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ABSTRAK

Disertasi ini menganalisis konstruksi, negosiasi, dan
kontestasi identitas keagamaan perempuan bercadar di Instagram
dalam konteks transformasi Islam digital di Indonesia. Berangkat dari
fakta bahwa cadar mengalami pergeseran makna dari simbol purifikasi
teologis dan ideologis menjadi medan artikulasi identitas yang plural
di media sosial; penelitian ini menempatkan praktik bercadar dalam
lintasan historis dan diskursif yang lebih luas. Secara khusus,
penelitian ini menjawab empat pertanyaan: bagaimana dinamika
historis praktik bercadar di Indonesia hingga memasuki ruang digital?;
bagaimana identitas perempuan bercadar dikonstruksi di Instagram;
mengapa konstruksi tersebut tidak tunggal dan terfragmentasi?; serta
bagaimana bentuk negosiasi dan kontestasi identitas cadar yang
merefleksikan dinamika diskursus dalam ruang publik digital?

Penelitian ini menggunakan pendekatan kualitatif dengan
strategi observasi virtual terhadap akun-akun Instagram perempuan
bercadar, wawancara mendalam dengan informan kunci, dokumentasi
digital (unggahan, arsip daring, tangkapan layar), serta kajian literatur
interdisipliner dalam studi Islam, sejarah, antropologi, dan kajian
media. Analisis dilakukan melalui integrasi tiga kerangka teoretis:
network society dan tipologi identitas Manuel Castells (legitimasi,
resistensi, dan proyek); konsep digital religion dari Heidi A. Campbell
dan Wendi Bellar (networked community, convergent practice, storied
identity, shifting authority, multisite reality, dan experiential
authenticity); serta kerangka liquid modernity dari Zygmunt Bauman
untuk menjelaskan individualisasi dan fragmentasi identitas dalam
kondisi modernitas cair.

Temuan penelitian menunjukkan, pertama, bahwa praktik
bercadar di Indonesia berakar pada dinamika transkultural sejak abad
ke-19 melalui pengaruh reformisme Islam dari Arab, gerakan Islam
transnasional, hingga fase stigmatisasi pasca-9/11, dan kemudian
mengalami reimajinasi melalui budaya populer seperti novel dan film,
serta aktivisme media digital. Kedua, di Instagram, identitas
perempuan bercadar terartikulasikan dalam tiga konfigurasi: (1)
identitas legitimasi, mereproduksi otoritas normatif berbasis teks dan
ulama, serta menegaskan batas moral yang ketat; (2) identitas
resistensi mereartikulasi cadar sebagai simbol agensi yang menantang
stigma ekstremisme, asosial, dan subordinasi perempuan (dari
eksternal) serta stigma tidak kompatibel dengan moderasi Islam
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Indonesia (dari internal); (3) identitas proyek, mengintegrasikan cadar
dan estetika global sebagai agenda gaya hidup, personal branding, dan
ekonomi. Ketiga, fragmentasi identitas diproduksi oleh pluralitas
sosiokultural muslim Indonesia, mediasi digital dan transformasi lived
religion, desentralisasi otoritas keagamaan, logika algoritmik dan
ekonomi perhatian, serta individualisasi tanggung jawab biografis atas
situasi struktural. Keempat, kontestasi identitas berlangsung dalam
tiga wacana utama: autentisitas, moralitas, dan ekonomi, yang
memperlihatkan dialektika antara purifikasi dan popularisasi, kontrol
patriarkal dan agensi perempuan, serta kesalehan dan komodifikasi
simbolik.

Kontribusi disertasi ini terletak pada pengembangan kerangka
analitis integratif dalam studi Islam kontemporer dengan mengaitkan
teori masyarakat jejaring, agama digital, dan modernitas cair untuk
membaca transformasi identitas keagamaan muslimah. Penelitian ini
menegaskan bahwa identitas perempuan bercadar di era Instagram
bukan fenomena deviatif, melainkan ekspresi religius yang dinamis
dan performatif yang mencerminkan rekonfigurasi otoritas, makna,
dan praktik keberagamaan dalam lanskap Islam Indonesia abad ke-21.

Kata Kunci: Identitas Keagamaan; Perempuan Bercadar; Instagram;
Agama Digital; Modernitas Cair; Masyarakat Jejaring;
Negosiasi dan  Kontestasi  Identitas;  Otoritas
Keagamaan.
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ABSTRACT

The dissertation analyzes the construction, the negotiation, and
the dispute of religious identity of nigabed women on Instagram in the
Indonesian digital Islamic transformation. Looking at the fact that
‘nigab’ has undergone a purpose shift from a symbol of theological
purification and ideology towards a plural identity articulation field in
social media; this research places nigabing practice in a wider
discursive and historical path. In particular, it answers four research
questions. Before entering a digital field, what historical dynamics is
there on the nigabing practice in Indonesia? How have nigabed
women been constructed in Instagram? Why is the construction non-
singular and fragmented? And what type of negotiation and identity of
nigabed women dispute is there reflecting the discourse dynamic in
public digital space?

This qualitative research applies virtual observations on the
Instagram accounts of nigabed women, in-depth interviews with key
informants, digital (uploads, online archive, screenshots)
documentation, and literature interdisciplinary studies of Islam,
history, anthropology, and media. Analysis is carried out by
integrating three theoretical frameworks: network society and identity
typology by Manuel Castells (legitimacy, resistance, project); the
concept of digital religion from Heidi A. Campbell and Wendi Bellar
(networked community, convergent practice, storied identity, shifting
authority, multisite reality and experiential authenticity); and the
framework of liquid modernity from Zygmunt Bauman to explain
individuality and identity fragmentation in a liquid modernity
condition.

The results show the followings. First, the practice of face-
veiling in Indonesia is rooted in the transcultural dynamics which
began in the 19" century from an Islam reformism from Arab, trans-
national Islamic movements and the post-9/11 stigma phase from
which a reimaging process through some popular traditions, such as
novels and films, and digital media activism occurs. Second, in the
Instagram, the face-veiled women identity is articulated in three
configurations: (1) legitimacy identity, to reproduce the normative
authority on the basis of texts and ulama, and to impose on tight moral
boundaries; (2) resistance identity rearticulates nigab a symbol of
agent which opposes the stigma of extremism, no-social, subordinate
status of women (from the external) and the stigma of Indonesian
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Islam moderation incompatibility (from the internal); (3) project
identity integrates nigab and global esthetics as an agenda of lifestyle,
personal branding, and economy. Third, identity fragmentation is
created by the Indonesian Muslim socio-cultural plurality, digital
mediation and lived religion transformation, religious authority
decentralization, algorithmic logic and attention economy, and
biographic individual responsibility on a structural situation. Fourth,
identity dispute occurs in three main discourse: authenticity, morality,
and economy, which shows the dialectics between purification and
popularization, between patriarchal control and woman agency, and
between piety and symbolic co-modification.

The dissertation’s contribution lies on the development of an
integrative analytical framework in the contemporary Islamic studies
by connecting the theory of community networking, digital religious,
and liquid modernity to read the transformation of the religious
identity of a female Muslim. The study affirms that the identity of a
nigabed woman in the era of Instagram is not a deviant phenomenon,
instead, it is a dynamic, performance religious expression reflecting
the authority configuration, meaning, and religion practice in the
Indonesian Islamic landscape of the 21% century.

Key Words: Religious Identity, Nigabed Women, Instagram, Digital

Religion, Liquid Modernity, Community Networking,
Identity Negotiation and Dispute, Religious Authority.
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0543.b/U/1987, tanggal 22 Januari 1988.

PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN
Berdasarkan Surat Keputusan Bersama Menteri Agama RI dan
Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Rl Nomor 158/1987 dan

A. Konsonan Tunggal
Huruf Nama Huruf Latin Keterangan
Arab

\ Alif [Tidak dilambangkan | Tidak dilambangkan
< Ba’ B Be

< Ta’ T Te

& Sa’ $ es (dengan titik atas)

z Jim J Je

z Ha’ h ha (dengan titik bawah)
z Kha’ Kh ka dan ha

3 Dal D De

3 Zal Z zet (dengan titik atas)

J Ra R Er

J 7’ Z Zet

s Stn S Es

o Syin Sy es dan ya
oA Sad $ es (dengan titik bawah)
o4 Dad d de (dengan titik bawah)
L T3 t te (dengan titik bawah)
L 7a’ z zet (dengan titik bawah)
¢ ‘Ain ‘ Apostrof terbalik
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¢ Ghain Gh Ge
- Fa’ F Ef
S Qaf Q Qi
& Kaf K Ka
dJ Lam L El
a Mim M Em
o Nin N En
E) Waw W We
Ha’ H Ha
¢ [Hamzah ’ Apostrof
¢ Y& Y Ya

Konsonan Rangkap karena Syaddah Ditulis Rangkap
Kata Arab Ditulis
saiaze 3 muddah muta ‘ddidah
Ziza rajul mutafannin muta ‘ayyin
Vokal Pendek
Harakah Ditulis Kata Ditulis
Arab
Fathah A _ man nasar wa gatal
)5 5 a2 e
Kasrah | kamm min fi’ah
i e oS
Dammah U sudus wa khumus wal
ed g iy e fSUNUS

Vokal Panjang

Harakah Ditulis Kata Ditulis
Arab
Fathah A e 35 5 fattah razzaq mannan
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Kasrah I Sy oS miskin wa faqir
Dammah U o 5 Jss dukhiil wa khuriij
E.  Huruf Diftong
Kasus Ditulis Kata Arab Ditulis
Fathah bertemu AW, Mauliid
waw mati
Fathah bertemu ya’ Al | Muhaimin
Mati

F.  Vokal Pendek yang Berurutan dalam Satu Kata
Kata Arab Ditulis
i a’antum
S e u ‘iddat li al-kafirin
£S5 la’in syakartum
el Gl i‘anah at-talibin
G. Huruf Ta’ Marbitah
1. Bila dimatikan, ditulis dengan huruf*h”.
Kata Arab Ditulis
A T zaujah jazilah
Ny jizyah mukaddadah
Keterangan:

Ketentuan ini tidak berlaku terhadap kata-kata Arab yang
sudah diserap ke dalam Bahasa Indonesia, seperti salat, zakat, dan
sebagainya, kecuali jika dikehendaki lafal aslinya. Bila diikuti oleh
kata sandang “al-” serta bacaan kedua itu terpisah, maka ditulis

dengan “h”.
Kata Arab Ditulis
5ok AL takmilah al-majmi
WIEN halawah al-mahabbah

2. Bila ta’ marburah hidup atau dengan farakah (fatkah, kasrah,
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atau dammah), maka ditulis dengan “t” berikut huruf vocal

yang relevan.

Kata Arab Ditulis
PErS Zakatu al-figri
ORI ila hadrati al-mustafa
A e jalalata al-‘ulama’

Kata Sandang alif dan lam atau “al-”

Bila diikuti huruf gamariyyah:

Kata Arab Ditulis
Ll s bahs al-masa’il
LIl Jyad al-mahsul li al-Ghazalt

Bila diikuti huruf syamsiyyah, ditulis dengan menggandakan
huruf syamsiyyah yang mengikutinya serta menghilangkan

huruf “1” (el)- nya.

Kata Arab Ditulis
Ul sl i‘anah ath-thalibin
el Al ar-risalah li asy-Syafi‘t

cadll o, ds

syazardt az-Zahab
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BAB I
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Pakaian merupakan sebuah praktik tubuh dalam konteks sosial, di
mana individu menata dan “mempersiapkan” tubuhnya agar dapat
diterima, pantas, dan bahkan diinginkan dalam masyarakat. Dalam hal
ini, individu menggunakan pakaian sebagai cara untuk menyelaraskan
diri dengan harapan dan norma lingkungan sosial.! Malcolm Barnard
menyebut pakaian sebagai protesis, yaitu sesuatu yang berada di luar
diri individu namun ditambahkan ke tubuh dan digunakan untuk
membangun serta mewakili identitas penggunanya.? Melalui pakaian,
tubuh diberi makna, diklasifikasi, dan diposisikan dalam tatanan sosial
tertentu. Karena itu, pakaian merupakan artefak budaya yang
merepresentasikan identitas, status sosial, relasi kekuasaan, rezim
moral, serta ideologi yang hidup dalam suatu masyarakat.

Salah satu bentuk pakaian yang intens mengalami pergulatan
makna adalah penutup kepala dan wajah perempuan, yang dikenal
dalam ragam istilah seperti nigab, burka, atau cadar (face-veil). Di
sebagian komunitas muslim, cadar secara normatif dipahami sebagai
simbol Aurmah, yang mencakup makna kesucian, kesopanan, dan
perlindungan moral, serta diasosiasikan dengan bentuk kesalehan
ideal.®> Namun, pemaknaan ini tidak beroperasi secara tunggal dan
stabil di tengah perubahan konteks sosial dan teknologi media. Cadar
mengalami tarik-menarik ragam kepentingan, menjadi objek stigma
dan pengawasan, sekaligus direartikulasi sebagai simbol resistensi
hingga proyek diri penggunanya. Di dalamnya terdapat mekanisme
sosial-digital dan simbolik tentang bagaimana cadar dikonstruksi
dalam serangkaian proses adopsi, hibridisasi, pemaksaan, maupun
pelarangannya.

1 Joanne Entwistle, The Fashioned Body: Fashion, Dress, and Modern Social
Theory (New York: Polity, 2000), 29-39.

2 Malcolm Barnard, Fashion Theory: An Introduction (London and New
York: Routledge, 2014), 26-27.

3 Zahra Rahnavard, Pesan Pemberontakan Hijab: Jerit Hati Wanita
Muslimah, Terj. Dede Azwar Nurmansyah (Bogor: Cahaya, 2003), 41.
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Penggunaan cadar di Indonesia mencerminkan dinamika
negosiasi serta perubahan sosial dan kultural yang kompleks. Pada
mulanya, tradisi berpakaian perempuan Nusantara tidak menekankan
penutupan total atas tubuh, sebagaimana terepresentasi dalam aneka
budaya lokal. Tradisi berpakaian yang dipengaruhi oleh lingkungan
alam tropis, sistem kepercayaan leluhur, dan struktur sosial agraris-
maritim awalnya menempatkan tubuh sebagai bagian alami dari
kosmos, medium seni dan kepercayaan, bukan sebagai objek moral
atau tabu.* Pakaian berfungsi terutama untuk kepraktisan, keindahan,
dan penanda status sosial. Perjumpaan dengan kebudayaan India,
Cina, Arab, dan Barat, perlahan mengubah pemaknaan busana di
Nusantara.® Nilai-nilai baru kesopanan dan religiositas (terutama dari
Kristen dan Islam) kemudian turut memengaruhi tata busana.

Praktik penutupan tubuh perempuan dari kepala hingga kaki
(dan dalam kondisi tertentu, termasuk wajah) telah meluas di wilayah
Mediterania Timur jauh sebelum lahirnya Islam, termasuk di
peradaban Mesopotamia, Persia, Yunani, dan Arab pra-Islam. Dalam
puisi jahiliyah, praktik menutup kepala dilakukan oleh kalangan elite
bangsawan. Seiring kedudukan Nabi yang sangat dihormati, para istri
beliau termasuk yang awal melakukan praktik tersebut.® Menurut
Leila Ahmed, Islam mengadopsi jilbab melalui proses asimilasi yang
mulus dari budaya-budaya yang ditaklukkannya.” Dalam lintasan

4 Anthony Reid, Southeast Asia in the Age of Commerce, 1450-1680: The
Lands below the Winds (New Haven & London: Yale University Press, 1988), 75—
86; Jean Gelman Taylor, “Identity, Nation and Islam in Indonesia,” SPAFA Journal
19, no. 1 (2009): 1,
https://www.spafajournal.org/index.php/spafal991journal/article/view/62.

® Sebelum abad ke-19, norma kesopanan Jawa dan Bali hanya mensyaratkan
penutupan tubuh dari pusar hingga mata kaki. Kolonialisme Belanda
memperkenalkan norma kesopanan baru yang menekankan penutupan bagian dada,
muncul kemben (sejak 1860-an), kamisol (1920-an), dan bustier (1950-an). Annisa
Pangestuti dan Chandra Tresnadi, “The Shift Analysis on Woman Traditional
Underwear Designs in Java and Bali from 1900 until 2000s,” Mudra Jurnal Seni
Budaya 39, no. 4 (Oktober 2024): 4, https://doi.org/10.31091/mudra.v39i4.2815.

® Yedida Kalfon Stillman, Arab Dress: A Short History : From the Dawn of
Islam to Modern Times (Leiden dan Boston: Brill, 2003), 2:140.

7 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam: Historical Roots of A Modern
Debate (New Haven: Yale University Press, 1992), 5.
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sejarah berikutnya, praktik penutupan kepala mengalami proses
adopsi dan adaptasi ketika Islam hadir di luar jazirah Arab. Adopsi
penutup kepala oleh muslimah Indonesia berlangsung secara perlahan
melalui interaksi budaya yang kompleks dengan para pendakwah
Islam dari Arab sejak abad ke-13. Sampai awal abad ke-20, menutup
kepala di kalangan muslimah Nusantara umumnya hanya dilakukan
saat ibadah salat® Kajian Brenner di pusat kebudayaan Jawa
(Yogyakarta dan Solo) pada pertengahan abad ke-20, menemukan
praktik menutup kepala dengan selendang tipis atau kain tenun oleh
sebagian kecil perempuan muslim yang sudah tua, taat, dan haji.’
Gelombang konversi jilbab di Indonesia sempat terjadi pada dekade
1920-an, kemudian pada 1980-an, dan pascareformasi.’® Sementara
jejak penggunaan cadar di Nusantara baru dimulai pada awal abad ke-
19 oleh kelompok Padri di Sumatera Barat setelah kembali dari Arab.
Seabad kemudian, pada 1940-an di Solo, terdapat tokoh keturunan
Arab dari Bani Alawi, Idrus Al-Mansyur dan Ali bin Yahya yang
menganjurkan muslimah untuk memakai berguk atau burga.

Secara historis, kehadiran cadar di Indonesia tidak dapat
dilepaskan dari dinamika kontak budaya transnasional yang

8 Muhammad Hisyam, Fesyen Muslimah dan Transformasi Kultural (Jakarta:
LIPI Press, 2017), 24-29.

° Brenner menggambarkan jilbab saat itu sering dikenakan bersama kain batik
dan blus kebaya sempit berpotongan rendah di bagian dada dan terbuat dari bahan
yang tembus pandang. Hal ini menunjukkan bahwa di Indonesia praktik penutupan
kepala perempuan tidak hadir sebagai reproduksi langsung dari model Arab,
melainkan melalui negosiasi kultural yang panjang dengan tradisi lokal. Suzanne
Brenner, “Reconstructing Self and Society: Javanese Muslim Women and ‘The
Veil,”” American Ethnologist 23, no. 4 (1996): 674.

10 Kurniawati Dewi, “Javanese Women and Islam: Identity Formation since
the Twentieth Century,” Southeast Asian Studies 1 (1 April 2012): 109-40; Suzanne
Brenner, “Reconstructing Self and Society: Javanese Muslim Women and ‘The
Veil,”” American Ethnologist 23, no. 4 (1996): 673-97; Nancy Smith-Hefner,
“Muslim Women and the Veil in Post-Soeharto Java,” The Journal of Asian Studies
66 (1 Mei 2007): 389-420, https://doi.org/10.1017/S0021911807000575; Tutin
Aryanti, “Shame and Borders: The ‘Aisyiyah’s Struggle for Muslim Women’s
Education in Indonesia,” dalam Gender, Religion and Education in a Chaotic
Postmodern World, ed. oleh Zehavit Gross, Lynn Davies, dan Al-Khansaa Diab
(New York: Springer, 2013).

11 Ali Tantowi, “The Quest of Indonesian Muslim Identity: Debates on
Veiling From the 1920s to 1940s,” Journal of Indonesian Islam 4, no. 1 (2010): 76.
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berlangsung sejak awal proses Islamisasi, baik melalui jaringan
keturunan Arab, mobilitas jamaah haji dan penuntut ilmu ke Timur
Tengah, maupun pengaruh kelompok Islam transnasional. Proses ini
tidak hanya mentransmisikan bentuk simbolik cadar, tetapi juga
membawa muatan ideologis dan identitas yang berkelindan dengan
konteks sosial-politik dunia Islam. Hal ini menjadikan cadar
dipersepsikan dan dicurigai sebagai penanda arabisme dan membawa
“ideologi luar”, sehingga memunculkan ketegangan dengan
konstruksi Islam Indonesia versi negara'> yang menekankan
moderasi'® dan inklusivitas, serta tercermin juga dalam wacana
otherize'* cadar oleh sejumlah tokoh Islam arus utama seperti Said
Aqil Siradj,*® Haedar Nashir,'® Gus Miftah,!’ dan Permadi Arya.'8
Pandangan tokoh “arus utama” Islam Indonesia tersebut
tampaknya berakar pada situasi akhir abad ke-20, ketika cadar muncul
dan meluas melalui pengaruh gerakan Salafi, Jamaah Tabligh, serta
berbagai arus Islam transnasional yang membawa ideologi
pemurnian.'® Cadar kerap diasosiasikan dengan salafisme?® yang

12 pada 2019, Menteri Agama Fachrul Razi sempat mewacanakan
larangan cadar bagi ASN karena dinilai membawa ideologi kekerasan.

13 Di awal 2000-an, konsep Islam moderat mencuat, yang dibedakan
dengan gerakan Islam radikal di tengah agenda AS melawan teror pasca 9/11.
Saat ini, moderasi beragama menjadi prioritas dalam Rencana Pembangunan
Jangka Menengah Nasional (RPJMN) 2020-2024.

14 Sjtuasi pada dekade 2010-an ini dapat dibaca sebagai sikap meliyankan
simbol cadar oleh kekuatan “Islam moderat” seperti NU dan Muhammadiyah seiring
penguatan identitas Islam Nusantara dan Islam Berkemajuan.

15 Febrianto Adi Saputro, “KH Said Aqil: Cadar Bukan Perintah Agama,”
Republika Online, 9 Maret 2018, https://republika.co.id/share/p5bimw330.

% Putu Ayu Palupi, “Ketua Muhammadiyah: Hijrah Kadang Berlebihan,
Cadar Bukan Syariat Islam,” Suarajogja.id, 16 November 2019,
https://jogja.suara.com/read/2019/11/16/162839/ketua-muhammadiyah-hijrah-
kadang-berlebihan-cadar-bukan-syariat-islam.

17 Cahaya Hidayah, Viral... Gus Miftah Mengolok-Olok Wanita Cadaran!!
Cadar Itu Budaya Arab.., 2024, https://www.youtube.com/watch?v=k937yFjxUnU.

18 Permadi, “Cadar Budaya Arab,” Instagram, 22 Januari 2022.

1% Eva F. Nisa, Face-veiled Women in Contemporary Indonesia (London:
Routledge, 2022), 127-153.

20 Maghfur Ahmad, Siti Mumun Muniroh, dan Shinta Nurani, “Nigab, Protest
Movement, and the Salafization of Indonesian Islam,” QIJIS (Qudus International
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menekankan kembalinya ajaran Islam kepada al-Qur’an dan Sunnah
berdasarkan pemahaman al-salaf al-salih, sekaligus menolak praktik-
praktik keagamaan yang dipandang inovatif, sinkretis, atau bercampur
dengan takhayul, bidah, dan khurafat.?! Dalam bingkai pemurnian
tersebut, cadar dipahami merujuk langsung pada amalan para istri
Nabi yang punya kedudukan tinggi serta simbol proteksi diri dari
potensi fitnah dan penyimpangan moral. Praktik bercadar salafi
biasanya tampil dalam bentuk sederhana, longgar, dan berwarna
gelap,?® sejalan dengan rumusan ulama salafi, al-Albani, yang
memberi kriteria pakaian perempuan: tidak dimaksudkan untuk
berhias (tabarruj), tidak tipis atau transparan, tidak ketat, tidak diberi
parfum, tidak menyerupai pakaian laki-laki, tidak menyerupai pakaian
orang kafir, dan tidak untuk mencari popularitas (syuhrah).?® Pada fase
awal, salafi cenderung membangun ruang eksklusif yang
menempatkan perempuan di ranah domestik sebagai proteksi dari
bahaya modernitas Barat beserta produk kulturalnya, seperti fashion.*
Dalam kerangka ini, cadar menjadi simbol ideologis yang berlawanan
dengan dunia modern dan industri mode. Modernitas sendiri ditandai
oleh dorongan kebaruan, dan fashion menjadi manifestasi konkret dari
hasrat kebaruan yang ditopang oleh konsumerisme.? Akibatnya,

Journal of Islamic Studies) 9, no. 2 (Desember 2021): 423-62,
https://doi.org/10.21043/qijis.v9i2.8195.

2 Richard Gauvain, Salafi Ritual Purity: In the Presence of God, Routledge
Islamic Studies Series (Routledge, 2012); Henri Lauziére, The Making of Salafism:
Islamic Reform in the Twentieth Century (New York: Columbia University Press,
2015); Anabel Inge, The Making of a Salafi Muslim Woman: Paths to Conversion
(Oxford: Oxford University Press, 2017).

22 Abdullah bin Umar Al-Mar’i, “Bolehkah Hijab dan Cadar Berwarna
Cerah?” 7 Januari 2012, https://akhwat.web.id/muslimah-salafiyah/fatwa-
ulama/bolehkah-hijab-dan-cadar-berwarna-cerah/.

23 Muhammad Nashiruddin Al-Albani, Jilbab Wanita Muslimah (Y ogyakarta:
Media Hidayah, 2002), 47-233.

24 Beberapa kelompok salafi-jihadis seperti al-Qa ‘idah, al-Takfir wa al-
Hijrah, al-Jama'‘ah al-Takfiriyyah, Ansar al-Tawhid, dan Du‘at al-Syari‘ah
menganjurkan anggotanya untuk bercadar. Salma Mohamed Abdalmunim Abdalla,
“Fighting the Enemies of God: The Rise of and the Response to Violent Extremism
in Sudan,” Journal for Deradicalization, no. 20 (September 2019): 75-108,
https://journals.sfu.ca/jd/index.php/jd/article/view/249.

2 Entwistle, The Fashioned Body, 72-73.
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fashion cenderung dilekatkan pada pakaian Eurosentris dan Barat-
sentris, sementara busana di luar itu (seperti cadar) tidak masuk dalam
lingkaran, dan dianggap tradisional.

Namun demikian, makna cadar pada konteks kontemporer telah
mengalami transformasi yang signifikan. Berlawanan dengan prinsip
purifikasi ajaran dari unsur eksternal dan kecenderungan isolasi sosial
perempuan, praktik perjumpaan Islam dan unsur luar (melalui
globalisasi, kapitalisme budaya, dan teknologi digital), justru
membuka aksesibilitas Islam kepada khalayak yang lebih luas dan
beragam. Jika pada fase sebelumnya, cadar menjadi penanda ketaatan
eksklusif atau cenderung diposisikan sebagai proteksi atas arus
modernitas dan potensi kerusakan moral, Kini konfigurasi tersebut
mengalami pergeseran. Dalam lanskap digital, cadar telah menjadi
simbol multivokal. Kehadirannya di Instagram, sebagai ruang visual
yang didorong oleh logika to see and be seen, menggeser fungsi cadar
dari semata praktik penutupan menuju objek representasi yang
dipertontonkan dan dikurasi melalui estetika yang menggabungkan
unsur religiositas, preferensi personal, dan komoditas. Transformasi
ini melahirkan paradoks konseptual: bagaimana simbol yang secara
normatif diasosiasikan dengan ketaatan, ketersembunyian, dan
penghindaran dari tatapan publik justru menjadi medium membangun
visibilitas, pengakuan, dan agensi di ruang publik digital.

Paradoks tersebut semakin menguat jika ditempatkan dalam
konteks wacana global tentang cadar, yang selama beberapa dekade
diposisikan sebagai simbol benturan antara wacana kolonial,
emansipasi perempuan, sekularisme Barat, dan identitas Islam. Dalam
persinggungan itu, diskursus mengenai cadar kerap dibingkai secara
dikotomis terkait ketersembunyian ruang privat dan visibilitas ruang
publik, ekspresi kepatuhan dan pelanggaran, kesalehan dan
kedurhakaan, atau tradisi dan modernitas. Annabelle Sreberny
menemukan cadar dalam narasi media arus utama Barat kerap
disederhanakan sebagai: synecdoche for fundamentalism and anti-



modernism,?® sementara Katherine Bullock menyebut media arus

utama Barat kerap mereduksi perempuan bercadar sebagai objek
representasi, bukan subjek yang berdaya.?’ Representasi cadar yang
tidak kompatibel dengan mode terlihat dari awal istilah burka muncul
dalam pemberitaan The New York Times pada 1988, yang
menggambarkannya sebagai tentlike, pakaian menyerupai tenda dan
mengaitkannya dengan perempuan Afghanistan.”® Namun Kini,
berbeda dari konstruksi media mainstream (yang disiarkan dari satu
titik pusat tertentu kepada khalayak), konteks media sosial
menunjukkan pergeseran penting: perempuan bercadar tampil sebagai
produsen makna yang aktif mengonstruksi dan menegosiasikan citra
diri mereka melalui platform digital.

Dalam konteks masyarakat jejaring, situasi global turut
berdampak pada lanskap keislaman kontemporer di Indonesia.
Pertautan konteks global dan kekhasan Islam Indonesia yang
dipandang moderat dengan artikulasinya yang plural, serta dinamika
relasi antara agama dan negara, telah menjadi faktor penting yang
memengaruhi praktik kesalehan. Lebih dari itu, faktor media baru
turut menjadikan praktik keberagamaan Kini terjadi dalam realitas
onlife yang tidak lagi terpisah antara ruang daring dan luring.
Penelitian ini berargumen bahwa perubahan ruang turut memengaruhi
perubahan ekspresi dan artikulasi identitas dari simbol cadar. Jika di
ruang atau media mainstream offline, cadar kerap dipersepsikan
sebagai simbol konservatisme, keterasingan sosial, atau bahkan
ancaman, maka di ruang baru seperti Instagram, perempuan bercadar

% Annabelle Sreberny, “Unsuitable Coverage: The Media, the Veil, and
Regimes of Representation,” dalam Global Currents: Media and Technology Now,
ed. oleh Tasha G. Oren dan Patrice Petro (Rutgers University Press, 2004), 176.

21 Katherine Bullock, “Challenging Media Representations of the Veil:
Contemporary Muslim Women’s Re-Veiling Movement,” American Journal of
Islam and Society 17, no. 3 (Oktober 2000): 22-53,
https://doi.org/10.35632/ajis.v17i3.2045.

2 Russell Goldman, “What’s That You’re Wearing? A Guide to Muslim
Veils,” World, The New York Times, 3 Mei 2016,
https://www.nytimes.com/2016/05/04/world/what-in-the-world/burga-hijab-abaya-
chador.html.
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menemukan medium alternatif untuk mereartikulasi makna cadar di
luar wacana dominan.

Identitas cadar di media sosial dapat dibaca sebagai upaya
subjek religius untuk membangun makna di tengah melemahnya
legitimasi institusi dan menguatnya peran individu. Namun demikian,
masih sedikit literatur yang menjelaskan bagaimana proses tersebut
berlangsung secara konkret pada tingkat praksis digital. Kajian-kajian
terdahulu belum secara memadai menguraikan bagaimana identitas
cadar secara simultan dibentuk oleh perempuan bercadar sebagai
strategi negosiasi beragama dalam dunia yang saling terhubung di
tengah dominasi logika algoritmis. Keterbatasan ini semakin kentara
ketika ditempatkan dalam kerangka modernitas cair, ketika identitas
tidak pernah stabil dan terus-menerus mencari bentuk. Oleh karena itu,
penelitian ini menghindari penyimpulan reduksionis terhadap cadar
sebatas praktik deviasi, simbol ideologis, atau fenomena pinggiran,
tanpa analisis yang memadai mengenai mekanisme negosiasi
identitas, relasi kuasa simbolik, dan subjektivitas®® perempuan
bercadar dalam konteks Islam Indonesia kontemporer. Kajian ini
berupaya membangun pembacaan yang lebih kontekstual dan
relasional, dengan menempatkan identitas cadar sebagai praktik sosial
dinamis yang diproduksi melalui interaksi antara subjek, teknologi
media baru, dan struktur makna dalam masyarakat digital religius.

B. Rumusan Masalah

Penelitian ini dirumuskan ke dalam serangkaian pertanyaan penelitian
yang membentuk kerangka analisis bertahap dan saling berkelindan,
sehingga memungkinkan eksplorasi fenomena cadar secara
komprehensif dari dimensi historis, sosial-keagamaan, hingga
diskursif dalam konteks media sosial. Struktur pertanyaan disusun

2 Talal Asad membedakan antara subjektivitas (who am 1) dan identitas (who
are you). la mengusulkan peneliti lebih fokus pada subjektivitas religius untuk
memahami bagaimana umat muslim secara aktif membentuk diri mereka sendiri,
daripada hanya melihat melalui label identitas yang diberikan oleh negara atau
wacana global. Talal Asad, “Agency and Pain: An Exploration,” Culture and
Religion 1, no. 1 (Mei 2000): 29-60, https://doi.org/10.1080/01438300008567139.
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secara berurutan: dari sejarah menuju konstruksi, lalu ke negosiasi dan
kontestasi, untuk menelusuri tarik-menarik transformasi makna cadar
dari simbol normatif ke dalam wacana identitas yang dinamis.
Berdasarkan kerangka tersebut, rumusan masalah penelitian ini adalah
sebagai berikut:

1. Bagaimana dinamika historis praktik awal bercadar di
Indonesia sampai kemudian mengalami perluasan ke ruang
digital?

2. Bagaimana identitas perempuan bercadar dikonstruksi di
platform Instagram?

3. Mengapa konstruksi identitas perempuan bercadar di
Instagram menjadi tidak tunggal dan terfragmentasi?

4. Bagaimana bentuk-bentuk negosiasi dan kontestasi identitas
perempuan bercadar di Instagram yang merefleksikan
dinamika diskursif dalam ruang publik digital?

C. Tujuan dan Signifikansi Penelitian

Penelitian ini bertujuan untuk memberikan kontribusi akademik
terkait dengan praktik keberagamaan kontemporer perempuan
bercadar dalam konteks media sosial Instagram. Secara khusus,
penelitian ini bertujuan untuk:

1. Menjelaskan dinamika historis praktik bercadar di Indonesia
dalam kerangka continuity and change. Bagian awal diarahkan
untuk menelusuri genealogi dan transformasi makna cadar
sebagai praktik keagamaan dan kultural sejak masa islamisasi
Nusantara hingga era globalisasi digital. Bahasan ini
bermaksud mengidentifikasi bagaimana pengalaman sejarah,
kontak transnasional, dan modernitas membentuk kerangka
epistemik yang memungkinkan digitalisasi makna kesalehan
di media sosial.

2. Menganalisis konstruksi pemaknaan identitas perempuan
bercadar di Instagram, dengan mengkaji keragaman ideologis,
ekspresi simbolik, dan praktik digital yang membentuk
identitas mereka secara sosial dan kultural. Fokusnya pada
bagaimana nilai-nilai religius, dinamika modernitas global,
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dan ruang Instagram membentuk jalinan identitas perempuan
bercadar.

3. Menganalisis faktor-faktor sosial, kultural, keagamaan, dan
digital yang menyebabkan konstruksi identitas perempuan
bercadar di Instagram bersifat tidak tunggal dan
terfragmentasi, serta menjelaskan mekanisme relasi kuasa dan
faktor yang membentuk keragaman identitas tersebut.

4. Mengeksplorasi bentuk-bentuk negosiasi dan kontestasi
identitas perempuan bercadar di Instagram, sebagai cerminan
dari dinamika diskursif dalam ruang publik digital, serta
menilai bagaimana mereka menavigasi tekanan normatif,
respons publik, dan agensi personal dalam membentuk
representasi diri. Eksplorasi juga diarahkan pada dinamika
diskursif dan politik representasi di balik praktik bercadar di
Instagram.

Secara teoretis, disertasi ini berkontribusi pada pengembangan studi
Islam dengan memperluas pemahaman tentang praktik keagamaan
sebagai fenomena sosial yang hidup, khususnya dalam konteks media
sosial. Penelitian ini menggeser pendekatan yang cenderung
memandang cadar sebagai simbol statis dan ideologis, menuju
pembacaan yang menempatkan cadar sebagai praktik identitas yang
dinamis dan terus dinegosiasikan. Dengan menempatkan perempuan
bercadar sebagai subjek aktif, penelitian ini memperkaya diskursus
tentang relasi antara kesalehan, agensi perempuan, dan transformasi
ruang publik keagamaan di era digital. Disertasi ini memperluas
penerapan teori digital religion yang dikembangkan oleh Heidi
Campbell dan Wendi Bellar dalam konteks Islam Indonesia, dengan
menunjukkan bahwa media sosial dapat menjadi arena epistemik
tempat otoritas keagamaan, kesalehan, dan identitas diproduksi serta
dikontestasikan. Selain itu, penelitian ini turut memperkaya diskursus
tentang modernitas cair dari Zygmunt Bauman, yang menjelaskan
bagaimana identitas mengalami fleksibilitas, fragmentasi, dan
ambiguitas di tengah situasi dunia yang menuntut perubahan terus-
menerus.
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Adapun signifikansi disertasi ini terletak pada kontribusinya
dalam memperkaya kajian tentang perempuan muslim dan praktik
keagamaan kontemporer dengan menawarkan pembacaan yang lebih
kontekstual. Penelitian ini menggeser narasi yang kerap memosisikan
perempuan bercadar sebagai subjek pasif, homogen, atau semata-mata
objek regulasi normatif, menuju pemahaman yang menempatkan
mereka sebagai aktor yang aktif dalam mengonstruksi,
menegosiasikan, dan mengontestasikan identitas keagamaannya.
Dengan demikian, disertasi ini memperluas horizon studi Islam
dengan menegaskan pentingnya membaca simbol keagamaan seperti
cadar sebagai praktik sosial yang hidup dan dinamis, bukan sekadar
representasi doktrinal yang ahistoris dan ajeg.

D. Telaah Pustaka

Tubuh perempuan secara historis menjadi medan utama tempat
berbagai wacana keagamaan, budaya, ekonomi, dan politik
diproduksi, dinegosiasikan, dan dipertentangkan. Busana perempuan,
khususnya jilbab dan bentuk penutup tubuh lainnya, menjadi salah
satu arena penting bagi aneka perdebatan, mulai isu identitas hingga
moralitas. Sejak dekade 1980-an dan 1990-an, sejumlah kajian Kritis
mulai menelaah isu ini dalam kerangka relasi antara agama, otonomi
tubuh, produksi pengetahuan, dan relasi kekuasaan. Leila Ahmed®
dan Fatima Mernissi®!, misalnya, menunjukkan bahwa representasi
perempuan muslim tidak dapat dilepaskan dari pertemuan antara
diskursus keagamaan dan proyek kolonialisme, yang kerap
membingkai perempuan muslim sebagai figur the other yang dianggap
inferior, terbelakang, domestik, terasing, dan berlawanan dengan citra
kemodernan dan kemajuan Barat. Retorika emansipasi perempuan
sering dijadikan legitimasi moral bagi proyek kolonial yang berupaya

% Ahmed, Women and Gender in Islam: Historical Roots of A Modern
Debate; Leila Ahmed, 4 Quiet Revolution: The Veil’s Resurgence, from the Middle
East to America (New Haven: Yale University Press, 2011).

%1 Fatima Mernissi, The Veil And The Male Elite, Terj. Mary Jo Lakeland
(Cambridge: Basic Books, 2002).
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membuka jilbab perempuan muslim di wilayah jajahan, sebagaimana
dianalisis oleh Joan Wallach Scott.*?

Sejalan dengan itu, Reina Lewis®*® dan Meyda Yegenoglu®*
menunjukkan bahwa tubuh perempuan muslim, terutama yang
bercadar, telah lama menjadi objek “tatapan kolonial” sekaligus
medan produksi wacana mengenai identitas dan nasionalisme Barat.
Tatapan Barat beroperasi dengan memberikan nilai positif pada
dirinya sendiri (sebagai pihak yang maju, rasional, dan beradab)
sambil melabeli pihak lain (the other) sebagai yang negatif, primitif,
atau terbelakang.®® Melalui pakaian seperti cadar, subjek Barat
mengonstruksi perbedaan budaya dan gender untuk memperkuat
hegemoni mereka. Representasi cadar sangat dipengaruhi oleh
struktur bawah sadar kolonial yang melibatkan fantasi dan hasrat,
yang membantu subjek Barat mendefinisikan dirinya sendiri dengan
cara memandang yang "lain" sebagai subjek yang misterius atau perlu
"diselamatkan". Cara pandang tersebut telah menuai banyak kritik,
seperti dari Lila Abu-Lughod® yang menekankan pentingnya melihat
keragaman pengalaman agensi perempuan muslim, yang dapat
muncul melalui berbagai praktik kultural, termasuk pilihan
berpakaian, ekspresi estetis, maupun praktik keagamaan sehari-hari.*’

Katherine Bullock juga berupaya mendekonstruksi hegemoni
wacana Barat, baik kolonial, orientalis, maupun feminisme liberal,
yang memaknai cadar dan jilbab secara reduksionis sebagai simbol
ketertindasan. Berbasis pada outsider-insider’s perspective, Bullock

32 Joan Wallach Scott, The Politics of the Veil (New Jersey: Princeton
University Press, 2007).

3 Reina Lewis, Rethinking Orientalism: Women, Travel and the Ottoman
Harem (1.B. Tauris, 2004).

3 Meyda Yegenoglu, Colonial Fantasies: Towards a Feminist Reading of
Orientalism (Cambridge: Cambridge University Press, 1998).

% Yegenoglu, 1-2.

% Lila Abu-Lughod, “Do Muslim Women Really Need Saving?
Anthropological Reflections on Cultural Relativism and Its Others,” American
Anthropologist 104, no. 3 (2002): 783-90,
https://doi.org/10.1525/aa.2002.104.3.783.

37 Lila Abu-Lughod, Veiled Sentiments: Honor and Poetry in a Bedouin
Society (Berkeley: University of California Press, 1999).
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sebagai mualaf yang punya pengalaman sebelum dan setelah
menggunakan jilbab, memadukan analisis historis tentang politik
kolonial terhadap tubuh perempuan muslim, kritik epistemologis atas
modernitas liberal, serta data empiris berupa wawancara mendalam
dengan perempuan muslim di Kanada. Temuan utamanya
menunjukkan bahwa penilaian negatif terhadap jilbab tidak bersumber
dari pengalaman perempuan yang mengenakannya, melainkan dari
kerangka normatif Barat tentang kebebasan, otonomi, dan kesetaraan
yang mengklaim universalitas. Dengan mengkritik pemikiran feminis
arus utama, Bullock mengajukan kerangka alternatif yang memandang
hijab sebagai praktik religius yang bermakna ganda: spiritual, etis,
identitas, dan dalam konteks tertentu bersifat emansipatoris,
khususnya sebagai resistensi terhadap objektifikasi tubuh perempuan
dalam budaya kapitalisme konsumtif.%

Karya Fadwa El Guindi, Veil: Modesty, Privacy and Resistance,
menjadi rujukan utama dalam memahami jilbab dan ragam dimensi
yang melingkupinya sebagai praktik yang telah berusia purba dan
multidimensional.  Dengan  pendekatan  etnografis,  Guindi
menunjukkan bahwa penutup kepala perempuan merupakan fenomena
lintas budaya, lintas agama, dan bahkan lintas gender. Jilbab tidak
hanya bermakna sebagai simbol keagamaan, tetapi juga sarat dengan
fungsi sosial, ideologis, politis, dan kultural. Jilbab dapat menjadi
simbol resistensi, kesalehan, privasi, dan alat komunikasi sosial yang
tidak sederhana.®® Dalam berbagai teks keagamaan, tubuh perempuan
sering kali dikonstruksikan sebagai potensi fitnah yang perlu
diselubungi dan didisiplinkan atas nama moralitas. Praktik
menyelubungi tubuh, terutama dengan jilbab dan cadar, kerap
diposisikan sebagai strategi hurmah, menjaga kesucian dan
menghindari objek seksualisasi. Namun, praktik tersebut tidak tunggal
dan statis, tetapi mengalami dinamika legitimasi, negosiasi, dan
transformasi sesuai dengan konteks historis dan sosial-budaya.

% Katherine Bullock, Rethinking Muslim Women and the Veil: Challenging
Historical & Modern Stereotypes, Second (London: International Institute of Islamic
Thought, 2007).

% EI Guindi, Veil: Modesty, Privacy and Resistance.
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Meskipun terdapat fakta historis sebagai pakaian yang lintas
budaya, penutup kepala perempuan sering dipersepsikan hanya milik
muslim dan Arab. Yedida Kalfon Stillman menyajikan analisis historis
dan etnografis terhadap pakaian Arab dan muslim dalam kurun 1.400
tahun di wilayah Timur Tengah, Afrika Utara, dan Spanyol masa
Islam pada kisaran abad pertengahan. Stillman menempatkan
perkembangan pakaian, termasuk jilbab, dalam kerangka sosial-
politik, estetika, serta interaksi antaragama, termasuk bagaimana
busana muslim dipengaruhi dan memengaruhi tradisi abrahamik,
Yahudi dan Kristen.*® Penemuan semacam ini diperkuat oleh Farha
Ternikar, Hanna Papanek, dan studi-studi lintas agama yang
mengonfirmasi keberadaan praktik penutupan kepala perempuan
dalam komunitas Yahudi, Kristen,** dan bahkan dalam tradisi wisdom
religion, seperti komunitas Hindu di India.** Pemahaman ini
menegaskan bahwa cadar bukanlah produk eksklusif Islam, tetapi
merupakan hasil interaksi historis yang luas terkait nilai kesopanan,
budaya, kontrol tubuh, relasi kekuasaan, hingga identitas.*®

Sebagai entitas lintas peradaban, pakaian tidak hanya berfungsi
sebagai alat selubung tubuh, tetapi juga sebagai penanda identitas
kultural dan kontinuitas tradisi. Pakaian sering diposisikan dalam
dialektika antara kemurnian budaya lokal (native) dan pengaruh
eksternal, khususnya busana modern bergaya Barat. Anthony Reid,
Jean Gelman Taylor, Henk Schulte Nordholt, dkk mengeksplorasi
kaitan identitas, nasionalisme, tradisi, dan kemodernan di Indonesia
dalam konteks pakaian.** Seiring berkembangnya perdagangan

40 Stillman, Arab Dress, vol. 2.

41 Farha Ternikar, “Hijab and the Abrahamic Traditions: A Comparative
Analysis of the Muslim Veil,” Sociology Compass 3, no. 5 (2009): 754-63,
https://doi.org/10.1111/j.1751-9020.2009.00237.x.

“2 Hanna Papanek, “Purdah: Separate Worlds and Symbolic Shelter,”
Comparative Studies in Society and History 15, no. 3 (1973): 289-325,
https://www.jstor.org/stable/178258.

4 Rachel Anderson Droogsma, “Redefining Hijab: American Muslim
Women’s Standpoints on Veiling,” Journal of Applied Communication Research 35,
no. 3 (Agustus 2007): 309, https://doi.org/10.1080/00909880701434299.

4 Henk Schulte Nordholt, ed., Outward Appearances: Trend, Identitas,
Kepentingan (Yogyakarta: LKiS, 2005).
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internasional dan pengaruh agama dunia seperti Islam dan Kristen,
masyarakat mulai mengadopsi elemen modernitas melalui
penggunaan pakaian yang dijahit seperti tunik, baju, atau kebaya, serta
perlahan meninggalkan praktik tradisional seperti tato dan lubang
telinga besar demi standar moralitas baru.*® Taylor menunjukkan
bahwa kemodernan menciptakan gairah dan lanskap baru dalam cara
berpakaian masyarakat pribumi, yang berbeda dari tradisi busana
lokal.*® Globalisasi telah mendorong terjadinya pergeseran simbolik
dalam berbusana, yang menjadikan nilai atau produk budaya dari
suatu wilayah dapat menyebar dan diadopsi oleh masyarakat di
wilayah lain.

Ali Tantowi memberikan telaah kritis mengenai perdebatan
awal seputar penggunaan jilbab di Indonesia, dengan menekankan
peran penting kelompok muslim modernis dalam mendorong adopsi
jilbab pada awal abad ke-20. la menunjukkan bahwa penyebaran
jilbab dilakukan secara aktif oleh kelompok reformis seperti
Muhammadiyah dan Persis melalui media cetak, yang pada masa itu
menjadi sarana utama penyebaran gagasan keislaman modern.
Namun, kampanye ini mendapat perlawanan keras dari berbagai
pihak, yang memicu polemik wacana dan bahkan sempat
menimbulkan kekerasan fisik, sehingga melemahkan efektivitas
gerakan tersebut. Tantowi menempatkan perdebatan ini dalam
diskursus yang lebih luas, yang dipengaruhi oleh situasi di Timur
Tengah, khususnya Mesir, yang pada masa itu menjadi pusat rujukan
agenda reformasi Islam.*” Kontroversi seputar jilbab turut berkelindan
dengan pergulatan kultural dan pencarian identitas baru di tengah
tekanan kolonial. Wacana jilbab mencerminkan negosiasi identitas
nasional dan keislaman di tengah upaya “melepaskan diri” dari
dominasi budaya Barat pada masa transisi menuju Indonesia modern.

4 Reid, Southeast Asia in the Age of Commerce, 1450-1680, 88-89.

% Taylor, “Identity, Nation and Islam in Indonesia”; Henk Schulte Nordholt,
“Modernity and Cultural Citizenship in the Netherlands Indies: An illustrated
hypothesis,” Journal of Southeast Asian Studies 42, no. 3 (2011): 435-57,
https://www.jstor.org/stable/23020338.

47 Tantowi, “The Quest of Indonesian Muslim Identity.”
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Dinamika jilbab di Indonesia pada masa Orde Baru tidak dapat
dipisahkan dari konteks politik identitas santri, nasionalisme, serta
semangat perlawanan terhadap rezim yang represif terhadap ekspresi
keislaman. Studi etnografis Brenner di pusat kebudayaan Jawa
(Yogyakarta dan Solo) pada 1980-an mengungkap bahwa jilbab
berfungsi sebagai simbol resistensi terhadap kebijakan negara yang
membatasi simbol Islam politik, sekaligus menandai transformasi dari
kerudung tradisional menuju jilbab dan hijab modern yang
menyandingkan kesalehan religius dengan estetika dan gaya hidup
modern.*® Dalam konteks ini, jiloab menjadi political statement yang
menantang otoritarianisme negara, sekaligus merekonfigurasi relasi
antara tubuh perempuan, agama, tekanan kekuasaan, dan penetrasi
budaya global. Temuan ini menunjukkan bagaimana jilbab era Orde
Baru menjadi arena pertarungan makna yang kompleks antara doktrin
normatif Islam, keindonesiaan, modernitas, hingga pernyataan politik
kepada rezim kekuasaan.

Penelitian mengenai jilbab di kalangan perempuan muda
Indonesia terus berkembang dengan menekankan dimensi motif,
legitimasi, dan dinamika negosiasi makna dalam ruang sosial dan
institusional, seperti ditunjukkan Nancy Smith-Hefner, Nef-Saluz, dan
Eve Warburton. Smith-Hefner menemukan bahwa penggunaan jilbab
di lingkungan kampus, baik di perguruan tinggi Islam maupun sekuler,
tidak semata ekspresi ketaatan, namun juga memenuhi aspirasi moral,
pencarian identitas diri, serta penerimaan terhadap simbol modernitas.
la mencatat bahwa perempuan muda yang mengenakan jilbab
cenderung memosisikan dirinya sebagai aktor moral dalam suatu
masyarakat yang sedang mengalami perubahan sosial dan religius
secara cepat.*® Nef-Saluz menyoroti bagaimana pilihan berjilbab juga
dipengaruhi oleh konteks kesejarahan, kebijakan negara, arus wacana
media, dan latar belakang keluarga. Keputusan berjilbab dapat
dipahami sebagai hasil dari negosiasi antara agensi individu dan

“8 Brenner, “Reconstructing Self and Society.”
49 Smith-Hefner, “Muslim Women and the Veil in Post-Soeharto Java.”
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struktur sosial yang terbentuk secara situasional.*® Menambahkan
dimensi kelembagaan, Eve Warburton menemukan penggunaan jilbab
berkaitan erat dengan sistem norma sosial dan ekspektasi masyarakat
tentang citra ideal perempuan muslim. la menunjukkan bahwa norma-
norma tersebut diinternalisasi dan direproduksi oleh institusi
pendidikan dalam bentuk regulasi berpakaian, sehingga menjadikan
jilbab sebagai kewajiban normatif dan standar kesopanan institusi
yang melampaui pilihan individu.>

Melengkapi keragaman makna, motivasi personal, dan tekanan
sosial-institusional dalam penggunaan jilbab di Indonesia, studi
Elizabeth Bucar menawarkan perspektif lintas negara mayoritas
muslim yang menempatkan praktik berjilbab dalam kerangka yang
lebih luas, sebagai fenomena global yang sarat makna etis, estetis, dan
politis. Praktik berjilbab melibatkan dinamika pemaknaan ulang
tradisi, kontak dengan budaya global, dan relasi kuasa dalam lanskap
modernitas. Melalui penelitiannya di Iran, Turki, dan Indonesia, Bucar
menyoroti bagaimana jilbab telah mengalami transformasi menjadi
medium ekspresi diri yang kompleks, yakni sebagai simbol etika,
identitas religius, Klaim otoritas moral, serta bentuk partisipasi aktif
dalam budaya konsumen. Bucar mencatat bahwa praktik berjilbab di
Indonesia menunjukkan karakteristik yang berbeda dengan di Iran dan
Turki. Di dua negara terakhir, proyek modernisasi bercorak sekular,
cenderung mengadopsi gaya berpakaian Barat dan meninggalkan gaya
berpakaian tertutup yang dinilai telah usang. Sementara di Indonesia,
fenomena berjilbab justru muncul dan meluas bersamaan dengan
proses modernisasi itu sendiri. Jilbab di Indonesia tidak menggantikan
tradisi berpakaian tertutup yang sebelumnya sudah mapan.>? Bahkan
sebaliknya, sebagian budaya lokal seperti Jawa dan Bali memiliki

%0 Claudia Nef-Saluz, Islamic Pop Culture in Indonesia: An Anthropological
Field Study on Veiling Practices among Students of Gadjah Mada University of
Yogyakarta (Bern: Institut fiir Sozialanthropologie, 2007).

1 Eve Warburton, “Private Choice or Publik Obligation? Institutional and
Social Regimes of Veiling in Contemporary Indonesia” (The University of Sydney,
2006).

%2 Elizabeth Bucar, Pious Fashion: How Muslim Women Dress (Cambridge,
Massachusetts, and London: Harvard University Press, 2017).
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tradisi kemban yang memandang rambut dan bahu terbuka sebagai
estetika kecantikan. Namun demikian, Bucar luput memotret bahwa di
beberapa tempat di Indonesia, terdapat praktik lokal menutup kepala
dan wajah seperti rimpu di Nusa Tenggara Barat,>® kuluk duo kain di
Jambi,** hingga siangko Betawi.>®

Berbeda dengan praktik lokal tersebut, sejak dua dekade akhir
menjelang abad ke-21, terjadi pertumbuhan jumlah pengguna cadar di
kota-kota besar di Indonesia. Studi Eva F. Nisa mengungkap
fenomena wanita bercadar (cadari) di Indonesia kontemporer, sebuah
praktik yang relatif baru dan sering kali dikaitkan dengan stereotip
ekstremisme, arabisasi, serta persepsi kurangnya agensi perempuan.
Nisa mengeksplorasi kehidupan para wanita yang berafiliasi dengan
gerakan revivalis Islam, khususnya kelompok Salafi dan Jamaah
Tabligh, dalam periode 2008-2019 di Jakarta, Makassar, dan
Yogyakarta. la menunjukkan bahwa alih-alih sebagai bentuk
subordinasi atau tekanan laki-laki, penggunaan cadar bagi sebagian
besar subjek penelitiannya adalah pilihan sadar yang merupakan
bagian dari gaya hidup islami dan aspirasi untuk menjadi muslimah
sejati. la mengenalkan konsep "agensi taat" yang menjelaskan
kapasitas para pengguna cadar untuk bertindak dan menemukan
kebahagiaan melalui kepatuhan serta pendisiplinan diri yang mereka
pilih sendiri terhadap otoritas agama. Nisa mengkaji bagaimana
identitas ini dibentuk di berbagai ruang, mulai dari institusi pendidikan
seperti pesantren hingga perjuangan mahasiswi di universitas negeri
yang harus menegosiasikan keyakinan mereka di lingkungan yang
sering kali tidak mendukung. Nisa juga menyoroti peran aktif cadari

%8 Rihlah Nur Aulia, “Rimpu: Budaya dalam Dimensi Busana Bercadar
Perempuan Bima,” Jurnal Studi Al-Qur’an 9, no. 2 (Juli 2013): 2,
http://journal.unj.ac.id/unj/index.php/jsq/article/view/4463.

% Nining Marlinda Mawadha, “Pakaian Melayu Perempuan Di Jambi Kota
Seberang Periode Kesultanan Hingga Kemerdekaan” (skripsi, Universitas Batanghari
Jambi, 2023).

% Adeline Tantria dan Hannie Kwartanti, “Unsur-Unsur Budaya Tionghoa
yang Terkandung dalam Upacara Perkawinan Adat Betawi di Pasar Minggu, Jakarta
Selatan,” Century: Journal of Chinese Language, Literature and Culture 5, no. 2
(Agustus 2017): 2, https://doi.org/10.9744/century.5.2.58-70.
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sebagai aktor yang berdedikasi melalui kegiatan dakwah dan
pemanfaatan media digital secara strategis untuk melawan stigma
negatif dan membuktikan agensi mereka dalam proses pembentukan
kembali wajah Islam Indonesia kontemporer.>®

Nisa telah membuka kajian cadar dalam konteks media sosial,
namun masih menyisakan banyak celah untuk dieksplorasi lebih
mendalam. Kajian tentang agama dan media digital mengalami
evolusi dari fokus awal pada komunikasi dakwah ke arah yang lebih
kritis tentang mediasi dan transformasi religiositas. Heidi Campbell
melalui konsep networked religion menegaskan bahwa praktik
keagamaan di dunia maya merupakan bentuk baru keberagamaan yang
menampilkan ciri-ciri komunitas jaringan, identitas naratif, hingga
pergeseran otoritas.’” Tim Hutchings® dan Stewart Hoover®®
memperlihatkan bahwa media digital turut menciptakan ruang
epistemik baru yang mengubah praktik beragama individu dan
komunitas beriman. Umumnya, penelitian tersebut berada dalam
konteks masyarakat Barat yang berlatar sekuler atau mengalami
agama secara berbeda dengan tradisi Islam. Dalam konteks
masyarakat Islam, Gary Bunt menguraikan munculnya Cyber-Islamic
Environtment (CIE) sebagai sebuah ekosistem keislaman
transnasional yang dibentuk melalui interaksi daring.®® Namun,
penelitian tersebut belum secara khusus menyoroti pengalaman dan
ekspresi perempuan muslim tentang pakaian keagamaan.

Cadar dalam ruang baru membentuk identitas keagamaan baru
yang berbeda dengan karakteristik sebelumnya di ruang nyata.

% Nisa, Face-veiled Women in Contemporary Indonesia.

5" Heidi Campbell, “Internet and Religion,” dalam The Handbook of Internet
Studies (2011), 232-50, https://doi.org/10.1002/9781444314861.ch1l; Heidi A.
Campbell, “Understanding the Relationship between Religion Online and Offline in
a Networked Society,” Journal of the American Academy of Religion 80, no. 1
(2012): 64-93.

%8 Tim Hutchings, Creating Church Online (New York: Routledge, 2017).

% Stewart M. Hoover dan Monica M. Emerich, ed., Media, Spiritualities and
Social Change (London: Continuum, 2011).

8 Gary R. Bunt, Hashtag Islam: How Cyber-Islamic Environments are
Transforming Religious Authority (Chapel Hill: The University of North Carolina
Press, 2018).
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Berbeda dengan konteks konvensional yang bergantung pada otoritas
keagamaan tradisional dan keterikatan fisik, di ruang baru ini, wacana
keagamaan dapat diproduksi, dikonsumsi, dan ditafsirkan ulang oleh
siapa saja.%! Dale F. Eickelman dan Jon W. Anderson menyatakan
bahwa kemunculan media baru telah membentuk ruang publik muslim
baru yang semakin terbuka, partisipatif, dan terlepas dari kontrol
eksklusif negara maupun otoritas keagamaan tradisional.®? Media baru
tidak sekadar menambah saluran komunikasi, tetapi mengubah secara
mendasar relasi antara produsen dan konsumen wacana keislaman;
memungkinkan munculnya penafsir awam dan suara alternatif; serta
mempercepat sirkulasi ide, identitas, dan otoritas. Dalam konteks ini,
identitas muslim tidak lagi tunggal, melainkan diproduksi melalui
kontestasi simbolik lintas kelas, generasi, dan batas nasional, sehingga
membentuk ruang publik yang bersifat diskursif, performatif, dan
transnasional. Media baru dapat memperluas agensi individu dan
membuka ruang kritik, tetapi sekaligus dapat dimanfaatkan oleh
kelompok mapan untuk memperkuat pengaruh mereka.®?

Kehadiran media baru dengan karakteristik pengguna sebagai
prosumer (produsen sekaligus konsumen) mendorong fluiditas narasi
identitas yang sebelumnya mapan dan dimonopoli oleh media arus
utama. Dalam konteks cadar, media mainstream telah lama
membingkai praktik bercadar melalui stigma dan reduksionisme,

1 Mohammed el-Nawawy dan Sahar Khamis, Islam Dot Com: Contemporary
Islamic Discourses in Cyberspace (New York: Palgrave Macmillan, 2009).

2 Media baru (new media) merujuk pada bentuk media yang berbasis
teknologi digital, terhubung melalui jaringan, dan memungkinkan interaktivitas
antara pengguna. Berbeda dengan media lama (seperti surat kabar, radio, dan televisi)
yang bersifat satu arah dan terpusat, media baru ditandai oleh karakter partisipatif,
desentralisasi, konvergensi multimedia (teks, gambar, audio, video), serta
kemampuan pengguna untuk sekaligus menjadi produsen dan konsumen (prosumer).
Internet dan media sosial merupakan contoh utama media baru. Iswandi Syahputra,
“New Media, New Relations: Cyberstalking on Social Media in the Interaction of
Muslim Scholars and the Public in West Sumatra, Indonesia,” Jurnal Komunikasi,
Malaysian  Journal of Communication 34 (Maret 2018): 153-69,
https://doi.org/10.17576/JKMJC-2018-3401-09.

8 Dale F. Eickelman dan Jon W. Anderson, New Media in the Muslim World:
The Emerging Public Sphere, Indiana Series in Middle East Studies (Bloomington
and Indianapolis: Indiana University Press, 2003).
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terutama pasca tragedi WTC 11 September 2001 di Amerika Serikat.
Media Barat memproduksi representasi cadar berbasis pengalaman
historis dan kecemasan Barat, sehingga cadar dalam temuan
Annabelle Sreberny disederhanakan sebagai synecdoche for
fundamentalism and anti-modernism, diperlakukan sebagai
representasi keseluruhan ideologi Islam radikal dan sikap anti
modern.®* Melalui mekanisme sinekdoke (pars pro toto) ini, cadar
direduksi menjadi simbol radikalisme, opresi gender, dan ancaman
keamanan, serta dilekatkan secara imajinatif pada figur perempuan
Afghanistan yang diasosiasikan dengan wilayah operasi jaringan al-
Qaeda.®® Representasi tersebut juga dibingkai sebagai proyek moral
“penyelamatan” perempuan muslim. Pada fase berikutnya, khususnya
dekade 2010-an, wacana tentang cadar diposisikan sebagai ancaman
terhadap identitas nasional dan kohesi sosial dalam proses integrasi
imigran muslim di Barat, menjadikannya tema sentral dalam berbagai
kajian akademik tentang Islam, media, dan politik identitas.%®

 Annabelle Sreberny, “Unsuitable Coverage: The Media, the Veil, and
Regimes of Representation,” dalam Global Currents: Media and Technology Now,
ed. oleh Tasha G. Oren dan Patrice Petro (Rutgers University Press, 2004), 176.

8 Bullock, “Challenging Media Representations of the Veil”; Ellen
McLarney, “The Burqa in Vogue: Fashioning Afghanistan,” Journal of Middle East
Women’s Studies 5, no. 1 (2009): 1-23, https://doi.org/10.2979/mew.2009.5.1.1;
Minoo Moallem, Between Warrior Brother and Veiled Sister: Islamic
Fundamentalism and the Politics of Patriarchy in Iran (Berkeley: University of
California Press, 2005); Faegheh Shirazi dan Smeeta Mishra, “Young Muslim
Women on the Face Veil (Nigab): A Tool of Resistance in Europe but Rejected in
the United States,” International Journal of Cultural Studies 13, no. 1 (Januari 2010):
43-62, https://doi.org/10.1177/1367877909348538.

8 Saila Ouald Chaib dan Eva Brems, “Doing Minority Justice Through
Procedural Fairness: Face Veil Bans in Europe,” Journal of Muslims in Europe 2, no.
1 (Januari 2013): 1-26, https://doi.org/10.1163/22117954-12341248; Dolores
Morondo Taramundi, “Between Islamophobia and Post-Feminist Agency:
Intersectional Trouble in the European Face-Veil Bans,” Feminist Review 110, no. 1
(Mei 2015): 55-67, https://doi.org/10.1057/fr.2015.13; Dolores Morondo
Taramundi, “Women’s Oppression and Face-Veil Bans: Afeminist Assessment,”
dalam The Experiences of Face Veil Wearers in Europe and the Law, ed. oleh Eva
Brems, Cambridge Studies in Law and Society (Cambridge: Cambridge University
Press, 2014), 218-31, https://doi.org/10.1017/CB09781107415591.012; Null Vista
Eskandari dan Null Elisa Banfi, “Institutionalising Islamophobia in Switzerland: The
Burga and Minaret Bans,” Islamophobia Studies Journal, advance online publication,
1 Oktober 2017, https://doi.org/10.13169/islastudj.4.1.0053; Eva Brems, ed., The
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Dalam konteks penggunaan media sosial, para perempuan
muslim dapat membangun narasinya sendiri tentang cadar, melakukan
resistensi terhadap narasi peyoratif dari media mainstream, sekaligus
merekonstruksi makna cadar dari perspektif subjektif mereka. Baulch
dan Pramiyanti menganalisis bagaimana hijaber Indonesia
membangun citra diri di Instagram dalam konteks fenomena
microcelebrity dan politik gender berbasis digital. Melalui
pengelolaan tampilan visual dan narasi, mereka menunjukkan bahwa
praktik berhijab daring merupakan hasil pembingkaian berlapis yang
memadukan kesalehan religius dengan estetika konsumsi kelas
menengah (kelas konsumen baru). Para hijaber menampilkan diri
sebagai muslimah modern yang berdaya dan mandiri, namun tetap
terikat pada norma.®’ Para hijaber digital ini muncul sebagai produk
dari budaya digital global, sekaligus merepresentasikan transformasi
pola dakwah keagamaan yang tidak lagi sepenuhnya digerakkan oleh
motif doktrin ideologis, melainkan lebih banyak dipengaruhi oleh
dinamika kebudayaan kontemporer dan logika platform.

Entitas agama, budaya, dan media dalam masyarakat modern
merupakan jejaring relasional yang tidak bisa dipisahkan. Sejak awal,
agama selalu dimediasi melalui berbagai bentuk komunikasi, seperti
musik, tarian, teks, ikon, narasi, dan ritual; namun munculnya media
industri modern (media massa, radio, televisi, disusul media digital)
menciptakan bentuk mediasi baru yang bersifat revolusioner.
Modernitas media menantang pemisahan tradisional antara yang

Experiences of Face Veil Wearers in Europe and the Law, Cambridge Studies in Law
and  Society  (Cambridge:  Cambridge  University ~ Press,  2014),
https://doi.org/10.1017/CB0O9781107415591; Pascal Bruckner, “UNVEILED: A
Case for France’s Burqa Ban,” World Affairs 173, no. 4 (2010): 61-65,
https://www.jstor.org/stable/41290263.

7 Emma Baulch dan Alila Pramiyanti, “Hijabers on Instagram: Using Visual
Social Media to Construct the Ideal Muslim Woman,” Social Media + Society 4, no.
4 (Oktober 2018): 2056305118800308, https://doi.org/10.1177/2056305118800308.

8 Annisa R. Beta, “Hijabers: How Young Urban Muslim Women Redefine
Themselves in Indonesia,” International Communication Gazette 76, no. 4-5 (Juni
2014): 377-89, https://doi.org/10.1177/1748048514524103; Muhammad Wildan
dan Witriani Witriani, “Popular Piety in Indonesia: ‘Aestheticization’ and
Reproduction of Islam,” llahiyat Studies 12, no. 2 (Desember 2021): 2,
https://doi.org/10.12730/13091719.2021.122.227.
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religius dan yang sekuler, karena agama dan media tidak lagi bisa
dipahami sebagai dua ranah yang terpisah. Fenomena seperti
televangelism menunjukkan media bukan sekadar alat penyebaran
pesan keagamaan, tetapi struktur yang membentuk ulang praktik,
otoritas, dan makna religius itu sendiri. Media telah menjadi unsur
integral dalam keberadaan agama, yang menentukan bagaimana
pengalaman religius dibentuk, dirasakan, dan dipraktikkan. Sebagai
fondasi eksistensial bagi agama, media turut menentukan bentuk
otoritas, praktik, dan makna religius yang mungkin muncul.®

Media baru di Indonesia berkembang seiring dengan ekspansi
kelas menengah pascareformasi,’® membentuk relasi timbal balik
antara teknologi komunikasi, praktik kultural, dan konfigurasi kelas
sosial. Kelas menengah (kelas konsumen baru)’ yang ditandai oleh
peningkatan akses pendidikan, mobilitas sosial, serta orientasi
konsumsi simbolik; menjadi aktor utama sekaligus pasar strategis bagi
media baru. Media baru membuka ruang ekspresi yang relatif otonom
dari kontrol negara dan media arus utama, sehingga kelas menengah
turut aktif mengonstruksi, mengkurasi, dan mendistribusikan narasi
identitas, religiositas, dan gaya hidup sesuai habitusnya. Dalam
konteks ini, media baru berfungsi sebagai infrastruktur kultural yang
sekaligus memfasilitasi dan membentuk artikulasi aspirasi terhadap
modernitas, kesalehan, dan kewargaan. Proses tersebut berlangsung
melalui negosiasi antara estetika visual, ekonomi afeksi, dan logika
algoritmik. Kelas menengah muslim ini berasal dari santri yang
mengalami borjuisasi, sekaligus dari kalangan abangan yang menjadi

8 Stewart M. Hoover, pengantar dalam buku yang diedit Jeffrey H. Mahan
dan James H. Thrall, Media, Religion and Culture: An Introduction, Second (New
York: Routledge, 2025), ix-X.

" Ariel Heryanto, “Upgraded Piety and Pleasure: The New Middle Class and
Islam in Indonesian Popular Culture,” dalam Islam and Popular Culture in Indonesia
and Malaysia, ed. Andrew N Weintraub (London and New York: Routledge, 2011).

"l Tidak semua sepakat dengan istilah kelas menengah karena alasan: (1)
definisi yang tidak kokoh, apakah dari sisi pendapatan ataukah jenis pekerjaan dan
(2) mereka tidak memiliki kohesi sosial yang merepresentasikan perilaku politik.
Muhammad Chatib Basri, “Kelas Konsumen Baru”, Tempo, 4 Juli 2011.



24

santri melalui pendidikan, urbanisasi, dan modernisasi.”?>  Sejak
dekade 1980-an, borjuisasi santri telah membuka akses terhadap
jejaring sosial, mobilitas vertikal, dan konsumsi yang menopang
berkembangnya industri islami, seperti busana muslim.”

Namun, Millie dan Baulch mengingatkan bahwa konsumsi
Islam di Indonesia tidak lagi dapat dipahami secara memadai hanya
melalui lensa kelas menengah dan media baru, sebagaimana dominan
dalam banyak literatur. Keduanya menunjukkan bahwa meningkatnya
visibilitas konsumsi religius, mulai dari fashion hingga ekonomi halal,
berjalan seiring dengan fragmentasi otoritas keagamaan dan publik
muslim yang dipercepat oleh logika media digital dan politik
identitas.”* Dalam situasi ini, batas antara agama dan konsumsi
menjadi semakin cair. Praktik keagamaan tidak hanya dimediasi oleh
teks dan ulama, tetapi juga oleh materi, teknologi, estetika, dan pasar.
Proses tersebut melahirkan figur-figur otoritas baru seperti pendakwah
selebritas, influencer, dan produsen konten religius. Lebih jauh, Millie
dan Baulch menolak reduksi konsumsi Islam sebagai ekspresi
individualisme kelas menengah semata. Mereka mengusulkan
pergeseran analitis menuju perhatian pada materi dan praktik kolektif,
yang memungkinkan konsumsi dibaca sebagai arena kontestasi
ideologis, etis, dan politis. Platform media baru memfasilitasi
pembentukan algorithmic enclaves™ (dalam istilah Merlyna Lim)
yang memecah ruang sosial menjadi kantong-kantong berdasarkan
politik identitas, yang utamanya disatukan oleh persepsi ancaman dari
pihak lain. Hal ini menjadi lahan subur bagi narasi sektarian dan
konsumsi solidaritas identitas, seperti gejala minimarket 212.

2 Norshahril Saat dan Ahmad Najib Burhani, ed., The New Santri:
Challenges to Traditional Religious Authority in Indonesia (Singapore: ISEAS-
Yusof Ishak Institute, 2020).

8 Aswab Mahasin, Kelas Menengah Santri: Pandangan dari Dalam, terj. Nur
Iman Subono, Arya Wisesa, dan Ade Armando (Jakarta: LP3ES, 1993).

" Julian Millie dan Emma Baulch, “Beyond the Middle Classes, Beyond New
Media: The Politics of Islamic Consumerism in Indonesia,” Asian Studies Review 48,
no. 1 (Januari 2024): 1-18, https://doi.org/10.1080/10357823.2023.2291103.
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Dalam konteks kelas menengah muslim Indonesia, Instagram
beroperasi sebagai ruang konsumsi simbolik tempat identitas islami
diproduksi, dipilih, dan dipertontonkan. Praktik konsumsi identitas ini
bertumpu pada investasi terhadap penampilan luar, sebagaimana
dicatat oleh Carla Jones, yang berfungsi sebagai medium utama
artikulasi kesalehan di ruang publik.”® Karakter visual Instagram
semakin mengintensifkan proses tersebut melalui logika estetika,
visibilitas, afeksi, dan algoritma yang mengatur sirkulasi serta hierarki
makna. Dinamika ini berkelindan dengan apa yang disebut Azyumardi
Azra sebagai new attachment to Islam, yakni keterikatan baru pada
Islam yang diekspresikan melalui adopsi gaya hidup islami yang
kompatibel dengan aspirasi modernitas, mobilitas sosial, dan selera
kelas menengah.”” Dalam lanskap konsumsi ini, Islam dan kapitalisme
tidak hadir sebagai entitas yang saling menegasikan.’® Simbol-simbol
keislaman, termasuk yang tampak puritan seperti cadar, dapat
dikomodifikasi dan dimaknai ulang melalui budaya populer, pasar
konsumsi, dan ekosistem media sosial.

Berangkat dari peran media baru sebagai ruang konsumsi
identitas, studi tentang kesalehan perempuan muslim menunjukkan
pergeseran penting dalam cara kesalehan dipraktikkan dan dimaknai
di era digital. Media baru telah menjadi saluran komunikasi religius,
dan sekaligus berfungsi sebagai infrastruktur kultural yang
membentuk bagaimana komitmen keagamaan diartikulasikan,
divisualisasikan, dan diberi nilai. Dalam konteks ini, kesalehan

6 Carla Jones, “Materializing Piety: Gendered Anxieties about Faithful
Consumption in Contemporary Urban Indonesia,” American Ethnologist 37, no. 4
(2010): 617-37, https://doi.org/10.1111/j.1548-1425.2010.01275.x; Carla Jones,
“Fashion and Faith in Urban Indonesia,” Fashion Theory 11, no. 2-3 (Juni 2007):
211-31, https://doi.org/10.2752/136270407X202763.

" Wasisto Raharjo Jati, Politik Kelas Menengah Muslim Indonesia (Jakarta:
LP3ES, 2017), 116.

8 Akh Muzakki, “Islam as a Symbolic Commodity: Transmitting and
Consuming Islam Through Public Sermons in Indonesia,” dalam Religious
Commodifications in Asia: Marketing Gods (London and New York: Routledge,
2008); Daromir Rudnyckyj, “Spiritual Economies: Islam and Neoliberalism in
Contemporary Indonesia,” Cultural Anthropology 24, no. 1 (2009): 104-41,
https://doi.org/10.1111/j.1548-1360.2009.00028.x.
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perempuan muslim berkembang sebagai praktik yang bersifat
performatif sekaligus reflektif, di mana dimensi spiritual berkelindan
dengan pilihan-pilihan konsumsi, pengelolaan tubuh, dan estetika diri.
Konsumsi identitas melalui busana, citra visual, dan gaya hidup
islami, menjadi medium utama untuk menegosiasikan kesalehan di
ruang publik, terutama bagi perempuan kelas menengah yang
memiliki akses terhadap sumber daya material dan digital. Transisi
kesalehan dari ranah privat menuju ruang publik digital ini
menempatkan dimensi religiositas dalam relasi yang terus
dinegosiasikan antara aspirasi personal, ekspektasi sosial, dan logika
visibilitas yang dihasilkan oleh media baru dan pasar budaya populer.

Kesalehan yang Kkini diproduksi dan dinegosiasikan secara
intens di ruang digital tidak muncul dalam ruang hampa atau tiba-tiba,
tetapi berakar pada sejarah panjang politisasi kesalehan, faktor budaya
dan ekonomi, hingga kontrol atas tubuh perempuan muslim. Media
baru mempercepat dan mengintensifkan proses tersebut dengan
menyediakan ruang bagi simbol-simbol keagamaan yang sebelumnya
dibentuk oleh kekuasaan kolonial, negara, dan otoritas religius. Media
baru memungkinkan simbol tersebut dapat diproduksi ulang dan
dimaknai kembali oleh subjek perempuan itu sendiri. Dengan
demikian, memahami kesalehan perempuan muslim di Instagram
menuntut pembacaan historis atas bagaimana penutup kepala,
khususnya cadar, telah mengalami pergeseran makna dari waktu ke
waktu. Sejumlah karya penting yang disebutkan di awal telah
menyediakan pijakan konseptual dan historis yang kuat untuk
menelusuri dinamika penutup kepala perempuan muslim di Indonesia
dalam lintasan global dan lokal.

Dalam konteks kesejarahan ini juga, periodisasi yang
ditawarkan Anna Piela menjadi kerangka penting untuk menelusuri
transformasi sosial, politik, dan kultural yang membentuk cara cadar
dipahami, diperdebatkan, dan dikontrol dalam berbagai rezim
modernitas. Anna Piela mengidentifikasi empat fase historis sebagai
titik balik dalam konstruksi sosial atas penutup kepala perempuan
muslim. Pertama, pada awal abad ke-20, cadar diposisikan sebagai
medan perdebatan kolonial dan feminisme awal (khususnya di Mesir),
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ketika tubuh perempuan muslim menjadi arena wacana modernitas
dan pembebasan versi kolonial. Kedua, sejak kebangkitan Islam pada
dua dekade akhir abad ke-20 (pasca revolusi lIran 1979), cadar
diartikulasikan sebagai ekspresi identitas ideologis dan simbol
resistensi terhadap hegemoni Barat. Ketiga, setelah tragedi 11
September 2001, cadar dipolitisasi sebagai tanda radikalisme dan
terorisme, menjadi objek kebijakan pembebasan perempuan muslim
melalui intervensi militer seperti di Afghanistan. Keempat, pada
dekade 2010-an, larangan cadar di ruang publik Eropa menandai fase
sekularisasi koersif yang menjadikan keamanan sebagai dalih untuk
mengontrol.’

Dalam konteks Islam Indonesia, kajian tentang cadar memang
menunjukkan perkembangan yang signifikan, baik dari sisi tema
maupun pendekatan metodologis yang digunakan. Berbagai studi
telah mengulas cadar sebagai fenomena religius, simbol ideologis,
hingga praktik sosial yang terkait dengan dinamika politik, budaya,
dan media. Namun demikian, keragaman tersebut belum sepenuhnya
menghasilkan pemahaman yang komprehensif. Kajian Siti Ruhaini
Dzuhayatin,®® Yo Nonaka,®* Eva F. Nisa,®? Hanif Cahyo Adi Kistoro,
dkk.,3 Maghfur Ahmad, dkk.,2* hingga Andina Dwifatma dan Annisa

 Anna Piela, “Women’s Sartorial Agency: The History and Politics of
Veiling,” dalam The Oxford Handbook of Islam and Women (New York: Oxford
University Press, 2023).

8 Siti Dzuhayatin, “Islamism and Nationalism among Nigabis Women in
Egypt and Indonesia,” Indonesian Journal of Islam and Muslim Societies 10 (Mei
2020): 49-77, https://doi.org/10.18326/ijims.v10i1.49-77.

8 Yo Nonaka, “Practising Sunnah for Reward of Heaven in the Afterlife,”
Indonesia and the Malay World 49, no. 145 (September 2021): 429-47,
https://doi.org/10.1080/13639811.2021.1952018.

8 Nisa, Face-veiled Women in Contemporary Indonesia.

8 Hanif Cahyo Adi Kistoro dkk., “Islamophobia in Education: Perceptions on
the Use of Veil/Nigab in Higher Education,” Indonesian Journal of Islam and Muslim
Societies 10, no. 2 (Desember 2020): 227-46,
https://doi.org/10.18326/ijims.v10i2.227-246.

8 Maghfur Ahmad, Siti Mumun Muniroh, dan Shinta Nurani, “Nigab, Protest
Movement, and the Salafization of Indonesian Islam,” QIJIS (Qudus International
Journal of Islamic Studies) 9, no. 2 (Desember 2021): 423-62,
https://doi.org/10.21043/qijis.v9i2.8195.
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R. Beta®® menunjukkan evolusi riset tentang perempuan bercadar di
Indonesia dari dimensi spiritual, ideologis, stereotip, hingga ekspresi
digital. Ruhaini mengkaji ideologi pengguna cadar dalam Kkaitan
tentang sistem negara bangsa. Nonaka menyoroti praktik bercadar
sebagai ekspresi kesalehan individual yang berorientasi eskatologis,
sementara Nisa menekankan negosiasi identitas di tengah modernitas
dan ideologi islamisme dengan menyajikan bukti empiris yang kuat
mengenai motivasi, praktik, dan stigma sosial yang dialami
perempuan bercadar di Indonesia. Kistoro dkk mengkaji tentang
persepsi nikab di lingkungan pendidikan tinggi. Ahmad dkk
menganalisis nikab dalam kerangka politis identitas salafi. Dwifatma
dan Beta kemudian menggeser analisis ke ranah digital dengan
menafsirkan fenomena Cadar Garis Lucu sebagai bentuk baru
mediated political subjectivity yang menegosiasikan kesalehan dan
visibilitas politik melalui humor. Disertasi ini menawarkan perluasan
wacana kesalehan perempuan bercadar dari normatif dan ideologis
menuju bentuk kesalehan cair.

Penelitian ini menegaskan posisi teoretisnya dengan
memandang fenomena perempuan bercadar di Instagram sebagai
manifestasi mutakhir dari dialektika Islam dan modernitas digital,
suatu proses ketika nilai-nilai spiritual Islam diadaptasi dan
dinegosiasikan ulang melalui logika dan algoritma media digital.
Instagram memfasilitasi perempuan bercadar melakukan reposisi diri
sebagai subjek representasi yang terus bereksperimen dengan simbol
dan estetika religius. Dengan pendekatan interdisipliner dalam
kerangka studi Islam, penelitian ini berupaya mengungkap bagaimana
identitas keagamaan perempuan muslim tampil sebagai formasi cair
yang terus bertransformasi dalam lanskap sosial-digital Indonesia.
Studi ini memperluas diskursus tentang praktik kesalehan dan
identitas keagamaan di Instagram dengan menekankan peran subjek
perempuan bercadar.

% Andina Dwifatma dan Annisa R. Beta, “The ‘Funny Line Veil’ and the
Mediated Political Subjectivity of Muslim Women in Indonesia,” Asian Journal of
Communication 34, no. 3 (Mei 2024): 28497,
https://doi.org/10.1080/01292986.2024.2320900.
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E. Kerangka Teori

Disertasi ini berupaya memahami dinamika identitas keagamaan
perempuan bercadar di Instagram dalam lanskap keislaman Indonesia
kontemporer. Kerangka digital religion yang dikembangkan oleh
Heidi A. Campbell dan Wendi Bellar menyediakan perangkat analitis
untuk memahami bagaimana agama dihidupi secara simultan di ruang
online dan offline melalui karakteristik seperti networked community,
storied identity, convergent practice, multisite reality, shifting
authority, dan experiential authenticity, yang menunjukkan
pergeseran dari struktur institusional menuju praktik keberagamaan
yang berpusat pada pengalaman subjektif dan relasi digital yang
dinamis. Budaya digital telah mendesentralisasi otoritas tradisional
sekaligus menciptakan ruang bagi ekspresi spiritual yang lebih
personal dan fleksibel. Kerangka ini diperdalam melalui perspektif
liquid modernity dari Zygmunt Bauman, yang menegaskan transisi
dari modernitas padat yang bersifat stabil, terukur, dan terstruktur
menuju modernitas cair yang ditandai oleh ketidaktetapan, kecepatan,
dan mencairnya ikatan sosial tradisional. Kondisi ini memicu proses
individualisasi yang mengubah identitas manusia dari sesuatu yang
“terberi” menjadi sebuah “tugas” yang harus dikerjakan secara
mandiri, sehingga menciptakan kesenjangan lebar antara kebebasan
individu dan ketidakberdayaan mereka dalam mengendalikan nasib di
hadapan kekuatan global. Karena runtuhnya institusi penyokong yang
stabil, individu berpaling pada logika pasar dan konsumsi sebagai
sarana instan untuk membangun jati diri dan meredam rasa tidak aman
eksistensial. Dengan mengintegrasikan digital religion dan liquid
modernity, disertasi ini memosisikan identitas perempuan bercadar di
Instagram dibentuk secara dinamis dalam tarik-menarik norma
religius, agensi personal, algoritma media, hingga tuntutan modernitas
global. Terkait respons terhadap pergulatan antara kekuatan global
(net) dan identitas diri (self), Manuel Castells menyebut lahirnya
kategori identitas legitimasi, resistensi, dan proyek. Disertasi ini
mengadopsi tawaran Castells untuk memahami identitas muslimah
bercadar dalam wujud legitimasi, resistensi, dan proyek.
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Identitas Cadar dalam Konteks Digital Religion

Menurut Heidi Campbell dan Wendi Bellar, digital religion
merujuk pada kondisi ketika ranah daring (online) dan luring
(offline) telah menjadi hibrida dan saling berkelindan.® Praktik
iman dijalani secara simultan di kedua ruang tersebut,
menciptakan apa yang disebut sebagai realitas onlife, istilah yang
dimunculkan oleh Luciano Floridi.®" Situasi ini menjadikan
teknologi digital dan budayanya sekaligus membentuk dan
dibentuk oleh praktik keagamaan di dunia nyata. Fokusnya
adalah pada ekspresi iman pribadi dan bagaimana teknologi
membantu mengelola identitas religius tersebut di tengah
mobilitas masyarakat modern. Secara keseluruhan, konteks
agama digital menunjukkan bahwa teknologi telah menjadi
ruang budaya yang mentransformasikan pemahaman publik
mengenai praktik, komunitas, identitas, dan otoritas keagamaan
di paruh awal abad ke-21.

Campbell dan Bellar mengemukakan enam karakteristik
utama digital religion, sebagai berikut:

Pertama, komunitas keagamaan bertransformasi menjadi
networked community, yakni jejaring relasi sosial yang
dibangun, dikelola, dan dinegosiasikan oleh individu
berdasarkan preferensi, afinitas, dan kebutuhan personal. Dalam
model ini, keanggotaan bersifat longgar dan dinamis, tingkat
komitmen bervariasi, serta kontrol komunitas bergeser dari
otoritas formal ke agensi individual. Komunitas tidak lagi
ditentukan oleh afiliasi geografis atau institusional yang mapan,
melainkan oleh koneksi sosial yang dapat diperluas, dipersempit,
atau ditinggalkan sewaktu-waktu. Agama Kkini dijalani secara
personal, yang berbeda dengan pola institusional lama yang kaku

8 Heidi A. Campbell dan Wendi Bellar, Digital Religion: The Basics (London

& New York: Routledge, 2023), 8.

8 Luciano Floridi, ed., The Onlife Manifesto: Being Human in a

Hyperconnected Era (London: Springer International Publishing, 2015).
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(seperti jemaat gereja yang terikat sebagai satu komunitas).®®
Perempuan bercadar di Instagram saling berjejaring lintas latar
belakang, komunitas, dan batas geografis secara longgar sesuai
preferensi personal.

Kedua, pencairan identitas dan komunitas dalam agama
digital dipertegas melalui convergent practice, yakni kondisi
ketika praktik keagamaan dijalankan dalam ekosistem yang
saling terhubung dalam logika onlife yang mengalami adaptasi,
negosiasi, dan perakitan ulang sesuai dengan logika platform,
format media, dan budaya partisipatoris yang mengitarinya.
Praktik konvergen ini lahir dari budaya pick and mix yang
memungkinkan individu memilih dan mencampur sumber daya
spiritual dari berbagai konteks, sering kali di luar kontrol dan
pengawasan institusi keagamaan konvensional, yang mendorong
personalisasi praktik iman.®® Konsekuensinya, agama tidak lagi
hadir sebagai sistem normatif yang tunggal dan terstandarisasi,
melainkan sebagai praktik “gado-gado”. Praktik bercadar di
Instagram, misalnya, meracik praktik bercadarnya sendiri, tampil
sebagai ekspresi visual yang menggabungkan unggahan foto,
kolaborasi atau sponsorship fesyen Islam, interaksi dengan
pengikut, hingga keterhubungan dengan aktivitas pengajian,
hobi, konsumsi, dan ekonomi digital dalam satu ekosistem yang
dinamis.

Ketiga, multisite reality, menandai pergeseran mendasar
dalam cara realitas keagamaan dihidupi dan dipahami pada era
digital, yakni ketika pengalaman, identitas, dan praktik religius
berlangsung secara simultan di berbagai ruang yang saling
terjalin, online dan offline (onlife), tanpa hierarki yang jelas di
antara keduanya. Pola ini menunjukkan bahwa praktik
keagamaan beroperasi secara konvergen lintas medium: tatap
muka, media sosial, dan konten visual, yang membentuk satu

8 Campbell, “Understanding the Relationship between Religion Online and
Offline in a Networked Society,” 4.
8 Campbell dan Bellar, Digital Religion, 42.
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lanskap pengalaman baru. Individu membawa nilai, norma, dan
orientasi keagamaan dari konteks offline ke ruang online,
sekaligus membiarkan interaksi, komunitas, dan pengalaman
religius yang dimediasi platform digital memengaruhi cara
mereka memaknai iman dan afiliasi keagamaan dalam kehidupan
sehari-hari. Karena itu, internet tidak dapat direduksi sebagai
medium teknologis atau ruang representasional belaka, tetapi
berfungsi sebagai ekstensi nyata dari kehidupan sosial dan
religius yang menyatu. Multisite reality menunjuk pada kondisi
keberagamaan kontemporer yang menjadikan batas antara dunia
nyata dan dunia digital kabur dan tidak lagi memadai untuk
menjelaskan bagaimana agama dialami.®

Keempat, seluruh dinamika ini berujung pada pergeseran
otoritas (shifting authority): struktur kekuasaan keagamaan
menjadi  terdesentralisasi, penjaga gerbang tradisional
kehilangan monopoli atas pengetahuan, dan muncul figur-figur
baru yang memperoleh legitimasi melalui visibilitas, afektivitas,
dan resonansi digital. Akses bebas terhadap informasi
keagamaan mendorong individu merasa berdaya untuk
menentukan sendiri autentisitas iman, sehingga definisi
komunitas dan identitas semakin subjektif dan tidak stabil.® Jadi,
pencairan identitas dalam agama digital merupakan konsekuensi
dari transformasi mendasar dalam cara agama dihidupi dan
dimaknai oleh masyarakat jejaring kontemporer. Pengguna cadar
di Instagram dengan sumber daya digital yang dimiliki dapat
membangun tafsir sendiri tentang makna cadar yang dikenakan,
yang menantang atau memperkuat otoritas religius tradisional,
menciptakan bentuk-bentuk otoritas baru yang berbasis
popularitas, visualitas, dan partisipasi jaringan.

Kelima, dalam konteks ketika semua orang meracik
pengalaman spiritualnya masing-masing, identitas keagamaan
hadir sebagai storied identity, yakni narasi diri yang terus

% Campbell dan Bellar, 56-58.
%> Campbell dan Bellar, 77-79.



33

dikonstruksi dan direkonstruksi melalui praktik representasi
digital visual dan naratif. Identitas menjadi performatif,
diproduksi melalui unggahan, komentar, visual, dan interaksi,
serta bersifat bricolage,®® bahwa individu secara selektif
menyusun kepingan makna iman dari beragam sumber, tradisi,
dan otoritas daring, yang memanfaatkan berbagai sumber daya
seperti teks kitab suci, kutipan ustaz, referensi buku, atau kajian
online. Konsekuensinya, identitas tampil multifaset dan
kontekstual: satu subjek dapat mempresentasikan beragam
lapisan diri secara simultan.®® Perempuan bercadar di Instagram
mengkurasi dan menceritakan identitas keagamaan mereka
melalui unggahan visual dan interaksi. Berbagai foto, video, dan
caption saat di rumah, mal, kafe, pengajian, bekerja, liburan, dan
olahraga merupakan kepingan identitas yang coba dirakit secara
mandiri dan ditunjukkan ke publik. Mereka menampilkan cadar
sebagai satu identitas agama, yang berdampingan dengan hobi,
minat, dan gairah pribadi lainnya.

Keenam, experiential authenticity, bahwa keautentikan
religius tidak lagi terutama diukur melalui kesesuaian dengan
doktrin formal (dalil), struktur institusional, atau legitimasi
otoritas tradisional, melainkan melalui pengalaman subjektif
individu. Praktik mereka dipandang autentik jika praktik,
komunitas, dan ekspresi iman tersebut dirasakan sebagai nyata
dan bermakna melalui pengalaman religius individu. Perasaan
terhubung, tersentuh, atau bermakna menjadi indikator subjektif.
Kerangka ini berangkat dari tradisi lived religion, bahwa agama
dipahami dari cara iman diintegrasikan ke dalam kehidupan
sehari-hari. Lingkungan digital memperkuat kecenderungan
tersebut dengan menyediakan ruang luas bagi individu untuk
merakit, menilai, dan mengklaim autentisitas berdasarkan
pengalaman personal yang dialami serta dibagikan. Kesaksian,

92 Campbell dan Bellar, 38.
9 Campbell, “Understanding the Relationship between Religion Online and
Offline in a Networked Society,” 8.
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narasi pengalaman spiritual, dan keterlibatan emosional di ruang
digital dipahami lebih autentik dibandingkan penjelasan teologis
dari otoritas institusional yang berjarak. Klaim keautentikan
religius dilekatkan pada narasi pengalaman hidup dan
diartikulasikan oleh individu yang tidak terikat pada otoritas
institusional. Dalam konteks ini, otoritas konvensional tidak
menghilang,  melainkan  direposisi  melalui  resonansi
pengalaman, pengakuan komunitas, dan validasi intersubjektif di
ruang digital dalam relasi sosial dan teknologi. Experiential
authenticity menandai pergeseran epistemologis dari kebenaran
yang ditetapkan secara top-down menuju autentisitas yang
dihidupi, dialami, dan diklaim bermakna dalam realitas onlife.%

Selain itu, Campbell juga memperkenalkan konsep
religious-social shaping of technology yang merupakan
perluasan dari pendekatan social shaping of technology (SST)
yang menekankan bahwa teknologi tidak bersifat netral atau
deterministik, melainkan dibentuk melalui nilai, norma, dan
praktik sosial penggunanya.®® Campbell mengadaptasi kerangka
ini untuk menjelaskan bagaimana komunitas beragama tidak
hanya menggunakan teknologi, tetapi juga mengonstruksi makna
religius di dalamnya, sesuai dengan teks suci, tradisi interpretatif,
dan moralitas sosial mereka. Setiap komunitas beriman memiliki
moral tersendiri yang membimbing cara mereka mengadopsi,
menolak, menyesuaikan, atau menegosiasikan teknologi agar
sejalan dengan nilai-nilai keagamaan yang diyakini.®

% Campbell dan Bellar, Digital Religion, 123-25.

% Heidi Campbell, ed., Digital Religion: Understanding Religious Practice
in New Media Worlds (London & New York: Routledge, 2013), 232-33.

% Contohnya, fenomena prompt “@Grok put me in a bikini” di Twitter/X
dapat dipahami melalui kerangka Religious—Social Shaping of Technology, bahwa
teknologi tidak pernah netral, dibentuk dan sekaligus membentuk nilai sosial, moral,
dan religius masyarakat penggunanya. Grok menjadi arena tempat netizen menguji
batas kepantasan, kesopanan, dan kontrol normatif atas tubuh dan citra manusia.
Praktik penggunaan Al dengan prompt seksual mencerminkan budaya digital yang
mengobjektifikasi tubuh dan mengaburkan etika persetujuan, sementara reaksi publik
beragama di Indonesia menunjukkan bagaimana nilai-nilai religius dan moral bekerja
sebagai kekuatan pembentuk ulang bagaimana teknologi (mestinya) digunakan.
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2. ldentitas Cair di Era Modernitas Cair

Bagi Zygmunt Bauman, identitas di era modern bukanlah kondisi
alamiah yang melekat pada individu, melainkan problem historis
yang lahir dari modernitas itu sendiri. Identitas menjadi isu
sentral justru ketika tatanan sosial tidak lagi mampu
menyediakan posisi hidup yang stabil dan bermakna. Dalam
masyarakat pra-modern, individu ditempatkan melalui kelahiran,
sementara dalam modernitas awal mereka ditata kembali melalui
institusi seperti kelas sosial, profesi, dan negara. Namun dalam
modernitas cair, Kketika struktur-struktur tersebut kehilangan
daya ikatnya, individu dipaksa memikul tanggung jawab penuh
atas pencarian makna hidup. Identitas menjadi tugas yang
muncul dari kerapuhan struktur sosial, bukan ekspresi kebebasan
murni.®” Identitas adalah perjuangan tanpa akhir untuk
memadatkan yang cair dan memberi bentuk pada sesuatu yang
tidak berbentuk, yang dilakukan individu di tengah lautan
ketidakpastian melalui bantuan pasar konsumen.

Menurut Bauman, dalam fase solid modernity, identitas
memang telah bergeser dari warisan biologis menuju pencapaian
sosial, tetapi tetap beroperasi dalam kerangka stabilitas dan
kepastian. Individu dilepaskan dari sistem tradisional, lalu
ditanamkan kembali (re-embedded) ke dalam struktur sosial baru
yang relatif kokoh, terutama kelas sosial dan dunia kerja
Fordist.”® Dalam birokrasi dan pabrik besar, individu sering kali
diminta untuk menitipkan identitas pribadi dan ikatan sosial
mereka di "ruang ganti" (cloakroom)® saat memasuki institusi,

9 Zygmunt Bauman, Liquid Modernity (Cambridge and Malden: Polity,
2000), 31-32.

% Dunia kerja Fordist merujuk pada sistem produksi dan organisasi kerja yang
berkembang pada awal abad ke-20, terutama terinspirasi dari model industri Henry
Ford di Amerika Serikat. Sistem ini ditandai oleh produksi massal melalui lini
perakitan, pembagian kerja yang sangat terstandarisasi, serta rutinitas kerja yang
repetitif dan terkontrol secara ketat.

% Metafora "ruang ganti" digunakan Bauman untuk menjelaskan dua
fenomena berbeda di era modernitas padat dan modernitas cair. Dalam modernitas
padat, ruang ganti adalah tempat untuk menanggalkan identitas personal demi sistem;
dalam modernitas cair, merujuk pada pembentukan komunitas sementara di sekitar
tontonan.
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agar tindakan mereka sepenuhnya digerakkan oleh perintah dan
peraturan formal yang berlaku di dalam institusi tersebut.'®
Tugas utama individu adalah untuk hidup sesuai dengan
jenisnya, untuk meniru pola perilaku, kode etik, dan norma yang
dianggap pantas bagi kelas sosial mereka. Di fase ini, identitas
berfungsi sebagai jangkar kehidupan yang memberikan arah,
tujuan jangka panjang, dan rasa aman.%

Kondisi ini berubah drastis dalam era modernitas cair.
Bauman menegaskan bahwa individu kini dilepaskan tanpa
disediakan struktur pengganti yang dapat menjadi tempat
berlabuh. Kelas sosial, pekerjaan, dan komunitas melemah,
sementara ketidakpastian menjadi kondisi permanen. Identitas
mengalami transformasi fundamental dari sesuatu yang terberi
(given) menjadi sebuah tugas (task) yang harus dikerjakan secara
mandiri oleh individu, yang memikul tanggung jawab penuh atas
keberhasilan atau kegagalan dalam membentuk dirinya. Dalam
situasi ini, identitas berubah menjadi proyek individual yang
tidak pernah selesai. Individu dituntut untuk terus-menerus
memilih, menyesuaikan, dan mengubah diri agar tetap relevan
dalam dunia yang bergerak cepat. Identitas yang terlalu stabil
justru dipandang berisiko karena membatasi fleksibilitas dan
peluang di masa depan.2

Dalam modernitas cair, terjadi keruntuhan struktur sosial
yang dulu memberikan kerangka identitas yang stabil. Institusi
tradisional seperti kelas sosial, keluarga, dan lingkungan
bertetangga kini menjadi apa yang disebut Bauman (mengutip
Ulrich Beck) sebagai kategori zombi, yaitu lembaga yang secara
formal masih ada tetapi telah kehilangan daya ikat dan
signifikansinya dalam mendefinisikan jati diri individu.'%
Ketika individu hidup di dalam institusi zombi (lembaga yang
telah mati namun tetap hidup) yang gagal memberi kepastian itu,

100 Bauman, Liquid Modernity, 25.
101 Bauman, 56—63.

102 Bauman, 49-50.

103 Bauman, 8.
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mereka sering melarikan diri ke dalam komunitas ruang ganti
untuk mendapatkan rasa kebersamaan semu yang cepat
menguap. Metafora ruang ganti digunakan Bauman untuk
menggambarkan bahwa pencarian identitas sering kali berujung
pada pembentukan komunitas yang bersifat sementara dan
dangkal.*® Seperti halnya orang-orang berkumpul untuk sebuah
tontonan atau minat sesaat (seperti pengunjung teater yang
menitipkan mantel mereka di ruang ganti), berbagi emosi sesaat,
lalu kembali ke isolasi mereka masing-masing tanpa ada ikatan
sosial yang nyata.

Ketika institusi sosial tradisional (seperti agama, keluarga,
dan masyarakat) melemah atau menjadi zombi, pasar melangkah
masuk untuk mengisi kekosongan tersebut sebagai penyedia
utama bahan pembentuk jati diri manusia modern. Individu tidak
lagi mencari jati diri melalui peran mereka dalam produksi atau
kerja tetap, melainkan melalui aktivitas belanja (shopping) yang
mencakup pencarian citra, gaya hidup, dan resep hidup baru
secara terus-menerus. Pasar tidak lagi memerintah melalui
disiplin kaku, melainkan merayu melalui tawaran gaya hidup,
citra diri, dan simbol identitas yang dapat dipilih dan
ditinggalkan kapan saja. Pasar berfungsi seperti supermarket
raksasa yang menawarkan beragam pilihan identitas yang bebas
dipilih. Namun, kebebasan memilih ini bersifat semu, karena
pilihan yang ada dibangun dari komoditas massal dan tren yang
ditentukan oleh mekanisme pasar.'® Pasar secara sengaja
merancang identitas yang rapuh dan berumur pendek. Barang
konsumsi dan tren identitas dirancang untuk segera usang
(immediate obsolescence) agar individu terus kembali ke pasar
guna melakukan upgrade diri. Bauman mengibaratkan identitas
(yang dibentuk oleh) pasar ini seperti lapisan kerak di atas lava
vulkanik yang akan mencair kembali sebelum sempat

104 Bauman, 200.
105 Bauman, 72—75.
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mendingin; yang memaksa individu untuk selalu fleksibel dan
terus berbelanja identitas baru.%®

Konsep identitas cair ini relevan dalam menelaah
perempuan bercadar di Instagram. Konsep Synopticon!®’” dalam
kerangka modernitas cair Zygmunt Bauman, di mana yang
banyak mengawasi yang sedikit memberikan lensa kritis untuk
membaca praktik identitas perempuan bercadar di Instagram.
Dalam ruang digital, simbol keagamaan yang secara historis
dipahami sebagai penanda komunal dan relatif stabil justru
masuk ke dalam logika visibilitas yang serba instan dan
terfragmentasi. Identitas menjadi nyata sejauh ia hadir di layar,
sementara pengalaman religius yang tidak divisualisasikan
berisiko terpinggirkan secara simbolik. Praktik perempuan
bercadar di Instagram dapat dipahami sebagai bagian dari proyek
identitas yang terus dinegosiasikan di tengah runtuhnya jangkar
sosial yang stabil. Jika dalam konteks modernitas padat, cadar
cenderung dilekatkan pada struktur normatif yang relatif mapan
seperti otoritas ulama, komunitas ideologis, atau tradisi keluarga,
maka dalam ruang digital yang cair, makna cadar dibentuk oleh
banyak faktor dan tidak pernah final. lIdentitas bercadar menjadi
tugas individu yang harus dikelola dan disesuaikan dengan
respons audiens serta logika visibilitas platform.
Identitas Legitimasi, Resistensi, dan Proyek
Disertasi ini juga turut berpijak pada pandangan Manuel Castells
tentang dunia modern hari ini yang menyimpan paradoks besar.
Semakin dunia terhubung melalui jaringan global kapital,
informasi, dan teknologi; semakin kuat pula individu dan
kelompok mencengkeram identitas sebagai sumber makna dan
orientasi hidup. Dalam masyarakat jaringan (network society),

106 Bauman, 82-83.
107 Konsep Synopticon dari Thomas Mathiesen diadopsi oleh Bauman untuk

menjelaskan pergeseran mekanisme pengawasan di era modernitas cair, di mana
pusat perhatian berubah dari "yang sedikit mengawasi yang banyak" seperti
pengawas di penjara (Panopticon), menjadi "yang banyak mengawasi yang sedikit"
seperti netizen mengamati selebriti (Synopticon). Pengawasan tidak lagi bekerja
melalui paksaan fisik, melainkan melalui tontonan dan rayuan atas standar gaya
hidup tertentu. Bauman, 85-86.
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kekuasaan tidak lagi bekerja terutama melalui institusi yang
kasatmata, melainkan melalui jaringan global yang abstrak,
seperti pasar, media, teknologi, dan arus informasi. Situasi ini
menciptakan ketegangan eksistensial: di satu sisi terdapat net,
yakni logika globalisasi yang bergerak cepat dan impersonal; di
sisi lain terdapat self, yakni upaya manusia mempertahankan
makna dan martabat diri. Dalam konteks ini, identitas muncul
sebagai respons sosial dan kultural terhadap dislokasi yang
dihasilkan oleh globalisasi.'® Fenomena fundamentalisme
agama atau kebangkitan ultra-nasionalisme, menurut Castells,
termasuk produk paradoks globalisasi atau reaksi modern
terhadap pengalaman tercerabut, kehilangan kendali, dan krisis
makna. Ketika institusi formal gagal memberi rasa kepastian
moral dan eksistensial, agama dan bangsa tampil sebagai sumber
identitas yang dianggap kokoh dan transhistoris. Namun, di
tengah gempuran budaya populer global dan arus jaringan yang
cair, identitas apa pun dapat retak atau mencair. Jadi, sejarah
kontemporer adalah tentang pertarungan berkelanjutan antara
jaringan global dan proyek identitas yang terus dibentuk,
dilawan, atau diciptakan ulang.

Dalam kaitannya dengan asal-usul dan hubungan dengan
kekuasaan, Castells membedakan tiga modus pembentukan
identitas. Pertama, identitas legitimasi (legitimizing identity),
yaitu identitas yang diproduksi dari atas oleh institusi dominan
untuk menopang tatanan yang sedang berkuasa, misalnya
identitas nasional atau narasi keagamaan yang menekankan
stabilitas. Kedua, identitas perlawanan (resistance identity),
dibentuk oleh aktor-aktor yang berada dalam posisi atau kondisi
yang direndahkan, dipinggirkan, atau distigmatisasi oleh logika
dominasi yang ada. ldentitas ini bersifat defensif dan berfungsi
sebagai benteng simbolik untuk bertahan, meskipun pada kondisi
tertentu, dapat bertransformasi menjadi identitas proyek. Ketiga,

108 Manuel Castells, The Power of Identity, Second, 1 vol., The Information
Age (UK: Wiley-Blackwell, 2010), xxxvii-xI.
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identitas proyek (project identity), terbentuk ketika aktor sosial,
dengan menggunakan materi budaya yang tersedia, membangun
identitas baru yang mendefinisikan ulang posisi mereka dalam
masyarakat. ldentitas ini melampaui sekadar bertahan dan
berorientasi pada transformasi sosial, yakni upaya membangun
tatanan baru berdasarkan nilai-nilai yang diyakini.**®

Tiga modus pembentukan identitas ini mendasari cara
disertasi ini memahami identitas pengguna cadar di Instagram.
Dalam konteks dunia modern yang cair, tiga jenis identitas itu
tidak dipandang sebagai sesuatu yang baku dan stabil. Secara
alamiah, identitas yang pada awalnya muncul sebagai identitas
resistensi dapat berkembang menjadi identitas proyek, dan dalam
perjalanannya bahkan dapat mendominasi institusi masyarakat,
sehingga berubah menjadi identitas legitimasi yang baru.
Dinamika identitas dalam rangkaian proses ini menunjukkan
bahwa, dari sudut pandang teori sosial, tidak ada identitas yang
bersifat statis dan tidak ada identitas yang dengan sendirinya
memiliki nilai progresif atau regresif di luar konteks historis
tempat identitas tersebut beroperasi.**°

F. Metode Penelitian

Penelitian kualitatif ini berupaya memahami identitas dan pengalaman
keagamaan perempuan bercadar sebagai praktik yang dihidupi,
dijalani, dialami, dan dimaknai oleh individu dalam kehidupan sehari-
hari (lived religion) dalam ruang digital. Desain penelitian ini
mengadaptasi metode netnografi dari Robert V. Kozinets*'! berupa
langkah-langkah dalam menjelajahi komunitas daring, yaitu: (1)
entrée, yang mencakup perumusan fokus penelitian, identifikasi
komunitas daring yang relevan, dan pengembangan desain penelitian;
(2) data collection, yang menggabungkan archival data (data historis

109 Castells, 7-12.

110 Castells, 8.

111 Robert V. Kozinets, Netnography: Doing Ethnographic Research Online,
1st ed. (London, California, and New Delhi: Sage Publications, 2010); Robert V
Kozinets, Netnography: Redefined, 2nd edition (London: SAGE Publications, 2015).
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dan dokumentasi unggahan), elicited data (data yang muncul dari
interaksi atau partisipasi dalam komunitas), dan fieldnotes (catatan
reflektif peneliti selama proses pengamatan); (3) data analysis and
interpretation, yang meliputi proses pengodean tematik, penafsiran,
dan triangulasi data.''?

Penelitian ini memandang Instagram sebagai ethnographic
place, yakni ruang sosial digital yang dikonstruksi melalui interaksi,
konektivitas, dan praktik komunikasi, bukan melalui batas geografis.
Lapangan penelitian tidak lagi merujuk pada lokasi fisik yang tetap,
melainkan pada ruang interaksi sosial termediasi. Keberadaan subjek
penelitian di Instagram dipahami melalui rangkaian digital acts,
seperti mengunggah konten, memberi komentar, membagikan ulang,
dan terlibat dalam percakapan, yang membentuk pola relasi dan
produksi makna. Identitas daring dalam penelitian ini diperlakukan
sebagai praktik performatif yang terus dibentuk melalui tindakan
sosial yang teramati di platform. Karakter Instagram yang visual,
partisipatif, dan berbasis jejaring, serta kemampuannya menyediakan
sarana produksi dan distribusi konten secara luas, menjadikannya
ruang strategis bagi artikulasi identitas. Oleh karena itu, penelitian ini
dilakukan melalui keterlibatan dan observasi daring untuk memahami
apa yang diproduksi, dipertukarkan, dan dimaknai oleh subjek.

Pemilihan subjek penelitian dilakukan melalui teknik purposive
sampling, yakni pemilihan informan secara sengaja berdasarkan
pertimbangan relevansi dan kedalaman informasi yang dapat
diberikan terhadap fokus penelitian. Kozinets menawarkan enam
kriteria: relevansi dengan pertanyaan penelitian, aktivitas komunikasi
yang aktual dan berkelanjutan, tingkat interaktivitas tinggi, kepadatan
konten, keragaman aktor, dan kekayaan data visual maupun naratif.!'®
Algoritma kurasi Instagram secara otomatis membantu proses
identifikasi akun-akun yang relevan dan serupa melalui prinsip follows
the people, yang memungkinkan peneliti menelusuri lebih mendalam
jaringan sosial pengguna cadar secara organik. Keterbatasan utama

112 Robert V. Kozinets, Netnography, 95-117.
113 Robert V. Kozinets, 89.
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terletak pada sifat fluiditas media sosial yang menyebabkan data
kadang bersifat sementara dan cepat berubah. Selain itu, dinamika
algoritma dan kebijakan platform juga memengaruhi visibilitas
konten.

Data penelitian dikumpulkan melalui observasi virtual,
wawancara mendalam, dokumentasi digital, dan kajian literatur.
Observasi dilakukan terhadap akun-akun Instagram perempuan
bercadar untuk mengidentifikasi pola representasi, narasi visual, dan
interaksi antar pengguna. Wawancara mendalam dilakukan terhadap
informan kunci yang bersedia untuk diwawancarai guna menggali
pengalaman religius, motivasi personal, pandangan mereka tentang
cadar, dan ekspresi identitas keagamaan di Instagram. Dokumentasi
digital berupa unggahan publik, tangkapan layar, dan arsip daring
digunakan sebagai bahan pendukung dan triangulasi data. Adapun
penelusuran literatur dilakukan terhadap sumber-sumber yang relevan
dalam bidang studi Islam, sejarah, antropologi, kajian budaya, studi
agama, dan media.

Peneliti mengobservasi 60 akun perempuan bercadar yang
berbahasa Indonesia, mengeksplorasi material yang diunggah,
berinteraksi melalui fitur chatting, dan mengarsipkan atau mencuplik
unggahan yang relevan. Dari semua akun yang diobservasi, peneliti
berhasil mewawancarai 19 informan. Wawancara dilakukan melalui
pertemuan langsung maupun melalui media komunikasi digital seperti
direct message (dm) Instagram dan WhatsApp, bergantung pada
preferensi, kenyamanan, dan batasan normatif yang dianut oleh
informan. Wawancara langsung terjadi dengan dua pengguna cadar di
Yogyakarta dan dua orang di Banda Aceh. Sisanya, dilakukan
wawancara secara daring karena pemahaman sebagian pengguna
cadar membatasi interaksi tatap muka dengan laki-laki asing (ajnabi).
Situasi ini bukan merupakan kendala, melainkan bagian dari dinamika
lapangan yang perlu diakomodasi secara metodologis. Studi Whitty
menunjukkan bahwa percakapan daring melalui chatroom, tetap dapat
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membangun keintiman, kepercayaan, dan keterbukaan yang tinggi
antara informan dan peneliti.''*

Dari hasil observasi dan identifikasi awal, peneliti
menggunakan kerangka Manuel Castells tentang kategori identitas:
legitimasi, resistensi, dan proyek. Peneliti mengidentifikasi bahwa 23
akun Instagram perempuan bercadar itu punya kecenderungan pada
identitas legitimasi, yaitu: Silvi, Maira, Duwi, Intan, Rhe, Umbu, Dila,
Fitri, Ukhtias, Diya, Refa, Cici, Variza, Auro, Yati, Nabila, Sovia,
Rosi, Liza, Ina, Suna, Wiwi, dan Riny. Peneliti awalnya berupaya
membangun komunikasi personal melalui chat Instagram, namun
tidak ada respons. Sikap tidak mau berbalas pesan dengan lelaki asing,
ada yang berangkat dari prinsip menjaga batasan untuk tidak
berinteraksi dengan lawan jenis non-mahram guna menutup pintu
ikhtilat. Dalam sebuah unggahan, Silvi mengatakan,

“Berbalas komentar tidak penting dengan lawan jenis adalah
salah satu bentuk kegagalan dalam memahami manhaj,
jangan mimpi mau kokoh. Sudahlah, tinggalkan yah ikhwah!
Apalagi kalau berbalas dm, sudah tambah jauh.”*®

Peneliti kemudian menggunakan akun saudara perempuan, dan
sembilan di antaranya bersedia diwawancarai secara daring. Di luar
kategori identitas legitimasi, peneliti menemukan 7 akun perempuan
bercadar punya kecenderungan pada identitas resistensi, yang
berupaya menolak stigma terhadap cadar, melakukan reinterpretasi
paham keagamaan, dan aktif memperjuangkan ide-ide kesetaraan laki-
laki dan perempuan, yaitu: Jamilah, Fadila, Ulfa, Kia, Linda, Indah,
dan Mia. Peneliti melakukan wawancara dengan empat orang, dua
bertemu langsung dan sisanya wawancara daring. Selanjutnya, di luar
identitas legitimasi dan identitas resistensi, peneliti menemukan 25
akun punya kecenderungan identitas proyek, yakni Rina, Dita, Nita,
Antiha, Riska, Mira, Diana, Mega, Ratih, Auro, Siska, Oksa, Uci,

114 Monica T. Whitty, “Liar, Liar! An Examination of How Open, Supportive
and Honest People Are in Chat Rooms,” Computers in Human Behavior 18, no. 4
(Juli 2002): 343-52, https://doi.org/10.1016/S0747-5632(01)00059-0.

115 Sjlvi, "Berbalas Komentar," Instagram, 11 Januari 2024.
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Diana, Zilda, Fauziza, lva, Zahra, Miu, Hita, Nurma, Hafni, Safiya,
Nabila, dan Cristin. Peneliti mewawancarai enam di antaranya.

Dalam praktik observasi lapangan dan wawancara, peneliti
mengadopsi empat posisi peran sebagaimana Klasifikasi Bjork dan
Kauppinen-Raisanen. Pertama, posisi observer (pengamat) yang
secara khusus meminta izin dan menjelaskan tujuan penelitiannya
kepada akun media sosial atau situs yang diteliti. Kedua, posisi lurker
(pengintai) yang mengamati secara pasif dan tidak meminta izin pada
akun media sosial atau situs yang diteliti. Ketiga, posisi spy (pengintai)
yang terlibat secara diam-diam tanpa sepengetahuan atau izin dari
akun media sosial atau situs yang diteliti. Keempat, posisi participant
(partisipan) yang menjelaskan dan meminta izin penelitian sembari
turut aktif dalam keseharian agenda akun media sosial atau situs yang
diteliti.'*® Pergantian peran dilakukan secara fleksibel dengan
mempertimbangkan etika, konteks situasional, dan efektivitas
pengumpulan data.

Analisis data mencakup pembacaan visual dan naratif terhadap
unggahan, caption, dan interaksi daring, untuk menangkap bagaimana
identitas dan kesalehan dikonstruksi serta dinegosiasikan di ruang
media sosial. Proses analisis melibatkan tahapan yang sistematis,
meliputi pengorganisasian data, pengkodean dan kategorisasi tematik,
validasi silang antar sumber, serta interpretasi teoritis dengan merujuk
pada kerangka konseptual penelitian. Setiap data diperlakukan secara
reflektif melalui keterhubungan antara temuan empiris dan teoritis,
sehingga menghasilkan pemahaman yang mendalam dan kontekstual
tentang dinamika identitas dan kesalehan digital. Hasil analisis
disajikan dalam bentuk narasi deskriptif, eksplanatif, dan reflektif,
yang mengintegrasikan data lapangan dengan konteks sosial-budaya
serta kerangka teoritis yang lebih luas.

Data penelitian ini diambil dalam rentang Januari 2022 hingga
Desember 2025, dengan mengikuti prinsip etika digital: menghormati

116 peter Bjork dan Hannele Kauppinen-Riisinen, “A Netnographic
Examination of Travelers’ Online Discussions of Risks,” Tourism Management
Perspectives 2-3 (April 2012): 65-71, https://doi.org/10.1016/j.tmp.2012.03.003.
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privasi pengguna, tidak mempublikasikan data personal, dan
memperoleh persetujuan (informed consent) dari informan yang
diwawancarai. Semua nama informan diganti dengan pseudonim.
Data visual digunakan hanya untuk kepentingan analisis akademik.
Penelitian ini secara sadar mengintegrasikan perspektif emik
dan etik, dengan menangkap makna, pengalaman, dan rasionalitas
yang diartikulasikan oleh subjek penelitian dari sudut pandang
mereka; namun sekaligus peneliti menafsirkannya melalui kerangka
analitis kritis untuk menjelaskan dinamika struktural, kultural, dan
simbolik yang lebih luas. Penelitian ini dilaksanakan dengan
kesadaran bahwa proses produksi pengetahuan selalu melibatkan
posisi dan subjektivitas peneliti. Dalam konteks ini, peneliti berposisi
sebagai laki-laki yang meneliti praktik keagamaan perempuan
bercadar di ruang digital. Perbedaan gender dan pengalaman menjadi
pertimbangan penting dalam perancangan pendekatan metodologis,
terutama untuk menjaga etika penelitian serta menghindari Kklaim
representasi atas pengalaman subjek penelitian. Untuk meminimalkan
bias, peneliti mengambil posisi reflektif. Peneliti tidak memosisikan
diri sebagai pihak yang berbicara atas nama perempuan bercadar,
melainkan sebagai pengamat yang berupaya memahami praktik
identitas yang mereka tampilkan di Instagram. Oleh karena itu, data
dalam penelitian ini dipahami sebagai representasi performatif
identitas di Instagram, bukan cerminan utuh dari kehidupan subjek.

G. Sistematika Pembahasan
Disertasi ini disusun dalam VIII (delapan) bab utama yang secara
sistematis menjelaskan latar belakang dan desain penelitian, kemudian
pembahasan dimulai dengan melacak genealogi, berlanjut ke
dinamika konstruksi, negosiasi, dan kontestasi identitas perempuan
bercadar di Instagram. Setiap bab dibangun secara kumulatif untuk
memberikan pemahaman yang komprehensif mengenai fenomena ini
dari sisi historis, kultural, digital, dan teoritis untuk menjawab semua
pertanyaan dalam rumusan masalah penelitian.

Bab I, Pendahuluan. Bab ini memaparkan latar belakang
masalah, signifikansi penelitian, rumusan masalah, tujuan dan
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kegunaan yang ingin dicapai. Dibahas pula tinjauan pustaka yang
menelaah studi-studi sebelumnya tentang cadar, identitas keagamaan,
dan media digital, serta menunjukkan posisi orisinalitas, relevansi, dan
kontribusi penelitian ini. Kerangka teori yang digunakan juga
dipaparkan secara sistematis, diikuti dengan penjelasan metodologi
penelitian berbasis netnografi yang mendasari proses pengumpulan
dan analisis data. Rumusan masalah penelitian ini dijawab secara
bertahap; rumusan masalah pertama dijawab di bab Il dan 111, rumusan
masalah kedua dan ketiga diurai di bab IV, V, dan VI; serta rumusan
masalah keempat dijelaskan di bab VII. Keseluruhan bab punya
keterkaitan yang tidak bisa dipisahkan.

Bab Il, Jejak Historis dan Transformasi Penutup Kepala
Perempuan Muslim di Indonesia. Bab ini menguraikan dinamika
historis penutup kepala perempuan muslim di Indonesia dalam
lanskap perjumpaan budaya lokal, kolonialisme, modernisasi, serta
gelombang Islamisme transnasional. Bab ini menelusuri bagaimana
makna dan fungsi simbolik penutup kepala mengalami pergeseran
seiring perubahan konteks sosial dan politik. Fokus utamanya adalah
menelaah transformasi makna dan fungsi simbolik cadar dari masa ke
masa, hingga kehadirannya di era digital. Meskipun tidak
dimaksudkan sebagai sejarah lengkap, pembahasan ini menjadi
fondasi untuk memahami kemunculan cadar sebagai fenomena
kontemporer yang mengalami migrasi atau perluasan praktik ke ruang
digital. Dasar pemahaman ini juga penting untuk melihat dinamika
continuity and change dalam fenomena cadar di Indonesia.

Bab Ill, Media Sosial Instagram sebagai Ruang Kultural Baru
bagi Perempuan Bercadar. Bab ini menganalisis Instagram sebagai
ruang kultural dan simbolik yang memediasi konstruksi identitas
perempuan muslim bercadar. Platform ini menjadi ruang transformatif
yang menggeser narasi dominan tentang cadar, dari simbol kesalehan
pasif menjadi identitas dinamis yang merespons modernitas.
Perempuan bercadar aktif membangun identitas yang mengakar pada
nilai Islam sekaligus bernegosiasi dengan logika kapitalisme digital
dan estetika global. Algoritma Instagram turut berperan
mengonstruksi ulang makna cadar, mentransformasikannya dari
sekadar praktik religius menjadi gaya hidup atau komoditas budaya
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populer. Praktik kesalehan di Instagram juga berhadapan dengan
tekanan visibilitas digital.

Bab IV, Cadar Sebagai Identitas Legitimasi dan Ketegangan di
Tengah Modernitas. Secara umum, makna cadar dibentuk oleh poros:
eksternal (stigma kolonial dan narasi Barat); dan internal (legitimasi
teks dan tradisi Islam). Bab ini membahas cadar sebagai identitas
legitimasi yang kemudian berhadapan dengan arus modernitas Barat.
Situasi ini sering menimbulkan ketegangan dan menempatkan praktik
bercadar harus terus bernegosiasi, mempertahankan legitimasi teks
dan sekaligus merespons stigma global. Berangkat dari kerangka
identitas legitimasi Castells, bab ini menganalisis bagaimana cadar
digunakan untuk memperoleh pengakuan religius, moral, dan sosial,
baik melalui rujukan pada otoritas keagamaan, narasi kesalehan
normatif, maupun praktik representasi diri yang terfilter. Bab ini
menunjukkan bahwa cadar sebagai identitas legitimasi merefleksikan
upaya subjek religius untuk membangun keabsahan diri dari praktik
kesalehan bercadar di tengah tuntutan adaptasi modernitas.

Bab V, Cadar, Tekanan Stigma, dan Identitas Perlawanan. Bab
ini mengkaji cadar dalam kerangka identitas perlawanan dengan
menelaah bagaimana tekanan stigma sosial dan pembingkaian negatif
terhadap perempuan bercadar justru memicu pembentukan agensi dan
artikulasi identitas yang memberi jawaban. Berangkat dari konsep
identitas perlawanan Castells, bab ini menganalisis bagaimana
pengalaman marginalisasi dalam wacana keamanan, moralitas,
maupun nasionalisme, direspons oleh perempuan bercadar melalui
strategi simbolik, naratif, dan afektif yang menantang definisi
dominan tentang diri mereka. Dalam konteks Instagram, perlawanan
ini tidak selalu mengambil bentuk konfrontasi terbuka, melainkan
melalui praktik representasi diri yang menormalisasi cadar,
membangun solidaritas jejaring, dan merebut kembali makna
kesalehan dari logika stigma. Bab ini menunjukkan praktik perempuan
bercadar dalam konstruksi identitas resistensi melakukan proses
reflektif yang mengambil alih posisi objek menjadi subjek serta
membersihkan simbol cadar dari stigma yang mencemarinya.

Bab VI, Cadar sebagai ldentitas Proyek dan Gaya Hidup di
Tengah Modernitas Cair. Bab ini membahas cadar sebagai identitas
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proyek yang berkembang di tengah kondisi modernitas cair, dengan
menempatkan praktik bercadar sebagai proyek diri yang melampaui
reaksi terhadap norma atau stigma. Berangkat dari konsep project
identity Castells dan modernitas cair Bauman, bab ini menganalisis
bagaimana perempuan bercadar secara aktif merancang, mengelola,
dan menampilkan identitas religiusnya sebagai bagian dari gaya hidup
yang dinamis, adaptif, dan terus diperbarui. Bab ini menunjukkan
bahwa dalam dunia yang ditandai oleh ketidakpastian dan
kesementaraan; identitas bercadar senantiasa dikerjakan melalui
pilihan-pilihan yang berkelindan dengan mekanisme pasar.

Bab VII, Kontestasi Identitas Perempuan Bercadar di Ruang
Instagram Islam Indonesia. Bab ini memfokuskan analisis pada
kontestasi identitas perempuan bercadar di Instagram melalui tiga
wacana: autentisitas, moralitas, dan ekonomi; di antara identitas
legitimasi, resistensi, dan proyek. Bab ini menunjukkan bagaimana
wacana autentisitas diproduksi untuk mengklaim keabsahan religius
(siapa yang paling benar dan paling sesuai sunah); bagaimana wacana
moralitas digunakan untuk menilai, mendisiplinkan, atau membela
praktik bercadar di hadapan stigma dan pengawasan publik; serta
bagaimana wacana ekonomi membingkai cadar dalam logika
visibilitas, kesempatan kerja, ekonomi digital, dan komodifikasi
simbolik atas cadar. Ketiga wacana ini merepresentasikan medan
pergulatan baru di kalangan generasi muda muslim Indonesia.

Bab VI, Penutup. Bab ini merangkum temuan utama penelitian
sekaligus merefleksikan implikasi teoretis, metodologis, dan empiris
dari kajian tentang identitas perempuan bercadar di Instagram dalam
konteks Islam Indonesia kontemporer. Berangkat dari sintesis
kerangka digital religion (Campbell-Bellar), network society
(Castells), dan liquid modernity (Bauman), penelitian ini
menunjukkan bahwa identitas keagamaan pengguna cadar di
Instagram merupakan praktik sosial dinamis yang diproduksi melalui
interaksi antara subjek religius perempuan, logika platform Instagram,
modernitas, hingga relasi kuasa simbolik.



BAB VIII
PENUTUP

A. Kesimpulan
Disertasi ini menyimpulkan bahwa identitas keagamaan perempuan
bercadar di Instagram merupakan hasil dari proses konstruksi,
negosiasi, dan kontestasi yang berlangsung secara cair dalam lanskap
Islam Indonesia yang tengah mengalami transformasi digital. Cadar
tidak lagi dapat dipahami sebagai praktik kesalehan yang tunggal,
melainkan sebagai simbol yang multi makna dan terus diproduksi
dalam pergulatan otoritas keagamaan, budaya populer, algoritma
visibilitas, hingga ekonomi perhatian. Melalui tipologi identitas
legitimasi, resistensi, dan proyek, penelitian ini menunjukkan bahwa
ruang digital menjadi arena pembentukan subjek religius yang aktif
merumuskan ulang makna keberagamaan, autentisitas, moralitas,
hingga partisipasi publik. Pergulatan identitas cadar di Instagram
merefleksikan pengalaman keberagamaan perempuan muslimah yang
semakin ditentukan oleh dialektika antara teks, konteks, dan teknologi.
Secara khusus, penelitian ini menyimpulkan beberapa hal
sebagai jawaban atas rumusan masalah. Pertama, praktik bercadar di
Indonesia berakar pada dinamika transkultural yang mempertemukan
lokalitas Nusantara, pengaruh Islam Arab, dan arus modernitas global.
Jejak historisnya dapat ditelusuri sejak abad ke-19, terutama pada
masa Perang Padri (1803—-1838) di Sumatera Barat, ketika kaum muda
yang kembali dari Tanah Suci membawa semangat purifikasi yang
dipengaruhi wahabisme dan memperkenalkan pola berpakaian yang
dianggap lebih sesuai dengan syariat, termasuk cadar bagi perempuan.
Pada fase ini, cadar merepresentasikan kesalehan dan menjadi
penanda diferensiasi teologis antara kelompok reformis dan
masyarakat adat. Pengaruh tersebut berlanjut pada komunitas Hadrami
pada abad ke-20, seperti di Solo pada dekade 1940-an, ketika tokoh
Bani Alawi mengampanyekan penggunaan burka sebagai bentuk
proteksi moral. Praktik ini juga menuai resistensi. Gelombang
berikutnya muncul pada dekade 1970-an dan 1980-an seiring
masifnya gerakan Islam transnasional, kebangkitan solidaritas Islam
343
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global setelah revolusi Iran, dan situasi pembatasan “politik Islam”
pada era Orde Baru, yang menjadikan cadar tumbuh sebagai simbol
semangat baru, purifikasi Islam yang dinilai bercampur tradisi, hingga
resistensi terhadap rezim sekuler. Namun, pascaperistiva WTC 11
September 2001 dan Bom Bali 2002, cadar mengalami stigmatisasi
tajam secara global dan nasional melalui asosiasi dengan radikalisme,
ancaman keamanan, dan oposisi bagi Islam Indonesia yang dicitrakan
moderat serta harmoni dengan lokalitas Nusantara. Stigmatisasi ini
bahkan memicu kebijakan pembatasan cadar di sejumlah institusi
dengan dalih moderasi beragama dan sekuritisasi.

Meski demikian, abad ke-21 juga menandai fase reimajinasi
makna cadar yang ditopang oleh media dan budaya populer.
Representasi cadar dalam novel dan film seperti Ayat-Ayat Cinta, serta
berkembangnya gerakan modest fashion di media sosial seperti Nigab
Squad, membingkai ulang representasi perempuan bercadar sebagai
figur modern yang berdaya dan bergaya. Media sosial membuka opsi
bagi perempuan bercadar untuk menarasikan dirinya sendiri di luar
narasi media arus utama. Momentum pandemi Covid-19 turut
mempercepat normalisasi penutup wajah, yang ikut memengaruhi
persepsi publik terhadap cadar dan membuka ruang estetisasi cadar.
Dalam dekade 2020-an, perempuan bercadar semakin hadir dalam
beragam latar belakang peran individu (seperti pendakwah, model,
artis, dokter, gamer, traveller, guru, dosen, olahragawan, atlit,
pengusaha, creative writer, growth trainer, minset coach), yang
sebelumnya jarang terepresentasi. Transformasi ini menandai
pergeseran makna cadar dari simbol purifikasi ideologis menuju
identitas yang plural dan cair, yang menegosiasikan simbol
keagamaan, modernitas, dan media digital. Kehadiran cadar dalam
berbagai potret kesalehan digital telah menjadikan publik semakin
terbiasa dengan cadar, dan stigmatisasi berangsur surut.

Kedua, di ruang Instagram dalam lanskap Islam Indonesia
kontemporer, penelitian ini mengidentifikasi tiga tipologi identitas
perempuan bercadar berdasarkan kerangka Manuel Castells: identitas
legitimasi, resistensi, dan proyek. Dalam masyarakat jaringan yang
ditandai oleh mediasi teknologi, fragmentasi makna, dan distribusi
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otoritas, identitas tidak lagi dipahami sebagai atribut terberi,
melainkan sebagai konstruksi sosial yang diproduksi melalui interaksi
antara aktor dan struktur. Identitas legitimasi merujuk pada praktik
bercadar yang memperoleh pembenaran dari otoritas normatif (al-
Qur’an, Sunnah, otoritas ulama, dan kesinambungan dengan praktik
istri Nabi) serta berfungsi mereproduksi tatanan religius yang mapan.
Dalam konfigurasi ini, tubuh perempuan dipahami sebagai aurat yang
berpotensi menimbulkan fitnah, sehingga cadar diposisikan sebagai
bentuk ketaatan maksimal dan penanda purifikasi ajaran. Identitas ini
tampil melalui dakwah normatif, visual selektif (faceless), serta
penegasan batas moral antara yang dianggap “murni” dan
“menyimpang”, sekaligus menautkan tubuh, teks, dan otoritas dalam
satu kerangka kesalehan yang koheren.

Adapun identitas resistensi muncul dalam konteks menguatnya
stigma terhadap cadar, baik akibat narasi global setelah 11 September
2001 yang mengaitkan cadar dengan ekstremisme dan subordinasi,
maupun wacana domestik tentang peneguhan Islam Indonesia atau
moderasi Islam (termasuk Islam Nusantara dan Islam Berkemajuan).
Dalam wacana ini, cadar diposisikan sebagai simbol “pengaruh
ideologi luar” yang dianggap tidak kompatibel dengan budaya-
keagamaan arus utama di Indonesia. Stigmatisasi ini melahirkan
praktik resistensi simbolik di ruang digital: perempuan bercadar
mereartikulasi makna cadar melalui narasi personal dengan
melakukan reinterpretasi teks agama, menjalis relasi lintas iman,
memproduksi kesetaraan gender, hingga partisipasi sosial yang
membantah stigma asosial. Adapun identitas proyek beroperasi
melampaui logika reproduksi dan resistensi dengan menjadikan cadar
sebagai proyek perumusan makna baru yang transformatif. Aktor
identitas proyek ini memanfaatkan materi budaya yang tersedia untuk
membangun identitas baru dan mendefinisikan ulang posisi mereka
dalam masyarakat kosmopolitan. Identitas bercadar dalam hal ini
menjadi proyek diri yang terus-menerus dikelola dan diperbarui;
selebritas dan influencer bercadar berperan sebagai figur role model
yang membentuk ulang standar estetika dan aspirasi gaya hidup.
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Melalui praktik self-branding, cadar pun bertransformasi menjadi
kapital kultural yang dapat dikonversi menjadi modal ekonomi.
Identitas perempuan bercadar di Instagram, dalam kerangka
digital religion Heidi A. Campbell dan Wendi Bellar,
merepresentasikan transformasi cara religiusitas dipraktikkan dan
ditampilkan dalam budaya digital. Melalui konsep storied identity,
perempuan bercadar membangun kepingan identitas bercerita yang
dikurasi secara visual dan naratif. Di dalamnya tercampur (pick-n-mix)
narasi kesalehan, peran profesional, minat, hobi, relasi sosial, hingga
aspirasi personal. Identitas ini bersifat multifaset dan disusun melalui
seleksi narasi yang disengaja, menonjolkan banyak sisi personal
seperti perjalanan spiritual, hijrah, atau momen reflektif. Pada saat
yang sama, terjadi shifting authority: sebagian dari mereka tampil
sebagai influencer yang memperoleh legitimasi “otoritas algoritma”
dari jumlah pengikut, like, dan engagement. Otoritas baru lahir dalam
spektrum yang luas dan terdistribusi. Pada cadar identitas legitimasi,
otoritas tetap stabil dan hierarkis, berpusat pada ulama dan teks,
dengan media digital berfungsi sebagai sarana afirmasi. Pengguna
cadar yang mengemas ulang dakwah memegang otoritas
representasional atau komunikatif, tanpa meruntuhkan otoritas
konvensional. Pada cadar identitas resistensi, otoritas menjadi lebih
partisipatif dan terdistribusi berdasar preferensi personal. Sementara
pada cadar identitas proyek, otoritas terdesentralisasi dan bertumpu
pada visibilitas, estetika, dan resonansi jejaring. Praktik bercadar juga
memperlihatkan convergent practice, yakni Keterjalinan antara
kesalehan offline dan online. Media sosial membuka ruang interpretasi
yang lebih partisipatif dan kadang menantang peran penjaga gerbang
tradisional dalam mendefinisikan autentisitas praktik keagamaan.
Keaslian kini divalidasi melalui experiential authenticity, bahwa
praktik keagamaan dinilai autentik berdasarkan pengalaman personal
dan dampak emosional yang dirasakan. Praktik ini berlangsung dalam
multisite reality atau kondisi onlife: apa yang dipraktikkan di dunia
fisik terhubung dan dimaknai ulang di ruang daring, sementara
respons digital turut membentuk identitas luring. Semua itu
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berlangsung dalam ekosistem networked community, jejaring
solidaritas cair yang melampaui batas geografis.

Ketiga, konstruksi identitas perempuan bercadar di Instagram
tidak bersifat tunggal karena terbentuk dalam lanskap modernitas cair
yang ditandai oleh melemahnya jangkar sosial, pluralisasi otoritas, dan
mediasi teknologi. Dalam perspektif Bauman, identitas pada era liquid
modernity bukan lagi kategori yang terberi dan stabil, melainkan
“tugas” reflektif yang harus terus-menerus dirakit oleh individu di
tengah ketidakpastian struktural. Secara keseluruhan, identitas
bercadar di Instagram menjadi proyek diri yang dinamis dan
performatif. Cadar tidak lagi sekadar simbol ketaatan normatif yang
maknanya mapan, tetapi menjadi bagian dari proyek diri yang
dikelola, ditampilkan, dan dinegosiasikan. Praktik keberagamaan
daring beroperasi dalam logika synopticon (yang banyak mengawasi
yang sedikit): selebgram bercadar tampil sebagai contoh yang diamati
secara luas dan menghadirkan obyek pelajaran tentang bagaimana
tubuh, busana, dan gaya hidup religius seharusnya direpresentasikan
agar tampak “diinginkan” secara sosial. Dalam mekanisme ini,
kepatuhan ditegakkan melalui rayuan estetika visual yang terus
berganti dan mudah mencair, tanpa sempat dipadatkan.

Fragmentasi identitas perempuan bercadar di Instagram dapat
dijelaskan melalui lima faktor: (1) pluralitas sosial-kultural Islam
Indonesia yang sejak awal tidak mengenal otoritas tunggal dalam
mendefinisikan kesalehan perempuan. Perbedaan kelas sosial,
generasi, pendidikan, afiliasi organisasi, serta pengalaman melahirkan
spektrum pemaknaan cadar yang beragam; (2) mediasi digital dan
transformasi lived religion menjadikan media sosial sebagai salah satu
pusat produksi makna secara personal, kuratorial, dan interaktif.
Instagram berfungsi sebagai “pasar simbolik™ tempat individu dapat
memilih, menggabungkan, dan merakit rujukan keagamaan lintas
sumber dalam format yang sesuai dengan kebutuhan identitasnya; (3)
desentralisasi dan pluralisasi otoritas keagamaan, yaitu melemahnya
monopoli ulama atau lembaga formal seiring hadirnya media baru,
telah membuka ruang bagi berbagai aktor, seperti ustadz populer,



348

intelektual muslim, komunitas daring, hingga influencer religius,
untuk menjadi sumber legitimasi alternatif, sehingga otoritas menjadi
semakin terdistribusi; (4) logika budaya populer dan ekonomi
perhatian yang menekankan visibilitas, estetika, engagement, dan
personal branding turut membentuk praktik keberagamaan di
Instagram. Dalam ekosistem algoritmik, religiusitas dipresentasikan
secara performatif agar relevan dengan ritme platform dan ekspektasi
audiens, sehingga simbol cadar ikut terseret dalam dinamika
komodifikasi dan diferensiasi citra; (5) individualisasi dan tanggung
jawab biografis dalam modernitas cair memaksa identitas dikelola
sebagai proyek atau tugas individu. Tekanan struktural seperti stigma
global, ketidakpastian ekonomi, dan perubahan sosial diprivatisasi
menjadi tanggung jawab personal pemakai cadar. Dalam kondisi ini,
perempuan bercadar terus-menerus mencari solusi mandiri dengan
merakit, menjelaskan, dan mempertahankan makna cadarnya di
hadapan publik yang plural, sehingga identitas yang dihasilkan
bersifat cair dan situasional.

Keempat, negosiasi identitas cadar di Instagram menunjukkan
bahwa simbol keagamaan ini tidak hadir dalam makna yang ajeg,
melainkan terus diproduksi ulang melalui perjumpaan antara doktrin
normatif, agensi individual, dan logika visibilitas platform digital.
Pada identitas legitimasi, negosiasi berlangsung secara subtil antara
komitmen pada kemurnian manhaj dan tuntutan eksistensi dalam
ruang visual yang cair; kehadiran mereka di Instagram ditandai oleh
partisipasi yang “terfilter”, melalui kurasi konten yang ketat, estetika
yang dikendalikan, serta pengemasan ulang pesan dakwah agar
kompatibel dengan ritme media sosial. Pada identitas resistensi, cadar
dinegosiasikan sebagai simbol agensi yang menantang stigma radikal
dan subordinasi perempuan, dengan menegaskan bahwa pilihan
bercadar selaras dengan kesetaraan gender, kebebasan berekspresi,
budaya lokal, dan partisipasi publik. Sementara itu, pada identitas
proyek, cadar dinegosiasikan dengan estetika global, budaya populer,
dan strategi personal branding, sehingga berfungsi sebagai kapital
simbolik dalam ekonomi digital. Ketiga konfigurasi ini menegaskan
bahwa negosiasi identitas bercadar merupakan wujud keberagamaan
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yang beroperasi dalam situasi modernitas cair, yang menjadikan
simbol keagamaan harus terus diselaraskan dengan dinamika
visibilitas digital, arus modernitas global, dan tanggung jawab
biografis individual. Di tengah situasi ketidakpastian dan ragam
masalah struktural itu, perempuan bercadar mencari jawaban
individual melalui mekanisme pasar, media sosial, atau komunitas
sementara.

Instagram menjadi arena produksi dan perebutan makna cadar
oleh beragam aktor. Dalam proses ini, bekerja mekanisme kuasa
tentang klaim normatif atas otoritas agama, tekanan simbolik melalui
penilaian moral, serta logika algoritmik yang menentukan visibilitas.
Kontestasi tersebut terutama terartikulasi dalam tiga wacana utama:
autentisitas, moralitas, dan ekonomi. Pada ranah autentisitas, identitas
legitimasi menegaskan cadar sebagai simbol kesucian dan
ketersembunyian yang tidak boleh terjerumus pada tabarruj, syuhrah,
estetisasi, atau komodifikasi; mereka memosisikan diri sebagai
penjaga kemurnian makna atas “penyimpangan” yang dilakukan
perempuan bercadar lainnya. Sebaliknya, identitas proyek memaknai
cadar secara adaptif sebagai bagian dari konstruksi diri yang selaras
dengan estetika kontemporer dan tren gaya hidup. Adapun identitas
resistensi mengusulkan pemahaman autentisitas yang reflektif
berbasis preferensi personal dan pengalaman hidup, bukan monopoli
otoritas tunggal.

Pada ranah moralitas, perdebatan berfokus pada relasi antara
tubuh perempuan dan sumber nilai etis. Kelompok legitimasi
cenderung menempatkan tubuh perempuan sebagai locus potensi
fitnah yang harus dikontrol melalui disiplin visual dan pembatasan
ruang gerak, dengan cadar dipahami sebagai instrumen proteksi moral
yang inheren dengan etika malu. Sebaliknya, identitas proyek dan
resistensi menolak reduksi moralitas pada pakaian perempuan semata;
mereka menegaskan bahwa pelanggaran etika bersumber pada subjek
pelaku dan struktur sosial yang lebih luas, serta bahwa perempuan
berhak menentukan ekspresi dirinya. Dalam wacana ekonomi,
identitas legitimasi membolehkan partisipasi ekonomi dengan syarat
normatif yang ketat, sedangkan identitas proyek secara terbuka
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mengintegrasikan cadar ke dalam ranah ekonomi digital sebagai
modal simbolik. Identitas resistensi mengambil posisi kritis dengan
mendukung otonomi perempuan dalam bekerja dan terlibat di ruang
publik, namun menolak pendisiplinan patriarkal maupun komodifikasi
tubuh berdasarkan pada tafsir tunggal. Dengan demikian, kontestasi
identitas cadar di Instagram memperlihatkan bahwa simbol religius ini
berfungsi sebagai medan dialektika yang kompleks: antara purifikasi
dan popularisasi, kontrol dan agensi, serta kesalehan dan kapitalisasi,
yang terus dinegosiasikan dalam lanskap modernitas digital.

Refleksi Teoritis: Perkembangan teknologi digital telah
mengubah secara mendasar cara manusia membangun makna,
menjalani keberagamaan, dan mengartikulasikan identitas diri.
Identitas keagamaan perempuan bercadar di Instagram menunjukkan
pergeseran fundamental dalam cara religiusitas diproduksi dan
dimaknai di era digital. Dalam kerangka digital religion (Campbell
dan Bellar), keberagamaan berlangsung secara onlife yang
mengintegrasikan pengalaman luring dan daring secara simultan.
Identitas keagamaan dibangun melalui storied identity, yakni
kepingan narasi diri yang dikurasi dari berbagai pengalaman personal.
Individu melakukan praktik bricolage, yaitu mengambil "potongan-
potongan kecil" (seperti ide, ritual, atau informasi) dari berbagai
sumber daya yang tersedia dan menggabungkannya (pick-n-mix)
menjadi identitas religius yang "gado-gado" dan dibentuk melalui
praktik konvergen. Seseorang dapat mencampur tradisi keagamaan
keluarga yang diwarisi secara luring dengan unsur spiritual baru yang
ditemukan melalui ruang digital. Otoritas keagamaan pun mengalami
pergeseran (shifting authority): legitimasi tidak lagi sepenuhnya
ditentukan oleh posisi struktural dalam hierarki ulama, tetapi juga oleh
resonansi narasi, penerimaan audiens, dan visibilitas algoritmik.
Media sosial menciptakan ruang untuk pengambilan keputusan di luar
jangkauan otoritas institusional. Dalam hal ini, praktik cadar di
Instagram dipahami sebagai politik visibilitas (politics of visibility)
yang merujuk pada bagaimana proses menjadi terlihat atau tidak
terlihat di ruang publik selalu melibatkan relasi kekuasaan, negosiasi
identitas, dan pertarungan makna. Visibilitas bukan sekadar soal
“tampak”, tetapi siapa yang boleh terlihat, bagaimana mereka terlihat,
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dan bagaimana penampakan itu ditafsirkan atau diperdebatkan dalam
masyarakat.

Dalam perspektif Manuel Castells, dinamika ini berlangsung
dalam konteks network society, ketika identitas menjadi sumber
makna utama di tengah melemahnya institusi modern. Identitas
legitimasi, resistensi, dan proyek merepresentasikan tiga strategi
berbeda perempuan bercadar dalam merespons tekanan Net (jaringan
informasi, kapital, dan teknologi global) terhadap Self (identitas diri
personal). Dalam konteks perempuan bercadar di Instagram, identitas
legitimasi berupaya mereproduksi stabilitas normatif sebagai jangkar
makna; identitas resistensi mereartikulasi cadar sebagai simbol
perlawanan terhadap stigma dan dominasi narasi eksternal atau arus
utama internal; sedangkan identitas proyek secara proaktif
membangun posisi sosial baru melalui integrasi kesalehan dengan
estetika, profesionalitas, dan ekonomi digital. Ketiganya
menunjukkan bahwa identitas keagamaan terfragmentasi dan berlapis
sesuai dengan posisi sosial dan strategi simbolik yang ditempuh.
Platform Instagram dalam hal ini berfungsi sebagai ruang politik
simbolik, tempat klaim autentisitas dan moralitas diproduksi,
dipertandingkan, dan dinegosiasikan.

Dalam kerangka liquid modernity (Bauman), identitas
keagamaan bertransformasi dari sesuatu yang diwariskan menjadi
tugas yang harus terus-menerus dikerjakan. Individualisasi
memindahkan tanggung jawab pembentukan dan pemeliharaan
identitas ke pundak individu, sehingga perempuan bercadar di
Instagram harus secara aktif mengelola makna, legitimasi, dan
konsistensi simbol keagamaannya di hadapan audiens yang plural.
Agama kerap berfungsi sebagai jangkar makna atau sumber daya
simbolik yang dapat dikomodifikasi. Di sisi lain, ketika institusi lama
seperti agama telah menjadi zombi (fungsinya telah mati, tetapi
institusinya masih ada), pasar mengambil alih dengan menawarkan
identitas instan yang cepat usang dan keamanan semu melalui
konsumsi gaya hidup terus-menerus. Oleh karena itu, identitas
keagamaan perempuan bercadar di Instagram merefleksikan wajah
Islam Indonesia kontemporer yang semakin cair.
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B. Saran

Temuan dalam penelitian ini merupakan hasil dari interaksi antara data
empiris, kerangka teoretis, dan posisi peneliti dalam membaca praktik
keagamaan perempuan bercadar di Instagram. Kesadaran atas posisi
peneliti sebagai laki-laki dan sebagai pihak yang berada di luar
pengalaman langsung bercadar menjadi bagian dari proses interpretasi
yang dilakukan. Posisi ini tidak dimaksudkan sebagai klaim
representasi atas suara subjek, melainkan sebagai pembacaan Kritis
terhadap praktik identitas yang ditampilkan dan dinegosiasikan di
Instagram. Selain menghadirkan keterbatasan, posisi peneliti laki-laki
yang berjarak juga memungkinkan adanya sudut pandang analitis
yang lebih reflektif dan tidak terikat pada pengalaman personal subjek.
Penelitian ini tidak bertujuan menghadirkan gambaran total atau final
tentang identitas perempuan bercadar di Indonesia. Praktik bercadar
yang dianalisis merupakan representasi performatif yang muncul
dalam konteks Instagram, yang bersifat selektif, kuratorial, dan
dipengaruhi oleh logika algoritmik. Oleh karena itu, temuan penelitian
ini perlu dibaca sebagai potret parsial yang menangkap dinamika
praktik identitas di ruang digital, bukan sebagai generalisasi atas
keseluruhan pengalaman perempuan bercadar.

Berdasarkan ruang lingkup dan keterbatasan tersebut, penelitian
selanjutnya disarankan untuk memperluas pendekatan dan konteks
kajian guna memperolen pemahaman yang lebih komprehensif
tentang praktik bercadar perempuan muslim. Pengembangan riset
dapat dilakukan melalui kombinasi etnografi digital dan etnografi
offline, penelitian partisipatoris, serta studi komparatif lintas platform
digital dan lintas konteks sosial-budaya, baik dalam skala nasional
maupun transnasional. Pendekatan semacam ini diharapkan dapat
memperkaya pemahaman mengenai relasi antara cadar, otoritas
keagamaan, dan negosiasi identitas perempuan muslim, sekaligus
mendorong kajian tentang agama dan media digital ke arah yang lebih
komprehensif, kontekstual, dan berkeadilan epistemik.
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Riska, Wawancara Cadar Modis, via chat Instagram, 20
Februari 2024.

Sunah. Wawancara Cadar Salafi, via chat Instagram, 5 Maret
2024,

Ulfa. Wawancara Cadar Progresif, via chat Instagram, 30 Mei
2022 dan 25 Desember 2023

Umbu. Wawancara Cadar Salafi, via chat Instagram, 24
November 2023.
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