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Résumé 

 Le présent article analyse la question de la féminité en interrogeant les modalités à partir 
desquelles les sociétés construisent l’identité des femmes et organisent les rapports entre 
les sexes. Durant une longue période de l’histoire de la pensée, la femme a été définie à 
partir d’un regard extérieur qui l’a constituée comme une altérité par rapport à l’homme. 
Cette construction a souvent conduit à une hiérarchisation des différences sexuelles, où le 
masculin s’est imposé comme la norme de l’universel, de la rationalité et du pouvoir, tandis 
que le féminin a été associé à la nature, au corps, à l’émotion et à l’espace domestique. En 
Occident, cette représentation trouve ses fondements dans certaines traditions 
philosophiques anciennes, notamment chez Aristote, pour qui la différence entre l’homme 
et la femme obéit à un ordre naturel hiérarchisé.  
Cependant, la philosophie moderne et contemporaine a progressivement remis en cause 
cette vision. Les travaux de Simone de Beauvoir, en particulier reposent sur l’idée selon 
laquelle la féminité ne saurait être réduite à une essence naturelle, mais qu’elle doit être 
comprise comme une expérience historique, culturelle et symbolique dans laquelle la 
femme se constitue comme sujet. Dans les sociétés africaines, elle se présente sous des 
formes complexes : source de vie, gardienne de la mémoire collective et actrice 
fondamentale de la cohésion communautaire ; sans toutefois omettre que cette 
valorisation symbolique coexiste avec des systèmes sociaux qui peuvent restreindre son 
autonomie à travers des rôles traditionnellement assignés. Les analyses des féministes 
africaines contemporaines permettent de souligner que la condition féminine africaine ne 
peut être appréhendée à partir d’un modèle unique, mais doit être étudiée à la lumière des 
réalités historiques, culturelles et sociales propres au continent. 
 Mots-clés : Féminité, Altérité, Reconnaissance, Sujet, Afrique, Occident. 
 

Abstract 

This article explores the question of feminity by examining the processes through witch 
societies construct women’s identities and organize gender relations. For a long time in the 
history of thought, women were defined through an external perspective that established 
them as an “Other” in relation to men. This construction of feminine otherness often led 
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to a hierarchy of sexual differences in which masculinity was considered the norm of 
universality, rationality and power, whereas femininity was associated with nature, the 
body, emotions and domestic space. In Western thought, such representations can be 
traced back to ancient philosophical traditions, especially to Aristotle’s hierarchical 
conception of sexual difference. Modern and contemporary philosophies have 
nevertheless challenged this perspective. The works of Simone de Beauvoir,  in particular, 
support the wiew that feminity cannot be reduced to a natural essence but must rather be 
understood as a historical, cutural and symbolical experience through which women 
constitute themselves as subjects cannot be reduced to a natural essence or a subordinate 
position but should rather be understood as a historical, cultural and symbolic experience 
through which women become subjects. In African societies, femininity appears as a 
complex reality. Women are often regarded as sources of life, guardians of collective 
memory and essential actors in the preservation of community values. However, this 
symbolic recognition may coexist with social structures that limit women’s autonomy 
through traditionally assigned roles. The analyses of contemporary African feminists 
highlight that the condition of African women cannot be understood through a singular 
model but must be examined in light of the historical, cultural, and social realities specific 
to the  African continent.   
Keywords: Femininity, Otherness, Recognition, Subject, Africa, West. 

 

 

Introduction 

La problématique sur la féminité occupe aujourd’hui une place centrale dans les 

réflexions philosophiques et socio-politiques contemporaines. Elle engage une 

interrogation fondamentale sur les conditions historiques et culturelles de la construction 

du sujet féminin de même que sur les rapports que les sociétés établissent entre les sexes.    

Longtemps, la femme a été définie non à partir de sa propre subjectivité, mais en 

référence à une norme masculine érigée en modèle universel. La féminité s’est ainsi 

trouvée inscrite dans une logique d’altérité hiérarchisée ou le genre féminin apparaît 

comme une différence secondaire, souvent liée à la nature, à l’affectivité ou à la 

dépendance, tandis que l’homme était rattaché à la raison, à la culture et au pouvoir. Cette 

asymétrie est particulièrement relevée par S. de Beauvoir (1949, p. 13), lorsqu’elle écrit : 

 

On ne naît pas femme : on le devient. Aucun destin biologique, psychique, économique ne 
définit la figure que revêt au sein de la société la femelle humaine ; c’est l’ensemble de la 
civilisation qui élabore ce produit intermédiaire entre le mâle et le castrat qu’on qualifie de 
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féminin. Seule la médiation d’autrui peut constituer un individu comme un Autre. En tant 
qu’il existe pour soi, l’enfant ne saurait se saisir comme sexuellement différencié. Chez les 
filles et les garçons, le corps est d’abord le rayonnement d’une subjectivité, l’instrument qui 
effectue la compréhension du monde : c’est à travers les yeux, les mains, non par les parties 
sexuelles qu’ils appréhendent l’univers. 

      

Cette formule emblématique : « on ne naît pas femme, mais on le devient », pose les 

fondements d’une critique de l’assignation identitaire des femmes. Cette thèse ouvre la 

voie à une réflexion sur la féminité non plus comme une donnée biologique, mais surtout 

comme le résultat d’une construction historique, sociale et culturelle qui attribue à 

l’individu des rôles et des comportements considérés comme féminins.  

      Dans la tradition occidentale, cette construction de la femme comme « autre » 

trouve des racines dans la philosophie grecque en particulier chez Aristote (1961, 737a), 

pour qui « la femelle est comme un mâle mutilé ». Cette conception hiérarchisée de la 

différence sexuelle, a contribué pendant des siècles, à justifier une vision de la femme 

comme être déficient ou incomplet par rapport au modèle masculin, dominant, viril que P. 

Bourdieu (1998, p. 27), critique en termes « de fondements objectifs de la différence entre 

les sexes, au sens de genres construits comme deux essences sociales hiérarchisées ».    

      Cependant, la réflexion sur la féminité ne peut être réduite au seul contexte 

occidental. Les sociétés africaines ont développé des représentations diverses de la 

femme, où elle peut être simultanément honorée comme source de vie, gardienne des 

traditions et actrice économique essentielle, tout en étant parfois enfermée dans des rôles 

sociaux prescrits par des systèmes patriarcaux. Cette complexité exige une analyse qui 

évite à la fois l’idéalisation des traditions africaines et l’application mécanique des 

catégories occidentales du féminisme. 

     C’est dans ce contexte précis que les travaux d’Oyèrónkẹ ́Oyěwùmí, principalement dans 

The Invention of Women (1997), invitent à interroger l’universalité des catégories 

occidentales de genre. Selon elle, la notion de « femme » telle qu’elle est souvent envisagée 

dans la modernité occidentale ne peut être facilement transposée à toutes les sociétés 

africaines, car les rapports sociaux y obéissent parfois à des logiques historiques et 

culturelles différentes. 

      Une interrogation fondamentale s’impose tout de même : comment penser la 

féminité comme une forme d’altérité qui ne soit ni une marque d’infériorité ni une simple 
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opposition au masculin ?  Répondre à cette interrogation nous introduit dans une 

démarche comparative et évolutive, au croisement des traditions philosophiques et socio-

culturelles occidentales et africaines. Celle-ci nous permettra d'interroger les modalités de 

construction de la figure féminine, en vue de dégager les conditions d'une reconnaissance 

de la féminité comme modalité singulière de l'existence humaine, irréductible aux 

déterminismes sociaux, culturels et historiques.  

      Pour démêler l’écheveau de la féminité, notre réflexion s’articulera autour de cinq 

axes complémentaires. Elle s’ouvrira d’abord par une analyse de la construction philoso-

phique de la féminité comme figure de l’altérité dans la tradition occidentale. Elle se pour-

suivra ensuite par l’examen des perceptions africaines du féminin, où se mêlent valorisa-

tion symbolique, fonctions communautaires et contraintes sociales. La réflexion sera élar-

gie aux fondements philosophiques d’une éthique de l’altérité et de la connaissance, afin 

de penser une relation non hiérarchique entre les sexes. Elle continuera par l’étude des 

mutations contemporaines de la féminité africaine à travers les mouvements associatifs, 

les luttes pour les droits des femmes et l’affirmation progressive d’une subjectivité fémi-

nine autonome, capable de participer pleinement à la fondation d’un nouvel ordre social. 

Enfin, elle aboutira à un regard croisé, une synthèse dialogique entre l’Occident et l’Afrique.   

  

 1. La construction de la féminité comme altérité dans la tradition occidentale 

      La réflexion occidentale sur la féminité s’est longtemps développée dans un cadre 

où la femme était réduite à partir d’un principe de différenciation hiérarchique. L’homme 

était considéré comme la mesure de l’universel, de la raison et de la citoyenneté, tandis 

que la femme était fréquemment mise en rapport avec la nature, au corps et à la sphère 

privée. Cette conception a contribué à faire de la féminité une altérité négative, une 

différence interprétée comme manque ou infériorité. Toutefois, la réflexion 

contemporaine a progressivement déconstruit ce cadre interprétatif pour restituer à la 

femme son statut de sujet autonome, capable de penser par soi-même dans la construction 

d’un monde nouveau, comme le laisse voir le point suivant, l’infériorisation de la femme 

sous le prisme de la tradition occidentale. 

1.1. La féminité comme altérité infériorisée dans la tradition philosophique occidentale  
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      La philosophie grecque constitue l’un des premiers lieux de systématisation de la 

différence sexuelle. Chez Aristote (Ibid., 1961, p. 57), « La femelle est comme un mâle 

mutilé ». Cette formule qui a suscité de nombreux débats, traduit une compréhension de 

la femme comme une variation imparfaite du modèle masculin. La distinction entre 

l’homme et la femme est donc établie et s’insère dans une conception téléologique de la 

nature où chaque être possède une fonction déterminée. La masculinité y est liée au 

principe actif de la génération, tandis que la féminité est rattachée au principe passif de la 

matière. 

      Cette catégorisation n’est pas seulement que biologique ; elle possède également 

une portée sociale et politique. Dans La Politique, Aristote (1960, p. 29), affirme que « Le 

mâle est par nature supérieur et la femelle inférieure ; l’un gouverne et l’autre est gouverné 

». A y voir de près, les rapports entre l’homme et la femme relèvent d’un ordre naturel de 

commandement et d’obéissance. Une telle conception a largement influencé les 

imaginaires occidentales ultérieures en légitimant une répartition unilatérale des rôles 

sociaux. La réflexion antique ne réduit cependant pas toujours la femme à une simple 

figure d’infériorité. Platon (2002, p. 29), écrit « qu’il n’y a aucune fonction qui appartienne 

à la femme parce qu’elle est femme, ni à l’homme parce qu’il est homme ». Cette position 

plus nuancée inverse l’ordre dans la hiérarchie de genre. Platon admet dans ses dialogues, 

surtout dans La République que les femmes peuvent participer aux fonctions de gardiens 

de la cité si elles possèdent les mêmes dispositions naturelles que les hommes. Bien que 

cette égalité demeure limitée par le contexte de son époque, elle représente tout au moins 

une rupture importante avec l’idée d’une incapacité naturelle du féminin, bien pensée par 

son disciple Aristote.  

      Ces représentations philosophiques seront renforcées par certaines traditions 

religieuses et sociales de l’Occident médiéval et moderne. La femme y est souvent 

considérée à travers les figures de l’épouse, de la mère ou de la gardienne du foyer, son 

identité étant définie en relation avec l’homme plutôt qu’à partir d’une autonomie propre. 

En conséquence, la féminité devient une altérité complémentaire mais subordonnée. Cette 

essentialisation de la femme sera vite remise en cause par la philosophie moderne, en 

particulier par Simone de Beauvoir et les développements qui s’ensuivent.   

1.2. De la femme comme « Autre » et sa remise en question par la critique féministe 
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      La critique moderne de cette tradition connaît un tournant majeur avec S. de 

Beauvoir, (op. cit., 1949, p. 13),  « L’humanité est mâle et l’homme définit la femme non en 

soi mais relativement à lui ; elle n’est pas considérée comme un être autonome ». Ce cri de 

révolte exprime à coups de marteau des rapports de domination, le mécanisme par lequel 

la féminité devient la figure de « l’autre ». A titre illustratif, Simone de Beauvoir finit par 

indiquer que l’histoire des sociétés humaines a construit un rapport de force inégal dans 

lequel l’homme s’est imposé comme sujet absolu et la femme comme être relatif. Cela se 

note chez l’auteur par cette célèbre phrase devenue tenace jusque dans les méandres de 

la pensée : « On ne naît pas femme, mais on le devient ». Cette critique beauvoirienne 

marque une rupture décisive avec l’essentialisme, puisqu’elle démontre que les 

comportements attribués au féminin sont le résultat d’une construction sociale et 

historique plutôt que l’expression d’une nature immuable. 

      Dans le prolongement de cette réflexion, Luce Irigaray critique l’organisation du 

langage et de la culture occidentale qu’elle considère comme dominée par une logique 

masculine. Dans Ce sexe qui n’en est pas un, elle asserte que la femme a souvent été 

reléguée au rang d’un simple miroir ou complément de l’homme. Pour L. Irigaray (1977, p. 

23-25), « il devient nécessaire de construire une parole propre du féminin qui ne soit plus 

emprisonnée dans les catégories du discours masculin, incapable de reconnaître une 

véritable différence sexuelle ». 

      De son côté, Julia Kristeva dans Le Génie féminin (1999), propose une approche plus 

complexe de la féminité en soutenant que le féminin ne peut être réduit à une essence 

stable et que la féminité se manifeste plutôt comme un espace de transformation du sujet, 

où se croisent les dimensions biologiques, symboliques et culturelles de l’existence. 

      Il s’ensuit de là que la pensée féministe contemporaine, opère un déplacement 

fondamental : la femme n’est plus considérée comme une altérité déficiente par rapport 

au masculin, mais comme une subjectivité dont l’identité se construit dans la pluralité des 

expériences et des rapports sociaux. 

       En somme, cette première démarche revêt une double portée, à la fois 

diagnostique et critique. Elle met en évidence les mécanismes par lesquels la tradition 

philosophique a construit la femme comme une figure de l'altérité, tout en analysant la 

manière dont les penseurs féministes ont déconstruit cette représentation réductrice. La 
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réflexion se prolonge ensuite dans une perspective résolument constructive et 

prospective, qui vise à faire voir l'émergence d'une nouvelle conception du sujet féminin, 

désormais appréhendé comme un sujet digne de pleine reconnaissance.  

1.3. De la déconstruction de l’altérité à la reconnaissance de la femme comme sujet 

       La pensée contemporaine opère une rupture fondamentale avec les conceptions 

philosophiques classiques qui reléguaient la femme à une altérité subordonnée. Les cou-

rants féministes du XXᵉ siècle s'attachent à déconstruire les fondements philosophiques, 

sociaux et symboliques de la domination masculine afin de faire émerger la femme comme 

un sujet pleinement autonome. Cette inflexion trouve une formulation majeure chez Si-

mone de Beauvoir. Dans Le Deuxième Sexe, elle met au jour le fait que, la condition féminine 

relève moins d'une nature que d'une construction historique : « L'humanité est mâle et 

l'homme définit la femme non en soi, mais relativement à lui ; elle n'est pas considérée 

comme un être autonome ». Cette seule phrase retrace le processus par lequel la femme a 

été historiquement constituée comme « l'Autre », c'est-à-dire comme une identité définie 

à partir du regard masculin. Cette critique est approfondie par les théories de la différence, 

en particulier chez Luce Irigaray. Dans Ce sexe qui n'en est pas un, elle démontre que la tra-

dition philosophique occidentale demeure structurée par une logique du même, incapable 

de penser la différence sexuelle dans sa pleine positivité. Il devient nécessaire de restituer 

au féminin une parole propre, irréductible à la subjectivité masculine.  Cette réflexion est 

prolongée par Julia Kristeva dans Le Génie féminin, lorsqu’elle explore les liens entre fémi-

nité, langage et subjectivité. Refusant toute définition essentialiste, elle laisse transpa-

raître, à travers ses analyses de la maternité et de la dimension sémiotique du langage, que 

le féminin constitue un espace de transformation du sujet et de renouvellement de l'ordre 

symbolique.  

      Dans le même esprit d’analyse, Judith Butler radicalise cette déconstruction selon 

laquelle, les identités de genre ne procèdent d'aucune essence naturelle, mais résultent de 

pratiques discursives et de normes sociales. Dans Trouble dans le genre (1999), elle insiste 

sur les catégories de masculin et de féminin qui ne sont certes que les productions et les 

reproductions des dispositifs culturels qui les instituent. Si  la pensée féministe contempo-

raine ne se limite pas qu’à dénoncer les rapports de domination entre les sexes ; elle renou-
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velle plus profondément la compréhension de l'altérité en reconnaissant à la femme le sta-

tut de sujet, porteur d'une dignité et d'une valeur propres. La féminité apparaît comme une 

réalité plurielle, ouverte à la diversité des expériences, des cultures et des histoires.  

     Cette approche rejoint, sous un autre angle, la réflexion de Ludwig Wittgenstein dans 

Recherches philosophiques (1961), selon laquelle le sens ne procède pas d'une essence im-

muable, mais des usages inscrits dans des « jeux de langage », eux-mêmes enracinés dans 

des « formes de vie ».  

      À l’exemple du langage que prône Wittgenstein, la féminité ne peut être saisie à 

partir d'une définition universelle et figée ; elle se déploie dans la pluralité des contextes 

historiques, culturels et sociaux qui lui confèrent sa signification. Plus qu'une simple con-

testation des structures patriarcales, la pensée féministe contemporaine inaugure un nou-

veau paradigme de la subjectivité féminine. Désormais, la femme n'est plus appréhendée 

comme un être dérivé ou complémentaire de l'homme, mais comme un sujet apte à se dé-

finir par lui-même et de participer pleinement à la construction de l'espace social, politique 

et culturel. Cette évolution traduit un déplacement majeur de la philosophie occidentale : 

la reconnaissance de la femme ne repose plus sur la différence hiérarchisée des sexes, mais 

sur l'égale dignité des personnes et la réciprocité des relations. A cet instant, la féminité 

cesse d'être le signe d'une altérité négative pour devenir l'expression d'une subjectivité 

plurielle, libre et créatrice. 

      Après avoir montré comment la tradition occidentale a construit la femme sous le 
signe de l'altérité avant que la pensée féministe n'en entreprenne la déconstruction, il con-
vient désormais d'examiner les configurations africaines de cette problématique, où s'en-
trecroisent valorisations culturelles, logiques communautaires et permanences patriar-
cales.  
 
2. La féminité en Afrique. Principe de vie communautaire et mécanismes de domination 

L’analyse de la féminité en Afrique exige une approche prudente qui évite les 

généralisations abusives. Le continent africain est marqué par une grande diversité de 

sociétés, de traditions et de systèmes de visions du monde. Il est donc impossible de parler 

d’une unique condition féminine africaine. Néanmoins, de nombreuses sociétés africaines 

ont historiquement attribué à la femme une place prépondérante dans l’organisation 

sociale, économique, spirituelle et familiale, tout en maintenant parfois des structures 

patriarcales qui ont limité son autonomie. La féminité africaine se présente comme une 
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réalité ambivalente : tantôt valorisée comme principe de vie et de cohésion 

communautaire, tantôt soumise à des mécanismes de domination sociale. 

2.1. La femme comme source de vie, gardienne de la mémoire et actrice de la    
       communauté 
Dans plusieurs cultures africaines, la femme occupe une position symbolique 

majeure en raison de son lien avec la maternité, la transmission de la vie et la continuité du 

groupe. Elle est souvent perçue comme la gardienne des traditions, de l’éducation des 

enfants et de la mémoire collective. Cette reconnaissance culturelle fait de la féminité une 

dimension essentielle de l’équilibre communautaire. 

      Dans ses travaux sur les structures sociales africaines dans L’Unité de l’Afrique noire, 

Ch. A. Diop (1959, p. 119-124), relève que « les sociétés à tradition matriarcale accordent à 

la femme une place déterminante dans l’équilibre social et la continuité de la 

communauté ». Cette vérité quoi que discutable, reconnaît le rôle de la femme dans 

certains systèmes de filiation maternelle et met en crise l’idée tant répandue que l’histoire 

africaine serait uniformément fondée sur une domination masculine absolue, plutôt que 

de dire que la femme est considérée dans plusieurs traditions africaines comme un symbole 

de sagesse, de protection et de continuité de la vie. La maternité n’y est pas seulement une 

fonction biologique ; elle possède également une dimension sociale et spirituelle qui 

participe à la construction de l’identité collective.  

      Cette lecture sur la femme est partagée par I. Amadiume (1987, p. 15-17), « Le genre 

est une construction et les rôles sociaux peuvent être transformés selon les besoins de la 

société ». Elle   fait remarquer que dans certaines sociétés africaines précoloniales, à 

l’exemple de la société Ibgo, les femmes ont aussi exercé des responsabilités économiques 

et politiques importantes et que les fonctions sociales attribuées aux individus pouvaient 

dépasser la simple différence biologique entre homme et femme que ne le suggère une 

lecture strictement occidentale du genre. Il est donc clair de conclure avec Ife Amadiume 

qu’une femme pouvait accéder à des fonctions sociales habituellement reconnues au 

masculin, ce qui remet en cause l’idée d’une domination masculine uniforme.  

      De manière complémentaire O. Oyěwùmí (1997, p. 31-32), estime que « le genre 

n'était pas un principe organisateur fondamental de la société yoruba avant la colonisation 

». Cette affirmation établit que la société yoruba précoloniale ne structurait pas les 

rapports sociaux selon une opposition rigide entre les sexes, mais privilégiait d'autres 
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critères, tels que l'ancienneté, le rang et le statut social. Cette critique systématique des 

catégories occidentales du genre aux réalités africaines, invite à penser la féminité africaine 

à partir de ses propres catégories référentielles, historiques et culturelles, plutôt qu'à 

travers des schémas conceptuels hérités de la tradition occidentale. Mais cette idée de la 

femme africaine valorisée va se heurter à certaines limites.  

2.2. Les limites de la valorisation de la femme africaine 

      Malgré cette reconnaissance symbolique, la place accordée aux femmes dans de 

nombreuses sociétés africaines demeure traversée par des rapports de pouvoir qui limitent 

leur liberté. La valorisation de la femme comme mère, épouse ou gardienne de la famille 

peut parfois se transformer en une désignation qui réduit son identité à ses fonctions 

sociales. C’est l’avis de certains penseurs africains contemporains, comme Amina Mama 

qui ont soutenu l’idée selon  laquelle, les femmes africaines se trouvent à l’intersection de 

plusieurs formes de domination. D’un côté, les héritages patriarcaux ; de l’autre, les effets 

du colonialisme, les inégalités économiques et les mécanismes politiques de 

marginalisation. 

      Elle fait ressortir  tous ces schèmes de pensée, dans Beyond the Masks (1995), dans 

lequel il fait ce procès et analyse en même temps la nécessité de penser l’émancipation 

féminine africaine en prenant en compte ces réalités historiques et sociales particulières ; 

tout en soumettant l’idée que la critique du patriarcat africain ne doit pas conduire à rejeter 

les valeurs communautaires propres aux sociétés africaines ; mais que le véritable enjeu 

consiste plutôt à repenser ces traditions afin qu’elles reconnaissent la femme non 

seulement comme mère ou épouse, mais également comme être libre, ayant la capacité de 

définir son existence et de participer pleinement à la construction du monde social qui 

l’environne, en tenant surtout compte des réalités propres aux sociétés africaines, qui lui 

garantissent la reconnaissance comme sujet de droit. 

2.2.1 Le féminisme africain : entre héritage culturel et revendication de la 

reconnaissance 

      Le féminisme africain se distingue souvent des courants féministes occidentaux par 

son souci de concilier la revendication de l’égalité avec la préservation des liens 

communautaires et des réalités culturelles africaines. Il ne s’agit pas nécessairement de 
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rejeter les traditions, mais de critiquer les pratiques qui maintiennent les femmes dans une 

position d’infériorité. 

      Cette prise de conscience se retrouve également dans la littérature africaine. Une si 

longue lettre de Mariama Bâ, fait entendre la voix d’une femme qui réfléchit aux contraintes 

du mariage, de la polygamie et aux rapports entre tradition et modernité. A travers le 

personnage de Ramatoulaye, M. Bâ écrit, (1979, p. 45), « nous avons droit, tout comme 

vous, à l’instruction qui peut nous assurer un avenir meilleur ». Cette revendication de 

l’éducation et de la dignité traduit l’émergence d’une femme africaine consciente de ses 

droits et désireuse de participer pleinement à la transformation de sa société.   

      Dans le même ordre d’idées, Werewere-Liking met en lumière, dans son ouvrage 

Elle sera de jaspe et de corail (1983), la nécessité d’une renaissance culturelle où la femme 

n’est plus simplement héritière des traditions, mais actrice de leur transformation. La 

pensée féminine africaine contemporaine appelle donc à dépasser l’opposition tradition et 

modernité pour construire une forme de reconnaissance où la différence sexuelle ne fonde 

plus une hiérarchie. La féminité devient une expression singulière de l’être humain au sein 

d’une communauté fondée sur la réciprocité. 

Au travers de toutes ces analyses, la féminité en Afrique justifie la position selon 

laquelle la femme se situe au croisement de plusieurs dimensions : symbole de vie et de 

continuité sociale, elle demeure néanmoins confrontée à des mécanismes historiques et 

culturels qui peuvent limiter son autonomie. Sous cet angle, la question essentielle n’est 

plus seulement de dénoncer les formes de domination, mais de penser les conditions d’une 

véritable reconnaissance de l’autre comme sujet libre.   

   Sur ce, il convient maintenant d’examiner les fondements philosophiques d’une éthique 

de l’altérité, susceptible de dépasser les oppositions entre masculin et féminin et d’ouvrir 

un espace de coexistence fondé sur la dignité et la liberté réciproques. 

3. Féminité, altérité et reconnaissance pour une éthique de la réciprocité 

      L’étude des conceptions occidentales et africaines de la féminité révèle une 

constante : la femme a souvent été vue à partir d’un rapport de différence qui s’est 

transformé en rapport de hiérarchie. L’altérité féminine a été définie comme une 

dépendance, une complémentarité subordonnée ou une fonction sociale prédéterminée. 

Le défi philosophique contemporain consiste à repenser la différence sexuelle en dehors 
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de toute logique de domination. Il ne s’agit ni d’abolir les différences entre les êtres 

humains, ni d’en faire le fondement d’une inégalité, mais de construire une relation où 

l’autre est reconnu comme un sujet inaliénable se réclamant d’une éthique de 

responsabilité.  

3.1. L’altérité chez Levinas, une éthique de la relation humaine 

      La philosophie d’Emmanuel Levinas offre une perspective essentielle pour 

dépasser une conception conflictuelle de l’altérité. A cet effet, il critique les philosophies 

qui réduisent l’autre au même, c’est-à-dire les démarches par lesquelles le sujet cherche à 

assimiler l’altérité à ses propres catégories. Pour E. Levinas (1961, p. 216), « Le visage est ce 

qui nous interdit de tuer ». Ce propos signifie que la présence de l’autre nous impose une 

exigence morale, celle de reconnaître sa dignité et son irréductibilité. Appliquée à la 

question de la féminité, cette réflexion permet de dépasser la vision réductrice selon 

laquelle la femme serait considérée uniquement par rapport à l’homme. Or, la femme doit 

être reconnue comme un visage, en particulier comme une subjectivité qui échappe à toute 

appropriation. La relation entre le masculin et le féminin ne doit donc pas être celle de la 

domination ou de la possession, mais celle de la responsabilité et du respect mutuel. 

       Quelle que soit la richesse de la pensée lévinasienne, les critiques féministes ne 

manquent pas ; elles portent essentiellement sur le fait que son éthique de l’altérité, 

malgré sa portée novatrice, demeure traversée par des présupposés androcentrés qui 

reconduisent la femme à une position d’altérité symbolique plutôt que de véritable 

subjectivité. Dans cette perspective, la figure du féminin telle qu’elle apparaît dans Totalité 

et Infini (1961), est associée à des fonctions d’accueil, d’intériorité et de passivité, ce qui 

tend à l’enfermer dans une représentation essentialisée et asymétrique. C’est le principal 

reproche que fait Irigaray à Levinas, le seul fait de ne pas penser la réciprocité effective 

entre les sexes ni de questionner les structures historiques et discursives qui produisent 

cette dissymétrie, de sorte que l’universalité du « visage » reste en réalité marquée par une 

expérience masculine du sujet. Ce débat montre que la question de l’altérité reste un 

chantier philosophique ouvert, où la reconnaissance de l’autre exige un réexamen 

permanent des catégories héritées à la pluralité des identités féminines. 

3.2. De la lutte pour l’égalité à la pluralité des identités féminines 
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      La reconnaissance de la féminité implique de dépasser l’opposition classique entre 

l’homme considéré comme sujet universel et la femme conçue comme un être particulier 

ou secondaire. La réflexion de Hegel sur la reconnaissance dans La Phénoménologie de 

l’Esprit (1941), permet de comprendre que l’identité de chaque conscience dépend d’un 

rapport réciproque avec une autre conscience, du fait que l’individu n’accède pleinement 

à son humanité qu’à travers un processus dialectique où il est reconnu et reconnaît l’autre. 

Telle est la leçon qu’inaugure Hegel dans la « dialectique du maître et de l’esclave », lutte 

pour la reconnaissance de la vie, applicable aussi au sort féminin.  

      De ce point de vue, l’émancipation féminine ne peut être réduite à l’obtention de 

droits juridiques ou politiques, bien que ceux-ci soient indispensables. Elle suppose tout au 

mieux une transformation des schèmes culturels, du langage et des institutions qui ont 

historiquement produit une image limitée de la femme. 

      Dans Trouble dans le genre Judith Butler approfondit cette critique en soutenant 

que les catégories de sexe et de genre ne relèvent pas d’une réalité naturelle, mais sont 

largement produites par des pratiques sociales et discursives. La féminité ne peut pas être 

comprise comme une essence fixe ; elle correspond plutôt à une multiplicité d’expériences 

et de constructions historiques. 

      Cette démarche ouvre la possibilité de reconnaître la diversité des manières d’être 

femme, qu’elles soient façonnées par des contextes occidentaux, africains ou d’autres 

horizons culturels. La reconnaissance authentique implique l’écoute de la pluralité des voix 

féminines et le refus de toute définition unique et universalisante de la féminité. 

3.2.1 Dignité, liberté et complémentarité non hiérarchique 

      La confrontation entre les conceptions occidentales et africaines établit 

qu’aucune culture ne possède à elle seule une définition achevée de la féminité. Les 

traditions occidentales ont produit des mécanismes de domination que les mouvements 

féministes ont mis en lumière ; les sociétés africaines, quant à elles, présentent une relation 

plus communautaire à l’identité, mais elles ne sont pas exemptes de rapports patriarcaux. 

Il découle de là, qu’une philosophie contemporaine de la féminité doit chercher une 

voie médiane entre deux excès : d’un côté, l’essentialisation qui circonscrit la femme dans 

une nature immuable ; de l’autre, une conception abstraite de l’égalité qui effacerait les 

différences culturelles et les expériences particulières. 
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La philosophie de la reconnaissance exhorte à considérer la féminité comme une manière 

singulière d’habiter le monde, dont la valeur ne dépend ni de sa conformité à un modèle 

masculin ni de sa fixation à une fonction sociale. La différence devient dans ce cas, une 

richesse relationnelle plutôt qu’un principe de hiérarchisation. La véritable altérité ne 

consiste pas à faire de la femme un « autre » inférieur ou opposé à l’homme, mais à 

reconnaître en elle une personne libre, capable de parole, de création, de responsabilité et 

de participation à l’élaboration de l’histoire humaine. 

      L’examen des représentations de la féminité laisse apparaître que l’altérité féminine 

a été construite selon des logiques historiques diverses, allant de l’exclusion à la 

valorisation symbolique. Toutefois, ces différentes conceptions se heurtent à une exigence 

commune : celle de reconnaître la femme comme un sujet et non comme un être déterminé 

par rapport à une norme extérieure. Il convient de conclure cette réflexion en établissant 

que la reconnaissance de la féminité constitue l’une des conditions fondamentales d’une 

humanité réconciliée avec la pluralité de ses formes d’existence, qui débouche sur le regard 

de la féminité africaine. 

 

4. Féminité africaine et affirmation du sujet 

      Les transformations sociales, politiques et culturelles observées en Afrique depuis 

les indépendances ont profondément modifié les perceptions de la féminité. Si les 

traditions communautaires continuent d’occuper une place importante, les femmes 

africaines apparaissent de plus en plus comme des sujets politiques, économiques et 

intellectuels qui revendiquent une participation active à la construction de la société. La 

féminité contemporaine en Afrique se donne à voir comme une tension entre héritage 

culturel, aspirations individuelles et exigences universelles de justice et de dignité. 

4.1. De la femme assignée aux rôles traditionnels à la femme actrice du 
changement  

       Social 
 

      L’histoire récente de l’Afrique éclaire une progression significative de la présence 

des femmes dans les espaces de décision, d’éducation, d’entrepreneuriat et d’action 

politique. Cette évolution est le résultat de nombreuses mobilisations individuelles et 

collectives qui ont contesté les images faisant de la femme un être exclusivement destiné 
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à la sphère domestique. Tel se dessine le projet de Wangari Maathai, fondatrice du 

« Mouvement de la Ceinture verte » dans son autobiographie Unbowed (2006), qui illustre 

de manière significative, l’engagement des femmes africaines dans des grandes questions 

sociales, écologiques et politiques du continent. C’est aussi le point de vue d’A. Thiam 

(1978, p. 9), qui dit expressément que  « La femme africaine doit prendre conscience de sa 

condition pour devenir l’artisane de sa propre libération ». Cet éveil de la conscience 

féminine marque une étape déterminante dans l'affirmation de la parole des femmes 

africaines. Il met en évidence l'exigence pour celles-ci de se constituer en sujets de leur 

propre histoire, au lieu d'être réduites au statut d'objets d'un discours produit par d'autres 

dans la lutte pour les droits humains.  

4.2. Les associations féminines africaines et la lutte pour les droits humains 

      L’évolution de la condition féminine en Afrique, est étroitement liée à l’action de 

nombreuses associations et organisations qui militent pour l’accès à l’éducation, la partici-

pation politique, l’autonomie économique, la lutte contre les violences fondées sur le genre 

et la protection des droits sexuels et reproductifs. 

Des organisations comme « Femmes Africa Solidarité » (FAS), œuvrent pour la promotion 

du leadership féminin, la participation des femmes aux processus de paix et le renforce-

ment de leur place dans la gouvernance africaine. De son côté, le « Réseau des Femmes 

Africaines Ministres et Parlementaires » travaille au renforcement de la présence des 

femmes dans les institutions politiques du continent. 

Cette dynamique est aussi renforcée par des instruments juridiques africains tels 

que le « Protocole à la Charte africaine des droits de l’homme et des peuples relatif aux 

droits des femmes en Afrique » (Protocole de Maputo), qui affirme la nécessité d’assurer 

l’égalité, la dignité et la protection des droits fondamentaux des femmes africaines. Dans 

ce cadre, la juriste et militante Aminata Traoré rappelle que l’émancipation des femmes 

africaines ne peut être séparée des combats plus larges contre les inégalités économiques 

et les formes contemporaines de domination. La question féminine s’intègre dans une ré-

flexion globale sur la justice sociale et la souveraineté des peuples africains. 
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4.3 Vers une nouvelle conception de la féminité africaine entre héritage et moder-
niité 

      La féminité africaine contemporaine ne signifie pas nécessairement un rejet total 

des traditions. Elle cherche plutôt à réinterpréter les héritages culturels à partir des exi-

gences de liberté, d’égalité et de reconnaissance. Les femmes africaines revendiquent au-

jourd’hui la possibilité d’être simultanément attachées à leurs cultures et actrices de leur 

propre destin. Cette ambition habite C. N. Ngozi (2015, p. 25), « nous enseignons aux filles 

à se rapetisser, à se rendre plus petites. Nous leur disons : tu peux avoir de l’ambition, mais 

pas trop ». Cette critique restrictive met en évidence les mécanismes éducatifs et culturels 

qui continuent de produire des inégalités entre les sexes. Quoi qu’il en soit, l’émergence 

d’une nouvelle conscience féminine en Afrique, se manifeste jour pour jour, par la multipli-

cation des mouvements associatifs, la production intellectuelle des femmes, leur présence 

croissante dans les universités, les entreprises et les institutions politiques. La féminité de-

vient progressivement une expérience plurielle où la femme n’est plus uniquement délimi-

tée par ses fonctions coutumières, mais par sa capacité à choisir son existence et à contri-

buer au développement de sa société.    

 
5. Regards croisés entre l'Occident et l'Afrique sur la féminité 

      La réflexion sur la féminité ne saurait se limiter à une seule tradition philosophique 

ou culturelle. Les conceptions occidentales et africaines, tout en s’inscrivant dans des con-

textes historiques, sociaux et anthropologiques distincts, interrogent chacune à leur ma-

nière la place de la femme, son rapport à l’altérité et les conditions de sa reconnaissance 

comme sujet. Si l’Occident a largement développé une critique des rapports de domination 

à travers les philosophies de l’émancipation, de l’égalité et de la reconnaissance, l’Afrique 

met en avant une compréhension rationnelle de la personne, fondée sur les valeurs de la 

communauté, de la réciprocité et de l’indépendance. Confronter ainsi ces deux horizons de 

pensée ne revient pas à les opposer, mais à mettre en lumière leurs convergences, leurs 

divergences et les ressources philosophiques qu’ils offrent pour penser une reconnais-

sance plus complète de la féminité. Cette démarche comparative prend toute sa significa-

tion au motif qu’elle ouvre la voie à un dialogue interculturel entre les civilisations dans 

l’enrichissement de la compréhension de la femme. 

5.1. La féminité comme construction de l'altérité : convergences critiques 
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      L'une des principales convergences entre les pensées occidentales et africaines 

contemporaines réside dans la critique des mécanismes qui ont historiquement assigné la 

femme à une position d'altérité. En Occident, cette critique trouve une formulation déci-

sive chez S. de Beauvoir lorsqu'elle affirme que  « l'humanité est mâle et l'homme définit la 

femme non en soi mais relativement à lui ». Ainsi, la femme apparaît comme l'Autre, une 

réalité pensée à partir d'une norme masculine qui la prive de son autonomie ontologique. 

Cette logique de l'altérisation n'est pas étrangère à certaines sociétés africaines où les tra-

ditions patriarcales ont parfois réduit la femme à des fonctions essentiellement domes-

tiques ou reproductives. Plusieurs penseurs africains ont suffisamment signalé que ces re-

présentations ne sauraient être considérées comme constitutives de l'identité africaine 

elle-même. C’est le cas de F. Eboussi Boulaga (1977, p. 38), qui écrit que « toute société doit 

être interrogée à partir de sa capacité critique et de son aptitude à remettre en question 

les formes de domination qui s'y reproduisent ». 

      Dans les deux contextes, la réflexion philosophique contemporaine s'efforce de dé-

construire les représentations essentialistes de la féminité. J. Butler, dans le contexte occi-

dental, fait voir que les identités sexuées sont le produit de pratiques sociales et discursives 

plutôt que « l'expression d'une nature immuable ». De manière analogue, plusieurs fémi-

nistes africaines, notamment I. Amadiume (1987), ont placé au cœur de leurs démarches, 

la diversité historique des rôles féminins dans les sociétés africaines précoloniales, révélant 

ainsi le caractère construit des « hiérarchies de genre ». 

  Malgré la diversité des contextes culturels, les traditions occidentales et africaines 

convergent dans leur volonté de dénoncer les mécanismes qui transforment la différence 

en inégalité. La reconnaissance du sujet féminin commence à partir de la remise en ques-

tion des pratiques qui l'ont historiquement enfermée dans une position subalterne. 

5.2. Entre autonomie individuelle et appartenance communautaire 

      Si la critique de l'altérisation rapproche les deux traditions, leurs conceptions de la 

reconnaissance présentent néanmoins des accents différents. En Occident, la reconnais-

sance est souvent pensée à partir de l'autonomie du sujet. La tradition philosophique mo-

derne, de Kant à Hegel, puis les théories contemporaines de la reconnaissance, accordent 

une place centrale à la liberté individuelle. A. Honneth (2000, p. 173), affirme que « la recon-

naissance constitue la condition indispensable de la réalisation de soi ». Cette réflexion a 
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profondément influencé les mouvements féministes occidentaux, qui ont fait de l'égalité 

juridique, de l'autonomie corporelle et de l'émancipation individuelle des revendications 

fondamentales. La reconnaissance du sujet féminin apparaît comme la capacité de chaque 

femme à déterminer librement son existence sans être soumise à des assignations prééta-

blies. 

       En Afrique, la question se pose dans des termes quelque peu différents. Le sujet y 

est fréquemment pensé à partir de son inscription dans une communauté de relations. 

Cette orientation est particulièrement visible dans la philosophie de « l'Ubuntu », selon la-

quelle l'être humain n'existe pleinement qu'à travers les autres. Comme le formule J. Mbiti 

(1972, p. 119), « Je suis parce que nous sommes, et puisque nous sommes, je suis ». Mbiti 

substitue au cogito ergo sum cartésien, qui est un solipsisme, un cogito communautaire ex-

primant le primat du groupe, de la communauté dans la constitution de la personne. Dans 

cette posture, la reconnaissance de la femme ne peut être dissociée de sa participation à 

la vie collective. Toutefois, cette conception communautaire ne doit pas être interprétée 

comme une négation de l'autonomie. Au contraire, plusieurs philosophes africains contem-

porains, tels que J.-G. Bidima (1995), dans son concept de « la traversée » plaident pour une 

articulation entre singularité individuelle et responsabilité collective.  

      S’il est vrai que le concept de « la traversée » développée par Bidima est strictement 

confiné dans les analyses sur la philosophie négro-africaine pour son devenir logo-théo-

rique, il est aussi applicable au sujet féminin parce qu’il offre une voie féconde pour repen-

ser la reconnaissance de celle-ci. Si « la traversée », désigne le passage d’un espace identi-

taire clos à un horizon de rencontres, de dialogues, elle refuse aussi bien l’universalisme 

abstrait qui tend à imposer un modèle unique de la femme que le particularisme logique 

qui l’enferme dans une identité culturelle figée. Appliquée à la question de la féminité, « la 

traversée » permet de concevoir le sujet féminin comme une réalité dynamique se cons-

truisant à l’intersection de plusieurs appartenances historiques, culturelles et symboliques. 

La reconnaissance véritable implique que la femme soit à la fois sujet et actrice essentiels 

du lien social. L'enjeu commun devient celui d'un équilibre entre liberté individuelle et soli-

darité communautaire, équilibre sans lequel la reconnaissance risque soit de sombrer dans 

l'individualisme, soit de se dissoudre dans le conformisme social. D’où l’importance d’une 

éthique de la reconnaissance. 
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5.3 Vers une éthique interculturelle de la reconnaissance 

      La confrontation des perspectives occidentales et africaines ouvre finalement la 

voie à une compréhension renouvelée de la reconnaissance du sujet féminin. Les théories 

occidentales rappellent avec force que toute personne doit être reconnue dans sa dignité 

propre et dans sa capacité d'autodétermination. Les philosophies africaines, quant à elles, 

reconnaissent que cette dignité ne peut être pleinement réalisée en dehors des relations 

qui constituent l'existence humaine. 

      Cette complémentarité permet d'éviter deux écueils opposés. Le premier consiste 

à réduire la reconnaissance à une simple affirmation individuelle détachée de toute respon-

sabilité envers autrui. Le second réside dans le risque de subordonner la singularité de la 

personne aux exigences de la collectivité. Une véritable reconnaissance exige au contraire 

l'articulation de ces deux dimensions. 

      La réflexion d'Emmanuel Levinas offre un point de rencontre particulièrement fé-

cond. En affirmant que le « visage d'autrui » m'appelle à une responsabilité irréductible, il 

adopte une conception relationnelle du sujet qui entre en résonance avec plusieurs tradi-

tions africaines de l'interdépendance. La féminité cesse d'être une catégorie assignée pour 

devenir une modalité singulière de présence au monde et de participation à la communauté 

humaine. 

Le dialogue entre l'Occident et l'Afrique présuppose que la reconnaissance du sujet fémi-

nin, ne relève ni d'un modèle unique ni d'une culture particulière ; mais elle constitue une 

exigence universelle qui prend des formes diverses selon les contextes historiques et so-

ciaux. Reconnaître la femme comme sujet, c'est reconnaître en elle une conscience libre, 

capable de parole, d'action et de création. C'est également reconnaître sa contribution ir-

remplaçable à la construction d'un monde plus juste, où l'altérité n'est plus synonyme d'ex-

clusion mais devient la condition même de la coexistence humaine. 

Conclusion 

       Au terme de cette réflexion consacrée à la féminité, à l'altérité et à la reconnais-

sance du sujet en Occident et en Afrique, il apparaît que la question féminine dépasse lar-

gement le cadre des revendications sociales ou politiques pour s’intégrer dans l'interroga-

tion philosophique sur l'être humain. La manière dont une société pense la femme révèle 
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en effet sa compréhension de l'altérité, de la dignité humaine et des conditions de possibi-

lité de la coexistence. La féminité constitue un lieu privilégié à partir duquel se dévoilent 

les tensions, les limites et les aspirations des différentes conceptions du sujet.  

      L'analyse de la tradition occidentale a indiqué que la femme a longtemps été pen-

sée à partir d'une logique de l'altérité inégalitaire qui faisait d'elle l'Autre du sujet masculin. 

De la philosophie classique aux critiques féministes contemporaines, la question de la re-

connaissance s'est progressivement imposée comme une exigence fondamentale visant à 

restituer à la femme son statut de sujet, par les mécanismes sociaux, culturels et symbo-

liques qui participent à la production de l'invisibilisation féminine, tout en ouvrant la voie à 

une conception plus inclusive de l'humanité.  

      L'examen des perspectives africaines a, quant à lui, donner la possibilité de voir que 

la reconnaissance du sujet féminin ne peut être dissociée de la dimension communautaire 

de l'existence. Si certaines traditions ont contribué à reproduire des formes de domination 

patriarcale, les ressources conceptuelles présentes, dans les philosophies africaines con-

temporaines, offrent tout aussi des instruments critiques, susceptibles de favoriser une re-

lecture des rapports entre les sexes, en incluant l'importance de la relation, du dialogue et 

de la réciprocité dans la constitution de l'identité humaine.  

      La confrontation entre les approches occidentales et africaines a conduit à dégager 

à la fois des convergences significatives et des divergences fécondes. D'une part, les deux 

traditions dénoncent les processus historiques qui ont assigné la femme à une position su-

balterne et s'accordent sur la nécessité de reconnaître sa pleine dignité humaine. D'autre 

part, elles diffèrent quant aux modalités de cette reconnaissance : l'Occident insiste davan-

tage sur l'autonomie individuelle et les droits du sujet, tandis que l'Afrique met l'accent sur 

l'appartenance communautaire et l'interdépendance des personnes. Loin d'être incompa-

tibles, ces perspectives apparaissent plutôt complémentaires. Elles invitent à penser une 

reconnaissance capable d'articuler liberté et responsabilité, singularité et solidarité, auto-

nomie et relation.  

      A ce point, la féminité ne saurait être réduite à une identité figée ou à une essence 

immuable. Elle se présente comme une expérience humaine complexe, historiquement 

construite, mais toujours ouverte à la transformation. Reconnaître la femme comme sujet 

revient non seulement à lui garantir l'égalité des droits et des opportunités, mais aussi à 
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accueillir sa parole, son expérience et sa contribution à l'élaboration du monde commun. 

La reconnaissance devient ainsi une exigence éthique fondamentale qui engage la respon-

sabilité de chaque individu et de chaque communauté, avènement d’une société véritable-

ment juste, capable de faire de la différence non plus un principe d’exclusion, mais le fon-

dement d’une humanité partagée.  
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