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ENJEUX POLITIQUES DE LA MEMOIRE DE L’ESCLAVAGE
DANS L’ATLANTIQUE SUD

La reconstruction de la biographie de Francisco Félix de Souza*

Cet article examine la mémoire de I'esclavage et de la traite des esclaves dans
la famille du négrier Francisco Félix de Souza (1754-1849). Il cherche a expliquer
comment et pourquoi le marchand brésilien est devenu une référence pour la
communauté aguda du Bénin et s’est transformé en mythe. A partir de sources
textuelles, d’entretiens réalisés aupres des membres de la famille et de 'examen
du mémorial de Francisco Félix de Souza, cet article analyse la reconstruction
de la mémoire du marchand au sein de sa famille. Il vise en méme temps a
comprendre comment la mémoire de I'ancétre exprime des enjeux politiques
associés a la mémoire de I'esclavage dans le Bénin contemporain.

Os desafios politicos da memédria da escravatura no Atldntico Sul
A reconstrugdo da biografia de Francisco Félix de Souza

O artigo examina a memoria da escravidao e do comércio de escravos na fami-
lia do mercador de escravos Francisco Félix de Souza (1754-1849). Ele busca
explicar como e por que o mercador brasileiro tornou-se uma referéncia para a
comunidade aguda do Benim e se transformou em um mito. A partir de fontes
textuais, entrevistas realizadas com membros da familia e do exame do memorial
de Francisco Félix de Souza, analisa-se a reconstru¢ao da memoria do mercador
no seio da familia. Ao mesmo tempo, tenta-se entender como a memoria do
ancestral exprime as implicagdes politicas associadas a meméria da escravidao
no Benim contemporéneo.

The Political Issues Surrounding Memories of Slavery in the South Atlantic
Reconstructing the Biography of Francisco Félix de Souza

This article examines the memory of slavery and the slave trade in the family
of the slave merchant Francisco Félix de Souza (1754-1849). It seeks to explain
how and why the slave trader became a reference for the aguda comunity from
Benin and how he was transformed into a myth. Relying on the exam of textual
sources, interviews with the members of the family as well as the examination
of the Francisco Félix de Souza’s memorial, this article analyzes the reconstruc-
tion of the memory of the slave merchant within his family. At the same time,
it aims at understanding how the memory of the ancestor expresses political
issues related to the memory of slavery in contemporary Benin.

u cours des derniéres années, la vie du marchand d’esclaves brésilien Francisco
Félix de Souza (1754-1849), établi depuis le début du x1x® siecle au royaume
du Dahomey, a fait 'objet de nombreuses études (Ross 1969, Law 2001, Silva
2004). Les recherches de Robin Law (2001, 2004, 2008) ont contribué¢ a déconstruire

* La recherche en vue de la rédaction de cet article a été possible grace au New Faculty
Start-Up Program, Howard University.
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I'image couramment acceptée dans ’ensemble des travaux en montrant que plu-
sieurs autres marchands de la région étaient plus prosperes que Francisco Félix
de Souza.

Malgré les nouvelles perspectives que suggerent ces études, force est de consta-
ter que le nom du marchand occupe toujours une place centrale dans la mémoire
de la traite des esclaves en Afrique de I’Ouest et dans ’Atlantique Sud. En réalité,
la plupart des travaux historiques produits récemment n’ont pas privilégié¢ I'analyse
des enjeux politiques associés a la visibilité acquise par le négrier ces dernieres
années, notamment a la suite de la concrétisation des projets officiels de valorisa-
tion de la mémoire de Pesclavage au Bénin. Plus que d’établir des « faits », ’'exa-
men de la biographie de Francisco Félix de Souza nous fournit des pistes
méthodologiques pour aborder 'opposition classique entre tradition orale et sour-
ces écrites, tout en attirant notre attention sur les rapports entre mémoire et
écriture de Phistoire.

Par le biais de I’étude de la reconstruction biographique du marchand d’escla-
ves Francisco Félix de Souza, nous chercherons a comprendre comment la mémoire
de la traite atlantique se renouvelle et se reconstruit aujourd’hui dans la République
du Bénin. A partir de ’analyse d’entretiens, réalisés auprés des membres de la
famille de Souza et de ’examen du mémorial de Francisco Félix de Souza, nous
chercherons a comprendre comment s’est perpétuée la mémoire du marchand.
Pourquoi et comment ce personnage est-il devenu un symbole des relations cultu-
relles et commerciales entre le golfe du Bénin et Bahia ? Comment Francisco Félix
de Souza s’est-il transformé en mythe fondateur et en référence mémorielle et
identitaire pour la communauté afro-luso brésilienne du Bénin ? Comment les
mémoires familiales et collectives parviennent-elles a concilier 'image du négrier
avec celle du philanthrope ? Quel réle jouent les représentations du Brésil construi-
tes par la famille dans la composition de ce mythe ?

La résurgence d’une mémoire sans témoins

Au début des années 1990, la mémoire de Pesclavage et de la traite atlantique
s’est constituée en mouvement transnational débordant des Amériques et de I'Eu-
rope. En République du Bénin, la résurgence du débat sur le passé esclavagiste
s’est accompagnée de projets officiels parrainés par le gouvernement béninois, des
ONG et des agences internationales telle que I’'Unesco. A cette vague mémorielle
ont également adhéré des membres de D’élite locale qui étaient associés de pres
ou de loin au pass¢ de la traite atlantique. Plusicurs familles, qui descendaient de
marchands d’esclaves d’origines brésilienne et portugaise, ou encore d’anciens
esclaves revenus du Brésil, se mirent a valoriser leur passé dans Iespace public,
contribuant ainsi a Pessor du phénomene de patrimonialisation.

La vague patrimoniale, qui s’est développée au Bénin dans les années 1990, est
issue en grande partie des commémorations du 500° anniversaire de larrivée de
Christophe Colomb aux Amériques. Ces commémorations firent prendre conscience
du peu de visibilité accordée a la traite atlantique et a la contribution des Africains
a la construction du continent américain. Ces interrogations donnerent naissance
a deux projets distincts. Le premier, La Route de Uesclave, se voulait une initiative
scientifique, tandis que le second, le Premier Festwal mondial des cultures vaudou :
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retrouvailles Amérigues-Afriques — Owidah 92, insistait davantage sur la question religicuse
et sur le tourisme. Ces deux projets se sont presque confondus et ont recu ’appui
de I’Unesco et du gouvernement béninois (Tall 1995a, 1995b ; Araujo 2007). Avec
I’élection de Nicéphore Soglo en 1991, le Bénin sortait d’une dictature militaire
« marxiste-1éniniste ». Le gouvernement chercha alors non seulement a promouvoir
la nouvelle liberté religieuse, mais aussi a développer I’économie du pays grace
au tourisme culturel. La religion vodun' et la traite atlantique furent au cceur de
divers programmes : valorisation des patrimoines matériel et immatériel de la traite
des esclaves par le biais de commémorations, construction de monuments et créa-
tion de divers musées de famille. La réalisation de ces projets fut sujette a contro-
verse (Tall 2005, Bako-Arifari 2000) et les initiatives privées qui en découlaient
se développérent sur fond d’un grand débat dans les quotidiens locaux (Araujo
2007 : 156).

A Pinstar des travaux sur les anciens ports esclavagistes européens, comme ceux
de Bristol et Bordeaux (Chivallon 2001), ou ouest africains — notamment du Ghana
(Bruner 1996 ; Singleton 1999 ; Holsey 2008) — I’étude de la ville de Ouidah
permet de saisir les multiples dimensions de la mémoire de I’esclavage, non uni-
quement liée a ceux qui ont subi les effets de Pemprisonnement, de la déportation,
des chatiments et du travail forcé ; elle est aussi construite par ceux qui comman-
derent la capture des individus et participerent au commerce des captifs. La
mémoire s’inscrit ainsi dans un paysage physique et politique divisé par des conflits
qui peuvent passer inapercus des touristes et des visiteurs. Dans ce contexte, la
famille du marchand brésilien Francisco Félix de Souza joue encore aujourd’hui
un role important au sein de la société ouidahienne.

L’étude de la reconstruction biographique du négrier brésilien Francisco Félix
de Souza met en évidence l'existence de mémoires plurielles de Iesclavage, qui
peuvent éventuellement converger, mais qui trés souvent présentent des ¢léments
dissonants, contradictoires, conflictuels. En République du Bénin, les descendants
des anciens esclaves et des marchands d’esclaves témoignent dans leurs discours
d’une forme de mémoire bien que n’ayant pas vécu 'expérience de leurs ancétres.
Aussi, en Pabsence de la figure du témoin, étudier leur mémoire suppose de tra-
vailler avec des médiateurs.

Comme le rappelle Marianne Hirsch, la mémoire qui se manifeste dans les
générations peut étre concue comme une « postmémoire ». Cette modalité mémo-
rielle est propre a ceux qui ont grandi avec le récit des événements traumatiques
subis par leurs ancétres (Hirsch 1997 : 22). La notion de patrimoine, matériel ou
immatériel, devient alors incontournable, car elle constitue un « héritage qui par-
ticipe activement a la transmission de I'identité » ( Jewsiewicki 2008 : 7). Pour ces
« héritiers » — qui se revendiquent — descendants directs ou indirects des victimes
de la vie en captivité, la mémoire est marquée tant par la rupture que par son
aspect lacunaire. En revanche, chez les descendants des maitres, des marchands
ou des acteurs ayant collaboré a ce commerce, elle se caractérise plutot par la

' Le vodun est une religion pratiquée dans la partic méridionale de la République du Bénin.
Le mot est aussi synonyme de « divinité ». Le vodun comprend des divinités qui personnalisent
les forces de la nature. Selon Susan Preston Blier, le vodun, ce sont les « forces ou pouvoirs
mystérieux qui gouvernent le monde et les vies de ceux qui y résident » (Blier 1995 : 4).
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continuité. Les familles des marchands d’esclaves d’origine américaine ou euro-
péenne, établis sur les cotes ouest africaines a 'époque de la traite atlantique, ont
réussi a préserver leur attachement aux villes ou leurs ancétres participerent au
commerce des esclaves, tout en gardant des liens avec l'autre rive de 'océan
Atlantique. Cette relative sédentarité et la richesse accumulée grace a la traite,
leur permirent de conserver des biens matériels : maisons, meubles, objets et pho-
tographies. De méme, la stabilit¢ de leur position au sein d’une élite locale leur
assura la permanence des pratiques culturelles et religieuses associées a leur com-
munauté d’origine, brésilienne ou portugaise, tout en s’adaptant aux coutumes
«locales ». Cette identité est a la fois stable et métissée. Méme en étant ouverte
aux échanges réciproques, elle est fortement marquée par la fierté d’étre
« Brésilien », c’est-a-dire descendant de ces marchands portugais et brésiliens éta-
blis sur le golfe du Bénin, ou encore de ces anciens esclaves revenus du Brésil a

partir de 1835.

La traite des esclaves et I’esclavage brésilien

Pour comprendre le role des marchands brésiliens et certains traits qui caractéri-
serent la communauté afro-luso-brésilienne du Bénin, il est nécessaire d’examiner
les lignes directrices des traites portugaise et brésilienne dans cette région. Ce
survol rapide aidera a saisir le role politique et économique de Francisco Félix de
Souza en tant que point de contact entre les deux rives de I’Atlantique Sud. Il
permet ausst de saisir les traits culturels et religieux de cette communauté, fruit
d’un systétme d’échanges réciproques.

Les Portugais furent les premiers Européens a s’établir dans le golfe de Guinée.
A partir de 1472, ils explorérent la région du golfe du Bénin (Law 2004 : 29) et
fonderent en 1482 le fort de Sdo Jorge de Mina sur la Cote de I'Or (actuel
Ghana). Entre la fin du xvie siecle et le début du xvir° siecle, les Portugais arri-
verent dans la région de Ouidah (Gléwé), village cotier qui faisait partie du
royaume de Xwéda. A partir de la seconde moitié du XVIII® siécle, les échanges
commerciaux et diplomatiques entre le Brésil et les royaumes de la région — notam-
ment, ceux du Dahomey, de Porto Novo, de Lagos et du Bénin — furent tres
actifs. Ges royaumes envoyerent de nombreuses missions diplomatiques au Brésil.
En 1822, 'Oba Osemwede du Bénin et ’'Oba Osinlokun de Lagos furent les
premiers chefs d’Etat A reconnaitre I'indépendance brésilienne (Silva 2001 : 11).

En 1721, les Portugais établirent a Ouidah le fort de Sdo Joao Batista da Ajuda
(aujourd’hui le Musée d’histoire de Ouidah). A I’époque, on trouvait déja dans la
ville un fort frangais (fondé en 1704 et démoli en 1908) ainsi qu’un fort anglais
(fondé en 1692), aujourd’hui disparu. En 1727, Ouidah fut conquise par le royaume
du Dahomey qui eut ainsi un acces a la mer. La ville devint, apres Luanda (Law
2004 : 2 ; Lovejoy 2007 : 25), le plus important comptoir d’esclaves de la période
de la traite atlantique.

Les Portugais arrivérent au Brésil en 1500. Au cours des premicres années, ils
réduisirent en esclavage les Amérindiens du littoral. Au début, cette main-d’ceuvre
était utilisée dans les activités d’extraction du brésil (ou « bois de braise »). Toutefois,
lorsque les colonisateurs commencerent a développer des plantations de canne a
sucre dans les régions de Bahia et de Pernambuco, un plus grand nombre de
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travailleurs devint nécessaire. Tres vite, la main-d’ccuvre amérindienne, au moins
dans les régions sucrieres (Alencastro 2006 : 348), s’avéra insuffisante. Une grande
partie de la population amérindienne avait été décimée, et les survivants résistaient
a la captivité sur leur terre natale (Florentino 1997 : 72-73). Les premiers esclaves
africains amenés au Brésil au xv1° siecle remplacerent progressivement cette main-
d’ceuvre. Le nombre d’Africains amenés au Brésil fut nettement supérieur a celui
des autres colonies américaines. L'usage généralisé du travail des esclaves pour
toutes les activités économiques dans ’espace rural et urbain, ainsi que dans
Iespace domestique, constitue I'une des principales singularités du systeme escla-
vagiste brésilien par rapport a d’autres sociétés latino-américaines ou I'utilisation
de la main-d’ceuvre esclave était beaucoup plus circonscrite. Tout au long du x1x*
siecle, les voyageurs européens, qui ont s¢journé au Brésil, ont souvent mentionné
avoir vu les familles les plus prosperes se promener dans les rues des villes suivies
par de longues files d’esclaves. Dans ce contexte, posséder des esclaves n’était pas
seulement une question d’ordre économique, mais aussi une marque de prestige
social.

Les Africains arrivés au Brésil provenaient de I’Afrique centrale (royaumes de
I’Angola et du Congo), du golfe de Guinée et, a la fin du xvin® siecle, du
Mozambique (Klein 1987 : 53). L’actualisation de la Trans-Atlantic Slave Trade
Databasé, coordonnée par David Eltis, confirme que les voyages dans la région de
I'Atlantique Sud, notamment entre ’Angola et le Brésil, se faisaient en ligne droite
et non pas selon le modéle traditionnel du commerce triangulaire.

Jusqu’en 1850, année de I’abolition définitive de la traite des esclaves au Brésil,
les plus importants ports de débarquement de captifs étaient ceux de Salvador de
Bahia et de Rio de Janeiro. Dés la fin du xvm® siecle, le systeme esclavagiste
brésilien se fondait sur une articulation étroite entre une importation massive
d’esclaves et un nombre constant d’affranchissements (Marquese 2006 : 109). Cette
importation continue garantissait I'introduction de nouveaux esclaves sans mettre en
danger I'ordre social esclavagiste et il arrivait assez souvent que des esclaves affran-
chis acquicrent a leur tour des esclaves (Mattoso 1979 : 150-151 ; Reis 1993 : 3).

Entre 1550 et 1850, on estime que le Brésil a recu plus de cing millions de
captifs, soit le plus grand nombre d’Africains déportés aux Amériques. Les escla-
ves représentaient trés souvent pres de la moitié de la population de villes comme
Rio de Janeiro et Salvador, ou ils exercaient les métiers les plus divers : domesti-
ques, marchands, cordonniers, chirurgiens, barbiers, artistes, artisans, tailleurs, etc.
Esclaves et maitres y vivaient dans une grande proximité et donc dans une situa-
tion de négociation continue (Reis & Gomes 2005 : 9).

Dans les zones sucrieres, I'espérance de vie des esclaves était trés courte et le
taux de mortalité trés élevé en raison des conditions de travail pénibles. Dans les
plantations, les femmes étant nettement moins nombreuses que les hommes, les
maitres ¢taient amenés a renouveler les contingents d’esclaves par importation de
nouveaux captifs plutdt que par reproduction. Le Brésil comptait ainsi un million
et demi d’esclaves en 1872, alors que les Etats-Unis, qui ont importé environ
400 000 captifs pendant toute la période de la traite atlantique, avaient dés 1860
une population de quatre millions d’esclaves (Florentino 1997 : 52 ; Reis 1993 : 7).

? < wwwislavevoyages.com >.
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Pendant les trois premieres décennies du x1x* siecle, la plupart des 7 000 escla-
ves qui transitaient chaque année par Bahia étaient originaires de I'actuelle région
du Nigeria et du Bénin (Reis 1993 : 93-94). Ces nouvelles populations yorouba et
haoussa étaient capturées pendant les guerres opposant les Peuls aux royaumes
inféodés au royaume d’Oyo. Méme si les esclaves adeptes de I'islam étaient loin
d’étre majoritaires, ils connurent a Bahia une certaine liberté religieuse qui leur
permit de se regrouper et de s’organiser. Indépendamment de leur groupe ethni-
que, ces Africains étaient connus au Brésil sous le nom de Malés. L'origine du
terme est encore controversée, mais il est fort probable qu’il provienne du mot
yorouba ¢male signifiant musulman.

Vers 1835, le nombre d’esclaves nés en Afrique était trés élevé a Bahia. A cette
époque, la ville comptait 65 000 habitants, dont 21 940 Africains. Parmi cette
population née en Afrique, 17 325 (26,5 %) étaient des esclaves tandis que 4 615
(7,1 %) étaient des affranchis. La concentration d’esclaves de langue yorouba et
la présence d’un certain nombre d’esclaves haoussa a Bahia ont grandement
contribué a Porganisation de la révolte des Malés de 1835 (Reis 1993 : 96-97).
Plusieurs participants a la rébellion connaissaient le Coran, portaient des amulet-
tes, écrivaient en langue arabe ou encore portaient des abadas, de longs habits
blancs. A la suite de I'échec de la rébellion de 1835, la peine la plus courante
infligée aux Africains affranchis, soupgonnés d’avoir participé au mouvement, fut
la déportation vers le golfe du Bénin. Apres Pabolition de I’esclavage brésilien en
1888 et jusqu’au début du xx° siecle, d’anciens esclaves continueront a retourner
spontanément dans le golfe du Bénin.

La formation d’une communauté afro-luso-brésilienne

L’estimation du nombre des anciens relornados (« retournés ») s’échelonne selon les
auteurs entre 3 000 et 8 000 personnes. Autour du golfe du Bénin, ils s’installe-
rent notamment dans les villes cotieres de l'actuelle République du Bénin, a
Anécho (actuel Petit Popo), Agoué, Grand Popo, Ouidah, Cotonou et Porto Novo,
ainsi qu’a Badagry et a Lagos dans ’actuel Nigeria. Ils y rejoignirent les négriers
portugais et brésiliens déja établis sur la cote et donnérent naissance a la com-
munauté « aguda* ». A Ouidah, les anciens esclaves recurent le soutien du mar-
chand d’esclaves brésilien Francisco Félix de Souza. Ce dernier les aida a s’établir
prés du quartier « Brésil » qu’il avait fondé lorsque le roi Ghézo I’avait nommé
intermédiaire commercial aupres des Européens.

Les Aguda représentent entre 5 % et 10 % de la population actuelle de la
République du Bénin®. Ils ne forment pas une communauté homogéne : aujourd’hui,
on trouve parmi eux les descendants des refornados, les descendants des marchands
d’esclaves brésiliens et portugais, ainsi que les « assimilés », c’est-a-dire les descen-
dants des esclaves de ces deux groupes. Ces derniers portent les noms de famille

* Ndlr: le mot « aguda » désigna d’abord les Portugais (du nom du fort de Sao Joao Baptista
de Ajudd), puis son usage s’étendit aux Brésiliens vivant sur la cote. Il est fort probable qu’il
s’agisse d’une évolution du mot portugais « ajuda », qui en langue fon devint « adjuda » et qui,
repris en nagd-yorouba, est devenu « aguda ».

* La République du Bénin compte approximativement 8 300 000 habitants.



AUTOUR DE FRANCISCO FELIX DE SOUZA 113

portugais de leurs anciens maitres et partagent les moeurs et les coutumes « bré-
siliennes » (Guran 1999 : 88). Le terme «aguda» était également synonyme de
« catholique », méme si parmi les Aguda il y avait aussi des musulmans et des
pratiquants des cultes dits « traditionnels », c’est-a-dire le vodun, le culte des oris-
has, etc. (Braga 1968 : 189 ; Guran 1999 : 15; Cunha 1985 : 189). Les retornados
avaient aussi des langues maternelles distinctes et étaient originaires de diverses
régions du golfe du Bénin.

Malgré ces distinctions, ces anciens esclaves avaient un passé commun marqué
par Pesclavage et les expériences vécues au Brésil. A la différence des autochtones,
ils avaient été baptisés, ils portaient des noms portugais (Silva, Reis, Assungao,
Almeida, Santos, Cruz, Paraiso, Oliveira, Souza) et s’habillaient selon les codes
européens. Pour cuisiner, ils se servaient d’ustensiles et introduisirent dans la région
une cuisine particulicre, comme par exemple, la _fejjoada* (sorte de cassoulet a base
de haricots noirs), le cozido (mets de viande et de légumes cuits) et l'acard (beignet
dont la pate est préparée avec des haricots blancs). Dans ’espace public, la pré-
sence de la communauté se faisait sentir également par les particularités d’une
architecture domestique inspirée des maisons luso-brésiliennes. Au Bénin, la
construction des batiments dits « afro-brésiliens », ayant généralement deux étages
et une véranda, exerca une influence sur la communauté locale qui en adopta
certains éléments, tres souvent décoratifs (Sinou 1993 : 36). De retour dans le golfe
du Bénin, les esclaves affranchis tentérent de reproduire le modéle de la société
esclavagiste brésilienne. Cependant, 'adhésion a ce modele ne se limita pas a une
simple question de moeurs et de coutumes: beaucoup devinrent des marchands
d’esclaves. Méme sans avoir amassé de grandes fortunes, comme celles des autres
négriers, certains connurent la réussite dans cette activité. En 1850, on trouve a
Ouidah plusieurs retornados actifs dans le commerce des esclaves (Cunha 1985 :
109).

Le maintien de la cohésion de la communauté s’appuya sur ’endogamie : les
Aguda épousaient treés souvent un membre de leur groupe. Les anciens esclaves
amenérent avec eux des confréries catholiques, comme celle de Nosso Senhor do
Bom Fim qui avait contribué a I'affranchissement de nombreux esclaves a Bahia.
Ils reproduisirent en sol africain la Bourpan, une mascarade apparentée au bumba-
meu-boi, trés populaire dans le Nordeste brésilien (Guran 1999 : 8). Aujourd’hui,
c’est en préparant des mets inspirés de la cuisine bahianaise, en chantant des
chansons dans un portugais approximatif (Denis 1976%) et en dansant la samba
que les Aguda maintiennent vivante une certaine mémoire de 'outre-Atlantique.

En raison de leurs mceurs, les Aguda furent percus par les autochtones comme
un groupe plus éduqué et « civilisé ». Cette occidentalisation fut ressentie comme
une assimilation et un refus de reconnaitre leurs origines. Avec le temps, cette
« supériorité » suscita une certaine convoitise dans la population locale. Etre Aguda
était synonyme d’appartenance a une bourgeoisic moderne. Certaines familles

* Ndlr : rouges ou noirs.

* Les Aguda ne parlent plus la langue portugaise, mais certains mots et expressions ont été
préservés : cama (lit), chavi (chave : « clé »), camisa (robe ou chemise longue), gafu (garfo : « fourchette »),
Bondyé Senhor (Bom dia Senhor : « bonjour monsieur »), etc. (Denis 1976 : 198-199).
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autochtones ont voulu alors suivre, voire imiter, leur fagon de vivre, parfois en
cherchant méme a adopter des noms portugais.

En 1892, les régions comprenant 'ancien royaume du Dahomey et celui de
Porto Novo furent conquises et ensuite intégrées a la colonie francaise du Dahomey.
Méme s1, avec la fin du commerce des esclaves, leur fortune et leur pouvoir
diminuaient, les Aguda surent se forger une place a part dans la société coloniale.
Attachés a une culture « brésilienne », ils percurent la présence européenne comme
un atout (Coquery-Vidrovitch & Goerg 1992 : 373). Plusieurs d’entre eux occu-
pérent différents postes administratifs et continuerent a pratiquer les métiers appris
au Brésil. Ils furent interpretes, commis administratifs, négociants ou encore exer-
cerent des métiers artisanaux de type occidental : charpentiers, magons, couturiers
(Bako-Arifari 2000 : 222). Habitués au contact avec les Européens, leur situation
sous le régime frangais fut celle de collaborateurs et, en échange de leurs services,
ils furent tres souvent favorisés, consolidant ainsi leur position d’élite au Dahomey.
A la lecture du Journal Officiel de la colonie du Dahomey des premiéres années de la
colonisation francaise, on peut non seulement identifier les noms des familles des
membres de la communauté aguda, qui occupaient différents postes administratifs,
mais aussi constater a quel point ils ont apporté leur appui au nouveau régime
(Araujo 2007 : 135-136).

Ce n’est qu’apres 1946, avec la mise en place d’'un nouveau systeme de repré-
sentation politique a I’Assemblée territoriale et a I’Assemblée nationale francaise,
que l'influence politique des Aguda commenca a décliner (Guran 1999 : 274).
Apres la proclamation de I'indépendance du Dahomey au mois d’aott 1960, le
groupe perdit définitivement sa position privilégiée. A une époque ot le sentiment
national émergeait, les Aguda furent percus comme les anciens collaborateurs du
régime frangais. Lorsque le général Mathieu Kérékou devint le président du pays
et installa une dictature « marxiste-léniniste », les familles aguda les plus prosperes
subirent les effets des changements économiques et sociaux. Ceux qui s’opposerent
au nouveau régime, comme Francisca Patterson (née Medeiros) furent envoyés en
prison’, tandis que d’autres, comme Urbain Karim Elisio da Silva, songérent a
quitter le pays®.

En 1990, plusieurs notables de la communauté aguda, dont Mgr Isidore de
Souza (1934-1999), archevéque de Cotonou, participerent activement a ’organi-
sation de la Conférence nationale des forces vives de la nation, qui a établi la
transition démocratique et a préparé la tenue d’élections présidentielles (Tall 1995a).
Avec la fin de la période dictatoriale et 'organisation des projets de mise en valeur
des cultures et des religions locales ainsi que de la mémoire de Pesclavage, certains
membres de la communauté aguda retrouverent un certain prestige politique et
de la visibilité sur la scene publique. Ce fut le cas de la famille Vieyra, dont
Iancétre était Sabino Vieyra, retornado de Rio de Janeiro. Rosine Vieyra Soglo,
épouse du président Nicéphore Soglo, fut élue députée dans les années 1990 et
participa activement au gouvernement dans lequel son frére, Désiré Vieyra, était
ministre de la Culture.

> Cela fut le cas de Francisca Patterson (née Medeiros), d’apres lentrevue réalisée a Porto
Novo, 2 aouat 2005.
® Entrevue avec Urbain Karim Elisio da Silva, Porto Novo, 22 juillet 2005.
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Les questions relatives a la construction de l'identit¢ de la communauté font
toujours I'objet de débats parmi les chercheurs. Manuela Carneiro da Cunha fait
référence a une «identité ethnique des Brésiliens » (Cunha 1985 : 9). Elle insiste
sur le fait que Pethnicité se construit essentiellement sur le plan idéologique et
que, dans cette perspective, le catholicisme y joua un réle fondamental. Le Brésil
constituait le lien entre les membres de la communauté, qui se « considéraient
comme une cthnie du méme type que les ethnies de la région ; ethnie avec une
origine spécifique, la brésilienne, une langue propre, le portugais, un habillement
occidental, une cuisine, des fétes et cultes religieux particuliers » (Cunha 1985 :
143). Cependant, Robin Law rappelle que cette identification avec le Brésil n’a
pas toujours existé. Jadis, c’était la langue et la religion catholique qui jouaient
un roéle majeur pour la cohésion des Aguda (2002 : 43).

Milton Guran considére qu’étre un « Brésilien » aujourd’hui au Bénin est comme
appartenir a n’importe quel autre groupe ethnique (yorouba, fon, etc.) (Guran
2007 : 149). Or, les Aguda ne parlent plus le portugais. S’ils portent toujours des
noms de famille luso-brésiliens et si beaucoup d’entre eux restent attachés a la
religion catholique, ils ont désormais le francais comme langue d’usage, tout en
conservant les langues locales comme le yorouba, le fon et le gun. Pour cette
raison, soutient Elisée Soummoni, on peut difficilement affirmer que la communauté
aguda forme de nos jours un «groupe ethnique », car ses membres font aussi
partie d’autres « ethnies » auxquelles ils s’intéegrent (Soummoni 2001a : 70). Pour
Soummoni la communauté aguda n’est pas engagée dans un processus de recons-
truction, car elle n’est pas en crise. Olabiyl Yai considére pour sa part que «les
Aguda aujourd’hui perdent de plus en plus leur cohésion d’antan» (Yai 1997 :
283), hypothéese confirmée au cours de nos entretiens.

La période qui a suivi la Conférence nationale fut pour certains Aguda le
moment de récupérer le prestige politique perdu. La visibilité internationale dont
a profité le pays dans le cadre des projets officiels de valorisation du vodun, des
cultures « africaines » et de la mémoire de 'esclavage et de la traite atlantique en
a offert I'occasion. Tout en affichant une identité « brésilienne », les Aguda sont
désormais encouragés a parler publiquement de I’esclavage, jadis sujet tabou, car
il met I'accent sur leurs différences plutot que sur les éléments qu’ils ont en com-
mun. Dans cette perspective, penser une mémoire commune brésilienne devient
de plus en plus ardu, car il est difficile de concevoir la pluralité des mémoires de
Pesclavage a Pintérieur du groupe (Bako-Arifari 2000 : 223).

Si, parmi les membres les plus agés de la communauté, les traditions « brési-
liennes » demeurent vivantes, aujourd’hui elles se perdent dans les nouvelles
générations, qui se marient avec des membres d’autres groupes et adoptent d’autres
religions que le catholicisme. Serait-ce parce qu’elles ne voient plus les avantages
quil y a a étre «Brésilien » ? Difficile a dire. Au moins en partie, la prompte
adhésion des Aguda a la vague mémorielle et patrimoniale nous parait étre une
tentative de préserver leur passé ainsi que de projeter une image de cohésion du
groupe. Cette dynamique est visible surtout dans les familles les plus prosperes,
par exemple, chez les Medeiros, les Patterson, les Silva, les Vieyra et les de
Souza.

Dans cette mouvance, les Aguda font la promotion de leur histoire et de leur
patrimoine. Les touristes américains ou brésiliens, de passage a Porto Novo ou a
Ouidah, se font un devoir de s’arréter chez quelques familles aguda. Si le Brésil
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est encore 1’élément que le groupe met en valeur, cela ne se produit plus de
maniére innocente. Le Brésil fait désormais son apparition sur la sceéne interna-
tionale et devient un modele différent de celui de I'ancien colonisateur francais.
Il représente non seulement le lien avec le passé mais aussi la promesse d’un
avenir moderne. Alors que le champ d’expérience passée n’est plus qu'un patri-
moine offert au regard des autres, les Aguda revendiquent leur appartenance au
Brésil comme un horizon d’attente.

Dans un monde médiatisé et globalisé, I'identité des Aguda se construit et se
renouvelle avec I'aide de journalistes, de personnalités artistiques et politiques,
d’anthropologues et d’historiens, comme Pierre Verger, Gilberto Gil ou Milton
Guran. Les liens de la communauté aguda avec le Brésil sont transformés par
leurs regards photographique et filmique (Barbieri 1999 ; Hollanda 1998) diffusés
dans les expositions, les documentaires radiophoniques et divers projets sur Internet’.
En 2008, pour commémorer I’anniversaire des 120 ans de I'abolition de Iesclavage
au Brésil, la chaine nationale de télévision brésilienne Globo a présenté un docu-
mentaire intitulé les Retornados, au cours duquel plusieurs membres éminents des
familles aguda du Bénin ont été interviewés.

Le négrier brésilien

Francisco Félix de Souza est perqu comme 'un des fondateurs de la communauté
aguda au Bénin. Il serait né a Salvador de Bahia en 1754 (Law 2001 : 5; Silva
2004 : 12). On sait treés peu de chose sur la période qui préceéde son installation
a Ouidah. La tradition familiale présente son ancétre comme un homme riche
tout en valorisant ses origines « typiquement » brésiliennes. Il est décrit comme un
homme blanc dont les ancétres paternels étaient portugais, mais dont la mere
serait une Amérindienne d’Amazonie. Méme si I’Amazonie était trés peu connue
a la fin du xvir® siecle et au début du x1x° siecle, elle est toujours présente dans
les discours de la famille comme étant le symbole de ce Brésil imaginé et riche
en ressources naturelles. Simone de Souza (1992), par exemple, présente le mar-
chand comme I'un des membres d’une famille de nobles militaires et d’employés
de Padministration. Il serait 'un des descendants a la huitieme génération de
Pofficier portugais Tomé de Souza (1503-1573 ou 1579), premier gouverneur
général du Brésil et fondateur de Salvador. De nos jours, une autre version est
avancée : Francisco Félix de Souza serait le petit-fils de Tomé de Souza.
Incompatible avec le fait que ce dernier est décédé presque deux cents ans avant
la naissance du marchand brésilien®, elle vise a résoudre I’absence de renseigne-
ments sur sa période brésilienne, en contribuant aux récentes tentatives de recons-
truction de la mémoire de lancétre.

De Souza se serait rendu pour la premicre fois sur la cote de ’Afrique occi-
dentale vers 1792 (Law 2001 : 13-14 ; Law 2004 : 165 ; Silva 2004 : 12). Il y serait

7 Voir le projet Cartas da Africa <www.cartasdafrica.com>, et « Agudas : o Brasil no Benim »,
BBC Brasil : <www.bbc.co.uk/portuguese/pulltogether/s_agudas.shtml> [consulté le 18 juillet 2008].

% D’apres le « Discours de bienvenue du porte-parole de son Excellence Mito Honoré Feliciano
Julido de Souza, Chacha VIIT a la délégation de 'Université de Rutgers (Etat du New Jersey) »,
Ouidah, 24 juillet 2005.
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resté trois ans et serait ensuite retourné au Brésil. Vers 1800, il serait revenu en
Afrique pour s’y installer définitivement. Il occupa le poste de gouverneur du fort
de Ouidah, laissé vacant en 1804 par son frere Jacinto José de Souza (Law 2004 :
165). A la mort de ce dernier puis celle de son substitut, Francisco Félix de Souza
aurait assumé l'administration du fort portugais. Quelques années plus tard, il
aurait quitté ses fonctions pour se consacrer exclusivement au commerce des
esclaves (Verger 1968 : 638 ; Law 2001 : 16 ; Law 2004 : 165). Plusicurs voyageurs
raconterent que le marchand brésilien était si pauvre en revenant en Afrique qu’il
était obligé de ramasser les cauris donnés en offrande aux fétiches (Silva 2004 :
14 ; Law 2001 : 11).

A Ouidah, Francisco Félix de Souza eut un conflit avec le roi Adandozan,
probablement a cause d’une dette impayée. Il se rendit a Abomey pour réclamer
la somme qui lui était due, mais le roi, considérant cela comme un affront, le
jeta en prison (Hazoumé 1956 : 28). La tradition raconte que pour le punir, les
geoliers du roi 'auraient plongé dans une grande jarre d’indigo, opération répétée
a plusieurs reprises pendant plusieurs semaines (Hazoumé 1956 : 29). Alors qu’il
était emprisonné, de Souza aurait fait la connaissance du prince Gakpé, fils du
roi Agonglo, assassiné en 1797. Ce dernier aurait choisi Gakpé pour successeur,
mais Adandozan usurpant le trone, se proclama roi du Dahomey (Silva 2004 :
83, Hazoumé, 1956 : 27). Le prince serait allé visiter le négrier en prison et ils
auraient décidé d’unir leurs forces pour combattre Adandozan. Ils contracterent
alors un pacte de sang, pratique bien connue dans I’ancien royaume du Dahomey
(Hazoumé 1956 : 29).

De Souza s’évada de prison et s’installa a Petit Popo d’ou il fournit armes et
marchandises au prince Gakpé, qui préparait un coup d’Etat (Silva 2004 : 86).
Adandozan fut chassé du trone aux alentours de 1818 et le prince Gakpé devint
le ro1 Ghézo. Le nouveau roi invita alors le marchand brésilien a s’établir 2 Ouidah
pour occuper une fonction de représentant dans les affaires commerciales du
royaume. Ce dernier prit le titre de « Chacha », mot associé au surnom qu’il
aurait gagné en s’évadant de prison a laide de ses alliés. D’apres la tradition, les
gardes dahoméens auraient demandé a ses hommes ce qu’ils transportaient, ques-
tion a laquelle ceux-ci auraient répondu « chacha », qui signifierait des « nattes »
(Silva 2004 : 89). Toutefois, cette hypothése est peu probable, puisqu’en langue
fon natte se dit zdn et ne peut étre une référence a de Souza. On pourrait sup-
poser que le mot chacha, qui en langue fon s’écrit caca (Segurola & Rassinoux
2000), signifie «vite fait». Il serait possible aussi que ce soit une adaptation de
Pexpression jd jé en portugais signifiant « vite, vite », utilisée par de Souza. Le
mot chacha en serait venu a désigner le titre du plus haut représentant de la famille,
aujourd’hui toujours usité dans différents pays africains. Apres le déces de Chacha
I, le roi du Dahomey et ensuite la famille de Souza en viendront a nommer
régulicrement un successeur.

La fonction occupée par le marchand brésilien fut communément associée au
poste de vice-roi’. Au cours des derniéres années, la tradition locale, qui le dési-
gne comme le chef des Blancs, fut remise en cause par Robin Law, qui rappelle

? D’information erronée selon laquelle Francisco Félix de Souza aurait recu le titre de vice-roi
se serait propagée notamment a cause du roman The Viceroy of Ouidah de Bruce Chatwin (Law
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que le poste de chef des Blancs ou yovogan était toujours occupé par un natif °.
Cette survalorisation du statut du marchand brésilien pourrait aussi étre attribuée
aux récits et aux rapports des voyageurs britanniques dans lesquels le marchand
brésilien fut décrit comme un homme ayant beaucoup de pouvoir. Toutefois, ces
mémes relations de voyage montrent que, lors de 'arrivée a Ouidah, les visiteurs
européens s’adressaient au yovogan avant d’aller rencontrer le Chacha. Par consé-
quent, le poste occupé par de Souza aurait plutot été celui d’un chef local ou
« cabécere » (Law 2004 : 168). Méme si le titre de «vice-roi» est inapproprié
pour définir les fonctions exercées par le négrier, Alberto da Silva observe que,
dans le cadre d’une autocratie, « étre ’agent commercial du roi était, néanmoins,
une fonction politique » (Silva 2004 : 90). Autrement dit, il n’est pas surprenant
que de Souza ait été percu par les commercants brésiliens comme un acteur de
grande importance dans la sociét¢é dahoméenne.

La montée de Ghézo sur le trone du royaume du Dahomey et I'installation de
de Souza a Ouidah coincidérent avec le déclin du commerce des esclaves et la
transition vers le commerce «légitime » de huile de palme. Jusqu’aux années
1830, le marchand brésilien était encore un homme tres riche et il possédait en
totalité ou en partie plusieurs bateaux négriers (Law 2001 : 25)!'. Dans les années
1840, ses activités connurent un fort déclin en raison de son age avancé et des
mesures de répression du trafic des esclaves appliquées par la marine britannique,
qui lui aurait saisi vingt-deux bateaux (Duncan 1968, I: 204 ; Law 2001 : 28).
Au moment de son déceés en 1849, il aurait été trés endetté envers le roi Ghézo
ainsi qu’a I’égard de marchands brésiliens et cubains. Dans nos entretiens, certains
membres de la famille nous racontérent qu’apres le déces de Chacha I% le roi
du Dahomey avait envoyé des agents a la résidence du défunt pour saisir plusieurs
de ses biens.

Le mémorial de Singbomey

L’ancienne demeure de Francisco IFélix de Souza existe toujours. Le complexe
résidentiel de la famille appelé « Singbomey » se trouve dans le quartier Brésil,
lieu ou le marchand et plusieurs Aguda se sont installés pendant la premiere
moitié du x1x® siecle. Au fond de la cour s’élevent deux grandes maisons de
couleur orange rougeatre, dont I'architecture s’inspire des constructions domestiques
brésiliennes des xvir® et x1x° siecles. C’est a 'intérieur de ces deux batiments que
l'on trouve aujourd’hui son mémorial. Ces lieux existent depuis longtemps, mais
leur aménagement pour la réception des visiteurs date du début des années 1990,
lorsque le Chacha VIII fut intronisé.

2001 : 18 ; Law 2004 : 167-168). Plusieurs autres chercheurs, dont Guran (1999 : 22) font réfé-
rence a Chacha I comme ayant recu le titre de vice-roi.

10 A partir de 1823, le poste était occupé par un homme dont le nom de famille était
Dagba.

" Certains bateaux, dont le Emprehendedor, n’appartenaient plus a de Souza au moment de leur
saisie.
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Dans le premier batiment se trouve un grand salon qui abrite une galerie de
portraits des chachas et des autres membres illustres de la famille’. La visite,
commentée par Christian de Souza et David de Souza, neveux du Chacha VIII,
commence par un grand portrait de Chacha I, réalisé par un peintre coréen'.
Cette peinture s’'inspire d’un autre portrait plus ancien et plus petit, que Pierre
(1968) a reproduit dans son livre Flux et Reflux. L'image du marchand qui y figure
ressemble beaucoup a celle du révolutionnaire italien Giuseppe Garibaldi (1807-
1882). De Souza a une expression sévere ; il porte une longue barbe, un foulard
autour du cou et un bonnet brodé orné d’un pendentif. Cette représentation
s’inspire de la physionomie et de I'habillement gaicho de Garibaldi (Guran 1999 :
27-28). Quoique nous ne sachions pas exactement quand et pourquoi est née cette
association entre les deux personnages, ce choix ne serait pas le fruit du hasard.
Encore aujourd’hui, Garibaldi est percu au Brésil comme un héros de la Révolution
Farroupilha qui visait a I'autonomie de la province du Rio Grande do Sul vis-a-
vis du pouvoir central monarchique. Si les idéaux de Garibaldi sont loin d’étre
similaires aux activités de Chacha I, on pourrait au moins supposer que les
commanditaires du portrait voulaient projeter cette image d’aventurier et de libé-
rateur. L’association avec le héros italien met en lumiere Pesprit d’aventure du
marchand, car il se consacrait a un commerce dangereux en plus d’avoir aidé le
prince Gakpe a libérer le royaume du Dahomey du «sanguinaire » roi
Adandozan.

Pendant la visite, Christian de Souza et David de Souza'* laissent entrevoir une
volonté de réhabiliter la mémoire de leur ancétre non pas en tant qu’esclavagiste
mais plutdt en tant que grand entreprencur (Araujo 2008). On met 'accent sur
les liens avec le Brésil et on justifie les activités du marchand en rappelant surtout
que la traite atlantique était légale a I’époque. Du point de vue de la famille, le
marchand brésilien aurait contribué au développement de I’Afrique, en introduisant
au royaume du Dahomey des produits auparavant inexistants, parmi lesquels ’huile
de palme.

Mémoires en conflit

Au cours de nos entretiens, plusieurs des épisodes racontés montrent combien la
trahison et la collaboration avec I’'Européen en échange de plus de pouvoir poli-
tique font partie de I’histoire de la famille de Francisco Félix de Souza. L'existence
de différents groupes d’intérét au sein de la famille crée souvent de sérieux conflits
et les soupcons de mort par empoisonnement ne sont pas rares. Les mésententes
avec la royauté du Dahomey ont laissé des traces dans la mémoire familiale et
celles-ci se manifestent de plusieurs manieres. Il existe encore une croyance selon

' En 1936, Pierre Verger, lors d’un séjour a Ouidah, photographia quelques portraits peints.
Voir <www.pierreverger.org/fpv/index.php?option=com_wrapper & Itemid = 176>.

'3 Nous n’avons pas d’informations précises sur le peintre, mais a partir des années 1970, le
régime marxiste-léniniste en place a encouragé les relations entre le Bénin et les pays de I’Asie
de I'Est, la Chine notamment.

'* Christian de Souza, lors de la visite du mémorial de Francisco Félix de Souza, Singbomey
(Ouidah), 19 juin 2005.
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laquelle les mariages entre un de Souza et un Fon d’Abomey sont voués a I’échec
et peuvent avoir des conséquences trés lourdes. Lors d’une entrevue, une femme
ainée de la famille” a affirmé que la cause de la profonde dépression de sa fille
¢tait un mariage avec un Fon d’Abomey. D’apres les différents récits qui circulent,
ceux qui n’écoutent pas les avertissements le regrettent plus tard. Le récit de ces
événements pourrait laisser croire que le pacte de sang avec le roi Ghézo a été
profitable, mais que le prix en fut aussi tres élevé.

Pendant la visite du mémorial, on voit Pentrecroisement de plusieurs mémoires,
relatives non seulement a Iesclavage et aux royautés dahoméennes, mais aussi aux
échanges entre le Dahomey et le Brésil. Quoique Christian de Souza souligne
que, dans l'histoire officielle, 1l existe une opposition entre Ghézo «le batisseur »
et Chacha «l’esclavagiste », on minimise les conflits entre la famille et les rois du
Dahomey au profit de la mise en valeur de la collaboration existante entre les
deux personnages.

Selon la tradition familiale, le marchand aurait sauvé Na Agontimé (Bay 1998 :
180 ; Bay 2001a: 16-18), la meére du roi Ghézo, vendue comme esclave au Brésil
par Adandozan. A défaut de preuves documentaires concluantes, le vodun pratiqué
dans la Casa das Minas dans I'Etat brésilien du Maranhio préserve plusieurs
divinités originales des rois du Dahomey, c’est-a-dire antérieures au roi Agonglo,
et non pas empruntées aux royaumes conquis (Verger 1952 : 22-23 ; Bay 2001b :
57 ; Gleason 1970). Cela laisse penser que Na Agontimé aurait été la responsable
de PI'introduction du vodun au Brésil (Verger 1992 : 71-72). En libérant la mere
du roi, Francisco Félix de Souza aurait ainsi transformé la rupture de la traite en
lien fécond avec le Brésil.

Malgré la tradition, il n’existe aucun document prouvant que le négrier fut allé
au Brésil chercher la mére du roi. En 1821, il aurait obtenu un passeport pour
se rendre dans sa terre natale, mais le navire Principe de Guiné, sur lequel il devait
embarquer, fut arraisonné par la marine britannique (Law 2004 : 166). Mais cela
n’empéche pas qu’il aurait pu essayer d’y retourner plus tard. Le roi Ghézo lui
aurait-il interdit de quitter le Dahomey ? Avait-il des problémes légaux pour entrer
au Brésil ? D’apres les sources disponibles, le roi Ghézo aurait plutét envoyé a
Bahia un employé du nom de Dosso-Yovo qui aurait également participé a la
préparation de I’évasion de la mere du roi (Law 2004 : 177 ; Bay 1998 : 179).

Dans le mémorial de Singbomey, on trouve une gravure représentant Mama
Ahossi, fille de Assongbo Dandje (le second roi de Glidji), la premiére femme
africaine de Francisco Iélix de Souza. Christian et David de Souza rappellent que
leur afeul eut 201 enfants, 106 filles et 95 garcons :

David de Souza: «[...] il était le point focal. Il y a le roi d’Abomey qui lors des
guerres de conquéte, faisait des esclaves, qu’il venait vendre sur la cote. Chacha ins-
tallé a Ouidah servait en quelque sorte de relais et il lui apportait de la verroterie,
de la dentelle, des épices [...] et ce roi venait vendre des esclaves ici [...] Donc

quand lui, il convoyait ces esclaves ici. .. Bon (rires), ¢a, c’est hors caméra : les plus
belles femmes il les garde . .. »
Christian de Souza: « Oui 1l les achetait [rires] ... pas pour les vendre, mais pour

sa progéniture [...]. D’ou 'importance de sa progéniture. Il y en a qui avaient deux

!> Entrevue avec Marie de Souza (nom fictif) et David de Souza, Cotonou, 23 juillet 2005.
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ou trois enfants [...] Il était fort physiquement, quand tu fais deux cents enfants . . .
tu es fort physiquement. Surtout avec la médecine traditionnelle [...] »'

Ce passage montre que dans ce contexte, le fait que le négrier ait eu des relations
sexuelles, probablement forcées, avec des esclaves choisies était tout a fait accep-
table. Les de Souza renforcent ainsi la légende selon laquelle Chacha I aurait
été doté d’une virilité remarquable, laquelle fut renforcée par le nombre de fem-
mes esclaves qui étaient a sa portée. Sa nombreuse progéniture s’expliquerait ainsi
par sa force physique hors du commun et non pas par sa richesse et par le nom-
bre d’esclaves qu’il détenait. Toutefois, on sait que, en raison de sa réputation
d’homme riche, plusieurs Ouidahiens se disent encore aujourd’hui descendants du
marchand. Sa puissance physique et son pouvoir de séduction sont des traits qui
reviennent non seulement dans le discours des membres de la famille, mais éga-
lement dans des ceuvres de fiction comme le roman The Viceroy of Ouidah (1980)
de Bruce Chatwin et Cobra Verde (1987), son adaptation au cinéma. Dans ce film,
Chacha I est représenté sous les traits d’'un personnage qui terrorise les autres
hommes et qui attire les femmes sans avoir besoin de dire un seul mot.

Lorsque la monarchie dahoméenne fut abolie a 1'époque de la colonisation
francaise, I'assemblée familiale fut chargée de choisir le Chacha. Cependant, les
divisions au sein de la famille, a une époque ou son influence avait beaucoup
diminué, rendaient difficile I’élection pour le poste. Il y eut alors de longues
périodes de vacance du pouvoir.

L’ancétre guérisseur

Le clou de la visite du mémorial survient lorsque 'on ouvre les portes de l'an-
cienne chambre de Chacha I*. Il s’y trouve non seulement son lit, fait de bois
brésilien, mais aussi sa tombe. Selon David de Souza, lorsque le marchand mou-
rut, le roi du Dahomey « a envoyé une douzaine d’esclaves, une douzaine d’hom-
mes qu’on devait enterrer vivants en méme temps que lui, mais les enfants ont
dit «pas question, nous, nous ne contribuons pas a cela» ... et ces hommes-la
ont été libérés »'7. Malgré 'opposition de la famille, le négrier recut quand méme
tous les honneurs associés aux funérailles d’'un grand chef dahoméen: quatre
personnes ont été sacrifiées, deux a la plage et deux sur sa tombe (Law 2004 :
215). Le récit de cet épisode donne une image occidentalisée et humaniste de la
famille, qui refusait certaines pratiques religieuses locales ainsi que la cruauté
envers les esclaves.

Les de Souza se disent catholiques, mais deés que leur ancétre s’établit a Ouidah,
le roi Ghézo fit installer dans la ville plusieurs divinités du vodun pour le proté-
ger. Prés de la tombe de Chacha I?, on trouve une grande jarre en céramique
qui aurait été rapportée du Brésil par son ancétre. Cette jarre contient de I'eau
qui est utilisée dans les rituels de libations visant la guérison des membres de la
famille'®. Ainsi, I’aieul lui-méme est devenu une sorte de vodun, une divinité

16 Entrevue filmée avec Christian et David de Souza, lors de la visite du mémorial de Francisco
Félix de Souza, Singbomey (Ouidah), 19 juin 2005.

'” Entrevue filmée avec Christian et David de Souza, 19 juin 2005, op. cit.

'8 Entrevue filmée avec David de Souza, 19 juin 2005, op. cit.
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capable de guérir les personnes en difficulté. Dans la religion vodun, l'esprit ou
la divinité doit étre localisé dans un espace physique précis : dans la chambre, la
présence de Chacha I est assurée par sa tombe, tandis que l'eau de la jarre
brésilienne produit la guérison. Cette piéce est devenue ainsi un symbole majeur
du lien « originel » avec le Brésil et de I'influence politique encore exercée par la
famille de Souza sur toute la communauté aguda et ouidahienne. Cette sacralisa-
tion de l'ancétre accentue encore son autorité, qui dépasse la sphére politique,
économique et familiale pour gagner aussi le terrain religieux.

Dans la chambre, le lit de Francisco Félix de Souza renforce I'idée selon laquelle
Pancétre demeure vivant parmi les membres de la famille. En bois foncé et com-
prenant un « baldaquin moulé destiné a supporter la moustiquaire » (de Souza
1992 : 26), ce lit aurait été rapporté du Brésil. En plus de cette valorisation du
patrimoine immatériel par I’évocation de l'esprit de I’ancétre, le patrimoine maté-
riel y est également mis en évidence, par la tombe, par la jarre et par le lit,
soigneusement conservés par la famille.

Comme d’autres familles de I’élite de Ouidah, les de Souza avaient des esclaves
amenés des régions voisines. Une fois arrivés sur place, ces esclaves étaient utilisés
dans I’économie locale pour I'exercice de différentes activités comme l’agriculture,
les services domestiques, mais aussi pour les activités religieuses dont la lecture du
Fa, les cérémonies associées au culte des Egun (les revenants) et du Langbeto. On
peut citer I'exemple de la famille Olougoudou, dont I’ancétre, qui appartenait a
la famille royale d’Abéokuta, dans l’actuel Nigeria, fut amené captif a Ouidah
vers 1830, a 'époque de la traite clandestine. Selon I’historien Emile Olougoudou,
son aleul se trouvait a bord d’un bateau dont la destination finale était les
Amériques. En longeant la cote ouest africaine, 'embarcation connut des avaries
et accosta dans le port de Ouidah. Francisco Félix de Souza acheta alors les six
cents captifs qui se trouvaient a bord :

«Nous sommes venus du Nigeria en 1830, donc c’est une famille dont P'installation
ici @ Ouidah est assez récente. En 1830, on est tombé sous la coupe de la famille de
Souza [...] Notre aieul était un spécialiste du fa, [...] un Bokono [fon] ou Babalao
[yoruba]. [...] Notre famille était une famille de Babalaos et dés qu’on arrivait la-bas,
pendant la traite, on demande “qu’est-ce que vous savez faire” ? [...] Les Babalaos
font la divination, ils sont ceux qui font également des médicaments. C’était intéressant
pour les bourgeois de I’époque de les avoir. On nous a envoyés a la ferme, et nous
y sommes restés. [...] Il y a plusieurs autres familles de Babalaos aussi en relation
avec les de Souza [...] et d’autres qui étaient des grands praticiens du fa pour lui.
[. ..] Nous nous sommes installés ici, moi je suis la quatriéme génération et les rap-
ports que nous avons eus avec de Souza, c’est qu'on était sous sa protection, il fallait
Pétre . . . Ouidah était une grande ville, un grand port esclavagiste, il fallait étre sous
la dépendance de quelqu’un et il nous a aidés a nous installer ici aussi, en lotissant
le quartier Zomai pour ses esclaves venant du centre du Bénin et pour ses esclaves
venant directement du Nigeria. [. . .] Ils s’en allaient en direction des Amériques quand
le bateau a accosté ici et I'ensemble des Egba qui étaient a bord [...] ils étaient au
moins six cents ... Chacha les a achetés, il est venu a bord du bateau et [...] a
négocié tout le monde, tout le contingent. Le bateau avait une panne et ne pouvait
pas continuer, je ne sais pas comment, et nous avons atterri ici a Ouidah et on est
devenu dépendants de de Souza. »'

19 Entrevue avec Emile Olougoudou, Ouidah, 24 juillet 2005.
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Le récit de Phistorien Olougoudou laisse entrevoir Francisco Félix de Souza sous
un jour généreux, car en achetant tous les hommes d’un bateau, il procédait en
quelque sorte a leur libération. Ainsi, il est possible que le marchand brésilien,
loin d’étre pergu comme un tortionnaire par ses esclaves, ait plutot été considéré
comme quelqu’un qui leur venait en aide. Cette image de Francisco Félix de
Souza ne contredit pas celle que I'on voit dans les relations des voyageurs britan-
niques. D’apres Frederick Forbes, Chacha I* aurait eu des valeurs différentes de
celles des autochtones : 1l se serait opposé aux sacrifices humains qui avaient lieu
au cours de certaines cérémonies (Forbes 1966 : I, 106-108). Cette réputation est
conservée par la famille, comme le montre David de Souza :

« Lorsqu’on amene des esclaves qu’il faut vendre, il y a des familles qui reconnaissaient
les leurs et qui venaient solliciter ’aide de Chacha pour récupérer celui-la qu’on veut
vendre a l'extérieur. Dans les louanges, il y a un mot particulier (les panégyriques)
pour louer Dom Francisco Félix de Souza. On dit: celui qui rachete Iesclave et le
remet a sa famille d’origine (on appelle Honanhoun bohéto . .. zan soukpé dokto hidolan-
kanhouto), c’est celui qui sauve Pesclave. »*

Cette louange qui dit Agoéé dolahé-doblaé vankolika-kpon Adjanakou klan-klan-ken hoékin-
manhouloé, Honanhoun bohdto zan soukpé dokto hodolankanhouto peut-étre traduite selon
Martine de Souza comme suit: «II est fort, ’homme le plus fort, c’est en vain
que T’hyéne regarde en colere I’éléphant. Le crocodile ne mange pas de poisson
et ne veut pas le faire. Oh voulez-vous aider ? Méme si vous étes une fourmi, il
vous considére [comme] une perle. Il est le chef du “ago” » (Guran 1999 : 205).
La partie a laquelle David de Souza fait référence serait plutot é plé v plé no que
Pon peut traduire par «il achetait Penfant et la mere de Penfant ». Or, dans les
années 1990, lorsque Honoré Feliciano Julido de Souza fut intronis¢é Chacha VIII,
cette partie de la louange fut supprimée, car elle faisait allusion au commerce des
étres humains. Si certains peuvent interpréter I'achat de la mere et de Penfant
comme une tentative de ne pas séparer les membres d’une famille, on peut surtout
en déduire que la richesse du marchand lui permettait d’acheter tous les membres
d’une famille.

A une centaine de métres de Singbomey, sur la route qui méne a la plage, on
voit le temple et le couvent du Dagoun, vodun de Chacha I*. Méme en étant
catholique, le marchand est le seul Aguda a avoir son propre vodun. Le Dagoun
est un dan, un serpent classé comme un Tovaudou, c’est-a-dire un vodun de ’eau,
lié a Sakpata, divinité de la variole et de la terre, et a Heviosso, la divinité du
tonnerre (Guran 1999 : 203-204). Plusieurs versions circulent autour de origine
du Dagoun. La premiere met en valeur le personnage de Chacha I*" comme étant
Pexpression de la rencontre des cultures luso-brésilienne, amérindienne et africaine.
La tradition raconte que Francisco Félix de Souza portait une bague a efligie
d’un serpent qui lui aurait été offerte par sa mere, une Amérindienne. Avec le
temps, les personnes commencerent a croire que ce serpent, semblable a dan, était
a Porigine de sa grande richesse. La deuxiéme version raconte qu’il y avait une
forte mortalité chez les enfants du marchand, qui fut alors obligé, méme en étant
catholique, d’adopter un vodun pour se protéger. La troisieme version, la plus

% David de Souza, au cours de I'entrevue avec Honoré Félicien Julido de Souza (Chacha VIII)
et David de Souza, Singbomey, Ouidah, 19 juin 2005.
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courante, affirme que, lorsque le roi Ghézo invita Francisco Felix de Souza a
s’établir a Ouidah, il lui donna deux voduns pour protéger la ville : le premier
aurait été installé a 'entrée de la ville et le second, a la sortie. Un troisiéme vodun
appelé Dagoun (Guran 1999 : 203-204) lui fut alors accordé pour sa protection
personnelle. Une quatriéme version (Rush 1998) explique que lors de son arrivée
a Ouidah, de Souza aurait apporté avec lui deux serpents, un male et une femelle.
Quand les serpents moururent, ils furent enterrés pres de sa résidence et se trans-
formerent en voduns puissants. Le marchand brésilien devint alors tres riche grace
aux deux divinités, associées a Dan Aida Wedo, & ce moment transformées en un
seul vodun, le Dagoun.

Honoré Feliciano Julido de Souza confirme plutét la troisieme version. Il affirme
que son aieul a recu neuf voduns installés dans neuf couvents différents. Les
descendants des chefs de culte envoyés a I’époque du roi Ghézo restent encore
aujourd’hui proches de la famille de Souza®. Par la présence des chefs tradition-
nels, le souverain dahoméen gardait un treés grand contréle sur la famille du
marchand. L’actuel Chacha conserve toujours son autorité sur les dignitaires des
cultes traditionnels du quartier Brésil. C’est d’ailleurs par le Conseil de la famille
de Souza que le chef du culte du Dagoun est choisi et non pas par le chef supréme
du culte vodun au pays.

Actualiser la mémoire de ’ancétre

On peut supposer que la réhabilitation de la mémoire de Francisco Iélix de Souza
a commencé il y a environ dix ans, lors de I'intronisation du Chacha VIII. Les
membres de la famille que nous avons rencontrés nous ont parlé ouvertement du
commerce des esclaves. Plusieurs considérent que 'on n’a pas a reprocher cette
activité¢ a leur aieul et a ses enfants et que nous ne devons pas juger le passé avec
les yeux du présent. D’apres eux, la traite des esclaves était un commerce légal
a I’époque ou elle se produisait. IIs oublient pourtant que Francisco Félix de Souza
et ses enfants ont continué a faire le commerce des esclaves jusqu’aux années
1850, apres l'interdiction de la traite. Malgré ces justifications, la famille ne peut
pas reconstruire la mémoire de I’ancétre et gagner du capital politique sans sup-
primer au moins partiellement cet aspect de sa biographie.

En juillet 2005, la famille de Souza a recu a Singbomey une délégation de
professeurs et d’enseignants afro-américains de 1’Université Rutgers (Etats-Unis).
Lors de cette rencontre, Didier de Souza a agi comme porte-parole de Chacha VIII.
Il a alors décrit Francisco Félix de Souza comme un homme d’action, un travailleur
infatigable qui défendait les causes justes: « Il dépensait sans compter sa force et
sa richesse en faveur du faible contre le fort, de 'opprimé contre Poppresseur »*.
La mémoire de Chacha I est reconstruite selon des valeurs morales appartenant
a lactualité ; on lui confére ainsi les traits d’un homme soucieux des droits humains
et disposé a libérer ses esclaves. Cette vision était aussi celle des voyageurs bri-
tanniques qui firent la connaissance du marchand. Ils rapporterent qu’il se consi-

2l Entrevue avec Chacha VIII et David de Souza, Singbomey, Ouidah, 24 juillet 2005.

# Discours de bienvenue du porte-parole de son Excellence Mito Honoré Feliciano Julido de
Souza, Chacha VIII a la délégation de I'Universit¢ de Rutgers (Etat du New Jersey), Ouidah,
24 juillet 2005.
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dérait comme un grand philanthrope pour avoir sauvé la vie de certains esclaves
qu’il avait achetés pour en faire le commerce (Law 2008 : 274). Dans sa relation
de voyage, John Duncan présente de Souza comme un homme généreux envers
ses esclaves (Duncan 1968 : I, 114).

Toujours dans son discours, le porte-parole expliquait que le marchand brésilien
appartenait a une famille riche de Bahia, qu’il avait fait de brillantes études et
quil était le petit-fils de Tomé de Souza. Il a continué a décrire son ancétre
comme un « marchand », sans mentionner qu’il était marchand d’esclaves :
« Homme d’affaires, homme politique, homme d’action, il ne resta pas inactif a
Ouidah et fit tellement prospérer son commerce qu’il fut bientot a la téte d’une
immense fortune [...] »®. Il est également présenté comme étant celui qui avait
introduit la culture du palmier a huile et du cocotier au Dahomey. Au cours de
la rencontre avec la délégation américaine, plusieurs questions concernant la traite
des esclaves et I'esclavage ont été posées aux membres de la famille, parmi lesquels
se trouvaient Honoré Feliciano Julido de Souza (Chacha VIII), Didier de Souza
(qui a agi comme porte-parole de Chacha VIII), Martine de Souza (qui a joué
le role d'interprete), Christian de Souza, David de Souza et Wilfrid de Souza. Le
porte-parole de Chacha VIII a reconnu les horreurs de la traite transatlantique,
mais il a préféré mettre I'accent sur les effets positifs des contacts humains, cultu-
rels et religieux issus du commerce des esclaves. En méme temps, il a insisté sur
le fait que Ouidah est une ville ou tous vivent ensemble. D’apres lui, il n’y a pas
de conflits ethniques ou religieux, car Ouidah est une ville métisse :

«On aurait pu s’attendre a la poursuite de ce déchirement humain entre les descen-
dants de populations convoyées de force a Ouidah, puis embarquées vers les Amériques,
et les descendants d’anciens collaborateurs de négriers. Les faits démentent aujourd’hui
cette assertion. Bien au contraire, I’histoire a produit un brassage humain ou «les
ethnies ont appris 'art de se suicider au contact des autres », pour paraphraser le
Président sénégalais Léopold Sédar Senghor. Il s’en est dégagé une alchimie sociolo-
gique dont I'expression la plus palpable reste “la culture de tolérance”. D’ailleurs,
I'histoire n’a jamais révélé l'existence de heurts ethniques a Ouidah apres la fin de
I’esclavage. Au contraire, le brassage ethnique s’est tellement bien affiné a travers le
temps quil a fécondé [sic/ de « nouveaux hommes » ; et qu’il est apparu une trans-
formation de diverses populations ayant transité par Ouidah vers le nouveau
monde. »**

Malgré son discours, I'idée du brassage ethnique et religieux n’est pas toujours
confirmée dans les entretiens, ou certains admettent I’existence de conflits au sein
de la communauté aguda et ouidahienne. Au cours des entretiens, on établit sou-
vent des différences entre les descendants d’esclaves et les descendants des marchands
d’esclaves, ces derniers étant désignés comme étant les « vrais » Brésiliens.

Au mois de décembre 2001, des personnalités éminentes de Ouidah, qui depuis
1945 organisent la Gléxwé Xwé, « féte de Gléxwé »®, ont inscrit cette festivité dans
la perspective de promouvoir et de renforcer le pole de développement économi-
que de la région « Ouidah-Kpomasse-Tori ». Dans une revue publiée par le comité

% Ihid.

2 Ibid.

% Gléxwé est le nom indigéne de la ville en langue fon. On utilise également le nom Kpassé
(Law 2004 : 19).
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organisateur de I’événement, le passé esclavagiste de la ville continue d’étre un
élément central et visible. Le slogan de I’édition de 2001 montre que I'idée de
renaissance de la ville et la mise en valeur de la diversité est au cceur de I'initia-
tive : « Les Gléxwénu mobilisés dans la fraternité, la tolérance et la solidarité,
pour faire renaitre leur Cité »*. L'image de la diversité culturelle et religicuse est
présente a I'intérieur de la publication ou l'on trouve des entretiens avec différen-
tes personnalités de la ville, parmi lesquelles Emile Ologoudou (historien et pro-
fesseur), le pere Théophile Villaga (recteur de la basilique de I'Immaculée
Conception de Ouidah), Honoré Félicien Julido de Souza (le Mito Chacha VIII),
Prospeére Norberto de Souza (porte-parole de Chacha VIII) ainsi que plusieurs
chefs des collectivités et des cultes traditionnels. Toutefois, malgré les efforts des
notables, les entretiens reproduits dans la publication rappellent le passé conflictuel
de la ville. I’harmonie religiceuse, pronée par plusicurs, ne semble pas du tout
présente, comme le souligne le pere Villaga :

« Ce dont ils ont besoin, c’est de s’entendre et de tuer dans leurs cceurs la haine, la
jalousie et la vengeance. Il y a un élément qui est un venin a Ouidah, c’est la haine,
la jalousie dans les cceurs. Cl’est ce qui a chassé les fils, les personnes-ressources de
Ouidah, parce qu’on ne pouvait rien entreprendre a Ouidah sans courir le risque
d’empoisonnement, de mort. Les maisons inachevées a Ouidah en sont ’exemple. Les
fils de Ouidah ont peur de venir dans leur ville. Heureusement, les choses ont changé.
Pour ce que cette union réussisse, il faut que chacun veuille le renouveau de Ouidah.
Ouidah est un peu comme la poule qui a perdu ses plumes, ¢a doit repousser. Il faut
que ses fils s’unissent. Quand un fils de Ouidah entreprend quelque chose, il ne faut
pas que ses concitoyens lui en veuillent, le torpillent ou lui jettent le mauvais sort. La
haine et la jalousie dans Ouidah, c’est une gangréne, quelque chose a exorciser. Il
faut donc que les fils de Ouidah s’unissent, qu’ils chassent la haine et la jalousie de
leurs coeurs et quils désirent le bien de Ouidah et le désirent comme leur propre
bien. »*

La cohabitation harmonieuse de religions différentes 2 Ouidah semble s’appliquer
plutdt aux relations entre chrétiens et musulmans®. Les références a ’empoison-
nement et aux mauvais sorts renvolent aux épisodes décrits et racontés dans les
nombreux rapports produits par les premiers administrateurs coloniaux du Dahomey
ou ces derniers dénoncaient les pratiques « violentes » des cultes locaux®. Le texte
du pere Villaga nous rappelle ainsi que, jusqu’a une époque tres récente, les conflits
entre le catholicisme et le vodun, et principalement la peur des cultes « tradition-
nels » et de la sorcellerie, étaient encore vivants.

Au cours des derniéres années, parler de Pesclavage et de la traite atlantique
ne semble plus étre un tabou au Bénin. Cela est di en grande partie aux projets
Ouidah 92 et La Route de lesclave. Toutefols, la traite « arabe » et ’esclavage en sol

% Gléxwé Xwé, 2001 : couverture.

7 Gléxwé Xwé, 2001 : 9.
% «Il n’y a aucune rivalit¢ entre marabouts, [...] et missions chrétiennes. Musulmans et

o

chrétiens vivent cote a cote, paisiblement dans un esprit de tolérance la plus absolue. » (VILLEDEUIL
1993 : 41).

# Voir les lettres du capitaine Dusser et de 'administrateur Geay i « Les religions tradition-
nelles », Présidence de la République du Bénin (1994 : 13-41).
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africain ne font pas encore partic d’'une mémoire publique. Les conditions de
Pesclavage africain, trés souvent désigné comme un « esclavage domestique », sont
considérées plus humaines et bienveillantes, et donc plus acceptables. Elles sont
en opposition avec la violence et le caractere inhumain de la traite atlantique et
de lesclavage dans les Amériques, méme si on sait que dans la mesure ou la
traite atlantique s’intensifia, 'esclavage en Afrique se transforma également pour
devenir un ¢élément central dans plusieurs sociétés africaines (Lovejoy 2000 : 21).

Le mythe Francisco Félix de Souza

Robin Law insiste sur le fait que, dans la premiére moitié du x1x° siecle, Francisco
Félix de Souza n’était pas le seul marchand d’esclaves riche et actif a Ouidah.
De plus, vers les années 1830, on y retrouve plusieurs commercants d’esclaves,
dont Joaquim Teles de Menezes, Juan José Zangronis, Joaquim d’Almeida et
Domingos José Martins. Malgré son examen exhaustif des réseaux esclavagistes
ouidahiens, I’historien a négligé une dimension fondamentale : comment peut-on
expliquer que Francisco Félix de Souza soit devenu une figure mythique dans
I'histoire de Ouidah et du royaume du Dahomey au détriment des autres acteurs
du commerce des esclaves ? Elisée (2001) et Alberto da Silva (2004) nous offrent
quelques pistes en rappelant que le marchand brésilien a joué¢ un role fondamen-
tal dans la période de transition vers I'implantation du commerce d’huile de palme,
ce qui aurait contribué a établir sa réputation. De méme, 1l a été le « protecteur »
de la communauté aguda qui, pendant longtemps, fut considérée par la population
autochtone comme plus « occidentalisée » et plus « évoluée ». Il lui a été permis
d’exercer ce role grace au statut qui lui avait été conféré par le roi Ghézo, ce
qui a contribué a la construction de sa réputation d’homme généreux et bien-
veillant. Malgré son ascendance « européenne », Francisco Félix de Souza est
devenu un parfait chef africain (Soummoni 2001b : 13). Ainsi, le développement
du mythe autour du marchand repose sur les liens et les échanges développés
entre le Brésil, la ville de Ouidah et le Dahomey. Dans le cadre de la construction
de cet espace atlantique marqué par la rupture coloniale, le marchand brésilien
n’est plus le négrier qui s’est enrichi en transportant des captifs, mais plutot celui
qui, tout en conservant son identité brésilienne, a permis a la communauté des
anciens esclaves brésiliens « retournés » de retrouver leur Afrique natale.

Méme si, depuis son arrivée en Afrique, de Souza et ses descendants ont eu
des enfants avec des femmes africaines, il semble persister dans la famille une
certaine idée d’authenticité « biologique ». Cette conception n’est pas associée a
la pureté de la «race », mais plutot a un certain degré de métissage, cautionné
ici par la présence d’un Brésilien d’origine portugaise et d’'une « Amérindienne »
a la base de larbre généalogique familial. Ainsi, comme au Brésil ou le métissage
est devenu, a partir des années 1930, une idéologie qui camoufle les origines
africaines de la population (Gomes 1997), dans le cas examiné ici, il réapparait
pour mettre en valeur 'origine brésilienne des Aguda.

De nos jours, la reconstruction de la mémoire de Francisco Félix de Souza
continue a s’appuyer grandement sur la reconstitution des liens avec le Brésil.
L’évolution du mythe de Souza ne se fait pas sans laide des historiens et des
anthropologues, qui privilégient 1’étude des relations entre Bahia et le golfe du
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Bénin, méme si la plupart des esclaves amenés au Brésil venaient d’Angola. Si
de Souza ne fut pas le seul marchand actif et prospere sur le territoire de I’ancien
royaume du Dahomey, il a réuni autour de lui suffisamment d’¢léments pour
marquer Ihistoire de la traite des esclaves dans la région et ainsi devenir non
seulement une référence pour la communauté aguda, mais aussi un véritable
mythe. La construction de ce mythe a découlé de plusieurs facteurs politiques et
économiques, dont sa richesse et son statut particulier aupres du roi du Dahomey,
a une époque fondamentale du développement des activités commerciales du
royaume. Au fil des années, I'aspect religieux joua un réle important pour la
consolidation de sa position de «vice-roi ». de Souza fut 'un des précurseurs du
catholicisme au Dahomey, tout en maintenant son insertion dans les pratiques
religieuses traditionnelles locales. Représentant le plus important a Ouidah de la
communauté luso-brésilienne, il s’est progressivement africanisé. Il en est venu
ainsi a incarner I'idée d’une identité « métisse » basée sur les liens avec un Brésil
imaginaire ou imaginé. Ces éléments, qui sont a la base du mythe et qui sont
aujourd’hui renforcés par la vague patrimoniale ainsi que par une revalorisation
des chefferies traditionnelles (Tall 1995a, 1995b ; Guran 1999 : 274-275), contri-
buent au renouveau de la famille de Souza, qui a perdu beaucoup de pouvoir
apres la décolonisation du Bénin.

Dans un monde globalisé, ou 'on condamne I’esclavage et la traite des esclaves
comme crimes contre ’humanité, la famille de Souza réussit pourtant tres
efficacement a renforcer sa position, non pas nécessairement sur les plans écono-
mique et politique, mais sur le plan symbolique, par la célébration des valeurs
comme le métissage et le brassage des cultures, au coeur desquelles le Brésil occupe
une place centrale. Paradoxalement, les projets officiels de I’'Unesco aidérent non
seulement a valoriser la mémoire des victimes du commerce des esclaves, mais
aussi la mémoire de ceux qui ont vendu des esclaves. Par un processus de recons-
truction de la mémoire de son ancétre, avalisé par ces projets, la famille a récu-
péré un certain capital politique. Si la promotion de la mémoire d’'un commergant
d’étres humains est inconcevable du point de vue occidental, dans le contexte
africain elle est mieux acceptée, car la traite atlantique et I’esclavage en sol africain
font partie d’une histoire récente ou plusieurs acteurs sont impliqués. On peut
ainsi affirmer que la valorisation de la mémoire de Francisco Félix de Souza, qui
met en avant I'idée selon laquelle il était le plus important marchand de la région
et le protecteur des plus faibles, est une entreprise relativement réussie aupres de
la population locale. Néanmoins, pour certains touristes, notamment Afro-améri-
cains, ou encore pour les populations des régions du pays ayant fourni un grand
nombre de captifs a la traite des esclaves, comme Kétou ou Savalou, cette recons-
truction demeure contestée.

Novembre 2008
Ana LUCIA ARAUJO
Howard University (Washington DC)



AUTOUR DE FRANCISCO FELIX DE SOUZA 129

Sources orales

2005, « Discours de bienvenue du porte-parole de son Excellence Mito Honoré Feliciano Julido
de Souza, Chacha VIII a la délégation de I'Université de Rutgers (Etat du New Jersey) »,
Ouidah, le 24 juillet.

2005, Entrevue avec Honoré Feliciano Julido de Souza (Chacha VIII) et David de Souza,
Singbomey, Ouidah, le 19 juin.

2005, Entrevue avec Marie de Souza (nom fictif) et David de Souza, Cotonou, le 23 juillet.

2005, Entrevue filmée avec Christian et David de Souza, lors de la visite du mémorial de
Francisco Félix de Souza, Singbomey (Ouidah), le 19 juin.

2005, Entrevue avec Karin Urbain da Silva, le 28 juin (entrevue et visite filmées au Musée da
Silva, Porto Novo), le 22 juillet (Porto Novo) et le 27 juillet (entrevue filmée, Porto Novo).
2005, Entrevue avec Francisca Patterson (née Medeiros), le 22 juin (Porto Novo), le 29 juillet

(Porto Novo) et le 2 aott (filmée, Porto Novo).
2005, Entrevue avec Emile-Désiré¢ Ologoudou, le 24 juillet (Ouidah).
2001, Gléxwé Xwé. Edition 2001, Ouidah. Rencontre Gléwxé-Xwé Edition 2001 ; 21-23 décembre.

Filmographie

Barsieri, R. 1999, O Atldntico Negro : na rota dos orixds, film documentaire, 70 min.
Herzoc, W. 1987, Cobra Verde (adaptation cinématographique de CHATWIN, 1980).
Hovranoa, L.B. de 1998, Pierre Fatumbi Verger : mensageiro entre dois mundos, film documentaire, 90 min.

Bibliographie

ArencasTro, L.E de 2006, « Le Versant brésilien de I’Atlantique-Sud : 1550-1850 », Annales :
Histoire, Sciences Sociales, Paris, Maison des Sciences de ’himme, LXI (2): 339-382.

Arauvjo, A.L. 2007, Mémoures de Uesclavage et de la traite des esclaves dans UAtlantique Sud : enjeux de la
patrimonialisation au Brésil et au Bémin, these de doctorat, Québec, Université Laval/Paris, Ecole
des Hautes Etudes en Sciences Sociales.

—— 2008, « Renouer avec le passé brésilien. La reconstruction du patrimoine post-traumatique
chez la famille de Souza au Bénin », in B. JEwsiewickr & V. Auvzas (eds), Traumatisme collectif
pour patrimoine. Regards croisés sur un mouvement transnational, Québec, Presses de I'Université Laval :
305-330.

Bako-Artrari, N. 2000, « La Mémoire de la traite négriere dans le débat politique au Bénin
dans les années 1990 », Fournal des Africanistes, LXX (1-2): 221-231.

Bay, E.G. 1998, Wives of the Leopard: Gender, Politics and Culture in the Kingdom of
Dahomey, Charlottesvill-Londres, Virginia Press.

—— 2001a, « Protection, Political Exile, and the Atlantic Slave Trade : History and Collective
Memory in Dahomey », Slavery & Abolition (University of Warwick, UK), XXII (1): 22-41.
—— 2001b, « Protection, Political Exile and the Atlantic Slave-Trade : History and Collective
Memory in Dahomey », iz K. Mann & E. G. Bay (eds), Rethinking the African Diaspora : The
Making of a Black Atlantic World in the Bight of Benin and Brazil, Londres, Frank Cass: 42-60.

BLier, S.P. 1995, African Vodun : Art, Psychology, and Powey Chicago-Londres, Chicago University
Press.

BraGa, J.S. 1968, « Notas sobre o “Quartier Brésil no Daomé” », Afio-Asia (Centro de Estudos
Afro-Orientais — UFBA), 6-7: 55-62.

Bruner, E.M. 1996, « Tourism in Ghana: The Representation of Slavery and the Return of
the Black Diaspora », American Anthropologist, XCVIII (2) : 290-304.

CuaTwWIN, B. 1980, The Viceroy of Ouidah, New York, Penguin.



130 ANA LUCIA ARAUJO

Cuvarron, C. 2001, «Bristol and the eruption of memory: Making the slave-trading past
visible », Soctal & Cultural Geography (Routledge) II (3) : 347-363.

Coquery-VibrovitcH, C. & GoEr, O. 1992, LAfrique occidentale au temps des Frangais. Colonisateurs
et colomisés (c.1860-1969), Paris, La Découverte.

Cunaa, M.C. da 1985, Negros, estrangeiros : os escravos libertos e sua volta a /\frica, Sao Paulo,
Brasiliense.

Denis, D.-C. 1976, «Influences brésiliennes a Ouidah », Afro-Ayia (Centro de Estudos Afro-
Orientais — UFBA), 12: 193-209.

Duncan, J. 1968, Travels in Western Africa in 1845 & 1846: Comprising a Journey from Whydah, through
the kingdom of Dahomey, to Adofoodia in the interior; Londres, Frank Cass, [facsimilé de I’édition
originale, 1847].

FrorenTvO, M. 1997, Em costas negras : uma histéria do trafico de escravos entre a Africa e
o Rio de Janeiro, Sao Paulo, Companhia das Letras.

Forees, FE. 1966 [1851], Dahomey and the Dahomans. Being the journals of two missions to
the king of Dahomey and residence at his capital in the years 1849 and 1850, Londres, Frank
Cass, 2 vols.

GLEASON, J. 1970, Agotime : her legend, New York, Grossman.

Gowmes, A. de C. 1997, « I’Histoire du Brésil écrite par ’Estado Novo. Démocratie raciale contre
démocratie libérale », Lusotopie (Paris, Karthala), IV : 267-273.

GuraN, M. 1999, Agudds : Os « Brasileiros » do Bemim, Rio de Janeiro, Editora Nova Fronteira.

2007, «Agudas from Benin: “Brazilian” Identity as a Bridge to Citizenship », i N.P.
Naro, R. Sanci-Roca, D.H. Treece (eds), Cultures of the Lusophone Black Atlantic, New York,
Palgrave Macmillan : 147-158.

Hazouwmg, P. 1956, Le Pacte de Sang au Dahomey, Paris, Institut d’ethnologie.

Hirsch, M. 1997, Family Frames, Photography Narrative and Postmemory, Cambridge, Harvard University
Press.

Hotsey, B. 2008, Routes of Remembrance : Refashioning the Slave Trade in Ghana, Chicago, Chicago
University Press.

Kre, H. 1987, « Trafico de escravos », Estatisticas Histéricas do Brasil, Séries econdmicas, demogrdficas
¢ soctais de 1500 a 1985, Rio de Janeiro, IBGE.

JewsiEwickl, B. 2008, « Patrimonialiser les mémoires pour accorder a la souffrance la reconnais-
sance qu’elle mérite », i B. Jewsiewicki & V. Auzas (eds), Traumatisme collectif pour patrimoine.
Regards croisés sur un mouvement transnational, Québec, Presses de I'Université Laval : 3-12.

Law, R. 2001, « A carreira de Francisco Félix de Souza na Africa Ocidental (1800-1849) »,
Topor, Rio de Janeiro, mars: 9-39.

—— 2002, « A comunidade brasileira de Uid4 e os ltimos anos do trafico atlantico de escra-
vos, 1850-66 ». Afio-Asia (Centro de Estudos Afro-Orientais — UFBA), 27 : 41-77.

—— 2004, Ouwidah, The Social History, Athens, Ohio University Press, Oxford, James Currey.

—— 2008, « The Atlantic Slave Trade in local history writing in Ouidah in Naana Opoku-
Agyemang », i PE. Lovejoy & D. V. Trotman (eds), Africa and Trans-Atlantic Memores : Literary
and Aesthetic Manifestations of Duaspora and History, Trenton, Africa World Press.

Lovejoy, PE. 2000 [1983], Transformations in Slavery : A History of Slavery in Africa, Cambridge,
Cambridge University Press.

—— 2007, « The Context of Enslavement in West Africa: Ahmad Baba and the Ethics of
Slavery », in J. Landers & B.M. Robinson, Slaves, Subjects and Subversiwes : Blacks in Colonial Latin
America, Albuquerque, University of New Mexico Press: 9-38.

Marguese, R. de B. 2006, « A dindmica da escraviddo no Brasil : resisténcia, trafico negreiro
¢ alforrias, séculos xvil a X1x », Novos Estudos (Sao Paulo), 74 : 107-123.

Martroso, K. de Queiroz 1979, Etre Esclave au Brésil, xvi*-xIx* siécles, Paris, Hachette.

PRESIDENCE DE LA REPUBLIQUE DU BENIN 1994, « Les religions traditionnelles », Mémoire du Bénin
(matériaux d’histoire), Spécial Religions, Cotonou, Editions Flamboyant, 3.



AUTOUR DE FRANCISCO FELIX DE SOUZA 131

Rexs, JJ. 1993, Slave Rebellion in Brazil : The Muslhim Uprising of 1835 in Bahia, Baltimore, John
Hopkins University Press.

Rexs, JJ. & Gowmes, F. dos S. 2005 [1996], Liberdade por um fio : historia dos quilombos no Brasil, Sao
Paulo, Companhia das Letras.

Ross, D. 1969, « The First Chacha of Whydah: Francisco Félix de Souza », Odu (Ibadan), 2 :
19-28

Rush, D. 1998, « Afro-Brazilian and Afro-Portuguese Arts and Cultures Along Coastal Bénin »,
communication présentée au Colloque Rethinking the African Diaspora, Emory University, Atlanta
1998.

SEGUrOLA, B. & Rassoux J. 2000, Dictionnaire fon-frangais, Cotonou, Société des missions afri-
caines.

Siva, A. da Costa e 2001, Umn rio chamado Atldntico : A Afrim no Brasil ¢ o Brasil na Africa, Rio
de Janeiro, Nova Fronteira.

—— 2004, Francisco Félix de Souza, mercador de escravos, Rio de Janeiro, Nova Fronteira.

Swou, A. 1993, « La Valorisation du patrimoine architectural et urbain. L'exemple de la ville
de Ouidah au Bénin », Cahiers des Sciences Humaines (Bondy, IRD), XXIX (1): 33-51.

SINGLETON, T.A. 1999, « The Slave Trade Remembered on the Former Gold and Slave Coasts »,
Slavery & Abolition, XX (1) : 150-169.

Soumonnt, E. 2001, « Some Reflections on the Brazilian Legacy in Dahomey », Slavery & Abolition,
XXII (1) : 42-60.

Souza, S. De 1992, La Famille de Souza du Bénin-Togo, Cotonou, Les éditions du Bénin.

Tarr, EXK. 1995a, « De la démocratie et des cultes voduns au Bénin ». Cakiers d’études africaines
(Paris), Maison des sciences de I’homme, 137 : 195-208.

—— 1995b, « Dynamiques des cultes voduns et du Christianisme céleste au Sud-Bénin », Cahers
des Sciences Humaines (Bondy, IRD), XXXI (4): 797-823.

« Stratégies locales et relations internationales des chefs de culte au Sud-Bénin »,
L. Fourchard, A. Mary & R. Otayek (eds), Entreprises religieuses transnationales en Afrique de I’Ouest,
Paris, Karthala, 2005.

VERGER, P. 1952, «Le culte des Vodoun d’Abomey aurait-il été apporté a Saint Louis de
Maranhao par la mere du roi Ghézo ? », Etudes Dahoméennes (Porto Novo, IFAN, Gouvernement
du Dahomey), VIII : 19-24.

—— 1968, Flux et reflux de la traite des négres entre le Golfe de Bémin et Bahia de “Todos os Santos, du
XVII “ au XIX ° siécle, Paris, Mouton.

—— 1992, Os Libertos : Sete Caminhos na Liberdade de Escravos da Bahia no Século xix,
Salvador, Corrupio.

ViLLepeulL, C. de 1993, « Enquéte sur les missions religieuses installées au Dahomey, 3 mai
1946 », i Mémoire du Bémin (Cotonou, Editions Flamboyant), 1.

Yar, O.B. 1997, « Les « Aguda » (Afro-Brésiliens) du Golfe du Bénin. Identités, apports, idéolo-
gie : essai de réinterprétation », Lusotopie (Paris, Karthala) : 275-284.


http://www.ingentaconnect.com/content/external-references?article=0144-039x()22:1L.42[aid=9080989]
http://www.ingentaconnect.com/content/external-references?article=0144-039x()22:1L.42[aid=9080989]
http://www.ingentaconnect.com/content/external-references?article=0144-039x()20:1L.150[aid=9080990]

