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KATA PENGANTAR

MEMAHAMI “PERKAWINAN NYEROD”

Oleh:
Prof. Dr. Wayan P. Windia
Guru Besar Hukum Adat, Fakultas Hukum Universitas Udayana

Nyerod (bhs Bali) berarti “terpeleset”. Nyerod dalam konteks
“perkawinan” di Bali mengandung arti pelaksanaan perkawinan dalam
masyarakat adat Bali antara seorang perempuan yang berasal dari kasta
lebih tinggi (tri wangsa) dengan seorang laki-laki dari kasta yang lebih
rendah (jaba wangsa). Perempuan yang melangsungkan perkawinan ini
disebut nyerod (terpeleset), dan perkawinan yang dilangsungkan disebut
“perkawinan nyerod”. Sampai di sini muncul kesan kuat, bahwa tidak
mudah memahami makna “perkawinan nyerod”.

Untuk memudahkan dalam memamahi “perkawinan nyerod”
dengan segala konsekuensi dan implikasi yang menyertainya dalam ke-
hidupan keluarga dan masyarakat adat sesudah perkawinan
dilangsung-kan, ada dua hal yang perlu dipahami lebih awal, yaitu
“masyarakat adat Bali” dan “kasta” di Bali.

Masyarakat adat di Bali dikenal dengan sebutan “desa adat” atau
“desa pakraman”, merupakan kesatuan masyarakat hukum adat di Propinsi
Bali yang mempunyai satu kesatuan tradisi dan tata krama pergaulan hidup
umat Hindu secara turun temurun dalam ikatan tempat
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suci (Pura Kahyangan Tiga atau Pura Kahyangan Desa), yang mempunyai
wilayah tertentu dan harta kekayaan sendiri serta berhak mengurus
rumah tangganya sendiri. Sub organisasi desa adat disebut “banjar
adat”. Sebuah desa adat, ada yang terdiri atas satu banjar adat, ada pula
yang terdiri atas beberapa banjar adat. Warga desa adat (semuanya
beragama Hindu) disebut krama desa, masing-masing kepala keluarga
(KK) ditandai dengan pipil desa (catatan anggota desa). Perangkat
pimpinannya disebut prajuru desa dan pucuk pimpinan disebut bendesa
atau kelihan desa. Prajuru desa menjalankan tugas dan wewenangnya
(memimpin krama desa), menjalankan ajaran agama Hindu dan
menegakan hukum adat Bali di desa adat, berdasarkan awig-awig dan
perarem desa adat (hukum adat Bali yang berlaku di desa adat tertentu)
dan hukum Hindu (lihat uraian pada Bagian Tiga).

Setiap krama desa, memiliki tanggung jawab (swadharma)
terhadap keluarga dan desa adat. Tanggung jawab yang dimaksud
meliputi tiga hal, yaitu: (1) Tanggung jawab parhyangan (aktivitas yang
berhubungan dengan pura atau tempat suci agama Hindu). (2).
Tanggung jawab pawongan (aktivitas yang berhubungan dengan relasi
antar-krama desa sesuai dengan agama Hindu). (3). Tanggung jawab
palemahan (aktivitas yang berhubungan dengan tata kelola lingkungan
alam sesuai dengan agama Hindu). Wujud riil dari ketiga tanggung
jawab (swadharma) tersebut di atas dapat berupa ayah-ayahan (wajib kerja
secara fisik) dan pawedalan (urunan dalam berbagai bentuk materi).

Selain “desa adat”, di Bali juga ada “desa dinas” (desa negara),
terdiri atas “desa” dan “kelurahan” yang bertugas menjalankan
administrasi pemerintahan negara dalam wadah Negara Kesatuan
Republik Indonesia (NKRI), berdasarkan hukum nasional. Warga desa
dinas (terdiri atas umat Hindu dan non Hindu) disebut penduduk desa,
ditandai dengan Kartu Tanda Penduduk (KTP). Perangkat pimpinannya
disebut “perangkat desa” (untuk desa dengan pucuk pimpinannya
disebut “kepala desa”), dan “perangkat kelurahan” (untuk kelurahan
dengan pucuk pimpinannya disebut “lurah”). Walaupun di Bali ada dua
desa (“desa adat” dan “desa dinas”) keduanya senantiasa berjalan
seiring satu dengan yang lainnya tanpa ada tumpang tindih yang
berarti, karena tugas dan wewenang masing-masing berbeda.

Yang dimaksud “kasta” dalam hal ini adalah empat golongan
warga desa adat (krama desa), secara bertingkat dari atas ke bawabh,
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terdiri atas golongan brahmana (paling atas), disusul golongan kesatria,
golongan wesya dan yang paling rendah adalah golongan sudra. Tiga
golongan pertama, merupakan bangsawan Bali (dikenal dengan sebutan
tri wangsa), sedangkan golongan yang terakhir (sudra) merupakan orang
biasa, dikenal pula dengan sebutan jaba wangsa. Jumlah golongan tri
wangsa di seluruh Bali, jauh lebih kecil dibandingkan jumlah jaba wangsa
(lebih jauh lihat uraian Bagian Empat).

Sebuah desa adat yang warganya terdiri atas beberapa KK
golongan tri wangsa, dikenal dengan sebutan “desa adat nyatur”
(heterogen), sedangkan desa adat yang keanggotaannya hanya terdiri
atas satu golongan (jaba wangsa saja atau tri wangsa saja), dikenal dengan
sebutan “desa adat mamesik” (homogen).

Mengelola tatanan kehidupan di “desa adat nyatur” relatif lebih
sulit dibandingkan mengelola “desa adat mamesik”. Hal ini antara lain
disebabkan karena dalam melaksanakan tanggung ajawab (swadharma)
terhadap desa adat, golongan tri wangsa secara tradisional memiliki
beberapa “keistimewaan” yang tidak dimiliki oleh jaba wangsa. Baik
dalam hubungan dengan tanggung jawab parhyangan, tanggung jawab
pawongan, maupun tanggung jawab palemahan. Dalam arti, tanggung
jawab terhadap desa adat yang harus dilaksanakan oleh tri wangsa (baik
ayah-ayahan maupun pawedalan) biasanya lebih ringan dibandingkan
dengan yang harus dilaksanakan oleh golongan jaba wangsa.

Keistimewaan lainnya tampak pada tata krama berkomunikasi dan
melangsungkan perkawinan. Semua keistimewaan ini dilegalisir
berdasarkan perarem dan awig-awig desa adat (hukum adat Bali yang
berlaku di desa adat tertentu), paswara (keputusan raja yang berlaku
dalam satu wilayah kerajaan), serta surat keputusan/penetapan oleh
pemerintah kolonial Belanda (berlaku di seluruh Bali), pada zaman
penjajahan Belanda. Masing-masing tentunya dilengkapi sanksi, apabila
terjadi pelanggaran atas ketentuan yang dimaksud.

Golongan jaba wangsa wajib menggunakan bahasa Bali “halus”
dalam berkomunikasi dengan golongan fri wangsa, sementara golongan
tri wangsa dapat menggunakan bahasa Bali “lumrah” (kadang-kadang
juga cendrung kasar) pada waktu berkomunikasi dengan golongan jaba
wangsa. Laki-laki yang berasal dari golongan tri wangsa nyaris tidak
menemui hambatan apapun dalam melangsungkan perkawinan dengan
perempuan dari golongan jaba wangsa. Lebih dari itu, perempuan jaba
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wangsa yang diperistri oleh laki-laki dari golongan tri wangsa, justru
“naik status” sehingga tidak lagi dipanggil dengan menggunakan nama
aslinya, melainkan mendapat pungkusan (panggilan sesuai statusnya
yang baru) “jero”. Contoh, semula namanya Ni Made Arsini, kemudian
menjadi “Jero Gadung” atau “Jero Sekar”, dll. Dengan perubahan status
dan panggilan ini, berarti dia juga berhak mendapat keistimewaan
dalam hubungan dengan komunikasi, seperti halnya yang didapat
suaminya. Yang lebih menggelikan lagi, sesudah seorang perempuan
mendapat status “jero”, orang tua yang melahirkannya juga akan
memperlakukannya secara istimewa dalam berkomunikasi. Memang
terkesan aneh, tetapi itulah faktanya.

Tidak demikian halnya dengan laki-laki dari golongan jaba wangsa
kalau akan melangsungkan perkawinan dengan perempuan golongan
tri wangsa. Perkawinan dalam masyarakat adat Bali antara seorang
perempuan tri wangsa dengan seorang laki-laki jaba wangsa, dikenal
dengan sebutan “perkawinan nyerod”. Calon pengantin laki-laki beserta
keluarganya akan menemui berbagai hambatan yang datang dari krama
desa adat, terutama dari keluarga tri wangsa. Pada dasarnya mereka
tidak ingin anak perempuannya melangsungkan “perkawinan nyerod”.
Dalam suasana seperti ini, pasangan calon pengantin biasanya memilih
kawin dengan cara lari bersama (kawin ngerorod), dengan segala resiko
yang harus ditanggung. Sebab, kalau mereka memilih cara meminang
(memadik), sudah pasti perkawinannya akan batal karena ditolak oleh
keluarga calon pengantin perempuan.

Ada dua jenis “perkawinan nyerod”. (1). Perkawinan antara laki-
laki dari golongan satria dan golongan wisya dengan seorang perempuan
dari golongan brahmana, disebut perkawinan alangkahi karang hulu. (2).
Perkawinan antara laki-laki dari golongan sudra wangsa dengan wanita
dari golongan brahmana, disebut perkawinan asu pundung.

Sebelum tahun 1951, kedua jenis “perkawinan nyerod” ini (alangkahi
karang hulu dan asu pundung), merupakan perkawinan yang dilarang, karena
melanggar hukum adat Bali dan ajaran agama Hindu. Sejak tahun 1951,
dengan ditetapkannya Keputusan DPRD Bali Nomor 11 Tahun 1951
(tanggal 12 Juli 1951), yang berisi antara lain Mencabut peswara tahun 1910
yang diubah dengan beslit Residen Bali dan Lombok tgl 13 April 1927 No.
532 sepanjang yang mengenai Asu Pundung dan Anglangkahi Karang Hulu,
menyebabkan pandangan krama desa tentang kedua jenis
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“perkawinan nyerod” ini mengalami pergeseran. Semula dipandang
sebagai perkawinan yang dilarang karena melanggar hukum adat Bali
dan ajaran agama Hindu, kini berubah menjadi perkawinan yang tidak
dilarang, melainkan hanya tidak dikehendaki (tidak dianjurkan).
Dengan kata lain, “perkawinan nyerod” tidak menjadi pilihan utama
bagi pasangan anak muda yang ingin kawin.

Pergeseran juga tampak pada sanksi “perkawinan nyerod”. Pada
awalnya pasangan “perkawinan nyerod” dapat dihukum mati
(ditenggelamkan hidup-hidup ke laut, dikenal dengan istilah kalebok),
atau dihukum selong (dibuang keluar Bali) atau ke luar wilayah kerajaan,
sekarang justru tidak dihukum, melainkan hanya tidak disenangi, untuk
sementara waktu.

Pergeseran pandangan dan penilaian atas sesuatu dari perbuatan
melanggar hukum menjadi perbuatan yang tidak dikehendaki atau
dianjurkan, merupakan fenomesa menarik untuk dikaji dari sudut ilmu
antropologi, ilmu sosial maupun ilmu hukum. Makanya jangan heran
kalau masyarakat adat Bali dan kasta di Bali senantiasa menjadi ladang
penelitian yang tidak pernah kering bagi kalangan antropolog, sosiolog
dan ahli hukum. Puluhan dan mungkin juga ratusan penelitian ilmiah
yang telah dilaksanakan di Bali. Entah berapa karya tulis ilmiah telah
diterbitkan berdasakan hasil penelitian yang berkaitan dengan
masyarakat adat Bali dan kasta di Bali. Penelitian dan karya ilmiah
tentang perkawinan juga tidak kalah banyaknya.

Walaupun demikian, karya I Nyoman Yoga Segara yang berjudul
“Perkawinan Nyerod. Kontestasi, Negosiasi, dan Komodifikasi di atas Mozaik
Kebudayaan Bali” tetap saja menarik untuk dibaca, dicermati, dan
direnungkan. Mengapa? Karena berdasarkan penelitian yang dilakukan
Yoga, ditemukan bahwa dibalik “perkawinan nyerod” yang semula
termasuk perkawinan yang dilarang dan kemudian berubah menjadi
perkawinan yang tidak dianjurkan, tersembunyi berbagai misteri dalam
kemasan kontestasi, negosiasi, dan komodifikasi (lihat selengkapnya
Bagian Tujuh). Duuh..Ternyata memang tidak mudah memahami
makna “perkawinan nyerod”.
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UCAPAN TERIMA KASIH

Banyak sahabat yang meminta saya segera menerbitkan penelitian
ini, namun saya tahan. Bahkan ada yang menawarkan diri menjadi
editor, yang lainnya ingin segera mencetak. Butuh empat tahun
kemudian saya mengiyakannya. Sejatinya, kehadiran buku ini tidak
semata memenuhi keinginan-keinginan tersebut.

Buku ini dan isinya adalah tentang bagaimana sebuah drama
dengan plot masa silam yang selalu dapat dimainkan dengan “cita rasa
baru,” lengkap dengan atribut dan pemeran yang silih berganti.
Bagaimanapun, kegetiran masa lalu akibat sistem perkastaan yang
berlangsung ratusan tahun tidak mudah dikibaskan untuk bersih dari
sayatan-sayatan yang menikam pikiran kolektif manusia Bali.

Lamanya penerbitan buku ini juga bukan karena saya tidak
percaya diri, namun lebih karena alasan teknis, termasuk keinginan
untuk membaca ulang konteks buku ini dengan kebaruan suasana,
terlebih Bali ikut mementaskan gawean politik lima tahunan, Pilkada
serentak akhir 2015. Apakah struktur sosial berbasis wangsa, soroh dan
kasta akan ikut menyelinap menjadi isu strategis dalam tungkai pangkai
politik? Layak untuk diurai.

Sebagai penelitian yang dibatasi waktu dan tempat, tentu beberapa
data yang telah diburu dan diramu mengalami pergeseran, meski yang
selalu ajeg, adalah dinamika internal suasana Bali yang “ternyata” tidak
sepenuhnya langsung bisa berubah. Dinamika ini dikemas dengan labirin
tak jauh-jauh dari wangsa, soroh dan struktur sosial lainnya. Pada saatnya
nanti, semua akan tampak bergulat serius, namun tak jarang seperti main-
main saja. Menariknya, transformasi kebudayaan seperti ini selalu dapat
beriringan dengan perubahan yang terjadi.

Perubahan yang terus menerus dapat dimainkan di atas mozaik
kebudayaan Bali, oleh para aktor dikesankan tampak rasional dengan
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kemasan sesuai kontekstulisasi peristiwa. Cara ini adalah tuas utama
bagi mereka untuk mengalirkan air pragmatisme (terutama ekonomi,
politik dan status sosial) agar merembes masuk ke dalam kepentingan
para aktor. Pendeknya, lakon boleh lawas, tapi panggung akan selalu
tampak anyar.

Sejarah masa lalu, akhirnya menjadi modal yang berharga untuk
mengais kebutuhan hidup. Karenanya, nostalgia ke masa lalu bagi para
aktor menjadi penting sebagai legitimasi untuk membesarkan panggung
kehidupan di masa kini. Semua pergulatan ini dapat dibaca dari jendela
kecil bernama perkawinan nyerod. Apa dan bagaimana peristiwa
perkawinan nyerod sanggup menjelaskan banyak hal tentang Bali, dapat
dibaca secara runtut melalui setiap bagian buku ini.

Dan puji syukur, atas dorongan para sahabat, penelitian dalam
disertasi yang saya selesaikan pada 2011 lalu akhirnya dapat dibukukan.
Apa yang dinarasikan dalam buku ini sebetulnya adalah akumulasi dari
seluruh pengetahuan yang saya peroleh dari hasil mendengar, membaca
dan melihat, juga pendalaman dari apa yang telah dilakukan orang
sebelumnya, entah melalui buku maupun penelitian sejenis. Untuk itu,
ijinkan dalam ruang terbatas ini saya mengucapkan terima kasih kepada
mereka yang telah berjasa dan membantu saya, baik secara moral
maupun material.

Pertama, semua guru yang telah mewarnai setiap ceruk pengetahuan
saya hingga seperti sekarang. Lebih khusus ketika belajar Ilmu Antropologi
di Program Pascasarjana S3 Antropologi Ul Saya mengucapkan terima
kasih kepada Prof. Dr. Achmad Fedyani Saifuddin yang telah
memperkenalkan begitu banyak teori antropologi, yang bahkan sangat
dasar bagi pemula seperti saya, tak jarang menjadi “asing” pada awalnya.
Kepada Dr. Suraya A. Affif dan Prof. Dr. Yasmin Z. Shahab, saya ucapkan
terima kasih telah memperkenalkan metode penelitian etnografi, hal yang
juga baru bagi saya. Sangat khusus kepada Dr. Iwan Tjitradjaja, saya
berhutang banyak kepada almarhum karena selain telah memberi hal-hal
baru ketika berkenalan dengan konsep-konsep kebudayaan, juga dengan
sabar berkenan menerima tegang lemah emosi saya melalui program
kecilnya: “refleksi kesadaran”, baik sebagai manusia, teman diskusi maupun
mahasiswa selama mengikuti studi antropologi.

Kedua, para pembimbing saya ketika menyelesaikan penelitian ini,
Prof. Dr. Sulistyowati Irianto Suwarno (Promotor) yang karena
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kesabarannya bahkan sering memperlakukan saya seperti teman justru saat
serius berdiskusi. Sebagai pembimbing, beliau tidak henti-hentinya
memotivasi saya untuk cepat menyelesaikan penelitian ini. Kalau bukan
karena kesabaran dan motivasinya, penelitian ini tidak mungkin
diselesaikan tepat waktu. Kepada Lugina Setyawati, Ph.D (Ko Promotor),
terima kasih telah mengenalnya sebagai pembimbing yang teliti dan detail
melihat kekurangan saya, sekaligus kritis mengisi kekosongan ilmu ketika
saya berada di jalan yang buntu. Kepada Dr. Tony Rudyansjah (Ko
Promotor), terima kasih atas bimbingannya yang “keras”, dan akan selalu
“keras” untuk mendorong saya bagaimana seharusnya memahami manusia,
masyarakat, dan kebudayaan, terlebih beliau juga telah lama berkenalan
dengan kebudayaan Bali. Terima kasih pula kepada Prof. Dr. I Gde Pitana,
penguiji ahli yang telah banyak memberikan saran dan kritik. Sempat kritik
itu terasa pedas menyengat, namun ternyata sangat berguna bagaimana
orang Bali seharusnya memahami Bali.

Ketiga, Staf Sekretariat Program Pascasarjana Prodi Antropologi,
Mbak Tina, Mbak Wiwin, Mbak Wati, dan Mas Tomy yang tidak kalah
besar perannya membantu saya menyelesaikan studi ini. Begitu juga
teman-teman seangkatan, antara lain Isol, Surur, Erwan, Dodi, Yenti,
Rike, Widodo, Hadi, Fauzy, Andi (Program S2) dan Risma, Yadi, Ade,
Rina (alm), Sifa, Mira, Syarizal, Widi, Biem (Program S3), terima kasih
telah menjadi bagian penting dari perjalanan panjang ketika bersama-
sama menempuh studi antropologi. Terima kasih juga kepada Marco
Mahin dan Tasrifin Tahara yang penelitiannya turut menjadi inspirasi,
dan beberapa hal saya kutip dari keduanya.

Keempat, seluruh informan saya yang telah rela diganggu, bahkan
setelah penelitian lapangan berakhir. Tanpa informan, penelitian ini tidak
akan dapat diselesaikan. Untuk itu biarkan saya menyampaikan terima
kasih tak terhingga kepada Wayan P. Windia, ahli hukum adat Bali yang
sekali waktu serius, tidak jarang penuh jenaka. Jiwa Atmaja, penulis super-
idealis yang banyak memberikan saya petunjuk bagaimana menyelami Bali.
Ketut Sumarta yang selalu galak jika sudah membicarakan diskriminasi
kasta. Iwan Darmawan, terima kasih karena selalu ada hal baru meski
hampir 13 tahun tidak bertemu. IBG. Gunadha, Direktur Pascasarjana S3
Univ. Hindu Indonesia yang karena posisinya sebagai fri wangsa telah
menjadi sumber autentik untuk mengetahui lika-liku tri wangsa baik di
masa lalu maupun di masa kini. Tidak ketinggalan tentu
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kepada seluruh informan kunci dilapangan yang tidak mungkin bisa
saya sebutkan namanya secara terbuka. Dari merekalah, sebagian besar
bahan buku ini bersumber.

Kelima, H. Chamdi Pamudji, SH., MM., Kepala Pusdiklat Tenaga
Administrasi, Badan Litbang dan Diklat, Kementerian Agama RI yang
telah memfasilitasi kesempatan berharga ini melalui program
beasiswanya. Terima kasih juga saya ucapkan kepada Prof. Dr. IBG.
Yudha Triguna, MS., Dirjen Bimas Hindu (periode 2006-20014), dan
khusus kepada Prof. Dr. Ir. I Made Kartika, D., Dipl-Ing., Ketua Sekolah
Tinggi Agama Hindu (STAH) Dharma Nusantara Jakarta, saya ucapkan
terima kasih karena banyak memberikan dukungan moral.

Keenam, terima kasih kepada Gde Artison Andarawata, sahabat
lama satu almamater ketika di UNHI dulu yang berkenan memberikan
salah satu lukisan klasik sang ayah (Nyoman Gunarsa). Tanpa lukisan
itu, cover buku ini tidak akan semenarik ini. Bahkan seorang Nyoman
Gunarsa mau menitipkan kalimat inspiring: “Kuasai Dunia dengan
profesimu”. Terima kasih juga kepada Kang Lani Haelani yang selalu
mendukung dengan mencetak buku ini untuk diterbitkan melalui
Saadah Pustaka Mandiri.

Terakhir, secara khusus saya mengucapkan terima kasih tak

berhingga kepada kedua orang tua saya, I Made Jaya dan Ni Wayan Suni
yang tidak pernah lelah memberikan dukungan melalui pancaran doa yang
selalu dikumandangkan dari jauh, Bali. Terima kasih kepada kakakku Ni
Wayan Sudiani, Ni Made Sugandi dan adikku Ni Ketut Asih Suryati. Juga
kepada Made Widi Lesmana, mertua yang juga selalu memberikan motivasi
tak kalah besarnya. Kepada istri, Dian Karina, terima kasih telah memahami
kesibukan saya saat menyelesaikan penelitian dulu.
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BAGIAN SATU

MEMBUKA LANGSE! PERTUNJUKAN

BAGIAN ini adalah pembuka “hidangan menu” yang akan disajikan pada
bagian-bagian berikutnya. Laiknya pembuka, bagian ini hanya
menghidangkan ment-menu ringan, seperti pencuci mulut namun harus
dimamah lebih serius lagi, nantinya. Sebagian tegang lemah lakon para
aktor sengaja “dihamburkan” untuk sekadar merasuki tepian ingatan
pembaca, sekaligus pengingat awal yang memperantai antarbagian. Cerita
pahit para aktor disajikan dengan warna konteks yang beragam, mewakili
generasi dengan setting yang berbeda-beda. Aliran isu yang menyertainya
juga tidak sama dengan harapan dinamika masing-masing aktor dapat
ditampilkan. Cerita ini pula menjadi kran pembuka masalah pokok yang
hendak digali melalui ragam pertanyaan, termasuk menemukan secara
tegas posisi buku di antara banyaknya penelitian tentang Bali. Bahkan sejak
akhir 1800 manuskrip tentang Bali itu masih hidup. Bagian satu ini adalah
ikatan yang tidak bisa dilepaskan dari bagian dua yang sebetulnya masih
merupakan pendahuluan dari buku ini.

! Langse adalah pembatas panggung pertunjukan tempat keluar masuknya para
pemain drama gong, atau sejenisnya seperti arja, sendratari atau bondres. Langse biasanya
terbuat dari kain putih atau bercorak prada khas Bali yang diletakkan di antara kori, candi
atau tiang di sisi kanan kiri panggung pertunjukan. Penggunaan kata langse hanya untuk
menganalogikan bahwa bagian satu ini adalah pembuka atau pendahuluan yang menjadi
awal semua cerita sembilu dari pelaku-pelaku nyerod.
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A. “Mereka Memperdengarkan Kisahnya”

“Jika sepupunya di griya® tidak mau lagi berbagi makanan, saya akan
meminta anak-anak untuk tidak mesidhikara® dengan mereka”, ketus
Ketut Sumitra (bukan nama sebenarnya) ketika mengetahui bukan saja
anak-anaknya tidak boleh makan dengan menggunakan piring, gelas
dan sendok yang ada di griya, juga ternyata tidak boleh duduk semeja
dengan saudaranya yang lain. Permintaan untuk melepas sidhikara
langsung ia sampaikan kepada mertuanya. Sebagai bentuk protesnya,
Ketut memutuskan untuk tidak membawa anak dan istrinya tangkil
(datang, berkunjung, Ind) lagi ke griya dalam waktu yang cukup lama.
Ketika itu, seisi griya dikatakan Ketut kelabakan karena baru kali itu ada
orang, terlebih seorang jaba (golongan orang biasa, Ind) berani menolak
kebiasaan yang sudah sangat lama berlaku di griya yang terletak di
jantung kota Denpasar itu.

Seperti biasa, ketika ada odalan atau hari suci yang dirayakan
setiap enam bulan di merajan (tempat suci keluarga, Ind), semua
keluarga besar mertuanya di griya biasanya berkumpul, tak terkecuali
keluarga Ketut. Karena tidak bisa menemani istri dan anaknya, sepulang
kerja Ketut memilih pulang lebih dulu ke rumahnya. Sore itu, Ketut
duduk di teras depan rumahnya. Ketika mengetahui istri dan anaknya
datang selepas tangkil, ia bergegas membukakan pintu gerbang
rumahnya, namun Ketut dibuat kaget melihat anaknya langsung masuk
kamar dan menangis, tidak seperti biasanya. Sementara dari wajah
istrinya ia menangkap sejumput penyesalan yang tertahan, seolah sudah
sangat memaklumi kejadian siang itu di griya.

Ketut segera menemui anaknya yang saat itu dilihatnya berbalik
badan sambil memeluk guling.

2 Griya adalah sebutan rumah atau tempat tinggal bagi pedanda dan golongan
brahmana, sementara untuk menyebut tempat tinggal para raja dan golongan ksatria ada-
lah puri. Sedangkan jero adalah rumah bagi para punggawa kerajaan yang tidak memiliki
kekuasaan dalam kerajaan. Jaba adalah sebutan untuk mereka yang tinggal di luar griya,
puri dan jero.

3 Siddhikara artinya hubungan atau kedudukan sosial yang sejajar, sehingga ser-
ing diartikan hubungan kekerabatan, kekeluargaan, dan persaudaraan yang dipraktekkan
melalui: a) sumbah kasumbah, b) juang kajuang, c) tegen kategen, d) carik kacarik, e) surud ka-
surud. Sidhikara melalui, misalnya, carik kecarik diterjemahkan secara nyata ke dalam akti-
vitas makan dan minum di meja dan peralatan (gelas, piring, sendok) yang sama. Sidhikara
juga akhirnya menjadi satu frase untuk menunjukkan, tepatnya menguji apakah orang, en-
tah dari wangsa apa saja bisa membaur dengan cara makan dan minum dengan peralatan
yang sama, atau untuk mengetes tingkat kefanatikan orang atas wangsanya. Ujian yang
lainnya adalah apakah seseorang mau makan sisa sesajen dari banten upacara yang telah
dipersembahkan (surudan, Bali).

2 IPerkawinan Nyerod Kontestasi, Negosiasi, dan Komodifikasi di atas Mozaik...

@&



“Papa, kenapa sih saudara-saudaraku melarang aku makan dengan
sendok dan piring yang ada di griya. Mereka bilang piring di griya tidak
boleh dipakai kecuali sama-sama satu wangsa.* Aku malah dikasi tekor,’
dan disuruh duduk di lantai bersama Mama. Kakek nenek juga tidak
memanggilku Gus,® seperti mereka memanggil Gus Tu, sepupuku”.

Mendengar curhat lirih ini, Ketut seperti disambar petir kala
mengetahui dengan sangat jelas beberapa kalimat tidak simpatik yang
disampaikan anaknya. Tanpa berpikir panjang, Ketut berikrar akan
melawan perlakuan keluarga besar istrinya. Pengalaman itu menjadi
awal keberaniannya memutus sidhikara karena merasa kasihan pada
anak-anaknya dan tidak rela mereka harus menerima hinaan hanya
karena ibunya dinikahi oleh jaba seperti dirinya.”

Ketut dan mereka yang disebut jaba pada masa kerajaan dan
penjajahan Belanda adalah orang-orang yang dimasukkan sebagai rakyat
biasa, yang tidak memiliki posisi untuk menolak beban lebih berat ketika
kerja rodi diberlakukan. Mereka juga dipaksa memberikan penghormatan
berlebih dengan tingkat bahasa paling halus kepada brahmana, ksatria dan
wesya yang dimasukkan sebagai tiga golongan bangsawan (fri wangsa).
Bahkan orang jaba dilarang keras mengikuti, meniru dan apalagi menyamai
apapun yang dilakukan tri wangsa, seperti berpakaian, mendirikan rumah,
menggunakan nama dan juga tidak boleh berpendidikan tinggi. Jika berani
melanggar semua titah itu, mereka akan mendapat hukuman berat dan
tidak segan-segan dibunuh. Yang paling diingat orang jaba sampai saat ini
adalah jika berani menikahi perempuan tri wangsa, dulu mereka dihukum
mati, ditenggelamkan hidup-hidup dengan batu pemberat dilaut, diselong
(dibuang, Ind) hingga ke Lombok dan Makassar. Mereka juga dipastu
(dikutuk, Ind) tidak akan berbahagia selama berkeluarga, rumah tangga
akan terus kepanasan, dan suami akan mati duluan karena dianggap tulah
(kualat, Ind). Sedangkan perempuan

4 Wangsa sepadan maknanya dengan istilah ras atau faktor genetik yang
membeda-kan orang berdasarkan kelahiran dan asal usul keturunan. Wangsa juga sama
artinya dengan istilah bangsa yang menunjuk kelahiran seseorang dari klen tertentu. Di
Bali, kata wangsa disebut juga dengan istilah warga dan soroh.

5 Tekor adalah nama untuk tempat atau wadah makanan yang biasanya terbuat dari
daun pisang dan daun lain yang aman untuk makanan.

6 Gus adalah panggilan untuk Ida Bagus, nama depan bagi laki-laki brahmana dan
biasanya diikuti nama kecilnya, misalnya, Gus Tu dari nama Ida Bagus Putu. Sedangkan
bagi perempuan brahmana, biasa dipanggil Dayu atau Ayu, singkatan nama Ida Ayu.

7 Ketut Sumitra, laki-laki jaba dari daerah Bali Timur ini menikahi Ida Ayu Parwa-ti
(bukan nama sebenarnya), perempuan wangsa brahmana dari sebuah griya di Denpasar,
pada 1990.
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tri wangsa yang berani menikah dengan laki-laki jaba, karena darah suci
mereka dianggap telah tercampur kotor maka seluruh hak-hak
istimewanya sebagai tri wangsa dicabut.

Ketut yang tidak merasa hidup seperti dimasa kerajaan dan
penjajahan Belanda, geram. Dengan memutuskan sidhikara, Ketut telah
berani mengambil resiko besar karena menurutnya ia masih bisa hidup
tanpa harus menggantungkan nasib keluarganya pada kebaikan griya.
Dengan pekerjaannya yang cukup mapan, ia juga merasa mampu
menaikkan derajat istri dan anak-anaknya kelak. Kini dimatanya,
pengaruh dan kekuasaan politik tri wangsa sudah jauh memudar,
bangunan griya dan puri juga sudah banyak yang hancur dan tidak lagi
tenget (sakral, Ind). Bahkan banyak orang tri wangsa yang kini hanya
menjadi petani, buruh dan sopir. Tetapi anggapan bahwa jaba sebagai
golongan yang selalu lebih rendah dari tri wangsa masih dirasakan oleh
Ketut dan orang jaba lainnya.

Melalui pengetahuan agama yang dimilikinya, Ketut menyatakan
bahwa dalam ajaran catur warna yang tertuang dalam kitab suci Hindu,
walaupun orang-orang terlahir sebagai fri wangsa, jika hanya berprofesi
sebagai buruh di pasar atau petani, merekalah yang sesungguhnya
disebut sudra bukan tri wangsa. Ketut sendiri menggolongkan dirinya
dalam ajaran catur warna sebagai brahmana, karena selain berprofesi
sebagai pengelola sebuah majalah, ia juga berpendidikan tinggi dan
banyak mengerti agama. “Jaman sekarang yang menentukan kualitas
manusia adalah profesi pekerjaannya, bukan modal dan status yang
dibawa sejak lahir”, tegas Ketut meyakinkan. Semenjak keberaniannya
memutus sidhikara didengar beberapa orang teman dan saudaranya,
Ketut menuturkan bahwa mereka semua menjadi semakin yakin bahwa
perubahan dari sistem kasta sedang berubah menuju sistem warna.
Ketut lalu mengaitkan keyakinannya dengan menunjukkan begitu
banyaknya orang jaba yang kini semakin sukses tanpa harus dihalangi
oleh status kelahirannya sebagai orang jaba.

Meski tidak sefrontal Ketut Sumitra, sikap melawan terhadap apa
yang hanya boleh secara dominan dilakukan tri wangsa juga dilakukan
Made Sujaya (bukan nama sebenarnya), ketika menikahi AA Swandewi

(bukan nama sebanarnya).® Jauh-jauh hari sebelum puncak upacara

8 Pada 2007, Made Sujaya, laki-laki jaba menikahi AA Swandewi, perempuan
wangsa ksatria dari sebuah puri di Gianyar. AA Swandewi bahkan adalah anak perempuan
satu-sa-tunya di puri tersebut.
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perkawinan yang diselenggarakannya cukup mewah, ia telah merancang
busana pengantin payas agung® yang akan dikenakannya, layaknya
pasangan pengantin bangsawan. Sontak peristiwa tidak lazim itu menjadi
buah bibir di desanya yang dikenal semua penduduknya bergolongan jaba.
Saat mengutarakan niatnya menggunakan payas agung, orang tua dan
keluarga besarnya sempat melarang keras dan mereka berdua telah
dianggap kualat karena berani menggunakan pakaian nak menak.'® Menurut
para orang tua di desanya, tri wangsa dianggapnya sebagai tetamian
(warisan, Ind) sejarah yang tidak boleh diutak-atik. Semua sudah begitu
adanya dari dulu. Namun Made bergeming. Ia lantas memberi contoh
banyak pasangan seperti dirinya kini telah berani menggunakan payas
agung, tetapi tidak pernah ada kejadian aneh-aneh seperti cerita horor yang
banyak dialamatkan kepadanya.

Made, seorang konsultan café, yang sejak 2007 hingga 2009
pernah berturut-turut memenangi kontes bartender baik nasional
maupun internasional menceritakan ia dan istrinya nekat mepayas agung
karena selain mampu menyewa dengan mahal, juga agar terlihat
fashionable, seraya mengatakan bahwa ia juga punya hak yang sama
dengan tri wangsa. Dengan sedikit bergurau ia menuturkan bahwa
banyak orang tri wangsa tidak lagi menggunakan payas agung mungkin
karena mereka tidak mampu menyewa.

“Lagi pula, mertua saya yang masih kerabat raja saja tidak keberatan,
mengapa sesama orang jaba harus khawatir. Istri saya malah senang
karena meskipun kawin dengan cara nyerod masih bisa menggunakan
pakaian kebesaran tri wangsa seperti keluarganya di puri”.

Begitu kata Made dengan ringan memberi alasan, seraya
melanjut-kan ketidakmengertiannya dengan mengatakan:

“Jangan-jangan supaya tidak ada yang menyamai kemegahan perkawinan tri
wangsa, mereka lalu mengarang cerita dan membual jika ada jaba yang berani
menggunakan payas agung akan terkena kutukan dari Tuhan”.

9 Payas agung adalah pakaian kebesaran yang dulu hanya boleh dipakai para bang-
sawan terutama ketika melangsungkan perkawinan. Golongan jaba hanya dibolehkan
menggunakan payas nista, yakni tingkatan pakaian paling rendah atau setinggi-tingginya
payas madya atau tingkat menengah.

10 Karena perbedaan bahasa yang harus digunakan, oleh orang jaba, golongan tri
wangsa biasa mereka sebut nak menak (orang bangsawan), sementara tri wangsa sering
menyebut jaba dengan sebutaan panjak parekan, yang keduanya berarti pelayan. Seorang
jaba ketika memperkenalkan diri kepada tri wangsa juga sering menggunakan istilah nak
tani (orang petani).

Bagian Satu: Membuka Langse Pertunjukan I 5

@&



Berbeda dengan apa yang dilakukan Ketut Sumitra dan Made Sujaya
di atas, Ida Ayu Sudiani (bukan nama sebenarnya)!! melakukan perlawanan
dalam bentuk lain. Ia yang pernah memiliki saudara perempuan kawin
nyerod, sudah terbiasa melihat bagaimana orang tua dan kerabatnya yang
lain memperlakukan mereka yang karena perkawinannya dengan laki-laki
jaba tidak lagi berhak menerima perlakuan istimewa. Selain tidak bisa
duduk semeja, makan makanan yang sama dan dengan peralatan makan
yang sama, saudaranya jika sembahyang di merajan griya, hanya
diperbolehkan sampai di undag (tangga, Ind) terbawah. Suaminya hanya
menunggu di luar pagar merajan. Mereka juga harus menggunakan bahasa
paling halus jika berbicara dengan keluarga besar di griya, misalnya ketika
memanggil orang tuanya wajib menambahkan kata Tu!? yang menunjuk
kata Ratu yang berarti terhormat. Saudara perempuannya itu juga sudah
tidak bisa dipanggil Dayu atau Ayu lagi, tetapi langsung memanggil nama
kecilnya atau nama jaba yang diberikan oleh keluarga suaminya saat upacara
patiwangi.

Ketika nasib tidak jauh berbeda juga menimpanya, Dayu Sudiani
yang karena pengalamannya, telah mempersiapkan diri dengan
memberikan nama-nama tri wangsa yang biasa dipakai di griya atau puri
untuk anak-anaknya. Menurut penuturannya, itu dilakukannya agar anak-
anaknya kelak ketika tangkil ke griya merasa nyaman dan percaya diri, serta
jika dipanggil oleh saudaranya yang lain masih terdengar seperti anak-anak
tri wangsa pada umumnya. Dayu Sudiani memberikan nama-nama fri
wangsa untuk kelima anaknya. Meskipun ia dan suaminya juga menyadari
bahwa nama-nama tersebut kelak akan menjadi beban sosial, tapi demi
menyembunyikan bahwa mereka lahir dari perkawinan yang tidak
dikehendaki orang tuanya di griya, mereka rela melakukannya.

Penggalan dari kisah perlawanan yang secara berbeda-beda
dilakukan Ketut Sumitra, Made Sujaya dan Dayu Sudiani di atas adalah
cermin perlawanan bagi mereka yang karena posisi sosialnya
direndahkan tri wangsa, kemudian bergairah menata ulang perlakuan
tidak adil yang diberikan hanya karena mereka melakoni perkawinan

11 Ida Ayu Sudiani, seorang dosen di sebuah perguruan tinggi swasta di Denpasar,
menikah pada 1981 dengan I Ketut Narta (bukan nama sebenarnya), laki-laki jaba dari
Bule-leng.

12 Seorang anak tri wangsa akan memanggil ayahnya dengan aji dan biang untuk
ibunya. Jika seorang perempuan tri wangsa menikah di luar wangsanya diwajibkan
memang-gil ayahnya dengan tambahan kata tu atau ratu aji dan untuk ibunya dengan tu
atau ratu biang.
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nyerod. Perlawanan kultural Ketut Sumitra, Made Sujaya, dan Dayu Sudiani
di atas, juga menjadi titik pantul untuk melihat hal yang sama di dunia
sosial yang lebih luas, salah satunya ekonomi dan politik. Wayan Candra,
misalnya, pada 2003 sempat dianggap sosok “pahlawan” dalam peta
perpolitikan Bali. Informan Ketut Parwata'® yang saat itu sangat aktif
sebagai tim sukses Wayan Candra mengatakan bahwa kemenangan jaba atas
tri wangsa yang diwakili figur Wayan Candra dianggap pintu gerbang yang
megah bagi perubahan kepemimpinan diruang publik, antara status quo
yang disokong tri wangsa bergeser ke tangan para profesional, terutama
mereka yang datang dari golongan jaba. “Menegangkan!”, begitu informan
menggambarkan kemenangan Wayan Candra ketika itu.

Menurut informan, Wayan Candra yang seorang jaba pengusaha
sukses memilih Partai Demokrasi Indonesia Perjuangan (PDIP) yang
berhaluan modernis dan nasionalis sebagai kendaraan politiknya untuk
menjadi Bupati, memang tidak banyak yang memprediksi akan mampu
mengalahkan Tjokorda Raka Putera, bangsawan Puri Klungkung yang
secara politik telah sangat lama disponsori aliran konservatif Partai
Golongan Karya (Golkar). Menurutnya, sebelum era Wayan Candra,
setiap pergantian Bupati selalu berasal dari puri yang dulu sangat
terkenal sebagai salah satu pemimpin impresario kerajaan-kerajaan Bali.

Akhirnya, peristiwa heroik kemenangan mutlak Made Mangku
Pastika atas Tjokorda Budi Suryawan, bangsawan dari Puri Gianyar dalam
Pemilukada 2008 saat memperebutkan kursi Gubernur Bali dianggap
sebagai titik kulminasi yang memutus kepemimpinan tri wangsa dipentas
politik Bali. Namun demikian, jauh sebelum Wayan Candra dan Made
Mangku naik ke mimbar kepemimpinan Bali, tahun 1999 oleh kalangan jaba
dikatakan sebagai momentum yang merangsang kembali tampilnya jaba di
ranah sosial dan terutama di ranah agama. Saat itu, para pedanda'* dari
golongan jaba telah mendapat pengakuan dari tri wangsa dan diperbolehkan
duduk sejajar dengan pedanda dari brahmana di Pura Besakih saat muput
(memimpin, Ind) upacara-upacara besar. Peristiwa

13 Informan, seorang aktivis politik dan wartawan sebuah koran harian yang terbit
di Karangasem adalah salah satu anggota tim sukses yang berhasil mengantarkan Wayan
Candra ke tangga Bupati Klungkung.

14 Pada masa kerajaan dan penjajahan Belanda, pedanda adalah nama untuk hakim
yang bertugas di Raad Kerta atau pengadilan adat. Kata pedanda lalu menjadi sebutan
hanya untuk orang suci dari wangsa brahmana, sementara orang suci untuk jaba memiliki
nama berbeda-beda menurut klennya. Salah satu contoh, soroh pande, pedandanya disebut
Sri Mpu, soroh sengguhu disebut Rsi Bhujangga, dll.
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bersejarah itu telah menjadi pemantik yang segera mengubah konstelasi
peran jaba dan tri wangsa ditubuh Parisada Hindu Dharma Indonesia
(PHDI) yang dulu hanya didominasi tri wangsa.

Saya ingin memulai pengalaman Ketut Sumitra, Made Sujaya dan
Dayu Sudiani yang melalui perkawinan beda wangsanya menjadi jendela
kecil untuk memasuki denyut kehidupan orang jaba kini, yang karena
perjalanan sejarah pernah dan masih menerima perlakuan tidak adil
dari tri wangsa. Artinya, apa yang mereka alami, rasakan dan pikirkan
tentang rendahnya posisi sosial sebagai jaba yang berani melakukan
perkawinan beda wangsa adalah titik intip untuk memperlihatkan
bahwa perlakuan itu ternyata masih tersimpan rapi dalam benak dan
kesadaran mereka. Gejala ini menjadi menarik untuk memahami
bagaimana mereka (baca: para jaba) akhirnya mampu mengembangkan
strategi-strategi perlawanan yang bersifat kultural untuk mencairkan
identitas yang telah lama beku dibentuk oleh kebudayaan hegemonik
yang dibenamkan dengan aneka label dan stereotip, serta bagaimana
mereka membangun negosiasi makna dan pencitraan baru di tengah
relasinya dengan tri wangsa dalam kehidupan sehari-hari.

Hal penting yang saya ingin lakukan melalui penelitian ini adalah
upaya menggali satu pemaknaan bahwa golongan jaba yang lebih dari
tujuh abad selalu dikonsepsikan sebagai golongan yang hanya patuh
pada perintah tri wangsa, kini telah banyak mengalami perubahan dan
ketercairan. Pada saat bersamaan, tri wangsa juga ingin terus
memapankan ketidaksetaraan sosial itu melalui klaim sejarah dan
ideologi kekuasaan, sebagaimana yang pernah mereka lakukan di masa
lalu. Adapun kepatuhan jaba pada tri wangsa bahkan telah dianggap
representasi dari kehidupan Bali yang harus harmoni, stabil, statis dan
sebagai “pulau tanpa masalah” (Covarrubias, 1937; Belo, 1970 dalam
Dharmayuda, 1995:73, 74, 76, 77). Nordholt (2009) menceritakan bahwa
harmoni Bali memang secara sengaja ditata paksa melalui hierarkhi
kasta, sama seperti yang berlaku di India.

Sejalan dengan “pemaksaan” seperti yang digambarkan para
penulis di atas, bara konflik juga terus membakar dan mewarnai
perjalanan relasi jaba-tri wangsa yang cipratan apinya telah menjalar ke
dunia sosial yang lebih besar, yakni ekonomi dan politik. Hingga kini,
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pertarungan yang seolah tanpa jeda berlangsung di atas relasi jaba-tri
wangsa bahkan sudah disulut sejak masa kerajaan dan penjajahan
Belanda melalui “perang wacana” antara majalah Surya Kanta yang
didukung jaba dengan Bali Adnyana yang disokong tri wangsa (Kembar
Kerepun, 2007; Putrawan, 2008; Diantha & Wisanjaya, 2009).

Penggalan tiga kisah perlawanan Ketut Sumitra, Made Sujaya dan
Dayu Sudiani di atas menjadi bentuk lain perjuangan yang dipilih jaba
untuk mengubah dan menolak polarisasi distinction seperti yang selalu
diinginkan tri wangsa terhadap mereka. Dengan posisi sosial yang selalu
dikonsepsikan rendah oleh tri wangsa, relasi keduanya selalu menjadi
ajang perdebatan sengit, termasuk dalam perkawinan beda wangsa,
khususnya antara perempuan tri wangsa dengan laki-laki jaba, yang di
Bali lebih dikenal dengan istilah nyerod, yakni satu frase yang bersumber
pada dua bentuk perkawinan yang pada masa feodalisme oleh tri
wangsa selalu ditentang dan dianggap paling tabu.

Secara harafiah, nyerod berasal dari asal kata serod yang diartikan
‘jatuh’, ‘terjatuh’ atau ‘lepas dari pegangan’. Dalam prakteknya, istilah
nyerod hanya diperuntukkan bagi perempuan tri wangsa yang jika menikah
tidak dengan laki-laki sewangsa.’> Nyerod akhirnya menjadi satu istilah yang
sangat populer, terutama di daerah Denpasar dan Badung!® untuk
menunjuk secara mudah nama sebuah perkawinan beda wangsa.

Adapun dua bentuk perkawinan yang dilarang oleh tri wangsa itu
adalah asu pundung dan alangkahi karang hulu. Asu pundung artinya
menggendong anjing, sebuah metafora untuk menyamakan laki-laki dari
wangsa ksatria, wesya, dan jaba yang dianggap lancang menikahi
perempuan dari brahmana yang berderajat jauh lebih tinggi, sehingga
perkawinan beda wangsa ini analog dengan perempuan yang seperti
menggendong anjing. Sedangkan alangkahi karang hulu artinya melangkahi
kepala orang yang derajatnya lebih tinggi. Misalnya, laki-laki berwangsa

wesya yang jika menikahi perempuan ksatria, atau laki-laki jaba menikahi

15 Wangsa sepadan maknanya dengan kata bangsa atau ras atau genetik untuk
menunjukkan dari klen mana seseorang dilahirkan. Di Bali, istilah wangsa juga sering dise-
but soroh dan warga.

16 Dibeberapa daerah selain Tabanan, Badung dan Denpasar, nyerod disebut juga
perkawinan ulung (jatuh, Ind) atau hanyud (hanyut, Ind). Istilah ulung dan hanyud ini meru-
juk pada arti harfiah nyerod yang dalam bahasa Bali berarti jatuh, terjatuh, tergelincir.
Semua istilah ini merujuk pada satu makna, yakni jatuh dan terbuang.
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perempuan kastria dan wesya, terlebih brahmana dianggap telah
melangkahi kepala orang yang lebih tinggi (Jiwa Atmaja, 2008; Kembar
Kerepun, 2007).17

Penolakan atas posisi sosial rendah yang diberikan kepada jaba
dalam perkawinan nyerod dapat ditelisik dengan sangat jelas dalam
relasi sosial masyarakat Bali sehari-hari. Proses perendahan posisi sosial
ini dulu oleh tri wangsa berhasil dimapankan melalui sejarah lisan, cerita
turun temurun dan melalui pelbagai media kultural lainnya, seperti
bunyi lontar dan mitologi. Pencitraan bahwa jaba sebagai golongan
petani, penggarap tanah, orang biasa yang tidak memiliki privelege,
prestise, bodoh dan miskin, oleh tri wangsa dijadikan dasar utama untuk
membangun relasi sosial dengan jaba. Namun pada momen tertentu,
seringkali penolakan terhadap posisi rendah seperti ini akan sangat bisa
terlampiaskan, sebagaimana cara-cara yang dilakukan Ketut Sumitra,
Made Sujaya, dan Dayu Sudiani di atas.

Paparan cerita dari tiga informan di atas adalah gambaran dari
tindakan yang bersifat induktif dan mikro, namun telah mendorong saya
untuk bergerak ke medan yang lebih besar untuk melihat relasi antara jaba-
tri wangsa di masa kini. Dengan bekerja seperti ini, saya berharap dapat
menemukan pola umum dari kebudayaan mereka dan untuk menyusun
satu konstruksi teori atas apa yang sebenarnya sedang terjadi antara jaba
dan tri wangsa, dari dulu hingga kini. Untuk maksud ini, melalui penelitian
ini saya hanya berusaha merangkum kembali dan mengkaji pelbagai
pengalaman dan interpretasi mereka terhadap historisitasnya. Sehingga
saya juga berkesempatan memberikan mereka peluang untuk menjadi
subjek yang akan meninjau ulang sendiri semua pencitraan minor yang
mereka telah terima dalam waktu yang sangat panjang.

Tiga informan di atas dan orang jaba lainnya, dengan kemampuannya
kini, berusaha menolak posisi sosial sebagai golongan yang selalu kalah,
rendah dan hanya bisa tunduk pada hegemoni tri wangsa. Atas semangat

17 Slametmuljana (1979:209) menyebut perkawinan asu pundung sebagai pratiloma dengan
analog cara “menyisir rambut dengan cara menyungsang ke atas”, yang dalam bahasa
antropologi disebut hypergamy, sementara alangkahi karang hulu disebutnya seba-gai anuloma
yang dianalogikan sebagai cara “menyisir rambut ke bawah”, atau hypogamy. Namun
Slametmuljana tidak menjelaskan mengapa perkawinan pratiloma lebih berpotensi mengundang
kegoncangan daripada anuloma. Masih belum tuntasnya penjelasan Slamet-muljana melahirkan
sejumlah dugaan, yakni pratiloma atau asu pundung dianggap bermasa-lah karena perkawinan
jenis ini akan dianggap mencemari upaya pemurnian (puritanisasi) wangsa, sementara anuloma
atau alangkahi karang hulu lebih aman karena anak-anak yang akan dilahirkan akan memiliki
darah (wangsa) yang sama dengan ayahnya.
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ini mereka mulai membangun perlawanan bersifat kultural dan
simbolik, mencairkan identitas melalui pelbagai strategi demi mencari
posisi yang sejajar dengan tri wangsa. Memahami perlawanan jaba, saya
juga harus tetap memperlihatkan bahwa tri wangsa yang merasa terlebih
dahulu berada dalam posisi nyaman sebagai golongan berkuasa, tidak
sepenuhnya diam melihat akselerasi pemosisian diri para jaba. Mereka
juga ikut memainkan strategi pemertahanan posisi dan status. Gejala
inilah yang menurut saya semakin membuat relasi jaba-tri wangsa
menjadi amat menarik.

Relasi jaba-tri wangsa yang kini seolah mengalami ketercairan
sebetulnya adalah buah yang dipetik dari upaya mereka yang secara
bersama-sama menata ulang relasi sosial yang sebelumnya hanya ditata tri
wangsa secara sepihak dan dominan melalui hierarkhi kasta. Perendahan
posisi sosial yang diterima Ketut Sumitra, Made Sujaya dan Dayu Sudiani
berhasil mereka ubah sejalan dengan perubahan yang juga sedang terjadi
dalam realitas sosial masyarakat Bali. Artinya perubahan yang hendak
mereka usung juga sangat dipengaruhi oleh faktor dari luar diri mereka,
seperti perubahan sosial, ekonomi, politik dan isu-isu modernitas lainnya,
seperti demokratisasi, keadilan, HAM, gender, dll.

Sebagai contoh, jika pada masa kerajaan dan penjajahan Belanda,
orang jaba tidak bisa leluasa kawin dengan perempuan dari golongan tri
wangsa karena masih diterapkannya Paswara 1910. Melalui paswara ini
tri wangsa melarang keras perkawinan nyerod. Masuknya Belanda,
hukuman tersebut diperingan dengan hanya dibuang di sekitar Bali dan
daerah tempat tinggal. Pasca kemerdekaan Indonesia, Paswara 1910
dicabut melalui Paswara 1951. Perubahan bentuk hukuman positif atas
perkawinan nyerod baru benar-benar bisa ditinggalkan ketika
diterapkannya UU Nomor 1 Tahun 1974 tentang perkawinan yang tidak
lagi menggunakan identitas suku, etnis dan klen. Sementara di ranah
kehidupan beragama, perkawinan beda wangsa juga sudah dicabut
resmi melalui SK PHDI Nomor: 03/Bhisama/Sabha Pandita PHDI
Pusat/X/2002 dan disosialisasikan secara nasional melalui Keputusan
Pengurus Harian PHDI Pusat Nomor: 034/SK/PHDI Pusat/I1/2003.

Namun meski secara formal larangan dan hukuman untuk pelaku
nyerod sudah dicabut, secara adat hukuman itu masih dapat dirasakan. Apa
yang diceritakan dari tiga informan di atas, memperlihatkan bahwa sanksi
dan larangan perkawinan nyerod masih membekas dalam. Namun
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dengan strategi yang dilakukan Ketut Sumitra, Made Sujaya, dan Dayu
Sudiani juga telah memperlihatkan bahwa mereka sedang ingin
menegosiasikan posisi sosial baru untuk setara dengan tri wangsa. Kisah-
kisah perlawanan tersebut kini semakin banyak ditemukan, termasuk
bagaimana tri wangsa juga sedang menegosiasikan cara lain untuk tetap
di level kesadaran merasa berkuasa dan dominan terhadap jaba.
Penelitian ini berpusat pada kisah-kisah perlawanan jaba yang ingin
bangkit dari labeling rendah yang mereka terima dari tri wangsa, dengan
titik intipnya dimulai dari perkawinan nyerod, sekaligus memberi ruang
perlawanan yang juga dilakukan tri wangsa.

B. Menyingkap dan Mengurai Pokok Masalah

Permasalahan kunci yang ingin saya angkat dalam penelitian ini adalah
bagaimana menjelaskan dan menggambarkan jejak-jejak atau proses
perendahan posisi sosial yang dilakukan fri wangsa kepada jaba, serta
bagaimana jaba menanggapi proses tersebut dalam membangun relasi
sosialnya dengan tri wangsa di masa kini. Proses pembentukan dan
perlawanan terhadap pemberian posisi sosial yang rendah tetap membuat
semua orang (baca: jaba-tri wangsa) berada di bawah bayang-bayang sejarah
masa lampau. Perkawinan nyerod yang akan menjadi “jendela kecil” dalam
penelitian ini memperlihatkan bahwa meski larangan dan hukuman akibat
perkawinan tersebut sudah tidak berlaku lagi, seluruh peristiwa
menyesakkan yang pernah dialami orang jaba di masa lalu menjadi hal yang
menakutkan, namun sekaligus mereka jadikan modal besar untuk semakin
berani melakukan perlawanan terhadap tri wangsa.

Diberlakukannya hukuman dan sanksi terhadap pelaku per-kawinan
nyerod yang telah berlangsung ratusan tahun silam, tidak serta merta
membawa suasana membebaskan bagi orang jaba dari sejarah masa lalunya.
Meski demikian, mereka tidak lantas pasif karena sejarah masa lalu tetap
menjadi modal berharga ketika mereka berada di masa kini. Sejarah,
bagaimanapun sering dapat dilihat, atau sekurang-kurangnya bisa dibaca
dari banyak sudut pandang, sekaligus juga bersifat multiwacana, sehingga
setiap orang yang ingin kembali memahami dan memaknai sejarah masa
lalunya akan berusaha untuk menggunakan, menyeleksi serta
mengkonstruksi sendiri pemahaman tentang sejarahnya. Karenanya,
representasi sejarah menjadi beraneka menurut kebutuhan dan kepentingan
manusia. Oleh Gramsci (1977), dalam hegemoni sekali
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pun juga tersedia ruang bagi manusia untuk melakukan manuver sejalan
dengan kepentingan yang ingin diraihnya. Hal yang kurang lebih sama
dilakukan para pelaku nyerod baik dari golongan jaba maupun tri wangsa, di
mana sejarah masa lalu kemudian distrukturisasikan mengikuti
kepentingan dan tujuan yang ingin diraih dalam diri para agency.

Kasus-kasus nyerod yang saya amati memperlihatkan bahwa
mereka atau jaba yang hidup di masa kini masih diposisikan sebagai
golongan lebih rendah dari tri wangsa. Perlawanan kultural yang mereka
lakukan saat ini adalah tafsir ulang terhadap apa yang pernah terjadi di
masa lalu, dengan maksud untuk memenuhi kebutuhan dan
kepentingan mereka. Orang jaba ingin menunjukkan bahwa mereka
bukan lagi makhluk yang pasrah, namun juga ikut aktif menafsirkan
historisitas yang terjadi dalam bentangan waktu yang sangat panjang.

Berangkat dari hal tersebut, maka yang tercakup sebagai masalah
penelitian adalah Pertama, proses terbentuknya posisi sosial yang rendah
terhadap pelaku perkawinan nyerod dalam masyarakat Bali. Proses ini dapat
berlangsung ketika sistem kerajaan dan dilanjutkan Belanda yang
menggolongkan masyarakat Bali ke dalam dua kelompok sosial, yakni jaba
yang digolongkan sebagai rakyat biasa dan tri wangsa yang diberikan status
tinggi dan hak-hak istimewa, termasuk dalam hal perkawinan. Imbasnya,
laki-laki jaba tidak dapat secara bebas untuk mengawini perempuan tri
wangsa. Bahkan jika perkawinan seperti ini terjadi, akan dianggap tabu,
terlarang dan telah menodai kemurnian darah para bangsawan (baca: tri
wangsa). Dengan cara mengkonstruksi posisi sosial untuk membedakan
dirinya dengan jaba, tri wangsa akan selalu enggan “mempercampurkan”
kemurnian darahnya dengan jaba melalui perkawinan. Bagi tri wangsa, jika
jaba berani mengawini perempuan fri wangsa, maka peristiwa itu akan
dianggap mengaburkan perbedaan di antara mereka. Pandangan ini dapat
dikatakan sebagai klaim sepihak yang sangat khas dari kelas penguasa. Ada
upaya membuat perbedaan antara “aku” dan “kamu”. Batas antara “aku”
dan “kamu” itulah ruang abu-abu yang kini kembali dimainkan jaba-tri
wangsa sebagai ruang pemaknaan dan pencitraan.

Kedua, terdapat pelbagai upaya pelaku perkawinan nyerod untuk
mencairkan kembali identitas yang mereka terima dari tri wangsa. Pencairan
identitas ini berhasil dilakukan jaba dalam kerangka mencairkan posisi
sosial mereka yang selalu dikonsepsikan harus berbeda dengan tri wangsa,
sekaligus sebagai bentuk perlawanan terhadap hegemoni yang
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terus ingin dilakukan tri wangsa. Jaba berusaha melakukan perjuangan-
perjuangan simbolik untuk memaknai ulang struktur sosial yang seolah
ditata secara monolitik oleh tri wangsa. Perlawanan yang berani mereka
lakukan dalam perkawinan nyerod menjadi representasi riil dari perlawanan
yang telah dan sedang berlangsung di dunia sosial dan atau medan
pertarungan yang sesungguhnya. Terdapat sejumlah strategi yang berhasil
dimainkan jaba untuk menaiki anak tangga yang sama dengan tri wangsa.
Misalnya, meredefinisi simbol-simbol yang dijadikan pembatas relasi atau
justru melakukan perjuangan di medan yang sama: agama.

Ketiga, proses pembentukan dan pencairan identitas ini dilakukan
secara bersama-sama baik oleh jaba dan tri wangsa dalam rangka
menghasilkan pemaknaan dan pencitraan baru sebagai usaha mereka
membangun relasi di dunia sosial yang jauh lebih luas.

Ketiga hal di atas akan dikembangkan melalui beberapa
pertanyaan kunci, yakni (1) Bagaimana posisi sosial antara jaba dan tri
wangsa dibangun dalam perkawinan nyerod?; (2) Perjuangan simbolik
apa saja yang dilakukan jaba untuk mencairkan posisi sosial yang selalu
dijadikan identitas pembeda oleh tri wangsa? dan (3) Bagaimana proses
pembentukan dan pencairan identitas itu dapat terjadi dalam relasi
sosial antara jaba dan tri wangsa di masa kini? Sehubungan dengan tiga
pertanyaan ini, maka proses pembentukan posisi sosial dari tri wangsa
terhadap jaba, perlawanan-perlawanan kultural sebagai bentuk
perjuangan simbolik yang dilakukan jaba terhadap tri wangsa, serta
bagaimana respon tri wangsa memainkan strategi untuk bertahan akan
menjadi perhatian utama dalam penelitian ini.

C. Menyibak Jalan Lapang Tujuan Penelitian

Penelitian ini adalah penelitian antropologi yang bertujuan untuk
memahami dan menggambarkan proses pembentukan posisi sosial
berdasarkan pengalaman sejarah yang pernah dipraktekkan oleh tri
wangsa terhadap jaba. Dipilihnya proses pembentukan posisi sosial ini
sangat berkaitan dengan pengalaman masa lampau para pelaku ketika
menginterpretasi perkawinan nyerod dalam kebudayaan Bali. Melalui
perkawinan nyerod saya ingin memahami kebudayaan Bali dengan
melihat bagaimana orang-orang merespon historisitasnya sendiri yang
secara faktual berlangsung, baik dalam arena perkawinan maupun
arena di ranah sosial yang lainnya.
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Sementara secara khusus, penelitian ini diharapkan dapat
memberikan pemahaman bahwa bagaimanapun upaya satu golongan
tertentu untuk memapankan diri dalam sebuah masyarakat, akan selalu
terdapat upaya untuk mengubah, yang terjauh melakukan transformasi
terhadap struktur yang dianggap mengekang. Proses pembentukan posisi
sosial yang dilakukan tri wangsa kepada jaba, yang kemudian dicairkan
sendiri oleh jaba melalui pelbagai perlawanan lalu menghasilkan ruang
terbuka untuk berkontestasi dan bernegosiasi bagi semua orang, termasuk
strategi yang juga dilakukan fri wangsa. Artinya, selalu ada manuver dari
manusia di tengah homogenitas struktur. Dengan demikan, penelitian ini
akan berupaya menggambarkan dinamika yang terus berlangsung dalam
relasi jaba-tri wangsa dengan memperhatikan pelbagai basis, terutama basis
kultural sebagai kapital atau modal yang melandasi relasi tersebut.

D. Menegaskan Posisi Penelitian di antara Studi Awal Tentang Bali
Membahas perkawinan nyerod dapat disebut gampang-gampang susah
karena harus juga membaca kembali sistem pelapisan sosial masyarakat
Bali yang dianggap beberapa ahli sedikit tumpang tindih (Geertz & Geertz,
1975; Jiwa Atmaja, 2008). Namun sekilas, Bali oleh orang luar hanya
akan dilihat seolah ditata secara tunggal melalui sistem perkastaan,
padahal istilah kasta sendiri tidak tumbuh dari ruh kebudayaan Bali.
Namun substansi dari sistem ini, dalam satu masa pernah diterapkan
secara nyata saat Belanda menjajah Bali, meneruskan sistem yang
diwariskan pada masa feodal kerajaan.

Untuk membedakan orang dalam stratifikasi sosial masyarakat Bali,
Belanda mengadopsi penggolongan masyarakat yang pernah dilakukan
pada masa kerajaan, yakni golongan jaba dan tri wangsa yang perbedaan
keduanya kemudian dipertegas dengan hanya memberikan hak istimewa
kepada tri wangsa, seperti menjadi pejabat pemerintahan, raja-raja kecil,
menggunakan nama dan gelar bangsawan serta hak istimewa lainnya.
Kedua golongan ini dikonseptualisasikan secara jelas ke dalam sistem kasta,
sebagaimana yang berlaku di India, di mana tri wangsa (brahmana, ksatria,
wesya) disamakan dengan kelas bangsawan atau kelas atas, dan jaba
dimasukkan sebagai sudra, kelas bawah yang bisa dieksploitasi kelas atas.
Kerja rodi dan perbudakan pada masa kolonialisme menjadi rujukan
bagaimana Belanda menerapkan sistem kasta. Penerapan sistem perkastaan
sengaja diberlakukan Belanda agar kepatuhan masyarakat Bali
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dapat dikendalikan dengan mudah, sekaligus untuk membuat tercerai
berainya masyarakat Bali dengan saling mempertentangkan golongan tri
wangsa dengan jaba (Kembar Kerepun, 2007; Nordholt, 2009).

Kata kasta tidak berasal dari bahasa Bali, bahasa Sanskerta,
ataupun Jawa Kuno yang di Bali sering menjadi sumber rujukan untuk
istilah tertentu. Kasta berasal dari bahasa Portugis. Will Durant melalui
The Story of Civilization, 1993 (dalam Sudharta, 2003: 205) menyatakan
bahwa “Kiranya perlu ditegaskan di sini bahwa kata kasta tidaklah
berasal dari bahasa Sanskerta (India), tetapi dari bahasa orang-orang
Portugis, yakni ‘caste’ yang diambil dari bahasa Latin ‘castus’ yang
berarti suci”. Kata kasta juga bermakna: 1) perbedaan pada orang Hindu
berdasarkan keturunan; 2) profesi, kelas atau group di masyarakat yang
bersifat eksklusif; 3) perbedaan kelas yang ketat dan kaku berdasarkan
kelahiran atau kekayaan yang berlaku dalam sistem sosial; dan 4)
perbedaan bentuk dan tipe dari pengelompokkan sosial untuk sejenis
insects (Webster’s New Twentieth Century Dictionary:281 dalam pengantar
Jiwa Atmaja untuk Kembar Kerepun, 2008:xi).

Dengan demikian, kasta sebagai sebuah istilah akhirnya dianggap
sebagai idiom yang berbeda dengan sistem klen di Bali, sehingga oleh
Hildred Geertz (1981) dianggap tidak cocok diterapkan untuk Bali.8!”
Sementara yang ditolak oleh kaum jaba di Bali dari dulu hingga kini
adalah ketika mereka oleh raja dan Belanda dimasukkan atau disama-
samakan dengan kasta sudra dalam catur kasta sebagai kelas paling
bawah yang dianggap kotor, hina dan rendah, sebagaimana yang masih
berlaku secara ketat di India.

Sistem kasta di Bali juga dapat dikatakan sebagai upaya Belanda
meneruskan sistem wangsa yang membedakan posisi orang dalam
masyarakat dengan memanfaatkan tri wangsa sebagai kelas atas untuk
menguasai Bali. Hak istimewa yang diterima tri wangsa inilah yang hingga
kini dianggap melekat dan ingin terus dipertahankan secara turun

8 Dwipayana (2001:120) mengutip Hildred Geertz (1981:29-42) yang secara tegas
menyatakan: “...bahwa sistem kelas-kelas tradisional di Bali bukan merupakan kasta Hindu
seperti halnya di India. Kalau hal ini dikatakan sebagai sistem kasta, maka tidak terdapat
pembagian seluruh masyarakat ke dalam tingkat-tingkat dengan fungsi khusus, sebagaimana
merupakan ciri khas dari sistem kasta di India. Juga tidak terdapatnya gagasan penting
mengenai dapat timbulnya pengotoran upacara karena persentuhan kelompok rendah dengan
kelompok yang lebih tinggi. Memang terdapat pembatasan perkawinan antara kelompok yang
berbeda tingkatannya, tetapi pembatasan ini tidak melarang semua perkawinan yang melampui
garis batas kelompok status, tetapi lebih merupakan larangan bagi wanita untuk kawin dengan
lelaki yang lebih rendah martabatnya dari dirinya...”
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temurun. Padahal jauh sebelum Bali distruktur berhierarkhi secara vertikal
ke dalam kasta, masyarakat Bali sudah mengenal istilah wangsa/soroh/ warga
untuk menyebut klen.!” Masalahnya memang, perbedaan antara jaba dan tri
wangsa tidak juga surut karena sejarah pengajegannya begitu kuat
membekas dalam alam kesadaran banyak orang. Akibatnya adalah ketika
membicarakan perkawinan nyerod pun akhirnya harus membicarakan
perbedaan golongan antara jaba dengan tri wangsa berdasarkan sistem kasta
yang pernah diterapkan, karena penolakan terhadap perkawinan nyerod
lebih didasarkan atas keengganan tri wangsa yang selalu tidak rela
statusnya disamai, terlebih dilangkahi jaba melalui percampuran darah.

Berangkat dari uraian di atas, penelitian ini selanjutnya akan
menggunakan kata wangsa untuk mempertegas bahwa istilah inilah yang
dianggap paling sesuai dengan idiom Bali untuk membedakan orang
berdasarkan klen. Namun yang tidak dapat dihindari adalah istilah wangsa
yang pernah berbelok arah menjadi kasta ternyata memang jauh lebih
populer untuk menunjuk stratifikasi sosial masyarakat Bali. Penulis-penulis
asingpun dianggap ikut berandil mempopulerkan istilah kasta ketimbang
wangsa ketika mereka meneliti struktur sosial masyarakat Bali.

Tiga buku penting berikut menjadi bukti bahwa perkastaan masih
dan akan tetap menjadi isu yang selalu menarik untuk diteliti. V.E. Korn
dalam Het Adarecth van Bali (Hukum Adat Bali, 1983 [1932]) yang diarahkan
lebih sebagai kajian hukum adat Bali, mencoba menguraikan banyak hal
soal kasta dan gelar kebangsawanan dalam Bab I, namun khusus bab ini,
sampai sekarang tidak pernah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia;
James A. Boon dalam The Anthropological Romance of Bali, 1957-1972, Dynamic
Perspective in Marriage & Caste, Politic & Religion (1977) menggambarkan lika-
liku kasta di Bali, meski akhirnya hanya terbatas dalam rentang waktu
tertentu; dan Leo Howe dalam Status Mobility in Contemporary Bali:
Continuities and Change (1995) juga ikut membahas mobilitas status baru
orang-orang disebuah daerah melalui nama, gelar dan klen tertentu yang
banyak disamarkannya. Buku lain yang coba menyinggung kasta dan klen
di Bali, juga dapat dibaca dari penelitian
Clifford Geertz & Hildred Geertz dalam Kinship in Bali (1975); M.]. Wiener

dalam Visible and Invisible Realms: The Royal House of Klungkung and The

19 Sebagaimana umum terjadi dihampir semua masyarakat, masa Bali Kuno sebelum
kedatangan kerajaan Majapahit (778-1346 M) juga ditata melalui stratifikasi sosial yang dilaku-
kan melalui sistem wangsa/soroh. Ketika Majapahit berkuasa, sistem wangsa/soroh digolongkan ke
dalam hanya dua golongan besar (jaba-tri wangsa). Lihat Wiana dan Raka Santeri (1993:77).
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Ducth Conquest of Bali (1990); dan Graeme S. MacRae melalui Economy,
Ritual and History of Balinese Tourist Town (1997).

Sementara peneliti dan intelektual Bali juga telah banyak menulis
tentang kasta, kebanyakan berbau perlawanan, meski isu ini selalu
dianggap sensitif untuk diceritakan di ruang publik. Beberapa buku dan
penelitian penting itu, antara lain Made Kembar Kerepun dalam dua
bukunya Benang Kusut Nama Gelar di Bali (2004); Mengurai Benang Kusut
Kasta, Membedah Kiat Pengajegan Kasta di Bali (2007); serta Ketut Wiana &
Raka Santeri dalam Kasta dalam Hindu, Kesalahpahaman Berabad-

Abad (1993). Beberapa tulisan sejenis dalam bentuk artikel yang bahkan
berisi perdebatan tajam tentang kasta sudah dipublikasikan sejak 1920an
melalui media majalah Surya Kanta dan Bali Adnyana.

Membaca artikel, tulisan dan penelitian di atas, saya dapat memaklumi
sikap hati-hati yang diambil sebagian besar peneliti asing, sekaligus juga bisa
memahami gerakan perlawanan yang diusung intelektual Bali, dengan beberapa
alasan, antara lain pertama, memang ketika membahas sistem perkastaan,
sebetulnya kita sedang membicarakan sesuatu yang dilumuri cita rasa beraroma
sensitif, seperti memegang pedang yang dikedua sisinya bermata tajam, atau
seperti sepasang suami istri yang sedang asyik bercengkerama tentang indahnya
cita-cita masa depan, namun juga membicarakan suka duka yang pernah dialami
bersama mantan-mantan pacarnya di masa lalu. Kedua, karena terdapat sejumlah
kesulitan untuk mengurai dengan mudah struktur sosial masyarakat yang di Bali
disusun dengan berlapis-lapis, tumpang tindih, tergantung siapa yang
menguasai siapa, seperti diakui Geertz & Geertz (1975) dengan menyebut sistem
sosial ini sebagai misleading, dan terutama karena alasan ketiga, yakni kelamnya
sejarah dari praktek-praktek diskriminatif perkastaan, yang di masa lalu, baik
pada masa feodalisme kerajaan Bali maupun kolonial Belanda masih membekas

kuat dibenak dan ingatan banyak orang, berlanjut hingga hari ini.

Khusus alasan ketiga, Diantha & Wisanjaya (2010:170) bahkan secara
tegas dan sangat rinci menyimpulkan bahwa praktek kasta di Bali adalah

pelanggaran HAM berat.?? Namun dengan pelbagai cara pengajegan yang

20 Dalam publikasinya, kedua penulis memaparkan bahwa praktek kasta yang cenderung diskriminatif di
masa lalu bertentangan dengan instrumen hukum internasional, seperti Charter PBB 1945; Deklarasi Sedunia HAM 1948;
Konvenan Internasional 1966 tentang Hak Sipil dan Politik, Ekonomi, Sosial dan Budaya; Konvensi Internasional 1965
tentang Penghapusan Semua Bentuk Diskriminasi Rasial; Konvensi 1984 tentang Penyiksaan

dan Kekejaman yang tidak Berperikemanusiaan, Tindakan atau Hukuman yang Merendahkan Martabat
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dilakukan Belanda bersama-sama tri wangsa, semua diskriminasi yang
ditengarai Diantha & Wisanjaya seolah dapat diterima tanpa protes, karena
dengan legitimasi seperti ini, sistem kasta telah melapangkan jalan bagi
agama sebagai salah satu legitimatornya. Artinya, kabut gelap sejarah
penyimpangan praktek kasta dulu dapat dengan mudah tersosialisasikan
melalui pelbagai teks mitologis dan media kultural lainnya, hingga akhirnya
membentuk arkeologi kesadaran yang membeku dan mengeras dalam batin
banyak orang. Karenanya, jika kini kita mencoba mengoreksi sistem kasta,
oleh tri wangsa dan jaba kalangan bawah akan sama saja dianggap
mengganggu pilar-pilar kemapanan sebuah tatanan nilai dan norma agama
yang oleh, terutama tri wangsa, dianggap telah menyumbang besar untuk
membuat Bali tampak selalu harmonis dan stabil.

Melalui perkawinan nyerod, saya ingin memposisikan penelitian ini
sedikit berbeda dengan studi tentang Bali sebelumnya, sekaligus bertujuan
mengisi ruang kosong yang ditinggalkan banyak peneliti, dengan asumsi
bahwa posisi jaba yang tetap mendapatkan perlakuan tidak adil oleh tri
wangsa terus berusaha dan pada akhirnya berhasil memainkan strategi
pencitraan dan pemaknaan baru melalui pelbagai bentuk perlawanan
simbolik dan kultural. Mereka mengkonstruksi diskursus bahwa nyerod
adalah perkawinan paling ideal yang mewakili rasionalitas jaman, dan
bahwa identitas tentang jaba-tri wangsa juga sedang mengalami ketercairan.
Pencitraan dan pemaknaan baru melalui konstruksi seperti ini, buat saya
menjadi menarik untuk memperlihatkan bahwa terdapat kesanggupan bagi
mereka (baca: jaba) yang sebelumnya dianggap lemah untuk menata ulang
relasi sosial yang sebelumnya dibingkai dalam figura homogenisasi
sekaligus hegemonisasi.

Studi mengenai kebudayaan Bali, khususnya bagaimana orang-orang
dalam relasi jaba-tri wangsa bermain di atas drama perkawinan, saya juga
rasakan agak jarang dilakukan,?! padahal perkawinan—termasuk di
dalamnya keluarga, agama, kekerabatan-baik secara antropologis dan
sosiologis tentu saja adalah pranata sosial yang resmi berkembang dihampir
seluruh masyarakat. Melalui gejala mikro perkawinan, saya

Manusia. Kasta juga dianggap telah melanggar instrumen HAM nasional, seperti UU No. 39 Tahun
1999 tentang HAM; UU No. 40 Tahun 2008 tentang Penghapusan Diskriminasi Ras dan Etnis.

2l Secara umum, dan senada dengan asumsi ini, Koentjaraningrat dalam kata sam-
butannya untuk buku Keluarga Jawa karya Hildred Geertz (1983), berujar bahwa kajian mengenai
organisasi, dan susunan sistem-sistem kekerabatan atau keluarga yang beraneka warna di
Indonesia ternyata masih sangat kurang dilakukan. Khusus di Bali, kajian tentang bagaimana
relasi jaba-tri wangsa dalam perkawinan nyerod belum ada yang melakukannya.
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agak dimudahkan untuk memahami bagaimana relasi jaba-tri wangsa
sedang merepresentasikan adanya pertarungan yang sesungguhnya di
atas relasi jaba-tri wangsa. Dengan demikian, nyerod menjadi manifestasi
kecil dari pertarungan tersebut. Potret studi seperti ini, menuntun saya
untuk memasuki kedalaman dinamika sebuah perkawinan beda wangsa
yang sering hanya tampak dipermukaan, hingga kebatasnya yang
tersembunyi.

Dipilihnya perkawinan sebagai lapangan studi untuk melihat
relasi jaba-tri wangsa di medan sosial yang sesungguhnya, karena buat
saya penyelidikan terhadap organisasi masyarakat, dengan muatannya
yang kompleks, tetap dapat ditelusuri melalui, salah satunya pola
kekerabatan dan kekeluargaan, meski tidak selalu menjadi satu-satunya
jalan yang mudah. Namun sekurang-kurangnya, kekerabatan dan
kekeluargaan yang, biasanya, dipraktekkan melalui perkawinan, pada
titik tertentu, dan mungkin juga secara universal, seringkali memainkan
peranannya untuk memahami karakteristik sebuah kebudayaan.

Malinoswki, satu di antara banyak antropolog, baik yang sejaman
dengannya maupun generasi masa kini, adalah contoh paling klasik untuk
menggambarkan kegigihannya memahami Australia, berhasil menulis The
Family Among the Australian Aborigines (1913). Namun bukan berarti,
perkawinan menjadi pranata yang sederhana untuk didalami, karena selain
menjadi salah satu proses pembentukan keluarga, di mana keturunan akan
dilahirkan dan dibesarkan, sebuah perkawinan juga membawa serta akibat
sosial lain bagi keluarga laki-laki, perempuan, orang sekitar dan masyarakat
serta sejumlah nilai yang menghidupinya. Itulah mengapa, perkawinan
selalu menjadi isu menarik untuk dibicarakan, bukan hanya menyangkut
tabiat dan hajat manusia yang asali, tetapi juga melingkupi sebuah lembaga
yang luhur dan sentral, yakni rumah tangga.

Pada beberapa kebudayaan tertentu, dari masyarakat tribal hingga
modern sekalipun, tidak jarang perkawinan dijadikan arena bertransaksi
dan membuat kontrak sosial,??> lebih-lebih sebagai alat pemertahanan
diri sepanjang menyangkut harga diri, kehormatan, kelas, status, dan
strata berhierarkhi. Artinya terdapat sejumlah konsekuensi sosial ketika

22 Roger M. Keesing (1992:6) mengutip Gough (1995) melihat perkawinan, disepan-
jang masa dan disemua tempat, sebagai suatu kontrak menurut adat kebiasaan, yang di-
maksudkan untuk menetapkan legitimasi anak yang baru dilahirkan sebagai anggota yang
bisa diterima masyarakat. Masih dalam Keesing, Goodenough (1970:12-13) memusatkan
pemikirannya kepada hak atas seksualitas wanita yang diperoleh berdasarkan kontrak.
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seorang perempuan diambil seorang laki-laki untuk dinikahi, karena
dengan sendirinya, proses itu sekaligus melibatkan hukum timbal-balik,
namun pada saat tertentu hukum itu dapat saja dianggap seimbang jika
kepentingan kedua pihak telah terpenuhi, meski keseimbangan yang
dimaksud tidak akan pernah benar-benar sempurna.?> Akibatnya,
banyak mekanisme yang sering dipakai untuk menghindar atau sekadar
mengecilkan konsekuensi dan/atau akibat sosial sebuah perkawinan,
misalnya, dengan menguatkan lembaga perkawinan endogami dan
incest. Di Bali, golongan tri wangsa berusaha menghindari polusi dan
mempertahankan kemurnian darahnya dengan tetap tidak
menghendaki perkawinan nyerod.

Sementara studi tentang perkawinan, kekerabatan dan
kekeluargaan di Bali pernah dilakukan, sekali lagi, oleh V.E. Korn
melalui Het Adarecth van Bali, yang meski rumusannya terbatas hanya
pada Bab VII namun tetap memberi sumbangan besar ke arah penelitian
terhadap sistem patrilineal dalam kehidupan sosial masyarakat Bali,
juga tentang status dan kewajiban pratisentana (anak laki-laki, Ind) serta
mekanisme sentana peperasan (pengangkatan anak, Ind) bagi keluarga
yang tidak memiliki keturunan laki-laki atau keluarga yang sama sekali
tidak memiliki anak atau mandul. Gde Pudja dalam Sosiologi Hindu
Dharma (1983), meski sejak semula tidak mengkhususkan buku ini
membahas perkawinan dan kekerabatan, terlihat sangat berhati-hati
ketika dalam dua bab bukunya membicarakan sistem perkawinan adat
Bali, kekerabatan dan struktur sosial di mana kasta masih menjadi tema
besar yang sangat sensitif pada masa itu.

Jiwa Atmaja dalam Bias Gender Perkawinan Terlarang pada Masyarakat
Bali (2008) mencoba menguraikan pola-pola perkawinan Bali yang dianggap
terlarang, termasuk problematika seksualitas yang menyertainya. Namun
sebagaimana diakuinya sendiri, buku ini adalah peta umum tentang sejumlah
diskriminasi adat dan dominasi patriarki dalam perkawinan, sehingga domain
bias gender dalam buku ini malah menjadi kecil. Sementara I Nyoman Budiana
dalam Perkawinan Beda Wangsa dalam Masyarakat Bali
(2009) memperjelas pola perkawinan-perkawinan beda wangsa sebagai kasus

yang semarak terjadi dibeberapa daerah, terutama Tabanan. Budiana

2 Bandingkan hal ini dengan apa yang Malinowski katakan dalam Argonouts of the
Western Pasific (1961 [1922]) sebagai free gift, bahwa hadiah itu tidak pernah cuma-cuma,
karena selalu mempunyai konsekuensi atau akibat dari sesuatu secara timbal-balik. Dalam
pemberian selalu ada balasan di dalamnya.
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melihat fenomena yang ditelitinya sebagai gerak radikal perubahan
sosial dan beberapa faktor yang memengaruhi perubahan tersebut.

Semua buku—-dan beberapa penelitian sejenis, termasuk karya fiksi
yang tidak disebut di atas-secara sadar menyumbang besar dalam
kajian yang saya lakukan, dan terutama dua buku terakhir (Jiwa Atmaja
dan I Nyoman Budiana) telah pula menjadi inspirasi untuk dilanjutkan
dengan secara khusus hanya mengkaji perkawinan nyerod, lalu
menjamah alam kesadaran sejarah, serta hal-hal yang tidak dibahas
sebelumnya, seperti refleksi adanya pertarungan status, perjuangan
untuk meraih dan mempertahankan kekuasaan, kekerasan-kekerasan
budaya, pembentukan sekaligus pencairan identitas, hingga
kemungkinan lahirnya pencitraan dan pemaknaan baru, baik yang
dihasilkan oleh strategi jaba maupun tri wangsa.

Terinspirasi dari Keith Thomas melalui sihir (1971) atau Geertz
dengan sabung ayam (1973), perkawinan nyerod yang menjadi field of
studi dalam kajian ini, saya anggap strategis untuk memahami
kebudayaan Bali, di mana relasi sosial yang terdapat di dalamnya tanpa
henti mengalami pasang surut perlawanan dan pelbagai ketegangan.
Untuk melihat sejauhmana pengaruh sejarah masa lampau terhadap
orang di masa kini, perkawinan nyerod diajukan hanya sebagai kasus
dan manifestasi kecil, yang saat ini dipandang sebagai hasil konstruksi
sosial bersama dalam satu masyarakat yang terus mengalami
perubahan, dan terutama sebagai respon aktif mereka untuk melakukan
revisi internal, tidak saja terhadap kebudayaannya namun juga untuk
merancang kebutuhan hidup ditengah perjalanan jaman [*]
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BAGIAN DUA

DARI MENIMBANG KONSEP HINGGA
MEMBURU DAN MERAMU DATA PENELITIAN

BAGIAN ini mengetengahkan, pertama, konsep dan atau teori yang
dijadikan inspirasi sekaligus teman dialog selama penelitian, bahkan
setelah penelitian ini usai dilakukan. Menyoal perkawinan nyerod tidak
sesederhana yang dipikirkan, terlebih ketika menyelaminya dari
berbagai konteks: sejarah, budaya, hukum, adat dan nilai lokalitas
lainnya. Ada suka duka dan onak duri yang ditaburkan di atas mahligai
perkawinan. Begitu kompleks. Tema perkawinan, termasuk perkawinan
adat Bali di mana nyerod berada di dalamnya, bukanlah sejumput simbol
yang pasif, namun bergerak bak drama yang dimainkan seniman yang
penuh rupa. Sebuah peristiwa perkawinan tidak (akan) terjadi begitu
saja tanpa campur tangan dunia sekitarnya. Habitus para aktor bertemu
dengan arena akan menjadi pasar yang menakjubkan. Agensi ikut
melibatkan dirinya secara aktif. Kedua, untuk mengungkap kedalaman
peristiwa perkawinan-perkawinan nyerod, dibutuhkan passion dan kerja
keras melalui dua pendekatan utama dalam penelitian antropologi:
wawancara mendalam dan pengamatan terlibat.
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A. Posisi Sosial antara Jaba-Tri Wangsa

1. Satu Tanda Identitas yang Terus Bergerak

Perlawanan dalam pelbagai bentuk yang kini berhasil dilakukan jaba untuk
melawan dominasi tri wangsa, tidak lepas dari upaya mereka mencairkan
identitas tidak setara yang pernah secara sangat lama dikonstruksi sejarah di
masa lalu. Perubahan cara pandang ini memperlihatkan bahwa dalam
cangkang struktur yang dianggap mengekang, selalu terbuka ruang bagi
mereka untuk melakukan perubahan internal dalam strukturnya sendiri.
Manusia tidak bisa ajeg secara terus menerus berada dalam kevakuman dan
dibatasi oleh sekat yang memaksa kepatuhan mereka atas identitas yang
telah diberikan secara turun menurun. Ketimpangan identitas antara jaba
dan tri wangsa yang digunakan untuk membedakan bahwa dua golongan ini
harus selalu berbeda, dalam perjalanan waktu menjadi terbuka untuk
dimaknai dan dicitra ulang, baik oleh jaba namun juga bisa dilakukan tri
wangsa.

Saya ingin memahami soal identitas ini dengan kembali memper-
lihatkan apa yang dilakukan Ketut Sumitra yang berani memutuskan
hubungan kekeluargaan dengan mertuanya di griya, Made Sujaya yang
berani menggunakan payas agung sebagai simbol-simbol keistimewaan yang
dulu hanya dimonopoli tri wangsa, dan siasat Dayu Sudiani untuk membuat
nyaman anak-anaknya dengan menggunakan nama-nama fri wangsa.
Kemampuan mereka memaknai ulang relasi jaba-tri wangsa secara
bersamaan juga terjadi diruang sosial yang lebih luas. Pergeseran, bahkan
yang terjauh perubahan radikal seperti ini memperlihatkan bahwa iden-titas
yang dibentuk dengan pemberian posisi sosial rendah pada sosok jaba,
dalam perjalanan waktu, dapat saja cair menjadi sesuatu yang dapat ditata
ulang. Sementara identitas istimewa yang dulu hanya melekat da-lam diri
tri wangsa kini juga mulai dapat dibagi, bahkan dikuasai oleh jaba.

Perubahan perilaku, tindakan dan persepsi baik oleh jaba maupun
tri wangsa juga memperlihatkan bahwa identitas itu tidak pernah bersifat
final atau ajeg, terlebih sebagai proses yang langsung jadi (Hall, 1991).
Identitas juga bukanlah sesuatu yang melulu bersifat private, karena di
dalamnya selalu tersedia dialog terbuka antara satu individu dengan yang
lain. Mengacu pada konstruksi identitas, maka dialog ini dapat disebut
sebagai fabricated. Artinya inner self dapat ditemukan melalui partisipasi
identitas sebagai bagian integral dari sebuah kolektivitas, di antaranya
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kesukubangsaan, etnik minoritas, kelas sosial, movement politik dan
religi. Identitas akhirnya dapat dilihat sebagai dasar sebuah tindakan,
suatu gagasan yang berkesinambungan, sarana untuk pencukupan diri,
dan inner dialektika diri itu sendiri.

Berubahnya pemaknaan terhadap sebuah identitas, menjadi mungkin
karena pemahaman individu atau kelompok terhadap kebudayaannya
sendiri juga senantiasa mengalami perubahan. Karenanya, setiap generasi
mempunyai cara untuk melihat dan memiliki pemahaman yang berbeda
terhadap identitas yang membaluti dirinya. Ini juga berarti, pemahaman
seorang individu tentang identitasnya dan tentang masyarakatnya juga
dapat berubah seiring dengan berjalannya waktu (Goodenough, 2003).

Jika ditarik ke dalam penelitian ini, pemaknaan dan pencitraan
baru terhadap diri, baik sebagai jaba maupun tri wangsa, dalam konteks
kekinian menjadi strategi untuk mempertahankan sekaligus mengubah
identitas yang dalam situasi tertentu dapat dipertarungkan di ranah
sosial. Misalnya, jaba yang kini semakin powerfull telah
merepresentasikan identitasnya sebagai golongan yang kreatif, aktif dan
maju. Memahami perubahan identitas yang dilakukan jaba kini, juga
menjadi alat untuk membaca bahwa identitas juga bisa cair melewati
batas-batas yang sering dijadikan alat untuk membedakan satu individu,
masyarakat dan kebudayaan dengan yang lainnya. Berangkat dari sini,
maka diskusi kita akan juga membahas etnik dan etnisitas.

Barth dan Horrowitz (dalam Glazer & Moynihan, 1975) mengatakan
bahwa dikotomi etnik sering dapat dibedakan atas dua hal, yakni pertama,
tanda atau gejala yang tampak, biasanya bersifat membedakan atau
menentukan identitas seseorang dari pakaian, bahasa, nama, bentuk rumah,
atau gaya hidup. Kedua, tanda atau gejala yang tidak tampak seperti nilai-
nilai dasar, seperti standar moral untuk menilai perilaku seseorang.
Pembedaan identitas seperti ini juga diceritakan Sokefeld (1999) ketika
meneliti identitas multietnik di Gilgit, Pakistan, yang karena populasi
masyarakatnya memiliki perbedaan yang sangat tinggi menjadikan mereka
sebagai komunitas yang memiliki aneka ragam identitas. Sejalan dengan hal
ini, Peri (dalam Haddock & Peter Sutch, 2003) menyatakan bahwa identitas
sering dikonsepsikan sebagai bagian dari ourselves yang didefenisikan
melalui keanggotaannya dalam suatu komunitas khusus. Variasi komunal
dapat saling berkaitan dan melengkapi sentimen “our’ yang mendasari
sebuah identitas. Oleh karena itu, identitas memiliki
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konsep yang sangat luas untuk menggambarkan sense dari individual
tentang siapa dirinya (Dashefsky & Shapiro, 1975).

Dengan demikian, identitas dapat dikatakan sebagai pengakuan
atas diri berdasarkan ciri-ciri yang melekat sehingga berdasarkan ciri-
ciri tersebut ia dapat menggolongkan dirinya dalam suatu kelompok
tertentu. Identitas muncul dan ada di dalam interaksi sosial di mana
dalam interaksi tersebut manusia membutuhkan suatu pengakuan diri
atas keberadaannya. Pengakuan atas identitas diri seseorang juga sangat
tergantung dari konteks interaksi yang melibatkan arena interaksi yang
bersesuaian dengan corak interaksinya sehingga tidak jarang, seorang
individu bisa mempunyai banyak identitas yang sifatnya multiple.

Sementara sebuah corak interaksi akan sangat ditentukan oleh suatu
hubungan yang didasarkan atas peranan seseorang di mana ia akan
menentukan status atau posisinya dalam sebuah struktur. Hal ini bisa
terjadi karena sebuah interaksi akan terwujud di dalam struktur, yang
dalam struktur itu sendiri juga terdapat hubungan antarstatus individu
sesuai dengan peranan yang dimilikinya. Peranan seseorang akan sangat
tergantung dari nilai yang menjadi kesepakatan bersama. Itulah mengapa,
ketika menginterpretasi Barth, Rudyansjah (2009) menyatakan bahwa akan
terdapat kesulitan untuk menerapkan metafora boundary pada suatu
komunitas tertentu dan tidak dapat ditempelkan begitu saja secara rigid ke
dalam pengertian spasial maupun sosial.

Dalam penelitian ini, posisi sosial rendah yang diterima jaba sebagai
golongan lebih rendah dari fri wangsa, sering kali berkaitan erat dengan
labeling, yaitu bagaimana suatu kelompok etnik tertentu dipersepsikan
secara negatif atau sebaliknya positif oleh kelompok lainnya. Termasuk ke
dalam labeling ini adalah pemberian sterotipe dan stigma, meski labeling
sering hanya dianggap sebagai diskursus, sepanjang menyangkut
penjelasan, pengklasifikasian dan pemikiran tentang orang, pengetahuan
dan sistem-sistem abstrak tentang pemikiran yang kesemuanya tidak dapat
dilepaskan begitu saja dari relasi kekuasaan.!! Lebih jauh, Comaroff &

Comaroff (2009) mengajukan tiga alasan sebagai respon terhadap

1 Angela Cheater & Ngapare Hopa (dalam James, Hockey dan Andrew Dawson,
1997) juga melihat bahwa masalah seperti ini juga sebagai bentuk representasi conflicting
yang dibangun atas dasar dialektika antara pengkontruksian identitas lokal dan global.
Na-mun berbeda dengan ini, Hall (1991) tidak melakukan pembedaan antara global dan
lokal karena selalu ada interpretasi yang berbeda di antara keduanya, tetapi ia cenderung
melihat dalam ranah manakah pertarungan identitas dibangun, atau pada level mana
pertarungan sebagai suatu bentuk counter politik atas tekanan-tekanan yang diterimanya,
dan di level mana aktor memenangkan pertarungannya.
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masalah etnik dan etnisitas yang sering terjadi akhir-akhir ini, salah
satunya karena etnisitas telah mengalami banyak komodifikasi, di mana
etnik tidak lagi dipandang hanya sebagai identitas dan kebudayaan,
namun telah menjadi alat perjuangan oleh warga negara ketika
berkonflik dengan negara dalam menuntut hak-hak legalnya. Perubahan
situasi sosial, ekonomi dan politik seperti ini ikut memengaruhi
perubahan atas konsepsi etnisitas.

Memahami relasi jaba-tri wangsa dalam penelitian ini, maka isu
perkawinan, termasuk kekerabatan tentu saja, dapat menjadi salah satu
pusat perhatian untuk membaca kebudayaan Bali. Sebagai salah satu core
budaya, perkawinan, mnyerod dalam kasus penelitian ini, telah
memperlihatkan bahwa terdapat silang pengaruh atau percampuran
antarorang yang berbeda identitas. Situasi-situasi seperti ini ditanggapi
Haaland (dalam Barth 1969) dengan menyatakan bahwa perubahan sebuah
identitas telah pula menyebabkan perubahan identitas etniknya. Dalam
relasi jaba dengan tri wangsa, perubahan identitas didasarkan atas
kebutuhan dan saling melengkapi karena justru dibangun dengan adanya
perbedaan identitas. Perubahan identitas sebagai akibat silang perkawinan
seperti dalam etnis masyarakat Bali ini, dapat dimungkinkan karena ketika
jaba sebagai golongan yang posisi sosialnya direndahkan oleh tri wangsa,
mereka akan terus mereproduksi identitas yang lebih besar dan baru
ketimbang tri wangsa dengan memanfaatkan seluruh Kkapital yang
dimilikinya kini. Artinya, terdapat standar nilai yang mereka gunakan
untuk memahami hubungan yang bersifat kausal seperti dalam perkawinan
nyerod, dengan harapan dapat memberikan efek sosial dan kultural atas
keinginan mereka untuk mengubah posisi dan status.

Apa yang bisa dijadikan lesson learned dari masalah identitas ini
adalah pemberian posisi sosial yang rendah dalam waktu yang sangat lama
dilekatkan untuk menunjukkan identitas tinggi rendah status orang bukan
lagi ditanggapi sebagai sesuatu yang given melainkan dapat diubah.
Identitas, dengan demikian menjadi tanda yang tidak pernah diam dalam
satu katup yang sakral, tetapi ia terus bisa bergerak untuk berubah atau
diubah untuk melewati batas-batasnya yang dianggap mengekang, entah
suku, bahasa, agama, etnik, dan batas teritorial lainnya. Dengan demikian,
identitas dalam beberapa hal dapat menjadi modal berharga untuk
pemosisian diri (positioning) dan usaha mengais peluang yang ada.
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2. Makna Tindakan Sosial dalam Relasi Jaba-Tri Wangsa

Dalam perkawinan nyerod, apa yang melandasi tindakan perlawanan
yang dilakukan jaba, dan di lain pihak juga terdapat pemertahanan diri yang
dilakukan tri wangsa adalah satu pertanyaan lain yang ingin saya dalami.
Menyelami apa yang sedang terjadi dalam masyarakat Bali, agak relevan
dalam penelitian ini saya melihat bahwa tri wangsa yang pada masa kerajaan
dan penjajahan Belanda pernah menduduki posisi tinggi dalam struktur
sosial masyarakat Bali, akan selalu ingin mengekspresikannya di ranah
realitas, padahal kini semua bentuk kekuasaan dan keistimewaan itu hanya
berada di level kesadaran dan ideologi. Secara natural, tri wangsa akan terus
ingin mempertahankan kekuasaannya namun biasanya jarang menjadi
nyata di ranah sosial, sehingga apa yang mereka perjuangkan tidak lebih
seperti imajinasi. Kasta, yang dulu memberikan mereka kemewahan status
hanyalah ideologi yang mengendap dalam pikiran semata. Ia tidak pernah
benar-benar bisa menjadi riil, sehingga kasta hanya akan menjadi kesadaran
palsu yang terus ingin diwujudkan, dan perjuangan untuk mengkonkretkan
sesuatu yang abstrak untuk menjadi konkret sering memberikan
kenikmatan berlebih.

Jika pendekatan di atas coba dikaitkan ke dalam penelitian ini,
maka pengalaman sosial manusia atau individu dalam relasinya dengan
yang lain akan menjadi fokus yang sangat penting untuk didalami. Kon-
sepsi triad dialektika Berger & Luckman (1966) tentang eksternalisasi,
obyektivasi dan internalisasi memperlihatkan bahwa struktur pengeta-
huan (nomos) yang bermakna, yang diobyektivasi dalam realitas adalah
untuk menjelaskan tindakan-tindakan individu. Artinya, individu
memi-liki kemampuan untuk melakukan internalisasi ke dalam dirinya.
Namun realitas sosial selalu bersifat konstruktif yang dikonstruksi oleh
manusia melalui pelbagai tindakan atau interaksi sosial yang disebut
Berger se-bagai eksternalisasi.

Sementara Blumer (1969) dalam Symbolic Interaction ketika
menjelaskan tindakan sosial manusia juga mengembangkan konsep-konsep
tentang pikiran, interpretasi, tindakan, pengambilan peran, komunikasi,
pemetaan tindakan, sehingga bertindak melalui kata dan isyarat adalah
wujud  tindakan  sosial  antarkelompok. = Selanjutnya, = Blumer
mengkonsepsikan teorinya ke dalam dua pendekatan, yakni pertama,
perhatiannya terhadap cara manusia merespon kebudayaan dengan cara
membaca situasi dan berinteraksi. Respon ini dilakukan manusia dalam
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kerangka membangun pengertian tentang situasi dan perilaku yang
tepat sebagai tanggapan atas situasi tersebut. Kedua, perhatiannya
terhadap relasi antara tindakan, makna dan pelaku. Dalam beberapa
bentuk, hubungan antara aksi dan diri tersebut telah membangun
pengertian tentang identitas dalam kegiatan merespon kebudayaan.

Dalam penelitian ini, misalnya, karena tri wangsa telah sangat lama
menikmati kekuasaan dan keistimewaan sebagai golongan bangsawan,
seringkali di level kesadaran mereka melahirkan upaya pembedaan diri
dengan orang jaba. Sebagai orang yang didominasi, orang jaba dengan
seluruh kapasitasnya secara kreatif mengkalkulasinya dengan melakukan
perlawanan terhadap mereka yang mendominasinya. Perlawanan sebagai
respon terhadap perendahan yang diterimanya dari tri wangsa dilakukan
jaba untuk membangun perubahan struktur dalam relasi sosialnya.
Perlawanan jaba berkenaan erat dengan pelbagai pandangan budaya atau
bahkan sikap-sikap yang merendahkan status yang dilakukan tri wangsa
terhadap mereka. Mereka melakukan perlawanan namun dapat
membungkusnya dengan idiom-idiom budaya agar tindakan mereka
mendapatkan justifikasi kultural.

Tindakan sosial yang dilakukan jaba-tri wangsa dalam memandang
dirinya dan orang lain, dapat dipahami sebagai upaya mereka untuk
mempergunakan pelbagai makna yang tersedia. Memahami hal ini, The
Presentation of Self in Everyday yang digagas Goffman (1959) memperlihatkan
bahwa relasi orang dalam struktur dapat saja mengambil bentuk dramaturgi
yang dimainkan bersama, entah melalui namening, mimesis, othering, abrogasi,
apropriasi, hingga distinction. Apa yang tampak di luar “diri” dan yang tidak
tampak membawa maknanya masing-masing, entah lakon yang
berlangsung di belakang panggung maupun di depan panggung. Artinya,
hidup juga adalah sebuah pementasan drama atau bahkan panggung
permainan yang berusaha dikemas semenarik mungkin dengan maksud
dapat mengontrol kesan yang timbul atas diri orang lain, atau pengamatan
terhadap ekspresi tindakan sosial di atas “panggung” kehidupan sosial ini.
Setiap pelaku tindakan sosial berusaha untuk bertindak aktif dalam
kerangka menciptakan makna atas situasi yang terjadi. Melalui Goffman
(1959) pula, dapat dipahami bahwa panggung didirikan untuk dijadikan
tempat bagi setiap pelaku dalam memainkan banyak “peranan” dalam
hidupnya, yang darinya konsep “peranan”, “penampilan”, dan “ruang
personal” bekerja untuk
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menganalisis sebuah “presentasi diri” di mana ia sebagai “diri” sedang
berhadapan dengan “yang lain”, dengan objek di luar dirinya, ia sebagai
“diri” yang hidup dalam kompleksitas interaksi sosial.

Berdasarkan konsep dramaturgi, ketika menghadapi situasi
tertentu, seseorang biasanya akan melakukan tindakan sosial yang
sesuai dengan situasi saat itu pula (Goffman, 1959:3). Artinya,
kehidupan sosial juga merupakan proses di mana seorang individu
menafsirkan peristiwa-peristiwa yang dialaminya, sehingga pandangan
terhadap sebuah situasi sebetulnya tidak muncul begitu saja, tetapi
melalui proses negosiasi. Terbuka pula pelbagai kemungkinan bagi
orang-orang dalam sebuah relasi menghasilkan definisi dari situasi yang
dilandasi oleh nilai, aturan, dan keyakinan tertentu (Goffman, 1959:13).

B. Orientasi Teoritis: “Teori Praktik” Pierre Bourdieu?
Pergulatan sikap, tindakan dan persepsi orang di ranah realitas dan
dunia sosial yang sesungguhnya, dengan apa yang secara konseptual
ideal di masa lampau, terus akan terjadi dan tetap memengaruhi
kesadaran orang kini. Situasi ini serupa pula dengan sejarah pemikiran
ilmu-ilmu sosial yang sering dianalogikan dengan gerakan pendulum
yang di bagian kanan masih bercokol mereka yang menyebut diri
sebagai penganut strukturalisme, yang memandang struktur selalu lebih
tinggi ketimbang pengalaman individu. Sementara di bagian Kkiri,
mereka yang mengimani fungsionalisme akan selalu melihat tindakan
individu lebih utama dari struktur. Tak terhindarkan, dua kelompok ini
secara ekstrim telah membentuk dua kutub pemikiran yang seolah
saling berlawanan antara subjektivisme dengan objektivisme secara
dualisme. Sebagaimana yang juga terjadi di kalangan masyarakat Bali
yang seolah terbelah secara oposisional antara kaum jaba yang hendak
melawan label rendah yang diberikan tri wangsa, dengan tri wangsa yang
di level kesadaran juga terus ingin bertahan sebagai golongan dominan.
Untuk dapat membaca lapangan sosial seperti di atas, saya coba
melihatnya dari kerangka practice yang sebetulnya sudah mulai semarak
ketika awal 1980an saat banyak antropolog memasukkan faktor practice
ke dalam kajian penelitian mereka. Pierre Bourdieu dalam Outline of a

2 Memahami lebih dalam tentang Bourdieu, saya sangat terbantu oleh Haryatmoko
(2010) dan Marko Mahin (2009). Beberapa materi di antaranya diadaptasi dari dua karya
ini. Khusus Mahin, beberapa pernyataan dan skema yang dibangunnya juga saya pinjam,
selain pada sub ini, juga pada Bagian Enam.

30 I Perkawinan Nyerod Kontestasi, Negosiasi, dan Komodifikasi di atas Mozaik...

@



Theory of Practice (1972) salah satunya. Konsep practice yang diajukan
Bourdieu menekankan pada perlunya ahli antropologi untuk membangun
pengetahuan teoritis yang bersifat practice dalam kerangka menjembatani
pelbagai kekurangan yang ada, baik yang terdapat dalam pengetahuan
teoritis yang bersifat fenomenologis, maupun yang bersifat objektivis.
Sehingga penting bagi disiplin antropologi melakukan pergeseran dalam
pusat kajiannya dari rules ke strategies atau bahkan dari mekanisme model
menuju dialektik dari strategi ketika mengamati serta mengkaji perilaku dan
tindakan dalam masyarakat. Itulah sebabnya Bourdieu dalam skema
teoritisnya mengenai practice sangat menekankan pentingnya melihat
practice sebagai proses dialektika dari penginkorporasian struktur dan
pengobjektivikasian habitus. Hal ini bisa terjadi karena Bourdieu menolak
model bertipe “objektivis” yang dianggapnya telah gagal memperhitungkan
dimensi waktu. Di sini, habitus dimasukkan sebagai penengah antara
struktur objektif dan practice.

Teori praktik, oleh Bourdieu (1972) dilakukannya saat meneliti
masyarakat Kabylia, Algeria, Afrika yang memperlihatkan bagaimana ia
berupaya membangun suatu kerangka yang digunakannya untuk
menjembatani beberapa kekurangan dan kelemahan, baik yang ada
dalam pengetahuan teoritis yang bersifat fenomenologis, yang lebih
mensyaratkan sebuah keintiman dengan dunia sosial yang diamati,
maupun yang bersifat objektivis, yang lebih mengutamakan konstruksi
relasi antara yang objektif dari dunia sosial yang dikaji.

Gejala gift and counter-gift yang menjadi salah satu topik dalam
kajian Bourdieu, memperjelas apa yang terjadi di antara pelaku dalam
satu bentangan dimensi ruang dan waktu, tidak akan dapat dipahami
maknanya secara utuh dan tepat oleh para pelaku, sepanjang gejala
tersebut hanya dilihat dengan pendekatan pengetahuan teoritis yang
bersifat fenomenologis, maupun hanya melalui objektivis semata. Situasi
seperti ini bisa terjadi karena fenomenologi, misalnya, akan terjebak
melihat gejala gift sebagai satu gejala yang berdiri sendiri, seperti
terlepas, mengingat jika sebuah gift langsung direspon dengan counter-
gift pada saat itu juga, tindakan si pelaku akan dianggap sebagai satu
penghinaan bagi pelaku yang lainnya. Sementara pengetahuan teoritis
yang bersifat objektif dapat saja melihat bahwa gejala gift dan counter-gift
adalah satu mata rantai sebuah peristiwa yang dapat berulang atau
berkesinambungan. Bagi Bourdieu, kedua pendekatan ini dalam satu
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peristiwa seperti gift dan counter-gift sering tidak bisa digunakan secara
parsial.

Seturut dengan inspirasi yang dipinjam dari Bourdieu, saya
memahami bahwa dalam ilmu sosial telah sangat lama berkembang
dikotomi agen-struktur, individu-masyarakat, determinisme-kebebasan.
Melalui habitus, Bourdieu berusaha mendamaikan oposisi itu, seraya
membongkar mekanisme dan strategi dominasi yang dilihatnya tidak
saja sebagai akibat-akibat luar, tetapi lebih dalam, yakni akibat yang
dibatinkan. Pandangan ini sontak membedakan Bourdieu dengan tradisi
pemikiran Marx3? dan Weber, meski tidak sepenuhnya tereduksi, karena
seperti ketika Bourdieu membahas paradigma dominasi, sebuah
paradigma besar tentang antagonisme kelas, jelas ia merasa berhutang
banyak pada Marx, atau ketika ia mengembangkan dimensi tindakan
bermakna, ia juga telah memerah gagasan besar dari Weber.

Namun melampaui pemikiran keduanya, Bourdieu mengembang-
kan teori dominasi simbolis yang sangat terkait dengan studi-studi bu-
daya. Perjuangan kelas dalam Marx menurutnya hanya berkutat pada
determinisme kelas, yang mereduksi bidang sosial pada ekonomi diang-
gap Bourdieu telah menyebabkan pembagian kelas yang mengabaikan
kondisi objektif. Oleh Bourdieu, perjuangan kelas diperluas sebagai per-
juangan simbolis yang ditentukan oleh akumulasi dari ekonomi,
budaya, simbolik dan sosial. Sementara untuk tindakan manusia
diarahkannya pada makna dalam arti tindakan terkait dengan reaksi
orang lain atau perilaku orang.

Begitupun ketika Bourdieu menjelaskan habitus sebagai satu ben-tuk
epistemologi sejarah dalam kerangka mengungkap relevansi praktis sebuah
wacana. Sebagai buah dari sejarah, maka habitus akan menghasil-kan
praktik, baik bagi individu maupun kelompok, sejalan dengan skema yang
dimuat oleh sejarah. Habitus hadir untuk memberikan jaminan atas
pengalaman masa lalu yang diletakkan dalam setiap organisme dalam
bentuk skema persepsi, pemikiran dan tindakan, terlebih semua atur-an
formal dan norma yang tersurat, untuk menjamin kesesuaian prak-tik-
praktik sepanjang waktu (Bourdieu, 1980 dalam Haryatmoko, 2010).

3 Selain dianggap mengalami keterputusan dengan Marxisme, Bourdieu juga di-
yakini “bercerai” dengan fenomenologi karena apa yang ia sebut sebagai “pengetahuan
fenomenologis” merupakan keterputusannya dengan humanisme naif yang telah merasa
puas menciptakan suatu ilmu yang hanya didasarkan pada “pengalaman yang hidup”
(lived experience) dan “hak-hak subjektivitas”. Lihat selengkapnya Richard Harker, Cheelen
Ma-har, Chris Wilkes (ed), (2009:5, 6, 7, 8, 9).
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Dengan demikian, habitus dipakai Bourdieu untuk menjamin
adanya koherensi hubungan konsepsi masyarakat dan pelaku, menjadi
jembatan antara individu dan kolektivitas, yang memungkinkan
dibangunnya teori produksi sosial pelaku dan logika tindakan. Lebih
lanjut, Bourdieu mengatakan bahwa sosialisasi menjadi bentuk
pengintegrasian habitus kelas yang menghasilkan kepemilikan individu
pada kelas dengan mereproduksi kelas sebagai kelompok yang memiliki
kesamaan habitus, karenanya konsep ini menjadi titik tolak reproduksi
tatanan sosial. Dengan demikian, habitus dapat menjadi struktur intern
yang selalu dalam proses restrukturisasi, di mana praktik dan
representasi kita tidak lagi sepenuhnya deterministik, yakni pelaku
dapat memilih secara bebas tindakannya, namun juga sekaligus tidak
sepenuhnya bebas. Berikut akan diuraikan satu persatu pemikiran
Bourdieu dari praktik, habitus, modal dan arena.

1. Praktik Sosial: Membuka Ruang Produksi dan Reproduksi

Dapat dikatakan, praktik sosial yang dikembangkan Bourdeiu ada-lah
akumulasi proses dari pelbagai bentuk habitus manusia dari gagasan, ide,
hingga tindakan atau tingkah laku. Secara sederhana, Bourdieu meng-
gambarkan habitus dikalikan dengan modal yang dimiliki, dalam ranah
tertentu akan menghasilkan produk berupa praktik sosial. Jika dikaitkan
dengan penelitian ini, maka orang-orang (jaba-tri wangsa) adalah mereka
yang dapat dimasukkan memiliki habitusnya sendiri dan memiliki modal
yang dapat dijalankan atau digerakkan secara aktif di dalam ranah-ranah.
Pola pergerakan ini akan menghasilkan praktik-praktik sosial atau tinda-kan
agensi. Artinya, praktik akan menjadi tindakan strategis yang memu-
ngkinkan para agen melakukan pelbagai improvisasi.

Bourdieu (1977:72) melihat practice sebagai hasil dialektika antara
agen dan struktur atau apa yang disebut the dialectic of the internalization of
externality and the externalization of the internality. Internalisasi menjadi
aktivitas agen yang menerima pengaruh dari struktur, sementara ekster-
nalitas adalah aktivitas agen dalam kerangka memproduksi struktur. Ter-
dapat penetrasi secara timbal balik antara agen dan struktur. Jadi practice di
sini tidak akan ada begitu saja, namun merupakan hasil dari proses in-
teraksi terus menerus antara struktur dan agen, sehingga practice sebagai
struktur objektif bukanlah sesuatu yang bersifat a priori, statis dan tidak
terdapat kemungkinan untuk berubah, tetapi sebaliknya, practice adalah
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produk eksternalisasi agen yang dinamis dan dapat berubah. Agen
sendi-ri bukanlah semata-mata produk dari struktur, dan bukan juga
terlepas bebas begitu saja dari struktur (lihat juga Bourdieu, 2010:xv).

Dengan rumusan seperti di atas, tampaknya baik peranan agen
maupun struktur sama-sama diterima. Iternalisasi dan eksternalisasi
merupakan aktivitas agen yang menerima pengaruh dari struktur
(produksi), sementara eksternalisasi adalah aktivitas agen yang
memproduk struktur itu kembali (reproduksi). Tampak pula, praktik
yang diajukan Bourdieu bukan tanpa sebab, namun merupakan hasil
proses interaksi antara struktur dengan agen, meski harus dipahami
bahwa konsep produksi-reproduksi ini tidak juga disederhanaka hanya
dengan mengatakannya sebagai kegiatan bolak-balik otomatis artara
struktuk-struktur dan praktik-praktik.

Sebagai struktur kognitif yang menjembatani individu dan realitas
sosial, habitus merupakan struktur subjektif yang terbentuk dari
pengalaman individu untuk berhubungan dengan individu lain dalam
jalinan struktur objektif yang ada di dalam ruang sosial. Dengan demikian,
habitus adalah  konstruksi  perantara bukan konstruksi yang
mendeterminasi, karena habitus membangkitkan dan menata praktik-
praktik sosial. Lebih lanjut, habitus adalah juga sebuah ketidaksadaran
kultural, yaitu pengaruh sejarah yang tidak disadari dan dianggap alamiah,
sehingga dianggap bukan sebagai pengetahuan atau ide-ide bawaan.
Habitus adalah produk sejarah yang terbentuk setelah manusia lahir dan
berinteraksi dengan masyarakat dalam ruang dan waktu tertentu.

Satu hal penting yang perlu dipahami adalah konsep praktik
Bourdieu ini tidak dapat dianggap otonom karena merupakan produk
dialektik antara agen dengan struktur objektif yang berada di luar diri
agen, salah satunya arena. Apabila agen itu adalah pelaku praktik, di
mana semua yang melekat pada dirinya dibentuk oleh habitus,
sedangkan struktur adalah arena, maka relasi antara habitus dan arena,
menurut Bourdieu tidak lepas dari yang ia sebut sebagai modal. Hal ini
hanya bisa terjadi karena di dalam arena terdapat pertaruhan dan
pertarungan kekuatan, dominasi dan konflik yang melibatkan modal
untuk merebut posisi-posisi (Mahin, 2009:40).

Terinspirasi Mahin (2009) saat meneliti Kaharingan, dalam
pengamatan dan pengumpulan data penelitian ini, praktik sosial akan
dilakukan ke dalam beberapa kegiatan, pertama, mencari dan mengamati
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struktur-struktur objektif yang telah diinternalisasi oleh seluruh
golongan (jaba-tri wangsa) sehingga mereka dengan dinamis dapat
bergerak dan beraktivitas untuk melakukan pergulatan ide, gagasan dan
tindakan kultural lainnya. Kedua, penelitian ini berkesempatan mencari
respon dari jaba-tri wangsa terhadap struktur eksternal, misalnya,
dengan mempertanyakan apa yang diproduksi dari struktur eksternal,
bagaimana respon mereka terhadap struktur eksternal dan bagaimana
bentuk, model, aktivitas serta ekspresi dari proses eksternalisasi
internalitas yang mereka lakukan?

Dua kegiatan di atas masih dapat dilanjutkan dengan menemukan
pola-pola praktik sosial yang dikembangkan jaba-tri wangsa dalam
mereproduksi struktur-struktur objektif yang ada disekitar mereka.
Secara eksplisit, saya mengamati pelbagai aktivitas atau kegiatan yang
dilakukan jaba-tri wangsa dalam rangka mendekati, memengaruhi,
menyamai atau bahkan mengubah struktur. Saya juga mewawancarai
seluruh kategori informan, dari yang disebut elit dan intelektual hingga
mereka yang disebut orang-orang biasa.

Dengan melakukan kegiatan seperti di atas, saya berusaha untuk
menunjukkan sebuah pengakuan bahwa gejala nyerod merupakan
sebuah produk dari subjek atau pelaku, di mana logika tindakan mereka
ada pada sisi rasionalitas dan habitus mereka sendiri. Sehingga
masyarakat, kebudayaan bahkan yang terjauh seperti identitas jati diri
tidak lagi dilihat sebagai sesuatu yang bersifat given atau pun faken-for-
granted, sesuatu yang sudah dianggap final, namun juga harus dibaca
sebagai sesuatu yang berproses dalam ruang produksi maupun
reproduksi. Dengan demikian, masyarakat dan kebudayaan akan dilihat
sebagai sesuatu yang sifatnya constitutive, yakni adanya dialog antara
self dan other. Buat saya, kebudayaan dapat dianggap terbentuk pada
momen-momen pertemuan antara peneliti dengan the other seperti ini.

2. Habitus sebagai Penengah antara Agen dan Struktur

Agaknya konsep habitus menjadi satu sumbangan besar yang
diajukan Bourdieu dalam teori dan ilmu sosial. Konsep habitus hadir
sebagai satu metode untuk memperhitungkan struktur maupun agensi,
dengan meletakkan unsur habitus di antara agen dan struktur. Habitus
adalah mediator penghubung agensi atau practice dengan struktur atau
capital dan field. Habitus menurut Bourdieu adalah skema-skema
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generatif yang memungkinkan terciptanya ruang reproduksi pemikiran,
tindakan dan persepsi secara terus menerus. Suatu produk sejarah yang
akan menghasilkan tindakan individu maupun kolektif. Habitus berasal
dari masa lalu yang tersimpan pada setiap organisme yang mewujud ke
dalam skema-skema persepsi, pemikiran, termasuk tindakan.

Sebagai suatu sistem disposisi yang bertahan lama dan dapat
dialih-ubahkan, habitus dapat berfungsi baik sebagai struktur yang
distrukturkan maupun berfungsi sebagai struktur yang menstruktur.
Dengan demikian, habitus dapat dilihat sebagai prinsip-prinsip
pembentuk praktik-praktik dan representasi-representasi dari praktik-
praktik yang secara objektif dapat “ditata” dan “tertata” dengan tanpa
adanya pengaruh dari struktur eksternal (Mahin, 2009:42). Karena
sebagai prinsip pembentuk atau prinsip kerja, habitus seolah muncul
secara kolektif tanpa perlu dikomando. Bagi Bourdieu, habitus adalah
satu set disposisi yang menjadi basis bagi tindakan atau kelakuan yang
membingkai persepsi dan sikap, dengan tanpa memerlukan kesadaran
koordinasi dari aturan-aturan. Sehingga disposisi itu menjadi semacam
“bawaan” yang ditransmisikan melalui proses sosialisasi, atau dalam
istilah Bourdieu ditanamkan, untuk memperlihatkan transmisi yang
progresif dan proses belajar, yang melalui proses itu disposisi-disposisi
menjadi bagian dalam diri individu-individu di alam bawah sadar.
Sebagai hasil dari proses sosialisasi itu, disposisi terstruktur dengan
baik. Misalnya, habitus memiliki kecenderungan sama pada orang-
orang yang memiliki kesamaan latar-belakang.

Meski tidak mudah memahami konsep habitus, namun paling
tidak habitus menjadi prinsip generatif unttuk memproduksi dan
menata ulang pemikiran, hingga persepsi dan tindakan-tindakan.
Habitus dengan demikian dapat dikatakan sebagai skema-skema yang
merupakan perwakilan konseptual dari benda-benda dalam realitas
sosial (Mahin, 2009:44). Misalnya, dalam perjalanan hidupnya, manusia
sebetulnya memiliki sekumpulan skema yang terinternalisasi dan
melalui skema-skema itu mereka mempersepsi, memahami, menghargai
serta mengevaluasi realitas sosial. Pelbagai macam skema tercakup
dalam habitus, seperti konsep ruang-waktu, atas-bawah, baik-buruk,
benar-salah, tinggi-rendah, murah-mahal, suci-tabu, dll.

Habitus juga dapat dikatakan sebagai ketidaksadaran kultural yang
merupakan produk historis sejak manusia dilahirkan dan berinteraksi
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dalam realitas sosial. Artinya, habitus bukanlah kodrat, bukan juga
bawaan ilmiah biologis maupun psikologis, namun merupakan hasil
pembelajaran lewat pengalaman, aktivitas bermain dan juga pendidikan
masyarakat dalam arti luas. Semua pembelajaran kadang terjadi secara
halus, tidak disadari dan tampil sebagai hal wajar, sehingga seolah-olah
menjadi sesuatu yang alamiah (Mahin, 2009:44).

Melalui konsep habitus seperti dijelaskan di atas, saya dalam
penelitian ini ingin “menemukan” kembali habitus semua golongan
dalam masyarakat Bali, terutama bagaimana sistem produk sosial dan
logika tindakan mereka. Jika kemudian semua itu adalah produk sejarah
dan mitologi masa lampau, maka saya harus memahaminya sebagai
jalinan sejarah, mitos, legenda, adat tradisi untuk melacak pandangan
hidup mereka. Historisitas mendapat tempat istimewa dalam kajian ini
yang teramati dari pandangan mereka atas produk masa lalu yang ada
di masa kini, sehingga memudahkan untuk mengetahui persepsi-
persepsi yang mereka hasilkan. Pelacakan seperti ini tidak hanya akan
berhenti pada apa yang masa lalu ceritakan, karena saya harus memberi
peluang pada produk masa kini.

3. Modal sebagai Basis untuk Saling Mendominasi

Praktik sebagaimana diartikan Bourdieu adalah produk dialektik
antara struktur dan agen. Jika agen dianggap sebagai pelaku praktik, di
mana semua hal yang melekat pada dirinya dibentuk oleh habitus, dan
jika struktur adalah arena, maka hubungan antara habitus dan arena
tidak lepas dari kepemilikan modal. Pola seperti ini hanya dapat terjadi
karena di dalam arenalah semua pertarungan dari power, dominasi dan
konflik yang melibatkan modal dalam kerangka merebut posisi-posisi.
Sementara posisi agen di dalam arena sangat ditentukan dari banyaknya
jenis modal yang dimiliki. Sekali lagi, hal ini bisa terjadi karena arena
adalah juga pasar tempat para agen saling tukar-menukar pelbagai jenis
modal, tempat paling efektif bagi para agen saling mendominasi untuk
memperebutkan posisi. Sedangkan persebaran modal adalah parameter
yang menentukan apakah seorang agen berada pada posisi dominan
atau tidak. Agen yang mengakumulasi modal yang paling banyak maka
ia akan masuk pada kelas dominan, begitu juga yang berada di kelas
bawah adalah agen yang memiliki modal sedikit. Dengan demikian,
modal telah menjadi basis untuk saling mendominasi.
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Menurut Bourdieu ada empat empat tipe modal, yakni modal
ekonomi yakni kemampuan finansial yang dimiliki agen, misalnya
keuangan, harta, kekayaan, komoditas-komoditas dan sumber-sumber
daya dalam bentuk, salah satunya tanah. Modal kultural meliputi
pelbagai pengetahuan sah yang dimiliki agen. Modal sosial adalah
jaringan sosial yang bernilai antarindividu. Modal simbolik berasal dari
kehormatan dan prestise (Mahin, 2009; juga Haryatmoko, 2010).

Dengan menggunakan konsep modal, saya didorong untuk
mengidentifikasi modal apa saja yang dimiliki oleh seluruh golongan
ketika memasuki arena, dan bagaimana mereka mengkonversikannya
sehingga mejadi modal simbolik, serta apa implikasi dari konversi
modal itu? Lebih jauh lagi, karena asal-usul kekuasaan terletak pada
produksi perbedaan sosial yang bisa secara nyata maupun simbolik,
ekonomis, maupun kultural, maka saya juga ingin melacak bagaimana
mereka membangun kekuasaan simbolis, yakni bagaimana mereka
mengumpulkan dan mengakumulasi modal sosial itu bagi kepentingan
dan kebutuhan mereka di masa kini?

Dengan menyadari relasi antara habitus dengan arena yang
diperantarai oleh modal sebagaimana diuraikan di atas, memungkinkan
lahirnya arena untuk membuka ruang pertarungan untuk saling
mendominasi guna mencapai tujuan (posisi) yang diinginkan. Sehingga bagi
saya sebagai peneliti, untuk dapat menemukan practice dari pelaku dalam
perkawinan, harus pula diajukan pertanyaan: apa dan bagaimana habitus
mereka, yakni semua orang yang berada dalam relasi jaba-tri wangsa, yang
karena perjalanan sejarah berada dalam ruang dinamis, apa saja modal yang
mereka miliki untuk dimainkan dalam perkawinan nyerod, apa dan
bagaimana perkawinan nyerod dapat dijadikan arena pertarungan, tempat di
mana practice dimainkan antara agen dan struktur?

4. Arena sebagai “Pasar” Kontestasi dan Negosiasi

Arena atau ranah dipilih Bourdieu untuk melukiskan bahwa di dalam
masyarakat terdapat jalinan relasi antarposisi-posisi objektif, struktur dan
sumber daya. Secara konseptual, ini semua dipakainya untuk menyebutkan
ruang yang telah terkonstruksi secara sosial, tempat di mana para agen
saling berkontestasi dan bernegosiasi. Arena dengan demikian menjadi
semacam panggung pertarungan bagi para agen untuk berkompetisi dan
saling mendominasi untuk memenuhi kebutuhan dan
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kepentingannya. Bagi Bourdieu, arena tidak serta merta harus dipahami
sebagai arena kekuasaan yang digambarkan sebagai lapangan yang
disekelilingnya terdapat pembatas. Sebaliknya harus dilihat sebagai
arena kekuatan-kekuatan yang bersifat dinamis di mana di dalamnya
peluang-peluang menjadi eksis.

Masyarakat dalam pandangan Bourdieu adalah juga sistem arena,
ranah, medan atau lapangan yang memiliki pelbagai daya yang saling tarik-
menarik; sebuah wilayah yang memuat sistem dan relasi-relasi tempat
terjadinya silang pengaruh dan kekuatan. Dengan demikian, arena adalah
ruang dan kesempatan yang melingkupi kehidupan manusia, yang
memungkinkan semua orang dapat memainkan strateginya untuk berjuang
memperoleh sumber daya yang diinginkan (Mahin, 2009:49).

Melalui penjelasan di atas, tampaknya Bourdieu, menolak
konsepsi Marx dalam pengelompokkan masyarakat yang dibagi hanya
dalam kelas sosial antagonis dengan berdasarkan kriteria ekonomi
semata, dan juga tidak mengikuti Weber ketika mengajukan analisa
sosial dalam kerangka strata sosial yang berdasarkan kekuasaan,
prestise dan kekayaan. Namun, Bourdieu mengajukan pendekatan
dalam kerangka lingkup sosial dan arena perjuangan sosial, sehingga
konsep ruang seperti ini memungkinkan adanya analisa posisi-posisi
kelompok, hubungan mereka dan kecenderungan mereproduksi tatanan
sosial (lihat Haryatmoko, 2010).

Champ dapat dipahami sebagai medan kekuatan, di mana setiap
orang dan kelompok berjuang. Orang biasanya tidak dengan sengaja masuk
ke dalam permainan karena sejak dilahirkan sudah menjadi bagian dari
permainan itu sendiri. Orang masuk ke dalam permainan biasanya tidak
dengan suatu tindakan penuh dengan kesadaran, individu-individu sudah
dilahirkan di dalam permainan. Dengan permainan dan hubungan
kepercayaan, investasi adalah total tanpa syarat. Champ merupakan lingkup
hubungan-hubungan kekuatan antara pelbagai jenis modal, atau tepatnya
antara para pelaku yang memiliki jenis-jenis modal tertentu sehingga
mampu mendominasi medan perjuangan yang terkait, dan yang
perjuangannya semakin intensif meskipun nilai yang terkait dengan modal
itu sering dipertanyakan (Bourdieu, 1980 dalam Haryatmoko 2010, lihat juga
Jenkins, 2010:126, 127).

Strategi yang diterapkan para pelaku sangat tergantung pada
besarnya kapital yang dimiliki dan juga struktur modal dalam posisinya
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dilingkup sosial. Biasanya mereka yang dalam posisi dominan
cenderung memilih strategi mempertahankan. Para pelaku demi sebuah
keuntungan akan sama-sama berusaha sekuat tenaga mengubah aturan
main. Setiap orang atau kelompok berusaha mempertahankan dan
memperbaiki posisinya, membedakan diri dan mendapatkan posisi
baru. Perjuangan untuk memperebutkan posisi mengandaikan sebuah
pertarungan sosial juga di dalam ranah sosial, maka tidaklah
mengherankan hubungan-hubungan dominasi itu sering cukup
tersembunyi karena sudah dibatinkan secara dalam oleh setiap individu.
Sementara reproduksi sosial dapat dijelaskan melalui pelbagai strategi
yang digunakan untuk mempertahankan dan mendapatkan pelbagai
bentuk modal. Pelaku selalu berusaha mempertahankan atau
menambah jenis dan besarnya modal yang sepenuhnya diarahkan untuk
mempertahankan dan memperbaiki posisi sosial.

Dalam penelitian ini, arena untuk saling melakukan perlawanan dan
pemertahanan diri yang dilakukan semua orang dapat dikonseptualisasikan
berlangsung dalam relasi diruang sosial menurut logika dan aturan main
yang berlaku. Relasi sosial ini diandaikan berlangsung dalam satu petak
arena tempat untuk memperebutkan kekuasaan simbolik antara satu
golongan yang merasa mendominasi dan yang merasa didominasi. Dalam
petak arena itulah strategi permainan dapat dijalankan, atau malah ada
yang keluar dari permainan itu sendiri. Pelacakan terhadap ruang sosial
yang menjadi ranah bagi semua orang untuk melakukan praktik, entah
ranah ekonomi, sosial, politik.

C. Metode Penelitian

1. Memasuki Setting Penelitian

Meski saya mengambil tempat Denpasar sebagai home base peneli-tian,
tidak berarti penelitian ini berada dalam kurungan batas-batas teri-tori yang
seolah menjadikannya tidak lagi cair dengan dunia luar. Pene-litian ini
bukanlah sebuah kajian tentang satu wilayah atau daerah yang
mengharuskan saya berdiam diri pada satu tempat secara terus menerus.
Sebaliknya, data dan informan saya juga banyak berasal dari orang luar
Denpasar namun dengan tetap secara konsisten kesadaran dan pengala-man
yang mereka miliki di daerahnya masing-masing akan banyak digali dan
diungkapkan, serta tindakan dan ekspresinya tetap dapat diamati
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dengan jelas. Dipilihnya Denpasar sebagai tempat pengumpulan data,
saya anggap telah mewakili keanekaan tindakan dan persepsi orang ter-
hadap satu gejala problematik dikalangan masyarakat Bali. Namun de-
mikian, saya juga akhirnya harus tetap memburu langsung dan
menyibak data ke beberapa daerah di luar Denpasar.

Penelitian tentang Bali ini saya coba lakukan sebagai bagian dari

desain etnografi yang titik tekannya pada kasus-kasus mikro, dalam hal ini
perkawinan nyerod yang merefleksikan relasi antarwangsa dibaliknya.
Saya memulai penelitian ini dengan “membaca” kembali literatur tentang
Bali, dengan mengumpulkan data-data sekunder, baik di perpustakaan,
pusat-pusat penelitian, situs internet, laporan penelitian yang relevan, dan
tulisan-tulisan yang secara substantif hampir sama membahas tema
penelitian ini. Agar aspek emik terakomodasi secara proporsional, saya juga
mencoba melacak manuskrip berupa naskah-naskah kuno dan lokal berupa
prasasti, lontar-lontar, babad Bali, dan dokumen lain yang mendukung. Di
Bali, saya melakukan penelitian kepustakaan ini di Museum Gedong Kirtya,
di Buleleng, dan Pusat Dokumentasi (Pusdok) Propinsi Bali di Denpasar
yang saya anggap dua tempat terbaik untuk memperoleh naskah-naskah
lokal dimaksud, meski beberapa literatur yang sudah saya rencanakan
banyak yang hilang. Studi literatur juga saya lakukan di Universitas
Udayana (UNUD), Institut Hindu Dharma Negeri (IHDN) dan Univ. Hindu
Indonesia (UNHI).

Peta 1.1: Pulau Bali

Sumber: Bali
Membangun, 2008.
Sembilan Wilayah
Kota/Kabupaten di
Bali. Insert: kota
Denpasar, tempat
di mana penelitian
ini banyak
dihabiskan untuk
mengumpulkan
data.
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Selain mendokumentasi pelbagai sumber literatur dan di daerah
mana informan berada serta peristiwa yang saya anggap menarik
berkenaan dengan nyerod, yang tidak kalah penting harus saya lakukan
adalah menentukan siapa informan yang saya wawancara. Saya banyak
terbantu oleh teman-teman lama di Bali dulu, yang telah banyak
memberi petunjuk jalan sekaligus rambu-rambu yang melapangkan
setting penelitian ini menjadi sedikit mudah dimasuki. Beberapa di
antaranya bahkan sering menemani saya ketika melakukan kunjungan
ke beberapa daerah di pelosok atau sekadar menjadi teman ngobrol,
termasuk menentukan siapa saja yang harus saya wawancarai. Namun,
para sahabat di Jakarta juga tidak kecil bantuannya ketika saya sudah
merasa putus asa dan kesulitan mencari tahu tentang satu upacara yang
sangat sensitif dalam perkawinan nyerod, yakni pemadikan (peminangan,
Ind) oleh laki-laki jaba ke puri. Di Bali, informasi penting ini sangat susah
digali karena tidak semua orang “berani” secara jujur memberikan data.
Peristiwa yang sama, bahkan lebih sulit dicari adalah data unik dan
ganjil tentang seorang laki-laki tri wangsa yang “rela” nyentana di rumah
perempuan jaba.

Beberapa teman baru yang saya temui juga banyak bermurah hati
memberikan data dan dokumen penelitian. Namun sejujurnya, jauh
sebelum memasuki rimba belantara penelitian ini, saya dituntun oleh
seorang teman yang hampir 13 tahun tidak bertemu lagi. Ia meminta saya
untuk melihat Bali secara lengkap dan utuh. “Jika membaca wangsa atau
kasta, baca juga semua dinamika yang melatarbelakanginya. Untuk
menjernihkan pandanganmu, lepaskan dulu kacamatamu sebagai seorang
jaba dan orang Bali”, begitu kalimat awal yang dinasehatkan Iwan
Darmawan,* sebelum saya benar-benar melangkah lebih jauh.

Satu hal yang melegakan, sebagai orang Bali, sebagian besar
pengalaman batin dan pengetahuan saya masih cukup memadai untuk
membuat saya terlibat aktif dalam relasi sosial yang berkenaan dengan
kasus-kasus yang saya teliti, sehingga saya tidak merasa terlalu menjauh
dari subjek. Sebaliknya, saya merasa semakin tercebur dengan dunia sosial
yang saya teliti. Fakta ini membuat saya merasa memiliki previlege yang
berguna untuk mengamati, mengetahui dan mendalami bagaimana agency
yang dimiliki para pelaku ketika bertindak yang dengan tujuan

4 Iwan Darmawan, mantan wartawan Bali Post bidang seni, agama, dan budaya.
Sebelum saya ke lapangan, ia memberikan saya novel Ayu Manda yang ditulisnya dengan
setting cerita klasik kisah tak sampai antara perempuan tri wangsa (brahmana) dengan la-
ki-laki jaba.
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tertentu mensituasikan tindakannya di dalam ruang dan waktu sebagai satu
rangkaian tindakan yang terus menerus Dberlangsung secara
berkesinambungan. Melalui previlege itu pula, saya berada dalam posisi bisa
mengikuti bagaimana orang-orang dalam relasi sosial sebagai agency yang
mengembangkan pelbagai strategi dalam bentangan waktu yang panjang
untuk kemudian memaknai dirinya sendiri dalam struktur sosial, termasuk
bagaimana status dan penanda status yang disegarkan kembali melalui
ruang produksi, reproduksi dan relasi sosial antargolongan, termasuk
faktor-faktor lain yang mendorong relasi itu dapat berlangsung, seperti
pengaruh sosial-politik, adat, hukum, media, ekonomi, dlIl.

2. Pengamatan Terlibat dan Wawancara Mendalam

Selalu tidak mudah memahami kebudayaan sendiri, tak terkecuali
saya. Ketika menjatuhkan pilihan studi tentang Bali, saya langsung
teringat kesulitan yang pernah dialami Lansing (2006), juga Howe (1984)
yang menyatakan Bali terlalu sesak dengan simbol-simbol aneh yang
tidak mudah dipahami. Meski demikian, saya tetap terbantu dengan
banyaknya teks historiografi tertulis yang mereduksi kerumitan Bali,
sehingga Vickers (1990) menyebutkan Bali menjadi sedikit berbeda
dengan peradaban dunia yang lain, di mana sejarahnya lebih banyak
ditransformasi melalui oral, lalu teksnya dituliskan kemudian.

Meski dilahirkan dari rahim kebudayaan yang sama-yang harusnya
menjadi modal menguntungkan—sebagai orang Bali, saya (ternyata) juga
harus bekerja keras memahami Bali. Ini saya lakukan kala menyadari bahwa
apa yang saya ketahui tentang Bali baru sebatas pengetahuan dasar,
sehingga sungguh-sungguh belum bisa diartikulasikan secara utuh ke
dalam narasi panjang. Saya juga merasakan betapa susahnya membangun
rapport dengan subjek mengingat saya merasa terlalu banyak tahu, kalau
tidak bisa dibilang sok tahu tentang Bali. Minim sensitivitas, itulah yang saya
rasakan ketika meneliti kebudayaan sendiri. Namun dengan segala
keuntungan sebagai orang Bali, saya juga harus bertanggung jawab
terhadap hasil penelitian ini. Saya juga tidak bisa menggunakan strategi
dalam olah raga tinju: hit and run.

Fakta bahwa saya juga telah meninggalkan Bali lebih dari 15
tahun, lalu “hidup bersama” dengan kebudayaan lain, telah membuat
kesadaran saya tentang Bali mesti direfleksikan secara terus menerus
dengan kritis, didiskusikan lebih mendalam, tidak jarang terjadi konflik
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batin di dalamnya. Bias, itulah satu kata yang menjadi kekhawatiran
saya, bahkan masih tersisa ketika penelitian ini selesai dikerjakan.
Perjalanan pribadi ini seolah menjadi kepingan identitas yang patah,
keretakan yang membuat sensitivitas saya seolah “menipis” dari tubuh
dan pikiran. Ditambah begitu banyak hal yang telah berubah dan sangat
berbeda ketika khusus “pulang” untuk menyelami Bali. Masih segar
dalam ingatan saya, dulu misalnya, griya dan puri hanyalah untuk
tempat tinggal tri wangsa. Kedua nama itu begitu tenget (sakral, Ind),
hingga pernah ada wacana dari Pemda Bali membuat peraturan untuk
melarang orang non tri wangsa menggunakan nama griya dan puri untuk
rumahnya. Kini, dengan semakin majunya kalangan jaba, nama-nama
komplek perumahan yang mewah dan megah, nama-nama tenget itu
mulai ditempeli nama-nama profan dan sekuler, seperti “Puri Estate”
atau “Griya Recidence”. Melalui penelitian ini, saya harus kembali belajar
menggali puzzle yang masih tersembunyi, lalu menyusunnya di tengah
belukar dan rimbunnya pepohonan kebudayaan Bali.

Untuk dapat mengasah sensitivitas tentang Bali, pengamatan terlibat
menjadi sangat sentral untuk dilakukan, bahkan menjadi fondasi bagi
penelitian antropologi. Sebagai instrumen utama dalam penelitian ini, saya
melakukan kerja lapangan secara langsung untuk mengumpulkan data
melalui pengamatan terlibat dengan maksud agar pandangan orang atau
masyarakat tidak terabaikan begitu saja. Misalnya, di Pejeng, Gianyar, saya
harus mengikuti secara terus menerus informan tri wangsa yang pada 1997
anaknya dipadik oleh laki-laki jaba. Meski di awal pertemuan dengannya
penuh dengan keganjilan, saya dapat memahaminya karena masalah orang
jaba memadik ke puri bukan hal yang dapat diterima begitu saja oleh
masyarakat Bali. Namun akhirnya, informan mau bercerita banyak tentang
peristiwa yang saat itu sempat dianggap heboh dan tidak mungkin oleh
sebagian besar masyarakat Pejeng. Dengan tinggal bersamanya, saya juga
berkesempatan melacak suara orang di luar dirinya, yang bahkan menjadi
penting untuk diungkap.

Begitupun satu pasangan nyerod di Denpasar telah menyediakan saya
waktu yang sangat intens untuk terlibat dalam kehidupannya, bahkan
ketika ia berada ditempat kerja, entah di cafe maupun di pantai. Bahkan ada
informan dari kalangan brahmana, tokoh intelektual berpengaruh yang
sempat lama menjadi anggota DPR RI, meski puluhan kali bertemu untuk
saya ajak diskusi dan wawancara, baru diakhir
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kepulangan saya untuk kembali ke Jakarta, malah saya ketahui salah
satu anak perempuannya ternyata nyerod, kejadian yang tidak pernah ia
ceritakan kepada saya.

Selain melakukan partisipasi aktif seperti ini, kegiatan penting lainnya
adalah bagaimana saya melakukan wawancara mendalam dengan seluruh
subjek, yang tidak saja dilakukan diruang-ruang serius, tetapi juga untuk
hal-hal ringan dan kecil. Dengan demikian, melalui penelitian lapangan ini
saya berharap menemukan pengalaman baru dan memaparkannya ke dalam
narasi yang berangkat dari aneka peristiwa dan aktivitas, termasuk
bagaimana posisi mereka dalam bingkai sosial, ekonomi, politik dan
budaya, sebagaimana Geertz (1973:5) meyakini bahwa penelitian
antropologi berbasis etnografi adalah untuk memperkaya sensitivitas
peneliti  (lihat juga Spradley, 2007), termasuk pengalaman dan
kesadarannya. Metode dan teknik pengamatan akan menjadi sentral, di
mana setting penelitian menjadi lebih fokus dan mikro karena akan
memulainya dari seseorang atau beberapa aktor sebagai titik sentral dan
hubungan-hubungan sosialnya akan ditelusuri bermula dari aktor tersebut,
karena seperti yang pernah dikatakan Camaroff (1992) dalam Everyday Life,
tidak ada etnografi yang sanggup menyelami realitas permukaan kehidupan
sehari-hari. Untuk itulah tugas saya hanya mengorek sebanyak mungkin
data kualitatif keluar dari kepala para pelaku.

Sementara sumber data dari subjek yang digali melalui wawan-cara
mendalam dielaborasi secara konsisten, dengan maksud untuk menangkap
cara pandang subjek, dan hubungannya dengan kehidupan. Bagaimanapun,
subjek adalah mereka yang menyadari visi dan dunianya sendiri
(Malinowski, 1984 [1922]:25). Hal serupa bisa dibaca dalam Bru-ner (1986)
yang mengatakan pendekatan antropologi lebih menitikbe-ratkan
bagaimana subjek memandang pengalamannya sendiri, terma-suk
bagaimana mereka berusaha memahami dunia sebagai subjek yang
mengalami dan melihatnya dengan perspektif yang ada dalam dirinya
sendiri. Implikasi dari cara ini adalah saya didorong untuk lebih banyak
mencari apa yang informan ketahui, karena buat saya, pengetahuan yang
ada dalam keseharian hidup manusia adalah sesuatu yang bersifat cair dan
fleksibel, beragam dari informan ke informan, dan dari satu konteks ke
konteks lainnya (lihat Borofsky, 1994:335).

Melalui penelitian lapangan ini, saya juga mencoba merangkum
dan mengkaji bagaimana pengalaman dan tafsir pelaku terhadap

Bagian Dua: Dari Menimbang Konsep Hingga Memburu Dan Meramu ... || 45

@



sejarah, memberikan mereka kesempatan untuk berbicara dan menjadi
subjek yang meninjau ulang semua pencitraan, baik yang diproduksi
maupun direproduksi oleh tri wangsa dan jaba, lalu bagaimana semua itu
mereka pertentangkan dan negosiasikan. Artinya, saya akan melakukan
penggalian ini secara induktif, mulai dari pelaku nyerod, hingga
bergerak menyusun argumentasi yang bersifat makro, dengan maksud
menemukan pola-pola yang umum, lalu menyusun satu bentuk
konstruksi teori atas dinamika dan relasi sosial di antara mereka.

Melalui kajian ini, saya secara khusus memberikan ruang besar pada
aspek sejarah, karena seperti dalam kalimat Tony Rudyansjah (2009):
“kebudayaan tidak mungkin ada tanpa sejarah, dan sejarah tidak mungkin ada
tanpa kebudayaan; melalui sejarah kebudayaan mewujud, dan melalui kebudayaan
sejarah mengada”. Artinya, penelitian saya tentang perkawinan nyerod dan
relasi sosial dalam masyarakat Bali adalah buah keintiman dari penelitian
bersifat sejarah dengan penelitian etnografi yang mensyaratkan penelitian
lapangan, karena jika dilakukan secara terpisah, saya menduga hasilnya
tidak akan memuaskan. Bagaimanapun juga, penelitian sejarah dan
penelitian etnografi masing-masing dapat menutupi kekurangannya.
Penelitian etnografi menyumbang pada kedalaman lokal/sosial, sementara
penelitian sejarah memberikan kontribusinya pada kedalaman historis,
sehingga penelitian ini saya harapkan dapat mempertautkan kembali
relevansi sejarah untuk antropologi, dan antropologi untuk sejarah.
Adagium ini memperlihatkan bahwa kebudayaan dapat terbentuk melalui
mediasi sejarah, dan sejarah dapat terwujud melalui mediasi kebudayaan,
sehingga keduanya selalu dapat berdialektika (Rudyansjah, 2009:17, 18).
Sehingga pula, saya tidak akan saling menegasikan atau mempertentangkan
aktor/pelaku dengan struktur yang ada, sebab menurut saya pola seperti itu
tidak akan menjadi sebuah keniscayaan. Pendek alasan, saya menganggap
bahwa aspek kesejarahan dari sebuah kebudayaan akan selalu merupakan
bahan diskusi yang belum final, dan selalu dalam proses menjadi dalam
dimensi ruang dan waktu, serta dinamika yang dikandung di dalamnya
menjadi wilayah diskusi kebudayaan secara mendalam (Geertz, 1973:89).
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3. Subjek Penelitian® dan Rapport

Subjek dari penelitian lapangan ini adalah seluruh golongan dalam
wangsa, tepatnya mereka yang disebut brahmana, ksatria, wesya dan jaba.
Meski golongan tri wangsa yang menjadi subjek dalam penelitian ini tidak
dimaksudkan untuk mewakili masyarakat Bali-mengingat mereka hanya
berjumlah tidak lebih dari 7%— namun sisa-sisa “kekuasaannya” telah
melingkupi hampir seluruh Bali pada masa kini.

Seluruh subjek, dengan kategorisasi yang berbeda-beda, baik tri
wangsa dan jaba dipilih untuk lebih mendapatkan pemaknaan dan
kesadaran sejarah mereka, karena merekalah pelaku-pelaku yang secara
aktif mengukir mozaik kebudayaan Bali, lengkap dengan seluruh
dinamikanya. Secara lebih khusus, subjek penelitian ini adalah mereka
yang mengalami langsung peristiwa-peristiwa perkawinan nyerod
maupun yang saya anggap mengerti tentang relasi sosial masyarakat
Bali. Secara khusus, subjek penelitian ini terdiri dari:

a. Pasangan suami-istri yang kawin mnyerod, terutama perempuan tri
wangsa dengan laki-laki jaba. Pasangan nyerod ini pun saya kategori
menurut periode waktu peristiwa berlangsung, seperti saat Paswara
1910 masih diberlakukan, pasca Paswara 1910 dicabut melalui Paswara
1951, peralihan dari dicabutnya Paswara 1951 hingga diterapkannya UU
No. 1/1974k, dan pasca UU No. 1/1974. Sementara pasangan nyerod
mulai tahun 1990an banyak dijadikan sumber data agar sesuai dengan
konteks saat penelitian ini dilakukan. Beruntung saya masih dapat
menemui pasangan yang kawin nyerod pada 1940an dan 1960an, meski
tetap saya harus berhati-hati terhadap ujaran tentang ingatannya yang
hampir 60 tahun yang lalu. Kategorisasi informan berdasarkan waktu
ini sengaja dilakukan agar kesadaran tentang historisitas mereka
tentang nyerod dapat ditangkap seutuh mungkin;

b. Pihak keluarga tri wangsa yang anak perempuannya nyerod maupun
pihak keluarga laki-laki yang memiliki menantu beda wangsa, serta

5 Informan yang menjadi subjek penelitian ini terdiri dari 12 pasangan nyerod. Sebagai “sutradara”,
beberapa di antaranya saya jadikan pelaku utama ketika menarasikannya ke dalam bentuk cerita. Untuk
mendapatkan pemahamanan yang komprehensif, subjek penelitian ini dikembangkan dengan menggali
informan-informan lain, seperti lima orang anak muda jaba-tri wangsa yang belum berpacaran, tiga anak muda
yang berpacaran beda wangsa, 15 orang masyarakat biasa dari baik dari golongan jaba maupun tri wangsa (yang
pernah terlibat aktif maupun tidak dalam perkawinan nyerod), lima orang intelektual, delapan orang tokoh
adat, dua orang tukang banten, delapan orang aktivis politik, LSM dan feminisme, lima orang pemangku, tiga
orang pedanda, dua orang “raja”, enam pasangan orang tua yang memiliki menantu perempuan tri wangsa dan
laki-laki jaba, tiga orang pegawai di Capil, dua orang di Pemda Bali, dua orang di DPRD Prov. Bali, dan delapan
orang pihak keluarga besar pelaku nyerod. Terdapat juga beberapa orang informan yang selain menjadi pelaku
nyerod juga sekaligus intelektual dan tokoh adat.
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keluarga besarnya yang saya pikir pernah mengetahui dan
merasakan peristiwa nyerod;

c. Para tokoh, pejabat publik, intelektual, “raja” dan juga terutama
“orang-orang biasa” yang seringkali suaranya terabaikan dan
ditenggelamkan narasi-narasi besar, baik mereka dari kalangan tri
wangsa maupun jaba. Bagaimana peristiwa-peristiwa nyerod dan
relasi jaba-tri wangsa masih dapat dengan nyaring didengar justru
dari suara “orang biasa”, seperti parekan (pelayan laki-laki, Ind) dan
panyeroan (pelayan perempuan, Ind), baik yang mengabdi di puri
maupun griya. “Orang biasa” itu juga ada yang berprofesi sebagai
tukang parkir, tukang banten (sarana upacara, Ind), sopir dan
pedagang yang mengais rejeki disekitar puri atau griya. Saya juga
beruntung masih dipertemukan dengan informan sebagai pelaku
sejarah yang hidup pada 1920an dan masih fasih membicarakan
bagaimana dominannya tri wangsa terhadap jaba;

d. Para pelaku adat dan mereka yang secara formal bersentuhan langsung
dengan peristiwa-peristiwa nyerod, seperti pemangku (rohaniwan, Ind)
dan pedanda yang muput upacara perkawinan, kelihan adat (pemimpin
adat, Ind), kelihan desa/bendesa (pemimpin desa, Ind), lurah, hingga
Pegawai Catatan Sipil (Capil) dan pegawai di pemda.

Menyelami soal relasi jaba-tri wangsa yang manifestasinya diamati
dalam perkawinan nyerod, tentu saja tidak selalu mudah. Tidak jarang
saya mengalami penolakan, dari yang halus hingga cukup “kasar”, baik
oleh tri wangsa, juga oleh jaba. Karena saya dari golongan jaba, perlakuan
tidak enak lebih banyak saya terima dari fri wangsa. Mereka
menganggap saya pasti akan memihak jaba. Seorang informan tri wangsa
bahkan sempat mengirim pesan singkat dengan mengatakan bahwa
jangan sampai saya justru merusak Bali dengan mengutak-atik sistem
kasta yang sudah dianggap warisan sejarah yang bersifat final. Fakta
bahwa saya orang jaba, tentu tidak dapat saya hindari, sesuatu yang
mungkin saja memengaruhi saya secara subjektif. Bagaimanapun,
terlahir sebagai jaba, saya juga memiliki habitus sebagai orang yang
mengalami perlakuan seperti dialami beberapa informan jaba lainnya.
Namun karena penelitian ini tidak bisa dikatakan final, dan akan selalu
terbuka kemungkinan untuk dilakukan penelitian baru, maka penelitian
ini pun dapat dilanjutkan oleh peneliti dari golongan tri wangsa.
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Sebagai contoh, seorang perempuan tri wangsa dari kelas brahmana
yang dipadik laki-laki jaba menolak keras keinginan saya untuk sekadar
bertemu. Melalui sebuah jejaring sosial, ia meminta saya untuk tidak ikut
mengutak atik apa yang telah dialaminya, karena menurutnya, apa yang
saya lakukan hanya akan membuat “sakit” semua pihak yang pernah
terlibat dalam pemadikan dirinya. Begitu juga sepasang informan pelaku
nyerod yang menolak mentah-mentah kehadiran saya yang disampaikannya
melalui yahoo massenger (ym). Ada juga informan dari jaba yang sampai
sangat keras meminta saya untuk tidak lagi membahas wangsa, kasta dan
struktur sosial, karena menurutnya isu-isu seperti itu sudah tidak penting
lagi, tema usang dan hanya akan memperkeruh kehidupan sosial di Bali
yang sudah mulai kondusif setelah diterpa bencana bom pada 2003 dan
2005. Menurutnya, membicarakan sistem perkastaan sama halnya kita akan
kembali ke jaman premitif dan kuno.

Pengalaman seperti di atas itulah yang saya maksudkan sebagai
pembicaraan beraroma sensitif, enak dibicarakan di awal, seringkali
berakhir dengan pakrimikan (cibiran, Ind). Problematik! Bahkan saya
sempat diusir seorang pemborong bangunan hanya karena ingin
memotret sebuah rumah mewah dibilangan elit Denpasar, karena
menurut si pemborong, sang empunya rumah, jaba sukses sebagai
pengusaha khawatir jika foto itu akan terpublikasikan akan mudah
diimitasi oleh orang lain. Bertemu dengan para pelaku nyerod, terutama
perempuan, juga tetap menyisakan pengalaman batin yang sangat kaya,
terutama ketika saya hendak menggali pengalaman mereka di tahun-
tahun 1940an dan 1960an. Juga mereka yang nyerod pada 1990an.
Menjadi sentimentil, itulah istilah yang ingin saya bagi saat
menyaksikan sendiri beberapa perempuan brahmana di desa
Budakeling, Karangasem, yang sampai saat ini masih banyak yang
membujang karena takut nyerod. Menyaksikan mereka bersenda gurau
dengan beberapa saudaranya yang juga membujang.

Begitulah, untuk dapat menyelami para pelaku nyerod dan semua
orang yang berada dalam relasi jaba-tri wangsa, saya mengamati apa saja
proposisi habitus yang mereka perlihatkan, sebuah proposisi dari
struktur kognitif yang memperantarai individu dan realitas sosial,
sekaligus struktur subjektif yang terbentuk dari pengalaman individu
yang berhubungan dengan individu lain dalam jaringan struktur
subjektif yang ada dalam ruang sosial. Proposisi ini buat saya sangat
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penting, karena bagaimana pun dalam perjalanan hidupnya, setiap
individu memiliki skema yang terinternalisasikan dan melalui skema-
skema itu mereka mempersepsi, memahami dan mengevaluasi realitas
sosial yang dihadapinya. Skema ini kemudian disebut sebagai hasil
penamaan dan/atau pemaknaan, lalu membentuk struktur kognitif yang
memberi kerangka acuan sebuah tindakan kepada individu dalam
hidup keseharian mereka.

Untuk dapat memahami habitus orang dalam relasi kelas dan para
pelaku nyerod ini, maka saya seolah secara sadar ditata dalam perangkat
hubungan atau kesadaran yang seperti dibagi oleh Giddens (1978:2) ke
dalam practical consciousness, yakni kesadaran yang terwujud dalam satu
tindakan yang sedang berlangsung,® dan discoursive consciousness, yaitu
kesadaran yang digunakan sebagai argumentasi untuk membicarakan
tindakan itu sendiri. Pelbagai konsep ini kemudian saya coba lakukan
dalam memahami kehidupan dunia sosial para pelaku.

Meski sejarah Bali dianggap baru dimulai ketika masuknya kerajaan
Majapahit, yang lalu menata Bali dengan teratur melalui pembentukan desa
adat (kini desa pakraman) terutama wilayah apanaga (dataran rendah, Ind),
saya juga harus tetap melakukan kunjungan ke beberapa masyarakat Bali
asli (Bali Aga) yang telah ada sejak masa Bali Kuna, seperti Tengenan
Penggringsingan di Karangasem, Batur di Bangli, dan Sidatapa di Buleleng.
Kunjungan ini bukan untuk sekadar mencari native yang dianggap premitif
sekaligus eksotis lalu digali sebagaimana cara kerja antropolog masa lalu
(Marcus, 1998:12), namun lebih sebagai wahana imajinasi untuk
mendekatkan diri pada cerita masa lampau dari orang-orang biasa.

Dengan subjek penelitian dari pelbagai wangsa, saya berkesempatan
mengenal banyak orang, lengkap dengan aneka karakteristiknya, memasuki
griya dan puri yang dari dulu, bahkan sekarang pun masih saya anggap
menakutkan, bertemu dengan “raja-raja” masa lalu, orang-orang suci, serta
mendengar kedalaman suara pelaku nyerod, melihat dan merasakan
langsung aroma perubahan di satu sisi, dan suasana

6 Oleh Durkheim (1956:101) kesadaran ini disebutnya pure practice without theory.
Sementara ditangan Bruner (1988:7), practical consciousness dan discoursive consciousness ini
diperinci lagi dengan: 1) life as lived, yaitu apa yang sungguh-sungguh terjadi dalam kehi-
dupan secara faktual; 2) life as experience, yaitu kehidupan yang di dalamnya terdiri pelba-
gai macam pencitraan, perasaan, sentimen, hasrat dan pemaknaan sebagaimana apa yang
dialami dan dikenal pelaku dalam kehidupannya, dan 3) life as told, yaitu sebuah narasi
yang telah dipengaruhi oleh konvensi penyampaiannya yang bersifat budaya maupun
oleh pendengar dalam konteks sosialnya.
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pemertahanan di sisi lain yang lain. Seluruh subjek di atas, ada yang
sudah saya kenal sejak kecil, bahkan beberapa di antaranya menjadi
teman sekolah, namun lebih banyak yang membutuhkan energi untuk
dapat menjadi “intim” [*]
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BAGIAN DELAPAN
PROYEKSI MASA DEPAN:
DARI KONTESTASI DAN NEGOSIASI
MENUJU KOMODIFIKASI

PENELITIAN antropologi ini bertujuan untuk memahami bagaimana
dinamika relasi antara jaba dan tri wangsa dalam struktur masyarakat
Bali. Dinamika ini dibaca melalui ragam peristiwa induktif yang
berlangsung di atas panggung nyerod, yakni perkawinan terlarang
antara perempuan tri wangsa dengan laki-laki jaba. Dalam banyak kasus,
perkawinan nyerod telah merefleksikan ketimpangan status dan posisi
sosial yang sebenarnya telah dikonstruksi sejak lebih dari tujuh abad
silam oleh tri wangsa kepada jaba. Dan pembentukan identitas dengan
cara seperti ini akhirnya menjadi sponsor utama bagaimana keduanya
membangun relasi hingga ke masa kini. Artinya, perkawinan nyerod
sebagai arena pertarungan jaba dan tri wangsa telah pula
memperlihatkan bahwa relasi keduanya akan terus mengalami onak dan
duri. Melalui penggalian isu-isu sensitif dalam perkawinan nyerod,
penelitian ini akhirnya dimungkinkan untuk bergerak cair untuk
memahami relasi jaba-tri wangsa di ruang sosial yang lebih luas.

Untuk dapat merasakan kedalaman hingga ke batas tersembunyi dari
dinamika relasi jaba-tri wangsa tersebut, saya sangat terbantu dengan
penelitian lapangan (pengamatan terlibat dan wawancara mendalam) dan
penelitian historis, baik oral maupun teks sejarah. Dengan bekerja seperti
ini, tiga simpulan hasil penelitian dapat diajukan, sebagai berikut:
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Pertama, struktur sosial masyarakat Bali tidak dapat lagi dilihat secara

monolitik, yang hanya tertata ke dalam satu struktur yang membuatnya seperti
“pulau tanpa masalah”, stabil dan harmoni, sebagaimana citra agung yang
disematkan, terutama oleh para travelog pada Bali selama ini. Akibatnya, untuk
memahami mozaik kebudayaan Bali juga tidak dapat menghindar dari kesulitan
memahami struktur sosial yang menghidupinya.
Hal yang sama dialami para peneliti sebelumnya. Sebut saja Clifford Geertz
& Hildred Geertz (1975) ketika menuntaskan Kinship in Bali yang menyebut
struktur sosial masyarakat Bali telah mengalami misleading. Khusus untuk
sistem kasta, Geertz & Geertz mengganggapnya sangat tidak cocok dan
tidak pantas untuk Bali. Bahkan nada sinis diajukan Jiwa Atmaja (2008)
dengan menyatakan bahwa struktur sosial masyarakat Bali terlalu berlapis-
lapis dan tumpang tindih. Menurutnya untuk mengatur tuas dari sistem
pelapisan ini sangat tergantung pada siapa yang berkuasa.

Akibatlainadalahketikaklaimsejarahyangdilakukansecarasepihak
oleh satu kelompok tertentu, dan kebetulan sedang berkuasa, biasanya
akan selalu diikuti dengan tindakan hegemonik yang pembenamannya
dapat secara leluasa dilakukan melalui pelbagai strategi, sejalan dengan
selera atau cita rasa yang diinginkan kelompok penguasa (dominan). Tri
wangsa selama lebih dari 700 tahun telah mencitrakan diri sebagai kelas
dominan, yang bahkan secara sengaja membuat aturan sendiri untuk
membedakan dirinya dengan jaba, kelompok yang didominasinya.
Hegemoni dengan cara seperti ini, dalam bentangan waktu yang
panjang akan terus membekas kuat dalam memori banyak orang,
hingga terbentuk arkeologi kesadaran yang mengeras dan membatu
dalam benak dan batin. Bagaimana mereka akhirnya memaknai kembali
relasi sosialnya, juga terinspirasi oleh situasi-situasi kelam ini.

Sebagai contoh, proses pembentukan identitas dengan cara
memberikan posisi sosial rendah yang diterima jaba melalui perkawinan-
perkawinan nyerod dan stigma lainnya, sengaja dikonstruksi sebagai alat
bagi tri wangsa untuk melakukan dominasi. Bahkan posisi sosial itu
dimapankan melalui ideologi kekuasaan serta dibenamkan melalui pelbagai
mitos, metafora, cerita dan sejarah mistis yang menikam. Proses ini juga
memperlihatkan bahwa sebagai golongan yang merasa dominan, fri wangsa
selalu ingin membuat distinction dengan golongan jaba.

Hingga saat ini, klaim sejarah seperti ini masih terjadi secara empirik,
padahal beberapa keistimewaan klasik kaum bangsawan, berupa simbol-
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simbol artefak sudah lama hilang, istana raja sudah banyak yang hancur,
kekuasaan politik tri wangsa juga sudah memudar. Namun di dalam level
kesadaran, oleh tri wangsa keistimewaan itu masih dianggap tetap hidup.
Dapat disimpulkan, status istimewa yang pernah diperoleh tri wangsa
telah menjadi ideologi yang hanya dimainkan diranah imajinasi, cenderung
bersifat delusif dan enigmatis. Ideologi itu tetap ingin diekspresikan melalui
pencitraan bahwa kesucian darah tidak bisa dicampur aduk dalam tungku
panas perkawinan beda status dan posisi sosial. Tri wangsa sebagai subjek
yang selalu lack muncul sebagai akibat dari usaha keras mereka mencapai
identitasnya yang stabil. Bahkan dalam relasinya dengan yang lain dalam
kelompok kolektifnya, lack juga selalu dan tetap hadir. Mengkonkretkan
kesadaran palsu sebagai kenyataan telah membawa tri wangsa berada dalam
kondisi yang selalu lack. Stigma rendah yang diberlakukan kepada jaba
adalah ideologi yang ingin terus diperjuangkan tri wangsa dalam kenyataan
namun sekaligus berpotensi menjadi imajinatif, hanya dalam kesadaran dan
angan. Sebagaimana Raymond Geuss (1982) menjelaskan bahwa semakin
dalam kesadaran palsu para agen, maka mereka akan semakin
membutuhkan emansipasi, tetapi di lain sisi, juga semakin besar
kemungkinan bahwa prinsip-prinsip epistemis mereka akan menjadi bagian
dari masalah, dan bukan justru bagian dari solusi yang mereka perjuangkan.

Kedua, stratifikasi sosial yang timpang, seperti yang pernah berlaku
di Bali, hampir disemua tempat selalu menjadi sumber pertentangan, dan
sekali lagi, menjadi alat untuk saling mendominasi. Salah satu pembentuk
ketidaksetaraan itu adalah penciptaan selera dan cita rasa yang biasanya
hanya ditentukan golongan dominan untuk mengkategori dirinya liyan
dengan orang yang tidak dalam selera yang sama. Tri wangsa merasa
memiliki selera yang diyakini selalu lebih baik, lebih tinggi dan lebih suci
dari jaba. Seiring waktu, glorifikasi seperti ini sering mengalami negasi dari
kelompok terdominasi. Perebutan atas selera yang sama juga dapat
diperjuangkan semua kelompok melalui pelbagai strategi dan siasat. Jika
kemudian jaba juga berjuang dan berhasil melakukan pemosisian diri
melalui agama, itu agar hasil perjuangannya mendapat justifikasi dan
legitimasi kultural, satu strategi yang telah lama dilakukan tri wangsa.

Sebagai contoh, jika di masa lampau fri wangsa memiliki modal
besar untuk mendominasi jaba, kini modal tersebut sudah menyebar dan
berpindah ke tangan jaba. Malah sebaliknya, jabalah yang kini seolah
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sedang melakukan dominasi terhadap tri wangsa. Tri wangsa juga tidak
bisa lagi secara tunggal melakukan hegemoni, terlebih dengan satu
arena semata, karena arena sebagaimana dikatakan Bourdieu (1994)
ibarat pasar yang tersebar diruang publik yang memungkinkan setiap
orang dapat saling mempertukarkan modal yang dimilikinya.
Hegemonisasi sekaligus homogenisasi sebagaimana digambarkan pada
masa feodal sudah tidak bisa dipaksakan dalam relasi jaba-tri wangsa.
Kini, jaba dianggap telah berhasil menguasai selera tinggi, sebaliknya
untuk #ri wangsa. Dalam beberapa kasus, penguasaan selera tinggi itu oleh
jaba bahkan dilakukan dengan cara mimesis, yang tidak hanya ditanggapi
sebagai satu bentuk perlawanan pasif, tetapi juga aktif. Mereka juga berhasil
melakukan abrogasi dan apropriasi, serta yang utama mereka mampu
menaiki anak tangga posisi sosial tri wangsa melalui agama, ketika para
panditanya dapat duduk sejajar dengan pandita brahmana. Peristiwa heroik
itu dianggap sebagai keberhasilan simbolik yang mengubah konstelasi relasi
jaba-tri wangsa, dan berdampak langsung di dalam ruang sosial, dari
ekonomi hingga politik. Menghadapi kegagalannya mempertahankan
selera, tri wangsa yang sebelumnya begitu dominan tanpa tanding, akhirnya
mengkalkulasi perjuangannya dengan resistensi, karena hanya inilah satu-
satunya strategi yang paling rasional dipakai tri wangsa untuk dapat survive
di masa kini. Strategi soft conflict ini sengaja diambil untuk menakar resiko
yang akan diterimanya, karena mereka sadar telah mengalami turbelensi
sejarah dan tidak bisa lagi leluasa melakukan kekerasan dan konflik seperti
ketika menempel pada kartel-kartel kekuasaan raja dan kolonial Belanda.

Misalnya, ketika sistem kasta pernah diberlakukan, segala
keistimewaan yang melekat pada diri tri wangsa dalam waktu sangat lama,
membuat privilege itu dirasakan tidak mudah hilang, sehingga membuat tri
wangsa tidak mau menyerah kalah begitu saja. Kini, privilege itu ingin
disegarkan kembali sebagai kesadaran untuk memahami realitas sosial.
Keyakinan ini mendorong tri wangsa untuk juga kreatif memainkan pelbagai
wacana baru dan bahkan melakukan sesuatu yang ekstrim. Contoh kasus,
ketika menghindari tabu perkawinan nyerod yang akan menimpanya,
mereka mau merendahkan diri, merasa seolah-olah bersaudara dengan jaba
dalam hal lelintihan, mempersiapkan peristiwa ngerorod yang disepakati
bersama, meminta jaba memadik ke puri, dan laki-laki tri wangsa rela nyentana
di rumah jaba. Dengan cara seperti ini, mereka bahkan secara
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sengaja mengubah aturan main bersama. Sementara di medan yang
lebih luas, seturut dengan arus globalisasi, tri wangsa juga harus kreatif
dengan cara memprofankan simbol-simbol yang mereka dulu sakralkan,
bahkan mulai berani membuka diri pada partai-partai politik beraliran
modernis dengan tujuan aristokrasi bangsawan masih tetap ajeg.

Ketiga, dengan struktur sosial yang masih problematik dan penuh
dinamika, justru diyakini telah membuka peluang besar bagi jaba dan tri
wangsa untuk melakukan dialog terhadap kesadaran sejarahnya, memanfaatkan
sumber-sumber daya yang ada, dan memainkan pelbagai strategi sesuai
kebutuhan dan kepentingan di masa kini. Akumulasi dari konstelasi tiga hal
ini terinkoorporasikan secara nyata ke dalam pelbagai tindakan, yang
kemudian ditransformasikan ke dalam wahana pemaknaan dan
pencitraan baru, terutama menyangkut kekuasaan-kekuasaan simbolik
yang sarat kebudayaan. Konstelasi ini pula mendorong secara sadar
jaba-tri wangsa untuk menaklukkan sendiri pagar pembatas struktur di
antara mereka sendiri demi terbukanya mekanisme-mekanisme baru
sebagai akses “penyelamatan” status, baik yang bersifat ke dalam
maupun ke luar kelompoknya.

Artinya, perubahan relasi jaba-tri wangsa yang sedang terjadi saat ini
di Bali memperlihatkan bahwa bagaimanapun hubungan antarkelompok
telah menjadi fitur yang akan terus mendenyutkan urat nadi kebudayaan.
Secara kontekstual, kini hubungan tersebut sedang mengalami komodifikasi
menuju egalitarianisme. Perubahan seperti ini memungkinkan terjadi karena
dalam etos kebudayaannya, Bali senantiasa memiliki kemampuan untuk
melakukan apa yang Geertz (1973) sebut sebagai internal conversion.
Perubahan yang kini sedang terjadipun akan selalu mereka tanggapi sebagai
manifestasi dari kemampuan melakukan revisi internal, sekaligus sebagai
alat penawar untuk merespon tantangan dan perubahan yang tidak saja
terjadi dalam kebudayaannya, tetapi juga dalam kehidupan di medan sosial
yang sesungguhnya: globalisasi dan modernisasi!

Apa yang telah berhasil dilakukan jaba dengan kemampuannya
menggunakan simbol-simbol tri wangsa, dan cara mengalah yang ekstrim
dari tri wangsa, dapat dikatakan sebagai internal conversion masyarakat Bali
untuk mempertahankan diri dari perubahan dan tantangan. Misalnya,
sebelum perkawinan beda wangsa dan laki-laki jaba nyentana ke puri dan
griya masih diuji untuk diterima menjadi sebuah kelaziman, kini sudah
muncul mekanisme baru untuk diuji selanjutnya, seperti
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perkawinan padegelahang atau tri wangsa nyentana ke rumah orang jaba. Atau
ketika ngerorod dianggap satu-satunya cara paling lumrah orang jaba
mengawini perempuan tri wangsa, ternyata kini sudah mulai dibuat
mekanisme penyelamatan status, terutama oleh tri wangsa dengan cara
mempersiapkan pencurian yang disepakati bersama, atau yang paling
radikal adalah orang jaba memadik ke puri. Atau gejala yang terbaru, dengan
menjadikan PHDI sebagai arena untuk melakukan pertarungan-
pertarungan simbolik, serta gejala menjadikan [lelintihan sebagai identitas
baru yang bebas dari sekat label jaba-tri wangsa. Ini membuktikan, sebuah
identitas dalam satu momen dapat menjadi alat pemosisian diri, sekaligus
menjadi modal untuk mengais peluang yang ada menjadi keuntungan.

Berangkat dari tiga simpulan di atas, penelitian ini memperlihatkan
bahwa dinamika yang berlangsung dalam struktur sosial masyarakat Bali
adalah sebuah panggung kontestasi dan negosiasi tanpa jeda, yang secara
sadar dan bersama-sama akan terus dimainkan jaba dan tri wangsa. Mereka
menjadi agen-agen yang aktif dan kreatif, akhirnya. Ketegangan-ketegangan
yang dihasilkan dalam kontestasi dan negosiasi, bukan lagi melibatkan tri
wangsa yang konvensional atau jaba yang agresif, namun ritmik dari
dinamika keduanya adalah cara mereka membangun relasi dalam sebuah
hierarkhi. Terdapat arena permainan yang memungkinkan keduanya selalu
ingin berada dalam posisi setara dan unipolar, bukan sebaliknya bipolar.
Goffman (1969) menyebutkan bahwa sebuah permainan akan menarik,
memuaskan dan tidak membosankan jika permainan itu tidak didominasi
oleh satu kelompok yang terlalu superior dan yang lainnya inferior.
Kontestasi dan negosiasi dalam relasi jaba-tri wangsa juga bukan lagi sebuah
pertarungan antagonis antara kelas yang melulu didominasi dengan yang
mendominasi, seperti gagasan klasik Karl Marx ketika membuat oposisi
borjuis-proletar yang lebih dekat pada penguasaan basis ekonomi dan
produksi, tetapi lebih kepada kekuasaan-kekuasaan simbolik yang sarat
dengan muatan kultural.

Ruang-ruang sosial yang dibuka melalui kontestasi dan negosiasi
sebagaimana dikreasi jaba-tri wangsa, ternyata terus menerus dapat
dimaknai. Ruang kosong inilah yang dimaksudkan Bourdieu (1994)
sebagai suatu jalinan sosial, di mana ada dominasi bersifat simbolis,
sesuatu yang tidak mendapat perhatian besar dalam pandangan Marx
karena ia telah mereduksi bidang sosial hanya pada hubungan-
hubungan produksi ekonomi. Reduksi dengan cara seperti ini diyakini
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menyebabkan pembagian kelas telah mengabaikan kondisi obyektif. Apa
yang terjadi dalam relasi jaba-tri wangsa adalah bentuk perjuangan yang
diperluas tidak semata ekonomi dan produksi yang dikelompokkan hanya
ke dalam dua blok bangunan kelas, tetapi perjuangan simbolis yang
mengakumulasikan pelbagai kapital (ekonomi, budaya, sosial, simbolik).
Kontestasi dan negosiasi dapat berlangsung, karena ketika tri wangsa
mengkonsepsikan status istimewanya dengan cara mistis, melegitimasinya
dengan agama dan idiom-idiom religius lainnya, pada akhirnya akan
dianggap terlalu abstrak sehingga seringkali menimbulkan sejumlah
kesulitan untuk diinternalisasikan dalam kehidupan konkret.
Bagaimanapun, semakin sesuatu itu bersifat abstrak, maka konflik dan
kegoncangan sosial sering muncul, untuk itulah dibutuhkan ruang
partikular. Dalam proses menurunkan konsepsi abstrak menjadi nyata,
tri wangsa membutuhkan sebuah arena permainan dan lawan tanding
yang baru, biasanya ditampilkan secara serius. Oleh Geertz (2000)
suasana seperti ini sering menimbulkan euphoria untuk saling
mempertontonkan kemegahan dan kebanggaan status dalam panggung
negara teater. Sementara Picard (1986) menyebutnya sebagai ilen-ilen
(hiburan, Ind) yang melahirkan pelbagai lelampahan (lakon, Ind) untuk
mempertunjukkan personhood orang di ruang sosialnya yang nyata.
Sebagai contoh, saat ini tri wangsa dianggap sedang ingin kembali
mengartikulasikan keistimewaan masa lampau yang bersifat abstrak
dan mistis namun arenanya dimainkan di ranah aktual, sehingga
mereka membutuhkan pemain lain (baca: jaba) untuk diajak terlibat
dalam pertarungan itu. Meskipun mereka menyadari bahwa lawan yang
diajak bertarung dan bertungkai pangkai, tepatnya “bermain-main”
adalah jaba yang kini sangat powerful. Namun pada akhirnya, apa yang
mereka mainkan dengan jaba cenderung menjadi permainan simbolik,
tidak pernah benar-benar riil, mirip seperti permainan gulat bebas semu
yang dilihat Roland Barthes (2007) sebagai tontonan berlebihan atau
dilebih-lebihkan dalam karakter teater kuno, di mana pesertanya tidak
harus berusaha keras untuk memperlihatkan pertarungan yang
sebenarnya. Pertarungan dan permainan yang kini dilakukan tri wangsa
tidak lebih sebagai bentuk permainan ideologis semata, karena ranah
partikular, tempat di mana tri wangsa ingin mewujudkan kembeali status
keistimewaannya yang abstrak sudah lebih dulu dikuasai golongan jaba.
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Kontestasi dan negosiasi yang berujung pada desakralisasi simbol-
simbol masa lampau, memperlihatkan satu upaya komodifikasi yang
dilakukan jaba-tri wangsa menuju pembentukan ruang sosial beraspek
pragmatis ekonomi dan politik (Ajeg Bali dengan segala komodifikasinya
adalah contoh yang sangat aktual. Juga munculnya gerakan-gerakan
fundamentalis melalui berbagai organisasi kemasyarakatan). Asketisme
dalam masyarakat Bali, yang sejak semula tidak sepenuhnya mendasarkan
kehidupan pada materi semata, kini dalam pergumulan modernitas dan
globalisasi, telah terjadi konfigurasi dari institusi yang terus menerus
berkembang dengan mengurangi ruang pilihan yang memengaruhi manusia
dalam struktur naturalistiknya, sehingga menyebabkan konsep-konsep ideal
terhimpit oleh kepentingan kapitalistik. Desakralisasi status istimewa tri
wangsa dianggap sebagai satu akibat yang lahir dari situasi ini.

Kultur hegemoni feodalisme juga diyakini tidak akan mampu
mengintegrasikan budaya industri, salah satunya dunia pariwisata yang
paling dominan dan sumber kehidupan utama di Bali. Situasi ini dapat
terjadi karena ketidaksetaraan yang dikembangkan fri wangsa selama ini
dirasakan akan sulit berekonsiliasi dengan budaya egalitarian yang
dibawa kapitalisme. Sementara gerakan anti sistem perkastaan
sebagaimana yang dilakukan jaba menjadi semacam disensus atas
diskriminasi dan eksploitasi tri wangsa. Namun mengingat hegemoni tri
wangsa secara protagonis masih selalu ingin bertahan, salah satunya
yang paling utama melalui penggunaan bahasa, maka penciptaan ruang
oposisi dari dalam menjadi sangat mungkin dilakukan.

Sementara permutasi posisi sosial yang kini banyak berubah,
seolah mengalami ketidaklaziman, memperlihatkan bahwa Bali
memiliki satu set mekanisme yang memungkinkan itu berlangsung. Hal
ini hanya bisa terjadi ketika hakikat hierarkhi tidak lagi menempatkan
kedua kelompok selalu dalam oposisional vertikal, tetapi juga
sebetulnya bisa bersifat horizontal. Apa yang terjadi saat ini di Bali
adalah sebuah perubahan dari catur kasta yang dianggap diskriminatif
menuju praktek catur warna yang lebih egaliter dan humanis.

Perubahan yang sedang berlangsung dalam relasi jaba-tri wangsa juga
tidak semata berhenti untuk menemukan satu suasana simetris yang diliputi
stabilitas, namun juga untuk merancang masa depan. Bagi masyarakat Bali,
sebuah akibat yang dirasakan hari ini adalah akumulasi dari sebab masa
lalu. Akibat di masa kini akan melahirkan sebab
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baru untuk masa depan. Bahasa Bali melukiskan dengan sangat elok
konsepsi ini dengan atita-nagata-wartamana (dulu-kini-esok) yang terus
bersambung, namun titik-titik pertemuannya dapat mewujud ke dalam
aneka bentuk atau pola yang tidak harus serupa dengan apa yang terjadi
di masa lalu.

Teori tentang waktu orang Bali yang bersifat non durasional, seperti
dikatakan Geertz (1973) mungkin hanya bisa dipakai dalam kegiatan ritual
yang peristiwanya akan mengalami repetisi teratur, karena Geertz melihat
bahwa dalam perhitungan waktu orang Bali memungkinkan sebuah
peristiwa akan terus mengalami keterulangan sama persis dan atau
melingkar tanpa putus. Pendapat Geertz tentang waktu yang seolah
melingkar dan repetitif, sejalan pula dengan gambaran peneliti-peneliti
masa kolonial tentang Bali yang diceritakan selalu apolitis dan ahistoris.

Melalui konsepsi waktu yang melingkar, dan akan mengalami
keterulangan secara terus menerus, hanya akan membuat Bali statis,
bahkan seolah tidak akan ada hal baru. Padahal sejauh menyangkut hal-
hal praktis, sekuler dan profan, seperti kejadian sehari-hari, termasuk
yang berkenaan dengan ekonomi dan politik (kekuasaan), konsepsi
waktu yang cenderung dipakai orang Bali bersifat durasional dan linear.
Jika dikaitkan dengan kontestasi dan negosiasi dalam relasi jaba-tri
wangsa yang penuh dinamika, maka relasi ini tidak bisa dipandang
selalu bersifat final atau harus ajeg seperti di masa lalu. Relasi jaba-tri
wangsa, karena perjalanan waktu bisa berubah, atau dapat diubah. Posisi
sosial sebagai dasar pembeda identitas antara jaba dan tri wangsa juga
selalu dapat dikoreksi untuk diubah dan ditata kembali [*]
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GLOSARIUM

Apanaga adalah masyarakat Bali yang tinggal di daerah dataran yang
telah mendapat pengaruh dan ditata oleh Majapahit.

Awig-awig adalah seperangkat peraturan adat yang mengikat warga
masyarakat (krama) dalam satu banjar adat, desa pakraman,
sekaa, dan organisasi adat lainnya.

Bali Aga adalah masyarakat asli Bali (Bali Mula) yang kini masih banyak
ditemukan atau menetap di daerah pegunungan. Aga berarti
gunung.

Delusi adalah pikiran atau pandangan yang tidak berdasar (tidak
rasional), biasanya berwujud sifat kemegahan diri atau
perasaan yang dikejar-kejar; pendapat yang tidak berdasarkan
kenyataan; bersifat khayal.

Desa pakraman adalah desa otonom di Bali yang mempunyai hak untuk
mengurus rumah tangganya sendiri dan mempunyai
hubungan erat dengan adat, budaya dan agama Hindu.

Dwijati adalah istilah untuk menyebut kelahiran dua kali, yakni dari
orang tua dan dari upacara suci untuk tingkat pandita.

Ekajati adalah istilah untuk menyebut kelahiran sekali dalam hidup,
yakni dari orang tua. Kata ini juga menjadi nama ritual untuk
orang suci tingkat pinandita atau pemangku.

Feodal adalah istilah yang berhubungan dengan susunan masyarakat
yang dikuasai satu kelompok bangsawan serta berhubungan
dengan tata cara dan pola hidup bangsawan.

Hegemoni adalah cara di mana kelas yang berkuasa dapat mengontrol
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kelas subordinat dengan meyakinkan kelompok yang dikuasai
bahwa pandangan dunia ideologis yang menjadi milik kelas
berkuasa adalah sebuah kelaziman dan alami.

Identitas adalah ciri-ciri atau keadaan khusus seseorang, berhubungan
dengan jati diri.

Ideologi adalah kumpulan konsep bersistem yang dijadikan asas
pendapat yang memberikan arah dan tujuan untuk
kelangsungan hidup; cara berpikir seseorang atau golongan.

Jaba adalah nama salah satu golongan dalam struktur sosial masyarakat Bali.
Istilah jaba disamakan maknanya dengan “di luar”, berkebalikan
dengan jero yang berarti “di dalam”. Jaba juga sering dianggap
sebagai golongan yang berada atau hidup di luar istana raja (puri)
maupun tempat tinggal pendeta datau brahmana (griya). Dalam
sistem perkastaan, oleh kelompok bangsawan, jaba disamakan
dengan kelas sudra, namun ditolak karena istilah jaba
pengertiannya sangat berbeda dengan sudra.

Kasta adalah sistem pelapisan sosial masyarakat Hindu di India yang
didasarkan atas status kelahiran, terdiri dari kelas brahmana,
ksatria, wesya, sudra dan candala atau harijan. Istilah sudra,
candala dan harijan tidak dikenal di Bali.

Kolonial adalah istilah yang berhubungan atau berkenaan dengan sifat-
sifat jajahan.

Kontestasi adalah istilah yang berasal dari kata kontes yang berarti
pertarungan, perlombaan, pertandingan, persaingan.

Kuren adalah istilah untuk keluarga, rumah tangga. Makurenan artinya
membentuk keluarga atau rumah tangga.

Lelintihan adalah garis darah kelahiran atau silsilah yang diturunkan
berdasarkan garis wangsa/soroh/warga/klan.

Leteh adalah situasi kotor, biasanya ada dalam ranah kesadaran, pikiran
dan perasaan, namun juga secara fisik ditimbulkan dari
kekotoran seperti darah, kematian, kelahiran, dll.

Lokapalasraya adalah upacara yadnya berskala besar, seperti Panca
Walikrama, Eka Dasa Rudra, Tawur Agung Kesanga. Upacara-
upacara ini hanya dipimpin oleh pandita atau pedanda.

Memadik adalah sebutan untuk meminang, yang dianggap cara
perkawinan paling terhormat. Memadik awalnya adalah
tradisi perkawinan yang hanya dilakukan triwangsa.
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Mepamit adalah satu rangkaian upacara berpamitan kepada leluhur
yang wajib dilakukan pihak perempuan dirumah asalnya
setelah melakukan upacara perkawinan di rumah suaminya.
Peristiwa mepamit juga disebut mejauman.

Merajan adalah tempat suci yang ada di dalam satu keluarga batih (inti).

Mitos adalah cerita suatu bangsa tentang dewa dan pahlawan jaman
dahulu yang mengandung penafsiran tentang asal usul semesta
alam, manusia dan bangsa itu sendiri.

Negosiasi adalah proses tawar menawar dengan jalan berunding untuk
memberi atau menerima guna mencapai kesepakatan
bersamaantara satu pihak dengan pihak laik lain (kelompok
atau golongan); penyelesaian masalah secara damai melalui
perundingan.

Ngerorod adalah salah satu cara perkawinan yang dilakukan laki-laki
dengan “mencuri” seorang perempuan atas suka sama suka
namun tidak direstui orang tua pihak perempuan. Ngerorod
juga disebut ngerangkat.

Nyentana atau nyeburin adalah bentuk perkawinan di mana suami atau
laki-laki berstatus adat sebagai “istri” atau “perempuan” dan
tinggal di rumah istrinya.

Nyerod adalah satu istilah paling umum untuk menyebut perkawinan
beda wangsa. Ada dua bentuk perkawinan beda wangsa yang
pernah dilarang keras, yakni perempuan brahmana dengan
laki-laki non brahmana atau perkawinan asu pundung,
maupun laki-laki non brahmana yang berwangsa lebih rendah
dengan perempuan yang berwangsa lebih tinggi atau
perkawinan alangkahi karang hulu.

Odalan adalah hari suci yang datang setiap 6 bulan atau 210 hari
kalender Bali.

Pandita adalah sebutan untuk orang suci non brahmana, umumnya dari
golongan jaba, yang nama dan gelarnya berbeda-beda
mengikuti soroh kelahirannya. Satu contoh, soroh pande,
panditanya disebut Sri Empu. Antara pedanda dengan pandita
dalam kedudukan yang sama, namun berbeda dengan
pinandita. Perdedaan antara pedanda/pandita dengan
pinandita adalah upacara yang harus dilalui dan tingkatan
upacara yang dipimpinnya.
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Paswara adalah keputusan yang dikeluarkan raja.

Patiwangi adalah upacara pembunuhan atau penghapusan status wangsa
perempuan nyerod agar sederajat dengan wangsa suaminya.

Payas agung adalah pakaian kebesaran, terutama dalam perkawinan
yang dulu hanya untuk triwangsa.

Pawiwahan adalah istilah untuk menyebut perkawinan adat Bali.
Pawiwahan awalnya adalah istilah perkawinan bagi triwangsa,
sementara masakapan bagi jaba. Pawiwahan juga adalah
bahasa Bali halus untuk menyebut perkawinan.

Pedanda adalah sebutan untuk orang suci yang berasal dari brahmana. Oleh
triwangsa, pedanda yang diakui sah di Bali adalah soroh pedanda
siwa yang berasal dari keturunan Dang Hyang Nirartha dan
pedanda bodha dari keturunan Dang Hyang Astapaka.

Pejatukarma adalah keyakinan akan takdir yang tidak bisa dihindari. Di
Bali dan bagi umat Hindu pada umumnya meyakini
pejatukarma sebagai hukum karma yang bersifat kausalitas.

Purusa adalah istilah adat untuk laki-laki.

Predana adalah istilah adat untuk perempuan.

Rwabhineda adalah konsep hidup yang meyakini bahwa dalam
kehidupan terdapat hukum dualitas yang saling berhubungan
dan tidak terpisahkan satu sama lain.

Sarwa Sadhaka adalah kelompok pandita jaba dari pelbagai soroh.

Sentana adalah istilah untuk menyebut keturunan, yang di Bali terdiri
dari pratisentana, yakni anak laki-laki yang memang dimiliki
sebuah keluarga. Sentana rajeg, yakni anak perempuan yang
karena tidak memiliki saudara laki-laki dan keluarganya tidak
mengangkat anak laki-laki lalu dijadikan penerus tunggal
keluarga. Sentana paperasan, yakni anak laki-laki yang sengaja
diangkat menjadi sentana.

Sidhikara adalah istilah untuk menyebut adanya hubungan
kekeluargaan, persaudaraan dan kekerabatan.

Tirtha adalah air yang telah disucikan dengan inisiasi mantra oleh
pandita atau pinandita.

Trisadhaka adalah tiga golongan pedanda yang oleh triwangsa dulu
disebut utama di Bali, yakni pedanda siwa, pedanda bodha
dan rsi bhujangga dari keturunan Bhujangga Waisnawa atau
dikenal juga Sengguhu.
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Tri Warga adalah tiga soroh jaba utama yang terdiri dari pasek, pande
dan bhujangga yang sebelum sistem kerajaan diterapkan di
Bali adalah soroh yang sangat dihormati dan berperan penting
dalam masyarakat.

Tri Wangsa adalah sebutan untuk tiga kelompok kelas dominan dalam
sistem kasta yang terdiri dari brahmana (orang suci, pedanda),
ksatria (penguasa, raja) dan wesya (punggawa kerajaan, para
pedagang).

Yadnya adalah sebuah ritual atau upacara suci yang dilakukan dengan
pengorbanan dan keikhlasan.

Wangsa adalah istilah untuk menyebut asal keturunan berdasarkan
kelahiran atau klan. Di Bali, kata ini sering disamakan dan
bahkan tidak dibedakan dengan istilah soroh dan warga.

Warna adalah sistem pelapisan sosial masyarakat Hindu berdasarkan
profesi dan bakat. Istilah warna dimaktubkan dalam kitab-
kitab suci Weda, salah satu yang utama Bhagawadgita, dan
menjadi ajaran universal yang diyakini oleh umat Hindu.

Catatan:

Beberapa istilah dalam glosarium ini diambil dari:

Anandakusuma, Sri Reshi. 1986. Kamus Bahasa Bali. Denpasar:
Kayumas Agung.

Tim Penyusun Kamus. 1995. Kamus Besar Bahasa Indonesia. Balai
Pustaka, Departemen Pendidiikan dan Kebudayaan.
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