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Pendekatan Intrinsik pada Syair Umru al-Qais
Menyingkap Visi Kemanusiaan Zaman Pra-Islam

Abdullah’

Abstract: One of the proper view in literary critical world
is independent literary work. This ideology views literary
work must show the formation of element linkage that
act the role and function totally. Epistemologically. it
shows the popular approach, that is intrinsic, which
determines the independent structur that can be studied
as unity with its develop element. This approach con-
tains three main ideas, they are global, structural trans-
formation, and independent idea. Therefore, understan-
ding literary work means establishing element structure.
This approach reconstiucts the linkage of the literary
elemet with its main basic, such as text. structwre. and
transformation.

Kata Kunci: Umru al-Qais, karya sastra, otonom, dan
transformasi struktur.

SALAH satu pandangan yang telah mapan dalam du-
nia kritik sastra adalah karya sastra sebagai dunia oto-
nom. Pandangan ini melahirkan aliran yang meman-
dang karya sastra mesti menampakkan susunan keber-
kaitan unsur-unsur yang memainkan r A
sinya dalam totalitas karya sastra. Secara epistimologis,
pandangan ini memunculkan pendekatan yang populer
dengan pendekatan intrinsik yang beranggapan bahwa
di dalam dirinya sendiri karya sastra merupakan struk-
tur otonom yang dapat dipahami sebagai suatu kesa-
tuan yang bulat dengan unsur-unsur pembangunnya
vang saling terjalin.! Jean Peaget, sebagaimana dikutip
Tirto,” menjelaskan, dalam pendekatan ini terkandung
tiga gagasan pokok. Perfama, gagasan keseluruhan,
bahwa bagian-bagian atau anasirnya menyesuaikan diri
dengan seperangkat kaidah intrinsik yang menentukan
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baik keseluruhan struktur ma-
upun bagian-bagiannya. Ae-
dua, gagasan transformasi,
struktur itu menyanggupi pro-
sedur transformasi yang me-
mungkinkan pembentukan ba
han-bahan baru. Aetjga, gaga-
san mandiri, yaitu tidak me-
merlukan hal-hal dari luar di-
rinya untuk mempertahankan
prosedur transformasinya
(struktur itu otonom terhadap
rujukan lain). Dari konsep di
atas, dapat ditegaskan bahwa
pendekatan ini tidak bergan-
tung pada faktor eksternal.
Oleh karena itu, memahami
karya sastra berarti memaha-
mi anasir yang membangun
struktur. Pendekatan ini mere-
konstruksi keterkaitan anasir
sastra yang menghasilkan
makna keseluruhan.Tirto® me-
nyimpulkan, pijakan utama
analisis adalah teks sastra,
anasir struktur di dalamnya,
dan transformasinya.Stanton,*
mendeskripsikan anasir struk-
tur karya sastra sebagai unsur-
unsur pembangun struktur itu
vang terdiri atas tema, fakta
cerita, dan sarana sastra. Fak-
ta cerita terdiri atas alur, to-
koh, dan latar; sedangkan sa-
rana sastra terdiri atas sudut
pandang, gaya bahasa, suasa-
na, simbol-simbol, dan imaiji.
Fungsi sarana sastra memadu-
kan fakta sastra dengan tema
sehigga makna karya sastra
dapat dipahami secara jelas.
Rumusan ini menjadi alat un-
tuk menelaah syair Umru al-
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Qais secara intrinsik. Hal ini
didasarkan pada asumsi bah-
wa syair mempunyai struktur
koheren yang setiap unsurnya
saling berhubungan dan fung-
sional. Pembinaan terhadap
makna syair dilakukan dengan
melihat setiap unsur vyang
membentuk syair, sebagaima-
na ditegaskan Teuw: bagi pe-
neliti sastra, analisis struktur
karya sastra yang ingin diteliti
dari segi mana pun merupa-
kan tugas prioritas (pekerjaan
pendahuluan), sebab karya
sastra sebagai dunia dalam
kata mempunyai kebulatan
makna intrinsik yang hanya
dapat digali dari karya itu sen-
diri3

Pertanyaannya adalah
bagaimana teknik menemu-
kan makna dan pesan pada
syair pra-Islam, sehingga visi
dan misinya dapat diketahui ?
Tulisan ini berusaha menja-
wab dengan cara mengede-
depankan salah satu karya
sastra (baca: syair) karya be-
gawan sastra pra-Islam, Umru
al-Qais. Harapannya, bisa di-
ungkap visi dan misi masa
pra-Islam melalui karyanya.
Lebih jauh (mungkin) kita bisa
menerapkan nilai-nilai yang
terkandung dalam visi dan mi-
si tersebut dalam kehidupan
vang kini sedang kehilangan
orientasi kemanusiaannya.

Biografi Umru al-Qais

Nama lengkapnya ialah
Umru al-Qais ibn Hujr ibn al-
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Harits ibn Amr bin Hujr al-
Marar ibn Amr ibn Mu’awiyah
ibn al-Harits ibn Ya'rab ibn
Tsaur ibn Muratti’ ibn Mu'a-
wiyah ibn Kindah. la lahir dan
besar di lingkungan kabilah
Asad di Nejed.Ayahnya, Hujr,
pemimpin kabilah Asad dan
Gatafan. Kakeknya, al-Harits
ibn Amr ibn adalah raja yang
kekuasannya meliputi al-Qa-

shim di selatan dan Syam di

utara, bahkan selatan Irak
masuk dalam wilayah kekua-
saannya. Al-Harits menakluk-
kan kerajaan Munadzarah dan
semakin melambungkan na-
manya. Di dalam lingkungan
kerajaan besar inilah Umru al-
Qais dilahirkan.

Di masa kecilnya terjadi
perang antara kakeknya al-
Harits (kerajaan Kindah) de-
ngan al-Mundzir bin Ma'u al-
Sama’ (kerajaan Hirah) dan
berakhir dengan kematian al-
Harits dan jatuhnya bagian
tenggara kerajaan Kindah ke
kerajaan Hirah. Sisa wilayah
kerajaan Kindah diwariskan
kepada ahli waris kerajaan.
Ayah Umru al-Qais menda-
patkan bagian wilayah pusat
kerajaan, yaitu wilayah Bani
Asad dan Gatafan.

Umru al-Qais dikenal se-
bagai pribadi yang memiliki
jiwa seni. Bahkan ia lebih me-
nyambut panggilan seninya
daripada mematuhi larangan
orang tuanya. Inilah yang me-
latarbekalangi pengucilan dan
pembuangan dirinya dari ling-

168

Pendekatan Intrinsik pada Syair

kungan kerajaan. Dari sana
dimulailah kehidupan yang
berpindah-pindah dari satu
tempat ke tempat lain. Latar
belakang kehidupan yang ti-
dak menentu ini berpengaruh
secara signifikan terhadap kar-
ya syairnya, terutama syair
yang bertema wasf (deskripsi)
tentang kuda dan unta yang
merupakan alat transportasi
dalam pengembaraannya.
Umru al-Qais populer se-
bagai penyair ghazal, bahkan
dikenal sebagai urang yang
membuka pintu ghazal, des-
kripsi tentang wanita dan unta
untuk penyiar-penyair genera-
si sesudahnya. la juga meng-
ilhami penggunaan metafor
dan majaz. Hal ini bisa dilihat
dari analogi tentang hati yang
basah dari seekor burung de-
ngan buah anggur dan yang
kering dengan buah kurma
yang busuk dalam bait syair-
nya
by Ub ) sl 048 OIS
JU sty Sl s 87y G
sehingga Basyar ibn Burd ber-
kata: aku iri kepada Umru al-
Qais atas kemampuannya
menganalogikan dua hal de-
ngan dua hal lainnya dalam
satu bait,sehingga aku berkata

Tlwd, 34 "‘)‘—‘;‘*3.Lf
45155 B DLt

Dalam satu bait syair aku me-
nganalogikan tiga hal dengan
tiga hal yang lain.®

Seperti kebanyakan pe-
nyair pra-Islam, Umru al-Qais
mendapat pendidikan syair
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dalam masyarakat. Maksud-
nya, penyair menyosialisasi-
kan gubahan syair generasi
pendahulu kepada generasi
penyair sesudahnya, kemudi-
an penyair tersebut menerus-
kan sosialisasi syair itu kepada
penyair yang lainnya lagi,
hmgga di sana terdapat, me-
mmjam istilah Azyumardi Az-
ra’, mata rantai transmisi. Da-
lam a/- Aghani disebutkan ma-
ta rantai transmisi para penya-
ir dan perawi, yaitu Aus ibn
Hajar al-Tamimi, Zuhair ibn
Abu Sulma al-Muzni, Ka'ab
dan Khutai'ah, Hubah ibn
Khasyram al-Udzri, Jamil, dan
Katsir.®

Mata rantai transmisi bi-
sa terjadi di lingkungan kelu-
arga suatu kabilah. Al-A’sya’,
misalnya, meriwayatkan syair
gubahan pamannya, Musay-
yab ibn Lais, dan Abu Dzu’aib
al-Hudzaili meriwayatkan sya-
ir gubahan paman-pamanya,
Muraqqas, Muraqql Akbar,
dan Mutalammis.’ Mata rantai
transmisi merupakan sarana
pendidikan syair yang ber-
langsung secara privacy bagi
anggota kabilah Arab. Sebab
secara psikologis kekaguman
pada penyair generasi penda-
hulu membuat penyair perawi
menjadikannya sebagai tokoh
identifikasi dalam mengem-
-bangkan potensi menggubah
syair. Zuhair ibn Abu Sulma
bisa dianggap contoh penyair
yang mengalami proses pe-
nempaan itu. Sebelum popu-
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ler sebagai penyair bijak dan
berwibawa, Zuhair menjalin
kontak secara intensif dengan
pamannya, pujangga Basya-
mah ibn al-Ghadir. Ini diketa-
hui dari pernyataan Basya-
mah bahwa berkenaan de-
ngan syair, sastra, dan hik-
mah, penyair bijak itu berhu-
tang kepadanya. Oleh karena
itu, ketika Zuhair meminta ba-
gian dari upahnya menggu-
bah syair, Basyamah berkata:
apakah belum cukup, syair
vang kuwariskan kepadamu
dan yang kau riwayatkan da-
riku 7' Mata rantai transmisi
merupakan bentuk pendidi-
kan formal syair pada masa
itu. Zuhair telah menjalani
proses penempaan dalam ka-
wah candradimuka untuk ke-
mudian menjelma menjadi so-
sok begawan sastra yang arif
dan berwibawa.

Tentu saja tidak bisa di-
nafikan potensi bawaan yang
mendasarinya menjadi bega-
wan sastra yang disegani. Da-
lam literatur susastra Arab po-
tensi bawaan ini secara teknis
disebut tiba’ah (bakat). Itu se-
babnya tidak setiap anggota
kabilah bisa menjadi penyair
dan tidak setiap kabilah mam-
pu melahirkan pujangga yang
bisa menjadi simbol kebang-
gaan kabilahnya. Walaupun
secara kultural kondisi masya-
rakat cukup kondusif bagi ter-
ciptanya iklim yang mendu-
kung lahirnya penyair-penyair
muda.
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Memang, kalangan pe-
nyair bukanlah satu-satunya
komunitas yang menaruh per-
hatian pada pendidikan syair.
Anggota kabilah secara umum
memiliki kepedulian yang sa-
ma. Bagi anggota kabilah un-
taian kata-kata dan rangkaian
makna dalam syair bukanlah
semata-mata bunyi yang di-
lantunkan lisan, lebih dari itu
merupakan sarana yang am-
puh untuk membakar sema-
ngat, menarik perhatian, dan
meredam emosinya. Bisa di-
pahami kalau kabilah meyaki-
ni bahwa para pujangga me-
miliki kekuatan magis yang
tersalurkan melalui syair.Tam-
paknya, inilah yang menem-
patkan pujangga pada posisi
terhormat dalam masyarakat.
Posisi sosial ini berhubungan
dengan simbol kejayaan dan
sosialisasi kabilah. Pujangga
dipandang memiliki kekuatan
magis melalui olah kata guna
melukiskan kebaikan dan ke-
menangan kabilah. Sebalik-
nya mereka mampu mendes-
kripsikan kejelekan dan keka-
lahan perang yang diderita
kabilah lain. Itu sebabnya sya-
ir pra-lIslam didominasi tema
haja/satire dan madhpujian.

Kabilah telah mencipta-
kan iklim kondusif bagi terse-
lenggaranya pendidikan syair.
Setiap anggota memiliki ke-
sempatan yang sama menem-
pa diri mengembangkan ke-
terampilan olah bahasa dalam
pendidikan syair secara alami
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dan terarah. Kabilah juga me-
nyediakan pendidikan syair
tingkat tinggi yang diselengga-
rakan di Lembaga Pendidikan
Sag (pasar). Di masa pra-ls-
lam sering dilombakan pidato
dan menggubah syair (puisi).
Lomba diadakan pada musim
penduduk Mekah dan sekitar-
nya mengunjungi tempat/sdg
(pasar), tempat yang diramai-
kan dengan berbagai kegiatan
jual beli, misalnya siqg Ukaz
(pasar Ukaz). Di sana mereka
mengadakan transaksi jual-
beli pertanian, peternakan,
dan industri, atau komoditas
dari luar. Di sela-sela kesibu-
kan transaksi itu lomba meng-
gubah syair berlangsung, yang
diikuti macan-macan pang-
gung dan begawan-begawan
syair yang datang dari ber-
bagai kabilah.

Turut dalam lomba itu
para penyair terkenal masa itu
seperti: Umru al-Qais, Zuhair
ibn Abi Sulma, Amr ibn Kul-
tsum, Nabighah al-Zhubyani,
al-A’sya, dan Antarah ibn Syi-
dad. Syair yang dinyatakan
sebagai pemenang ditulis de-
ngan tinta keemasan, lalu di-
gantung pada dinding Ka’'bah.
Maka muncullah istilah mu’al-
lagat atau muzahhabat dalam
susastera Arab. Disebut mu a/-
lagat (yang digantung) karena
syair-syair yang dinyatakan
terbaik digantung pada din-
ding Ka’'bah. Disebut muzah-
habat (keemasan) karena sya-
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ir-syair itu ditulis dengan tinta
keemasan.

Kegiatan yang bernuan-
sa kesusasteraan ini tidak ber-
henti tingkat kemampuan
menggubah syair, tetapi lebih
dari itu, kritik sastra. Hanya
saja perlu ditegaskan bahwa
kritik sastra masa itu tidak
mesti dilihat dalam perspektif
moderen yang menyaratkan
landasan teori dan pengguna-
an pendekatan dan metode
dalam kegiatan kritiknya. Ka-
rena, tujuan kritik sastra masa
pra-Islam adalah memposisi-
kan penyair di kalangan pe-
nyair khususnya dan masya-
rakat umumnya, seperti yang
dilakukan Nabighah ketika ia
bertindak sebagai juri untuk
menilai keunggulan bahasa
para penyair.!! Kritik sastra ini
didukung kabilah karena pe-
netapan penyair yang mewa-
kili kabilahnya sebagai peme-
nang akan mengangkat citra
kabilahnya.

Para pujanga dari ber-
bagai kabilah mengekspresi-
kan pikiran dan perasaannya
melalui bahasa syair di pasar
Ukaz. Nabighah bertindak se-
bagai juri. A'sya, penyair per-
tama yang maju ke pentas.
Hasan ibn Tsabit pada urutan
kedua. Begitu seterusnya, pa-
ra pujangga dari berbagai ka-
bilah berkesempatan maju ke
pentas. Khansa' adalah yang
terakhir tampil. Penyair wani-
ta ini mengekspresikan pera-
saan yang meluap-luap seba-
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gai bentuk ratapannya vyang
menyentuh kalbu akibat ke-
matian  saudara-saudaranya.
Gubahan syair ratapan pe-
nyair ini mengundang decak
kagum Nabighah, yang dapat
dipahami dari kata-kata Nabi-
ghah yang ditujukan kepada
Khansa': sekiranya A'syar bu-
kan salah satu peserta dalam
pentas syair, pasti kuputuskan
bahwa engkaulah ‘pendekar
svair’ yang paling hebat.'?

Begitulah, stig menawar-
kan kesempatan seluas-luas-
nya bagi para pujangga me-
ngembangkan potensi meng-
gubah syair di hadapan lapi-
san masyarakat dari bebagai
kabilah guna mengukur ting-
kat pencapaian prestasi dalam
pendidikan syair. Sig meru-
pakan lembaga yang mena-
warkan pendidikan syair ting-
kat tinggi. Umru al-Qais, Na-
bighah, Zuhair, Tharfah, La-
bib, Antarah, Amr ibn Kul-
tsum, Khansa’ adalah pujang-
ga-pujangga jebolan pendidi-
kan sig. Mereka diberi ‘ijazah’
mu'allagidt dan berhak me-
nyandang gelar ashab al-mu-
‘allagat.

Syair pra-Islam merupa-
kan karya sastra kabilah Arab
dan mu’allagat adalah sebagi-
annya. Sejauh ini belum ada
sumber yang menyatakan se-
cara pasti jumlah syair pra-
Islam. Hanya saja disebutkan
bahwa Abu Tamam, Himad
al-Rawiyah, al-Asmu’i, masing
masing menyimpan dalam
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ingatan sebanyak 14.000 bait
syair selain gasidah dan ma-
qat”, 27.000 gasidah, dan
16.000 bait.® Terlepas dari
unsur berlebihan dalam infor-
masi ini, yang pasti tidak se-
mua syair tersebut terekam
dalam sejarah karena alasan-
alasan teknis dan metodolo-
gis. Abu Amr ibn Ala menga-
takan: vang tersisa dari kete-
rampilan olah kalimat dari
orang-orang Arab hanyalah
sebagian kecilnya saja. Sekira-
nya ia sampai kepadamu se-
cara utuh sudah barang tentu
bisa dipastikan bahwa khaza-
nah ilmu dan syair akan sam-
pai kepadamu.™

Masyarakat Arab pra-Is-
lam dengan segala peristiwa
yvang mereka alami diekspre-
sikan melalui medium syair.
Kumpulan gubahan syair di-
kodifikasi dalam catatan yang
lazim disebut diwan. Dalam
pemahaman seperti ini, syair
berfungsi sebagai perekam
peristiwa sejarah bangsa Arab.
Sering dikatakan bahwa al-
syi'’r diwan al-'arab (syair me-
rupakan ontologi kehidupan
bangsa Arab). Itulah sebabnya
mengapa orang vang hendak
mempelajari masyarakat Arab
mesti mengakses, salah satu-
nya, kepada syair-syair pra-
Islam. Dalam bentuknya yang
tertata oleh ikatan konvensi,
syair tetap bertahan dalam
tradisi ora/, lalu tulis yang se-
makin melangsungkan kelang-
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gengannya, termasuk syair
Umru al-Qais.

Demikian, setting sosok
begawan syair yang menden-

" dangkan /agu-lagu cinta da-

lam kreasi syairnya. Tema cin-
ta yang dikemas dalam syair-
nya tidak terlepas dari proses
pendidikan yang ia lalui, baik
di istana maupun kabilah. Bo-
leh jadi kita bisa menggali visi
dan misi melalui /agu-lagu
cinta masa pra-Islam, untuk
dikaitkan dalam konteks keki-
nian. Untuk itu perlu dibedah
syair Umru al-Qais.

Struktur Svair Umru al-
Qais

Berdasarkan pendekatan
intrinsik pemaknaannya bisa
disistematisasikan dalam tema
fakta cerita, dan sarana cerita
sebagai berikut:

1. Tema Syair

Tema adalah kondisi ke-
jiwaan yang berisi pesan yang
diekspresikan melalui media
struktur fisik syair. Pemaha-
man yang subjektif ini dida-
sarkan pada penggunaan isti-
lah makna yang sering dipa-
hami sebagai ide umum suatu
gasidah. lde umum dalam li-
teratur kritik sastra Arab tradi-
sional disebut dengan a/-gard
al-syi’ri (tema syair). Qada-
mah bin Ja'far, misalnya, me-
nyebutkan tema-tema pokok
syair, vaitu a/-madrih (pujian),
al-haja’ (satire), al-gazal (ero-
tik), al-marasi (elegi), dan a/-
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wasf (deskripsi)."” la menegas-
kan bahwa tema-tema itu
adalah makna.'

Kalau pemahaman sub-
jektif ini dibenarkan, maka
bisa dikatakan bahwa hama-
sah adalah gejolak kebencian
dan ambisi, Aaji’ adalah ge-
jala kasih sayang, ris3’ adalah
ekspresi kesedihan, gaza/ ada-
lah letupan cinta, dan madh
adalah buah kekaguman dan
penghormatan. Namun, se-
mua ini tidak bersifat mutlak.
Karena, boleh jadi nuansa ke-
sedihan ada dalam kebencian,
lalu muncul tema hamasah
(heroik). Dari tema madh,
muncul fakhr (kebanggaan).
Dari tema risa’ muncul hama-
sah yang bisa juga memun-
culkan tema madh.

Demikianlah tema-tema
struktur syair pra-Islam. Perta-
nyaannya adalah bagaimana
mengangkat tema-tema itu.
Untuk kepentingan analisis ini
perlu mengedepankan con-
toh-contoh syair karya Umru
al-Qais sebagai berikut :
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Bait-bait ini adalah matla’ ga-
sidah (pembukaan ode) yang
berkisah tentang kerinduan
seseorang terhadap kekasih-
nya di Sigt al-Liwa. Begitu la-
ma ia menanam cinta di ke-
bun hatinya.la merasakan da-
mai dan bahagia berada di
kebun cinta, lalu menderita,
berpisah dan jauh darinya. Ti-
dak kuat menanggung derita
rindu dan putus asa jauh dari
vang dikasihi. maka ia cu-
curkan air mata. [a menduga
bahwa cucuran air mata akan
dapat melepaskannya dari
penderitaan. Namun, itu sia-
sia belaka; kerinduan tetap tak
terobati. Bagaimana mungkin
ia bisa melupakannya ? Perpi-
sahan dengan sang kekasih
justru mengingatkan pada ki-
sah kasih sebelumnya bersa-
ma Ummu Hawairis dan Um-
mu Rabab. Nestapa telah me-
nenggelamkannya dalam rata-
pan yang menyayat hati.

Dari bait-bait matla’ sya-
ir Umru al-Qais ini diketahui
bahwa temanya adalah gaza/
(percintaan).Dapat ditegaskan
bahwa apa dan bagaimana la-
tar belakang syair di atas ada-
lah sesuatu yang tidak mudah
dijelaskan. Yang bisa dipasti-
kan adalah syair itu merupa-
kan pembukaan karya Umru
al-Qais. Pengalamannya me-
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rupakan letupan emosi mera-
sakan kepedihan berpisah da-
ri sang kekasih. Dalam syair
tersebut tergambar kondisi ke-
jiwaan yang sedang dirun-
dung nestapa diikuti angan-
angan terbang bagai layang-
layang mengincar sang keka-
sih. Secara psikologis tema
percintaan ini meletupkan ke-
rinduan yang menyayat kal-
bu. Boleh jadi kerinduan ini-
lah yang hendak diangkat da-
lam kisah syair tersebut. Gam-
baran ini membantu kita un-
tuk menelusuri apa dan bagai-
mana isi syair. Ini dipertajam
dengan suasana tokoh dan
dialog yang berlangsung di
antara mereka sebagaimana
dideskripsikan di bawah ini.

2. Fakta Cerita
a. Tokoh
Yang menonjol dari to-
koh dalam syair di atas adalah
Aku lirik dengan suasana ke-
sedihan dan penderitaan. Ba-
tinnya diliputi keputusasaan
dan dibebani kegagalan. Ada-
pun tokoh kekasih dalam syair
adalah Fatimah (Kamu lirik).
Hal ini dapat dipahami dari
bait-bait berikut :
£ Jadi i ae Mga (LU
sz“'\ G’ PO S )1 A8 g...f Oy
- Jf‘
J&b g..ld]‘ S JAL Lsy Ja\ J
w S 5ah w .._,U 3
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Jiie B jleel (3 g
Dalam bait-bait ini disebutkan
dialog Aku-lirik (tokoh utama)
dan Kamu-lirik (Fatimah, sang
kekasih).

Aku-lirik (AL): Wahai Fatimah
Apakah kemanjaan yang ka-
mu tampakkan tidak cukup
membuktikan cinta kasih ? Se-
kiranya kamu bermaksud me-
mutuskan hubungan tali kasih
kita, maka lakukanlah secara
baik-baik dan kita akan berpi-
pisah masih tetap menjalin ka-
sih.

(AL): Cintaku padamu, ka-
gumku pada keayuanmu, tun-
dukku pada semua permin-
taanmu, dan luluhnya hatiku
hingga aku menjadi tawanan
asmara dan cintamu, semua-
nya karena kemanjaanmu.
Kalau yang kuperbuat pada
hari ini membuatmu terluka
dan kau tak suka perangaiku,
maka cabutlah pohon cintaku
dari kebun hatimu dan aku
akan melupakan cinta kita.
Kamu-lirik (KL) menangis ter-
sedu-sedu. (AL) merasa iba,
lalu berkata: Wahai Fatimah !
cintamu padaku telah me-
menjarakan kalbuku. Tangis-
mu telah merobek-robek hati-
ku. Hentikanlah tangisan dan
cinta kita akan tetap abadi

Begitulah (AL) tengge-
lam dalam kesedihan menge-
nang kekasih. Untuk melupa-
kan kenang-kenangan yang
menyayat-nyayat hatinya, to-
koh (AL) mengembara. (AL)
melakukan perjalanan di pa-
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dang pasir menyusuri tempat-
tempat; dari atas kendaraan
(AL) menyaksikan hewan-he-
wan liar berlarian.Begitu men-
deritanya (AL) hingga mera-
sakan seakan-akan kehidupan
hanyalah malam. {AL) berha-
rap fajar menggulung kege-
lapan malam, sehingga semua
kepedihan sirna seiring de-
ngan tergulungnya kegelapan
malam oleh fajar yang me-
nyingsing. Akan tetapi, sinar
fajar pun tak lebih terang dari
malam. Di samping itu, terda-
pat tokoh-tokoh lain, yaitu te-
man-temannya yang menghi-
bur dan menentramkan hati
(AL). Mereka mengatakan

\ MY 1 048
(janganlah kamu hancurkan
dirimu).

b. Latar Syair

Pertama yang kita temui
berhubungan dengan tempat,
yaitu Sigt al-Liwa yang terle-
tak antara Dahul Haumila,
Taudhiha, dan Migrah. Pe-
ngalaman penyair terjadi di si-
ni yang menciptakan baya-
ngan asmara. Di sana ia per-
nah menjalin asmara dengan
kekasih yang meninggalkan
kenangan. Juga gurun sahara
tempat unta menapakkan ka-
kinya membawanya yang se-
dang dirundung duka sampai
di tempat yang disebut Yaz-
bul, Nejed. Di Yazbul ia mera-
sakan malam kelam seakan
tiada berganti fajar. Penggam-
- baran malam kelam merupa-
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kan simbol kekalutan hatinya
oleh penderitaan.

Latar kedua berkaitan
dengan waktu.Paling tidak pe-
nyair menyebutkan kata hari
(vaum) dan malam (/ai). Pe-
nyebutan ini merupakan isya-
rat bahwa penderitaan yang
ia alami berlangsung sepan-
jang hari dan malam. Latar
tempat dan waktu memberi-
kan citraan yang kokoh bah-
wa peristiwa yang dialaminya
memasung perasaan dalam
kenangan yang sulit dilepas-
kan dari kehidupannya. Per-
soalan yang sedang dihadapi
menyatu dengan dirinya, se-
hingga seakan terbawa ke ma-
napun dia mengembara.

3. Sarana
a. Irama dan Rima

Dari sisi tipografi, penya-
ir mencitrakan kesan bahwa
suasana tradisional melekat
padanya yang wujudnya ada-
lah keterikatan pada irama
dan rima. Struktur fisik syair
dikonstruksi dengan bahasa,
irama, dan rima yang terikat
pada aturan-aturan formal.
Bentuk formal (aspek visual)
dalam bait-bait syair dirasa-
kan menonjol. Suku kata, ka-
ta, frasa, baris, dan bait tersu-
sun rapi.Dapat dikatakan bah-
wa syair di atas disajikan da-
lam bentuk tipografi yang rapi

Inilah yang dieksploitasi
untuk menyampaikan struktur
batin yang merupakan pikiran
dan perasaan penyair secara
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lebih menghunjam dalam re-
lung-relung jiwa pembacanya.
Svair di atas dikontruksi de-
ngan 8 fafilah dengan wazan
(pola) fa'dlun mafd’ilun 4 kali.
Tafilah ini membentuk irama
bahr tawil.

Nampaknya Umru al-
Qais sadar akan efek musik
yang ditimbulkan bahr fawil.
la mengeksploitasinya untuk
menghasilkan makna dan me-
nopang entitas struktur syair.
Dalam al-Usal al-Fanniyyat li
al-Syi'r al-Jahiliy dinyatakan
bahwa irama yang paling baik
adalah yang sejalan dengan
gagasan yang disampaikan;
intonasi dan stressing sesuai
dengan kondisi kejiwaan. Da-
lam keadaan sedih, jeda suara
irama mesti panjang.!” Sesuai
dengan nama dan karakteris-
tiknya, bahr fawil memenuhi
kriteria itu.

b. Bahasa

Dari sisi diksi, syair itu
memang menonjol. la mem-
perlihatkan kemantapan dan
penguasaan bahasa yang sem
pumna. Penyusunan kosakata
memperlihatkan  kepiawaian
penyair dalam berolah kata.
Meskipun dirasakan ia meng-
gunakan kosakata yang arti-
kulasinya relatif berat di lisan
dan asing bagi generasi seka-
rang, yang pemaknaannya
mesti merujuk kepada kamus
klasik standar. Hal ini dapat
dirasakan pada bait berikut:
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+ Dalam bait-bait ini digambar-

kan bahwa (AL) istirahat di
malam hari dengan berszlimut
dan berkelambu malam. Se-
olah-olah kegelapan malam
adalah ombak yang bergulung
susul-menyusul. Ketika mem-
buka mata, ia merasakan be-
ban penderitaan. Namun, ia
bersabar hati. Oleh karena itu,
ia rasakan malam seakan-
akan bergerak lamban sekali.
Pada malam itu ia tersiksa
dan mengharap pagi hari
segera tiba. Namun, apa yang
terjadi ? Kepedihan telah me-
nantinya di pagi hari. Betapa
malam tiada berganti, seperti-
nya bintang-bintang tak mam-
pu bergerak karena terikat
pintalan yang diikatkan pada
gunung vang kokoh di Yazbul.

Kata-kata « ,lu ¢ Lilas
d2as ¢« o) « JSIS merupakan
kata-kata yang pemaknaan-
nya mesti merujuk kepada ka-
mus khusus. Sedangkan kata-
kata ¢ dan JSUS” merupakan
kata yang berat pelafalannya.
Namun, kepiawaian penyair
nampak ketika ia mengga-
bungkan kata-kata tesebut de-
ngan yang ringan pelafalan-
nya. Penggabungan ini justru
membuat struktur bait menja-
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di indah dan enak didengar.
Klausa JSIS, ey tjlmel o35l
terdiri atas dua struktur kali-
mat, yaitu \ji~si 35,1y dan <L
JSS,. Kedua kalimat ini di-
buat kalimat majemuk dengan
membubuhkan kata penghu-
bung dan (,), sehingga kata
JSUs” menjadi tidak berat pela-
falannya. Dengan demikian,
pilihan kata itu sempurna. Ja-
linan kata dikemas secara
efektif. Gagasan yang disam-
paikan dilakukan secara sing-
kat dan padat (/a2).Pilihan ka-
ta dan penyusunannya sangat
rapi. Makna kata tidak berbe-
lit-belit dan langsung pada
apa yang dimaksud. Semua
itu menunjukkan kemampuan
(malakah) yang luar biasa dari
penvair. Ini bisa dilihat pada,
ratapan, kenangan masa lalu,
tempat tinggal, dan kekasih,
semuanya diekspresikan ha-
nya dalam 1 bait . & W
Sl biy + J—ay e 6 55
Penyusunan kata yang
indah tidak saja memperjelas
tanggapan terhadap isi syair,
tetapi juga menimbulkan ma-
jaz dan retorik yang menggi-
git. Sebagaimana nampak da-
lam bait yang mendeskripsi-
kan kepekatan batin yang di-
simbolkan dengan malam ba-
gai ombak yang bergulung-
gulung ( =, »3 5}y
dy). Ungkapan bagai om-
bak yang bergulung-gulung
menambah kepuitisan. Apa-
lagi diikuti dengan ungkapan
malam sepertinya tidak berge-
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rak menuju fajar, karena ma-
lam fterpintal pada gunung di
Yazbul ( J:9 jou IS + wayd oS
Jd wui). Dengan demikian
bermacam imajinasi muncul
dalam bayangan kita.

Untuk lebih mengkon-
kretkan imajinasi dan tangga-
pan, penyair menggunakan
citraan yang bisa dindera. De-
ngan ungkapan W dan i
et oy od a2, (AL) dalam
syair yang menanggung be-
ban penderitaan seolah-olah
berjalan bersama teman-te-
mannya. Dengan konstruksi
kalimat yang didukung oleh
diksi yang tepat, syair ini
menimbulkan imajinasi visual
dan audial, sehingga kita seo-
lah-olah sedang melihat dan
mendengar sendiri alam di
hadapan kita.

Kondisi ini berhasil da-
lam mengkonkretkan baya-
ngan tentang sosok (AL) ber-
ada dalam panorama padang
pasir dengan deru kuda lari
kencang yang menimbulkan
deburan debu,menambah ba-
yangan sosok (AL) menyusuri
padang sahara, sebagaimana
nampak pada bait berikut:

+ s 23 ki Lg.,LJ—\ J3
JSer iy s s S

J.cul.‘-\...!bb\
JST A a0
+ M\qu_)\(w\Jf
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* i ales Bl y b Naf &
S5 Ay Ol e bt )l g
Dalam bait-bait ini digambar-
kan bahwa (AL) berburu di
pagi hari buta, sebelum bu-
rung-burung keluar dari sa-
rangnya; memacu kuda tinggi
dan besar yang mampu lari
kencang bagai bongkahan ba-
tu yang menggelinding dari
atas pegunungan ke lembah.
Kuda berwarna merah kehi-
tam-hitaman mampu berlari
kencang seolah-olah sedang
berenang di udara, karena be-
gitu ringan langkahnya. Orang
kurus akan terlempar dan
orang gemuk akan robek ba-
junya, jika nangkring di pung-
gungnya. Hanya orang terla-
tih {(rodeo) yang mampu me-
ngendalikannya karena begitu
kencang larinya.Tulang rusuk-
nya bagai tulang rusuk kijang,
betisnya betis burung unta, la-
rinya segesit serigala, dan ke-
mampuan memburunya sama
seperti musang.
Dalam syair didapati
penggunaan J/tifat dari orang
pertama (mutakallim) kedua
(mukhatab), ketiga (ga ib),ber-
dua (musanna), dan jamak
(fam). Penggunaan jftifat bu-
kan saja mampu mengungkap
‘betapa beratnya penderitaan,
tetapi juga bisa menciptakan
suasana tertentu dalam syair.
Ada bayangan konkret de-
ngan itifatitu.

Beberapa Catatan
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Beberapa hal dapat di-
catat dari analisis syair Umru
al-Qais. Pertama, Umru al-
Qais membuka syair dengan
ratapan (risd) diikuti erotis
(gaza)), mendeskripsikan ke-
rinduan terhadap kekasih,
yang meledak-ledak dalam di-
ri penyair. Nampaknya, me-
mang sudah menjadi model
yang telah lama dikembang-
kan oleh para penyair jauh
sebelum Umru al-Qais. Ini da-
pat diketahui dari bait syair
Umru al-Qais berikut:

+ Ll ) Jlladl e b g2
i b (S LS Ll S
Bait ini menginformasikan
bahwa ratapan terhadap tem-
pat tinggal (pekemahan) bu-
kanlah ekspresi baru di masa
Umru al-Qais. Karena, penya-

ir-penyair sebelumnya, semi-

sal Ibn Khidzam juga melaku-
kan ratapan dalam syairnya.
Syair pra-Islam menam-
pakkan homoginitas pembu-
kaan (matla). Penulis sepen-
dapat dengan Thaha Husein'®
bahwa syair pra-Islam tidak
menampilkan  heteregonitas
sebagai konsekuensi logis dari
perbedaan kabilah penyair.
Namun, homoginitas itu tidak
bisa dijadikan alasan untuk
mengklaim bahwa kebanya-
kan syair pra-lslam dipalsu-
kan; diciptakan pada masa
generasi Islam. Apapun per- -
bedaan kabilah penyair, kon-
disi lingkungan dan geografi

-yang dihadapinya sama. Para

penyair menyaksikan pegunu-
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ngan di padang sahara, per-
kemahan yang terkadang di-
tinggalkan penghuni karena
mencari sumber-sumber air
yang bisa menopang kehidu-
pannya dan hewan-hewan-
nya. Mereka menggunakan
transportasi yang sama. Gu-
bahannya disosialisasikan se-
cara oral. Itu memungkinkan
para penyair menghasilkan
kreasi yang sama. Perbeda-
annya pada tingkat deskripsi
terhadap objek (kepekaan-
nya).

Kedua,Umru al-Qais me-
nyajikan fasybih dan retorika
dalam syairnya didasarkan
pada pengalaman kehidupan
kabilah. Unsur hiperbola (mu-
balaghah) dalam deskripsinya
dimaksudkan untuk mempe-
roleh efek yang infens. Secara
umum penyair pra-Islam teril-
hami oleh kondisi riil lingku-
ngannya. Oleh karena itu,
syair-syair pra-Islam mereflek-
sikan fenomena masyarakat
kabilah. Inilah yang mendasa-
ri pemerhati sastra moderen,
Ahmad Muhamad al-Khufi
untuk menggali informasi ke-
hidupan bangsa Arab melalui
syair-syair pra-Islam. Al-Khufi
menulis karyanya berjudul a/-
Havat al-Arabiyyah min al-
Svir al-~Jahiliy bersumber pri-
mer informasi syair-syair pra-
Islam. Pembahasannya meli-
puti:
1.Kehidupan sosial masyara-

kat pra-Islam, yang menca-
kup kedudukan wanita da-

- ma-tama bersumber
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lam keluarga dan masyara-
kat, perkawinan, perceraian,
dan poligami, serta anak-
anak. Juga masalah-masa-
lah peperangan, sumpah,
hidup bertetangga, kaum
the have dan the have not

2.Akhlak, seperti sifat-sifat ke-
dermawaan, kikir, berani,
pengecut, kebebasan, mene-
pati janji, jujur, dan lain-
lain.

3.Kehidupan agama yang me-
nginformasikan penyembah
berhala, bintang, api, jin,
malaikat, pohon, kaum dan
dahriyyin (sekuler).

4 Adat-istiadat dan keperca-
yaan yang mencakup: mi-
numan keras dan judi, des-
krispsi tentang jin, setan,
dan penyair, persembahan
untuk kuburan, dan pema-
kaian kalung untuk menolak
bala atau sial.’

Pengantar buku menye-
butkan bahwa syair-Islam me-
miliki hubungan signifikan de-
ngan kehidupan bangsa Arab
pra-Islam.?® Al-Khufi memang
terobsesi untuk mendeskrip-
sikan kehidupan bangsa Arab
di berbagai bidang melalui
syair.la berkata: Saya hendak
membuat jelas sejelas-jelasnya
kehidupan bangsa Arab di
berbagai bidang dengan tidak
mengandalkan kepada seja-
rah semata, melainkan perta-
pada
syair yang mendeskripsikan
kehidupan secara benar.?'
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Dengan demikian, syair
pra-Islam merefleksikan feno-
mena kehidupan sosial, kema-
nusiaan, tradisi, dan keperca-
yaan masyarakatnya.Oleh ka-
rena itu, tidaklah benar klaim
Thaha Husein® bahwa syair
pra-Islam lebih merefleksikan
gaya kehidupan dan intelek-
tual generasi Islam daripada
generasi pra-Islam.

Ketiga, dalam syair Um-
ru al-Qais terdapat kosakata
asing dan kata-kata sulit untuk
menghasilkan makna. Menu-
rut Syibli, kesulitan ini dise-
babkan perbedaan antara ma-
sa, tempat, masyarakat, dan
budaya pra-Islam dan kita.
Bagi masyarakat pra-Islam,
menurut Syibli, kata-kata ter-
sebut tidak sulit dan asing,
melainkan menjadi bagian ba-
hasa yang digunakan untuk
komunikasi antar mereka.

Svaugi Dhaif berpanda-
ngan bahwa jika penyair pra-
Islam berbicara tentang tema-
tema madh (pujian), fakhr
(kebanggaan), dan hikmah,
maka tema-tema itu bisa kita
pahami, karena  penyair
menggunakan bahasa populer
masyarakat. Namun, jika me-
reka mendeskripsikan sesuatu,
maka terasa asing bagi kita,
karena deskripsi itu didasar-
kan pada sesuatu yang tidak
kita ketahui dan saksikan saat
ini.?¥ Thaha Husein melihat
bahwa syair pra-Islam secara
umum memperlihatkan kosa-
kata yang sulit dan pemaha-
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mannya berbelit-belit.® Kesu-
litan ini menjadi salah satu
alasan untuk meragukan orisi-
nalitas syair pra-Islam.?

Kosakata sulit tidak saja
dijumpai pada syair pra-Islam,
melainkan juga pada syair Is-
lam, masa Umayyah, Abba-
sivah, bahkan moderen, mes-
kipun kadar kesulitannya ber-
beda. Akan tetapi, Thaha Hu-
sein tidak menjadikan kesuli-
tan kosakata itu untuk mera-
gukan orisinalitas syair dari
berbagai periode itu.

Kosakata yang diguna-
kan dalam syair pra-Islam me-
rupakan kekayaan mufradat
bahasa Arab. Karakteristik ini
sering dikupas oleh /inguis se-
bagai keistimewaan bahasa
Arab. Secara semiotika karak-
teristik itu, menurut Brockel-
mann,”’ sebenarmnya mengi-
syaratkan adanya dimensi in-
telektual yang tinggi untuk
ukuran masanya. Karena, ma-
teri bahasa diambil dari se-
mua yang terkait dengan pro-
fesi orang Arab saat itu, di
samping dari semua dialek
kabilah yang berbeda-beda.
Bangsa Arab yang berpindah-
pindah, berburu, dan bersa-
ma-sama dalam watak kehi-
dupan dan tingkat kebuda-
yaan di lingkungan baduwi,
menaruh perhatian secara
lebih teliti dan detail terhadap
lingkungan sekitarnya. Itu se-
babnya orang Arab mampu
mengklasifikasikan setiap he-
wan yang dapat menopang
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kehidupan dan esksistensi me-
reka dan memberinya nama
secara detail dan berbeda-be-
da. Unta, misalnya, digambar-
kan warna, jenis, dan watak-
nya melalui kosakata tertentu.
Oleh karena itu, bahasa Arab
pada saat itu tidak mencipta-
kan kosakata yang memiliki
daya dorong untuk mengeks-
presikan konsep umum dan
pemahaman universal.
Kekayaan kosakata yang
menunjukkan makna detail
justru menjadi nilai lebih ba-
hasa Arab saat itu. Bahasanya
dinamis sesuai dengan dina-
mika masyarakatnya. Bahasa
dijadikan media untuk meng-
ekspresikan pikiran dan pera-
saannya melalui juru bicara
kabilah, yaitu penyair. De-
ngan keterampilan olah baha-
sa,penyair menumpahkan pe-
rasaan dan pikiran sebagai
hasil dari pengamatan dan
perenungan terhadap peristi-
wa dan fenomena yang terjadi
di sekitarnya. Kreasi penyair
ini dalam literatur sejarah sas-
tra Arab sering disebut syair
pra-Islam (al-Syi’r al-Jahiliy).

Kemanusiaan dalam Syair
Umru al-Qais

Analisis intrinsik terha-
dap syair Umru al-Qais meng-
arahkan kita pada kesimpulan
bahwa kepedihan dapat juga
dirasakan pembaca. Pembaca
dapat menikmati suasana ro-
mantis syair. Ekspresi ini me-
rupakan kesaksiannya terha-
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dap kehidupan di luar dirinya
yang masuk ke dalam dirinya.
la mampu mengekspresikan
kepediahan hatinya dengan
ungkapan yang puitis dan ro-
mantis. Kepedihan itu adalah
kepedihan Umru al-Qais. Apa
yang membuatnya pedih ?
Jawabannya adalah kenapa ia
harus bertemu dengan wanita
yang kemudian menjadi keka-
sihnya. Bukanlah perpisahan
yvang ia tangisi, tetapi perte-
muan yang ia sesali. Dengan
siapa ia berpisah ? Tentu saja
hanya Umru al-Qais yang bisa
menjawabnya.

Dalam syair Umru al-Qa-
is terdapat sesuatu yang sifat-
nya kemanusiaan dan univer-
sal, yaitu setiap orang pernah
merasakan kerinduan. Apa-
kah rindu kepada kekasih,
kampung halaman, sesuatu
yang tidak mungkin kembali
lagi seperti rindu kepada masa
lalu, atau kepada nilai-nilai.
Boleh jadi kerinduan Umru al-
Qais dalam syairnya adalah
kerinduan kepada masa-masa
bahagia yang pernah ia rasa-
kan.Seperti ungkapannya me-
lalui tema rintihan. Rindu se-
perti itu tidak mungkin tero-
bati, karena obatnya kembali
kepada masa silam dan ini ti-
dak mungkin terjadi. Lalu apa
relevansinya dengan persoa-
lan kekinian ?

Bangsa Indonesia sedang
mengalami perubahan. Dulu
dikenal ramah, penuh empati
dan cinta damai. Karakteristik
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ini terefleksi dalam kehidupan
sehari-hari. Mereka melaku-
kan aktifitas sosial yang dida-
sarkan pada semangat gotong
royong. Kini, mereka menjel-
ma menjadi bangsa yang sa-
rat dengan prasangka.” Ini
secara sosiologis menimbul-
kan persoalan yang potensial
menciptakan ketidaknyama-
nan sosial. Kasus pencurian,
perampokan, dan anarkisme
lainnya merupakan dampak
dari ketidaknyamanan itu.

Visi dan misi masa pra-
Islam menghantarkan kita ke-
pada nilai-nilai universal. De-
ngan mengungkap visi dan
misi kemanusiaan dalam syair
Umru al-Qais, secara psikolo-
gis-sosial terdapat asa untuk
menebar kerinduan pada se-
nyum simpul sebagai simbol
kedamaian masyarakat yang
belakangan mulai digantikan
dengan karakter keserakahan,
egoistis, anarkis, dan kejahilan
vang menghancurkan nilai-
nilai kemanusiaan.

Penutup

Penulis merekomendasi-
kan kepada sivitas akademika,
khususnya komunitas sastra di
UIN Syarif Hidayatullah Ja-
karta bahwa diskusi tentang
topik yang memiliki dimensi
ruang dan waktu yang telah
lalu tidak harus menengge-
lamkan kita ke dalam lautan
nostalgia yang terkadang tidak
selalu acceptable dengan per-
soalan kekinian. Citra negatif
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mempelajari syair masa pra-
Islam tidak kontekstual de-
ngan kehidupan sekarang bisa
dibangun kembali menjadi ci-
tra positif, karena adanya ni-
lai-nilai dalam syair tersebut.

Persoalannya bukan pa-
da topik yang dijadikan disku-
si,tetapi bagaimana kita mem-
bedahnya dengan mengguna-
kan pendekatan dan metode
yang memungkinkan kita bisa
mengakses informasi yang ter-
jadi di masa lalu, kemudian
diaplikasikan pada persoalan
kekinian. Dengan demikian,
kita bisa membumikan nilai-
nilai yang terkandung di da-
lamnya dalam konteks kekini-
an.

Visi dan misi syair Umru
al-Qais dapat ditangkap de-
ngan analisis struktural guna
menemukan nilai-nilai kema-
nusiaannya.Kita juga bisa me-
nganalisis syair Al-Nabighah
vang familier di kalangan ista-
na, Al-A’sy. _.ng o . geum-
pangan dengan kenikmatan
dan duniawi (hedonis), Zuhair
bin Abi Sulma yang menyan-
dang predikat sebagai penyair
bijak (sya'ir al-hikmah), Thar-
fah yang populer dengan des-
kripsi unta, Urwah bin al-
Ward penyair yang bergabung
dengan kaum papa (sa'&lik),
atau Al-Khantsa' penyair pe-
rempuan yang terkenal de-
ngan syair ratapan (risg).Sya-
ir pra-Islam yang merupakan
pengalaman batin masing-ma-
sing itu bisa ditelaah secara
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khusus. Dengan mengguna-
kan kriteria struktural pesan
dan informasi yang hendak
mereka sampaikan bisa dipa-
hami, sehingga kita bisa me-
nangkap visi dan misinya se-
suai dengan popularitas dan
julukan masing-masing.
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