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مصادر الإمامة في تراث مدرسة الحلة الكلامية واتجاهاتها

دَوُر العُرفِ في فقه ابن إدريس

إنَّ إدراكَ ابن إدريس لمزايا عصـره، ووعيه لظروف المجتمع الذي يعيش فيه، 
وسعيه لحلّ ما يجابهه من المش��اكل، كلّ ذلك تس��بب في سعيه للتغلّب على أجواء 
الركود والس��كون المهيمن��ة على الفقه في عصره. ومن خل�ال وصفه لهذا العصر 
بعرص� عقم العقول والتخلّف الذهني، وضمن اعتراضه عىل� آراء الماضين فتَحَ 
الأبواب أمام الأخذ بنظر الاعتبار لدور الزمان والمكان في التحوّل الفقهي ووضع 
الُأسس اللازمة لفقه جديد. يعرّف ابن إدريس العُرف أنّه العمل أو القول الشائع 
بش��كل دائم بين أوساط الناس. ورأى أنّ العرف لماّ كان له منش��آن متفاوتان أنْ 
تكون له وظيفتان: وظيفة استقلاليّة تتولّى كشف الحكم، ووظيفة آليّة تؤدّي مهمّة 

تعيين الموضوعات ومصاديق الأحكام وبيان معاني الألفاظ.
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Abstract
Ibn Idrīs’s recognition of the merits and particularities of his era, to-

gether with his awareness of the circumstances of the society in which 
he lived and his efforts to address the problems confronting it, led him to 
seek to overcome the atmosphere of stagnation and intellectual inertia that 
dominated jurisprudence during his time. By characterizing his age as one 
marked by the sterility of intellect and intellectual backwardness, and by 
challenging the opinions of earlier jurists, he opened the way for consider-
ation of the role of time and place in the transformation and development 
of Islamic jurisprudence, thereby laying the necessary foundations for a 
renewed approach to jurisprudential thought.

Ibn Idrīs defines ʿurf  as a practice or verbal expression that is com-
monly and consistently prevalent among people. He further maintains that, 
since ʿurf has two distinct origins or modes of emergence, it may perform 
two different functions. The first is an independent function, through which 
ʿurf contributes to the discovery and determination of the legal ruling. The 
second is an instrumental function, through which it serves to identify the 
subjects and concrete instances to which legal rulings apply, as well as to 
clarify the meanings of terms and expressions.
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ٱ ٻ ٻ

: موضوع البحث أولًا
عىل الرغ�م م�ن أنّ الوح�ي في المنظار الإسالمي هو المص�در الأصلي لجميع 
الأح�كام والقوانني الفقهيّ�ة، وأنّ التشري�ع أم�رٌ خاصّ ب�الله، إلا أنّه يُس�تفاد من 
ة، فيعدّ عامًال مس�تقًّالـ يتوّىل تشخيص الحكم  العُرف كأحد المصادر الفقهيّة المتغّري

ا حينًا آخر)1(. حينًا، ومصدرًا تفسيريًّ
وتشير مطالعة كتب الفقهاء الماضين إلى عدّهم العُرف واحدًا من مصادر الفقه 

م لم يذكروه إلى جانب سائر المصادر الأربعة. على الرغم من أّهن

ثانيًا: المقدّمات النظريّة للبحث
الأول: مسلك الإحاطة بالعرف في اجتهاد ابن إدريس

كان للاجته�اد مع�انٍ متفاوت�ة في العص�ور المختلفة، ولهذا ن�رى بعض فقهاء 
الصدر الأوّل يرفضون الاجتهاد ويعدّونه باطل)2(. والاجتهاد المذموم كان مرادفًا 
للرأي الش�خصي، والقياس هو المصداق البارز له، إلا أنّ معنى مفردة )الاجتهاد( 
م أه�ل الاجتهاد)3(. وأقدم  تغّري بالتدريج حتّى صار بالإمكان تس�مية الش�يعة بأّهن
النصوص الواردة في آثار العلماء الشيعة التي تشير إلى هذا التغيير هي عبارة المحقّق 

الحّيل في بيانه لحقيقة الاجتهاد)4(.
وهن�اك بعض الفقه�اء يعتقدون أنّ الاجته�اد كان معروفًا ومت�داوًال في زمن 
الأئمّ�ة ^ وموجودًا في زم�ن المحدّثين أيضًا، وهم يس�تنتجون ذلك من تعريف 
الاجته�اد الذي على أساس�ه يمك�ن للفقيه أن يصل إلى الحكم الفقهي بالاس�تفادة 

من علمه)5(.
وق�د أش�ار اب�ن إدري�س إلى ه�ذا المعنى م�ن خالل نقل�ه لرواية ع�ن الإمام 
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الصادق× يقول فيها: »إنّما علينا أن نلقي إليكم الُأصول وعليكم التفريع«. وإذا 
كان معن�ى الاجته�اد ه�و )إرجاع الف�روع إلى الُأصول( و)اس�تنباط الأحكام من 
القواعد الكلّيّة( فحينئذٍ لا يتضمّن أيّ معنىً سلبيّ، وهذا ما يجعل ابن إدريس يقبل 
ب�ه)6(. ومع هذا ف�إنّ ابن إدريس في بعض الموارد يشري إلى معنى مذموم للاجتهاد 

وهو )الاجتهاد بالرأي( ويعتبره باطًال مع القياس والاستحسان)7(.
وال�ذي يؤيّد ما ذكرناه أ نّه في بحث�ه عن )شروط القاضي( بّني بعض الشروط 
الت�ي يظهر منه�ا قبوله للاجتهاد، وذلك حين ذكر أنّ الق�اضي يجب أن يكون عالماً 
بالكتاب والس�نّة والإجم�اع واختلاف اللهج�ات والعرف »الع�اِمل بزمانه لا تهجم 
علي�ه اللواب�س«)8(. ثمّ فّر�سّ )العلم بالكت�اب( بأنّه الاطّلاع على الع�امّ والخاصّ، 
والناس�خ والمنس�وخ، وما ش�ابه ذل�ك، وفّر�سّ )العلم بالس�نّة( بمعرفت�ه للأخبار 
المتوات�رة والآحاد)9(. ورغم أنّ ابن إدريس لم يس�تعمل مف�ردة )الاجتهاد( في آثاره 

لكنّه يفّرس العلم بنحو يمكن تطبيقه على الاجتهاد.
وبعب�ارات صريح�ة يبّني اب�ن إدري�س الطريق الصحي�ح للاجته�اد والفقاهة 
  ‏ّهلل س�بحانه، أو س�نّة رس�وله : »فإنّ الحقّ لا يعدو أربع طرق: إمّا كتاب ا قائًال
المتوات�رة المتّفق عليها، أو الإجماع، أو دليل العق�ل. فإذا فقدت الثلاثة، فالمعتمد في 
المس�ائل الشرعيّة عند المحقّقين الباحثين عن مأخذ الشريعة التمسّ�ك بدليل العقل 
فيه�ا«)10(. وم�ن ه�ذا يظهر أنّ اب�ن إدريس ي�رى الاجتهاد مس�اويًا للعق�ل، وأنّ 
الطريق�ة الاجتهاديّة في الوصول إلى الأحكام إنّما تكون فاعلة ومجدية عندما تكون 

الأدلّة الُأخرى ساكتة في هذا المورد. 
ولمّ�ا كان الفق�ه ذا الصل�ة بحي�اة الن�اس اليوميّ�ة وحقوقهم وتكاليفه�م، فإنّ 
م جعلوا معرفته شرطًا  العرف له دوره الكبير في استنباط أحكامهم الفقهيّة، بل إّهن
من شروط الاجتهاد، وعليه فإنّ الفقيه يجب أن يقرن دومًا مباحثه العلميّة وتدقيقه 

العقلّي بمراعاة ما يقتضيه العرف ليصدر حكمه بناءً على ذلك.
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الثاني: مفهوم العرف
يواف�ق أغلب العلماء على حجّيّة العرف، لكنّهم يذكرون طرقًا مختلفة لحجّيّته: 
فبعضهم يقول بحجّيّته الذاتيّة؛ لأنّ العرف وسيرة العقلاء منشؤهما هو الفطرة)11(، 
وبعضه�م الآخر يقول باحتياج حجّيّة العرف إلى الإمضاء، ويعُدُّ عدم الردع كافيًا 
للحجّيّة)12(، في حين يعتقد بعضُهُم أنّه في حالة عدم ثبوت المنع والردع عن العرف 
فإنّ العرف يكون حجّة)13(. والأدلّة المقامة على حجّيّة العرف هي: سرية العقلاء، 

وسيرة الشارع)14(.

1ـ العرف في اللغة
العُ�رف ض�دّ النُّكر، وهو عبارة عن الشيء الذي تراه النفس حَسَ�نًا وتميل إليه 
وتطمئنّ به)15(، كما أنّ العُرف هو العادة الجارية بين الناس، أمّا العادة الجارية لدى 

أفراد خاصّين فلا يقال لها عرفًا)16(.

2ـ العرف في الاصطلاح
يعتق�د البعض أنّ الع�رف في الاصطلاح الفقهي هو عبارة ع�ن: ما تطمئنّ به 
النف�وس م�ن الناحي�ة العقليّة، ويقبل�ه الوجدان)17(،  لك�نّ الذي نراه ه�و أنّ هذا 
؛ لأنّ إدخال )ش�هادة العقل والوجدان السالم( في  التعريف ليس كامًال ولا ش�امًال
تعري�ف الع�رف لا يصحّ من جهتَين: فالعرف يتغّري تبعً�ا للزمان والمكان، والشيء 
الذي يشهد به العقل أو الوجدان السالم لا يكون قابًال للتغيير؛ ولأنّ العرف ينقسم 
إلى قس�مين هم�ا الصحيح والفاس�د، في حني أن الشيء الذي يش�هد ل�ه الوجدان 

السليم لا يفسد)18(.
إذن يمكن تعريف العرف بأنّه عبارة عّام استقرّت عليه عادة الناس في البيع والشراء 
والتأجير وسائر المعاملات، بحيث يمكن للمتكلّم أن يطلق كلامه اعتمادًا عليه)19(، 
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أو أنّه ما اعتاده الناس وس�اروا عليه في الأفعال أو الأقوال الش�ائعة بينهم)20(، أو أنّه 
عبارة عن الس�نن والتقاليد الجميلة الجاري�ة في المجتمع التي يعرفها عقلاء المجتمع، 

على العكس من الأعمال الشاذّة والنادرة التي يستنكرها العقل الاجتماعي)21(.
ويعّر�بّ الإمام الخميني ع�ن العرف الع�امّ أحيانًا بعبارات مث�ل )بناء العقلاء( 
و)الطرق العقلائيّة( و)الأمارات العقلائيّة( و)سرية العقالء(، وفي تعريفه كتب 
يقول: »الأمارات العقلائيّة ]هي تلك الأشياء[ التي يعمل بها العقلاء في معاملاتهم 
وسياس�اتهم وجمي�ع أُموره�م، بحيث لو ردعَ الش�ارع عن العمل به�ا لاختلّ نظام 

المجتمع ووقفت رحَى الحياة الاجتماعيّة«)22(.
والاس�تفادة من مثل هذه العب�ارات عن العرف نش�اهدها أيضًا في كلام أكثر 
علماء الش�يعة، إذ قالوا: إنّ بناء العقلاء هو عبارة عن اس�تمرار العمل بالُأس�لوب 
الع�امّ لجمه�ور العقلاء في كلامهم ومعاملاتهم وس�ائر علاقاته�م الاجتماعيّة دون 

الالتفات إلى أديان والشعوب وطقوسها)23(.

الثالث: علاقة العرف بالأحكام الشرعيّة
العلاق�ة بني الع�رف والأح�كام الشرعيّ�ة م�ن المباح�ث الفقهيّ�ة الدقيق�ة 
والحسّاس�ة الت�ي تعّني إلى ح�دّ ما علاق�ة الفقه بالزم�ان والمكان أيضً�ا، فالفقهاء 
اختلفوا في مدى تأثير العرف في اس�تنباط الأحكام. فذكر آية الله‏ السبحاني أنه في 
بع�ض الأحيان توجد في الشرع مفاهيم تك�ون موضوعًا للأحكام، إلا أنّ بعض 
مصاديقه�ا مجمل�ة. وفي هذه الح�الات إذا أردنا معرفة كونها م�ن المصاديق أو لا، 
فعلين�ا الرجوع إلى العُرف)24(. ومن أمثلة ذلك قيام العرف بتعيين مصداق كلب 

م)25(. الصيد المعلَّ
وج�اء في تس�هيل المس�الك: كلّ ما لم يق�دّره الش�ارع بمقدار فالحاك�م فيه هو 

العرف)26(.
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أمّ�ا صاح�ب الُأصول العامّة للفقه المقارن فقد بّن�يّ أصناف العرف بقوله: إنّ 
مجالات العرف ثلاثة:

1ـ ما يُستكش�ف منه حكم شرعي في ما لا نصّ فيه، مثل عقد الفضولي. وإنّما 
يُكتش�ف من�ه هذا الحكم بعد إثب�ات كونه من الأعراف العامّ�ة التي تتخطّى طابع 
الزمان والمكان لنس�تطيع أن نبلغ بها عصر المعصومين ونضمن إقرارهم لها لتصبح 

سنّة بالإقرار.
2ـ ما يُرجع إليه لتش�خيص بعض المفاهيم التي أوكلَ الشارعُ أَمرَ تحديدها إلى 

العرف، مثل لفظ الصعيد )التربة المستخدمة في التيمّم(.
3ـ المج�ال ال�ذي يُرجع إليه لاستكش�اف م�رادات المتكلّمني عندما يطلقون 

الألفاظ، سواء كان المتكلّم هو الشارع أم غيره.
والع�رف في المج�ال الأوّل ليس ه�و المناط في الحكم، بل إنّ تأييد الش�ارع هو 
ما لماّ لم يكون�ا مناطًا للحكم،  �ذ مناطًا للحكم. أمّا المج�الان الآخران فإّهن ال�ذي اّخت
فلا يزيد أمرهما على تشخيص صغريات السنّة حكًام أو موضوعًا. وهكذا فالعرف 

، ولا يندرج ضمن سائر الُأصول)27(. ليس أصًال
ويرى العلّامة محمّد جواد مغنية أنه يجب الانتباه إلى أنَّ العُرفَ لا يمكنه وحده 
أن يك�ون مص�درًا م�ن مص�ادر التشري�ع إلا في حالة تأيي�د الش�ارع وتقريره، وفي 
ه�ذه الحالة لا يكون المبنى هو العرف بل تقرير الش�ارع، ولك�ن يمكن للعرف أن 
يشخّص الموضوعات التي ليس لها حقيقة خاصّة في الشرع. مثال ذلك أنّ الشارع 
ار« فتش�خيص الرضر يقع على عات�ق العرف...  عندم�ا يق�ول: »لا ضرر ولا ِرض
وكما يقول الُأصوليّون: إنّنا نرجع إلى العرف في الش�بهات الحكميّة لا في الشبهات 

الموضوعيّة)28(.
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ورغ�م أنّ م�راد الكاتب هو أنّ الع�رف يمكن أن يمثّل صغ�رى القياس، ولا 
يمكن�ه في أيّ ح�الٍ من الأحوال أن يكون في مقام الكبرى، إلا أنّ الذي نعتقده هو 
ع�دم صحّة ه�ذا الرأي؛ لأنّ الحالة في الش�بهات الحكميّة ـ  كالش�كّ في الحرمة أو 
الحلّيّة  ـ لا يكون العرف قادرًا على التش�خيص، وذلك خلاف الحالة في الش�بهات 

الموضوعيّة كالشكّ في كون حكم ماء الشعير هو حكم خمره.
وبشأنِ العرف وعلاقته بالقانون والشريعة هناك احتمالات ثلاثة:

الأوّل: أن يكون العرف مصدر القانون ومنبع الشريعة. وفي هذا المورد يكون 
العرف مثل )الإرادة الإلهيّة( مصدرًا للقانون. وعلى أس�اس هذا الرأي فإنّ كلّ ما 
ا فيجب أن يُعمل به، أمّا إذا  �ا عنه من العامّة وصدق الع�رف عليه قطعيًّّ كان مَرضيًّ

لم يحظَ بالقبول فيجب تركه.
الث�اني: أن يكون العرف س�ندًا ودليًال لكش�ف الشريعة. وعلى هذا الأس�اس 
يكون العرف مثل القرآن والس�نّة والإجماع والعقل س�ندًا كاشفًا عن الشريعة وعّام 
ت�مّ جعله وتشريعه ب�الإرادة الإلهيّة. وهذا ال�رأي لا ينظر إلى العرف وتأسيس�ات 
العقلاء ورضا الناس أو عدم رضاهم بوصفها مصادر للقانون، لكنّها ترى العرف 
مسيًرا لإيصال الفقيه إلى الواجبات والممنوعات )الشريعة(. وفي هذه الحالة يكون 

العرف ـ  بعيدًا عن باقي الأدلّة  ـ واحدًا من مدارك الاجتهاد.

الثالث: أن يكون العرف أداة في خدمة أدلّة الأحكام، إذ يقوم بتفسير المفاهيم 
المس�تخدمة في الأدلّ�ة ويحكم عليها، لكنّه لن يكون بأيّ ح�الٍ من الأحوال مدركًا 

للحكم وكشف الشريعة بصورةٍ مستقلّة)29(.
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الرابع: العرف وتأثيره في الفقيه
العُ�رف ظاه�رة عرفه�ا فقهاء الش�يعة من�ذ قديم الزم�ان وذكروه�ا في كتبهم 
وأش�اروا إليها بعبارات من قبي�ل: أهل البلد، عادة الق�وم)30(، التعارف)31(، عادة 

الناس، عادة البلد)32( ، العُرف)33(.
وي�رى جماع�ة أنّ تأثير الزمان والم�كان والعرف في حياة الإنس�ان أمرٌ واضحٌ، 
بحي�ث لا يمك�ن إنكار دوره في قرارات�ه وتصّرفاته، وقلّما يمكن الإش�ارة إلى فقيه 
لم يك�ن له تأثريه في آرائه الفقهيّة. وي�رى هؤلاء جواز تغيير الحك�م بتغيير العرف 
والع�ادة، ويطرحون ذلك ضم�ن قاعدةٍ فقهيّ�ة عنوانها )الع�ادة(: »تغّري الأحكام 

بتغّري العادات«)34(.
وفي هذا المجال يقول أحد العلماء المعاصرين: إذا قارن الإنس�ان بعض فتاوى 
الفقهاء مع بعضها الآخر ـ مع الانتباه إلى أحوالهم الش�خصيّة وطريقة تفكيرهم في 
القضايا الحياتيّة ـ  للاحظَ مدى تأثير الخلفيّات الذهنيّة للفقيه ومعلوماته الخارجيّة 
ع�ن الع�الم الخارجي في فتاوي�ه، بحيث تنبع�ث رائحة العرب من فت�اوى العرب، 
ورائح�ة العجم م�ن فتاوى العجم؛ وفت�وى القروي تنبعث منه�ا رائحة القروي، 

وفتوى الحضري تنبعث منها رائحة الحضري)35(.
ا،  وفي مقابل هؤلاء هناك بعض الباحثين دقّ ناقوس الخطر من كون الفقيه عرفيًّ
فق�ال: أمّا الخط�ر الذي يح�فّ بعمليّة الاكتش�اف القائمة على أس�اس الاجتهاد من 
فه�م الأحكام والمفاهيم في النصوص ـ  وال�ذي يجب الحذر منه ـ فهو خطر العنصر 
الذاتي، وتسّرب الذاتيّة إلى عمليّة الاجتهاد من خلال تدخّل شخصيّة وروح المجتهد 
في كش�ف واس�تخراج النظام والأح�كام الشرعيّة، وأن يق�وم المجتهد بالبحث عن 

نصوصٍ تنسجم مع ما في ذهنه؛ لأنّ ذلك يؤدّي إلى الإفراط والتفريط.
وذكر أربعة أسباب لهذا الخطر، هي: تسويغ الواقع والوقائع الخارجيّة، وإدراج 
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النصّ ضمن إطارٍ خاصّ، وتشذيب الدليل الشرعي من ظروفه وشروطه، وأخيًرا 
اذ موقف معّني تجاه النصّ)36(. اّخت

وهن�ا لا بدّ من الانتباه إلى أنّ م�ا يتغّري بفعل الزمان والمكان إن كان من الموارد 
الت�ي له�ا ارتباط بالزم�ان والمكان، ف�إنّ الله‏ قد ذكر أنّ منش�أ هذا التغيري له علاقة 
بالإنس�ان نفسه، فقال: ﴿ھھ ھ  ھ ے ے ۓ ۓ    ڭ ڭ ڭ ڭ﴾)37(؛ وإن 

كان ذا علاق�ة بالله‏ والأحكام فإنّه لن يتغّري إلا بواس�طة الخالق له: ﴿ئۇ ئۇ ئۆ 
ئۆ ئۈئۈ ئې ئې ئې ئى ئى﴾)38(.

ثالثًا: مكانة العرف في فقه ابن إدريس
الأول: مفهوم العرف في فقه ابن إدريس

تمسّ�ك ابن إدريس في موارد عديدة بالعرف، وأش�ار إليه بع�دد من العبارات 
مث�ل: عرف الرشع، وعرف الشريعة، والعرف المعهود، وع�ادة الأمثال، والعرف 
والعادة، وعرف اللغة، وطريقة العرف والعادة، وعرف الاس�تعمال، وعادة القوم، 
وعرف القوم، وعرف الزمان، وجميعها تعود إلى أشياء ثلاثة: عرف الشرع، وعرف 

العادة، وعرف اللغة.
ورغم أنّه يصّرح في بعض الموارد بانحصار الأدلّة في أربعة، إلا أنّه يجعل العرف 
واحدًا من الأدّلة أيضًا بصورةٍ من الصور. وقد ادّعى بعضهم أنّه لو نجّس الخنزير 
وعاءً فيجب غسله ثلاث مرّات، وذلك كما الحال مع الوعاء الذي ينجّسه الكلب؛ 
لأنّ الخنزير في عرف اللغة يطلق عليه اسم الكلب)39(. وفي ردّ ابن إدريس على هذا 
الكلام قال: »وهذا استدلال غير واضح؛ لأنّ أهل اللغة العربيّة لا يسمّون الخنزير 
كلبً�ا، بغير خلافٍ بينهم، فالدعوى عليهم دع�وى عَريّة من برهان، والعُرف خالٍ 
من�ه؛ لأنّ أح�دًا لا يفهم من قوله: عندي كل�ب، أي عندي خنزير، بل الذي يتبادر 

إلى الفهم هذه الدابّة المخصوصة«)40(.
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وفي رأي اب�ن إدري�س أنّ بعض الأعراف هي نتاج حكم السالطين والحكّام 
غير الش�يعة، مث�ل طرح نظريّة التقيّ�ة)41(، وبعضها مرتبط بسرية العقلاء مثل بيع 
المعاط�اة)42(، وبعضه�ا يكون لها وجه خاصّ وش�خصي كعدم ج�واز شرب الخمر 
والزواج بالمحارم)43(؛ وكلّ واحدٍ من هذه الموارد يمكن أن يكون في الُأمور الماليّة 

والعباديّة والسياسيّة أو أن يكون ذا صلة بأفعال الأفراد أو بالألفاظ.
وم�ن ه�ذا يظه�ر أنّ في الفق�ه كلّيّ�ات لا وج�ود لن�صٍّ عليه�ا، وفي مثل هذه 
الح�الات يمكن للفقيه أن يس�تعين بالعرف للكش�ف عن الحك�م، وكذلك يمكن 
الاس�تعانة بالع�رف من أج�ل تخصيص الألف�اظ العامّ�ة والمطلق�ة وتقييدها، وفي 

مباحث التعارض وتبيين مراد المتكلّم كي يمكن اتّباع القول والعمل الأحسن.
وفي بعض الموارد وضع ابن إدريس العرف بديًال عن اللفظ. بل يمكن القول 
بأنّه جعل العرف من ضمن الأدلّة، وتمتلئ أرجاء فقهه بإشاراته إلى مرجعيّة العرف 

في فهم الموضوعات العرفيّة؛ حيث يتكلّم الشارع في بيان مقاصده بلغة العرف.
ورغ�م أنّ اب�ن إدري�س لم يذكر في كتاب�ه تعريفًا للعرف، لكنّ�ه في بحث صلاة 
المسافر أوكل مهمّة تحديد ملاك السفر والحضر إلى العرف وبّني قاعدة ذلك بقوله: 
إنّ العرف يعتبر الشخص مسافرًا إذا تكرّرت سفراته واستمرّت بشكلٍ متوالٍ)44(.

وعلى هذا يمكن أن نخلص إلى نتيجة مفادها أنه يعدّ تكرار العمل واستمراره 
بني الن�اس عامًال في تش�كيل العرف، فيكون الم�راد من العرف في نظ�ره هو ذلك 

العمل الذي يكون شائعًا بين الناس.

1 ـ ابن إدريس ومراعاة الزمان والمكان
رغ�م ع�دم تصريح فقهائن�ا القدم�اء في كتبهم بتغيري الفتاوى تبعً�ا للظروف 
الزمانيّة والمكانيّة، وأنّ تعبير الزمان والمكان في الاستنباط الفقهي قد تمّ طرحه من 
قب�ل الفقهاء المعاصرين، إلا أنّ تغيير الفتوى كان موجودًا منذ أزمنة بعيدة. وتغيير 
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فت�اوى أحد الفقهاء هو دليل على أنّ الظ�روف الزمانيّة والمكانيّة قد تركت تأثيرها 
في استنباطاته.

واب�ن إدريس هو واحد من أُولئ�ك الذين أدركوا هذه المس�ألة بصورة جيّدة، 
وتحدّث عن حالة عصره وجعلها دافعًا له كي يسعى لإحياء علم الفقه من جديد، 
حيث قال: »إّين لماّ رأيت زهد أهل هذا العصر في علم الشريعة المحمّديّة والأحكام 
الإسالميّة وتثاقلهم ]في[ طلبها، وعداوته�م لما يجهلون، وتضييعهم لما يعلمون... 
تداركت منه ]أي من علم الفقه[ الذماء الباقي، وتلافَيت نفْسًا بَلَغَت التراقي«)45(.

ثمّ أضاف يقول: »واعلم أبقاك الله‏ وأيّدك بالتوفيق، أنّه ليس لمنَ أتى في زماننا 
ه�ذا بمعنىً غريب وأوضح عن قولٍ معيب، وردّ ش�اردةَ خاطرٍ غير مصيب، عند 
دِث، وهل هذا  ه�ؤلاء الأغمار الأغفال، وذوي النزالة والس�فال، إلا أنّ�ه متأخّر ُحم
ل�و عقل�وا إلا فضيلة ل�ه ومنبهة عليه؛ لأنّ�ه جاء في زمان يعق�م الخواطر، ويصدي 

الأذهان«)46(.
إنّ للزمان والمكان دورهما الحاس�م في اس�تنباط الأحكام، فما أكثر ما أن يكون 
لمس�ألةٍ فقهيّة حكم معّني في الس�ابق، إلا أنّ لهذه المس�ألة نفس�ها الآن حكًام جديدًا 
بس�بب العلاق�ات الجدي�دة الحاكمة عىل السياس�ة والمجتمع والاقتص�اد في أحد 
الأنظم�ة. وأحد الأح�داث المهمّة التي حصلت في حياة اب�ن إدريس هي الحروب 

الصليبيّة التي تركت تأثيرها في بعض آرائه الفقهيّة في باب الجهاد.
يق�ول اب�ن إدريس في أح�د كتبه: »ومَن يج�ب عليه الجهاد إنّما يج�ب عليه عند 
شروط، وهي أن يكون الإمام العادل الذي لا يجوز لهم القتال إلا بأمره ولا يسوغ 
له�م الجهاد م�ن دونه، ظاه�رًا، أو يكون مَن نصب�ه الإمام للقيام بأمر المس�لمين في 
الجه�اد حاضًرا... والجهاد مع أئمّة الجور، أو من غير إمام، خطأ يس�تحقّ فاعله به 
الإثم، وإن أصاب لم يؤجر، وإن أُصيب كان مأثومًا، اللهمّ إلا أن يدهم المس�لمين 
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ـ  والعياذ بالله‏  ـ أمرٌ من قِبَل العدوّ يخاف منه على بَيضة الإسالم، ويخش�ى بواره. 
وبَيضة الإسالم: مجتمع الإسالم وأصله، أو يخاف على قومٍ منه�م، وجبَ حينئذٍ 
أيضً�ا جهاده�م ودفاعهم، غير أنّه يقصد المجاهد ـ والحال ما وصفناه ـ الدفاع عن 
نفس�ه، وعن حوزة الإسلام، وعن المؤمنين، ولا يقصد الجهاد مع السلطان الجائر، 

ولا مجاهدتهم ليدخلهم في الإسلام«)47(.
وألق�ت الحال�ة السياس�يّة الاجتماعيّ�ة مدة حي�اة اب�ن إدريس وتس�لّط حكّام 
السلاجقة من أتباع المذهب السنّي بظلالها على بعض آرائه التي تأثّرت بهذه الحالة 

والتي يمكن القول بانعكاسها في آرائه التي طرح فيها نظريّة التقيّة.
وفي ب�اب الحك�م وفقًا للشريعة الإسالميّة كت�ب يقول: »ولا يج�وز لمنَ يتوّىل 
الفص�ل بني المختلفين والقضاء بينهم، أن يحكم إلا بموجب الحقّ، ولا يجوز له أن 
يحكم بمذهب أهل الخلاف، فإن كان قد توّىل الحكم من قِبَل الظالمين بغير اختياره، 
فليجته�د أيضً�ا في تنفيذ الأحكام عىل ما يقتضيه شريعة الإسالم، فإن اضطرّ إلى 
تنفيذ حكم على مذهب أهل الخلاف، بالخوف على النفس أو الأهل أو المؤمنين أو 
عىل أموالهم، جاز له تنفيذ الحكم م�ا لم يبلغ ذلك قتل النفوس، فإنّه لا تقيّة في قتل 

النفوس«)48(.
وق�ال أيضًا: »فأمّا ]المكس�ب[ المحظور على كلّ ح�ال... والُأجرة على خدمة 
السلطان الجائر، ومعونته، وتوّيل الأمر من جهته، واتّباعه في فعل القبيح، ولمعونته، 
وأم�ره ونهيه بذلك، والرضا بيشءٍ منه، مع ارتفاع التقيّة، والتمكّن من ترك ذلك، 

والإلجاء إليه«)49(.
وع�ن حكم�ه في موضوع بيع السالح إلى أعداء الدين م�ع أخذ ظروف ذلك 
الوق�ت بنظ�ر الاعتب�ار ذك�ر جواز ذل�ك في زمن الس�لم وق�ال: »]ويح�رم[ عمل 
السالح، مس�اعدةً ومعونة لأعداء الدين، وبيعه لهم، إذا كانت الحرب قائمة بيننا 
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وبينه�م؛ ف�إذا لم يكن ذلك، وكان زمان هدنة، فلا بأس بحمله إليهم وبيعه عليهم، 
على ما روي في الأخبار عن الأئمّة الأطهار«)50(.

إنّ منشأ كلامه في وصف ظروف عصره هو إدراكه لحقيقة أنّ الظروف الزمانيّة 
أو المكانيّ�ة كان لها تأثيرها في الآراء الفقهيّة للش�يخ الطوسي، وما يريد إيصاله هي 
دعوت�ه للك�فّ عن تقليد الماضني واتّباعهم، وأنّ على كلّ فقي�ه أن يراجع المصادر 

الفقهيّة ويستخرج منها ما يحتاجه المجتمع من المسائل.
وفي خاتمة كتابه يقول ابن إدريس: »ونقسم بالله‏ تعالى على مَن تأمّله أن لا يقلّدنا 
في شيءٍ منه بل ينظر في كلّ شيء منه نظر المس�تفتح المبتدي، مطرحًا للأهواء المزيّنة 
س�ن علاجه جالينوس،  للباط�ل بزينة الحقّ، وح�بّ المنشي والتقليد، فداؤهما لا ُحي
وتعظي�م الكبراء وتقليد الأسالف والُأنس بما لا يعرف الإنس�ان غريه يحتاج إلى 
علاجٍ شديد... فالعاقل يكون غرضه الوصول إلى الحقّ من طريقه، والظفر به من 
وجه�ه وتحقيق�ه، ولا يكون غرضه نصرة الرجال، فإنّ الذين ينحون هذا النحو قد 
عة، ولم يس�لموا من هجم�ة التقليد، وفقد  خرسوا م�ا ربحه المقلّد من الراحة والدِّ
الثقة بهم، فهم لذلك أسوأ حاًال من المصّرح بالتقليد، وبئست الحال حال مَن أهمل 

دينه، وشغل معظم دهره في نصرة غيره، لا في طلب الحقّ ومعرفته«)51(.
وفي أكث�ر الم�وارد يشري ابن إدريس إلى آراء الش�يخ الط�وسي وينتقدها. وعند 
التأمّل في إيرادات ابن إدريس على كتابات الشيخ الطوسي يظهر لنا بوضوح مدى 
ح�ذره م�ن التقليد والأخ�ذ بأقوال الماضني وترغيبه في مراجع�ة الآراء من منظار 
عرصه. وعلى هذا فإنّ عىل كلّ فقيه أن يراجع المصادر ويقوم باس�تنباط الأحكام 
بعيدًا من تأثير أقوال الماضين. وما أكثر ما يشتكيه ابن إدريس من ابتعاد الناس عن 

الفقه، ومن غفلة وجهل الشيوخ الذين أضاعوا ميراث الزمان.
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2ـ مكانة أقسام العُرف في فقه ابن إدريس
ق�د تتعارض الأعراف المختلفة مع بعضه�ا أحيانًا. ومن أمثلة ذلك أن يوضع 
لف�ظٌ م�ا في اللغ�ة لمعنىً خ�اصّ، ولكنّه يُس�تعمل في الرشع لمعنىً آخ�ر، مثل لفظ 
)الصالة( ال�ذي يُس�تعمل في اللغة بمعنى الدع�اء، وفي المصطلح الفقه�ي يُراد به 
أعامل خاص�ة بطريقة معيّنة. ففي مثل هذه الموارد، م�ا الذي يجب عمله إذا لم تكن 

هناك قرينة تساعد على تعيين أحد هذه المعاني المتعدّدة للعرف؟

أـ تعارض عُرف الشرع مع عُرف العادة وعُرف اللغة
إذا كان�ت الألف�اظ الواردة في كلام الش�ارع بص�ورةٍ مطلقة لها مع�انٍ شرعيّة 
وعرفيّ�ة ولغويّة، فإنّ المعن�ى الشرعي يكون مقدّمًا على معانيه�ا العرفيّة واللغويّة، 

وفي حالة انعدام المعنى الشرعي فعُرف العادة مقدّم على عُرف اللغة.
وعن�د بحث ابن إدريس عن مهر المرأة التي تُطلّ�ق قبل مقاربتها ولم يتمّ تعيين 

مهره�ا، تمسّ�كَ بآي�ة ﴿ے ۓ ۓ        ڭ ڭ ڭ  ڭ ۇ ۇۆ ۆ 
ۈ ۈ        ﴾)52( وق�ال: »فالمرج�ع في ذل�ك إلى الع�رف؛ لأنّ الخط�اب إذا أُطلق، 

رج�ع في تقيي�ده إلى عُرف الشرع إن وُج�د، وإلا يرجع إلى ع�رف العادة إن وجد، 
وإلا يرجع إلى عرف اللغة، فالمتقدّم عُرف الشرع«)53(. ويذكر ابن إدريس أنّ تقدّم 
عُ�رف الشرع على القس�مين الآخرَين للعرف هو أمرٌ إجماع�يّ بين الُأصوليّين)54( ؛ 

لأنّ عُرف الشرع هو الطارئ على عُرف اللغة والناسخ له)55(.
ب ـ تعارض عُرف العادة مع عُرف اللغة

عندما يُسألُ الفقهاء والُأصوليّون عّام هو المقدّم عند تعارض الحقيقتين العرفيّة 
�م يرون أنّ الع�رف هو المقدّم، إلا إذا وُج�دت قرينة تدلّ على غير  واللغويّ�ة ؟ فإّهن
ا تش�مل الغلاف  ذل�ك، مث�ل الروايات في ب�اب الوصيّة على الس�يف التي تبّني أّهن

أيضًا)56(.
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أمّ�ا كلام اب�ن إدريس في هذه المس�ألة فهو مختل�ف، إذ يجعل عُ�رف العادة هو 
المقدّم حينًا، وعرف اللغة هو المقدّم حينًا آخر.

وفي بح�ث إحي�اء الأراضي الم�وات جعل ع�رف اللغة ه�و المقدّم عىل عُرف 
الع�ادة، وق�ال: »إذا قال النبيّ ×: من أحيا أرضً�ا ميتة فهي له، ولم يوجد في اللغة 
معن�ى ذلك، فالمرجع فيه إلى العُ�رف والعادة، فما عرفه الناس إحياءً في العادة، كان 
إحي�اءً ومُلكَ ب�ه الموَات«)57(، أمّا عند كون الحال كما س�بق ذك�ره فقد جعل عُرف 

العادة مقدّمًا على عُرف اللغة.
لقد اس�تند اب�ن إدريس إلى الع�رف في موارد كثرية)58(. وعند تفسريه للفظة 
»كثير« ذهب إلى عُرف الزمان، حيث رأى أن الش�خص لو نذر أن يتصدّق بالكثير 
من أمواله وترك المقدار مطلقًا، فإنّه اس�تنادًا إلى مضمون الآية 25 من سورة التوبة 
يج�ب حم�ل ذلك على الثمانين. ثمّ تمسّ�ك بعُ�رف الزمان وعُرف أه�ل البلد واختار 
التفصي�ل بع�د ذلك بأن�ه لو كان�ت المعاملة بالدره�م في عرف زمان الن�اذر وبلده 

فالمراد ثمانون درهًما، وإن كانت المعاملة بالدينار فالمراد ثمانون دينارًا)59(.
ويلاح�ظ من هذا الكلام أنّ ابن إدري�س يرى أنّ الحكم لا يؤخذ من العُرف، 
لكنّ الذي يقع على عاتق العُرف هو تعيين الموضوع. والس�ؤال الذي يطرح نفس�ه 

هنا هو أيّ عُرفٍ هو المراد من بين أنواع العُرف؟
المراد من العُرف هو العُرف الصحيح لا العُرف الفاس�د، ويكون المراد أحيانًا 
الع�رف الع�امّ وأحيانًا أُخ�رى العرف الخ�اصّ تبعًا لموارد العُ�رف. ومثال ذلك في 
بح�ث الإهان�ات اللفظيّ�ة حيث يكون الملاك ه�و العُرف العامّ، في حني أنّ الأمر 
يختل�ف في المحادث�ات السياس�يّة أو البحوث الفنّيّة أو س�ائر الُأم�ور التخصّصيّة، 

فتشخيص الإهانة من عدمها منوط بالعرف الخاصّ بذلك التخصص.
ما  وهن�ا يجب الانتباه إلى انتف�اء الفرق بين العُرف القولي والعُ�رف الفعلي، فأيّه
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اذ ابن إدري�س العُرف في بعض  وُج�د كان كافيً�ا لص�دق الحكم. ومن هنا أت�ى اّخت
الأحيان بديًال عن القول، كما في مسألة نقد البلد في المعاملات.

الثاني: استعمالات العُرف
يتّضح من مراجعة فقه ابن إدريس أنّه يرى للعرف استعمالات مختلفة:

1ـ كشف الُحكم
في رأي اب�ن إدريس أنّ�ه متى ما لم توجد الأدلّة الأربع�ة فحينئذٍ يصبح العرف 
م�ن الأدلّة ومصدرًا لكش�ف الأح�كام، وإن لم يصّرح بهذا المطل�ب. مثال ذلك ما 
ذُكر عند البحث عن نجاس�ة الإناء الذي مسّه الخنزير، فقد حكم البعض بوجوب 
غس�له كما يُغس�ل الوعاء الذي مسّه الكلب كشرط لطهارته؛ وذلك لأنّ الخنزير في 
ع�رف اللغة يطلق عليه اس�م الكل�ب؛ لكن ابن إدريس ق�ال في تفنيد هذا الكلام: 

»فالدعوى عليهم دعوى عَريّة من برهان، والعُرف خالٍ منه«)60(. 
ويعتقد البعض أنّه يمكننا افتراض أنّ العرف وإن كان القبول به يقتصر في مجال 
العبادات والُأمور التوقيفيّة على التحكيم في تحقّق وعدم تحقّق المصداق والموضوع، 
إلا أنّ�ه في مجال المعامالت والُأمور غير العباديّة وغير التوقيفيّة يمكن أن يؤسّ�س 
لحك�مٍ جديد يكون مقبوًال في الفقه)61(. وعلى ه�ذا فإنّ الاطّلاع على عرف الزمان 
يؤدّي بالفقيه إلى أن يزن حكمه على أساسه ومن ثمّ يصدر فتواه، وذلك كما في مثال 
عدم انحصار حرمة الاحتكار بالحنطة والش�عير والزبيب والس�من والتمر وتعدّيه 

إلى ما سواها من الأقوات)62(، وعدم اختصاص الذبح بالحديد)63(.
وانسجامًا مع مقتضيات زمانه اعتقد ابن إدريس بعدم جواز غنيمة أموال أهل 
البغ�ي ولا يج�وز قس�متها)64(. كما أنّه كان ي�رى أنّ تطبيق وتنفيذ الأح�كام إنّما هو 
ا تقع على عاتق الش�خص  من مس�ؤولية الإمام وفي حال الغيبة أو عدم القدرة فإّهن
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الأعل�م والمنصوب من جانبهم. ومت�ى توافرت هذه الشروط لدى أحدٍ ما فحينئذٍ  
يف�وّض إلي�ه أمر الحكوم�ة ، وإن كان تعيينه عىل الظاهر من قبل الس�لطان الجائر 
الغالب. إذن متى ما عُرضت عليه إحدى المسؤوليّات فيجب عليه القبول بها؛ لأنّ 

الحكومة متعيّنة عليه)65(.
وم�ن خالل ما س�بق يمك�ن القول ب�أنّ بع�ض الأع�راف هي نت�اج الوضع 
السياسي في عصٍر معّني من قبيل حاكميّة الحكّام من غير الشيعة كما في طرح نظريّة 
التقيّ�ة)66(، وبعضها ذو علاقة بسرية العقالء كبيع المعاط�اة)67(، وبعضها له أبعاد 

شخصيّة كعدم جواز شرب المسكر والزواج بالمحارم)68(.
وعىل هذا فإنّ العرف يس�تعمل في الفقه عندما تكون النصوص س�اكتة عنه، 
ففي هذه الموارد يمكن للفقيه أن يس�تعين بالعرف للكش�ف عن الحكم، ومن هذا 
المنطلق عدّ ابن إدريس العرف ضمن الأدلّة الشرعيّة، وأشار في جميع بحوثه الفقهيّة 
إلى مرجعيّ�ة الع�رف في فهم الموضوعات العرفيّة؛ لأنّ الش�ارع تحدّث بلغة العرف 

عندما كان يريد بيان مقاصده.

2ـ تشخيص موضوعات الأحكام ومصاديقها
ل�كلّ حكمٍ شرعيّ موضوعه الخاصّ به، وفي الكثير من الموارد يكون التعرّف 
على هذا الموضوع وتشخيصه على عاتق العرف. فعلى سبيل المثال إنّ صلاة المسافر 
يج�ب أن تك�ون قصًرا، أمّا تش�خيص مَن هو ال�ذي يُطلق عليه عنوان المس�افر كي 
تك�ون صلاته قرًصا؟ فإنّه يقع عىل عاتق العُ�رف)69(. كما أنّ الس�جود جائز على 
م�ا ينبت م�ن الأرض ما لم يكن مأكوًال أو ملبوسً�ا، وتعيني مصاديق هذا المطلب 

موكول إلى العرف)70(.
وبالطب�ع هناك م�ن الفقهاء من جعل تش�خيص الموضوع عىل عاتق العُرف، 
وتش�خيص المصادي�ق على عاتق العق�ل)71(. وقد انتقد الإم�ام الخميني هذا الرأي 
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فقال بإنّ هذا الكلام »محلّ نظرٍ وتأمّل؛ ضرورة أنّ الشارع لا يكون في خطاباته إلا 
كواح�د م�ن العُرف. ولا يمكن الالتزام بما يقال م�ن اتّباع العرف في فهم موضوع 
الأح�كام، وع�دم اتّباعه ـ بل اتّباع العقل ـ في فه�م المصاديق؛ لأنّه غير ممكن«)72(.
وبناء على هذا فإنّ الموارد التي أوكل الشارع تعيين حدود موضوعات أحكامها 
الشرعيّة إلى العرف ولم يذكر فيها أيّ رأي إنّما تشتمل على أكثر موضوعات الأحكام 

الشرعيّة، مثل المؤونة المستثناة من الخمس التي أوكل تعيينها إلى العرف)73(.
3ـ تعرّف معاني الألفاظ

لا يقترص العُ�رف ال�ذي تمسّ�ك ابن إدري�س به على الجان�ب العملي، ب�ل إنّه 
يش�تمل على الألفاظ أيضً�ا. مثال ذلك حمله لفظ الجمع على الع�دد ثلاثة؛ لأنّ مَن 

يتوّىل تشخيص ذلك هو العرف، ولا دلالة للغة عليه)74(.
وبن�اءً عىل ذلك، وكما ي�رى ابن إدري�س، فحيثما لم يقم الش�ارع المقدّس ببيان 
الموضوع، أُوكلت مهمّة تعيين المعنى والمفهوم إلى العرف، وإذا تعارض العرف مع 

اللغة فالعرف هو المقدّم.
4ـ توضيح أدلّة المتكلّم ومراده

مل على  ق�ال اب�ن إدري�س بإنّه كلّام كان الحك�م معلّقًا على اس�مٍ عامّ، فإنّ�ه ُحي
العموم، وهو حقيقة في هذا المعنى)75(.

وفي بعض الموارد خصّص العامّ بالعرف. مثال ذلك ما لو أقسم أحدهم بعبارة 
»لا أكل�ت البيض« فإنّ لفظ »البيض« هو عامّ يش�مل بيض الدجاج وبيض النعّام 
وبي�ض الس�مك وبيض الج�راد، إلا أنّ ع�رف اللغة هنا خصّص ذلك فلا يش�مل 

بيض السمك ولا بيض الجراد)76(.
وكذلك كلّما استُعمل لفظ عامّ في اللغة بمعنى معّني وفي عرف الشرع بمعنى آخر، 

ل على المعنى الشرعي كلفظ »الصلاة« و»الصوم«)77(. خصصه عرفُ الشرع، وُمح
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ومت�ى تعارض دليلان مع بعضهام، فيجب الجمع بينهما، وهذا الجمع موكول 
ا، ففي هذه الحالة  ا والآخر خاصًّ إلى العُ�رف. مثال ذل�ك إذا كان أحد الدليلين عامًّ
يك�ون العمل بالدليل الخ�اصّ، كي يحصل الجمع بين هذي�ن الدليلين؛ لأنّ الجمع 

بين الدليلين أفضل من تركهما)78(.

الثالث: آثار ونتائج منهج ابن إدريس
كلّما تس�ارعت وتيرة نم�وّ المجتمعات وتطوّره�ا، تبدّل�ت الموضوعات أيضًا 
ت الأحكام تبعًا لذلك. ومن خلال التأمّل الدقيق في فقه ابن إدريس يمكن  وتغّر�يّ
القول بأنّ الأجواء الاجتماعيّة والسياسيّة والأوضاع الخاصّة لعصر ابن إدريس قد 
دفعت�ه كي يخطو في مسرٍي لم يس�بق تجربته من قبل، وق�د أدّى ذلك إلى بعض الآثار 

التي يمكن الإشارة إلى بعضها في ما يلي:

1ـ وصف الحالة الاجتماعيّة وتحليلها
كان اب�ن إدري�س يعاني م�ن حالة الرك�ود العلمي التي يش�هدها العصر الذي 
يعيش فيه، وكان يديم الإشارة إلى ذلك في كلامه. ولم يقبل مجتمعه الأفكار الجديدة 
متذرّعً�ا ب�أنّ القدماء لم يقولوا بها، أمّا المتصدّين للفقه فال يبدر منهم أيّ اعتراض 
على أفكار الشيخ الطوسي ، وبدًال من الالتفات إلى )ما قال( التفتوا إلى )مَن قال(.
أمّا ابن إدريس فإنّه كان رافضًا لهذه الحالة، ولا يوافق على تقليد العلماء لمجرّد 

ا. كونهم متقدّمين زمانيًّ

2ـ إحياء روحيّة الاجتهاد في الفقه
كانت العظمة العلميّة للش�يخ الطوسي في تل�ك العصور تنشر خيمتها الممتدّة 
عىل عموم المجتم�ع إلى الحدّ الذي أفق�دت مَن أتى بعده م�ن الفقهاء قدرتهم على 
التفكير والاس�تنباط الجديد، وقد أدّى تقليدهم لأفكاره واس�تنباطاته إلى حصول 

حالة من الركود العميق في الأوساط العلميّة لذلك العصر.
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وم�ع ظهور ابن إدريس، وضمن احترامه للماضين، اس�تأنفت الحركة العلميّة 
مسريها انطلاقًا من الفهم الدقيق لظروف العصر وبدأت معالجة المس�ائل الفقهيّة 

باستنباطات جديدة وتحقيقاتٍ مبتكرة.

3ـ محاربة المبالغة في التقديس
يحت�اج فقه الش�يعة إلى الحيويّ�ة والتط�وّر في كلّ زمان، وإذا ابتيل بالتوقّف 
في أيّ مرحل�ة لأيّ س�ببٍ كان، فيج�ب فس�ح المج�ال أم�ام إبداع�ات الفقهاء 

المجدّدين.
إنّ فق�ه الإماميّ�ة ـ  قب�ل ظهور اب�ن إدري�س ـ كان يعاني م�ن حالة ركود 
ش�ديدة، وأحد أس�باب ه�ذه الحالة ه�و الاعتق�اد بقداس�ة الفقه�اء الماضين، 
لك�نّ الذي يج�ب الانتباه إليه ه�و أنّ الفقهاء العِظام أيضًا ليس�وا مصونين من 

الاشتباه.
وكان اب�ن إدري�س يؤكّد عىل أنّ كلام العلامء قابل للنقد أيضً�ا، وأنّ هذا 
العم�ل لا يمت�از بخل�وّه م�ن الضرر عىل الدين فقط، ب�ل إنّه ي�ؤدّي إلى تطوّره 
الحلـ�يّ  والمحقّ�ق  الحلـ�يّ  كالعلّام�ة  لامعني  فقه�اء  ظه�ور  وإلى  وازده�اره 

والش�هيدين الأوّل والثاني.

نتيجة البحث
يغطّ�ي العرف مس�احتي العم�ل والقول، وه�و عبارة عن العمل الش�ائع بين 

الناس، وشرط تحقّق العرف هو تكرار واستمرار ذلك العمل.
ي�أتي التعبري ع�ن العرف في فق�ه ابن إدري�س بعب�ارات مختلفة، ه�ي: العرف 

والعادة، عادة القوم، عرف الزمان، عرف الاستعمال.
مل الكلام على  في حال�ة تع�ارض العرف الشرعي مع العادة وعُ�رف اللغة، ُحي
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معناه الشرعي. والعرف الشرعي مقدّم على العرفَين الآخرين. وعند انعدام العرف 
الشرعي فعرف العادة هو المقدّم على عرف اللغة.

 وردت الإش�ارة في فقه ابن إدريس إلى وظيفتين: اس�تقلاليّة )كشف الحكم(، 
وآليّة )تعيين موضوعات ومصاديق الأحكام، وبيان ومعرفة معاني الألفاظ(.

وعلى هذا فإنّ العرف أحد أدلّة الاستنباط إذا كان منسجًام مع مصالح المجتمع 
ولا يتعارض مع المباني الشرعيّة ويحظى بتأييد الشارع، فيمكن الاستناد إليه.
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أنوار الهداية في التعليقة على الكفاية 1: 2)2))

.105
المعالم الجديدة للُأصول 1: 2.210)2))
ومنابع�ه: 2)2)) الإسالمي  الفق�ه  مص�ادر 

.193
السرائ�ر الح�اوي لتحري�ر الفت�اوي3: 2)2))

.83
تسهيل المس�الك إلى المدارك في رؤوس 2)2))

القواعد الفقهيّة: 9.
الُأص�ول العامّة للفق�ه المقارن: 405 ـ 2)2))

.408
فقه الإمام الصادق × 6 : 2.116)2))
فقه و عرف )الفقه والعرف(: 2.135)2))
المقنعة:  616 و 3.649)3))
الذريعة إلى أُصول الشريعة 1: 3.352)3))
المهذّب 1: 3.363)3))
التذكرة بأُصول الفقه: 3.39)3))
القواعد والفوائد1: 3.151)3))
فق�ه و حق�وق )الفق�ه والحق�وق(  2: 3)3))

.181
اقتصادنا: 3.384)3))
الرعد )13(: 3.11)3))
فاطر )35(: 3.43)3))
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عدّة الُأصول 1: 3.186)3))
السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي 1: 4)4))

.91
المصدر نفسه 2: 4.202)4))
المصدر نفسه: 4.250)4))
المصدر نفسه: 4.6)4))
المصدر نفسه1:  339، و3: 4.61)4))
المصدر نفسه 1: 4.41)4))
المصدر نفسه: 4.44)4))
المصدر نفسه 2: 4.4)4))
المصدر نفسه:  26 و 4.203)4))
المصدر نفسه: 4.214)4))
المصدر نفسه: 5.216)5))
المصدر نفسه 3: 5.652)5))
البقرة )2(: 5.236)5))
((5(5  : السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي 2

.583
المصدر نفسه 3:  5.49)5))
المصدر نفسه 2: 524، و3:  5.54)5))
البرهان في تفسير القرآن 13: 5.382)5))
السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي 2: 5)5))

.382
((5(5 ،382  ،339 نفس�ه:  المص�در  راج�ع 

.583، 443
المصدر نفسه 3: 5.61)5))
المصدر نفسه 1: 6.91)6))

فق�ه و مصال�ح عرفى )الفق�ه والمصالح 6)6))
العرفيّة(: 114.

السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي 2: 6)6))
.238

المصدر نفسه 3:  6.107)6))
المصدر نفسه 3: 6.219)6))
المصدر نفسه 3 : 537 ـ 6.539)6))
المصدر نفسه 2: 6.202)6))
المصدر نفسه: 6.250)6))
المصدر نفسه:  6.6)6))
المصدر نفسه 1: 6.339)6))
المصدر نفسه: 7.268)7))
طري�ق الوصول إلى كفاي�ة الُأصول 4: 7)7))

.225
الاستصحاب: 7.159)7))
السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي 1: 7)7))

.489
المصدر نفسه 3: 7.454)7))
المصدر نفسه 2: 7.583)7))
المصدر نفسه 3: 7.53)7))
المصدر نفسه: 7.54)7))
المصدر نفسه 1: 7.74)7))
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المصادرُ والمراجعُ
* القرآن الكريم.

الخمين�ي .11 الله  روح  والتقلي�د،  الاجته�اد 
)ت1409هـ (، طهران ، مؤسّسة تنظيم 

ونشر آثار الإمام الخميني، 1418هـ.
الاس�ـــتصحاب، روح الله الخمــــين�ي .22

)ت1409هـ (، طهران ، مؤسّسة تنظيم 
ونشر آثار الإمام الخميني، 1381هـ.

الس�يّد .33 المق�ارن،  للفق�ه  العامّ�ة  الُأص�ول 
 ،) )ت1413ه�ـ  الحكي�م  تق�ي  محمّ�د 
المجمع العالمي لأه�ل البيت ^، ط3 ، 

1418هـ.
المظفّ�ر .44 رض�ا  محمّ�د  الفـــــق�ه،  أُص�ول 

)ت1383ه�ـ(، قــــــ�م ، إنتش�ارات 
إسماعيليّان، ط5، 1375ش.

الص�در .55 باق�ر  محمّ�د  الس�يّد  اقتصادن�ا، 
)ت1400ه�ـ(، ق�م ، مكت�ب الإعالم 

الإسلامي، 1417هـ.
أنوار الهداية في التعليقة على الكفاية، روح .66

الله الخمين�ي )ت1409ه�ـ(، طه�ران ، 
مؤسّسة تنظيم ونشر آثار الإمام الخميني.

البره�ان في تفسري القرآن، الس�يّد هاش�م .77
البح�راني )ت1107ه�ـ(، طهــــ�ران، 

مؤسّسة بعثت، 1416هـ.
المفي�د .88 الش�يخ  الفق�ه،  بأُص�ول  التذك�رة 

محمّ�د ب�ن محمّ�د ب�ن النعامن العكربي 

)ت413هـ(، بريوت، دار المفيد، ط2، 
1414هـ.

الم�دارك في رؤوس .99 إلى  المس�الك  تس�هيل 
القواع�د الفقهيّ�ة، حبي�ب الله الشري�ف 
الكاش�اني )ت1340ه�ـ(، ق�م، المطبعة 

العلميّة، 1404هـ.
حاشية الكفاية، محمّد حسين الطباطبائي 1010

)ت1402ه�ـ(، ق�م ، مؤسّس�ة العلامة 
الطباطبائي العلميّة والفكريّة.

الذريعة إلى أُص�ول الشريعة، علم الهدى 1111
الس�يّد المرتضى )ت 436 هـ(، طهران ، 

انتشارات جامعة طهران.
الخمين�ي 1212 الله‏  روح  الرس�ـــــــــائل، 

)ت1409هـ(، قــــــم ، مؤسّس�ــــة 
إسماعيليان، 1410هـ.

السرائ�ر الح�اوي لتحرير الفت�اوي، ابن 1313
إدري�س محمّ�د ب�ن أحم�د )ت598ه�ـ(، 
النرش الإسالمي، ط2،  ، مكت�ب  ق�م 

1410هـ.
طريق الوصول إلى كفاية الُأصول، محمّد 1414

كرمي، قم ، مطبعة قم، 1386هـ.
ب�ن 1515 محمّ�د  الط�وسي  الُأص�ول،  ع�دّة 

الحس�ن )ت460هـ(، تحقي�ق محمّد رضا 
س�تاره،  انتش�ارات   ، ق�م  الأنص�اري، 

1417هـ.
فق�ه الإم�ام الص�ادق ×، محمّ�د ج�واد 1616
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مؤسّس�ة   ، ق�م  )ت1400ه�ـ(،  مغني�ة 
أنصاريان، ط2، 1421هـ.

فقه سياسى )الفقه السياسي(، عبّاس علي 1717
عمي�د زنجاني )ت1432 ه�ـ(، طهران، 

أمير كبير، ط4، 1421هـ.
فق�ه و حق�وق )الفق�ه والحق�وق(، ج 2 1818

م�ن مجموعة المؤلّف�ات، مرتضى المطهّري 
)ت1338هـ(، قم. 

فقه و عرف )الفقه والعرف(، أبو القاسم 1919
العل�م  مؤسّس�ة  طه�ران،  عليدوس�ت، 

والفكر المعاصر الثقافيّة، 1381ش.
فق�ه و مصال�ح ع�رفى )الفق�ه والمصالح 2020

العرفيّ�ة(، حسني صاب�ري، قم، بس�تان 
الكتب، 1384ش.

القواعد والفوائد، الش�هيد الأوّل، محمّد 2121
بن مكّي، قم، مكتبة المفيد.

يعق�وب 2222 ب�ن  محمّ�د  الكلين�ي  ال�كافي، 
)ت329ه�ـ(، تحقيق علي أكبر الغفّاري، 
طه�ران، دار الكت�ب الإسالميّة، ط3، 

1407هـ.
كتاب البيع )التذييل(، حجت كوه‏كمري 2323

السيّد محمّد بن علي )ت1372هـ  (، قم، 
ط2،  الإسالميّة،  الانتش�ارات  مكت�ب 

1409هـ.
لسان العرب، ابن منظور محمّد بن مكرم 2424

)ت711ه�ـ(، بيروت، دار الفكر، ط3، 
1414هـ.

مصادر الفقه الإسالمي ومنابعه، جعفر 2525
الس�ــــبحاني، بريوت، دار الأض�واء، 

1419هـ.
مع�ارج الُأصول، المحقّق الحّيل جعفر بن 2626

الحس�ن )ت676ه�ـ(، قم ، مؤسّس�ة آل 
البيت^، 1403هـ.

المع�الم الجدي�دة للُأص�ول، الس�يّد محمّد 2727
باقر الص�در )ت1400هـ (، قم ، مؤتمر 

الشهيد الصدر، ط2، 1379ش.
معج�م المصطلحات والألف�اظ الفقهيّة، 2828

دار  المنع�م،  عب�د  الرحم�ن  عب�د  محم�ود 
الفضلية، القاهرة، 1419هـ/1999م.

المقنع�ة، الش�يخ المفيدمحمّد ب�ن محمّد بن 2929
النعامن العكربي )ت413ه�ـ (، ق�م، 
المفي�د،  الش�يخ  لألفيّ�ة  العالم�ي  المؤتم�ر 

1413هـ.
ب، ابن البّراج الق�اضي عبد العزيز 3030 المه�ذّ

)ت481هـ (، قم ، مكتب الانتش�ارات 
الإسلاميّة، 1406هـ.

المي�زان في تفسري الق�رآن، محمّد حسني 3131
الطباطبائي )ت1402هـ(، قم ، مؤسّسة 

النشر الإسلامي، ط5، 1417هـ.
نهاية الأفكار، الأغا ضياء الدين العراقي 3232

النرش  مؤسّس�ة   ، ق�م  )ت1361ه�ـ(، 
الإسلامي، 1405هـ.


