
 

 Numéro juin 2026 



 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 

 
 
 
 
 
 
 
 

Indexations et référencements 
 

 

 

 
 

 
 
 
 
 

 
Impact Factor.  SJIF 2025 : 6.993 

 
 

SJIF: https://sjifactor.com/passport.php?id=23550 
HAL: https://aurehal.archives-ouvertes.fr/journal/read/id/777120 

Mir@bel: https://reseau-mirabel.info/revue/19860/Revue-Gouvernance-et-Developpement-RGD 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



4 

PRÉSENTATION DE LA REVUE 
 
La Revue Gouvernance et Développement est une revue du Programme Thématique de Recherche du CONSEIL AFRICAIN ET 
MALGACHE POUR L’ENSEIGNEMENT SUPÉRIEUR (CAMES) (PTRC) Gouvernance et Développement (GD). Le PTRC-GD a été créé, 
avec onze (11) autres PTRC, à l’issue de la 30ème session du Conseil des Ministres du CAMES, tenue à Cotonou au Bénin en 
2013. Sa principale mission est d’identifier les défis liés à la Gouvernance et de proposer des pistes de solutions en vue du 
Développement de nos États. La revue est pluridisciplinaire et s’ouvre à toutes les disciplines traitant de la thématique de la 
Gouvernance et du Développement dans toutes ses dimensions. 

 
Éditeur 

CONSEIL AFRICAIN ET MALGACHE POUR L’ENSEIGNEMENT SUPÉRIEUR (CAMES). 
01 BP 134 OUAGADOUGOU 01 (BURKINA FASO) 

 
Tél. : (226) 50 36 81 46 – (226) 72 80 74 34 
Fax : (226) 50 36 85 73 
Email : cames@bf.refer.org 
Site web:  www.lecames.org 

 
 
Indexation et Référencement dans des Moteurs de recherche 
 
 

 
 
 
 

Impact Factor.  SJIF 2025: 6.993 
 

SJIF: https://sjifactor.com/passport.php?id=23550 
HAL: https://aurehal.archives-ouvertes.fr/journal/read/id/777120 

Mir@bel: https://reseau-mirabel.info/revue/19860/Revue-Gouvernance-et-Developpement-RGD 

 
CONTEXTE ET OBJECTIF 
 
L’idée de création d’une revue scientifique au sein du PTRC-GD remonte à la 4ème édition des Journées scientifiques du CAMES 
(JSDC), tenue du 02 au 05 décembre 2019 à Ouidah (Benin), sur le thème « Valorisation des résultats de la recherche et leur 
modèle économique ». 
 
En mettant l’accent sur l’importance de la recherche scientifique et ses impacts sociétaux, ainsi que sur la valorisation de la 
formation, de la recherche et de l’innovation, le Conseil Africain et Malgache pour l’Enseignement Supérieur mettait ainsi en 
mission les Programmes Thématiques de Recherche (PTRC) pour relever ces défis. À l’issue des 5ème journées scientifiques du 
CAMES, tenue du 06 au 09 décembre 2021 à Dakar (Sénégal), le projet de création de la revue du PTRC-GD fut piloté par Dr 
Sanaliou KAMAGATE (Maître de Conférences de Géographie, CAMES). C’est dans ce contexte et suite aux travaux du bureau 
du PTRC-GD, alors restructuré, que la Revue scientifique du PTRC-GD a vu le jour en mars 2024. 
L’objectif de cette revue semestrielle et pluridisciplinaire est de valoriser les recherches en lien avec les axes de compétences 
du PTRC-GD. 
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35. Jean Jacques SERI, MC, Université Jean Lorougnon Guédé, Histoire Contemporaine 
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37. Zananhi Florian Joël TCHEHI, MC, Université Jean Lorougnon Guédé, Sociologie économique 
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40. Porna Idriss TRAORÉ, MC, Université Félix Houphouët Boigny, Géographie urbaine/Urbanisme 
41. Aka NIAMKEY, PT, Université Alassane Ouattara, Communication 
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NORMES DE RÉDACTION 
Les manuscrits soumis pour publication doivent respecter les consignes recommandées par le CAMES (NORCAMES/LSH) adoptées par 
le CTS/LSH lors de la 38ème session des CCI (Microsoft Word – NORMES ÉDITORIALES.docx (revue-akofena.com). En outre, les 
manuscrits ne doivent pas dépasser 30.000 caractères (espaces compris). Exceptionnellement, pour certains articles de fond, la 
rédaction peut admettre des textes au-delà de 30.000 caractères, mais ne dépassant pas 40.000 caractères. 
 

Le texte doit être saisi dans le logiciel Word, police Times New Roman, taille 12, interligne 1,5. La longueur totale du manuscrit 
ne doit pas dépasser 15 pages. 
 

Les contributeurs sont invités à respecter les règles usuelles d’orthographe, de grammaire et de syntaxe. En cas de non-respect 
des normes éditoriales, le manuscrit sera rejeté. 

Le Corpus des manuscrits 
Les manuscrits doivent être présentés en plusieurs sections, titrées et disposées dans un ordre logique qui en facilite la 
compréhension. 
À l’exception de l’introduction, de la conclusion et de la bibliographie, les différentes articulations d’un article doivent être titrées et 
numérotées par des chiffres arabes (exemple : 1. ; 1.1. ; 1.2. ; 2 ; 2.2. ; 2.2.1 ; 2.2.2. ; 3. etc.). 

À part le titre général (en majuscule et gras), la hiérarchie du texte est limitée à trois niveaux de titres : 
- Les titres de niveau 1 sont en minuscule, gras, taille 12, espacement avant 12 et après 12. 
- Les titres de niveau 2 sont en minuscule, gras, italique, taille 12, espacement avant 6 et après 6. 
- Les titres de niveau 3 sont en minuscule, italique, non gras, taille 12, espacement avant 6 et après 6. 

 

Le texte doit être justifié avec des marges de 2,5cm. Le style « Normal » sans tabulation doit être appliqué. 
 

L’usage d’un seul espace après le point est obligatoire. Dans le texte, les nombres de « 01 à 10 » doivent être écrits en lettres 
(exemple : un, cinq, dix); tandis que ceux de 11 et plus, en chiffres (exemple : 11, 20, 250.000). 
 

Les notes de bas de page doivent présenter les références d’information orales, les sources historiques et les notes explicatives 
numérotées en série continue. L’usage des notes au pied des pages doit être limité autant que possible. 
 

Les passages cités doivent être présentés uniquement en romain et entre guillemets. Lorsque la citation dépasse 03 lignes, il 
la faut la présenter en retrait, en interligne 1, en romain et en réduisant la taille de police d’un point. 
 

En ce qui concerne les références de citations, elles sont intégrées au texte citant de la façon suivante : 
Initiale (s) du prénom ou des prénoms de l’auteur ou des auteurs ; Nom de l’auteur ; Année de publication + le numéro de la 
page à laquelle l’information a été tirée. 
Exemple : 
« L’innovation renvoie ainsi à la question de dynamiques, de modernisation, d’évolution, de transformation. En cela, le projet FRAR 
apparaît comme une innovation majeure dans le système de développement ivoirien. » (S. Kamagate, 2013: 66). 

La structure des articles 
La structure d’un article doit être conforme aux règles de rédaction scientifique. Tout manuscrit soumis à examen, doit comporter les 
éléments suivants : 

- Un titre, qui indique clairement le sujet de l’article, rédigé en gras et en majuscule, taille 12 et centré. 
- Nom(s) (en majuscule) et prénoms d’auteur(s) en minuscule, taille 12. 
- Institution de rattachement de ou des auteur (s) et E-mail, taille 11. 
- Un résumé (250 mots maximum) en français et en anglais, police Times New Roman, taille 10, interligne 1,5, sur la première page. 
- Des mots clés, au nombre de 5 en français et en anglais (keywords). 

 

Selon que l’article soit une contribution théorique ou résulte d’une recherche de terrain, les consignes suivantes sont à observer. 
 

Pour une contribution théorique et fondamentale : 
Introduction (justification du thème, problématique, hypothèses/objectifs scientifiques, approches/méthodes), développement 
articulé, conclusion, références bibliographiques. 
 

Pour un article qui résulte d’une recherche de terrain : 
Introduction, Méthodologie, Résultats et Discussion, Conclusion, Références bibliographiques. 
 

N.B : Toutefois, en raison des spécificités des champs disciplinaires et du caractère pluridisciplinaire l de la revue, les articles 
proposés doivent respecter les exigences internes aux disciplines, à l’instar de la méthode IMRAD pour les lettres, sciences humaines 
et sociales concernées. 
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Les illustrations: Tableaux, figures, graphiques, photos, cartes, etc. 
Les illustrations sont insérées directement dans le texte avec leurs titres et leurs sources. Les titres doivent être placés en haut, c’est-
à-dire au-dessus des illustrations et les sources en bas. Les titres et les sources doivent être centrés sous les illustrations. Chaque 
illustration doit avoir son propre intitulé : tableau, graphique (courbe, diagramme, histogramme …), carte et photo. Les 
photographies doivent avoir une bonne résolution. 
 

Les illustrations sont indexées dans le texte par rappel de leur numéro (tableau 1, figure 1, photo 1, etc.). Elles doivent être bien 
numérotées en chiffre arabe, de façon séquentielle, dans l’ordre de leur apparition dans le texte. Les titres des illustrations sont 
portés en haut (en gras et en taille 12) et centrés ; tandis que les sources/auteurs sont en bas (taille 10). 
 

Les illustrations doivent être de très bonne qualité afin de permettre une bonne reproduction. Elles doivent être lisibles à 
l’impression avec une bonne résolution (de l’ordre de 200 à 300 dpi). Au moment de la réduction de l’image originelle (photo par 
exemple), il faut veiller à la conservation des dimensions (hauteur et largeur). 
 

La revue décline toute responsabilité dans la publication des ressources iconographiques. Il appartient à l’auteur d’un article de 
prendre les dispositions nécessaires à l’obtention du droit de reproduction ou de représentation physique et dématérialisées dans 
ce sens. 

Références bibliographiques 

Les références bibliographiques ne concernent que les références des documents cités dans le texte. Elles sont présentées par ordre 
alphabétique des noms d’auteur. 

Les éléments de la référence bibliographique sont présentés comme suit : nom et prénom (s) de l’auteur, année de publication, 
titre, lieu de publication, éditeur, pages (p.) occupées par l’article dans la revue ou l’ouvrage collectif. 

- Dans la zone titre, le titre d’un article est généralement présenté en romain et entre guillemets, celui d’un ouvrage, d’un mémoire 
ou d’une thèse, d’un rapport, d’une revue ou d’un journal est présenté en italique. 

- Dans la zone éditeur, indiquer la maison d’édition (pour un ouvrage), le nom et le numéro/volume de la revue (pour un article). 
- Dans la zone page, mentionner les numéros de la première et de la dernière page pour les articles ; le nombre de pages pour les 

livres. 
- Au cas où un ouvrage est une traduction et/ou une réédition, il faut préciser après le titre, le nom du traducteur et/ou l’édition (ex: 

2nde éd.). 
 

Pour les chapitres tirés d’un ouvrage collectif : nom, prénoms de ou des auteurs, année, titre du chapitre, nom (majuscule), prénom 
(s) minuscule du directeur de l’ouvrage, titre de l’ouvrage, lieu d’édition, éditeur, nombre de pages. 
 

Pour les sources sur internet : indiquer le nom du site, [en ligne] adresse URL, date de mise en ligne (facultative) et date de 
consultation. 

Exemples de références bibliographiques 

Livre (un auteur) : HAUHOUOT Asseypo Antoine, 2002, Développement, aménagement régionalisation en Côte d’ivoire, Abidjan, 
EDUCI, 364 p. 
 

Livre (plus d’un auteur) : PETER Hochet, SOURWEMA Salam, YATTA François, SAWAGOGO Antoine, OUEDRAOGO Mahamadou, 
2014, le livre blanc de la décentralisation financière dans l’espace UEMOA, Burkina Faso, Laboratoire Citoyennetés, 73 p. 
 

Thèse : GBAYORO Bomisso Gilles, 2016, Politique municipale et développement urbain, le cas des communes de Bondoukou, de 
Daloa et de Grand-Lahou, thèse unique de doctorat en géographie, Abidjan (Côte d’Ivoire), Université de Cocody, 320 p. 
 

Article de revue : KAMAGATE Sanaliou, 2013, « Analyse de la diffusion du projet FRAR dans l’espace Rural ivoirien : cas du district 
du Zanzan », Revue de Géographie Tropicale et d’Environnement, n° 2, EDUCI-Abidjan, pp 65-77. 
 

Article électronique : Fonds Mondial pour le Développement des Villes, 2014, renforcer les recettes locales pour financer le 
développement urbain en Afrique, [en ligne] (page consultée le 15 /07/2018) www.resolutionsfundcities.fmt.net. 

N.B :  
Dans le corps du texte, les références doivent être mentionnées de la manière suivante : Initiale du prénom de l’auteur (ou 
initiales des prénoms des auteurs) ; Nom de l’auteur (ou Noms des auteurs), année et page (ex.: A. Guézéré, 2013, p. 59 ou A. 
Kobenan, K. Brénoum et K. Atta, 2017, p. 189). 

Pour les articles ou ouvrages collectifs de plus de trois auteurs, noter l’initiale du prénom du premier auteur, suivie de son nom, 
puis de la mention et “al.” (A. Coulibaly et al, 2018, p. 151). 
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Résumé : 
Nous nous proposons dans cet article d’examiner l’angoisse chez Martin Heidegger et la 

responsabilité éthique chez Emmanuel Levinas en mettant en évidence la portée de ces deux approches 
philosophiques pour penser les crises contemporaines. Chez Heidegger, l’angoisse se comprend comme 
une expérience ontologique révélant la finitude du Dasein et sa propre vulnérabilité, tandis que chez 
Levinas, la vulnérabilité ne procède pas d’un retour sur soi, mais de l’irruption du Visage d’autrui qui 
assigne le sujet à une responsabilité éthique irréductible. Ainsi, là où Heidegger pense l’angoisse comme 
voie d’accès à l’authenticité, Levinas en déplace l’enjeu vers une responsabilité pour autrui, critiquant toute 
pensée qui reconduirait l’autre à une simple catégorie.  

En conjuguant leurs pensées, nous montrons dans notre analyse, en quoi à travers les méthodes 
analytique et comparative, ces philosophies peuvent aider à construire des communautés solidaires au 
sein desquelles le bien-être de chacun est intrinsèquement lié à celui l’autre pour ainsi dire de tous.  
Mots clés : Altérité, Angoisse, Crise, Éthique, Responsabilité. 

Abstract :  
This article aims to examine anxiety in Martin Heidegger and ethical responsibility in Emmanuel Levinas, 

highlighting the relevance of these two philosophical approaches for thinking about contemporary crises. In 
Heidegger, anxiety is understood as an ontological experience that reveals the finitude of Dasein and exposes it to its 
own vulnerability, whereas in Levinas, vulnerability does not arise from a return to the self, but from the irruption of 
the face of the Other, which assigns the subject an irreducible ethical responsibility. Thus, where Heidegger conceives 
anxiety as a path to authenticity, Levinas shifts the focus toward responsibility for the Other, criticizing any form of 
thought that would reduce the Other to a mere category. By bringing their perspectives together, this analysis shows 
how, through analytical and comparative methods, these philosophies can contribute to building more solidaristic 
communities, in which the well-being of each is intrinsically linked to that of all. 
Keywords : Alterity, Anxiety, Crisis, Ethics, Responsibility. 

Introduction 
Notre époque est sans doute la plus mouvementée de l'histoire de l'humanité, en raison des 

innombrables crises qui la parsèment. Aujourd'hui, nous assistons, impuissants, à une montée 
vertigineuse des crises d'ordre social, économique, politique, environnemental et psychologique qui 
représentent des défis à relever. Face à ces défis contemporains, l'être humain semble être désorienté 
d’un point de vue existentiel : il ne sait plus à quel saint se vouer. Il vit dans une angoisse existentielle 
persistante. Cette situation explique sans doute, la thèse d’E. Levinas (1972, p.73), selon laquelle notre 
monde traverse une « crise de l’humanisme ».  

Dans ce contexte, les réflexions de M. Heidegger et d’E. Levinas, portant sur l’angoisse 
existentielle et la responsabilité éthique, peuvent nous servir de cadre logique pour nous orienter vers le 
sens et des voies de solutions salutaires  

Dans son œuvre majeur, Être et Temps, M. Heidegger analyse l’angoisse comme une prise de 
conscience de la finitude humaine, permettant au Dasein d’aborder à la question de l’Être. Dans cet élan, 
Heidegger (2006, p.213) souligne qu’« en tant que possibilité d’être du Dasein qui ne fait qu’un avec ce 
qui est ouvert en lui, l’angoisse fournit le sol phénoménologique propice à la saisie explicite et originelle 
de l’être du Dasein, lequel être se révélera être le souci ».  
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Souci de l’être pour le Dasein, souci de sa propre existence, l’angoisse est dans le vocabulaire 
heideggérien, le sentiment qui rappelle à l’homme son éphémérité et dans le même temps, sa mission 
existentielle comme quête d’être.  

Parallèlement, bien qu’indirectement perceptible chez E. Levinas, le concept d’angoisse trouve un 
écho favorable dans son œuvre quant à la responsabilité éthique. Chez lui, l’angoisse est plutôt liée à la 
prise de conscience de la vulnérabilité de l’Autre et non de l’existant lui-même. L’angoisse survient à partir 
de la confrontation avec le visage de l’Autre, impliquant une responsabilité immédiate. Précisément, la 
rencontre avec la nudité du visage de l’Autre, suscite un sentiment d’angoisse chez le sujet. Ce faisant, 
celui-ci craint de ne pas pouvoir répondre à son devoir éthique, car « positivement, nous dirons que dès 
lors qu’autrui me regarde, j’en suis responsable, sans même avoir à prendre de responsabilité à son 
égard ; sa responsabilité m’incombe. C’est une responsabilité qui va au-delà de ce qu’on fait soi-même » 
(E. Levinas, 2012, p. 92). Ainsi, la responsabilité éthique peut être perçue comme une forme d’angoisse 
chez Levinas. Mais au fond, que voulons nous montrer à travers un tel rapprochement conceptuel ?  
 Par la présente étude, nous voulons examiner en quoi l’angoisse existentielle chez M. Heidegger 
d’une part, et d’autre part, la responsabilité éthique chez E. Levinas peuvent nous permettre une analyse 
compréhensive des défis existentiels contemporains. Dès lors dans un monde marqué par l’aliénation et 
les crises sociales en quoi l’angoisse chez Heidegger et la responsabilité éthique levinassienne sont-elles 
le véritable moment de prise de conscience existentielle et de la promotion d’une éthique d’engagement 
authentique et salutaire ?  

En abordant ce problème, nous souhaitons développer, à partir des deux philosophies, une 
éthique de l’engagement au regard des crises contemporaines.  

Notre recherche vise à encourager chez l’homme contemporain, la sérénité et la responsabilité 
face aux défis contemporains mettant en péril son existence. Pour ce faire, nous adopterons les méthodes 
analytique et comparative pour vérifier nos hypothèses aux fins d’analyser chez Heidegger et Levinas, la 
question de l’angoisse et de la responsabilité (1). Ensuite et enfin, nous examinerons les orientations 
heideggérienne et levinassienne quant aux voies de solutions existentielles aux crises contemporaines (2).   

1. De Heidegger à Levinas : De l’Angoisse à la Responsabilité éthique 

Nous proposons dans cette partie de notre analyse, d’examiner conjointement les fondements 
philosophiques de l’angoisse existentielle chez Martin Heidegger et de la responsabilité éthique chez 
Emmanuel Levinas. Cela permet d’une part, de mettre en lumière la portée ontologique de l’angoisse 
comme expérience fondamentale du Dasein, et d’autre part, la signification éthique de la responsabilité 
pour autrui envisagée comme la structure originaire de la subjectivité. 

1.1.  L’Angoisse chez Martin Heidegger 

Le concept d’angoisse revêt un sens profond dans l’économie du philosopher heideggérien. Tout 
part de la distinction que le fribourgeois établit entre l’angoisse et la peur. Il précise d’abord que l’angoisse 
n’est pas la peur. Pour Heidegger (2006, p. 179), la peur est « un phénomène de l’état émotionnel de 
l’arrière-plan », autrement dit, la peur est toujours suscitée par quelque chose. Le sujet qui a peur, a 
naturellement peur de quelque chose. L’objet de la peur est une menace qui perturbe la tranquillité du 
sujet ; c’est donc un état émotionnel dans lequel il se trouve plongé. Cependant, la peur n’est pas la 
crainte. La peur est liée à un objet ; on a peur de ceci ou de cela (un accident, etc.). La crainte, plus proche 
de l’angoisse révèle au contraire, une menace indéterminée : elle ne provient pas d’un objet et place le 
Dasein devant sa finitude. 

 Il convient également de noter que seul le Dasein ; c’est-à-dire l’être conscient de son existence, 
peut éprouver de la peur. C’est dans cette perspective que M. Heidegger (2006, p. 180) a pu écrire ceci :  
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Seul peut prendre peur un étant pour lequel il y a en son Être de cet Être lui-même. Le fait qu’il ait 
peur ouvre-révèle cet étant dans sa mise en danger, dans son étant d’abandon [Überlassenheit] à 
lui-même. Même si c’est de façon plus ou moins explicite, la peur révèle toujours le Dasein dans 
l’Être de son ‘là’.   

Ainsi, la prise de conscience par le sujet de son existence et de la présence d’un autre étant, fait 
naître la peur. Le Dasein est conscient de son « là », c’est-à-dire de son être-au-monde, c’est-à-dire au 
contact de réalités ou de situations : il est alors exposé à la peur - peur de quelque chose, mais aussi peur 
pour les autres. Partageant son existence avec autrui, il peut avoir peur pour les autres sans pour autant 
éprouver lui-même cette peur. Bien que la peur présente plusieurs facettes, elle demeure liée à un objet : 
« Ce "devant quoi" on est effrayé est de prime abord quelque chose de bien connu et de familier » (M. 
Heidegger, 2006, p.181).  

Contrairement à la peur, qui est liée à un objet précis, l’angoisse se veut une expérience plus 
profonde et indéfinie : elle confronte le Dasein à l’absence de sens. L’angoisse place le Dasein face au rien 
- non seulement sans objet, mais comme crainte devant le vide. Cependant, la peur précède l’angoisse : 
le Dasein fait d’abord l’expérience de la peur d’un objet, puis se retrouve dans une crainte sans objet dont 
il ignore la provenance. Ce vide qui fait peur a une signification chez Heidegger : il découle de ce qui 
permet au sujet d’être conscient de son être-au-monde, c’est-à-dire de l’Être.  

En somme, l’angoisse ouvre le Dasein à la structure fondamentale de son existence.  Dans ce 
contexte, J. M. Vaysse (2000, p. 5) souligne qu’« à la différence de la peur qui est toujours peur d’un 
intramondain, celle-ci n’a jamais affaire à un tel étant et ne sait pas de quoi elle s’angoisse. Le devant-
quoi de l’angoisse est l’être-au-monde comme tel ». Dès lors, l’angoisse convie le Dasein, perdu dans le 
« On » - c’est-à-dire dans une quotidienneté naïve - à rejoindre sa propre finitude. En d’autres termes, 
selon J. M. Vaysse (2000, p. 5), « s’identifiant au On et immergé dans le monde de la préoccupation, le 
Dasein déchu fuit devant lui-même, mais ne rencontre que lui-même. » 

La prise de conscience de sa propre finitude permet au sujet de mener une existence authentique. 
Paradoxalement, cette conscience de sa mort constitue la seule disposition authentique du Dasein. C’est 
parce qu’il est un être-pour-la-mort que son existence prend sens : sans conscience de sa finitude, il 
mènerait une existence insensée et vide.  Comme l’indique M. Heidegger, (2006, p. 235) : 

Le fait pour le Dasein de s’angoisser ouvre-révèle originellement et directement le monde en tant 
que monde. Ce n’est pas le Dasein qui, de prime abord, par réflexion, fait abstraction de l’étant qui 
est de façon intramondaine et ne pense qu’au monde en face duquel ensuite l’angoisse prend 
naissance, mais c’est l’angoisse qui, en tant que mode de l’état émotionnel d’arrière-plan, ouvre-
révèle pour la première fois le monde en tant que monde. 

Il s’ensuit que le monde du Dasein s’ouvre à travers le phénomène de l’angoisse. À l’inverse, il ne 
s’agit pas du monde du "On", c’est-à-dire de la banalité ontique, mais du monde de l’Être. Par conséquent, 
l’angoisse suscite chez l’homme un sentiment de défamiliarisation : il se sent « étrange et étranger » (M. 
Heidegger, 2006, p. 237). Or, cette « inquiétante étrangeté » (unheimlichkeit) conduit le Dasein à 
comprendre que le monde ne lui appartient pas : il n’y fait que séjourner, en raison même de sa finitude. 
M. Heidegger, (2006, p. 237) précise que « l’inquiétante étrangeté vise en même temps le fait de ne pas 
être chez soi. »  Cependant, force est de constater que l’inquiétante étrangeté structure l’existence du 
Dasein, autrement dit, c’est le phénomène de l’angoisse qui confère au Dasein une effectivité. 

On pourrait ajouter, au passage, que malgré son effectivité, l’angoisse développe aussi chez le 
Dasein le sentiment de ne pas appartenir à "son monde » ; ce qui signifie que le monde n’est pas sa 
propriété.  
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En effet, l’angoisse invite le Dasein à trouver une place authentique dans le monde sans chercher à 
le posséder. Conscient de sa finitude, il est aussi appelé à se départir de son être propre afin de s’ouvrir à 
l’Être. En d’autres mots, l’angoisse suscite chez le Dasein le besoin d’authenticité dans son existence alors 
même que son être est a priori fini. Dans sa quête de sens, le Dasein devient « souci » : souci d’une 
existence authentique, qui renvoie à l’ouverture à l’Être. En réalité, l’Être est, par essence, préoccupation : 
le Dasein est constamment préoccupé par l’idée de se tenir dans la clairière de l’Être. C’est ce qui justifie 
la déclaration du fribourgeois, selon laquelle :  

C’est parce que l’‘être-au-monde’ est par essence souci que l’Être près de l’étant disponible a pu 
être saisi en tant que préoccupation, et que l’Être en commun avec l’‘être-là-avec des autres, tels 
qu’ils viennent à la rencontre de façon intramondaine, a pu être saisi comme étant la sollicitude. 
L’‘être-près-de est préoccupation, et cela parce que, en tant que guise de l’‘être-là…, il va être 
déterminé par la structure de base de ce dernier, à savoir le souci. Le souci ne fait pas que 
caractériser l’existentialité, telle qu’elle est détachée de la facticité et de la déchéance, mais il 
enveloppe l’unité de ces déterminations d’être (M. Heidegger, 2006, p. 242). 

Ainsi, chez le Dasein, l’angoisse, en suscitant le souci de l’Être peut renvoyer à plusieurs significations qui 
s’entremêlent. D’une part, l’angoisse rappelle au sujet la contingence de son existence et sa condition 
mortelle   tout en l’invitant à mener une existence authentique. Il y parvient en s’affranchissant du 
"On "qui le plonge dans la banalité ontique. D’autre part, en développant le sentiment d’étrangeté vis-à-
vis du monde, l’angoisse fait émerger le souci en tant que préoccupation existentielle de l’Être. C’est dans 
ce cadre que K. A. Koffi (2013, p. 73) qualifie l’angoisse comme 

l’une des dispositions affectives qui permet au Dasein de s’ouvrir à l’Être, et donc d’être dans 
l’entente permanente de l’Être. En tant que disposition fondamentale constituant un contre-
mouvement par rapport à la déchéance, l’angoisse est irréductible à tout état psychologique, 
sociologique ou anthropologique. C’est dire que l’angoisse, ici, ne se confond nullement avec 
l’angoisse telle que l’on l’entend habituellement dans la sphère intramondaine. Bien plus, 
l’angoisse est, fondamentalement, une insigne ouverture du Dasein à son propre être. De cette 
façon, l’angoisse appréhende le monde comme tel. 

Ainsi, selon les mots de K. A. Koffi, l’angoisse chez Heidegger, ne se réduit nullement à une peur 
ou un malaise psychologique. Elle est au contraire, une disposition fondamentale qui réveille le Dasein en 
l’emmenant à se comprendre lui-même et à voir le monde dans son sens profond.  

1.2. La Responsabilité éthique chez Emmanuel Levinas 

La responsabilité est une thématique largement explorée par les philosophes en raison de sa portée 
morale. Cependant, Levinas lui confère une dimension éthique unique en son genre. Qu’entend-on alors 
par ce concept ?  Selon A. Lalande (2021, p. 926), la responsabilité se définit comme suit : 

Le rapport qui existe entre un agent moral et les actes qu’il accomplit, en vertu duquel il est censé 
en être l’auteur et en subir les conséquences. On distingue la responsabilité morale, la 
responsabilité juridique et la responsabilité sociale. La responsabilité morale consiste dans 
l’imputation à un sujet des actes qu’il a accomplis librement et en pleine conscience. Être 
responsable moralement, c’est être digne d’éloge ou de blâme pour ses actes. La responsabilité 
juridique est l’obligation de répondre de ses actes devant la loi et d’en subir les sanctions prévues. 
La responsabilité sociale consiste dans l’obligation morale qui incombe à chacun de tenir compte, 
dans sa conduite, des conséquences de ses actes sur la société.   

Ainsi, qu’elle soit morale, juridique ou sociale, la responsabilité implique que le sujet réponde de 
ses actes.  
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Toutefois, Levinas rejette cette conception qu’il considère trop restrictive, et voit la responsabilité 
comme un acte pur, transcendant les dimensions morales et juridiques. Pour lui, la notion de 
responsabilité envers autrui est au cœur de son éthique qu’il considère non comme une branche de la 
philosophie, mais « la philosophie première » (E. Levinas, 1995, p. 18). Il l’érige même comme la structure 
métaphysique fondamentale de l’existence humaine. Ainsi, il est important de distinguer les termes 
« obligation » et « responsabilité » souvent confondus. D’un point de vue éthique, l’obligation découle 
des engagements familiaux, professionnels et sociaux tandis que la responsabilité évoque et convoque 
mon rapport à l’Autre. La première est liée à des choix personnels alors que la seconde est infinie.  

Dans la démarche levinassienne, la responsabilité est un principe fondamental qui dépasse les 
simples obligations. Elle est en forme d’un engagement métaphysique envers l’Autre. Levinas (2021, p. 
173), précise que cette responsabilité est « antérieure à tout engagement libre, le soi-même en dehors 
de tous les tropes de l'essence, serait la responsabilité pour la liberté des autres ». Cela signifie qu’elle ne 
se limite pas à répondre de ses propres fautes, mais implique aussi assumer celles des autres. Ainsi, la 
responsabilité, au-delà de sa portée morale et juridique, est le fondement-même de l’intersubjectivité 
d’un point de vue éthique. Elle ne se présente plus comme un choix, mais elle conditionne l’existence du 
sujet en tant qu’« être-pour-autrui ». En d’autres termes, la relation à l’Autre devient essentielle à 
l’existence subjective, transformant cette interaction en désir métaphysique. En réalité, c’est le Visage de 
l’Autre qui ordonne la responsabilité et donne sens à l’exister du sujet. Dès lors,  à quoi renvoie le concept 
de Visage chez Levinas pour qu’il conditionne l’existence subjective ?  

En effet, Levinas, définit le Visage bien plus comme une simple partie du corps. Il déclare que 
« tout le corps humain est, en un sens, plus ou moins, visage. » (E. Levinas, 2012, p. 94). Le Visage 
représente l’humain dans son intégralité et son intimité. Pour lui, le « Visage » est la source de l’humanité 
et peut même être perçu comme une trace de Dieu en nous. Dans cette optique, il affirme que « le Visage 
de l’homme - c’est ce par quoi l’invisible en lui est visible et est en commerce avec nous. » (E. Levinas, 
2010, p. 187-188). Cette conception du visage implique une phénoménalité renfermant un mystère dans 
son expression. E. Levinas (2016, p. 15) souligne que, 

le Visage se distingue des autres phénomènes par la manière dont il signifie. Il ne prend pas sens à 
partir du moi ni du champ intersubjectif. Il prend sens par lui-même, il n’est pas l’être dont la 
singularité est accessible à partir du concept. Le visage a un sens en lui-même, il signifie 
directement, à partir de lui-même.   

De ce qui précède, Levinas considère le visage comme une substance autonome semblable à celle 
de Spinoza (2022, p. 65) : « Ce qui est en soi et est conçu par soi : c’est-à-dire ce dont le concept n’a pas 
besoin du concept d’une chose duquel il doive être formé ». Appliqué au visage, cela signifie qu’il ne 
nécessite aucune entité extérieure pour signifier ; il est intrinsèquement pour ainsi dire en lui-même, 
significatif.  

À travers le Visage, Levinas cherche à transcender la choséité de l’Autre, car souvent réduit à un 
simple objet. Pourtant, le Visage, en tant que manifestation de l’Autre, indique une transcendance 
radicale. Dit autrement, « la signifiance du Visage, dans son abstraction, est au sens littéral du terme, 
extraordinaire, extérieur à tout ordre, à tout monde » (E. Levinas, 1972, p. 52).  Il est crucial de préciser 
que le Visage n’est pas une chose, car il ne présente pas de traits caractéristiques permettant à la 
conscience de le thématiser comme un objet de connaissance : il est nu. Paradoxalement, la nudité du 
Visage est ce qui révèle sa transcendance. 

Dans la démarche levinassienne, le Visage est ce à partir de quoi l’humain doit être saisi comme 
humain, c’est-à-dire comme appel. Il s’ensuit que le Visage interpelle le sujet et l’invite à la responsabilité. 
En effet, celle-ci consiste fondamentalement à répondre de la vulnérabilité de l’Autre. L’apparition du 
Visage invite donc à prendre soin de l’autre homme.  
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A. Tornay (2006, p. 44) fait remarquer que, « pour exprimer le caractère particulier de cette 
apparition du Visage, Levinas parle d’épiphanie. Dans l’épiphanie, ce n’est pas le Moi qui est la source 
d’une visée intentionnelle, c’est l’inverse : une lumière, un message, irradie de l’Autre et atteint le Moi ». 
Par voie de conséquence, le visage est un appel à la responsabilité voire à répondre de la misère de l’Autre, 
incarnant le paradoxe éthique. 

Le Visage lévinassien confère un double statut à l’Autre, ce qui peut paraître paradoxal, mais donne 
un sens singulier à l’éthique levinassienne. L’Autre est à la fois le Maître qui ordonne de prendre soin de 
lui et le pauvre qui implore de l’aide. Il est à la fois fort en raison de l’interdiction de son meurtre, et de 
sa vulnérabilité en raison de sa pauvreté extrême. C’est fondamentalement pour cette raison éthique qu’il 
appelle au secours. Concrètement, le Visage, par sa transcendance, commande de tenir compte de sa 
vulnérabilité afin de prendre soin de lui.  

En somme, chez E. Levinas (1972, p. 53), « la présence du Visage signifie ainsi un ordre irrécusable 
– un commandement – qui arrête la disponibilité de la conscience. La conscience est mise en question par 
le visage ». Ainsi dit, l’appel du visage consiste à répondre de sa fragilité, interdisant le meurtre et toute 
forme de violence. En vérité, « le Visage est ce qu’on ne peut tuer, ou du moins ce dont le sens consiste à 
dire : "Tu ne tueras point " » (E. Levinas, 2012, p. 81). Cet ordre, reçu du Visage, atteste de sa hauteur 
éthique et de sa pauvreté. Lorsqu’Autrui se présente à moi en tant que personne, il révèle sa vulnérabilité, 
m’invitant à prendre soin de lui, tel le pauvre, l’orphelin ou la veuve. Pour E. Levinas (2012, p. 83), 

le « Tu ne tueras point » est la première parole du visage. Or c’est un ordre. Il y a dans l’apparition 
du visage un commandement, comme si un maître me parlait. Pourtant, en même temps, le visage 
d’Autrui est dénudé ; c’est le pauvre pour lequel je peux tout et à qui je dois tout.  

En résumé, le visage ne demande pas à être obéi ; il impose, sans violence, l’humanisme. La 
responsabilité éthique consiste donc à prendre inconditionnellement soin d’autrui.  

2. Crises contemporaines au miroir des orientations heideggériennes et levinassienne  

À ce stade de notre réflexion, il sera question   d’interroger les orientations respectives de Martin 
Heidegger et d’Emmanuel Levinas dans l’appréhension des crises contemporaines. Dans notre démarche, 
nous articulerons   d’une part, le passage de l’analytique de l’angoisse à une éthique de la responsabilité 
comme condition d’une intelligibilité réarticulée de ces crises, et en mettant en évidence, d’autre part, 
les rapports d’identité et de différence qui configurent leurs démarches philosophiques respectives. 

2.1.  De l’angoisse heideggérienne à la responsabilité lévinassienne : pour une intelligibilité 
renouvelée des crises contemporaines 

Dans sa thématisation de l’angoisse Heidegger nous confronte à la réalité de la finitude de l’homme et de 
son isolement existentiel. Toutefois, cette angoisse peut être interprétée comme un rappel de notre 
fragilité. En tant qu’être fini, l’homme doit prendre conscience de sa mission : donner un sens à son 
existence. Il s’ensuit que l’angoisse en tant qu’une disposition fondamentale qui nous ouvre à notre 
propre finitude, peut nous faire prendre conscience de la vulnérabilité de l’humain. En prenant conscience 
de notre condition humaine fragile, nous sommes amenés analogiquement à reconnaître les souffrances 
les plus profondes des autres. Cette empathie peut nous conduire à agir de manière plus responsable et 
solidaire au regard des crises environnementale, sociale ou politique. En réalité, l’ouverture aux autres 
rend notre existence authentique. Ainsi pour M. Sawadogo (2001, p. 176), « tout projet dans lequel 
l’homme s’engage confère un sens à son existence ». Autrement dit, la prise de conscience de sa 
vulnérabilité et celle des autres, ainsi que son engagement envers l’existence, lui confèrent une existence 
authentique.  
 



436 

La compréhension de notre fragilité peut renforcer notre engagement à lutter contre les inégalités 
et à défendre les droits des plus vulnérables, en raison du fait que notre bien-être est étroitement lié à 
celui des autres. En constatant que « le Dasein est essentiellement un Mitsein » (M. Heidegger, 1986, p. 
41), le penseur invite à comprendre qu’une existence authentique se manifeste dans la relation avec les 
autres, c’est-à-dire qu’elle repose sur un fond éthique. Tapis dans l’angoisse existentielle, face à 
l’incertitude et à la peur du néant, les individus peuvent être poussés à rechercher un sens et à s’investir 
dans les actions qui transcendent leur propre intérêt. Cette quête de sens peut se traduire par des 
initiatives concrètes telles que le bénévolat, l’activisme environnemental ou la participation aux 
mouvements sociaux. Un exemple célèbre est celui d’Andrew Carnegie, un industriel écossais-américain 
et philanthrope. À la fin de sa vie, il a réalisé que la richesse ne devrait pas être conservée, mais utilisée 
pour le bien de la société. Il a donc consacré la majeure partie de sa fortune à des œuvres 
philanthropiques. Carnegie (1980, p. 85-104) soutient fondamentalement que ceux qui accumulent la 
richesse devraient la redistribuer, car « le but de la vie est de dépenser sa vie pour quelque chose qui en 
vaut la peine. »   

Être-au-monde, cet existential fondamental du Dasein implique une ouverture profonde avec les 
autres. Le Dasein est toujours avec les autres, car Être-au-monde signifie que l’homme est, par essence, 
un « être-au », « espace ouvert pour un contact. » (V. Trovato, 2008, p. 30). Cette ouverture peut créer 
un sentiment d’appartenance et de solidarité. En reconnaissant que nous ne sommes pas seuls à éprouver 
l’angoisse, nous pouvons nous unir pour faire face aux crises collectives. En réalité, des communautés 
résilientes fondées sur l’empathie sont mieux outillées pour affronter des crises telles que le dérèglement 
climatique. Par exemple, en 2007, le cyclone Sidr a causé des inondations massives au Bangladesh, tuant 
plus de 3000 personnes et détruisant des milliers de maisons. Face à de telles crises, il est crucial de 
développer des stratégies collectives. L’angoisse telle que conçue par Heidegger, peut catalyser un 
engagement éthique où chaque individu se sent responsable des autres.  

En somme, l’angoisse, au sens heideggérien, loin d’être comprise comme crainte du lendemain 
révèle à l’existant sa véritable mission existentielle : celle de donner une orientation authentique à son 
vécu. Cette conception heideggérienne de l’angoisse peut résonner favorablement dans le cadre de la 
résolution des crises contemporaines. En effet, dans le monde actuel caractérisé par des crises 
interminables, la compréhension de l’angoisse, au sens heideggérien, révèle à l’existant contemporain 
qu’il doit non seulement se ressaisir pour faire face aux défis, mais comprendre qu’il est un être fini et 
qu’il a à donner un sens profond à son existence. Face à cette multiplication des crises, beaucoup 
ressentent un sentiment d’errance et de perte de repères, allant jusqu’à envisager le suicide. Pourtant, le 
suicide apparaît comme un pléonasme dans la pensée heideggérienne, puisque la mort est une structure 
fondamentale de l’existence du Dasein ; l’homme est un être-jeté dans le monde pour y mourir.  

Dans un contexte de crises technologiques, écologiques, économiques et sociopolitiques 
l’angoisse qui peut se manifester par des sentiments d’anxiété, de dépression et de désespoir, pourrait 
être appréhendée au sens heideggérien afin de produire l’effet contraire. En d’autres termes, l’angoisse 
peut devenir le catalyseur de l’action humaine. En prenant conscience de sa finitude, l’homme 
contemporain peut faire des choix éclairés, libres et responsables. Le concept d’angoisse chez Heidegger 
met en lumière la vulnérabilité constitutive de l’être humain ; il nous donne ainsi une raison décisive de 
prendre soin de l’Autre dans un monde en proie de crises de tout genre.  

Dans cette configuration, la responsabilité éthique telle que le pense Levinas apparaît comme une 
source précieuse pour orienter une humanité désorientée dans presque tous les domaines. En politique, 
par exemple, cette responsabilité implique de reconnaître la vulnérabilité de chaque sujet. Levinas 
critique fermement les systèmes politiques totalitaires qui réduisent les individus à des catégories.  
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Partant du principe que « la politique doit pouvoir en effet toujours être contrôlée et critiquée à 
partir de l’éthique » E. Levinas (2012, p. 75) fonde la vie sociale sur la responsabilité éthique. En d’autres 
termes, il ne réduit pas la liberté aux institutions étatiques, mais à la responsabilité du sujet envers autrui. 
En brisant le système de réciprocité imposé par les lois, il considère la vie politique comme le reflet de 
l’éthique. La relation sociale devient ainsi asymétrique en raison de l’élection du sujet. 

Levinas (1971, p. 269) ne nie pas l’importance de l’État dans la régulation de la société, puisqu’il 
affirme que «la liberté ne se réalise pas en dehors des institutions sociales et politiques qui lui ouvrent 
l’accès de l’air frais nécessaire à son épanouissement, à sa respiration et même, peut-être, à sa génération 
spontanée », mais il estime que l’Autre n’est pas soumis aux mêmes lois que le sujet. Mieux, l’Autre n’a 
pas de devoir, mais uniquement des droits, ce qui constitue le principe de la liberté dans la conjoncture 
de l’éthique. Il revient donc au sujet dans le cadre social, de répondre de l’Autre. En fait, la liberté du sujet 
consiste dans sa responsabilité envers l’Autre. C’est le constat que fait J. Derrida (1997, p. 101) souligne : 
« La subordination de la liberté signifie une sujétion du subjectum, certes, mais un assujettissement qui, 
au lieu de l'en priver, donne au sujet à la fois sa naissance et la liberté ainsi ordonnée ». Il s’ensuit que la 
véritable liberté dans le domaine politique consiste à prendre soin de l’Autre. Mais prendre soin de 
l’Autre, c’est aussi s’intéresser à son état physique, sinon à sa santé. Et pour cela, l’éthique de la 
responsabilité peut nous fournir des solutions efficaces pour rassurer l’existant humain envahit par 
l’angoisse de sa finitude dont parle Heidegger.  

Levinas ne construit pas une éthique médicale au sens classique du terme, mais sa pensée trouve 
un écho particulier dans le domaine de la santé, car elle nous invite à prendre soin d’autrui de manière 
inconditionnelle. En clair, en présentant autrui comme un être vulnérable, il nous exhorte à le considérer 
comme un être précieux, indépendamment de son statut social, de son handicap ou de sa maladie. 
Représentant l’absolument autre, le sujet est appelé à répondre à l’appel du Visage qui lui fait face, sans 
lui donner un contenu qui limiterait son degré de responsabilité. C’est ce qui amène E. Levinas (1971, p. 
74) à déclarer que « la transcendance d’Autrui, qui est son éminence, sa hauteur, sa seigneurie, englobe 
dans son sens concret sa misère, son dépaysement et son droit d’étranger ». Reconnaître la 
transcendance d’autrui signifie accepter que sa souffrance, sa pauvreté extrême exigent une réponse sans 
préjugés. Il insiste sur l’obligation de répondre de l’Autre, qu’il soit bien portant ou malade. Cette 
responsabilité éthique est cruciale dans le domaine médical, où le personnel de santé doit s’engager à 
servir tous les patients, sans les réduire à leurs maladies. La question qui se pose alors est de savoir : un 
individu, même en fin de vie, doit-il être abandonné sous prétexte de ses chances de survie ? À cela, E. 
Levinas (1992, p. 81) souligne que « dans la mort d’Autrui, dans son visage qui est à la mort, s’annonce 
non pas le passage d’une quiddité à une autre […] toute mort est meurtre, est prématurée, et il y a 
responsabilité du survivant ». Ainsi, un soignant en charge d’un malade doit tout faire pour empêcher la 
mort de celui-ci, car celle-ci serait considérée comme un meurtre, voire une démission de responsabilité. 
K. C. N’doua (2025, p. 313) note : 

La pratique médicale pourrait être plus que la seule application d’un savoir, elle pourrait également 
recouvrer entièrement un cercle de vie de la profession médicale. Ce cercle de vie sous-tend un 
moment de proximité qui ne fait pas partie de ce que l’on peut transmettre par un enseignement 
théorique et qui porte le nom d’art médical qui, en fait, est un Tout s’organisant ; à savoir aucun 
élément n’est abandonné à l’extérieur pour l’équilibre d’un malade. 

Pour cet auteur, la pratique médicale ne doit pas se limiter à une application des connaissances 
théoriques, mais doit également intégrer une dimension humaine. En effet, le « cercle de vie » qu’il 
évoque fait référence à l’interaction profonde entre le médecin et le patient qui peut être enseignée par 
des méthodes académiques ou traditionnelles, certes, mais qui se vivent ou s’expriment concrètement 
sur le terrain, mieux dans les centres de santé.  
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Prendre soin d’un patient dépasse, en effet, le simple cadre de l’administration des traitements, car « le 
soin n’est pas que technique médicale, mais il est également santé et vie ». (K.-C. N’doua, 2025, p. 313) 

Au-delà de la crise de l’humanisme, des crises environnementales, politiques, médicales, etc., 
auxquelles l’angoisse existentielle et la responsabilité éthique peuvent nous permettre de faire face, elles 
peuvent aussi nous conduire à une paix véritable. En clair, l’angoisse existentielle, confrontant l’individu 
à sa propre vulnérabilité, devient un catalyseur puissant pour une prise de conscience profonde de notre 
condition humaine. Cette prise de conscience de la fragilité de notre existence stimule une empathie 
profonde qui nous invite à reconnaître que le bien-être de chacun est lié au bien-être de tous. En cultivant 
cette empathie, nous développons ainsi une responsabilité éthique qui dépasse l’individualisme et nous 
engage dans des actions visant à construire une paix authentique. Chez E. Levinas (1971, p. 242), par 
exemple,  

la paix ne peut donc pas s’identifier avec la fin des combats qui cessent faute de combattants, par 
la défaite des uns et la victoire des autres, c’est-à-dire avec les cimetières ou les empires universels 
futurs. La paix doit être ma paix, dans une relation qui part d’un moi et va vers l’Autre, dans le désir 
et la bonté où le moi, à la foi se maintient et existe sans égoïsme. 

En réalité, la paix authentique ne se limite pas à l’absence des conflits ; elle repose sur des principes 
de justice, d’équité et de respect mutuel. Elle se manifeste lorsque nous faisons le choix d’agir en faveur 
des plus vulnérables, en défendant leurs droits et en luttant contre les injustices. En intégrant cette 
éthique de la responsabilité dans nos interactions quotidiennes, nous contribuons à un climat de 
confiance et de corporation qui favorise la paix.   

2.2.  MarƟn Heidegger et Emmanuel Levinas : De l’idenƟté à la différence 

Toutes deux enracinées dans la phénoménologie d’E. Husserl, les pensées de Levinas et Heidegger 
figurent parmi les philosophies originales majeures du XXe siècle. Bien qu’elles appartiennent à la même 
école qui est la phénoménologie, ces deux doctrines prennent des orientations radicalement opposées. 
Heidegger s’appuie sur la phénoménologie pour établir son ontologie, qu’il présente comme philosophie 
première en raison de l’importance de son objet : l’Être. Quant à Levinas, il fait de la phénoménologie le 
socle de l’éthique en faisant de la relation à autrui la préoccupation majeure de la pensée. Ces deux 
centres d’intérêts semblent creuser fossé entre les deux penseurs.  

Concrètement, Levinas accuse Heidegger de promouvoir le totalitarisme à travers sa pensée de 
l’Être surtout à la suite de son adhésion au national-socialisme. Il écrit pour dire ce qui suit : « Je n’oublierai 
certes jamais Heidegger dans ses rapports à Hitler, même si ces rapports ne furent que de brève durée, 
ils sont à jamais ». (E. Levinas, 2018, p.33). Pour Levinas, la pensée de Heidegger constitue ainsi l’une des 
principales sources de l’idéologie prônée par le national-socialisme. Il affirme que toutes les dérives du 
national-socialisme procèdent directement d’une philosophie traditionnelle totalitaire, centrée sur 
l’autonomie du sujet et visant à réduire l’Autre au Même. Dès lors, l’ontologie heideggérienne, qui met 
tout au centre du sujet, lui apparaît comme « une philosophie de la puissance » (E. Levinas, 1971, p.37). 
En effet, Levinas (2018, p. 27) y voit « le mal élémental », dans la mesure où, en recentrant tout sur le 
sujet, elle lui confère le pouvoir de s’approprier de tout, et par là-même, le droit d’exploiter tout, y 
compris autrui. Levinas en vient donc à accuser Heidegger d’avoir été un acteur majeur de cette crise de 
l’humain que l’humanité a vécue de façon atroce durant la Seconde Guerre mondiale.  

À cette philosophie de l’Être, Levinas oppose la relation à Autrui, qu’il juge plus pratique et digne 
d’intérêt. En fat et en droit, la relation à Autrui chez Levinas est fondamentalement éthique plutôt 
qu’ontologique. En clair, l’Être lui apparaît non seulement comme un concept vide, mais aussi comme une 
source de réduction de l’Autre au Même et ainsi comme une possible matrice de violence. Il écrit en 
substance que « l’être est le mal d’être » (E. Levinas, 2018, p.110).  
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Le mal devient alors une caractéristique essentielle de l’Être, que Levinas condamne fermement. D’où 
l’urgence, pour la pensée contemporaine, de rompre avec la primauté de l’Être heideggerien. Comme le 
souligne S. Malka (1989, p.20), « c’est dans la rencontre de l’Autre que l’homme s’arrache au bruissement 
anonyme de l’être ».  

Ainsi, peut-on retenir que Levinas considère l’ontologie que de Heidegger comme un 
emprisonnement métaphysique du sujet. Il voit dans l’ontologie fondamentale un emprisonnement du 
sujet et une incitation à la violence. C’est ce qu’il dénonce en ces termes :  

Pour Heidegger, l’être est animé par l’effort d’être. Il n’y va pour l’être dans son effort d’être que 
l’être, avant tout et à tout prix. Cette résolution conduit à entrer dans les luttes entre individus, 
nations ou classes, en étant ferme et inébranlable comme l’acier. Il y a chez Heidegger le rêve de 
noblesse du sang et de l’épée. Or l’humanisme est tout autre. Il est plus une réponse à autrui qui 
accepte de le faire passer en premier, qui cède devant lui au lieu de le combattre. L’absence de 
souci d’autrui chez Heidegger et son aventure politique personnelle sont liées. Et malgré toute mon 
admiration pour la grandeur de sa pensée, je n’ai jamais pu partager ce double aspect de ses 
positions.   (E. Levinas, 2017, p.186). 

Levinas critique donc Heidegger pour sa conception de l’être, qu’il associe à un effort d’affirmation 
de soi conduisant à une lutte - individuelle et collective - marquée par une forme de noblesse guerrière. 
À cette vision, Levinas oppose un humanisme éthique où le souci d’autrui prime sur l’affirmation 
individuelle. Il souligne que l’absence de préoccupation pour l’autre, chez Heidegger, liée à son 
engagement politique, peut être source de violence. C’est sans doute pourquoi, il invite à sortir de 
l’ontologie fondamentale afin de repenser l’éthique dans un monde où l’altérité est souvent éclipsée au 
profit de l’Être. Cette exigence l’amène à s’interroger de cette façon :« Être ou ne pas être– est-ce là la 
question ? Est-ce la première et la dernière question ? » (E. Levinas, 2022, p.98). Et il y répond qu’il y a « 
un besoin profond de sortir de l’être » (E. Levinas, 1982, p. 97).  

Mais faut-il s’en tenir à cette apparente opposition ? Ne faudrait-il pas, au contraire, prêter 
attention à cette déclaration levinassienne à connotation hégélienne, selon laquelle « la thèse et 
l’antithèse, en se repoussant s’appellent » (E. Levinas, 1971, p.45) ? Dès lors, les pensées de Heidegger et 
Levinas s’opposent-elles vraiment à tous égards ? Ne peut-on parler d’une proximité - dans la distance - 
entre leurs pensées, lorsqu’on reconnaît, chez ces deux penseurs, leur engagement vis-à-vis de la 
condition humaine ?  

S’il l’on peut dire que la pensée de Levinas, centrée sur la relation sociale constitue une réponse 
directe à celle de Heidegger qui donne le dernier mot à l’Être, il n’en demeure pas moins vrai de souligner 
que la principale source de la philosophie levinassienne est l’œuvre de Heidegger. Levinas reconnaît à 
Heidegger son génie philosophique et sa participation essentielle à l’élaboration de la pensée 
philosophique du XXe siècle. Dans un entretien avec Roger-Pol Droit, Levinas (2017, p.186) confie que 
« Heidegger est incontestablement un génie, l’auteur d’une œuvre extrêmement profonde, dont on ne 
peut se débarrasser en quelque phrase ». Ainsi, lorsqu’on examine de plus près l’œuvre de Levinas, on 
constate qu’il s’inspire fortement du modèle de pensée philosophique heideggérien.   

En effet, là où Heidegger dénonce l’oubli de l’Être par la tradition philosophique, Levinas accuse 
toute la philosophie occidentale d’avoir réduit l’Autre au Même. L’un revendique la revalorisation de l’Être 
tandis que l’autre milite en faveur d’une reconsidération de l’altérité. Si A. Kouakou (2004, p. 60) interroge 
le "comment" d’une tradition philosophique oublieuse de l’être, Levinas quant à lui, comprend l’oubli de 
l’Autre comme une démission de la tradition philosophique. Il s’ensuit qu’Heidegger et Levinas appellent 
tous deux à une reconsidération des valeurs traditionnelles, mais avec des objectifs différents : Heidegger 
s’inscrit dans une logique de revalorisation l’Être, quand Levinas s’inscrit pour sa part, dans celle de la 
revalorisation de l’altérité à l’échelle existentielle.  
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En réalité, nous nous permettons de rapprocher ces deux penseurs dans la présente analyse, 
parce que nous percevons dans leurs œuvres des points de rapprochement qui autorisent à faire cette 
analogie entre les deux penseurs. C’est sans doute dans cette optique qu’A. Tornay (2006, p. 31) écrit que 
« la pensée de Heidegger est l’autre grande source que Levinas a toujours reconnue et louée ».  

Du point de vue de leurs motivations heuristiques, il y a entre Heidegger et Levinas, une comme 
mesure philosophique   Ils font partie des rares philosophes à avoir critiqué la tradition en vue de la 
réhabiliter, même si leurs angles d’approche diffèrent. Pourtant, au regard de la critique que Levinas 
adresse à Heidegger, on pourrait être tenté d’en conclure qu’il serait un anti-heideggérien. Mais cette 
opposition demeure partiellement apparente. En se référant à la pensée heideggérienne, Levinas au 
contraire, en fournit les voix d’accès. Pour preuve, c’est lui qui introduisit la pensée de Heidegger en 
France, et par là-même « à avoir donné accès à la phénoménologie au public français de manière 
conséquente. » (F.-D. Sebbah, 2010, p.85). À vrai dire, la philosophie de Levinas se développe dans un 
climat purement heideggérien. Même si l’influence de Heidegger est de courte durée – elle s’atténue 
après les années qui suivent la publication de Sein und Zeit - elle demeure cruciale dans l’élaboration du 
projet lévinassien. 

Levinas utilise le courant de pensée phénoménologique comme la porte d’entrée de sa philosophie, 
épousant en partie, le modèle heideggérien. Dans Sein und Zeit, Heidegger instituait la phénoménologie 
comme la voie d’accès à l’Être : « la vérité phénoménologique (ouverture de l’être) est véritas 
transcendentalis » (M. Heidegger, 1986, p.65).   

Il s’ensuit que tous deux s’approprient la méthode phénoménologique et l’orientent selon leurs 
propres attentes. Dans une interview accordée à Phillip Némo sur France-Culture en 1981, Levinas affirme 
faire de la phénoménologie, même si cela ne répond pas aux exigences de Husserl. Dans cette 
configuration, il semble rejoindre – peut-être de façon inconsciente –Heidegger, en mettant la 
phénoménologie au service de l’ontologie tout en s’affranchissant de certaines règles husserliennes. En 
fait, la phénoménologie relie leurs œuvres. Et, selon K.C. N’Doua (2018, p.79), l’Être heideggérien et le 
visage lévinassien « se relèvent du même fond phénoménologique ».  Au-delà de cette appartenance 
commune au sol phénoménologique, les deux auteurs proposent des pensées qui interrogent de la 
condition humaine. 

Conclusion  
L’analogie entre les pensées de M. Heidegger et d’E. Lévinas ouvre un dialogue philosophique 

essenƟel en vue de comprendre les tenants et abouƟssants des défis contemporains. Heidegger, à travers 
la thémaƟque de l’angoisse nous confronte à notre finitude et à notre isolement, nous incitant ainsi à 
reconnaître notre vulnérabilité et celle des autres. Si l’angoisse du point de vue heideggérien dévoile la 
condiƟon humaine dans sa nudité la plus radicale révélant l’être comme exposé à la finitude et au néant, 
elle ouvre dans le même temps, la possibilité d’une authenƟcité fondée sur la lucidité. CeƩe expérience, 
loin de conduire le sujet à se recroqueviller sur lui-même, prépare paradoxalement le terrain à une 
ouverture éthique à autrui.  

C’est précisément dans ce prolongement que la pensée levinassienne a son point d’ancrage 
philosophique, par lequel, un déplacement conceptuel décisif est opéré, à savoir de l’ontologie vers 
l’éthique. En faisant de la responsabilité pour autrui une exigence première et irréducƟble, Levinas 
transforme la vulnérabilité mise au jour par Heidegger en une obligaƟon morale concrète. Ainsi, l’angoisse 
ne demeure pas une expérience solitaire, mais devient le point de départ d’un engagement éthique, 
orienté vers la jusƟce, la solidarité et la reconnaissance de l’altérité.  
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Au demeurant au regard des crises contemporaines quelles qu’elles soient, écologiques, sociales 
ou poliƟques, ce double héritage philosophique est essenƟellement une invitaƟon à repenser le sens 
même de l’acƟon humaine. Il ne s’agit plus seulement de comprendre le monde, mais de répondre à 
l’urgence de l’autre et de préserver les condiƟons d’une coexistence digne quant aux relaƟons humaines. 
Ainsi entendu, penser les crises existenƟelles revient à arƟculer lucidité ontologique et responsabilité 
éthique. CeƩe prise de conscience, loin de la paralyser l’empathie, devient pour ceƩe dernière, un levier 
éthique et source d’un engagement nous poussant à agir de manière responsable face aux crises sociales, 
environnementales et poliƟques que nous expérimentons existenƟellement.  
En ce sens, les réflexions de Heidegger et Levinas nous offrent des ouƟls conceptuels essenƟels pour 
exister authenƟquement dans un monde contemporain en crises diverses et marqué par la complexité des 
relaƟons humaines. En intégrant les noƟons d’angoisse et de responsabilité éthique, nous pouvons 
soupirer à construire un monde plus solidaire et humainement authenƟque, où le bien-être de chacun est 
en lien éthique à celui des autres. Somme toute, l’enjeu majeur de notre époque pourrait être formulé 
ainsi : comment transformer l’expérience de notre fragilité commune en un principe acƟf de responsabilité 
partagée ? C’est peut-être dans ceƩe tension féconde entre angoisse et responsabilité que se dessine la 
possibilité d’un humanisme renouvelé, capable de répondre aux défis du présent et de l’avenir. 
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