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El acto sexual como agente  
del (re)nacimiento de Osiris 

Marc ORRIOLS-LLONCH 

Uno de los mitos más importantes de la civilización del antiguo Egipto es el llamado ciclo mítico de Osiris. Pese a que no se 
le ha prestado especial atención, uno de los mitemas más importantes es el acto sexual entre el dios e Isis. Este establece 
dos pilares de la civilización del antiguo Egipto: la concepción y posterior nacimiento de Horus (el arquetipo del rey terrenal 
egipcio) y el (re)nacimiento de Osiris (rey del Más allá y arquetipo de los difuntos). 
A pesar de la gran importancia de este acto sexual, las fuentes que lo registran son relativamente escasas. A nivel textual, 
el coito entre ambas divinidades se documenta desde los Textos de las pirámides hasta finales del período faraónico. 
Aunque en muy pocos casos aparece relatado con verbos con significado sexual explícito, el contexto permite ver que, 
efectivamente, los protagonistas están manteniendo una relación sexual. Como no puede ser de otra manera, ya que 
Osiris está muerto, Isis es la agente de la acción, una excepcionalidad más de diosa que la diferencia del resto de sus 
congéneres. En cuanto a la iconografía, tan sólo se documentan tres imágenes en el período dinástico: una del Reino 
Medio y dos del Reino Nuevo. En todas ellas la imagen es exactamente la misma, Osiris, antropomorfo, yace en su lecho 
funerario mientras que Isis copula con él en forma de ave rapaz. 

The Sexual Act as Agent in Osiris (Re)birth 
One of the most important myths of the Ancient Egypt civilization is Osiris’ cyclical myth. Even though not enough attention 
has been given to it, one of the most important mythemes is the sexual act between the god and Isis. This sexual act 
establishes two pillars of the monarchy in Ancient Egypt: the conception and the subsequent birth of Horus (the archetype 
of the earthly Egyptian king) and Osiris’ (re)birth (king of the Underworld and archetype of the dead). 
Regardless of the great importance of this sexual act, the sources that relate to it are scarce. On a textual level, the 
intercourse between both divinities has been documented since the Pyramid Texts until the end of the Pharaonic Period. 
However, it appears narrated on very few occasions with verbs carrying explicit sexual meaning. Only the context allows 
one to see that the protagonists are having sexual relations. Since Osiris is dead, Isis is the obvious agent of the action, 
an exception that makes the goddess different from the rest of her peers. Regarding iconography, only three images have 
been documented in the Dynastic Period: one in the Middle Kingdom and two in the New Kingdom. In all of them the image 
is the same, the anthropomorphic Osiris, lies in his funerary bed while Isis, in the shape of a bird of prey, copulates with him.

Palabras clave: Renacimiento, cópula, Isis, sexualidad.
Keywords: Rebirth, copulation, Isis, sexuality.
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Como es sabido, uno de los mitos 
más importantes de la civi-

lización del antiguo Egipto es el llamado ciclo 
mítico de Osiris. Este se encuentra documenta-
do tanto en textos referenciales como autorre-
ferenciales: a través de alusiones míticas en los 
Textos de las pirámides y textos funerarios ulte-
riores, en pasajes de narrativa mitológica pos-
teriormente y, finalmente, en las versiones co-
dificadas de Diodoro (Bibliotheca historica I, 

11-27) y de Plutarco (De Iside et Osiride), tex-
tos válidos igualmente ya que derivan de fuen-
tes egipcias y gracias a los que conocemos el 
mito íntegramente, pero en los que se debe te-
ner muy en cuenta el cedazo de la interpretatio 
graeca. La importancia del mito recae, entre 
otras, en que, a través del relato de lo sucedi-
do en el Tiempo Primordial, el illud tempus, se 
establecen los cimientos de la monarquía egip-
cia: el rey es Horus en vida y Osiris una vez  
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para narrar la cópula entre ambas divinidades 
no se usa un verbo con sentido sexual explícito9, 
sino que simplemente se describe la acción que 
se desarrolla: el difunto Osiris coloca a Isis sobre 
su falo y eyacula dentro de ella. El resultado del 
acto sexual es claro: por un lado, nace Horus y, 
por otro, Osiris se convierte en un akh, es decir, 
es (re)nacido en el Más Allá.
 Al leer atentamente el texto puede extraer-
se otra información relevante. A pesar de es-
tar muerto, parece que Osiris es capaz de reali-
zar ciertas acciones. Así, el texto dice que coloca 
a Isis “sobre su falo” (tp Hms). Ambas palabras 
del sintagma preposicional nos están indican-
do la posición en el coito. Por su parte, la pre-
posición tp, con significado “encima”, ubica 
precisamente a Isis en una posición superior a 
Osiris. En ningún caso se ha documentado un 
verbo con significado sexual que tenga como 
régimen la preposición tp10, pero sí las preposi-
ciones Hr y Xr que como complemento de régi-
men indican un coito a tergo11, es decir, cuando 
el hombre copula con la mujer por la parte tra-
sera, del mismo modo que lo hacen la mayoría 
de los animales. Según Allen12, la preposición 
tp implica, a menudo, contacto con la superfi-

cie, pero Hr indica más proximidad a la superficie 
que tp. Si lo aplicamos al coito, podemos pensar 
que, efectivamente, la preposición Hr rigiendo 
un verbo con significado sexual indicaría un coi-
to a tergo, en el que en los animales el macho des-
cansa todo su cuerpo sobre la espalda de la hem-
bra13. En cambio, en este caso, la preposición tp 
indicaría una posición “por encima de” en el acto 
sexual, por lo que se podría estar indicando que 
Isis, la mujer, copula sobre su partenaire sexual. 
 La posición coital superior de Isis sobre Osiris 
en el acto sexual quedaría constatada con el sus-
tantivo que sigue a la preposición tp:  Hms 
“falo”14. En primer lugar, es interesante notar que 
se trata de un hápax legómenon. A pesar de su uni-
cidad, no hay duda de su interpretación como 
“falo”; el semagrama del término es precisamen-
te un miembro masculino erecto y el contexto 
no deja dudas de que se trata del órgano genital 
masculino15. Según Allen16, el término deriva del 
verbo Hmsi, con significado “sentarse”17, lo que 
parece posible. De ser así, de nuevo, se estaría in-
dicando la posición de la cópula entre las dos di-
vinidades, entendiendo que Isis se sienta, se posa, 
sobre el falo de Osiris para copular con él18. Es de-
cir, el falo de Osiris es un miembro sobre el que  

fallecido1. Como se verá en estas páginas, el mo-
mento en el que se establecen estos dos pilares es, 
precisamente, el momento de la cópula entre Isis 
y Osiris. Es decir, este acto sexual es uno de los 
momentos más significativos del mito, a pesar de 
que no se la ha prestado especial atención2. 
 El episodio mítico del acto sexual entre Isis 
y Osiris ya se documenta en los Textos de las  
pirámides, el corpus religioso más antiguo que co-
nocemos y en el que se inscriben por primera vez 
muchos de los mitemas del ciclo osiríaco. El pa-
saje más completo se registra dos veces de forma 
muy similar, pero con pequeñas variantes. En es-
tos se dice lo siguiente dirigiéndose al rey difun-
to, es decir, a Osiris3:

Tu hermana Isis ha venido hacia ti regocijándo-
se por tu deseo sexual (mrwt)4. Tú la has colocado  

sobre tu falo (tp Hms) y tu semen (mtwt) ha fluido 
(pr) dentro de ella, siendo ella efectiva (spdt) en 
su condición de Sotis (¤pdt)5. Y Horus el efectivo 
(spd.) ha salido de ti en su condición de Horus que 
procede de Sotis (¤pdt)6. Tú te has convertido en 
un akh en él, en su condición de akh que está en la 
barca-djenderu7.
Isis ha venido regocijándose por tu deseo sexual 
(mrwt). Tu semen (mtwt) ha fluido (pr) dentro de 
ella, siendo ella efectiva en su condición de Sotis. Y 
Horus el efectivo ha salido de ti en su condición de 
Horus que procede de Sotis. Tú te has convertido 
en un akh en él, en su condición de akh que está en 
la barca-djenderu8.

 Ambos textos relatan de manera casi idéntica la 
relación sexual entre Isis y Osiris. A diferencia de 
lo que es usual en los textos del ámbito sagrado, 

1 Assmann (2002: 131) dice sobre este mito “The myth of Osiris is first of all about kingship, in the second place about 
death and resurrection, and only in a rather peripheral and associative way about nature and cyclical time. It is the 
Egyptian myth of the State”.

2 Algunos trabajos que han tratado este tema con más o menos profundidad son: Berlandini 1993: 29-41; Myśliwiec 
2004: 55-65; Quack 2004: 327-332; Valdesogo Martín 2005: 42-47; Forgeau 2010: 45-48; Derchain 2012: 53-61.

3 También se hace referencia a la concepción de Horus en TP 518, Pir. 1199cPMN: “Como tú encomendaste Horus a Isis 
el día que la embarazaste (siwr)” (Allen 2013: IV, TP 518). 

4 La mayoría de las traducciones interpretan el término mrwt por “amor” (véase, entre otras, Mercer 1952: 125; 
Faulkner 1969: 120; Allen 2005: 81; Derchain 2012: 54), pero dado el contexto parece más acertado traducirlo por 
“deseo sexual”. En algunos pasajes mrwt tiene claras connotaciones sexuales (Wb II, 103, 1-2; Fox 1981: 182; Fox 
1985: 20-21, nota e; Mathieu 1996: 168-172; Orriols-Llonch 2007: 1425-1427; Hsu 2014: 407-416; Matić 2018: 42-43) 
como en TP 317, Pir. 510b; TP 366, Pir. 632a; TP 593. Pir. 1635b; TP 629, Pir. 1787; Teogamia de Hatshepsut (Urk. 
IV, 221, 5); pHarris 500, rº 2’2 y 4’2; pTurín 55001, rº 9; La contienda entre Horus y Set (pChester Beatty I, 6’5); 
El rey Neferkare y el general Sasanet (pChassinat I X+9), entre otros. No se ha documentado hasta el momento este 
sustantivo determinado con un semagrama sexual, como el falo, pero sí que aparece en palabras que comparten 
la misma raíz como  mryw “amantes” (pChester Beatty I, vº 1’7 y 3’7), lo que le confiere un aspecto  
sexual.

5 En todo el pasaje hay un claro juego de palabras entre spd y ¤pdt. Para la relación de Isis con Sotis, véase Derchain 2012: 53-61.

6 Entiendo, como Derchain (2012: 56), el nisbe de preposición imy como de procedencia “Horus que procede de 
Sotis”, ya que Sotis es Isis y esta es quien lo pare, a diferencia del resto de traducciones que interpretan “Horus que 
está en Sotis”. Para el significado de este pasaje véase Forgeau 2010: 45-46.

7 TP 366, Pir. 632a-633aTPMNWd; Allen 2013: III, TP 366. En TP 629, Pir. 1787PN aparece de forma casi idéntica la 
primera frase del pasaje de manera aislada entre una serie de recitaciones en las que Neftis regenera a Osiris / el rey. 
El texto dice: “RECITACIÓN: ¡Oh Osiris N! yo (=Neftis) he venido regocijándome por tu deseo sexual (mrwt), N” 
(Allen 2013: V, TP 629). A diferencia del pasaje de Isis en este caso no aparece narrado el acto sexual, quizás por una 
cuestión de decoro al tratarse de Neftis en lugar de Isis. 

8 TP 593 Pir. 1635b-1637aMNNt; Allen 2013: V, TP 593.

9 Orriols-Llonch 2007: 1421-1427; Orriols-Llonch 2010: 25-574; Orriols-Llonch 2012a: 31-42; Orriols-Llonch 2015: 839-
848.

10 Orriols-Llonch 2010.

11 Como en el caso de los verbos nk y nhp. Orriols-Llonch 2010: 527, 571.

12 Allen 2000: 87.

13 Ciertas culturas asocian el coito a tergo humano a la monta de los animales (conocido ya en la antigua Roma por 
coitus more ferarum “coito a la manera de los animales”), por lo que en el antiguo Egipto podría ocurrir lo mismo y 
de este modo utilizar la misma preposición para indicar la posición en el coito. 

14 Wb III: 99,8; HL 4: 837 {20729}.

15 Griffiths (1980: 12, n. 22) no considera Hms como un solo término sino dos e interpreta “elle place pour toi ton 
phallus sur sa vulve”.

16 Allen 2005: 95 n. 27.

17 Wb III: 96,13–98,21; HL 4: 833-836.

18 De hecho, la expresión Hmsi (irm / m-di) se utiliza para indicar que una pareja empieza a vivir junta (Toivari-Viitala 
2001: 76-79). En muchas culturas, el matrimonio no queda consolidado hasta que se consuma el acto sexual, por lo 
que podría haber cierta relación entre algunas acepciones del verbo y el acto sexual.
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Isis y Osiris en concreto, especialmente en los 
Textos de los ataúdes25.
 En la recitación 148, a pesar de que no apare-
ce el acto sexual, se relata como Isis queda pre-
ñada del difunto Osiris. Esta dice:

Transformarse en un halcón. El rayo golpea, las di-
vinidades están temerosas. Isis se levanta emba-
razada con el semen (mtwt) de su hermano Osiris. 
La mujer se levanta rápidamente, su deseo sexual 
(ib)26 ha quedado satisfecho (nDm) con el semen 
(mtwt) de su hermano Osiris. Ella dice: “¡Oh divini-
dades! Yo soy Isis, hermana de Osiris. La que llora 
sobre el padre de las divinidades, Osiris, quien me-
dia la matanza de las Dos Tierras. Su semen (mtwt) 
está en el interior de mi cuerpo, yo he moldeado la 
forma del dios en el huevo como mi hijo que está al 
frente de la Enéada27.

 El verbo nDm (Wb II, 380, 1-18) está relaciona-
do con acciones placenteras, agradables. Etimoló-
gicamente está vinculado al adjetivo nDm (Wb II, 
 378,9 - 379,21) “dulce”. Precisamente, una de las 
palabras egipcias para “orgasmo”, nDmmt (Wb II, 
381, 14-15) o nDmnDm (Wb II, 381, 16-22), también 
comparte la misma raíz. En este pasaje podría ha-
ber una intencionalidad explícita de usar este ver-
bo. De hecho, gráficamente, al escribirse a conti-
nuación el término mtwt parece que también se 
haya escrito nDmmt (fig. 1).

Según Faulkner, Osiris es el rayo que golpea el 
que embaraza a Isis como metáfora del coito28. 
Esta hipótesis es plausible, pero todo parece indi-
car que la caída del rayo se refiere más a un acon-
tecimiento natural extraordinario, caótico, que 
preludia un acto importante y divino, como es la 
fecundación de Isis y el posterior nacimiento de 

“estar sentado” al copular, indicándose una vez 
más que Isis ocupa la posición superior en el 
acto sexual y, por tanto, se comporta activamen-
te en el coito19.
 Finalmente, cabe prestar atención a la ora-
ción que sigue al sintagma preposicional ana-
lizado, traducida aquí por “tu semen (mtwt) 
ha fluido (pr) dentro de ella”. En esta se relata 
la penetración del falo en la vagina de la diosa 
y la introducción del semen en su interior. Una 
vez más, no se utiliza un verbo con significa-
do sexual para el relato, sino el verbo pri. Este 
tiene múltiples acepciones, la mayoría de ellas 
con un sentido ascensional. De hecho, se tra-
ta del verbo ascensional por excelencia en los 
Textos de las pirámides20. Así pues, el verbo indi-
ca que el semen del dios difunto sube de aba-
jo arriba, indicando de nuevo la posición su-
perior en el acto por parte de Isis. En realidad, 
podría existir cierta intencionalidad en el uso 
de este verbo. Entre los múltiples verbos as-
censionales que aparecen en los Textos de las  
pirámides21, se escoge precisamente este con una 
doble significación en este corpus. Por un lado, 
una genérica con el sentido de “ascender al cie-
lo” desde la tierra y, por otro, otra más específi-
ca con el sentido de “salir del lugar del entierro” 
en tanto que final de un proceso de transforma-
ción ontológica en el que el rey ha sido recom-
puesto22. Recordemos que Osiris / el rey, an-
tes del acto sexual, está muerto por lo que la 
ascensión (pri) de su semen podría ayudar a su  
(re)nacimiento. 

 Precisamente, en los mismos Textos de las  
pirámides se habla de la “efectividad” (spd..) del 
semen de Osiris: “Osiris, gira tu cara y mira a 
este N; tu semen (mtwt) salido de ti es efecti-
vo (spd..). Él vivirá y este N vivirá, él no mori-
rá y este N no morirá, él no perecerá y este N 
no perecerá”23. Como es sabido, el punto cul-
minante del acto sexual masculino es la eya-
culación del semen, el orgasmo. Es el momen-
to de máximo placer y que marca un antes y un 
después en el estado del individuo, tanto físico 
como psíquico. Como ya se ha visto y se verá, 
todo parece indicar que la cópula de Isis sobre 
Osiris es el motivo de que este (re)nazca, por 
lo que no es difícil pensar que, precisamente, 
sea el momento de la eyaculación el detonante 
del (re)nacimiento de Osiris en el Más Allá. Así 
pues, a modo de hipótesis, se puede especular 
que podría haber algún tipo de asimilación en-
tre el acto de eyacular y el (re)nacimiento del 
difunto, es decir, el surgimiento / nacimien-
to del akh. Este representa un haz de luz blan-
ca ((i)Ax) que se alza hacia el cielo para alcanzar 
el Más Allá. Como símil, Osiris, echado sobre 
el suelo, ya que está muerto, eyacularía su se-
men, también blanco, hacia arriba. De hecho, 
en otros contextos, el akh tiene la capacidad de 
eyacular e incluso de embarazar: “¡Oh Sol!, el 
útero de Nut ha sido embarazado con el semen 
(mtwt) del akh que está en ella”24.
 Durante el Reino Medio, como no puede ser 
de otra manera, siguen documentándose alusio-
nes al ciclo osiríaco en general y a la cópula entre 25 Por razones de espacio se tratarán tan sólo algunos textos. Otros pasajes en los que se puede encontrar el mitema 

de la cópula entre Isis y Osiris son TA 239, III 320a-322i, TA 468, V 384k-385b, TA 967, VII 181i-182o, TA 994, VII 
209a-l, algunos de ellos dudosos por el mal estado del texto o la poca explicitud de este. En el papiro iatromágico 
del Rameseo, uno de los epítetos de Osiris es “el copulador” (nkw) (pRameseo IV, C 20-21; Barns 1956: lám. 18). En 
ningún momento aparece Isis, pero el fragmento está en muy mal estado por lo que podría haberse perdido. 

26 La traducción del término ib por “corazón”, no parece tener sentido aquí. En muchas ocasiones el sustantivo puede 
traducirse por “deseo (sexual)” u “orgasmo”, interpretaciones que parecen más coherentes dado el contexto sexual 
del pasaje; Orriols-Llonch 2012a: 35-37.

27 TA 148, II 209c-212c; de Buck 1935-1961: II, 209-212.

28 Faulkner 1968: 40, 43; Faulkner 1973: 218-219. En el texto queda perfectamente reflejada la moralidad del autor en 
cuanto a cuestiones sexuales, calificando el resto de los textos e imágenes en los que aparece el acto sexual como 
“crude”. Dice literalmente: “Isis is impregnated not by the crude physical process described in Pyr. §§ 632, 1636 and 
illustrated on the walls of temples, notably at Abydos, but by a flash of lightning which terrifies the gods” (Faulkner 
1968: 40). 

19 Al contrario de lo que piensa Forgeau (2010: 46) que considera que Isis tiene una función pasiva en el acto siendo 
utilizada tan solo como receptáculo del semen.

20 Rull 2012: 87-88, 93.

21 Para los verbos ascensionales, véase: Cervelló-Autuori 2006: 1-20; Rull 2012.

22 Rull 2012: 88-89.

23 TP 219, Pir. 186b-187bWTPNNt; Allen 2013: II, TP 219. Otro ejemplo se encuentra en TP 576, Pir. 1505a-bP: “N es tu 
semen, Osiris, el que es efectivo (spdt) en tu identidad” (Allen 2013: V, TP 576).

24 TP 479, Pir. 990aPMN; Allen 2013: IV, TP 479.
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Figura 1. TA 148, II 210c (de Buck 1935-1961: II, 210).
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espalda para huir como cobardes, es decir, ser pe-
netrados como lo son las mujeres39. 
 Con esto, desde el punto de vista de la antro-
pología de la sexualidad y del género, la raíz Hm, 
escrita con el signo de la vulva, tiene una gran im-
portancia porque se refiere a la actividad, a la ini-
ciativa y al tipo de participación de la mujer en el 
acto sexual. Es decir, en el texto analizado se es-
taría presentando a Isis como la parte activa de la 
acción a través del verbo que precisamente la des-
cribe. Como se ha visto y se irá viendo, el relato 
de la cópula entre Isis y Osiris de manera explíci-
ta es excepcional, ya que siempre se presenta de 
forma implícita. En este caso, aunque la cópula se 
relata de forma descriptiva en ningún momento 
se utiliza el nombre de Isis y Osiris junto al ver-
bo: a la primera se le llama “mujer”, mientras que 
al segundo se le puede intuir por su relación con 
el sudario y, evidentemente, con Isis. Todo parece 
indicar que existe cierta reticencia a narrar la có-
pula entre las dos divinidades de forma abierta.
 A partir del Reino Nuevo, los textos siguen 
haciendo referencia al acto sexual entre las 
dos divinidades, pero, en este caso, se narra de 
una manera más desarrollada. Un ejemplo lo 
encontramos en dos pasajes del capítulo 17 del 
Libro de la salida al día. Este dice: 

Yo soy Isis. Tú me has encontrado cuando había 
desordenado (pzx) mi pelo (Snwy) en mi rostro y 

desgreñado (txtx) mi coronilla. Yo he concebido 
(iwr) como Isis 40.  
[…] Yo he desordenado mi pelo (Snwy) en mi cara y 
desgreñado (txtx) mi coronilla; Isis ha estado sobre 
su secreto (sStA), ella se ha levantado y ha limpiado 
su pelo (Snwy)41. 

 Al final del primer fragmento se dice que Isis 
ha concebido (iwr), por lo que debe esperarse 
que la acción precedente debe ser el acto sexual. 
Pero no es así, al menos de manera explícita. En 
lugar de ello se encuentran distintos estados del 
pelo de la diosa: desordenado (pzx) y desgreña-
do (txtx). Es bien sabido que en muchas culturas 
el cabello femenino tiene connotaciones eróticas 
y sexuales, y todo parece apuntar a que el anti-
guo Egipto no era una excepción42. De hecho, 
en la narrativa se encuentran dos claros ejem-
plos, el primero de ellos en el cuento de los Dos 
hermanos. Al inicio de la historia, cuando Bata 
llega a la casa de su hermano mayor para coger 
más semillas, la mujer, precisamente, “estaba 
sentada peinándose (bnd)”43. Tras ver el cuerpo 
del hombre se excita sexualmente: “ella deseó 
(ib)44 conocerlo (rx) como el conocer (rx) de 
un hombre”45 para después insinuarse sexual-
mente diciéndole: “¡Ven, pasemos un rato acos-
tados! Esto será provechoso para ti porque yo te 
haré vestidos hermosos”46. Más adelante, cuan-
do la mujer cuenta a Inpu lo supuestamente  

Horus que al acto sexual29. En este caso, no se 
relata el acto sexual per se sino su consecuencia.
 Otro texto interesante se encuentra en el mis-
mo corpus religioso, en el que se habla de la cons-
trucción del sarcófago como morada del difunto, 
es decir, de Osiris. Este reza: 

Para ensamblar el ataúd. Ven a tu casa que Isis ha 
hecho para ti y que Ptah ha elevado sus esquinas. La 
caverna se ha abierto, la mirilla de la casa de Atum. 
El cofre es arrastrado a Heliópolis, los paut tiran 
por Ruti. La mujer, ella copula (Hm) con el varón 
(.T.Ay) en su sudario. A mí me pertenece la inunda-
ción en cuanto a Ruty, a mí me pertenecen los ves-
tidos-sened de la casa de la inundación. Yo he sido 
alzado en beneficio de guardián. Yo soy el señor de  
Occidente30.

 Cabe prestar atención a la frase “La mujer 
(Hmt), ella copula (Hm) con el varón (T.Ay) en su 
sudario (.T.Am)31”. La recitación va dirigida al di-
funto, por lo que es lógico deducir que “el varón 
(T.Ay)32 que está en su sudario” es el difunto, es 
decir, Osiris. En cuanto a la mujer, no cabe duda 
de que alude a Isis; su nombre aparece con an-
terioridad en el propio texto y, además, como ya 

se ha visto, es Isis quien copula a Osiris. Pero lo 
que realmente interesa aquí es el verbo utilizado, 

 Hm, un verbo tan sólo documentado cua-
tro veces hasta el momento, todas ellas en el mis-
mo corpus funerario33. A pesar de que la muestra 
es realmente pequeña, llama la atención que en 
tres de los casos documentados el agente de la ac-
ción es femenino y, en el cuarto, tanto podría ser 
masculino como femenino34. Además, etimológi-
camente, todo apunta también a que el término 
está directamente relacionado con las mujeres. 
La raíz del verbo, Hm, y la del vocablo Hmt, “mu-
jer”, son coincidentes si no la misma. El signo  
N42 representa una vulva35, por lo que parece 
clara la intención del uso de este signo específico 
para el significado “mujer” por metonimia36. De 
ser así, el uso de este signo para describir el ver-
bo Hm podría responder a un fenómeno parecido 
y expresar una cópula en que la mujer es la agen-
te de la acción37. Además, en el mismo Reino Me-
dio aparece un sustantivo con la misma raíz Hm 
también determinado con el falo erecto y que alu-
de a los cobardes que huyen en batalla38. La fina-
lidad del determinativo en el término parece cla-
ra, sodomizar a los enemigos, a los que dan la 

39 En el Período Grecorromano, el término Hm aparece asociado al sustantivo nkkw “sodomizado”. En ambos casos se 
hace referencia a la penetración anal masculina, lo que implica la feminización del individuo pasivo, el sodomizado, 
por parte de la parte activa, el sodomizador. Para el mismo período también se encuentra el término Hmty, con la 
misma raíz, de nuevo relacionado con los enemigos, pero también como epíteto del dios Seth. Véase para estos 
términos Orriols-Llonch 2010: 546-548. 

40 Urk. V 87, 1-5.

41 Urk. V 89, 1-3.

42 Derchain 1975: 55-74; Robins 1999: 63-68; Valdesogo Martín 2005: 46-47.

43 pOrbiney 2’10; Gardiner 1932: 11.

44 De nuevo el término ib tiene connotaciones sexuales, véase nota 26.

45 pOrbiney 3’6; Gardiner 1932: 12

46 pOrbiney 3’7-3’8; Gardiner 1932: 12. 
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29 Son de la misma opinión Griffiths 1970a: 195; Gilula 1971: 15, n. 1. Para esta recitación, véase también: Hollander 
1981-1982: 53-55; O’Connell 1983: 66-87; Lorton 1989: 205-212. 

30 TA 626, VI 243a-k; de Buck 1935-1961: VI, 243.

31 En la oración puede apreciarse un juego de palabras entre Hmt “mujer” y Hm “copular” y entre TAy “hombre” y TAm “sudario”.

32 El término TAy implica “masculinidad, potencia sexual” por lo que se está presentando a un varón potente y activo 
sexualmente, Parkinson 2008: 121-122.

33 TA 748, VI 378l (en B4C), TA 626, VI 243g (en S10Ca y S10Cb) y TA 545, VI 141j (en M22C); véase Orriols-Llonch 
2010: 412-416, 542-548.

34 Orriols-Llonch 2010: 544.

35 De hecho, el signo representa tanto a una vulva como a un pozo, entendido este como la vagina / vulva de la Madre 
Tierra. Véase para esta cuestión Orriols-Llonch 2010: 644-648. 

36 El término Hmt es un sustantivo femenino sin oposición de género, no existe una contrapartida Hm* con significado 
“hombre”, por lo que se entiende que Hmt es una palabra autónoma desde el punto de vista de género.

37 La cópula en los textos egipcios es vista desde una perspectiva masculina, por lo que a pesar de que el verbo Hm 
tenga como agente a una mujer no es de extrañar que se determine con el signo del falo erecto, tanto eyaculando 
como no. Aun así, en uno de los ejemplos documentados (TA 545, VI 141j) el semagrama del verbo es   (D280), 
la interacción del falo con la vulva, contemplando, en este caso, también los genitales femeninos. 

38 Wb III 80, 7; HL 5: 1681; Parkinson 1995: 66-67.
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 Uno de los textos más interesantes es el himno 
cultual a Osiris inscrito en la estela de Amenmose,  
datada en la Dinastía XVIII (Louvre C 286).  
A diferencia de los textos vistos hasta ahora, ya 
no se trata de alusiones míticas al mito de Osi-
ris, sino de una narración mítica en contexto cul-
tual57, lo que la hace mucho más comprensiva a 
nuestro discurso del logos. De hecho, se trata de la 
versión más completa del mito de Osiris en época  
faraónica. 
 En la parte central del documento, tras hablar 
del gobierno terrestre de Osiris, el texto narra 
una serie de acciones que Isis emprende como 
protectora de su difunto hermano. El fragmento 
que aquí interesa dice:

[Isis] Aquella que (le) hizo sombra con su plumaje 
y produjo aire con sus alas, la que hizo plegarias de 
júbilo y revivió a su divino hermano. Aquella que le-
vantó lo que estaba fláccido de aquel cuyo deseo se-
xual (ib)58 estaba cansado. La que ingirió (xnp) su 
semen (mw), la que engendró un heredero y la que 
amamantó al niño en soledad, sin que nadie supiera 
dónde este se encontraba, y que lo llevó, cuando su 
brazo fue fuerte, ante el tribunal de Geb59. 

 El pasaje narra el acto sexual entre Isis y Osi-
ris. Es interesante ver que lo hace de dos mane-
ras distintas y que para cada una de ellas el resul-
tado es distinto. En primer lugar, dice que Isis 
bate las alas para crear aire y así revivir a su difun-
to hermano, con la ayuda también de plegarias. 
Es usual en la bibliografía egiptológica encontrar 

que Isis hace renacer a Osiris a través del batir de 
las alas o al abrazarlo con ellas60, que, como pue-
de verse en este fragmento, es cierto, pero no del 
todo exacto. Cabe recurrir a la iconografía para 
entender bien este pasaje. Como se verá a con-
tinuación, en las pocas imágenes documenta-
das del acto sexual, Isis copula siempre a Osiris 
en forma de ave rapaz y en la parte superior. Al 
observar el modo de apareamiento de estas aves, 
como la mayoría del resto de los pájaros, vemos 
que el macho posa sus garras sobre la espalda 
de la hembra y con rápidos movimientos intenta 
evertir su cloaca con la de ella para transferir el es-
perma61. A pesar de que el acto es de corta dura-
ción, el macho aletea las alas frenéticamente para 
aguantar el equilibrio sobre la espalda de la hem-
bra. Es decir, el aleteo de las alas es la parte más 
visible del apareamiento de las aves. Es interesan-
te ver que en la cópula entre Isis y Osiris los roles 
se han invertido, ella, la hembra, copula encima 
de él, el macho. De hecho, no puede ser de otra 
manera, ya que Osiris está muerto y tan solo pue-
de ser ella la activa en la relación. Así pues, efecti-
vamente, el batir de las alas de Isis es uno de los 
detonantes del (re)nacimiento de Osiris, pero 
este aleteo viene dado por el acto sexual y la po-
sición en la que se da. La cópula es realmente el 
detonante del renacimiento del dios difunto. Aun 
así, no puede descartarse la posibilidad de que 
nos encontremos ante la asimilación de dos mi-
tos más antiguos, como ocurre con la creación 
del demiurgo solar62, en el que en uno Isis hiciera  

ocurrido con su hermano, de nuevo vuelve a en-
contrarse una relación entre el cabello y el acto 
sexual: “¡Ven, pasemos una hora acostados! 
¡Ponte tu peluca (nbd)”47, le dice ella a él48. 
 El segundo ejemplo se encuentra en la incon-
clusa Historia del pastor y la diosa. Al inicio del 
cuento el pastor relata el encuentro con la dea 
de la siguiente manera: “Mis pelos (Snwy) se pu-
sieron de punta cuando vi sus cabellos (srw) y la 
suavidad de su piel. Jamás haré lo que ella dijo, el 
temor respetuoso está en mi cuerpo”49. Pero aún 
es más interesante cuando se narra el segundo en-
cuentro entre ambos personajes. En este se dice: 
“Esta diosa lo encontró cuando estaba parado al 
borde del lago. Ella vino, se despojó de sus vesti-
dos y desgreñó (txtx) sus cabellos (Snw) […]”50.
 Como es usual en los textos literarios, el acto 
sexual no aparece expresado de manera explí-
cita, pero distintos elementos apuntan a ello en 
estos pasajes51. En primer lugar, en la narrativa 
es usual que la mujer sea la que toma la iniciati-
va sexual52. En el primer fragmento, ella se pre-
senta ante el pastor y son precisamente sus cabe-
llos los que le hacen estremecer. La segunda, la 
desconocemos, pero “lo que dijo” y “lo que él no 
hará” podría tratarse, precisamente, de una rela-

ción sexual53. Tal suposición es confirmada en el 
segundo de los encuentros, en el que la diosa ac-
túa de forma más directa pasando a la acción y 
desprendiéndose directamente de sus vestidos. 
Tras despojarse de ellos, la diosa desgreña sus ca-
bellos (txtx=s Snw=s) utilizando exactamente la 
misma expresión que se encuentra en el pasaje 
presentado del Libro de la salida al día. Así pues, 
este acto parece asociado a la cópula.
 En el segundo fragmento de LdSD 17 se hace alu-
sión de nuevo al estado de los cabellos de Isis con 
el verbo txtx, por lo que podría tratarse, otra vez, 
de un pasaje sexual implícito. Finalmente se dice 
que Isis está en su secreto (sStA) y tras ello, se le-
vanta y limpia sus cabellos. Como dice Goedicke, 
el “secreto de Isis” bien podría aludir al acto se-
xual con Osiris54. A diferencia del resto de actos 
sexuales sacros, en los que las relaciones sexuales 
aparecen con verbos explícitos55, cuando se rela-
ta la cópula entre Isis y Osiris parece haber cier-
ta tendencia a la forma implícita: el acoplamien-
to se relata o se deduce del contexto, evitándose 
el uso de un verbo con significado sexual explíci-
to. Su acto sexual parece revestir de un cierto ca-
rácter mistérico, de hecho, como sucede con mu-
chos otros aspectos del mito osiríaco56.

47 pOrbiney 5’1-5’2; Gardiner 1932: 14.

48 En la segunda parte del mismo cuento, el rey es atraído por la mujer de Bata al oler un mechón de pelo suyo.

49 pBerlín 3024, 4-7; Goedicke 1970: 245.

50 pBerlín 3024, 23-25; Goedicke 1970: 247.

51 Por su parte, Escolano-Poveda (2017: 39-40) considera que la diosa no quiere mantener relaciones sexuales con el 
pastor, sino que lo que anhela es su ganado.

52 En la literatura, en muchas ocasiones a la mujer se la presenta como promiscua. Por ejemplo, en el cuento del mago 
Ubainer del papiro Westcar, en Verdad y Mentira o, como ya se ha visto, en los Dos hermanos, entre otros. Véase para 
este tema: Orriols-Llonch 2012b: 17-40; Orriols-Llonch 2016: 194-203; Orriols-Llonch 2017: 13-30.

53 Evidentemente el pastor y la diosa son de ámbitos diferentes, uno profano y el otro sagrado. Distintos textos egipcios 
muestran que la proximidad de lo profano y lo sagrado estaba revestida de un carácter numinoso y resultaba una 
fuente de peligro, por lo que sería impensable el contacto entre los dos protagonistas, y aún menos si este es de 
carácter sexual. Para las perturbaciones asociadas a la manifestación divina, véase Loprieno 2001: 13-50.

54 Goedicke 1970: 257, n. 1.

55 Orriols-Llonch 2007: 1421-1427; Orriols-Llonch 2012a: 31-42; Orriols-Llonch 2015: 839-848.

56 Para los misterios de Osiris, véase Assmann 2005: 189-191.

57 Cervelló-Autuori, en prensa.

58 Todas las traducciones consultadas traducen ib por “corazón”, pero por el contexto puede entenderse aquí, una vez 
más, como “deseo sexual”, véase nota 26.

59 Louvre C286, 15-16; Moret 1930: lám. II.

60 Barucq y Daumas 1980: 92, n. d, 95, n. s; López Grande 2007: 313-314; Goddio y Fabre 2015: 48.

61 Las aves no tienen pene como los mamíferos, a pesar de que algunas de ellas, no es el caso de las rapaces, desarrollan 
en la cloaca una estructura eréctil que cumple la misma función que un pene en el acoplamiento de los mamíferos, 
en cambio, no sirve para miccionar.

62 El demiurgo solar, en el Reino Antiguo, entre otras vías, crea por un lado a través del esputo y por otro a través de 
la masturbación. A partir de Reino Medio estos dos sistemas creacionales se sincretizan en uno solo. Véase para este 
tema: Orriols-Llonch 2012a: 31-42; Orriols-Llonch 2015: 839-848.
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renacer a Osiris a través de la insuflación de aire en 
su nariz y en el otro fuera a través del acto sexual.
 A continuación de este pasaje vuelve a relatar-
se el acto sexual, esta vez de una manera no tan 
críptica, pero tampoco explícita. En un primer 
momento, Isis revitalizaría la masculinidad del 
dios difunto provocando la erección de su falo, 
que estaba fláccido al estar muerto, y devolvién-
dole el deseo sexual (ib), para a continuación 
mantener la relación sexual, en este caso, un tan-
to especial. Para expresarla se utiliza el término 

 xnp, un verbo que en principio no tiene una 
acepción sexual y que tampoco se determina, 
como es usual en este tipo de verbos, con el falo 
erecto, eyaculando o no. La acepción general del 
verbo es la de “recibir”, “inhalar”, tal como indi-
ca el determinativo, por vía facial63. El texto in-
dica que lo que recibe Isis de Osiris es “semen” 
(mw) por lo que debe entenderse que, en este 
caso, Isis hace una felación a Osiris y queda em-
barazada64. De hecho, en otros pasajes egipcios, 
tanto religiosos como narrativos, el resultado de 
la ingestión de semen es el embarazo, por lo que 
no sería extraño65. Así pues, de manera inexpli-
cable en este texto el acto sexual difiere del res-

to, pero el resultado es exactamente el mismo, la 
concepción y posterior parto de Horus. De nuevo, 
como ya se ha visto para los Textos de las pirámides,  
el resultado del acto sexual sería doble: el (re)na-
cimiento de Osiris y el engendramiento de Horus.
 Es necesario aquí hacer un alto en las fuentes 
textuales para tratar la escasa iconografía que 
existe sobre el acto sexual de Isis y Osiris66. El 
primer ejemplo documentado es un monumen-
to de basalto, de bulto redondo, encontrado en 
la tumba de Djer en Abidos y datado, probable-
mente, en la Dinastía XIII (fig. 2)67. Osiris yace 
muerto sobre un lecho funerario leonino mien-
tras que un ave rapaz, identificada como Isis, 
descansa sobre su zona genital con las alas exten-
didas. En la imagen no se muestra de manera ex-
plícita la cópula, pero puede deducirse a partir 
de las imágenes posteriores. El caso más conoci-
do y mejor conservado se encuentra en la capilla 
de Ptah-Sokar del templo de Sethy I en Abidos 
(fig. 3)68. Osiris (↑), de nuevo, yace sobre una 
cama funeraria leonina, flanqueada por Horus 
(→) a los pies e Isis (←) en la cabeza. Osiris apa-
rece itifálico y sobre su miembro un ave rapaz, 
identificada por el texto como Isis, se aguanta 

63 Wb. III, 290, 18-21; 291, 1.

64 En copto, el verbo 5noof “concebir” podría estar relacionado etimológicamente con xnp (Vycichl 1983: 321). Un 
comportamiento similar se encuentra en el verbo nwH, con idéntico significado. Para ambos verbos véase Orriols-
Llonch 2015: 843-847.

65 Por ejemplo, en la cosmogonía solar a partir de Reino Medio, en la Contienda entre Horus y Seth o en los Dos hermanos. 
Para la ingestión de semen en el antiguo Egipto, véase Orriols-Llonch 2015: 839-848.

66 La sexualidad en el ámbito sagrado se presenta en textos e iconografía de forma bien distinta. Mientras que en los 
textos aparece de manera explícita (excepto en el caso de Isis y Osiris) es decir, con verbos que expresan de forma 
manifiesta la acción, en la iconografía hay una tendencia a no mostrar el sexo explícito (a diferencia del mundo 
profano, en el que sí que aparecen representaciones explícitas de actos sexuales). Son muy pocas las imágenes del 
arte oficial que muestran un acto sexual explícito. La más común, precisamente, es la cópula entre Isis y Osiris. A este 
caso puede añadirse el de Geb y Nut, a pesar de que nunca se representa el acto per se. Un ejemplo de la ocultación 
de la explicitud de las imágenes sexuales se encuentra en las hierogamias, como la de Hatshepsut o Amenhotep III. 
Mientras que el texto que acompaña a las imágenes es de manifiesto carácter sexual, la imagen se presenta de modo 
críptico, tan sólo reconocible como acto sexual por el texto y por la secuencia de imágenes, al ser el resultado la 
gravidez de la reina; Orriols-Llonch 2010: 707-708.

67 JE 32090; Roeder 1960: 181, lám. 10; Leahy 1977: 424-434; Goddio y Fabre 2015: 48. 

68 PM VI: 24 (218-219).
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Figura 2. Monumento de basalto, JE 32090, encontrado en la tumba de Djer, Abidos (Roeder 1960: 181, lám. 10).

Figura 3. Capilla de Ptah-Sokar, pared norte, templo de Sethy I, Abidos (fotografía de Marc Orriols-Llonch).
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funerario mientras que Isis, en forma de ave ra-
paz, copula con él. Desafortunadamente estas 
son las únicas imágenes de época dinástica del 
acto sexual entre las dos divinidades, pero a es-
tas deben añadirse algunos ejemplos más de 
época grecorromana, como las de los templos de  
Dandara (fig. 6)71 e Hibis (fig. 7)72, todas ellas 
mostrando exactamente el mismo icono, que es 

la imagen descrita en el himno cultual a Osiris de 
la estela de Amenmose. 
 Otro texto interesante se encuentra en el llama-
do Ceremonial de glorificación de Osiris en el reino de 
los muertos (papiro del Louvre I. 3079), datado a 
finales del siglo III o inicios del siglo II a. C. pero 
que bien puede tratarse de una copia de un texto 
de Reino Nuevo73. Tras una larga introducción  en equilibrio moviendo sus alas69. Al observar 

atentamente la imagen se puede ver como el falo 
de Osiris se introduce en la cloaca del ave (fig. 4). 
En la pared de enfrente, Osiris (↑) también se en-
cuentra echado en su lecho funerario rodeado de 
Isis (→) y Horus (←), pero esta vez simplemente 
aguanta su miembro erecto. La misma imagen, 
pero mucho más deteriorada, se localiza en el 
templo de millones de años del mismo rey en Qur-
na (fig. 5)70. En ella, Osiris yace sobre su lecho  

69 Otto 1966: lám. 16.

70 PM II2: 415-416.

71 Documentado en cuatro ocasiones: capilla osiríaca este nº 3, pared noreste, tercer registro (Cauville 1997: lám. 87, 
106, 135), capilla osiríaca este nº 3, pared oeste, tercer registro (Cauville 1997: lám. 90, 107, 136), capilla osiríaca oeste 
nº3, pared este, segundo registro (Cauville 1997: lám. 239, 257, 262, 276) y capilla osiríaca oeste nº3, pared oeste, 
segundo registro (Cauville 1997: lám. 237, 253, 264, 280).

72 Documentado en cuatro ocasiones: dos en el santuario, muro norte, tercer registro (Davies 1953: lám. 3), una en el 
santuario, muro sur, cuarto registro (Davies 1953: lám. 4)  y una en la habitación H2, muro Norte, primer registro 
(Davies 1953: lám. 20). Marlar (2007: 111-120) hipotetiza que una pequeña placa votiva, localizada en el templo de 
Osiris en Kom el-Sultan, en la que aparece una pareja copulando podría tratarse de un exvoto en honor a la cópula 
entre Isis y Osiris. Por su parte, Cruz-Uribe (2001: 45, fig. 5, texto 87) cree reconocer este icono en una imagen que 
acompaña un grafito demótico en el uadi Hammamat. En ambos casos, no puede descartarse la posibilidad de que 
se trate del acto sexual entre Isis y Osiris, ya que se trata de representaciones muy tardías, pero la imagen difiere 
mucho de las vistas hasta ahora, ya que en ambos casos los partenaires se representan de forma antropomorfa.

73 Goyon 1967: 91-92.
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Figura 4. Capilla de Ptah-Sokar, pared norte, templo de Sethy I, Abidos (fotografía de Marc Orriols-Llonch).

Figura 6. Templo de Hathor, Dandara. a) Capilla osiríaca este nº 3, pared noreste, tercer registro (Cauville 1997: lám. 106).  
b) Capilla osiríaca este nº 3, pared oeste, tercer registro (Cauville 1997: lám. 107). c) Capilla osiríaca oeste nº3, pared este, se-
gundo registro (Cauville 1997: lám. 257). d) Capilla osiríaca oeste nº3, pared oeste, segundo registro (Cauville 1997: lám. 253).

Figura 5. Templo de millones de años de Sethy I, Qurna (foto-
grafía de Marc Orriols-Llonch).
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74 pLouvre I. 3079, col. 110, ll. 9-10; Goyon 1967: 142.

empieza el primer himno, en el que se invoca a 
Osiris. Isis toma la palabra y dice: “¡Oh Osiris 
Khentiamentiu! Yo soy tu hermana Isis. No exis-
te dios ni diosa que pueda hacer lo que yo he he-
cho; yo he hecho de hombre (TAy) cuando soy 
una mujer; para que tu nombre sobreviva sobre 

la tierra cuando tu semen (mw) divino esté en el 
interior de mi cuerpo”74. 
 De nuevo, el acto sexual debe deducirse por la 
trama del propio texto. Se entiende que Isis en-
gendra a Horus para hacer sobrevivir el nombre 
de Osiris cuando su semen esté en el interior de 
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Figura 7. Templo de Hibis, El-Kharga. a) Santuario, muro norte, tercer registro (Davies 1953: lám. 3). b) Santuario, muro sur, 
cuarto registro (Davies 1953: lám. 4). c) Habitación H2, muro norte, primer registro (Davies 1953: lám. 20).

su cuerpo. Indiscutiblemente el pasaje preceden-
te debe aludir al acto sexual75. Debe prestarse es-
pecial atención a las palabras de Isis, en las que 
se enorgullece de haber hecho de hombre a pe-
sar de ser una mujer. Al cotejar las imágenes se-
xuales del ámbito profano, uno se da cuenta rá-
pidamente que en ningún caso la mujer copula 
encima del hombre76, siendo la posición más re-
presentada el coito a tergo77. Por su parte, los tex-
tos indican que la posición más usual es la que el 
hombre copula sobre la mujer78. Además, el es-
tudio en profundidad de los verbos con signifi-
cado sexual indica una diferencia de roles de gé-
nero en la reproducción humana, el hombre es 
el encargado de copular, mientras que la fun-
ción de la mujer es la de gestar el feto para poste-
riormente parirlo79. Pero al analizar la iconogra-
fía sexual de la esfera sagrada las cosas cambian. 
Iconográficamente, las únicas cópulas documen-
tadas son entre Geb y Nut y entre Isis y Osiris. 
En el caso de Geb y Nut nunca se representa el 
acto sexual per se, sino que el icono es un momen-
to pre o postcoital, en el que Nut se localiza en la 
parte superior y Geb itifálico en la inferior80. En 
el caso del acto sexual entre Isis y Osiris, como 

se ha visto, se da exactamente la misma posi-
ción. Pero estos actos sexuales divinos deben ver-
se como excepcionales. Nut representa el cielo 
y Geb la tierra, por lo que ella solo puede estar 
sobre él. Por su parte, Osiris está muerto, por lo 
que la única posibilidad es que Isis sea la parte 
activa y, por tanto, se sitúe encima de él. En mu-
chas sociedades en las que prevalece el hombre 
hegemónico no es usual que las mujeres copu-
len encima de los hombres, ya que estos se sien-
ten dominados, en una posición inferior y fal-
tos de poder81. Así pues, en el pasaje estudiado, 
Isis precisamente se está vanagloriando de esto, 
de haber ocupado en el acto sexual la posición 
del hombre, de T.Ay, la posición superior, una po-
sición no usual para las mujeres. 
 No puede acabarse este recorrido sin al me-
nos mencionar algunas obras tardías. En pri-
mer lugar, Las canciones de Isis y Neftis documen-
tadas en el papiro Bremner-Rhind (pBM EA 
10008). En dos ocasiones se narra la cópula de 
Osiris con sus dos hermanas: “Que tú copules 
(smA) con nosotras como un hombre (.T.Ay82)”83. 
A primera vista puede sorprender que Osi-
ris mantenga una relación sexual no sólo con  

75 El difunto, asociado a Osiris, también debe copular con el fin de eyacular y dejar un heredero en la tierra: “Palabras 
dichas por quien conoce este escrito cuando él sale para que su corazón perdure en cada forma deseada en la que 
quiere salir y que él copule (nk) quedando su semen intacto sobre la tierra, existiendo un heredero para siempre. Su 
ba no será apresado ni su sombra será atrapada” TA 503, VI 89i-n; de Buck 1935-1961: VI, 89.

76 Excepto en la escena VIII del papiro Turín 55.001 (Omlin 1973: lám. VIII) que podría aludir a la cópula entre Geb 
y Nut.

77 Orriols-Llonch 2009: 123-137.

78 Orriols-Llonch 2009: 124-125.

79 Orriols-Llonch 2010: 706.

80 pBM EA 10008,3, sarcófago de Butehamon (Torino C. 2237).

81 De hecho, muchos pueblos consideran que la mujer debe ser pasiva en el coito y suponen que el hombre debe ser 
activo y agresivo, Ford y Beach 1969: 40.

82 De nuevo el término TAy denota la masculinidad del dios. Además, en distintos pasajes del texto se ensalza, 
precisamente, el poder sexual de Osiris: “semen misterioso que salió de Atum” (pBremner-Rhind 1’16), “el hombre 
(TAy) señor del orgasmo / placer sexual (nDmnDm)” (pBremner-Rhind 1’23, 7’26, 12’8) e incluso se le asocia la potencia 
sexual del toro-ka: “el toro-ka de las dos hermanas” (pBremner-Rhind 2’6), “el toro que engendra (sti) las vacas” 
(pBremner-Rhind 3’6), “toro-ka, grande de poder sexual (nDmnDm) (pBremner-Rhind 5’24).

83 pBremner-Rhind 2’9 y 3’22; Faulkner 1933: 4, 6.
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cuerpo del difunto Osiris, la única parte que no se 
encuentra es el falo93. Pero se debe ser muy cauto 
ante tal aseveración. Hasta nuestro conocimiento, 
no hay ningún texto egipcio que aluda a que Osi-
ris no tiene falo94, por lo que, hasta la aparición de 
alguna evidencia, esta idea no puede extrapolarse 
al período dinástico95. De hecho, en la documenta-
ción escrita, ya desde los Textos de las pirámides, apa-
recen incontables alusiones al miembro masculino 
de Osiris y a su poder regenerador96. Igualmente, 
a nivel iconográfico, en su aspecto de dios fertili-
zador / vegetal se le suele representar itifálico97, de 
igual modo que en la iconografía de la cópula entre 
Isis y Osiris el dios es representado siempre con el 
falo erecto. Griffiths98 ya apuntó que la emascula-
ción de Osiris era un elemento intrusivo griego, lo 
que es lo más probable. No parece que Diodoro to-
mara como fuente a Plutarco, ya que Plutarco na-
ció cuando Diodoro publicó su historia (45 a. C.), 
por lo que las fuentes de ambos autores deben ser 
distintas y la redacción de ambos debe seguir un 
relato popular fijo y conocido en su época99. Así 
pues, a partir de la información de la que se dispo-
ne, nada indica que en época dinástica Osiris per-
diera su miembro masculino. Esta información tan 
solo aparece a partir de los clásicos, quizás por una 
mala interpretación del mito o bien por una reinter-
pretación posterior que no ha dejado rastro. 

 A partir de este largo recorrido cronológico 
pueden extraerse distintas conclusiones tanto de 
tipo religioso como social. El acto sexual que Isis 
y Osiris mantienen in illo tempore establece las ba-
ses de la monarquía egipcia y el orden cósmico. 
Por un lado, el resultado del coito es la concepción 
póstuma y el nacimiento de Horus, es decir, el ar-
quetipo del rey terrenal. Por otro, la insuflación 
de aire a Osiris por el batimiento de las alas de Isis 
en el acto sexual a la vez que la propia eyaculación 
del dios producirá la transfiguración y el (re)naci-
miento de este en el Más Allá, es decir, el arqueti-
po del rey difunto y los finados en general100. Este 
acto sexual transfigurador, como muchos aspectos 
osiríacos, parece estar revestido de cierto carácter 
mistérico, ya que en los textos aparece relatado de 
manera implícita, sin el uso de verbos con signifi-
cado sexual, hecho inusual en los textos sagrados. 
Por otro lado, desde una perspectiva social y de gé-
nero, este acto sexual divino muestra un interesan-
te cambio de roles de género. A Isis, una vez más, 
se la muestra como una diosa especial y con apti-
tudes distintas al resto. A pesar de que no hay alter-
nativa, ya que Osiris está muerto, es precisamente 
la mujer, de manera inusual, quien toma la parte 
activa en el coito. Tal como muestra la iconografía, 
los roles sexuales de ambas divinidades están inter-
cambiados101, ella actuando como hombre, activa, 

Isis, sino también con Neftis. Pero, como se ha 
visto, a pesar de que no es usual, ya en los Tex-
tos de las pirámides se documenta en una ocasión 
esta relación84. 
 Finalmente, Plutarco y Diodoro también cuen-
tan el mito osiríaco, como no puede ser de otra 
manera, codificado según nuestro discurso lógi-
co-filosófico, es decir, de una manera completa y 
ordenada, aunque reinterpretada en virtud de la 
adecuación a las formas del pensamiento griego. 
En el De Iside et Osiride de Plutarco se registran dos 
actos sexuales entre las dos divinidades85. El re-
sultado del primero de ellos, producido antes de 
que Osiris gobierne sobre los humanos, es el na-
cimiento de Horus el Viejo. Este se narra de la si-
guiente manera: “Dicen que Neftis se casó con 
Tifón, y que Isis y Osiris, enamorándose incluso 
antes de nacer, se unieron en la oscuridad del seno 
materno86. Y algunos dicen también que de este 
modo nació Arueris y que es llamado Horus el Vie-
jo por los egipcios, pero Apolo por los griegos”87.
 En el segundo, ocurrido justo después de 
que Horus venza a Tifón / Seth en venganza 
por el asesinato de su padre Osiris, la unión en-
tre las dos divinidades da como fruto el naci-
miento de Harpócrates. Este dice: “De Osiris, 
unido a ella después de la muerte, Isis engendró 
a Harpócrates, nacido prematuramente y con 
las extremidades inferiores debilitadas” 88.

 Plutarco también hace referencia explícita al 
falo de Osiris, contando que es el único miembro 
del difunto que Isis no puede recomponer y que 
queda adosado a distintos peces. El autor cuenta:

La única parte de Osiris que Isis no encontró fue el 
miembro viril, pues fue arrojado enseguida al río y 
el lepidoto, el pagro y el oxirrinco lo devoraron, pe-
ces de los que especialmente abominan. Sin embar-
go, Isis, en lugar del miembro viril, hizo una imi-
tación de él y consagró el falo, en honor del cual 
todavía ahora los egipcios celebran una fiesta89. 

 En el caso de Diodoro, a pesar de que Horus 
aparece en escena, en ningún momento se narra 
su concepción90. Eso sí, igual que Plutarco, en 
dos ocasiones hace hincapié en la emasculación de  
Osiris. Este dice:

Isis encontró, pues, todas las partes del cuerpo ex-
cepto los órganos sexuales91.
Afirman, pues, que los miembros de Osiris encon-
trados se consideraron dignos de sepultura de la 
manera citada; y dicen que sus partes sexuales fue-
ron echadas al río por Tifón por no haber querido 
cogerlas ninguno de sus cómplices, pero no fueron 
en absoluto consideradas por Isis menos dignas de 
honores divinos que los otros miembros92.

 La historiografía egiptológica, siguiendo las pa-
labras de los clásicos, normalmente da por sentado 
que, para la época dinástica, al ser recompuesto el 

84 TP 629, Pir. 1787PN.

85 Aparece también, como en los textos egipcios, una relación sexual entre Neftis y Osiris, fruto de la cual nacerá 
Anubis: Plut. De Is. et Os., 356E-F.

86 Para la relación sexual prenatal de Isis y Osiris véase Quack 2004: 327-332.

87 Plut. De Is. et Os., 355A. 

88 Plut. De Is. et Os., 358D-E.

89 Plut. De Is. et Os., 358B.

90 Aun así, se indica que Isis no volvió a mantener relaciones sexuales con otros hombres: “Cuentan que Isis, después del 
fin de Osiris, juró no aceptar ya su unión con ningún hombre” (Diod. Sic., 22.1), actitud que se repite posteriormente: 
“ella, tras haberse casado con su hermano Osiris y una vez muerto éste, juró no aceptar ya la unión con ningún 
hombre” (Diod. Sic., 27.1).

91 Diod. Sic., 21.5. 

92 Diod. Sic., 22.6. 

93 Véase por ejemplo Hollis 1990: 105-109; López Grande 2007: 313-314; Williams 2011: 56-57; Booth 2015: 221.

94 Son de la misma opinión Hare 1999: 120; Assmann 2005: 25; Colazilli 2012: 148; Colazilli 2017: 279, n. 24.

95 Hollis (1990: 107-108) propone algunos ejemplos de textos, pero son especulativos, ya que, como él mismo apunta, 
no aparece el término falo.

96 Incluso se hace referencia explícita a que el falo y los testículos del dios son para copular: “Perfecto es tu falo y tus 
testículos para copular (nk), Osiris-Khentiamentyu” (pLouvre I. 3079, col. 110, l. 40; Goyon 1967: 145).

97 Véase por ejemplo capilla osiríaca este nº 3, pared norte (Cauville 1997: lám. 96), capilla de Ptah-Sokar-Osiris, muro 
norte, del templo de Sethy I en Abidos (Otto 1966: lám. 16), viñeta del pJumilhac (Louvre E.17110).

98 Griffiths 1970b: 343.

99 Diod. Sic., Introducción (Parreu Alasá): 52.

100 Se ve aquí una diferencia de roles de género. Isis, mujer, es la encargada de la recomposición del cuerpo, mientras 
que Horus, hombre, es el encargado de la restauración de la esfera social del difunto, Osiris; Assmann 2002: 127.

101 Según ciertos autores los nombres de Isis y Osiris representan una forma funcional de inversión de género; Barta 
1973: 105-108; Troy 2001: 248.
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y él en el rol de la mujer, pasivo. Isis se enorgulle ce 
precisamente de ello, lo que refleja que, en el mun-
do profano, como demuestra la iconografía, no 
era una posición usual. Se trata de una informa-
ción de gran importancia desde el punto de vista 
de la antropología de la sexualidad, ya que podría 
indicar una reticencia de los hombres egipcios en 
usar esta postura por sentirse dominados por la 
mujer, como es usual en las sociedades en las que 
prevalece el hombre hegemónico. El acto sexual 
era propio de los hombres. 
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de las necrópolis tebanas  
durante el Reino Nuevo: evidencia gráfica 

de las diosas Renenutet y Meretseger
Marta ARRANZ CÁRCAMO

 

Durante el Reino Nuevo, la recurrencia gráfica a las diosas caracterizadas por la forma de serpiente fue un hecho patente 
en los programas iconográficos desarrollados en el interior de los espacios funerarios de la élite. 
A partir del estudio de su iconografía es posible acceder a la parcela de la religiosidad y pensamiento en las que estas 
entidades estuvieron presentes. Con el fin de conocer diversos aspectos con los que quedaron relacionadas, tales como 
el contexto pictórico, su naturaleza y significación o la vigencia de su existencia y veneración, se han analizado las distintas 
muestras iconográficas en las que estas divinidades fueron representadas. En este contexto, la iconografía analizada 
específicamente ha tratado las imágenes de las diosas Meretseger y Renenutet.

The Representation of Ophidian Deities in Private Burials in the Theban Necropolis during the New Kingdom: Graphic 
Evidence of the Goddesses Renenutet and Meretseger
During the New Kingdom, the graphic recurrence of the goddesses characterized by the snake form was a patent fact in the 
iconographic programs developed within the funeral spaces of the elite. 
From the study of its iconography, it is possible to access the areas of religiosity and thought in which these entities were 
present. With the aim of understanding various aspects related to them, such as the pictorial context, their nature and 
significance or the validity of their existence and veneration, the different iconographical samples in which these goddesses 
were represented have been analysed. In this context, the iconography specifically analysed has treated the images of the 
goddesses Meretseger and Renenutet.

Palabras clave: Iconografía, tumbas tebanas, diosas-cobra.
Keywords:  Iconography, Theban tombs, cobra-goddesses.
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La tumba, entendida como un espacio sa-
grado para el transcurso de la eterni-

dad, albergaba todo un simbolismo y concep-
tualización mágica que facilitaba y garantizaba 
el destino del difunto1. Los programas pictóri-
cos albergados en su interior responden a un 
complejo entramado de concepciones con una 
simbología concreta y específica determinada 
por la época en la que se produjeron. Estas es-
tructuras simbólicas, que responden al resultado  

de la interpretación del medio por parte de la 
cultura egipcia, muestran una serie de concep-
ciones en las que las decoraciones gráficas que-
daron en relación con conceptos de protección 
y regeneración tras la muerte. 
 La decoración de la tumba quedaba definida 
por el propósito ritual con el que fue concebida, 
así como por la conceptualización conmemora-
tiva posterior que tendría lugar por parte de los 
vivos que acudirían al lugar, proporcionando 
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