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 Résumé

Ce travail vise à présenter la vision de l'imam al-Ghazālī sur le conformisme  (taqlīd), et ce qui en 
découle en termes de connaissance de Dieu, de disposition naturelle saine (fitra), de développement 
du droit, de croyance, et la manière dont  le muqallid a cherché la vérité à travers la croyance, ainsi 
que le rôle de cette croyance dans sa vie. La recherche discute cette relation en essayant d'explorer 
les détails qu'al-Ghazālī a mis en place durant sa phase de réflexion, et arrive à la conclusion qu'al-
Ghazālī, à travers sa proposition de la science du chemin vers l'au-delà, visait à surmonter les divi-
sions doctrinales. Pour ce faire, il a commencé par lutter contre la position rigide qui régnait dans les 
écoles, qu'elles soient juridiques, théologiques ou philosophiques. Cela se manifeste particulière-
ment dans ses lettres écrites avant la "Revitalisation des sciences de la religion" (Ihyā' Ulūm al-Dīn). 
La voie soufie de la science du chemin vers l'au-delà, qu'il promouvra ensuite jusqu'à la fin de sa 
vie, repose sur la science des transactions (mu'āmalāt) et la science de la révélation (mukāshafa), 
enracinée dans sa théorie de la connaissance. De plus, le discours d’al-Ghazālī ne se limite pas à 
l'utilisation de la tradition dans les domaines de la jurisprudence et de la théologie (kalām), mais est 
lié aux fondements de sa théorie de la connaissance. Il nous présente une approche différente de ce 
taqlīd, en fonction de la nature des connaissances étudiées et de la psychologie du croyant. 
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الملخص بالعربية

يهــدف البحــث إلــى معرفــة نظــرة الإمــام الغزالــي إلــى التقليــد، ومــا يســتتبعه مــن معرفــة الله، والفطــرة 

الســليمة، والنشــوء المســتقيم، والإيمــان بفكــرة معينــة، وكيفيــة بحثــه عــن الحقيقــة مــن خــال الاعتقــاد، 

مــا  يترتــب عليهــا، ويناقــش البحــث هــذه العلاقــة محــاولا استكشــاف  فــي الحيــاة ومــا  ودور هــذا الاعتقــاد 

يتعلــق بهــا مــن تفاصيــل أوجدهــا الإمــام الغزالــي فــي مرحلــة تفكيــره، وتوصــل إلــى أن الغزالــي مــن خــال اقتــراح 

علــم الطريــق إلــى الحيــاة الآخــرة، كان يهــدف إلــى التغلــب علــى الانقســامات العقائديــة. وللقيــام بذلــك، بــدأ 

بالنضــال ضــد الموقــف الملتــزم الــذي ســاد داخــل المــدارس، ســواء كانــت قانونيــة أو لاهوتيــة أو فلســفية. 

ويتجلــى هــذا بشــكل خــاص فــي رســائله التــي كتبهــا قبــل إحيــاء علــوم الديــن. الطريــق الصوفــي لعلــم الطريــق 

الآخرة الذي ســيروج له بعد ذلك حتى نهاية حياته، والذي يقوم على علم المعاملات، وعلى علم المكاشــفة 

المتجــذر فــي نظريــة المعرفــة. كمــا أن حديــث الغزالــي لا يقتصــر حــول اســتخدام التقليــد علــى مجــالات الفقــه 

طبيعــة  علــى  اعتمــادًا  للتقليــد  مختلفًــا  نهجًــا  لنــا  ويقــدم  المعرفيــة.  نظريتــه  بأســس  يرتبــط  بــل  والــكلام، 

المعرفــة المدروســة وســيكولوجية المؤمــن.
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 Abstract

The research aims to understand Imam Al-Ghazali’s view of Taqleed, and what it entails in terms 
of knowledge of Allah, sound nature, upright upbringing, and belief in a certain idea, and how he 
searched for the truth through belief, and the role of this belief in life and its consequences. The 
research discusses this relationship, exploring the details related to it that Imam Al-Ghazali created 
during his thinking stage. It concludes that Al-Ghazali aimed to overcome doctrinal divisions by 
proposing the science of ‘The Path to the Afterlife’. To do this, he began by struggling against the 
committed position that prevailed within the schools, whether legal, theological or philosophical. 
This is particularly evident in his letters written before his book Ihya' Ulum Ad-Din (Revival of the 
Religious Sciences): the Sufi Path to the Science of the Afterlife that he would then promote until 
the end of his life, which is based on the science of transactions, and the science of revelation root-
ed in the theory of knowledge. Al-Ghazali’s discussion of the use of tradition is not limited to the 
fields of jurisprudence and theology but is linked to the foundations of his epistemological theory. 
He presents us with a different approach to ‘tradition’ depending on the nature of the knowledge 
studied and the psychology of the believer. 
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Vers 1108 de notre ère, c’est-à-dire en l’an 502 de l’hégire, le juriste šāfiʿite et théologien 

ašʿarite Abū Ḥāmid al-Ġazālī(1) rédigeait un ouvrage intitulé alMunqiḏ min aḍḍalāl, littérale-

ment, Celui qui préserve de l’erreur. Sous la forme d’une confession, il y racontait comment 

il avait surmonté ce qui semble avoir été une expérience de doute radical, pour en définitive 

parvenir à la certitude. Il écrit: 

Ma soif de saisir, dès mon âge le plus tendre, les réalités profondes des choses, était 

un instinct, une tendance naturelle (fiṭra) que Dieu mit en moi, sans choix délibéré de ma 

part, ni recherche consciente. Aux approches de l’adolescence, déjà s’étaient défaits en moi 

les liens traditionnels (taqlīd) et brisées les tendances héréditaires. Je voyais bien que les 

enfants chrétiens ne grandissaient que dans le christianisme, les jeunes juifs, que dans le 

judaïsme et les petits musulmans, que dans l’Islam. Et j’avais entendu le « logion » (hadith) 

du Prophète: « Tout homme naît dans la nature saine (fiṭra), ce sont ses parents qui font 

de lui un juif, un chrétien ou un mazdéen ». Une force intérieure me poussa à rechercher 

l’authenticité de la nature originelle (fiṭraal ʾaṣlyat) et celle des croyances issues du con-

formisme (taqlīd) des parents et des maîtres. Je cherchai à discerner, parmi ces traditions 

(taqlīdāt) dont les prémisses sont passivement reçues, et dont la discrimination laisse place 

à la controverse(2).

وقــد كان التعطــش إلــى درك حقائــق الأمــور دأبــي وديدنــي مــن أول أمــري وريعــان عمــري، غريــزة وفطــرة مــن 

تي، لا باختياري وحيلتي، حتى انحلت عني رابطة التقليد وانكسرت عليَّ العقائد الموروثة 
َّ
الله وضُعتا في جِبِل

علــى قــرب عهــد ســن الصبــا؛ إذ رأيــت صبيــان النصــارى لا يكــون لهــم نشــوءٌ إلا علــى التنصُــر، وصبيــان اليهــود 

لا نشــوء لهــم إلا علــى التهــود، وصبيــان المســلمين لا نشــوء لهــم إلا علــى الإســام. وســمعت الحديــث المــروي 

سَــانه« فتحــرك  عــن رســول الله صلى الله عليه وسلم حيــث قــال: »كل مولــودٍ يولــدُ علــى الفطــرةِ فأبــواهُ يُهودانــه وينُصرانــه ويُمجِّ

والأســتاذين،  الوالديــن  بتقليــد  العارضــة  العقائــد  وحقيقــة  الأصليــة،  الفطــرة  حقيقــة  )طلــب(  إلــى  باطنــي 

(1) Ġazālī dans la suite du texte.
(2) Muḥammad ibn Muḥammad al-Ġazālī, Al-Munqiḏ min Aḍalāl (Erreur et Délivrance), Édition bilingue, traduction française 
avec introduction et notes par Farid Jabre (Beyrouth: Commission internationale pour la traduction des chefs-d›œuvre, 1959), 61. 
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والتمييــز بيــن هــذه التقليــدات، وأوائلهــا تلقينــات، وفــي تمييــز الحــق منهــا عــن الباطــل اختلافــات))).

D’emblée Ġazālī nous plonge au cœur de son questionnement épistémologique. Ce 

faisant il oppose les termes de fiṭra et de taqlīd qu’il cite abondamment. Si une lecture plus 

approfondie du texte laisse entrevoir une certaine polysémie du terme fiṭra, ce qui nous 

intéresse ici c’est le sens que donne Ġazālī au terme taqlīd. Rappelons que ce terme est 

formé sur la racine QLD dont certaines significations rejoignent les actions de « tresser une 

corde », d’« entourer le cou d’un collier », donnant ainsi finalement le sens dérivé de « se 

conformer à quelqu’un » ou encore « d’imiter fidèlement. »(4) Dans cette acceptation, celui 

qui pratique le taqlīd, c’est-à-dire le muqallid, s’apparente donc à un individu qui serait con-

duit par le col par la personne qu’il suit aveuglément. Partant de là, il est possible de dégager 

une définition assez claire du terme taqlīd en notant que Ġazālī l’emploie en l’appliquant ici 

au domaine de la croyance. Pour lui, le taqlīd correspond au conformisme, c’est-à-dire au 

fait d’acquérir une croyance, une conviction, au sens général, sur la base d’une connaissance 

transmise par un enseignement sans que ce dernier soit questionné. 

Une approche différenciée du taqlīd: le cas du fiqh 

À l’évidence, dans le Munqiḏ, le terme de taqlīd revêt une acception plus large que la 

simple adhésion à une école juridique (maḏhab). En effet, à aucun moment dans ce pas-

sage, Ġazālī utilise le terme d’iǧtihād(5) afin de caractériser l’opposition au taqlīd. Toutefois, 

en tant que faqīh (juriste) dont certains ouvrages de fiqh font toujours référence(6) de nos 

jours, Ġazālī a bien entendu abordé le sujet du taqlīd dans ses ouvrages de droit, notam-

ment lorsqu’il lui a fallu traiter le sujet du muǧtahid, le juriste considéré comme étant assez 

(3) Ġazālī, Al-Munqiḏ, 170-171. 
(4) Maurice Gloton, Une approche du Coran par la grammaire et le lexique: 2500 versets traduits, lexique coranique complet 
(Beyrouth: Dar Albouraq, 2002), 631.
(5) Formé sur la racine ǦHD qui évoque l’idée de « s’appliquer », « faire un effort en vue de » dans Gloton, Une approche du 
Coran, 315. Le terme ijtihād qui est un dérivé de huitième forme, suggère une attitude réflexive, un effort sur soi-même, c’est-
à-dire ici un effort intellectuel indépendant. 
(6) Son Wasīṭ fī al-maḏhab ([L’abrégé]moyen de l’école juridique [šāfiʿite]) est encore régulièrement réédité de nos jours. 
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qualifié pour former ses propres jugements sur la šarīʿa à l’aide de l’iǧtihād. Nous ne nous 

étendrons pas sur la place du taqlīd dans la méthodologie juridique du théologien. Notons 

simplement que si les prises de position de Ġazālī vis-à-vis de l’attitude du taqlīd en mat-

ière de droit, que ce soit dans le domaine du fiqh ou des uṣūl al-fiqh (fondements du droit) 

donne à voir une relative évolution de sa pensée entre ses œuvres de jeunesse et celles 

plus tardives(7), il n’empêche qu’une fois replacée dans le cadre général de sa théorie de la 

connaissance, que nous aborderons plus loin, l’ensemble laisse à voir une cohérence mani-

feste. Lorsque l’on s’attarde sur l’un de ses premiers ouvrages de fiqh, alManẖūl min taʿlīqāt 

aluṣūl (Sélection de commentaires sur les fondements [de la jurisprudence]), dans lequel il 

expose et commente ses notes rédigées dans le cadre de l’enseignement qu’il a reçu de son 

maitre alǦuwaynī (m. 478/1085)(8), on constate qu’à l’instar des fuqahāʾ de son époque, il 

fait preuve de loyauté envers le maḏhab šāfiʿite(9) en posant la nécessité de « suivre un imam 

et d’adhérer à un modèle », allant jusqu’à affirmer que dans ce cas « celui qui est obligé de 

suivre un imam n’est pas tenu de suivre l’un des compagnons, comme Abū Bakr et ʿUmar... »(10) 

Toutefois il reste conscient des limites de ce type d’attitude partisane, nous y reviendrons, et 

fait remarquer dans la conclusion de l’ouvrage: 

En examinant ce chapitre, on pourrait penser que nous avons un parti pris pour 

al-Šāfiʿī et que nous sommes furieux contre Abū Ḥanīfa [...] Il n’en est absolument 

(7) Wael b. Hallaq, “Uṣūl-al-Fiqh: Beyond Tradition.” Journal of Islamic Studies 3 no. 2 (1992): 188-191.
(8) Tant sur son plan que sur les thèmes abordés, le Manẖūl épouse le contenu du AlBurhān fī uṣūl al-fiqh d’al Ǧuwaynī. 
Dans ses Ṭabaqāt al- Šāfiʿyyah al-kubrā, Tāj Ad-Dīn As-Subkī indique que l’ouvrage a été rédigé avant la mort d’al-Ǧuwaynī. 
Voir Maurice Bouyges. Essai de chronologie des œuvres de al-Ghazali (Algazel). Édité par Michel Allard. Recherches pub-
liées sous la direction de l›Institut de Lettres Orientales de Beyrouth, Tome XIV. (Beyrouth: imprimerie catholique, 1959), 8-9 et 
George F. Hourani, “A Revised Chronology of Ghazali’s Writings.” Journal of the American Oriental Society 104 (1984): 291. 
Dans la mesure où l’ouvrage se rattache au genre des taʿlīqāt, il est difficile de faire la part entre ce qui relève uniquement de 
l’opinion de Ǧuwaynī et celle de Ġazālī.
(9) Il convient de préciser qu’al-Ǧuwaynī avait dû se retirer à la Mecque et Médine durant quelques années à la suite de persé-
cutions envers les ašʿarites et les šāfiʿites au profit du maḏhab hanafite, organisées à partir de 1048 par le vizir de l’époque, 
alKundurī (m. 456/1064). 

)10( »إن من وجب عليه تقليد إمام لم يتعين عليه تقليد واحد من الصحابة كأبي بكر وعمر«. 
, dans Muḥammad ibn Muḥammad alĠazālī, Al-Mankhūl min taʿlīqāt al-uṣūl, Édité par Muḥammad Ḥasan Hītū. Damas: [n.a], 
1970, 494.
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pas question, car nous ne sommes que juste et équitable [...] Quiconque doute de 

cela doit être juste et reconsidérer sa pensée, et vider son cœur de la corruption 

des habitudes et du taqlīd,...(11)

حنيفــة،]...[   أبــي  علــى  متغيظيــن  للشــافعي،  نتعصــب  يظننــا  الفصــل  هــذا  فــي  الناظــر  ولعــل 

وهيهــات، فلســنا فيــه إلا منصفيــن ومقتصديــن، ]...[ وحــق كل متمــار فيــه مــن ينصــف ويراجــع 

...((1( عقلــه، وينقــض شــوائب الألــف والتقليــد عــن قلبــه 

Déjà, Ġazālī semblait avoir pris conscience du danger de l’imitation servile et de la né-

cessité de faire appel à la raison. 

Sur le plan épistémologique, dans le même ouvrage, il nous propose une classification 

des différents types de connaissance à partir de la nécessité et du mode d’acquisition de 

celleci(13). La connaissance la plus claire est celle qui est la plus intuitive et indispensable. 

Il s’agit de « la connaissance de soi, des souffrances et du plaisir. »(14) Nous sommes ren-

voyés à la tendance naturelle, à la fiṭra(15). Ġazālī place en dixième et dernière position, la 

connaissance acquise à partir de propos « entendus », qu’il relie au taqlīd(16). Relevant de la 

catégorie des connaissances liées à la révélation, elle arrive juste après les connaissances 

relatives à la mission des Prophètes et celles relatives aux miracles. Contrairement à la con-

naissance acquise à partir d’un ẖabar altawātur(17), la connaissance acquise par taqlīd est 

acceptée sans critique. 

Environ trente ans plus tard, vers 1109(18), Ġazālī rédige son dernier ouvrage d’Uṣūl al-

fiqh intitulé, al-Mustaṣfā min ʿilm al-uṣūl (La quintessence de la science des fondements 

(11) C’est nous qui traduisons.
(12) Ġazālī, Mankhūl, 504. 
(13) Mustafa Abu-Sway, Al-Ghazzāliyy: A Study in Islamic Epistemology, (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1996), 
45-46.

.Ġazālī, Mankhūl, 46 ,»14( » أوله بوجود الذات والآلام العلمواللذات(
(15) Voir infra.

.Ibid., 47 ,»16( » العاشر العلم بالسمعيات وهو يضاهي التقليد فلذلك جعلناه أخيرا(
(17) Une information transmise par de nombreux rapporteurs. Ce type de connaissance occupe la quatrième position de la liste.
(18) Selon George F. Hourani, “A Revised Chronology of Ghazali’s Writings”, Journal of the American Oriental Society 104 
(1984), 301.
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[juridiques]). Si dans son introduction, il fait référence au Manẖūl, les visées et le ton de 

l’ouvrage est différent. En matière de fiqh, la pensée du théologien s’est définitivement 

émancipée des enseignements de son maitre al-Ǧuwaynī. La raison est placée au cœur de la 

démarche du faqīh et à fortiori de celle du muǧtahid qui doit pratiquer l’iǧtihād. Il affirme 

expressément qu’il s’agit de la quatrième source de connaissance permettant de produire 

un iǧtihād correct: « Les sources génératrices de règles telles que nous les avons détaillées 

sont au nombre de quatre: le Livre, la Sunna, l’Iǧmāʿ et la Raison. »(19) Cependant, étant con-

scient que tout le monde n’est pas en mesure de pratiquer l’iǧtihād, Ġazālī fait preuve de 

pragmatisme. Celui qui ne rassemble pas l’ensemble des compétences nécessaires pour pra-

tiquer l’iǧtihād, doit laisser à d’autres le soin de traiter les questions soulevant un problème 

et se contenter de pratiquer le taqlīd  (20).

De plus, à l’instar d’al-Šāfiʿī qui acceptait les jugements d’Aḥmad Ibn Ḥanbal (m. 855) en 

matière d’authenticité de aḥādīṯ (21), pour Ġazālī, le muǧtahid peut pratiquer un iǧtihād par-

tiel (taǧziʾat al-iǧtihād) en suivant les avis de spécialistes du ḥadīṯ. De surcroit, le muǧtahid 

n’est pas tenu d’être versé en science du kalām. Il écrit :

Mais quant à connaître les méthodes de kalām et ses preuves d’investigation, se-

lon leurs normes, ce n’est pas une condition, puisqu’il n’y avait personne parmi 

les compagnons et leurs successeurs qui maitrisait l’argumentation du kalām. […] 

de sorte que si le cas d’un pur imitateur est imaginable en ce qui concerne la croy-

ance dans le Messager et les principes de la foi, l’iǧtihād lui serait permis dans les 

branches [du fiqh](22).

)19( »أربعة فصلناها كما للأحكام المثمرة والمدارك: الكتاب، والسنة، والإجماع،  والعقل«. 
Muḥammad ibn Muḥammad alĠazālī, AlMustaṣfā min ʿilm al-uṣūl. (Beyrouth – Qum: facsimilé réimpression de Būlāq 1906, 
1368 h. [1990]), 350.
(20) Dans ce cas, Ġazālī indique que l’on ne peut pas vraiment parler de taqlīd dans la mesure où l’on suit alors une pratique ou 
un avis soutenu par un consensus. Ibrahim Ahmed Fekry, “Rethinking the Taqlīd–Ijtihād Dichotomy: A Conceptual-Historical 
Approach”, Journal of the American Oriental Society 136-2 (2016), 297.
(21) Ahmed El Shamsy, “Rethinking ‘Taqlīd’ in the Early Shāfiʿī School.” Journal of the American Oriental Society 128, no 1 
(2008), 8.
(22) C’est nous qui traduisons.



Volume 8- Issue 3 / 3 المجلد 8 - العدد

  Septemper 2024 سبتمبر
9

فأمّــا معرفتــه بطــرق الــكلام والأدلــة المحــررة علــى عادتهــم، فليــس بشــرط إذا لــم يكــن في الصحابة 

فــي تصْديــق الرّســول  ــد محــض 
ّ
لــو تصــوّر مقل الــكلام ]…[ حتّــى  والتابعيــن مــن يحســن صنعــة 

يمــان لجــاز لــه الاجتهــاد فــي الفــروع)2)).
ْ

صــول الْإ
ُ
وأ

Nous retrouvons ici plusieurs éléments caractéristiques de l’approche épistémologique 

de Ġazālī. Tout d’abord, le théologien adapte sa posture vis-à-vis du taqlīd en fonction de la 

discipline dont il est question ou plus exactement, des compétences et des connaissances 

que cette dernière requiert. Si dans le domaine du droit, l’emploi du taqlīd est acceptable 

voir préférable dans certains cas, nous verrons que dans d’autres disciplines, pour le théol-

ogien, recourir au taqlīd empêche toute recherche de la connaissance véridique. Ensuite, 

Ġazālī, utilise la référence aux pieux prédécesseurs pour justifier le recours au taqlīd. Si à 

l’instar des compagnons, la croyance en la véracité du Prophète de l’islam est établie chez le 

croyant, les enseignements du messager constituent une source de connaissance infaillible 

et l’utilisation du taqlīd se trouve justifiée et même recommandée dans la mesure où elle 

prévaut sur toute autre source de connaissance. Enfin, il prend en compte la psychologie de 

l’individu. En fonction de celle-ci, selon les cas, l’utilisation du taqlīd reste souhaitable afin 

d’acquérir une connaissance véridique. 

Une approche psychologique du taqlīd

Si nous revenons au texte du Munqiḏ, nous pouvons observer que le vocabulaire em-

ployé(24) ainsi que le ḥadīṯ cité donnent une connotation négative à l’attitude recouverte par 

le terme taqlīd, tandis que l’utilisation du terme fiṭra, par symétrie, semble associer aux 

connaissances acquises par taqlīd une dimension instinctive. Un état qui s’apparente à une 

forme d’innocence. De fait, plus loin dans le Munqiḏ, en parlant de ceux qui recherchent la 

connaissance au-delà des simples arguments d’autorité, revenant sur le taqlīd, il écrit qu’il 

n’y aurait quasiment aucun espoir d’atteindre la Vérité, et 

(23) Ġazālī, Mustaṣfā, 352. 
(24) En particulier les termes « défaits » et « brisées ».
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[...] surtout pas dans le conformisme (taqlīd), une fois mis de côté. Le conformiste 

ne peut réussir qu’à condition de se méconnaître pour tel. Sinon, le verre protec-

teur se brise irrémédiablement, on n’en peut recoller les morceaux, et il ne reste 

qu’à les passer au feu pour leur donner une forme nouvelle(25).

 يعلــم أنــه مقلــد، فــإذا 
َّ

إذ لا مطمــع فــي الرجــوع إلــى التقليــد بعــد مفارقتــه؛ و)مــن( شــرط المقلــد ألَّا

علــم ذلــك انكســرت زجاجــة تقليــده، وهــو شــعب لا يــرأب، وشــعث لا يلــم بالتلفيــق والتأليــف، 

إلا أن يــذاب بالنــار)2)). 

Ġazālī nous livre ici une analyse psychologique tout en finesse dans laquelle nous com-

prenons que pour lui, si dans la majorité des cas la posture du taqlīd ne permet pas d’attein-

dre la Vérité, tant que le croyant n’a pas pris conscience de cette attitude, il lui reste possible 

d’atteindre une certaine part de cette Vérité. Nous reviendrons sur ce point plus tard. 

Si nous revenons au texte cité en ouverture, il ne s’agit pas non plus d’une discussion 

théologique autour de la foi (īmān)(27) et des critères permettant de déclarer une croyance 

(iʿtiqād) valide. Du reste, contrairement à la pratique de ses prédécesseurs ašʿarites qui 

avaient « traité la question du taqlīd presque exclusivement dans le contexte de l’assenti-

ment religieux », Ġazālī ne fait pas de la réflexion rationnelle la condition sine qua non de la 

validité de l’assentiment (taṣdīq)(28). Il suit en cela les positions de son maître al-Ǧuwaynī(29). 

Comme lui, il s’oppose au takfīr al-ʿawāmm (30) (accusation d’incroyance des masses)(31).

(25) Ġazālī, Munqiḏ, 67.
(26) Ġazālī, Munqiḏ, 171 de l’édition arabe.
(27) Bien que dans sa profession de foi, Qawāʾid al-ʿaqāʾid, le second livre de l’Iḥyāʾʿulūm al-dīn (la Revivification des 
sciences religieuse), lorsqu’il expose sa doctrine relative à l’īmān Ġazālī explique que ce terme recouvre plusieurs significations, 
par esprit de simplification nous conservons le terme foi pour rendre īmān.
(28) Comme le souligne Richard M. Frank, “The earlier Ash’arites had raised and treated the question of taqlīd almost exclusively 
within the context of religious assent’’ dans Richard M. Frank, “Knowledge and Taqlîd: The Foundations of Religious Belief in 
Classical Ashʿarism.” Journal of the American Oriental Society 109, no 1 (1989), 208.
(29) Au sujet de l’argumentation d’al-Ǧuwaynī voir Ibid., 53-57.
(30) Pour Ǧuwaynī, seuls ceux qui possèdent la vraie connaissance, c’est-à-dire ceux qui sont capables d›élaborer les preuves 
par eux-mêmes sont considérés comme ne faisant pas partie des « masses ». Frank, Ibid., 57.
(31) Il est possible que les deux théologiens aient adopté cette position à la suite de la persécution des Ašʿarites du Khorasan 
sous les premiers Seldjoukides. Les Ašʿarites du Khorasan auraient été accusés (possiblement par les Karrāmites), certainement 
à juste titre, de considérer que tout muqallid, même parmi les musulmans ordinaires, les soldats turcs, voire l’élite turque di-
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C’est ainsi que dans son premier ouvrage majeur de kalām(32), al-Iqtiṣād fī aliʿtiqād (Le 

juste milieu dans la croyance), lorsqu’il évoque la conduite à tenir en matière d’enseigne-

ment du kalām vis à vis de quatre groupes de croyants qu’il distingue en fonction des capac-

ités psychologiques de leurs membres à adhérer à une croyance, il écrit à propos du premier 

groupe qu’il s’agissait d’un

groupe qui avait foi en Dieu, reconnaissait son messager et le croyait vérid-

ique [...] celui qui a transmis la révélation divine – que la bénédiction de Dieu soit 

sur lui –, dans son discours avec les Arabes n’a jamais rien exigé de plus que l’as-

sentiment (taṣdīq), sans distinguer s’il s’agit d’une foi obtenue d’une autorité de 

confiance (taqlīd) ou une conviction basée sur une démonstration (burhān)(33).

الفرقــة الأولــى: طائفــة آمنــت بــالله وصدقــت رســوله واعتقــدت الحــق ]…[؛ صاحــب الشــرع –

صلــوات الله عليــه– لــم يطالــب العــرب فــي مخاطبتــه إياهــم بأكثــر مــن التصديــق، ولــم يفــرق بيــن 

أن يكــون ذلــك بإيمــان وعقــد تقليــدي أو بيقيــن برهانــي)3)).

Revenant au moment de la révélation, Ġazālī fait remarquer que le Prophète de l’islam 

n’a jamais exigé de ses contemporains que leur croyance soit fondée sur un quelconque rai-

sonnement et lorsqu’un peu plus tard il donne une définition de la croyance dans sa profes-

sion de foi Kitāb Qawāʿid al-ʿAqāʾid (Livre des principes de la croyance), le second tome 

de l’Iḥyāʾʿulūm aldīn (Revivification des sciences religieuse)(35), il écrit(36): « Concernant le 

terme īmān, la vérité est qu’il correspond au jugement de véracité (taṣdīq). [..] Le jugement 

de véracité a son siège particulier dans le cœur, la langue ne faisant office que d’interprète 

rigeante, était un mécréant. 
(32) C’est-à-dire la science du discours (ʿilm al-kalām) sur Dieu. Discutant des articles du dogme, cette science est parfois ap-
pelée ʿilm uṣūl ad-dīn (science des fondements de la religion).
(33) C’est nous qui traduisons.
(34) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Al-Iqtiṣād fī al-iʿtiqād. Éd. par Ibrahim Agâh Çubukçu et Hüseyin Atay (Ankara: Nur 
Matbaasi, 1962), 9. 
(35) Désormais Iḥyāʾ dans la suite du texte.
(36) Dans Muḥammad ibn Muḥammad alĠazālī, Les piliers de la Foi Musulmane, Qawāʾid al ʿaqāʾid. Présenté, traduit et 
annoté par Jean Abd-al-Wadoud Gouraud (Beyrouth: Dar Albouraq, 2009), 85.
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par rapport à lui [...]. »(37)

Ġazālī est clair, si l’assentiment correspond à un jugement, ce qui pourrait sousenten-

dre la mise en œuvre d’un raisonnement, il ne mentionne pas explicitement l’intervention 

de l’intellect (ʿaql) dans la formation de la conviction. Il indique simplement que celle-ci se 

forme au niveau du cœur (qalb) sans préciser sur quelle base et par quel procédé. Nous re-

viendrons plus loin sur les rôles du cœur et de l’intellect dans la noétique du théologien afin 

de découvrir les mécanismes mis en jeu. Beaucoup plus tard, il réaffirma cette position dans 

l’un de ses derniers ouvrages intitulé Ilǧām alʿawāmm ʿ an ʿ ilm alkalām (éloigner les masses 

de la science du kalām). Dans ce traité de kalām, lorsqu’il discute des différents niveaux 

d’assentiment, dans un premier temps, il commence par redonner la définition suivante de 

la croyance: « La croyance est l’expression d’une conviction ferme et inébranlable, alors que 

celui qui la(38) possède ne pense pas qu’il soit possible qu’il y ait une erreur en elle. »(39)

à la suite, Ġazālī va énumérer six degrés de fermeté de la conviction acquise, ainsi que 

les conditions psychologiques dans lesquelles ces degrés se forment. Le niveau sera d’au-

tant plus élevé que la conviction sera ferme et difficile à affaiblir. Si les trois niveaux les plus 

élevés peuvent être atteints en fonction d’un mouvement intellectuel plus ou moins poussé, 

les trois niveaux de conviction les plus faibles sont atteints par diverses formes de taqlīd. 

Une fois encore Ġazālī propose une analyse psychologique tout en finesse. La conviction 

est d’autant plus ferme que la façon dont est recueillie l’information sur laquelle elle est 

forgée est en adéquation avec le profil psychologique du croyant: 

Le quatrième [niveau] est l’assentiment par le simple fait d’entendre [quelque 

chose] de la part de celui [dont] il a une bonne opinion, en raison de l’énorme 

 dans Muḥammad ibn »37( »والحق فيه أن الإيمان عبارة عن التصديق […] وللتصديق محل خاص وهو القلب واللسان ترجمانه(

.Muḥammad alĠazālī, Iḥyāʾʿulūm al-Dīn, 5 vol. (Le Caire: Laǧnat Našr al Ṯaqāfa al-Islāmiyya, 1356-57/1937-39), 203
(38) C›est-à-dire la conviction ferme.

)39( »والإيمان عبارة عن تصديق جازم لا تردد فيه ولا يشعر صاحبه بإمكان وقوع الخطافيه«
, Muḥammad ibn Muḥammad alĠazālī, Iljām al-ʿawāmm ʿan ʿilm al-kalām. (Beyrouth: Dâr al-minhaj, 2017), 149. C’est nous 
qui traduisons.
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éloge que les gens font de lui. [...]

Le cinquième niveau est l’assentiment à laquelle le cœur s’emballe, en entendant 

quelque chose accompagné de contextes de situations qui ne produisent pas une 

connaissance définitive pour le sceptique qui enquête (muḥaqqiq), mais qui jette 

dans le cœur du profane une croyance ferme. [...] 

Le sixième niveau consiste à entendre une déclaration qui convient à sa nature et 

à son code moral, de sorte qu’il s’empresse de l’affirmer simplement parce qu’elle 

est en accord avec sa nature et non parce qu’il a une bonne opinion de celui qui 

l’énonce ou à cause d’un contexte qui témoigne d’elle. Au contraire, c’est simple-

ment parce que cela convient à ses inclinations et préférences naturelles(40).

الرابعة: التصديق لمجرد السماع ممن حسن الاعتقاد فيه بسبب كثرة ثناء الخلق عليه،]...[

الرتبــة الخامســة: التصديــق بــه الــذي يســبق إليــه القلــب عنــد ســماع ال�شــيء مــع قرائــن أحــوال لا 

 جازمًــا، ]...[.
ً
تفيــد القطــع عنــد المحقــق، ولكــن يلقــي فــي قلــب العــوام اعتقــادا

لمجــرد  التصديــق  إلــى  فيبــادر  وأخلاقــه،  طبعــه  فيناســب  القــول  يســمع  أن  السادســة:  الرتبــة 

موافقتــه لطبعــه لا مــن حســن اعتقــاده فــي قائلــه، ولا مــن قرينــة تشــهد لــه، لكــن لمناســبة مــا فــي 

طباعــه)4)).

Le théologien introduit ici une différentiation parmi les conditions psychologiques pous-

sant au taqlīd et donc dans lesquelles se forment la conviction. Sans surprise, la convic-

tion la plus ferme est obtenue lorsque l’information ou l’enseignement suivi dans le taqlīd 

provient d’une autorité naturelle à laquelle l’individu porte une haute estime. Au passage, 

Ġazālī confirme ce qu’il avait affirmé dans ses ouvrages antérieurs, à savoir, qu’en matière 

de croyance, un assentiment forgé à partir d’un taqlīd est recevable. L’attitude de taqlīd 

permet à l’individu d’atteindre un état psychologique dans lequel il pense sincèrement que 

l’information qui lui a été transmise et sur laquelle il forge sa conviction est fiable. Cela ren-

(40) C’est nous qui traduisons.
(41) Ġazālī, Iljām, 151-153. 



يلازغلا دماح يبد أنع دليقتال :هللا إلى قيرطلاالططلا14

force sa croyance. Or, pour Ġazālī, la fin justifie les moyens. Contrairement à ces prédéces-

seurs ašʿarites, ce qui importe n’est pas tant la façon dont la foi s’enracine dans le cœur d’un 

individu, mais bien que celui-ci possède la foi, lui conférant ainsi la possibilité de cheminer 

vers la vérité. C’est pourquoi, plus loin dans le même ouvrage, il écrit :

Lorsque l’image de la vérité est gravée et imprimée dans son cœur, alors il n’y 

a aucune raison de regarder la cause qui l’a produite, qu’il s’agisse d’une preuve 

directe, illustrative, convaincante, d’une acceptation de la croyance reposant sur 

[l’opinion que l’on a] de celui qui la dit, ou d’une acceptation basée simplement 

sur une imitation aveugle (taqlīd) sans aucun fondement, ce qui est recherché 

n’est pas la preuve qui réalise le bénéfice qui en résulte, c’est le bénéfice lui-même. 

Il s’agit de connaître la réalité de la vérité telle qu’elle est réellement [...]

، أو  أهــوَ دليــلٌ حقيقــيٌّ لــهُ؛  إلــى الســببِ المفيــدِ  بــهِ قلبُــهُ.. فــا نظــرَ  انتقــشَ   الحــقِّ إذا 
ُ
وصــورة

دِ التقليــدِ مِــنْ غيــر  بُــولٌ بمُجِــرَّ
َ
بُــولٌ مِــنْ حُسْــنِ الاعتقــادِ فــي قائلِــهِ، أو ق

َ
، أو ق رســميٌّ‏، أو إقناعــيٌّ

 الحــقِّ علــى مــا هــو عليــهِ)4)). 
ُ
؛ وهــي حقيقــة

ُ
ســبب؛ فليــسَ المطلــوبُ الدليــلَ المفيــدَ، بــلَ الفائــدة

Cependant, dans la mesure où l’information sur laquelle se fonde le taqlīd, ne présente 

pas nécessairement de garanties objectives concernant sa véracité, la conviction qui en 

découle s’en trouve plus ou moins ferme. C’est pourquoi, si nous revenons à sa profession 

de foi, en traitant de la question doctrinale de l’augmentation et la diminution de la foi 

(īmān), il écrit :

[...] comment le jugement de véracité (taṣdīq) qui est une réalité à part entière, 

peut-il augmenter ou diminuer ? [...] Nous dirons donc que le terme īmān est un 

nom commun qui recouvre trois aspects.

1) Ce terme désigne d’abord le jugement de véracité par le cœur: c’est la croyance 

(iʿtiqād) ou l’acceptation conformiste (taqlīd), sans dévoilement ni ouverture du 

cœur. Cet īmān est celui des croyants ordinaires, voire du commun des mortels 

(42) Ġazālī, Iljām, 156. C’est nous qui traduisons.
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dans leur grande majorité, à l’exception d’une élite restreinte. [Conformément à 

l’étymologie du terme,] l’iʿtiqād est comparable à un nœud (ʿuqda) attaché au 

cœur: tantôt il se resserre et se renforce, tantôt il se relâche et s’affaiblit, à l’image 

d’un nœud placé sur un fil(43).

فالإشــكال قائــم فــي أن التصديــق كيــف يزيــد وينقــص وهــو خصلــة واحــدة؟  ]...[فنقــول: الإيمــان 

اســم مشــترك يطلــق مــن ثلاثــة أوجــه: الأول أنــه يطلــق للتصديــق بالقلــب علــى ســبيل الاعتقــاد 

إلا  كلهــم  الخلــق  إيمــان  بــل  العــوام،  إيمــان  وهــو  صــدر،  وانشــراح  كشــف  غيــر  مــن  والتقليــد 

وتســترخي،  وتــارة تضعــف  وتقــوى،  تشــتد  تــارة  القلــب؛  علــى  الاعتقــاد عقــدة  وهــذا  الخــواص. 

.((4( ً
كالعقــدة علــى الخيــط مثــا

Comme dans le Munqiḏ, le taqlīd est ici assimilé à une certaine forme de croyance ou de 

foi, en l’occurrence celle des masses. Une croyance faible, assimilable à un préjugé, garantie 

ni par l’intellect, ni par le dévoilement et qui ne peut donc pas être assimilée à une certitude, 

un savoir certain (yaqīn). La conviction se forme tout de même dans le cœur, mais sans 

« ouverture » de ce dernier, ce qui indique une conviction faible, de surface. C’est pourquoi 

nous dit Ġazālī, à l’aide d’un jeu de mot exploitant le fait que les termes iʿtiqād (conviction) 

et ʿuqda (nœud) sont dérivés de la même racine ʿQD, dont les sens tournent autour des no-

tions de nouer, de contracter, ou encore d’engagement(45), la foi forgée sur un taqlīd prend 

la forme d’un nœud plus ou moins lâche lié au cœur, celui-ci pouvant se défaire au moindre 

questionnement, permettant ainsi l’ouverture du cœur et donc son exposition à la réalité 

des choses. Si l’attitude de taqlīd ne semble pas permettre d’acquérir une connaissance 

réelle, il n’en reste pas moins que d’après Ġazālī, il s’agit du procédé le plus couramment uti-

lisé pour acquérir des connaissances. Seul une élite peut échapper ou s’affranchir du taqlīd. 

Nous sommes ici dans une profession de foi, au chapitre de l’assentiment (taṣdīq) dans 

le domaine de la croyance, sujet relevant traditionnellement de la théologie (ou science 

(43) Ġazālī, Qawāʾid, 98.
(44) Ġazālī, Iḥyā’, 211.
(45) Gloton, Une approche du Coran, 559.
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du kalām). De façon classique, sur le plan épistémologique, le domaine d’intervention du 

kalām est donc relié à la notion de croyance, d’opinion. Or, il est intéressant de noter que 

l’utilisation de termes comme « dévoilement » (kašf) ou encore « ouverture du cœur » (in-

širāḥ ṣadr(46)) confère une tonalité soufie au discours, nous ramenant ainsi à la thématique 

de la connaissance (des vérités profondes) abordée dans le texte du Munqiḏ. L’argumenta-

tion déployée par Ġazālī semble impliquer une forme de connaissance supérieure à celle 

de l’opinion (ou de la raison), de laquelle découle une croyance inébranlable. Un type de 

connaissance qui ne peut être l’objet de la science du kalām, voire, qui lui est totalement 

étranger dans la mesure où « il est bâti sur des postulats sans preuve, sur des présupposés 

liés en dernière analyse […] à la soumission aveugle à l’égard d’une autorité extérieure. »(47) 

Comme l’avait déjà fait remarquer R. M. Frank(48), tout ceci montre qu’à l’évidence, que 

ce soit dans le Munqiḏ ou l’Iḥyāʾ et les ouvrages s’y rattachant, le théologien considère le 

taqlīd dans le cadre plus général de son épistémologie. De fait, Ġazālī reviendra sur cette 

notion à de nombreuses reprises au sein de ses ouvrages, en particulier dans le cadre de sa 

théorie de la connaissance. Il s’agira pour lui, tout d’abord, de contester les prétentions des 

falāsifa(49) et des mutakallimūn à atteindre la certitude, c’estàdire de nier leur appartenance 

aux ẖawāṣṣ (élites(50)), ou encore de réfuter les batinites (bāṭiniyya)(51) pour lesquelles seul 

le taqlīd de l’Imam infaillible permet d’atteindre la vérité, puis dans un second temps d’es-

sayer de déterminer dans qu’elle mesure le taqlīd mène aux réalités profondes.

Aussi, avant de revenir plus précisément sur la place du taqlīd au sein de la pensée de Ġazālī, 

il semble nécessaire de nous intéresser à la théorie de la connaissance déployée par le théologien. 

(46) Ṣadr signifie plus précisément poitrine.
(47) Jabre, La notion de certitude selon Ghazali, 49. Jabre forge son opinion sur Ġazālī, Munqiḏ, 69-70.
(48) Richard M. Frank, “Al-Ghazālī on Taqlīd. Scholars, Theologians and Philosophers.” In Philosophy, Theology and Mysticism 
in Medieval Islam: Texts and Studies on the Development and History of Kalam, ed. by Dimitri Gutas (London and New York: 
Routledge, 2005), 208.
(49) Les philosophes dont il s’agit ici sont les héritiers de la philosophie grecque en terre d’Islam, c’est-à-dire principalement al-
Fārābī (m. 339/950) et Ibn Sīnā (m. 428/1037) ainsi que ceux qui les suivent.
(50) Sous-entendu du savoir.
(51) Il s’agit des membres de certaines sectes chiites ésotériques que l’on assimile souvent aux ismaéliens de l’époque de Ġazālī.
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Éléments de la théorie de la connaissance de Ġazālī

En premier lieu, il convient de préciser que l’ensemble de la démarche de Ġazālī semble 

avoir eu pour unique but, que de mettre à disposition du croyant des outils pratiques per-

mettant à celui-ci de cheminer vers Dieu. De façon à guider le croyant dans son chemine-

ment, Ġazālī va proposer une voie qu’il nomme science de la voie de l’audelà (ʿilm ṭarīq 

al-āẖira) et dont les principaux éléments sont exposés dans l’Iḥyāʾ. Cette voie doit ainsi 

donner au croyant la possibilité d’atteindre dès icibas, une certaine proximité (qurb) du Di-

vin lui permettant ainsi d’acquérir, une connaissance de la Réalité dans le but d’accéder au 

bonheur dans l’au-delà, c’est-à-dire d’appartenir au groupe des rapprochés de Dieu. 

Au fondement de cette voie se trouve la théorie de la connaissance du théologien, elle-

même adossée à sa cosmologie. Pour Ġazālī, le monde sensible al-Mulk, dans lequel nous 

vivons n’est que le reflet du royaume céleste ou Malakūt. Un troisième monde, le monde de 

la Ǧabarūt se situe entre les deux premiers. En réalité, celui-ci figure l’homme. Plus précisé-

ment, il s’agit du monde des imaginaires qui, avec les pensées ou la volonté, correspond aux 

facultés psychiques qui président aux comportements humains. 

Ġazālī justifie ensuite la possibilité d’accéder à la réalité des choses, c’est-àdire à Dieu, 

par l’existence de symboles des choses du monde Céleste dans le monde sensible(52). À plu-

sieurs reprises dans ses ouvrages, il nous informe que seul le ḥanīf (53), peut parvenir à la 

connaissance ultime(54). Rappelons que dans le Coran l’état de ḥanīf, est relié à la fiṭra, une 

faculté innée placée en l’homme par Dieu(55). C’est donc naturellement que nous retrouvons 

la fiṭra au fondement du dispositif noétique de Ġazālī. Disposition naturelle, placée dans 

(52) Voir par exemple, Muḥammad ibn Muḥammad al-Ġazālī, Le tabernacle des lumières (Michkât alAnwâr). Traduction 
de l’arabe et introduction par Roger Deladrière. (Paris: Editions du seuil, 1981), 65-66 ; Muḥammad ibn Muḥammad al-Ġazālī, 
Miškāt al-anwār fī tawḥīd al-jabbār. Éd. par Samih Dughim, (Beyrouth: Dar al-fikr al lubnānī,1994), 71 pour l’édition arabe.
(53) Terme que l’on peut traduire par théotrope, c’est-à-dire « qui se tourne vers Dieu », dans Gloton, Une approche du Co-
ran, 345. Sous-entendu en « vrai croyant », dans Coran (le), traduit par Denise Masson (Paris: Gallimard, 1967), 500.
(54) Ġazālī, Le tabernacle, 66-67. Ġazālī, Miškāt, 72.
(55) Coran 30,30 (ar-Rūm).
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le cœur de l’homme (qalb) l’organe qui assure le lien entre les deux mondes, elle confère 

ainsi à ce dernier la capacité de porter un dépôt divin constitué d’une science (maʿrifa) et 

de la connaissance de l’unicité divine (tawḥīd)(56). Dans son acceptation matérielle, le cœur 

correspond à l’organe physique fait de chair, alors qu’il s’agit d’une réalité subtile d’origine 

divine lorsqu’il désigne l’ipséité de l’homme. Il est alors le réceptacle de facultés cognitives 

telles que l’intellect (ʿaql), ou l’Esprit (rūḥ), la partie du cœur tournée vers le monde cé-

leste, mais aussi des facultés psychiques qui résident au sein de l’âme (nafs). Âme, qui selon 

l’état affectif de l’homme, sera qualifiée d’âme incitant au mal lorsqu’elle est soumise aux 

passions ; d’âme qui se blâme lorsqu’elle est repentante ou bien encore d’âme apaisée lor-

squ’elle entrevoit la certitude.

Sans rentrer dans les détails, pour Ġazālī, la fiṭra n’est pas exactement un ensemble de 

connaissances(57). D’une part, elle s’apparente à une inclination vers le plaisir. À l’origine, 

lorsqu’elle est saine, elle tend naturellement vers la beauté(58), c’est-à-dire la connaissance et 

la vertu. Elle permet ainsi la mise en mouvement de l’homme vers la certitude. Elle est donc 

à l’origine de l’amour pour le Divin. 

D’autre part, il s’agit d’un ensemble d’aptitudes œuvrant pour l’intellect(59), la fonction 

réflexive de l’homme qui est aussi une lumière originelle de nature divine. Pour le théol-

ogien, l’intellect est « la source de la science, son origine et son fondement. »(60) L’intellect, 

(56) Voir Muḥammad ibn Muḥammad al-Ġazālī, Kitāb Šarḥ ʿaǧāʾib al-qalb, Les merveilles du cœur. Traduction et an-
notation par Idrîs De Vos. (Beyrouth: Albouraq, 2010), 44-45 ; Ġazālī, Iḥyā’, 1369 ou encore Muḥammad ibn Muḥammad 
al-Ġazālī, Maʿāriǧ al-quds fī madāriǧ maʿrifat al-nafs. Éd. par Muḥyī l-Dīn Ṣabrī al Kurdī (Le Caire: Maṭbaʿat al Saʿāda, 
1346/1927), 103.
(57) Sur ce point, Frank Griffel considère que “Like in Avicenna, fiṭra is for al-Ghazālī a set of judgments that all humans agree 
upon, no matter how they live and what they have learned”, Griffel, 2005, 28. 
(58) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Kitāb al-Maḥabba wa-al-šawq wa-al-uns waal-riḍā, Le livre de l’amour. Traduc-
tion et annotation par Idrîs De Vos. (Beyrouth: Albouraq, 2012), 28 ; Ġazālī, Iḥyā’, 2585. 
(59) Dont Ġazālī nous dit dans plusieurs de ses traités qu’il « atteint les essences intelligibles (maʿānī) » et qu’il « constitue la 
substance propre à l’homme. » Ġazālī, Le tabernacle, 76 ; Ġazālī, Miškāt, 81 ou Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Kitāb 
al-ʿilm, Le Livre de la science. Présenté, traduit et annoté par Jean Abd-al-Wadoud Gouraud (Beyrouth: Dar Albouraq, 2010), 
234 ; Ġazālī, Iḥyā’, 145.
(60) Ġazālī, Livre de la science, 230 ; Ġazālī, Iḥyā’, 145.
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qui se distingue de la fiṭra, s’appuie sur deux facultés innées constitutives de cette dernière. 

Tout d’abord, la pureté ou instinct de la raison qui s’apparente aux premiers intelligibles 

(awwaliyyāt). Ces vérités premières(61) sont irréfutables. Vient ensuite, la véritable intel-

ligence ou intelligence de la compréhension, c’est-à-dire le discernement.(62) Permettant 

ainsi le discernement, la raison va donc, sur la base des jugements de la fiṭra, servir à dis-

criminer entre la vérité et le mensonge afin de développer des connaissances précises sur le 

monde. Frank Griffel a montré combien la noétique de Ġazālī était redevable de celle d’Ibn 

Sīnā(63). Toutefois, elle s’en différencie par certains aspects. 

D’une part au-delà des fonctions purement discursives l’intellect s’apparente aussi « aux 

connaissances qui s’acquière par l’expérience » ainsi qu’à l’intelligence. Dans cette dern-

ière acception, l’intellect gouverne l’âme et permet à l’individu de dompter ses passions. 

Il est intéressant de noter que Ġazālī se réfère ici non plus à la noétique d’Ibn Sīnā mais à 

la noétique des mystiques Ḥāriṯ ibn Asad al-Muḥāsibī (m. 243/857) et Abū Ṭālib al-Makkī 

(m. 386/996). Si ces deux « aspects » du ‘aql sont acquis, dans la mesure où l’intelligence 

permet la maitrise de l’âme, c’est-à-dire l’orientation du cœur, il s’agit pour le théologien 

du « fruit ultime » (64). Nous sommes ici en territoire soufi. L’homme doit orienter son cœur 

vers la lumière de la révélation à l’aide d’une propédeutique énoncée dans les sources scrip-

turaires, de telle sorte que la lumière originelle actualise, dévoile, les connaissances qui ren-

forceront la foi.

Une lecture plus poussée des textes du théologien montre qu’il existe trois modes d’ar-

ticulation entre la fiṭra et l’intellect. Dans le premier mode, la fiṭra fournit à la capacité ra-

tionnelle des jugements le plus souvent véridiques(65). Confirmés par la loi divine établie au 

(61) Comme le principe de contradiction.
(62) Ġazālī, Iḥyā’, 2066, dans le Kitāb Ḏamm al-ġurūr (Livre de la condamnation de la vanité).
(63) A ce sujet voir Frank Griffel, “Al-Ghazālī’s Use of ‘Original Human Disposition’ (Fiṭra) and Its Background in the Teachings 
of al-Fārābī and Avicenna”. The Muslim World 102 1 (2011), 1-32.
(64) Ġazālī, Livre de la science, 236 ; Ġazālī, Iḥyā’, 146.
(65) Dans le Miḥakk al-naẓar fī al-manṭiq (Pierre de touche de la spéculation), Ġazālī indique que certains jugements de 
l’estimative (c’est-à-dire de la « sagacité » ou encore « intelligence de la compréhension ») peuvent être erronés et nécessitent un 
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travers de la foi, ces jugements vont finalement être traités de façon intuitive(66) par l’intel-

lect afin de servir de prémisses aux syllogismes qu’il va produire pour la faculté cogitative. 

Par conséquent, les jugements véridiques de la fiṭra permettent à l’individu de développer 

des connaissances précises sur le monde tout en le disposant à la foi. 

Dans un second mode, apparenté à la méditation et réservé à une élite, la lumière de la 

fiṭra, amplifiée par la lumière divine qu’elle reçoit, produit la lumière de la connaissance 

(nūr al-maʿrifa) (67) qui permet à l’intellect de réaliser ses pleines potentialités en produi-

sant ce qui s’apparente à un syllogisme intuitif, rendant ainsi possible l’atteinte de la cer-

titude (yaqīn)(68) au sujet des réalités profondes(69). Le cœur, orienté vers le monde céleste, 

changera alors d’état, guidant nos actions de façon rechercher un état lui permettant de 

recevoir davantage de lumière. 

Enfin dans un troisième mode, réservé aux saints et aux Prophètes, la fiṭra par le biais de 

l’intellect et à l’aide d’une propédeutique entrainant une orientation correcte du cœur, rend 

possible l’activation d’une faculté suprarationnelle (al-rūḥ al-qudsī al-nabawī) qui autorise 

la réception d’une lumière qui ne peut pas être appréhendée par la capacité rationnelle et 

qui permet d’acquérir une connaissance expérimentale des réalités profondes des choses 

(al-ʿilm biḥaqāʾiq al-umūr).

 On voit ici le rôle fondamental de la fiṭra et de l’intellect au sein du dispositif noétique 

du théologien Nous sommes ici au-delà de la simple croyance et à l’opposé de celle acquise 

par le biais du taqlīd qui n’est fondé ni sur un raisonnement, ni sur une expérience mais sur 

une information rapportée, non questionnée, expliquant ainsi la facilité avec laquelle il est 

possible de faire surgir le doute. Dans le trentième livre de l’Iḥyāʾ, le Kitāb ḏamm al-ġurūr 

traitement additionnel par l’intellect pour être acceptés ou rejetés. Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Kitāb Miḥakk alnaẓar 
fī al-manṭiq. Éd. par al-Ṭabʿat al-ūlā (Djeddah: Dār al-Minhāj lil-Nashr waalTawzīʿ), 2016, 123.
(66) Le terme utilisé est « ʿalā l-badīha » dans Ġazālī, Miḥakk, 117.
(67) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Kitāb Al-Tafakkur, Le livre de la méditation. Traduction et annotation par Hassan 
Boutaleb (Beyrouth: Albouraq, 2013), 41 ; Ġazālī, Iḥyā’, 2809.
(68) Ibid., 37 ; Ibid., 2807.
(69) C’est-à-dire sur la nature divine ou sur l’au-delà.
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(Livre de la condamnation de la vanité), Ġazālī réaffirme qu’il existe une réelle différence 

entre les deux modes de connaissance: 

Ne crois pas que la connaissance du Prophète, que la paix et le salut soient sur lui, 

des choses de l’Au-Delà et de la religion soit une connaissance découlant d’une 

acceptation aveugle (taqlīd) de ce qu’il a entendu de Gabriel, que la paix soit sur 

lui, comme c’est le cas pour toi, qui tiens ta connaissance par acceptation aveugle 

(taqlīd) du Prophète, que la paix et le salut soient sur lui, jusqu’au point où ta 

connaissance serait identique à la sienne et il y aurait acceptation aveugle dans 

les deux cas mais chez des personnes différentes. Loin de là ! En effet, l’accepta-

tion aveugle (taqlīd) n’est pas une réelle connaissance (maʿrifa). Mais elle est une 

ferme conviction tandis que les Prophétes sont des connaisseurs (ʿarifun). [Par] 

leur connaissance on veut dire que la réalité des choses (ḥaqīqa al-šayʾ) leur a 

été dévoilée (kušifa), comme elle est en elle-même, à l’aide d’une clairvoyance 

intérieure, tout comme tu perçois toimême les choses sensibles avec la vision ex-

terne. Ils rapportent ainsi l’observation et non ce qu’ils ont entendu ou ce qu’ils 

ont accepté aveuglément et cela parce qu’il leur a été révélée la réalité de l’esprit 

(rūh), qui relève de l’ordre de Dieu le Très-Haut...(70)

ولا تظنــن أن معرفــة النبــي صلى الله عليه وسلم لأمــر الآخــرة ولأمــور الديــن، تقليــد لجبريــل عليــه الســام بالســماع منــه، 

كمــا أن معرفتــك تقليــد للنبــي صلى الله عليه وسلم، حتــى تكــون معرفتــك مثــل معرفتــه، وإنمــا يختلــف المقلــد فقــط وهيهــات! 

لهــم  أنــه كشــف  بــل هــو اعتقــاد صحيــح والأنبيــاء عارفــون. ومعنــى معرفتهــم  ليــس بمعرفــة.  فــإن التقليــد 

بالبصــر  المحسوســات  أنــت  تشــاهد  كمــا  الباطنــة،  بالبصيــرة  عليهــا فشــاهدوها  هــي  كمــا  الأشــياء  حقيقــة 

الظاهــر. فيخبــرون عــن مشــاهدة لا عــن ســماع وتقليــد. وذلــك بــأن يكشــف لهــم عــن حقيقــة الــروح، وأنــه 
مــن أمــر الله تعالــى،)7))

L’épistémologie soufie du théologien propose donc une forte intrication entre connais-

(70) C’est nous qui traduisons.
(71) Ġazālī, Iḥyā’, 2585.
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sance rationnelle et connaissance intuitive. Alors que pour les masses, le seul espoir réside 

dans une propédeutique tournée vers le monde céleste, pour les savants en sciences sacrées 

et les philosophes, l’espoir d’atteindre la vraie connaissance repose sur le mécanisme du syl-

logisme appliqué à des prémisses tirées du monde qui nous entoure ou à la méditation des 

textes scripturaires. Dans tous les cas, ce n’est que grâce à la réception d’un enseignement 

en accord avec la révélation, une pratique adéquate et l’exposition à la lumière coranique 

ou prophétique par le biais de la méditation du Coran(72) ou des aḥādīṯ, que « la réalité pro-

fonde des choses » se dévoilera. Quant aux élus, leur fiṭra est si pure, que la puissance de 

la lumière reçue du monde céleste véhicule des connaissances insaisissables par la raison. 

Comme à son habitude, en excellent pédagogue, dans plusieurs de ses traités(73), à partir 

d’exemples, Ġazālī proposera à ses lecteurs une vision synthétique de sa théorie de la con-

naissance. C’est ainsi que dans le Kitāb al-arbaʿīn fī uṣūl aldīn (Livre des quarante [princ-

ipes] dans les fondements de la religion), considéré comme la troisième partie du Ǧawāhir 

al-Qurʾān wa duraruh (Les joyaux du Coran et ses perles), traité rédigé à la suite de l’Iḥyāʾ, 

Ġazālī nous propose une illustration de sa théorie de la connaissance. Il écrit :

Saches que la croyance (īmān), le savoir(74) (ʿilm) et la connaissance intime (ḏawq)(75) 

sont trois niveaux très éloignés les uns des autres: Il est concevable qu’une per-

sonne impuissante, par exemple, accepte sur la [base d’une] croyance l’existence 

du désir sexuel chez une autre, en acceptant [le témoignage de] quelqu’un en qui 

elle a confiance et qu’elle ne soupçonne pas de mentir. Ceci est [appelé] croy-

ance (īmān). Il est également concevable qu’il ait connaissance de son existence 

chez une autre [personne] par démonstration (burhān). C’est ce qu’on [appelle] 

(72) Qui est assimilé à « La lumière du soleil pour l›œil externe, puisque c›est par elle que s›actualise la vision », Ġazālī, Le tab-
ernacle, 45 ; Ġazālī, Miškāt, 50-51.
(73) Voir par exemple Ġazālī, Munqiḏ, 101 ou Ġazālī, Le tabernacle, 77-78 ; Ġazālī, Miškāt, 82-83.
(74) Nous aurions aussi pu traduire par connaissance.
(75) Formé sur la racine ḎWQ, ce terme signifie littéralement goût. A propos de la traduction de ce terme, R. Deladrière note qu’il 
est difficilement traduisible et qu’il « désigne à la fois une expérience personnelle, une connaissance intime, une participation 
sensible et émotionnelle, apportant certitude et compétence. », dans Ġazālī, Le tabernacle, 109.
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le savoir (ʿilm). Il est fondé sur une analogie (qiyās): il considère son désir de 

nourriture, par exemple, et en déduit par analogie le désir sexuel. Tout cela est très 

éloigné de l’appréhension de la réalité du désir [sexuel] existant en lui. De même, 

qu’un profane (ʿāmmī) [en médecine] en bonne santé peut connaître la maladie 

en y croyant, ainsi qu’un médecin en bonne santé par la démonstration, et c’est 

cela le savoir (ʿilm). Cependant, tant que l’on n’est pas réellement tombé malade, 

on n’aura pas atteint la connaissance intime (ḏawq). Il en va de même de l’affir-

mation de l’extinction dans la réduction à l’Unité (al-fanāʾ fī tawḥīd)(76). Ainsi, 

la connaissance intime est l’expérience directe (mušāhada), le savoir est l’analogie 

(qiyās), et la croyance est l’acceptation (qabūl) du témoignage d’autrui avec con-

fiance et sans suspicion(77).

 يتصــور أن يصــدق 
ً
واعلــم أن الإيمــان والعلــم والــذوق ثــاث درجــات متباعــدة: فــإن العنّيــن مثــا

بوجــود شــهوة الوقــاع لغيــره، بــأن يقلــب ذلــك ممــن يحســن ظنــه بــه، ولا يتهمــه بالكــذب، وذلــك 

إيمــان. ويتصــور أن يعلــم بالبرهــان وجــوده لغيــره، وهــو علــم. ومأخــذه قيــاس أن ينظــر إلــى شــهوته 

 فيقيــس بهــا شــهوة الوقــاع، وكل ذلــك بعيــد عــن إدراك حقيقــة الشــهوة بِوجودهــا 
ً
للطعــام مثــا

لــهُ. وكذلــك المــرض يعرفــه العامّــي الصحيــح ويؤمــن بــه، ويعرفــه الطبيــب الصحيــح بالبرهــان وهــو 

علــم، ومــن لــم يصــر مريضًــا لــم يحصــل لــه الــذق. فكذلــك القــول فــي الفنــاء فــي التوحيــد. فالــذوق 

مشــاهدة، والعلــم قيــاس، والإيمــان قبــول بحســن الظــن مــع الانفــكاك عــن التهمــة)7)). 

Nous retrouvons donc les trois chemins de la connaissance évoqués précédemment. 

Aux masses la croyance fondée sur le taqlīd, aux mutakallimūn et aux philosophes, la con-

naissance (ʿilm) obtenue à l’aide du raisonnement (burhān), de l’analogie ou encore du 

syllogisme (qiyās) et enfin à l’élite, c’est-à-dire les saints et les Prophètes, la connaissance 

intime (ḏawq) acquise par expérience directe (mušāhada), seule voie permettant la saisie 

(76) Pour al-fanā’ fī tawḥīd, nous utilisons la traduction de R. Deladrière. Ġazālī, Le tabernacle, 28.
(77) C’est nous qui traduisons.
(78) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Kitāb al-arbaʿīn fī uṣūl al-dīn. Éd. par ʿAbd Allah ʿAbd al-Hamid ʿIrwani ; Muham-
mad Bashir Shaqafah (Damas: Dar alQalam, 2003), 70-71. 



يلازغلا دماح يبد أنع دليقتال :هللا إلى قيرطلاالططلا24

de la réalité et l’acquisition d’une connaissance inébranlable. La connaissance des réalités 

profondes du Munqiḏ s’acquièrent uniquement par l’expérience avec toutefois une ori-

entation préalable du cœur uniquement possible par la raison. Comme le montre Marilie 

Coetsee l’épistémologie du théologien semble donc finalement transcender « la dichotomie 

entre rationalité philosophique et mysticisme que les spécialistes occidentaux de la religion 

ont utilisée comme grille d›analyse pour interpréter son œuvre. »(79) 

De la valeur épistémologique du taqlīd 

Revenons maintenant plus précisément sur le taqlīd pour nous intéresser à son rôle au 

sein de la noétique du théologien. Dans le Miḥakk al-naẓar fī almanṭiq(80), vraisembla-

blement rédigé avant l’Iḥyāʾ, passant en revue les différents types de jugements afin de 

vérifier pour chacun d’entre eux s’ils peuvent être utilisés en tant que prémisses dans des 

arguments démonstratifs pour mener à la certitude, il en vient aux jugements basés sur 

les conventions sociales, ou jugements communément acceptés (mašhūrāt)(81), c’est-à-dire 

ceux qui découlent du taqlīd. Cherchant à savoir comment ces derniers se rapportent à la 

fiṭra, il écrit :

Le septième [type de jugement], les jugements communément acceptés: ce sont 

des opinions louables qui doivent être approuvées, soit par le témoignage de 

tous, ou de la majorité, soit de préférence par le témoignage des multitudes ver-

tueuses. Comme tu le dis, un mensonge est laid et la douleur de l’innocent est 

laide, les bienfaits [divins] sont bons, rendre grâce pour ces bienfaits est bon et la 

(79) Marilie Coetsee, « Between Mysticism and Philosophical Rationality: Al-Ghazālī on the Reasons of the Heart ». Compara-
tive Philosophy, 12.2, 2021, 54.
(80) Sin comme nous l’avons déjà signalé, au sein de l’Iḥyā’ Ġazālī fait référence à al-Muḥāsibī concernant la définition de l’in-
tellect, c’est dans ses traités de logique et en particulier dans le Miḥakk al-naẓar fī al-manṭiq (la pierre de touche de raisonne-
ment dans la logique) que nous trouvons des précisions sur ses conceptions de la fiṭra et en particulier sur ses sources. Comme 
indiqué précédemment, les travaux de F. Griffel (auquel il convient de rajouter ceux de J. Janssens) ont montré combien Ġazālī 
était redevable à Ibn Sīnā, en particulier dans le domaine de la logique et de la noétique.
(81) Ou maqūlāt.
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négation des bienfaits est laide. 

Cela peut être véridique, cela peut-être un mensonge, il n’est pas permis de s’y fier 

en tant que prémisse d’une évaluation (qiyās), car ces questions ne sont ni des 

premiers intelligibles (awwaliyyatan) ni une estimative (wahmiyyatan)(82). Car le 

décret de la fiṭra première n’est pas concerné par lui, au contraire, son acceptation 

est instillée dans l’âme (nafs) par de nombreuses causes qui sont présentés dès le 

début de la jeunesse, par la répétition constante (takrīr) durant l’enfance, fixant et 

amplifiant sa croyance (iʿtiqād) (83).

، أوِ الأكثــرِ، أو  ــا شــهادة الــكلِّ  أوجبَــتِ التصديــق بهــا: إمَّ
ٌ
الســابع المشــهورات: وهــيَ آراءٌ محمــودة

والإنعــامُ حســنٌ،  قبيــحٌ،  البــريءِ  وايــامُ  قبيــحٌ،  الكــذبُ  الأفاضــلِ، كقوِلــكَ:  الجماهيــرِ   
ُ
شــهادة

وشــكرُ المنعــمِ حســنٌ، وكفــرانُ النعمــةِ قبيــحٌ.

مــاتِ القيــاسِ، فــإنَّ  لَ عليهــا فــي مقدِّ ، فــا يجــوزُ أن يُعــوَّ
ً
، وقــدْ تكــونُ كاذبــة

ً
وهــذهِ قــدْ تكــونُ صادقــة

هــا 
ُ
مــا ينغــرسُ قبول  الأولــىٰ لا يق�ضــي بهــا، بــلْ إنَّ

َ
؛ فــإنَّ الفطــرة

ً
ــة  ولا وهميَّ

ً
ــة ليَّ هــذهِ القضايــا ليسَــتْ أوَّ

لِ الصبــا، وذلــك بتكريــر ذلــك علــى الصبــيِّ وتكليفــه  أوَّ مِــنْ  عْــرِضْ 
َ
ت النفــسِ بأســبابٍ كثيــرة  فــي 

اعتقــادَهُ )8)) وتحســينِ ذلــك عنــدَهُ.

Les jugements communément acceptés, comme « le mensonge est laid » par exemple, 

ne font donc pas partie de la nature innée de l’homme (al-fiṭra al-ūlā) et ce n’est que leur 

évocation constante depuis notre enfance qui en font finalement des prémisses dont nous 

ne doutons plus. Cependant, dans la mesure où ceux-ci peuvent être vrais ou faux, en les 

utilisant dans nos raisonnements, nous pouvons être conduit à tirer des conclusions er-

ronées. Plus loin Ġazālī écrit :

Et quand au fait que le mensonge soit laid, cela ne l’exclu, ni de la disposition orig-

inelle de la faculté d’estimation (fiṭra al-wahm) ni de la disposition originelle de 

(82) A ce sujet voir Frank Griffel, “Al-Ghazālī’s Use of ‘Original Human Disposition’ (Fiṭra) and Its Background in the Teachings 
of al-Fārābī and Avicenna”. The Muslim World 102 1 (2011), 1-32. Griffel montre que Ġazālī suit ici les conceptions d’Ibn Sīnā. 
(83) C’est nous qui traduisons.
(84) Ġazālī, Miḥakk, 126. 
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l’intellect (fiṭra alʿaql), les coutumes (ʿādāt), la morale (ʾaẖlāq) et les conventions 

(istiṣlāḥāt) avec lesquelles une personne s’est familiarisée, constituent aussi un 

sombre piège contre lequel il faut se prémunir. (85)

 العقلِ، بل ما ألفَهُ الإنســان 
ُ
 الوهمِ ولا فطرة

ُ
 … فلا تق�ضي به لا فطرة

ً
ا كونُ الكذبِ قبيحا وأمَّ

مِنَ العاداتِ والأخلاقِ والاستصلاحاتِ، وهذهِ أيضًا مغاصّة مظلمة يجب التحرز عنها)8)).

Non seulement les jugements moraux tels que « le mensonge est mauvais » ne font pas 

partie de la fiṭra(87) mais de surcroît, il semble qu’aucune faculté ne puisse révoquer ce type 

de convention communément admise. Nous percevons ici l’effet pernicieux du taqlīd. En 

fonction des circonstances, ces conventions finissent par constituer un ensemble de croy-

ances, qui viennent corrompre le fonctionnement de l’intellect(88) lui interdisant l’accès à la 

certitude. 

Du taqlīd à l’égarement

C’est justement le point que nous retrouvons au centre de l’argumentation que va 

déployer Ġazālī dans le Tahāfut al-falāsifa (Incohérence des philosophes). Les philosophes 

dont il s’agit ici sont les héritiers de la philosophie grecque en terre d’islam(89) et en partic-

ulier, ceux qui les suivent(90). Ġazālī leur reproche leur incohérence dans la mesure où ils 

accusent les théologiens de ne pas s’appuyer sur des raisonnements apodictiques lorsqu’ils 

discutent par exemple de l’éternité du monde, alors qu’eux-mêmes posent des prémisses 

fondées sur des arguments métaphysiques énoncés par leurs maîtres qui ne sont, ni soumis 

à la vérification logique, ni confrontés aux signes de la Révélation. En d’autres termes, Ġazālī 

(85) C’est nous qui traduisons.
(86) Ġazālī, Miḥakk, 128. 
(87) Griffel, 2011, 25.
(88) Que ce soit dans la connaissance du monde sensible ou bien dans celle du monde céleste. Plus précisément, en lui fournis-
sant des prémisses non évaluables, les jugements issus du taqlīd mettent en échec le fonctionnement syllogistique de l’intellect 
et de ce fait mènent donc à l’erreur.
(89) Ġazālī vise ici tout particulièrement Ibn Sīnā ainsi qu’al-Fārābī.
(90) Surnommés ironiquement par Ġazālī mutafalāsifa, c’est à dire pseudo philosophes.
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les accusent de taqlīd, avec toutes les conséquences épistémologiques que cela comporte. 

C’est ainsi qu’il écrit à leur sujet :

Et leur impiété ne vient pas d’autre chose que de ce qu’ils ont prêté l’oreille à l’er-

reur, quand par exemple ils imitent les Chrétiens et les Juifs en laissant s’écouler 

leur adolescence et leur âge mûr hors de la religion de l’islam, en laquelle ont 

marché leurs pères et leurs ancêtres, sans se livrer à aucune réflexion qui les 

empêcherait de se heurter aux scandales des doutes qui les font dévier de la voie 

véritable, ou bien quand ils se laissent décevoir par des imaginations vaines pa-

reilles au scintillement des vapeurs de mirages, ainsi qu’il arrive à plusieurs de 

ceux qui spéculent sur les opinions et sur les croyances, s’ils sont amis des nou-

veautés et esclaves de leurs passions(91).

ولا مســتند لكفرهــم غيــر تقليــدٍ ســماعىٍّ إلفــىٍّ كتقليــد اليهــود والنصــارى، إذ جــرى علــى غيــر ديــن الإســام 

ــبه  ــر بأذيــال الشُّ
ّ
نشــوؤهم وولادهــم، وعليــه درج آباؤهــم وأجدادهــم؛ ولا غيــر بحــث نظــري صــادر عــن التعث

الصارفــة عــن صــوب الصــواب، والانخــداع بالخيــالات المزخرفــة كلا مــع الســراب، كمــا اتفــق لطوائــف مــن 

هــل البــدع والاهــواء )9)).
َ
ــار فــي البحــث عــن العقائــد والآراء مــن أ

ّ
النظ

Après avoir souligné l’orgueil des falāsifa, Ġazālī compare astucieusement leur attitude 

concernant l’acquisition de la connaissance à celle des enfants non-musulmans qui selon le 

hadith que nous avons vu précédemment ne peuvent atteindre la vérité dans la mesure où 

ils se contentent de suivre l’enseignement fautif des générations précédentes. Ce faisant, il 

leur reproche de ne pas utiliser leur raison tout en se tenant hors du champ de la Révéla-

tion(93). Or, la voie de l’audelà que promeut Ġazālī se veut une voie du juste milieu qui s’en-

racine dans la complémentarité entre la Raison et Révélation. C’est ainsi que dans le vingt et 

unième livre de l’Iḥyāʾ, le Kitāb Šarḥ ʿajāʾib alqalb (Livre des merveilles du cœur), il écrit :

(91) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, La Destruction des philosophes par al-Ġazālī [Tahāfut al-falāsifa], Traduction de B. 
Carra de Vaux, dans Le Muséon et la revue des religions III et XVIII. Louvain: J.-B. Istas, 1899, 146-147.
(92) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, The Incoherence of the Philosophers: A Parallel English-Arabic Text. Ed. and trans. by 
Michael Marmura, 2nd, (Provo (Utah): Brigham Young University Press, 2000), 2.
(93) Frank, “Al-Ghazālī on Taqlīd. Scholars, Theologians and Philosophers.”, 283-285.
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Aussi l’intellect et la transmission(94) ne peuvent-ils se passer l’un de l’autre. C’est 

pourquoi celui qui prône l’imitation (taqlīd) seule coupée de tout usage de l’intel-

lect est un ignorant, tandis que celui qui prétend se suffire de sa raison et n’avoir 

nul besoin des lumières du Coran et de la Sunna est un présomptueux(95) .

فــا غنــى بالعقــل عــن الســماع ولا غنــى بالســماع عــن العقــل فالداعــي إلــى محــض التقليــد مــع عــزل 

العقــل بالكليــة جاهــل، والمكتفــي بمجــرد العقــل عــن أنــوار القــرآن والســنة مغرور)9)). 

La raison a pour rôle d’informer l’âme sur la nature de la création divine et de méditer sur 

les textes révélés en recourant à la Juste Balance, un ensemble de règles syllogistiques(97). Elle 

permet ainsi à l’homme d’arriver « à une foi inébranlable en Dieu, à la Révélation et au Jugement 

Dernier. »(98) Al-Ġazālī affirmera donc que le message des prophètes ne peut être admis comme 

authentique qu’à l’aune du jugement de véracité émis par la raison. Il érigera ce principe en 

règle universelle dans une épitre intitulée Al-Qānūn al-kullī fī t-taʾwīl (La règle universelle de 

l’interprétation), précisant qu’une fois la révélation admise comme véridique par la raison sur la 

base de ce que celle-ci est apte à juger, cette même raison doit alors s’en remettre à la révélation 

en ce qui concerne la connaissance de la nature divine et du Jour dernier(99) .

Par ailleurs, lorsqu’il évoque, « ceux qui spéculent sur les opinions et les croyances », 

Ġazālī semble ici viser les mutakallimūn. Dans leur cas, comme pour les falāsifa, il leur est 

impossible de susciter un doute méthodologique qui leur permettrait de remettre en ques-

tion leurs fausses croyances, ceci d’autant plus lorsqu’ils suivent leurs passions, voilant ainsi 

leur fiṭra.

De fait, dans de nombreux textes Ġazālī va dénoncer l’attitude des théologiens qui re-

(94) C’est-à-dire la Révélation.
(95) Ġazālī, Les merveilles, 52-53.
(96) Ġazālī, Iḥyāʾ,1374.
(97) Selon ce qu’expose Ġazālī dans son traité intitulé al-Qisṭās al-Mustaqīm (La juste Balance), voir infra.
(98) Ġazālī, Munqiḏ, 96 ; Ġazālī, Munqiḏ, 36 pour l’édition arabe.
(99) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Les principes de l’interprétation. L’herméneutique du coran et du hadith, édition 
bilingue arabe-français, trad. et étude introductive de Tayeb Chouiref. (Wattrelos: Éditions Tasnîm, 2023), 50 ; Ibid., 51 pour 
l’édition arabe.
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jettent d’emblée tout argument qui semble contredire les enseignements de leur école ou 

de leur maitre(100). C’est ainsi que dans un chapitre de son traité Fayṣal at-tafriqa bayna 

al-Islām wazzandaqa (Le critère de distinction entre l’islam et l’incroyance) qu’il dédie 

à la notion de taqlīd, Ġazālī écrit :

Quant à toi, si tu veux apaiser cette rancœur et celle qu’éprouve celui qui n’est pas 

motivé par l’illusion (ġiwāya) des envieux et n’est pas aveuglé par l’imitation servile 

(taqlīd), mais aspire à une connaissance réelle, étant agité par ce problème qui le 

mène à cette analyse théorique, interroge-toi et questionne ton compagnon ; exi-

ge donc de lui qu’il définisse l’incroyance. S’il prétend que les différences entre les 

doctrines ašʿarite, muʿtazilite, hanbalite ou d›autres déterminent l›incroyance, sache 

qu’il est ignorant et stupide, entravé par l’imitation servile et aveugle en vérité.(101)

فأمــا أنــت إن أردت أن تنتــزع هــذه الحســكة مــن صــدرك، وصــدر مــن هــو فــي حالــك، ممــن لا 

تحركــه غوايــة الحســود ولا تقيــده عمايــة التقليــد، بــل تعطشــه إلــى الاســتبصار لحــزازة إشــكال 

أثارهــا فكــر وهيجهــا نظــر، فخاطــب نفســك وصاحبــك، وطالبــه بحــد الكفــر؛ فــإن زعــم أن حــد 

الكفــر مــا يخالــف مذهــب الأشــعري أو مذهــب المعتزلــي أو مذهــب الحنبلــي أو غيرهــم، فاعلــم أنــه 
غــر بليــد، قــد قيــده التقليــد، فهــو أعمــى مــن العميــان.)10))

En réalité, pour Ġazālī, dans de nombreux cas, même si cette catégorie de théologiens 

utilise l’argument apodictique pour démontrer le bien-fondé des principes qu’il défend, 

comme le fait remarquer R.M. Frank, les fondements ultimes de sa propre certitude en mat-

ière de croyance sont basés, non sur un raisonnement discursif, mais « à un degré plus ou 

moins grand sur des facteurs sociaux et psychologiques qui peuvent agir aussi efficacement 

pour favoriser et renforcer aussi bien la fausse croyance que la vraie. C’est pourquoi on ne 

(100) Voir par exemple infra l’extrait du Mīzān al ʿamal (Critère de l’action) de Ġazālī.
(101) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Fayṣal at-tafriqa bayna al-Islām wa z zandaqa, Le critère de distinction entre 
l’islam et l’incroyance, interprétation et divergence en islam, édition bilingue, texte édité, traduit, présenté et annoté par 
Mustapha Hogga (Paris: Librairie philosophique J. Vrin, 2010), 32.
(102) Ibid., 33 pour l’édition arabe.
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peut pas dire qu’il sache vraiment ce qu’il croit savoir. »(103) 

De fait, dans le Fayṣal, poursuivant son argumentation, Ġazālī n’hésite pas à accuser d’inc-

royance un tel théologien, dans la mesure où celui-ci fait « [...] dépendre la vérité d’un pratiquant 

particulier des sciences spéculatives […] puisqu’il lui assigne la position du Prophète infaillible. »(104)

C’est l’un des arguments que Ġazālī avait opposé aux batinites dans son Faḍāʾiḥ alBāṭini-

yya wa-faḍāʾil al-Mustaẓhiriyya(105) (Ignominies des Batinites et vertus des Mustaẓhir-

ites(106)). Dans cet ouvrage, après avoir rappelé le rôle fondamental de la Loi (šarīʿa) dans le 

maintien de la cohésion de la communauté musulmane et la place centrale du Prophète en 

tant que transmetteur de cette même Loi, il va démontrer la nécessité du recours à la raison 

(iǧtihād) en matière juridique notamment lorsqu’au fil du temps surviennent de nouvelles 

questions juridiques(107). Plus tard, dans son ouvrage al-Qisṭās alMustaqīm, sous la forme 

d’un dialogue avec un batinite, Ġazālī va démontrer que le raisonnement syllogistique peut 

être appliqué au texte Coranique afin d’en tirer des prémisses vraies et ainsi permettre à 

la raison d’atteindre des connaissances fiables. Finalement, dans ces conditions, le recours 

au taqlīd de l’Imam infaillible est rendue totalement inutile. Plutôt que de s’en remettre 

à cet Imam infaillible, quand cela est nécessaire et possible, le croyant doit utiliser sa rai-

son qui, éclairée par la lumière coranique et la guidance du Prophète de l’islam, lui permet 

d’accéder à des connaissances véridiques. Si le croyant n’a pas les capacités nécessaires, il 

doit s’en remettre à l’avis d’autorités compétentes en matière de fiqh, c’estàdire les fuqahāʾ. 

Ces derniers en appliquant la méthodologie préconisée par Ġazālī relient l’enseignement du 

Prophète de l’islam à la communauté musulmane vivante. Ainsi, si taqlīd il doit y avoir, ce 

doit être celui du Prophète de l’islam. 

(103) Richard M. Frank, “Al-Ghazālī on Taqlīd. Scholars, Theologians and Philosophers.”, 234. C’est nous qui traduisons.

.Ġazālī, Fayṣal, 37 ,»جعل الحق 
ً
)104( » ]…[ النبي منزلة نزله فلأنه ]…[بعينه النظار من واحد على وقفا

(105) Ou Kitāb al-Mustaẓhirī.
(106) Du nom du calife Al-Mustaẓhir (m. 1118) a qui l’ouvrage est adressé. Le calife alMustaẓhir représente symboliquement 
le parti sunnite. 
(107) Farouk Mitha, Al-Ghazali and the Ismailis: A Debate on Reason and Authority in Medieval Islam (Londres  New York: 
I.B.Tauris Publishers en association avec l’Institute of Ismaili Studies de Londres, 2001), 99.
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En effet, s’en remettre à une doctrine dans un mouvement d’imitation servile comporte 

des dangers. Déjà dans le Mīzān al ʿamal (Critère de l’action), ouvrage programmatique 

écrit avant l’Iḥyāʾ, il propose une analyse psychologique tout en finesse de la notion de doc-

trine. Rappelant que pour certains, la doctrine se résume à un simple assentiment dénué 

de toute compréhension, il montre que le taqlīd peut parfois constituer un outil de ma-

nipulation des masses au service du pouvoir de certains. Parlant de celui qui fait preuve de 

conformisme, il écrit :

Dans la première acception, la doctrine se trouve être la tradition des parents et 

des aïeux, la doctrine du maître, la doctrine des habitants de la région dont on 

est originaire. Or, ceci varie en fonction des pays, des régions et des maîtres. En 

effet, celui qui naît au pays des Mouʿtazilites, des Achʿarites, des Chāfiʿites ou des 

Ḥanafites, s’implantent en lui dès son jeune âge l’amour fanatique de cette doc-

trine, sa défense et le mépris de toute autre. [...] 

Or, les profanes ne sont jamais enflammés d’enthousiasme sans un lien qui les 

tient solidaires. Et les doctrines relatives aux points de détail des religions constit-

uant ce lien, les gens se trouvent divisés en sectes ; les passions de la jalousie et 

leur mutualité en sont accrues. Dans certains pays lorsque la doctrine est une et 

que les gens qui recherchent la prééminence s’avèrent incapables de se faire suiv-

re d’adeptes, ils ont soulevé des problèmes et laissé entendre qu’il était nécessaire 

de faire opposition à leur sujet avec intransigeance(108).

فأمــا المذهــب بالاعتبــار الأول، فهــو نمــط الآبــاء والأجــداد، ومذهــب المعلــم ومذهــب أهــل البلــد، 

بلــد  فــي  ولــد  فمــن  بالعلميــن.  ويختلــف  والأقطــار،  بالبــاد  يختلــف  وذلــك  النشــوء.  فيــه  الــذي 

لــه  التعصــب  منــذ صبــاه  نفســه  فــي  انغــرس  الحنفيــة،  أو  الشــفعوية  أو  الأشــعرية  أو  المعتزلــة 

والــذبّ دونــه والــذم لمــا ســواه. ]...[

(108) Muḥammad ibn Muḥammad Ġazālī, Mīzān al ʿamal, Critère de l’action. Éd. Bilingue et Trad. par Hikmat Hachem. 
(Paris: Alqalam, 2016), 251-252.
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ومبــدأ هــذا التعصــب حــرص جماعــة علــى طلــب الرياســة باســتتباع العــوام، ولا تنبعــث دواعــي 

، فانقسمت 
ً
العوام إلا بجامع يحمل على التظاهر. فجعلت المذاهب في تفصيل الأديان جامعا

 وتحركــت غوائــل الحســد والمنافســة، فاشــتد تعصّبهــم واســتحكم بــه تناصرهــم، 
ً
النــاس فرقــا

 وخيّلــوا 
ً
وفــي بعــض البــاد لمــا اتحــد المذهــب وعجــز طــاب الرئاســة عــن الاســتتباع، وضعــوا أمــورا

وجــوب المخالفــة فيهــا والتعصــب لهــا)10)).

Certes, comme nous l’avons déjà vu, une connaissance réelle peut parfois être acquise 

à partir du taqlīd. Cependant en l’absence de tout questionnement, la finalité première des 

croyances héritées finit par s’effacer, ne servant plus que de ciment au groupe en favorisant 

l’adhésion aveugle du croyant aux prises de position et aux normes du groupe, exposant de 

surcroit l’individu à toutes sortes de manipulations intellectuelles. 

En conformité avec sa théorie de la connaissance, que ce soit pour les falāsifa, les bati-

nites, les savants en sciences religieuses ou bien les gens ordinaires, en jetant un voile sur la 

fiṭra, le taqlīd peut détourner de la vérité, tout en conduisant à la discorde et à l’incroyance. 

C’est ce voile formé par l’objet taqlīd, parfois associé aux passions telles que l’orgueil ou 

la vanité, comme dans le cas des mutakallimūn ou des falāsifa, qui entrave l’orientation 

du cœur, renforçant ainsi la croyance erronée et empêchant alors la fiṭra de fournir des 

prémisses véridiques à l’intellect. C’est pourquoi dans un passage du Kitāb Šarḥ ʿaǧāʾib 

al-qalb où il énumère les causes de l’égarement, il écrit :

La quatrième raison pouvant causer la privation de la connaissance est le voile 

qui recouvre le cœur. […]. Cette possibilité s’explique par le fait qu’elle [la con-

naissance] est voilée à cette vérité par une idée reçue (taqlīd) qui lui vient de l’en-

fance, et qu’il entretient par mimétisme en raison de la bienveillante candeur avec 

laquelle elle préjuge de son bienfondé. Cette idée reçue fait obstacle à la vérité, 

et empêche que se révèle en son cœur le contraire de la conviction dont elle avait 

hérité (taqlīd) sur le sujet. Il s’agit là aussi d’un voile terrible qui affecte la plupart 

(109) Ibid., 288 de l’édition arabe.



Volume 8- Issue 3 / 3 المجلد 8 - العدد

  Septemper 2024 سبتمبر
33

des théologiens et des partisans zélés des écoles juridiques, voire la plupart des 

hommes vertueux méditant sur le royaume des cieux et de la terre. Ceux-là sont 

voilés par les convictions conventionnelles (taqlidyat) qui sont cristallisées en 

leurs âmes et enracinées dans leur cœur, s’interposant ainsi pour empêcher la 

compréhension des vérités(110).

الرابــع الحجــاب فــإن المطيــع القاهــر ]...[، لكونــه محجوبــا عنــه باعتقــاد ســبق إليــه منــذ الصبــا، 

علــى ســبيل التقليــد والقبــول بحســن الظــن، فــإن ذلــك يحــول بينــه وبيــن حقيقــة الحــق، ويمنــع 

أيضــا حجــاب عظيــم،  التقليــد. وهــذا  مــن ظاهــر  تلقفــه  مــا  قلبــه خــاف  فــي  ينكشــف  أن  مــن 

فــي ملكــوت  بــل أكثــر الصالحيــن المتفكريــن  بــه حجــب أكثــر المتكلميــن والمتعصبيــن للمذاهــب، 

الســموات والأرض، لأنهــم محجوبــون باعتقــادات تقليديــة، جمــدت فــي نفوســهم، ورســخت فــي 

قلوبهــم وصــارت حجابــا بينهــم وبيــن درك الحقائــق )11)).

La voie du taqlīd

Cependant, si comme nous l’avons vu, le muqallid est intimement convaincu d’être dans 

le vrai, il n’en reste pas moins que sa croyance étant fondée sur des prémisses inexactes, 

non issues de la fiṭra, celle-ci reste faible. Cela est particulièrement vrai dans le cas du jeune 

croyant lorsqu’il se trouve face à un contradicteur, même si l’enseignement qu’il a reçu était 

véridique. C’est ainsi que dans Qawāʾid al-ʿaqāʾid Ġazālī écrit au sujet de l’éducation pro-

gressive du jeune croyant :

En effet, c’est un fait que la croyance des gens ordinaires se fonde entièrement 

sur l’instruction religieuse traditionnelle et l’imitation pure et simple. La croyance 

résultant du simple conformisme héréditaire ne manque pas, au début, d’une 

certaine faiblesse, dans le sens où elle est susceptible de disparaître si jamais on 

enseigne à l’individu ce qui est contraire à sa croyance. Il faut donc renforcer et 

raffermir cette croyance dans l’âme de l’enfant et du croyant ordinaire jusqu’à ce 

(110) Ġazālī, Les merveilles, 42-43.
(111) Ġazālī, Iḥyāʾ, 1368.
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qu’elle y prenne racine, ne risquant plus d’être ébranlée(112).

وكيــف ينكــر ذلــك وجميــع عقائــد العــوام مباديهــا التلقيــن المجــرد والتقليــد المحــض، نعــم يكــون 

الاعتقــاد الحاصــل بمجــرد التقليــد غيــر خــال عــن نــوع مــن الضعــف فــي الابتــداء، علــى معنــى أنــه 

يقبــل الإزالــة بنقيضــه لــو ألقــى إليــه، فــا بــد مــن تقويتــه وإثباتــه فــي نفــس الصبــي والعامــي حتــى 

يترســخ ولا يتزلــزل )11)).

Mais c’est aussi le cas, lorsque la croyance est erronée. Dans ce dernier cas, la lumière 

de la fiṭra, bien que faible, peut instiller le doute concernant les enseignements reçus. Cela 

dépend des individus. Dans al-Iqtiṣād fī al-Iʿtiqād, Ġazālī évoque la conduite à tenir en 

matière d’enseignement du kalām visàvis de quatre groupes de croyants qu’il distingue en 

fonction des capacités psychologiques des individus à adhérer à une croyance. Alors que 

ceux du premier groupe adhèrent instinctivement, à l’opposé, ceux du second groupe sont 

instinctivement incroyants et négateurs tandis que les membres du troisième groupe, bien 

que dans l’erreur, peuvent finalement s’en libérer. Décrivant ce groupe, Ġazālī écrit: 

Il s’agit de ceux qui croient à la vérité sur la base de l’autorité (taqlīdāan) et de ce 

qu’ils entendent ; mais, dotés d’une intelligence originelle (fiṭra) et de la perspi-

cacité (fiṭna), ils prennent conscience par eux-mêmes de problèmes qui troublent 

leur foi et ébranlent leur confiance. Ou bien un sophisme spécieux a assailli leurs 

oreilles et s’est logé dans leur poitrine.(114) 

الفرقــة الثالثــة: طائفــة اعتقــدوا الحــق تقليــدًا وســماعًا، ولكــن خصــوا فــي الفطــرة بــذكاء وفطنــة 

قــرع  أو  طمأنينتهــم،  عليهــم  وزلزلــت  عقائدهــم،  فــي  تشــككهم  لإشــكالات  أنفســهم  مــن  فتنبهــوا 

ســمعهم شــبهة مــن الشــبه، وجالــت فــي صدورهــم)11)). 

Quelle est donc la conduite à tenir dans ces cas ? La réponse de Ġazālī est d’ordre psy-

chologique. Cela dépendra des capacités de chacun(116). En premier lieu, sauf si l’on juge la 

(112) Ġazālī, Qawāʾid, 27.
(113) Ġazālī, Iḥyā’, 162.
(114) C’est nous qui traduisons.
(115) Ġazālī, Iqtiṣād, 4. 
(116) C’est ainsi que Frank Griffel note que pour Ġazālī qui se rattache ainsi encore en partie à l’école ašʿarite antérieure “There 
should be no doubt that, in the case of the ʿawāmm, i.e the ordinary people, taqlīd is not only tolerated but welcomed... ” in 
Griffel, 2005, 281.
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personne apte, il conviendra de s’abstenir d’utiliser l’art du kalām pour essayer de renforcer 

sa foi, car cette science pourrait le conduire à l’égarement. C’est ainsi que dans sa profession 

de foi, à la suite du passage vu précédemment, il nous dit que 

le meilleur moyen n’est certainement pas d’enseigner à l’enfant ou au croyant 

commun l’art de la dialectique et de la théologie. […] La foi s’enracinera plus 

profondément en lui, en entendant les preuves décisives du Coran, en lisant les 

traditions prophétiques et leurs bénéfices, et grâce aux lumières des rites et des 

devoirs religieux. Il trouvera également, pour renforcer sa foi, une aide précieuse 

dans la fréquentation et le témoignage des hommes vertueux, empreints de re-

cueillement, de soumission, de piété et de crainte révérencielle du Seigneur (117).

وليــس الطريــق فــي تقويتــه وإثباتــه أن يعلــم صنعــة الجــدل والــكلام، ]...[ فــا يــزال اعتقــاده يــزداد 

الأحاديــث  مــن شــواهد  عليــه  يــرد  وبمــا  القــرآن وحججــه،  أدلــة  مــن  يقــرع ســمعه  بمــا  رســوخا 

وفوائدهــا، وبمــا يســطع عليــه مــن أنــوار العبــادات ووظائفهــا، وبمــا يســرى إليــه مــن مشــاهدة 

الصالحيــن ومجالســتهم، وســماهم وســماعهم وهيآتهــم فــي الخضــوع لله عــز وجــل والخــوف منــه 

والاســتكانة لــه)11)).

Ce que préconise Ġazālī, en conformité avec sa triple approche épistémologique, c’est 

donc une propédeutique qui permettra au croyant d’orienter son cœur. Puisque ce type de 

croyant est enclin à s’en remettre à l’autorité de façon naturelle et qu’il possède une intel-

ligence instinctive et du discernement, il n’a nul besoin d’entendre les arguties des théol-

ogiens, qui au lieu de raffermir sa croyance risque plutôt de l’égarer. Au taqlīd fondé sur 

les enseignements grossiers des aïeux ou malsain de certains théologiens, il convient de 

substituer le taqlīd de la pratique des gens pieux éclairés par la lumière des textes scrip-

turaires. Déjà dans al-Iqtiṣād fī al-Iʿtiqād, se référant à l’époque du Prophète et des pieux 

prédécesseurs – procédé pédagogique au fondement de la science de la voie de l’au-delà 

(117) Ġazālī, Qawāʾid, 27-28.
(118) Ġazālī, Iḥyā’, 162.
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–, il faisait remarquer

Voilà pourquoi il y a aucune preuve que les compagnons du Prophète ne se sont 

jamais occupés du l’étude de cette art(119) - ni par l’étude personnelle, ni par l’ensei-

gnement oral, ni par l’édition d’œuvres. Au lieu de cela, leur seule occupation était la 

vie dévote, invitant simplement les autres à la pratiquer, les exhortant à suivre leurs 

conseils, les bénéfices de leur situation, leurs actions et leur [manière] de vivre(120).

وعــن هــذا لــم ينقــل عــن الصحابــة الخــوض فــي هــذا الفــن لا بمباحثــة ولا بتدريــس ولا تصنيــف، 

بــل كان شــغلهم بالعبــادة والدعــوة إليهــا وحمــل الخلــق علــى مراشــدهم ومصالحهــم فــي أحوالهــم 

وأعمالهــم ومعاشــهم فقــط)12)). 

Ġazālī note qu’au temps de la révélation, la foi suscitée chez les bédouins ne l’a certaine-

ment pas été à partir d’argumentations exposées par les compagnons du Prophète de l’islam 

et relevant de la science du kalām. C’est plus certainement sur la base d’un taqlīd ayant pour 

objet les enseignements et la pratique des pieux prédécesseurs que leurs contemporains 

ont fini par acquérir une foi inébranlable, ancrée dans le cœur. 

Au passage, notons qu’en matière herméneutique, Ġazālī propose une approche tout 

aussi pragmatique. Toujours dans sa profession de foi, au terme d’un passage où il dresse 

un panorama des différentes positions des écoles face à l’interprétation des textes scrip-

turaires, il conclut

Le juste milieu entre ce manque total de réserve(122) et la fermeté des hanbalites 

est un point subtil et obscur, qui ne peut être découvert que par ceux qui, guidés 

par Dieu, perçoivent les choses au moyen d’une lumière divine, sans suivre aveu-

glément ce qu’ils entendent ou apprennent traditionnellement. [...] Quant à ceux 

qui ont connaissance de ces choses en s’appuyant simplement sur ce qu’ils enten-

dent, ils ne seront jamais à l’aise en la matière, et ne peuvent avoir un avis sur ces 

(119) La science du kalām.
(120) C’est nous qui traduisons.
(121) Ġazālī, Iqtiṣād, 10. 
(122) Ġazālī fait ici référence aux falāsifa et aux mutazilites.
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choses. Pour ceux-là, il est préférable d’adopter la position de l’imam Aḥmad ibn 

Ḥanbal, en s’abstenant de toute interprétation(123).

وحــد الاقتصــاد بيــن هــذا الانحــال كلــه وبيــن جمــود الحنابلــة دقيــق غامــض لا يطلــع عليــه إلا 

الموفقــون الذيــن يدركــون الأمــور بنــور إلهــي لا بالســماع. ]...[ فأمــا مــن يأخــذ معرفــة هــذه الأمــور 

مــن الســمع المجــرد، فــا يســتقر لــه فيهــا قــدم، ولا يتعيــن لــه موقــف، والألبــق بالمقتصــر علــى 

الســمع المجــرد مقــام أحمــد بــن حنبــل رحمــه الله )12)).

Toujours conformément à sa théorie de la connaissance, Ġazālī en vient donc à affirmer 

qu’en matière d’interprétation des textes, pour les masses, mieux vaut s’en tenir au taqlīd(125). 

En effet, pour le théologien, le taqlīd, lorsqu’il permet d’ancrer une croyance véridique 

rendant possible l’orientation du cœur de façon à faire parvenir la lumière de la fiṭra à l’in-

tellect, constitue une source de connaissance permettant d’approcher la certitude. Simple-

ment, la puissance de la lumière de la fiṭra restant limitée, l’accès au monde Céleste et aux 

réalités profondes reste lui aussi limité. Dans le Kitāb Šarḥ ʿaǧāʾib al-qalb, rappelant que 

la foi reposant sur le taqlīd est proche de la foi des théologiens, il affirme la voie du taqlīd 

en tant que voie donnant accès aux réalités profondes. Il écrit :

Cette forme de foi garantit le salut dans l’au-delà. Ceux qui portent cette foi corre-

spondent au premier niveau des « gens de la droite », les bienheureux, mais ils ne 

font pas partie des « rapprochés » de Dieu, car leur foi ne comporte (pas) ni dévoile-

ment intuitif, ni perception intérieure, ni ouverture de la poitrine par la lumière de 

la certitude. Ce genre de foi n’est pas à l’abri d’erreurs doctrinales qui peuvent être 

transmises par les individus, et même les groupes d’individus, en amont(126).

مــن  وليســوا  اليميــن  أصحــاب  رتــب  أوائــل  مــن  وأهلــه  الآخــرة  فــي  النجــاة  ســبب  الإيمــان  وهــذا 

المقربيــن؛ لأنــه ليــس فيــه كشــف وبصيــرة وانشــراح صــدر بنــور اليقيــن إذ الخطــأ ممكــن فيمــا 

(123) Ġazālī, Qawāʾid, 55.
(124) Ġazālī, Iḥyāʾ, 180.
(125) On retrouve cette position tout au long de son œuvre, jusque dans l’un de ses derniers ouvrages, Iljām alʿawāmm ʿan 

(126) Ġazālī, Les merveilles, 47.
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.((12( بــل مــن الأعــداد  ســمع مــن الآحــاد 

Une fois encore, conformément à son épistémologie, pour Ġazālī, même si une croyance 

fondée sur le taqlīd ne permet pas une connaissance approfondie du Divin, elle permet 

tout de même de cheminer vers Dieu dès ici-bas, garantissant ainsi l’atteinte du bonheur 

dans l’au-delà. Simplement, ce bonheur étant proportionnel à la connaissance acquise lors 

du passage dans le monde sensible, il restera limité dans l’au-delà. C’est pourquoi dès le 

Mīzān, Ġazālī encourage le croyant à suivre la voie de l’au-delà qu’il proposera plus tard 

dans l’Iḥyāʾ. Une voie qui commence par une orientation du cœur s’enracinant dans une 

croyance d’autant plus ferme qu’elle a été acquise par la réflexion personnelle. Il écrit :

Abstiens-toi donc d’attacher de l’importance aux doctrines et cherche la vérité 

par la voie de la spéculation théorique afin d’avoir une doctrine personnelle. Ne 

sois pas comme l’aveugle ; ne cherche pas un guide qui t’indique le chemin alors 

qu’autour de toi mille de ses semblables te crient qu’il t’a perdu et t’a égaré du droit 

chemin. Car, il n’y a point de salut en dehors de l’indépendance [dans la pensée]. 

« Admets ce que tu vois et rejette ce que tu n ‘as fait qu’entendre ; à l’ascendant du 

soleil que t’importe l’influence de Saturne ! » Ces paroles n’eussent-elles d’autre ef-

fet que de te faire douter de tes convictions héréditaires en sorte que tu t’adonnes 

à la recherche, cela suffirait déjà pour que tu en tires profit. Car le doute mène à la 

vérité. Celui qui ne doute pas, ne spécule pas, celui qui ne spécule pas ne voit pas 

; et celui qui ne voit pas persiste dans l’aveuglement et dans l›erreur(128).

فجانــب الالتفــات إلــى المذاهــب، وأطلــب الحــق بطريــق النظــر، لتكــون صاحــب مذهــب، ولا تكــن 

 يرشــدك إلــى طريــق وحواليــك ألــف مثــل قائــدك ينــادون عليــك، بأنــه 
ً
 قائــدا

ً
ــدا

ّ
فــي صــورة أعمــى تقل

أهلــكك وأظلــك عــن ســواء الســبيل. وســتعلم فــي عاقبــة أمــرك ظلــم قائــدك، فــا خــاص إلا فــي 

 ســمعتَ بــه. ولــو لــم 
ً
ــيْئا

َ
ــراهُ وَدَعْ ش

َ
 مَــا ت

ْ
ــذ

ُ
ــمسِ مَــا يُغنيــكَ عَــنْ زُحَــل خ

َ
الاســتقلال. فــي طالــعِ الش

(127) Ġazālī, Iḥyāʾ, 1371.
(128) Ġazālī, Mīzān, 254.
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يكــن فــي مجــاري هــذه الكلمــات إلا مــا يشــكك فــي اعتقــادك المــوروث، لتنتــدب للطلــب، فناهيــك 

، إذ الشــكوك هــي الموصلــة إلــى الحــق. فمــن لــم يشــك لــم ينظــر، ومــن لــم ينظــر لــم يبصــر، 
ً
بــه نفعــا

ومــن لــم يبصــر، بقــي فــي العمــى والضــال)12)).

De la même manière que la rouille déposée par les passions obscurcit le miroir du cœur 

jusqu’à l’égarement du croyant et doit donc être éliminée afin de permettre le reflet des 

objets intelligibles du monde Céleste, le voile jeté par le taqlīd sur le cœur doit être retiré. 

Il revient au doute de lever ce voile. Le doute va ainsi permettre de s’affranchir du taqlīd 

des doctrines. Ce faisant la lumière de la fiṭra, alimentée par les lumières prophétique et 

coranique, fournira des prémisses véridiques à l’intellect(130) qui finira par atteindre un stade 

ultime(131) réservé à une élite et permettant une connaissance expérimentale des réalités 

profondes grâce à une orientation adéquate du cœur. 

Conclusion

Dans son Traité décisif sur l’accord de la philosophie et de la religion(132), Ibn Rušd(133) 

(m. 595/1198) écrit sur Ġazālī: « […] avec les achʿarites il est achʿarite, avec les soufis, soufi, 

et avec les philosophes (falâsifa), philosophe (falasûf) […]. »(134) Le juriste et falasūf andal-

ou reproche à son ainé d’avoir trop vulgarisé son propos afin d’arriver à ses fins. En donnant 

ainsi accès à des connaissances que ses lecteurs, parfois non spécialistes, ne pouvaient cor-

rectement assimiler, Ġazālī aurait augmenté la « corruption ». S’il est vrai que le théologien 

(129) Ibid., 291-292 de l’édition arabe. 
(130) Binyamin Abrahamov, “Al-Ghazālī’s Supreme Way to Know God”, Studia Islamica 77 (1993), 147. Abrahamov ajoute la 
capacité de former des syllogismes que Ġazālī mentionne dans le Qisṭās à la fiṭra et à l’absence de taqlīd mentionnées dans le 
Mīzān comme troisième signe distinctif caractérisant l’élite en capacité d’atteindre les réalités profondes. A noter qu’il considère 
l’esprit prophétique sacré mentionnée par Ġazālī dans le Miškāt comme une forme particulière du raisonnement discursif 
(bien que Ġazālī indique que ce dernier est au-delà du ʿaql). 
(131) Ġazālī, Kitāb al-ʿilm, 236. 
(132) Faṣl al-maqāl wa taqrīr mā bayna al-šarīʿa wa al-ḥikma min al-ittiṣāl.
(133) L’Averroès des latins.
(134) Ibn Rouchd (Averroès). L’accord de la Religion et de la Philosophie. Traduit de l’arabe et annoté par Léon Gauthier. 
([n/a]: Editions Le savoir, 2006), 56 ou encore Averroès. Discours décisif. Traduction inédite de Marc Geoffroy et introduction 
d’Alain de Libera. (Paris: GF-Flammarion, 1996), 207.
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n’hésite pas à questionner le rapport à l’autorité en ce qui concerne la détention et la trans-

mission des connaissances, de surcroit, la tension entre raison, taqlīd et expérience que l’on 

trouve au sein de la théorie de la connaissance du théologien s’accompagne d’une tension 

entre approche individuelle et approche collective dans l’acquisition de la connaissance(135).

De fait, en proposant la science de la voie de l’au-delà, une voie hautement inclu-

sive dont les fondements théoriques puisent dans l’ensemble des savoirs de son époque, 

Ġazālī semble bien avoir eu pour objectif de dépasser les clivages doctrinaux. Pour ce faire, 

il commença par lutter contre l’attitude conformiste qui régnait au sein des écoles, qu’elles 

soient juridiques, théologiques ou philosophiques. Cela transparait en particulier dans ses 

traités rédigés avant l’Iḥyāʾʿulūm al dīn. La voie soufie de la science de la voie de l’au-

delà (ʿilm ṭarīq al-āẖira) que le théologien va ensuite promouvoir jusqu’à la fin de sa vie 

et qui repose à la fois sur une science de l’action (ʿilm al-muʿāmala) et sur une science du 

dévoilement (ʿilm al mukāšafa) s’enracine en premier lieu dans une théorie de la connais-

sance qui doit nécessairement transcendent les disciplines existantes. Ceci explique - en 

partie - la remarque d’Averroès ainsi que la place du taqlīd chez le théologien. Chez Ġazālī, 

le discours autour de l’emploi du taqlīd ne se limite pas aux domaines du fiqh et du kalām 

mais se rattache aux fondements de sa théorie de la connaissance. Il nous propose une ap-

proche différenciée du taqlīd en fonction de la nature des connaissances considérées et de 

la psychologie du croyant. 

Dans le cadre de la science de la voie de l’au-delà, lorsqu’il en est capable, afin de 

permettre à ce dernier d’accéder aux réalités profondes, Ġazālī exhorte le croyant, et plus 

encore celui qui prétend vouloir cheminer vers dieu, à un retour au moment fondateur de 

l’Islam de façon à s’affranchir des scories des discours des oulémas de tous bords. En pra-

tique, il s’agit de tendre vers le comportement des pieux prédécesseurs qui accédèrent aux 

réalités profondes simplement en suivant le comportement du Prophète, sans l’aide des 

(135) A ce sujet, voir Mitha, Al-Ghazali and the Ismailis, 93-102.
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discours théologiques ou philosophiques. Une attitude relevant du taqlīd en quelque sorte. 

Malgré la distance temporelle, l’exemple des compagnons justifie le recours au taqlīd, le 

Prophète étant in fine érigé en modèle d’autorité. Guidé par des gens pieux qui ont eu 

accès à la Vérité, en fonction de ses facultés et de sa pratique, l’individu atteindra alors une 

croyance assez ferme pour permettre l’orientation de son cœur et son ouverture par le biais 

de la fiṭra de façon à ce que la lumière du monde céleste y pénètre. C’est la répétition et 

l’habitude qui permettra d’ancrer la connaissance dans le cœur. C’est pourquoi, contraire-

ment à nombre de ses prédécesseurs ašʿarites, Ġazālī n’exige pas du croyant de fonder sa 

conviction sur un raisonnement(136). Le taqlīd peut suffire.

A la suite de subtiles analyses psychologiques, le théologien en viendra à proposer trois 

chemins de la connaissance qui se différencient tout d’abord par le mode d’appréhension 

de leur objet: conformisme (taqlīd) ; discursif (qiyās) ; fruitif (ḏawq). Plus grande sera la 

participation du croyant dans l’acquisition de la connaissance, plus les réalités atteintes se-

ront profondes et plus la certitude concernant ces connaissances sera grande. La nature 

indirecte de la connaissance acquise par la voie du taqlīd en fait une connaissance peu 

fiable. Elle s’apparente à une croyance (īmān) et en fonction de la source des informations 

qui fondent cette connaissance et des caractéristiques psychologiques de l’individu, son 

niveau de certitude est plus ou moins faible. Pour autant, dans certains domaines, comme le 

fiqh, la théologie ou encore la philosophie, même s’il dénonce l’utilisation du taqlīd, tenant 

compte des capacités de chacun, Ġazālī considère qu’il est possible, voire parfois souhaita-

ble de s’en contenter. Dans le cas contraire, le risque d’égarement est grand. Du reste dans 

ces disciplines, la nature même des connaissances manipulées ne nécessitent pas le recours 

à l’intuition. Pour ceux qui en ont la capacité, faire appel à la raison est une nécessité s’ils 

souhaitent acquérir des connaissances vraies. Que ce soit face aux falāsifa, aux batinites, 

aux mutakallimūn ou encore dans ses traités de fiqh, Ġazālī va placer la nécessité du recours 

(136) Richard M. Frank avait déjà mis en évidence ce point. Frank, “Al-Ghazālī on Taqlīd. Scholars, Theologians and Philoso-
phers.”, 219.
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à la conjecture, au doute méthodologique, c’est-à-dire à la raison au centre de son argu-

mentation, affirmant ainsi que le taqlīd s’apparentant à l’imitation servile ne permet pas 

d’atteindre les connaissances vraies. De facto, les batinites, pour lesquels la connaissance 

ne peut être atteinte que par le biais du taqlīd de l’imām infaillible, se trouvent dans l’erreur. 

Seul un taqlīd méthodologique est concevable dans ces disciplines. 

Quant aux réalités du monde céleste, seule l’expérience immédiate permet d’en acquérir 

une connaissance véritable (maʿrifa). Ceux qui prétendent atteindre les réalités profondes 

uniquement à l’aide du discours rationnel et par inférence, sont dans l’erreur. D’une part, la 

plupart d’entre eux fondent leur raisonnement sur des prémisses forgés à partir de taqlīd, 

ce qui discrédite leur méthode visant à accéder à la vérité. D’autre part, l’atteinte de la vraie 

connaissance est rendue impossible par le voile jeté sur le cœur par le mécanisme même du 

raisonnement ou du taqlīd. Cependant, s’inscrivant dans un mouvement d’ensemble sem-

blant transcender la dichotomie utilisée couramment entre les catégories du mysticisme et 

de la rationalité(137), le discernement délivré par l’intellect sur la base des jugements vérid-

iques de la fiṭra reste nécessaire pour orienter le cœur dans l’optique d’activer la faculté 

suprarationnelle permettant une saisie intuitive, expérientielle et ineffable de la réalité. 
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