus itu.

Masyarakal Jawa melihat bahwa penghayatan terhadap yang kudus (sakral) dan
yang prolan dapat diterjemahkan ke pemahamannya tenlang "yang bersih" dan "yang
kotor”. "Yang lersih” dianggapnya sebagai pengejawantahan {enlang fenomena yang
terlindung  dari pelanggaran, pencemaran alau penpacavan.  "“Yang  bersih" adalah
sesuatu yang dimuliakan, dihormati, dan tidak dapat dinodai. Dalam hal ini, "yang
bersih" tidak lerbalas pada agama Islam Jawa saja, tetapi mencakup pada benda-benda

yang bersifal keagamaan ataupun bukan, tcmpat, kebiasaan-kebiasaan ataupun
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pagasan-pagasan . Dalam pengertian  yang fcbil sempit, maka "yang bersih” adalah
scsualu yang  dilindungi, khususnya oleh agama terhadap pelanggaran, pencemaran
alaupun pengacauan, "Yang bersih”  dianggap scbagal lempat yang kudus, keramal.
Berbeda dengan “yang kotor”, maka "yang kotor" adalah sesuaiu yang biasa, yang
umum, tidak dikeramatkan, tcrcemar. Dengan kata lain, yang ada di luar yang religius
atau yang bersih adalah "yang kotor".

Upacara siraman dianggap sebagai "yang bersih”, karena {ujuan siraman adalah
menjaga "kebersihan " lahir batin kedua ¢alon mempelai dan melindungi dari segala
pencemaran, kckacauan ataupun pelanggaran yang telah dilakukan kedua insan
tersebut. Tempat di mana upacara siramean dilangsungkan, maka tempal itu menjadi
tempat  yang "bersih”, karena ia menjadi  bagian dari  kegiatan ritual. Begitu juga
dengan benda-benda lain seperti, alas duduk, air bunga, sesaji, bedak cair alau boreh
konyol manca warna, kain hango fuluk serta pagasan tentang letak atau tempat duduk
yang berkiblat pancer fimo dianggap sebapgai sesuatu "yang bersih”. "Yang bersih" ilu
dianggap schagai scsuatu yang sakral karena menjadi  bagian dari ritval siraman,
schingpga wajib dihormati, dinuliakan dan tidak dapat dinodat. "Yaug bersih” itu jupa
(pada benda-benda, gagasan, sikap diam, kata-kata, dan scbagainya) termaktub dalam
pandangan hidup manusia Jawa maupun ritual sireman karena dapal memberikan
ma}u\a kepada simbol-simbol yang berasal dari ritual itu sendiri.

Sclain  itu "yang bersih”  juga  muncul  dari pengalaman  beragama
masyarakal Jawa dalam menghayati citual siraran, Pengalaman akan sesuatu yang

religius, yang dihayati melebihi kepekaan normal terhadap adanya kepercayaan dan
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kebiasaan  tertentu, suatu perasaan gembira, mulia dan  terpesona  di samping juga
kelakutan, terlcbur dalam penyerapan total kepada perasaan-perasaan dalam din
manusia. Perasaan ilu adalah perasaan tentang adanya pembebasan, khususnya bagi
kedua calon mempelai, bahwa mercka telah terbebas dari  "kekotoran" yang telah
dibuatnya dan teclah siap lahir batin untuk melangkah ke tahap ijab kabul dalam
rangkaian upacara perkawinan Jawa,

Manusia Jawa mengenal upacara perkawinan Jawa dengan dua cara, yailu (1)
upacara perkawinan menurul agama Istam, yang discbut dengan jjub kobid atau akad
nikah, dilaksanakan di badapan penghulu seria wali-orang tua mempelai perempuan.
Bagi yang beragama Katolik, upacara ini discbut sebagai pemberkatan perkawinan,
scdang bagi yang berapama Kristen disebut sebagai pengukuhan nikah, Sedang cara yang
kedua, adalah upacara adat, vaitu panggilr alau dhaup atau femon, Upacara ini
mcrupakan puncak, dan yang terpenting dari scrangkaian upacara wiwahan, karena
berlemuny mempclai perempuan dengan mempelai laki-laki. Mereka baru  disebut
scbagai suami istri, apabila sudah renme atau panggill. Menurut masyarakal Jawa, upacara
panggill mempunyai tujuan; Pertama, untuk memperoleh pengukuhan sccara adal alas
perjodohan dua orang yang saling mcnjalin kasih sayang dengan seimbang, dan yang
akan membentuk keluarga baru. Kedua, untuk mcmpcrkcnalkmi atau memberitahukan
ke-pada khalayak ramai tentang terjadinya perkawinan sckaligus mendapatkan pengakuan
secara adal dari masyarakat Jawa. Ketiga, mengharapkan dukungan doa dan restu baik

dari semua sanak keluarga maupun teman bagi kedua mempelai.
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Upacara puncak pada scrangkaian upacara wiwahan, yaitu panggiht juga dianggap
olch masyarakal Jawa scbagai upacara yang sakral, karcna itu haruslah dilaksanakan di
dalam ruang yang beralap, yakni di dalam ruangan atau bangunan induk , yaitu di depan
senthong tengah. alau  krobongan alau pefanen. Upacara panggilt ini diawali dengan
saling mclempar pulunpan daun sinh atau bulungun gantal. Mempelai perempuan
menuju ke satu tittk upacara panggili dari arah dalam rumah atau pelaminan atau
krobongan, scbaliknya dari arah luar rumah, mempelai laki-laki menuju ke satu flitik
upacara peanggih.terscbul. Kurang lebih dalam jarak 2m -2.5 m masing-masing dari titik
pungsgif, kedua mempelai saling melempar guntal ‘gulungan daun sirih. atau kenyohan
sedhalt *kunyahan sirih’ schanyak tiga kali. Bagi masyarakal Jawa, upacara ini sebagai
simbol cinta kasih, saling cinla dan kasih (sedhalt pengasih). Ada juga yang
menasthatkan kepada mempelai perempuan agar ia melempar ganfal tersebut (saat
panggil) dengan setinggi mungkin, dan ini mempunyat makna agar ia akan “duduk sama
rendah berdin sama tingei” di dalam kehidupan rumah tangga. Bagi mempelai laki-laki
apabila lecmparannya kurang tinggi, maka ini sebagai “tanda” bahwa peranannya di dalam
rumah tangga kelak ia akan kurang berperan atau dominan dalam rumah tangganya.

Sclanjutnya kcdua mempelai melakukan upacara 'wy'ik (membasuh kaki).
Mempelai perempuan mcmbasuh kedua kaki mempelai laki-laki dengan air bunga
sctaman. Makna dari simbol pembasuhan kaki adalah penyerahan diri sang istri dengan
segenap jiwa raganya kepada sang suami. Upacara inmt kemudian dilanjutkan dengan
upacara pemecahan telur. Dengan sikap berjongkok, mempelai perempuan memecahkan

tclur di depan kaki mempelai laki-laki sebagai simbol pecahnya stlatus jejaka dan
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perawan kedua insan pengantin, Upacara membasuh kaki dan memecahkan telur lazim
dilakukan oleh masyarakat Jawa khususnya di kalanpan keraton Yogyakaria.

Masyarakat Jawa di luar kcralon Yogyakaria, khususnya di kalangan keraton
Surakarta dan masyarakat kebanyakan, setelah baflangan gantal, melakukan upacara
pupukan, yailu memerciki air bunga sclaman di ubun-ubun mempelai laki-laki sebanyak
tipa kali yang didahului denpan ucapan hismilahi ralimani rahim. Upacara pupukan
adalah scbagai simbol kesclamatan yang bermakna : dengan naina Allah yang Maha
Belas Kasihan dan Maha Penyayang, semoga dijauhkan dari aral melintang, sclamat dan
sejahtera. Scusai pupdkan, dilanjutkan dengan upacara wiji dudi, yailu memecahkan telur
ayam dengan jalan menginjak sampat pecah (dengan kaki kanan) olch mempelai laki-
laki. Upacara wifi dudi adalah scbapai simbol kesucian scbuah perkawinan dan
mempunyai makna bahwa akan ada roh suci percikan Tuhan Yang Maha Esa, yang lahir
di bumi scbagai hasil dari perkawinan lersebul. Simbol wifi dudi adalah telur yang
diartikan sebagai benih atau bibit yang akan tumbuh, awal datangnya penerus keturunan,
sedang isi telur: pulih dan mcrah (kuning) telur diartikan oleh masyarakat Jawa sebapai
darah dan benih dan scinuanya scbagai makna persatuan atau manunggalnya laki-laki dan
perempuan.

Scusai upacara wifi deddi, dilanjutkan dengan mifiki - ‘pembasuhan kaki’,
Mempelai perempuan yang tclah berjongkok di depan mempelai laki-laki, segera
meinbersihkan kaki mempelai laki-laki (yang fclah digunakan untuk menginjak ielur)
dengan air bunga. Makna yang dapat ditarik dari upacara tersebul adalah bakti istri

kepada sang suami. Manakala kedua mempelai telah berdiri berjajar, sang ibunda dari
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mempelai putri telah menyingupi dengan kain sindir - menwtup atau membentangkan
sclendang di kedua bahu kedua mempelai, hal ini menandakan bahwa mereka telah resmi
sccara adal scbagai suami istri. Dan saat inilah yang disebul sebagai panggihi. Simbol
sindur yang direntangkan dari bahu kiri mempelai perempuan sampai ke bahu kiri
mempelai laki-laki mempunyai makna ke ekapaduan jiwa dan raga suami istri yang kekal
abadi. Dengan bergandengan tangan, kedua mempelai menujﬁ ke kursi pelaminan,
Upacara timbangan dilakukan sctelah kedva mempelai duduk di pelaminan,
Upacara terscbut adalah memangku kedua mempelai, dilakukan oieh ayah mempelai
perempuan. Simbol fimbangar ini mempunyat makna bahwa sebagat orang tua yang
bijaksana tidak akan membedakan apakah mcreka itu putra alau putri kandungnya atau
putra-putri menantu, Kewajtban scorang giru laki (suami) kepada istrinya seperli apa
yang diamanatkan oleh penghulu kepada mempelai laki-laki sewaktu ijub kabul, yang
dalam adat Jawa diwujudkan dengan upacara kacar-kecur. Mempelai laki-laki
menuangkan kayve (harta bendanya: uang logam, sandang pangan: bennacam hasil bumi)
di dalam sapu langan yang di rentangkan di pangkuan mempelai perempuan, saat itu para
piniscpuh putri - para kerabat yang telah berusia fanjut mengucapkan kalimal puji-pujian:
“Kucar kucur atutu sedulur, kacung kawak-kedhele kawak, atuia asesanuk” yang artinya
“scmoga kedua mempelai akan selalu scia sekata dan sependapat dan saling mengasihi,
rukun, kekal dan abadi’. Rangkaian terakhir dari upacara punggih adalah upacara dhuhar
klimah di mana perias pengantin memberikan nasi kuning dengan lauknya kepada
mempelai laki-laki dan piring kosong kepada mempelai perempuan, Mempelai laki-laki

memberikan tiga kepal nasi kuning  kepada istrinya dan dengan disaksikan oleh
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suaminya, si istri makan nasi lerscbut. Upacara dhahar klimalt tersebul dilakukan pada
upacara panggift yang berasal dari keralon Yogyakarta dan lazim dikatakan orang,
scbagai tala cara upacara wiwalun gaya Yogyakarta. Sedang upacara wiwahan yang
bergaya Surakarta, menyebutnya scbagai upacara dilangan, yaitu upacara di mana kedua
mempelai saling menyuapi tiga kepal nasi kuning. Simbol dulangan atau dhahar kimah
mempunyai makna kescrasian dan keintiman hidup antara suami dan istri demi
kebahagian mereka berdua. Schagaimana lazimnya anak yang berbakti, sungkeman atau
ngubekten haruslah dilakukan oleh scpasang mempelai kepada kedua orang tuanya.
Simbo! sungkemun alau bersujud dengan pgerakan lerienlu mempunyai makna yang
bersifal etis, menunjukkan sikap hormat secara lahir batin kepada orang tua dan pini

sepuh.

4.4. Kesimpulan

Dari uraian di atas, dapatiab disimpulkan bahwa perlama, lafsiran upacara
wiwahan menghasilkan dua makna, makna yang pertama adalah makna yang berasal dari
leks upacara wiwalian keraton Yogyakata (UWKY) dan makna yang kedua adalah
makna yang berasal dari upacara wiwalian di luar keraton Yogyakarta, Makna periama
yaitu makna UWKY bersifal Icbih terbalas, karena makna yang diperoleh berasal dari
tcks yang scbenarnya adalah scbagai sumber lertulis lentang adanya upacara wiwahan
vang diadakan di keraton Yogyakarta pada fahun 1939, Di dalain teks tersebut,

discbutkan bahwa upacara wivahar (halaman 2) dilakukan sesuai adat, Ini menunjukkan
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bahwa lidak ada atau hanya scdikil penjelasan tentang makna scliap langkah upacara
wiwahan terscbut. Makna tersebut haruslah  dicari pada penjelasan dari sumber lgin,
scperti informan-informan yang memahami teks UWKY dan upacara wiwahan di keraton
Yogyakarta. Makna kedua, yaitu makna yang berasal dari upacara wiwahan di luar
keraton Yopyakaria, sifatnya lebih luas, lebih beragam, karena diperoleh dari penjelasan
informan dan makna -makna yang telah beredar di kalangan luas, khususnya masyarakat
Jawa, para perias pengantin alau jurn paes ataupun di masa sckarang telah muncul
Master of Ceremony alau pembawa acara upacara wiwghan, Dari merekalah makna-
makna upacara wiwahian  discharluaskan dan berkembang luas di kalangan khalayak
ramai,

Kedua, adanya pola yang sama pada makna-makna  yang tclah ditemukan -
makna yang berasal dari teks UWKY, dan yang dari luar keraton yaitu makna yang
umumnya bersumber pada simbol-simbol yang sifalnya literal, Simbol-simbol literal
tersebut banyak dijumpai pada {ahap-tahap upacara wiwahan yang umumnya terbentuk
dan penggabungan beberapa kata - jurwa dhosok, seperli misalnya sepasang “tebu” yang
dirangkai pada sajen tuwuhan diartikan scbagai anfeping kalbu.

Ketiga, di balik atau di belakang makna pada langkah-langkah upacara wiwahan
yang lclah ditemukan, ternyala ada “sesualu™ yang seakan-akan terselubung, yang
sifatnya | terdapat juga benda atau perilaku terienty yang kehadirannya diwujudkan,
dipartisipasikan dalam scbuah peristiwa, yailu perkawinan sepasang insan, dan itu
semuanya dikaitkan dengan pandangan yang sifatnya transenden atau mengarah ke

pandanpan hidup manusta Jawa. Seperti yang dikatakan Dillistone ((1986:13), “pola *
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yang demikian itle mengacu pada apa yang discbul scbagai simbol. Dengan demikian
pada langkah-langkah upacara wiwahan dari mujeng tarub, siraman, ijub kabul hingga
panggil sangatlah sarat dengan simbol-simbol dan simbol simbol itu sangat sentral bila
ia berada pada scrangkaian upacara wiwahan, Simbol-simbol ilu  semuanya
menampilkan makna yang sifatnya fenomenologis antropologis.

Keempat, bagi masyarakal Jawa, simbol itu kadangkala “bersembunyi” di
belakang mitos masyarakatnya, seperti mitos Sri dan Sadono, mitos Nawangwulan dan
Jaka Tarub Mitos-mitos ilu menggambarkan pandangan dunmia manusia Jawa. yang
bertujuan uniuk mencapai kesempurnaan hidup dan tugas manusia adalah mengisi
pengalaman hidupnya dengan penuh makna. Mitos - mitos tersebut sclalu dihadirkan dan
diulang kembali olch manusia Jawa scbagai kekuvatan bagi cksisiensi dirinya dalam
mencari keharmonisan hidupnya, khususnya dalam melakukan upacara wiwahan yang
bcrl_caitan denpan siklus kehidupm) manusia: mefu, manfen, mati - ‘lahir, menikah,
meninggal’. Menghadirkan dan mengulang kembali  mitos-milos #u, berarti Sri dan
Sadono ataupun Nawangwu-lan hadir di tengah-tengah upacara wiwe/ian dan disitulah
mereka memberikan berkabmya dan menjaga kesclamatan manusia Jawa yang sedang

merayakan wiwahan.
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BAGIAN KEDUA

BABYV

SIMBOLISME HIWAHAN DALAM KONTEKS PANDANGAN DUNIJA JAWA

5.1. Pengantar

Dalam bab-bab yang terdahulu, pada BAGIAN PERTAMA, telah dibahas secara
deskriptif fenomena empiris dari upacara wiwa/tan beserla sejarahnya dan dari fenomena
terscbut (elah dihasilkan interperctasi tentang hal itu, yailu langkah-lanpkah upacara
wiwalian serla simbol-simbol yang sangat sentral dalam upacara tersebut.. Fenomena
tersebut sebagai “jalan™ unluk  memasuki dan mcemahami simbolisme yang lerkait
dengan pandangan hidup dari manusia Jawa. Dalam BAB V ini akan dibahas secara
singkal lenlang arij pandéngan dunia pada umumnya serla gambaran yang sifatnya umum
dan menyeluruh (entang pandangan dunia Jawa. Aspek-aspek uimum yang sangat
mendasar terdapat di dalam pandangan dunia Jawa seperli masalah tentang “keberadaan”
(heing), keterhubungan, dan nilai-nilai sentral dari pandangan hidupnya scperti harmoni;
kemumnian, kesakralan, nilai etis alau moralitas. Aspek-aspek inilah nantinya yang akan

memberikan nuansa pada simbolisme wiwahan khususnya yang berkailan dengan makna
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perkawinan Jawa,

fHal yang patut digarisbawahi dalam penelitian ini adalah aspek keterhubungan.
Di dalam bab lima ini, aspck keterhubungan akan “diperiajam”, mengapa ? Karena
aspck tersebut dapal menjadi titik tolak berikutnya dalam melihat gambaran umum dart
perkawinan Jawa. Sclain ilu konsep keterhubungan merupakan konsep yang sangat
mendasar dan sangat sentral bapi pandangan dunia Jawa. Konsep keterhubungan melihat
adanya suatu keterkailan atau interaksi vang lerjadi di antara manusia dan Tuhan,
kosmos dan alam adikodrali; hubungan antar sesama manusia, dan hubungan yang lebih
khusus, yaitu laki-laki dan perempuan. Aspek -aspek seperti tentang “keberadaan”, dan
nilai-nilai sentral dari pandangan dunia Jawa, seperti harmoni, kemurmnian, kesakralan
dan nilai moral nampak “mengayomi™ ketiga relasi tesebut,

Berbagai unsur umum vang ada dalam pandangan dunia Jawa menjadi kesaluan
yang unik dan menyeluruh uniuk melihat bagaimana manusia Jawa berperilaku dan ber-
relasi berada dalam tatanan yang harmonis di alam scmesta dan dunia ini. Di samping itu
terlihat juga bahwa kesatuan dari berbagai aspek yang ada pada pandangan dunia Jawa,
lersiral berada pada keliga konsep keterhubungan tersebut dan hal itu menjadi kondisi
bahwa konsep ilu menjadi  hubungan “yang idcal atau hubungan yang-baik™ dalam
pandangan hidup manusia Jawa, Bahkan hubungan-hubungan itu dipergunakan oleh
manusia Jawa dan sckatipus menjadi “pedoman® baginya agar kehidupannya di dunia ini
menjadi harmonis.

Kembali pada masalah pandangan dunia, maka mula-mula akan diuraikan secara

singkat dan umum apakah scbenarnya sebuah pandangan dunia bagi manusia. Menurul
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Kanmuy Besar Bahasa Indonesiac (KBBI, pandangan  hidup adalah konsep yang dimiliki
scscorang atau polongan dalam masyarakal  yang Dbermaksud menangpgapi dan
menerangkan scgala masalah di duma. Dalam kamus 7he American Heritage Dictionary
dan beberapa kamus Inggris Tainnya, discbutkan bahwa worfd-view berasal dari bahasa

Jerman Weltunschamomyg atau pandangan dunia dan mempunyai arti sebagai berikut:

1. “The overall perspective from which one sees and interprets the world ™.
2. " A collection of belicfs about life and the wniverse held by an individual or a
group * (the American Heritage Dictionary, 1993:1343)
Dari penjelasan di atas, pandangan dunia sebenarnya menerangkan bhagaimana seseorang
alau kelompok masyarakal mengejawantahkan pola pikir dan sistem kepercayaannnya
ke dalam perilaku kehidupannya di dunia ini.

Selain ilu, pambaran sccara umum yang dimaksud dengan pandangan dunia
adalah sesuatu yang dilakukan oleh manusia untuk melihat dan  memikirkannya
tenlang realitas. Nampaknya pandangan dunia terscbut bersumber pada  orientasi
kognitil manusia. DPalam orientlasi kognilifmya (erdapat pagasan-gagasan salau idca-
idea, yang scbenarnya bukan sebagai konscp yang abstrak, (clapt mereka
menerapkannya di dalam  kehidupan yang nyata. Lebih tepalnya, manusia
mcmbawanya ke dalam sistem yang dianutnya dan dipergunakannya  dalam  kehi-
dupan di dunia ini

Scbhuah pandanpgan hidup tidak hanya scbagai oricntasi saja, melainkan

dapat dipcrgunakan scbagai scbuah pedoman atau "penunjuk jalan" atau "arah" bagi
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manusia dalam berperilaku. Pandangan hidup fersebut oleh manusia  diekspresikan
atau diungkapkan dalam benluk penlaku religius dan  perilaku  praktis, misalnya di
dalam upacara-upacara adat atau tradisional dari kelompok masyarakat ierentlu
{kclahiran, perkawinan, kematian, dan scbagainya), pindab rumah, kenaikan pangkat,
mengganti nama, dan sebagainya. Apabila pandangan hidup itu dipergunakannya
sebagai "pedoman”, maka bagi manusia yang fcrpenting adalah bagaimana ia
menerapkan persepsinya yang dimilikinya ile ke dalam pandangan hidupnya, Berbagai
keyakinan yang dimiliki manuosia dapat mengisi pandangan hidupnya, dapat berupa
keyakinan yang telah dimiliknya sclama ini atau keyakinan yang dalangnya dart luar
dirinya dan telah mempengarchinya dan hal itu kemudian dimasukkannya ke dalam
pandangan hidupnya.

Dengan demikian, maka pandangan dunia dapat menjadi swalu kesatuan yang
menyeluruh  dari  persepsi manusia atau keyakinannya, sehinpga manusia dapat
incnambahkan dan "mengisi” makna tentang scluruh pengalaman  hidupnya, Dari
kesatuan yang menyveluruh atau kesatuan yang harmonis itu, akan muncul  struktur
vang dapat memberikan arti bagi perilaku dan pengalaman hidup manusia. Secara
singkal dapatlah dikatakan balhwa pandangan hidep adalah kesatuan keyakinan yang
dimiliki manusia tentang rcalitas schingga manusia dapat memberikan makna tenlang
apa arti berbagai unsur dari pengalaman hidupnya. Dari berbagai pandangan dunia yang
ada, sctiap kelompok dari masyarakat lertentu  memiliki pandangan dunianya sendiri

yang khas, tidak \crkecuali pada masyarakat Jawa.
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5.2. Pandangan Dunia Jawa

Sebelum dibahas tentang beberapa unsur umum pada pandangan dunia Jawa
seperti hicrarki “kcberadaan”™, keterhubungan, dan nilai sentral, tcriebih dahulu akan
diuraikan (entang pandangan dunia Jawa. Uraian ini sifalnya umum dan berasal dari
berbagai pendapal atau tulisan para pakar yang telah menulis (entang masalah
kebudayaan dan pandangan dunia Jawa. Dari uraian yang sifainya umum itulah akan
“ditarik™ hal-hal yang dapat dijadikan titik lolak untuk melibat aspek-aspek yang ada
dalam pandangan dunia manusia Jawa. Dengan demikian, penelitian ini menjadi lebih
terarah untuk melakukan refleksi serta interpretasi terhadap pandangan dunia Jawa itu.

Pandangan dunia fawa memiliki keunikan yang khas, karena di dalamnya
terdapat berbagai Kkeyakinan yang dimiliki oleh manusia Jawa, keyakinan yang
berasal  dari  manusianya  sendiri serla Keyakinan yang  berasal  dani luar.  Lalu,
sebenarnya pandangan dunia Jawa itu apa? Pandangan hidup manusia Jawa lazim
dikenal sebagai "Kejawen™ alau di dalam kesusastraan Jawa disebul sebapai llmu
Kesempurnaan Jawa. Mcnurut Budiono Herusatoto di dalam bukunya Simbaolisme dalum
Budaya Jawua (1984:70-72), nasihal alau wejangan tentang Ilmu Kesempurnaan Jawa
atau Himu Kesempurnaan Jiwa bagi orang Jawa dikenal sebagai suluk atau  mistik
(dalam apama Islam disebut sebagat tasawuf atau sufisme). Berbagai keyakinan yang
ada seperti Hinduisme, Budhisme, lslam dan keyakinan tradisional (di masa lalu) yang

telah dimiliki oleh orang Jawa, membuat berbagai keyakinan icrsebut  lebih mengarah
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sebagai sebuah filsafat atau pandangan hidup Jawa daripada agama Jawa. Berdasarkan
titik tolak tersebut, akan lebih  tepatlah  untuk mendelinisikan  atau  menguraikan
pandangan hidup Jawa dengan menonjolkan aspek filosofisnya.

Yang dimaksud dengan pandangan dunia Jawa adalah sikap totalilas atlau
keseluruhan  serla keyokinan tentang fenomcna manusia yang darinya  dapat
memberikan suatu strukiur yang bermakna tentang apa arli pengalaman  hidupnya.
Pandangan dunia Jawa berbeda dengan  pandangan dunia Barat. Pandangan dunia Barat
mendasarkan pada suatu perscpsi yang sifatnya lebih owrworld looking, realilas
adalah scbagai kenyataan yang dapal ditangkap apabila dipisahkan anlara dunia, alam,
masyarakat, dan alam adikodrati. Pandangan dunia Jawa menyangkut suatu persepst
yang melibatkan tentang kenyataan atau "yang ada" denpan kehendak dan iman yang
melibatkan kepercayaannya tenlang atam adikodrati. Salah satu unsur  yang  sangal
memegang peranan penling bagi manusia Jawa adalah “rase”, suatu perasaan sangat
dalam dari manusia, rase, yang dipergunakannya dalam pandangan hidupnya. "Rasa”
selalu dilibatkan oleh manusia Jawa dalam pengalaman kehidupannya dan dapat saja
berada dalam sistem keyakinannya dan sisiem pcrilaku praktisnya.

Bagi manusia Jawa realilas bukanlah lerkotak-kotak antara dunia, masyarakaf,
alam dan supranatural. Realitas adalah kesaluan dari keliga fenomena tersebut dan
berbagat unsur dari kctiganya dirangkumnya menjadi pengalaman yang unik. Manusia
lawa menganggap bahwa hal itu adalah scbagai seluruh serta kesaluan pengataman,
baik pengalaman religiusnya dan niual-ritual yang dilakukannya, pekerjaan ataupun

relasi sosial yang dijalaninya, Tidak ada pengertian yang abstrak di dalam pandangan
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dunia Jawa dan bahkan bagi orang Jawa, pandangan dunia terscbut berfungsi scbapai
sarana dalam usahanya untuk berhasil dalam menghadapi masalah-masalah kehidupan
(Magnis Suseno,1991:82). Nampaknya bagi manusia Jawa perilaku praktisnya tidak
dapat dipisahkan dengan pandangan hidupnya. Pandangan hidupnya mengisi seluruh
kehidupannya. Dari pandangan hidupnya yang unik ini setidaknya terlihat bahwa ada
berbagai prinsip dan idea alau gagasan yang membual manusia melakukan dan
diteniukan oleh relasi.

Pengertian  tentang p?ndangan dunia Jawa yang diuraikan di atas bukanlah
sebagai suatu uraian yang sifatnya mutlak dan pasti, tetapi lebih merupakan sebuah
penghayatan terhadap pandangan dunia Jawa yang dimilikt oleh manusia Jawa pada
umumnya. Bagaimanapun juga, pandangan dunia Jawa yang dimiliki oleh setiap
manusiz Jawa sangatlah tergantung kepada apn yang  diyakiminya entah itu scbuah
keyakinan yang felah mendarah daging pada dirinya ataukah keyakinan ekletisme,
keyakinan yang lclah "bercampur” dengan pagasan atau idea-idea yang datangnya dari
luar. Salah salu penghayatan terhadap pandangan dunia Jawa adalah melihat kondisi
manusia Jawa terhadap alam, masyarakat dan kckuatan adikodrati yang disusunnya ke
dalam pengalaman rcligiusnya. Dalam pengalaman religiusnya itulah manusia Jawa
mengekspresikannya ke dalam  berbagai ritual, seperti ritual kelahiran, mitoni
(kehamilan tujuh bulan dari seorang ibu), perkawinan alau wiwahan seria simbol-simbol

yang berada dalam ritual-ritual terscbul,
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5.3. Beberapa Unsur Umum Pandangan Dunia Jawa

Dari uraian tenlang pandangan d:t.rlia Jawa (dalam bagian 5.2.), jelaslah bahwa
pandangan dunia Jawa sangat unik; bcrba;;a.i unsur kepercayaan atau agama, masyarakat
dan alam serta kekuatan supranalural, dan para arwah berada pada pandangan tersebut.
Dengan keunikannya, pandangan dunia Jawa agaknya memiliki beberapa unsur umum
yang dapat dianggap schagai “jembatan” untuk mclihat lebih lanjut pandangan manusia
Jawa fentang pcrkawi;mn. Unsur-unsur itu adalah (1) hicerarki keberadaan, (2)
keterhubungan, dan (3) nilai-nilai sentral pandangan dunia Jawa yang meliputi: harmoni,

kemurnian, kesakralan, dan moralitas
5.3.1 Therarki Keberadaan

Seperti yang telah diuraikan di atas, realilas bagi manusia Jawa tidaklah
dipisahkan antara manusia / masyarakal, alam dan dunia adikodrati, melainkan sebagai
kesatuan dan keseluruhan temang yang “ADA™ alau “keberadaan”. Pengertian tenlang
yang "ADA"” atau “keberadaan™ adalabh kesatuan dari realitas manusia Jawa yang
meliputi pandangannya lentang masyarakat, kosmos dan dunia adikedrati dan dengan
demikian kesatuan “keberadaan™ tersebut mengadi kesatvan yang unik dan  merupakan
kesatuan eksistensi dari manusia Jawa.

Kesatuan “keberadaan™ manusia Jawa hampir seluruhnya diliputy oleh kehidupan

kosmologinya. Di dalam kesatuan “keberadaan™ itulah seluruh fenomena yang mercka
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miliki dilctakkan dan berada dalam suatu kesecimbangan dan  koordinat-koordinat
hubungan relasi yang saling melengkapi dan terkail satu dengan yang lainnya dan
sifatnya hicrarkis. Yang dimaksud dengan hicrarki adalah salah satu aspek untuk melihat
sesuatu berdasarkan kualitas derajat alau tingkatannya. Di dalam mistik Jawa, aspek
hierarki berkaitan cral dengan hukum kosmos dan pada relasi di anlara sesama manusia.
Dalam keadaan yang sifatnya hierarkis itu, atau katakaniah scbagai suatu pola kehidupan
“keberadaan™ nya merupakan kcadaan yang berjalan dengan teratur, dan diatur oleh
hukum kosmos (wkwm pinestfii). Manusia Jawa menyebul kesatuan “keberadaan”™ atau
yang “ADA” ilu scbhagai [lyang Suksma yang memancarkan sinarnya dan memberikan
emanasinya kepada manusia mclalui Hrip atau “Hidup™ manusta. Dalam “Ilidup”
manusia itulah terpancar hukum kosmos dan bumi dan di dalam kosmos serta bumi
terscbul manusia menemukan dan mendapatkan cesensi dan raliasia alam (Niels Mulder,
1994:5-7),

Hukum kosmos yang dijalani manusia bersifat hierarkis, bermula dari Hyang
Suksma yang memancarkan csensinya pada manusia lewat “1idup”™ untuk pada akhimya
sampai pada escnsi dan kebenaran yang dijalani manusia itu sendiri. Dalam tatanan yang
hicrarkis itu, tampaklah adanya penampakan yang sifatnya owrvard looking yang,
discbutnya scbagai wujud /fair, lahir, yang berkaitan dengan fenomena dunia dan
dimanifestastkannya scbagai sesualu yang bersifal materi. Dari wujud lahirlah muncul
rasa, swksnia, urip, csensi manusia yang mempunyai polensi untuk mengadakan relasi
tcrhadap rahasia kebenaran serla esensi dari kesatvan eksistensi. Manusia Jawa

memanilesiasikan sikap “fair"nya ke dalam perasaan yang paling dalam, yaitu bafin-nya,
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dengan demikian lahir dan batin ilu berada pada kesatuan yang “ADA”™ itu.

Menjadi jclﬁslah bahwa sikap yang dimiliki manusia Jawa, yaitu lahir dan batin
tersebul menjadi “kunci” baginya dalam memahami kesatuan tentang “keberadaan” itu.
Kedua sikap tersebul berada dan bersatu dalam divi manusia. Sebagai makhluk kosmos,
manusia dimengerii oleh orang lain dari segi lahirnya, yang diungkapkannya melalui
perilaku, bahasa, dan tindakannya, Di belakang sikap lahirnya, terselubunglah sikap
batinnya dan menurut pendapat Geertz (1969:232) sikap batin itu menyatakan diri dalam
kehidupan dan kesadaran subjektif. Batin mempunyai sifat a/uy *halus’ sedang yang lahir
bersifat  kasar. Bagi manusia Jawa, realitas yang sebenarnya bukanlah rcalitas yang
berasal dari alam lahir saja, melainkan apabila ia telah dapal menembus atau “berjalan™
dari alam lahir menuju ke alam batin (yang scbenarnya sangat terbuka bagi manusia).
Kekualan alam  batiniah yang bersifal halus itu yang tampak oleh manusia sebenarnya
berasal dari realilas yang tidak kclihatan di belakang alam lahir (Suseno,1991:118).

Realitas yang tidak terlihat di belakang alam lahir ite, dalam mistik Jawa
merupakan dasar numinus ke -aku-annya yang sifatnya liahi. Jiwa manusia (suksma)
dipahami sebagat dasar batin manusia, merupakan ungkapan jiwa ilahi yang menyeluruh
{(Hyung Suksma). “Beralan™ ke arah batinnya, menunjukkan bahwa manusia sebenarnya
telah mencapai kenyataan yang sifainya Ilahi  dan itulah schenarnya persaluan antara
yang lahir dan batin. Scperti apa yang dikutip olch Suseno (1991:119) (enlang scorang
Jawa yang mengatakan bahwa “Yang jasmani berasal dari sari-sari bumi scdang yang
rohani dari Sinar Cahaya Allah”, adalah atau (cpalnya sebagai realisasi kenyataan

keakuannya yang sebenarnya sebagat Yang Ilahi atau yang “ADA™. Sccara singkat, dapat
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dikatakan bahwa, kesaluan “keberadaan™  berjalan secara hierarkis dari “Seluruh jiwa
kita™ atau “Hyang Suksma™ menuju ke kehidupan manusia, baik secara /air maupun
hatin berdasarkan hukum kosmos, berjalan dari yang paling tinggi, “diperhalus “ menuju
manifestasi “keberadaan”, yailu pencapaian esensi terakhir dan kebenaran dari rahasia

“‘Urip’ - “[1IDUP”,

5.3.2. Keterhubungan

Kelerhubungan adalah prinsip yang melibatkan adanya keterkailan atau hubungan
atau infcraksi dari satu unsur dengan beberapa unsur atau manusia dengan manusia lain
atau singkatnya adalah proses hubungan yang tcrjadi karena adanya interaksi antara
subjek dengan objck. Dalam hal ini pandangan dunia Jawa mempunyai juga aspek
keterhubungan. Yang dimaksud dengan keterhubungan dalam hal ini adalah sebagai
suatlu prinsip, bagaimana manusia lawa mengadakan hubungan dengan kenyalaan yang
dihadapi manusia,  yailu masyarakal alau scsama manusia, alam, dan dunia
adikodrati.dan Gusti Aflaf. 11al ini menunjukkan bahwa kelerhubungan adalah sebapai
prinsip yang silatnya tidak mandiri, scbab ia hadir karena adanya clemen-elemen yang
mendukungnya scperti clemen atau unsur manusia, benda, dan scbagainya, Dengan
perkataan lain adafah cara manusia Jawa untuk berhubungan, berkomunikasi dengan
yang “ADA™ atau “keberadaan™ Dalam pembabasan ini hendak  dikemukakan lipa
bentuk keterhubungan, yaitu (a) hubungan anlara manusia dan Tuhan, Kosmos atau Alam

dan dunia supranatural, (b} hubungan antar scsama manusia, dan (¢ ) hubungan laki-laki
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dan perempuan. Ketiga bentuk hubungan terscbul akan menjadi titik tolak dalam
memahami  bagaimana pandangan manusia Jawa tentang arti perkawinan beseria
upacaranya, dan untuk ilu akan dibahas selanjulnya secara lerpisah di bagian lain dari
Bab V ini.

Ada beberapa etemen yang terlihal dalam aspek “kelerhubungan™ ini,  yailu
manusia, alam atau kosmos, Tuhan dan dunia supranatural lainnya yang akrab bagi
manusia Jawa. Pelaku dari “keterhubungan™ tersebut adalah manusia Jawa dan dalam
interaksi intensionalnya. subjcktivitasnya scbagai pusat kekuatan dirinya, mengendalikan
perilaku dan interaksi terhadap apa yang menjadi perhatiannya. Dalam pandangan dunia
Jawa, aspek “keterhubungan™ mengadi salah satu dasar dan menonjol dari hubungannya
dengan sesama manusia, khususnya yang berkaitan dengan masalah nilai etis. Di dalam
mistik Jawa, “rasa”, rasa, perasaan yang sangal dalam digunakan manusia Jawa untuk
berhubungan dengan apa yang ia inginkan dalam menjalani proses tersebut. “Rasa”
berarti merasakan dalam sepala dimensi: perasaan jasmani indrawi, perasaan dengan
alam scmcsla, rasa akan pencntuan cksistensinya, perasaan akan kedudukannya dalam
berinteraksi, dan akhimya kesadaran yang scmakin mendalam akan keakuannya
(Suseno, 1991:130). “Rasa™ digunakan di dalam relasi untuk melihat apakah konsep
“keterhubungan™  bersifat sederajat ataukah bersifat hierarkis. Dan hal itu tergantung
dart konteks di mana konsep “keterhubungan™ itu berada atau dipergunakannya, seperli
di dalam hubungannya dengan Tuhan, Alam, dunia supranatural, scsama manusia
ataukah ia berada dalam hubungan perempuan dan laki-laki ataukah konsep hubungan

itu berada di dalam keluarganya scendiri ataukah di luar keluarga. Penjelasan tentang hal
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itu selanjulnya akan dibahas di dalam bagian relasi manusia dengan Tuhan, alam, dan
dunia adikodraii; rclasi di antara scsama manusia, dan relasi antara laki-laki dan
percmpuan,

Bagi manusia lawa, prinsip tentang “keterhubungan™ terhadap kenyataan yang
“ADA”, hendakinya mencerminkan hubungan yang “baik”. Lalu bagaimanakah caranya
untuk membuat agar supaya hubungan itu menjadi hubungan yang baik. Manusia Jawa
mengatur hubungan yang baik dalaim kehidupan sehari-harinya melalui dua  kaidah
pergaulan. Oleh Hilderd Geertz (1961:146) dikalakan bahwa kaidah perlama,yaitu
tentang sikap manusia dalam scpala situasi hendaknya bersikap sedemikian rupa untuk
tidak menimbulkan konflik. Sedang kaidah kedua, dituntut adanya sikap membawa diri
dan dalam bcbicara ferhadap orang lain dengan sikap hormat. Oleh Magnis Suseno
(1991:38-39), kaidah pertama discbuinya sebagai prinsip kerukunan yang bertujuan untuk
memperlahankan masyarakat dalam keadaan harmonis, sedang kaidah kedua disebuinya
sebagai prinsip hormal vang berada dalam mengatur pola hubungan atau inferaksi dalam
masyarakat.

Mercka mempunyai anggapan bahwa dengan  mengadakan hubungan atau relasi
yang “baik” berarti ada harmoni atau keseunbangan dengan yang “ADA” atau
“keberadaan”. Yang “baik™ it hadir karena ada yang “buruk”™. Tintah itu berupa
pelanggaran terhadap {atanan masyarakal atau keinginan berkuasa sehingga
memunculkan hubungan yang tidak harmonis dengan ieman sejawatinya, maka kedua hal
itu senantiasa hadir, seakan-akan menjadi hal yang penting dalaim mendapatkan suasana

yang harmonis ini. Dengan demikian konsep “keterhubungan” dengan kesatuan dari
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yang “ADA™ terscbul lebth merupakan sebuah penghayatan yang bersifat “inward
fooking", menyangkul emosi scrla perasaan ke-aku-an manusia Jawa. Ke-aku-an
manusia Jawa yang berada dalam tatanan “ketlerhubungan” i(u dickspresikannya ke
dalam perilaku ritualnya. Salah satu ritual yang penting dalam Kejawen adalah
slametan, (wilujengan) scbuah ritual - perjamuan makan  yang sifalnya sosio-religius, di
mana di dalam sfemeian banyak dibadirkan berbapai rupa dan  bentuk sejen *makanan
suci’. Jamuan makan slametan yang berupa nasi fwmpeng (nasi berbentuk kerucut)
dengan berbagai lauk sayuran dan sapen diperuntukkan bagi para roh atau arwah nenek
moyang atau para makhluk halus agar mereka menjaga keselamatan mereka dan
keseimbanpan kosinos leraga.  Masyarakat, alam  dan  makbluk-makhiuk  halus
merupakan ruang numinus yang menjadi kerangka acuan spontan manusia Jawa (Suseno,
1991:89). Untuk ttutah apabila s/wmctan diadakan, para kerabat, tetangga dan teman yang
dianggap dekat akan hadir dan ikut berdoa dalam sfametan. Dalam sfametan \ercermin
aspck relasi serla kerukunan, kesclarasan dan  kelenteraman dengan alam, sesama
manusia dan kckuatan adikodrati tcrjaga, dan dengan dipulihkannya kerukunan dan
keharmonisan, maka dengan scndirinya kekuatan-kekuatan yang dianggap berbahaya
dapat dihindarkan. Ritual sfamefan akan diadakan apabila manusia mcngalami krisis
dalam hidupnya seperti kelahiran, perkawinan, kematian atau peristiwa penting yang
dialami manusia, scperti sebefum saat panenan tiba, kenaikan pangkat, pindah rumah,
dan sebagainya. Tujuan ritual slamctan adalah sfamer, suatu keadaan yang tenang, dan
jauh dari mara bahaya, hal-hal yang tidak diinginkan atau malapetaka (Niels Mulder,

1994:15; Koenljaraningrat, 1984:377).
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Unsur lain yang membual bagaimana keterhubungan itu menjadi keterhubungan
yang baik adalah dengan mempunyai sikap solidaritas. Lalu solidaritas macam apakah
yang ada dalam kaitannya dengan pandangan dunia Jawa? Solidaritas  adalah  scbagai
aspek dari pandangan dunia Jawa yang berkaitan crat dengan hubunpan antarmanusia,
khususnya dalam hubungannya denpan “keluarga”. Bagi manusia Jawa mereka
beranggapan bahwa, pertama, scbagai kelompok yang  besar, scdang kedua, sebagai
kelompok yang berada pada keluarga inti, dan keliga, kehidupan sosial adalah sangat
penting bagi mercka. Di dalam kehidupan sosial tersebul, terdapal rasa kebersamaan,
emosi, dan norma moral, bahkan unsur materi yang lerjalin menjadi  satu. Dalam
kehidupan sosialnya, rasa solidarilas alau kebersamaan itu dipupuk, dan bahkan menjadi
bagian dari kehidupan manusia lawa, terutama bila mereka melakukan kegiatan ritual
alau upacara-upacara yang berkaitan dengan siklus kehidupan manusia.

Unsur kelerhubungan yang di dalamnya mempunyai muatan seperi: rasq, prinsip
hormat, prinsip rukun, solidaritas, akan nampak apabila manusia Jawa mempunyai duwe
gawe ‘hajal’ menikahkan anaknya. Peristiwa ilu ditandainya dengan mengadakan
upacara wiwa/tun. Segala persiapan menjelang hari yang amat penting bagi anaknya dan
keluarganya dipersiapkan dengan baik. Persiapan pertama, yailu majung dan farub,
adalah mempersiapkan safen dan sfameran - tuwidien yang scbenarmya adalah sebagai
salah satu ungkapannya untuk berliubungan dengan segala elemen di dunia ini dan segala
yang “ADA” agar semuanya berjalan sesuai lata aturan kosmos dan tercapai keadaan

yang selamat dan lenteram, tidak ada scsuatu yang mengganggunya, jauh dari keadaan

konflik atau pertcntangan.,
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Suatu ungkapan Jawa, mangan ora mangan, nek kumpud “biar tidak makan asal
saja dapat berkumpul’, dapat dijabarkan dengan sangat luas. Pada pesta alau ritual
ertentu seperti dalam  perkawinan, mercka Iebih - mementingkan berkumpul, rasa
solidaritas terbentuk, dibina kembali di anlara para kerabat, tetangga ataupun mungkin
leﬁan yang jauh, daripada menikmati hidangan yang tersedia, Di sisi lain, rasa
kekeluargaan dalam keluarga inti, merasakan angei “kehangatan® keluarga sangailah
dipenti-ngkan, lerulama bagi orang tua yang berusaha unluk mencegah anak-anaknya
untuk pergi jauh, transmigrasi atau meninggalkan kcluarganya. DDi dalam keiuarga
tersiral bahwa restu, bantuan material dan moral sangatlah dibutuhkan bagi anggota
keluarga. Di Tuar keluarganya, manusia Jawa juga membuluhkan bantuan yang sifatnya
rohani , khususnya dari orang-orang yang dianggapnya penling dan  mempunyai
kedudukan atau pangkal tlinggi, schingga tidaklah mengherankan, bahwa “mohon doa
restu”, menjadi terbiasa di kalangan masyarakat Jawa apabila ia akan melakukan suatu
usaha baru atau memulai tugas baru. Di situlah ia setidak-tidaknya menemukan
kchangatan apabila orang yang dianggap penting lelah memberikan restunya dan
menjadi dorongan untuk merasakan dirinya telah mantap dan lega. Dan itulah hidupnya

yang merupakan alur hammoni yang harus scnantiasa ia jaga.
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5.3.3. Nilai Sentral Pandangan Dunia Jawa

Secara umum, pengertian  nilai adalah sistem yang dimiliki manusia dalam
mclihat dan menilai baik buruknya suatu persoalan yang menyangkut dirinya, terutama
yang berkaitan dengan kehidupannya schari-hari, seperti - bekerja, melakukan kegiatan
ritual, berkarya datam bidang seni dan sebagainya. Nilai ini yang berada dalam
manusia, akan  terpancar dalam alam  pikiran alau pandangan hidupnya dan
dimanifestasikan dalam kehidupan realilas yang berkaitan dengan kebudayaan manusia.
Datam hal ini, manusia Jawa juga memiliki “nilai” yang sangat sentral dalam pandangan
hidupnya dan dimanifcstasikan dalam kehidupan schari-hari, menjalani siktus kehidupan
manusia seperti dalam melakukan upacara wiwe/tan. Nilai sentral dalam pandangan
dunma Jawa adalah scbagai suatu sistem yang berada dalam pandangan hidupnya, yang
menilai baik dan buruk sualu keadaan yang dikaitkan dalam kehidupan sehari-hari.
Karena penelitian ini berkailan dengan upacara wiwafian, maka nilai sentral yang ada,
seperti harmoni, kemurnian, kesakralan, dan moralitas haruslah mempunyat hubungan

dengan topik dari penelitian ini, vaitu simbolisme wiweahan,

a. Harmoni

Yang dimaksud dengan harmoni adalah sualu keadaan afau suasana yang

mencerminkan adanya selaras, serasi dan apabila suasana atau keadaan itu tercapai,
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berarli ada kescimbangan di anfara dua kulub yang berbeda. Dalam hal ini, harmoni
adalah salah satu aspek dan merupakan elemen yang sangal scntral dan berada pada
pandangan dunia Jawa dan - berada sangat dekat dan berhubungan dengan tatanan [lidup
atau kosmologi. Bila ia berada pada tatanan Hidup atau kosmos maka ia menjadi pusat,
kckuatan atau sunber dari ¢lemen-elemen lainnya seperti Tuhan, masyarakat dan alam.
Harinoni adalah sehagai cara manusia Jawa untuk sampai pada keseimbangan dan segi
lahir dan batin, dari prinsip konilik dan prinsip rukun, dari prinsip yang baik dan prinsip
yang buruk dan dalam keadaan yang selaras itulah ia merasa bahwa ia telah mengisi
dunia ini dengan schaik-batknya.

Bagi manusia Jawa tugas di dunia adalah kewajibannya untuk mamayu-ayuning
bawana, memperindah keindahan dunia (Kocentjaraningrat, 1984:438; Suscno, 1991:147).
Tugas ilu disandangnya dengan kesadaran dan usahanya uniuk memperlaras atau
memperoleh harmaoni dari yang fair dan batin, Lalu bagaimana harmoni itu berperan dari
segi lahir dan segi batin? Manusia Jawa percaya, bahwa harmoni dari segi lahir dapat
diperoleh apabila ia dapat menjaga dan mcmperbaiki lingkungan f(isiknya seperti
halaman rumahnya, desanya, kolanya atau menjaga perilaku ucapannya, tubuhnya,
keluarganya, dan sebagainya. Di sisi lain, harmoni dari segi baltin adalah apabila manusia
Jawa wajib memcetihara serta memperbaiki lingkungan spiritualnya, yakni adat istiadat,
ritual alau upacara adat scria cita-cita dari pandangan hidupnya. Dengan kedua tugasnya
(dari scgi lahir dan batin), sctidaknya ia tclah memenuhi kewajibannya, yakni
memperindah dumia dan harmoni dengan kedua segi tersebut, dan hal ilu telah

menyadarkan bahwa ia iclah mengisi dan memahami arti Hidup bagi dirinya. Dengan
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demikian, keadaan yang scimbang dan hanmoni telah terpelibara.

Bagi manusia Jawa  kchidupannya selalu ditentukan olch keteraturan dan
koordinat dari  kosmos. {a harus belajar dan menycsuaikan dengan keteraturan dan
koordinat dari kosinos. Ha! yang paling mendasar pada mistik Jawa adalah kepercayaan
pada kailan universal antara peristiwa-peristiwa di dunia dan kckuasaan adikedrati,
Peristiwa di dunia adalah peristiwa empiris yang berkaitan dengan masyarakat dan alam,
yang dapat dialami oleh manusia Jawa, sedang kekuasaan - kekuasaan alam adikodrati
tidak dapal ditemukannya melalui pengalaman empiris. Dua pihak, alam empiris di satu
pihak lerletak di bagian luar, sedang pihak yang lain adalah kekuasaan alam kodrati
di bagian dalam, keduanya haruslah berhubungan dengan baik agar tidak terjadi
benturan. Untuk itu supaya terjadi relasi yang cocok, maka sctiap elemen dalam dunia
enpiris harustah dicocokkan dengan alam adikodrati yang telah berjalan dengan pasti
dan lcratur scsuai dengan hukumnya, Dalam tradisi Jawa lelah diupayakan dan
dikembangkan bagaimana usaha manusia untuk mengatur unsur-unsur alam empiris
sesuai dengan koordinasi atau kaitan universal aniara gejala alam kosmos, yaitu dengan
menciptakan buku primhon, petungan, seperti Beraljenur . Primbon adatah buku-buku
yang berisi lentang saal-saal, lempat-tempal, dan syarat-syarat lain yang tepal untuk
scgala macam usaha, scperti misalnya pengertian tentang mimpi sescorang, hari yang
baik dan buruk untuk usaha manusia, petunjuk untuk waktu yang tepat dalam
mengadakan perkawinan. Scdang pefingan adalah sistem perhitungan penanggalan Jawa
yang dipergunakan manusia dalam usahanya untuk dicocokkan dengan hukum kosmos,

memperhitungkan hart, jam, dan arah yang cocok dalam usaha manusia, seperti
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melakukan saal /hari yang tepat pada upacara perkawinan, saal pindah rumah, dan
sebagainya. Upacara wiwehan selalu menyertakan perhitungan ‘pefungan’ dan primbon
dalam mempersiapkan segalanya seperti saat yang lcpal untuk memulai sajen- tuwihan,
siraman, {jab dan panggih dan ini dimaksudkan sebagai mencocokkan perilaku manusia
dalam upacara wiwahan dengan hukum kosinos dan menjaga harmonisasi dengan
kosmos dan kekuasaan supranatural,

Sebagai kunci keberhasilan kehidupan manusia Jawa, ia haruslah mengikuti
scgala tata aturan dan kekuasaan supranatural. Agar ia terhindar dari mara bahaya dan
kesclamatannya tidak terganggu, ia harus melangkah dengan sadar dan hati-hati (e/ing
lan waspada), 1a harus tahu di mana tempat yang lepat bagi dirinya. Tempat yang tepat
berarti ia tidak berbenturan dengan kekualan adikodrati alaupun wkwm pinesthi, dan
itulah  usaha yang harus dijalaninya semaksimal mungkin, agar keselarasan atau

harmoni kosmos tidak terganggu.

b. Kemurnian

Aspek yang lain dari pandangan dunia Jawa adalah kemurpian. Kemurnian dalam
hal ini adalah suatu keadaan di mana bcbas dari adanya suasana yang jauh dari
kecemaran, kekotoran lahir dan batin. Aspck kemurnian yang berada pada pandangan
dunia Jawa akan terjadi apabila muncul suatu keadaan yang jauh dari kecemaran atau
kekotoran lahir batin, misalnya  berperilaku atau bertindak tidak sesuai denpan norma

masyarakat Jawa, berbicara scmbarangan, hidup bersama lanpa terikal perkawinan secara
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resmi, melakukan tindakan tcrcela ._sepcrli berjudi, main pcrempuan, minum dan
sebagainya. Aspek kemurnian sangat berkailan erat dengan perilaku religius dari manusia
Jawa, khususnya di dalam tradisi Jawa,

Untuk menjaga supaya kecemaran it tidak  melanggar atau menggangpu
kesclarasan atau harmoni yang schenarnya  Lelah ada, imaka manusia Jawa melakukan
berbagai perilaku ritual sepertt berpuasa (siyany), trakar atau mengendalikan dici dengan
sengaja meclakukan atau mencari kesukaran, bertapa, bersemedi atau menyelenggarakan
péﬂunjukan lakon wayang kulit yang dianggap keramal serta memainkan lagu-lagu suci
pada gamelan. Salah satu perilaku ritual yang terdapat dalam tradisi Jawa adalah
padusan dan siraman. Pudusan adalah rilual  yang dilakukan oleh masyarakat untuk
mandi ke mpal permandiim umum atau ke laut, dilakukan pada saat schari sebelum
bulan Puasa (Ramadhan) tiba. Scdangkan siramean adalah suvatu ritual yang dilakukan
sepasang mempelai, sehari schelum  upacara panggi/i (upacara perkawinan secara adat
Jawa) dimulai.

Kedua ritual mandi sebenarnya sebagai simbol manusia yang lercemar, manusia
yang jauh dan kemurnian, baik dari segi lahir maupun batin. Dalam memasuki tahap
yang baru {mcnikah alau memasuki tahun yang baru), manusia mengalami krisis dalam
hidupnya, hidupnya di masa lale penubh dengan hail-hal yang dianggapnya tercemar,
kolor yang berarii, bahwa manusia tidak menjaga keseimbangan antara yang lahir dan
batin. Untuk itulah manusia membutuhkan ritual mandi dengan harapan bahwa dirinya
akan bersih, murni, baik wbuh maupun jiwanya. Dengan merasa dirinya telah mumni

kembali, kemantapan akan dirinya sccara lahir dan batin dipulihkan kembali schingga

199



harmonisasi atau kesimbangan antara Tuhan, para arwah, kekuatan supranatural,

- masyarakal dan alam telap terjaga,

c. Kesakralan

Yang dimaksud dengan kesakralan adalah aspek atau sifat yang berkaitan dengan
Tuhan atau dunia adikodrati alau dunia supranatural dan aspek itu mempunyai sifat
yang bernapaskan ke-Tuhan-an atau religius. Aspek kesakralan pada pandangan dunia
Jawa apaknya berkaitan erat dengan masalah alam, masyarakat dan alam adikodrati,
serla Gusti Allalt yang sangat akrab dengan kehidupan manusia Jawa. Mula -mula ia
mengenal hingkungan keluarganya sendiri, ayah, ibu atau sebagai anak, adik atau kakak,
kemudian mengenal para tclangga, kerabat yang jauh dan akhirnya orang lain di luar
keluarganya. Dalam lingkungan itulah ia menemukan eksistensi dirinya dan keamanan
fisiknya (Magnis Suseno, 1991:85). Di luar keluarganya, ia belajar untuk menyesuaikan
dirinya dengan lingkungan yang baru, yailu masyarakat di fvar dirinya. Melalui
masyarak;;t, ia bclajar mengakrabi alam. Alam yang kadangkala akrab dengannya,
kadangkala membuatnya merasa takut, membuatnya ia belajar dan menyadari bahwa ada
sesuatu di balik alam, suatu kckuatan yang harus dihormati sckaligus dilakutinya. Bagi
masyarakat Jawa, alam adalah ungkapan kekuasaan yang nantinya dapat menentukan
kehidupannya, alam dihayali sebapai kekuatan yang dapat menentukan keselamatan dan
kehancurannya, alam selalu hadir pada saat manusia mengalami krisis kehidupannya atau

peristiwa penting dalam  kehidupannya, seperti melahirkan, mentkah, dan menjelang
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kematian. la pun harus belajar bahwa menyesuaikan dengan keteraturan atam adalah
sebagai salah satu bagian dari hidupnya.

Bagi manusia Jawa, alam empiris sclalu dikaitkan dengan alam yang
metaempiris, keduanya saling berkaitan dan saling meresapi. Alam yang melaempiris
dianggapnya kadang-kadang angker ilu, membuat ia menghayati pengalaman religiusnya
terhadap yang “angker™ ilu scbagai scsuatu yang dianggapnya sakral. Sifal alam  yang
gaib dan sakral meyatakan diri melalui kckuatan-kckuatan yang dianggap lidak kelthalan
dan dipersonifikasikan dalam bentuk roh-roh. Penghormaitan terhadap nenek moyang
dengan menpunjungi makam (srpekar) mereka untuk meminta berkah bagi kehidupannya
adalah hal yang selalu dilaksanakan olch manusia Jawa. Juga dimcnsi sakral dapat saja
dihadirkan  dan diungkapkan dengan mengulang kembali mitos-milos kuno tenlang
perkawinan, kesuburan dan penanaman padi, asal-usul suku, dan keselarasan alam..
Mitos-mitos kuno selalu dihadirkan dalam ritual yang dijalaninya, seperti mitos Dewi Sri
dalam ritual wiwahan (upacara perkawinan Jawa) atau dalam penanaman padi. Kisah
Dewi Sri dianggapnya scbagai Kisah yang sakral, untuk itu harusiah dihormati, sehingga
tidaklah mengherankan apabila upacara panggih (salah satu bagian dari upacara atau
ritual wiwahian) selalu dilaksanakan di depan sentfrong tengah (salah satu bagian ulama
dalam rumah adatl Jawa) yang dianggapnya tempat bersemayam dewi Sri. Patung Lara
Blonyoh sclalu dihadirkan dalam perkawinan Jawa, sualu peniruan terhadap sepasang
kekasih  Dewi Sri dan Dewa Sadono yang cintanya tidak pernah padam. Dengan
menghadirkan kembali mitos sakral, maka kekuatan sakral dan adikodrati akan hadir di

tengah-tengah mereka dan hal itu menjadikan dirinya lebih tentcram dan bahagia dan
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harmoni dengan keluarga, dengan yang “ADA™ {etap (crjaga.
d. Moralitas

Moralitas dalam pengertian ini mengarah pada nilai moral dan sebagai sikap_
alau penilaian terhadap baik buruknya sescorang scbagai manusia. Menpatakan bahwa
seseorang dianggap kurang baik, berarli menilainya dari sikap moral. Dalam uraian yang
lelah disebutkan di atas, prinsip kerukunan dan prinsip hormat menuniut segala bentuk
hubungan konflik yang terbuka haruslah dicegah. Bagi manusia Jawa, sikap moralitas
yang dimilikinya bertilik tolak bahwa setiap individu dituntut mempunyai prinsip
harmoni alau keselarasan dalam mengadakan interaksi sosialnya, fa beranggapan bahwa
scgala kepentingannya janganiah sampal mengpanggu keharmonisan sosial. lmplikasi-
implikasi ctis, yaitu prinsip kerukunan dan prinsip hormal memenangkan segala bentuk
atau prinsip lainnya. Prinsip hormat dan kerukunan menuntul agar manusia Jawa dapat
menguasai perasaan-perasaan dan nafsunya dan agar dia bersedia menomorduakan
kepentingan pribadi techadap kepentingan keselarasan masyarakat,

Sepi ing pamril, rame ing gawe, memayu hayuning bawana - ‘menjadi bebas dari
kepentingan sendiri, melakukan kewajiban-kewajibannya, menjapa keselamatan dunia’
menjadi acuan bagi moralitas Jawa. Bagi manusia Jawa, kcbijaksanaan hidup adalah
apabila 1a menempali lempat yang {epat, kosmos adalah keseluruhan yang teratur di
mana seliap unsur mempunyai lempalnya yang tepal. Sepi ing pamrilt haruslah

mempunyai muaian untuk rela tidak mengejar kepentingan sendiri dan janganlah
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mengganggu kepentingan masyarakat, Rame ing gawe, bersikap dan berperilaku yang
tepat di dunia ini, scsuai dengan kewajibannya masing-masing yang sekaligus juga
mempunyai  lugas memayn hayuning bawana, menjaga  kesclamatan  dunia  dan
membenarkan keharmonisan kosmos, schinpga kesclamatan manusia tetap terjaga. Untuk
itulah sing efing fan wuaspuda - ingallah dan berwaspadalah, menjadi keberhasilan
kewajiban masing-masing individu dalam berperan yang tepat sesuai dengan
kedudukannya, schingga ketcnangan selatu terjaga. Menurut Suseno (1991:150), elika
Jawa Dbersifat relatif terhadap lempat. Masing-masing individu melakukan (ugasnya
scsuai dengan fempatnya, Yang dianpgap Haik, berguna bukan ditentukan olch suara hati
masing-masing individy, tetapi ditentukan oleh tempat yang tepat di mana ia berada, 1a
harus menjaga keteraturan universuim  dengan tepat dengan sikap batin, tindakan dan
tempat yang tepat. Apabila semua elemen itu dianggapnya telah cocok, ia telah merasa
berperilaku dengan menembus kcadaan ketenangan batin - sfamet. Lalu bagaimana
norma-nornma moral alau moralilas Jawa berperan dalam upacara wiwahan?

Upacara wiwahan harusiah dilihat sebagai tindakan yang kongkret yang dilakukan
olch manusia atau individu datarm memenuhi tugas hidupnya yang bersumber pada adat
istiadat yang ditradisikan sccara frrun fennun - warisan budaya. Pengalaman bersama
masyarakat memperjelas ungkapan normaltifnya, kebiasaan yang telah lazim dilakukan
secara adat istiadat sangat meresap bagi setiap individu. Sumber yang lain adalah fatu
krama sebagai salah satu bentuk pergaulan sosial yang diterima umum, yang menentukan
apa yang dianggapnya panfes {(cocok) dan ora pantes (1idak cocok). Apakah saya dalam

mempersiapkan dan mclaksanakan upacara wiwehien dan menjamu para tamu sudah
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dianggap punies? Apabila dalam melaksanakan upacara wiwahan agak “menyeleweng” ,
jauh dari tradisi dan fasa krama Jawa, di situlah prinsip rukun berperan. Musyawarah dan

kata sepakat dilakukan agar semuanya berjalan dengan keadaan yang tepat dan harmoni

selalu lerjaga.
5.4, Hubungan Manusia dengan: Tuhan, Kesmos, dan Supranatural

Sebelum membahas lentang hubungan manusia dengan Tuhan, kosmos dan
supranatural, akan diuraikan terlebih dahplu tentang pengertian hubungan. Pada dasarnya
prinsip hubungan adalah suatu keterkaitan yang terjadi antara suatu unsur dengan unsur
tainnya, dalam hubungan itu berbagai muatan seperii kualitas (horizonial atau vertikalkah
sifat hubungan iw?), hierarki ataupun harmoni dapat saja muncul dalam hubungan
tersebul. Unsur-unsur yang ada di dalam hubungan itu dapat berupa manusia, kekuatan
supranatural atau kckuatan adikodrati ataupun benda-benda lainnya. Sama halnya dengan
kehidupan manusia Jawa, khususnya dalam pengalaman ke-aku-annya, tampak adanya
“hubungan™ yang berada dalam hierarki keberadaan tersebul. Unsur-unsur yang berada
dalam hicrarki kcberadaan ity merupakan unsur yang dapal membuat  keadaan
“hubungan™ itu menjadi mantap dan scimbang. Bagi manusia Jawa, yang terpenling
unsur-unsur atau mualan “hubungan”  tersebut saling meclengkapi dan dapat
menimbulkan keadaan yang seimbang atau suvasana yang harmonis. Keadaan yang
h'armonis, di mana semua unsur yang ada pada relasi itu dan berada pada pandangan

hidupnya saling melengkapi dan dirasanya semuanya cocok "cocog! atau "sreg”, itulah
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yang menjadikan perasaannya tenteram, jauh dari ketegangan batin (slamet rentrem).

Manusia Jawa sangat berkepentingan  serta menghormati - bentuk-bentuk
hubungan tersebut. Bentuk hubungan manusia dengan Tuhan menunjukkan tingkatan
hubungan manusia Jawa dengan kekuatan adikodrati atavw kekuatan supematural
éltaupun kekualan magis lainnya, di mana ia sangat tergantung pada kekualan itu
Tuhan dalam pengertian manusia Jawa adalah mengacu kepada sesuatu kekuatan
supranatural, berada di dalam diri manusia itu sendiri, kadangkala disebut sebapai Gusti
Allah atau Hyang Suksma. ni berbeda dengan anggapan Tuhan dalam pengertian
manusia Barat, Tuhan dianggap scbagai cksistensi lersendiri, “Yang Ada” itu diyakini
dengan pengalaman religius manusia secara memikat, mempersona, menghormati
sekaligus menakutkan bagi manusia. Untuk itulah pengalaman teligius manusia Jawa
akan dibahas sejalan dengan pandangan hidupnya.

Kekuatan yang berasal dari relasi manusia dengan Tuhan atau Gusti Aflah
bersifat  lebih - “inward looking”, karena melibat sikap batin manusia, ke- aku-an
manusia terhadap apa yang dialaminya dan sebagai jalan persaiuan dengan Tuhan atau
Gusti Allqir dan alam yang rcligius ini. Seperti yang telah diuraikan di alas, “Hidup”
atau {rip adalah sebagai kelanjutan atau perfuasan dari kesatuan cksistensi manusia.
Tuhan atau (rusti Allah yang ereka rasakan berada dalam “Hidup” ini, dan mereka
melebur ke dalam “Hidup™ itu. Tepatlah apa yang dikatakan oleh Niels Mulder (1994:8),
di dalam detak hatinya, manusia merasakan Tuhan atau Gusti Allah, dan itulah “Hidup”
yang mengitari manusia dan mereka menjadi bagian dari “Hidup” ini. {a berada di dalam

dirt manusia dan di luar diri manusia.
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Di dalam pandangan dunia Jawa atau di dalam perspektil’ Kejawern, persatuan
manusia dengan ‘Tuhan discbul sebapai Mammggaling Kawula  Gusti (Magnis
Suseno,1991:117). Melalui persatuan ilu manusia mencapai apa yang oleh manusia
Jawa disebul sebagai kawrih sungkan paraning dumadi  yaitu pengetahuan (kawruly)
pengetahuan tenlang asal (sunghken) dan tujuan (puran) sepala apa yang diciplakan
(dumadi}. Kalau Tuhan itu berada datam dini manusia, lalu  Tuban itu apakah ada ?
Sebenarnya Tuhan itu berada di mana? Pertanyaan itu haruslah dijawab dengan bertitik
tolak pada alam pikir dan pandangan Kejawen. Tuhan itu ada dan tidak ada (ane tan
anaj. Tuhan tidak ada, apabila manusia imati, apabila kita berhenti uniuk berpikir,
apabila kita tidak mempunyai lagi kecerdasan. Tuhan ada, apabila manusia memikirkan
dari mana asal mereka dan ke mana mercka harus melangkah. Untuk itulah manusia
haruslah memiliki suatu harapan dan tujuan dan mengetahui asal mereka. Sangkan
(pengetahuan {enlang asal) dan paran (lujuan) yang dimiliki manusia atau seseorang,
itutah Tuban, itulah kekuatan “[Hidup” yang mengitari manusia, Apakah kita percaya
Tuhan ite ada atau tidak ada, tidaklah menjadi persoalan bapi manusia Jawa, schab
bagaimanapun jua, kita adalah bagian dariNya, dari “Hidup” ini. Dalam hal ini Ki Hajar
Dewantara (Nicls Mulder, 1994:7-8) mengatakan, bahwa “Kodral Alam™ adalah sebagai
prinsip unluk kondisi cksistensi manusia. Dengan “kodrat alam”, manusia belajar
bagaimana harus bersikap baik, mengembangkan daya pikirnya dan menuangkannya
dalam perilaku budayanya,

Dalam mistik Jawa atau Kejawen, hubungan sungkan dan paran haruslah berada

dalam situasi praktis, mengapa? Manusia haruslah mcngejawantahkan apa yang dia
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pikirkan; dia berhadapan dengan hakikal kchidupannya dan  untuk itulah ia harus
memberikan wujud nyata dalam kehidupannya. Dalam wujud nyala atau tindekan
praktisnya, manusia Jawa mengalur dan mencari hubunpgan yang tepat terhadap alam
fahimya untuk menyelami batinnya. Hubungan yang tepal terhadap alam lahimya
apabila ia dapat mengatur emosinya; mengambil sikap yang tepat lerhadap masyarakat
dan mengolah alam (Magnis Suseno, 1991:122). Untuk itulah hubungan manusia dengan
Tuhan, kosmos dan alam supranatural dickspresikannya dengan bentuk-bentuk perilaku
religius atau ritual, sfametan, nyckar, berpuasa, ataupun dengan mencari kekuatan gaib
yang dianggapnya dapat menjadikan diri manusia menjadi lebih kuat dan sakii.

Kembali kepada masalah tupas-tupasnya (dari segi lahir dan batin), manusia Jawa
telah incmenuhi kewajibannya, yakni menjaga keselamatan dunia dan harmoni dengan
segi lahir dan batin ilu telah membualnya mengisi dan memahami arti Hidup bagi
dirinya. Ini berarti bahwa dengan menjaga atau pun mengontrol emosinya, nafsu dan
hatinya merupakan sualu kondisi untuk masuk dan mengatur relasi dengan “Hidup™ ini.
Gusti Allah dapal diselaminya dan dihayatinya dengan baik apabila manusia dapat
menjaga dan berusaha uniuk memperiahankan kescimbangan batinnya. Itulah suatu
keadaan harmonis yang terjadi dalam hubungan manusia dengan Tuban, harmoni antara

alam lahir dan keseimbangan batin.
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5.5. Hubungan Antarsesama Manusia

Di samping hierarki keberadaan dan hubungan manusia dengan Tuhan, kosmos
dan supranatural, maka hal yang paling penting bagi manusia Jawa adalah hubungannya
dengan anlarsesama manusia. Manusia Jawa mempunyai pemikiran bahwa orang tidak
berada sendiri  di dunia ini, ia mempunyai teman dan ia selalu dapat mengharapkan
bantuan dari sesamanya, khususnya para Kerabainya, yang sebaliknya juga
mengharapkan hal yang sama dari mereka (Koentjaraningrat, 1984:440). Dengan
demikian ia wajib menjaga hubungan baik denpan mereka dan para tetangga dekatnya
serta senantiasa memperhatikan kebutuhan mereka, sebanyak mungkin berusaha
menempatkan dirinya pada keadaan mereka, berienggang rasa dengan mereka (fepu
stira).

Bentuk hubungan yang tampak dari hubungan tersebul agaknya mengarah dan
mirip pada hubungan yang sifatnya kekerabatan atau hubungan yang terjadi di antara
keluarga. Hubungan kecluarga scbenarnya mendasarkan pada  unsur-unsur rukun dan

¢
hormat, di mana unsur-unsur tersebutl bermula pada hubungan keluarga Jawa | keluarga
inli, yaitu hubungan anifara orang tula dan anak. Orang tua adalah sumber kesejahteraan
dan kebaikan bagi jasmani dan rohani anak-anak mereka. Dari merekalah, anak -anak
belajar untuk bersikap hormal dan mempercayai orang tuanya bahwa mereka adalah
sumber perlindungan serla cinta kasih  baginya.  Keluarga adalah tempat untuk

menciplakan suasana spontan untuk saling membantu. Dalam  keluarga Jawa scliap
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anggola dapat dipercaya, dan dan situlah tumbuh nilai-nilai kebaikan hati; kepercayaan;
kemurahan hati; persatuan; kelenteraman  dan mercka diharapkan ikut merasakan
kegelisahan orang lain, keprihatinan lerhadap sesama, dan rasa langgung jawab sosial.
Mereka belajar untuk berkarban demi orang lain dan uniuk menghayali pengorbanan itu
sebagai nilai yang linggi. Dalam keluarga makna sikap sepi ing pamrilr betul-betul
dialami (Magnis Suseno, 1991: 175), sikap tidak mau memaksakan kepentingan-
kepentingannya sendiri tanpa memperhatikan sesama. Dan di sanalah suasana sfamet,
ketenteraman batin dan anger, kehangatan Keluarga dapal diperoleh.

Dengan demikian, gambaran keluarga ideal, keluarga yang dicila-cilakan
merupakan sarana bagi orang Jawa untuk mengembangkan sikap individualitasnya dan
kesosialannya terhadap sesama, bebas dari tekanan sikap lahiriah dan batiniah dari
masing-masing anggola keluarga. Lalu bagaimana dcngan sikapnya bila berada di dalam
masyarakal luas? Hubungan dengan sesama manusia (yang sebenarnya bukan termasuk
keluarganya) agak berbeda apabila ia berada di tengah keluarganya. Dalam masyarakat
luas ia harus menempatkan pada keadaan di mana ia harus selalu memperhatikan
kedudukan serla pangkat seliap pihak. Situasi yang demikian itu dapat membuatnya
mengalami tckanan psikis, ia harus dapat menyembunyikan perasaan yang sebenarnya
serta menjaga suasana relasi itu tetap rukun. Tuntutan-tuntutan sosial dan tekanan psikis
lerscbut ditunjang olch sikap moral alau ctika yang khas Jawa, yaitu sepi ing pamrih
rame ing gawe, manusia diharapkan dapal mengembangkan sikap kerelaan untuk
melepaskan kepentingannya sendiri dan memenuhi kewajiban-kewajiban yang berkaitan

erat dengan pangkat dan kedudukannya dalam masyarakat, sehingga tepatlah apa yang
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dikatakan oleh Magnis Suscno dalam bukunya Frika Jaewa (1991:175), di satu pihak,
ctika sepi ing pamrilt dan ranie ing gawe pada tmumnya dan di lain pihak, etika yang
berada dalam lingkungan keluarga terdapat sualu ketegangan, walaupun bukan sualu
perteniangan,

Kembali pada masalah hubungan anlarsesama manusia, maka model hubungan
yang nampak adalah hubungan yang horizontal di mana hubungan itu mendasarkan pada
norma atau aturan yang berasal dari prinsip-prinsip atau unsur-unsur tukun dan hormat.
Disebut sebapai hubungan horizontal karena terjadi suatu hubungan antarmanusia yang
menganggap bahwa mercka pada prinsipnya adalah scjajar. Bagi manusia Jawa,
hubungan horizontal yang berdasarkan  asas rukun dan asas hormal adalah schagai
sarana untuk mencapai {alanan hidup yang harmonis. Sama halnya dengan etika sepi ing
pumrih rame ing gawe yang berada pada dua arah  yang sedikit berbeda apabila
dij_alankan oleh manusia Jawa, maka pada hubungan anlarsesama manusia akan terlihat
juga perbedaannya. Apabila hubungan manusia dengan manusia berada pada kontcks
ketuarga, maka hubungan terscbut mempunyai muatan etika yang beriebih dibandingkan
denpan apabila hubungan iersebut berada pada masyarakat luas. Mengapa? Hubungan
antarscsama manusia yang berada pada masyarakat luas (di luar keluarga inti) tebih
mengarah atau bersifat pragmatis, manusia lebih  mementingkan kebutuhannya dan
scbaliknya orang lain pun membutuhkan scsuatu darinya. Bagaimanapun bentuk atau
pun wmodel dari hubungan iu, bapi manusia Jawa, scsama manusia  ictaplah
dibutuhkannya karena mereka menjadi salah satu bagian dari inti hidupnya, yailu

mengikuti tala aturan dari [lidup ini.
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Menjadi jeclaslah bahwa sikap yang dimiliki manusia Jawa, yaitu lahir dan batin
menjadi “kunci™ baginya dalam memahami kesatuan cksistensinya atau keberadaannya
dan hubunpan antarsesama. Kedua segi itu berada dan bersatu dengan manusia. Sebagai
makhluk kosmos, manusia dimengerti oleh orang lain dari segi /uir atau lahirnya, yang
diungkapkannya melalui perilaku, bahasa, dan tindakannya. Di belakang sikap lahimya,
tersclubunglah sikap batinnya dan menurut pendapat Geerlz (1969:232), sikap batin itu
menyatakan diri dalam kehidupan dan kesadaran subjektif. Batin mempunyai sifat afies
‘halus" sedang yang fair ‘lahir’ bersifat kasar Bagi manusia lJawa, realitas yang
scbenamya bukanlah realitas yang berasal dari alam lahir saja, melainkan apabila 1a
tclah dapat menembus atau “berjalan” dari alam lahir menuju ke alam batin (yang
scbenarnya jalan itu sangat terbuka bagi manusia). Kekuatan alam batin yang bersilal
halus yang tampak olch manusia itu scbenarnya berasal dari reatitas yang tidak kelihalan
di ‘belakang alam lahir (Magnis Suseno, 1991:118). Di dalam alam batinlah tempat
kekuatan-keckuatan yang scbenarnya menenlukan manusia dalam berhubungan  dengan
sesama manusia.

Hubungan anfarmanusia bagi manusia Jawa akan nampak apabila ia mempunyai
gawe, pesla  alau hajat, seperti menikahkan anaknya, mengadakan  sfametan, ritual-
ritual tertentu ataupun apabila mercka sedang kesripahian, salah satu anggota keluarga
meninggal, maka mereka akan melcbur menjadi sualu komunitas yang ikut merasakan
kebahagiaan ataupun merasakan penderitaan orang lain. Komunilas yang terjadi tidak
memandang apakah mercka berasal dari desa, rakyat biasa ataupun bangsawan, mereka

menganggap itu adalah bagian dari hidup dan sudah secharusnya dijalaninya dengan baik,
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agar prinsip rukun dapat mewarnai kehidupan yang harmonis serla  slamer tentrem,

sclamal dan tenteram.
5.6. Hubungan Laki-laki dan Perempuan

Salah satu kunci untuk memahami kehidupan manusia Jawa adalah kehidupannya
yang sclalu mengikuti norma atau hukum kosmos dan berada pada keadaan, tempat yang
lepat di dunia ini. Kosmos adalah suatu keseluruhan yang teratur di mana setiap elemen
yang ada padanya menduduki posisinya dengan lepat. Kehidupan manusia Jawa
mengarah atau memproyeksikan pada keteraturan dari hukum kosmos (wkum pinesthi )
tersebul dan berada pada posisi yang telpat, berarli berada pada keadaan yang harmonis,
di mana semuanya berjalan dengan tenang dan tenteram. Oleh karenanya, setiap manusia
Jawa yang berkepentingan diharapkan memainkan peranan dan mengambil posisi yang
lepat.

Bagi manusia Jawa, yaitu laki-laki dan percimmpuan, lempat yang tepat yang sesuai
dengan norma kosmos adalah keluarga. Sepi lahir pada pandangan Jawa dalam hal ini
adalah keluarga, karcna segi /uir manusia adalah tindakan, vcapannya, gerakannya,
sedangkan segi batin adalah menyatakan diri dalam kehidupan kesadaran yang subjektif,
yailu kesadaran bahwa keluarga adalah sebagai bagian dari “Hidup” dan palut
dijalaninya. Manusia Jawa pecreaya bahwa hidup itu ditentukan dan mengikuti hukum
kosmos dan itu harus dilaluinya sebagai sualu irama dalam hidup im, yaitu merw, manten,

dan /nati (lahir, menikah ,dan meninggal).
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irama hidup yang dijalaninya itu tidak diangpap scbagai scsuatu yang mustahil
untuk dilakukannya, bahkan akan dianggap anch apabila salah satu irama hidup ity, yaitu
menikah tidak dijalaninya. Dengan menjalani kehidupan berkeluarga, mempunyai suami
alau isiri dan anak, diharapkan keseimbangan antara dirinya dan kosmos dapal dijaga
scﬁingga hanmonisasi dalam hidupnya dapat diperolehnya,  Pandangan tersebut, yang
mengarah pada kehidupan sosial di antara anggota keluarga dapat dikatakan sebagai
bentuk kehidupan komunilas Jawa yang hangal (unget). Dalam suasana yang anger, akrab
itu dan itu harus dijaganya dengan prinsip rukun, manusia Jawa telah berkewajiban untuk
mengikuli hukum alam dan sckaligus “mencari keselamatan dunia™ dan dalam usahanya
ilu ia telah memberi arli pada hidup.

Setclah melihat peran atau fungsi laki-laki dan perempuan sccara umum di dalam
pandanganr dunia Jawa, bagaimana dengan bentuk hubungan yang lerjadi antara laki-laki
dan perempuan. Bagi manusia lawa, laki-laki dan pcrempuan adalah sama, mengapa?
Sesuai dengan pandangan dunia Jawa dan hukum kosmos, mereka, laki-iaki dan
perempuan, adalah clemen-clemen yang berada dalam tatanan Hlidup dan masing-masing,
mempunyai tempat yang tepal dalam hukuin kosmologi. Tidak ada yang lebih tinggi atau
Icbih rendah di antara mercka. Oleh karenanya dapat dikatakan bahwa hubungan yang
terjadi antara laki-laki dan perempuan adalah hubungan yang bersifat horizontal alau
sedcrajat, Tetapi apabila laki-laki dan perempuan berada dalam kehidupan pragmatisnya
di lengah masyarakal luas, maka akan Imuncul nuansa yang sedikit berbeda, sifat
hubungan itu dapat saja berubah, mungkin bukan sederajat ataupun vertikal tetapi relasi

horizontal yang mengikuli tatanan hicrarkis dalam masyarakat luas.
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Lalu bagaimana hubungan laki-laki dan perempuan bila berada dalam
perkawinan  yang sesuai dengan alam pikiran dan pandangan hidup manusia Jawa?.
Untuk itu akan diuraikan bagaimana pandangan manusia Jawa tenlang arti perkawinan,
yang scbenarnya merupakan tindak lanjut dari hubungan laki-laki dan pcrempuan.
Apakah scbenarnya scbuah perkawinan bagi manusia yang menjalaninya? Perkawinan
berasal dari  kata kerja kawin (KBBI 1993: 456) yang artinya adalah membentuk
keluarga dengan lawan jenis. Sedangkan perkawinan (kata benda) adatah urusan tentang
kawin, “urusan” tersebut dapat dijabarkan lebih lanjut sebagai hal-hal yang berkaitan
dengan lala cara alau upacara kawin menurul agama atau adat istiadat suatu masyarakat
tericnlu. Menural penulis, sebuith upacara perkawinan Jawa alau ritual wiwafian lidak
akan pernah ada, Dbila tidak ada perkawinan antara laki-laki dan perempuan. Dengan
perkalaan lain, “dasar” sebuah ritual wiwahan adalah hubungan laki-laki dan perempuan
yang sifatnya lebih khusus. Karenanya pembahasan tentang perkawinan Jawa dengan
bentuk keterhubungan serta muatannya dipandang perlu mendapat perhatian yang lebih
terperinci. Ada dua hal yang mendapal sorolan untuk memasuki dunia perkawinan
Jawa, yaitu harmoni dalam perkawinan, dan kesucian perkawinan..

Unluk ilu akan dibahas terlebih dahulu harmoni dalam perkawinan. Scbuah
perkawinan adalah peristiwa yang amal penting, saat di mana hubungan dua jenis yang
berlainan, khususnya hubungan dan ikatan dalam keluarga masing-masing menjadi
sangal komplcks dan berubah. Bagi manusia Jawa, perkawinan lidaklah sckadar ikalan
keluarga di antara kedua belah pihak saja, letapi mercka (kedua keluarga tersebut)

sangatiah berkepentingan terhadap “buah™ dari hasil perkawinan anak-anak mereka, yailu
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cucu-cucu  yang kelak akan inenjadi milik keluarga tersebut. Cucu - cucu terscbul
menjadi ba-gilan-dari anggola kcluargal mercka dan itulah yang menjadi salah satu sikap
mercka dan mendorongnya untuk membantu, mengawasi, dan  memberikan segalanya
(seperti rumaly, perhiasan emas, perlengkapan rumah tangga) bagi anak-anaknya, yailu
pasangan muda yang baru saja menikah.

Perkawinan bagi manusia Jawa adalah membentuk keluarga baru atau membina
ataupun membangun rumah langga baru yang harmonis. Sangatlah icpat apa yang
dikatakan olch Hildred Geertz (1961:55), perkawinan adalah omah-omah (omah berarti
rumah). Membentuk omal-omalhi berarti adanya sepasang manusia, laki-laki dan
perempuan, yang menciptakan keluarga baru, di mana akan ada anak-anak yang lahir di
dalam rumahnya, sang suami mencukupi kebutuhan keluarganya, sang istri  yang
melahirkan, merawal, serta mendidik anak—anaknya vang kelak mereka akan mentas -
‘membentuk keluarga baru’. Karcna itulah keluarga dianpggap scbagai bagian yang
terkecil dalam masyarakat Jawa. Tidak muagkin ada masyarakat Jawa apabila lidak ada
anpgolanya. Unluk itulah anggota dalam masyarakat Jawa harusiah dipilili sebaik
mungkin. Maka tidaklah menghcerankan apabila masyarakal Jawa masih memperhatikan -
bibit-bebet-bobor  serta mencrapkannya apabila akan membentuk  keluarga  baru,
Setidaknya orang tua akan mcmperhatikan ketiga kriteria tersebut dalam merencanakan
perjodohan anak-anak mercka. Bihif secara harafiah berarti benih. Dalam hal ini orang
lua akan memperhatikan bagaimanakah keadaan calon menanfunya, bagaimana
pendidikannya? Lulusan SD, SMP, SMU ataukah MBA? . Apabila sudah bekerja, apakah

pegawai swasta alaukah pegawai negeri dengan golongan berapa? Bapaimana dengan
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keadaan ckonominya, berkccukupan ataukah berkekurangan :miskin.  Beber menjadi
krileria orang tua dalam melihat kelurunzmnya, siapakah yang menjadi oranglua dari
calon menantunya. Apakah calon menantu mengidap penyakit keturunan, seperli
epilepsi, gila, dan sebagainya. Apakah ia berasal dari keluarpa baik-baik, anak seorang
tukang judi alaukah anak seorang konglomeral, Sedang bobor yang artinya berat, sebagai
dasar untuk melihat apakah kcdudukan sosial orang tua si gadis sesuai dengan
kedudukan sosial orang tua si pemuda sehingga tidak merupakan neraca yang berat
sebelah.

Dari uraian di atas, nampaklah bahwa prinsip hibit, heber dan bobot yang menjadi
kriteria dalam memperoleh menantu adalah sebagai cara manusia Jawa untuk berada
dalam tempal yang tepat , schingga harmoni dengan kosmos ini selalu terjaga. Pengertian
tempat yang lepat ini tidaklah semata-mata mendudukkan prinsip bibit, beber dan bobot
sebapai kerangka teorctis, yang scakan-akan sebagai norma yang mutlak dan sesuai hati
nuraninya ditcrapkan pada upacara wiwa/ian. Bukan hal ilu yang dimaksud melainkan
schagai peupertian yang harus dirasakan, pengertian yang membuka din di dalam “rasa™
(“perasaan’,’rasa’). “Rasa™ menurul Chfford Geertz, (1989:321) berarti “perasaan * dan
sckaligus menunjuk pada pengertian atau arti, dan dengan “rase” manusia Jawa mampu
mengembangkan analisis fenomenologis tentang pengalaman subjektif pada sepala
scsualu yang menjadi minatnya.Sebagai satu kesatuan “rasa” dan “arti”, pengalaman
religius yang lerlinggi yang dimiliki manusia, dan sifalnya subjektil berarli juga

merupakan kebenaran religius tertinggi yang objektil
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Dengan “rase” manusia Jawa mampu menganalisis yang tadinya berasal dari
analisis empiris menuju ke arah anaiisi‘s metafisis atas realitas objektif Dalam “rasa”
realitas yang scbenarnya membuka diri Dari kedalaman “rasa™ yang tercakup itulah
tergantung apakah manusia sanggup menempatkan diri dalam kosmos serta
menyesuaikan tempal yang cocok dan untuk menyclaraskan dengan kesclarasan umum.
Atau dengan kala lain, makin dalam, makin a/us perasaan seseorang, maka makin tajam
pengertian seseorang, makin lubur watak moralnya dan makin indah segi luarnya (Geerlz
1989:321). Dengan cara ini, sebagai orang tua, ia mampu mempertimbangkan bagaimana
sebaiknya upacara wiwahan anaknya dilangsungkan dari sepi moral, agama atau religi
dan csiclika, schingpa ia terhindar dari rasa isin atau memalukan yang berlanjut..
Dengan menghindasi isin berarti ia menghindari konflik dengan kelvarga, dengan
telangga. Untuk itulah ia barus berada pada tcmpat yang tepat dan telah menjalin
kcselarasan atau menjaga harmoni dengan lingkungan sekitarnya dan kosmos..

Hal yang lain yang penting dalam dunia perkawinan Jawa adalah kesucian
perkawinan. Dalamn hal ini yang dimaksud kesucian perkawinan Jawa adalah suatu
keadaan di mana hubungan laki-laki dan perempuan dalam membentuk keluarga lelah
disahkan di dalam upacara perkawinan secara adal Jawa dan agama. Masyarakat Jawa
menganggap bahwa siklus kehidupan manusia mer, manten, lan mati lahir, menikah,
dan meninggal’ dianggapnya sakral, untuk itulah ritual atau upacara-upacara selalu
dihadirkan Tujuan ritual alau upacara wiwahan seperti yang dikatakan menuryt van
Gennep di dalam buku Fenomenologi Agama dan Dhavamony { 1973:179) adalah

untuk memperingati masa peralihan kedua individu dari status lajang ke status keluarga.
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Sclanjutnya upacara wiwahan dapal dianggap sebagai ritual penerimaan atau ritual
inisiasi atau rifes of passage yang mempunyai liga tahap yaitu,: perpisahan, peralihan
dan penggabungan (Dhavamony,1973:179-180). Pada (ahap perpisahan, masing-masing
individu, laki - laki dan perempuan dipisahkan dari masa kanak-kanaknya atau status
lajangnya. Sedang lahap peraliban, dalam upacara wiwahan, laki-laki dan perempuan
yang berarli kedua calon mempelai disucikan dan menjadi objck dari serangkaian
langkah-langkah upacara wiwahan, sedang tahap penggabungan, mereka secara resmi,
baik sccara adat Jawa maupun secara agama (clah diterima dan ditempatkan pada status
yang baru yaitu membentuk rumah tangga baru, mereka (clah menjadi manusia baru .
Pada dasarnya upacara wiwahan yang saral dengan simbol-simbol lelah
mempersalukan dan merangkum kehadiran  sisi eksternal dari banyak gagasan dan
gambaran yang kadang-kadang luput dari analisis logis karena simbol-simbol upacara
wiwahan 1lu scbenarnya mengacu pada hal-hal yang suci. tal ini menunjukkan bahwa
sebenarnya upacara wiwahan memual rasa atau perasaan mendalam terhadap sesuatu
yang lain sama sckali yang di dalam filsafat atau fenomenologi agama disebut sebagai
“yang numinus” atau pengalaman kbas religius dan sering diterjemahkan scbagai Yang
Kodrati, Yang Ilahi{(Geeriz, ....abr).Oleh karena itlu menjadi jelaslah mengapa para
pelaku upacara wiwaltan scperti orang lua kedua mempelai dan kedua mempelai kadang-
kadang takul dan tertarik {erhadap “kekuvalan-kekuatan” yang melingkupi dirinya, dan
sikap melindungi terhadap kelﬁarganya. Uniuk ilulab manusia Jawa mempunyai sikap

dan perilakunya dalam melangsungkan upacara wiwahan, yailu incniaati segala tata cara

yang lazim dilakukan pada upacara itu. Dengan demikian, upacara wiwehan mengandung
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“unsur numinus”, unsur yang dapat mempersatukan sisi lahic atanpun cksternal dan sisi
batin atav intemal dari simbol-simbol wiwalan, schingga harmoni selalu tetap terjaga.
Upacara wiwahun lelah mengak_iibatkan perubahan ontologis pada manusia dan
mentransformasikannya kepada situasi keberadaan yang baru, seperti penempatan pada
tempal yang baru, yaitu membenluk keluarga dan ini berarti juga ia berada dalam lingkup
yang dianggap sakral (karcna membentuk keluarga baru ia berarti berada pada siklus
sakral manusia Jawa).

Upacara wiwahan itu sendiri merupakan rangsangan bagi lahimya mitos - milos
Jawa seperti Sri dan Sadono. Ritual atau upacara itu mengingatkan peristiwa-peristiwa
primordial sckaligus juga di dalam makna upacara itu muncul protolipe-proiotipe dan
mode] teladan dari para makhluk supranatural, para roh dan leluhur yang dianggapnya
mempunyai kekuatan gaib. Para pelaku upacara wiwa/ien menjadi sctara dengan tokoh-
tokoh dari masa lampau yang suci, scsuci bidadari atau sesuci Dewi Sri dan Dewa
Sadono ataupun titisannya Wisnu dan istrinya dan berusaha melangpengkan tradisi suci
itu serta memperbaharui  {ungsi-fungsi dan hidup anggota masyarakat Jawa. Dengan
demikian tidaklah mengherankan apabila manusia Jawa menganggap aneh jika ada
orang yang Lidak menikah. Baginya menikah haruslah disertai dengan melakukan upacara
adat - wiwaliun, karena di situlah kesucian ritval atan upacara tersebut memuat
[:;erubahan eksistensial yang mendasar pada manusia Jawa dan mengangkatnya pada
pengalaman yang baru, yakni pengalaman yang Ilahi. Ini menunjukkan bahwa, upacara
wiwahan sebagai ritual yang religius haruslah dilakukan oleh pelaku - pelaku yang

dianggapnya mempunyai kriteria kesucian yang dihubungkan dengan nilai-nilai tertentu
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dan pertimbangan  moral,. Adalah tidak pantas apabila laki-iaki dan perempuan yang
telah berhubungan sedemikian intim ataﬁ melakukan perilaku seksual di luar perkawinan
tidak melakukan perkawinan dengan adat Jawa atau upacara wiwahan. Agaknya
masyarakat Jawa bersikap tegas dan menolak hubungan scks di luar perkawinan dan
penolakan ini sermala-mata bukan melihat sebagai kejclekan tetapi berdasarkan
pertimbangan utilitaristik (Magnis Suseno: 1991:178). Hildred Geertz mengatakan
(1983:125), apabila seorang anak perempuan dibiarkan terlalu lama tidak menikah, ia
akan terjerminus pada pelora pejolak nafsunya dalam berhubungan dengan laki-laki dan
scbapai akibalnya ia akan hamil, ini dianggapnya bukan tidak bermoral, melainkan
semala-mata sebagai peristiwa yang mercpolkan, karclna kemudian timbuliah kesulilan
dalam mecnikahkannya, lalu sang ayah pun mungkin terpaksa akan mcembayar pengantin
laki-laki untuk mengawini anaknya. Agak sulit untuk mengawasi anak perempuan
menjelang dewasa, kcecuah bersikap scbagai mata-mala yang mengawasi segala tindak
tanduknya, maka jalan yang terbaik adalah seccpainya mencarikan scorang suami
baginya,

Dengan demikian, hubungan laki-laki dan perempuan akan menjadi hubungan
yang suci apabila hubungan tersebut berada pada upacara wiwafian yang tak lain adalah
ritual inisiasi. Ada beberapa alasan mengapa hubungan terscbut bersilat suci. Pertama,
ritual atau upacara wiwahan adalah sebagai ritual pada apa yang disebul dengan “krisis
hidup”, yaitu ritual perkawinan yang mempunyai tujuan terlentu, ialah meniadakan
dampak-dampak ataupun gangguan-gangpuan dalam menjalani hidup baru. Kedua, para

pelaku perkawinan yaitu mempclat laki-laki dan mempelai perempuan “berjalan”
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berpindah lempat dari dunia profan ke dunia sakral, dunia di mana kedua orang itu
terlebur di dalam pengalaman religiusnya dengan Gusti Allah, alam, para leluhur dan
roh-roh yang dianggap mempunyai kckuatan paib. Keliga, di dalam pengalaman
religiusnya, si subjek, yailu mempelai laki-laki dan mempelai perempuan mempunyai
pengalaman dasar untuk dirinya (yang berasal dari siluasi yang ambigu) uniuk
merefllcksikan kembali hakikat manusia dalam mencari nilai-nilai, orienlasi dan tujuan
hidup yang akan berguna scbagai bekal dalam kehidupannya yang baru di tengah-lengah
masyarakal. Relleksi pembentukan diri ini berarti juga mcenuju ke arah cksistensi kedua

manusia , laki-laki dan pcrempuan dalam peicburannya bersama-sama menuju ke

pangalaman rcligiusnya

5.7. Simbolisme MWiwahan dalam Kenteks Pandangan Dunia Jawa

Seperti yang telah diuraikan pada bab terdahulu - Bab IlI, simbol-simbol berada
dan sangat sentral pada upacara wiwafian dan menjadi titik tolak untuk pemahaman
sclanjutnya. Simbol-simbol ilu tidak hanya berarti literal atau harafiah seperii yang
tampak pada upacara wiwahan saja, tetapi simbol-simbol itu menampilkan nuansa yang
icbih mendalam. Simbol-simbol wiwafian tetnyala dapat berada pada pandangan hidup
manusia Jawa. Lihat saja bagaimana sebenarnya simbol wiwahan itu berkaitan erat
dengan milos yang dimiliki manusia Jawa, scperti mitos Sri dan Sadono. Sebagaimana
diketahui, salah satu pengejawantahan  atau manifestasi pandangan hidup masyarakat

Jawa berupa milos. Mitos Sri dan Sadono ataupun mitos lainnya dapat berfungsi sebagai
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kebutuhan yang mendasar, scbagai jaminan bagi keberadaan manusia Jawa dan dunia
kehidupannya: daya-daya kekuatan unlui-: keselamatan. Hidup dan berada di dalam mitos
Sri dan Sadono, berarti menghayali terus mencrus kekuatan sang Pencipla yang menjadi
dasar dari scgala keberadaan manusia Jawa.

Dari pengejawantahan “yang sudah ada™ yang merupakan pandangan hidup
manusia Jawa, mitos Sri dan Sadono mcnampilkan csensinya. Mitos Sri dan Sadono
adalah bagian dari simbol-simbo! wiwahan. Keduanya memang berbeda, milos lebih
merupakan cerita yang kadangkala dan bahkan memiliki arti-anti kiasan (affegory),
sedang simbol lcbih mendalam, lebih “radikal” karena darinya makna yang terdalam
dapat dikuak. Scperti kata Ricoeur (1969:18), dengan simbol kita dapat memikirkan
makna-makna yang lebih datam dengan lebih lanjut. Untuk itulah esensi simbol wiwalian
harus ditampilkan dan dipahami. Esenst simbol dapat dilihat dengan lebih baik, apabila
bertitik tolak pada tiga “kutub™ talapan upacara wiweahan, yaily (@) majang dan tarub (b)
siraman, (¢ ) ijub kabul dan panggih. Tiga kutub itu dipilih karena di dalam tiga kutub
itulah sebcnamyalah manusia Jawa “mcngelah “ upacara wiwahan, yaitu dari
mempersiapkan sarana pendahuluan, mempersiapkan calon mempelai untuk memasuki
hidup baru, kehidupan perkawinan dan pelaksanaan upacara perkawinan secara adat
Jawa. Dengan demikian, esensi simbol wiwahan dapat ditelusuri dengan memperhatikan,
pertama, adanya mula-mula adalah “tanda” yang diungkapkan, yang berasal dari tanda-
tanda yang sifatnya literal ataupun harafizh dan dickspresikan mclalui bahasa Jawa,
seperli pada majang tarub-tisvuhan, siraman, fab kabud, dan punggih. Dan unsur-unsur

tanda literal berasal dari jagad raya , hasil bumi (buah-buahan, padi, kelapa, bunga) dan
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alam (air), serla benda-benda (busana pengantin, perhiasan, kitab, alat kecantikan, dan
senjata-keris).

Kedua, landa-landa literal itu sebagai simbol literal memiliki tujuan terlentu yang
sebenarnya mengacu pada benda-benda yang dipergunakan dalam wiwahan. Tujuan itu
sebagai intenstonalilas panda, vang arlinya mempunyai intensionalitas pertama atau
intcnsionalitas literal dan intensionalitas yang lebih mendalam. Pengertian intensionalitas
literal adalah landa yang mempunyai makna yang berasal dari simbol literal. Sedang
intesionalitas kedua adalah makna yang berasal dari makna perlama /makna literal dan
darinya dibangun makna yang lebih mendalam. Pada simbol wiwaharn | khususnya pada
tahapan wiwahan: majang tarub, siraman, ijab kabul, dan panggili  memiliki
intensionalitas ganda, yaitu inlensionalitas pertama yang berasal dari makna literal dan
intensionalilas kedua yang memiliki makna yang lebih mendalam dan darinya makna
yang lebih mendalam lagi dapat dikuak.

Pada majang tarub, simbol lileral terlihat pada “tanda™ yang diperlihatkan pada
rangkaian buah, daun-daunan, rangkaian bunga, dan janur kuning yang dipasang di depan
rumah si empunya hajad. Makna literal dari majang tarub adalah adanya sebuah pesta
perkawinan yang akan berlangsung dan rangkaian buah dan bunga adalah berarti sebagai
hiasan yang akan digunakan untuk menghias rumah calon mempelai. Sedang simbol yang
memiliki in{cnsionalitas kedua adalah adanya makna, baliwa scbenarnya hiasan-hiasan
itu tidak hanya sekadar untuk menghias rumah, tclapi sebagai keselamatan agar manusia
Jawa saal sedang mempersiapkan upacara wiwahan, terhindar dari marabahay.a yang

mungkin saja akan menimpanya, yailu marabahaya yang datangnya dari gangguan atau
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amarah para arwah Icluhur, para roh, para dewa .

Pada siraman, simbol literal 'tcrlihat pada “tanda” yang diperlihatkan pada air,
bunga, bangku dengan alas kain, bc“dak konyoh, nasi dengan lauk pauk, makanan kecil
yang dibuat dari ketan. Makna yang diperoleh dari simbol literal itu adanya pembersihan
badan (mandi) agar tubuh menjadi segar dan bersih sedangkan sanlapan dan makanan
kecil bagi para tamu apabila menyantap hidangan yang disajikan bermakna agar kedua
calon mempelai telap lengket ‘ngat’ satu sama lainnya. Intensionalitas kedua dari
siraman adalah adanya pembersiban batin bagi kedua calon mempelai agar dalam
memasuki “dunia baru” yang sakral, dirinya telah suci dan bersih secara lahir dan batin.

Pada tahap berikulnya, yaitu ijab kabul dan panggih, simbol literal ijab kabul
icrlihal pada “landa™ uang, perhiasan dan kitab suci Al Qur’an dengan intensionalitas
lileral yang artinya discrahkannya mempelai percmpuan oleh ayalhinya (walinya) kepada
pthak laki-laki, dan selanjulnya mempelai laki-laki menerima mempelai perempuan
sebagai istrinya. Iniensionalitas kedua pada jjub kabr/ mempunyai makna sebagai
pengesahan perkawinan secara agama islam. Bagi yang memeluk agama lain, maka
pengesahan perkawinan sccara Krisien disebut sebagai “peneguhan perkawinan”, sedang
bagi mereka yang beragama Katolik, maka pengesahan perkawinan itu disebut sebagai
“Sakramen Perkawinan”. Pengesahan perkawinan sccara Islam  mcenunjukkan bahwa
mempelai Jaki-laki terikal “kontrak™ dengan mempelai perempuan, Bagi agama di luar
Islam, pengesahan perkawinan itu menunjukkan adanya semacan? “konirak™ dengan
Allah, agar Allah berkenan memberikan berkah, perlindungan, berkat dan keselamatan

bagt manusia Jawa yang sedang melangsungkan perkawinan.
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Simbol litcral pada panggih terlihat pada -“landa™ yang dimunculkan pada
serangkaian upacara panggif, yailu gulﬁngan guniul gulungan I'daun sitih’, telur,
mentah, air bunga, dhahar klimah, kacar kucur. Gulungan ‘gantal’ berarti sebapai
sedhah pengasih *cinta kasih’; telur mentah berarti “pecabnya” status jejaka dan gadis,
serla berarti pula sebagai benih kesuburan perempuan. Air bunga yang dilakukan pada
wifik ‘pembasuhan kaki® mempelai laki-laki berarti penyerahan dini istri kepada sang
suami ; simbol dhahar klimah secara literal ialah makan bersama antara suami istri;
simbol kacar kucur mempunyai arti literal sebagai penerimaan kekayaan suami oleh
istrinya. Sedang simbol pangeili mempunyai intenstonalitas kedua sebapai kesucian
perempuan, kesuburan laki-taki dan p¢{empuan, kewajiban seorang suami sebagai kepala
rumah langga dan memberikan naika}; '_[")_hda istrinya,

Kembali pada esensi simbdl, ;naka esensi simbol yang ketiga, ialah adanya
hubungan antara makna literal dari simbol-simbol: majang tarub, siraman, ijub kabul dan
panggzih dan makna simboliknya. Ada proses analogi yang muncul karcna adanya proses
pemikiran di dalam simbol wiwahun yang sebenarnya berasal dari 4 proposisi:

A ke B scbagai C yang menuju D. Proses A ke B mcrupakan proses menuju ke makna
literal dan darinya orang dapal memikirkan lebih lanjut lagi makna yang lebih dalam.

Untuk jelasnya dapat dilihat pada Bagan No 6. di halaman berikutnya.
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Bagan No 6. Proses Pemikiran 4 Proposisi - Makna literal dengan Makna Simbolik

Tahapan wiwalan

proposisi A

proposisi B

proposist C

1. Majang tarmb =

2. Sirantan >

3. Ijab kabul>

3b. Panggih >

Manusia Jawa
mempunyai per-
sepsi majang
taruh >

Manusin Jawa
menmpunyai per-
sepsi Siramin—

Manusia Jawn
mempunyai per -
sepsi ijab kabnl
%

Manusin Jawa
mempunyai per-
sepsi pangpih

9

Manusia Jawn
mempersiaphan
SATAND MmAjang

tarieh >

Manusia Jawn
mempersiapkan
SATANA Sirauan

Manusia Jawa

mempersiapkan
ifab habul  di
depan penghulu

Manusia Jawa
mempersinpknn
sarana panggih
Y

MajangTarub adalah
menghias rumnh de-
ngan rangkaioan bu -
all, bunga, janur
kuning >

Siraman adalah man-
di bagi kedua calon
mempelai agar tubuh
menjadi bersih

Iiab  kabu! adalah
penyerabhan mempe -
lai perempuan kepa -
da mempelat 1aki -
Inki =

Panggih adaiah upa-
enra bertenimyn
kedua mempelni di
depan Arobongan
senthong tengah

propaosisi D

Manusia Jawa me -
mohan keselamatan
kepada para dewa
dan roh agar terhin-
dar dari marabahn-
ya dan amarahnya,

Manuwsia Jawna
melakukan pember -
sihan batin

Manusia Jawz
mensahkan per-
kawinannya menu -
rud agana Islam

Manusia Jawa men-
snhikan perkawinan-
nyn secara adat
Jawa

Dari penj'elasan yang lelah disebutkan di atas, dapallah ditarik beberapa hal yang

penting. Manusia Jawa menjadi sumber scgalanya bagi simbolisme wiwahian, ia menjadi

makhluk yang mengenal simbol. la menggunakan simbol-simbol untuk mengungkapkan

dirinya. Simbol-simbol yang muncul pada wiwahan scbenarnya merupakan bagian dari

“yang dinamis”, suatu kcadaan atau sifat yang berubah dan berada pada kcsadaran

manusia Jawa. Siimbol-simbol wiwa/an terscbut bukan hanya bentuk luar ataupun literal
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yang mcnyembunyikan realitas religius yang lebih “nyata’, melainkan benar-benar
merupakan suatu kekuaian nyata, dan hal itu sebagai jalan atau perantara manusia Jawa
untuk menghampiri Yang Suci. Baik simbol-simbol wiwahan: majang tarub, siraman,
ijub kabid, dan panggih dan simbol mitos Sri dan Sadono maupun ritual wiwahan
sebenarnya menghadirkan kembali “evaluasi balik™ dari kesadaran manusia Jawa dalam
hal kenyataan yang transenden dan mutlak. “Evaluasi balik™ ilu adalah cvaluasi tentang
diri manusia Jawa yang berbeda dari evaluasi yang diungkapkan dan yang berkaitan
denpan situasi historis dan situasi kehidupan sehari-hari. Hasil evaluasi balik ini
mcmperlihatkan adanya struklur kesadaran manusia Jawa.  Strukiur kesadaran mi
mempertihatkan adanya sualu dimensi khusus dari kesadaran manusia Jawa yang
mungkin saja berubah dalam perjalanan hidupnya dan kebiasaan budayanya. Nampaknya
struktur kesadaran manusia Jawa juga berkaitan erat dengan pandangan hidupnya,
suatu dimensi yang sangat khusus dan bahkan menjadi “pola” penuntun hidupnya.
Terlibat alau tidak terlihat, suka atau tidak suka, pandangan hidup Jawa letap snja
mewamnai kehidupan manusia Jawa dalam perilaku religius maupun kesehariannya.
Berlolak dari hal itulah, manusia Jawa mencoba melihat dan mendudukkan
wiwahant di dalam bagian dan kcsadaran manusia, pandangan hidup Jawa. Unsur-unsur
yang umum dalam pandangan dunia Jawa, seperti : hicrarki keberadaan, keterhubungan,
dan nilai-nilai seperti harmoni, kemurnian, kesakralan dan moralilas menjadi lujuan
khusus atau intensionalitas khusus yang “tersembunyi” atau berada “di balik” ritual atau
simbol-simbol wiwafinr. Lihat saja, bagaimana manusia lawa mempersiapkan  sepala

sesuaiunya dalam mclaksanakan wiwahan. pada majang tarub, sajen “sesaji’ persiapan
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seperti tuwuhan, slametan selalu dihadirkan pada awal wiwahan. Menghadirkan
sfametan  berarti mengikuti “pola” pandangan hidup Jawa, bahwa ada sesuatu yang
dianggap terlinggt yang harus memberikan izin, merestui saat manusia Jawa akan
melaksanakan wiwahan dan untuk itulah manusia harus menghormatinya dengan
memberikan sajen, slumeian.

Di samping itu, menghadirkan slametan, sajen, tuwuhan alaupun siraman
merupakan salah satu bentuk manusia Jawa akan kemungkinan ataupun kondisi
kekhilafan serta pengakuan bahwa dirinya bersalah, menyesali apa yang telah
diperbuatnya dan yang mungkin saja tidak berkenan di hadapan Gusti Allah, para dewa
ataupun para roh atau arwah nenek moyang. Sebenamya ada kegagalan kesadaran
manusia Jawa, semacam kepagalan transendensi yang dibawanya unluk mcnuju pada
penphayatan pengakuan akan kelemahan manusia. Dalam pencarian eksistensinya itu,
manusia Jawa yang lemah, gagal, takut, ccmas berusaha unluk mencari suatu indentitas
baru yang jauh lebih baik dari yang lalu, bentuk-bentuk keluhuran manusia dengan cara
menghadirkan  slametan, majang  tarub  atavpun  siraman. Keadaan itulah  yang
menyebabkan manusia Jawa berada di tengah-tengah antara dua kutub, kulub kesadaran
akan kelerbalasan dan kutub kesadaran akan ketidakterbatasan. Meminjam istilah
Ricoeur (1986:134), yaitu “disproporsi” atau ketimpangan, maka manusia Jawa pun
dapal mengalami “disproporsi’, ia akan selalu berada pada kutub ketidakterbalasan yang
bergerak menuju ke kutub keterbatasan. Untuk menjaga keharmonisan dengan {atanan
yang tepat di mana dan kapan saja ia berada, salah satu cara adalah dengan berada di

tengah-tengah dua kutub tersebut, kutub keterbatasan dan kutub ketidakterbatasan.
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Jupa pada punggih, dengan bertemunya keduwa mempelai dan telah disaksikan
oleh semua sanak saudara dan teman, maka sah pula mereka menjadi suami ist. Tujuan
utama sebuah perkawinan Jawa , yailu meneruskan keturunan. Sejalan dengan
pandangan dunia Jawa, maka mendirikan mahligal perkawinan berarli omafi-omalt alau
berumah tangga di mana akan berkumpul anak-anak serta cucu yang kelak akan hadir di
rumah mereka. Berkumpul bersama  dengan anak cucu, menunjukkan adanya
‘keterhubungan’ dengan sesama, dalam hal ini ayah, ibu, dan anak sekalipus jupa
berkaitan dengan komunitas keluarga yang anger - ‘hangat’. Menuju kepengertian
mamayu ayuning bawana  ‘kesclamatan dunia’, salah salu caranya adalah scbagai
manusia Jawa haruslah dengan membentuk keluvarga baru, sehingpa orang lain tidak
melihatnya sebagai sesuatu yang anch bila tidak menikah. la selalu berada pada dua
kutub ‘kcbebasan dan ketidakbebasan - ‘kelerbalasan dan ketidakterbatasan® dalam
kesadaran manusia Jawa dan karcnanya pandai-pandailah ia menempatkan dirinya agar

harmoni antara dirinya dengan yang di luar dirinya itu telap tcrjaga.

5.8. Kesimpulan

Dari uraian yang lelah dijelaskan di dalam Bab V ini dapatlah ditarik beberapa

kesimpulan sebagai berikul.

Pertama, upacara wiwa/iun adalah ritual yang ditampilkan secara dramatis dalam
setiap pengulangan upacara itu sebagai ritual inisiasi. Upacara wiwahan akan tampil saat

manusia mengalami krisis hidup: metu, manten, maii ‘lahir, menikah, dan mati’ yang
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dianggap oleh manusia Jawa sebagai sesuatu yang sakral.
Kedua, simbol-simbol dalam wiwahan berwajah ganda, selalu ada makna literal
dan makna yang lebih mendalam, yang dibangun di atas makna literal.

Ketiga, wiwahan  dengan tatanan simbol-simbolnya itu ternyata memiliki
pandangan dunia Jawa yang menaungi wiwahan itu. Pengejawanlahan kesadaran manusia
dalam pandangan dunianya diungkapkan dengan menghadirkan mitos-mitos Jawa. Milos
seperti Sri dan Sadono menjadi penghubung ritual wiwa/ian masa lalu dengan ritual
wiwahan masa kini dan selain itu juga secara aktual mengidentifikasikan masa kini,
dalam aspek ritual wiwahan (: harmoni membenluk keluarga baru) dengan masa lalu
ketika figur-figur superhero atau figur ideal mewujudkan tindakan yang dianggapnya
sebagai gambaran ideal perkawinan Jawa. Tindakan manusia yang sedang melakukan
upacara wiwahan adalah sebapai tindakan yang bermakna, sekaligus juga sebagai
tindakan yang sumbolis, karena di dalam lindakan itu , simbol-simbol yang berada di
dalamnya penuh dengan aspek yang mencerminkan pandangan hidupnya. Dengan
demikian, mitos Sri dan Sadono sebenamya menampilkan fungsi ganda, menyucikan dan
memantapkan rilual wiwahan. Selain itu di dalam pandangan dunia itu muncul beberapa
unsur umum, yaitu : hierarki kcberadaan, keterhubungan, serta nilai-nilai sentral yang
berkaitan dengan upacara tersebut, antara lain seperti harmoni, kemumian, kesakralan,
dan moralitas Unsur-unsur itu {erscbar di dalam kehidupan manusia Jawa dan mampu
memberikan pembenaran serta makna bagi kehidupan keluarga manusia Jawa dan
berlaku pula sebagai petunjuk normatif untuk melakukan tengpang rasa di antara anggota

keluarga dan para telangga alaupun sesama kawannya. “Rase” menjadi kunci bagi
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manusia Jawa dalam mcnjalani kehidupannya di dunia ini, khususnya yang berkaitan
dengan nilai pragmatisnya.

Keempat, di dalam “rasa” itulah sebenarnya manusia Jawa mempunyai nilai
dasar pandangan dunianya, yaitu menghindari atau mencegah  konflik dengan sesama
manusia, dengan keluarga ataupun dengaﬁ kekuatan-kckuatan supranatural dan bersikap
_ hormat terhadap orang lain, sesuai dcngan tingkat derajat kedudukannya. Nilai dasar
-atau bahkan menjadi “kunci” pandangan dunia Jawa, dan meminjam istilah yang
dikatakan oleh Magnis Suseno(1991:179) sebagai prinsip rukun dan prinsip hommat,
menjadi pedoman bagi manusia Jawa dalam mengatur inicraksinya dengan dunia yang
lair dan batin. “Rasa” jugalah yang menjadi nilai manusia Jawa dalam memulai
kehidupan perkawinannya, khususnya di dalam upacara wiwahan.

Kelima, di satu pihak manusia Jawa mempunyai dua prinsip thormat dan rukun
yang harus beriringan dengan nilai moral pragmatis, di lain pihak ia berada pada upacara
wiwahan yang merupakan ritual religius, dan ini menunjukkan bahwa kedua insan, laki-
laki dan perempuan, berada pada pengalaman cksistensialnya yang religius pula. Lalu
bagaimana kedua bidang tersebut dapat dilaluinya dengan baik dan selamat? Sebagai
manusia baru, mereka akan berjalan dan menuju ke kchidupan baru apabila mereka
berada pada “tempal” yang tepat, yailu membentuk keluarga dan dengan demikian
keharmonisan dengan alam, dengan kckuatan supranatural, dengan Gusti Aflah, dan
sesama manusia dapal lerjaga. Dan ilulah salah satu cara laki-laki dan perempuan dalam
membina hubungannya dan memnjaga kescimbangan di jagal raya ini serta sekaligus |

memadyn ayrming bawwm.
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Keenam, bagi kedua insan alau mempelai sebenarnya mereka memiliki
“kesatuan” dengan berbagai unsur yang harus dipenuhi dan dipatuhinya saat mereka
melakukan upacara adat perkawinan- atau wiwahan atau panggih. Dalam hubungannya
dengan unsur-unsur itu seperti para arwah leluhur, roh, Gusti Allah, dan kemudian
diwujudkan dengan perilaku-perilaku religius, benda-benda suci, mitos-mitos suci, yang
ada pada upacara wiwafian, maka segala yang tampak menjadi “hirofani” dan “numinus”
bagi mercka. Rasa hormal, trasa akut tctapi sekaligus menginginkannya dan menjadikan
mereka selamat, bahagia itulah yang membuat kesaiuan itu menjadi “kesatuan yang
mendalam antara manusia dan Gusti Allah” dan menjadi dasar kekuatan bagi upacara
adat Jawa wiwahan untuk dianggap suci dan sah bagi yang menjalankannya tanpa
campur tangan pihak-pihak lembaga agama sekalipun.

Ketujuh, penpalaman kehidupan manusia Jawa scbagai orang yang memiliki
pandangan hidup atau mempunyai religi atau sebagai homo religiousus akan
dipertentangkan dengan kehidupan yang profan. Kedua mempclai adalah sebagal
“manusia baru” yang mula-mula berada pada kehidupan profan untuk menuju ke
kehidupan sakral, yaitu memulai salah satu siklus kehidupan manusia, perkawinan.
Sebagai fomo religiousus, kedua mempelai dan manusia Jawa menganggap bahwa dunia
ritual wiwahan penuh penampakan Yang Suci, Yang Keramal, Yang Gaib atau Yang
Sakral dan oleh Eliade (1958:3) disebutnya sebagai hierofani. Artinya, bagi manusia
Jawa yang mempunyai pandangan hidup atau pengalaman beragama, Yang Suci, Yang
Keramat atau Yang Gaib menampakkan dirinya dalam perwujudan benda-benda, mahluk-

makhluk di dunia , simbol-simbol dan mitos-milos wiwahan. Tidak ada yang
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mengherankan apabila misalnya, air bunga selaman yang dipakai untuk upacara siraman
dipercbutkan oleh ibu-ibu yang putrinya belum mendapatkan jodoh (yang saat ilu
menghadiri upacara siraman). Konon air bekas siraman itu dapat memberikan berkah,
enteng jodoh, dan awet muda.

Kedelapan, sebagai kesimpulan akhir; simbol-simbol wiwahan dan mitosnya
dialami oleh manusia Jawa dalam kesadarannya yang berada pada pandangan dunia
Jawa. Dalam kesadarannya itulah ia sebenanya berada di tengah-tengah dua kutub, yaitu:
“kesadaran dan kesalahan  akan kesadaran” yang akhirnya membawanya ke
“kelerbatasan™ dan “ketidakierbatasan” dan “kebebasan” dan *kelidakbebasan”. Dua
kutub itulah menyebabkan manusia Jawa mengakui dirinya bersalah, khilaf,

memberontak di hadapan Allah ataupun para arwah leluhur dan para dewa.
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BADB VI

SIMBOLISME WIWAHAN

6.1. Pengantar

Pada bab yang terdahulu, yaitu Bab III telah diuraikan secara deskriptif upacara
wiwahian dalam budaya Jawa, yaitu melihat secara historis upacara wiwalan dimulai dan
masa kerajaan Malaram Kuno (abad 8) hingga upacara wiwahan yang dilangsungkan
oleh keturunan-keturunan raja Malaram pada abad 19-20. Begitu juga dengan tahap-
tahap upacara wiwuhan di keraton Yogyakarta serta adanya beberapa sumber tertulis
upacara wiwahan di beberapa keraton, yaitu: Surakarta, Mangkunegaran, dan Paku
Alaman, serta upacara yang dilakukan oleh masyarakat kebanyakan, semuanya itu telah
dijalaskan dalam Bab ITl. Pada Bab 1V dijelaskan bagaimana “menarik” makna upacara
wiwahian berdasarkan inlerpretasi tahap pertama, yailu interpretasi literal, yang dilarik
dari uraian Bab I, schingga didapatkan makna yang berasal dari (cks upacara wiwalian
keraton Yogyakarta dan makna menurut upacara wiwahan di luar keraton,

Dari hasil analisis yang telah diperoleh pada Bab V upacara wiwahan ternyata
memiliki simbol-simbol wiwahan yang berada pada naungan serta mengacu pada
pandangan dunia Jawa, dan tindakan bermakna dari pelakunya. Beberapa unsur umum

pandangan dunia Jawa, scperti hierarki keberadaan, keterhubungan, dan nilai-nilai
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scntral:  harmeni, kemurnian, kesakralan, dan moralilas, mecnjadi bahan untuk
“pengolahan”™  wiwahan sclanjutnya, yailu hubungan-hubungan yang terjadi: manusia
dan Tuhan, kosmos, supranatural; hubungan antarsesama dan hubungan laki-laki dan
perempuan, yang semuanya ilu sangat erat berkailan dengan simbol-simbol religius pada
ritval  wiwahan.. Dengan demikian, sampai sejauh ini telah dihasilkan interpretasi
pertama, yaitu intcrprelasi literal dan inlerpretasi kedua, yaitu interpretasi simbolisme
wiwahan dalam kontcks pandanpan dunia Jawa. dan hasil kedua interpretast lersebut
besar manfaatnya untuk efleksi pada Bab VI

Selanjutnya dalam Bab VI ini, problem filsafat yang digambarkan berasal dari
filsalat hermeneutik yang sifatnya umum, dan mula-mula muncul dari pemahaman
epistemologis untuk kemudian bergerak menuju ke pemahaman ontologis. Filsafat
hermeneutik, pada mulanya adalah hermeneutik yang berasal dari masalah kemanusiaan.
Dalam konleks ini, filsafat hermencutik ingin memperjelas pemahaman alas nama
kemanusiaan, yaitu pemahaman diri tentang kemanusiaan yang diwujudkan sebagai
simbolik pengetahuan manusia dan tindakan berimakna manusia. Sebagaimana yang kita
lihat, persoalan filsafal hermeneutik adalah mencoba menggarisbawahi karakter model
melodologinya, yaitu lingkaran hermeneutik yang dapat dilerapkan dengan tepat pada
ilmu-ilmu kemanusiaan. Karena itulah, analisis ini dimulai dengan sebuah titik awal,
yaitu keteraturan untuk menemukan kondisi bagi pemahaman segalanya, khususnya yang
berkaitan dengan simbol-simbol wiwa/ian, Tujuan dari filsafat hermeneutik bukanlah
menanyakan bagaimana pemahaman yang terjadi di dalam ilmu-iimu kemanusiaan,

letapt untuk mengajukan perlanyaan tentang pemahaman yang crat denpan seluruh
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pengalaman manusia di dunia dan kehidupan praklis alau ritual praktisnya.

Pemikiran manusia pertama kali dimulai dari konsepsi, aktivitas akal budi yang
paling awal; proses dari konsepsi selalu memuncak di dalam sebuah ekspresi simbolik.
Sebuah konsepsi merupakan scsuatu yang pasti dan hanya jika diwujudkaen di delam
simbol. Dengan demikian, studi tentang bentuk-bentuk simbolis yang ditawarkan
menjadi kunci untuk memasuki bentuk-bentuk pemikiran manusia. Bentuk-bentuk
simbolis berasal dari ucapan-ucapan, sesuatu yang religius, seni, matematis atau apapun
cara-cara dari ekspresi, yang mungkin saja berasal dari perjalanan panjang dari sebuah
pemikiran.dan sejarah manusia.

Untuk itulah pada Bab VI ini akan diuraikan bagaimana upaya reflcksi filosofis
terhadap simbolisme wiwahan dan dalam upaya itu f{ilsafat simbolisme wiwahan akan
ditampilkan dengan mengkaitkan serla menerapkan pandangan -pandangan filsafat dari
pakar filsafal Simbolisme Ricocur. Filsafat Simbolisme dari Ricouer ditampilkan dalam
Bab VI ini dengan tuyjuan menunjukkan betapa pentingnya filsafat dalam
menginterpretasi dan memahami simbol-simbol alau simbolisme wiwahan dan itu,
seperii yang dikalakan oleh Ricoeur sendiri, bahwa “flsafal sangat berguna dalam
memahami simbol-simbol dalam kebudayaan manusia”. Di samping itu, penjelajahan
filosofis lainnya adalah untuk melihat simbolisme yang tebih khusus dari wiwahan, yaitu
simbolisme laki-laki dan perempuan yang dikaitkan dengan perkawinan Jawa,
Selanjuinya, pada bab ini, penelusuran interpretasi dan makna simbolisme wiwahan akan
didudukkan pada taraf di mana kesadaran manusia Jawa di-desubjektivasi, sehingpa

makna yang eksislensial dari simbolisme wiwahan dapat dipahami.
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6.2. Filsafat Simbolisme Hiwalan

Yang dimaksud dengan filsalat simbolisme wiwahan adalah filsafat tentang
simbolisme wiwahan, Pengertian  terhadap simbolisme wiwahen  sendiri  sudah
menunjukkan pada kita untuk berfilsafal, mencari sesuvalut yang mendasar tentang arti
kata-kata atau benda-benda atau sesualu atau perilaku yang disimbolkan di dalam
upacara wiwahan (seperli air bunga, sajen, kembang mayang, pemecahan telur).
Berfilsafat terhadap simbolisme wiwahan berarli mengupayakan atau mencari hakikat
alau melakukan reflcksi kritis mengenai sesuatu, benda-benda atau perilaku yang
disimbolkan tadi, Dengan demikian, dalam pengupayaan terhadap yang disimbolkan itu,
ternyata mengacu pada interpretasi yang sifatnya refleksif dan interpretasi eksistensial

Simbolisme wiwahan itu sendiri sehenarnya apa? Simbolisme tak lain adalah
karakteristik pikiran manusia yang sangat mendasar, diperlihatkan pada berbagai ragam
pemikiran dan scliap bagian dari kebudayaan manusia, seperti pada mitos-mitos,
perilaku ritual, religi atau agama, seni, ilmu pengetahuan dan sebagainya (Scheffler,
1997: 3-5). Mengacu pada gagasan SchelTler, simbolisme wiwahan dapat dilihat sebagai

suatu aspek atau karakleristik pikiran yang mendasar manusia Jawa, dan diungkapkan

13.Ada beberapa tahapan interpretasi yang diterapkan pada analisis diseriasi ini. Interpretast refleksif scbagai
interpretasi terhadap simbol swiwahan merupakan interprelasi yang berada pada kesadaran manusia Jawa atau
pandangan hidup Jawa, dan interpretasi It tersebut telah dipergunakan untuk analisis di Bab V. Pada Bab V1
ini, interpretasi refleksif masih dipergunakan. karena  diperlukan sebagai kesinambungan untuk analisis
berikutnya yailuanalisis secara inlerpretasi eksistensial- desubjektivasi kesadaran manusia Jawa- Penulis,
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pada berbagai ragam dari langkah-langkah upacara wiwahan, Di dalam upacara alau
ritval tersebut, muncul gagasan yang mendasar dari manusia Jawa, yailu mitos-mitos dan
pandangan hidupnya.

Apar dapat memahami [iisafat simbolisme wiwahan dengan lebih baik, salah satu
cara adalalh mencoba untuk mengikuti alur pemikiran filsafat simbolisme dari Ricouer.
Hermencutik adalah sebagai jalan unluk menelusuri refleksi filsafat dalam mengikuti dan
“membuka” makna-makna simbolik dari langkah-langkah upacara wiwahan. Untuk
itulah fokus pertimbangan penelitian ini ialah melihat beberapa tahap dari simbol dan
hermeneutik . Seperti yang dikatakan Ricoeur sendiri (Reagan,1979:85) ada beberapa
tahap dalam mclihat stmbo! dan hermencutik agar dapat memberi kejclasan bagi orang
yang ingin mempelajarinya atau mengetahui maknanya, Tahap-lahap ilu adalah, pertama,
melihat simbol sebagai ckspresi dengan makna ganda dan hermeneutik sebapai
perjalanan unluk mencari tingkatan makna-makna (yang mungkin saja tersembunyi);
kedua, melihat hermencutik di dalam konteks beragam kata dan Tungsi simbolik sebapai
akar dan seluruh bahasa manusia; dan ketiga, hermencutik dalam konteks teks.

Sejalan dengan pemikiran Ricocur, maka analisis pada Bab VI akan diarahkan
sesuai dengan cara pemikirannya. Dan scperti yang telah diutarakan di atas, pada bagian
Bab V1.6.2, yailu [ilsafat simbolisme wiwahan, akan diuraikan berdasarkan beberapa
pertimbangan pokok yang mengacu pada filsafat simbolisme dan filsafat hermeneutik
dan tentunya dalam mencntukan beberapa pertimbangan itu haruslah relevan (sesuai)
dengan tujuan penelitian ini. Pertimbangan perlama adalah sebagai tahap melihat

bagaimana simbol wiwahan mempunyai makna panda. Pertimbangan kedua, melihat
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filsalat hermeneutik scbagai cara atau jalan unluk menginterpretasi dan mencari makna
refleksil wiwahan, dan fungsi simboliknya yang diekspresikan dalam wiwahan.
Pertimbangan ketiga adalah melihatl hermencutik dalam kontleks teks simbolisme
wiwahan. Tujuan dari  pertimbangan-pertimbangan tersebut adalah agar supaya
pemahaman terhadap filsafat simbolisme dapat diperoleh dengan tebih baik dan bersifat

filosofis apabila bertitik tolak dari ketiga pertimbangan tersebut.

6.2.1. Pertimbangan 1: Simbol Hiwaitan scbagai Ekspresi dengan Makna Ganda

Apakah simbol di dalam upacara wiwafian? Simbol di dalam upacara wiwahan
adalah benda-benda atau kata-kata alaupun perilaku tertentu yang keberadaannya
diwujudkan dan dipartisipasikan dalam upacara wiwahian. Semuanya itu dihubungkan
dengan pandangan hidup Jawa dan kehidupan religius manusia Jawa. Penjelasan tentang
hal itu telah disinggung dan diuraikan pada bab yang terdahulu, yaitu Bab V. 5.7, Suatu
simbol dapat dilihat dengan dua cara, yailu secara langsung dan secara tidak langsung.
Pendapat tersebul mengacu {entang perumusan simbol, bahwa secara langsung simbol
adalah sebagai struktur signifikasi, primer ditandai dengan makna yang literal , sedang
simbo! yang tidak langsung, adalah scbagai makna sekunder dan makna figuratif dan
hanya dapat dipahami melalus simbol yang pertama atau primer (Ricoeur, 1988:12-13).
Dari penjelasan Ricocur, dapatlah ditarik “garis scjajar™ dengan pendapatnya, bahwa
simbol wiwahan adalah sebagai simbol primer dan simbol sekunder. Sebagai simbol

primer, simbol 1lu mempunyai struktur yang signifikan apabila ditandai dengan makna
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literal. Simbol-simbol itu dapat ditemukan pada langkah-langkah upacara wiwahan
seperti majang dan tarub, siraman, dan jjab kabul - panggih. Pada benda-benda yang
dipergunakan pada upacara itu, terlihat makna yang sifatnya literal. Makna tersebut dapat
ditelusuri melalui bahasa, .melalui cerita, mitos dan dengan pemahaman akan simbol-
simbol wiwahan ilu, ungkapan pengataman kehidupan manusia Jawa dapal disingkap.
Bagi manusia Jawa, bahasa Jawa yang memang penuh kembang, lambang, dan
Sinamun ing samudana atau “tersembunyi” dalam kiasan haruslah dibahas, dikupas,
dipahami dengan perasaan yang dalam, serla fanggap ing sasmita alau dapat menangkap
maksud yang sebenarnya. Dapat dilihat bagaimana manusia Jawa menyebut Tuhan atau
Allah, selalu secara tidak langsung dan tidak terus lerang, la menggunakan sebutan yang
khas dalam berkomunikasi dengan Tuhan: Gusti Kang Maha Agung, Pangerun Kang
Maha Tunggal, dan Gusti Allah. Kekuatan yang dianggapnya keramat, mitis disebutnya
sebagal Sing Mbahu Rekso, Mbahe, Iyung, Sing Momong (Herusalolo, 1984:36). Juga
kebiasaan menpgunakan pepatah, .s'cngku:’aln atau sangkala, jarwa dhosok lazim beredar
di kalangan masyarakal Jawa, seperli pepalah: sepi ing pumrih, rame ing gawe; jagat ora
mung sak godhong kelor - “dunia tidak hanya sebesar daun kelor’ dan juga sengkalan
atau sangkala untuk menunjukkan waktu atau tahun peristiwa: Sanga Yuda Cuddha
Cundrama, yang artinya menunjukkan tahun ditulisnya kitab Bharata Yudha oleh empu
Panuluh pada tahun 1079 Saka atau 1641 M. (Herusatoto, 1984:87). Sedang jarwa
dhosok alau penyaluan dua kata menjadi satu kata yang baru sangatlah populer di
masyarakat Jawa, misalnya scperti garwa ‘istri’ dari rangkaian kata-kata sigaraning

nyawa atau belahan nyawa; sajen tuwuhan (salah satu sajen yang dipergunakan pada

240



upacara wiwahan) yang terdiri dari rangkaian buah-buahan seperti tebu, diartikan sebagai
anteping kalbu  ‘keputusan bersama’, kelapa cengkir gading yang diartikan sebagai
kencenging pikir, “dipikirkan masak-masak’

Dari penjelasan di alas, nampaklah bahwa untuk memahami arii sebuah kata atau
benluk-bentuk perilaku tertentu, memang haruslah dimengerti melalui simbol langsung
yang mempunyai makna literal. Demikian juga halnya pada simbol-simbol wiwahan,
mula-mula memang harus dicari melalui simbol primer yang menghasilkan makna literal,
seperli kebiasaan manusia Jawa yang gemar menggunakan jurwa dhosok, untuk
kemudian memahami lcbih lanjut makna simbol itu berdasarkan simbol sekunder. Dan
hal itulah, scbenarnya simbol wiwefiun memang berwajah ganda. Simbol dasar pada
upacara wiwahan yang mula-mula mengacu pada bahasa Jawa ataupun Sansekerta
sebenamya apabila dikaji lebih lanjut mempunyai pengertian yang mendalam.

Mcngapa harus melaiui bahasa? "Man is langnage ', demikian kata Ricoeur (1988:
x} yang selalu dianggapnya penling. Manusia berbicara, bercerita mengungkapkan
perasaannya melalui bahasa. Mclalui bahasalah, pengalaman hidup manusia dapat
dikuak.. Bahasa seakan-akan sebagai “instilusi” bagi fenomena sosial. Kesadaran dan
perasaan-perasaan manusia Jawa yang muncul ke permukaan, seperti ketidakpedulian,
kelidaktegasan, kckotoran, kecemaran pada dirinya dapat dipahami melalui bahasa.
Pengalaman akan kectidakpedulian, kekotoran, kecemaran pada dirinya menjadikan
manusia incnyesal untuk kemudian mengakuinya. Melalui pengakuan akan kesadaran ,
rasa bersalahnya itu diakuinya. Manusia Jawa berbicara {enlang pengakuan dirinya, tak

terkecuali pengalaman dirinya tenlang absurditas, kescdihan dan penderitaan, Pengakuan
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akan kesalahannya menjadikan manusia Jawa scakan berada pada dua kutub, yaitu anlara
kebebasan dan ketidakbebasan - terbatas dan ketidakterbatasan. la menjadi kondisi
untuk memungkinkan dirinya bersalah. Di sisi lain, pengalaman manusia Jawa yang
sangat kompleks membawanya ke pengalaman yang lain, yaitu munculnya dimensi
simbol milis ke simbol bahasa. Simbol mitis berada pada manusia Jawa dan
diungkapkan melalui mitos-mitos seperti mitos Sri dan Sadono, Jaka Tarub dan
Nawangwulan (Lihat atau baca Lampiran No. 3 dan 4)

Pengakuan manusia Jawa selalu merupakan manifestasi dirinya yang tercemin
dalam bahasa. Dengan demikian ia dapal berkata bahwa bahasa itu benar-benar
merupakan unsur simbolis manusia yang sangat esensial. Di dalam simboi-simbol yang
terdapat pada upacara wiwahan, sepcrti misalnya sajen fuwuhian, tumpeng, kembang
mayang, simbol pada siraman: air bunpa dan sebagainya, simbol-simbol itu banyak
mengacu pada kosmos, impian manusia; harmonisasi dalam perkawinan, kckuasaan
ataupun kekuatan (rusti Allah dan supranatural. Manusia mula-mula mengenal yang
sakral di dunia ini dari beberapa unsur atau aspek-aspek dari dunia, dari langit, dari
matahari, dari bulan, dari air, dari binatang, dari tumbuh-tumbuhan. Simbolisme
mengacu pada manifestasi-manifestasi sakral, hirolani (penampakan dari yang kudus), di
mana yang sakral itu ditunjukkan di dalam scbuah fragmen dari kosmos, yang karena
keterbatasan realitas, kesakralan tersebut hilang. Dan hal itu dicarinya kembali, orang
kemudian menemukan makna yang sangat banyak, diintegrasikan dan dipersatukan
kembali di dalam sejumlah kepastian dari sisi pengalaman antropokosmis. Oleh

karenanya, malahari, bulan, air dapatlah dikatakan sebagai realitas kosmos yang disebut
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Ricoeur (1988:10-14) sebagai simbol-simbol bahasa Mengapa demikian ? Karena
manifesiasi simbolik yang berupa benda-benda itu mempunyai makna simbolik yang
berasal dari kala-kata atau bahasa yang dimiliki manusia. Sama halnya dengan manusia
Jawa, maka simbolisme yang dimilikinya mengacu pada hal-hal atau sesuatu yang
dianggapnya suci, kcramat dan dimanifcstasikan di dalamn kata-kata glau bahasa Jawa,
seperti di dalam upacara wiwahan terdapat kata-kata: majang dan (arub, siraman,
panggih, kacar-kucur, dhahar kiimah, “wis pecaht pumore”, dan sebagainya Di samping
itu, dari unsur-unsur atau simbol-simbol itulah mereka mengetahui dan belajar tentang
sesuatu yang dianggapnya mempunyai kekuatan atau kelebihan dibandingkan dengan
dirinya Rasa takut tetapi sckalipus terpesona menghampirinya untuk kemudian dapat
mengenalnya scbhagai sesuatu yang dianggapnya sakral, suci ataupun keramat.. Ekspresi
terhadap yang dianggapnya sakral, suci ataupun keramal diungkapkannya dengan
perilaku religius ataupun ritual yang berkaitan dengan siklus kehidupan manusia, seperii
wiwahan,

Sisi lain dari simbolisme upacara wiwa/tun adalah dimensi alau gambaran ideal
manusia alau gambaran yang dicita-citakan manusia, Di dailam gambaran ideal atau yang
dicita-citakan, manusia Jawa, yaitu menuju perkawinan yang bahagia, periulah dipahami
dengan tepat dimensi tersebul. Jika  gambaran ideal dimengerti scbagai fungsi dari
ketiadaan atau ketidakhadiran, itu sebenarnya berada dalam gambaran yang sebenamya
lidak ada, Kchadiran gambaran tersebut “disusun” berdasarkan potret dari
ketidakhadirannya dan tclap pada scsuatu yang membualnya tidak nyata. Proses tersebut

sebenarnyalah dapat tetap dianggap sebagai proses untuk menghadirkan sesuatu di
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dunia. Simbol gambaran ideal menampilkan pada manusia Jawa “kelahiran” suatu
ekspresi manusia, Dimensi gambaran ideal tersebut ditangkap pada saat dimunculkannya
di dalam bahasa. Apaknya struktur simbol dimensi pambaran idcal disarikan dari
fragmen masa lalu manusia Jawa atan mungkin saja masa yang akan datang, di mana
fragmen tersebut berkaitan déngan milos - mitos yang ada (mitos Sri dan Sadono, aka
Tarub, dan Nawangwulan).

Pemahaman akan simbol kosmos dan gambaran ideal tersebut akan membawa
manusia Jawa ke dimensi lain dari simbol, yaitu dimensi simbol religius. Simbol religius
scbapai salah satu simbol yang dimiliki manusia Jawa ternyata mampu
“menyingkapkan” atau “membuka” fenomena upacara wiwahan, di mana simbol-simbol
ilu berada dan berlungsi. Simbol-simbol religius upacara wiwahan dapat memiliki
beberapa acuan dan makna di dalam ritual (dalam hal ini adalah ritval wiwahan,dapat di
lihat pada penjelasan Bab V.5.7), sclidak-lidaknya mengacu pada pandangan hidup Jawa
dan makna religius. Yang terpenting di sini, apakah karakteristik dari simbol religius
ritual wiwahan itu (di dalam  siraman, dan punggih) sesuai tidak dengan kadar
intelektualitas dan emosional manusia Jawa, di mana mércka memahami dan
mempercayai simbol-simbol religius itu. Nampaknya simbol-simbol religius ritual
wiwahan membantu scluruh konscpsi yang dihaditkan manusia dan juga unluk
mengangkat dan membantu penerapan nilai dan persetujuan pada konsepsi tersebut.
Nampaknya memang ada persesuaian karakleristik pada simbol-simbol dari langkah-
langkah ritual wiwahan (siraman, ijab kabul, panggih) seperti: air bunga, telur yang

dipecahkan, kembang mayang, sajen tuwuhan dan tumpeng, dengan intelektualitas dan

244



emosional manusia , di mana mereka mempercayai dan memahami bahwa simbol-
simbol tersebut menpgangkat serta membantu penerapan nilai harmoni dari seluruh
konsep pandangan hidupnya, yailu berada pada tempat yang tepat dan menghindari
segala konflik di jagat raya ini.

Simbol-simbol religius upacara wiwahan sebenarmya dapat menerjemahkan dari
hal-hal yang abstrak ke hal yang nyata, dari yang tidak berbentuk ke yang berbentuk, dari
bermacam-macam hal ke hal yang sederhana atau dari yang tak dikenal sampai pada
yang diakrabi. Simbol-simbo! ilu mengekspresikan lentang apa saja yang berada di dalam
suasana misterius dari apa yang telah alau akan dimengerti manusia. Usaha
“menerjemahkan” dapat dilakukan dengan berbagai tahap. Untuk itu salah satu usaha
adalah menghadirkan keruntutan dari yang konkret antara konscpsi abstrak dan sebuah
“bahan” dari stmbol ritual wiwahan. Kualilas yang “sakral” dan yang “profan” dapat
saja dihadirkan dart aturan-aturan umum tentang prinsip “bersih” yang dipertentangkan
dengan prinsip “kotor”. Masa lajang (belum menikah) dianggap oleh manusia Jawa
sebapal keadaan yang “kotor”, untuk itulah sebelum melangsungkan ijab dan panggih,
kedua mempelai haruslah melalui keadaan penyucian dengan siraman atau mandi ritual
dengan air bunga. Simbol air bunga adalah sebagai “perantara” atau mediator dari
kekotloran atau ketidaksakralan tubuh dan jiwa manusia menuju ke “kebersihan” atau
kesucian jiwa dan raga manusia Jawa.

Sebagai manusia Jawa yang berada pada naungan pandangan hidupnya, simbol
religius itupun berada pada manusia yang mempunyai pandangan hidup Jawa. Dengan

kala lain, di alam pikirannya itulah dimensi psikologis, emosional ada pada simbol
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religius yang dipahami manusia Jawa. Cksistensi manusia nampaknya diusahakan dan
diterapkan pada bidang pengenalan, perbuatan dan terutama perasaan. Di semua bidang
itu manusia lecbenlur akan kecterbatasannya dan kclidak terbatasan akan sesualu yang
sifatnya transenden dan nampaknya ada kemungkinan bahwa manusia tak dapat
mengatasinya. Kerapuhan, ketidakberdayaan manusia dapat saja memungkinkannya
dirinya dapat berbuat salah. Di satu pibak, pengenalan indrawi yang membuat manusia
mengalami keterbatasan dan di lain pihak pengenalan rasional yang membuat manusia
mempunyai prelensi lak terhingga menyebabkan munculnya kelegangan pada watak
manusia. Eksislensi manusia tersebut terpendam dalam hati sanubari manusia yang
kadang kala tidak pernah puas, selalu gelisah. Dalam hati manusia nampak pertentangan
antara kutub “keterbatasan’dan kutub “ketidaklerbatasan”. Hati yang tidak mantap, tidak
stabil, gelisah dapat menjadikan tempat bagi “kejabatan™ atau hal-hal yang dianggap
lidak beres di dunia ini, Bahwa manusia dapal salah, merupakan prasyarat bagi terjadinya
“kejahatan”.

Apakah manusia Jawa memiliki pengalaman fenlang kejahatannya seperti yang
telah dikatakan Ricocur scbagai simbol-simbol dasar: noda, dosa dan kebersalahan,
khususnya yang berkaitan dengan pengalaman ritualnya di dalam upacara wiwahan?
Melalui bahasa, manusia Jawa merefeksikan kejahatannya dan, seperti yang dikatakan
Ricoeur, hal yang demikian ilulah yang menyebabkan tersingkapnya simbol-simbol dasar
yang dipergunakan manusia untuk mengungkapkan pengalaman akan kejahatannya.
Denpan adanya simbol dasar itu, apakah manusia Jawa juga memiliki simbol dasar

tentang kejahatan, seperti noda, dosa, dan kebersalahan? Menurut Ricocur, simbol noda
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kejahatan yang dihayati sebagai sesuatu pada dirinya. “Kejahatan™ ilu datangnya dari
luar, sangal merugikan dan dengan cara yang sedemikian rupa menimpa serta
mencemarkan manusia, Adapun  simbol dosa adalah di mana manusia melakukan
kejahatan di “hadapan” Tuhan, dan simbol kebersalahan adalah terutama adanya
“beban” dan “kesusahan” yang menekan dan memberatkan hati nurani manusia (Ricoeur,
1969:25-101).

Simbol noda pada ritual wiwahan muncul pada tahapan siraman. Kedua calon
mempelai merasa dirinya tercemar, pengaruh dari luar seperli orang yang tidak
disenanginya atau musuhnya, para roh yang mungkin saja n:engganggunya menyebabkan
dia melakukan kesalahan, dan itu adalah merupakan kejah;’tan yang dihayatinya sebagai
sesuatu yang mclekal pada diri manusia. Simbol dosa ritual wiwa/ian akan muncul pada
manusia Jawa apabila ia mclakukan kejahatan ataupun memberontak terhadap Gusti
Allah alau para roh. la akan merasa dirinya berdosa, apabila di hadapan (}u.s-r‘f Allah, ia
“lupa” berpuasa, tidak meletakkan sajen di tempatl yang seharusnya sajen itu berada,
tidak meletakkan sujen finvihenr di depan pintu rumahnya atau tidak sfametan sebelum
melaksanakan hajat pernikahan. Adapun simbol kebersalahan ritval wiwahan akan
muncul pada manusia Jawa apabila ia merasa hidup di dunia ini begitu berat, ia tidak
memiliki uang yang cukup banyak untuk mengadakan upacara wiwahan yang panies bagi
anak gadisnya, ia merasa sedih hati bila mclihat anak gadisnya beium mentas ‘menikah’
padahal usianya telah melampaui tiga puluh,

Bagi manusia Jawa, memasuki kehidupan baru, menikah dianggap memasuki

kehidupan yang sakral atau suci, karena berkaitan dengan siklus kehidupan manusia:
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metu, manfen, dan mati. Untuk itulah segala persiapan secara fisik dan batin dipersiapkan
dengan seksama mungkin agar kesucian diri kedua mempelai dapat terjaga, s;ahingga
ritual wiwahan tersebul berjalan dengan selamat. Tetapi pada kehidupan sebelumnya
(masa lajang) , manusia “menerima” kenyalaan bahwa dirinya tercemar karena datangnya
kejahatan, ketidakbahagiaan, kesengsaraan, penderitaan yang mungkin saja berasal dari
lvar_dirinya Penderitaan itu menyebabkan dirinya melakukan pemberontakan terhadap
ketidakadilan, berkhianat terhadap Gusti Allah, dan sebagainya. Mulailah manusia
melakukan kesalahan-kesalahan, entah itu disengaja ataupun tidak disengaja, sehingga
yang namanya “noda, dosa, dan kcbersalahan “ telah melekat pada dirinya. Yang menjadi
problem bagi manusia Jawa adalah bagatmana eksistensi Gusti Aflah, para roh , alam dan
kekuatan supranatural dapat didamaikan dengan eksistensi manusia yang penuh dengan
penderitaan, ketidakberdayaan, dan kejahatan moral yang memang benar-benar dialami
manusia Jawa. Pengakuan akan kejahatannya telah mengharuskan dirinya untuk
menerima kenyataan, bahwa dirinya sebelum memasuki kehidupan baru harus menjalani
beberapa rangkaian upacara ataupun ritual secara adat Jawa, seperti berpuasa, berdoa ,
mandi ritual scbelum memasuki langkah-langkah ritual wiwafun: siraman, ijab, dan
panggih. Denpgan kata lain, eksistensi manusia Jawa harus berdamai atau berkompromi

dengan eksistensi (7usti Allah dan kekualan supranatural, sehingga ritual wiwahar itu

berjalan dengan sclamat.
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6.2.2. Pertimbangan II: Filsafat Hlermeneutik sebagai Jalan untuk Menginterpretasi

dan Mencari Makna Refleksif dan Fungsi Simbolik Ritual Wiwahan

Dalam bagian ini, pengertian tentang hermeneutik memiliki beberapa pengertian
Perlama, hermencutik dalam pengertian yang umum dan kadangkala diartikan sebagai
interpretasi. Hermeneutik dalam pengertian tersebut adalah untuk menginterpretasi
simbol-simbol “being”, sejauh 1lu menjadi bagian dari pemahaman diri dan pemahaman
dari “heing” .(Ricocur, 1988:30). Memperivas objektivitas, membawa keluar dar
struktur institusi si penelili, milos dan rituat seakan-akan terlebur pada apa yang disebut
sebagai “lingkaran hermeneutik” dari pemahaman dan kepercayaan manusia terhadap
mitos dan ritual terscbul. Pengertian kedua, hcrmeneultik dalam hal ini berkaitan dengan
pembacaan dan pemahaman yang mendalam dari makna teks atau sumber {erulis
upacara wiwghan,  Dalam pengertian itulah, hermencutik diartikan sebagai teori
operasional pemahaman di dalam relasi-relasinya untuk menginterpretasi teks-teks
tersebut. IHermeneutik mcrupakan cara atau jalan untuk membuka problem [ilsafat
bahasa, mempecrluas wawasan pertanyaan hermeneutik antara eksplanasi dan
pemahaman. Membawa keluar simbol-simbol ritual wiwahan dan milos-mitosnya, serta
“pengakuan” atau ritual “emosional” drama dari kejahatan manusia Jawa, nampaknya
menjadi hal yang ulama untuk terciptanya sebuah hermeneutik fenomenologis.

Pengertian ketiga adalah filsafal hermeneutik, sualu gapasan Ricouer tentang

hermeneutiknya. Ada baiknya dijelaskan lebih dahulu atar belakang pandangan Ricoeur,
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mengapa ia menyebutkan hermencutik scbagai filsafat  hermencutik. ial yang paling
menarik dari pendapat Ricoeur adalah usahanya men- desubjeklif-kan subjektivitas.
Selama ini di dalam tradisi [ilsafat refleksif digambarkan bahwa subjek adalah sebagai
sesuatu yang sangat mendasar dan selalu mempunyai tujuan pokok , mutlak dan “tembus
pandang” terhadap dirinya. Lebih lanjut Ricoeur menjelaskan, bahwa “ ide (tradisional)
dari rellcksif, yaitu keadaan subjek yang berkeinginan bersama-sama  bergerak ke arah
.yang mutlak, menuju ke kesadaran dirinya yang mendasar; daripada seluruh bentuk-
bentuk pengetahuan positif. Itulah yang sangat tepat dipambarkan oleh keinginan
metafisika yang serba mutlak transparan dan oleh Ricoeur benar-benar ditolaknya. Ja
mencontohkan juga pendapat Hegel, tentang atau dari “subjek yang berpikir yang disebut
sebagai transendental™, sebuah subjek yang tanpa hubungan dengan peristiwa-peristiwa
historis, semacam sesuatu yang mendasar dari subjek, kesadaran dirinya, bahkan dapat
menjadi sumber kekualan dari pengetahuan. Di dalam cara kerjanya itu, di dalam
pengenalannya itulah, tak akan mungkin ada pernahaman dirinya sendini {anpa perantara
dari landa~ténda, simbol-simbol, dan teks. Sebenamya Ricoeur berkeinginan
membebaskan hermencutiknya dari idealisme  model Tlusserl yang dicoba untuk
mengidentifikasi fenomenologi. Dengan cara ini agaknya Ricoeur membiarkan bahkan
menampilkan  dekonstruksi  hermencutiknya, Dengan  demikian  dapatlah  dimengerti
bahwa filsafat hermeneutik adalah pada dasamya menerima “perantara” subjektivitas
dan darinya “mcngangkal keluar impian dari seluruh totalitas “perantiara” tersebut dan

pada akhimya mereflcksikan untuk menuju intuisi intelektualitas di dalam diri subjek

yang mutlak” (Madison,1988:92-96).
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Apabila filsafat hermencutik berada pada rilual wiwalian, bagaimana cara
beradanya?. Di dalam pertimbangan Ii ini, telah disebutkan adanya beberapa pengertian
tentang hermeneutik. Dengan demikian di dalam upacara wiwalan, lemyata ada
beberapa pengertian hermenculik yang mendasarinya: Pada pengertian yang pertama,
hemmeneulik diartikan sebagai inlerpretasi terhadap upacara atau ritual wiwahan Di
dalam interpretasi terhadap simbol-simbol upacara wiwahan tersebut, tingkalan
interprelasinya masih bersifal empiris antropologis dan literal (berdasarkan masyarakat
pendukungnya dan teks UWKY). Pemahaman makna upacara wiwahun berasal dari
mitos yang dipercayai manusia Jawa dan upacara itu sendiri yang terlebur di dalam
lingkaran hermencutik. Dapat dilihat bagaimana manusia Jawa mengariikan upacara
atau ritual mula-mula, selalu diartikan dari arti literal, seperti misalnya menggabungkan
dua kala alau jarwa diosok dani kata farub berasal dari kala nata dan wrub, Nata adinya
mengatur, scdang wruh adalah inenyala atau nyala api. 7arub dalam pengertian literal
diartikan sebagai mengalur nyala api. Apakah salah satu langkah upacara wiwahan:
farub bermakna demikian? Untuk memahaminya lebih lanjut alangkah baiknya apabila
tarub ilu berada atau diletakkan pada pemahaman tahap kedué.

Tahap kedua alau tahap berikutnya adalah berada pada pemahaman yang lebih
mendalam terhadap makna teks UWKY dan menggunakan hermeneutik sebagai langkah
teknis untuk membuka jalan ke arah problem filosofis, khususnya bahasa yang digunakan
manusia Jawa untuk membuka diri - eksislensinya - mengakui pengalaman kejahatannya.
Jadi dalam taraf intcrpretasi dengan memakai hermeneutik melalui bahasa, upacara atau

rilual wiwahan dapat diarlikan lebih mendalain, yaitu bahwa di dalam kehidupan
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perkawinan yang harus diatur ada dua hal, yaitu pertama, kehidupan kedua mempelai
kelak di kemudian hari, dan kedua, memelihara terus cinta asmara sehingga rumah
tangpa itu akan kuat dan cinta itu haruslah hanya diberikan kepada suami atau istrinya,
bukan kepada orang lain (Jandra, 1990:89). Di dalam makna terscbut seperti yang juga
dikatakan Ricoeur, pemahaman tersebut dapat membawa kita untuk memasuki problem
filosofis. Kehidupan perkawinan Jawa dapat dilihat dari dua sisi, yaitu sisi untuk tugas
di masa yang akan datang dan sisi akan cinta atau afektivitas .

Melihat kedua sisi dari kehidupan perkawinan Jawa tidaklah lepas dari kehidupan
manusianya, kchidupan yang diliputi denpan kesadaran manusia Jawa atau pandangan
hidupnya.. Bagaimana pemahaman tentang kedua sisi tesebut dapat memasuki problem
filsafat? Tentunya untuk menjawabnya, hanyalah tugas filsafat manusia yang lebih tepat
dalam memberikan jawaban tenlang hal ilu. Manusia adalah makhluk yang unik.
Manusia memiliki jati diri alau martabat manusia yang utuh, tetapi sekaligus juga ganda.
Di satu pihak, scbagai kesatuan yang utuh di dalam dirinya, schagai sesuatu yang tidak
bisa dipecah-pecah atau dibagi-bagi lagi, sebagai “ingswn” atau ‘aku’ yang mutlak.
“Aku” adalah aku, “ingster” : yang bekerja, yang sedang berdoa, yang mempunyai istri
atau suami, yang mempunyai anak-anak, dan sebapainya. Keutuhan itulah yang
menyebabkan bahwa “aku”- *ingsun ' adalah sebapai individual yang benar-benar mutlak
“Aku” adalah “ingsun” yang tidak “lapuk” karena lapuknya waktu alaupun pergaulan
sosial ataupun perubahan budaya, ataupun perubahan cara berpikir, karena “ingsun”

telah menampilkan citranya scbagai “ingsun” yang utuh, identik dengan dirinya..
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Di sisi lain, meskipun “aku”™-“ingsin’ adalah sebagai yang utuh, tetapi “ingsun”
terdiri dari jiwa dan badan., yang masing-masing mempunyai kegiatan, peran dan fungsi
yang berlainan.”Aku” -‘ingsun’ yang cinla dengan istriku atau suamiku, dan “aku * -
“ingsun’yang bckerja adalah dua hal yang sama sekali berbeda.  Kenyataan itu
menunjukkan bahwa di daiam diri manusia terdapat kesatuan (unitas) dan keberagaman
(kompleksitas) yang tak dapat dielakkan lagi. Unitas dan kompleksitas tersebut
menyebabkan manusia sulit menentukan jati dirinya. Siapakah ingsunr atau aku?
Siapakah jati diriku itulah yang menjadi problem bagi manusia Jawa, karena dengan
unitas dan komplcksilas lerscbul dapat menimbulkan berbagai pendapat tentang jati diri
manusia. Kala Socrates, “Tugas ulama manusia adalah menggembalakan jiwanya”.
Untuk itu manusia haruslah menyadari siapa dirinya dengan baik, menpgenal dirinya yang
sejati atau jati dirinya. Pertanyaan “siapakah aku ini “ merupakan pertanyaan yang sangat
kompleks. Bagi manusia Jawa “ingsun - aku” di hadapan orang tua tidaklah sama dengan
“ingsun -aku” di hadapan Gusti Allah ataupun “ingsun- aku “ yang berhadapan dengan
teman sekerja. “/ugsun- aku™ haruslah berada pada tempat yang tepat, dengan tugas dan
kewajiban yang tcpat pula sehingpga keseimbangan antara yang lahir dan batin tetap
terjapa.

Untuk memahami turuh dengan lebih lanjut lagi adalah apabila kata itu berada
pada pemahaman 1ahap ketiga, yaitu filsafal hermeneutik, dalam konicks upacara atau
ritual wiwahan (tarub). Pcmahaman pada taraf ini sebenarnya adalah sebagai
“kelanjutan” dari problem filosofis manusia, jati diri manusia Jawa tentang tugas dan

cinla, unluk kemudian dengan (ilsafat hermeneutik, mereflcksifkan problem jati diri
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manusia Jawa. Pemahaman “furub” dapat ditemukan makna refleksifnya, dan oleh
Ricoeur (1988:51) hal itu dapat mencapai taraf eksistensial, sualu upaya refleksif
terhadap seluruh pemahaman yang ada (baik yang literal maupun yang pada taraf
kcsadaran diri manusia). Dengan demikian makna refleksif farub dapat diperoleh apabila
didudukkan pada .suatu laraf di luar kesadaran manusia. {Penjelasan ini dapat dilihat
pada Bagan No. 3: Bagan Metodologis). Melalui perantara simbol dan ritual wiwahan,
maka problem filosofis “turub tentang jati diri manusia Jawa”, dapat ditelusuri makna
refleksifnya,  “Symbol gives rise to thought”, kata Ricouer (1988:288). Simbol
memunculkan pikiran manusia untuk memikirkan di balik simbol itu dengan lebih
mendalam. Simbol-simbol dan ritual wiwahan keduanya sangatlah berkaitan erat
Simbol-simbol itu sendiri berada dan menjadi milik upacara wiwahan, sedang upacara
wiwahan tidak lain adalah ritual yang selalu berkailan erat dengan perilaku religius
manusia Jawa. Dengan dcmikian simbol-simbol pada ritual wiwahan adalah sebagai
simbol religius yang masih harus direlleksiftkan lagi.

Simbol religius pada salah satu langkah ritual wiwahan, yatlu faruh dimunculkan
pada sajen ‘fuwaultun”. Sajen tersebut tidak hanya sekadar jarwo dhosok, penggabungan
dua kata saja, kemudian dikenal artinya, telapi haruslah dinterpretasikan lagi secara
refleksif untuk melihat makna filosofisnya. Sepasang sajen fuwwhan selalu diletakkan di
dcpan pintu masuk dari rumah atau keraton di mana yang cmpunya scdang mempunyai
hajad menikahkan anaknya, juga dipasang pada pintu masuk dar ruang utama, dapur,
dan sebagainya. Hal tersebut menunjukkan betapa pentingnya sepasang fvwuhan tersebut,

karena dianggap sebagai “peranlara” awal untuk memulai dan persiapan ritual
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wiwahan. Bagi manusia Jawa, memasuki kehidupan baru selalu diyakininya sebagai yang
sakral karcna berkaitan dengan siklus manusia “metn, manien, maii”. Oleh karenanya
fuwwhan dapat dianggap juga sebagai simbol hidup mati manusia, hidup matinya
manusia dalam memasuki kehidupan yang baru. Berbicara tentang simbol hidup mati
manusia, berarli mengacu pada kehidupan dan kematian, Kehidupan dan kematian , dua
hal yang saling kontradiksi, keduanya adalah kodrat manusia. Kedua kutub ganda itu
membuat manusia menjadi makhluk yang paradoksal, penuh kontras: ia sekaligus
terbatas dan terbuka pada kenyataan yang tidak terbatas, terkondisi dan bebas, fisik dan
rohani, individual dan sosial.

Bila manusia mempermasalahkan eksistensinya, bukannya berserah diri saja dan
dengan sepenuhnya berada pada daya-daya dari kehidupan di dunia. Sebaliknya ,
manusia ingin menegaskan kembali nilai scgala bentuk ungkapan spontan kehidupan.
Manusia Jawa berusaha membina nilai-nilai yang ada pada dirinya: nilai religius, nilai
moral, nilat estetis bahkan nilai ekonomis terlebur ke dalam harmonisasi dan koordinat-
koordinat yang tepal. Menjalani scgala pengalaman di dunia ini, itulah sebagai penegasan
kehidupannya. - Telapi apakah pengalaman kehidupannya ilu benar-benar sebapai
pengejawanlahan dari pencgasan kehidupannya itu? Sebagai subjek, manusia dalam
proses pengejawantahan diri, adalah manusia yang secara otomalis sepenuhnya bebas
dan sadar seutuhnya menerima scgala akibat dari nilai-nilai tersebut di bahunya. Tetapi
di sisi lain sebapai makhluk lerbatas dan ditakdirkan untuk musnah atau mati.
Bagaimanapun juga orang harus mengakui bahwa manusia sebenarnya mengalami

kecemasan, ketakutan, “ancaman’™ dari dalam, dari dirinya sendiri, ia berhadapan dengan
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kematian, suatu kenyataan yang tidak dapat dielakkannya. Situasi tersebut sebenamya
membuktikan apa? Situasi tersebut membuktikan bahwa hidup yang diberikan oleh Gusti
Allah di dunia ini tidaklah mencukupi baginya. Mengakui kepastian kematian itu
malahan scbenamya berarti mempermasatahkan kenyataaﬁ yang lerjadi dan menepaskan
poslulat yang lebih tinggi. Bahwasanya manusia harus memilih, itu bukaniah demi
kehidupan yang diketahuinya tidak bakal memenuhi segala keinginannya, tetapi teriebih
demi kchendaknya sendiri untuk menpejawantahkan diri dan menyempurnakan diri
secara penuh. Untuk itulah dalam melalui krisis hidupnya, manusia Jawa, khususnya
kedua mempelai, haruslah memilih defni kehendaknya sendiri, mengejawantahkan
dirinya melalui “perantara” simbol-simbol pada sesaji fuwufiun. Dengan menghadirkan
safen twwuhan, sebenarmnyalah mereka telah berada pada postulat yang lebih tinggi,
karcna menyempurnakan dirinya sccara lebih sempurna.

Filsafat hermencutik berada pada siraman diawali dengan mencari pemahaman
yang sifalnya literal. Siraman dipahami scbagai mandi bagi kedua mempelai agar tubuh
menjadi bersih, segar sebelum melangkah ke upacara panggih. Pemahaman berikutnya
adalah membuka diri terhadap problem filosofis, problem yang menyangkut kesadaran
manusia. Dalam hal ini siraman haruslah diletakkan pada taraf kesadaran manusia Jawa ,
laraf yang dilingkupi pandangan hidup manusianya, terutama nilai-nilai pandangan hidup
Jawa. Nilai kemurnian menjadi nilai yang utama pada siraman. Manusia yang
melakukan upacara siraman, adalah ingsun “aku’  yang utuh, yaitu tubuh dan jiwa,
keduanya sekaligus menjadi kesatuan yang utuh. Dalam kesatuan itu, manusia Jawa

memecrlukan pembersihan, baik sccara lahiriah maupun batiniah apgar dirinya yang
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banyak melakukan “kejahalan” dibersihkan dari kekotoran-kekotoran tersebut.
Pemahaman siraman untuk menentukan makna refleksif dapat ditelusuri apabila
diletakkan pada taraf eksislensial. Dalam taraf ini, maka makna siraman ditelusuri
dengan menempatkan pada situasi atau keadaan di luar kesadaran manusia Jawa, di luar
pandangan hidupnya. Hal ini berarli, upaya refleksi terhadap makna siraman secara
keseluruhan memunculkan adanya hal yang sifatnya universal, yaitu kecemaran.

Pada upacara panggik, pcmahaman filsafat hermeneutik bermula dari penalsiran
literal. Panggih atau femon * bertemu’ mempunyai makna bahwa kedua mempelai saling
bertemu muka, disaksikan olch orang tua, kerabat dan teman-temannya. Sebelum
pelaksanaan panggifi, keduva mempelai melakukan jjab kabud, ialah penyerahan calon
mempelai perempuan kepada calon mempelai laki-laki dan diterimakannya mas kawin
yang berupa uang, pechiasan dan Kitab Suci Alquran kepada calon mempelai perempuan.
Ijab kabul akan sah (berdasarkan ketentuan hukum perkawinan Islam) apabila disaksikan
oleh wali calon mempelai perempuan, dua orang saksi dan penghulu. Dalam panggih,
disertakan juga upacara-upacara yang lain, yaitu balangan gantal yang artinya saling
melempar gulungan daun sitih, wifi dadi yang arlinya pemecahan telur atau menginjak
telur, dan rampa kaya atau kacar kucur yang artinya penyerahan kekayaan suami kepada
istrinya.

Langkah selanjutnya, yaitu mendudukkan serangkaian upacara panggili pada
konteks pandangan hidup manusia Jawa. Dengan kata lain, panggih haruslah berada pada
kesadaran manusia Jawa, kesadaran tentang betapa pentingnya eksistensi manusia Jawa

dalam memasuki kehidupan yang baru dan eksistensinya menjadi manusia baru..
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Eksistensi manusia Jawa dihadapkan pada sejumlah pengetahuan dari pandangan
hidupnya. Sebagai makhluk budaya, maka manusia Jawa diperkaya oleh kebudayaan,
norma-norma adatnya yang khas manusiawi dan karenanya tampak jelas bahwa
transendensinya sebagai dimensi yang konstitutif. Dalam arli itu, kehidupan manusia
Jawa juga mengalami perkembangan moral, perkembangan kegiatan-kegiatan spekulatif,
dén praktis yang sesesuai dengan Ukum Pinesthi, berjalan sesual dengan peran dan
tempat yang tepat agar harmoni selalu terjaga. Dengan demikian, pemahaman panggih
yang diperoleh melalui taraf kesadaran ini adalah pentingnya pengakuan dari komunitas
masyarakat Jawa bahwa mereka telah menyaksikan panggih dan hal itu berarti pula
bahwa kedua mempelai telah berada pada tempat yang tepat, dan telah melewati salah
satu siklus sakral kehidupan manusia Jawa, yaitu menikah. Karenanya, makma
serangkaian upacara puanggih dapat didudukkan pada kehidupan omali-omah ‘rumah
tangga’, yaitu peran laki-laki scbagai kepala rumah tangga yang memberikan nafkah pada
istrinya, kesuburan laki-laki dan perempuan dan kesucian perempuan.

Pada taraf cksislensial, filsafat hcrmeneutik memahami serangkaian upacara
panggih (balungan guntal, wiji dadi, kacar kucwr, tampa kaya) dengan upaya refleksif
terhadap makna yang telah didapal scbelumnya. Proses refleksi yang berusaha
“melepaskan” kesadaran manusia Jawa yailu mengadakan desubjektivasi terhadap
kesadaran manusia Jawa. Dengan upaya refleksi itu diperoleh makna filosofis panggih,
yailu adanya nilai substansial laki-laki yang berupa kekuasaan dan tanggung jawab, nilai

substansial perempuan berupa kepatuhan dan kesetiaan, serta kebahagiaan.
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Dari penjelasan di alas, nampaklah bahwa “perantara” untuk mcmahami ritual
wivaehan dengan filsafat hiermencutik, yaitu simbol, mitos sangatiah penting peranannya
dalam memahami ritual tersebut. Dengan demikian, simbol alaupun mitos-mitos itu
memiliki fungsi simbolik. Simbol-simbol religius, simbol kebahapiaan, simbol mati
hidup pun mcnampakkan maknanya yang terdalam, karcna mitos iu tak lain adalah
serangkaian simbol yang disatukan di scputar drama kchidupan manusia: perkawinan.
Untuk memahami fungsi simbelik dari simbol-siinbol ritval wiwaftan tidaklah hanya
sckadar lafsir literal, letapi harusiah melihat icbih “jauh™ lagi. Dalam konieks religius
mitos Sri dan Sadono dan ritual wiwehan merupakan sesuatu yang lebih dari sekadar
ungkapan mengenai suatu hal, keduanya adalah “daya untuk kesclamatan™, Keduanya
merupakan kekuatan dinamis yang pengejawantahannya melahirkan kenyataan yang suci
dan membuat manusia religius menghayali kenyataan tersebut dalam dirinya melalui
ritual wiwealian. Hal itu bukaniah bermaksud untuk mengatakan bahwa seolah-olah ritual
dan mitos identik dengan realitas yang disingkapkannyaTetapi bagaimanapun, ada
hubungan intrinsik antara kekuatan Yang Gaib, Yang llahi dengan gambaran simbolisnya.
Dcengan caranya sendiri, mitos menyadari bahwa Yang lahi, Yang Keramat, susunan
hakiki dari yang suci menampakkan diri pada saat - saal penting yang diperingali
manusia Jawa: nitual wivehen dan akan ditampitkan lagi  atau dihayati dari waktu ke
waktu, Keberadaan manusia Jawa diperlihatkan scbagai keterganiungan pada yang suci,
yang dilampakkan dalam simbol-simbol yang lerdapat dalam ritual swiweahan: sinbol-
stmbol pada faruh, siraman, dan panggih. Yang diangpap suct oleh manusia Jawa selalu

kekal, tidak berubah, keramal, tidak bisa mati, lestari. Yang suci ini merupakan tatanan



keberadaan yang berlainan sama sckali dengan yang prol‘z}n. Yang suci adalah kebenaran,
kehidupan sekaligus realifas.

Simbol digunakan oleh manusia Jawa uniuk mengungkapkan siapa dirinya.
Andaikala simbol-simbol itu tidak memadai dalam mengungkapkan makna yang ingin
disampaikannya, hal itu dikarenakan simbol-simbol itu merupakan bagian dari “yang
dinami-s, ciri yal;g lwr-uhuh, din kesadaran manusia™, Sil-‘l-ll‘lnl-}iin‘lh-ul ilu-.;:cndiri tak lain
adalah kekuatan yang benar-benar nyata, yang menjadi sarana manusia Jawa menjumpati
Yang Suci. Kesadaran manusia dengan  perantara mitos, simbol dan ritual wiwadhar

memperlihatkan struktur cksistensial yang memiliki dimensi khusus, yailu menguak arti

religius yang sejati dari ungkapan-ungkapan yang khas dari ritual wiwahan.
6.2.3. Pertimbangan I1I: Hermeneutik dalam Teks Simbolisme Wiwalan

Pada pertimbangan kctiga ini, fokus perhatian diarahkan pada teks simbolisme
wiwahan. Dalam hal ini pengertian teks simbolisme wiwafian adalah teks yang berasal
-dari sil\1b01-§i|11bul yang dimiliki olch ritval wrwafran. Dengan demikian teks simbolisme
wiwahan sebenarnya adalah leks yang berasal, baik dari upacara wiwahan maupun
ritualnya. Seperti yang telah dikctahui, upacara wiwahan memiliki sumber tertulis yang
berasal dari keraton Yogyakarta dan di samping itu, terdapat juga suatu fenomena realilas
dari masyarakat Jawa di luar keraton - keralon Jawa yang melaksanakan upacara
wiwahn yang mirip dengan yang dilakuhan di keraton-keraton tersebul. Sumber tertubis

dari keraton Yogyakaria itu merupakan sumbcr tertulis yang scbenarnya sebagai sebuah
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rencana unluk melangsungkan pernikahan putra-putri Sri Sultan disertai dengan tahapan
upacara wiwahan. Penjelasan tentang tahapan itu sendiri tidaklah terlalu lengkap. Atas
dasar itulah, maka di dalam discrlasi ini, yang dianggap icks upacara wiwahian adalah
fenomena realitas upacara wiwahan yang dilakukan oleh masyarakat kebanyakan dengan
sumber lcrlulhis yang berasal dari Keralon  Yogyakarta. Realitas  tersebul telah
dideskripsikan pada Bab 111.3.3 dan Bab L34, Punggul;ungan itu dimaksudkan untuk
saling melengkapi sehingga upacara wiwahan dengan tahapannya mempunyai bobot yang
lebih akural. ) _

Mengacu pada pendapat bahwa yang dianggap tcks adalah kumpulan kata yang
terangkai dalam suatu pola tertentu dan maksud tertentu (Redaksi Driyarkara: 1993:41),
maka (enomena upacara wiwa/inr dapat ditulis, dideskripsikan, dan merupakan
kumpulan kata yang terangkai dalam_pola tertentu {scbagai salah satu bentuk upacara
adat perkawinan Jawa) yang mempunyai maksud tertentu puta, yaitu scbuah perkawinan.
Dan olch karenanya setiap kata vang ada pada tcks wiwahan tersebut merupakan simbol,
kata-kata itu juga diandaikan menyimpan makna dan intensi yang terscmbunyi. Selain itu
pula mengacu pada pendapal Ricocur (1991:77, 145) bahwa tcks adalah realisasi dari
wacana, maka teks wiwalian dapat dianggap sebagai realisasi dari wacana wiwahan, yang
dapat menimbulkan kondisi akan adanya kemungkinan evenr ‘kejadian’ atau ‘peristiwa’
dan meaning ‘makna’. Tidak hanya kata saja, kalimat yang ada dalam wacana wiwahian
saﬁgal mendukung adanya unsur-unsur leoritis atau unsur mendasar wacana sebagai
suatu peristiwa, Olch karenanya, dalam wacana wiwa/ian dapat ditcmukan  cmpat ciri

dasar, yaitu {a) temporalitas, (b) subjek, (c ) acuan ke suatu dunia, dan (d) lawan bicara
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(Lihal juga penjelasan pada Bab 11, halaman 52-54).

Temporalitas menunjukkan bahwa wacana wiwafian dinyatakan dalam “waktu dan
saat lerlentu”, yaitu “waklu dan saat™ ketika upacara wiwa/iar dilangsungkan alau lerjadi.
Pada “wakiu dan saal”™ ilu, terjadi pula peristiwa wiwaftan. Scbenarnya dengan
mewujudkan diri dalam bentuk (ulisan, maka makna peristiwa wiwafien menjadi  teks
wiveahan, Kriteria dasar kedua, vaitu subjek yang mengacu pada self referentiad (Ricoceur,
1991:77) dalam teks wiwaian. Di dalam ilmu bahasa “ tidak mempersoalkan adanya
subjek scbagat pembicara dalam larab tta sendun, Telapt menurul Ricocur (1991:77)
dalam wacana selalu merujuk pada pembicara- Dengan adanya self referentiuf, di dalam
wacana wiwahan lisan, lerdapat kesinambungan antara makna si pembicara dan makna
wacana wiwaliun. Scdang dalam wacana tertalis alau ks wiwahian, terjadi distansiasi
antara makna teks dengan maksud scmula dari si pcmbicara dan terjadi inskripsi wacana.
Maksud si pengarang dan maksud tehs belum tentu ada kesinambungan. Tal itu bukan
berarti diabaikan maksud si pengarang, tetapi bahwa hubungan antara si pengarang dan
wacananya menjadi berjarak. Dengan demikian apa yang ingin dikalakan olch teks
wiveetlienr menjady lebih penting dane padia apa vang ingin dikatakan oleh pengarangnya.
Hal itu jupa menunjukkan bahwa makna dari teks wiwahian merupakan event
‘peristiwa/kejadian’ dari bahasa

Kriteria dasar yang ketiga, acuan ke dunia berarti wiwafian ingin ditamptlkan
sebagaimana siluasi yang diungkapkan, digambarkan aiau dilukiskan oleh si pembicara
dan lawan bicara. Situast ini di dalam wivafien dapal dijumpai apabila orang

melaksanakan upacara wiwahan pada langgal, bulan, dan tempat lertentu di mana



upacara itu dilangsungkan. Teks wiwahan dapat membebaskan makna dari maksud si
pengarang, sekaligus juga membebaskan dari keterbatasan referensi ostensiv. Oleh
karenanya acuan ke dunia berarti adalah dunia yang keseluruhan acuan-acuannya dibuka
oleh teks wiwahan. Dengan demikian memahami teks wiwahan berarti menjelaskan dan
memahami siluasi wiwahan itu sendiri. Acuan-acuan tadi juga membual orang untuk
membuka dunia baru, dalam pengertian membuka dimensi-dimensi baru dari keberadaan
manusia di dunia ini. Pemahaman tentang wiwahan semacam rancangan dari cara baru
muanusia Jawa untuk Cada di dunw” Schenarnya dengan teks wenvafian melalu
tulisannya, orang tidak hanya membebaskan diri dari si pengarangnya lelapi juga
membebaskan diri dari kesempilan situasi dialogis. Pembebasan tcrhadap keadaan itu
dapal menunjukkan “proycksi™ dunia wiwa/irr yang sesuai dengan arah dan tujuan dari
wacana wiwahun itu sendiri. Dalam wacana itu lah fungsi simbolis bahasa diwujudkan
alau dircalisasikan. Ciri dasar yang keempat daci teks wowahian, yailu wacana wovahan
ditujukan kepada scscur.ang_ Dengan demikian .ada komunikasi antara si pengarang
dengan si pendengar atau si pcmbaca. schingga dunia yang ditujukan lidak hanya milik
sescorang letapi juga ditujukan kepada otang, Lun dan lebih dart ity scluruh “pesan™
wiwahan dapat ditenima atau saling dipertukarkan,

Dengan mengelahui kriteria dasar teks wiwa/ian, maka langkah sclanjulnya adalah
bagaimana proses penafsiran terhadap teks 1tu dilakukan agar pemahaman tentang teks
itu “lertampung” oleh si penalsir alau orang yang ingin sungguh-sungguh memahaminya.
Di sinilah peran hermeneutik menjadi penting. Dengan hermencultik, maka makna yang

sesungguhnya dapat dibuka. Keanekaragaman makna yang mungkin timbul dari simbol-
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sitnbol yang terdapat pada tahapan wiwalen dapat diminimalkan, dengan cara modcl
interpretasi tiga tahap:interpretasi literal, interpretasi refleksif -kesadaran manusia Jawa,
interpretasi eksistensial atau desubjeklivast. Dengan ketiga tahapan interpretasi tersebut,
makna yang tersembunyi dari simbol wiwa/ian dapat diperiuas perspektifya, di situlah
tugas hermeneutik menjadi semacam “perenungan” atas nama hermeneutik.

Dengan fenomenologr,  skema  subjek-objek  pada  (cks  wiwalian dapal
ditransendensikan karena “kemampuan” [cnomenologi dalam menjembatani hubungan
yang hakiki di anfara unsur-unsur yang ada pada wiwalian. Bagaimana sebenarnya
hubungan yang hakiki itu? [Tubungan yang hakiki itu scbenarnya merupakan hubungan
yang asali dari manusia karcna menyangkut pengalaman hidup (/.ebenswelt) manusia
Jawa, sebelum ia mendeskripsikan  dunia secara empiris. Dengan demikian, juga seperli
apd yang dikatakan RiC(_)eur, bahwa konsep hermencutiknya dapat bertitik tolak dar
pendekatan l[enomenologis. Oleh karcnanyu_, lcks wiweahan pun dapat diinlerprelast
secara fenomenologis apabila ingin menyingkap permasalahan hermeneutik, Cara
interpretasi terhadap wiwafiun itu bersifat dialektis, artinya adanya gerakan yang mula-
mula berasal dari bidang yang nait” (bidang Titeral, semantik), melalur proses validasi
dengan model siruktural - kesadaran manusia lawa untuk pada akhimya menuju ke
bidang yang terpenting, yaitu bidang desubjektivasi alau cksislensial

Bagi manusia Jawa, bahasa dapat menjadi syarat ulama untuk pengalaman
hidupnya. Kehidupan sosialnya erjadi karena melalui dan berada di dalam bahasa, Di
stsi latn, bahasa memiliki keterbatasan. Manusia dapat memahaminya, telapi juga tidak

dapat memahaminya, dapat saja terjadi kesalahpahaman tentangnya. Menghindari



kesalahpahaman tentang kejelasan swaty cks dapal dijawab dengan hermenculik dan
khususnya interpretasi. Banyak hal yang terjadi apabila seseorang membaca leks
wiwahan. Apabila seseorang memperhatikan dengan cermal, saat seseorang membaca
suatu lcks, tentunya teks itu berkaitan dengan situasi, latar belakang kebudayaan. (radisi,
dan konteks yang telah ada. Di pihak lain, teks wiwafiun ilu harus ditafsirkan ke dafam
bahasa yang tidak terlepas dari suatu pengandaian dan konteks tertentu. Pertanyaan  dan
mungkin saja kesenjangan akan muncul, apakah tcks wiwalian harus dijelaskan secara
struktural (objekuil) atau melalui pemahaman hermeneutis (subjektily? Salah satu jalan
yang dianggap “aman™ adalah dengan mencoba bertolak dari pendapat Ricoeur, untuk
berada di jalan tengah kedua kutub tersebut.

Sclain tentang empal kriteria dasar dari (cks wiwahan yang (clah dijclaskan dalam
bagian (erdahulu, maka ada hal fain untuk melihal kemungkinan kriteria yang lain,
scperll skema subjek objek, interpretasi desubjeklivasi, otonomi icks, apropriasi,
Kriteria-kriteria itu ditawarkan sebagai jalan untuk memperkaya hermencutik schagai
pemahaman ieks wiwaltan dengan lebih mendalam, Jalan yang ditawarkan adalah

melihat kemungkinan akan adanya skema subjck-objek pada {cks wiwalan. Penjelasan

struktural lebih bersifat objektif, sedangkan pemahaman hermeneutik febih mengarah
subjektif. Tugas hermeneutik adalah membuat pemahaman tcks wiwahan scdemikian
rupa sehingga orang dapat membaca (eks tanpa harus memproyeksikan diri ke dalam
teks 1tu, melainkan membuka diri terhadap teks ilu. Dengan membuka diri (erhadap (cks
iy, orang sebenarnya memberikan k_ci")adu kepereayaan kepada dirinya secara objektif.

Teks wiwahan tidak perlu dihadapi sebagai scsualu yang kaku. Mengapa? Teks wiwahan
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memiliki otonomi teks, yaitu pertama, maksud dan intensi si pengarang terhadap (eks,
dalam hal ini intensi itu dapat mengacu pada keinginan akan adanya peristiwa, kejadian
penting (yang harus dicatal) dialami manusia berkenaan dengan salah satu siklus
kehidupan sakralnya, menikah. Kedua, tcks wiwelan memiliki sasaran teks. Sasaran
inilah yang sebenamya membuka peluang; interpretasi untuk pemahaman yang lebih
mendalam (entang apa sebenarnya makna wiwealian itu. Dengan adanyﬁ otonomi teks,
maka teks wiwahan dapat saja berarli melepaskan materi teks dari maksud cakrawala si
pengarang yang terbatas, dan hal itu discbut sebagar dekonlekstualisasi. ‘Tetapr dengan
olonominya {eks wiwahan pun mampu untuk membuka diri tcrhadap kemungkinan
dibacanya secara luas dan hal itu disecbutl scbapai rckonlckstualisasi. Keduanya, baik
dekontekstuadisasi maupun rekontekstualisast menparahkan s penalsir untuk membuka
diri dalam berhadapan dengan teks.

Sebagai penafsir, pencliti dapal  menggunakan -kalegori-kalegori  yang  telah
disebutkan di atas, pedama-lama didorong unluk memutuskan sesuatu, ictapi diajak
untuk membiarkan diri disapa oleh teks wiwuhian atau fakta sosial. Dengan demikian
acuan dan makna wiwaltan berada dan dilclul-ckan di atas perasaan, i atas percaya alau
tidak percaya, sehingga dibangun hubungan yang objcktif antara peneliti/penafsir dan
wiwahun scbagai fakla sosial. Sctidaknya objcktivasi ini dengan penggelaran wahana
teks wiwahan (fakia sosial) mengambil jarak terhadap kehidupan‘schari-hari dan
mengarahkan kemungkinan-kemungkinan baru yang mungkin saja muncul lerhadap
realitas sosial itu. Sualu realitas sosial yang dapat tertuju  pada kondisi sosial budaya

masyarakatnya. Kondisi budaya serta sosial manusia Jawa menghendaki adanya upacara



wiwahan yang dilaksanakan sccara adat istiadat Jawa serta scmacam “keharusan™ akan
adanya para sanak kerabat dan telangga unluk memberikan doa restu serta menyaksikan
upacara wiwahan dari salah salu anggota keluarganya.

Kembali pada masalah kondisi sosial budaya yang juga berperan dalam penafsiran
orang lentang wiwahan, maka selain wiwafian dilihat scbagai (eks, ada kemungkinan lain
yaitu menggunakan kategori-kategori teks untuk menganalisa fakia sosial scbagai
tindakan manusia yang bermakna. lial-hal yang terkail dengan wiwaghan sebagai
tindakan nyata dapat dianalisis dengan kategori tekstualilas scperti (a) terpalerinya
tindakan, (b) mandirinya tindakan, ( ¢) rclevansi dan penlingnya (indakan, dan (e)
tindakan sebagai karya terbuka. “Terpalerinya tindakan” ttu muncul karena adanya icks
di dalam wiwahan, yang karenanya memungkinkannya adanya pembicaraan lentang
wiwahan . “Mandirinya tindakan™ atau “tindakan yang otonom™ dimunculkan karena
adanya tindakan yang “begarak™ dari si pelaku, yang karena kemandiriannya tindakannya
itu dapat berkembang sebagai akibal dari dimensi sosial.  Bagi pelaku wivahun,
tindakan otonom itu muncul scperti misalnya melakukan upacara siramen karena adanya
situast sosial, yaitu kebersamaan yang dibadirkanoya bersama-sama  kerabat dekat,
teman-teman saat mela_kukan upacara siraman WL Sedang “relevansi dan pentingnya
tindakan™ 1tu muncul karcna berkaitan dengan adanya keberadaan yang bersifat
ontologis, sosial, dan budaya dari wiwe/um. Di dalam upacara itu sendiri, tindakan para
pelaku sangatlah relevan, sesuai dengan kcpcn?ingan upacara wiwahan, kKhususnya dalam
melakukan tahap-tahap wiwahan, seperti misalnya  calon mempelai yang dunandikan

oleh ayah ibu dan kcluarga terdekat, saling melempar sirth, menginjak telur, dan



sebagainya. Pada “tindakan sebagai karya lertbuka” diartikan bahwa tindakan dari pelaku
wiwahan adalah sebagal karya terbuka yang dapat dibaca oleh siapa saja. Dalam
pengertian itu tindakan pelaku wiwahan sangat terbuka terhadap relerensi-referensi baru,
terhadap (ulisan-tulisan [ain yang mungkin saja relevan dengannya dan menanti
interprelasi -interpretasi yang mungkin saja baru dalam menemukan maknanya. Untuk
itulah dalam uraian s-elanjulnya,- peneliti mengpunakan Bebcrapa {ulisan atau teks lain
(dari beberapa pengarang Indonesia tentang “dunia “ Jawa yang berkaitan dengan dunia
wiwahan) dalam mencari dan memperkaya makna wiwahan, Apa yang telah diuratkan
dan dilakukan dalam analisis sclanjuinya dapal dianggap schagai pembenaran
metodologis karena sesuai dengan kategori-katcgori tekstualilas seperti yang ditawarkan
Ricocur.

Selanjutnya hal yang lerpenting lainnya adalah adanya dialeklika di anlara
pendekatan struktural dan hermencutik yang saling melengkapi. Sejalan dengan pendapal
Ricoeur, (1976:11-14) maka tcks wiwgfin haruslah mcempunyai struktur dengan
pendekatan struktural tetapi sekaligus juga memiliki referensi luar yang mengatasi dunia
filsalal bahasa. {Dunia lilsalat bahasa adalah dunia dari cks atau dunia heing yang
dibawa ke dalam bahasa oleh teks). Dengan demikian, pendekatan struktural berarti
sebagai kulub objektif yang dalam proscs interpretasi selanjuinya akan berkaitan erat
dengan  kutub subjektil. yang kemudian discbut sebagal apropriasi.  Lalu apa tugas
apropriasi selanjutnya? Apropriasi berkaitan crat dengan hemmeneulik dan bahkan
apropriasi ilu mcnjﬁdi tyjuan wtama davi hermeneutik. Melakukan apropriasi pada leks

wiwahan berarti membuat apa yang asing dalam teks itu menjadi milik sendiri. Hal itu
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akan lerjadi apabila mclalut pcmba_caan chhali teks wiwahun yang memungkinkan
adanya cakrawala baruy. Cakrawala baru itu adalah dunia teks wiwafian yang harus
dipahami sebagai cara baru memahami realitas dan itu diartikan sebagai arti eksistensial.
Proses hermeneutis terjadi saal si penalsir mengajukan pertanyaan-perlanyaan yang
{crarah dan merelleksikannya pada isi ks dengan tujuan untuk membuka dunia teks
yang baru. Ta-r:_ll' inilah yang kemudian diartikan sebagai  tahapan interpretasi
eksislensial. Pemahaman cksistensial ini dimungkinkan apabila ada usaha untuk
“membongkar” kesadaran manusia Jawa alau desubjektivasi lerhadap simbolisme
wiwahan. Melalui makna apropriasi, isi leks wiwahian berada pada taraf pemahaman
eksistensial, karena dapat mcmberikan penafsiran yang dapat menyentuh, dirasakan
dekalt, kontekstual, dan dipahami olch pembacanya serta memberikan arti sesungguhnya
dari simbolisme whwaium. Sclain  tahap pemahaman dengan makna apropriasi
dimungkinkan juga dengan distansiasi, yailu melalui semacam “kritik ideologi”, kritik
yang datangnya dari luar terhadap motivasi-motivasi, kepentingan-kepentingan penafsir
yang digunakan sebagai kritik intern untuk pemurnian pandangan alau perbaikan

pemahaman diri terhadap simbolisme wivahan.
6.3. Simbolisme Hubungan Laki-Laki dan Perempuan

Dalam hal im, yang dimaksud dengan simbolisme hubungan laki-laki dan
perempuan adalah gagasan atau pandangan (entang simbol-simbol yang muncul karcna

adanya hubungan laki-laki dan perempuan yang lerikat dalam perkawinan dan
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direahisasikan pada ritual atau upacara wiswafian, Laki-laki dan perempuan dalam kajian
ini dianggap sebagail manusia Jawa yang berada dalam lingkungan adat istiadat Jawa.
Lalu manusia Jawa macam apakalt yang berperan di dalam ritual wiwedian itu? Manusia
Jawa vang berada dan b_erper:m di dalam ritual itu sekurang-kurangnya mecmiliki alam
pikir dan pandangan hidup Jawa. Manusia .lz_lwu itu sendiri adalah makna simbolik di
dalam ritual wiweahan Dalam perilakunya manusia Jawa sclalu berpegang pada dua hal,
yaitu pertama, mengacu pada pandangan hidupnya yang religius dan mitis, kedua, pada
sikap hidup yang ctis, menjunjung tinggi deragal hidupnya, dan moralnya. Pandangan
hidupnya yang sclalu mcnghulmngkaﬁ sceala sesualu dengan Grsti Alladi, para arwah
lclubur, serta kekuvatan supranatural, dihubungkan pula dengan simbol-simbol scperti
stmbol yang mengacu pada kesatwan, kekuatan, dan keluhuran, Simbol kesatuan yang
berkailan dengan para arwah leluhur berupa sqjen, membakar kemenyan, dan slametan.
Simbol yang berkaitan dengan kekuatan alau kasekfen misalnya, nenepi (menyepi),
memakai keris, tombak, jimat atau sipar kundel, sedangkan simbol yang berkaitan
dengan keluhuran adalah pedoman-pedoman perilake ultama dalam Hasta Sila, Asta
Brata, dan Panca Kreli (Herusatoto, 1984:87), Ketiga aspek simbol tersebut memihiki pula
makna simbolik beserta problem-problemnya. Problem makna simbolik dari manusia
Jawa tidak lain dan lida.k bukan adalah problem manusia Tetapi problem lersebut adalah
problem yang menyangkul manusia Jawa dengan krisis kchidupannya, suatu krisis yang
lazim ada di dalam kebudayaan manusia, Kebudayaan manusia tersebut sebagaimana
yang dipahami, selalu dilandai dengan muncutnya pemikiran-pemikiran krilis manusia,

Melalui makna simbolik, manusia Jawa mengekspresikan dirinya - pemahaman akan



dirinya tertyju kepada pertanyaan-pertanyaan krilis, “siapakah fagsion - aku ini?™.

Perlanyaan “siapakah ingsin - aku ini 77 lebih tepatnya “siapakah laki-laki lawa
i7" dan “siapakah perempuan Jawa ini?”, mengajak orang untuk “berkelana™ pada
filsalat lﬁanusia. Problem Mlosofis laki-laki dan percmpuan Jawa agaknya belumlah
cukup untuk- memahaminya, dan karenanya perlulah “perantara™ simbol-simbol yang
berkaitan dengan ritval wisafian. Perantara itu diperlukan bagg [lsafat hermencutik agar
makna yang sifatnya mcta melalisis dapal ditemukan. Dengan demikian alur analisis int
scjalan dengan cara berpikir Ricoceur untuk melibat kesadaran manusia Jawa lewat
simbol dan ritual.

Apabila problein (ilsalat manusia ditmunculkan dan dihadapkan pada laki-laki dan
perempuan Jawa, maka apa vang terjadi? Problem [ilsalat manusia adalah mencars
hakikal manusia, mengupas apa artinya mcenjadi manusia. Ini berarti laki-laki dan
perempuan Jawa haruslah dilihat sccara flosolis: apa artinya menjadi laki-laki dan
perempuan Jawa, laki-laki dan perempuan fawa yang memiliki kemampuan berbicara,
sebagat mahluk hidup, sebagai imanusia yang menuliki afektivitas, sebagai manusia yang
dapal memahami sesuatu, sebapai manusia yang memiliki kebebasan dan determinisme,
sebagai makhluk historis dan sebagai makhluk budaya. Segala kemampuan yang telah
disebutkan menunjukkan betapa kemampuan manusia yang sangat mendasar itu sangat
berperan dan sanpal sentral dalam kehidupannya.

Ada hal yang menarik untuk digarisbawahi, yaitu mendudukkan laki-laki dan
pcrempuan Jawa dalam kontcks makhluk budaya. Pada dasarmya manusia, menurut

kodratnya, ia memiliki sifat budaya. Sebagui makhluk yang terdiri dari jiwa dan badan,



ia adalah sebagai cksistensi dengan csensi, 1 berkaitan dengan kosmos dan bicologis yang
menempatkannya pada tcmpat terlentu di dunia ini, dan fakta bahwa manusia
“memegang” nasibnya sendiri dan tugas di dunia ini, berkat kebebasannya yang bersilal
kreatif dan transendensinya {erhadap materi, ia membcrikan “makna™ pada batasan-
batasan itu. Sebagai makhluk budaya, laki-taki dan perempuan Jawa, pertu berada dalam
lingkup budaya Jawa. Dalam lingkup budava Jawa akan bermunculan persepst dan
pemahaman masyarakainya terhadap laki-laki dan perempuanJawa. Pcrsepsi dan
pemahaman yang tentunya sejalan dengan pandangan idup Jawa,

Berbagai persepsi masyarakat fawa tentang laki-laki dan perempuan Jawa yang,
beredar sangatlah beragam dan bahkan dalam banyak karya sastra alau sumber-sumber
tertulis atau karya-karya non kst ataupun ajaran-ajaran dalam kelompok-kelompok-
aliran kepercayaan - kéjawen ataupun kisah-kisah wayang, sering dijumpai persepsi
tentang laki-laki dan percmpuan Jawi. Dan sumber-sumber tersebut, seringkali, bahkan
banyak sekali terungkapkan pandangan-pandangan alau persepsi (ertenlu (misalnya
tentang laki-laki dan perempuan Jawa) dari kcbudayaan Jawa yang “hidup”™ dalam suatu
masyarakatl pada masa-masa terlentu. Suatu hal yvang dapat dimengerti, apabila diingat
bahwa karya-karya [iksi ataupun sumber-sumber (ulisan itu adalah suatu produk
kehidupan yang banyak mengandung nilai-nilai sosial, politis, ctika, religius, lilosofis
dan scbhagainya, yang hertolak dari pengungkapan kembali suatu lenomena kehidupan
manusia. Sedangkan si penutis sebagai penciplanya adalah juga bagian dari kehidupan itu
sendirt. Saal ia menciplakan hasil karvanya, ia tidaklah hanya unluk mcngungkapkan

perasaan-perasaan, dan cita-citanya saja, tetapi berkeinginan juga unluk menyampaikan

272



pemikiran-pemikiran, gagasan-gagasan , pendapat-pendapat, kesan-kesan dan bhahkan
juga keprihatinan-keprihatinannya atas suatu peristiwa yang terjadi pada seseorang atau
pada sekelompok masyarakat.

Salah salu persepsi masyarakal Jawa tentang laki-laki dan perempuan Jawa
diperoleh dari buku Serar Susangka Jati, suatu ajaran dari aliran kejawen atau kebalinan
Pangestu yang ditulis oich R Hardjoprakoso. Pada salah satu ajarannya, yailu 1 iasta
Sila atau “belapan Sikap Dasar”, yang dikutip dari buku Simbolisme Buduyu Juwa
(Ierusaloto, 1984:87-91), (Iikﬁlzlkzlll bahiwa waran itu bersumber dart kisah pewayangan,
suatu pedoman alau boku pegangan yang berasal dari buku wasiat Cupne Muanik Asta
(rina, yang diperuntukkan bagi para dewa (dewa dalam pengertian ini adalah scbutan
untuk laki-laki, sedang sebutan untuk peremipuan adalah dewi). Hasta Brala diwujudkan
dalam simbol-simbol: "wanita, garwa, wisima, turangga, curiga, kukile, waranggana,
pradungga”.  Simbol-simbol ferscbut  sclalu mempunyai  makna  ganda atau
intensionalitas ganda, mula-mula dalam pengertian literal atau oleh masyarakat Jawa
sebagai arti jarwo dlosok, kemudian barulah pemahaman selanjutnya adalah dengan
rellckst dart makna literal itu.

Simbol wanita dalam pengertian jarwo dhosok adalah wanodya kang puspita,
wanita nan cantik jelila, berarti keindahan yang tiada tara. Keindahan itu tidak hanya
tersirat dalam bentuk luarnya saja. tetapt juga dari scgi lahir dan batin. Bagi masyarakat
Jawa, keindahan dari wanita yang sempurna adalah scbagai simbol kesempurnaan, cita-
cifa manusia. Sctiap orang yang beretla-cita lubur diibaratkan oleh orang Jawa sehagai

laki-laki yang ingin memiliki wanita yang cantik jelita uniuk dijadikan istrinya. Selain



ilu, ada arti lain dari wanita ,yaitlu waunodyva kang puspita discbul juwiia, yang berarti
sarfu wani ing tata, selalu berani membela kebenaran atau pantang menyerah. Ini berarti
pemahaman tenlang simbol wanita dalam pengertian yanpg kedua, diartikan schagai
manusia yang memiliki cita-cila yang finggi. berarti orang harus sckuat tenaga untuk
belajar, bekerja dan berusaha tanpa kenal lelah dan pantang menyerah, demi tercapainya
cita-cilu-.

Simbol kedua adalah garwe atau “istri’, yang artinya sigaraning nyawa *belahan
Jiwa™ Setiap suami adalah belahan jiwa dan istrinya, dan setiap istri adalah belahan jiwa
dari suaminya. Atas dasar pandangan tersehut, maka garwa diartikan schagai persatuan
manusia dengan lingkungannya masing-masing, dengan saudaranya atau dengan
masyarakatnya. Scmua orang hendaknva diangeap scbagai kawan hidup yang scnasib
sepenangpungan, hidup bermasyarakat dengan rukun dan damai saling mengasiln salu
sama lain seperti halnya suami istri . Simbol ketiga adalah wisma alau rumah, yang
memiliki arli scbagat tempat kediaman keluarga, di mana  mereka berlindung terhadap
panas teriknya matahari, basah kuyupnya hujan dan dinginnya udara malam. Selain itu,
rumah juga berfungsi schagai fempal penyimpanan segala harta benda keluarga, apapun
bentuknya. Bagi manusia Jawa, keadaan rumah harusla_h diatur rapi oleh penghuninya
karcna scbagai lempat tnggal bagi keluarga, Demikian  pulalah hendaknya setiap
manusia, agar dapat meniru sifat dari rumah, vaitu dapal mencrima siapapun  yang
memerlukan perlindung-almya. Manusia hendaknya dapal menyimpan dan mengatur
sepala masalah, serta dapat bertimdak biyaksana, dapat mengatur cara mengeluarkan

pendapatnya, menurut fempat, waktu, dan keadaannya.
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Simbol keempal, furangge alau kuda tunggangan oleh masyarakat jawa,
mempunyai jarwa dhosok - fetumpakaning perang para punggawa. Kuda {unggangan
dari para perajurit selal;l memilik sifat-silat gagah, kual dan lincah. Dapal berlari dengan
cepat ataupun berjalan lambat, meloncal, merunduk, scsuai dengan perintah dari
pcnunggangnya. Kuda (unggangan dapat -berdini dengan kedua kakinya, dapat pula
menetziang apapun vang ada dihadapannya, semuanya diatur dan dikendalikan olch
pemegang {ali kendalinya, yaitu jiwa dan akal budi manusia. Jiwa dan akal budi manusia
haruslah dapat menguasai, mengatur, dan mengekang scgala gejolak nalsu jasmaniah.
Apabila hal 1tu lelah dilakukannya, maka akan tenieram dan selamat jiwa dan hidup
manusia. Scbaliknya, apabifa hidup tanpa kendali, hidup mi akan menjadi liar, akan
mengakibatkan bencana bagi kehidupannya.

Simbol kelima, curiga atau “keris’, merupakan jurwa dhosok dari curi dan raga.
Curi atau balu cwri arlinya batu yang runcing, adalah sangat berbahaya bagi raga atau
badan manusia. Adala-h sangat berbahaya apabila dipergunakan sccara scmbarangan
dapat mengancam jiwa dan raga manusia, Tetapi apabila dipergunakan secara tepal akan
dapat mclindungi dirt lc-rhadnp mara bahaya yang dalang dari luar dirinya. Bagi para
kesatria dan raja-raja, keris dipergunakan sebagai andalan dalam berperang alau dalam
kridhaning prang ‘berlatih perang’. Masyarakat Jawa melihat bahwa keris adalah simbol
kepandaian, keculctan, kctangkasan hidup manusia dalam menghadapi rintangan dan
tantangan hidup. Manusia hendaknya memiliki  pikiran yang {ajam dengan cara belajar,
olah rasa, sehingga dapal cepat tanggap dalam berlindak menghadapi rintangan hidup,

ulet dan langkas. Semuanya itu bertujuan agar tcrhindar dari tipu daya sesama.
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Simbol keenam, yaitu krkila atau burung perkutul. Orang Jawa pada umumnya
memihiki kesenangan untuk memelihara burung perkutut, guna didengarkan suaranya
yang mcrdu. Suara merdu burung perkutut yang “kung” benar-benar membahagiakan si
pemiliknya. Masyarakat lawa menpanggap babhwa suara merdu dari perkutut adalah
simbol dari suara manusia, yang mempunyai makna bahwa dalam kehidupan sehari-hari
apabila manusia berbicara, sctiap kata-kata yang kcluar dari mulutnya adalah kala-kata
yang enak didengar oleh sesamanya dan menjauhi kata-kata yang dapat meyakitkan hati
lawan bicaranya. Setiap kata hendaknya (erdengar tegas |, berisi dan berwibawa, schingga
orang yang mendengar akan mengindahkannya. Simbo! selanjuinya, yaitu simbol ketujuh
adalah warangguna atau disebul juga ronggeng. Ronggeng adalah penari wanita dalam
suatu panggung terbuka atau arena, tempal. di mana para penontonnya berada di
sckeliling arena. Seorang penonton yang “kejatluhan™ sempur alau sclendang, harustah
menart bersama ronggeng lerscbut dan mengikutt gerak gerik larian si penari, agar
perhatian si ronggeng fertuju kepadanya. Di samping penan yang “kejatuhan™ sampur
tersebut itu ada lagi empat penari pria lainnya yang bertugas untuk menggoda si
ronggeng  agar  perhatiannya tidak lagi tertuju kepada tamunya, tetapi berpindah ke
keempat penari laki-laki itu. Bagi masyarakat Jawa, simbol ronggeng yang digoda oleh
keempat penari laki-laki itu dipahami sebagai setiap tujuan yang luhur sclalu banyak
godaannya. Ada empal godaan manusia dalam perjalanan hidupnya, yailu pertama,
amarah, suatu nafsu yang limbul dari telinga atau pendengaran, kedua, w/uwmah atau
serukah, yailtu nafsu yang timbul dari mutul atau kenikimalan rasa. Ketiga, sufich, yailu

nafsu yang timbul dari mata atau penglihatan, sedangkan nafsu keempat, adalah
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mutmainah, yailu nafsu yang timbul dari hidung. Bila manusia dapat mengekang keempat
godaan tersebut, mnaka cita-cita luhur akan mudah tercapai, karena ia akan terhindar dari
nafsu yang sifatnya hedonistis, berloya-loya atau ber.malas~malasan.

Simbol kedelapan, pradunggoe atau praptuning  kendhang lan  gangsa yang
mempunyal arti bahwa suara gamelan diatur oleh kendang dan diikuti oleh gamelan
lainnya.Seperangkat gamelan ierdiri dari : kendang, gambang, gendcr, penerus atau saron
lengkap, rebab, suling, .kcnong, kempul, dan gong, Masing-masing instrumen itu kalau
dibunyikan mengeluarkan suara yang berbeda-beda. Untuk mendapatkan suara yang
harmonis, selaras, haruslah dibunyikan dengan aturan terientu, sehingga orang dapat
menikmati  keindahan “orkestra’™ musik gamelan ilu. Sebenarnya gameclan
melambangkan masyarakatl vang terdiri dari banvak orang dengan kehendak dan siliad
yang berbeda-beda. Apabila setiap orang menuruti keinginannya sendiri, {anpa menaati
aturan dan norma-norma hukum yang berlaku, maka akan kacaulah dunta in1. Bila duma
dalam keadaan damai, maka scmua orang akan berguna bagi masyarakal. tidak ada
seorang pun yang tanpa guna. Semua orang dapat menyumbangkan keahliannya masing-
masing dengan selaras atau harmonis, serta bermanfaat bagi warga lainnya. luilah cita-
cita manusia Jawa menuju masyarakat yang fata lentrem karta raharja- ‘masyarakat
yang tenieram makmur scjahitera’.

Kedelapan  simbol i wanita,  parwa, wisma,  turanggoe,  coriga,  kekile,
waranggand, prudunggu: adalah juga scbagai ajaran atau pedoman Hasta Brala dan
kelompok kebatinan Pangestu (| erusatoto, 1984:87-91)) tentang  bagaimana scharusnya

manusia berperilaku, oleh masyarakat Jawa, sering dianggap sebagai “pedoman” perilaku



atau simbol bagi laki-laki Jawa. Citra laki-laki Jawa (yang tradisional) dalam
kehidupannya atau dalam buku Rego! Megal Megol karangan Suryadi AG (1993:107),
sering mengacu pada (hanya) pada wanita, wisma, curiga, turangga dan hukila.
Dikatakannya, laki-laki Jawa dianggap lengkap apabila telah memenuhi kclima
persyaratan tersebut. Untuk perempuan Jawa , apakah yang menjadi persyaralannya?

_Rgélknya_sﬁlil untuk mencari sesuaiu yang benar-benar mencerminkan persyaratan -
menjadi perempuan yang baik bagi perempuan Jawa, Berbagai acuan dari karya sastra
dan buku lainnya yang divlarakan di dalamnya, seakan-akan adalah sebapgai “akibal” dari
pandangan masyarakat terhadap syarat kelengkapan laki-laki Jawa. Hal ini dapat
ditemukan dalam tembang Jawa yang berjudul Candrarini, karya Pal_(ubuwana IX, yang
dikutip dari buku Pengarang Wanita dalam Sastra Jawa Modern (Pradopo:1986:21),
yang isinya berupa nasihat kepada orang perempuan dengan menggunakan tokoh-tokoh
pereinpuan dalam ceritera wayang sebagai lipc idealnya, Menurutnya, perempuan
hendaknya meneladani Sumbadra yang setia kepada suami, kesetiaan istri terhadap suami
diperlihatkan dengan kerelaan Sinta membakar dirinya sebagaimana yang dituntut oleh
Rama, suaminya. Atas dasar nilai kescliaan inilah, muncul anggapan dalam masyarakat
Jawa tentang perempuan sebagai makhluk yang suwarga numd neraka katut - *selalu
mengikuti suami ke surga maupun ke ncraka’.

Juga tulisan vang terdapat pada buku Citra Wunita dan Kcknasaan (Jawa)

(Susanto dkk, 1992:24), disebutkan adanya ajaran khusus dani Serat Centhini, ajaran Nyi
Hartati kepada anak perempuannya tentang kedudukan perempuan yang disimbolkan

oleh “lima jari tangan”. Ajaran itu disebut dengan Rancangkapti, mengiaskan perempuan
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dengan lima jari tangan, bahwa kedudukan perempuan adalah ibarat, pertama, seperti
Jempol (ibu jari), yang arlinya pol ing fvas. Sebagai istA harus berserah dirt sepenuhnya
kepada suami. Apa saja yang menjadi kchendak suami haruslah  diikuti. Kedua, seperti
penudult (lelunjuk), jangan sekali-kali berani memalahkan “fuding kakung™ *petunjuk
suami’. Petunjuk suami tidak boleh dipcrmasalahkan. Ketiga, seperti pennnggul (jari
lcngah-),-yang artinya sclalu meluburkan, menghormati dan mengunggulkan suami dan
menjaga martabatnya. Keempat, seperti jari manis {jari manis) berarti tetap manis air
mukanya dalam melayani suami dan bila suani menghendaki sesuatu. Kelima, seperti
Jejenthik (kelingking), yvang artinya istri haruslah selalu “athak ithikan™ - “lerampil dan
banyak akal” dalam “bekerja™ melayani suami, cepat tetapi tetap lembut.

Dart penjelasan di atas entang, pandimpan-pandangan masyarakal Fawa mengenan
laki-laki dan perempuan Jawa, maka analisis selanjutnya adalah mendudukkannya dalam
kerangka filsafal hermencutik. Dalam hal ini, “perantara”, yaitu simbol-simbol ritual
wiwafian tetaplah diperlukan agar pemahaman eksistensial tentang simbolisme hubungan
laki -laki dan perempuan dapat tercapai dengan baik. Untuk itu, simbol-simbol tentang
laki-laki dan perempuan Jawa (yvang telab diuraihan di atas) akan dikankan dengan
simbol-stmbol pada‘ langkah-langkah  ritual wiwahan, punggilt: balangan gantal,
memecahkan wlur, dhahar klimalt, kacar kncur- tampa kaya . Interpretasi terhadap
upacara panggih telah dijelaskan dalam Bab 1V, oleh karenanya tidak akan dijelaskan
lagi dalam bagian ini. (Penulis akan mengambil kesimpulan dari hasil analisis dari Bab
1V) - simbol pada upacara panggih (bertemunya kedua mempelai):  bafangan guntal,

memecah telur- wifi dadi, dhahar klimah, kacar kucrr; adalah simbol yang diperuntukkan



khusus bagi laki-laki dan wanita yang terlibal pada nitwal weweln. Nampaknya kalau
dilihat pada ritual itu mula-mula memang kedua insan itu berjalan sambil mencari titik
temu, untuk kemudian saling “berebul”™ mclempar ganial ‘daun sirih yang digulung’, dan
sclanjuinya mempelai perempuan berjongkok di hadapan mempelai laki-laki untuk
membasuh kaki kanannya setelah menginjak telur atau pemecahan telur. Dari perilaku
mcrt-:-ka itu yang schenarnya mercka melakukan perilaku religius, pada awalnya mercka
adalah dua pribadi yang berbeda eksisiensinya dan masing-masing mempunyai keuntkan
dan kekhasannya scbagai individu-individu yanp bebas. Sebagai dua individu yang
berbeda, tetapi mereka sebenarnya berasal dari “dunia * yang sama, yaitu dunia tempat
mereka belum terikat oleh perkawinan, dunia yang bebas dari tali ikatan perkawinan dan
Juga dunia tempat mercka mengalami hrisis kehidupannva. Ketika mercka akan
memasuki dunia yang baru, krisis hidup itu hilang pada saat mercka berlemu dalam ritual
pangeilr dan memalany beberapa perilaku religius: badungan gantal. memecahkan telur,
dhahar klimal, kacar-kncur. Kedua cksistensi laki-laki dan perempuan Jawa scakan-akan
menjadi terlebur ketika memasuki upacara adat Jawa wiwalien dengan perilaku
religiusnya. Eksistensi laki-taki dan perempuan Jawa haruslah “tunduk™ pada ritual
wiwahan, di mana dalam salah satu perilaku religiusnya, perempuan berjongkok di
hadapan suaminya, seakan-akan ditunjukkan bahwa perempuan berada lebih rendah
daripada laki-taki. . Mengapa hal vang demikian itu bisa terjadi?

Umtuk melihat keadaan itu, ada baiknya bila ditinjau atau menengok ke belakang,
melibat latar belakang historis, budaya dan Hlosolis maausia Jawa dan persepst mercka

terhadap kedudukan laki-laki dan perempuan. Bertitik tolak dari pandangan Kodiran



(1982:337) masyarakat Jawa dibcdakan atas dua kelompok, yaitu kelompok priyayi dan
kelompok-wong cilik. Kedua kelompok itu sebenarnya tidaklah dapat dipisahkan satu
dari yang lainnya, tetapi pembedaan itu digunakan untuk memperjelas bahwa masing-
masing kelompok memiliki nilai budayanya masing-masing, yaitu nilai budaya priyayi
dan nilai budaya wong cilik. Geedz (1981311, 319-320) sendiri mengatakan bahwa
konsep dasar pandangan dunia dan dimensi kepercayaan privayi terictak pada konsep
alus dan rasa. Seseorang yang sungguh «/us adalah seseorang yang halus budi bahasanya
dan tingkah lakunya, sopan, lembut, beradab. Denukian pula tarian yang ditarikan
dengan langkah-langkah yang tcrkendali, ragam hias kain batik yang rumit, dan ckspresi
puilts yang indah disebul juga «/rs. Sama halnya dengan semua roh gaib, Tuhan juga
discbut afus. Perilaku vang diatur olch  norma-norma adat yang cukup rumil yang
berasal dari keraton juga disebul «/us. Nilai yang semacam itu dan kemudian bercampur
pula dengan pengalaman mistth dalam fiwa dan walak sescorang yang secara cinostonal
akhimya memahami eksistensi dirinya.

Begitu banyaknya cakupan konscp «lus ilu, tetapi setlidaknya konscp aluy itu
mencakup kehidupan lahir dan kehidupan batin. Bagi priyayi, kehalusan kehidupan lahir
lebih mudah dipelajari daripada kehalusan kehidupan batiniah. Pengendalian kchidupan
batin, pemahaman altlr;1|1 kchidupan (pengendalian ckspresi, formalitas membawakan
diri) dan pengalaman mistik, dianggapnya mecncerminkan kehalusan batiniahnya dan
tulah tujuan akhir dari kehidupan privaye. Meskipun begitu antava kehidupan batiniah
dan kchidupan lahiriah tidak dapat dipisahkan, Kehidupan lahinialh mencerminkan

kehidupan batiniah. Sopan santun kehidupan lahiriah merupakan cksprest dari kehalusan



kehidupan batin, Rasa, adalah  perasaan yang sangat dalam dan dipergunakan privayi
untuk berkomunikasi dan berhubungan dengan orang lain, untuk memahami arti sesuatu,
berkaitan dengan emosi alau nalsu seperli perasaan gembira atau sakil. Rasa sckaligus
Juga membuka diri terhadap yang Hala, schingga dengan resa akan berarli eftag, ingat
akan asal usul sendiri. Bagi priyayi, orang yang berjiwa afus adalah orang yang dapat
mcna-ngkap dengan kepckaan akan makna cksistensi dunia. saughan paraning dunadi.
Orang yang dapat berbicara secara lidak langsung letapi tepat mengenai sasaran; orang
yang dapal menangkap makna yang (ersiral dari ucapan atau perbuatan tidak langsung
dari orang fain; orang yang dapat memahami makna scbuah gerak tari; mereka itu
semuanya adalah orang yang mampu lunggap ing sasmite.

Dart wraian di atas, jelaslab babwa oy merupakan kelompok orang yang,
cenderung untuk menghindari kegiatan fisik, cenderung berurusan dengan masalah
penalaan dunia spiritual: kegiatan mistik dan mencari perenungan filosolis lenlang artt
hidup. Ini memang memungkinkan, sebab dalam pembagian kerja masyarakat Jawa
mereka mendapat tugas sebagai penguasa, pemerintah, birokrat, yang kebutuhan
ckonominya dipenuhi oleh wong offtk (Geertz 1981:7, 307-308). Wong cilik adalab
sekelompok petani pedcsaan atau pedagang di perkolaan, mereka tidaklah mungkin
melepaskan dirinya dari dunia materi dan kegiatan jasmani karena di situlah mercka
mencmpa eksistensinya. Bapi priyayi, kegialan jasmani haruslah dihindari dan
dianggapnya scbagai sesuatu yang kasar. Olch karena ilu, wong cilik tidak dapat
melepaskan diri dari hal itu. dan dianggap olch privayvi sebagai orang-orang Kasar pula.

Kekasaran mereka ini tidak terbatas pada kegialan jasmani saja, tetapi pada cara



berbicara, juga kesenian mereka, seperlt wavang wong, kethoprak, Tudruk, 1ebih banyak
berkembang melalui spontanitas “pcmainnya Juga pada budaya priyayl, konsep
kesclarasan dengan alam, lebih cenderung mengadakan  rellckst batin dalam hidupnya
dan keseimbangan ewmosional. Berbeda dengan kebudayaan wong cilik, mereka mencari
keselarasan dengan alam dengan jalan mencari keseimbangan di lengah-lengah alam dan
kosmos ini denpan kerja keras dan prihatin (de Jong,1976:21)

Dari apa yang telah dijelaskan tentang dua segi itu, budaya priyayi dan budaya
wong cifik,  keduanya bukanlah mcrupakan dua pembagian sceara dikotomis, tetap
merupakan sualu nuansa kebudayaan Jawa secara kescluruhan yang saling mclengkapi.
Adanya budaya priyayi dimungkinkan karcna adanya budaya wong cifik, begilu juga
dengan adanya budays wone cilth dimungkinkan karena adanya budaya priyvavi. Justru
mereka ada agar harmonisasi dengan alam, kosmos, dan Gusti Allah telap lerjaga. Yang
alus seakan -akan dipertentangkan dengan yang kasar agar kesclarasan  dan kerukunan
itu tetap terjaga.

Atas dasar kerangka dua kutub terscbut yang terjelma menjadi keseluruhan konscp
kebudayaan Jawa, pengertian laki-laki dan perempuan Jawa  “dimasukkan™ ke arah it
Ini berarii, pengerlian laki-laki dan percmpuan Jawa beserta simbol-simbol yang
menyerlainya dapat pula berlatar belakang budaya privayvi dan budaya wong cifik. Untuk
itu pemahaman simbol laki-laki dan pcrempuan Jawa akan dilibat dalam konteks kedua
budaya, yailu privayi dan wong cifik.

Pertama, dalam konteks  budaya  provave, laki-laki privays memibike i

katuranggan, yaitu ilmu yang berusaha memahami watak dan sifat benda, binatang, dan



perempuan melalui ciri-ciri [isiknya, seperll kafurangganing wanita, katurongganing
kuda, katurangganing kukila (burung) dan saewung (ayam jantan) (Atmojo, tt:1-7). Ilmu
terscbul oleh priyayi biasanya dipergpunakan untuk mencari alau mencmukan benda,
binatang. atan wanita yang baik dan cocok untuk “dipclihara™ Agaknya karcna segala
kebutuhan ekonomi lelah dipenuhi oleh wong cilik, maka kelompok privayi ini sedikit
banyak ingin mendapaikan  kesclarasan antara kehidupan badaniah dan kebutuhan
“rohaniah™ ( dalam pengertian ini adalah kesenangan dumiawi, yailu mencari
kesenangan dan kepuasan bagi laki-laki). Kedua, dalam budaya wong oifik, agaknya
konsep laki-laki scakan-akan merupakan suatu  proycksi dari laki-laki  privay:, aninya
ada kecenderungan untuk mendapatkan “kesclarasan™ yang badaniah dengan yang
rohaniah atan kepuasan  dan kesenangan laki-lakio Tanya saja wong edik scakan-akan
telah mendapat predikal “yang kasar”. schingga emosi dan nafsu tidak ditckan seperti
dalam privayi, tetapt dilepas bebas, Kesenangan laki-laki Lerlihat pada konsep ma fimma
lima m” yaitu smudon (perempuan), madar (pecandu), mabuk  (minum), mangon ik
{makan enak), dan main (judi.).

Keliga, di kalangan privann, I}Crt.‘.ll‘lpll‘d;] diangpap mempunyai kedudukan yang
lebih rendah daripada laki-laki priyvayi. Mereka semata-mata menjadi objek dari laki-laki
dan tidak diperkenankan untuk mempuyat kepulusan sendiri seperli dalam memilih
jodoh. pendidikan, bercerai dan sehagainya (Pradopo, 1986:20). Scbagai objck
kesenangan dan kepuasan laki-laki, maka {ugas pcrempuan menurut Paku Buwana [X
alah haraslah tampil indah, lembut dan bhalus (Madopo, 1986:20). Kescliaan perempuan

terhadap laki-laki (setelah menikah) lebth banyak dituntut dari perempuan priyayi,



karena itu perceraian sebaiknya dihindarkan. Bagi perempuan priyayi, mempertahankan
rumah tangganya jauh lebih baik daripada diceraikan suami. Masyarakat akan
memandang rendah terhadap istri yang dicerai oleh suami.. Perempuan priyayi adalah
laksana Kunli (tokoh dalam wayang). melahirkan anak, mengasuh anak, dan membentuk
anak-anaknya menjadi manusia yang utama. Alau perempuan priyayi diibaratkan seperti
- yang (_iikulip oleh Astuti lendrato (Hendrato, 1988:191-195) dari Centhini pupub ke 86
Asmarandana (mulai bait ke 41) yang mengatakan bahwa para istri Arjuna yang selalu
patuh kepada suami, dan scperti Dewi Ulupi, maka  perempuan priyayi haruslah sclaiu
berseri wajahnya, pandai mclayani suami dan tahu kehendak orang lain.. Keempat, bagi
perempuan  di kalangan wong ciftk, kemandirian mercka lebih menonjol jika
dibandingkan dengan pererapuan priyayi, mercka lebih bebas dan ketergantungannya
kepada laki-laki tidaklah mutlak. Faklor ekonomi membuat mereka harus bekerja di luar
rumah  untuk mendapat penghasilan bagi rumahtangganya. Menurul penelitian Hildred
Geertz (1983:129), perempuan terlibat langsung dalam kegiatan panenan, menjadi
pengangkut hasil panen, terlibat langsung dengan transaksi jual beli hasil pertanian, dan
Jjuga menjadi pedagang-pedagang utama yang menguasai kegiatan pasar,

Dari dua kutub, priyayi dan wong cilik tersebul, sedikit banyak telah menambah
perbendaharaan untuk kelengkapan dalam memahami sccara filosofis laki-laki dan
perempuan Jawa, Scperti yang telah dijelaskan di bagian depan dari bab ini, mula-mula
problem [ilosofis yang muncul adalah problem “aku™- ingsun scbagai laki-laki dan
perempuan Jawa, untuk menjadi “aku yang baik™, Masalah “aku™ “ingsun™ ini, akan

dapat menghadirkan perenungan lebih lanjut lagi, yailu pertanyaan yang selalu aktual :



apakah tujuan hidup manusia? Tujuan hidup manuwsia, khususnya yang berkaitan dengan
ritual whwahan laki-laki dan perempuan Jawa, sclalu berhubungan dengan makna hidup
manusia. Apabila berkaitan dengan makna hidup, maka peru pulalah keberanian laki -
lakt dan perempuan Jawa  mencpaskan kcﬂidupannyn ini denpan lebih pamblang
Penegasan kehidupannya ilu  menjadikan  mereka alau  masing-masing  pthak
memperlanyakan dua hal, yang pertama, tentang penerimaan “apa yang sudah ada” dan
yang Kkedua, mencari “apa yang scharusnya ada”.

Untuk memperjelas tentang péncgasan kehidupan tersebut, mula-mula dibahas
dahulu bagian yang pertama, yaitu “pencnimaan apa yang sudah ada™ Apabila dilibat di
dalam konscp-konscp laki-laki dan perempuan Jawa yang telah discbutkan i atas, maka
konsep-konsep itu rupanva merupaban honsep atau pandangan tradisional manusia lawa.
yang seringkali merupakan pandangan yang sifatnya “turun temurun”, Laki -laki sclalu
digambarkan dengan kesenangan, keinginan, kepuasan, kenikmatan bagi dirinya alau
Juga predikat laki-laki Jawa yaong cenderung “memanjakan dan menikmatkan™ ke aku’-
annya. Predikat semacam itu juga yang kemudian mengupayakan rumusan bagaimana
menjadi perempuan baik Lebih tragis bahwa rumusan itu membentuk perilaku dan sikap
perempuan yang pada e-llkhirnya diterjemahkan menjadi kodrat perempuan yang seolah-
olah tidak dapal diubah. Berbicara entang kodrat, kodrat perempuan dan laki-laki Jawa
pun masih banyak yang harus diperjelas. Schagai “bentuk™ yang lebih umum, kodrat
manusia mengandung pengerlian yang tidak dapat diubah. karena berasal dari Sang
Pencipta, Custi Alfahi. Macam apakah tatanan yang berasal dari Sang Pencipta? Tatanan

itu silatnya universal, yailu sebagai konsep transendental yang menggambarkan sifat-
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sifal yang dapal mempengaruhi scgala realitas: kebaikan, keindahan, , aklivitas,
kreativilas, kepasifan, kecemasan, ke¢jahatan , ketidakberdayaan, dan sebagainya. Di
balik konscp transendental 1itu ada jiwa ataupun kesadaran manusia  yang scbhenarnya,
bila ingin dikemukakan secara filosofis. yang sesungguhnya tidak mengenal perbedaan
Jenis scks atau kelamin ataupun laki-taki dan perempuan,

Segjarah manusia mencatat bahwa, ada banyak perdebatan  tentang perbedaan
secara psikologis kodrat manusia, khususnya kodrat scbagai laki-lakt dan kodrat scbagai
perempuan. Seperti yang dikutip olch Aril” Budiman ( 13udiman, 1985:2) dan pendapat
Sckolnick, bahwa perbedaan tersebut muncul karena adanya dua tcori besar yailu teori
nature (alam, kodrat jasmaniah) dan teori surfure (kebudayaan). Kelompok leort nafure
berpendapat bahwa perbedaan psikologis antara liki-laki dan perempuan discbabkan oleh
faktor-faktor Ibiologis kedua makhluk itu. Adapun pengikut kelompok teori murture
beranggapan balhwa pcriwdaun laki-faki dan perempuan (ereipta karena adanya  proses
belajar dari lingkungan. Bertolak dari dua tcori tersecbul, bermunculaniah perluasan
definisi-delinisi tentang kedua insan itu, Perempuan mulai didefinisikan berdasarkan
kodrat jasmaniah (#ature), pikiran dan hidup schari-harinya, Kaum laki-laki mulai
mendefinisikan dirinya ke dalam kaidah-kaidah budaya (nurfure) (di dukung juga oleh
sebagian perempuan), scdikit demi sedikit mulai menanggalkan definisi yang nature.
Lebih lanjut lagi keperempuanan sering di “arah” kan k¢ dalam sebalas lingkaran
keluarga dan rumah tangga. Menjadi ratu dalam “islana™ rumah tangpa, seperli 13ewi
Kunti ataupun Subadra (Scmbadra) atau Ulupi yang penuh loleransi terhadap anak-

anaknya dan selalu sctia kepada suami. Penjclasan tenlang kodrat perempuan itu



menghadirkan suatu pemikiran dan pandangan budaya (entang kesadaran ataupun scgi
emosional kejiwaan perempuan itu dianggap tidak ada atau kosong. Perempuan
semakin dilepas dart kehidupan di luar rumah tangganya, kalaupun ada atau muncul
dalam percaturan di luar dunianya, ia scring dianggap bermasalah, dan perlu dicarikan
jalan keluarnya. Siluasi yang scmacam itu baik secara sosiologis maupun [ilosolis,
menyebabkan perempuan apak sulit dilepas dari kaom laki-laki dan bahkan menjadi
hilang ataupun kosong dasar-dasar kcmanusiaannya, keakuannya. Pola pikir ilu
sedemikian  kuatnya schingga rumusan alaupun pengerlian perempuan berkembang
subur di  alam masyarakat Jawa yang patriarkal. Tetapi apakah perempuan lawa
sedemikian 1u ? Unluk mencari jawabannya akan dilihat pada konsep penegasan
kehidupan yang lain, vaito “mencari apa vang, schaiusnya ada™

“Mencari “apa yang seharusnya ada” adalah konscp yang cukup sulit. bagi
perempuan Jawa. Mengapa ? Percmpuan Janwa scakan-akan ditakdirkan berada di dalam
dunia simbol-simbol ritual wivweahan (simbol pada penggilt: memecah telur, membasuh
kaki mempelai laki-laki, dlichar klimah, kucar-kucwr) yang sedikit banyak selalu
mempunyai artt atau perumusan yang acatre silatnya, Masihkah perawan calon
mempelal perempuannya ?, harus mempunyai keturunan, harus mengasuh anak,
sehingga “akibal” dari pandangan yang nafure ini masyarakat Jawa mempunyai persepsi
bahwa. perempuan adalah sctara dengan rumusan lima  m . masak, mususi, macak,
manak, mfumuah-mengkurep-  ia harus dapal memasak , mencuct beras, berhias,
mempunyai anak dan pandai-pandai melayani kebutuhan biologis sang suami. Apakah

perempuan Jawa hanyalah setara dengan perumusan fimea 1 alau menjadi objek laki-laki?
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Seharusnya lidaklah demikian. Perempuan Jawa dapat saja berandai-andai atau mungkin
saja hal itu menjadi kenyataan bahwa “apa yang scharusnya ada™ dapat dijabarkan
dengan lebih fuas dan lugas.

Sccara filosotts, “ada™ merupakan pengertian yang sangal mendalam. “Ada”™ nya
perempuan Jawa adalah sebagai makhluk yang unik. Scbagai makhluk yany unik
sckaligus misterius, dia memiliki tbuh dan Jiswa. I)zl!am tubuhnya 1a dapal me-
reproduksi, menggandakan dirinya melalun melahirkan anak-anaknya (ini adalah salah
safu tugas yang laki-laki tdak dapat mengambil alihnya), 1 dapat bereaksi atas
pengaruh-pengaruh  yang diferimanva atau kcadaan yang mengkondisikan  dirinya,
memubthkan luka-luka di lubuhnya, dan semuanya berfangsung demi tujuan hidupnya.
Schagal makhluk yang mempunyai jiwa dan karenanya sebagai makhiuk hidup, sccara
esensial  perempuan Jawa sclalu menyempurnakan  dirinya  sendiri.  Karena
menyempurnakan dirinya sendiri | maka ia perlu memiliki suatu kesaluan substansial.
Oleh karenanya, kemampuan pcnyempurnaan  dirinya  secara lundamental identik
dengan dirinya, dari kelahiran sampai ke kedewasaan dan dari kekedewasaan hingga ke
kematiannya. Kesaluan subslansialnya, tubuh dan jiwa adalah sebagai kesaluan yang
dinamis dan menstrukiurkan, sumber pertama dari setiap makhluk hidup, energinya yang
primordial. Kesaluan ilu adalah sesualu yang “olech karenanya™, maka semua makhluk
hidup dapal bernapas. bergerak. berasimilasi, berpindah. menderita atau menikmatt
kesenangan.  Tak terkecuali perempuan Jawa, ia dapat mendengarkan, belajar,
mengambil keputusan, jatuh cinta, bergembira, putus asa, dan memberontak pada

ketidakadilan karena adanya pandangan yang berat sebelah terhadap dirinya. Selain 1tu,
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kesatuan substansial adalah inti atau pusal dan segalanya, ia akan tinggal dan berada
pada aktivitas perempuan Jawa dengaan segala perkembangannya.

Bagi perempuan Jawa, yang menjadi masalah untuk saal ini adalah beranikah
menanggalkan segala atribul yang diawali dari simbol ritual wiwahan: panggif, di mana
pandangan perempuan secara lradisional dan norma-norma adat, simbol dengan makna
literalnya scakan-akan tclah tertancap dari waktu ke waktu scbagai objck kesenangan dan
kepuasan laki-laki. Dengan perenungan filosofis, perempuan Jawa harus selalu
mendasarkan din pada kenyataan, pengalaman ataupun realitas, pengalamanaya sehaga
makhluk sosial dan mercflcksikannya untuk memberikan  jawaban tentang siapa
scbecnarnya perempuan Jawa i, Berada pada lempal yang {epat dan sesuar dengan
kedudukannya adalah salah satu cara perempuan Jawa untuk megadi dirinya sebag
perempuan yang baik, tidak hanya sckadar melayani kepuasan dan kesenangan laki-laki,
letapi sehagal makhlluk budaya dengan tuntutan kodratnya scbagai makhluk berakal buds,
Di samping 1tu dapat sa_i-a sebagai makhluk yang berakal budi, ia dapat dengan tegas
menolak atau menerima  kodratnya sccara nuture { alami) atau awurfure (lingkup
kebudayaan). Apapun pilihannya, perempuan Jawa haruslah mengingat, bahwa tugasnya
di dunia tak pernah akan selesai alau dengan kata lain, sebagai perempuan Jawa, kodrat
ia scbagai makhluk yang berakal budi, tugasnya di dunia belumlah selesai, selama ia
belum menyempurnakan dirinya dengan baik dan mengharmonisasikannya dengan
alam, Gusti Aflah, dan kekuatan supranatural. Apabila ia telah selesai meyempumakan
dirinya  sesuai dengan kemampuan  dan keadaan  yang  juga sesual  dengan yang

diinginkannya, barulah ia (untuk sementara) telah menciptakan “Dunia” dan mengisi
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dunianya,
6.4. Kesimpulan

Hasil yang diperolch dari analisis Bab VI ialah scbagai berikut:

I’e;rlama-, adaﬁya interprelasi yang sifainya cksistensial, berada pada taral dir mana
muncul de-subjektivasi kesadaran manusia Jawa, Interprelasi cksistensial it
membuahkan makna yvang berasal dan nilai-nilai cksistensial manusia Jawa dalam
melihal wiwahan yaitu ketakulan, kecemasan, kecemaran, kchersamaan, kebahagiaan
dan kelidakbdhagiaan; sakral dan profan; prinsip rukun dan konflik; kebebasan dan
Ketidakbebasan: nilai substansial Taki-lahi seperti tanggungjawab dan kekuasaan: nilai
substansial perempuan scperti kepatuhan, kesetiaan.  Nilai-nilai eksistensial 1tu dapat
ditelusuri dengan mielihal proses interpretasi, Kwsusnya  apabila bertitik lolak pada
filsafat simbolisme wiwa/izn dan simbolisme hubungan laki-laki dan perempuan.

Kedua, filsafat simbolisme wiwelant adalah upaya refleksi alau pemahaman sccara
relleksil’  tentang ckspresi dari simbol-simbol yang sangat sentral di dalam ritual
wiwahan, khususnya dalam langkah-langkah ritvainya. Dalam pengertian itu, tiga
periimbangan dasar dipakai untuk imemahami [lsafat simbolisme upacara wiwalicnn,
Pertimbangan perama, berlitik (olak bahwa  simbol ritual wiwahan mempunyai
inlensionalitas ganda dan bermakna ganda pula, Makna pertama berasal dari arti yang

bersifat litcral alau harafiah dan dapat dijumpat pada langkah-langkah ritual wiwehan.

Pada benda-benda, pada kata-kata atau perilaku tedentu yang ditelusuri lewat bahasa



alau pada masyarakat Jawa sering memiliki kebiasaan untuk menggabungkan dua kata
menjadl satu pengertian (jorwo dhosok). Mclalui bahasa, orang dapal menguak
pengalaman  hidupnya.  Pengalaman  akan  kekotoran, kebahagiaan, kejahalan yang
kemudian diakuinya, dan melalui kesadaran manusia dieksplisitkan melalui mitos-mitos.
Pertimbangan kedua, filsafat hermeneutik digunakan untuk menginterpretasi  ritual
wivaliun serta menemukan hakikal atau cidos maknanya. Sedang pertimbangan ketiga |
melihat hermeneutik dalam teks simbolisme wiwaliun. Dengan bertitik tolak pada
gagasan Ricocur melibat yenvaden schagan (eks, dan davinys menimbulkan tindakan
bermakna, orang diajak untuk mereficksikan tindakan bermakna darn sualu peristiwa,
yailu wiwahan. Kategori-kategort yang ada di dalam teks wivaliun seperti temporalitas,
subjck. acuan dunia, dan relevansi tindakan, scbenarya juga dapat dilerapkan pada teks
simbolisme wiwahan. Ini berarti hal-hal yvang berkaitan dengan teks, berlaku juga pada
simbolisme wiwahan, schingga di dalam eks simbolisme wiva/ian itupun dapat dilihat
adanya tindakan bermakna. Oleh karenanva dalam taraf itu apropriasi menyangkut juga
distansiasi dan terjadi melalui semacam “kritik ideologi” atau dekonstruksi terhadap
ilusi-tlusi, motivasi-moelivasi  (muncul  sceara spontanitas),  kepentingan-kepenlingan
manusia pelaku wiwahan, keinginan-keinginan st penafsir. Ini berarti bahwa *“serangan
luar” scmacam  “kritik-kritik ckstern™ itu oleh subjek akan diubah menjadi “knitik
intern” untuk pemurnian pandangan alau perbaikan pemahaman diri.

Ketiga, dari filsafat simbolisme ritual wivwa/tan, penelusuran selanjutnya adalah
mclakukan abstraksi terhadapnya schingga memunculkan simbolisme hubungan laki-laki

dan perempuan. Dalam konteks itulah, intcrpretasi yang didapat bermuara pada dua hal,



yailu interpretasi terhadap simbol-simbol yang ada pada langkah-langkah ritual wiwahan
dan interpretasi terhadap simbol-simbol laki-laki dan perempuan yang berada pada
pandangan mz.lsyarakal Jawa yang tradisional. ITasil inlerpretasi yang perlama adalah
hakikat perkawinan Jawa yang saral dengan nilai-nilai yang berasal dari nilai laki-laki
dan perempuan Jawa. Pcrempuan dalam hal-hal terteniu tunduk pada nilai-nilai yang
telah ada, yaitu nilai kesetiaan, kepatuhan, pengabdian. Nilai - nilai tersebut menjadikan
bagaimana perempuan Jawa bersikap, yaitu menjadi perempuan yang baik di mata laki-
laki atau suaminya. Dan laki-laki Jawa cenderung bersikap mencari kenikmatan,
kesenangan melalui pemanjaan tenlang sikapnya yang merasa lebih kuat, lebih kuasa,
lebih melindungi. Nilai-nilai kekuasaan dan hedonistis lebih menonjol dan berada pada
laki-laki Jawa. Sedang hasil interpretasi kedua,  loki-laki dan perempuan berada pada
dua 1icori: nature, dan teori murttre. Munculunya Kedua leori lersebul memang
membukitkan  ada  perbedaan  pandangan  tentang  kehidupan  manusia, Khususnya
pandangan lenllang kodrat perempuan. Pada dasarnya kodrat manusia adalah tatanan
hidup manusia yang berasal dari (/usti Alfah, namun sejauh itu berasal dari kebudayaan
manusia masih dapat diubah, terlebilh apabila tatanan hidup itu merendahkan martabat
perempuan Jawa alau cendcrung menciplakan ketidakadilan kondisi, dan siasi
masyarakal . Situasi inilah yang mengharuskan perempuan untuk sceara teratur mengkaji
kembali hasil pandangannya schingga menemuokan kebenaran dan penyempurnaan
dirinya, walaupun kadang-kadang tidak luput dari siluasi yang berubah dan diubah
bahkan juga menjadi “korban™ duari perlakuan-perlakuan yang telah dikukuhkan olch

teori-teori buatan manusia sendiri.



BADB VII

DIALOG FILSAFAT: REFLEKSI TERHADAP SIMBOLISME WIWAHAN

Dalam bab ini akan diuraikan bagaimana orang dapat berdialog sccara lilosolis
tenlang wiwahian u sendin. Dialog im diawali dengan pertanyaan-perlanyaan yang
mendorong untuk berpikir lebih lanjut dan mendalam, Diawali dengan dialog yang
pertama, yaitu tentang “realitas dalam simbolismel wiwafien ™ atau simholisme wivwalzan
dalam realitas”, maka dialog yang perltaina ini menjadi titik selanjulnya untuk
penjelajahan retleksi agar dapal menyingkap kebib dalam lagi tentang wnvafian. Dengan
demikian perianyaan tentang apa schcnarnya hakikal perkawinan Jawa itu  dapat

dijawab.

7.1, Realitas dalam Simbolisme ¥iwaltai atau Simbolisine Wiwahan dalam Realitas

Sebuah perlanyaan filosofis atau lebth tepalnya sebagai diskusi filosolis
dihadirkan pada akhir penulisan ini. Yang menjadi masalah adalah apakah scbuah
upacara wiwahan yang kemudian sctclah dikaji di dalam Bab V menjadi sebuah ritual
yang di dalamnya penuh dengan simbol merupakan realitas yang dihadapi oleh manusia
Jawa? Apakalh simbolisme wiwa/an itu masih relevan dengan realitas yang dihadapi olch

laki-laki dan perempuan Jawa ataukah simbolisme wiwahan itu hanya disimpan di dalam
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scbuah “kotak™ untuk kemudian  tdak  pernah  dibicarakan,  Perlanyaan-pertanyaan
tersebut dapat menimbulkan diskusi ataupun kajian tersendiri mengenai hal itu. Ada dua
bahan untuk kajian ini, yang {entunya mengacu pada permasalahan itu sendiri, yailu,
pertama, “Realitas dalam simbolisme wiwefiun™ dan kedua, “simbolisme wiwahan dalam

realitas™.

A. Pada pembahasan perlama, pernyataan “rcalitas dalam simbolisme
wiwahan”, yang akan dikaji terlebih dahulu. Realitas itu sendirt adalah scbagai
kenyataan yang sungguh-sunpguh ada, terlecpas dari perscpsi manusia (orang) tenlang
kenyataan itu sendin. Realitas ilu scndiri hadir sebagai™yang ada” , scbagai csensi dan
kenyataan itu. Bila realitas berada pada ritual wivahan, maka berarli realitasnya adalah
sebagai kenyataan yang ada dan sebagai esensi dari ritual itu sendin, lanpa
mempersoalkan apakah ritual ilu sedang berlangsung sckarang alaukah untuk masa
silam ataukah masa yang akan dalang. Yang jelas realitas dalam ritual wiweafiun itu
sendiri mempunyai semacam struktur, sehingga unsur-unsur yang ada dapat membentuk
struktur tentang kenyataan itu sendin. Unsur-unsur apakah yang membentuk siruklur
dari ritual wiwahan? Struktur ataupun esensi dari ritual dibentuk atas dasar dari unsur:
keluarga, perkawinan dan scksualitas perkawinan.

Bagi orang Jawa, keluarga merupakan tempat di mana ia dapat berlindung dengan
ange! - hangat, karena di situlah 1a bersama orang {ua, adik, kakak, dan saudara yang
lainnya dapat  berbagi suka dan duka, menerima segata kebaikan, memperoleh cinta

kasih dari orang tuanya, memperoleh nasihat, memperolch kedudukan dari orang-orang



yang sangal dekat dan mengasihinya. Apabila ia tclah beranjak dewasa, orang Lua sibuk
mencarikan jodoh yang sesuai dan tepat bagi anaknya alau ia mencari jodohnya sendiri
atau teman sebagai pasangan hidupnya. Setelah semuanya diperhitungkan dengan cermat
memakai perungan dan berpedoman pada kitab primbon Sumbetanipun Betaljemur dan
kedua pihak keluarga telah merestui hubungannya dengan calon istri ataupun calon
suami,_maka dipersiapkan upacara wivadion Pada akhirnya ia telah selesat menjalani
serangkaian proses perkawinan adal Jawa dan resmilah mereka menjadi suami istn dan
untuk kemudian mulai memikirkan langkah sclanjutnya, yaitu memasuki kehidupan
sesungguhnya di luar upacara wiwealumn,

Hustrasi singkat tentang orang Jawa di atas, mengajak kita untuk memikirkan sisi
lain, sesuatu yang lebih mendalam di balik [enomena ritual wiwalian. Apa yang menjadi
dasar perkawinan Jawa 7 Perkawinan itu ditentukan atas dasar apa atau dengan kata latn
adakah unsur-unsur mendasar yang membentuk perkawinan jawa? Ada dua hal yang
patut dicatat, yailu ijab dan panggih. ljah adalah salah satu langkah dalam ritual
wiwahan yailu perkawinan (akad nikah) yang didasarkan hukum lIslam. [jub arti
harafiahnya permintaan alau tawaran, yang lebib lanjul diartikan scbagai  pernyalaan
dari pihak perempuan yang dilakukan oleh wali (dari mempelai percmpuan) untuk
meminla agar perempuan (calon mempelai perempuan) diterima scbagai istri dari
mempelai laki-laki. Kemudian mempelai laki-laki menyatakan kebul  ‘menenima’
mempelai perempuan sebagai istrinya. Syarat kelengkapan ifub kubul adalah kedua
mempelai laki-laki dan perempuan, wali mempelai perempuan, dua orang saksi, ijah

kabul, dan mahar atau maskawin. Sedang punggif adalah upacara perkawinan yang
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berdasarkan hukunm adat Jawa, merupakan puncak dari selurult rangkaian ritual swivaliun,
Pengukuhan merecka sebagal suami istri dianggap sah sccara adal apabila telah
melaksanakaﬂ panggil ini.

Dari penjelasan di atas, agaknya ada unsur dasar yang dapat disarikan dari ijah
dan panggih, yaitu adanya keterikatan yang berdasarkan dengan agama dan hukum adat.
Keterikatan it dapat dikatakan semacam “kontrak™ di satu prhak dengan agama Islam
dan di lain pihak dengan norma-norma adat istiadal Jawa, yang juga berhadapan dengan
keberadaan masyarakatnya sccara kescluruhan | dan orang tua kedua belah pihak,
Apabila kedua “kontrak™ iln dirasanya kurang srey atau tidak cocok, maka yang terjadi
adalah pembatalan kontrak terscbut yang lentunya dapat disclesaikan melalui hukum
agama lslam dan hukum adat Jawa, Tuuan “kontrak™ tersebut scbhenarmya apa? i
samping pengukuhan sebagai suami istri dan kewajiban svami untuk menghidup,
melindungi istri, dan tugas istri untuk berbakii, melayani suami serla tugas-tugas lainnya
schagai akibat perpindahan statos dari fajang menjadi istri atau suami. ujuan “kontrak™
perkawinan mempunyai nilai yang lain, yaitu nilai politis, nilai kekuasaan., nilai marlabal
atau harga diri. Bagi manusia Jawa nilai-nilad tersebut diselaraskan dengan prinsip “hihir-
bebet-hobot ", sehingga yang muncul adalal kebanggaan orang tua apabila menanlunya
atau hesarmya adalah orang yang berpangkat, berkuasa, dan memiliki sejumlah
kelebihan-kelebihan yang tidak dimilikinya. Martabat dirinya scrasa tersanjung.

Salah satu nifai yang belum terungkapkan adalah nilar cinta. Cinta atau alektivitas
membuat laki-laki dan perempuan berpartisipasi satu sama  lain dalam  peristiwa-

peristiwa di dunia ini. Perkawinan yang dibentuk dengan dasar cinta, menjadikan kedua



pribadi itu bereksisiensi, artinya, “keluar™ dari diri masing-masing dan mengembangkan
eksistensi, dilebur ke dalam kehidupan bersama. Nilai cinla menjadi semakin kabur,
apabila berada pada “Lunlruk perkawinan™ alas dasar  cinta yang ultlitaris, 12 akan
menjadi cinta vang silatnva egois, menjadi tak bermoral, karena menghargai perkawinan
sccara pragmatis, menurul kegunaan yang dapat mereka berikan.

Unsur lain pada perkawinan adalah scksualitas. Scksualitas macam apakah yany
berada pada perkawinan Jawa? Suatu ilustrasi tentang scksualitas khsususnya yang
menyvangkul perempuan Jawa dapat ditelusurn dengan melihat karya-karya sastia dar
para pujangga pemikir Jawa. Dalam kacamata masa kini, pcrempuan Jawa di dalam
karya sastra lradisional hanyalah didudukkan scbagai pelampias nalsu scksual belaka.
Sebagai contoh, alur ¢cerita Ramayana terlokus pada gandrungnya Rama terhadap Sinta
yang kemudian dilarikan oleh Rahwana yang ingin memilikinya; dalam ceritera
Baratayuda, alur ceritera diarahkan pada balas dendam Pendawa kepada Dursasana
akibat ditelanjanginya Drupadi (Sudewa, 1992:38). Juga adegan-adegan crotis yang ada
pada karya sastra Jawa Kuna dan Jawa Baru Kiasik sedikit banyak memojokkan
perempuan Jawa untuk menduduki fungsi scksual belaka (Sudewa: 1992:38).

Dalam pengeriian ini, scksualitas dapal saja menjadi persoalan filsafat yang pada
akhirnya bertyjuan memahami diri manusia Jawa scbagai makhluk scksval atau fromo
sexualis. Apabila scksualitas diletakkan pada kerangka filosolis, maka seksualitas
menjadi sangat luas konicksnya, letapi sclidaknya dapat mencerminkan nilai-nilai yang
terkandung atau yang dicerminkan oleh pandangan hidup masyarakatnya, seperli nilai

religius, nilai etis atau moral,



Seksualilas itu sebenarnya apa? Berbagai perumusan tentang seksualitas bunyak
dijumpai. Freud melihat seks sebagai kckuatan psikologis dan kekuatan biologis., sedang
Malinowski meninjau scks dari dimensi sosiologis dan dimensi budaya.(Masler, 1995:3).
Dalam kehidupan schari-hari. scks sering diartikan sebagai pengertian secara biologis:
laki-laki dan perempuan atau mengacu pada aklivitas fisik - kebutuhan biologis -
kcpudsan scks. Pengertian scksualitas sccara umum dapat mempunyai banyak arti scjak
mengacu pada seluruh aspek dari keberadaan scks. Dalam pengertian itu, rumusan
secksualitas adalah keseluruhan kompleksitas, emosi, perasaan, kepribadian  dan sikap
seseorang yang berkaitan dengan perilaku serla orientasi seksualnya (Gunawan, 1993:8).

Pada pembahasan ini, seksvalitas dengan nilai-nilai yang ada di dalamnya akan
dihubungkan dengan perilaku serta orientasi scksual manusia Jawa yang menuliki
pandangan hidupnya yang khas dan umik. Bertitik tolak pada anggapan di kalangan
masyarakal Jawa, bahwa hubungan scksual hanya dapat terjadi pada perkawinan yang
telah disahkan, baik secara adal maupun agama atau kedua-duanya. Apabila terjadi
hubungan seksual di luar perkawinan schingga menyebabkan perempuan hamil, maka
hal 1tu bukan sebag;ﬂi perbuatan vang melanggar kaidah apama, tetapy dianggapnya telah
membuat malu - isin keluarga, telah melanggar tata aturan masyarakal, telah melanggar
hak suami atau hak calon suami, dan tclah merusak keuangan keluarga. Qrang tua akan
memikirkan  akibat perbuatan anaknya itu, ia harus mencari jalan keluar, yaitu dengan
mencarikan calon suami bagl anak percmpuannya, sckalipun 1a harus membayar

sejumlah “pengganti beaya™ kepada calon suami anaknya.



Agaknya nilai seksualitas manusia Jawa Icbih banyak mengacu pada nilai moral.
Penyelewengan yang ada atau membiarkan naflsu scksual menjadi “liar” mungkin saja
terjadi pada manusia jawa, tetapi yang terulama adalah memikirkan akibat perbuatan
yang memalukan, dan kerugian yang harus dideritanya harus dipulihkan kembali, Nilai
moral scksﬁalilas pcrka-winan Jawa haruslah diharmonisasikan, disclaraskan dengan
latanan masyarakat dan dihindarkan konflik dengan norma-norma masyarakat. Dengan
demikian salah satu tugas nilai moral scksualilas perkawinan Jawa adalah menjaga
kelenangan masyarakat (dalam pengertian yang luas dan dalam pengertian yang lebih
khusus ralah rumah langga © menjaga hak dan nama baik suami atau istri harus tetap
lerjaga.

Apaknya penjclasan yang telah discbutkan di atas haruslah didudukkan pula di
dalam simbolisme wiwahan, Simbol-simbol wivahien, khususnya pada upacara panggifi:
wiji dudi  “menginjak lelur’, pembasuhan kaki mempelai laki-laki oleh mempelai
perempuan, fumpa kava-kacar kucwr, menunjukkan scbenarnya Dbagaimana posisi
perempuan Jawa dilampilkan. Lemah lembut, pandai-pandai melayani kebutuhan seksual
sang suami, sctia, tunduk, taat, tergantung kepada laki-laki sepenuhnya, khususaya dalam
masalah keuimgan atau ekonomi rumah tanpga. Segala atribul yang menggambarkan
“perempuan idaman” ‘yang melukiskan kewanitaan dan harkal kewanitaan sangal
menonjol, lerutama dalam simbot wiwahiann 1.

Pandangan bahwa, perempuan harus bersikap lemah lembut, sedang laki-laki
bersikap perkasa, akan membawa pada kajian  tentang ideologt pender, yaitu melihat

pembedaan -pembedaan laki-laki dan percmpuan yang bersifat sosial, yang dikenakan
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atas perbedaan biclogis atau pcrhcd-;;an yang nampak antara jenis kelamin. Dalam konsep
itu jelas dibedakan antara perbedaan biologis dan yang bersifat sosial. Bahwa laki-laki
dan perempuan mempunyal  kemampuan untok  mengembangkan  dirt,  merupakan
kenyataan biologis. Perempuan Jawa harus mengenakan pakaian pengantin dan rela
menghabiskan waktu untuk dirias wajahnya agar lampak cantik, dan laki-laki memakai
celana dan menyenangi kegiatan fisik di luar ramalh, adalah kenyataan norma sosial yang
dibentuk oleh kondisi budaya dan masyarakat Jawa. Sejalan dengan itu, gagasan lentang
laki-laki dan perempuan. tidak dapat dipisahkan dengan apa yang discbut “feminin™ dan
“maskulin”, dan gagasan itlu dapat saja berlaku pada kehidupan sosial masyarakatl Jawa.
Istilah “leminin” yangl menckankan silat-silat kewanitaan, sedang istilah “maskulin”
cenderung menckankan sifat-sifat kejantanan, membawa orang untuk berpikir sceara
esensial tenlang adanya “kodrat” atau “takdir” yang acapkali diberlakukan pada masalah
moralilas alaupun kcagamaan dengan tujuan unluk mencari pembenacan yang dianggap
sakral dan tidak dapat disentuh lagi atas pembedaan-pembedaan yang sebenarnya
merupakan konstruksi sosial (Budianta, 1988:6-7). Dalam masyarakal, gapasan yang
terdapal pada konsep konstrukst sosial “lemimmn dan maskulin™ munculnya karena
produk budaya yang secara historis tertanam dalam simbol-simbol wiwahian alaupun
mitos-mitos yang beredar di masyarakat pendukungnya. Konsep “feminin dan maskulin®
dalam konstruksi sosial itu sangal berkaitan erat dengan tatanan dan nilai-nilai budaya
masyarakat lawa, sepertl aspek sosial budaya, aspek polil_ik, aspek ckonomi, aspek kelas

dalam masyarakat, aspek agama, dan schagainya.



Adanya norma-norma yang dipakai datam masyarakat Jawa, yailu, norma clis
pragmalis sangkan paran manusia vang dihadapkan pada hakikal manusia, scbenarnya
membert wujud yang paling benmakna  pada kehidupannya. Laki-lakt dan perempuan
Jawa sclalu memiliki cksistensi ganda. yaitu unluk mencapai hubungan yang lcpat
terhadap alam lahir, dan untuk semakin menyelami balinnya. Hubungan yang lepat
terhadap alam lahir dapat berupa mengatur emosinya, dengan mengambil sikap yang
tepat terhadap masyarakat dan mengolah alam (Magnis Suseno,1991:122). Dengan
mempertahankan kescimbangan batin dan untuk menunjukkan din sclalu tenang, halus,
terkontrol, rasional dan berkepala dingin akan memungkinkannya menjaga kemantapan
batinnya. Untuk itulah laki-laki dan perempuan Jawa  selalu merasa bahwa tap orang
menipunyai tlempat vang tepal, cocok baginva dan daripadanya ditentukan kewajiban-
kewajibannya. Pandangan yang demikian ilu ditunjang oleh alamm pikiran fawa yang
ditimgkupi pandangan hidupnya. Demi kemantapan nilai yang ada pada dirinya sendin,
dan menjaga keteraturan dan prinsip keselarasan, maka pcnilaian-penilaian dan
pertimbangan tentang “feminin dan maskulin™ diletakkan pada persetujuan masyarakat
Jawa . Mitos-mitos atau Kisah pewayangan sanpatlabh subur di kalangan masyarakal Tawa
dan menjadi lahan yang subur untuk tumbuhbnya gagasan “feminin dan maskulin®.
Tokoh-tokoh pewayangan, seperti Kunti, Sembrada, sangal lepal menjadi contoh kodrat
atau harkat perempuan, sedang Arjuna, Bima, Galotkaca menjadi sosok keperkasaan
laki-laki dalam lakon pewayangan. Dalam konieks itulah, dan kepentingan adanya peran

dan tcmpal yang lepat bagi laki-laki dan perempuan Jawa, ia berada pada talanan



kosinos dengan membangun omafi-omah “rumah tangga® baru, maka simbol wiwaliem

diberlakukan dalam ritual wiwahan.

B. Pada kajian yang kedua. yaitu pernyalaan: “Simbolisme wiwahan dalam
realitas”, akan dicermati kata kunci: simbol. Manusia Jawa mengenal simbol wiwafian
dengan mcngclahui adanya tanda yang dickspresikan, dikomunikasikan dengan makna
dan tujuan terlentu, yaitu makna dan tujuan dari wiwahan, suatu perkawinan yang
bahagia. Sedang realitas dalam pengertian im adalah ritual wasaliern. Ritual  itu sendin
berarli dan sekaligus menunjukkan perilaku religius dalam agama atau kepercayaan
terhadap Yang liahi maupun kekuatan supranatural, Scbhenarnya keberadaan manusia
Jawa diperlihatkan sebhagai (ergantung pada Yang Suci. yang ditisupakkan dalam simbol-
simbol yang terdapat pada mitos Sri dan Sadono dan ritual wiwahan. Simbol-simbol
religius pun menampakkan maknan)_*zl vang lerdalam, karcna mitos 1t sendiri adalah
serangkaian simbol yang dipersatukan kc dalam sualu tcma (erlentu dan disusun datam
bentuk naratif. Penghadiran kembali pengalaman keagamaan dalam bentuk ritual adalah
hal yang utama dan manusin Jawa. Ttulah tindakan simbolis. Schagat perwujudan dari
makna religius dan sarana untuk mengungkapkan sikap-sikap religiusnya, simbol-simbol
itu menjadi pokok ketegangan dan dilema yang erwujud dalam pandangan hidupnya dan
ritual itu sendiri.

Bila manusia Jawa ingin mempertahankan pengalaman keagamaannya dengan
relasinya yang mcelampaui pengalaman biasa dengan Yang llaht alau Gusti Allab ia

harusiah mengungkapkannya melalui bentuk-bentuk simbolis yang sifatnya empiris,
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sceperti air, telur, daun sirih dan sebagainya dan menjadi bagian dari wilayah prolan ke
wilayah sakral. Simbol-simbol religius scbenarnya  digunakan  untuk  member
kemungkinan “suatu perpanjangan dari penampakan yang kceramat, Yang llahi”, Ritual
wiwahan juga diperlukan untuk menetapkan keseimbangan baru di dalam hubungan yang
mungkin saja berubah atau untuk menyatukan berbagai dikotomis seperti yang profan
dan yang sakral, yang bersih dan yang kotor, kejahatan dan kebaikan, yang harmonis dan
yang tidak harmonis. .Sebagai ritual wiwahian yang dilampilkan secara dramalis karena
berkaitan dt-:ngan siklus kehidupan manusia, maka tujuan ritwal itu adalah memulibhkan
kekacauan kehidupan ét—:hclumnya ke ketenangan dan penerimaan  di dalam statusnya
yang baru.

Di dalam ritwal wiwadian dengan perilaku religius dari manusianya, scmua unsur
yang berkaitan dengan simbol-simbol rcligius dapat dianggap juga bersifal religius. Dar
benda-benda, ruangan untuk penggil, sajen yang beraneka ragam, begitu juga dengan
perkawinan, semuanya dipahami sebagai yang religius, yang numinus.. Bagi manusia
Jawa, perkawinan adalah kehidupan yang religius, karena berkaitan dengan siklus sakral
manusia; meti, manten, dan ok, D dalam kehidupan perkawinannya | kedoa insani,
laki-laki dan perempuan, menyempurnakan dirinya, terlebur ke dalam ikatan yang sudah
dircsmikan sccara agama dan adal. Peleburan mercka  dalam menyempurnakan dirinya,
baik secara ﬁ_sik maupun secara batiniah adalah jalan menuju harmonisasi dengan alam,
dengan Gusti Allah. Bila Gusti Allah ada di hati scliap ﬁlanusia, maka seluruh yang ada
pada dirt manusia menjadi nilik Guser Affalr pula. k terkecvali scksualitas manusia.

Bagi orang Jawa, seks itu suci karena paringan Gusti Allah - pemberian Gusti Alla/r dan



sckaligus milik Gusti Allah, schingga apa yang diberikan dan menjadi milikNya tidak
boleh dibalasi oleh siapa pun. Orang akan merasa aneh apabila scks itu dibatasi.
“Banyak anak banyak rezcki™, demikianlah kata orang Jawa dan menurutnya anak-anak,
buah dari perkawinannya ilu, dianggapnya pula scbagai “titipan dari Gusti Aflalt”. Untuk
itu pula tugasnya adalah menjadikan anak-anaknya menjadi manusia utama.

Ritual wiwaliun memual perasaan terhadap sesuatu yvang lain sama sekali, yang
“numinus”, pengalaman khas religius atau “Yang Illahi” . Dengan demikian, menjadi
Jelaslah bahwa ambivalenst karakter dari pengalaman kedua mempelai dan vang terlibat
dalam nitual adalah takut dan tcrtarik, sikap benci dan sikap senang. Ritual itu sendiri
dapat  mengakibatkan  perubahan  ontologis pada  manusia  Jawa  dan
mentranslormasikannya kepada situasi keberadaan yang baru, yaitu penempatan mereka
di dalam membentuk keluarga alau rumah tangga baru. Sualu perubahan eksistensial
yang lundamental pada laki-laki dan perempuan dan mengangkatnya ke pengalaman
baru, yakni pengalaman yang Ilahi dalam |11é_njalani kehidupan perkawinannya.

Kembali pada masalah simbolisme wiwafiun, khususnya yang berkaitan dengan
simbol laki-dan perempuan yang tertuang dalam upacara panggilt (halangan gantal,
pemecahan telur, pembasuhan kaki mempelai laki-laki oleh mempelai percmpuan ,
kacar-kucur tampu kaya), maka pcr_St-Jal'an “feminin dan maskulin™ tetap saja mencuat.
Gagasan gender itu, yang menyoroti lenlang takdir perempuan dengan masalah
keperempuannya atau takdir laki-laki yang dianggap sangat perkasa, dalam kchidupan
rcalilas masyarakat Jawa dipertanyakan pula. Tidak semua norma-norma dan kategori

tentang gender yang ada dalam masyarakat Jawa ditkuti secara patuh olch pclaku-
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pelakunya. Tokeh masyarakat,  R.A. Kartini, menjadi sumber yang menarik dalam
permasalahan gender. la mclakukan penolakan terhadap ketidakberdayaan perempuan,
yang karena kodralnya scbagai perempuan, haruslah menerima perlakuan  yang dirasa
tidak adi! untuk perempuan dalam upaya mengelengahkan cksistensi dirinya agar scjajar
dengan laki-laki. Generasi sesudah .R.A. Kartini, yaitu percmpuan-perempuan Jawa
lainnya mulai memperjuangkan harkat dirinya untuk menjadi mitra scjajar dengan kaum
laki-laki, bukan hanya menjadi karica wingking ‘leman di belakang, yang tidak memiliki
peran penting’. Bentuk penolakan simbol wiwafian diungkapkan dengan kemampuannya
dalam bekerja keras, berkarya, ataupun mencari uang Denpan demikian dalam kchidupan
masyarakat Jawa dari waktu ke waklu, seiring dengan perkembangan zaman, ia menjadi
pelaku sejarah, dan simbol wiseafien, Khususnya simbol laki-laki dan perempuan menjadi
suatu kajian menarik, karena identitas gender atau identitas subjektifnya dibentuk dan
diubah di dalam latanan masyarakalnya. Simbol wiwahan menjadi tidak berlaku dalam
kehidupan realitas, kehidupan manusia Jawa yang berjuang untuk kelangsungan
hidupnya.

Dari penjetasan di atas tentang kedua  kutub  pernyataan: “Realitas dalam
simbolisme wiwahan “ dan “Simbolisme wiwahan dalam realitas™, posisi mana yang
akan dipilih 7. Mcnurut pendapat kami, kedua pernyataan itu schenarnya icrupakan dua
pernyataan yang saling melengkapi. Manusia Jawa mcnghadapi dua pifthan, perlama,
yaitu ketika ia memasuki tahap menjadi manusia baru, ia berada dalam “realitas” ritual
wiwehan dcngan sclurubh rangkaian upacara yang harus dilaluinya dan di situlah simbol-

simbol wiwahan melekat pada dirinya. Di dalam ritual wiwahan, pengalaman religius
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manusia lerbentuk lewat kehadiran mitos dan simbol-simbol religiusnya. Pengulangan
kembali ritval wiwaliun, memantapkan para pelakunya dalam menghayati Yang llahi
dan tokoh superheronya: Sri dan Sadono dan disitulah eksistensi manusia diperbaharuai,

sehingga mercka layak dan pantas dalam memasuki kehidupan baru yang Ilahi sifainya.

Kedua, dalam kehidupan realitas, simbol wiwahun, kKhususnya simbol laki-laki
dan perempuan, menjadikan masalah gender terbentuk oleh konstruksi sosial dan tatanan
m;'lsyarakal yang ada. Perspektil gender dapat saja bersitat multi dimensi, berbagai aspek
yang terkail, scperti politik, ckonomi, norma keagamaan, norma adat dan schagainya,
menjadikan perspektif itu kian menarik untuk dikaji. Pembentukan identitas subyektif
mendorong manusia Jawa untuk Gdak mengikuti nerima dan kalegon lentang gender yang,
ada, yaitu “laki-laki dan perempuan Jawa™ dalam masyarakat, dan di situlah simbolisme

wiwehian menjadi lidak berlaku dalam realitas.

Kedua tatanan pernyataan itu mcnyebabkan nuansa dari ritual wiwafien menjadi
lcbih luas, lebih seimbang. Dengan berada pada dua posisi itu, maka  bagi pelaku ritual
wiwahan, mercka tclah berada pada “tcmpatl yang lepal” | sehingga mercka tclah
berperan scrta dalam  mamayn  ayunng  bawena  dengan menjapa kesclamatan,
kesclarasan alau harmonisasi  dengan Crusti Allalr, dengan alam | dengan para arwah

leluhur, dan kekuatan supranatural.
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7.2 Hakikat Perkawinan

Apakah sebenarnya hakikat scbuah perkawinan Jawa? Berbicara tentang hakikat
maka perlu diacu dan d.ibicarakan pula tcntang pengertian dasar. Apabila pcngertian
dasar itu dikembalikan kepada perkawinan Jawa, ini berarti babwa membahas hakikat
perkawinan adalah membahas tentang pengertian dasar, pengertian yang hakiki mengenai
arti scbuah perkawinan bagi manusia. Dalam membabas 1tu, maka ttik tolak dimulai
pada (1} arti perkawinan (2} unsur-unsur perkawinan , dan (3) tujuan perkawinan. Untuk

itu pembahasan yang runtut akan disajikan scbagai uraian dalam Bab 7.2 ini.
7.2.1. Arti Perkawinan

Perkawinan adalah sebuah rcalitas manusiawi yang dialami oleh dua insan, laki-
laki dan perempuan. Secara umum rumusan lenlang perkawinan dapat disebutkan
scbhagai berikut:

Perkawinan ialah hubungan yang bersifat mantap, khusus serta intim antara laki-laki dan
perempuan (enlah seorang atau Dbeberapa orang) , yang oleh masyarakat yang
bersangkutan diatur, diakw, dan dilepalisasikan (Grocnen, 1993:20). Pengakuan
masyarakat Jawa tenlang perkawinan sangal jelas. Mereka akan menyclenggarakan
upacara adat Jawa, wiwalanr bagi anggola masyarakatnya  yang nclangsungkan

perkawinan, sekaligus sebagai pengakuan masyarakat Jawa terhadap perkawinan itu.
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Manusia Jawa beranggapan bahwa perkawinan merupakan sumbu “poros’ tempal
berputamya seluruh hidup kemasyarakatan dan merupakan peralihan dari masa remaja ke
masa  keluarga . Oleh karcnanya, perkawinan scbagai “masalah™ manusia yang
mempunyai arti penting dalam hidup setiap manusia Jawa, haruslah diungkapkan secara
nyata dengan  upacara lertentu. Masyarakal Jawa beranggapan bahwa upacara
perkawinan, wiwalian, adalah upacara yang tcrbesar dan termeriah (dengan kehadiran
para tamu yang melimpah) dibandingkan dengan upacara inisiasi yang lain. Telapi di
samping itu, upacara wiwahan merupakan [ase atau tahap yang penting pada proses
pengintegrasian manusia ke dalam lata alam scmesta yang sakral. Dalam tatanan alam
semesia dan tatanan hidup ini, dengan perkawinan, sebenarnya manusia Jawa berupaya
menutup kehidupan lamanya dan untuk kemudian membuka babak hidup yang Ichib
baru. Proses lersebut tidak hanya dialami oleh laki-laki dan pcrempuan yang terlibat
dalam perkawinan, melainkan jupa kadang-kadang melibatkan dan bahkan menjadi
tanggung jawab seluruh anggotla masyarakat Jawa.

Perkawinan Jawa dapal dianggap secbagai perkawinan konkrel, yang dapat dilihat
dan dua segi; yaitu, segi institusional dan segi personal, Dari segi institusional, kelompok
masyarakat Jawa sangat berpcran dalam mcnentukan masalah-masalah perkawinan
anggotanya. Setidak-tidaknya dari perbitungan waktu, syaral-syarat persiapan yang
dipenuhi  sebelum  wiwahan  ilu  berlangsung, para  kerabal  yang membantu
tersclenggaranya wiwaliun, dan schagainya, Sclain itu, dimensi institusional  juga
menggarisbawahi dimensi sosial dan ckonomis, mereka sekan-akan scbagai “keluarga

besar” yang terlibat secara langsung dalam perkawinan itu, baik sccara maleri maupun
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schagat bagian anggola keluarga. Dari segi lain, segt personal melibatkan  pelaku
perkawinan, yailu laki-laki dan perempuan itu sendiri beserta hubungan scksualitas
mercka yang berada dalam perkawinannya, Ada tujuan tertentu dan perkawinan yang
melibatkan  dimensi personal, vyaitu keinginan untuk menjamin  pencrusan  dan
kelangsunpan kelompok masyarakal Jawa. Dan munculiah anggapan bahwa dimensi
institusional hanyalah scbagai segi lahiriah bagi penghayatan scksualitas manusia Jawa,
seakan-akan penghayatan seksualitas akan diinlegrasikan ke dalam latanan masyarakat.
Bagt masyarakat Jawa, perkawinan sccara adal dengan melaksanakan scrangkaian
upacara wiwahuan, khususnya puncak upacaranya panggili, adalah dianggap yang paling
penting dan hal itu dianggap sah oleh manusia Jawa. Dengan masuknya agama [slam
(abad 16) dan munculnya kenyaan-herajaan Jawa Tengah seperty Demak, Pajang dan
Mataram, maka pengaruh Islam mcwarnai juga dalam pelaksanaan upacara adat
perkawinan Jawa wivvafian (Lihal juga penjelasan di 13ab 111,3.2.3. halaman 94 ) Dalam
proses yang seiring dengan pcrubahan zaman, maka unsur ijab kabud, perkawinan sccara
hukum Islam dimasukkan ke dalam upacara adat tersebut. “Hukum perkawinan™ secara
agama Islam ataupun agama lainnya, seperti Kristen, Katolik haruslah disertai upacara
adal wiwahan (dengan puncak upacara wiwahan adalah panggih). Tidak mungkin dan
dianggap anch apabila hanya dilaksanakan upacara ipah kabuf saja. Bagi manusia Jawa
petkawinan adat adalah yang dianggap lebih sah dibandingkan doa dari penghulu
ataupun mungkin “berkat gereja” .Mengapa? Perkawinan yang sah dalam agama Islam
berarli melakukan akad rikal, yaitu mempelai laki-laki mencrima (kubud) penycrahan

nikah (ijjab) dari wali mempelai perempuan, serta memberikan maskawin atau malar
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kepada mempelai perempuan, Akad pikalr alan fjab kabud ia harus dileguhkan di
hadapan dua orang saksi. Dengan dcmikian, perkawinan dalam lslam merupakan
perserikalan alaupun “kontrak™ antara suami dan wali dari istri (Nakamura, 1990:30),
Nampaknya pengertian yang dianggap sah bagi manusia Jawa ialah apabila Gusti Aflah
diserlakan dan berada pada tatanan siklus inisiasi yang dianggapnya sakral. Bagi manusia
Jawa, telah melalui salah satu siklus -sakral kehidupannya “tiga m”, yaitu mefu-munien-
mafi- ‘lahir- menikah - mati’, berarii pula ia telah memasuki satu (ahap yang penting
dalam kehidupannya, yaitu menjadi “manusia baru™ dan ia telah berada pada “lempat
yang tepat” pada tatanan kosmos, menjaga keseimbangan, dan harmoni Hidup ini. (Gusti
Allah akan ada dan terlebur bersama-sama manusia Jawa sast mclakukan wiwaian,
pangeifr - Ttulah arti hidup yang scbenarnya, Dengan pandangan yang ada tentang
perkawinan Jawa, maka yang menentukan strukiur perkawinan Jawa adalah hukum adalt,
bukan hukum negara alaupun hukum agama (Groenen, 1993:35). llukum adat yang
sesuat dengan kondisi adat dan budaya dan pandangan hidup Jawa inilah yang akan
menyelesaikan segala hal yang berkaitan dengan masalah perkawinan Jawa, scperti
pelaksanaan perkawinan, pereeraian, perwalian anak, masalah pembagian harta, dan
sebagainya.

Sebuah perkawinan dapal dianggap sebagai “perluasan™ dart hubungan yang
khusus dan intim dari laki-laki dan perempuan Jawa, dan hal itu membuat orang untuk
berpikir lebih lanjul. Bagaimana apabila terjadi pemutusan hubungan antara kedua
pihak? Apakah dimungkinkan adanya perceraian pada perkawinan Jawa.? Pertanyaan-

pertanyaan itu haruslah dijawab dengan aril disertai berbagai pertimbangan.
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Di dalam kehidupan perkawinan Jawa, pemutusan hubungan antara laki-laki dan
perempuan dimungkinkan, tetapi pemutusan tersebut bermula karena keinginan-
keinginan yang hendak dicapai dalam perkawinan oleh laki-laki dan perempuan tdak
terpenuhi. Berbagai kemungkinan timbulnya pereeraian di kalangan masyarakat Jawa
dapal saja terjadi. Misalnya, tidak cocog dengan salah satu sisificir nya ‘pendampingnya’
akibal dijodohkan olch orang tua, persclisihan, perkelahian yang terus mencrus, suami
atau isiri yang Dberselingkuh, suami yang menikah lagi, kcbosanan yang berlanjut
terhadap salalh satu pasangan hidupnya, dimungkinkan terjadinya pereeraian karena
adanya hak dari suami atau istri untuk memutuskan tali ikatan perkawinan dalam hukum
Islam (Nakamura, 1990:104), Oleh Hildred Geerlz (1961:137-139) perceraian yang lerjadi
dalam  keluarga Jawa karcna adanva oricntasi sosio kultural masyarakalnya. Bagi
masyarakat pefani atau kelompok masyarakal wong cilik, perceraian adalah scmata-mala
menurut situast dan kondisi dan  dianggapnya sebagai jalan terbaik atas pertentangan
kedua pihak daripada tcrus mencrus berada dalam kckacauan batin. Bagi kelompok
priyayi, perceraian dianggapnya sebagai tindakan yang memalukan dan menjatuhkan
martabal masyarakat atau nama baik keluanga.

Berbagai pandangan yang muncul akibat adanya perceraian itu, setidak-lidaknya
dapat dijumpai beberapa Gtik lemu, yaitu balwa pada perkawinan Jawa memang
dimungkinkan perceraian dapat terjadi karcna adanya pandangan hidup mereka tentang
arli perkawinan itu sendiri yang menyangkut prinsip rukun dan prinsip kenllik. Orang
lebih batk menghindari kon(lik yang terus berlanjut, wripr tentrem daripada tersiksa secara

batiniah dalam membina rumah tangganya. Perceraian bagi masyarakat Jawa yang



beragama Islam sejalan dengan rumusan dari Hukum Islam: /alak, khuduk, fuskh dan
ta’lik talak ! dan ditangani olch pihak-pihak administrasi, lembaga semacam Kantor
Urusan Agama (KUA), Pengadilan Apama (PA) dan Badan Penasihal Perkawinan dan
Penyelesaian Perceraian (BP4). Berbeda dengan orang Jawa yang beragama bukan Isiam,
seperti agama Krislen, dan agamaKalolik, perceraian lebih sulit diperoteh. Ada kelentuan
agama-agama tersebul yang melarang adanya perceraian. “Apa yang telah dipersatukan
oleh Allah, sulit dipisahkan, terkecuali salah satu dari pasangan hidup itu meninggal
dunia™. Perceraian dapal saja lerjade (dengan alasan yang {epat) (ctapi hal ity
memerlukan proscs yang lama dan cumit karcna harus melalui perselujuan dari pihak-

pihak pimpinan Gereja.

7.2.2. Unsur-Unsur Perkawinan

Perkawinan Jawa adalah sebuah pcrkawinan yang konkret yang lerbentuk oleh

berbagai unsur, sepertl unsur keluarga, unsur seksual, unsur kesuburan, dan unsur sosial.

¥ Dalam Hukum Islam ada kandungan yang mengalakan bahwa hak memutuskan perkawinan tidak hanya
terlelak pada suami, tetapi isiri diberikan juga hak terscbut, sekalipun tidak mutlak seperti hak yang ada pada
suami, Isini dapat mengakhiri perkawinan dengan syaral tertentu atau dia dapat miemutuskannya melalui
“qacdii"-hakim apabila ada landasan kuat uwntuk tindakan ttu. Secara umum hak dari isin tidak sama luasnya
dengan hak suamt. Suami dapat menceraikan istrinya, sebaliknya istri dapat memutuskan perkawinannya
karena campur \angan hakim- scorang gadfi. Talok, kbuink, fasakh dan fa'fik sedok adelah cara-carn
pemutusan perkawinan sccira Hukum Isliu. Terdferk adalah pereeraian dengan caa pemulusan perkawinan
melalui ucapan talak dari svami, Khw/nk adalah cara pemutusan perkawinan dengan pembayaran ‘fwerdd/
{adalah pengganti, imbalan yang diberikan oleh istri kepada suaminya agar menceraikannya). fasakh adalah
cara pemuiusan perkawinan melalui kekuasann hoakim apawa, 7afik fafak adalab adalab falek yang,
digantungkan atau falak dengan persyaratan (Lihat Hisako Nakaniura dalam Perceraian Orang Jawa, 1990,
hal.104-110),
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Mengenai hal iy, mula-mula akan dibashas unsur kcluarga. Keluarga bagi scbuah
perkawinan Jawa sangat penting peranannya. Dasar perkawinan adalah keluarga. Bagi
dua orang, laki-laki dan perempuan yang mendirikan omah-omah ‘rumah tangga’, maka
mereka telah membentuk keluarga yang nantinya akan melahirkan anak-anak mereka.
Keluarga menjad_ikan suasana yang anger ‘kehangatan’, di mana ayah dan ibu dapat
mendidik anak-anak, seria anak pun dapat belajar menghargai, patuh, dan hormat kepada
orang tua dan belajar juga tentang arti kasih sayang dari orang tuanya. Setiap orang Jawa
melihat bahwa dirnya sendin berada di tengah-tengah sebuah tata ajaran: kakck- nenek,
bapak-ibu, kakak-adik, anak-anak, dan cucu-cucu. Dalam keluarga, hubungan di antara
anggota keluarga didasari atas tresno “cinta’, Dalam lingkungan keluarga, itulah “sarang”
tempal mercka dapat menemukan dan merasakan rasa aman dan bebas.

Unsur seksual dapat diartikan secara lebih luas. Seksualitas manusia menentukan
seluruh keuluhannya, baik sceara lisik maupun sccara rohani. Scksualitas manusfa tidak
hanya ditentukan secara biologis dan fisiologis, telapi juga dapal mecnentukan
kepribadiannya, pengetahuannya, relasinya dengan sesama manusia. Relasi manusia atas
dasar perbedaan scksualnya {erjadi di dalam perkawinan. Bagi manusia Jawa, scksualilas
dapat dianggap sebagai kebutuhan dasar dan sekaligus juga menampilkan nilai-nilai
dasarnya, baik dari scgi personal maupun segi sosialnya, serta nilai moral. Penghayatan
seksualitas manusia Jawa dapat menjadi hak dasar ataupun hak asast manusia.
Kebutuhan séksual sama halnya dengan kebuluhan dasar manusia yang lainnya, seperti
kebutuhan akan milik'pribadi dapal menjadikan kebutuhan itu menjadi scsuatu yang

otonomi, ada kebebasan untuk mengatur dan menentukan hidupnya. Bagaimanapun,
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scbhagal manusia Jawa, ia dituntut untuk™ menjadi orang™, menjads manusta yang berguna
apabila ia mampu menggandakan atau mengembangkan dirinya. Terlebih pada
perempuan Jawa, dapat dilihat  dalam Scrat Peintisastra, Karya sastra Jawa gubahan
Paku Buwana V yang mengupas tentang perempuan Jawa sceara berarl:

“lamun mungguh ing wanudya  yen alaki oleha anak lanang kang akendel ayya
kadi - kekendelaning singa sustita amunyg sapisan kendele- ... "

*Adapun bagi wanila/apabila bersuami/ hendaknya mendapatkan anak lelaki/yang

pemberani; tetapi hendaknya janpan seperli/ kcberanian singa beranak/ hanya

sekali saja ia berani’ (Sudewa, 1990:46)

Dari uraian di ;'nas, agaknya seksualilas bagi manusia Jawa dapat menjadi sangal
kreatil, dan di sisi lain dapat becarti destruktif. Scksualitas dinilal kreaul, tidak hanya di
dalam masalah reproduksi, pembiakan. {etapi dalam masalah hubungan dengan sesama
manusia, dalam hubungan yang lebih khusus adalah hubungan laki-lake dan perempuan.
Dengan hubungan itu manusia Jawa memperkaya dirinya dan orang lain. Kreattvitas
seksualitas manusia terutama terletak pada daya prokreatif. Mclalui kreativitas
seksualitas, manusia Jawa menciptakan manusia baru yang scpambar dengan citra
dirinya.

Dt lain pihak, seksualitas dapat destruktl apabita scksualitas itu menjadi tidak
terarah, tidak terkendal, liar, mcrugikan orang lain, dan scluruh tatanan masyarakat.
Pengaktualisasian seksualitas manusia Jawa sclalu berkaitan dengan orang {ain yang pada
gilitannya juga menyangkut banyak orang lain. Manusia Jawa tidak mengenal adanya

“musim kawin” dan “musim fidak kawin™, alam tidak mengatur seksualitas manusia

Jawa. Justru seksualilas ilu sangatial peka, sclalu dapat dirangsang, Tugas manusialah



untuk mengatur dan mengendalikannya agar scksualitas menjadi kecatil, bukan menjadi
destruktif. Karena ilu manusia Jawa menciptakan adanya lembapa perkawinan yang
diungkapkan meclalui upacara wiwa/nan, agar manusia Jawa memclibara kreativitas
seksualitas sesuai dengan harkal dan martabat manusia Jawa,

Unsur perkawinan yang lain adalah unsur kesuburan. Pada upacara wiwahun,

unsur kesuburan ini disimbolkan pada pangeih, pada saal saal pemccahan telur. Unsur

kesuburan bagi manusia Jawa adalah mcnjadi litik tolak adanya sualu keluarga yang
akan dilahirkan manusia-manusia baru. Agaknya hasil scksual perempuan  disejajarkan
dengan nilai reproduksi dan oleh manusia Jawa mendapat tempal yang penting dan
tempat tertinggi, karenanya perempuan tanpa anak dianggap sebagai perempuan yang sia-
sta. Lebih lanjut tentang Serat Panitisastra, ada beberapa kekosonpan di dunia ini, yaitu
masyarakat yang kosong karena tanpa raja, wajah yang kosong karcna orang tidak makan
sirih. lalu  disebut  perempuan  akan  Kosong  apabila  perempuan tanpa  anak
((Sudewa,1990:74).
“sepining garwa tuin darbe sutu sepi sefulne

“istri kosong apabila tidak mempunyai anak/ benar-benar kosong/. ... (Sudewa,
1990:74)

Kembali pada unsur perkawinan, unsur sosial jupa menjadi unsur penting dalam
perkawinan Jawa. Bagi manusia Jawa, perkawinan tidak hanya hubungan intim di antara
suami dan istri, tetapr keterhibatan orang fain, seperti ayahy, ibu dane i soanmi, dan siistri,
dan juga masyarakat Jawa, Mcrcka menjadi bagian dalam kcluarga besar. Mercka akan

merasa memiliki “buah™ dari hasil peckawinan anak-anaknya dan berfotnba-lomba untuk



menunjukkan kasih sayang pada cucu-cucu mercka. Bahkan mercka akan ikul campur
ltangan apabila terjadi suvate “bencana™ ataupun “aib”™ yang menimpa perkawinan
anaknya. Demi dalih menjaga nama baik keluarga atau menghindari konflik, menjaga
kesalarasan keluarga  kadangkala ikul campur tangan dirasakan cukup berlebihan bagi
mereka yang incnikah. Bagi manusia Jawa, perkawinan konkret tidak seluruhnya menjadi

wewenang mercka yang menikah,

7.2.3. Tujusn Perkawinan

Apakah sebenarmnya yang menjadi tyjuan perkawinan bagl manusia Jawa 7 Alas
dasar apakab tujuan ita ditampilkan? Perfanvaan-pertanvaan yang cukup merangsang
untuk berpikir secara berlanjul mengenai arli perkawinan . Seperti yang telah diularakan
dalam bab V , perkawinan manusia Jawa lidak hanya dipandang scbagai terleburnya dua
kelompok keluarga daci dua pasangan itu, melainkan pembentukan sebuah rumah langga
yang baru dan mandiri dan manusia Jawa mempunyai islilah yang tepat, yailu omeah-
onah,

Pengertian tentang omah-omalh, menunjukkan secara fisik yailu adanya bangunan
rumah baru yang terpisah  dari orang tuanya. Secara lebih mendalam, omah-omah
menunjukkan adanya kebebasan manusia baru dalam proscs kehidupan, suatu perjalanan
hidup yang penub suka dan duka, Dalam kcbebasannya itu pula ia dihadapkan pada
awalnya untuk saling menyesuatkan dine seeara fisik dan rohani. Belum mengenal satu

sama lain, tidak berpengalaman dalain masalah scks, mengalami kelegangan-kclegangan
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cmosional yang cukup berat, menunjukkan bahwa proses memalani kehidupan itu
tidaklah mudah. Bagi manusia Jawa proses untuk mengenal satu sama lain dengan lebih
mendalam dikenal sebagai proses mcnjadi w/ut, yang secara haraliah arlinya adalah
proses “berjalan bersama™. Mula-mula e im diartikan scbagai kescdiaan scksual dan
perempuan kepada suaminya. Tclapi a/uf ini dapal dilafsirkan pula sebagai kesediaan
istri untuk melayani suami dalam kebutuhan seksualnya serta ﬁmpu malu apabila suami
melihat tubuhnya dan, melayani kebutuhan-kcbutuhan lainnya seperti,  kesediaan

memasak, mencuei pakaian snami.

Banyak anggapan muncul bahwa dalam penjesuaian emostonal antara laki-laki
dan perempuan kerap terjadi kesulitan, khususnya di dalam kechidupan intim
perkawinannya. Mcreka mengangap bahwa pada awal perkawinan,  laki-laki lebih
berpengataman dalam kehidupan seksualnya atau kehidupan inimnya daripada istrinya
yang nail. Tidaklah mengherankan bahwa pengetahuan scksualilas sering diberikan oleh
pira perias pengantin kepada calon mempelat. agar rihasia hidup ini dapat diketabui dan
dipelajarinya dengan baik. Mcreka berpendapat bahwa salah satu tugas di duma ini,
yailu membentuk keluarga baru tenmpal munculnya kelahiran manusia-manusia baru
yang utama. Manusia-manusia baru akan muncul apabila para pasangan muda itu
dibekali pengetahuan tentang kehidupan seksualitas yang baik. Salah satu cuplikan dari
Serar Panitisustra fentang, kebahagiaan saempunyai anak dapat ditelusuri dengan melihal

bait-bait yang berikut;

“wong wadon iku yen dentulut marang lakine aluluwihi bungahig atine, nunging
tan awel sukane mau, krana yen wus meteny (ova, malal bunget susahe, nunging
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semono iku, fya nora jenak susahe man, yen fuwar anake saria wus rencang, iya
nora kawus”s

“Apabila disanggama olch suaminya scorang perempuan amatl sangal suka

hatinya, namun demikian Kesukaan itu tidaklah lama, apabila telah hamil tua, ia

akan sangat susah, namun demikian susahnya jugatidak lama, apabila anaknya
sudah lahir dan badannya telah pulil kembali kesusahan itu tidakdiperbincangkan

lagi™/ (Sudewa, 1990:193).

Dari penjelasan di atas, terlibal babwa  tujuan  perkawinan  Jawa adalah
membentuk keluarga baru, yang berarti bahwa buah hasil perkawinannya - anak adalah di
atas scgalanya. Selain sejalan dengan pandangan ndup manusia Jawa, mengisi 1idup di
dunia ini dengan berkeluarga, maka tujuan perkawinan Jawa juga sejalan dengan
pandangan Islam. Kehidupan seksual hanya diperkenankan bagi laki-laki dan perempuan
yang terikal dalam pasangan sahinya dalam perkawinan. Oleh karcnanya, perkawinan itu
dianggap sebagal suatu kewajiban bagi setiap Mustim dan menjadi  landasan
pcmbcnlukal.l masyarakat Muslim. Seperti yang dikatakan Mahmud Yunus dalam buku
Perceraian  Orang Jawa (Nakamura, 1990:30) bahwa (ujuan perkawinan adalah
memperoleh keturunan yang sah menurut (mentaati) Allah serta membina rumah tangpa
yang damai dan leratur . Adanya pengaruh [slam ilu pulalah yang kemudian dilibat
bahwa tujuan perkawinan Jawa lebih mcnitikberatkan kepada perolehan anak (di mana
anak itu akan menjadi “manusia ulama”™) dan mendorong juga limbulnya motivasi-
motivasi lainnya dari ljuan perkawinan. Moltivasi-imotivasi lain yang mendorong lujuan
perkawinan Jawa adalah sosio-ckonomis dan cinis-sosio ckonomis. Perkawinan Jawa

haruslah didukung dengan kedudukan sosial dan ckonomis dari kelompok-kelompok

yang bersangkutan. Akibatnya apa yang dikumandangkan dan bahkan dinomorsatukan



di kawasan yang berkebudayaan “Barat™, yailu saling mencintai, dalam perkawinan
Jawa kurang berperan. Tentu saja diharapkan pasangan ilu “cocog”, bahkan sahing
mencinlai, emah sebelum atau sesudah menikah | seperti yang lazim dikatakan manusia
Jawa dengan witing tresno jalaran scaka kulino *'munculnya cinta karcna tcrbiasa
bertemu, perkawinan Jawa lidak terlalu merepotkan diri dengan eros “cinta’ itu.

7.4. Kesimpulan

Dari penjelasan yang iclah diuraikan ada beberapa hal yang menjadi kesimpulan
dt bagian ini.

Pertama, wiwahan yang dimiliki oleh manusia Jawa dapat dilihat sebagai upacara
wivvahan ‘perkawinan’ i;u sendin. fetapi sekaligus juea menampilkan suatu sist lain,
yang berbeda dengan yang pertama, wiwahian yang di dalamnya penuh dengan simbol-
simbol wiwahan, hakikal perkawinan yang menyangkut arti, unsur-unsur, dan lujuan
perkawinan bagi pelakunya, dan nilai-nilai csensial manusia, seperti moralitas, sosial,
ekonomis, politis. Dari penelusuran sccara hisloris yang telah diuraikan di Bab ll,
scbenarnya kehadiran wiwahan itu telah mengalami proscs yang panjang, memperkual
dugaan bahwa pada mulanya upacara wiweahan menjadi bagian kehidupan keluarga raja-
raja Jawa di masa lalu. Peninggalan di masa lalu, memberikan nuansa lersendiri pada
wiwahan, yaitu kehidupan f{eodalisme. Lihal saja, bagaimana citra raja-raja Jawa
ditampilkan dengan pengalilan keatribul kebangsawanan dan upacara-upacara kebesaran
raja dan keluarganya, karcna surudnya Kekuasoan politik. Kemunduran atau surutnya

kekuasaan politik tidak berarti wibawa raja turun, Upacara wiwahian schagai salah satu



bagian dari kebudayaan Jawa haruslah ditampilkan dengan peouh gemerdap. Dan
langkah-langkah yang panjang dan cukup rumit hingga perlengkapan busana
pengantinnya telah menunjukkan bagaimana scharusnya upacara wiwafian ilu lampil.
Upacara wiwa/ian akan ditampilkan dengan penuh kebesaran, gemerlap dan rasanya
tidak mungkin dan mustahil melihat sepasang mempelai mengenakan busana
pengantinnya yang jauh berbeda (sangal scderhana) dari yang lazim dikenakan di dalam
upacara wiwahan. -Agaknya warisan feodalisme itu menjadi acuan orang pergi ke suatu
tempat untuk menyewa seperangkat pakman pengantin lengkap dengan atnibut-atribut
yang menyertainya agar ia tampak berwibawa menjaga harkal dan martabalnya ketitka
menjadi raja sehari.

Kedoa, masalah lain dari sist waorvedien, yang muncuol  dart simbol-simbol
wiwahan dapal ditelusuri dengan melihat  hubungan privayi dan wong cilik. Bagl
kelompok priyayi agaknya sulit untuk mclepaskan atau menghindar dari kepatwehan
terhadap adat kebiasaan yang dilakukan olch para bangsawan khususnya apabila
sepasang mempelai (atau mempelai pcrempuan) untuk lidak menginjak telur saat upacara
panggilt dilangsungkan. Sedang bagi  wong ofik, ada kebebasan baginya untuk
melangsungkan upacara wiwahan. Tidak ada yang mengharuskan atau menghukumnya
apabila mempelai perempuan menolak menginjak telur saat inclaksanakan upacara
panggil. Adanya perubahan alau semacam transformasi kebudayaan bagi pelaku
wiwahan tergantung dari mana ia berasal. Kclompok priyayi mempunyal kecenderungan
untuk tetap menjaga kewibawaan atribut kebangsawanannya dengan melakukan upacara

wiwahan sesual adat dan tala cara yang lelah dilakukan sejak turun temurun. Sedang
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wong cilik alau kelompok yang bukan bangsawan lebih bebas dalam mengekspresikan
keinginan hatinya dalam melakukan upacara wiwahian, tanpa terlalu lerikat dengan
norma-nonna adal yang berlaku. Bagi wong cifik, substansi perkawinan lctap ada,
meskipun salah unsur dalam langkah upacara panggih ditiadakan.

Ketiga, inti perkawinan bagi manusia Jawa adalah memiliki anak. Anak yang
dil;!_lifkan dari scorang pcrcmp-uun yvang dinikahi olch scorang laki-laki. Anak inilah
yang kelak menjadi penerus keturunannya dan karena itulah anak harus sesvai citra
dirinya. Keinginan memiliki anak bagi pasangan yang baru saja menikah merupakan
tyjuan yang mulia. Tetapi bagaimana  dengan pasangan  yang fidak atau belum
dianugerahi momongan ‘anak’ oleh Gusti Allah. Hal itu menjadi problem tersendiri bagi
yang menjalaninya. Bapi laki-laki Jawa (yang iclab menikah) dapat siga mengambil jalan
pintas, yailu menikah lagi (meskipun itu bukan penyelesaian seandainya tidak memiliki
anak dari perkawinan keduanya). Tetapi dilain pihak, bagi perempuan Jawa hal itu tentu
sangat menyulitkan atau bahkan memojokkan dirinya bahwa ia dianggap belum
“lengkap” menjadi seorang perempuan apabila belum menjadi seorang ibu. Apakah
dengan berdiam diri menyesali nasibnya dan seakan-akan pastab akan nasibnya ity
menunjukkan keti-adaan emansipaloris perempuan Jawa? Salah satu nilai yang muncul
karena ketiadaan memiliki keturunan adalah nilai pasrah, Di dalam nilai pasrah,
sebenarnya muncul suatu pergulaian dan perjuangannya untuk  mcnjadi seorang
perempuan yang sempurna. Berhadapan dengan Yang llahi, perempuan Jawa harus
mengalami perjuangan dan pergulatan batin yang lama untuk  benar-benar menjadi

pasrah. ltulah pasrah dalam arli yang sesunpgguhnya apabila orang mengalami pergulatan



batin. Apabila pasrah scring disalah punakan, hendak dipakai begitu swa di dalam
kehidupan praktis, maka unsur yang paling mendasar yaitu pergulalan, justru terabaikan.
Yang lersisa adalah adalah pandangan yang sempit terhadap nilai pasrah yang dimiliki

oleh perempuan Jawa.
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BAB VI

rrENUTUP

Dunia leks upacara wiwahan dan dumia pembacanya dapal mengungkapkan
pertanyaan-pertanyaan vang dialektis. Sctiap eks yang disajikan memungkinkan menjadi
tempat kediaman bagi _suatu “dunia”. Pertemuan antara tcks dan pembaca adalah
pertemuan antara kescluruhan “tuntutan™ ataupun “keinginan™ teks,  yailu suatu horizon
yang terbuka dan ditampilkan dan horizon lainnya adalah horizon yang dapat membawa
harapan bagi pembacanya. Tema yang tersa)i dalam  teks wiwahan dapat dyadikan
semacam “strukiur dari wakiu': scliap proycksi yang menuju masa depan /inasa yang
akan datang, apakah menuju perilaku tertentu atau visi utopis, bagaimanapun juga
memiliki “basis™ tertentu .Membaca  teks wiwafian dapal membual orang menemukan
“warisan budaya™ dan karena proveksi ilu pula, orang dapal menemukan sesuatu yang
baru, yang tidak selalu mendahului yang telah ada, telapi berbasis pada yang tradisional.
Dengan demikian apabila orang membaca teks wiwahan, maka orang akan di bawa ke
arah relasi dari yang tradisional menuju yang (radisi. (sering dianggap orang bahwa
tradisi memiliki  kebenaran yang  silatova temporal), Untuk  itulah, orang  harus
mencermati dialektika dunia teks dengan dunia pembaca. Dalam dialcktika itu, argumen

yang ada dapat mengarah pada perkembangan ilentang relasi yang tradisional.
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Bagaimanapun juga apabila “membaca™ dianggap schagai interpretasi dan interpretasi

dianggap sebagai “membaca”, maka di situlah lctak “inflasi” membaca teks wiwalun.

Sebagat kesimpulan akhir dari seluruh penulisan penclitian ini ada beberapa
calatan yang diperoleh berdasarkan analisis interpretasi ini.
~ Pertama, pada ritual wiwafienr terdapat liga elemen dasar yang sangat sentral dan
berperan di dalamnya, yaitu mitos, religi dan simbol.. Ketiga elemen itu saling berkaitan
dan menunjang satu sama lain. Mitos Sri dan Sadono atau Jaka Taruly dan Nawangwulan
adalah mitos-mttos yang sebenarnya merupakan pengejawantahan dari pandangan hidup
masyarakat Jawa. Sebagai cerila yang wenyingkapkan dunia yang sakral, yang
mempunyai beberapa karakteristik seperti suct dan kotor, kejahatan dan kebaikan, asal
mula , misteri dan transendensi eksistensial, inaka mitos menjadi model tcnlang apa yang
terjadi di masa lalu dan menjadi model bagi perilaku manuosia di masa sckarang dan
menjadikan eksistensi manusia mecnjadi lebih mantap karena yang sakral, yang suci

dihadirkan kembali. Sedang religi " schagai kecyakinan ia mempunyai landasan dasar

' Secara etimologis, religi dalam bahasa latin refigio yang berasal dari kata religare artinya mengikat. Religi
dapat dilihat sebagai suatu hubungan denpan kewajiban menjalankan perilaku terteniu. Sedang refigio berarti
perasaan yang disatukan dengan rasa takut, rage dalam menjalankan kewajiban yang berhubungan dengan
Tuhan alau para dewa. Dzlam pengeriian yang umum, religi didefinisikan sebagai seperangkat aturan dan
peraturan yang mengalur hubungan manusia dengan dunia supranatural, khususnya dengan Tuhannya,
mengalur hubungan manusia dengon manusia lainnya, mengaiur hubungan mamisia densan ingkungaomya.
Scbagai sistem keyakinan atau  pandangan hidup yang dianut dan tindakan  yang  divaguedkan oleh
masyarakalnya. maka merecka menginierprelasi dan memberikan respons apa yang dirasakan dan diyakininya
sebagai yang gaib dan suci. Religi mempunyal ciri-ciri: (1) menjalankan secara leratur ritual-rilual tertentu
dan mengucapkan rumusan-rumusan terenii,, (2) adanya nilai absolul berdnsarkan iman dan iman ini
diperlahankan oleh penieluknya (3) hubungan individu dengan kekuatan rahiani ying mengatast wanusii,
bahkan menuju ke persatuan dengan kekuatan ity (Robertson, 1988: halaman v,
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tentang Konscp yang suci dan prolan , i dalam relign dijumpai pengalaman manusia
yang beragama (homo religiosus) yang diperteniangkan dengan pengalaman orang yang
tidak beragama,

Elemen religi pada nitual wiwafien memperlihatkan pengertian yang lebih khusug
dan mengarah pada pandangan hidup manusia lawa. Scbagai sualu pandangan hidup
lawa, maka di dalamnya mchbatkan kepercayaannya (entang kenyataaan™yang ada™
dengan kehendak, iman dan melibatkan pula dengan alam adikodratl. “Rasa™ selalu
dipergunakan oleh manusia Jawa ke dalim pengalaman kehidupun praklisnya dan
pandangan hidupnya. Di sisi lain. dunia simbolis manusia terungkap dalam bahasa,
mitos, seni dan agama atau rchigi. Semuanya lersusun dalam jaringan simbolis yang
rumit dalam pengalaman manusia. Mengacu pada pendapar Ricocur, “symbol gives rise
to thought”, mengajak kita berpikir bahwa ternyata simbol -simbo! wiwafian mempunyai
mtensionalifas ganda, yaitu mitensional literal dan intensional yang menuguk pada
pemahaman selanjutnya yang berasal dari hieral  itu. Dengan demikian makna yang
didapat pun tidak hanya makna yang literal, melainkan makna reficksif.

Dari ketiga clemen dasar pada ntual wnea/ieer, bagaimanakal bentuk hubungan
itu? Dari hasil-hasil analisis yang telah didapat, temyala keliganya memang berkaitan
salu sama lamn dan muncul pada kehidupan yang dialami oleh manusia Jawa dan
problemnya. Problem manusia dapat muncul karena ia hidup dalam dua dunia, dunia
yang dialami kettka masth kanak-kanak dan dunia manusia dewasa. Dunia kanak- kanak
dialaminya dengan penuh keeeriaan, sedangkan dunia manusia dewasa penuh dengan

makna dan motivasi dalam menghadapi gejolak dunia kehidupan. Manusia mengalami



proscs transisi seperti yang dikatakan Turner (1990:53), manusia berada didalam abap
liminal untuk melangkah ke tahap penerimaan atau ke tahap eksistensinya yang baru atau
uniuk menjadi manusia baru.

Manusia untuk thenjadi manusia baru membutuhkan “scsualy yang diakrabinya™,
sesuatu yang harus dipelajarinya. seperti belajar menjadi orang yang baik, belajar

menycsuaikan diri di tempat yang baru dan schagainya. Dunia yang dihadapi manusia,

[13

kadang kadang nampak begitu jelas. kadang-kadang “‘menyembunyikan * sesuatu,
schingga manusia harus tahu tentang makna apa yang ada di balik realitas i, Di sisi laim,
mitos dapat menampilkan “cerita tentang Dewi Sridan Dewa Sadono™. Di dalam mitos
itu, terdapat suatu hubungan yang bersilat intensionalitas dan mengarah pada Tungsi-
fungsi yang mendasar dari mitos itu sendini, yailu menampilkan kekuatan magis,
memberi jaminan masa kini dan memberikan pengetahuan tentang “dunia” para dewa.
Dunia para dewa adalah paradigma, dan dipakai oleh manusia Jawa untuk berinteraksi
dengan Guesti Allah, para arwah Icluhur, para dewa dan kekuatan supranatural, Kehadiran
mitos Sri dan Sadono, dengan simbol Lara Blonyo nya, dikukuhkan ke dalam ritual
wiveahan yang penuh dengan perilabu simbohik. Pada saat perilaku simbolik dan ritual
dilaksanakan, secara screntak pula manusia Jawa telah memiliki pengalaman religinya
yang sesual dengan yang dihayatinya. Dalam kehidupan yang senantiasa  mengalami
kekrisisan itu: manfen “menikah’ saal itu pula ritual wiwedran dibhadirkan. Di dalam ritual
wiwahan, sebenamyalah mitos, simbol dan religi senantiasa hadir. Dengan kata lain

dalam realitaslah penampakan akan mitos, simbol, dan religi berada pada kehidupan

manusia dan senantiasa dinanlikan manusia.



Kedua, di dalam ritual wiwe/tan dikenal adanya dua kutub yang silainya saling
bertentangan tetapi sekaligus dibutuhkan , keduva kutub itu berasal dari simbol-simbol
wiwahan. Ini dapal dilihal pads simbol panggili: balangan guntul (saling melempar
gulungan daun sirih) yang melambangkan perang semu. Di alam raya ini sclalu ada
perientangan antara ‘langil’ yang dikenal olch manusia Jawa sebagai hupu koso dan
‘bumi’ atau ibu perfivi, sedang di dunia ini muncul pertentangan antara laki-laki dan
perempuan. Pada ritual wiwahan, saat akan dimulainya panggih, terjadi lukar menukar
sunggan (perlengkapan panggifi vang terdiri dai pisang raja, bunga refon, swrndt ayu, dan
lawe wenang), pcemberian sanggen dari pihak calon mempelai  laki-laki  dan
menyerahkan ke pihak yang menghu damel *mempunyai hajatan’ dan kemudian pihak
calon mempelai perempuan menverahkannya sarggan penchus kepada pihak calon
mempelai laki-laki. Pertentangan dua kutub yang diakhiri dengan saling memberi dan
mecnukarkan, menghasilkan kerukunan dan kedamaian dalam hubungan intim kedua
mempelal di malam pertamanya. Di jagad ini pun harus terjadi pertemuan anlara bupu
kosvo dan ibu pertiwi, schingga persatuan keduanya, menimbulkan masyarakal yang
fentrem karia raharja "masyarakal yang tenteram dan scjahtera’.  lupa pada simbol
tuwithan, pertentangan antara hidup dan mati manusia dikukuhkan dengan menghadirkan
sepasang scsajl fuwuhan yang diletakkan di depan pintu rumah yang punya gawe,
dengan melangkah masuk pintu rumah yang telah dihias dengan sesaji fawuhan, berarti
pula ia telah melewati krisis hidup manusia. Juga simbol memecahkan telur, wiji dadi
adalah scbagai simbol keperawanan scorang gadis, Di balik pemecahan telur, scbhenarnya

hal itlu merupakan simbol laki-laki dan pcrempuan. Pertentangan yang dimunculkan
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manusia Jawa, anlara laki-laki dan perempuan tentang kemurnian dirinya. Laki-laki tidak
pernah dituﬁtul apakah dirinya masih mumi dalam pengertian masih jejaka, sedang dari
perempuan  selalu dituntul kemurnian dirinya. Perlentangan tentang kedua konsep
kemumian- itu didamaikan dengan pembasuhan kaki oleh mempelai perempuan dan
didamaikan juga pada simbol (huhar klimah *makan bersama’, yang scbenarnya
bermakna sebagai kehidupan intim suami istri.

Ketiga, keseluruhan simbol -simbol wivwa/tarn yang mengarah pada dua kutub itu
scakan-akan ada dikolomi perlentangam dengan kedamaian), ternyala mengarah pada
apa yang disebut scbagai simbol kejahatan wiwaltan dan simbol kebaikan wivahan.
Simbol kejahatan dan kcbaikan terlihat pada setiap tahapan wiwafiun, seperli pada
mapang taruh, siranan dan panggih, sclalu diserakan sapen-sajen “sesaji” yang bertujuan
untuk meredam amarah para dewa alaupun Gusti Allah. Simbol kejahatan pada wiwahian
dimunculkan adanya pandangan pada manusia Jawa bahwa Gust Allah itu Maha Baik,
Maha Kuasa dan dalam pandangan itu dimunculkan pula bahwa di hadapan Gusti
Allah, manusia Jawa mengalami penderitaan, mengalami kegagalan, kepulusasaan,
-bencana alam, dan krisis kepercayaan. Kejahatan manusia Jawa  dapat dilihat sebagai
kejahatan fisik dan kejahatan moral. Dalam pandangan dunia Jawa, manusia berada pada
tempat yang tepat pada alam semcsta ini, dan di situlah manusia dengan pengcetahuan
dan kebebasannya memungkinkan dan mewujudkan sikap-sikap yang berlentangan
dengan kebiasaan masyarakat, memusuhi individu, penolakan tethadap sesualu,
ketidakadilan, kecemasan, dan  ketidakbahagisan.  Problem  kejahatan  wavalian

dimunculkan atau dihadapkan dengan problem bagaimana cksistensi Gusti Allah ilu



dapat didamaikan dengan penderitaan, kecemaran, kebersalahan  yang benar-benar
dialami oleh manusia Jawa. Sclanjutnya ‘kebaikan® pada simbol wiwafian dimunculkan
karena adanya “kejahalan”. Segala n;acam bentuk kejahalan: penderitaan, kesengsaraan,
ketidakadilan, dan krisis kepercayaan. pada akhimya akan lenyap karena adanya
permohonan kepada Gusti Allah untuk tidak menghukum, tidak marah kepada manusia
Jaw;- Pada akhimya yang ada adalah kcadilan, pcrsahabﬁlan, kcb_ahagiaan, kebersamaan,
kerukunan dan di situlah Gusti Allah berkenan memberikan berkah dan kesclamatan bapt
manusia Jawa.

Kcempal, simbol kejahatan dan simbol kebatkan pada wiwafian selalu dihaditkan
dan berada 'pada manusia Jawa tatkala ia mclaksanakan upacara wiwalian, Tujuan
wiwaliun serta pelakunya sebenarnya berkeinginan mencari harmoni dengan tatanan alam
semesta dan Hidup inil. Harmoni wiwafuar serta inli wiwahan: adalah sebagai hakikat
perkawinan dan hal ilu akan tercapai apabila simbol kejahatan dan simbot kebaikan itu
dihaditkan bersama-sama untuk kemudian dihayatinya serta dipahaminya schingga
makna wiwahun itu benar-benar dipahamt.

Kelima, simbolisme woweadnennr yang menyingkapkan simbol kejabatan dan stimbol
kebaikan temyata memiliki nilai-nilai, seperti nilai harmoni, nilai kemurnian, nilai
kesakralan dan moralitas, nilai kebahagiaan dan ketidakbahagiaan, nilai rukun dan
konflik, dan nilai kebebasan dan ketidakbebasan, Nilai-nilai itulah yang merupakan nilai
seniral pandangan dunia Jawa. Dengan demikian, apa yang scharusnya menjadi
keinginan manusia Jawa, khususnya yang tercermin dalam pandangan hidupnya, yang

lahir dan yang batiniah terdapat dalam diri manusia selaku mikrokosmos senngkali
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digambarkan scbagai persatuan yang hacmonis antara dunia kasar dan dunia halus.
Kesatuan dalam diri manusia antara dua dunia itu menciptakan tata eksistcnsi harmoni
dalam kosmos. Semakin orang memperhalus perasaan batiniahnya semakin dekatlah 1a
untuk berjalan menuju kekebenaran vang sejati. vaitu kesempurnan Hidup. Menurut
pendapat kami, pada dasarnya, harmoni antara “yang kasar” dan “yang halus”, olch
manusia Jawa tidak harus dilalui dengan mengatasi atau menghindari kekangan-
kekangan yang membelenggu dirinya alau kejahatan yang ada, telapi justru ia harus
menghadapi  kenyataan tentang “hejahatan™ atau semacam pendentaan yang telah
menimpanya. Bahkan dalam hal ini manusia Jawa ielah melakukan scmacam
“pemberontakan” terhadap Gusti Affuh dan untuk itu sckaligus dia harus menghadickan
“kebaikan™ yang sebenarnya telah dimilikinva, Dengan menghadapi kejahatan sekahigus
menghadirkan kebaikan, pengalaman akan kejahalannya telah diakuinya dan itulah jalan
uniuk menuju ke tatanan harmont dalam Hidup ini.

Keenam, dari seluruh kesimpulan yang tclah diuraikan di atas, dapatlah ditarik
benang merah dari pemikiran manusia Jawa bahwa pandangan dunia Jawa bersifat
dialcktis. Dialektis vang discbut itu bukanlah semacam dialektika Hegel: tesa-anti tesa-
sinlesa, tetapi semacam dinamika pada keadaan tertentu yang terjadi karena adanya
ketegangan-ketegangan yang berasal dari dua kutub yang saling berlawanan. Keadaan
tertenlu ttu justru terjadi atau hadir karena adanya dua kulub yang saling bertenlangan
itu. Upacara wiwahan itu hadir atau dilaksanakan karcna adanya salah satu langkah
wiwalian, yaitu panggih, yang memiliki simbol-simbol yang saling bertentangan, Simbol

keperkasaan dan simbol kelemahlembulan diungkapkan oleh sepasang mempcelai yang

Lad
Y]



saling melempar gulungan sirih di dulam  upacara baflangan gantal “melempar sirih,
Simbol keperkasaan diibaratkan sebagai kutub positif, atau kutub laki-laki sedang simbol
kelemahiembutan ditbaratkan sebagat kutub negatif, atau kutub perempuan, Kedua kutub
itu harus hadir di dalam upacara panggifi: bafungan gantal. Tanpa adanya kedua kutub
itu yang scakan-akan saling {arik menarik, upacara wiwahan lidak mungkin terlaksana.
Y;ng baik” mengarah kepada “yang jahat”, begitu sebaliknya “yang jahat” akan
mengarah ke “yang baik”. “Yang sakral” akan menuju ke “yang profan ”, dan “yang
profan” akan menuju ke™ yang sakral”. Unsur-unsur itu (kutub-kutub yang saling
berteniangan) semuanya pada akhimya akan bersatu dalam satu wadaft “lempal’ yaitu
keselamatan. Keselamatan itulah yang scbenarnya dicari oleh manusia Jawa dalam
melalui siklus kehidupannya melalui ritual wivwedhian.

Sebuah perianyaan dimunculkan, yaitu apakah ritual wiwalfran mempunyai
relevansi dengan kehidupan sckarang int. Jawaban alas  pertanyaan tlu adalah schagai
akhir dari kesimpulan ini. Selama |naﬁusia Jawa masih ada dan selama ia masih
bereksistensi di dunia ini dan selalu mengalami krisis kehidupannya ;manfen ‘menikah’
dan mempercayal bahwa mitos  Sri dan Sadono dengan simbol-simbol wiwealim akan
membantu memberikan jaminan akan kehidupan yang slemes dan tenirem, maka ritual
wiwahan masih akan letap ada. Krisis kehidupan yang dimulai pada siklus kehidupannya
menempatkan manusia Jawa pada posisi bahwa scbenarnya ia mengalami krisis
kepercayaan terhadap semua yang dihadapkan padanya. [a membutuhikan “pegangan”
apar supaya terhindar dari krisis terscbut.  Kecemasan, ketakulan, dan kecemaran

meliputi dirinya, sehingga dengan menghadirkan sajes “sesaji’, dan ritual wivahan,
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sclidak-tidaknya salah satu siklus kchidupan sakralnya, yaitu menikah, dilalui dengan
slamet ‘selamat’ dan ia telah mcnemukan “pegangan” dalam menghadapn  krisis
kepercayaan. . B
D1 samping itu, dalam mcnggapai cita-cilanya, manusia  Jawa mempunyal
molivasi yang dilandasi oleh norma nilai clis pragmatis yang dianutnya. Dunia penuh
misrcri dan ma!éna yang harus diterjemahkan, dihayati dan dipahami manusia,  Fal i
mengingatkan akan pendapat Berkeley yailu, “Fsse est percipi™ - “Being is being
perceived”. Dunia materiel sama saja dengan dunia idea-idea yang saya alami (Bertens,
1990:52). Untuk itu perlulah subjck yang dapat memahami dan memotivasi nilai-nilai
substansial perkawinan di dunia ini, seperti kepatuhan, kesetiaan, tanggung jawab,
kekuasaan atas sesuatu yang dimilikinya.. ltanya subjeklah yang dapat memberi penilaian
tentang mana opini yang benar alau opini vang tidak benar. Subjek sclalu menghadirkan
liga perlanyaan tentang scsualuyaitu wiv, how dan wi/ for. Perlanyaan yang
membutuhkan jawaban yang sifatnya kritis relleksill Schenarnya  pertanyaan  itu
menyangkul_dua kriteria tcntang benar dan salah, baik dan buruk, kepastian dan
ketidakpastian, kcbahagiaan dan ketidakbahagiaan, kcharmonian dan ketidakbarmonisan,
kejahatan dan kebaikan, kebebasan dan ketidakbebasan,
Simbol wiwahan mendorong manusia Jawa untuk mengadakan relleksi
dan dengan demikian mengawali pemikiran rcligius dan menjadi tugas manusia Jawa
untuk menafsirkannya dengan mendalam. Dcngan kata lain, mclalui interpretast

eksistensial dan melalui “perantara™ simbol wiwahan - simbol kejahatan dan simbol

kebaikan, pemahaman akan jawaban dari perianyaan-pertanyaan  ilu membutuhkan



jawaban yang diserlai dengan berbagai pertimbangan yang arif dan mendalam  dari

manusia Jawa atas dasar pertimbangan moral dan nilai yang dianutnya.

Sebagai penutup, ada beberapa pokok yang dapat disumbangkan pada penelitian
ini dalam dunia ilmu pengetahuan, khususnya ilmu llsafat.

— Pertama, temuan ilmiah yang dipcrolch dari penelitian ini menunjukan bahwa ada
paradigma baru, yaitu paradigma hermeneutik fenomenologi dari Ricoeur dapat
diaplikasikan pada penclitian yang bertemakan budaya Jawa, yaitu upacara wiwahan.

Kedua, dengan apropriasi, yailu membuat bagaimana yang “asing “ pada teks
wiwahan menjadi milik sendiri, maka membaca kembali dan menemukan cakrawala
baru tentang dunia tcks wivraran dapat dikuak sccara eksistensial realitas wiwealian yvang,
sebenarnya.

Ketiga, adanya distansiasi pada icks yang dapat memadi semacam “kritik
ideologi” atau dekonstruksi terhadap ilusi-ilusi, motivasi-motivasi di bawah sadar,
keinginan si penafsir dan scbagainya. Kritik yang datangnya darn luar scbagai suatu
serangan diubah oleh subjek menjadi kritik intern untuk pemurntan pandangan atau
pemahaman diri. Dengan dislansiasi atau “menjaga jarak™ ataupun dekonstruksi akan
lahir pemahaman yang Icbih baik tenlang wivwae/tan, pelakunya scria kebudayaan Jawa,
dan terhindar dari pandangan sempit, fanatisme, chauvinisme Jawa.

Keempat, adanya imajinasi dalam distansiasi. lmajinasi dalam distansiasi
melahirkan k_réativilas, dan mendorong  pela pemahaman baru ataupun tindakan baru

walaupun mengambil jarak terhadap dunia teks.. Dunia teks (dalam hal ini teks wiwahan)
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menjadi pemahaman baru scjauh manusia dapat melakukan imaginasi terhadapnya,
karena imajinasi mendahului kehendak,

Kelima, teori tcks, teori tindakan, dan lcort sejarah dari Ricocur( 1991:127) dapat
menjadi jembatan antara pcncliliaq cmpiris ke penelitian filsalat yang bersifal kritis
relleksil, Adanya pembakuan dari wacana lisan wiwdfian ke wacana tulis wiwalion
melalui katcgori-katepori tekstualifas: “lcrﬁ'.llt:l'in_v:l tindakan™, “mandirimya tindidan™,
“relevansi lindakan”, dan “tindakan sebagai karya terbuka™ menimbulkan adanya
tndakan bermakna dace pelaku wavadeerr, Tmdakan pelaku worvedian, nusalnya keliha
melakukan “mandi ritual™ saal siraman, dapat diarlikan sebagal hubungan dialcktis
antara peristiwa (evenr) yailu siraman dan makna (meaning) yailu pembersihan batin.

Tindakan manusia Jawa ilu yang berada pada upacara swraman, dianggap schagai

“peristiwa” karena dapat dipahami. dapat juga muncul, tetapi dapat saja hilang, dan

diulang. ditkuti oleh beberapa pelaku siramen lainnya serta dapat dicetitakan kembali,
Ini berarti bahwa apa yang ada di dalam kutub cxplenation “cksplanasi” menuju kutub
understunding ‘pemahaman’, memanyg dapat dipahami scjauh itu menjadi sebuah 1cks,
memitiki tindakan bermakna karena melakukan peristiwa yang bermakna bagi dinimya,
dan karenanya peristiwa itu menjadi menyejarah bagi dirinya sendiri,

Keenam, penelittan filsafat menjadi diperkaya dengan bantuan atau mulai dengan
penelitian empiris. Filsafat bukan sckadar pemikiran spekulatif tetapi berakar pada
kehidupan sehari-hari. Dengan pendckatan hermeneutik Ricoeur ini realitas sosial
wivafian tidak terhenti mengadi upacara alau tradisi tetapt membautu untuk memahanu

diri masyarakat Jawa dan diri si penalsir. Dengan pcmahaman ini dan alas nama



hermeneutik, masyarakat Jawa diajak untuk memahami secara baru atau secara lain
berkat tahap apropriasi dan distansiasi di mana dibuka horison baru wahana makna

simbolisme wiwahan.

ook
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abddi defent

ageny
alannr-alung
alit

ampilan

anfeping kathu

apa-upu
apem gandhum

athedk ithikan

aveun pethak
awar-awar

bulu
hengin tulak

halangan gantal

bupu
bupu koso

hehet

hendara poetri
hibit

hlarak
bleketepe

bobot
hobot timbang

bopongan

GLOSARI

orang vang Dbekerja di Kkeraton  untuk
mengabdi kepada raja, pegawai istana
besar

nama daun atau tumbuh-tumbuhan

kecil

bawaan perangkal upacara scperii
scjumlah pakaian dan alat kecantikan
oleh calon mempelai perempuan saat
menjelang upacara panggifi tiba

. kemantapan hati

2. heputusan bersama

nama daun atau tumbuh-tumbuhan
semacam kueh serabi yang lerbuat dari
lepung lenigu

I. sclalu bergerak dan cckalan

2. terampil dan banyak akal

avam putih

nama twmbubi-tumbuhan dan daunan

roh jahat

katn dengan motf” di tenpah berwarna
putih dan tepinya berwarna biru, merah,
dan hilam

saling melempar gulungan daun sirih
antara kedua mempelai dan ditakukan
pada salah satu upacara dari serangkaian
upacara panggilh

bapak

. duma atas

2. tanah air

asal usul keturunan sescorang

semacam  panggilan untuk  putrt  raja
alaupun putri bangsawan

benih

doun kelapa yang lua, berwarna hijau ua
anyaman daun kelapa kering untuk di
dinding

berat

upacara  memangky  kedua  calon
mempelai oleh  ayah  mempelai
percmpuan

salah satu upacara perkawinan, yaitu
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boreh
bubuk dhele

buwul

cendﬁo!

cething
clupak

cocog
curiga

dhadhap serep

dhahur
dhabar limah

dhawet

dhaupipun penganten

dhukun

dikun pengunten

dhingklik
dulangan

menggendong mempelai putri (apabila ia
putri raja) olch mempelai laki-laki

bedak cair yang ramuannya dari daunan
kedelai goreng  yang  ditumbuk  halus
sebagal pelengkap makanan lertentu
sumbangan  sejumlah  uang  yang
diberikan oleh para tamu kepada tuan
rumah yang sedang  mempunyai  hagat
perkawinan

sejenis 1s1 minuman yang terbual dan
tepung beras, bentuknya kecil-keeil dan
diminum bersama-sama santan dan sirop
gula merah, lihat juga dficwer

tempatl nasi yang lerbuat dari anyaman
bambu

semacam lampu kecil dengan bahan
bakarnya minyak tanah

lcpat, scrast

keris, semacam senjata iradisional, Khas
Jawa - seperti pisau yang yang mcmpuyai
modet terlentu dibuat dant baya  dan
bertangkar dan bersarung dengan ragam
hias ukiran di atasnya

nama daun  atau  tumbuh-tmbuban
(Lrvthrinue fusca)
makan

makan bersama, kedua mempeclai saling
menyuapi-memberi makan sebagar salah
salu bagian dari upacara panggih
semacam minuman yang terbuat darn
santan dan gula merah, berisi cendhol
{Lihat cendhol)

upacara bertemunya kedua mempelal
(hhat panegiln)

I. orang yang memiliki  keahlian
tertentu, seperti pengobatan, merias
pengantin,  pemtjatan  lubuh  dan
sehagainya

perantara/mediator  untuk  masalah
supranatural

perias pengantin

bangku pendek

upacara  saling  menyuapi  anlara
mempelal  laki-laki - dan perempuan
dengan nasi serta lauk pauk

[ AN]
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dadaolun dhawet
dongu
edan-edanan

eling lan waspada
endi ana surya kembar

eyang
gadhung melati
gantul

garwa
gureheg

gemdhis
gendhis klapa
godhong
godhong kelor
guru laki
Gusti Allah
gronpol

ibu pertiwi

ijeth
tjab kabul - ijab gobul
ijabipun penganten kakung

impling
ingsun
Jadah
Jujan pasar

Jangan loncom

jangan menir

berjualan cendol

doa

para abdi dalem yang mclakukan lelucon

pada pesta perkawinan dan mengenakan

pakaian  yang  berwarna-warni - dan

dipersolck dengan tata rias yang lucu

ingal dan waspada

tdak  ada  matahan  yang  kembar,

ungkapan bahasa Jawa yang arlinya tidak

ada manifestasi kckuasaan lain selain

kekuasaan raja

kakek alau nenek

untaian melati dan bunga gadhing

gulungan daun sirih yang ditkal dengan

benang

Istri atau suami

perayaan di kalangan masyarakat Jawa

untuk  memperingati kelahiran  nabi

Muhammad SAW yang diadakan pada

tanggal 1 Mulud (menurat penanggalan

Jawa)

pula

gula merah yang terbuat dari kelapa

daun

daun kelor

suami

Tuhan Allah

ragam hias lertentu pada kain batik

I. dunia bawah

2_ bumi, ibu bumi

menikah sceara agama Islam

menikah sccara agama dan hukum Islam

menikahnya mempelai laki-laki secara

hukum [slam

candu

aku

juadah

bermacam-macam  makanan keeil yang

dibeli dari pasar scperti wajik, ongol-

ongol, putte mayang | onde-onde

semacam  sayur  bayam  dengan  buah

oyong

1. sayur bening

2. salah salu upacara adal perkawinan
lawa di mana  kedua mempelai



Jjarwa dhosok

Jejenthik
Jjejeran
Juplak

Jjuru paes
kacar kucur

kuru

kasa , akasa
kasekten
kasudtarn

kasunanan

katuranggan

kawula
kawruh
kecohan

kekeb
kembang
kembar mayang

kembang setaman

menuju atau kembali ke tempat atau
kediamannya, lazim dilakukan oleh
para putra putri raja.
dua kata (bcrasal dari bahasa Jawa) yang
dirangkai menjadi salu dan mmempunyat
art1 alau makna tertentu

Jari kelingking

pohon

lampu atau pelita (lihat juga cuplak)
perias pengantin, juru rias

upacara pcemberian  kekayaan  suami
sccara simbolis dengan “mengucurkan”
dari pundi-pundi bermacam-macam biji-
bijian hasil bumi dan uang logam ke
pangkuan istrinya dan  sang  istri
menerimanya dengan selembar kain
{scmacam sapu tangan)

nama daun

langit, angkasa

kekuatan, kesaktian

dacrah atau wilayah Yopyakarta di masa
lalu dipimpin olch Sultan, unluk saal mi
Sultan Yogyakarla lidak mempunyal
kckuasaan politik di negara Republik
Indoncsia  dan wilayah ilu  sekarang
dikenal scbagai Daerah  Islimcwa
Yogyakarla

dacrah atau wilayah Surakarla di masa
lalu yang diperintah oleh Sunan , untuk
saat ini Sunan dari Surakarta tidak
menpunyai kekuasaan politik

ilmu yang berusaha memahami walak
dan sifat benda, binatang dan perempuan
melalui ciri-ciri fisiknya

rakyat,

pengetahuan

semacam piala terbual dari tembaga atau
kuningan digunakan unluk membuang
ludah

tutup penanak nasi/tutup periuk

bunga

sepasang rangkaian bunga dan janur
dengan bentuk tertentu

aic yang ditaburi bunga seperti bunga
melati, kenanga, dan mawar untuk
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kenyohan sedhah
keputren

kerik

kesatriyan
kethoprak

kidul

kirub

klasu bangka atau kasa pasir
klemuk

klenthing

Klilan ngabekhti

kliwatan

khiwung
konyoh manca warna

kridhaning prang
krobongan

kukila
konduripun penganten

labuh
lalaban

lamaran

lunggeng
tara blonyo

lawon

upacara

kunyahan daun sirih

tempat linggal putri raja

mcnghilangkan /mencukur rambul hajus

di kening

tempal tinggal pangeran

semacam sandiwara rakyat yang diiringi

dengan pamelan dan diperagakan dengan

gerakan tubuh tertentu dan nyanyian

selatan

berjalan diarak mengelilingi para tamu

tikar yang terbuat dari anyaman daun

pandan

sermacam kendi kecil yang tcrbuat dari

tanah liat

semacam kendi tanpa cucuk, lubangnya

di atas

memberikan penghormatan dan sembah

sujud bakti pada sultan/raja

sejenis kain yang dipakai uniuk upacara

siraman calon mempelal percmpuan

ragam motil kain lurik

bedak padat yang berwarna-warni dibuat

dari ramuan terlentu, dibalurkan untuk

memandikan kedua calon mempelai pada

upacara siramain

berlatih perang, gerakan-gerakan perang

[. ruang utama yang Lerlclak ditengah-
tengah rumah

2. lcmpat peclaminan kedua mempelai ,
lthat sceathong tengalt

burung, vyang dimaksudkan bumung

perkutut

upacara adal di mana kedua mempelai

pulang ke rumahnya

membuang sesuatu benda ke tempat {ain

bermacam sayuran mentah dan ketimun

yang dimakan bersama nasi dan sambal

pinangan

aabadi

scpasang patung laki-laki dan perempuan

yang  sedang  bersimpuh  dengan

mengenakan busana pengantin adat Jawa

dan tcrbuat dari tanah liat

kain putih
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lelungen

lenggahan
lenggahan midodareni

letrek

fulur

furik
lurik dringin

lurik gedhog madu
furik khonwung
furik pali

furik pliwatan
lurik puluh watu
murcak

muacul tmpeny

madat
muadon

main
mamayn hayuning bawanu

manak

muanunggaling kawuda gusti
mangan

mantu

majang

meteni tumper

pertunjukan tari Jawa pada  acara
tertentu
duduk bersama pada suatu jamuan

jamuan yang dihadiri olch para pangeran,

patih, bupali, para prajurit dan pembcesar

keraton untuk berjaga hingga lewat

tecngah malam selama lima hari sampai

menjelang upacara parnggib Liba.

scmacam kain yang berwama  kuning

untuk alas duduk calon mempclai

perempuan

scmacam bedak cair yang lerbuatl dari

berbagai ramuan tumbuh-tumbuhan dan

(cpung

sejens kain akat yang ditenun dengan

molif bergaris

scjenis kain lurik yang ditenun dengan

benang emas

nama motit atau pola kain lurik

nama motif atau pola kain lurik

nama atau pola kan furtk

nama motif atau pola kain lurik

nama motif atau pola ain lurik

berhias, berdandan (bagi perempuan)

b, memotong tumpeng dengan cangkul

2. salah satu bagian dari  upacara
punggeihl, yailu upacara adat yang
dilakukan oleh mempelai laki-laki
apabila generasi dari pthaknya lcbih
muda daripada mempclai pcrempuan

mengisap candu

mencari  kepuasan  badaniah  pada

perempuan

berjudi

menjaga kesclamatan dan ketenleraman

dunia

melahirkan anak

bersatunya manusia dengan Allah

makan

menikahkan salah satu anggola keluarga

denpan melakukan pesta perkawinan

menghias lempal lertentu dengan hiasan

tertentu seperti daun janur, bunga, buah

i, mematikan sisa bara api kayu

2. salah salah upacara sebagai bagian
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mengkurep
mengku damel
mefu, manfen, mati

mususi

__miumah

A T

naib
ngoyohi boreh
nonfoni

nyuaniri

nyckar

vlem gadhah damel mantu

omah-omah

ora panfes

pues penganien
pala kependhem
paia kesampar
palu gemantung

pulenggahan
punore
panembrana temanien

panggii

punites
pdringun

dari  upacara  panggih,  apabila
mempelai laki-laki pernah menikah
alau telah memiliki selir.

tengkurap

sedang mempunyai hajat

lahir, menikah, matt adalah siklus

“kehidupan manusia yang dianggap sakral

oleh manusia Jawa,

mencuci beras

terlentang

. nama makanan kecil yang terbuat
dari lepung beras yang berisi pisang,
dikukus

2. molil lerientu pada kain batik

3. nama  tanaman  perdu,  Acacia
FFarneciava

penghulu

membalur tubuh dengan bedak cair

unjuk muka oleh jeyaka untuk berkenalan
dengan gadis yang kelak akan dipinang
oleh keluarganya

kunjungan calon mempelai laki-laki ke
rumah calon mertuanya sampai  saat
panggil tiba, Nthat juga sengkeran

tabur bunga di pusara ataa  wempat
terientu

tala cara alau pemberitahvan atau
undangan untuk melaksanakan upacara
perkawinan secara adat Jawa

membenluk rumah langga baru

fidak cocok, lidak tepat

lala rias pengantin

umbi-umbian yang iertanam
umbi-umbian yang di atas lanah
umbi-umbian yang lcrgantung di atas
pohon

singgasana raja

air muka yang bersinar-sinar

nyanyian alau pujian atau penghormatan
kepada pengantin dengan lirik tertentu
yang dilagukan dengan diiringi gamelan
salah satu tahapan upacara perkawinan
Jawa, yaitu bertemunya kedua mempelai
cocok

pemberian, hadiah
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penuduh
penunggul
pefungan

pingiian

pirti
pitulungan .
pupukan

pradunggu
prasaja
privavi
Feisd

rujak degan
rumpakan kirabing penganten

sufen
sanggan punebus

sanggan penganten

sangkan paran
sapekenipun penganten

Sawung
sehenggof
sedhah

sedhah ayu
sedhal pengasih

jari tefunjuk

jari tengah

pencnluan hari dan tanggal tertcniu
dengan  perhitungan penanggalan Jawa
untuk  melakukan kepialan  ierientu
seperti upacara perkawinan, pindah
rumah agar supaya semuanya ilu berjalan
denpan badk dan selamad

sualu situast di mana calon mempcelai
perempuan berada pada ruangan tertentu
di  rumah calon mertuanya (lihat juga
sengkeran, ayuntri)

tujuh

pertolongan

upacara memerciki ubun-ubun mempelas
laki-laki dengan air bunga sebanyak tiga
kali

ganmelan

sederhana

kelompok bangsawan

perasaan  yang  sangal mendalam  dari
lubuk hati

scmacam minuman kelapa muda dengan
pula merah

nyanyian  yang  dilagukan  scscorang
dalam upacara perkawinan tanpa diiring,
gamelan

sesajl

scsajl dari pihak mempelai perempuan
yang diserahkan kepada pthak mempelai
faki-laki

dua pasang sesayl yang khusus
diperuntukkan bagi kedua mempelai dan
dipertcmukan saat upacara pranggih
dilaksanakan

asal dan tujuan sesuatu

upacara vyang dilakukan oleh kedua
mempeln setelah han kelima,  untuk
menghadap kepada raja

ayam jantan

uang logam 21/2 sen

daun sirih

daun sirih separ

daun sirnth tanda cinta kasily, ungkapan
cinta kasih dalam upacara balungun
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sekul
sengkeran

senthong iengah

sepi ing pamrih rame ing gawe

sindur
sing mbahu rekso

sipat kundel

siraman
STty
slametan
STt Sirdmail
Sufiah

Nuruft uyu
tampa kaya .

tigun
timbangan

fratag

fuguran

fumpeny:

gantal

nasi

tingeainya calon mempelai laki-laki di

fempat tinggal calon mertua, hihat ayantri

ruang utama yang lerletak di dalam

rumah petani Jawa, lihat krobongan

sikap rela untuk melepaskan kepentingan

sendirt dan memenubi kewajiban dan

tugas yang berkailan dengan pangkat

kedudukaannya di masyarakat

scimacam sclendang

. sebutan  untuk  makhluk  yang
memiliki kekuatan supranatural

2. yang menjaga dan menghuni lempal
terlentu

kekuatan dari suatu hal yang dianggap

dapal melampaui kodral manusia, sifat

sakti alau kebal

upacara mandi dcngan air bunga bagy

kedua calon mempelai

gayung bertangkat panjang

perjamuan disertai doa bersama yang

dihadiri para ftetangga dan kecrabat

dengan tujuan mencan kesclamatan

kelengkapan upacara siraman

nafsu  yang dilimbul oleh indra

penglihatan

daun sirih segar

|. penerimaan harta

2. salah satu upacara perkawinan yaitu
pemberian kekayaan suami kepada
istrinya secara simbolts, berupa biji-
bijian hasil bumi dan uang logam ,
lihat kacar kucur

felur

upacara memangku kedua mempelai

olch ayah mempelai perempuan

bangunan  tambahan  semenfara yang

digunakan uniuk mencrima tamu dalam

perlemuan atau  acara  lerlentu  scperli

pesta perkawinan

berjaga  di malam hari sclama beberapa

hari

nasi yang dibenluk kerucut diserlai lauk

pauk seperli urap, lempe goreng, ayam
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fuwuhan

upucara ageng

upacura alit

urip rentrent

waltyu kukumah

wealnyi imubual

walhyu wiluyah -
wavang wong

wipl duddi

wifik

wivos dalem fuwi penganten
wismu

wis pecah pamore
wiwahan

wos

goreng dan ikan asin

sesaji yang terdiri dan rangkaian pisang,

kelapa, tcbu, bermacam-macam daun

vang dipasang di depan pintu rumah yang

sedang mempunyai hajat perkawinan

upacara  besar yailui upacara-upacara

pada perkawinan, pemakaman raja,

penobatan raja, peringatan ulang  ahun

raja

upacara kecil yaitu upacara-upacara

untuk kelahiran anak, mengkhitankan

anak, 1nisiasi haid pertama bagi anak

perempuan’

hidup tenteram

wahyu yang menempatkan raja sebagal

sumber hukum dengan wewenang

kekuasaan yang tidak terbatas

wahyu yvang mendudukkan raja scbagai

wakil Tuhan

wahyu yang memben penerangan dan

perhindungan bagi rakyat

sandiwara dcngan kisah-ccrita wayang-

Ramayana  dan  Mahabarala  yang

ditarikan dan diiringi dengan gamelan

benih

membasuh kaki atau tangan dengan air

kunjungan raja dan istrinya kcpada kedua

mempelar di kediamannya

rumah

I. air muka yang bersinar-sinar

2. berakhirnya masa remaja kedua calon
mempelai

upacara perkawinan disertai tamu dan

hidangan yang melimpah

beras
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Lampiran 2

Silsilah Raja Raja Jawa Dinasti Mataram

Panembahan Senapati
Panembahan Seda Ing Krapyak
Sultan Apung

Aunangkurat 1

Amangkurat

Amangkurat T11

Paku Buwana I

Amangkurat 'Y

Paku Buwana 11

Surakarta
Paku Buwana 111 1749 - 1788
Paku Buwang 1V 1788 - 1820
Paku Buwana V 1820 - 1823
Paku Buwana VI 1823 - 1830
Paku Buwanz Vi 1830 - 1858
Paku Buwana Y11l 1858 - 1801
’aku Buwana 1X 1861 - 1893
Paku Buwana X 1893 - 1939
Paku Buwana XI 1939 - 1944
Poku Buowann X1 1941 -
Mangkunegaran

Mangkunegara | 1757 - 1796
Mangkunegara 11 1796 - 1835
Mangkunegara 111 1835 - 1853
Mangkunegara IV 1853 - 1881
Mangkunegara V 1881 - 1890
Mangkunegara V1 1896 - 1916
Mangkunepara V11 1916 - 1944
Mangkunepara V111 1944 - 19388

Mangkunepara 1X 1988 - (1993)

Mataram

1557 - 1601
1601 - 1613
1613 - [645
1645 - 1677
1677 - 1703
1703 - 1703
1703 - 1719
1719 - 1726
1726 - 1749

Yogyakurta

Hamengku Buwana 1
Flamengku Buwana 11
lamengku Buwana 1l
Hamengku Buwana IV
Hamengku Buwana V
IHamengku Buwana Y1
Hamengku Buwana V1I
Hamengku Buwana V111
Hamengku Buwana IX
Hamengku Buwni X

Paku Alaman

Paku Alam 1
Paku Alam 1

- Paku Alam 111
Paku Alam 1V
Paku Alam V
Paku Alam V1
Paku Alam V1I
IPaku Alam V1
Paku Alam 1X

Sumber: Perpustakaan Rekso Pustoko, Mangkuneparan , Surakarta

18-7-1996
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1755 - 17192
1792 - 1BLO
iB10 - t814
1814 - 1822
1822 - 1855
1855 - (877
1877 - 1921
1921 - 1939
1939 - 1988
1948 -

1813 - 1829
1829 - 1858
1858 - 1864
1864 - 1878
1878 - 1900
1900 - 1903
1903 - 1938
1638 - 1998
1998 -



Lampiran 3

Mitos Dewi Sri dan Dewa Sadono

Ada beberapa versi tentang mitos Dewi Sri dan Dewa Sadono. Bagi masyarakat
Jawa, mitos Dewi Sri dan Dewa Sadono dianggapnya sebagai cerita lisan yang beredar di
kalangan yang empunya cerita, dan dengan  (okoh yang dianggapnya dewa atau sciengah

dewa , yaitu Sri dan Sadono, diyakininya benar-benar ada.

Versi I Dewi Sri dan Dewa Sadono

Sri dan Sadono sebenarnya adalah kakak beradik, mereka berdua adalah anak-
anak kandung dari Sri Mahapunggung. raja dan kerajaan Medang Kamulan. Ketika
beranjak dewasa, Sri dan Sadono saling jatuh cinta. Rupanya cinta keduanya sangatlah
mendalam dan mereka merasa tak dapatl dipisahkan lagi. Tetapi mereka menahan din
akan niatnya untuk menikah dan menyadari bahwa apa yang akan dilakukannya itu
sangat dilarang oleh ayahnya dan itu akan diaggapnya melanggar peraturan dan norma-
norma kerajaan di kayangan.

Sri dan Sadono kemudian memutuskan untuk inkamasi ke dunia. Kemudian
Sadono lahir ﬁchagai Pandji, putra dari raja Dyjanggala (Janggala), scdangkan Sri scbagai
Sekartadji (Candrakirana), putri dari raja Daha, dari Kediri.. Setelah keduanya
mengalami banyak cobaan dan penderitaan, akhimya mereka berdua menikah dan

bersatu kembali.

Dikutip dari “Sri and Christ ™ oleh Philip van Akkeren,(1969:17-18)
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Versi Il Dewi Sri sebagai Dewi Padi atau Dewi Petanen

Dewi S di kalangan para petani di daerah Yogyakarta dikenal sebagai Dewi
Petancn alau Dewi Padi. Saat mercka menggarap  alau mulai menanam padi, dan

sebelum diadakan pemotongan padi diadakan perayaan yang merah.

Pada malam hari, menjelang pagi hari akan diadakan potong padi, para pelani
memulai dengan suatu upacara yang disebulnya sebagai wiwir. Tujuan wiwit adalah
untuk menghormali Dewi Sri scbagai Dewi Padi. Pawai para petani diadakan bersama
sambil membawa alat-alat atau sarana, di antaranya janur kuning, bunga (kembang
setamait), kemenyan, kaca hias, sisir, air kendi, api, buah-buahan, paflu kesimpar “umbi-
umbian di alas tanah’ dan pafa kependhem “umbi-umbian yang tertanam’, bungkusan
nasi dan pisang. Sambil membakar kemenyan, dukun mengucapkan mantra yang
bertujuan bahwa sebelum padi dipotong lerlebih dahulu diberi makanan, minuman, dan
pakaian, Setelah upacara wiwis selesai, barulah keesokan harinya padi dipotong dan

kemudian dibawa atau dipindahkan ke lumbung sebagai istananya yang baru.

Pada wakiu padi dipotong, dimulai dengan pemotongan awal atau pemotongan
pendahuluan sebanyak jumlah bilangan hari pasaran saal pemotongan padi itu dilakukan,
misalnya jatuh hari Kamis Pon, jumlah bilangannya adalah 15. Maka tangkai-langkai
padi yang dipotong adalah sebanyak 15 tangkai. Tangkai-tangkai ini dijadikan satu,
kemudian dibalut dengan kain seperti penganten ‘pengantin’ ( disebut juga scbagai

parijutha, pari penganten atuu ibu pari atau ibu padi).

Kemudian, anak-anak membawa tangkai padi tersebut ke arah keempat sudut
kotak (yang berisi padi) yang akan diketam. Padi potongan ilu dibawa pulang dan
disimpan baik-baik di dalam istananya yang baru. Untuk menyertai dibawanya padi ini,
diucapkan pula mantra ;rang isinya sebagai berikul:  “Mbok Sri, siro arep nduk boyong

menyang gedhong peteng. Arep nduk alup  nganggoe wesi purosani, adhem asrep
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kayadene siniram banyn sewindu * -- *Sri, (atau padi) akan dipolong dengan ani-ani,
L)

rasanya sejuk dingin seperti disiram air sewindu’

dikutip dari Adat istiadat Daerah Istimewa Yogyakarta, Proyek Penclitian &
Pencatatan Kebudayaan Daerah Pusat Penelitian Sejarah dan Budaya Departemen
P &K, 1976/1977, halaman 123-124
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Lampiran No. 4

Kisah Jaka Tarub dan Nawangwulan

Menurut cerita, tinggallah para bidadari yang sangat cantik di kayangan. Pada
suatu hari, para bidadari turun ke Arcopodo ‘bumi’. Mereka bermaksud bersenang-
senang dengan mandi di sebuah danau. Para bidadari menanggalkan pakaian yang

melckat di tubuhnya dan kemudian bersama-sama mandi di danau itu.

Sesaat kemudian datanglah seorang pemuda fampan yang bernama Joko Tarub.
Pemuda tersebut mengetahui bahwa di situ, di danau itu, banyak putri jelita yang sedang
mandi. Timbullah keinginan Joko Tarub mempersunting salah satu di antaranya. fa
berkeinginan untuk fnengambil salah satu pakaian dari para bidadari tersebut.
Mulailah ia mengintai dari dckat, kemudian mengambil salah salu pakaian itu, Setelah

berhasil mencuri pakaian itu, pulanglah Joko Tarub untuk menyembunyikan pakaian

terscbut.

Setelah selesai mandi, para bidadari sangal lerkejut ketika mengetahui bahwa
salah satu dari pakaiannya tidak ada. Mercka berebul untuk mengambil dan mengenakan
pakaiannya. Tinggallah seorang bidadari yang tidak dapat menemukan pakaiannya yang
hilang. Bidadari itu bernama Nawangwulan dan ia merasa sangat sedih karena tidak
dapat bersama-sama saudaranya kembali ke Kayangan. Kemudian dalanglah Joko Tarub
memberikan perlolongan, sambil mcmberikan pakaian kepada Nawangwulan, tclapi
dengan syaral bahwa ia akan bersedia menjadi istrinya.

Alkisah mereka telah menjadi suami istri, dan telah dikaruniai anak. Rupanya
Nawangwulan telah membuat  perjanjian yang harus disetujui oleh Jaka Tarub. Isi
perjanjian itu ialah, bahwa JokoTarub tidak boleh membuka kekeb ‘tutup penanak nasi’
sewakitu istrinya menanak masi. Scbab hal ilu merupakan pantangan bagi Nawangwulan.
Karena keingintahuan Joko Tarub terlalu besar, pada suatu saat, selagi istrinya tidak ada,
dibukalah tutup penanak nasi. la merasa terkejut ketika yang ditanak sang istri adalah

seuntai padi. Tak lama kemudian , Nawangwulan datang dan mengetahui apa yang telah
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terjadi, suaminya ielah membuka tutup pcnanak nasi dan dengan demikan ia iclah
melanggar janji pada istrinya. Saat itu pula, Nawangwulan memutuskan untuk kembali
ke Kayangan dan berpesan pada Jaka Tarub agar mcnjaga putrinya dengan baik. Kelak ,
apabila putri mereka, Nawangsih telah beranjak dewasa dan akan dikawinkan , pada sore
hari menjelang bari perkawinannya, agar disediakan sepasang kembar mayang, sepasang
kelapa muda yang masih bersabut,dan semuanya itu diletakkan di peduringan ‘kamar’.
Pada saat itu, Nawangwulan akan datang untuk memberi doa restu dan 1kut
mempercantik pulrinya yang akan menjadi pengantin. Sampai sekarang, peristiwa seperti

itu lazim disebut orang sebagai malam midodareni © malam bidadari’

Kisah ini dikutip dari tulisan Marmien Sarjono dalam Seni ratu

Rias Penganten Gaya Yogyakarta dan Segala Upacaranya |, 1985,
hal. 16-18
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Lampiran No §

Upacara Wiwahan

Upacara wiwahan adalah upacara perkawinan adat Jawa yang dilakukan oleh
masyarakat Jawa. Kata wiwahan (bahasa Jawa), berasal dari kata kerja wiwaha yang
artinya menikah. Wiwahan  (atau pikrama atau dhaup) diartikan sebapai pesia
perkawinan yang disertai pahargyan atau pesta meriah dengan para tamu yang

melimpah dan dijamu dengan hidangan atau makanan.

Bagi masyarakat Jawa, perkawinan adalah berkaitan dengan siklus kehidupam
manusia, yaitu mefu-manten-mati -*lahir-kawin-mati’, yang olehnya diangpap suci atau
sakral dan oleh karenanya harus dihadirkan dan dilampilkan dengan ritual inisiasi.
Berkaitan dengan ritual inisiasi, perkawinan ity haruslah dirayakan dengan pesta yang
megah dan meriah. Di kalangan masyarakat Jawa, terlebih untuk para orang wa, ada
kecenderungan bahwa pesta perkawinan (crutama untuk anak periama akan lebih besar,

dan megah dibandingkan dengan untuk anak-anaknya yang lain.

Sebapaimana lazimnya, upacara wiwahan memiliki beberapa 1ahapan, dan
tahapan-tahapan itu merupakan serangkaian proses yang harus dijalani oleh calon kedua
mempelai. Serangkaian tahapan wiwahan mula-mula muncul di kalanpan keraton keraton
di Jawa (sejak abad 10), di mana pada waktu itu terjadi ikatan perkawinan antara para
putri raja dan para pangeran. Perkawinan agung itu dilaksanakan atas perintah rﬁja alau
sultan atau sunan yang berkuasa pada masa ilu dan karenanya perkawinan ilu seialu
menampilkan tahapan yang panjang, rumit, dan disertai dengan pahargyan yang megah
sesuai dengan kewibawaan, kekuasaan, kckayaan, dan martabat para raja. Perkawinan
agung para raja-raja Jawa dapat diartikan sebagai legitimasi kekuasaannya, dan
karenanya {erdapat unsur atau tujuan lain yang menyertainya, scperti unsur politik dan
unsur kekuasaan.

Seiring dengan perkembangan zaman dan pudarnya kekuasaan politik raja-raja

Jawa, khususnya dari dinasti Mataram , maka pada masa sekarang, yang tinggal adalah
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dua kerajaan dan dua kadipaien, yaitu Kesulltanan Yogyakarta, Kasunan Surakarla |
Kadipaten Mangkunegaran, dan Kadipaten Pakualaman.(Lihat pula Lampiran no 2
Silsilah Raja Raja Jawa Dinasti Mataram ) dan kesemuanya itu menjadi bagian dan dan
berada di negara Republik Indonesia. Sampai saat ini, perkawinan agung masih
dilaksanakan di keempat kcraton tersebut dan upacara wiwahan ilupun masih disertai
dengan serangkaian tahapan di dalamnya, Peristiwa perkawinan agung itu - dituliskan
pada kilab Lampah Lampuh, yang sebenarnya merupakan tata cara pelaksanaan
pcrkawinan antara putra-putri keraton, dan penulisan itu dibual atas perintah para
penguasa keraton dan dengan demikian Lampalt Lampah itu pun menjadi petunjuk bagi

anggeola kKerabat kKeraton yang terlibat dengan pesla itu,

Salah satu 7Zampah Lampall yang berasal dari keraton Yogyakarta adalah
Pranatan Lampalt fampalt Karso Dalem Kagoengan Damel Mantoe Hamikramaken
Poetra Dalem Kakung Toewin Poetri yang ditulis atas perintah Sri Sultan Hamengku
Buwana VI, dan tercatal pada tanggal 8 Februart 1939, Di dalam seral Lampalt Lanipah
tersebut lerdapat beberapa tahapan upacara wiwahan, yaitu (1) mujang tarub adalah
persiapan segala macam sarana dan slametfun upacara wiwahan dan menghias keraton
dengan janur kuning, bleketepe (anyaman daun kelapa), (2) siraman, yaitu upacara mandi
bagi kedua calon mempelai olch para pinisepulr kerabal kedua keluarga disertai dengan
sarana siraman . Air yang digunakan adalah air yang diambil dari tujuh sumber mata air
dan bunga setaman, (3) pasovwanan leneechan alaun malam srdadereni adalah malam
lerakhir dan masa gadis calon mempelai perempuan dan si gadis berdoa agar para
bidadari berkenan memberikan keselamatan serta perlindungan baginya untuk memasuki
hidup baru, (4) parmetnnipun bendura prari adalah kesediaan  calon  mempelai
perempuan untuk menikah dengan calon suaminya (pilihan Sultan) dan kesediaan 1ni
dijawab dengan mcenghadap kepada Sultan serta menghaturkan sembal hekti, (5) ijub
kabul adalah penerimaan mempelai laki alas diserahkannya mempelai perempuan olch
wali mempelai perempuan dan surat tanda penycrahan itu ditandatangani oleh mempceiai

laki-laki dan perempuan (secara terpisah) serta dua orang saksi dan disaksikan.oleh



Sultan, (6) Panggil atau dhavpuipun penganten, yaitu berlemunya kedua mempelan di
pendapa agung atau di depan krobongun dan kemudian mereka wmeiaksanakan
serangkalan upacara, seperli bafangun ganmtal -"saling melempar sirih’, memecahkan
telur, dhahar klimah “saling menyuapt makanan’, fimbangun ‘memangku kedua
mempelai oleh ayah mempelai perempuan *;. (7 ) lenggahan ageng adalah perjamuan
makan bagi para tamu dengan disertal pagelaran tari-tarian,. (8) jangan menir adalah
upacara adat, yailu upacara famipu kaya-‘penyerahan harta suami kcpada istrinya’;.dan
(9) sepekenan  adalah upacara yang diadakan pada hari kelima dan panggd, yaitu

menghadap dan memberikan penghormalan sembah bekti kepada Sri Sultan.

Beberapa sumber tentang wovadier laimnya betasal dani bga ketaton,  yaitu
Surakarta, Mangkunegaran, dan Paku Alaman, yang memiliki kemiripan satu dengan
lainnya. Kemiripan itu terlihat, bahwa di ketiga tempal itu upacara perkawinan agung
selalu didahulw dengan pembuatan Serar Lampah Lampah, juga ada serangkaian tahapan
yang mirip dengan tahapan yang berasal dan keraton Yogyakarta, Serangkaian tahapan di
tiga Keraton itu terdiri dari; (1) majung tarub, (2) pusowanan sengkeran, yaitu di mana
calon mcmpelai laki-laki sciclah menghadap  Sunan, harus dipingit, disengker, dan
berada alau tinggal di dalam istana | (3) siraman, () midodareni,  (3) jjabipun
penganien, (6) panggihpun penganten, (7) wivosdalem tuwi penganiten, yaitu Sunan dan
istri berkenan menjenguk kedua mempelai di Kepatihan; (8) konduripun penganien, dan
(V) sepekenipun penganten. Perbedaan yang ada hanyalah sebatas pada istilah, cara
berbusana, (clapi tdak mengurangi cscensi dari upacara wrwaliun, Dalam upacara
wiwahan sebenarnya ada beberapa inti dan serangkaian tahapan, yaitu majang tarub,

siraman, ifab kabud, dan panggih.

Masyarakat Jawa di luar keraton juga mclakukan upacara wiwahan yang mirip
dengan yang ada di keraton, Mercka melakukan penyederhanaan upacara wiwafion, tclapi
dengan tetap berpegang pada norma-norma adal dan inti dari wiwahian. Tahapan-tahapan
wiwahun yang dilakukan oleh masyarakat di luar keraton, yaitu (1} majang tarub, (2)

siraman, (3) ijab kabul, dan (4) panggili dengan disertai serangkaian upacara:
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balungan gantal, menginjak telar, timbangan, dhahar dimah, kacar kucur “penycrahan
kekayaan suami kepada sang istri”; dan (5) pesia perkawinan atau resepsi. Cara busana
perkawinan pun juga meniru busana perkawinan yang dikcnakan oleh kerabat keraton.
Pada masyarakat di luar juga dikenal adanya gaya upacara perkawinan Yogyakarla,
Surakarta, Banyumasan, dan gaya Jawa Timur. Perbedaan itu terletak pada cara

berbusana , tata rias scrta pelaksanaan tahapan. ‘I'etapi, dari perbedaan-perbedaan itu

tetaplah ada inti perkawinan Jawa, yaitu ijub kabul dan puanggih atau mercka

menycbutnya scbagai femon. Masyarakat Jawa beranggapan bahwa punggit merupakan

puncak acara dari serangkaian upacara perkawinan adat Jawa.
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Lampiran No. 6
Terjemahan kutipan-kutipan di Bab II

Nol, hal 48

“Ada dua jalan untuk menuju hermeneutik yang mendasar di dalam fenomenologi. Itu
adalah jalan pendek, yang saya tentukan sebagai yang pertama, dan jalan panjang, salah
satu yang saya usulkan untuk bepergian”(Bletcher, 1990:28)

No. 2, hal 50 ] )

“Pada saat itu, melalui simbol-simbol saya memahami, seluruh ekspresi makna ganda, di
mana makna pertama berada di belakang benda itu sendiri yang mengacu pada makna
kedua yang lak permah diberikan secara langsung “ (Ricoeur, 1981:33)

No.3, hal.51

“Intcrpretasi, kita ingin mengatakan, adalah karya pemikiran yang terdint dari uraian
makna yang tersembunyi di dalam pemaknaan yang jelas, dalam membuka taral makna
yang dinyatakan secara tidak langsung di dalam makna literal” - 7he Conflict of
Interpretation (Ricoeur, 1988:13)

No. 4, hal 53

“Penghapusan karakter referensi ostensiv tanpa ragu-ragu membuat kemungkinan
{enomena yang kita sebul sebagai “literatur”, yang dipcrbolehkan untuk meniadakan
seluruh referensi yang mengarah pada kenyataan realitas” (Ricoeur, 1991:85)

No. 5, halaman 57

“Di dalam karya interpretasi filsafat menemukan ketergantungan atas beberapa
kepercayaan modalitas dirinya - kepercayaan di atas keinginan subjek atas pandangan
arkeologis, atas pandangan jiwa dan berada di dalam teleologis, tergantung pada
pandangan sakral di dalam eskalologis. Mclalui perkembangan dari  arkeologis,
teleologis, dan eskatologis membuatl subjek merefleksikan dirinya sebagai kegialan
refleksif.”(Ricoeur, 1988:24)
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