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Resumo:
O presente artigo analisa os elementos da oralitura que constituem a memó-
ria das comunidades quilombolas baianas. A oralitura é uma fonte de pes-
quisa importante para o estudo da memória ancestral e possui um papel 
fundamental na afirmação de identidades dos quilombos. Essa manifesta-
ção cultural foi registrada em um conjunto de depoimentos orais em filmes 
documentários produzidos sobre comunidades quilombolas nos Territórios 
de Identidade do Estado da Bahia. Os relatos orais sobre as origens das co-
munidades e das festas tradicionais  estão relacionados às práticas das co-
munidades quilombolas ligadas ao mundo do trabalho ou das manifestações 
religiosas. O filme documentário, enquanto fonte de pesquisa, apresenta a 
possibilidade de estudarmos as representações da realidade histórica con-
tidas nas narrativas, ou seja perceber como se dá o processo de construção 
de discursos sobre o passado de determinado grupo social. As falas regis-
tradas nos filmes documentários são uma fonte privilegiada para o estudo 
dos fundamentos identitários em diferentes comunidades quilombolas do 
território baiano. Os quilombolas, como sujeitos de sua própria história, vi-
veram e pensaram sua própria existência. Suas vozes expressam experiên-
cias de constituição de territorialidades negras e precisam ser amplificadas 
mediante pesquisas de caráter acadêmico. 
Palavras-Chave: Oralitura; Documentários; Comunidades Quilombolas; 
Bahia.

Abstract:
Oraliture and memory in the bahian quilombos
This article analyzes the elements of oraliture that constitute the memory 
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of bahian quilombola communities. Oraliture is an important source of re-
search for the study of ancestral memory and plays a key role in affirming 
the identities of quilombo community. This cultural manifestation was re-
corded in a set of oral testimonies in documentary films produced about 
quilombola communities in the Identity Territories of the State of Bahia. 
Oral reports about the origins of communities and traditional festivals are 
related to practices of quilombola communities linked to the world of work 
or religious manifestations. The speeches recorded in documentary films 
are a privileged source for the study of identity foundations in different qui-
lombola communities in Bahia. Quilombolas, as subjects of their own histo-
ry, lived and thought their own existence. Their voices express experiences 
of constituting black territorialities and need to be amplified through aca-
demic research.
Keywords: Oraliture; Documentaries; Quilombola Communities; Bahia.

Introdução
A presença marcante das experiências tran-
satlânticas no Brasil testemunha a luta coti-
diana dos povos diaspóricos na manutenção 
das heranças culturais e religiosas trazidas 
do continente africano, aqui incorporadas 
e ressignificadas mediante os inúmeros e 
complexos contatos com outras realidades 
sociais. Esse legado ancestral se faz presen-
te nos cantares e nos contares que regis-
tram a memória de manifestações culturais 
e expressões de religiosidades.

O estudo da memória ancestral abre um 
vasto campo de possibilidades para a com-
preensão do fenômeno de construção de 
identidades afro-brasileiras, assim como 
do processo da luta de resistência dos po-
vos africanos e de seus descendentes des-
de o período escravocrata. De acordo com 
Águas (2022, p. 175), a “experiência negra 
nas Américas e os discursos dali decorren-
tes, encarnados sob a forma de variadas 
manifestações culturais [...], são espaços de 
memória, geralmente híbridos e capazes de 
contar uma outra história”, estabelecendo 
um contraponto às narrativas elaboradas 
por grupos sociais externos às comunida-
des. As memórias dão base aos contares e 

cantares que registram desde a origem das 
comunidades e das festas religiosas aos la-
ços com o território e às estratégias de re-
sistência.

Os povos africanos em diáspora foram 
forçados a recriar as suas manifestações tra-
dicionais nas Américas e no Caribe devido à 
realidade social encontrada. A oralitura ela-
borada nos quilombos baianos estudados, 
revelam a intencionalidade  de mulheres e 
homens descendentes de africanos e africa-
nas em manter viva as culturas e religiosida-
des que atravessaram o Atlântico, enquanto 
registros de traços identitários  dos  povos 
diaspóricos em território brasileiro. As lei-
turas do passado são incorporadas à dinâ-
mica de vida dos indivíduos e as suas memó-
rias são transmitidas garantindo a “revivên-
cia” de elementos culturais locais e globais. 
Uma das principais formas da preservação 
da tradição oral se apresenta nos gêneros 
da comunicação manifestados como contos, 
poesias cantadas, os provérbios e ditados 
transmitidos pelos guardiões da memória 
(HAMPATÊ-BÂ, 1982). 

De acordo com Silva e Freitas (2016, 
p.229), o conceito de oralitura foi proposto 



Oralitura e memória nos quilombos baianos

Revista Tabuleiro de Letras, v. 17, n. 01, p. 140-152, jan./jun. 2023142

inicialmente por Ernst Mirville com objeti-
vo de englobar os enredos dos relatos orais 
contados pelas gerações mais velhas às no-
vas gerações, cuja narrativa é um dos prin-
cipais registros sobre os mecanismos da 
resistência negra em uma perspectiva mne-
mônica.  Leda Martins (1997), reelabora o 
conceito de oralitura à luz do entendimento 
que o fazer literário negro não  é elaborado 
apenas no campo da oralidade, mas também 
nos campos da escrita e das performances, 
por exemplo, nas festas religiosas. De tal 
maneira, o termo oralitura também abrange 
o repertório inscrito na grafia do corpo em 
movimento, uma afrografia em diálogo com 
a oralidade dos contares e cantares ances-
trais (MARTINS, 1997). 

Muitos dos contares e cantares quilom-
bolas foram registrados em fontes audiovi-
suais, tais como filmes documentários pro-
duzidos no Estado da Bahia. Feitosa (2013) 
observa que o filme documentário, enquan-
to fonte de pesquisa, apresenta a possibili-
dade de estudarmos as representações da 
realidade histórica contidas nas narrativas, 
ou seja perceber como se dá o processo de 
construção de discursos sobre o passado de 
determinado grupo social. Nichols (2005) 
afirma que, como outros discursos, o do-
cumentário reivindica uma abordagem do 
mundo histórico e a capacidade de inter-
venção nele, moldando a forma pela qual o 
enxergamos mediante a sua edição. 

De acordo com Manuela Penafria (1999), 
um dos principais objetivos do filme docu-
mentário é incentivar o diálogo sobre dife-
rentes experiências, apresentar diferentes 
formas de percepção da realidade social, 
que por determinados condicionamentos 
muitas vezes nos escapam. Os depoentes 
revelam para a câmara as suas tradições, sa-
beres e fazeres. Relato de vida dos antepas-
sados, ainda presentes nas memórias do(a)

s mais velho(a)s. De Marco (2008) contribui 
com este debate ao defender que essa abor-
dagem pode construir um mapa audiovisual 
das configurações subjetivas em processo 
nas comunidades rurais. 

Essa visão do documentário como um 
lugar de memória está presente no pensa-
mento de Carolina Aguiar (2011), a autora 
argumenta que as escolhas temáticas de um 
documentário se inserem no processo de 
lembrar ou esquecer determinados fatos ou 
períodos. Portanto, nas fontes audiovisuais 
são identificadas as marcas de resistência 
e estratégias de sobrevivência da memória 
histórica das comunidades quilombolas, 
narradas por mulheres e homens sobre di-
ferentes saberes e fazeres, histórias de luta 
pelo território, de laços de família, suas fes-
tas e devoções. As ferramentas contempo-
râneas de visibilização das narrativas qui-
lombolas, entre as quais está o filme-docu-
mentário, favorecem uma mudança signifi-
cativa no tratamento dado às trajetórias das 
populações que atravessaram o Atlântico, e 
a do(a)s seus/suas descendentes, na socie-
dade brasileira. 

As falas registradas nos filmes docu-
mentários são uma fonte privilegiada para 
o estudo dos fundamentos identitários em 
diferentes comunidades quilombolas do 
território baiano. Os quilombolas, como 
sujeitos de sua própria história, viveram e 
pensaram sua própria existência. Suas vo-
zes expressam experiências de constituição 
de territorialidades negras e precisam ser 
amplificadas mediante pesquisas de cará-
ter acadêmico. Esse entendimento conduziu 
às discussões desenvolvidas neste artigo, 
em função do que as memórias de sujeitos 
históricos, mulheres e homens quilombo-
las, apontaram sobre suas vivências e re-
sistências, cujos nomes serão identificados 
por siglas e suas falas serão situadas na sua 
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fonte de origem (citação do documentário) 
e localização na minutagem (Hora:Minuto:-
Segundo). A escolha pelo uso das siglas foi 
definida para evitar o estigma da não-ob-
servância das normas gramaticais formais 
de expressão. 

Memória e territorialidade nos 
quilombos baianos
Diferentes denominações são atribuídas às 
comunidades de quilombo, de acordo com 
a forma de aquisição dos seus territórios. 
Quilombo e Mocambo são expressões ge-
ralmente relacionados à ocupação de terras 
devolutas; enquanto as Terras de Preto re-
ferem a terras doadas, compradas ou adqui-
ridas em pagamento por trabalho a fazen-
deiros ou ao Estado. As chamadas Terras de 
Santa(o) são originadas de doações, ou lega-
dos pios, aos padroeiro(a)s ligado(a)s às de-
voções católicas, ocupados tradicionalmen-
te por roçados ou pastos de determinada 
comunidade (AMORIM e GERMANI, 2005, 
p 799). É importante notar que os territó-
rios quilombolas são ocupações ancestrais 
iniciadas em períodos históricos nos quais 
as eis e formas de urbanização e ruralização 
eram incipientes ou sequer existiam. Nesses 
casos, estar na terra faz parte do modo de 
ser cultural das comunidades envolvidas.

O conceito quilombo engloba grupos ru-
rais e urbanos que se auto definem como co-
munidades negras e requerem o registro de 
seu espaço como território negro perante a 
Fundação Cultural Palmares (FCP), fundada 
no dia 22 de agosto de 1988, é a primeira 
instituição pública criada para promover e 
preservar os valores culturais, históricos, 
sociais e econômicos decorrentes da in-
fluência negra na formação da sociedade 
brasileira e a valorização da história e das 
manifestações culturais e artísticas negras 
brasileiras como patrimônios nacionais. 

Os vínculos dos quilombolas com o seu 
território são construídos em torno da ocu-
pação tradicional da terra pelos seus ascen-
dentes diretos. A comunidade quilombola 
é constituída pelas relações de parentesco 
entre seus habitantes, pela descendência 
africana e pelos vínculos históricos e cultu-
rais com determinado território (ARRUTI, 
2002). Na relação existente entre território 
e parentesco, a posse da terra é assegurada 
“pela via hereditária, isto quer dizer que al-
guém tem direito à terra não simplesmente 
porque é um indivíduo, mas porque perten-
ce a um grupo familiar” (PAOLIELO,1992, 
p.158). 

Para as comunidades quilombolas a ter-
ra é um local carregado de valores simbó-
licos ligados ao parentesco proporcionando 
coesão mediante redes de solidariedades. 
O parentesco, portanto, legitima o indiví-
duo como membro de um grupo (RIBEIRO, 
2001). A relação entre o núcleo familiar e 
a posse da terra está presente nas falas de 
M.C. e J.R.C., quilombolas da comunidade 
Lagoa Santa, em Ituberá, e filhas de uma das 
suas fundadoras.

M.C- Aí nessa grota era o cemitério dos an-
jos. Ali era a casa de mamãe, de minha mãe. 
A gente nasceu tudo aqui nesse local. Minha 
mãe teve casa lá em cima, mais um pouco 
depois ela veio pra aqui. Aqui era a casa de 
Catarino, meu irmão. E aqui era a estradinha 
que a gente ia pra rua. Aqui era a descida pra 
ir pra Lagoa Santa [aponta com a mão luga-
res nas proximidades].

J.R.C.- Aqui nessa redondeza mesmo só era 
mamãe e Catarino e os vizinhos lá em Sera-
pião, lá no São João, lá no finado Ariston. Era 
os vizinhos que tinha e no Ronco, mas aqui 
mesmo, aqui dentro, só era a gente” (LAGOA 
Santa, 00h:01m:24s). 

Os membros das comunidades quilom-
bolas pressupõem o território como elemen-
to fundamental na preservação da sua ori-
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gem enquanto grupo, mediante a memória 
dos seus fundadores acerca das territoriali-
dades e dos laços de parentesco. A preser-
vação das raízes históricas da comunidade 
passa pela relação existente entre parentes-
co e territorialidade, ou seja, o processo de 
fixação de troncos familiares relacionados 
entre si em determinada área geográfica. De 
muitas maneiras, as lembranças construí-
das sobre os primeiros grupos familiares le-
vam a um(a) morador(a)-fundador(a). 

Ainda permanecem as memórias fami-
liares sobre o período escravocrata nas co-
munidades de quilombo, como podemos 
perceber na fala do senhor F.F. (morador do 
Rio das Rãs), na qual aparecem lugares que 
foram preservados como referência ao tem-
po do cativeiro, tais como barragem e curral:

Aqui era uma terra devoluta, tá compreen-
dendo? Essa nossa geração foi depois que 
o pessoal chegou em Salvador, chegou lá 
pegou trezentos negros. Nesse tempo ain-
da existia a escravatura. Pegaram o navio, 
foram na África e trouxe trezentos negros 
para Salvador, mas o negro comprado, tá 
compreendendo? Quando chegou aí um fica-
va com trinta, o outro ficava com quarenta, 
outro ficava com vinte e cinco, outros fica-
vam com quinze, conta o caso. Agora, tudo 
escravo ainda, tá compreendendo? Depois 
eles botaram os negros para fazer uma bar-
ragem. Tá lá até hoje lá a barragem, do tem-
po da escravatura. Agora pegava a terra lá 
do alto, carregava no couro de boi, arrasta-
va aquela terra e quando acabá, botava ali. 
Um jogando terra e o outro molhando, um 
sapateando e o outro molhando em cima, 
durante o dia todinho. A comida que comia 
era feijão sem sal, num cocho de morumbú. 
A comida era essa que os brancos davam pra 
eles. Mandavam cozinhar um tacho e agora 
vinham com chocalho e tinha que comer com 
a mão a comida sem um pingo de sal, o feijão 
puro, puro. Conseguiu fazer a barragem. É, 
fizeram a barragem, agora depois que fize-
ram agora foi o tempo, no caso, não demo-

rou tempo nenhum, a princesa Isabel, gritou 
a liberdade. Aí agora os negros espalharam. 
Aí os negros vieram para o Mocambo, Bom 
Retiro, Pedra de Carmo (QUILOMBO Rio das 
Rãs, 00h:02m:10s). 

O “grito” dado pela princesa Isabel apa-
rece na fala apenas como uma referência 
para situar no tempo histórico a construção 
da barragem e a fundação das comunidades 
quilombolas no território, sem nenhuma co-
notação de exaltação à elite política do pe-
ríodo da Abolição. Ainda é possível registrar 
lendas sobre a travessia do Atlântico, do li-
toral africano para o brasileiro, conforme o 
depoimento do senhor H.F., morador da co-
munidade de Capão das Gamelas, no muni-
cípio de Seabra, com a idade de 84 anos.

Meu avô falava, diz que eles pegavam, foi no 
tempo de Dom Pedro. Que chegava lá, segu-
rava os pretos lá na África, os africanos, joga-
va no navio e vinha. Tocava no meio do mar. 
E é vem, e é vem. Quando eles desconfiavam 
que vinha para a escravidão aqui no Brasil, 
homem, diz que saía tudo voando do navio. 
Voltava tudo para a África. O povo falava isso 
(QUILOMBOS da Bahia, 00h:21m:00s).

Ou ainda no depoimento de J.S., liderança 
quilombola, criado por duas tias-avós, filhas 
de escravizados. “Eu ouvia muito as histó-
rias. Elas não chamavam de quilombo, elas 
chamavam mocambo”. Segundo o depoen-
te, o pai das suas tias-avós não aguardou a 
abolição. “Ele aboliu-se, fugiu com 16 anos 
lá daquela região de Cachoeira, ele e mais 
três amigos”. Os quatro se apropriaram de 
um batelão e vieram “navecostiando, até a 
Ilha dos Frades e até chegar no quilombo de 
Praia Grande, Ilha de Maré”. A mobilização 
intensa era uma estratégia utilizada pelos 
fugitivos, que se deslocaram para o Tororó, 
em São Tomé. O quilombo provavelmen-
te teria surgido pela posição privilegiada. 
Funcionava como uma espécie de mirante, 
“que tanto dava para avistar qualquer inimi-
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go a distância, quanto a entrada dos peixes 
no saco do Tororó” (MOKAMBO Akomabu, 
00h:03m:05s). 

Aparecem casos correlatos ao processo 
de captura de prisioneiros na África, onde 
comerciantes utilizavam uma estratégia de 
aprisionamento: organização de festas e fei-
ras em volta de pequenos povoados, com o 
objetivo da captura de homens e mulheres 
para o tráfico atlântico. Possivelmente, o 
relato do depoente J.C., morador de Baixão 
Velho no município de Seabra, remeta à me-
mória desse fato.

Quando surgiu a escravidão em nossa re-
gião, minha avó contava para gente. Surgiu 
uma festa e convidava toda a região para 
aquela festa. Quando foi na hora de ir para 
a festa, aquele irmão mais velho disse para 
os mais novos: “ninguém vai na festa, a fes-
ta hoje não vai ser para nós, ninguém vai na 
festa”. Aí foram dormir, os irmãos foram tudo 
dormir. Quando foi por volta da madruga-
da, já observaram o resultado da festa. Que 
aquela festa, foi a festa da negociação dos 
pretos, dos negros daquela região. Então aí, 
surgiu a escravidão (QUILOMBOS da Bahia, 
00h:21m:34s). 

A memória da escravidão é fruto das 
lembranças das vivências experimentadas, 
não raro por apenas duas gerações ascen-
dentes. Como está presente na fala do se-
nhor T.N., morador da comunidade de Rio 
das Rãs com 84 anos em 2004, ano do seu 
depoimento. “Meu pai mesmo, já foi filho 
dos escravos. Mas, ele não foi escravo. Mas, 
o pai dele era, chamava Manoel Cristino” 
(QUILOMBOS da Bahia, 01h:23m:08s). Sub-
siste na memória dos mais velhos a lem-
brança da sua juventude, na qual teriam 
conhecido pessoas que haviam passado 
pelo “cativeiro”, como no depoimento de 
J.S., morador da comunidade de Segredo no 
município de Souto Soares com a idade de 
88 anos quando da entrevista: 

O velho Ramiro, na Palmeira. Só vi esse que 
já tinha sido do cativeiro. Que o cativeiro era 
o mesmo que você ter um bocado de burro. 
Você tinha um bocado de homem, era o mes-
mo que ter um bocado de burro. Botava na 
manga [pasto] para trabalhar. Dá o de comer. 
O cativeiro era assim. Eu trabalhava mais o 
velho Ramiro. Conheci o velho Ramiro já ve-
lho. Ele foi cativo, foi escravo (QUILOMBOS 
da Bahia, 00h:22m:38s).

Os depoimentos da senhora L.M. e do 
senhor L.J., também moradores da comu-
nidade de Segredo, com as idades de 95 e 
91 anos respectivamente na época da rea-
lização do filme-documentário, abordam a 
questão das formas de alforrias praticadas 
no período da escravidão.

L.M.- Meu avô era cativo. Minha mãe é que 
era Rio Branco [referência aos filhos de es-
cravizados beneficiados pela Lei do Ventre 
Livre, de 1871, de autoria do barão de Rio 
Branco]. Agora, o meu avô trabalhou até que 
“forrou” [alforriou] os filhos.

L.J.- O avô dela trabalhou para o patrão 
nos domingos [a palavra patrão aparece 
sempre como sinônimo de opressor]. Nos 
domingos ele ia trabalhar para ele. Assim 
conta o povo, os mais velhos é que fala 
isso aí. Ele ia trabalhar para ele e juntando 
aquele dinheiro. Ia juntando aquele dinhei-
ro e tal e tal. Até quando ele se “forrou”. 
Pagou tudo e se “forrou” (QUILOMBOS da 
Bahia, 00h:23m:30s).

A senhora L.R., moradora da comunida-
de de Tijuaçu em Senhor do Bonfim, com 80 
anos em seu depoimento, elabora uma visão 
sobre a época do cativeiro em termos das 
punições sofridas pelos escravizados.

Escravidão era um caso sério. Eles pegavam 
aquela moça e vendia. Botava o facão no 
fogo, quando estava vermelho, eles batiam 
no lombo do negro, ficava lá. E, assim, minha 
mãe contava. Que eles faziam isso tudo, no 
tempo do cativeiro (QUILOMBOS DA BAHIA, 
00h:35m:00s).
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A fuga também aparece como importan-
te elemento para as origens das comunida-
des em locais isolados, conforme W.N., com 
a idade de 78 anos residente na comunida-
de de Jatobá, em Curaçá. “Eu já não alcancei 
mais isso, mas era o que meu avô dizia. Que 
era assim o movimento dos negros. Às vezes, 
não se estava dando bem com o patrão, aí 
fugia”. Mas não levavam a família deles, por-
que “se eles fugissem e pegassem, ave Maria, 
era couro”. Era comum fugir de uma fazenda 
para outra, onde havia uma expectativa de 
melhoria das condições de trabalho. “Eles 
fugiam para onde estava outro. Porque o 
outro dava cobertura. Era tudo grande com 
grande. Aí dava cobertura para eles. Fugia 
de um patrão para o outro” (QUILOMBOS 
da Bahia, 00h:56m:20s). A palavra “patrão”, 
mais uma vez aparece como um termo defi-
nidor daquele que detém o direito sobre a 
terra sustentada pelo trabalho dos “negros”, 
em clara referência à consciência das rela-
ções assimétricas entre diferentes grupos 
sociais.

As folias de reis nos quilombos 
baianos
Podemos observar pelos documentários es-
tudados que as comunidades quilombolas 
da Bahia preservam sua história e identida-
de mediante o ensinamento dos seus sabe-
res e fazeres tradicionais passados de gera-
ção a geração pela oralitura. Danças, músi-
cas, relatos de lendas, atividades produtivas 
e religiosidades trazem aos dias de hoje um 
patrimônio imaterial secular que, por mui-
tas vezes, sofreu um processo sistemático 
de desvalorização, fruto dos preconceitos 
vigentes na sociedade brasileira.

Nesse sentido, “as crenças e o comporta-
mentos religiosos, as atitudes perante a vida 
e a morte, as relações de parentesco, os ri-
tuais”, são formas de sociabilização que “pas-

saram a representar a constituição de novos 
territórios do historiador”, com o objetivo 
de identificar “o modo como em diferentes 
lugares e momentos uma determinada rea-
lidade social é constituída, pensada, dada a 
ler” (CHARTIER, 1990, p. 15). A realização da 
festa quilombola, assim como em outras co-
munidades tradicionais, implica numa bus-
ca das suas raízes culturais. De tal maneira, 
“tais manifestações demarcam as fronteiras 
simbólicas afirmando a identidade, delimi-
tando a pertença comum e mantendo os vín-
culos sociais” (NEVES, 2020, p. 114).

Entre as manifestações culturais mais 
presentes nos documentários estão as co-
memorações dos Santos Reis ou Folias de 
Reis1, no ciclo das festas religiosas natalinas. 
Um membro da comunidade do Muquém do 
S. Francisco, o senhor M.J., aponta que, de-
vido à falta de referências históricas sobre 
as práticas dos quilombos tradicionais, a co-
munidade criou novas formas de viver sua 
ancestralidade nas manifestações culturais 
em conexão com as devoções e festejos dos 
quilombolas no passado.

Os nossos velhos falavam que a gente é o 
mesmo povoado velho, atrás, que trabalhava 
com os negros. Que tinha muito negro. Teve 
muito negro. Então eu acredito que quilom-
bo vem desse povo dos negros, nós somos a 
mesma descendência. Só que é muito atrás, 
a gente não sabe contar a tradição que tinha 
deles. Agora só tem a nossa, que eles deixa-
ram: de cantar um Reis, uma Folia de Reis, 
uma esmola, uma coisa assim. Dizem que 
é dos quilombos. E nós continuamos isso. 
Acredito que somos do quilombo por isso 
(QUILOMBOS da Bahia, 1h:13m:10s).

De acordo com o depoimento da senhora 
J. M. J., participante do Terno de Reis da Vár-

1	 No Brasil, a festa possui várias denominações 
regionais: Reisados, Boi-de-Janeiro, Boi-de-Reis, 
Janeiras, Pastorinhas, Festa de Reis ou Folias de 
Reis.
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zea, é possível perceber as formas de apren-
dizagem, assim como mapear um roteiro da 
festa local e dos instrumentos utilizados no 
período inicial e os que vão sendo acrescen-
tados com o tempo por diversos motivos,

Quando nós começamos a cantar isso, nós 
erámos pequenos, batendo lata. Meu pai 
cantava e nós ficamos aprendendo. O dia 
que nós queríamos brincar, nós pegávamos 
uma lata e saía batendo, batendo na lata e 
cantando reis até aprender. Quando cantava 
ia para Furna, Santo Antônio, Casa de Telha, 
Embuzeiro do Santo e ia aqui na Vargem de 
Cima. Os mais velhos tocavam viola e pan-
deiro, era só. Não tinha bumba, nem nada. E 
nem gaita para ele tinha. Teve gaita de certo 
tempo para cá. Agora eu não sambo porque 
as pernas estão duras, mas canto. Tendo 
uma companheira vou longe (NOSSAS Raí-
zes, 00h:03m:08s).

Um dos antigos membros do Terno de 
Reis de Riacho das Pedras, o senhor B. S. 
L., afirma ter aprendido a cantar com seus 
pais e outras pessoas mais velhas da comu-
nidade. “Nós cantávamos só 5 e 6 de janeiro, 
passou aí acabou. Aí depois com o negócio 
da Barragem, mudou. Um foi para um can-
to, o outro foi para o outro. E agora acabou 
o reisado”. Uma barragem construída pelo 
governo causou a desarticulação da comu-
nidade em seu território original. Somente 
tempos depois foi possível reorganizar a co-
memoração de reis, com a transferência da 
comunidade para a zona urbana. “Aí a gente 
veio para o Barro Branco, quando fazia a jor-
nada de São João. Aí, passando um tempo, a 
gente veio aqui para a cidade e encontrou a 
turma e formou um grupinho” (NOSSAS Raí-
zes, 00h:04m:07s).

A senhora T. N., participante do Terno 
de Reis de Riacho das Pedras desde a infân-
cia, relata a confluência da comemoração 
com o samba que “começava cedo, umas 7 
ou 8 horas da noite, e quando a gente vinha 

para casa o sol estava saindo. Sambando e 
cantando Reis nos presépios e onde não ti-
nha presépio, a gente cantava”. Em seu re-
lato mais uma vez aparece a desarticulação 
social e cultural causada pela construção 
da barragem no território da comunida-
de. “Não ficou nenhuma pessoa morando 
lá, saiu todo mundo. Aí cada um pegou seu 
rumo, espalhou o povo tudo. Agora nós es-
tamos tornando a avivar o Reis para os jo-
vens” (NOSSAS Raízes, 00h:07m:46s). 

O recolhimento de cantigas compõe um 
rico acervo cultural que traduz o cotidiano 
das comunidades ribeirinhas, fundamental 
para o entendimento das representações 
produzidas por essas populações a respeito 
dos elementos presentes nas relações afeti-
vas, sociais e econômicas:

Pisa na canoa, canoeiro. Pisa na canoa, de-
vagar.
Pisa na canoa, canoeiro, deixa meu bem pas-
sear.
Da laranja, eu quero um gomo. Da cana, que-
ro um pedaço.
De sua boca, quero um beijo. Do coração, um 
abraço.
Minha mãe me deu uma surra. Ninguém 
sabe, ninguém viu.
Foi pro’mode o copo d’água, que o moreno 
me pediu.
Sete e sete são catorze, com mais sete vinte 
e um.
Vamos ver quem sabe ler a paixão de cada 
um.
De cima daquela serra tem dois pilões que 
Deus enviou.
Um bate, outro responde. Está dizendo que 
isso é namorar.
Pisa na canoa, canoeiro. Pisa na canoa, de-
vagar.
Pisa na canoa, canoeiro, deixa meu bem pas-
sear.

Uma depoente do documentário Serra do 
Queimadão afirma que, desde criança, parti-
cipava da festa organizada por um tio com 
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nove noites de samba de lata. “Cada noite 
rezava um terço. Socava as mãos nas latas, 
batuque e roda. Aí passava as mãos nas latas 
e ia fazendo o reisado” (SERRA do Queima-
dão, 00h:12m:10s). Em outro depoimento, 
vemos um olhar sobre as mudanças trazidas 
pelas novas gerações que vão acrescentando 
(ou retirando) elementos à manifestação, o 
que muitas vezes não é visto com bons olhos 
pelos mais velhos “Cantava Boi Olé, canta-
va Boi de Maria. Eram vários batuques que 
tinha. O batuque ainda existe, agora não é 
igual ao que era não, porque essa menina-
da hoje. Antigamente era bom” (SERRA do 
Queimadão, 00h:16m:20s). 

Ê boi olé,
Maria ê, boi olé
Ê boi, ê boi
Ê boi de Mariá
Onde é que essa gente vai?
Vai é vadiá
Esse boi é de boiada.

Na comunidade de Alagadiço, em Cam-
po Formoso, o samba e o Bumba-Meu-boi 
aparecem com evidente protagonismo nas 
festas locais, assim como a presença de ele-
mentos ligados aos povos originários no 
processo de aprendizagem passado de gera-
ção a geração. A senhora B. S. S. diz o seguin-
te sobre a “brincadeira” do reisado,

Nós cantamos o Reino, depois que canta o 
Reino aí vai brincar, dançar o samba. Depois 
termina o samba, vai brincar as brincadeiras: 
o boi, chamar a caipora, e aí os caboclos, tem 
os caboclos. Aí os caboclos ficam chamando 
as pessoas para ver (...) Sempre aprenden-
do com os mais velhos. Nascendo e vendo. 
Vamos viver até o fim da nossa vida assim 
para frente. Os que vão ficando, se eu che-
gar a morrer hoje, os meus netos e os meus 
filhos, já vão ficando aí para aprender as coi-
sas, o sobrinhado todo. Já vão ver nós fazen-
do aquilo, aí eles vão aprender. É o reisado, 
né? (VIDAS Quilombolas, 00h:11m:27s).

As práticas religiosas estão intimamen-
te ligadas às festas e manifestam aspectos 
fundamentais das permanências e transfor-
mações culturais passíveis de observação e 
estudo (COUTO; RIBEIRO, 2021).  Portan-
to, os sujeitos históricos que “criam as fes-
tas, também transformam valores, gestos e 
crenças, em função da sua herança cultural” 
diferenciada “quanto à atividade e sentido 
abrigados pelo lugar da festa, reconhecidos 
e tematizados em representações simbóli-
cas e narrativas” (SANTANA, 2009, p. 21). O 
depoimento de D. F., moradora da comuni-
dade do Alagadiço aborda essa questão ao 
enfatizar que seu interesse no reisado e no 
samba, vem “desde os meus avós, eles fala-
vam assim, não deixe a cultura daqui morrer. 
Então em me interessei em participar até 
hoje” (VIDAS Quilombolas, 00h:13m:50s).

Para os quilombolas celebrar as devo-
ções comunitárias, aprender histórias nar-
radas pelos mais velhos e mais velhas, dan-
çar e cantar músicas aprendidas desde a 
infância, são formas de estabelecer laços co-
muns entre os membros da sua comunida-
de, sem que isso signifique o isolamento em 
relação à sociedade abrangente nem às mu-
danças trazidas pela contemporaneidade, as 
quais “são capazes de manipular na defesa 
dos seus interesses. Essas pessoas mantêm 
sua cultura baseada em experiências de an-
tepassados, com modificações substanciais 
em função das exigências do tempo” (MOU-
RA, 2012, p. 107). 

Festa e identidade quilombola na 
Bahia contemporânea
Para Moura (2012, p. 24), as festas e os ri-
tuais quilombolas aproximam os seus mo-
radores e “permitem vislumbrar todo um 
universo partilhado que cria e recria identi-
dades, num processo dinâmico e negociado. 



Fernanda Lemos Pinto; André Luiz Rosa Ribeiro

Revista Tabuleiro de Letras, v. 17, n. 01, p. 140-152, jan./jun. 2023 149

Pensar como se fundem diferentes tradições 
(...) é tarefa do pesquisador”, que deseja re-
fletir sobre as realidades sociais estudadas. 

As práticas religiosas, inseparáveis das fes-
tas, revelam importantes aspectos da di-
nâmica cultural que se pode observar nas 
comunidades quilombolas. O ritual aparece 
como o modo que tem essas comunidades 
de apresentar para si mesmas sua organi-
zação social. É possível perceber constantes 
que se repetem no tempo na estrutura que 
articula essas celebrações festivas, as suas 
semelhanças (MOURA, 2012, p.70).

Vivenciar as festas tradicionais, se dá me-
diante um processo contínuo de renovação 
das expressões identitárias de maior força 
das comunidades, constituindo um campo 
de memória da luta das pessoas mais velhas 
pela preservação do seu modo de vida, e 
conferindo a estas manifestações um cará-
ter cultural diferenciado. O encontro entre 
distintas influências religiosas é perceptível 
em um canto executado pela senhora J. V., da 
comunidade do Caonge, em Cachoeira (QUI-
LOMBOS da Bahia, 00h:06m:10s):

Abre-te Campo Formoso, abre-te
Campo Formoso cheio de tanta alegria
Ô cheio de tanta alegria
Estou pedindo a meu pai Xangô (Bis)
À mãe Iemanjá, à mãe Iansã
Os deuses da alegria (Bis)
Estou pedindo a meu Deus do Céu
A Jesus Cristo, à Virgem Maria
Aos orixás, os deuses da alegria.

Uma depoente do documentário Serra 
do Queimadão afirma que, desde criança, 
participava da festa organizada por um tio 
com nove noites de samba de lata. “Cada 
noite rezava um terço. Socava as mãos nas 
latas, batuque e roda. Aí passava as mãos 
nas latas e ia fazendo o reisado” (SERRA do 
Queimadão, 00h:12m:10s). 

Desde que eu comecei a andar, eu via o pes-
soal mais velho cantando. Às vezes tinha 

aqueles ternos de reis que cantava e a gen-
te acompanhava. A gente ouvia. Aí a gente 
ia crescendo, ia aprendendo. Depois, aque-
les que ia morrendo, ia deixando o lugar e 
a gente ia ocupando. E, às vezes, até criança 
já acompanhava a gente, já escutando. E aí 
a gente põe logo no ramo, porque ninguém 
sabe o dia de amanhã. Aqueles que vai fican-
do, vai tocando a vida. Eu aprendi com meus 
pais, tio, irmão mais velho que vinha traba-
lhando. E com isso nós aprendemos para não 
deixar cair. Aquele que morre deixa, aquele 
que tá vivo continua (SERRA do Queimadão, 
00h:13m:20s).

 O senhor B. J. S., morador da comunida-
de Lage de Cima, lembra dos primeiros sam-
bistas locais e das origens da festa de Reis,

Quando surgiu o samba da Lage de Cima, foi 
o finado Luís, Teodoro Branco, Bernardino, 
que vinha atrás de papai aqui e fazia brin-
cadeira. Quando não era na Lage de Cima 
era na Lage de Baixo. Aí foi o tempo que eles 
também foram se acabando, aí mudaram 
para o Santos Reis e aí eu tomei conta. Que, 
quando vim aprender a brincadeira de Reis, 
eu aprendi já com o velho Aniceto da Lage, 
o Galego Velho, já morreram todos. Mas aí 
eu aprendi e já ensinei os filhos dele e hoje 
todo mundo é cantador de Reis. A música 
é o samba mesmo, é cantar toada. Batendo 
violão, outro no cavaquinho e o pau quebra, 
toca até o dia amanhecer (VIDAS Quilombo-
las, 00h:19m:00s).

Na comunidade Gameleira do Dida, tam-
bém localizada em Campo Formoso, surgiu 
uma manifestação conhecida como cigana-
gem, incorporada às festas locais. Segundo 
L. F. S. a ciganagem e o reisado foram tra-
zidos nos anos setenta do século passado 
por um casal conhecido como dona Zefa e 
Zé Aprígio. “O pessoal saía nas casas apre-
sentando, cantando e pedindo esmolas. Só 
que pedindo esmola na brincadeira porque 
fazia parte da tradição. A ciganagem já apre-
sentou em outros lugares e vai passando de 
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geração em geração” (VIDAS Quilombolas, 
00h:19m:50s).

Segundo o senhor B. F. S., morador de 
Casa Nova dos Ferreiras, a festa local de Reis 
dura mais de duas semanas com animadas 
serenatas. “Tem Reis que começa uma hora 
e vai até nove horas do dia. A gente faz o 
grupo, vai de casa em casa, chega numa casa 
tem os cantos, a gente ganha uma coisinha”. 
De acordo com o depoente a festa foi inicia-
da pela chegada “da imagem do santo, por-
que se não fosse a imagem não tinha serena-
ta, né?” (VIDAS Quilombolas, 00h:25m:38s).

	 Como abordado acima, uma varieda-
de de samba que aparece nos depoimentos 
é o chamado samba de lata ligado, como o 
próprio nome sugere, à atividade da coleta 
da água em recipientes metálicos, as latas. 
A senhora L. R., moradora do quilombo Ti-
juaçú, em Senhor do Bonfim, explica:

O tempo era seco, não tinha água em lugar 
nenhum. Só tinha água nesse rio, que cha-
mava rio Coxo. Aí a gente tirava para ir na 
boca da noite. A lua bonita, a gente ia buscar 
essa água. Quando chegava nesses bancos de 
areia, chegava nesse lugar, aí a gente ia can-
tar roda, bater palma, sambar. Dali formava 
o samba. Ia buscar água, quando vinha, fa-
zia o mesmo samba. A gente ia treinando, 
aprendendo, dizendo verso e tudo assim. A 
gente aprendeu o samba de lata, eu gosta-
va muito do samba de lata (QUILOMBOS da 
Bahia, 00h:39m:50s).

Dutra (2018, p.169; 171), em seu estu-
do sobre os modos de vida da comunidade 
do Mangal-Barro Vermelho, defende que as 
manifestações culturais (folias de Reis, roda 
de São Gonçalo, festejos de São Sebastião) 
como experiências de resistência “dos seus 
moradores para a manutenção da identida-
de individual e coletiva do próprio grupo”. 
Entre os festejos populares locais, o autor 
destaca o samba de roda, “marcados pelas 
histórias do mais velhos, que contam como 

as festas aconteciam no tempo em que eram 
jovens”. Portanto, a presença dos mais ve-
lhos colabora na manutenção das tradições 
festivas, enquanto os mais jovens atualizam 
essas tradições, o que contribui na criação 
de “laços de fraternidade e solidariedade 
e referência identitária como comunidade 
quilombola”.   

O senhor M. P. S., mestre do terno de Reis 
e rezador da comunidade de Lagoa Santa 
em Ituberá, lembra que toda a família can-
tava o Reis, “com quatro tios, quatro irmãos 
de meu pai, eu e outro irmão meu, somen-
te a família”. Os instrumentos antigos eram 
confeccionados a partir de materiais orgâni-
cos. “Os instrumentos não era desses que eu 
tenho hoje não. Tirava uma madeira ocada, 
para fazer o zabumba e madeira para fazer 
os arcos para fazer os pandeiros”. Para o 
encouramento dos instrumentos, “matava-
se um bode e ‘espichava’ o couro. Encoura-
va o zabumba, os pandeiros e as caixas. “As 
caixas tudo de oco de pau” (LAGOA Santa, 
00h:35m:16s).

A música, na comunidade quilombola, 
está ligada às atividades de trabalho cole-
tivo ou “adjunte”, como por exemplo para 
bater assento na casa de farinha de um dos 
moradores de Lagoa Santa, como registra-
do no documentário. Vários homens socam 
com pilões o barro, que servirá de piso para 
a construção, em um ritmo cadenciado. 
Cada pancada da sola do pé é alternada pela 
pancada do pilão socando o barro: 

Bambeia pinhão, bambeia,
Ô meu pinhão bambeadô. 
Bate palma meu bem, bate palma. 
Palmeia, meu bem, palmeô
(LAGOA Santa, 00h:48m:05s).

De acordo com C. J. S. as músicas ajudam 
a manter o ritmo do trabalho, “porque cria 
influência, é rápido para fazer o trabalho, a 
pessoa faz com mais alegria, com mais pre-
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sença no trabalho”. Outro refrão diz assim: 
“bastião vermelho, é pau que dá dinheiro. 
Pra fazer marquesa, só no Rio de Janeiro”. 
Então começa a quadra “e o pessoal canta-
va o dia todo, até terminar aquele trabalho. 
Aí tem o samba de roda também à noite, 
era samba de roda direto” (LAGOA Santa, 
00h:50m:07s). Portanto, a música e a dan-
ça são elementos fundamentais nas práticas 
religiosas das comunidades quilombolas, 
seja nas atividades individuais ou nas cole-
tivas, ligadas ao mundo do trabalho ou das 
manifestações religiosas

Considerações finais
Como vimos, para lançar olhares sobre a 
oralitura é necessário conhecer a socieda-
de onde ela acontece, as suas redes de rela-
ções e as suas visões de mundo, nas quais se 
constituem um conjunto de representações. 
Pois, cada comunidade construiu as suas 
linguagens com elementos característicos 
à feição das manifestações culturais seme-
lhantes que constituem a pluralidade dos 
elementos patrimoniais.

O uso do filme documentário, enquanto 
um registro que rompe com o discurso ho-
mogêneo, amplia o conhecimento sobre as 
comunidades quilombolas mediante o de-
poimento de atores diretos que vivencia-
ram/testemunharam os temas de estudo: a 
memória no limiar da imagem e da palavra 
sobre a formação da diáspora africana na 
contemporaneidade baiana. 

As narrativas quilombolas, aqui estuda-
das, documentam as formas de organização 
social e cultural de uma parcela considerá-
vel da sociedade brasileira contemporânea. 
Narrativas essas constituídas enquanto 
identidades fragmentadas, no qual os sujei-
tos são formados discursivamente a partir 
de histórias contadas envolvendo os aconte-
cimentos lembrados pela comunidade atra-

vés das gerações. De tal maneira, o sujeito 
histórico é fruto de uma identidade incom-
pleta, sempre em processo, desenvolvida 
continuamente nas comunidades quilombo-
las em suas inúmeras linguagens. 
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