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Resumen:
En el antiguo Egipto la mujer paría en cuclillas sobre cuatro adobes. El parto, debido lógi-

camente al riesgo implícito para madre e hijo, fue concebido como un instante de vital trascen-
dencia, pero no sólo desde el punto de vista de la supervivencia del neonato sino que también 
se percibió como un evento que podía determinar el destino del recién nacido. El pensamiento 
egipcio, siempre tendente al fetichismo y al animismo, divinizó y personalizó estos cuatro 
adobes, atribuyéndoles una notable influencia en el devenir vital de cada persona. La estrecha 
relación concebida entre el alumbramiento y el destino se hace evidente en la iconografía tra-
dicional del juicio de Osiris.
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Abstract:
In ancient Egypt women gave birth leaning on four adobe-bricks. Childbirth was a risk for 

mother and child and it was conceived as a moment of  vital transcendence, not only it had to 
assure the survival of  the new-born but also it was sensed as an event that could decide the fate 
of  the infant. Egyptian thought, near to fetishism and animism, deified and embodied these 
four birth bricks, and it assigned to these objects a remarkable influence in the vital evolution 
of  each person. The relationship between birth and destiny can be seen in the images of  the 
Judgment of  Osiris.
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El parto en el antiguo egipto

El nacimiento de un hijo constituye, sin duda, un hito señalado en el devenir fami-
liar y en el desarrollo personal del individuo, pero es también un hecho trascendental 
en el seno de toda sociedad. La fecundidad femenina a lo largo de la Historia ha 
sido implorada y propiciada a través de múltiples y variados ritos religiosos, general-
mente, asociada a la fertilidad de la tierra y directamente relacionada con el correcto 
desarrollo poblacional. Esta trascendencia del hecho mismo del nacimiento para la 
comunidad se adivina en la descripción del período de transición acaecido al término 
del Reino Antiguo, a finales del tercer milenio antes de Cristo1; en el diálogo conocido 
como las Admoniciones o los Lamentos de Ipuwer, entre las circunstancias aterradoras 
que se enumeran para describir este agitado período2, se cita la esterilidad femenina, 
entendida como un síntoma claro de decadencia: 

«Ciertamente, Hapy inunda (pero) nadie ara para él. […] Ciertamente, las mujeres son 
estériles (y) no pueden concebir. […] Ciertamente, los corazones son violentos, la pesti-
lencia (está) a través de la tierra; la sangre (está) en todos lados; la muerte no escasea. La 
mortaja habla sin que nadie se aproxime a ella. Ciertamente, muchos muertos son ente-
rrados en el río; la inundación es como una tumba y el lugar de embalsamamiento se ha 
convertido en inundación»3. 

En Egipto, como en otras muchas culturas, la natalidad era entendida como un 
síntoma del buen discurrir vital del país. Tal era el miedo a la infertilidad que la 
medicina egipcia se preocupó particularmente de esta circunstancia; dos de los más 
relevantes papiros médicos conservados se detienen en temas relativos a la obstetricia 
y contienen referencias explícitas para el tratamiento de la esterilidad femenina. El 
denominado Papiro de Kahun contiene una prescripción encaminada a quedar emba-
razada4, mientras que el Papiro Ebers especifica determinados remedios para acelerar 
un parto difícil y evitar la frecuente mortalidad de los neonatos5. Estos remedios con-
sistían en la ingestión o aplicación de preparados vegetales de dudosa eficacia; no 
obstante, el prestigio de la medicina egipcia en este ámbito concreto traspasó las fron-
teras del valle del Nilo; así lo atestigua la anécdota contenida en una carta de Ramsés 
II a Hattusil III en la que el faraón se compromete a enviar un médico y un sacerdote 
al monarca hitita en respuesta a su expresa solicitud y al objeto de posibilitar el em-
barazo de su hermana, a pesar de que su edad —sesenta años— hacía imposible la 
maternidad6.

  1	 La historiografía tradicional contempla el Primer Período Intermedio como una etapa de crisis, no obs-
tante, en opinión de otros autores, debe entenderse que textos como el citado más adelante constituyen relatos 
propagandísticos que exageran la inestabilidad de esa etapa para destacar el bienestar alcanzado en el Reino 
Medio. Véase al respecto, Moreno (2004: 204, 271-300). 

  2	 Martín (2014: 73). En lo que respecta a la datación del este texto, véase también Enmarch (2005; 2008); 
Quirke (2004); Burkard y Thissen (2007).

  3	 Admoniciones 2, 3-7 (Martín, 2014: 23).
  4	 Prescripción nº XX (Griffith, 1898: 9).
  5	 Papiro Ebers 94, 8-13 (Brian, 1930: 82 ss.).
  6	 Ritner (2000: 111).
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Llama la atención en esta misiva de Ramsés II la presencia conjunta de un médico 
y un sacerdote para el tratamiento de la hermana de Hattusil, pues corrobora el hecho 
de que ambas disciplinas, medicina y religión, interactuaban para garantizar la preñez 
y el buen término de la gestación. Si bien se acudía a remedios médicos para lograr el 
embarazo, la mujer egipcia se proveía también de amuletos tanto para concebir como 
para facilitar el parto; los consejos de los doctores7 no obviaban pues las plegarias a 
determinadas divinidades ni ciertas supersticiones estrechamente relacionadas con 
las prácticas mágicas. En este sentido, cabe destacar que, a menudo, la medicina se 
confundía en Egipto con las creencias religiosas dando como resultado métodos ra-
yanos con la magia homeopática que, no obstante, y dado el ancestral prestigio de la 
medicina egipcia, tuvieron una sorprendente pervivencia. Sirva como ejemplo el uso 
terapéutico de la leche de la madre de un hijo varón que, por similitud con el compli-
cado alumbramiento de Horus, se suponía que podía garantizar la supervivencia del 
neonato tras un parto difícil; este remedio, presente en diversos papiros médicos, fue 
heredado por la medicina hipocrática copta y pervivió hasta el siglo XVIII, citado en 
ciertos tratados médicos británicos8.

Divinidades protectoras

El instante mismo del alumbramiento requería una particular protección, dado 
el riesgo implícito para la madre y el recién nacido; esta protección se ejercía tanto 
desde el ámbito humano, de la mano de expertas comadronas, como desde el punto 
de vista divino, encomendando el cuidado de la parturienta a diversas divinidades, 
desde la nutricia Hathor a ciertas deidades serpentiformes también asociadas con la 
lactancia. 

Hathor fue una diosa madre cuya iconografía estaba vinculada estrechamente con 
la vaca, siendo personificada por este animal o bien representada como un híbrido, 
una mujer con testa zoomorfa; cuando se mostraba como una fémina, iba tocada con 
los cuernos bovinos, rodeando el disco solar, y solía conservar las orejas del animal. 
Como diosa nutricia se ocupaba particularmente del bienestar y la crianza del lactan-
te, sin embargo, se ha supuesto que Hathor representaba la divinización misma del 
aspecto femenino9 y, por ello, se encargaba también tanto de propiciar la fertilidad 
como de proteger a las parturientas; por este motivo, es habitual su presencia en las 
imágenes que muestran el episodio del parto. Así, por ejemplo, puede apreciarse en 
un relieve hallado en el mammisi del templo ptolemaico de Dendera, en el que se ha 
representado a una mujer cobijada en una pequeña naos, en cuclillas, preparada para 
dar a luz (Fig. 1); actúan como parteras unas diosas con cabeza de vaca y tocado 
hathórico adornado con dos altas plumas de halcón, que se encargan de asistir a la 

  7	 Tal y como se señala más adelante, así como la medicina se confundía con la magia, el médico se confun-
día con el sacerdote y el mago; destaca, en este sentido, la figura del sacerdote lector. Véase al respecto Froshaw 
(2014).

  8	 Ritner (2000: 116).
  9	 Castel (2001: 142).
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mujer en este trance. Se ha supuesto que esta pieza puede ser un exvoto, ofrecido al 
templo de la diosa en agradecimiento por el buen término de un parto10. La labor de 
las comadronas, por tanto, era indispensable y su influencia se equiparaba simbólica-
mente a la presencia misma de la deidad, tal y como queda patente en el citado relieve 
donde su función es realizada por las diosas.

El Antiguo Testamento proporciona un interesante testimonio acerca de la tras-
cendencia que las mujeres egipcias otorgaban a la asistencia de las parteras, encarga-
das no sólo de socorrer a la mujer sino también de ejecutar el complejo ceremonial 
que aseguraba la protección divina tanto de la madre como del hijo. En el texto se 
advierte que las mujeres egipcias, «menos robustas», se aseguraban la presencia de las 
parteras antes de dar a luz:

«Ordenó el rey de Egipto a las parteras de los hebreos, de las cuales una se llamaba 
Sifrá y la otra Fuá, diciéndoles: ‘Cuando asistáis al parto a las hebreas, observad el sexo: si 

10	 Véase al respecto Badawy (2007).

Figura 1. Escena de nacimiento. Procedente del mammisi del templo de Hathor en Dendera.  
Época ptolemaica (332-30 a.C.). Museo Egipcio de El Cairo. Número de inventario: JE 40627. 

[Fotografía: Badawy (2007).]
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es niño, lo matáis; si niña, que viva’. Pero las parteras eran temerosas de Dios y no hacían 
lo que les había mandado el rey de Egipto, sino que dejaban con vida a los niños. El rey 
de Egipto las mandó llamar y les dijo: ‘¿Por qué habéis hecho eso de dejar con vida a los 
niños?’. Y le dijeron las parteras al faraón: ‘Es que no son las hebreas como las mujeres 
egipcias. Son más robustas, y antes que llegue la partera ya han parido’»11.

Hasta tal punto era trascendental la presencia de las comadronas durante el alum-
bramiento que, tal y como ya destacara Thomas Wingate, la obstetricia llegó a ser 
considerada una atribución de estas mujeres antes que una obligación de los médi-
cos12. En el seno de un pueblo profundamente religioso, donde la magia simpatética 
se instituyó como una forma de interacción con la divinidad13, el buen término de la 
gestación no se consideraba, por tanto, solamente en manos de los ilustres médicos 
egipcios. El parto era, además, protegido mediante la presencia simbólica de los dio-
ses encarnados a través de las parteras, de los objetos necesarios en el proceso y de 
ciertos amuletos en los que podían inscribirse textos que subrayaban y precisaban su 
valor apotropaico:

«¡Oh dios enano, ven ya que te lo manda Ra, el único que permanece de pie mientras 
Thot está sentado, sus pies sobre la tierra, abrazado por Nun, sus manos en el cielo! ¡Soy 
Horus, el mago! [...] ¡Ven, por favor, representa a aquel que está en tu poder! Mira, Hathor 
colocará su mano en ella como un amuleto de salud ¡Yo soy Horus, quien la salva! Las 
palabras serán dichas cuatro veces sobre un enano de arcilla, situado sobre una mujer que 
está dando a luz con sufrimiento»14.

El cuchillo con el que se cortaba el cordón umbilical era el instrumento que, me-
tafóricamente, se empleaba para cercenar el vínculo último de la madre con su hijo, 
iniciando de este modo la andadura vital del pequeño. Este utensilio solía ser de sílex, 
un material especialmente relacionado, por su dureza, con la eternidad y que por este 
motivo era empleado tanto en este protocolo relacionado con el parto como en ciertos 
ritos vinculados con el mundo funerario15.

Otros objetos empleados en la protección simbólica del neonato fueron los deno-
minados «marfiles mágicos»16, que se decoraban con deidades protectoras y con ciertos 
animales nocivos cuyo poder aterrador se suponía que alejaba a los malos espíritus 
que podían perjudicar al infante. En este sentido, destacaban Aha o Tauret, deidades 
híbridas de aspecto feroz que contribuían precisamente a esta protección activa del 
recién nacido; en el mismo sentido hay que entender el gesto agresivo del dios acon-

11	 Éxodo, 1, 15-19. Sagrada Biblia, 1983. Versión directa de las lenguas originales por Eloíno Nácar y Alber-
to Colunga, Madrid.

12	 Wingate (1921: 464).
13	 Para un estudio más completo al respecto, véase Arroyo (2009).
14	 Papiro Leiden I 348 [30] vs. 12, 2-6. Borghouts (1978: 39-40).
15	 Este cuchillo, denominado peseshkef, era empleado también en la ceremonia de la apertura de boca, si 

bien es probable que el origen de este utensilio fuera precisamente su utilización durante el parto. Castel (1999: 
142). Véase también al respecto de este asunto Harer (1994), Roth (1992), Hikade (2003), Walsem (1978-
1979), Graefe (1971).

16	 Véase al respecto, Quirke (2016), Gnirs (2009), Goyon (2000), Altenmüller (1986).
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droplásico Bes, también estrechamente vinculado con la protección de las parturien-
tas y los neonatos17. Idéntica función se ha supuesto para las denominadas «varillas 
apotropaicas». Uno de estos utensilios, conservado en el Museo Metropolitano de Nue-
va York (Fig. 2), muestra una esmerada división en cuatro segmentos decorados con 
cocodrilos, felinos, ranas y ojos Udyat18; esta disposición en cuatro secciones cuadran-
gulares podría estar relacionada con los cuatro adobes empleados por las comadronas 
pues, en lo que respecta al hecho mismo del parto, para facilitar el alumbramiento, la 
mujer paría agachada bien fuera sobre una silla habilitada al efecto o bien en cuclillas 
sobre cuatro adobes19. Como todos los elementos empleados en el parto, estos cobra-
ron también un sentido mágico-simbólico que llevó no sólo a concebirlos como un 
objeto sagrado vinculado con la divinidad sino que, además, se originó un auténtico 
proceso de divinización del objeto mismo.

Los adobes de parto

Tal y como ha estudiado Josef  Wegner20, los adobes de parto, como las varillas y 
los marfiles mágicos, requerían un particular tratamiento litúrgico e iconográfico que 
debía garantizar su poder apotropaico. Eran decorados con las deidades híbridas y 
los animales ya descritos, pero también con imágenes propiciatorias que mostraban 
a la madre recibiendo al recién nacido. Estas escenas, como la conservada en uno de 
estos adobes hallado en Abydos (Fig. 3), han servido asimismo para documentar las 
rutinas egipcias en torno al alumbramiento; en el ejemplar de Abydos puede verse a 
la mujer, sentada y recibiendo a su bebé, rodeada por dos comadronas que la asisten 
—una situada a su espalda y otra arrodillada frente a ella— y flanqueada por dos es-
tandartes de Hathor, de los que se conserva el rostro de la diosa con las orejas bovinas. 

17	 Un estudio más amplio al respecto en Arroyo (2006-2007).
18	 El ojo del dios Horus, después de ser devorado por Seth, hubo de ser sanado y restituido, por ello, en 

forma de amuleto, el ojo Udyat sirvió como talismán frente a diversas enfermedades y, de hecho, fue considerado 
un símbolo de la salud. Castel (1999: 277).

19	 Wegner (2009: 473-474). Véase también, al respecto del número de adobes empleados en el parto, Roth 
y Roehrig (2002: 121-139); en lo que concierne a la utilización de esteras de juncos, Töpfer (2014: 317-335).

20	 Wegner (2009).

Figura 2. Varilla apotropaica. Dinastía XII, reinado de Senuseret III (ca. 1878-1640 a.C.).  
Nueva York, Metropolitan Museum. Accession Number: 26.7.1275a–j.  

[Fotografía: https://www.metmuseum.org/art/collection/search/544110 (15/12/2019).]
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Una vez decorados, los adobes debían situarse bajo los pies de la parturienta, ase-
gurando y facilitando de este modo la postura más favorable para el alumbramiento; 
esta ubicación de los cuatro adobes provocaba que el espacio resultante entre ellos 
fuera precisamente el primer receptáculo mundano del recién nacido, el primer es-
pacio ajeno a la madre que el neonato ocupaba en este mundo. En cierto sentido, y 
desde un punto de vista simbólico, estos adobes eran pues los encargados de acoger al 
recién nacido en su inicial saludo a la vida. Para subrayar esta trascendental función 
de los adobes como receptores primeros del neonato, con posterioridad al parto se si-
tuaba sobre ellos al bebé para realizar un primer lavado ritual: «Así que lo lavaron des-
pués que se cortó su cordón umbilical siendo colocado sobre un lecho de ladrillos»21.

Las comadronas, por tanto, además de asistir a la parturienta, estuvieron también 
encargadas de realizar de manera adecuada el complejo ceremonial22 que había que 
ejecutar durante el proceso y debían emplearse cuidadosamente en una elaborada 
liturgia que contemplaba desde cómo sujetar y auxiliar a la parturienta hasta cómo 

21	 Papiro Westcar X, 12. Sánchez (2003: 79). Al respecto del Papiro Westcar, véase también Lepper (2008), 
Quirke (2004); Burkard y Thissen (2015).

22	 Véase al respecto, Wegner (2009: 481, fig. 15).

Figura 3. Detalle de la decoración de un adobe de parto. Procedente del edificio A, al sur  
de Abydos. Reino Medio (ca. 1994-1650 a.C.). [Dibujo según Wegner (2009: 454, fig. 6).]
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efectuar los ritos con las varillas y marfiles mágicos y, por supuesto, recibir, lavar y 
acoger al recién nacido antes de entregárselo a su madre. 

La imagen de estos adobes de parto asociada a la iconografía funeraria, tal y como 
se describe en el párrafo siguiente, denota una auténtica divinización del objeto pues 
se representaban estos adobes dotados de una cabeza humana; es decir, en este caso, 
el propio objeto constituía el cuerpo de la divinidad, y la superficie de adobe que re-
cibía al recién nacido no se consideraba, por tanto, solamente un objeto asociado a la 
deidad sino que era concebida como el cuerpo mismo del dios que recogía, envolvía 
y daba la bienvenida al recién nacido en su advenimiento al mundo.

En este sentido, la diosa Mesjenet fue considerada como una protectora integral 
de los neonatos, pues no sólo se encargaba de su supervivencia sino que también 
velaba por su correcto desarrollo antes incluso del alumbramiento. Podía ser repre-
sentada como uno de estos adobes de parto antropomorfizado con cabeza femenina, 
pero también como una mujer coronada con dos altos tallos curvados23; en su forma 
zoomorfa podía aparecer como una vaca tocada con un ureo y, finalmente, podía 
desdoblarse para personalizar los cuatro adobes utilizados en el alumbramiento y per-
sonificarse en sendas mujeres danzantes24. De acuerdo con el simbolismo del espacio 
de acogimiento que encarnaban los adobes de parto, al que ya se ha hecho referencia, 
cabe destacar que el nombre mismo de esta diosa, Mesjenet, es un término homófono 
con aquél que hacía referencia precisamente al «lugar del nacimiento»25.

El arcaico origen de esta divinidad está atestiguado por su presencia en los Textos 
de las Pirámides, ya que aparece citada en una declaración presente en los monumen-
tos de Neferkara Pepy (Pepy II) y de su esposa Neit (ca. 2246-2152 a.C.):

«Levántate, Oh Rey, recoge tus huesos, reúne tus miembros. Levántate, Oh Rey, toma 
tu cabeza […] tu cara junto al banquillo de alumbramiento (¿?)26 que Mesjenet tu madre 
ha hecho»27.

Esta referencia, que forma parte de uno de los denominados «textos de resurrección», 
anima al difunto a renacer, a «recoger sus huesos» y «reunir sus miembros y levantarse» 
y, para ello, evoca el alumbramiento, el primer instante de vida sobre el seno de los 
adobes de parto que Mesjenet «hizo» para él. De nuevo, se puede reseñar el constante 
paralelismo con el nacimiento que se perseguía en los ritos funerarios28, en este caso, 
aludiendo a una bella metáfora de regeneración en brazos de la diosa que acogió 

23	 Este tradicional tocado de la diosa ha sido interpretado también como la imagen estilizada de un útero 
bicorne de ternera. Corteggiani (2010: 390-391). Este símbolo se corresponde con el signo jeroglífico F45, 
definido también de este modo por Alan Gardiner. Gardiner (1988: 466).

24	 Castel (2001: 265).
25	 msh̬nt. Faulkner (1996: 103), Sánchez (2000: 219). Véase también al respecto Spieser (2011).
26	 El objeto al que se hace referencia en el texto presenta ciertas dificultades de traducción, no obstante, 

precisamente la mención de Mesjenet sugiere que pueda tratarse de un «banquillo de alumbramiento» o adobe de 
parto. Faulkner, (1969: 213, nota 2 en declaración 667C). 

27	 Textos de las Pirámides, declaración 667C [1952]. Faulkner (1969: 213). Véase también al respecto, Ca-
rrier (2009), Allen (2015), Mathieu (2018).

28	 Roth y Roehrig (2002: 129-136).
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originariamente al difunto como recién nacido. Estas sutiles relaciones establecidas 
con el parto, sugeridas también por el ya mencionado uso del sílex en instrumentos 
rituales, constituyen actos de magia homeopática que, mediante la similitud o imita-
ción29, buscaban propiciar un nuevo nacimiento, en este caso, a la vida en el más allá.

El texto citado sugiere que Mesjenet fabricaba estos adobes, si bien, posterior-
mente, la diosa personificaba el objeto mismo, tal y como revela la iconografía. El 
imaginario egipcio, además, dotó a esta figura divina de otras funciones: dado que 
la diosa era la encargada de recibir al recién nacido, se suponía que estaba también 
facultada para dotar al pequeño de su ka30. La noción que en el pensamiento egipcio 
se tuvo del ser humano, al igual que en otras muchas culturas, distinguió claramente 
entre un componente físico y otro espiritual; no obstante, la mente egipcia concibió 
una compleja segmentación de estos componentes en distintos elementos. Se consi-
deraron partes integrantes del ser humano, además del cuerpo físico, tanto la sombra 
como el nombre; y, en lo que respecta al aspecto intangible, se distinguieron ciertas 
fuerzas o poderes imprescindibles para el desarrollo vital, denominados heka y sejem, 
así como tres fundamentos esenciales que componían la propia individualidad: el ka, 
el ba y el aj31. 

El ka, que Mesjenet proporcionaba al neonato, podría entenderse, de forma muy 
general y en palabras de Henri Frankfort, como su «fuerza vital»32, pero este elemento 
tenía además ciertas connotaciones relacionadas con el poder intelectual y espiri-
tual33. Así pues, Mesjenet entregaba al recién nacido un valioso regalo, un aliento 
esencial que se mantenía a lo largo de toda la vida; en cierto sentido, la diosa propor-
cionaba a cada individuo una suerte de pequeña parcela de su propia personalidad 
que, evidentemente, iba a desempeñar un importante papel en el desarrollo de su vida 
futura. Desde este punto de vista, si bien se puede intuir en la construcción de esta 
deidad la idea de la predestinación, no cabe, en este aspecto concreto, considerar un 
absoluto determinismo vital.

En esta compleja concepción de la constitución originaria del ser humano, que 
se construyó en torno al instante del alumbramiento, también tomaba partido Re-
nenutet. Esta fue una diosa celeste que, originariamente, se encargaba del cuidado 
de cosechas, graneros y víveres; por ello, estuvo íntimamente ligada con la serpiente, 
idea que pudo derivar de la observación de la naturaleza pues las sierpes contribuían, 
mediante la caza de roedores, a la mejor preservación de los campos de labranza34. 
Fue representada como una mujer ofiocéfala, cuyo rostro era sustituido por la repre-

29	 Frazer (2006: 33-34). Véase también al respecto Koenig (1994), Pinch (1994), Ritner (2008), Raven 
(2012).

30	 Castel (2001: 265).
31	 Véase al respecto de los poderes vitales, Castel (1999: 194, 349); asimismo, un interesante análisis al 

respecto de los componentes intangibles del hombre en Frankfort (1976: 85-102).
32	 Frankfort (1976: 86).
33	 Castel (1999: 209). Véase también al respecto Nyord (2016), Bolshakov (1997), Schweitzer (1956), 

Borioni (2005).
34	 Arranz (2016: 146).
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sentación de una cobra erguida en posición de ataque, con los costados dilatados, es 
decir, un ureo35. 

El nombre de Renenutet, desde un punto de vista etimológico, estuvo estrecha-
mente relacionado con términos como «nodriza» o «ama de cría»36, aspecto que resulta 
significativo pues se vinculó también especialmente con la lactancia, estando encar-
gada de lograr que la leche afluyera a los pechos de la madre y no faltara al neonato37. 
Así pues, su labor complementaba la de Mesjenet, pues si esta llevaba a buen término 
el parto, Renenutet se encargaba de garantizar la correcta crianza del recién nacido. 
Este carácter nutricio de Renenutet puede derivar de sus arcaicas facultades vincu-
ladas con el ciclo agrícola y la protección de las cosechas, siendo concebida como 
custodia integral del correcto abastecimiento de la población y, por ende, también 
del censo infantil; no obstante, en estrecha relación con Mesjenet, la diosa se cuidaba 
fundamentalmente de garantizar la nutrición de los neonatos hasta que abandonaban 
el acuciante riesgo de la mortandad infantil.

Renenutet, no obstante, también estuvo asociada con la fortuna del neonato38 
aunque la iconografía muestra habitualmente su atribución de diosa nutricia, como 
curótrofa, en la acción de amamantar al pequeño y, en particular, al faraón, pues sus 
funciones como defensora del monarca pueden apreciarse ya en los Textos de las Pirá-
mides: 

«Yo he sucedido a Gueb, he sucedido a Gueb; he sucedido a Atum, estoy en el trono de 
Horus el primogénito, y su Ojo es mi fuerza, estoy protegido de lo que se hizo contra él, la 
llamarada de mi ureo es la de Ernutet [Renenutet] que está sobre mí»39.

En este aspecto, como madre que asiste al faraón lactante, encarnado en Horus, 
fue identificada con la diosa Isis que, a su vez, se había asimilado desde muy tem-
prano con la también nutricia Hathor. El estrecho vínculo entre ambas diosas dio 
como resultado una divinidad sincrética, denominada Isis-Renenutet. La iconografía 
que definió a esta deidad muestra un híbrido, en este caso opuesto al ya analizado, 
es decir, una cobra con cabeza femenina. Es esta la iconografía que caracteriza un 
bello amuleto hallado en la tumba de Tutanjamon (Fig. 4). La diosa está ataviada 
con el tocado de buitre, símbolo de Mut y también de la maternidad misma pues esta 
fue considerada una diosa madre primordial40 y su propio nombre —escrito con el 
signo del buitre— hacía también alusión al sustantivo «madre»41; por encima de este 

35	 Una escultura de Renenutet conservada en el Museo de Arqueología de la Universidad de Pennsylvania 
muestra esta visión híbrida de la diosa. El ejemplar procede de Mit-Rahina y está datado en torno a 1075-975 
a.C. Silverman (1997: 54-55). Véase también al respecto de esta diosa y su confusión Renenet, Evans (2013), 
Collombert (2005-2007).

36	 rnnt. Faulkner (1996: 131), Sánchez (2000: 265).
37	 Castel (1999: 354).
38	 Corteggiani (2010: 524), Castel (2001: 354-355).
39	 Textos de las Pirámides, declaración 256 [301-302]. Presente en las pirámides de Unis y de Teti (ca. 2356-

2291 a.C.). Faulkner (1969: 62).
40	 Castel (2001: 275).
41	 mwt. Faulkner (1996: 93), Sánchez (2000: 206).
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bello tocado, un estrecho modio sustenta 
los cuernos bovinos y dos altas plumas 
de halcón42 entre las que se sitúa un pe-
queño disco solar, conformando así un 
estilizado emblema hathórico. El cuerpo 
del ofidio está dotado de pechos femeni-
nos43 y de unos brazos mediante los cua-
les la diosa abraza al pequeño faraón, 
representado como un joven adulto, es-
tante y ataviado a la moda amarniense. 
Destaca, por su ternura y cotidianidad, 
el gesto de acercar el pecho a los labios 
del lactante. En la base de este amuleto, 
adornado con cuentas de oro, cornalina 
y vidrio, se ha consignado un breve texto 
jeroglífico en el que se describe al faraón 
como amado de la Gran Maga o la Gran-
de en Magia44, uno de los epítetos habi-
tuales de la diosa Isis45.

En el ámbito del culto isíaco grecola-
tino, esta deidad híbrida fue denomina-
da Isis-Hermutis o Isis Isermutis46. Las 
aretalogías isiacas47, que describen a Isis 
como una diosa omnipresente, todopo-
derosa y demiúrgica, enumeran además 
los diferentes dones que la esposa de 
Osiris habría concedido a la humanidad, 
entre los que cobran particular impor-
tancia todos aquellos relacionados con 
la fecundidad de la tierra. En este senti-
do, asimilada con la griega Deméter, se 

42	 Tal y como ha analizado Marta Arranz, las diosas cobra se asociaron con el Ojo de Ra y este vínculo 
solar propició, a su vez, una estrecha relación con la realeza femenina, de cuya iconografía regia proceden las 
plumas de halcón. Arranz (2016: 154). 

43	 La función nutricia de la diosa es, en lo que respecta a su iconografía, un elemento esencial y definitorio; 
por ello, la imaginería egipcia prima esta labor maternal y presenta a este animal ovíparo hibridado con la ana-
tomía femenina. Un interesante análisis al respecto en Arranz (2016: 160-161).

44	 Isis también era denominada Grande por sus hechizos. Véase al respecto el relato de cómo Isis logra cono-
cer el nombre secreto de Ra. Una transcripción completa en Kaster (1970: 60-65). Otros ejemplos de la magia 
isíaca en Borghouts (1978: 40 y 69-70).

45	 James (2000: 162). Véase también al respecto Arroyo (2009).
46	 Muñiz (2006: 116).
47	 Se denomina himnos o aretalogías isiacas a un conjunto de composiciones litúrgicas u oraciones escritas en 

prosa y en lengua griega, datadas entre los siglos II a.C. y III d.C., con origen en el culto ptolemaico de la diosa; 
no obstante, se conservan también ciertas composiciones escritas en latín, compuestas por Tíbulo y por Apuleyo, 
que se ajustan a la estructura semántica de estos himnos. Un amplio estudio y traducciones en Muñiz (2006).

Figura 4. Amuleto de Isis-Renenutet. Tumba 
de Tutanjamon (ca. 1333-1323 a.C.). Museo 

Egipcio de El Cairo. Número de inventario JE 
61952. [James (2000: 162).]
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identifica a Isis en los himnos como inventora de la agricultura, protectora de las 
cosechas y ejecutora de las crecidas, aspectos que, al mismo tiempo, la relacionan con 
la egipcia Renenutet.

Los denominados Himnos de Isidoro, inscritos sobre las pilastras del vestíbulo de 
Medinet Madi en El Fayum, se ajustan a las características de estas composiciones 
litúrgicas isíacas y destacan porque se dirigen a la «Dadora de la riqueza, Reina de los 
dioses, Hermutis, Señora omnipotente, Buena Fortuna, Isis de gran renombre, Deo, la mayor 
descubridora de toda vida»48, es decir, precisamente a esta deidad híbrida que agrupaba 
las capacidades de Isis y de Hermutis/Renenutet. Isidoro dedica cuatro himnos a esta 
diosa, «descubridora de la vida y del cereal»49 y, particularmente, en la segunda de estas 
composiciones se describe la dedicación de la diosa a proteger y garantizar la fertili-
dad femenina. Este himno, de hecho, incluye la explícita solicitud de esta bendición: 
«Todos los que desean tener descendencia, si te rezan, obtienen fertilidad»50. «Garan-
tízame una parte de tus dones también a mí, Señora Hermutis, al que te suplica: la 
felicidad y, sobre todo, la bendición de los hijos»51. 

Asimismo, tal y como ha destacado Elena Muñiz, puede considerarse también 
este segundo himno de Isidoro como un exvoto de agradecimiento por el don con-
cedido pues, tal y como expresa el devoto solicitante, parece que la diosa tuvo a bien 
satisfacer sus demandas: «Tras escuchar mis plegarias e himnos, los dioses me han premiado 
con la bendición de una gran felicidad»52.

Además de Mesjenet y Renenutet, fueron muy diversas las divinidades que se en-
cargaron, en mayor o menor medida, de asistir a la parturienta y al neonato. He-
qet, presente en las varillas apotropaicas y marfiles mágicos en su aspecto zoomor-
fo —como una rana— era considerada esposa de Jnum, el demiurgo encargado de 
modelar en su torno de alfarero, tanto a los recién nacidos como a sus kau53. Cabe 
resaltar ahora que la tendencia sincrética de la mente egipcia permitió esta aparente 
duplicidad de funciones entre diferentes divinidades sin que se generase conflicto al-
guno; en este caso, tanto Jnum como Mesjenet podían considerarse conformadores 
del ka de los neonatos aunando diferentes tradiciones míticas que, lejos de provocar 
contradicciones, se imbricaban para componer un todo. Así, Heqet, que fue concebi-
da como esposa de Jnum54, se asoció estrechamente con Mesjenet como comadrona 
divina, particularmente, a partir del Reino Medio y se entendía que era la encargada 
de acercar el anj —el símbolo de la vida—, a la nariz del recién nacido para animar 
de este modo su ka. Finalmente, es interesante reseñar que Heqet desarrolló también 
un importante papel en el mito de Osiris pues ayudaba al dios en su resurrección55, en 

48	 Himno de Isidoro I, 1-3. Muñiz (2006: 110).
49	 Himno de Isidoro II, 3. Muñiz (2006: 111).
50	 Himno de Isidoro II, 15-16. Muñiz (2006: 111).
51	 Himno de Isidoro II, 29-30. Muñiz (2006: 112).
52	 Himno de Isidoro II, 32-33, Muñiz (2006: 112, 118).
53	 Castel (2001: 227).
54	 La relación conyugal de ambos dioses se estableció, principalmente en la localidad de Herur. Véase al 

respecto Borrego (2011). 
55	 En este sentido, se consideraba también que otras divinidades contribuían a animar esta primera respira-
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lo que constituye un nuevo paralelismo entre el alumbramiento y el renacimiento a la 
nueva vida en el más allá.

La determinación del destino

La presencia de la divinidad en el alumbramiento, por tanto, no sólo atendía a 
la necesidad de protección de la madre y del hijo sino que, además, el pensamiento 
mítico egipcio consideró el parto como el momento apropiado para la creación del 
ka del individuo, con todo lo que ello implicaba dada la trascendental significación 
de este elemento intangible del ser humano; en el instante mismo de su nacimiento 
se concedía al pequeño una parte importante de su propia personalidad que determi-
naría muchas de sus acciones futuras. Esta consideración implicaba un cierto condi-
cionamiento en el futuro del recién nacido, pero la mente egipcia aún profundizó más 
en este concepto rozando un determinismo absoluto en el destino del ser humano; 
podría incluso considerarse una temprana formulación de la noción de la existencia 
predestinada en tanto se atribuyó a ciertas divinidades la capacidad de predeterminar 
la vida del recién nacido.

Mesjenet y Renenutet se constituyeron, de este modo, como un pilar fundamen-
tal en la evolución vital de la persona, no sólo durante la infancia pues, de acuerdo 
con esta visión determinista, acompañaban a lo largo de toda su vida al individuo 
ya que este debía ajustarse a las premisas dictadas en el instante del parto. Ambas 
diosas estuvieron, por tanto, estrechamente vinculadas con el porvenir. Renenutet 
fue considerada una diosa del destino que podía predisponer la vida del neonato; 
se pensaba también que el dios Thot, escriba divino, se encargaba de ratificar esta 
premonición inscribiendo la fecha de la muerte del recién nacido en los adobes de 
parto56. Si atendemos a que estos adobes eran personificados por Mesjenet, esta ins-
cripción simbólica evocaba metafóricamente el hecho de que esta diosa, hacedora del 
ka, también conocía y fijaba la fecha de defunción del neonato. Pero no sólo Mesjenet 
sino también Renenutet estuvo estrechamente relacionada con estos sagrados adobes 
de alumbramiento, tal y como demuestra el hecho de que tanto una como otra pudie-
ran desdoblarse en cuatro deidades autónomas alusivas a estos cuatro sustentos de la 
parturienta57. Cabe reseñar también la presencia de la nodriza Hathor en la determi-
nación del destino del recién nacido, desdoblada en las conocidas como Siete Hathor. 
Estas se encargaban de anunciar el destino a las personas y, de acuerdo con el consabi-
do paralelismo funerario, también comunicaban al difunto su porvenir en el más allá; 
por este motivo, aparecen representadas en contextos funerarios acompañadas de un 

ción del recién nacido, como Selkis o bien Hemsut, deidad colectiva que mostraba a un conjunto de mujeres que 
simbolizaban y, al mismo tiempo, «afianzaban el concepto del ka». Castel (2001:155-157, 375).

56	 Castel (1999: 213). En un ostracón hallado en Deir el-Medina, este dios ibiocéfalo es denominado 
«Aquel que cuenta el tiempo de vida». Corteggiani (2010: 630).

57	 En particular, las «cuatro Mesjenet» ostentaban los epítetos de «la Grande», «la Mayor», «la Perfecta» y 
«la Eficaz», y se identificaban con las diosas Tefnut, Nut, Isis y Neftis, respectivamente. Corteggiani (2010: 
390, 524)
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toro al que se denominaba Toro del Oeste o Toro de la Eternidad58; en esta función 
funeraria son citadas en el capítulo 148 del Libro de los Muertos59.

A partir de la dinastía XVIII, hizo su aparición el dios Shai60, considerado esposo 
de Mesjenet y personificación del destino y la suerte61. Aunque de manera tardía, 
Shai constituyó el único elemento masculino integrado con claridad en este complejo 
protocolo concebido en torno al momento del parto62; por ello, si bien existió una 
contrapartida femenina de este dios63, estuvo estrechamente relacionado tanto con 
su esposa, Mesjenet64, como con Renenutet y fue representado bien como un adobe 
de parto antropomorfizado o bien como una cobra o una sierpe. Acompañado de 
Renenutet y en su forma de ofidio se muestra en una pequeña «hucha» o cajita para 
guardar monedas, datada en el siglo II d.C. (Fig. 5). Las dos serpientes afrontadas 
que decoran esta pieza se adornan con sendos tocados egiptizantes: a la izquierda, 
Renenutet luce el tocado hathórico, del que se aprecia con claridad el disco solar, 
mientras Shai, a la derecha, porta la doble corona65. Dada la tardía cronología de la 
pieza, tanto una como otro se identifican con deidades híbridas del panteón greco-
latino: la ya citada Isis-Hermutis y Shai-Agatodaemón66, ambos concebidos como 
genios protectores. Cabe recordar ahora el hecho de que la Isis greco-latina, descrita 
en las ya citadas aretalogías, conservó la vinculación con el destino que heredara de 
su sincretismo con Renenutet; así, en el denominado Himno de Cime, la diosa afirma 
en primera persona «Yo venzo al Destino. El Destino me obedece»67. También Apuleyo re-
coge esta tradición cuando invoca a la diosa: «Tú deshaces la enredada e inextricable 

58	 Corteggiani (2010: 208), Castel (2001:146-147). Véase también Spieser, 2011.
59	 Lara (2014: 294). El Libro de los Muertos ha sido intitulado de este modo por la historiografía moderna, 

si bien los egipcios lo denominaron «Libro de la Salida al Día», en alusión a su función como instrumento de rege-
neración. Literalmente, esta recopilación de textos se inicia de la siguiente manera: «Comienzo de las fórmulas 
para salir al día y de las transfiguraciones y glorificaciones (del bienaventurado) en el más allá». Lara (2014: 3). 
Utilizamos el título habitual —Libro de los Muertos—, a pesar de la citada incorrección, para facilitar la consulta 
y comprensión de las citas, pues sigue siendo esta la denominación al uso en la bibliografía. Véase también la 
moderna edición de Quirke (2013).

60	 Véase al respecto Quaegebeur (1975).
61	 Castel (2001: 386).
62	 Su participación en el parto, al igual que la puntual intervención de Thot, se relaciona con la determi-

nación del destino, mientras que la asistencia en el alumbramiento —como parteras— queda exclusivamente 
en manos de deidades femeninas, pues otros dioses, como Aha o Bes, se ocupaban de alejar los malos espíritus. 
Véase Arroyo (2006-2007).

63	 Shepset fue una diosa hipopótamo que, a través de su relación con Shai, se vinculó con Mesjenet y 
Renenutet y, por ello, se entendió que intervenía también en el destino del neonato al tiempo que participaba 
activamente en la protección de la mujer durante el parto. Por extensión y de acuerdo con el paralelismo tantas 
veces destacado, también favorecía el renacimiento en el más allá. Castel (2001: 393). Al igual que Mesjenet y 
Renenutet, podía desdoblarse en una deidad múltiple, como un grupo de cuatro genios femeninos. Corteggiani 
(2010: 575).

64	 Castel (2001: 386).
65	 Véase al respecto De Caluwe (1999).
66	 Agatodaemón fue un genio del hogar, un espíritu divino de naturaleza bondadosa —buen demón (agatho–

daemon)—, que sería considerado también un símbolo de Apolo-Horus-Harpócrates en el culto grecolatino. 
Witt (1974: 238).

67	 Himno de Cime, 55-56. Muñiz (2006: 73-74).
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trama del destino, calmas las tormentas de la Fortuna y compensas el nefasto influjo 
de las constelaciones»68.

La participación de Shai en el porvenir del recién nacido implicaba la determina-
ción del número de años de vida que se le otorgaban, así como la suerte o la ventura 
en ellos, de tal forma que el dios podía adjudicar al neonato tanto la fortuna como la 
desgracia. Esta visión que atribuye a los dioses la inmutabilidad del destino recuerda 

68	 Apuleyo (1978: XI, 25, 2).

Figura 5. Isis-Hermutis y Shai-Agathodaemon. Procedente de las excavaciones de El-Bahnasa, 
Alto Egipto. Siglo II d.C. Bruselas, Museo Real de Arte e Historia.  

Número de inventario: E.1196. [De Caluwe (1999).]
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a las Moiras helenas y, en consecuencia, a las Parcas latinas69. No obstante, se suponía 
también que Shai personificaba al mismo tiempo la suerte, el aspecto incógnito del 
destino que, por tanto, podía variar en función de las decisiones de los dioses e, inclu-
so, del propio individuo70. De acuerdo con ciertas fuentes71, de hecho, también Mesje-
net podía influir caprichosamente en el destino del hombre, decidiendo en el devenir 
de la existencia humana bien fuera aumentando los años de vida o bien augurando un 
futuro funesto a los humanos que transgredían las leyes divinas. Este aspecto resulta 
significativo pues, si de algún modo la conducta humana o la voluntad divina podían 
incidir en el porvenir, no cabría considerar un absoluto determinismo en el pensa-
miento egipcio, a pesar de la idea, ya comentada, de que los años de vida quedaran 
fijados el día del nacimiento; se impondría así la extensión del ciclo vital, pero no las 
circunstancias de la existencia misma. En cualquier caso, parece que se asumía la 
presencia simbólica de estas divinidades en el devenir vital de la persona a lo largo de 
toda su vida, concepción que propició su puntual representación en la Sala de las Dos 
Maat, lugar de la celebración del juicio osiriaco. Tanto Mesjenet como Renenutet, o 
Shai, podían ser representados en este contexto como testigos figurados de la vida del 
difunto. La conexión de estas deidades, encargadas del buen fin del alumbramiento 
y de la conformación del destino del neonato, con el mundo funerario se consolidó a 
través de la iconografía, en la compleja representación del juicio post mortem presidido 
por Osiris que se fijó en el Reino Nuevo72. 

Este trascendental episodio ilustraba el capítulo 125 del denominado Libro de los 
Muertos, gracias al cual el difunto relataba ante el tribunal de los cuarenta y dos dioses 
que presenciaban el juicio, aquellas faltas que no había cometido y cuya negación le 
hacía digno de disfrutar de la vida eterna en el más allá73. El difunto se presentaba 

69	 Grimal (1981: 364, 407-408). 
70	 Castel (2001: 386); Corteggiani (2010: 567).
71	 Corteggiani (2010: 389). 
72	 La primera representación conocida del juicio osiriaco como una viñeta del capítulo 125 del Libro de los 

Muertos data de la primera mitad de la XVIII Dinastía. Dansen (2016: 12).
73	 Lara (2014: 209-225).

Figura 6. Papiro de Nesipakhachuti (Detalle). 1069-945 a.C., XXI Dinastía. Museo del Louvre. 
Número de inventario: E 17401. [Dibujo: Sousa (2011: 80, fig. 53).]
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ante Anubis, encargado de pesar en una balanza la pluma de Maat y el corazón del 
compareciente —donde los egipcios consideraban que residía la conciencia del indi-
viduo— al objeto de corroborar la veracidad de la declaración del finado. 

En ciertos ejemplares del Libro de los Muertos, bajo el fiel de la balanza (Fig. 6), 
comparece un adobe de parto antropomorfizado como testigo fehaciente del devenir 
vital del difunto; en ocasiones, este ladrillo puede aparecer tocado con la pluma de 
Maat74, probablemente, como resultado de una contaminación iconográfica con la 
diosa titular de la sala en la que se celebra el juicio75.

En el bellísimo Papiro de Ani (Fig. 7), además del difunto y de los dioses que parti-
cipaban directamente en este proceso, fueron representadas también Mesjenet y Re-
nenutet, de pie junto a la balanza, amparando al ba de Ani, figurado como un pájaro 
con cabeza humana. Este principio inmaterial se consideraba mucho más individua-
lizado que el ka, de hecho, en palabras de Henri Frankfort, podría considerarse como 
una «manifestación» o «emanación»76, una especie de espectro que personificaba en todo 
al difunto y que estaba íntimamente unido al cuerpo. El ba podía viajar al exterior de 
la tumba y, por ello, necesitaba un apoyo físico para no perder su identidad y reinte-
grarse en el continente físico, que podía ser la momia, una estatua o una representa-
ción pictórica del finado. En el papiro de Ani, el ba simboliza al difunto que compa-
rece ante el tribunal acompañado de Mesjenet y de Renenutet, quienes actúan como 

74	 Sousa (2011: 32). A menudo, este ladrillo, personificación de Mesjenet, está rematado por una peque-
ña testa de Maat y vinculado con una alusión a la Duat, región celeste presidida por Horus donde moran las 
«estrellas de la Duat», según los Textos de las Pirámides, TP 7(5), TP 476 (953). 

75	 En lo que respecta la relación de los adobes con el Libro de los Muertos, véase Régen (2010; 2017).
76	 Frankfort (1976: 88).

Figura 7. Papiro de Ani. Juicio de Osiris. Ca. 1250 a.C. Londres, Museo Británico.  
Número de inventario: EA10470. [Fotografía: British Museum Web. http://www.britishmuseum. 

org/research/collection_online/collection_object_details.aspx?objectId=113335&partId= 
1&searchText=ani&object=21215&page=1 (15/12/2019).]
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garantes de la veracidad de lo declarado por su corazón pues, en cierto sentido, tal y 
como se ha analizado, estas diosas eran responsables de la primigenia conformación 
de su ka, de la adecuación de su destino y de la predeterminación de sus actos. Pero 
esta pareja divina no es la única en comparecer en compañía del finado ante el tribu-
nal; frente al dios Anubis, bajo la cruz de la balanza, puede verse a Shai, representado 
mediante la particular iconografía del adobe divinizado con cabeza humana, ubicado 
sobre una visión antropomorfa del mismo dios, cuidadosamente nombrado77. Se rei- 
tera, por tanto, la idea de que los dioses presentes en el alumbramiento ratifican la 
declaración del finado ante el tribunal pues conocen con exactitud el devenir vital del 
declarante desde el momento mismo de su nacimiento.

Conclusiones

El constante paralelismo ritual y simbólico entre el nacimiento y el renacer en el 
más allá denota el ansia de construir metafóricamente una «segunda vida», un nuevo 
alumbramiento en el que se hallan presentes las divinidades que garantizaron el buen 
fin del parto y en el que se emplean ciertos instrumentos que evocan los utilizados el 
día del nacimiento. Estos útiles eran cuidadosamente escogidos por el material o el 
significado que encerraban. Además del cuchillo con el que se realizaba la apertura 
de boca, que solía ser de sílex como aquel con el que se cortaba el cordón umbilical, 
en los enterramientos se situaban sendos adobes en los cuatro puntos cardinales que, 
sin duda, evocaban aquellos que recibían al recién nacido78. Así pues, esta afinidad 
semántica entre nacimiento y renacimiento se consolidó a través de la iconografía del 
juicio osiriaco, donde se evidencia la trascendental función de estos adobes de parto 
cuya utilidad, en origen, fue simplemente facilitar la postura de la mujer durante el 
alumbramiento. Es probable que la concepción sobresaliente que se tuvo de estos 
objetos respondiera a la primitiva función apotropaica de todo aquello que rodeaba 
el momento del parto.

Subyace en esta visión divinizada de los objetos que reciben al recién nacido la 
certeza de la trascendencia del parto para el individuo, tanto en lo que respecta a su 
propia supervivencia como a la de su madre. Todo lo acontecido durante el alumbra-
miento determina, ciertamente, el futuro del neonato, desde el riesgo de pérdida del 
referente materno hasta las posibles complicaciones que pueden conllevar enferme-
dades futuras; de esta visión objetiva de la trascendencia del parto pudo derivar la 
concepción de un determinismo en el futuro del neonato que es, en cierto sentido, un 
reconocimiento de la fragilidad de la propia vida. La imagen simbólica de la diosa 
Mesjenet entregando al recién nacido su ka, su fuerza vital, constituye una bella me-
táfora de la maternidad misma: 

«¡Salve, ka mío, (que has sido y eres) mi tiempo de vida! Heme aquí ante ti, tras haber 
aparecido (como el sol), vigoroso, teniendo mi alma —ba—, siendo poderoso»79.

77	 Corteggiani (2010: 568).
78	 Castel (1999: 213).
79	 Libro de los Muertos, capítulo 105. Lara (2014: 186).
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