
ISBN-13: 978-987-27772-2-5

Titulo: Actas del I Encuentro Latinoamericano de Investigadores sobre Cuerpos y Corporalidades 
en las Culturas 

Editorial: Investigaciones en Artes Escénicas y Performáticas 

Edición: 1a Ed. 

Fecha publicación:  8/2012 

Esta obra está bajo una Licencia Creative Commons Atribución-CompartirIgual 3.0 Unported.

http://creativecommons.org/licenses/by-sa/3.0/deed.es_AR


Título del trabajo: Los modos del juego 

Apellido y Nombres: Enriz, Noelia.  

Grupo de Trabajo Grupo de Trabajo Nº 11: Corporalidad, edades y generaciones 

Modalidad de participación: Exposición oral  

Título académico: Dra.  

Lugar de trabajo y/o inserción institucional: CONICET, UBA FFyL. UNLZ. 

Mail: nenriz@yahoo.com.ar 

       

 

RESUMEN   

Las investigaciones con niñas y niños presentan un momento de auge en el ámbito 

latinoamericano actual (Szulc & Cohn, 2012). En ese marco las indagaciones respecto 

del juego han tenido un decurso particular, de cuyos matices nos proponemos dar 

cuenta. Este proceso se diferencia de otros abordajes de lo lúdico que se desarrollaran 

en diversos períodos del desarrollo histórico de la disciplina. En este texto sostenemos 

que en la actualidad se otorga menor relevancia a las indagaciones lúdicas, que en otras 

etapas de la investigación antropológica.  

Propositivamente, este artículo pretende mostrar el valor de las investigaciones en esta 

temática. Dando cuenta, en primer lugar, del valor potencial de la etnografía para 

indagar las dimensiones sociales del juego. Desde esta perspectiva metodológica hemos 

abordado una investigación particular con población mbyá-guarani en Misiones. En 

dicha investigación, a la que referirá por completo como campo empírico este texto, 

relevamos el lugar que el juego presenta en ámbitos cotidianos, considerando 

especialmente las vinculaciones con saberes y conocimientos. Abordaremos también las 

categorías nativas referidas a esta temática y el impacto de las mismas en relación con 

otras categorías sociales.  

El objetivo último de este trabajo será recuperar las relaciones entre juego y ritualidad 

como tópico antropológico. Esta revisión permite dar cuenta de lo ceremonial en estas 

prácticas y de las expresiones estéticas que los sujetos puedan proponerse en el contexto 

lúdico. 
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Introducción 

En el presente texto abordaremos, aspectos de la niñez mbyá1 a través del registro de 

experiencias cotidianas en ciertos núcleos2 de la provincia de Misiones. Tomaremos 

como eje las experiencias lúdicas, especialmente aquellas que se desarrollan asociadas a 

las ceremonias religiosas. Allí se expresará la centralidad del juego, intentando dar 

cuenta de cómo ciertos aspectos vinculados a la construcción de la identidad de este 

pueblo manifiestan y atraviesan las prácticas infantiles.  

Las experiencias lúdicas han formado parte de los intereses de la antropología desde sus 

comienzos disciplinares. En este trabajo consideramos el juego, centralmente, como un 

modo de introducirnos en las experiencias formativas de los niños y niñas mbyá, y como 

una vía a través de la cual pensar aspectos y relaciones que atraviesan toda la sociedad.  

El juego presenta una gran polisemia y podríamos abordarlo desde muy diversas 

perspectivas, tanto desde aquellas ligadas al biologicismo, el instinto o lo innato (Bally, 

1973) como también desde perspectivas evolutivas difusionistas (Tylor, 1879; 1880; 

1882; 1884), o aquellas asociadas a la libertad individual (Caillois, 2000). No obstante, 

en esta indagación lo consideramos como una experiencia formativa (Rockwell, 1996) 

en varios sentidos, ya que aporta en la constitución de grupos, en la circulación de 

saberes y conocimientos y en la comprensión del contexto. Al hablar de juego, estamos 

considerando un concepto flexible próximo al de práctica lúdica, que dé cuenta no sólo 

de las reglas que constituyen a estos fenómenos, sino de las transformaciones que esas 

mismas reglas y prácticas posibilitan. 

En el seguimiento de las prácticas de juego de los niños mbyá hemos registrado la 

tensión entre tradición y cambio en estas poblaciones. En el marco de este trabajo 

entendemos por tradicional, a todo aquello que los interlocutores indígenas consideraran 

                                                            
1   La población guaraní ocupa un vasto territorio, atravesado por varias fronteras nacionales, las de 
Argentina, Brasil, Bolivia y Paraguay. En la actualidad se evidencian cuatro parcialidades dentro del 
tronco guaraní. Los mbyá, que habitan el sur de Brasil, Paraguay y noreste de Argentina -Misiones-; los 
avá chiripa o avá katú eté o ñandeva en el sur de Brasil, Paraguay, Bolivia, el noroeste y noreste argentino 
-Salta y Misiones-, en ocasiones mixturados dentro de los núcleos mbyá ; los paĩ-taviterá, también 
denominados kaiova o kaiowa, que habitan en Brasil y Paraguay; y los aché sólo en Paraguay (Bartolomé, 
2006; Mura, 2006; Wilde, 2007).  
 Según destaca el mapa denominado Guaraní Reta (Grumberg et al., 2008), una investigación 
impulsada por organizaciones de Argentina, Brasil y Paraguay, los guaraníes suman, en el año 2007, mas 
de cien mil en la región formada por estos tres países (aproximadamente cincuenta y un mil en Brasil, 
cuarenta y dos mil en Paraguay y seis mil quinientos en Argentina), con altas y sostenidas tasas de 
crecimiento. A su vez, los paĩ son la parcialidad más numerosa, ya que suman más de cuarenta y tres mil 
personas. En tanto, los mbyá y avá suman veintisiete mil y veintiséis mil, respectivamente, mientras que 
los aché son aproximadamente mil doscientos. 
2  En esta investigación denominamos núcleos a los distintos grupos de familias miembros de la 
comunidad mbyá asentadas en ciertas zonas de la provincia.  



como propio del ser mbyá, así como a los aspectos registrados de este modo por los 

autores clásicos de la región: Cadogan, Hanke, Métraux, Müller, Nimuendaju, Schaden, 

Susnik. Esta conceptualización presenta gran cantidad de matices y tensiones a la hora 

de abordar experiencias, pero ha sido un aporte a los fines analíticos, permitiendo 

comprender las conceptualizaciones indígenas relativas a ciertas experiencias. 

(Thompson, 1979) 

 

Antropología y juego, aportes para una revisión histórica. 

El interés de la antropología por el juego como fenómeno social se remonta a los 

comienzos de la disciplina. Lo que a primera vista parecía un vínculo poco explorado, o 

casi errático, se develo como un espacio de producción teórica muy relevante. 

Coincidimos con De Sanctis Ricciardone (1994) cuando sostiene que si bien el foco de 

la antropología en el juego se ha manifestado desde los comienzos de la disciplina, se 

produce un quiebre a partir de la obra de Huizinga (1972). Entonces se manifiesta una 

tensión entre las investigaciones que se dedican en particular al juego y aquellas donde 

el juego está completamente ausente3.  

Entre quienes piensan este fenómeno se destacan los aportes de Lévi-Strauss (1964), 

quien, interesado por los sistemas clasificatorios, considera que los juegos cumplen una 

función similar a los rituales: sirven para integrar sucesos en estructuras. Dado que, para 

el autor, el mundo mítico se encuadra en el bricolaje –es decir, en la forma en que opera 

la lógica de lo concreto–, los rituales aparecen como opuestos a los juegos. En efecto, 

los primeros tienen como fin recuperar la afinidad entre dos grupos, mientras que los 

otros son disyuntivos, ya que diferencian ganadores y perdedores. Unos aparecen 

asociados a la magia y otros a la ciencia. En estas reflexiones, la referencia clara es al 

juego agonístico, en el que hay vencedores y perdedores. Como el propio Lévi-Strauss 

expresa, esta relación entre juego y rito presenta grandes diferenciaciones:  

“Todo juego se define por el conjunto de sus reglas que hacen posible un 

número prácticamente ilimitado de partidas, pero el rito, que también se juega, 

se asemeja más a una partida privilegiada, escogida y conservada de entre todas 

las posibles, porque sólo ella se obtiene en un determinado tipo de equilibrio 

entre los dos campos” (Lévi-Strauss, 1964, p.56).  

                                                            
3  Para ampliar: Enriz 2011 b. 



Es decir que uno y otro aparecen como fenómenos análogos, producidos en contextos 

diferentes. En este trabajo hemos visto como, a partir del juego pueden relevarse 

algunos aspectos de ordenamiento social, como los etarios4. 

En tanto, Bateson (1991) se ha interesado con gran detalle en el juego como fenómeno 

de la comunicación entre sujetos. Nos interesa recuperar de su teoría justamente el lugar 

que otorga a los sujetos como definidores de cierta práctica como juego, ya que en esa 

definición el autor da por tierra con dos aspectos centrales del juego: por un lado, que 

sus mensajes no suelen ser tomados en serio (ya que forman parte de un universo 

particular) y, por otro lado, que lo que las señales del juego denotan es inexistente. En 

tal caso, denominar cierto fenómeno como lúdico, y hacerlo verbalmente en cierto 

contexto, a pesar de las paradojas que presenta, será para nosotros un elemento 

indicador.  

Será luego Geertz (1991) quien realice los aportes más significativos en este sentido: en 

su estudio sobre la riña de gallos en Bali, define una conceptualización de juego y da 

lugar a pensar el contexto donde éste se desarrolla y los actores que lo constituyen.  

A través de su cronología, De Sanctis Ricciardone (1994) sostiene –y coincidimos con 

ella– que el juego ha seguido un curso desde los comienzos de la disciplina hasta la 

actualidad, de modo permanente pero con ciertos focos de desarrollo más intenso. Para 

recuperar los primeros abordajes antropológicos referidos al juego, deberíamos dar 

sucinta cuenta de la obra de Tylor, Culin y Gomme. Así fue cómo los abordajes 

iniciales de la antropología sobre el juego han estado vinculados con la tensión entre 

evolución y difusión. Tylor (1879; 1880; 1882; 1884) utilizó registros y relatos sobre 

juego en diversas regiones para sostener sus explicaciones generales. En ese marco, la 

población de América pareció despertar mayor interés y fue inspiradora de diversas 

obras. Contemporáneamente a estas investigaciones, se desarrollaron las de Alice Berta 

Gomme (De Sanctis Ricciardone, 1994), que inauguran la indagación folklórica en 

relación con los juegos. Ambos abordajes daban cuenta de intereses muy disímiles y no 

establecieron diálogo, a pesar de ser contemporáneos. 

En términos generales, antes de 1920 se habían publicado más de veinte artículos 

dedicados a los juegos en revistas especializadas de antropología (Babcock, 1888; Coxe 

Stevenson, 1903; Culin, 1899, 1900 y 1902; Dorsey, 1901; Harrington, 1912; Hoffman, 

1890; Hough, 1888; Kroeber, 1916; Laufer, 1919; Mason, 1896; McGee, 1899; 

                                                            
4   Para ampliar: Enriz 2011 b. 



Mooney, 1890; Reagan y Waugh, 1919; Simms, 1908; Speck, 1917; Stearns, 1890; 

Wilkinson, 1895). Algunos incluso suscitaron polémicas y generaron comentarios y 

revisiones (Culin, 1899 y 1902). 

La autora recupera diversos abordajes del juego, a través de tres recursos diferentes. Por 

un lado, aportes que no son estrictamente antropológicos pero que abonan a la 

problematización de las escenas de juego que hemos observado en campo. 

Consideramos que estos abordajes pueden ser entendidos a partir de distinguir, por un 

lado, aquellos que hacen hincapié en las relaciones que los sujetos establecen con el 

juego como elemento en el desarrollo y la formación. En segundo término, una serie de 

propuestas que recuperan el simbolismo presente en el juego, a partir de diferentes 

recorridos teóricos. Por último, los abordajes cuyo objetivo está más ligado a las 

taxonomías del juego como práctica.  

En el otro extremo de la cronología, el más actual, se ubican los aportes de la 

Anthropological Association for the Study of Play (que luego devino en la Association 

for the Study of Play). 

En medio, el aporte de la escuela de cultura y personalidad ha sido, seguramente el que 

mas aportes brindó a la problematización del juego como práctica. No solo por los 

abordajes específicos, sino porque la apertura de esta corriente a las investigaciones con 

niños dio lugar a la construcción de nuevos temas de investigación. 

Nuestro interés por el juego estará centrado en las prácticas de los sujetos, en tanto 

dimensión central de producción de saber, de organización social y de construcción de 

experiencias que por lo repetidas son superadoras de lo cotidiano. En este sentido, nos 

inclinaremos por considerar la categoría de práctica lúdica (Mantilla, 1991), ya que 

vemos en ella un mayor énfasis en el valor de la experiencia de los sujetos. Hablaremos 

de práctica porque el juego produce transformaciones en los otros a la vez que se 

transforma en sí misma. Es decir, es una experiencia transformadora tanto de los sujetos 

como del grupo. De modo que las prácticas lúdicas permiten desdibujar un poco los 

límites de lo que es y lo que no es juego, considerando en cambio la forma de 

aproximarse a diferentes situaciones y las definiciones de los sujetos sobre la práctica.  

 

Juego y niñez indígena en Argentina 

Los aportes teóricos han sido el marco con el cual poner en tensión las nociones en uso 

de la población mbyá. Va de suyo que no hemos llegado a la categoría nativa sin 

concepciones previas. Del mismo modo que lo sostiene Geertz  (Geertz, 1991), 



consideramos que el juego aporta a la comprensión de una sociedad determinada. Pero 

consideramos que la categoría nativa relativa al juego es un interesante timón de 

abordaje, es decir, el elemento que indique que lo que se desarrolla es definido como 

juego, más allá de las propias percepciones del investigador. Por tanto, avanzaremos 

con estos puntos ahí donde ñeovanga –la categoría mbyá para definir el juego– sea 

indicado por niños o adultos.  

Como plantea Ángela Nunes (2003), entendemos que las prácticas lúdicas infantiles son 

ámbitos cuya principal función es la vinculación con reglas y valores socialmente 

válidos (Lévi-Strauss, 1964).  

En los últimos tiempos, el juego ha sido utilizado como parte de las estrategias 

metodológicas de ciertos investigadores interesados por indagar temáticas diversas 

(Donoso, 2005; Leal Ferreira, 2002), pero esa no será la perspectiva presente aquí.  

Por el contrario, nos interesará indagar el juego en sí mismo, como fenómeno. 

Específicamente, nos interesa reflexionar sobre los sentidos que cobra la dimensión 

lúdica para la población mbyá. Desde la perspectiva de los adultos mbyá de las 

comunidades visitadas, el mundo infantil no supera el juego, sino que se restringe a él. 

Esto puede sostenerse tanto en las preguntas específicas sobre las actividades infantiles, 

cómo en las reflexiones sobre las cosas que los niños hacen. En el período liminar entre 

edad adulta y niñez, cuando los niños y niñas realizan tareas referidas a lo adulto, se 

considera a estas como actividades lúdicas. Podríamos pensar que esta consideración de 

las tareas como lúdicas refiere a la noción de juego como una experiencia no-seria, por 

carecer de la responsabilidad de lo adulto. Esta perspectiva sobre el juego ha sido 

abordada por diversos autores, especialmente aquellos que puntualización la 

especificidad temporo-espacial del juego (Huizinga, 1972; Scheines, 1981)  

No obstante, algunas de las actividades que desde la perspectiva adulta son considerada 

como juego, desde el punto de vista de los niños no se consideran de este modo, es decir 

no se corresponden con el juego. Las diferenciaciones que los sujetos establecen parece 

asemejarse a las que Nunes (2003) establece entre juego y juego responsable. Este 

último es el que se realiza en medio de tareas domésticas y actividades productivas que 

los niños realizan “de verdad” (Nunes, 2003, p.163).  

En Argentina, los juegos indígenas han sido abordados de manera diversa pero con gran 

interés. Estos abordajes han sido en su mayoría de corte simbólico, dando lugar al 

establecimiento de relaciones entre las prácticas concretas y el mundo simbólico que las 

incluyera.  



En primer lugar, es importante destacar las sistematizaciones del grupo de 

investigadores de la universidad Nacional del Nordeste, que entre los años 1930 y 1950 

realizaran diversas indagaciones en campo con población guaraní, vilela, toba, pilagá, 

chaqueños en general y de la Patagonia. Estas indagaciones fueron realizadas por Millán 

de Palavecino (1968) y Martínez Crovetto (1968), y tenían como objetivo común 

recuperar aspectos de la cultura de estas poblaciones mediante la construcción de un 

repertorio de prácticas, organizadas por los autores. Luego, dependiendo de cada 

experiencia, los resultados fueron más taxonómicos o más descriptivos.  

Uno de los temas que estos relevamientos abordan es el de los juegos de hilos, que fue 

luego profundizado por las investigaciones de José Braunstein (1984, 1992, 1993, 

1994a, 1994b). Allí, Braunstein da cuenta de un enorme corpus documental de figuras, 

que permiten establecer diversas relaciones con la naturaleza. Su interés no ha estado 

centrado solo en los resultados de las imágenes, sino también en las técnicas físicas de 

construcción de estas imágenes y los símbolos de la naturaleza a que éstas refieren. 

Las figuras de hilos han permitido una revisión por la región del Gran Chaco, en 

poblaciones diferentes, con las consiguientes comparaciones entre estas poblaciones. 

Además, dejan explicitadas las diversas figuras con las denominaciones asignadas por la 

población involucrada.  

En sus indagaciones sobre la población del Gran Chaco, Cordeu (1978, 1986, 2003) ha 

recuperado diversas relaciones entre festividades rituales y aspectos etarios de la 

organización de ciertas poblaciones. No solo a través de las prácticas, sino también de la 

ornamentación y otros aspectos organizaciones, dio cuenta de los valores simbólicos de 

prácticas rituales y lúdicas de las poblaciones en cuestión.  

Ambos autores han centrado su interés en poblaciones específicas a partir de las cuales 

dieron lugar a la compresión del universo simbólico involucrado. Un ejercicio análogo 

realizaron Henry y Henry (1974), quienes indagaron específicamente el juego de 

muñecas en la población pilagá. Pero en este caso el interés no estuvo centrado en la 

cosmovisión, sino en las prácticas de crianza que recuperaron a partir de diversos 

elementos, en particular el juego de muñecas. Otro elemento relevante que diferencia el 

abordaje del matrimonio, es que su interés está centrado en la niñez, en los juegos 

infantiles.  

Por otro lado, se desarrollaron trabajos cuyos objetivos han estado ligados a comprender 

prácticas en regiones muy diversas. Tal es el caso del estudio referido a la rayuela en 

Argentina (Menéndez, 1968), donde se establece una serie de características de esta 



práctica para luego recuperar diversos modos de su implementación, diversas formas de 

dibujo y hasta modalidades de jugarla en contextos varios. El autor se interesa por la 

difusión de esta práctica. Eugene Fink (1969) sugiere que la persistencia de ciertos 

juegos y juguetes nos mantiene conectados a través del tiempo, conservando ciertos 

parámetros comunes, a pesar de los cambios contextuales, casi como un hilo conductor 

del juego humano a través del tiempo. Quizá este supuesto esté subyacente en las 

investigaciones citadas. Otros trabajos han sido de corte compilatorio, y han recuperado 

en términos generales abordajes sobre el juego indígena en Argentina (Magrassi et al., 

1984; Dupey, 1998). 

Recientemente, en un estudio referido al juego incaico de la pichica (Castro y Uribe 

Rodríguez, 2004), se destaca que este juego habría servido al Inka para ganar tierras 

para sí y, al mismo tiempo, para donar y entregar tierras. El trabajo sostiene la 

posibilidad de entender este juego como una relación entre conquistador y conquistado, 

de incorporación y reproducción del imperio.  

Finalmente, es necesario destacar que las prácticas lúdicas son, en nuestra perspectiva, 

experiencias formativas de los sujetos (Rockwell, 1996), en tanto son constitutivas de 

un desarrollo activo y transformador, a la vez que están condicionadas por este mismo. 

Las experiencias de los sujetos son, a la vez, formadoras de saberes en interacción con 

el medio e instancias de circulación de este saber, en las que aparecen aspectos 

identitarios.  

Si bien, como vimos, el juego y la niñez han estado presentes en las indagaciones desde 

el comienzo de la antropología, es a partir de los impulsos dados por antropólogos 

norteamericanos a mediados de los años 40 cuando estos temas toman vigor en el 

campo disciplinar. En este marco se destacan los trabajos de Jules y Zunia Henry 

(1974), acompañados por otros de la misma época y corriente, pero cuyo eje no ha sido 

el juego (G. Mead, 1975; Whiting, 1979). El trabajo del matrimonio Henry expresa, 

para nosotros, el antecedente más importante. Por un lado, porque trabaja con niñez 

indígena en Argentina; por otro porque, en cierta medida, pretende avanzar respecto del 

lugar social que al juego le es atribuido por un grupo particular en cierto contexto, lo 

cual representa un punto en común con nuestros objetivos. Esta orientación de trabajo 

se mantiene hasta entrados los años 70. 

 

El juego como ceremonia cotidiana 



Respecto de los avances en torno al abordaje del simbolismo social, con métodos 

etnográficos, nos interesa particularmente recuperar la mención que aparece en el 

Manual de etnografía de Marcel Mauss, donde el juego es considerado entre los 

aspectos estéticos: “Los juegos suelen ser el origen de (…) muchas actividades 

elevadas, rituales o naturales, ensayadas en principio en la actividad de excedente que es 

el juego” (Mauss, 2006, p.122). En este mismo sentido, nos acercaremos a aspectos 

simbólicos de las producciones infantiles y las vinculaciones entre estas actividades y 

otras de la vida social. 

Un momento particular de las prácticas infantiles es el tiempo previo a las ceremonias 

religiosas nocturnas. En esos instantes, los niños y niñas tienen un lugar asignado –al 

que denominan juego (ñeovanga) y que consiste en canciones y bailes interpretados por 

ellos. Estos juegos se desarrollan en el marco de las ceremonias religiosas cotidianas. 

Ruiz (1998) sostiene que “estos rituales constituyen una sucesión continua de 

expresiones musicales: cantos, y/o danzas, con participación de dos o tres instrumentos 

musicales” (Op. Cit., 187). El autor alude a los cantos acompañados de guitarras, 

violines, takuapu y en ocasiones maracas. En este apartado veremos algunas 

características de las diferentes experiencias y algunas reflexiones adultas que ellas 

despertaron. 

Baile 

Arman un círculo y siguen el ritmo, pero no es una ronda. Hay chicos por todo el lugar, 

moviéndose y formando un círculo. Mientras se mueven, se ríen y a veces se chocan o se 

agarran de las manos. Pasan bailando sin seguir ningún patrón durante unos 30 minutos. Este 

baile se repite siempre; los demás pueden suceder o no, aleatoriamente. 

Baile Tangara jovai (baile del Tangara)  

Dan inicio al baile y hacen el mismo movimiento con los pies que en el baile anterior, pero un 

poco más lento. Se ponen en cuatro grupos y cuando dicen ãchema (ya salgo) se cruzan de 

posiciones. Uno va de espaldas con los brazos abiertos y el otro, que está de frente, debe 

agacharse, siempre siguiendo el ritmo. Parece que la idea fuera cruzarse de lugar y listo, pero 

los chicos se chocan. Se chocan porque dan la largada en distintos momentos, porque no se 

agachan bien, etc. Los adultos se ríen y el juego sigue. Cuando se detiene la guitarra se detiene 

todo. Los chicos se sientan y casi se preparan para dormir. (Yabotí, 13/05/2003) 

Baile Chodaro jeroky  

Van bailando y girando nenas y nenes. Dan vueltas pero sin deformar el círculo. Los pasos son 

más largos; no arrastran los pies y se mueven más rápido. Giran siguiendo el círculo y sobre sí 

mismos. (Yabotí, 17/05/2003) 



 

Las diversas prácticas presentan particularidades de movimiento que las diferencian, en 

muchas ocasiones están asociadas a la observación del movimiento de pájaros, pero en 

términos generales todas presentan algunas características comunes. Por un lado, que en 

todos los casos se desarrollan pasos cortos y fuertes que producen un ritmo y por lo 

tanto cierta percusión y vibración en el terreno. Como vimos con anterioridad, la 

comunicación con los dioses está asociada a las tierras sucesivas, y los niños podrían 

entonces aportar vibración en este sentido. En la misma dirección podemos considerar 

el valor de las canciones que se entonan. La música se canta en tonos muy agudos, que 

estimularían la escucha de los dioses para las posteriores plegarias. De hecho, durante 

las plegarias masculinas, las mujeres percuten sobre la tierra con instrumentos musicales 

–tacuapy– y entonan un coro –ey–, lo cual, eventualmente, sustituye ambas actividades 

infantiles, bailes y cantos. 

En estas experiencias es muy claro el rol asignado a las prácticas lúdicas infantiles, 

asociadas a actividades que son necesarias para todo el grupo pero que a su vez no 

presentan el nivel de responsabilidad de las plegarias. Por otro lado, estas prácticas 

forman parte de las actividades que desarrolla el grupo de juego. Ruiz (1984) destaca 

que las danzas son comunes a todos los actos de culto “Apenas baja el sol, y como 

acción preparatoria del ingreso al opy, se reúnen hombre, mujeres y niños para danzar 

en el oka (nombre que recibe el espacio siempre cuidado que está frente al opy)” (Op. 

Cit., 79). Se trata, entonces, de prácticas cotidianas que también se incorporan en 

ceremonias de mayor relevancia5. 

A la noche nos vamos al opy. Están todos presentes en la comunidad. Somos más de treinta 

persona, de los cuales sólo unos diez son adultos; todos los demás son niños de distintas 

edades. Al finalizar la ceremonia, en la que todos fumaron, el anciano agradeció a los niños 

por haber logrado lindo humo –tatachĩ ponã–. (Yabotí, 13/11/2006) 

 

Además de la percusión y los sonidos de sus voces, los niños agregan humo, que es muy 

valioso para la ceremonia. Esto permite pensar que en la ceremonia religiosa los niños 

tienen un rol preponderante, que da lugar al desarrollo posterior. En ocasiones, los niños 

y niñas más grandes también acompañan la ceremonia y hasta las curaciones.  

                                                            
5  Por ejemplo a ceremonias como la ñemongarai, para ampliar ver: Ruiz, Irma. 1984. La 
ceremonia Ñemongarai de los Mbyá de la Provincia de Misiones. Temas de etnomusicología. Nº1 
Instituto Nacional de Musicología Carlos Vega. 



En el siguiente gráfico puede apreciarse como se plasma la distribución espacial de la 

casa del anciano durante la ceremonia religiosa. El sector denominado A es dónde, se 

realizan las actividades lúdicas de los niños, y luego las plegarias. El sector que aparece 

denominado como B es dónde se realizan las tareas mas quietas, el descanso el consumo 

de alimentos o mate, etc. 

 
 

Religiosidad y ceremonias 

La religiosidad mbyá guaraní es un elemento importante en tanto brinda elementos para 

comprender una serie de aspectos de la organización social.  

La religiosidad infantil mbyá guaraní presenta una gran cantidad de elementos 

relevantes. El lugar de la religiosidad infantil ha sido recientemente destacado por 

diversas investigaciones antropológicas (Pires, 2010; García Palacios, 2012). No 

obstante, historiadores como Gottlieb (1998) sostienen que las exploraciones de la 

antropología de la religión han tendido a centrarse en la vida, experiencias y puntos de 

vista de los adultos. Según dicha autora, las obras canónicas de esta área de 

investigación tienen apenas algunas palabras que decir acerca de cómo la religión podría 

afectar la vida de los niños. Como sostiene las citadas autoras Frazer, Dukheim, Weber 

y hasta Geertz han dejado a un lado la religiosidad infantil.  

Del mismo modo, los autores clásicos en la indagación de la religiosidad mbyá han 

puesto el acento en la población a partir de los ritos juveniles de pasaje (Cadogan, 1997; 

Melià, 1968). No obstante, ya hemos destacado el espacio social cotidiano que tienen 

los niños en la religiosidad mbyá. Sostenemos que las danzas que se desarrollan antes de 

las plegarias religiosas tienen por objeto comenzar el llamado a los dioses, para que 

luego escuchen las palabras de los adultos. 

En la siguiente secuencia de fotografías tomadas por los niños vemos como el auxiliar 

bilingüe (del núcleo al que llamamos Centro Oeste) produce una escena de danzas 



frente al anciano. La misma recupera gran cantidad de elementos de las danzas 

anteriores a la ceremonia religiosa: la música, las secuencias de niños, la mirada del 

anciano y el diálogo con éste, los roles de género y las formas de la finalización. 

A su vez, los niños dan cuenta en estas experiencias ceremoniales una serie de 

conocimientos que se trasladan a lo largo del tiempo. Cuando al comienzo de este texto 

reflexionábamos sobre la situación territorial de la población mbyá, lo hacíamos 

teniendo en cuenta, entre otras cosas, que el valor del territorio se manifiesta en esas 

experiencias. Los relatos que reponemos a continuación forman parte de las canciones 

que los niños producen en el marco de estas ceremonias.  

Mamo teta guireju (De qué lugar sagrado vienes) 
Mamo teta guireju (De qué lugar sagrado vienes) 

tẽtã ovy raji’i (hijo del paraíso) 
tẽtã ovy raji’i (hijo del paraíso) 

eike rechevy, eike rechevy (ven hacia mí, ven hacia mí) 
eike rechevy, eike rechevy (ven hacia mí, ven hacia mí) 

(Yabotí) 
 

La canción transcrita es una de las que se entonan durante las ceremonias, de las que los 

niños cantan y bailan. En su letra vemos cómo, a través de este tipo de prácticas, se 

establecen relaciones con seres que forman parte de lo sagrado. Los niños comienzan a 

acercarse grupalmente a estos conocimientos a través de expresiones y experiencias 

como la citada. Como recupera en su obra Ruiz (1998, 2004), estas estrofas se 

desarrollan acompañadas de música producida a través de diversos instrumentos, como 

el violín (que, en los tres casos estudiados durante el trabajo de campo, fue construido 

en el lugar), instrumentos de caña, la guitarra (utilizada con una cuerda menos) y 

maracas. Los instrumentos son utilizados por los adultos que acompañan a los niños. 

Generalmente, las canciones son recordadas por algunos de los niños o las niñas más 

grandes, y al cantar juntamente circulan en el grupo completo. 

En su revisión sobre la educación de los mbyá guaraní, Bergamaschi (2007) sostiene 

que existen dos preceptos centrales: la importancia de hacer y la palabra. De este modo, 

escuchar es una reverencia: escuchar a las deidades y sus revelaciones a través de los 

sueños, las aspiraciones y las conversaciones del anciano, y escuchar a los mayores, que 

ofrecen lecciones y consejos.  

Como vimos, en el juego también encuentra un lugar preponderante la observación, que 

a veces, como en el caso de la payana, permite el entrenamiento personal para 

posteriormente intentar prácticas grupales. En el caso de los bailes previos a la 



ceremonia religiosa, los niños hacen los intentos desde pequeños sin pasar por una 

instancia de pasividad previa a la incorporación grupal. Pero en este caso, las danzas y 

los cantos también forman parte de cierta preparación para la ceremonia religiosa, para 

escuchar las plegarias y los cantos adultos. 

ka’aguy ore mba’e (El monte es nuestro) 
yvy ore mba’e (la tierra es nuestra) 

yy ore mba’e (el agua es nuestra) 
Ñanderu oeja’mavy (nuestro señor nos lo dio) 
pavẽ’i roiko’i aguã (para que la cuOp. Cit.os) 

(Yabotí) 
 

En este fragmento de canción encontramos algunos aspectos que, además de incorporar 

lo religioso, expresan algunos otros saberes mbyá, referidos al entorno natural y al modo 

en que éste se produce y debe ser cuidado. Aquí aparecen el monte, la tierra y el agua 

como un legado de los dioses, algo que también se expresa en el Ayvu Rapyta. Esta 

versión de los saberes sagrados permite una rápida apropiación por parte de los niños. 

Del mismo modo, establece compromisos entre los mbyá y los dioses, que han legado 

estos recursos para que los mbyá los cuiden. 

Recuperamos lo que Csordas (2004) llama saber en la práctica: a partir de ciertas 

acciones consideramos los contenidos religiosos. En tal sentido, estamos pensando la 

creencia como el modo más estable y consolidado, expresado a través del cuerpo y las 

danzas, para inculcar las disposiciones de la devoción, la fe y la lealtad. Las danzas y 

canciones tienen una melodía, pero son sobre todo ejercicios del cuerpo donde se 

establece una grupalidad en términos corporales, una grupalidad que conlleva un sentido 

estético (Mauss, 2006). En el próximo registro veremos cómo, cuando el sentido 

estético del baile es alterado, los adultos pueden intervenir para aportar a los niños en 

esa producción. 

Bailan en círculo durante un rato; dan vueltas. Los que bailan no son siempre los mismos. 
Cuando interrumpen la música se detienen todos; cuando empieza de nuevo, retoman. Luego 
vuelve a cambiar el ritmo, pero solo bailan dos chicas. Parece que no lo hacen bien; Armando 
se acerca para explicarles. Coloca a una de espalda a la otra, como si estuvieran siguiéndose, 
pero a una distancia de un metro. Ambas tienen los brazos extendidos (“como alas de pájaro”, 
aclara el anciano). Una camina hacia adelante mientras se agacha; la otra camina hacia atrás 
mientras se mantiene erguida. Hacen esto con pasos cortitos, cambiando de lugar entre sí y al 
ritmo de la música. Queda un baile vistoso y entretenido, para quienes lo ven y quienes lo 
bailan. (Yabotí, 16/05/2003) 
 

Aquí el adulto les indica el modo del baile, estableciendo relaciones entre las prácticas 

de los niños y las formas del baile de un ave (tangarã) al que en este caso se debe hacer 



referencia. Las danzas no son nuevas cada vez, sino que forman parte de un corpus que 

se transmite generacionalmente. Lo mismo sucede con las canciones que aquí 

reproducimos: forman parte de una oralidad que se trasmite.  

Estaban en la escuela, un grupo de 6to grado, en un tiempo en que se encontraban sin 

maestros, contaban con una guitarra, y estaban conversando. Ni tocaron la canción entera ni 

cantaron completo, pero sí la escribieron completa en el pizarrón: 

Chekivy’i (Mi hermanito) 
Chekivy’i, (Mi hermanito) 

Reorire (se fue) 
Ejekyvoi jaagua (volvé después, para irnos) 
Ejekyvoi jaagua (volvé después, para irnos) 

Jajeroky (bailaremos juntos) 
Jaa mavy, jaa mavy  

Joupirei (para irnos juntos) 
Paranarovai jajeroky (del otro lado del agua, bailaremos) 
Paranarovai jajeroky (del otro lado del agua, bailaremos) 

La que escribía en el pizarrón era Alina (Centro Oeste, 10/06/2008) 
 

La particularidad de canción transcripta es justamente que, si bien hemos escuchado 

esta canción en los distintos lugares del trabajo de campo, la hemos recuperado de uno 

de los núcleos donde no hay templo mbyá, donde, por tanto, no se desarrollan 

ceremonias religiosas y donde muchos chicos no conocen su nombre indígena. Pero esta 

canción –y supongo que ocurre lo mismo con muchas otras– se conocen y reiteran entre 

los niños en situaciones muy diversas, como la de este registro donde los niños 

recuerdan la canción en el ámbito de la escuela y la transcriben en el pizarrón a la vez 

que la cantan grupalmente acompañados por la guitarra. 

Las diferencias etarias y de género se expresan en muy diversos ámbitos, uno de los 

cuales es el religioso. Aquí, ser niño o adulto supone participar con distinto nivel de 

protagonismo de los bailes o las plegarias. Claro que niños y adultos participan en 

ambos casos. Como vimos, mientras los niños cantan y bailan los adultos tocan 

instrumentos. Mientras los adultos rezan, los niños escuchan con atención. En las 

ceremonias en que además hay curaciones, los niños también pueden tener 

protagonismo.  

De todos modos, en los bailes el protagonismo es claramente de los niños y en los rezos, 

de los adultos. Pero, como veremos en el siguiente registro, la participación de los niños 

en las actividades de los adultos (y viceversa) está muy arraigada:  

Es muy llamativo el deseo de fumar. A la noche casi todos los nenes tienen su pipa de cerámica 

con pico de tacuara (Cami, por ejemplo, que tiene 2 años). En lugar de tabaco, los niños fuman 



yerba mate. Al finalizar la ceremonia, donde todos fuman, Armando agradece a los niños por 

haber logrado lindo humo (tatachĩ ponã). El humo es usado para curar. Armando curó a su 

hija y su nieta soplando y aspirando cerca de ellas humo de su pipa. Pedro curó de igual modo 

a Teo, que no logra sentarse ni caminar. Le sopló con mucha fuerza todo el cuerpo y pidió por 

él a los dioses. (Yabotí, 14/11/2006) 

 

El fumar y producir humo beneficia a la ceremonia. Todos fuman durante este tiempo y 

los niños también. No solo fuman, sino que se ocupan de mantener encendidas las pipas 

de los adultos. Respecto de las cuestiones de género, éstas se hacen más explicitas a 

partir del ingreso al mundo adulto. Mientras niñas y niños comparten plenamente los 

bailes, al llegar a la adultez las tareas religiosas quedan claramente definidas: los 

hombres se encargan de los rezos y las mujeres de los coros que acompañan esos rezos. 

Respecto de los instrumentos, cada sexo se encarga de algunos: las mujeres de las cañas 

(takuapu) y los hombres de la guitarra, el violín, las maracas y los popygua. 

En las plegarias, tanto en las de las canciones infantiles como en las de los adultos, el 

territorio, los recursos del monte y las relaciones de los mbyá con esos recursos se 

manifiestan de manera recurrente. Así, en muchos sueños, los dioses intervienen la 

movilidad de los mbyá, recomendando no salir o bien visitar a alguien: 

 

En estos días en que Armando no está, nos encontramos a la mañana con la conversación de 

Camilo (hijo menor de Armando, en ausencia de los otros varones de la familia). Hoy nos 

preguntó los sueños, y a mí me sugirió –por lo que soñé– que alguno de mis hermanos puede 

estar con un resfrío o algún problemita leve. Él ha decidido no ir al núcleo vecino, justamente 

porque soñó que no tenía que ir. Dice que de noche todas las almas salen del cuerpo mientras 

éste descansa, por eso se encuentran y se cuentan cosas. Pero hay almas engañosas que hacen 

bromas o asustan, a veces. Por eso la interpretación de los sueños es importante, para no 

creerse todo. (Yabotí, 11/06/2005) 

 

Como vemos, los dioses pueden aconsejar sobre temas muy diversos. Ellos dan su 

conocimiento sobre estos temas y ello permite escuchar, interpretar y comprender la 

posibilidad de seguir el camino indicado. Este joven, interesado en aprender a 

interpretar estos mensajes, está atento a las interpretaciones de su padre y a partir de 

escuchar sus consejos aprende a interpretar los sueños. 

El esquema de movilidad ancestral no está asociado a cuestiones de aprovechamiento 

económico del territorio, como sucede con otros grupos que subsisten de la caza y la 



recolección, sino a intereses religiosos (la búsqueda de la tierra sin mal). Tal como 

sostiene Miguel Bartolomé (2004), la característica mesiánica de la religiosidad mbyá 

ha marcado profundamente la organización social de esta población, aunque en la 

actualidad una serie de variables generaron transformaciones sociales: por caso, el 

creciente cercamiento de territorios, la imposibilidad de mantener las formas 

tradicionales de subsistencia asociadas al monte y, en este mismo sentido, la paulatina 

incorporación al mercado de trabajo y la participación en planes de asistencia social 

gubernamental.  

Tal como se desprende de los registros que utilizamos, la reflexión propuesta a partir de 

la categoría nativa no nos permite dar cuenta de perspectivas basadas en el instinto o lo 

innato (Bally, 1973), ni tampoco de concepciones asociadas a la libertad individual 

(Caillois, 2000), sino que las categorías nativas pudieron ser fácilmente articuladas con 

experiencias formativas (Rockwell, 1996), dónde las reglas (Lévi-Strauss, 1964) y las 

prácticas (Mantilla, 1991) aparecen articuladas de modo estable. 

En tal sentido nos propusimos realizar un aporte a la antropología del juego, no solo en 

la articulación de las propuestas teóricas que la componen sino, tomando la tradición de 

sus investigaciones para avanzar sobre experiencias concretas contemporáneas con 

poblaciones que, a partir de sus experiencias concretas, puedan discutir, tensionar y 

proponer transformaciones a las nociones vigentes. 

Para finalizar, es importante destacar que en las traducciones de los niños, en relación a 

las canciones religiosas, jajeroky fue definido aleatoriamente como nosotros bailamos y 

como saludaremos a Dios. Bailar, producir la ceremonia cotidiana de las danzas 

religiosas, jeroky porã (bailar lindo) es tan claramente un elemento de vinculación 

grupal con lo religioso, que puede ser interpretado con estos dos sentidos a la vez. Las 

experiencias infantiles que permiten trascender, están signadas por elementos lúdicos 

pero son códigos de vinculación de los miembros del grupo entre sí, y con los dioses.  
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