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De nombreux collectifs placent la prise de plantes hallucinogénes au cceur de leurs
pratiques sociales et les visions qu’elles induisent au centre de leurs productions esthétiques. Les
motifs des visions d’ayahuasca (banisterigpsis caapi) semblent ainsi offrir une certaine intelligence de
lart des peuples d’Amazonie occidentale (Reichel-Dolmatoff 1972, Chaumeil 1983, Gow 1989,
Gow 1999, Taylor 2003, Santos-Granero 2009, Lagrou 2011). D’autres peuples amazoniens,
comme les Yanomami de la fronticre vénézuélienne, représentent sur des « peaux d’images », les
esprits xapiri, surgis du temps du réve, apres inhalation de la poudre de yakoana (anadenanthera
peregrina) (Albert et Kopenawa 2010). La consommation rituelle de peyotl est quant a elle au cceur
de la production des motifs esthétiques propres aux groupes de la région du Chihuahua -Huichol,
Tarahumara- (Shelton 1994; Furst 2003), alors que I’étude des motifs iconographiques méso-
américains (Mazatéque, Nahuatl, Perupecha, Raramuri, Zapoteque, etc.) n’est pas sans évoquer
les hallucinations induites par les champignons psilocybes (Schultes 1940; McGuire 1982;
Schultes et Hofmann 1996). Un certain nombre de travaux archéologiques ont enfin suggéré une
pertinence du modele des visions induites par la transe pour la compréhension de I'art rupestre
paléolithique (Lewis-Williams et al. 1988, Schultes et Hofmann 1996, Lewis-Williams 2002,
Watson 2008). Reichel Dolmatoff (1972, 1978) affirme ainsi dans son étude sur I'usage du Yagé
(banisteriopsis  caapi) chez les Tukano d’Amazonie colombienne que «les indiens posent a
I'anthropologue une question fascinante lorsqu’ils affirment que tout ce qu’ils considérent comme
art est (...) fondé sur I'expérience hallucinogene » (2000 :41). Cette affirmation semble en effet
démentir la these, notamment défendue par Claude Lévi-Strauss dans son célebre article sur les
champignons psychotropes (1970), selon laquelle le vécu hallucinogene serait une expérience
strictement informée par la culture.

A rebours de la thése du déterminisme culturel, le discours indigéne revendique ainsi
I'influence de l'expérience hallucinogene sur les productions culturelles et notamment artistiques.
Si ces affirmations ont pu faire naitre des theses aventureuses, comme celle faisant de I'usage des
hallucinogenes naturels Porigine exclusive du phénomene religieux (Wasson 1968, Furst 1974),
elles posent de fait une « réelle question » (Chaumeil 1983 : 256) a I'’ethnologue. Selon les mots de
Jean-Pierre Chaumeil, «il importe en effet de savoir si 'expérience en question est source
d’inspiration dans la culture ou si, au contraire, elle est programmée par celle-ci et n’offre alors
qu’une série de variations autour de thémes et de motifs culturels connus. » (I4id). Sl importe de
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un contexte social. Que nous disent alors les indigénes lorsqu’ils affirment « que tout ce qu’ils
considérent comme art est (...) fondé sur Pexpérience hallucinogene » (Reichel Dolmatoff 2000 :
241) ? Clest cette question que nous proposons de prendre comme point de départ de cette
journée d’étude. Si I'influence mutuelle qu’exercent 'une sur 'autre 'expérience visionnaire et les
productions culturelles semble manifeste, il reste en effet a examiner de plus pres la nature du lien
qui unit les images mentales induites par certaines substances psychotropes et les motifs
esthétiques prisés par certains groupes culturels, tels qu’ils s’illustrent de maniere récurrente dans
leurs productions iconographiques.

Nous pourrions d’abord considérer Phypothése selon laquelle certains motifs d’images
mentales induits par les hallucinogenes (géométriques, courbes, symétriques, etc.) « enchantent »
(Gell 1998) celui qui les percoit, c’est a dire fascinent, captent I'attention du sujet lors de I'ivresse
induite par ces substances. De quel type d’efficacité visuelle et cognitive releverait alors ces
motifs ? Qu’est-ce que ces motifs récurrents pourraient nous apprendre de la structure
d’« enchantement » (Gell 1998) des arts visuels concernés ? Il convient ici d’interroger la fonction
de la reproduction de ces motifs sur différents supports (peintures corporelles et claniques,
textiles, sculptures, masques, etc.). Ne pourrait-elle étre vue comme une volonté de reproduire, a
partir de supports matériels, le méme type d’expérience que celle de Ihallucination ? Si ces
reproductions sont susceptibles d’étre appréhendées comme des productions artistiques, elles ne
peuvent étre pensées en dehors des fonctions sociales dans lesquelles leurs usages les inserent :
thérapeutiques (charmes, amulettes, etc.), apotropaiques, politiques, religieuses (boucliers de
guerre, etc.), représentations de la personne et de sa fonction (peintures corporelles, etc.) . Il
conviendrait donc d’interroger les différentes perspectives que les visions entrainent lorsqu’elles
sont reproduites sur d’autres supports et inscrites dans des usages sociaux déterminés. La nature
« chimérique » et complexe des images induites par les états hallucinatoires pourrait a cet égard
étre appréhendée comme une maniere d’organiser la pensée (Severi 2007 & 2011, Lagrou 2011).
Nous tenterons ici de déterminer dans quelle mesure et selon quelles modalités ces motifs visuels
et leurs reproductions, qui apparaissent comme autant de manicres de faire penser et de faire
mémoire, constituent des modes de transmission d’états de conscience, d’idées singulieres
touchant le monde, les entités surnaturelles ou les personnes.

L’étude des images visionnaires souligne ainsi la nature circulaire de la relation liant
images mentales et processus de production d’artefacts. Ce point nous invite a étendre I’étude de
Iart visionnaire aux images mentales hallucinatoires obtenues sans 'usage de psychotropes, telles
que celles surgissant au cours de la grisi siknis (littéralement, « la maladie folle ») des miskitos du
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percue par les indigénes comme une maladie contagieuse, une ¢épidémie visionnaire (Dennis
1985, Jamieson 2001, Davis et al. 2005, Wedel 2012, Canna 2016). Un corpus de dessins réalisés
par les sujets affectés par la grisi siknis représentant leurs hallucinations en a souligné la frappante
cohérence iconographique (Canna 2016). Comment comprendre cette cohérence en I'absence,
d’une part, d’une tradition iconographie ostensive et matérielle, et d’autre part d’un inducteur
chimique exogéne commun? De tels cas posent la question de larticulation complexe entre
faconnage social et contraintes psycho-physiologiques et nous invitent a faire ’hypotheése de
« matrices d’imaginaire » partagées -ou d’iconographie immatérielles- qui semblent se stabiliser et
étre largement partagées en I’absence d’une iconographie instituée (Canna 2016).

L’expérience hallucinatoire a pu étre décrite comme le résultat d’une prévalence de
projections qui tendent a se surimposer sur les stimuli provenant de I'environnement (Cotlett
2009, Moritz 2016). Dans cette perspective d’inspiration bayésienne, I’hallucination apparait
comme une déclinaison particulicrement saillante d’un processus d’intégration entre une
dimension projective et une dimension réceptive qui serait le propre de toute appréhension de
I'image (Severi 2011 & 2017). L’hallucination visuelle, induite ou non par des substances
psychotropes, pourrait en ce sens étre pensée comme une posture interactionnelle dans laquelle le
role joué par les attentes du spectateur est prépondérant (Dupuis 2016). Il conviendrait dans cette
perspective d’examiner la nature des interactions entre fabrication d’artefacts et images
hallucinatoires. Il s’agira ici non seulement de s’interroger sur la relation entre la représentation
publique de I’évenement et 'expérience de I’évenement (Taves et Asprem 2016) mais aussi sur
Peffet rétrospectif de la production d’images sur I'expérience visionnaire. Si la vision
hallucinatoire inspire Dartefact, la vision de Dartefact structure a postériori expérience
visionnaire. Quelles sont alors les relations en jeu entre les images appréhendées dans la chambre
obscure de I'expérience subjective et celles appréhendées publiquement sous la forme d’objets
matériels ?

L’expérience visionnaire pose enfin la question de I'agentivité attribuée a ces images par
ceux qui les percoivent. Lorsque I'image est congue comme la mise en présence d’'un agent
halluciné, agir sur 'image est aussi agir sur 'agent qui en est a l'origine. Il conviendrait donc ici
d’examiner la manic¢re dont la mise en support matériel de I'image hallucinatoire transforme
Pexpérience du sujet, notamment dans les contextes culturels ou la production de 'imagerie
mentale fait partie d'un ensemble de savoirs transmis et codifiés. Dans les pratiques de
visualisation méditative en contexte hindou (Padoux 2017) et bouddhiste (Namkhai Norbu 1986),
le pratiquant est ainsi conduit a appréhender I'image comme dotée d’une existence autonome,

tout en ayant conscience de ’avoir induite par sa propre pratique mentale. Il semblerait en ce sens



fécond de distinguer sens d’agentivité (i.e. « 'image agit ») attribué a I'image et sens de propriété
(i.e. « 'image que je regois ne m’appartient pas » -Martin & Pacherie 2013), et d’aborder par 1a la
question de la place des processus métacognitifs (Proust 2006) dans I'expérience hallucinogene.
L’art hallucinatoire sera en ce sens envisagé ici comme un art réflexif, qui déploie sa
pertinence non seulement vis-a-vis de son référent ('image mentale hallucinatoire) mais aussi de
son auteur et des modalités d’expérience propres au groupe social dans lequel il s’inscrit.
I’anthropologie des images visionnaires proposée au cours de cette journée d’étude visera donc a
sonder a la fois la vie sociale des images, la plasticité des consciences qui les engendrent et

I'interaction dynamique entre ces deux poles.
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Programme

9h-9H15 : Ouverture de la journée d’étude (David Dupuis & Maddalena Canna)

9h15-10HOO : Voir Guanyin au Putuoshan. Analyse des dispositifs de production des
visions dans le bouddhisme en Chine. Claire Vidal (Université Paris-Nanterre, LESC)

10h00-10h45 : « Chamanismes en série ». Epistémologie de Ieceuvre visionnaire d'un
artiste amérindien (Pablo Amaringo). Andrea-Luz Gutierrez Choquevilca (EPHE, LAS).

Pause (10min)

10h55-11h40 : Les régimes d’imagination dans I’évolution biosociale humaine : exemples
sibériens. Charles Stépanoff. (EPHE, LAS).

11h40-12h30 : L’écriture des invisibles : les idéophones de I’hallucination visionnaire dans
les rituels d’intoxication matsigenka (Amazonie péruvienne).Esteban Arias (EHESS, LAS).

Table ronde: 12h30-13h. Discutants: Samir Boumedienne (CNRS), Jean-Pierre Changeux
(Académie des sciences), Patrick Deshayes (Université Lyon II), Paolo Fortis (Durham
University).

13h00-14h : Pause déjeuner

14h-14h45 : Anthropologie et neuropharmacologie des visions.
Un nouveau regard sur quelques questions classiques. Martin Fortier (Institut Jean Nicod,
EHESS, ENS, Stanford University).

14h45-15h30 : L’art hallucinatoire comme dispositif de recognition de I'expérience.
Anthropologie et métacognition en dialogue. Maddalena Canna (EHESS, LAS).

15h30-16h15: Apprendre a voir Pinvisible. De Ia pédagogie visionnaire dans un centre
chamanique d’Amazonie péruvienne. David Dupuis (Durham University, LAS).

Table ronde : 16h15-16h45. Discutants : Samir Boumedienne (CNRS), Jean-Pierre Changeux
(Académie des sciences), Patrick Deshayes (Université Lyon II), Paolo Fortis (Durham
University).

Pause (15min).

17h-18h : Discussion générale.



Résumé des interventions

Voir Guanyin au Putuoshan. Analyse des dispositifs de production des visions dans le
bouddhisme en Chine
Claire Vidal (Université Paris-Nanterre, LESC)

Située non loin de Shanghai, I'lle du Putuoshan (Zhoushan, Zhejiang) est un site de pélerinage
visité quotidiennement par des milliers de dévots venus de toute ’Asie pour rendre un culte au
grand bodhisattva de la compassion Guanyin (AvalokiteSvara), dans I'espoir d’obtenir des
réponses divines a leur veeu de guérison, a leur désir de mariage et de maternité ou encore a leur
souhait de succeés dans les études ou dans les affaires. Considéré comme l'une des quatre
montagnes saintes du bouddhisme chinois, une ile a la fois dans et hors du monde, le Putuoshan
est le lieu de prédilection des manifestations de Guanyin. S’y rendre, c’est ainsi « faire 'expérience
» de cet étre divin aux multiples facettes et particulicrement connu pour étre capable de revétir
toutes sortes de formes. Sa présence est suggérée, donnée a voir et mise en sceéne a travers
différents dispositifs, mythologiques, spatiaux et technologiques. Dans le cadre de cette journée,
je m’intéresserai spécifiquement a deux sites ou les voyageurs peuvent voir Guanyin : la Grotte
des Sons Bouddhiques et P'esplanade de Guanyin des Mers du Sud. Partant de l'analyse de
I'aménagement spatial et des images du bodhisattva tels qu’ils sont appréhendés par les dévots, je
propose de mettre en regard ces deux cas pour étudier les modes de production des visions
divines et leur relation a I'espace de lile. Il s’agira de réfléchir au questionnement suivant :
comment les images ancrées dans un environnement spatial singulier composent-elles un objet
qui porte les signes indiciels d’'une présence divine et a partir duquel le dévot invente sa propre
relation a Guanyin ?

Anthropologie et neuropharmacologie des visions.
Nouveau regard sur quelques questions classiques
Martin Fortier (Institut Jean Nicod, EHESS, ENS, Stanford University)

Anthropologues et chercheurs en sciences cognitives ont formulé de nombreuses idées
contradictoires sur la nature des visions induites par les hallucinogenes. Je me propose ici de
considérer deux classes distinctes de substances hallucinogenes — les hallucinogenes
sérotoninergiques et anticholinergiques — et de montrer que la ou anthropologues et chercheurs
en sciences cognitives ont classiquement voulu donner des réponses univoques, il convient en
réalité de fournir des réponses contrastées pour chaque classe de substance. Je montrerai qu’il
convient de trancher chacun des grands débats classiques sur la nature et la fonction culturelle de
I'imagerie hallucinogene de maniére contrastée : ce qui vaut pour les sérotoninergiques ne vaut
pas forcément pour les anticholinergiques, et réciproquement.

Je m’intéresserai en particulier a quatre questions : (1) Puniversalité ou la variabilité culturelle du
contenu de I'imagerie hallucinogene ; (2) le statut de réalité accordé a ces contenus; (3) la
question de savoir si les récits des expériences hallucinogenes sont des reconstructions post hoc ;
(4) la dépendance des représentations religieuses vis-a-vis des expériences hallucinogenes. Me



fondant  sur des données  neuropsychopharmacologiques,  anthropologiques et
phénoménologiques, je montrerai que: (1) la relativité culturelle des contenus hallucinatoires
concerne avant tout les hallucinogenes sérotoninergiques mais bien moins les anticholinergiques ;
(2) le statut de réalité des deux classes d’expérience differe nettement; (3) les théories de la
reconstruction post  hoc des expériences rendent bien compte des rituels a base
d’anticholinergiques, mais bien moins de ceux a base de sérotoninergiques; (4) les
représentations religieuses ne sont significativement informées que par une classe de
psychotropes — les expériences induites par les sérotoninergiques semblent jouer un fort role
dattraction culturelle tandis que celles induites par les anticholinergiques semblent jouer un role
négligeable.

Les régimes d’imagination dans I’évolution biosociale humaine : exemples sibériens
Charles Stépanoff (EPHE, LAS)

Dans lhistoire au long cours des humains, 'imagerie mentale parait prise dans un double
mouvement. D’abord elle s’émancipe lentement des données perceptives : les bifaces d’Homo
erectus sont la premiere attestation d’une action planifiée guidée par des modeles mentaux
abstraits. Parallelement, et avec une accélération fulgurante depuis 40000 ans, 'imagerie mentale
se partage et s’enchasse dans des vecteurs publics qui la stimulent et la canalisent toujours plus
étroitement.

Distributions des ressources économiques et politiques sont le critere central des études sur
I’évolution des sociétés, or on s’est peu intéressé a la distribution des ressources imaginatives. Le
« resserrement » de I'imagerie mentale par sa subordination a I'image graphique (Leroi-Gourhan)
est une spectaculaire mutation que paléocognition, préhistoire, psychologie expérimentale et
ethnologie devraient contribuer a éclairer. Existe-t-il un lien entre types de société, régimes
ontologiques et régimes d’imagination? Le réve et l’hallucination sont particulicrement
révélateurs a ce titre. Quels sont les roles des psychotropes, des stéréotypes oniriques, des chants
rituels, des images matérielles et autres vecteurs publics dans le partage et la fixation des images
mentales ?» Nous prendrons comme base d’analyse le cas du remplacement massif a travers ’Asie
du nord du chamanisme a champignons par le chamanisme a cosmogrammes.

L’écriture des invisibles : les idéophones de I’hallucination visionnaire dans les rituels
d’intoxication matsigenka (Amazonie péruvienne)
Esteban Arias (EHESS, LLAS)

Un idéophone est une “expression imitative qui peut se substituer a une phrase, a un élément de
phrase ou a n'importe quel mot plein autre que le substantif ” (CNRTL). Les Matsigenka utilisent
un vaste nombre d’idéophones dans leurs discours. Ces dispositifs iconiques peuvent trouver leur
lieu dans des constructions linguistiques lors des conversations, des récits mythiques, des discours
rituels et des récits d’intoxication. La fréquence de 'utilisation des idéophones, lors de narrations
mythiques, par exemple, assure la productivité sémantique de certains passages voulus saillants. Si
les idéophones ne se réduisent pas aux onomatopées, ils accomplissent cependant un exploit
idiosyncrasique assez puissant pour condenser des parcelles entieres de savoir. Ils détournent
souvent, par exemple, les conditions pures de la sonorité au profit de brassages sensoriels visant
des résultats hyperréalistes. De tels enchassements permettent ainsi la formulation efficace
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d’images paradoxales.

Ainsi, I'idéophone seroro, par exemple, signale un mouvement descendant figurant la 1égereté de
la démarche. Les auditeurs élicitent de son utilisation qu’il s’agit de la démarche d’un fantome
sans qu'aucune référence directe ait eu lieu. Le terme notinnana, a son tour, a pour racine verbale
I'idéophone #n, qui signale la démarche d’un humain vivant. Or, a linstar de ces idéophones
« mythiques », lors de I’énonciation des chants rituels marentakantsz, interprétés exclusivement sous
les effets des substances psychotropes, une série d’idéophones figurent les circonstances propres
a linteraction avec des esprits. Ces idéophones (mariri, porerere, parmi d’autres) agencent des
percepts graphiques et des productions sonores typiques de Ihallucination. Dans cette
communication je tacherai de décrire la productivité de ces «idéophones» hallucinatoires
couramment associés a la «lumicre aveuglante » et a la «sonorité turbulente » des esprits
invisibles, alliés de « celui qui s’intoxique et se transforme », le chamane serzpigari.

Apprendre a voir Pinvisible. De Ia pédagogie visionnaire dans un centre chamanique
d’Amazonie péruvienne.
David Dupuis (Durham University, LAS)

Dans son célebre article sur les champignons psychotropes (1970), Claude Lévi-Strauss congoit
Iexpérience hallucinogéne comme strictement informée par la culture. I’auteur, qui s’oppose ici a
la thése pan-myciste de R-G Wasson, est toutefois peu disert sur la manic¢re dont les
représentations partagées d’un groupe social structurent leffet des psychotropes. Je me
proposerai ici de dessiner quelques pistes en vue d’éclairer la nature de cette opération, en
m’appuyant sur les données ethnographiques récoltées a Takiwasi, 'un des principaux « centres
chamaniques » d’Amazonie péruvienne, qui propose a une clientéle internationale des pratiques
inspirées du chamanisme métis de la région (curanderismo).

[La participation aux pratiques proposées par cette institution a le plus souvent pour conséquence
I’élargissement du réseau relationnel du sujet, qui prendra désormais en compte divers non-
humains — figures pathogeénes, soignantes ou protectrices. La rencontre de ces étres
habituellement invisibles survient de maniere privilégiée par le biais de « visions » percues au
cours de rituels impliquant I'ingestion d’un breuvage psychotrope : 'ayahuasca. Si I'identité de ces
agents est le plus souvent indéterminée au cours des premicres expériences, elle semble
s’homogénéiser progressivement pour tendre vers une correspondance aux entités surnaturelles
culturellement postulées -esprit de ’ayahuasca, esprits animaux, démons, saints et autres entités
du panthéon catholique-.

Le caractere stéréotypé des hallucinations visuelles rapportées par les participants apparait comme
le résultat d’un apprentissage progressif dont je me proposerai ici d’éclairer les ressorts. Je
montrerai ainsi que les opérations discursives et pragmatiques encadrant la consommation de
I’hallucinogene consistent en une « socialisation des hallucinations » conduisant progressivement
le participant a percevoir son expérience au prisme des schemes organisateurs proposés par le
groupe social.
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« Chamanismes en série ». Epistémologie de 'ceuvre visionnaire d'un artiste amérindien
(Pablo Amaringo)
Andrea-Luz Gutierrez Choquevilca (EPHE, LAS)

L'analyse aborde I’épistémologie de I'ceuvre visionnaire de l'artiste amazonien Pablo Amaringo en
confrontant sa biographie, le discours réflexif qu’il porte sur son art, et la réception de 'ceuvre
par un public amérindien et occidental. I’innovation consiste a privilégier la représentation
analogique ou figurative des invisibles, style qui contraste avec d’autres régimes de production des
images - iconiques et indexicaux - connus dans les répertoires graphiques traditionnels. On doit la
stabilisation de cette innovation a un certain malentendu productif qui en fait un artefact bon a
penser pour un occidental et potentiellement lucratif. Mais surtout, a une redéfinition de la
pragmatique rituelle par l'auteur visionnaire : il s’agit en effet de dévoiler aux yeux de tous,
notamment aux non-initiés, ce qui ne peut ¢tre percu hors d’un état de conscience altéré. Pour
comprendre Iintentionnalité complexe de I'ceuvre et l'originalité de sa divulgation, nous devons
croiser les perspectives du créateur, de ses interlocuteurs non humains, et du « voyant » - artiste,
spectateur occidental, collectionneur-. Par quels dispositifs cognitifs et iconographiques un savoir
d’ordinaire considéré comme ésotérique ou spécialisé parvient-il a faire I'objet de multiples
réappropriations ? Quels en sont les possibles déchiffrements ? L’une des hypotheses examinée
est que ce style figuratif spécial offre la métonymie d’un faisceau de relations internes et externes
au monde indigene. Il offre une illustration originale de '« Ouverture a I'autre » notée par Lévi-
Strauss, dans le domaine des productions artistiques amérindiennes.

L’art hallucinatoire comme dispositif de recognition de I'expérience. Anthropologie et
métacognition en dialogue »
Maddalena Canna (EHESS, LLAS)

Quand une population définit une production iconographique par rapport a 'expérience dont elle
est issue (e.g. ce que les anthropologues ont défini «art hallucinatoire », « représentation
onirique », «iconographie visionnaire »), deux processus inventifs peuvent étre distingués. D’une
part, nous avons une production d’images [1], et, de lautre, la production d’un dispositif
référentiel qui connote ses images par rapport a I'expérience de leur engendrement [2]. Qu’il
s'agisse de discours verbaux complémentaires ou paralleles, de représentations et/ou de
simulations mimétiques de la phénoménologie visionnaire inscrites dans 'ceuvre ou bien d’autres
dispositifs d’agencements entre image et référence a Uexpérience, 'art hallucinatoire se présente
comme un art réflexif, i.e. un art qui recele un commentaire sur ses conditions d’existence. En
particulier, le processus de mise sur support de I'image, comprenant Pensemble des
transformations créatives qui s’operent par rapport a 'expérience originaire (A), par rapport a la
modification du support qui est censé la transmettre (B) et par rapport a 'auteur qui traverse le
processus de création en étant transformé a son tour (C), demande d’étre interrogé a la lumicre, a
la fois, de la variabilité des ontologies locales ainsi que hypotheses récentes sur les invariantes de
la métacognition humaine. Notre point d’ancrage ethnographique seront les images produites par
les lasa praprukra, les attaqués d’une crise de transe hallucinatoire involontaire que les Miskitos du
Nicaragua appellent la grisi siknis («la maladie folle »). Cette attaque de transe, qui déclenche un
comportement agressif associé a des hallucinations récurrentes, est considérée comme une
pathologie contagieuse transmissible par exposition a ses images et a son imaginaire. Par une
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démarche ethnographique expérimentale, une quarantaine de /lasa praprukra ont produit une
représentation graphique de leurs hallucinations. Le processus de fabrication de ces images sera
analysé a la fois dans son statut de fabrication représentative, d’événement d’engendrement
ontologique, ainsi que d’expérience de récupération thérapeutique du controle métacognitif des

affectés vis-a-vis de leur propre imaginaire.
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