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Abstract 

The widespread and rapid destruction of the environment poses a serious 

threat to the future of the Earth and the life of living things. Religious 

teachings can aid to develop a proper attitude amongst the followers. The 

doctrine of the “khalīfatullāh” in Islamic theology is an extreme human-

centered notion that considers man as the successor of God on earth and 

above all creatures. He, like God, can rule the world and its beings without 

the need for responsibility. In the present article, relying on the sources of 

Islamic theology and the method of content analysis and hermeneutics, it 

has been shown that the teaching of the khalīfatullāh has no place in the 

main sources of Islam including the Qur'an and Sunnah. This doctrine has 

been shaped and evolved by the political aims and desires of the Umayyad 

and ʻAbbasid caliphates. Gradually, the term khalīfatullāh appeared in 

Muslim interpretive, theological, historical, philosophical, jurisprudential, 

literary and mystical texts. The position of man in the Qur'an and Sunnah 

is “ʻabdullāh”. Man in the position of ʻabdullāh does not consider himself 

superior to other beings and adopts a modest and humane attitude towards 

nature. The greater one's sense of servitude to God, the more respectful and 

humble he is to God's creations. ʻAbdullāh, unlike khalīfatullāh, saves 

natural and environmental sources. 
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 (ستيز طيحفظ مح کردي)با رو و عبدالله اللهخليفة هایآموزه یبررس
 

 1مسعود شاورانی 
 ( 168تا  143صص )

 25/5/2019؛ تاریخ پذیرش: 20/2/2019تاریخ دریافت: 
 

 چکيده 

  ی طور جدموجودات زنده را به اتیو ح نیزم ۀند یآ ستیزط ی مح عیگسترده و سر بیتخر

این زمینه  تواندیم  دینی  یهاآموزه.  کندیم  دیتهد میان  در    حینگرش صح  جادیا  به  در 

 محور انسان  ایآموزه  ،یاسلام  اتیالله« در الهفةی»خل  ۀآموز  پیروان ادیان یاری برساند.

 ۀو برتر از هم  نیزم  یخداوند بر رو  نیآن انسان جانش  بر اساساست که    یافراط   و

به    ازیبدون ن  ،همانند خداوند بر جهان و موجودات آنتواند  میموجودات جهان است و  

  ی وجو جست  در مقالۀ حاضر، با تکیه بر  .کند  ییفرمانروا  یر یپذتیو مسئول  ییپاسخگو

که    ه شده دادنشان    ک یمحتوا و هرمنوت  لیروش تحل  باو    ی اسلام  اتیاله  گوناگونمنابع  

ن یا  .اسلام شامل قرآن و سنت ندارد  نید  یدر منابع اصل  یگاهیالله« جا   فةی»خل  ۀآموز

و تکامل   هشکل گرفت  یو عباس  یامو  یهاخلافت  یاسیس  الیاهداف و ام  ریآموزه تحت تأث

  ، یفلسف   ،یخی تار  ،یکلام   ،یر یالله« در متون تفس  فةیکاربرد اصطلاح »خل  تدریجبهو    هافتی

انسان در قرآن و سنت،   گاهی . جاه استشد   تیو تثب   دییمسلمانان تأ  یو عرفان  یادب  ،یفقه

موقع  مقام در  انسان  است.  د  تی»عبدالله«  موجودات  از  برتر  را  خود    گری»عبدالله« 

طب   داندینم مقابل  در  خاکسارانه  و  فروتنانه  رفتار  سلطه  اردد  عتیو  به  معتقد  بر    و 

ن  بیتخر و    ستیز ط یمح بندگ  هرقدر.  ستیآن  ب  یاحساس  مقابل خداوند  در    شتر یانسان 

. »عبدالله«  است  شتریب  طبیعتخداوند و    یهادهیآفر  برابرو احترام او در    یباشد، فروتن

 .است ست یزط ی نگهبان و دوستدار مح
 

 ها کليدواژه

 ت سیز  ط یمح  ،تصوف، عبدالله   عباس،یبن ه،یام یالله، بن فةیخل
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Zusammenfassung 

Die weitverbreitete und rapide Zerstörung der Umwelt stellt eine ernste 

Bedrohung für die Zukunft der Erde und das Leben aller Lebewesen dar. 

Religiöse Lehren können dabei helfen, unter den Gläubigen ein angemessenes 

Bewusstsein und eine verantwortungsvolle Haltung gegenüber der Umwelt zu 

fördern. Die islamisch-theologische Lehre vom „khalīfatullāh“ (Statthalter 

Gottes) ist eine stark anthropozentrische Vorstellung, nach der der Mensch als 

Stellvertreter Gottes auf Erden über allen anderen Geschöpfen steht. Er kann – 

ähnlich wie Gott – über die Welt und ihre Wesen herrschen, ohne sich zur 

Rechenschaft verpflichtet zu sehen. 

Im vorliegenden Beitrag wird anhand islamischer theologischer Quellen sowie 

unter Anwendung der Methoden der Inhaltsanalyse und Hermeneutik 

dargelegt, dass die Lehre vom khalīfatullāh keine Grundlage in den 

Hauptquellen des Islams – dem Koran und der Sunna – hat. Vielmehr ist diese 

Lehre unter dem Einfluss der politischen Interessen der Umayyaden und 

Abbasiden entstanden und weiterentwickelt worden. Nach und nach tauchte 

der Begriff khalīfatullāh in exegetischen, theologischen, historischen, 

philosophischen, juristischen, literarischen und mystischen Texten des Islams 

auf. 

Die dem Koran und der Sunna entsprechende Stellung des Menschen ist 

hingegen die des ʻabdullāh (Diener Gottes). Der Mensch in dieser Position 

betrachtet sich nicht als überlegen gegenüber anderen Geschöpfen, sondern 

begegnet der Natur mit Bescheidenheit und Menschlichkeit. Je stärker das 

Bewusstsein des Dienens gegenüber Gott ausgeprägt ist, desto respektvoller 

und demütiger ist der Mensch gegenüber der Schöpfung Gottes. Der ʻabdullāh 

bewahrt – im Gegensatz zum khalīfatullāh – die natürlichen und ökologischen 

Ressourcen. 

Schlüsselwörter 

Koran, khalīfatullāh, Banū Umayya, Banū ʻAbbās, Taṣawwuf, ʻAbdullāh, 

Umwelt 
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Überprüfung der Lehre des Gottes Kalifen in Anbetracht des 

Umweltschutzes1 

Massoud Shavarani2 

Einführung 

Eines der wichtigsten Wörter auf dem Gebiet der Menschenkunde 

im Islam ist die Bedeutung des Wortes Kalifa „Ḫalīfa“. Im Heiligen 

Koran sind dieses Wort und seine Pluralform Kalifen „ḫulafā“ und 

„ḫala̕if“ mehrmals erwähnt worden. In den interpretativen, 

theologischen und mystischen Texten wird der Mensch als 

Stellvertreter Gottes auf der Erde „Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż“ angesehen, 

und das Ergebnis dieser Definition ist das Recht der Behauptung 

der menschlichen Souveränität, Herrschaft und Überlegenheit über 

das Universum, es wird jedoch dieser Satz im Heiligen Koran nicht 

erwähnt. Angesichts der Wichtigkeit der Interpretation in den 

letzten Jahrhunderten und die Bedeutung, die dem Wort in der 

islamischen Theologie beigemessen wird, scheint notwendig zu 

sein, über dieses Wort Nachforschungen anzustellen.  

 

Die wörtliche Bedeutung 

Die Wurzel des Wortes Ḫalīfa ist Ḫalaf, das mehrfach im Koran 

verwendet wurde, Ḫalaf bedeutet Stellvertreter3 und ist das 

Gegenteil von salaf und bedeutet, was in Zukunft kommen wird,4 

und Ḫalaf bedeutet ein Jahrhundert nach dem anderen 

Jahrhundert.5 Wenn ein Elternteil stirbt und sein Kind ihn ersezt, 

wird es zu seinem Ḫalīfa und Stellvertreter.6 Es gibt viele Fälle im 

Koran über die Verwendung von Ḫalaf: 7 ُُ؛ وَ  ,وَمَا أنَْفقَْتمُْ مِنْ شَيْءٍ فهَُوَ يخُْلِفه

 
1 Übersetzt von Mohammad Rafii, Absolvent der Islamischen Azad 
Universität (Zentral Branch), Teheran. 
2 Assistenzprofessor, Institut für Philosophie, Religionen und Geschichte, 
Universität für Islamische Religionen, Teheran, Iran. E-Mail: 
shavarani@gmail.com. 
3 Ragib 1996, S. 294. 
4 Ebenda, S. 293. 
5 Ğuharī 1957, Vol. 4, S. 1354.  
6 Farāhīdī 1989, Vol. 4, S. 266. 
7 Der Koran (34: 39) 
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وَلْيَخْشَ الَّذِينَ لوَْ 10 ,  فخََلفََ مِنْ بَعْدِهِمْ خَلْف  9  ,لوَْ نَشاءُ لَجَعلَْنا مِنْكُمْ مَلائِكَةً فيِ الْْرَْضِ يَخْلفُوُنَ 8

يَّةً   Es gibt andere Verwendungen von Ḫalaf, die auf . ترََكُوا مِنْ خَلْفِهِمْ ذرُ ِ

die Zukunft hindeuten: : 11 ْيكَ بِبَدَنِكَ لِتكَُونَ   ,يَعْلَمُ مَا بَيْنَ أيَْدِيهِمْ وَمَا خَلْفَهُم فاَلْيوَْمَ ننَُج ِ
آيََةً 12 خَلْفَكَ  خَلْفهََا Als Moses nach Mīqāt 13 . ,لِمَنْ  وَمَا  يَدَيْهَا  بَيْنَ  لِمَا  نَكَالًً  فجََعلَْناَهَا 

ging, hat er in seiner Abwesenheit Hārūn als sein Nachfolger 

genannt:, nach der Rückkehr sagt 14 وَقاَلَ مُوسَى لِْخَِيهِ هَارُونَ اخْلفُْنِي فِي قوَْمِي 

er, wie schlecht du mich repräsentiert hast: قوَْمِهِ     إلَِى  مُوسَى  رَجَعَ  ا  وَلَمَّ

خِلْفَة وَالنَّهَارَ  اللَّيْلَ  جَعلََ  الَّذِي  خَلفَْتمُُونيِ 16und  15  وَهوَُ  بِئْسَمَا  قاَلَ  أسَِفاً   Ḫelfa ,غَضْباَنَ 

bedeutet, einen anderen zu ersetzen.17 Das Wort Ḫalīfa wurde im 

Heiligen Koran zweimal verwendet:   فِي جَاعِل   إِن ِي  لِلْمَلَائِكَةِ  رَبُّكَ  قاَلَ  وَإِذْ 
ِ وَلًَ تتََّبِعِ الْهَوَى19 . ,الْْرَْضِ خَلِيفَةً 18 ياَ دَاوُودُ إِنَّا جَعلَْناَكَ خَلِيفَةً فِي الْْرَْضِ فاَحْكُمْ بَيْنَ النَّاسِ باِلْحَق 

Ḫalīfa und Ḫalīf sind Substantive von Ḫalaf20 und es darf als Objekt 

bedeuten.21 Der Ḫalīfa ist jemand, der als Ersatz und Stellvertreter 

für eine andere (nicht sich selbst) und vorangegangene Person gilt 

und sein Stellvertreter und Vize wird.22 Dessen andere Bedeutung 

ist der große Sultan.23 Ḫalā̕f und Ḫulafā sind die Pluralformen für 

Ḫalīfa, Ḫulafā wurde dreimal und Ḫalā̕f viermal im Koran erwähnt. 

Die Verse, in denen die Wörter Ḫalā̕f und Ḫulafā erwähnt worden 

sind, haben eine ähnliche Bedeutung wie das Wort wariṯīn (Erben), 

wie zum Beispiel in Vers: وَنرُِيدُ أنَْ نَمُنَّ عَلَى الَّذِينَ اسْتضُْعِفوُا فِي الْْرَْضِ وَنَجْعلََهُمْ    

f wurde im Koran sechsmal in Bezug auf den ̕ āalḪ. 24 َةً وَنَجْعلََهُمُ الْوَارِثِين أئَِمَّ

Gebrauch von Istif̕āl erwähnt. Istaḥlaf bedeutet, dass man ihn als 

 
8 Der Koran (43: 60) 
9 Der Koran (7: 169) 
10 Der Koran (4: 9) 
11 Der Koran (2: 255)  
12 Der Koran (10: 92) 
13 Der Koran (2: 66) 
14 Der Koran (7: 142) 
15 Der Koran (7: 150) 
16 Der Koran (25: 62) 
17 Ragib 1996, S. 294 
18 Der Koran (2: 30) 
19 Der Koran (38: 26) 
20 Ibn Manẓūr 1994, Vol. 4, S 187. 
21 Nuḥḥās 2001, Vol. 1, S. 42.  
22 Farāhīdī 1989, Vol. 4, S. 267; Ibn Manẓūr 1994, Vol. 4, S. 187, 183,  
23 Ğuharī 1957, Vol. 4, S. 1356; Ibn Manẓūr 1994, Vol. 4, S. 183. 
24Der Koran (28: 5) 
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Ḫalīfa gewählt hat.25 Das Wort Ḫalāfe, Infinitiv von Ḫalā̕f,26 wurde 

im Koran nicht erwähnt.  

Ansicht der Kommentatoren über das Wort Ḫalīfa  

Die Kommentatoren haben auch als hauptsächliche und 

vorherrschende Bedeutung für Ḫalīfa „Stellvertreter, Ersatz Für 

andere“ erwähnt, sie haben auch die Bedeutung Sākin „Ansässige“27 

sowie die Bedeutung Sulṭān nach Vers 26 der Sure  صerwähnt. Wie 

oben erwähnt, ist die vorherrschende Bedeutung für Ḫalīfa im Koran 

„Nachfolger, Ersatz, Stellvertreter, Vize". Diese Bedeutung steht vor 

allem mit ̕ ḏhab im Vers: : in ṭwra ̕  und  28 َإنِْ يَشَأْ يذُْهِبْكُمْ أيَُّهَا النَّاسُ وَيأَتِْ بِآخََرِين
29 ً الْغَنِيُّ وَأنَْتمُُ الْفقُرََاءُ :und Istabdal im وَأوَْرَثكَُمْ أرَْضَهُمْ وَدِياَرَهمُْ وَأمَْوَالَهُمْ وَأرَْضا  ُ وَاللََّّ

in Verbindung. Zweite  30 ْأمَْثاَلَكُم يَكُونوُا  لًَ  ثمَُّ  قوَْمًا  غَيْرَكُمْ  يَسْتبَْدِلْ  تتَوََلَّوْا  وَإنِْ 

Bedeutung, die seltener vorkommt, ist im Vers 30 von Sure al-Baqara 

„Ansässig und Wohnhaft“ auf der Erde, und hat mit dem Vers:   ُوَلَنسُْكِنَنَّكُم

und dem Verb Sakan, das „ersetzt werden“ bedeutet,  31 ْالْْرَْضَ مِنْ بَعْدِهِم

eine semantische Verbindung, aber die dritte Bedeutung ist Sulṭān, die 

juristische und politische Implikationen hat und die besagt, dass 

„Ḫalīfa derjenige ist, der seine Macht ausübt“. Bei der 

Interpretation vom Vers 30 von Sure al-Baqara geben die meisten 

Kommentatoren an, dass Ğinn vor Adam und seinen Nachfolger 

auf der Erde lebten, manche Verse im Koran verweisen auch auf 

die Vorrangige Schöpfung von Ğinn vor Menschen: خَلقَْنَاهُ مِنْ قَبْلُ    وَالْجَانَّ   
نْسَ إِلًَّ لِيَعْبدُُونِ Die Kommentatoren geben 33 . ,مِنْ نَارِ السَّمُوم 32 وَمَا خَلقَْتُ الْجِنَّ وَالِْْ

weiter an, dass sie Korruption und Blutvergießen begangen und 

Adam dessen Kalif und Ersatz wurde,34 manche haben Ādām als 

 
25 Ğuharī 1957, Vol. 4, S. 1357; Ibn Manẓūr 1994, Vol. 4, S. 182.  
26 Ragib 1996, S. 294. 
27 Ṭabarī1992, Vol. 1, S. 156; Ibn Kaṯīr 1999, Vol. 1, S. 126. 
28 Der Koran (4: 133) 
29 Der Koran (33: 27) 
30 Der Koran (47: 38) 
31 Der Koran (14: 14) 
32 Der Koran (15: 27) 
33 Der Koran (51: 56) 
34 Ṭabarī 1991, Vol. 1, S. 157- 160; Ibn Kaṯīr 1991, Vol. 1, S. 126, 127, 136; Ṭabarsī 
1993, Vol. 1, S. 131, 134; Abul futūḥ rāzī 1988, Vol. 14, S. 169; Maqātīl Ibn 
Soleymān 2003, Vol. 1, S. 96; Meybudī 1992, Vol. 1, S. 133; Faḫr rāzī 2000, Vol. 
2, S. 389; Sūyūṭī 1996, S. 9; Āmulī 2002, Vol. 2, S. 141; Ġaznawī 1999, S. 58. 
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Nachfolger für Iblīs auf der Erde erwähnt,35 und ein anderer 

Ausschnitt lautet, dass Gott Adam Nachfolger genannt hat, weil er die 

Engel durch Adam und seine Nachfolger ersetzte, weil die Engel 

Bewohner der Erde waren36 oder ersetzte die frühere Gruppe außer 

den Engeln auf der Erde37 oder außer ihnen38 wie die ehemaligen 

Bewohner der Erde, die in der Zeit ausgestorben waren, in der Zeit vor 

Adams Söhne,39 und angesichts der Entdeckung von Fossilien vor 

über 500.000 Jahren ist es wahrscheinlich, dass die Menschen vor 

Adams (der Vater des Menschen) Erschaffung auf der Erde gelebt 

haben und verschwunden sind.40 Aber viele Kommentatoren haben 

Adam als Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż gekannt, das heißt eines der Wörter min 

Allāh, an Allāh̕, minnī, ennī̕ oder Allāh nach dem Wort Ḫalīfa. 

Außerdem wird bei der Interpretation vom Vers 26 Sure  ص auch 

erwähnt, dass Dāwūd Kalif und Ersatz für frühere Propheten 

wurde41 und daraufhin wurde Dāwūd als Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż 

genannt,42 aber später wurden außer Adam und Dāwūd andere 

Propheten zu Ḫalīfat Allāh,43 im Laufe der Zeit wurden auch 

ululamr44 mu̕menīn45, die Gebieter des Rechten und die 

Verbietende des Verweflichen,46 Propheten und Gläubige und 

vollständiger Mensch47  als Ḫalīfat Allāh in Betracht gezogen und 

schließlich wird Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż verallgemeinert, und es wird 

gesagt, dass  ،bād̕, menschliche Art und ihre Seele Ḫalīfat Allāh auf 

 
35 Meybudī 1992, Vol. 1, S. 133, Ibn Kaṯīr 1999, Vol. 1, S. 126, 136; Ṭabarī 1991, 
Vol. 1, S. 157, 160.  
36 Ibn Kaṯīr 1999, Vol. 1, S. 126; Ṭabarī 1991, Vol. 1, S. 164; Nuḥḥās 2001, Vol. 1, S. 
42; Ṭabarsī 1993, Vol. 1, S. 176; Ġaznawī 1999, S. 57; Zamaḫšarī 1987, Vol. 1, S. 124; 
Ṭūsī, Vol. 1, S. 131.  
37 Nuḥḥās 2001, Vol. 1, S. 42; Zamaḫšarī 1987, Vol 1, S. 125.  
38Ṭūsī, Vol. 1, S. 134.  
39 Tabatabayi 1997, Vol. 1, S. 116, 119. 
40 Ebenda, Vol. 4, S. 139- 142. 
41 Meybudī 1992, Vol. 8, S. 338; Faḫrrāzī 2000, Vol. 26, S. 386; Ṭabarsī 1993, Vol. 
8, S. 737; Ṭūsī Vol 8, S. 556; Zamaḫšarī 1987, Vol. 4, S. 89. 
42 Ṭabarsī 1993, Vol. 8, S. 737; Ṭūsī, Vol. 8, S. 556; Meybudī 1992, Vol. 8, S. 338.  
43 Meybudī 1992, Vol. 8, S. 339; Zamaḫšarī 1987, Vol. 1, S. 124. 
44 Ġaznawī 1999, S. 58 
45 Ibn Ğuwzī 2002, Vol. 2, S. 146. 
46 Faḫrrāzī 2000, Vol. 2, S. 409; Meybudī 1992, Vol. 2, S. 234 Zamaḫšarī 1987, 
Vol. 1, S. 397 
47 Ibn ʿArabī, Vol. 3, S. 280. 
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der Erde sind.48 

Im allgemein kann man sagen, die früheren muslimische 

Kommentatoren, die sprachlich orientiert waren und 

gewissermaßen Zugang zu jüdischen, christlichen, sozusagen 

Hadith-Studien hatten, meinten, dass die ursprüngliche Bedeutung 

des Wortes Ḫalīfat und dessen Wortgruppe „Ersatz und 

Stellvertreter“ bedeutet. Man kann hier auch meinen, dass 

Kommentatoren in der Banī umayya-Zeit keine Verbindung 

zwischen dem koranischen Wort Ḫalīfat und der politisch-religiösen 

Realität der Institution Ḫilāfa hergestellt haben. Diese Tendenz 

begann sich gegen die Hälfte des zweiten Jahrhunderts zu ändern, 

als sich eine umfassendere Interpretation abzeichnete. Diese 

Interpretation, die mit einem Hinweis von Suddī begann, wurde von 

Sufyān ṯūrī bei der Auslegung vom Vers 55 von Sure An-Nūr 

erweitert: „Gläubige, die auf der Erde Nachfolger werden, sind die 

Herrscher oder das herrschende ( الولًة ) Volk“. Zu Zeiten von Ṭabarī 

herrschte bei der Auslegung des sunnitischen Kriteriums eine 

vollständige Zusammensetzung zwischen koranischem Kalifat 

(Herrschaft) und dem Oberhaupt des islamischen Kalifats. Also fügt 

Ṭabarī bei der ersten Anwendung dieses Wortes im Vers in Bezug 

auf Ādam und nach dem Verweis auf die wörtliche Bedeutung 

dieses Wortes als Ersatz oder Stellvertreter hinzu“, der Sulṭān A̕ẓam 

wird daher als Ḫalīfa bezeichnet, weil er seinen Vorgänger abgelöst 

hat, wurde zu dessen Stellvertreter und Ersatz.“ Diese Ansicht 

betont, dass der Titel Ḫalīfa an der Spitze der islamischen Politik eine 

Zusammenfassung der längeren Formulierung des Ausdrucks 

Ḫalīfat Allāh darstellt, und der letztere Titel wurde häufig von den 

Kalifen von Banī umayya und Banī ̕abbās verwendet.49 
 

Lexikalische, interpretative und historische Kritik 

Wie die Kommentatoren und Theologen schon erwähnt haben, 

besteht die Hauptbedeutung des Wortes Ḫalīfa darin, „die abwesende 

Person durch die gegenwärtige Person zu ersetzen“ und in der 

Auslegung von Vers 30 al-Baqara wurde erwähnt, dass vor Adam 

 
48 Āmulī 2002, Vol. 3, S. 251; Tabatabayi 1997, Vol. 1, S. 116, Vol. 10, S. 303. 
49 Kadi, Wadad, Enc Quran 2001, S. 277- 278. 
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andere Wesen wie Ğinn, Engel oder menschenähnliche Kreaturen auf 

der Erde gewohnt haben und Adam ihr Nachfolger und Ḫalīfa wurde. 

Aber bei der Auslegung der erwähnten Bedeutung „Sultan“ für Ḫalīfa 

im Vers 26  ص Sure kann auf die Verse 247 bis 251 al-Baqara Sure 

hingedeutet werden. In diesen Versen wird kurz auf die Wahl von 

Ṭālūt (Schaul) zum König von Banī Isrā̕īl und die Geschichte des 

Krieges mit Ǧālūt und die Ermordung von Ǧālūt durch Dāwūd und 

dann Königtum von Dāwūd nach Ṭālūt hingewiesen:  ُقَدْ  وَقاَلَ لَه َ مْ نَبِيُّهُمْ إنَِّ اللََّّ

  ِ بَعَثَ لَكُمْ طَالوُتَ مَلِكًا 50  ؛  وَالَّذِينَ آمََنوُا مَعَهُ قاَلوُا لًَ طَاقَةَ لَنَا الْيَوْمَ بِجَالوُتَ وَجُنوُدِهِ 51  ؛ فَهَزَمُوهُمْ بِإذِْنِ اللََّّ
ُ الْمُلْكَ وَالْحِكْمَةَ 52  Sure befassen ص  die Verse 17 bis 26 von وَقَتلََ دَاوُودُ جَالوُتَ وَآتَاَهُ اللََّّ

sich auch mit der Geschichte von Dāwūd, welche den Versen 1-10 vom 

Kapitel 12 des zweiten Buches Samuel sehr ähnlich sind. In  ص Sure 

beziehen sich die Wörter ḏal̕yd „ ِالْْيَْد  “مُلْك „ mulk ,“شَدَدْناَ „ šadadnā ,“ذاَ 

und « faṣl-al ḫiṭāb» „ فَصْلَ الْخِطَاب“ auf sein Königreich. Es kann gesagt 

werden, dass im Vers 26 das Wort Ḫalīfa die Ersetzung von Dāwūd 

anstelle von Ṭālūt (Schaul), des vorigen Königs vor sich selbst 

bedeutet, und ein Hinweis auf den gerechten Urteil und 

Nichteinhaltung der Gefolgschaft der Lust ist und Erinnerung an das 

Schicksal des vorigen Königs Ṭālūt sein kann, der aufgrund von 

Sünden und Ungehorsamkeit schlechtes Schicksal fand, obwohl der 

Koran diese Ereignisse kurz dargelegt hat, aber im heiligen Buch 

wird im ersten und zweiten Buch Samuels ausführlich über die 

Ereignisse vor und nach der Wahl von Ṭālūt (Schaul) als König 

gesprochen und auf Sünde und Zuwiderhandlung von Šā̕ūl bei 

Gottes Geboten hingewiesen, die Unzufriedenheit des Herren mit 

ihm verursachten und Dāwūd wird nach einigen Ereignissen nach 

dem Tod von  Šā̕ūl „ شائول“ vom Gott zum König von Banī Isrā̕īl 

gewählt. Es kann also daraus Schlüsse gezogen werden, dass hier die 

Hauptbedeutung von Ḫalīfa Ersatz und Nachfolger ist, nämlich die 

Ersetzung von Dāwūd anstelle seines ehemaligen Königs, 

dementsprechend ist die von den Kommentatoren erwähnte 

Bedeutung Sulṭān nebensächlich. Die historische Untersuchung 

zeigt, dass insgesamt in den prophetischen Überlieferungen der 

Begriff Ḫalīfat Allāh außer nur in wenigen, wenn auch nur in 

wenigen Fällen53 sonst nicht verwendet wurde, und im Wort des 

 
50 Der Koran (2: 247) 
51 Der Koran (2: 249)  
52 Der Koran (2: 251) 
53 Ṭabarsī 1988, Vol. 12, S. 179; Aḥmad, Vol. 5, S. 277; Ibn Māğa, Vol. 2, S. 1367. 
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Propheten des Islam wird normalerweise das Wort Ḫalīfa allein 

verwendet, wie : „“ oder über die 54 الل هم أنت الصاحب فی السفر و الخليفه فی الًهل

Erscheinung von Daǧǧāl„“. Das Wort 55 ان يخرج بعدى فاللّ  خليفتى على كل  مسلم

„Mustaḫlaf“ wird auch im alternativen Sinne verwendet:  الدنياء حلوة إن  

Lebens des Propheten hatte . Zu der Zeit des 56 خضرة و إن  اللَّ  مستخلفکم فيها

der Begriff ḫilāfa Rasūl Allāh Anwendung, und nicht Ḫilāfat Allāh, 

im Banī Naḍīr Kriegszug residierte Ibn ̕um-e maktūm als Ḫilāfa 

Rasūl Allāh in Medina.57 Außerdem wurde der Begriff Ḫilāfa Rasūl 

Allāh bei der Aussendung von Truppen bei Ğiyš usāmat Ibn ziyd 

unter dem Befehl von mu̕te verwendet.58 Nach historischen 

Quellen verzichteten seine Gefährten nach dem Tod des Propheten 

darauf, das Wort Ḫilāfat Allāh zu verwenden. Abū Bakr wird von 

den ersten Tagen seiner Regierung an und zum Zeitpunkt der 

Entsendung von usāmat Ibn ziyd ̕ von den Ältesten der ersten 

Einwanderer Ḫilāfa Rasūl Allāh genannt59 und als ein Mann zu dem 

ersten Kalifen ,Abu Bakr, sagte ḫalīfat Allāh, erwiderte er: Ich bin 

nicht der Kalif Gottes, sondern der Ḫalīfat Rasūl Allāh „Kalif des 

Propheten“ und bin damit zufrieden,60 und zu seiner Zeit war der 

allgemeine Diskurs, dass Abū bakr Ḫalīfa Rasūl Allāh genannt 

wurde.61 Obwohl er ausnahmsweise zum Beispiel während seiner 

Krankheit und bei seinem Tod unter den Menschen in Šām 

„Damaskus“ Ḫilāfat Allāh genannt wurde,62 aber die Anwendung 

des Begriffs Ḫilāfa Rasūl Allāh für Abū Bakr unter der 

Berücksichtigung der besonderen Bedeutung des Wortes Ḫalīfa, 

das als Ersatz und Stellvertreter der anwesenden (Abu Bakr) 

anstelle der abwesenden Person (der Prophet des Islam) gilt, 

 
54 Aḥmad, Vol. 1, S. 255; Muslim, Vol. 2, S. 978; Nasaei 1986, Vol. 8, S. 273; Šiyḫ 
ṣadūq 1983, Vol. 2, S. 634; Malīk, Vol. 2, S. 977; Tarmiḍī, Vol. 5, S. 497; Abū 
Dāwūd, Vol. 3, S. 33. 
55 Aḥmad, Vol. 4, S. 181; Muslim, Vol. 4, S. 2251; Abū Dāwūd, Vol. 4, S. 117; Ibn 
Māğa, Vol. 2, S. 1356; Tarmiḍī, Vol. 4, S. 510. 
56 Aḥmad, Vol. 3, S. 19; Muslim, Vol. 4, S. 298; Tarmiḍī, Vol. 4, S. 483; Ibn Māğa, 
Vol. 2, S. 1325.  
57 Bilāḏurī 1997, Vol. 1, S. 339. 
58 Ebenda, S. 474. 
59 Waqīdī 1989, Vol. 3, S. 1121. 
60 Ibn Sa̕d 1990, Vol. 3, S. 137; Qalqashandi, Vol. 3, S. 250; Bilāḏurī 1997, Vol. 1, 
S. 529; Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 1, S. 239; Aḥmad, Vol. 1, S. 10. 
61 Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 1, S. 282; Qalqashandi, Vol. 5, S. 475; Bilāḏurī 1997, Vol. 
1, S. 528; Misqawayh 2000, Vol. 1, S. 414. 
62 Ibn Qutība dīnwarī 1990, Vol. 1, S. 38.  
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dauerte bis zum achten Jahrhundert n. H an, und auch Ibn Baṭṭūṭa 

nennt in seinem Reisebuch Abū Bakr als Ḫalīfa Rasūl Allāh.63 Nach 

dessen Tod wurde Umar Ḫalīfat Ḫalīfat Rasūl Allāh genannt, er 

meinte aber, dies sei ein langer und schwieriger Spitzname: „Sie 

sind Gläubige und ich bin Amir al-Mu̕minīn“, so wurde dieser 

Spitzname ersetzt64 und als jemand zu Umar Ibn ḫaṭṭāb sagte: Ḫilāfat 

Allāh, so hat er geantwortet, Gott macht das Gegenteil von dem, was 

du machst.65  Aus historischen Quellen geht hervor, dass es zur Zeit 

des dritten Kalifen ̕ Uṯmān Ibn ʿaffān auch der Begriff Ḫalīfat Allāh 

außer in Ausnahmenfällen nicht Anwendung fand, zum Beispiel hat 

ḥessān Ibn ṯābit in seinem Diwan im Abschnitt Qāfīye-ye nūn eine 

Ode über den getöteten Kalifen Uṯmān Ibn ʿaffān, und im letzten 

Vers wird Uṯmān als Ḫalīfat Allāh genannt,66 oder Abū Ayyūb 

Anṣārī hat in einer Rede, in der er den Bewohnern von Medina 

wegen der Ermordung von uṯman Vorwürfe gemacht hat, ihn als 

Ḫalīfat Allāh bezeichnet,67 oder in einem Gedicht wird er nach dem 

Tod von Ḫalīfa, Ḫalīfat Allāh genannt.68 Leylī ̕ aḫīlīya hat auch in 

einem Gedicht den Titel Ḫalīfat Allāh für uṯman verwendet.69 Zur 

Zeit der Regierung von Alī Ibn Abī Ṭālib hat er sich im Brief 25, 

welcher ihm zugeschrieben und an einen Steuerprüfer gerichtet ist, 

als walī Allāh und ḫalīfatuhū bezeichnet,70 es gibt aber keine 

zuverlässigen Bezugsquellen für das ḫalīfatuhū.71 In Nahğ al-balāġa 

wird auch von ihm ein Gebet für die Reisezeit zitiert, in dem die 

Wörter Ḫalīfa und mustaḫlaf erwähnt wurden, wobei die 

Bedeutungen von Ḫalīfa als Nachfolger im Gegensatz zu der 

Bedeutung von Ṣāḥib als begleitende und anwesende Person und 

Mustaḫlaf im Gegensatz zu Mustaṣḥab angewendet worden sind, 

und auch hier bedeuten die Wörter Ḫalīfa und Mustaḫlaf das 

 
63 Ibn Baṭūṭa 1987, S. 198. 
64 Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 1, S. 282; Qalqashandi, Vol. 5, S. 475; Bilāḏurī 1997, Vol. 
1, S. 528; Ṭabarī 2008, Vol. 4, S. 208; Ibn A̕ṯam 1991, Vol. 1, S. 124; Ibn Aṯīr 1965, 
Vol. 3, S. 58-59; Misqawayh 2000, Vol. 1, S. 414. 
65 Ṭabarī 2008, Vol. 4, S. 209; Ibn Abil-ḥadīd 1965, Vol. 12, S. 94; Sam̕ānī 2003, Vol. 
11, S. 237. 
66 Ḥissān Ibn ṭābit 1994, S. 245 
67 Ṯaqafī kūfī 1975, Vol. 2, S. 603 
68 Ibn A̕ṯam 1991, Vol. 3, S. 91. 
69 Mubarrad 1989, Vol. 2, S. 45. 
70 Imam ̕Alī 2005, S. 380; Zamaḫšarī 1992, Vol. 3, S. 395. 
71 Ṯaqafī kūfī 1975, Vol. 1, S. 127; Ṭūsī 1986, Vol. 4, S. 96; Kuleynī 1986, Vol. 3, 
S. 536. 
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Nachfolgen der abwesende durch die anwesende Person:   أنت الل هم 

الصاحب في السفر و أنت الخليفة في الْهل و لًيجمعهما غيرک، لْن  المستخلف لًيکون مستصحبا  

. Es ist klar, dass die Verwendung des Begriffs 72 و المستصحب لً يکون مستخلفا

Ḫalīfat Allāh in dieser Zeit nicht logisch und gewöhnlich ist, aber eine 

Überprüfung der historischen Quellen zeigt, dass dieses Tabu 

allmählich zusammenbricht. Endlich wurde der Begriff Ḫalīa Rasūl 

Allāh durch den Begriff Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż ersetzt. Diese Neue 

Interpretation des Wortes ḫalīfa, die dem ursprünglichen Islam 

widersprach, musste nach und nach, nach dem Wunsch des gnädigen 

und allbarmherzigen Gottes, die atheistischen und christlichen Könige 

durch Ḫalīfa ersetzen. Es ist noch nicht klar, wann und unter welchen 

Umständen diese Änderung stattfand, ob es sich um einen 

byzantinischen Einfluss handelte oder nicht? Es kann nur gesagt 

werden, dass der Begriff Ḫalīfat Allāh in der Zeit von Banī umayya 

verwendet wurde.73 Möglicherweise lag es auch an der Legitimierung 

gegen die politische Opposition, insbesondere ḫawāriğ. Es wird von 

Muʿāwiyat Ibn Abī Sufyān zitiert: „und in den “ 74  َّالْرض للّ  و أنا خليف ة   الل

Tagen von Mu̕āwiya wurde in einem Gedicht vom Wort Ḫalīfat 

Allāh für seinen Spitznamen Gebrauch gemacht.75 `Aqība al-asadī, 

ein Dichter aus Baṣra in der späten Zeit von Mu̕āwiya hat in einem 

Gedicht über Yazīd das Wort Banī ḫulafā Allāh benutzt.76 In der Zeit 

von Yazīd wird der Begriff Ḫalīfat Allāh mehr als vorher verwendet, 

aṭā ṣā̕im Ibn Abī ṣayfī hat in einem Gespräch mit Yazīd Ibn 

Muʿāwiya nach dem Tod dessen Vaters ihn als Ḫalīfat Allāh und 

seine Regierung als ḫilāfat Allāh genannt.77 In einem Gedicht über 

Yazīd Ibn Muʿāwiya wird er als Ḫalīfat Allāh angesprochen78 und 

während des Aufstands von Abdullāh Ibn Zubayr in Makka spricht 

̕ubayd Ibn ̕mayr al-layṯī zu den Menschen in Šām und im Fall von 

Yazīd verwendet den Ausdruck Ḫalīfat Allāh fīl̕-arża und betrachtet 

seine Ehrfurcht höher als die von Beyt Allāh.79 Auch im Brief von 

muslim Ibn ̕aqaba an Yazīd wird Yazīd Ibn Muʿāwiya als Ḫalīfat 

 
72 Imam ̕Alī 2005, S. 86. 
73 Bartold 1998, S. 23. 
74 Bilāḏurī 1997, Vol. 5, S. 20; Mas ̕ūdī 1989, Vol. 3, S. 43.  
75 Ibn A̕ṯam 1991, Vol. 4, S. 301; Bilāḏurī 1997, Vol. 5, S. 216; Ṭabarī 2008, Vol. 5, 
S. 223. 
76 Ibn A̕ṯam 1991, Vol. 4, S. 330. 
77 Mas̕ūdī 1989, Vol. 3, S. 65; Qalqashandi, Vol. 9, S. 278. 
78 Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 8, S. 235. 
79 Bilāḏurī 1997, Vol. 5, S. 345. 
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Rabb al-̕ālamīn bezeichnet.80 Aber die Verwendung des Begriffs 

Ḫalīfat Allāh hatte jedoch zu dieser Zeit noch einige Gegner 

̕Abdullāh Ibn ̕abāḍ, der Gründer der Abāḍīya Religion, bezeichnet in 

einem Brief an abdul-malik Ibn marwān Abū bakr und umar̕ als al-

Ḫalīfatayn al-ṣāliḥīn.81 Ungefähr zu dieser Zeit befahl ̕ abdul-malik 

Ibn marwān auf den Kanzeln dieses Gebet zu rezitieren: „ اللَّهم  أصلح

malik Ibn marwān als -abdul ̕  uğğāğ bezeichnetḤ“. Auch 82عبدك و خليفتك

Ḫalīfat Allāh und ruft die Menschen dazu auf, ihm zu gehorchen.83 

Im Text eines Eides, welcher er für abdul-malik erhielt, verwendete 

er den Begriff „ الًرض فی  تعالی  اللَّ    Stellvertreter Gottes auf der) “خلفاء 

Erde).84 Im Gedicht eines Dichters wurde abdul-malik Ibn marwān 

Ḫalīfat Allāh genannt.85 Außerdem hat Qais in einem Gedicht 

̕abdul-malik als Ḫalīfat Allāh gelobt.86 Die Übertreibung der 

Glaubwürdigkeit bei diesem Begriff ging so weit, dass Ḥuğğāğ 

abdul-malik als Ḫalīfat Allāh unter Gottesdienern angesehen hat 

und tat so, als ob er beliebter als der Prophet des Islam und andere 

Propheten bei Gott wäre.87 In Versen aus der Zeit von walīd Ibn 

̕abdul-malik wurde er Ḫalīfat Allāh genannt.88 Es wurde sogar bei 

der Verwendung des Begriffs so weit übertrieben, dass ʿAbdullāh 

al-qaṣrī in einem Brief an Walīd ihn Ḫalīfat Allāh und gern 

gesehener als Rasūl Allāh und Ibrāhīm bei Gott betrachtet.89 Zu der 

Regierungszeit von Suleymān Ibn ̕bdul-malīk wurden die früheren 

Kalifen Ḫulafā Allāh genannt90 und im Brief von yazīd an 

Souleymāne Ibn bdul-malīk wurden die früheren Kalifen Ḫulafā 

Allāh genannt.91 Farazdaq hat in seinem Gedicht in der 

Anwesenheit von Souleymāne Ibn ̕bdul-malīk-e umawī von dem 

 
80 Ibn Qutība dīnwarī 1990, Vol. 1, S. 240.  
81 Ibn ̕abāḍ 1986, Vol. 2, S. 343. 
82 Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 6, S. 39. 
83 Mas̕ūdī 1989, Vol. 3, S. 143; Abū Dāwūd, Vol. 4, S. 210. 
84 Qalqashandi, Vol. 9, S. 281. 
85 Ẕahabī 1993, Vol. 6, S. 140; Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 9, S. 64; Aḫbār al-duwlat al-
̕abbāsīya wa fīh ̕aḫbār al-̕abbas wa walada 1972, S. 152. 
86 Mubarrad 1989, Vol. 1, S. 539. 
87 Bilāḏurī 1997, Vol. 13, S. 379. 
88 Bilāḏurī 1997, Vol. 1, S. 17, Vol. 8, S. 69, 83; Aḫbār al-duwlat al-̕abbāsīya wa 
fīh ̕aḫbār al-̕abbas wa walada 1972, S. 152. 
89 Muqaddasi, Vol. 6, S. 41. 
90 Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 7, S. 14. 
91 Ṭabarī 2008, Vol. 6, S. 544; Misqawayh 2000, Vol. 2, S. 454. 
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Begriff Ḫalīfat Allāh Gebrauch gemacht.92 In Gedichten zu der Zeit 

von ̕̕umar Ibn ʿAbdul-ʿazīz umawī wurde der Begriff Ḫalīfat Allāh 

benutzt.93 Aber es scheint, dass umar Ibn ʿ Abdul-ʿazīz, der für seine 

Askese und Frömmigkeit bekannt war, war nicht daran interessiert, 

den Begriff für sich selbst zu verwenden und dafür Anerkennung 

zu erhalten. Als ein Mann ihn Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż rief, hat umar Ibn 

ʿAbdul-ʿazīz dem Mann Vorwürfe gemacht und davon abgeraten 

und sagte zu ihm, er möchte mit Titeln wie umar, abāḥafḍ und 

Amīr al-mu̕ minīn gerufen werden und unter der Bezugnahme auf 

Vers 26 Sure  ص wusste er den Propheten Dawūd als ḫulafā Allāh fīl-

̕arż,94 er wird in dieser Zeit in einem Gedicht von Ğarīr Ibn ḫaṭafī 

seltenerweise Ḫalīfat Allāh genannt.95 Nach umar Ibn ʿAbdul-ʿazīz 

bezeichnet ʿ aḥwaṣ in seinem Gedicht Yazīd Ibn ̕abdul-malik als Ḫalīfat 

Allāh.96 Dieser Umayyaden-Kalif wird solch ein Ḫalīfat Allāh 

genannt, der von Gott als ḫalīfa über seine Diener bestellt ist.97 Im Laufe 

der Zeit nimmt die Anerkennung und der Wert des Begriffs Ḫalīfat 

Allāh zu, in einem übertriebenen Gespräch zwischen Hišām und 

einer Person sagte diese Person zu Hišām Ibn ̕abdul-malik, Sie sind 

Ḫalīfat Allāh auf der Erde und unter den Menschen Gottes, aber 

Muḥammad ist Rasūl Allāh (Muhammad ist der Gesandte Gottes), 

infolgedessen sind Sie bei Gott gern gesehener als er.98 Ḫālid Ibn 

ʿabdullāh al-qaṣrī sagte in seiner Predigt: „99  الل هم أصلح عبدك و خليفتك هشام

المؤمنين   أمير “. Zu der Zeit von Hišām Ibn ̕abdul-malik marwān hat er 

einen Adligen geschimpft, er fragte Hišām, ob Sie fluchten, 

während Sie Ḫalīfat Allāh fīl-̕arż sind?100 Farazdaq, der berühmter 

Dichter während der Regierungszeit von Hišām Ibn ̕abdul-malik 

nennt ihn Ḫalīfat al-raḥmān.101 Nach ihm und in der Regierungszeit 

von Walīd Ibn yazīd wurde vom Ausdruck Ḫulafā Allāh Gebrauch 

gemacht.102 Ḫālīd Ibn ̕abdullāh al-qasrī nennt im Text eines Briefs 

 
92 Ṭabarī 2008, Vol. 6, S. 548. 
93 Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 7, S. 38. 
94 Ibn ̕Abdul ḥalam 1984, S. 51- 52. 
95 Ibn Qutība dīnwarī 1990, Vol. 2, S. 134.  
96 Ibn ̕asākir 1995, Vol. 69, S. 229; Ibn Ğuwzī 1962, S. 614. 
97 Mas̕ūdī 1989, Vol. 3, S. 201. 
98 Bilāḏurī 1997, Vol. 9, S. 106; Ibn Aṯīr 1965, Vol. 5, S. 278; Dīnwarī 1989, S. 346. 
99 Bilāḏurī 1997, Vol. 9, S. 60. 
100 Ibn Aṯīr 1965, Vol. 5, S. 263; Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 9, S. 351. 
101 Bilāḏurī 1997, Vol. 9, S. 64.  
102 Ṭabarī 2008, Vol. 7, S. 220.  
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an Walīd Ibn yazīd ihn gern gesehener als Ibrāhīm bei Gott.103 

Yazīd Ibn walīd, der Umayyaden-Kalif (Umawī) schrieb einen Brief 

an das irakische Volk und darin benutzte den Ausdruck Ḫulafā 

Allāh.104 Abū ḥamza, einer der Oppositionellen von Banī umayya, 

nennt in seiner Anti- Umawī Predigt im Jahre 129 n. H in Mekka 

die herrschenden Kalifen Ḫulafā Allāh.105 Nach dem Sturz von Banī 

umayya wurden unter den Umayyaden-Kalifen von Andalusien 

auch Titel mit dem Suffix Allāh verwendet, ̕abdul-raḥmān 

Muḥammad der Umayyaden-Kalif in Andalusien wurde Murtaḍā 

bi-llāh genannt und dem Rest der Kalifen ging es auch so und der 

letzte von ihnen war Hišām Ibn Muḥammad , der Al-Mu̕ tamid bi-

llāh genannt wurde.106 Zur Zeit von Banī ̕abbās war die 

Verwendung des Begriffs Ḫalīfat Allāh für die abbasidischen 

Kalifen (abbāsī̕) eine selbstverständliche Begebenheitgen. Eine 

arabische Frau nannte auf dem Weg nach Mekka nach dem Tod von 

Abul-saffāḥ abbās̕, der abbasidischen Kalif, ihn als Ḫalīfat Allāh 

und dann gratulierte sie Manṣūr ̕abbāsī nach dem er Ḫalīfat Allāh 

wurde.107 In einem Gedicht über Manṣūr ̕abbāsī wird er von 

Marwān Ibn Abī ḥafṣa als Ḫalīfat al- raḥmān bezeichnet.108 Zur 

gleichen Zeit wurde im Jahre 137 n. H in dem persönlichen Brief 

einer Person namens Abū Dāwūd an Abū muslim Ḫurāsānī vom 

Begriff Ḫulafā Allāh für abbasidischen Kalifen Gebrauch 

gemacht.109 Außerdem wurde in der Zeit von Manṣūr ̕abbāsī (Abū 

ğa̕far) der Ausdruck Ḫalīfat Allāh zusammen mit den Worten Rasūl 

Allāh und Kītāb Allāh sowie Bayt Allāh verwendet, um dessen 

Wert und Ansehnlichkeit zu steigern.110 Der Dichter Mu̕mil Ibn 

amīl hat in einem Gedicht über Mahdī abbāsī̕ den Titel Ḫalīfat Allāh 

benutzt111 und in einem Gedicht von Baššār Ibn Burd über Mahdī 

 
103 Muqaddasi, Vol. 6, S. 41 
104 Bilāḏurī 1997, Vol. 9, S. 195, Ṭabarī 2008, Vol. 7, S. 275. 
105 Bilāḏurī 1997, Vol. 9, S. 292.  
106 Qalqashandi, Vol. 5, S. 478. 
107 Qalqashandi, Vol. 9, S. 278; Zamaḫšarī 1992, Vol. 4, S. 252. 
108 Mas̕ūdī 1989, Vol. 3, S. 286; Ẕahabī 1993, Vol. 9, S. 634. 
109 Ṭabarī 2008, Vol. 7, S. 486; Misqawayh 2000, Vol. 3, S. 359; Ibn Aṯīr 1965, Vol. 
5, S. 473; Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 8, S. 10; Ẕahabī 1993, Vol. 8, S. 356. 
110 Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 3, S. 250; Misqawayh 2000, Vol. 3, S. 448; Ṭabarī 2008, 
Vol. 8, S. 38; Ibn Aṯīr 1965, Vol. 5, S. 603; Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 8, S. 147. 
111 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 74. 
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abbāsī̕ wird er Mahdī genannt,112 aber zur gleichen Zeit hat abdus-

salām Ibn Hāšim yaškarī von Ḫawāriğ, der im Jahre 160 n. H gegen 

Mahdī rebellierte, ihn für die ungerechte Behauptung als Ḫalīfat 

Allāh scharf kritisiert.113 Um diese Zeit hat Farāhīdī, verstorben im 

Jahre 175 n. H, für die Definition des Wortes „Qahl“ im Buch al-̕ayn 

in einem Satz, den er als Beispiel schreibt, den Begriff Ḫalīfat Allāh 

erwähnt.114 Hārūn al-rašīd, der abbasidische Kalif (abbāsī̕ ), nennt 

sich selbst ausdrücklich Ḫalīfat Allāh115 und in einem Gedicht über 

dessen Tod wurde er als Ḫalīfat Allāh bezeichnet.116 In der Trauer 

von Muḥammad Ibn Hārūn(Amīn) wird er von abdul-raḥmān Ibn 

Abīl hadāhīd̕ als Ḫalīfat Allāh bezeichnet.117 Ḫazīmī, ein anderer 

Dichter aus der Zeit der Abbasiden, bezeichnet Ma̕mūn in seinem 

Gedicht als Ḫalīfat Allāh118 und in dem von Ma̕mūn für Imam Reza 

(Riḍā) selbst geschriebenen Vertrag, verwendet er den Ausdruck 

Ḫulafā  Ma̕mūn.119 Ḥussaīn Ibn ḍaḥḥāk nennt in einem Lobgedicht 

für Ma̕mūn ihn alīfat al-raḥmānḫ.120 Zu Ma̕mūns Zeiten werden 

Münzen mit der Schrift Ḫalīfat Allāh graviert und geprägt.121 Ein 

Dichter aus Banī tamīm schrieb ein Gedicht über Ma̕mūn und sagte 

darin: „Ich schwöre, du bist der Kalif“.122 Mu̕tasim abbāsī̕ wurde in 

einem Gedicht Ḫalīfat Allāh genannt.123 Und der Satz „ خليفة رب  العالمين“ 

wurde im Fall von Waṯīq verwendet.124 Abūl ġaṣn a̕rābī verwendet 

auch in Gedichten in der Zeit von  ،Mutiwakīl abbāsī̕ den Begriff 

Ḫalīfat Allāh125 und dann, in der Zeit von Al-muntaṣar bi-llāh, wurde 

der Begriff ḫulafā Allāh verwendet.126 Al-muhtadī bi-llāh sagt über 

 
112 Ẕahabī 1993, Vol. 10, S. 22; Mustufī 1985, S. 300; Ibn Aṯīr 1965, Vol. 6, S. 70; 
Ibn Al-ṭagṭaqī 1997, S. 182; Ibn Emrani 2001, S. 71; Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 10, S. 
147. 
113 Ibn ḫayyāṭ 1985, S. 444.  
114 Farāhīdī 1989, Vol. 3, S. 368. 
115 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 350. 
116 Ẕahabī 1993, Vol. 12, S. 32; Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 10, S. 221; Ibn Emrani 2001, 
S. 88. 
117 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 503. 
118 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 453. 
119 Ibn Ğuwzī 1992, Vol. 10, S. 95. 
120 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 662. 
121 Bartold 1998, S. 24 
122 Ṭabarī 2008, Vol. 8, S. 655. 
123 Ibn Al-ṭagṭaqī 1997, S. 228. 
124 Ẕahabī 1993, Vol. 17, S. 382.  
125 Ṭabarī 2008, Vol. 9, S. 176. 
126 Ṭabarī 2008, Vol. 9, S. 247. 
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sich: ich bin ḫulafāt Allāh fīl-̕arḍa. Auch Al-mu̕taḍīd bi-llāh sagte 

mal, dass er ulafāt Allāh fīl-̕Ḫarḍa sei.127 In einem Schreiben von Al-

mu̕taḍīd abbāsī̕ ist der Begriff Ḫulafā Allāh angewendet worden128 

und der abbasidischen Kalif Al-ṭā̕i̕ li-llāh ist mit dem Ausdruck 

Ḫulafāt Allāh fīl-̕arḍ angesprochen129 und der Kalif Al-Qādir bi-llāh 

wird Ḫalīfat Allāh genannt130 und zurzeit von Al-Qādir bi-llāh steht 

im Gebet: „  ّ131. “الل هم أصلح عبدك و خليفتك القادر بالل Al-ẓāhir bi̕amri llāh ̕abbāsī 

hat in einem Brief die ehemaligen Kalifen als ulafā Allāh fīl Ḫarḍa 

bezeichnet.132 In der Zeit von Bani Abbas ist neben der 

Verwendung des Begriffs Ḫalīfat Allāh auch die Hinzufügung des 

Namens Allāh zu den Namen von Kalifen üblich, um die göttliche 

Herrlichkeit ihrer Regierung zu betonen. Abū Ishāq Ibrāhim Ibn 

rašīd wurde nach seinem Bruder Ma̕mūn Mu̕tasim bi-llāh genannt 

und dementsprechend ist er der erste Kalif, dessen Titel den Namen 

Allāh erhielt und dies galt für die nächsten Kalifen wie Wāṯīq bi-

llāh, Mutawakil ̕ala-llāh und Qā̕īm bi ̕amri- llāh sowie Al-nāṣir li-

dīn Allāh. Es wurde auch unter den fatimidischen Kalifen (Faṭimī), 

das heißt, die Kinder von Abū muḥammad ̕ubaydullāh, bekannt als 

،Al-mahdī, der Name Allāh zu ihren Titeln hinzugefügt wie Qā̕īm 

bi ̕amri- llāh, Al Manṣūr bi-llāh und Al mu̕īz li-dīn Allāh und so 

weiter und diese Titel setzten sich bis zum letzten von ihnen, 

nämlich Al ̕āḍid li-dīn Allāh133 fort. Historische Beweise zeigen, 

dass sich der Begriff Ḫalīfat Allāh allmählich von der politischen 

Literatur zur mystischen, philosophischen, und theologischen 

Literatur verschiebt und das Wort Ḫalīfa hat eine besondere 

Bedeutung für sich gefunden. In den sufischen und mystischen 

Werken wird die Verwendung des Ausdrucks Ḫalīfat Allāh 

deutlich. 

Der Eintritt des Begriffs „Ḫalīfat Allāh“ in den mystischen, 
philosophischen und theologischen Bereich. 

 
127 Ibn Emrani 2001, S. 133,145 
128 Ṭabarī 2008, Vol. 10, S. 62. 
129 Ẕahabī 1993, Vol. 26, S. 274. 
130 Gardīzī 1984, S. 209. 
131 Misqawayh 2000, Vol. 7, S. 243. 
132 Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 3, S. 661; Ibn Kaṯīr 1987, Vol. 13, S. 113; Ibn Aṯīr 1965, 
Vol. 12, S. 457. 
133 Qalqashandi, Vol. 5, S. 478- 479. 
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In den Werken von Ḥāriṯ Muḥāsibī,134  ،Ḥakīm tarmaḏī,135  Sulamī,136 

 ، Abū naʿīm eṣfahānī137 und Abū ḥāmīd Ġazzālī wurde dieser 

Ausdruck verwendet,138 außerdem hat Ġazzālī erklärt, dass der 

„Sultan“ Ḫalīfat Allāh ist.139 In Ḥadīqa von Sanāyī ist auch der 

Satzteil „Stellvertreter Gottes“ verwendet.140 Ayn al-quḍāt 

betrachtete „̕ خلافة“ als Grad.141 Des Weiteren wurde in den Werken 

von  ،Meybudī,142  ،Sam̕ānī,  ،Gīlānī,143  ،Muḥammad Ibn 

Munawwar,144 Rūzbahān Baqlī145 und Naǧm ad-dīn Kubrā146 dieser 

Ausdruck verwendet. Aber in den Werken von  Faḫr ad-dīn ̕irāqī, 

aṭṭār̕ und  ،Ğmīā wurde von dem Begriff Ḫalīfat Allāh kein Gebrauch 

gemacht. In aṭṭār̕s Gedichten wird Kalifat mit der „Krone“ und dem 

„Königreich“ in Verbindung gebracht.147 Abū Ḥafṣ Suhrawardī 

verwendete auch den Begriff Ḫilīfat Allāh.148 Aber Ibn ̕Arabī hob die 

Bedeutung des Begriffs Kalifat hervor und entwickelte ihn, er war 

der Ansicht, dass es einen unter den Menschen gibt, der das Gebot 

von Gott empfängt, dementsprechend ist er ein Ḫalīfa von Gott, und 

Gott hat auf der Erde Kaifen149 und meint, dass der vollständige 

Mensch Ersatz und Ḫalifatul ḥaq ist.150 Ibn ̕Arabī war der Meinung: 

البشر „ في  الخلافة سر اللََّّ   Seiner Ansicht nach war das Kalifat eine 151.“إن 

besondere Stellung der Mission, und die perfekte Vollkommenheit, 

für die der Mensch geschaffen wurde, ist Ḫīlāfa.152 Seiner Meinung 

nach war der Mensch kleiner Weise und der Göttlichkeit würdig, 

 
134 Muḥāsibī 1986, S. 72, 214. 
135 Ḥākīm tirmiḏī 2005, S. 72. 
136 Sulamī 2005, S. 101 
137 Isfāhānī, Vol. 4, S. 295; Vol. 7, S. 48. 
138 Ġazzālī 2002, Vol. 9, S. 65; Vol 14, S. 192; S. 61; Ġazzālī (Mīzān) , S. 237, 383. 
139 Ġazzālī 1989, S. 62 
140 Sanāyī 2004, S. 467 
141 Eyn al-ġuḍāt 2007, S. 103. 
142 Meybudī 1992, Vol. 2, S. 234. 
143 Gīlānī 2005, S. 197. 
144 Muḥamma Ibn Munawwar 1899, S. 9. 
145 Baqlī Šīrāzī 2005, S. 227. 
146 Kubrā 2005, S. 232- 233. 
147 aṭṭar 1919, S. 100.  
148 Suhrawardī 2006, Vol. 1, S. 228. 
149 Ibn ʿArabī 1946, Vol. 1, S. 162- 163. 
150 Ebenda, Vol. 3, S. 280. 
151 Ebenda, Vol. 4, S. 268 
152 Ebenda, Vol. 2, S. 272. 
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weil er Ḫalīfat Allāh fīl-̕ālam war.153 Šeyḫ Naǧmad-dīn Rāzī hat die 

Bedeutungen von Ḫilāfat Allāh, Salṭanat (Monarchie) und ẓill Allāh 

miteinander verbunden.154 Ṣadr ad-dīn qūnawī meinte auch, dass 

Insān-e Kāmel (der vollständige Mensch) Stellvertreter Gottes sei.155 

Außerdem wurde in den Werken von Mevlana, Azīz ad-dīn Nasafī, 

Ibn  ،sab̕iyn,156 afīf ad-dīn talmisānī̕, Bahā̕ ad ،dīn sulṭān walad, 

 ،Fereydūn Ibn aḥmad sepahsālār,  ،abd al-razāg kāšānī̕, yaḥya Ibn 

aḥmad  ،bāḫerzī,  ،Aflākī,  ،Qeyṣarī,  ،Seyyid ḥeydar āmulī157 der 

Begriff Ḫalīfat Allāh erwähnt. Die Verwendung des Begriffs wurde 

so verbreitet, dass Ǧīlī feststellte, dass jeder Mensch der 

menschlichen Art Ḫalīfat Allāh fīl-̕ālam ist, weil ihm die 

Eigenschaften Gottes zuzuschreiben sind und das Wesen des 

Menschen vom Licht des göttlichen Wesens ist.158 Der Begriff Ḫalīfat 

Allāh wurde in einigen philosophischen Werken, zum Beispiel in der 

Monographie Iḫwān al-ṣafā,159 in Ibn Sīnās (Avicenna) Ilahiyat,160 in 

den Werken von  šeyḫ Išrāq161 und in machen theologischen Werken 

wie von Ibn Fūrak162 und Ǧuwainī163 verwendet. Es wurde auch in 

den Schriften von Personen wie Usāmat Ibn Munqiḏ164und 

Rāwandī165 verwendet, aber einige Mystiker, Theologen, 

Kommetatoren und Historiker haben jedoch aufgrund der Meinung 

der Gelehrten ihrer Zeit die Verwendung dieses Begriffs als 

unzulässig bezeichnet und dessen Verwendung kritisiert, wie: 

Māwardī,166  ،Farrā,167 Meybudī, 168 Baġwī,169 Nawawī,170 Ibn al-

 
153 Ebenda, Vol. 1, S. 118. 
154 Razī 1943, S. 215. 
155 Qūnawī, S. 180. 
156 Ibn Sab̕iyn 2007, S. 446. 
157 Āmulī 2002, Vol. 1, S. 429; Vol. 3, S. 344. 
158 Ğīlī 2004, S. 64. 
159 Rasā̕il iḫwān al-ṣafā wa ḫallān al-wafā 1992, Vol. 1, S. 297, 306; Vol. 3, S. 174. 
160 Ibn Sīnā 1960, S. 455. 
161 Suhrawardī 2001, Vol. 2, S. 11- 12, Vol. 3, S. 194. 
162 Ibn Fūrak 2009, Vol. 2, S. 279. 
163 Ǧuvainī 1998, Vol. 1, S. 257. 
164 Ibn Munqaḏ 1987, S. 58. 
165 Rawandi 1985, S. 125. 
166 Māwirdī 2006, S. 39. 
167 Farrā 2001, S. 27. 
168 Meybudī 1992, Vol. 8, S. 339. 
169 Baġwī 1983, Vol. 14, S. 75. 
170 Nūwī 1994, S. 360, 361.  



Masoud Shavarani  

 

159                   SPEKTRUM IRAN  32. Jg.  Nr. 2–2019 

rraf̕a,171 Ibn ğamā̕a,172 Ibn Qayyim,173 Fayūmī,174 Damīrī,175 Ibn 

ḫaldūn,176 alā̕ ad-dīn muhā̕imī̕,177 Rašīd Riḍā.178 Unterdessen glaubte 

etwa Ibn taymīyya, dass Gott, der lebend, sich entwickelnd, 

Märtyrer, Weise für seine Diener und frei vom Schlaf und Tod sowie 

der Abwesenheit ist,179 und er betrachtete diesen Glauben zu einem 

Clan von Itiḥādīya und anderen gehörend.180  

Der Mensch in der Stellung von Abd Allāh 

Das Wort būdīyya̕ bedeutet Demut und Gehorsam und ibāda̕ ist 

fließender, weil Anbetung die ultimative Bescheidenheit ist.181 Im 

Koran werden alle Schöpfungen im Himmel und auf der Erde 'abd ̕ 

genannt: 182عَبْدًا حْمَنِ  الرَّ آتِي  إِلًَّ  وَالْْرَْضِ  السَّمَاوَاتِ  فِي  مَنْ  كُلُّ   In mehreren .إنِْ 

Versen wurden die großen Gottes Propheten als abd̕ bezeichnet, 

wie: Nūḥ in Versen 10 taḥrīm,  9  قمر Qamar,  3 Asrā,  81 āṣfāt und 

Ibrāhīm in Versen 111 Ṣāfāt und 45 ص,  lūṭ im Vers  10 Taḥrīm, Isḥāq 

und Ya̕qūb im Vers 45 ص, yūsuf im Vers 24 Sure yūsuf, Mūsā und 

Hārūn im Vers 122 Ṣāfāt, der Große Mann, der Wegbegleiter von 

Mūsā im Vers 65 Kahf, Ilīyās im Vers 132 Ṣāfāt, Dāwūd im Vers 17 

 ,ص  Ayyūb in Versen 41 und 44 ,ص Souleymāne im Vers 30 ,ص

Zakarīyā im Vers 2 Sure Maryam, ī̕sā in Versen 172 Nisā, 59 Zuḫruf 

und 30 Maryam und der Prophet Muhammad in Versen 23 Baqara, 

41 Anfāl, 1 Asrā, 1 Kahf, 1 Furqān, 9 ḥadīd, 19 Ğinn, 10Nağm, 10 

alaq̕. Die Pluralform davon, ̕ibād, wurde in zahlreichen Versen zum 

Lob der Menschen mit göttlicher Stellung erwähnt:    وَسَلَام  ِ قلُِ الْحَمْدُ لِلَّّ

الْمُخْلَصِينَ 184 , عِبادَكَ   مِنْهُمُ  إِلًَّ   ،  
يشُْرِكُونَ 183 ا  أمََّ خَيْر    ُ آللَّّ اصْطَفَى  الَّذِينَ  عِباَدِهِ  عَلَى 

insbesondere im Vers:wird über  185حْمنِ الَّذِينَ يَمْشُونَ عَلَى الْْرَْضِ هَوْنا   وَ عِبادُ الرَّ

 
171 Ibn Al-raf̕a 2009, Vol. 18, S. 3. 
172 Ibn Ğamā̕a 1985, S. 57. 
173 Ibn Qayyīm al-ğuwziya 1995, Vol. 2, S. 474- 475. 
174 Fayūmī 1994, S. 178. 
175 Damiri 2005, Vol. 9, S. 59. 
176 Ibn ḫaldūn 1988, Vol. 1, S. 239. 
177 Muhā̕imī 2007, S. 494. 
178 Riḍā 1990, Vol. 1, S. 215. 
179 Ğuharī 1957, Vol. 6, S. 2281. 
180 Ibn Taimīya 2005, Vol 6, S. 577. 
181 Raqib 1996, S. 542. 
182 Der Koran (19: 93) 
183 Der Koran (27: 59) 
184 Der Koran (15: 40) 
185 Der Koran (25: 63) 
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die Beziehung zwischen ebād und arḍ ̕ diskutiert, die Vermittler 

dieser Beziehung sind Hawnan, das heißt, die bescheidenen und 

diejenigen, die auf der Erde nichts Böses tun.186 Es wird auch im 

Vers: 187 ِزْقَ لِعِبَادِهِ لَبَغوَْا فِي الْْرَْض الرِ   ُ  ibād neben Baġay im Sinne وَلوَْ بَسَطَ اللََّّ

der Gewalt188 und Unterdrückung189 erwähnt, was darauf hinweist, 

dass abdullāh̕ die Grausamkeit zu Lebewesen und die Zerstörung 

der Natur vermeiden muss. Im Vers:  ِوَلًَ تشُْرِكُوا بِهِ شَيْئاً وَبِالْوَالِدَيْن َ وَاعْبدُُوا اللََّّ

 sān erwähnt und zeigt damit, dassḥwird die Hingabe neben I 190 ًإِحْسَانا

abdullāh den Geschöpfen Gottes auf der Welt gnädig sein muss. 

Außerdem wurde in Versen 3 Asrā, 13  سبأ (Saba) und 66  زمر (Az-

Zumar) die Hingabe neben Danksagung erwähnt und darauf betont, 

dass abdullāh für die Segnungen Gottes auf der Welt dankbar sein 

sollte und Undankbarkeit, Missbrauch und Zerstörung vermeiden 

sollte. In vielen Überlieferungen des Propheten des Islam wurde das 

Wort abd verwendet, um den spirituellen Wert zu bezeichnen: „:   ما

 ,und in einem anderen Hadith wurde erwähnt 191“تواضع عبد إلً  رفعه الل 

dass: „ وجه ابتغاء  يکظمها  غيظ  جرعة  من  عزوجل  عندالل  افضل  جرعة  عبد  تجرع  ما 

أحب  الًسماء الى اللَّ  تعالى عبد  „ :Der Prophet erwähnt in einem Hadith 192.“الل

حمن   Der Prophet, der sich in seiner Anbetungen große 193.“اللَّ  و عبد الر 

Mühe gab, sagte so: “194.“  أفلا   أکون عبدا شکورا  Die Hingabe und Dienst 

Gottes war unter den Sufis ebenfalls sehr wertvoll und wichtig. 

Ġazzālī war der Ansicht, das Glück liege im Dienst Gottes.195 Die 

Hingabe ist die Selbsterkenntnis und die Anerkennung der eigenen 

Hilflosigkeit196 und Missachtung der eigenen Bedürfnisse.197 Je 

mehr man sich aber dem Gebot Gottes unterwirft, desto näher ist er 

seinem Herrn, denn der Diener dem Herrn das bringen soll, was 

bei ihm felht, nämlich die Dienerschaft. Das ist die Gnade Gottes. 

 
186 Ṭabarī 1991, Vol 19, S. 22. 
187 Der Koran (42: 27) 
188 Ğuharī 1957, Vol. 6, S. 2281 
189 Ibn Fārīs 1984, Vol. 1, S. 272; Farāhīdī 1989, Vol. 4, S. 453.  
190 Der Koran (4: 36) 
191 Malīk, Vol 2, S. 1000. 
192 Aḥmad, Vol. 2, S. 128. 
193 Ibn Māğa, Vol 2, S. 1229; Tarmiḍī, Vol. 5, S. 132; Nasaei, Vol. 6, S. 218; Aḥmad, Vol. 
4, S. 345; 
194 Buḫārī 1987, Vol. 1, S. 380; Muslim, Vol. 4, S. 2171. 
195 Ġazzālī 2004, Vol. 1, S. 119. 
196 Meybudī 1992, Vol. 2, S. 19. 
197 Mustamalī Buḫārī 1984, Vol. 2, S. 687. 
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Er nannte sich reich und seine Diener arm. Also hat sich Gott nie 

von Reichtum entfernt und die Diener von Armut. Vor Gott muss 

man arm sein.198 Dienermerkmal ist Armut, je mehr sich der Diener 

der Armut näher fühlt, desto näher ist seine Stelle (zu Gott).199 

Dienen ist einfach, aber ein Diener zu sein ist eine großartige 

Leistung und große Eigenschaft. Siebenhunderttausend Jahre lang 

hat der Teufel gedient, konnte aber nicht für einen Augenblick der 

Diener sein.200 Leute wie Namrūd, Fīr̕uwn und Iblīs prahlten dem 

Gott gegenüber und Sie behaupteten, Götter zu sein und fanden es 

eine Schande Diener des erhabenen und ehrwürdigen Gottes zu 

sein.201 Die Bedingung für die Frömmigkeit ist, dass der Diener 

willenlos ist und unter Gottes Allmacht steht.202 Der vollständigste 

und höchste Rang und Grad ist die Anbetung Allahs, als die 

göttliche Wahrheit im Universum erschien, erschien auch die 

Hingabe, weil die Hingabe auf Rubūbīyat basiert ist.203 

Monotheismus ist ein Baum und Hingabe ist eine Frucht, keiner 

hält ohne den anderen zusammen.204 Es gibt einen Unterschied 

zwischen den Menschen, die Diener heißen, weil sie Gottes 

Schöpfung sind und welche, die wegen Gottes Barmherzigkeit 

diesen Namen erhalten.205 Jesus war zuerst stolz darauf, dass er 

Diener Gottes ist und dann auf Prophet von Gott und sagte: إن ى عبد   

 und Muṣṭafā (Friede sei mit ihm) bevorzugte الل أتانى الكتاب و جعلنى نبيا

im Aufstieg der Diener Gottes gegenüber seinem Propheten zu sein 

und sagte: 206رسوله و  عبده  محمدا  أن    abdullāh ist der Diener der̕ .أشهد 

Umwelt und Tiere. Dienen ist Dienst Gottes und der Diener hat mit 

Menschen zu tun und nicht mit Gott.207 Es wird von Aḥmad 

ḫaḍrawīya erzählt, dass Dienen zehn Stufen hat und die fünfte 

Stufe ist „لى  das bedeutet, die Last der Menschen zu ,“متحم 

 
198 Ebenda, Vol. 2, S. 686. 
199 Ebenda, Vol. 1, S. 118. 
200 Meybudī 1992, Vol. 9, S. 155. 
201 Ebenda, Vol. 2, S. 784; Ġazzālī 2004, Vol. 2, S. 255.  
202 Mustamalī Buḫārī 1984, Vol. 3, S. 1192. 
203 Baqlī Šīrāzī 2005, S. 14. 
204 Āmulī 2002, Vol. 6, S. 149.  
205 Meybudī 1992, Vol. 2, S. 789. 
206 Mustamalī Buḫārī 1984, Vol. 1, S. 136; Vol. 4, S. 2002. 
207 Ebenda, Vol. 4, S. 1656. 
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übernehmen.208 Abdullāh beutet die Natur mit seiner Gier nicht 

aus, denn die Bedingung, um Dinner Gottes zu sein ist, befreit von 

Habsucht und Gier zu sein und Ehrlichkeit ist in Bescheidenheit,209 

abdullāh betrachtet sich nicht als Eigentümer von Lebewesen und 

der Umwelt. Es ist eine Notwendigkeit für die Hingabe, zu wissen 

und zu bezeugen, dass Gott alleine der Besitzer von allen Dingen 

ist.210 Denn die Einschränkung für Dienst Gottes ist, über kein 

Eigentum zu verfügen. Wenn man sich darüber bewusst ist, ist man 

den Leuten gegenüber nicht eitel und strittig, da im Eigentum der 

anderen ist Streiten unmöglich.211 Kein Besitztum zu haben, ist das 

Anzeichen für Dienst Gottes und dem Diener ist unmöglich etwa 

zu besitzen, da der Diener Eigentum (Gottes) ist, und es ist 

unmöglich, dass der Diener etwas besitzt212 und wir sollten wissen, 

dass die Voraussetzung für die Dienst Gottes heißt, kein Eigentum 

zu besitzen. Wer als Anbeter Eigentum sucht, verlässt den Status 

eines Anbeters, und wer aus dem Dienst Gottes aussteigt, entbindet 

sich von Gott und wer sich von Gott entbindet, hat nichts. Und wer 

das Besitztum verachtet, nähert sich der Hingabe und wer sich der 

Hingabe nähert, der tritt in Reich Gottes ein und wer Gott findet, 

hat alles gefunden.213 abdullāh ist Gott gegenüber dankbar und die 

Bedienung um Diener Gottes zu sein, ist Dankbarkeit.214 

Fazit 

Die Hauptbedeutung des Wortes Ḫalīfa ist derjenige, der 

Nachfolger und Ersatz einer anderen Person (nicht sich selbst) ist, 

eine person, die nicht mehr da ist, und deren Vize und Stellvertreter 

wird. Die zweite Bedeutung ist „ Einwohner und Bewohner“ auf 

der Erde. Die dritte Bedeutung, die seltener vorkommt, ist Sulṭān, 

die sich im Laufe der Zeit gegen bisherigen und ursprünglichen 

Bedeutungen durchgesetzt hat. Die Ansicht der frühen 

Kemmentatoren über das Wort Ḫalīfa war sprachlich, und 

 
208 Nasafī 2006, S. 85. 
209 Meybudī 1992, Vol. 2, S. 757. 
210 Talmīsāni 1992, Vol. 1, S. 201. 
211 Mustamalī Buḫārī 1984, Vol. 3, S. 1192. 
212 Ebenda, Vol. 1, S. 135. 
213 Ebenda, Vol. 4, S. 1423. 
214 Meybudī 1992, Vol. 3, S. 483.  
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dementsprechend wurde Adam als Nachfolger früherer Wesen wie 

Ğinn angesehen. Die Bedeutung von Ḫalīfa im Koran, sei es im Fall 

von Adam oder Dāwūd, ist, ihre Vorfahren zu ersetzen. Während 

der Banī umayya-Zeit sahen die Kommentatoren vom Koran 

keinen Zusammenhang zwischen dem koranischen Wort Ḫalīfa 

und dem politisch-staatlichen Apparat, dem sogenannten Kalifat. 

Mit dem Einsetzen der semantischen Entwicklungen des Wortes 

Ḫalīfa und der Überwindung der Bedeutung des Wortes Sulṭān 

über andere Bedeutungen dieses Wortes wurde häufig das Wort 

ḫalīfat Allāh im politischen und Regierungsapparat der Umawī- 

und abbasī̕-Kalifen für politische Zwecke und dadurch entstandene 

Interessen verwendet, um die Herrscher zu heiligen und die 

Opposition an den Rand zu drängen, es wurde auch im Bereich der 

Interpretation allmählich nach Ansichten von Suddī, Sufyān ṯūrī 

und schließlich Ṭabarī eine vollständige Mischung zwischen der 

Bedeutung des koranischen Kalifats und der Spitze des islamischen 

Kalifats geschaffen. Diese Ansicht betonte, dass der Titel Ḫalīfa für 

die Spitze der islamischen Politik und Regierung eine 

Zusammenfassung der längeren Formulierung des Begriffs Ḫalīfat 

Allāh darstellt. Befürworter dieser Ansicht haben, für die 

Bestätigung ihrer Anschauung, auf die Verwendung von Ḫalīfa im 

Koran für Ādam und Dāwūd hingewiesen. Der Begriff Ḫalīfat 

Allāh wird im Koran nicht erwähnt und wurde während des 

Lebens des Propheten des Islam und seiner Gefährten vermieden. 

Der Verlauf der Entwicklungen war so, dass der Begriff Ḫalīfat 

Allāh allmählich von politischer und staatlicher zu interpretativer, 

philosophischer, religiöse, theologischer und insbesondere 

mystischer Literatur überging und seine Bedeutung allumfassend 

wird, und es wird gesagt, dass der Mensch und die menschliche 

Art Ḫalīfat Allāh auf der Erde und deren König sind, aus diesem 

Grund wurde Ḫīlāfa im anthropologischen System der Muslime als 

wertvolle spirituelle Stelle für den Menschen angesehen, die ihn 

von anderen Lebewesen unterschied und es war ein Zeichen 

menschlicher Überlegenheit gegenüber allen anderen Geschöpfen 

und infolgedessen durfte der Mensch die Natur und die Umwelt 

beherrschen und ausbeuten. Seit einiger Zeit stehen einige 

Experten, Denker und große islamische Gelehrte dem Begriff 

Ḫalīfat Allāh skeptisch gegenüber und haben dessen Gebrauch 
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vermieden. Die Lehre vom Ḫalīfat Allāh widerspricht auch der 

Lehre des allgegenwärtigen, herrschenden und bewahrenden Gott 

in der islamischen Theologie. In der islamischen Menschenkunde 

steht Ḫalīfat Allāh dem koranischen Begriff abdullāh gegenüber, 

der als Hingebender Hingabe Lädt den Menschen zur Ergebung 

und zum Dienst an Natur und Umwelt ein und hindert ihn an 

Dominanz und Vorherrschaft. 
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