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Auf den ersten Blick scheint es widersprüchlich, dass 
Ṣaddām Ḥusain, der der säkularen Baʿṯ-Partei angehörte, 
die sich gegen eine Politisierung der Religion aussprach, 
1993 eine »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla al-Īmāniya) 
verkündete. Betrachtet man jedoch parteiinterne Schrif-
ten, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzen, 
wird schnell deutlich, dass die Baʿṯ eine andere, 
nicht-religiöse Vorstellung von »Glaube« hatte. Zwar 
lassen sich der Lektüre auch Aussagen entnehmen, die 
eine Assoziation mit Religion hervorrufen, jedoch 
beschreibt die Definition »Glaube bedeutet, an die Prin-
zipien der Partei zu glauben« deutlich, welche Intention 
eigentlich hinter der Glaubenskampagne steckte.1  
Inwieweit es gelang, die Prinzipien der Partei in der 
Bevölkerung zu verbreiten, soll im Folgenden kurz 
dargelegt werden.

Islam baʿṯistischer Prägung

Als die Glaubenskampagne gestartet wurde, war die 
irakische Bevölkerung noch von den Folgen der beiden 
Golfkriege gezeichnet. Die Waffengänge waren nicht 
nur kräftezehrend gewesen, das Abenteuer in Kuwait 
zog auch ein striktes internationales Embargo nach sich, 
dass schwerwiegende sozio-ökonomische Folgen hatte. 
Die Mittelschicht wurde vor allem durch eine starke 
Inflation und hohe Arbeitslosigkeit belastet. Eine halbe 

Million Menschen starben infolge der Blockade, darun-
ter etwa 250.000 Kinder. Für immer mehr Iraker wurden 
unter diesen erschwerten Umständen die Moscheen 
wichtige Zufluchtsorte, wo sie sozialen und psychischen 
Beistand suchten.2 Diese weiterhin steigende Religiosi-
tät und der gleichzeitige Popularitätsverlust säkularer 
und linker Ideologien erforderte von der Regierung ein 
öffentliches Bekenntnis zum Islam. Ṣaddām Ḥusain 
reagierte 1993 mit der Einsetzung einer Glaubenskam-
pagne, die den Höhepunkt eines politischen Kurses 
bildete, der bereits Jahre zuvor begonnen hatte.3 Bereits 
im Frühjahr 1991, während der Kuwaitkrise, hatte die 
Regierung beschlossen, den Schriftzug »Allāhu akbar« in 
die Nationalflagge zu integrieren, wo er fortan zwischen 
den drei Sternen der arabischen Einheit stand. Bereits 
1981 hatte Ḥusain zum »Heiligen Krieg« (al-Ḥarb 
al-muqaddasa) gegen den Iran aufgerufen und die 
Anhänger Ayatollah Ḫomeinīs als »Teufel« (daǧǧāl) 
bezeichnet.4 

Daneben inszenierte sich der irakische Machthaber 
persönlich bewusst zunehmend religiöser und ließ sich 
wiederholt beim Gebet ablichten, sodass außenstehende 
Betrachter von einer »Islamisierung« des irakischen Staa-
tes sprachen.5 Betrachtet man jedoch parteiinterne 
Dokumente, so wird schnell deutlich, dass für den iraki-
schen Präsidenten und seine Regierung nach wie vor 

nicht die Religion an erster Stelle stand. Sie verfolgten 
weiterhin ihre panarabische und säkulare Ideologie und 
räumten der arabischen Identität weiterhin eindeutig 
Vorrang vor der Zugehörigkeit zum Islam ein. Umge
kehrt bedeutet diese Priorisierung des Panarabismus 
jedoch nicht zwangsläufig, dass die Baʿṯ
antireligiöse Ideologie vertrat.  Vielmehr war sie ange
sichts der Umstände trotzdem an einer Stärkung der 

einen Islam zu verbreiten, der sich signifikant vom Reli
gionsverständnis der Mehrheitsbevölkerung unter

 Über die Stärkung der arabischen Identität 
hinaus, sollte der von Ṣaddām Ḥusain propagierte Islam 
die sektiererischen Ansichten in der Bevölkerung mini
mieren und erreichen, dass Sunniten wie Schiiten den 
Anspruch auf ihre jeweilige Überlegenheit ablegten.
Dabei stellte Ṣaddām Ḥusain, wie beispielsweise auch 
Ḫomeinī, den Anspruch, dass seine Version des Islam die 
einzig »richtige« sei.

Aus dieser Ideologie heraus lassen sich auch die Ziele der 
1993 verkündeten Glaubenskampagne ableiten: Ḥusain 
wollte mit dieser vor allem die Verbreitung der vom 
Regime geförderte Interpretation des Islam im Irak 
bezwecken, wobei der Islam als Verkörperung des 
Arabismus verstanden werden 

Beispielsweise den Wahhabis
mus zu delegitimieren, indem 
man deren Kerngedanken 
stigmatisierte und die 

Baʿṯ
als »natürlich gegeben« und 
»normal« darstellte.
Glaubenskampagne sollte 

Rückgewinnung der jungen 
Iraker, die Ṣaddām Ḥusain 
bereits während des Iran-Irak Krieges an die Religion 
verloren hatte, auch ein Gegengewicht zum vom Iran 
verbreiteten Islamismus darstellen und dessen mögliche 

Um das Verständnis der Baʿṯ vom Islam mit dem »traditi
onellen« Religionsverständnis großer Teile der Bevölke
rung zusammenzubringen, nutzte Ṣaddām Ḥusain, wie 
auch bereits vor ihm Mīšīl ʿAflaq, der christliche Mitbe

Baʿṯ-Partei, bewusst Begrifflichkeiten, die 
neben ihrer säkularen Bedeutung auch noch eine weit 
verbreitete religiöse Konnotation hatten. Willentlich 
wurde so ein Mangel an Präzision geschaffen, der es 
erlaubte, dass die Aussagen Ḥusains und anderer 

Baʿṯ-Partei mehrdeutig verstanden 
werden konnten. Ein Beispiel dafür ist der Slogan der 
Partei »Eine arabische Nation mit einer ewig währenden 

Botschaft«. In diesem werden bewusst die Begriffe 
umma« und »risāla« verwendet, die einen islamischen 

Bezug suggerieren, aber auch wertfrei verstanden 

Der säkulare Staat und die religiösen Führer

Damit die Vorstellung eines Islams im Sinne der Regie
rung in den Köpfen der Bevölkerung verankert werden 

Baʿṯ-Partei anzuwenden. Es musste auch ein ganzheitli
ches System etabliert werden, dass die Richtigkeit der 
Verwendung von religiöser Symbolik und Rhetorik 
sicherstellte. Hierzu schuf die Baʿṯ

Regimes vertraten.  Dazu war es notwendig, Strukturen 
aufzubauen, die zu einer Abhängigkeit der Religions
führer vom Regime und somit zu einer Einbindung der 
religiösen Führer in die politischen Strukturen führte. 
Doch die Etablierung eines solchen Systems war ein 
langwieriger Prozess und fand nicht erst im Rahmen der 
Glaubenskampagne statt, sondern hatte ihre Anfänge 
schon in den 1980er Jahren, während des 

Iran-Irak-Krieges.

Ein Projekt, das in diesem Zuge 
Anfang der neunziger Jahre ins 

»allgemeine freiwillige religiöse 
Aufsicht«. Ziel des Projektes war 
es, verwerfliches Verhalten in der 
Bevölkerung zu »behandeln«, 

rung gegenüber der Regierung zu 
stärken. Dabei übernahmen die 
partizipierenden Religionsführer 
Aufgaben, die zuvor von Staatsbe
amten wie Lehrern oder Polizisten 

übernommen wurden. Besonders dabei war, dass diese 
Tätigkeiten aus einem nationalen Pflichtgefühl heraus 
übernommen wurden, und die Religionsführer dafür 
keinerlei Bezahlung erhielten. Auch unmittelbar nach 
der Invasion Kuwaits wurden Religionsführer zu staatli
chen Beamten. In diesem Fall war diese Auswechslung 
des Personals auf die, durch internationale Sanktionen 
verursachte, schlechte finanzielle Lage des Iraks zurück
zuführen. Der Einsatz aus Sicht des Regimes vertrauens
würdiger Religionsführer im Staatsapparat hatte auch 
positive Auswirkungen auf die Verbreitung der Ideolo

Baʿṯ-Regimes.  Darüber hinaus kam es nach 
dem Zweiten Golfkrieg 1991 zum Höhepunkt des 
Prozesses der Eliminierung unabhängiger und feindli

Zeitgleich zur Verkündung der »Glaubenskampagne« 
schlossen die ersten Absolventen der islamischen Fakultät 

Ǧāmiʿa an-Nahrain, die oft auch als »Ṣaddām Univer
sität« bezeichnet wurde, ihr Studium ab. Ziel war es, die 
Studenten, die bereits eine Reihe diverser Überprüfun
gen bezüglich ihrer politischen und religiösen Ausrich

Institutionen des Landes einzusetzen. Durch die 
»Ṣaddām Universität« wurde die religiöse Landschaft im 
Sinne des Regimes verändert. Dies begann bereits bei der 
Auswahl der Studenten. Ursprünglich kamen rund 90% 
der Bewerber der Universität aus dem religiösen 
Bildungssystem. Studenten mit einer religiösen Grund
ausbildung stammten meist aus den ärmeren und 
vernachlässigten Gebieten des Landes, wo Tribale und 
religiöse Traditionen sozial noch immer stärker verankert 
waren. Aus Sicht der Baʿṯ-Partei trugen diese Studenten 
maßgeblich dazu bei, dass das Niveau der Universität 
gesenkt wurde. Aufgrund dessen wurde die Anzahl 
dieser »traditionellen« Studierenden auf maximal 50% 
der gesamten Studentenschaft begrenzt. So gelang es, die 

on religiöser Studenten zu ersetzen, die dem Regime 

Wirken unter der schiitischen Bevölkerung

Bereits in den 1980er Jahren versuchte das Regime, sich 
in der schiitischen Gemeinschaft zu etablieren. Diese 
gehörten zu weiten Teilen den Unterschichten an und 
hatten den Großteil der Basis der mit der Baʿṯ konkurrie
renden Kommunistischen Partei gestellt. Man kann diese 
Zeitspanne als Aufbauphase für ein System betrachten, 
dass sich die Regierung im folgenden Jahrzehnt zunutze 
machte. In jenen Jahren begann man den Versuch, schii
tische Religionsführer für sich zu vereinnahmen. Gewalt 
und Misstrauen zwischen Schiiten und Regierung 
behinderten diese Initiative jedoch. Nicht förderlich für 
die Minimierung dieses Misstrauens waren die Aufstän
de im Anschluss an den Golfkrieg 1991. Das Regime 
nutzte diese Aufstände, um zahlreiche schiitische Religi
onsführer, die ihm unliebsam waren, zu beseitigen. Dies 
hatte zur Folge, dass es im Irak kaum noch schiitische 
Autoritäten gab, die dem Regime in Bezug auf die Ideo
logie offen feindlich gesinnt waren. Für viele Schiiten 

also einen von sunnitischer Seite dezidiert anti-schiiti
schen Akt dar. Und so kam es entgegen der Bestrebun
gen des Regimes zu einer Zunahme der konfessionellen 
Spaltung zwischen der schiitischer Mehrheitsbevölke

Doch trotz dieser Rückschläge zu Beginn der 1990er 
Jahre war es der Baʿṯ-Partei bereits in der Mitte desselben 
Jahrzehnts gelungen, eine neue Generation schiitischer 

Religionsführer zu etablieren, die mit dem Regime 
zusammenarbeitete und in dessen Strukturen eingebun

im Sinne der Regierung zu beeinflussen. So versuchten 
zum Beispiel schiitische Autoritäten im Zuge der 
Ermordung des schiitischen Religionsführer Muḥam
mad Muḥammad Ṣādiq aṣ-Ṣadr, in der Bevölkerung 
Zweifel an der Beteiligung der Regierung am Mord zu 

kollaborierenden Prediger, sodass die Regierung Spione 
einsetzte, um potenzielle Unruhen zu verhindern. 
Gelang dies nicht rechtzeitig, wurden die entstandenen 
Unruhen gewaltsam niedergeschlagen.

Eine Kontrollinstanz für die Kontrolleure

Um den wachsenden Kader der vertrauenswürdigen 
Religionsführer im Griff zu behalten, setzte das Regime 
auf weitere Institutionen und Kontrollmechanismen. 
Dazu zählten unter anderem der vermehrte Einsatz von 
Geheimdiensten, die Institutionalisierung und Bürokra

verstärkt die Orte, in denen Religionsführer und deren 
Diskurse zum Tragen kamen, in erster Linie also 
Moscheen, aber auch religiöse Schulen, zu kontrollieren.

Im Zuge dessen machten es sich die Geheimdienste zur 
Aufgabe, die irakische Bevölkerung zunehmend zu 
kontrollieren, um jedweder potenziellen inneren Bedro
hung für die eigene Macht zuvor zu kommen. Dabei 
wurden äußere Bedrohungen, angesichts der Tatsache, 
dass man dem internationalen Embargo ohnehin restlos 
ausgeliefert war, zunehmend außen vor gelassen. Inner
halb dieses inländischen Fokuses lag das Hauptaugen
merk auf der religiösen Sphäre.  Speziell zu diesem 
Zweck ins Leben gerufen wurde der sog. Spezialsicher

« (Ǧihāz al-Amn al-Ḫāṣṣ), deren Hauptziel es 
war, die Vielzahl der parallel existierenden Geheim

Baʿṯ-Partei zu kontrollieren. Darüber 
hinaus gab es eine Reihe weitere Geheimdienste, die 
sich vor allem auf die Überwachung der inländischen 
Opposition, der Religionsführer, sowie der religiösen 
Parteien und der irakischen Soldaten fokussierte. Die 
Institutionalisierung, die ebenfalls zu einer besseren 
Überwachung der Geheimdienste beitragen sollte, fand 
zunächst vor allem auf der ländlichen Ebene statt. Dort 
etablierte das Regime offizielle religiöse Komitees, um 
Predigten und andere Aktivitäten in den Moscheen zu 

Die Institutionalisierung schritt jedoch immer weiter 
voran, so wurde beispielsweise das Ministerium für 
religiöse Stiftungen und Religionsangelegenheiten 
(Wizārat al-Awqāf wa- š-Šuʾūn ad-Dīnīya) mit einbezo
gen, um die Predigten auf ihre Richtigkeit zu überprüfen 
und somit jede Meinung, die der Ideologie der Baʿṯ

tei widersprach, vom Diskurs in den Moscheen fernzu
halten. Das Ministerium übernahm zudem die Verwal
tung aller Moscheen des Iraks und konnte somit über 
Neubau, Renovierung, Abriss und Namensänderungen 
religiöser Institutionen entscheiden. Anders als von 
Ṣaddām Ḥusain propagiert, war die Neuerrichtung 

jeder, der eine Moschee bauen wollte, wurde gründlich 
überprüft. Zusätzlich zu der regelmäßigen Kontrolle 
durch das Ministerium für religiöse Stiftungen und 

1995 und 1998 nationale Inventuren. Diese sollten Aus
kunft über Predigten und Gespräche mit den Gläubigen 
in der Moschee geben und somit zu einer Kategorisie
rung der Religionsführer beitragen. Auffällig ist, dass 
die religiösen Führer dabei keineswegs nach dem 
Umfang ihres religiösen Wissens beurteilt wurden, 
sondern vielmehr nach ihrer politischen Ausrichtung 
und ihrer Treue zum Baʿṯ-Regime.

Erfolge und Langzeitwirkungen

Baʿṯ-Partei war es gelungen, bis zu den 1990er 
Jahren eine religiöse Führungsebene zu etablieren, die 
dem Regime gegenüber loyal war. Damit ging eine 
Kontrolle des öffentlichen religiösen Diskurses einher, 
sodass keine feindlichen Ansichten Eingang in diesen 
fanden. Das Regime konnte jedoch zu keinem Zeit
punkt die absolute Kontrolle über jeden Religionsführer 
erlangen. Diese waren sich der Kontrolle, die vom 
Regime ausging, bewusst und verhielten sich dement
sprechend regelkonform. Es lässt sich also nicht genau 
beurteilen, in welchem Ausmaß hinter verschlossener 
Tür über Meinungen gesprochen wurde, die den 
Ansichten des Regimes widersprachen.
wieder konnte man jedoch beobachten, wie es beispiels
weise der Muslimbruderschaft gelang, dass ihre Schrif
ten Eingang in einige Bereiche des religiösen Diskurses 
fanden. Auch andere islamistische Literatur, teils von 

Außenstehende im Irak verbreitet. Die Aktivitäten von 
Salafisten hingegen, blieben im Verborgenen.

Über die Kontrolle des religiösen Diskurses hinaus, 
musste die Baʿṯ-Partei zudem konstant Anstrengungen 
unternehmen, um konfessionalistische Diskurse in der 
Gesellschaft, aber auch in den eigenen Reihen, zu unter
drücken. Eine solche anhaltende Unterdrückung war 

Entwicklungen im Irak nach der US-geführten Invasion 
und dem Sturz des Regimes 2003 beweisen, welche 
Sprengkraft dem Konfessionalismus innewohnt. Zwar 
hing der blutige Bürgerkrieg, in dem das Land 2006 
versank, genauso wie die Aufstände der sunnitischen 
Bevölkerung ab 2012 in erster Linie mit der Besat

zungspolitik und der Diskriminierung durch das schii
tische Regime zusammen. Dessen Politik speiste sich 
allerdings auch aus den eigenen Diskriminierungserfah
rungen unter der mit der sunnitischen Minderheit asso
ziierten Baʿṯ

Auf der anderen Seite konnten die verschiedenen natio
nalistischen und islamistischen irakischen Aufständi
schen gegen die Besatzung in den Jahren nach 2003 an 
die »Glaubenskampgane« anknüpfen. So vereinigten 
sich säkulare Nationalisten und patriotische Islamisten 
in verschiedenen Widerstandsgruppen.
torische Rückgrat des IS wird bekanntermaßen nicht 
von alten islamistischen Kadern, sondern von ehemali
gen Baʿṯisten gestellt. Dabei handelt es sich wohl um 
den gleichen politischen Pragmatismus in den Diensten 
politischer Machtansprüche auf nationaler Ebene, wie 
schon bei der Glaubenskampagne und während den 
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ABSTRACT

Der folgende Text thematisiert die 1993 von der irakischen Regierung eingeleitete »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla 
al-Īmānīya). Es soll dargestellt werden, welche Rolle sie bei der Verbreitung der Ideologie der säkularen Baʿṯ-Partei 
spielte und wie es Ṣaddām Ḥusain unter anderem mit Hilfe verschiedener Kontrollmechanismen gelang, eine 
religiöse Landschaft zu etablieren, in der es nur noch wenige Religionsführer gab, die nicht die ideologischen 
Ansichten des Regimes vertraten.
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Die nationalstaatliche Entwicklung des Iraks vollzog 
sich in atemberaubender Geschwindigkeit von 1915/16 
bis zur Ernennung Saddām Ḥussains als Staatspräsident 
und Regierungschef 1979. Innerhalb dieser kurzen 
Zeitspanne entwickelte sich der Irak, nicht nur 
aufgrund Petrodollars und Modernisierungs- bzw. 
Säkularisierungspolitik, zu einer ökonomischen und 
militärischen Macht in der arabisch-islamischen Region. 
Im selben Jahr rief der schiitische Ayatollāh Ḫomeinī im 
benachbarten Iran die »Islamische Revolution« aus und 
stürzte den regierenden Moḥammad-Reża Pahlavī. Dies 
führte zu ideologischen Differenzen und neuausgerich
teten machtpolitischen Interessen zwischen beiden Staa
ten. Die veränderten regionalen Verhältnisse riefen eine 

Tagesordnung. Ḫomeinī deklarierte die Revolution als 
Exportgut, wohingegen der Irak die Bildung eines 
großpersischen Reiches befürchtete. Die anfänglichen 
Differenzen entwickelten sich rasch zu Feindseligkeiten, 
die zur Invasion des Iraks am 22. September 1980 in den 
Iran mündeten. Historisch wichtige Schritte zur Kriegs
erklärung stellen u.a. die Gebietsansprüche des Iraks auf 
den Grenzfluss Šatt al-ʿArab und die die Provinz Chusis
tan dar. Es soll dargestellt werden, wie sich die Verwal
tung des Iraks während des ersten Golfkrieges von 
1980-1988 gliederte. Im Folgenden soll erläutert 

Baʿṯ-Partei zur Verwaltung 

zu bewältigen hatte und welcher Mittel sie sich bediente, 
um diese Aufgaben zu bewältigen. Zudem wird darauf 
eingegangen, wie dieser Vorgang zur Normalisierung 
des Kriegs im Alltag beitrug.

Die Strukturen der Baʿṯ zu Beginn des Krieges

Während des ersten Golfkrieges war die Baʿṯ
einzige legale Partei des Irak. Sie war in der Verwaltung 
des Krieges die größte und wichtigste Instanz, wie auch 
in jede Kriegshandlung mit einbezogen. Um die Effek
tivität der Partei zu steigern, wurde sie in fünf regionale 
Büros aufgeteilt: das Nord, Süd, Mittel, Euphrat und 
Bagdad Büro. Diese Büros wurden jeweils wieder in 
verschiedene Abteilungen für die je einzelnen Provinzen 
des Landes aufgefächert. Innerhalb der verschiedenen 

Ebenen der Partei und der Zweige gab es viele Reprä
sentanten aus unterschiedlichen Volksverbänden mit 
denen Komitees gebildet wurden, die bei der Archivie
rung, Implementierung und der Beaufsichtigung der 
vielen Maßnahmen halfen, welche zum Friedenserhalt 

sollte vergrößert werden um auch in Gebieten, in denen 
die Autorität der Regierung nicht ausreichend war, die 
Kontrolle zu sichern.  Die Expansion war jedoch 
schwierig, da die Anzahl der Führungspositionen bei 
einem Prozent der gesamten Mitgliedschaft lag, und 
daher junge Erwachsene rekrutiert werden mussten, um 
die Ränge zu füllen. Bis 1988 waren 60,8% der männli
chen, immatrikulierten Studenten aus 10 der 18 Provin
zen des Iraks Baʿṯ

Alle Mitglieder der Partei trafen sich regelmäßig zu 
gemeinsamen Aktivitäten, wie etwa Sport- oder 
Kunstevents und politischen, ideologischen oder orga
nisatorischen Schulungsveranstaltungen. Außerdem 
hatten sie Zugang zu bestimmten Privilegien, wie 
verbesserter medizinischer Versorgung. Die Mitglied
schaft hatte oft wohl mehr mit diesen Vorteilen zu tun 
als mit der ideologischen Überzeugung der einzelnen 

 Zu den Aufgaben der Partei zählten sowohl 
die Gewährleistung der Sicherheit innerhalb des Landes 
als auch die Versorgung der Bürger mit Ressourcen und 
Dienstleistungen. Sie überwachte politische und religiö
se Gruppierungen, die der Regierung gefährlich werden 
konnten, etwa Kommunisten, oppositionelle Strömun
gen im panarabischen Spektrum oder politisierte schiiti
sche Kreise, und achtete darauf, dass das Militär über 
genügend Soldaten verfügte, um den Krieg fortzufüh
ren. Zudem sorgten sie dafür, dass die Regierung 

indem sie die offizielle irakische Darstellung propagier
te. Für die Bewältigung dieser Aufgaben bediente sie 

zensur, aber auch Meinungsumfragen unter der Bevöl

Baʿṯ-Partei ließ sie zur 
wichtigsten Institution in der Verwaltung des Krieges 
werden und, da sie als Massen- und Staatspartei eng mit 

weiten Teilen Bevölkerung verflochten war, hatten ihre 
Handlungen nicht nur Auswirkungen auf das Kriegs
geschehen, sondern auch einen großen Einfluss auf das 
alltägliche Leben der Bürger.

Das irakische Narrativ

Die Perspektive, die die irakische Regierung mit Blick 
auf den Krieg mit dem Iran vertrat, unterscheidet sich 
stark von der sogenannten »internationalen«  Version.
Sie wurde von den Kulturkomitees so bearbeitet und 

und konfessionellen Ansichten der jeweiligen Region 
passten, in der sie verbreitet wurde. Sie beginnt nicht 
mit dem Einmarschieren irakischer Truppen in den Iran 
am 22. September 1980, sondern mit einer Reihe von 
Differenzen seitens des Iran, welche schließlich zu 
Feindseligkeiten heranwuchsen. So wurde ein erfolglo

terpräsidenten am 19. April 1980 als von der iranischen 

punkt dieser Konfrontationen war die Bombardierung 
irakischer Städte nahe der iranischen Grenze am 4. 
September, welche ebenfalls der iranischen Regierung 
angelastet wurden. Ihrer Version der Ereignisse folgend, 
war die irakische Regierung gezwungen sich zur Wehr 
zu setzen. Es handelte sich aus ihrer Sicht also um einen 
defensiven Krieg.  Dass der Iran zudem mehrfach Waf

Regierung zusätzlich in die Karten. So versuchte sie 
etwa den Iran als Aggressor darzustellen, der entgegen 

Qurʼān-Sure andere Muslime 
bekämpfte. Damit sollten nicht nur die Kampfhandlun
gen gegen die Iraner legitimiert und der Kampfgeist der 
eigenen Bevölkerung gestärkt werden. Man versuchte 
zugleich auch die Regierung um Ayatollāh Ḫomeinī als 
eine Partei darzustellen, die gegen die Regeln Gottes 
verstieß.

Um den Krieg weiterhin zu rechtfertigen, lud die 
Regierung den Krieg historisch auf, indem sie ihm den 
Namen »Qādisīyat Ṣaddām« gab. In der historischen 
Schlacht von al-Qādisīya besiegten die muslimischen 
Araber die sassanidischen Perser im Jahr 636 und vertrie
ben sie schließlich aus Mesopotamien. Damit griff die 
Propaganda das Sinnbild einer uralten Feindschaft 
zwischen muslimischen Arabern und - impliziert 
ungläubigen – Iraner auf und verband zugleich die 
Verteidigung der irakischen Nation mit der Person 
Ḥusains. Dies war wohl auch eine Reaktion auf die 
Aussage des obersten Stabschefs der iranischen Streit
kräfte, ʿAlī Šīrāzī, der Krieg werde »weitergehen, bis 
Saddam Hussein gestürzt ist«.  Nach der offiziellen 
Kriegspropaganda strebten die Perser die Zerstörung 
der arabischen Errungenschaften an. Diese galt es zu 
beschützen. Die Verbreitung dieses Narratives half der 

Regierung dabei, den Krieg vor der eigenen Bevölke
rung zu rechtfertigen und möglichen Aufständen 
vorzubeugen.

Für Nation und Islam gegen Zionismus und 
Ḫomeinī

Durch Verbreitung von Propaganda formte die Regie
rung eine Version des Krieges, die eine Verteidigung des 
Iraks als notwendig darstellte. Dafür bediente sie sich der 
Medien oder manipulierte öffentliche Personen. Der 
Inhalt der Propaganda richtete sich jeweils nach den 
Bedürfnissen der Bürger. So wurden beispielsweise in 

verbreitet als in Regionen, die direkt vom Krieg betrof
fen waren. Ein großes Problem für die Regierung war 
die Attraktivität der vom Iran ausgehenden »Islamischen 
Revolution« für die religiöse Bevölkerung. So gelang es 
Ḫomeinī durchaus während sowie nach der Revolution 
im Iran auch in irakischen Städten, wie Nadschaf, einer 
Hochburg des schiitischen Islams, viele Anhänger zu 

Baʿṯ-Regierung hatte den Islam zwar nie 
abgelehnt, wurde jedoch aufgrund ihres Säkularismus 

Um dem entgegenzuwirken, verbreiteten die zuständi
gen Komitees, dass die Baʿṯ-Ideologie sowohl geistig 
dem Islam entspringe, als auch dessen Anweisungen mit 

Baʿṯ-Partei übereinstimmen wür
 Einer dieser Punkte, welcher sich im Kern des 

Islams wiederspiegelte, sei die Einigung der arabischen 
Länder und ihre Modernisierung. Ziel Ḫomeinīs sei es 
dagegen, dies zu verhindern, indem er die Länder spalte 
und sie auf den Pfad des »falschen« Islams führe, welcher 
ihre Modernisierung nicht zuließ. Dies wurde dadurch 
zu belegen versucht, dass arabische Länder sich im Krieg 
dem Iran statt dem Irak angeschlossen hatten.  Außer
dem seien die Unterstützer Ḫomeinīs »Zionisten« und 
»Imperialisten«, die sie diese Spaltung schon seit länge
rem verfolgt hätten.  Die Ausübung des »falschen« 
Islams sei nicht nur für die arabische Nation gefährlich, 
sondern auch für die Personen, die ihn auslebten. Um die 
Bevölkerung davon abzuhalten, »iranische« Rituale 
auszuüben, wurden schiitische und sunnitische Gelehrte 
gedrängt, diese Art von Schiitentum zu verurteilen und 
zu unterbinden. Darunter fielen insbesondere volksreli
giöse Märtyrergedenkzeremonien, aber auch Praktiken, 
in denen vorislamische persische Kulturelemente 

Ein weiteres Problem, dem die Komitees mithilfe von 
Gerüchten beizukommen versuchten, war die Kriegs
müdigkeit, die sich im Laufe der achtjährigen Kriegs
handlungen unter den Soldaten ausbreitete. Da der Irak 
sich bereits 1982 aus dem Iran zurückziehen musste, sah 
es aus, als ob der Krieg verloren sei. Die Regierung 
jedoch beharrte der Bevölkerung gegenüber weiter auf 

einen Sieg. So wurde etwa 1985 verbreitet, dass Ministe
rium für militärische Angelegenheiten habe von der 
Sowjetunion neue Waffen erhalten, mit denen der Irak 
dem Iran weit überlegen sei, weshalb iranische Streit
kräfte bereits in umliegende Länder geflüchtet seien. 
Auch die iranische Regierung versuchte, mittels Propag
anda irakische Truppen von Kampfhandlungen abzuhal
ten oder die Bevölkerung zu einem Aufstand zu bewe
gen. Sie nutzten Familienmitglieder von Anhängern der 

Daʿwa-Partei, die in den Iran geflüchtet 
waren, um in Basra einen Aufstand vorzubereiten.

Kriegsgeschichte in einen glaubwürdigen Kontext zu 
setzen und so die Bevölkerung zu manipulieren und sich 
nicht von iranischen Gerüchten beeinflussen zu lassen.

Märtyrer und Deserteure

Eine weitere Herausforderung für die Baʿṯ
ihre Komitees war es den sozialen und wirtschaftlichen 
Auswirkungen, die mit dem Krieg einher gingen, 
entgegen zu lenken. Da gewisse staatlich-vermittelte 
Ressourcen nur Parteimitgliedern zustanden, wurden 
gefallene Märtyrer in die Reihen der Partei aufgenom
men, wenn diese nicht bereits Mitglieder waren. So 
konnten Familien weiterhin staatliche Unterstützung 

 Um Informationen über die Familien und 
deren Bedürfnisse zu sammeln, wurden entsprechende 
Formulare an sie ausgehändigt. Bei regelmäßigen Besu
chen wurden Berichte erstellt, welche die Einstellung 
der Familien zum Regime dokumentierten, denn wer 
sich negativ dem Krieg oder der Regierung gegenüber 
äußerte, galt als Gefahr für die nationale Sicherheit und 

 Solchen Schuldzuweisungen 

wurde auch entgegengewirkt, indem die Komitees den 
Stolz der verbliebenen Familienmitgliedern auf ihre 
»Märtyrer« förderten und ihr Opfer anerkannten. Da die 
Bürokratie der Partei den Familienmitgliedern unbe
kannt war, organisierten die Komitees Sitzungen, in 
denen die Regelungen erklärten wurden.  Zudem 
ermöglichten sie die Änderung von Gesetzen, die 
Witwen den Erhalt von Entschädigungen ermöglichten, 
ohne dass sie sich mit dem Rest der verbleibenden Fami
lie darum streiten mussten.

Viele Soldaten waren nicht aus freien Stücken im Mili
tär, sondern wurden über die Wehrpflicht eingezogen. 
Eine große Anzahl von Soldaten desertierte daher und 
flüchtete in den kurdischen Norden oder in iranisch 
kontrollierte Gebiete, um dort in der Untergrundwirt
schaft zu arbeiten oder sich dort den Widersachern der 
irakischen Zentralregierung anzuschließen. Um dem 
entgegen zu wirken, formte die Partei eine spezielle 
Truppe, die dazu ausgebildet wurde, Deserteure aufzu

mit dem Tod bestraft. Zwischen 1986 und 1988 wurden 
an der Südfront allein 67.522 Deserteure gemeldet, von 
denen 7.832 festgenommen werden konnten. 1988 
erließ der Revolutionäre Kommandorat (Maǧlis Qiyādat 
aṯ-Ṯaura) eine Generalamnestie für alle die nicht »mit 
Iran kollaboriert und für die iranische Armee als Agen
ten und Spione gedient hatten«.
58.943 freiwillig. 432 Deserteure starben auf der Flucht 
und 193 wurden letztendlich hingerichtet. Die Regie
rung ermutigte zudem Familien dazu, den Aufenthalts
ort ihrer desertierten Angehörigen preiszugeben, was als 
höchste Form der Staatsloyalität anerkannt wurde. Es 
gab allerdings auch Wege, sich der Wehrpflicht zu 
entziehen, die für die Regierung schwierig zu kontrol

lieren waren. Beispielsweise waren immatrikulierte 
Studenten von der Wehrpflicht ausgenommen, sodass 
sie ihre Prüfungen absichtlich nicht bestanden, um 
weiterhin immatrikuliert zu bleiben. Die Regierung 
ermahnte die Lehrer, darauf zu achten, dass ihre Studen

kaum durchsetzen.

Trotzdem konnte die Regierung durch die Indoktrina
tion der Bevölkerung und die Kultivierung des Über
wachungsapparates Sicherheit und Kontrolle weitge
hend gewährleisten. Das Sammeln von Informationen 
über das Volk wurde zur Routine und konnte somit 

Die Frauen im Krieg

Der Verband der irakischen Frauen (al-Ittiḥād al-ʿĀmm 
li-Nisāʾ al-ʿIrāq) war an jeder Handlung des Krieges 
beteiligt. Er galt als rechte Hand der Baʿṯ
Modernisierung des Iraks eine der wichtigsten Punkte 
der Staatsideologie war, spielte die Erhaltung von Frau

Frauenaktivismus galt als Form des Kampfes gegen die 
als traditionalistisch angesehene iranische Kultur. Der 
Kriegsbeginn war für den Verband eine Möglichkeit, 
Gleichberechtigungsziele weiter voranzutreiben. Seit 
1976 konnten Frauen als Offiziere dem Volksmilitär 
beitreten. Die Rolle von Frauen auf dem Arbeitsmarkt 
und als Krankenschwestern und Ärztinnen an der Front 
wurde zunehmend wichtiger. 1983 und 1985 belohnte 
die Regierung die Arbeit des Verbandes mit Änderun
gen am Personenstandsrecht; Frauen bekamen vorüber
gehend mehr Rechte innerhalb der Familie.

Doch als der Krieg voranschritt und immer mehr 
Männer an der Front starben, wurden diese Änderungen 
wieder rückgängig gemacht. Frauen wurden wieder 
nach Hause geschickt, damit sie sich um ihre Familien 
kümmern konnten. Ein weiterer Grund war die Größe 
des Verbandes. Laut Dina Khoury organisierten sich 
dort 1987 mehr als 850.000 Frauen.  Damit stellten der 
Frauenverband, obwohl der Baʿṯ
eigenständige und nicht zu unterschätzende Macht dar.

Die Organisation kooperierte mit anderen irakischen 
Volksverbänden, wie beispielsweise dem Allgemeinen 
Gewerkschaftsverband (al-Itiḥād al-ʿĀmm li-Niqābāt
mit dem er Büros für Frauen gründete und diese dort 
schulte. Er schloss sich außerdem mit dem Ministerium 
für Gesundheit zusammen, um Krankenschwestern für 
die Front auszubilden. Der Verband sammelte Geld für 
den Krieg und war die wichtigste Instanz für die 
Verbreitung von Kriegspropaganda. Außerdem war er 
unentbehrlich in der Verwaltung der sozialen Folgekos
ten. Der Verband war für die Beschaffung von Informa

tionen sehr nützlich, da Frauen unbemerkt in Bereichen 
spionieren konnten, in denen Männer nicht zugelassen 
waren. Bis 1987 war der Verband insgesamt an 104 
Operationen im Zusammenhang mit dem Krieg betei

Am Ende des Krieges war der Verband der irakischen 
Frauen eine der wichtigsten Institutionen zur Verwal
tung der internen Front und dem Errichten von sozialen 
Organisationen. Seine eigentliche Mission von Gleich
berechtigung und Frauenrechten musste er jedoch 
vernachlässigen, um sich ganz auf das Kriegsgeschehen 
konzentrieren zu können. Die Bürokratisierung der 
Partei und ihrer Komitees indes wurde unentbehrlich für 
die Verwaltung der sozialen und politischen Konsequen
zen des Krieges. Mithilfe von Überwachung, 
Einschüchterung, Gewalt und der Notwendigkeit des 
Volkes, sich in der Partei zu engagieren, wurde die 
Bevölkerung des Iraks in den Krieg eingebunden. Die 
Verwaltung des Krieges wurde zur Routine. 
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Ṣaddām Ḥusain, der der säkularen Baʿṯ

1993 eine »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla al-Īmāniya
verkündete. Betrachtet man jedoch parteiinterne Schrif
ten, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzen, 

Baʿṯ
nicht-religiöse Vorstellung von »Glaube« hatte. Zwar 
lassen sich der Lektüre auch Aussagen entnehmen, die 
eine Assoziation mit Religion hervorrufen, jedoch 
beschreibt die Definition »Glaube bedeutet, an die Prin
zipien der Partei zu glauben« deutlich, welche Intention 
eigentlich hinter der Glaubenskampagne steckte.
Inwieweit es gelang, die Prinzipien der Partei in der 
Bevölkerung zu verbreiten, soll im Folgenden kurz 

Islam baʿṯistischer Prägung

Als die Glaubenskampagne gestartet wurde, war die 
irakische Bevölkerung noch von den Folgen der beiden 
Golfkriege gezeichnet. Die Waffengänge waren nicht 
nur kräftezehrend gewesen, das Abenteuer in Kuwait 
zog auch ein striktes internationales Embargo nach sich, 
dass schwerwiegende sozio-ökonomische Folgen hatte. 
Die Mittelschicht wurde vor allem durch eine starke 
Inflation und hohe Arbeitslosigkeit belastet. Eine halbe 

ter etwa 250.000 Kinder. Für immer mehr Iraker wurden 
unter diesen erschwerten Umständen die Moscheen 
wichtige Zufluchtsorte, wo sie sozialen und psychischen 

tät und der gleichzeitige Popularitätsverlust säkularer 
und linker Ideologien erforderte von der Regierung ein 
öffentliches Bekenntnis zum Islam. Ṣaddām Ḥusain 
reagierte 1993 mit der Einsetzung einer Glaubenskam
pagne, die den Höhepunkt eines politischen Kurses 
bildete, der bereits Jahre zuvor begonnen hatte.
im Frühjahr 1991, während der Kuwaitkrise, hatte die 
Regierung beschlossen, den Schriftzug »Allāhu akbar« in 
die Nationalflagge zu integrieren, wo er fortan zwischen 
den drei Sternen der arabischen Einheit stand. Bereits 
1981 hatte Ḥusain zum »Heiligen Krieg« (al-Ḥarb 
al-muqaddasa) gegen den Iran aufgerufen und die 
Anhänger Ayatollah Ḫomeinīs als »Teufel« (daǧǧāl
bezeichnet.

Daneben inszenierte sich der irakische Machthaber 
persönlich bewusst zunehmend religiöser und ließ sich 
wiederholt beim Gebet ablichten, sodass außenstehende 
Betrachter von einer »Islamisierung« des irakischen Staa

 Betrachtet man jedoch parteiinterne 
Dokumente, so wird schnell deutlich, dass für den iraki
schen Präsidenten und seine Regierung nach wie vor 

nicht die Religion an erster Stelle stand. Sie verfolgten 
weiterhin ihre panarabische und säkulare Ideologie und 
räumten der arabischen Identität weiterhin eindeutig 
Vorrang vor der Zugehörigkeit zum Islam ein. Umge-
kehrt bedeutet diese Priorisierung des Panarabismus 
jedoch nicht zwangsläufig, dass die Baʿṯ-Partei eine 
antireligiöse Ideologie vertrat.6 Vielmehr war sie ange-
sichts der Umstände trotzdem an einer Stärkung der 
Religion interessiert. Dabei beabsichtigte sie allerdings, 
einen Islam zu verbreiten, der sich signifikant vom Reli-
gionsverständnis der Mehrheitsbevölkerung unter-
schied.7 Über die Stärkung der arabischen Identität 
hinaus, sollte der von Ṣaddām Ḥusain propagierte Islam 
die sektiererischen Ansichten in der Bevölkerung mini-
mieren und erreichen, dass Sunniten wie Schiiten den 
Anspruch auf ihre jeweilige Überlegenheit ablegten.8  
Dabei stellte Ṣaddām Ḥusain, wie beispielsweise auch 
Ḫomeinī, den Anspruch, dass seine Version des Islam die 
einzig »richtige« sei.9
 
Aus dieser Ideologie heraus lassen sich auch die Ziele der 
1993 verkündeten Glaubenskampagne ableiten: Ḥusain 
wollte mit dieser vor allem die Verbreitung der vom 
Regime geförderte Interpretation des Islam im Irak 
bezwecken, wobei der Islam als Verkörperung des 
Arabismus verstanden werden 
sollte. Darüber hinaus galt es, 
alternative Anschauungen wie 
Beispielsweise den Wahhabis-
mus zu delegitimieren, indem 
man deren Kerngedanken 
stigmatisierte und die 
Anschauungen der Baʿṯ-Partei 
als »natürlich gegeben« und 
»normal« darstellte.10 Die 
Glaubenskampagne sollte 
darüber hinaus neben der 
Rückgewinnung der jungen 
Iraker, die Ṣaddām Ḥusain 
bereits während des Iran-Irak Krieges an die Religion 
verloren hatte, auch ein Gegengewicht zum vom Iran 
verbreiteten Islamismus darstellen und dessen mögliche 
Verbreitung verhindern.11 

Um das Verständnis der Baʿṯ vom Islam mit dem »traditi-
onellen« Religionsverständnis großer Teile der Bevölke-
rung zusammenzubringen, nutzte Ṣaddām Ḥusain, wie 
auch bereits vor ihm Mīšīl ʿAflaq, der christliche Mitbe-
gründer der Baʿṯ-Partei, bewusst Begrifflichkeiten, die 
neben ihrer säkularen Bedeutung auch noch eine weit 
verbreitete religiöse Konnotation hatten. Willentlich 
wurde so ein Mangel an Präzision geschaffen, der es 
erlaubte, dass die Aussagen Ḥusains und anderer 
Mitglieder der Baʿṯ-Partei mehrdeutig verstanden 
werden konnten. Ein Beispiel dafür ist der Slogan der 
Partei »Eine arabische Nation mit einer ewig währenden 

Botschaft«. In diesem werden bewusst die Begriffe 
»umma« und »risāla« verwendet, die einen islamischen 
Bezug suggerieren, aber auch wertfrei verstanden 
werden können.12

Der säkulare Staat und die religiösen Führer

Damit die Vorstellung eines Islams im Sinne der Regie-
rung in den Köpfen der Bevölkerung verankert werden 
konnte, waren nicht nur vertrauenswürdige Religions-
führer vonnöten, die gewillt waren die Rhetorik der 
Baʿṯ-Partei anzuwenden. Es musste auch ein ganzheitli-
ches System etabliert werden, dass die Richtigkeit der 
Verwendung von religiöser Symbolik und Rhetorik 
sicherstellte. Hierzu schuf die Baʿṯ-Regierung eine 
religiöse Landschaft, in der es nur noch wenige Religi-
onsführer gab, die nicht die ideologischen Ansichten des 
Regimes vertraten.13 Dazu war es notwendig, Strukturen 
aufzubauen, die zu einer Abhängigkeit der Religions-
führer vom Regime und somit zu einer Einbindung der 
religiösen Führer in die politischen Strukturen führte. 
Doch die Etablierung eines solchen Systems war ein 
langwieriger Prozess und fand nicht erst im Rahmen der 
Glaubenskampagne statt, sondern hatte ihre Anfänge 
schon in den 1980er Jahren, während des 

Iran-Irak-Krieges.14  

Ein Projekt, das in diesem Zuge 
Anfang der neunziger Jahre ins 
Leben gerufen wurde, war die 
»allgemeine freiwillige religiöse 
Aufsicht«. Ziel des Projektes war 
es, verwerfliches Verhalten in der 
Bevölkerung zu »behandeln«, 
sowie den Respekt der Bevölke-
rung gegenüber der Regierung zu 
stärken. Dabei übernahmen die 
partizipierenden Religionsführer 
Aufgaben, die zuvor von Staatsbe-
amten wie Lehrern oder Polizisten 

übernommen wurden. Besonders dabei war, dass diese 
Tätigkeiten aus einem nationalen Pflichtgefühl heraus 
übernommen wurden, und die Religionsführer dafür 
keinerlei Bezahlung erhielten. Auch unmittelbar nach 
der Invasion Kuwaits wurden Religionsführer zu staatli-
chen Beamten. In diesem Fall war diese Auswechslung 
des Personals auf die, durch internationale Sanktionen 
verursachte, schlechte finanzielle Lage des Iraks zurück-
zuführen. Der Einsatz aus Sicht des Regimes vertrauens-
würdiger Religionsführer im Staatsapparat hatte auch 
positive Auswirkungen auf die Verbreitung der Ideolo-
gie des Baʿṯ-Regimes.15 Darüber hinaus kam es nach 
dem Zweiten Golfkrieg 1991 zum Höhepunkt des 
Prozesses der Eliminierung unabhängiger und feindli-
cher Religionsführer.16 

Zeitgleich zur Verkündung der »Glaubenskampagne« 
schlossen die ersten Absolventen der islamischen Fakultät 

Ǧāmiʿa an-Nahrain, die oft auch als »Ṣaddām Univer
sität« bezeichnet wurde, ihr Studium ab. Ziel war es, die 
Studenten, die bereits eine Reihe diverser Überprüfun
gen bezüglich ihrer politischen und religiösen Ausrich

Institutionen des Landes einzusetzen. Durch die 
»Ṣaddām Universität« wurde die religiöse Landschaft im 
Sinne des Regimes verändert. Dies begann bereits bei der 
Auswahl der Studenten. Ursprünglich kamen rund 90% 
der Bewerber der Universität aus dem religiösen 
Bildungssystem. Studenten mit einer religiösen Grund
ausbildung stammten meist aus den ärmeren und 
vernachlässigten Gebieten des Landes, wo Tribale und 
religiöse Traditionen sozial noch immer stärker verankert 
waren. Aus Sicht der Baʿṯ-Partei trugen diese Studenten 
maßgeblich dazu bei, dass das Niveau der Universität 
gesenkt wurde. Aufgrund dessen wurde die Anzahl 
dieser »traditionellen« Studierenden auf maximal 50% 
der gesamten Studentenschaft begrenzt. So gelang es, die 

on religiöser Studenten zu ersetzen, die dem Regime 

Wirken unter der schiitischen Bevölkerung

Bereits in den 1980er Jahren versuchte das Regime, sich 
in der schiitischen Gemeinschaft zu etablieren. Diese 
gehörten zu weiten Teilen den Unterschichten an und 
hatten den Großteil der Basis der mit der Baʿṯ konkurrie
renden Kommunistischen Partei gestellt. Man kann diese 
Zeitspanne als Aufbauphase für ein System betrachten, 
dass sich die Regierung im folgenden Jahrzehnt zunutze 
machte. In jenen Jahren begann man den Versuch, schii
tische Religionsführer für sich zu vereinnahmen. Gewalt 
und Misstrauen zwischen Schiiten und Regierung 
behinderten diese Initiative jedoch. Nicht förderlich für 
die Minimierung dieses Misstrauens waren die Aufstän
de im Anschluss an den Golfkrieg 1991. Das Regime 
nutzte diese Aufstände, um zahlreiche schiitische Religi
onsführer, die ihm unliebsam waren, zu beseitigen. Dies 
hatte zur Folge, dass es im Irak kaum noch schiitische 
Autoritäten gab, die dem Regime in Bezug auf die Ideo
logie offen feindlich gesinnt waren. Für viele Schiiten 

also einen von sunnitischer Seite dezidiert anti-schiiti
schen Akt dar. Und so kam es entgegen der Bestrebun
gen des Regimes zu einer Zunahme der konfessionellen 
Spaltung zwischen der schiitischer Mehrheitsbevölke

Doch trotz dieser Rückschläge zu Beginn der 1990er 
Jahre war es der Baʿṯ-Partei bereits in der Mitte desselben 
Jahrzehnts gelungen, eine neue Generation schiitischer 

Religionsführer zu etablieren, die mit dem Regime 
zusammenarbeitete und in dessen Strukturen eingebun

im Sinne der Regierung zu beeinflussen. So versuchten 
zum Beispiel schiitische Autoritäten im Zuge der 
Ermordung des schiitischen Religionsführer Muḥam
mad Muḥammad Ṣādiq aṣ-Ṣadr, in der Bevölkerung 
Zweifel an der Beteiligung der Regierung am Mord zu 

kollaborierenden Prediger, sodass die Regierung Spione 
einsetzte, um potenzielle Unruhen zu verhindern. 
Gelang dies nicht rechtzeitig, wurden die entstandenen 
Unruhen gewaltsam niedergeschlagen.

Eine Kontrollinstanz für die Kontrolleure

Um den wachsenden Kader der vertrauenswürdigen 
Religionsführer im Griff zu behalten, setzte das Regime 
auf weitere Institutionen und Kontrollmechanismen. 
Dazu zählten unter anderem der vermehrte Einsatz von 
Geheimdiensten, die Institutionalisierung und Bürokra

verstärkt die Orte, in denen Religionsführer und deren 
Diskurse zum Tragen kamen, in erster Linie also 
Moscheen, aber auch religiöse Schulen, zu kontrollieren.

Im Zuge dessen machten es sich die Geheimdienste zur 
Aufgabe, die irakische Bevölkerung zunehmend zu 
kontrollieren, um jedweder potenziellen inneren Bedro
hung für die eigene Macht zuvor zu kommen. Dabei 
wurden äußere Bedrohungen, angesichts der Tatsache, 
dass man dem internationalen Embargo ohnehin restlos 
ausgeliefert war, zunehmend außen vor gelassen. Inner
halb dieses inländischen Fokuses lag das Hauptaugen
merk auf der religiösen Sphäre.  Speziell zu diesem 
Zweck ins Leben gerufen wurde der sog. Spezialsicher

« (Ǧihāz al-Amn al-Ḫāṣṣ), deren Hauptziel es 
war, die Vielzahl der parallel existierenden Geheim

Baʿṯ-Partei zu kontrollieren. Darüber 
hinaus gab es eine Reihe weitere Geheimdienste, die 
sich vor allem auf die Überwachung der inländischen 
Opposition, der Religionsführer, sowie der religiösen 
Parteien und der irakischen Soldaten fokussierte. Die 
Institutionalisierung, die ebenfalls zu einer besseren 
Überwachung der Geheimdienste beitragen sollte, fand 
zunächst vor allem auf der ländlichen Ebene statt. Dort 
etablierte das Regime offizielle religiöse Komitees, um 
Predigten und andere Aktivitäten in den Moscheen zu 

Die Institutionalisierung schritt jedoch immer weiter 
voran, so wurde beispielsweise das Ministerium für 
religiöse Stiftungen und Religionsangelegenheiten 
(Wizārat al-Awqāf wa- š-Šuʾūn ad-Dīnīya) mit einbezo
gen, um die Predigten auf ihre Richtigkeit zu überprüfen 
und somit jede Meinung, die der Ideologie der Baʿṯ

tei widersprach, vom Diskurs in den Moscheen fernzu
halten. Das Ministerium übernahm zudem die Verwal
tung aller Moscheen des Iraks und konnte somit über 
Neubau, Renovierung, Abriss und Namensänderungen 
religiöser Institutionen entscheiden. Anders als von 
Ṣaddām Ḥusain propagiert, war die Neuerrichtung 

jeder, der eine Moschee bauen wollte, wurde gründlich 
überprüft. Zusätzlich zu der regelmäßigen Kontrolle 
durch das Ministerium für religiöse Stiftungen und 

1995 und 1998 nationale Inventuren. Diese sollten Aus
kunft über Predigten und Gespräche mit den Gläubigen 
in der Moschee geben und somit zu einer Kategorisie
rung der Religionsführer beitragen. Auffällig ist, dass 
die religiösen Führer dabei keineswegs nach dem 
Umfang ihres religiösen Wissens beurteilt wurden, 
sondern vielmehr nach ihrer politischen Ausrichtung 
und ihrer Treue zum Baʿṯ-Regime.

Erfolge und Langzeitwirkungen

Baʿṯ-Partei war es gelungen, bis zu den 1990er 
Jahren eine religiöse Führungsebene zu etablieren, die 
dem Regime gegenüber loyal war. Damit ging eine 
Kontrolle des öffentlichen religiösen Diskurses einher, 
sodass keine feindlichen Ansichten Eingang in diesen 
fanden. Das Regime konnte jedoch zu keinem Zeit
punkt die absolute Kontrolle über jeden Religionsführer 
erlangen. Diese waren sich der Kontrolle, die vom 
Regime ausging, bewusst und verhielten sich dement
sprechend regelkonform. Es lässt sich also nicht genau 
beurteilen, in welchem Ausmaß hinter verschlossener 
Tür über Meinungen gesprochen wurde, die den 
Ansichten des Regimes widersprachen.
wieder konnte man jedoch beobachten, wie es beispiels
weise der Muslimbruderschaft gelang, dass ihre Schrif
ten Eingang in einige Bereiche des religiösen Diskurses 
fanden. Auch andere islamistische Literatur, teils von 

Außenstehende im Irak verbreitet. Die Aktivitäten von 
Salafisten hingegen, blieben im Verborgenen.

Über die Kontrolle des religiösen Diskurses hinaus, 
musste die Baʿṯ-Partei zudem konstant Anstrengungen 
unternehmen, um konfessionalistische Diskurse in der 
Gesellschaft, aber auch in den eigenen Reihen, zu unter
drücken. Eine solche anhaltende Unterdrückung war 

Entwicklungen im Irak nach der US-geführten Invasion 
und dem Sturz des Regimes 2003 beweisen, welche 
Sprengkraft dem Konfessionalismus innewohnt. Zwar 
hing der blutige Bürgerkrieg, in dem das Land 2006 
versank, genauso wie die Aufstände der sunnitischen 
Bevölkerung ab 2012 in erster Linie mit der Besat

zungspolitik und der Diskriminierung durch das schii
tische Regime zusammen. Dessen Politik speiste sich 
allerdings auch aus den eigenen Diskriminierungserfah
rungen unter der mit der sunnitischen Minderheit asso
ziierten Baʿṯ

Auf der anderen Seite konnten die verschiedenen natio
nalistischen und islamistischen irakischen Aufständi
schen gegen die Besatzung in den Jahren nach 2003 an 
die »Glaubenskampgane« anknüpfen. So vereinigten 
sich säkulare Nationalisten und patriotische Islamisten 
in verschiedenen Widerstandsgruppen.
torische Rückgrat des IS wird bekanntermaßen nicht 
von alten islamistischen Kadern, sondern von ehemali
gen Baʿṯisten gestellt. Dabei handelt es sich wohl um 
den gleichen politischen Pragmatismus in den Diensten 
politischer Machtansprüche auf nationaler Ebene, wie 
schon bei der Glaubenskampagne und während den 
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»Bereits 1991 integrierte die Baʿṯ-Partei den Schriftzug »Allāhu akbar« 
in die Nationalflagge.« 

Die nationalstaatliche Entwicklung des Iraks vollzog 
sich in atemberaubender Geschwindigkeit von 1915/16 
bis zur Ernennung Saddām Ḥussains als Staatspräsident 
und Regierungschef 1979. Innerhalb dieser kurzen 
Zeitspanne entwickelte sich der Irak, nicht nur 
aufgrund Petrodollars und Modernisierungs- bzw. 
Säkularisierungspolitik, zu einer ökonomischen und 
militärischen Macht in der arabisch-islamischen Region. 
Im selben Jahr rief der schiitische Ayatollāh Ḫomeinī im 
benachbarten Iran die »Islamische Revolution« aus und 
stürzte den regierenden Moḥammad-Reża Pahlavī. Dies 
führte zu ideologischen Differenzen und neuausgerich
teten machtpolitischen Interessen zwischen beiden Staa
ten. Die veränderten regionalen Verhältnisse riefen eine 

Tagesordnung. Ḫomeinī deklarierte die Revolution als 
Exportgut, wohingegen der Irak die Bildung eines 
großpersischen Reiches befürchtete. Die anfänglichen 
Differenzen entwickelten sich rasch zu Feindseligkeiten, 
die zur Invasion des Iraks am 22. September 1980 in den 
Iran mündeten. Historisch wichtige Schritte zur Kriegs
erklärung stellen u.a. die Gebietsansprüche des Iraks auf 
den Grenzfluss Šatt al-ʿArab und die die Provinz Chusis
tan dar. Es soll dargestellt werden, wie sich die Verwal
tung des Iraks während des ersten Golfkrieges von 
1980-1988 gliederte. Im Folgenden soll erläutert 

Baʿṯ-Partei zur Verwaltung 

zu bewältigen hatte und welcher Mittel sie sich bediente, 
um diese Aufgaben zu bewältigen. Zudem wird darauf 
eingegangen, wie dieser Vorgang zur Normalisierung 
des Kriegs im Alltag beitrug.

Die Strukturen der Baʿṯ zu Beginn des Krieges

Während des ersten Golfkrieges war die Baʿṯ
einzige legale Partei des Irak. Sie war in der Verwaltung 
des Krieges die größte und wichtigste Instanz, wie auch 
in jede Kriegshandlung mit einbezogen. Um die Effek
tivität der Partei zu steigern, wurde sie in fünf regionale 
Büros aufgeteilt: das Nord, Süd, Mittel, Euphrat und 
Bagdad Büro. Diese Büros wurden jeweils wieder in 
verschiedene Abteilungen für die je einzelnen Provinzen 
des Landes aufgefächert. Innerhalb der verschiedenen 

Ebenen der Partei und der Zweige gab es viele Reprä
sentanten aus unterschiedlichen Volksverbänden mit 
denen Komitees gebildet wurden, die bei der Archivie
rung, Implementierung und der Beaufsichtigung der 
vielen Maßnahmen halfen, welche zum Friedenserhalt 

sollte vergrößert werden um auch in Gebieten, in denen 
die Autorität der Regierung nicht ausreichend war, die 
Kontrolle zu sichern.  Die Expansion war jedoch 
schwierig, da die Anzahl der Führungspositionen bei 
einem Prozent der gesamten Mitgliedschaft lag, und 
daher junge Erwachsene rekrutiert werden mussten, um 
die Ränge zu füllen. Bis 1988 waren 60,8% der männli
chen, immatrikulierten Studenten aus 10 der 18 Provin
zen des Iraks Baʿṯ

Alle Mitglieder der Partei trafen sich regelmäßig zu 
gemeinsamen Aktivitäten, wie etwa Sport- oder 
Kunstevents und politischen, ideologischen oder orga
nisatorischen Schulungsveranstaltungen. Außerdem 
hatten sie Zugang zu bestimmten Privilegien, wie 
verbesserter medizinischer Versorgung. Die Mitglied
schaft hatte oft wohl mehr mit diesen Vorteilen zu tun 
als mit der ideologischen Überzeugung der einzelnen 

 Zu den Aufgaben der Partei zählten sowohl 
die Gewährleistung der Sicherheit innerhalb des Landes 
als auch die Versorgung der Bürger mit Ressourcen und 
Dienstleistungen. Sie überwachte politische und religiö
se Gruppierungen, die der Regierung gefährlich werden 
konnten, etwa Kommunisten, oppositionelle Strömun
gen im panarabischen Spektrum oder politisierte schiiti
sche Kreise, und achtete darauf, dass das Militär über 
genügend Soldaten verfügte, um den Krieg fortzufüh
ren. Zudem sorgten sie dafür, dass die Regierung 

indem sie die offizielle irakische Darstellung propagier
te. Für die Bewältigung dieser Aufgaben bediente sie 

zensur, aber auch Meinungsumfragen unter der Bevöl

Baʿṯ-Partei ließ sie zur 
wichtigsten Institution in der Verwaltung des Krieges 
werden und, da sie als Massen- und Staatspartei eng mit 

weiten Teilen Bevölkerung verflochten war, hatten ihre 
Handlungen nicht nur Auswirkungen auf das Kriegs
geschehen, sondern auch einen großen Einfluss auf das 
alltägliche Leben der Bürger.

Das irakische Narrativ

Die Perspektive, die die irakische Regierung mit Blick 
auf den Krieg mit dem Iran vertrat, unterscheidet sich 
stark von der sogenannten »internationalen«  Version.
Sie wurde von den Kulturkomitees so bearbeitet und 

und konfessionellen Ansichten der jeweiligen Region 
passten, in der sie verbreitet wurde. Sie beginnt nicht 
mit dem Einmarschieren irakischer Truppen in den Iran 
am 22. September 1980, sondern mit einer Reihe von 
Differenzen seitens des Iran, welche schließlich zu 
Feindseligkeiten heranwuchsen. So wurde ein erfolglo

terpräsidenten am 19. April 1980 als von der iranischen 

punkt dieser Konfrontationen war die Bombardierung 
irakischer Städte nahe der iranischen Grenze am 4. 
September, welche ebenfalls der iranischen Regierung 
angelastet wurden. Ihrer Version der Ereignisse folgend, 
war die irakische Regierung gezwungen sich zur Wehr 
zu setzen. Es handelte sich aus ihrer Sicht also um einen 
defensiven Krieg.  Dass der Iran zudem mehrfach Waf

Regierung zusätzlich in die Karten. So versuchte sie 
etwa den Iran als Aggressor darzustellen, der entgegen 

Qurʼān-Sure andere Muslime 
bekämpfte. Damit sollten nicht nur die Kampfhandlun
gen gegen die Iraner legitimiert und der Kampfgeist der 
eigenen Bevölkerung gestärkt werden. Man versuchte 
zugleich auch die Regierung um Ayatollāh Ḫomeinī als 
eine Partei darzustellen, die gegen die Regeln Gottes 
verstieß.

Um den Krieg weiterhin zu rechtfertigen, lud die 
Regierung den Krieg historisch auf, indem sie ihm den 
Namen »Qādisīyat Ṣaddām« gab. In der historischen 
Schlacht von al-Qādisīya besiegten die muslimischen 
Araber die sassanidischen Perser im Jahr 636 und vertrie
ben sie schließlich aus Mesopotamien. Damit griff die 
Propaganda das Sinnbild einer uralten Feindschaft 
zwischen muslimischen Arabern und - impliziert 
ungläubigen – Iraner auf und verband zugleich die 
Verteidigung der irakischen Nation mit der Person 
Ḥusains. Dies war wohl auch eine Reaktion auf die 
Aussage des obersten Stabschefs der iranischen Streit
kräfte, ʿAlī Šīrāzī, der Krieg werde »weitergehen, bis 
Saddam Hussein gestürzt ist«.  Nach der offiziellen 
Kriegspropaganda strebten die Perser die Zerstörung 
der arabischen Errungenschaften an. Diese galt es zu 
beschützen. Die Verbreitung dieses Narratives half der 

Regierung dabei, den Krieg vor der eigenen Bevölke
rung zu rechtfertigen und möglichen Aufständen 
vorzubeugen.

Für Nation und Islam gegen Zionismus und 
Ḫomeinī

Durch Verbreitung von Propaganda formte die Regie
rung eine Version des Krieges, die eine Verteidigung des 
Iraks als notwendig darstellte. Dafür bediente sie sich der 
Medien oder manipulierte öffentliche Personen. Der 
Inhalt der Propaganda richtete sich jeweils nach den 
Bedürfnissen der Bürger. So wurden beispielsweise in 

verbreitet als in Regionen, die direkt vom Krieg betrof
fen waren. Ein großes Problem für die Regierung war 
die Attraktivität der vom Iran ausgehenden »Islamischen 
Revolution« für die religiöse Bevölkerung. So gelang es 
Ḫomeinī durchaus während sowie nach der Revolution 
im Iran auch in irakischen Städten, wie Nadschaf, einer 
Hochburg des schiitischen Islams, viele Anhänger zu 

Baʿṯ-Regierung hatte den Islam zwar nie 
abgelehnt, wurde jedoch aufgrund ihres Säkularismus 

Um dem entgegenzuwirken, verbreiteten die zuständi
gen Komitees, dass die Baʿṯ-Ideologie sowohl geistig 
dem Islam entspringe, als auch dessen Anweisungen mit 

Baʿṯ-Partei übereinstimmen wür
 Einer dieser Punkte, welcher sich im Kern des 

Islams wiederspiegelte, sei die Einigung der arabischen 
Länder und ihre Modernisierung. Ziel Ḫomeinīs sei es 
dagegen, dies zu verhindern, indem er die Länder spalte 
und sie auf den Pfad des »falschen« Islams führe, welcher 
ihre Modernisierung nicht zuließ. Dies wurde dadurch 
zu belegen versucht, dass arabische Länder sich im Krieg 
dem Iran statt dem Irak angeschlossen hatten.  Außer
dem seien die Unterstützer Ḫomeinīs »Zionisten« und 
»Imperialisten«, die sie diese Spaltung schon seit länge
rem verfolgt hätten.  Die Ausübung des »falschen« 
Islams sei nicht nur für die arabische Nation gefährlich, 
sondern auch für die Personen, die ihn auslebten. Um die 
Bevölkerung davon abzuhalten, »iranische« Rituale 
auszuüben, wurden schiitische und sunnitische Gelehrte 
gedrängt, diese Art von Schiitentum zu verurteilen und 
zu unterbinden. Darunter fielen insbesondere volksreli
giöse Märtyrergedenkzeremonien, aber auch Praktiken, 
in denen vorislamische persische Kulturelemente 

Ein weiteres Problem, dem die Komitees mithilfe von 
Gerüchten beizukommen versuchten, war die Kriegs
müdigkeit, die sich im Laufe der achtjährigen Kriegs
handlungen unter den Soldaten ausbreitete. Da der Irak 
sich bereits 1982 aus dem Iran zurückziehen musste, sah 
es aus, als ob der Krieg verloren sei. Die Regierung 
jedoch beharrte der Bevölkerung gegenüber weiter auf 

einen Sieg. So wurde etwa 1985 verbreitet, dass Ministe
rium für militärische Angelegenheiten habe von der 
Sowjetunion neue Waffen erhalten, mit denen der Irak 
dem Iran weit überlegen sei, weshalb iranische Streit
kräfte bereits in umliegende Länder geflüchtet seien. 
Auch die iranische Regierung versuchte, mittels Propag
anda irakische Truppen von Kampfhandlungen abzuhal
ten oder die Bevölkerung zu einem Aufstand zu bewe
gen. Sie nutzten Familienmitglieder von Anhängern der 

Daʿwa-Partei, die in den Iran geflüchtet 
waren, um in Basra einen Aufstand vorzubereiten.

Kriegsgeschichte in einen glaubwürdigen Kontext zu 
setzen und so die Bevölkerung zu manipulieren und sich 
nicht von iranischen Gerüchten beeinflussen zu lassen.

Märtyrer und Deserteure

Eine weitere Herausforderung für die Baʿṯ
ihre Komitees war es den sozialen und wirtschaftlichen 
Auswirkungen, die mit dem Krieg einher gingen, 
entgegen zu lenken. Da gewisse staatlich-vermittelte 
Ressourcen nur Parteimitgliedern zustanden, wurden 
gefallene Märtyrer in die Reihen der Partei aufgenom
men, wenn diese nicht bereits Mitglieder waren. So 
konnten Familien weiterhin staatliche Unterstützung 

 Um Informationen über die Familien und 
deren Bedürfnisse zu sammeln, wurden entsprechende 
Formulare an sie ausgehändigt. Bei regelmäßigen Besu
chen wurden Berichte erstellt, welche die Einstellung 
der Familien zum Regime dokumentierten, denn wer 
sich negativ dem Krieg oder der Regierung gegenüber 
äußerte, galt als Gefahr für die nationale Sicherheit und 

 Solchen Schuldzuweisungen 

wurde auch entgegengewirkt, indem die Komitees den 
Stolz der verbliebenen Familienmitgliedern auf ihre 
»Märtyrer« förderten und ihr Opfer anerkannten. Da die 
Bürokratie der Partei den Familienmitgliedern unbe
kannt war, organisierten die Komitees Sitzungen, in 
denen die Regelungen erklärten wurden.  Zudem 
ermöglichten sie die Änderung von Gesetzen, die 
Witwen den Erhalt von Entschädigungen ermöglichten, 
ohne dass sie sich mit dem Rest der verbleibenden Fami
lie darum streiten mussten.

Viele Soldaten waren nicht aus freien Stücken im Mili
tär, sondern wurden über die Wehrpflicht eingezogen. 
Eine große Anzahl von Soldaten desertierte daher und 
flüchtete in den kurdischen Norden oder in iranisch 
kontrollierte Gebiete, um dort in der Untergrundwirt
schaft zu arbeiten oder sich dort den Widersachern der 
irakischen Zentralregierung anzuschließen. Um dem 
entgegen zu wirken, formte die Partei eine spezielle 
Truppe, die dazu ausgebildet wurde, Deserteure aufzu

mit dem Tod bestraft. Zwischen 1986 und 1988 wurden 
an der Südfront allein 67.522 Deserteure gemeldet, von 
denen 7.832 festgenommen werden konnten. 1988 
erließ der Revolutionäre Kommandorat (Maǧlis Qiyādat 
aṯ-Ṯaura) eine Generalamnestie für alle die nicht »mit 
Iran kollaboriert und für die iranische Armee als Agen
ten und Spione gedient hatten«.
58.943 freiwillig. 432 Deserteure starben auf der Flucht 
und 193 wurden letztendlich hingerichtet. Die Regie
rung ermutigte zudem Familien dazu, den Aufenthalts
ort ihrer desertierten Angehörigen preiszugeben, was als 
höchste Form der Staatsloyalität anerkannt wurde. Es 
gab allerdings auch Wege, sich der Wehrpflicht zu 
entziehen, die für die Regierung schwierig zu kontrol

lieren waren. Beispielsweise waren immatrikulierte 
Studenten von der Wehrpflicht ausgenommen, sodass 
sie ihre Prüfungen absichtlich nicht bestanden, um 
weiterhin immatrikuliert zu bleiben. Die Regierung 
ermahnte die Lehrer, darauf zu achten, dass ihre Studen

kaum durchsetzen.

Trotzdem konnte die Regierung durch die Indoktrina
tion der Bevölkerung und die Kultivierung des Über
wachungsapparates Sicherheit und Kontrolle weitge
hend gewährleisten. Das Sammeln von Informationen 
über das Volk wurde zur Routine und konnte somit 

Die Frauen im Krieg

Der Verband der irakischen Frauen (al-Ittiḥād al-ʿĀmm 
li-Nisāʾ al-ʿIrāq) war an jeder Handlung des Krieges 
beteiligt. Er galt als rechte Hand der Baʿṯ
Modernisierung des Iraks eine der wichtigsten Punkte 
der Staatsideologie war, spielte die Erhaltung von Frau

Frauenaktivismus galt als Form des Kampfes gegen die 
als traditionalistisch angesehene iranische Kultur. Der 
Kriegsbeginn war für den Verband eine Möglichkeit, 
Gleichberechtigungsziele weiter voranzutreiben. Seit 
1976 konnten Frauen als Offiziere dem Volksmilitär 
beitreten. Die Rolle von Frauen auf dem Arbeitsmarkt 
und als Krankenschwestern und Ärztinnen an der Front 
wurde zunehmend wichtiger. 1983 und 1985 belohnte 
die Regierung die Arbeit des Verbandes mit Änderun
gen am Personenstandsrecht; Frauen bekamen vorüber
gehend mehr Rechte innerhalb der Familie.

Doch als der Krieg voranschritt und immer mehr 
Männer an der Front starben, wurden diese Änderungen 
wieder rückgängig gemacht. Frauen wurden wieder 
nach Hause geschickt, damit sie sich um ihre Familien 
kümmern konnten. Ein weiterer Grund war die Größe 
des Verbandes. Laut Dina Khoury organisierten sich 
dort 1987 mehr als 850.000 Frauen.  Damit stellten der 
Frauenverband, obwohl der Baʿṯ
eigenständige und nicht zu unterschätzende Macht dar.

Die Organisation kooperierte mit anderen irakischen 
Volksverbänden, wie beispielsweise dem Allgemeinen 
Gewerkschaftsverband (al-Itiḥād al-ʿĀmm li-Niqābāt
mit dem er Büros für Frauen gründete und diese dort 
schulte. Er schloss sich außerdem mit dem Ministerium 
für Gesundheit zusammen, um Krankenschwestern für 
die Front auszubilden. Der Verband sammelte Geld für 
den Krieg und war die wichtigste Instanz für die 
Verbreitung von Kriegspropaganda. Außerdem war er 
unentbehrlich in der Verwaltung der sozialen Folgekos
ten. Der Verband war für die Beschaffung von Informa

tionen sehr nützlich, da Frauen unbemerkt in Bereichen 
spionieren konnten, in denen Männer nicht zugelassen 
waren. Bis 1987 war der Verband insgesamt an 104 
Operationen im Zusammenhang mit dem Krieg betei

Am Ende des Krieges war der Verband der irakischen 
Frauen eine der wichtigsten Institutionen zur Verwal
tung der internen Front und dem Errichten von sozialen 
Organisationen. Seine eigentliche Mission von Gleich
berechtigung und Frauenrechten musste er jedoch 
vernachlässigen, um sich ganz auf das Kriegsgeschehen 
konzentrieren zu können. Die Bürokratisierung der 
Partei und ihrer Komitees indes wurde unentbehrlich für 
die Verwaltung der sozialen und politischen Konsequen
zen des Krieges. Mithilfe von Überwachung, 
Einschüchterung, Gewalt und der Notwendigkeit des 
Volkes, sich in der Partei zu engagieren, wurde die 
Bevölkerung des Iraks in den Krieg eingebunden. Die 
Verwaltung des Krieges wurde zur Routine. 
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Ṣaddām Ḥusain, der der säkularen Baʿṯ

1993 eine »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla al-Īmāniya
verkündete. Betrachtet man jedoch parteiinterne Schrif
ten, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzen, 

Baʿṯ
nicht-religiöse Vorstellung von »Glaube« hatte. Zwar 
lassen sich der Lektüre auch Aussagen entnehmen, die 
eine Assoziation mit Religion hervorrufen, jedoch 
beschreibt die Definition »Glaube bedeutet, an die Prin
zipien der Partei zu glauben« deutlich, welche Intention 
eigentlich hinter der Glaubenskampagne steckte.
Inwieweit es gelang, die Prinzipien der Partei in der 
Bevölkerung zu verbreiten, soll im Folgenden kurz 

Islam baʿṯistischer Prägung

Als die Glaubenskampagne gestartet wurde, war die 
irakische Bevölkerung noch von den Folgen der beiden 
Golfkriege gezeichnet. Die Waffengänge waren nicht 
nur kräftezehrend gewesen, das Abenteuer in Kuwait 
zog auch ein striktes internationales Embargo nach sich, 
dass schwerwiegende sozio-ökonomische Folgen hatte. 
Die Mittelschicht wurde vor allem durch eine starke 
Inflation und hohe Arbeitslosigkeit belastet. Eine halbe 

ter etwa 250.000 Kinder. Für immer mehr Iraker wurden 
unter diesen erschwerten Umständen die Moscheen 
wichtige Zufluchtsorte, wo sie sozialen und psychischen 

tät und der gleichzeitige Popularitätsverlust säkularer 
und linker Ideologien erforderte von der Regierung ein 
öffentliches Bekenntnis zum Islam. Ṣaddām Ḥusain 
reagierte 1993 mit der Einsetzung einer Glaubenskam
pagne, die den Höhepunkt eines politischen Kurses 
bildete, der bereits Jahre zuvor begonnen hatte.
im Frühjahr 1991, während der Kuwaitkrise, hatte die 
Regierung beschlossen, den Schriftzug »Allāhu akbar« in 
die Nationalflagge zu integrieren, wo er fortan zwischen 
den drei Sternen der arabischen Einheit stand. Bereits 
1981 hatte Ḥusain zum »Heiligen Krieg« (al-Ḥarb 
al-muqaddasa) gegen den Iran aufgerufen und die 
Anhänger Ayatollah Ḫomeinīs als »Teufel« (daǧǧāl
bezeichnet.

Daneben inszenierte sich der irakische Machthaber 
persönlich bewusst zunehmend religiöser und ließ sich 
wiederholt beim Gebet ablichten, sodass außenstehende 
Betrachter von einer »Islamisierung« des irakischen Staa

 Betrachtet man jedoch parteiinterne 
Dokumente, so wird schnell deutlich, dass für den iraki
schen Präsidenten und seine Regierung nach wie vor 

nicht die Religion an erster Stelle stand. Sie verfolgten 
weiterhin ihre panarabische und säkulare Ideologie und 
räumten der arabischen Identität weiterhin eindeutig 
Vorrang vor der Zugehörigkeit zum Islam ein. Umge
kehrt bedeutet diese Priorisierung des Panarabismus 
jedoch nicht zwangsläufig, dass die Baʿṯ
antireligiöse Ideologie vertrat.  Vielmehr war sie ange
sichts der Umstände trotzdem an einer Stärkung der 

einen Islam zu verbreiten, der sich signifikant vom Reli
gionsverständnis der Mehrheitsbevölkerung unter

 Über die Stärkung der arabischen Identität 
hinaus, sollte der von Ṣaddām Ḥusain propagierte Islam 
die sektiererischen Ansichten in der Bevölkerung mini
mieren und erreichen, dass Sunniten wie Schiiten den 
Anspruch auf ihre jeweilige Überlegenheit ablegten.
Dabei stellte Ṣaddām Ḥusain, wie beispielsweise auch 
Ḫomeinī, den Anspruch, dass seine Version des Islam die 
einzig »richtige« sei.

Aus dieser Ideologie heraus lassen sich auch die Ziele der 
1993 verkündeten Glaubenskampagne ableiten: Ḥusain 
wollte mit dieser vor allem die Verbreitung der vom 
Regime geförderte Interpretation des Islam im Irak 
bezwecken, wobei der Islam als Verkörperung des 
Arabismus verstanden werden 

Beispielsweise den Wahhabis
mus zu delegitimieren, indem 
man deren Kerngedanken 
stigmatisierte und die 

Baʿṯ
als »natürlich gegeben« und 
»normal« darstellte.
Glaubenskampagne sollte 

Rückgewinnung der jungen 
Iraker, die Ṣaddām Ḥusain 
bereits während des Iran-Irak Krieges an die Religion 
verloren hatte, auch ein Gegengewicht zum vom Iran 
verbreiteten Islamismus darstellen und dessen mögliche 

Um das Verständnis der Baʿṯ vom Islam mit dem »traditi
onellen« Religionsverständnis großer Teile der Bevölke
rung zusammenzubringen, nutzte Ṣaddām Ḥusain, wie 
auch bereits vor ihm Mīšīl ʿAflaq, der christliche Mitbe

Baʿṯ-Partei, bewusst Begrifflichkeiten, die 
neben ihrer säkularen Bedeutung auch noch eine weit 
verbreitete religiöse Konnotation hatten. Willentlich 
wurde so ein Mangel an Präzision geschaffen, der es 
erlaubte, dass die Aussagen Ḥusains und anderer 

Baʿṯ-Partei mehrdeutig verstanden 
werden konnten. Ein Beispiel dafür ist der Slogan der 
Partei »Eine arabische Nation mit einer ewig währenden 

Botschaft«. In diesem werden bewusst die Begriffe 
umma« und »risāla« verwendet, die einen islamischen 

Bezug suggerieren, aber auch wertfrei verstanden 

Der säkulare Staat und die religiösen Führer

Damit die Vorstellung eines Islams im Sinne der Regie
rung in den Köpfen der Bevölkerung verankert werden 

Baʿṯ-Partei anzuwenden. Es musste auch ein ganzheitli
ches System etabliert werden, dass die Richtigkeit der 
Verwendung von religiöser Symbolik und Rhetorik 
sicherstellte. Hierzu schuf die Baʿṯ

Regimes vertraten.  Dazu war es notwendig, Strukturen 
aufzubauen, die zu einer Abhängigkeit der Religions
führer vom Regime und somit zu einer Einbindung der 
religiösen Führer in die politischen Strukturen führte. 
Doch die Etablierung eines solchen Systems war ein 
langwieriger Prozess und fand nicht erst im Rahmen der 
Glaubenskampagne statt, sondern hatte ihre Anfänge 
schon in den 1980er Jahren, während des 

Iran-Irak-Krieges.

Ein Projekt, das in diesem Zuge 
Anfang der neunziger Jahre ins 

»allgemeine freiwillige religiöse 
Aufsicht«. Ziel des Projektes war 
es, verwerfliches Verhalten in der 
Bevölkerung zu »behandeln«, 

rung gegenüber der Regierung zu 
stärken. Dabei übernahmen die 
partizipierenden Religionsführer 
Aufgaben, die zuvor von Staatsbe
amten wie Lehrern oder Polizisten 

übernommen wurden. Besonders dabei war, dass diese 
Tätigkeiten aus einem nationalen Pflichtgefühl heraus 
übernommen wurden, und die Religionsführer dafür 
keinerlei Bezahlung erhielten. Auch unmittelbar nach 
der Invasion Kuwaits wurden Religionsführer zu staatli
chen Beamten. In diesem Fall war diese Auswechslung 
des Personals auf die, durch internationale Sanktionen 
verursachte, schlechte finanzielle Lage des Iraks zurück
zuführen. Der Einsatz aus Sicht des Regimes vertrauens
würdiger Religionsführer im Staatsapparat hatte auch 
positive Auswirkungen auf die Verbreitung der Ideolo

Baʿṯ-Regimes.  Darüber hinaus kam es nach 
dem Zweiten Golfkrieg 1991 zum Höhepunkt des 
Prozesses der Eliminierung unabhängiger und feindli

Zeitgleich zur Verkündung der »Glaubenskampagne« 
schlossen die ersten Absolventen der islamischen Fakultät 
der Ǧāmiʿa an-Nahrain, die oft auch als »Ṣaddām Univer-
sität« bezeichnet wurde, ihr Studium ab. Ziel war es, die 
Studenten, die bereits eine Reihe diverser Überprüfun-
gen bezüglich ihrer politischen und religiösen Ausrich-
tung bestanden hatten, in den Moscheen und religiösen 
Institutionen des Landes einzusetzen. Durch die 
»Ṣaddām Universität« wurde die religiöse Landschaft im 
Sinne des Regimes verändert. Dies begann bereits bei der 
Auswahl der Studenten. Ursprünglich kamen rund 90% 
der Bewerber der Universität aus dem religiösen 
Bildungssystem. Studenten mit einer religiösen Grund-
ausbildung stammten meist aus den ärmeren und 
vernachlässigten Gebieten des Landes, wo Tribale und 
religiöse Traditionen sozial noch immer stärker verankert 
waren. Aus Sicht der Baʿṯ-Partei trugen diese Studenten 
maßgeblich dazu bei, dass das Niveau der Universität 
gesenkt wurde. Aufgrund dessen wurde die Anzahl 
dieser »traditionellen« Studierenden auf maximal 50% 
der gesamten Studentenschaft begrenzt. So gelang es, die 
traditionellen Religionsführer durch eine neue Generati-
on religiöser Studenten zu ersetzen, die dem Regime 
vertrauenswürdig erschienen und dessen politische 
Bedürfnisse besser erfüllten.17

Wirken unter der schiitischen Bevölkerung

Bereits in den 1980er Jahren versuchte das Regime, sich 
in der schiitischen Gemeinschaft zu etablieren. Diese 
gehörten zu weiten Teilen den Unterschichten an und 
hatten den Großteil der Basis der mit der Baʿṯ konkurrie-
renden Kommunistischen Partei gestellt. Man kann diese 
Zeitspanne als Aufbauphase für ein System betrachten, 
dass sich die Regierung im folgenden Jahrzehnt zunutze 
machte. In jenen Jahren begann man den Versuch, schii-
tische Religionsführer für sich zu vereinnahmen. Gewalt 
und Misstrauen zwischen Schiiten und Regierung 
behinderten diese Initiative jedoch. Nicht förderlich für 
die Minimierung dieses Misstrauens waren die Aufstän-
de im Anschluss an den Golfkrieg 1991. Das Regime 
nutzte diese Aufstände, um zahlreiche schiitische Religi-
onsführer, die ihm unliebsam waren, zu beseitigen. Dies 
hatte zur Folge, dass es im Irak kaum noch schiitische 
Autoritäten gab, die dem Regime in Bezug auf die Ideo-
logie offen feindlich gesinnt waren. Für viele Schiiten 
stellte das Vorgehen der Regierung einen sektiererischen, 
also einen von sunnitischer Seite dezidiert anti-schiiti-
schen Akt dar. Und so kam es entgegen der Bestrebun-
gen des Regimes zu einer Zunahme der konfessionellen 
Spaltung zwischen der schiitischer Mehrheitsbevölke-
rung und der sunnitischen Minderheit.18  

Doch trotz dieser Rückschläge zu Beginn der 1990er 
Jahre war es der Baʿṯ-Partei bereits in der Mitte desselben 
Jahrzehnts gelungen, eine neue Generation schiitischer 

Religionsführer zu etablieren, die mit dem Regime 
zusammenarbeitete und in dessen Strukturen eingebun-
den war. Diese versuchten, die schiitische Bevölkerung 
im Sinne der Regierung zu beeinflussen. So versuchten 
zum Beispiel schiitische Autoritäten im Zuge der 
Ermordung des schiitischen Religionsführer Muḥam-
mad Muḥammad Ṣādiq aṣ-Ṣadr, in der Bevölkerung 
Zweifel an der Beteiligung der Regierung am Mord zu 
streuen. Doch nicht in allen Moscheen gab es solche 
kollaborierenden Prediger, sodass die Regierung Spione 
einsetzte, um potenzielle Unruhen zu verhindern. 
Gelang dies nicht rechtzeitig, wurden die entstandenen 
Unruhen gewaltsam niedergeschlagen.19 

Eine Kontrollinstanz für die Kontrolleure

Um den wachsenden Kader der vertrauenswürdigen 
Religionsführer im Griff zu behalten, setzte das Regime 
auf weitere Institutionen und Kontrollmechanismen. 
Dazu zählten unter anderem der vermehrte Einsatz von 
Geheimdiensten, die Institutionalisierung und Bürokra-
tisierung der religiösen Landschaft sowie der Versuch, 
verstärkt die Orte, in denen Religionsführer und deren 
Diskurse zum Tragen kamen, in erster Linie also 
Moscheen, aber auch religiöse Schulen, zu kontrollieren.
 
Im Zuge dessen machten es sich die Geheimdienste zur 
Aufgabe, die irakische Bevölkerung zunehmend zu 
kontrollieren, um jedweder potenziellen inneren Bedro-
hung für die eigene Macht zuvor zu kommen. Dabei 
wurden äußere Bedrohungen, angesichts der Tatsache, 
dass man dem internationalen Embargo ohnehin restlos 
ausgeliefert war, zunehmend außen vor gelassen. Inner-
halb dieses inländischen Fokuses lag das Hauptaugen-
merk auf der religiösen Sphäre.20 Speziell zu diesem 
Zweck ins Leben gerufen wurde der sog. »Spezialsicher-
heitsdienst« (Ǧihāz al-Amn al-Ḫāṣṣ), deren Hauptziel es 
war, die Vielzahl der parallel existierenden Geheim-
dienste und die Baʿṯ-Partei zu kontrollieren. Darüber 
hinaus gab es eine Reihe weitere Geheimdienste, die 
sich vor allem auf die Überwachung der inländischen 
Opposition, der Religionsführer, sowie der religiösen 
Parteien und der irakischen Soldaten fokussierte. Die 
Institutionalisierung, die ebenfalls zu einer besseren 
Überwachung der Geheimdienste beitragen sollte, fand 
zunächst vor allem auf der ländlichen Ebene statt. Dort 
etablierte das Regime offizielle religiöse Komitees, um 
Predigten und andere Aktivitäten in den Moscheen zu 
regulieren. 

Die Institutionalisierung schritt jedoch immer weiter 
voran, so wurde beispielsweise das Ministerium für 
religiöse Stiftungen und Religionsangelegenheiten 
(Wizārat al-Awqāf wa-'š-Šuʾūn ad-Dīnīya) mit einbezo-
gen, um die Predigten auf ihre Richtigkeit zu überprüfen 
und somit jede Meinung, die der Ideologie der Baʿṯ-Par-

tei widersprach, vom Diskurs in den Moscheen fernzu
halten. Das Ministerium übernahm zudem die Verwal
tung aller Moscheen des Iraks und konnte somit über 
Neubau, Renovierung, Abriss und Namensänderungen 
religiöser Institutionen entscheiden. Anders als von 
Ṣaddām Ḥusain propagiert, war die Neuerrichtung 

jeder, der eine Moschee bauen wollte, wurde gründlich 
überprüft. Zusätzlich zu der regelmäßigen Kontrolle 
durch das Ministerium für religiöse Stiftungen und 

1995 und 1998 nationale Inventuren. Diese sollten Aus
kunft über Predigten und Gespräche mit den Gläubigen 
in der Moschee geben und somit zu einer Kategorisie
rung der Religionsführer beitragen. Auffällig ist, dass 
die religiösen Führer dabei keineswegs nach dem 
Umfang ihres religiösen Wissens beurteilt wurden, 
sondern vielmehr nach ihrer politischen Ausrichtung 
und ihrer Treue zum Baʿṯ-Regime.

Erfolge und Langzeitwirkungen

Baʿṯ-Partei war es gelungen, bis zu den 1990er 
Jahren eine religiöse Führungsebene zu etablieren, die 
dem Regime gegenüber loyal war. Damit ging eine 
Kontrolle des öffentlichen religiösen Diskurses einher, 
sodass keine feindlichen Ansichten Eingang in diesen 
fanden. Das Regime konnte jedoch zu keinem Zeit
punkt die absolute Kontrolle über jeden Religionsführer 
erlangen. Diese waren sich der Kontrolle, die vom 
Regime ausging, bewusst und verhielten sich dement
sprechend regelkonform. Es lässt sich also nicht genau 
beurteilen, in welchem Ausmaß hinter verschlossener 
Tür über Meinungen gesprochen wurde, die den 
Ansichten des Regimes widersprachen.
wieder konnte man jedoch beobachten, wie es beispiels
weise der Muslimbruderschaft gelang, dass ihre Schrif
ten Eingang in einige Bereiche des religiösen Diskurses 
fanden. Auch andere islamistische Literatur, teils von 

Außenstehende im Irak verbreitet. Die Aktivitäten von 
Salafisten hingegen, blieben im Verborgenen.

Über die Kontrolle des religiösen Diskurses hinaus, 
musste die Baʿṯ-Partei zudem konstant Anstrengungen 
unternehmen, um konfessionalistische Diskurse in der 
Gesellschaft, aber auch in den eigenen Reihen, zu unter
drücken. Eine solche anhaltende Unterdrückung war 

Entwicklungen im Irak nach der US-geführten Invasion 
und dem Sturz des Regimes 2003 beweisen, welche 
Sprengkraft dem Konfessionalismus innewohnt. Zwar 
hing der blutige Bürgerkrieg, in dem das Land 2006 
versank, genauso wie die Aufstände der sunnitischen 
Bevölkerung ab 2012 in erster Linie mit der Besat

zungspolitik und der Diskriminierung durch das schii
tische Regime zusammen. Dessen Politik speiste sich 
allerdings auch aus den eigenen Diskriminierungserfah
rungen unter der mit der sunnitischen Minderheit asso
ziierten Baʿṯ

Auf der anderen Seite konnten die verschiedenen natio
nalistischen und islamistischen irakischen Aufständi
schen gegen die Besatzung in den Jahren nach 2003 an 
die »Glaubenskampgane« anknüpfen. So vereinigten 
sich säkulare Nationalisten und patriotische Islamisten 
in verschiedenen Widerstandsgruppen.
torische Rückgrat des IS wird bekanntermaßen nicht 
von alten islamistischen Kadern, sondern von ehemali
gen Baʿṯisten gestellt. Dabei handelt es sich wohl um 
den gleichen politischen Pragmatismus in den Diensten 
politischer Machtansprüche auf nationaler Ebene, wie 
schon bei der Glaubenskampagne und während den 
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Die folgende Arbeit befasst sich mit dem Humanismus 
in der Dichtung des palästinensischen Dichters und 
Philosophen Maḥmūd Darwīš. Dafür werden zunächst 
seine persönliche Biografie und der damalige politische 
Kontext umrissen, um anschließend verschiedene Aspek
te seiner Dichtung zu beleuchten. Dafür wird der Leser 
kurz in die Dichtung Darwišs eingeführt. Abschließend 
werden die humanistischen und die nationalistischen 
Aspekte seines Werks näher betrachtet und ihre Rolle in 
der Entwicklung seines künstlerischen Schaffens heraus

Bibliographie und politischer Kontext

Maḥmūd Darwīš kam 1941 oder 1942 in al-Birwā, im 
Nordwesten Palästinas, zur Welt und starb 2008 in 
Texas, USA.  Er ist ein Dichter, der bis heute in der 
arabischen Welt, besonders für seine Lyrik über seine 
Heimat Palästina sehr populär geworden ist. Er gehört 
zur Generation von Palästinensern, die im Zuge des 
ersten arabisch-israelischen Krieges im Jahre 1948 aus 
Palästina vertrieben wurden.  Seine Dichtung ist geprägt 
von seinen eigenen Erfahrungen, die er als Palästinenser 

durch den sogenannten Nahost-Konflikt gesammelt hat. 
Häufige Themen sind beispielsweise die 
Heimatlosigkeit, das Flüchtlingsdasein, das Leben im 
Exil und die starke Sehnsucht nach Frieden und Freiheit. 
Um Darwīšs Dichtung und die Entwicklung des 
Humanismus in dieser besser verstehen bzw. 
nachvollziehen zu können, ist die Betrachtung seines 

Städten von Bedeutung. Zwei entscheidende Ereignisse 
beeinflussten und prägten die Geschichte Palästinas und 
damit auch das Leben und das Werk Darwīšs 
nachdrücklich. Diese sind zum einen die nakba
(Katastrophe) von 1948, die die Vertreibung von 750.000 
Arabern aus Westpalästina bezeichnet, und die naksa
(Rückschlag) im Jahre 1967, mit der der Sechstagekrieg 
bezeichnet wird, in dessen Zuge Israel ganz Palästina 
(Westbank und Gazastreifen), den Sinai und Teile 
Syriens und Libanons besetzte und Jerusalem 

Auch Darwīš musste 1948 im Kindesalter aus seinem 
Heimatdorf fliehen, welches er als »beautiful and calm«  

 Er floh nach Beirut, soll jedoch nach einem 

Jahr nach Palästina, genauer nach Deir al-Assad im 
mittlerweile von Israel beanspruchten Norden, 
zurückgekehrt sein. Nach dem Krieg kehrten weitere 
Palästinenser nach Palästina zurück, jedoch war das 
Leben danach nicht mit dem vor der Vertreibung zu 
vergleichen. Für viele war es unmöglich, in ihre alten 
Häuser bzw. Dörfer zurückzugehen, da diese meist von 
Israelis besetzt waren. Die Entwurzelten mussten sich in 
Flüchtlingslagern und neuen Dörfern zusammenfinden, 
nicht wenige landeten im Gefängnis. Auch Darwīš soll 

Jugendlicher inhaftiert worden sein. In den 1960er Jahren 
fing er an, Gedichte zu veröffentlichen, und wurde 
seitdem aufgrund verschiedener Anklagen inhaftiert. 
Darwīš etablierte sich durch frühe Gedichtsammlungen, 

ʿĀšiq min Falasṭīn (1964 »Ein Liebender aus 
Palästina«), oder Awrāq az-zaytūn (1964 
»Ölbaumblätter«), als palästinensischer 
Widerstandsdichter.   Viele seiner Gedichte wurden zum 
Protest gegen die israelische Besatzung in der arabischen 
Welt nutzbar gemacht und beispielsweise musikalisch 

Im Juni 1967 kam es zum Sechstagekrieg zwischen den 
arabischen Staaten Ägypten, Syrien und Jordanien gegen 
Israel. Israel verübte ein Überraschungsangriff auf 
Ägyptens Luftwaffe, der die arabische Koalition stark 
schwächte, sodass Israel nach sechs Tagen als Sieger 

große Flüchtlingswelle in der palästinensischen Region 
aus. Nicht nur für Palästina, sondern für die gesamte 
arabische Welt markiert dieser Krieg ein tief erschüttern
des Ereignis. Viele sehen die naksa als Startpunkt einer 

1972 reiste Darwīš nach Kairo, wo sein langjähriges 
Leben im Exil begann.
tete für die Tageszeitung al-Ahrām. Danach zog er nach 
Beirut und blieb trotz dort, trotz des zu dieser Zeit herr
schenden Bürgerkriegs. Wie auch die Palästinensische 
Befreiungsorganisation (PLO) verließ er im Zuge der 
Invasion Israels den Libanon.
verschieden Metropolen der arabischen Welt und Euro
pas, wie Tunis, Paris, Amman und Ramallah.

Einführung in Darwišs Dichtung 

Maḥmūd Darwīš veröffentlichte im Laufe seines Lebens 
insgesamt 33 Gedichtsammlungen und acht Prosawerke 

 Die Dichtung ist bis heute eine der meist 
praktizierten und geschätzten Künste in der arabischen 
Welt und noch immer im Alltag präsent. So findet sie 
zum Beispiel in Briefkorrespondenzen bzw. heute auch 
in E-Mails, Musik und politischen Ansprachen statt. Den 
Dichtern wird aufgrund ihres Einflusses auf die Leser
schaft eine gewisse Macht zugesprochen. Damit ist 

gemeint, dass sie mit ihrer Dichtung oft starke emotio

durchaus auch manipulieren können.  Sehr beliebt ist 
auch die Vertonung der Gedichte, die wie im Falle von 
Darwīš von dem Sänger Mārsīl Ḫalīfa in seinen Liedern 
benutzt werden.  Wie schon erwähnt engagierte sich 
Darwīš bereits zu Beginn seines dichterischen Wirkens 
in der palästinensischen Nationalbewegung. Das Genre 
der Widerstandsdichtung entstand nach der nakba 
1948. Darin werden die Erfahrungen der Vertreibung, 
der Entwurzelung und Isolation, das Leben unter israe
lischer Militärherrschaft, die Identitätssuche, der Wie
derstand und das Märtyrertum verarbeitet. 

Humanismus und Nationalismus in Darwīšs 
Dichtung

Die Dichtung von Darwīš wird von zwei vermeintlich 
gegensätzlichen Tendenzen dominiert: zum einen von 
einem humanistischen und zum anderen einem natio
nalistischen Paradigma. Beide stehen in einer ständigen 
Entwicklung, die abhängig von politischen und gesell
schaftlichen Geschehnissen und von Darwīšs persönli
cher Erfahrung sind. Zwar ist die humanistische Ten
denz von Beginn an in seiner Dichtung vertreten, sie ist 
jedoch an gewissen Stellen weniger offensichtlich, da sie 
beispielsweise von gewalttätigen Motiven scheinbar 
übertüncht wird. Ziele, die durch diesen nationalisti
schen Gedanken vermittelt werden, sind zum einen die 
Errichtung eines eigenen Nationalstaates und zum 
anderen der Widerstand gegen die unterdrückenden 
politischen Mächte. Darwīš appelliert an die Araber, 
diese Ziele als ultimativ zu betrachten und sie mit Hilfe 
der Aufopferung zu realisieren. Das Bild des Märtyrers 
ist besonders am Anfang seiner Widerstandsdichtung 

Märtyrer wird als Erlöser und Erretter des palästinensi
schen Volkes angesehen. Darwīš verleiht ihm sogar 
übernatürliche und gottähnliche Eigenschaften.  Er 
legitimiert dieses Märtyrertum durch die Ausweg- und 
Machtlosigkeit, in der sich die Palästinenser durch die 
israelische Besatzung und die internationale Isolation 
befinden.

Wie schon erwähnt, ist jedoch auch die humanistische 
Tendenz schon von Anfang an in Darwīšs Dichtung 
integriert, jedoch nicht so offensichtlich, wie in den 
Spätwerken der 1970er Jahren. Ein Aspekt, der den 
Humanismus von Darwīš stark auszeichnet, ist, dass 
sein Humanismus-Begriff ohne Ausnahme für alle 
Menschen gilt. Denn Nationalisten, ob auf palästinensi
scher oder israelischer Seite, neigen oft dazu, sich 
gegenseitig die Menschlichkeit abzusprechen, was zur 
Legitimation für unmenschliche Gräueltaten dient. Sehr 
treffend dazu ist Darwīšs Statement »an identity does 
not negate an identity«.

Entwicklung von Darwīšs Humanismus

Bevor auf die Entwicklung des Humanismus in Darwīšs 

Augenmerk auf die Entwicklung des Nationalismus 
gelegt werden, der, genau wie der Humanismus, durch 
einschneidende politische Begebenheiten beeinflusst ist.

Wie eingangs erwähnt, vermittelte Darwīš in seiner 
anfänglichen Widerstandsdichtung ein bestimmtes 
Märtyrerbild. Dieses Motiv unterzieht sich jedoch einer 
Wandlung, dass von mehreren politischen Ereignissen 
bestimmt wurde. Dazu gehörte der libanesische Bürger
krieg von 1975 bis 1990, die zweite Intifāḍa (Aufstand) 
der Palästinenser gegen die israelische Besatzung 2000 
bis 2005 und schließlich die Auseinandersetzungen 
zwischen PLO bzw. Fatḥ Ḥamās nach dem Wahl
sieg letzterer 2006. Darwīš beginnt, eine gewisse Kritik 
am palästinensischen Nationalismus zu äußern, die mit 
der Reduzierung der heiligen Stellung eines Märtyrers 
auf seine körperlichen Fähigkeiten beginnt, dann den 
Märtyrer als einen von einer persönlichen Krise moti
vierten Narzissten charakterisiert und schließlich in eine 

dieser immer stärker werdenden nationalismus-kriti
schen Einstellung scheint Darwīš parallel zu der 
Erkenntnis zu kommen, dass der Wert des Menschen 
höher sei, als ein Ziel, für das es sich zu opfern gelte.
Damit wird der Fokus immer stärker auf das Wohlerge
hen des Menschen als fühlendes, denkendes und letzt
endlich leidendes Wesen gelenkt. Besonders nach den 
Machtkämpfen zwischen den Fraktionen der palästinen

scheint es, als würde Darwīš seine frühere Dichtung in 
Teilen revidieren, da der Weg des Nationalismus nicht 
nur gescheitert, sondern in Selbstzerstörung umgeschla
gen sei und zu noch mehr Leid geführt habe.

Zum Schluss soll hier zur Veranschaulichung der huma
nistischen Tendenz in Darwišs Dichtung ein Gedicht 
aus seinen frühen Werken herangezogen werden. Biṭā
qat al-huwīya« (Schreib auf: Ich bin Araber) aus dem 
Jahre 1964 ist in der Ich-Form verfasst.  Der Erzähler ist 

seine neue Umgebung und das, was ihm weggenom
men wurde. Auffällig ist die offensichtliche Wut und 
Anspannung, die im Gedicht durch die ständige Wie

»Sağğil/Anā ʿarabī« erzeugt wird. 
Übersetzen kann man diesen Vers mit »Schreib auf:/ Ich 
bin Araber« oder auch »Registriere:/Ich bin Araber«. Alle 
Strophen bis auf die letzte werden mit diesem Vers 
eingeleitet. Damit könnte Darwīš eine Abgrenzung der 
Palästinenser von Israelis intendieren, doch ist in dieser 
Abgrenzung keine Höherrangigkeit des Palästinensers 
gegenüber des Israeli gemeint. Es wird vielmehr die 
Aussage vermittelt, dass der Araber trotz seiner arabi

schen Identität ein Mensch ist und diese Eigenschaft 
seine Menschlichkeit und seine Wut, die er in sich trägt, 
nicht negiert. Der einzige Unterschied zwischen ihnen 
ist lediglich die Nationalität. Die letzte Strophe unter
scheidet sich in Form und Inhalt von den restlichen 
Strophen. Zuerst unterstreicht Darwīš mit dem Vers 
»Anā lā akrahu 'n-nāsa« (Ich hasse die Menschen nicht) 
seinen humanistischen Grundsatz, dass alle Menschen 
gleichgestellt sind. Danach wird aber ein gewalttätiges 
Bild erzeugt, indem der Ich-Erzähler äußert, dass, wenn 
er Hunger habe, er das Fleisch seines Unterdrückers 
essen würde (»Wa-lākinnī iḏā mā ǧuʿtu/Ākulu laḥma 
muġtaṣibī«). In dieser Strophe wird deutlich, dass Darwīš 
einen Unterschied zwischen Israelis und Unterdrücker 
(muġtaṣibī) macht. Er beschreibt zum ersten Mal eine 
aktive Auflehnung gegen denjenigen, der dem Araber 
den Schaden zufügt. Denn das, was er angreift, sind 
nicht die Menschen, sondern eventuell die Politiker bzw. 
Regierungen, die hinter dem Krieg und dem unterdrü
ckerischen System stehen. Auffällig ist zudem die ausge
strahlte Selbstsicherheit hinsichtlich eines Sieges der 
Araber, die vor allem vor dem Sechstagekrieg noch stark 

ung Palästinas anzuwenden, änderte sich nach dem 
Krieg 1967, genau wie mit dem Glauben an eine Einheit 
der Araber. Diese Entwicklung kann man an dem 
veränderten Bild des Märtyrers bei Darwīš festmachen, 
der zu einem narzisstischen Kämpfer degradiert wird. 
Denn mit der Niederlage 1967 scheiterte auch der Pana
rabismus und die Hoffnung auf eine Genesung der 
arabischen Welt bzw. des palästinensischen Volkes 
zerfiel. Es folgte bei vielen ein großes Umdenken und 
das Wohlergehen des Menschen rückte in den Fokus.
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Ṣaddām Ḥusain, der der säkularen Baʿṯ

1993 eine »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla al-Īmāniya
verkündete. Betrachtet man jedoch parteiinterne Schrif
ten, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzen, 

Baʿṯ
nicht-religiöse Vorstellung von »Glaube« hatte. Zwar 
lassen sich der Lektüre auch Aussagen entnehmen, die 
eine Assoziation mit Religion hervorrufen, jedoch 
beschreibt die Definition »Glaube bedeutet, an die Prin
zipien der Partei zu glauben« deutlich, welche Intention 
eigentlich hinter der Glaubenskampagne steckte.
Inwieweit es gelang, die Prinzipien der Partei in der 
Bevölkerung zu verbreiten, soll im Folgenden kurz 

Islam baʿṯistischer Prägung

Als die Glaubenskampagne gestartet wurde, war die 
irakische Bevölkerung noch von den Folgen der beiden 
Golfkriege gezeichnet. Die Waffengänge waren nicht 
nur kräftezehrend gewesen, das Abenteuer in Kuwait 
zog auch ein striktes internationales Embargo nach sich, 
dass schwerwiegende sozio-ökonomische Folgen hatte. 
Die Mittelschicht wurde vor allem durch eine starke 
Inflation und hohe Arbeitslosigkeit belastet. Eine halbe 

ter etwa 250.000 Kinder. Für immer mehr Iraker wurden 
unter diesen erschwerten Umständen die Moscheen 
wichtige Zufluchtsorte, wo sie sozialen und psychischen 

tät und der gleichzeitige Popularitätsverlust säkularer 
und linker Ideologien erforderte von der Regierung ein 
öffentliches Bekenntnis zum Islam. Ṣaddām Ḥusain 
reagierte 1993 mit der Einsetzung einer Glaubenskam
pagne, die den Höhepunkt eines politischen Kurses 
bildete, der bereits Jahre zuvor begonnen hatte.
im Frühjahr 1991, während der Kuwaitkrise, hatte die 
Regierung beschlossen, den Schriftzug »Allāhu akbar« in 
die Nationalflagge zu integrieren, wo er fortan zwischen 
den drei Sternen der arabischen Einheit stand. Bereits 
1981 hatte Ḥusain zum »Heiligen Krieg« (al-Ḥarb 
al-muqaddasa) gegen den Iran aufgerufen und die 
Anhänger Ayatollah Ḫomeinīs als »Teufel« (daǧǧāl
bezeichnet.

Daneben inszenierte sich der irakische Machthaber 
persönlich bewusst zunehmend religiöser und ließ sich 
wiederholt beim Gebet ablichten, sodass außenstehende 
Betrachter von einer »Islamisierung« des irakischen Staa

 Betrachtet man jedoch parteiinterne 
Dokumente, so wird schnell deutlich, dass für den iraki
schen Präsidenten und seine Regierung nach wie vor 

nicht die Religion an erster Stelle stand. Sie verfolgten 
weiterhin ihre panarabische und säkulare Ideologie und 
räumten der arabischen Identität weiterhin eindeutig 
Vorrang vor der Zugehörigkeit zum Islam ein. Umge
kehrt bedeutet diese Priorisierung des Panarabismus 
jedoch nicht zwangsläufig, dass die Baʿṯ
antireligiöse Ideologie vertrat.  Vielmehr war sie ange
sichts der Umstände trotzdem an einer Stärkung der 

einen Islam zu verbreiten, der sich signifikant vom Reli
gionsverständnis der Mehrheitsbevölkerung unter

 Über die Stärkung der arabischen Identität 
hinaus, sollte der von Ṣaddām Ḥusain propagierte Islam 
die sektiererischen Ansichten in der Bevölkerung mini
mieren und erreichen, dass Sunniten wie Schiiten den 
Anspruch auf ihre jeweilige Überlegenheit ablegten.
Dabei stellte Ṣaddām Ḥusain, wie beispielsweise auch 
Ḫomeinī, den Anspruch, dass seine Version des Islam die 
einzig »richtige« sei.

Aus dieser Ideologie heraus lassen sich auch die Ziele der 
1993 verkündeten Glaubenskampagne ableiten: Ḥusain 
wollte mit dieser vor allem die Verbreitung der vom 
Regime geförderte Interpretation des Islam im Irak 
bezwecken, wobei der Islam als Verkörperung des 
Arabismus verstanden werden 

Beispielsweise den Wahhabis
mus zu delegitimieren, indem 
man deren Kerngedanken 
stigmatisierte und die 

Baʿṯ
als »natürlich gegeben« und 
»normal« darstellte.
Glaubenskampagne sollte 

Rückgewinnung der jungen 
Iraker, die Ṣaddām Ḥusain 
bereits während des Iran-Irak Krieges an die Religion 
verloren hatte, auch ein Gegengewicht zum vom Iran 
verbreiteten Islamismus darstellen und dessen mögliche 

Um das Verständnis der Baʿṯ vom Islam mit dem »traditi
onellen« Religionsverständnis großer Teile der Bevölke
rung zusammenzubringen, nutzte Ṣaddām Ḥusain, wie 
auch bereits vor ihm Mīšīl ʿAflaq, der christliche Mitbe

Baʿṯ-Partei, bewusst Begrifflichkeiten, die 
neben ihrer säkularen Bedeutung auch noch eine weit 
verbreitete religiöse Konnotation hatten. Willentlich 
wurde so ein Mangel an Präzision geschaffen, der es 
erlaubte, dass die Aussagen Ḥusains und anderer 

Baʿṯ-Partei mehrdeutig verstanden 
werden konnten. Ein Beispiel dafür ist der Slogan der 
Partei »Eine arabische Nation mit einer ewig währenden 

Botschaft«. In diesem werden bewusst die Begriffe 
umma« und »risāla« verwendet, die einen islamischen 

Bezug suggerieren, aber auch wertfrei verstanden 

Der säkulare Staat und die religiösen Führer

Damit die Vorstellung eines Islams im Sinne der Regie
rung in den Köpfen der Bevölkerung verankert werden 

Baʿṯ-Partei anzuwenden. Es musste auch ein ganzheitli
ches System etabliert werden, dass die Richtigkeit der 
Verwendung von religiöser Symbolik und Rhetorik 
sicherstellte. Hierzu schuf die Baʿṯ

Regimes vertraten.  Dazu war es notwendig, Strukturen 
aufzubauen, die zu einer Abhängigkeit der Religions
führer vom Regime und somit zu einer Einbindung der 
religiösen Führer in die politischen Strukturen führte. 
Doch die Etablierung eines solchen Systems war ein 
langwieriger Prozess und fand nicht erst im Rahmen der 
Glaubenskampagne statt, sondern hatte ihre Anfänge 
schon in den 1980er Jahren, während des 

Iran-Irak-Krieges.

Ein Projekt, das in diesem Zuge 
Anfang der neunziger Jahre ins 

»allgemeine freiwillige religiöse 
Aufsicht«. Ziel des Projektes war 
es, verwerfliches Verhalten in der 
Bevölkerung zu »behandeln«, 

rung gegenüber der Regierung zu 
stärken. Dabei übernahmen die 
partizipierenden Religionsführer 
Aufgaben, die zuvor von Staatsbe
amten wie Lehrern oder Polizisten 

übernommen wurden. Besonders dabei war, dass diese 
Tätigkeiten aus einem nationalen Pflichtgefühl heraus 
übernommen wurden, und die Religionsführer dafür 
keinerlei Bezahlung erhielten. Auch unmittelbar nach 
der Invasion Kuwaits wurden Religionsführer zu staatli
chen Beamten. In diesem Fall war diese Auswechslung 
des Personals auf die, durch internationale Sanktionen 
verursachte, schlechte finanzielle Lage des Iraks zurück
zuführen. Der Einsatz aus Sicht des Regimes vertrauens
würdiger Religionsführer im Staatsapparat hatte auch 
positive Auswirkungen auf die Verbreitung der Ideolo

Baʿṯ-Regimes.  Darüber hinaus kam es nach 
dem Zweiten Golfkrieg 1991 zum Höhepunkt des 
Prozesses der Eliminierung unabhängiger und feindli

Zeitgleich zur Verkündung der »Glaubenskampagne« 
schlossen die ersten Absolventen der islamischen Fakultät 

Ǧāmiʿa an-Nahrain, die oft auch als »Ṣaddām Univer
sität« bezeichnet wurde, ihr Studium ab. Ziel war es, die 
Studenten, die bereits eine Reihe diverser Überprüfun
gen bezüglich ihrer politischen und religiösen Ausrich

Institutionen des Landes einzusetzen. Durch die 
»Ṣaddām Universität« wurde die religiöse Landschaft im 
Sinne des Regimes verändert. Dies begann bereits bei der 
Auswahl der Studenten. Ursprünglich kamen rund 90% 
der Bewerber der Universität aus dem religiösen 
Bildungssystem. Studenten mit einer religiösen Grund
ausbildung stammten meist aus den ärmeren und 
vernachlässigten Gebieten des Landes, wo Tribale und 
religiöse Traditionen sozial noch immer stärker verankert 
waren. Aus Sicht der Baʿṯ-Partei trugen diese Studenten 
maßgeblich dazu bei, dass das Niveau der Universität 
gesenkt wurde. Aufgrund dessen wurde die Anzahl 
dieser »traditionellen« Studierenden auf maximal 50% 
der gesamten Studentenschaft begrenzt. So gelang es, die 

on religiöser Studenten zu ersetzen, die dem Regime 

Wirken unter der schiitischen Bevölkerung

Bereits in den 1980er Jahren versuchte das Regime, sich 
in der schiitischen Gemeinschaft zu etablieren. Diese 
gehörten zu weiten Teilen den Unterschichten an und 
hatten den Großteil der Basis der mit der Baʿṯ konkurrie
renden Kommunistischen Partei gestellt. Man kann diese 
Zeitspanne als Aufbauphase für ein System betrachten, 
dass sich die Regierung im folgenden Jahrzehnt zunutze 
machte. In jenen Jahren begann man den Versuch, schii
tische Religionsführer für sich zu vereinnahmen. Gewalt 
und Misstrauen zwischen Schiiten und Regierung 
behinderten diese Initiative jedoch. Nicht förderlich für 
die Minimierung dieses Misstrauens waren die Aufstän
de im Anschluss an den Golfkrieg 1991. Das Regime 
nutzte diese Aufstände, um zahlreiche schiitische Religi
onsführer, die ihm unliebsam waren, zu beseitigen. Dies 
hatte zur Folge, dass es im Irak kaum noch schiitische 
Autoritäten gab, die dem Regime in Bezug auf die Ideo
logie offen feindlich gesinnt waren. Für viele Schiiten 

also einen von sunnitischer Seite dezidiert anti-schiiti
schen Akt dar. Und so kam es entgegen der Bestrebun
gen des Regimes zu einer Zunahme der konfessionellen 
Spaltung zwischen der schiitischer Mehrheitsbevölke

Doch trotz dieser Rückschläge zu Beginn der 1990er 
Jahre war es der Baʿṯ-Partei bereits in der Mitte desselben 
Jahrzehnts gelungen, eine neue Generation schiitischer 

Religionsführer zu etablieren, die mit dem Regime 
zusammenarbeitete und in dessen Strukturen eingebun

im Sinne der Regierung zu beeinflussen. So versuchten 
zum Beispiel schiitische Autoritäten im Zuge der 
Ermordung des schiitischen Religionsführer Muḥam
mad Muḥammad Ṣādiq aṣ-Ṣadr, in der Bevölkerung 
Zweifel an der Beteiligung der Regierung am Mord zu 

kollaborierenden Prediger, sodass die Regierung Spione 
einsetzte, um potenzielle Unruhen zu verhindern. 
Gelang dies nicht rechtzeitig, wurden die entstandenen 
Unruhen gewaltsam niedergeschlagen.

Eine Kontrollinstanz für die Kontrolleure

Um den wachsenden Kader der vertrauenswürdigen 
Religionsführer im Griff zu behalten, setzte das Regime 
auf weitere Institutionen und Kontrollmechanismen. 
Dazu zählten unter anderem der vermehrte Einsatz von 
Geheimdiensten, die Institutionalisierung und Bürokra

verstärkt die Orte, in denen Religionsführer und deren 
Diskurse zum Tragen kamen, in erster Linie also 
Moscheen, aber auch religiöse Schulen, zu kontrollieren.

Im Zuge dessen machten es sich die Geheimdienste zur 
Aufgabe, die irakische Bevölkerung zunehmend zu 
kontrollieren, um jedweder potenziellen inneren Bedro
hung für die eigene Macht zuvor zu kommen. Dabei 
wurden äußere Bedrohungen, angesichts der Tatsache, 
dass man dem internationalen Embargo ohnehin restlos 
ausgeliefert war, zunehmend außen vor gelassen. Inner
halb dieses inländischen Fokuses lag das Hauptaugen
merk auf der religiösen Sphäre.  Speziell zu diesem 
Zweck ins Leben gerufen wurde der sog. Spezialsicher

« (Ǧihāz al-Amn al-Ḫāṣṣ), deren Hauptziel es 
war, die Vielzahl der parallel existierenden Geheim

Baʿṯ-Partei zu kontrollieren. Darüber 
hinaus gab es eine Reihe weitere Geheimdienste, die 
sich vor allem auf die Überwachung der inländischen 
Opposition, der Religionsführer, sowie der religiösen 
Parteien und der irakischen Soldaten fokussierte. Die 
Institutionalisierung, die ebenfalls zu einer besseren 
Überwachung der Geheimdienste beitragen sollte, fand 
zunächst vor allem auf der ländlichen Ebene statt. Dort 
etablierte das Regime offizielle religiöse Komitees, um 
Predigten und andere Aktivitäten in den Moscheen zu 

Die Institutionalisierung schritt jedoch immer weiter 
voran, so wurde beispielsweise das Ministerium für 
religiöse Stiftungen und Religionsangelegenheiten 
(Wizārat al-Awqāf wa- š-Šuʾūn ad-Dīnīya) mit einbezo
gen, um die Predigten auf ihre Richtigkeit zu überprüfen 
und somit jede Meinung, die der Ideologie der Baʿṯ

tei widersprach, vom Diskurs in den Moscheen fernzu-
halten. Das Ministerium übernahm zudem die Verwal-
tung aller Moscheen des Iraks und konnte somit über 
Neubau, Renovierung, Abriss und Namensänderungen 
religiöser Institutionen entscheiden. Anders als von 
Ṣaddām Ḥusain propagiert, war die Neuerrichtung 
einer Moschee eine bürokratische Herausforderung und 
jeder, der eine Moschee bauen wollte, wurde gründlich 
überprüft. Zusätzlich zu der regelmäßigen Kontrolle 
durch das Ministerium für religiöse Stiftungen und 
Religionsangelegenheiten gab es in den Jahren 1992, 
1995 und 1998 nationale Inventuren. Diese sollten Aus-
kunft über Predigten und Gespräche mit den Gläubigen 
in der Moschee geben und somit zu einer Kategorisie-
rung der Religionsführer beitragen. Auffällig ist, dass 
die religiösen Führer dabei keineswegs nach dem 
Umfang ihres religiösen Wissens beurteilt wurden, 
sondern vielmehr nach ihrer politischen Ausrichtung 
und ihrer Treue zum Baʿṯ-Regime.21 

Erfolge und Langzeitwirkungen

Der Baʿṯ-Partei war es gelungen, bis zu den 1990er 
Jahren eine religiöse Führungsebene zu etablieren, die 
dem Regime gegenüber loyal war. Damit ging eine 
Kontrolle des öffentlichen religiösen Diskurses einher, 
sodass keine feindlichen Ansichten Eingang in diesen 
fanden. Das Regime konnte jedoch zu keinem Zeit-
punkt die absolute Kontrolle über jeden Religionsführer 
erlangen. Diese waren sich der Kontrolle, die vom 
Regime ausging, bewusst und verhielten sich dement-
sprechend regelkonform. Es lässt sich also nicht genau 
beurteilen, in welchem Ausmaß hinter verschlossener 
Tür über Meinungen gesprochen wurde, die den 
Ansichten des Regimes widersprachen.22 Hin und 
wieder konnte man jedoch beobachten, wie es beispiels-
weise der Muslimbruderschaft gelang, dass ihre Schrif-
ten Eingang in einige Bereiche des religiösen Diskurses 
fanden. Auch andere islamistische Literatur, teils von 
Partnern der irakischen Regierung, wurde durch 
Außenstehende im Irak verbreitet. Die Aktivitäten von 
Salafisten hingegen, blieben im Verborgenen.

Über die Kontrolle des religiösen Diskurses hinaus, 
musste die Baʿṯ-Partei zudem konstant Anstrengungen 
unternehmen, um konfessionalistische Diskurse in der 
Gesellschaft, aber auch in den eigenen Reihen, zu unter-
drücken. Eine solche anhaltende Unterdrückung war 
allerdings nur dann von Nöten, wenn dieses sektiereri-
sche Gedankengut nach wie vor verbreitet war.23 Die 
Entwicklungen im Irak nach der US-geführten Invasion 
und dem Sturz des Regimes 2003 beweisen, welche 
Sprengkraft dem Konfessionalismus innewohnt. Zwar 
hing der blutige Bürgerkrieg, in dem das Land 2006 
versank, genauso wie die Aufstände der sunnitischen 
Bevölkerung ab 2012 in erster Linie mit der Besat-

zungspolitik und der Diskriminierung durch das schii-
tische Regime zusammen. Dessen Politik speiste sich 
allerdings auch aus den eigenen Diskriminierungserfah-
rungen unter der mit der sunnitischen Minderheit asso-
ziierten Baʿṯ-Regierung. 

Auf der anderen Seite konnten die verschiedenen natio-
nalistischen und islamistischen irakischen Aufständi-
schen gegen die Besatzung in den Jahren nach 2003 an 
die »Glaubenskampgane« anknüpfen. So vereinigten 
sich säkulare Nationalisten und patriotische Islamisten 
in verschiedenen Widerstandsgruppen.24 Das organisa-
torische Rückgrat des IS wird bekanntermaßen nicht 
von alten islamistischen Kadern, sondern von ehemali-
gen Baʿṯisten gestellt. Dabei handelt es sich wohl um 
den gleichen politischen Pragmatismus in den Diensten 
politischer Machtansprüche auf nationaler Ebene, wie 
schon bei der Glaubenskampagne und während den 
1990er Jahren.
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»Ende der 1990er Jahre ließ Ṣaddām Ḥusain die Umm 
al-Maʿārik-Moschee in Bagdad errichten, deren Minarette mit der 

Landesflagge verziert sind. Der Name bedeutet in Anlehnung an den 
zweiten Golfkrieg »Mutter aller Schlachten«. Die Moschee wurde 
nach 2003 in Umm al-Qurā (Mutter aller Städte) umbenannt.«

Die folgende Arbeit befasst sich mit dem Humanismus 
in der Dichtung des palästinensischen Dichters und 
Philosophen Maḥmūd Darwīš. Dafür werden zunächst 
seine persönliche Biografie und der damalige politische 
Kontext umrissen, um anschließend verschiedene Aspek
te seiner Dichtung zu beleuchten. Dafür wird der Leser 
kurz in die Dichtung Darwišs eingeführt. Abschließend 
werden die humanistischen und die nationalistischen 
Aspekte seines Werks näher betrachtet und ihre Rolle in 
der Entwicklung seines künstlerischen Schaffens heraus

Bibliographie und politischer Kontext

Maḥmūd Darwīš kam 1941 oder 1942 in al-Birwā, im 
Nordwesten Palästinas, zur Welt und starb 2008 in 
Texas, USA.  Er ist ein Dichter, der bis heute in der 
arabischen Welt, besonders für seine Lyrik über seine 
Heimat Palästina sehr populär geworden ist. Er gehört 
zur Generation von Palästinensern, die im Zuge des 
ersten arabisch-israelischen Krieges im Jahre 1948 aus 
Palästina vertrieben wurden.  Seine Dichtung ist geprägt 
von seinen eigenen Erfahrungen, die er als Palästinenser 

durch den sogenannten Nahost-Konflikt gesammelt hat. 
Häufige Themen sind beispielsweise die 
Heimatlosigkeit, das Flüchtlingsdasein, das Leben im 
Exil und die starke Sehnsucht nach Frieden und Freiheit. 
Um Darwīšs Dichtung und die Entwicklung des 
Humanismus in dieser besser verstehen bzw. 
nachvollziehen zu können, ist die Betrachtung seines 

Städten von Bedeutung. Zwei entscheidende Ereignisse 
beeinflussten und prägten die Geschichte Palästinas und 
damit auch das Leben und das Werk Darwīšs 
nachdrücklich. Diese sind zum einen die nakba
(Katastrophe) von 1948, die die Vertreibung von 750.000 
Arabern aus Westpalästina bezeichnet, und die naksa
(Rückschlag) im Jahre 1967, mit der der Sechstagekrieg 
bezeichnet wird, in dessen Zuge Israel ganz Palästina 
(Westbank und Gazastreifen), den Sinai und Teile 
Syriens und Libanons besetzte und Jerusalem 

Auch Darwīš musste 1948 im Kindesalter aus seinem 
Heimatdorf fliehen, welches er als »beautiful and calm«  

 Er floh nach Beirut, soll jedoch nach einem 

Jahr nach Palästina, genauer nach Deir al-Assad im 
mittlerweile von Israel beanspruchten Norden, 
zurückgekehrt sein. Nach dem Krieg kehrten weitere 
Palästinenser nach Palästina zurück, jedoch war das 
Leben danach nicht mit dem vor der Vertreibung zu 
vergleichen. Für viele war es unmöglich, in ihre alten 
Häuser bzw. Dörfer zurückzugehen, da diese meist von 
Israelis besetzt waren. Die Entwurzelten mussten sich in 
Flüchtlingslagern und neuen Dörfern zusammenfinden, 
nicht wenige landeten im Gefängnis. Auch Darwīš soll 

Jugendlicher inhaftiert worden sein. In den 1960er Jahren 
fing er an, Gedichte zu veröffentlichen, und wurde 
seitdem aufgrund verschiedener Anklagen inhaftiert. 
Darwīš etablierte sich durch frühe Gedichtsammlungen, 

ʿĀšiq min Falasṭīn (1964 »Ein Liebender aus 
Palästina«), oder Awrāq az-zaytūn (1964 
»Ölbaumblätter«), als palästinensischer 
Widerstandsdichter.   Viele seiner Gedichte wurden zum 
Protest gegen die israelische Besatzung in der arabischen 
Welt nutzbar gemacht und beispielsweise musikalisch 

Im Juni 1967 kam es zum Sechstagekrieg zwischen den 
arabischen Staaten Ägypten, Syrien und Jordanien gegen 
Israel. Israel verübte ein Überraschungsangriff auf 
Ägyptens Luftwaffe, der die arabische Koalition stark 
schwächte, sodass Israel nach sechs Tagen als Sieger 

große Flüchtlingswelle in der palästinensischen Region 
aus. Nicht nur für Palästina, sondern für die gesamte 
arabische Welt markiert dieser Krieg ein tief erschüttern
des Ereignis. Viele sehen die naksa als Startpunkt einer 

1972 reiste Darwīš nach Kairo, wo sein langjähriges 
Leben im Exil begann.
tete für die Tageszeitung al-Ahrām. Danach zog er nach 
Beirut und blieb trotz dort, trotz des zu dieser Zeit herr
schenden Bürgerkriegs. Wie auch die Palästinensische 
Befreiungsorganisation (PLO) verließ er im Zuge der 
Invasion Israels den Libanon.
verschieden Metropolen der arabischen Welt und Euro
pas, wie Tunis, Paris, Amman und Ramallah.

Einführung in Darwišs Dichtung 

Maḥmūd Darwīš veröffentlichte im Laufe seines Lebens 
insgesamt 33 Gedichtsammlungen und acht Prosawerke 

 Die Dichtung ist bis heute eine der meist 
praktizierten und geschätzten Künste in der arabischen 
Welt und noch immer im Alltag präsent. So findet sie 
zum Beispiel in Briefkorrespondenzen bzw. heute auch 
in E-Mails, Musik und politischen Ansprachen statt. Den 
Dichtern wird aufgrund ihres Einflusses auf die Leser
schaft eine gewisse Macht zugesprochen. Damit ist 

gemeint, dass sie mit ihrer Dichtung oft starke emotio

durchaus auch manipulieren können.  Sehr beliebt ist 
auch die Vertonung der Gedichte, die wie im Falle von 
Darwīš von dem Sänger Mārsīl Ḫalīfa in seinen Liedern 
benutzt werden.  Wie schon erwähnt engagierte sich 
Darwīš bereits zu Beginn seines dichterischen Wirkens 
in der palästinensischen Nationalbewegung. Das Genre 
der Widerstandsdichtung entstand nach der nakba 
1948. Darin werden die Erfahrungen der Vertreibung, 
der Entwurzelung und Isolation, das Leben unter israe
lischer Militärherrschaft, die Identitätssuche, der Wie
derstand und das Märtyrertum verarbeitet. 

Humanismus und Nationalismus in Darwīšs 
Dichtung

Die Dichtung von Darwīš wird von zwei vermeintlich 
gegensätzlichen Tendenzen dominiert: zum einen von 
einem humanistischen und zum anderen einem natio
nalistischen Paradigma. Beide stehen in einer ständigen 
Entwicklung, die abhängig von politischen und gesell
schaftlichen Geschehnissen und von Darwīšs persönli
cher Erfahrung sind. Zwar ist die humanistische Ten
denz von Beginn an in seiner Dichtung vertreten, sie ist 
jedoch an gewissen Stellen weniger offensichtlich, da sie 
beispielsweise von gewalttätigen Motiven scheinbar 
übertüncht wird. Ziele, die durch diesen nationalisti
schen Gedanken vermittelt werden, sind zum einen die 
Errichtung eines eigenen Nationalstaates und zum 
anderen der Widerstand gegen die unterdrückenden 
politischen Mächte. Darwīš appelliert an die Araber, 
diese Ziele als ultimativ zu betrachten und sie mit Hilfe 
der Aufopferung zu realisieren. Das Bild des Märtyrers 
ist besonders am Anfang seiner Widerstandsdichtung 

Märtyrer wird als Erlöser und Erretter des palästinensi
schen Volkes angesehen. Darwīš verleiht ihm sogar 
übernatürliche und gottähnliche Eigenschaften.  Er 
legitimiert dieses Märtyrertum durch die Ausweg- und 
Machtlosigkeit, in der sich die Palästinenser durch die 
israelische Besatzung und die internationale Isolation 
befinden.

Wie schon erwähnt, ist jedoch auch die humanistische 
Tendenz schon von Anfang an in Darwīšs Dichtung 
integriert, jedoch nicht so offensichtlich, wie in den 
Spätwerken der 1970er Jahren. Ein Aspekt, der den 
Humanismus von Darwīš stark auszeichnet, ist, dass 
sein Humanismus-Begriff ohne Ausnahme für alle 
Menschen gilt. Denn Nationalisten, ob auf palästinensi
scher oder israelischer Seite, neigen oft dazu, sich 
gegenseitig die Menschlichkeit abzusprechen, was zur 
Legitimation für unmenschliche Gräueltaten dient. Sehr 
treffend dazu ist Darwīšs Statement »an identity does 
not negate an identity«.

Entwicklung von Darwīšs Humanismus

Bevor auf die Entwicklung des Humanismus in Darwīšs 

Augenmerk auf die Entwicklung des Nationalismus 
gelegt werden, der, genau wie der Humanismus, durch 
einschneidende politische Begebenheiten beeinflusst ist.

Wie eingangs erwähnt, vermittelte Darwīš in seiner 
anfänglichen Widerstandsdichtung ein bestimmtes 
Märtyrerbild. Dieses Motiv unterzieht sich jedoch einer 
Wandlung, dass von mehreren politischen Ereignissen 
bestimmt wurde. Dazu gehörte der libanesische Bürger
krieg von 1975 bis 1990, die zweite Intifāḍa (Aufstand) 
der Palästinenser gegen die israelische Besatzung 2000 
bis 2005 und schließlich die Auseinandersetzungen 
zwischen PLO bzw. Fatḥ Ḥamās nach dem Wahl
sieg letzterer 2006. Darwīš beginnt, eine gewisse Kritik 
am palästinensischen Nationalismus zu äußern, die mit 
der Reduzierung der heiligen Stellung eines Märtyrers 
auf seine körperlichen Fähigkeiten beginnt, dann den 
Märtyrer als einen von einer persönlichen Krise moti
vierten Narzissten charakterisiert und schließlich in eine 

dieser immer stärker werdenden nationalismus-kriti
schen Einstellung scheint Darwīš parallel zu der 
Erkenntnis zu kommen, dass der Wert des Menschen 
höher sei, als ein Ziel, für das es sich zu opfern gelte.
Damit wird der Fokus immer stärker auf das Wohlerge
hen des Menschen als fühlendes, denkendes und letzt
endlich leidendes Wesen gelenkt. Besonders nach den 
Machtkämpfen zwischen den Fraktionen der palästinen

scheint es, als würde Darwīš seine frühere Dichtung in 
Teilen revidieren, da der Weg des Nationalismus nicht 
nur gescheitert, sondern in Selbstzerstörung umgeschla
gen sei und zu noch mehr Leid geführt habe.

Zum Schluss soll hier zur Veranschaulichung der huma
nistischen Tendenz in Darwišs Dichtung ein Gedicht 
aus seinen frühen Werken herangezogen werden. Biṭā
qat al-huwīya« (Schreib auf: Ich bin Araber) aus dem 
Jahre 1964 ist in der Ich-Form verfasst.  Der Erzähler ist 

seine neue Umgebung und das, was ihm weggenom
men wurde. Auffällig ist die offensichtliche Wut und 
Anspannung, die im Gedicht durch die ständige Wie

»Sağğil/Anā ʿarabī« erzeugt wird. 
Übersetzen kann man diesen Vers mit »Schreib auf:/ Ich 
bin Araber« oder auch »Registriere:/Ich bin Araber«. Alle 
Strophen bis auf die letzte werden mit diesem Vers 
eingeleitet. Damit könnte Darwīš eine Abgrenzung der 
Palästinenser von Israelis intendieren, doch ist in dieser 
Abgrenzung keine Höherrangigkeit des Palästinensers 
gegenüber des Israeli gemeint. Es wird vielmehr die 
Aussage vermittelt, dass der Araber trotz seiner arabi

schen Identität ein Mensch ist und diese Eigenschaft 
seine Menschlichkeit und seine Wut, die er in sich trägt, 
nicht negiert. Der einzige Unterschied zwischen ihnen 
ist lediglich die Nationalität. Die letzte Strophe unter
scheidet sich in Form und Inhalt von den restlichen 
Strophen. Zuerst unterstreicht Darwīš mit dem Vers 
»Anā lā akrahu 'n-nāsa« (Ich hasse die Menschen nicht) 
seinen humanistischen Grundsatz, dass alle Menschen 
gleichgestellt sind. Danach wird aber ein gewalttätiges 
Bild erzeugt, indem der Ich-Erzähler äußert, dass, wenn 
er Hunger habe, er das Fleisch seines Unterdrückers 
essen würde (»Wa-lākinnī iḏā mā ǧuʿtu/Ākulu laḥma 
muġtaṣibī«). In dieser Strophe wird deutlich, dass Darwīš 
einen Unterschied zwischen Israelis und Unterdrücker 
(muġtaṣibī) macht. Er beschreibt zum ersten Mal eine 
aktive Auflehnung gegen denjenigen, der dem Araber 
den Schaden zufügt. Denn das, was er angreift, sind 
nicht die Menschen, sondern eventuell die Politiker bzw. 
Regierungen, die hinter dem Krieg und dem unterdrü
ckerischen System stehen. Auffällig ist zudem die ausge
strahlte Selbstsicherheit hinsichtlich eines Sieges der 
Araber, die vor allem vor dem Sechstagekrieg noch stark 

ung Palästinas anzuwenden, änderte sich nach dem 
Krieg 1967, genau wie mit dem Glauben an eine Einheit 
der Araber. Diese Entwicklung kann man an dem 
veränderten Bild des Märtyrers bei Darwīš festmachen, 
der zu einem narzisstischen Kämpfer degradiert wird. 
Denn mit der Niederlage 1967 scheiterte auch der Pana
rabismus und die Hoffnung auf eine Genesung der 
arabischen Welt bzw. des palästinensischen Volkes 
zerfiel. Es folgte bei vielen ein großes Umdenken und 
das Wohlergehen des Menschen rückte in den Fokus.
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Ṣaddām Ḥusain, der der säkularen Baʿṯ

1993 eine »Glaubenskampagne« (al-Ḥamla al-Īmāniya
verkündete. Betrachtet man jedoch parteiinterne Schrif
ten, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzen, 

Baʿṯ
nicht-religiöse Vorstellung von »Glaube« hatte. Zwar 
lassen sich der Lektüre auch Aussagen entnehmen, die 
eine Assoziation mit Religion hervorrufen, jedoch 
beschreibt die Definition »Glaube bedeutet, an die Prin
zipien der Partei zu glauben« deutlich, welche Intention 
eigentlich hinter der Glaubenskampagne steckte.
Inwieweit es gelang, die Prinzipien der Partei in der 
Bevölkerung zu verbreiten, soll im Folgenden kurz 

Islam baʿṯistischer Prägung

Als die Glaubenskampagne gestartet wurde, war die 
irakische Bevölkerung noch von den Folgen der beiden 
Golfkriege gezeichnet. Die Waffengänge waren nicht 
nur kräftezehrend gewesen, das Abenteuer in Kuwait 
zog auch ein striktes internationales Embargo nach sich, 
dass schwerwiegende sozio-ökonomische Folgen hatte. 
Die Mittelschicht wurde vor allem durch eine starke 
Inflation und hohe Arbeitslosigkeit belastet. Eine halbe 

ter etwa 250.000 Kinder. Für immer mehr Iraker wurden 
unter diesen erschwerten Umständen die Moscheen 
wichtige Zufluchtsorte, wo sie sozialen und psychischen 

tät und der gleichzeitige Popularitätsverlust säkularer 
und linker Ideologien erforderte von der Regierung ein 
öffentliches Bekenntnis zum Islam. Ṣaddām Ḥusain 
reagierte 1993 mit der Einsetzung einer Glaubenskam
pagne, die den Höhepunkt eines politischen Kurses 
bildete, der bereits Jahre zuvor begonnen hatte.
im Frühjahr 1991, während der Kuwaitkrise, hatte die 
Regierung beschlossen, den Schriftzug »Allāhu akbar« in 
die Nationalflagge zu integrieren, wo er fortan zwischen 
den drei Sternen der arabischen Einheit stand. Bereits 
1981 hatte Ḥusain zum »Heiligen Krieg« (al-Ḥarb 
al-muqaddasa) gegen den Iran aufgerufen und die 
Anhänger Ayatollah Ḫomeinīs als »Teufel« (daǧǧāl
bezeichnet.

Daneben inszenierte sich der irakische Machthaber 
persönlich bewusst zunehmend religiöser und ließ sich 
wiederholt beim Gebet ablichten, sodass außenstehende 
Betrachter von einer »Islamisierung« des irakischen Staa

 Betrachtet man jedoch parteiinterne 
Dokumente, so wird schnell deutlich, dass für den iraki
schen Präsidenten und seine Regierung nach wie vor 

nicht die Religion an erster Stelle stand. Sie verfolgten 
weiterhin ihre panarabische und säkulare Ideologie und 
räumten der arabischen Identität weiterhin eindeutig 
Vorrang vor der Zugehörigkeit zum Islam ein. Umge
kehrt bedeutet diese Priorisierung des Panarabismus 
jedoch nicht zwangsläufig, dass die Baʿṯ
antireligiöse Ideologie vertrat.  Vielmehr war sie ange
sichts der Umstände trotzdem an einer Stärkung der 

einen Islam zu verbreiten, der sich signifikant vom Reli
gionsverständnis der Mehrheitsbevölkerung unter

 Über die Stärkung der arabischen Identität 
hinaus, sollte der von Ṣaddām Ḥusain propagierte Islam 
die sektiererischen Ansichten in der Bevölkerung mini
mieren und erreichen, dass Sunniten wie Schiiten den 
Anspruch auf ihre jeweilige Überlegenheit ablegten.
Dabei stellte Ṣaddām Ḥusain, wie beispielsweise auch 
Ḫomeinī, den Anspruch, dass seine Version des Islam die 
einzig »richtige« sei.

Aus dieser Ideologie heraus lassen sich auch die Ziele der 
1993 verkündeten Glaubenskampagne ableiten: Ḥusain 
wollte mit dieser vor allem die Verbreitung der vom 
Regime geförderte Interpretation des Islam im Irak 
bezwecken, wobei der Islam als Verkörperung des 
Arabismus verstanden werden 

Beispielsweise den Wahhabis
mus zu delegitimieren, indem 
man deren Kerngedanken 
stigmatisierte und die 

Baʿṯ
als »natürlich gegeben« und 
»normal« darstellte.
Glaubenskampagne sollte 

Rückgewinnung der jungen 
Iraker, die Ṣaddām Ḥusain 
bereits während des Iran-Irak Krieges an die Religion 
verloren hatte, auch ein Gegengewicht zum vom Iran 
verbreiteten Islamismus darstellen und dessen mögliche 

Um das Verständnis der Baʿṯ vom Islam mit dem »traditi
onellen« Religionsverständnis großer Teile der Bevölke
rung zusammenzubringen, nutzte Ṣaddām Ḥusain, wie 
auch bereits vor ihm Mīšīl ʿAflaq, der christliche Mitbe

Baʿṯ-Partei, bewusst Begrifflichkeiten, die 
neben ihrer säkularen Bedeutung auch noch eine weit 
verbreitete religiöse Konnotation hatten. Willentlich 
wurde so ein Mangel an Präzision geschaffen, der es 
erlaubte, dass die Aussagen Ḥusains und anderer 

Baʿṯ-Partei mehrdeutig verstanden 
werden konnten. Ein Beispiel dafür ist der Slogan der 
Partei »Eine arabische Nation mit einer ewig währenden 

Botschaft«. In diesem werden bewusst die Begriffe 
umma« und »risāla« verwendet, die einen islamischen 

Bezug suggerieren, aber auch wertfrei verstanden 

Der säkulare Staat und die religiösen Führer

Damit die Vorstellung eines Islams im Sinne der Regie
rung in den Köpfen der Bevölkerung verankert werden 

Baʿṯ-Partei anzuwenden. Es musste auch ein ganzheitli
ches System etabliert werden, dass die Richtigkeit der 
Verwendung von religiöser Symbolik und Rhetorik 
sicherstellte. Hierzu schuf die Baʿṯ

Regimes vertraten.  Dazu war es notwendig, Strukturen 
aufzubauen, die zu einer Abhängigkeit der Religions
führer vom Regime und somit zu einer Einbindung der 
religiösen Führer in die politischen Strukturen führte. 
Doch die Etablierung eines solchen Systems war ein 
langwieriger Prozess und fand nicht erst im Rahmen der 
Glaubenskampagne statt, sondern hatte ihre Anfänge 
schon in den 1980er Jahren, während des 

Iran-Irak-Krieges.

Ein Projekt, das in diesem Zuge 
Anfang der neunziger Jahre ins 

»allgemeine freiwillige religiöse 
Aufsicht«. Ziel des Projektes war 
es, verwerfliches Verhalten in der 
Bevölkerung zu »behandeln«, 

rung gegenüber der Regierung zu 
stärken. Dabei übernahmen die 
partizipierenden Religionsführer 
Aufgaben, die zuvor von Staatsbe
amten wie Lehrern oder Polizisten 

übernommen wurden. Besonders dabei war, dass diese 
Tätigkeiten aus einem nationalen Pflichtgefühl heraus 
übernommen wurden, und die Religionsführer dafür 
keinerlei Bezahlung erhielten. Auch unmittelbar nach 
der Invasion Kuwaits wurden Religionsführer zu staatli
chen Beamten. In diesem Fall war diese Auswechslung 
des Personals auf die, durch internationale Sanktionen 
verursachte, schlechte finanzielle Lage des Iraks zurück
zuführen. Der Einsatz aus Sicht des Regimes vertrauens
würdiger Religionsführer im Staatsapparat hatte auch 
positive Auswirkungen auf die Verbreitung der Ideolo

Baʿṯ-Regimes.  Darüber hinaus kam es nach 
dem Zweiten Golfkrieg 1991 zum Höhepunkt des 
Prozesses der Eliminierung unabhängiger und feindli

Zeitgleich zur Verkündung der »Glaubenskampagne« 
schlossen die ersten Absolventen der islamischen Fakultät 

Ǧāmiʿa an-Nahrain, die oft auch als »Ṣaddām Univer
sität« bezeichnet wurde, ihr Studium ab. Ziel war es, die 
Studenten, die bereits eine Reihe diverser Überprüfun
gen bezüglich ihrer politischen und religiösen Ausrich

Institutionen des Landes einzusetzen. Durch die 
»Ṣaddām Universität« wurde die religiöse Landschaft im 
Sinne des Regimes verändert. Dies begann bereits bei der 
Auswahl der Studenten. Ursprünglich kamen rund 90% 
der Bewerber der Universität aus dem religiösen 
Bildungssystem. Studenten mit einer religiösen Grund
ausbildung stammten meist aus den ärmeren und 
vernachlässigten Gebieten des Landes, wo Tribale und 
religiöse Traditionen sozial noch immer stärker verankert 
waren. Aus Sicht der Baʿṯ-Partei trugen diese Studenten 
maßgeblich dazu bei, dass das Niveau der Universität 
gesenkt wurde. Aufgrund dessen wurde die Anzahl 
dieser »traditionellen« Studierenden auf maximal 50% 
der gesamten Studentenschaft begrenzt. So gelang es, die 

on religiöser Studenten zu ersetzen, die dem Regime 

Wirken unter der schiitischen Bevölkerung

Bereits in den 1980er Jahren versuchte das Regime, sich 
in der schiitischen Gemeinschaft zu etablieren. Diese 
gehörten zu weiten Teilen den Unterschichten an und 
hatten den Großteil der Basis der mit der Baʿṯ konkurrie
renden Kommunistischen Partei gestellt. Man kann diese 
Zeitspanne als Aufbauphase für ein System betrachten, 
dass sich die Regierung im folgenden Jahrzehnt zunutze 
machte. In jenen Jahren begann man den Versuch, schii
tische Religionsführer für sich zu vereinnahmen. Gewalt 
und Misstrauen zwischen Schiiten und Regierung 
behinderten diese Initiative jedoch. Nicht förderlich für 
die Minimierung dieses Misstrauens waren die Aufstän
de im Anschluss an den Golfkrieg 1991. Das Regime 
nutzte diese Aufstände, um zahlreiche schiitische Religi
onsführer, die ihm unliebsam waren, zu beseitigen. Dies 
hatte zur Folge, dass es im Irak kaum noch schiitische 
Autoritäten gab, die dem Regime in Bezug auf die Ideo
logie offen feindlich gesinnt waren. Für viele Schiiten 

also einen von sunnitischer Seite dezidiert anti-schiiti
schen Akt dar. Und so kam es entgegen der Bestrebun
gen des Regimes zu einer Zunahme der konfessionellen 
Spaltung zwischen der schiitischer Mehrheitsbevölke

Doch trotz dieser Rückschläge zu Beginn der 1990er 
Jahre war es der Baʿṯ-Partei bereits in der Mitte desselben 
Jahrzehnts gelungen, eine neue Generation schiitischer 

Religionsführer zu etablieren, die mit dem Regime 
zusammenarbeitete und in dessen Strukturen eingebun

im Sinne der Regierung zu beeinflussen. So versuchten 
zum Beispiel schiitische Autoritäten im Zuge der 
Ermordung des schiitischen Religionsführer Muḥam
mad Muḥammad Ṣādiq aṣ-Ṣadr, in der Bevölkerung 
Zweifel an der Beteiligung der Regierung am Mord zu 

kollaborierenden Prediger, sodass die Regierung Spione 
einsetzte, um potenzielle Unruhen zu verhindern. 
Gelang dies nicht rechtzeitig, wurden die entstandenen 
Unruhen gewaltsam niedergeschlagen.

Eine Kontrollinstanz für die Kontrolleure

Um den wachsenden Kader der vertrauenswürdigen 
Religionsführer im Griff zu behalten, setzte das Regime 
auf weitere Institutionen und Kontrollmechanismen. 
Dazu zählten unter anderem der vermehrte Einsatz von 
Geheimdiensten, die Institutionalisierung und Bürokra

verstärkt die Orte, in denen Religionsführer und deren 
Diskurse zum Tragen kamen, in erster Linie also 
Moscheen, aber auch religiöse Schulen, zu kontrollieren.

Im Zuge dessen machten es sich die Geheimdienste zur 
Aufgabe, die irakische Bevölkerung zunehmend zu 
kontrollieren, um jedweder potenziellen inneren Bedro
hung für die eigene Macht zuvor zu kommen. Dabei 
wurden äußere Bedrohungen, angesichts der Tatsache, 
dass man dem internationalen Embargo ohnehin restlos 
ausgeliefert war, zunehmend außen vor gelassen. Inner
halb dieses inländischen Fokuses lag das Hauptaugen
merk auf der religiösen Sphäre.  Speziell zu diesem 
Zweck ins Leben gerufen wurde der sog. Spezialsicher

« (Ǧihāz al-Amn al-Ḫāṣṣ), deren Hauptziel es 
war, die Vielzahl der parallel existierenden Geheim

Baʿṯ-Partei zu kontrollieren. Darüber 
hinaus gab es eine Reihe weitere Geheimdienste, die 
sich vor allem auf die Überwachung der inländischen 
Opposition, der Religionsführer, sowie der religiösen 
Parteien und der irakischen Soldaten fokussierte. Die 
Institutionalisierung, die ebenfalls zu einer besseren 
Überwachung der Geheimdienste beitragen sollte, fand 
zunächst vor allem auf der ländlichen Ebene statt. Dort 
etablierte das Regime offizielle religiöse Komitees, um 
Predigten und andere Aktivitäten in den Moscheen zu 

Die Institutionalisierung schritt jedoch immer weiter 
voran, so wurde beispielsweise das Ministerium für 
religiöse Stiftungen und Religionsangelegenheiten 
(Wizārat al-Awqāf wa- š-Šuʾūn ad-Dīnīya) mit einbezo
gen, um die Predigten auf ihre Richtigkeit zu überprüfen 
und somit jede Meinung, die der Ideologie der Baʿṯ

tei widersprach, vom Diskurs in den Moscheen fernzu
halten. Das Ministerium übernahm zudem die Verwal
tung aller Moscheen des Iraks und konnte somit über 
Neubau, Renovierung, Abriss und Namensänderungen 
religiöser Institutionen entscheiden. Anders als von 
Ṣaddām Ḥusain propagiert, war die Neuerrichtung 

jeder, der eine Moschee bauen wollte, wurde gründlich 
überprüft. Zusätzlich zu der regelmäßigen Kontrolle 
durch das Ministerium für religiöse Stiftungen und 

1995 und 1998 nationale Inventuren. Diese sollten Aus
kunft über Predigten und Gespräche mit den Gläubigen 
in der Moschee geben und somit zu einer Kategorisie
rung der Religionsführer beitragen. Auffällig ist, dass 
die religiösen Führer dabei keineswegs nach dem 
Umfang ihres religiösen Wissens beurteilt wurden, 
sondern vielmehr nach ihrer politischen Ausrichtung 
und ihrer Treue zum Baʿṯ-Regime.

Erfolge und Langzeitwirkungen

Baʿṯ-Partei war es gelungen, bis zu den 1990er 
Jahren eine religiöse Führungsebene zu etablieren, die 
dem Regime gegenüber loyal war. Damit ging eine 
Kontrolle des öffentlichen religiösen Diskurses einher, 
sodass keine feindlichen Ansichten Eingang in diesen 
fanden. Das Regime konnte jedoch zu keinem Zeit
punkt die absolute Kontrolle über jeden Religionsführer 
erlangen. Diese waren sich der Kontrolle, die vom 
Regime ausging, bewusst und verhielten sich dement
sprechend regelkonform. Es lässt sich also nicht genau 
beurteilen, in welchem Ausmaß hinter verschlossener 
Tür über Meinungen gesprochen wurde, die den 
Ansichten des Regimes widersprachen.
wieder konnte man jedoch beobachten, wie es beispiels
weise der Muslimbruderschaft gelang, dass ihre Schrif
ten Eingang in einige Bereiche des religiösen Diskurses 
fanden. Auch andere islamistische Literatur, teils von 

Außenstehende im Irak verbreitet. Die Aktivitäten von 
Salafisten hingegen, blieben im Verborgenen.

Über die Kontrolle des religiösen Diskurses hinaus, 
musste die Baʿṯ-Partei zudem konstant Anstrengungen 
unternehmen, um konfessionalistische Diskurse in der 
Gesellschaft, aber auch in den eigenen Reihen, zu unter
drücken. Eine solche anhaltende Unterdrückung war 

Entwicklungen im Irak nach der US-geführten Invasion 
und dem Sturz des Regimes 2003 beweisen, welche 
Sprengkraft dem Konfessionalismus innewohnt. Zwar 
hing der blutige Bürgerkrieg, in dem das Land 2006 
versank, genauso wie die Aufstände der sunnitischen 
Bevölkerung ab 2012 in erster Linie mit der Besat

zungspolitik und der Diskriminierung durch das schii
tische Regime zusammen. Dessen Politik speiste sich 
allerdings auch aus den eigenen Diskriminierungserfah
rungen unter der mit der sunnitischen Minderheit asso
ziierten Baʿṯ

Auf der anderen Seite konnten die verschiedenen natio
nalistischen und islamistischen irakischen Aufständi
schen gegen die Besatzung in den Jahren nach 2003 an 
die »Glaubenskampgane« anknüpfen. So vereinigten 
sich säkulare Nationalisten und patriotische Islamisten 
in verschiedenen Widerstandsgruppen.
torische Rückgrat des IS wird bekanntermaßen nicht 
von alten islamistischen Kadern, sondern von ehemali
gen Baʿṯisten gestellt. Dabei handelt es sich wohl um 
den gleichen politischen Pragmatismus in den Diensten 
politischer Machtansprüche auf nationaler Ebene, wie 
schon bei der Glaubenskampagne und während den 
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Die folgende Arbeit befasst sich mit dem Humanismus 
in der Dichtung des palästinensischen Dichters und 
Philosophen Maḥmūd Darwīš. Dafür werden zunächst 
seine persönliche Biografie und der damalige politische 
Kontext umrissen, um anschließend verschiedene Aspek
te seiner Dichtung zu beleuchten. Dafür wird der Leser 
kurz in die Dichtung Darwišs eingeführt. Abschließend 
werden die humanistischen und die nationalistischen 
Aspekte seines Werks näher betrachtet und ihre Rolle in 
der Entwicklung seines künstlerischen Schaffens heraus

Bibliographie und politischer Kontext

Maḥmūd Darwīš kam 1941 oder 1942 in al-Birwā, im 
Nordwesten Palästinas, zur Welt und starb 2008 in 
Texas, USA.  Er ist ein Dichter, der bis heute in der 
arabischen Welt, besonders für seine Lyrik über seine 
Heimat Palästina sehr populär geworden ist. Er gehört 
zur Generation von Palästinensern, die im Zuge des 
ersten arabisch-israelischen Krieges im Jahre 1948 aus 
Palästina vertrieben wurden.  Seine Dichtung ist geprägt 
von seinen eigenen Erfahrungen, die er als Palästinenser 

durch den sogenannten Nahost-Konflikt gesammelt hat. 
Häufige Themen sind beispielsweise die 
Heimatlosigkeit, das Flüchtlingsdasein, das Leben im 
Exil und die starke Sehnsucht nach Frieden und Freiheit. 
Um Darwīšs Dichtung und die Entwicklung des 
Humanismus in dieser besser verstehen bzw. 
nachvollziehen zu können, ist die Betrachtung seines 

Städten von Bedeutung. Zwei entscheidende Ereignisse 
beeinflussten und prägten die Geschichte Palästinas und 
damit auch das Leben und das Werk Darwīšs 
nachdrücklich. Diese sind zum einen die nakba
(Katastrophe) von 1948, die die Vertreibung von 750.000 
Arabern aus Westpalästina bezeichnet, und die naksa
(Rückschlag) im Jahre 1967, mit der der Sechstagekrieg 
bezeichnet wird, in dessen Zuge Israel ganz Palästina 
(Westbank und Gazastreifen), den Sinai und Teile 
Syriens und Libanons besetzte und Jerusalem 

Auch Darwīš musste 1948 im Kindesalter aus seinem 
Heimatdorf fliehen, welches er als »beautiful and calm«  

 Er floh nach Beirut, soll jedoch nach einem 

Jahr nach Palästina, genauer nach Deir al-Assad im 
mittlerweile von Israel beanspruchten Norden, 
zurückgekehrt sein. Nach dem Krieg kehrten weitere 
Palästinenser nach Palästina zurück, jedoch war das 
Leben danach nicht mit dem vor der Vertreibung zu 
vergleichen. Für viele war es unmöglich, in ihre alten 
Häuser bzw. Dörfer zurückzugehen, da diese meist von 
Israelis besetzt waren. Die Entwurzelten mussten sich in 
Flüchtlingslagern und neuen Dörfern zusammenfinden, 
nicht wenige landeten im Gefängnis. Auch Darwīš soll 

Jugendlicher inhaftiert worden sein. In den 1960er Jahren 
fing er an, Gedichte zu veröffentlichen, und wurde 
seitdem aufgrund verschiedener Anklagen inhaftiert. 
Darwīš etablierte sich durch frühe Gedichtsammlungen, 

ʿĀšiq min Falasṭīn (1964 »Ein Liebender aus 
Palästina«), oder Awrāq az-zaytūn (1964 
»Ölbaumblätter«), als palästinensischer 
Widerstandsdichter.   Viele seiner Gedichte wurden zum 
Protest gegen die israelische Besatzung in der arabischen 
Welt nutzbar gemacht und beispielsweise musikalisch 

Im Juni 1967 kam es zum Sechstagekrieg zwischen den 
arabischen Staaten Ägypten, Syrien und Jordanien gegen 
Israel. Israel verübte ein Überraschungsangriff auf 
Ägyptens Luftwaffe, der die arabische Koalition stark 
schwächte, sodass Israel nach sechs Tagen als Sieger 

große Flüchtlingswelle in der palästinensischen Region 
aus. Nicht nur für Palästina, sondern für die gesamte 
arabische Welt markiert dieser Krieg ein tief erschüttern
des Ereignis. Viele sehen die naksa als Startpunkt einer 

1972 reiste Darwīš nach Kairo, wo sein langjähriges 
Leben im Exil begann.
tete für die Tageszeitung al-Ahrām. Danach zog er nach 
Beirut und blieb trotz dort, trotz des zu dieser Zeit herr
schenden Bürgerkriegs. Wie auch die Palästinensische 
Befreiungsorganisation (PLO) verließ er im Zuge der 
Invasion Israels den Libanon.
verschieden Metropolen der arabischen Welt und Euro
pas, wie Tunis, Paris, Amman und Ramallah.

Einführung in Darwišs Dichtung 

Maḥmūd Darwīš veröffentlichte im Laufe seines Lebens 
insgesamt 33 Gedichtsammlungen und acht Prosawerke 

 Die Dichtung ist bis heute eine der meist 
praktizierten und geschätzten Künste in der arabischen 
Welt und noch immer im Alltag präsent. So findet sie 
zum Beispiel in Briefkorrespondenzen bzw. heute auch 
in E-Mails, Musik und politischen Ansprachen statt. Den 
Dichtern wird aufgrund ihres Einflusses auf die Leser
schaft eine gewisse Macht zugesprochen. Damit ist 

gemeint, dass sie mit ihrer Dichtung oft starke emotio

durchaus auch manipulieren können.  Sehr beliebt ist 
auch die Vertonung der Gedichte, die wie im Falle von 
Darwīš von dem Sänger Mārsīl Ḫalīfa in seinen Liedern 
benutzt werden.  Wie schon erwähnt engagierte sich 
Darwīš bereits zu Beginn seines dichterischen Wirkens 
in der palästinensischen Nationalbewegung. Das Genre 
der Widerstandsdichtung entstand nach der nakba 
1948. Darin werden die Erfahrungen der Vertreibung, 
der Entwurzelung und Isolation, das Leben unter israe
lischer Militärherrschaft, die Identitätssuche, der Wie
derstand und das Märtyrertum verarbeitet. 

Humanismus und Nationalismus in Darwīšs 
Dichtung

Die Dichtung von Darwīš wird von zwei vermeintlich 
gegensätzlichen Tendenzen dominiert: zum einen von 
einem humanistischen und zum anderen einem natio
nalistischen Paradigma. Beide stehen in einer ständigen 
Entwicklung, die abhängig von politischen und gesell
schaftlichen Geschehnissen und von Darwīšs persönli
cher Erfahrung sind. Zwar ist die humanistische Ten
denz von Beginn an in seiner Dichtung vertreten, sie ist 
jedoch an gewissen Stellen weniger offensichtlich, da sie 
beispielsweise von gewalttätigen Motiven scheinbar 
übertüncht wird. Ziele, die durch diesen nationalisti
schen Gedanken vermittelt werden, sind zum einen die 
Errichtung eines eigenen Nationalstaates und zum 
anderen der Widerstand gegen die unterdrückenden 
politischen Mächte. Darwīš appelliert an die Araber, 
diese Ziele als ultimativ zu betrachten und sie mit Hilfe 
der Aufopferung zu realisieren. Das Bild des Märtyrers 
ist besonders am Anfang seiner Widerstandsdichtung 

Märtyrer wird als Erlöser und Erretter des palästinensi
schen Volkes angesehen. Darwīš verleiht ihm sogar 
übernatürliche und gottähnliche Eigenschaften.  Er 
legitimiert dieses Märtyrertum durch die Ausweg- und 
Machtlosigkeit, in der sich die Palästinenser durch die 
israelische Besatzung und die internationale Isolation 
befinden.

Wie schon erwähnt, ist jedoch auch die humanistische 
Tendenz schon von Anfang an in Darwīšs Dichtung 
integriert, jedoch nicht so offensichtlich, wie in den 
Spätwerken der 1970er Jahren. Ein Aspekt, der den 
Humanismus von Darwīš stark auszeichnet, ist, dass 
sein Humanismus-Begriff ohne Ausnahme für alle 
Menschen gilt. Denn Nationalisten, ob auf palästinensi
scher oder israelischer Seite, neigen oft dazu, sich 
gegenseitig die Menschlichkeit abzusprechen, was zur 
Legitimation für unmenschliche Gräueltaten dient. Sehr 
treffend dazu ist Darwīšs Statement »an identity does 
not negate an identity«.

Entwicklung von Darwīšs Humanismus

Bevor auf die Entwicklung des Humanismus in Darwīšs 

Augenmerk auf die Entwicklung des Nationalismus 
gelegt werden, der, genau wie der Humanismus, durch 
einschneidende politische Begebenheiten beeinflusst ist.

Wie eingangs erwähnt, vermittelte Darwīš in seiner 
anfänglichen Widerstandsdichtung ein bestimmtes 
Märtyrerbild. Dieses Motiv unterzieht sich jedoch einer 
Wandlung, dass von mehreren politischen Ereignissen 
bestimmt wurde. Dazu gehörte der libanesische Bürger
krieg von 1975 bis 1990, die zweite Intifāḍa (Aufstand) 
der Palästinenser gegen die israelische Besatzung 2000 
bis 2005 und schließlich die Auseinandersetzungen 
zwischen PLO bzw. Fatḥ Ḥamās nach dem Wahl
sieg letzterer 2006. Darwīš beginnt, eine gewisse Kritik 
am palästinensischen Nationalismus zu äußern, die mit 
der Reduzierung der heiligen Stellung eines Märtyrers 
auf seine körperlichen Fähigkeiten beginnt, dann den 
Märtyrer als einen von einer persönlichen Krise moti
vierten Narzissten charakterisiert und schließlich in eine 

dieser immer stärker werdenden nationalismus-kriti
schen Einstellung scheint Darwīš parallel zu der 
Erkenntnis zu kommen, dass der Wert des Menschen 
höher sei, als ein Ziel, für das es sich zu opfern gelte.
Damit wird der Fokus immer stärker auf das Wohlerge
hen des Menschen als fühlendes, denkendes und letzt
endlich leidendes Wesen gelenkt. Besonders nach den 
Machtkämpfen zwischen den Fraktionen der palästinen

scheint es, als würde Darwīš seine frühere Dichtung in 
Teilen revidieren, da der Weg des Nationalismus nicht 
nur gescheitert, sondern in Selbstzerstörung umgeschla
gen sei und zu noch mehr Leid geführt habe.

Zum Schluss soll hier zur Veranschaulichung der huma
nistischen Tendenz in Darwišs Dichtung ein Gedicht 
aus seinen frühen Werken herangezogen werden. Biṭā
qat al-huwīya« (Schreib auf: Ich bin Araber) aus dem 
Jahre 1964 ist in der Ich-Form verfasst.  Der Erzähler ist 

seine neue Umgebung und das, was ihm weggenom
men wurde. Auffällig ist die offensichtliche Wut und 
Anspannung, die im Gedicht durch die ständige Wie

»Sağğil/Anā ʿarabī« erzeugt wird. 
Übersetzen kann man diesen Vers mit »Schreib auf:/ Ich 
bin Araber« oder auch »Registriere:/Ich bin Araber«. Alle 
Strophen bis auf die letzte werden mit diesem Vers 
eingeleitet. Damit könnte Darwīš eine Abgrenzung der 
Palästinenser von Israelis intendieren, doch ist in dieser 
Abgrenzung keine Höherrangigkeit des Palästinensers 
gegenüber des Israeli gemeint. Es wird vielmehr die 
Aussage vermittelt, dass der Araber trotz seiner arabi

schen Identität ein Mensch ist und diese Eigenschaft 
seine Menschlichkeit und seine Wut, die er in sich trägt, 
nicht negiert. Der einzige Unterschied zwischen ihnen 
ist lediglich die Nationalität. Die letzte Strophe unter
scheidet sich in Form und Inhalt von den restlichen 
Strophen. Zuerst unterstreicht Darwīš mit dem Vers 
»Anā lā akrahu 'n-nāsa« (Ich hasse die Menschen nicht) 
seinen humanistischen Grundsatz, dass alle Menschen 
gleichgestellt sind. Danach wird aber ein gewalttätiges 
Bild erzeugt, indem der Ich-Erzähler äußert, dass, wenn 
er Hunger habe, er das Fleisch seines Unterdrückers 
essen würde (»Wa-lākinnī iḏā mā ǧuʿtu/Ākulu laḥma 
muġtaṣibī«). In dieser Strophe wird deutlich, dass Darwīš 
einen Unterschied zwischen Israelis und Unterdrücker 
(muġtaṣibī) macht. Er beschreibt zum ersten Mal eine 
aktive Auflehnung gegen denjenigen, der dem Araber 
den Schaden zufügt. Denn das, was er angreift, sind 
nicht die Menschen, sondern eventuell die Politiker bzw. 
Regierungen, die hinter dem Krieg und dem unterdrü
ckerischen System stehen. Auffällig ist zudem die ausge
strahlte Selbstsicherheit hinsichtlich eines Sieges der 
Araber, die vor allem vor dem Sechstagekrieg noch stark 

ung Palästinas anzuwenden, änderte sich nach dem 
Krieg 1967, genau wie mit dem Glauben an eine Einheit 
der Araber. Diese Entwicklung kann man an dem 
veränderten Bild des Märtyrers bei Darwīš festmachen, 
der zu einem narzisstischen Kämpfer degradiert wird. 
Denn mit der Niederlage 1967 scheiterte auch der Pana
rabismus und die Hoffnung auf eine Genesung der 
arabischen Welt bzw. des palästinensischen Volkes 
zerfiel. Es folgte bei vielen ein großes Umdenken und 
das Wohlergehen des Menschen rückte in den Fokus.
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