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PERNYATAAN INTEGRITAS
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Makna Kolose 1:15-20 dengan Sasi Umum di Kei-Maluku, adalah benar-benar hasil karya
saya sendiri, belum pernah diteliti dan dipublikasikan oleh orang atau lembaga apapun.
; _.‘Apabila terdipﬁt. penggunaan pendapat dan atau data tertulis maupun lisan dari orang lain,
saya melakuka;'mya dengan mencantumkan sumber referensi buku, dokumen, pendapat

tertulis maupun lisan secara jelas.

Apabila di kemudian hari terbukti disertasi ini merupakan salinan seluruhnya atau sebagian
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maka saya bersedia menanggung akibatnya.
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ABSTRAKSI

Disertasi ini merupakan sebuah karya hermeneutik Perjanjian Baru kontektual. Karya ini lahir
dari keprihatinan terhadap konteks kerusakan lingkungan ekologis yang semakin parah saat
ini di kepulauan Kei-Maluku. Kerusakan tersebut terjadi di lingkungan masyarakat lokal yang
selama ini menghidupi budaya Sasi, khususnya Sasi Umum, untuk melindungi dan
melestarikan bumi, atau yang dalam sebutan emiknya: Nuhu-Met. Pengalaman pembaca masa
kini, dalam hal ini, masyarakat adat di Kei, untuk mengatasi kerusakan lingkungan ekologis di
Kei melalui pelaksanaan Sasi Umum sebagai budaya lokalnya, menjadi salah satu sumber
berteologi ekologi yang signifikan. Melalui Hermenutik Kosmis, proses interpretasi atas
Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab dan Sasi Umum di Kei sebagai teks budaya lokal
dilakukan untuk menemukan makna-makna teks yang baru dan relevan dari kedua teks
tersebut, khususnya untuk konteks kerusakan lingkungan ekologis. Makna-makna teks
tersebut kemudian didialogkan secara kritis dalam bingkai gagasan ekoteologi kontekstual
yang relevan di kepulauan Kei-Maluku.

Proses Hermeneutik Kosmis dimulai dari usaha memahami dan merasakan fakta
ketidakadilan yang dialami Nuhu-Met; menjumpai teks Alkitab dan teks budaya lokal,
memahami bagaimana teks-teks tersebut memperlakukan Nuhu-Met, menganalisis faktor-
faktor penyebabnya, menemukan kembali hak-hak Nuhu-Met di dalam teks yang harus
disuarakan dalam bentuk makna teks. Untuk itu, hermenutik kosmik menggunakan perspektif
kosmis-holistis yang berorientasi pada keadilan kosmis (cosmic equity) bagi Nuhu-Met.
Melalui perspektif tersebut makna-makna teks yang baru dan relevan dapat dipahami dan
diungkapkan.

Interpretasi teks Kolose 1:15-20 dan Sasi Umum di Kei menghasilkan ekoteologi “Nuhu-Met
sebagai Tubuh Kristus-Kosmis™” sebagai inti maknanya yang bersifat metafora. Dalam
Kolose 1:15-20, keistimewaan Kristus-Kosmis yang ditonjolkan dalam himne Kristus-
Kosmis, justru memerlihatkan kepeduliaan Allah terhadap kehidupan seluruh ciptaan di
Nuhu-Met. Kristus-Kosmis memediasi perjumpaan yang liberatif, transformatif, dan harmonis
di antara seluruh ciptaan, dan seluruh ciptaan dengan Allah, melalui mediasi tubuh-Nya.
Dalam budaya Sasi Umum di Kei, Nuhu-Met memiliki makna simbolis sebagai ‘“rumah
(rahan) bersama” dan “ibu (renan)kehidupan”. Nuhu-Met memberikan tubuh dan seluruh
hidupnya untuk memediasi dan menghidupi perjumpaan seluruh ciptaan: manusia dan unsur-
unsur organisme/anorganisme dan para roh; dan perjumpaan seluruh ciptaan dengan Duad
Ler-Vuan melalui para leluhur. Perjumpaan makna kedua teks ini, melahirkan visi-visi
ekoteologi kontekstual di mana bumi, Nuhu-Met: daratan dan lautan, dihormati, dipelihara,
dan dilestarikan melalui penghayatan pada “tubuh Kristus-Kosmis” yang rela berbagi demi
kehidupan bersama seluruh ciptaan.

Kata kunci: Hermeneutik kosmis, perspektif kosmis-holistis, keadilan kosmis, Nuhu-Met,
tubuh Kristus-kosmis, ekoteologi.
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ABSTRACT

This dissertationa is a hermeneutic work of the New Testament contextualization. The work is
coming out from the concern to ecological context of environmental destruction which getting
worse currently in Kei-Maluku island. It occurs in the environment of local people who
support Sasi culture so far, especially Sasi Umum, to protect and conserve the earth, or on its
appellation as: Nuhu-Met. The current readers experienced, in this case, people in Kei, to
overcome the environmental destruction in Kei, through the implementation of Sasi Umum in
Kei as its local culture, becomes one of the eco-theology significant sources. Through cosmic
hermeneutics, the process of an interpretation of Colossians 1: 15-20 as a Biblical text and
Sasi Umum in Kei as a text for local culture will be explore, to find new meanings of both the
texts to the context of the ecological crisis. The meanings of the text will be discussed
critically in the idea of eco-theology frame that relevant in Kei-Maluku island.

The process of cosmic hermeneutic starts from an effort to understand and feelthe injustice
fact experienced by Nuhu-Met, dealing with the Biblical text and the local culture text, to
understand how Nuhu-Met is treated by texts, analysing the cause factors, determining Nuhu-
Met rights in the text that must be voiced in from of the meaning text. For that, cosmic
hermeneutic is using cosmic-holostic perspective that is oriented toward cosmic equity to
Nuhu-Met. Through the perspective, the new meaning of text may be understood and
expressed.

The interpretation of Colossians 1:15-20 and Sasi Umum in Kei produce eco-theology “Nuhu-
Met as the Body of cosmic-Christ”, which become its essential meaning that is a metaphor. In
Colossians 1:15-20, the great of Cosmic-Christ that is emerged in the Cosmic-Christ hymn,

exactly shows God’s affection of all creation in Nuhu-Met. Cosmic-Christ mediates a
liberative encounter, tranformative, and harmonious among all creation, and all creation with
God, by mediating Him. In Kei, Sasi Umum culture, Nuhu-Met has a symbolic as “house
(rahan) with” and “mother(renan)of life”. Nuhu-Met gives his body and entire life to mediate
and live the encounter of all creation: human and organisms/unorganisms elements and the
spirits, and the encounter of all creation with Duad Ler-Vuan through ancestors. The second
meaning of this text, emerges visions of contextual eco-theology where the earth, Nuhu-Met:
land and sea, respected, maintained, and preserved though “Cosmic-Christ body” that
willingly to share, secrifice for the sake of life with all creation.

Keywords: Cosmic Hermeneutic, cosmic-holistic perspective, cosmic equity, Nuhu-Met,
body of Cosmic-Christ, eco-theology.
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BAB |

PENDAHULUAN
1. Latar Belakang

Salah satu isu kontemporer yang telah menjadi perbincangan publik secara global sejak
dekade tahun 1960-an, adalah isu kerusakan (krisis) lingkungan ekologis." Isu tersebut bukan
saja ramai diperbincangkan dan diperdebatkan para saintis di berbagai bidang ilmu, tetapi
juga telah menjadi salah satu fokus refleksi dari para teolog, etikus dan pakar biblika. Refleksi
tersebut bertujuan memberikan bobot teologi kontekstual dan etis dalam menyikapi realitas
kerusakan lingkungan ekologis.? Disertasi ini merupakan sebuah karya hermeneutis
kontekstual yang berpijak pada realitas kerusakan lingkungan ekologis global yang dialami
secara lokal dan aktual juga di kepulauan Maluku. Salah satu wilayah di Maluku yang
mengalami kerusakan lingkungan ekologis yang mulai serius, yakni kepulauan Kei.
Kerusakan tersebut meliputi kerusakan ekosistem hutan di wilayah darat, maupun kerusakan
ekosistem hutan bakau, terumbu karang, dan padang lamun sebagai penyangga utama wilayah
pesisir dan laut di kepulauan Kei. Kerusakan tersebut akan menjadi semakin serius, karena

kepulauan Kei memiliki ciri geografis, topografis dan oseanografis yang sangat khas.

Secara geografis, kepulauan Kei memiliki luas daratan yang sangat kecil, yaitu hanya 5,46 %
dari total luas wilayahnya. Luas daratan yang terbatas tersebut meliputi kurang lebih 133
buah pulau bernama, dan hanya 25 buah pulau di antaranya telah dihuni. Ratusan pulau
tersebut termasuk dalam kategori pulau-pulau kecil yang dikelompokan dalam 4 gugus pulau,
yaitu pulau-pulau Kei Kecil, pulau-pulau Kei Besar, pulau Dullah, pulau-pulau Tayando-Tam,
dan pulau-pulau Kur.® Kondisi geografis pulau-pulau kecil tersebut tidak memungkinkan
adanya wilayah tangkapan air yang cukup, apalagi sumber-sumber air permukaan yang
berasal dari sungai, danau, dan mata air di pulau-pulau kecil tersebut jumlahnya sangat
sedikit, dan umumnya kering, terutama di musim kemarau. Realitas ini melahirkan fakta,

bahwa pada umumnya pulau-pulau kecil tersebut, kecuali di pulau Kei Besar, mengalami

! David G. Horrel, The Bible and the Environment, Toward a Critical Ecological Biblical Theology (Lodon, New York:
Equinox Publishing Ltd, 2010), h.3.

2 David G. Horrel, “Introduction” dalam David G. Horrel, Cherryl Hunt, Christopher Southgate (eds), Ecological
Hermeneutics, Biblical, Historical and Theological Perspectives (London, New York: T & T Clark International, 2010), h.1.
® Badan Pusat Statistik Kabupaten Maluku Tenggara, Maluku Tenggara Dalam Angka 2016 (Langgur: 2016), h. 27-36;
Badan Pusat Statistik Kabupaten Maluku Tenggara, Kota Tual Dalam Angka 2016 (Langgur: 2016), h. 4.



keterbatasan sumber-sumber air tawar dan air tanah yang dibutuhkan baik oleh masyarakat
(manusia), hewan, maupun tumbuh-tumbuhan di wilayah tersebut (data lengkapnya dilihat
dalam bab I1).

Kondisi geografis pulau-pulau kecil di kepulauan Kei, memiliki ciri topografis yang juga
khas. Kondisi permukaan bumi di wilayah tersebut pada umumnya berbatu-karang, bertanah
kapur, kering dan tandus. Sebagian besar pulau-pulau tersebut terdiri dari dataran rendah
dengan ketinggian sekitar 100 M di atas permukaan laut, kecuali di Pulau Kei Besar yang
terdiri dari daerah bukit dan gunung di sepanjang pulau dengan ketinggian antara 500-800 M
di atas permukaan laut. Data tahun 2016 menunjukkan, bahwa pulau-pulau tersebut sebagian
besar ditutupi oleh semak belukar dan tumbuhan perdu lainnya, dan hanya 45,146 % atau
58.066,49 ha datarannya ditutupi oleh hutan heterogen. Pada tahun 2009 luas hutan di
Kepulauan Kei adalah 71.785 ha. Itu berarti, hutan di Kepulauan Kei telah mengalami
penyusutan (degradasi) seluas 13.718,51 ha sejak 7 tahun terakhir ini. Dengan kata lain, luas
lahan kritis di kepulauan Kei rata-rata bertambah sekitar 2.200 ha per tahun.* Kerusakan hutan
tersebut terutama disebabkan karena tindakan deforestasi dan pembakaraan lahan. Dampak
kerusakan hutan tersebut semakin memperburuk kondisi biofisik pulau-pulau kecil dengan
karakteristik wilayah tangkapan air yang terbatas. Hal ini akan menyebabkan wilayah tersebut
semakin rentan terhadap ancaman kekeringan maupun Kkrisis air tawar dan air tanah, terutama
di musim kemarau. Krisis air tersebut dapat berimplikasi secara langsung pada krisis pangan
di wilayah tersebut. Krisis pangan bila tidak tertangani maka akan mengakibatkan bahaya
kemiskinan, kelaparan, dan kematian makluk hidup, terutama masyarakat kecil yang miskin
dan tidak berdaya secara ekonomis. ®

Selain itu, kondisi oseanografi kepulauan Kei ditandai dengan keindahan dan kekayaan alam
di wilayah pesisir dan laut yang sangat potensial. Kepulauan Kei memiliki banyak wilayah
pantai yang sangat luas, datar dan indah. Demikian pula, laut dan pantainya menyimpan
kekayaan yang sangat besar. Kekayaan wilayah pesisir dan laut kepulauan Kei

dimungkinkan, karena posisi strategis Kepulauan tersebut. Kepulauan Kei diapit oleh lautan

* Pemerintah Kabupaten Maluku Tenggara, Rencana Pembangunan Jangka Panjang Daerah Kabupaten Maluku Tenggara
Tahun 2005-2025 (Langgur: 2009), h.13; Bappeda, Litbang & PMD Kota Tual, Rencana Tata Ruang Wilayah (RTRW) Kota
Tual Tahun 2012-2032 (Tual:2012), h.47; Badan Pengelolaan Lingkungan Hidup Pemerintah Kabupaten Maluku Tenggara,
Laporan Status Lingkungan Hidup Daerah Kabupaten Maluku Tenggara Tahun 2015 (Langgur: 2016), h.20,21.

5 Pemerintah Kabupaten Maluku Tenggara, Rencana Pembangunan Jangka Panjang daerah Kabupeten Maluku Tenggara
2005-2025, h. 13,19,25.



luas seperti laut Banda, laut Arafura, laut Aru, samudera Indonesia, dan dibayangi pulau Irian
Jaya di bagian Timur dan benua Australia di bagian Selatan. Posisi strategis tersebut sekaligus
juga menciptakan kondisi arus, angin, dan gelombang laut yang sangat menantang. Potensi
wilayah pesisir dan laut kepulauan Kei yang besar tersebut didukung oleh ekosistem hutan
bakau, terumbu karang, dan padang lamun di wilayah tersebut. Penelitian ini menemukan
fakta, bahwa hutan bakau, terumbu karang, dan padang lamun di kepulauan Kei pada
umumnya mulai mengalami tingkat kerusakan yang semakin serius. Kerusakan tesebut
disebabkan terutama oleh tindakan manusia, yang berdampak bukan hanya pada penurunan
hasil tangkapan ikan dan biota laut lainnya dari sisi ekonomi, tetapi terutama pada semakin
punahnya keanekaragaman hayati di wilayah-wilayah tersebut dari sisi ekosistem.

Data-data di atas menunjukkan, bahwa kerusakan lingkungan ekologis di kepulauan Kei-
Maluku semakin serius. Kerusakan tersebut terutama disebabkan oleh faktor antropogenis,
dimana kepentingan manusia menjadi orientasi utama yang memotivasi manusia untuk
mengeksploitasi alam, dan mengabaikan aspek-aspek keseimbangan dan keberlanjutan
kehidupan bersama di pulau-pulau tersebut. Realitas ini menjadi sebuah fakta yang ironis,
sebab kerusakan lingkungan ekologis terjadi dalam konteks masyarakat lokal di Kei yang
masih menghidupi budaya Sasi, khususnya Sasi Umum, sebagai wujud kearifan budaya
lokalnya yang ramah lingkungan. Sasi Umum di Kei dilakukan untuk pelestarian lingkungan
ekologis. Mengapa kerusakan lingkungan ekologis terjadi di kepulauan Kei? Apakah realitas
ini menjadi pertanda, bahwa kearifan lokal tersebut tidak mampu lagi bertahan di tengah-
tengah realitas laju pertumbuhan penduduk yang semakin tinggi, dan kebutuhan ekonomi
masyarakat lokal yang semakin meningkat? Atau, apakah budaya Sasi Umum yang selama ini
diberlakukan di Kei hanya lebih difokuskan pada manajemen sumber daya alam yang
berorientasi pada manfaat sosial-ekonomi, tanpa memerhatikan manfaat ekologisnya?
Pertanyaan-pertanyaan ini mendorong saya untuk meneliti budaya Sasi Umum di kepulauan
Kei secara lebih jauh lagi.

Penelitian terhadap Sasi Umum di kepulauan Kei adalah bagian dari pergumulan Gereja
Protestan Maluku (selanjutnya disebut: GPM). Salah satu strategi GPM dalam menyikapi isu
kerusakan lingkungan ekologis di kepulauan Maluku, yakni mendorong gerakan pelestarian

lingkungan ekologis berbasis komunitas lokal. Salah satu kegiatan yang dilakukan oleh GPM



secara terencana dan berkelanjutan, yakni melakukan upaya revitalisasi budaya Sasi di
Maluku. Budaya Sasi merupakan salah satu bentuk kearifan lokal yang ramah lingkungan di
Maluku dalam mengelola dan melestarikan lingkungan alam. Kegiatan tersebut telah digagas
sejak persidangan Sinode GPM ke 36 tahun 2010,° dan dipertegas kemudian dalam sidang
Sinode GPM ke 37 tahun 2016.” Upaya revitalisasi tersebut dilakukan, karena GPM
menyadari, bahwa budaya-budaya yang mengandung nilai-nilai kearifan lokal tersebut
semakin tergusur, dan kekuatan transformatifnya semakin melemah. Upaya revitalisasi
budaya Sasi di Maluku oleh GPM, bukan sekedar kegiatan praktis-pragmatis. Revitalisasi
tersebut membutuhkan penelitian terhadap konsep-konsep kultural Sasi di setiap wilayah
pulau-pulau di Maluku dengan ciri khas kognitif, nilai etis, dan pelaksanan yang beragam.
Sebagai gereja, revitalisasi budaya Sasi juga merupakan masalah teologi. Bagaimana
mengembangkan pemikiran ekoteologi yang kontekstual di Maluku, bertolak dari hasil-hasil
penelitian budaya Sasi di wilayah-wilayah masing-masing. Karena itu, revitalisasi budaya
Sasi sebagai salah satu budaya lokal untuk pelestarian lingkungan ekologis di GPM
membutuhkan pengkajian teologis (ekoteologi) secara lebih mendalam dan komprehensif.
Pengkajian tersebut dibutuhkan, agar pelaksanaannya secara praktis tetap didasarkan pada

cara pandang teologi yang jelas dan kontekstual.

Desertasi ini adalah sebuah karya akademis di bidang studi Biblika, dengan konsentrasi
Hermeneutik Perjanjian Baru (PB). Karena itu, melalui karya akademis ini, saya hendak
menyumbangkan gagasan ekoteologi kontekstual bagi GPM, melalui sebuah proses
“Hermeneutik Kosmis” atas dua teks, yakni Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab dan Sasi
Umum di kepulauan Kei-Maluku sebagai teks budaya lokal. Tentu, kedua teks ini sudah
banyak diteliti oleh para peneliti sebelumnya. Namun, pilihan terhadap dua teks ini memiliki

alasan tertentu yang akan dibahas lebih jauh.
1.1 Problematika Budaya Sasi Umum di Kei.

Masyarakat lokal di Maluku memiliki budaya pelestarian lingkungan ekologis yang disebut

Sasi. Budaya tersebut hidup dan berkembang di seluruh wilayah kepulauan Maluku, terutama

® Lihat PIP dan RIPP GPM, dalam Sekretariat Kantor Sinode GPM, Salinan Ketetapan-Ketetapan Hasil Persidangan XXXVI
Sinode GPM (Ambon: 2010), h. 259, 265, 268.

" Lihat dokumen “PIP dan RIPP GPM tahun 2016-2025”, dalam MPH Sinode GPM, Salinan Ketetapan-Ketetapan Hasil
Persidangan XXXVII Sinode GPM, h.15-21.



di pulau Seram, pulau Buru, pulau Ambon, pulau-pulau Lease, pulau Banda, kepulauan Kei,
kepulauan Aru, dan pulau-pulau di Barat Daya Maluku.® Menurut Hermien L. Soselisa, Sasi
adalah suatu sistem lokal pengelolaan sumber daya yang merupakan suatu larangan temporer
untuk mengambil sumber daya alam tertentu dalam daerah tertentu (di darat dan di laut) dan
untuk suatu jangka waktu tertentu.” Secara praktis, istilah Sasi dipahami secara umum oleh
orang Maluku, sebagai “tanda larangan adat” untuk mengambil dan memanfaatkan hasil
kebun (buah-buahan, sayur-sayuran, dll), hasil hutan (misal: jenis kayu tertentu, rotan, unggas
tertentu, dll), hasil laut (ikan tertentu, rumput laut, lola, teripang, batulaga, dll), dan material
di sekitar sungai dan pantai (pasir, batu kali, batu karang, dll) di kawasan tertentu, untuk
jangka waktu tertentu pula.’® Karena itu, menurut Soselisa, salah satu tujuan sasi adalah

menjaga kelestarian ekosistem untuk menjamin hasil panen yang lebih baik di masa depan.**

Di kepulauan Kei-Maluku, Sasi atau “tanda larangan adat™ dikenal dalam berbagai bentuk,
dan digunakan dalam berbagai kategori dan tujuan. Salah satunya, yakni Sasi Umum yang
dikenal dengan sebutan lokal Yot (Kei Kecil) atau Yutut (Kei Besar), dan ditandai dengan
anyaman daun kelapa muda berwarna kuning yang disebut hawear. Hawear ditancapkan di
kawasan tertentu yang menjadi areal Sasi Umum. Tanda tersebut dimaksudkan untuk
melindungi hak milik personal maupun kolektif dari tindakan pencurian, pengrusakan, dan
tindakan kesewenang-wenangan lainnya.*> Perlindungan hak milik secara hukum adat
tersebut, memiliki manfaat yang positif bagi kehidupan sosial, ekonomi, dan ekologis. Secara
sosial, Sasi Umum mengandung kearifan lokal untuk mengontrol batas-batas kewenangan
personal dan sosial yang tidak boleh dilampaui. Penjagaan batas-batas kewenangan tersebut
dibutuhkan, agar relasi dan interaksi sosial dalam komunitas tetap terjaga dengan baik. Ketika
batas-batas tersebut dilampaui, maka hal tersebut akan melahirkan konflik sosial yang
mengganggu keharmonisan kehidupan kolektif. Apabila hal itu terjadi, maka budaya sasi

dapat juga dimanfaatkan untuk menghentikan konflik dan memulihkan kondisi masyarakat.

& Kathryn A. Monk, dkk, Ekologi Nusa Tenggara dan Maluku,Seri Ekologi Indonesia, Buku V (Jakarta: Prenhallindo, 2000),
h.538.

® Hermien L. Soselisa, “Pengelolaan Lingkungan dalam Budaya Maluku”, dalam Lembaga Kebudayaan Daerah Maluku,
Maluku Menyabut Masa Depan (Ambon, 2008), h.208,209.

0 Frank L. Cooley, Mimbar dan Takhta: Hubungan Lembaga-lembaga Keagamaan dan Pemerintahan di Maluku Tengah
(Jakarta: Pustaka Sinar harapan, 1987), h. 189; Eliza Kissya, Sasi Aman Haru-Ukui, Tradisi Mengelola Sumberdaya Alam
Lestari di Haruku (Jakarta: SEJATI, 1993), h.5.

™ Hermien L. Soselisa, “Pengelolaan Lingkungan dalam Budaya Maluku”, dalam Lembaga Kebudayaan Daerah Maluku,
Maluku Menyabut Masa Depan, h.208

12 Nicodemus Sedubun, Ain Ni Ain :Mengelola Hubungan Kristen-Islam Di Maluku Tenggara, Disertasi (Yogyakarta: Atesea
Theological Union, 2012), h.13.



Salah satu contoh misalnya, upaya masyarakat adat di Kei, untuk menghentikan konflik sosial
di wilayah tersebut tahun 2000. Mereka menggunakan tanda hawear yang dipancangkan di
lapangan Lodar EIl kota Tual pada tanggal 24 Januari 2000. Dengan melihat tanda tersebut,
sesama orang Kei yang berbeda agama dan saling bermusuhan itu, dapat menahan diri dan
tidak saling menyerang, bahkan bersedia berdamai.*®> Sasi Umum juga bermanfaat secara
ekonomi, karena pada saat buka Sasi Umum, hasil bumi dan laut itu dipanen, kemudian
dijual. Hasil penjualannya digunakan untuk meningkatkan pendapatan keluarga, maupun
pendapatan desa/kampung, dan atau gereja sebagai pihak pelaksana Sasi Umum.** Manfaat
ekologis dari budaya Sasi terlihat selama masa berlangsungnya Sasi Umum. Pada periode
Sasi Umum berlangsung, kawasan yang disasi - tanah dan berbagai jenis flora dan fauna, laut
dengan beragam jenis biota laut di dalamnya, daerah aliran sungai dan pesisir pantai dengan
material yang dikandungnya — mendapatkan perlindungan hukum adat dan atau agama.
Perlindungan tersebut mencakup juga larangan untuk mengambil hasil bumi dan laut yang
belum layak untuk dipanen. Misalnya, ketika Sasi lola/lolak di laut dangkal dibuka,
masyarakat dilarang untuk mengambil lola dalam ukuran kecil (3-6 cm), karena belum
mempunyai nilai jual. Walau larangan tersebut bermotif ekonomi, namun larangan tersebut
juga berpengaruh positif pada aspek keberlanjutan hidup (sustainability) biota laut tersebut
ke depan.’® Dengan demikian, Sasi Umum memiliki makna yang sangat penting dalam
kehidupan masyarakat adat di kepulauan Kei. Melalui Sasi Umum sebagai budaya lokal,
masyarakat adat di Kei mengelola lingkungan alamnya dengan arif dan mempertimbangkan

aspek kehidupan berkelanjutan (sustainability).

Temuan dalam penelitian ini menunjukkan, bahwa dari 10 desa adat di kepulauan Kei
sebagai lokus penelitian Disertasi ini, 3 desa adat tidak lagi melaksanakan Sasi Umum dengan
alasan tertentu, 5 desa adat lainnya melakukan Sasi Umum hanya untuk melindungi jenis ikan
dan atau biota laut tertentu yang bernilai jual ekonomis tinggi. Dan hanya 2 desa adat yang
melakukan Sasi Umum untuk melindungi habitat utama penyangga ekosistem pesisir dan laut,
dalam hal ini ekosistem terumbu karang, hutan bakau, dan padang lamun. Dua desa adat

tersebut, yakni desa Taar- pulau Dullah dan desa Werka — pulau Kei Besar. Selain melakukan

18 Nikodemus Sedubun, Ain Ni Ain, h.12.

14 Jacobus W. Mosse, dkk, Hawear di Kepulauan Kei, h.98

5 Misalnya larangan untuk memanen lola dalam ukuran kecil, atau buah-buahan (kelapa, dIl) yang masih muda. Lihat
Monk, Kathryn A., dkk, Ekologi Nusa Tenggara dan Maluku, h. 546



Sasi Umum untuk wilayah pesisir dan laut, desa Taar secara rutin melakukan Sasi Umum
untuk melindungi pohon berdiameter 15-20 cm ke atas di hutan petuanan darat desanya. Sasi
Umum untuk hutan petuanan darat dilakukan pada tanggal 10 Januari 2016, dengan periode
Sasi jangka panjang. Sedangkan, Sasi Umum untuk teluk Un yang dilakukan tanggal 10
Januari 2016 untuk melindungi seluruh ekosistem di teluk tersebut, baik ikan dan biota
lautnya maupun hutan bakau, terumbu karang dan padang lamun di seputar areal teluk
tersebut. Seluruh ekosistem di teluk Un terlindungi dari kepentingan manusia selama masa
Sasi Umum berlangsung. Di ohoi Werka- pulau Kei Besar, Sasi Umum secara adat dilakukan
untuk melindungi ikan tembang dan ekosistem hutan bakau di muara sungai VVoloban sebagai
habitatnya. Sasi Umum tersebut dilakukan secara reguler setiap tahun di antara 4-6 bulan.

Selain Sasi Umum secara adat, Sasi Umum juga dilakukan oleh gereja (GPM) dengan nama
Sasi Gereja. Semua Jemaat GPM di kepulauan Kei melakukan Sasi Gereja, terutama untuk
melindungi kebun kelapa, dusun /pohon sagu, rotan, dan atau buah-buahan lainnnya (kenari,
mangga, dll.) yang dimiliki secara perorangan/keluarga/jemaat dari kepentingan manusia
selama 3-6 bulan. Dalam periode Sasi Umum tersebut, buah-buahan dan atau hasil kebun dan

hasil hutan tersebut tidak diambil oleh manusia untuk kepentingan konsumsi, dll.

Data-data umum tersebut di atas merupakan indikator, bahwa hampir semua desa adat di
kepulauan Kei masih melakukan Sasi Umum secara adat, terutama untuk wilayah pesisir dan
laut, dalam rangka melindungi jenis ikan atau biota laut tertentu yang memiliki nilai ekonomi
lebih tinggi. Fakta ini menunjukkan, bahwa dimensi sosial-ekonomi dari pelaksanaan Sasi
Umum masih tetap mendapatkan perhatian dan menjadi tujuan utama pelaksanaan Sasi Umum
di kepulauan Kei. Sedangkan, dimensi ekologis dari pelaksanaan Sasi Umum tersebut belum
dioptimalkan, baik oleh pihak pemerintah desa/ohoi dan pemangku adatnya, maupun oleh
Gereja di Kepulauan Kei. Mengapa Sasi Umum di Kepulauan Kei masih bertahan sampai saat
ini? Faktor-fator apakah yang menyebabkan budaya tersebut masih tetap bertahan? Mengapa
di Kepulauan Kei budaya Sasi Umum masih lebih berorientasi pada manfaat sosial-ekonomi,
dan belum secara optimal memerhatikan manfaat ekologisnya? Bagaimana Sasi Umum di Keli
dipahami dari perspektif teologis? Pertanyaan-pertanyaan penelitian ini penting untuk dikaji

lebih jauh dalam Disertasi ini.



Memang, harus diakui bahwa penelitian terhadap Sasi Umum sebagai budaya lokal di Kei
bukanlah hal yang baru. Ada banyak penelitian yang telah dilakukan terhadap budaya Sasi di
Maluku, baik dari sisi budaya, ilmu kelautan, ekonomi, politik, dil. Namun, penelitian
terhadap Sasi Umum di kepulauan Kei masih belum sebanyak penelitian yang sama yang
dilakukan di beberapa wilayah lain di Maluku. Ada beberapa penelitian yang telah dilakukan
dan atau dipublikasikan. Etty E.Woersok di tahun 1990 melakukan penelitian Tesis dengan
judul “Sikap pemimpin desa terhadap lingkungan hidup ditinjau dari pengetahuan mereka
tentang adat Hawear dan konsep-konsep eckosistem™.*® Penelitian kuantitatif tersebut
dilakukan dari perspektif keguruan dan ilmu pendidikan. Karena itu, makna-makna budaya
yang terkandung secara kualitatif di balik unsur-unsur budaya Hawear tersebut tidak menjadi
fokus penelitian tersebut. Dalam tulisannya “Bat Batang Fitroa Fitnangan, Tata Guna Tanah
dan Laut Tradisional Kei (tahun 1995)”," Rahail yang berperan sebagai raja di wilayah adat
Maur Ohoiwut (pulau Kei Besar), telah membahas secara informatif tentang Sasi dan ritual
“tutup dan buka Sasi” di Kei. Namun dalam tulisannya tersebut tidak secara eksplisit
menghubungkannya dengan kosmologi orang Kei. John A. Pattikayhatu, dalam tulisannnya
berjudul “Sejarah Pemerintahan Adat di Kepulauan Kei Maluku Tenggara” (tahun 1998),18
menjelaskan secara singkat tentang hukum adat Sasi di Kei. Namun, dalam bagian tersebut
Pattikayhatu hanya menguraikan tentang hakikat Sasi sebagai perwujudan hukum adat
Larvul-Ngabal dan jenis-jenis Sasi di Kei. Jacobus Mosse, dkk (eds) dalam Hawear di
Kepulauan Kei (tahun 2012)*, melakukan penelitian terhadap budaya Hawear di kepulauan
Kei, namun belum secara khusus membahas Sasi Umum untuk pelestarian lingkungan
ekologis di Kei, maupun aspek-aspek kosmologi yang menghidupi budaya lokal tersebut.
Demikian pula, Irene Novacseck, dkk (eds) (2001) dalam An Institutional Analysis of Sasi
Laut in Maluku Indonesia, hanya memfokuskan penelitiannya pada sejarah dan pelaksanaan
Sasi adat dan Sasi Gereja di wilayah pulau Haruku, Saparua, Nusalaut, pulau Seram dan

Ambon, dan bukan di Kepulauan Kei.”°

18 Etty Elthina Woersok, Sikap Pemimpin Desa terhadap Lingkungan Hidup ditinjau dari Pengetahuan Mereka tentang Adat
Hawear dan Konsep-Konsep Ekosistem, Thesis, Fakultas Pascasarjana Institut Keguruan dan llmu Pendidikan Jakarta, 1990.
73.p. Rahail, Bat Batang Fitroa Fitnangan, Tata Guna Tanah dan Laut Tradisional Kei (Jakarta: Yayasan Sejati, 1995)

18 John A. Pattikayhatu, Sejarah Pemerintahan Adat di Kepulauan Kei Maluku Tenggara (Ambon: Lembaga Kebudayaan
Daerah Maluku, 1998).

19 Jacobus Mosse, dkk (eds), Hawear di Kepulauan Kei (Ambon: Balai Pelestarian Budaya Ambon, 2012)

2 Irene Novacseck, dkk (eds), An institutional Analysis of Sasi Laut in Maluku — Indonesia(Canada: Danida, IDRC,
ICLARM, 2001).



Itu berarti, pilihan untuk meneliti budaya Sasi Umum di Kei adalah pilihan yang tepat.
Pertama, Sasi Umum di Kei dilakukan juga untuk kepentingan pelestarian lingkungan
ekologis Nuhu-Met, daratan dan lautan, di area petuanan milik bersama sebuah desa adat.
Kedua, penelitian sebelumnya terhadap Sasi Umum di kepulauan Kei belum sepenuhnya
menggali makna-makna terdalam yang terkandung di dalam budaya tersebut, khususnya
terkait dengan tanda, ritual, sanksi, dan kosmologi orang Kei yang menjadi “nafas” yang terus
menghidupkan budaya tersebut lintas waktu. Ketiga, belum ada penelitian interpretatif dengan
mengggunakan hermeneutik kosmis atas budaya Sasi Umum di Kei. Melalui Hermenutik
Kosmis, makna Sasi Umum di Kei dapat dipahami dan dijelaskan, dan diaplikasikan dalam

konteks kerusakan lingkungan ekologis di Kei saat ini.
1.2 Problematika Teks Kolose 1:15-20

Teks Kolose 1:15-20 adalah salah satu dari sedikit sekali teks dalam Perjanjian Baru yang
secara eksplisit berbicara tentang karya-karya penciptaan dan penyelamatan Allah melalui
Kristus bagi alam semesta (Kosmos).? Teks ini berbentuk himne,?* dan mengandung
gagasan Kristologi yang sangat berdimensi kosmik.?® Dalam himne ini, Kristus diagungkan
dan diakui keistimewaan-Nya dalam menjalankan karya-karya penciptaan (Kol.1:15-28a) dan
penyelamatan kosmis(Kol.1:18b-20). Keistimewaan Kristus diperlihatkan dalam himne ini
melalui penggunaan lima sebutan khas yang digunakan secara metaforis bagi Kristus, yakni:
“gambar (eikwv) dari Allah yang tidak kelihatan(dopdroc) (ay.15a)”; “yang sulung

(Tpwrotokog) dari semua ciptaan (ndong kticemg)” (ay.15b); “kepala dari tubuh, dari jemaat”

2! Teks-teks PB yang secara eksplisit membicarakan karya-karya Kristus bagi kosmos atau seluruh ciptaan, dan yang sering
gunakan para ahli ketika membahas masalah-masalah lingkungan ekologis, yaitu Roma 8:18-25, Kolose 1:15-20 , 2 Petrus
3:10-13, dan Wahyu 21-22. Lihat David G. Horrell, The Bible and the Environment, Towards a Critical Ecological Biblical
Theology (London: Equinox Publishing Ltd, 2010), h.12.

22 George E. Cannon, The Use of Traditional Materials in Colossians (Macon, Georgia: Mercer University Press, 1983),
h.19,20.

28 Moltmann dan Ben Witherington melihat bahwa himne-Kristus dalam Kolose 1:15-20 mengandung Kristologi Kosmik
yang secara orisinil merupakan Wisdom Christology (Kristologi Hikmat); lihat J.D. Colin and Greene, Christology in
Cultural Perspective, Making out the Horizons( Michigan: Grand Rapids:2003),h. 33; Ronald R. Cox menyebutnya juga
sebagai Kristologi Hikmat (Wisdom Christology). Hal ini di dasarkan pada pertimbangan bahwa himne Kristus dalam Kolose
ini umumnya diakui berakar pada tradisi Hikmat yang diwariskan oleh orang-orang Yahudi-Helenistik. Predikasi yang
dikenakan kepada Kristus sebagai eixwv dari Allah yang tidak kelihatan dan mpwtotokog dari seluruh ciptaan, sebetulnya
mengandung penghayatan yang mendalam tentang Kristus sebagai Hikmat Allah, yang bukan saja ada sebelum segala
sesuatu diciptakan, tetapi juga berada bersama-sama dengan Allah dalam seluruh proses penciptaan dan pemeliharaan
seluruh ciptaan menuju masa depan eskatologis. Martin Harun, walaupun tetap menyebut himne ini sebagai sebuah
Kristologi Kosmik, namun sama seperti Cox, ia tetap memberi penekanan kepada Kristus sebagai Hikmat Allah untuk
semesta alam. Lihat, Ronald R.Cox, By the Same Word, h.199; Martin Harun, “Paulus dan Penyelamatan Kosmis” dalam
Forum Biblika n0.14-2001, h.67-74; lihat juga Geoffrey W.Bromiley, et.al, Encyclopedia Christianity (Leiden:Grand Rapids,
1999), h.471.



(M keeoAn tod coporog Thg ékkAnoiag,- Kol.1:18a)”; “permulaan (¢pyn)” dan “yang sulung

(Tpwrotokog) bangkit dari antara orang-orang mati” (ay. 18b,c).

Penelitian terhadap Kolose 1:15-20 sudah dilakukan oleh banyak ahli Perjanjian Baru
dengan aksentuasi yang sangat beragam. Para ahli, misalnya Eduard Norden, James M.
Robinson, Eduard Schweizer, memfokuskan penelitiannya pada struktur himne tersebut;
Eduard Lohse, dan W.D. Davies, misalnya, memberi perhatian pada masalah kepengarangan
himne tersebut; Eduard Norden, C.F. Burney, E. Lohmeyer, E. Kasemann, James Robinson,
Harald Hegermann, Jack Sanders, misalnya, menyoroti penelitiannya pada sumber-sumber
dari himne Kristologis tersebut; dan George E.Cannon, misalnya, menyoroti konsern teologis
dari himne tersebut, melalui penelitiannya terhadap unsur-unsur redaksional yang terkandung
dalam himne tersebut.** Menurut David G. Horrell, pada umumnya penelitian-penelitian para
ahli Perjanjian Baru terhadap teks ini mengakui dimensi kosmis dari Kristologi yang
terkandung di dalam teks tersebut. Namun, menurut Horell, tidak seluruh penelitian tersebut
menghubungkan teks ini secara eksplisit dengan persoalan ekologi kontemporer. Baru pada
tahun 1961, Josep Sittler, untuk pertama kalinya berbicara tentang signifikansi ekologis dari
Kristologi kosmis di dalam Kolose. Menurut Sittler, dalam himne tersebut, penyebutan istilah
ta mavta sebanyak 6 kali dikaitkan dengan tindakan restoratif Allah di dalam Kristus. Seluruh
kosmos terhisap di dalam penyelamatan kosmis, karena segala sesuatu memperoleh
kehidupan di dalam Kristus. Dengan melihat betapa besarnya ancaman terhadap alam, maka
menurut  Sittler, inilah saatnya untuk mengeksplorasi potensi-potensi yang belum
dimanfaatkan di dalam Kristologi kosmis. Potensi-potensi yang memungkinkan kita beralih
dari ikatan doktrin ke gagasan etis, dengan memperluas Kristologi ke dimensi kosmisnya,
membangkitkan passion melalui pathos tetang bumi yang terancam ini, dan memunculkan

etika tentang cinta kasih dan kemurkaan Allah.?

Dalam karya editorial David G. Horrel, dkk tahun 2010 dengan judul ‘“Ecological
Hermeneutics: Biblical, Historical and Theological Perspectives”, dan dalam “Exploring
Ecological Hermeneutics” yang diedit oleh Norman C. Habel dan Peter Truinger tahun 2008,
mereka menampilkan hasil-hasil penelitian terhadap teks-teks Alkitab dengan menggunakan

2% Lihat pembahasan George E. Cannon, The Use of Traditional Materials in Colossians, h. 19-37.
% pandangan Sittler ini dikuitip sebagaimana yang dibahas oleh Horrell, dalam David G. Horrell, The Bible and the
Environment, h.82,83.
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perspektif ekologis, dan kontribusinya bagi pengembangan pemikiran ekoteologi
kontemporer. Salah satunya, yakni penelitian yang dilakukan oleh Vicky Balabanski terhadap
himne Kristus dalam Kolose 1:15-20. Menurut Balabanski, teks Kolose 1:15-20 memberikan
kontribusi biblis yang konstruktif bagi ekoteologi. Teks tersebut memiliki kemiripan dengan
kosmologi Stoa yang disebutnya “permeates cosmology”. Dalam kosmologi tersebut, kaum
Stoa memahami, bahwa yang llahi telah merembes masuk (permeates) ke dalam seluruh alam
semesta (ta panta). Seluruh alam semesta telah dipenuhi dengan unsur-unsur llahi dan
menjadi sakral. Karena itu, menurutnya, kosmologi ini dapat menolong kita untuk bergerak
“beyond anthropocentrism”. Dengan menekankan ta panta dalam teks tersebut, maka seluruh
biosfer berada dalam area rekonsiliasi Allah. Jadi, bagi kekristenan, frasa “pendamaian
melalui darah salib Kristus” adalah sebuah proses yang dinamis. Proses yang dapat
memampukan kita bergerak ke arah kosmologi bio-sentris, dimana kita akan belajar dan terus
belajar menghargai kehidupan seluruh ciptaan.?® Itu berarti, hasil-hasil penelitian terhadap
teks Kolose 1:15-20, terutama sejak Sittler (1961) sampai dengan Balabanski (2008),
misalnya, menegaskan, bahwa teks Kolose 1:15-20 memiliki makna dan implikasi etis yang

signifikan dan dapat dikembangkan dalam konteks ekologis kontemporer.

Dari paparan di atas, saya melihat, bahwa pilihan atas teks Kolose 1:15-20 sebagai dasar
untuk penelitian biblis dalam Disertasi ini tepat. Pertama, karena teks ini mengandung
potensi-potensi makna kosmis/ekologis yang dapat dikembangkan menjadi gagasan-gagasan
ekoteologi dalam merespon konteks kerusakan lingkungan ekologis saat ini. Kedua,
penelitian sebelumnya lebih banyak mengeksplorasi makna supremasi dan superioritas
Kristus atas Kosmos yang menandai relasi struktural-hierarki di antara Allah, Kristus, dan
Kosmos. Pertanyaan-pertanyaan hermeneutik dapat dimunculkan lebih jauh. Apakah teks ini
hanya menekankan makna relasi vertikal di antara Allah-Kristus-Kosmos? Bagaimana dengan
relasi horizontal di antara “seluruh ciptaan” (Kol.1:15a) atau ‘“segala sesuatu” yang
ditekankan berulang kali dalam teks tersebut (Kol.1:16,17,18,20)? Apakah teks ini hanya
menekankan dimensi supremasi dan superioritas Kristus atas Kosmos yang berimplikasi pada

penaklukan Kosmos oleh Kristus? Dapatkah predikat-predikat yang digunakan bagi Kristus

% Vicky Balabanski, “Critiquing Anthropocentric Cosmology: Retrieving an Stoic ‘Permeation Cosmology’ in Colossians
1:15-20”, dalam Norman C. Habel and Peter Trudinger (eds), Exploring Ecological Hermeneutics (SBL Simposium Series
46; Atlanta, GA: Society of Biblical Literature, 2008), h.151-159; Vicky Balabanski, “ Hellenistic Cosmology and the Letter
to the Colossians: Towards an Ecological Hermeneutics”, dalam David G. Horrell, Cherryl Hunt, etc (eds), Ecological
Hermeneutics: Biblical, Historical, and Theological Perspectives (London and New York: T & T Clark, 2010), h.94-107.
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dalam teks ini dipahami sebagai keistimewaan Kristus-kosmis yang tidak berorientasi pada
kekuasaan tetapi pada pelayanan karya-karya Allah bagi “seluruh ciptaan” atau “segala
sesuatu” atau Kosmos, melalui karya penciptaan (Kol.1:15-18a) dan pendamaian kosmis
(Kol.1:18-20) yang dikerjakan Allah melalui Kristus? Bukankah dengan menekankan
keistimewaan Kristus-Kosmis, maka jelas terlihat betapa pentingnya “seluruh ciptaan” atau
“segala sesuatu” atau Kosmos dalam karya-karya Allah? Pertanyaan-pertanyaan ini
merupakan “ruang” yang masih tersedia untuk diteliti lebih lanjut. Ketiga, teks Kolose 1:15-
20 belum diteliti dengan menggunakan Hermeneutik Kosmis. Melalui Hermenutik Kosmis,
teks ini akan diinterpretasi dengan menggunakan perspektif kosmis yang bersifat holistis,
sehingga diharapkan kekayaan makna yang terkandung dalam teks ini, baik yang terkait
dengan relasi Kosmos dan Manusia dengan Allah melalui Kristus, maupun relasi di antara
Manusia dengan Kosmos atau sesama ciptaan lainnya, akan dipahami secara utuh dan

menyeluruh.

Dengan demikian, penelitian dalam Disertasi ini terhadap Sasi Umum di Kei sebagai teks
budaya lokal dan Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab, melalui Hermenutik Kosmis,
diharapkan dapat menghasilkan pemikiran ekoteologi kontekstual yang dapat dijadikan
pijakan teologis dalam proses revitalisasi budaya Sasi di GPM secara khusus, dan dalam
merespon konteks kerusakan lingkungan ekologis yang semakin memprihatinkan dewasa ini.
Penjelasan lebih detail tentang Hermeneutik Kosmis akan dibahas pada bagian kerangka

teoretik pada poin 7 dalam bab ini.

2 Judul Disertasi :

Disertasi ini diberi judul:
“NUHU-MET SEBAGAI TUBUH KRISTUS-KOSMIS ”
Perjumpaan Makna Kolose 1:15-20 dengan Budaya Sasi Umum di Kei-Maluku

Melalui Hermeneutik Kosmis
Judul ini sebetulnya merupakan inti dari perjumpaan makna utama yang dipahami dari teks

Kolose 1:15-20 dan Sasi Umum di Kei. Kata Nuhu-Met adalah sebuah terminologi lokal

dalam bahasa Kei, yang secara harfiah berarti “tanah atau pulau (nuhu) dengan laut di
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sekitarnya (met)”. Nuhu-Met dalam Disertasi ini menunjuk kepada  aspek keseluruhan
ekosistem bumi maupun keragaman entitas ciptaan yang berada di atas dan di dalam tanah
maupun laut. Terminologi ini secara teknis menunjuk kepada bumi, atau daratan dengan
lautan, atau kosmos, dengan segala isinya. Frasa “Tubuh Kristus-Kosmis” adalah menunjuk
kepada  metafora “tubuh Kristus” yang  disebutkan dalam Kolose 1:15-20. Saya
menambahkan kata Kosmis setelah frasa “tubuh Kristus” untuk memberi aksentuasi pada
dimensi kosmis yang terkandung dalam metafora tersebut. Kata “perjumpaan” menunjuk
kepada usaha mempertemukan secara Kritis-dialogis makna-makna Kolose 1:15-20 dengan
Sasi Umum di Kei. Sasi Umum adalah sebuah budaya lokal di Kei yang dilakukan untuk
melindungi dan melestarikan Nuhu-Met. Budaya yang dimaksudkan adalah sebuah sistem
makna.?’ Hermeneutik Kosmis adalah sebuah pendekatan menafsirkan teks Kolose 1:15-20
dan teks Sasi Umum di Kei, dengan mempergunakan perspektif Kosmis. Pendekatan ini
bersifat kosmis-holistis dan berorientasi pada nilai-nilai keadilan kosmis (cosmic equity) bagi
Nuhu-Met.

3 Pertanyaan Penelitian:

Dengan memerhatikan latar belakang pemikiran di atas, maka pertanyaan utama dalam
penelitian Disertasi ini dirumuskan demikian: “Bagaimana mengonsepkan gagasan ekoteologi
kontekstual di Kei-Maluku sebagai perjumpaan makna Kolose 1:15-20 dengan Sasi Umum di
Kei?” Pertanyaan utama ini kemudian dijabarkan lagi menjadi 4 pertanyaan kecil yang
sifatnya lebih operasional, yaitu:
e Bagaimana kondisi lingkungan ekologis kepulauan Kei saat ini?
e Bagaimana memahami makna Kolose 1:15-20 dalam konteks surat Kolose dari
perspektif Kosmis?
e Bagaimana memahami makna Sasi Umum di Kei dalam konteks kepulauan Kei-
Maluku dari perspektif Kosmis?
o Eko-teologi macam apa yang muncul dari perjumpaan Kolose 1:15-20 dengan

budaya Sasi Umum di Kei?

T Lihat penjelasan terkait pandangan Geertz tentang budaya sebagai sistem makna dalam poin 7 bab I ini.
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4 Tujuan penelitian Disertasi:

Secara umum, Disertasi ini bertujuan untuk “Mengonsepkan gagasan ekoteologi kontekstual
di Kei-Maluku sebagai wujud perjumpaan makna Kolose 1:15-20 dengan budaya Sasi Umum
di Kei”. Untuk mencapai tujuan umum tersebut, Disertasi ini memiliki 4 (empat) tujuan
operasional, yaitu:
e Mendeskripsikan kondisi lingkungan ekologis kepulauan Kei saat ini.
e Mendeskripsikan makna teks Kolose 1:15-20 dalam konteks surat Kolose dari
perspektif Kosmis.
e Mendeskripsikan makna teks budaya Sasi Umum dalam konteks kepulauan Kei-
Maluku dari perspektif Kosmis.
e Mengonsepkan gagasan Ekoteologi kontekstual dari perjumpaan makna Kolose
1:15-20 dengan Sasi Umum di Kei.

5 Kegunaan Penelitian

Secara akademis, hasil penelitian yang dikaji secara akademis dalam Disertasi ini diharapkan
dapat memperkaya studi-studi Hermeneutik Alkitab, khususnya Hermeneutik Perjanjian Baru
(PB) Kontekstual di Indonesia, terutama dalam konteks kerusakan lingkungan ekologis
kontemporer. Dengan demikian, proses Hermeneutik Kosmis yang dilakukan dalam Disertasi
ini atas dua teks yang berbeda, yakni Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab dan Sasi Umum di
Kei sebagai teks budaya lokal, dapat mendorong lembaga-lembaga pendidikan teologi dan
gereja-gereja untuk menghargai teks-teks budaya lokal sebagai salah satu sumber berteologi

kontekstual yang sama pentingnya dengan teks-teks Alkitab.

Secara praksis, Disertasi ini diharapkan dapat memberikan landasan-landasan pemikiran
ekoteologi kontekstual bagi Gereja secara umum, khususnya GPM, dalam menyikapi konteks
kerusakan lingkungan ekologis kontemporer di Maluku, dengan memanfaatkan secara
maksimal dan teologis kearifaan nilai-nilai budaya lokal yang dimiliki. Dengan demikian,
Disertasi ini bukan hanya memberi kontribusi bagi GPM untuk mewujudkan gagasannya
merevitalisasi budaya Sasi di Maluku, tetapi sekaligus dapat mengembangkan pemikiran-

pemikiran teologi ekologi dari kandungan budaya lokal yang kaya makna tersebut.
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6 Metodologi

Disertasi ini merupakan sebuah Kkarya tafsir Perjanjian Baru kontekstual, yang saya sebut
sebagai “Hermeneutik Kosmis” (Cosmic hermeneutics). “Hermeneutik Kosmis” yang saya
gunakan dalam penelitian ini memberi perhatian pada realitas ketidakadilan (inequity) yang
dialami oleh bumi atau yang disebut secara emik oleh masyarakat lokal di Kei Nuhu-Met, dan
usaha-usaha untuk mewujudkan keadilan kosmis (cosmic equity) bagi Nuhu-Met. Secara
metodologis, hermeneutik ekologis yang dikembangkan oleh Norman Habel dan Earth Bible
Project Team juga memberi perhatian yang sama pada masalah ketidakadilan (eco-injustice)
yang dilakukan oleh manusia terhadap bumi dan komunitas bumi, baik yang terdapat di dalam
teks-teks Alkitab maupun yang dimiliki oleh para pembaca masa kini di dalam memahami
teks-teks Alkitab. Namun, Hermenutik Kosmis yang saya kembangkan di sini memiliki 2
kekhasan yang membedakannya dari Hermenutik Ekologis dari Norman Habel, dkk. Pertama,
perspektif yang digunakan dalam Hermenutik Kosmis adalah perspektif yang bersifat holistik.
Kepentingan bumi, baik realitas eco-injustice maupun usaha-usaha mewujudkan keadilan
ekologis (eco-justice) untuk bumi, selalu akan berkaitan dengan tanggung jawab manusia
sebagai bagian integral dari komunitas bumi, dan relasi komunitas bumi dengan Allah
sebagai sang Pencipta. Relasi di antara bumi, manusia, dan Allah dipahami secara holistis,
karena saling terkait dan saling memengaruhi. Perspektif komis yang bersifat holistis tersebut
saya kembangkan dengan memadukan perspektif kosmis-holistis dari J.B. Banawiratma
dengan prinsip-prinsip eco-justice yang dikembangkan oleh Norman Habel bersama Earth
Bible Project Team. Perpaduan dua perspektif tersebut melahirkan perspektif kosmis yang
tidak hanya berhenti pada keadilan ekologis (eco-justice) tetapi pada keadilan kosmis yang
sewajar-wajarnya (cosmic equity) bagi bumi (Nuhu-Met) dan komunitas kosmis. Kedua,
Hermenutik Kosmis yang saya gunakan, tidak hanya untuk menafsirkan teks-teks Alkitab,
tetapi juga teks-teks budaya, termasuk budaya lokal. Hal ini dilakukan atas kesadaran, bahwa
teks-teks Alkitab maupun teks-teks budaya lokal sebagai hasil karya manusia tidak bebas
nilai. Kepentingan manusia dan ideologi yang dimilikinya akan turut memengaruhi teks-teks
tersebut. Karena itu, baik teks Alkitab maupun teks-teks budaya dapat diinterpretasi dengan
menggunakan Hermenutik Kosmis, demi mengusahakan kesadaran kosmis dan keadilan bagi

bumi. Dalam Disertasi ini, saya menggunakan Hermenutik Kosmis untuk menafsiran dua
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teks, yakni Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab dan Sasi Umum di Kei sebagai teks budaya
lokal. Penjelasan selengkapnya akan dibahas dalam kerangka teori pada poin 7 di bawah ini.

Hermeneutik Kosmis dalam Disertasi ini menggunakan kerangka metodologis yang
dikembangkan oleh Paul Ricoeur melalui busur hermeneutik dan busur naratifnya, yang
dimulai dengan tahap first-understanding (atau pre-figuration), tahap explanation (atau
configuration), dan tahap appropriation (atau refiguration). Dalam tahap First-
understanding, pembaca atau penafsir menjumpai teks dengan prapaham yang berisi berbagai
asumsi atau pertanyaan-pertanyaan Kkritis, khususnya kecurigaan (suspicion) terhadap
kemungkinan terjadi ketidakadilan kosmis (cosmic inequity) di dalam teks. Dalam
hermeneutik kosmis, tahap pre-understanding ini didasarkan pada fakta lapangan yang
memperlihatkan realitas kerusakan lingkungan ekologis yang terjadi. Realitas tersebut
menjadi fakta objektif yang membantu kesadaran pembaca tentang realitas ketidakadilan yang
dihadapi oleh bumi atau Nuhu-Met. Kesadaran tersebut melahirkan kecurigaan, bahwa realitas
ketidakadilan tersebut dapat saja dipengaruhi oleh teks-teks Alkitab maupun teks-teks budaya
yang akan ditafsir. Kemudian, dalam tahap Explanation sebagai tahap kritis, pembaca atau
penafsir menilai prapaham pembaca yang dibawa ketika menjumpai teks maupun menilai
prapaham teks yang dibaca berdasarkan perspektif Kosmis yang digunakan. Di sini, peran
dari ilmu-ilmu terkait (lintas disiplin) adalah memberikan informasi yang dibutuhkan untuk
memperkuat bobot analisis dan refleksi kritis. Dialog kritis, konstruktif, dan transformatif
yang berlangsung antara pembaca dan teks dalam tahap ini, melahirkan fusi atau perluasan
horizon pembaca terhadap makna yang dihasilkan dari perjumpaannya dengan teks-teks
tersebut. Makna teks yang dihasilkan dalam tahap kedua, menolong pembaca untuk
melakukan Appropriation atau Refiguration makna teks dalam tahap ketiga. Walaupun
Ricoeur menamai tahap ini sebagai tahap pasca kritis, namun menurut saya, langkah
Appropriate tetap membutuhkan pemikiran kritis-reflektif untuk mendialogkan secara kritis
makna teks dengan realitas konteks kontemporer. Tahap ini dimuarakan pada praksis keadilan

kosmis (cosmic equity) yang liberatif dan transformatif dalam konteks pembaca masa kini.

Adapun langkah-langkah praktis dalam proses Hermeneutik Kosmis dalam disertasi ini, dapat

digambarkan demikian:
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Langkah Pertama: Observasi awal. Saya melakukan penelitian awal untuk mengamati,
mengumpulkan data, menganalisis data, dan mendapatkan gambaran menyeluruh mengenai
Konteks kerusakan lingkungan ekologis di kepulauan Kei. Data ini dibutuhkan sebagai
langkah awal untuk memahami konteks lingkungan ekologis kontemprer yang dihadapi oleh
pembaca masa kini. Observasi ini saya lakukan dengan mengumpulkan data-data terbaru yang
dipublikasikan oleh Insitansi terkait, dan observasi langsung di kepulauan Kei. Data-data
tersebut dalam disertasi ini dimasukan dalam Bab Il, sebagai pintu masuk di dalam proses

Hermenutik Kosmis.

Langkah kedua: Penelitian Kepustakaan. Dalam tahap ini, saya melakukan studi kepustakaan
yang berkaitan dengan Hermeneutik Kosmis, hasil-hasil interpretasi teks Kolose 1:15-20, dan
hasil-hasil penelitian sebelumnya tentang Sasi Umum di Kei. Tujuannnya untuk memahami
secara komprehensif tentang Hermenutik Kosmis, teks Kolose 1:15-20, dan teks Sasi Umum
di Kei. Dari penelitian kepustakaan tersebut, saya memastikan, bahwa kedua teks tersebut
dapat dijadikan sebagai dasar untuk Hermeneutik Kosmis, dan maknanya dapat dipahami dan
disumbangkan bagi kepentingan pengembangan teologi ekologi. Secara praksis makna kedua
teks tersebut bermanfaat bagi gereja dalam menyikapi kerusakan lingkungan ekologis
kontemporer, khususnya di Kei.

Langkah ketiga: Penelitian Lapangan. Dalam tahap ini, saya melakukan penelitian dan
pengolahan data lapangan di kepulauan Kei-Maluku sejak bulan Agustus-Desember 2016.
Penelitian ini difokuskan pada Sasi Umum di kepulauan Kei-Maluku. Pilihan ini dilakukan
berdasarkan pertimbangan, bahwa budaya Sasi di Kei, khususnya Sasi Umum
(hawear/yot/yutut) dilakukan berdasarkan penghayatan masyarakat adat setempat terhadap
hukum adat Larvul Ngabal sebagai sumber hukumnya. Hukum adat secara tidak tertulis
tersebut masih dipelihara dengan sangat baik oleh masyarakat adat di Kei, dan menjadi
sumber hukum bagi peraturan-peraturan Sasi Umum yang mengatur tentang “tanda”, ritual,
dan sanksi adat atas pelanggaraan Sasi Umum. 8 Penelitian ini difokuskan di beberapa desa
adat di kepulauan Kei, yaitu desa/Jemaat GPM Taar dan Desa/Jemaat GPM Ohoitel di pulau

28 Dari pengamatan sementara terhadap pelaksanaan sasi di pulau Ambon dan pulau Seram di Maluku misalnya, Sasi lebih
banyak telah beralih dari Sasi adat ke Sasi gereja. Peralihan ini telah menyebabkan semua elemen yang terkait dengannnya
menjadi berubah. Misalnya, ritual tutup dan buka Sasi menyatu dengan ibadah jemaat di hari Minggu,tanda Sasi beralih dari
tanda janur menjadi papan pengumuman Sasi dari Majelis Jemaat setempat, “polisi hutan” (kewang) yang bertugas menjaga
areal sasi dialihkan ke peranan Tuhan untuk menjaganya.
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Dullah; Ohoi/Jemaat GPM Ohoira, Ohoi/Jemaat GPM Warwut, Ohoi Faan di pulau-pulau Kei
Kecil; Ohoi/Jemaat GPM Weduar, Ohoi/Jemaat GPM Sather, Ohoi/Jemaat GPM Ohoirenan,
Ohoi/Jemaat GPM Werka di pulau Kei Besar. Pada umumnya, desa-desa tersebut hanya
melakukan Sasi Umum di wilayah laut dan pesisir untuk melindungi beberapa jenis biota laut,
di antaranya Lola, Teripang, Batulaga, dll. Sedangkan, di Ohoi Werka dan desa Taar
melakukan Sasi Umum untuk tujuan pelestarian lingkungan ekologis. Karena itu, desa Taar
tidak hanya melakukan Sasi Umum untuk melindungi ikan Samandar yang menjadi kekhasan
teluk tersebut, tetapi seluruh ekosistem hutan bakau dan padang lamun sebagai habitat utama
ikan-ikan tersebut dilindungi. Demikian pula di ohoi Werka, Sasi Umum dilakukan secara
reguler 2 kali setahun untuk melindungi ikan tembang yang menjadi kekhasan di muara hoat
Voloban dan seluruh areal hutan bakau yang menjadi habitat ikan-ikan tersebut. Kedua desa
ini secara reguler melakukan Sasi Umum untuk melindungi dan melestarikan lingkungan
ekologis. Data-data tersebut kemudian diolah dan dideskripsikan dalam bab IV.

Langkah keempat: Penulisan disertasi dengan kerangka kerja seperti terlihat dalam skema

kerja dalam gambar 1.
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7. Kerangka Teoretik
7.1 Paradigma Hermeneutik Kontekstual.

Paul Ricoeur, seorang filsuf hermeneutik pascamodern abad 20, dalam pembahasannya
mengenai tugas hermeneutik, ia mendefenisikan hermeneutika sebagai “sebuah teori tentang
bekerjanya pemahaman (understanding) dalam menginterpretasi teks”.?° Defenisi tersebut
memerlihatkan, bahwa tugas hermeneutik adalah untuk menginterpretasi sebuah teks dan
memahami maknanya. Itu berarti, bagi Ricoeur, teks adalah fokus perhatian dan aktifitas
hermeneutik. Teks tersebut harus diinterpretasi. Proses interpretasi atas teks merupakan
proses untuk memahami teks tersebut secara lebih baik. Teks, bagi Ricoeur, bukan hanya
harus dipahami tetapi juga harus mengalami proses menjelaskkan (to explain) sebagai sebuah
langkah kritis-analisis yang harus dilakukan atas teks, sehingga dapat menemukan makna teks
yang relevan dengan konteks masa kini pembaca. Karena itu, hermeneutik dapat dirumuskan
sebagai sebuah usaha (proses) untuk memahami (to understand) dan menjelaskan (to explain)
makna (meaning) yang terkandung di dalam sebuah teks.*® Ada beberapa prinsip hermeneutik

Ricoeur yang akan dikaji lebih jauh.
7.1.1 Teks dan Bentuk-Bentuk Teks

Ricoeur mendefenisikan teks sebagai “sebuah diskursus atau wacana yang dibakukan (fixed)
lewat tulisan™®'. Defenisi ini menunjukkan, bahwa teks sebagai fokus kajian hermeneutik
adalah sebuah diskursus atau wacana (bahasa lisan) yang telah dibakukan atau diinskripsikan
secara tertulis (bahasa tulisan). Hal itu berarti, bagi Ricoeur, sebuah wacana dapat
dikomunikasikan melalui bahasa lisan maupun bahasa tulisan.> Dalam bahasa lisan, sebuah
wacana membentuk komunikasi langsung melalui perkataan yang diucapkan oleh pembicara,
dan makna perkataan tersebut dapat dirujuk langsung kepada isi wacana maupun intonasi dan
gerak-isyarat (gesture) dari si pembicara. Intensi (noesis) subjektif pembicara dan makna

(noema) diskursus yang hendak disampaikannya saling bertumpang-tindih. Apa yang mau

2 Lihat Paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, diedit dan diterjemahkan oleh John B. Thompson (London:
Cambridge University Press, 1982), h.43.

% |ihat Paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, h.15.

31 paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, h. 145.

32 paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, h. 165,166.
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disampaikan oleh si pembicara adalah sama dengan apa yang hendak disampaikan dalam
diskursusnya. Dalam diskursus lisan, dialog menjadi cara yang efektif dimana melaluinya
pesan atau makna diskursus tersebut dapat dipahami oleh pendengarnya. Karena itu, diskursus
dalam bahasa lisan memiliki rujukan yang bersifat ostensif, karena situasi atau dunia yang
dirujuk sama-sama dialami oleh para interlokutor (pembicara dan pendengar).*®* Dalam
diskursus lisan atau ucapan, interlokutor tidak hanya hadir dan saling bertatap muka, tetapi
mereka juga menghadirkan konteks riil diskursus maupun dunia di sekitar kehidupan mereka
sebagai realitas bersama. Menurut Ricoeur, ketika diskursus dirujuk kepada realitas bersama
itulah diskursus menjadi bermakna.** Dengan kata lain, makna dari sebuah diskursus lisan
barulah muncul ketika sebuah diskursus dihubungkan dengan realitas yang dihadapi bersama

oleh para interlokutor.

Sedangkan, teks atau wacana atau diskursus dalam bentuk tulisan (writing) adalah pembakuan
atas diskursus lisan atau ucapan. Pembebasan teks dari bahasa dan situasi lisan menghasilkan
perubahan dalam hubungan bahasa dengan dunia, begitu pula hubungan bahasa dengan
berbagai subjektifitas yang bersangkutan (subjektifitas pengarang dan pembaca). Teks
menjadi entitas yang bersifat otonom. Intensi pengarang dan makna yang hendak disampaikan
oleh teks tidak lagi bertumpang-tindih. Dalam hal ini, tugas teks adalah melepaskan
cakrawala yang dihidupi oleh pengarangnya, sehingga teks menjadi benar-benar otonom.
Teks juga adalah sebuah proses yang menyeluruh (holistic) dan kumulatif (comulative).
Karena itu, makna teks (noema) adalah hasil dari berbagai proses pembacaan dan berbagai
konstruksi. Dalam diskursus tertulis, teks membuka sendiri dunianya. Dalam konteks ini,

interpretasi menjadi cara untuk dapat menemukan makna dari diskursus tertulis.*

Dalam pergulatan hermeneutiknya, Ricoeur tidak hanya membatasi perhatiannya pada pada
teks-teks sakral, seperti Alkitab, dan simbolisme dalam mitos-mitos,® tetapi juga pada
“tindakan yang bermakna” (the meaningful action). Menurutnya, teks dapat menjadi model
untuk mengerti dan mempertimbangkan sebuah “tindakan bermakna” dalam konteks sosial-

budaya sebagai teks. Dalam artikelnya “The Model of the Text: Meaningful Action

% paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, h.166,167.
34 1pa;
Ibid.
35 paul Recoeur, Hermeneutics & the Human Sciences, h.197-203.
% F. Budi Hardiman, Seni Memahami, Hermeneutik dari Schleiermacher sampai Derida (Yogyakarta: Kanisius, 2015), h.26.

21



Considered as a Text”, ¥ Recoeur mengemukakan 4 kriteria utama sebuah “tindakan

bermakna” dapat dipertimbangkan sebagai teks, yaitu: Pertama, pembakuan tindakan (fixation
of action).®® Dalam kriteria ini, tindakan yang bermakna dapat menjadi objek ilmu
pengetahuan melalui semacam objektifikasi yang sama dengan pembakuan yang terjadi di
dalam tulisan (writing). Melalui objektifikasi ini, tindakan membentuk sebuah pola
penggambaran (delineated pattern) yang harus ditafsirkan berdasarkan hubungan internalnya.
Ada bebeberapa karakter internal tindakan yang memungkinkan pembakuan tersebut
terlaksana, yaitu: sebuah tindakan mempunyai struktur lokusioner yang memunginkan
terjadinya dialektika peristiwa (event) dan makna (meaning). Kedua, otonomisasi tindakan
(The autonomisation of action). **Tindakan dilepaskan dari agennya, sama seperti teks
dilepaskan dari penulisnya dan menjadi otonom. Otonomisasi tindakan manusia membentuk
dimensi sosial dari tindakan tersebut. Sebuah tindakan adalah fenomena sosial, bukan saja
karena tindakan tersebut dilakukan oleh beberapa agen (pelaku), tetapi juga karena perbuatan-
perbuatan tersebut melepaskan dirinya dari pelaku dan memiliki dampak-dampak yang tidak
dimaksudkan oleh pelaku. Sebuah tindakan meninggalkan “jejak™ (trace) dan menciptakan
“tanda”(mark), ketika tindakan tersebut berkontribusi bagi munculnya pola-pola yang menjadi
dokumen-dokumen (documents) tindakan manusia. Dokumen-dokumen tersebut berisi sejarah
yang dapat dibaca, dimaknai, dan dipertanggungjawabkan secara sosial. Ketiga, relevansi
(relevance) dan nilai penting (importence). *° Tindakan yang bermakna adalah sebuah
tindakan yang nilai pentingnya melampaui relevansinya dengan situasi awal tindakan tersebut
(rujukan ostensif). Makna (noema) sebuah peristiwa memiliki nilai penting melebihi,
melampaui, dan mengatasi kondisi-kondisi sosial tempat tindakan itu dilakuan dan dapat
diberlakukan lagi (re-enacted) dalam konteks sosial yang baru. Dengan kata lain, nilai penting
sebuah tindakan terletak pada relevansinya yang tahan lama (durable) dan dalam beberapa
kasus, ia relevan melintasi waktu (omni-temporal). Karakter ini memiliki berbagai implikasi
penting terkait dengan hubungan antara fenomena kultural dengan kondisi-kondisi sosialnya.
Empat, tindakan manusia sebagai “karya yang terbuka” (“an open work”). ** Sama seperti

teks sebagai karya tertulis, tindakan manusia selalu terbuka untuk diinterpretasi secara baru

37 Lihat, Paul Recoeur, Hermeneutics and the Human Sciences, h. 197; Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, New
Direction in Hermeneutical Theology (Louisville,London : Westminster John Knox Press, 2001), h.97.

% |_ihat, Paul Recoeur, Hermeneutics and the Human Sciences, h. 203-206; Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.97.

% Lihat, Paul Recoeur, Hermeneutics and the Human Sciences, h. 206-207; Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.97.

40 Lihat, Paul Recoeur, Hermeneutics and the Human Sciences,diedit dan diterjemahkan oleh John B. Thompson (London:
Cambrige University Press, 1982), h. 207-208; Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, , h.97.

41 ihat, Paul Recoeur, Hermeneutics and the Human Sciences, h. 208-209; Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.97.
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olen pembaca (siapapun/universal) demi menemukan makna-maknanya yang baru. Jadi,
selalu ada dialektika di antara karya dan interpretasinya demi menemukan makna-makna baru
yang lepas dari agen (pelaku) dan intensi awanya ketika tindakan itu dilakukan.

Dengan demikian, Recoeur telah memperluas teori hermeneutiknya dalam membangun
sebuah epistemologi baru bagi ilmu-ilmu sosial dan humaniora. Melalui teorinya tersebut,
Ricoeur membuka ruang yang lebih luas bagi hermenutik untuk mengkaji bukan saja teks
sebagai pembakuan diskursus atau wacana dalam bentuk tulisan, tetapi juga tindakan-tindakan
yang menjadi objek dari ilmu-ilmu sosial dan humaniora yang memiliki karakter sebagai teks,
dan karena itu dapat diinterpretasi melalui aktifitas hermeneutik. Hal itu berarti, teks sebagai
sasaran kegiatan hermeneutik dapat berbentuk teks tertulis (Alkitab), mitos-mitos (tertulis dan
lisan), dan “tindakan bermakna” dalam konteks sosial dan kutural. Sejalan dengan itu, Budi
Hardiman juga melihat, bahwa teks secara luas dapat dipahami sebagai jejaring makna atau
struktur simbol-simbol yang tertuang dalam bentuk tulisan maupun bentuk-bentuk yang lain.
Menurut Hardiman, semua hal yang berhubungan dengan manusia dimaknai oleh manusia.
Karena itu, dapat dikatakan bahwa kebudayaan, agama, masyarakat, negara, bahkan alam
semesta ini, semuanya adalah teks.*’ Pemahaman Hardiman tersebut menegaskan, bahwa
bentuk teks tidak hanya dipahami sebatas teks-teks tertulis, tetapi juga teks-teks sosial, teks-
teks budaya dan teks-teks ekologi, yang di dalamnya terdapat tindakan-tindakan, peristiwa-
peristiwa, artefak-artefak, dan atau simbol-simbol penting yang mengandung kekayaan makna
bagi kehidupan individu maupun komunitas. Makna-makna yang terkandung di dalam

sebuah teks, apapun bentuknya, dapat diinterpretasi dan dimaknai secara baru.
7.1.2 Polisemi Teks dan Peran Pembaca Masa Kini.

Menurut Paul Recoeur, sebagaimana yang dijelaskan oleh Dan R. Stiver, teks itu subur
(fertile). Karena itu, pada hakikatnya teks secara potensial mengandung surplus makna
(surplus of meaning).® Pandangan Recoeur ini hendak menegaskan, bahwa teks tidak

mengandung makna tunggal (univocal) tetapi multi makna atau polisemi.

Potensi makna yang surplus di dalam kandungan teks tersebut hanya dapat dipahami dan

dijelaskan melalui peran pembaca (reader) atau penafsir (interpreter) melalui kegiatan

42 £ Budi Hardiman, Seni Memahami, h.12.
“3Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.94.
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hermeneutik. Dengan kata lain, makna teks hanya bisa diungkapkan ketika teks tersebut
dibaca dan diinterpretasi oleh pembacanya. Karena itu, E.G.Singgih menegaskan bahwa “teks
tidak mempunyai makna sampai pada saat teks itu dibaca”.** Perjumpaan pembaca dengan
teks dalam proses memahami makna teks, oleh Hans-Georg Gadamer disebut sebagai sebuah
proses fusi horizon-horizon (fusion of horizons), yaitu horizon teks dan horizon pembaca
teks.*> Dan Stiver menjelaskan, bahwa fusi horizon yang dimaksudkan Gadamer adalah fusi
horizon yang saling memengaruhi (interplay horizons) dan bukan saling mendominasi.
Horizon kita (pembaca) diperluas ketika berjumpa dengan horizon yang lain (teks). Dalam
proses fusi horizon, pembaca memahami horizon yang lain itu (teks) melalui horizon yang
dimilikinya sebagai pembaca. Proses yang dinamis tersebut terbuka terhadap beragam hasil.
Misalnya, pembaca dapat menolak klaim teks tertentu, karena dalam perluasan horizon itu
pembaca memahami, bahwa klaim tersebut harus ditolak. Atau, pembaca juga dapat
menerima klaim teks tertentu, karena pembaca memahami bahwa klaim tersebut dapat
diterima, sehingga menghasilkan refigurasi horizon pembaca. Demikian pula, dalam proses
itu, pembaca juga dapat melakukan appropriation atas klaim-klaim teks di dalam cara-cara

baru yang kreatif.*®

Dengan demikian, dalam proses hermeneutik, fusi horizon memungkinkan pembaca teks
untuk mengevaluasi secara kritis-konstruktif setiap asumsi, budaya dan tradisi-tradisi yang
dimiliki atau dibawa serta dalam horizon pembaca maupun teks, sehingga horizon baru atau
makna yang dihasilkan dari proses fusi tersebut menjadi bermanfaat, relevan dan
transformatif bagi kehidupan. Dengan begitu, teks, seperti yang dikatakan Anthony C.
Thiselton, telah membuka horizon baru bagi pembaca, dan memungkinkan efek yang
transformatif bagi pembaca, baik bagi perluasan horizonnya maupun sikap etisnya dalam

menyikapi realitas kehidupan.*’

* E.G. Singgih, “Masa Depan Membaca dan Menafsir Alkitab di Indonesia”, Makalah Seminar dan Simposium Nasional
Dies Natalis 46 Fakultas Teologi UKSW(Salatiga: 15 Maret 2016), h.16.

%S Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h. 45,46.

% Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h. 47; Lihat juga E.G. Singgih, “ Menuju Hermeneutik Kontekstual Indonesia:
Menafsir Alkitab dengan Mengakui Peranan Sudut Pandang Penafsir”, dalam E.G. Singgih, Mengantisipasi Masa Depan
(Jakarta: BPK Gunung Mulia, 2004), h. 41,42.

47 Bandingkan penjelasan Anthony C. Thiselton, New Horizon in Hermeneutics, The Theory and Practice of Transforming
Biblical Reading (Grand Rapids, Michigan: Zondervan Publishing House, 1992), h.8.
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7.1.3 Interpretasi Teks: Proses Memahami (Understanding) dan Menjelaskan (Explanation)

Pada level metodologi, Paul Ricoeur melihat bahwa interpretasi adalah “jalan” untuk mencari
dan menemukan makna teks dalam sebuah proses hermeneutik. Dalam interpretasi teks,
terjadi hubungan dan aktivitas dialektis antara “pemahaman” (verstehen, reading) dan
“penjelasan” (erklaren, explanation). Ricoeur melihat bahwa understanding dan explanation
adalah dua aktifitas dalam hermeneutik yang memiliki relasi dialektika yang saling
melengkapi (complementary) dan resiprokal ( reciprocal).”® Menurut Ricoeur, “To explain
more is to understand better”.* Karena itu, Ricoeur melihat pentingnya refleksi dan
metodologi dalam proses interpretasi teks untuk memahami makna intensional teks.
Pentingnya refleksi dan metodologi dalam proses menafsir atau hermeneutik, diperlihatkan
oleh Ricoeur dalam “busur hermeneutis” (hermeneutical arc, tahun 1970-an) dan “busur
naratif” (narrative arc, tahun 1980an) yang digagasnya, sebagaimana yang dibahas oleh Dan
Stiver.*® Secara metodologis, hermenutik Kosmis yang digunakan untuk menafsir teks Kolose
1:15-20 dan Sasi Umum sebagai teks budaya lokal dikembangkan dengan menggunakan
“Busur Hermeneutik” dan “Busur Naratif” dari Ricoeur sama-sama menekankan tiga momen

penting yang selalu akan berlangsung dalam perjumpaan pembaca dan teks, yaitu:

Momen pertama: First Understanding/Naive Understanding (“Busur Hermeneutik™). Dalam
momen ini, pembaca menjumpai teks secara prakritis, dengan membawa serta prapaham yang
dimilikinya sebagai pembaca. Dalam “Busur Naratif”, tahap Prefiguration menunjuk kepada
prapaham yang seseorang bawa untuk menulis ataupun membaca sebuah teks.”* Ricoeur
menyebut prapaham penulis maupun pembaca yang dibentuk oleh tradisi tersebut sebagai
“dunia buram” (opague world).>* Dengan demikian, dalam hermeneutik Ricoeur, prapaham
penulis teks yang muncul dalam teks dan prapaham pembaca teks yang dibawanya ketika
menjumpai teks, sama pentingnya dalam momen pertama ini, dan perlu mendapatkan

pemahaman kritis pada momen kedua.

“8 paul Ricoeur, Hermeneutics and the Human Sciences, h. 157,158.

“ Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.60; lihat juga E.G. Singgih, “Masa Depan Membaca dan Menafsir Alkitab di
Indonesia”, Makalah Seminar dan Simposium Nasional Dies Natalis 46 Fakultas Teologi UKSW, h.14.

% Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h. 56-78.

1 Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.66.

52 Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.67.
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Momen Kkedua: Penjelasan (explanation) dalam “Busur Hermeneutik”, atau momen
Konfigurasi (configuration) dalam “Busur Naratif”. Explanation adalah momen penjelasan
secara metodologis, kritis dan analitis. Melalui momen ini, prapaham dalam momen pertama
diuji secara kritis- metodologis.>® Sedangkan, Configuration dalam “Busur Naratif” pada satu
pihak menunjuk kepada imajinasi konstruktif penulis terhadap teks, dan di pihak lain
menunjuk kepada dunia naratif teks yang dibentuk oleh pembaca.>* Dalam momen ini,
prapaham pembaca dalam First Understanding, atau prapaham pembaca dan penulis dalam
Prefiguration, diuji secara kritis-analitis. Sikap kritis-analitis ini dibutuhkan karena kesadaran
terhadap adanya distansi (jarak). Bagi Ricoeur, distansi antara penulis dan teks, dan penulis
dengan pembaca, tetap dibutuhkan dan perlu dipertahankan dalam proses hermeneutik,
supaya pembaca tidak perlu terikat pada intensi penulis teks dan secara kreatif menyingkap
surplus makna yang dikandung oleh teks. Bagi Ricoeur, teks itu otonom dan terbuka terhadap
kritik. Dengan demikian, pada tahap Explanation dan Configuration, tradisi atau prapaham
perlu dicurigai dengan menggunakan “hermencutik kecurigaan” (hermeneutics of suspicion).
Sejalan dengan Habermas, Ricoeur melihat tindakan kecurigaan dalam hermeneutik
dibutuhkan karena prapaham pembaca dan penulis tidak terlepas dari kepentingan ideologi
dan kekuasaan.>® Demikian pula, terdapat distansi tekstualitas (textuality) secara internal teks,
termasuk makna figuratif yang terkandung dalam bahasa simbolis yang memberi
kemungkinan ambiguitas makna teks.”® Karena itu, Ricoeur melihat pentingnya metodologi
kritis untuk melakukan validitas terhadap prapaham sebelumnya. Validitas yang dimaksudkan
bukanlah verifikasi, tetapi sebuah proses interpretasi dengan melibatkan argumentasi
(arguments), fakta-fakta (evidences), dan kesimpulan (conclusion) yang mungkin (probable)
untuk dilakukan.”” Dalam kaitan dengan prapaham, penting untuk memerhatikan catatan
kritis E.G. Singgih, bahwa kita perlu membedakan antara “prapaham” dan “prasangka”.
Prapaham adalah sesuatu yang ada di dalam diri Kita, yang menyebabkan kita melihat atau
tidak melihat ke dalam teks. Prapaham bersifat terbuka dalam interaksi dengan teks atau dunia
luar, sehingga prapaham dapat berkembang menjadi paham. Sedangkan prasangka adalah

prapaham yang dibiarkan tertutup terus, dan tidak dibiarkan menjadi paham. Prasangka adalah

8 Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.60.

% Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.68.

% Lihat juga Anthony C. Thiselton, Hermeneutics, An Introduction (Grand Rapids, Michgan/Cambridge: William B.
Eerdmans Publishing Company, 2009), h.251.

% Anthony C. Thiselton, Hermeneutics, h.250.

 Dan R. Stiver, Theology after Recoeur, h.61.
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prapaham yang disalahpahami sebagai paham.’® Catatan Singgih ini penting, agar dalam
proses hermeneutik khususnya dalam tahap Explanation atau Configuration prapaham
pembaca dan penulis teks dibiarkan terbuka dalam berinteraksi secara kritis agar dapat
berkembang menjadi paham. Sikap kritis dalam momen explanation atau configuration ini
perlu, bukan untuk menemukan makna teks yang hendak disampaikan oleh penulis teks,
tetapi sebuah fokus kritik (critical focus) untuk menerangkan “makna di depan teks” (in-front
the text).

Momen ketiga: Pemahaman poskritis (postcritical understanding) atau pendakuan
(appropriation) dalam ‘“busur hermeneutik”, dan refigurasi (refiguration) dalam ‘“busur
naratif’. Dalam momen ini, Ricoeur mengklaim usaha untuk menggambarkan lagi
(rediscribe) realitas. Di momen ini, pembaca atau penafsir akan bergerak melampaui dunia
teks untuk menggambarkan sebuah dunia baru yang ideal dan berada “di depan teks”, yaitu
dunia pembaca teks di masa kini. Melalui appropriation (busur hermeneutik) dan
refiguration (busur naratif), pembaca melakukan refleksi kritis untuk memahami makna teks
bagi kehidupan komunitas di dalam konteks masa kini.>® Dalam kaitan ini, saya melihat
bahwa penyebutan tahap ini sebagai Postcritical Understanding atau “Second Naive” oleh
Ricoeur harus dipahami secara baik. Menurut Singgih, “Postcritical ” tidak berarti “Pre/Non-
critical”.?® Hal itu berarti, penamaan momen ini tidak dimaksudkan untuk menghindari
ataupun menyingkirkan pemikiran kritis ketika pembaca hendak memikirkan penerapan
makna teks dalam kontek hidupnya di masa kini. Langkah Appropriate yang diambil sebagai
usaha menghubungkan makna teks dengan konteks hidup di masa kini pembaca, adalah
langkah-langkah praksis dan etis yang tetap membutuhkan pemikiran kritis-reflektif, agar
pemikiran tersebut dapat berdampak pada transformasi cara pandang, sikap dan perilaku etis

yang kontekstual bagi komunitas.

Dari penggambaran “busur Hermeneutik™ dan “busur Naratif” tersebut, gagasan fusi horizon
dari Gadamer nampak jelas dalam setiap momen. Horizon pembaca dan horison teks

berinteraksi secara kritis, dialogis, dan transformatif, sehingga horizon pembaca diperluas

¥ EG. Singgih, “Menuju Hermeneutik Kontekstual Indonesia: Menafir Alkitab dengan Mengakui Peranan Sudut Pandang
Penafsir”, dalam E.G. Singgih, Mengantisipasi Masa Depan, Berteologi dalam Konteks di awal Milenium Il (Jakarta: BPK
Gunung Mulia, 2004), him.48.

% £, Budi Hardiman, Seni Memahami, h.241,242.

0 EG. Singgih, “Masa Depan Membaca dan Menafsir Alkitab di Indonesia”, Makalah Seminar dan Simposium Nasional
Dies Natalis 46 Fakultas Teologi UKSW, (Salatiga: 15 Maret 2016), h.15.
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menjadi horizon baru yang relevan. Demikian pula, “busur hermeneutik” dan “busur naratif”
Ricoeur memperlihatkan pendekatan hermeneutik yang dikembangkannya secara Kritis,
holistik, integratif dan transformatif dalam proses memahami dan menjelaskan makna teks
bagi kehidupan masa kini komunitas pembaca atau penafsir teks. Karena itu, pendekatan
Ricoeur ini membuka ruang dialog yang kritis dan konstrutif antara pembaca di dalam
konteks masa kininya yang khas dan teks dengan konteksnya yang juga khas.

Dengan demikian, pandangan Ricoeur tersebut di atas menolong saya dalam Disertasi ini
untuk menjadikan teks budaya Sasi Umum di Kepulauan Kei (tradisi lisan) dan teks Kolose
1:15-20 (tradisi tertulis) sebagai fokus dalam kegiatan reading dan interpreting sebagai
proses hermeneutik yang saya lakukan. Teks budaya Sasi di Kei berkembang dalam tradisi
lisan (oral tradition) yang penuh dengan tanda (sign) dan simbol (symbols), ritual, dan sanksi-
sanksi adat yang kaya makna bagi masyarakat lokal, dan karena itu dapat dibaca dan
diinterpretasi sebagai sebuah teks, dan dimaknai bagi konteks masa kini. Demikian pula, teks
Kolose 1:15-20 dalam koteks Surat Kolose sebagai tradisi tertulis (writing tradition) penuh
dengan bahasa-bahasa simbolis yang sarat makna untuk dibaca dan diinterpretasi kembali

secara kritis.

Proses pembacaan dan interpretasi kritis tersebut akan berlangsung, tentunya dengan dibantu
oleh pendekatan lintas ilmu yang relevan dengan fokus kajian. Terkait dengan itu, dalam
memahami dan menjelaskan makna teks melalui proses explanationi saya menggunakan
pendekatan interpretasi budaya yang dikembangkan oleh Clifford Geertz. Menurut Clifford
Geertz,”* kebudayaan (culture) adalah sistem makna dan sistem simbol-simbol yang telah
tertata, yang di dalamnya interaksi sosial berlangsung. Di dalamnya terdapat kerangka kerja
berupa kepercayaan-kepercayaan (beliefs), simbol-simbol ekspresif (expressive symbols), dan
nilai-nilai  (values) yang melaluinya individu-individu mendefenisikan dunianya,
mengekpresikan perasaan-perasaannya, dan membuat penilaian-penilaiannya. Karena itu,
kebudayaan merupakan tenunan makna yang melaluinya manusia menginterpretasikan
pengalaman-pengalaman mereka dan mengarahkan tindakan-tindakan mereka. Pandangan
Geertz tersebut hendak menegaskan, bahwa setiap kebudayaan, memiliki sistem makna yang

terintegrasi di dalam simbol-simbol, ritual-ritual dan mitos-mitos yang hidup di dalamnya,

81 Clifford Geertz, The Intrpretation of Cultures (New York: Basic Books A Division of Harper Collins Publisher, 1975),
h.144, 145.
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dan yang selalu mengarahkan tingkah laku masyarakatnya. Melalui interpretasi kritis dan
mendalam terhadap simbol-simbol, ritual-ritual, dan mitos-mitos tersebut, maka tenunan
makna tersebut dapat diurai dan makna kulturalnya dapat dingkapkan. Geertz juga melihat,
bahwa makna di dalam setiap kebudayaan selalu berkaitan erat dengan worldview dan ethos.
la merumuskan worldview merupakan “ their picture of the way things in sheer actualy are,
the concept of nature, of self, of society. It contains their most comprehensive ideas of

%2 Rumusan ini menunjukkan, bahwa worldview berisi aspek-aspek kognitif dan

order”.
eksistensial yang berkaitan dengan ide-ide mereka secara komprehensif, baik pemahaman
tentang dirinya, alamnya, dan masyarakatnya. Sedangkan, etos merupakan “the tone,
character and quality of their life, its moral and asthetic style and mood; It is the unredlying
attitude toward themselves and their world life reflect”.®® Rumusan ini menegaskan tentang
aspek-aspek karakter, moral, dan sikap terhadap diri mereka dan dunia di mana mereka
berada. Worldview dan etos saling berkaitan satu dengan lainnya. Dengan melihat etos yang
ditampilkan dalam cara hidup sebuah masyarakat, kita dapat memahami worldview yang

membentuk etos tersebut, dan sebaliknya.

Kedua teks ini: Kolose 1:15-20 dan Sasi Umum di Kei, akan diperlakukan secara adil dalam
seluruh proses hermeneutik, demi menggali makna yang polisemi di dalam dua teks tersebut,
dan mendialogkan makna tersebut secara kritis dan konstruktif dalam proses appropriation di

muara proses hermeneutik ini.

7.2 Perspektif Kosmis Dalam Hermeneutik Kontekstual.

Bertolak dari pandangan Ricoeur di atas, maka hermeneutik Kosmis adalah proses memahami
(to understand) dan menjelaskan (to explain) makna teks dengan menggunakan perspektif
atau lensa kosmis. Harus diakui, bahwa secara metodologis, belum ada penulisan yang
membahas Hermeneutik Kosmis dan pendekatan-pendekatan hermeneutis yang
digunakannya. Namun, pemikiran ke arah sana sudah mulai diintroduksi, misalnya oleh

Yusak Tridarmanto dalam artikelnya “Teologi Interkultural dalam Perspektif Kosmis” (tahun

82 Clifford Geertz, The Intrpretation of Cultures, h.126,127.
63 H
Ibid
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2015).** Tridarmanto bertolak dari pemahaman sederhana tentang kosmologi sebagai paham
mengenai asal-usul, struktur, dan tujuan keberadaan dari alam semesta ini. Menurutnya, studi
secara intensif dan sistematik mengenai kosmologi telah diawali paling tidak pada abad ke-7
sebelum Masehi, terutama oleh para ahli Filsafat alam. Dengan mengafirmasi pandangan
Leucippus dan Democritus yang dikutip Edward Adams, Tridarmanto mengakui bahwa di
dalam kosmos (tunggal) terdapat kosmos-kosmos kecil (kosmoi) yang berbeda satu dengan
lainnya, baik dalam hal ukuran maupun bentuknya. Karena itu, sekalipun istilah kosmos
berbentuk tunggal, namun tidak meniadakan hadirnya beragam entitas kehidupan, termasuk
manusia, di dalam kosmos yang terstuktur secara teratur dan rapi. Bentuk tunggal kosmos
hendak menegaskan bahwa semua kosmoi yang ada di dalam kosmos tersebut terikat dalam
satu kesatuan yang saling tergantung satu dengan lainnya dan secara bersama-sama
membentuk struktur yang teratur dan rapi. Tidak ada satu entitas di dalam komos yang tidak
membutuhkan entitas lain yang ada di dalamnya. Pandangan Tridarmanto tersebut hendak
menegaskan, bahwa perspektif Kosmis pada satu sisi mengakui realitas kesatuan dan
integritas alam semesta atau kosmos. Dan di sisi lain, perspektif tersebut mengakui realitas
keragaman dan kekhasan setiap entitas di alam semesta ini. Semua entitas memiliki interelasi

dan interdependensi yang kuat dalam mewujudkan kehidupan kosmos yang teratur dan rapi.

Vicky S. Balabanski, dalam beberapa artikelnya,®® berusaha menelisik kosmologi yang
dikandung dalam teks-teks Alkitab, khususnya kosmologi Helenisme dalam Surat Kolose
maupun kosmologi Stoa yang terdapat dalam Kolose 1:15-20. Menurutnya, dalam rangka
mengembangkan sebuah hermeneutika ekologis kontemporer, maka kita harus membangun
interaksi eksplisit di antara kosmologi kuno (encient cosmology) atau kosmologi yang secara
tersamar ada di dalam teks-teks Alkitab, dan keranga kosmologi kita yang kontemporer.®® 1a
mengajukan pemikirannya, bahwa konsep-konsep kosmologi melampaui ikatan-ikatan

afiliasi religius. Balabanski menguji aspek-aspek kosmologi Plato dalam Timaeus, dan

8%y usak Tridarmanto, “Teologi Interkultural dalam Perspektif Kosmis”, dalam Kees de Jong dan Yusak Tridarmanto (eds),
Teologi dalam Silang Budaya, Menguak Makna Teologi Interkultural serta Peranannya Bagi Upaya Berolah Teologi di
Tengah-Tengah Pluralisme Masyarakat Indonesia (Yogyakarta: Yayasan Taman Pustaka Kristen Indonesia dan Fakultas
Teologi UKDW, 2015), h.242,243.

% Beberapa artikel yang digarap oleh Vicky Balabanski, yaitu: “Hellenistic Cosmology and the Letter to the Colossians:
Towards an Ecological Hermeneutics” dalam David G.Horell, Cherryl Hunt, dkk, Ecological Hermenutics, Biblical,
Historical and Theological Perspectives (London and New York: T & T Clark International, 2010),h.94-107; “Critiquing
Anthropocentic Cosmology: Retrieving A Stoic “Permeation Cosmology” in Colossians 1:15-20” dalam Norman C.Habel
and Peter Trudinger, Exploring Ecological Hermeneutics (Atlanta: Society of Biblical Literatur, 2008), h. 151-159.

8 Vicky Balabanski, “Hellenistic Cosmology and the Letter to the Colossians: Towards an Ecological Hermeneutics”, dalam
David G.Horell, Cherryl Hunt, dkk, Ecological Hermenutics, ,h. 94.
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kerangka kerja Stoa dari Seno dan pemikir-pemikir Stoa selanjutnya. Hal ini menjadi latar
belakang untuk menguji aspek-aspek kosmologi dari Surat Kolose. Orang-orang Kolose yang
telah menjadi Kristen dan percaya kepada Allah, Bapa Yesus Kristus, tidak membebasan diri
mereka dari kategori-kategori pemikirannnya tentang dunia material. Sebaliknya, mereka
berada dalam proses meninjau ulang pemahaman mereka tentang kuasa-kuasa dan kekuatan-
kekuatan di dalam hukum-hukum yang mereka anut. Karena itu, Surat Kolose dapat dilihat
sebagai sebuah pentas dalam proses refigurasi konsep orang-orang Kolose tentang diri mereka
dalam hubungannya dengan Kosmos. Penulis Kolose, dalam mengidentifikasi Kristus sebagai
“Dia yang melalui-Nya, di dalam-Nya, dan kepada-Nya” seluruh ciptaan diciptakan,
memberikan bagi Kristus posisi yang unggul berhadapan dengan (vis a vis) dunia yang
invisible dan visible sama seperti Leaving Creature dalam model Timaeon, dan
mengungkapkan keyakinan tersebut dalam terminologi Stoa. Selanjutnya, Balabanski melihat,
bahwa Kristologi kosmis memiliki potensi makna ekologis, walaupun hal itu agak sulit bagi
orang Kristen yang dibentuk oleh tradisi Gereja Barat, bila dibandingkan dengan tradisi
Timur. Potensi makna tersebut terkait dengan nilai-nilai interkoneksitas Bumi ini. Karena
bagi kita yang mengakui iman Kristen dan memberi perhatian pada hermenutik ekologis,
kosmologi kuno dapat berdialog dengan kosmologi yang dikembangkan oleh sains
kontemporer. Dan dalam cara ini, menolong kita untuk menemukan cara baru mengakui relasi

kita dengan segala sesuatu (all things).®’

Tridarmanto dan Balabanski sama-sama melihat adanya hubungan dan manfaat dari
pendekatan Kosmologi atas teks-teks Alkitab dengan konteks lingkungan ekologis
kontemporer. Keduanya merujuk kepada hermeneutika Ekologis yang dikembangkan oleh
Earth Bible Project Team yang dipimpin oleh Norman C.Habel. Tridarmanto malah
menegaskan, bahwa dalam banyak hal, prinsip hermeneutis Kosmis sejajar dengan prinsip
hermenutik Ekologis.®® Earth Bible Project dikembangkan di Australia Selatan sejak tahun
1998 dengan melibatkan beragam kontributor dari berbagai kontinent, beragam lokasi sosial,
termasuk Afrika dan Amerika Selatan, di bawah arahan dan fasilitasi dari Norman Habel,
seorang pakar Biblika. Tim tersebut merupakan sebuah kolaborasi dari mereka yang

dipanggil bersama-sama sebagai sebuah tim pakar di bidang Perjanjian Lama, Perjanjian

%7 Vicky Balabanski, “Hellenistic Cosmology and the Letter to the Colossians: Towards an Ecological Hermeneutics™, dalam
David G.Horell, Cherryl Hunt, dkk, Ecological Hermenutics, h.106.

88y usak Tridarmanto, “Teologi Interkultural dalam Perspektif Kosmis”, dalam Kees de Jong dan Yusak Tridarmanto (eds),
Teologi dalam Silang Budaya, h.243.
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Baru, teologi sistematik. Mereka berusaha untuk mengidentifikasi bukan hanya teks-teks
Akitab yang ramah terhadap bumi, tetapi juga teks-teks yang problematis. Tujuannya adalah
untuk membaca Alkitab dalam solidaritas dengan bumi. Di sini, “bumi” digunaan sebagai
sebuah terminologi inklusif meliputi seluruh jaringan kehidupan (web of life), atau ekosistem,
yang di dalamnya manusia menjadi bagiannya. Pendekatan ini menjadi berbeda dari strategis
hermeneutik ekologis lainnya, karena menuntut perubahan sikap secara radikal dalam berelasi
dengan bumi sebagai subjek di dalam Teks. Perubahan sikap tersebut dipengaruhi oleh
presuposisi yang kita miliki tentang Kosmos dan bagaimana manusia berelasi dengan Kosmos.
Bumi adalah bagian integral dari Kosmos. Di dalamnya, semua entitas biologis, geologis dan
manusia sebagai sebuah komunitas saling berelasi, saling memengaruhi, saling berkontribusi
dalam satu kesatuan sistem kehidupan (ekosistem). Komunitas inilah yang disebut oleh
Thomas Berry “komunitas integral (integral community),*® atau disebut oleh Earth Bible
Project Team sebagai “komunitas Bumi” (Earth community).”” Dengan memfokuskan
perhatian pada kepentingan dan nasib bumi saat ini, maka Earth Bible Project Team
mengembangan hermeneutik Ekologis di mana teks-teks Alkitab dibaca dan diinterpretasi dari

perspektif bumi yang didasarkan pada prinsip-prinsip eco-justice.’

Hermeneutik Ekologis yang dikembangkan dalam konteks Earth Bible Project didasarkan
pada asumsi, bahwa bumi dan anggota komunitas bumi (ekosistemnya) saat ini sementara
mengalami ketidakadilan akibat perlakukan manusia (faktor antropogenis) yang dibentuk oleh
paradigma antroposentrisme.’® Ada 6 prinsip dasar atau nilai-nilai eco-justice yang digunakan
oleh Earth Bible Project Team sebagai perspektif untuk melakukan hermeneutik Ekologis
tersebut, yakni:

1. Prinsip intrinsic worth/value: alam semesta (universe), bumi (Earth) dan segala

komponennya memiliki nilai instrinsik.

% Thomas Berry, Kosmologi Kristen, Terjemahan Amelia Hendani (Maumere-Flores: Ledalero, 2013), h. 21,51.

™ Norman C. Habel, “Introduction Ecological Hermeneutics”, dalam Norman C.Habel dan Peter Trudinger, Exploring
Ecological Hermeneutics (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2008), h. 1-8.

™ pendekatan tersebut telah dibahas secara serius dalam tiga konsultasi Hermeneutik Ekologis pada pertemuan tahunan dari
the Society of Biblical Literatur (SBL) yang berlangsung tahun 2004, 2005 dan 2006; Lihat Norman C. Habel ,“Introducing
Ecological Hermeneutics, dalam Norman C. Habel dan Peter Trudinger, Exploring Ecological Hermeneutics, h.vii, 1.

2 Ernst M. Conradie , “ What on Earth is an Ecological Hermeneutics? Some Broad Parameters”, dalam David G. Horrell,
Cherryl Hunt, etc (eds), Ecologicl Hermeneutics, h. 307

™ Norman C. Habel ,“Introducing Ecological Hermeneutics, dalam Norman C. Habel dan Peter Trudinger, Exploring
Ecological Hermeneutics, h.2.
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2. Prinsip interconnectedness: bumi adalah sebuah komunitas kehidupan yang saling
terhubung dan saling bergantung satu dengan lainnya, demi kehidupan dan
keberlangsungan kehidupan.

3. Prinsip voice: bumi adalah subjek yang mampu menyuarakan suaranya dalam
selebrasi dan melawan ketidakadilan.

4. Prinsip purpose: alam semesta, bumi dan segala komponennya adalah bagian dari
desain kosmis yang dinamis dimana tiap-tiap bagiannya memiliki tempat di dalam
tujuan desain tersebut secara keseluruhan.

5. Prinsip mutual custodianship: bumi adalah domain yang seimbang (balance) dan
beragam (diverse). Karena itu, semua domain dapat berfungsi sebagai partner yang
setara dengan (partners with) dan bukan berkuasa atas (ruler over) bumi dalam
menopang dan memelihara keberagaman, keseimbangan dan keberlanjutan komunitas
bumi.

6. Prinsip resistance: bumi dan segala komponennya tidak hanya menderita akibat
ketidakadilan yang dilakukan oleh manusia terhadapnya, tetapi juga secara aktif

melawannya di dalam perjuangan untuk keadilan.

Dengan demikian, prinsip-prinsip eco-justice yang dikembangkan dan digunakan oleh Earth
Bible Project Team mengandung prinsip-prinsip etis yang menghargai dan mengakui bumi
sebagai ekosistem yang utuh, menyeluruh, dan terintegrasi. Prinsip-prinsip tersebut juga
menghargai dan mengakui keragaman (diversitas) unsur-unsur bumi (biologis, geologis,
manusia) dan semua bentuk kehidupan di bumi dengan peran kontributifnya bagi
keberlangsung ekosistem bumi ini ke masa depan. Dalam konteks ini, manusia adalah bagian
integral dari bumi dan menjadi anggota komunitas bumi. Dengan begitu, maka seorang
pembaca atau penafsir teks dalam proses hermeneutik Kosmis harus menempatkan dirinya
sebagai bagian dari komunitas bumi yang sedang mengalami ketidakadilan. Empati dan
solidaritas dengan bumi akan membantu pembaca atau penafsir untuk merasakan, memahami,
mengkritisi dan melakukan transformasi yang eco-justice bagi bumi dan seluruh anggota

komunitas bumi di dalam Kosmos ini.

Prinsip-prinsip eco-justice tersebut juga mendapatkan respon yang beragam. Salah satunya

dari Ernst M. Conradie. Menurut Conradie, prinsip-prinsip eco-justice yang digunakan oleh
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Earth Bible Project tersebut di atas memiliki fungsi heuristik yang mirip dengan apa yang
disebutnya “gagasan doktrinal” (doctrinal constructs) atau “lensa doktrinal” (doctrinal
lenses).” Menurut Conradie, prinsip-prinsip eco-justice dan “lensa doktrinal” memungkinkan
pembaca untuk secara kreatif dan konstruktif membaca (to read) dan menyesuaikan (to
appropriate) makna teks-teks Alkitab di dalam konteks ketidakadilan ekonomi dan kerusakan
lingkungan ekologis dewasa ini. la melihat prinsip-prinsip eco-justice tersebut berisi prioritas-
prioritas normatif tertentu yang dapat digunakan untuk menilai validitas teks dan budaya
kontemporer. ”° Karena itu, menurut Conradie, prinsip-prinsip eco-justice tersebut menjadi
semacam “dogmatika kecil” (‘“small dogmatics”). Conradie menunjukkan kontribusi prinsip
eco-justice tersebut bagi “dogmatika kecil” yang ia maksudkan, misalnya: prinsip “nilai
intrinsik”  (intrinsic  worth) dari setiap unsur bumi dan prinsip “interkoneksitas”
(interconnectedness) di antara setiap unsur bumi dalam ekosistemnya, dapat berkontribusi
pada doktrin Penciptaan. Prinsip tersebut juga memberi penekanan pada komunitas bumi dan
persaudaraan di antara seluruh makluk ciptaan. Hal ini dapat berkontribusi merevisi
pandangan Eklesiologi yang eksklusif ke arah yang lebih inklusif. Contoh lain, misalnya,
prinsip “saling memelihara” (mutual custodianship) dan partnership dapat berkontribusi pada
doktrin Providensi dan etika ekologis yang mengakui, bahwa bumi dalam berbagai cara telah
berperan sebagai agen yang memberi makanan (sustenance), dukungan (support) dan energi
kreatif (creatif energy) bagi kehidupan manusia dan bentuk-bentuk kehidupan lainnya.”
Karena itu, Conradie menilai, bahwa gagasan yang diperlihatkan dalam keenam prinsip eco-
justice tersebut sangat tegas, berani, tanpa kompromi, dan atraktif. Namun, menurutnya, ada
beberapa kelemahan dari prinsip-prinsip eco-justice tersebut. Pertama, dalam prinsip-prinsip
tersebut tidak ada referensi terhadap “ciptaan” (creation) atau “makluk ciptaan” (creatures),

dan tanpa referensi kepada atau asumsi tentang seorang Pencipta (Creator). Prinsip-prinsip ini

" Doctrinal constructs adalah model konsepsional yang menolong para penafsir dalam proses menafsir teks dan melakukan
apropriasi makna teks. Model tersebut didasarkan pada keyakinan dominan (dominan beliefs), doktrin-doktrin (doctrines),
nilai-nilai (values), adat (customs), tradisi bersama dan komunitas. Doctrinal lenses tersebut tidak secara langsung berasal
dari teks-teks Alkitab atau dari dunia kontemporer, tetapi merupakan produk dari usaha-usaha sebelumnya untuk
mengonstruksi relasi di antara teks, tradisi dan konteks. Doctrinal constructs tersebut memiliki fungsi utama, yaitu:
menyediakan strategi untuk mengidentifikasi makna (meaning) dari konteks kontemporer dan dari teks-teks Alkitab. Lihat
Ernst M. Conradie , “ What on Earth is an Ecological Hermeneutics? Some Broad Parameters”, dalam David G. Horrell,
Cherryl Hunt, etc (eds), Ecologicl Hermeneutics, Biblical, Historical and Theological Perspectives (London, New York:
T&T Clark International, 2010), him.301.

> Ernst M. Conradie , “ What on Earth is an Ecological Hermeneutics? Some Broad Parameters”, dalam David G. Horrell,
Cherryl Hunt, etc (eds), Ecologicl Hermeneutics, Biblical, Historical and Theological Perspectives (London, New York:
T&T Clark International, 2010), h..307,308.

® Lihat Ernst M. Conradie , “ What on Earth is an Ecological Hermeneutics? Some Broad Parameters”, dalam David G.
Horrell, Cherryl Hunt, etc (eds), Ecologicl Hermeneutics, Biblical, Historical and Theological Perspectives, h.. 308.
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tidak membuka ruang referensi pada kehadiran sang ilahi (imanensi) di dalam dunia maupun
posibilitas transendensi ilahi. Menurut Conradie, mungkin hal itu dilakukan untuk
menghindari gambaran partikularitas kekristenan agar supaya hermeneutik ekologis menjadi
daya tarik yang lebih universal, terutama dalam konteks sekuler dan dialog dengan tradisi
iman yang berbeda. Kedua, prinsip-prinsip tersebut tidak memiliki referensi teologis terkait
dengan pengakuan terhadap Allah Bapa (atau Ibu), Yesus Kristus, atau Roh Kudus. Bahkan,
tidak menyinggung gagasan teologis seperti inkarnasi, salib, kebangkitan, pembenaran,

kekudusan, eklesiologi, sakramen atau kehidupan kekal.’’

Menurut saya, kritik Conradie
tersebut dapat dipahami dari perspektif Kristen, dimana prinsip-prinsip eco-justice harus
merupakan refleksi iman kristiani yang ada kaitannya dengan dogma-dogma Kristen. Saya
setuju dengan Conradie, bahwa dalam konteks refleksi kristiani, prinsip-prinsip eco-justice
sebaiknya memerhatikan juga relasi di antara manusia dan lingkungan ekologisnya dengan
Allah sebagai sang Mahatinggi. Relasi tiga pihak (triadic relation) di antara manusia, alam
(bumi), dan Allah (Yang llahi) adalah aspek penting yang selalu ada dalam pandangan
kosmologi yang umumnya dimiliki oleh banyak kebudayaan. Relasi tiga pihak tersebut
disebut oleh Heup Young Kim sebagai Theanthropocosmic (Allah, manusia, dan kosmos),’®
atau oleh Raimon Pannikar sebagai Cosmotheandric (kosmos, Allah, dan manusia).”
Membicarakan bumi atau kosmos berarti memerhatikan interrelasi di antara kosmos, manusia,
dan Allah. Itu berarti, memperjuangkan keadilan bagi bumi, tidak dapat dipisahkan dari
tanggung jawab manusia sebagai bagian integral dari komunitas bumi. Demikian pula,
membicarakan keadilan bagi bumi tidak dapat dipisahkan dari refleksi atas relasi eksistensial
di antara bumi dan manusia sebagai ciptaan dengan Allah sebagai sang Pencipta. Pemahaman
dan kesadaran integratif seperti ini disebut oleh Roger Haight sebagai kesadaran kosmis

(cosmic consciousness).®

" Ernst M. Conradie , “ What on Earth is an Ecological Hermeneutics? Some Broad Parameters”, dalam David G. Horrell,
Cherryl Hunt, etc (eds), Ecologicl Hermeneutics, Biblical, Historical and Theological Perspectives, h..308,309.

™® Heup Young Kim, ¢ Life, Ecology, and Theo-Tao: Towards A Theology of Theanthropocosmic”, dalam PTCA, The
Journal of Theologies and Cultures in Asia (JTCA), Green Theology: Asian Ecumenical Response to Eco-Justice, 2012,
Vol.11, h.124-140.

™ Raimon Panikkar, The Cosmotheandric Experience: Emerging Religious Consciousness (Delhi: Motilal Banarsidass
Publishers Private Limited, 1998), h.25; Lihat juga Nelson Facao “ From Ecology to Ecosophy: Panikkar’s Cosmotheandric
Vision”, dalam Third Millenium Indian Jornal of Evangelization, XVII ( Gujarat, India: 2014), h.73.

80 Roger Haight, Jesus Symbol of God (Maryknol, New York: Orbis Books, 1999), h.133,134.
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Sejalan dengan gagasan Kim dan Pannikar, J.B. Banawiratma menggagas paradigma kosmis-
holistik sebagai salah satu paradigma yang umumnya dimiliki oleh berbagai kebudayaan.®
Gagasan Banawiratma tersebut dikembangkan dari pemikiran Diarmuid O’Murchu dalam
bukunya “ Our World in Transition”.® Ada 10 prinsip dasar dalam paradigma kosmis-
holistis yang dikemukakan oleh Banawiratma:®®

1. Kenyataan dunia ini dilihat sebagai yang menyatu dengan Yang llahi.

2. Alam merupakan sacramentum (tanda) dari kehadiran Yang llahi.

3. Komunitas — termasuk ciptaan non-human - merupakan titik tolak dan orientasi
dalam memandang kenyatan hidup.

4. Keluhuran martabat manusia dimengerti dari tanggung jawab bersama untuk
menempatkan diri dalam dan ikut serta memelihara alam semesta.

5. Keseluruhan lebih besar daripada jumlah bagian-bagiannya. Segala sesuatu
merupakan bagian-bagian yang secara terus menerus bertali temali, suatu proses
yang ditandai oleh interdependensi dan kooperasi timbal balik.

6. Semua bentuk kehidupan mempunyai potensi khusus (innate) untuk mengatur diri.

7. Pengertian manusia selalu parsial dan harus terbuka untuk pengertian baru dan
lebih penuh.

8. Metafora dasariah: holon (keseluruhan)

9. Semua potensi terbuka dalam proses, yang ditempatkan dan dipelihara dalam
keseluruhan.

10. Partisipasi dari dan rasa bagi keseluruhan merupakan keutamaan dasariah.
Paradigma tersebut di atas secara jelas menekankan nilai-nilai kesatuan, keutuhan dan
integritas seluruh entitas alam semesta, maupun interrelasi religiusnya dengan Yang llahi
sebagai sebuah realitas yang bersifat kosmis-holistis. Hal ini berarti bahwa paradigma ini
mempertautkan secara inheren prinsip-prinsip ekologis dengan dimensi-dimensi religius-
kultural dalam membangun relasi, komunikasi, dan interaksi manusia dengan alam semesta,
termasuk bumi, maupun relasi manusia dan alam semesta dengan Yang llahi. Namun
demikian, menurut saya, Kita harus berhati-hati terhadap kecenderungan berat sebelah dari
paradigma kosmis-holistis tersebut. Paradigma ini sangat menekankan dimensi keseluruhan

(holon) dari realitas alam semesta, dan dapat saja mengabaikan dimensi  keunikan,

8 J B. Banawiratma, 10 Agenda Pastora Transformatif (Yogyakarta: Kanisius, 2002), h.26.

8 Diarmuid O’Murchu, Our World in Transition, Making Sense of a Changing World (Lewes,Sussex: The Book Guild Ltd,
1997), h.25,26.

8 J.B. Banawiratma, 10 Agenda Pastora Transformatif, h.27.
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kekhususan, dan keberagaman setiap entitas dalam keseluruhan struktur dan sistem alam

semesta ini.

Hermeneutik Kosmis menekankan hubungan dialektis yang adil, dinamis, dan transformatif di

antara Manusia-Bumi (alam)-Allah. Dalam konteks ini, Hermeneutik Kosmis juga memberi

penghargaan yang tinggi terhadap nilai-nilai intrinsik, instrumental, dan utilitas setiap ciptaan

sebagai

seluruh

keunikan atau kekhasannya maupun interrelasi, interdependensi, dan integritas

ciptaan dalam satu kesatuan sistem kehidupan secara utuh (holistik).

8. Sistematika Penulisan

Disertasi ini akan ditulis dalam enam Bab:

Bab | :

Bab 11 :

Bab 111

PENDAHULUAN

Bab ini berisi yang berisi beberapa isu utama yang diangkat sebagai latar belakang
penulisan disertasi ini, permasalahan dan pembatasan masalah dalam disertasi ini,
tujuan dan manfaat penelitian disertasi ini, kerangka teoretik yang menjadi acuan
bagi analisis hasil penelitian, metodologi penelitian yang digunakan, kerangka kerja
dan sistematika penulisan disertasi.

KONTEKS LINGKUNGAN EKOLOGIS KEPULAUAN KEI-MALUKU SEBAGAI
PIJAKAN HERMENEUTIK KOSMIS..

Bab ini berisi deskripsi data lapangan mengenai kondisi masa kini lingkungan
ekologis kepulauan Kei-Maluku, yang terdiri dari: letak geografis dan karakteristik
fisik kepulauan Kei, kondisi sumber-sumber air, kondisi hutan, kondisi wilayah laut
dan pesisir (ekosistem hutan bakau, padang lamun, dan hutan bakau), dan kondisi
demografi kepulauan Kei. Tujuan bab ini adalah untuk memperlihatan realitas

tingkat kerusakan lingkungan ekologis di Kei saat ini yang semakin menguatirkan.
: MEMAHAMI MAKNA KOLOSE 1:15-20 DARI PERSPEKTIF KOSMIS.

Bab ini adalah usaha untuk melakukan hermeneutik Kosmis terhadap teks Kolose

1:15-20 dalam konteks surat Kolose demi menemukan maknanya. Karena itu, Bab ini
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diawali dengan membahas Konteks lingkungan ekologis dan Sosio-Historis-Kultural
Jemaat Kolose; Kemudian, saya akan menafsir dan memahami Kolose 1:15-20 dari
perspektif Kosmis; dan di bagian ahir Bab ini, saya akan menyimpulkan makna Teks
Kolose 1:15-20.

Bab IV : MEMAHAMI MAKNA SASI UMUM DI KEI DARI PERSPEKTIF KOSMIS.

Bab V:

Bab ini merupakan usaha memaknai teks Sasi Umum di Kepulauan Kei, melalui
proses Hermeneutika Kosmis atas teks tersebut. Karena itu, bab ini akan saya awali
dengan memberikan gambaran umum tentang konteks lingkungan ekologis dan
sosio-kultural di Kepulauan Kei sebagai pintu masuk untuk memahami teks Sasi
Umum di Kei. Kemudian, saya akan mendeskripsikan teks Sasi Umum di kepulauan
Kei-Maluku, dengan menggunakan data pelaksanaan ritual Sasi Umum di desa
Taar-pulau Dullah kepulauan Kei-Maluku. Deskripsi tersebut difokuskan pada
tanda Sasi Umum, ritual Sasi Umum, dan Sanksi atas pelanggaran Sasi Umum,
sebagaimana yang dipahami dan dipraktikkan oleh orang Kei. Deskrispi teks Sasi
Umum tersebut akan diinterpretasi dengan menggunakan perspektif Kosmis. Di
bagian akhir Bab ini, saya akan menyimpulkan makna teks Sasi Umum di
kepulauan Kei-Maluku dari perspektif kosmis.

PERJUMPAAN MAKNA KOLOSE 1:15-20 DENGAN MAKNA SASI UMUM
DI KEI.
Bab ini berisi langkah-langkah appropriate terhadap makna Kolose 1:15-20 dan
Sasi Umum di kepulauan Kei-Maluku. Tujuan bab ini adalah membangun gagasan
eko-teologi kontekstual di Kei-Maluku bertolak dari perjumpaan makna Kolose

1:15-20 dengan Budaya Sasi Umum di Kei.

Bab VI : PENUTUP berisi Kesimpulan dan pemikiran rekomendatif.
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BAB VI
KESIMPULAN

Dari keseluruhan proses Hermeneutik dalam Disertasi ini, saya menyimpulkan beberapa hal

mendasar disertai dengan beberapa pemikiran rekomendatif:

1. Kontribusi Hermeneutik Kosmis dalam Hermeneutik Alkitab.

Disertasi ini merupakan sebuah karya tafsir Perjanjian Baru kontekstual, yang saya sebut
sebagai “Hermeneutik Kosmis” (Cosmic Hermeneutics). “Hermeneutik Kosmis” yang saya
gunakan dalam penelitian ini memberi perhatian pada realitas ketidakadilan yang dialami
oleh bumi atau yang disebut secara emik oleh masyarakat lokal di Kei Nuhu-Met, dan usaha-
usaha untuk mewujudkan keadilan kosmis (cosmic equity) bagi Nuhu-Met. Secara
metodologis, Hermeneutik Ekologi yang dikembangkan oleh Norman Habel dan Earth Bible
Project Team juga memberi perhatian yang sama pada masalah ketidakadilan ekologis (eco-
injustice) yang dilakukan oleh manusia terhadap bumi dan komunitas bumi, baik yang
terdapat di dalam teks-teks Alkitab maupun yang dimiliki oleh para pembaca masa Kini di
dalam memahami teks-teks Alkitab. Namun, Hermeneutik Kosmis yang saya kembangkan di
sini memiliki 2 kekhasan yang membedakannya dari Hermenutik Ekologi dari Norman Habel,
dkk. Pertama, perspektif yang digunakan dalam Hermeneutik Kosmis adalah perspektif yang
bersifat kosmis-holistik. Kepentingan bumi, baik realitas eco-injustice maupun usaha-usaha
mewujudkan keadilan ekologis (eco-justice) untuk bumi selalu akan berkaitan dengan
tanggung jawab manusia sebagai bagian integral dari komunitas bumi, dan relasi komunitas
bumi dengan Allah sebagai sang Pencipta. Relasi di antara bumi (alam), manusia, dan Allah
dipahami secara holistis, karena saling terkait dan saling memengaruhi. Perspektif komis
yang holistis tersebut saya kembangkan dengan memadukan perspektif kosmis-holistis dari
J.B. Banawiratma dengan prinsip-prinsip eco-justice dari Earth Bible Project Team.
Perpaduan dua perspektif tersebut melahirkan perspektif kosmis yang tidak hanya berhenti
pada keadilan ekologis (eco-justice) tetapi pada keadilan kosmis yang sewajar-wajarnya
(cosmic equity) bagi bumi (Nuhu-Met) dan komunitas kosmis. Kedua, Hermenutik Kosmis
yang saya gunakan tidak hanya untuk menafsirkan teks-teks Alkitab, tetapi juga teks-teks
budaya, termasuk budaya lokal. Hal ini dilakukan atas kesadaran, bahwa teks-teks Alkitab

maupun teks-teks budaya lokal sebagai hasil karya manusia tidak bebas nilai. Kepentingan
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manusia dan ideologi yang dimilikinya akan turut memengaruhi teks-teks tersebut. Karena itu,
baik teks-teks Alkitab maupun teks-teks budaya dapat diinterpretasi dengan menggunakan
Hermeneutik Kosmis, demi mengusahakan kesadaran kosmis dan keadilan bagi bumi. Dalam
Disertasi ini, saya menggunakan Heremenutik Kosmis untuk menafsirkan dua teks, yakni

Kolose 1:15-20 sebagai teks Alkitab dan Sasi Umum di Kei sebagai teks budaya lokal.

Kerangka metodologis yang dikembangkan dalam Hermenutik Kosmis, bertolak dari teori
“busur hermeunutik” dan “busur naratif” dari Paul Ricoeur, yang dimulai dengan tahap first-
understanding (atau pre-figuration), tahap explanation (atau configuration), dan tahap
appropriation (atau refiguration). Dalam tahap First-understanding, pembaca atau penafsir
menjumpai teks dengan prapaham yang berisi berbagai asumsi atau pertanyaan-pertanyaan
kritis, khususnya pertanyaan yang mengandung kecurigaan (suspicion) terhadap kemungkinan
terjadi ketidakadilan ekologis (eco-injustice) di dalam teks. Dalam Hermeneutik Kosmis,
tahap pre-understanding ini didasarkan pada fakta lapangan yang memerlihatkan realitas
kerusakan lingkungan ekologis yang terjadi. Realitas tersebut menjadi fakta objektif yang
membantu kesadaran pembaca tentang realitas ketidakadilan yang dihadapi oleh bumi atau
Nuhu-Met. Kesadaran tersebut melahirkan kecurigaan bahwa realitas ketidakadilan tersebut
dapat saja dipengaruhi oleh teks-teks Alkitab maupun teks-teks budaya yang akan ditafsir.
Kemudian, dalam tahap Explanation sebagai tahap kritis, pembaca atau penafsir menilai
prapaham pembaca yang dibawa ketika menjumpai teks maupun menilai prapaham teks yang
dibaca berdasarkan perspektif kosmis yang digunakan. Dalam tahap ini, pembaca/penafsir
membutuhkan bantuan dari ilmu-ilmu terkait (pendekatan lintas disiplin ilmu) yang relevan
untuk memperkuat bobot analisis dan refleksi kritis. Dialog kritis, konstruktif, dan
transformatif yang berlangsung antara pembaca dan teks dalam tahap ini, melahirkan fusi
atau perluasan horizon pembaca terhadap makna yang dihasilkan dari perjumpaannya dengan
teks-teks tersebut. Makna teks yang dihasilkan dalam tahap kedua, menolong pembaca untuk
melakukan Appropriation atau Refiguration makna teks dalam tahap ketiga. Langkah
Appropriate dalam tahap ini membutuhkan pemikiran kritis-reflektif untuk mendialogkan
secara kritis makna teks dengan realitas konteks kontemporer. Tahap ini dimuarakan pada
praksis keadilan kosmis (cosmic equity) yang bersifat liberatif dan transformatif dalam
konteks pembaca masa kini. Dalam tahap ini, makna teks yang dihasilkan dari proses

interpretasi atas teks Alkitab dan teks budaya lokal didialogkan secara kritis-kosnstruktif
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dalam kerangka ekoteologi kontekstual yang relevan bagi pembaca masa Kkini di dalam
konteksnya.

2. Temuan Penelitian:

Dari hasil penetian yang dilakukan dalam disertasi ini, ada beberapa temuan penelitian yang
akan disimpulkan, berdasarkan pertanyaan penelitian dan tujuan penelitian yang telah

dibahas dalam bab pendahuluan.

2.1. Temuan penelitian tentang kondisi lingkungan ekologis kepulauan Kei:

Bagaimana kondisi lingkungan ekologis kepulauan Kei saat ini? Data-data penelitian
lapangan dalam bab Il menegaskan, bahwa kondisi lingkungan ekologis hutan, hutan bakau,
padang lamun, dan terumbu karang di kepulauan Kei sedang berada dalam kondisi kerusakan
yang semakin serius. Selain faktor alamiah, kerusakan tersebut terutama disebabkan oleh
faktor antropogenis, yakni tindakan masyarakat (manusia) demi memenuhi kepentingannya,
tanpa memerhatikan kepentingan bersama seluruh sistem kehidupan (ekosistem) di wilayah

tersebut.

Kerusakan hutan di wilayah darat pulau-pulau Kei disebabkan terutama oleh tindakan
deforestasi dan pembakaran lahan. Tindakan tersebut berakibat pada semakin menyusutnya
luas hutan dan semakin meluasnya lahan kritis di pulau-pulau tersebut. Kerusakan hutan
menjadi masalah yang serius di kepulauan Kei, karena daratan kepulauan Kei hanya memiliki
luas 1.286,2 km (5,46 %) dan terdiri dari 133 buah pulau-pulau kecil, dengan kondisi
topografis yang umumnya berbatu karang, bertanah kapur, kering, dan tidak subur. Kondisi
geografis dan topografis tersebut menyebabkan pulau-pulau di kepulauan Kei umumnya
memiliki daerah resapan air yang sangat terbatas, kecuali di sebagian wilayah di pulau Kei
Besar. Karena itu, sebagian besar pulau-pulau kecil mendapatkan sumber air tawar hanya dari
air hujan, karena terbatasnya jumlah pasokan air tawar dari air permukaan (sungai, danau) dan
dari air tanah (sumur galian, sumur bor). Kondisi ini menjadi lebih memprihatinkan pada
masa musim kemarau panjang. Karena itu, kerusakan hutan di kepulauan Kei akan semakin

memperbesar ancaman Krisis air tanah dan air tawar. Hal tersebut bila tidak ditangani secara
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serius, maka di masa depan kepulauan Kei akan mengalami krisis pangan yang berimplikasi
pada masalah kemiskinan dan kematian.

Kerusakan ekosistem hutan bakau, terumbu karang, dan padang lamun sebagai habitat utama
penyangga ekosistem laut dan pesisir di pulau-pulau Kei, selain disebabkan oleh faktor
alamiah (abrasi pantai oleh ombak), terutama oleh faktor antropogenis (penebangan bakau,
penambangan pasir dan terumbu karang). Kerusakan habitat utama penyangga ekosistem
pesisir dan laut tersebut, merupakan masalah serius. Secara ekologis, kerusakan tersebut
berdampak pada kepunahan spesies biota laut di wilayah laut dangkal, dan kerusakan wilayah
pantai akibat digerus ombak yang tak terkendalikan (abrasi pantai). Secara ekonomi,
kerusakan tersebut akan berdampak langsung pada menurunnya hasil tangkapan ikan dan
biota lainnya di wilayah pantai yang menjadi sumber makanan dan sumber pendapatan utama
masyarakat. Apalagi, kondisi laut di perairan tersebut juga memiliki dinamika kondisi arus,
angin, dan gelombang laut yang sangat menantang. Memang, kepulauan Kei dianugerahi
wilayah peraraian laut dan pesisir yang sangat luas (22.268,53 km), indah, dan kaya. Namun,
apabila ekosistem hutan bakau, terumbu karang, dan padang lamun sebagai penyangga utama
ekosistem pesisir dan laut terus dibiarkan rusak, maka dampaknya akan sangat besar bagi
kehidupan bersama di pulau-pulau kecil tersebut.

Dengan demikian, kerusakan lingkungan ekologis di kepulauan Kei terjadi terutama karena
faktor antropogenis yang dipicu oleh paradigma antroposentrisme. Kepentingan manusia
menjadi pusat nilai, norma, dan tindakan manusia dalam berelasi dengan Nuhu-Met, daratan
dan lautan, sebagai “rumah(rahan) bersama” dan “ibu(renan)kehidupan”. Sebuah realitas eco-

injustice yang dilakukan oleh manusia terhadap Nuhu-Met.

2.2. Temuan Penelitian dalam Kolose 1:15-20.

Bagaimana memahami makna Kolose 1:15-20 dari perspektif kosmis? Temuan penelitian
Kolose 1:15-20 terkait pertanyaan penelitian tersebut, dapat disimpulkan dalam beberapa poin

penting:

e Kolose 1:15-20 adalah sebuah himne yang sangat sarat dengan gagasan-gagasan
Kristologi Kosmis yang difokuskan pada peran Kristus dalam karya penciptaan
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(Kol.1:15-18a) dan rekonsiliasi kosmis (Kol.1:18b-20). Karena itu, himne ini lebih tepat
disebut sebagai himne Kristus-Kosmis. Melalui himne ini, relasi di antara Kosmos,
Gereja, dan Allah melalui Kristus-Kosmis nampak jelas.

Dalam himne ini, eksistensi dan peran Kristus-Kosmis diungkapkan dalam beberapa
predikat yang bersifat metaforis, signifikan, dan saling terkait satu dengan lainnya.
Kristus dipuji sebagai: “gambar (eikwv) dari Allah yang tidak kelihatan” (ay.15a); “yang
Sulung (mpwrtotokog) dari semua ciptaan”(ay.15b); “kepala dari tubuh (1) kedain tov
owpatog), dari jemaat”; “permulaan” (apyn) (ay. 18b) dan “yang sulung (mpwrtotokog)
bangkit dari antara orang-orang mati” (ay.18c). Predikat-predikat ini menegaskan tentang
keistimewaan Kristus-Kosmis dalam menjalankan peran sebagai mediator yang
memediasi perjumpaan di antara Kosmos, Gereja, dan Allah. Keistimewaan yang dimiliki
Kristus-Kosmis pada intinya berkaitan dengan 3 hal mendasar. Pertama, Kristus-Kosmis
memiliki eksistensi, otoritas, dan peran yang unik untuk menjadi mediator. Eksistensi-
Nya sebagai “gambar (eikwv) dari Allah yang tidak kelihatan” menegaskan tentang
keistimewaan relasi-Nya dengan Allah. la adalah representasi sepenuhnya Allah, dari ke-
Ilahi-an Allah, dalam berelasi dengan Kosmos. Kedua, dalam predikat-Nya sebagai “yang
sulung (mpwrotokog) dari semua ciptaan”, Ia diakui sebagai “saudara sulung” dari semua
ciptaan, bukan hanya manusia. Ketiga, melalui predikat-Nya sebagai ‘“kepala dari tubuh:
Kosmos dan Jemaat/Gereja”, himne ini secara implisit mengakui Kosmos dan
Jemaat/Gereja sebagai “tubuh Kristus-Kosmis”. Melalui “tubuh-Nya”, Kristus-Kosmis
memediasi perjumpaan di antara Allah dengan Kosmos dan Jemaat/Gereja. “Tubuh-Nya”
adalah ruang (sphere, milieu) perjumpaan. Dengan mengakui bahwa “seluruh
kepenuhan”(mAnpwue ) Allah berdiam di dalam Kristus-Kosmis (Kol.1:19), dan predikat
“gambar dari Allah yang tidak kelihatan”, maka “tubuh Kristus-Kosmis” adalah
representasi dari “tubuh Allah”. Dengan begitu, maka “di dalam tubuh Kristus-Kosmis”
seluruh anggota komunitas Kosmos saling bertemu, hidup bersama, dan saling
berkontribusi demi kehidupan bersama. Perjumpaan Kosmos dengan Allah yang semula
digambarkan sangat transenden secara spasial dan kualitas, sekarang menjadi imanen di
dalam “tubuh Kristus-Kosmis”. Demikian pula, relasi Kosmos dengan Jemaat/Gereja
yang semula asing, di dalam “tubuh Kristus-Kosmis” mereka bertemu, hidup bersama,

dan saling berkontribusi untuk kehidupan bersama.
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Dari perspektif kosmis-holistis, keistimewaan Kristus-Kosmis dalam himne ini
digunakan bukan untuk kepentingan diri-Nya, tetapi untuk melakukan karya-karya
Allah, baik karya penciptaan (Kol.1:15-18a) maupun pendamaian Kosmis (Kol.1:18b-
20). Karya-karya Allah tersebut terfokus pada kepentingan penciptaan, pemeliharaan,
pendamaian/penyelamatan, dan masa depan kehidupan “seluruh ciptaan” (Teoeg kTLo€WS )
atau “segala sesuatu” (te mevte ), yakni Kosmos. Dengan demikian, keistimewaan
Kristus-Kosmis tidak dipahami sebagai supremasi dan superioritas Kristus atas Kosmos,
seperti yang selama ini dimaknai oleh para penafsir. Pemahaman seperti ini lahir dari
perspektif dualisme-hierarkis yang dikotomis. Perspektif tersebut memahami Kosmos
sebagai realitas yang berseberangan dengan Kristus, seperti yang dilakukan oleh penulis
surat Kolose dan sebagian penafsir masa kini. Melalui perspektif kosmis-holistis,
pembacaan atas himne ini dipahami secara holistik.

Kolose 1:15-20 secara eksplisit menyebutkan beberapa terminologi yang berkaitan
dengan sasaran karya-karya Allah melalui Kristus-Kosmis, yakni: “seluruh ciptaan”
(méong xrticeng; Kol.1:15b), “segala sesuatu” (to mavte ; Kol.1:16,17,18,20), bumi (yn)
dan langit (ovpavog). Istilah-istilah ini memiliki makna totalitas ciptaan Allah, dengan
rincian: “ciptaan yang kelihatan” (ta opotd ) dan “yang tidak kelihatan” (ta ddpata ).
Semua ciptaan yang kelihatan berada di wilayah bumi (yn): manusia dan ciptaan
anorganisme lainnya (hewan, tumbuhan, dll), dan anorganik (tanah, laut, gunung, sungai,
danau, batu, dll). Dalam hal ini, himne ini tidak menyebut manusia secara eksplisit. Itu
berarti, himne ini menempatkan manusia sebagai bagian integral dari semua ciptaan yang
kelihatan. Kepentingan manusia tidak bisa dipisahkan secara eksklusif dari kepentingan
seluruh ciptaan. Penulis Kolose dalam bagian lain suratnya, sering menyebut dunia
(koopoc ) sebagai istilah teknis yang menunjuk kepada bumi sebagai ciptaan yang terletak
di bawah langit (band. Kol.1:23; 3:1-3). Itu berarti, dalam surat Kolose, istilah bumi (yn)
digunakan dalam pengertian yang identik dengan dunia (koopog). Sedangkan, semua
ciptaan yang’tidak kelihatan” (t& dopota) berada di wilayah langit/surga (obpavog),
wilayah kediaman Allah yang “tidak kelihatan” yang terletak di jauh di “atas” sana.
Himne ini secara eksplisit menyebutkan ciptaan yang tidak kelihatan, yakni: singgasana-
singgasana(0pdovor),kerajaan-kerajaan(kvprotnrec),pemerintah-merintah  (épyoi), dan
penguasa-penguasa(é€ovoiot). Mereka adalah para makhluk supernatural, termasuk para

malaikat, yang berada di langit/surga (ovpavog) bersama Allah yang tidak kelihatan.
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Sekalipun jauh di atas sana, langit (ovpovog) dan bumi (yn) merupakan bagian dari
totalitas ciptaan. Namun, dalam surat Kolose, penulis surat Kolose mengontraskan
realitas bumi (yn) atau dunia (koopoc ) dengan realitas langit/surga (ovpavoc), dan
mengarahkan para pembacanya utuk melihat realitas langit/surga (oOpavoc) sebagai dunia
simbolis yang ideal. Karena, di langit/surga (ovpavog) ada Allah yang tidak kelihatan dan
Kristus, dan bukan di bumi (yn) atau dunia (koopog ). Jadi, penulis surat Kolose tidak
hanya mengontraskan bumi (yn) atau dunia (koopog ) dengan langit/surga (obpavog),
tetapi juga memandang bumi (yn) atau dunia (xoopog ) sebagai realitas yang bertentangan
dengan Kristus. Karena itu, penulis Kolose mengarahkan perhatian, iman, dan
pengharapan para pembacanya kepada langit/surga (ovpavoc), dan bukan ke bumi (band.
Kol.3:1-3). Penulis surat Kolose memaknai bumi (yn) atau dunia (xoopog) Secara
pejoratif: realitas yang buruk, jahat, dan harus diabaikan. Dengan demikian, dalam surat
Kolose, bumi atau dunia (Kosmos) mengalami ketidakadilan melalui pemaknaan yang
pejoratif. Pemaknaan seperti ini adalah bagian dari cara penulis surat Kolose membangun
dunia sosial simbolis alternatif bagi para pembacanya agar tidak terpengaruh dengan
ajaran “filsafat” dan berbagai praktik keagamaannya yang diidentikan sebagai tradisi
yang berasal dari manusia dan roh-roh elemental kosmos (otoixelx tov koopov)
(Kol.2:8). Tegasnya, dalam surat Kolose, bumi (yn) atau dunia (xoopog) dan langit/surga
(ovpavog) digambarkan secara simbolis sebagai dua realitas yang bukan saja mengalami
distansi ruang dan kualitas, tetapi juga saling bermusuhan. Permusuhan tersebut diatasi
oleh penulis surat Kolose dalam gagasannya tentang penaklukan kekuatan-kekuatan
kosmis yang jahat di bumi oleh Allah melalui Kristus (band. Kol.2:15). Padahal, dalam
himne Kristus-Kosmis, bumi (yn) atau dunia (koopog) dan langit/surga (ovpovog)
dipahami secara holistik sebagai sebuah totalitas ciptaan Allah di dalam Kristus-Kosmis
yang sama-sama penting dan bernilai. Demikian pula, cara mengatasi distansi spasial
antara bumi (yn) atau dunia (koopoc) dan langit/surga (ovpavog)dalam himne ini bukan
dengan cara kekuasaan yang menaklukkan, tetapi dengan cara mediasi “tubuh” yang
merangkul, mendamaikan, dan menyatukan. Di sini, cara pandang “kosmologi distansi”
dalam surat Kolose bergerak menuju pandangan “kosmologi panenteisme” dalam Himne
Kristus-Kosmis (Kol.1:15-20).

Dengan demikian, himne Kristus-Kosmis dalam Kolose 1:15-20 memperlakukan

bumi(yn) atau dunia (koopog) secara adil sebagai ciptaan Allah melalui Kristus-Kosmis.
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2.3. Temuan Penelitian dalam Sasi Umum di Kei

Bagaimana memahami makna budaya Sasi Umum di Kei dari perspektif kosmis? Data-data
penelitian lapangan dan interpretasi terhadap teks Sasi Umum di Kei menegaskan beberapa

temuan penting terkait makna budaya Sasi Umum di Kei:

e Sasi Umum di Kei untuk pelestarian lingkungan ekologis dikenal dengan nama yot/yutut.
Sasi Umum di Kei sebagai sebuah pranata budaya lokal yang terkait dengan institusi
hukum adat di Kei memiliki tiga elemen penting, yakni tanda Sasi Umum, ritual Sasi
Umum, dan Sanksi atas pelanggaran Sasi Umum. Tanda larangan adat yang digunakan
dalam Sasi Umum disebut hawear, yakni tanda larangan adat yang terbuat dari daun
kelapa yang masih muda berwarna kuning, dianyam secara bersilangan, dan ditanam di
areal Sasi Umum selama periode tutup Sasi Umum berlangsung. Tanda hawear juga
dipahami sebagai simbol seorang “saudari perempuan” yang sedang menjaga areal Sasi
Umum. Simbol tersebut memiliki makna yang dihubungkan dengan 2 hal. Pertama,
simbol tersebut memiliki makna “ mengingat” (remembering) sejarah perjuangan Nen Dit
Sakmas, seorang leluhur perempuan Kei, yang memperjuangkan nilai-nilai penghargaan
terhadap martabat perempuan dan hak-hak kepemilikan (personal dan komunal) di Kei.
Kedua, simbol tersebut memiliki makna etis-kultural, yakni penghargaan terhadap harkat
dan martabat saudari perempuan atau ibu yang dari rahimnya lahir generasi penerus
keluarga (yan-te), marga (fam), dan kampung (ohoi). Dengan demikian, tanda hawear
mengandung makna simbolis penghargaan terhadap Nuhu-Met, sama seperti penghargaan
terhadap seorang saudari perempuan atau ibu (renan). Itulah sebabnya, tanda hawear
sebagai larangan adat mendapatkan perlindungan hukum adat secara berlapis. Larangan
adat tersebut dijamin oleh hukum adat Larvul-Ngabal pasal 7 tentang perlindungan atas
hak milik (hukum hawear balwirin), pasal 5 dan 6 tentang perlindungan atas harkat dan
martabat perempuan secara personal (gadis) dan perempuan dalam perkawinan (istri)
(hukum hanilit). Dengan demikian, Sasi Umum di Kei sebagai pranata adat lokal
mengandung nilai penghargaan yang sangat tinggi terhadap Nuhu-Met yang dipahami
oleh orang Kei sebagai “rumah (rahan) bersama” dan “ibu (renan) kehidupan” bagi
seluruh komunitas Kosmis yang disebut sebagai sebuah “keluarga besar Kosmos”.

e Dalam Sasi Umum, perlindungan terhadap Nuhu-Met dilakukan, baik oleh hukum adat dan

lembaga adat, para leluhur (Nit) sebagai pewaris dan penegak hukum adat, hukum positif,
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dan Duad Ler-Vuan sebagai Allah yang mahatinggi. Perlindungan yang bersifat holistis
dan komprehensif tersebut mendapatkan legitimasinya melalui ritual Tutup Sasi Umum.
Dalam ritual tersebut, Duad Ler-Vuan dan leluhur (Nit) diminta hadir untuk menyaksikan,
meresmikan, menjaga areal Sasi Umum, dan menghukum setiap orang yang melanggar
Sasi Umum. Ritual Sasi Umum juga berfungsi mengokohkan identitas komunitas sebagai
masyarakat adat, dan membarui kembali cara pandang orang Kei tentang eksistensi dirinya
dalam relasinya dengan komunitas, dengan Nuhu-Met, dengan para leluhur, dan dengan
Duad Ler-Vuan sebagai Allah yang mahatinggi. Karena itu, sanksi atas pelanggaran Sasi
Umum di Kei diberikan berupa sanksi adat, sanksi para leluhur, dan sanksi hukum positif.

e Sasi Umum di Kei juga memerlihatkan perjumpaan dialektisnya dengan perubahan-
perubahan dalam masyarakat dari waktu ke waktu. Hal itu terlihat pada pemaknaan dan
pemanfaatan pranata Sasi Umum yang berubah, dari yang semula hanya berorientasi pada
upaya melindungi hak-hak kepemilikan, ke perlindungan atas lingkungan ekologi; dari
manfaat sosial-ekonomi saja ke manfaat sosial, ekonomi, dan ekologis. Keterbukaan
terhadap perubahan juga terlihat dalam usaha adaptasi ritual Sasi Umum, adaptasi
instrumen-instrumen adatis dalam ritual, partisipasi pihak gereja (GPM) dalam ritual Sasi
Umum, maupun dari sisi jaminan hukum positif melalui sanksi hukum atas pelanggaran
Sasi Umum. Hal ini menunjukkan, bahwa Sasi Umum adalah pranata budaya lokal yang

selalu dinamis.

2.4. Kontribusi Penelitian bagi Ekoteologi Kontekstual di Maluku.

Konsep ekoeteologi macam apa yang dapat dikembangkan dari perjumpaan makna Kolose
1:15-20 dengan budaya Sasi Umum di Kei? Perjumpaan makna Kolose 1:15-20 dengan Sasi
Umum di Kei melahirkan gagasan ekoteologi “Nuhu-Met sebagai Tubuh Kristus-Kosmis”.
Gagasan ini memiliki dasar tekstual dalam himne Kristus-Kosmis (Kol.1:15-20). Secara
eksplisit, himne tersebut menegaskan bahwa ‘“segala sesuatu diciptakan di dalam Dia
(Kristus)” (Kol.1:16), dan “segala sesuatu berada di dalam Dia (Kristus)” (Kol.1:17). Kristus-
Kosmis berperan sebagai ruang (sphere, milieu) di mana‘“seluruh ciptaan” atau “segala
sesuatu”, dalam hal ini bumi atau kosmos atau Nuhu-Met dengan segala isinya, memperoleh
eksistensi dan identitas, hidup, dan bergerak ke masa depan. Dengan menyebutkan secara

implisit predikat Kristus sebagai “kepala dari tubuh” (Kol.1:18a), himne ini menegaskan,
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bahwa ruang (sphere, milieu) yang dimaksud adalah “tubuh Kristus-Kosmis”. “Seluruh
ciptaan” atau ‘“segala sesuatu” atau bumi/kosmos dan Jemaat/Gereja adalah bagian dari
“tubuh dari Kristus-Kosmis”. Dengan kata lain, “Tubuh Kristus-Kosmis” menjadi “rumah
bersama” dan “sumber kehidupan” bagi Kosmos dan Gereja. Dengan demikian, dalam Kolose
1:15-20, Kristus-Kosmis memiliki makna metafor sebagai mediator yang memberikan tubuh-
Nya sebagai “rumah bersama” dan “sumber kehidupan” bagi Kosmos dan Gereja. Melalui
“tubuh-Nya”, Kosmos dan Gereja juga dapat berjumpa dengan Allah yang kehadiran-Nya

direpresentasikan oleh Kristus-Kosmis.

Dalam budaya Sasi Umum, Nuhu-Met mendapatkan perlindungan tertinggi dan tersakral
dalam hukum adat. Perlindungan tersebut didasari pada pengakuan orang Kei terhadap fungsi
alamiah Nuhu-Met sebagai “rumah (rahan) bersama” dan “ibu (renan) kehidupan” bagi
seluruh keluarga besar Kosmos, yang terdiri dari manusia, bumi dengan segala isinya
(organisme/anorganisme), dan para roh (leluhur[Nit], orang hilang-hilang, roh-roh orang mati
[nit], roh-roh kosmis lainnya). Itu berarti, Nuhu-Met telah menjadi ruang (sphere, milieu)
hidup, eksistensi, dan perjumpaan yang hidup di antara seluruh anggota keluarga besar
Kosmos yang hidup di Nuhu-Met. Namun, berbeda dengan himne Kristus-Kosmis, dalam
pandangan kosmologi orang Kei, Nuhu-Met bukan menjadi ruang eksistensi dari Duad Ler-
Vuan. Langit (lanit) atau “dunia atas” (dunyai karatat) adalah tempat dimana Duad Ler-Vuan
berada. Nuhu-Met dan anggota “keluarga besar Kosmos” hanya bisa berelasi dengan Duad
Ler-Vuan melalui peran mediasi para leluhur (Nit) sebagai mediator tunggal dalam konteks
Kei.

Perjumpaan Sasi umum sebagai teks budaya lokal dengan Kristus-Kosmis dalam Kolose 1:15-
20 sebagai teks Alkitab memberi makna baru yang liberatif dan transformatif bagi peran
Nuhu-Met. Nuhu-Met (bumi/kosmos/alam semesta) tidak hanya bermakna secara fisik sebagai
“rumah bersama” dan “sumber kehidupan” bagi seluruh ciptaan, tetapi memiliki makna
kosmis sebagai “tubuh Kristus-Kosmis”, atau yang disebut Teilhard de Cardin sebagai “tubuh
Kristus-Universal”. Dengan kata lain, Kristus-Kosmis dengan penuh kasih memberikan
tubuh-Nya menjadi ruang perjumpaan, ruang hidup dan eksistensi, bagi seluruh ciptaan,
maupun antara seluruh ciptaan dengan Allah, sang Pencipta. “Tubuh Kristus-Kosmis”
menjadi ruang tanpa dinding pembatas yang di dalamnya seluruh ciptaan dengan ciri khas

masing-masing dapat hidup bersama, saling berelasi, saling bergantung, dan saling
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berkontribusi untuk mewujudkan kehidupan yang harmonis, dinamis, dan berkelanjutan ke
masa depan. Ruang itu adalah Nuhu-Met, alam semesta ini. Allah melalui Kristus-Kosmis
hadir, tinggal bersama, dan berkarya bersama dengan seluruh ciptaan-Nya di alam semesta ini
melalui Roh-Nya. Dengan demikian, melalui Kristus-Kosmis, selurun Nuhu-Met
(bumi/kosmos/lingkungan alam semesta) menjadi apa yang disebut Teilhard de Cardin
“divine milieu, lingkungan ilahi”, yang memungkinkan seluruh ciptaan memperoleh
kehidupan dan energi untuk membangun kehidupan bersama ke depan. Dalam pemaknaan
seperti ini, melalui Kristus-Kosmis, seluruh ciptaan:Nuhu-Met dengan segala isinya, termasuk
para leluhur Kei, dilibatkan oleh Kristus-Kosmis untuk menjadi mediator kehadiran dan
karya-karya Allah di tengah-tengah dunia ini. Dalam konteks Kei, makna simbolis dari peran
“tubuh Kristus-Kosmis” diwujudkan secara nyata melalui peran “Nuhu-Met” dalam
memediasi perjumpaan Duad Ler-Vuan atau Allah yang mahatinggi dengan Kosmos dan
Gereja yang hidup bersama di Nuhu-Met sebagai “rumah (rahan) bersama”, dan dihidupi
secara bersama-sama oleh Nuhu-Met sebagai “ibu (renan)kehidupan”.

Gagasan ekoteologi “Nuhu-Met sebagai Tubuh Kristus-Kosmis” membentuk nilai-nilai eko-
etis yang menjunjung tinggi nilai penghargaan pada bumi (Nuhu-Met) dengan seluruh
keragaman entitas maupun kesatuan sistem kehidupan di dalamnya. Sebagai metafora,
gagasan “Nuhu-Met sebagai tubuh Kristus-Kosmis”, mengandung beberapa prinsip eko-etis,
yakni: prinsip kesatuan (unity) dalam keragaman (diversity) ciptaan, prinsip kesetaraan
ciptaan dan partnership dalam karya-karya kehidupan, prinsip keterbatasan dan fleksibilitas
ciptaan, prinsip sakralitas dan sakramental ciptaan, dan prinsip tujuan (purpose), keselamatan,
dan keharmonisan ciptaan. Dengan cara pandang ekoteologi “Nuhu-Met sebagai tubuh
Kristus-Kosmis”, dan prinsip-prinsip eko-etis yang lahir dari pandangan ekoteologi tersebut,
maka kegiatan-kegiatan eko-praksis akan menyatu dengan karakter dan gaya hidup keseharian
masyarakat lokal di Kei, termasuk gereja (GPM). Salah satu kegiatan eko-praksis yang
kontekstual di Maluku khususnya di Kei adalah melakukan revitalisasi budaya Sasi Umum
sebagai budaya pelestarian lingkungan ekologis berbasis komunitas masyarakat lokal.
Kegiatan revitalisasi budaya Sasi Umum di Kei dapat dilakukan melalui beberapa kegiatan
praksis: menghidupi paradigma kosmis yang telah berakar dalam kehidupan masyarakat lokal
di Kei, terus menghidupkan budaya Sasi Umum: sebagai simbol penghargaan terhadap Nuhu-
Met, wujud kosmologi Orang Kei, wujud tanggung jawab komunitas, dan sebagai pranata

budaya lokal yang terbuka dan dinamis.
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3.Beberapa Pemikiran Rekomendatif:

3.1 Rekomendasi kepada Lembaga Pendidikan Tinggi Teologi, khususnya Fakultas Teologi
UKIM.

Perlu dikembangkannya pendekatan-pendekatan hermeneutik kontekstual, yang tidak
hanya berorientasi pada teks-teks Alkitab, tetapi juga pada teks-teks budaya lokal.
Baik teks —teks Alkitab maupun teks-teks budaya lokal memiliki kekayaan makna
yang dapat digali bersama dan didialogkan secara kritis untuk mendapatkan
pemikiran-pemikiran teologi kontekstual yang relevan dan fungsional bagi gereja dan
masayarakat dalam merespon berbagai persoalan konteks dewasa ini. Proses mencari
makna-makna baru dari kandungan budaya lokal dan teks Alkitab dapat dilakukan
melalui hermeneutik kontekstual. Dalam hermenutik kontekstual, pendekatan lintas
disiplin ilmu menjadi hal yang penting dalam memahami dan menjelaskan kekayaan
makna di balik teks-teks Alkitab maupun teks budaya lokal. Karena itu, para teolog
dan mahasiswa teologi membutuhkan pengetahuan dan keterampilan metodologis
untuk meneliti, menganalisis, dan menyingkap makna teks yang relevan dan
fungsional bagi gereja, masyarakat, dan lingkungan ekologis saat ini.

Dalam konteks kerusakan lingkungan ekologis saat ini, Hermeneutik Kosmis
dibutuhkan untuk memahami dan menjelaskan makna teks-teks Alkitab maupun teks-
teks budaya lokal yang dapat dikembangkan sebagai landasan pemikiran ekoteologi
yang Kkritis, etis, dan praksis-konstruktif dalam merespon kerusakan lingkungan
ekologis saat ini. Karena itu, paradigma kosmis tidak hanya menjadi instrumen
hermeneutis dalam kegiatan formal-akademis di ruang-ruang kuliah, tetapi menjadi
model berpikir dan kebiasaan bersama (habitus) komunitas Kampus sehari-hari.
Melaksanakan penelitian dan pengkajian teologi kontekstual terkait dengan pandangan
dan pengalaman masyarakat adat di setiap wilayah di Maluku dan Maluku Utara,
terkait relasinya dengan leluhur maupun dengan roh-roh orang yang telah meninggal
dunia. Hasil-hasil penelitian tersebut kemudian dikaji secara kritis, holistik, dan
komprehensif, sehingga menghasilkan teologi kontekstual yang relevan dan
fungsional bagi gereja (GPM).
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3.2 Rekomendasi kepada Gereja Protestan Maluku (GPM).

Perlu dilakukannya penelitian-penelitian budaya, termasuk budaya Sasi di wilayah-
wilayah kepulauan Maluku dengan kekhasan masing-masing. Hasil-hasil penelitian
tersebut akan membantu gereja untuk memetakan ciri khas kosmologi di balik budaya
tersebut, dan cara-cara praktis pelaksanaan Sasi di wilayah masing-masing. Pemetaan
tersebut penting agar teologi-ekologi Sasi yang dikembangkan mempertimbangkan
aspek-aspek kesamaan maupun kekhasan masing-masing wilayah. Penelitian tersebut
membutuhkan kerjasama lintas disiplin. Karena itu, gereja (GPM) dapat bekerja sama
dengan lembaga-lembaga pendidikan tinggi, dalam hal ini UKIM,Unpatti, IAKPN
Ambon, dan lembaga-lembaga terkait lainnya untuk melakukan penelitian-penelitian
tersebut.

Hasil-hasil penelitian terhadap budaya Sasi di Maluku menjadi salah satu sumber
berteologi —ekologi kontekstual oleh Gereja (GPM). Karena itu, melalui kerjasama
dengan pihak Lembaga-lembaga pendidikan tinggi teologi (Fakultas Teologi UKIM,
jurusan Teologi IAKPN Ambon, dll), gereja (GPM) dapat mengembangkan teologi-
ekologi kontekstual yang relevan di setiap wilayah masing-masing, maupun secara
umum bagi GPM.

Visi-visi ekoteologi kontekstual yang diperoleh dari proses-prose hermenutik
kontekstual terhadap teks-teks Alkitab dan teks-teks budaya lokal akan menjadi visi
teologis untuk mengevaluasi kembali gagasan-gagasan eko-teologi GPM yang telah
dimiliki selama ini, agar semakin relevan dan fungsional.

Gereja (GPM) harus menghidupi nilai-nilai keadilan kosmis/ekologis dalam seluruh
eksistensi bergereja dan bermasyarakat, agar gagasan-gagasan ekoteologi yang
dikembangkan oleh gereja di semua aras (Sinode, Klasis, dan Jemaat) dapat
terimplementasi dalam program eko-praksis, dan membentuk gaya hidup, gaya
kepemimpinan, dan gaya bergereja yang ramah lingkungan.

Gereja (GPM) perlu melakukan penelitian dan pengkajian  secara Kkritis dan
komprehensif terhadap pengalaman orang Maluku, khususnya masyarakat adat di
berbagai wilayah di Maluku, berkaitan dengan relasinya dengan para leluhur (tete-
nene moyang). Pengalaman Orang Maluku tersebut dapat menjadi salah satu sumber

berteologi kontekstual yang penting, dan dapat dipertimbangkan untuk merumuskan
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secara kritis-teologis terkait dengan tempat, kedudukan, dan peranan leluhur (tete-
nene moyang) dalam teologi dan ajaran Gereja di GPM.

3.3 Rekomendasi Kepada Pemerintah Daerah dan Masyarakat Adat di Kei.

Pelaksanaan Sasi Umum untuk pelestarian lingkungan ekologis di Kei harus terus
dihidupkan di setiap desa adat di Kei. Sasi Umum perlu dilakukan untuk melindungi
lingkungan ekologis hutan (wilayah darat) di setiap petuanan desa adat. Hal itu bukan
sekedar untuk mendapatkan kualitas pohon yang dibutuhkan untuk pengembangan
ekonomi, tetapi terutama untuk melindungi sumber-sumber air tanah, menjadi “paru-
paru” kota/desa, dan turut menyumbang bagi usaha pengendalian kenaikan suhu bumi
secara global. Sasi Umum di Kei untuk melindungi ekosistem terumbu karang,
padang lamun, dan hutan bakau juga perlu dilakukan, karena ketiga ekosistem tersebut
adalah habitat utama penyangga ekosistem wilayah pesisir dan laut di pulau-pulau
kecil seperti di kepulauan Kei. Dengan melindungi habitatnya, maka biota-biota laut
akan terlindungi dan pendapatan masyarakat juga akan semakin meningkat.
Pelaksanaan Sasi Umum yang ditopang dengan Perda (Kota Tual) sebagai payung
hukum untuk melindungi pelaksanaan Sasi Umum di Kei, harus diikuti dengan proses
pendidikan dan pembinaan masyarakat menuju masyarakat yang “melek ekologi”
(eco-literacy), agar penghargaan dan ketaatan dalam mematuhi Sasi Umum tidak
hanya berdasarkan rasa takut terhadap ancaman sanksi adat, sanksi hukum negara, dan
sanksi para leluhur, tetapi juga oleh pemahaman dan kesadaran kosmis/ekologis yang
jelas terhadap pentingnya memelihara kesehatan dan kesejahteraan Nuhu-Met sebagai
“rumah (rahan) bersama” dan “ibu (renan) kehidupan” bagi seluruh ciptaan menuju
masa depan bersama.

Dalam muatan kurikulum lokal di setiap jenjang pendidikan di kepualauan Kei
(SD,SMP, SMA, Perguruan Tinggi), perlu dimasukkan juga bahan ajar tentang Sasi
Umum, agar sejak usia dini generasi muda Kei memahami secara baik kekayaan
budaya pelestarian lingkungan ekologi yang dimilikinya. Sehingga mereka belajar

menjadi generasi muda yang “melek ekologi” sejak dini.
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