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SAMBUTAN KETUA LP2M 
UIN SULTAN MAULANA HASANUDDIN BANTEN 

 
Puji dan syukur kami panjatkan ke hadirat Allah 

SWT, yang telah melimpahkan rahmat dan hidayah-Nya 
kepada kita. Shalawat dan salam semoga tercurahkan 
kepada Nabi muhammad SAW serta keluarga, sahabat 
dan pengikutnya. 

Meneliti dan menulis adalah merupakan 
pekerjaan yang melekat pada diri dosen sebagai wujud 
dari Tri Darma Perguruan Tinggi, yaitu pendidikan dan 
pengajaran, penelitian dan pengabdian. Lembaga 
Penelitian dan Pengabdian kepada Masyarakat UIN 
Sultan Maulana Hasanuddin Banten melalui Pusat 
Penelitian dan Publikasi Ilmiah selama ini telah 
memfasilitasi, menyeleksi dan membantu pembiayaan 
penelitian untuk para dosen baik penelitian individu 
maupun kelompok. Jumlah proposal penelitian yang 
diajukan setiap tahun terus meningkat dari berbagai 
disiplin ilmu, namun karena bantuan dana penelitian 
yang masih terbatas, sehingga tidak semua proposal 
penelitian yang diajukan dapat diterima. 

Selama ini laporan hasil akhir penelitian dosen 
belum banyak yang terbaca dan dimanfaatkan oleh 
mahasiswa maupun masyarakat umum, karena 
keterbatasan dalam penerbitan dan publikasi. Oleh 
karena itu, dengan dana yang tersedia, pada tahun 2021 
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kami menyeleksi beberapa hasil penelitian dosen UIN 
Sultan Maulana Hasanuddin Banten untuk diterbitkan 
walaupun dengan jumlah yang terbatas. Buku ini 
merupakan salah satu dari sekian banyak hasil penelitian 
yang dapat diterbitkan pada tahun 2021. 

Akhirnya, kami ucapkan terima kasih kepada 
berbagai pihak, terutama Rektor UIN SMH Banten, Prof. 
Dr. H. Fauzul Iman, MA., yang telah menyetujui dan 
mendukung penerbitan buku - buku ini, Kepala Pusat 
Penelitian dan Publikasi Ilmiah, Dr. Ayatullah Humaeni, 
MA, beserta para stafnya yang telah berupaya untuk 
menyeleksi dan mengedit, sehingga buku ini layak untuk 
diterbitkan, juga kepada para penulis yang telah 
mengizinkan bukunya untuk diterbitkan. Semoga buku 
ini bermanfaat bagi para pembacanya. 

 
Serang,  Februari  2021 
Ketua LP2M 
UIN SMH Banten 

 
 

Dr. Wazin, M.Si. 
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ABSTRAK 
 

Sesajen merupakan warisan budaya tradisional 
yang biasa dilakukan untuk memuja para dewa, roh 
tertentu atau penunggu tempat (pohon, batu, 
persimpangan, dan lain - lain ) yang mereka yakini dapat 
mendatangkan keberuntungan dan menolak kesialan, 
seperti upacara menjelang panen yang mereka 
persembahkan kepada Dewi Sri ( dewi padi dan 
kesuburan ) yang masih dipraktekkan di sebagian daerah 

Jawa dan Banten. Upacara nglarung ( membuang kesialan ) 
ke laut yang masih banyak dilakukan oleh mereka yang 
tinggal di pesisir pantai Selatan pulau Jawa  dan juga di 
beberapa pesisir Banten.  

Sesajen memiliki nilai yang sangat sakral bagi 
pandangan masyarakat yang masih mempercayainya, 
Tujuan dari pemberian sesajen ini untuk mencari berkah. 
Pemberian sesajen ini biasanya dilakukan di tempat - 
tempat yang dianggap keramat dan mempunyai nilai 
magis yang tinggi. Prosesi tersebut telah terjadi sudah 
sangat lama, bisa dikatakan berasal dari nenek moyang 
kita yang mempercayai adanya pemikiran - pemikiran 
yang mistis. Kegiatan ini dilakukan oleh masyarakat guna 
mencapai sesuatu keinginan atau terkabulnya sesuatu 
yang bersifat duniawi. Saat ini orang beranggapan bahwa 
menyajikan sesajen adalah suatu kemusyrikan. Tapi 



iv 
 

sebenarnya ada suatu simbol dan makna di dalam sesajen 
yang harus dipelajari. 

Tradisi mempersembahkan sesajen dalam beragam 
ritual adat dan ritus sosial keagamaan ini juga terjadi di 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali  
hingga saat ini. Meskipun memiliki jenis atau ragam 

sesajen yang berbeda, berbagai ritus pemberian sesajen ini 
sebenarnya memiliki motif atau tujuan yang sama, yaitu 
meminta keselamatan atau meminta perlindungan dari 
yang maha gaib agar terhidar dari marabahaya atau 
malapetaka yang diakibatkan oleh ruh-ruh gaib yang 
memiliki nama dan jenis berbeda di setiap tempat. Selain 

itu, beberapa ritus pemberian sesajen juga ditujukan untuk 
mengucap rasa syukur atau terima kasih atas apa yang 
sudah diperoleh, dan berharap mendapatkan kesuksesan 
dan kemakmuran yang sama (bahkan lebih) di masa yang 
akan datang. 
 

Kata Kunci: Sesajen, Leluhur, Hindu, Islam, Bali, Banten 
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KATA PENGANTAR 
 
Alhamdulillah, Puji dan Syukur penulis panjatkan 

kehadirat Allah SWT, yang telah memberikan Berkah, 
Rahmat serta Hidayah-Nya, sehingga penulis dapat 
menyelesaikan penyusunan laporan penelitian ini.  

Penulis menyadari bahwa penelitian ini tidak 
akan dapat dilaksanakan secara baik tanpa adanya 
bantuan dari berbagai pihak, baik secara langsung 
maupun tidak. Karena itu sudah sepatutnya peneliti 
mengucapkan rasa syukur kepada Allah SWT atas segala 

taufik dan inayah-Nya, yang telah memberikan kekuatan 
kepada peneliti untuk menyelesaikan penelitian ini. 

Ungkapan terima kasih yang tak terhingga, 
pertama-tama patut peneliti anugerahkan kepada kedua 
orang tua dan para guru yang sudah mendidik, 
membimbing, dan mengajarkan berbagai hal tentang ilmu 
pengetahuan , yang telah mengantarkan penulis pada 
cakrawala dunia pengetahuan yang luar biasa luas. Do’a 
dan support orang tua,  istri dan keluarga juga menjadi 
pemicu semangat peneliti dalam berkarya. 

Selajutnya peneliti juga menghaturkan terima 
kasih kepada segenap pimpinan Institut Agama Islam 
Banten, terutama Prof. Dr. H. Fauzul Iman, MA., selaku 
Rektor UIN SMH Banten, yang telah memberi 
kepercayaan kepada peneliti untuk melakukan penelitian 
ini. 
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Selanjutnya, ucapan terima kasih juga peneliti 
haturkan kepada Dr. Wazin, M.Si, sebagai Ketua 
Lembaga Penelitian dan Pengabdian kepada Masyarakat 
dan Dr. Ayatullah Humaeni, M.A, selaku Kepala Pusat 
Penelitian dan Publikasi Ilmiah UIN “SMH” Banten yang 
sudah mempercayakan kepada tim penulis untuk 
menerbitkan ulang buku hasil penelitian ini. 

Ucapan terima kasih juga disampaikan kepada 
semua dosen UIN “SMH” Banten yang memiliki motivasi 
dan semangat tinggi untuk belajar dan melakukan 
penelitian.  Hal ini membuat peneliti masih tetap 
bersemangat untuk terus berkarya dan membagi ide dan 
gagasan, khususnya terkait dengan tradisi keagamaan.  

Selanjutnya, peneliti juga mengucapkan terima 
kasih kepada orang-orang yang sudah membantu 
terselesaikannya laporan penelitian ini, khususnya Romi 
dan Kamaludin,   yang sudah membantu melakukan riset 
lapangan di Bali dan ke beberapa wilayah Provinsi 
Banten. Bantuan dan kerjasamanya yang baik telah 
memudahkan peneliti untuk mengeksplorasi dan 
menggali  data-data dan informasi yang diperlukan.   

Akan tetapi, apapun hasil penelitian yang tertulis 
dalam hasil laporan ini tidak menjadi tanggung jawab 
orang-orang  yang sudah membantu terlaksananya hasil 
penelitian ini. Apapun isi tulisan dan bentuk laporan  
dan tanggung jawab intelektual hasil penelitian ini 
sepenuhnya berada pada  peneliti. Semoga hasil 
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penelitian ini dapat memberikan kontribusi yang positif 
bagi perkembangan ilmu pengetahuan. 

Allahu ‘alam bi al-shawab 
 
Serang, Februari 2021 

   Tim Penulis 
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BAB I 
PENDAHULUAN  

 
 

A. Latar Belakang Masalah 

Tradisi mempersembahkan sesajen merupakan 
salah satu ritual penting bagi komunitas manusia hampir 
di setiap era dan budaya. Tradisi ini usianya sama tuanya 
dengan usia peradaban manusia. Dalam beragam aktifitas 

kehidupan yang penting manusia, baik yang bersifat 
individual seperti ritual masa peralihan manusia, ritus 
memulai pembangunan rumah, ritus perkawinan, 

maupun yang bersifat kolektif seperti ritus ruwat laut atau 

sedekah laut, dan ruat bumi atau sedekah bumi, hampir 

selalu disertai dengan pemberian sesajen.  
Sesajen merupakan warisan budaya tradisional 

yang biasa dilakukan untuk memuja para dewa, roh 
tertentu atau penunggu tempat (pohon, batu, 
persimpangan, dan lain - lain ) yang mereka yakini dapat 
mendatangkan keberuntungan dan menolak kesialan, 
seperti upacara menjelang panen yang mereka 
persembahkan kepada Dewi Sri ( dewi padi dan 
kesuburan ) yang masih dipraktekkan di sebagian daerah 

Jawa dan Banten. Upacara nglarung ( membuang kesialan ) 
ke laut yang masih banyak dilakukan oleh mereka yang 
tinggal di pesisir pantai Selatan pulau Jawa  dan juga di 
beberapa pesisir Banten.  
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Sesajen memiliki nilai yang sangat sakral bagi 
pandangan masyarakat yang masih mempercayainya, 
Tujuan dari pemberian sesajen ini untuk mencari berkah. 
Pemberian sesajen ini biasanya dilakukan di tempat - 
tempat yang dianggap keramat dan mempunyai nilai 
magis yang tinggi. Prosesi tersebut telah terjadi sudah 
sangat lama, bisa dikatakan berasal dari nenek moyang 
kita yang mempercayai adanya pemikiran - pemikiran 
yang mistis. Kegiatan ini dilakukan oleh masyarakat guna 
mencapai sesuatu keinginan atau terkabulnya sesuatu 
yang bersifat duniawi. Saat ini orang beranggapan bahwa 
menyajikan sesajen adalah suatu kemusyrikan. Tapi 
sebenarnya ada suatu simbol dan makna di dalam sesajen 
yang harus dipelajari.1 

Tradisi mempersembahkan sesajen dalam beragam 
ritual adat dan ritus sosial keagamaan ini juga terjadi di 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali  
hingga saat ini. Meskipun memiliki jenis atau ragam 

sesajen yang berbeda, berbagai ritus pemberian sesajen ini 
sebenarnya memiliki motif atau tujuan yang sama, yaitu 
meminta keselamatan atau meminta perlindungan dari 
yang maha gaib agar terhidar dari marabahaya atau 
malapetaka yang diakibatkan oleh ruh-ruh gaib yang 
memiliki nama dan jenis berbeda di setiap tempat. Selain 

itu, beberapa ritus pemberian sesajen juga ditujukan untuk 
                                                             

1 Wahyana Giri MC, Sajen dan Ritual Orang Jawa 
(Yogyakarta: Narasi, 2010), 76 
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mengucap rasa syukur atau terima kasih atas apa yang 
sudah diperoleh, dan berharap mendapatkan kesuksesan 
dan kemakmuran yang sama (bahkan lebih) di masa yang 
akan datang.  

Dalam banyak bentuk ritual adat dan ritual social 
keagamaan, baik di Banten maupun di Bali, hampir selalu 
ada ritus berkorban. Berkorban merupakan suatu 
perbuatan membunuh binatang yang dikorbankan yang 
dijadikan sebagai sesajen dalam upacara atau ritus. Ada 
beragam makna yang melatarbelakangi ritus berkorban 
ini. Kadang – kadang ritus berkorban sebagai bentuk 
sesajen memiliki makna bahwa binatang yang dibunuh itu 
disajikan kepada dewa dewa, tetapi biasanya dalam 
perbuatan - perbuatan upacara seperti itu orang sendirilah 
yang akan memakan binatang yang dikorbankan itu, dan 
bukan dewa-dewa. Dalam hal ini binatang yang dibunuh 
itu rupanya dianggap dari lambang dewa - dewa atau 
leluhur. Dengan makan binatang korban tadi, orang akan 
memasukkan dewa kedalam dirinya sendiri. Ada pula 
yang memaknai bahw binatang yang dibunuh dianggap 
sebagai tempat dosa orang dan segala hal yang 
menyebabkan kesedihan dan kesengsaraan manusia dapat 
dibuang. Dengan membunuh binatang, segala dosa 
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manusia untuk sementara telah dibersihkan dari dosa dan 
kesengsaraan dalam hidupnya.2 

Munurut Koentjaraningrat, memberikan sesajen 
meliputi perbuatan - perbuatan upacara yang biasanya 
diterangkan sebagai perbuatan perbuatan untuk 
menyajikan makanan, benda - benda, atau sebagainya 
kepada dewa - dewa, roh - roh nenek moyang, atau 
mahluk halus lainya. Pada banyak upacara sesajen, dewa 
diberi makanan yang oleh manusia dianggap lezat, 
seolaholah dewa - dewa atau roh itu mempunyai 
kegemaran yang sama dengan manusia. Dalam upacara 
sesajen, api dan air sering mempunyai peranan yang 
penting. Sesajen dilempar kedalam api atau air ( sungai, 
laut ), dengan demikian akan sampai kepada dewa - dewa. 
Seringkali dari persembahan sesajen kepada para leluhur 
hanya merupakan lambang saja. Sajian diletakkan 
ditempat - tempat keramat, dan dengan demikian rasa 
dari makanan tersebut akan sampai kepada tujuannya, 
atau para leluhur hanya datang untuk menghirup saja.3 
Seringkali kita lihat bahwa upacara pemberian itu 
dikerjakan oleh sipelaku tanpa kesadaran akan 
kepentingan para leluhur. Upacara menjadi perbuatan 
kebiasaan, dan dianggap seolah - olah suatu aktifitas yang 
secara otomatis akan menghasilkan apa yang diinginkan. 

                                                             
2 Koentjaraningrat, Beberapa Pokok Antropologi Sosial (Jakarta: 

Dian Rakyat, 1992), 263 
3 Koentjaraningrat, Beberapa Pokok Antropologi…, 262 
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Endraswara menyatakan bahwa simbol-simbol 

ritual ada yang berbentuk sesajen. Sesajen merupakan 
aktualisasi dari pikiran, keinginan, dan perasaan pelaku 
agar lebih mendekatkan diri kepada Tuhan. Upaya 

mendekatkan diri melalui sesajen sesungguhnya 
merupakan bentuk akumulasi budaya yang betrsifat 

abstrak. Sesajen juga sebagai sarana “negosiasi” spiritual 
kepada hal-hal gaib. Hal ini dilakukan agar mkhluk-
makhluk halus tersebut tidak mengganggu manusia. 
Dengan pemberian makanan secara simbolis kepada ruh 
halus, diharapkan ruh tersebut akan jinak, dan mau 
membantu hidup manusia.4 

Di masyarakat Muslim Banten, masih banyak 
masyarakat terutama yang tinggal di pedesaaan dan yang 
tinggal di daerah pesisir yang mempercayai dan 
melakukan upacara atau ritual yang disertai dengan 

persembahan sesajen untuk berbagai kepentingan. Ketika 
melakukan ritual ruwat laut, ruwat bumi, mendirikan 
rumah baru, ritual perkawinan dan lain sebagainya, 
sebagian masyarakat Banten masih menganggap perlu 
adanya sesajen sebagai bentuk penghormatan dan juga 
permohonan perlindungan kepada makhluk-makhluk 
yang mendiami tempat-tempat tertentu agar aktifitas dan 

                                                             
4 Suwardi Endraswara, Kebatinan Jawa dan Jagad Mistik 

Kejawen (Yogyakarta: Lembu Jawa, 2011), 17   
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kehidupan yang mereka jalani berjalan dengan lancar dan 
sejahtera. 

Upacara pemberian sesajen ini seringkali ditentang 
oleh sebagian masyarakat Muslim Banten karena dianggap 
menyimpang dari ajaran agama (Islam). Mereka 
menentang tradisi ini karena dalam ritualnya seringkali 
disertai dengan penymbelihan binatang tertentu, bunga 
tujuh rupa (kembang setaman), pembakaran kemenyan 
dan lain sebagainya. Selain doa-doa Islami, mantra-mantra 
lokal juga seringkali diucapkan dalam ritual pemberian 
sesajen ini. Bahkan, di beberapa tempat yang mengadakan 
upacara ruwat, mereka menyembelih hewan tertentu 
(biasanya kerbau, kambing atau ayam), dan 
mempersembahkan  darah atau kepala binatang  tersebut 
dengan cara mengubur kepala binatang tersebut ke dalam 
tanah atau melemparkannya ek tengah laut.  Dalam hal 

ini, Darmoko berpendapat bahwa Sajen termasuk 
perlengkapan upacara ruwatan yang seharusnya ada. Sajen 
adalah segala sesuatu berupa makanan yang secara khusus 
diperuntukkan bagi makhluk supranatural (gaib) yang 

sering disebut makhluk halus. Sajen merupakan sarana, 
karena dipergunakan sebagai sarana mengadakan 
hubungan dengan alam di luar manusia. Oleh karena 

alam tersebut bersifat “halus”, maka sajen tersebut hanya 
disantap baunya saja.5 G.A.J. Hazeu mengatakan bahwa 

                                                             
5 Darmoko, “Ruwatan: Upacara Pembebasan..., 31-32  
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menurut kepercayaan orang yang memberikan sesajian 
tadi bukanlah wujud lahiriah makanan yang disajikan itu 
yang disantap oleh roh halus leluhur, melainkan hanya 
baunya belaka.6 

Masyarakat Bali yang mayoritas beragama Hindu 
adalah masyarakat yang kental dengan beragam ritual dan 
upacara adat Hindu Bali dalam berbagai aktifitas 
keseharian mereka. Hampir setiap hari mereka 
mempersembahakn sesajen, baik dalam bentuk bunga 
dan lain sebagainya, sebagaia ungkapan permohonan 

kepada Sang Hyang Widhi untuk keselamatan di dalam 
hidupnya dari berbagai gangguan yang ada di alam 
semesta. Dalam kebudayaan Masyarakat Bali, ada suatu 
kegiatan ritual yang harus dilaksanakan setiap hari sebagai 
wujud syukur kepada Tuhan. Kegiatan ritual yang 

dilakukan salah satunya adalah upacara Bukakak yang 

termasuk dalam upacara Pitra Yadnya merupakan upacara-
upacara yang di persembahkan kepada ruh-ruh leluhur. 

Dalam kebudayaan Bali untuk membangun 
budaya dan kemakmuran kehidupannya, masyarakat 
selalu melakukan upacara untuk keselamatan diri sendiri 
maupun lingkungan sekitar yang mereka jadikan tempat 
tinggal agar terhindar dari berbagai bencana yang ada di 

                                                             
6 G.A.J. Hazeu, Kawruh Asalipun Ringgit Sarta Gegepokanipun 

Kaliyan Agami ing Jaman Kina. Dialihaksarakan oleh Sumarsana dan 
dialihbahasakan oleh Hardjana HP  (Jakarta: Departemen P dan K, 
1979).  
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alam semesta. Pura-pura di Bali umumnya selalu ada 
sesajen untuk dewa dan roh para leluhur yang diletakkan 
di altar yang tinggi, sedangkan sesajen untuk roh-roh jahat 
diletakkan di bagian dasar. Perbedaannya adalah sesajen 
yang diberikan untuk para roh jahat itu bisa berisi daging 
mentah, sedangkan sesajen untuk para dewa dan roh para 
leluhur bisa tidak berisi daging mentah. Sesajen khusus 
yang jadi syarat suatu upacara diletakkan pada sebuah  
podium. 

Bagi masyarakat Bali memberikan sesaji pada 
leluhur mereka merupakan satu cara untuk bersyukur 
kepada para Dewa yang telah memberikan kesejahteraan 
bagi kehidupan mereka. Beberapa bentuk sesaji yang 
seringkali kita temui di Bali adalah bunga. Bunga 
bermakna filosofis, agar kita dan keluarga senantiasa 
mendapatkan “keharuman” dari para leluhur. 
Keharuman merupakan kiasan dari berkah yang 
berlimpah dari para leluhur, dapat mengalir (sumrambah) 
kepada keturunan. Masing-masing aroma bunga, dapat 
menjadi ciri khas masing-masing leluhur. 

Dalam istilah orang Bali, istilah sesajen  atau 
persembahan suci yang digunakan sebagai sarana 
persembahyangan yang wajib dilakukan oleh umat Hindu 
Bali disebut dengan ‘Bebanten’ atau ‘Banten’. Menurut 

Pandita Mpu Wijayananda, ada tiga makna Bebanten. 

Salah satunya adalah ‘Sorohan bebanten/ upakara sane 

pinaka hidangan/suguhan sane kahatur  ring Ida Bhatara 
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Sami’  yang maknanya kurang lebih adalah ‘Persembaa 
suci ini sebagai hidangan  yang diberikan kepada Dewata 
atau Tuhan Yang Maha Esa.7 

Berdasarkan penjelasan di atas, berbicara tentang 

tradisi  sesajen pada masyarakat Muslim Banten dan 
masyarakat Hindu Bali menjadi subjek yang menarik 

untuk dikaji karena beberapa alasan. Pertama, Banten 
sebagai sebuah masyarakat kultural memiliki karakteristik 
yang unik dan berbeda-beda dalam melakukan atau 
merayakan setiap peristiwa penting dalam kehidupan 

manusia. Upacara yang disertai dengan pemberian sesajen 
ini merupakan warisan leluhur yang sampai saat ini masih 
terus ditradisikan oleh masyarakat Banten. Religiusitas 
masyarakat Banten turut mewarnai keragaman corak ritus 

pemberian sesajen yang dilakukan oleh masyarakat Banten 
sehingga warisan leluhur yang sebagian nampakya berasal 
dari tradisi pra-Islam menjadi lebih Islami dengan 
penambahan karakteristik Islam dalam ritus-ritus tersebut. 

Kedua, istilah sesajen dalam bahasa Bali disebut dengan 

Bebanten atau Banten, suatu istilah yang menarik peneliti 
untuk mencari akar kesamaan tradisi ini anatar Muslim 

Banten dengan Hindu Bali. Ketiga, meskipun ada 

                                                             
7 Pandita Mpu Wijayananda, Dudonan Karya: Karya Mamungkah, 
Ngenteg Linggih, Mapandusan Agung Manawa Ratna  (Surabaya: 
Paramitha, 2004), 1; Baca juga dalam  David Samiyono, “Bebanten: 
Persembahan Suci Masyarakat Hindu Bali”, (Theologia, Vol. 3, No. 2, 
Februari 2009), 48 
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sebagian kelompok Muslim di Banten yang menolak 

berbagai bentuk persembahan sesajen yang dipandang 
sebagai bid’ah dan khurafat, namun tradisi ini masih  

menjadi bagian penting dari budaya masyarakat Banten 
yang masih hidup hingga saat ini.  
B. Rumusan Masalah 

Adapun pertanyaan yang akan menjadi fokus 
penelitian ini adalah: 

1. Dalam ritual apa saja masyarakat Muslim Banten 
dan masyarakat Hindu Bali mempersembahkan  

sesajen? 
2. Bagaimana bentuk dan proses persembahan 

sesajen yang terdapat pada masyarakat Muslim 
Banten dan masyarakat Hindu Bali? 

3. Apa makna sesajen bagi masyarakat Muslim 
Banten dan masyarakat Hindu Bali? 

4. Apakah ada akar kesamaan tradisi sesajen dalam 
keyakinan masyarakat Muslim Banten dan 
masyarakat Hindu Bali? 

 
C. Tujuan Penelitian 

Adapun tujuan dari penelitian ini adalah: 
1. Untuk mendeskripsikan beragama ritual yang 

memerlukan adanya sesajen dalam ritus 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat 
Hindu Bali. 
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2. Untuk mengumpulkan dan mengidentifikasi 

berbagai bentuk dan proses ritus sesajen yang ada 
di masyarakat Muslim Banten dan masyarakat 
Hindu Bali. 

3. Untuk menganalisa makna simbolik dari 

persembahan sesajen bagi masyarakat Muslim 
Banten dan masyarakat Hindu Bali. 

4. Untuk menelusuri akar kesamaan tradisi sesajen 
dalam keyakinan masyarakat Muslim Banten dan 
masyarakat Hindu Bali 

 
D. Signifikansi Penelitian 

Adapun manfaat atau nilai guna penelitian 

tentang ritus sesajen masyarakat ada akar kesamaan tradisi 

sesajen dalam keyakinan masyarakat Muslim Banten dan 
masyarakat Hindu Bali, secara akademik, penelitian ini 
memberi kontribusi bagi perumusan konsep-konsep dan 
pengembangan teori substantif yang dapat memperkaya 
studi ilmu antropologi, khususnya antropologi budaya, 
terutama yang berkaitan dengan budaya dan kepercayaan 

terhadap berbagai hal yang berkaitan dengan ritual sesajen 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali, 
sehingga bisa menjadi rujukan tambahan bagi peneliti 
dan pemerhati sosial dan budaya Banten dan Bali  bahwa 
kedua masyarakat ini memilki karakteristik budaya yang 
khas. Penelitian ini juga bisa dijadikan database untuk 



12 
 

penelitian-penelitian lanjutan yang berkaitan dengan 
tradisi dan budaya masyarakat Banten dan Bali. 

Secara normatif, penelitian tentang ritus sesajen 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali, 
memberi gambaran holistic mengenai pandangan-
pandangan keagamaan dan nilai-nilai budaya masyarakat 
Banten sebagaimana yang mereka yakini, pikirkan, dan 
aktualisasikan dalam aktifitas keseharian, seperti yang 

terlihat pada tradisi ritus sesajen dalam beragam 
bentuknya dan bagaimana mereka memahami dan 

memaknai ritus sesajen tersebut dalam kehidupan sehari-
hari. 

Secara praktis, penelitian ini juga memberikan 
sumbangan nyata bagi ilmu pengetahuan dan 
menunjukan kepada masyarakat  Indonesia secara umum, 
bahwa Banten dan Bali memiliki berbagai karakteristik 
yang khas yang tidak dimiliki daerah lain dan keunikan-
keunikan tersebut masih banyak yang belum digali oleh 

para peneliti. Salah satunya adalah tentang ritus sesajen 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali 
yang akan peneliti bahas dalam penelitian ini 

 
E. Kerangka Konseptual 

Sesajen merupakan sesajian - sesajian yang 
berbentuk benda, makanan, binatang, bunga, dan lain - 
lain yang dipersembahkan ( diberi ) sebagai tanda 
penghormatan atau rasa syukur kepada Tuhan, dewa, roh 
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nenek moyang, mahluk halus yang dianggap dapat 
mendatangkan keberuntungan, menolak kesialan dan rasa 
syukur terhadap semua yang terjadi di masyarakat dengan 
berbagai macam ritual religi.8 Sesajen juga salah satu 
bentuk objek atau peristiwa ritual yang terdapat dalam 
sebuah religi. Sesajen dapat memberitahukan tanda 
kepada seseorang dalam tingkah laku ritual. 

Sesajen merupakan sebuah kewajiban yang pasti 
ada dalam setiap acara bagi orang yang masih teguh 
memegang adat sebagai tanda kehormatan atau rasa 
syukur terhadap semua yang terjadi dimasyarakat sesuai 

bisikan gaib, sedangkan sesajen mengandung arti 
pemberian sesajian-sesajian sebagai tanda penghormatan 
atau rasa syukur terhadap semua yang terjadi 
dimasyarakat sesuai bisikan ghaib yang berasal dari 

paranormal atau tetuah-tetuah. Sesajen merupakan 
warisan budaya Hindu dan Budha yang biasa dilakukan 
untuk memuja para dewa, roh tertentu atau penunggu 
tempat (pohon, batu, persimpangan) dan lain-lain yang 
mereka yakini dapat mendatangkan keberuntungan dan 
menolak kesialan. 

Sesajen merupakan salah satu kepercayaan yang 
terdapat pada agama Hindu yang diberikan kepada 
Tuhan, dewa, roh leluhur ( nenek moyang ), dan lain - 
lain yang dilakukan dengan berbagai macam kegiatan 
                                                             

8 Ariyono Suyono, Kamus Antropologi, (Yogyakarta: CV 
Akademika Presindo, 1985), 358 
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upacara ritual religi. Suwardi Endraswara berpendapat 
bahwa sesajen yang diberikan kepada Tuhan, dewa, roh 
nenek moyang, dan lain - lain, kadang - kadang memang 
kurang masuk akal. Namun demikian, bagi pendukung 
budaya yang bersangkutan yang dipentingkan adalah 
sikap dasar spiritual yang berbau emosi religi, bukan 
logika. Karena itu, dalam tradisi sesajen biasanya terdapat 
upacara berupa sesaji sebagai bentuk persembahan atau 
pengorbanan kepada mahluk spiritual yang kadang - 
kadang sulit diterima nalar. Hal ini semua sebagai 
perwujudtan bakti mahluk kepada kekuatan supranatural.  

Selain itu, ritual pemberian sesajen menurutnya 
mempunyai fungsi bagi setiap masyarakat yaitu: 1) 
Mampu mengintegrasikan dan menyatukan rakyat dengan 
memperkuat kunci dan nilai utama kebudayaan. Berarti 
ritual menjadi alat pemersatu atau integrasi; 2). Ritual 
menjadi sarana pendukungnya untuk mengungkapkan 
emosi, khususnya nafsu - nafsu negative; 3). Ritual akan 
mampu melepaskan tekanan - tekanan sosial.9 Pada saat 
manusia menghidangkan sesaji, menurut Robertson 
Smith sebagaimana dikutip oleh Koentjaraningrat, 
aktifitas tersebut memiliki fungsi sebagai aktivitas untuk 
mendorong rasa solidaritas dengan para dewa. Dewa 

                                                             
9 Suwardi Endraswara, Kebatinan Jawa Laku Hidup Utama 

Meraih  Derajat Sempurna (Yogyakarta: Lembu Jawa, 2011), 29 
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dianggap sebagai komunitas istimewa.10 Hal tersebut juga 
ditegaskan oleh Preusz bahwa pusat dari religi dan 
kepercayaan adalah ritus atau upacara. Menurutnya, 
upacara religi akan bersifat kosong, tak bermakna, apabila 
tingkah laku manusia didalamnya didasarkan pada akal 
rasional dan logika, tetapi secara naluri manusia memiliki 
suatu emosi mistikal yang mendorongnya untuk berbakti 
kepada kekuatan tertinggi yang menurutnya tampak 
konkret di sekitarnya, dalam keteraturan dari alam, serta 
proses pergantian musim, dan kedahsyatan alam dalam 
hubungannya dengan masalah hidup dan maut. 
Sehubungan dengan hal tersebut, Van ball sebagaimana 
dikutip oleh  Koentjaraningrat menyatakan bahwa 
sesajian adalah pemberian kepada dewa dan mahluk halus 
dalam dunia gaib yang mana pada umumnya mempunyai 
fungsi sebagai pemberian. 11  Marcel Mauss  berpendapat 
pemberian dalam suatu interaksi sosial ialah sebagai 
lambang pengukuhan suatu hubungan antara si pemberi 
dan penerima. Kemudian lebih dikukuhkan lagi dengan 
pemberian balasan dan pemberian ini melibatkan 
kelompok - kelompok dan masyarakat yang bersangkutan 
secara menyeluruh. Pemberian sesajen kepada Tuhan, 
dewa, dan roh halus merupakan sebuah hadiah yang 

                                                             
10 Koentjaraningrat, Pengantar Ilmu Antropologi (Jakarta: 

Rineka Cipta, 1990), 68 
11 Koentjaraningrat, Pengantar Antropologi. Pokok-Pokok 

Etnografi II (Jakarta: Rineka Cipta,  1993), 42 
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mempunyai tujuan yang lebih baik untuk membeli 
perdamaian. 

Di dalam upacara religi yang menggunakan 
sesajen, terdapat berbagai macam bentuk lambang - 
lambang yang digunakan sebagai simbol. Untuk dapat 
menangkap makna simbol yang tersembunyi dari sesajen, 
menurut Victor Turner, ada 3 cara yang dapat dilakukan, 

yaitu : 1. Multivokal artinya simbol memiliki banyak arti, 
menunjuk pada banyak hal, pribadi, dan atau fenomena. 
Hal ini menunjukkan betapa kaya makna simbol ritual. 2. 

Polarisasi simbol karena simbol memiliki banyak arti 

sering ada arti simbol  yang bertentangan. 3. Unifikasi 
artinya memiliki arti terpisah.12 

  
F. Telaah Pustaka 

Ada beberapa hasil penelitian lapangan yang 

mengkaji tentang berbagai  ritus sesajen di berbagai tempat 
di Indonesia. Kajianyang mengkaji berbagai jenis ritus 

pemberian sesajen ini di antaranya dilakukan oleh:  

Huru’in Nihlah dalam karyanya Makna Tradisi Sesajen 

dalam Acara Pernikahan bagi Masyarakat Desa Mayong  
Kecamatan Karangbinangun  Kabuapten Lamongan, 
mencoba menganalisa beragam makna sesajen yang ada 

                                                             
12 Dikutip dari Wartaya  T.W. Winangun, Masyarakat Bebas 

Struktur (Liminalitas dan 
Komunitas Menurut Victor Tuner) (Yogyakarta : Kanisius, 1990), 19 
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dalam ritual pernikahan masyarakat Mayong.13 
Selanjutnya, Noprianto Adiguna Tarigan  dalam karyanya 

berjudul Sesajen (Studi Deskripsi mengenai Makna Sesajen 

pada Penganut Agama Hindu Etnis Karo di Desa Lau Rakit, 
Kecamatan STM Hilir, Kabupaten Deli Serdang, Provinsi 
Sumatera Utara) mencoba mendeskripsikan makna-makna 

yang tertuang di dalam beragam sesajen masyarakat Etnis 
Karo beragama Hindu. Berdasarkan hasil penelitiannya, 
ia menyimpulkan bahwa Hasil penelitian menunjukkan 
bahwa jenis dan bentuk sesajen yang digunakan adalah 
berupa bunga yang bermakna cinta kasih, ketulusan, rasa 
hormat. Buah - buahan memiliki makna hasil jerih payah 
manusia di dalam berkerja yang akan dipersembahkan. 
Air merupakan sarana penyucian jiwa dan badaniah 
seseorang. Api yang di simbolkan dalam bentuk dupa 
yang memiliki makna sebagai peghubung antara pemuja 
dengan yang dipuja, sebagai saksi penghantar 
persembahan, serta penetalisir dari roh - roh jahat. Beras 
sebagai lambang kemakmuran dan kesuburan. Minyak 
wangi sebagai lambang ketenangan jiwa, pengendalian 
diri, serta sebagai penambah kaharuman dari sesajen. 
Makanan berupa roti dan makanan tradisional lainnya 
merupakan makna dari hasil kreatifitas dan pengetahuan 

                                                             
13 Baca Huru’in Nihlah, “Makna Tradisi Sesajen dalam 

Acara Pernikahan bagi Masyarakat Desa Mayong  Kecamatan 
Karangbinangun  Kabuapten Lamongan”, (Skripsi, IAIN Sunan 
Ampel Surabaya, 2013) 
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manusia, dan sebagai pelengkap dan memperindah isi 
dari sesajen. Uang perak sebagai lambang dari 
kemakmuran. Kurban ayam memiliki makna menjaga 
hubungan keharmonisan manusia dengan alam yang 
menjadi tempat tinggal dan berkerja.14 

Seanjutnya, dalam sebuah artikel tentang 
persembahan pada masyarakat Hindu Bali, David 

Sumiyono mencoba mendeskripiskan tradisi sesajen dalam 

sebuah judul Bebanten: Persembahan Suci Masyarakat Hindu 

Bali.15 
Kajian tentang tradisi sesajen di Banten secara 

khusus belum pernah ditulis. Akan tetapi, pembahasan 

tentang sesajen yang dilakukan oleh masyarakat bukan 
berarti belum pernah disentuh oleh beberapa penulis. 
Humaeni, secara komprehensif, mencoba memberikan 
bambaran tentang Ritus peralihan pada masyarakat 
Banten. Dalam karyanya ini, ada beberapa sub 

pembahasan yang menjelaskan tentang masalah sesajen  

                                                             
14 Noprianto Adiguna Tarigan,  “Sesajen (Studi Deskripsi 

mengenai Makna Sesajen pada Penganut Agama Hindu Etnis Karo di 
Desa Lau Rakit, Kecamatan STM Hilir, Kabupaten Deli Serdang, 
Provinsi Sumatera Utara)”, (Skripsi, Departemen Antropologi, 
Universitas Sumatera Utara, 2010) 

15 Baca David Sumiyono,  “Bebanten: Persembahan Suci 
Masyarakat Hindu Bali”, (Theologia, Vol. III, No.2, Februari 2009), 
39-52 
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pada ritus peralihan masyarakat Banten16 Dalam karyanya 
yang lain, Humaeni juga mencoba megupas beberapa 
jenis ruwatan yang ada di Banten seperti ruwat laut, ruwat 
bumi, ruwat kendaraan dan ruwat rumah.17 Namun 

demikian, ritual sesajen sendiri hanya diberikan porsi yang 
sangat sedikit dalam karyanya ini. Wazin dan kawan-
kawan, yang mengkaji tentang Etnis Bugis di Banten, juga 
mengulas sedikit beberapa bentuk sesajen dalam beberapa 
ritus peralihan masyarakat Etnis Bugis yang ada di 

Banten.18 Dalam karya Eneng Purwanti, Komunikasi 

Transendental dalam Ritus Ruwat Laut Masyarakat Pesisir, 
dibahas sedikit tentang beberapa jenis sesajen yang 
disediakan pada saat ruwat laut masyarakat Labuan.19 
Empat hasil penelitian di atas, meskipun di dalam nya 

membahas tentang ritus sesajen, namun tidak mengkaji 
tradisi ini secara khusus dan mendalam. Oleh karena itu, 

                                                             
16 Baca Ayatullah Humaeni, “Rites of Passages (Ritus 

Peralihan masyarakat Banten)”, (Laporan Penelitian, LP2M IAIN SMH 
Banten, 2015) 

17 Baca Ayatullah Humaeni, “Interaksi Islam dan Budaya 
Lokal dalam Ritus Ruwatan Masyarakat Banten”, (Laporan Penelitian, 
LP2M IAIN SMH Banten, 2016) 

18 Baca Wazin, dkk., “Etnis Bugis di Banten. Kajian tentang 
Orang Bugis di Kampung Bugis Karangantu”, (Laporan Penelitian, 
LP2M IAIN SMH Banten, 2014) 

19 Baca Eneng Purwanti, Komunikasi Transendental dalam 
Ritus Ruwat Laut Masyarakat Pesisir, (Laporan Penelitian,  LP2M IAIN 
Sultan Maulana Hasanuddin Banten, 2016)  
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penelitian ini, mencoba melengkapi data-data terkait 

tradisi sesajen  yang ada pada masyarakat Banten ini. 
 

G. Metode Penelitian 
Dalam penelitian ini, peneliti akan menggunakan 

metode penelitian ethnografi yang bersifat deskriptif 
kualitatif dengan menggunakan pendekatan antropologis. 
Ethnografi, menurut James P. Spradley, merupakan 
pekerjaan mendeskripsikan suatu kebudayaan. Tujuan 
utama etnografi ini adalah untuk memahami suatu 
pandangan hidup dari sudut pandang penduduk asli, 
sebagaimana dikemukakan oleh Bronislaw Malinowski, 
bahwa tujuan etnografi adalah ‘memahami sudut 
pandang penduduk asli, hubungannya dengan 
kehidupan, untuk mendapatkan pandangannya mengenai 
dunianya”.20  Selanjutnya, Spradley berpendapat bahwa 
etnografi bermakna untuk membangun suatu pengertian 
yang sistemik mengenai semua kebudayaan manusia dari 
perspektif orang yang telah mempelajari kebudayaan itu.21  

Dalam menganalisa data, peneliti akan 

menggunakan pendekatan interaksi simbolik (symbolic 

interactionsim approach). Ini merupakan suatu teori yang 
memiliki asumsi bahwa manusia membentuk makna 
melalui proses komunikasi. Teori ini berfokus pada 

                                                             
20 James P. Spradley, Metode Etnografi 2nd ed., terj. Misbah 

Zulfa Elizabeth, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2007), 3-4. 
21 James P. Spradley, Metode Etnografi…, 13. 
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pentingnya konsep diri dan persepsi yang dimilikiki 
individu berdasarkan interaksi dengan individu lain.  

Metode yang digunakan untuk mengumpulkan 
data adalah dengan menggunakan teknik – teknik berikut 
ini: Kajian Pustaka, Pengamatan Terlibat, dan  
Wawancara. 
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BAB II 
RITUAL SESAJEN  DALAM TINJAUAN TEORITIS 

 
 

A. Pengertian Ritual 
Kepercayaan keagamaan berpusat pada adanya 

kesadaran dan keyakinan akan adanya kekuatan gaib, 
yaitu Tuhan atau yang dianggap sebagai tuhan yang 
menguasai alam dan seluruh makhluk, baik yang tampak 
maupun yang tidak tampak. Keyakinan akan adanya 
Tuhan dan sesuatu yang supernatural seperti roh, hantu, 
malaikat, mukjizat, alam gaib, dan lain sebagainya 
memunculkan kesadaran manusia untuk melakukan 
tindakan atau ritual tertentu sebagai simbol kepatuhan, 
ketaatan, ketakutan, dan juga penghormatan kepada yang 
dianggap sakral dan  supernatural tersebut.  

Beragam ritual keagamaan dan ritual magi 
dilakukan oleh manusia sejak masa pra-sejarah hingga 
sekarang merefleksikan adanya kesadaran dan keyakinan 
manusia bahwa Tuhan atau yang dianggap sebagai tuhan 
dan juga makhluk-makhluk gaib dapat dimintai, 
diperintah, atau bahkan dipaksa untuk memenuhi 
kebutuhan praktis dan mengatasi berbagai persoalan 
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hidup manusia yang tidak dapat diatasi dengan cara 
rasional.22 

Bustanuddin Agus berpendapat bahwa 
kepercayaan kepada yang sakral dan supernatural 
menuntut ia diperlakukan secara khusus.  Oleh karena 
itu, ada beragam tata cara perlakuan terhadap yang 
sesuatu yang disakralkan. Seringkali upacara, 

persembahan, sesajen, dan beragam bentuk ritual lainnya 
tidak dapat dipahami secara ekonomis, rasional, dan 
pragmatisnya. Ia dilakukan sebagai upaya membujuk yang 
dianggap sakral dan gaib tersebut  agar mau memenuhi 
kebutuhan pragmatisnya.  Karena sesuatu yang dipercayai 
sebagai hal yang sakral, maka perlakuan terhadapnya tidak 

boleh seperti terhadap benda biasa, terhadap yang profane. 
Ada tata tertib tertentu yang harus dilakukan dan ada 
juga larangan atau pantangan yang harus dihindari.23 
Oleh karena pentingnya memberikan perlakuan yang 
khusus kepada sesuatu yang dianggap sakral ini, 
muncullah berbagai ritus sosial keagamaan termasuk 
ritual magi di masyarakat,baik masyarakat yang masih 

dianggap sebagai masyarakat tradisional (pre-literate) 
maupun masyarakat modern. 

                                                             
22 Ayatullah Humaeni, Akulturasi Islam dan Budaya Lokal 

dalam Magi Banten (Serang: Bantenologi Press, 2015), 198  
23 Bustanuddin Agus, Agama dalam Kehidupan Manusia. 

Pengantar Antropologi Agama (Jakarta: raja Grafindo Persada, 2005), 98 
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Asumsi dasar mengenai tindakan ritual adalah 
bahwa ia memiliki makna dan tujuan, bahkan walaupun 
makna dibalik ritual tersebut tidak serta merta jelas. 
Mengucapkan salam kepada teman, misalnya, tidak hanya 
bersifat fungsional semata, tetapi ia memiliki makna yang 
lebih dari itu, ia dapat bermakna sebagai ungkapan suatu 
hubungan yang ada diantara dua orang yang saling 
bertegur sapa, dan ungkapan salam itu (bagaimanapun 
caranya ia dilakukan) menyatakan atau menampakkan 
intensitas suatu hubungan dari orang yang saling 
menyapa.  

Selanjutnya, ritual-ritual yang lain juga dapat 
menunjukkan bahwa kita bertindak dan bersikap dengan 
benar sesuai dengan tradisi budaya di lingkungan 
masyarakat kita. Gagalnya atau ketidakhadiran kita dalam 
sebuah kegiatan ritual akan dianggap sebagai bentuk 
ketidaksopanan kita, dan kita akan dianggap aneh dan 
asing oleh masyarakat kita. Dalam hal ini, Malory Nye 
mengambil kesimpulan bahwa definisi dasar dari sebuah 
ritual adalah bahwa ritual itu merupakan tindakan-
tindakan yang dilakukan lebih dari sekedar tujuan mereka 
yang bermanfaat saja.24 Artinya bahwa ritual merupakan 
tindakan-tndakan yang memiliki makna jauh dibalik 
tindakan-tindakan ritual itu sendiri. Jadi secara singkat 

                                                             
24 Malory Nye, Religion the Basics, 2nd ed. (London and New 

York: Routledge), 133-134 
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ritual itu dimaknai sebagai tindakan-tindakan yang 
bermanfaat. 

Komunikasi selalu melibatkan kata-kata atau 
bahasa dalam bentuk rangkaian kata-kata  yang memiliki 
makna dibalik simbol-simbol huruf yang terangkai dalam 
sebuah kata dan kalimat, yang dipahami oleh si 
pembicara maupun yang diajak bicara. Namun demikian, 
komunikasi juga dapat dilakukan tanpa menggunakan 
kata atau bahasa sebagaimana lazimnya manusia 
berkomunikasi antar sesamanya. Komunikasi juga dapat 
terjadi dengan adanya kode-kode atau isyarat-isyarat 
tertentu yang dipahami oleh sipemakainya. Oleh 
karenanya, dapat dipahami jika kemudian beberapa ahli 
yang mengaitkan ritual dengan simbol komunikasi baik 
komunikasi verbal dengan menggunakan kata-kata, 
maupun non-verbal dengan kode dan isyarat gerak 
tertentu yang dipahami bersama secara kolektif oleh si 
pengguna.25 

Edmund Leach dalam hal ini mendefinisikan 
ritual sebagai perilaku yang membentuk sebagian sistem 
tanda dan yang bertugas untuk mengkomunikasikan 
informasi. Secara lebih detail, ia mendeskripsikan ritual 
sebagai, 

“Behavior which forms part of a signaling system and 
which serves to ‘communicate information,’ not because 

                                                             
25 Ayatullah Humaeni, Akulturasi Islam dan Budaya…, 198-

207  
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of any mechanical link between means and ends, but 
because of a culturally defined communication code”; 
and “Behavior which is potent in itself in terms of the 
cultural conventions of the actor but not potent in a 
rational-technical sense [. . .] or alternatively behavior 
which is directed towards evoking the potency of occult 
powers even though it is not presumed to be potent in 
itself”.26 
Antony Wallace mendeskripsikan ritual sebagai 

komunikasi tanpa informasi. Artinya bahwa ritual adalah 
serangkaian khusus dari tanda-tanda yang, sekali 
diucapkan, membiarkan tanpa kepastian, tanpa pilihan, 
dan karenanya, dalam makna statistik dalam teori 
informasi, ritual itu tidak menyampaikan atau tidak 
membawa informasi dari si pengirim kepada si penerima. 
Jadi, ritual itu idealnya sebagai sebuah sistem tatanan yang 
sempurna dan suatu penyimpangan dari tatananan ini 
merupakan sebuah kesalahan.27 Definisi yang lebih 
sederhana dikemukakan oleh Catherine Bell. 
Menurutnya, ritual merupakan ”kompromi pragmatis 

                                                             
26 Dikutip dari Jack David Eller, Introducing Anthropology of 

Religion. Culture to the Ultimate (New York & London: Routledge, 
2007),110; Baca juga Yusron Razak dan Ervan Nurtawaban, 
Antropologi Agama (Jakarta: UIN Jakarta Press, 2007),116 

27 Anthony F.C. Wallace, Religion: An Anthropological View 
(New York: Random House, 1966), 233. Baca Juga Jack David Eller, 
Introducing..., 110  
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antara kesempurnaan (completeness) dan kesederhanaan 

(simplicity)”.28  

Ronald Grime dalam bukunya Beginning in Ritual 

Studies menyatakan bahwa ritualisasi berlangsung karena  
manusia-manusia yang hidup melakukan gerak-gerak 
isyarat formatif dalam menghadapi proses penerimaan 
selama masa-masa kritis (masa yang sangat penting dalam 
hidupnya) di tempat-tempat tertentu.29 Bagi Felicia 
Hughes-Freeland, ritual umumnya merujuk pada 
pengalaman dan persepsi manusia dalam bentuk-bentuk 
yang dipersulit oleh imajinasi, membuat realitas menjadi 
lebih kompleks dan tidak natural ketimbang lingkungan 
dan pengalaman hidup mereka yang sebenarnya biasa 
atau bersifat duniawi.30 

Catherine Bell dalam bukunya Ritual Theory, 

Ritual Practice, berpendapat bahwa ritualisasi merupaan 
suatu hal dari beragam strategi yang secara kultural 
bersifat khusus untuk mengatur beberapa aktifitas 
berganti dari yang lain, untuk menciptakan dan 
memberikan hak istimewa bagi suatu perbedaan yang 

                                                             
28 Catherine Bell, Ritual Perspectives and Dimensions (New 

York: Oxford University Press, 1997), 89.  
29 Ronald L. Grimes, Beginning in Ritual Studies  

(Washington: University Press of America, 1982), 55. Baca Malory 
Nye, Religion the Basics, 2nd ed. (London and New York: Routledge), 
131 

30 F. Hughes-Freeland, (ed.), Ritual, Performance, and Media 
(London: Routledge, 1998), 2. Baca  Malory Nye, Religion..., 131 
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bersifat kualitatif antara the sacred (yang suci) dan the 

profane (yang biasa), dan untuk menganggap perbedaan-
perbedaan itu berasal dari pemikiran realitas manusia 
yang melebihi kekuatan-kekuatan manusia sebagai pelaku 
hidup.31 Roy Rappaport mengartikan ritual sebagai 
pertunjukan serangkaian tindakan dan ungkapan formal 
yang kurang lebih sama, yang tidak sepenuhnya 
disandikan oleh pelaku.32 

Ritual, jika diamati dan dianalisis, tidak hanya 
bersifat psikologis dan mistis. Ritual melibatkan simbol-
simbol tertentu baik dari sisi bahasa, gerak, maupun 
perilaku ritual lainnya. Ritual memiliki makna yang hanya 
dapat dipahami oleh orang yang mengerti akan maksud 
dan tujuan dari apa yang mereka lakukan sekaligus juga 
memahami makna dan arti dari apa yang mereka lakukan. 
Dalam hal ini pawang atau dukun biasanya dianggap 
sebagai orang yang memiliki keahlian tersebut. 
Masyarakat biasa umumnya hanya mengikuti apa yang 
dilakukan oleh para dukun atau pun apa yang dilakukan 
oleh leluhur mereka, tanpa mengetahui makna dan arti 
logis dari apa yang mereka lakukan. Dalam hal ini, 
Susanne Langer berpendapat bahwa ritual merupaan 

                                                             
31 Catherine Bell, Ritual Theory, Ritual Practice (Oxford: 

Oxford University Press, 1992), 74. Baca Malory Nye, Religion..., 131 
32 Roy Rappaport, Religion and Ritual in the Making of 

Humanity (Cambridge: Cambridge University Press, 1999), 24. Baca 
Malory Nye, Religion..., 131 
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ungkapan yang lebih bersifat logis daripada hanya bersifat 
psikologis.  

Ritual memperlihatkan tatanan atau simbol-
simbol yang diobjekkan. Simbol-simbol ini 
mengungkapkan perilaku dan perasaan, serta membentuk 
disposisi pribadi dari para pemuja mengikuti modelnya 
masing-masing. Pengobjekkan ini penting untuk 
kelanjutan dan kebersamaan dalam kelompok 
keagamaan.33 

Dari penjelasan di atas, jelas bahwa perilaku atau 
tindakan ritual merupakan sebuah elemen paling penting 
dalam kehidupan kultural masyarakat. Bahkan, 
sebenarnya hampir tidak mungkin berpikir tentang 
sebuah kebudayaan dimana tidak ada ritual di dalamnya. 
Dalam hal ini, Malory Nye berpendapat bahwa sebagian 
besar perilaku ritual dilakukan secara tidak disadari 
(direnungkan), keluar dari kebiasaan, bahkan tanpa 
memikirkan tentang apakah ada makna dan tujuan 
dibalik tindakan ritual tersebut. Kadang-kadang, 
menurutnya, sebenarnya keotomatisan dari tindakan 
ritual semacam itu yang mendorong kita menyebutnya 
sebagai ritual, dalam makna ritual yang tanpa dipikirkan 
dan tidak bermakna. Tapi, tidak semua tindakan ritual 
dilakukan dengan cara yang tanpa dipikirkan, beberapa 
ritual barangkali dilakukan secara khidmat dan khusyu. 
                                                             

33 Dikutip dari Mariasusai Dhavamony, Fenomenologi Agama, 
cet.ke-11 (Yogyakarta: Kanisius, 1995), 174 
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Dalam hal ini dirasakan bahwa tindakan ritual semacam 
ini memiliki tujuan dan makna, seperti dalam upacara 
atau ritual peribadatan, upacara kurban, ritual magi, dan 
ritual-ritual keagamaan lainnya. Ritual-ritual semacam itu, 
perlu dicoba dipahami maknanya.34 

Ritual, menurut Dhavamony, secara umum 
terbagi dalam dua kategori, yaitu ritual yang bersifat 
musiman dan ritual non-musiman. Kategori ritual yang 
pertama berlangsung pada acara-acara yang sudah 
ditentukan, dan kesempatan untuk melakukannya selalu 
merupakan suatu peristiwa dalam siklus lingkaran alam, 
siang dan malam, musim-musim, gerhana, letak planet 
dan bintang-bintang. Upacara atau ritual jenis ini hampir 
selalu bercorak komunal dan menyelesaikan secara teratur 
kebutuhan-kebutuhan yang berulang dari masyarakat 
sosial. Sedangkan kategori ritual yang kedua, yaitu ritual 
non-musiman, merupakan ritual-ritual yang dilakukan 
pada saat krisis yang mungkin tidak bercorak komunal. 
Semua masyarakat memiliki dua macam ritual ini.35 

Ritual selalu membutuhkan tindakan karena 
ritual adalah suatu bentuk perilaku yang harus dilakukan. 
Tindakan ritual sederhananya tidak akan terjadi hanya 
dengan memikirkannya saja. Seseorang harus melakukan 
sesuatu, dia harus terlibat di dalamnya, dan ikut serta 
secara personal di dalamnya. Tindakan ritual dapat 
                                                             

34 Malory Nye, Religion..., 132 
35 Mariasusai Dhavamony, Fenomenologi...,178-179 



31 
 

melibatkan model-model perilaku tertentu. Seorang 
partisipan diharapkan dapat melakukan tindakan atau 
sikap tertentu atau berbicara dengan cara tertentu, atau 
melakukan tindakan-tindakan tertentu dalam ritual. 
Sebagian besar perilaku ritual umumnya berbeda dengan 
tindakan-tindakan normal yang biasa dalam kehidupan 
sehari-hari; bahkan, seringkali ia merupakan kebalikan 
dari perilaku sehari-hari yang normal.36 

 
B. Definisi Sesajen 

Masyarakat Indonesia dikenal sebagai masyarakat 
yang kaya akan beragam upacara adat dan ritual sosial 
keagamaan. Hampir setiap aktifitas masyarakat Indonesia 
selalu diiringi dengan beragam bentuk ritual dan upacara, 
dari bentuk yang paling sederhana sampai yang paling 
kompleks. Upacara dan ritual tradisional masyarakat 
Indonesia tersebut seringkali disertai dengan pemberian 

sesajen dengan beragam variasi dan maknanya. Bahkan, 
ada keyakinan pada sebagian masyarakat Indonesia yang 
masih melakukan ritual dan upacara tradisional tersebut 

bahwa sesajen menjadi prasyarat penting yang harus ada 
dalam upacara tradisional. Jika seseorang atau 
sekelompok orang yang sedang melakukan ritual atau 

upacara adat lupa memberikan sesajen atau ada salah satu 

benda atau alat sesajen yang tidak disediakan, ada 

                                                             
36 Malory Nye, Religion...,139-140 
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keyakinan bahwa ritualnya tidak sempurna yang 
memungkinkan terjadinya sesuatu yang tidak diinginkan. 

Beberapa istilah digunakan untuk menyebut 

istilah sesajen dalam konteks beberapa bahasa di 

Indonesia, seperti Sajen, Sesaji, Sajian (Bahasa Indonesia), 

Parawanten (Bahasa Sunda), Banten atau Bebanten (Bali). 

Kata Sajen dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia diartikan 
sebagai ’makanan (bunga-bungaan dsb) yang disajikan 

untuk makhluk halus’; sedangkan kata Sesajen sendiri 
diartikan sebagai ’sajian (makanan, bunga, dan sebagainya 

yang disajikan untuk orang halus, dsb), dan kata sajian 
didefinisikan sebagai ’1. Sesuatu yang disajikan; 2. 
Makanan, bunga-bungaan dsb yang dipersembahkan 
kepada kekuatan-kekuatan gaib di upacara bersaji.’37 Kata 

kerja untuk kata sajen ini adalah bersaji yang diartikan 
sebagai ’mempersembahkan sajian dalam upacara 
keagamaan yang dilakukan secara simbolis dengan tujuan 
berkomunikasi dengan kekuatan-kekuatan gaib, dengan 
jalan mempersembahkan makanan dan benda-benda lain 
yang melambangkan maksud dari komunikasi tsb.’38 

Aryono Suyono mendefinisikan sesaji atau sesajen 
sebagai suatu rangkaian makanan kecil, benda-benda 

                                                             
37 Tim Penyusun Kamus Pembinaan dan Pengembangan 

Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI), ed. Ke-2 (Jakarta: Balai 
Pustaka, 1997), 862, 929 

38 Tim Penyusun Kamus Pembinaan dan Pengembangan 
Bahasa, Kamus Besar …, 862 



33 
 

kecil, bunga-bungaan serta barang hiasan yang tentunya 
disusun menuruti konsepsi keagamaan sehingga 
merupakan lambang (simbol) yang mengandung arti. 

Dengan mempersembahkan sesajen itu kepada tuhan, 

dewa, makhluk halus, dan penghuni alam gaib lainnya, 
manusia bermaksud berkomunikasi dengan tuhan, dewa 

dan makhluk-makhluk halus tersebut.39  Sesajen, menurut 
Hazeu, adalah segala sesuatu berupa makanan yang secara 
khusus diperuntukkan bagi makhluk supernatural (gaib) 

atau makhluk halus. Sesajen merupakan srana, karena 
dipergunakan sebagai sarana mengadakan hubungan 
dengan alam di luar manusia.  Oleh karena alam tersebut 
bersifat ”halus”, maka sesajen tersebut disantap baunya 
saja.40  

Istilah sesaji menurut asal-usul katanya berasal dari 

kata saji (menyajikan), artinya dihidangkan (makanan) 
yang disajikan untuk makhluk-makhluk halus sebagai 

ungkapan rasa kepercayaan manusia. Sesaji sebagai 
sesembahan selalu hadir dan disediakan sebagai simbol 
semangat atau spiritualisme. Ini mengindikasikan bahwa 
manusia percaya bahwa ada kekuatan lain yang lebih 
tinggi dan lebih hebat di atas kekuatan manusia. Mereka 
ingin menyandarkan hidupnya kepada Sang Pemilik 

                                                             
39 Aryono Suyono,  Kamus Antropologi (Jakarta : Akademika 

Pressindo, 1985), 358 
40 Darmoko, 2002), 34 
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kekuatan itu. Namun, pada akhirnya mengarah kepada 
kekuatan Tuhan Yang Maha Kuasa.41  

Menurut Koentjaraningrat, sesaji atau sesajen 
adalah salah satu sarana upacara yang tidak bisa 
ditinggalkan, yang dihaturkan pada saat tertentu dalam 
kepercayaannya terhadap makhluk halus di tempat 

tertentu pula.42  Sesaji merupakan aktualisasi dari pikiran, 
keinginan, dan perasaan pelaku untuk lebih mendekatkan 

diri kepada Tuhan. Sesaji juga merupakan wahana simbol 
yang digunakan sebagai sarana untuk negosiasi spiritual 
kepada hal-hal gaib. Dengan pemberian makan secara 
simbolis kepada roh halus, diharapkan roh tersebut akan 

jinak, dan mau membantu hidup manusia.43 Sesaji 
dilakukan agar makhluk-makhluk supernatural tersebut 
tidak mengganggu kehidupan manusia. 

Ritual bersaji merupakan salah satu bagian 
penting dari sistem upacara religi. Dalam hal ini, 
Koentjaraningrat berpendapat bahwa ada empat 
komponen utama yang harus ada dalam setiap rangkaian 

                                                             
41 Mulyana, “Spritualisme Jawa: Meraba Dimensi dan 

Pergulatan Religiusitas Orang Jawa”, Jurnal Kebudayaan Jawa 
“Kejawen”, Jurnal Pendidikan Bahasa Daerah, Fakultas Bahasa Seni 
UNY bekerja sama dengan Penerbit Narasi Yogyakarta, Vol. 1, No. 2 
(Agustus 2006): 6 

42 Koentjaraningrat (2002:349 
43 Suwardi Endraswara, Mistik Kejawen : Sinkretisme, 

Simbolisme, dan Sufisme dalam Budaya Spiritual Jawa (Yogyakarta: 
Narasi, 2006),  245 
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upacara, yaitu: 1) tempat pelaksanaan upacara; 2) saat 
atau waktu pelaksanaan upacara; 3) benda-benda pusaka 
dan  perlengkapan upacara; dan 4) orang-orang yang 
bertindak sebagai pelaku upacara. Di samping ke empat 
komponen di atas, dalam upacara religi juga umumnya 
mencakup kegiatan berdoa, bersujud, bersaji (memberika 
sesajen), berkorban, makan bersama, menari, menyanyi, 
berprosesi,  berseni, berpuasa,  bertapa dan bersemedi.44 

Bersaji adalah tindakan atau aktifitas dalam suatu 
upacara keagamaan untuk menyajikan makanan, bunga-
bungaan atau benda-benda lainnya kepada para dewa, roh 

nenek moyang,  atau makhluk halus. Sesajen umumnya 
diletakkan di tempat-tempat sakral dan keramat.  Dengan 

begitu, ’sari’ dari sesajen tersebut yang akan sampai kepada 
tujuannya, yaitu ruh para leluhur  atau makhluk halus, 
yang hanya datang untuk mencium baunya saja. Sisanya 

yang kemudian menjadi basi lalu dibuang.  Jenis sesajen 

sendiri beragam, tergantung kepada siapa sesajen itu 
ditujukan dan dalam upacara atau ritual apa.45  

Wujud sesaji bermacam-macam tergantung 

kebutuhan yang diperlukan. Sesajen bisa dalam bentuk 

menyan `kemenyan` dengan cara dibakar sampai keluar 
asapnya. Membakar kemenyan dalam ritual mistik 
merupakan perwujudan persembahan kepada Tuhan. 
                                                             

44 Koentjaraningrat, Beberapa Pokok Antropologi Sosial (Jakarta: 
Dian Rakyat, 1985), 240 

45 Ensikolpedia Nasional Indonesia Jilid 3 (Jakarta, 1989),  326 



36 
 

Kukus (asap) dupa dari kemenyan yang membumbung ke 

atas, tegak lurus, tidak mobat-mabit (bergerak` ke kanan ke 

kiri), merupakan tanda bahwa sesajinya diterima. Sebagai 

ujub agar sesajinya dikabulkan penganut mistik biasanya 

membaca niat sebagai berikut, ”niat ingsun ngobong menyan 

menyan talining iman, urubing cahya kumara, kukuse ngambah 
swarga, ingkang nampi Dzat Ingkang Maha Kuwaos”. Artinya 
saya berniat membakar kemenyan sebagai pengikat iman. 

Nyala kemenyan merupakan cahaya kumara, asapnya 
diharapkan sampai surga, dan dapat diterima oleh 
Tuhan.46   

Dari uraian di atas, nampak bahwa sesaji atau 

sesajen merupakan implementasi hubungan antara 

manusia dengan makhluk halus. Dengan diberi sesaji, 
makhluk halus akan merasa senang sehingga tidak 
mengganggu kehidupan manusia, dan kehidupan 

manusia akan nyaman dan tentram. Apabila sesajen 
tersebut tidak diberikan dipercaya akan menimbulkan 

bencana atau malapetaka tertentu. Adapun sesaji dapat 
berupa makanan kecil (yang sering dikonsumsi oleh 
manusia), bunga-bungaan, dan lain-lain. Setiap sesaji 
tersebut mengandung makna sendiri-sendiri tergantung 

dari ujubnya (tujuannya).47 

                                                             
46 Suwardi Endraswara, Mistik Kejawen : Sinkretisme..., 245 
47 Nanda Fauzi, “Istilah-Istilah Sesaji Upacara Tradisional 

Jamasan Pusaka di Waduk Gajah Mungkur Wonogiri (Suatu Kajian 
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Sesajen merupakan bagian dari tradisi atau 
peninggalan Hindu-Budha atau bahkan pra-Hindu Budha 
atau kepercayaan animism dinamisme yang berakulturasi 
dengan kebudayaan Jawa dan kebudayaan masyarakat 

Nusantara lainnya. Tradisi pemberian sesajen ini 
umumnya diidentikkan dengan tradisi Muslim Abangan 
yang cenderung menyukai dan melakukan berbagai ritual 

slametan dengan beragam variasinya sebagaimana 

dijelaskan oleh Geertz dalam karya monumentalnya The 

Religion of Java. Praktik sesajen ini dianggap sebagai ritual 
Jawa yang agak jauh pengaruhnya dari Islam.48  

Dalam agama Budha, seluruh persembahan sesajen 
ini sebenarnya dimaksudkan sebagai lambang untuk 

membantu mengingatkan  orang yang memberi sesajen 
tersebut akan kenyataan hidup. Air, merujuk kepada sifat 
rendah hati, lilin adalah lambang pengorbanan dan 

penerangan, dupa adalah lambang nama dan kehormatan 
yang harum merebak ke mana-mana, dan bunga adalah 
lambang keindahan, sekaligus kekekalan. 49  

Pada masyarakat Bali yang mayoritas beragam 

Hindu, ritual pemberian sesajen menjadi ritual penting 
dalam kehidupan sehari-hari maupun dalam upacara-
upacara adat dan upacara-upacara keagamaan masyarakat 

                                                                                                                    
Etnolinguistik)”, (Skripsi, Fakultas Satra dan Seni Rupa, Universitas 
Sebelas Maret, 2010), Xxv-xxvii 

48 Baca Clifford Geertz, The Religion of Java 
49 Ensikolpedi Nasional Indonesia Jilid 3 (Jakarta, 1989), 568 
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Bali.  Acara-acara seperti nyepi dan piodalan dilengkapi 

dengan pemberian sesajen (umat Hindu di Bali 

menyebutnya dengan istilah Banten). Banten berasal dari 

kata bang yang artinya Brahma dan enten yang artinya 

ingat atau yang dibuat sadar. Banten merupakan alat 
bantu dalam pemujaan.  

Sesajen atau banten yang biasanya ada saat ritual 
keagamaan di Bali diantaranya daun, bunga, buah, air, 

dan api. Fungsi dari banten sendiri adalah sebagai ucapan 
terimakasih dan alat perantara untuk berkomunikasi 

kepada Hyang Widhi. Disamping itu, banten juga 
dimanifestasikan sebagai alat pensucian, dan sebagai 

pengganti mantra. Banten selalu berhubungan dengan 
upacara keagamaan, terutama agama Hindu.  

Dalam buku Prosesi Upakara dan Yadnya, sesajen 
atau Banten dalam tradisi agama Hindu Bali memiliki 
beberapa arti: 1) Banten sebagai wujud korban suci dalam 
ber-yadnya; 2) Banten merupakan cetusan hati nurani 
umat sebagai wujud jalinan cinta kasih antara umat 
dengan penciptanya; 3) Banten sebagai sarana konsentrasi 
umat dalam memuja keagungan Tuhan; 4) Banten sebagai 
lukisan Sang Hyang Widhi Wasa dalam wujud yang 
abstrak; dan 5) Banten merupakan piranti pendidikan 
bagi umat dalam memuja Tuhannya.50 

                                                             
50 I Ketut Keriana, Prosesi Upakara & Yadnya (Denpasar: 

Rhika Dewata, 2007), 19  
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Menurut Smith, terdapat tiga gagasan dalam religi 

atau agama, yaitu pertama, sistem upacara merupakan 

suatu perwujudan dari religi atau agama; kedua, bagi para 
pemeluk agama upacara religi atau keagamaan yang 
dilaksanakan warga masyarakat secara bersama-sama 
mempunyai fungsi sosial untuk menjaga solidaritas 

mereka; dan ketiga, fungsi persembahan (bersaji) dalam 
upacara keagamaan.51 

Dalam upacara keagamaan di mana manusia 
menyajikan sebagian dari tubuh binatang, terutama darah 
kemudian dipersembahkan kepada dewa, roh nenek 
moyang, dan makhluk gaib lainnya, menurut Smith 
merupakan bentuk solidaritas kepada dewa-dewa. Bagi 
manusia, dewa-dewa dianggap sebagai sesuatu yang 
istimewa sehingga selama melaksanakan upacara 
keagamaan selalu dilakukan dengan khidmat, keramat, 
dan penuh hati-hati.52 

Dalam konteks penelitian ini, sesajen yang 
dimaksud adalah sesajen yang berupa sesembahan kepada 
kekuatan spiritual lebih tinggi yaitu persembahan kepada 
Tuhan, dewa-dewa, makhluk gaib, roh-roh  atau arwah 
leluhur, dan sejenisnya. 

 
 

                                                             
51 Smith dalam Widnyana, 2013: 9 
52 Smith dalam Widnyana, 2013:12-13 
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C. Fungsi dan Makna Sesajen 
Suatu upacara atau ritual dilakukan oleh manusia 

karena ia dianggap memiliki makna dan fungsi. Hampir 
tidak ada suatu kelompok manusia, suatu komunitas, 
suku, atau masyarakat mau melakukan suatu ritual adat 
atau upacara keagamaan yang diyakini tidak memberikan 
makna dan fungsi apapun bagi mereka. Begitu juga 

dengan praktik pemberian sesajen. 
Dalam agama Jawa, kehidupan masyarakat Jawa 

hampir tidak dapat dilepaskan dari praktik pemberian 
sesajen sebagai langkah negosiasi dengan hal-hal yang 
gaib. Sesajen dalam hal ini dipandang sebagai bentuk 

slametan, agar dirinya terhindar dari mara bahaya. Kalau 

orang Jawa tidak mampu melakukan sesajen, menurut 
Endraswara, rasanya ada hal yang kurang lengkap dan ada 
nuansa hidup yang lepas. Oleh sebab itu, dalam setiap 
bagian kehidupan mereka, orang Jawa sebisa mungkin 
mempertahankan tradisi ini.53 

Agama Jawa tradisional hampir selalu melakukan 
ritual sesajen dalam segala aspe kehidupan mereka. Dari 
sejak masa hamil hingga periode kematian manusia selalu 
ada upacara disertai dengan pemberian sesajen. Bahkan 
dalam ritus pertanian seperti mau menanam padi, 
memtik padi, dan setelah panen, semua kegiatan 

                                                             
53 Suwardi Endraswara, Agama Jawa. Ajaran, Amalan, dan 

Asal-Usul Kejawen, cet.ke-3 (Yogyakarta: Narasi, 2015), 53 
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pertanian ini selalu disertai dengan pemberian sesajen 
baik di rumah maupun di sawah yang ditujukan kepada 
makhluk-makhluk gaib yang dianggap sebagai pelindung 
dan penjaga manusia, baik secara individual maupun 
sosial (kampung atau desa). Sesajen yang diwujudkan 

dalam bentuk guru bakal (mentahan) dan guru dadi 
(masak/matang) diletakkan pada posisi ruang yang 
dianggap sakral. Tempat yang dianggap sakral dan mesti 
diberikan persembahan sesajen oleh orang Jawa 
diantaranya adalah gunung, kuburan, dekat pohon besar, 
tempuran sungai, dan lain sebagainya.54    

Begitu juga dengan agama orang Bali (Hindu 
Bali), ritus persembahan sesajen menjadi praktik 
keagamaan yang paling penting dalam kehidupan mereka. 
Setiap hari, mereka harus mempersembahkan sesajen di 
beberapa sudut rumah mereka. Ritus persembahan 
sesajen juga dilakukan dalam banyak tradisi keagamaan 
mereka seperti dalam ritus Purnama, Tilem, ritus masa 
peralihan, ritus Ngaben (upacara kematian), ritus hari 
raya (Galungan dan Nyepi). Hampir tidak ada bagian ritus 
keagamaan masyarakat Hindu Bali yang tidak disertai 
dengan persembahan sesajen. 

Setiap benda atau alat yang disajikan kepada 

makhluk atau dzat gaib tertentu sebagai sesajen bukan 
hanya sekedar benda atau alat yang tidak memiliki 

                                                             
54 Suwardi Endraswara, Agama Jawa. Ajaran..., 57  
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makna. Benda dan alat itu hanyalah simbol yang 
mengandung makna yang mendalam. Bahkan seringkali 
satu simbol mengandung banyak makna.  

Darah hewan yang dikurbankan untuk sesajen 
dalam ritual ruwat rumah, ruwat laut, atau sedekah bumi, 
misalnya, tidak hanya bermakna mempersembahkan 
darah untuk menyenangkan mahluk-mahluk gaib 
penunggu rumah, laut atau tempat-tempat lainnya, tetapi 
juga dapat dimaknai sebagai tindakan memenggal sifat-
sifat kebinatangan manusia, dan memendamnya ke dalam 
tanah atau ke tengah laut agar manusia tidak memiliki 
sifat dan karakter yang buruk seperti binatang yang 
disimbolkan dengan darah ayam, kambing, atau kerbau. 
Dalam hal ini, Robert Smith, berpendapat bahwa dalam 
setiap upacara berseaji di mana manusia menyajikan 
sebagian dari seekor binatang, terutama darahnya, kepada 
dewa atau makhluk-makhluk supernatural, kemudian 
memakan sendiri sisa daging dan darahnya, dianggap 
sebagai suatu aktifitas untuk mendorong rasa solidaritas 
dengan dewa-dewa atau makhluk-makhluk gaib tersebut. 
Dalam hal ini para dewa dan makluk-makhluk astral ini 
dianggap sebagai warga komunitas, walaupun sebagai 
warga yang istimewa.55   

Setiap orang, dalam arti tertentu,  membutuhkan 
media atau sarana untuk berkomunikasi. Media ini  

                                                             
55 Suwardi Endraswara, Agama Jawa. Ajaran..., 55  
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terutama ada dalam bentuk-bentuk simbolis sebagai 
pembawa maupun pelaksana makanan atau pesan yang 
akan dikomunikasikan. Makna atau pesan sesuai dengan 
maksud pihak komunikator dan (diharapkan) dapat 
ditangkap dengan baik oleh pihak lain. Oleh karena itu, 
simbol-simbol komukiasi itu mesti disesuaikan dengan 
konteks budaya di mana simbol-simbol itu dipergunakan 
oleh masyarakat penggunanya. 

Menurut Geertz,  kekuatan sebuah agama terletak 
pada  kemampuan simbol-simbolnya  untuk merumuskan 
sebuah dunia tempat nilai-nilai itu berkembang, dan juga 
kekuatan-kekuatan yang melawan perwujudan nilai-nilai 
itu menjadi bahan-bahan dasarnya. Agama  melukiskan 
kekuatan imajinasi manusia untuk membangun sebuah 
gambaran kenyataan.56 

Sesajen memiliki makna simbolis tertentu dan 
sebagai media untuk mendekatkan diri kepada Tuhan 

Yang Maha Esa. Sesajen adalah sarana warga masyarakat 
sebagai persembahan kepada Tuhan Yang Maha Esa dan 

arwah para leluhur. Sesaji berfungsi sebagai bentuk 
ungkapan rasa syukur dan merupakan usaha agar prosesi 
berjalan lancar. Kesimpulannya, setiap kegiatan upacara 
tradisional mempunyai makna dan tujuan yang 
diwujudkan melalui simbol-simbol yang digunakan dalam 
upacara. Termasuk dalam bentuk makna yang disebut 

                                                             
56 Clifford Geertz, 1992, 57  
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sesaji sebagai simbol spiritual penghormatan wujud 
tertinggi yaitu Tuhan yang Maha Esa. Simbol-simbol 
dalam upacara itu dilakukan secara langsung oleh warga 
masyarakat setempat. Dalam simbol itu tersimpan 
petunjuk leluhur yang mengandung nilai-nilai luhur 
untuk pelestarian kebudayaan setempat oleh generasi 
penerusnya.57 

Tujuan membuat sesajen atau Banten, menurut I 

Ketut Keriana, adalah sebagai perwujudan yadnya untuk 
dapat diserapnya isi jagat yang dirangkai dalam satu 

kesatuan banten untuk dipersembahkan kehadapan 
Tuhan Yang Maha Esa.58 

Ritual memberikan sesajen berfungsi sebagai: (a) 
sarana kerukunan hidup antar anggota masyarakat; (b) 
menumbuhkan sifat dan sikap kebersamaan dan  
kegotongroyongan; (c) alat pengendali atau pengawas 
norma-norma masyarakat yang selalu dipatuhi oleh 
penduduknya; (d) sebagai sarana hiburan; (e) upaya 
pelestarian tradisi; dan (f) pengesahan pranata dan 
lembaga-lembaga kebudayaan.59 

                                                             
57 Dian Nurul Hikmah, “Prosesi dan Makna Simbolis 

Topeng dan Sesaji dalam Kesenian Cepetan di Dusun Condong Desa 
Condong Campur Kecamatan Sruweng Kabupaten Kebumen”, 
(Skripsi, Program Studi Pendidikan Bahasa Daerah, Fakultas Bahasa 
dan Seni, Universitas Negeri Yogyakarta, 2014), 25-27 

58     I Ketut Keriana, Prosesi Upakara & Yadnya..., 19 
59 Haniyaturroufah, “Ritual Sesaji sebagai Bentuk 

Persembahan untuk Kanjeng Ratu Kidul di Desa Karangbolong 
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Sesajen bagi agama Jawa, menurut Endraswara, 

berfungsi sebagai: Pertama, upaya negosiasi spiritual antara 
manusia dengan kekuatan adikodrati, agar Dzat atau 
mahluk-mahluk supernatural tersebut tidak mengganggu 
dan membahayakan kehidupan manusia dan masyarakat; 

Kedua, wujud pemberian berkah kepada warga sekitar, 

agar ikut merasakan hikmah sesaji; Ketiga, perwujudan 

keikhlasan diri, berkorban kepada Kang Gawe Urip. Yang 
terakhir ini, sesaji merupakan bentuk ungkapan terima 
kasih.60 

Praktik pemberian sesajen dalam bentuk 
menyembelih hewan tertentu dan menyajikan darahnya 
kepada para dewa, ruh leluhur, arwah penjaga laut atau 
bumi, dan makhluk-makhluk gaib lainnya sebenarnya 
dimaksudkan untuk menjalin hubungan atau komunikasi 
antara manusia dengan mahluk-mahluk tersebut, atau 
sebagai bentuk solidaritas manusia kepada para dewa, ruh 
leluhur, mahluk gaib dan sejenisnya. Berdasarkan konsep 
ini dapat disimpulkan bahwa suatu upacara agama yang 
bersifat religius harus memiliki keyakinan untuk menjaga 
hubungan yang harmonis, antara manusia dengan Tuhan 
atau mahluk gaib lainnya, manusia dengan sesama, dan 

                                                                                                                    
Kecamatan Buayan Kabupaten Kebumen”, Jurnal Pendidikan, Bahasa, 
Sastra, dan Budaya Jawa, Universitas Muhammadiyah Purworejo, Vol. 
03, No.05, (November 2013): 20-23 

60 Suwardi Endraswara, Agama Jawa. Ajaran, Amalan, dan 
Asal-Usul Kejawen, cet.ke-3 (Yogyakarta: Narasi, 2015), 55 
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manusia dengan alam. Menjaga keharmonisan antara 
manusia dengan alam dapat diwujudkan dalam bentuk 

sesajen. Dengan adanya sesajen yang dipersembahkan, 
maka akan ada sebuah tingkat kepuasan tersendiri dari 
pelaku yang melaksanakan ritual keagamaan dan 
meyakini bahwa upacara yang mereka lakukan benar-
benar diterima oleh Tuhan, para dewa, maupun ruh 
leluhur. 

Dalam tradisi Hindu Bali, istilah yang merujuk 
pada ritual memuja, mempersembahkan, dan berkurban 
disebut dengan Yadnya. Kata Yadnya berasal dari bahasa 
Sansekerta dengan akar kata ‘Yaj’ yang bermakna 
‘memuja, mempersembahkan, kurban’, kemudian 
penulisannya di Indonesiakan menjadi Yajna, kemudian 
menjadi Yadnya. Dalam kitab Atharwa weda XVII.3. 
dinyatakan bahwa bentuk yadnya yang paling tinggi 
adalah pengorbanan lahir dan batin.  Yadnya sebagai 
amalan agama Hindu mengandung pengertian: 1) 
merupakan system persembahan dalam memuja Tuhan 
Yang Maha Esa; 2) merupakan prinsip berkorban agar 
umat bersedia rela, dan menyadari bahwa berkorban itu 
sebagai pemeliharaan kelangsungan hidup bahagia. 

Ritual Yadnya sendiri memeiliki beberapa makna 
dan tujuan, yaitu: 1) sebagai tanda terima kasih kepada 
Tuhan YME atas anugerah-Nya terhadap umat manusia; 
2) memohon kepada Tuhan agar roh-roh leluhur dapat 
dikurangi dosa-dosa yang pernah diperbuatnya semasa 



47 
 

hidup; 3) memohon kepada Tuhan agar roh-roh itu 
memberikan pengaruh baik, sehingga kesempurnaan dan 
kesucian lahir dan batin dapat terwujud pada diri pribadi 
orang; dan 4) untuk membebaskan diri dari unsur-unsur 
jahat yang sering mengganggu pikiran manusia terjerumus 
ke lembah penderitaan. 61 

Dengan melaksanakan yadnya-lah tujuan tersebut 
di atas dapat tercapai, sehingga manusia mendapat 
ketentraman, semangat, dan gairah dalam menjalani 
kehidupannya. 

 
D. Simbol-Simbol Sesajen 

Simbol mempunyai arti yang sangat penting 
dalam kehidupan manusia. Seluruh kehidupan manusia 
diliputi dengan simbol. Hampir semua perkataan dan 
perbuatan manusia merupakan simbol yang memilki 
makna. Hampir tidak ada perkataan dan tindakan 
manusia yang tidak memiliki makna. Oleh karena itu, 

Mircae Eliade menyebut manusia sebagai ‘homo 

symbolicum’.62  
Hubungan antara satu manusia dengan manusia 

lain, antara satu masyarakat dengan masyarakat lain, 

                                                             
61 I Ketut Keriana, Prosesi Upakara & Yadnya..., 12-13  
62 Mircea Eliade, The Myth of the Eternal Return or, Cosmos and 

History, terj. willard R. Trask, (New York: Princeton University Press, 
1974),112-115; Baca juga P.S. Hary Susanto, Mitos menurut Pemikiran 
Mircea Eliade (Yogyakarta: Kanisius, 1987), 64-70 
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antara satu bangsa dengan bangsa lain, juga dilakukan 
dengan simbol-simbol. Hampir tidak ada masyarakat atau 
komunitas tanpa simbol. Dalam hal ini, Maclver, seorang 
sosiolog ternama, menjelaskan pentingnya simbol bagi 
kesatuan kelompok atau komunitas. Menurutnya, 

Kesatuan sebuah kelompok, seperti semua nilai 
budayanya, pasti diungkapkan dengan memakai simbol. 
Simbol sekaligus merupakan sebuah pusat perhatian  
tertentu, sebuah sarana komunikasi, dan landasan 
pemahaman bersama. Setiap komunikasi, dengan 
bahasa atau sarana yang lain, menggunakan simbol-
simbol. Masyarakat hampir tidak mungkin ada tanpa 
simbol- simbol.63 
Ada persyaratan bagi sebuah ide, gagasan, pikiran, 

dan tindakan manusia untuk dapat dikatakan berfungsi 
secara simbolis. Jika suatu pikiran atau tindakan 
seseorang tidak memiliki makna dan fungsi, maka itu 
bukanlah simbol. Dalam karya klasiknya yang terkenal 

Symbolism, A.N. Whitehead menjelaskan apa yang 
dimaksud dengan simbol. Menurutnya, 

Pikiran manusia berfungsi secara simbolis apabila 
beberapa komponen pengalamannya menggugah 
kesadaran, kepercayaan, perasaan, dan gambaran 
mengenai komponen-komponen lain pengalamannya. 
Perangkat komponen yang terdahulu adalah ‘simbol’ 

                                                             
63 R.M. MacIver, Society (Macmillan, 1950), 340 
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dari perangkat komponen yang kemudian membentuk 
‘makna’ simbol. Keberfungsian organis yang 
menyebabkan adanya peralihan dari simbol kepada 
makna itu akan disebut referensi.64 
Lambang dan simbol adalah perwujudan atau 

pembabaran langsung yang bertumpu pada penghayatan 
terhadap jiwa dan raga, mempunyai bentuk dan watak 
dengan unsurnya masing-masing, dan sebagai wujud 
pembabaran batin seseorang yang berupa hasil karya seni. 
Kebudayaan manusia sangat erat hubungannya dengan 

simbol, sehingga manusia disebut makhluk bersimbol.65 

Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, simbol 
diartikan sebagai tanda yang menyatakan hal atau 
mengandung maksud tertentu.66 Menurut  Spradley, 
simbol adalah peristiwa atau obyek atau yang menunjuk 
pada sesuatu. Semua simbol melibatkan tiga unsur, yaitu: 
simbol, satu rujukan atau lebih, dan hubungan antara 
simbol dengan rujukan. Ketiga unsur tersebut merupakan 
dasar bagi semua simbol. Makna simbolis dalam ritual 
jika dipahami dan diamalkan, maka akan membawa 

                                                             
64 A.N. Whitehead, Symbolism (Cambridge University Press, 

1928), 9; Baca juga M.A. Tihami, Ritual dan Simbolisasi Agama dalam  
Budaya Kuliner Masyarakat Banten, (Laporan Penelitian, Pusat 
Penelitian dan Penerbitan, LP2M IAIN SMH Banten, 2016), 110-111 

65 Budiono  Herusatoto, Simbolisme dalam Budaya Jawa 
(Yogyakarta:Hanindita, 1984), 10 

66 Anton Moeliono, et. al., Kamus Besar Bahasa Indonesia 
(Jakarta:Balai Pustaka, 1990), 840 
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kehidupan manusia ke dalam keselamatan yang 
diinginkan. Makna simbolis dalam ritual menuntun 
manusia untuk selalu berbuat baik agar dapat selamat 
dalam kehidupannya.67 

Simbolis berarti suatu perlambang, sedangkan 
kata makna mengandung pengertian tentang arti atau 
maksud tertentu.68  Jadi, simbol merupakan bentuk 
lahiriah yang mengandung maksud. Sedangkan makna 
adalah arti yang terkandung di dalam lambang tertentu. 
Simbol dan makna merupakan dua unsur yang berbeda. 
Namun saling berkaitan bahkan saling melengkapi. 
Kesatuan simbol dan makna menghasilkan suatu bentuk 
yang mengandung maksud.69 Kata simbol 
menggambarkan sesuatu yang mengandung arti. 
Khususnya menggambarkan sesuatu yang abstrak, 
kualitas, tanda-tanda suatu obyek, dan lain-lain yang dapat 
diketahui oleh orang lain.70   

Dalam berbagai upacara keagamaan selalu 
terdapat simbol. Simbol-simbol yang digunakan dalam 
upacara keagamaan berfungsi sebagai alat komunikasi 

                                                             
67 James Spradley, Metode Ethnografi (1997:121 
68 W.J.S. Poerwadarminta, Baoesastra Djawa (Batavia: 

Groningen, 1939), 947-624 
69 Suharto, 1990:9 
70 I Ketut Wiana, Arti dan Fungsi Sarana Persembahyangan, 

126 
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antara manusia dengan Tuhan yang sesuai dengan tujuan 
yang ingin dicapai pada saat upacara dilaksanakan.71 

Geertz mendefinisikan agama sebagai suatu sistem 
simbol yang bertujuan untuk menciptakan perasaan dan 
motivasi yang kuat, mudah menyebar dan tidak mudah 
menghilang dari diri seseorang. 72 Geertz menegaskan 
bahwa sistem religius terbentuk karena adanya 
serangkaian simbol yang di sakralkan dan terjalin menjadi 
sebuah keseluruhan yang teratur.73  Jadi setiap agama 
memiliki simbol yang di sakralkan sehingga dapat 
terbentuk sistem keagamaan yang teratur karena simbol 
tersebut memiliki makna tersendiri. 

Clifford Geertz mendefinisikan kebudayaan 
sebagai sebuah pola makna atau ide-ide yang termuat 
dalam simbol-simbol yang dengannya masyarakat 
menjalani pengetahuan mereka tentang kehidupan dan 
mengekspresikan kesadaran mereka melalui simbol-
simbol itu.74  Melalui simbol dan adat istiadat Geertz 
menemukan pengaruh agama di setiap celah dan sudut 

                                                             
71 Adeng Muchtar Ghazali, Antropologi Agama, (Bandung : 

Alfabeta, 2011), 63 
72 Clifford Geertz, The Interpretation of Culture..., 91 
73 Fransisco Budi Hadirman, Kebudayaan dan Agama, 

(Yogyakarta: Kanisius, 1992), 53, terjemahan dari 
buku Clifford Geertz, The Interpretation of Cultures:Selected Essay, 
(London: Hutchinson & CO 
Publisher,1974). 

74 Clifford Geertz, The Interpretation of Culture (New York: 
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kehidupan masyarakat. Menurut Clifford Geertz, 
kebudayaan meliputi seluruh kelakuan dan hasil kelakuan 
manusia yang berupa ritual khusus dan berhubungan erat 
dengan simbol yang diyakini, dan semuanya tersusun 
dalam kehidupan masyarakat.75   

Simbol mempunyai hubungan yang sangat erat 
dengan ritual dan agama. Geertz berpendapat bahwa 
memaknai agama sebagai suatu system simbol yang 
mengandung ide dan makna yang disampaikan kepada 
pengikutnya sehingga memberikan perasaan damai bagi 
orang yang melakukan upacara agama. Antara simbol, 
ritual, perasaan, dan agama saling berkaitan yang akan 
membentuk karakter tertentu dalam setiap upacara 
keagamaan.76 Simbol-simbol keagamaan menjadi alat 
pemersatu umat dalam kesadaran beragama. Dengan 
adanya simbol keagamaan mereka dapat mengungkapkan 
sesuatu yang sulit untuk diungkapkan, meskipun 
kesadaran beragama tidak dapat diungkapkan dengan 
kata-kata.77  

Mercia Eliade menegaskan bahwa simbol 
merupakan cara pengenalan yang bersifat khas religius. 
Simbol merupakan manifestasi yang nampak dari ritus. 

                                                             
75 Harsojo.Pengantar Antropologi, Putra Abardin, 

Bandung:1966. Hal 92 
76 Clifford Geertz, The Interpretation of Cultures..., 90 
77 Elizabeth Nottingham, Agama dan Masyarakat, (Jakarta: 

RajaGrafindo Persada, 1996), 4 
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Simbol-simbol yang dipakai dalam upacara berfungsi 
sebagai alat komunikasi, menyuarakan pesan-pesan ajaran 
agama dan kebudayaan yang dimilikinya. Khususnya yang 
berkaitan dengan pandangan hidup sesuai dengan tujuan 
yang ingin dicapai oleh adanya upacara tersebut.78 

Menurut Turner, “the symbol is the smallest unit of 

ritual witch still retains the specific properties of behaviour. It is 
the ultimate unit of specific structure in a ritual context.”79 
Simbol adalah unit atau bagian terkecil dalam ritual yang 
mengandung makna dari tingkah laku ritual yang khusus. 
Ritual adalah gabungan dari beragam unit kecil itu seperti 
sesaji, prosesi dan sebagainya. 

Sesajen adalah persembahan atau jamuan dari 
berbagai benda atau sarana seperti bunga, kemenyan, 
uang recehan, makanan, minuman dan lain sebagainya. 

Masing-masing benda dan sarana dalam sesajen ini 
merupakan simbol yang mengekspresikan harapan dan 
keinginan manusia terhadap Tuhan, dewa, roh, dan 
mahluk-mahluk gaib lainnya yang dapat mendatangkan 
keselamatan, perlindungan, keberkahan dan kebahagiaan, 
atau sebaliknya mendatangakan kemurkaan, malapetaka, 
dan bencana yang dapat menggangu kehidupan manusia. 

                                                             
78 Ghazali, Antropologi Agama., 64 
79 Turner, The Forest of Symbol, Baca juga dalam Suwardi 

Endraswara, Mistisisme dalam Seni Spiritual Bersih Desa di Kalangan 
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Simbol-simbol yang terkandung dalam beragam benda 

dan sarana sesajen tersebut memiliki makna sakral yang 
mampu menghubungkan spiritual manusia dengan 
mahluk-mahluk gaib tersebut.  

Perlengkapan sesajen biasanya sudah menjadi 
suatu kesepakatan bersama yang tidak boleh ditinggalkan, 

karena sesajen adalah sarana pokok dalam sebuah ritual. 
Setiap kegiatan ritual yang dilakukan oleh masyarakat 
mengandung makna simbolik yang terdapat di dalamnya, 

baik dari sesaji, doa, waktu dan sebagainya. Sesajen 
memiliki makna simbolis tertentu dan sebagai media 
untuk mendekatkan diri kepada Tuhan Yang Maha Esa. 

Sesajen atau sesaji juga seringkali dipersembahkan 
dalam berbagai seni pertunjukan tradisional. Dalam 
pertunjukan kesenian Cepetan, misalnya, pelaku 
pertunjukan atau pengangkat hajat perlu mempersiapkan 

perlengkapan sesajen sebelum dan selama pertunjukan 

kesenian Cepetan berlangsung. Sesajen dalam tradisi 
pertunjukan Cepetan ini merupakan sarana utama dalam 
memanggil roh para leluhur. Simbol-simbol yang 
digunakan dalam seni tradisi pertunjukan Cepetan ini 
terdiri dari kembang telon, jajan pasar, degan, pisang 
ambon, pisang raja, godhong kemadu, godhong dhadhap, 
wedang bening, wedang kopi legi, wedang kopi pahit, 
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komoh tebu, komoh asem abang, cembawukan dan 
uripan.80 

Dalam berbagai ritual dan upacara tradisional 
masyarakat Indonesia, tidak terkecuali di Banten dan 
Bali, terdapat beragam jenis benda yang menjadi symbol 

sesajen. Dalam ritus Yadya pada masyarakat Hindu Bali, 
misalnya, beberapa benda yang harus ada dalam sebuah 
ritual sesajen diantaranya adalah: 

1. Bunga (bunga tujuh rupa atau kembang 
setaman), diantaranya: bunga cempaka, bunga 
kacapiring, bunga kemitir, jepun, kamboja, 
dan lain sebagainya, kecuali bunga tuludnyuh. 

2. Daun, seperti daun kelapa (janur), daun 
pisang, daun sirih dan lain sebagainya. 

3. Buah-buahan, seperti pisang, salak, jeruk, 
mangga, sentol, anggur, semangka dan lain 
sebagainya. 

4. Makanan, seperti nasi, lauk pauk, beragam 
jenis jajanan pasar, kue dan lain sebagainya. 

Selain ke empat jenis bahan di atas, dalam 
beberapa ritual keagamaan masyarakat Hindu Bali, 

contohnya upacara Ngaben (ritus kematian), juga terdapat 
beberapa jenis daging (utamanya ayam) dan ikan dalam 
sesajen yang mereka persembahkan.  

                                                             
80 Dian Nurul Hikmah, “Prosesi dan Makna Simbolis 

Topeng dan Sesaji..., 81 
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Di Banten, selain beragam jenis bunga, daun, 
buah-buahan, dan makanan sebagaimana sesajen dalam 
kepercayaan masyarakat Hindu Bali di atas, umumnya 
juga terdapat beragama jenis minuman seperti kopi pahit, 
kopi manis, teh pahit, teh manis, susu, dan air putih. 
Selain itu, dalam beberapa ritual sesajen seringkali disertai 

dengan rokok kretek dan bekakak ayam (ayam yang 
dipanggang). 

Selain itu, baik dalam tradisi ritual sesajen Hindu 
Bali maupun Muslim Banten, hampir selalu ada 
menyan/bukhur/ dupa dan sejenisnya yang digunakan 

sebagai bahan atau benda sesajen. Menyan atau kemenyan 
merupakan sejenis getah yang dipakai sebagai dupa yang 
berbau harum, yang biasanya dipersembahkan dalam 

upacara adat. Menyan yang disiapkan dalam ritual sesajen 
ini umumnya dibakar sampai keluar asapnya pada saat 
sebelum atau selama berlangsungnya ritual.  

Membakar kemenyan dalam ritual mistik 
merupakan perwujudan persembahan kepada Tuhan. 

Kukus (asap) dupa dari kemenyan yang membumbung ke 

atas, tegak lurus, tidak mobat-mabit (berkobar ke kanan ke 

kiri) mengindikasikan atau menjadi tanda bahwa sesajen-
nya diterima.81 Pada perkembangannya menyan bisa 

menggunakan hiyu yaitu semacam menyan berbentuk 
panjang seperti lidi, sehingga orang-orang tinggal 
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membakarnya pada saat mau menggunakannya. Biasanya 

hiyu dimasukkan dalam botol. Menyan adakalanya dibakar 
di tempat-tempat khusus. Dalam prosesi Jamasan Pusaka 

di Wonogiri, misalnya, menyan diletakkan pada tugu 
tempat penyimpanan pusaka di bagian depan bersama 

dengan kembang setaman.82 

Menyan terbentuk dari asal kata menyang yang 

berarti `menuju ke’; maksudnya adalah menuju ke Tuhan. 

Dengan demikian, makna kultural menyan adalah sebagai 

penghubung manusia dengan Tuhannya. Menyan 
merupakan perwujudan persembahan kepada Tuhan.83 

Dengan perantara menyan diharapkan pelaksanaan 
upacara dapat berjalan lancar dan permohonannya dapat 
dikabulkan oleh Tuhan. 

Sesaji kemenyan ini dilakukan pada saat prosesi 
akan berlangsung. Kemenyan sebagai sarana untuk 
menyampaikan sesaji kepada roh yang dituju. Selain itu 

juga sebagai simbol untuk pasrah sesaji dan untuk 
memanggil roh yang akan diberi sesaji. Kemenyan 
umumnya dibakar bersamaan dengan saat menyajikan 
bunga-bunga. Kemenyan dimaknai sebagai sarana untuk 

                                                             
82 Nanda Fauzi, “Istilah-Istilah Sesaji Upacara Tradisional 

Jamasan Pusaka di Waduk Gajah Mungkur Wonogiri (Suatu Kajian 
Etnolinguistik)”, (Skripsi, Fakultas Satra dan Seni Rupa, Universitas 
Sebelas Maret, 2010), Lxv  
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memanggil roh-roh leluhur agar merasuki tubuh 
seseorang.  

Dapat disimpulkan bahwa sesajen kemenyan 

sebagai sarana untuk menyampaikan sesaji yang 
dipersembahkan kepada roh-roh yang dituju yaitu simbol 
pasrah diri kepada Yang Maha Kuasa. Kemenyan dibakar 
bersamaan dengan saat menyajikan bunga-bunga untuk 
memanggil roh-roh leluhur. Asap kemenyan itu harum 
baunya, sehingga mempercepat datangnya roh-roh 
tersebut.84 

Kemenyan merupakan versi Jawa, berasal dari kata 

menyang endi, yang berarti mau ke mana?. Sewaktu 
membakar kemenyan dengan tujuan yang berbeda-beda, 
maka urusannya bersifat pribadi. Hio, Dupa, dan 
wewangian telah memasuki zaman beratus-ratus tahun 
kemudian setelah zaman Hindu.85 

Selain menyan, benda atau sarana lain yang paling 

umum tersedia dalam sesajen adalah bunga atau kembang 

setaman. Secara gramatikal kembang setaman terdiri dari 

unsur kembang `bunga` dan unsur setaman `satu taman` 
merupakan air bunga yang terdiri tiga jenis: mawar, melati 
dan kantil`. Umumnya jenis bunga yang ada dalam 

sesajen harus berjumlah ganjil, bisa tiga, lima, tujuh, atau 
sembilan jenis bunga. Tetapi, umumnya ritual atau 
                                                             

84 Dian Nurul Hikmah, “Prosesi dan Makna Simbolis 
Topeng dan Sesaji...,117-118 

85 Diah Pitaloka, “Semedi dalam Kebudayaan Jawa…, 90 
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upacara adat menggunakan 7 jenis bunga yang bisa 
dipetik langsung dari sekitar tempat tinggal atau tempat 
ritual, atau dengan cara membeli di pasar. 

Makna kultural kembang setaman adalah bunga 
melati merupakan simbol kesucian, bunga kantil yang 
berwarna kuning sebagi simbol kehidupan, bunga mawar 
merupakan simbol manusia yang berasal dari perpaduan 

antara darah merah dan darah putih. Kembang setaman 

secara keseluruhan merupakan simbol trimurti antara 
pencipta, makhluk dan alam semesta atau antara Tuhan, 
manusia dan kehidupan.86 

Selain makna tersebut kembang setaman `bunga 

setaman` juga mempunyai makna sebagai banyu 

panguripan `air kehidupan`, kembang berwarna merah, 

putih, dan kuning yang berada di air. Kembang berwarna 
merah dan putih melambangkan bapak dan ibu 
sedangkan air merupakan penghidupan tidak akan 
mungkin kehidupan tanpa air. Sehingga secara 

keseluruhan kembang setaman melambangkan ibu dan 
bapak yang hidup pada suatu kehidupan. Sehingga 
tersirat maksud untuk bisa menghormat pada orang tua. 

Kembang adalah simbol keharuman yang 
bermakna agar manusia selalu mendapatkan 
“keharuman” dari para leluhur. Keharuman adalah kiasan 

dari berkah safa’at yang berlimpah dari para leluhur yang 
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mengalir kepada anak turunnya. Kembang telon terdiri 
dari bunga mawar, kanthil, dan kenanga (kembang 
setaman) yaitu bunga mawar putih-mawar merah-kanthil, 
atau mawarmelati-kenanga, atau mawar-melati-kantil. 

Telon berasal dari kata telu (tiga), bermakna harapan agar 
meraih tiga kesempurnaan dan kemuliaan hidup yaitu 

sugih banda, sugih ngelmu dan sugih kuasa.  
Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa 

kembang merupakan simbol keharuman yang memiliki 
makna agar manusia senantiasa memperoleh 
“keharuman” dari para leluhur. Ini sebagai kiasan dari 
berkah yang melimpah. Kembang telon bermakna 
harapan agar meraih tiga kesempurnaan dan kemuliaan 

hidup yaitu sugih banda, sugih ngelmu dan sugih kuasa.87 
Beberapa bentuk tradisi upacara tradisional di 

Indonesia, terutama di Jawa dan Banten, Tumpeng 

menjadi salah satu benda atau sarana sesajen. Tumpeng 
yang bentuknya mengerucut ke atas, semakin ke atas 
semakin lancip, dimaknai sebagai simbol keyakinan dan 
keteguhan iman kepada Allah. Dengan keyakinan, maka 
hidup akan bisa berhasil dan sukses. Tumpeng yang 
berbentuk kerucut tegak lurus juga dapat dimaknai bahwa 
manusia harus hidup lurus, jangan terpengaruh oleh hal-

hal yang buruk, yang dalam bahasa Jawa disebut aja 
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mingar-minger `jangan terpengaruh`. Maksud dari istilah 
ini adalah bahwa dalam menjalani hidup, manusia harus 
tetap istiqamah dalam kebaikan, jangan terpengaruh 
dengan godaan yang dapat menyelewengkan tujuan dan 
prinsip hidup manusia.88 

Di beberapa tempat atau wilayah, seperti di 

Banten, adakalanya bekakak atau ayam panggang (biasanya 

ayam jago), juga menjadi salah satu sarana sesajen. Makna 

kultural dari bekakak ini adalah sebagai ungkapan rasa 
syukur manusia kepada Tuhan karena telah memberi 
perlindungan dan kemakmuran bagi masyarakat desa. 

Sebagian masyarakat percaya dengan memberikan sesajen 

dalam bentuk bekakak, manusia akan jauh dari 
marabahaya dan musibah.  

Selanjutnya, dalam berbagai ritual sesajen di 
beberapa daerah, seperti ritus masyarakat Hindu di Bali, 
selalu disediakan uang receh atau koin. Makna kultural 

memberikan sesajen uang receh ini (dhuwit) adalah sebagai 
sarana pengganti. Diharapkan jika sesajen ada yang 
kurang, uang tersebut dapat menjadi sarana pengganti. 
Menurut sebagian masyarakat yang masih percaya dan 

mempraktikkan sesajen, jika dalam suatu upacara 
tradisional terdapat kekurangan salah satu benda atau 

sarana sesajen, maka akan muncul beberapa bencana atau 
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malapetaka seperti sakit, gagal panen, bahkan bisa 
menyebabkan kematian.89 

Selain itu, di beberapa wilayah di Indonesia, salah 
satu unsur sajian yang harus ada adalah pisang jenis 
tertentu. Bahkan di Bali, beberapa ritual mengharuskan 
ada jenis pisang tertentu yang dipersembahkan sebagai 
sesajen. Di Banten dan Jawa, umumnya pisang yang 

digunakan untuk persembahan adalah pisang raja. Makna 

kultural gedhang raja (pisang raja) merupakan simbol agar 
pemimpin (raja) didukung oleh seluruh rakyatnya. Suatu 
masyarakat akan hidup tentram dan bahagia jika antara 
pemimpin dan rakyatnya saling mendukung dan saling 
melengkapi. Pemimpin (raja) tidak semena-mena pada 
rakyatnya, ia harus mengayomi rakyatnya, sehingga 
tercipta kehidupan yang tentram, makmur, dan bahagia. 

Simbol pisang setangkep diartikan sebagai bekal 

hidup yang lengkap. Pisang setangkep bisa terdiri dari 

setangkep pisang Ambon dan setangkep pisang Raja. Pisang 
Ambon adalah simbol semangat yang meluap-luap, yang 
bermakna agar manusia harus bersemangat tinggi dalam 
mencapai cita-citanya, supaya dapat tercapai hasil yang 
diinginkan. Sedangkan pisang Raja adalah simbol cita-cita 
luhur yang bermakna agar manusia selalu bercita-cita 
luhur, sehingga dapat bermanfaat bagi bangsa dan negara. 
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Dapat disimpulkan bahwa simbol pisang setangkep 
diartikan sebagai bekal hidup yang lengkap. Artinya 
manusia hendaklah selalu berpijak pada rasa 
kekeluargaan. Pisang Ambon melambangkan semangat 
yang meluap-luap yaitu bermakna agar manusia harus 
bersemangat tinggi dalam mencapai cita-citanya. Pisang 
raja adalah lambang cita-cita luhur yang berarti agar cita-
cita manusia selalu luhur dan bermanfaat bagi bangsa dan 
negaranya.90 

Selanjutnya, bahan sesajen lainnya adalah kelapa. 
Kelapa, terutama yang muda, di mana air di dalamnya 

yang sering disebut dengan air dugan melambangkan 
ketahanan fisik karena air kelapa bersifat segar. Setiap 
orang menginginkan sehat bugar dan tidak mudah sakit. 

Dengan adanya sesaji kelapa diharapkan akan selalu 
diberikan kesehatan oleh Tuhan. Kelapa juga dapat 

diartikan dengan saklugune (sewajarnya). Kelapa muda 

atau degan merupakan simbol keteguhan dan ketabahan. 
Ini bermakna agar manusia selalu tabah menghadapi 
berbagai ujian dan teguh pendirian dalam 
mempertahankan pendapat yang benar.91 

Bahan sesajen berikutnya adalah Jajan Pasar. Jajan 

pasar atau tukon pasar yang biasa tersedia di pasar terdiri 
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dari kue gipang, lanting, jadah, lepet, kacang kulit, 
bengkoang dan lain sebagainya, melambangkan satu 

kesatuan utuh. Semua ditaruh pada tenongan/ tampah/ 

tambir untuk sarana memanggil roh leluhur. Hal ini 
bermakna, meski manusia berbeda dalam suku, agama 
dan bangsa, namun dapat hidup damai tanpa 

permusuhan. Jajanan pasar juga bermakna ojo sampe 

kesasar atau ‘jangan sampai tersesat’, karena menuruti 
hawa nafsunya tanpa mempertimbangkan baik buruknya. 
Jajanan pasar juga menggambarkan kerukunan walau ada 
perbedaan dan tenggang rasa.92 

Uripan (Hasil Bumi) juga menjadi salah satu 

sarana atau bahan dalam sesajen. Sesaji uripan ini berupa 
ayam mentah (ayam hidup) dan sayur mayur yang 

diletakkan di rinjing yang berupa terong, mentimun, 

kubis, tempe dan sebagainya. Sesaji uripan melambangkan 
kemakmuran. Hal ini bermakna permohonan kepada 
Tuhan Yang Maha Kuasa agar masyarakat selalu diberikan 
kelancaran dan kemakmuran dalam hidupnya. 

Dapat disimpulkan bahwa sesaji uripan yang 
dipersembahkan kepada Yang Maha Kuasa, 
melambangkan kemakmuran dalam hidupnya, panen 
yang lancar, dagangan yang laris dan pekerjaan yang baik. 
Biasanya dilakukan selesai pertunjukan yang bermakna 
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sebagai ucapan syukuran karena pementasan berlangung 
lancar dan aman.93 

Berikutnya, dalam ritus sesajen juga biasanya ada 
beragam jenis minuman, yang dalam bahasa Jawa disebut 

Wedang Komoh. Minuman ini terbuat dari bahan gula, 
kopi atau teh, jahe dan sebagainya, diseduh dengan air 
panas, dan biasanya dapat menghangatkan tubuh.  

Ada beberapa jenis Wedang Komoh yang dikneal 
dalam masyarakat Jawa, yaitu: 

a. Wedang Bening  
Wedang Bening adalah wedang putih yang 

melambangkan kesucian. Hal ini dimaknai agar manusia 
berhati bersih, tidak iri dengki terhadap sesama, tidak 
memiliki sifat takabur dan selalu jujur dalam berkata-kata. 
Intinya dengan hati yang bersih diharapkan segala 
perilaku manusia akan menjadi baik dan tidak merugikan 
sesama.94 

b. Wedang Kopi Legi  
Wedang kopi legi melambangkan manisnya 

kehidupan. Manisnya hidup disikapi dengan bijaksana 
tidak sombong dan tidak takabur.95 
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c. Wedang Kopi Pait  
Wedang kopi pait adalah minuman kopi yang 

tidak diberi gula. Maknanya melambangkan kepahitan 
hidup manusia dan terhindar dari gangguan roh jahat. 
Pahitnya hidup dihadapi dengan penuh kesabaran dan 
tawakal.96 

d. Komoh Tebu  

Komoh tebu merupakan simbol antebing kalbu 
yaitu niat yang kuat dan mantap. Artinya dalam 
melakukan suatu tujuan yang baik harus dengan niat yang 
kuat dan mantap agar tercapai hasil yang memuaskan. 

Dapat disimpulkan bahwa sesajen wedang komoh tebu 
mempunyai makna dalam menjalani kehidupan ini, kita 
harus mempunayai niat atau kehendak yang kuat dan 
mantap sehingga akan tercapai tujuan dengan baik.97 

e. Komoh Asem Abang 

Komoh asem abang merupakan wedang asem merah 
yang diseduh dengan air panas yang bermakna bahwa 
segala sesuatu dilakukan dengan usaha yang matang agar 
tidak menimbulkan penyesalan.98 
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f. Komoh Brondong  
Komoh brondong merupakan air putih dengan 

campuran brondong yang terbuat dari jipang beras atau 
jagung. Melambangkan bahwa segala sesuatu harus 
dilakukan apa adanya dan tulus ikhlas.99 

g. Cembawukan  
Cembawukan adalah campuran wedang kopi dan 

santan. Minuman wedang cembawukan, dibuat dari kopi, 
gula Jawa dan santan kelapa diseduh air mendidih. 
Cembawukan melambangkan bahwa segala sikap dan 
perilaku seseorang harus luwes dan menyesuaikan 
lingkungannya.100 
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BAB III 
RAGAM SESAJEN DALAM BUDAYA 
MASYARAKAT MUSLIM BANTEN 

 
 

A. Deskripsi Singkat Masyarakat Banten 
Banten adalah salah satu provinsi yang terletak di 

bagian paling Barat pulau Jawa dan termasuk salah satu 
provinsi paling muda di Indonesia. Banten menjadi 
provinsi sejak tanggal 22 Oktober 2000 dengan Undang-
Undang nomor 23 tahun 2000 pada tanggal 17 Oktober 
2000. Saat ini, Banten terdiri dari empat kabupaten yaitu 
Kabupaten Serang, Pandeglang, Lebak, dan Tangerang,  
dan empat kota, yaitu kota Serang, kota Cilegon, kota 
Tangerang, dan kota Tangerang Selatan. 

Wilayah Banten yang memiliki luas sekitar 
9.160,70 km2 dikelilingi oleh Laut Jawa di sebelah Utara, 
Selat Sunda di sisi Barat, dan Samudera Hindia di sebelah 
Selatan. Selanjutnya, batas sebelah Timur terbentang dari 
Cisadane (Tangerang) sampai Pelabuhan Ratu. Wilayah 
Banten juga memiliki beberapa pulau yang berada di 
sekitarnya, yaitu pulau Panaitan, pulau Rakata, pulau 
Sertung, pulau Panjang, pulau Dua, pulau Deli, dan 
pulau Tinjil. Posisi Banten terletak antara  6º 0’ Lintang 
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Utara dan 7º 0’ Lintang Selatan, dan antara 105º 6’ 
sampai 106º 46’ Bujur Timur.101 

Berbicara tentang masyarakat Banten tidak dapat 
dilepaskan dari konteks sejarah bagaimana masyarakat ini 
terbentuk. Dinamika sejarah masa lalu Banten sudah 
membentuk masyarakat Banten yang multietnis dan 
multibahasa dan budaya yang dalam perjalanan waktu 
berbaur secara intensif dan membentuk satu identitas, 
satu budaya, dan satu masyarakat yaitu masyarakat atau 
etnis Banten.  

Dalam berbagai catatan sejarah, tercatat bahwa 
masyarakat Banten sudah mengalami kontaks dan 
komunikasi yang intens dengan masyarakat dari berbagai 
etnis dan bangsa. Interaksi masyarakat Banten dengan 
dunia luar diduga sudah dilakukan sejak abad pertama 
masehi. Hal ini dikarenakan Banten—yang berada di jalur 
pelayaran internasional—sering dilewati dan dikunjungi 
oleh bangsa lain seperti India, Cina, dan Eropa. Bahkan, 
pada abad ke-7 M, Banten sudah menjadi salah satu 
tempat tujuan para pedagang dari berbagai negara dan 
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menjadi pelabuhan yang ramai dikunjungi oleh para 
pedagang internasional.102 Penduduk dari berbagai 
wilayah di Nusantara seperti Peureulak, Demak, Cirebon 
dan lain sebagainya juga banyak yang berkunjung dan 
berniaga di pelabuhan Banten. 

Dalam catatan Belanda disebutkan bahwa banyak 
sekali pedagang dari berbagai bangsa dan negara yang 
datang dan berniaga di Banten, sebagian mereka menetap 
secara temporer, sebagian lagi ada yang kemudian 
menetap secara permanen di Banten, bahkan ada yang 
menikah dengan penduduk Banten. Di sepanjang pantai 
terdapat rumah-rumah orang Melayu, Benggala, Gujarat 
dan Abesenia. Para pedagang asal Cina, yang menurut 
catatan sejarah dikatakan sebagai pedagang asing pertama 
yang datang dan berniaga di Banten, memiliki 
perkampungan sendiri yang terletak di sebelah Barat, 
bergabung bersama-sama dengan orang-orang Portugis. 
Selain itu, terdapat pula rumah-rumah orang Belanda, 
para pedagang asal Arab, Turki, dan Persi. Selain 
komunitas pedagang dari bangsa asing, para pedagang 
dari beberapa daerah di Nusantara juga ikut terlibat aktif 
dalam perniagaan di Banten seperti dari Maluku, Rabon, 
Randa Salor, Makasar, Sumbawa, Daratan, Gresik, Pati, 

                                                             
102 Halwani Michrob dan A. Mudjahid Chudari, Catatan 

Masa…, 54 
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Yuwana, Sumatera, dan Kalimantan.103Puncak intensitas 
interaksi antara masyarakat Banten dengan masyarakat 
luar terjadi pada masa keemasan Kesultanan Banten, yaitu 
pada masa Sultan Maulana Hasanuddin (1552-1270) 
hingga masa Sultan Ageng Tirtayasa (1651-1683). 

Setelah melewati beragam dinamika sosial dan 
sejarah yang panjang, masyarakat Banten saat ini terdiri 
dari berbagai etnis dan suku yang menyatu dalam satu 
identitas kultural, yaitu masyarakat Banten. Namun 
demikian, suku Sunda dan Jawa adalah kelompok etnis 
yang secara kuantitas mendominasi komposisi jumlah 
penduduk Banten. Disebutkan dalam salah satu sumber 
bahwa penduduk asli Banten adalah masyarakat yang 
berbahasa Sunda, yang sisa-sisanya saat ini mendiami 
daerah pegunungan Kendeng, yaitu masyarakat Baduy.104 

                                                             
103 Uka Tjandrasasmita, Banten Abad XV-XXI. Pencapaian 

Gemilang Penorehan Menjelang (Jakarta: Puslitbang Lektur dan 
Khazanah Keagamaan, badan Litbang dan Diklat Kementerian 
Agama RI, 2011), 62; baca juga Uka Tjandrasasmita, ed., Sejarah 
Nasional, Jilid III: Jaman Pertumbuhan dan Perkembangan Kerajaan-
Kerajaan Islam di Indonesia, edisi ke-2 (Jakarta: Departemen 
Pendidikan dan Kebudayaan, 1976), 222 

104 Lihat Lili Romly  dan Taftazani, “Jawara dan Kekuasaan: 
Peranan Jawara dalam Politik Pasca Pembentukan Provinsi Banten”, 
(Laporan Penelitian, Unpublished, Jakarta: the Habibie Center, 2006), 
17; Terkait masyarakat Baduy ini, Orang Belanda menyebut mereka 
Badoe’i, Badoei, Kanekes dan Rawayan. Orang Islam menyebut 
mereka Urang Baduy yang menyamakan mereka dengan kelompok 
masyarakat pengembara di Arab yaitu orang Baduwi. Mereka sendiri 
menyebut diri mereka Urang Kanekes (baik Baduy Dalam dan Luar), 
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Suku Baduy adalah salah satu masyarakat 
tradisional yang hidup di daerah pegunungan Kendeng, 
Kecamatan Leuwidamar, Lebak, Provinsi Banten. Sebutan 

Orang Baduy sebenarnya diberikan oleh orang luar Baduy. 
Masyarakat Baduy sendiri  seringkali menyebut dan 

memperkenalkan diri mereka sebagai urang Kanekes 

(orang Kanekes), urang Rawayan, atau menyebut diri 
mereka sesuai dengan nama desa atau kampung  di mana 

mereka tinggal seperti urang Cibeo, urang Tangtu, urang 

Panamping, dan lain sebagainya.105 Masyarakat Baduy 
adalah masyarakat yang sengaja ‘mengasingkan diri’ dari 
kehidupan dunia luar, menghindari modernisasi, 
menutup dirinya dari pengaruh budaya luar yang 
dianggap negatif dengan tujuan menjaga amanat leluhur 

dan pusaka karuhun untuk menjaga keseimbangan dan 

                                                                                                                    
urang Panamping (Baduy Luar), urang Gunung (Baduy dalam), dan 
Urang Kaduketug. Lihat Judhistira Garna, “Masyarakat Tradisional 
Banten dan Upaya Pelestarian Nilai-Nilai Budaya; Suatu Studi Kasus 
Masyarakat Baduy”, dalam Masarakat dan Budaya Banten: Kumpulan 
Karangan dalam Ruang Lingkup Arkeologi, Sejarah, Sosial dan Budaya, ed. 
Hasan Muarif Ambary (Jakarta: Pusat Penelitian Arkeologi Nasional, 
1996), 242-266. 

105  Suhada, Masyarakat Baduy dalam Rentang Sejarah (Banten: 
PT. Duta Aksara Offset, 2003), 47-48; lihat juga Judistira Garna, 
“Masyarakat Traditional Banten dan Upaya Pelestarian Nilai-Nilai 
Budaya. Study Kasus masyarakat Baduy”, dalam Masyarakat dan 
Budaya Banten. Kumpulan Karangan dalam Ruang Lingkup Arkeologi, 
Sejarah, Sosial dan Budaya, ed. Hasan Muarif Ambary (Jakarta: Pusat 
Penelitian Arkeologi Nasional, 1996), 242-260 
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keharmonisan alam semesta.106 Mereka hidup bersahaja 
dan sederhana serta menghindari penggunaan alat-alat 

modern. Mereka juga sangat kuat menjaga pikukuh 

karuhun (amanat leluhur). 
Berbeda dengan masyarakat Baduy Luar yang 

masih diberi kelonggaran dalam melaksanakan norma 
dan aturan adat leluhur, masyarakat Baduy Dalam sangat 

kuat memegang teguh pikukuh karuhun dan adat istiadat  
mereka secara total dan penuh kesadaran. Jika masyarakat 
Baduy Dalam betul-betul dilarang untuk menggunakan 
alat-alat modern seperti sabun mandi, odol, memakai 
sandal, naik kendaraan, dan lain sebagainya, maka 
sebagian masyarakat Baduy Luar masih boleh melakukan 
dan menggunakannya. 

Struktur sosial masyarakat Baduy umumnya 
terbagi dalam dua tipe: pertama, struktur adat yang 

dipimpin oleh seorang pu’un yang terdiri dari 3 orang dan 

bertempat di Baduy Dalam;107 kedua, struktur 
administratif pemerintahan yang dikepalai oleh seorang 

kepala desa yang disebut dengan Jaro Pamarentah,yang 

                                                             
106 Asep Kurnia dan Ahmad Sihabudin, Saatnya Baduy Bicara 

(Jakarta: Bumi Aksara, 2010), 8 
107 Tiga pu’uns  ini seringkali disebut dengan  tri tunggal. 

Pu’un pertama adalah pu’un Sadi bertempat di Cikeusik, yang kedua 
adalah  pu’un Janteu di Cibeo, dan yang terakhir adalah pu’un Kiteu di 
Cikartawana. 
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berpusat di Baduy Luar, yang berlokasi di Kaduketug III 
atau Babakan Jaro.108 

Keberadaan penduduk asli Banten yang berbahasa 
Sunda tidak dapat dilepaskan dari konteks sejarah Banten 
di mana jauh sebelum berdirinya Kesultanan Islam 
Banten (1552) yang bercorak jawa, Banten merupakan 
salah satu wilayah kekuasaan Kerajaan Pakuan Padjajaran 
(sekitar tahun 1400-1526) yang berpusat di Pakuan, 
Bogor.Jauh sebelum berdiri kerajaan ini dan kerajaan-
kerajaan lain berdiri, yakni sekitar abad ke-2 M, sudah ada 
kerajaan Salakanagara109 sebagai sebuah kerajaan pertama 
yang cukup besar dan berkuasa di tanah Jawa yang 
berpusat di daerah Pandeglang yang saat ini merupakan 
salah satu masyarakat Banten berbasis bahasa Sunda. 
Namun demikian, bukti sejarah terkait keberadaan 
Salakanegara ini sangat minim sehingga belum bisa 
direkonstruksi fakta historisnya secara memadai. 

Meskipun Banten menampung penduduk yang 
sangat heterogen, namun dari sisi lain, menurut Guillot, 

                                                             
108 A. Suhandi dan Jugo Sarijun, “Orang Baduy di Jawa 

Barat”,(Laporan Penelitian, unpublished, Proyek Pengkajian dan 
Pengembangan Kebudayaan Sunda ‘Sundanologi’,  1981), 90; Baca 
juga dalam Marcus AS., Kehidupan Suku Baduy (Bandung: CV Rosda, 
1986), 6-9 

109 Lebih detil mengenai keberadaan kerajaan Salakanagara 
ini dapat dilihat dalam Yosep Iskandar, dkk., Sejarah Banten. Dari 
Masa Nirleka, hingga Akhir Masa Kejayaan Kesultanan Banten (Jakarta: 
Tryana Sjam’un Corp., 2001), 25-56  
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negeri ini ingin mempertahankan corak 
kejawaannya.110Apa yang dinyatakan oleh Guillot 
nampaknya bukan tanpa alasan. Berdasarkan berbagai 
temuan arkeologis di Banten dan berbagai kronik sejarah 
Banten, ada banyak indikasi yang memperkuat 
kesimpulan Guillot tentang keberadaan masyarakat Jawa 
yang masuk ke Banten dengan membawa budaya, agama, 
dan keseniannya sehingga membentuk corak Jawa yang 
cukup kuat pada benda arekologis dan budaya masyarakat 
Banten. 

Berdasarkan temuan arkeologis di sekitar situs 
Banten Girang, diduga pernah ada sebuah kerajaan 
dengan sebuah kompleks istana yang dikelilingi oleh 
sebuah sistem pertahanan yang kuat pada abad ke-10 M. 
Sebuah prasasti Kebonkopi II dalam bahasa Melayu yang 
berisi kalimat “kembali bertahtanya raja Sunda” tahun 
932 M menunjukkan adanya sebuah kerajaan yang 
berpusat di Banten Girang pada abad ke-10 M. Pendirian 
kerajaan Banten Girang ini berada pada satu titi mangsa 
dengan pembentukan Kerajaan Sunda. Namun demikian, 
karena tidak adanya data lain terkait kerajaan lain selain 
kerajaan Banten Girang di wilayah Jawa Barat, Guillot 
menafsirkan bahwa yang dimaksud dengan kerajaan 
Sunda adalah kerajaan Banten Girang yang didirikan 
tahun 932 M, di bawah naungan kerajaan Sriwijaya. Ibu 
                                                             

110 Claude Guillot, Banten Sejarah dan Peradaban Abad X-XVII 
(Jakarta: KPG, 2008), 11 
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kota kerajaan ini terletak di Banten Girang yang 
wilayahnya terbentang di seluruh pesisir yang membatasi 
Laut Jawa dan Selat Sunda, dari daerah Bogor sampai ke 
Gunung Pulosari, Pandeglang.111 

Penamaan nama Sunda sebagai sebuah kerajaan 
Sunda tidaklah merujuk satu etnis Sunda yang 
menggunakan bahasa Sunda sebagaimana yang kita 
pahami sekarang. Dari hasil analisis atas temuan 
arekologis tersebut, Guillot kemudian membuat hipotesa-
hipotesa untuk menjelaskan pengaruh Jawa yang 
terungkap atas pendirian kerajaan Sunda tersebut. Dalam 
sebuah paragraf Guillot menuturkan dugaannya bahwa 

“...dengan mendekatkan masa didirikannya 
kerajaan Sunda dengan musnahnya kerajaan di 
Jawa Tengah, sebagai kelanjutan dari yang telah 
dilakukan oleh Bosch, bisa diperkirakan bahwa 
pada saat kepunahan kerajaan yang disebut 
terakhir ini, beberapa orang Jawa, untuk alasan 
yang tak diketahui, tak ingin ikut-ikutan arus 
untuk berpindah ke Jawa Timur dan datang 
menetap di pesisir ujung Barat pulau Jawa. Di 
sana, tempat para penguasa kerajaan Sriwijaya 
sebagai penakluk daerah ini mengizinkan mereka 
untuk mendirikan sebuah negara bagian. Orang-
orang Jawa ini membawa  serta agama mereka, 

                                                             
111 Claude Guillot, Banten Sejarah…,17-20 
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yakni pemujaan terhadap Dewa Siwa, bahasa dan 
kesenian mereka. Tidaklah salah apabila kita 
berpikir bahwa mereka mempertahankan nama 
mereka karena memang ‘Sunda’ adalah nama 
tempat yang sebelumnya sudah ada di Jawa 
Tengah”.112 
Dari penjelasan Guillot di atas, dapat dipahami 

mengapa masyarakat Banten saat ini didominasi oleh 
masyarakat yang berbahasa Jawa, di samping masyarakat 
berbahasa Sunda yang dikatakan sebagai penduduk asli 
Banten. Keberadaan orang-orang Banten yang berbahasa 
Jawa juga tidak bisa dilepaskan dari sejarah penaklukan 
kerajaan Pakuan Pajajaran oleh pasukan dari Demak dan 
Cirebon  yang juga berbahasa Jawa. Selanjutnya, setelah 
Banten dikuasai oleh pasukan Demak dan Cirebon, pada 
tahun 1525, atas petunjuk Syarif Hidayatullah (Sunan 
Gunung Jati), pada tanggal 1 Muharram 1526, atau 8 
Oktober 1526 M, pusat pemerintahan Banten yang 
tadinya berada di Banten Girang dipindahkan ke dekat 
pelabuhan Banten (Banten Lama sekarang). Setelah 
semakin maju dan besar, pada tahun 1552, Banten yang 
tadinya hanya sebuah kadipaten diubah menjadi negara 
bagian Demak dengan Hasanuddin sebagai rajanya 

                                                             
112 Halwani Michrob dan A. Mudjahid Chudari, Catatan 

Masa…,.20 
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dengan gelar Maulana Hasanuddin Panembahan 
Surosowan (1552-1570).113 

Berdasarkan penjelasan di atas, jelas bahwa 
keberadaan masyarakat yang berbahasa Jawa dan 
masyarakat yang berbahasa Sunda di Banten memiliki 
akar sejarah yang cukup panjang. Dua etnis dan budaya 
yang memiliki karakteristik khas dan unik ini, yakni Jawa 
dan Sunda, mendominasi mayoritas penduduk Banten 
saat ini. Terkait dengan dua etnis dominan dalam 
masyarakat Banten ini, berdasarkan sumber-sumber 
Belanda abad ke-18, Atsushi menjelaskan secara singkat 
tentang keberadaan dua jenis masyarakat yang mendiami 
Banten ini. menurutnya, 

“Eighteenth-century Dutch sources distinguished two 
groups of people in Banten; the ‘Bantenese’ or 
‘Javanese’, and the ‘Mountain Javanese’ or ‘Mountain 
people’. ‘Bantenese’ usuallly meant people in and 
around Kota Banten who spoke Javanese, while 
‘Mountain Javanese’ were the residents of the other 
area, who spoke the ‘Javanese mountain language 
(Javaanse bergtaal)’. Although the word ‘Sundanese’ 
was never used in eighteenth-century Dutch sources, 
considering that the Kingdom of Sunda did exist in 
West Java in the early sixteenth century, and that a 
‘Zundase taal was mentioned as a language in west 

                                                             
113 Halwani Michrob dan A. Mudjahid Chudari, Catatan 

Masa…,74 
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Java in the late seventeenth century, it is virtually 
certain that these two groups were the Javanese and the 
Sundanese in the present-day sense. No specific reference 
to the Badui people is found in eighteenth-century 
sources”.114 
Ketiadaan kata ‘Sundanese’ dan referensi spesifik 

tentang masyarakat Baduy dalam sumber-sumber Belanda 
abad ke-18 sebagaimana yang dijelaskan oleh Atsushi di 
atas, tidak berarti bahwa masyarakat Sunda dan 
masyarakat Baduy merupakan komunitas baru yang 
mendiami Banten karena proses imigrasi maupun 
transmigrasi dari daerah lain setelah abad ke-18. Justru 
merekalah menurut beberapa ahli dikatakan sebagai 
penduduk asli Banten sebagaimana dijelaskan di awal. 

Catatan tentang dua etnis dominan di Banten, 
Jawa dan Sunda, juga dapat dilihat dalam beberapa 
sumber sejarah. Dalam hal ini, Ambary menjelaskan 
bahwa secara etnis, Banten berbeda dengan Sunda (yang 
ada di Jawa Barat atau Priangan), ia merupakanetnis 
tersendiri yakni etnis Banten. Namun demikian, 
masyarakat Banten terdiri atas dua sub- etnis, yaitu (1) sub 
etnis  Banten Pesisiran, yang membentang sepanjang 
pesisir Utara Jawa Barat mulai  dari daerah Tangerang 
disebelah Utara sampai Anyer Cilegon disebelah Selatan-

                                                             
114 Ota Atsushi,Changes of regime and Social Dynamics in West 

Java:  Society, State, and the Outer World of Banten 1750-1830 (Leiden 
& Boston: Brill, 2006),14 
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Barat; dan (2) sub etnis-Banten Sunda, yang wilayah 
huniannya mulai dari Serang Selatan (Banten Girang) 
sampai pada Pedalaman  Banten Selatan. Di luar sub 
etnik Baduy, kedua sub etnik dimaksud sudah mengalami 
proses sosialisasi Islam, yang akhirnya bermuara pada 
label budaya yang dikenal dengan stereotipe budaya 
Banten.115Kedua sub etnik itu memiliki bahasa yang 
berbeda. Sub etnik Banten Pesisiran, yang terletak di 
Banten Utara, mengggunakan bahasa Jawa, namun  
bahasa jawanya berbeda dengan bahasa jawa pada 
umumnya. Hal ini terjadi karena penduduk daerah ini 
merupakan keturunan orang-orang Jawa yang datang dari 
Demak dan Cirebon, dan dalam perjalanan waktu mereka 
berbaur dengan orang-orang Sunda, Bugis, Melayu dan 
Lampung. Sedangkan sub etnis Banten Sunda, yang 
terletak di Banten Selatan, menggunakan bahasa Sunda. 
Penggunaan bahasa ini berasal dari penduduk asli 
Banten, yaitu orang-orang Baduy. Meski menggunakan 
bahasa Sunda tapi dialeknya khas Banten, yang berbeda 
dengan bahasa Sunda yang dipakai di masyarakat 
Priangan (Jawa Barat).116 

                                                             
115 Hasan Muarif Ambary, dkk., Hari Jadi Kabupaten Serang 

dan Sejarah Banten dari Masa ke Masa (Serang: Tanpa penerbit, 1985), 
115 

116Lili Romli and Taftazani, “Jawara dan Kekuasaan: Peranan 
Jawara dalam Politik Pasca Pembentukan Provinsi Banten”, (Laporan 
Penelitian, Unpublished, Jakarta: the Habibie Center, 2006), 16-17; 
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Selain dua etnis dominan tersebut di atas, Banten 
juga sudah didiami oleh masyarakat dari etnis lain yang 
sudah menetap di Banten sejak ratusan tahun yang lalu. 
Sikap ramah dan toleran para Sultan Banten dan juga 
masyarakat Banten secara umum terhadap keberadaan 
etnis lain, menyebabkan banyak orang dari berbagai suku 
dan bangsa yang awalnya dengan tujuan berdagang, tetapi 
kemudian sebagian menetap secara permanen di Banten, 
dan berinteraksi serta berasimilasi dengan tradisi dan 
budaya Banten, sehingga mereka merasa memiliki 
identitas keBantenan. Sebagai salah satu indikasi 
tingginya sikap toleran para Sultan Banten dan 
masyarakat Banten secara umum terhadap keberadaan 
etnis lain bisa dilihat dari adanya beberapa pemukiman 
yang sengaja disediakan oleh Sultan Banten bagi tempat 
tinggal mereka.  Kampung Kebalen, misalnya, adalah 
pemukiman untuk etnis Bali; Kampung Karoya untuk 
etnis Karoya, Pakojan untuk pemukiman orang Koja dari 
India, Pecinan untuk pemukiman orang Tionghoa atau 
Cina dan Karangantu adalah pemukiman untuk orang 
asing dari bangsa lainnya. Ada juga nama beberapa 

                                                                                                                    
Terkait dua etnis di Banten ini, baca juga Sartono Kartodirdjo, The 
Peasant Revolt of Banten in 1888: its conditions, course and sequel. (A case 
study of social movements in Indonesia) (‘s-Gravenhage: Martinus Nijhoff, 
1966), 30; Soeharto, “Banten Masa Revolusi, 1945-1949, Proses 
Integrasi Dalam Negara Kesatuan Republik Indonesia”, (Disertasi, 
Universitas Indonesia  Jakarta, 2001), 4 
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kampung atau desa yang masih belum diketahui dari 
kelompok etnis mana masyarakat yang mendiami 
kampung atau desa tersebut pada masa kesultanan dulu, 
seperti Kasemen, Tambak, Kajoran, Cemara, Karang 
Kepaten, Pasar Anyar, Pagebangan, dan Langgeng 
Maita.117 

Selain dikenal dengan sikapnya yang religius dan 
egaliter, masyarakat Banten juga sejak dahulu dikenal 
sebagai masyarakat yang menghargai multikulturalisme 
baik dalam hal budaya, suku maupun agama. Indikasi 
sikap menghargai multikulturalisme dalam hal keragaman 
etnis dan budaya bisa dilihat dari penjelasan terkait 
adanya beragam etnis dengan beragam budaya seperti 
yang dijelaskan di atas. Sedangkan dalam hal penghargaan 
atas keragaman agama atau toleransi dalam beragama, 
bisa dilihat dalam beragam fakta historis. 

Secara historis, Banten merupakan sebuah 
masyarakat multikultural di mana masyarakat Banten 
tidak hanya terdiri dari beragam etnis, ras dan suku yang 
mampu hidup berdampingan secara damai, tapi juga 
berbagai agama yang mampu hidup bersama dengan 
rukun. Kerukunan hidup antar umat beragama telah 
menjadi milik dan ciri masyarakat Banten sejak zaman 
kesultanan. Hal ini bisa dibuktikan dengan penjelasan 

                                                             
117 M. Tn. Naniek Harkantiningsih, “Catatan Singkat 

tentang Masyarakat dan Kota Banten Lama abad ke 16-9”, Majalah 
Ilmu-Ilmu Sastra Indonesia, 69 
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Martin van Bruinessen bahwa menjelang akhir abad ke-
16, sebagaimana dilaporkan oleh seorang peserta 
pelayaran pertama Belanda ke Hindia, di Banten masih 
banyak orang yang belum memeluk agama Islam. Anggota 
lain dari ekspedisi yang sama pada tahun 1596 
menyebutkan kedatangan para imigran baru dari Jawa 
Timur yang masih menyembah berhala yang disambut 
oleh penguasa Muslim dan dibolehkan  (atau didorong) 
untuk menempati daerah-daerah perkebunan lada di 
sekitar Gunung Karang.118 Selanjutnya, Martin juga 
menyatakan bahwa para imigran non-Muslim bahkan bisa 
lebih disambut kedatangannya daripada para imigran 
Muslim, paling tidak karena sebagai warga negara kelas 
dua mereka akan lebih penurut untuk dipekerjakan 
sebagai tenaga buruh di Kesulatanan Banten yang baru 
saja berdiri dan membutuhkan banyak tenaga kerja.119 

Fakta bahwa Islam menjadi agama mayoritas 
masyarakat Banten tidak kemudian menjadikan 
masyarakat Muslim Banten yang terkenal fanatik dan 
lebih taat dalam menjalankan ritual-ritual keagamaan 
dibandingkan masyarakat Jawa pada umumnya, 
sebagaimana yang dinyatakan oleh Snouck Hugronje, 
sebagai masyarakat yang anti pluralisme. Hal ini bisa 

                                                             
118 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren..., 248-

249. 
119 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren..., 248-

249. 
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dibuktikan dengan adanya peninggalan arkeologi sejarah 
yang sampai saat ini masih bisa kita saksikan 
keberadaannya di mana ada beberapa kuil dan Klenteng 
(tempat ibadat masyarakat beragama Konghucu) yang 
berada disekitar Kesultanan Islam Banten di Banten 
Lama yang letaknya tidak terlalu jauh dengan Masjid 
Agung Banten. Ditambah lagi, keberadaan gereja sebagai 
tempat ibadat orang-orang Kristen di samping alun-alun 
Kota Serang yang juga posisinya tidak jauh dari Masjid 
Agung Serang. Sejauh ini, keberadaan beberapa tempat 
ibadat dari agama dan keyakinan yang berbeda tersebut  
tidak pernah menimbulkan konflik antar umat beragama 
di Banten. Ini membuktikan bahwa kerukunan antar 
umat beragama di Banten memang sudah terjalin dengan 
baik jauh sebelum Forum Kerukunan Umat Beragama di 
provinsi dibentuk berdasarkan Peraturan Bersama 
Menteri Agama dan Menteri Dalam Negeri No. 9 dan 
No.8 tahun 2006.120 

Keragaman agama di Banten tidak lepas dari 
konteks sejarah masyarakat Banten zaman dahulu di 
mana sebelum Islam masuk ke Banten, wilayah Banten 
berada di bawah kekuasaan kerajaan Pajaran yang 
berpusat di Pakuan yang beragama Hindu. Pada paruh 
pertama abad ke- 16, Banten memisahkan diri dari 

                                                             
120 Imam Syaukani dan Titik Suwariyati, (eds.), Kompilasi 

Kebijakan dan Peraturan Perundang-Undangan Kerukunan Umat 
Beragama (Jakarta: Puslitbang Kehidupan Beragama, 2008), 42-43 



85 
 

Kerajaan Pajajaran, dan akhirnya bisa mengalahkan 
Kerajaan ini dan menaklukan sebagian wilayah 
kekuasaannya pada paruh kedua abad ke-16. Pada abad 
inilah, yakni tahun 1552, Kesultanan Islam Banten 
didirikan oleh Sunan Gunung Djati dan anaknya Sultan 
Maulana Hasanuddin yang kemudian menjadikan Islam 
sebagai agama resmi kesultanan. Namun demikian, dalam 
sejarah Banten tidak pernah disebutkan bahwa 
kesultanan Banten memaksakan pemeluk agama lain 

untuk masuk agama Islam. Masuknya 800 ajar (pendeta 
Hindu) ke dalam Islam pada masa itu, bukanlah karena 
paksaan dari Sultan Maulana Hasanuddin, tapi karena 
kerelaan mereka untuk mengikuti ajaran Islam setelah 
mereka kehilangan pemimpinnya, yakni Prabu Pucuk 
Umun yang menghilang setelah ia kalah bertanding 
dengan Sultan Hasanuddin. 

Muslim Banten juga memiliki hubungan baik 
dengan umat Tri Darma (Budhisme, Taoisme, 
Konfusianisme). Sejarah lisan mencatat bahwa pada abad 
ke-15 serombongan orang Cina yang hendak menuju 
Surabaya merapat di pesisir Banten Utara karena 
kehabisan perbekalan. Penguasa Banten saat itu Syarif 
Hidayatullah (Sunan Gunung Jati) beradu kekuatan 
dengan pemimpin rombongan Cina. Pertandingan ini 
dimenangkan Syarif Hidayatullah. Kemudian kaisar Cina 
mengundang Syarif Hidayatullah untuk datang ke Cina. 
Kaisar menguji kesaktian tamunya dengan cara 
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memintanya menebak usia kehamilan putrinya. 
Sebetulnya putrinya tidak hamil. Perutnya tampak buncit 
hanya karena diselipkan bantal. Syarif Hidayatullah 
mengatakan bahwa kandungan itu berusia empat bulan. 
Putri itu menjelaskan bahwa benar dia sedang hamil 
empat bulan. Karena malu putri itu diusir oleh kaisar. 
Syarif Hidayatullah kemudian membawanya ke Banten. 
Turut bersama putri dan Syarif Hidayatullah sejumlah 
orang kerajaan. Putri itu kemudian menjadi isteri Syarif 
Hidayatullah. Putri dan sejumlah pengawalnya 
diceritakan menjadi Muslim, sementara sebagian lainnya 
masih sebagai penganut Budhisme-Taoisme-
Konfusianisme. Untuk keperluan ibadah mereka, Vihara 
Avalokitesvara didirikan pada 1652 di lokasi yang 
jaraknya sekitar 200 meter dari Masjid Agung Banten. 
Kemudian pada 1774 Vihara ini dipindahkan ke lokasi 
yang berjarak 500 meter dari Masjid Agung Banten, lokasi 
sekarang.121 Keberadaan vihara ini juga merupakan bukti 
nyata sikap inklusif dari raja Banten Syarif Hidayatullah. 
Dari pendiriannya tahun 1652 hingga sekarang, 361 
tahun, tidak pernah terdengar dan tercatat konflik, 
semisal bentrok, antara Muslim dengan umat Tri Darma. 
Sifat terbuka dan bersaudara penganut Tri Darma tampak 
misalnya dengan mempekerjakan Muslim di Vihara. 

                                                             
121 Yoest, Riwayat Kelenteng, Vihara, Lithang di Jakarta & 

Banten (Jakarta: BIP, 2008), 208-211. 
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Tentang persinggungan Islam-Kristen di Banten 
dijelaskan Mufti Ali.122 Menurutnya pedagang Eropa 
datang ke Banten di akhir abad ke-16. Pada abad ke-18 
jumlah pedagang yang datang lebih banyak. Pada masa 
inilah orang Banten bersentuhan dengan penganut 
Kristen. Orang Kristen berkebangsaan Portugis, Belanda, 
Inggris, Denmark dan Perancis biasa mengadakan 
kebaktian di loji-loji. Lebih lanjut dia menjelaskan bahwa 
praktik keagamaan ini tidak saja diperuntukan untuk diri 
mereka, melainkan ada usaha untuk mengkonversi 
penganut agama lain ke Kristen. Ini di antaranya 
dibuktikan dengan (1) penerjemahan Bibel ke dalam 
bahasa Jawa, Sunda, Melayu, Makasar, dan Bugis, (2) 
pindah agamanya sejumlah orang Banten seperti Sarma, 
Sondjat bin Sarma, Arjan, dll, dan (3) juga didirikannya 
gereja dan sekolah Kristen.  

Dalam konteks hubungan Islam-Kristen bisa 
dilihat di pusat Kota Serang. Biasanya di daerah-daerah 
lain di Indonesia, fitur alun-alun kota adalah kantor 
pemerintahan dan Masjid Agung. Di Kota Serang (dulu 
Kabupaten Serang) yang menjadi fitur alun-alun adalah 
gereja HKBP, sekolah Kristen Mardi Yuana, kantor 
gubernur dan kantor walikota. Sedikit lebih jauh dari 
alun-alun, baru kemudian terdapat masjid Agung At-

                                                             
122Baca Mufti Ali, Misionarisme di Banten  (Serang: 

Bantenologi Press, 2010) 
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Tsaurah. Di samping masjid ini berdiri gereja Katolik 
Kristus Raja. 

Keberadaan Bandar Banten sebagai salah satu 
bandar internasional abad 16-19 M yang memegang peran 
cukup besar dalam dunia perdagangan masa silam telah 
menjadi magnet bagi para pedagang dari berbagai daerah 
di luar Banten bahkan dari berbagai negara seperti Cina, 
India, Arab, Benggala, Gujarat, Habsi, Turki, Keling, 
Pegu (Myanmar), Bengal, Malabar, Abesenia dan pada 
masa yang kemudian bangsa Eropa seperti Portugis, 
Inggris, Prancis dan Belanda, untuk datang dan berniaga 
di Banten.  Atsushi bahkan menyebut bahwa pelabuhan 
ini, pada abad 16 sampai awal abad ke-19, merupakan 
salah satu pusat dagang yang paling maju di Asia 
tenggara.123 Kedatangan mereka disambut dengan baik, 
bahkan sebagian besar dari mereka ada yang mukim di 
daerah Banten baik sementara maupun yang menetap 
secara permanen. Berikut adalah beberapa pemukiman di 
Banten yang menjadi tempat bagi orang-orang asing 
tersebut. Pakojan, adalah tempat pemukiman orang 
Benggala, Gujarat, Habsi, Arab, dan Turki; Karangantu 
adalah pemukiman bagi orang Portugis, Cina, Malaya, 

                                                             
123 Ota Atsushi, Changes of Regime and Social Dynamics in West 

Java: Society, State, and the Outer World of Banten, 1750-1830, (Leiden-
Boston: Brill, 2006), 1  
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dan Belanda; Kebali adalah pemukiman untuk orang Bali, 
dan lain sebagainya.124 

Keberadaan orang-orang asing di Banten dengan 
karakteristik, budaya serta agamanya masing-masing, yang 
bercampur dan berbaur dengan masyarakat pribumi di 
Banten tentu saja membawa pengaruh yang besar baik 
dari sisi ekonomi, sosial, budaya maupun agama. Selain 
agama Islam yang cepat tersebar dengan pesat ke berbagai  
daerah pesisir dan pedalaman Banten karena kedatangan 
orang-orang Gujarat, Turki, India, Arab dan lain 
sebagainya yang bukan hanya melakukan aktifitas 
perdagangan tetapi juga membawa misi dakwah, agama 
Kristen pun juga sedikit demi sedikit mulai disebarkan 
oleh orang-orang Eropa terutama Belanda yang juga 
membawa ajaran Kristen ke masyarakat Banten. Namun 
demikian penyebaran agama-agama baru kepada 
masyarakat tidak menimbulkan gejolak dan kerusuhan 
antar umat beragama di antara masyarakat Banten. 
Kalaupun kemudian pada abad ke-18 dan ke-19 terjadi 
banyak sekali kerusuhan dan pemberontakan di Banten, 
menurut Sartono Kartodirdjo utamanya bukanlah 
disebabkan oleh sentimen keagamaan. Menurutnya, 

                                                             
124 Hasan Muarif Ambary dan Halwany Michrob, Bandar 

Banten. Penduduk dan Golongan Masyarakatnya. Kajian Historis dan 
Arkeologis serta Prospek Masyarakat Banten ke Masa Depan, dalam Banten 
Menuju Masa Depan, ed. Mansyur Muhyidin (Cilegon: CV Semoga 
Jaya, 1999), 1-5 
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Pemberontakan-pemberontakan yang telah 
dibahas hingga kini mempunyai warna agama; 
namun demikian, pemberontakan-pemberontakan 
itu bagaimanapun tak dapat dinamakan gerakan 
keagamaan, oleh karena itu lembaga-lembaga dan 
komunitas-komunitas keagamaan tidak 
memainkan peranan apapun dalam gerakan-
gerakan itu...Pan-Islamisme dan kebangunan 
kehidupan agama menunjukan bahwa selama 
periode itu secara menyolok ditandai oleh 
karakteristik-karakteristik yang pada dasarnya anti 
Barat. Menghadapi ancaman-ancaman dari Barat 
ini, kaum Muslim di bagian-bagian luas 
memperlihatkan fanatisme yang militan yang 
timbul dari perasaan benci terhadap penakluk-
penakluk yang kafir itu.125 
Dari penjelasan tersebut, dapat disimpulkan 

bahwa masyarakat Banten merupakan masyarakat yang 
multikultural dan memiliki toleransi keberagamaan yang 
tinggi terhadap keberadaan agama dan kepercayaan lain. 
Kondisi ini merupakan hasil dari proses panjang 
bagaimana masyarakat Banten memahami agamanya dan 
menghargai keberadaan agama dan kepercayaan lain yang 
berbeda dari dirinya. 

 
                                                             

125 Sartono Kartodirdjo, Pemberontakan Petani Banten 1888,  
terj. Hasan Basri (Jakarta: Pustaka Jaya, 1984), 208-210 
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B. Sesajen dalam Ritus Peralihan Masyarakat Banten 
Manusia dari banyak kebudayaan percaya sekali 

bahwa ada suasana berbahaya yang ditemui, apabila ia 
tiba pada saat meninggalkan satu tingkat dan memasuki 
tingkat kehidupan yang lain. Untuk menolak bahay itu, 
manusia menciptakan usaha untuk menyelamatkan diri 
dari bahaya tersebut. Usaha penyelamatan itu berbentuk 
upacara-upacara yang dilakukan bersama atau sendiri; 
untuk berkomunikasi dan mengembangkan hubungan 
baik dengan para kekuatan gaib, hantu, setan, roh dan 
sebagainya. Upacara-upacara demikian yang dinamakan 

crisis rites atau rites de passage atau upacara peralihan oleh 
para antropolog juga berfungsi sebagai sarana 
pengumuman kepada khalayak ramai tentang tingkatan 
kehidupan yang telah dicapai oleh seseorang.126 

Rites of passage adalah serangkaian ritual yang 
membawa seseorang dari satu status sosial kepada status 
sosial yang lain—contohnya dari masa remaja ke dewasa, 

dari status single ke status menikah, dari status siswa ke 
status sarjana, dari status magang ke status anggota 
pekerja penuh, dari kehidupan ke kematian—dengan cara 
demikian mentransformasi baik definisi masyarakat 

                                                             
126 Koentjaraningrat, Beberapa Pokok Antropologi Sosial  

(Jakarta: P.T. Dian Rakyat, 1977), 89-90; Baca juga dalam B.A. 
Simanjuntak, “Upacara Kelahiran pada Orang Batak Toba”, dalam  
Koentjaraningrat,  Ritus Peralihan di Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 
1993), 49 
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tentang individu atau persepsi diri si individu yang 
bersangkutan. Ritual-ritual transisi sosial tersebut 
menandai tahapan-tahapan kehidupan yang dikenali 
secara kultural dan membantu individu dan kelompok 
sosial dalam menyesuaikan status baru seorang individu 
dan implikasi-implikasinya bagi hubungan perilaku dan 

hubungan sosial. Ritual-ritual peralihan - rites of passage— 
mengurangi ambiguitas yang dikaitkan dengan 
perubahan, melindungi psikis individu selama periode 
rentan dengan mereduksi ketidakpastian dan stress. 
Ritual-ritual peralihan seringkali ditujukan pada 
hubungan-hubungan antara kondisi sosial dan kondisi 
fisiologis (contohnya, kelahiran, pubertas, pernikahan, 
kehamilan, dan kematian), membuat garis demarkasi 
poin-poin tertentu dari siklus hidup khususnya yang 
dianggap penting. Perkumpulan Ritual dari simbol-simbol 
dan proses-proses fisiologis menyediakna sebuah cara 
untuk membentuk dan mengontrol emosi manusia dan 
perjalanan biologis dan kemudian menjelaskannya dalam 
kerangka kosmologis yang lebih luas.127 

                                                             
127"Rites of Passage." International Encyclopedia of the Social 

Sciences. Ed. William Darity, Jr. 2nd ed. Vol. 7. Detroit: Macmillan 
Reference USA, 2008. 256-259. Global Issues In Context. Web. 13 Oct. 
2015,dalamhttp://find.galegroup.com/gic/infomark.do?&idigest=fb
720fd31d9036c1ed2d1f3a0500fcc2&type=retrieve&tabID=T001&pr
odId=GIC&docId=CX3045302291&source=gale&userGroupName=
itsbtrial&version=1.0, diakses 12 September 2015 

http://find.galegroup.com/gic/infomark.do?&idigest=fb720fd31d9036c1ed2d1f3a0500fcc2&type=retrieve&tabID=T001&prodId=GIC&docId=CX3045302291&source=gale&userGroupName=itsbtrial&version=1.0
http://find.galegroup.com/gic/infomark.do?&idigest=fb720fd31d9036c1ed2d1f3a0500fcc2&type=retrieve&tabID=T001&prodId=GIC&docId=CX3045302291&source=gale&userGroupName=itsbtrial&version=1.0
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http://find.galegroup.com/gic/infomark.do?&idigest=fb720fd31d9036c1ed2d1f3a0500fcc2&type=retrieve&tabID=T001&prodId=GIC&docId=CX3045302291&source=gale&userGroupName=itsbtrial&version=1.0
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Arnold Van Gennep (1873-1957),  seorang 
antropolog dan ahli folklor berkebangsaan Prancis, 
mencoba mengumpulkan dan menganalisa banyak data 
etnografi dari seluruh dunia terkait berbagai ritus dan 
upacara peralihan yang dilakukan sepanjang peradaban 
manusia di masa lalu. Ia mencoba menelaah beragam data 
dan dokumen mengani ritus peralihan dari berbagai suku 
bangsa di seluruh dunia yang tersimpan di kepustakaan 
etnografi. Dengan keuletan dan ketekunannya dalam 
memilih, mengumpulkan, membaca dan menganalisa 
berbagai ritus peralihan dari banyak suku di dunia 
tersebut, ia berhasil menerbitkan suatu karya 

monumental Rites de Passage yang sampai saat ini masih 
menjadi rujukan penting bagi para antropolog dan  
peneliti ilmu-ilmu sosial lainnya yang tertarik membahas 
ritus-ritus yang dilakukan oleh manusia. Buku tersebut 
aslinya ditulis dalam bahasa aslinya, yaitu bahasa Prancis, 
lalu kemudian tahun 1975 diterjemahkan ke dalam 
bahasa Inggris oleh M.E. Visedom dan G.L. Coffe. Hasil 
karya besarnya ini merupakan hasil penelitian komparatif 
mengenai ritus dan upacara sepanjang lingkaran hidup 
individu dalam puluhan kebudayaan suku-bangsa yang 
hidup tersebar di seluruh dunia. Menurutnya, secara 
lahiriah berpuluh-puluh bahkan ratusan upacara dan  
ritus peralihan tersebut  memang mempunya bentuk yang 
tampaknya sangat berbeda satu dengan yang lainnya; 
tetapi, Van Gennep berkeyakinan bahwa  suatu analisa 
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yang mendalam akan menunjukkan adanya beberapa 
persamaan asasi dalam bentuk yang sangat beraneka 
ragam tersebut.128 Ada nilai-nilai universal dari seluruh 
upacara dan ritus keagamaan yang dilakukan oleh 
manusia dari berbagai ras, suku bangsa dan agama. 

Van Gennep menyatakan bahwa dalam tahap-
tahap pertumbuhannya sebagai individu, sejak ia lahir, 
kemudian tumbuh ke masa kanak-kanak, remaja, menjadi 
dewasa kemudian menikah, menjadi orang tua sampai 
waktunya ia meninggal, manusia tidak hanya mengalami 
perubahan biologis semata, tetapi juga mengalami proses 
perubahan dalam lingkungan sosial budayanya yang dapat 
mempengaruhi jiwanya dan menimbulkan krisis mental. 
Untuk menghadapi tahap pertumbuhannya yang baru, 
maka dalam lingkaran kehidupannya itu manusia juga 
memerlukan ’regenerasi’ semangat kehidupan sosial. Van 
Gennep bahkan menganggap rangkaian ritus dan upacara 
sepanjang tahap-tahap pertumbuhan, atau ’lingkaran 

hidup’ individu (life cycle crisis) itu sebagai rangakaian ritus 
dan upacara yang paling dan mungkin paling tua dalam  
masyarakat dan kebudayaan manusia.129 

                                                             
128 Arnold van Gennep, The Rites of Passage, Translated by. 

M.E. Visedom, G.L. Coffe (Chicago: University of Chicago Press, 
1975); Baca juga dalam Koentjaraningrat, “Asas-Asas Ritus, Upacara 
dan Religi”, dalam Koentjaraningrat,  Ritus Peralihan di Indonesia 
(Jakarta: Balai Pustaka, 1993), 32 

129 Arnold van Gennep,  Rites ...,9 
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Perubahan status individu dari satu status sosial 
ke status sosial yang lainnya dianggap sebagai sesuatu yang 
penting dalam kehidupan manusia karena terkait 
pengakuan masyarakat terhadap keberadaan individu 
dalam sebuah masyarakat. Oleh karenanya, ritus-ritus di 
sepanjang masa peralihan siklus hidup manusia dilakukan 
dalam berbagai kebudayaan dunia dengan beragam 
rangkaian upacara, baik dalam skala yang masih sangat 
sederhana sampai yang kompleks dan meriah. Sebagian 

ritus dilakukan ala kadarnya dan dianggap biasa, sebagian 
yang lain dilakukan dengan sangat sakral dan penuh 
khidmat. 

Kehidupan individu dalam semua masyarakat, 
menurut Van Gennep, merupakan peralihan  dari satu 
situasi ke situasi yang lain, baik itu kelahiran, pubertas, 
perkawinan,  dan kematian. Situasi yang demikian, oleh 

van Gennep, disebut sebagai life crisis. Dalam kondisi 
krisis yang demikian, maka dilakukanlah ritual krisis dan 
itu merupakan aspek penting dalam kehidupan 
manusia.130 Sebagai suatu penunjukkan sikap, ritual dan 
liturg juga berkembang di sekitar berbagai kejadian dan 
situasi penting, krisis, dan transisi dalam kehidupan 
individu dan kelompok. Dalam semua agama,  baik itu 
kelahiran, masa puber, perkawinan, masa sakit, 
perubahan status, dan kematian, ditandai oleh upacara 
                                                             

130 Brian Morris, Anthropological Studies of Religion: An 
Introductory Text (New York & London: Routledge, 2007),246 
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suci. Dalam hal ini, Thomas O’Dea berpendapat bahwa 

ritus peralihan (rites of passage) biasa dilakukan untuk 
mensucikan situasi krisi dan  marginal dalam kehidupan 
individu dan kolektif.  Dalam krisis yang demikian, 
manusia secara potensial  dapat terkena bahaya yang ada 
dalam kodrat ketidakpastian dan ketidakberdayaan yang 
memang merupakan bawaan manusia.131 

Rites of passage, menurut Victor W. Turner, 
ditemukan di semua masyarakat dan cenderung mencapai 
ekspresi maksimalnya dalam skala kecil, masyarakat-
masyarakat yang secara relative stabil dan bersifat siklis, di 
mana perubahan diikat dengan ritme-ritme meteorlogis 
da biologis dan pengulangan-pengulangan ketimbang 
inovasi-inovasi yang bersifat teknologis. Ritus-ritus 
tersebut mengindikasikan dan merupakan transisi antara 
keadaan-keadaan.132 Van Gennep sendiri mengartikan 

rites of passage sebagai ’rites which accompany every change of 

place, state, social position and age’.133 
Setiap orang diharapkan mengalami atau 

menghadapi pengalaman-pengalaman yang secara 
psikologis sangat menyakitkan sejak mereka lahir sampai 

                                                             
131 Thomas F. O’Dea, Sosiologi Agama: Suatu Pengantar Awal 

(Jakarta: Rajawali Press, 1990), 76 
132 Victor W. Turner, “Betwixt and Between: The Liminal 

Period in Rites de Passage”, dalam The Proceedings of the American 
Ethnological Society,  Symposium on New Approaches to the Study of 
Religion, 1964: 4-20 

133Arnold Van Gennep, The Rites of Passage..., 3 
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meninggal dunia. Mereka mungkin bertemu dengan 
kemalangan-kemalangan yang tak terduga, tetapi mereka 

harus menghadapi masa-masa liminality untuk 

menghadapi tantangan-tantangan hidup. Liminality 
maksudnya adalah masa-masa atau tingkatan/tahapan 
transisi dari satu keadaan ke keadaan yang lain. Istilah 
“liminality” berasal dari kajian-kajian antropologis tentang 

rites of passage (ritus peralihan) seperti transisi dari masa 
kanak-kanak ke masa dewasa. Arnold van Gennep dalam 

bukunya,The Rites of Passage, mengkonseptualisasikan 

liminality sebagai tahap pertengahan dari tiga tingkatan 

beikut ini: (1) separation (pemisahan); (2) liminality; dan (3) 

reintegration (penyatuan kembali).134 Dalam proses 

liminality, pertama-tama, orang-orang secara bebas 
dipisahkan dari anggota masyarakat yang lain, mereka 
kemudian mencoba menemui  percobaan hingga mereka 
matang (dewasa) oleh diri mereka sendiri, yang pada 
akhirnya mereka sukses dalam berjuang sendiri. 
“Liminality” juga bisa merujuk pada suatu situasi “betwixt 

and between” sebagaimana ditulis dalam Encyclopedia of 

Social Theory (2006).135 
                                                             

134Arnold Van Gennep, The Rites of Passage...,10 
135 Tomoko Masaki, “Liminality, Passage from One Status to 

Another: Crossing  the Bridge over the Deep Mountain River in ‘The 
Three Billy Goats Gruff’, sebuah makalah dalam Proceedings of the 
33rd iBbY International Congress, ‘Crossing Boundaries: Translations 
and Migrations’., yang dipresentasikan dalam Imperial College, 
London, 23rd – 26th August 2012, 1-9 
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Arnold van Gennep dalam bukunya,The Rites of 

Passage ([1909] 1960) menulis sebagai berikut. 

Transitions from group to group and from one social 
situation to the next are looked on as implicit in the very 
fact of existence, so that a man’s life comes to be made 
up of a succession of stages with similar ends and 
beginnings: birth, social puberty, marriage, fatherhood, 
advancement to a higher class, occupational 
specialization, and death.136 
Karya asli van Gennep ini diterbitkan pertama kali 

tahun 1909, lebih dari seratus tahun yang lalu.Tapi 
bahkan hingga hari ini kita masih dapat menerima semua 
tahapan hidup ini sebagai tahapan-tahapan penting dalam 
kehidupan. 

Menurut Van Gennep, ketika mempelajari 
berbagai ritual dalam suatu masyarakat, kita harus melihat 
ke belakang pada tipe ritua, dan mencoba menentukan 
sebuah metode standar. Bahwa standar tersebut 
kemudian seharusnya digunakan untuk menggambarkan 
konsep dari signifikansi kultural dari transisi. Dalam 
paragraf singkat ia menyatakan,  

“Our interest lies not in the particular rites but in 
their essential significance and their relative positions 
within ceremonial wholes – that is, their 
order…Beneath their multiplicity of forms, either 

                                                             
136 Arnold Van Gennep, The Rites of Passage...,3. 
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consciously expressed or merely implied, a typical 
pattern always recurs: the pattern of the rites of 
passage.”137 

Menurut Thera Rasing dalam karyanya, “Passing 
on the Rites of Passage,” teori Van Gennep’s dapat 
disederhanakan. Menurutnya, 

”Society is made up of a series of social boundaries 
between categories so that the social life of individuals can be 
seen as a series of transitions as individuals change their status. 
Even such events as births, marriages and deaths involve the 
potential for danger to those in transition. The rituals of 
transition both mark the changes and protect the individuals 
concerned.138 

Ritus siklus hidup menjadi bagian penting dalam 
tradisi masyarakat Banten. Ia tidak hanya menandai 
beralihnya kondisi seseorang dari sejak melahirkan 
sampai dengan meninggal, tetapi memiliki makna dan 
fungsi lebih dari sekedar perayaan dan upacara adat 
semata. Ada makna kebersamaan, solidaritas sosial, status 
sosial, dan makna-makna yang lainnya pada setiap 
moment ritus peralihan tersebut. Selain itu, motif 
dilakukannya suatu ritus berbeda-beda antara satu ritus 
dengan yang lainnya. Dalam hal ini, Arnold van Gennep 
berpendapat bahwa ritus dilakukan dengan motif 

                                                             
137Arnold van Gennep, The Rites of Passage..., 191 
138Thera Rasing. “Passing on the Rites of Passage.” (Avebury: 

Aldershot, 1995.) 35. 
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meringankan krisis kehidupan (life crisis), seperti 
memasuki periode dewasa, perkawinan, mati, sakit, dan 
lainnya.139 

Perbedaan motif, bentuk, dan makna ritus pada 
masing-masing budaya dan komunitas tentu bergantung 
pada konteks sosial dan budaya di mana ritus itu 
dilakukan. Ritual masa peralihan masyarakat Banten akan 
berbeda dengan upacara siklus hidup pada masyarakat 
Batak, Jawa, Dayak, dan lan sebagainya. Begitu juga ritus 
masa peralihan suku Sunda Banten akan berbeda dengan 
ritus siklus hidup suku Jawa Banten. Dalam hal ini, 
Taylor berpendapat bahwa ”ritus peralihan merupakan 
respon kultural langsung terhadap faktor-faktor biologis: 
perubahan psikologis dan tahapan siklus kehidupan 
manusia.”140 

Sementara itu, ada juga yang berpendapat bahwa 
ritus atau pun ritual dalam kehidupan manusia, termasuk 
ritus siklus hidup seringkali tidak diketahui atau tidak 
dapat dipahami alasan rasional ataupun makna 
rasionalnya. Namun demikian, karena  hal ini sudah 
menjadi bagian dari warisan leluhur, tradisi merayakan 
upacara masa peralihan periode kehidupan manusia terus 

                                                             
139 Dikutip dari Anne Marie de Waal Malefijt, Religion and  

Culture (New York and London: The Macmillan Company and 
Collier-Macmilland, 1968), 190-191 

140 Robert B. Taylor, Cultural Ways: A Compact Introduction to 
Cultural Anthropology (Boston: Alin and Bacon, 1969), 145 
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dipertahankan dan diwariskan kepada generasi-generasi 
beikutnya. Agus, misalnya, berepndapat bahwa ’upacara, 
persembahan, sesajen, ibadat keagamaan ini biasanya 
tidak dipahami alasan ekonomis, rasional, dan 
pragmatisnya. Ia dilakukan oleh umat beragama dan 
masyarakat primitif dari dahulu sampai sekarang.”141 
Selanjutnya, Budiwanti berpendapat bahwa ’upacara yang 
menandai peningkatan status seseorang ke status 
berikutnya dilakukan demi menjamin mulusnya proses 
transformasi tanpa menimbulkan gangguan atau distorsi. 
Dengan kata lain, upacara siklus kehidupan dimaksudkan 
untuk menjamin kehidupan yang lebih membahagiakan 
lagi, tanpa tekanan.”142 

Ritus siklus hidup menjadi bagian penting dalam 
tradisi masyarakat Banten. Ia tidak hanya menandai 
beralihnya kondisi seseorang dari sejak melahirkan 
sampai dengan meninggal, tetapi memiliki makna dan 
fungsi lebih dari sekedar perayaan dan upacara adat 
semata. Ada makna kebersamaan, solidaritas sosial, status 
sosial, dan makna-makna yang lainnya pada setiap 
moment ritus peralihan tersebut. Selain itu, motif 

                                                             
141 Bustanuddin Agus, Agama dalam Kehidupan Manusia. 

Pengantar Antropologi Agama  (Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 
2006), 96 

142 Erni Budiwanti, Islam Sasak. Wetu Telu versus Waktu Lima 
(Yogyakarta: LKiS, 2000), 198 
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dilakukannya suatu ritus berbeda-beda antara satu ritus 
dengan yang lainnya. 

Dari berbagai macam ritus peralihan manusia, 
dari ritus masa kehamilan, ritus kelahiran, ritus inisiasi, 
ritus perkawinan sampai ritus kematian, tidak semua 
bagian ritus tersebut dianggap sama pentingnya. Di satu 
masyarakat bisa jadi ritus kematian dianggap lebih 
penting dibanding ritus kelahiran dan ritus-ritus yang 
lainnya; sedangkan dalam kebudayaan lain barangkali 
tirus kelahiran dan perkawinan dianggap yang paling 
penting. Dalam budaya masyarakat Banten, misalnya, 
ritus kematian dan ritus perkawinan dianggap yang paling 
penting. Hal ini terindikasi dari waktu yang disediakan 
untuk acara ritus ini. Dalam ritus perkawinan, sebuah 
keluarga akan mempersiapkan minimal 1 minggu 
sebelum hari H, bahkan mungkin 1 bulan, dan 
melibatkan banyak orang termasuk saudara yang tinggal 
di tempat yang sangat jauh. Sedangkan dalam ritus 
kematian, praktiknya yang utama bisa sampai 40 hari, 
karena dalam ritus kematian masyarakat Banten, upacara 
kematian akan dilakukan pada hari ke 1 sampai dengan 

ke tujuh secara berturut-turut, ada upacara nelung dina (3 

hari paska kematian), mitung dina (7 hari paska kematian), 
matang puluh (40 hari setelah kematian), nyatus dina (100 
hari paska kematian), dan khaul atau kirim doa (1 tahun paska 
kematian). Dalam kebudayaan lain mungkin saja ritus-ritus 
tersebut berbeda dengan yang dipraktikkan di Banten. 
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Di beberapa wilayah Banten, masih banyak 
masyarakat yang percaya akan pentingnya sesajen dalam 
berbagai ritus peralihan manusia. 

  
1. Sesajen dalam ritus masa hamil 

Pada masa kehamilan ritual yang sering dilakukan 
adalah slametan ketika usia kehamilan menginjak empat 
atau tujuh bulan. Tapi, mayoritas masyarakat 
melaksanakan slametan di usia kehamilan tujuh bulan, 

yang kemudian sering disebut dengan nujuh bulan dalam 

istilah orang Sunda Banten, dan mitung bulan atau 

rurujakan dalam bahasa Jawa Banten.  

Dalam ritual nujuh bulan, mitung bulan, atau 

rurujakan ini, ada ritual khusus bagi  ibu hamil, yaitu 
dimandikan dengan air yang sudah dicampur dengan 
kembang tujuh rupa. Ritual mandinya sendiri dapat 
dilakukan di ruang tertutup maupun di ruang terbuka. 
Bagi yang melakukan ritus mandi di ruang terbuka 

biasanya akan dilanjut dengan ritual saweran dan 

kemudian si ibu hamil akan di pijat oleh dukun  paraji 
(dukun beranak) di ruang tertutup. Selain itu, biasanya 

yang punya hajat menyediakan makanan khusus dan 
makanan pokok yang biasa disajikan dalam ritus ini. 
Kemudian makanan khusus tadi dijajakan keliling 

kampung menggunakan tampah (wadah makanan 
berbentuk bundar, biasanya digunakan untuk 
membersihkan padi sebelum padi di masak), dan 
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dibagikan kepada para tetangga secara cuma-cuma. Selain 
itu, makanan-makanan khusus tersebut juga dibagikan 

kepada bapak-bapak yang diundang untuk ngariung di 
rumah yang punya hajat. 

Dalam acara ritus nujuh bulanan ini biasanya yang 
diundang adalah sanak saudara atau kerabat dan tetangga 
sekitar. Ibu-ibu biasanya datang untuk membantu proses 

masak-memasak di rumah si pemilik hajat, mereka datang 
tanpa diundang sambil membawa baskom atau rantang 

yang berisi sembako—umumnya beras, telur, sohun, mie, 
dan lain - lain. Selanjutnya, setelah semua masakan selesai 
di masak, mereka akan mengundang bapak-bapak 
khususnya tetangga terdekat dan para kiai, kasepuhan, 

dan tokoh masyarakat untuk melakukan acara ngeriung. 
Dukun paraji juga diundang secara khusus untuk 
membantu melakukan ritual pemandian dan saweran si 
ibu hamil.  

Dalam slametan ini setiap apapun harus diawali 
dengan do’a, seperti lafadz basmallah. Misalnya hendak 
memulai meramu masakan, dan lain sebagainya. Acara 

ngariung ini biasanya dipimpin oleh kiai atau ustadz. 
Membaca do’a-do’a yang beragam, berbahasa Arab, seperti 
yang tercantum dalam Al Quran atau yang sudah 
diajarkan oleh Rosulullah. Adapun dukun paraji yang 
memimpin proses memandikan ibu hamil dan saweran 
do’anya bersifat pribadi yang diselingi dengan tembang-
tembang. 
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Dalam slametan ini makanan yang menjadi 
sesajen terdapat dua Janis. Makanan pokok dan makanan 
khas atau khusus. Makanan pokok biasanya sering 
disajikan dalam acara slametan yang lainnya, yaitu nasi, 
lauk pauk, dan kue-kue tradisional143. Makanan pokok ini 
biasanya dimasukan ke dalam wadah sepeti sangku atau 
baskom, tergantung kemampuan si empunya hajat. 
Sedangkan makanan khas atau khusus dalam acara 
slametan ini ada banyak jenisnya, yaitu: 

 Rujak bul-bul: Makanan khas nujuh 
bulanan yang satu ini rasanya manis, 
dibuat dari beberapa macam buah-buahan 
yang rasanya manis dicampur dengan 
banyak gula aren. Rujak ini harus banyak 
airnya.  

 Petis: makanan khas slametan nujuh 
bulan yang dibuat dari berbagai macam 
buah-buahan yang dicampur dengan 
bumbu-bumbu tertentu, di antara buah-
buahannya adalah  jeruk bali, salak, 
pisang klutuk, delima, ubi, dan lain 
sebagainya. Petis ini rasanya pedas. Konon 
katanya, jika rasa petisnya sedap dan 

                                                             
143 Kue-kue tradisional di Cikadueun biasanya yang 

dibungkus dengan daun pisang seperti pais, bugis, iwel, pasung, poci 
dan lain-lain. Terkadang dilengkapi dengan kue-kue bolu.  
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terasa rasa terasinya, kemungkinan anak 
yang dikandungnya adalah perempuan.  

 Nasi kuning: Makanan  khas nujuh 
bulanan ini dibuat dari beras yang 
dimasak dengan ditambahkan kunyit, 
tidak jauh beda dengan nasi biasa hanya 
warnanya saja yang membedakan.  

Makanan khas ini biasanya selain diikut sertakan 
ke dalam berkat untuk bapak-bapak juga dijajakan keliling 
kampung menggunakan tampah, dibungkus 

menggunakan daun pisang yang bentuk menjadi takir 
(wadah).  

 
 
 
Simbol dari makanan khas 

Makanan khas dalam ritual masa hamil, selain 
menjadi sesajen, makanan tersebut mempunyai simbol 
bahwa semua bahan pokok pembuatan makanan khas ini 
berasal dari tanah. Manusia pun hakikatnya berasal dari 
saripati tanah. Ini menandakan bahwa manusia sejatinya 
harus sadar akan asal-usulnya, sadar akan siapa 
penciptanya, karena nantinya pun manusia akan kembali 
ke tanah. Selain itu rasa dari setiap makanan khas itu 
beraneka macam, ada manis, asam, pahit, asin, dan lain-
lain. Terutama dalam rujak petis yang merupakan 
campuran dari aneka buah-buahan. Ini menandakan 
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kelak si jabang bayi setelah lahir ke dunia akan 
menemukan aneka macam rasa dalam kehidupannya. 
Susah, senang, bahagia, dan lain sebagainya.  

 
2. Sesajen dalam ritus kelahiran 

Proses mengandung yang cukup panjang dan 
membutuhkan beberapa ritual masa hamil tersebut, 
setelah bayi terlahir ke dunia, ada pula acara slametan. 
Acara slametan pasca melahirkan biasanya dilakukan 
pada hari ke empat puluh setelah melahirkan. Yaitu acara 
aqiqahan bayi.  

Untuk perayaan yang sederhana biasanya hanya 
mengadakan aqiqah-an dengan sekedarnya saja. 
Mencukur rambut bayi, memasak beberapa makanan 
untuk dibagikan kepada keluarga dan tetangga ketika 

ngariung, dan biasanya orang yang diundang tidak terlalu 
banyak. Sedangkan untuk perayaan yang lebih besar, 
pihak keluarga akan membuat acara lebih besar, makanan 
yang disediakanpun akan lebih banyak, tamu yang 
diundang juga banyak.  

Ritual dimulai dengan bayi yang baru berusia 40 
hari itu dibawa ke sebuah majlis atau masjid yang di 
dalamnya sudah di hadiri oleh sekian banyak orang—
biasanya para bapak—yang diundang secara khusus untuk 

ikut ngariung. Sebelum dibawa ke majlis, si bayi tersebut 
terlebih dahulu sudah didandani dengan beraneka ragam 
riasan dan pernak-pernik, Setelah sang bayi diletakkan di 
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tengah-tengah ruangan, sementara para jama’ah membaca 
marhaba, orang-orang tertentu—biasanya para kyai dan 
keluarga si bayi—bergiliran memotong rambut si bayi 
dengan gunting yang telah disediakan, rambut yang telah 
digunting disimpan di dalam nampan. Setelah itu seorang 
kyai mengumumkan nama si bayi pada jama’ah dan 
memberikan harapan serta do’a agar namanya membawa 
pengaruh baik pada kehidupannnya mendatang.  

Setelah itu si bayi dibawa kembali ke rumah, dan 
jama’ah selanjutnya membacakan ritual tahlilan dan 

mendapat bagian berkat (sepaket makanan dalam satu 
wadah yang telah disediakan sohibul hajat).  

Pada kesempatan ini juga terkadang proses 
khitanan bagi bayi perempuan bisa dilakukan, baik 
sebelum atau sesudah dicukur rambut. Sejatinya proses 
khitan bagi anak perempuan tidak membutuhkan banyak 
waktu dan ritual seperti khitanan terhadap bayi laki-laki 
yang harus menunggu bayi tumbuh besar dulu.  

Bagi keluarga yang mampu acara aqiqah-an bisa 
menyembelih kambing. Sesuai dengan syari’at agama. 
Bagi anak laki-laki kambing yang disembelih sebanyak dua 
ekor. Sedangkan untuk anak perempuan satu ekor.  

Sama halnya dengan acara slametan ketika masa 
kehamilan, acara slametan pasca melahirkan juga 
mengundang tamu yang sama. Biasanya diundang adalah 
sanak saudara atau kerabat dan tetangga sekitar. Tetangga 
sekitar di sini beragam. Ibu-ibu biasanya datang untuk 
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membantu proses masak-memasak di rumah si empunya 
hajat, mereka datang tanpa diundang sambil membawa 
baskom atau rantang yang berisi sembako—umumnya 
beras, telur, dll. Bapak-bapak adalah adalah tamu 
undangan khusus yang diundang oleh si empunya hajat 
untuk menghadiri acara ngariung, terutama para sesepuh 
kampung seperti kyai.  

Slametan apapun di Banten hampir selalu 
menggunakan do’a-do’a yang telah diajarkan oleh 
Rosulullah, berasal dari Al Qur’an. Dalam slametan 
aqiqahan ini biasanya akan ditambah dengan membaca 
marhaba, mengagungkan Allah dan Rosulullah.  

Rangkaian acara ini disebut dengan ngariung, dipimpin 
langsung oleh sesepuh kampung, seperti Kyai.  

Dalam acara aqiqahan ini benda, sesajen dan 
sejenisnya yang menjadi simbol adalah benda-benda yang 
digunakan ketika bayi di bawa ke majlis untuk di potong 
rambutnya. Benda yang disiapkan di antaranya;  

 Perhiasan (biasanya kalung): untuk 
dipakaikan pada bayi sebagai hiasan, 
biasanya diletakkan di dahi si bayi. 

 Nampan berisi lilin berapi, gunting, 
rampe (bunga tujuh rupa), dan sebuah 
kertas bertuliskan nama si bayi 

Di samping itu, si bayi diletakkan dalam sebuah 
tempat yang dibuat senyaman dan seindah mungkin, baik 
itu nampan besar ataupun keranjang bayi. Tidak 
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diketahui apa makna dari benda-benda khas yang 
digunakan pada acara tersebut. Karena masyarakat yang 
masih menggunakan dan melaksanakan acara ini hanya 
mengikuti tradisi leluhur nenek moyang mereka 
terdahulu. 
 

3. Sesajen dalam ritus inisiasi 
Setelah tumbuh menjadi anak-anak, si bayi 

terutama bayi laki-laki akan melewati proses ritual wajib 
seumur hidupnya, yaitu khitanan. Khitanan bagi bayi 
perempuan bisa dilakukan ketika masih bayi, sedangkan 
bayi laki-laki harus menunggu besar terlebih dulu.   

Dalam acara khitanan ini kebiasaan di masyarakat 
Cikadueun adalah si anak akan dikhitan pada pagi hari, 
yang mengkhitannya bisa diundang langsung ke rumah 
atau orang tuanya yang membawa si anak ke tempat 
khitan (mantri atau bengkong). Setelah itu akan dilanjut 
dengan acara ngariung. Acara seperti dilakukan jika si 
empunya hajat hanya menginginkan acara yang 
sederhana. Jika ingin acara yang mewah, si empunya hajat 
bisa membuat pesta besar dengan undangan khusus dan 
jamuan makanan yang lebih banyak.  

Acara khitanan anak perempuan bisa dilakukan 
ketika masih bayi, misalnya ketika aqiqahan. Tapi, di 
Cikadueun dulu anak perempuan juga di khitan ketika 
sudah berumur 4-5 tahun, biasanya anak perempuannya 
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didudukkan di atas dulang144 yang dilapisi dengan kain-
kain. Proses khitanannya biasa dilakukan oleh dukun 
paraji, alat yang digunakan untuk mengkhitannya adalah 
uang logam. 

Dalam acara ini biasanya para tamu terutama para 
kerabat dan tetangga sekitar akan datang tanpa diundang, 
karena adanya kesadaran yang tinggi untuk saling 
membantu. Seperti ibu-ibu, mereka akan datang 
membawa wadah seperti rantang yang berisi sembako atau 
apa saja semampunya—umumnya berisi beras, telur, dll. 
Sedangkan para bapak akan mendapatkan undangan 

khusus untuk menghadiri ritual ngariung di masjid atau di 
rumah si empunya hajat.  

Tidak jauh berbeda dengan acara slametan yang 
lain, do’a-do’a yang dibacakan adalah do’a-do’a yang telah 
diajarkan oleh Rosulullah, berasal dari Al Qur’an. 

Dibacakan ketika ngariung. Yang memimpin do’anya 
adalah sesepuh di kampung, khususnya Kyai.  

Dalam slametan ini sesajen atau  makanan yang 
disajikan ada dua Jenis. Makanan pokok dan makanan 
khas atau khusus. Makanan pokok biasanya sering 
disajikan dalam acara slametan yang lainnya, yaitu; 

- Nasi,  
- Lauk pauk, dan  

                                                             
144 Wadah yang terbuat dari kayu, berukuran cukup besar, 

biasanya digunakan untuk menumbuk nasi untuk membuat 
uli/gemblong.  



112 
 

- Kue-kue tradisional.  
Makanan pokok ini biasanya dimasukan ke dalam 

wadah sepeti sangku atau baskom, tergantung 
kemampuan si empunya hajat untuk dibagikan kepada 

bapak-bapak yang hadir dalam acara ngariung. 
Sedangkan b atau khusus dalam acara slametan ini 

yaitu;  

- bakakak ayam 
- ayam kampung  

 
Maksud dari penyediaan makanan ini sebagai 

bentuk penghargaan bagi si anak yang sudah berani di 
sunat. Selain itu juga ucapan rasa syukur dari orang tua 
kepada tuhanya yang telah menganugrahkannya seorang 
anak.  

 
4. Sesajen dalam ritus perkawinan 

Ritual yang sering dilakukan dalam acara 
perkawinan bagi masyarakat Bantenbisa beragam, 
tergantung dari mana asal calon mempelai prianya, jika 
berasal dari sunda jawa barat maka akan digunakan adat 
sunda, jika dari jawa akan digunakan adat jawa, dan lain 
sebagainya.  

Pelaksanaan ritual pernikahan dimulai dari akad 
nikah sampai naik ke pelaminan adalah sebagai berikut; 
Ritual akad nikah sama seperti akad nikah pada 
umumnya, ada yang di rumah atau di masjid/mushola, 
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ketika rombongan mempelai pria datang, membawa 

seserahan, rombongan dari mempelai wanita akan 
menyambutnyam terutama ibunya akan mengalungkan 
rangkaian bunga melati pada mempelai pria. Lalu 
dilanjutberkumpul di tempat akad nikah. Biasanya 
mempelai perempuan tidak diperbolehkan menghampiri 
prosesi akad nikah sebelum sah di ijab qobul. Setelah sah, 
barulah mempelai wanita boleh bergabung, karena setelah 
itu aka nada urusan administrasi.  

Setelah selesai akad nikah kedua mempelai 
dituntun oleh rombongan menuju pelaminan, tapi 
sebelum sampai di pelaminan biasanya diadakan ritual 
saweran. Yang di sawerkan adalah uang, permen, dan 
beras kuning dicampur dalam satu wadah. Ritual saweran 
ini dipandu oleh seseorang yang disepuhkan, atau 
terkadang mengundang langsung secara khusus, saweran 
diiringi oleh tembang-tembang yang dilantunkan seperti 
sinden. 

Setelah selesai ritual saweran akan dilanjut dengan 
ritual suap lingkung, dimana kedua mempelai saling 
menyuapi satu sama lain. Makanan yang disajikan adalah 
nasi kuning dan bakakak ayam. Biasanya kedua mempelai 
diperintahkan untuk saling menarik bakakak ayam 
tersebut, siapa yang mendapat bagian paling banyak 
dipercaya akan banyak rezekinya.  



114 
 

Setelah itu, kedua mempelai sudah diperbolehkan 
naik ke pelaminan, dan siap bersalaman dengan para 
tamu undangan. Bak raja dan ratu sehari.  

Banyak atau tidaknya tamu yang datang 
bergantung kepada si empunya hajat, jika memang 
pestanya akan dibuat megah, maka tamu yang diundang 
pasti banyak, menggunakan surat undangan. Terkadang 
ada juga yang acara pernikahannya hanya akad nikah saja, 
tamu yang diundangpun hanya orang-orang terdekat atau 
kerabat saja.  

Acara slametan pernikahan ini tidak seperti acara 
slametan yang lain, dimana para tetangga atau yang 
lainnya tidak akan datang kalau tidak diundang. Sama 
halnya dengan acara slametan yang lainnya, para tetangga 
khususnya kaum ibu akan datang membawa baskom atau 
rantang yang berisi sembako. Sedangkan kaum bapak 
akan datang menghadiri undangan untuk ngariung ketika 
prosesi akad nikah.  

Do’a-do’a yang dibacakan ketika acara ngariung 
sama seperti yang lainnya, do’a-do’a yang telah diajarkan 
oleh Rosulullah atau yang berasal dari Al Quran. 
Mungkin ada saja sedikit perbedaan tergantung 
momentumnya.  

Ada juga jampi-jampi yang dibacakan oleh perias 
pengantinnya, tapi itu bersifat rahasia. Jampi ini 
dibacakan dengan tujuan agar riasan yang diberikan pada 
pengantin itu bagus, dan pengantin perempuan terlihat 
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menarik. Selain itu ada juga do’a-do’a yang dibacakan 
ketika proses saweran145, yang kemudian dilanjut dengan 
tembang-tembang sunda yang disindenkan.  

Makanan yang menjadi sesajen, sama seperti acara 
slametan lainnya, secara umum makanan yang sering 
dibuat dalam acara ini adalah makanan pokok, yaitu  

- Nasi  
- Lauk pauk, dan  
- Kue-kue tradisional. 

Namun, dalam acara pernikahan makanan yang 
dibuat lebih beragam, karena harus disajikan untuk 
prasmanan para tamu undangan. Selain makanan pokok 
di atas, biasanya akan ditambah diantaranya; 

- sayur,  
- buah-buahan,  
- kue-kue basah dan kering 

Sekali lagi, ini dikembalikan pada kemampuan si 
empunya hajat.  
 

Makanan khas dalam acara dan maknanya 
Secara khusus makanan yang menjadi ciri khas 

dalam acara pernikahan adalah nasi kuning dan bakakak 
ayam yang disajikan ketika selesai akad nikah, nasi kuning 
ini bisa dimakan oleh pengantin dan bisa juga dimakan 
oleh tamu undangan.  

                                                             
145 Sayangnya informan tidak tahu seperti apa do’anya.  
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Benda yang menjadi simbol dalam acara dan maknanya 

Benda yang menjadi simbol dalam acara ini adalah 
bunga melati dan janur kuning. Janur kuning sebagai 
penanda bahwa di tempat tersebut sedang diadakan pesta. 
 

5. Sesajen dalam ritus kematian 
Ritual kematian dilakukan ketika ada yang 

meninggal dunia ritual yang dilakukan seperti di tempat-
tempat lain pada umumnya, dimandikan, dikafani, 
disholatkan, dan dimakamkan. Setelah itu acara akan 
terus berlanjut, dimana anggota keluarga akan 
mengadakan acara tahlilan dari hari pertama sampai hari 
ke tujuh, kemudian setiap hari kamis sore sampai hari ke-
40 berturut-turut.  

Kebersamaan dan sifat gotong royong yang 
dibangun oleh masyarakat Banten tentu kini 
memudahkan masyarakat  ketika ada yang meninggal 
akan cukup diumumkan melalui pengeras suara di 
masjid/mushola, lalu para tetangga pergi ta’ziah. 
Sementara itu jenazah dimandikan, ketika dimandikan 

jenazah diletakkan di atas gedebog atau batang pohon 
pisang, ketika selesai digunakan batang pohon pisang 
tersebut harus dihanyutkan ke sungai. Ritual 
memandikan jenazah sesuai syari’at Islam.  

Kemudian dilanjut dengan mengkafani sambil di 
bacakan Surat Yasin dan al Mulk, setelah itu jenazah 
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disholatkan lalu dimakamkan. Sore harinya anggota 
keluarga akan mengadakan tahlilan, yang datang tahlilan 
biasanya tidak perlu diundang. Semakin banyak yang 
tahlil maka akan semakin baik. Tahlilan ini terus 
berlanjut sampai hari ketujuh, yang kemudian akan di 
lanjut setiap hari kamis sore sampai hari ke-40.  

Karena kematian adalah duka bagi keluarga, maka 
bagi tetangga atau kerabat tidak butuh undangan untuk 
datang walau hanya untuk turut berduka. Tidak ada 
undangan khusus, siapapun boleh datang. Kecuali 
sesepuh atau kyai yang diminta langsung oleh anggota 
keluarga untuk mengimami sholat jenazah.  

Para ibu biasanya akan datang berbondongg-
bondong ke rumah duka sambil membawa baskom atau 
rantang yang berisi beras. Ritual ini disebut dengan 

ngalayad atau ta’ziah.  
Dalam keadaan berduka kalimat tahlil akan lebih 

sering terdengar di sekitar rumah orang yang meninggal. 
Anggota keluarga atau tetangga biasanya ada yang 
membacakan surat al mulk di rumah duka.  

 
Makanan/sesajen ritual kematian  

Makanan/sesajen yang disiapkan ketika ada yang 
meninggal tidak se-spesifik ritual yang lain. Anggota 
keluarga biasanya hanya akan menyiapkan beberapa 
makanan ringan dan minuman alakadarnya untuk para 
tamu.  Ketika acara tahlilan biasanya anggota keluarga 
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akan menyiapkan sembako yang akan dibagikan pada 
jamaah yang tahlil, sembakonya berupa beras satu liter, 
mie instan, dan terkadang ditambah sebutir telur. Secara 
khusus tidak ada benda yang menjadi ciri khas dalam 
ritual ini. hanya saja mungkin ini benda yang sering 
digunakan secara umum, yaitu bendera kuning. 

 
C. Sesajen dalam Ritus Laut 

Ruwat laut atau pesta laut merupakan tradisi 
tahunan masyarakat nelayan, seperti di pantai Carita Kec. 
Carita, Kab. Pandeglang- Banten dan pantai Pasauran, 
Kec. Cinangka Kab. Serang- Banten . Tujuan dari ruwat 
laut ini selain merupakan salah satu adat istiadat 
tradisional nelayan di kawasan pantai Carita dan 
Pasuruan, juga pencerminan rasa syukur kepada 
kebesaran Allah SWT atas hasil tangkapan ikan yang 
mereka dapatkan serta dalam rangka kelestarian budaya 
adat masyarakat pantai Carita dan Pasuruan umunya dan 
para pimpinan dari tingkat Desa, Kecamatan, Kabupaten 
dan tokoh masyarakat Carita dan Pasuruan. Ritual atau 
syukuran ini dilakukan 1 tahun sekali. 

Sebelum dilakukan acara ruat laut, masyarakat 
nelayan melakukan musyawarah, dan hasil musyawarah 
tersebut adalah untuk menentukan tempat, waktu, 
panitia dan biaya yang akan di pungut. Setelah 
musyawarah panitia membuat proposal kegiatan dan surat 
undangan. Acara ruat laut ini diselenggarakan di pesisir 
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pantai sekitar tempat pelelangan ikan (TPI). Biasanya 
proposal diajukan ke serang, seperti KNSI, Radar, 
Kemenag, terkadang kepada Atut dan masih banyak lagi. 
Biaya kegiatan raut laut ini selain dari pengajuan 
proposal, banyak sumbangan-sumbangan individual dari 
pejabat desa dan masyarakat nelayan. Acara ruat ini 
biasanya mengundang dari Kapolres, Kapolsek, Pejabat 
Desa, Pejabat Kabupaten dan masyarakat khususnya 
nelayan. 

Ruatan laut ini dari zaman nenek moyang bahkan 
masuk zaman penjajahan pun sudah ada. Pada acar laut 
sekarang ini tidak ada makanan khusus, berbeda dengan 
acara raut lautdi zaman dahulu dimana kerbau, sesaji, 
nasi kuning dan beberapa makanan khusus lain 
diharuskan ada. Tetapi pada zaman sekarang tidak ada, 
itu dikarenakan oleh faktor dari tokoh keagamaan yang 
menganggap ruwatan laut dengan membuang makanan 
ke laut itu mubazir yang bertentangan dengan ilmu dan 
kaidah keagamaan. 

Acara ruat laut ini dilakukan tidak hanya satu hari 
saja, melainkan dalama beberapa hari dengan diisi acara 
pengajian dan do’a bersama di TPI, balai desa, Majlis dan 
Masjid. Pengajian dan do’a bersama ini biasanya dipimpin 
oleh tokoh masyarakat sekitar. Pada zaman dahulu 
biasanya dilakukan pembacaan Syekh Abdul Qadir, 
namun pada sekarang ini hanya do’a selamat. Ruwat laut 
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sendiri merupakan simbol bentuk syukur kepada Tuhan 
atas berkah hasil laut yang melimpah. 

 

Sesajen Dalam Ritual Ruwat Laut 
Sesajen, berikut kepala kerbau dan ayam, sudah 

menjadi bagian dari ritual. Semua perangkat sesajen 
bersifat baku dan seolah mengikat masyarakat. Isi sesajen 
tidak boleh kurang sama sekali, karena kejadian aneh bisa 
saja terjadi jika isi dari sesajen tersebut kurang, seperti 
kesurupan, dll. Tragedi kesurupan selepas acara ritual 
sesajen di tengah laut terjadi pada tahun 2015. Anehnya, 
orang yang kesurupan menuntut kepada nelayan agar 
sesajennya dicukupkan, padahal orang tersebut, sebelum 
kesurupan, tidak tahu sama sekali kalau sesajennya 
kurang. 

Setelah ritual di laut selesai, masyarakat berpencar 
mencari pulau terdekat, ada yang ke pulau 5, ke pulau 2, 
dan pulau-pulau lainnya. Tujuan pendaratan ini adalah 
untuk beristirahan sambil menikmati daging kerbau. 
Namun acara ini bukanlah acara wajib, banyak juga 
masyarakat yang memilih untuk pulang langsung ke 
tempat pelelangan ikan.146 

Didalam tradisi ini nelayan di pesisir Pantai 
Kecamatan Carita Kabupaten Pandeglang melangsungkan 

                                                             
146Wawancara dengan Ibu Ateng, 50 tahun, Ibu Rumah 

tangga, di Karangantu, Kec. Kasemen, Serang Banten, 22 Oktober 
2017. 
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acara ruwat laut yang dilakukan dengan melepaskan 
kepala kerbau dan sesaji di sekitar Pantai Carita. Ruwat 
laut sendiri merupakan simbol bentuk syukur kepada 
Tuhan atas berkah hasil laut yang melimpah. 
Ruwat laut atau pesta laut merupakan tradisi tahunan 
masyarakat nelayan, di pantai Carita Kecamatan Carita, 
Pandeglang Banten. Puncak acara pesta laut, ditandai 
dengan pelepasan kepala kerbau, dan sesaji untuk 
dilarung di laut lepas. Acara dilaksanakan dua hari dua 
malam,  acara itu sendiri merupakan bentuk rasa syukur, 
atau penolakan mala petaka, bala, serta pensucian alat 
produksi nelayan seperti perhau, dayung, jaring dan 
sebagainya. 

Sebelum acara dimulai, masyarakat umum ikut 
serta dalam acara tersebut, seperti ikut dalam acara arak-
arakan pelepasan kerbau, dengan cara menghias perahu 
yang telah disewa oleh masyarakat itu sendiri. Berbagai 
lapisan masyarakat dari bawah hingga atas pun ikut serta 
dalam acar yang diadakan hanya satu tahun sekali ini.  

Sudah barang tentu, dengan adanya acara ini 
masyarakat khususnya nelayan dapat bekerja dengan 
lancar dan mudah dalam menangkap ikan, mendapatkan 
rezeki yang berlimpah, sehingga hasil laut dapat 
meningkat. Selain itu ada acara puncak dimalam hari 
yaitu festifal band, wayang golek, dan pasar malam. 
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D. Sesajen dalam Ritus Sedekah Bumi 
Ruwatan bumi merupakan salah satu upacara adat 

masyarakat agraris yang sampai saat ini masih 
dilaksanakan oleh masyarakat Banten, tepatnya di 
kampung Kemuning Serang. Ruwatan berasal dari kata 

rawat atau merawat artinya “mengumpulkan atau 
merawat” yaitu mengumpulkan seluruh masyarakat 
kampung serta mengumpulkan semua hasil bumi, baik 
yang masih mentah maupun yang sudah diolah.  

Apabila ada salah seorang masyarakat yang tidak 
mempunyai tanah untuk berladang tidak diharuskan 
untuk menyerahkan seserahan sebagai gantinya yaitu 
berupa Uwang/barang lainya. Tidak cukup sampai disitu 
warga yang sudah mengumpulkan hasil panen mereka, 
kemudian mempersiapkan barang-barang yang akan 
digunakan untuk acara ritual ruwatan, sesuai dengan 
tumpoksinya masing-masing masyarakat yang bertugas 
untuk mempersiapkan segala macam keperluan yang akan 
digunakan untuk acara ritual, mulai dari sesajen sampai 
makanan poko.  

Sesajen dan bahan-bahan dan peralatan yang 
diperlukan yaitu:  

 Peralatan ritual 
- Menyan, setangki, dupa, atau sejenisnya  
- Gula merah 
- Bara Api 
- Air putih  
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- Kitab-kitab bacaan Ritual 
 Bahan-bahan masakan  

- Peralatan masak yang terdiri dari, kenceng, 

ompreng, kodek, allu & lumping, pisau, dua 
ratus ember, dan peralatan lainya.  

- Rempah-rempah  
- Buceng  
- Makanan ringan  
- Kambing jawa yang berusia tiga tahun ke 

atas (kupak tiga) 
- Padi (nasi) 

Perlengkapan yang dijelaskan di atas bahwa proses 
Ritual mempunyai banyak hal yang perlu di perhatikan 
dengan cermat dalam setiap langkah untuk menentukan 
berhasil atau tidaknya acara Ritual, dalam tahap persiapan  
memerlukan beberapa perlengkapan yang akan di 

gunakan untuk keperluan acara Ritual Ruwat Bumi, 
diantara barang-barnag yang sudah dijelaskan diatas 
adalah beberapa komponen persyartan yang harus ada 

dalam acara Ritual Ruwat Bumi, perbedaan yang mencolok 
dengan acara Ritual lainya adalah dalam segi peralat yang 
digunakan dan tahap pelaksananan yang berbeda sesuai 
dengan kebutuhan.  

Acara ritual ruwat bumi menggunakan hewan 
kambing sebagai salah satu syarat untuk berjalanya proses 
ritual, salain sebagai syarat untuk ritual,  kambing yang 
sudah di potong dijadikan masakan (rabeg) untuk 
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disantap bersama oleh masayarakat Kemuning pada 
waktu pelaksanaan ritual berlangsung. Masyarakat 
mengadakan ritual husus yang menjadikanya sebagai 
ungkapan rasa syukur mereka kepada Allah Swt yang 
telah memberikan kehidupan layak dan makur. 

masyarakat setempat menjadikan ritual ruwat bumi sebagai 
tradisi yang dipercaya dari nenek moyang mereka untuk 
ajang silaturahmi sesama warga.   

Makanan merupakan salah satu komponen yang 
harus ada dalam berlangsungnya acara ritual, jenis-jenis 

makanan yang ada dalam acara Ritul Ruwat Bumi, yaitu:  
- Nasi tumpeng dan nasi biasa  
- Lauk kambing “rabek” 
- Air putih/air Syeh   

Makanan yang terdapat di atas merupakan 
makanan dan minuman yang harus ada pada waktu acara 
ruwatan karena makanan yang ada dalam ritual 
digunakan untuk makan bersama semua warga yang ikut 
pada acara tersebut. Makanan yang digunakan tidak 
terlalu dipermasalahkan jenis dan bentuknya yang 
terpenting terjangkau oleh masyarakat dan tidak 
membebankan warga yang kurang mampu, hanya saja 
lauk yang digunakan dalam acara ritual harus lauk 
kambing  atau kerbau tergantung kemampuan pinansial 
warga yang mengadakan ritual.  

Sesajen dan makanan yang terdapat dalam acara 

ritual ruwat bumi merupakan makanan yang memang 
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diperlukan untuk berlangsungnya ritual diantaranya 
adalah:  

1. “Nasi tumpeng dan nasi  biasa”  
Nasi putih yang berfungsi untuk memberi makan 

kepada  para warga yang terlibat dalam acara ruwatan 
sedangkan nasi tumpeng yang diberikan kepada pelaku 

ritual dan bermakna sebagai tanda dimulainya acara ritual 

ruwat bumi atau sesembahan dalam bentuk makanan.  
2. “lauk kambing (rabek)”  

Rabek merupakan salah satu makanan kerajaan 
Banten yang sangat disukai oleh para sultan, yang sampai 
sekarang masih diilestarikan oleh sebagian masyarakat 
Banten  untuk dijadikan salah satu  makanan kuliner 
khas Banten. penggunaan lauk kambing dalam acara 
ritual bermaksud untuk mengiingat sejarah Nabi ismail 
As yang hendak di sembelih oleh ayahnya Nabi Ibrahim 
yang digantikan oleh seekor kambing yang dijadikan 
kurban sebagai pengganti  nabi ismail, makanya 
masyarakat kemuning menggunakan Kambing sebagai 
lauk-pauk untuk pelengkap nasi yang akan di sajikan saat 
acararitual dimulai.  

3. “Air putih/Air Syeh” 
Air putih selain berpungsi untuk  minum setelah 

makan air yang telah dibacakan doa saat berlangsungnya 

acara ritual yang diberinama “air Syeh”, pelaku ritual yang 

membagikan air siyeh kepada setiap warga yang hadir, 
masyarakat  percaya semoga dengan meminum air dari 
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hasil ritual membawa keberkahan bagi orang yang 
meminumnya. 

Makanan yang dibuat untuk acara ritual ruwat 

bumi, tidak diharuskan semua terpenuhi hanya saja setiap 
proses ritual  menggunakan makanan sebagai ciri khas 
untuk memberi tanda dan memberi maksud dan tujuan 
ritual yang akan di laksanakan. 

Benda-benda dan jenisnya yang terdapat pada 
acara ritual merupakan benda yang sifatnya tidak terlalu 

sakral seperti: keris, golok, dan semacamnya. Tradisi ruwat 

bumi masyarakat masih menggunakan beberapa 
benda/alat yang biasanya digunakan untuk memenuhi 
persyaratan dalam acara Ritual Ruwatan, diantara 
beberapa benda tersebut adalah:  

4. Kemenyan/dupa  
5. Bara api 
6. Gula merah  
7. Kitab-kitab bacaan doa 

Sesembahan dan benda-benda tersebut 
merupakan perlengkapan yang diperlukan untuk acara 

ritual ruwat bumi. Beberapa pandangan memang menjadi 
salah satu akibat modernisasi dan arus globalisasi, 
dibeberapa tempat disebabkan oleh larangan dan 
pemahaman agama yang semakin tinggi. Mengakibatkan 
beberapa diantara daerah yang sama sekali 
menghentikannya karena dianggap bertentangan dengan 
ajaran Islam. Bisa jadi begitu mengingat upacara ruwatan 
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bumi sangat kental dengan dupa dan kemenyan yang oleh 
sebagian kalangan masyarakat  dinilai berasal dari ajaran 
Hindu atau Budha. 

 
E. Sesajen dalam Ritus Ruwat Rumah 

Masyarakat Banten memiliki tradisi (upacara adat) 
tersendiri ketika hendak mendirikan rumah dan pindah 
rumah baru. Tradisi tersebut dilakukan dengan 
menggunakan peralatan dan prosesi tertentu, baik pada 
saat akan mendirikan rumah maupun ketika rumah baru 
tersebut hendak ditempati.147 Dalam acara ini juga tentu 
membutuhkan bendan dan sesajen yang nantinya akan 
dibutuhkan pada saat acara berlangsung. 

 

 Sesajen dalam acara ruwat rumah   
Seseorang yang mau melaksanakan Ritual Ruwat 

Rumah, yang akan di tempatinya selain mempersiapkan 
peralatan atau keperluan pada saat acara berlangsung ada 
barang yang harus dipikirkan oleh pelaku Ritual yaitu: 
“amcak”.  Amcak ini merupakan satu kesatuan dari 
barang-barang yang akan di gunakan pada saat acara 

                                                             
147Bandingkan dengan tradisi mendirikan rumah di wilayah 

Indonesia lainnya baca BudionoHerusatoto, Simbolisme dalam Budaya 
Jawa (Yogyakarta: Hanindita, 2001); Baca juga Koentjaraningrat, 
Beberapa Pokok Antropologi Sosial (Jakarta: Dian Rakyat, 1999); Baca 
juga Moh. Haitami Salim, “Kontribusi Upacara Adat Mendirikan 
Dan Pindah Rumah Terhadap Nilai Pendidikan Islam”, Walisongo, 
Volume 21, Nomor 2, (November 2013):331-345 
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berlangsung, akantetapi untuk menaroh Amcak ini 
biasanya pelaku ataupun pemilik rumah memasangnya 
terlebih dahulu, dimana tempat penarohan yang di 
gunakan adalah di atas atap rumah yang mau di Ruwat. 
Barang-barang yang terdapat dalam Amcak yaitu:  

1. Batang tebu  
2. Buah jebug/buah pohon pinang 
3. Pisang kepok 
4. Daun andong  
5. Kelapa muda  
6. Daun sirih  
7. Apu  

Dari penjelasan di atas bahwa dalam tahap 
persiapan ini memerlukan banyak sekali perlengkapan 
yang akan di gunakan untuk acara berlangsungnya acara 
Ritual Ruwat Rumah, barang-barnag tersebut adalah salah 
satu syarat yang harus ada dalam acara Ritual Ruwat 
Rimah, berbeda dengan Ritual-Ritual yang lainya, karena 
banyak sekali Ritual yang di lakukan oleh masyarakat kp. 
Kemuning ada yang bersipatnya musiman dan ada yang 
bersifat sesuai dengan kebutuhan yang akan diperlukan 
bagi pelaku ritual, sehingga banyalnya Ritual yang 
berbeda  tetapi  dalam konteksnya adalah sama, 
melakukan Ritual selain sebagai tradisi dan kebudayaan 
yang sudah menjadi kebiasaan masyarakat, untuk 
meminta keselametan atau membawa kebaikan bagi 
dirinya sendiri.  



129 
 

Dalam hal tradisi Ruwat Rumah masyarakat 
masih menggunakan beberapa benda atau alat yang 
biasanya digunakan untuk memenuhi persyaratan dalam 
acara Ritual Ruwatan, diantara beberapa benda yang ada 
dala Ritual ini adalah:  

- Kelapa  
- Batang tebu  
- Daun andong  
- Pisang  
- Padi (gaga) 
- Kelapa muda  
- Baju  
- Sarung  
- Bendera  
- Apu  

Kembang Mayang  
Benda-benda yang terdapat di atas adalah benda 

yang di gunakan pada acara Ritual Ruwat Rumah 
berlangsung yang sudah menjadi adat-istiadat yang tidak 
bisa di tinggalkan oleh beberapa masyarakat, sehingga 
budaya semacam itu masiih dapat kita lihat, walaupu 
setiap daerah masing-masing mempunyai budaya dan 
pemaknaan yang berbeda, tetapi itu semua menjadi 
beragam budaya yang dihasilkan sehingga banyaknya 
ragam dan budaya hususnya budaya-budaya local 
semacam ini di kalangan masyarakat Banten khususnya. 
Dalam hal ini bisa kita ambil bahwa masuknya budaya-
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budaya yang memang mempengaruhi masyarakat 
setempat hingga menjadi asumsi yang sudah melekat dan 
membudaya bagi masyarakat sehingga masyarakat begitu 
mempercayainya. Bahkan masyarakat saling bermusuhan 
kalau seandanya tidak sepaham dengan tradisi sesuai 
dengan yang ada di daerahnya masing-masing, sehingga 
penduduk atau warga baru yang menempati suatu tempat 
yang memang sudah menjadi tradisi selalu mengiutinya. 
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BAB IV 
RAGAM SESAJEN DALAM BUDAYA 

MASYARAKAT HINDU BALI 
 
 

A. Deskripsi Singkat Masyarakat Bali 
Pulau Bali dikenal sebagai pulau dewata atau 

pulau seribu pura. Citra ini tentu saja sangat beralasan 
karena mayoritas masyarakat Bali menganut agama Hindu 
yang percaya akan banyak dewa, dan mereka banyak 
melakukan ritual ibadah di Pura148 sebagai tempat ibadah 
umat Hindu. Hampir di setiap sudut dan tempat di Bali 
terdapat Pura dengan beragam ukuran dan bentuknya 
yang khas Bali. Masyarakat Bali juga membuat beberapa 
Pura di tempat-tempat tertentu seperti di hutan, di tepi 
laut, di pasar dan lain sebagainya. Pura yang dibuat di 

hutan disebut Pura Alas, Pura yang diletakkan di tepi 
                                                             

148 Pura (dalam bahasa Latin Templum) adalah sebuah 
bangunan yang digunakan untuk kegiatan religious atau spiritual 
seperti sembahyang, persembahan, dan kegiatan sejenis lainnya. Pura 
berhubungan dengan tempat berstananya para dewa dan dewi. Di 
dalam Pura Hindu di India, biasanya terdapat Murti (patung) dewa-
dewa dan nama Pura tersebut menyesuaikan dengan nama dewa yang 
dipuja. Di dalamnya biasanya terdiri dari Dewa Utama yang dijadikan 
pusat pemujaan, kemudian dewa-dewa lain yang berhubungan. 
Sedangkan Pura yang ada di Bali tidak menampilkan Murti sebagai 
objek pemujaan. Nama-nama Pura pun tidak dikaitkan dengan nama-
nama dewa yang dipuja, tetapi pada lokasi atau fungsinya.  Baca I 
Made Gunarta, Kearifan Bali Bicara Melalui Tindakan (Gianyar: 
Yayasan Kryasta Guna, 2014), 10 
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danau disebut Pura Ulun Danu, sedangkan yang diletakkan 

di tepi laut disebut Pura Segara. Selain itu, mereka juga 

membuat Pura di pesawahan yang disebut Pura Uun Suwi, 

dan juga di pasar yang disebut Pura Melanting. Pura yang 
paling besar dan dianggap paling tua dan sakral adalah 
Pura Besakih yang terdapat di salah satu pegunungan di 
Bali. Bagi mereka, sangat penting membangun Pura di 
berbagai tempat karena bagi mereka semua tempat adalah 
suci dan sakral sehingga tidak bisa digunakan oleh 
manusia seenaknya. Keberadaan Pura dapat menjadi 

simbol bahwa dimanapun swaguna (tempat mencari 
nafkah) manusia, manusia harus memperhatikan dan 
memperlakukan tempat itu sebagai tempat suci. Jangan 
sampai manusia mengotori apalagi mengeksploitasi 
tempat tersebut secara berlebihan. Semua tempat adalah 
suci dan sakral yang tidak boleh diganggau dan 
diperlakukan seenaknya.149  

Sebagaimana masjid bagi umat Islam, Gereja bagi 
umat Kristen, Vihara bagi umat Budha, dan Klenteng 
bagi umat Konghuchu, pura juga menjadi tempat suci dan 
sakral bagi umat Hindu.150 Dalam setiap kegiatan 

                                                             
149 I Made Gunarta, Kearifan Bali..., 8 
150 Tujuan dibangunnya Pura pada prinsipnya adalah untuk 

mengaktualisasikan diri dari manusia itu sendiri. Ketika lahir dan 
hidup, manusia merasa berjarak dengan penciptanya sehingga 
muncul adanya rasa ketakutan, keterasingan, dan kerinduan untuk 
menyatu kembali dengan tuhan atau dewa. Upaya-upaya untuk 
mengatasi perasaan-perasaan tersebut adalah dengan melakukan 



133 
 

keagamaan dan Hari Raya umat Hindu, Pura-Pura di Bali 
selalu ramai dikunjungi baik oleh warga Hindu Bali yang 
mau beribadah, maupun oleh para turis lokal dan 
mancanegara baik yang ingin mengetahui ritual 
keagamaan masyarakat Hindu Bali, maupun yang hanya 
sekedar ingin mengetahui, melihat-lihat, dan menikmati 
indahnya bangunan-bangunan pura di Bali yang terkesan 
eksotis, unik dan khas Bali. 

Bali menjadi salah satu tempat pariwisata paling 
terkenal dan paling favorit di dunia. Banyak wisatawan 
dari berbagai negara datang ke Bali, baik untuk tujuan 
berwisata, melepaskan penat, melakukan riset, bahkan 
ada yang ingin tinggal menetap dan menikah dengan 
orang Bali. Beberapa tempat di Bali, seperti di Kuta dan 
di Denpasar, tampak seperti bukan di Indonesia karena 
begitu banyaknya wisatawan mancanegara memenuhi 
sepanjang jalan dan tumpah ruah di  cafe-cafe dan 
diskotik-diskotik dengan beragam pakaian dan gaya 
hidupnya yang khas Barat. Mereka berdansa, bernyanyi, 
berpelukan dan berciuman di tempat publik, dan tentu 
saja ada banyak minuman beralkohol menemani mereka 

                                                                                                                    
pemujaan-pemujaan kepada para dewa, ruh leluhur, dan lain 
sebagainya. Oleh karena pemujaan itu dilakukan secara berkala dan 
berkelanjutan, maka manusia merasa perlu untuk membuat sebuah 
tempat atau ruang sakral untuk dapat berinteraksi dengan dewa-dewa 
tersebut. Kemudian, muncullah gagasan pebuatan Pura sebagai 
tempat pemujaan sekaligus sebagai Stana para dewa dalam 
kepercayaan Hindu. Baca I Made Gunarta, Kearifan Bali..., 11 
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di cafe-cafe di sepanjang jalan Kuta dan Denpasar. Sekilas 
kota ini seperti kota-kota besar di Eropa. Ciri khas 
Indonesia degan budaya Timur nya nampak tidak terlihat 
di beberapa pusat keramaian di Bali. 

Bali memiliki magnet tersendiri bagi para 
wisatawan lokal maupun mancanegara. Ada kebanggaan 
bagi para wisatawan yang bisa berkunjung ke Bali karena 
popularitas Bali sebagai salah satu tempat wisata yang 
mendunia. Menurut I Nengah Aryanata, Bali tidak saja 
menarik bagi wisatawan mancanegara karena keindahan 
alam dan keramah-tamahan penduduknya, tetapi juga 
karena kebuayaannya yang khas dan unik. Agama Hindu 
yang menjadi ruh kebudayaan Bali nampaknya tidak 
dapat dilepaskan dari kehidupan masyarakat Bali. 
Meskipun selama puluhan tahun mereka sudah digempur 
dengan budaya Barat, orang Bali nampak tidak dapat 
lepas dari tradisi Hindu nya yang khas Bali. Hampir setiap 
hari mereka melakukan ritual-ritual keagamaan Hindu 
Bali yang bagi wisatawan ini menjadi event menarik yang 
membuat mereka betah tinggal berlama-lama di Bali. 
Ekspresi pengamalan agama Hindu di Bali tampak dalam 
perilaku dan kegiatan upacara keagamaan yang 
memberikan corak kehidupan beragama di Pulau Bali 
ini.151    

                                                             
151 I Nengah Aryanatha, Ngaben Beya Tanem (Klungkung:  

Ashram Gandhi Puri Indra Udayana Institute of Vedanta,  2014), 1 
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Bagi orang Bali, Bali adalah seluruh dunia. 
Pengetahuan mereka mengenai bangsa-bangsa lain seperti 
Cina, Jawa, dan Eropa tidak mempengaruhi kepercayaan 
mereka sedikit pun. Bagi mereka,wilayah-wilayah dan 
orang –orang luar di luar Bali hanyalah dunia-dunia lain 
yang tidak ada kaitannya dengan pemikiran mereka 
sendiri mengenai dunia.152 Bagi orang Bali, agama adalah 
ras dan nasionalitas, seorang Bali secara otomatis 
kehilangan hak untuk disebut sebagai orag Bali bilamana 
ia mengubah kepercayaan (agama)nya menjadi Islam, 
Kristen, Budha dan lainnya, atau kalau perempuan Bali 
menikah dengan seorang Muslim, seorang Cina, atau 
orang Kristen sebab dia selamanya meninggalkan dewa-
dewa jekuarganya ketika ia berpindah pada rumah 
suaminya dan memuja tuhan atau dewa-dewa suaminya 
sejak saat itu.153  

Bali terdiri atas kota dan kabupaten dan masing-

masing terdiri atas desa dinas dan desa pakraman (desa 
adat) dengan coraknya masing-masing yang stau sama lain 

berbeda-beda. Desa adat atau desa pakraman merupakan 
kesatuan masyarakat hukum adat di Provinsi Bali yang 
mempunyai satu kesatuan tradisi dan tata krama 
pergaulan hidup umat Hindu secara turun temurun 

dalam ikatan tempat suci (Pura Kahyanagn Tiga atau Pura 

                                                             
152 Miguel Covarrubias, Pulau Bali Temuan yang 

Menakjubkan,icet. Ke-2 (Denpasar: Udayana University Press, 2013), 4 
153 Miguel Covarrubias, Pulau Bali ..., 290 
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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 bebeapa banjar 
adat. Warga desa adat (semuanya beragama Hindu) 

disebut krama desa, masing-masing kepala keluarga 

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 menegakkan 

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. 

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 
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secara fisik) dan pawedalan (urunan dalam berbagai 
bentuk materi).154 

Selain desa adat, di Bali juga terdapat ”desa dinas” 
(desa negara), terdiri atas ”desa” dan ”kelurahan” yang 
bertugas menjalankan administrasi pemerintahan negara 
dalam wadah Negara Kesatuan Republik Indonesia 
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 lainnya tanpa ada 
tumpang tindih, akrena tugas dan wewenang masing-
masing berbeda.155 

Masyarakat Hindu Bali mengenal istilah ”kasta” 
dalam sistem stratifikasi sosial mereka. Kasta ini terbagi 

dalam empat golongan wagra desa adat (krama desa), 
secara bertingkat dari atas ke bawah terdiri atas golongan 

brahmana (paling atas), disusul dengan golongan ksatria, 

golongan wesya, dan yang paling rendah adalah golongan 

                                                             
154 I Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod. Kontestasi, 

Negosiasi, dan Komodifikasi di atas Mozaik Kebudayaan Bali (Jakarta: PT 
Saadah Pustaka Mandiri, 2015), v-vi 

155 I Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod..., vi 
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sudra. Tiga golongan pertama, merupakan bangsawan Bali 

(disebut dengan tri wangsa), sedangkan golongan terakhir 

(sudra) merupakan orang biasa, dikenal juga dengan 

sebutan jaba wangsa. Jumlah golongan tri wangsa di 

seluruh Bali jauh lebih kecil dibandingka  jumlah jaba 

wangsa. 
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 saja (tri 

wangsa saja atau jaba wangsa saja), dikenal dengan sebutan 
”desa adat mamesik” (homogen).156 

Menurut kepercayaan orang Bali, alam semesta 
diciptakan oleh Tuhan. Di dalam menjaga keteraturan 
gerak semesta, Tuhan telah meletakkan dasar hukum yang 

di dalam ajaran Hindu disebut rta. Rta adalah hukum 
alam yang mengatur segala bentuk aktifitas alam yang 
kompleks dan sempurna. Masyarakat Bali memahaminya 
sebagai hubungan harmonis antara tiga konsep yang 

disebut Tri Hita Karana. Mereka memegang teguh konsep 
ini dan mengaplikasikannya ke dalam berbagai aspek 
kehidupan mereka seperti dalam pembuatan rumah, 
pembuatan Pura, persaudaraan, mata pencaharian, dan 

lain sebagainya. Tri artinya ’tiga’, hita artinya 

’kebahagiaan, kemakmuran, kesejahteraan, dan karana 

                                                             
156 I Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod..., vii 
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artinya ’penyebab’. Dengan demikian, dapat disimpulkan 

bahwa Tri Hita Karana adalah tiga penyebab kebahagiaan 
atau tiga hal yang menyebabkan masyarakat sejahtera dan 
makmur. Adapu tiga komponen tersebut adalah 

Parahyangan, Palemahan, dan Pawongan. 

Parahyangan adalah aspek spiritual. Kata 

Parahyangan berasal dari kata ’hyang’ artinya Illahi, para 
dewa. Hal-hal yang berhubungan dengan Ketuhanan dan 
kepercayaan digolongkan ke dalam aspek ini. Masyarakat 
Bali meletakkan ini sebagai hal yang pertama. Di dalam 

membentuk sebuah compound, Masyarakat Bali 

mengaktualisasikan  prinsip Parahyangan ini sebagai 

merajan atau Sanggah. Ini adalah tempat suci untuk 

memuja leluhur, para dea, dan Ida Sang Hyang Widhi 

Wasa (atau Tuhan dalam konsep Monoteistik). Mereka 
secara regular atau pada hari-hari suci tertentu melakukan 
upacara-upacara di tempat ini. Secara reguler mereka 

mempersembahakn saiban (makanan sehabis memasak) 

dan juga canang (bunga yang dirangkai dalam tempat yang 
terbuat dari janur dan beberapa sarana lainnya). Pada 

hari-hari suci seperti Purnama (bulan penuh), Tilem (bulan 

mati), Kajeng kliwon (pertemuan antara hari terakhir dari 

tri Wara dan Panca Wara, yang terjadi setiap 15 hari 
sekali), hari raya Galungan, Kuningan, Pagerwesi, 
Saraswati, dan beberapa hari suci lainnya, dilakuakn 
upacra yang lebih besar disesuaikan dengan situasi dan 
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tujuannya msing-masing, dilengkapi dengan beragam 

bentuk sesajen (banten). 

Pawongan berasal dari kata ’wong’ yang artinya 

orang atau manusia. Pawongan adalah aspek kemanusiaan. 
Hubungan antara manusia satu dengan manusia lainnya 
di masyarakat masuk dalam aspek ini.  Di dalam tata letak 

bangunan masyarakat Bali, Pawongan adalah bagian yang 

menjadi tempat tinggal keluarga atau disebut denga bale 

dauh. Di dalam bale inilah setiap anggota keluarga 
berkumpul dan melakukan aktifitasnya sehari-hari. 
Prinsip kemanusiaan ini menekankan hubungan yang 
harmonis antar sesama masyarakat. 

Palemahan adalah konsep ketiga dari Tri Hita 

Karana. Palemahan berasal dari kata ’lemah’, artinya ’ruang, 

tempat kosong’. Palemahan adalah aspek lingkungan. 
Masyarakat Bali memandang lingkungan sebagai salah 
satu pilar yang membuat bangunan kehidupan alam 
semesta bisa berjalan harmonis. Hubungan antara 
manusia dengan Tuhan, dengan sesamanya, dan dengan 
lingkungan harus berjalan secara harmonis.157 

Dalam hal kepercayaan, masyarakat Hindu Bali 

meyakini lima hal yang disebut Panca Sraddha. Kelima 

Sraddha tersebut menjadi rancang bangun kepercayaan 
orang Bali. Dengan konsep inilah mereka memandang 
spiritual sebagai sesautu yang terintegrasi di dalam 

                                                             
157 I Made Gunarta, Kearifan Bali..., 1-6 
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kehiduapn sehari-hari. Prinsip ketuhanan merupakan hal 
yang sangat penting dalam memakanai kehiduapn. 
Pondasikepercayaan ini mampu membentuk masyarakat 
Bali memiliki karakteristik yang uniuk, khas dan menarik. 
Masyarakatnya menjadi masyarakat religius dengan 
beragam bentuk ritual dan upacara keagamaannya yang 
terbalut dengan beragam jenis kebudayaan lokalnya.  

Kelima prinsip (Panca Sraddha) yang diyakini oleh 

masyarakat Hindu Bali tersebut adalah: Pertama, Widhi 

Sraddha, yaitu percaya kepada Tuhan. Tuhan adalah Maha 
Pencipta, Maha Pengasih dan Penyayang. Tuhan adalah 
Maha Esa, Maha Kuasa, dan berbagai atribut positif 
lainnya yang sera Maha. Masyarakat Bali meyakini adanya 

satu Tuhan yang disebut dengan ida Sang Hyang Widhi 

Wasa, tetapi disebut dengan banyak nama. Tuhan itu 
satu, tetapi memiliki banya sebutan (nama) sesuai dengan 
fungsinya masing-masing, seperti ketika Tuhan Yang 
Maha Esa berfungsi sebagai pencipta, maka Dia disebut 

dengan nama Brahma. Ketika Tuhan berfungsi sebagai 

pemelihara, maka disebut Wisnu. Ketika berfungsi sebagai 

pemelihara, Dia disebut dengan Wisnu. Ketika berfungsi 
sebagai pelebur, oengembali ke sumber asal, Dia disebut 

dengan Siwa. Tuhan dengan ketiga fungsi ini dalam 

kepercayaan masyarakt Hindu Bali disebut Tri Murti, yang 
kemudian menjadi dasar teoli masyarakat Hindu Bali. Di 

dalam merajan, Tri Murti ini dipuja sebagai yang utama 

yang dibuatkan palinggih 9tempat suci) yang disebut rong 
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telu. Demikian juga Tuhan dengan fungsi-fungsinya yang 
lainnya diberikan nama-nama yang berbeda.  

Kedua, Atma Sraddha, yaitu kepercayaan terhadap 

Atman. Atman artinya Dia yang menyebabkan zat-zat 

hidup (prana) memiliki daya guna sehingga tubuh mahluk 

hiduo menjadi hidup. Atman adalah esensi dair 
kehidupan setiap mahluk hidup. Tanpanya segala sesuatu 

tidak meungkin hidup dan memiliki kesadaran. Atman di 

dalam diri individu mahluk hidup disebut jiwa (soul). Jiwa 
inilah yang menjadikan kita memiliki kesadarn abhwa 
kita hidup dan juga menjaga kita ketika kita tidur atau 

pingsan. Atman, di dalam salah satu sistem filsafat Hindu, 

yakni Advaita Vedanta, dinyatakan tidak berbeda dengan 

Brahman (Realitas Teringgi). Brahman adalah Dia yang 
menyebabkan alam semesta ini tercipta, tetapi tidak 
teroengaruh oleh ciptaan-Nya. 

Ketiga, Karmapala Sraddha, yaitu percaya dengan 
hukum sebab akibat. Orang-orang Bali percaya bahwa 
setiap tindakan yang dilakukannya pasti akan 
menghasilkan sesuatu yang setimpal. Jika melakukan 
tindakan buruk, maka hal buruklah yang akan 
diperolehnya, demikian juga sebaliknya. Kepercayaan 
inilah yang membuat orang Bali berpikir panjang untuk 
melakukan segala sesuatu. 

Keempat, Punarbhawa Sraddha, yaitu percaya akan 
kelahiran berulang-ulang (reinkarnasi). Orang Hindu 
percaya bahwa jiwa yang belum mengalami pembebasan 
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akan kembali lahir ke dunia. Proses kelahiran dan 

kematian yang berulang-ulang (samsara) akan terus terjadi 

speanjang karma vasana (tabungan karma) belum berakhir. 
Orang Bali percaya jika seorang anak yang lahir dari 
sebuah keluarga, biasanya muncul dari leluhurnya, kalau 
tidak dari kakeknya mungkin di atas satu atau dua tingkat 
sebelumnya. Setelah beberapa hari si anak lahir, biasanya 

orang tua nunansang bawos (minta petunjuk) kepada orang 
pintar (paranormal). Orang pintar ini akan mengatakan 

siapa yang numadi (menjelma) di dalam diri si 
anak.Dengan menyebutkan nama yang lahir serta 
menguraikan ciri-cirinya, orang tua anak menjadi yakin 
bahwa anaknya ada hubungannya dengan leluhur dan 
melanjutkan karma leluhurnya sendiri.  

Kelima, Moksa Sraddha, yaitu percaya dengan 

adanya pelepasan. Jiwa terlepas dari rantai samsara 
(lingkaran kelahiran dan kematian). Ketika delusi atau 

awidya yang menyelimuti seseorang lenyap, maka belenggu 
kelahiran dan kematian akan sirna dengan sendirinya. 
Saat mencapai kelepasan, jiwa akan kembali mengenal 
dirinya yang asli sebagai Brahman. Dalam berbagai olah 

spiritual yang dilakukan, moksa dikatakan sebagai capaian 
yang tertinggi. Sekali kondisi ini tercapai, maka seseorang 
akan menyadari prinsip-prinsip alam semesta dengan 
sempurna.158 

                                                             
158 I Made Gunarta, Kearifan Bali..., 1-6 
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B. Sesajen dalam Ritus Perkawinan 
Perkawinan merupakan salah satu fase kehidupan 

manusia yang dianggap penting dan sakral yang menandai 
peralihan hidup manusia dari fase remaja ke fase dewasa, 
dari seorang individu yang tidak memiliki tanggung jawab 
penuh sebagai anggota masyarakat, menjadi individu 
dewasa yang memiliki hak dan tanggung jawab penuh. 
Oleh karena itu, di banyak budaya di berbagai tempat di 
seluruh dunia, selalu ada ritus perkawinan dengan 
beragam bentuk, dari yang paling sederhana sampai yang 
paling meriah dan mewah. Bahkan, di beberapa daerah,  
ritus perkawinan ini bisa memakan waktu berhari-hari 
dari mulai persiapan hingga upacara inti selesai 
dilaksanakan dengan biaya yang tidak sedikit. 

Bagi sebagian besar masyarakat, pelaksanaan 
upacara perkawinan juga menunjukkan status sosial 
seseorang. Semakin mewah, meriah, dan banyak dana 
dihabiskan untuk sebuah upacara perkawinan, semakin 
tampak bagaiaman kedudukan dan status sosial individu 
tersebut di tengah-tengah masyarakat. Tidak jarang 
banyak orang yang rela berhutang besar dalam 
pelaksanaan upacara perkawinan demi menjaga nama 
baik, kehormatan dan status sosial.  

Bagi masyarakat Bali, perkawinan merupakan 
suatu moment yang sangat penting, karena dengan 
melakukan perkawinan, seorang individu bali baru 
dianggap sebagai warga penuh dair masyarakat, dan ia 
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berhak memperoleh hak-hak dan kewajiban-kewajiban 
seorang warga komunitas dan warga kelompok kerabat. 
Namun demikian, karena masyarakat Hindu Bali 

mengenal dan mengakui sistem kasta (wangsa)159 dalam 
stratifikasi sosial mereka, masalah perkawinan menjadi 
perhatian penting karena orang Bali dalam kasta tinggi 
tidak boleh sembarang memilih calon istri atau calon 
suami. Ada peraturan-peraturan adat terkait perkawinan 
yang tidak boleh dilanggar oleh orang Bali. Menurut 
anggapan adat lama yang sangat diperngaruhi oleh sistem 

klen-klen (dadia) dan sistem kasta (wangsa), maka 
perkawinan itu sedapat mungkin dilakukan di anatar 

warga satu klen, atau setidak-tidaknya antara orang-orang 
yang dianggap sederajat dalam kasta. 

Perkawinan adat di Bali bersifat endogami klen, 
sedangkan perkawinan ideal yang dicita-citakan oleh 
orang Bali yang masih kolot dan mengikuti aturan adat 
Bali adalah perkawinan antara anak-anak dari dua orang 
saudara laki-laki. Keadaan ini memang sangat berbeda 
jauh dari kebudayaan masyarakat lain yang juga menganut 

sistem klen yang umumnya bersifat exogam. Orang-orang 

                                                             
159 Istilah wangsa sepadan dengan kata bangsa atau rasa tau 

genetic untuk menunjukkan dari klen mana seseorang dilahirkan. Di 
Bali, istilah wangsa juga sering disebut soroh dan warga. Baca I 
Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod. Kontestasi, Negosiasi, dan 
Komodifikasi di atas Mozaik Kebudayaan Bali (Jakarta: PT Saadah 
Pustaka Mandiri, 2015),  9 
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yang berasal dari satu klen (tunggal kawitan, tunggal dadia, 

tunggal sanggah) di Bali itu adalah orang-orang yang 
setingkat kedudukannya dalam adat, agama, dan kasta, 

sehingga dengan berusaha untuk kawin dengan batas klen-
nya, terjagalah kemungkinan-kemungkinan akan terjadi 
ketegangan-ketegangan  dan noda-noda keluarga yang 
akan terjadi akibat perkawinan antar-kasta yang berbeda 
derajatnya. Perkawinan antar kasta yang berbeda dianggap 
sebagai aib dan menjatuhkan harga diri bagi keluarga yang 
kastanya lebih tinggi, apalagi jika dari pihak perempuan 
berasal dari kasta tinggi menikah dengan laki-laki dari 
kasta yang lebih rendah. Oleh karena itu, mereka betul-
betul menjaga agar jangan sampai anak perempuan dari 
kasta yang tinggi menikah dengan seorang laki-laki dari 
kasta yang lebih rendah. Karena jika ini terjadi, maka 
konsekuensinya juga akan menjatuhkan gengsi dan status 
dari kasta anak si perempuan tersebut. Bahkan pada 
zaman dulu, jika terjadi perkawian campuran semacam 
itu, perempuan yang menikah dengan laki-laki dari kasta 
lebih rendah akan dianggap dan dinyatakan keluar dari 

dadia-nya, dan secara fisik suami istri tersebut akan 

dibuang (maselong) untuk beberapa lama, ke tempat yang 
jauh dari tempat asalnya. Sejak tahun 1951, hukum 
semacam ini tidak lagi digunakan, dan sekarang 
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perkawinan campuran semacam ini sudah mulai banyak 
dilakukan oleh generasi-generasi muda sekarang.160  

Dalam konteks perkawinan masyarakat adat di 
Bali, pelaksanaan perkawinan antara seorang perempuan 

yang berasal dari kasta lebih tinggi (tri wangsa) dengan 

seorang laki-laki dari kasta yang lebih rendah (jaba 

wangsa). Perempuan yang melaksanakan perkawinan ini 

disebut Nyerod, dan perkawinan yang dilangsungkan 

disebut ”perkawinan Nyerod”. Nyerod dalam Bahasa Bali ini 

berarti ”terpeleset”.161 

Ada dua bentuk perkawinan yang dilarang oleh tri 

wangsa, yaitu 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 

                                                             
160 I Gusti Ngurah Bagus, “Kebudayaan Bali”, dalam 

Koentjaraningrat, Manusia dan Kebudayaan di Indonesia, cet. Ke-23 
(Jakarta: Djambatan, 2010), 294-295 

161 Secara harfiah, nyerod berasal dari kata serod yang berarti 
‘jatuh’, ‘terjatuh’ atau ‘lepas dari pegangan’. Dalam praktiknya, istilah 
nyerod hanya diperuntukkan bagi perempuan tri wangsa yang menikah 
dengan laki-laki yang tidak sewangsa. Nyerod akhirnya menjadi istilah 
yang sangat popular, terutama di daerah Denpasar dan Badung. Di 
beberapa daerah lain selain Tabanan, Badung, dan Denpasar, nyerod 
disebut juga perkawinan ulung (jatuh) atau hanyud (hanyut). Istilah 
ulung dan hanyud ini merujuk pada arti harfiah nyerod yang dalam 
bahasa Bali berarti jatuh, terjatuh, tergelincir. Semua istilah ini  
merujuk pada satu makna, yakni jatuh dan terbuang. Baca I Nyoman 
Yoga Segara, Perkawinan Nyerod..., v, 9 
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kasta brahmana yang berderajat jauh lebih tinggi, 

sehingga perkawinan beda wangsa ini analog dengan 
perempuan yang seperti menggendong anjing. Sedangkan 

istilah alangkahi karang hulu bermakna melangkahi kepala 
orang yang derajatnya lebih tinggi. Seperti, laki-laki 
berwangsa wesya yang  menikahi perempuan berkasta 

ksatria, atau laki-laki berwangsa jaba yang menikahi 
perempuan berkasta ksatria dan sesya, terlebih brahman 
diangggap telah melangkahi kepala orang yang lebih 
tinggi.162 

Ketaatan masyarakat terhadap peraturan 
terdahulu telah menjadi suatu kewajiban moral, 
kemudian menjadi suatu tradisi, dan akhirnya menjadi 
suatu keyakinan. Masyarakat awam tampaknya belum 
banyak yang mengetahui dan memahami penghapusan 

hukum adat perkawinan yang disebut dengan istilah Asu 

Pundung dang Alangkahi Karang Hulu yang dikeluarkan 
oleh DPRD Bali Nomor 11 Tahun 1951 yang secara tegas 
melarang hukum adat lama tersebut karena sanksi 

perkawinan antar wangsa dianggap bertentangan dengan 
nilai-nilai sila Ketuhanan Yang Maha Esa dalam Pancasila 
yang memangdang semua manusia memiliki kedudukan, 
derajat dan hak asasi yang sama dihadapan Tuhan. Selain 
itu, sanksi ini juga bertentangan dengan sila kedua 
Pancasila, Kemanusiaan yang adil dan beradab yang 

                                                             
162 I Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod...,  9-10 
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menuntut perlakuan yang adil bagi semua manusia tanpa 
memandang ras, suku, kasta, dan jenis kelamin. Selain 
itu, sanksi tersebut juga sebenarnya bertentangan dengan 
nilai-nilai ajaran Hindu. Salah satunya adalah ajaran 
Ahimsa yang tidak memperbolehkan seseorang 
mengambil jiwa seseorang. Namun, pada masa kerajaan 
dulu, ajaran Ahimsa ini sepertinya sengaja diabaikan, 

terutama dalam konteks perkawinan antar wangsa 

berbeda. Sanksi adat untuk perkawinan campuran antar 

wangsa ini adalah dengan cara dibuang (selong) ke luar 

daerah dan sanksi upacara Patiwangi, sebuah ritual yang 

bertujuan untuk menurunkan wangsa seorang perempuan 
yang menikah dengan laki-laki dari kasta yang lebih 
rendah untuk menghilangkan keharumannya.163  Selain 
itu, sanksi sosial dan psikologis juga berlaku bagi 

perempuan yang melakukan perkawinan nyerod atau 

ngerorod. Meskipun perkawinan dengan cara nyerod atau 

ngerorod dan lembaga ngerorod ini mendapat pengakuan 
oleh masyarakat Hindu Bali, tetapi cara perkawinan 
semacam ini dianggap sangat merendahkan perempuan, 
hubungannya biasanya tidak direstui keluarga, tidak 

diperbolehkan mengikuti upacara mepamit, dikucilkan, 

tidak diajak ngomong, dan masih banyak lagi sanksi sosial 

                                                             
163 Ketut Wiana, Memahami Perbedaan Catur Warna, Kasta, 

dan Wangsa (Surabaya: Paramita, 2006), 163; Baca juga dalam  Ida 
Ayu Sadnyini, Sanksi Perkawinan Terlarang di Bali Dulu dan Kini 
(Denpasar: Udayana University Press, 2016), 12-13 
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dan psikis yang dialami perempuan yang melakukan 

perkawinan antar wangsa. Masih belum efektifnya 
peraturan atau keputusan DPRD Bali Nomor 11 Tahun 
1951 ini nampaknya disebabkan oleh minimnya 
sosialisasi dari pemerintah kepada masyarakat terkait 
penghapusat hukum adat terkait perkawinan tersebut. 
Akibatnya, masyarakat maupun keluarga masih 

melaksanakan sanksi  terhadap perkawinan antar wangsa. 
Selain itu, keyakinan dan kepercayaan masyarakat Hindu 

Bali bahwa jika terjadi perkawinan antar wangsa harus 

dilakukan upacara Patiwangi164 juga menjadi sebab lain 
mengapa sanksi sosial dan sanksi psikis bagi perempuan 
yang menikah dengan laki-laki dari kasta yang lebih 
rendah masih berlangsug hingga sekarang. 

Meskipun  larangan atas perkawinan beda wangsa 
sudah lama dicabut dalam hukum perkawinan adat di 

Bali, bagi tri wangsa, perkawinan nyerod tetap menyisakan 

                                                             
164 Upacara Patiwangi ini harus dilakukan pada masyarakat 

Hindu Bali jika ada perempuan dari kasta yang tinggi menikah 
dengan laki-laki dari kasta yang lebih rendah. Jika upacara ini tidak 
dilakukan diyakini akan terjadi suatu bencana atau malapetaka, baik 
bagi si perempuan maupun keluarganya. Meskipun kepercayaan ini 
hanya sekedar mitos  yang tidak dapat dibuktikan kebenarannya 
secara logis, tetapi pada kenyataannya tidak jarang terbukti 
kebenarannya. Selain itu, biasanya Sulinggih jugabiasanya tidak mau 
melaksanakan (muput) upacara perkawinan jika si mempelai belum 
melakukan upacara Patiwangi. Sulinggih tidak berani atau tidak mau 
memberikan tirta atau air suci. Baca Ida Ayu Sadnyini, Sanksi 
Perkawinan Terlarang..., 12-13. 
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rasa malu dan memilukan, meski ekspresinya bisa 
diungkapkan secara berbeda sesuai dengan konteks 

peristiwa perkawinan nyerod itu terjadi. Perkawinan nyerod 
sampai saat ini masih dianggap sebagai peristiwa yang 
belum sepenuhnya dapat diterima secara ihlas oleh 

keluarga tri wangsa (brahmana, ksatria, dan wesya). Selain 

itu, perkawinan campuran jenis ini (beda wangsa) masih 

diisukan dapat mengakibatkan leteh pada kedudukan tri 

wangsa. Tri wangsa mengkonstruksi tabu perkawinan 

nyerod dengan menggambarkan perempuan seperti 
’menggendong anjing’ dan laki-laki ’melangkahi kepala 

orang’. Bagi tri wangsa, boleh saja seseorang melakukan 

kawin nyerod, namun ada beberapa syarat yang harus 
dipenuhi, yakni mereka mau melakukan upacara 

patiwangi dan tidak boleh ikut bersembahyang pada saat 

upacara mepamit. Tabu perkawinan nyerod seolah berpusat 

pada orang jaba (kasta sudra), dan selalu mempersepsikan 

jaba sebagai golongan yang harus selalu berbeda dengan 

tri wangsa. Di masa lalu, perbedaan semacam ini pernah 

secara ketat dijalankan melalui aturan adat, seperti amada-

amada ratu, ajewera, asisya-sisya, dan anggah ungguh basa 

Bali.165   
Selain praktik perkawinan Nyerod, masyarakat Bali 

juga dilarang melakukan perkawinan pertukaran natara 
saudara perempuan suami dengan saudara laki-laki isteri 

                                                             
165 I Nyoman Yoga Segara, Perkawinan Nyerod..., 110 
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(makedengan ngad), karena perkawinan jenis ini dianggap 

dapat mendatangkan bencana (panes). Selain itu, 
perkawinan antara seorang dengan anaknya, antara 
seorang dengan saudara kandung dan tirinya, dan antara 
seorang dengan anak dari saudara perempuan atau laki-
lakinya (keponakannya) juga dianggap sebagai perkawinan 
pantang yang betul-betul tidak boleh dilanggar.166 

Dalam ritus perkawinan masyarakat Hindu Bali, 

sesajen atau banten menjadi hal sangat penting guna 
kelancaran pelaksanaan perkawinan dan keselamatan 
serta kesejahteraan bagi kedua mempelai dan keluarganya 
paska perkawinan. Sesajen yang digunakan dalam ritus 

perkawinan ini dikenal dengan sebutan Banten byakala. 

Banten byakala atau byakaonan pada dasarnya mengandung 
makna penyucian (bersih sesuai dengan keyakinan 

Hindu). Banten byakala atau yang sering disebut juga 

dengan byakaonan merupakan sesajen penting yang 

berfungsi sebagai penyucian, menolak, menyisihkan bhuta 

kala yang tidak sewajarnya berada pada tempat upacara 

atau diri orang yang diupacarai. Banten byakala ini 
dipergunakan sebagai pendahuluan suatu upacara seperti 

upacara otonan, piodalan, perkawinan, menjelang hari raya 
Nyepi, hari raya Galungan, dan lain sebagainya.167 

                                                             
166 I Gusti Ngurah Bagus, “Kebudayaan Bali..., 294-295 
167 Wayan P. Windia, Mapadik Orang Biasa Kawin Biasa Cara 

Biasa di Bali (Denpasar: Udayana University Press, 2015), 183  
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Dalam buku Upakara-Yadnya karya NY I Gst Ag 
Mas Putra dijelaskan secara detail bagaimana membuat 

banten untuk ritus perkawinan. Dalam membuat sesajen 

atau banten byakala untuk ritus perkawinan ini diperlukan 
beberapa perlengkapan sebagai berikut: 

1. Ayakan (sidi) yang dibuat dari bambu yang 
digunakan sebagai tempat atau wadah bagi 
perlengkapan sesajen lainnya. 

2. Kulit-sesayut, yaitu sejenis jejahitan berbentuk 

bundar dengan potongan khusus (isehan di 

tengahnya). Kulit sesayut dibuat dari selapan (daun 
kelapa yang masih hijau/janur) 

3. Kulit peras pandan, yaitu kulit peras yang terbuat 

dari daun pandan berduri (pandan wong) 
4. Nasi dan garam atau lauk pauk lainnya dibungkus 

dengan daun pisang sedemikian rupa sehingga ada 

yang berbentuk segi empat dan segi tiga (nasi 

metajuh, nasi- timpuh) 

5. Penek hamong, yaitu sebuah penek nasi yang 
disisipi terasi mentah, bawang, dan jahe 

6. Rerasmen, yaitu sejenis lauk pauk yang terdiri dari 

kacang-kacangan (digoreng), sesaur (serundeng) 
kelapa, ikan teri, telur, garam dan sambel. Lauk 

pauk tersebut dialasi dengan sebuah tangkih 
berbentuk segitiga, sedang sambel serta garamnya 

dialasi dengan tangkih kecil. Adakalanya 
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dilengkapi terung, timun, kecai (kacang hijau yang 

baru tumbuh/kecambah), dan bulung (sejenis 
rumput laut). 

7. Pebersihan (pesucian), yaitu sebuah ceper berisi alat-

alat yang berfungsi sebagai penyucian seperti: 

 Kekosok putih, terbuat dari tepung beras. 

 Kekosok kuning, terbuat dari tepung beras 
berwarna kuning. 

 Bahan keramas, seperti kelapa diparut atau 
daun kembang sepatu yang disisir halus 
ataupun yang lain. 

 Sisig, yaitu sejenis alat untuk membersihkan 
gigi, dibuat dari sejenis jajan yang dibakar 
sampai gosong. 

 Tepung tawar, terbuat dari daun dadap, beras, 
dan kunir kemudian ditumbuk menjadi satu. 

 Kapas diisi sedikit minyak kelapa atau minyak 
wangi. 

 Bija, yaitu beras yang dicui kemudian 
dicampur dengan air cendana atau bunga 
yang berbau wangi. 

Bahan – bahan tersebut masing-masing dialasi 

dengan sebuah tangkih kecil berbentuk segitiga (celemik), 

dan diatasnya disusuni sebuah payasan seperti pada 

daksina.  
8. Soroan alit yang terdiri dari: 
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 Peras alit, yaitu seperti banten peras, hanya 

isinya serba sedikit, demikian pula tumpeng 

dan sampian-nya sangat kecil. 

 Tulung, yaitu sebuah tangkih berbentuk 

segitiga, ditempeli tiga buah jejahitan yang 

disebut tulung sangkur; ketiga tulung itu berisi 

sedikit nasi dan rerasmen, kemudian disela-
selanya dilengkapi dengan jajan buah-buahan 

sedangkan sampian-nya berbentuk tangkih 

lengkap berisi porosan serta bunga. 

 Sesayut, yaitu sebuah kulit sesayut kecil berisi 

sedikit nasi, rerasmen, jajan, buah-buahan dan 

sampian nagasari yang kecil. Ketiga 

perlengkapan (tetandingan) di atas, diikat 
menjadi satu. 

9. Isuh-isuh, yaitu sebah ceper yang berisi: 

 Sampat, yaitu sejenis sapu lidi yang kecil 
terbuat dari beberapa buah ujung lidi. 

 Sabet, terbuat dari serabut kealap dijepit 
dengan bambu atau lidi. 

 Sebuah tangkih berisi sejenis ramuan yang 
dibuat dari daun dadap, lalang yang masih 
hijau, daun kayu tulak, daun kayu sisih, 
ditumbuk menjadi satu. Adapula yang 
melengkapi dengan daun daunan lainnya. 
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 Base tulak, yaitu sejenis porosan yang 
bentuknya khusus dibuat dari 3 atau 5 lembar 
daun sirih diisi sedikit kapur dan pinang. 

 Sebutir telur ayam mentah 

10 Penyeneng, yaitu sejenis jejahitan yang 
bentuknyasedemikian rupa sehingga di tengah-
tengahnya terbagi menjadi tiga petak; Petak 

pertama berisi nasi-segau (nasi campur dengan 

abu), petak kedua berisi tepung tawar, petak ketiga 

berisi bija dan sedikit benang, sedangkan porosan-

nya ditaruh di sela-selanya. Khusus pada banten 

byakala, penyeneng-nya dibuat dari daun andong 

yang merah (endong bang), demikian pula 
tetebusnya adalah benang merah. 

11 Sampian nagasari, yaitu sejenis canang ganten, tetapi 
alasnya berbentuk bundar dibuat dari 8 potong 

daun andong yang diukir (meringgit). 

12 Lia alit (bebuu), yaitu beberapa jenis jejahitan serta 
anyam-anyaman dari janur/daun kelapa yang agak 

tua, ada yang disebut: tangga-menek; tangga tuwun, 

jan sesapi, lilit linting, dan lawatbuah lawatnyuh; 
yang semuanya diikat menjadi satu. Bila keadaan 
memungkinkan dapat pula dilengkapi dengan 

padma dan Iis pabyakalaan, yang bentuk anyam-

anyaman serta jejahitan-nya lebih banyak daripada 

lis amu-amuan. 
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13 Tetimpug, yaitu beberapa ruas bambu yang agak 
mentah, sehingga bila dibakar akan menimbulkan 
letusan. Dalam upacara ini diusahakan adanya tiga 
kali letusan. Untuk maksud tersebut sudah tentu 
diperlukan alat/tempat untuk membakarnya. 

Pembakaran tetimpug dilakukan sebelum 

menghaturkan banten byakala dan tempatnya 
sesuai dengan tempat di mana upacara mabyakala 
dilaksanakan.168  
Selain itu, jika keadaan memungkinkan bahan-

bahan sesajen ini dilengkapi dengan sebuah kekeb, 
yaitu sejenis alat untuk menutupi nasi pada waktu 

memasak. Bagian luar kekeb itu diisi tanda silang 

(tampak-dara) dengan kapur, dan sewaktu upacara 
berlangsung letaknya menengadah, sedangkan  
setelah selesai ditengkurupkan. Dalam upacara-
upacara yang lebih besar ada kalanya ditambahkan 
dengan perlengkapan yang disebut: 

 Amel-amel, yaitu sebuah limas (sejenis 
jejahitan) yang diisi tiga lembar daun dadap, 

ujung pohon dadap, padang-lepas (sejenis 

rumput), dan seet mingmang (sejenis anyam-
anyaman dari daun lalang yang muda); Semua 

                                                             
168 Wayan P. Windia, Mapadik Orang Biasa Kawin Biasa Cara 

Biasa di Bali (Denpasar: Udayana University Press, 2015), 179-182 
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perlengkapan tersebut diikat dengan benang 

merah, putih dan hitam (benang tridatu). 

 Sasak-mentah, yaitu tiga pulung nasi disirami 
dengan darah mentah, dan dilengkapi dengan 
terasi mentah, bumbu-bumbu dirajang, 
kemudian dialasi dengan limas dan 
tempurung kelapa. 

Perlengkapan banten ini semuanya disusun rapi. 

Pertama,  wadah atau tempat sesajen yang umumnya 

terbuat dari bambu yang disebut dengan sidi disiapkan. 

Kedua, di atas sidi ini kemudian secara berturut-turut 

disusun atau diisi dengan kulit sesayut, kulit-peras-pandan, 
sebungkus nasi berbentuk segi empat, satu bungkus nasi 

berbentuk segi tiga, dan sebuah penek hamong. Sementara 

perelngkapan banten yang lain disimpan di sekitarnya, 

kecuali tetimpug dan kekeb. Untuk penyelesaian upacara 

ini, diperlukan satu mangkuk air bersih (yeh anyer), satu 
mangkuk air yang dicampur dengan nasi setengah matang 

(yeh aron-aron), dan lebih baik kalau menggunakan air  suci 

(tirtha) pabyakalaan yang diminta dari seorang sulinggih 
juga. 
 
C. Sesajen dalam Ritus Ibadah Harian 

Isi sesajen 
1. 1 cangkir Kopi hitam yang sudah dicampur air 

panas tanpa gula 
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2. Canang (Kembang rampe, gumitir, bunga 
matahari yang berwarna kuning, mawar) 

3. Dupa yang dibakar 
4. Daun mangga kering 
5. Daun kelapa 
6. Daun pisang sebagai alas 
7. Canang ini dimasukan dalam wadah yang disebut 

Ceper (terbuat dari daun kelapa muda/ janur) 
 

D. Sesajen dalam Ritus Ngaben (Ritual Kematian) 
Ritual kematian adalah salah satu ritus paling 

sakral dalam kehidupan manusia. Ritual kematian ini 
sama usianya dengan peradaban manusia. Tidak ada satu 
masyarakat atau satu kebudayaan di mana pun dan kapan 
pun yang tidak memiliki ritual atau upacara kematian. 
Beragam jenis upacara kematian dapat ditemukan 
dihampir semua budaya dari yang paling sederhana 
hingga yang paling kompleks dan meriah tapi sakral yang 
dapat menghabiskan dana di atas Rp. 100.000.000 seperti 
dalam upacara Ngaben pada masyarakat Hindu Bali. 

Masyarakat Bali mengenal tiga jenis ritus 

kematian, yaitu: Pertama,  menguburkan jenazah atau 

nanem. Ritual nanem ini biasanya dilakukan tidak lama 
setelah seseorang meninggal dunia. Upacara kematian 
jenis ini hampir sama dengan ritual pemakaman di 
banyak suku di berbagai tempat di seluruh dunia. 

Meskipun begitu, tradisi nanem tentu memiliki keunikan 
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sendiri yang berbeda dari tradisi pemakaman di tempat 

lainnya, yaitu perlu adanya persembahan banten atau 

sesajen.  Kedua, ritual Ngaben dengan cara membakar 
mayat hingga menjadi abu dengan beragam ritual dan 

berbagai bentuk sesajen atau banten. Baik dari sisi praktik 
penguburan, persembahan sesajen, maupun kemeriahan 

acaranya,  dalam  ngaben sangat berbeda dengan ritual 

nanem. 
 Pada masyarakat Bali, besarnya dana dan 

meriahnya upacara Ngaben juga dapat menunjukkan 
status sosial dari si keluarga yang meninggal. Jika orang-
orang terhormat dan memiliki kedudukan yang 
meninggal, maka si keluarga bisa menghabiskan dana 
ratusan juta rupiah hanya untuk menjaga nama baik, 
status dan kehormatan keluarga. Jika pun keluarga tidak 
memiliki uang yang cukup, ada satu lembaga adat yang 
dapat memberikan pelayanan hutang kepada keluarga si 
mayit untuk memenuhi kebutuhan upacara Ngaben. 

 
Manusia terdiri dari tiga unsur, yaitu mayat, jiwa 

dan Atman; Manu Smrti menyebutkan manusia terdiri 
dari tiga lapis, yaitu Raga Sarira, Suksma Sarira, dan 
Antahkarana Sarira. Perwujudan manusia yang sudah 
meninggal diwujudkan dalam reka upakara dan uapacara, 
yaitu: 

1) Raga sarira atau Stula Sarira, yaitu badan kasar, 
badan yang dilahirkan karena nafsu Ibu dan 



161 
 

Bapak, saat upacara pengabenan disimbolkan 
dengan wujud Pangadegan atau Pitra Lingga. 

2) Atahkarana Sarira atau Sang Hyang Atma adalah 
yang menyebabkan badan ini menjadi hidup, 
dengan upacara Pitra-Yadnya dilambangkan 
dengan Puspa Lingga pengikat ketiga unsur ini, 
dilambangkan dalam bentuk pisang jati, Damar 
Kurung dan api angenan, yang memiliki makna 
sebagai sinar dari Sang Hyang Atma. 

3) Sukhma Sarira adalah badan astral atau badan 
halu yang terbuat dari jagat pikiran, perasaan, 
keinginan dan nafsu (cinta, budhi, ahamkara atau 
triguna) 
 

E. Sesajen dalam Ritus Purnama 
Ritus purnama adalah salah satu ritus yang 

dilakukan oleh masyarakat Hindu Bali yang dilakukan 
setiap tanggal  15 menurut Kalender Bali atau setiap 
bulan purnama. Acara ini dilakukan dari pagi hingga 
malam bulan purnama. Dalam ritual ini, Masyarakat 
Hindu Bali bersembahyang di Pura yang dimulai dari jam 
07.00 pagi hingga malam hari jam 12.00. Setiap orang 
sembahyang di pura rata-rata sekitar 1 jam, karena harus 
bergantian degan yang lain.169  

                                                             
169 Wawancara dengan Ibu Vivi, 25 tahun, warga Jalan 

Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan Kuta, 
Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
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Dalam ritual ini setiap orang harus membawa 
sesajen (Banten) yang sudah disiapkan pada hari 
sebelumnya. Yang menyiapkan sesajen ini biasanya 
perempuan, tapi tidak boleh perempuan yang sedag 
menstruasi. Barang-barang sesajen bisa dibeli dipasar atau 
mengambil dari halaman / kebun sendiri. Adapun isi 
sesajen adalah: 

1. Buah-buahan seperti pisang 1 tundun, jeruk, 
salak, apel, melon, semangka (yang utama harus 
ada pisang, sementara buah-buahan yang lain 
bebas, jumlah bebas dan seikhlasnya) 
 

2. Jajanan pasar (Jajan Bali) seperti apem, 
rempeyek, begina (semacam rengginang), Talen 
Kereta, jajan matahari, raja uli, dan beberapa 
jenis kue lainnya 

3. Canang (Bunga 3-7 rupa) seperti kembang 
rampe (Daun Pandan di iris-iris kecil-kecil), 
mawar, bunga mimitir (bunga matahari 
berwarna kuning), bunga Jepun, bunga 
cempaka, bunga pacara galuh, bunga mayang 
putih, kembang seribu 

4. Ajumput Beras (secauk beras) ditaruh di atas 

Canang atau di wadah khusus (leper). Beras 
setelah didoakan oleh pemangku, dikasih tirta, 

lalu di-bijar (ditempel di kening bagian depan 1 
butir, kening sebelah kiri dekat ujung mata 1 
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butir, dan kening sebelah kanan dekat ujung 
mata kiri 1 butir). Yang menempelkan beras itu 
adalah masing-masing orang. 

5. Tirta (air suci yang sudah disiapkan dan diokan 
oleh pemangku di Pura). Setiap orang yang 
sembahyang ke pura akan diberi segelas tirta 
oleh pemangku adat. Tirta ini nantinya 
diminum oleh keluarga masing-masing dan di-
ciprat-cipratkan di sekeliling rumah. Fungsinya 

untuk melukat (untuk membersihkan diri dan 
menjauhkan dari gangguan makhluk halus, 
untuk keselamatan). 

6. Telor ayam matang yang sudah direbus (1 butir 
atau lebih). Fungsinya telor untuk sarana atau 
pelengkap sesajen) 

7. Berem (Arak yang berasal dari tape atau tape 

beras). Berem bisa dibeli oleh masing-masing, 

bisa juga dikasih dari Pemangku di Pura). Berem 
ini ditujukan untuk Ibu Pertiwi (tanah) yang 
fungsinya untuk menjaga dari gangguan Buta 
Kala). Berem ini disebor atau dicipratkan ke 
tanah. Tidak ada doa khusus ketika 
menyiramkan Berem ke tanah, karena sudah 
didoakan oleh Pemangku di Pura. 

8. Sedikit Garam yang disimpan di Tangkih 
(terbuat dari daun kelapa/janur).  
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9. Serundeng (Buah kelapa yang sudah diparut 
dan disangrai) 

10.  Kacang kedelai yang sudah digoreng/disangrai 
secukupnya 

11. Dua iris tebu 
12. Nasi dua kepal, disimpan di daun 
13. Sangku tempat tirta yang didalamnya diberi air 

tirta dan bunga-bungaan seperti kamboja, 
kenanga dan lainnya). Sangkur ini adalah 
wadah untuk tirta yang terbuat dari bejana 
kuningan, dengan motif  Pewayangan seperti 
gambar Arjuna, semar, Gada Bima, dan lain 
sebagainy). Sangkur ini bisa dibeli di pasar.170 
Semua benda-benda sesajen ini disimpan di 
sebuah wadah yang terbuat dari janur/ daun 

kelapa yang dalam istilah Bali disebut Pajegan. 

Tapi sekarang, orang boleh menggunakan Besek 
yang terbuat dari anyaman bambu. 
Semua sesajen ini dibawa oleh masing-masing 
warga ke Pura untuk didoakan dan 
disembahyangi oleh Pemangku.171 

                                                             
170 Wawancara dengan Bapak Made Rena, 54 tahun, warga 

Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 

171 Wawancara dengan Ibu Wayan Artini, 50 tahun, warga 
Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
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Makna dari Buah-buahan yang harus ada dalam 
sesajen adalah bahwa apapun yang dihasilkan 
dari bumi itu harus diberikan persembahan 
kepada Penguasa atau penjaga bumi dalam 
bentuk sesajen.  Sedangkan makna Jajan pasar 
adalah bahwa apa yang ada di pasar, kalau uang 
dibeli dan kita persembahkan kepada dewa. 
Makna telor dalam sesajen adalah bahwa apa 
yang dihasilkan dari hewan juga harus 
dipersembahkan. Makna nasi adalah bahwa apa 
yang kita masak dan kita makan juga harus 
disajikan kepada dewa atau mahluk gaib 
lainnya. Makna tebu adalah bahwa tumbuh-
tumbuhan yang dihasilkan dari bumi juga 
harus disajikan kepada pemilik bumi. 
Tirta (air suci) yang sudah disembahyangi dan 
didoakan oleh pemangku dibawa pulang dan 
diminum oleh keluarga, dan sisanya disiram ke 
Ibu Pertiwi (bumi) yang fungsinya untuk 
keselamatan, perlindungan, rizki, pengobatan 
dan lain sebagainya. 

Makna Arak dalam sesajen adalah sebagai 
persembahan kepada Buta Kala agar tidak menggangu 
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manusia, memohon perlindungan dari makhluk-makhluk 
gaib yang dapat menggangu manusia.172 

 
F. Sesajen dalam Ritus Tilem  

Ritus Tilem adalah salah satu ritus yang dilakukan 
oleh masyarakat Hindu Bali yang dilakukan setiap 1 bulan 
sekali yang menandai hilangnya bulan dari peredaran 
bumi. Ritual ini adalah kebalikan ritus Purnama, kalau 
ritus purnama dilakukan pada saat bulan purnama (bulan 
muncul secara sempurna), sedangkan ritus tilem 
dilakukan pada saat bulan tidak tampak sama sekali. 
Acara ini umumnya dilakukan dari pagi hingga siang, 
jarang sekali yang melakukan malam hari. Ritual ini 
dilakukan di Pura, tapi tidak seramai dan semeriah dalam 
ritus Purnama.173  

Dalam ritual ini setiap orang harus membawa 
sesajen (Banten) yang sudah disiapkan pada hari 
sebelumnya. Yang menyiapkan sesajen ini biasanya 
perempuan, tapi tidak boleh perempuan yang sedag 
menstruasi. Barang-barang sesajen bisa dibeli dipasar atau 

                                                             
172 Wawancara dengan Bapak Gede Yasa, 30 tahun, warga 

Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
173 Wawancara dengan Ibu Vivi, 25 tahun, warga Jalan Wana Segara, 
Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan Kuta, Kabupaten 
Badung, Bali, 7 Agustus 2017  
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mengambil dari halaman / kebun sendiri.174 Adapun isi 
sesajen adalah: 

1. Secangkir kopi yang sudah dicampur dengan 
air panas tanpa gula 

2. Jarang yang menggunakan Buah-buahan  
3. Sedikit Jajanan pasar (Jajan Bali) seperti apem, 

rempeyek, begina (semacam rengginang), Talen 
Kereta, jajan matahari, raja uli, dan beberapa 
jenis kue lainnya 

4. Canang (Bunga 3-7 rupa) seperti kembang 
rampe (Daun Pandan di iris-iris kecil-kecil), 
mawar, bunga mimitir (bunga matahari 
berwarna kuning), bunga Jepun, bunga 
cempaka, bunga pacara galuh, bunga mayang 
putih, kembang seribu 

5. Ajumput Beras (secauk beras) ditaruh di atas 

Canang atau di wadah khusus (leper). Beras 
setelah didoakan oleh pemangku, dikasih tirta, 

lalu di-bijar (ditempel di kening bagian depan 1 
butir, kening sebelah kiri dekat ujung mata 1 
butir, dan kening sebelah kanan dekat ujung 
mata kiri 1 butir). Yang menempelkan beras itu 
adalah masing-masing orang. 

                                                             
174 Wawancara dengan Bapak Made Rena, 54 tahun, warga 

Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
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6. Tirta (air suci yang sudah disiapkan dan diokan 
oleh pemangku di Pura). Setiap orang yang 
sembahyang ke pura akan diberi segelas tirta 
oleh pemangku adat. Tirta ini nantinya 
diminum oleh keluarga masing-masing dan di-
ciprat-cipratkan di sekeliling rumah. Fungsinya 

untuk melukat (untuk membersihkan diri dan 
menjauhkan dari gangguan makhluk halus, 
untuk keselamatan). 

7. Telor ayam matang yang sudah direbus (1 butir 
atau lebih). Fungsinya telor untuk sarana atau 
pelengkap sesajen) 

8. Berem (Arak yang berasal dari tape atau tape 

beras). Berem bisa dibeli oleh masing-masing, 

bisa juga dikasih dari Pemangku di Pura). Berem 
ini ditujukan untuk Ibu Pertiwi (tanah) yang 
fungsinya untuk menjaga dari gangguan Buta 
Kala). Berem ini disebor atau dicipratkan ke 
tanah. Tidak ada doa khusus ketika 
menyiramkan Berem ke tanah, karena sudah 
didoakan oleh Pemangku di Pura. 

9. Sedikit Garam yang disimpan di Tangkih 
(terbuat dari daun kelapa/janur).  

10. Sangku tempat tirta yang didalamnya diberi air 
tirta dan bunga-bungaan seperti kamboja, 
kenanga dan lainnya). Sangkur ini adalah 
wadah untuk tirta yang terbuat dari bejana 
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kuningan, dengan motif  Pewayangan seperti 
gambar Arjuna, semar, Gada Bima, dan lain 
sebagainy). Sangkur ini bisa dibeli di pasar.175 
Semua benda-benda sesajen ini disimpan di 
sebuah wadah yang terbuat dari janur/ daun 

kelapa yang dalam istilah Bali disebut Pajegan. 

Tapi sekarang, orang boleh menggunakan Besek 
yang terbuat dari anyaman bamboo. 
Semua sesajen ini dibawa oleh masing-masing 
warga ke Pura untuk didoakan dan 
disembahyangi oleh Pemangku.176 
Dalam ritus Tilem ini, sesajen tidak harus 
disembahyangi dan didoakan oleh Pemangku, 
boleh oleh orangnya sendiri. 
 

G. Sesajen dalam Ritus Kajang Kliwon 
Ritual ini dilakukan dua kali dalam satu bulan, 

atau setiap 14 hari sekali. Hari Kliwon ini dianggap 
sebagai hari keramat sehingga perlu ada ritual an sesajen 
khusus. Ritual ini dilakukan sebagai persembahan kepada 
Ibu Pertiwi (bumi) yang telah memberikan banyak hal 
kepada manusia. Ritual ini juga berfungsi untuk 
                                                             

175 Wawancara dengan Ibu Wayan Artini, 50 tahun, warga 
Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 

176 Wawancara dengan Bapak Gede Yasa, 30 tahun, warga 
Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
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memohon perlindungan dan keselamatan dari gangguan 
mahkluk-makhluk halus. Dalam ritual ini juga harus 
dipersembahkan sesajen yang isinya 

1. 1 cangkir Kopi hitam yang sudah dicampur air 
panas tanpa gula 

2. Canang (Kembang rampe, gumitir, bunga 
matahari yang berwarna kuning, mawar) 

3. Dupa yang dibakar 
4. Daun mangga kering 
5. Daun kelapa 
6. Daun pisang sebagai alas 
7. Canang ini dimasukan dalam wadah yang disebut 

Ceper (terbuat dari daun kelapa muda/ janur) 
8. Panca Warna (5 jumput nasi berwarna kuning, 

merah, putih, hitam dan 1 nasi dari campuran 4 
warna tersebut)177 

Semua sesajen ini disimpan di depan rumah atau di 
Pura untuk dipersembahkan kepada Ibu Pertiwi. 
 
 

 
 
 
 

                                                             
177  Wawancara dengan Bapak Made Rena, 54 tahun, warga 

Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, Kecamatan 
Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 Agustus 2017 
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BAB V 
PENUTUP 

 
Sesajen merupakan warisan budaya tradisional 

yang biasa dilakukan untuk memuja para dewa, roh 
tertentu atau penunggu tempat (pohon, batu, 
persimpangan, dan lain - lain ) yang mereka yakini dapat 
mendatangkan keberuntungan dan menolak kesialan.  

Sesajen memiliki nilai yang sangat sakral bagi 
pandangan masyarakat yang masih mempercayainya, 
Tujuan dari pemberian sesajen ini untuk mencari berkah. 
Pemberian sesajen ini biasanya dilakukan di tempat - 
tempat yang dianggap keramat dan mempunyai nilai 
magis yang tinggi.  

Tradisi mempersembahkan sesajen dalam beragam 
ritual adat dan ritus sosial keagamaan ini juga terjadi di 
masyarakat Muslim Banten dan masyarakat Hindu Bali  
hingga saat ini. Meskipun memiliki jenis atau ragam 

sesajen yang berbeda, berbagai ritus pemberian sesajen ini 
sebenarnya memiliki motif atau tujuan yang sama, yaitu 
meminta keselamatan atau meminta perlindungan dari 
yang maha gaib agar terhidar dari marabahaya atau 
malapetaka yang diakibatkan oleh ruh-ruh gaib yang 
memiliki nama dan jenis berbeda di setiap tempat. Selain 

itu, beberapa ritus pemberian sesajen juga ditujukan untuk 
mengucap rasa syukur atau terima kasih atas apa yang 
sudah diperoleh, dan berharap mendapatkan kesuksesan 
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dan kemakmuran yang sama (bahkan lebih) di masa yang 
akan datang.  

Di masyarakat Muslim Banten, masih banyak 
masyarakat terutama yang tinggal di pedesaaan dan yang 
tinggal di daerah pesisir yang mempercayai dan 
melakukan upacara atau ritual yang disertai dengan 

persembahan sesajen untuk berbagai kepentingan. Ketika 
melakukan ritual ruwat laut, ruwat bumi, mendirikan 
rumah baru, ritual perkawinan dan lain sebagainya, 
sebagian masyarakat Banten masih menganggap perlu 
adanya sesajen sebagai bentuk penghormatan dan juga 
permohonan perlindungan kepada makhluk-makhluk 
yang mendiami tempat-tempat tertentu agar aktifitas dan 
kehidupan yang mereka jalani berjalan dengan lancar dan 
sejahtera. 

Upacara pemberian sesajen ini seringkali ditentang 
oleh sebagian masyarakat Muslim Banten karena dianggap 
menyimpang dari ajaran agama (Islam). Mereka 
menentang tradisi ini karena dalam ritualnya seringkali 
disertai dengan penymbelihan binatang tertentu, bunga 
tujuh rupa (kembang setaman), pembakaran kemenyan 
dan lain sebagainya. Selain doa-doa Islami, mantra-mantra 
lokal juga seringkali diucapkan dalam ritual pemberian 
sesajen ini. Bahkan, di beberapa tempat yang mengadakan 
upacara ruwat, mereka menyembelih hewan tertentu 
(biasanya kerbau, kambing atau ayam), dan 
mempersembahkan  darah atau kepala binatang  tersebut 
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dengan cara mengubur kepala binatang tersebut ke dalam 
tanah atau melemparkannya ke tengah laut.   

Masyarakat Bali yang mayoritas beragama Hindu 
adalah masyarakat yang kental dengan beragam ritual dan 
upacara adat Hindu Bali dalam berbagai aktifitas 
keseharian mereka. Hampir setiap hari mereka 
mempersembahakn sesajen, baik dalam bentuk bunga 
dan lain sebagainya, sebagaia ungkapan permohonan 

kepada Sang Hyang Widhi untuk keselamatan di dalam 
hidupnya dari berbagai gangguan yang ada di alam 
semesta. Dalam kebudayaan Masyarakat Bali, ada suatu 
kegiatan ritual yang harus dilaksanakan setiap hari sebagai 
wujud syukur kepada Tuhan. Kegiatan ritual yang 

dilakukan salah satunya adalah upacara Bukakak yang 

termasuk dalam upacara Pitra Yadnya merupakan upacara-
upacara yang di persembahkan kepada ruh-ruh leluhur. 

Dalam kebudayaan Bali untuk membangun 
budaya dan kemakmuran kehidupannya, masyarakat 
selalu melakukan upacara untuk keselamatan diri sendiri 
maupun lingkungan sekitar yang mereka jadikan tempat 
tinggal agar terhindar dari berbagai bencana yang ada di 
alam semesta. Pura-pura di Bali umumnya selalu ada 
sesajen untuk dewa dan roh para leluhur yang diletakkan 
di altar yang tinggi, sedangkan sesajen untuk roh-roh jahat 
diletakkan di bagian dasar. Perbedaannya adalah sesajen 
yang diberikan untuk para roh jahat itu bisa berisi daging 
mentah, sedangkan sesajen untuk para dewa dan roh para 
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leluhur bisa tidak berisi daging mentah. Sesajen khusus 
yang jadi syarat suatu upacara diletakkan pada sebuah  
podium. 

Bagi masyarakat Bali memberikan sesaji pada 
leluhur mereka merupakan satu cara untuk bersyukur 
kepada para Dewa yang telah memberikan kesejahteraan 
bagi kehidupan mereka. Beberapa bentuk sesaji yang 
seringkali kita temui di Bali adalah bunga. Bunga 
bermakna filosofis, agar kita dan keluarga senantiasa 
mendapatkan “keharuman” dari para leluhur. 
Keharuman merupakan kiasan dari berkah yang 
berlimpah dari para leluhur, dapat mengalir (sumrambah) 
kepada keturunan. Masing-masing aroma bunga, dapat 
menjadi ciri khas masing-masing leluhur. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



175 
 

DAFTAR PUSTAKA 
 

 

Agus Bustanuddin. 2005. Agama dalam Kehidupan 

Manusia. Pengantar Antropologi Agama. Jakarta: raja 
Grafindo Persada 

Agus, Bustanuddin . 2006. Agama dalam Kehidupan 

Manusia. Pengantar Antropologi Agama . Jakarta: PT 
Raja Grafindo Persada. 

Bell Catherine. 1997. Ritual Perspectives and Dimensions. 
New York: Oxford University Press  

Bratawijaya, Thomas Wijasa. 1988. Upacara Tradisional 

Masyarakat Jawa. Jakarta: Pustaka Sinar Harapan. 

David Eller Jack. 2007. Introducing Anthropology of Religion. 

Culture to the Ultimate. New York & London: 
Routledge 

Dhavamony Mariasusai. 1995. Fenomenologi Agama, cet.ke-
11. Yogyakarta: Kanisius 

Dhavamony, Mariasusai. 1995.  Fenomenologi Agama. 
Yogyakarta: Kanisius 

Dian Nurul Hikmah. 2014. “Prosesi dan Makna Simbolis 
Topeng dan Sesaji dalam Kesenian Cepetan di 
Dusun Condong Desa Condong Campur 
Kecamatan Sruweng Kabupaten Kebumen”, 

(Skripsi, Program Studi Pendidikan Bahasa Daerah, 
Fakultas Bahasa dan Seni, Universitas Negeri 
Yogyakarta 



176 
 

Endraswara Suwardi. 2006. Mistik Kejawen : Sinkretisme, 

Simbolisme, dan Sufisme dalam Budaya Spiritual Jawa. 
Yogyakarta: Narasi 

Endraswara, Suwardi. 2011.  Kebatinan Jawa dan Jagad 

Mistik Kejawen. Yogyakarta: Lembu Jawa 

Endraswara, Suwardi. 2011.  Kebatinan Jawa Laku Hidup 

Utama Meraih  Derajat Sempurna. Yogyakarta: 
Lembu Jawa. 

Ensikolpedia Nasional Indonesia Jilid 3. Jakarta. 1989 

F.C. Wallace Anthony. 1966. Religion: An Anthropological 

View. New York: Random House  
Fauzi Nanda. 2010.  “Istilah-Istilah Sesaji Upacara 

Tradisional Jamasan Pusaka di Waduk Gajah 
Mungkur Wonogiri (Suatu Kajian 

Etnolinguistik)”,. Skripsi, Fakultas Satra dan Seni 
Rupa, Universitas Sebelas Maret 

-Freeland F. Hughes. 1998 . (ed.). Ritual, Performance, and 

Media. London: Routledge 

Gennep, Arnold van. 1975. The Rites of Passage, 
Translated by M.E. Visedom, G.L. Coffe 
.Chichago: University of Chichago Press. 

Hazeu, G.A.J. 1979. Kawruh Asalipun Ringgit Sarta 

Gegepokanipun Kaliyan Agami ing Jaman Kina. 
Dialihaksarakan oleh Sumarsana dan 
dialihbahasakan oleh Hardjana HP. Jakarta: 
Departemen P dan K 



177 
 

Humaeni Ayatullah. 2015. Akulturasi Islam dan Budaya 

Lokal dalam Magi Banten. Serang: Bantenologi 
Press  

Humaeni, Ayatullah. 2015.  “Rites of Passages (Ritus 

Peralihan masyarakat Banten)”. Laporan Penelitian, 
LP2M IAIN SMH Banten. 

Humaeni, Ayatullah. 2016. “Interaksi Islam dan Budaya 
Lokal dalam Ritus Ruwatan Masyarakat Banten”.  

Laporan Penelitian, LP2M IAIN SMH Banten. 

Koentjaraningrat. 1990.  Pengantar Ilmu Antropologi. 
Jakarta: Rineka Cipta 

Koentjaraningrat. 1992. Beberapa Pokok Antropologi Sosial. 
Jakarta: Dian Rakyat 

Koentjaraningrat. 1993.  “Asas – Asas Ritus, Upacara dan 

Religi”, dalam Koentajaraningrat (ed.), Ritus 

Peralihan di Indonesia. Jakarta: Balai Pustaka. 

Koentjaraningrat. 1993.  Pengantar Antropologi. Pokok-Pokok 

Etnografi II. Jakarta: Rineka Cipta. 

Koentjaraningrat. 2000. Kebudayaan Jawa. Jakarta: Balai 
Pustaka 

Koentjaraningrat. Beberapa Pokok Antropologi Sosial. 
Jakarta: Dian Rakyat 

L. Grimes Ronald. 1982. Beginning in Ritual Studies . 
Washington: University Press of America 



178 
 

Luckmann and Berger. 1991. Kontruksi Sosial atas 

Kenyataan: Sebuah Risalah tentang Sosiologi 
Pengetahuan. Jakarta: LP3ES 

Malefijt, Anne Marie de Waal. 1968. Religion and  Culture. 
New York and London: The Macmillan Company 
and Collier-Macmilland. 

Malinowski, Bronislaw. 1954. Magic, Science and Religion, 

and other Essays  (Garden City, N.Y. : Doubleday. 

MC, Wahyana Giri. 2010. Sajen dan Ritual Orang Jawa. 
Yogyakarta: Narasi, 2010. 

Morris, Brian. 2007. Anthropological Studies of Religion: An 

Introductory Text. New York & London: Routledge. 
Mulyana. “Spritualisme Jawa: Meraba Dimensi dan 

Pergulatan Religiusitas Orang Jawa”, Jurnal 

Kebudayaan Jawa “Kejawen”, 2006. Jurnal 
Pendidikan Bahasa Daerah, Fakultas Bahasa Seni 
UNY bekerja sama dengan Penerbit Narasi 
Yogyakarta, Vol. 1, No. 2. Agustus 

Nihlah, Huru’in. 2013. “Makna Tradisi Sesajen dalam 
Acara Pernikahan bagi Masyarakat Desa Mayong  
Kecamatan Karangbinangun  Kabuapten 

Lamongan”. Skripsi, IAIN Sunan Ampel Surabaya 

Nye Malory. Religion the Basics, 2nd ed. London and New 
York: Routledge.  

O’Dea, Thomas F. 1990. Sosiologi Agama: Suatu Pengantar 

Awal. Jakarta: Rajawali Press 



179 
 

Purwanti, Eneng.  Komunikasi Transendental dalam Ritus 

Ruwat Laut Masyarakat Pesisir. Laporan Penelitian,  
LP2M IAIN Sultan Maulana Hasanuddin Banten 

Rappaport Roy. 1999. Religion and Ritual in the Making of 

Humanity. Cambridge: Cambridge University Press 

Rasing, Thera.1995. Passing on the Rites of Passage. 
Avebury: Aldershot. 

Razak Yusron dan Nurtawaban Ervan. 2007.  Antropologi 

Agama. Jakarta: UIN Jakarta Press 

Spradley, James P.  2007.  Metode Etnografi 2nd ed., terj. 
Misbah Zulfa Elizabeth. Yogyakarta: Tiara 
Wacana. 

Sumiyono, David. 2009.  “Bebanten: Persembahan Suci 

Masyarakat Hindu Bali”. Theologia, Vol. 3, No. 2. 

Suyono Aryono.  1985. Kamus Antropologi. Jakarta : 
Akademika Pressindo 

Tarigan, Noprianto Adiguna. 2010.  “Sesajen (Studi 
Deskripsi mengenai Makna Sesajen pada 
Penganut Agama Hindu Etnis Karo di Desa Lau 
Rakit, Kecamatan STM Hilir, Kabupaten Deli 

Serdang, Provinsi Sumatera Utara)”. Skripsi, 
Departemen Antropologi, Universitas Sumatera 
Utara 

Taylor, Robert B. 1969.  Cultural Ways: A Compact 

Introduction to Cultural Anthropology. Boston: Alin 
and Bacon. 



180 
 

Tim Penyusun Kamus Pembinaan dan Pengembangan 

Bahasa. 1997.  Kamus Besar Bahasa Indonesia 

(KBBI), ed. Ke-2. Jakarta: Balai Pustaka 

Turner, V.W. 1871.  Betwixt and Between: The Liminal 

Period  in Rites of Passage. Warner Modular 
Publication 

Wazin, dkk. 2014. “Etnis Bugis di Banten. Kajian tentang 
Orang Bugis di Kampung Bugis Karangantu”. 

Laporan Penelitian, LP2M IAIN SMH Banten 

Wijayananda, Pandita Mpu. 2004.  Dudonan Karya: Karya 

Mamungkah, Ngenteg Linggih, Mapandusan Agung 
Manawa Ratna . Surabaya: Paramitha 

Winangun, Wartaya  T.W. 1990. Masyarakat Bebas 

Struktur (Liminalitas dan 
Komunitas Menurut Victor Tuner). Yogyakarta : 
Kanisius 

Haniyaturroufah. “Ritual Sesaji sebagai Bentuk 
Persembahan untuk Kanjeng Ratu Kidul di Desa 
Karangbolong Kecamatan Buayan Kabupaten 

Kebumen”, Jurnal Pendidikan, Bahasa, Sastra, dan 

Budaya Jawa, Universitas Muhammadiyah 
Purworejo, Vol. 03, No.05, November 2013 

Suwardi Endraswara. 2015. Agama Jawa. Ajaran, Amalan, 

dan Asal-Usul Kejawen, cet.ke-3. Yogyakarta: Narasi 

Mircea Eliade. 1987. The Myth of the Eternal Return or, 



181 
 

Cosmos and History, terj. willard R. Trask, (New York: 
Princeton University Press, 1974),112-115; Baca 

juga P.S. Hary Susanto, Mitos menurut Pemikiran 

Mircea Eliade (Yogyakarta: Kanisius 

A.N. Whitehead. 2016. Symbolism (Cambridge University 

Press, 1928), 9; Baca juga M.A. Tihami, Ritual dan 

Simbolisasi Agama dalam  Budaya Kuliner Masyarakat 
Banten, (Laporan Penelitian, Pusat Penelitian dan 
Penerbitan, LP2M IAIN SMH Banten 

Herusatoto Budiono. 1984.  Simbolisme dalam Budaya 

Jawa. Yogyakarta:Hanindita 

Moeliono. Anton. et. al., Kamus Besar Bahasa Indonesia. 
Jakarta:Balai Pustaka, 1990 

Spradley James. 1997. Metode Ethnografi 

Poerwadarminta W.J.S. 1939. Baoesastra Djawa (Batavia: 
Groningen. 

Muchtar Ghazali Adeng.  Antropologi Agama, Bandung .  
Alfabeta 

Fransisco Budi Hadirman, Kebudayaan dan Agama, 
(Yogyakarta: Kanisius, 1992), 53, terjemahan dari 

Geertz Clifford. 1974. The Interpretation of 

Cultures:Selected Essay, (London: Hutchinson & 
CO 
Publisher 



182 
 

Atsushi, Ota Changes of regime and Social Dynamics in West 

Java:  Society, State, and the Outer World of Banten 
1750-180. Leiden & Boston: Bril 

Muarif Ambary, Hasan dkk. 1985. Hari Jadi Kabupaten 

Serang dan Sejarah Banten dari Masa ke Masa. 
Serang: Tanpa penerbit 

Romli, Lili and Taftazani.  2006. “Jawara dan Kekuasaan: 

Peranan Jawara dalam Politik Pasca Pembentukan 
Provinsi Banten. Laporan Penelitian, Unpublished, 
Jakarta: the Habibie Cente  

 Terkait dua etnis di Banten ini, baca juga Sartono 

Kartodirdjo, The Peasant Revolt of Banten in 1888: 

its conditions, course and sequel. (A case study of 
social movements in Indonesia) (‘s-Gravenhage: 
Martinus Nijhoff, 1966), 30;  

Soeharto. 2001.  “Banten Masa Revolusi, 1945-1949, Proses 

Integrasi Dalam Negara Kesatuan Republik 
Indonesia. Disertasi, Universitas Indonesia  Jakart  

Syaukani, Imam dan Suwariyati, Titik. 2008. (eds.), 

Kompilasi Kebijakan dan Peraturan Perundang-
Undangan Kerukunan Umat Beragama. Jakarta: 
Puslitbang Kehidupan Beragama  

Yoest. 2008. Riwayat Kelenteng, Vihara, Lithang di Jakarta & 

Banten. Jakarta: BIP 

Ali, Mufti. 2010. Misionarisme di Banten . Serang: 
Bantenologi Press 



183 
 

Atsushi, Ota. 2006. Changes of Regime and Social Dynamics 

in West Java: Society, State, and the Outer World of 
Banten, 1750-1830. Leiden-Boston: Brill 

Muarif Ambary, Hasan dan Michrob, Halwany. 1999. 

Bandar Banten. Penduduk dan Golongan 
Masyarakatnya. Kajian Historis dan Arkeologis serta 
Prospek Masyarakat Banten ke Masa Depan, dalam 

Banten Menuju Masa Depan, ed. Mansyur 
Muhyidin (Cilegon: CV Semoga Jaya 

Kartodirdjo, Sartono.  1984. Pemberontakan Petani Banten 

1888,  terj. Hasan Basri. Jakarta: Pustaka Jaya  

Koentjaraningrat. 1977. Beberapa Pokok Antropologi Sosial . 
Jakarta: P.T. Dian Rakyat  

89-90; Baca juga dalam B.A. Simanjuntak, “Upacara 
Kelahiran pada Orang Batak Toba”, dalam   

Koentjaraningrat.  1993. Ritus Peralihan di Indonesia. 
Jakarta: Balai Pustaka  

van Gennep, Arnold. 1975. The Rites of Passage, 
Translated by. M.E. Visedom, G.L. Coffe. 
Chicago: University of Chicago Press  

Koentjaraningrat. 1993. “Asas-Asas Ritus, Upacara dan 

Religi”, dalam Koentjaraningrat,  Ritus Peralihan 

di Indonesia. Jakarta: Balai Pustaka  

Morris, Brian.  2007. Anthropological Studies of Religion: An 

Introductory Text. New York & London: 
Routledge 



184 
 

O’Dea, Thomas F. 1990. Sosiologi Agama: Suatu Pengantar 

Awal. Jakarta: Rajawali Press 
Turner, Victor W. 1964 . “Betwixt and Between: The 

Liminal Period in Rites de Passage”, dalam The 

Proceedings of the American Ethnological Society,  
Symposium on New Approaches to the Study of 
Religion 

Masaki, Tomoko. 2012. “Liminality, Passage from One 
Status to Another: Crossing  the Bridge over the 
Deep Mountain River in ‘The Three Billy Goats 
Gruff’, sebuah makalah dalam Proceedings of 
the 33rd iBbY International Congress, ‘Crossing 
Boundaries: Translations and Migrations’., yang 
dipresentasikan dalam Imperial College, 
London, 23rd – 26th August  

Rasing , Thera. 1995. “Passing on the Rites of Passage.” 
Avebury: Aldershot 

Waal Malefijt, Anne Marie de. 1968. Religion and  Culture. 
New York and London: The Macmillan 
Company and Collier-Macmilland.   

Taylor, Robert B. 1969. Cultural Ways: A Compact 

Introduction to Cultural Anthropology. Boston: Alin 
and Bacon  

Agus, Bustanuddin. 2006.  Agama dalam Kehidupan 

Manusia. Pengantar Antropologi Agama . Jakarta: 
PT Raja Grafindo Persada 



185 
 

Herusatoto, Budiono. 2001. Simbolisme dalam Budaya 

Jawa. Yogyakarta: Hanindita 
Baca juga Moh. Haitami Salim, “Kontribusi Upacara Adat 

Mendirikan Dan Pindah Rumah Terhadap Nilai 
Pendidikan Islam”, Walisongo, Volume 21, 
Nomor 2, (November 2013 

Gunarta, I Made. 2014. Kearifan Bali Bicara Melalui 

Tindakan (Gianyar: Yayasan Kryasta Guna  

Aryanatha, I Nengah. 2014. Ngaben Beya Tanem. 
Klungkung:  Ashram Gandhi Puri Indra 
Udayana Institute of Vedanta   

Covarrubias Miguel. 2013. Pulau Bali Temuan yang 

Menakjubkan,icet. Ke-2. Denpasar: Udayana 
University Press  

Yoga Segara, I Nyoman. 2015. Perkawinan Nyerod. 

Kontestasi, Negosiasi, dan Komodifikasi di atas 
Mozaik Kebudayaan Bali. Jakarta: PT Saadah 
Pustaka Mandiri  

Koentjaraningrat. 2010. Manusia dan Kebudayaan di 

Indonesia, cet. Ke-23. Jakarta: Djambatan 

Wiana Ketut. 2006. Memahami Perbedaan Catur Warna, 

Kasta, dan Wangsa. Surabaya: Paramita 

Sadnyini Ida Ayu. 2016. Sanksi Perkawinan Terlarang di 

Bali Dulu dan Kini. Denpasar: Udayana 
University Press  

 



186 
 

P. Windia Wayan. 2015. Mapadik Orang Biasa 

Kawin Biasa Cara Biasa di Bali. Denpasar: Udayana 
University Press 

Hudaeri, Mohamad dkk. 2011. Hubungan antar Umat 

Beragama di Banten. Konflik dan Integrasi . Serang: 
Lembaga Penelitian IAIN “SMH” Banten 

Hudaeri, Mohamad. 2007.  et.al., Tasbih dan Golok. 

Kedudukan, Peran, dan Jaringan Kiyai dan Jawara di 
Banten (Serang: Biro Humas Setda Provinsi 
Banten 

Michrob, Halwani dan Chudari, A. Mudjahid. 2011. 

Catatan Masa Lalu Banten, ed.IV (Serang: Dinas 
Budaya dan Pariwisata Provinsi Banten  

Tjandrasasmita, Uka. 2011. Banten Abad XV-XXI. 

Pencapaian Gemilang Penorehan Menjelang. Jakarta: 
Puslitbang Lektur dan Khazanah Keagamaan, 
badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama RI 

Tjandrasasmita, ed., Uka. 1976. Sejarah Nasional, Jilid III: 

Jaman Pertumbuhan dan Perkembangan Kerajaan-
Kerajaan Islam di Indonesia, edisi ke-2. Jakarta: 
Departemen Pendidikan dan Kebudayaan  

Romly, Lihat Lili  dan Taftazani. 2006. “Jawara dan 
Kekuasaan: Peranan Jawara dalam Politik Pasca 

Pembentukan Provinsi Banten”, Laporan 

Penelitian, Unpublished, Jakarta: the Habibie 
Center 



187 
 

Turner. 2003. The Forest of Symbol, Baca juga dalam 

Suwardi Endraswara, Mistisisme dalam Seni 

Spiritual Bersih Desa di Kalangan Penghayat 
Kepercayaan. Yogyakarta: Fakultas Bahasa dan 
Seni Universitas Negeri Yogyakarta 

Fauzi, Nanda. 2010. “Istilah-Istilah Sesaji Upacara 

Tradisional Jamasan Pusaka di Waduk Gajah 
Mungkur Wonogiri (Suatu Kajian 

Etnolinguistik)”, (Skripsi, Fakultas Satra dan Seni 
Rupa, Universitas Sebelas Maret  

 
 

Wawancara:  
 
Wawancara dengan Ibu Vivi, 25 tahun, warga Jalan Wana 

Segara, Gang Jepun, Desa Banjar Segara, 
Kecamatan Kuta, Kabupaten Badung, Bali, 7 
Agustus 2017 

Wawancara dengan Bapak Mad 
e Rena, 54 tahun, warga Jalan Wana Segara, Gang Jepun, 

Desa Banjar Segara, Kecamatan Kuta, Kabupaten 
Badung, Bali, 7 Agustus 2017 

Wawancara dengan Ibu Wayan Artini, 50 tahun, warga 
Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar 
Segara, Kecamatan Kuta, Kabupaten Badung, 
Bali, 7 Agustus 2017 



188 
 

Wawancara dengan Bapak Gede Yasa, 30 tahun, warga 
Jalan Wana Segara, Gang Jepun, Desa Banjar 
Segara, Kecamatan Kuta, Kabupaten Badung, 
Bali, 7 Agustus 2017 

Wawancara dengan Ibu Ateng, 50 tahun, Ibu Rumah 
tangga, di Karangantu, Kec. Kasemen, Serang 
Banten, 22 Oktober 2017. 

 
 
 


	Ada beberapa hasil penelitian lapangan yang mengkaji tentang berbagai  ritus sesajen di berbagai tempat di Indonesia. Kajianyang mengkaji berbagai jenis ritus pemberian sesajen ini di antaranya dilakukan oleh:  Huru’in Nihlah dalam karyanya Makna Trad...
	Seanjutnya, dalam sebuah artikel tentang persembahan pada masyarakat Hindu Bali, David Sumiyono mencoba mendeskripiskan tradisi sesajen dalam sebuah judul Bebanten: Persembahan Suci Masyarakat Hindu Bali.
	Kajian tentang tradisi sesajen di Banten secara khusus belum pernah ditulis. Akan tetapi, pembahasan tentang sesajen yang dilakukan oleh masyarakat bukan berarti belum pernah disentuh oleh beberapa penulis. Humaeni, secara komprehensif, mencoba member...

