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Xapanã é considerado o deus da
varíola e das doenças contagiosas. Ele
tem, também, o poder de curar.

As doenças contagiosas são, na
real idade, Punições  apl icadas
àqueles que o ofenderam ou conduzi-
ram-se mal.

Seu verdadeiro nome é perigoso
demais pronunciar. Por prudência,
é preferível chamá-lo Obaluaê, o
Rei, Senhor daTerra ou Omulu,
o Filho do Senhor.

Pierre Verger



F
O

L
H

E
T

IM
9 9GILDECI DE OLIVEIRA LEITE

GILDECI DE OLIVEIRA LEITE
GILDECI DE OLIVEIRA LEITE
GILDECI DE OLIVEIRA LEITE

GILDECI DE OLIVEIRA LEITE
GILDECI DE OLIVEIRA LEITE

     Professor da Universidade do Esta-
do da Bahia, atuando no Programa de
Pós-Graduação em Ensino, Linguagem
e Sociedade. Licenciado em Letras Ver-
náculas pela UFBA, Especialista em
Educação (ABEC - UNIBA), Mestre
em Literatura e Doutor em Difusão do
Conhecimento, pela Universidade Fe-
deral da Bahia. Publicou livros como
Jorge Amado: da ancestralidade à repre-
sentação dos orixás, em terceira edição,
e Vertentes Culturais da Literatura na
Bahia. Criador da revista Seara e do
Simpósio Internacinal de Baianidade.
E-mail: gildeci.leite@gmail.com.

GILDECI DE OLIVEIRA LEITE



F
O

L
H

E
T

IM

8

9
Jun. 2021 | Ano 6 | N. 9

9
Para tratar da fé no orixá Xapanã/

Omolu/Obaluaê – patrono das doenças e
da cura, respeitosamente chamado Velho”
–, é necessário conhecer algumas narrati-
vas mitológicas dessa divindade. O conhe-
cimento é necessário para entender os re-
cortes de suas características na diversida-
de africana e afro-brasileira. Tendo em vis-
ta essa dimensão qualitativa de diversida-
de, convém descrever, comparar e anali-
sar os mitos oriundos do continente afri-
cano ou da cultura afro-brasileira, bem
como os depoimentos ambientados na
Bahia para mostrar os caminhos de cura
do Orixá e das figuras cristãs de São
Lázaro e São Roque. Apesar das diferen-
ças, possuem pontos em comum, desta-
cados nas religiões afro-brasileiras, entre
os quais o deburù (pipoca), chamado de
“a flor do Velho”.
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Não se deve pronunciar o nome pri-
mordial de Obaluaê/Omolu. Xapanã é
um nome perigoso e, portanto, chamá-
lo de Obaluaê, Senhor da Terra, ou de
Omolu, Filho do Senhor são formas de
cumprir alguns de seus tabus. Negar,
para Omolu, é também afirmar, visto
que com este orixá o entendimento pode
ser pelo seu contrário. Médico dos orixás
e dos seres humanos, é reconhecidamen-
te o guardião da saúde dos pobres e da-
queles que nele possuem fé.

Velho e novo, médico e guerreiro,
por vezes Omolu/Obaluaê é confundi-
do e/ou somado a São Lázaro e a São
Roque, respectivamente. Os dois orixás
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9 são um só e podem ser dois ao mesmo
tempo, no imaginário popular baiano;
por isso, também se associa Omolu a
São Lázaro e Obaluaê a São Roque. Há
muitas informações sobre Omolu/Oba-
luaê oriundas do imaginário popular
baiano, brasileiro e de pesquisas mais
aprofundadas sobre seus arquétipos no
continente africano. As narrativas mi-
tológicas dão as notícias necessárias
para as interpretações e o conhecimen-
to do mito. Ressalte-se que o sentido
de mito, aqui utilizado, é o de narrativa
primordial (LEITE, 2007), desprezan-
do-se as interpretações da mencionada
palavra que remetem a cargas semânti-
cas de mentira.

Outrossim, através do estudo com-
parativo entre narrativas afro-brasilei-
ras e africanas de e sobre Omolu/Oba-
luaê evidenciaram-se características im-
portantes do (s) citado (s) orixá (s) para
entendê-lo (s) em seu (s) potencial (is)
de cura e de encantamentos. Colocam-
se as possibilidades de singular e plural,
pois apesar de serem títulos do mesmo
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popular nem sempre dão conta de in-
formações mais específicas e detalha-
das da tríade Xapanã/Obaluaê/Omolu
e suas múltiplas qualidades, transmu-
tando-se em outros do mesmo grupo.
Não houve a preocupação de estabele-
cer prioridades ordinais para colocar
Omolu ou Obaluaê no texto; ora es-
creve-se primeiro Omolu, ora primeiro
Obaluaê. Deve-se admitir que a pala-
vra Omolu aparece em maior quantida-
de, talvez por experiências nos candom-
blés da tradição nagô-ketu do autor des-
te texto.

Explica-se quem é Omolu/Obaluaê
velho e novo, pobre e rico, senhor cheio
de ricos colares de pérolas, pobre ve-
lho, pais de filhos que pedem esmolas
para realizar suas festividades, suas
obrigações. Omolu/Obaluaê, em suas
multiplicidades, mantém-se senhor das
doenças e das curas, com suas árvores
sagradas em diversos terreiros de can-
domblé e à frente da igreja de São Lázaro
no bairro da Federação na Cidade do
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9 Salvador. De lá, da frente da igreja, são
anotados milagres em segundas-feiras,
seu dia da semana, no 16 de agosto e/
ou nos rituais para abertura do ano novo.
Sendo assim, além de apresentar, des-
crever, analisar, discutir os mitos foram
utilizadas matérias do jornal A Tarde,
dr Salvador, de diferentes períodos, con-
firmando a fé em Obaluaê/Omolu/São
Roque/São Lázaro. Os depoimentos de
fiéis atestam os poderes curativos de
Obaluaê/Omolu/São Roque/São
Lázaro.

Apesar de concordâncias e discor-
dâncias, exemplos de alteridade positi-
va e negativa, afirmando entendimen-
tos controversos do mito, há, ao me-
nos, um elemento unificador: a pipoca.
O deburu, flor do velho ou a pipoca do
velho compõe-se como elemento unifi-
cador da existência da energia sagrada e
curativa de Obaluaê/Omolu/São Ro-
que/São Lázaro. Para diversos fiéis, al-
guns deles entrevistados por A Tarde, a
flor do velho cura. Vários rituais do can-
domblé e de outras religiões afro-brasi-
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zando a presença de Obaluaê/Omolu.
As pipocas são elementos indispensá-
veis para limpezas feitas em terreiros
de candomblé e na porta da igreja de
São Lázaro, além de serem utilizadas
para caracterizações de performances
artísticas afro-brasileiras. Apesar de ci-
tado em menor quantidade por depo-
entes de A Tarde, comentaram-se as-
pectos das “convulsões” típicas de Omo-
lu, por vezes confundidas com doenças.
Tudo aqui foi escrito em uma lingua-
gem acessível, pensando o mundo de
forma qualitativa, na descrição, análise
e comparação próprias da crítica da cul-
tura.
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9 RESPEITO E SUBMISSÃO
AO SENHOR DAS PÉROLAS

E DA TERRRA:
Atotô Jehulu Ainon

Em narrativa africana a respeito de
Obaluaê1 ou Omolu2 afirma-se a exis-
tência deste orixá desde tempos anteri-
ores à idade do ferro. Fala-se em Oba-
luaê ou Omolu, pois genericamente na
Bahia e no Brasil pode-se chamar a mes-
ma entidade com os dois nomes. Con-
forme epígrafe retirada de Pierre Verger
(1985, p. 61) as duas designações são
títulos de Xapanã. Obaluaê, o “Rei, Se-
nhor da Terra” ou, ainda, Omolu, o “Fi-
lho do Senhor” rejeita a utilização de
utensílios de metal em alguns de seus
rituais no continente mãe, pois admitir
a utilização do metal seria submeter-se
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que, entre outros domínios, é o Senhor
do ferro, patrono da tecnologia.

“A antiguidade dos cultos de Obaluaê
e Nanã Buruku, frequentemente confun-
didos em certas partes da África, é indicada
por um detalhe do ritual dos sacrifícios de
animais que lhes são feitos. Esse ritual é
realizado sem o emprego de instrumen-
tos de ferro, indicando que essas duas di-
vindades faziam parte de uma civilização
anterior à Idade do Ferro e à chegada de
Ogum (que veio com Odùdùa).” (VER-
GER, 1997, p. 212)

Em candomblés da tradição nagô-
ketu da Bahia, o agadá ou faca é o ins-
trumento com o qual Ogum civiliza o
universo (LUZ, 2000). Como dono do
agadá, a Ogum deve-se fazer reverênci-
as em todos os rituais de sacrifício de
animais. Não se verificou de forma
aprofundada se na Bahia há o sacrifício
de animais a Omolu/Obaluaê sem a uti-
lização de instrumentos de metais. En-
tre os sacerdotes da Bahia consultados,
todos da tradição nagô-ketu, confirmou-



F
O

L
H

E
T

IM

16

9
Jun. 2021 | Ano 6 | N. 9

9 se que a faca é utilizada nos rituais de
sacrifícios a Omolu, o que não significa
a inexistência de ritual similar ao noti-
ciado por Pierre Verger (1997). Entre-
tanto, admite-se a antiguidade de Oba-
luaê e Omolu, de suas representações
como entidades anciãs, o mesmo ocor-
rendo com Nanã. Omolu e Nanã são
orixás velhos. Ela é reconhecida como a
vovó dos orixás, uma das esposas de
Oxalá. Para ele existe uma música em
língua portuguesa com a seguinte letra:

“Se encontrar um velho aí
Tome a bença a ele
Como é o nome dele?
É Obaluaê!”

Por conseguinte, comprovada ou não
a anterioridade da existência de Omolu
à chegada de Odudua3 no mundo ioru-
ba, a ancianidade de Obaluaê ou Omolu
fica garantida. Afinal, antiguidade da
existência do mito pode coincidir ou não
com a ancianidade das personagens da
narrativa. Um mito pode ter surgido há
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uma criança. Como os personagens dos
mitos não envelhecem, o mito preserva
sua antiguidade e estabiliza as idades dos
personagens envolvidos. Omolu é as-
sociado à ancianidade acolhedora, ao pai
que cuida dos doentes, dos desprotegi-
dos e em Cuba é chamado de Babaluaê,
pai, senhor da terra, visto que Babá em
iorubá significa pai (TAVARES, 2000).
A ancianidade de Omolu deve ser en-
tendida, também, como repositório de
sabedoria, associada ao seu poder sobre
a vida e a morte, pois “Se encontrar um
velho aí/ Tome a bênção a ele”. Alguns
dizem na Bahia, que Omolu seria o ve-
lho e Obaluaê o jovem, não obstante
admite-se em candomblés mais ortodo-
xos, que há manifestações mais jovens
de Omolu ou Obaluaê. A aparente con-
fusão pode ser desfeita, entendendo-se
que ao informar que determinado iaô
ou filho de santo é iniciado para o velho
ou filho do velho, sabe-se que o velho a
que se refere é Obaluaê/Omolu. Quan-
do assim se procede a informação, ela é
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9 propositadamente transmitida de for-
ma genérica sem o preocupar-se com os
detalhes pertinentes aos iniciados, cren-
tes, pesquisadores e curiosos mais in-
teressados na cosmogonia nagô baiana4.

Para um leigo, é preciso explicar que
assim como há Santos Católicos com
complementos em seus nomes, tornan-
do-os múltiplos, há também diversas
qualidades de um mesmo orixá. Expli-
ca-se as diferenças e semelhanças da
comparação. Ainda tomando como
exemplo a Bahia, pode-se falar em San-
to Amaro de Ipitanga, Santo Amaro da
Purificação e Santo Amaro do Catu. O
primeiro tem sua Igreja na cidade de
Lauro de Freitas, antiga freguesia de
Santo Amaro de Ipitanga, portanto San-
to Amaro da localidade de Ipitanga. Fá-
cil entender que os outros dois, assim
como o primeiro, tratam-se do mesmo
santo, contudo em localidades diferen-
tes. Não menos importante, entretan-
to não tão conhecida, é a localidade de
Catu, um dos distritos da Cidade de
Vera Cruz na Ilha de Itaparica, tanto lá,
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Santo Amaro do Catu é o padroeiro, até
os anos 1980, Jiribatuba era nomeada
Santo Amaro do Catu com sua igreja
avistada do mar.

Assim, da mesma forma pode ha-
ver orixás com toponímias associadas
ao nome, como por exemplo Ogum
Onirê, Ogum Senhor da cidade de Irê,
a diferença é que para as interpretações
afro-brasileiras cada qualidade de um
orixá é um outro orixá do mesmo gru-
po, linhagem de orixás e não o mesmo
homenageado de formas diferentes,
como acontece com os santos católicos.
Desta forma, Ildásio Tavares (2000, p.
106) diz que há 13 qualidades de
Omolu, incluindo o Omolu jovem que
é o Jagun, “considerado o jovem guer-
reiro de Oxalá que faz a ligação do aiê,
o mundo, com o orum, espaço dos
orixás”. Destarte, não é difícil entender,
que apesar de ser carinhosamente cha-
mado de “o velho”, Omolu aparece tam-
bém como um jovem guerreiro, acepção
pouco comentada, afinal conforme afir-



F
O

L
H

E
T

IM

20

9
Jun. 2021 | Ano 6 | N. 9

9 mou Edison Carneiro (1991b), Oba-
lauê é o médico dos pobres e também
médico dos orixás (TAVARES, 2000).
Edison Carneiro (1991b), cientifica que
na primeira metade do século XX o
povo negro da Cidade do São Salvador
não confiava nos tratamentos dados a
eles nos hospitais. Em casa teriam con-
dições mais dignas, humanas, distantes
das indigentes degradações às quais
eram submetidos nos hospitais. No lei-
to do lar, teriam melhor tratamento e o
amparo do velho Omolu, inversamente
às casas de saúde, antes territórios, ma-
joritariamente, do racismo. Imprescin-
dível lembrar que chamar um orixá ou
um caboclo5 de “meu velho” é uma das
maneiras respeitosas de se dirigir à en-
tidade, reconhecendo a superioridade do
sagrado.

Mesmo em sua qualidade de guer-
reiro, Omolu se apresenta com o poder
sobre as doenças e sobre as curas. A
varíola com suas marcas indeléveis no
corpo, não é a única enfermidade que
Obaluaê controla, ele é o senhor das
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mito, que ao saber da ida de Omolu em
direção à terra dos mahis, no Daomé,
para aplacar a irá de Omulu e seu exér-
cito, o povo preparou oferendas ao guer-
reiro e com a chegada de Omolu, pros-
trou-se diante daquele que poderia es-
palhar a doença como método belige-
rante. Em reconhecimento às homena-
gens, Omolu poupou o povo e tornou-
se rei do lugar, transformando-o em
território próspero e feliz (VERGER,
1997).

Em diversas narrativas mitológicas,
a ira de Omolu deve-se à desobediência
dos humanos e também à forma pouco
respeitosa como foi tratado, ora por
seres humanos, ora por orixás. O fato
de ter sido preterido, diversas vezes,
também o aproxima dos mais pobres,
sustentando o título de médico dos po-
bres, além de médico dos orixás. Nar-
ra-se que Olodumaré6, o ser supremo,
resolveu dividir seus poderes entre seus
filhos. A reunião entre os herdeiros
aconteceu em um dia que Xapanã/Oba-
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9 luaê/Omolu não estava presente, então
sobrara para ele o que ninguém queria:
as pestes e as doenças. Contudo, a ex-
clusão acabou conferindo a Omolu po-
deres importantíssimos (PRANDI,
2001).

Certo dia uma doença muito conta-
giosa espalhou-se pelo mundo; era a va-
ríola. Nenhum orixá pôde ajudar o povo.
“Já não havia espaço nos cemitérios para
tantos mortos” (PRANDI, 2001, p.
210). Após aceitarem a recomendação
de Orunmilá7 para fazerem sacrifícios
a Xapanã, a epidemia foi extinta. Por
conta de narrativas como essa e outras
que contam façanhas do guerreiro
Omolu, o pensamento cristão etnocên-
trico tende a diabolizar esse orixá, es-
quecendo-se de que para o mundo cris-
tão Deus, Jesus Cristo e os santos ca-
tólicos têm o poder sobre a vida e a
morte. A fixidez do estereótipo não per-
mite que o discurso preconceituoso en-
xergue o quanto as decisões dos mitos,
sejam eles afro-brasileiros, cristãos ou
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ser respeitadas, afinal, se a ira de Omolu
ou de outro orixá pode ser considerada
malévola, também são malévolas as iras
do mundo judaico-cristão e de outros
territórios de fé.

A ambivalência entre o medo e a ad-
miração permeia a fé cristã e a fé afro-
brasileira. Omolu, associado a São Lá-
zaro ou Obaluaê a São Roque (Tavares,
2000) são admirados e temidos, são
confundidos com orixás pobres por pre-
ferirem roupas mais simples, menos
atrativas, terem o corpo coberto da sim-
plicidade da palha da costa8. Edison
Carneiro (1991b) comenta o depoimen-
to de um sacerdote, a respeito da rejei-
ção de Omolu a roupas luxuosas. De
acordo com Carneiro:

“O pai-de-santo Paim, do Alto do
Abacaxi, em quem Omolu desce para
abençoar os seus filhos, nos confessou, a
mim e ao prof. Donald Pierson, da Uni-
versidade de Chicago, ter perdido um tem-
po enorme, confeccionando uma toalha
de seda branca bordada a lantejoulas, —
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queria de maneira alguma.” (1991b, p. 170)

É preciso deixar marcado que há di-
ferenças entre o que seria valorativo para
a cultura afro-brasileira e para o cristia-
nismo popular baiano. Para Omolu,
vestir-se com suas palhas da cabeça aos
pés, além de adequar-se à sua realidade
física, deve ser entendido como rique-
za, uma outra riqueza.

Talvez exemplo mais óbvio seja com
relação às matérias-primas preferidas
dos orixás Oxum e Xangô. Ela, senhora
da beleza, das águas doces e do ouro.
Ele, senhor da justiça, rei da cidade de
Oió, que tem Oxum como uma de suas
três esposas, exige que seus utensílios
sagrados sejam de pedra ou de madeira,
materiais nobres para Xangô. Apesar de
Oxum não exigir que seus paramentos
sagrados sejam de ouro, sua preferên-
cia e representação simbólica na natu-
reza inanimada estão no ouro, metal que
possui sua cor representativa, o amare-
lo. Então, nem sempre os valores atri-
buídos a diversas matérias-primas na
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os valores sagrados do Axé! Outrossim,
há valores incalculáveis nas roupas de
palha da costa, importadas do continen-
te africano, que cobrem Omolu da ca-
beça aos pés, deixando seu corpo ou o
corpo do iniciado oculto diante dos
olhos humanos. Não obstante, pérolas
são escondidas por debaixo das roupas/
palhas do rei.

OMULU GANHA AS PÉROLAS
DE IEMANJÁ

“Omulu foi salvo por Iemanjá / Quando
sua mãe, Nanã Burucu, ao vê-lo doente, /
Coberto de chagas, purulento, / Abando-
nou-o numa gruta perto da praia. /
Iemanjá recolheu Omulu e o lavou com a
água do mar. / O sal da água secou suas
feridas. / Omulu tornou-se um homem
vigoroso, / Mas ainda carregava as cicatri-
zes, as marcas feias da varíola. / Iemanjá
confeccionou para ele uma roupa toda de
ráfia. / E com ela ele escondia as marcas
de suas doenças. / Andava pelas aldeias e
por onde passava / Deixava um rastro ora
de cura, ora de saúde, ora de doença. / Mas
continuava sendo um homem pobre. /
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za do filho adotivo. / Ela pensou: / “Se eu
dei a ele a cura, a saúde, / não posso dei-
xar que seja sempre um homem pobre”. /
Ficou imaginando quais riquezas poderia
dar a ele. [...] Iemanjá resolveu então ver
suas jóias. [...] Mas Iemanjá tinha uma
grande riqueza / E essa riqueza eram as
pérolas, / Que as ostras fabricavam para
ela. Iemanjá, muito contente com a sua
lembrança, / Chamou Omulu e lhe disse:
/ “De hoje em diante, és tu quem cuidas
das pérolas do mar. / Serás assim chama-
do de Jeholu, o Senhor das Pérolas”. / Por
isso as pérolas pertencem a Omulu. / Por
baixo de sua roupa de ráfia, / Enfeitando
seu corpo marcado de chagas, / Omulu
ostenta colares e mais colares de pérola, /
Belíssimos colares.”  (PRANDI, 2001, p.
215-216)

O mito em análise confirma que a
história de Omolu é marcada por rejei-
ções; outros exemplos justificam, ain-
da, que as feridas e cicatrizes são os
motivos pelos quais suas roupas são ex-
tensas, inclusive tema de outras narra-
tivas. Não é demasiado afirmar o as-
pecto médico do mito. Contudo, por
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ráfia, Omolu ostenta colares e mais co-
lares de pérolas, belíssimos colares. É
visível que Omolu não pode ser julgado
pelas aparências, apesar de trazer, tam-
bém, o aspecto capitalista das pérolas.
A aparência de pobreza esconde a opu-
lência. As cicatrizes, sinais daquele que
foi ou é enfermo, podem ser inveros-
símeis para quem possui os poderes de
cura. Como para Omolu tudo é ao con-
trário, primeiro faz-se a oferenda para
depois ter a cura, a dádiva. Primeiro, o
banho de pipoca, que abre os caminhos
para a cura. O sim com Omolu pode
ser não, o não pode ser sim. No orácu-
lo, jogo de quatro búzios, a resposta
negativa dita por Omolu pode ser o po-
sitivo, e o inverso ocorre. Pede-se a es-
mola para construir a festa do Senhor
das Pérolas. Mesmo com significativa
diminuição, em Salvador, o mês de agos-
to é povoado por filhas e filhos de san-
to a pé, nas ruas, com balaios cheios de
pipoca, pedindo esmolas para a cons-
trução das obrigações de Omolu e ofer-
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9 tando a pipoca a quem contribui. Há
casos nos quais os filhos e filhas de san-
to são incorporados pelos Ibejis, orixás
crianças, para cumprirem as obrigações
das esmolas para o velho.
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A FLOR DO VELHO

Reginaldo Prandi (2001), Ildásio Ta-
vares (2000), Edison Carneiro (1991b)
e tantos outros autores afirmaram que
o deburu, a pipoca ou a flor do velho
está entre as comidas de Omolu. Para
além das preferências do orixá é, com
certeza, a mais representativa, aparecen-
do, seja de forma ritua-lística ou mera-
mente estética em diversos momentos
do cotidiano da Cidade do Salvador. As
pipocas aparecem desde as comemora-
ções religiosas, em momentos de fé e
em diversas festividades, para garantir
a paz, os bons fluidos ou, simplesmen-
te, embelezando cenas e cenários artís-
ticos, a fim de conferir-lhes graus mais
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9 verossímeis de afro-brasilidade. Portan-
to, as pipocas podem compor cenas sa-
gradas, durante as limpezas espirituais,
por exemplo, como podem se restringir
a confirmar estéticas, que reproduzem
a mitologia afro-brasileira. Antes da
existência das pipoqueiras elétricas, a
flor do velho era aberta, digo prepara-
da, torrada em uma panela com areia
branca. Obrigatoriamente sem gordu-
ras de quaisquer espécies, a flor do ve-
lho abria com a temperatura correta em
meio à límpida areia branca, a correta
fertilidade para o germinar. O cuidado
seguinte consistia em deixar a pipoca
adequadamente livre da areia, para o
consumo do orixá e também das pes-
soas. A expertise da cozinheira era com-
provada com o uso adequado de uma
grande peneira feita de palha, na qual as
pipocas eram despejadas.

Por mãos ágeis, o deburù era jogado
para cima, levando consigo parte da areia,
que se perdia, e outra parte era dispen-
sada por entre os poros da peneira. Atra-
vés da correta repetição deste ritual, a
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e, ainda hoje, deve ser servida sem sal.
A pipoqueira elétrica facilita o trabalho
e não retira o Axé, a energia sagrada,
embora haja quem prefira preservar o
jeito tradicional de torrar a flor do ve-
lho. Para servir ao orixá, deve-se acres-
centar tiras de coco seco. O pulular das
pipocas na panela, e depois nas penei-
ras, traz uma imagem bem propícia de
Obaluaê. Ainda pode ser vista, mesmo
com a opressão etnocêntrica de alguns
vieses do cristianismo, conforme expli-
citado, em ruas da Cidade da Baía de
Todos os Santos, por ocasião de algum
festejo afro-brasileiro, flores do velho,
sendo “coreograficamente” lançadas nas
ruas, numa evidente simbologia de de-
sejos para abrir os caminhos, retirar as
energias negativas, tornando a caminha-
da positiva. Cenas parecidas de uma
coreografia sem planejamentos aconte-
cem em outros rituais de limpeza espi-
ritual, destinados a curar doenças ou a
fazer com que os médicos consigam ver
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9 melhor a enfermidade e ofereçam o tra-
tamento adequado.

Em uma anamnese coletada em uma
matéria feita pelo jornal A Tarde, de
Salvador, publicada em 17 de agosto de
2008, o bancário André Fernandes, na
época com 36 anos de idade, informou
que há 29 anos seguia o ritual do banho
de pipoca. “Ele conta que virou devoto
de São Lázaro depois que ficou curado
das crises de convulsões que nenhum
médico soube diagnosticar” (BRITO,
2008, p. 13). “Fui em vários médicos e
nenhum deles resolveu o meu proble-
ma. Um médico espírita indicou a mi-
nha mãe que me trouxesse aqui para
tomar um banho de pipoca e eu fiquei
curado” (FERNANDES, 2008, p. 13),
complementa o depoente.

Apesar do ritual realizado pertencer
a Omolu e a religiões afro-brasileiras, a
indicação para a cura foi de um médico
espírita, confirmando a tese candomble-
cista de que, às vezes, é preciso fazer
um ebó9 para os médicos verem a doen-
ça e a cura. Não é sabido se o médico
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tismo ou se, realmente, era espírita;
muitas vezes, para evitar constrangi-
mentos racistas, não se admite a vincu-
lação afro-brasileira. As convulsões, que
afetavam o depoente, possuíam outra
carga semântica, quando comparadas a
uma das formas de incorporação de
Obaluaê/Omolu. Ao manifestar-se em
um de seus filhos, Obaluaê/Omolu, em
determinados momentos, gesticula com
os braços ora dobrados, ora não e com
as mãos tortuosas e trêmulas, lembran-
do convulsões típicas de epiléticos. Di-
versas narrativas do povo de axé10 dão
conta de pessoas não iniciadas, por ve-
zes de famílias pertencentes a outras
tradições religiosas que, por desconhe-
cimento, entenderam as manifestações
ou incorporações espirituais de Omolu
como ataques epiléticos. Há situações
nas quais as pessoas são equivocada-
mente tratadas com remédios da farma-
cologia tradicional para conter as con-
vulsões, sem sucesso, até que sejam
indicadas para a realização de procedi-
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9 mentos no candomblé ou em outra re-
ligião afro-brasileira, necessitando, em
alguns casos, da iniciação completa, tor-
nando-se um membro da religião afro-
brasileira.

A fixidez do estereótipo determina
que, sendo de origem negra, passa a ser
malévolo todo e qualquer significado.
Destarte, preferir a orientação espiritual
de um médico ou substituir o nome de
Omolu e Obaluaê por São Lázaro ou
São Roque não consegue eliminar o con-
teúdo afro-brasileiro, os rituais de lim-
peza com o deburù. Para marcar bem
sua posição, despossuído de alteridade
positiva, quando o direito à diferença
seria respeitado sem segregações (CHA-
UÍ, 1993), um entrevistado, também
em A Tarde, 17 de agosto de 1979, de-
clarou que não iria chamar São Roque
pelo apelido de Obaluaê. O entrevista-
do disse que frequentava a igreja e o can-
domblé, mas que a preferência por cha-
mar de São Roque devia-se ao fato de o
Santo ter sido um servo de Deus. Resta
saber se a cura com elementos próprios
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seria dádiva do que ele acredita ser o
nome próprio e legítimo, com letra mai-
úscula, ou do que ele diz ser um apeli-
do. A hierarquização da fé coloca a re-
presentação cristã como superior, prio-
ritária.

Essa preferência pelo discurso e pela
nominação referente à cultura não-ne-
gra é fruto da naturalização do racis-
mo. David Brookshaw (1983) discute
o quanto é mais confortável para ne-
gros, considerados esteticamente mu-
latos, assumirem seus arquétipos mais
aproximados ao branco, como uma ma-
neira de amenizar o sofrimento propor-
cionado pelo racismo e facilitar possi-
bilidades de ascensão social. Exemplo
parecido traz Júlio Braga (1995), ao dis-
cutir, em Gamela do Feitiço, o imbró-
glio entre Jorge Amado e o sacerdote
Severiano. Resumidamente, a confusão
se deu por Severiano Manoel de Abreu
ter se sentido ofendido por terem asso-
ciado seu caboclo Jubiabá ao persona-
gem Jubiabá do romance homônimo.
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9 Severiano era o líder espiritual de
uma casa religiosa que tinha caracterís-
ticas negras, ameríndias e cristãs. Cer-
tamente,

“uma forma diferente de crença, mas a
expressão viva do redimensionamento da
religião africana na Bahia. Com eles e atra-
vés deles, elementos do espiritismo popu-
lar da linha Alan Kardeck e outras oriun-
dos das culturas indígenas contactadas se
intercruzam com os de origem africana
para produzirem a expressão mais abrasi-
leirada dos candomblés, o denominado
candomblé de caboclo.” (BRAGA, 1995,
p. 90)

A partir da análise do conceituado
antropólogo Júlio Braga, pode-se enten-
der que os discursos dos depoentes de
A Tarde, ora carregados do exercício da
alteridade positiva, quando o direito à
diferença é exercido sem segregar o ou-
tro, ora por alteridade negativa, denun-
ciam formas abrasileiradas de cultuar
Omolu, em um misto de aceitação e re-
jeição. Fruto da opressão racista, o ne-
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clui a assunção de outras formas religi-
osas diferentes do candomblé e de de-
mais religiões afro-brasileiras com me-
lhores aceitações sociais. Abrem-se pa-
rênteses para a umbanda, com seu viés
assumidamente branco, kardecista e ju-
daico-cristão, sem se aprofundar na
questão. Entretanto, aliados são conse-
guidos, seja o médico, que indicou ao
bancário o banho de pipoca, ou o que
compunha as sessões mediúnicas na casa
de Severiano Manoel de Abreu.

Se a pipoca é um dos alimentos ofer-
tados ao médico dos pobres e dos orixás,
portanto alimentando sua energia sagra-
da, ela é também uma espécie de esponja
espiritual, tal seu dono, Omolu. Tavares
(2000) chama atenção para os poderes
curativos de Omolu, atraindo para si as
energias negativas e livrando o enfermo
dos males, independente de pertenci-
mento social e identitário. A forma
como Omolu cura lembra o devir ativo
nietzscheano, transmutando energias
negativas em energias positivas (NIE-
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9 TZSCHE, 1999). Os rituais de limpe-
za espiritual também são chamados de
rituais de descarrego, e podem ser rea-
lizados com diversos elementos repre-
sentativos dos orixás, inclusive com a
pipoca.

Dentre os procedimentos ritualís-
ticos para curas espirituais, conhecidos
e praticados livremente, sem orientações
sacerdotais, por não iniciados e/ou ape-
nas curiosos, o banho de pipoca ocupa
lugar de destaque, como se vê na indi-
cação do médico espírita. Nem todos
sabem da exigência de torrar o milho
para transformar em pipoca, sem a gor-
dura e, hoje, aos que sabem da exigên-
cia, oferece-se a facilidade da pipoqueira
elétrica, a tradição se transforma e man-
tém sua energia sagrada. Até mesmo nas
manifestações do sincretismo religioso,
a devoção do catolicismo popular baiano
a São Lázaro e a São Roque inclui a pi-
poca como forma de homenagem e pu-
rificação. Diante da Igreja de São Lázaro,
na capital baiana, as pipocas de Omolu
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de São Roque, ritualisticamente passa-
das nos corpos dos fiéis por iniciadas
no candomblé e outras religiões afro-
brasileiras, às segundas-feiras. O dia da
semana dedicado a Omolu é o mesmo
dedicado a Exu, aos ancestrais e, no Ilê
Axé Opô Afonjá11, a Ogum, que recebe
as homenagens da semana às terças-fei-
ras em outros terreiros de candomblé.

Mesmo os rituais de purificação sen-
do feitos na porta da igreja, pela inexis-
tência de permissão para realizar den-
tro da igreja, é representativo que acon-
teça na rua, afinal, Omolu –  assim como
Exu e Ogum – é orixá que reina nos
caminhos, nas ruas. Omolu, ainda me-
nino, viveu por muito tempo a dormir
nas ruas e nas matas (PRANDI, 2001),
até ficar habilitado para realizar curas.
Os processos de descarrego com a flor
no velho incluem a conexão com uma
árvore sagrada na porta da igreja. Os
iniciados no candomblé utilizam a ár-
vore como uma espécie de repositório
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9 energético, na qual são depositadas pi-
pocas já utilizadas para as limpezas. Em
03 de janeiro de 1984, o jornal A Tarde
informou que

Muitas pessoas fizeram uma trilha, jo-
gando pipoca desde a entrada de São
Lázaro, onde tem uma ‘árvore sagrada’, até
a igreja, onde de joelhos, agradeciam a gra-
ça alcançada. Outras levavam flores, co-
locavam no altar e rezavam contritas,
como Mariana Assunção que, mesmo não
querendo dizer quanto gastou, deixou cla-
ra a devoção que tem por São Lázaro, que
lhe concedeu uma graça especial.

A relação de Omolu com as árvores
é muito conhecida, pois demonstra a li-
gação com a terra. Todas as pessoas ini-
ciadas em Obaluaê/Omolu possuem em
seu nome iniciático a palavra Iji, que
significa árvore, as vezes pronunciado
apenas ji. A inclusão da árvore no ritual
de cura na porta da igreja de São Lázaro
referenda mais a existência da fé e da
cura através de Omolu.
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racismo religioso, a fé em Omolu/Oba-
luaê e nos santos católicos parecem con-
viver com alguma tolerância. Entretan-
to, em 17 de agosto de 1979 o padre da
igreja de São Lázaro falou ao jornal A
Tarde sua contrariedade em relação ao
sincretismo religioso e declarou proibi-
ção das pipocas dentro do templo cató-
lico. Posição contrária ou de melhor
aproximação foi tomada por outro pá-
roco da mesma igreja em 2008, inserin-
do atabaques12 na missa e congregando
músicas católicas com a percussão sa-
grada afro-brasileira. Na entrevista dada
ao citado veículo de comunicação em 17
de agosto de 2008, o pároco Rosivaldo
Mota (2008) afirma:

“Fizemos uma pesquisa e constatamos
que 99% dos devotos eram a favor da
mudança. Estamos na Bahia e é importante
aderir às duas culturas. Mais que justo, já
que foram os escravos, adeptos do can-
domblé, que construíram essa igreja.”
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9 Mesmo tendo o 16 de agosto como
dia maior de homenagens a São Lázaro/
Omolu/Obaluaê costuma-se, na Bahia,
lotar a igreja do mencionado santo na
última e na primeira segunda-feira do
ano. Na oportunidade, as flores do velho
são utilizadas para garantir, aos que se
submetem aos rituais de purificação, um
ano com energias positivas. Percebe-se,
então, mais uma vez, a oferenda feita
antes da dádiva.
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As narrativas a respeito de Xapanã/
Omolu/Obaluaê comprovam os pode-
res sobre as doenças e para as curas que
possui o orixá. Algumas histórias po-
dem diferir, entre o que se narra no con-
tinente africano e na afro-brasilidade.
Também há características conflitantes,
na própria afro-brasilidade, sem deixar
de existir o conteúdo relacionado ao
poder de cura. São Lázaro e São Roque
possuem seus territórios associados a
Omolu/Obaluaê. Através do catolicis-
mo popular eles aparecem em rituais tí-
picos de Omolu/Obaluaê.

As misturas e as diversidades de re-
presentações e interpretações dos per-

CONCLUSÃO
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9 sonagens mitológicos Xapanã/Omolu/
Obaluaê e São Lázaro/ São Roque guar-
dam aspectos divergentes e semelhan-
tes. Entre as semelhanças narradas, per-
tinentes aos rituais de cura e purifica-
ção, a existência do deburu – ou flor do
velho, ou pipoca do velho – garante um
fio condutor, que unifica a fé na santís-
sima trintade negra para a purificação
espiritual e a cura das doenças. Xapanã/
Omolu/Obaluaê  é múltiplo, diverso,
uno, protagoniza a linha tênue entre a
vida e a morte por ele controladas. Di-
ante do exposto, acredita-se ter contri-
buído para elucidar aspectos da cultura
afro-brasileira, que relacionam fé e cura
de forma inclusiva, respeitando e admi-
tindo interseções entre a fé negro-baia-
na e o catolicismo popular.
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1 Será adota a grafia Obaluaê, conforme o di-
cionário de língua portuguesa, Michaelis
(2019).

2 Será adotada a grafia Omolu, conforme o di-
cionário de língua portuguesa, Michaelis
(2019).

3 Um dos orixás primordiais, criador do mun-
do. Há narrativas que explicam ser Odudua
a parte feminina de Oxalá, portanto seria
Oxalá a junção de Odudua e Obatalá, o se-
nhor do pano branco.

4 Diz-se nagô baiana, assumindo-se as peculi-
aridades das tradições afro-baianas com suas
transformações e seus diversos genitores.

5 Entidade que em vida fora um índio com al-
guma formação católica e que incorpora em
iniciados dos candomblés e de outra religi-
ões afro-brasileiras, como a umbanda. Há
também caboclas.
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9 6 O Deus supremo na mitologia Ioruba.
7 Orixá senhor da adivinhação e do conheci-

mento, patronato dividido com Exu.
Orunmilá também é dono do oráculo cha-
mado Ifá.

8 Ráfia do dendezeiro usada na confecção de
adornos rituais de Nanã e de Omolu (CAS-
TRO, 313, 2001)

9 Despacho, oferenda.
10 Prefere-se utilizar a expressão povo de axé

ou povo do axé, ao invés de povo de santo.
Apesar da palavra axé ser apenas de origem
ioruba, denota um pertencimento negro
partilhado, visto que, dentre outros aspec-
tos, há a utilização de termos de várias ori-
gens africanas em diferenciadas nações de
candomblé. Como exemplo, cita-se o ter-
mo candomblé, que é de origem banto, para
designar a religião afro-baiana dos orixás,
inquices e voduns, portanto, alicerçada em
diversas heranças africanas.

11 Terreiro de candomblé fundado em 1910,
da tradição nagô-ketu, localizado no bairro
São Gonçalo, na Cidade do Salvador, cujo
patrono é Xangô Afonjá.

12 Instrumentos percussivos sagrados.
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EXPLICIT

Este texto, o primeiro do autor dedi-
cado a registros etnográficos, foi publi-
cado com o título “Omolu, Obaluaê, São
Lázaro, São Roque: A fé, a medicina do
pobre”, em Fragmentos de Cultura, Re-
vista da PUC de Goiás, v. 29, 2019, p.
272-183.

O volume 9 de Folhetim foi disponi-
bilizado no formato 13 x 19 cm, em tipo
Original Garamond, corpo 14, no texto
principal, e 12, nas notas. Utilizando fon-
tes maiores, a publicação pode ser lida,
com facilidade, em celulares e outros
equipamentos de bolso.
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