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Inleiding1

Het is ongeveer halfzeven. Ik zit in de stationsrestauratie een bakkie koffie 
te drinken. Zojuist, terwijl ik aan de kassa stond, belde T. mij: ‘Hey 
maat, volgens mij is Fortuyn dood. Ze hebben hem vermoord. Hij was op 
de radio en daarna hebben ze hem vermoord. Ik hoop maar dat het geen 
allochtoon is jongen, want dan breekt de hel los.’ Ik blader de krant door 
en drink mijn koffie, want verder weet ik toch niet wat ik moet doen nu. 
Ik zie anderen, inclusief enkele oudere Marokkaans-Nederlandse mannen, 
schrikken als ze hetzelfde nieuws krijgen. Sommigen gaan druk met  elkaar 
discussiëren en anderen staren wezenloos voor zich uit.

Logboek Gouda, 6 mei 2002

Bovenstaand fragment is afkomstig uit mijn logboek dat ik bij-
hield voor mijn onderzoek (2000-2005) naar de religieuze identi-
teit en religieuze beleving van Marokkaans-Nederlandse moslim-
jongens en -meisjes in Gouda.2 De moord was het dieptepunt van 
een turbulente verkiezingsperiode en de opmerking van een van 
mijn beste vrienden gaf de angst van velen perfect weer. Als de 
moord gepleegd zou zijn door een ‘allochtoon’, zou dat ontwrich-
tender zijn voor de samenleving dan wanneer de dader als autoch-
toon geïdentificeerd zou kunnen worden. De volgende dag vertel-
den veel Marokkaans-Nederlandse ouders mij dat ze hun kinderen 
’s avonds thuis hadden gehouden, omdat ze bang waren dat hun 
iets zou overkomen. Hoewel er niets gebeurde, was de angst niet 
helemaal onbegrijpelijk. Veel ouders hadden al het idee dat ze 
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voorwaardelijk in Nederland verbleven; als een Marokkaanse Ne-
derlander ‘iets slechts’ zou doen, dan zouden ze wel eens uitgezet 
kunnen worden. Deze angst werd versterkt na diverse incidenten 
die plaatsvonden na 9/11, waarbij moskeeën werden aangevallen, 
ruiten van huizen van Turkse Nederlanders werden ingegooid en 
jonge jongens en meisjes fysiek werden aangevallen.3 Veel jongens 
in Gouda vertelden mij de dag na de moord dat ze inderdaad maar 
thuisgebleven waren. Enkelen waren echter juist de straat op ge-
gaan om mensen ‘te pesten’ en ‘een beetje uit te dagen’, door bij-
voorbeeld keihard ‘Fortuyn, Fortuyn’ te roepen.
 In mijn onderzoek naar interventies van moslims in het pu-
blieke domein besteed ik aandacht aan de historische verschui-
ving van de debatten en het beleid ten aanzien van moslims.4 Ik 
bekijk daarin onder andere hoe het idee is ontstaan dat moslims de 
ultieme Ander zijn geworden en hoe belangrijke scheidslijnen in 
de samenleving worden geconstrueerd, gelegitimeerd en gerepro-
duceerd. Wat Fortuyns plaats daarin is, is het onderwerp van dit 
essay. Ik bekijk hoe hij moslims als de ultieme Ander reprodu-
ceert en hoe zijn gedachtegoed zowel een breuk als een continue-
ring is ten opzichte van eerdere periodes. Dit doe ik op basis van 
een analyse van zijn boek (Tegen) De islamisering van onze cultuur, 
mijn eerdere onderzoek in Gouda en mijn huidige onderzoek naar 
interventies van moslims in het publieke domein.
 Fortuyn vormde met zijn gedachtegoed een belangrijk schar-
nierpunt in het denken over politiek en in debatten over de islam, 
integratie en veiligheid. Hij baseerde zich op veel ouder gedachte-
goed, maar zette dit om in een hedendaagse  confrontatiepolitiek, 
waarbij hij migranten uit landen met een moslimmeerderheid, 
Turkse en Marokkaanse Nederlanders en moslims als de onaccep-
tabele Ander neerzette. Hoe hij dit deed en zo de continuïteit én 
de verandering ten opzichte van ontwikkelingen in zijn tijd ge-
stalte gaf, kunnen we goed analyseren aan de hand van het begrip 
‘racialisering’ dat ik in hoofdstuk 1 zal introduceren. In hoofdstuk 2 
behandel ik in hoofdlijnen hoe in debat en beleid wordt omgegaan 
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met migranten en met de islam in de jaren tachtig, negentig en 
nul. Dit vormt immers de context waarin de eerste en tweede druk 
van Fortuyns boek (Tegen) De islamisering van onze cultuur is ver-
schenen.5 Ik zal daarbij vooral aandacht besteden aan het idee over 
het gevaar van migrantenculturen, aan de tegenstelling alloch-
toon en autochtoon en aan het proces van secularisering. In de drie 
daaropvolgende hoofdstukken behandel ik achtereenvolgens drie 
nauw met elkaar vervlochten elementen van Fortuyns cultuurleer: 
het doembeeld van islamisering (hoofdstuk 3), het ideaalbeeld van 
de Nederlandse identiteit (hoofdstuk 4) en zijn zeer persoonlijke, 
flamboyante stijl van moreel leiderschap waar mensen hun eigen 
betekenissen aan kunnen geven en ervaringen in kwijt kunnen 
(hoofdstuk 5). Opvallend afwezig in veel analyses over Fortuyn 
zijn de reacties van Marokkaanse Nederlanders; daar ga ik in hoofd-
stuk 6 op in aan de hand van mijn onderzoek in Gouda. In de slot-
beschouwing zet ik een en ander op een rij en bespreek ik de rele-
vantie voor de huidige tijd. 
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1

De racialisering van migranten en  
Turkse en Marokkaanse Nederlanders

Voordat ik inga op de vraag hoe Fortuyn moslims racialiseerde, dient 
eerst vastgesteld te worden dat hij dat deed en wat racialisering eigen-
lijk is. In dit hoofdstuk zal ik dan ook uitleggen dat we door middel 
van racialisering een groep markeren, waarbij het idee bestaat dat alle 
individuen in deze groep bij elkaar horen en specifieke kenmerken 
hebben. Voorbeelden uit het verleden betreffen het racialiseren van 
joden, zwarte mensen, Roma en Sinti en de Ieren door groepen die 
dominant waren in de gebieden waar deze minderheden woonden. 
In dit essay heeft racialisering betrekking op een in  etnisch-culturele, 
religieuze en sociaaleconomische opzichten zeer diverse groep men-
sen die onder één categorie, moslim, worden geschaard alsof ze een 
homogeen blok vormen.6 Om te laten zien hoe Fortuyn dat doet, 
ga ik eerst in op zijn argument over de cultuur van asielzoekers in 
een column uit 1999. Vervolgens bespreek ik wat dit cultuurargu-
ment te maken heeft met racialisering door het begrip racialisering 
verder uit te leggen in relatie tot Fortuyns ideeën over cultuur. De 
relatie tussen ideeën over cultuur en racialisering is wellicht niet 
vanzelfsprekend omdat de term racialisering doet denken aan ‘ras’. 
In de slotparagraaf zal ik specifiek daarop ingaan.

1.1 ‘Uit een andere cultuur’: cultuur als verklarende factor

In 1999 schreef Pim Fortuyn de column ‘Kollumerstront’:7

‘Afgelopen vrijdag was er een uitgebreide reportage van Net-
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werk, het programma direct na het nos-journaal van acht 
uur, over de rellen in Kollum. Onder leiding van de politiek 
correcte journalist Fons de Poel (kro). De reportage toonde 
ons de feiten. De Poel stelde de vragen en gaf het commen-
taar. Het betrof hier vreselijke racisten die zich verzetten 
tegen de verplaatsing van een asielzoekerscentrum van buiten 
hun dorp naar de rand van hun dorp. Schande! De Poel liet zich 
steunen door de hoofdredacteur van de Leeuwarder Courant, 
die ook schande sprak en B en W opriep de rug recht te hou-
den en de verplaatsing tegen de wil van de bevolking door te 
zetten.
Nu de feiten. In het voorjaar werd de dorpsgemeenschap van 
Kollum in Friesland opgeschrikt door de brute moord op 
Marianne Vaatstra (16 jaar). Ze werd na een avondje stappen 
met doorgesneden keel gevonden in een weiland vlak bij haar 
ouderlijk huis. Een keel doorsnijden, dat is iets wat een Fries niet 
doet. In het dorp gingen onmiddellijk geruchten dat het een buiten-
lander moest betreffen, uit een andere cultuur, en ja, die woonden in 
het asielzoekerscentrum buiten het dorp. Een redelijke gedachte. Niet 
voor het Openbaar Ministerie, dat vond deze gedachtegang maar 
racistisch.’

De column bevat verschillende ingrediënten die we voortdurend 
zien in het gedachtegoed van Pim Fortuyn. Hier gaat het met 
name om het (door mij) gecursiveerde deel. We zien hoe Fortuyn 
instemmend reageert op het idee dat specifiek gedrag regelrecht 
is te herleiden tot een ‘andere cultuur’ die zich binnen Nederland 
bevindt: in het asielzoekerscentrum. Fortuyn hanteert hier een 
idee over ‘de andere cultuur’ als een verklaring voor de gerucht-
makende moord op en verkrachting van Marianne Vaatstra. Dat is 
een opmerkelijk argument, omdat cultuur per definitie divers is 
en niet altijd samenhangend maar ook tegenstrijdig is. Het han-
delen van mensen wordt nooit alleen bepaald door cultuur. Daar-
bij is ‘de cultuur’ van de buitenlander wel een heel breed begrip. 
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Bovendien kennen alle bevolkingsgroepen in de wereld juist zware 
sancties op moord en verkrachting. Het gaat er hier niet om dat 
cultuur nóóit een rol speelt bij misdaad, maar met alle diversiteit 
en met de bestaande sancties op verkrachting en moord, is cultuur 
geen verklarende factor. Inmiddels weten we dat de misdaad niet 
is gepleegd door een asielzoeker, maar door een ‘autochtoon’ uit de 
omgeving: een witte Nederlander. Als het inderdaad zo zou zijn 
dat een Fries geen keel doorsnijdt, waarom nu dan wel? Nadat de 
werkelijke dader bekend werd, vond er geen discussie plaats over 
hoe de Nederlandse cultuur een rol had gespeeld bij deze misdaad. 
En gezien bovenstaande argumenten zou dat ook absoluut niet 
hebben bijgedragen tot het begrijpen van zo’n daad.
 De wijze waarop Fortuyn het begrip cultuur gebruikt in zijn 
column sluit niettemin wel aan bij hoe mensen zelf hun cultuur 
vaak zien: als samenhangend en iets wat duidelijk te onderschei-
den is van andere culturen. Waar het in dit essay om gaat is hoe 
Fortuyn een dergelijke opvatting over cultuur omzet in een poli-
tieke ideologie.8 Fortuyn schreef deze column in 1999, precies 
tussen de eerste en tweede publicatie van (Tegen) De islamisering 
van onze cultuur, in 1997 en 2001. Deze tekst is veelzeggend en 
typerend voor hoe Fortuyn zijn opvattingen over ‘cultuur’ inzette 
als een ideologie om enerzijds een idee over de Nederlandse iden-
titeit te verdedigen en anderzijds specifieke groepen Nederlanders 
en hun geloof te presenteren als de onacceptabele Ander. In zijn 
werk (Tegen) De islamisering van onze cultuur worden vooral Turkse 
en Marokkaanse Nederlanders en/of moslims neergezet als die 
Ander. Dat is gezien de huidige discussies over de islam en mos-
lims wellicht niet verrassend en veel opiniemakers en politici ‘be-
noemen’ de islam en moslims als probleem voor de huidige samen-
leving. Daarbij wordt meestal verwezen naar 9/11, de moord op 
Theo van Gogh, radicalisering en salafisme. Maar ook al in de 
jaren negentig staan Turkse en Marokkaanse Nederlanders onder 
aan de maatschappelijke ladder, zo blijkt uit studies naar etnische 
hiërarchieën (met witte, zogeheten autochtone Nederlanders bo-
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venaan).9 Die positie onder aan de etnische hiërarchie is dus al 
ouder en dateert van voor Fortuyns politieke opmars. Fortuyn ver-
wijst wisselend naar Marokkaanse en Turkse Nederlanders en 
 migranten uit landen met een moslimmeerderheid en reduceert 
zijn beeld van hun cultuur tot de islam. Dit proces kunnen we 
analyseren door middel van het begrip racialisering.

1.2 Racialisering

Onder racialisering versta ik hier: het proces waarin dominante 
groepen statische en karakteristieke eigenschappen toekennen aan 
mensen die niet tot de eigen groep gerekend worden. Ze doen dit 
op basis van generaliserende ideeën over ‘ras’, cultuur, religie en 
sociale klasse, die gepaard gaan met negatieve waardeoordelen en 
ideeën over hoe om te gaan met een dergelijke groep.10 Het hoeft 
niet te gaan om buitenstaanders die specifiek als ‘ras’ gezien wor-
den, maar bij racialisering wordt er op zo’n manier over hen ge-
sproken dat het wel lijkt alsof men het over een ‘ras’ heeft: een 
duidelijk herkenbare groep die als inferieur gezien wordt en spe-
cifieke, statische en natuurlijke eigenschappen wordt toegedicht. 
De term racialisering bestaat zeker sinds 1899,11 en is ontwikkeld 
als instrument om te analyseren hoe in het sociale verkeer ideeën 
over ‘ras’ ontstonden op basis van selectieve aannames over biolo-
gische en culturele verschillen.12 Daarmee wordt bekeken hoe der-
gelijke ideeën ontstonden en zich ontwikkelden in specifieke tij-
den en plaatsen.13 Het begrip racialisering heeft een plaats binnen 
kritische studies naar kolonialisme14 en is verder ontwikkeld bin-
nen de sociologie,15 onder meer om te onderzoeken hoe we de 
mensheid indelen in specifieke groepen, al dan niet op basis van 
ideeën over ‘ras’.16

 In mijn begrip van racialisering volg ik de benadering van de 
sociologen Anthias en Yuval-Davis die onder andere pleiten voor 
aandacht voor groepen die in etnische of religieuze termen worden 
geracialiseerd.17 Historisch gezien is de indeling van de mensheid 
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in ‘rassen’ niet alleen afhankelijk van biologische ideeën over ‘ras-
sen’, maar ook gebaseerd op ideeën over cultuur en religie, bij-
voorbeeld in het geval van joden en Ieren. Hoe deze mengeling 
van ideeën tot stand komt, is sterk afhankelijk van plaats en tijd.18

 Zoals historica en antropologe Stoler laat zien in haar studie 
naar het Nederlandse bewind in Nederlands-Indië waren de Ne-
derlandse bestuurders voortdurend bezig om de verhouding tus-
sen de kolonisator en gekoloniseerden te reguleren. Deze was niet 
zo helder als het lijkt, temeer omdat beide groepen niet homogeen 
waren en omdat er voortdurend onderlinge contacten waren en er 
kinderen geboren werden uit gemengde verhoudingen en huwe-
lijken. De definitie van kolonisator en gekoloniseerden was uit-
eindelijk een samenspel van ideeën over ‘ras’, gender, cultuur, 
religie en klasse.19 In de Europese geschiedenis gaat het vooral 
om de Roma en Sinti, de joden, moslims, Arabieren20 en zwarte 
mensen (tussen deze groepen kan natuurlijk overlap zitten). Met 
andere woorden: er bestaan denkbeelden over ‘cultuur’, ‘ras’, ‘re-
ligie’, ‘klasse’ en ‘gender’, en met behulp van het concept raciali-
sering ontleden we de totstandkoming, uitingsvormen en conse-
quenties van dergelijke ideeën.21

 In het proces van racialisering gaat het om het categoriseren van 
een minderheid (het labelen als moslim bijvoorbeeld), het geven 
van bepaalde generaliserende verklaringen voor gedrag (‘islam 
made them do it’), het geven van waardeoordelen over die groep op 
basis van een negatief generaliserend idee over cultuur, ‘ras’ en/of 
religie (islam als achterlijke cultuur) en tot slot een idee hoe er 
met een dergelijke groep moet worden omgegaan.22 Deze vier di-
mensies kunnen door elkaar heen lopen. Zo kan het label ‘moslim’ 
al direct een negatief waardeoordeel inhouden. In het kort gezegd: 
moslims doen de dingen die ze doen omdat de islam hun handelen 
zou bepalen, moslims integreren niet vanwege de islam aangezien 
hun religie haaks staat op de Nederlandse cultuur, en die religie is 
gevaarlijk en achterlijk en er moet daarom iets gebeuren met de 
islam.
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 Wanneer we vervolgens kijken naar het gedachtegoed van For-
tuyn, dan zien we dat hij vooral het begrip cultuur gebruikt om 
moslims te racialiseren; een manier van denken die ik hier verder 
zal aanduiden als cultuurleer.23 In de jaren negentig wordt deze 
cultuurleer ingezet in het beleid en het politieke debat met be-
trekking tot de toenemende migratie naar Europa. Die migratie 
zou ‘onze’ manier van leven bedreigen door de import van wezens-
vreemde culturen die onverenigbaar zouden zijn met die van ‘ons’. 
De opkomst van een dergelijke cultuurleer in het beleid en het 
debat in Europa moet gezien worden binnen de context van con-
servatieve politiek in Engeland,24 als reactie op het onvermogen 
van antiracisten om een samenhangend antwoord te geven op het 
electorale succes van het Front National in Frankrijk,25 en als een 
manier van politieke elites om het onderscheid tussen ingezetenen 
van een land en migranten te reguleren zonder het gebruik van 
het woord ‘ras’.26

 Het gaat hier om een constructie van een ultieme inferieure 
Ander, die wordt gezien als een bedreiging voor have en goed, 
voor ‘onze’ manier van leven, ‘onze’ waardevolle symbolen, ‘onze’ 
zelfbeschikking en ‘onze’ cultuur of ‘ons’ ras.27 Hoe het idee is 
ontstaan dat moslims zo’n groep zijn en hoe belangrijke scheids-
lijnen in de samenleving worden geconstrueerd, gelegitimeerd en 
gereproduceerd, is het onderwerp van studie naar racialisering van 
moslims. In dit essay gebruik ik dat begrip om te analyseren hoe 
Fortuyn met zijn cultuurleer ‘de moslim’ als de ultieme Ander 
reproduceert, en op welke wijze zijn gedachtegoed zowel een breuk 
als een continuering is ten opzichte van eerdere periodes in de 
Nederlandse politiek en in het minderhedenbeleid.

1.3 Islam, cultuur en ‘ras’

Voor we verdergaan is het goed om even nader te kijken naar hoe 
ideeën over ‘ras’ zich verhouden tot de islam en cultuur. Immers, 
een van de meest gehoorde argumenten in de discussies over racia-
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lisering en racisme in relatie tot de islam is dat ‘de islam geen ras 
is’. Waar je kunt kiezen voor de islam als godsdienst, kunnen men-
sen niet hun ‘ras’ kiezen. Daarbij zou de definitie van ras gebaseerd 
zijn op waarneembare biologische kenmerken (zoals huidkleur) van 
mensen en losstaan van ideeën over cultuur en religie. Dat idee is 
echter historisch gezien niet correct zoals hierboven is gesteld, 
maar verdient wel serieuze aandacht.28 Het idee ‘islam is geen ras’ 
kunnen we ten eerste zien als een antiracistisch statement. Voor 
veel mensen is racisme een verwerpelijk kwaad dat herinneringen 
oproept aan de slavernij en de Tweede Wereldoorlog en he den ten 
dage met marginale groepen als neonazi’s geassocieerd wordt. Ten 
tweede kunnen we stellen dat voor veel mensen ‘ras’ geen catego-
rie is waarmee men de mensheid onderverdeelt. Fortuyn keurt 
racisme niet goed, integendeel, maar pleit wel voor ruimte in het 
debat. Hij haalt daarbij racisme uit de historische context van 
machtsrelaties tussen dominante (witte) mensen en onderworpen 
groepen of minderheden. Hij herdefinieert racisme als uitingen 
van individuen die serieus genomen moeten worden:

‘In al deze gevallen [hoe om te gaan met ‘vreemdelingen’ en de 
uitingen van bijvoorbeeld de Centrumdemocraten] concen-
treren we ons op het werkelijke probleem, het proces van in-
tegratie van vreemdelingen in de Nederlandse cultuur, eco-
nomie en samenleving en wordt racisme gezien voor wat 
het is: een uiting van frustratie en opgelopen spanning die 
als uiting serieus genomen dient te worden.’ (p. 62)

Enerzijds kunnen we dit zien als een pleidooi voor deracialisering 
(hij is immers tegen een rassenindeling van mensen om hen daar-
op te beoordelen), maar anderzijds zien we ook vormen van racia-
lisering in zijn boek, ook al doet hij dat niet aan de hand van 
biologische ideeën over ‘ras’. Het gaat bij racialisering om het 
betekenis geven aan de positie van minderheden in de samenle-
ving door de dominante groep.29 Fortuyn is, net als vele andere 
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politici en opinieleiders, ervan overtuigd dat er wel degelijk on-
verenigbare culturen zijn. Dit idee gaat ervan uit dat de wereld is 
in te delen in homogene, statische en herkenbare culturele blok-
ken: bijvoorbeeld westers en islamitisch. Mensen behoren tot een 
van die culturen, zijn dragers van die culturen en worden gedre-
ven door die cultuur. Deze racialisering gaat zozeer uit van grove 
generaliseringen over de Ander dat ze niet veel meer te maken heb-
ben met de realiteit, die veel complexer en genuanceerder is.30

 Uiteindelijk is racialisering vaak een samenspel van ideeën over 
‘ras’, cultuur, gender en religie dat afhankelijk is van de politieke 
en maatschappelijke context.31 Ook groepen die qua uiterlijk niet 
of nauwelijks afwijken van het stereotype beeld over witte men-
sen, zoals de Ieren in Groot-Brittannië en de VS, konden object 
worden van racialisering.32 Het beperken van racialisering tot bio-
logische ideeën over ‘ras’ is dan ook reductionistisch en ahistorisch 
en het draagt bij aan een afasie33 met betrekking tot deze belang-
rijke onderwerpen. Overigens ook bij racialisering op basis van 
cultuur spelen uiterlijk, herkenbaarheid en het lichaam van men-
sen een rol. Zo hebben vrouwen met een hoofddoek meer te ma-
ken met agressie en afkeer dan andere moslimvrouwen. Ook sikhs 
worden het slachtoffer van antimoslimracisme: door de daders 
worden ze aangezien voor moslims.
 Kort samengevat kunnen we stellen dat de islam weliswaar geen 
‘ras’ is, maar dat de wijze waarop we over de islam en moslims pra-
ten wel heel erg doet denken aan de manier waarop over ‘rassen’ 
wordt gesproken en op basis waarvan destijds in de koloniën be-
leid werd gemaakt. Natuurlijk zijn er verschillen, omdat de racia-
lisering van moslims plaatsvindt in een andere context waarin 
zorgen over migratie, veiligheid en religie in de samenleving op 
een andere manier een rol spelen dan in het verleden. De continuï-
teit en verandering in de racialisering van moslims in Nederland 
ten tijde van Fortuyn kunnen inzichtelijk gemaakt worden aan de 
hand van een analyse van het gedachtegoed en de politieke stijl 
van Fortuyn.
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2

Fortuyn in een veranderende wereld

De onderwerpen migratie, islam en de Nederlandse identiteit in 
Fortuyns (Tegen) De islamisering van onze cultuur zijn altijd zeer 
belangrijk geweest in het denken over Nederland als natiestaat 
en over hoe om te gaan met minderheden in de samenleving. Na-
tuurlijk kwam Fortuyns gedachtegoed niet uit de lucht vallen. De 
eerste druk van zijn boek (Tegen) De islamisering van onze cultuur 
kwam uit in 1997: enige jaren na het einde van de Koude Oorlog, 
de Rushdie-affaire en op het moment dat het conflict in  Joegoslavië 
(vlak na de oorlog in Bosnië en voor de oorlog in Kosovo) nog 
volop speelde, hetgeen ervoor zorgde dat er veel vluchtelingen 
naar Nederland kwamen. De tweede druk kwam uit in 2001: kort 
na 9/11 en tijdens een historische, tumultueuze verkiezingscam-
pagne waarin Fortuyn de hoofdrol speelde.
 Voordat we kunnen ingaan op Fortuyns gedachtegoed, dienen 
we eerst te kijken naar de context waarin zijn boek gepubliceerd 
is en in het bijzonder naar hoe het proces van racialisering van 
minderheden geschiedt in de politieke context. Ik kijk hiervoor 
naar drie aspecten. Als eerste ga ik in op het idee onder politici en 
beleidsmakers dat culturen van migranten een bedreiging vor-
men. Dit gaat deels om een bedreiging voor de sociale vrede en 
sociale cohesie, maar langzaam maar zeker ook om het idee van 
nationale veiligheid tegen de achtergrond van mogelijk geweld 
door migranten en/of moslims. Als tweede zal ik ingaan op het 
onderscheid dat door politici, beleidsmakers en de media voortdu-
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rend wordt gemaakt tussen zogenaamde autochtone en allochtone 
Nederlanders. Het gaat om een nogal neokoloniaal en paternalis-
tisch onderscheid om de relatie tussen de dominante meerderheid 
en minderheden te reguleren. Waar het onderscheid bedoeld is om 
minderheden te helpen integreren, schept het tegelijkertijd ook 
een kloof. Doordat moslims vanaf het begin als buitenstaander 
zijn behandeld (bijvoorbeeld in het integratiebeleid), is dit onder-
scheid ook van belang voor de discussie over hen. Opvallend is dat 
het onderscheid in het verleden ook al deels te maken had met 
religie en wel het onderscheid tussen katholieken en protestanten. 
Maar gaandeweg is de rol van religie in de samenleving veranderd 
en zijn ook de opvattingen over wat een acceptabele religie is ver-
anderd. Dit is het laatste aspect dat ik in dit hoofdstuk zal behan-
delen en dat ik in het bijzonder toespits op de islam in Nederland. 
In deze veranderende context van religie en de veranderende bete-
kenis van religie vindt de discussie over wat een seculiere samen-
leving is steeds meer plaats in relatie tot de islam en moslims. En 
doordat het seculiere ook steeds meer tot norm verheven wordt, 
raken discussies over de islam en moslims ook voortdurend de 
discussies over de Nederlandse identiteit.34

2.1 Het gevaar van migrantenculturen

Het vraagstuk van ‘de cultuur van migranten’ was al eind jaren 
zeventig en begin jaren tachtig een belangrijke kwestie vooraf-
gaand aan de totstandkoming van het minderhedenbeleid. Onder 
ambtenaren en wetenschappelijke adviseurs van de overheid leek 
een benadering van migranten die rekening hield met culturele 
karakteristieken dominant te zijn, maar de meningsverschillen 
spitsten zich toe op de begrenzing van het ‘behoud van de eigen 
identiteit’. De politicoloog Scholten laat mooi zien hoe de discus-
sie zich destijds toespitste op volledige gelijkwaardigheid ener-
zijds en wat men zag als de potentiële gevaren van migranten-
culturen anderzijds. Een van de discussiepunten daarbij was de 
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verenigbaarheid van de islam met de wet. Uiteindelijk kwam een 
compromis tot stand waarbij werd ingezet op gelijkwaardigheid 
zonder uit te gaan van het gevaar van migrantenculturen, maar 
wel met het idee dat dit gevaar de kop zou kunnen opsteken in 
geval van conflicten. In dat geval moesten de (Nederlandse) cultu-
rele verworvenheden verdedigd worden.35 Zo formuleerde het ka-
binet-Lubbers I het al in de Minderhedennota uit 1983:36

‘Het spreekt daarbij vanzelf dat ook mensen uit minderheids-
groepen de fundamentele waarden en normen van de Neder-
landse rechtsorde zullen moeten eerbiedigen. Verlangens van 
leden van minderheidsgroepen die daar tegenin gaan, kunnen 
dan ook niet worden ingewilligd.’

Met het allochtonenbeleid dat eind jaren tachtig en begin jaren 
negentig tot stand kwam, werd de culturalistische, groepsgerichte 
denkwijze ogenschijnlijk deels verlaten voor een benadering waar-
in de focus meer kwam te liggen op een zogenaamde ‘kleuren-
blinde’ en individualistische benadering. Daarbij werd de nadruk 
gelegd op de eigen verantwoordelijkheid van de migrant, bur-
gerschap en participatie, en werden cultuur en religie naar het 
privédomein verwezen.37 Een dergelijke meer individualistische 
aanpak betekende echter geen afname van de racialisering van mi-
granten, maar maakt ons eerder blind en woordeloos om kwesties 
zoals racialisering, in- en uitsluiting, te bespreken. Temeer omdat 
er in de jaren negentig een interessante paradox ontstaat: enerzijds 
worden cultuur en religie tot privézaken verklaard in het beleid 
en anderzijds zien we een toenemend belang van een cultuurleer 
in relatie tot migranten en de islam. Dit is nog niet meteen een 
cultuurleer zoals Fortuyn die introduceerde. Het minderheden-
beleid was enerzijds een reactie op de acties van Moluks-Neder-
landse activisten in de jaren zeventig en bedoeld om dergelijke 
onrust te voorkomen.38 Maar het was vooral ook erg paternalis-
tisch, zoals verschillende onderzoeken laten zien.39 Met zijn con-
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frontatiepolitiek zou Fortuyn dat paternalisme juist deels achter 
zich laten.
 Vanaf de jaren negentig was er sprake van een situatie waarin 
over het hele politieke spectrum vraagtekens werden gezet bij de 
mate van wenselijkheid van etnische en religieuze diversiteit. De 
sociale cohesie van een samenleving zou bedreigd worden door 
‘mensen met een andere cultuur’, aangezien culturele verschillen 
garant zouden staan voor conflicten.40 Deze aandacht voor de cul-
turele dreiging van migranten hangt deels samen met een ver-
andering in vijandsbeelden na de Koude Oorlog. In 1992 kwam 
de bvd voor het eerst met een analyse van het dreigingsbeeld. De 
bvd zou al in de jaren tachtig begonnen zijn met het verleggen (of 
verbreden) van zijn focus, die tot dan toe vooral gericht was op de 
communistische dreiging.41 In de dreigingsanalyse kunnen we 
onder ‘Taakvelden en Taken/Tendensen en Ontwikkelingen’ lezen 
dat een mogelijk ‘neveneffect van migratie uit Zuid-Europese en 
Noord-Afrikaanse’ landen een ‘verdergaande radicalisering of fun-
damentalisering van moslimgemeenschappen in den vreemde’ is 
en dat conflicten uit herkomstlanden mogelijk kunnen overslaan 
naar Nederland, met ‘bloedvergieten, belemmering van de vrij-
heid van meningsuiting of andere grondrechten, [en] ernstige ver-
storingen van de openbare orde’ als mogelijke gevolgen.42

 Dit kwam de bvd op de nodige kritiek te staan: het nogal di-
recte en ongenuanceerde verband tussen migratie en binnenlandse 
conflicten met zelfs ‘mogelijk bloedvergieten’ werd als zeer stig-
matiserend gezien, evenals de verwijzing naar ‘verdergaande radi-
calisering of fundamentalisering’ omdat niet duidelijk was waar 
dat op was gebaseerd. Daarnaast werd het eenzijdige karakter van 
de dreigingsanalyse gehekeld: er was wel aandacht voor dreiging 
vanuit migrantengroepen en moslims, maar geen aandacht voor 
de dreiging en het geweld tegen hen.43

 De verandering in onderzoeksobjecten van de bvd stond in die 
tijd niet op zichzelf. Na het einde van de Koude Oorlog kwam 
langzaam maar zeker een nieuwe dreiging in beeld, waarvan de 
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eerste contouren al te zien waren gedurende de jaren tachtig (na 
de Iraanse revolutie van 1979). Mede ten gevolge van de Rushdie-
affaire van 1989 kwamen moslims in Europa sterker in het vizier 
van veiligheidsdiensten en politici en tegelijkertijd werden etni-
sche minderheden uit landen met een moslimmeerderheid steeds 
vaker als ‘moslims’ aangeduid. In deze context kwam bij politici 
en opinieleiders de vraag op of ‘we’ met de islam niet een nieuwe 
dreiging hadden binnengehaald en of de islam en democratische 
waarden wel samen kunnen gaan. Na de Luzern-rede van Bolke-
stein (zie 4.1, p. 42) riep deze in een artikel in de Volkskrant op tot 
een debat over immigratie en integratie van minderheden.44

 Vanaf het begin van de jaren negentig werden minderheden in 
combinatie met integratie en immigratie een belangrijk onderwerp 
in politieke debatten. De politicologen Irwin en Holsteyn stelden in 
hun analyse van de verkiezingen van 1994 vast dat immigratie tot 
de drie belangrijkste onderwerpen behoorde voor de kiezers en dat 
dit thema politici de mogelijkheid bood stemmen te trekken dwars 
door bestaande ideologische voorkeuren heen. Voor die verkiezingen 
was dat nog niet geval.45 Het feit echter dat Bolkestein er met zijn 
interventie in slaagde om een debat over minderheden op te roepen 
(let wel, over, en nauwelijks met hen) en het feit dat immigratie zo 
hoog op de agenda van de kiezer kwam te staan, laten zien dat het 
potentieel van Fortuyn om stemmen te trekken op dit thema al 
aanwezig is voordat hij zich er nadrukkelijk over uitlaat. Langzaam 
maar zeker, en vooral na 9/11, is de aandacht daarbij steeds meer 
uitgegaan naar de islam en naar de islam als dreiging.46 Hierdoor 
heeft de islam steeds meer een positie gekregen als uitzondering 
in vergelijking met andere religies en werden moslims als uitzon-
deringen gezien in vergelijking met andere burgers in Nederland.

2.2 De allochtonisering van migranten en moslims

Opvallend in Fortuyns boek (edities uit 1997 en 2001) is de af-
wezigheid van de term ‘allochtoon’, met uitzondering van de na-
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beschouwing die is geschreven door Abdullah Haselhoef. Wel ge-
bruikt Fortuyn de term ‘autochtoon’ of ‘oorspronkelijke (autochtone) 
Nederlanders’ als tegenhanger van moslims. Opmerkelijk, omdat 
moslims natuurlijk best ‘autochtoon’ kunnen zijn. Ze kunnen 
zich bekeerd hebben of hun ouders hebben zich bekeerd. Aange-
zien niemand in Nederland een autoch toon of allochtoon gen in 
zich heeft en ook de term ‘oorspronkelijke Nederlander’ proble-
matisch is, kunnen we eigenlijk beter spreken over Nederlanders 
die of ‘geautochtoniseerd’ of ‘geallochtoniseerd’ worden in beleid 
en debat. Met de eerste groep worden dan Nederlanders bedoeld 
die tot de dominante witte meerderheid gerekend kunnen wor-
den. De tweede groep zijn dan Nederlanders die niet van hier 
zouden zijn (allochtoon betekent letterlijk van vreemde grond).
 Het bleek door de tijd heen voor beleidsmakers nogal moeilijk 
om precies te bepalen wie er onder de term allochtonen viel. Vaak 
wordt gesteld dat de term allochtoon, afkomstig van sociologe 
Hilda Verwey-Jonker, in 1971 voor het eerst gebruikt werd. De 
tegenpool ‘autochtoon’ zou pas later gekomen zijn.47 Destijds, in 
1971, had de term allochtoon betrekking op gastarbeiders, re-
patrianten (uit het huidige Indonesië), Ambonezen (Molukkers), 
Surinamers, Antillianen, Chinezen, vluchtelingen en  buitenlandse 
studenten (uit derdewereldlanden).48 In werkelijkheid is het be-
grippenpaar autochtoon/allochtoon ouder en werd het bijvoor-
beeld gebruikt om te verwijzen naar de religieuze verschillen tus-
sen de ‘autochtone populatie’ (katholieken) en de immigranten 
(protestanten) in Brabant in rapporten van onder anderen Verwey- 
Jonker zelf. Maar de term ‘autochtoon’ is ook al terug te vinden 
in het werk van Multatuli, waarin verwezen wordt naar inheemse 
functionarissen die onder een ‘Europese’ (Nederlandse) functiona-
ris dienden.49

 Het begrippenpaar autochtoon/allochtoon werd pas echt ge-
meengoed vanaf 1989, toen het wrr-rapport ‘Allochtonenbeleid’ 
verscheen. Daarin werd voorgesteld de term minderheden te ver-
vangen door allochtonen, om op die manier een groepsgericht 
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denken te voorkomen. Aanvankelijk waren er nog allerlei ver-
schillende definities in omloop; iets wat op zich al laat zien dat de 
termen allesbehalve vanzelfsprekend zijn en dat de grens tussen 
autochtoon en allochtoon lastig te trekken is. Als we bekijken wie 
er daadwerkelijk onder dit beleid vallen, dan zijn dat in de praktijk 
voornamelijk Turkse, Marokkaanse, Surinaamse en Antilliaanse 
Nederlanders. Zeker in de laatste twee gevallen kunnen we, ge-
zien de koloniale geschiedenis, de allochtonisering van deze Ne-
derlanders ter discussie stellen. Zij zijn immers lange tijd deel 
geweest van Nederland en/of zijn dat nog steeds. De term alloch-
toon is na 1989 steeds meer synoniem geworden voor moslim en 
met de term moslim wordt vaak ook allochtoon bedoeld, hetgeen 
te zien is in de reacties op Nederlanders die zich bekeren tot de 
islam.50 Zo lopen in Paul Scheffers roemruchte essay ‘Het multi-
culturele drama’ termen als allochtonen, Turken, Marokkanen en 
de islam volledig door elkaar heen.51

 In 1999 kwam het cbs met een standaarddefinitie van het be-
grip allochtoon. Wanneer beide ouders (eerste generatie alloch-
toon) of in ieder geval een van beide ouders in het buitenland ge-
boren zijn/is, spreekt het cbs van allochtonen. Daarbij wordt dan 
een onderscheid gemaakt tussen westerse en niet-westerse alloch-
tonen. Maar bijvoorbeeld Indonesiërs vallen daarbij onder de cate-
gorie westerse allochtonen, terwijl mensen uit Suriname of de Ne-
derlandse Antillen onder niet-westerse allochtonen vallen. Het 
gaat om herkomst, maar ook om het impliciete idee dat ‘westers’ 
staat voor (cultureel dichter bij) Nederlands, en Europees en ‘niet-
westers’ voor cultureel veraf, zwart en/of islamitisch. De raciali-
sering wordt nog eens versterkt aangezien de vanzelfsprekende 
leden van de morele gemeenschap witte Nederlanders zijn, terwijl 
witte migranten over het algemeen niet als allochtonen worden 
aangemerkt.52 In plaats van een neutrale term om mensen te be-
schrijven en te categoriseren is de tegenstelling allochtoon/autoch-
toon een tegenstelling geworden tussen zogenaamde witte (chris-
telijke) Nederlanders en buitenlanders/migranten/moslims. We 
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zien dit ook terug in de discussies over integratie waar de islam 
bijna altijd onderwerp van gesprek is en het christendom (ook het 
christendom van migranten) nauwelijks. In het geval van moslims 
leidt het allochtoniseren van hen tot het maken van onderscheid 
op basis van religie, biologie (afkomst) en geografie (herkomst). 
Moslims zijn dan dragers van een religie die vreemd is. Dit laatste 
ondanks het feit dat er al sporen van de islam zijn te vinden in 
Nederland die dateren uit de zestiende eeuw, dat Nederland ja-
renlang het huidige Indonesië heeft gekoloniseerd en dat de gast-
arbeiders van vroeger al decennialang hier verblijven en hun kin-
deren en kleinkinderen hier geboren zijn.
 De allochtonisering van bijvoorbeeld Turkse en Marokkaanse 
Nederlanders is een vorm van racialisering in het beleid. Deze ra-
cialisering gebeurt op basis van het land van herkomst (of dat van 
de ouders) en de sociale positie, opleiding, politieke en religi-
euze opvattingen en praktijken van het individu doen er derhalve 
niet toe. Dit wil niet zeggen dat deze vorm van racialisering door 
middel van het allochtoniseren van Nederlanders gericht is op 
het uitsluiten van deze Nederlanders. Integendeel, zowel in het 
minderhedenbeleid als in het allochtonenbeleid en integratiebe-
leid is het beleid er juist op gericht bij te dragen aan volwaardig 
burgerschap van geallochtoniseerde Nederlanders, met een ster-
ke nadruk op de individuele verantwoordelijkheid van die burger 
zelf en met veel minder aandacht voor de structureel ongelijke 
positie van migranten in de Nederlandse samenleving.53 Fortuyns 
verhaal wijkt hier niet van af. Door zijn carrière heen is hij zeer 
consequent in zijn stelling dat de positie van moslims, van geal-
lochtoniseerde Nederlanders, een punt van zorg is en dat hij ze wil 
insluiten en niet uitsluiten.
 Het gaat bij het allochtoniseren van burgers dan ook niet om 
uitsluiting versus insluiting, maar om het reguleren van het onder-
scheid tussen Nederlanders die bij de morele gemeenschap horen 
en degenen die er (nog) niet bij horen. Dit is niet nieuw in de ge-
schiedenis, maar past bij de ontwikkeling van moderne staten 
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waarin het van groot belang is om te definiëren wie wel en wie niet 
bij de natie horen. Religie heeft daar lange tijd een belangrijke rol 
in ge speeld.54 Na de dekolonisatie en ontzuiling werd het idee van 
de morele gemeenschap gebaseerd op een gedeelde cultuur die 
gebaseerd zou zijn op seksuele vrijheden, emancipatie van de vrouw 
en vrijheid van meningsuiting.55 Deze dominante cultuuropvat-
ting gaat gepaard met een toenemende nadruk op burgerschap, dat 
niet meer alleen een juridische status aangeeft, maar steeds meer 
een moreel begrip wordt. Vanaf de jaren negentig is Nederland 
dan ook steeds meer op een assimilatiepolitiek overgegaan.56 Het 
begrip burgerschap wordt steeds meer virtueel en geeft in deze 
nieuwe betekenis vooral een mogelijkheid aan. Deze  mogelijkheid 
wordt echter niet of niet volledig gerealiseerd. De socioloog Schinkel 
laat zien dat een migrant pas als volwaardig burger wordt beschouwd 
als hij/zij bereid is zich aan te passen aan de morele gemeenschap 
door bepaalde fundamentele normen en waarden te accepteren. Er 
ontstaan, met andere woorden, twee typen burgerschap voor mi-
granten: formeel burgerschap en moreel burgerschap. Voor geal-
lochtoniseerde Nederlanders geldt dus dat zij eerst voldoende 
(cultureel) moeten integreren voordat zij beschouwd worden als 
deel van de morele gemeenschap. Dat zij wel formeel burgerschap 
hebben verworven maakt dan niet uit, want daarmee zijn zij nog 
geen honderd procent volwaardige burgers.57

 Schinkel stelt daarbij dat het onduidelijk is wat moreel burger-
schap nu precies behelst. Juist die onduidelijkheid maakt van dit 
morele burgerschap een strategisch mechanisme voor het in- en 
uitsluiten van mensen in een morele gemeenschap. Door het defi-
niëren van moslims als allochtonen wordt een mechanisme ge-
schapen om een groep Nederlanders weliswaar te behandelen als 
burgers, maar minder volwaardig dan anderen en om hun extra 
eisen op te leggen (zoals bewijs leveren van acceptatie van be-
paalde vrijheden) die niet expliciet aan anderen worden opge-
legd.58 Bij Fortuyn zien we het onderscheid tussen formeel bur-
gerschap en moreel burgerschap eveneens en dit maakt zijn punt 
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van insluiting problematisch. Hij pleit voor inburgering van 
reeds aanwezige migranten en hun nakomelingen (moslims) met 
het overeind houden c.q. herstellen van de Nederlandse identiteit. 
Met andere woorden: hij legt moslims in Nederland andere maat-
staven op dan geautochtoniseerde Nederlanders, op basis van zijn 
definitie van wat de islam is. Tegelijkertijd wil hij ook ‘de grenzen 
dicht’ voor alle zogeheten economische vluchtelingen en in be-
perkte mate ook voor politieke vluchtelingen.59 Hij combineert 
dus een assimilatievertoog met een uitsluitingsvertoog.

2.3 De bevrijding van de last van de religie

Een van de grote verhalen in Fortuyns boek is hoe Nederland zich 
ontwikkeld heeft tot een moderne natie die de ketenen van de 
(christelijke) religie van zich af heeft geworpen en hoe dat heeft 
bijgedragen aan een samenleving waarin vrouwen en homo’s ge-
emancipeerd zijn en waarin religie het gezag van de staat accep-
teert.60 Fortuyn lijkt daarbij vooral oog te hebben voor geïnstitu-
tionaliseerde religie, in het bijzonder de kerken. Dat is echter 
maar een deel van het seculariseringsverhaal. Weliswaar heeft de 
ontzuiling vanaf de jaren zestig de bindende en mobiliserende rol 
van de kerken beperkt en de publieke functie van religie vermin-
derd, maar religie is geenszins uit de samenleving verdwenen. Veel 
arrangementen ten behoeve van religieuze groepen, zoals de vrij-
heid van godsdienst, vrijheid van onderwijs en gelijkstelling van 
openbaar en bijzonder onderwijs, bestaan nog steeds. Op basis van 
deze vrijheden, het gelijkheidsprincipe (wat voor christenen geldt, 
geldt ook voor andere gelovigen) en diverse specifieke wetten en 
jurisprudentie, is er nog steeds een sterk model aanwezig om de 
relatie tussen religieuze instituties en de staat te reguleren. Net als 
in de tijd van de verzuiling zorgen deze regelingen ervoor dat reli-
gieuze groepen een zekere autonomie en bescherming genieten, 
maar ook dat de staat de kaders kan bepalen waarbinnen deze groe-
pen hun religiositeit en identiteit kunnen vormen en manifesteren.
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 Interessant is daarbij dat onder anderen de antropoloog Sunier 
al in de jaren negentig vaststelde dat de toenemende focus op de 
islam moslims niet alleen beperkte, maar hen ook in staat stelde 
met meer kracht hun eisen op tafel te leggen als het ging om vrij-
heden en gelijkwaardigheid.61 Dit is een belangrijk punt om de 
racialisering van moslims te begrijpen. Enerzijds reduceert de ‘isla-
misering van migranten’ de migranten tot moslims, als een inte-
gratieprobleem. Dat verhinderde echter niet de opbouw van een 
islamitische infrastructuur. Uit mijn eigen onderzoek blijkt dat 
dergelijke discussies (bijvoorbeeld naar aanleiding van de Rushdie-
affaire) aan veel moslims grotendeels voorbijgingen. Men was bezig 
om een vertegenwoordigende instantie voor moslims in Nederland 
op te bouwen, met de invloed van de regeringen van Turkije en 
Marokko op moskeeën in Nederland, met de bouw van moskeeën, 
met het stichten van islamitische scholen en met het oprichten van 
een omroep voor moslims. Met andere woorden: de institutionali-
sering van de islam in Nederland was in de jaren negentig volop in 
gang en de debatten hadden daar nog niet zo veel invloed op.
 Anderzijds konden Turkse en Marokkaanse Nederlanders ook 
gebruikmaken van die problematisering van hun cultuur en religie 
om gehoord te worden en hun belangen te verdedigen. De over-
heid was er veel aan gelegen om problemen met en van minderhe-
den aan te pakken, zij het vaak op erg paternalistische wijze. Het 
betrekken van elites uit etnische groepen bij het beleid was voor de 
overheid vaak een middel om draagvlak te krijgen voor het beleid 
en maakte het die elites mogelijk om hun belangen (bijvoorbeeld 
in het proces van institutionalisering) te verwezenlijken.
 Het Nederlandse model voor de regulering van religie laat zien 
dat liberale vrijheden (zoals vrijheid van godsdienst en vrijheid 
van onderwijs), de onderschikking van de religie aan de staat in 
combinatie met een zekere autonomie, uitermate goed samengaan 
met de praktijken van moslims in Nederland. Over het algemeen 
hebben moslims zich keurig gevoegd in en gebruikgemaakt van 
het bestaande model. Het resultaat is dat we momenteel 453 mos-
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keeën en meer dan veertig islamitische scholen hebben. In 1991 
werd de Wet op de lijkbezorging aangepast zodat het mogelijk 
werd mensen binnen 24 uur te begraven zonder kist. In 1932 was 
al de allereerste islamitische begraafruimte geopend en nu zijn er 
meer dan tachtig begraafplaatsen, inclusief twee volledig islamiti-
sche. Het patroon is daarbij meestal dat duidelijk zichtbare mani-
festaties van de islam (bijvoorbeeld moskeeën) vaak tegenstand 
oproepen en dat overheden vaak met aanvullende voorwaarden 
komen, maar uiteindelijk kunnen islamitische organisaties meest-
al wel hun plannen realiseren als de zaken financieel op orde zijn.62 
Ook de openbare islamitische gebedsoproep vanuit moskeeën is 
een recht waarop moslims (overigens mondjesmaat) aanspraak 
maken, al leidt dat tot veel verzet.63

 Veel grote ziekenhuizen en universiteiten hebben tegenwoor-
dig een islamitische geestelijk verzorger en een gebedsruimte of 
stilteruimte waar mensen kunnen bidden. Hoewel er in de afgelo-
pen jaren zeker is geprobeerd de religieuze vrijheid van moslims 
te beperken, bijvoorbeeld door plannen voor een verbod op de 
gezichtssluier en een verbod op de rituele slacht, is dat nauwelijks 
gerealiseerd.64 Beide plannen zijn mislukt, hoewel ze nu wel weer 
op de politieke agenda staan. Er is inmiddels ook begonnen met 
zogenaamde halal-certificering. Naar schatting zijn er zo’n 350 
islamitische slagers in Nederland. Commerciële banken en ver-
zekeraars hebben inmiddels ook interesse getoond om zogeheten 
islamitisch verantwoorde financiële producten aan te bieden, vaak 
met partners uit het Midden-Oosten. Met andere woorden: mos-
lims hebben het nodige voor elkaar gekregen, soms op eigen houtje, 
maar vaak ook met religieuze, politieke en de laatste jaren ook met 
commerciële partners in Nederland.
 Zoals de islamologen Haddad en Balz laten zien, gaat de alge-
mene tendens in Europa met betrekking tot integratie, veiligheid 
en secularisme in de richting van een toenemende oriëntatie op 
het Franse model, met het idee dat de publieke ruimte zo veel mo-
gelijk vrij moet worden gehouden van religie.65 De antropologe 
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Özyürek stelt dat deze tendens tot een seculiere uniformering in 
Europa onder linkse intellectuelen vaak fel verdedigd wordt om 
islamitische praktijken zoals de sluier, ritueel slachten en besnij-
denis tegen te gaan.66 Dergelijke praktijken worden verworpen, 
niet omdat zij komen van mensen die niet-christelijk zijn of een 
andere huidskleur hebben, maar omdat zij staan voor een cultuur 
die zich zou kenmerken door een onderwerping aan religieuze 
plichten en idealen en dus zou verhinderen dat individuen zich 
bekennen tot seculiere waarden.67 Het onderliggende idee is dat 
juist secularisme veiligheid en vrijheid zou geven aan religieuze 
minderheden in natiestaten. Özyürek wijst er terecht op dat men 
daarmee ‘vergeet’ dat veel van de bloedbaden in de twintigste eeuw 
werden gelegitimeerd door seculiere ideologieën en regimes.68

 In de vorige paragrafen hebben we kunnen zien hoe ideeën over 
culturele verschillen en hoe de allochtonisering van moslims bij-
dragen aan de racialisering van moslims. In combinatie met de 
secularistische drang om religie terug te dringen uit het publieke 
domein ontstaat hier een interessante paradox. Deze drang spitst 
zich vanaf de jaren negentig vooral en in toenemende mate toe op 
de islam. Denk hierbij aan de debatten over het terugdringen van 
de hoofddoek, moskeeën, minaretten en de gebedsoproep, of aan de 
pogingen om de islam via integratiebeleid en antiradicaliserings-
beleid te reguleren. Het christendom wordt als religie deels vrij-
gesteld van kritiek door het als cultureel erfgoed te behandelen. 
Dit betekent dat enerzijds het idee van Nederland als seculiere sa-
menleving wordt gebruikt om de zogenaamde islamisering terug 
te dringen, en anderzijds dat die seculiere samenleving vooral vorm 
krijgt door de debatten over de islam en de compromissen die daar-
bij gesloten worden.69
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3

Fortuyns doembeeld van islamisering

Op basis van het voorgaande kunnen we stellen dat er vanaf de 
jaren zeventig, maar met name vanaf begin jaren negentig, een 
cultuurleer zijn intrede doet in het debat en het beleid ten aanzien 
van minderheden. Deze cultuurleer is gebaseerd op vijf vooronder-
stellingen:70

a) de mensheid is onder te verdelen in culturele groepen;
b) die groepen verschillen van elkaar;
c) die verschillen zijn essentieel, diepgeworteld en statisch;
d)  die verschillen worden gezien als verklaring voor het ge-

drag van mensen, groepen en samenlevingen;
e)  die verschillen legitimeren en rationaliseren een specifieke 

benadering van minderheden in de samenleving door de 
domi nante meerderheid.

In de komende drie hoofdstukken zal ik laten zien hoe deze cul-
tuurleer terugkomt in Fortuyns politieke ideologie. In het vol-
gende hoofdstuk gaat het vooral om hoe hij een ideaalbeeld van de 
Nederlandse identiteit schept en in het hoofdstuk daarna over hoe 
hij de verpersoonlijking van deze identiteit wordt in de verkiezings-
campagne van 2001-2002. Op deze manier schept hij een alarme-
rende boodschap over de Nederlandse samenleving die volgens 
Fortuyn weliswaar superieur is aan de islam, maar ook kwetsbaar 
is voor de islam en waarin hij de aangewezen persoon zou zijn om 
het tij te keren.
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 Fortuyns boek (Tegen) De islamisering van onze cultuur geeft zijn 
politieke visie op de samenleving en geeft weer wat de problemen 
zijn en wat de oplossing voor die problemen zou moeten zijn. In 
deze visie staat het begrip cultuur centraal in de wijze waarop hij 
de tegenstelling tussen het Westen en de islam, tussen ‘oorspron-
kelijke Nederlanders’ en moslims, Marokkanen en migranten uit-
eenzet. In dit hoofdstuk focussen we in de analyse van Fortuyns 
cultuurleer op vier verschillende, met elkaar verbonden aspecten 
van racialisering. Hoe wordt een bevolkingsgroep  gecategoriseerd, 
welke generaliseringen zien we in de verklaringen van gedrag van 
individuen en groepen, welke waardeoordelen spelen hier en hoe 
dienen we volgens Fortuyn om te gaan met moslims? Ik bekijk dit 
door eerst in te gaan op hoe Fortuyn migranten uit het Midden-
Oosten en Turkse en Marokkaanse Nederlanders definieert als mos-
lims en vervolgens laat ik zien hoe zijn idee van een ideologische 
strijd eruitziet. Zoals ik daarna zal laten zien hebben Fortuyns 
ideeën een lange geschiedenis. Enerzijds sluiten ze aan bij aloude 
ideeën over de Oriënt en de meer recente ideeën over de botsing 
der beschavingen. Anderzijds vormen ze een echo van ideeën over 
de acceptabele en onacceptabele islam uit de koloniale tijd. Fortuyns 
cultuurleer is derhalve ingebed in aloude ideeën over hoe om te 
gaan met moslims en met de islam, en in meer recente ideeën over 
de regulering van minderheden. Die ideeën vormen de basis van 
Fortuyns gedachtegoed en Fortuyn reproduceerde die ideeën op 
zijn eigen wijze. Voor zover relevant om Fortuyns ideeën goed te 
begrijpen, zal ik daarbij enkele keren verwijzen naar overeenkom-
sten en verschillen met het gedachtegoed van Wilders.

3.1 Van migranten naar moslims

Net als Bolkestein stelde Pim Fortuyn dat de cultuur van migran-
ten en de Nederlandse cultuur niet verenigbaar zijn, en dat geldt 
in het bijzonder voor de islam. De groep mensen waar Fortuyn het 
over heeft, zijn over het algemeen Turkse en Marokkaanse Neder-
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landers en hun nakomelingen. In de jaren zeventig werden ze aan-
geduid als ‘gastarbeider’, in de jaren tachtig als ‘etnische minder-
heden’, vanaf 1989 als ‘allochtonen’ en na 2001 vooral als ‘moslims’. 
Deze aanduidingen kunnen we terugvinden in beleid, debat en in 
het dagelijks leven. Natuurlijk zijn deze mensen meer dan alleen 
gastarbeider of ‘allochtoon’. Ze zijn ouder of kind, vader of moe-
der, arm of rijk, hoog-, gemiddeld of laagopgeleid, hebben een be-
paald beroep, zijn scholier, student of werkloos, enzovoorts. Met 
andere woorden: de labels reduceren het veelzijdige leven van men-
sen tot slechts één aspect: hun tijdelijke arbeid (gastarbeiders), hun 
sociaaleconomische achterstand en etnische identiteit (etnische 
minderheden) of hun recente komst naar Nederland (allochtoon).
 Het zijn labels die niet per se door betrokkenen zelf gehanteerd 
worden, maar die in beleid en debat worden gehanteerd. Dit geldt 
paradoxaal genoeg ook voor de term moslim. Mensen kunnen zich 
als moslim presenteren, maar in de manier waarop Fortuyn over 
moslims spreekt, is de wijze waarop mensen zichzelf presenteren 
en hoe zij hun leven gestalte geven, niet van belang. Tenzij het 
zijn negatieve beeld van de islam bevestigt. Voor Fortuyn is vol-
doende dat zij komen uit ‘landen rond de Middellandse Zee [die] 
een relatie met de islam [hebben]’. (p. 42) En: ‘In alle landen van 
de Europese Unie hebben zich sinds de jaren zestig grote groepen 
buitenlanders gevestigd, van wie een flink deel de islam is toe-
gedaan.’ (p. 47) En: ‘[De] islamitische cultuur [bepaalt] in veel 
achterstandswijken het beeld. Op zich is daarop niets tegen, in 
zoverre essentiële waarden van onze cultuur niet met voeten wor-
den getreden. Helaas is dat niet het geval.’ (pp. 47-48).
 We zien hier dat de wijze waarop Fortuyn Turkse en Marok-
kaanse Nederlanders labelt, hen reduceert tot moslims zonder zich 
enige rekenschap te geven van het feit dat niet iedereen de islam 
praktiseert en degenen die dat wel doen dat niet allemaal op de-
zelfde manier doen. Tegelijkertijd verbindt hij de islam ook met 
een probleem.
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‘Met name de islam is dikwijls een cultureel struikelblok voor 
de economische en maatschappelijke integratie in Nederland: 
een land gebaseerd op een amalgaam van joodse, christelijke 
en humanistische cultuurbronnen, op basis waarvan en in ver-
houding waarmee zich de georiënteerde markteconomie heeft 
kunnen ontwikkelen. Het is van belang dit struikelblok op 
cultureel en normatief niveau in beeld te brengen en daar-
over de discussie aan te gaan. Dat de scheiding van kerk en 
staat in dat debat een prominente plaats dient in te nemen, is 
evident. Het is een van de richtsnoeren van onze economie en 
samenleving en zal als zodanig in volle omvang dienen te wor-
den aanvaard, ook door de nieuwkomers in de Nederlandse 
samenleving.’ (pp. 70-71)

En toen kwam 9/11. En er kwam een tweede uitgave van het boek 
dat nu De islamisering van onze cultuur heette in plaats van Tegen 
de islamisering. Er is een wijziging in de titel te zien die enerzijds 
erop duidt dat Fortuyn deze islamisering als een voldongen feit 
beschouwt, en anderzijds (door het verwijderen van de term 
‘tegen’) ook een minder uitsluitend karakter suggereert. Niette-
min is de urgentie voor Fortuyn groot en ligt het accent nog na-
drukkelijker dan in de eerste versie op veiligheid:

‘Ineens bleek “de wereld een dorp”, een heel wat minder vreed-
zaam dorp dan gewild. Een dorp vol van tegenstellingen, te-
genstellingen van religieuze, politieke, sociale en economi-
sche aard en van sociale en economische ongelijkheid. Een 
verschrikkelijk onveilig dorp ook, met name dit keer voor de 
welvarende westerling.’ (p. 5)

Bovenstaand citaat is een reactie op de aanvallen van 9/11 die voor 
velen de ‘islamitische dreiging’ gingen symboliseren. In de uit-
gave van 2001 schreef hij in zijn nieuwe inleidende hoofdstuk in 
het boek:
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‘Vóór de aanslagen in de VS heb ik in mijn voorlaatste column 
in Elsevier opgeroepen tot een koude oorlog tegen de islam. Ik 
bedoelde daarmee net als de voorgaande koude oorlog – dat 
is dus een oorlog met argumenten en in woorden, geen hete, 
gewapende oorlog – tegen het communisme, een ideologische 
strijd met de islam, met als doel de aanhangers daarvan ervan 
te overtuigen dat zij beter af zijn, indien zij loyaal en royaal de 
kernnormen en -waarden van de moderniteit omarmen. Dan is 
ook voor hen welvaart, ontwikkeling, individuele ontplooiing 
en emancipatie, alsmede vrijheid van meningsuiting en vrij-
waring van geloofsdwang, culturele dwang, sociale dwang, 
seksuele dwang en (familie)groepsdwang, bereikbaar.’ (p. 9)

De islam zou dermate verschillen van ‘onze cultuur’ dat een ideo-
logische strijd nodig is. We kunnen dit fragment beschouwen als 
de kern van Fortuyns cultuurleer. Was het labelen van Turkse en 
Marokkaanse Nederlanders als etnische minderheden sterk ver-
bonden met sociaaleconomische problemen en etniciteit, nu wordt 
het verbonden met de islam en die islam is in essentie een pro-
bleem, want strijdig met de Nederlandse cultuur, aldus Fortuyn.

3.2 De ideologische strijd van Fortuyn

Categorisering, generalisering en waardeoordelen komen in bo-
venstaand fragment bij elkaar en resulteren in een daarmee samen-
hangende oplossing voor het vraagstuk: een ideologische strijd. 
Deze strijd dient zich volgens Fortuyn te concentreren op een vier-
tal terreinen waarin de verschillen tussen de islam en ‘onze cultuur’ 
zich ‘op een buitengewoon pijnlijke manier’ toespitsen:

1.  Het centraal stellen door onze cultuur van individuele ver-
antwoordelijkheid boven collectieve verantwoordelijkheid.

2.  De scheiding van kerk en staat. Het hart immers van onze 
cultuur, rechtsstaat en parlementaire democratie.
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3. De omgang tussen mannen en vrouwen.
4.  De omgang van volwassenen met kinderen en jonge men-

sen. (p. 127)

Het denken van Fortuyn over cultuur in het algemeen en de islam 
in het bijzonder, kenmerkt zich dus door het problematiseren 
van de aanwezigheid van gevarieerde groepen mensen op basis van 
zijn idee over ‘hun’ en ‘onze’ cultuur en/of religie. Het is een idee 
dat uitgaat van een helder onderscheid en onverenigbaarheid van 
beide. Hij doet dat door alle individuele, sociale, sekse-, klasse-, 
regionale, etnische en religieuze verschillen te negeren en ervan uit 
te gaan dat mensen dragers zijn van en gedreven worden door die 
cultuur zoals hij die begrijpt. Fortuyn koppelt de islam nadruk-
kelijk aan het fenomeen migratie. Hij bespreekt amper dat er be-
keerlingen zijn en concentreert zich nadrukkelijk op de migratie 
uit landen met een moslimmeerderheid:

‘Grote leveranciers [van immigranten, MdK] zijn Afghanistan, 
Bosnië-Herzegovina, Somalië, Iran, Irak en Turkije. Voor het 
hele lijstje geldt dat het gaat om mensen afkomstig uit een to-
taal andere samenleving, met een drastisch afwijkende cultuur 
en waarin de islam is oververtegenwoordigd. Integratieproble-
men genoeg als wordt besloten hen toe te laten.’ (p. 115)

Fortuyn schaart hier landen die in economisch, politiek, cultureel, 
religieus en historisch opzicht zeer van elkaar verschillen onder 
één ‘afwijkende cultuur’ met een ‘oververtegenwoordiging’ van de 
islam. Het is niet duidelijk wat hij hier bedoelt met oververtegen-
woordiging, maar wel dat hij een directe koppeling legt tussen 
integratieproblemen en het idee van een afwijkende cultuur met 
de islam. Aan de andere kant doet hij hiermee niet veel anders dan 
in het integratiebeleid en met de tegenstelling tussen geautoch-
toniseerde en geallochtoniseerde Nederlanders al langer gebrui-
kelijk is.

Een ideologische strijd met de islam 1-88.indd   35 11-04-16   11:58



36

 In de verkiezingscampagne van 2001 en 2002 is migratie een be-
langrijk thema geworden. In een geruchtmakend interview met de 
Volkskrant stelt Fortuyn, op dat moment nog lijsttrekker van Leef-
baar Nederland, in reactie op een vraag over Marokkaans-Neder-
landse jongens die voor problemen zouden zorgen, het volgende:71

V: ‘Omdat ze islamitisch zijn?’
F: ‘Ja die islam, die zondert mensen af. Ze zien ons als een 
minderwaardig soort mensen. Marokkaanse jongens bestelen 
nooit een Marokkaan. Is u dat wel eens opgevallen? Wij kun-
nen wel bestolen worden. En ik natuurlijk nog dubbel, want 
ik ben niet alleen een christenhond, maar ook nog minder 
dan een varken. Nou die kun je pakken. Meneer, als ik het 
juridisch rond zou kunnen krijgen, dan zou ik gewoon zeg-
gen: er komt geen islamiet meer binnen! Maar dat kan ik niet 
rond krijgen. De islam is achterlijk, ik zeg het maar, het is 
gewoon een achterlijke cultuur.’

In dit fragment zien we onder meer hoe lastig de scheiding is die 
bijvoorbeeld ook Wilders aanbrengt tussen de islam en moslims. 
Allereerst stelt Fortuyn dat de islam iets doet (terwijl natuurlijk 
alleen mensen dat vermogen hebben) waarbij de islam en moslims 
een geheel vormen. Vervolgens beweert hij hoe moslims aankij-
ken tegen ‘ons’, zonder duidelijk te maken wie dat dan zijn. En 
ten derde koppelt hij islam aan migratie: ‘er komt geen islamiet 
meer binnen’.
 Overigens blijkt uit het proefschrift van Wansink dat een toe-
voeging van Fortuyn op de uitspraak ‘islam als achterlijke cul-
tuur’ niet in het uiteindelijke artikel is opgenomen: ‘Het is een 
achterlijke cultuur, vanuit ons perspectief gezien. Vanuit hun 
perspectief gezien zijn wij achterlijk en van God los.’ Het is niet 
duidelijk waarom deze toevoeging geschrapt is en Wansink ziet 
het in zijn proefschrift als een nuancering van Fortuyns uitspraak. 
Dat is een plausibele interpretatie, maar we kunnen het ook zien 
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als een herhaling van zijn statement. Immers, hij zet opnieuw 
‘islam’ tegenover ‘ons’ en vult opnieuw negatief generaliserend in 
wat moslims zouden vinden.72

3.3 Botsing der beschavingen

Fortuyns boek over islamisering ademt dezelfde sfeer en heeft het-
zelfde argument als het boek dat werd uitgebracht in 1996: Hun-
tingtons Clash of Civilizations and the Remaking of World Order. Het 
is een uitgebreide versie van diens essay uit 1993: The Clash of 
Civilizations?73 Opvallend genoeg zien we in de titel van het boek 
het vraagteken niet meer terug, net zoals bij de heruitgave van 
Fortuyns boek (Tegen) De islamisering van onze cultuur het woord 
‘Tegen’ is weggelaten. Huntington stelde dat na het einde van de 
Koude Oorlog een nieuwe koude oorlog aan de gang was die niet 
meer gebaseerd zou zijn op economie en politieke ideologie, maar 
op cultuur. Andere culturen dan de westerse, en in het bijzonder 
de Chinese en de islamitische cultuur, zijn enerzijds inferieur aan 
de westerse cultuur en anderzijds een bedreiging voor de westerse 
cultuur. Het is een idee dat wortelt in een oude traditie, zoals Said 
heeft aangetoond in zijn klassieke werk Orientalism.74 Daarin laat 
Said zien hoe de studie van het Midden-Oosten, de Arabische cul-
tuur en de islam, in het teken stond van Europese dominantie en 
imperialisme. De kennis die gegenereerd werd, moest die domi-
nantie legitimeren en aannemelijk maken door een scherpe schei-
ding aan te brengen tussen ‘ons’ (Europa, het Westen) en de 
vreemde Ander (de Oriënt, het Oosten, ‘zij’).75 Hoewel niet zon-
der kritiek blijft zijn werk relevant voor de studie van het denken 
over en voor de analyse van de cultuurleer over het Midden-Oosten 
en de islam. Zijn werk laat goed zien hoe oud het gedachtegoed 
van Fortuyn is en hoezeer het is ingebed in historisch gegroeide 
machtsverhoudingen.76

 Said laat zien hoe diepgeworteld het idee is dat de islam mid-
deleeuws en achterlijk zou zijn en hoezeer macht en belangen sa-
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menhangen met de superieure en paternalistische houding ten 
opzichte van de islam en moslims. Ging het in het idee van een 
westerse superioriteit in relatie tot Afrikanen om het opleggen 
van het idee dat Afrikanen ‘zwart’ waren en ‘wilden’ (en Europea-
nen ‘wit’ en ‘beschaafd’), bij de weergave van het Midden-Oosten 
gaat het om verschillen in cultuur, in het bijzonder bepaald door 
barbarij, seksuele normen en praktijken en de tegenstelling chris-
tendom-islam.77 Net als bij Huntington is Fortuyns cultuurleer er 
een van ‘The West against the Rest’,78 in het bijzonder de islami-
tische wereld. Niet duidelijk wordt wat het Westen is en welke 
onderlinge verschillen er binnen het Westen bestaan, bijvoorbeeld 
in de omgang met religie en met minderheden.
 Fortuyns gedachtegoed kunnen we plaatsen binnen de bredere 
context van onzekerheden en zorgen over culturele spanningen in 
de samenleving, over moderniteit en de natiestaat. In zijn Fear of 
Small Numbers laat Appadurai zien hoe een moderne natiestaat 
zich kenmerkt door een scherp onderscheid tussen ingezetenen en 
buitenstaanders en tussen vriend en vijand.79 De aanwezigheid 
van de vreemdeling schopt dat onderscheid in de war: de buiten-
staander is binnen en is wellicht de vijfde colonne. Historisch ge-
zien zijn het zwarte mensen, joden, zigeuners en moslims die val-
len onder de categorie vreemdeling. Fortuyns cultuurleer zet vooral 
de Marokkaanse Nederlanders (als moslim) neer als die symboli-
sche vreemdeling. Het zijn die categorieën die voortdurend als een 
probleem aan de orde gesteld worden in relatie tot discussies en 
beleid over integratie. De moslim blijft daarmee een buitenstaan-
der en de categorie van ingezetene blijft ‘onbesmet’.

3.4 Acceptabele en onacceptabele islam

Fortuyn maakt voortdurend een onderscheid tussen een liberale 
islam (zonder dat precies te definiëren) en een fundamentalistische 
islam of politieke islam (hij gebruikt de termen nogal slordig door 
elkaar) die, volgens hem, niet verenigbaar is met de moderniteit en 
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dus ook niet met het Westen. Opvallend genoeg deracialiseert hij 
daarmee de moslim deels, aangezien hij in ieder geval laat zien 
niet iedereen over dezelfde kam te willen scheren. Maar hij racia-
liseert daarmee ook omdat hij bijvoorbeeld stelt:

‘De islam (ook de wat meer liberale variant ervan) is zonder 
meer een probleem voor de moderniteit, omdat kernnormen 
en -waarden van de moderniteit, die van het ontwikkelde en 
rijke Westen dus, er haaks op staan en dan met name op die 
van de politieke islam.’ (p. 8)

Het onderscheid dat Fortuyn maakt tussen de fundamentalistische 
islam en de liberale islam heeft een lange geschiedenis in het Neder-
landse denken over de islam. De splitsing tussen de liberale (of 
gematigde) islam en de radicale islam kunnen we al terugvinden 
in de tijd van de Europese kolonisaties, onder meer in Neder-
lands-Indië.80 Destijds maakte het deel uit van pogingen om in-
vloeden vanuit het Midden-Oosten op de lokale islam in de kolo-
niën tegen te gaan en de domesticatie van lokale vormen van de 
islam (die als minder politiek en minder fanatiek werden gezien) 
te bevorderen. Daarbij gingen de koloniale autoriteiten vaak alli-
anties aan met bepaalde lokale etnische en religieuze groepen en 
probeerden de autoriteiten soms het islamitisch onderwijs onder 
staatscontrole te brengen.
 Fortuyn maakt het onderscheid tussen een acceptabele en een 
onacceptabele islam om te laten zien dat hij enerzijds nuanceert 
en anderzijds om te laten zien dat er wel degelijk een gevaar zou 
zijn:

‘Ondertussen representeert een groot deel van de islam, ook in 
eigen land, een vitale, agressieve en bij tijd en wijle imperia-
listische cultuur, die zonder meer uit is op wereldheerschappij, 
op zijn minst op cultureel en religieus gebied.’ (p. 8)
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In tegenstelling tot Wilders gaat Fortuyn in zijn cultuurleer niet 
uit van de Koran, maar kijkt hij, eenzijdig, naar de praktijken van 
moslims. In zijn gedachtegoed fungeert de islam als een cultuur 
en minder als een religie. Beiden maken een onderscheid tussen de 
islam en moslims en beiden scheppen een doembeeld van de islam 
op basis van gewelddadige, intolerante en vrouwonvriendelijke 
praktijken die sommige moslims eropna houden. Ze doen dat bei-
den zonder rekening te houden met specifieke historische en poli-
tieke contexten waarin die praktijken plaatsvinden of de kritiek 
die er is van andere moslims.81 Wilders echter wijst het onder-
scheid tussen een fundamentalistische of radicale islam en een ge-
matigde of liberale islam volledig af.82 Waar Fortuyn nog diffe-
rentiatie aanbrengt in het doembeeld van de islam zoals hij dat 
schetst, is voor Wilders dat doembeeld de enige ware islam. Mos-
lims die niet aan zijn beeld van de islam voldoen, zijn voor Wilders 
geen echte moslims. Wilders’ visie op de islam en moslims komt 
daarmee dichter bij het idee van een groep met statische, bijna 
natuurlijke, homogene kenmerken. Waar in Wilders’ gedachte-
goed moslims de islam moeten afzweren om te kunnen spreken van 
integratie, is bij Fortuyn aanpassing aan de zogeheten kernwaar-
den van Nederland voldoende. Opvallend, maar wel functioneel 
bij beiden, is het negeren van moslims in Europa en het Midden-
Oosten die strijden voor vrouwenrechten, rechten van homosek-
suelen en voor politieke en religieuze vrijheden. Als er al aandacht 
voor hen is, dan dient het, paradoxaal genoeg, om te laten zien hoe 
slecht de islamitische cultuur of godsdienst zou zijn en bij  Fortuyn 
ook om te laten zien dat hij wel oog heeft voor nuances.
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4

Het ideaalbeeld van de Nederlandse 
identiteit als fundament

De cultuurleer van Fortuyn richt zich vooral op de islam, migran-
ten, moslims en Marokkanen. Daarmee definieert en problema-
tiseert hij een ‘zij’ tegenover een ‘wij’. Maar Fortuyn maakt ook 
expliciet wat de ‘wij’-categorie is of beter gesteld: hoe deze zou 
moeten zijn. Tegenover de islam en in scherp contrast met zijn 
visie daarop, formuleerde Fortuyn wat in zijn ogen een liberale 
samenleving is. Hij doet dat niet alleen tegenover de islam, maar 
ook tegenover een Nederlandse politieke elite die via het multi-
culturalisme Nederland zou blootstellen aan islamisering. In de 
wijze waarop hij dat doet zien we opnieuw de verschillende di-
mensies van racialisering terugkomen: categorisering, generalise-
ring, waardeoordelen en het voorschrijven van een specifieke ma-
nier van omgaan met de geracialiseerde groep.
 Verwijzend naar onder meer Fortuyn stelt de politicoloog Tebble 
dat er in  Europa, in reactie op een al dan niet vermeend multicultu-
ralisme van de politieke elite, een nieuw vertoog is ontstaan: identi-
teitsliberalisme. Voorstanders van dit identiteitsliberalisme pleiten 
voor een nationale cultuur op basis van gedeelde liberale waarden, 
de verplichting van de staat om deze nationale liberale cultuur te 
beschermen en, indien noodzakelijk, te ontdoen van non-liberale 
levenswijzen in het belang van de democratie en vrijheid.83

 De verwijzing van Tebble naar Fortuyn is terecht, maar het is 
toch Bolkestein die voor Nederland als eerste met het identiteits-
liberalisme is gekomen en op een manier die het debat over min-
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derheden aanzienlijk heeft veranderd. In de volgende paragraaf zal 
ik dan ook een uittreksel van diens rede laten zien en vervolgens 
ga ik in op de vraag hoe Fortuyn dat ideaalbeeld van de Neder-
landse identiteit schept. Doordat Fortuyn enerzijds het doembeeld 
van de islam contrasteert met het ideaalbeeld van de Nederlandse 
identiteit kan hij een scherp antwoord vinden op de incorporatie 
van de islam in de samenleving. In de laatste paragraaf beschrijf ik 
hoe zijn idee over ‘de islamisering van onze cultuur’ een reguliere 
institutionalisering en inburgering transformeert tot een cultuur-
conflict over de zichtbare aanwezigheid van de islam zowel in ge-
bouwen (moskeeën) als in mensen (in het bijzonder de vrouw, haar 
lichaam en uiterlijk).

4.1 Identiteitsliberalisme: Bolkesteins Luzernrede

Vooral Bolkesteins rede op 6 september 1991 op de Liberale In-
ternationale in Luzern was hier exemplarisch en invloedrijk. Zijn 
rede ging vooral over een nieuwe strategie van de navo na de 
Koude Oorlog. Hij stelde dat door migratie, van vooral moslims, 
de onzekerheid van Oost-Europa zich ook in West-Europa deed 
gelden en dat integratie noodzakelijk was. Zijn lezing eindigt als 
volgt:

‘If integration is officially declared government policy, which 
cultural values must prevail: those of the non-Muslim majo-
rity or those of the Muslim minority? Here we must go back 
to our roots. Liberalism has produced some fundamental po-
litical principles, such as: the separation of church and state, 
the freedom of expression, tolerance and non-discrimination. 
We maintain that these principles hold good not only in 
Europe and North America but all over the world.
(…)
In many parts of the Muslim world the principles I have men-
tioned are not honoured. Islam is not only a religion, it is a 
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way of life. In this, its vision goes counter to the liberal sepa-
ration of church and state.
In many Islamic countries there is little freedom of expres-
sion. The case of Salman Rushdie may be extreme but still 
indicates how far apart we are on this issue.
The same goes for tolerance and non-discrimination. The way 
women are treated in the world of Islam is a stain on the re-
putation of that great religion.
I repeat that on these essential points there can be no compro-
mise. These principles have a value that is not relative but of 
the essence.
A Dutch government think-tank put it as follows: “Very im-
portant aspects of our Western culture such as individual 
freedom and equality are under attack from another culture in 
a manner which is sometimes militant. In those cases of con-
frontation where a compromise is in practice not possible, no 
choice exists but to defend our culture against competing 
pretensions.” (wrr 1979).
(…)’

Bolkestein verwijst hier naar het wrr-rapport van Penninx uit 
1979 waarin inderdaad wordt gesteld:84

‘Zo worden bijvoorbeeld zeer belangrijke aspecten van onze 
westerse cultuur zoals de individuele vrijheid en gelijkwaar-
digheid door een andere cultuur op soms militante wijze aan-
gevochten.’

In het rapport wordt hiermee echter niet specifiek gewezen naar 
de islam of moslims. Zowel Bolkestein als het wrr-rapport han-
teert een voorstelling van cultuur die we hierboven ook al tegen-
kwamen: een homogeen blok dat duidelijk te onderscheiden is 
van andere blokken (‘culturen’); een voorstelling die zich in die 
tijd al deels focust op de islam en moslims en die zich uitstekend 
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leent voor het produceren en reproduceren van een dreigingsbeeld 
zoals we dat ook later weer tegenkomen bij Huntingtons Clash of 
Civilizations en Fortuyns (Tegen) De islamisering van onze cultuur.
 Maar Bolkestein doet nog iets in zijn rede, iets wat we ook te-
rugzien bij Fortuyn en dat beider gedachtegoed echt anders maakt 
dan dat van de Centrumpartij en Janmaat, met wie met name 
Fortuyn wel eens is vergeleken. Bolkestein beroept zich op de li-
berale idealen die hij toeschrijft aan de westerse samenlevingen. 
Deze moeten verdedigd worden tegen de islam en de praktijken 
in landen met een moslimmeerderheid. Hier gaat het dus niet al-
leen om een homogeniserend cultuurbegrip als wijze van raciali-
sering, maar ook om een even homogeniserend identiteitslibera-
lisme als ideaalbeeld van de Nederlandse identiteit. Juist omdat 
zowel Bolkestein als Fortuyn een absolute tegenstelling hanteert 
tussen de islam en Europa, wordt er nu een tegenstelling gescha-
pen tussen het liberale Westen en het illiberale Midden-Oosten 
en de islam. En sterker nog: de zelfidentificatie als vrije wereld 
hangt voor een groot deel af van de aanwezigheid van een ultieme 
illiberale Ander: de moslim.

4.2 Fortuyns ideaalbeeld van vrijheid en moderniteit

Fortuyn racialiseert moslims via een homogeniserend cultuurbe-
grip en op basis van het idee dat de Ander niet kan en niet wil 
integreren omdat deze kiest voor een islam die in Fortuyns opvat-
ting immers illiberaal is.85 In zijn boek schetst Fortuyn een ont-
wikkeling waarin de invloed van religie op het publieke domein 
steeds kleiner is geworden, hetgeen volgens hem geleid zou heb-
ben tot de bevrijding van het individu. Hij zet het moderne, secu-
liere en vrije individu tegenover de gevaarlijke, achterlijke en in-
tolerante moslim wiens religie geen privézaak zou zijn. Om dit 
idee te rationaliseren wijst hij enerzijds op seculiere en seksuele 
vrijheden, waar het moderne Westen met zijn scheiding van kerk 
en staat voor zou staan. Die zet hij vervolgens af tegen concrete 
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praktijken van geweld en onderdrukking, die hij exclusief als 
 essentie van de islam ziet: geweld tegen vrouwen (eerwraak), into-
lerantie ten opzichte van homoseksuelen en ongelovigen, en terro-
ristisch geweld.
 Het gaat Fortuyn er daarbij niet om de islam en moslims uit de 
samenleving te verwijderen, maar eerder om wat hij ziet als exces-
sen en een teveel aan islam terug te dringen. Ook het al eerder-
genoemde onderscheid tussen de liberale islam enerzijds en de 
fundamentalistische of politieke islam is hier relevant. Hij ver-
bindt de moderniteit met een idee van westerse superioriteit (het 
‘ontwikkelde en rijke Westen’) en stelt dat tegenover de islam en 
in het bijzonder de politieke islam. Zowel de liberale als de poli-
tieke of fundamentalistische islam is volgens Fortuyn een pro-
bleem in relatie tot moderniteit, maar op verschillende manieren. 
De moslim die de liberale islam zou aanhangen is dan de nog niet 
moderne Ander die ingesloten kan worden, maar de moslim die 
de fundamentalistische islam aanhangt is de antimoderne Ander 
die in de gaten moeten worden gehouden.86 Tenminste voor zover 
ze al hier wonen; komen ze van buiten dan moet alle moslims de 
toegang ontzegd worden. Op deze wijze verbindt hij ideeën over 
vrijheden met moderniteit, geografie en cultuur, waarmee hij een 
negatieve definitie van moslimidentiteit geeft die hij vervolgens 
op groepen Nederlanders en immigranten plakt.
 Net als Wilders, maar veel minder agressief, claimt Fortuyn ook 
diezelfde vrijheden (bijvoorbeeld vrijheid van meningsuiting) om 
zijn boodschap te kunnen verspreiden. Tevens gebruikt hij zijn 
ideologie over deze vrijheden om andere politici en opinieleiders 
te bekritiseren omdat ze die vrijheden met hun zelfcensuur en 
cultureel relativisme zouden verkwanselen.87 In tegenstelling tot 
Wilders heeft hij echter nooit gepleit voor maatregelen die de 
vrijheid van meningsuiting beperken; integendeel: hij stelde voor 
een zo ruim mogelijke vrijheid van meningsuiting te zijn, ook 
voor moslims.
 Fortuyn rekent allerlei praktijken die hij afkeurt tot de islam en 
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de praktijken die hij wel goedkeurt, ziet hij als algemeen mense-
lijke waarden (zoals barmhartigheid) of negeert hij volledig. Aan 
de andere kant schept hij een ideaalbeeld van het Westen, ge-
baseerd op ideologische principes, zonder zaken als racisme, de 
onschuldige slachtoffers van westerse interventies in bijvoorbeeld 
Irak en Afghanistan en de bloedige twintigste eeuw in Europa zelf 
te zien als exemplarisch voor het Westen. Evenmin houdt Fortuyn 
rekening met het gegeven dat ook in Nederland de emancipatie 
van homo’s en vrouwen allerminst zonder slag of stoot is gegaan, 
er nog steeds ongelijkheid bestaat tussen homo’s en hetero’s en 
tussen mannen en vrouwen en dat Nederland nog steeds een land 
is waarin respectievelijk hetero’s en mannen nog steeds de onge-
schreven norm zijn.88 Met andere woorden: Fortuyns racialisering 
van moslims gaat uit van een ideaalbeeld van het Westen en een 
doembeeld van de islam en het Midden-Oosten.

4.3 Islamisering: van inburgering tot cultuurconflict

Waar moslims zich, zoals gesteld, over het algemeen keurig ge-
voegd hebben in het bestaande liberale model van de regulering 
van religie, bijvoorbeeld via het oprichten van scholen en mos-
keeën, is deze institutionalisering van de islam echter niet zo’n 
succes, volgens Fortuyn. Integendeel, het bestaat uit voorbeelden 
van sluipende islamisering, waarbij ‘wij’ ‘onze’ identiteit en cul-
tuur zouden laten verwateren voor een illiberaal geloof dat haaks 
zou staan op onze manier van leven (terwijl de voorbeelden juist 
laten zien hoe moslims hun geloof inpassen in deze samenleving). 
Zo stelt Fortuyn:

‘Voor eenieder die wil zien, is duidelijk zichtbaar dat veel 
islamitische vrouwen worden gehinderd zich te ontplooien in 
het publieke domein. Het dragen van lange jurken en hoofd-
doekjes is heel wat minder onschuldig dan het lijkt. Voorts 
weten wij onvoldoende wat er in al die moskeeën gebeurt. 
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Voor zover dat geen gevolgen heeft voor de ondergraving van 
onze kernwaarden en voor het acteren in het publieke do-
mein, hebben buitenstaanders daar ook niets mee te maken. 
Voor zover dat wel het geval is, past een publiek antwoord.’ 
(p. 48)

Fortuyn racialiseert hier de vrouw en haar hoofddoek. Het doem-
beeld van de islam dat een gevaar zou zijn voor de liberale vrijhe-
den wordt hier geprojecteerd op vrouwen die zichtbaar als moslim 
in het publieke domein aanwezig zijn. De vrouwenonderdrukking 
die volgens Fortuyn een van de essenties is van een statische, ge-
sloten en intolerante islam, bepaalt de blik waarmee hij naar lange 
jurken en hoofddoeken kijkt. En meer nog, het idee van die ver-
meende vrouwenonderdrukking bepaalt ook zijn blik op het 
vrouwenlichaam en de capaciteit van vrouwen om zelf te denken, 
te handelen en hun eigen identiteit vorm te geven.89 Wat een 
vrouw zelf vindt van haar lichaam en kleding in het publieke do-
mein doet er niet toe in het gedachtegoed van Fortuyn. De zicht-
bare lichamelijke aanwezigheid van de islam in het publieke do-
mein is een probleem (vrouwen met hoofddoek), maar ook dat wat 
deels onzichtbaar is in het publieke domein (de moskee en wat er 
zich daarbinnen afspeelt) is een probleem.
 Met het thema van islamisering verandert Fortuyn de openlijke 
participatie van moslims als moslims en hun islamitische institu-
ties (ook al gebeurt dat binnen het Nederlandse systeem van de 
regulering van religie) in iets ongewensts: een cultureel conflict. 
In het extreme doorgetrokken betekent deze retoriek dat aan mos-
lims gevraagd wordt om bij inburgering af te zien van een deel 
van hun rechten, in het bijzonder het recht op godsdienstvrijheid. 
Het is een opvallend punt: hoe meer moslims zich voegen in het 
bestaande systeem en daar net als ieder ander gebruik van maken, 
hoe groter het probleem wordt in de ogen van Fortuyn. Het is wel 
een direct uitvloeisel van een paradox in zijn gedachtegoed. Ener-
zijds schildert hij het beeld van een islamitische cultuur die on-
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verenigbaar zou zijn met de westerse cultuur en anderzijds pleit 
hij voor integratie. Dat kan in zijn cultuurleer alleen als mensen 
zich zouden ontdoen van die islamitische cultuur, omdat deze an-
ders de Nederlandse cultuur en identiteit zou aantasten. In zijn 
ideologische strijd is de Nederlandse cultuur superieur aan de is-
lamitische cultuur, maar tegelijkertijd ook kwetsbaar ten  opzichte 
van die cultuur.
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5

De verleiding van de depacificatie

Tot nu toe kunnen we vaststellen dat Fortuyns gedachtegoed over de 
islam en migratie een voortzetting is van wat Bolkestein al eerder 
naar voren bracht en van geluiden die al onder een breed spectrum in 
de politiek aanwezig waren. Het gedachtegoed van Wilders’ pvv is 
veel meer gericht op uitsluiting, maar in feite kunnen we stellen dat 
het gedachtegoed van Wilders en Fortuyn geen afwijking is van het 
gedachtegoed van andere politieke partijen op het gebied van inte-
gratie, migratie en de islam, maar een politisering ervan. Daarmee 
komen we op een belangrijk verschil. Was de consensus in de jaren 
tachtig min of meer dat migranten en minderheden geen onderwerp 
mochten zijn van politieke campagnes, Bolkestein en vooral Fortuyn 
hebben dat voorgoed veranderd. In de volgende paragraaf ga ik in op 
deze verschuiving van pacificatie naar confrontatie en vervolgens be-
handel ik hoe Fortuyn de verpersoonlijking wordt van deze confron-
tatie door enerzijds zijn persoonlijke omstandigheden en anderzijds 
zijn ‘hyperrealistische’ stijl van categoriseren en uitvergroten. Daar-
mee wordt hij voor zijn aanhangers een icoon, zoals ik in de laatste 
paragraaf zal laten zien; zij kunnen hun eigen opvattingen en ervarin-
gen herkennen in Fortuyn ook (of juist) nadat Fortuyn vermoord is.

5.1 Van pacificatie naar confrontatie

Pacificatie draait volgens politicoloog Lijphart90 om ‘politieke za-
ken, die de neiging hebben om de emoties op te wekken, voor te 
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stellen alsof het helemaal geen politieke en dus tot tweedracht aan-
leiding gevende zaken zijn, maar kwesties, die volgens objectieve 
gevestigde principes van de economische leer, van de rekenkunde 
(evenredigheid), of van de rechtsgeleerdheid kunnen worden be-
handeld’. Deze praktijk van het depolitiseren van conflicten speelt 
een belangrijke rol in de analyse van historicus Kennedy in zijn 
boek Bezielende verbanden.91 Kennedy stelt daarin vast dat Neder-
land in de jaren zestig massaal naar links trok en met de opkomst 
van Fortuyn juist massaal naar rechts trok. Volgens hem zijn beide 
politieke transformaties het gevolg van een politieke elite die streeft 
naar consensus en stabiliteit. Politieke kwesties worden daarbij 
ontdaan van hun scherpe tegenstellingen en  nieuwe belangrijke 
ontwikkelingen worden volgens hem gezien als ‘overmacht’. Deze 
ontwikkelingen (denk aan de vluchtelingen in de jaren negentig 
en ook recent) moeten vooral in goede banen geleid worden. Een, 
volgens Kennedy, ‘passief en reactief wereldbeeld’. Wat de poli-
tiek daarbij niet doet, zo laat hij zien, is het bepalen en vormen 
van centrale waarden en principes. Met andere woorden: politici 
passen op de winkel, maar nemen geen morele leidersrol op zich.
 Dat is precies wat Fortuyn wél deed. Waar de racialisering van 
migranten en moslims bij andere politici juist deels draaide om 
het depolitiseren ervan (integratie zou een kwestie zijn van eigen 
verantwoordelijkheid van migranten en van aanpassing van hun 
cultuur en niet van ongelijkheid en racisme in de samenleving), 
politiseerde Fortuyn juist het idee van een cultuurconflict. Voor 
hem deed Bolkestein dit al en Scheffer, Wilders, Verdonk en Hirsi 
Ali zouden hem volgen. Door gebruik te maken en door het uit-
vergroten van het reeds aanwezige ongenoegen over migratie, pro-
blemen in stadswijken en angst voor aantasting van de eigen leef-
wijze, kon Fortuyn zich presenteren als de nieuwe morele leider. 
Temeer omdat de andere politieke voorlieden zoals Melkert (pvda), 
premier Kok en vvd-leider Dijkstal geen enkel afdoende ant-
woord leken te hebben op Fortuyn. Het motto van de paarse coa-
litie in de jaren negentig met pvda, d66 en vvd was ‘werk, werk, 
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werk’ en de neoliberale hervormingen van die tijd en de economi-
sche groei waren boodschappen die deels voorbijgingen aan de 
zorgen van veel burgers.92 In de jaren negentig bleef de politise-
ring van migratie en integratie door Fortuyn beperkt tot boeken 
en columns voor Elsevier, maar de leegte die de politieke elite door 
haar pacificatiepolitiek veroorzaakte bleef.

5.2 Het persoonlijke is politiek

De wijze waarop Fortuyn in 2001 als moreel leider opstond en het 
kiezerspubliek verleidde, had veel te maken met het thema homosek-
sualiteit. Niet alleen heeft Fortuyn zich consequent gepresenteerd als 
verdediger van homorechten en strijdend voor de emancipatie van 
homo’s, maar hij verbond dit in het boek (Tegen) De islamisering van 
onze cultuur ook met de islam en cultuur. Volgens Fortuyn (p. 72) was 
de gelijkheid van mannen en vrouwen, ‘van welke seksuele geaard-
heid dan ook’ een van de ‘kernwaarden’ van ‘onze maatschappij’. In 
zijn boek schetst hij een beeld van Nederland dat zich ontdaan heeft 
van de (vaak religieuze) beperkingen voor vrouwen en homo’s.
 Met name zijn stellingname voor homorechten en homo-eman-
cipatie en zijn daaraan verbonden afkeuring van de islam of de 
cultuur van moslims, waren typisch Fortuyn en het onderscheidde 
hem van mensen als Bolkestein en Scheffer.93 Hij introduceerde 
daarmee een onderscheid in het debat dat uitstekend past binnen 
het al eerder besproken identiteitsliberalisme, maar ook zorgt voor 
een nieuwe verbinding tussen nationalisme en seksualiteit. Zoals 
antropoloog Mepschen stelt, zorgt deze verbinding voor een her-
uitvinding van het idee van een homogene en ideale Nederlandse 
identiteit als areligieus, tolerant, modern en liberaal.94 In Fortuyns 
retoriek staat de moslim daar lijnrecht tegenover als zeer religieus, 
intolerant, achterlijk en illiberaal en eropuit om Nederland te ko-
loniseren (islamiseren). Het moderne Westen is niet homofoob, 
terwijl de islam dat wel zou zijn. Bovendien zou de islam op deze 
manier Nederlandse niet-moslims herinneren aan datgene wat voor 
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hen heeft afgedaan met de bevrijding van religie in de jaren zes-
tig.95 Opnieuw zien we hier een ideaalbeeld van wat Nederland is 
tegenover een doembeeld dat de islam zou zijn: stereotiepe genera-
lisaties die geen recht doen aan de veelzijdigheid van het leven van 
mensen en die er opnieuw van uitgaan dat Nederlander zijn en 
moslim zijn onverenigbare grootheden zijn.
 Mepschen wijst er daarbij terecht op dat deze vorm van ‘homo-
nationalisme’ ervoor zorgt dat de strijd voor homorechten vooral 
verbonden raakt met islamofoob gedachtegoed, en zo haar kriti-
sche potentie ten opzichte van de Nederlandse samenleving (waar 
hetero nog steeds de norm is) verliest. In Fortuyns werk is dan ook 
niet veel terug te vinden over hoe de Nederlandse samenleving als 
geheel minder homofoob gemaakt zou kunnen worden en zelfs 
niet over hoe moslimgemeenschappen in Nederland minder homo-
foob zouden kunnen worden.96

 Als iemand die zelf openlijk uitkwam voor zijn geaardheid als 
homoseksueel, had Fortuyn natuurlijk een aura van authenticiteit 
op dit punt. Sterker nog, hij gebruikte zijn geaardheid om zich te 
presenteren als iemand die niet-racistisch was: hij sliep, volgens 
eigen zeggen, immers ook met Marokkaans-Nederlandse mannen. 
Het draagt bij aan het imago van iemand die weet waar hij over 
praat als hij het heeft over de problemen die homo’s uit moslim-
gemeenschappen tegenkomen. Tevens werd hij op deze manier de 
verpersoonlijking van de strijd tegen de politieke elites die vol-
gens hem passief bleven in de strijd tussen het Westen en de 
islam. Hoewel Fortuyns benadering eigenlijk in lijn was met de al 
eerder door Bolkestein in gang gezette ontwikkeling van cultura-
lisering en identiteitsliberalisme, slaagde hij er met zijn stijl toch 
in zich te presenteren als iemand die taboedoorbrekend was, ver-
nieuwend en ‘anders’ dan de zittende politieke elite. Dit zou in 
2002 een van de kenmerkende en paradoxale aspecten van zijn 
campagne zijn. Hij was een geestverwant van mensen als Bolke-
stein en Huntington, maar slaagde er toch in zich als vernieuwer 
te presenteren. Hij presenteerde zich als de outsider, maar was te-
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gelijkertijd ook al jaren gevestigd als columnist voor Elsevier en 
had een academische en een zakelijke carrière achter de rug. Hij 
verbond homoseksualiteit met een idee van Nederlandse identiteit, 
maar werd tegelijkertijd door velen (onder wie bijna alle toonaan-
gevende politici) buitengesloten vanwege zijn uitspraken. Voor 
veel homo’s was hij aantrekkelijk omdat ze zich juist in zijn status 
van buitenstaander herkenden en tegelijkertijd in hem ook een 
rolmodel zagen van iemand die openlijk zijn homoseksualiteit 
vierde en een geslaagd man werd in de politiek.97

5.3 Fortuyns hyperrealisme

Naast zijn flamboyante stijl viel Fortuyn ook op door zijn directheid 
die we al terug kunnen vinden in zijn columns en in het boek (Tegen) 
De islamisering van onze cultuur. De sociologe Prins heeft zijn taalge-
bruik en dat van Bolkestein geanalyseerd en ziet het als een vorm 
van nieuw realisme. Dit wil zeggen, als een genre van spreken met 
vier kenmerken.98 Ten eerste presenteert een persoon zich als iemand 
die de realiteit ziet en durft te verwoorden waar anderen juist blind 
zouden zijn of de waarheden zouden verzwijgen. Zo stelt Fortuyn:

‘Geen politicus of partij die openlijk respect durft op te eisen 
van de te integreren buitenlanders voor de Nederlandse taal en 
cultuur. De vvd-politicus Bolkestein heeft een enkele poging 
gewaagd, maar uitte zich slechts in zeer defensieve termen en 
bevond zich in dit debat voortdurend in het defensief. Niet 
zijn collega-politici die de Nederlandse identiteit weigeren te 
definiëren moesten zich verantwoorden, maar hij die een ui-
termate schuchtere poging in zeer defensieve termen waagde, 
moest zich verantwoorden. Het stellen van het belang van de 
Nederlandse taal, cultuur en identiteit in relatie tot Neder-
landers van vreemde herkomst werd onmiddellijk getrokken 
in het kader van mogelijk racisme.’ (pp. 49-50)
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Voor Fortuyn deed Bolkestein iets soortgelijks en ook mensen als 
Scheffer, Wilders, Verdonk en Hirsi Ali zouden zich later van 
hetzelfde genre bedienen. Het tweede kenmerk is het beroepen op 
het spreken namens de ‘gewone’ mensen. Dat is in dit boek nog 
niet zo duidelijk terug te vinden, hoewel hij wel af en toe schermt 
met begrippen als ‘het volk’ en ‘het gewone volk’. Hij bekritiseert 
wel duidelijk de ‘elites’:

‘Aan gemoraliseer, waar de Nederlandse politieke en media-
elite in grossiert, hebben we intussen helemaal niets. Ge-
moraliseer verduistert het verstand en daarmee het denken 
en verhindert dat men open staat voor nieuwe inzichten en 
denkbeelden. Het is precies dat, waardoor de Nederlandse sa-
menleving twee decennia lang door de “Linkse Kerk” van po-
litiek en media, en wel in eendrachtige samenwerking ook 
met die vreselijke geestelijke terreurpolitie der antiracisme-
comités, is geterroriseerd, een andere term valt er moeilijk 
voor te bedenken.’ (p. 53)

In bovenstaand fragment zien we meteen een derde kenmerk van 
de nieuwe realisten, namelijk het verzet tegen linkse politiek of in 
Fortuyns woorden: de ‘Linkse Kerk’. Het is volgens hem tijd om 
een einde te maken aan de politieke correctheid over racisme en 
aan het cultureel relativisme dat het debat zou verlammen. Deze 
politieke correctheid zou neerkomen op censuur, waardoor we de 
waarheid niet zouden kunnen benoemen en die op zich al in strijd 
is met de vrijheid van meningsuiting.
 Daarmee komen we op een laatste kenmerk: openheid, recht door 
zee en directheid zouden typische Nederlandse kenmerken zijn, 
maar we zouden die verliezen doordat we bang zouden zijn racis-
tisch te zijn. In de verkiezingscampagne van 2001-2002 werd die 
directheid (of eerlijkheid zoals sommigen stellen) meer dan dat: het 
werd een doel op zich, een vorm van ‘hyperrealisme’.99 ‘Ik zeg wat ik 
denk en ik doe wat ik zeg’ werd een uitdrukking die moest symbo-
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liseren hoezeer Fortuyn verschilde van de andere politieke leiders en 
hoezeer hij zou staan voor de vrijheid van meningsuiting. Het gaf 
hem een zekere authenticiteit op dit punt dat andere politici zouden 
missen. Directheid is dan niet meer een stijl van communiceren al-
leen, en vrijheid van meningsuiting niet alleen bedoeld voor de vrije 
uitwisseling van gedachten, maar ze worden zo ook aspecten van 
een politieke ideologie waarbij mensen de les gelezen wordt over 
goed en fout, wie erbij hoort en wie niet, wie de waarheid in pacht 
heeft en wie niet en wie een ‘echte’ Nederlander is en wie niet.
 Zoals antropoloog Pels uitlegt, wordt Fortuyns ‘het woord als 
wapen’ (naar de inleiding die speciaal voor de uitgave van 2001 is 
geschreven) een ‘tweesnijdend zwaard’. Fortuyn keerde zich (en 
deed dat voortdurend en expliciet) tegen geweld, maar het woord 
is inderdaad ook een wapen. Dit aspect van zijn stijl staat in schril 
contrast met de vaak paternalistische houding van veel andere po-
litici in de jaren tachtig en negentig.100 Het is niet slechts bedoeld 
om het gesprek aan te gaan, maar ook ‘een polemische slijpsteen’ die 
de zaken aanscherpt.101 Er moest een ideologische koude oorlog 
worden gevoerd tegen de islam. De stijl van spreken die Fortuyn 
hanteerde had dan ook meer weg van het toespreken van mensen 
dan het gesprek aangaan met mensen. Tegelijkertijd ging Fortuyn 
wel de (verbale en ideologische) confrontatie aan met moslims en 
gaf hij hun de gelegenheid hun visie te delen, zoals met Abdullah 
Haselhoef in de 2001-uitgave van zijn boek, en verscheen hij in het 
programma De Dialoog van de Nederlandse Moslim Omroep (nmo) 
in 2002, dat een dag voor zijn dood werd uitgezonden.102 In die zin 
is ook dit aspect van zijn stijl van optreden beduidend anders dan 
die van Wilders, die nooit het gesprek met moslims is aangegaan.

5.4 Fortuyn als icoon

Het belang van Fortuyns persoonlijkheid kan moeilijk overschat 
worden. Etnografisch onderzoek na de dood van Fortuyn laat bij-
voorbeeld zien hoezeer zijn dood de mening deed postvatten dat 
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‘Nederland nooit meer hetzelfde zou zijn’ en hoezeer Nederland 
haar onschuld verloren had: een visie die ook enkele jaren later, na 
de moord op Van Gogh, weer te horen was. Aanvankelijk waren 
na zijn dood verschillende plekken (waaronder zijn huis) ook be-
langrijke ontmoetingsplaatsen voor aanhangers en andere  geschokte 
burgers die bij elkaar kwamen om te rouwen en te discussiëren over 
de politieke toestand van het land. Men liet bloemen na, brieven en 
boeken, posters en foto’s en tal van vlaggen, T-shirts, teddyberen 
en hartjes. Uit de analyse van Margry, onderzoeker religieuze cul-
tuur bij het Meertens Instituut, van de teksten op de brieven en 
kaartjes komen vooral vier typen boodschappen naar voren: uit-
drukking van verdriet, ontzetting en rouw; uitdrukkingen van 
affectie en liefde; toekennen van allerlei speciale kwaliteiten aan 
Fortuyn met termen als ‘heilige’ en ‘Messias’, en daarbij ook een 
verwijzing naar de effecten van Fortuyn in de samenleving en op 
het persoonlijke leven van de schrijver; en als laatste uitdrukkin-
gen van protest, woede en kritiek. Dit laatste was vooral gericht 
tegen politieke en maatschappelijke misstanden en tegen de zoge-
heten demonisering van Fortuyn door politiek en media.103

 Fortuyn werd en wordt door velen nog steeds gezien als iemand 
die de zwijgende meerderheid een politieke stem gaf en in die zin 
is de razendsnelle teloorgang van de lpf een tragedie te noemen. 
Het idee dat hij de stem van de zwijgende meerderheid is zien we 
ook terug in antropologisch onderzoek naar de reizen van aanhan-
gers van Fortuyn naar de herdenkingsplaatsen na zijn dood. Antro-
poloog Colombijn heeft deze bestudeerd als een soort bedevaarten, 
in de zin dat het gaat om, voor de deelnemers, betekenisvolle rei-
zen naar een belangwekkende plek.104 In zijn studie laat Colom-
bijn zien hoe de bedevaarten van aanhangers van Fortuyn kenmer-
ken hebben van nieuwe religiositeit. Deze nieuwe vormen vinden 
we onder andere terug in nieuwe vormen van rouwen, bijvoor-
beeld bij herdenkingstekens langs wegen op plekken waar men-
sen zijn verongelukt, de witte tochten naar aanleiding van ‘zinloos 
geweld’ in de jaren negentig, en bij het massale rouwen om pu-
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blieke personen zoals de Zweedse premier Olof Palme (1986), de 
Israëlische politicus Yitzhak Rabin (1995) en Lady Diana (1997), 
maar ook al veel vroeger, zoals met de crematie van de socialisti-
sche voorman Ferdinand Domela Nieuwenhuis (1919).
 Zowel geautochtoniseerde als (enkele) geallochtoniseerde Neder-
landers namen deel aan de pelgrimage die door Colombijn onder-
zocht werd en we zien min of meer dezelfde thema’s naar voren 
komen als bij Margry in zijn studie naar collectieve emoties. De 
deelnemers zagen Fortuyn als iemand van het volk, voor het volk 
en ter beschikking van het volk (het beroemde ‘at your service’ is 
daar een mooi voorbeeld van) en daarmee een voorbeeld van een 
‘echte Nederlander’. Zijn antimoslim- en anti-immigratiestand-
punten, in combinatie met nationalistische gevoelens, waren be-
langrijke argumenten voor de deelnemers om bij elkaar te komen 
en om zich te onderscheiden van buitenstaanders zoals migranten, 
moslims en linkse politici. De deelnemers wezen er daarbij op dat 
zij door de samenleving gedemoniseerd zouden worden en dat ze 
het mikpunt van afkeer waren. Juist daarom konden zij, zo stelt 
Colombijn, zich nauw verbonden voelen met Fortuyn, die in hun 
beleving immers hetzelfde had meegemaakt en voor hetzelfde 
stond en er met de dood voor betaald had. De deelnemers aan de 
bedevaarten lieten ook duidelijk merken een sterke emotionele en 
persoonlijke band te voelen met Fortuyn.
 Zowel Margry als Colombijn laat zien hoe media, in het bijzon-
der kranten en televisie, een rol speelden in het scheppen van de 
mythische figuur Fortuyn. Bijvoorbeeld hoe de massale aandacht 
voor de herdenkingsplaatsen nog meer belangstelling en partici-
patie creëerden en hoe de deelnemers er op hun beurt weer voor 
zorgden dat de media iets te vertellen hadden. Zo ontstond er een 
wederzijds versterkende interactie tussen de deelnemers en de 
media. Colombijn plaatst de emoties en uitingen van de deelne-
mers aan de bedevaarten meer specifiek in het zoeken naar veilig-
heid in een wereld die door globalisering sterk aan verandering 
onderhevig is. De krachtige, flamboyante en provocerende retoriek 
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van Fortuyn gaf mensen een sterk idee van Nederlandse identiteit 
en een ogenschijnlijk duidelijke grens tussen ‘wij’ (Nederlanders) 
en ‘zij’ (moslims). Deelname aan de bedevaarten is deels het resul-
taat van een zoektocht naar scherpe grenzen, en die scherpe gren-
zen zijn ook de uitkomst van deelname aan een ritueel met gelijk-
gestemden. Dat laatste is overigens betrekkelijk, gezien het feit 
dat twee rivaliserende organisaties verantwoordelijk waren voor 
het organiseren van dergelijke bedevaarten. Colombijn wijst er 
terecht op dat, naast alle genoemde betekenissen, het voor de 
deelnemers ook gaat om oprechte rouw naar aanleiding van de 
dood van Fortuyn.
 Samengevat kunnen we stellen dat Fortuyn een persoonlijk cha-
risma combineerde met nationalistische en islamofobe politieke 
ideeën. Voor veel aanhangers belichaamde hij het ideaal van de 
moderne, vrije, tolerante Nederlandse natie. Hij bracht een racia-
liserende politieke ideologie over culturele waarden, homoseksua-
liteit en seksuele vrijheden in het Nederlandse politieke domein. 
Hij liet daarmee moreel leiderschap zien in een tijd die vooral 
werd gekenmerkt door neoliberale technocratische politici die 
vooral inzetten op sociaaleconomische kwesties. Zo werd hij voor 
velen de verpersoonlijking van de Nederlandse identiteit tegen-
over de islam en een lakse elite.

Een ideologische strijd met de islam 1-88.indd   58 11-04-16   11:59



59

6

De gevarieerde ontvangst van Fortuyn 
en zijn gedachtegoed onder moslims

In de inleiding heb ik al laten zien hoe sommige moslims in mijn 
Goudse onderzoek (maar zeker niet zij alleen) na de moord op 
Fortuyn vreesden dat als de dader een geallochtoniseerde Neder-
lander zou zijn, zij daarop aangesproken zouden worden. Het is 
eigenlijk opvallend hoe weinig onderzoek er is verricht naar de 
ontvangst van Fortuyns boodschap en stijl onder moslims in Ne-
derland.105 Immers, dan zouden we niet alleen kunnen zien wat 
de consequenties van racialisering zijn voor de groep in kwestie, 
maar ook hoe men daarmee omgaat. Op basis van mijn eigen on-
derzoek in Gouda tussen 2000 en 2005 kan ik daar wel iets over 
schetsen zonder representativiteit te claimen.106 Het gaat mij hier 
meer om de verschillende houdingen die mensen in mijn onder-
zoek innemen tegenover racialisering van moslims door Fortuyns 
stijl en cultuurleer.
 In de volgende twee paragrafen laat ik allereerst zien hoe de 
moord op Fortuyn een gesprek laat ontstaan over wat Nederland 
eigenlijk is en hoe de moord op hem daarmee te rijmen valt. Ver-
volgens laat ik zien dat het feit dat zijn aanhang zo groot was een 
schokeffect veroorzaakte. Waar jongeren aanvankelijk dachten dat 
racisme slechts in de marge van de samenleving voorkwam, leek 
dat niet te kloppen. Beide paragrafen laten daarbij zien hoe jonge-
ren enerzijds een afstand tot de Nederlandse samenleving ervaren 
en anderzijds hoezeer zij hier geworteld zijn en hun toekomst hier 
zien. In de laatste paragraaf zal ik laten zien dat de jongeren tij-

Een ideologische strijd met de islam 1-88.indd   59 11-04-16   11:59



60

dens de verkiezingscampagne ervaarden dat het onmogelijk was 
geworden om zich te onttrekken aan het debat over de islam en 
moslims: ze werden via allerlei wegen voortdurend op hun identi-
teit aangesproken.

6.1 De moord op Fortuyn: ‘Zoiets kan toch niet in Nederland?’

Het optreden van Fortuyn in de verkiezingscampagne van 2002 
maakte veel los onder de Marokkaans-Nederlandse jongeren in 
Gouda. Voor veel jongeren was de islam al voor 9/11 een belang-
rijk aspect van hun identiteit geworden. Dit had, ten dele, een 
instrumenteel karakter. De jongeren ervaarden eind jaren negen-
tig dat hun identiteit als ‘Marokkaan’ werd gezien als onverenig-
baar met de Nederlandse identiteit. Het idee was dat een identi-
teit als moslim niet strijdig was met die Nederlandse identiteit en 
tegelijkertijd ook de mogelijkheid openhield om zich als anders te 
presenteren.
 De ideeën van Fortuyn over sociaaleconomische problemen en 
criminaliteit onder Marokkaans-Nederlandse jongeren vonden 
velen stigmatiserend. Toch konden ze ook op herkenning reke-
nen, zoals het gesprek met Mounia laat zien:

Mounia (15 jaar)
Heel eerlijk, ik denk wel dat ik misschien op Pim Fortuyn 
zou hebben gestemd of misschien ook weer niet.
MdK: Want?
Oké. Pim Fortuyn was misschien wel een eikel maar bepaalde 
dingen die hij zei, daar stond ik ook wel achter.
MdK: Zoals?
Dat het schoon moest zijn, en weet ik wat hij allemaal heeft 
gezegd, dat hebben we met geschiedenis besproken. Even kij-
ken hoor. In ieder geval bepaalde punten waar ik ook achter 
stond. Niet alles natuurlijk, er waren ook punten waarvan ik 
dacht: dat slaat werkelijk nergens op. Dat klopt voor geen 
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meter, maar er waren ook punten waarvan ik dacht: o, daar 
heeft hij wel gelijk in.
Maar mijn eerste keuze zou niet Pim Fortuyn geweest zijn.

Fortuyns pleidooi voor een harde aanpak (wat dat verder ook mocht 
betekenen) had de instemming van veel ouderen en jongeren. Daar-
bij was er voortdurend een discussie onder jongeren en ouderen (en 
bij sommigen was er ook sprake van een innerlijke strijd) over wat 
voorrang moest hebben: strijden tegen stigmatisering of het be-
noemen en aanpakken van problemen in eigen kring. De moord op 
Fortuyn werd door veel jongeren afgekeurd:

Hafsa (12 jaar)
Hafsa is op kantoor om een onderwerp te zoeken voor haar 
spreekbeurt. Over roken heeft ze al gedaan en over islam ook. 
We kiezen voor kinderarbeid. Het gesprek komt als vanzelf 
op Fortuyn uit.
Jeetje hé. Dat is ook wat. Zoiets kan toch niet in Nederland? 
Heb je een eigen mening, word je doodgeschoten. Belache-
lijk.
MdK: Is er veel over gesproken?
Ja echt wel. Iedereen vindt het erg.
Hij heeft het ook over islam gehad hè. Hij is op tv geweest 
[zondag nmo, MdK] en zei daar; ja maar vrouwen wórden 
toch onderdrukt, en jaaaa dat is toch achterlijk. Ik vind dat 
niks maar hij is wel eerlijk en ik heb dat nog nooit iemand op 
tv horen zeggen.

Het gesprek met Hafsa vindt plaats op de dag na de moord. Zij 
laat een soortgelijke verbijstering zien als veel andere Nederlan-
ders: ‘Zoiets kan toch niet in Nederland?’ Dit was een veelge-
hoorde opmerking, ook onder de oudere Marokkaanse Nederlan-
ders in Gouda. Het beeld onder velen van hen over Nederland was 
gemengd: enerzijds een land dat discrimineerde en hen had afge-
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dankt, anderzijds een land waar de toekomst voor de kinderen lag, 
waar ze (vooral volgens de mannen) mooie tijden hadden gekend 
in het verleden. Een land dat zich kenmerkte door rust en stabi-
liteit en zeker niet door politiek geweld. De dood van Fortuyn 
 leidde, zoals bovengenoemd fragment laat zien, ook tot een breuk 
met het beeld van Nederland als een land waar je mag zeggen wat 
je wilt.
 Hafsa benoemt Fortuyns uitspraken als ‘eerlijk’. Later vertelde 
ze dat ze ervan uitging dat veel niet-moslims zo dachten, maar het 
niet durfden te vertellen. De opmerking van Hafsa dat Fortuyn 
‘eerlijk’ is, kwam eveneens veelvuldig terug in gesprekken met 
anderen in Gouda. Fortuyns directe, provocatieve en confronte-
rende benadering zorgde ook voor een idee dat hij authentiek was 
en eveneens dat hij inderdaad verwoordde wat vele anderen dach-
ten. Hafsa waardeerde het positief (als ‘eerlijk’) en dat heeft wel-
licht ook te maken met het idee onder veel jongeren dat de hou-
ding van veel politici naar minderheden er een was alsof ze achterlijk 
waren.

6.2 Nederland en de moslims: ‘Er is iets veranderd’

Fortuyns optreden in de verkiezingscampagne bracht niet alleen 
een schokgolf teweeg in de politiek, maar ook onder Marokkaanse 
Nederlanders in Gouda. Het grootste schokeffect met betrekking 
tot  Fortuyn had echter niet te maken met zijn opvattingen. Wel-
iswaar  maakte zijn uitspraak ‘De islam is achterlijk, ik zeg het 
maar, het is gewoon een achterlijke cultuur’ veel jongeren en ou-
deren zeer boos, maar vooral het grote aantal aanhangers en stem-
mers dat Fortuyn wist te trekken bracht een grote schok teweeg.
 Aanvankelijk dachten de jongeren in mijn onderzoek nog dat 
slechts een klein groepje in Nederland achter de, in hun ogen, 
anti-islamboodschap van Fortuyn stond (zoals met Janmaat het 
geval was geweest). Zijn grote aanhang leidde bij veel jongeren 
tot de conclusie dat na ‘11 september’ en door Fortuyn het tole-
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rante masker was afgevallen en het ‘ware’ intolerante gezicht van 
de geautochtoniseerde Nederlanders naar voren was gekomen. We 
kunnen stellen dat de jongeren hier hun islam etniseren: de mos-
limidentiteit wordt belangrijker, maar niet zozeer in de zin dat 
men meer praktiseert, maar als manier om de grens met de Ander 
(voor hen de witte niet-moslim-Nederlander) te markeren in reac-
tie op het proces van racialisering.

Mohammed (17 jaar)
Pim Fortuyn, die kale, o ja, best wel rechts eigenlijk.
Ik mocht hem ook niet om die uitspraken die hij deed en zo.
Maar op dat moment [toen hij het nieuws hoorde], ik kon 
niks zeggen want de baas van dat winkeltje daar, dat café, dat 
was echt een aanhanger van Pim Fortuyn.
In Bloemendaal waren er Marokkanen die riepen: ‘Hoera, Pim 
Fortuyn dood!’
Ik naar huis.
Ik zeg het tegen mijn moeder, zij zegt: ja, ik heb het ook 
gehoord.
Toen we keken, zeiden ze van hij is neergeschoten.
Niet dood maar neergeschoten.
Volgende dag was hij dood en mensen zeiden van ja als het 
een Marokkaan is worden we teruggestuurd naar Marokko.
Dan gaan de Nederlanders op ons neerkijken, misschien wil-
den ze wel op hem stemmen.
Nou kan het niet meer, door een allochtoon.
Maakt niet uit of het nou een Surinamer of Marokkaan of wat 
ook was, ze gaan op ons neerkijken.
Dat willen wij niet.

Mohammed lijkt hier, net als velen, de verwachting te hebben dat 
Marokkaanse Nederlanders zullen worden aangesproken op de 
moord. Het is de verwachting van racialisering die hier interes-
sant is en die mede de tegenstelling tussen moslim of Marokkaan 
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en Nederlander voedt en onderbouwt. Net als eerder bij 9/11, en 
ook later bij de moord op Van Gogh, vragen sommige Marok-
kaanse Nederlanders in Gouda zich aanvankelijk af of ze zullen 
worden uitgezet. In beide gevallen hoopten jongeren en masse 
(net zoals veel geautochtoniseerde Nederlanders) dat de dader 
geen ‘Marokkaan’ en/of moslim zou blijken te zijn. Het laat ener-
zijds zien dat jongeren ervaren dat er al een afstand is tussen hen 
en de rest van de samenleving en anderzijds dat zij hier geworteld 
zijn en zich druk maken over hun toekomst.

6.3 De ervaring het object te zijn

Vrijwel alle jongeren in mijn onderzoek hadden het idee dat er 
‘iets was veranderd’ in de verhouding tussen hen en andere Neder-
landers na 9/11, en de verkiezingscampagne leidde dan ook tot 
veel gespreksstof onder jongeren, iets wat destijds geen enkele 
andere politicus voor elkaar had gekregen. Het laat zien dat de 
racialisering van moslims door Fortuyn in het politieke debat ook 
doordrong tot in het dagelijks leven van mensen.

Amina (21 jaar)
Ik zeg nou, ik weet het niet en er gaat heel veel heisa daarover 
[Pim Fortuyn en het debat over de islam, MdK]. Je ziet ook 
op tmf dat die kinderen zeggen: Pim Fortuyn! Die wil alle-
maal oorlog hebben tegen de islam dit en dat. Dan zie je wel 
dat ze er op de chat heel veel mee zitten en toch wel hun ei 
daarover kwijt willen.

Zoals het fragment met Amina laat zien, dringt het debat niet al-
leen door in het leven van deze jongeren, ze voelt zich er ook door 
aangesproken en ze geeft aan dat jongeren ‘hun ei daarover kwijt 
willen’ onder elkaar en met anderen op internet. Met andere woor-
den, men voelt zich aangesproken door die racialisering en heeft 
het gevoel erop te moeten reageren.
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Latifa (18 jaar)
Stel het was een moslim, dan zouden wij helemaal… ik weet 
het niet hoor, maar er was al zo veel druk op de moslims. Van 
moslims dit, moslims dat, en als er dan ook nog bij kwam dat 
Pim Fortuyn zou zijn doodgeschoten door een moslim, nee, 
ik weet niet wat de gevolgen hádden kunnen zijn, maar ik 
denk niet echt best. Ik was eigenlijk blij, ja hoe stom het ook 
klinkt, ik was blij dat het geen moslim was.

Het fragment van Latifa laat zien dat zij de indruk heeft dat de 
druk op moslims toeneemt en dat moslims door geautochto-
niseerde Nederlanders met allerlei negatieve zaken geassocieerd 
worden. De racialisering van moslims komt hier duidelijk tot uit-
drukking in twee typen ervaringen van de jongeren in Gouda. 
Het gaat enerzijds om de ervaring dat zij in toenemende mate 
werden gezien als een homogene groep moslims. Anderzijds gaat 
het ook om een, volgens de jongeren, stigmatiserende definiëring 
van de islam en moslimidentiteit.

Nora (20 jaar)
Doe de tv maar aan of de radio en je hoort het vanzelf wel. De 
islam is een en al zwart gebied voor mensen, zonder kennis 
daarover en ze zien alles als negatief, bijna alles. Door de ge-
beurtenissen van afgelopen jaren, allemaal achter elkaar, is 
dat toch alleen maar erger geworden.
MdK: Welke gebeurtenissen?
11 september, toen kwam het ene piepdingetje na het andere 
piepdingetje. Het stapelde zich op. Op een gegeven moment 
is het echt zo geworden dat je, nou ja goed.

Het fragment met Nora laat zien hoe in haar ervaring voortdu-
rend een negatieve definitie van de islam wordt geschapen, die 
wordt versterkt door een opeenstapeling van gebeurtenissen. Dat 
leidt ertoe dat jongeren voortdurend worden aangesproken op hun 
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positie ten aanzien van die gebeurtenissen, of ze er nu iets mee te 
maken hebben of niet. Wanneer we kijken naar de gevolgen van 
racialisering voor moslims gaat het (zoals in het fragment van 
Nora hierboven) niet alleen om de afzonderlijke gebeurtenissen 
op zich, maar ook om de opeenstapeling ervan. In mijn onderzoek 
onder Marokkaans-Nederlandse jongeren in Gouda heb ik dit 
bijgehouden. Vanaf begin 2001 is er een accumulatie van bericht-
geving over ‘affaires’ in de media. Vanaf toen waren er per twee 
maanden gemiddeld één à twee gebeurtenissen die uitgebreide 
media-aandacht kregen en waarvan de jongeren diverse malen 
hebben aangegeven dat zij daarop aangesproken zijn als moslim 
en/of ‘Marokkaan’ door andere Nederlanders.
 Waar het hier om gaat is dat de jongeren in het onderzoek ook 
daadwerkelijk telkens als moslim werden aangesproken op straat, 
school of werk. Zij hebben als individu lang niet altijd een rol in 
die gebeurtenissen en in lang niet alle gevallen zijn ze praktise-
rende moslims. Een van de deelnemers aan mijn promotieonder-
zoek presenteerde zich (als enige) als niet-moslim. In het geval 
van deze persoon was het belangrijker om bij een bepaalde subcul-
tuur onder jongeren te behoren. Niettemin gaf ook deze persoon 
aan zich niet aan het etiket moslim, dat door geautochtoniseerde 
Nederlanders wordt opgeplakt, te kunnen onttrekken. Zelfs al 
stelde deze persoon nadrukkelijk dat de islam in zijn beleving had 
afgedaan (inmiddels is dat niet meer zo), dan willen anderen toch 
uitleg en verantwoording. Het volgende fragment van Nadia laat 
dit eveneens zien.

Nadia (18 jaar)
En toen bijvoorbeeld Pim Fortuyn doodging, werd er op 
school meteen gevraagd: ‘En, vind je het leuk dat Pim For-
tuyn dood is?’ Ja, ik bedoel, ook als je het niet met hem eens 
bent, ga je nog geen mensen doodmaken.
Dat vind ik zelf.
Ik vind het eigenlijk heel erg.
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Je wordt ook door andere mensen aangekeken, net alsof jij 
degene bent die Pim Fortuyn heeft doodgeschoten.
Echt, zo word je aangekeken, of dat ze zeggen: jij bent blij of 
zo.
Mij is het gelukkig nog nooit gebeurd, maar van andere kin-
deren heb ik wel vaak gehoord dat ze zeggen, mensen kijken 
je echt boos aan, ze zijn niet vriendelijk en zo.
De laatste tijd gebeuren er erge dingen, iedereen is bang voor 
de derde wereldoorlog.
Bij ons in de buurt ook en op tv wordt er ook veel over gepraat 
en zo.
Dan lopen ze buiten en vragen ze van: ‘Denkt u dat er een 
derde wereldoorlog komt?’ Sommige mensen zeggen: nee, dat 
is helemaal niet zo en sommige mensen zeggen: ja, het begint 
er wel op te lijken.
Dat denken ze bij ons in de buurt meestal ook wel.

Dit wijst op een belangrijk aspect van het proces van racialisering. 
Zoals blijkt uit bovenstaand fragment en het daarvoor genoemde 
voorbeeld van de persoon die zichzelf niet als moslim identifi-
ceerde, gaat het bij racialisering er niet om wat het object van die 
racialisering zelf doet en zegt en hoe men zichzelf ziet. Het in het 
eerste hoofdstuk genoemde argument dat de islam geen ‘ras’ is, 
want je religie kun je kiezen, gaat daarmee niet meer op. Immers, 
het gaat erom welke definitie door anderen aan een persoon wordt 
opgelegd en het object van racialisering heeft daar geen enkele 
keuze in. Racialisering is daarmee een vorm van betekenisgeving 
waarmee macht wordt uitgeoefend op individuen en groepen.
 Daarmee komen we op een belangrijke consequentie van het 
proces van racialisering van moslims: het drukken van een nega-
tieve, generaliserende stempel van de islam en identiteit op mos-
lims leidt tot het verkleinen van de ruimte voor de individualiteit 
van een persoon, als mens en als moslim. Diens individuele reli-
giositeit en andere aspecten van zijn of haar identiteit doen er niet 
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meer toe, maar men wordt gecategoriseerd, bevraagd, verklaard en 
toegesproken op basis van die negatieve definities. Een proces dat 
moeilijk te ontwijken is omdat het via media, leeftijdsgenoten en 
anderen doordringt tot in het persoonlijke domein. De consequen-
ties voor hoe jongeren hun identiteit vormgeven zijn heel verschil-
lend. Het gros van de jongeren probeerde destijds het leven zo veel 
mogelijk door te laten gaan als voor 9/11, maar met een nieuwe 
imam waren er ook vele jongeren die zich gingen verdiepen in de 
islam, al was het maar om een antwoord te vinden op allerlei vra-
gen over de islam die ze kregen van anderen. Andere jongeren, 
ongeacht hun religiositeit, probeerden de uiterlijke kenmerken 
van hun moslimidentiteit te verbergen. Met lichamelijke kenmer-
ken zoals huidskleur ging dat natuurlijk niet, maar diverse meis-
jes kozen er bijvoorbeeld voor om geen hoofddoek of een kleine 
hoofddoek te dragen. Dit was veelal ook op aandringen van hun 
ouders die vreesden voor negatieve reacties van de omgeving.
 Anderen lieten zich, mede ook door invloed van de imam, juist 
voorstaan op wat zij zagen als een islamitisch uiterlijk en weer 
anderen leken vooral geïnteresseerd te zijn in het uitdagen en pro-
voceren door bijvoorbeeld in de avond na de moord op Fortuyn 
hard ‘Fortuyn, Fortuyn’ te roepen. Hoe het ook zij, de religiositeit 
van de jongeren én de wijze waarop zij deze communiceren (of 
juist nalaten te communiceren) was destijds daarmee per definitie 
beïnvloed door de racialisering van moslims in het beleid en het 
politieke debat van dat moment.
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7

Slotbeschouwing

We zijn gewend om ‘ras’ en ‘religie’ te zien als gescheiden concep-
ten, maar de geschiedenis van bijvoorbeeld de Ieren in de VS en de 
joden in Europa leert ons dat religieuze minderheden geraciali-
seerd kunnen worden. Deze racialisering gebeurt door verschil-
lende groepen mensen onder te brengen onder één categorie, het 
geven van generaliserende en vaak negatieve verklaringen voor 
het gedrag van individuen, het geven van stigmatiserende waar-
deoordelen over die groep op basis van een negatief generaliserend 
idee over cultuur, ‘ras’ of religie en het voorschrijven van hoe er 
met individuen van zo’n groep of de groep als geheel moet worden 
omgegaan.
 Met zijn cultuurleer probeerde Fortuyn de wereld in te delen in 
overzichtelijke kampen. Een ‘wij’ gebaseerd op een liberaal ideaal-
beeld en een ‘zij’ gebaseerd op een doembeeld van de islam. Door 
een specifieke groep Nederlanders en migranten te bestempelen 
als moslim, Marokkaan of Turk en alle andere aspecten van hun 
identiteit achterwege te laten, schiep hij het beeld van een homo-
gene bedreigende groep waarvan het gedrag verklaard zou worden 
op basis van het doembeeld van de islam dat hij schetste. Door die 
tegenstelling tussen het westers georiënteerde liberale ideaalbeeld 
en het doembeeld van de islam ontstaat er automatisch een waar-
deoordeel en sluipen ideeën over superioriteit van ‘ons’ tegenover 
inferioriteit van ‘hen’ er per definitie in. Dit werd later nog eens 
versterkt toen hij in een interview de islam een ‘achterlijke cultuur’ 
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noemde. Doordat de Ander (de moslim, de Turkse en Marokkaanse 
Nederlander, de immigrant) handelt op basis van het doembeeld 
van de islam, wordt deze automatisch een dreiging. De oplossing 
die hij voor ogen had was tweeledig: geen migranten erbij (uit-
sluitend geen moslims was, ook volgens eigen zeggen, onhaal-
baar) en verregaande integratie c.q. assimilatie. Dit maakte voor 
hem deel uit van een ideologische oorlog tegen de islam en de 
politieke elite die de islam te veel tegemoet zou komen ten koste 
van de Nederlandse identiteit. Die laatste moest juist sterker be-
nadrukt worden.
 Fortuyns continue reductie van mensen tot (een negatieve defi-
nitie van) moslim en het uitvergroten daarvan, los van verschillen 
in religiositeit, nationaliteit, context, loyaliteiten, sociaalecono-
mische positie en individuele ervaringen, maakt van de categorie 
moslim een homogene populatie. Een dergelijk idee van ‘de islam’ 
en ‘de moslim’ is vergelijkbaar met het classificeren van mensen 
als een ras. Hoe een persoon zichzelf ziet, of hij of zij kiest voor de 
islam en op welke wijze, doet er dan nauwelijks toe. Het maakt het 
verschil tussen moslims en de rest tot iets natuurlijks. Ideeën over 
‘de islam’ en ‘de moslim’ worden zo belangrijke symbolen waarmee 
mensen betekenis geven aan de wereld om hen heen en die bij elk 
incident opnieuw toegepast en versterkt kunnen worden.107

 Fortuyns cultuurleer heeft eeuwenoude wortels en is gebaseerd 
op rationaliseringen over de oorzaken en gevolgen van eigentijdse 
fenomenen (zoals de opkomst van politieke islamitische bewegin-
gen) en gebeurtenissen (de val van de Muur, 9/11) die een grote 
impact hebben gehad op de wereld. Zijn analyse is zeer selectief. 
Hij richt zich vooral op het Midden-Oosten en op Arabieren en 
Turkse en Marokkaanse Nederlanders en generaliseert op die basis 
over moslims en de islam. En hij negeert het gegeven dat moslims 
al eeuwenlang onderdeel zijn van Europa vrijwel volledig. Maar 
juist die specifieke selectie zorgt ervoor dat hij in de traditie staat 
van een specifieke lezing van de geschiedenis waarin de moslim de 
externe vijand van Europa is. Zo kan hij in zijn verhaal een relatie 
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leggen tussen die lezing van de geschiedenis, de grote geopolitieke 
ontwikkelingen van dat moment (9/11, stroom van migranten), de 
situatie in de Nederlandse achterstandswijken en het doembeeld 
van de islam. In de racialisering van moslims gaat het bij Fortuyn 
dus om een combinatie van ideeën over cultuur, religie, afkomst en 
geografie. Met andere woorden: de wijze waarop hij zijn cultuur-
leer uitwerkt, verbindt verleden met heden en hier met daar. Tege-
lijkertijd weerhield de scherpe wij-zij-indeling die Fortuyn aan-
bracht hem er niet van om af en toe zijn stellingnames te nuanceren, 
in debat te treden met moslims en consistent geweld af te keuren. 
Waar hij aan de ene kant met zijn cultuurleer Turkse en Marok-
kaanse Nederlanders c.q. moslims racialiseert, deracialiseert hij dus 
op momenten ook, met als onderliggend idee dat niet iedereen over 
één kam geschoren moet worden.
 De racialisering van groepen Nederlanders en immigranten op 
basis van een cultuurleer was evenmin nieuw in beleid en debat 
met betrekking tot minderheden. Het idee dat de wereld op te 
delen was in onverenigbare culturele blokken met diepgewortelde 
essentiële verschillen die zouden verklaren waarom mensen han-
delen zoals ze handelen, was al stevig geworteld. Het idee dat de 
islam zo’n cultureel blok was, bestond ook al. Bolkestein ging 
Fortuyn al voor en binnen alle politieke partijen werden gedu-
rende de jaren negentig vraagtekens gezet bij de toenemende cul-
turele diversiteit, en de vraag kwam op of de cultuur van de mi-
grant niet een hindernis was bij integratie. Door het neokoloniale 
integratiebeleid was het idee dat zwarte en/of moslimmigranten 
en hun kinderen ‘anders’ waren, al gevestigd en zelfs geïnstitutio-
naliseerd in beleid. Ook onder kiezers waren er gedurende de jaren 
negentig al grote zorgen over immigratie (in het bijzonder over 
asielzoekers die toen ook in relatief groten getale naar Nederland 
kwamen), over de sociale en economische problemen van minder-
heden (in het bijzonder Turkse en Marokkaanse Nederlanders) en 
over veiligheid en mogelijke radicalisering.
 De racialisering van de jaren negentig maakte van moslims een 
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probleem voor integratie en beleid op basis van een generalise-
rende en negatieve definitie van hun cultuur. Dat beperkte mos-
lims, maar maakte het ook mogelijk, in ieder geval voor de etni-
sche elites, om hun belangen bij de overheid te vertegenwoordigen. 
De wijze waarop ze dat konden doen was echter wel bepaald door 
het idee dat de islam een vreemde religie was en dat hun cultuur 
en religie hindernissen zouden zijn bij integratie. Tegelijkertijd 
bood ook het seculiere model van de regulering van de religie 
moslims de mogelijkheid en de ruimte om een eigen infrastruc-
tuur op te bouwen.
 Hoewel het beleid in die tijd al sterk beïnvloed was door een 
cultuurleer waarin de dreiging van migrantenculturen een be-
langrijk vraagstuk was, was het toch ook vooral gericht op stabi-
liteit en pacificatie. Integratie werd dan ook gezien als een overko-
melijk probleem dat met goed beleid kon worden opgelost. Dit 
betekende dat zowel de zorgen van kiezers als de structurele onge-
lijkheid van minderheidsgroepen niet op de politieke agenda ston-
den: integratie en immigratie waren slechts beheersproblemen voor 
de overheid en een individuele verantwoordelijkheid voor migran-
ten en hun nakomelingen. In deze situatie kreeg Fortuyns cultuur-
leer pas echt brede aanhang toen hij zich kandidaat stelde in de 
verkiezingscampagne van 2001-2002. In plaats van pacificatie zocht 
hij de confrontatie, in het bijzonder met de zittende politici, die 
volgens hem uit angst of een misplaatst cultuurrelativisme niet de 
problemen met de islam wilden benoemen.
 Zijn confronterende en flamboyante stijl maakte hem anders 
dan veel politici uit zijn tijd.108 Te midden van allerlei technocra-
tische politici als Dijkstal, Melkert en Kok presenteerde hij zich 
juist als een moreel leider. Het persoonlijke, in het bijzonder zijn 
homoseksualiteit, was politiek doordat hij zijn cultuurleer deels 
baseerde op het idee dat Nederlanders zich religieus geëmanci-
peerd hadden en daarom ook vrij waren hun seksualiteit te kunnen 
beleven. Maar het politieke was ook persoonlijk: de lijsttrekker die 
als eerste openlijk homoseksueel was, de felle reacties die hij kreeg 
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en zijn soms felle, provocatieve en flamboyante stijl maakten van 
hem de verpersoonlijking van het ideaalbeeld van de echte Neder-
lander voor zijn aanhangers. Zijn aanhangers konden hun eigen 
individuele zorgen, frustraties en hoop herkennen in de stijl en 
boodschap van Fortuyn, maar die leidden juist bij anderen tot 
grote weerzin.
 Het is verleidelijk om te stellen dat Fortuyns hedendaagse in-
vloed vooral blijkt uit het feit dat andere partijen, inclusief mid-
denpartijen zoals cda, pvda, vvd en d66, zijn ideeën hebben 
overgenomen. Maar dan vergeten we immers dat ook deze partijen 
al in de jaren negentig steeds meer een racialiserende kant op gin-
gen door middel van een cultuurleer, dat onder deze partijen het 
onderscheid autochtoon-allochtoon is geconstrueerd en dat Bolke-
stein Fortuyn voorging met het problematiseren van de islam en 
het idealiseren van het liberalisme. Het grote verschil tussen hen 
zit vooral in hun opvattingen hoe politiek moet worden bedreven. 
Ook na Fortuyn zagen we bijvoorbeeld met Hirsi Ali’s Submission I 
en Wilders’ Fitna dat er een discussie ontstond over wat de ge-
accepteerde stijl van politiek was. Met hun provocatieve cultuur-
retoriek probeerden Fortuyn en later Wilders en Verdonk vooral 
de boel op te schudden en de zittende politieke elite in beweging 
te krijgen en hun machtspositie aan te tasten. Met de pacificerende 
en paternalistische cultuurretoriek van cda, pvda, d66 en, in 
mindere mate, vvd, probeerden die politici juist rust, stabiliteit 
en de status-quo te bewaren. In deze debatten zijn moslims eigen-
lijk vooral figuranten: de discussie gaat deels over hen (of over het 
stereotiepe beeld over hen), maar ze zijn geen gelijkwaardige deel-
nemers.
 We kunnen wel concluderen dat de islam een van de belang-
rijkste onderwerpen in het publieke debat is geworden. Het is 
weliswaar niet alleen Fortuyn die daarvoor gezorgd heeft, maar hij 
speelde hierbij wel een belangrijke rol. Het lijkt nu welhaast van-
zelfsprekend en van nature zo dat moslims anders zijn en dat grote 
groepen moslims per definitie voor problemen zorgen vanwege 
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hun cultuur en religie; zie bijvoorbeeld de pleidooien om alleen 
christenen uit het Midden-Oosten toe te laten. Net zoals in de 
reacties van jongeren uit Gouda uit mijn onderzoek te zien is, 
verdwijnt hier de aandacht voor de individualiteit van ieder mens 
volledig uit het zicht. Het is echter nog maar de vraag hoe rele-
vant Fortuyn heden ten dage nog is. Er wordt zelden expliciet 
naar hem verwezen als bron van inspiratie door politici en even-
min door opiniemakers in de media, behalve rond de datum van 
zijn overlijden of met verwijzing naar de moord. Ook in gesprek-
ken met moslims in mijn eigen onderzoek komt Fortuyn eigenlijk 
zelden ter sprake. Voor zijn aanhangers geldt dat niet: hoewel nog 
slechts gering in aantal, is er nog altijd een groepje mensen dat 
trouw ieder jaar zijn dood en zijn leven herdenkt.
 De analyse van de reacties onder Goudse moslims op Fortuyn en 
zijn dood laten goed zien hoe het voortdurende problematiseren 
van moslims en de islam na 9/11 grote gevolgen heeft voor het 
dagelijks leven van de jonge moslims destijds. Zij krijgen voort-
durend vragen over hun identiteit, hun geloof en hun positie ten 
aanzien van de Nederlandse samenleving. De gesprekken die zij 
voeren over wat Nederland is en hun eigen identiteit zijn dan 
ook voor een deel reacties op die categorisering, ondervraging en 
het verantwoordelijk worden gehouden voor wat andere moslims 
doen en zeggen.109 De racialisering zorgt er zo voor dat het bijna 
onmogelijk is voor moslims om niet gemarkeerd te worden als 
moslim op basis van een definitie die hen neerzet als probleem en 
in het bijzonder als probleem voor de nationale veiligheid en de 
sociale cohesie.
 In de ogen van veel moslims stelde Fortuyn hun positie als mos-
lim in de samenleving ter discussie, ook al konden velen andere 
punten van hem (bijvoorbeeld over criminaliteit) wel waarderen. 
Onder de Marokkaanse Nederlanders in Gouda ten tijde van mijn 
onderzoek (tussen 2000 en 2005) zorgden zijn opkomst en dood 
voor een gesprek over Nederland en wat Nederland nu eigenlijk 
was. Was zijn grote aanhang een teken dat veel Nederlanders 
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altijd al tegen moslims en Marokkaanse Nederlanders waren ge-
weest? Was Nederland wel die goed georganiseerde, rustige 
maatschappij als hier een politieke moord kon plaatsvinden? Deze 
vragen en de vrees dat zij mogelijk aangesproken zouden worden 
op de moord op Fortuyn, tekenen enerzijds de afstand die men al 
ervaarde tot de Nederlandse samenleving en anderzijds de betrok-
kenheid bij diezelfde samenleving en de zorgen over de toekomst 
tegen de achtergrond van Fortuyns snelle opkomst en de naweeën 
van 9/11. Hoewel er toen sprake was en ook nu nog steeds sprake 
is van een grote diversiteit als het gaat om identiteit en religiosi-
teit van moslims, bepaalde de racialisering van moslims ook toen 
al dat zij niet meer ongemarkeerd hun leven konden leiden en dat 
hun religiositeit en identiteit altijd mede bepaald worden doordat 
ze zich moeten positioneren ten opzichte van die racialisering.
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