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Resumen  

La investigación sobre EL CONOCIMIENTO DEL TEJIDO AMUZGO, explica los procesos 

de transmisión y rupturas de la práctica del tejido a las niñas amuzga, en dos espacios de 

la comunidad de Guadalupe Victoria municipio de Xochistlahuaca, Guerrero: la familia y la 

escuela.  

El conocimiento y la socialización de la práctica del tejido permite comprender y ver las 

características propias del mismo en un contexto, social, religioso, económico, político y 

natural. En base a ellos se orientan los agentes socializadores para transmitir el 

conocimiento del tejido y desarrollar las capacidades cognitivas, habilidades, aptitudes y 

actitudes de las niñas amuzga.  

La práctica del tejido está orientada a la trasmisión de los conocimientos, valores, historia 

y visión de mundo. El desarrollo de las habilidades y capacidades cognitivas e 

intelectuales, la socialización de las estrategias, técnicas y metodologías para la 

construcción del tejido, composición de los diseños y en la codificación en los colores de 

hilos. En este sentido, en la práctica del tejido convergen estrategias y métodos de 

enseñanza y aprendizaje que permiten la construcción y reconstrucción de los 

conocimientos del mismo y conocimientos ajenos, en un proceso de resignificación, antes 

que desplazamiento.   

Asimismo se resalta en el trabajo el significado de simbologías que se sustentan en la 

relación simbólica, cósmica y mística de la naturaleza, además de su relación con el 

proceso de lucha por el territorio. 

También se identifican indicios del proceso de desplazamiento de la práctica del tejido 

causado por los fenómenos migratorios, nuevas tecnologías, instituciones públicas y la 

escuela. Aún así, se refleja una disposición positiva de la comunidad para desarrollar y 

aplicar dos conocimientos en la escuela; locales (tejido) y universales, con la finalidad de 

seguir manteniendo y reproduciendo su cultura. De la misma manera algunos docentes 

amuzgo muestran actitudes positivas ante la idea de fortalecer, aplicar y desarrollar los 

conocimientos locales en la escuela.  

Finalmente, el conocimiento, las estrategias, técnicas y metodologías pedagógicas en la 

práctica del tejido amuzgo, representan la base para la construcción de un curriculum más 
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pertinente y acorde a las necesidades de las comunidades indígenas. Una EIB orientada 

hacia una educación que desarrolle, respete y valore la diversidad cultural y fortalezca la 

identidad de niñas y niños amuzgo.   

Palabras Claves: Conocimiento, trasmisión de los conocimientos, socialización, 

desplazamiento de los conocimientos, metodologías de enseñanza y aprendizaje, 

identidad y cultura.  
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¤ôoomtiuu na cwileilôuee naquio jnom 

¤ôoom na matseijndaaô¶e cantyja ónnanô tsôiaan waa  

Ljeii chuu na jndoô nôom yolcuu ncue ¶omndaa na cwilaônaanôna nequio jnom, tuiinaô naquiiô 

tsjoom Cantsu tsôondaa tyuaa Suljaaô na matsaôntjom ndaatyuaa Guerrero. Ljeii waa 

maômonnan tsôiaan na cwiluii ñequio jnom jeen jndye ¶ôoomtiuu tseixmannaô mamonnanô 

chiuuwaa na taôndoô nnôan ncue ñomndaa, yuu jnanna, chiuu cwilaôtiuuna, chiuu manôna 

ndoô chiuu laxmanna. Mati maômonna ljoô ndoô chiuu matseiônaan yoscuchjoo nequio jnom, 

ó¶een maômon nnoom ndoô ljoô maômon tsôan nnoom. Cweô matsôiaa maômon chiuu cwiilaôtiuu 

meistro ncue ¶omndaa cantyja na ntômoonna naquii wôaa scwela ¶ôoomtiuu na tseixman 

jnom. 

¤ôoom na seinchuô ljoôtsôiaan na tuii ljeiiwaa    

Naquiiô ljeii na matsaôntjom ndyuaa Sndaaô, tanô ¶ôoom na jnda we, ¶equiaanaô na wanaan 

na nleinein ndoô nleitômaanô chiuu na cwilaôtiuu ndoô taôndoô njoom ncue. Quialjoô ljeii na 

matsaôntjom ndyuaa Sndaaô meinnquia na chaôtsoô njoom ncue nleilôueeôndyena ¶ôoomtiuu 

ónaanna meinnquia joô yuu na taôndoôna, naquiiô tsjoomna oo ntôomchen njoom. Majoôti 

matso ljeii na tjawacatyeen naquiiô watsôiaan ónaan meistro ncue (chu 1995-1996), na 

nleitômaanô ¶ôoom ndoô ¶ôoomtiuuônaanôna cwii cwii njoom ncue. Quialjoô luaa teijndaaô na 

nlaônan yocanchôu naquii wôaa scwela ncue, nleitômaanô ¶ôoomtiuu ónaanna ndoô ¶ôoom na 

matso tsom na matsaôntjom chaôtso scwela na niom naquiiô ndyuaa Sndaaô. Saa ljeiiwaa 

ticwilôuee na chaô xjen na macannaô, ee na wôaa scwela tit̂seitômanenan ¶ôoom ndoô 

¶ôoomtiuu ónaan njoom ncue, xjen nchii seijndeiitina  na yocanchôu nleiônaanna ¶ôoomtiuu 

ónaan njoom ¶ôoom, chaôna ljeii xco na tjawacatyeen (chu 2008) seijndañeinan na chaôtso 

scwela ljeii, yonchôuu nleinaanna laôtiuuna ndoô nntaôndoôna chiuuwaa na môan nnôan njoom 

ntôman.  

Quialjoô meiin na waa ljeii na sôaa wôatsôiaan ónaan meistro ncue, tyoowilôuenaô, xen nchii wôaa 

scwela matseinchuô ljeii na matso tsom na matsaôtjom scwela Ndyuaa Sndaaô. Joô 

machôeenaô na ¶ôoomtiuu ndoô chiuu na tandoô cwii cwii njoom ncue tyoolaôtômaanndyenaô, 

mati tijndaa chiuu na cwilaônaan yocanchôu na nlôa cwii cwii nnom tsôiaan naquiiô tsjoom ndoô 

chiuu na nlaôtiuu na ntandoô na nncôom naya ¶equio ncôiaa ndoô ¶equio chaôtso nnôan 

naquiiô tsjoom. Joô nmeiin ónanô na wôaa scwela tyootseitômaanô¶enaô. 
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Ee chaôxjen na meistra ncue ja, ntyjiiya na tyotômoonyaô ¶equio ncôiayaô chiuu na cwilaôtiuu 

ndoô taôndoô nnôan tsjoomya, xen chii cwitômoonyaô chaôxjen na matso tsom na matsaôtjom 

scwela Ndyuaa Sndaaô. Majoti matso cwii xôiaa meistra ñja cwileiluôeeôndyo ¶ôoomtiuu ónaan 

yocanchôu quia na toôa tsôiaan na mômoon, joô cwaxôa ljoô nquiu, cweôjotiôndyoò (Ent. 

Profesora 1 29.20.09)ò. Luaaô maômon na jaa meistro ncue tyoolaôtômaanôndyoô chiuuwaa na 

môaanya naquiiô tsjoomya ndoô chiuuwaa na tandooôa. 

Chaôna yolcuchôu joona cwilaônan na leitôman, chiuu na ncwandoo, chiuu na cwichoona, 

chiuu na leitjomna colo tsan, chiuu na ntôiaa tsjomnancue, chuu na nlaôtômanna quiooô, nnôan 

ndoô nôoom, chiuu na ncôomna ¶equio ncôiaana, chiuu na ¶etôom weloona ndoô yuu jnan 

weloô¶een. ¤ôoomtiuu meiin maômonnaô na yucanchôu ncue ¶omndaa, ¶equio jnom 

cwilaônaanna chiuuwaa na ntseitiuu tsôan, ntseitômaanô¶e ndoô ntseiômon ljoô na ónaanô jondaa  

nnôan na óoowijnda. Saajoo ¶ôoommeiin, tyoo tômoon meistro naquiiô wôaa scwela, xen chii 

joona cwitômoonna na yocanchôuu nlaôtômaanôndye chiuu na tandoô nnôan ¶ôoom naquii 

njoom ntôman. Joô luaa machôeenaô na ticajnda ¶ôoomtiuu ónaan nnôan ncue ndoô joô na jaa 

tsu chiuu na tandoô njoom ncue naquiiô Ndyuaa Sndaaô 

Yuu ndeijndeii ljeiiwaa  

Ljeiiwaa tuiinaô ¶equio na jndeii chiuu na matso, tanô na jawe na teiljeii nacjooô tsom na 

matsaôntjom Ndyuaa Sndaaô na nleitômaanô ¶ôoom ndoô ¶ôoomtiuu ónaan njoom ncue chaôtso 

joo naquiiô Ndyuaa Sndaaô. Luaaô mati, matsonaô na chaôtso wôaa scwela ncue ntômoonnaô 

ndaa yocanchôu ¶equio ¶ôoom ncue na cwilaôneinna ndoô mati chiuu na tandoôna naquiiô 

tsjoom.  

¤ôoomtiuu na cwilaônaanô yolcuchôu ¶equio jnom, maômonnaô chiuuwaa na tandoô nnôan ncue 

¶omndaa. Joô chii ljeiiwaa tuiinaô na ndeijndeiinaô yucuchjoo, meistro ndoô nnôan quiiô 

tsjoom, na nlaônonôna na tôman tseixman ¶ôoomtiuuônaanna ndoô cajndandyena meiinnquia 

joo. 

Ee cwii yuscuchjoo na nntseiônaanô na nncwa jnom, mati matseiônanôa chiuuwaa na 

ncôoom¶e ̂na tjomñe  ̂¶equio nnôan tsjomôm ndoô quio ônan na niom naquii tsjoom chaôna 

quiooô, tyuaa, nôoom ndoô ndaatioo. Tsôiaan ñequio jnom, tseixmannaô cwii tsôiaan na 

candaaô, ee juunaô jndaa matseinchuônaô, ljoô, chuuô, ¶ôeen, ndoô cwaan na cwii yuscuchjoo 

nntoonôon na nntseiônanôan na ncwaan jnom, ndoô ljoô ónan na ntseiônanôan ñequio jnom. 
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Chaôtso ¶ôoommeiin macanónaô na wôaa scwela ntseinchuônaó quialjoô yocanchôu tijndeiôtinaô 

laônonô na ljoô nnannaô na mômon meistro. 

Mati lôue ljeiiwaa na yucachjoo nntseiônoonóon ¶ôoomtiuuônaanôan ¶ôoom ndoô na wjanoon na 

cajndanaó meinnquia joo naquiiô Ndyuaa Sndaaô. Ee na jom chaôxjen tsôanncue ñomndaa 

tôman tseixmaan ncôe waa chiuu na matseitioom, mantôiaanôan ndoô machôeen na ¶equio nnôan 

tsjomôm na nncôoo¶e ̂naya. Mati tsôiaan ¶equio jnom, ndeijndeiinaô na meistro ncue 

nntseiônonô na tôman cajnda ónan na niom naquiiô tsjoom ndoô na jndeiônaô macannaô na 

yucachjoo nntseiônanôan joona naquiiô wôaa scwela. Ee joo ¶ôoomtiuumeiin cwitômoonnaô cwii 

nnom chiuu na tandoô cwii tmaanô nnôan ncue. Joô chii ljeiiwaa tuiinaô cantyjati na yucachjoo 

nntseiônoonôon na jom chaôxjen tsôan ncue ¶ôomndaa tôman tseixmaan ¶equio ¶ôomtiuuônaanóan 

ndoô majoôti meistro ncue na nljeiin na tsôiaan ¶equio jnom jndye nnom ónan maômonnaó 

chiuuwaa na ncwandoô tsôan naquiiô tsjoom. 

Chiuu na seinchuô ¶ôoom ónaanó tsôiaanwaa 

¤ôoomtiuu na cwilaônaanó yolcuchôu ¶equio jnom, tseijomnaô chaôxjen cwii tsôiaan tjom ncôe  

yolcuchôu, tyonchôu, yolcu ndoô nnôan naquiiô tsjoom Cantsu, ndoô meistro ncue na cwilôa 

tsôiaan scwela ljeii ñGuadalupe Victoriaò, chaôtsondyena teiôjndeiina ¶equio na xcwe 

nôomna, na nluiitsôiaanwaa.  

Tsôiaanwaa teinchuô na ¶equio ¶ôoom na jlaônein yocanchôu, yolcu na cwituaa jnom ndoô 

lotye yocanchu. Mati teiôjndeiina na seijnda¶enaô cwii cwii nnom ¶ôoom chiuu na 

matseiônaanó yoscuchjoo na ncwaan jnom, catyja na ja tôoomndyoo wôaa yolcuchôu, tquianan 

na ntôia, jndii, sôaa ndoô taxôa ljoô na ja ticatseiônonóa na matôia. Na jndaa seinchuôya chaôtso 

¶ôoommeiin teilôueeôndyo xjoo na ncôua jndyee, xjoo na cwitsja¶e ndoô tsom yuu na ja 

tatseiljeii chaôtso ónan na jdii, ntôiaa ndoô taxôee, xjen na yolcu ¶etyuaa na jnom ndoô 

yuscuchjoo ñequio jnom tanô.   

¤equio nnôan na sôaa tsôiaanwaa na jndyee ncwe, joô quio ndyee tmaanó nnôan wôaa. Tômaanó 

najndyee, ¶equio tsondyoôtsôon tsondyee Lucreô yuscuchjoo na yom chuuô, ¶equio joona 

tquiaanaô na ntôia chiuuwaa na toô cwii tsôan na ncwaan jnom. Na jaawe, ñequio tsondyee 

Monica yuscuchjoo na qui nchooô we chuuô, joô joô, ntôia chiuu na cwiteiôjndeii nnôan tquie 

ndyee tsôan na matoô na matseiônaanô Tmaanó ja ndyee joô sôaa tsôiaan ñequio tsondyee 

yuscuchjoo Verónica, yuu na ja jndaa ljeiya na cwii tsôan  nncwan jnom xjen na jom ñeinncooô 

ntyjeen . ¤equio nnôan môanó seiônonóya  chiuuwaaô ndoô ljoô tsôiaanó na nntseiônaan ó cwii 
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yuscuchjoo na ncwan jnom. Mati sôaaya tsôiaan ¶equio ntôquiee meistro ncue, joona 

jlaaneina chiuu na cwilôana tsôiaan ¶equio yocanchôu ndoô chiuu na cwitôiaana tsôiaan na 

cwiluii ñequio jnom. 

Jnda ja seinchuôa ya ¶ôoommeiin toôa na seijndaaôndyo cwii cwii nnom ¶ôoom, na jndyee 

ncwe, seiljei chaôtso ¶ôoom na tôa xjoo na ncôuaa jndyee, nda nquia jeô sôaa xjen tmaanô 

¶ôoom na majndeiôtinaô na ntôia ndoô jndii xjen na ja tyomôaanndyo ¶equio yolcuchôu. Cweô 

matsôiaa toôya na seiljeii ljeiiwaa ndoô juu xjenñeen tjotseitômaanó ndyo ¶ôoom na ljue nnôan 

noonya ndoô sôaa chiuu na joona cwilaôtiuuna.   

Ljeii jndaa tuii quio ntôomchen nnôan   

Ljoô joô ¶ôoomtiuu  

Na jndaa na seiônonóa chiuu na nleiljeii tsôiaanwaa, teilôueeôndyo ljeii na jnda lôa nôoom chii 

nnôan, yuu na cwilaôneinnaô chiuu niom na wandyoô nnôan ncue, ljoô ¶ôoomtiuu cwilaôchona 

ndoô chiuu cwitôiaana tsjoomnancue na môanna. Mati teilôueeôndyo ljeii yuu na matso chiuu 

na nntseiônaanô yocanchôu wôaa ¶equio tso¶een, nnôanôan ndoô nnôan naya ¶ôoom jom. Mati 

ljeii na maômon catyja chiuu na wôaa scwela tyootseitômaanô¶einaó ¶ôoom ndoô ¶ôoomtiuuô 

naan njoom ncue.  

Chaôtso ónan na cwilôa nnôan naquiiô tsjoom ndoô na wawôaana (xuee, nleitôman ndôoo, 

nleijndaaô na ¶ôoom na cwitjoomna o leijndaa na tsôiaa tjom), ¶ôoom nmeiin jndyu 

¶ôoomtiuu. Cwii cwii tsjoom jndaa ¶ôoomtiuu maleichuu ncôe na jndaaô chiuu na cwitôiaa 

nnôan tsjomnancue na tandoô, quiajoô cwii cwii tsjoom tjachuiiô ¶ôoomtiuuônaanônaô. Ndoô 

¶ôoomtiuu juu ma¶equiaa na cwii tsjoom matseijndaa¶enaó chiuu na ntaôndoôna, chiuu na 

ncôom nnôan na tjoomô ¶equio ncôiaa, chiuu na nlaôtômaanôndye tyuaa yuu na môanna ndoô 

chiuu na ntômoonna ¶ôoomtiuu ónaanna ndaa yucanchôu na óoowijnda.  

Jndye njoom cwitômoonna ¶ôoomtiuuônaannaô ¶equio cwento, cantsiom, cwento xôiaa, ¶ôoom 

na neinncooô, ¶ôoom na jndaaô ndoô quio ¶ôoom na jnda teinom. Joo ¶ôoommeiin jachuiiônaô 

ntyjati xjen na jawinom xuee, óoolaôyooôndyeti nnôan joonaô, cantyja na ndaa nquiom chaôtso 

xjen, chaô na jnom, tsôiaa ¶equio tsôo, tsôiaan jndaa ndoô naseincue, cwii cwii nnom 

tsôiaanmeiin laôxmannaô cwii ¶ôoomtiuu, na nnôan ncue cwilaôchuô ndoô cwitmôoon ndaa nda. 

Cantyjaa na jatseichuiiônaô ¶ôoomtiuumeiin, machôeenaôna luaa, ncôe na nnôan chaôtso xjen 

cwilaôtjomndye ¶equio ntôom chen nnôan njoom, ndoô joô cwitôiaana ntôom chen ónanô xco na 
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cwileilôueeôndyena, ndoô joo ónanmeiinó cwilôa na jatseichuiiônaô ndoô jatseiyooô¶ena 

¶ôoomtiuunaônaanna. 

¤ôoomô tsôiaan jnom 

Tsôiaan ¶equio jnom luaaô ¶ôoomtiuu na macandaaôti na waa naquiiô njoom ncue. Ee jnom 

juunaô maômonnaô ¶ôoomtiuu, chiuuwaa na cwitôiaa nnôan tsjomnancue, yuu jnanna ndoô 

chiuu na nlaôtômaanôndyena tyuaa na môanna. ¤ôoommeiin ndaa ntôiaana, quio ljeii na cwilôa 

nnôan nacjooô jnom. Chaôxjen njoom ncue na niom ndyuaa nacjeeô (Bolivia y Per¼), ljeii na 

chuu jnom cwitômoonnaô chiuuwaa ntyja na wjaa ¶equioomô ¶equio chiô, chiuu jndyuu nta, 

cwaan na nncuaô, mati cwitômoonnaô ¶equio njoom na tuii ndiaô, ndoô colo tsan na 

cwitômoonnaô tsjoomô tsôan. Quiajoô jnom cwileilôueeôndye nnôan ónan na nleiwe ¶ôoomtiuu 

ndoô na ntômoonnaô chiuu waa na cwitôiaana tsjoomnancue.  

Saa mati tsôiaan ¶equio jnom mateijndeiinaô yucachjoo na nntseiônanóan na nquinchoom, na 

ntseitjoom colo tsan, na ntyjiiô xqueen, na nntseichoomôm quiooô, nôom, ljaaô ndoô ónanô, ndoô 

mati na nntseitômaanô¶eô tyuaa. Chaôtso ¶ôoomtiuumeiin yucachjoo matseicanaan¶enaô juu 

xjen, na nljeiin na jom tseixmaan cwii tsôan na waa cwii tsjoomô, na niom ¶ôoomtiuu ónaanô, na 

jndaaô chiuu mantôiaaô tsjoomnancue, ndoô nntseitômaanô¶e tsjoomnancuewaa.       

Chiuu matseiônaanó yucachjoo 

Cwii cwii tsjoom jndaaô chiuu matseinchuô ljoô na nntseiônaanó yucachjoo, ndoô tjachuiiô 

chiuuwaa na cwii tsjoom mômonnaô ¶ôoomtiuuônaanônaô. Saa meiinnquia ¶ôoomtiuu 

yucachjoo ntseiônanôan ¶equio cwii tsôan, chaôna, ¶equio ncôiaanôan tsoñeen, tsoñeen wee, 

nomxjoom oo tsôan na ya ¶ôoom jom. Chaôtsondye nnôanmôan ndeijndeiinaô na yocachjoo 

nntseiônanóan tsôiaan ndoô nntseiônoonóon  ljoô tseixman tsôiaanwaa naquii tsjoom. 

¤equiiô tsjoom ncue, tjaônan cwaa cwii xjen na tsôan nquitquie mômon nnom yucachjoo, xen 

chii, yucachjoo ntseiônaanó chen quien quia na ntôiaanôan chiuu machôee tsôan tquiee, joô na 

jaa njoom ya. Chaôna nnôan ncue ndyuaa na ncjeeô (Peru) cwiluena na joona cwilaônaanna 

cweô na ntôiaana chiuu waa cwilôa nnôan tsôiaan. Majoôti, cwilue yolcu ncue ¶omndaa, ñcweô 

ntôiaaò. ¤equio na ntôiaana ndoô mati na ndeiô jndeiina tsôiaan, xjen na cwilaônaanna 

chiuuwaa na nlôana tsôiaan, cweô chjootindyo jateijndeitii ̂ tsôan yuu na tileicalaônonôna 

Quiajoô cwii tsôan na nntseiônaanó macannaô nquen cwenta ndoô n¶ôeen naquiiô tsôiaan quiajoô 

na nndaa nljeiin chiuu waa tseixman tsôiaan na matseiônanôan 
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Chiuu waa maômon wôaa scwela.  

Wôaa scwela luaaô cwichen joo yuu na matseiônaanó yucachjoo. Saa wôaa scwela juunaô 

maômonna chiuuwaa na môan nnôan naquiiô njoom ¶ôoom, tyotseitômaanô¶ena ndoô 

tyooômonna ¶ôoomtiuu ndoô ¶ôoom na cwilaônein yocanchôu ncue. Xen chii wôaa scwela 

tjawatyeennaô na nntseitsuô chiuuwaa na tandoô nnôan ncue ndoô mômonnaô ljeii ónaanó 

ngobiernom lôue tsôoom ¶equio nan¶ôoom. Joô chiin wôaa scwela, matseijnda¶enaô na 

meistro catômoonnaô ljeii na chuu tsom na matsaôntjom chaôtso scwela ljeii na niom Ndyuaa 

Sndaaô, ee manda joô na ndaa ntsôaa wa quieen nnôan ncue na ¶ôoom, ndoô tsuô chiuu na 

nmanna. 

¤ôoom na cwilue nnôan tsjoom Cantsu 

Yuu wacatyeen tsjoom  

Tsôiaanwaa tuiinaô tsjoom Cantsu tsôondaa tyuaa Suljaaô. Cantsuô wacatyeennaó naca¶oomô 

ndyuaa tsjoom tsco, ndiiônaô naquiiô ntaanô ndyuaa Ndiaô. Juu tsjoomwaa jeen jmeinó chaôtso 

xjen, ncôe na wacatyeennaô candyooô naca¶oomô ndaaluee, ndoô quiwaô chiô mayoô cwinda 

chiô xuee tsôoo, juu  tianmpo mein quinom nnôan nnan.  

Cantsu jndyu tsjoomwaa ee na jeen su yuu na wacatyeennaô xcwe naquiiô ntaan nta, joô na 

machôenaô tjaônan ndaatioo naquiiô ncueejmeinô. Na chaôwaa tsjoom Cantsu môan óom mein 

tsôan, ndoô chaôtsondye nnôanm'anô cwilaôneinna ñomndaa, cweô ¶ôeenô yuu na môan nnôan na 

mati cwilaônein ¶ôomtsco ¶equio ¶omndaa. Tsjoom Cantsu joô yuu na cwilôa nnôan tsôiaan 

ñequio ta luaô ndaatein, ta jolein, tachuô, taxôa ndoô tandaô, na cwiôoondaaôna joonaô tsjoom 

Ndaabôio oo tsjoom Ndyaawe. Mati yolcu Cantsu cwilôana liaa nchuee, cotom, ndoô liaa 

nchquiaa ñequio jnom, na cwindaana ndaa nnôan tsjoom Suljaaô oo nnôan ¶ôoom.  

¤ôoomtiuu ¶equio jnom 

Ljeii na cwilôa yolcu Cantsu nacjooô jnom cwitômoonna chiuuwaa na cwitaôndoôna, chiuu 

cwilaôtiuuna, ndoô chiuu na cwilaôtômaanôndyena tyuaa. Joô chii jnom tseixman ¶ôoomtiuu, 

chiuu cwitôiaana tsjomnancue, chaôxjen, cantsaa, caxti jndyo, catsuaôndaa, tyotso, 

ljaaôndyu, cachii we xquen. Cwitômoonnaô yuu jnan nnôan ncue Cantsu, chiuu cwintôiaana 

tatsôom tyuaa, jndaa, ndaatioo ndoô ¶eôtseixman tyuaa ¶equio tsôan.  
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Ljeii, luaaô cwii ¶ôoom na ¶eôcatsonaô ¶equio ¶omndaa ónan na chuuô nacjooô jnom, (ljaaô, 

quioo, nôoom oo nnôan). Ljeiimeiin nioom, cwitômaanô na jndyu ljeii tquie, cantyja na joonaô 

tjatôuiinaô nnôan chaôxjen ljeii ónaanô lôoo oo ljeii tandyo xuee. Naquiiô tômaanô niom ljeii ndiu 

ndoô ljeii squen. Ljeii ndiu joô chaôtso ljeii ónaan lôoo na ndiu ndyuee, ndoô joo na nntsôaa tsôan 

ónanô macannaô na cwincho tsôan ñcwii, we, ndyee, ¶equiee, óom, ¶equiee, ndyee, we cwiiò, 

nchuô wjaa tsôan na nquinchoom, joô chii joonaô na nntseiônaanô jndyee cwii tsôan quia na ntoô 

na ncwa jnom, chaôna ljeii catsuaôndaa, ljeii tanô xapo ndoô ljeii catycweô. Saa mana luaaô 

waa, ljeii ndiu joô cwilôue yolcu na majndeiôtinaô na luii nacjooô jnom chuee tsquiô na we xôe, 

joô chii nchii meinnquia tsôan ndaa nntsôaa juunaô. Ljeii squen, meiin ljeii na squen ndyueô, ndoô 

na nquicho tsôan xjen na nntsôaa tsôan ljeii nntoonon quio we, cwi, we, ñequiee, ndyee, 

¶equiee, yom, óom, yom, ¶equiee, ndyee, ñequiee, we, cwii, we. Meinnaô cachjuti na 

nquicho tsôan joo ljeii meiin, joonaô na tijndeiôtinaô na luii nacjooô jnom.  

Mati niom ljeii ntôman ndoô ljeii canchôu. Ljeii ntôman, joô ljeii lôoo na cwilôa nnôan jndyaa jnom 

oo cwii chuee ljeii, mati niom na cwii cwii, chaôxjen ljeii xuô, ljeii tsôo jnom, ljeii luee, na 

cwilue yolcu ljeii tquie. Ndoô ljeii canchôu, niom na cachjuu nluii, chaôxjen ljeii catsjo, juunaô 

xjondaa ntsôaa cwii yuscuchjoo juunaô, xennchii cwii tsôan na ónaanô nntsôaa ljeii, ndoô xuii ljeii 

catsuaôndaa, mati ljeii cachjoo juunaô, ndoô juunaô nntseiônaanôjndyeeô tsôan, ncôe tijndeiônaô 

nquincho tsôan, cwanti tsan na lcoô tsôan xjen na nntsôaa juunaô.   

Waa ljeii na cwilue nnôan cachi we xquen, juu ljeii waaô maômonnaô yuu jnan nnôan ncue na 

môan ndyuaa na matsaôntjom Lunjan. Tandyoti xuee nnôanmôan tyomôanna ndyooô óndyoo 

ndaaluee, tsjoom na jndyu Ndyuaa Catuô, joô joô tyomôaan cwii cachi na we xquen, juu 

quiooô¶een tyoquiiyoô joonaô ee na jeen canchôundyena. Joô na jlaôtiuuna na tquio lôueena 

ntôomchen ncôiaana (nnôan Suljaaô) na nncôomna na tjoomô ndoô meinnquia quiooô xocatsôaa 

nataô ¶ôenndyena, jndanquiati chii tyôomna tyuaa nnom we tsôan tya, joô yuu na môanna na 

majeôndyo. Quiajoô juu cachii we xquen maômonyoô chiuu na teiônom nnôan Ndyuaa Catuô.  

Chiuu na matseiônaanô yuscuchjoo na ncwaan jnom 

Cwii yuscuchjoo na nntoô na ncwa jnom. Ntoonôon quia na jom neinnco tsôoom, chii 

meinnquia xjen oo xjen na lôue tsôom tso¶een. Mandyo ¶ôeenôndye yocanchôu nntoô na yom 

chuuô, ntôomchen ñeen, qui, canchoo we oo nquinôoom. Tijndaaô, saa mandyo cwii 

yuscuchjoo ntoonôon yom oo ñeen choomôm, xjen na jom neinncooô ntyjeen. Yuscuchjoo na 

cachjooñe nntoô jom ndeijndeii tso¶een, nomxjoom ndoô ncôiaanôan, saa tsôan na jnda 
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teijndeii, jom ntôiaaôchennquen chiuu nntsôaan na nntseiônanôan, cweô yuutindyo cwiinntso 

tsoñeen nnoom.  

Cwii nnom na neinncooô nquiu yolcunchôu na nlaônaanna na nntyuaana jnom, ncôe na 

cwitaôntjomna na tsjoô¶jeen, nquiuna xen na ya nntyuaana jnom tijndeiônaô nlôana nchuee na 

ndaana. Ndoô tsjoô¶jeen na cwitaôntjomna nleilôuenaô na nlaôjndana liaa, ónan ndoôna 

neinncooô nquiuna, óoo¶ôomna scwela ndoô ndeiôjndeitii wôaa. Joô ónanmeiin cwilôa na 

nleineinncooô ntyjii yuscuchjoo na nncwaan jnom. Cwiichen nnom na machôeen na neinncooô 

ntyjii yuscuchjoo na nntseiônanôan, joô quia na mantôiaanôan tsoñeen, nomxjoom oo nnôan na 

cwityuaa jnom, machôeenaô ntyjein na neinncooô ncwa tsôan jnom, ncôe na nquiiô tsôan ndaa 

nntsôaan chuee na neinncooô tyjein na nlcween, ndoô nntsôaan ljeii na cjaweeô tsôoom ndoô 

ñequio tsan na neinncooô ntyjeen.  

Quia na cwi yucachjoo neinncooô tyjeen ¶eôcwaan jnom, yolcu môancôeendyena quia na 

tôman tsôom yuscuchjoo, quiawaa cwilôa nôoom canchôu na nleilôuee¶e yuscuchjoo na 

nntsôaan jnomô, ndoô quia na xjen na cwintôiaana na ya machôee yuscuchjoo quio jnom na 

maquiomôm quiajoô cwii nquiaô jnom tanô na nncwa yuscuchjoo. Luaaô cwitômoon na queen 

nôomna na yuscuchjoo ntseiônanôan, joô chii meiinna tiya nncwa yuscuchjoo jnom, xjoo 

leijueeô, nôdyeena jom ntseinaanô chennquen chiuu nleichoom tsan, saa liaa na ntsôaajneiin, 

nleilôuenaô na ntyueeô meisa, na ncwo tsôom stochquiaa ndoô na ntjaaô liaa chuee. Joô luaaô 

cwilôa yolcu na nleineinnco tsôom yuscuchjoo na ncwaan jnom. Majuu xjen cwitômoonna 

ljoônan na ya ndoô na tisôa, na cwa yuscuchjoo, na tjoochen ntseiônanôyaan na ncwaan jnom, 

chaôxjen na nquicjeeô ncôee caxti jnom, tisôa, ncôe ntiomô tsan jnom chaô cweô jom na tôcoo 

caxti jnom. Mati tisôa na ncwincjeô jnom ee quiana leiqueenan ncon ndaa cankee, joô chaôtso 

ónanômeiin cwii yuscuchjoo ntseiônanôan quia na tjoochen na ncwaan jnom.  

Chatso xjen na ¶etaxôa ñchiuu seiônan na nncwaô jnomò, yolcunchôu ndoô yolcu tquieendye, 

ndiô nlue ñseiônan cheenncoò, ticanna tsôan na mômon ndaana. Luaaô machôeenaô ncôe cwii 

yuscuchjoo na seiônanôan na nncwaan jnom lôuechennquen chiuu nntsôaan, na nntjoom, 

ntseijndaaô¶e ̂ndoô ntsei¶joomôm. Saa na ndaa tsôaan na ntseiônanôan, na jndyee cweô 

ntôiaanôan chiuu cwilôa ntôomchen nnôan na cwituaa jnom, ncôee cwii yucachjoo ntoonôon na 

ntseiônanôan quia na jom n¶enquioomôm ¶equio tsan ndoô ntsôooñeô chiuu machôee tso¶een 

oo nomxjoom na mawa jnom. ¤equio na n¶enquioomôm joô jatseiônoonôon chiuu nleinchoom 

tsan, chaôna cwii yuscuchjoo na yom chuu oo macachjoo¶eti, nchuô ntjein chiuuwaa na nluii 

quio jnom meiin na jom tiônanôan ncwaan jnom, ncôee na jom xjenôndaa¶echen, candyo 
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môaanñe  ̂na mantôiaanôan chiuu machôee tso¶een, ndoô joô jaljeiin chiuuwaa na nntsôaa tsôan 

na ncwa jnom.  

Mati waa xjen na tsondyee oo nomxjo yuscuchjoo ndeijndeii yuu na ticatseiônonô 

yuscuchjoo chiuu nntsôaan. Xjenwaa nquii yuscuchjoo nntsoom yuu na ticaljeiin ndoô 

ncwaxôeen chiuuwaa nntsôaan, chii meinquia xjen na lôue tsôom tso¶een. Ee na meinquia xjen, 

ntseitsanônaô yucachjoo chiuu nntsôaan, joô na yolcu nôndyeôna yuscuchjoo ntseinanô, cweô 

xjen na jom lôuee tsôom quiajoô na ntso tso¶een nnom chiuuwaa nntsôaa. Quia waa ticannaô 

na ntso yuscuchjoo yuu na tiljein, saa mômonnaô ¶equio chiuuwaa na machôeen, joô luaaô 

mati yolcu cjee nlaônonôna ndoô xjen ñeen ndeiôjndeina jom, ntmoonna chiuuwaa nntsôaan 

ljeii, nntseiyoom jnom, ntseijndaaô¶e jnom, nntseitjoomôm colo tsan ndoô ncunchoom tsan.  

Na ntseiônaanô tsôan na nncwa jnom, toô ¶equio na xcweô tsôom ee xje¶een jom ndaa tsôan na 

nncwiônanôan ndoô xen nntsôaa jndeiiô¶e yuscuchjoo nntseinanôan tsan oo nô¶een jnom 

meinnquia joo. Joô chii yolcu jeen macannaô na ntôiaana ó¶een tsôan na mayuuô chen na queen 

tsôom na nntseiônanô ndoô juu tsôan ó¶een ndeiôjndeiina. Xjen na nntseiônaanô tsôan mati jndaaô 

chiuuwaa na nntsôaan, na jndyee cweô nntonôon na nntseiônanôan tscaô, ndaa quiaa nntsôaan 

ljeii canchôu, nntseitjoomôm tsan, cwa xjen jndaa maya, nntoonôon na nntsôaan ljeii nantôman 

ndoô nntseiônaanôan chaôtso nnom jnom na niom (jnom tyueô, jnom chuee tsquiô na we xôee 

ndoô ndyee xôe, jnom liaa chquiaa, lquiô, jnom tsuaôcachioô) naquiiô tsjoom. Na ndaa 

nntseinanô yucachjoo mati cwileilôue na nntôiaanôan ndoô na ndeiôjndeiô tsôiaan xjen na 

cwiluiinaô, joô na nntseinoonôon chiuuwaa nntsôaan. 

Ljoô machôee wôaa scwela 

Wôaa scwela chaôxjen cwilue yocanchôu matseinchqueenônaô tsôan na ncwaan jnom, ncôe na 

wôaa scwela chaôtso xjen lôue nôom meistro na yucanchjoo, joô, joô ncôomna. Ndoô na luaaô 

cwiluii yuscuchjoo matseitsanôna jom na ntseiônanôan tsôiaan na niom wanôan. Chaôxjen na 

nncwaan jnom.  

Wôaa scwela cwilaôlôueeôndyena ¶ôoomtiuu ónaan yocanchôu ¶omndaa cweô quia na nntoô 

meistro na nntsôaan tsôiaa, saa tyolaôtômannôndyena chaôxjen na macannaô. Xjen nchii meistro 

ncue lôueenôomna na yocanchôu nleiônaanna ljeii na maômon chiuuwaa na môan nnôan ¶ôoom 

ndoô nnôan tya. Ndoô luaaô matseitsanôna yocanchôu, ncôe na óooôndyena na cwituaana jnom, 

cwintôiaana ticajnda tsôiaanwaaô, xjen nchii tsôiaan na niom njoom ntôman joô mayati. Mati 

cwilôajndeiiôndye meistro na cweô yonchôu liaa ¶ôoom, chaôxjen tyonchôu joona jnda óndyena 
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candyo ndoô catom, ee na meistro neinncoôna joonaô ¶equio liaa, luaaô machôeena na ja tsu 

chiuuwaa na môan nnôan ncue ¶omndaa, ndoô jeô meistro cwilôajndeiiôndye na yolcunchôu 

cweô liaa ¶ôoom meiin na joo tineinncooô nquiu. Luaaô cwiluii cantyja na ngobiernom tqueen 

scwela, yuu na meistro ncue, nleiônaan na laôtsuu chiuu na wandyoô ndoô laôtsu chiuu na 

cwilaôtiuu. Saa meiin na luaaô waa ¶ôeen meistro ncue quieô nôomna leitômaanô, ¶ôoom ndoô 

¶ôoomtiuu ónaa naquiiô wôaa scwela.  

Mayuuô na lotye yocanchôu cwitanna na meistro catmoonna ¶ôoom ndoô ¶ôoomtiuu ónaanna, 

mati catômoonna ljeii na chuuô tsom na matsaôntjom scwela ljeii na niom Ndyuaa Sndaaô. 

Ee ñequio we nnom ndaa ndeijndeiinaô yocanchôu nlaôtômaanôndyena chiuuwaa na môanna 

ndoô nlaôtmaanôndyena chiuuwaa na taôndoô ntôomchen nnôan naquii tsjomnancue.  
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Introducción 

La presente investigaci·n ñEl conocimiento del tejido en la educaci·n amuzgaò se realiz· 

en la comunidad de Guadalupe Victoria municipio de Xochistlahuaca, Estado de Guerrero, 

M®xico. Este trabajo se inscribe en la l²nea de ñcapitales culturales y reproducci·n 

culturalò, permitiendo identificar procesos de transmisión y construcción del conocimiento 

propio y cómo estos, son subordinados por el Estado a través de la escuela.    

En la tesis se resalta la importancia de la práctica del tejido como patrimonio cultural que 

fortalece la identidad amuzga. También como una actividad propia de la mujer que 

contribuye a la economía familiar. Dicha práctica constituye el escenario en el que se 

entretejen valores de reciprocidad, responsabilidad, respeto y solidaridad entre tejedoras, 

niñas y comunidad. Asimismo, en la práctica del tejido se transmiten diversos 

conocimientos y se socializan metodologías y estrategias de enseñanza y aprendizaje.     

Este estudio explica sobre el capital cultural de los amuzgo a través del conocimiento del 

tejido y el proceso de socialización, es decir, el trabajo se orienta hacia la sistematización 

dentro de una práctica comunal y cultural, como el tejido. Es importante indicar que el 

conocimiento textil se encuentra en un proceso de desplazamiento a causa de la 

desvalorización y discriminación que la escuela, los medios de comunicación y los 

citadinos han reproducido hacia las tejedoras, niñas, niños y jóvenes amuzgo. 

El trabajo se divide en seis capítulos interconectados entre sí: 

El primer capítulo presenta el planteamiento del problema, donde se describen las 

razones que influyeron en la decisión de realizar la investigación del conocimiento de 

tejido. Las preguntas que orientaron a la recopilación de los datos sobre el arte de tejer  

tejidos. El objetivo general y los objetivos específicos que guiaron todo el proceso de la 

investigación, sujetándose al análisis, descripción y reflexión en torno al proceso de 

trasmisión del tejido y las metodologías de socialización. Los argumentos que justifican la 

búsqueda de alternativas de una EIB que valore y fortalezca los conocimientos locales y 

la identidad cultural del pueblo amuzgo.  

En el segundo capítulo, se abordan aspectos metodológicos, los cuales se sustentan en el 

método etnográfico de la investigación cualitativa. En este capítulo se describe la manera 

en que fueron empleadas las técnicas de investigación; la observación, la entrevista 
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(abierta y a profundidad), la descripción y la sistematización de los datos. Asimismo, 

aborda los instrumentos que permitieron recoger sustantivamente los datos, tales como el 

diario de campo, el cuaderno de campo, la cámara fotográfica y la grabadora, 

instrumentos que fueron fundamentales en acopiar la información para la sistematización 

y la triangulación de los datos. También se muestra la delimitación de las unidades de 

análisis y la población que participó en la investigación; por último, las consideraciones 

éticas y experiencias aprendidas durante el proceso y en la redacción de la tesis.  

En el tercer capítulo se desarrollan los fundamentos teóricos, principalmente, las teorías y 

estudios que se han realizados en torno al conocimiento del tejido. A partir de los 

resultados de la investigación, surge la necesidad de reflexionar y analizar conceptos 

tales como: el conocimiento del tejido, el conocimiento indígena, la socialización del tejido, 

capitales culturales, violencia simbólica y enfoque de la educación intercultural bilingüe. 

En el cuarto capítulo se presentan los resultados de la investigación. Este apartado se 

organiza en dos momentos; en la primera se describe el contexto de la comunidad de 

Guadalupe Victoria donde se llevó a cabo la investigación. El segundo momento, se 

refiere al análisis de los datos que se desarrollan en base a tres aspectos importantes: La  

relacionada con el significado de las simbologías, mediante las que se espresa la 

organización de los conocimientos referidos a la cosmovisión, la historia y el ecosistema; 

la socialización de los niños en la práctica del tejido, donde se identifican metodologías de 

inmersión, estrategias, métodos y técnicas de enseñanza y aprendizaje del tejido,como; 

aprendizaje colaborativo, aprendizaje guiado y autoaprendizaje. Asimismo trata sobre los 

contenidos de aprendizaje (sistema de conteo y colores). Finalmente, se trabaja temas 

relacionados al desplazamiento de la práctica del tejido, debido a los fenómenos 

migratorios, la globalización y las instituciones públicas, así como, la desvalorización del 

conocimiento en la escuela y la incidencia de los contenidos universales.  

El quinto capítulo, muestra las conclusiones que se desarrollan en base al análisis 

reflexivo de los conceptos, que explican el proceso de la transmisión del conocimiento de 

la práctica del tejido y las metodologías de enseñanza y aprendizaje, tales como 

autoaprendizaje, aprendizaje compartida y guiada.  

En el sexto capítulo, presenta la propuesta denominada ñel tejido amuzgo en la formaci·n 

docenteò, donde convergen los resultados de la investigaci·n. En base a los resultados se 
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propone desarrollar ñc§tedras compartidasò entre tejedoras y docentes amuzgo de la 

escuela primaria EIB ñGuadalupe Victoriaò, con el fin de auto-valorar y reconocer el 

conocimiento del tejido. Un conocimiento cultural que tiene todas las características de 

una educación formal, con una estructura pedagógica construida y legitimada por la 

comunidad, la cual debe ser articulada dentro del curriculum escolar, para dar paso a una 

EIB que fortalezca, desarrolle y aplique los conocimientos y la lengua propia en la 

formación de niñas y niños amuzgo. 

Al final se presenta la bibliografía que se empleó en la construcción de cada capítulo de la 

tesis, los anexos, las guías en los que se reportan las entrevistas, guías de observación, 

los mapas de ubicación de la comunidad y fotografías que muestran a las personas en 

distintas etapas del proceso de tejidos y algunos de los productos elaborados por ellas.     

La tesis es una muestra de un sistema educativo comunal que tiene todos los 

componentes de una educación formal, conocimientos, metodologías y estrategias de 

enseñanza y aprendizaje. La tesis busca articular estos conocimientos con el curriculum 

escolar mediante la autovaloración y re-aprendizaje de contenidos por parte de los 

docentes. También cabe mencionar que la tesis tiene la intención de suscitar inquietudes 

de nuevas investigaciones sobre el tema del tejido amuzgo, tanto para los propios 

investigadores amuzgo como para motivar la realización de otros interesados en la 

cosmovisión de la cultura amuzga. 
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Capítulo I 

Planteamiento del problema: 

1. Identificación del problema 

En México a partir de 1995 se establece en el artículo 2° de la Constitución Política 

mexicana, el reconocimiento de un país pluricultural y la posibilidad de que los pueblos 

indígenas ñpuedan preservar y enriquecer sus lenguas, conocimientos y todos los 

elementos que constituyan su cultura e identidadò1. Este marco legal reconoce el derecho 

de los Amuzgo, Meôphaa, náhuatl, Na Savi, triqui y todos los demás pueblos originarios, a 

desarrollar sus conocimientos en todos los espacios sociales.  

La Dirección General de Educación Indígena (DGEI), en los años 95-96, pone en marcha 

la ley por una educación para los pueblos indígenas, bajo el enfoque de educación 

intercultural bilingüe (EIB), que contribuya al fortalecimiento cultural, lingüístico, que 

favorezca las relaciones inter-étnicas y culturales en el plano de equidad social.  

La EIB llega a las comunidades indígenas de México con tres dimensiones educativas; la 

diversidad cultural entendida ñcomo una construcción social e históricamente 

determinadaò2. La segunda dimensión trata sobre el eje de la interculturalidad, concebida 

como relaciones entre sociedades, culturas y lenguas; particularmente en la enseñanza y 

el aprendizaje que mantiene una perspectiva de articulación y complementariedad de los 

conocimientos de origen indígenas y universales. Finalmente proponen la implementación 

de una educación bilingüe. 

En el proceso de implementación de la EIB surgen rupturas culturales entre el Estado y 

los pueblos indígenas. En un primer momento, los planteamientos de la EIB buscaban 

mediar el desarrollo de los conocimientos locales y universales. No obstante, orientada 

por el Estado en la nueva reforma educativa del 2008, se propuso desarrollar una 

formación de competencias, enfocada hacia una educación moderna y globalizadora, la 

cual tiene como fines contribuir al desarrolla del capitalismo a través de una aparente 

acepci·n de los conocimientos locales, que Polanco (2009) llama ñetnofagiaò. En este 

sentido, la EIB como propuesta alternativa que proponía una educación con equidad, 

                                                 
1
 Constitución Política de los Estados Unidos Mexicanos. 2008 

2
 Lineamientos Generales para la Educación Intercultural Bilingüe para las niñas y los niños indígenas. (2000) 

SEP.  
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respeto hacia los conocimientos y lenguas de las comunidades indígenas, se restringe a 

la reproducción mecánica de los contenidos universales en la enseñanza y aprendizaje 

del aula, sin que el enfoque anterior hubiera logrado tener algún grado de incidencia real. 

Tales propuestas educativas ocasionan la desestructuración y desplazamiento de los 

conocimientos y prácticas culturales que las niñas y niños amuzgo aprendieron de manera 

natural con la familia y la comunidad. 

Por lo tanto, la EIB que fomenta la valoración y respeto a los conocimientos locales, no ha 

cumplido los propósitos en la implementación de los conocimientos locales en el ámbito 

áulico. Sino que esta educación se utiliza como discurso político, para mantener en 

silencio las demandas y las exigencias de una educación pertinente a las prácticas 

culturales del pueblo amuzgo. 

En las comunidades de la cultura amuzga, la mayoría de las escuelas de educación 

primaria, pertenecen al subsistema de EIB. Desde mi experiencia como docente de este 

subsistema, no logré desarrollar pertinentemente los conocimientos y prácticas propias en 

la enseñanza y el aprendizaje de las niñas y niños amuzgo; al respecto, una profesora en 

una entrevista afirmó lo siguiente, ñesto no lo hemos hecho, maestra [refiriéndose a los 

conocimientos propios del niño amuzgo], sólo cuando empezamos incluimos, cuando 

empezamos, cuando vemos un tema, sólo preguntamos qu® conocenò (Ent. Profesora 1 

29.20.09). Esta afirmación refleja, la mayoría de los maestros que pertenecemos al 

subsistema de EIB; consideramos los conocimientos de la comunidad como saberes 

previos, lo que significa una desvalorización de lo que sucede en la práctica de nuestros 

propios conocimientos locales y en realidad trabajamos reproduciendo únicamente los 

contenidos universales.  

Otras de las causas por las cuales el conocimiento local se desconoce en el aula, se debe 

a la falta de una formación docente con pertinencia sobre la EIB, asi como la falta de 

investigaciones o sistematizaciónes de los conocimientos locales, su inclusión en el 

curriculum escolar y el desconocimiento de la participación de los padres de familia en los 

trabajos académicos de la escuela.  

Por otro lado, la exigencia de la Evaluación Académica Nacional para la educación básica 

(primaria y secundaria), a través de exámenes (ENLACE), promueve la trasmisión de los 

conocimientos universales a todos los alumnos y alumnas estudiantes de nivel básico, ya 
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que, tratando de demostrar buenos resultados, los y las maestras de educación indígena 

enfatizan los contenidos que dichos pruebas evalúan, ya que, tienen como objetivo la 

valoración de los avances del sistema educativo nacional, pero en la práctica docente 

esta exigencia repercute, ya que ellos se ven obligados a reproducir mecánicamente los 

conocimientos universales mediante la técnica de preguntas y respuestas, con la finalidad 

de obtener excelentes notas en la evaluación. Esta evaluación es contraproducente con lo 

que proponen los lineamientos generales para la EIB ya que provoca rupturas en el uso 

de conocimientos de la cultura amuzga, favoreciendo el proceso de discriminación y 

deslegitimación de los saberes amuzgo. 

Otro aspecto que ha contribuido a la desvalorización de los conocimientos locales (de las 

familias y la comunidad) y particularmente del tejido, es el desconocimiento, por parte del 

docente, de los saberes, las metodologías, las estrategias y técnicas de aprendizaje, que 

se utilizan en la formación de los niños y niñas amuzga en la construcción de sus 

capacidades cognitivas y físicas, tal como lo expresa el siguiente profesor ñnosotros no 

sabemos cómo viven los niños en su casa, qué aprendenò (Ent. Profesor 1-29.10.09). El 

hecho de no conocer la realidad social, cultural y educativa de los niñas y niños amuzgo, 

como resultado ha provocado una separación entre el profesor y la comunidad, 

incrementando en el profesor un desinterés por vincular los conocimientos; local y 

universal.  

A esta situación se añade la desvalorización de la lengua amuzga, como lengua de 

enseñanza en el aula. La lengua es la que permite la construcción de los conocimientos 

locales y el desarrollo cognitivo de los niños, no es tomada en cuenta como idioma de 

enseñanza de los conocimientos locales, sino más bien, es utilizada simplemente como 

ñpuenteò para la castellanizaci·n, es decir, para dar instrucciones y traducir los contenidos 

curriculares de manera mecánica.  

Por lo tanto, los conocimientos locales y la lengua, se excluyen dentro del curriculum 

escolar en la enseñanza y el aprendizaje de las niñas y niños amuzgo. El tratamiento de 

los conocimientos locales se restringen a los saberes previos: ñentran como actividades 

previas, antes de entrar hemos de retomar, se retoman un poco de lo que ellos hacenò 

(Ent. Profesor 1 29.10.09). Siendo así, es claro que el conocimiento amuzgo se encuentra 

subalternizado ante los conocimientos universales, es decir, como introducción a los 

temas del curriculum escolar, ya que sólo se utiliza para el ejercicio de las actividades 
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previas. En este sentido, la escuela desconoce los conocimientos sobre el tejido, aquellos 

que se transmiten de generación en generación; por ejemplo la combinación de los 

colores, la composición de los diseños, la clasificación de los animales y plantas, el 

manejo del conteo y la medición, la textura de cada huipil, cotom, calzón, servilletas, 

manteles y blusas portadas por niñas, niños, jóvenes y adultos amuzgo. 

El conocimiento del tejido se transmite de manera compartida, guiada y colaborativa entre 

las tejedoras y las niñas tejedoras, además de la relación simbólica que guardan con la 

naturaleza. No obstante, esta forma de socializar el conocimiento se excluye en el aula y 

en la interación entre niñas, niños y profesores y profesoras se vuelve individualizada y 

mecánica en la escuela, ya que, en el aula se le prohíbe al niño compartir y ayudar a sus 

compañeros en las actividades escolares (por ejemplo apoyar en el ejercicio de las tareas 

didácticas, la resolución de los cuestionarios, operaciones matemáticas y en los 

exámenes). Es así, como los niños sufren cambios en su desarrollo cognitivo, intelectual y 

psicológico, porque se les ignora su proceso de aprendizaje propio y sus estrategias de 

enseñanza culturalmente desarrollada a partir del tejido.    

Por lo tanto, el conocimiento de la práctica del tejido no se visualiza en la enseñanza y el 

aprendizaje de las niñas y niños amuzgo en el salón de clases. Esta situación parece 

ocurrir por la imposición de un curriculum único, la actitud de desvalorización de los 

docentes en el ejercicio de los conocimientos locales, la indiferencia del mismo hacia los 

conocimientos de la comunidad y la influencia del Estado hacia los docentes para cumplir 

sistemáticamente los contenidos curriculares, que implica concluir con todas las 

actividades propuestas en cada página de los libros de textos gratuitos.  

Asimismo, se reflejan actitudes de desvalorización hacia los conocimientos de tejidoes, de 

parte de los docentes, debido a la formación tradicionalista y homogeneizante que han 

tenido en su vida académica. Se le inculcó valorar los conocimientos universales como 

sustento y garantía para integrarse a la vida moderna y al Estado-Nación.  

La escuela y la comunidad son dos mundos diferentes. La comunidad construye sus 

conocimientos desde su vivencia y convivencia con la naturaleza, mientras la escuela soló 

enseña los conocimientos científicos y no responde a las necesidades educativas de las 

comunidades amuzga, pues al contrario provoca choques culturales, en las metodologías, 

estrategias y técnicas de enseñanza.  
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Las niñas y niños conciben, ven la escuela como un espacio ajeno a su proceso de 

aprendizaje de los conocimientos del tejido. Además, que no encuentran el sentido de lo 

que se le enseña en este lugar, ni la pertinencia de los contenidos escolares para sus 

necesidades, por eso, la mayoría de los niños decide desertar de la escuela y ponerse 

trabajar o migrar a la ciudad en busca de la ñbuena vidaò. En cambio la escuela considera 

a los niños como ñrecipientes vaciosò que necesitan llenarse de conocimientos, 

principalmente de los denominados ñcient²ficosò.  

La desvinculación de los conocimientos escolares desencadena fenómenos de deserción, 

reprobación e inasistencia de los niños en el aula, ya que muchos niños perciben a la 

escuela como aquel lugar que desarrolla e impone contenidos difíciles de aprender. 

Relacionados a los conocimientos universales mediados por la lengua castellana. Siendo 

así, la escuela es interpretada como un espacio de formación de conocimientos y lengua 

ajena a la cultura amuzga. 

Frente a esta situación me planteo las siguientes preguntas: 

¿Cómo trasmiten las madres las prácticas del tejido a sus hijas? 

¿Cómo se organizan los espacios y tiempos de aprendizaje y enseñanza en la 

elaboración del tejido?  

¿Qué conocimientos coexisten a través de los tejidos?  

¿Qué opinión tienen los padres de familia sobre el aprendizaje del tejido para sus hijos?  

¿Qué opinión tienen los docentes respento al conocimiento de los tejidos y su 

incorporación en la escuela? 

2. Objetivos  

2.1. Objetivo general  

Analizar los conocimientos sobre el tejido en la educación de las niñas amuzga de la 

comunidad de Guadalupe Victoria, Municipio de Xochistlahuaca Guerrero, México.  
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2.2. Objetivos específicos  

¶ Analizar los conocimientos existentes en la práctica del tejido en los ámbitos 

familiares. 

¶ Describir la transmisión de conocimiento en la práctica del tejido amuzgo en los 

ámbitos familiares de la comunidad. 

¶ Analizar las concepciones de los maestros de la escuela respecto a la práctica 

del tejido amuzgo y sus posibilidades de incorporación en el curriculum escolar. 

3. Justificación  

En esta investigación se pretendió responder a una de las problemáticas que acontecen 

en el contexto del pueblo amuzgo en Guadalupe Victoria municipio de Xochistlahuaca 

Guerrero, en cuanto a la desvalorización que la escuela ejerce a través de su curriculum 

universal, hacia los conocimientos que aprenden las niñas y niños amuzgo en sus 

prácticas cotidianas.  

Específicamente se analizó el conocimiento de la práctica del tejido amuzgo, una práctica 

ancestral que las generaciones adultas transmiten a las nuevas generaciones, con la 

finalidad de mantener el conocimiento de la cosmovisión del pueblo. 

El Estado ha abierto las posibilidades de desarrollar los conocimientos locales y la lengua 

a través del artículo 2° fracción IV de la Constitución Política Mexicana: ñpreservar y 

enriquecer sus lenguas, conocimientos y todos los elementos que constituyan su cultura e 

identidadò (Constituci·n 2009:16)3. De modo que se promueve la importancia de 

desarrollar los conocimientos locales y la lengua, como principios fundamentales en la 

formación de los niños. De la misma manera se cuenta con los derechos lingüísticos y 

lineamientos de la EIB que proponen desarrollar en todos los espacios, los conocimientos 

culturales y lingüísticos de los pueblos indígenas (SEP 2000). Bajo estos marcos legales, 

se justifica la investigación sobre la importancia de valorar y reconocer el conocimiento de 

tejido en la educación de las niñas y niños amuzgo.  

                                                 
3
 Aunque la reforma constitucional del 2001, no fue una iniciativa de Estado mexicano, sino el resultado, muy 

cuestionado por los pueblos indígenas, de las negociaciones entre el Ejército Zapatista de Liberación Nacional 
y el Estado.  
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Cabe señalar, que el conocimiento que la niña desarrolla en el proceso de la elaboración 

del tejido, la hace poseedora de una gama de conocimientos, ideologías y cosmovisiones 

e intérpretaciónes de la memoria histórica del pueblo. De esta manera la educación que 

reciben las niñas amuzga a través de tejido, está orientada al propósito de formar sujetos 

capaces de mantener y reproducir el sistema cultural amuzgo, personas competentes y 

autosuficientes para la vida social, individual y comunal.  

Por eso, considero de manera fundamental incorporar las estrategias, metodologías, 

técnicas y conocimientos de tejidoes en el curriculum escolar, para lograr elevar la 

autoestima y consolidar la identidad de las niñas y niños, docentes y la comunidad 

amuzga. También permitirá fortalecer, el valor que tienen los conocimientos locales frente 

a los conocimientos de otras culturas, con el fin de lograr una educación intercultural con 

base a ñequidad, calidad y eficienciaò. 

De este modo, la investigación radica en la posibilidad de poner en evidencia los 

conocimientos como parte fundamental del tejido dentro de la escuela. Considerando en 

primera instancia a la comunidad en cuanto a la viabilidad de que éstos conocimientos 

sean incluidos en el curriculum escolar como base primordial en la educación de la niñez. 

Como profesora de educación primaria indígena he visto la vital importancia de transmitir 

los contenidos de la práctica del tejido en el aula, porque eso va permitir desarrollar las 

habilidades y las capacidades intelectuales, psicológicas y cognitivos de niñas y niños 

amuzgo en diversas áreas del conocimiento, relacionado a las matemáticas, ciencias 

naturales, historia, educación artística, español y otros contenidos curricularres.  

Como amuzga tengo internalizado que los conocimientos de la práctica del tejido se 

desarrollan de manera integral, permitiendo de esta manera a la niña y niño entender y 

aprender la totalidad de una práctica concreta, es decir, son conocimientos que se 

trasmiten conjugando todos los elementos que conforma la visión de mundo cultural de 

los amuzgo. Considero que la escuela debe de aprender las formas metodológicas, 

técnicas, estrategias y conocimientos que están inmersos en la práctica de tejido, con la 

finalidad de desarrollar conocimientos significativosy útiles para la vida cotidiana de los 

niños.  

La práctica del tejido es una actividad que se realiza en todo momento de la vida 

cotidiana, con la familia y la comunidad. No existen periodos exclusivos donde sólo se 



 

11 

 

practica el tejido, sino es una práctica constante, podríamos decir que las niñas y niños 

sólo se apartan del tejido durante el tiempo que asisten a la escuela. Me parece 

fundamental correlacionar los conocimientos del tejido con los contenidos curriculares de 

la escuela, para que no exista la separación entre ambos sino que se dé una formación 

continua y pertinente.    

La investigación se desarrolla mediante un estudio etnográfico, sobre formas particulares 

de construir el conocimiento y estrategias de enseñanza y aprendizaje del conocimiento 

del tejido en la comunidad de Guadalupe Victoria. Estos, son sistemas culturales propias 

de la comunidad, por eso es pertinente que los docentes re- aprendan, reconozcan, 

valoren el conocimiento, las metodologías y técnicas propias de la comunidad. Para poder 

ofrecer una educación pertinente, congruente y significativa para las niñas y niños 

amuzgo. 

De modo que la investigación está encaminada no sólo a valorar y fortalecer el 

conocimiento del tejido como un patrimonio cultural, sino a desarrollarlo y aprovecharlo 

dentro del aula en las distintas áreas de educación primaria. Para lo cual, el docente haga 

uso de estos conocimientos, como contenidos básicos para la formación de las niñas y 

niños amuzgo, con el fin de desarrollar plenamente las capacidades cognitivas, 

persistentes en las nueve áreas de educación primaria (español, lengua indígena, 

matemática, ciencias naturales, geografía, historia, educación cívica y ética, educación 

artística y educación física).  

Por mencionar algunas, en la asignatura de matemáticas las niñas y los niños tienen un 

amplio conocimiento en el manejo del conteo, medición, geometría y otros conocimientos 

que aprendieron a partir de la observación y participación en la práctica que se desarrolla 

a través del tejido. Son estos conocimientos que desde mi experiencia considero 

fundamental retomar para una educación significativa para la vida. 

Entonces, este trabajo va orientado en principio a debatir el trato que la educación escolar 

le ha dado a los conocimientos del pueblo amuzgo en torno al tejido, para luego poder 

analizar el proceso de socialización que se ofrece en la elaboración del tejido y las formas 

metodológicas que se usan en la enseñanza y el aprendizaje. Finalmente incidir en la 

formación de los maestros y la construcción de un curriculum diversificado que permita 

entender estas dos lógicas de pensamiento y que ambas son fundamentales para la 
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vivencia y relaciones de dos mundos con paradigmas diferentes. Bajo esta perspectiva la 

investigación busca aportar a partir de las reflexiones la pertinencia de incorporar los 

conocimientos propios en el aula, donde el niño pueda analizar desde su lógica los 

conocimientos, es decir, desde su propia visión e ideología que la familia y la comunidad 

le transmitió. También cabe aclarar, que este trabajo no se refiere sólo a un conocimiento 

sino a la posibilidad de entender otras formas culturales, en la medida en que puedan 

respetarse y enriquecerse . 
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Capítulo II 

Aspectos metodológicos  

La tesis está manufacturada en una dimensión afectiva y de responsabilidad recíproca 

entre la comunidad, niñas, tejedoras y un trabajo de sistematización. Cada detalle de este 

trabajo, está tejido minuciosamente con diversos colores que niñas, tejedoras, ancianos y 

la comunidad le fueron dando a través de sus testimonios y en la convivencia diaria. Es 

así como las tejedoras, junto conmigo, tejimos con el corazón las evidencias que dan 

cuenta sobre el conocimiento del tejido, el proceso de aprendizaje y su relación en la vida 

cotidiana.  

1. Tipo de investigación 

La presente investigación se inscribe en el método etnográfico de la investigación 

cualitativa. La etnograf²a, definida como ñel método de investigación por el que se aprende 

el modo de vida de una unidad social concretaò (Rodríguez, Gil y García 1996: 44). Por lo 

tanto, el propósito de la investigación es entender, conocer, saber e interpretar los 

procesos de socialización de la práctica del tejido y el conocimiento inmerso en el tejido 

amuzgo, en el contexto de la comunidad de Guadalupe Victoria. Municipio de 

Xochistlahuaca Estado de Guerrero, México.   

La etnografía permitió acceder a la información mediante la convivencia cotidiana con las 

tejedoras, donde se pudo observar, participar y realizar una descripción densa4, que me 

ayudó a interpretar las acciones y el discurso de niñas y tejedoras durante la actividad del 

tejido. De manera que la descripción etnográfica, como dice Geertz, presenta tres 

características: 

Es interpretativa, lo que interpreta es el flujo del discurso social y la interpretación 
consiste en tratar de rescatar ñlo dichoò en ese discurso de sus acciones perecederas 
y fijarlos en los susceptibles de consulta. Además, la descripción etnográfica tiene una 
cuarta característica, por lo menos tal como yo la practico: es microscópica (Geertz 
1996: 32).  

Esto quiere decir, que el convivir con las familias tejedoras y el hecho de haber 

participado en la actividad, fue fundamental para interpretar tanto acciones como 

discursos que se generaron dentro de la práctica del tejido. En esta investigación se puso 

                                                 
4
 Se da cuenta de los detalles y sobre todo de las intenciones significativas implicadas en la conducta 

observada (Velazco y Díaz 1997: 43). La descripción densa permite ver aspectos significativos ya sea en la 
conducta, actitudes y comportamiento de las personas en el momento de realizar dicha actividad.  
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énfasis en la exploración profunda de la naturaleza del fenómeno estudiado con un tiempo 

suficiente en el escenario de los acontecimientos, convivencias temporales, visitas 

permanentes, observaciones y entrevistas. Lo cual permitió estudiar la realidad, tal y de 

acuerdo con los significados que tienen para las personas implicadas (Rodríguez, Gil y 

García 1996). Cada espacio del evento fue esencial, porque cada uno tenía 

características específicas que contribuían a la profundidad de los datos. 

Además, los escenarios eran diversos, pues se convivió con tres familias, con realidades 

específicas de que es la práctica del tejido, lo cual favoreció a enriquecer la información. 

Fue así como los datos se fueron complementando con la observación y las entrevistas. 

Otros espacios sustanciosos como: la escuela, la comisaría y la iglesia, contribuyeron a 

estudiar la realidad del tejido en la vida cotidiana de los amuzgo de Guadalupe Victoria.  

La estrategia metodológica en el trabajo de la investigación, permitió involucrarme y 

convivir con la comunidad, lo cuál de alguna manera garantizó la fidelidad de los datos 

recogidos para el análisis. Tal como lo establece Wolcott (1992); ñel trabajo se concentra 

en cuatro actividades fundamentales: experimentar, vivir, preguntar y examinarò 

(Rodríguez 1996: 39). Estos ejes rectores, que encaminaron a interpretar los datos y a 

entender una realidad de vida inmersa en una práctica sociocultural, del tejido amuzgo.  

2. Metodología 

Para poder recolectar los datos de la investigación sobre el conocimiento del tejido en la 

comunidad de Guadalupe Victoria, se realizó dos periodos esenciales que definieron las 

bases sólidas de las categorías de los resultados; cada periodo fue sustancioso para 

sostener la fidelidad de los datos de las tejedoras: El primer periodo, se llevó a cabo en el 

segundo semestre de la maestría, donde se insertó en el lugar de la investigación. 

Prácticamente este periodo consistió en interactuar con la comunidad, la escuela y las 

tejedoras, además de seleccionar a las familias tejedoras que realizan este trabajo. 

También fue la etapa que permitió indagar sobre el contexto social, político, religioso, 

educativo y económico de la comunidad investigada.  

Otro aspecto resaltante se debe al acercamiento hacia la práctica del tejido, en el cual, se 

fue definiendo la proyección de las categorías a seguir (como es el proceso de 

aprendizaje, espacios de aprendizajes, agentes socializadores y el conocimiento del 
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tejido), así como las pautas de interacción, en cuanto al tiempo y el espacio donde se 

práctica el tejido.  

De la misma manera, se seleccionó la escuela primaria de educación Intercultural Bilingüe 

ñGuadalupe Victoriaò por ser una escuela que atiende a las ni¶as tejedoras que estaban 

dispuestas a contribuir con la investigación del tejido y también por la disposición de los 

docentes en apoyar a este trabajo. El haber considerado la escuela, fue porque es un 

espacio donde las niñas se relacionan con una pedagogía diferente a la que aprenden en 

su casa con el tejido y cómo esta pedagogía influye en su proceso de aprendizaje. 

De este modo, al contar con dos espacios de investigación, tuve que definir tiempos de 

estancias y de convivencia, con el fin de no invadir las actividades estrictamente propias 

de la familia y la escuela.           

El segundo periodo, de la investigación lo realicé en el mes de abril y mayo 2010. En esta 

etapa se profundizaron los datos de la primera investigación, principalmente sobre el 

proceso del aprendizaje de la niña tejedora, las estrategias más utilizadas para insertar a 

las niñas en esta práctica. También profundicé sobre el conocimiento del tejido en cuanto 

a su relación con la cosmovisión, procesos históricos y sociopolíticos. Asimismo se 

enfaticé el análisis del proceso de desplazamiento de la práctica del tejido por efectos de 

la migración, la globalización y los medios de comunicación. 

También volví al espacio escolar para contrastar las percepciones de los padres de familia 

y la escuela, en cuanto a los efectos (de desplazamiento, imposición y pérdida de la 

indumentaria propia) causados por el uso del uniforme escolar (falda, blusa y pantalón), 

así como la necesidad y exigencia de los padres de familia por llevar los contenidos del 

tejido a la escuela como conocimiento de enseñanza y aprendizaje.  

Por último, para validar y completar la información realicé entrevistas a tejedoras expertas 

de la comunidad sobre dos aspectos: su proceso de aprendizaje y el conocimiento del 

tejido. A la par, se acudí con los profesores de la supervisión de la Zona Escolar 067, 

donde pertenece la escuela primaria ñGuadalupe Victoriaò, para ver su perspectiva en 

cuanto a la enseñanza y el aprendizaje de los contenidos locales en el aula.  

Es importante señalar que durante la investigación consideré la perspectiva de todos los 

agentes involucrados, niños, niñas, jóvenes, tejedoras adultas, padres de familia 
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autoridades civiles y profesores, a fin de contar con datos suficientes y representativos 

sobre la comunidad y el conocimiento del tejido. La información de diversos actores me 

permitió tener un panorama general y verídico de la realidad investigada. 

3. Población  

Antes de la selección de actores, fue importante considerar la comunidad. En este punto 

me ubiqué como amuzga y como académica, conocía previamente los conocimientos y 

prácticas culturales de la comunidad, así como los problemas educativos que acontecían 

en la escuela primaria indígena. En este sentido, tomé la decisión de investigar con mayor 

profundidad sobre el conocimiento del tejido, de acuerdo a la voz de los actores y actoras 

comunarios antes que la mía. 

La comunidad de Guadalupe Victoria municipio de Xochistlahuaca Guerrero, se 

caracteriza por ser una población donde se práctica el tejido como una actividad 

socialmente importante e igual que la agricultura, también se conoce por ser un lugar 

donde la mayoría de la gente es monolingüe en amuzgo, cuenta con una población de 

5,008 habitantes según el censo comunal del 2010. 

Como docente del subsistema de educación indígena, tenía algunos conocimientos sobre 

los profesores y su pedagogía. Por eso decidí trabajar en la escuela primaria intercultural 

biling¿e ñGuadalupe Victoriaò, porque hab²a sido parte de este plantel y lo m§s importante, 

en ella se encontraban las niñas tejedoras que participaron en la investigación.  

Después de contar con el tema de investigación sobre el conocimiento del tejido y la 

comunidad a investigar, procedí a seleccionar a los actores que estaban inmersos en la 

actividad de tejido, principalmente aquellos que eran diestros con el conocimiento en la 

práctica cotidiana con sus hijos. En las entrevistas seleccioné a las personas conocidas 

(por lo comunidad) como expertas en la actividad del tejido, principalmente a aquellas 

tejedoras ancianas. 

En un principio en el proyecto de la investigación consideré 2 familias, niñas de 6 a 13 

años y 6 maestros en los seis grados de educación primaria indígena. Estando en el 

trabajo de campo esta muestra cambió en gran parte. Se incluyó una familia más, la edad 

de las niñas se mantuvo y en el caso de la escuela observé sólo a dos grupos; quinto y 

sexto grado, espacios donde se ubicaban las niñas tejedoras.  
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3.1. Las familias tejedoras 

Durante la observación del primer trabajo de campo, trabajé intensamente con tres 

familias, una semana por cada familia.  

La primera familia (anexo 1) está conformada por 10 integrantes: Doña Carmela, don 

Ramiro, doña Rosa (abuelita), y sus cinco hijos, Teresa, Elida, Lucrecia, Ramiro y 

Adelaida la hija mayor que vive en el mismo espacio de la casa de sus padres, con su 

esposo. Con esta familia me quedé a vivir la segunda semana de octubre 2009 y dos 

semanas en el segundo trabajo de campo (abril y mayo 2010). Tiempo que permitió 

observar, procesos de aprendizaje de las niñas Lucrecia y Elida en la construcción de los 

tejidos, las estrategias de inserción que utilizaban las hermanas mayores, la abuelita, 

doña Carmela y otros aspectos relacionados a los colores, el conteo y los diseños. La 

convivencia con la familia, favoreció entablar conversaciones más profundas las que 

ayudaron a confirmar y reafirmar los datos de la observación realizadas en el momento. 

Específicamente en esta familia Adelaida y Teresa fueron las que me enseñaron a tejer el 

tejido de tres toritos, lo cual me permitió entender el proceso de la construcción del telar, 

el conteo, los colores y la composición de los diseños. En este cuadro podemos ver los 

detalles de esta familia: 

Cuadro núm. 1. La familia de doña Carmela 
Nombres edad Nivel de estudios  Lengua Tiempo de 

observación 

Don Ramiro  6 año de primaria Amuzgo-
Castellano 

Entrevista 

Doña Carmela  No fue a la escuela Amuzgo 3 semanas 
de obs., ent., 
y conv.  
 

Doña Rosa 
(abuelita) 

 No fue a la escuela Amuzgo 

Teresa 17 años 6 año de primaria Amuzgo 

Elida 13 años Segundo año de secundaria 
(CONAFE) 

Amuzgo-
castellano 

Lucrecia  6 años 1 año de primaria Amuzgo 

Ramiro 3 años Todavía no va a la escuela Amuzgo 

Adelaida 22 años Secundaria terminada Amuzgo-
castellano 

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de campo. 

Así mismo conté con el apoyo de la segunda familia (Anexo 2. familia de doña 

Clementina) de doña Clementina, don Gerónimo y sus 5 hijos Martha, Mónica, Leonardo, 

Melisa y el bebé. En la misma casa viven los abuelos paternos, quienes por respeto y 

valores de la comunidad se desconocen sus nombres y adquieren el nombre de su 

primogénito, es así, la abuela es nombrada mamá de Celia y el abuelo papá de Celia 
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(Celia vive en otro espacio con su marido). En esta familia se pudo observar la relación 

entre Martha y Mónica en su proceso de aprendizaje, la forma cómo doña Clementina 

motivaba a sus hijas a seguir tejiendo a pesar de la introducción de nuevos elementos 

tecnológicos que invaden al pueblo (por vivir en el centro del pueblo). 

La estimulación y el apoyo de la abuela a su hija Mónica y Martha, la participación de don 

Gerónimo quien se dedica a llevar a su hijo Leonardo al campo, una demostración de 

roles del trabajo de la mujer y el hombre (de acuerdo a las normas del pueblo el padre es 

quien educa al hijo llevándolo al campo y la madre se encarga de enseñar a la hija los 

quehaceres de la casa y a tejer).  

Otro aspecto importante fue el seguimiento de Mónica a su escuela, donde se observó su 

desenvolvimiento en el aula escolar, lo cual dio pautas a observar y conversar con la 

docente sobre su conocimiento del tejido. Cabe aclarar que esta familia, en el primer 

trabajo de campo (octubre 2009), la visité de 9:00 am., a 6 pm., y en el segundo trabajo 

de campo (abril y mayo 2010); una semana trabajamos por días completos y la segunda 

semana sólo fue por las tardes de 2:00 pm, a 6:00 pm., cuando las niñas salían de la 

escuela. En el siguiente cuadro se puede ver los detalles de la familia. 

Cuadro núm. 2. La familia de doña Clementina. 

Nombres Edad Estudio Lengua tiempo 

Don Gerónimo 
 5 año de primaria Amuzgo-

castellano 
Entrevista 

Doña Clementina  No estudio Amuzga  Dos semanas 
de 0ctubre 
2009 y dos 
semanas en 
abril-mayo 
2010. 

Observación, 
entrevista y 
conversación 

Martha 13 años Segundo año de 
secundaria técnica 

Amuzga-
castellano 

Mónica 12 años  6 año de primaria Amuzga 

Leonardo 10 años 4 años de primaria Amuzga 

Melisa 6 años 3 de preescolar  Amuzga 

Bebe 1 mes   

Mamá de Celia   
No fue a la escuela Amuzga 

Entrevista 

Papá de Celia   No fue a la escuela Amuzga  

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de campo. 

La ¼ltima familia ñMacedonioò (Anexo 3, familia Macedonio), está conformada por doña 

Anita, sus tres hijas; Ana, Florencia y Verónica, los abuelos maternos (mamá de Anita y 

papá de Anita), la nuera (Teresa) su hija Adelaida y su esposo.  
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En esta familia la observación se centró sobre las relaciones de aprendizaje compartido, 

en cómo las hermanas mayores se vuelven maestra para Verónica, y cómo Teresa apoya 

y motiva a Verónica a aprender a tejer, aún no siendo su hermana. Por último la 

perspectiva de las jóvenes en relación al tejido y la escuela. En esta familia se pudo 

observar, cómo las niñas, al quedarse a cargo de los abuelos (ya que la madre de ellas 

volvió a contraer matrimonio) se auto-mantienen económicamente por el tejido y cómo 

ellas trasmiten estas actitudes a su hermana Verónica.  

También es importante señalar, que esta familia vive a la orilla de la comunidad, a unos 

20 minutos caminando del centro del pueblo a la casa. Con ellas la visita en el primer 

trabajo de campo fue de la tercera semana de octubre (2009) de 8:00 am., a 6:00 pm., y 

en el segundo trabajo de campo (abril y mayo 2010) fue de dos semanas; una semana 

con días enteros y la segunda semana por las tardes (2:00 pm. A 6:00 pm.,) y por las 

mañanas realizaba el seguimiento de Verónica en su salón de clases, que al igual que 

Mónica me permitió entrevistar a su docente y observar una clase de 9:00 am., a 1:00 pm. 

En el siguiente cuadro se muestra los detalles de la familia. 

Cuadro núm. 3. La familia Macedonio 
Nombres Edad Estudio Lengua Tiempo 

Doña Anita  No estudio amuzga Tercera semana de octubre 2009 

Ana 17 años Secundaria 
terminada 

Amuzga-
castellano 

Tercera semana de octubre 2009 
y dos semanas del segundo 
trabajo de campo (2010). 
(observación, entrevista y 
conversación  

Florencia 13 años 2 año de 
secundaria 

Amuzga-
castellano 

Verónica  10 años 4 año de 
primaria 

Amuzga 

Abuelita de Ana  No estudio Amuzga 

Abuelito de Ana  No estudio Amuzga Entrevista 

Teresa (nuera) 19  No estudio Amuzga Tercera semana de octubre 2009 
y dos semanas del segundo 
trabajo de campo (2010). 
(observación, entrevista y 
conversación 

Adelaida 2 años No va a la 
escuela 

Amuzga 

Esposo de 
Teresa 

 No estudio Amuzga  

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de campo. 

Las tres familias fueron ejes centrales en la investigación, ya que el vivir, convivir y 

participar en sus actividades diarias, permitió contar con un panorama sustancial sobre el 

proceso del aprendizaje del tejido. De tal modo, que entre las tres familias participantes se 

logró un total de 24 personas participantes entre adultos, niñas y niños. Aclarando que la 

familia de Doña Carmela y dona Anita, viven a una distancia de 20 a 30 minutos, del 
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centro de la comunidad, mientras la familia de doña Clementina vive en el centro de la 

comunidad.  

3.2. Los entrevistados  

La entrevista es la forma más sutil y directa de entender la vida, experiencia y percepción 

de las personas. En ese sentido, la entrevista fue una técnica fundamental que permitió 

obtener información profunda y directa de las voces de las personas implicada en la 

investigación, sobre su concepción de la práctica del tejido.   

En las entrevistas seleccioné personas por su experiencia en la práctica de tejido y por su 

cargo en la comunidad. También entrevisté a niños y niñas de la escuela de EIB 

ñGuadalupe Victoria (7 docentes de esta escuela) y 2 profesores de la Supervisi·n escolar 

068.  

Cuadro núm. 4. Tejedoras y comunarios de la comunidad 

Nombre Edad Estudios  Lengua  Cargo  

Sara de Jesús  41 años 5° año de 
primaria 

Amuzga Tejedora experta  

Ignacia 
Encarnación  

40 años Primaria 
completa 

Amuzga-
castellano 

Tejedora experta 

Cristina López  50 años No estudió Amuzga Tejedora experta 

Mamá de don 
Santiago 

70 años No estudió Amuzga Tejedora experta 

Mamá de don 
Celestino 

68 años No estudió Amuzga Tejedora experta 

Anselma 
Francisco 

80 años No estudió Amuzga- 
castellano 

Tejedora experta 

Rufina Martín 67 años No estudió Amuzga-
castellano 

Tejedora experta 

Micaela de Jesús 25 años 2° año de 
preparatoria 

Amuzga-
castellano 

Instructura de 
educación inicial 
y tejedora 

Eloina Guillen 34 años Primaria 
completa 

Amuzga-
castellano 

Tejedora experta 

Dionides García 34 años No estudió Amuzga Tejedora experta 

María López  45 años 2° año de 
secundaria 

Amuzga-
castellano 

Tejedora experta 

Elizabeth 
Hesiquio 

19 años Primaria 
completa 

Amuzga-
castellano 

Joven reconocida 
en la comunidad 

Clementina 
Encarnación 

55 años Preparatoria 
completa 

Amuzga-
castellano 

Profesora 
jubilada  

Toribio Santiago 28 años Bachillerato 
completo 

Amuzga 
Castellano 

Taxista de la 
comunidad 

Manuel  de Jesús 43 años No estudió Amuzga  Comité de la 
escuela 

Rutilo 76 años No estudió Amuzga  Anciano de la 
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Encarnación  comunidad 

Tito de Jesús  50 años  Amuzga-
castellano 

Representante 
de la comunidad 
de Cozoyoapan 

 
Cuadro núm. 5. Niñas de la escuela primaria de EIB ñGuadalupe Victoriaò 

Nombre   Edad  Estudio  Lengua   

Ana Gómez  12 años Sexto año de 
primaria 

Amuzga  

Berenice de 
Jesús 

12 años Sexto años de 
primaria 

Amuzga   

Minerva 
Macedonio  

12 años Sexto años de 
primaria 

Amuzga   

Leonarda García 13 años Quinto años de 
primaria 

Amuzga   

Barcelide 
Macedonio 

10 años Cuarto años de 
primaria  

Amuzga   

Bibiana Garcia 15 años Tercer año de 
secundaria  

amuzga Secundaria  

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de campo. 

4. Unidad de análisis  

Para interpretar y describir las acciones de los sujetos, fue necesario ubicar puntos de 

encuentro entre tejedoras, comunidad, niñas y el proceso de aprendizaje en la práctica del 

tejido. Tales puntos, se ubican en diversos espacios de la comunidad y la casa donde se 

trasmite el conocimiento, las estrategias de inserción, la motivación, el desarrollo de las 

habilidades y destrezas en la construcción de los tejidos. La escuela, otro espacio donde 

se conecta la práctica del tejido a través de los alumnos. 

Cuadro núm. 6. Unidades de análisis  

Espacios Temas  Sujetos  

Patio de la casa y 
el corredor de la 
casa 

-Procesos de construcción del tejido  
-Procesos de transmisión del 
conocimiento de tejido 

Mamá 
Hermanas mayores 
abuelitas  
Niñas  

Comunidad  -Uso del tejido en diversos espacios de la 
comunidad. 
-Procesos de transmisión del 
conocimiento de tejido  

Tejedoras adultas 
Comunarios de la comunidad 
Niñas y niños 

Escuela  -Uso del tejido en la escuela  
-Percepción sobre la práctica del tejido. 

Profesores 
Director 
Niñas y niños 

Fuente: Elaboración propia a partir de los datos de campo. 

Estas unidades de análisis, permitieron sistematizar el conocimiento del tejido a través de 

los espacios de convivencia, que contribuyen a reflexionar sobre la intervención de 
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diversos actores que construyen y reconstruyen el conocimiento de tejido en la 

comunidad.  

5. Descripción de técnicas e instrumentos 

En esta investigación tuve la necesidad de hacer uso de varias técnicas e instrumentos, 

los que permitieron registrar detallada e integralmente la información, de manera 

particular y en forma general sobre la práctica del tejido. Siendo así, se utilizaron los 

siguientes.  

5.1. Instrumentos 

Guías de observación en la actividad de tejido 

Las guías de observación se diseñaron bajo la mirada de las unidades de análisis, que 

permitieron dirigir la vista sobre aspectos concretos del proceso de aprendizaje de tejido y 

la interacción permanente entre niñas y tejedoras, tejedoras-tejedoras y niñas-niñas. Cabe 

señalar que las guías no fueron hechas sobre estructuras rígidas, sino en el evento 

mismo. De tal manera, las guías de observación fueron fuentes de información que dieron 

cuenta sobre hechos cotidianos que ocurrían en la transmisión del conocimiento de tejido. 

(Anexo 4) 

Guía de observación escolar 

Las guías de observación escolar, dirigieron hacia aspectos concretos sobre el uso del 

conocimiento en la enseñanza y el aprendizaje de las niñas y niños. Estas guías fueron 

referentes sustanciosos que ayudaron a construir información sobre el desplazamiento de 

la indumentaria y el uso del conocimiento de tejido como conocimientos previos por parte 

de los docentes. (Anexo 5) 

Guías de entrevistas 

Las guías de entrevista son ñtemas claves explorados con un cierto n¼mero de 

informantesò (Taylor y Bogdan 1996: 119). Entiendo que las guías son punteos de temas 

centrales ñno es un protocolo estructurado [es] una lista de §reas generales que deben 

cubrirse con cada informanteò [adem§s] ñsirven solamente para recordar que se deben 

hacer preguntas sobre ciertos temasò (Op cit. 1996: 119). Siendo así, las guías 

permitieron hacer preguntas flexibles alternándolos con conversaciones espontaneas 
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sujetas a la lógica de lo que se estaba hablando. Estas guías se aplicaron a diferentes 

actores sociales de la comunidad y la escuela. (anexo 6) 

Diario de campo: El diario de campo sirvió para anotar las observaciones y descripciones 

de todos los eventos que ocurrieron en el proceso de la trasmisión de los conocimientos 

del tejido. El diario de campo fue un instrumento que se utilizó en todo momento de la 

investigación donde registré hechos relevantes que ocurrían en diversos espacios de la 

práctica de la actividad del tejido. Algunas veces anotaba punteos de conversaciones de 

tipo espontáneas acompañadas de esquemas gráficos, que posteriormente eran 

recuperados y complementados por las grabaciones y fotografías.  

El diario fue un instrumento donde se plasmaron datos y narraciones sobre la 

socialización de la práctica del tejido. Incluso en el diario se describieron desde 

actividades médicas de la curandera, hasta relaciones de compadrazgo. En el diario 

registre mis emociones, inquietudes, dudas y preguntas, algunas fueron respondidas otras 

siguen pendientes.   

Cuaderno de campo electrónico: Se denomino así, a la transcripción de los datos del 

diario de campo en la computadora. El cuaderno de campo electrónico ayudó a traspasar 

de manera ordenada y sistemática las observaciones diarias, siendo uno de los insumos 

fundamentales al momento de categorizar la información obtenida en las observaciones. 

En este cuaderno iba analizando e interpretando algunos eventos de la práctica del tejido, 

los cuales dieron pautas para seguir preguntando las dudas que surgían, en las 

observaciones o en los punteos de conversaciones anotadas en el diario de campo.   

Grabación de audio y cámara fotográfica. La grabadora fue un instrumento que ayudó a 

registrar las entrevistas y las conversaciones, por eso la llevaba en todo momento junto 

con el diario de campo y la cámara. La cámara recreó los datos a través de imágenes, 

complementando las observaciones y las entrevistas en el momento de pasarlo en el 

cuaderno de campo electrónico.  

La cámara motivaba a las tejedoras en el momento de captar sus imágenes con el tejido, 

mostraban una actitud de orgullo, incluso posaban mostrando los diseños de sus de 

tejidos, hasta hubo momentos que pedían que sus diseños y huipiles fueran capturados 

por la cámara. Mientras la grabadora en algunos casos, causaba incertidumbre y dudas, 

ya que los señores mostraban miedo al hablar cuando les decía que este aparato grababa 
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sus voces; otros querían ser grabados para luego escuchar sus conversaciones y decían 

que era una forma de guarda sus historias.   

5.2. Técnicas utilizadas  

En el trabajo de campo empleé la técnica de entrevista en profundidad, la observación 

participante y no participante. Estas técnicas orientaron la investigación etnográfica 

prevista en el presente trabajo de investigación que a continuación se desarrolla. 

Observación participante: Cuando me dispuse a aprender a tejer, fue como abrir la puerta, 

porque me permitió manipular, hablar, escuchar, sugerir y observar minuciosamente el 

proceso de la transmisión del conocimiento de tejido. El hecho de participar en la actividad 

o en la vida social de las tejedoras implicó compartir las tareas que realizaban en torno al 

tejido y las actividades cotidianas del día. En este sentido, mi papel como investigadora 

participante ayudó a integrarme al grupo, lo que favoreció entablar empatía y confianza 

con las tejedoras, quienes después compartieron su vida privada y los secretos en la 

construcción del tejido.       

Entrevista a profundidad: Con esta técnica se accedí a información más profunda sobre la 

percepción en torno a la práctica del tejido. Ya que la entrevista a profundidad permitió 

conocer y entender de manera más sutil la visión de mundo de las tejedoras en ñun 

proceso de aprendizaje mutuoò (Taylor y Bogdan 1996:169). Ese proceso de intercambio 

de opiniones dio pautas a ñencuentros repetidos, cara a cara, entre el investigador y sus 

informantes, los cuales se orientan a entender las perspectivas del entrevistado sobre su 

vida, experiencia o situaciones personales tal como se expresan por sus propias palabrasò 

(Op cit. 1996: 103). Fue así, que la interacción basada en el respeto con las personas 

entrevistadas contribuyó a obtener datos subjetivos sobre el conocimiento y la 

socialización de la práctica de tejido. A través de los siguientes actores. 

Niñas: Las entrevistas a niñas sirvieron para recoger opiniones sobre el proceso de 

aprendizaje, el conocimiento del tejido y si este es desarrollado en la enseñanza y el 

aprendizaje en el aula. De esta manera la información obtenida contribuyó a analizar 

aspectos referentes a tipos de aprendizajes, estrategias y habilidades en la construcción 

del tejido e indicios del proceso de desplazamiento del tejido. 
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Tejedoras: Las entrevistas consistieron en recabar información concreta sobre las 

estrategias, la motivación y estimulación que las tejedoras utilizan para insertar a las niñas 

en la práctica del tejido. Asimismo, sobre el conocimiento y el significado de los diseños y 

colores de los tejidos. Estos datos permitieron analizar aspectos sobre la resignificación 

de los diseños y colores.  

Comunarios: La entrevista a los comunarios permitió realizar entrevistas al comisario 

municipal, concejo de ancianos y al comité de la escuela, quienes proporcionaron datos 

referidos al tejido como práctica propia de la mujer, indicios de desplazamiento del tejido 

por la introducción de nuevos elementos tecnológicos, los medios de comunicación y la 

migración (Anexo 8). 

Profesores: La entrevista a los profesores sirvieron para recoger datos sobre cómo se 

trabajan los conocimientos locales en el aula y específicamente si se toma en cuenta el 

contenido de los tejidos en la enseñanza y el aprendizaje de los alumnos. De tal manera 

que estas entrevistas fueron sustanciosas para el análisis sobre las acciones y actitudes 

que toman los profesores amuzgo frente al conocimiento del tejido. Esto encaminó a 

realizar entrevistas a los docentes administrativos de la supervisión escolar 068.  

6. Proceso de recolección y sistematización de datos. 

La construcción del proyecto de esta tesis, implicó recopilar información teórica referida a 

investigaciones realizadas en torno al tema del tejido. Además de fuentes que 

contribuyeron a reflexionar del qué, por qué y para qué se pretende realizar esta 

investigación del tejido. Después de este periodo de construcción del proyecto, se dispuso 

a realizar el trabajo de campo, lo cual se divide en dos periodos; el primero, recolección 

de datos; fue en el mes de octubre 2009. Los datos obtenidos en esta etapa fueron 

sistematizándose en el cuaderno electrónico, así como la transcripción de las entrevistas. 

Luego los datos pasaron al proceso de precategorización y categorización donde se hizo 

una lectura y relectura de las observaciones y entrevistas para definir cada categoría. 

Categorias que se organizaron con la ayuda del programa de Excel. Siendo esta la 

primera etapa, surgieron dudas y preguntas que se registraron en el cuaderno de campo, 

para volverlas a hacer en la segunda etapa de la investigación. 

Cabe señalar que en la recopilación de datos, no hubo un método único a seguir, sino que 

se registraron todos los datos posibles sobre la práctica del tejido. También se grabaron 
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entrevistas y conversaciones espontáneas realizadas en todos los eventos enfocados al 

tejido. Estos datos fueron sustanciosos en el momento de la categorización de los 

testimonios. 

En el segundo trabajo de campo, se enfocó a observar el proceso de aprendizaje, el 

significado de los símbolos y la perspectiva de los docentes en cuanto a la importación de 

los conocimientos de los tejidos en la enseñanza y el aprendizaje se realizó en la misma 

dinámica de la primera etapa; se registraron todos los eventos del tejido, sólo que las 

observaciones y las entrevistas fueron más específicas y concretas, a diferencia del 

primer trabajo de campo, donde registraba actividades de todo el día.  

Los datos obtenidos en el último trabajo de campo se complementaron con los primeros 

datos, de ahí que salieron nuevas categorías de análisis. Posteriormente después de 

reajustar las categorías, quedaron las posibles categorías definidas, las cuales se 

estructuraron en forma de índice de acuerdo a los objetivos plateados en el proyecto. En 

el proceso de reacomodación de los testimonios, primero se hizo la triangulación de datos 

por sujetos, luego por instrumentos usados en la investigación y por último se pasó a la 

redacción de los resultados, que siguió una secuencia de los testimonios, teoría y 

experiencia. 

En el momento de la redacción no siempre se sigue una regla (teórica y metódica) sino el 

proceso mismo va dando pautas a seguir. Por eso, algunas categorías fueron excluidas 

porque no se sostenían en el momento de redactar la tesis, otras categorías contaban con 

suficiente información, los cuales tuvieron que volverse a seleccionar, hasta tener datos lo 

más objetivamente posible.  

7. Consideraciones éticas  

Considero que esta investigación es un trabajo de todos los comunarios de Guadalupe 

Victoria. Porque cada niña, tejedora, autoridades y profesores participaron activamente, 

siendo protagonistas en la construcción de detalle a detalle de la tesis. Ellos expresaron 

su experiencia, sentimientos, emociones, sabidurías y conocimiento, es decir, su ser, su 

vida y su visión de mundo. Por eso, esta tesis, es un trabajo realizado mediante la faena o 
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el tequio5 de los comunarios, siendo así, este trabajo ha sido sistematizar sus voces, 

ordenar sus experiencias, conocimientos y escribirlos sobre un papel. 

Los testimonios de los comunarios fueron interpretados y analizados subjetivamente, 

apegándose a las teorías e investigaciones realizadas en otros contextos referidos al 

tema de conocimiento local. Este trabajo es una evidencia de la vida sociocultural de los 

amuzgo, al mismo tiempo refleja una relación con otras investigaciones hechas sobre el 

tejido en comunidades indígenas de Latinoamérica. En este sentido, el trabajo tiene que 

ser devuelta a la comunidad, a las tejedoras, autoridades civiles y escolares. Ya que ellos 

son los actores inmediato en la compilación de los datos y sus testimonios son referentes 

escritas de su sabiduría sociocultural.   

En tanto, esperamos que nuestro trabajo contribuya a la educación, a incluir los 

conocimientos locales como parte del curriculum nacional. También que sea un referente 

para las personas externas de la cultura, a comenzar a reconocer y entender que los 

amuzgo contamos con conocimientos y prácticas culturales, valiosas para la vida, la 

formación y la transmisión de una visión de mundo pasado, presente y futuro.   

8. Mi experiencia en la investigación 

Comenzar cualquier trabajo siempre es un reto, donde están inmersos emociones, 

sentimientos y dudas. Así, cuando inicié esta tesis, pensé cuál sería el mejor camino para 

llegar al final; ahora entiendo que cualquier vía siempre lleva a un final. Al principio 

cuando planteé este proyecto, busqué aspectos negativos para justificarlo, pero no 

siempre un proyecto es sinónimo de problemas negativos, al contrario un proyecto es 

para reflexionar modos de vida y contribuir en ellos, si así se requiere en la comunidad.  

Entonces, pensando que era parte de la cultura amuzga y siendo profesora en mi 

comunidad, tenía datos suficientes para sostener mi propósito y mi planteamiento del 

problema. Además pensé como amuzga y docente, que iba a ser aceptada rápidamente 

para realizar la investigación en la comunidad y en la escuela; no consideré las normas y 

los valores de las familias amuzga. Porque no es lo mismo ser investigadora amuzga que 

ser tejedora amuzga.  

                                                 
5
 Trabajo comunal de la comunidad, que se emprende para el beneficio de todos, y que confiere derechos y 

prestigio a quienes participan. 
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Bien, como mencioné líneas arribas, la investigación se realizó en dos etapas; octubre 

2009 y abril-mayo 2010. En la primera etapa, antes de llegar a la comunidad estaba llena 

de miedo, por si iba a recoger los datos precisos y concretos sobre el conocimiento del 

tejido, además si sabría observar el proceso de la trasmisión de la práctica, incluso me 

preguntaba cómo sería llegar nuevamente a la comunidad siendo ahora investigadora y 

no la directora de la escuela. Mi mayor preocupación era cómo recopilar los datos siendo 

parte de ese contexto, estar dentro y al mismo tiempo fuera. 

El primer día en la comunidad busqué a las familias, visité a la mamá de Margarita6, le 

expuse mi trabajo y pregunté si su hija Clara estaba tejiendo; como la respuesta no fue 

positiva, opté por buscar a otra familia. Entonces visité a la mamá de Verónica, tampoco 

sus hijas estaban tejiendo; me recomendó a una familia vecina, platiqué con esta familia, 

sus hijas acudían a una escuela que yo no consideraba investigar, así que también la 

descarté. Finalmente cansada de buscar, decidí irme a la escuela primaria de EIB 

ñGuadalupe Victoriaò donde los ni¶os al verme me gritaron ñdirectora, directoraò y los 

docentes sorprendidos, pero con actitud de compañerismo me saludaron muy amables. 

Platiqué con el director, quien de inmediato me dio el permiso de pasar a los salones, sin 

necesidad de entregar la constancia que llevaba de PROEIB Andes. 

La escuela fue el primer espacio que me cobijó y me dio la libertad de realizar mi trabajo 

de investigación sin problema. Mis dificultades eran elegir a las familias, entonces tomé la 

decisión de pasar a los salones de tercero a sexto grado de primaria y preguntar a las 

niñas, si tejían y si estaban dispuestas a participar en la investigación; la mayoría contestó 

positivamente.  

Entonces tuve que volver a seleccionar, tomando en cuenta si tenían hermanas menores 

(de 6 años) o mayores, fue así, que las niñas con dichas características consultaron, con 

sus padres, a ver si ellos estarían dispuestos a aceptarme en su casa durante varias 

semanas. Un día después teniendo la respuesta positiva de cuatro niñas, salí a su casa, 

visité a Leonarda; su familia muy amable me aceptó; sin embargo, la niña sólo tenía un 

hermano menor de 4 años y su hermana Bibiana de 15 años.  

                                                 
6
 Los amuzgo de Guadalupe Victoria, hombres y mujeres adultas con hijos, no se menciona sus nombres. El 

padre y la madre adquiere el nombre de su primogénito o primogénita, por ejemplo mi primogénito se llama 
Pablo y por ende soy para el pueblo mamá de Pablo y mi nombre civil es desplazada por ser madre. Por eso 
en este trabajo algunos nombres estarán protegidos por respeto a las normas del pueblo.  
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También visité a Rosalía, su mamá dispuesta a apoyar, pero la niña era la menor de todos 

y no había otras niñas a quien observar, la tercera niña fue Elvira, su mamá me aceptó, 

me parecía la familia idónea, porque Elvira era la mayor, tenía tres hermanas menores (de 

9 años, 4 años y una bebé, además un hermano de 6 años) quienes estaba en proceso 

de aprendizaje del tejido. Me quedé contenta con la familia, no quise buscar más, sólo 

comenté a doña Anita que era vecina y tía de Elvira, si podía ayudarme, ella muy amable 

me ofreció su casa, pero tan a gusto que sentía con la familia, que ignoré la invitación, el 

martes, parecían que las actividades marchaban bien, el miércoles la madre de Elvira, me 

comentó que su esposo no estaba de acuerdo con mi presencia en la casa, me sentí 

desolada y rechazada, aun así, insistí que hablara con su esposo, no me prometió nada, 

al llegar temprano el día jueves, pregunté si su esposo me había aceptado, ella con tono 

de tristeza me dijo ñno maestra, mi esposo no quiereò, as² que busqu® una pl§tica con su 

esposo. A la hora de la comida llegó su esposo, la mamá de Elvira me dio el espacio para 

platicar. Me armé de valor, porque ya tenía miedo, comencé a plantear al señor sobre mi 

trabajo, expliqué los detalles y la relación para con su familia. 

El señor después de escucharme, me dijo que no podía aceptarme, porque tal vez me 

estaba escondiendo de algún problema, además expuso que como era directora de la 

escuela (ya no estaba en ese puesto) y por mi formación académica, decía el señor, le 

causaba vergüenza que viviera con su familia, porque según él, ellos no estudiaron, no 

viven en una casa grande, muchas veces comen tortillas con frijoles, en síntesis me dijo, 

ñno tenemos dineroò, por lo tanto mi presencia le causaba molestia. Quise llorar en ese 

momento, insistí y la respuesta siempre fue negativa, tragué mi coraje, salí de su casa 

frustrada, sentí que todo había terminado, la mamá de Elvira se disculpó por no poder 

apoyarme, los niños me miraron con tristeza, se habían acostumbrado conmigo los dos 

días. No sabía qué hacer, la familia perfecta se desechó, lloré en el camino a mi casa. 

Me pregunté por qué, si yo pertenezco a la cultura amuzga, hablo el amuzgo, vivo en el 

mismo pueblo y le había demostrado mi trabajo como profesora de sus hijos. 

No comprendía, hasta que hablé con la persona más importante que apoyó esta 

investigaci·n: mi mam§. Ella me dijo, ñla gente de mi pueblo es muy discreta en su vida y 

tienen normas, una de ellas es hablar antes con el esposo o jefe de la casa que con la 

esposa. Además a las tejedoras no les gusta que una persona esté sentada mirándolas 

todo el tiempo, si no a ellas les gusta ense¶ar lo que sabenò. Tambi®n era la primera 
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experiencia de investigación, ya que en el pueblo, no se había visto una investigación 

donde la persona tenía que convivir por días enteros con la familia o inclusive vivir con 

ellos, tal vez fue uno de los aspectos por las cuales no me aceptaron y otro por mi 

posición de profesora. 

Más tranquila y con las lecciones de mi mamá, tomé nuevamente el camino, entonces 

visité a la familia de Mónica, hice una cita con su papá, hablé con el señor, expuse mi 

trabaje, ®l con gusto habl· delante de m² con su esposa, le dijo ñapoyen a la maestraò, lo 

mismo le dijo a su mamá. Esta fue la primera familia que me aceptó; la segunda familia, 

fue con doña Anita, le conté lo sucedido con el papá de Elvira (quien era su hermano), 

ella, su mamá, su papá y sus hijas, me aceptaron sin muchas reservas, sólo con el 

consejo de que la comida no siempre llevaba carne. Me sentí muy halagada y me quedé 

con ellos.  

La tercera familia de doña Carmela la eligió mi maestra (mi mamá), ella habló sobre mi 

trabajo y además pidió a la familia si podían enseñarme a tejer, así, el trato ya estaba 

hecho cuando llegue con doña Carmela; llevaba dos tejidos pequeños, ella y sus hijas me 

recibieron con gusto y amabilidad, Laura y Teresa vieron mis telares, con sonrisa me 

dijeron, ñte vamos a ense¶arò, muy contenta proced² a explicarles con grandes rasgos mi 

trabajo. No mostraron mucho interés, sino estaban más contentas en enseñarme a tejer y 

mostrar sus habilidades, fue así que desde las 7:00 de la mañana me acomodaban una 

silla en el patio de la casa y amarraban mi telar, igualmente ellas se sentaban a mi lado 

con sus telares de colores, con la finalidad de enseñarme. Entre risas y risas me 

enseñaron y al mismo tiempo mostraban sus destrezas y sus conocimientos en el tejido, 

mientras Lucrecia en medio de nosotras jugaba con sus hilos, haciendo y deshaciendo 

sus telares. Así fue, como completé mis tres familias con quienes trabajé, conviví y viví 

durante toda la investigación.            
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Capítulo III 

Fundamentación Teórica  

Las reflexiones teóricas que presento en este apartado sustentan los conceptos que  

derivaron de los resultados de la investigación. Si bien, la teoría es necesaria para 

comprender, analizar o comparar una realidad, en este caso, los estudios que tratan sobre 

el conocimiento del tejido y la socialización, permiten comprender la realidad que vive la 

cultura amuzga. 

Una cultura posee un sistema social, político, religioso, económico y prácticas cotidianas 

muy particulares, que son constructo de una realidad de vida, dada por las condiciones 

sociohistóricos y ambientales del contexto. Esta realidad cultural constituye un referente 

identitario para los integrantes de la comunidad. Y esta investigación se desarrolla en 

base a una práctica cultural específica de la cultura amuzga, de la comunidad de 

Guadalupe Victoria: el conocimiento de la práctica de tejido. 

El tejido, es una práctica cultural que se construye y se reproduce 

intergeneracionalmente. Cada cultura, a través del tejido reproduce su historia y visión de 

mundo. También reproducen contenidos relacionados con la composición de las figuras, 

la codificación de los colores, el sistema de conteo y medición. Estos conocimientos se 

transmiten mediante técnicas de participación y observación a través de métodos 

interactivos y activos, que las tejedoras han legitimado de acuerdo a sus patrones 

culturales y sociales.  

Para comprender el conocimiento del tejido amuzgo, presentamos los estudios que 

demuestran la práctica del tejido desde la socialización en distintos contextos. En la 

primera parte analizaremos las teorías referidas al concepto de conocimiento, 

posteriormente la socialización, aprendizaje y enseñanza, tomando como referentes a 

Vygotsky, Berger y Luckmann y Barbara Rogoff. Desde la perspectiva de la escuela se 

recurre a la teoría de Bourdieu y por último al concepto de interculturalidad bajo un 

enfoque pertinente que busca lograr una educación más igualitaria y de respeto hacia los 

conocimientos locales.  
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1. Reproducción del conocimiento  

Las experiencias adquiridas en la vida diaria y en las prácticas cotidianas se denominan 

ñconocimientosò. Por eso, no se puede hablar de un sólo conocimiento sino de 

conocimientos que se transmiten y se adquieren de diversas formas según el contexto 

sociocultural y la visión del mundo. Cada pueblo tiene sus propios conocimientos que ha 

sido normado y validados por sí mismos. Por ejemplo, el conocimiento sobre el tiempo lo 

conceptualizan, el occidente lo concibe de manera lineal mientras que los pueblos 

indígenas en forma espiral (Pari 2009). Estas diferencias demuestran que el conocimiento 

refleja una forma de ver, actuar y vivir en el mundo. 

Así como, cada pueblo tiene produce y reproduce sus propios conocimientos, también 

tiene sus propias formas particulares de reproducir sus conocimientos; algunos lo hacen a 

través de cantos, otros en proverbios, cuentos o historias. Aún así, los pueblos recrean 

sus conocimientos, para poder conservarlos o resignificarlos, de acuerdo al momento, 

espacio y tiempo en que viven. Por ejemplo, el tejido, la cerámica, la medicina, la 

agricultura, la pesca y la cacería, son algunos conocimientos que siguen reproduciéndose, 

reconstruyéndose y recreándose según la exigencia y la movilidad social, en el marco de 

las relaciones entre culturas y pueblos. 

Por lo tanto, entran en una discusión respecto a la reproducción de los conocimientos: 

qué significa comprender los procesos de crecimiento, recreación (más que de cambios), 

conservación y resignificación de las prácticas culturales. Dado que las culturas son 

dinámicas. Entonces un conocimiento siempre está en permanente reconstrucción, por el 

contacto que sostienen las culturas. En esa medida, los conocimientos no pueden ser 

puros, porque están constantemente creciendo y resignificándose. 

1.1. Conocimiento indígena 

El conocimiento es producto de una acción organizada y sistemática que permite explicar 

el mundo en que se vive y actuar sobre él. Por tanto, el conocimiento es la organización 

de una realidad de un contexto concreto. Una realidad mediada por el contexto familiar, 

social, comunal y la naturaleza. Entonces el conocimiento tiene la característica de 

explicar una realidad situada en una determinada sociedad cultural.  

El conocimiento es la construcción de valores, prácticas, hábitos, habilidades y actitudes, 

que emanan de un sistema cultural propio. Seg¼n Lira ñel conocimiento, es saber, 
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sabiduría. Ciencia que uno posee. Ciencia demostrada, aprendizajes, tiempo y ocupación 

a que uno se dedica con el fin de saber un arte u oficio. Habilidad, capacidad con que se 

da prueba de algo que se sabeò (1982: 52). El conocimiento se construye en el hacer, es 

decir, participando en la actividad es como se lo adquiere de una determinada práctica o 

trabajo; por ejemplo, sólo tejiendo telares se aprende su significado socio-cultural y 

practicando la actividad es como se puede mostrar la capacidad del conocimiento que se 

tiene.  

El conocimiento indígena es el saber que se adquiere en el momento en que la persona 

se vincula con la actividad, entonces lo construye de manera práctica y activa, en un 

ñaprender haciendoò, tal como, se concibe en las comunidades indígenas, donde el 

conocimiento se obtiene participando (ayudando y apoyando) en la actividad. Mientras 

que para el occidente, el conocimiento está asociado con la ciencia y tiene carácter 

argumentativo y refutable (Rodríguez 1997). Porque un conocimiento científico es 

reconocido legítimamente cuando es medible, verificable y razonable. Entre tanto, el 

conocimiento indígena se valida y se verifica en la práctica cotidiana y en la experiencia.   

El conocimiento indígena, se construye a partir de un espacio, social, político, religioso y a 

través de prácticas socioculturales. Al respecto Gustafson y Maurial dicen que el 

ñconocimiento ind²gena es un complejo din§mico y abierto compuesto por las pr§cticas, 

los símbolos y las formas sociales de saber, saber hacer y saber ser, los cuales son 

vividos, ejercidos, defendidos y reproducidos por los pueblos originariosò (2005: 27). Este 

conocimiento se organiza en base a un conjunto de experiencias, pensamientos, valores y 

normas que se desarrollan en las prácticas culturales y cotidianas; en ese sentido, tiene la 

característica de ser un conocimiento vivencial, compartido y transmitido de generación en 

generación.  

Entonces, el conocimiento amuzgo se entenderá como todas aquellas orientaciones, 

concepciones, interpretaciones y comprensiones, para explicar el mundo, su relación con 

la naturaleza, así como la capacidad de actuar en relación a ese mundo, según la visión, 

valores y normas establecidas por la cultura. El conocimiento es una construcción y 

reconstrucción de las experiencias vividas en el pasado y presente, en un espacio, tiempo 

y momento. Es así, que se considera :  

El conocimiento indígena es el cuerpo de conocimiento asociado con la ocupación 
ancestral de un territorio, las formas de gobernabilidad adoptadas y los elementos 
culturales adoptados para asegurar la reproducción del pueblo. Se trata de las 
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normas, valores sociales, construcciones mentales que guían, organizan la forma de 
un pueblo o comunidad. Es la visión de mundo que tienen las mujeres y hombres de 
esos pueblos, que se ha generado, construido y reproducido a partir de la suma de 
experiencias y conocimientos de todos los miembros del pueblo (Cunnighan 
2006:151).  

El conocimiento indígena7 es el conjunto de los elementos culturales (valores, normas y 

prácticas), que las personas han construido y reconstruido de acuerdo a su medio social, 

mediados por las relaciones políticas, económicas y religiosas con otros pueblos. Por la 

estrecha relación que mantienen con la naturaleza8 (según el ecosistema) les permite 

definir su espacio territorial. Un espacio fundamental en la construcción de los 

conocimientos, no sólo en la formación de la persona sino de todos los elementos que 

componen la naturaleza (animales, plantas, agua y tierra). Siendo así, el conocimiento 

está mediado por el espacio territorial que los pueblos han sabido definir, defender 

construir y reproducir.  

El conocimiento cuenta con un conjunto de elementos (culturales) organizados, 

ordenados e integrales que permiten explicar y sustentar distintos procesos de 

pensamientos, comportamientos, acciones de hechos y cosas que admiten una visión de 

mundo. El conocimiento posibilita una compresión de la vida y de los elementos 

existentes en la naturaleza, siendo la vida (amuzga), holística e integradora. Como dice 

Grillo (1993). Lo indígena es el mundo de la totalidad, donde lo que interesa no son 

solamente las partes de un todo sino el todo íntegro y por lo tanto todo es esencial e 

imprescindible. Todos interactúan de manera reciproca, colaborativa y compartida para 

producir y reproducir conocimientos; las personas, la naturaleza y los dioses (del agua, 

monte, animales, tierra y tejido en la cosmovisión amuzga). Al respecto Diez sostiene que 

el conocimiento indígena:  

Por milenios, muchas culturas fueron guiadas por una visión del mundo basada en: 
que el individuo es parte de la naturaleza; respetando y reviviendo la sabiduría de los 
ancianos, teniendo la consideración a los vivos, los muertos y las generaciones 
futuras; compartir responsabilidades, bienestar y recursos con la comunidad, 

                                                 
7
 Se conceptualiza como el cúmulo de conocimiento asociado con la ocupación de largo término de cierto 

espacio. Este conocimiento se refiere a las normas tradicionales y valores sociales, así como a la construcción 
mental que guía, organiza y regula la forma de vida de los pueblos que tiene sentido en su mundo. Es la suma 
de la experiencia y conocimiento de un grupo social dado, y forma la base para la toma de decisión frente al 
desafío tanto familiares como de otra índole. (Diez 2006:151). 
8
 Esa atención al acontecer con la naturaleza es constante durante toda la vida del guaraní, atento a las 

huellas que los animales dejan en el monte, a sus hábitos alimenticios, atentos al sol a la lluvia, leyendo el 
vuelo de los pájaros y prediciendo el clima en el florecer de las plantas y los arboles en la selva. El rumor del 
discurso del mundo, el monte que le habla al hombre y la sociedad que canta: el saber colectivo que se 
instaura y construye culturalmente el territorio (Prada 2005: 151)   
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abrazando valores espirituales tradicionales y prácticas que reflejan la conexión con 
un orden mayor a la cultura y a la tierra (Diez 2006:151). 

El conocimiento es sist®mico en la medida que organiza y ordena hol²sticamente ñla visi·n 

de mundoò de los pueblos ind²genas. Una concepci·n que se construye sobre la base de 

la relación armónica con la naturaleza y sobre las experiencias de la vida. Es así, el 

conocimiento es amplio y profundo, porque no sólo se constituye en la razón del ser 

humano, sino en la sabiduría que trasmite la naturaleza a través de los animales, plantas, 

flores, agua y los cerros (deidades). Por eso, los pueblos no separan su conocimiento con 

la naturaleza, a su vez, saben que ella es sabia, transmite, comunica y enseña en todo 

momento de la vida. Así, podemos entender que el conocimiento en las comunidades 

indígenas, circula en todos y en cada espacio de convivencia entre el hombre y la 

naturaleza. Este conocimiento se adquiere viviendo, compartiendo y viendo 

meticulosamente las prácticas socio-culturales y escuchando atentamente los consejos de 

los ancianos y las predicciones de la naturaleza.  

También es importante señalar, otros estudios donde se sostiene que en los pueblos 

ind²genas, como dice Rengifo ñen sentido estricto no hay conocimiento sino sabiduríaò 

(2003; 74). Esto, por la idea, en cómo se ha manejado el conocimiento desde occidente, 

donde el sujeto tiene la razón (ser humano) y el objeto (naturaleza) algo distante, que no 

sabe y al cual hay que estudiar. En cambio en las comunidades indígenas, las cosas no 

se aprenden por separado sino en su totalidad, es decir, el conocimiento, no lo tiene 

¼nicamente la comunidad humana sino tambi®n la naturaleza ñsabeò. Entonces el 

conocimiento es profundo entretejido filialmente entre el hombre y la naturaleza; por eso 

es concebido como sabiduría, en la medida que no busca una verdad absoluta o racional, 

sino la verdad construida por todos esos que tienen y saben. 

Mientras, para Mor§n ñla sabiduría es reflexiva, que el conocimiento es organizadorò 

(2003: 152). La sabiduría está conectada a la razón, el pensamiento y el conocimiento se 

simplifica en un mediador de lo que se sabe y lo que está por saberse. Al mismo tiempo 

este autor enfatiza que ñel conocimiento supone no solamente una separaci·n cierta y una 

cierta separación con el mundo exterior, sino que supone también una separación de sí 

mismoò (Ibid 2003: 153). En esta perspectiva, el conocimiento; es entendido como un 

organizador de acciones que facilitan la reflexión sobre lo que se conoce y lo que no se 

conoce del exterior. Separa el mundo exterior (la naturaleza) con el sujeto, con el fin de 
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organizar la información sistemáticamente, es así, como se reflejan rupturas entre los 

conocimientos de la naturaleza y el ser humano.  

El conocimiento indígena se construye de manera integral y holística, donde importa la 

totalidad y no la segmentación de las cosas y hechos, es decir, no existe la fragmentación 

de conocimientos por áreas o disciplinas, sino en los pueblos indígenas se aprende, 

construyen y reconstruyen los conocimientos de manera conjunta con la naturaleza y las 

deidades.  

1.2. Estudios sobre el conocimiento del tejido  

El tejido es uno de los conocimientos más estructurados y organizados que encontramos 

en las culturas indígenas. A través del tejido podemos ver la existencia del pensamiento 

místico, social y ritual, cosmovisión, historia y un mundo mediado por la relación con la 

naturaleza. Ámbitos que se pueden evidenciar claramente en los diseños y en los colores 

de las estructuras de los tejidos (Castillo 2005). Asimismo Arnold y Yapita (2005), en su 

investigación sobre los tejidos andinos9 en Bolivia, presentan aspectos ligados al 

conocimiento, cosmovisión y educación, así como procesos cognitivos que desarrollan los 

niños en la construcción de práctica del tejido complementando con el rol que asume la 

escuela en la desvalorización y desconocimiento.  

Las prácticas de textiles andinas y los modos de producción locales (...) demuestran 
que los de tejidos codifican y depositan información sobre la producción y 
reproducción local, la ecología andina y la organización social del tiempo y espacio, la 
flora, fauna y avefauna. (é) los textiles señalan los sitios de la topografía local y el 
patrón de caminos que les entrelazan (Arnold y Yapita 2005: 40).   

El énfasis de estos estudios es que los tejidos son medios que sirven en las comunidades, 

para archivar información y comunicar sobre temas relacionados a la vida social, política, 

mística, cósmica, cartografía, topografía, historia y ecosistema. Así, los tejidos tienen la 

especificidad de contener en sus diseños, colores que muestran la visión de un pueblo y 

la capacidad de recrear el conocimiento a través del tiempo. De la misma manera, Arnold 

y Yapita (2005 y 2008) hacen referencias a que los tejidos andinos son sistemas de 

comunicación y control. En ese sentido los tejidos, no son simples prendas o 

indumentarias propias de una comunidad indígena, sino son otras formas de 

comunicación textual, que tienen la capacidad de organizar sistemáticamente la 

información en el tejido. 

                                                 
9
 En sus dos ediciones ñluchas textuales, educaci·n y tierras en los Andes e Hilos sueltos: los Andes desde el 

de tejido. 
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En el análisis de Arnold y Yapita, el tejido es el medio de producción textual, en ella 

ñabarcan su g®nero, textura, voz, cualidad t§ctil, codificaci·n de color, patr·n de 

organización de diseños y también los aspectos territoriales y temporales encajonados en 

el diseño. Los mismos rasgos caracterizan la textualidad de una obra escritaò (2005: 15). 

La textualidad del tejido, pese a ser resistida, cada vez amplia su espacio de aceptación 

por medio de la transmisión de la práctica del tejido. Ya que el tejido es otra forma de 

expresar, comprender, reflexionar y entender la textualidad, a través de los diseños y 

colores que esquematizan la información histórica, social y política.  

El tejido por ser una práctica textual se basa en el mismo sistema cognitivo y conceptual 

como cualquier otro modelo de textualidad. Lo cual permite entender que los tejidos, son 

formas de escritura que los pueblos han mantenido para recrear y reproducir sus 

conocimientos. En la misma línea Silverman, en su libro El tejido andino: un libro de 

Sabidur²a, acerca de los tejido qôeros de Per¼ nos dice que ñla iconograf²a Qôeros en tanto 

que texto, pues al igual que las fichas, los glifos, sus motivos de textiles funcionan como 

signos-palabras cargados de significadosò (1994: 19). Esta afirmaci·n define a los textiles 

como sistemas de comunicación, en cuanto cada uno de los diseños textiles guarda un 

significado comprensible y entendible para la población.  

Entonces, los tejidos cumplen la función de registrar el conocimiento a través de los 

diseños, donde se puede codificar el mensaje. Silverman remarca que un texto debe 

incluir ñtres caracter²sticas; emisor, receptor y un mensaje. El emisor es la tejedora que 

produce el mensaje en la tela, el receptor la persona que lo mira y el mensaje está 

conformado por la t®cnica de tejido, el color y los motivosò (Ídem 1994: 19). Así, el tejido 

cumple con los elementos establecidos para definirse como un texto, un sistema de 

escritura, que tiene el propósito de archivar y emitir la información. Es así como podemos 

entender que los distintos diseños textiles, funcionan como mensajes o textos, que son 

codificados y comprendidos por el contexto cultural y por los que elaboran. 

Con las evidencias que presenta Silverman sobre el análisis de los diseños a modo de 

escritura, por ejemplo, el motivo de rombo cuatripartito está relacionado a conceptos 

cosmológicos, de tiempo espaciales como temporales, de acuerdo a la ubicación del sol 

(Ibid 1993: 42). Este ejemplo, sostiene que los diseños tienen su propio significado, la 

historia y la visión de mundo que tiene cada cultura. 
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Los estudios de ambos autores, demuestran que los tejidos son estructuras textuales que 

organizan el conocimiento sociocultural de la comunidad. La textualidad se sistematiza en 

los diseños de cada prenda del tejido; tales simbologías expresan la vivencia del pasado y 

del presente de acuerdo a su dinámica social y natural. El tejido es una codificación y 

archivador de información, en tanto que esa información cuenta con un mensaje 

socialmente compartido entre todos los miembros del pueblo. De cierta manera los tejidos 

se caracterizan por emitir y por guardar el mensaje, de tal modo, los tejidos son sistema 

de ñescriturasò que no necesariamente tienen que ser alfab®tica, sino tienen la capacidad 

de ordenar lógicamente el conocimiento y la información a través de cada uno de los 

diseños textiles.  

Otros estudios realizados por Marta Turok en las comunidades tzotziles de Chiapas, 

indican que los tejidos reflejan en sus tramas y urdimbres la cosmovisión de un pueblo. 

De modo ñque los tejidos abren la ventana para comprender y visualizar la conexi·n 

integral entre los elementos naturales, sociales y simb·licos del grupo social en cuesti·nò 

(1996: 19). Permiten ver la relación cósmica entre el hombre y la naturaleza. Una relación 

simbólica mediada por las ubicaciones ambientales, políticas y religiosas, es decir, los 

tejidos son referentes de un sistema culturalmente propio de una determinada comunidad, 

refiriéndonos nuevamente que un conocimiento está vinculado a un espacio territorial.  

De acuerdo a las situaciones socioculturales, los pueblos imprimen un significado 

profundo a través de sus simbologías textiles. Eminentemente el significado simbólico 

tiene que ver con los procesos culturales, por ejemplo un huipil ceremonial de una 

comunidad tzotzil, representa al cosmos: ñlas hileras del lienzo central representada en 

diseños de diamantes, reflejan el mundo, mientras un cubo con tres planos; la tierra que 

está en un plano entre el cielo y el inframundo y el centro de cada plano est§ el solò 

(Turok 1996: 47). Esta codificación tejido, representa un modo de ver el mundo y un 

sistema de comunicación cósmica y simbólica entre el hombre y la naturaleza.  

Asimismo, los diseños representan una realidad de la vida social, política y cósmica. En 

los mismos se muestran diversas visiones, concepciones y pensamiento de una 

experiencia de vida. El hecho de estampar las figuras de animales o de flores en los 

tejidos, tienen un significado representativo en la cosmovisión, incluso representan 

procesos biológicos de la persona. En ese sentido, los tejidos se tejen con la finalidad de 

demostrar el mundo, la historia, el pasado, presente y futuro, de modo, que no se hacen 
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por simple gusto, sino que juegan un rol en la reproducción de los conocimientos 

socioculturales.  

Turok (1996) enfatiza los procesos de la producción del tejido, para ella la elaboración del 

tejido constituye un eslabón, un ciclo cerrado que deberá complementarse antes de pasar 

al siguiente paso. ñson actos profundos porque operan una metamorfosis en cada faseò 

(Ibid 1996: 56). En la construcción de los tejidos, no puede haber una fase sin terminar, 

para llegar a un paso posterior, las tejedoras tienen que haber concluido con la anterior 

fase. Durante el proceso de la construcción del conocimiento de tejido se mantiene una 

relación integral entre una fase y la otra, en una dimensión cíclica que refleja procesos de 

aprendizajes holísticos, que tienen la vitalidad de reconstruir el conocimiento a través de 

otra fase cíclica, lo cual da como producto a procesos de aprendizajes continuos, donde la 

persona va depurando y reconstruyendo sus habilidades y destrezas en el manejo de la 

manufacturación del tejido.  

Por último en la investigación realizada por Martin Castillo (2005) en las comunidades 

quechuas peruanas, se centra sobre los procesos de aprendizaje del tejido. En su estudio 

demuestra que el tejido es una manifestación cultural y se dice que ha alcanzado un alto 

nivel de elaboración intelectual. Ya que los tejedores, a través de los tejidos, expresan su 

pensamiento y cosmovisión cultural; porque el tejido les permite desarrollarse 

intelectualmente en el momento de diseñar las figuras, combinar colores y el uso de un 

sistema matemático propio del tejido. Para este autor, el tejido es un proceso 

eminentemente sociocultural, en cuanto el niño y la niña van aprendiendo a tejer, van 

fijando su cosmovisión, su forma de pensar, sus cogniciones y sus sentimientos (2005; 

105). Tiene sentido de afinar su pertenencia al grupo, que implica una reconstrucción de 

identidad social e individual.  

El tejido un elemento sustancial de la cultura que contribuye a resaltar la identidad 

comunal. Por eso, como dice Castillo (2005), no tiene sentido estar en la comunidad si la 

persona no sabe tejer. Esta afirmación hace que el tejido sea el referente cultural para 

estar en la cultura, porque el no saber tejer significa desvinculación no sólo con la persona 

sino también con la naturaleza. Esta separación implica una desestructuración al proceso 

de trasmisión de la práctica. Ya que el tejido es una creación y recreación del 

conocimiento cultural y cósmico de la comunidad. 
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2. La socialización del conocimiento del tejido 

La forma de transmitir y adquirir los conocimientos, valores, normas y destrezas de una 

cultura se denomina socialización. Esta socialización en los pueblos indígenas depende 

de las pautas culturales, la cosmovisión y la visión de mundo que tienen a través sus 

procesos históricos y de la relación simbólica que sostienen con la naturaleza y las 

deidades. Es así, cada cultura reproduce y/o socializa sus conocimientos según sus 

propios patrones culturales ideológicos. Al respecto Arnold y Yapita, manifiestan que la 

socializaci·n de tejido se desarrolla mediante ñun proceso de intercambio socialò (2005: 

209), donde el aprendiz ñagarra o bajaò el conocimiento mediante diversas t®cnicas y 

estrategias (observación, participación e imitación).  

Por lo tanto, la socialización es un proceso de adquisición de los conocimientos, valores, 

destrezas y habilidades que una persona necesita para desenvolverse socialmente en su 

cultura y para satisfacer sus propias necesidades en la vida cotidiana y cultural. En este 

sentido, la socialización se desarrolla en la interacción cara a cara, entre sujeto-sujeto o 

bien entre sujeto y naturaleza, que permiten la construcción y reconstrucción de patrones 

culturales. 

La socialización se desarrolla de manera interactiva y activa, en cuanto, se permite la 

participación de los niños en la actividad. Como dice Rogoff (1993) los niños participan 

activamente en su propio proceso de socialización. Así como, cuando hablamos del 

conocimiento de tejido se construye mediante la interacción de los niños en la práctica, 

donde se privilegia la observaci·n y la participaci·n, ñfundamentalmente la visualización, 

antes que la interacci·n verbalò (Castillo 2005: 69).  

La socialización depende del tipo de conocimiento que el grupo pretende trasladar a la 

nueva generación, ya que no significa lo mismo socializar el conocimiento de la pesca y la 

caza, con la práctica del tejido, cada conocimiento requiere de su propio espacio 

(instituciones) y agentes socializadores que la sociedad ha nombrado y legitimado. Si 

bien, estos agentes pueden ser sus padres, hermanos mayores, vecinos y la comunidad. 

En las comunidades indígenas incluso los animales, las plantas y los cerros son agentes 

activos en la socialización del niño.  

En ese sentido, la socialización se desarrolla mediante la interacción activa entre agentes 

socializadores y aprendices. Al respecto V§zquez sostiene que la socializaci·n ñel actor 
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participa activamente en el proceso de su propia socialización, contribuyendo de esta 

manera a la creación del sistema social donde vive y actúa, de tal modo que se puede 

decir que (re) construye la realidad social d§ndole un sentidoò (1996: 29). El ni¶o tiene 

una postura activa durante su socialización; él mismo es actor de su propio proceso de 

construcción social. Ya que cuando el niño se encuentra situado en el marco de su 

socialización, en ese momento él puede re-actuar sobre su propio proceso, 

reconstruyendo esa realidad según su afinidad. En este sentido, requiere de actores y no 

de actor. Actores que construyen y reconstruyen sus conocimientos, aptitudes y actitudes 

de acuerdo a las normas de su grupo sociocultural.  

La socialización es un acto donde se construye el conocimiento de manera participativa, 

donde el adulto (o bien, un compañero con mayores destrezas) por su experiencia se 

califica como un agente socializador, que tiene la capacidad de socializar el conocimiento 

con el nuevo integrante del grupo, se desarrolla de manera colectiva, donde todos son 

partícipe de la formación del niño en el momento en que éste se incorpora en las 

actividades cotidianas, sociales, políticas y religiosas que la comunidad realiza. Por 

ejemplo, en la comunidad de estudio, la socialización se comparte entre los miembros de 

la familia, los amigos, los vecinos, y la naturaleza. En esa medida la formación no 

depende sólo de los padres, como sucede en sociedades occidentales. 

2.1. La socialización e identidad del tejido  

El proceso de socialización de la identidad se construye de manera activa y consciente, 

desde un plano individual y colectivo que implica un auto-reconocimiento de las prácticas 

socioculturales, valores, normas y conocimientos del grupo al cual se pertenece. Una 

persona desde que nace está predispuesta a una sociedad que tiene su propio sistema 

cultural y visión del mundo, que se va internalizando y aceptando de manera consciente, 

hasta sentirse parte del grupo.  

El sentimiento de pertenencia significa una ñauto-adscripci·nò (identificarse a s² mismo 

como parte del grupo) y ñauto-percepci·nò (reconocerse como portador de una cultura) de 

la persona a la comunidad, donde forma parte activa de las prácticas socioculturales e 

ideológicas. Al respecto Campos dice ñel reconocerse perteneciente a la comunidad de 

semejantes, con todas las caracter²sticas que la colectividad poseeò (citado por Rengifo 
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2000: 16), permite a la persona construir y reconstruir su propio pensamiento, 

conocimiento y visión de mundo. 

La identidad ñes una auto-percepci·n subjetivaò (Gim®nez 2002: 67), que se forja día a día 

de manera consciente y activa en la práctica sociocultural y cotidiana. A este proceso 

Berger y Luckmann (1979) lo denominan socialización primaria, proceso por lo que 

atraviesa la persona en los primeros años de vida. Esta socialización se internaliza con 

mayor firmeza, pues el ni¶o ñno s·lo acepta los roles y las actitudes de otros, sino que en 

el mismo proceso acepta el mundo de ellosò (Ibid 1979: 167). El asumir estas actitudes 

significa internalizarlo, lo cual lleva al niño a definir su identidad individual. No obstante, en 

las comunidades indígenas la socialización de la identidad10 es un constructo colectivo, no 

parte de la familia y luego pasa por las instituciones (comunidad) como Berger y 

Luckmann lo mencionan en la socialización secundaria, sino la identidad se construye en 

un proceso colectivo, donde participa mutuamente la familia y la comunidad. 

La identidad colectiva es una ñconstrucci·n ideol·gicaò (Bartolom® 2004: 194) que se va 

desarrollándo a través de una experiencia historia y un espacio territorial. Pues la 

identidad colectiva, no es estática o definida, sino que se va reconstruyéndo o recreándo 

a partir de un consenso social. Al respecto Bartolom® dice ñtoda identidad puede 

enmarcarse en cambiantes formas culturales, sin perder su legitimidad (é) siempre que 

sus protagonistas se identifiquen con la misma, es decir, la asuman como propiaò (2004: 

197). Entonces la identidad es la capacidad de adaptar, reinterpretar, reformular y 

proponer nuevas formas simbólicas, valores, prácticas y normas que se construyen y se 

reconstruyen a través del tiempo.  

La identidad se define, como una afirmación de pertenencia a un grupo social que ñtiene un 

origen común y proyectos conjuntos frente al futuro. Propicia la capacidad de ver a sus 

antepasados como importantes y válidos para reconstruir el futuro. Factores funcionales, 

que vitalizan la continuidad sustancial de la identidad cultural (Clavería 1998: 45). La 

identidad implica un proceso de reconocimiento a una historia y una visión de mundo 

común, que requiere reproducirse y resignificarse con la finalidad de transcender en el 

tiempo. Tal como las prácticas socioculturales; el tejido, la cerámica, la medicina, la pesca 

                                                 
10

 La socialización y la identidad se viven en correspondencia mutua, una no es el fin ultima de la otra. Sino la 
socialización incrusta a un individuo a un determinado pueblo o cultura, la identidad explica el por qué se 
incrusta y cómo se incrusta (Arguelles 2009: 43).     
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la caza y otras, se mantienen en la actualidad, porque las comunidades indígenas han 

podido recrearlas según el contexto y la realidad presente. 

La afirmación de una identidad colectiva constituye la existencia de una sociedad que 

tiene una organización diferenciada de otra (Bartolomé 2004). Una sociedad que tiene un 

patrimonio cultural, que reproduce y/o socializa a través de prácticas cotidianas. El tejido 

se concibe como una práctica ancestral de los pueblos indígenas, puesto que los diseños 

del tejido demuestran la visión y el conocimiento del pasado, presente y futuro. En ese 

sentido, el tejido representa un símbolo de identidad cultural.  

Principalmente la indumentaria (ponchos, huipiles, servilletas, calzón, cotón, manteles, 

polleras etc.) ñha constituido, un marcador de las filiaciones culturales y sociorganizativas 

de las colectividades nativas (Bartolomé 2004: 93). Simboliza un signo de identidad que 

define la pertenencia de un grupo cultural y de una adscripción comunal, ya que los 

diseños del tejido (colores y textura) indican espacios territoriales de pertenencia, como 

conocimientos. Por ejemplo los diseños de los tejidos son variados de una comunidad a 

otra, aún siendo de la misma cultura y lengua. Cada pueblo diseña sus tejidos según su 

cosmovisión, sentimiento y conocimiento. Así, la indumentaria se caracteriza como la 

representación más visible de la identidad cultural de los pueblos indígenas.  

ñEn la mayor²a de los grupos actuales, el huipil, la indumentaria femenina, se constituye 

como el m§s evidente marcador de la filiaci·n ®tnicaò (Ibid 2004: 94). En cierta medida la 

mujer conserva y externa su identidad cultural a través de su indumentaria, como 

podemos ver en diversos espacios de Latinoamérica (Castillo 2005, Turok 1996, Arnold y 

Yapita (2008) y experiencia propia con el pueblo amuzgo), donde el uso de los huipiles 

constituyen un ñemblema contestatario de la filiaci·n cultural y s²mbolo de la identidad 

®tnicaò (2004: 95). Ya que la indumentaria femenina representa la pertenencia de un 

pueblo o región, que mantiene su conocimiento descrito en los códigos culturales 

registrados en la práctica de elaboración de tejidos. 

2.2. Género y transferencia de la práctica del tejido 

Una característica de los pueblos indígenas es la asignación de roles en los trabajos; 

cada género (niño y niña) tiene definido culturalmente su participación y educación. En el 

espacio cultural del pueblo amuzgo, el hombre de la casa se encarga de sembrar, la 

mujer se queda en el hogar seleccionando la semilla del algodón. Los hijos según la edad 
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y sexo, se incluyen en los trabajos de la familia y la comunidad. Por ejemplo, los niños en 

principio se quedan en casa, al llegar cierta edad (de acuerdo a la norma de la 

comunidad) se incorporan poco a poco a la agricultura. En caso de las niñas permanecen 

en el hogar con la madre y participan en las labores domésticas: cuidan a los hermanos 

menores, ayudan en la preparación del alimento y comienzan a tejer (Aguirre 2007). Esta 

división del trabajo define quién educa a los hijos; la madre a la hija y el padre al hijo; este 

modelo educativo permite la organización social, religiosa, política, económica y ritual de 

la comunidad y la reproducción de los conocimientos. 

En la transferencia de la práctica del tejido, en el caso de los amuzgo, la mujer es la 

precursora del conocimiento a las nuevas generaciones de niñas. Al igual que para las 

mujeres mayas de Chiapas, son las que se encargan de transmitir los mitos y la historia 

de la comunidad a la que permanecen (Turok 1996). En estos contextos el tejido es 

conocido como trabajo propio de la mujer, a diferencia de otros espacios como de la 

cultura Awajun en Per¼ (Taish 2001), donde los hombres son conocidos como ñmaestros 

que ense¶anò. Entre tanto, para Castillo (2005) y Arnold y Yapita (2005, 2008), el tejido es 

una tarea compartida entre la mujer y el hombre11. Así, el conocimiento de tejido se 

transmite según la cosmovisión cultural del pueblo, es decir, el pueblo define quiénes 

deben encargarse de reproducir y/o aprender tal o cual práctica (incluso los valores, las 

normas y las actitudes) como una forma de mantener el orden, la organización y la 

conservación de sus conocimientos.   

La importancia de los roles de trabajo en las comunidades indígenas, refleja la 

potencialidad de realizar tareas comunales de manera compartida y colaborativa. Puesto 

que cada miembro cumple con una actividad específica y que luego (el producto) es 

socializado con todos, en ese sentido, la división de trabajo se considera ñsocialmente 

necesario para la conservaci·n integral del grupoò (Turok 1996: 103). Porque dividir los 

trabajos es compartirlos, mutua y recíprocamente, por ejemplo, el hecho de que los 

hombres no tejen en la cultura maya de Chiapas o amuzga no quiere decir que no 

ayudan; implícitamente participan (en la producción del algodón, tallado de las 

herramientas del tejido, trasquilado, cardado, etc.) en la práctica del tejido. La mujer al ser 

, quién reproduce el tejido, ideol·gicamente ñconstituye la base de la reproducción social y 

                                                 
11

 La mujer a los 3 años observa, 4-5 a¶os comienza hilas (qapu¶a) y a torcer rueca grande (kôanti¶a), 6-7 
años teje trencillas con diseños (salt sawuña) y chinus o 4 chinus y a los 15-16 años teje aguayos. El varón, a 
los 4-5 años comienza a torcer en palito (mismiña), 7-8 a¶os teje chôulu, a los 10-12 años teje trenza hondas y 
a los 13-14 años hace decorados (apsu qôurawa) (Arnold y Yapita 2005: 228) 
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culturalò (Ibid 1996: 104) de la comunidad. Por eso, es importante en estas culturas, que 

las niñas aprendan a tejer (y no niños), porque ellas son consideradas transmisoras de la 

cultura y el conocimiento del pueblo.  

2.2.1. Aprendizaje en el tejido  

Los niños aprenden porque están predispuestos a hacerlo y lo que aprenden está 

directamente relacionado con su vida inmediata. Al respecto Aikman (2003), en su 

investigación con el pueblo arakmbut dice: que una madre no se pone a enseñar 

deliberadamente a su hija a tejer una estera, sino que la niña aprende a partir de largos 

procesos de observación y participación que sostiene con las tejedoras.  

La interacción que mantienen las niñas con las tejedoras les permite observar 

detalladamente los pasos que conlleva la construcción del conocimiento, ya que no 

ñexisten ning¼n tipo de explicaci·n verbal ni demostraci·n did§ctica. Tampoco se realiza 

ning¼n comentario acerca del trabajo realizado por las aprendicesò (Aikman 2003: 173). 

En principio, las ni¶as aprenden por lo que ven y escuchan, a partir del m®todo ñactivo e 

interactivoò y de la t®cnica de observaci·n y participaci·n en un contexto significativo. 

Posteriormente este aprendizaje se construye en una interacción activa entre el adulto y el 

aprendiz donde se desarrolla el aprendizaje verbal.      

De acuerdo a la teoría de Vygotsky y a la que nos remite Barbará Rogoff y Vygotsky 

(2000) sostiene que el proceso de aprendizaje se desarrolla en las actividades 

socioculturales. Vygotsky considera ñel contexto sociocultural como aquel que llega a ser 

accesible para el individuo a través de la interacción social con otros miembros de la 

sociedad, que conocen mejor las destrezas e instrumentos intelectualesò (Vygotsky citado 

por Rogoff 1993; 63). La interacción de la que habla Vygotsky, con agentes más 

capacitados, es un componente esencial para el desarrollo cognitivo del niño. Porque 

solamente cuando el niño interactúa con su contexto guiado por un agente competente 

con los instrumentos culturales, entonces es cuando se efectúa el desarrollo cognitivo.   

La perspectiva de Vygotsky se centra principalmente en la idea de que el niño aprende a 

partir de las interacciones socioculturales de su contexto. Siendo así, el niño es 

considerado un participante activo en la compresión de su propio mundo. Del mismo 

modo, ñobserva activamente las actividades sociales, participando en ellas cuando puedeò 

(Ibid 1993: 40). El niño es partícipe de su propio proceso de aprendizaje, en la medida 
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que interactúa permanentemente en las actividades de su contexto, por ejemplo las niñas 

amuzga ilustran los pasos de su proceso de aprendizaje e interacción que tiene con sus 

socializadores (tejedoras) a través de sus tejidos de juegos o tejidos formales.  

La teoría vygotskiana es significativa, en cuanto considera la participación activa del niño 

en la vida social, donde se le proporciona lecciones enfocadas a las actividades, 

destrezas y normas valoradas por la cultura. En el contexto sociocultural de los pueblos 

indígenas, los niños aprenden observando y participando en las actividades comunales. 

Una niña tejedora aprende a construir tejidos a partir de su experiencia adquirida por 

largas horas de observación que tiene con su familia y la comunidad.  

Por otro lado, existe la participación guiada en el proceso de aprendizaje que implica una 

interacción activa entre adultos y aprendices. Los guías son los padres, vecinos, amigos 

etc., quienes apoyan al niño a interiorizar su contexto social a través de la estimulación y 

apoyo emotivo. La interacción compartida permite la adquisición de nuevos elementos 

culturales, lo que Vygotsky llama ñzona de desarrollo pr·ximoò, que implica transformar un 

conocimiento previamente aprendido en un nuevo conocimiento.  

Barbará Rogoff, señala que el niño aprende interactuando con el contexto inmediato, en 

su investigaci·n en una comunidad maya de Guatemala, ñlas madres ayudan a sus hijas 

cuando aprenden a tejer, en un proceso de participaci·n guiadaò (Rogoff 1993: 152). En 

este contexto el aprendizaje se desarrolla guiando la participación de la niña en la 

actividad con el fin de contribuir al desarrollo de las destrezas requerida en la actividad. 

Esto refleja la participación activa de la niña en su propio proceso de socialización. En 

este sentido Rogoff (1993) identifica el aprendizaje participativo entre el adulto y la niña, 

éste se realiza mediante la enseñanza por demostración, que implica la observación y la 

imitación.  

En las comunidades amuzga, las niñas aprenden las actividades culturales, a través de la 

observación, imitación y participación que sostienen mediante la interacción diaria en las 

tareas socioculturales. En ambos contextos (maya o amuzgo) el niño participa en las 

actividades de su cultura, ñpero los patrones var²an en función de la responsabilidad que 

el niño y el adulto asumen en el proceso de aprendizaje o en la enseñanza de las formas 

más madura de discurso y acciónò (Rogoff 1993: 163). Porque aún siendo culturas 

pertenecientes a un mismo sistema lingüístico, las formas de aprender y enseñar son 



 

47 

 

distintas, puesto que cada pueblo tiene un concepto de ñformaci·n de personaò y de 

acuerdo a ese modelo, desarrollan estrategias de enseñanza y aprendizaje. 

El aprendizaje y la enseñanza tiene diversos matices, según la noción de cada cultura. Al 

respecto Rengifo sostiene que ñel aprendizaje no es un proceso de adquisición de 

conocimiento o de coger un objeto, porque eso sería dicotomizar el aprendizaje entre 

sujeto y objeto; si no se trata del ñaprendizaje como empat²a conversadoraò (2003: 74). 

Donde no existe asimetría entre el que sabe y aprende, sino que el aprendizaje se 

construye de manera conjunta y respetuosa (entre sujetos, y sujeto con la naturaleza). 

En las comunidades indígenas el aprendizaje es entendido como una responsabilidad de 

todos, ya que todos aprenden y todos enseñan en una relación de armonía. Siendo así, 

se puede entender ñla ense¶anza y el aprendizaje como la expresi·n de una conversaci·n 

permanente con los sujetos que están en la Pacha y que integran la comunidadò 

(Zambrana 2008: 70). Todos los que conforman la comunidad, incluyendo la naturaleza, 

ense¶an y aprenden, en un proceso de compartir mutuamente el conocimiento, ñpor 

medio de un di§logo entre igualesò.  

La relación de armonía entre hombre y naturaleza, hace posible desarrollar procesos de 

aprendizajes afectivos que implica involucrarse en las cosas ñemotivamente, 

sensorialmente, ñtoc§ndolas con los sentidosò (Rengifo 2003: 74), es como se aprende. 

En esta perspectiva, el aprendizaje está vinculado a la emoción y a los sentidos. Para 

Rengifo el tema de los sentidos es fundamental en el proceso de aprendizaje, porque ñlos 

sentidos captan el mundoò, es decir, los ojos, las manos, el o²do; no son simples ·rganos 

sensoriales, sino la vista, el tacto, el oído son fuentes que permiten aprender un saber.  

Según la particularidad de cada uno, por ejemplo, la vista permite mantener el contacto 

con las cosas exteriores, mientras el tacto es capaz de sentir el objeto, el oído está 

orientado a captar el saber de manera más interna. Es así que los sentidos entrelazan el 

conocimiento espontáneamente de una manera convergente.  

Los amuzgo, al igual que los quechuas sostienen que su proceso de aprendizaje se hace 

viendo, escuchando, haciendo y tocando cuando dicen ñhacer las cosas mirando, así se 

aprende, haciendo y mirando se aprendeò (Ibid 2003: 80). Esta forma de aprendizaje 

sensitiva, permite la construcción de los conocimientos y el desarrollo de las habilidades 

cognitivas e intelectuales. Principalmente en las comunidades indígenas, los niños 
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aprenden y construyen sus conocimientos mediante la observación en las prácticas 

socioculturales.   

El aprendizaje sensitivo está estrechamente relacionado con el cuerpo o los órganos 

sensoriales, los cuales son esenciales para captar y reconstruir el conocimiento, por 

ejemplo, el aprendizaje del tejido en las niñas, es a través de sus ojos, pues capturan 

detalladamente el conocimiento que memorizan y luego recrean en la elaboración de los 

tejidos. En la misma línea Arnold y Yapita (2005) ponen énfasis en el aprendizaje 

corporal; para ellos, piel, sangre y voz son los principales elementos que transmiten el 

conocimiento, mientras que el corazón y la cabeza son las partes donde se acumula el 

conocimiento. En ese sentido, el aprendizaje está mediado por las partes corporales del 

cuerpo, que funcionan como interceptores entre la realidad (observada) y la construcción 

del conocimiento.   

El aprendizaje tiene que ver con llegar a ñhacerse personaò (socialmente reconocida por 

sus habilidades cognitivas, intelectuales y físicas). Arnold y Yapita ponen atención al 

periodo fisiol·gico, ñal crecimiento dentro de ciertos l²mites corporales, tal que el 

conocimiento tambi®n debe funcionar dentro de estos l²mitesò (2005: 216). Para ellos, la 

construcción del conocimiento depende del desarrollo biológico de la persona, es decir, 

según la edad, es la capacidad de crearlo y recrearlo. No obstante, en varias 

comunidades indígenas. Por ejemplo en el trabajo de Castillo (2005) o los amuzgo, no 

necesariamente depende de la edad (la hora de aprender a tejer) sino del ñgusto y deseoò, 

de la persona por aprender, puede ser desde temprana edad o siendo joven.  

Estos dos panoramas de aprendizaje, permiten ver que el conocimiento se construye a 

partir de los sentidos. Tal es el caso de las niñas amuzga, ellas recrean sus 

conocimientos a través de la vista, el tacto y el oído, sentidos que son fundamentales para 

internalizar el conocimiento de tejido. De la misma manera el aprendizaje corporal está 

relacionado con la fisiología, que permite entender que el conocimiento se aprende según 

las capacidades físicas, es decir, una niña aprenden tal conocimiento según su 

corporalidad12.  

                                                 
12

 Por ejemplo las niñas amuzga a la edad de 6 años tejen un telar de 2 metros aproximadamente de largo, 
mientras una joven de 15 años a más edad, teje un tejido de 6 a 8 metros de largo. El manejo del tejido tiene 
que ver con las capacidades físicas (Remitir al capítulo IV).  
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3. Escuela y conocimiento del tejido (indígena).  

La socialización es un proceso que se realiza en diversos espacios sociales (en el hogar, 

la iglesia, la comisaria, centro de salud y la escuela). Cada uno de estos espacios 

socializan determinados conocimientos, según su finalidad. Por ejemplo la comisaría13 

socializa conocimientos referidos al orden civil, usos y costumbres para las comunidades 

indígenas. Así podemos ver que cada institución sociocultural socializa sus fines a las 

futuras generaciones.  

La escuela es un espacio donde se socializa un tipo de conocimiento, valores, destrezas, 

habilidades y actitudes de un grupo social, para integrarse a ese tipo de sociedad. Para 

explicar los fines de la escuela, retomaremos la teoría de la reproducción cultural de 

Bourdieu, ®l visibiliza a la escuela ñcomo parte de un universo m§s amplio de instituciones 

simbólicas que, en vez de imponer docilidad y opresión, reproducen sutilmente las 

relaciones existentes de poder a través de la reproducción y distribución de una cultura 

dominante que t§citamente confirma lo que significa ser educandoò (1995: 119). La 

escuela desde esta perspectiva tiene la funci·n de reproducir ñhabitusò14 culturales de una 

sociedad hegem·nica y lo hace a trav®s de lo que ®l autor llama ñviolencia simb·licaò 

(Bourdieu 1997).  

La violencia simbólica, no es más que la dominación que se ejerce por vías muy suaves, y 

que pasa de un modo inadvertido (Bourdieu 1997) y en munchas ocasiones parecer ser 

que promueve justicia y democracia, en esa medida encubre su función social, ya que, la 

escuela es un espacio donde se reproducen valores, conocimientos e intereses 

relacionados a un sistema económico capitalista y globalizante que excluye otros 

conocimientos.  

La escuela impl²cita y expl²citamente, reproduce la ñarbitrariedad culturalò (Bourdieu 1997) 

de las clases dominantes, a través de la violencia simbólica de las estructuras de 

relaciones de desigualdades, mediante una acción pedagógica impuesta (como es el 

curriculum escolar y la formación de docentes) (Bourdieu y Passeron; 1996). Esta lógica 

escolar busca curtir las ideologías de los estudiantes (dominados), haciéndolos valorar y 

aceptar la cultura de la hegemonía social y desvalorar su propio sistema cultural. Tal 

                                                 
13

 Institución civil y política de la comunidad.  
14

 El habitus es toda nuestra experiencia incorporada, toda nuestra historia inscrita en lo más profundo de 
nosotros mismos, a manera análoga de programa informáticos, con las complejidades que supone la acción 
de seres vivientes que comenten errores y son portadores de contradicciones (Bourdieu 2002: 60). 
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como se refleja en las actitudes de la mayoría de los profesores amuzgo, quienes 

inconscientemente reproducen valores culturales de sus opresores, al desarrollar sus 

prácticas pedagógicas basándose únicamente en el curriculum universal, la imposición en 

el uso de uniforme escolar (región amuzga) y la lengua propia que es utilizada para 

facilitar el castellano.  

Las actitudes desvalorativas de los docentes hacia su propia cultura, son producto de la 

violencia simbólica que vivieron en su etapa de formación. En los años 30 y 40, en México 

se desarrolló el proyecto de integración, que pretendía integrar a las comunidades 

indígenas al Estado-Nación, mediante la enseñanza de los valores culturales 

(hegemónicos) en la escuela. Dicho proyecto buscaba colonizar (o desindianizar) a los 

pueblos indígenas a través de sus propios integrantes15.  

Tal como se refleja en la actualidad, los docentes indígenas demuestran en sus acciones 

que ñaprendieron muy bien a ense¶ar los valores dominantes y a despreciar los habitus 

indígenas. Enseñaron a los indígenas a privilegiar los habitus de la clase dominante que 

espacialmente se encontraba en la ciudadò (Patzi 1999: 547). Acciones que se 

reproducen en el imaginario docente de la escuela primaria de EIB investigada16, donde 

los profesores reproducen inconsciente o conscientemente la valoración de la cultura 

dominante en la jerarquización de los conocimientos universales y locales.  

Los profesores se conocen como agentes de ñdesindianizaci·nò, su funci·n es reproducir 

el curriculum universal. Entendiendo que el curriculum es la cultura social (de la clase 

dominante) convertida en cultura escolar o habitus escolares, que se reproduce 

cotidianamente en las aulas académicas, activamente incorporadas por los estudiantes en 

su imaginario.  

El curriculum es la suma de los conocimientos, metodologías, objetivos y competencias, 

por eso, hablar del curriculum universal es hablar de los conocimientos que el Estado y la 

ciencia han legitimado como verdaderos para la educación escolar. En este tipo escuela 

los conocimientos locales son subyugados y desvalorizados, porque se los conocen como 

ñinadecuados, conocimientos ingenuos, ubicados en la parte baja de la jerarquía de 
                                                 
15

 Decidió recurrir a los propios jóvenes indios: escoger a los mejores, sacarlos de sus comunidades, llevarlos 
a un medio, ñcivilizadoò que estar²a preferentemente en las ciudades, someterlos a un lavado de cerebro 
mediante el cual reconocieran la inferioridad de su cultura y la superioridad de la cultura nacional y devolverlos 
después a su medio de origen, convertidos en agente de cambios, para lograr desde dentro, más fácilmente, 
la ansiada transformación que conduciría al progreso (Bonfil 2001: 173) 
16

 Remite en el capítulo IV. La escuela y el tejido 
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cognición o cientificismo (Foucaulf citado en Navarro 2007: 54). Desde esta mirada, los 

conocimientos locales, como el tejido, son negados en el aula escolar o bien se utilizan 

como saberes previos en la enseñanza y aprendizaje.  

El conocimiento universal está legitimado por el Estado y se considera como parte 

inherente de la alfabetización (Navarro 2007), dado a este carácter, se impone como 

único conocimiento válido; en consecuencia desvaloriza los conocimientos locales, 

generando la desestructuración de un aprendizaje, holísticos e integral, que se desarrollan 

en la práctica del tejido. Los conocimientos locales son definidos como ñun cuerpo de 

habilidades, información y valores obtenidos a través de la experiencia, dentro del 

proceso de adquisici·n y trasmisi·nò (Ibid 2007: 55).  

El conflicto entre ambos conocimientos, la valorización y desvalorización de uno con el 

otro, no permite construir relaciones interculturales, tampoco un desarrollo cognitivo e 

intelectual de los niños. Al contrario perpetúa procesos de negación y desprecio hacia lo 

propio. Al respecto Navarro sostiene que ñel respeto entre los conocimientos se da a 

través del concepto de regeneración, que implica la incorporación y convivencia de la 

cultura occidental en las culturas ind²genasò (2007: 56). De esta forma, se busca propiciar 

el desarrollo de una educación intercultural, donde los dos conocimientos puedan 

desarrollarse plenamente en la escuela.  

3.1. Cambios y continuidades en el uso del tejido (en la escuela). 

Todos los pueblos han construido, desarrollado y recreado sus sistemas culturales 

(valores, actitudes y prácticas). Estos sistemas son denominados por Bourdieu (1996) 

ñcapitales culturalesò. El concepto de capital cultural se refiere ñal conjunto de 

competencias lingüísticas y culturales, que heredan los individuos por medio de límites 

establecidos debido a la clase social de sus familiasò (1996: 120). Son valores, 

conocimientos, pensamientos, actitudes y normas (incluso objetos materiales de la 

cultura) que son valoradas en un determinado entorno.  

En la misma línea Bonfil, sostiene que los pueblos indígenas tienen un sistema cultural 

(capitales culturales) que se mantiene y fortalece, bajo un ñcontrol culturalò. Seg¼n el 

autor, el control es ñla capacidad de decisi·n sobre los elementos culturales. Los 

elementos culturales son todos los componentes de una cultura que resulta necesario 

poner en juego para realizar todas y cada una de las acciones socialesò (2001: 47). Estos 
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elementos se reconstruyen, re-significan, recrean y reconfiguran, permanentemente y dan 

origen a nuevos elementos culturales. 

En el pueblo amuzgo a pesar de las diferentes rupturas, sociales, culturales, históricas y 

políticas que han pasado desde la invasión mixteca, española y afrodecendiente, sigue 

manteniéndose y perpetuándose en las nuevas generaciones. Han atravesados por 

procesos de discontinuidades donde se ha intentado liquidar, compatibilizar o hibridar sus 

prácticas culturales y lo que ha sucedido con estas prácticas culturales es la 

resignificación. 

La resignificación, es la recreación de los elementos culturales, de los diseños de los 

tejidos, que las tejedoras permanentemente están re-configurando17, por las exigencias 

del momento, espacio y tiempo. En cierta manera estas recreaciones ñexperimentan en el 

campo cultural, continuidades y rupturasò (Castillo 2005: 78), que permiten de alguna 

forma la pervivencia cultural. 

Esta resignificación se da por la interacción cultural. Ya que, los pueblos siempre han 

estado en permanente contacto, lo que les ha permitido compartir, traspasar o incluso 

imponer sus formas culturales a otros pueblos. Estas relaciones han dado pautas a la re-

configuraciòn de los elementos culturales, porque en la interacción no siempre se dan 

fenemenos de liquidación o aculturación, sino son procesos que permiten la 

resignificación de los conocimientos, cuando son incorporados de manera consciente y 

crítica.  

En la comunidad amuzga surgen permanentemente nuevos diseños de tejidos o 

materiales del tejido, tales como hilos industrializados o diseños de las revistas, que han 

refuncionalizado, el sentido de los diseños textiles. Es lo que Arnold y Yapita (2008) 

llaman ñtransformaci·n est®ticasò, que significa la recreación de los diseños y colores 

textiles, dado por el contacto cultural, social y política. Del mismo modo Castillo, sostiene 

que en el tejido existe ñla moda de los diseños, se basa fundamentalmente en los diseños 

que han quedado y sistematizados en la memoria colectiva de los tejedoresò (2005: 78). 

Diseños que se van reconstruyendo en el tiempo, sin perder su significado cultural, social, 

místico y cósmico.  

                                                 
17

 Remitirse al capítulo 1 
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4. La interculturalidad, conocimiento y educación 

La interculturalidad surge como una necesidad o como un proyecto desde abajo18 dirigido 

a cambiar y a superar la subordinación y dominación impuesta por el Estado y la sociedad 

hegem·nica. La interculturalidad es una manera de expresar la ñresistenciaò, entendida 

como una propuesta de cambios políticos, educativos, sociales y culturales, que rompan 

las barreras del colonialismo impuesto desde hace más de 500 años en las comunidades 

indígenas.  

Hablar de interculturalidad implica hablar de relaciones entre culturas, (no solamente de 

dos culturas; indígenas y mestiza, como siempre se ha considerado en Latinoamérica) ñse 

refiere sobre todo a las actitudes y relaciones de las personas o grupos humanos de una 

cultura con referencia a otro grupo cultural, a sus miembros o a sus rasgos y productos 

culturales (Albó 2000: 84). De acuerdo a este concepto, la interculturalidad está mediada 

por las ñactitudes y relacionesò, que bien pueden ser de dominaci·n o de respeto. Muchas 

veces estas relaciones son entendidas como multiculturalismo, que no es más que una 

coexistencia de varias culturas en el mismo espacio. 

Cuando se refiere a ñactitudesò, son sistemas m§s subjetivos, en la medida que existen 

actitudes de dominación que limitan las relaciones de armonía, así como actitudes que 

contribuyen al desarrollo y a la convivencia de respeto (Albó 2000). En los pueblos 

indígenas la interculturalidad siempre se ha vivido sustantivamente con la naturaleza a 

través de las prácticas socioculturales. Por ejemplo los colores19, en el tejido amuzgo dan 

cuenta de cómo se vive esta relación de interculturalidad.         

Según Gunther Dietz para entender ñlos fenómenos de interculturalidad es indispensable 

analizar la relación que en estas situaciones se establece entre las diferencias 

intraculturales, existente al interior del grupo y las diferencias interculturales, las que 

separan e identifican a un grupo de otroò (2003: 82). En este sentido, la interculturalidad 

tiene que ser reflexionada desde las acciones y actitudes de las personas, para poder 

situar las relaciones interculturales de una determinada sociedad, es decir, el análisis de 

interculturalidad ñpositiva y negativaò que hace Alb· (2000). 

                                                 
18

 La interculturalidad entendida como proyecto pol²tico, social y ®tico (é) La interculturalidad es una 
herramienta y proyecto necesario en la trasformación del Estado y la sociedad. (Walsh 2009: 96). 
19

 Remitirse en el capítulo IV acápite de los colores. 
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La interculturalidad se funda en el reconocimiento de estas relaciones de conflicto entre 

culturas (Moya 2008) o bien en el reconocimiento de la alteridad (Albó 2000). En principio 

entender ñlas relaciones de conflictoò a partir de la dominaci·n y el poder que la sociedad 

hegemónica ha impuesto sobre los pueblos indígenas, Estas relaciones han permitido de 

algún modo, recrear las relaciones a través de la interculturalidad. Desde mi postura la 

ñalteridadò, es un principio b§sico, porque justamente lo ñdistinto es la esencia de la 

alteridadò (Alb· 2000). En cuanto lo distinto es complementario, eso hace crear relaciones 

de unidad y respeto que podemos llamar interculturalidad.  

En la misma línea de Albó, Enrique López desde una perspectiva más política y educativa 

sostienen que pueden equilibrarse las relaciones de alteridad negativa a partir de 

ñacciones pol²ticas y educativas encaminadas a transformar actitudes y conductas 

negativas con respeto a la diversidad para generar espacios de intercambio equitativo de 

saberes y de conocimientos, de comunicación y de diálogo entre diferentes visiones de la 

realidad y del mundoò (2005: 76). Estas relaciones de dominación y opresión, tienen que 

transformarse en acciones a través de las estructuras políticas, educativas. 

La ñinterculturalidad demanda el derecho a relaciones con las sociedades humanas en 

términos equitativos, equidad que no significa uniformización de culturas sino por el 

contrario, el respeto por la diferencia entre ellasò (Zu¶iga 1996: 366). El término de 

equidad que esta autora incorpora, es sustancial por las relaciones de respeto entre 

culturas. En cuanto la equidad implica, democracia, justicia, respeto y el ejercicio de los 

derechos, más que igualdad, porque este concepto de una u otra manera busca unificar 

las diferencias en términos de homogeneidad.  

La interculturalidad conlleva relaciones sociales como individuales, que buscando 

construir lazos de empatía y de convivencia armónica. Por eso se convierte en un 

proyecto o propuesta colectiva que tiende a transformar las estructuras enmarañadas por 

el poder econ·mico y pol²tico hacia la construcci·n de di§logos ñentre igualesò. 

Traduciéndose a través de la Educación intercultural bilingüe (EIB) donde se pretende 

operativizar esas ideologías bajo una educación que permita el uso de la lengua materna, 

y el desarrollo de los conocimientos locales como contenidos básicos en la formación de 

los alumnos. Al respecto López y Küper señalan:  

Interculturalidad constituye la esencia del modelo pedagógico de la EIB y, mediante 
ella, se busca responder a las condiciones sociales y culturales de una sociedad 
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pluricultural. La reflexión frente a lo ajeno, lo extraño, y lo otro diferente se coloca al 
centro de la reflexión curricular para a partir de ello intentar construir una pedagogía 
capaz de contribuir a lograr una interrelación más armónica entre lo propio y lo ajeno 
(2002: 55). 

Actualmente el sistema educativo pretende desarrollar una EIB que respete las dinámicas 

socioculturales de los pueblos indígenas. Para esto, se quiere diseñar un curriculum que 

tome en cuenta la diversidad cultural, la alteridad como fuente de relaciones 

interculturales y una perspectiva pedagógica que logre compactar el desarrollo de la 

enseñanza y el aprendizaje de dos conocimientos (locales y universales).  
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Capítulo IV 

Resultados y hallazgos 

Quia na leincoo tsôo
n
ò, quiajoô ncwaô jnom 

[Cuando tu corazón está contento, comienzas a tejer] 
(Ent. Micaela 22.10.09), 

El contexto 

La cultura amuzga se encuentra ubicada al suroeste de la República Mexicana, en cuatro 

Municipios; Xochistlahuaca Tlacoachistlahuaca y Ometepec del Estado de Guerrero y San 

Pedro Amuzgo que pertenece al Estado de Oaxaca. Estos municipios se localizan entre la 

Montaña (al norte) y la Costa Chica (al sur), cerca del océano Pacífico, en la parte baja de 

la Sierra Madre del Sur, a una altitud entre los 500 y 1 000 metros sobre el nivel del mar, una 

región de clima semihúmedo. 

Según la información del Censo Nacional de 2002 levantado por el Instituto Nacional de 

Estad²stica, Geograf²a e Inform§tica (INEGI), ñcuantifican a 49 mil amuzgo mayores de 

cinco a¶osò20, aunque, para otros investigadores, ñlos amuzgo son alrededor de 50 000 

milò (Serrano, Embriz y Fern§ndez 2002; 63). En referencia con el porcentaje total, éste 

equivale aproximadamente a 0.50 % del total de la población indígena del país.  

El origen de los amuzgo 

A través de los relatos históricos, la lengua y la ubicación geográfica, se ha ido 

descubriendo el origen de los amuzgo. Para los comunarios de Guadalupe Victoria, los 

amuzgo viv²an cerca del Oc®ano Pac²fico, debido a la ñexpansi·n de los mixtecos antes 

de la invasión española y la llegada de los españoles y los negros después de la 

encomienda, este grupo se vio obligado a abandonar su población en las costas del 

pacifico para establecerse en la regi·n que actualmente ocupanò (L·pez 1997:13). De 

acuerdo a estas afirmaciones los amuzgo se conocen como gente proveniente del mar.  

También existe otra versión del Instituto de Investigaciones Sociales de la UNAM. Señala 

que hasta la actualidad: 

Se desconoce el origen de este grupo indígena; algunos lingüistas encuentran en su 
idioma semejanza con la mixteca, lo cual indica que emigraron del norte junto con 
aquel grupo, siguiendo la ruta del Pánuco, según la teoría de Sagahún y Torquemada. 
Ascendieron a la Mesa Central estableciéndose en Tula, después se vieron obligados 

                                                 
20

 http://es.wikipedia.org/wiki/Idioma_amuzgo: 22-06-09 
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a pasar a Cholula, y más tarde al sur, radicándose en territorio de hoy estado de 
Oaxaca y Guerrero, debido probablemente a las invasiones chichimecas y nahuas 
quedaron aislados en el hábitat que actualmente ocupan. Gay y Burgoa creen que 
emigraron en Sudamérica. Fundándose en determinadas semejanzas entre ellos y 
algunas tribus de esas regiones. Hoy algunos les consideran descendientes de los 
antiguos olmecasò(Citado en LOPEZ 1997: 12). 

De acuerdo a las investigaciones realizadas por López, se asegura que el origen de los 

amuzgo radica en la lengua, ña trav®s de la historia oral y en el registro de la lengua 

amuzga, se asegura que tienen su origen en el mar en algunas islas o las tierras de en 

medioò [ndyuaa xenncue] y que de ellas, llegaron a la zona costera del pacífico a la altura 

donde están establecidos ahora los limites de los estados de Guerrero y Oaxacaò. (L·pez 

1997:13). Esta fuente se sostiene sobre el análisis que el mismo autor realiza sobre su 

investigación en la historia oral de los amuzgo: 

El nombre que recibe la lengua de manera oficial ñamuzgoò (amoxco), su nombre tiene 
origen en la lengua nahuatl, compuesto de dos vocablos Amox (tli) que quiere decir 
libro y co es locativo, por lo que amoxco quiere decir lugar de los libros. Los amuzgo 
llaman a su lengua NOMNDAA palabra compuesta que proviene de las palabras 
ÑOOM que significa PALABRA O IDIOMA Y NDAA que quiere decir AGUA o sea 
IDIOMA O PALABRA DEL AGUA y as² mismos se llaman NNôANCUE que viene de las 
palabras NNôAN y quiere decir PERSONA y NCUE que quiere decir DE EN MEDIO o 
sea PERSONA DE ENMEDIOò (Op cit.1997: 17). 

Esta afirmación demuestra que la cultura amuzga, proviene de alguna isla del Océano 

Pacífico y por razones que no se conocen llegaron a establecerse en sus costas y 

posteriormente pasaron a instaurarse en la sierra donde actualmente viven. 

Ñoomndaa [amuzgo]  

La lengua amuzga pertenece a la familia otomangue del subgrupo mixtecano, de 9 

familias lingüísticas que existen en México. El amuzgo es una lengua tonal, como todo el 

resto de lenguas otomangues. De acuerdo a los datos estadísticos, existen distintas 

variedades de esta lengua. El Instituto Nacional de las Lenguas Indígenas (INALI) 

distingue cuatro variantes: 

Amuzgo septentrional (amuzgo del norte, Amuzgo de Guerrero o de Xochistlahuaca, 
código ISO 639-3 amu);  

(ii) Amuzgo meridional (amuzgo del sur, a veces clasificado como un subdialecto del 
Amuzgo de Guerrero, sin código ISO asignado);  

(iii) Alto Amuzgo oriental (amuzgo alto del este, también llamado Amuzgo de Oaxaca o 
Amuzgo de San Pedro Amuzgo. Código ISO 639-3 azg);  

(iv) Bajo Amuzgo oriental (amuzgo bajo del este, también llamado Amuzgo de Ipalapa, 
código ISO 639-3 azm).  
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El alto amuzgo oriental está representado por tres diccionarios recientes y el amuzgo 
septentrional se usa ampliamente en la comunicación escrita aunque no se ha 
publicado todavía ningún diccionario. El bajo amuzgo oriental y el amuzgo meridional 
(hablado en Huixtepec) (Ometepec) no están bien documentado

21
. 

La lengua amuzga, tiene variaciones dialectales como cualquier otra lengua según su 

expansión territorial, como es el caso del Estado de Guerrero: Huistepec, Cochaopa, 

Zacoalpan, Tlacoachistlahuaca, Huehuetonoc, Xochistlahuaca y Cozoyoapan y en 

Oaxaca, San Pedro Amuzgo y Santa María Ipalapa.  

Asimismo, la lengua amuzga se reconoce en el municipio de Xochistlahuaca como 

primera lengua de los hablantes y debido a eso, existe monolingüismo estable del amuzgo 

en la mayoría de las comunidades del municipio y, en Xochistlahuaca se percata la 

existencia de un bilingüismo de la lengua amuzga y el castellano. Mientras que en las 

comunidades de Plan de Guadalupe, El Carmen y Cerro Eno, por su descendencia del 

pueblo náhuatl se habla únicamente la lengua castellana.  

Suljaaô naquio Cantsu [Xochistlahuaca y Guadalupe Victoria] 

Suljaaô [Xochistlahuaca]22, se auto-reconoce por los comunarios amuzgo como ñel reino 

amuzgoò, por considerarse un municipio con mayor ²ndice de poblaci·n amuzga. Se ubica 

al sureste del Estado de Guerrero, en la sierra madre del sur, de acuerdo a las regiones 

geoculturales del Estado, se encuentran en la región Costa Chica, límites con el Estado 

de Oaxaca. 

Mapa núm. 1. República Mexicana y el Estado de Guerrero 

         
Fuente:http://www.google.com/images?hl=es&q=estado+de+guerrero&wrapid 05-12-10. 

                                                 
21

 Http://es.wikipedia.org/wiki/Idioma_amuzgo. 25-11-10 
22

 Palabra de origen nahualt que significa llanura de flores o Suljaaô que quiere decir en la lengua amuzga plan 
o llano de flores (López 1997]. 

Guerrero 

http://es.wikipedia.org/wiki/Idioma_amuzgo
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Suljaaô es la cabecera municipal, cuenta con una poblaci·n de ñ22.781 habitantes, con 

una extensi·n de 321.10 kil·metros cuadrados (é), est§ clasificado con un grado de 

marginalidad muy altoò (Aguirre 2007: 19). Este municipio colinda al este y norte con el 

municipio de Tlacoachistlahuaca, sureste con Ometepec y al oriente con el Estado de 

Oaxaca. 

El municipio se caracteriza por contar con un clima subhúmedo, semicálido, cálido y 

templado, con una temperatura mediana ñanual de 25 Ácò (Ibid 2007: 20). El a¶o se divide 

de acuerdo al ciclo agrícola, en dos temporadas, de seca y de lluvia. La seca se cuenta de 

los meses de noviembre a abril. La época lluviosa va de los meses de mayo a octubre. La 

parte alta del municipio, se caracteriza por tener bosques mixtos con abundante agua. 

Mientra que los amuzgo, que viven en la parte baja, cuentan con la selva de hoja caduca 

con lluvias en verano.  

Guadalupe Victoria, Cozoyoapan, Xochistlahuaca y Arroyo Grande se los conocen como 

las principales comunidades del municipio, por su densidad demográfica y por su 

contribución y sostenimiento económico al municipio23.   

La economía de los amuzgo, se basa en la agricultura de autoconsumo, aunque ahora 

son considerados productores de Jamaica y ajonjolí, además las mujeres amuzga son 

conocida como artesanas de los tejidos. Asimismo, se trabaja con la cerámica, el tabique, 

la tejería y la elaboración de piloncillos, entre los productos secundarios esta el chile, el 

tomate, frijol y cacao. Mientras el mamey, el aguacate, cacahuate, naranja, jícama, chile y 

piloncillos se venden en el mercado de la ciudad de Ometepec. Otra fuente de economía 

de los comunarios es el establecimiento de pequeños comercios de taquerías y tiendas de 

abarrotes de consumo cotidiano de la población. 

En cuanto al territorio del municipio, éste se divide en dos sistemas agrarios; ejidales y 

comunales, ambos sistemas permiten mantener el orden jurídico-agrario en el manejo y 

uso de la tierra. Cada territorio cuenta con su propio comisariado, instancia conocida 

como la máxima autoridad jurídica que vela por el territorio. 

                                                 
23

 Otras comunidades que se ubican en el municipio; Plan Maguey 1 y 2, Arroyo Nuevo, Plan de los Muertos, 
Arroyo Blanquillo, Manantial Mojarra, Llano del Carmen, El Santiago, Plan de Pierna, Los Liros, Colonia 
Renacimiento, Plan Lagarto, Cerro Nanche, Linda Vista, Tierra Colorada, Arroyo Gente, Crucero del Camino, 
Piedra Pesada, La Ciénaga, Cumbre de San José, Rancho del Cura, Arroyo Grande, Junta de Arroyo Grande, 
Plan de Guadalupe, Cerro Eno, Cerro Bronco, Arroyo Montaña, Arroyo Pájaro, Arroyo Guacamaya y El 
Carmen.   
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Cantsu [Guadalupe Victoria] 

Cantsu es una comunidad que se ubica al suroeste del municipio de Xochistlahuaca. Está 

ubicada en los límites de Oaxaca, donde comparte la mitad del río Santa Catarina con el 

Estado de Oaxaca. Presenta un clima tropical sub húmedo, abundantes lluvias en verano, 

donde ñalcanza una temperatura de 24 ÁC, con viento dominado de este y con una 

vegetaci·n caracter²stica de chaparral caducifolioò24. 

 

Fuente: Foto. 1 Vista panorámica de la Comunidad de Guadalupe Victoria en temporada de lluvias (Genoveva 

Santiago 10.10.09). 

Cantsu en la lengua amuzga significa llano, se le dió este nombre por las características 

geográficas que presenta, se encuentra en una meseta, en medio de varias montañas que 

la cobijan. Entre los más conocidos están; el Cerro de Cera y Cerro Verde. No obstante, 

cuando el pueblo fue legitimizado legalmente por el Estado en el año de 194725 no se 

reconoció con este nombre sino como Guadalupe Victoria26.  

Cabe señalar que Cantsu es un nombre que los comunarios le dieron al pueblo por su 

planicie y su llanura. Por estas caracter²sticas se le conoci· en un principio como ñLos 

Llanos de Guadalupe Victoriaò, posteriormente cuando el Estado lo reconoce legalmente 

qued· como ñGuadalupe Victoriaò, as² es, como actualmente es conocida para las 

instituciones públicas y Cantsu para las amuzgo.    

Los comunarios de Cantsu eran procedentes de la comunidad de Cozoyoapan. Lugar 

donde se establecieron cuando migraron de su territorio ñtierras de las palomasò. Al migrar 

se establecen cerca de Xochistlahuaca (no se cuenta con una fecha), territorio que era 
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 Proyecto de mujeres tejedoras de Guadalupe Victoria 2009. 
25

 Escrito por Vulfrano Ramírez Sandoval profesor mestizo rural, a pedido de los señores principales de la 

comunidad Miguel Vázquez, Martín Porfirio, Rafael Ramo López y Santo Merinos en agosto de 1957. 
26

 En honor al primer presidente de México. 
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gobernado por dos caciques, dueños de todo el territorio que ahora se conoce como 

tierras comunales de Cozoyoapan y tierras ejidales para Xochistlahuaca.  

El territorio ocupado actualmente por el pueblo de Cozoyoapan, lo adquiere mediante el 

sistema de compra y venta ñel 6 de febrero de 1876 al se¶or Silvestre A¶orve y Jos® 

María Valverde, ellos vendieron una fracción del terreno por la cantidad de $800 pesos, 

no en efectivo sino por ganado y el 4 de abril se firmó y fue celebrada la compra venta de 

la fracción del terreno, por el consejo de ancianos del pueblo de Cozoyoapan, Pedro 

Rafael y Mariano G·mezò (L·pez 1992). Al respecto don Canuto dice ñnuestros abuelos 

compraron el terreno, por eso es nuestro, y se llama comunalò (Ent. Sr. Canuto 20. 06.10). 

El hecho de haber adquirido el terreno mediante el sistema de compra venta, hace que el 

territorio sea reconocido por el Estado como tierras comunales, que significa territorio 

propio del pueblo. Es así, como don Canuto reconoce a su territorio, comunal o de uso 

común, porque fue comprado por sus antepasados y en esa medida siente que es suyo y 

no del Estado.  

No obstante, por la cercanía territorial entre Xochistlahuaca y Cozoyoapan, en 

Xochistlahuaca vivió un cacique (de nombre que se desconoce) que abusaba de su poder 

cometiendo toda clases de arbitrariedades contra los comunarios de Cozoyoapan 

(Ramírez 1957). Estos comunarios, cansados del sistema administrativo y del cacicazgo, 

ñademás que la revolución había abierto nuevos horizontes para el campesino oprimido, 

entonces un grupo de ciudadanos valerosos y entusiastas, establecieron en 1922 la 

primera junta patrióticas agrariaò (Ibid 1957), con el fin de poder administrar su propio 

territorio comunal y protegerlo de sus vecinos de ñXochistlahuaca a que le quitaran parte 

de su territorio y como en defecto sucedió despuésò (Ibid 1957). El haber perdido una 

parte del territorio, dio paso a varios procesos de disputas entre los mismos comunarios 

de Cozoyoapan que permitieron el abuso de sus vecinos, que conllevó a la creación de 

varias localidades en el territorio comunal.     

Asimismo, en el a¶o de ñ1938 surgió una discordia y conflicto entre los mismos vecinos de 

Cozoyoapan, situación que provocó la división de los comunarios y fundación de la 

cuadrilla de Guadalupe Victoriaò (L·pez 1992). La disputa se di· por la creaci·n de 

partidos pol²ticos, comandado por el cantor ñdon Ambrosio y el partido de la junta agr²cola 

(Ramírez 1957). La gente molesta por tales problemas y abusos, decide salirse de la 

comunidad de Cozoyoapan y ubicarse en diversos espacios del territorio. Algunos se 
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establecen en sus terrenos agrícolas y otros se establecen en un solo sitio, lo que dio 

origen a nuevas comunidades como es Cantsu. 

Al ubicarse en un sólo espacio, surge la necesidad de contar con una administración 

política, social y religiosa. Lo que da paso a la fundación de Cantsu, que para ser 

reconocido legalmente ante el Estado pasa por procesos judiciales en varios años27, sino 

hasta el 27 de marzo de 1947, los comunarios obtiene la legalidad de su pueblo. Para 

esto, organizan sus estructuras sociopolíticas y asignan como primer comisario del pueblo 

al señor Rafael Ramos López y como suplente de comisario al señor Canuto Macario. Al 

contar con las autoridades civiles dieron paso a la fundación de la escuela, la cual fue 

solicitada por los mismos comunarios ante la Secretaria de Educación. Institución que 

envió en el mes de septiembre (mismo años de reconocimiento jurídico del pueblo) al 

profesor rural Vulfrano Ramírez Sandoval originario de la ciudad de Ometepec como 

primer docente del pueblo.  

Otros sucesos destacables en la comunidad, la introducción del agua potable, que fue 

gestionada ante las instancias públicas del Estado de Oaxaca. Debido a los conflictos 

políticos y la renuencia del presidente municipal (Señor Rufino Añorve), en apoyar a la 

comunidad en sus necesidades básicas. Los comunarios con la ayuda de otras 

organizaciones como nos cuenta doña Clementina: 

El 21 de marzo 1990, vinieron los de la ONU, para ver si de verdad teníamos 
necesidades, y si el presidente de Xochistlahuaca no apoyaba al pueblo. Me acuerdo 
ellos nos organizaron para formar un comité de artesana y nos dijeron que la GTZ nos 
había regalado $2,000 pesos, para iniciar con el proyecto de elaboración de huipiles, 
después nos llevaron a comercializar los huipiles en la ciudad de Oaxaca. El Doctor 
Enrique Astorga Lira y Marita Vázquez, nos apoyaron a través de los presidentes 
municipales de Cacahuatepec y San Pedro Amuzgo Oaxaca, regalándonos 
mangueras, cemento, varilla y también ingeniero para ayudar en la obra de agua 
potable, la mano de obra lo pusimos nosotros, también la grava, arena y piedras para 
la construcción del tanque de almacenamiento de agua. Me acuerdo que en el año de 
1991 ya teníamos agua potable (Ent. Sra. Clementina 25.05.10).   

Para cubrir las necesidades básicas de servicio público, los comunarios buscaron apoyo 

en diversas instituciones públicas. Si bien, no recurrieron a las instituciones del Estado de 

Guerrero debido a las atrocidades y el abandono que este gobierno junto con él 

presidente municipal mantenía sobre los comunarios, fue necesario acudir a otras 

                                                 
27

 Cuando estaban fundando el pueblo, los representantes eran los señores Rafael Ramos, Canuto Macario, 
Atanasio Martin y otros, eran perseguido por la policía, que le enviaba el señor Rafael Añorve, presidente 
municipal de Xochistlahuaca en aquel año, él no quería que se fundara el pueblo. Por eso los señores se 
escondían en el monte, y se iban caminando hasta Ometepec para llevar los papeles y fundar el pueblo. Era 
difícil en ese año fundar un pueblo (Ent. Sr. Canuto 16.05.10)  
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Instituciones como la ONU (Organización de Naciones Unidas) donde su solitud fue 

atendida adecuadamente. Estas acciones, reflejan la organización comunal de los 

habitantes de Cantsu para encontrar soluciones de manera cooperativa a las 

necesidades del pueblo. Es también una muestra de cómo los pueblos luchan por 

sostener y resistirse ante la dominación y el poder de las instituciones públicas. 

También es importante señalar que en el mismo año (1991) ocurrió otro acontecimiento. 

La llegada del sacerdote José Manuel Ojeda (de la orden religiosa jesuita tradicional), 

Provocó discordia entre los comunarios de Cantsu; preferentemente por sus creencias 

religiosas, el pueblo se dividió, un grupo profesaba con la iglesia grande (católica) y el otro 

con las ideas del nuevo ministro. Estas causas dieron origen no sólo a la fundación de 

una nueva iglesia, sino también a la organización sociopolítica, ya que el grupo que 

acudía con el Sacerdote Ojeda, fundó una nueva delegaci·n ñColonia de Renacimientoò 

(ubicada a lado poniente de Guadalupe Victoria). Actualmente, ambas comunidades 

cuentan con su propia organización política, religiosa y social, aunque políticamente sólo 

se reconoce ante el Estado a la comunidad de Guadalupe Victoria. Por eso, a la fecha se 

mantienen los conflictos territoriales y políticas, ya que no se ha podido fijar los límites 

territoriales entre una y otra comunidad.     

Así se vive ahora en Cantsu [Guadalupe Victoria] 

Cantsu se considera una de las principales localidades económicamente estable en el 

municipio de Xochistlahuaca. Según el censo comunal del 2009-2010 se cuenta con una 

demografía de 5,003 habitantes mujeres y hombres. 

Esta comunidad es conocida como productora de maíz, ajonjolí y jamaica, y de otros 

productos como la naranja, mamey y aguacate. Dentro de las actividades económicas al 

igual que la agricultura se encuentra la producción de huipiles, manteles, servilletas, rebozos 

artesanales y otros. Esta producción es conocida, como trabajo propio de la mujer y se 

comercializa a través de los comerciantes que provienen de la ciudad de Oaxaca, Acapulco 

y en la comunidad de San Pedro Amuzgo Oaxaca.  
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Fuente: Foto 2. Calle de la comunidad de Guadalupe Victoria  
(Foto de Genoveva Santiago 18.12.09). 

Dentro de los servicios públicos que cuenta la comunidad, se identifican tres escuelas de 

educación primaria del subsistema de Educación indígenas. La primera fundada en el año 

de 1947 denominada ñIgnacio Zaragozaò, la segunda se cre· en el a¶o 1999, como turno 

vespertino, debido a la alta matriculación de la primera escuela. Esta es conocida con el 

nombre de ñGuadalupe Victoriaò, la tercera escuela se constituy· a partir de un proceso 

político del 2000, donde los maestros debido a un enfrentamiento de ideologías políticas e 

intereses magisteriales, fundaron la escuela conocida como ñEscudo Nacionalò paralela a 

las otras dos. También se cuenta con la educación secundaria técnica que fue gestionada 

por los mismo comunarios en el año 2003.     

Asimismo se cuenta con un centro de salud que se fundó en el año de 1982, donde los 

comunarios asisten actualmente para llenar sus documentaciones del Programa de 

Oportunidades. Además de agua potable, luz eléctrica y teléfonos.  

Aspectos socioculturales  

Guadalupe Victoria es una comunidad mayoritariamente monolingüe en amuzgo (adultos 

de 25 años en adelante), existen indicios de un bilingüismo pasivo (en niños a partir de 8 

años) causada por la escuela, los medios de comunicación y la llegada de los 

comerciantes. 

La lengua se considera un aspecto de identidad cultural y comunal. La lengua amuzga se 

usa en todos los espacios públicos de la comunidad, como es la iglesia, la comisaria, la 

escuela, centro de salud y otros lugares de convivencia. Estos espacios permiten ver que 

la lengua juega una función social, cultural, política y religiosa, que contribuye al 

desarrollo de los conocimientos culturales.  
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El uso de la lengua amuzga, por ejemplo en una observaci·n ñun joven de transporte 

público, entabla una conversación con una profesora, quien comienza ha hablarle en 

castellano; el joven sin titubear contesta en amuzgo y la conversación sigue su curso, 

cada uno hablando en distintas lenguasò (Obs. 20.05.10). Esta actitud muestra que los 

jóvenes de Cantsu mantienen una lealtad lingüística ante el uso de su lengua, la 

desarrollan y la hacen práctica en todos los espacios públicos y con todos los visitantes 

de la comunidad.  

De la misma manera, las mujeres son las que mayormente sostienen, que su vestuario 

representa un símbolo de su identidad lingüística y cultural. Toda la comunidad femenina 

de Cantsu (niñas y adultas) mantiene la lengua y se convierten en las principales 

trasmisoras de la familia. El uso de la lengua está asociado al manejo de su huipil y 

enagua en todo momento y en cualquier espacio, sea en la comunidad o fuera de ella. 

Con frecuencia se observa que una mujer amuzga utiliza su huipil floreado en cualquier 

parte de la ciudad (Acapulco, Ometepec y Distrito Federal). Mientras los hombres por 

diversas causas desde los niños en edad escolar hasta la generación de 25 años, no es 

usual verlos con su calzón y cotón amuzgo, sólo la generación de 50 años en adelante.  

En el aspecto sociopolítico. La comunidad se rige por usos y costumbre, construido en el 

transcurso del tiempo. Esta organización sociopolítica se desarrolla a partir de los 8 años 

de edad en lo varones, quienes reciben el cargo de ayudante del mayor de la iglesia. A los 

12 años los niños participan en los trabajos comunales como el tequio o la fajina. 

Posteriormente a los 15 años (si está casado) o a los 18 años de edad, un joven recibe el 

cargo de topil o policía de machete, después existe un año intermedio que se conoce 

como ñdescansoò, para luego ascender a los siguientes cargos; cabo, sargento y comité 

de la escuela, o bien puede recibir cargos religiosos que son ñmayores y menoresò.  

Como se puede ver en el sistema de cargos, la comunidad combina tanto lo religioso 

como lo político en un sistema comunal. Después de la experiencia, se pasa al 

nombramiento de comandante, presidente del comité de la escuela, junta patriótica, juez y 

suplente de comisario o bien ser mayordomos de las fiestas del pueblo; el otro escalón se 

le da, el nombramiento de comisario que se elige cada 24 de julio. El último peldaño se 

otorga cuando una persona es reconocida por su trayectoria social, político, religioso y por 

su amplia experiencia comunal como principal del pueblo o consejo de anciano conocido 

como la máxima autoridad del pueblo.  
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El sistema político - jurídico comunal, se organiza a través del sistema de usos y 

costumbre, una institución muy compleja en la comunidad, ya que pueden articularse 

aspectos, sociales, políticos, jurídicos, administrativos, religiosos, rituales y económicos. 

En cada uno de estos aspectos se propician relaciones de poder, económico y social, que 

funcionan dentro y fuera de la comunidad. Sin embargo, algunas de estas normas y 

cargos fueron desterrados, en el año 2000 cuando se elige por presidenta municipal de 

Xochistlahuaca a la Señora Aceadeth Rocha Ramírez, quien transgrede las normas 

comunales, cuando imponen comisarios y policía, pagados mensualmente por la 

municipalidad. Esto provocó la disipación de los cargos de topil o policía de machete, 

cabos y sargentos, además que se implementó el sistema de pagos (económico) a los 

servicios comunales, cuando antes era cargos comunales que la persona debía prestar 

como servicio al pueblo para ser reconocida como persona respetada. 

Así mismo, la comunidad desarrolla su ciclo ritual a través de fiestas y tradiciones, 

religiosas y cívicas. Dentro de las mismas se baila la danza del tigre en el mes de 

septiembre, un acto simbólico donde se muestra a través de la representación de la danza 

la relación existente entre el hombre y la naturaleza. La danza de la conquista que se 

ejecuta el 12 de diciembre para la fiesta tradicional, una representación teatral que 

demuestra el proceso de la invasión española a México. En la misma ceremonia se 

ejecuta la danza de las malinches (baile propio del pueblo). 

En octubre se hace el ritual del día de muerto. Para febrero en el carnaval se baila la 

danza de los pichiques (hombres vestidos de mujer), el toro, el macho mula, y la danza 

del pan. Este ritual fue prohibido por la iglesia católica en los años 90, debido a su 

carácter pagano. Por último, en julio se festeja la fiesta del Santo Santiago donde los 

comunarios por tradición comen tamales y hace carreras de caballos.  

El mes de mayo se hace el ritual para pedir la lluvia, realizados en los terrenos de cultivo, o 

bien en los cerros, donde se utilizan figuras de piedra y se ofrenda sangre de animales como 

signo de ofrecimiento alimenticio al dios del agua. 

En las fiestas cívicas el 16 de septiembre se baila la danza de los apaches, una 

interpretación sobre el movimiento de la independencia de México en una batalla entre 

españoles y mexicanos. El 5 de mayo por el recuerdo de la batalla de Puebla, se ejecuta 

la danza del diablo y la tortuga.  
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Las creencias amuzga en las actividades cotidianas son asociadas a los elementos 

sobrenaturales. El estado de la luna es un aspecto importante para las actividades de la 

siembra (de hortalizas, árboles frutales, algodón y entre otros) y el corte de madera de los 

árboles (pueden ser vigas, barrotes y otates). Además se tiene la creencia de que con los 

eclipses lunares, una mujer embarazada debe ocultarse o de lo contrario su bebé puede 

nacer con defectos físicos. El nagualismo es otra creencia ferviente entre los amuzgo, es la 

relación simbólica entre un animal y la persona, se cree que desde que una persona nace, 

también nace su animal, ambos viven en diferentes contextos pero sus almas se funden en 

un mismo espíritu, por eso, se piensa que al morir el animal, muere la persona o caso 

contrario.  

La práctica del tejido es parte del sistema cultural amuzgo, porque a través de sus 

simbologías se expresa la realidad y el sentido de vida amuzga. El tejido amuzgo 

representa un documento donde se archivan conocimientos sobre la cosmovisión, la 

historia, el mito y la ideología.  

Jnom [telar de cintura]  

Jnom, telar o tejido, es una práctica ancestral que se utiliza para confeccionar prendas de 

vestir. Esta práctica concretizada en el telar de cintura, se mantiene hasta la actualidad y 

con ella se hacen huipiles, servilletas, manteles, blusas, batas, calzones, cotones, telas 

para confeccionar camisas y vestidos. Podemos decir que el telar de cintura fue el mismo 

que los españoles vieron a su llegada. Recibe este nombre debido a que uno de sus 

extremos es atado alrededor de la cintura de la tejedora. 

El telar de cintura está conformado principalmente, de dos palos al extremo, en los cuales 

se dispone la urdimbre que servirá de base para extender los hilos y tejer, además de 

otros instrumentos que podemos ver en la siguiente imagen:  
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Fuente: Foto 3. Jnom (Foto de Genoveva Santiago 18.05.10) 

Ntjoo jnom [se arma el telar] 

El proceso para armar el tejido, se desarrolla mediante el extendido de hilos 

industrializados o de algodón, tal como se demuestra en las siguientes imágenes de las 

tejedoras de Guadalupe Victoria. 

Tsôon tômein Templen  

Tseiô tsiom [Pertiguita]  

Tajnom [Cinto]  

Tsôon too [Machete] 
Tsôon xôee [Vara liso] 

Tsôon tsôein [Vara de paso] 

Tsan jnom [Urdimbre] 

Tsôo
n 
laajnom [Engullo]  

Tsôuaa jdyaa [Mecate] 

Vara liso  

Engullo 
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De acuerdo a las fotografías, el procedimiento de armar la urdimbre, consiste en pasar el 

hilo procedente de la madeja de una estaca a otras, las cuales previamente se fijan al 

suelo. La distancia que separa las estacas de unas y otras, va de acuerdo a la medida del 

tejido (puede ser desde tres metros a ocho metros o más). Regularmente estas estacas 

se encuentran en el patio de la casa y tienen una altura de un metro veinte centímetros, 

aparte del tramo que va enterrado. La tejedora va enredando el hilo en las dos estacas, 

caminando de una a la otra, cruzando los hilos de una manera que se forma una figura 

semejante a un ocho alargado. La anchura de un huipil depende de ton [nudos] que se 

ponga. Es muy importante en este proceso que los hilos estén derechos y tengan una 

tensión similar, con la finalidad de lograr una urdimbre uniforme.  

El ancho del tejido es variado puede ser de cincuenta centímetros u ocho centímetro, es 

hasta donde alcanzan las manos de la tejedora, pero para los tejidos de huipiles de uso 

propio, puede ser de veinticinco a cuarenta centímetros, dependiendo de la estatura y 

peso de la persona.  

Teniendo los hilos estirados se pasa a armar el telar, que consiste en pasar los hilos 

sobre los engullos, estirarlos uniformemente, luego la tejedora amarra uno de los engullos 

con el mecate en un árbol o bien en la viga del corredor, el otro engullo lo amarra con un 

cinto en su cintura. Posteriormente, comienza a escoger los hilos pares e impares para 

enrollarlo con la ayuda de un hilo en el palo liso. Después introduce las demás 

herramientas y comienza a tejer cinco u ocho centímetros, luego coloca el templen que 

será el instrumento que asegure la uniformidad del ancho de la tela en el proceso.  

El proceso del tejido consiste en introducir la madeja en medio de los hilos pares luego 

sobre los impares. Este ejercicio se hace con la ayuda de la vara lizo, que al levantarla se 

Estaca

s  
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suben los hilos pares y crea un espacio entre ambos juegos de hilos, donde se inserta la 

madeja y con la ayuda del machete se aprieta el hilo. De regreso la vara de paso sube los 

nones. La acción se repite nuevamente, pero ahora la vara lizo levanta los hilos impares, 

crea otra vez el espacio entre el juego del hilo, donde se vuelve a insertar la madeja de 

hilo apretándolo nuevamente con el machete, el palo de paso sube los hilos pares, así, se 

va repitiendo la acción hasta terminar el urdido.  

En la trama del telar las tejedoras van diseñando diversas figuras que van desde los 

símbolos sencillos hasta los complejos, en el mismo momento, van desarrollando sus 

habilidades en la combinación de diferentes hilos de colores (seis a doce tipos de hilos de 

colores) dando vida a las figuras. En el desarrollo de la construcción del tejido, las 

tejedoras amuzga van grabando su historia, visión, cosmovisión, mito y conocimientos 

culturales del pueblo amuzgo.    

Entonces el tejido es más que una práctica prehispánica que se utiliza para fabricar 

prendas de vestir, es un constructo de conocimiento que se observan a través de las 

figuras y colores que expresan la cosmovisión, el pasado y el presente de los amuzgo. 

1. Cwilôoo ndyoo nan na cwitôiia, [dibujamos lo que vemos en el tejido] 

La simbología que se representa por medio del tejido amuzgo expresa la relación 

estrecha entre el hombre, la naturaleza y el cosmos. La concepción que tienen las 

tejedoras respecto a las representaciones simbólicas del tejido; es expresar la naturaleza 

y la realidad vivenciada a través de los símbolos, es decir, que la realidad define la 

construcción y reconstrucción de los saberes en el tejido.  

El tejido es una representación simbólica de cada cultura. En las regiones andinas de 

Sudam®rica; para Arnold y Yapita (2000) el tejido es considerado como ñpr§cticas 

textualesò y para Silverman (2002) un ñlibro de sabidur²aò, en ese sentido, el tejido 

trasciende la visión occidental de la literacidad, porque en esta práctica textual 

encontramos la construcción de una filosofía28 y una perspectiva epistémica de la vida29. 

En el caso del tejido amuzgo, la textualidad del tejido de las mujeres de Guadalupe 

Victoria representa la conexión entre el hombre y elementos de la naturaleza. Estos 

                                                 
28

La filosofía definida como la ideología de una cultura 
29

La epistemología es la construcción de los conocimientos holístico, integrales de la totalidad (Reascos 
2009). El tejido es la expresión de los conocimientos holísticos de la cosmovisión amuzga.   
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elementos los podemos identificar en la simbología representada en los tejidos como: 

caasaa caxti jdyoo [pájaro gallo], catsuaôndaa [cucaracha del agua], tyootso [ardilla], 

ljaaô ndyuuô [flor del trueno], caxhii we xken [§guila de dos cabeza] (é) (Con. Sra. 

Anselma 13.01.10). De tal modo que las tejedoras ñcwilôoo ndyoo nan na cwitôiia, nan na 

niom ljoo [dibujamos lo que vemos, lo que hay aqu²]ò (Ent. Abuelita de Martha 11.01.10).  

Dibujamos lo que vemos; es una expresión amplia y profunda para las tejedoras, porque 

dibujar significa construir conocimientos a partir de los elementos que ofrece el contexto 

natural, social e ideológico. También, es una acción que tiene el fin de demostrar la 

identidad sociocultural, a través de los signos de tejidos elaborados en los huipiles, 

servilletas, manteles, calzones y cotones. Porque el tejido, desde la mirada interna 

comunal, es una articulación de los saberes, valores y vivencias. Además de ser una 

expresión de identidad cultural que se mira a través de los símbolos, colores, textura y 

porte.  

Para algunos investigadores (Pari 2009, Zambrana 2008, Hernández 2009) y estudiosos 

del tema del tejido (Castillo 2005 y Turoc 1996) le otorgan la categoría de arte, mientras 

que para la mirada de la nôaan¶ôoom [gente mestiza] o el occidente, el tejido es solo una 

artesanía, que es útil para vestirse, decorar espacios recreativos o bien para folklorizar. 

Debemos comprender, que el tejido encierra en sí mismo una lógica de ver el mundo y 

una realidad de vida diferente a la que expresa el occidente. El tejido no es simple unión 

de hilos de colores entrelazados entre sí, tampoco es un lienzo unido para decodificar 

figuras, sino el tejido es la expresión ideológica dé una cultura.  

1.1. Ljeii- (las representaciones gráficas en el tejido)  

Ljeii literalmente traducido significa; símbolo, figura, diseño, grafía y escritura. Es una 

expresión que se utiliza para mostrar gusto, orden, ayuda, enojo. En gráficos estas 

pueden ser; ljeii [figura] del tejido o ljeii [letra] de la escritura alfabética.  

La expresión de la palabra LJEII, se utiliza frecuentemente en los ámbitos familiares entre 

tejedoras y en ámbito escolar entre alumnos y maestros. En la familia, encontramos el uso 

de ljeii en los espacios donde se teje, puede ser en el patio de la casa o en el corredor. 

En estos lugares se escucha repetidamente a las tejedoras, decir; catsaô ljeii [has la 

figura], aa ya ljeii nanô [esta bien tu diseño], chuu wa ljeii macheeô [c·mo est§ la figura que 
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estás haciendo] jeen ncoo ljeii nanô [est§n bonitos tus dise¶os], aa ya ntsaô yaô ljeii nan  

[¿podría hacer mis figuras?], (Obs. familias 25.10.09). Tal como podemos constatar, el 

uso de las frases reflejan y expresan actitudes y habilidades hacia los diseños que van 

construyendo las tejedoras. Pues ljeii para las tejedoras es una palabra común, una 

expresión propia que utilizan para referirse a los símbolos de sus tejidos. La expresión 

está relacionada con el saber-hacer, saber-sentir, saber-escuchar y saber ïver los pasos 

que sigue el proceso de la elaboración del tejido. 

Los tejidos están constituidos por una variedad de representaciones de ljeii y cada ljeii 

tiene un nombre y un significado. Veamos algunos de los ejemplos que se recogió en el 

trabajo de campo en conversación con la tejedora Anselma reconocida como experta por 

su larga experiencia de 85 años en la comunidad:  

Cuadro núm. 7. Nombres de las figuras del tejido amuzgo 
Ljeii nduô figura de la flor de trueno 

Ljeii chquia seii Figura de la tortilla de elote 

Ljeii ljaaô Figura de flor 

Ljeii ljaaô ndioô Figura de la flor amarilla 

Ljeii catôcueô Figura de la luciérnaga 

Ljeii candaa Figura de la mariposas 

Ljeii ta
n
ô xapo Figura del pedazo de jabón 

Ljeii tseiô caatsca Figura de la espina de pescado 

Ljeii tatsjoô Figura de la piedra 

Ljeii tasjoô tachom Figura de la piedra del fogón 

Ljeii luaa  Figura del maguey 

Ljeii tanon ntsa Figura de la piña 

Ljeii catsuaôndaa Figura de la cucaracha del agua 

Ljeii tyosaa Figura del sapo 

Ljeii ljaaô ntsuô Figura de la flor blanca 

Ljeii jdaô tsôoo catsueeô Figura de las huellas del perro 

Ljeii tsôoo tiô Figura de la guía de calabaza 

Ljeii catsuaôndôeii Figura del escarabajo 

Ljeii caxtii jdyoo Figura del pájaro gallo 

Ljeii catsjoo Figura del alacrán 

Ljeii ndoô tsia
n 

Figura de la tarántula 

Ljeii ntyee tsôuaa jdyaa Figura de la rama de la hierba buena 

Ljeii ntyee ljeii tsiom Figura de la rama de la mazorca 

Ljeii ntyee ljeii tscoo ntmei
n 

Figura de la rama de hojas grandes 

Ljeii ntyee ljaaô tsôoo tiô Figura de la guía de la flor de calabaza 
Fuente:Conversaciòn y entrevista a la tejedora, sra. Anselma (80 años de edad) 13.01.10) 

Tal como se describe las figuras del tejido adquieren significados cósmico, mítico, natural 

e ideológico de acuerdo al contexto donde viven los amuzgo. Bien, el grupo de las figuras 

de animales, frutas y flores reflejan el ecosistema de la región en que viven los amuzgo. 

De la misma manera las figuras de los objetos son una expresión de las cosas que se 
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utilizan en la vida cotidiana. Mientras las figuras; flor del trueno, pájaro gallo, se diseñan 

con un significado cósmico que reflejan la estrecha relación simbólica con la naturaleza.  

En el ámbito escolar el uso de esta palabra ljeii es frecuente. En las observaciones se 

pudo constatar, que las conversaciones entre profesoresïestudiantes, alumnos- alumnos 

y profesores-profesores es cotidiano escuchar en las sesiones de aula y fuera de ella; 

calôaa yoô ljeii chuô cjoô pizarr·n (ni¶os, hagan las letras que est§n en el pizarr·n], Ana 

catseinanô ljeii nmeiin (Ana lee esas letras), quiaô ntôiaa chuu waa saô ljeii nanô (deja ver 

cómo hiciste tus letras), ¿aa ya ljeii na? (àest§n bien mis letras?) cwa re tsaô ya ljeii na  

(Ándale amiga haz mis letras), (Obs. Esc. Prim. Guadalupe Victoria 28.04.10). Las 

referencias anteriores reflejan el uso de la palabra ljeii al interior del espacio escolar para 

referirse a los números y las letras de la escritura alfabética. Al respecto, De Jesús, 

escribe en su diccionario amuzgo el siguiente significado: ñLjeií. SUST. Letras, escrito. Jeen 

neǭncoo ljeií naan tyǭchjoo. El ni¶o tiene bonitas letras. Sôaa tsatseiíljeií, ljeií naa Paalo. El 

secretario le hizo el escrito a Pablo. (De Jesús 2009: 44). Para él la palabra ljeii significa 

letra, una connotación explícitamente relacionada con la escritura alfabética y lingüística. 

Entonces habría que hacer la pregunta ¿Quién adopta la palabra ljeii, las tejedoras o los 

maestros de la escuela?, de acuerdo a este testimonio: 

Yo digo que el mismo niño la traía (la palabra ljeii), pues yo cómo la aprendí; por 
ejemplo, le digo al niño, óo calôayoô ljeii [ustedes hagan las letras], yo digo, que eso 
viene de la casa, porque yo como aprendí el amuzgo ya estaba, y yo pues el amuzgo 
lo empecé a aprender en el 83 cuando me vine aquí en Guadalupe. Pues si es cierto 
calaôyoô ljeii [hagan las letras], siempre se lo decimos a los niños, pues por eso ellos 
en su casa le dicen ljeii al bordado del tejido y ljeii en la escuela ya son las letras. 
Pues yo si digo que viene de allá (Ent. profra. 2-26.04.10). 

Los testimonios nos permiten constatar que la palabra ljeii viene de la lengua amuzga. La 

escuela la adopta para el uso de la escritura castellana. Los niños se convierten en los 

puentes de tránsito de la lengua amuzga. Puesto que fue el niño quien llevó su léxico 

lingüístico al aula y con ella comienza a ligar sus prácticas culturales y los saberes de sus 

símbolos de tejidos. 

La asociación de los símbolos de tejidos con la escritura alfabética, es una estrategia que 

el niño utiliza para comprender una nueva realidad. Una realidad que le permite 

reconstruir sus conocimientos en un proceso de codificación de ljeii y las letras y 

símbolos numéricos. El proceso da lugar a la incorporación de ljeii como léxico escolar 

para los actores educativos en la zona amuzga.  
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La constatación testimonial y de observaciones permite afirmar que la expresión ljeii, se 

utiliza permanentemente en dos espacios de la comunidad. Cada uno de estos espacios; 

familia y comunidad, le han dado un significado simbólico, según el ámbito social. En el 

caso de las tejedoras el término ljeii es una palabra que ha sido utilizada por 

generaciones para trasmitir el conocimiento del tejido, tal como se describe en el siguiente 

testimonio: 

ñMaxje
n
 ¶ôoom na

n 
ja ¶ôoom wa, ¶ôoom na lôoo, ¶ôoom na loondyaa ¶ôoom waô, tama

nô 

lôoo ndyaa ntsom tsaô ljeii, tsaô lquii ntsom, manti tsaô liaa chquia, nma
n 
ljeii tsaô na

nô 
, 

chaôtso ¶e quiiô ljeiiò. 

[Siempre esta palabra (ljeii) es nuestra palabra, la expresión de nuestros antepasados, 
la palabra de nuestras madres, es esta palabra, cuando vivía nuestra madre nos decía 
-haz esta figura, haz el diseño calado, también para hacer la servilleta, haces figuras, 
todo es figura] (Ent. Sra. Rufina 03.05.10).  

En esta cita podemos ver que la expresión ljeii para las tejedoras significa el mundo de 

los símbolos de tejidos, una herencia cultural construida y reconstruida de generación en 

generación. Por eso, con sólo mencionar la palabra ljeii rápidamente las tejedoras la 

adjudican a los diferentes modelos de sus figuras, pueden ser éstas antiguas, nuevas 

chicas o grandes. Tal como se describe en el siguiente acápite sobre ljeii tôquiee [figuras 

antiguas]. 

1.2. Ljeii tôquiee [figuras antiguas]  

Las figuras antiguas (ver anexo 7) son diseños simbólicos que han sido creados por 

generaciones anteriores y guardan un significado eminentemente mítico, cósmico 

relacionado a la visión del mundo del pueblo amuzgo. Los diseños antiguos reflejan una 

expresión viva de la realidad mediada por la estrecha relación con la naturaleza, por 

ejemplo los amuzgo dependen de la naturaleza para obtener la materia prima como es; el 

algodón30 y los instrumentos que se utilizan en la construcción del tejido (vara lizo, vara de 

paso, machete, pertiguita, templen y estacas)   

Las figuras antiguas en la comunidad son aquellos diseños hechos con la finalidad de 

conservar los conocimientos relacionados directamente a la vida sociocultural, por decir, 

registros que atestiguan los procesos migratorios, la definición histórica de la construcción 

territorial, indicadores climáticos relacionados al ciclo agrícola y la descripción de un 

                                                 
30

La producción del algodón en la actualidad es desplazada por hilos industrializados. Existe una mínima 
población amuzga que sigue cosechando y construyendo tejidos con algodón natural.  
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ecosistema. También son una expresión de la identidad cultural del pueblo amuzgo. 

Entonces estas figuras por su significado simb·lico, perviven en la ñmemoria socialò 

porque expresan un sentido de la vida, social, política mística y cósmica. Para las 

tejedoras las ljeii tôquiee [figuras antiguas], expresan conocimientos de la vida, denotan la 

identidad y representan la herencia cultural, como podemos advertir en este testimonio;  

Ñom ljeii tquiee ljeii na ñee lôaa lôoo, na jndyee ntsquii chuu chee
n
, nma

n
 óom yom lôqui 

ljaaô, jndyee nnom chuu jdyuu ljeii, ljeii xuuô, ljeii tsôo
n
 tooô. 

[Existe las figuras de antes, las figuras que hacían nuestros antepasados, aquellas 
que tienen muchas alas, allí se le ponen pétalos de las flores, tienen muchos nombres 
las figuras, la figura xuuô, la figura del machete] (Ent. Sra. Sara 09-01-10).  

Es de resaltar que las tejedoras otorgan la categoría de ljeii tôquiee, por referencia del 

tiempo (pasado), un elemento primordial para entender el significado y la estructura 

simbólica de los diseños antiguos. Estas figuras fueron diseñadas por generaciones 

pasadas y constituyen una herencia patrimonial para la nueva generación de tejedoras. 

En las figuras antiguas podemos encontrar los siguientes símbolos: 

Ljeii chquiaa seii, ndoô ljeii chquiaa seii joô na ljeii tquiee , quio cwui ljeii cwuiluee ljeii 
ljaaô ntioo, ljeii tyotsaa, jeô , ljeii ljaaô, ñe quii chee

n
 chuuô xuee (su huipil) nna

n
 tsôoo , 

ljeii ljaaô ntsuô joô luaaô ljeii tquiee. 

[La figura de la tortilla de elote, la figura de la tortilla de elote es una figura de antes, 
otra figura que se llama figura de flores amarilla, figura de sapo, figura de flores, estas 
figuras estaban en el huipil de la difunta abuela, las figuras de las flores blancas, esta 
sí es de antes] (Ent. Sra. Ignacia 11-01-10). 

En el mismo grupo de las figuras antiguas está la ljeii xuuô, ljeii tantsa, ljeii luee (figura 

alargada de amaranto, figura de piña, figura de petate). Estos diseños son frecuentemente 

diseñados en los huipiles de las tejedoras de 60 años aproximadamente y más. Una 

generación que conserva las especies de flores y objetos grabados en el tejido. Tal como 

podemos identificar a través de esta fotografía de una abuelita de 70 años:  

                                 

Fuente Foto 3. Ljeii luee [figura del petate] (Genoveva Santiago 03.01.10) 
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Esta generación adulta (de abuelita) ha conservado la especie de flores, animales, objetos 

y cosas antiguas a través del tejido. En la imagen anterior, podemos ver el símbolo del 

petate31, que representa uno de los utensilios que se utiliza en la vida cotidiana de los 

amuzgo, lo que Bonfil (2003) llama cultura material, es decir, objetos que revelan la 

identidad cultural a partir de sus elementos materiales.  

Los símbolos de la ljeii xuuô [figura, alargada de amaranto], ljeii nduuô [figura de la flor 

del trueno] ljeii tseiô catsôcaa [figura de las espinas de pescados], ljeii luaa [figura del 

maguey] (Obs. 19.10.09). Son figuras que representan imágenes de plantas y animales 

que funcionan como ideograma informativo sobre la cosmovisión amuzga y son 

iconografías que indican el inicio de la estación lluviosa, el principio del ciclo agrícola. Por 

consiguiente las figuras antiguas son indicadores naturales en la cosmovisión amuzga, 

como lo explica doña Encarnación de acuerdo a su vivencia:  

Ljeii nduuô majoo jdyu ljaaô ntsueô [flor del trueno], cwiwaa nmeinquiaa joo nacjo ntyueô 
tôcaa

n
, chaô cweti cwitjoo tcôoo, ncwaa quiaa na mateindyo ncwuaô chaô ti quinôom xuee. 

[Las figuras nduuô, son las misma que se conocen con el nombre de la figura de la flor 
del trueno, crecen donde quiera, en los cerros secos, miden una cuarta, crecen 
cuando está por llover, unos 15 días antes de que llueva] (Ent. Sra. Encarnación 
16.05.10).  

La figura nduuô [flor del trueno] guarda una estrecha relaci·n con el mundo m²stico y 

cósmico, por dos principios. Primero, porque el trueno en la cosmovisión amuzga es el 

dios de la lluvia, un dios que prevé fertilidad para la buena cosecha de los productos 

agrícolas. Segundo, la flor del trueno representa un indicador climático. Una señal que 

anticipa 15 días antes a los comunarios tener lista la tierra para sembrar en la primera 

lluvia. Tal como nos indíca don Rutilo ñljaaô ntsuee mayuuô cheen, xjen na jndaa tyuaô ntjiô 

mateidyoô ncuaô, chaô xjeô, mandyoo ncua [la flor del trueno de verdad cuando florece es 

porque esta cerca la lluvia, como ahora]ò (Conv. Sra. Rutilo (70 a¶os) 07.05.10). Para los 

comunarios la flor del trueno es una señal de la lluvia, de acuerdo al tiempo que florece se 

organizan para sembrar el maíz.  

Algunas de las figuras del tejido se diseñan a partir de las señales que ofrece la 

naturaleza, como dice Vasco ñlos productos culturales están integrados por completo 

dentro del todo que constituye la vida indígena y portan contenidos sociales, familiares, 

mágicos-religiosos, c·smico, que trascienden su materialidadò (2002: 403). Es la 

                                                 
31

 El petate es un objeto de uso común que sirve como sobrecama, está elaborada de palmas. 
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interrelaci·n ñhol²sticaò con todos los elementos que conforman la vida y el sistema 

cultural.  

Las figuras antiguas están relacionadas directamente con la fauna y la flora de la región, 

por ejemplo; las ardillas, pájaros, luciérnagas, venados, mariposas, maguey, flor del 

trueno, flor amarilla, guía de calabaza, palmas y amaranto, son seres vivos que están en 

procesos de extinción. Posiblemente a eso se debe que las tejedoras no ven la necesidad 

de reflejar algunos de estos elementos en sus tejidos actuales.  

Los símbolos antiguos que usualmente encontramos en los tejidos contemporáneos, por 

mencionar algunos, son, la figura de las mariposas, cucaracha del agua, luciérnagas, 

flores, flores amarillas, huella del perro, pétalos de flores y flores del trueno. En estas 

figuras se ha experimentado, lo que Yapita y Arnold (2008) llaman una ñtransformaci·n 

est®ticaò de los dise¶os del tejido, como podemos verificar en estas fotografías.  

                                            

Foto 4. Ljeii ljaaô ntiooô [flor amarilla]                             Foto 5. Ntyeeô ljeii ljaaô ntiooô [Guía de la flor 

amarilla]. Fuente: Genoveva Santiago 11.01.10. 

A través de estas imágenes podemos visualizar la innovación estética. En la imagen 2, el 

diseño se teje por segmentos y se dejan espacios entre una figura con la otra, lo que 

facilita distinguir la estructura y la elaboración del diseño. Si vemos en la imagen 3, las 

tejedoras retoman el diseño y lo recrean. Entrelazan el diseño con las figuras de ramas o 

guías, en un proceso de reconstrucción estética a partir de las figuras antiguas.  

También hay transformaciones en la representación del tejido por el acelerado impulso de 

la globalización. Así las demandas de los comerciantes que solicitan tejidos con diseño 

surgido de su gusto personal y a sugerencia de su clientela en la búsqueda de ampliar las 

posibilidades de ventas, tal como nos dice este testimonio: 

ñEe ntôiaa chuu jdyu juu nna
n
 we Dyewina, xje

n 
ntsaô tsôiaa

n ó
na

n
, nquiaa

n
 cwi tsom nnom 

óo cweô quio cwi lapeiô cwjui tsja
n
ñee cwi ta,

 
nntsôan

 
pera, uva.  
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[Como la señora Divina si haces su trabajo, te da un papel o un lápiz ella dibuja una 
pera, uva]ò (Conv. Sra. Lucia 24.05.10). 

Debido a las exigencias del mercado como lo comenta doña Lucía, se ven en la 

necesidad de diseñar figuras nuevas, diseños de flores u objetos desconocidos al 

contexto natural y cultural de la región amuzga. De tal manera que están modificando sus 

símbolos e incorporando figuras sin ninguna connotación significativa al mundo social, 

comunal y espiritual del pueblo amuzgo.  

Los cambios de la globalización tienden a debilitar la trasmisión cultural de la práctica de 

tejido. Porque es a través de los símbolos antiguos donde se expresa el conocimiento, la 

cosmovisión, la relación con la naturaleza, los indicadores naturales, la ideología y el 

sentido de vida que guardan celosamente las figuras antiguas. 

El contacto con la sociedad occidental hace que las tejedoras pasen por un proceso de 

apropiación e incorporación de las figuras de tejidos a una escritura gráfica. Para 

representar estas figuras se hace uso del papel y lápiz. Por otro lado, es posible que la 

entrada de esta literacidad repercuta en las habilidades de abstracción que tienen las 

tejedoras para generar construcciones cognitivas entre lo que ven, tocan, de acuerdo a 

estos testimonios; ñaprendí y lo tengo memorizado (Ent. Abuelita de Martha 11.01.10). La 

otra tejedora dice, ñmacanan 'u l'uee cwui ljeii na jdaa, na jndaa mantjii xqueen, ee tacan na 

ñequii ncjantôiaananô [Debes escoger figuras que sabes hacer, la que te sabes de 

memoria, porque así ya no necesitas estar mirándola (en otra tela)] (Ent. Joven Micaela 

22.10.09).  

Los testimonios reflejan dos procesos cognitivos, aprender y memorizar. Aprender es 

adquirir conocimientos de algo y memorizar es contener la imagen en la memoria para 

luego recrearla y reconstruirla, en un proceso cognitivo de asimilación y acomodación. 

Estos procesos permiten a las tejedoras no volver a ver la imagen antes aprendida, ya 

sean flores, objetos, cosas, animales y plantas. Porque para esto las tejedoras realizan 

primero la reconfiguración de la imagen y después construyen y reconstruyen la imagen 

en la memoria para luego pasarla finalmente sobre los tejidos. 

En cambio la técnica de la escritura castellana requiere la ayuda permanente del papel 

para mirar y volver a ejecutar la tarea. Tal como se observa en este testimonio ñyo 

necesito del lápiz y papel para hacer las operaciones no puedo hacerlo mentalmente, en 

cambio un se¶or de la comunidad vi que ®l la hac²a todo con la menteò (Obs. Esc. Prim. 
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Gpe. Vic. 10.10.09). De acuerdo a esta versión, una persona alfabetizada, se vuelve 

dependiente en el uso de los útiles escolares para resolver sus operaciones matemáticas, 

lo cual no le permite desarrollar sus habilidades memorísticas y el manejo de los 

conceptos mentales. 

Actualmente los diseños antiguos están en un proceso de reconfiguración. Como lo 

explica doña María en el siguiente testimonio: 

Ljeii tquiee, jdaa ja ndyuee ta jndye nnôa
n
 cweô cwindaana

n
. Ljeii cantyee nmeii

n
 ljeii 

xcoo, nma
n
 ndaa ntyee candaa waô jo maxje

n 
teiyoo. 

[Las figuras de antes, ya se están desapareciendo ya no hay mucha gente que lo 
tiene, las figuras de ramas son las nuevas, solamente la rama de mariposas esa es 
antigua] (Ent. Sra. María 24.05.10). 

En este testimonio se refleja proceso de reconfiguración de las figuras antiguas por las 

figuras de ramas. Esto no significa desplazamiento o ñdesaparici·nò de las figuras, lo que 

las tejedoras hacen es una reestructuración y recreación de los diseños. Son procesos de 

cambios que se están generando dentro de la práctica del tejido. Como todo elemento 

cultural y lingüístico es dinámico, en la medida que los pueblos van cambiando e 

incorporando nuevos componentes epistémicos, místicos, ideológicos, sociales y 

estéticos.  

No obstante, las figuras antiguas como por ejemplo la ljeii luaa, ljeii tseiô caatscaa [figura 

del maguey y figura de espinas de pescado], no se observan a menudo en las prendas 

actuales de las propias tejedoras, pero sí las podemos ver en los huipiles que hacen para 

vender, por ejemplo en las observaciones; 

La señora me mostro sus huipiles que iba entregar con un comerciante de E.U. Los 
huipiles estaban hechos con diseños antiguos, le pregunte porqué esas figuras, me 
dijo, eso es lo que la gente pide ahora, les gusta cosas antiguas (Obs. Sra. 
Encarnación 5-05.10). 

ñLa niña Berenice tenía su telar color negro en el cual estaba diseñando figuras 
antiguas y la abuelita con su telar blanco diseñaba otras figuras antiguas, le pregunte 
a la señora, si esas figuras eran antiguas, la señora me dijo, sí, luego comento que los 
tejidos, no son de ellas sino de una cliente que los va ir a vender en la ciudadò (Obs. 
Familia de Jesús 12.01.10) (ver anexo 8).  

En las observaciones podemos identificar dos momentos. Primero, parece ser que las 

figuras antiguas son demandadas por el mercado, esto, se debe por la nueva consigna de 

la globalización, que busca la inclusión de la diversidad a partir de los conocimientos y de 

las pr§cticas culturales de los pueblos ind²genas, ñcomo nunca antes busca convertir la 
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pluralidad de culturas en un puntal de su reproducci·n y expansi·nò (Polanco 2009: 17).  

El segundo momento, el hecho de no hacer los tejidos antiguos en sus propios huipiles, 

tal vez, se debe a la extinción de la especie en el contexto, o bien es, porque la 

generación actual ha optado por reconstruir las figuras de ramas, para eso se necesita 

diseños de flores como ljeii ljaaô, ljeii ljaaô ntiooô, ljeii jdaô tsôo catsueô [figura de flores, 

figura de la flora amarilla, la figura de la huella del perro]. Las cuales son factibles para 

rediseñarse entre las figuras de ramas.  

Por otro lado, vemos la existencia de un desplazamiento léxico que se usa dentro de la 

práctica del tejido. Las relaciones sociales y económicas de la globalización, la llegada de 

nuevos elementos exógenos como la tecnología, los medios de comunicación y productos 

industriales, como dice Aikman ñson cambios que pueden destruir o debilitar los 

componentes integrales de su visi·n de mundoò (2004: 414). Tales cambios se deben a la 

exigencia competitiva del mercado nacional e internacional, que demanda nuevos 

modelos de tejidos, a causa del Tratado de Libre Comercio que México firmó con los 

países del norte en el año de 1994. 

En el ámbito lingüístico la introducción de nuevos materiales (metros, cinta métricas, 

reglas etc.,) y productos (hilos, hilazas, hilo vela etc.,) emergentes de la expansión del 

capitalismo globalizante (Polanco 2009) funcionan como medio de desplazamiento de 

algunas palabras de la lengua amuzga como el caso de la ljeiiô xuô [figura alargada de 

amaranto], una expresi·n que se usaba antes para decir ñxuô jdaa, jeen xuuô ljaa 

[alargado y/o retoño del amaranto, o racimo de flores] (Conv. Sra Encarnación 25. 05.10). 

El desplazamiento lingüístico implica de algún modo la pérdida de los diseños de los 

tejidos antiguos y el debilitamiento léxico del amuzgo.  

El fenómeno globalizante debilita la práctica de los conocimientos de los tejidos a nuevas 

generaciones de tejedoras amuzga. Lo que implica no sólo desplazar los símbolos 

antiguos, sino la desestructuración de los conocimientos socioculturales de la práctica de 

tejido, que han desarrollado las mujeres amuzga de generaciones en generación como 

patrimonio cultural.  
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1.2.1. Ljeii tôman [las figuras grandes] 

Las figuras grandes, para las tejedoras son todas aquellas ramas o guías (algunos 

símbolos antiguos identificados por su tamaño), que se hacen principalmente en la 

pechera de un huipil, en los manteles, huipiles para fiestas y huipiles diseñados como 

regalo a las ahijadas. Las figuras grandes se identifican por su característica y 

complejidad32. La complejidad implica la unión de varios saberes, tales como saber 

contar, saber unir un conjunto de varios símbolos en una misma figura, saber conocer el 

tamaño y la estructura de la figura y saber diseñar la figura.  

La complejidad nos permite explicar la construcción de las figuras grandes, porque nos 

ayuda a entender los conocimientos abstractos que hay en la configuración de los 

diseños, por ejemplo: 

Na ntsôa
n 

ljeii jdyaa, jeô, joô maca
n 
ntsaô ljeii na tma

n
ti, joô ljeii waô jeô (mostrando su 

huipil), jom tiina
nô
 ntsôa

n
, chaôjom lôuu tyooô ntjom chuu wa jom na ncwuichoom tsa

n
 na 

ntsôa
n 
ljeii. 

[Para hacer la pechera necesita hacer las figuras grandes y eso es lo que no puede 
hacer, por decir ella todavía no entiende como se debe contar los hilos para hacer las 
figuras] (Ent. Sra. María 24.05.10).  

La complejidad se devela en la construcción de la pechera, que es la unión de varios 

diseños entrelazados del uno al otro La pechera es la parte central de un huipil donde se 

diseñan las figuras grandes por ejemplo; ntyeeô ljeii ljaaô ntscwiô [la figura de la guía de 

la flor de pecho y figura de mazorca], que podemos ver en esta imagen:  

 

Fuente: Foto 6. Ljeii ljaaô tscwiô naquio ljeii tsiom [flor de  
Pecho y flor de la mazorca] (Genoveva Santiago 11.01.10) 

                                                 
32

 La complejidad. La suma de los conocimientos sobre cada uno de esos tipos de fibras que constituyen la 
tela es insuficiente para, no solamente conocer esa nueva realidad que es el tejido, es decir, las cualidades y 
las propiedades especificas  de esa textura, sino también para ayudarnos a conocer su formas y su 
configuración (Morín 2003: 121).  
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