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ABSTRAK

Kajian cerita-cerita pesugihan di Jawa ini mengfanaelaborasi teori tipe-motif, arkeo-
genealogi pengetahuan, dan tafsir kebudayaan. ioyaauntuk memperoleh pola kekerabatan cerita-
cerita pesugihan yang berserak di Jawa Timur, Jeevagah, dan Yogyakarta dan paradoks teks-
konteks seputar kesenjangan dan keretakan epigigimoldalam kesejarahan dan tafsir
sosiokulturalnya. Dalam hal ini digunakan metodéopedingan dan analisis diskursus. Hasilnya, dari
rekonstruksi sembilan cerita pesugihan di Jawa aengpografi wilayah berbeda, ditemukan empat
tipe-motif yang menjadi penanda kekerabatan, mtliperdasar benda (pohon), tabu/larangan
(pernikahan terlarang), hewan yang luar biasa (Jegtgjadian), dan tipe orang tertentu (perempuan
sakti atau sakit hati). Cerita pesugihan juga mepgin paradoks teks-konteks, karena terdapat
pemaknaan yang menyimpang dan bertolakbelakangaantita dengan konteks, yang meliputi
peleburan sakral-profan, tarik-ulur orisinalitas galitik ekonomi, dan kekaburan fakta-fiksi. Panisl
tersebut muncul setelah melewati proses panjargrddilalektika waktu dan ruang, dengan residu yang
menempatkan cerita pesugihan dalam lubang hitankelam. Menguak sisi gelap pesugihan, dengan
mengeliminir prasangka adalah upaya mengenalila@isidari kondisi manusia Jawa dalam proses
menjadi beradab.

Kata kunci: cerita pesugihan, pola kekerabatanasgsaradoks kebudayaan

ABSTRACT

The study of pesugihan stories in Java uses thmedtion of motive-type theory, archeology-
genealogy of knowledge, and cultural interpretatidhe objective is to obtain a pattern of kinship o
scattered pesugihan stories in East Java, Centraé,Jand Yogyakarta and the paradox of text-context
around the epistemological gaps and rifts in tHestorical and sociocultural interpretations. Inish
case used the method of comparison and discouedgsag As a result, from the reconstruction ofenin
stories of pesugihan in Java with different topgara areas, four types of motives were identified,
covering objects (trees), taboo/prohibition (forthh marriages), extraordinary animals (apes) and a
certain type of person (female sakti or hurt). plesugihan story also holds the context-textual gaxa
since there is a distorted and contrasting meariagyveen the story and the context, which includes
sacral-profane fusion, the pulling of originalithd economic politics, and fact-fictional blurringhe
paradox arises after a long process in the diatectf time and space, with the residue placing the
story of pesugihan in black and dark holes. Remgathe dark side of pesugihan, by eliminating
prejudice is an attempt to recognize the other siflthe Javanese human condition in the process of
being civilized.

Keywords: pesugihan story, pattern of literary kiips cultural paradox

PENDAHUL UAN

Kajian terhadap cerita-cerita pesugihan di Jawadsuk langka keberadaannya.
Hooykas (1929) menyinggung makhluk pesugihan agldian tidak secara khusus, karena
terkait dengan legenda rakyat Jawa lain dalam kisdsaeni rupa Jawa tradisional berupa
lukisan kaca. Dalam bidang antropologi, sosiolsgjarah, dan agama, pesugihan menjadi
bahan kajian para sarjana di bidang tersebut, lbakkgk zaman kolonialisme Belanda,
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terutama tuyul dan Nyi Blorong, meskipun ada yadak menjadikannya bahan kajian utama,
diantaranya Harthoorn (1860), van Hien (1894), Keem(1904),Drewes (1929)Geertz
(1983), Onghokham (2002), Pemberton (2003), dansiig42006). Kajian mendalam ihwal
kesejarahan pesugihan dilakukan Boomgaard (1988 glikaitkan sejarah perekonomian di
Jawa, mulai zaman keemasan kolonial, zaman depiegga munculnya kapitalisme di Jawa.
Terdapat beberapa penelitian mutakhir tentang jiesngang terfokus pada satu tempat dan
dari sudut pandang antropologis dan sosiologigrsidpoibin (2008) tentang mitos Pesugihan
Gunung Kawi dalam tradisi keberagaman, Abdau (2a#Bjait aspek sosiologis ritual
Pesugihan Gunung Kemukus, Hadi (2016) tentang femamdan muatan pendidikan
Pesugihan Gunung Kawi, dan Desianasari (2016)rignteakna sosial ritual Pesugihan Roro
Kembang Sore di Tulungagung. Oleh karena itu, dolisi mengkaji cerita-cerita pesugihan
Jawa di beberapa wilayah geografis dalam lingkupu#ayaan Jawa, meliputi Jawa Timur,
Jawa Tengah, dan Yogyakarta, dengan menelusurkpéirabatan dan paradoks antara teks
cerita dengan konteks sosiokulturnya.

Dengan mempertimbangkan lokasi geografi, keunikiam unsur pembentuk cerita,
penelitian ini mengkaji sembilan cerita pesugihang/tersebar di beberapa wilayah di Jawa
dengan jangkauan demografi dan topografi berbedda®a Timur, yaitu Pesugihan Gunung
Kawi di Wonosari, Kepanjen, Malang, Pesugihan Makdgujang di Tulungagung, dan
Pesugihan Roro Kembang Sore di Gunung Bolo, Tulgungg. Di Jawa Tengah, meliputi
Pesugihan Gunung Kemukus di Gunung Sari, Pendemp&lawang, Sragen, Pesugihan
Pulau Seprapat di Desa Bendar, Juwana, Pati, Pesudlyi Puspo Cempoko di Desa
Kabongan, Rembang, Pesugihan Pohon Ketos di Desa Beucuk, Palar, Klaten. dan
Pesugihan Dewi Lanjar, di Pantai Slamaran, Pekalon®i Daerah Istimewa Yogyakarta,
adalah Pesugihan Nyi-Blorong di Sendang PengiloesaDBangunjiwo, Bantul. Selain
kesembilan tempat pesugihan tersebut, masih baaggsat lain pesugihan di Jawa, seperti di
Gunung Surowiti Gresik, di-Alas Purwo BanyuwangiSéndang Jimbung Klaten, Sendang
Alas Kucur di Paseban Bayat Klaten, dan sebagainya.

Cerita-cerita pesugihan di sembilan tempat tersehnogat beragam dan tidak dapat
dikategorikan ke dalam salah satu dari tiga golongesar cerita rakyatla Bascom, yaitu
mite, legenda dan dongeng (Danandjaya, 1984: 64skMpenggolongan Bascom sangat
terbatas oleh beragam cerita pesugihan Jawa damadek penggolongan ideal, tetapi
bertumpu pada strategi penggolongan tersebut miasép perlu, meskipun nanti ada
improvisasi dan eksplorasi tertentu terkait dengaberadaan cerita pesugihan yang tidak
sesuai dengan penggolongan Bascom tersebut. Mésdinyeberapa tempat, terdapat kisah-
kisah yang berbau legenda, tetapi ternyata sifdtayaah mite, yaitu disakralkan oleh pemilik
cerita. Tentu hal itu sulit untuk mengikuti kateig@ascom. Untuk menghadapi kasus tersebut,
jalan keluar yang dirumuskan Danandjaya (1984) atnjelevan. Bila cerita pesugihan
berada dalam ruang liminal antara legenda dan nstetegi pemilahannya dengan
mempertimbangkan ciri yang lebih dominan. Jika miite lebih menonjol, cerita tersebut
digolongkan mite. Namun, jika yang lebih berat atakiri legenda, cerita itu harus
digolongkan legenda.

Relativitas tersebut berlaku karena di kalangaa pati penggolongan legenda belum
ada kesatuan pendapat. Brunvamih (Danandjaya, 1984:67) mengelompokkan legenda
menjadi empat, yaitu legenda keagamaan, legenda géab, legenda perseorangan, dan
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legenda setempat. Yang termasuk legenda keagardakah &&genda orang-orang suci agama.
Meskipun legenda itu sudah ditulis sebagai hagfoden disahkan oleh otoritas keagamaan
tertentu, tetapi masih tetap sebagai folklor atasgrakyat, karena ia masih hidup di kalangan
rakyat sebagai tradisi lisan. Oleh karena itu, kidalah jika disebut bahwa hagiografi
merupakan transkripsi dari kehidupan orang-oratghs@anandjaya, 1984:67—68). Dalam
cerita pesugihan, legenda orang saleh seputar tgkafp masih meninggalkan jejak makam
yang dianggap keramat atau punden. Adapun legéafegaib biasanya berbentuk kisah yang
dianggap benar-benar terjadi dan pernah dialarabsesg. Fungsi legenda semacam ini untuk
meneguhkan kebenaran takhayul atau kepercayaaatréiBgnandjaya, 1984:71). Legenda
perseorangan adalah cerita mengenai tokoh-toktdntar yang dianggap oleh yang empunya
cerita benar-benar pernah terjadi (Danandjaya, :¥384 Kedua jenis legenda tersebut
termasuk kisah tokoh yang menjadi sumber ceritagiean.

Cerita pesugihan memiliki unsur-unsur pembentuktacgrang semotif antara satu
tempat dengan tempat lainnya, meskipun lokasinygaldean, sehingga punya potensi
kekerabatan bila diperbandingkan dengan bertumpla g@samaan unsur tersebut. Oleh
karenanya, ancangan tulisan ini untuk mengkonstpia kekerabatan sastra sesuai dengan
potensi sembilan cerita pesugihan tersebut. Halké@tena untuk mendeskripsikan dan
mendapatkan peta sastra yang utuh terkait cestaggean dibutuhkan proses panjang, karena
ketersebaran cerita dan sisa-sisa yang dapat Kgpngangat mungkin mengalami reduksi
seiring dengan perjalanan waktu, apalagi lewaidrdidan.

Meski demikian, tak dapat disangkal, cerita pesagindup lewat tradisi lisan. Tradisi
lisan diartikan segala wacana yang diucapkan melyaung lisan dan yang beraksara atau
dikatakan juga sebagai sistem wacana yang bukaraakBudentia, 1998: vii). Tradisi lisan
memiliki nilai dan muatan yang sangat bermakna Bagiunitas masyarakat tertentu, dan
menjadi penanda budaya kelompok masyarakat tert®s#tbkan, Waiko dalam Djuweng
(1998:169) menekankan bahwa wacana lisan merupakdasan keasadaran diri dan otonomi
sebuah suku bangsa ketika mereka berhubungan dengénluar, dari yang verbal sampai
yang nonverbal. Lewat kesadaran itu, mereka menamwepercayaan diri yang pada
gilirannya memainkan peranan penting dalam memkgatudiri dan eksistensi. Hal senada
diungkap Danandjaya (1984) bahwa semua prosa rakyamiliki beberapa fungsi
sebagaimana yang telah diungkap Bascom, diantammfglah sebagai sistem proyeksi bagi
pemilik cerita, sebagai alat pengesahan pranatted#raga kebudayaan, alat pendidikan anak
(pedagogi), sebagai alat kendali masyarakat, daagse penghibur atau penglipur lara (him.
140—141).

Dengan klaim konseptual demikian, tentu relasigakaal mengiringi cerita pesugihan
di Jawa karena entitas pesugihan terlanjur dipsrdemtradiktif dalam bangun kebudayaan
Jawa. Dilihat dari sisi etimologis, pesugihan makgn sarana yang dapat menyebabkan
seseorang menjadi kaya, dapat berupa jimat daniseya (Tim Balai Bahasa Yogyakarta,
2011: 683). Pemberton (2003) menjelaskan, pesugidatah sebuah ngelmu yang khas di
tempat-tempat tertentu, ‘suatu sarana esoterikkuntnjadi kaya’. Tempat-tempat tertentu itu
memberikan ruang untuk berhubungan dengan makialluis kertentu yang mampu mengubah
menjadi binatang. Makhluk itu menjamin bagi merghkag telah mengikat kontrak dengan
mereka akan memperoleh imbalan kekayaan. Logikiakdatrak tersebut adalah pada suatu
imbalan jasa, yang pada hakekatnya orang-orangbigrsnenggadaikan jiwanya (hlm. 371).
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Tak heran, posisi pesugihan dalam alam kultur Jawadipandang negatif, bahkan dianggap
residu bagi konstruksi kebudayaan Jawa yang dipsrssliluhung, meskipun religi orang
Jawa mempercayai kekuatan alam di luar diri manusimasuk makhluk halus dan roh
(Kodiran, 1987; Koentjaraningrat, 1994), terutantang Jawa Kejawen (Magnis-Suseno,
1993: 15). Realitas kultural itu memang kontradiikéirena dalam primbon tertentu dijelaskan
makhluk-makhluk penghuni wilayah, bahkan ada man@mag merujuk pada makhluk
pesugihan untuk laku kelancaran rezeki (Soembagsdperadyo, 1994: 37).

Hal yang sama juga ditangkap beberapa antropologsdég@arawan dalam melihat
pesugihan di Jawa, sebagaimana van Hien (1896)ats&nkarakter Blorong yang memberi
kekayaan pada orang yang terikat kontrak dengadeygan tebusan tertentu. Di sisi lain,
Geertz (1983) mendefinisikan pesugihan sebagai hikémiyul. Memang pengertian yang
terlalu sederhana tetapi ia adalah salah seoramgpdtg yang pertama kali menaruh perhatian
pada fenomena tuyul, meskipun ia juga meny&bbtek pesugihan pencuri beras. Tuyul pun
digolongkan sebagai makhluk halus yang karib danjapderbeda dengan makhluk halus
lainnya (hlm. 26—28). Geertz (1983) mengategorikakhluk halus di Jawa menjademedi
lelembutdan tuyul (him. 19). Bahkan, salah satu praktgugghan adalah menjadi babi hutan
jadi-jadian, istilahnyababi ngepet Geertz (1983) juga menggolongkan pesugihan sebaga
semacam sihir (him. 370). Pemberton (2003) mendathtva ada beberapa tempat untuk
pesugihan di Jawa Tengah. Selain Bulus Sendanaqidgndi Klaten, terdapat jenis pesugihan
harimau jadi-jadian di Setra Kombor Wonogiri, daitergarai sebagai praktik pesugihan
paling popular (him. 371).

Yang perlu dicatat, ritual pesugihan di Jawa sddahsandar pada sosok-sosok legenda,
bahkan tokoh historis. Anehnya, di antara tokohadia yang sama sekali tidak berhubungan
dengan pesugihan. Beberapa di antaranya diperssipsgai orang suci, bahkan wali (Roibin,
2008). Adapun cara mendapatkan pesugihan adalameelakukannya dengan ziarah kubur
ke makam-makam tokoh tersebut pada hari tertenhgade cara tertentu. Geertz (1983)
mencatat bahwa ada informannya yang mendapatkagipes di makam Sunan Giri di Gresik
(hlm. 26), meskipun makam itu tidak dikenal sebggesugihan. Mungkin yang dimaksud
adalah petilasan Sunan Kalijaga di Gunung Surowiéinceng, Gresik, yang menyimpan
potensi sebagai lokasi mencari pesugihan.

Ihwal tokoh-tokoh suci, Chambert-Loir dan Guill@00Q7) mengidentifikasi bahwa
pelaku ziarah kubur biasanya berhubungan dengaogdan kehidupan yang riil, dan betapa
sulitnya untuk mencari kesinambungan antara zikudhur yang intinya adalah berkirim doa
dengan maksud-maksud tertentu yang berbau profamuN, Chambert-Loir dan Guillot
(2007) mendapatkan sebuah ‘konklusi’ reflektif bahada semacam keyakinan Tuhan begitu
Mahabesar sehingga terlalu akbar menjangkau parsbaup mereka sehari-hari (him. 270).
Meski demikian, Harris (2009) mencatat bahwa zi&a#bur di Jawa mengandung banyak hal,
mulai dari legitimasi politik, ketersebaran sejal@ial, hingga pembentukan identitas. Adapun
dalam konteks ziarah kubur, pesugihan digolonglkaand ritualngalab berkatdengan tujuan
khusus mendapatkan kekayaan, dengan rincian sefegaiyang diulas Pemberton (2003).
Namun, tulisan ini tidak berpretensi memperunciaegspalan ziarah kubur dari sudut pandang
teologi, apalagi ziarah yang terkait dengan maksa#isud pesugihan, yang tentu saja
dianggap sebagai bentuk penyimpangan oleh publik.
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Meski posisi pesugihan subordinat dalam banguud&yman Jawa, tetapi terdapat
cukup banyak tempat pesugihan di Jawa, mulai @sisp hingga pedalaman, mulai dari latar
kultur santri, kejawen hingga abangan. Di tempatp&t tersebut beredar cerita rakyat yang
khas, tetapi jarang yang didokumentasikan sebagaimiampulan cerita rakyat pada
umumnya. Dimungkinkan stigma negatif terhadap pésingmenjadi faktor penghambat
dokumentasi cerita tersebut, meskipun cerita plangitu seputar orang-orang keramat,
bahkan dianggap wali di kalangan masyarakat sepeny sudah disinggung. Ada beberapa
cerita yang sengaja dibukukan dan menjadi pandaaiafah lokal tetapi jauh dari persoalan
pesugihan. Namun, ada pula cerita yang masih tddilgm ingatan kolektif masyarakat, dan
di antaranya terkait dengan pesugihan.

Beberapa cerita sudah dimodifikasi untuk menyankeseimbangan dan keselarasan
dan sengaja dikonstruksi untuk meminimalkan paradBlengan kata lain, beberapa tradisi
tutur yang menjadi rumah bagi cerita pesugihan fsudengalami banyak perubahan, seiring
dengan kondisi zaman dan perkembangan kognitif arakgt, apalagi yang terkait dengan
kepercaaan pada magi dan supranatural. Subagyd)(XB88njelaskan, keyakinan pada
makhluk halus di kalangan masyarakat sedikit deadikit menyusut, bahkan luntur, seiring
dengan perluasan pendidikan modern, meski di aktrm abangan kepercayaan itu masih
dipelihara dan awet (him. 77). Pemberton (2003 jogenengarai bahwa peminat pesugihan
sudah tidak lagi marak terdengar di Jawa Tengah.(B¥1). Kini, beberapa tempat memang
sudah menjadi situs makam yang lebih bersifat lislaeperti di makam Eyang Djoego dan R.
Iman Soedjono di Gunung Kawi (Roibin, 2008), medkmikian, di beberapa tempat, pelaku
ritual pesugihan masih tetap ada peminatnya (RoiB008; Abdau, 2013; Hadi, 2016;
Desianasari, 2016) dan di tempat lain sudah jadaegnukan, bahkan pengamal pesugihan
ditengarai sudah punah, seperti di Pulau Seprapat.

Meski demikian, terdapat sebuah fakta bahwa cigiskttan motif utama cerita-cerita
pesugihan tidak terhapus sama sekali dari ingatdektif masyarakat, meski mengalami
degradasi, modifikasi dan adaptasi terhadap berbegentingan, beberapa cerita sudah
diinventarisasi dan didokumentasikan. Oleh kareaardalam penelitian ini, data yang
digunakan tidak hanya data lisan semata, teta@ paga tertulis hasil dokumentasi atau
penulisan ulang dengan mempertimbangkan kualitaskésempurnaan cerita yang dapat
dirunut pada motif dan kekerabatannya. Tentu sajfiyk menuju ke analisis yang lebih
komprehensif dilakukan rekonstruksi cerita terletlilu, karena sebagaimana yang sudah
disinggung, beberapa cerita sudah mengalami pemafsiang, terutama yang terkait dengan
moralitas, agama, bahkan budaya pasar.

Dengan melihat potensi dan realitas cerita pesagiaava, baik dalam lokal geografi
Jawa Timur, Jawa Tengah maupun Yogyakarta, diruamuslua masalah penelitian, yaitu
bagaimanakah pola kekerabatan cerita pesugihaawdi dan bagaimanakah paradoks yang
melingkupi cerita pesugihan tersebut berdasarkadikbsosiokulturnya. Untuk mengurai dua
permasalahan tersebut, dibutuhkan penelusuran omuakilah cerita pesugihan berdasar jenis
dan motif untuk mendesain peta kekerabatannya.nbak ini digunakan pendekatan yang
tidak sekadar menggunakan kesamaan motif sebagdiguer jaringan kekerabatannya, tetapi
mengkaji orisinalitas dan kekhususan cerita raklygatsangkutan sebagai lokal genus
masyarakat setempat, sebagai khasanah yang unikhdan apalagi masing-masing cerita
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memiliki paradoks teks-konteks tersendiri dalamel@shannya terkait retakan, dialektika
ruang-waktu, dan bias tafsir dalam konstruksi dagtaralnya.

LANDASAN TEORI

Penelitian ini menggunakan elaborasi tiga teorituldrpenelusuran pola kekerabatan
menggunakan motif cerita berdasar teori tipe-mAtfne-Thomson. Sementara itu, untuk
mengungkap paradoks teks-konteks digunakan tekeioegenealogi pengetahuan Foucault
dan tafsir kebudayaan Geertz. Ketiga teori terselmgnyawakan untuk mengungkap pola
kekerabatan dan paradoks teks-konteks cerita-ga#agihan.

Pendekatan tipe-motif digunakan untuk membedah nk@ga motif antar cerita
pesugihan yang diteliti, sehingga memunculkan peleerabatan. Yang dimaksud dengan
motif adalah unsur-unsur suatu cerita. Motif telkesaglalah unsur dari cerita itu yang menonjol
dan tidak biasa sifatnya (Danandjaya, 1984; Tawhlp Adapun untuk motif dibagi menjadi
enam motif, yaitu motif berupa benda, motif yangipa hewan luar biasa, suatu konsep, suatu
perbuatan, penipuan terhadap suatu tokoh, tipegorarentu, atau sifat struktur tertentu
(Danandjaya, 1984; Taum, 2011:88—90). Tipe-motiaaapenelitian ini termasuk ke dalam
poligenesis ataparalel invention Artinya, unsur-unsur keunikan dan kekhasan ceaitgat
dari kawasan penelitian dipandang sejajar dengata-aerita rakyat bermotif sama.

Sementara itu, potensi cerita pesugihan sangatt tdjggekati dengan metode
Foucauldian, baik dari sisi marginalnya, relasidadaan, diskursus, serta aspek-aspek arsip
dan diskontinyuitas sejarahnya yang menyaran pacrklerungan arkeologis dan genealogis.
Apalagi, arkeologi pengetahuan merupakan metods teguk menganalisis diskursus lokal
(Barker, 2014: 11). Adapun genealogi pengetahugumdikan untuk meneliti relasi kekuasaan,
serta kesinambungan dan patahan diskursus yangimedadam kondisi-kondisi kesejarahan
tertentu (Barker, 2014: .106). Hal itu karena k@ndeesejarahan Foucault adalah
diskontinuitas. Kendati genealogi mengkritisi safartidak berarti genealogi adalah oposan
sejarah. Pasalnya, meski genealogi- menolak metakisyang menyebarkan pentingnya
idealisme tanpa mendefinisakan secara teleologieaogi tetap membutuhkan sejarah untuk
menghalau tirai penutup keaslian objek sejarah alemgengetahui secara jelas segala even
dalam sejarah. Bahkan Foucault sempat mengataganealogi adalah sejarah dalam bentuk
konser karnaval” (Foucault, 2009: 277).

Teori tafsir kebudayaan Geertz digunakan untukhletémperhatikan makna daripada
sekedar perilaku manusiawi. Geertz (1992) berarggpbudayaan adalah hal yang semiotik
dan kontekstual. Tafsirannya adalah dengan memap&dafigurasi dan sistem-sistem simbol
yang bermakna secara mendalam dan menyeluruh. Bimtbaya adalah kendaraan pembawa
makna. Menurutnya, selama ini sistem simbol yamgetd#a di kehidupan masyarakat
menunjukkan bagaimana masyarakat bersangkutanahetierasa dan berpikir tentang dunia
mereka dan bertindak berdasar pada nilai-nilai ysasyai dan selaras (him. 17—19). Geertz
(1992) juga menyiratkan adanya dualitas dalam kiafsir kebudayaan di lapangan, yaitu
apakah peneliti menggunakan kaca mata ilmiah aemelpi menggunakan mata kepala
masyarakat. Dalam sebuah penelitian memang seygagyaamadukan unsur emik dan etik.
Dalam penelitian ini, mengarah ke metode tersebahgan menganggap bahwa cerita dan
historisitas di baliknya adalah data-data kebuday@n berupa simbol-simbol yang perlu
ditafsirkan untuk dicari makna terdalamnya (him-—1R).
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METODE PENELITIAN

Langkah penelitian ini dimulai dari mendata sebagiarita pesugihan dalam tradisi
lisan, kemudian dimodel pengarsipan. Sebagian dé&ambil dari berbagai sumber, yang
ditunjang bahan pustaka, berupa buku-buku, hagéntarisasi, babad, brosur, berita, dan
tulisan lain dalam berbagai media. Data-data tertsgéilkumpulkan, diverifikasi, diklasifikasi
dalam kadar perbedaan dan persamaannya. Selanjudlifafeukan rekonstruksi cerita, lalu
diperbandingkan berdasarkan kesamaan tipe-motiikuntengetahui pola kekerabatan di
antara cerita. Selanjutnya, dianalisis dengan mamgjgan diskursus, arkeologi, dan genealogi.
Hal ini merujuk pada langkah metodologis yang pedilakukan bagi analisis diskursus yang
merupakan implikasi dari penggunakan perangkatetéoFoucault, yang meliputi tahap
pemecahan struktur wacana dan kritik ideologi-kesdjan ---dari arkeologi menuju genealogi
pengetahuan (Faruk, 2008: 78). Antara prosesrkajikeologi dan genealogi tidak berbeda
satu sama lain dalam kajiannya karena saling mietgng Arkeologi menfokuskan pada
kondisi historis yang ada, sedangkan genealogh lebémpermasalahkan tentang proses
historis (Ritzer, 2003: 67). Dalam analisis, pagath tafsir kebudayaan digunakan untuk
mendekati fakta kebudayaan yang dipenuhi dengtnsisengetahuan dan simbol kultural.

REKONSTRUKSI CERITA

Geertz (1983) melihat lakngelmupesugihan sama dengan sihir, tenung, atau santet
(hlm. 370). Pemberton (2003) juga melihat bahwaalipesugihan terlalu individualis dan
bersifat kontrak, yang berbeda denggelmupencuri dan dalang, karena pesugihan digunakan
untuk kepentingan sendiri, memperoleh kekayaan #eks@iyaan dengan menukarkan jiwanya
dengan uang (him. 372). Hal yang sama juga dijamaddeh beberapa paranormal atau
parapsikologi terkait dengargelmudan pesugihan, yang dianggap sebagai bentuk kejaha
atau laku kotor untuk mendapatkan kekayaan karemagikan orang lain, dan diri pelakunya
(wawancara dilakukan dalam rentang 2010—2017).

Beberapa paranormal atau parapsikolog menjelasi@apun bentuk pesugihannya,
selalu minta tumbal bagi pemiliknya (wawancara Kar&bet, ahli primbon, guru besar
Padepokan Sandi Cakra, Lawang, Malang, berlatauikiglam-Kejawen), baik itu tumbal
berupa nyawa sendiri, anak-isteri sendiri, maupwggata keluarga lainnya. Bahkan, ada yang
mengatakan, efek pesugihan terkait erat dengarmlilgeain anak-cucu sampai tujuh turunan
karena yang diambil oleh pesugihan adalah rejekk#ocu (wawancara Agus Misbahul
Munir, ahli khadam pengasuh Perguruan Amanat Suci, di Tropodo Watoago, berlatar
santri). Oleh karena itu, pesugihan dianggap sebsefauah kejahatan yang melibatkan
kekuatan supranatural (wawancara Gus Beglost-busterketua Padepokan Lillaah, Krukah
Selatan, Surabaya, berlatar metropolis) karenkuditn dengan cara mencuri hak milik orang,
serta menjual jiwa dengan kekuatan gaib hitam danempuh jalan sesat untuk kepentingan
sesaat. Menurutnya, ‘akibat pesugihan sangat kegmaJagi melibatkan Blorong dan
pasukannya, karena jenis ini tidak pernah memlagaistoleransi bagi pemiliknya’. Meski ada
pemakluman tertentu kepada pemilik pesugihan kaa€laayang menempuh jalan pesugihan
itu karena kondisi darurat, dan bukan semata-neatteath iman (wawancara Suhu Ong, ahli
shio dan feng shui, dan pernah menjadi ketua IPE#tah Paranormal Seluruh Indonesia),
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tetapi pengorbanan yang ditempuh terlalu besar titak sebanding dengan hasil yang
diharapkan, karena ranah pesugihan itu berisilggtin

Antropolog, sejarawan, dan parapsikolog, semakimpegtegas dan mengukuhkan
persepsi minor di kalangan masyarakat luas terhgéapgihan. Dampaknya, cerita-cerita
sekitar pesugihan tidak menduduki cerita utama yewegampung ingatan kolektif, yang
dianggap sarat dengan cermin didaktis dan ketetadd@ahkan, dari beberapa cerita tentang
pesugihan di Jawa, hanya diperoleh dua cerita géngis untuk konsumsi publik, terutama
untuk anak-anak dan remaja karena usai paparata ckberi kesimpulan. Namun, cerita
tersebut sudah dideformasi dan dikaitkan tokohd#iu asal kejadian tempat. Misalnya cerita
Pesugihan Roro Kembang Sore, bertajuk “Tewasnygd?an Lembu Peteng” (Santosa, 2003:
17—22) yang merujuk pada asal-usul Sungai Lemberigetlan Pesugihan Gunung Kemukus,
dengan judul “Pangeran Samudra, Putra Prabu Brgatjjaang merujuk pada perjuangan
Pangeran Samudro sebagai putera Prabu Brawijagendaémbantu saudaranya Raden Patah
membangun Kerajaan Demak Bintara dan asal-usulnpegna gunung tempat Pangeran
Samodra dimakamkan, yaitu Gunung Kemukus (Tim&kasBetia, 2006).

Versi lisan juga demikian. Beberapa cerita pesugiadah mengalami modifikasi
seiring dengan tuntutan moralitas dan nilai agaeratama untuk cerita yang dianggap pra-
Islam dan melanggar tabu masyarakat. Salah satemga Pesugihan Gunung Kemukus. Pada
tahun 2005, masih marak cerita bahwa hubungan aa®angeran Samudro dan Dewi
Ontrowulan adalah hubungan cinta terlarang antarak adan ibu tiri. Namun, dalam
perkembangan mutakhir, terdapat versi cerita batiw&a keduanya bukan cinta terlarang
tetapi cinta antara anak dan orang tua, tanpa asmpalagi inses. Bahkan, ritual pesugihan
dianggap tidak ada di Gunung Kemukus dan hanyagdamsebagai sebuah sesat pikir akibat
salah tafsir pada mitos, yang selanjutnya dimakéamuntuk kepentingan sesaat, terutama
ekonomi kelompok masyarakat tertentu (Tempo.cdy@lember 2014).

Dengan adanya perkembangan cerita, dalam berbag@entingan, tentu perlu
dilakukan rekonstruksi. Dasar yang dijadikan rekaksi adalah dominasi unsur tertentu dalam
beberapa versi, keutuhan cerita, dan versi cerigmgy dimiliki masyarakat luas.
Pertimbangannya, sekali lagi, bukan pada kebensegrah, tetapi pada otensitas cerita.
Pasalnya, beberapa pusat cerita pesugihan inifatistah historis, yang dalam penafsiran
cerita pesugihannya lebih ke arah fiksi, meskipahepapa di antaranya lekat dengan fakta
historis, seperti nama tokoh historis lain, namaggafi, kerajaan, dan lain sebagainya. Ihwal
kesenjangan tersebut, akan dibahas dalam subbsdndii terkait dengan paradoks teks-
konteks. Rekonstruksi sembilan cerita berupa sisogan sudah memenuhi unsur-unsur
pembentuk cerita. Ada yang terdiri atas dua veyaitu Pesugihan Gunung Kemukus,
Pesugihan Roro Kembang Sore, Pesugihan Pulau $¢&pdan Pesugihan Nyi Blorong.
Namun, dalam kesempatan ini, rekonstruksi terséidak dapat ditampilkan secara utuh
karena keterbatasan halaman. Lihat Tabel 1.

Tabel 1
Rekonstruksi Sembilan Cerita Pesugihan di Jawa

| No. | CeritaPesugihan | Lokas | Sumber | Keterangan |
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Kardikem,Tata Tjara
Pesoegihan di Mbero
Troetjoel, Memc

tumbuh pohon ketos.

5 Roro Kembang
Sore

Tulungagung

informarBabad
Tulungagung, Cerita
Rakyat Tulungagung
(2003)

Dua versi. Versi pertama terkait
dengan cinta terlarang Roro Kembal
Sore dan Pangeran Lembu Peteng
(asal-usul Sungai Lembu Peteng).

1 Gunung Kawi Malang Solikin (putera Juru | Satu versi. Terkait tokoh Eyang
Kunci), Memo Djoego dan Eyang R Iman Soedjond
Malang, dan Roibin yang menanam pohon dewandaru.
(2008
2 Gunung Kemukus Sragen Juru Kunci Dua versi. Versi pertama, terkait
Muhammad Widanto, | hubungan antara Pangeran Samudrp-
Memorandumdan Dewi Ontrowulan sebagai anak dan
Cerita Rakyat Jawa ibu tiri. Versi kedua, hubungan
Tengah(2006) Pangeran Samudro-Dewi Ontrowulan
sebagai anadan ibukandung
3 Nyi Blorong Bantul Serat Centini, Serat | Dua versi berbeda. Versi pertama
Kandaning Ringgit terkait dengan Ratu Kidul. Versi
Purwa, informan kedua sebagai tokoh historis cucu dari
raja Sund:
4 Pohon Ketos Klaten Juru Kunci Mbak Satu versi. Mbah Bandho muksa, lalu

g

Cempoko

bertapa setelah melarikan diri dari

Kedua, terkait dengan Roro Kembang
Sore dangan Joko Budeg (asal-usul
Gunung Budeg)
6 Makam Ngujang Tulungagung = Juru Kunci Ribut Satu versi. Sepasang santri yang
KatenanBabad disabda oleh Sunan Kalijaga menjadi
Tulungagungdan kera.
Memo X Tulungagur
7 Pulau Seprapat Pati Juru Kunci Mbah Dua versi. Versi pertama terkait
Salimin, Tribunwisata, | dengan pangeran tanpa nama sebagai
Merdeka dan muasal kera jadi-jadian. Versi kedua
Wikipedic terkait dengatokohDatuk Lodanc
8 Dewi Lanjar Pekalongan Informan, wikipedia Satwsv. Kisah janda penguasa
pantai-utara Jawa, anak buah Ratu
Kidul.
9 Nyi Puspo Rembang Informan, Merdeka Satu versi. Kisah peremyang

kawin pakse

POLA KEKERABATAN
Pola kekerabatan kesembilan cerita pesugihan Jakedowhpokkan berdasarkan
kesamaan motif, yang telah diperikan menjadi enawam (Danandjaya, 1984; Taum, 2011:
88—90), menghasilkan klasifikasi tipe-motif empanip, yaitu berdasar motif benda
(Pesugihan Gunung Kawi dan Pesugihan Pohon Kebtesjlasar tabu/larangan (Pesugihan
Roro Kembang Sore dan Pesugihan Gunung Kemukusads hewan luar biasa (Pesugihan
makam Ngujang dan Pulau Seprapat), dan berdasarting tertentu (Pesugihan Nyi Blorong,
Pesugihan Dewi Lanjar, dan Pesugihan Nyi Puspo Gka)p

Berdasar Motif Benda

Cerita seputar Pesugihan Gunung Kawi berbeda ddPgsugihan Pohon Ketos, yang
dianggap sebagai pusat kerajaan tuyul. Meski demikiitemukan pola kekerabatan cerita

pesugihan yang berbeda tersebut. Aspek liminitaggrgimpat pada keberadaan benda sejenis
yang sangat penting dalam pola alur cerita, yaaggtjap sebagai sarana berkomunikasi antara
peziarah dengan tokoh yang dikeramatkan di sarmalamn dibahas lebih jauh dalam paradoks
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teks-konteks, yaitu keberadaan sebuah pohon. Bil&uwhung Kawi adalah dewandaru,
sedangkan di Bero adalah ketos.

Dewandaru memiliki jejak panjang sebagai pohon srdt@lam alam kepercayaan Jawa.
Tumbuhan yang bernama Latin atau nama iln@atgenia uniflora L. yang mempunyai
beberapa sinonim diantararigagenia michelii Lam., Eugenia oblongifolia, Eugerneylanica
Willd dikenal oleh khalayak sebagai cerme belanda, belgnbelanda, asam selong, atau
cereme asam. Secara etimologi, dewandaru berartbgpea anugerah Tuhan. Dalam alam
keyakinan Jawa, pohon ini adalah satu di antararsgiohon yang dianggap suci dalam dunia
pewayangan. Dalam jagat wayang purwa, dewandatalagdabuah pohon sakti dan keramat
yang tumbuh di kayangan. Dalam beberapa lakon vepgigelaskan, raja yang memiliki pohon
dewandaru bakal menjadi raja agung karena kerajaaakan berkembang menjadi sebuah
negeri yang makmur, sentausa g@mah ripah loh jinawiDewa yang bertugas merawat dan
memeliharanya di Kayangan adalah Batara Kamajaglakdh, pohon tersebut pernah menjadi
syarat pinangan Arjuna kepada Dewi Wara Subadri&, lkeshna dan Baladewa. Batara
Kamajaya meminjamkan pohon tersebut pada anakakBegdudewanata tersebut, sehingga
Arjuna dapat menikah dengan Dewi Wara Subadra P@mulis Sena Wangi, 1999: 445)

Sementara itu, pohon ketos, yang menurut juru kiimah Kardikem, sebagai satu-
satunya pohon jenis tersebut di Klaten dan berG6@ tahun. Pohon tersebut memang
termasuk spesies tanaman langka, tentu bukan efaradnnya, tapi karena tidak ditemukan
pohon ketos lain di tempat berbeda. Tengara juncikiersebut tidak hanya terjadi di Klaten,
bahkan juga di dunia, karena nama Latin atau ndmiah ketos itu sulit dicari, bahkan
kemungkinan besar belum dirumuskan. Meski demikiama ketos sangat mashur di Jawa,
meskipun namanya tidak dapat ditemukan di kamus Jamo maupun Jawa Baru. Ketos
sudah menjadi nama sebuah desa di Kecamatan Papaiog@d/onogiri Jawa Tengah, dan di
Kecamatan Kibin, Serang, Banten, yang menunjuk&boah kecenderungan penamaan nama-
nama desa di Jawa, bahkan di Indonesia, berdasakaa tumbuhan. Dalam kaitannya
dengan alur dan motif cerita, tentu sangat sutdudidasarnya kenapa jelmaan Mbah Bandho
adalah pohon ketos, yang secara maknawi sanga¢dsedengan posisi dewandaru dalam
Pesugihan Gunung Kawi, yang terkesan simbolis démagis, meskipun dapat diasumsikan
bahwa pada masa 500 tahun lalu, ketos adalah selminim pilihan dan terkandung dalam
dirinya unsur-unsur simbolis dan mitologis.

Di sisi lain, relasi antara tokoh dengan bendaetars memiliki perbedaan yang
signifikan. Pohon ketos dan Mbah Bandho sebagabhtoitama memiliki relasi secara
substansial karena pohon tersebut ada ketika Miaaldi® tiada. Apalagi disebutkan pohon
tersebut sebagai jelmaan Mbah Bandho yang muksajtaanerupakan penanda peralihan
bentuk dengan subjek yang berganti ruang. Dalamakiegn pra-Islam di Jawa, yang
terpengaruh oleh religi Hindu-Budha, memang dikexa@nya jelmaan, sebagai bentuk teknis
dari konsepnitis dan reinkarnasi. Bahkan, keyakinan pada benda-btmtkntu, terutama
pohon besar, berkekuatan adikodrati dikenal setkayaikinan lama di Jawa (Subagya, 1981).
Sementara itu dewandaru ditanam R.M. Iman Soedjounkan tokoh utama, tetapi sebagai
pengganti tokoh utama, sebagai penanda beralihakauwlalam ruang yang sama, dalam alam
sama. Relasi yang terbangun adalah relasi imarieesgaruh sinkretisme Islam-Jawa sangat
kental dengan manisfestasi konsep harmonisasi aabgagai wujud keseimbangan antara
mikro-makrokosmos, dan pohon menjadi sarana korashik-sesuai dengan namanya
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dewandawu. Dimungkinkan penanaman itu sebagai semausiasi atau doa terkait dengan
perkampungan baru, agar dilimpahi dengan anugerbbnl

Tititk temu di antara keduanya adalah pada modmesentasi tokoh. Mbah Bandho
merepresentasikan dirinya dalam wujud baru selsagaiol eksistensi, sedangkan Eyang Iman
Soedjono menjadikan pohon sebagai representasobkndalam relasinya antara alam dan
manusia. Di sisi lain, di antara kedua cerita temsguga terdapat pola kekerabatan dalam
kerangka liminitas lainnya, terkait unsur pembentekita, yaitu tokoh utama antara Mbah
Bandho dan Eyang Djoego. Keduanya merupakan pejdeigkait dengan cucu seorang tokoh
yang dikenali, dan yang ketiga bahwa mereka beausgmyamarkan dirinya untuk tidak tidak
dikenali asal dan jati dirinya, meskipun Mbah Bamdlianggap sebagai legenda, dan Eyang
Djoego sebagai sosok historis.
Berdasar Motif Tabu atau L arangan

Untung saja makam Siti Nurbaya di Gunung Padanga®era Barat, sehingga muncul
sebuah novel legendaris dari tangan Marah RuslalRga, bila makam Sitti Nurbaya di
gunung atau bukit di Jawa, dengan label cinta @aakpainya, dimungkinkan ia bakal menjadi
objek pemujaan yang mengarah pada pesugihan. Bdia pernyataan tersebut berbau
karikatural, tetapi jauh hari Teeuw (dalam Jan8i87), pernah menyitir perbedaan mentalitas
orang Melayu dan Jawa dalam mempersepsi duniagQeama lebih cenderung bersifat mitis,
sedangkan orang Melayu cenderung rasional. Kia-B&gitulah nasib yang dialami Roro
Kembang Sore-Pangeran Lembu Peteng dan Pangeramd&anbDewi Ontrowulan. Kisah
kasih tak sampai mereka menerbitkan sebuah ritusijjp@an yang mengarah pada pesugihan.

Kekerabatan cerita Pesugihan Roro Kembang Soré>dangihan Gunung Kemukus
pun seputar cinta sejati tapi tak sampai yang Isardaotif tabu atau larangan. Tentu dalam
hal ini berdasar cerita -Pesugihan Gunung Kemukessivl), yang menyatakan, Dewi
Ontrowulan adalah ibu tiri. Pangeran Samodra. Setvege diketahui, Roro Kembang Sore
dilarang untuk bersatu dengan pujaan hatinya, Pandeembu Peteng. Ketika Lembu Peteng
mati di tangan ayah Roro Kembang Sore, ia melarilaan bertapa di puncak Gunung Bolo
hingga ajal menjemput. Begitu pula dengan Dewi @mtilan, yang dilarang atau tabu bersatu
dengan anak tirinya, pun pergi dari istana kerajBagitu tahu bahwa sang pujaan hati sudah
mati, ia pun menginginkan mati dalam satu liangtah

Keduanya memiliki ekses fatalis yang mirip. Roronimng Sore melakukan bunuh
diri esensial. Meski secara ragawi ia masih hid@pi jiwanya telah pupus. la bertapa dalam
rangka menghadirkan tanatos dalam relung erosngg y@ah meninggalkan dirinya. la
menebusnya dalam perjalanan waktu yang menubuhpukdBewi Ontrowulan melakukan
bunuh diri eksistensial. Begitu erosnya rampungjngin merengkuh tanatosnya secara
menyeluruh sehingga ia pun berhasrat bersatu dd&mlain bersama sumber erosnya. Kedua
tokoh berdasarkan pada romantisme platonik, meskgmngan cara penyikapan berbeda.
Persamaan lainnya adalah peran orang tua yang dnesjaisah jalinan cinta. Roro Kembang
Sore oleh orang tuanya Adipati Bedalem karena ogradalah musuh. Adapun Pangeran
Samudro adalah orang tuanya Raja Majapahit karang gicintainya adalah ibu tirinya.
Dengan kata lain, Roro Kembang Sore-Pangeran Ldpateng merupakan cinta dilarang,
sedangkan Dewi Ontrowulan-Pangeran Samudro adalthterlarang.
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Berdasar Motif Hewan yang Luar Biasa

Cerita pesugihan di beberapa tempat selalu dikaile@ngan hewan luar biasa, karena
dalamngelmupesugihan selalu mengadopsi kekuatan hewan. G&883) mencatat ada babi
hutan atababi ngepetama menthekdankebleg Pemberton (2003) mencatat ada dua jenis
hewan yang terlibat yaitu bulus di pesugihan Buinsbung Klaten, dan harimau jadi-jadian
di Setra Kombor Wonogiri. Sementara itu, dalam khas pesugihan lain, binatang juga
menjadi modus operandinya, semisal ular untuk Ngrdhg, kuda untuk Pesugihan Jaran
Panoleh, dan lainnya. Adapun untuk Pesugihan Makanjang dan Pesugihan Pulau Seprapat
adalah hewan berwujud kera. Oleh karenanya, keduagrkerabat dalam cerita pesugihannya
dengan persamaan motif hewan yang luar biasa.

Kera dalam dunia mitologi Jawa menempati posignesiva. Begitu pula dengan Sunda
karena dalam khasanah Sunda dikenal dengan cakitatrLutung Kasarung, makhluk yang
dikutuk menjadi buruk dan menjalani karmanya, tetdghirnya berubah menjadi seorang
lelaki tampan dan menjadi suami dari ratu cantid@htia, 1992). Dalam dunia wayang lakon
Ramayana, dapat dilihat posisi kera sebagai hewag jar biasa. Selain ksatria kera putih
Anoman, putera Dewi Anjani, terdapat dua kera lelges lainnya, yang merupakan saudara
Dewi Anjani, yaitu Sugriwa dan Subali. Bahkan, p&esa itu tidak hanya sosoknya yang
menjadi sumber rujukan tentang makhluk luar bigestapi kekuatan dan kesaktian mereka
telah mewariskan jenis kesaktian di Jawa, termasldnya Aji Brajamusti, Brajalamatan,
Brajadenta dan lain-lainnya, yang dalam beberaipabon dianggap sebagai ilmu kadigdayan
Jawa adiluhung (Trunarimong dan Indrajati, 1966; MBeradyo, 1994: 33). Kesaktian-
kesaktian itulah yang dimiliki Sugriwa dan Subadrlebih Anoman, yang dikenal berusia
panjang dan memiliki segudang kelebihan, sepgr8epi Angirdan dapat kalis dari sambaran
api (Tim Penulis Sena Wangi, 1999: 107).

Posisi kera dalam wayang purwa tersebut dalam pros@jadinya mirip dengan cerita
Pesugihan Makam Ngujang dan Pesugihan Pulau Sevapsi 1), meskipun dalam hasilnya
dipersepsi berbeda. Dari sudut pandang viktimolpgsisi kera di kedua pesugihan tersebut
adalah korban. Kera dalam cerita Pesugihan MakamjaNg adalah korban kutukan Sunan
Kalijaga, sedangkan kera dalam Pesugihan Pulauaf&pradalah korban kecerobohan
pangeran tanpa nama dengan pusaka ajaibnya. lluttgdan tersebut mirip dengan sebuah
lakon wayang yang berpusar pada Cupu Manik Astagaray merupakan asal-usul perubahan
wujud anak-anak Resi Gautama, yaitu Subali, SugdiavaDewi Anjani, menjadi kera. Karena
berebut Cupu Manik Astagina, ketiganya menceluggkerke Telaga Mandirda. Sugriwa dan
Subali menenggelamkan diri sehingga sekujur tubammgnjadi kera, sedangkan Dewi Anjani
hanya mencuci tangan dan wajah. Ketiganya dikubikuk rupa’ dan harus melakukan
serangkaian tapa untuk menebus karmanya (Tim RBeBeha Wangi, 1999: 102—105).

Di sisi berbeda, cerita di Pesugihan Makam Ngugiyakini berkumpar pada petilasan
Sunan Kalijaga berpola sama dengan cerita legeitda Baman Kera dan Petilasan Sunan
Kalijaga, di Kelurahan Kalijaga, Harjamukti, Kotar€bon. Juru kunci petilasan Raden Edi
menjelaskan bahwa masyarakat setempat meyakiniekerapanjang di situs tersebut adalah
santri Sunan Kalijaga yang dikutuk. Pola kutukan s@bab-musababnya sama dengan cerita
Pesugihan Makam Ngujang, meskipun di Cirebon tlslxkijung pada pesugihan. Yang unik,
terdapat petilasan Sunan Kalijaga di Gunung Suro@esik, yang menjadi tempat pesugihan,
meskipun tidak ada santri yang dikutuk menjadi kera
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Berdasar Motif Tipe Orang Tertentu

Kekerabatan cerita Pesugihan Nyi Blorong, Pesudiiewi Lanjar, dan Pesugihan Nyi
Puspo Cempoko terletak pada motif tipikal merekidagai perempuan yang tersakiti dan
terbuang, tentu dalam hal ini adalah cerita PesungMyi Blorong versi 2, karena Pesugihan
Nyi Blorong versi 1 yang bersumber dari khasanahaJéama, tergambar Nyi Blorong
demikian digdaya. Bila diteruskan pada cerita sapcara mendapatkan pesugihannya yang
dipersepsi publik, akan terurai sebuah motif lgang juga sama di antara ketiganya, yaitu
sebagai perempuan haus seks. Pasalnya, pelakuihm@sygng menggunakan jasa mereka
selalu dimintai imbalan dalam soal ranjang. Namumuk soal ranjang, menyimpan sebuah
paradoks tersendiri, sebagaimana kelanjutan desitiga sosok tersebut sebagai perempuan
yang pernah mengalami diskriminasi gender.

Perbedaan ketiga cerita tersebut terletak padaepabykepergian masing-masing
tokoh. Nyi Blorong diusir karena kejahatannya, Deamjar pergi untuk mengobati sakit hati
karena ditinggal suami, dan Nyi Puspo Cempoko pertggik menghindari kawin paksa. Dalam
konteks tersebut, motif Dewi Lanjar dan Nyi Puspenfpoko punya kemiripan. Bisa jadi
karena latar kultur pesisir yang membuat merekaasaaam merespon masalah. Kisah lain
yang mirip dengan Nyi Puspo Cempoko adalah Roroddgrerita rakyat dari Pati, meskipun
Roro Mendut tidak berujung pesugihan sebagaimana PWgpo Cempoko, juga Dewi
Ontrowulan-Pangeran Samudro atau Roro Kembang Famgeran Lembu Peteng. Bisa jadi
karena Roro Mendut berasal dari kalangan masyalsleah, dan petilasan atau makamnya
tidak dijadikan sebagai sarana untgalab berkardan ziarah kubur.

Adapun untuk kelanjutan cerita bersua dengan Kanigatu Kidul, Nyi Blorong dan
Dewi Lanjar memiliki kesamaan motif. Keduanya diesebagai anak buah penguasa keraton
Laut Selatan. Dalam khasanah Jawa, terutama loigtafi tradisional Jawa dan mitologi Jawa,
posisi penguasa Laut Selatan itu sangat sentralitelnBahkan-terdapat ritual dan beberapa
bangunan di Keraton Jawa, yang khusus dipersembgtdda penguasa Laut Kidul tersebut,
salah satunya adalah Panggung Sanggabuwana dioKefasunanan Surakarta dan situs
bangunan lainnya di Kasultanan Yogyakarta (Wesdi@g7; Twikromo, 2000).

Tabel 2
Pola K ekerabatan Sembilan Cerita Pesugihan
Motif Cerita Pesugihan
Bend: Gunung Kaw, Pohon Keto
Tabu/Laranga Gunung Kemukt, Roro Kembang So
Hewan Luar Bias Makam Ngujan, Pulau Seprap
Orang Tertent Nyi Blorong, Dewi Lanjar, Nyi Puspo Cempc

PARADOKSTEKS-KONTEKS

Sumardjo (2014) menjelaskan, cerita menjadi parmdkirena memiliki atau
mengandung dua makna yang saling bertolak belakaitg,makna umum dan makna khusus.
Makna umum berdasarkan logika empiris, sedangkdmanamum berdasarkan logika kaum
makrifat, sehingga makna umum bersifat eksoterik dakna khususnya esoterik (him. 13).
Namun, dalam konteks cerita pesugihan, yang pasadak bertolak belakang tidak hanya
ceritanya tetapi juga dengan konteksnya, yang mmelipealitas sosio-kulturalnya. Sisi
paradoknya menyerupai pertunjukkan wayang kulitalaiakna ruang seringkali terbalik.
Dari belakang dalang, ruang kanan adalah ‘baikipietuang kiri ‘jahat”. Namun, dari balik
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kelir, ruang kiri adalah baik, sedangkan ruang kayaang jahat. Dalam konteks demikian, nilai
baik dan jahat itu tergantung dari mana menilai8@mardjo, 2014: 13). Sementara itu, sisi
paradoks cerita pesugihan dalam kerangka teksHksmga, sangat banyak. Namun, dalam
kesempatan ini diperikan menjadi tiga macam, méliparadoks sakral-profan, paradoks
kepentingan ekonomi pasar-orisinalitas, dan paméaita-fiksi.

Peleburan Sakral dan Profan

Chambert-Loir dan Guillot (2007) menjelaskan bahtidmk ada perbedaan yang
signifikan antara tokoh yang semasa hidupnya seébagag yang melanggar tatanan
masyarakat, orang suci, maupun raja yang dihulenkgit dengan tradisigalab berkaldalam
ziarah kubur yang dilakukan para peziarah di Ind@neRerata peziarah pungalab berkah
dan berdoa di situs makam agar tujuan-tujuannyaapeai, tanpa mempedulikan
kecenderungan hidup si tokoh, senyampang kuburikgaginatkan secara kolektif. Hal itu
pula yang terjadi untuk cerita pesugihan yang Imelsapada makam atau tokoh historis atau
pseudohistoris. Hal itu berlaku untuk PesugihanuBgnKawi dengan pusat makam Eyang
Djoego dan R.M. Iman Soedjono, Pesugihan Gunungukesxdengan pusat makam Pangeran
Samudro dan Dewi Ontrowulan, Pesugihan Pulau Saprd@ngan pusat makam Datuk
Lodang, dan Pesugihan Nyi Puspo Cempoko dengar pua@am Nyi Puspo Cempoko di
Kabongan Rembang.

Dengan demikian, hingga kini, di Gunung Kawi, dag@mpai peziarah di makam
Eyang Djoego dan R. Iman Soedjono untuk berkirira dersi agama-agama formal dan ada
pula yang berziarah dalam rangka untuk pesugihaskipun dalam buku petunjuk ziarah
disebutkan bahwa berziarah ke Gunung Kawi bukgméaiigihan karena Eyang Djoego adalah
seorang wali. Hal yang sama juga di makam Pandgmarudro di Gunung Kemukus. Banyak
yang datang untuk berziarah secara lazimnya, laai perlatar santri maupun Kejawen, tetapi
di sisi lain, ada orang-orang yang berniat melakuktual seks terlarang dengan pasangan
yang sudah tersedia di beberapa warung di sekékam. Begitu pula dengan Pesugihan Pulau
Seprapat, meski kini jarang ditemui adanya ritiesygihan di sekitar makam Datuk Lodang,
yang bila mengacu pada dua versi cerita, memaragaetua subjek yang berbeda.

Sesungguhnya ritual seks bebas dengan tujuan nkereipgsugihan termasuk dalam
konteks tarikan antara sakral dan profan yang ahd#ebagaimana yang berlaku di Gunung
Kemukus dan Gunung Bolo. Bila dilihat dari nilalanikekinian, laku itu merupakan tindakan
profan dan bila terkait dengan spiritualitas, cendg dianggap menyimpang. Namun, bukan
berarti ritual tersebut tanpa akar tradisi. Dal@p@ash perkembangan keagamaan era kerajaan
Jawa klasik, dimungkinkan adanya akar tradisi yaegdasari ritual tersebut. Pada masa lalu,
tantrisme dianut beberapa raja kerajaan-kerajaaarl# Jawaempo doeloeSebagaimana
diketahui, raja Singasari terakhir, Prabu Kertare@a268—1293), adalah penganut tantrik
dan menganggap bahwa pesta minuman keras danedekgas jalan pembebasan. Sahdan,
pada saat kerajaan Singasari diserang oleh Jayahguari Kediri, Prabu Kertanegara sedang
menjalankan pesta tantrik sehingga ia tidak menpkksiapan untuk menangkal penyerangan
tersebut. Ajaran tersebut merupakan perkembangaddai sinkretisme Hindu—Budha yang
bermula dari pernikahan Ken Arok dan Ken Dedesgysada akhirnya menjadi sebuah agama
negara dengan nama agama Siwa-Budha yang berladgehMajapahit (Soejono dan Leirissa,
2010; Kartodirdjo, 2012: 97; Munandar, 2013: 4hkan salah satu tinggalan Majapabhit akhir,
simbolisasinya mengarah ke tradisi trantrik, y&andi Sukuh. Dalam konteks ini, seks yang

14

Bahasa Indonesia



W

Kongres

dipahami orang modern sebagai hal profan adalah &akral bagi para penganut ajaran
tersebut. Dengan demikian, seks dianggap sebdaaijatuk merengkuh kekuatan adikodrati,
sebagaimana keberadaan keyakinan pada seksngelrky seperti fenomena Sumobawuk di
Kediri pada 1980-an dan Dukun Datuk di Padang ff0-an. Selain itu, ditambah lagi
adanya himbauan dari tokoh pesugihan yang dirarafieai dikonstruksi sebagai pembenar
laku tersebut dalam tradisi lisan dengan menyatdia@ang siapa yang meneruskan kisah cinta
terlarang mereka akan mendapatkan keberuntungamedaki yang melimpah. Bila ritual
pesugihan dengan seks bebas dibandingkan dengatmaaksinya, yang terjadi adalah sebuah
ritual yang salah waktu dan keliru tujuan.

Paradoks juga berlaku terkait mitos tanaman sugi ldamamat. Daun dalam dunia
literatur Indonesia, terutama pepatah dan kat&,b§angat dikenal, meskipun menunjukkan
kebalikannya. Dunia tidak selebar daun kelor, gatidunia itu sangat luas. Begitu pula dengan
seperti air di daun talas, bukan merujuk pada aingy melambangkan kesejukan dan
kebeningan, bukan pada daun yang mengarah padedaifadamai, tetapi sebaliknya bahwa
orang yang dilambangkan dengan itu tidak dapatrcliya. Hal itu berbeda dengan bukan
pepatah kejatuhan daun dewandaru di Gunung Kawi @aan ketos di Bero. Artinya, itu
pertanda keberuntungan. Keberuntungan yang dimakdaldh bagi para pencari pesugihan.
Bahkan, perkembangannya kini tidak hanya daun,pitetanting dan buah, terutama
dewandaru. Dalam kasus tersebut, terdapat tari@@rpbfan ke sakral, dan tentu dalam ini
kerangkanya bukan logika, tetapi dalam kerangkamagarimitif lebih berorientasi pada
supranatural (Pritchard, 1984: 104). Akar keyakinyamerujuk pada pohon-pohon suci dalam
keyakinan lama, sebagaimana konsepsi tentang pa@todupan atau pohon hayat, atau pohon
yang tumbuh di nirwana dalam pewayangan. Dapatada soal magi, karena ada tanaman
tertentu yang disukai makhluk astral dan dijadigabagai medium untuk berhubungan dengan
mereka (McKenna, 1992).

AntaraKeadian Vers dan Selera Pasar

Blorong hadir secara ambigu dalam literatur makhhalkus di Indonesia. Bahkan
Boomgaard (1993) menemukan dalam beberapa litefE855—1875), Blorong adalah laki-
laki dan disebut Kiai Blorong. Dalam literatur 1843924, Blorong adalah sepasang Ki dan
Nyai. Namun, setelah 1929, Blorong hadir sepenupeyampuan (him. 202—5). Hanya saja,
di kalangan masyarakat Jawa selama ini, diskurang perkembang, banyak pandangan yang
menyamakan Nyi Blorong dengan Kanjeng Ratu Kidutlath karena sosoknya yang
digambarkan sama, cantik, suka berkebaya hijabbedampat di Laut Kidul, bahkan ada yang
menyatakan Blorong sebagai alter-ego Kanjeng Riika mengacu pad&erat Centini
(Ranggasutrisna, 1990: 70—71), yang juga digurénd&erat Kandaning Ringgit Purwa
(Sarman, 1986), keduanya adalah khasanah Jawadytafig tahun 1800an, Blorong adalah
perempuan, karena ia merupakan anak Kanjeng Rdtu (Gerita versi 1). Dengan demikian,
antara Kanjeng Ratu dan Nyi Blorong adalah duaagiiberbeda, karena karakter dan sifatnya
dianggap berlainan. Sebagaimana tengara Twikro®@0j2oerdasarkan pengalaman seorang
paranormal bahwa Blorong memang sering menyarugael@njeng Ratu Kidul, dan bagi
yang mempercayainya sangatlah berbahaya, karenakiRhtl sangat welas asih, sedangkan
Blorong sebaliknya (him. 61). Selain itu, tempatimya berbeda, karena Laut Kidul identik
dengan keraton Ratu Kidul, dan Nyi Blorong dipeecay Sendang Pengilon, Bantul. Ketika
ia menyamar sebagai Ratu Kidul, berarti ia sedamasdli keraton Ratu Kidul. Namun, dalam
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diskursus lain, Nyi Blorong dianggap sebagai sdsstoris dengan mengacu pada silsilah Raja
Galuh, yang sejajar dengan historisasi Ratu Kidldagai Dewi Kandita, puteri raja yang
terusir dari istana Pajajaran (Twikromo, 2000). dbal modifikasi historis, keduanya
ditampilkan sebagai mojang Sunda.

Meski Nyi Blorong berstigma negatif dalam jagadtitdl Jawa, ia menempati wilayah
tersendiri yang unik, misalnya bila ada perempuartik yang memakai perhiasan emas yang
mencolok, ia langsung dicap mirip Blorong. BahkdnSendang Pengilon, yang dianggap
sebagai tempat Blorong, ia tidak dicitrakan sebagakhluk yang kejam. Tak heran, dalam
beberapa primbon Jawa, terdapat mantra permintay&an, yang diringi dengan laku yang
merujuk pada Nyi Blorong, yang dalam mantra diselarigan Nini Blorong, dan dianggap
sebagai makhuk halus welas asih. Mantra tersehahdikanAji Ngirup Banda dan disebut
aji karena mantra ini baru dapat diterapkan bilandji dengan puasenutih selama 7 hari 7
malam, patigeni sehari semalam, dan dimulai pada hari Jumat PalMamtra ini harus
diucapkan setiap tengah malam pukul 00.00, di hatadepan. Berikut bunyi mantranya:
“Ingsun amatak ajiku si Nini Blorong, Nini Blorongldempuhake anyukupi sandang pangan
kanga gung, amboyonga kasugihane Sri Sadana wadhalrag gedhong arajabrana,
sakehing pangan lebokna ing lumbung gumuling, s¢ g selawase(Noeradyo, 1994: 37)

Di sisi yang berbeda, keberadaan pesugihan NyoBfprPesugihan Dewi Lanjar, dan
Pesugihan Nyi Puspo Cempoko sebenarnya dapat m&rmbglapan bahwa mata duitan alias
matre adalah perempuan, karena terbukti laki-laki jugpad sangatnatre bahkan menjual
jiwanya untuk kepentingan harta benda. Namun, untekjual jiwa yang mengarah pada
urusan seks itu tidak ditemukan pada literatur gsun, baik yang ditulis oleh kalangan
orientalis maupun sumber-sumber naskah kuno. Van Ki896) yang tercatat sebagai ahli
yang memberi perhatian pada Blorong pertama kahjeteskan bahwa Blorong sebagai
makhluk yang “segala jenis kekayaan akan diberikepada si pemanggil. Dan hal itu
berjangka waktu selama tujuh tahun, namun bisarpipgang hingga dua kali lagi. Namun
selama itu harus ada yang dikorbankan, dan terakb@manggil itu yang menjadi korban dan
mengisi istana Nyai Blorong” (him. 112).

Wacana seksisme Nyi Blorong dimungkinkan berkemglsaairing film-film nasional
bertema horor marak pada tahun 1970an, sepertin@ranBeranak dalam Kubu(1971)
dan Setan Kuburar(1975). Fenomena itu kemudian memuncak pada taB86an, dengan
racikan unsur horor dan unsur seks, salah satutigiateNyi Blorong (1982), yang disusul
denganboomingfilm horor yang diramu antara selagtion dan humor, dengan bintang
legendaris Suzana dan kawan-kawan. Aroma seks nmgeswmgaja ditebar karena dalam
budaya popular mengarah pada komoditas dan pasali #gi, tengara tersebut dipicu oleh
tiadanya referensi yang berbau seksual terkaitategsugihan Nyi Blorong, juga Pesugihan
Dewi Lanjang dan Pesugihan Nyi Puspo Cemporo karersta yang diminta bukan soal
layanan seks, tetapi tumbal nyawa. Adapun soal k&masus yang dimajinasikan sebagai
kamar khusus untuk meladeni nafsu seksual para petsugihan tersebut berfungsi mirip
dengan pesugihan lainnya yang membutuhkan ruangukhutempat menaruh sesaji
persembahan, dan sebagai ruang pertemuan yangédaka-mata mengarah pada seks, yang
dalam beberapa film horor seks selalu digambarkamgarah pada adegan ranjang. Selain itu,
hasil wawancara dengan Ki Wejang Kawedar, ahli weja dan keturunan Pura
Mangkunegaran (2010) bahwa perkawinan antara mamiasi makhluk halus dapat terjadi
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tetapi tidak saling menyakiti dan mengintimidasitidya, pernikahan itu bukan semata-mata
seks, tetapi terkait daya tarik yang bersifat akiréahkan cinta. Dengan demikian, wacana
seks yang meliputi sosok Nyi Blorong, Dewi Lanjand\yi Puspo Negoro sebagai mahluk
halus haus seks sebagai komoditas, sebuah moduis mneinarik minat pasar dan bersifat
ekonomi-bisnis, terutama untuk produk budaya poptdag berorientasi pada selera pasar.
K ekaburan Fakta dan Fiksi

Meskipun sebagian besar cerita pesugihan termagekdla, tetapi wilayahnya sudah
memasuki mite, artinya sebagian besar dianggaa mgat terjadi. Apalagi beberapa di antara
tokohnya dipandang sebagai sosok historis. Salaln panegasan sosok historis adalah
keberadaan makam yang dinisbatkan kepada tokoarggastan, seperti Eyang Djoego, Syekh
Datuk Lodang, Pangeran Samudro, Nyi Puspo Cemiim, Kembang Sore, Eyang Bandho,
Eyang Sentono Renggo (Makam Ngujang), adapun selgdbiseperti Nyi Blorong dan Dewi
Lanjar, dianggap makhluk mitos. Meski demikian, mgsnasing cerita memiliki
kekhasannya tersendiri

Misalnya Pesugihan Pulau Seprapat. Pulau tersedratasuk pulau legendaris,
bersejarah dan kosmopolit. Cerita pesugihan yanmkiud menunjukkan ke arah tersebut,
baik versi 1 maupun versi 2. Versi 1 merujuk pasal-asul pulau itu yang mengacu pada
pendatang dari negeri Cina, Dampo Awang, yang ngeailkan kekayaannya seperempat di
pulau tersebut sehingga disebut Pulau Seprapasi \temerujuk pada keberadaan sebuah
tempat pesugihan dan komunitas kera, meskipun @edueaakhir ini laku mencari pesugihan
semakin langka, seiring dengan komunitas kera bepanjang di Pulau Seprapat yang punabh.
Namun, keberadaan Datuk Lodang menegaskan kosrtaopBlulau Seprapat.

Awalnya, diduga ada Islamisasi terhadap cerita glean Pulau Seprapat versi 1
tentang asal-usul kera dengan kemunculan versntartg sejarah Datuk Lodang. Namun
dugaan itu pun terevisi karena ada kecenderundamdzerita tutur di Jawa yang menganggap
kejadian pada masa kerajaan-kerajaan dulu ter@dimdsatu waktu, padahal antara kejadian
satu dengan kejadian lainnya memiliki jarak walkamgy panjang, bahkan ada yang berabad-
abad. Cerita Pesugihan Pulau Seprapat versi 1 adeaansebuah jenis legenda, adapun versi
2 termasuk ranah sejarah. Dengan demikian, anégisal/dan versi 2, relasi waktunya adalah
kronologis, bukan paralel. Versi 1 berbicara tegtasal-usul Pulau Seprapat dan komunitas
keranya, sedangkan versi 2 berkisah tentang jatDdituk Lodang. Dari cerita itu, ia hidup
yang semasa dengan Sunan Muria, karena Sunan Milaiah sosok historis. la adalah putera
Sunan Kalijaga dengan Dewi Sujinah (puteri Utsmaii)Hlan memiliki seorang putera yang
bernama Pangeran Santri yang tinggal di KadilaMyus{ofa, 2004: 22; Sunyoto, 2016: 362)

Ihwal kontradiksi fakta-fiksi juga menggelayuti lke¥bdaan beberapa situs dan tokoh
lainnya dalam cerita pesugihan, salah satunya Pam@amodra. Selain adanya kepentingan
untuk menghapus cerita bahwa yang terjadi adalata ¢erlarang antara seorang pangeran
dengan ibu tirinya, ada upaya untuk melakukan Islasndan moralisasi cerita, terutama versi
2, dan ditulis dalar@erita Rakyat Jawa Tengalengan judul “Pangeran Samudra, Putra Prabu
Brawijaya”. Di sisi yang berbeda, dalé®erat Sindujoyosebuah khasanah pesisir utara Jawa
Timur yang dalam salah satu fragmennya mengisap&esinggungan tokoh utama Sindujoyo
dengan Gunung Kemukus. Dalam naskah kuno pesrsieltet, sama sekali tidak disebut
adanya makam Pangeran Samudro dan Sendang Ontnodiukemukus. Bahkan, yang
disebutkan hanya sebuah goa, tempat tokoh terbeliapa dan mendapatkan kesaktiannya
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untuk membantu raja Mataram, Pangeran Sedo Ingykkapyang berkeraton di Plered
menumpas pemberontakan Pangeran Puger, adikaagnyenjadi adipati di Demak. Saudara
raja itu dapat ditawan dengan dimasukkan keranfatapi segera diampuni dan dihukum
ringan (de Graaf, 2002: 4—11). Peristiwanya terjpaila tahun 1605 M, sedangk8arat
Sindujoyaditulis pada tahun 1778 S/1849 M (Mashuri, 2017).

Tabel 3
Paradoks Sembilan Cerita Pesugihan
Paradoks Cerita Pesugihan
Sakral vs Profan Gunung Kawi, Gunung Kemukus, Pulau
Seprapat, dan Nyi Puspo Cemp
Versi Otentik vs Selera Pa Nyi Blorong, Dewi Lanjar, Nyi Puspo Cempc
Fakta vs Fiksi Gunung Kawi, Gunung Kemukus, Nyi frRus

Cempoko, Pulau Seprapat, Makam Ngu

PENUTUP

Dari rekonstruksi cerita, pola kekerabatan semtiknita pesugihan di Jawa meliputi
empat tipe-motif, yaitu berdasar kesamaan bendsufffean Gunung Kawi dan Pesugihan
Pohon Ketos), tabu/larangan (Pesugihan Gunung Kesndin Pesugihan Roro Kembang
Sore), hewan luar biasa (Pesugihan Makam Ngujand’daugihan Pulau Seprapat), dan tipe
orang tertentu (Pesugihan Nyi Blorong, PesugihawiDenjar, dan Pesugihan Nyi Puspo
Cempoko). Empat motif tersebut dapat berkembangupaden langkah awal untuk
merumuskan peta sastra terkait cerita rakyat bisrpasugihan di Jawa, karena masih banyak
cerita pesugihan lainnya yang perlu diinventariggmudian digali tipe-motifnya untuk
merumuskan sebuah peta sastra yang menyeluruh.

Fokus kajian pada cerita pesugihan bukan untuk arersensasi karena watak
pesugihan yang kontradiktif dan dianggap sebagagsiap dari kebudayaan Jawa. Pasalnya,
cerita pesugihan tersebut menyimpan paradoks kesemagkali masyarakat terjebak pada
makna umum, dan tidak menelusuri makna khusus. &redgmikian, ada pemaknaan yang
menyimpang antara teks dan konteks. Tentu pemakeesgbut bukan jatuh dari langit, tetapi
melewati proses panjang, semacam lubang hitam, yeatidpatkan waktu dan ruang. Dalam
perjalanannya, terdapat retakan, pemiuhan, tumpadip berbagai kepentingan, juga tarik-
ulur kemanusiaan, sehingga konteks cerita pesugiuanbercitra kelam. Namun, dengan
mengetahui kekelamannya, dapat dikenali lebih jaetang proses ‘menjadi’ sebuah
fenomena, tanpa bermain mutlak-mutlakan dengan etiemgir prasangka, dan kondisi-
kondisi manusia Jawa dalam mempersepsi diri dandataannya. Adanya paradoks teks-
konteks menunjukkan bahwa antara manusia dan buedayaberproses, hidup, dan dinamis.
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