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De l'apparition céleste a la mise en évidence de la greffe : le corps
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universel
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Du miracle invisibilisé a la chair comme étendard : le corps stigmatisé

TEXTE

1 Martyrs sous le regne de Dioclétien du fait de leur foi, le culte des
saints médecins Come et Damien se diffuse des les prémices de I'ere
chrétienne, d’Anatolie vers I'Eglise d'Occident, ot des récits de
guérisons posthumes vont alors étre attachés a leur vénération !,
D’abord de traditions orales, puis retranscrits dans des légendiers
médiévaux, ces miracles vont des leur diffusion inspirer I'essor
d’espoirs thaumaturgiques, de pelerinages et de sanctuaires dédiés a
partir de la conservation de leurs reliques, de Cyrrhus jusqua Rome,
ou le pape Félix IV fait ainsi édifier la premiere basilique occidentale
dédicacée en 527. Transmis en premier lieu par Jacques de Voragine,
trois principaux miracles recueillis a travers le temps vont par la suite
étre associés a leur dévotion ; tandis que le premier relate 'expulsion
par la priere d'un serpent ayant pénetré le corps d'un paysan durant
son sommeil, le second fait directement intervenir la présence
physique des deux saints, implorés par une femme en proie aux

tromperies du diable sur son chemin?.
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2 Reprenant le caractere thaumaturgique de I'un et I'aspect surnaturel
de l'autre, le troisieme miracle identifié par La l[égende dorée va
pourtant se distinguer des deux précédents, devenant
progressivement la principale source de leur invocation par les
fideles comme de leur représentation par les images. Pour cause, le
récit fait état d'une greffe opérée en songe par les jumeaux
thaumaturges, apparaissant une nuit aupres du sacristain de ladite
basilique romaine, qui se vit souffrir d'une jambe gangrenée :

Un homme qui servait les saints martyrs dans cette église avait une
jambe déja entierement rongée par une tumeur. Or voici que pendant
son sommeil les saints COme et Damien apparurent a leur fidéle,
apportant avec eux des onguents et des instruments. L'un dit a
l'autre : « Ou prendrons-nous des chairs pour mettre a la place de

la partisse putréfiée quand nous l'aurons coupée ? » Lautre dit :

« Dans le cimetiere de Saint-Pierre-aux-Liens, on vient d'enterrer un
Ethiopien. Va chercher sur son corps de quoi lui faire une greffe
nécessaire. » Il courut au cimetiere, apporta la cuisse du Maure et,
apres avoir amputé la cuisse du malade, ils lui grefferent celle du
Maure en oignant soigneusement la plaie. Puis ils rapporterent la
jambe du malade au corps du Maure. Au réveil, ne sentant plus
aucune douleur, il se mit la main sur la cuisse, et ne trouva plus de
lésion. Il approcha la chandelle, ne vit aucune plaie, et pensa qu'il
n’était plus lui-méme mais un autre. Revenu enfin a lui, il sauta du lit
tout joyeux, et raconta a tout le monde ce qu'il avait vu en dormant,
et comment il avait guéri. Ebranlés, ils envoyerent des gens au
tombeau du Maure, et virent que dans le tombeau sa jambe avait été
coupée et remplacée par l'autre 3.

3 A mi-chemin entre récit hagiographique et témoignage pseudo-
chirurgical, I'histoire du « miracle de la jambe noire » se propage alors
rapidement dans le monde chrétien devenant le principal évenement
attaché au culte des deux saints. Singulierement propice au
traitement artistique, I'iconographie de la 1égende se répand dés lors
corollairement a la fondation d’églises, de confréries et de sanctuaires
dédiés qui abondent dans 'Europe médiévale, notamment dans la
péninsule Ibérique ou le récit va trouver, au cours du xv°© siecle, de
multiples échos particuliers. D'abord conté par La légende dorée, le
miracle va de fait étre repris et traduit dans les hagiographies
castillanes, les Flores sanctorum, abondant parallélement a 'éclosion
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d’'une dévotion nouvelle rendue a la figure du saint et du martyr
en particulier 4.

4 Toutefois, alors méme que les premieres occurrences
iconographiques venues d’Italie depuis le xu® siecle tentaient la
plupart du temps d’'occulter la présence du cadavre-donneur du
cadre de I'image °, une place inversement centrale lui est
progressivement accordée dans les compositions castillanes,
devenant paradoxalement sujet de I'ceuvre a la place du miraculé. En
effet, tandis que les saints médecins peuvent se contenter de guérir
miraculeusement le corps dégradé, le fait qu'ils choisissent au
contraire d'y transplanter un corps externe, image ultime de l'altérite
puisque maure ou éthiopien, semble apparaitre in fine comme le
noeud théologique de la 1égende, invoquant la question méme de leur
intentionnalité. D'abord nées du champ hagiographique, de
I'iconographie religieuse puis de I'historiographie médicale ®, des
études plus récentes ont par ailleurs tenté de démontrer comment le
recentrement progressif autour du corps noir dans les images
castillanes du xvi® siecle a pu coincider avec le contexte historique de
leur propre production et, en ce sens, constituer un témoignage
politico-culturel des traitements négriers contemporains ’.

Cependant, plusieurs problématiques cultuelles inhérentes a I'histoire

du miracle lui-méme, mais également a 'usage de ces images dans

leur contexte d’exposition, chaque fois religieux, doivent pourtant
étre invoquées.

5 Des lors, il s'agira d’entrevoir par une approche iconologique
comment le déplacement significatif du corps noir démembré, de
I'arriere au premier plan, ne serait plus seulement une fin politique en
soi, reflet des évolutions chirurgicales contemporaines, d'un contexte
épidémique ou encore d'une cruauté raciale propre a leur époque,
mais bien un moyen iconographique mis au service du message
chrétien. En d’autres termes, dans quelle mesure son intégration
problématique dans les images castillanes tend elle finalement a
réaffirmer par le contraste des corps la trace de l'intervention céleste
sur celui du greffé ?

6 Au sein d'un contexte spirituel particulierement propice a I'exaltation
corporelle comme étendard du salut divin, les saints viendraient des
lors non seulement sauver mais également témoigner de leur
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apparition par l'inscription dans la chair de leur intervention
terrestre. En ce sens, le contraste évident entre ces différentes
iconographies et I'étude comparative des productions principalement
italiennes ou aragonaises antérieures va tendre a mettre en exergue
la valeur heuristique de ces énigmes visuelles, dressant un nouveau
paradigme par le récit, ses traductions castillanes et ses
représentations picturales corollaires. Interrogeant la notion méme
de corps chrétien, il sagira alors de percevoir sous le prisme de
I'histoire sociale et religieuse des images comment le miracle explore
ainsi par cette mise en tension la question de 'exemplum, entre idéal
sacré, exemplarité et fonctionnalité, a travers la mise en exergue
d’'une (re)présentation codifiée du corps mutilé, recomposé et
stigmatisé, néanmoins et finalement parfait puisque marqué en songe
du sceau divin.

De l'apparition céleste a la mise
en évidence de la greffe : le
COrps recomposeé

7 Instaurée des le vi® siecle en Occident, la vénération des jumeaux
Come et Damien est attestée dans les différents royaumes
hispaniques par plusieurs ceuvres représentant les saints patrons aux
cotés d’autres figures illustres de leur profession, telles qu'Hippocrate
et Galien, mais également par des sources écrites, manuscrits
liturgiques utilisés pour la bénédiction ou archives diocésaines
mentionnant la présence de leurs reliques dés le x€ siécle 8. Alors
affublés de costumes médicaux et de divers instruments permettant
leur identification patronale 9 il faut toutefois attendre la fin du
Moyen Age pour quémergent les premiéres images de leurs miracles,
mettant désormais en exergue par la narration leur caractere
salvateur et leurs pouvoirs thaumaturgiques. En effet, impulsées par
les reconquétes territoriales successives de la Reconquista, les
fondations d’églises dédiées a leur culte se multiplient alors dans les
couronnes de Castille et dAragon, a partir d'Oviedo notamment,
restée chrétienne, puis a Léon (856), Burgos (884) et enfin Valence
(1238), redevenues catholiques depuis plusieurs siecles, entrainant



Le miracle de la jambe noire ou La chair (re)composée comme idéal du corps chrétien dans les églises
de la couronne de Castille au xvie siecle

par le systeme de commandes la production corollaire d'images pour
ces sanctuaires.

8 Pourtant, tandis que dans la version latine du récit de Jacques de
Voragine, le mutilé est d'abord désigné comme

10 aucun élément

« éthiopien » (bodie ethiops), puis « maure » (mauri)
ne mentionne précisément dans chacune de ses éditions la couleur
exacte du corps démembré, ni 'appartenance religieuse du défunt.
En effet, cette indifférenciation générale dans le choix des termes
semble illustrer une confusion plus généralisée dans I'esprit médiéval,
puis renaissant entre les différents territoires extra-européens.
Néanmoins, a l'inverse du maure a connotation islamisée, le terme

« éthiopien » (etiope) renvoyait quant a lui davantage a une couleur de
peau, au noir, qu'a une aire géographique précise. Dans la culture
castillane en particulier, comme l'illustre le premier dictionnaire édité
en langue espagnole par Sebastian de Covarrubias Orozco au

début du xvi® siecle, 'entrée du terme « noir » (negro) est alors définie
comme « Ethiopien a la peau noire ! ». L'assimilation des termes noir
et éthiopien semblait ainsi commune au début de

I'époque moderne 12, bien qulelle fasse principalement référence aux
populations du Nord et de I'Ouest africain (actuels territoires du
Maghreb et du Golfe de Guinée), territoires progressivement conquis
comme comptoirs commerciaux par les Castillans et les Portugais 1.

9 Néanmoins, si La légende dorée tendait vers la persistance de cette
ambiguité ethnique, les Flores sanctorum abondant la littérature
spirituelle locale semblent quant a eux adopter une terminologie
chaque fois plus précise et spécifique, précisément dans la
description identitaire des protagonistes. Dans la traduction catalane
du texte de Jacques de Voragine en 1494, la dénomination du cadavre
est déja détournée de la version latine, occultant la référence au
« maure » et désignant ainsi le mort sous les appellations successives
de « noir d’Ethiopie  » (negre de ethiopia) et de « noir » (negre). De la
méme maniere, dans les recueils hagiographiques rédigés par le frere
hiéronymite Pedro de la Vega notamment, le cadavre est tantot
désigné comme « homme noir ° » (hombre negro) tantét comme
« éthiopien noir 16 » (ethiopiano negro) ou « éthiopien 7 » (ethiopiano).
Les termes utilisés renvoient alors systématiquement a sa couleur de
peau, lui incombant ainsi une supposée origine ethnique corolaire.
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11

12

En ce sens, il faut par ailleurs souligner le fait que le qualificatif
geographique « éthiopien » (etiope) semblait porter une connotation
religieuse particuliere. Dans la culture ibérique, la référence a
I'Ethiopie renvoyait depuis longtemps aux premiers chrétiens
d’Afrique, évangélisés selon la tradition, au 1’ siecle par

saint Mathieu '8, En effet, bien avant celui des Rois Catholiques, le
royaume d’Aksoum au nord de I'Ethiopie devenait le premier empire
avec pour religion d'Etat le christianisme, et ce dés I'an 330. Il y avait
par conséquent une vraie distinction symbolique entre le fait d'étre
éthiopien et celui d'étre africain, musulman ou esclave, puisque
I'Ethiopie était chrétienne avant les territoires d’'Hispanie 1. En ce
sens, le poete andalou Juan Latino (1518-1596), premier professeur
noir a I'Université de Grenade, avait notamment transformé dans I'un
de ses écrits la figure de 'apotre en éthiopien, le renvoyant ainsi en
guise de légitimation personnelle a ses propres origines 20, A l'inverse

toutefois, le terme « maure 2!

» (moro), présent par indifférenciation
chez Jacques de Voragine mais chaque fois écarté par les
hagiographes castillans, désignait indifféremment les musulmans
comme croyants de I'Islam, d’Afrique subsaharienne comme

maghrébine ou orientale.

Pourtant présentes en Italie depuis plus d'un siécle, notamment sous
le patronage de Come de Médicis a Florence 22, les représentations du
miracle de la jambe noire apparaissent plus tardivement dans les
royaumes de Castille, peu apres leur diffusion dans la couronne
d’Aragon qui béneéficie alors de liens commerciaux privilégiés avec les
territoires de la péninsule italienne. Un tournant iconographique
particulier va cependant s'opérer, sémancipant du modele préétabli
d’abord par Fra Angelico (vers 1395-1455) dans I'église florentine de
San Marco avant 1443 puis réinvesti par les peintres florentins 23. En
effet, si la tradition toscane excluait la figure secondaire

du donneur 24, absent chez Fra Angelico 2°, Francesco Pesellino 26
(1422-1457), ou relégué a I'arriere-plan chez Bicci di Lorenzo %7 (1373-
1452), les interprétations aragonaises, puis castillanes de la légende,
artistiques comme littéraires, vont pour leur part réintégrer peu a
peu le corps du mutilé, allant jusqu’a devenir le coeur méme de

la composition.

Comme le constate Pierre-Yves Theler dans son étude sur I'image de
la greffe dans l'art occidental, 'école catalane est en effet la premiere
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a véritablement investir le champ iconographique et légendaire des
saints d’Arabie, émergeant alors dans diverses églises du royaume des
les prémices du xv¢ siécle 28, Dans la cathédrale de Barcelone
notamment, une chapelle dédicacée est ainsi décorée par le peintre
catalan Miquel Nadal (actif vers 1445-1460) entre 1453 et 1455,
illustrant le miracle de la jambe noire selon le modele initialement
prescrit en Toscane. Concentrée sur l'opération céleste du sacristain
au centre, I'image met en scene les jumeaux médecins détachant du
corps malade la jambe gangrenée pour la remplacer par une seconde
jambe saine, et blanche. Exclue du champ de la représentation mais
également de la greffe, la figure du maure originellement présentée
comme celle du donneur par Jacques de Voragine est de fait
totalement révoquée de cette premiere interprétation catalane du
miracle, uniquement placée sous le signe du miracle. Néanmoins, I'un
des panneaux réalisés entre 1459 et 1461 par le catalan Jaume Huguet
(1415-1492) pour la prédelle dédicacée aux jumeaux médecins dans le
retable des saints Abdon et Sennen de I'église San Pedro de Terrassa
se distingue toutefois dans son traitement iconographique du
miracle. Pourtant contemporaine de celle de Nadal, en réintégrant
clairement le motif de la jambe noire greffée sur le corps endormi, le
peintre convoque cette fois de facon plus littérale la legende
médiévale puisqu’il esquisse au second plan a droite de I'ceuvre
'épisode antérieur du prélevement du greffon au cimetiere.
Distinguant cependant l'espace intime et intérieur du miracle du lieu
hostile et extérieur de la dissection, Huguet réitere ainsi le modele
florentin consenti des lors comme tradition iconographique jusqua la
fin du xv® siécle 2%,

Reprenant cette transposition littérale du récit, certains artistes
castillans vont a leur tour exclure tout d’abord le cadavre mutilé du
champ de la représentation, centrant I'image sur le corps du malade
allongé. Dans l'ceuvre d’Andres Sanchez de Ona (vers 1484-1510) (fig. 1)
ou de Leon Picardo (- 1547) (fig. 2), tous deux actifs a Burgos, comme
dans celles de Pedro Berruguete 30 (vers 1450-1504) et de Juan Correa
de Vivar 3! (vers 1510-1566), seule la transplantation est représentée au
centre d'une chambre a coucher richement ornée en guise de salle
opératoire et rien, si ce n'est 'autre membre prét a étre greffé, ne
renvoie a la présence du défunt. Lassemblée céleste, entourée
d’anges en communion de priere, voire de servantes infirmieres,
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ressemble alors davantage a une sceéne courtisane qu'a une
transplantation visionnaire entre un cadavre et un mourant.

Figure 1.

Andres Sanchez de Ofia 32, Le Miracle de la jambe noire, vers 1495, huile sur panneau,
169 x 133 cm, Londres. Source : Wellcome Collection.

Crédits : Wellcome Collection, domaine public.
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Figure 2.

Ledn Picardo, La Guérison de Bocos, vers 1530, huile sur toile, Burgos, cathédrale Santa

Maria ». Source : Wikimedia Commons.
Crédits : Domaine public, CC BY-SA.

Pourtant, cette premiere typologie, fidele au récit, ne constitue pas
une constante visuelle dans I'évolution de I'iconographie en Castille.
Pour cause, des la fin du xv® siecle, I'image du cadavre apparait peu a
peu non seulement dans l'espace pictural mais également dans celui
de la chambre a coucher, obtenant progressivement un role central
dans sa composition. En effet, si aucune des versions de la légende ne
mentionne le déplacement de l'intégralité du cadavre au sein de
I'espace opératoire, une deuxieme typologie d’images lui accorde
pourtant une place au premier plan de l'ceuvre ; d’abord mort, gisant
comme le dédoublement inversé du corps blanc dans un panneau
castillan des années 1480 33, il apparait également dans un tableau
réalisé vers 1510 pour le monastere San Francisco de Guadalajara par
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Fernando del Rincon (vers 1460-vers 1520) (fig. 3), peintre du roi
Ferdinand II, puis de I'empereur Charles Quint. Au premier plan en
bas de I'image, le corps mutilé est drapé d'un linceul blanc, comme
tout juste exhumeé. Son visage fait face au spectateur, les yeux clos,
alors que son corps allongé est disposé en opposition a celui du
sacristain endormi, redressé dans l'axe d’'une Vierge a I'Enfant. En
fond, une architecture urbaine et palatiale évoque par ailleurs
davantage un espace onirique et mental que l'architecture reelle de la
Rome meédiévale, transposant la scéne entiere dans un songe empli
de symboles.

Figure 3.

Fernando del Rincon, Le Miracle de la jambe noire, vers 1510, huile sur panneau,
155 x 188 cm, Madrid, Museo National del Prado. Source : Wikimedia Commons.

Crédits : Museo Nacional del Prado.
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Pourtant, presqu’un siecle plus tard, en 1592, le peintre d’origine
italienne Pedro de Raxis (1555-1626) reprend cette méme
iconographie du corps noir présenté dans un méme plan pour orner
le cloitre du Carmen royal de los Martires de Grenade (fig. 4).
Toutefois, tandis que le corps est allongé dans le sens inverse a celui
du lit, sa téte est disposée sur un oreiller, invoquant alors davantage
lidée du sommeil ou de la sédation. Dans ce troisieme type d'image,
le donneur semble endormi, a I'instar du receveur, et non plus mort
comme dans la tradition littéraire, I'idée du déplacement du corps
laissant désormais place a celle de la double opération. Chez
Fernando de Rincén déja, le corps déplacé mais bien mort du
donneur gisait ainsi aux pieds du lit dispose€, tandis que la jambe
gangrenée lui avait bien été greffée. Conjuguant plusieurs miracles en
une seule image, notamment celui du serpent, le peintre témoignait
des lors d'une connaissance directe des sources textuelles, allant
néanmoins plus loin que le seul récit de Voragine. En effet, dans la
légende médiévale, si la jambe du malade est remise dans la tombe de
I'Ethiopien, une ambiguité sémantique introduite par le terme

« rapportée 34 » demeure quant a sa destination. En ce sens, les
ceuvres de Rincon comme de Raxis marquent un tournant dans le
traitement de la 1égende, invoquant l'idée d'une double
transplantation réciproque, in situ dans 'espace opératoire. En outre,
il faut préciser que si I'ceuvre de ce dernier est réalisée a Grenade, le
peintre avait exercé peu de temps auparavant pour 'hopital de
Santiago a Ubeda 3> ot il a alors dii étre en contact avec les malades,
les pauvres et les mutilés, cOtoyant trés certainement ce type

d’actes chirurgicaux 36,
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Figure 4.

Pedro de Raxis, Milagro de San Cosme y San Damidn, 1592, huile sur toile, 99 x 206 cm,

Grenade, Museo de Bellas Artes de Granada. Source : Museo de Bellas Artes de Granada.
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Crédits : Museo de Bellas Artes de Granada.

Enfin, un quatrieme type d'images émergeant parallelement au
début du xvi® siecle va quant a lui atteindre un degré inédit dans ce
qui s'apparente, selon une lecture politique des images, a de la pure
cruaute raciste. Trouvant racine dans une ceuvre du sculpteur
d'origine bourguignonne Felipe Bigarny (1475-1542), réalisée pour la
cathédrale San Antolin de Palencia, cette derniere typologie met alors
en scene une représentation dans laquelle le cadavre est cette

fois démembreé in vivo, non plus seulement endormi comme chez
Pedro de Raxis, mais bien vivant et agonisant. Formulé comme
prédelle du retable de la chapelle des saints anargyres, ces derniers
bénissent le malade tandis qu'un autre homme a I'extrémité droite de
limage tient la jambe blanche gangrenée, le mutilé déposé a ses
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pieds, presque mort 3’

. Toutes les figures regardent vers le lit au
centre, sans égard pour le donneur expirant au bord de

la composition 38, Sa présence marginale, forte et dissonante, attire 1a
encore l'ceil du spectateur par les effets de contrastes pour devenir

paradoxalement le coeur du sens de I'image.

Commandé pour le cheeur de la cathédrale d’Avila en 1534, I'un des
bas-reliefs apparents sur une stalle met en ceuvre une image du
miracle sculptée par Isidro de Villoldo (vers 1560) dans lequel le
mutilé est lui aussi représenté in vivo ; le corps parallele a celui du
malade, il est enchainé par les mains, sur le ventre, la jambe déja
coupée. Le motif du billot est mis en exergue au centre méme de la
composition tandis que le supposé défunt semble se débattre, la
bouche ouverte induisant de probables hurlements. Cotoyant les
iconographies respectives de la vie du Christ et des principaux récits
du martyrologue romain, la scéne sculptée simplante ainsi au méme
titre que les autres miracles sacrés au sein d'une machine exégétique
plus générale quant a I'histoire de I'Eglise catholique 3. Reprise par
l'artiste quelques années plus tard dans une seconde composition, le
sculpteur reprend alors le méme modele du donneur vivant-
agonisant dans une ceuvre réalisée cette fois pour la chapelle
dédicacée de I'église conventuelle de San Francisco a Valladolid

(fig. 5). Tandis que le sacristain est anestheésié par divers sédatifs
naturels, probablement de 'opium, de la mandragore ou de I'alcool
comme il était d'usage 40 1a figure noire est quant a elle bien éveillée,
devant l'indifférence manifeste des protagonistes de la scene dont les
yeux sont rivés sur le patient et ses analyses. Le contraste entre la
richesse du décor ornementé et 'agonie du gisant noir est saisissant,
devenant paradoxalement le point de concentration du regard

dans l'ceuvre.
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Figure 5.

Isidro de Villoldo, Juan Rodriguez, Lucas de Giraldo, Nicolas Cornelis de Holanda, Le Miracle
de la jambe noire, 1534-1544, bas-relief en noyer sculpté, Avila, cathédrale del Salvador.
Source : Kees Zimmerman, One Leg in the Grave Revisited, Groningen, Barkhuis, 2013.

Source : Reproduit avec I'aimable autorisation des éditions Barkhuis et de
Kees Zimmerman.
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Isidro de Villoldo, Le Miracle de la jambe noire, vers 1547, bas-relief en bois doré poly-
chrome, Valladolid, Museo Nacional de Escultura. Source : Wikimedia Commons.

Crédits : Museo Nacional de Escultura, CC BY-SA 4.0.

18 Dés lors, consenties a travers ces derniéres conclusions
iconographiques comme le reflet des traitements négriers exercés au
sein des différents royaumes ibériques, un pan de 'histoire sociale de
l'art va ainsi voir dans ces images l'illustration en miroir de la réalité
des populations issues d’Afrique, intégrées de force dans la
péninsule ; d'abord écartées de la représentation, comme effacées de
la société, elles vont ensuite étre utilisées, assujetties et évangélisées
de force, avant d’étre finalement supprimées.
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Du miroir politique a la double
transplantation dans I'image : le
corps universel

D'abord nées du champ médical et pharmaceutique 4!, les premiéres
études d'’histoire de l'art vont en effet voir dans la résurgence
iconographique du miracle un lien évident avec le contexte
épidémique européen, illustrant les progres réalisés dans le domaine
chirurgical et attestant I'émergence d’'un culte de la sainteté ravivé a
'aube du xv® siecle. Déniant alors toute lecture racialiste ou politique
possible de la greffe trans-raciale, les travaux des iconographes du
xx® siecle comme ceux de Marie-Louise David-Danel ont pourtant
laissé place par la suite a un nouveau spectre de recherches 42,
principalement issues du champ de 'histoire sociale de l'art.

En effet, les travaux les plus récents et notamment ceux poursuivis
quasi exclusivement par Carmen Fracchia depuis une dizaine
d’années, se sont concentrés sur la mise en lumiere de
problématiques raciales, coloniales et esclavagistes intriquées selon
elle dans les images du miracle. Partant du postulat que
liconographie de la greffe releverait par essence de questionnements
politiques, 'historienne de l'art s’est intéressée aux liens entre la
production d’ceuvres et I'évolution de la traite des populations noires
puis « afro-hispaniques », durant plus de deux siecles. D’apres elle, la
mutilation du corps noir par les saints serait une métaphore du
sacrifice de l'esclave dévoue, maltraite et évangélisé de force, allant
jusqu'a évoquer a travers la question du don « I'iconographie du corps
souffrant du Christ 43 ».

Ainsi, le tournant castillan opéré par les évolutions iconographiques
de la fin du xv® a 'aube du xvi® siecle s'expliquerait fondamentalement
par l'indifférence voire la cruauté croissante a I'égard des nouvelles
populations esclavagisées, dont I'émergence du motif du mutilé in
vivo apparaitrait alors comme le symptome de cette

barbarie patente 4. Percue comme une allégorie de la violence
institutionnelle par Carmen Fracchia, la place paradoxalement
centrale donnée par les artistes au corps mutilé dans certaines
images, en dépit du manque de continuité chronologique, reposerait
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selon elle sur une réalité historique tout aussi contradictoire; d'une
part, lappropriation sacrificielle et entiere des corps esclavagises,
symbolisée par la récupération du greffon, d'autre part, I'inexorable
métissage de la population castillane di aux mutations
démographiques et la volonté latente de conversion de ces
populations au christianisme au cours du xvi® siecle, illustree par la
double transplantation.

Pour cause, désormais régie par la Casa de la Contratacion (1503) et le
Conseil des Indes de Séville (1524), la traite négriere castillane devient
alors un véritable marché lucratif au sein d'un systeme commercial
efficace et compétitif4°. La plupart des esclaves étaient capturés par
les Castillans mais aussi, et surtout, par les Portugais dans les
colonies d’Afrique centrale et de I'Ouest, transportés dans les
royaumes du Sud de 'Andalousie ou ils étaient vendus aux encheéres,
puis dispersés dans le reste de la péninsule ou vers le nouveau
continent. Il faut toutefois noter qu’a la fin du siecle, les populations
afro-hispaniques représentent jusqu’a un quart de la population
totale sévillane, pour la plupart chrétiens et libres 46, Bien quaucun
document n'atteste de 'usage du corps des esclaves pour les études
anatomiques et les pratiques chirurgicales émergentes, l'essor de ces
images se référerait selon I'historienne a l'existence de pratiques
punitives exercées a leur encontre par les santas hermandades 4/,
confréries religieuses locales, malgré I'existence d’'une législation

réglementaire et de droits fondamentaux qui leur étaient octroyés 3,

Pourtant, en prenant de la hauteur face a la « 1égende noire »
associée plus largement a I'histoire des couronnes hispaniques,
certaines nuances dans la lecture historique de ces éveénements
doivent des lors étre avancées. En ce sens, Cecilio Tieles Ferrer note
pour sa part que ces images tendraient, au contraire, a illustrer pour
mieux la dénoncer la cruauté de l'institution esclavagiste tout en
intégrant ces populations dans I'imaginaire visuel collectif et I'espace
ecclésial dont elles étaient autrefois chassées 4. Cette hypothése
permettrait notamment de donner une piste d’explication a la place
paradoxalement centrale qu'occupe peu a peu la figure du mutilé
dans I'image, loin du récit littéraire et de l'indifférence des premieres
transcriptions picturales toscanes.
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En effet, parallélement a l'intégration réelle et civile de ces
populations, d’influentes voix se faisaient déja entendre au début du
xvi® siecle pour dénoncer les violences et les abus infligés, comme
celle du missionnaire et théologien dominicain Bartolomé de

Las Casas °0 (1484-1566). Théoricien de la « colonisation pacifique ®! »
et conseiller pour les Indes aupres de Charles I¢', Las Casas se
rétracte finalement apres avoir encourage le déplacement et la mise
en esclavage de populations issues d’Afrique vers le Nouveau Monde.
Prenant conscience du sort qui leur était réservé, il exprime son
repentir dans 'opuscule Brevisima relacion de la destruccion de
Africa (1552) dans lequel il s'attaque notamment aux pratiques des
portugais en Guinée et au Bénin, concluant en ce sens que « la méme
raison s’'applique aux esclaves noirs et aux Indiens [...] les uns et les
autres ayant été et sont encore injustement et tyranniquement
réduits a Pétat d’esclaves 2 ».

De la méme maniere, devenue si conséquente d'un point de vue
démographique, des confréries catholiques destinées a ces
populations noires et libres se développent ainsi des le xv© siecle en
Castille de méme que dans tout le reste de I'Occident. A partir de
Séville d’'abord, ot la premiere confrérie noire aurait été créée

en 1400, elles abondent progressivement dans les autres royaumes
castillans ou, comme l'explique Bernard Vincent, elles comptent alors
au nombre de dix-huit a Leon, vingt-huit a Salamanque et jusqu’a
trente-sept a Zamora avant méme la fin du siécle >3, Corollairement,
un phénomene parfaitement similaire émerge de fait dans les
provinces de la couronne d’Aragon, tel qu'a Barcelone ou Valence >,
ouvrant alors le champ de l'acces a la fonction publique a certaines
figures issues de ces minorités, a l'instar des Juan de Valladolid,
surnomme le « comte noir », nommé maire et juge des populations
noires, libres et captives, de Séville en 1475 °°.

Des lors, en admettant l'existence de processus d’intégration
multiples, disparates et parfois contradictoires des populations issues
d’Afrique, la lecture manichéenne de ces ceuvres percues comme
sacrificielles devient insuffisante pour comprendre la fonction de
méme que la portée spirituelle de ces images de corps mutilés-
recomposés dans l'espace ecclésial. En ce sens, 'émergence du motif
de la double transplantation que l'on observe chez Pedro de Raxis
notamment (fig. 4) doit étre questionnée puisqu’il remet en cause
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lidée méme d’'une indifférence permanente a I'égard du mutilé.
Renforcé par les artistes, ce détail iconographique n'est précisément
mentionné ni par Jacques de Voragine ni par les hagiographes locales
qui se contentent de dire que la jambe du malade fut déposée, jetée
ou encore remplacée prés du cadavre °8. Ainsi, cette délibération
artistique pourrait alors symboliquement correspondre a I'idée selon
laquelle le corps du mutilé peut également €tre sauvé car lui aussi
greffé. Pour Cecilio Tieles Ferrer, cette réciprocité des greffes
opérant une hybridité charnelle des étres pourrait méme illustrer,
métaphoriquement, I'essor progressif de politiques d'intégration
effective (ne seraient-elles que religieuses) de ces populations dans la
société civile >,

Evoluant le plus souvent au sein des centres urbains comme aupres
des puissances politiques et ecclésiastiques des différents royaumes,
a I'instar des Rois Catholiques ou des principaux archevéchés, il
semble en effet invraisemblable d'imaginer que les peintres a l'origine

de ces ceuvres, encore considérés comme de simples artisans 58

, aient
pu délibérément décider de disposer dans I'image chrétienne un acte
de pure cruauté racialiste, notamment au vu du prestige des espaces
d’'exposition et des commanditaires en question. En effet, dans le
cadre des commandes ecclésiales auxquelles elles étaient
principalement toutes destinées, ces ceuvres devaient répondre a
I'édiction précise d’instructions tant iconographiques que stylistiques,
dictées au sein d'un contrat préétabli et orchestreé le plus souvent par
les prélats en charge des ouvrages. Egalement, la question rarement
soulevée de l'origine géographique respective de ces artistes vient
mettre en tension I'idée d'un acharnement proprement et
intrinsequement castillan, né du fait du contexte socio-économique
de 'Empire en expansion et des lors externalisé dans les ceuvres, dans
la mesure méme ou certains d'entre eux n'étaient pas originaires

de Castille °°.

Tous cependant interconnecteés par le prestige des réseaux
artistiques au sein desquels ils évoluent alors, il parait certain qu’a
travers la circulation des modeles, le monopole de certains
commanditaires communs de méme que la mobilité des artistes
induite par la construction de nouveaux édifices, ces derniers
devaient assurément avoir connaissance des productions respectives
de chacun, les reprenant a leur compte ou les détournant au gré des
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attentes de leur superviseur. Qui plus est lié au sein des mémes
guildes et confréries, la plupart des auteurs de ces images font de fait
état de liens manifestes, a I'instar d’Isidro de Villoldo qui fut
notamment le disciple et collaborateur d’Alonso Berruguete (vers
1490-1561), lui-méme le fils de Pedro, ou de Ledn Picardo, appelé pour
la cathédrale de Burgos quelques années apres le passage de Felipe
Vigarny, lui aussi proche des Berruguete. Ainsi, le plus souvent
réalisées pour des monasteres royaux ou des cathédrales, ces
représentations hagiographiques prises dans un contexte de
production plus large témoignent de fait de I'importance
dévotionnelle d'un tel sujet, dépassant a priori la seule dimension
raciale ou le cruel témoignage politique.

De I'image votive aux enjeux soté-
riologiques du miracle : le
corps ressuscité

« Module qui détermine les rapports de tous les acteurs

du miracle 0 » selon Judith-Danielle Jacquet, le théme du double est
en effet, si 'on en revient a I'essence de la légende, omniprésent dans
la conception méme de ces images. Comme elle I'explique, tout un jeu
d’associations contraires et complémentaires se construit ainsi dans
I'image autour de la figure des jumeaux : la vie et la mort, le blanc et le
noir, le terrestre et le céleste. D’'un point de vue médical, Jean Devisse
et Michel Mollat précisent pour leur part que la greffe semble relever
de la théorie des contraires 8! (contraria contrariis curantur)
développée par Galien et dont la pensée se diffuse au Moyen Age,
constituant le systéme dominant jusqua I'¢poque moderne %2. Dans
cette optique, les contraires soignant les contraires, les saints
interviennent ici pour rétablir I'ordre naturel et normal des corps,
rendant au vivant sa validité et rejetant sur le condamné, mort ou
agonisant, le membre malade. Pourtant, cette lecture scientiste et
rationnelle des images se heurte en 'occurrence au contexte sacre,
faisant prédominer chez chacun des peintres la dimension
surnaturelle, onirique et miraculeuse de I'évenement face au
caractere a priori chirurgical de l'intervention.
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Sujet de 'ouvrage de Caroline Walker Bynum, la question de la
fragmentation du corps et de son poids dans le salut de I'étre est
fondamentale pour comprendre ces images de greffe miraculeuse 3.
Comme le précise par ailleurs Judith-Danielle Jacquet, « I'intégrité
des corps au jour du Jugement Dernier semble en étre la raison
essentielle puisque tous, chrétiens et paiens, doivent pouvoir
ressusciter dans leurs corps %4 ». Alors que les avancées médicales se
développent dans les centres urbains, 'exercice de la chirurgie reste
régulé par les confréries de Come et de Damien, plagant leur activité
sous le patronage des saints, souvent présents sous forme
d’illustrations dans les ouvrages spécialisés 6°. En dépit des avancées
scientifiques, le lien reste donc prépondérant entre guérison et foi au
xvi€ siecle, les croyants cherchant a disposer d’un corps intact, non
seulement de leur vivant, mais aussi et surtout au jour de

la Résurrection %6, En ce sens, bien que la fragmentation corporelle
ne fasse impasse a la réunification charnelle du corps chrétien,
comme l'illustrent par excellence les corps des saints suppliciés,
lintervention des jumeaux médecins pourrait toutefois prefigurer de
cet espoir du recollement a venir, de la perfection du corps glorieux
apres la mort.

Pour cause, la tradition théologique explique depuis saint Paul (1 Co
15, 42-44 et 51-53) jusqu’a saint Augustin puis saint Thomas d’Aquin
que le corps des justes ressuscitera sans altérations dans la
perfection souhaitée par Dieu®’. Dans I'espace liturgique, les images
du miracle prennent donc une dimension eschatologique, cotoyant
ainsi souvent celles du Jugement Dernier ou du martyr des deux
saints décapites, tous retrouvant un corps glorieux apres la mort.
Loin du lieu commun anthropologique selon lequel le Moyen Age se
serait construit sur un dualisme entre corps et ame depuis les
théories pauliniennes, Jérome Baschet tente notamment de
démontrer I'union continue et psychosomatique entre ces deux poles
de la pensée médiévale, et ce jusqu'au xvi€ siécle %8, Religion de
I'incarnation, la relation du christianisme au corporel se développe de
fait selon lui dans une « obsession quasi maniaque de l'intégrité des
corps ressuscités, auquel rien ne doit manquer %9 ». En retrouvant
I'usage de son corps, le sacristain soigné retrouve par conséquent
davantage ; une place dans l'ordre naturel et divin.
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Soulevé par Carmen Fracchia 7%, un autre aspect inédit et pourtant
fondamental semble également entrer en compte a la lecture du
récit : la question post-opératoire. Jacques de Voragine introduit
cette problématique lorsqu’il écrit qu’au réveil, le sacristain semble
souffrir d'un trouble identitaire du fait de sa guérison soudaine, sans
toutefois invoquer la question du changement de couleur L. Au
contraire, le sacristain s’¢tonne seulement d’avoir retrouvé l'usage
normal de son membre, tout en se demandant s'il n'est lui-méme pas
un autre. Au-dela du récit, I'insinuation du blanchiment miraculeux
de la jambe noire au réveil se retrouve également en peinture,
spécifiquement chez Miquel Nadal, qui fait alors greffer a son malade
une seconde et nouvelle jambe - blanche. Selon l'historienne, il s’agit
la d'une allégorisation parfaite de 'ame noire blanchie une

fois christianisée 72, pouvoir de purification octroyé par le baptéme
aux ames comme aux corps des fidéles. Pourtant, le fait que I'image
mentionnée ne constitue qu'un unicum, qui plus est catalan dans le
corpus présenté, tend une fois encore a limiter le poids de son
hypothese. De la méme maniere, puisque le récit de Jacques de
Voragine ne mentionne nullement la couleur de peau du cadavre et
qu’il n'apparait dans le cadre de la composition, peut-étre était-il
pour Nadal maure mais blanc, et non noir et éthiopien. Dans la
majeure part des cas néanmoins, le motif de la jambe noire reste

a contrario présenté chaque fois comme la clef centrale de
liconographie, mis en exergue et véritablement problématisé

pour tel.

A linverse, un autre motif semble toutefois étre passé inapercu au
sein des études historiographiques, celui du corps des saints.
Mentionnée par 'hagiographie, l'origine ethnique des deux freres
semble pourtant avoir été occultée par les artistes, comme
invisibilisée par leur statut et la réappropriation culturelle de leur
culte par I'Eglise d'Occident. Originaires d’Arabie, Come et Damien
sont en effet représentés dans la peinture occidentale médiévale, puis
moderne comme deux gentilhommes vétus de riches costumes
contemporains, aux visages blancs semblables a ceux des anges
assistants ou du sacristain. Rien ne permet dans I'image du miracle
d’entrevoir leur appartenance ethnique au golfe de I'Est
méditerranéen, comme blanchis car sanctifiés par le martyr et
vénérés comme tel, par transfert, par les chrétiens occidentaux. Par



Le miracle de la jambe noire ou La chair (re)composée comme idéal du corps chrétien dans les églises
de la couronne de Castille au xvie siecle

34

35

la mise en tension entre la blancheur présupposée des saints, celle du
sacristain, et la noirceur du donneur, les artistes de la premiere
modernité pourraient in fine tenter de dépasser 'archétype visuel
médiéval de la chrétienté occidentale pour intégrer d’autres modeles
au corps catholique, selon I'idée latente d'une Eglise universelle.

De la méme manieére, une tradition ancienne tirée des Actes

des apotres (Ac 8, 27-39) racontant le baptéme de I'eunuque éthiopien
par l'apdtre Philippe sur la route de Jérusalem apparait dans I'une des
illustrations du Livre d’heures de Charles I*" (vers 1519, Vienne,
National libray, fol. 82r). Témoignant la encore d’'un nouveau rapport a
« lautre » dans la culture religieuse des difféerents royaumes

de Castille /3, cet épisode fait dés lors écho a la sauvegarde de
lintégrité du corps noir dans les images de la greffe, désormais
transplanté lui aussi, non plus consenti comme un rejet de l'altérité
mais comme une preuve de son intégration. Détail mineur mais lui
aussi symbolique, la représentation du motif de la grenade dans les
ceuvres de Fernando del Rincon et Pedro de Raxis, citée par plusieurs
auteurs comme le symbole de la Reconquista 4, pourrait également
faire référence a lidée d’'une unité des fidéles dans I'Eglise romaine 7.
En effet, symbole d’harmonie selon saint Jérome, la grenade
apparaitrait alors telle I'image d'un noyau dur englobant le monde des
chrétiens unis malgré leur diversité en son sein ’5. Dans ce contexte,
cette hypothese pourrait par ailleurs étre renforcée par l'intégration
corollaire et progressive depuis le début du xv¢ siecle de la figure du
Mage africain dans les épiphanies occidentales, images de
I'universalité du message chrétien et de I'Eglise catholique

par essence ’’.

En outre, hormis la mention d'une origine incertaine, la seule
information que nous livre la légende sur l'identité du cadavre est
qu’il vient d'étre inhumé au cimetiere de Saint-Pierre-aux-Liens.
Selon Judith-Danielle Jacquet, cela permettrait d'en conclure que le
défunt était chrétien, sans quoi il n'aurait pu y étre inhumé 8, En
effet, comme l'attestent les travaux menés par Michel Lauwers sur
I'histoire cimitériale latine ’°, il semblerait que les pratiques
d'exclusions funéraires les plus strictes envers ceux qui
n‘appartiennent pas a la « communauté des fideles » apparaissent
véritablement avec les réformes conciliaires menées a partir des xi€ et
x1€ siecles 8. Si la chronologie du récit coincide avec la construction
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de la basilique dédicacée au vi€ siecle, rien ne permet pourtant
d’affirmer avec certitude que le cimetiere ou le futur donneur est
inhume est consacré au sens canonique du xi® siecle. Cependant, si la
tradition latine mise en place par Jacques de Voragine insiste sur la
couleur de peau davantage que sur l'ethnie particuliere du défunt,
induisant alors qu'il n’était certainement pas chrétien, l'insistance des
traductions hagiographiques castillanes sur le terme éthiopien et
donc sur la chrétienté de ce dernier laisse a l'inverse envisager que,
bien qu'interraciale, il ne pouvait y avoir de greffe ni interreligieuse ni
d’hérétiques inhumés dans un cimetiere chrétien.

Ainsi, si la lecture politique de ces images ne peut étre niée dans la
mesure ou elles correspondent indéniablement a un contexte socio-
démographique historique, a une vision du monde environnant, la
diversité des typologies iconographiques et ce, malgré leur
coincidence chronologique, ne semble permettre dadmettre une
homogénéité philosophique et spirituelle communément admise chez
tous les commanditaires, les artistes mais également les fideles, a
travers I'ensemble de la péninsule. Pour cause, du fait méme de la
diversité des royaumes au sein d'un méme espace geographique,
chacun de ces territoires semblait tendre naturellement vers la mise
en exergue de sensibilités religieuses multiples, bien que nourries par
des échanges et des transferts effectifs, de par la permanence de
cultures bien distinctes au moins jusqu’a la fin du siécle. En
appliquant une lecture seulement politique et racialiste a des images
aussi diverses et éparses sur plusieurs territoires donnés, les travaux
issus des racial studies et des études postcoloniales soulevent ainsi
plusieurs contradictions induites par le prisme unilatéral de I'histoire
sociale, allant jusqua perdre de vue 'enjeu primordial de ces images,
celui de la dévotion.

Comme le constate Jillian Harrold, auteure d’'une thése sur les
premiéres iconographies du récit en Italie 8!, le miracle de la jambe
noire doit en effet étre rapproché de pratiques chrétiennes anciennes

associées aux rites paiens de I'incubation 82

, encore en pratique au
vi® siecle dans plusieurs églises romaines. Indissociablement lié a la
chair, le réve est ainsi placé par le christianisme des premiers temps
du coté du Diable, jugé avec suspicion car réservé aux rois, aux saints
et aux prophétes 83, Pourtant, au xi€ siécle, un tournant sopére dans

le rapport au songe, notamment grace aux travaux d'Hildegarde de
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Bingen sur la continuité entre I'ame, le corps et I'esprit 34,
Impuissante par elle-méme, la médecine se penche alors vers ces
pratiques pour recourir a I'aide divine, renouant avec l'onirisme du
paganisme pour obtenir I'intercession des saints 8°. Le réve devient

86 ce qui peut également expliquer le regain

une finalité en soi
d'intérét pour ces images désormais congues comme des modeles
salus infirmorum, des tableaux votifs pour le salut des malades®”.
Comme l'explique Jacques Le Goff, « une gestuelle onirique s'instaure
peu a peu. Dans la plupart des images médiévales, le réveur se trouve
allongé sur un lit, du coté droit, le bras droit sous la téte 38 », ce qui
correspond parfaitement a l'iconographie que I'on retrouve dans
I'ceuvre de Fernando del Rincon (fig. 3), de Felipe Vigarny ou dans

celles d’Isidro de Villoldo (fig. 5 et 6).

Porte d’entrée vers sa problématisation, le titre choisit par la
discipline pour présenter le récit dudit « miracle de la jambe noire »
tend également a questionner le véritable sujet de I'image 39. Comme
le souligne Jan L. de Jong, toutes semblent avoir en commun la mise
en exergue permanente d'une vision thaumaturgique et onirique de la
greffe davantage qu'un véritable exposé médical. Dans la plupart des
ceuvres, le seul fait chirurgical consiste a bénir par I'apposition des
mains ou le signe de croix le membre affecté 9°. Ni sang ni dissection,
suture ou désinfection n’investissent la scéne qui se structure alors
comme un acte théatral. Tandis que des assistants angéliques
secondent 'opération en sacra conversazione dans 'ceuvre de
Sanchez de Ona (fig. 1), Jaume Huguet, Miquel Nadal ou encore Pedro
Berruguete, des saints comme Jean le Baptiste se placent en position
de témoin chez Felipe Vigarny ou bénissent de leur seul regard
lintervention, a l'instar de la Vierge a 'Enfant en tondo dans le
panneau de Guadalajara.

De méme, par la représentation conjointe de temporalités plurielles,
sous la forme d'une fenétre ouverte vers l'antériorité de l'action en
fond ou par la coprésence picturale de plusieurs miracles comme
chez Fernando del Rincon, les artistes réitérent alors l'idée d'une
nécessaire efficace votive de I'image, au-dela de 'éveénement
historique ou du témoignage médical précis. Comme le constate
Andre Chastel, si le miracle est opéré par les deux saints médecins,
lintervention de la Vierge demeure nécessaire et, des lors, le procéde
métapictural du tableau dans le tableau va permettre I'intercession
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mariale sans devoir recourir a des figures d’apparition obstruant
l'espace jusqualors intime de la composition %!, De la méme maniére,
comme le soutient Pierre-Yves Theler, la présence récurrente des
anges dans l'espace opératoire joue un role déterminant dans la
compréhension fondamentale du sens des ceuvres 92, Ainsi, le recours
a I'image visionnaire dans la représentation des guérisons semble
concourir a deux principales fonctions ; d'une part, susciter le méme
phénomene d’apparition aupres du fidele en priere et, d’autre part,
contrer la révulsion naturelle qui se répandait parallelement au
développement des pratiques anatomiques en Europe 93,

Du miracle invisibilisé a la chair
comme étendard : le
corps stigmatisé

Des lors, s'il est indéniable de voir dans le regard porteé par ces
images le poids des dynamiques démographiques inhérentes aux
sociétes ibériques de la premiere modernité, leur contexte de
production de méme que leur portée cultuelle tendent pourtant a
écarter la seule vision cruelle et racialiste de l'intégration devenue
omniprésente du corps noir objectivé dans ces iconographies. Au
contraire, les corps réciproquement recomposés du sacristain romain
comme du donneur éthiopien semblent non seulement témoigner
d’'un nouveau rapport a 'autre dans les royaumes castillans des
conquétes coloniales, mais également au catholicisme, désormais
percu dans une relation plus intime, intérieure et pourtant
universelle a Dieu. Dés lors, a 'aube des réformes conciliaires de
Trente qui insuffleront la fin de 'iconographie miraculeuse des saints
Come et Damien 4, les illustrations du miracle s'inscrivent alors
encore dans une vision thaumaturgique de la médecine, pensée
comme 'une des voies d’'acces vers la résurrection entiere et parfaite
de la chair au jour du Jugement dernier. Morcelé, réparé et marque
des stigmates de 'opération céleste, le corps hybride recomposé par
lapparition se révele ainsi, a I'image du Christ, comme l'incarnation
du corps exemplaire chrétien, devenu embleme de la foi qui guérit.
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Dans les premieres occurrences italiennes, la présence du corps du
donneur est en effet écartée du cadre de I'image comme chez le maitre de la
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RESUMES

Francais

Patrons des chirurgiens, les saints Come et Damien sont vénérés depuis le
v¢ siecle dans I'Eglise d’'Occident pour une série de miracles et de guérisons
posthumes attachés a leur culte. Parmi eux, le miracle dit « de la jambe
noire » se diffuse particulierement par I'image, devenant le principal
évenement associé a leur invocation, notamment dans les royaumes de
Castille ou I'interprétation artistique du récit prend alors un tournant
particulier. Echo politique a la situation esclavagiste et coloniale au

xvi® siecle ou vision thaumaturgique des progres médicaux dans un contexte
épidémique majeur, le traitement iconographique de la greffe opere un
basculement dans la vision du corps idéal chrétien, désormais percu dans
son morcellement hybride comme l'incarnation du corps universel et fidele
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de I'Eglise, porteur a I'image du Christ, des stigmates irréversibles de
lintervention céleste sur la chair.

English

Patrons saints of surgeons, saints Come and Damian have been venerated
since the fourth century in the Western Church for a series of miracles and
posthumous cures associated with their cult. Among these, the so called
“miracle of the black leg” was particularly popular in images, becoming the
main event associated with their invocation, particularly in the kingdoms of
Castile, where the artistic interpretation of the story took a particular turn.
Whether as a political echo of the slavery and colonial situation during the
sixteenth century, or as a thaumaturgical vision of medical progress in a
major epidemic context, the iconographic treatment of the graft brought
about a shift in the vision of the ideal Christian body, now seen in its hybrid
fragmentation as the embodiment of the universal and faithful body of the
Church, bearing in the image of Christ, the irreversible stigmata of heavenly
intervention on the flesh.
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