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O texto trata das interfaces entre o dis-
curso médico-psiquiátrico e religioso na 
obra de Xavier de Oliveira, médico for-
mado pela Faculdade de Medicina do 
Rio de Janeiro no início do século XX 
e católico convicto. A filiação de Xavier 
de Oliveira às posições do catolicismo 
aparece inúmeras vezes em sua obra, 
principalmente em Beatos e cangacei-
ros e Espiritismo e loucura, a última 
dedicada a Jackson de Figueiredo. Em 
Xavier de Oliveira a patologia mental 
apresentava-se intimamente ligada a 
vivências livres da religiosidade, fora 
do magistério e do monopólio sacra-
mental defendido pelo catolicismo. As-
sim, apresenta uma leitura extrema-
mente negativa do misticismo, o qual 
era associado a morbidez religiosa e 
patologia mental.

Palavras-chave: Discurso religioso. Mis-
ticismo. Discurso médio-psiquiátrico.

Religião, misticismo e discurso 
médico-psiquiátrico: Xavier 

de Oliveira e a busca por uma 
“normalidade religiosa”

Artur Cesar Isaia*

Em um instigante trabalho que se 
propunha analisar a emergência de no-
vos “estilos de espiritualidade” no mundo 
contemporâneo, José Jorge de Carvalho 
enfocava as experiências místicas como 
evidências de subjetivação religiosa. Se 
as religiões apareciam como “sistemas ar-
ticulados de crenças e de explicações do 
mundo”,1  poderiam, historicamente, tanto 
apresentar extremas racionalizações nor-
mativas quanto se prestar a ressignifica-
ções pessoais e ao exercício da subjetivi-
dade. Carvalho explicava as experiências 
místicas como formas subjetivas de “rea-
lização plena, ou mesmo absoluta – ainda 
que momentânea – do caminho espiritual 
proposto pelas religiões”.2
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A proposta de Carvalho parece-me in-
teressante por dois motivos: por abrir a pos-
sibilidade de pensar a religião liberando-a 
de possíveis amarras hierárquicas e insti-
tucionais e por poder pensar a experiência 
mística para além das metanarrativas das 
grandes tradições religiosas. Por outro 
lado, abre-se à possibilidade de ter em vis-
ta não somente o seu caráter de constru-
ção social da religião, enfatizado pela es-
cola francesa seguidora de Durkheim, que 
punha no sagrado o cerne estruturante da 
vida religiosa. Pensar na subjetivação da 
religião permite-nos ir além, perseguindo 
o que Otto detectava como o fundamento 
do próprio sagrado: a mística, ou seja, re-
conhecer os aspectos não necessariamente 
racionais, numinosos, que estão para Otto 
na origem não só do sagrado, mas da pró-
pria religião.3

Como forma não necessariamente 
literária de narrativa de experiências re-
ligiosas subjetivas, como foram os casos 
de Santa Teresa de Jesus ou São João da 
Cruz, haveria, para Antônio Mendonça, o 
que o autor chama de “tipo puro de misti-
cismo”, caracterizado pela “indiferença ab-
soluta do mundo e pelas elucubrações inte-
lectuais indiretas em relação ao sagrado”.4  
Vista dessa forma, a experiência mística 
estaria configurada como uma “reação 
anti-intelectualista em religião”.5 Esse é 
um dado fundamental para compreender-
mos a oposição histórica que no Ocidente 
cristão opôs a religião institucionalizada à 
experiência mística. Dito de outra forma, 
a oposição entre, por um lado, a raciona-
lização do sagrado que acompanhou tanto 
o avanço da escolástica medieval quanto 

do protestantismo moderno e, por outro, 
a vivência plena dos conteúdos ao mesmo 
tempo irracionais e essenciais do sagrado, 
do numinoso de que nos fala Otto. Assim, 
a racionalização teológica, partindo da 
própria Idade Média, acaba por sacrificar 
a mística cristã em nome da tentativa de 
demonstrar racionalmente o indemonstrá-
vel, de embasar racionalmente o que São 
Tomás chamava de “Preambula Fidei”.

A esse respeito se referem lucida-
mente Sell e Brüseke, louvando a coragem 
com que homens e mulheres medievais 
desafiaram tal processo, vivendo o “cerne 
irracional do sagrado”: “Na repressão da 
igreja romana contra a vertente mística 
dentro de suas próprias fileiras manifesta-
se o processo de racionalização ocidental, 
que é, primeiramente desencanto, comba-
te à magia e outras formas irracionais de 
religiosidade.”6 A racionalidade ocidental 
desenvolveu um projeto de sacrifício da 
mística na medida em que a própria teo-
logia e as religiões institucionalizadas es-
queceram, para Sell e Brüseke, que o sa-
grado “não vive sem o seu ‘fundamento sem 
fundamento’”, que na origem do sagrado se 
encontra o irracional, daí concluindo: “Se 
o cerne do sagrado não fosse irracional, a 
fé seria dispensável.”7 A vivência mística, 
portanto, prescinde das abstrações do dis-
curso teológico, não se preocupa em racio-
nalizar dogmas indemonstráveis, vive li-
vremente a relação direta com o sagrado.

Paradoxalmente, essas ideias lem-
bram um autor identificado, na maioria 
das vezes, antes por sua ortodoxia católica 
do que pelo elogio à experiência mística li-
vremente assumida. Refiro-me a Georges 
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Bermanos e seus conselhos a Maria Hele-
na Amoroso Lima, deixados em seu álbum 
de menina. Nessa ocasião o escritor criti-
cava o desdém dos intelectuais e dos teó-
logos à simplicidade com que as crianças 
veem o mundo: 

Há um complô dos adultos contra a in-
fância, e basta ler o evangelho para se 
dar conta disso. O bom Deus disse aos 
cardeais, teólogos, ensaístas, historia-
dores, romancistas: “Tornem-se como as 
crianças”. E os cardeais, teólogos, ensaís-
tas, historiadores, romancistas repetem 
séculos após séculos à infância traída: 
“Tornem-se como nós”.8 

As palavras de Bermanos lembram 
a presença estruturante da racionalida-
de no Ocidente, que, com base na própria 
religião, construiu um modelo de verdade 
prescritivo, normativo, negando o status 
de veracidade ao considerado fabuloso, 
quimérico, irracional. Não seria apenas 
a ciência ocidental que padeceria do que 
Foucault denominou de “teratologia do 
saber”,9 referindo-se à pretensão científica 
de marginalizar toda forma de experiência 
e de percepção do mundo orientada pela 
emoção, pela poética, pela espontaneidade. 
Tanto o catolicismo quanto o protestantis-
mo, à medida que acentuaram a burocrati-
zação e a racionalização, construíram um 
projeto expropriador da riqueza simbólica 
com que homens e mulheres nomeavam o 
mundo e se relacionavam com o sagrado. 
Antônio Mendonça sustenta que o misti-
cismo não se volta, entre nós, para uma 
elite intelectualizada, mas para as cama-
das despossuídas:

Ora, ressalvados alguns letrados e ri-
cos, o misticismo, ou melhor dizendo, a 
tendência mística, tende a surgir entre 
as camadas despossuídas. O aumento 
assustador das camadas socialmente pe-
riféricas, tanto no campo como nas cida-
des, tende a produzir formas místicas de 
religiosidade. Não se está falando da pro-
dução de grandes místicos, mas de for-
mas coloridamente místicas de vivência, 
tanto individuais como coletivas.10  

Assim podemos compreender o sen-
tido de resistência, de transgressão da or-
dem social, lógica e considerada objetiva 
que preside as elaborações simbólicas da 
religiosidade dita “popular”. Nesse senti-
do, Luiz Roberto Benedetti refere-se à re-
lação entre “Santos nômades e Deus esta-
belecido”. Voltando-nos mais uma vez para 
Bermanos e sua recorrência ao conselho 
evangélico, vamos encontrar, para além 
da ilusão, um mundo facilmente compre-
ensível pelas crianças, pelos despossuídos, 
no qual Benedetti mostra a coerência da 
existência e da convivência de uma “pros-
tituta canonizada” com uma “goiabeira 
que chora”.11

É justamente do estranhamento da 
ciência e da religião diante das crenças de 
homens e mulheres a quem queriam si-
lenciar e expropriar simbolicamente que 
trata este texto. Escolhemos para ilustrar 
esse estranhamento um representante do 
discurso médico-psiquiátrico da primei-
ra metade do século XX: Antônio Xavier 
de Oliveira, nascido em Juazeiro, Ceará, 
em 1892 e falecido no Rio de Janeiro em 
1953.12 Essa escolha se explica por dois 
motivos: em primeiro lugar, pelo fato de 
estarmos diante de um psiquiatra que vi-
venciou de forma muito peculiar a persis-
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tência e as ressignificações das crenças nas 
virtudes e nos poderes de homens julgados 
excepcionais, como o frei Vitale no século 
XVIII, o padre Ibiapina no século XIX e o 
padre Cícero no século XX; em segundo lu-
gar, pelas explícitas interfaces de sua pro-
dução científica com o discurso religioso, 
mais precisamente, o discurso católico da 
primeira metade do século XX. Trata-se de 
um psiquiatra católico que lê a realidade 
na qual se inseria com base nesse duplo 
pertencimento. Surge aí uma concepção de 
misticismo capaz de servir tanto à psiquia-
tria brasileira do período, obcecada com 
a ideia de normalidade, quanto a Igreja 
Católica da época, igualmente incapaz de 
dialogar com as diferenças e refratária às 
experiências místicas ainda não cooptadas 
pela hierarquia.13

Xavier de Oliveira representa uma 
geração de psiquiatras extremamente 
seduzidos com uma proposta interven-
cionista sobre a realidade social. À me-
dicalização da loucura somava-se, para 
os psiquiatras brasileiros da época, uma 
disposição a credenciar-se diante do esta-
do como porta-vozes autorizados a anali-
sar a realidade brasileira, bem como pro-
por medidas conducentes a aprimorá-la e 
atuar diretamente nessa direção, cons-
truindo uma sociedade sã e um homem apto 
ao trabalho e à cidadania. Daí a interface 
com a análise sociológica comum a tantos 
psiquiatras brasileiros do período. Xavier 
de Oliveira deixou páginas onde vemos cla-
ramente essa tentativa de compreensão da 
realidade social do país, segundo um olhar 
normativo, elitista, capaz de dialogar com 
a chamada “igreja do magistério”.

Em três momentos, principalmente, 
Xavier de Oliveira revelou o seu olhar so-
bre o que lê como misticismo: em Beatos 
e cangaceiros, no diagnóstico psiquiátrico 
que realizou sobre o assassino de Pinheiro 
Machado, em O magnicida Manço de Pai-
va e em Espiritismo e loucura, obra dedi-
cada à memória de Jackson de Figueiredo. 
A partir de um lugar específico, o de um 
psiquiatra católico, Xavier de Oliveira vai 
revelar uma leitura peculiar sobre o mis-
ticismo, dialogando com uma produção 
acadêmica extremamente refratária ao 
reconhecimento do mesmo. Místicos e mis-
ticismo são condenados não só como valor 
cultural, mas como forma de vivência reli-
giosa. Em seu olhar, a oposição da raciona-
lidade teológica ao misticismo somava-se à 
da medicina psiquiátrica, contrária a tudo 
o que, na sua visão, fugisse do padrão de 
normalidade, este sempre aferido por meio 
do critério da racionalidade.

Por outro lado, a análise de Xavier 
de Oliveira sobre místicos e misticismo 
estava embasada no reconhecimento de 
uma oposição abissal entre os mesmos e 
o que considerava a verdadeira religião. 
O que chama de “misticismo” aparece em 
sua obra com um sentido restritivo de de-
turpação da vivência da religião. Parecem 
coexistir em Xavier de Oliveira duas dispo-
sições igualmente normativas na sua lei-
tura do misticismo: primeira, a do discur-
so médico-psiquiátrico da virada do século 
XIX, centrada no monopólio do diagnóstico 
e previsão da patologia mental, tanto in-
dividual quanto coletivamente; segunda, 
a da Igreja da época, que não reconhecia 
como religiosa qualquer forma extrassa-
cramental de vivência da fé.
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Desse ponto de vista, o termo “mís-
tico” refere-se em sua obra tanto a um ser 
carente da catequese católica e da graça 
dispensada pelos seus sacramentos quan-
to a um desequilibrado, portador de um 
primitivismo mental, passível de trata-
mento adequado. Incluíam-se nesta cate-
goria tanto os “profetas” que estudou no 
Pavilhão de Assistência aos Psicopatas da 
Faculdade de Medicina do Rio de Janeiro 
quanto os beatos do sertão nordestino, os 
quais biografou. Xavier de Oliveira via o 
sucesso do que chama de “misticismo no 
Brasil” diretamente vinculado à situação 
de miserabilidade e incultura do povo bra-
sileiro. A essa situação se somava a pouca 
presença do Estado no esforço “civilizador” 
das populações.

Notadamente no Nordeste brasileiro, 
a ausência do Estado contrastava, na sua 
visão, com a presença da Igreja Católica. A 
Igreja aparecia como instituição cujo tra-
balho “civilizador” deveria ser seguido pelo 
Estado brasileiro:

A Igreja brasileira, em todos os tempos 
há trazido um grande contingente de 
benefícios à nossa civilização. Seja nas 
selvas, aos indígenas dos ínvios sertões 
brasileiros, naquelas paragens onde, a 
não ser o missionário evangelizador, só 
chegam a coragem indômita e o patrio-
tismo ardente de Cândido Rondon; seja 
na zona rural do Brasil, semi-civilizada e 
semi-bárbara ainda, lá vai ela, carinhosa 
e audaz na sua nobre missão evangeliza-
dora, levar um pouco de luz ao espírito 
rude da humilde e boa gente sertaneja. 
Sejamos coerentes: no Nordeste, ainda foi 
a Igreja que chegou primeiro, precedendo 
do Estado. Na região dos tormentos já 
ela ergueu, corajosa as fortalezas da fé, 
nos pontos estratégicos do campo a con-

quistar [...]. Cumpre, pois, que os gover-
nos, ao menos, secundem a ação do clero, 
neste ponto de vista. E com os elementos 
deste, que lá estão espalhados por toda 
parte, fundem Colégios, para instrução 
secundária dos moços, e Escolas Normais 
oficializadas, onde a mulher sertaneja se 
possa habilitar para exercer com provei-
to a nobre missão de dar a instrução e 
educação primárias à infância desvalida 
e desprezada daquelas regiões.14 

Encontra-se em Xavier de Olivei-
ra a recusa de pensar o povo e a cultura 
brasileira fora do catolicismo, disposição 
já apontada por Antônio Flávio Pierucci, 
referindo-se à leitura da hierarquia católi-
ca brasileira após a proclamação da repú-
blica15 e por mim mesmo em trabalho que 
analisava o projeto da hierarquia católica 
da primeira metade do século XX em ins-
taurar uma identidade brasileira a partir 
do catolicismo. Daí a necessidade do tra-
balho educador e missionário da Igreja, ca-
paz de adequar as populações aos valores 
“originais e superiores” da formação histó-
rica brasileira, obviamente remetidos ao 
catolicismo.16 É esse trabalho que Xavier 
de Oliveira louva como verdadeiramente 
civilizador. Já a impossibilidade de a Igre-
ja atuar mais efetivamente, somada ao 
descaso do Estado, estava para Xavier de 
Oliveira na raiz social do problema da pro-
liferação do misticismo e dos místicos:

Lá onde a justiça e a Lei primam pela 
ausência, quando falta a Igreja verdadei-
ra, começa o perigo. À falta desta, certa-
mente, é que o Conselheiro edificou a sua 
em Canudos. Tipo de fanático, astucioso 
e audaz, revoltado e egoísta, delirante e 
paranóico, formou sectários. No sertão 
nada mais natural. Esses fanáticos são, 
comumente, do mesmo nível intelectual 
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e moral que o povo, em geral, e, por isso, 
as suas idéias e as suas palavras estão 
ao alcance de todos. Ademais, a sua vida 
simples, de fingida humildade, a encobrir 
o seu egoísmo doentio; as aparentes peni-
tências que fingem fazer, a bondade cal-
culada com que procuram reviver a vida 
do Cristo, que todos conhecem através 
da bíblia, tudo isso impressiona as mul-
tidões de uma maneira estonteante. Um 
“milagre”, quase sempre a cura de uma 
histérica, é o selo de santidade do psico-
pata.17 

Para Xavier de Oliveira, a psicopatia 
desses homens e mulheres desenvolvia-se 
num caldo de cultura próprio, marcado 
pela miséria e pela falta do magistério ca-
tólico. A busca dessas pessoas por dar sig-
nificado às suas vidas não era nem de lon-
ge reconhecida pelo psiquiatra. Homem da 
norma científica e da ortodoxia religiosa, 
seu olhar era totalmente incapaz de reco-
nhecer a diversidade cultural como um va-
lor. O “tornem-se como nós” dos cientistas 
e dos teólogos ganha contornos claros em 
sua obra. O místico é esse outro indesejá-
vel, chegando o autor à completa patologi-
zação do misticismo.

Dessa forma, tanto Antônio Conse-
lheiro quanto os beatos nordestinos e os 
místicos urbanos que estudou são portado-
res, para Xavier de Oliveira, da chamada 
“misticopatia”, caracterizada como uma 
psicose de feitio religioso e de caráter cla-
ramente contagioso quando desenvolvida 
num caldo de cultura próprio, como o ser-
tão nordestino. As misticopatias não são, 
para Xavier de Oliveira, caracterizadas 
simplesmente como “loucuras religiosas”. 
Como católico convicto, o autor não aceita-
va que a vivência da “verdadeira religião” 

pudesse levar à patologia. Encarando a 
religião (no caso a católica) como portado-
ra da “verdade”, esta não poderia levar ao 
erro e à doença. Havia, isto sim, vivências 
mórbidas da religião, em tudo opostas à re-
velação, ao magistério e à tradição da Igre-
ja. Era, sobretudo, a vivência subjetiva do 
catolicismo o que denunciava. Fora da or-
todoxia, portanto, o pecado e a doença:

Se não há uma loucura religiosa, sinto-
matologicamente individualizada, na 
patologia mental, existem, entretanto, 
psicoses de feitio religioso, que se podem 
generalizar como uma verdadeira epide-
mia em certas coletividades, muitas ve-
zes, acarretando, nesses casos, as mais 
funestas conseqüências.18 

As “epidemias” místicas deveriam le-
var a ações preventivas do Estado, capita-
neadas, obviamente, pela autoridade mé-
dica, nunca por pura e simples repressão:

É um crime pretender dominar pelas 
armas, indivíduos ou coletividades ata-
cados dessas modalidades clínicas da 
psiquiatria; devem ser tratados como 
doentes, que são, e, uma vez comprova-
do o seu mal, o quanto antes, internados 
num Asilo-Colônia de Alienados, onde 
fiquem em tratamento e em segurança, 
pra o seu próprio bem, para resguardo da 
sociedade, e, até, pra tranqüilidade dos 
governos.19

Afrânio Peixoto (a quem Xavier de 
Oliveira dedica Beatos e cangaceiros) ti-
nha a mesma opinião. Na introdução do 
seu romance Maria Bonita refere-se a um 
personagem, um velho de longas barbas 
brancas, um “santão” do sertão, nas suas 
palavras, que, à maneira de Antônio Con-
selheiro e padre Cícero, “contagiava” as 
multidões de todo o Brasil, levando-as ao 
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fanatismo coletivo. Ao contestar o diag-
nóstico de Nina Rodrigues sobre a perso-
nalidade do Conselheiro, Afrânio Peixoto 
reafirmava a necessidade de combater es-
sas manifestações não pela repressão, mas 
pela educação e condução das populações 
incultas. Nesse trabalho educador e con-
dutor, logicamente, a medicina credencia-
va-se como elemento de proa, atestando o 
papel interventor a si arvorado pelos psi-
quiatras, a que aludimos anteriormente:

Talvez o diagnóstico de loucura que lhe 
fez Nina Rodrigues, ou de crime, a que 
aludiu Euclides da Cunha, seja indevi-
do e injusto, salvo transpondo os termos: 
loucos e criminosos serão aqueles, repre-
sentantes de uma civilização incapaz, que 
não souberam ou não puderam esclarecer 
e governar essas rudes massas popula-
res, largadas pela ignorância a todos os 
impulsos, e no momento do perigo destro-
em, brutalmente, o que não conseguiram 
educar e conduzir, quando não transigem, 
vergonhosamente à força maior deles. 
Canudos e Juazeiro são as duas soluções, 
que ambas depõem contra nós.20

Na sua análise dos casos de mistico-
patias, Xavier de Oliveira permanece fiel 
ao modelo proposto pela figura mais im-
portante da escola que o formou: Juliano 
Moreira. Este desenvolveu um trabalho no 
sentido de classificar a doença mental com 
base no esforço classificatório de Krae-
pelin, com quem estudara na Alemanha, 
chegando mesmo ao considerado inclassi-
ficável pela ciência médica do século XIX: 
os chamados “anormais”. A concepção de 
“anormalidade” como psicopatologia é tí-
pica da psiquiatria dessa época, manifes-
tando-se o “comportamento anormal” nas 
chamadas “personalidades psicopáticas”, 

incluídos nesta categoria os “criminosos, 
instáveis, querelantes”.21  Os misticopatas 
estudados por Xavier de Oliveira enqua-
dravam-se totalmente na noção de anor-
malidade enquanto psicopatologia. Pelo 
seu diagnóstico, só restava aos misticopa-
tas curvarem-se à autoridade do médico, 
capaz de submetê-los à disciplina. Daí o 
porquê de o autor justificar a internação 
destes, invocando “o resguardo da socieda-
de” e a “tranqüilidade dos governos”.

É interessante que a análise de Xa-
vier de Oliveira sobre as misticopatias 
contestava as teses de Raimundo Nina 
Rodrigues, mas aproximava-se destas, na 
medida em que este usava a raça como 
chave explicativa para compreender o que 
também chamava de “misticismo”. Antônio 
Conselheiro, por exemplo, é visto por Nina 
Rodrigues como um místico, que estabelece 
uma relação direta entre misticismo e mes-
tiçagem. Xavier de Oliveira, fiel a Juliano 
Moreira, não aceitava que a raça fosse in-
vocada como causa do misticismo, contudo 
coincidia com Nina Rodrigues num ponto: 
no reconhecimento da peri culosidade e do 
caráter subversor dos místicos. Estes eram 
encarados como anormais, portadores de 
um comportamento antissocial e extre-
mamente contagioso quando tinham como 
cenário um meio sociocultural considerado 
atrasado. Faziam parte de todo um reper-
tório de reivindicadores, querelantes, que 
infestavam o meio rural e urbano brasilei-
ro. Esses reivindicadores se mostravam to-
talmente subversivos à ordem instituída, 
apresentando um comportamento com ex-
plícitas interfaces com a negação da repú-
blica e da cidadania.



256

História: Debates e Tendências – v. 9, n. 2, jul./dez. 2009, p. 249-260, publ. no 1o sem. 2010

Os misticopatas apresentariam, para 
Xavier de Oliveira, delírios nos quais ima-
ginariam, interpretariam e reivindica-
riam; imaginariam coisas relacionadas à 
religião, ao sobrenatural; interpretariam 
subjetivamente, portanto de forma hetero-
doxa, errônea, os ensinamentos religiosos 
recebidos de maneira incompleta e frag-
mentária, e reivindicariam um lugar pro-
eminente para o divino numa ordem polí-
tica a ser constituída, já que a atual era 
julgada oposta à vontade de Deus. Nina 
Rodrigues, anteriormente, já admitia um 
comportamento político totalmente an-
tirrepublicano em Antônio Conselheiro e 
seus seguidores; assim, propunha uma ex-
plicação para o comportamento dos povos 
considerados primitivos baseada no está-
gio de evolução mental apresentado por es-
ses. Endossava uma linearidade universal 
que ia do primitivo ao civilizado, na qual 
o primeiro movia-se por um horizonte in-
telectual claramente apartado dos códigos 
lógicos que norteavam os últimos. Daí por 
que Nina Rodrigues referia-se aos aliena-
dos como “primitivos institucionalizados” 
e anteciparia, para Marisa Correa, o con-
ceito de mentalidade pré-lógica de Levy-
Bruhl.22 

A “Vendéia” brasileira que Euclides 
da Cunha propalava no início de sua co-
bertura jornalística a Canudos coincidia 
com a narrativa de Nina Rodrigues. Para 
ele, as provas da “psicose progressiva” de 
Antônio Conselheiro tornavam-se mais 
consistentes à medida que as terras sob 
a sua autoridade passavam a representar 
a alternativa monárquica à república que 
condenava. As leis eram as da monarquia; 

a moeda aceita, somente a que ostentas-
se a esfinge de dom Pedro II; o povo era 
incitado contra o pagamento de impostos 
ao governo republicano e não reconhecia 
validade nos atos de um Estado que julga-
va opressor e usurpador do poder religio-
so. Todas essas evidências corroboravam o 
primitivismo mental do Conselheiro e seus 
seguidores:

Para acreditar que pudesse ser outro o 
sentimento político do sertanejo, era pre-
ciso negar a evolução política e admitir 
que os povos mais atrasados e incultos 
podem, sem maior preparo, compreender, 
aceitar e praticar as formas de governos 
mais liberais e complicadas. A população 
sertaneja é e será monarquista por muito 
tempo, porque no estágio inferior da evo-
lução social em que se acha, falece-lhe a 
precisa capacidade mental para compre-
ender e aceitar a substituição do repre-
sentante concreto do poder pela abstra-
ção que ele encarna, - pela lei. Ela carece 
instintivamente de um rei, de um chefe, 
de um homem que a dirija, que a condu-
za, e por muito tempo ainda o presidente 
da República, os presidentes dos Esta-
dos, os chefes políticos locais serão o seu 
rei, como, na sua inferioridade religiosa, 
o sacerdote e as imagens continuam a ser 
os seus deuses. Serão monarquistas como 
são fetichistas, menos por ignorância, do 
que por um desenvolvimento intelectual, 
ético e religioso, insuficiente ou incom-
pleto.23 

Além do caso de Antônio Conselheiro, 
a associação entre misticismo e oposição à 
república aparece em Nina Rodrigues na 
sua narrativa sobre a “Hecatombe da Pe-
dra Bonita”, inclusive referenciada por Xa-
vier de Oliveira. Nesta narrativa aparece 
a figura de João Santos, que consegue le-
var a população de Flores, situada no cen-
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tro de Pernambuco, a cultuá-lo como rei. 
O “rei” João Santos pregava que naquele 
lugar existia um país encantado, fabulosa-
mente rico, onde um outro rei, dom Sebas-
tião, viria trazendo fortuna e felicidade aos 
seus seguidores; os negros tornar-se-iam 
brancos, os velhos voltariam a ser moços, 
os pobres adquiririam fortuna.24 

Os ecos do posicionamento de Nina 
Rodrigues aparecem em Xavier de Olivei-
ra não só no reconhecimento de ambos ao 
caráter antirrepublicano dos místicos, mas 
também na tendência à marginalidade so-
cial. Os místicos aparecem não apenas à 
margem da civilização, como em íntima 
conexão com o crime. Assim, o autor via 
um círculo vicioso, uma comum “galeria 
terrorista” que unia o “jagunço de Canu-
dos ao romeiro de Juazeiro”. Xavier de 
Oliveira está interessado no que Ralph 
Della Cava chamou de “versão masculina 
das ‘freiras’”,25  ou seja, das beatas, mar-
cadas pelo autor pelo “desvio da ortodoxia 
e a falta de instrução teológica formal”.26  
Na introdução de Beatos e cangaceiros já 
escreve Xavier de Oliveira fazendo menção 
a duas figuras emblemáticas deste círculo 
vicioso, marcado pela ausência de civiliza-
ção e pelo descaso do Estado: Pedro Pilé e 
o Beato Vicente:

[...] desde a figura macabra de Pedro 
Pilé, a jagunço baiano que defendeu, do 
princípio ao fim, o reduto do Conselheiro, 
seu Bom Jesus de Canudos, até a indi-
vidualidade, essencialmente fanática do 
Beato Vicente, o pernambucano de ori-
gem holandesa, que, de quando o conhe-
ço, só deixou o machado de lenhador, 
para pegar no bacamarte boca de sino, 
com que defendeu heroicamente o lugar 
santo de seu “padrinho” Cícero de “sua 

Mãe das Dores! Sem o querer, caí num 
círculo vicioso: vem do jagunço de Canu-
dos ao romeiro de Juazeiro. Mas, é nesses 
dois extremos que se acha a galeria terro-
rista, que me proponho movimentar.27

Nessa “galeria terrorista”, lugar de 
destaque ocupa o beato Ricardo, que, de 
homem dedicado a “ajudar a morrer aos 
moribundos, fazer sentinela aos defuntos e 
enterrar os mortos”, transita para o canga-
ço: “Certo dia o beato Ricardo desapareceu. 
Roubou uma moça e fugiu com ela, disse-
me o beato Elias. E já tinha deflorado mais 
quatro, acrescentou-me sorrindo, o pânde-
go Beato Romualdo.”28

Na sua descrição Xavier de Oliveira 
precisa o que entendia por beato e as sin-
gularidades do misticismo que vivenciava. 
Ricardo encarnava “um beato, na verda-
deira acepção do vocábulo naquela zona”:

Vagabundo, hipócrita, rezador, freqüen-
tador das igrejas e dos lugares santos, 
vestido à frade: sem chapéu, batina de 
algodão tinto de preto, com semente de 
“coração de negro” e lama de argila, cor-
dão de São Francisco amarrado à cintu-
ra, uma dezena de rosários pendurados 
ao pescoço, uma cruz negra de penitente 
ao ombro, enfim tudo ele tinha para ser o 
beato completa, que de fato era.29 

Os delirantes e marginais do sertão 
nordestino não esgotavam, para Xavier de 
Oliveira, as possibilidades de desenvolvi-
mento das chamadas “misticopatias”. Ele 
relata casos de pacientes diagnosticados 
como misticopatas internados na Clínica 
Psiquiátrica da Faculdade de Medicina do 
Rio de Janeiro (Instituto Teixeira Bran-
dão). O que diferenciava um caso de outro 
era o meio social, sendo capaz o sertão de 
representar o caldo de cultura ideal para 
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a “contaminação” da patologia, e a cidade, 
de dificultar a ação contagiosa dos místi-
cos. Assim, comparando o Conselheiro com 
Teófilo Conceição, um interno que se dizia 
“amante de Deus e profeta de Santo Iná-
cio”, escreve:

Estou que o Conselheiro não lhe levaria 
vantagem ponderável como fanatizador 
de gente inculta, crédula e belicosa dos 
sertões. E assim, bem se compreende o 
perigo de uma incursão sua àqueles lu-
gares de onde veio e para onde, acaso, 
volte... Atualmente, seu campo de ação é 
o subúrbio de Inhaúma, a cujo cemitério 
chama “Vale de Josafá, Terra da Promis-
são” para onde hão de vir todos os povos 
do mundo a escutar a palavra de Deus 
por sua voz.30  

Os “místicos” figuravam, para Xa-
vier de Oliveira, entre os reivindicadores 
que poderiam chegar aos comportamen-
tos mais radicais e antissociais, podendo 
suas ideias fixas de missão, eleição, con-
tato com o sobrenatural transformá-los 
em lideranças perniciosas, difusoras da 
doença mental. Imersos numa estrutura 
de pensamento primitiva (a aproximação 
com Nina Rodrigues é evidente, apesar da 
contestação a suas teses), Xavier de Oli-
veira associava sempre a presença da mo-
narquia nos delírios megalomaníacos dos 
místicos. Assim, sempre haveria uma ten-
dência a aparecer delírios com associações 
monárquicas, girando em torno não só de 
reis, rainhas, como de símbolos reais, como 
coroas, cetros.

Na descrição que faz de Teófilo Con-
ceição e sua seguidora, a italiana Cecília 
Paniche, tida como profetisa e capaz de 
manter contato direto com Santo Inácio, 
Xavier de Oliveira mostra o que pretende 

ser o colorido monárquico dos delírios “a 
dois” por eles revelados. Por intermédio de 
Cecília Paniche, Santo Inácio teria previsto 
o assassinato do rei dom Carlos de Portu-
gal, tendo, inclusive, a “Profetisa” escrito à 
rainha dona Amélia relatando o “aviso”.31  
Por outro lado, na descrição do comporta-
mento de outro interno, Laureano Ojeda, 
o “Profeta da Gávea”, Xavier de Oliveira 
relata que se dizia pertencer a uma família 
privilegiada com contatos com a divinda-
de, cujos irmãos, já falecidos, estariam “na 
corte celeste, à sua espera”.32 

Na história universal Xavier de Oli-
veira vai buscar exemplos de “magnicidas 
místicos”, nos quais via a ratificação da 
ligação entre misticismo e comportamen-
to antirrepublicano. Entre eles cita os ca-
sos de Aimée-Cecile Renault, acusada de 
conspirar contra a vida de Robespierre, e 
o monge Jacques Clément, assassino de 
Henrique III. A primeira é apresentada 
como uma fanática, capaz de expor sua 
vida pela volta do absolutismo monárquico; 
o segundo, como um regicida, que, apesar 
disso, apresentava visões noturnas revela-
doras de delírios de colorido explicitamen-
te monárquico. Nessas visões, um anjo lhe 
apresentava uma clava, prometendo-lhe 
atributos reais em troca da morte do rei: 
“Pensa, pois em ti, como te irá bem a coroa 
do martírio que te está sendo preparada.”33 
Como em todos os reivindicadores místicos, 
Xavier de Oliveira identifica nos atos de 
Jacques Clément um conteúdo claramen-
te megalomaníaco e centrado na obsessão 
monárquica, sendo taxativo na sua conclu-
são: “Há sempre uma aproximação entre 
os místicos e os monarquistas.”34
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No seu afã de assinalar comportamen-
tos antissociais, Xavier de Oliveira chegou 
a uma associação direta entre misticismo 
e comportamento político, típica de uma 
nova fase da psiquiatria, voltada para a 
classificação social, capaz de esquadrinhar 
a população e prever o comportamento jul-
gado anormal. Assim, o psiquiatra apre-
sentou uma argumentação que, baseada 
no império da ciência e no magistério da 
Igreja, deu as costas à realidade cultural 
de um povo que apresentava como carac-
terística formadora o que tão sabiamente 
Pierre Sanchis chamou de articulação das 
“diferenças enquanto diferenças”.35  À poro-
sidade de identidades sempre propensas à 
relativização, opôs Xavier de Oliveira tan-
to a norma de uma ciência, obcecada pela 
ideia de um tipo standard36 de ser huma-
no quanto a rigidez do magistério de uma 
Igreja ainda insensível ao pluralismo que 
nos fez sempre viver, concomitantemente, 
em temporalidades e lógicas diferentes.

Religion, mysticism and medical 
(psychiatric) discourse: Xavier 

de Oliveira and the search for a 
“religious normality”

Abstract

The text deals with the interfaces of 
the religious and medical (psychia-
tric) discourse in the work of Xavier 
de Oliveira, a doctor who graduated 
from the Medical School of Rio de Ja-
neiro, in the beginning of the XX cen-
tury, and also an ardent catholic. The 
connection of Xavier de Oliveira to the 

views of catholicism is evident at se-
veral points of his work, especially in 
Beatos e cangaceiros, and Espiritismo 
e loucura, the latter being dedicated to 
Jackson de Figueiredo. In the work of 
Xavier de Oliveira, mental pathology 
was closely connected to religious-free 
experiences, out of the faculty and the 
sacramental monopoly defended by ca-
tholicism. Therefore, it presents a very 
negative reading of mysticism, which 
was associated to religious morbidity 
and to mental pathology.

Key-words: Religious discourse. Mysti-
cism. Medical (psychiatric) discourse.
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