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Abstract
The Sufis of Syria (al-Shām) during the Ayyubid era had an effective presence in various 
dimensions of society and also held specific roles of their own. The initial and common 
belief in historical sources, when confronting Sufis, emphasizes their seclusion and 
distance from normal activities in society, considering them devoid of significant and 
expressible social and cultural agency. However, a more detailed examination reveals 
that they utilized connections with other social classes — such as kings, viziers, emirs, 
scholars, military personnel, the middle class, and the lower strata of society — to sustain 
their livelihoods and were active players at these very levels. This article, formed with 
a descriptive-analytical approach within the field of Sufi history studies, has gathered 
information through library research. The results of the investigation show that the Sufis 
of Syria during the Ayyubid period assumed various social and cultural roles according 
to their political, scholarly, and economic capabilities and the needs of society. They 
encompassed three diverse groups as follows: a) Court Sufis who enjoyed high political, 
social, and other positions; b) Dissenting and deviant Sufis, such as the Haririyyah and 
Qalandariyyah; c) Common Sufis and reclusive ascetics.
Keywords: Sufis of Syria (al-Shām), Ayyubid Era, history of Sufism, seclusion (ʿUzlat-guzīnī).

1. Assistant Professor, Department of Islamic Studies, Payame Noor University, Tehran, Iran a_mohebifar@pnu.ac.ir

Islamic Denominations 
Vol. 12, No. 23, September 2025, 237-264



سال دوازدهم، شماره بیست و سوم، بهار و تابستان 1404، ص 238 - 264 

جایگاه اجتماعی و فرهنگی صوفیۀ شام در عصر ایوبیان 
)حک: 570 - 658 ق(

عباسعلی محبی‌فر1

]تاریخ دریافت: 1403/02/27؛ تاریخ پذیرش: 1403/06/13[

چکیده
متصوفـۀ شـام در عصـر ایوبیـان حضـور مؤثـری در ابعـاد مختلف جامعه داشـتند و نیـز دارای نقش‌های 
مشخص مربوط به خود بودند. باور اولیه و عام در منابع تاریخی در مواجهه با متصوفه، بر عزلت‌گزینی 
کید دارند و آنها را فاقد کنش‌های اجتماعی و فرهنگی  و دوری ایشان از فعالیت‌های عادی در جامعه تأ
مؤثر و بیان‌شـدنی می‌دانند؛ اما بررسـی دقیق‌تر نشـان می‌دهد ایشـان برای تأمین زندگی خود از ارتباط 
بـا سـایر طبقـات اجتماعـی چـون پادشـاهان، وزیـران، امیـران، عالمـان، نظامیـان، قشـر متوسـط جامعـه 
و طبقـات پایین‌دسـت جامعـه بهـره می‌بردنـد و در همین سـطوح هم ایفاگر نقش بودند. این نوشـتار با 
رویکرد توصیفی - تحلیلی در عرصۀ مطالعات تاریخ تصوف شکل گرفته و گردآوری اطلاعات با مطالعات 
کتابخانه‌ای انجام‌ شـده اسـت. نتایج بررسـی نشـان می‌دهد متصوفۀ شـام در دورۀ ایوبی، متناسـب با 
توانمندی های سیاسی، علمی، اقتصادی خود و نیاز جامعه، نقش‌های اجتماعی و فرهنگی متفاوتی 
را برعهده گرفته‌ بودند. اینان دربرگیرندۀ سـه طیف متنوع به این ترتیب بودند: الف( صوفیان درباری 
برخوردار از مقامات بالای سیاسی، اجتماعی و ...؛ ب( صوفیان معترض و منحرف مثل حریریه و قلندریه؛ 

ج( صوفیان عامی و زاهدان عزلت‌گزین.
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مقدمه

متصوفـه در دورۀ ایوبـی از جریان‌هـای مهـم اجتماعـی تأثیرگـذار بـر سـرزمین شـام بودند؛ 

ی فقط در مسـائل سیاسـی و مذهبی نبود، بلکه جنبه‌های مختلف  البته این تأثیرگذار

بـر می‌گرفـت. بـا بررسـی طریقت‌هـا و جریان‌هـای  اجتماعـی، علمـی و فرهنگـی را نیـز در

صوفیانـه، برخـی از اختلاف‌هـا و تفـاوت سـطوح نقش‌هـای اجتماعـی ایشـان مشـخص 

می‌شـود؛ ازایـن‌رو برخـی از آنـان فعالانـه و همه‌جانبـه در امور اجتماعی، سیاسـی، علمی 

و فرهنگـی شـرکت می‌کردنـد و برخـی نیـز زندگـی متفکرانـه و زاهدانه و غیرفعـال همراه با 

اسـتغراق در احـوال خویـش و پرهیـز از هرگونـه فعالیت اجتماعـی را در پیش می‌گرفتند. 

یخـی اتفـاق می‌افتـد، شـیوۀ  مسـئلۀ اصلـی در ایـن پژوهـش کـه بـا بررسـی دقیـق منابـع تار

و فرهنگـی  افـراد صوفـی و جایـگاه اجتماعـی، علمـی  و  حضـور و مشـارکت جریان‌هـا 

ایشـان در شـام دورۀ ایوبیان اسـت. فرضیه پژوهش این اسـت که صوفیان همچون دیگر 

گروه‌هـای مذهبـی و فکـری هـر جامعـۀ دیگـری، بنا بر پایـگاه اجتماعـی و توانمندی‌های 

کم، وظایف و مسـئولیت‌های  یـان قدرت حا ی و نزدیکـی بـه جر اقتصـادی، فکـری و دور

کنش بـه جریان غالب، بـه اقدامات منفی  متفاوتـی بـر عهـده داشـتند و بعضـی هـم در وا

ی آورده‌اند.  اجتماعی رو

دربـارۀ پیشـینه پژوهـش بایـد گفـت تحقیقـات جدید بـه این موضـوع نپرداخته‌انـد؛ در مقالۀ 

، 1399هــ.ش( بـه دلایـل حمایـت ایـن دولـت از  »بررسـی روابـط ایوبیـان و صوفیـه« )محبی‌فـر

صوفیان اشاره شده است. در مقالۀ »طریقت حریریه و تأثیر آن در شام دورۀ ایوبی« )محبی‌فر 

و بادکوبه هزاوه، 1401هـ.ش( به برخی از ویژگی‌های این طریقت پرداخته شده است. همچنین 

مقالۀ »تفاح الارواح ابن‌سـراج دمشـقی و اهمیت آن در شـناخت صوفیان شـام« )خامه‌یار و 

بادکوبه هزاوه، 1399هـ.ش( به بررسـی کتاب تفاح الارواح بر محور شـناخت مزارات صوفیان 
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شام می‌پردازد. بنابراین هیچ نوشتاری به موضوع رویکرد اجتماعی و فرهنگی صوفیه اشاره 

نکرده است و این مقاله می‌کوشد این جنبه از زندگی صوفیه را بررسی کند.

1. پیشینهفا کارمتجا افوص یعیه

پیشینه افکار اجتماعی را می‌توان در آثار صوفیانۀ سراج طوسی و ابوطالب مکی یافت. در 

اللمع طوسی می‌توان به باب‌های پرداخت صدقات و زکات، آداب حج، آداب رفتار فقیران 

، آداب همنشـینی، آداب غذاخـوردن و میهمانی  بـا همدیگـر و احـکام آنهـا در سـفر و حضر

، آداب متأهلین و کسـی  و اجتماعات، آداب لباس‌پوشـیدن، آداب اشـتغال به کسـب‌و‌کار

کـه فرزنـد دارد، آداب صداقـت و دوسـتی و ... اشـاره کـرد )سـراج طوسـی، 1380هــ، ص 194 - 

280(. در قوت القلوب مکی نیز در فصل چهل‌و‌هفتم به بیان احکام کسب‌و‌کار و واجبات 

و محرمات و مسـتحبات و مکروهاتِ تجارت و وجوب علم به آنها بر تاجران و بیان اخبار 

در معامالت و صنایـع پرداختـه اسـت )المکـی، 1426هــ، ج 2، ص 431(. بـه لحـاظ بیـان 

مباحث نظری در حوزه مسائل اجتماعی نیز شیخ شهاب‌الدین عمر سهروردی در کتاب 

عـوارف المعـارف بخش‌هایـی در آداب صحبـت و همنشـینی، لباس‌پوشـیدن، سـاکنان 

خانقاه، آداب سـفر و ... آورده اسـت. در طریقت رفاعیه نیز بر انتخاب یک حرفه و شـغل و 

کیـد شـده اسـت )صیـادی، 1325هــ، ص 44 - 45 و 54(. ابن‌عربـی  فراگیـری علـم ودانـش تأ

معتقد است انسان باید با سلام‌گفتن، غذا‌دادن و رفع نیازهای مردم با آنها دوستی و محبت 

کنـد و مؤمنـان و اعضـای جامعـه اسالمی همـه ماننـد پیکـر واحـدی هسـتند کـه در صورت 

، دیگر اعضا دچار درد و ناخوشی می‌شوند )ابن‌عربی، 1420هـ،  رخ‌دادن دردی برای هر عضو

ج 8، ص 256(. با این حال باید اذعان کرد تاریخ اجتماعی عصر ایوبی در زیر سایه تاریخ 

یـخ اجتماعی و فرهنگـی آنها این  تحـولات سیاسـی قـرار گرفتـه اسـت و دربـارۀ متصوفـه و تار

وضعیت شدیدتر است.
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2. مشاغل و نقشه‌ایمتجا ایع

2-1.فوص یه و کنشرگیف عالمتجا ایع

گروهی از صوفیۀ عصر ایوبی مشاغل اجتماعی مهمی را بر عهده داشتند و از طبقات بالای 

جامعه به شمار می‌آمدند. اینها زندگی انزواطلبانه و دور از جامعه را نپذیرفته بودند و با وجود 

انتساب به تصوف، در ارکان مختلف جامعه حضور فعالی داشتند؛ ازاین‌رو مناصب دولتی 

را می‌پذیرفتند، دانش را فراگرفته و به دیگران می‌آموختند، لباس و پوششی همچون دیگران 

داشـتند، در مناسـبات اجتماعـی فعـال بودنـد و حتـی در میـدان نبـرد حاضر می‌شـدند؛ به 

گاهی نداشـت، جایگاه اجتماعی و پوشـش آنها  گونه‌ای که اگر کسـی از اندیشـه‌های آنان آ

به‌نـدرت بیان‌کننـدۀ تصـوف ایشـان بـود. بـر همین اسـاس در این زمانه صوفی‌بـودن یا نبودن 

برخـی افـراد چنـدان بـر دیگـران آشـکار نبـود. از جملـه ایـن افـراد عبداللطیـف بـن عبدالقـادر 

الشیخ ابی‌نجیب سهروردی است که از خراسان به شام وارد شد )الدبیثی، 1371هـ، ج 3، 

ص 64( و صلاح‌الدیـن قضـاوت تمامـی سـرزمین‌های فتح‌شـده در سـواحل شـام و غیـر آن 

را بـه وی سـپرد و بـا فتـح عـکا در سـال 583 قمـری، او را سرپرسـت تمـام مناصـب دینـی کـرد 

و خطبه، قضاوت، حِسْـبَه و وقف را بر عهده او گذاشـت )سـبکی، 1407هـ، ج 8، ص 312؛ 

سبط ابن‌جوزی، 1434هـ، ج 21، ص 319؛ ابی‌شامه، 1418هـ، ج 3، ص 312(. عبداللطیف 

حاکـم مذهبـی و اجتماعـی شـهر بـود و تمامـی مناصـب به‌جـز منصب حاکمیت سیاسـی 

و نظامـی شـهر را بـر عهـده داشـت. ایـن مناصب از مرتبه اجتماعـی والایی برخـوردار بودند و 

تصـدی آن افـزون بـر داشـتن شـرایط خـاص نظیر علم مربـوط به هر کدام، نیازمنـد حضور در 

سطح جامعه و زندگی در کنار مردم و آشنایی با اوضاع فکری و معیشتیِ ایشان بود. 

علی بن محمد بن عبدالله ابن رئیس الروسا )ت 582 ق( از صوفیان بانفوذ شام ایوبی است 

که در بغداد سـکونت داشـت و با سـاخت رباطی به امر سـاماندهی صوفیه اشـتغال ورزید 

و بعـد بـه دمشـق رفـت )سـبط ابن‌جـوزی، 1434هــ، ج 21، ص 315؛ عمادالدیـن اصفهانـی، 
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یـد؛ امـا هنـوز مورد مشـاوره  1384هــ، ج 2، ص 173(. پـس از آن از امـور حکومتـی اجتنـاب ورز

سلطان در امور صوفیان قرار می‌گرفت )سبط ابن‌جوزی، 1434هـ، ج 21، ص 316(.

صدر بکری محتسـب صوفی ایام حکومت الملک‌المعظم عیسـی بود )ابی‌شـامه، 1974م، 

ص 85(. او بعد از سفارتی که در سال 619 قمری به دربار سلطان جلال‌الدین خوارزمشاهی 

داشت، توانست وعدۀ یاری خوارزمشاه را برای الملک‌المعظم علیه برادرش الملک‌الاشرف 

موسی بگیرد و موفق شود افزون بر مقام حسبه، به مقام شیخ‌الشیوخی شام نیز دست یابد 

، 1412هـ، ج 17، ص 113(. )العینی، 1431هـ، ج 4، ص 82؛ ابن‌کثیر

مقـام شیخ‌الشـیوخی کـه بالاتریـن مقـام مذهبـی و اجتماعـی صوفیـه در دوره ایوبیـان بـود، 

از مدت‌هـا قبـل بـه شـکل موروثـی در دسـت خانـدان شیخ‌الشـیوخ صدرالدیـن حَمّویـه و 

فرزندانش بود که مورد حمایت الملک‌الکامل قرار داشتند؛ اما به دلیل اختلاف‌های سیاسی 

الملک‌المعظـم حاکـم دمشـق بـا وی بـرای مـدت محـدودی از سـال 619 قمـری تـا سـال 625 

قمری که الملک‌المعظم فوت کرد، منصب شیخ‌الشیوخی دمشق از بقیه مناطق ایوبی جدا 

و در اختیار صدر بکری محتسب دمشق قرار گرفت.

به دلیل ارتباط محکم حسبه با امنیت اجتماعی و عمومی، دارنده این مقام باید از شرایط 

و جایـگاه اجتماعـی ویـژه‌ای برخـوردار می‌بـوده اسـت. عبدالرحمن شـیزری )ت 590 ق( که 

در شام و اوایل عصر ایوبی زندگی می‌کرد و مدتی نیز منصب محتسبی را بر عهده داشت، 

شـرایط محتسـب را فقاهـت و علـم بـه احـکام شـریعت و عمـل بـر مبنـای ایـن علـم، پرهیـز 

 ، از رقابـت و مفاخـره بـا خلـق، برخـورداری از مهابـت و جلالـت بـرای پذیـرش امـر و سـخن او

گاهی  ، نیکو‌گفتار و خوش‌خلق و آ مواظبت بر سنت رسول خدا، آراستگی و نظافت ظاهر

به تمامی اوزان و مقادیر و مکیال و انواع غش در صنایع و حرف و ... ذکر می‌کند )شیزری، 

]بی‌تا[، ص 113 - 115(. عموماً نهاد حِسْبَه از دو بعد مهم مطالعه و بررسی می‌شود: دیدگاه 

اجتماعی و مردمی که برگرفته از عنصر مهم امر به معروف و نهی از منکر در جامعه اسلامی 
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است. براساس این دیدگاه، مهم‌ترین اصل اجتماعی در بروز و ظهور پدیده حسبه، قاعده 

امر به معروف و نهی از منکر و وظایف افراد جامعه در قبال یکدیگر است؛ ازاین‌رو کسی که 

متولی این نهاد اجتماعی می‌گردد، نمی‌تواند فردی جدا از اجتماع انسانی و اسلامی باشد 

و کنـج عزلـت اختیـار نمایـد، بلکـه فراتـر از حضـور صِـرف در جامعه باید به شـئون مختلف 

گاهـی تـام داشـته باشـد و بـه ویژگی‌هـای فـوق نیـز آراسـته گـردد. دیگـر دیـدگاه حکومتی  آن آ

است و بر اساس همین دیدگاه، مُحْتسِب را حکومت تعیین می‌کند. در این دیدگاه چون 

حکومـت در خلأ انجـام نگرفتـه اسـت و ارتباط تنگاتنگی بـا جامعه دارد، می‌تـوان به تأثیر و 

دلایل اجتماعی انتخاب یک صوفی به عنوان محتسب در جامعه شام عصر ایوبی پی برد. 

درواقـع رواج پدیـدۀ تصـوف و حضـور گسـتردۀ متصوفـه در جامعه از دلایـل اقناع‌گر انتخاب 

محتسب صوفی توسط دولت‌مردان ایوبی است. 

اتابـک شـهاب‌الدین طغـرل از صوفیـه مشـهور حلـب اسـت کـه الملک‌الظاهـر - صاحـب 

حلـب - او را آزاد کـرد و تدبیـر امـور دولـت و اتابکی فرزند وی الملک‌العزیز را بر عهده گرفت 

)صفـدی، 1420هــ، ج 16، ص 262(. جایـگاه اجتماعـی او به این دلیل دارای اهمیت اسـت 

، بخشـی از وقت خود را در خانقاهی سـپری  که وی ضمن ارتباط با دسـتگاه الملک‌الظاهر

می‌کرد که بیرون شهر حلب در باب‌الاربعین ساخته بود و به پذیرایی و نگهداری از مقیمان 

و واردان مشـغول بود؛ از جمله این افراد سـبط ابن جوزی اسـت )سـبط ابن‌جوزی، 1434هـ، 

ج 22، ص 327(. چـون مـردم عـادی امـکان دسترسـی بـه الملک‌الظاهـر را نداشـتند، اتابک 

واسـطه خیـر شـده بـود و ضمـن دیـدار بـا مـردم، نیازهـا و خواسـته‌های آنـان را بـه نظر سـلطان 

می‌رسـاند. خانقاه‌هـا در شـام ایوبـی، کارکردهـای اجتماعـی مختلفـی نظیـر امـکان برقـراری 

ارتباط بین طبقات مختلف جامعه، رسیدگی به امور طبقات ضعیف و فرودست، ارتقای 

پایگاه اجتماعی اهل علم و زنان، بیان مظالم اجتماعی و دادخواهی از طبقه دولتی، برگزاری 

مراسم و جشن‌های مختلف اجتماعی و مذهبی و ... داشتند.
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کـه  کـه شـهاب‌الدین طغـرل انجـام مـی‌داد. وی  وظیفـه اتابکـی نیـز از نقش‌هایـی اسـت 

آزادشـدۀ الظاهـر بـود، خـود را مدیـون او می‌دانسـت و می‌کوشـید در پاسداشـت لطفـش 

تلاش کند. هنگام فوت الظاهر در سال 613 قمری، فرزندش الملک‌العزیز دو سال بیشتر 

نداشـت و در زمانـه پرآشـوب و پـر از مکـر و حیلـه بیـن اولاد بنی‌ایـوب، اتابـک به‌خوبـی 

توانسـت مملکـت الظاهـر را بـرای فرزنـدش حفظ کند. وی حلب را از هرگونه فسـق و فجور 

ک کرد )سبط ابن‌جوزی، 1434هـ، ج 22، ص 327؛  و بدمستی و مالیات‌های سنگین پا

ی، 1405هــ، ج 3، ص 355؛ ابن‌عمـاد حنبلـی، 1412هــ، ج 7، ص 255؛ ابن‌واصـل،  منـذر

1383هـ.ش، ج 5، ص 70 - 71(.

صوفیـان از خاندان‌هـای متنفـذ دوره ایوبـی از احترامـی ویـژه برخـوردار بودنـد و در مسـائل 

مختلـف اجتماعـی بـه ایفای نقش می‌پرداختند. کمال‌الدین بن شیخ‌الشـیوخ در مراسـم 

عقد عاشورا‌خاتون - دختر الملک‌الکامل - با پسرعمویش الملک‌الناصر در کرک، وکالت 

عقـد از جانـب الملک‌الکامـل را بـر عهـده داشـت )ابن‌واصـل، 1383هــ.ش، ج 5، ص 11( 

و عمادالدیـن بـن شیخ‌الشـیوخ وکالـت عقد از طرف الملک‌الکامل بـرای دخترش فاطمه 

خاتـون بـا الملک‌العزیـز بـن الظاهـر در دمشـق را عهـده‌دار بـود )ابن‌واصـل، 1383هـ.ش، ج 

کـم با وجود  4، ص 275؛ العینـی، 1431هــ، ج 4، ص 211(. صوفیـانِ وابسـته بـه دسـتگاه حا

برخورداری از منابع اجتماعی و اقتصادی، گاهی مورد نکوهش و سرزنش اطرافیان به‌ویژه 

شـاعران قـرار مـی گرفتنـد کـه نمونـۀ آن محتسـب صـدر بکـری بـود. ایـن افـراد از راه و روش 

کنـاره می‌گرفتنـد. شیخ‌الشـیوخ صدرالدیـن  و منـش زندگـی زاهدانـه و صوفیانـه عمومـا 

عبدالرحیم )ت 580 ق( همواره لباس‌های فاخر می‌پوشید و خوراکی‌های گوارا می‌خورد 

و بـا وجـود تظاهـر بـه زندگـی صوفیانـه، هیچ‌گونـه پرهیـزی از دنیـا نمی‌کـرد. محمـود النعـال 

صوفـی بـارۀ او این‌گونـه شـعر سـرود: »آیـا طریقـت شـبلی و جنیـد این‌گونه اسـت یا شـیخ ما 
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گوشـت بـره همـراه بـا جوجـه فربـه می‌خـورد« )سـبط ابن‌جـوزی، 1434هــ، ج 21، ص 302(. 

شـیخ می‌پذیرفـت کـه او راه و رسـم امثـال جنیـد و شـبلی را نـدارد و اعتـراف می‌کنـد کـه از 

کمـی دیگر همـواره می‌رود و آن مناعت طبـع و قناعت لازمۀ  کمـی بـه در خانـه حا خانـه حا

زندگی صوفیان را ندارد.

شرف‌الدین بن عنین شاعر الملک‌المعظم عیسی دربارۀ اطرافیان سلطان مثل صدر بکری 

می‌گوید: »من و ... آن صوفی به زبان، و به دل دور از صفای درویشان ... نه کس را به خیر ما 

ک است. اما آن صوفی ریایی  امیدی و نه میهمانان ما را غذایی و نه انتظار دفع شری هراسنا

... زهدش وقف کاسه سرشیر و گرده نان .... « )ابن‌واصل، 1383هـ.ش، ج 4، ص 233(.

نجم‌الدین یعقوب بن صابر )ت 626 ق( دربارۀ شیوخ صوفیه می‌گوید: »به‌تحقیق آیا برای ترک 

شادی و خوشی، لباس پشمی می‌پوشند، نه، مشایخ زمانه برای نوشیدن عصاره و برای رسیدن 

به عشق لباس‌های خود را کوتاه می‌کنند، در‌حالی‌که شرارت بلند و طویلی زیر این لباس‌های 

کوتـاه انجـام می‌دهنـد« )ابن‌عمـاد حنبلی، 1412هــ، ج 7، ص 212(. این گروه از صوفیه در شـام 

ایوبی، صوفیان درباری بودند که عمدتاً برای دست‌یابی به اهداف مادی و قدرت اجتماعی 

خـود را بـه بدنـه قـدرت متصـل کـرده بودند و ارتزاق آنـان از این راه بود. این دسـته هم زخم‌زبان و 

کنایه‌ها و طعنه‌های هم‌ردیفان و همنشینان خود را می‌شنیدند و هم نگاه‌های حسرت‌آمیز 

و گاه خشـم‌آلود طبقـات پاییـن صوفیـه را درک می‌کردنـد؛ امـا ازآنجاکـه تن‌هایشـان بـه راحتی و 

آسایش عادت کرده بود، نمی‌توانستند از این زندگی پرنعمت چشم بپوشند. 

2-2.فوص یا نمعرتض

پـس از آنکـه دولـت ایوبیـان موفـق شـد پایه‌هـای قدرت سیاسـی خـود را در شـام ومصر تثبیت 

 ، بخشـد، به‌مـرور گرایش‌هـای فکـری و اجتماعـی اهل‌سـنت نفـوذ پیدا کـرد. در نتیجۀ ایـن امر
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افکار مخالف از سوی فقیهان و متشرعین به‌شدت تحت فشار قرار می‌گرفتند و به نقطه پایان 

می‌رسیدند یا مجبور می‌شدند برای حفظ حیات خود به گونه‌ای محتاطانه‌تر عمل کنند.

نظیـر  مختلفـی  مسـائل  بیان‌کننـدۀ  جامعـه  آن  به‌تبـع  و  افـراد  ظاهـری  پوشـش  الگوهـای 

 ... و  تمدنـی  فرهنگـی،  دینـی،  سـاختارهای  اقتصـادی،  طبیعـی،  وضعیـت  قومیت‌هـا، 

ک هـر جامعـه به نوعی مظهـر فرهنگ آن جامعه و اسـتفاده  اسـت. شـکل و کیفیـت پوشـا

از آن نشـان‌دهندۀ اجتماعی‌بـودن انسـان و مبتنـی بـر سلسـله‌ای ارزش‌هـا و هنجارهـای 

اجتماعی و اعتقادی است و اصرار بر استفاده از یک پوشش بسیار متفاوت یا استفاده 

کم و  از آن بـه عنـوان یـک نمـاد، می‌توانـد به منزله مخالفت با اصول فکری و اجتماعی حا

یه  کمیت باشـد که نمونـۀ آن طریقت‌های صوفیانۀ حریر حتـی فراتـر از آن، مخالفـت با حا

یه هستند. و قلندر

2-2-1.یریرح ه

رفتـار و پوشـش ظاهـری علـی بـن منصـور حریـری صوفـی )ت 645 ق( مخالـف هنجارهای 

اجتماعـی بـود و توانسـت قـدرت و اقتـدار عالمـان و طبقـه حاکـم را بـا نوعـی بحـران مواجـه 

 ، کند. حریری برای تمایز اصحاب خود آنها را به اسـتفاده از لباس حریر وادار کرد )ابن‌کثیر

1412هــ، ج 17، ص 294؛ ابی‌شـامه، 1974م، ص 180(. او و یارانـش الگـوی پوششـی متفاوتـی 

داشـتند و به فراخور شـرایط لباس کوتاه، بلند، گرد، پاره، سـفید، سـیاه، عمامه، شـلوار و کلاه 

به‌تنهایی، لباس حاشیه‌دوزی و رنگارنگ زنان و ... می‌پوشیدند )دلجی، 1322هـ، ص 72؛ 

، 1974م، ج 3، ص 8(. »متمیـزه« - شـاخه‌ای از  ذهبـی، 2003م، ج 14، ص 526؛ ابن‌شـاکر

طریقت حریریه - وقتی جوانی را جذب می‌کردند، سر و ریش او را می‌تراشیدند و لباس‌های 

نامناسب تن او می‌کردند. این شیوۀ پوشش، مخالفت دیگر گروه‌های صوفیه را نیز به دنبال 
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، فتوای قتل او را صادر کرد. این مدل از پوشش  داشت و ابن‌عبد‌السلام فقیه صوفی مشهور

نوعی طغیان علیه اصول رایجی بود که به طور رسمی از طرف قدرت حاکم بر جامعه تبلیغ 

و ترویج می‌شد. امروزه در جوامعی که دارای فرهنگ و اعتقادات خاص هستند، استفاده از 

پوشش‌های عجیب و غریب یا استفاده از پوشش زنان از سوی مردان و بالعکس، برای افراد 

عادی جامعه پذیرفتنی و با آن مقابله می‌شود. شاید بتوان نظریه قره مصطفی مبنی بر »زهد 

انحرافی به‌مثابه یک اعتراض در مقابل ساختارهای صوفی«  )p ,1994 ,Karamustafa 90(را 

به نوعی بر حریریه انطباق داد.

از رفتارهای دیگر حریری که واکنش‌های گسترده‌ای در سطح جامعه داشت، همنشینی 

او بـا جوانـان و فرزنـدان امیـران و سـپاهیان و رقـص و شـاهدبازی بـود )ذهبـی، 2003م، ج 

14، ص 524(. ایـن موضـوع دامنگیـر برخـی از صوفیـه آن عصـر نظیـر اوحدالدیـن کرمانـی 

یادی را در دمشق و سایر شهرهای شام بود: »چون او  )559 - 635 ق( نیز شد که مدت ز

یدی و سـینه به سـینه ایشـان نهادی« )مسـتوفی،  در سـماع گرم شـدی، پیراهن امردان بدر

1364هـ.ش، ص 667(.

پایگاه اشرافی حریری در جذب افراد و نوجوانان این‌گونه خانواده‌ها مؤثر بود؛ چراکه به لحاظ 

فکـری، تناسـب بیشـتری بـا یکدیگـر داشـتند و طریقت صوفیانـه‌ای که حریـری آن‌را تبلیغ و 

ترویـج می‌کـرد، هماننـد طریقت‌های دیگر خشـن و خشـک نبود. آنها بـه ظاهر خود اهمیت 

می‌دادنـد و لباس‌هایـی راحت‌تـر از دیگـران می‌پوشـیدند، گرچـه ایـن لباس‌هـا مـورد پسـند 

عموم جامعه نبود. او با این رفتارهای غیراخلاقی و جذب جوانانی از خانواده‌های محترم و 

بانفوذ دمشقی که اصول پوششی و رفتاری طریقت او را می‌پذیرفتند، سبب دشمنی طیف 

وسـیعی از بزرگان به‌ویژه فقیهان گردید. درمجموع از نگاه عموم مردم و فقیهان این موضوع 

یک انحراف اجتماعی شدید در حریری و یارانش بود.
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2-2-2.فارح یش 

حَرافیـش از مـاده »حِرفِیـش« بـه معنـای آمادگـی بـرای جنـگ و گـردن‌زدن و مـردی اسـت کـه 

، 1414هـ، ج 6، ص 282(. بیشترین فعالیت  آماده برای قتال و غضب و شر است )ابن‌منظور

حرافیـش در عصـر ممالیـک اسـت؛ امـا در عصر ایوبی نیز رگه‌های کم‌رنگـی از آن را می‌توان 

مشاهده کرد. شرایط نامساعد سیاسی، اجتماعی و اقتصادی و بلاهای طبیعی نقش مهمی 

در گرایش مردم به متصوفه و مهاجرت تعداد زیادی از مردم روستاها به شهر ایفا می‌کردند. 

عمده این مهاجران را نیروهای جوانی تشکیل می‌دادند که پیشه خاصی نداشتند؛ ازاین‌رو 

، طبقـۀ اجتماعـی سـرگردانی شـکل می‌گرفت که بـرای حفاظـت از خود  بـا ورود آنـان بـه شـهر

و سـیر‌کردن شکمشـان ناچـار از ورود بـه مراکـز صوفیانـه می‌شـدند. اینـان افـزون بـر پیـروی از 

طریقت‌هـای صوفیـه، اوامـر شـیخ زاویـه را اجـرا می‌کردنـد و ملزم به انجام آن چیـزی بودند که 

مفید به حال طریقت و در جهت مصالح آن بود. »حرافیش گروه‌های پست صوفیه بودند که 

زندگی خود را به بیکاری می‌گذراندند، مگر در بعضی مواقع که به بیگاری یا انجام خدمات 

پَست مثل جمع‌کردن جسد حیوانات، نظافت مجراها و جدول‌های آب و کارهایی مثل آن 

، 1411هـ، ص 145(. اقدام می‌کردند« )الزعرور

2-2-3. قلندریه 

یـه نیـز کـه در دوره ایوبیـان در شـام نفوذ پیدا کرده بودند، سـبب ایجاد بازخوردهای  قلندر

اجتماعـی متفاوتـی در ایـن منطقـه شـدند. جمال‌الدیـن سـاوجی پـس از ورود بـه دمشـق 

مدتـی را در زوایـه شـیخ عثمـان کوهـی بـه سـر می‌بـرد، امـا پـس از مدتـی آنجـا را تـرک کـرد. 

ذهبـی دربـارۀ دلیـل جدایـی سـاوجی از شـیخ عثمـان می‌گویـد: »اصحـاب شـیخ عثمـان 

ی پرداختنـد و رفتـارش را نکوهـش  بـا مشـاهده سـر‌و‌وضع سـاوجی بـه دشـنام‌گویی بـه و

یاضـت  یـه، ر نمودنـد« )ذهبـی، 2003م، ج 13، ص 948(. از مبانـی فکـری و عملـی قلندر
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یـه را می‌تـوان  یاضت‌طلبـی سـاوجی و قلندر اسـت )فارسـی، 1362هــ.ش، ص 85(. آیـا ر

نوعی اعتراض سخت و خشن اجتماعی علیه صوفیه آن زمان دانست؟ صوفیه در دورۀ 

کز صوفیانـه و بهره‌مندی از  زنگیـان به‌ویـژه در دورۀ ایوبیـان توانسـته بودنـد بـا اقامت در مرا

اوقـاف و عطایـای بـزرگان حکومتـی، از شـرایط اقتصـادی و اجتماعـی مناسـبی برخـوردار 

ی ایـن دو دولـت جایـگاه ویـژه‌ای نظیـر شیخ‌الشـیوخی را  شـوند و در سلسـله‌مراتب ادار

کم به‌ویـژه صوفیۀ مرتبط با آنان،  یـه بـرای اثبات انحراف دسـتگاه حا کسـب کننـد و قلندر

یه رسـیدن به حق نـه با زندگی در  برخالف نظـام اجتماعـی رایـج عمـل می‌کرد. برای قلندر

ی از آن میسـر می‌شـود؛ بـه همیـن دلیـل سـاوجی و یـاران سـه‌نفره‌اش  اجتمـاع بلکـه بـا دور

)درکزینـی ، بلخـی و صفاهانـی( در قبرسـتان سـکونت اختیـار می‌کننـد و کسـی را به خود 

راه نمی‌دهند و حتی پس از آنکه مردم به شیوه و مرام آنها در‌می‌آیند، این کار بر ساوجی 

سـخت بـود و تصمیـم بـه ترک گـروه می‌گیرد )فارسـی، 1362هــ.ش، ص 78(. عزلت‌گزینی 

او درواقـع انتقـادی بـه عملکـرد اجتماعـی و مذهبـی جامعـه اسـت؛ امـا ایـن نفـی سـاختار 

ی سـاختار اجتماعـی جدیـدی نیسـت کـه  اجتماعـی مسـتقر لزومـا بـه معنـای بنیان‌گـذار

گرچـه او می‌کوشـد ضمـن توصیه‌هـای خود به  مبتنـی بـر اصـول و مقـررات خـاص باشـد؛ ا

محمـد بلخـی، برخـی شـیوه‌های جدیـد را اجرایی کند که از جمله آنها رسـم جولق‌پوشـی 

اسـت )فارسـی، 1362هــ.ش، ص 82(. سـاوجی انحراف‌هـای اجتماعـی را بـا تمایـل بیش 

کم بر جامعه  ی یعنی زندگی برخلاف روند حا یاضت‌طلبـی، فقر و دربدر از حـد خـود بـه ر

یاضت‌طلبی گمان  بیـان می‌کـرد و تـا آنجـا پیـش رفـت کـه یارانش در این شـیوه زندگـی و ر

مرگ کردند )فارسی، 1362هـ.ش، ص 71(.

، تجـرد و نپرداختـن بـه زندگـی زناشـویی بـود. او تأهـل را  از رفتارهـای جمال‌الدیـن و یـاران او

بزرگ‌ترین خطر برای زندگی قلندری می‌دانست و افرادی که به او می‌پیوستند، از نخستین 

اعمالـی کـه بـه آن مبـادرت می‌کردنـد، تجرد بـود. ابوبکر صفاهانی هنگامـی که جمال‌الدین 
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یـارت کـرد و سـخنان او را شـنید، بی‌درنـگ تجـرد اختیـار کـرد و بـه او پیوسـت )فارسـی،  را ز

یـخ فرشـته هنـگام نام‌بـردن از جمال‌الدیـن از او بـا صفـت  1362هــ.ش، ص 69(. مؤلـف تار

مجرد یاد می‌کند )استرآبادی، 1394هـ.ش، ج 4، ص 672(.

را  )چهارضـرب(  سـبیل  و  ابـرو  و  صـورت  و  سـر  مـوی  پیروانـش  و  سـاوجی  جمال‌الدیـن 

می‌تراشـیدند. ابن‌بطوطـه علـت ایـن کار جمال‌الدیـن را فـرار از دسـت زنـی می‌دانسـت که 

ی شده بود و ترک معصیت می‌داند )ابن‌بطوطه، 1376هـ.ش، ج 1، ص 68  عاشق جمال و

- بین دیگر گروه‌های صوفیه  - 69(. با این وجود، بخشی از چهارضرب - تراشیدن موی سر

ی، 1328هـ.ش،  نیز در برخی منابع یاد شـده اسـت )کرمانی، 1347هـ.ش، ص 214؛ شـیراز

گـر صوفیه را نماینده  یـه بود. ا ص 148(. چهارضـرب شـاخص‌ترین فعالیـت ظاهـری قلندر

کارانه برخی  یا یه به نوعی اعتراض در برابر زهد ر چهرۀ زاهدگرایانه بدانیم، این عمل قلندر

از ایـن صوفیـان دربـاری می‌توانـد محسـوب گـردد. برخـی از صوفیـه می‌کوشـیدند با اعمال 

زاهدانه در نزد مردم از محبوبیت برخوردار شوند یا دست‌کم با این روش، مردم جذب آنها 

می‌شـدند و این جایگاه ویژۀ صوفیه نزد مردم و احترام ایشـان، سـبب می‌شـد دولت‌مردان 

بـا اسـتفاده از نفـوذ معنـوی صوفیـه بیـن مـردم، بهره‌برداری‌هـای سیاسـی و اجتماعـی خـود 

یـه نمی‌توانسـتند اجتمـاع ایـن عناصـر ناهمگـون را شـاهد باشـند  کننـد. قلندر را دنبـال 

و چـون قـدرت سیاسـی نداشـتند، در ابعـاد اجتماعـی می‌کوشـیدند مخالفـت خـود را در 

معـرض نمایـش گذارنـد و آداب و رسـوم عـادی و حـدود اجتماعـی را رعایـت نمی‌کردنـد. 

یه را در کنار  یه ساوجی را تخریب عادات می‌داند و قلندر زرین‌کوب روح تعلیمات قلندر

دیگـر نهضت‌هـای صوفیانـه، نوعـی واکنـش درونـی دنیـای تصـوف می‌دانـد )زرین‌کـوب، 

1379هـ.ش، ص 365(.

قراردادهـای  و  نپذیرفتـن مناسـبت‌ها  نمونه‌هـای دیگـر  از  نیـز  انتخـاب پوشـش متفـاوت 

اجتماعی معمول بود و قلندریه شام توسط بلخی اقدام به پوشیدن جولق یا جوالق نمودند 
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یه  که به رنگ سـیاه و سـفید بود )فارسـی، 1362هـ.ش، ص 93(. برخی نیز رنگ جولق قلندر

را سبز می‌دانند )کیانی‌نژاد، 1366هـ.ش، ص 268(. مسئلۀ مهم برای ما نه نوع رنگ پوشش 

یه که تمایز آشکار آن با لباس‌های مرسوم است. آنان در برخی موارد هیچ لباسی به تن  قلندر

نداشتند و لخت می‌چرخیدند و هنجارها را نیز به کنار می‌نهادند )مقریزی، 1418هـ، ج 4، 

ص 311(. با گسترش قلندریه، واکنش‌های شدیدی در مواجهه با آنها انجام گرفت. قلندریه 

شـام کـه موفـق شـده بودنـد در منطقـه حلـب نیز برای خـود جای پایی پیدا کنند، به‌سـختی 

کوخـان مغـول سـرکوب شـدند )ابن‌فوطـی، 1416هــ، ص 246(. شـهاب‌الدین  از سـوی هلا

، تنبل  یه را صوفیان ظاهری، دارای خرق عادت، گوشه‌گیر سهروردی )539 - 632 ق( قلندر

و دور از لذات دنیا و اموال آن و قاصر در اعمال می‌داند )سـهروردی، 1392هـ.ش، ص 30 - 

31(. اینان در مبحث پوشش نتوانستند مردم را به خود جلب کنند و واکنش‌های شدیدی 

انجـام گرفـت و تحـت عنـوان بدعت‌گـزار بـا آنهـا برخورد شـد؛ زیرا هـدف آنها نه جـذب مردم 

بلکه برانگیختن سرزنش و اهانت آنها بود. آنها درواقع با این هنجارشکنی‌ها قصد داشتند 

یا خالی کنند و به صفای درون برسند. آنان خوش‌نامی حقیقی را در  درون خود را از هرگونه ر

بدنامی نزد مردم می‌دانستند.

یـه در شـام مسـیری مخالـف شـرایط اجتماعـی رایـج را پیمـود و تالش کـرد عناصـر  قلندر

رایج در آن برهه که برای ادامۀ حیات خود به نوعی همزیستی مسالمت‌آمیز رسیده بودند 

کار و حتی مردم عادی( را به چالش بکشد؛  یا ی و صوفیۀ ر کمه، عالمان دربار )هیئت حا

یه را چهرۀ انتقادی از صوفیه دانسـت، انتقادی که خودی و  بـه همیـن دلیـل می‌تـوان قلندر

یه عصر  غیرخودی را دربر گرفته است و محور اجتماعی، مذهبی و اقتصادی دارد. قلندر

گر نه همه صوفیه اما طیفی از آن آلت دست طبقات قدرتمند  ایوبی در شام می‌دید که ا

سیاسی و اقتصادی شده بود و به عنوان ابزاری در جهت منافع دنیوی آنها ایفای وظیفه 

کارانه را  یا یه این زهد ر می‌کنند و این میسر نبود جز با قربانی‌نمودن زهد و پارسایی. قلندر
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نپسندید و در مقابل آن قد علم نمود و اتفاقاً تمامی ابزارهای خود را از درون همین جامعه 

به دسـت آورد؛ ابزارهایی که در نگاه مردم ناپسـند و غیرشـرعی محسـوب می‌شـدند، مثل 

میخانه، گبر و تجرد.

3.ج اگیاهع ل و یمآموزیش

طیفی از صوفیه در فعالیت‌های علمی و آموزشی مشغول بودند و می‌کوشیدند در جایگاه 

عناصر مفیدی در جامعه ایفای نقش کنند. محمد بن خلف بن راجح المقدسی )م 618 

ق( از محدثـان مشـهور شـام کتـاب مقامـات حریـری را در پنجاه شـب حفظ کـرد. فرزند وی 

نجم‌الدین مقام قضاوت را عهده‌دار بود و از مشایخ زیادی حدیث شنید )سبط ابن‌جوزی، 

1434هــ، ج 22، ص 260(. ابراهیـم بـن محمـد ابواسـحاق قفصی )م 609 ق( محدث )سـبط 

ابن‌جـوزی، 1434هــ، ج 22، ص 192؛ ابن‌ناصرالدیـن، 1993م، ج 7، ص 241 - 242(، شـیخ 

بیرم ماردینی )م 627 ق( واعظ دمشق )العینی، 1431هـ، ج 4، ص 258(، ابوالحسن علی بن 

احمد اندلسی )م 637 ق( صوفی مفسر در حماه )ابن‌تغری بردی، ]بی‌تا[، ج 6، ص 317(، 

ابن‌سیده صوفی )م 638 ق( در دمشق اهل علم و حدیث و تصوف )ابی‌شامه، 1974م، ص 

168( نیز از جمله صوفیان دیگر اهل علم و فرهنگ به شمار می‌روند.

التاج عبدالجلیل ابهری صوفیِ محدث )م 643 ق( کتاب طبقات و نسخه‌های زیادی از 

کتب حدیثی و فقهی را نوشت. ابی‌شامه می‌گوید که پسرش محمد از او حدیث شنیده و 

اجازه روایت گرفته است )ابی‌شامه، 1974م، ص 175(. 

ب و مربـی الملک‌الافضل از  تاج‌الدیـن بندهـی مسـعودی فقیـه صوفـی )522 - 584 ق( مـودِّ

بـزرگان در فنـون و ادب و فقـه و حدیـث بـود )ابن‌حجـر عسـقلانی، 1390هــ، ج 5، ص 256(. 

مقامـات حریـری مـورد توجـه او بـود و شـرح کامـل و طولانـی بـر این کتاب نوشـت کـه نظیر آن 
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وجود نداشـت. او در مسـجد جامع حلب بیتوته کرده بود و کتاب‌های آن را مرتب می‌کرد و 

حدیث شنیده است )ابن‌خلکان، 1994م، ج 4، ص 390 - 391(.

حسن بن علی جوینی کاتب )م 586 ق( دارای خطی زیبا و ملقب به فخرالکُتّاب بود. اهل 

کتابت معتقد بودند بعد از ابوالحسن علی بن هلال بن بواب، خوشنویس‌تر از جوینی کسی 

نیامده است. ابن‌عدیم نیز او را صاحب خط نیکو و زیبا می‌داند )ابن‌عدیم، ]بی‌تا[، ج 5، ص 

2460(. ابوعبـدالله محمـد بـن عمـر بن عبدالکریـم حمیـری )580 - 644 ق( هم خط نیکویی 

داشت و در کنار آن اشتغال به علم و حدیث داشت )صفدی، 1420هـ، ج 4، ص 184(. او به 

واسطه ارتباط با سلاطین درصدد رفع نیازهای مردم بود. ذهبی ابن‌رئیس‌الرؤسا را نیز با عنوان 

ناسخ و کاتبی معرفی می‌کند که برای مردم تورق می‌کرد )ذهبی، 1405هـ، ج 23، ص 30(.

از مشـاغل دیگـری کـه برخـی از صوفیـان در شـام ایوبـی بـه آن اشـتغال داشـتند، طبابـت و 

پزشکی است. از معروف‌ترین و سرشناس‌ترین پزشکان صوفی، رشیدالدین ابن‌ابی‌اصیبعه 

که ابن‌ابی‌اصیبعه مؤلف کتاب عیون الانباء  علی بن خلیفه )579 - 616 ق( اسـت. ازآنجا

فـی طبقـات الاطبـاء )م 668 ق( بـرادر‌زادۀ وی اسـت، اطلاعـات بسـیار ارزشـمندی از ایـن 

طبیب صوفی در اختیار ما می‌گذارد. رشـیدالدین قرآن، حسـاب، چشم‌پزشـکی، جراحی، 

حکمـت، نجـوم و موسـیقی عـرب و عجـم، شـعر فارسـی و ریاضـی را فراگرفـت. تبحـر وی در 

علم طب پزشکان دمشق را به حیرت انداخت )ابن‌ابی‌اصیبعه، ]بی‌تا[، ص 736 - 742(. 

کتاب‌های المسـاحه، کتاب الطب، طب السـوق، مقاله‌ای در نسـبت بین نبض و حرکات 

موسیقیایی، مقاله‌ای در علت آفرینش کوه‌ها، کتاب الاسططسات و تعلیق‌ها و تجربه‌ها در 

طب از آثار اوست )صفدی، 1420هـ، ج 21، ص 57(.

عبدالمنعـم الجلیانـی )531 - 602 ق( از سـال 575 قمـری در پزشـکی و چشم‌پزشـکی و 

شعر و ادبیات سرآمد بود و دیوان‌ها و کتاب‌های مختلفی داشت که به دیوان‌های ده‌گانه 
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، 1974م، ج 2، ص 407 - 408(. الموفـق اسـعد بـن مطـران طبیـب از  معروف‌انـد )ابن‌شـاکر

فقیران مریض عیادت می‌کرد و برای آنها خوراکی و دارو می‌برد )ابن‌ابی‌اصیبعه، ]بی‌تا[، ص 

652 - 653(. در شب عروسی، او با خواهر سلطان صوفیه خانقاه سمیساطیه دمشق نزد او 

آمدند ... و در طول شب در نزد صوفیه به سماع پرداخت )سبط ابن جوزی، 1434هـ، ج 21، 

ص 389(. بنابرایـن می‌تـوان گفـت مهم‌تریـن و حاذق‌تریـن پزشـکان دورۀ ایوبـی، از متصوفـه 

بودند که توانستند با تألیف آثار مختلف در این حوزه به‌ویژه چشم‌پزشکی خدمات شایان 

توجهی ارائه دهند.

تألیـف و نـگارش آثـاری در حوزه‌هـای مختلـف به‌ویـژه مسـائل مذهبی و فقهـی و تاریخی از 

دیگـر فعالیت‌هـای علمـی و فرهنگـی صوفیـان در شـام دورۀ ایوبیـان اسـت. اسـماعیل بـن 

سـودکین نـوری صوفـی )579 - 646 ق( قاضی‌القضـات و متکلـم مشـهور صوفـی اسـت کـه 

کتاب‌هایی با عناوین صلاه، شرح العمده و کافی تألیف کرده است )ابن‌قطلوبغا، 1413هـ، 

ص 13(.

گاهـان بـه اصـول  عبـدالله بـن عمـر بـن حمویـه بـن شـیخ الشـیوخ )572 - 642 ق( نیـز از  آ

یـخ، هندسـه، طـب، حدیـث و شـعر بوده اسـت. المونـس فی اصول  و فـروغ فقـه، ترسـل، تار

الاشیاء در هشت جلد، سیاست و روش پادشاهی برای الملک‌الکامل ایوبی، المسالک 

یـخ از کتـب اوسـت )سـبط ابـن جـوزی، 1434هــ،  و الممالـک و عطـف الذیـل در حـوزه تار

کـم  ج 22، ص 384(. وی کـه مدتـی در دربـار الملـک المنصـور )حـک: 580 - 595 ق( حا

یـخ آن حکومـت نوشـت کـه بخشـی از آن بـه »جنـگ  مغـرب بـود، جـزوه‌ای در رابطـه بـا تار

، 1412هــ،  الارک« اختصـاص دارد. تعـداد تألیفـات وی را هشـتاد عـدد گفته‌انـد )ابن‌کثیـر

یخـی  ک، شـریف‌النفس، بلند‌همـت و دارای تألیفـات تار ج 13، ص 165(. او انسـانی پـا

متعدد و جزء معدود عالمان فاضل به شـمار می‌رفت )ابن‌تغری بردی، ]بی‌تا[، ج 6، ص 
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یـادی شـنیده‌اند  کیـد می‌کنـد بـه همـراه پسـرش محمـد از او احادیـث ز 350(. ابی‌شـامه تأ

)ابی‌شـامه، 1974م، ص 74(. فرزنـد عبدالـه بـه نـام سـعدالدین محمـد )م 650 ق( از دیگـر 

یخی سبط ابن‌جوزی، نویری و  مورخان مشهور صوفی است که مطالب او در میان آثار تار

یخ‌نگاری سعدالدین ابن‌حمویه، مشاهده عینی حوادث  ذهبی پیداست. نقطه قوت تار

یخی اوست. و شرح کامل آنها برای خواننده مطالب تار

نقـش صوفیـان در شـکل‌گیری کتابخانه‌هـا و وقـف کتاب‌هـای خـود نیـز قابـل توجـه اسـت. 

کمال‌الدیـن احمـد بـن کاتـب الزمـاری صوفـی )م 643 ق( تمـام کتاب‌ها و نوشـته‌های خود 

را وقف کرد )ابی‌شـامه، 1418هـ، ص 175(. از دیگر کسـانی که آثاری را وقف کتابخانه رباط 

صوفیانه سمیساطی کردند، تاج‌الدین مسعود بندهی )م 584 ق( و از مهم‌ترین آنها کتاب 

المحکم ابن‌سیده اندلسی )قفطی، 1406هـ، ج 3، ص 167( و شرح الحماسه تبریزی )سبط 

ابن‌جوزی، 1434هـ، ج 22، ص 313( است.

بـر اسـاس آنچـه گفتـه شـد، صوفیۀ شـام در دورۀ ایوبیان هرچه بیشـتر از مرحلـه زهد همراه با 

عزلت‌نشـینی و انـزوا خـارج شـدند، تالش کردنـد با افزایـش توانمندی فکری و علمـی خود از 

مزایـای زیسـت اجتماعـی و بـودن در کنـار سـایر طبقـات اجتماعـی بهره‌منـد شـوند. آنـان در 

ایـن مرحلـه فقـط نظاره‌گر تحولات اجتماعی نبودند، بلکه ایفاگر نقش‌های متعددی درون 

جامعـه بودنـد و از درون دربـار تـا مراکـز علمـی، فرهنگـی و دینـی حضـور داشـتند. گروهـی از 

صوفیـه بـه انـدازه‌ای صاحـب نفوذ اجتماعی شـدند که حتی مخالفت و دشـمنی گروهی از 

یـه را برانگیخت. متصوفه توانسـتند مناصب مختلفی  همگنان‌شـان نظیـر حریریـه و قلندر

همچـون قضـاوت، طبابـت، حسـبگی، مدرسـی، اتابکـی و ... را عهـده‌دار شـوند و در فنـون 

یـخ و ... بدرخشـند و نظیـر دیگر  ، نجـوم، حدیـث، فقـه، کلام، تار کتابـت، خوشنویسـی، شـعر

گروه‌های اجتماعی در بالاترین تا پست‌ترین جایگاه‌ها حضور داشته باشند. 
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نتیجه

تصوف در دورۀ ایوبیان به لحاظ اجتماعی آشفتگی خاص دارد و نمی‌توان شکل خاصی 

را بـرای آن ترسـیم کـرد؛ چراکـه شـاهدیم برخـی از طریقت‌ها و جریان‌های صوفـی در بالاترین 

جایـگاه اجتماعـی قـرار دارنـد و نـگاه مـردم بـه آنـان در حـد طبقـۀ اشـراف و دارنـدگان پایـگاه 

بلند‌مرتبه اجتماعی اسـت؛ ازاین‌رو امکان دسترسـی به آنها سـخت و دشـوار اسـت. بر این 

اسـاس، دولت ایوبی نمی‌تواند این پایگاه اجتماعی را نادیده بگیرد و برای جذب و کنترل 

آنان، اقدام به توسـعه و توانمند‌سـازی نظام شیخ‌الشـیوخی می‌کند. این طبقه اجتماعی از 

تصوف، نه به ترویج شیوه و سبک زندگی زاهدانه و گوشه‌گیرانه می‌پردازد که لازمۀ آن پرهیز از 

فعالیت‌های اجتماعی است و نه به نظام اعتراض و طغیان علیه مفاسد و بی‌عدالتی‌های 

اجتماعـی می‌پیونـدد )آن‌گونـه که حریریه بودند( و نظم سیاسـی و مذهبـی رایج را به چالش 

می‌کشد، بلکه شیوه‌ای دیگر را می‌پذیرد و آن همراهی با نظم حاکم بر جامعه است.

در مقابـل ایـن گـروه، طبقـه اجتماعـی صوفیـان معترض قرار داشـتند. اینان بـا اینکه در همۀ 

بخش‌هـای جامعـه حضـور داشـتند، بـه دلیـل رفتارهـای خلاف عـرف و دور از شـأن و حتی 

مخالـف دیـن، در پایین‌تریـن سـطوح اجتماعـی قـرار می‌گرفتنـد. اینـان نمادهـای اعتراضی 

خـود را از سـاده‌ترین مسـائل مقبـول قاطبـه مـردم انتخـاب کـرده بودنـد و بـر انجـام آن اصـرار 

می‌ورزیدنـد؛ بـرای مثـال از قبول هرگونه سـتر و پوششـی خودداری می‌کردنـد، برهنه در میان 

مـردم می‌چرخیدنـد، موهـای تمـام نقاط بـدن خود را می‌زدودند یا هنگامی که مـردم در حال 

برپایی نماز و شعایر دینی بودند، آنها را مورد تمسخر و استهزای خود قرار می‌دادند. بنابراین 

جامعـه توانایـی پذیـرش و هضـم ایـن گـروه از صوفیان را نداشـت و به شـیوه‌های مختلف به 

تعقیب آنان می‌پرداخت.

گـروه سـوم صوفیـان متوسـط بودنـد کـه خـود دربرگیرنـدۀ دو طیـف عمـده بودنـد؛ اول: گروه 

کـز  زاهـدان و عزلت‌نشـینان کـه بیشـتر در کنـار شـیوخ خـود و در خانقاه‌هـا و یـا سـایر مرا
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کن وقف می‌شـد، ارتزاق  صوفیانـه بـه دنبـال عبـادت و راز‌و‌نیـاز بودنـد و از آنچه به این اما

می‌کردنـد؛ ایـن گـروه نیت‌هـای مختلفـی داشـتند و شـاید فقـط بـه دلیـل تأمیـن معیشـت 

خـود در آنجـا گـرد آمـده بودند.طیـف دوم: مـردم عـادی کـه تمایالت صوفیانـه داشـتند یـا 

در اصـل صوفـی بودنـد و در کنـار بقیـه گروه‌هـای اجتماعـی و داخـل در آنهـا زندگـی خـود 

را سـپری می‌کردنـد وبـه مشـاغل مختلفـی چـون کسـب‌وکار و تجـارت، زراعـت، تحصیل، 

یس و ... می‌پرداختند. تدر

متصوفـه در جامعـۀ شـام دورۀ ایوبـی مثـل دیگـر طبقـات در جریان‌هـای مذهبـی، سیاسـی، 

اجتماعی و اقتصادی حضور داشتند و نمی‌توان به گرد آنها حصاری کشید و از متن جامعه 

، عالـم و جاهـل، دربـاری  ک، ثروتمنـد و فقیـر ک و ناپـا جـدا کـرد. در میـان آنـان انسـان‌های پـا

و مردمـی و ... وجـود داشـت و هـر یـک از آنـان یـا گروه‌هـای منتسـب به آنهـا بودند که تصمیم 

می‌گرفتند کدام مسیر را برای ادامه زندگی خود انتخاب کنند.

کتاب‌نامه
ابن‌ابی‌اصیبعـه، احمـد بـن قاسـم. ]بی‌تـا[. عیـون الانبـاء فـی طبقـات الاطبـاء. تحقیـق: نزار رضـا. بیروت: 

دارالمکتبه الحیاه.

ابن‌بطوطه، محمد بن عبدالله. )1376 هـ.ش(. رحله ابن‌بطوطه. ترجمه: محمدعلی موحد. چ 6. تهران: 

گه. نشر آ

: وزراه  ابن‌تغـری بـردی، جمال‌الدیـن یوسـف. ]بی‌تـا[. النجـوم الزاهـره فـی ملـوک مصـر و القاهـره. مصـر

الثقاقه و الارشاد القومی، دارالکتب.

ابن‌حجر عسـقلانی، ابوالفضل احمد بن علی. )1390هـ(. لسـان المیزان. چ 2. بیروت: مؤسسـه الاعلمی 

للمطبوعات. 



258 / پژهوش‌نامه مذهابا سلامی، سالاود زهدم،مش ارهب یست و سمو

ابن‌خلـکان، ابوالعبـاس شـمس‌الدین احمـد. )1994 م(. وفیـات الاعیـان و انبـاء ابنـاء الزمـان. تحقیـق: 

. احسان عباس. بیروت: دارصادر

. کر کتبی، محمد. )1974 م(. فوات الوفیات. تحقیق: احسان عباس. بیروت: دارصادر ابن‌شا

. بیروت:  یخ الحلب. تحقیق: سهیل ذکار ب فی تار
َ
ل ابن‌عدیم، کمال‌الدین ابی‌القاسم. ]بی‌تا[. بُغْیَهَ الطَّ

. دارالفکر

بیـروت:  المکیـه. تصحیـح: احمـد شـمس‌الدین.  الفتوحـات  هــ(.   1420( بـن علـی.  ابن‌عربـی، محمـد 

دارالکتب العلمیه.

ابن‌عمـاد حنبلـی، شـهاب‌الدین ابی‌الفالح. )1412 هــ(. شـذرات الذهـب فـی اخبار من ذهـب. تحقیق: 

. عبدالقادر الارناووط و محمود الارناووط. بیروت: دارابن‌کثیر

ابن‌فوطی شیبانی، کمال‌الدین ابوالفضل. )1416 هـ(. مجمع الآداب فی معجم الالقاب. تحقیق: محمد 

الکاظم. 

ابن‌قطلوبغا، ابوالفداء زین‌الدین. ) 1413 هـ(. تاج التراجم. تحقیق: محمد خیر رمضان شریف. دمشق: دارالقلم.

، ابوالفداء الحافظ. )1412 هـ(. البدایه و النهایه. بیروت: مکتبه المعارف. ابن‌کثیر

. ، محمد بن مکرم. )1414 هـ(. لسان العرب. تحشیه: الیازجی. بیروت: دارصادر ابن‌منظور

ابن‌ناصرالدین، محمد بن عبدالله. )1993 م(. توضیح المشتبه فی ضبط اسماءالرواه و انسابهم والقابهم 

وکناهم. تحقیق: محمد نعیم العرقسوسی. بیروت: مؤسسه الرساله.

یـخ بنی ایـوب[. چ 1.  یـخ ایوبیـان ]مفـرج الکـروب فـی تار ابن‌واصـل، محمـد بـن سـالم. )1383 هــ.ش(. تار

ترجمه: پرویز اتابکی. تهران: علمی و فرهنگی.

یه والصلاحیه. تحقیق:  ابی‌شـامه، شـهاب‌الدین محمد. )1418 هـ(. الروضتین فی اخبار الدولتین النور

ابراهیم زیبق. بیروت: مؤسسه الرساله.

ابی‌شامه، شهاب‌الدین محمد. )1974 م(. تراجم رجال القرنین السادس والسابع )ذیل علی الروضتین(. 

چ 2، تحقیق: اسد عزه عطارالحسینی. بیروت: دارالجیل.



 :کان )حیبور ایصر عد ماش ۀیفوص یگنهرف و یعامتجا هاگیاجیاجیاجیاجیاج /  259

یخ فرشته. تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگی. استرآبادی، محمدقاسم. )1394 هـ.ش(. تار

تهران: سازمان چاپ وانتشارات وزارت فرهنگ وارشاد اسلامی. 

یخ الحافظ بن عبدالله. تحقیق:  الدبیثی، محمد بن سـعید. )1371 هـ(. المختصر المحتاج الیه من تار

مصطفی جواد. بغداد: مطبعه المعارف.

: مطبعة الشعب. که والمفلوکون. مصر دلجی، احمد بن علی. )1322 هـ(. الفلا

ذهبی، شمس‌الدین ابوعبدالله.  )1405 هـ(. سیر اعلام النبلاء. چ 3. بیروت: مؤسسه الرساله.

یـخ الاسالم و وفیـات المشـاهیر و الاعالم. تحقیـق: بشـار  ذهبـی، شـمس‌الدین ابوعبـدالله. )2003 م(. تار

عواد معروف. ]بی‌جا[: دارالغرب الاسلامی.

. زرین‌کوب، عبدالحسین. )1379 هـ.ش(. جستجو در تصوف ایران. چ 6. تهران: امیرکبیر

، ابراهیـم. )1411 هــ(. الحیـاة الاجتماعیـه فـی بالد الشـام فـی العصریـن الایوبـی والمملوکـی. رسـاله  زعـرور

یه: جامعه الدمشق. الدکتوراه. سور

یـخ الاعیـان. تحقیـق: ابراهیـم زیبـق.  مـرآة الزمـان فـی توار ی، شـمس‌الدین. )1434 هــ(.  سـبط ابن‌جـوز

دمشق: دارالرساله العالمیه.

قَم. بیروت: مؤسسه الکتاب الثقافیه. عم ومُبید النِّ سبکی، تاج‌الدین عبدالوهاب. )1407 هـ(. مُعیدالنِّ

. مصـر و  مـع. تحقیـق: عبدالحلیـم محمـود و طـه عبدالباقـی سـرور
ُ ّ
. )1380 هــ(. الل سَـراج طوسـی، ابونصـر

بغداد: دارالکتب الحدیثه و مکتبه المثنی.

سـهروردی، شـهاب‌الدین ابوحفـص عمـر بن محمد. )1392 هـ.ش(. عوارف المعـارف. ترجمه: ابومنصور 

ی. چ 5. تهران: علمی و فرهنگی. بن عبدالمؤمن اصفهانی. به اهتمام قاسم انصار

. تصحیـح: محمـد  ی، ابوالقاسـم جنیـد. )1328 هــ.ش(. شـد الازار فـی حـظ الاوزار عـن زوارالمـزار شـیراز

ینی و عباس اقبال. تهران: چاپخانه مجلس. قزو

ی، عبدالرحمان. ]بی‌تا[. نهایة الرتبه فی طلب الحسـبه. تحقیق: محمدحسـن اسـماعیل و احمد  شـیزر

فرید المزیدی. بیروت: دارالکتب العلمیه.



260 / پژهوش‌نامه مذهابا سلامی، سالاود زهدم،مش ارهب یست و سمو

صفـدی، صلاح‌الدیـن خلیـل بـن ایبـک. )1420 هــ(. الوافـی بالوفیـات. تحقیـق: احمـد الارنـاووط و ترکـی 

مصطفی. بیروت: داراحیاء التراث.

: مطبعه السعاده.  صیادی، ابوالهدی محمد. )1325 هـ(. طریقة الرفاعیه. مصر

یـدة العصـر. تحقیـق: محمـد  یـدة القصـر و جر عمادالدیـن اصفهانـی، ابوحامـد محمـد. )1384 هــ(. خر

بهجه الاثری. ]بی‌جا[: مطبوعات المجمع العلمی العراقی.

یخ اهل الزمان. تحقیق: محمود رزق محمود.  العینی، بدرالدین محمود. )1431 هـ(. عِقْدُ الجُمان فی تار

قاهره: مطبعه دارالکتب و الوثائق القومیه.

فارسی، خطیب. )1362 هـ.ش(. قلندرنامه یا سیرت جمال‌الدین ساوجی. تصحیح: حمید زرین‌کوب. 

تهران: نشر توس.

قفطـی، جمال‌الدیـن ابوالحسـن. )1406 هــ(. انبـاه الـرواه علـی انبـاه النحـاه. تحقیـق: محمـد ابوالفضـل 

ابراهیم. قاهره و بیروت: دارالفکر العربی و مؤسسه الکتب الثقه.

. تهران: بنگاه ترجمه ونشـر  کرمانـی، اوحدالدیـن. )1347 هــ.ش(. مناقـب. تصحیـح: بدیع‌الزمان فروزانفر

کتاب.

کیایی‌نژاد، زین‌الدین. )1366 هـ.ش(. سیر عرفان در اسلام. تهران: اشراقی. 

. یخ گزیده. تصحیح: عبدالحسین نوایی. تهران: امیرکبیر مستوفی، حمدالله. )1364 هـ.ش(. تار

بیـروت:  الآثـار.  و  و الاعتبـار بذکـر الخطـط  المواعـظ  بـن علـی تقی‌الدیـن. )1418 هــ(.  مقریـزی، احمـد 

داراالکتب العلمیه.

یـد الـی مقـام  المکـی، ابوطالـب. ) 1426 هــ(. قـوت القلـوب فـی معاملـه المحبـوب و وصـف طریـق المر

التوحید. چ 2، تحقیق: عاصم ابراهیم الکیالی. بیروت: دارالکتب العلمیه.

ی، زکی‌الدیـن محمـد. )1405 هــ(. التکملـه لوفیـات النقلـه. تحقیـق: بشـار عـواد معـروف. چ 3.  المنـذر

بیروت: المؤسسه الرساله. 
Karamustafa, A.(1994)Gods unruly friends: Dervish groups in the Islamic later  middle period 

1200-1550, Salt lake city, university of Utah press. 



 :کان )حیبور ایصر عد ماش ۀیفوص یگنهرف و یعامتجا هاگیاجیاجیاجیاجیاج /  261

References
A. Persian and Arabic Sources:
Abī Shāmah, Shihāb al-Dīn Muḥammad. 1418 AH. Al-Rawḍatayn fī Akhbār al-Dawlatayn 

al-Nūriyyah wa al-Ṣalāḥiyyah (The Two Gardens on the Reports of the Two States 
[of Nur al-Din and Saladin]). Edited by: Ibrāhīm al-Zaybaq. Beirut: Muʾassasat al-
Risālah.

Abī Shāmah, Shihāb al-Dīn Muḥammad. 1974 C.E). Tarājim Rijāl al-Qarnayn al-Sādis wa 
al-Sābiʿ (Dhayl ʿalā al-Rawḍatayn - Biographies of the Men of the Sixth and Seventh 
Centuries [A Supplement to The Two Gardens]). 2nd ed. Edited by: Asad ʿIzzat al-ʿAṭṭār 
al-Ḥusaynī. Beirut: Dār al-Jīl.

Al-ʿAynī, Badr al-Dīn Maḥmūd. 1431 AH. ʿIqd al-Jumān fī Tārīkh Ahl al-Zamān (The Pearl 
Necklace Concerning the History of the People of the Time). Edited by: Maḥmūd Rizq 
Maḥmūd. Cairo: Maṭbaʿat Dār al-Kutub wa al-Wathāʾiq al-Qawmiyyah.

Daljī, Aḥmad ibn ʿAlī. 1322 AH. Al-Falakah wa al-Maflūkūn (Poverty and the Poor). Egypt: 
Maṭbaʿat al-Shaʿb.

Al-Dhahabī, Shams al-Dīn Abū ʿAbd Allāh. 1405 AH. Sīyar Aʿlām al-Nubalāʾ. 3rd ed. Beirut: 
Muʾassasat al-Risālah.

Al-Dhahabī, Shams al-Dīn Abū ʿAbd Allāh. 2003. Tārīkh al-Islām wa Wafayāt al-Mashāhīr 
wa al-Aʿlām (The History of Islam and Deaths of the Famous and Notables). Edited by: 
Bashshār ʿAwwād Maʿrūf. [N.p.]: Dār al-Gharb al-Islāmī.

Al-Dubaythī, Muḥammad ibn Saʿīd. 1371 AH. Al-Mukhtaṣar al-Muḥtāj ilayh min Tārīkh al-
Ḥāfiẓ ibn ʿ Abd Allāh (The Abridgement Needed from the History of al-Hafiz ibn ʿ Abdullah). 
Edited by: Muṣṭafā Jawād. Baghdad: Maṭbaʿat al-Maʿārif.

Fārsī, Khaṭīb. 1362 Sh. Qalandarnāmah yā Sīrat-i Jamāl al-Dīn Sāvajī (The Qalandar-Book 
or The Life of Jamal al-Din Savaji). Edited by: Ḥamīd Zarrīnkūb. Tehran: Nashr-i Ṭūs.

Ibn Abī Uṣaybiʿah, Aḥmad ibn al-Qāsim. n.d. ʿ Uyūn al-Anbāʾ fī Ṭabaqāt al-Aṭibbāʾ (Sources of 
Information on the Classes of Physicians). Edited by: Nizār Riḍā. Beirut: Dār al-Maktabah 
al-Ḥayāh.

Ibn ʿ Adīm, Kamāl al-Dīn Abī al-Qāsim. n.d. Bughyat al-Ṭalab fī Tārīkh Ḥalab (The Desire 
of the Seeker Concerning the History of Aleppo). Edited by: Suhayl Zakkār. Beirut: 
Dār al-Fikr.



262 / پژهوش‌نامه مذهابا سلامی، سالاود زهدم،مش ارهب یست و سمو

Ibn al-ʿArabī, Muḥammad ibn ʿAlī. 1420 AH. Al-Futūḥāt al-Makkiyyah (The Meccan 
Revelations). Edited by: Aḥmad Shams al-Dīn. Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmiyyah.

Ibn al-Fūṭī al-Shaybānī, Kamāl al-Dīn Abū al-Faḍl. 1416 AH. Majmaʿ al-Ādāb fī Muʿjam al-
Alqāb (The Assembly of Refinements in the Lexicon of Titles). Edited by: Muḥammad al-
Kāẓim.

Ibn al-ʿImād al-Ḥanbalī, Shihāb al-Dīn Abī al-Falāḥ. 1412 AH. Shadharāt al-Dhahab fī Akhbār 
man Dhahab (Gold Dust in the Reports of Those Who Have Passed Away). Edited by: 
ʿAbd al-Qādir al-Arnāʾūṭ and Maḥmūd al-Arnāʾūṭ. Beirut: Dār Ibn Kathīr.

Ibn Baṭṭūṭah, Muḥammad ibn ʿAbdullāh. 1377 Sh. Riḥlat Ibn Baṭṭūṭah (The Travels of Ibn 
Battuta). Translated by: Muḥammad ʿAlī Mowaḥḥed. 6th ed. Tehran: Nashr-i Āgah.

Ibn Ḥajar al-ʿAsqalānī, Abū al-Faḍl Aḥmad ibn ʿ Alī. 1390 AH. Lisān al-Mīzān. 2nd ed. Beirut: 
Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt.

Ibn Kathīr, Abū al-Fidāʾ al-Ḥāfiẓ. 1412 AH. Al-Bidāyah wa al-Nihāyah (The Beginning and the 
End). Beirut: Maktabat al-Maʿārif.

Ibn Khallikān, Abū al-ʿAbbās Shams al-Dīn Aḥmad. 1994. Wafayāt al-Aʿyān wa Anbāʾ Abnāʾ 
al-Zamān (Deaths of Eminent Men and History of the Sons of the Epoch). Edited by: Iḥsān 
ʿAbbās. Beirut: Dār Ṣādir.

Ibn Manẓūr, Muḥammad ibn Mukarram. 1414 AH. Lisān al-ʿArab. Annotated by: al-Yāzijī. 
Beirut: Dār Ṣādir.

Ibn Nāṣir al-Dīn, Muḥammad ibn ʿAbd Allāh. 1993. Tawḍīḥ al-Mushtabih fī Ḍabṭ Asmāʾ 
al-Ruwāh wa Ansābihim wa Alqābihim wa Kunāhum (Clarifying the Ambiguous in 
Standardizing the Names, Lineages, Titles, and Kunyas of the Transmitters). Edited by: 
Muḥammad Nuʿaym al-ʿArqasūsī. Beirut: Muʾassasat al-Risālah.

Ibn Quṭlūbughā, Abū al-Fidāʾ Zayn al-Dīn. 1413 AH. Tāj al-Tarājim (The Crown of 
Biographies). Edited by: Muḥammad Khayr Ramaḍān Yūsuf. Damascus: Dār al-Qalam.

Ibn Shākir al-Kutubī, Muḥammad. 1974. Fawāt al-Wafayāt (The Missed Obituaries). Edited 
by: Iḥsān ʿAbbās. Beirut: Dār Ṣādir.

Ibn Taghrī Bardī, Jamāl al-Dīn Yūsuf. n.d. Al-Nujūm al-Zāhirah fī Mulūk Miṣr wa al-Qāhirah 
(The Brilliant Stars Concerning the Kings of Egypt and Cairo). Egypt: Wizārat al-Thaqāfah 
wa al-Irshād al-Qawmī, Dār al-Kutub.

Ibn Wāṣil, Muḥammad ibn Sālim. 1383 Sh. Tārīkh-i Ayyūbiyān [Mufarrij al-Kurūb fī Tārīkh 



 :کان )حیبور ایصر عد ماش ۀیفوص یگنهرف و یعامتجا هاگیاجیاجیاجیاجیاج /  263

Banī Ayyūb- The Dispeller of Anxieties on the History of the Ayyubids]. 1st ed. Translated 
by: Parvīz Atābakī. Tehran: ʿIlmī va Farhangī.

ʿImād al-Dīn al-Iṣfahānī, Abū Ḥāmid Muḥammad. 1384 AH. Kharīdat al-Qaṣr wa Jarīdat 
al-ʿAṣr (The Choice of the Palace and the Register of the Age). Edited by: Muḥammad 
Bahjah al-Atharī. [N.p.]: Maṭbūʿāt al-Majmaʿ al-ʿIlmī al-ʿIrāqī.

Istarābādī (Astarābādī), Muḥammad Qāsim. 1394 Sh. Tārīkh-i Farishtah. Tehran: Anjuman-i 
Āthār va Mafākhir-i Farhangī (Cultural Heritage and Celebrities Society).

Kirmānī, Awḥad al-Dīn. 1347 Sh. Manāqib (Virtues). Edited by: Badīʿ al-Zamān Furūzānfar. 
Tehran: Bungāh-i Tarjumah va Nashr-i Kitāb.

Kīyāʾī-Nizhād, Zayn al-Dīn. 1366 Sh. Sayr-i ʿIrfān dar Islām (The Progression of Mysticism 
in Islam). Tehran: Ishrāqī.

Al-Makkī, Abū Ṭālib. 1426 AH. Qūt al-Qulūb fī Muʿāmalat al-Maḥbūb wa Waṣf Ṭarīq al-
Murīd ilā Maqām al-Tawḥīd (Nourishment of Hearts in Dealing with the Beloved and 
Describing the Seeker’s Path to the Station of Monotheism). 2nd ed. Edited by: ʿĀṣim 
Ibrāhīm al-Kayyālī. Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmiyyah.

Al-Maqrīzī, Aḥmad ibn ʿAlī Taqī al-Dīn. 1418 AH. Al-Mawāʿiẓ wa al-Iʿtibār bi-Dhikr al-
Khiṭaṭ wa al-Āthār (Exhortations and Contemplation by Mentioning the Districts and 
Monuments). Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmiyyah.

Al-Mundhirī, Zakī al-Dīn Muḥammad. 1405 AH. Al-Takmilah li-Wafayāt al-Naqalah (The 
Completion for the Obituaries of Transmitters). Edited by: Bashshār ʿAwwād Maʿrūf. 3rd 
ed. Beirut: Al-Muʾassasat al-Risālah.

Mustawfī, Ḥamd Allāh. 1364 Sh. Tārīkh-i Guzīdah (The Select History). Edited by: ʿAbd al-
Ḥusayn Nawāʾī. Tehran: Amīr Kabīr.

Al-Qifṭī, Jamāl al-Dīn Abū al-Ḥasan. 1406 AH. Inbāh al-Ruwāh ʿalā Anbāh al-Nuḥāh 
(Informing the Narrators on the Reports of the Intelligent). Edited by: Muḥammad Abū 
al-Faḍl Ibrāhīm. Cairo & Beirut: Dār al-Fikr al-ʿArabī & Muʾassasat al-Kutub al-Thiqah.

Al-Ṣafadī, Ṣalāḥ al-Dīn Khalīl ibn Aybak. 1420 AH. Al-Wāfī bi-al-Wafayāt  (The Complete in 
Obituaries). Edited by: Aḥmad al-Arnāʾūṭ and Turkī Muṣṭafā. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth.

Al-Sarrāj al-Ṭūsī, Abū Naṣr. 1380 AH. Al-Lumaʿ (The Flashes). Edited by: ʿAbd al-Ḥalīm 
Maḥmūd and Ṭāhā ʿAbd al-Bāqī Surūr. Egypt & Baghdad: Dār al-Kutub al-Ḥadīthah & 
Maktabat al-Muthannā.



264 / پژهوش‌نامه مذهابا سلامی، سالاود زهدم،مش ارهب یست و سمو

Al-Ṣayyādī, Abū al-Hudā Muḥammad. 1325 AH. Al-Ṭarīqah al-Rifāʿiyyah. Egypt: Maṭbaʿat 
al-Saʿādah.

Al-Shayzarī, ʿAbd al-Raḥmān. n.d. Nihāyat al-Rutbah fī Ṭalab al-Ḥisbah (The Utmost Rank 
in the Pursuit of Hisbah [Market Inspection]). Edited by: Muḥammad Ḥasan Ismāʿīl and 
Aḥmad Farīd al-Mazyadī. Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmiyyah.

Shīrāzī, Abū al-Qāsim al-Junayd. 1328 Sh. Shadd al-Izār fī Ḥaṭṭ al-Awzār ʿan Zuwār al-
Mazār (Tightening the Girdle: Diverting Blame from the Visitors of Shrines). Edited by: 
Muḥammad Qazvīnī and ʿAbbās Iqbāl. Tehran: Chāpkhānah-i Majlis.

Sibṭ Ibn al-Jawzī, Shams al-Dīn. 1434 AH. Mirʾāt al-Zamān fī Tawārīkh al-Aʿyān (The Mirror 
of Time Concerning the Histories of Notables). Edited by: Ibrāhīm al-Zaybaq. Damascus: 
Dār al-Risālah al-ʿĀlamiyyah.

Al-Subkī, Tāj al-Dīn ʿAbd al-Wahhāb. 1407 AH. Muʿīd al-Niʿam wa Mubīd al-Niqam 
(The Restorer of Favours and the Destroyer of Afflictions). Beirut: Muʾassasat al-
Kitāb al-Thaqāfiyyah.

Suhrawardī, Shihāb al-Dīn Abū Ḥafṣ ʿ Umar ibn Muḥammad. 1392 Sh. ʿ Awārif al-Maʿārif (The 
Benefits of the Mysteries). Translated by: Abū Manṣūr ibn ʿAbd al-Muʾmin al-Iṣfahānī. 
Supervised by Qāsim Anṣārī. 5th ed. Tehran: ʿIlmī va Farhangī.

Zarrīnkūb, ʿAbd al-Ḥusayn. 1379 Sh. Justujū dar Taṣawwuf-i Īrān (Search in Iranian Sufism). 
6th ed. Tehran: Amīr Kabīr.

Zaʿrūr, Ibrāhīm. 1411 AH. Al-Ḥayāh al-Ijtimāʿiyyah fī Bilād al-Shām fī al-ʿAṣrayn al-Ayyūbī 
wa al-Mamlūkī (Social Life in Greater Syria during the Ayyubid and Mamluk Eras). 
Doctoral Thesis. Syria: Jāmiʿat Dimashq.

B. English Sources:
43. Karamustafa, Ahmet T. 1994. God’s Unruly Friends: Dervish Groups in the Islamic Later 

Middle Period, 1200-1550. Salt Lake City: University of Utah Press.


