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Resumo:  
A partir de recentes mudanças nas legislações em relação às drogas 
em diferentes países, investiguei o potencial dos enteógenos (i.e., 
plantas psicoativas usadas como sacramentos espirituais) como 
instrumentos para favorecer a inteligência existencial. Plantas 
Mestres das Américas como a ayahuasca, os cogumelos de 
psilocibina, o peiote e o soma indo-ariano da Eurásia, são alguns dos 
exemplos de enteógenos que foram e continuam a ser utilizados, no 
passado e no presente. Todas estas plantas foram reverenciadas por 
pessoas e culturas diferentes como instrumentos cognitivos que 
promovem um mais rico entendimento cosmológico do mundo. Utilizo 
a teoria das múltiplas inteligências revisada por Gardner (1999) e sua 
formulação de uma inteligência “existencial” como uma lente teórica 
através da qual se deve considerar as possibilidades cognitivas dos 
enteógenos e explorar potenciais caminhos na Educação.  
 
Palavras chaves: múltiplas inteligências; inteligência existencial; 
enteógeno, ayahuasca; alucinógenos. 
 
Abstract:  
In light of recent specific liberalizations in drug laws in some 
countries, I have investigated the potential of entheogens (i.e., 
psychoactive plants used as spiritual sacraments) as tools to facilitate 
existential intelligence. “Plant teachers” from the Americas such as 
ayahuasca, psilocybin mushrooms, and peyote, and the Indo-Aryan 
soma of Eurasia, are examples of entheogens that have been used in 
both the past and present. These have all been revered as spiritual or 
cognitive tools to provide a richer cosmological understanding of the 
world for both individuals and cultures. I used Gardner’s (1999a) 
revised multiple intelligence theory and his postulation of an 
“existential” intelligence as a theoretical lens through which to 
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account for the cognitive possibilities of entheogens and explore 
potential ramifications for education. 
 
Keywords:multiple intelligences; existential intelligence; entheogen; 
ayahuasca; hallucinogen. 
 

Neste artigo, utilizo e desenvolvo os potenciais do conceito de 

inteligência existencial como formulado por Gardner (1999a). Além 

disso, coloco a possibilidade de que algumas espécies de substâncias 

psicoativas – enteógenos – tenham o potencial de favorecer este tipo 

de inteligência. A questão surge a partir da recente liberalização em 

legislações sobre drogas em diversos países do ocidente, permitindo 

o uso sacramental da ayahuasca, um chá psicoativo preparado com 

plantas originais da Amazônia. Desafio os leitores a desfazer-se do 

antigo paradigma dominante na cultura ocidental moderna que 

encarava as drogas alucinógenas, a priori, como necessariamente 

maléficas e desprovidas de valor. O objetivo de minha discussão é 

confrontar suposições sobre as drogas que injustamente 

perpetuavam a depreciação e proibição do uso de alguns tipos de 

substâncias psicoativas. Mais amplamente, questiono suposições 

sobre a inteligência que limitam o escopo do pensamento educacional 

contemporâneo.  

Alguns pesquisadores criaram o termo enteógeno para 

substituir o termo psicodélico (Ruck, Bigwood, Staples, Ott, & 

Wasson, 1979) que carregava conotações pesadas associadas aos 

paradigmas clínicos e sócio-culturais trazidos de experiências dos 

anos 60 e assim designar apropriadamente as plantas e substâncias  

substâncias  reverenciadas em rituais tradicionais. Utilizo ambos os 

termos neste artigo: enteógeno quando me refiro à substância  usada 

como um instrumento espiritual e sacramental, e psicodélico quando 

me refiro a inúmeros propósitos durante ou seguindo  a assim 

chamada era psicodélica dos anos 60  (reconhecendo que alguns usos 

contemporâneos não-indígenas possam ser enteogênicos – as 

categorias não são, com certeza,  claramente distintas). Que tipos de 
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plantas ou substâncias químicas caem na categoria de enteógenos é 

uma questão, na medida em que diferentes culturas em épocas 

diferentes veneraram um grande número de inebriantes – da coca à 

cannabis ao álcool e o ópio – como presentes dos deuses (ou de 

Deus). No escopo deste artigo, no entanto, focalizo a classe de 

drogas que Lewin (1924/1997) denominou como phantastica – nome 

derivado da palavra grega para a faculdade da imaginação (Shorter 

Oxford English Dictionary, 1973). Mais tarde, estas substâncias 

tornaram-se conhecidas como alucinógenos, classe que inclui  o ácido 

lisérgico e substâncias associadas como a psilocibina, a mescalina e a 

dimethyltryptamina. Com exceção da mescalina, todas compartilham 

estruturas químicas similares; todos, incluindo a mescalina, 

produzem efeitos fenomenológicos semelhantes; e, mais importante 

para a discussão atual, todos têm uma história de uso ritual como 

substâncias psicoespirituais ou, como formulo, instrumentos culturais 

para facilitar o conhecimento (Schultes & Hofmann, 1992).  

A questão do uso de enteógenos na cultura ocidental moderna  

torna-se mais significativa à luz de alguns precedentes legais  em 

países como o Brasil, a Holanda, a Espanha, e brevemente, talvez, os 

Estados Unidos e o  Canadá. A ayahuasca, que discuto, com mais 

detalhe na próxima seção sobre as plantas mestres, foi legalizada 

para uso religioso por povos não-indígenas, no  Brasil, em 1987.3   

Um grupo brasileiro, o Santo Daime, a estava utilizando como 

sacramento em cerimônias na Holanda, quando, no outono de 1999, 

autoridades intervieram e prenderam seus líderes – o primeiro caso 

de intolerância religiosa  pelo governo holandês nos últimos 300 

anos. Uma ação legal posterior, baseada nas leis de direitos humanos 

da União Europeia, liberou-os de todas as acusações, estabelecendo 

um precedente para o resto da Europa (Adelaars, 2001). Um caso 

similar na Espanha resultou na permissão do governo espanhol para 

o direito de uso da ayahuasca no país. Uma recente decisão judicial 
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nos Estados Unidos, pela 10th Circuit Court of Appeals, em 4 de 

setembro de 2003, decidiu a favor da liberdade religiosa do uso da 

ayahuasca (Center for Cognitive Liberty and Ethics, 2003). E no 

Canadá, um processo junto ao Health Canada e ao Departmento de  

Justiça, pela suspensão do Controlled Drugs and Substances Act  está 

em curso e deverá permitir à Igreja do Santo Daime o uso religioso 

de seu sacramento, conhecido como Daime ou Santo Daime (J. W. 

Rochester, comunicação pessoal, 8 de  Outubro de 2003).4  

 Uma questão levantada por essa tendência de liberalização em 

regimes regulatórios normalmente proibicionistas beneficia 

substâncias como a ayahuasca. A discussão a seguir toma esta 

questão na sua relação com teorias psicológicas contemporâneas 

sobre a inteligência e leva a articulações potenciais para a educação. 

A próxima sessão examina a metáfora das plantas mestras, que não 

é rara entre culturas que praticaram tradicionalmente com o uso de 

plantas enteogênicas. Em seguida, uso a teoria das múltiplas 

inteligências de Gardner (1983) como um enquadramento teórico 

para dar conta das implicações cognitivas do uso dos enteógenos.  E 

para terminar, retomo a discussão da possível relevância da 

inteligência existencial e dos enteógenos na educação.  

 

Plantas Mestras 

Antes de seguir para uma discussão mais ampla da(s) 

inteligência(s), apresento informações introdutórias sobre a 

ayahuasca e os enteógenos. A ayahuasca foi reverenciada como 

planta mestra entre dezenas de povos indígenas sul-americanos por 

muitos séculos (Luna, 1984; Schulles & Hoffmann, 1992).  A palavra 

ayahuasca, da língua Quechua, de povos indígenas do Equador e 

Peru, traduz-se como “vinha da alma” (Metzner, 1999). Refere-se a 

um chá feito de um cipó silvestre, o Banisteriopsis caapi, misturado a 

outras plantas da família do café, Psychotria viridis (McKenna, 1999). 

Estas duas plantas contem, respectivamente alcaloides de harmala e 
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dimethyltryptamina, duas substânciasque quando ingeridas 

oralmente criam uma sinergia bioquímica capaz de produzir 

profundas alterações de consciência (Grob, et al., 1996; McKenna, 

Towers,& Abbot, 1984). Entre os povos indígenas da Amazônia, a 

ayahuasca é uma das mais valorizadas plantas medicinais e 

sacramentais de sua farmacopeia. Embora os xamãs em tribos 

diferentes usem o chá para propósitos variados e tenham diferentes 

receitas para ele, a aplicação da ayahuasca como instrumento eficaz 

para se atingir entendimento e sabedoria é comum a todos (Brown, 

1986; Dobkin de Rios, 1984). 

 Apesar da explosão do interesse popular pelas drogas 

psicoativas durante os anos 60, a ayahuasca manteve-se até muito 

recentemente desconhecida da cultura ocidental.5 No entanto, o final 

do século XX viu o crescimento de movimentos religiosos entre povos 

não-indígenas no Brasil, sincretizando o uso da ayahuasca com o 

simbolismo cristão, o espiritualismo africano, e rituais nativos.  Duas 

das mais expandidas igrejas ayahuasqueiras são o Santo Daime 

(Santo Daime, 2004) e a União do Vegetal (União do Vegetal, 2004). 

Estas organizações, nas últimas décadas, ganharam legitimação 

como válidas e mesmo valiosas práticas espirituais, promovendo 

benefícios sociais, psicológicos e espirituais (Grob, 1999; Riba, et al., 

2001).   

A ayahuasca não é a única planta mestra no panteão dos 

instrumentos enteogênicos.  Outros povos indígenas das Américas 

utilizaram os cogumelos da psilocibina durante milênios com 

propósitos espirituais e de cura (Dobkin de Rios, 1973; Wasson, 

1980). De modo similar, o cacto do peyote, com uma longa história 

de uso entre grupos indígenas mexicanos (Fikes, 1996; Myerhoff, 

1974; Stewart,1987), é utilizado amplamente nos Estados Unidos 

pela Native American Church (LaBarre, 1989; Smith & Snake, 1996). 

E mesmo na história mais antiga da cultura do Ocidente, os textos 
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indo-arianos do Rig Veda cantam loas ao divinizado soma (Pande, 

1984). Embora a identidade taxonômica do soma tenha se perdido, 

ele parece ter sido uma planta ou cogumelo com o poder de induzir 

com segurança experiências místicas (Eliade, 1978; Wasson, 1968). 

A variedade dos enteógenos estende-se, certamente, bem além dos 

exemplos que trouxe aqui. No entanto, a ayahuasca, os cogumelos 

da psilocibina, o peyote e o soma são exemplares de plantas que 

foram culturalmente valorizados por seus efeitos psicológicos e 

espirituais sobre indivíduos e comunidades. 

Neste trabalho, defendo que a importância dos enteógenos está 

no seu papel como instrumentos, como mediadores entre a mente e 

o ambiente. Definir uma droga psicoativa como um instrumento – 

talvez um conceito novo para alguns – invoca sua capacidade de 

efetuar uma mudança pretendida na mente/corpo. Comentando as 

noções de Vigotsky de instrumentos psicológicos, John-Steiner e 

Souberman (1978) observam que “o uso de um instrumento tem.... 

importantes efeitos sobre relações internas e funcionais  no interior 

do cérebro humano” (p. 133). Embora eles não estivessem 

certamente pensando em drogas como instrumentos, o significado 

desta observação torna-se ainda mais literal quando os instrumentos 

em questão são plantas ou substânciasquímicas ingeridas com o 

objetivo de afetar a consciência pela manipulação da química 

cerebral. Na verdade, plantas ou substâncias químicas psicoativas 

parecem desafiar a divisão tradicional entre instrumentos físicos ou 

psicológicos, que afetem a mente/corpo (entendidas pelos psicólogos 

modernos como inseparáveis). É importante considerar o  potencial 

dos enteógenos não só por seus efeitos neuropsicológicos imediatos, 

mas também pelas práticas sociais  - rituais – nas quais seu uso foi 

incorporado pelas tradições (Dobkin de Rios, 1996; Smith, 2000). O 

valor de proteção que o ritual provê ao uso do enteógeno é evidente, 

quando se considera o envolvimento universal das práticas rituais. 

(Weil, 1972/1986). Evidência médica sugere que há riscos fisiológicos 
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mínimos  associados às drogas psicodélicas (Callaway, et al., 1999; 

Grinspoon & Bakalar, 1979/1998; Julien, 1998). Hofmann (1980), o 

químico que primeiro sintetizou acidentalmente a dietilamida do ácido 

lisérgico (LSD), coloca que os riscos psicológicos associados aos 

psicodélicos na cultura ocidental moderna são função de seu uso 

recreativo em circunstâncias pouco seguras. Um contexto ritual, no 

entanto, oferece as salvaguardas psicoespirituais que fazem do 

potencial das plantas mestras enteogênicas ampliarem 

conhecimentos uma intrigante possibilidade. 

 

Inteligência Existencial  

Gardner (1983) desenvolveu uma teoria das múltiplas 

inteligências que postulava originalmente sete tipos de inteligência.6 

Desde então, ele acrescentou uma inteligência naturalista e sugeriu a 

possibilidade de uma inteligência espiritual (1999a ; 1999b). Não 

desejando se aprofundar muito em território repleto de armadilhas 

teológicas, Gardner (1999a) preferiu a denominação de inteligência 

existencial no lugar da inteligência espiritual (p. 123).  A inteligência 

existencial, como Gardner a caracteriza, envolve uma capacidade 

ampliada de apreciar e considerar os enigmas cosmológicos que 

definem a condição humana, uma consciência excepcional dos 

mistérios ontológicos, metafísicos e epistemológicos quetêm sido uma 

preocupação perene  para povos de todas as culturas. 

Na formulação original de sua teoria, Gardner (1999a) 

desafiava as (estreitas) definições correntes da inteligência com uma 

mais ampla que via a inteligência como “a habilidade de solucionar 

problemas ou definir produtos que sejam valorizados por ao menos 

uma cultura ou comunidade” (p. 113). Ele propôs oito critérios, ou 

índices, para identificar uma inteligência; no entanto, observou que 

estes não constituem condições necessárias para determinar uma 

inteligência, mas simples desiderata que uma candidata a inteligência 



Enteógenos e Inteligência Existencial                                       Kenneth W. Tupper 

deveria demonstrar (1983, p.62). Ele admitiu ainda que nenhuma das 

suas sete inteligências originais preenchia todos os critérios, embora 

todas respondessem a pelo menos oito destes critérios. Para a 

inteligência existencial, o próprio Gardner, identificou que respondia a 

seis critérios. Vou apontar cada um destes critérios e discutir seus 

méritos em relação aos enteógenos. 

Um critério aplicável à inteligência existencial é a identificação 

de um substrato neural a que essa inteligência possa se 

correlacionar. Gardner (1999a) observou que evidência 

neuropsicológica recente apoiava a hipótese de que o lobo temporal 

do cérebro humano abrigava um papel chave na produção de estados 

místicos e de consciência espiritual (p. 124-125; LaPlante, 1993, 

Newberg, D’Aquili & Rause, 2001).  Ele também reconheceu  que 

“certos centros cerebrais e neurotransmissores são mobilizados em 

estados de (consciência alterada), seja pela indução a partir da 

ingestão de substâncias ou pelo controle da vontade” (Gardner, 

1999a, p.125). Outra possibilidade, que Gardner não explora, é que a 

dimetiltriptamina (DMT) endógena nos humanos pode ter um papel 

significativo na produção de estados de consciência alterada 

espontânea ou induzida (Pert, 2001). DMT é uma poderosa 

substância  enteogênica que existe naturalmente no cérebro dos 

mamíferos (Barker, Monti & Christian, 1981), sendo, ao mesmo 

tempo um constituinte da ayahuasca e do rapé angico amazônicos 

(Ott, 1994). Além disso, a DMT é um análogo próximo do 

neurotransmissor 5-hidroxitriptamina, ou serotonina. Sabe-se há 

décadas que a ação neurofarmacológica primária dos psicodélicos se 

faz sobre os sistemas da serotonina, e a serotonina, sabe-se hoje, 

está associada aos modos de consciência saudáveis. 

Strassman (2001), um pesquisador em psiquiatria, formulou 

recentemente a hipótese de que a DMT endógena estimula a glândula 

pineal para criar estados psicodélicos espontâneos como a 

experiência de proximidade da morte. Esteja ele correto ou não, o 
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papel da DMT no cérebro é uma área de pesquisa empírica que 

merece muito mais atenção, especialmente enquanto pode contribuir 

para fundamentar com evidências a inteligência existencial. 

Outro critério para determinar uma inteligência é a existência 

de indivíduos com habilidade excepcional dentro do domínio desta 

inteligência. Infelizmente, a precocidade existencial não é algo 

suficientemente valorizado na moderna cultura ocidental ao ponto em 

que especialistas neste domínio sejam celebrados comumente, hoje.  

Gardner (1999a) observou que dentro do Budismo tibetano a escolha 

dos lamas envolve a detecção de uma predisposição ao intelecto 

existencial (se não é pela identificação da reencarnação de um antigo 

lama, como os budistas tibetanos acreditam) (p. 124).  Gardner 

também cita a consideração de Csikszentmilhalyi sobre “o interesse 

muito precoce por questões cosmológicas do tipo das relatadas na 

infância de futuros lideres religiosos como Gandhi e vários futuros 

físicos inventivos” (Gardner, 1999a, p.124; Csikszentmilhalyi, 1996).  

Presumivelmente, alguns indivíduos que são convidados a entrar para 

um mosteiro ou um convento em idade muito precoce, são escolhidos 

graças a manifestações especiais de consciência existencial. Da 

mesma forma, nas culturas indígenas, indivíduos que são chamados 

para as práticas xamânicas – “tem habilidades excepcionais para 

sonhar, imaginar e entrar em estados de transe” (Larsen, 1976, p.9) 

– frequentemente demonstram um interesse significativo em 

questões cosmológicas com muito pouca idade, o que pode ser 

pensado como uma capacidade especial no domínio da inteligência 

existencial (Eliade, 1964; Greeley, 1974; Halifax, 1979). 7 

O terceiro critério de Gardner para determinar uma inteligência 

é um leque identificável das principais habilidades operacionais que 

manifestam esta inteligência. Gardner (1999a) considerava isto 

relativamente simples e definiu as principais operações para a 

inteligência existencial como: 
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a capacidade de se localizar em relação aos mais distantes 
limites do cosmos – o infinito não menos que o infinitesimal 
– e a capacidade de se localizar com respeito aos aspectos 
mais existenciais da condição humana: o significado da vida, 
o sentido da morte, o destino final dos mundos físico e 
psicológico, algumas experiências profundas como o amor 
por outro ser humano ou a total imersão numa obra de arte 
(p.123) 
 
Gardner observou que, assim como em outras mais 

reconhecidas formas de inteligência, não há nenhuma verdade 

específica que deva ser alcançada com a inteligência existencial – por 

exemplo, como a inteligência musical não tem que manifestar-se em 

qualquer gênero especifico ou categoria musical, a inteligência 

existencial também não privilegia qualquer sistema filosófico ou 

doutrina espiritual.  Como Gardner (1999a) coloca, “existe (com a 

inteligência existencial) um potencial – ou capacidade - da espécie de 

envolver-se em questões transcendentais que pode ser despertada 

em determinadas circunstâncias” (p.123).  Relatos sobre o uso de 

psicodélicos por ocidentais nos anos 50 e primeiros anos 60 do século 

passado – produzidos, anteriormente a sua proibição, e alguns 

podem dizer profanação – revelam o tema recorrente de experiências 

místicas espontâneas que são consistentes com a capacidade 

ampliada da inteligência existencial (Huxley, 1954/1971; Masters & 

Houston, 1966; Pahnke, 1970; Smith, 1964; Watts, 1958/1969). 

Outro critério para o reconhecimento de uma inteligência é 

identificar-se um desenvolvimento histórico e um conjunto de 

performances em “estado conclusivo” de especialistas neste campo. 

Em relação à inteligência existencial, Gardner observa que todas as 

culturas desenvolveram sistemas espirituais ou metafísicos para lidar 

com a capacidade humana inerente para questões existenciais, e 

além disso, que estes sistemas invariavelmente importam em fases 

ou níveis de sofisticação separando os noviços dos adeptos.  Ele usa 

como ilustração contemporânea deste ponto a descrição do Papa João 

XXIII de seu treinamento para ascender na hierarquia eclesiástica 
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(1999a, p.124). No entanto, a instrução do neófito é parte manifesta 

de quase todos os treinamentos espirituais, e, novamente, o processo 

intenso para a incorporação da sabedoria xamânica – incluindo, 

frequentemente, a utilização apropriada e eficaz de enteógenos – é 

um excelente exemplo desse processo nas culturas indígenas (Eliade, 

1964). 

Um quinto critério sugerido por Gardner para determinar uma 

inteligência é o de sua história evolucionária ou plausibilidade 

evolucionária. A questão sobre quando e por que a inteligência 

existencial primeiro surgiu na evolução do gênero Homo é uma 

questão perene da humanidade. Que ela seja um traço 

exclusivamente humano é quase axiomático, embora pequeno mas 

crescente número de pesquisadores estejam dispostos a admitir a 

possibilidade de formas superiores de cognição entre animais não-

humanos (Masson & McCarthy, 1995; Vonk, 2003). Gardner (1999a) 

argumentou que somente no Paleolítico Superior “os seres humanos 

dentro de uma cultura possuem um cérebro capaz de considerar 

questões cosmológicas centrais à inteligência existencial” (p.124) e 

que o desenvolvimento da capacidade de pensamento existencial 

deve estar correlacionada a “um sentido consciente do espaço finito e 

do tempo irreversível, dois promissores pontos de partida para 

estimular explorações imaginárias de esferas transcendentais” (p. 

124). Ele também sugeriu que “pensamentos sobre questões 

existenciais podem ter surgido como respostas a experiências 

necessárias de dor, talvez como uma maneira de reduzir a dor ou 

preparar melhor os indivíduos para suportá-la (Gardner, 1999a, p. 

125). Assim como para determinar a origem evolucionária da 

linguagem, traçar uma filogênese da inteligência existencial, é no 

máximo uma conjectura. Seu papel no desenvolvimento da espécie é 

igualmente difícil de acessar, embora Winkelman (2000) tenha 

colocado que a consciência e as práticas xamânicas – e 
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presumivelmente também a inteligência existencial – surjam de 

adaptações psicobiológicas integrando estruturas de desenvolvimento 

antigas e mais recentes no cérebro hominídeo trino. McKenna (1992) 

chegou mesmo a postular que a ingestão de substâncias   psicoativas  

tais como os cogumelos enteogênicos pode ter ajudado a estimular 

desenvolvimentos cognitivos tais como o pensamento existencial e 

linguístico em nossos ancestrais proto-humanos. Alguns 

pesquisadores nos anos 50 e 60 detectaram um aumento na 

criatividade e na capacidade de resolver problemas em sujeitos que 

ingeriram LSD e outras drogas psicodélicas (Harman, McKim, Morgan, 

Fadiman & Stolaroff, 1966; Isumi, 1970; Krippner, 1985; Stafford & 

Golightly, 1967), capacidades que teriam sido certamente vantajosas 

aos nossos ancestrais hominídeos. Tais caminhos de investigação 

começam de novo a ser trilhados tanto por estudiosos acadêmicos 

como por psiconautas amadores (Dobkin de Rios & Janiger, 2003; 

Spitzer, et al., 1996; MAPS Bulletin, 2000). 

O último critério mencionado por Gardner como aplicável à 

inteligência existencial é a suscetibilidade à codificação em um 

sistema simbólico. Aqui, também, Gardner admite que há evidência 

abundante a favor de considerar-se a inteligência existencial como 

uma inteligência. Em suas palavras, “muitos dos mais importantes e 

duradouros conjuntos de sistemas simbólicos (p.ex. aqueles 

encontrados na liturgia católica) representam a cristalização de ideias 

chave e experiências desenvolvidas no interior de instituições 

culturais” (1999a, p. 123). Outro exemplo marcante que ilustra esse 

ponto é o simbolismo mítico atribuído às visões da ayahuasca entre 

os Tukano, um povo indígena amazônico. Reichel-Dolmatoff (1975) 

fez um estudo detalhado destas visões pedindo a uma variedade de 

informantes para desenhar suas representações com galhos no chão 

(p.174). Ele compilou 20 motivos comuns, observando que a maioria 

deles tinha uma estranha semelhança com os padrões de fosfeno (i.e. 

fenômenos visuais percebidos na ausência de estímulos externos ao 
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se aplicar uma ligeira pressão sobre o globo ocular) compilados por 

Knoll (Oster, 1970). Os Tukano interpretam estes fenômenos 

neuropsicológicos como simbolicamente significativos de acordo com 

sua mitologia tradicional baseada nas experiências com a ayahuasca, 

e refletindo a codificação de ideias existenciais de sua cultura. 

Narby (1998) também estudou a codificação de símbolos 

gerados durante experiências com a ayahuasca traçando 

semelhanças entre os motivos de cobras trançadas nas visões de 

xamãs amazônicos e a estrutura de dupla hélice do ácido 

desoxirribonucleico.  Ele encontrou semelhanças marcantes entre 

representações do conhecimento biológico de xamãs indígenas e o 

dos geneticistas modernos. Mais recentemente, Narby (2002) 

prosseguiu neste estudo trazendo especialistas em biologia molecular 

para a Amazônia para participar em cerimônias de ayahuasca com 

xamãs experientes, uma iniciativa que ele sugere possa trazer 

cruzamentos úteis em domínios divergentes do conhecimento 

humano. 

Os dois outros critérios determinantes de uma inteligência são a 

sua comprovação por atividades psicológicas experimentais e por 

instrumentos psicométricos, e comprovação por pesquisas 

psicométricas. Gardner (1999a) sugere que a inteligência existencial 

é mais discutível nesses domínios, citando testes de personalidade 

que procuram quantificar religiosidade e espiritualidade. Ele observa 

que “mantém-se pouco claro o que está exatamente sendo sondado 

com estes instrumentos e se relatos pessoais são um índice confiável 

nesta sondagem” (p.125). Ao que parece, estados transcendentais de 

consciência e o conhecimento que eles produzem não se prestam à 

quantificação ou a replicação em experiência laboratorial.  No 

entanto, Strassman, Qualis, Uhlenhuth e Kellner (1994) 

desenvolveram um instrumento psicométrico – a Escala de Avaliação 

Alucinogênica – para medir a resposta humana à administração 
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intravenosa do DMT, e este teste vem sendo utilizado de forma 

confiável para outras experiências psicodélicas (Riba, Rodriguez-

Formells, Strassman & Barbanoj, 2001).  

Uma área de pesquisa psicológica empírica que estimulou 

ostensivamente o que pode ser considerado como inteligência 

existencial foi a das investigações clínicas com psicodélicos. Até que 

esta área de pesquisa se tornasse academicamente pouco aceitável, e 

mesmo politicamente impossível, no início dos anos 70, psicólogos e 

pesquisadores clínicos exploraram experimentalmente experiências 

transcendentais induzidas usando drogas, com objetivos tanto de 

ciência pura como da busca de tratamentos médicos (Abramson, 

1967; Cohen, 1964; Grinspoon & Bakalar, 1979/1998; Masters & 

Houston, 1966).  Uma das mais famosas entre estas foi a pesquisa da 

“Sexta-feira Santa” de Pahnke (1970), que buscava induzir 

experiências espirituais com psilocibina utilizando uma metodologia 

randômica e de controle duplo-cego. Sua conclusão de que estas 

experiências místicas eram abordadas e apropriadas de forma 

confiável, apesar dos problemas metodológicos com o design da 

pesquisa, foi corroborada por um acompanhamento crítico de longa 

duração (Doblin, 1991) que levantou questões  pertinentes sobre os 

enteógenos e a inteligência existencial. 

Pesquisas como a de Pahnke (1970) apesar de suas promessas, 

foram prematuramente interrompidas a partir da pressão pública de 

uma população alarmada com o crescente uso recreativo de drogas, 

na época. Somente há uma década, o governo dos Estados Unidos 

deu permissão a pesquisadores para retomar (em pequena escala) as 

investigações com os psicodélicos (Strassman, 2001; Strassman & 

Qualis, 1994). Psicólogos cognitivos têm mostrado interesse pelos 

enteógenos como a ayahuasca (Shanon, 2002). Apesar da 

sustentação teórica da inteligência existencial ser ou não estabelecida 

por meios psicométricos ou atividades psicológicas experimentais, a 

teoria de Gardner estipula expressamente que não necessariamente 
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todos os oito critérios devam ser comprovados para que uma 

inteligência possa se qualificar. No entanto, Gardner afirmou 

“considerar o fenômeno desconcertante o bastante, e a distância com 

as outras inteligências suficientemente grande” (p. 127) para 

mostrar-se relutante “no momento, em acrescentar a inteligência 

existencial à (sua) lista...  No máximo ele aceita, no estilo Fellini, 

brincar com a ideia de ‘8 ½ inteligências’” (p.127). Eu defendo que as 

pesquisas com os enteógenos e outros meios de alteração de 

consciência deverão, adiante, apoiar mais consistentemente a 

proposta de considerar a inteligência existencial como um domínio 

cognitivo válido.  

 

Implicações Educacionais 

 Retomando e ampliando a discussão de Gardner sobre a 

inteligência existencial, espero ter fortalecido a questão pela sua 

inclusão como um domínio cognitivo válido. Fazer isto, no entanto, 

levanta questões sobre que caminhos a aceitação da inteligência 

existencial abriria para a teoria e a prática da educação ocidental 

contemporânea. Como podemos promover essa até agora 

negligenciada forma de inteligência e permitir que ela seja usada de 

forma construtiva? Há certamente uma série de práticas educacionais 

que poderiam ser usadas para estimular a cognição neste domínio, 

muitas das quais poderiam ser imediatamente implementadas sem 

muita controvérsia. Ainda assim, eu, intencionalmente, levanto a 

proposta do uso dos enteógenos neste domínio – não com crianças 

pequenas, mas talvez com adolescentes na sua passagem para a vida 

adulta -  desafiando assim teóricos, educadores e proponentes de 

políticas públicas. 

Aldous Huxley identificou o potencial dos enteógenos para a 

educação na cultura ocidental contemporânea. Embora mais 

conhecido como romancista que como filósofo da educação, Huxley 
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dedicou um tempo considerável ao tópico da educação, 

particularmente na fase final de sua obra. Como em boa parte de sua 

literatura, as observações e críticas de Huxley às forças sócio-

culturais dominantes em sua época foram inteligentemente 

prescientes; elastêm igual ou maior relevância no século XXI do que 

quando foram escritas. Notavelmente, e isso é relevante para minha 

tese, Huxley encarava os enteógenos como possíveis instrumentos 

educacionais. 

Na situação atual, a maioria dos indivíduos perde, no 
decorrer de sua educação, toda abertura para inspiração, 
toda capacidade de tornar-se consciente de outras coisas 
além das enumeradas no catálogo da  Sears Roebuck que 
constitui o convencionado mundo “real”....  É esperar 
demasiado acreditar que um sistema educacional possa 
algum dia ser concebido buscando resultados, em termos de 
desenvolvimento humano, comparáveis ao tempo, dinheiro, 
energia e devoção que lhe são dedicados? Em um tal 
sistema educacional, a mescalina ou outras substâncias 
químicas poderão talvez ter um papel, tornando possível aos 
jovens “provar e ver” o que eles sempre aprenderam de 
segunda mão... nos escritos de religiosos ou no trabalho de 
poetas, pintores e músicos (Carta ao Dr. Humphrey 
Osmond, 10 de abril de 1953, in Horowitz & Palmer, 1999, 
p.30) 

 

Numa expressão mais literária desta noção, o último romance de 

Huxley (1962), A Ilha, retratava uma cultura ideal que alcançara um 

equilíbrio entre o pensamento científico e o espiritual, e que 

incorporara o uso ritualizado de enteógenos na educação. A 

representação do uso da droga retratada n’A Ilha contrasta 

fortemente com o mais amplamente conhecido soma de seu romance 

anterior, Admirável Mundo Novo (1932/1946): o soma era um 

pacificador que emudecia a curiosidade e servia aos interesses da 

elite dirigente, enquanto o enteógeno “moksha” d’A Ilha permitia 

experiências liminares entre jovens e adultos, que estimulavam 

reflexão profunda, auto-realização, e, entendo eu, a  inteligência 

existencial. 
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A obra de Huxley aponta para um reconhecimento implícito da 

capacidade dos enteógenos usados como instrumentos educacionais. 

O conceito de instrumento refere-se aqui não somente a aparelhos 

físicos criados para ajudar a produção material, mas seguindo 

Vygotsky (1978), mais amplamente, a meios de mediação simbólica 

e/ou cultural entre a mente e o mundo (Cole, 1996; Wertsch, 1991). 

Evidentemente, obter benefícios educacionais de um instrumento 

requer muito mais que tê-lo e jogar com ele; é preciso que se tenha 

um respeito intrínseco pelo objeto enquanto instrumento, um sistema 

cultural no qual o instrumento seja valorizado como tal, e guie ou 

ensine os adeptos a utilizá-lo para obter uma direção útil. Como 

colocou Larsen (1976), discutindo o fenômeno dos intitulados 

“xamãs” na cultura ocidental, experimentando com as substâncias 

químicas que produziam alteração de consciência: “não temos 

nenhum vocabulário simbólico, ou tradição mitológica própria, para 

tornar essas experiências compreensíveis para nós... nenhum xamã 

antigo que nos assegure que [nossa experiência xamânica de] 

desmembramento seja seguida pelo renascimento” (p.81). Dada a 

história recente destas substâncias na cultura moderna ocidental, é 

pouco surpreendente que elas tenham sido demonizadas (Hoffmann, 

1980). No entanto, as práticas culturais que utilizam tradicionalmente 

os enteógenos como agentes terapêuticos, incorporam, de forma 

consistente, salvaguardas de proteção – um espaço e um setting8 , 

dosagens estabelecidas, e o respeito mítico-cultural (Zinberg, 1984). 

O medo que surge inevitavelmente na cultura moderna ocidental ao 

aproximar-se da questão dos enteógenos tem como origem não 

propriedades intrínsecas das próprias substâncias, mas, 

principalmente, uma não-compreensão genérica de seu poder e 

capacidade como instrumentos. Tanto como uma faca afiada pode ser 

usada para o bem ou para o mal, dependendo se está nas mãos de 
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um cirurgião habilitado ou de um jovem imprudente, também os 

enteógenos podem ser bem ou mal utilizados.  

O uso de um enteógeno como a ayahuasca é um exemplo de 

uma tradição antiga e ainda viva em muitas culturas de empregar 

psicoativos como instrumentos que estimulam tipos fundamentais de 

compreensão (Tupper, 2003). Que estas substâncias sejam capazes 

de estimular profundamente experiências transcendentes é 

evidenciado tanto pela literatura acadêmica quanto por relatos 

anedóticos. Para considerar sua ação, no entanto, é necessário ir 

além dos esquemas explicativos costumeiros: utilizar a teoria das 

múltiplas inteligências de Gardner (1999a) como uma grade 

heurística abre novos caminhos para o entendimento dos enteógenos 

e seus benefícios potenciais. Ao mesmo tempo, os enteógenos 

fortalecem a pesquisa proposta por Gardner para uma inteligência 

existencial. Este artigo busca apresentar estes conceitos de maneira 

que a possibilidade do uso dos enteógenos possa ser seriamente 

considerada por aqueles que têm interesse por uma educação nova e 

transformadora. 

NOTAS 

3. A Convenção das Nações Unidas de 1971 sobre substâncias 
psicotrópicas permite que povos indígenas usem seus medicamentos 
e sacramentos tradicionais mesmo que estas substâncias sejam 
proibidas por outras instâncias (Nações Unidas, 1977, Artigo 32.) 
 
4. Santo Daime é o nome tanto do sacramento quanto da religião. 
 
5. Os escritores e aficcionados por drogas William S. Burroughs e 
Allan Ginsberg (1963) publicaram um relato de sua busca na América 
do Sul no inicio dos anos 60, mas seu relato é basicamente negativo 
e não influenciou muitos outros a segui-los. Como etnobotânico Wade 
Davis observa que sua experiência com o chá “ayahuasca é muitas 
coisas, menos prazerosa” (2001) 
   
6. Os sete tipos de inteligência originais que Gardner (1983) propôs 
eram: a linguística, lógico-matemática, espacial, musical, cinestésica, 
interpessoal e intrapessoal. 
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7. Eliade (1964) identifica dois caminhos básicos para se tornar um 
xamã: (a) a transmissão hereditária, ou tornar-se herdeiro da 
vocação de uma tradição familiar passada de geração para geração; e 
(2) a vocação espontânea, ou ser chamado para o xamanismo pelos 
espíritos. Uma prodigiosa inteligência existencial deve ser manifesta 
em ambos os casos. 
 
8. O set, ou o espaço, são as expectativas que uma pessoa tem do 
que a droga fará com ela [sic], considerada no contexto de sua 
personalidade como um todo. O settingé o ambiente, tanto físico 
quanto social, no qual a droga é tomada” (Weil, 1972/1986., p.29). 
Esses fatores influenciam qualquer experiência com drogas 
psicoativas, mas especialmente os psicodélicos ou enteógenos. 
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