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Resumen 

Suba Cubun quihichan emzac chimisqua: caminamos juntos por la 

Suba Cubun. Aportes a la recuperación de la lengua muysca a partir 

de la creación colaborativa de materiales didácticos 

 

Esta tesis aborda la recuperación de la lengua muysca (muysc cubun) en el territorio 

muysca-raizal de Suba mediante la sistematización de algunos estudios de la lengua, y la co-

creación de materiales didácticos en la hipermedia subacubun.com. Parte del diagnóstico de 

una lengua en latencia y de la necesidad de proponer caminos pedagógicos situados que 

articulen conocimientos indígenas con pedagogía de lenguas. El objetivo fue co-diseñar, con 

la comunidad, una propuesta de enseñanza-aprendizaje que dignifique la memoria y habilite 

usos actuales de la lengua. Metodológicamente, se asumieron la Educación Propia 

Intercultural, la Investigación Colaborativa y la Etnografía Lingüística; círculos de palabra, 

grupos de enfoque y colaboratorios. El resultado principal es una hipermedia con cuatro 

lecciones organizadas por campos semánticos (cosmogonía; cuerpo-familia-hogar; huerta-

medicina-cocina; fiesta-música-juego), que integra contenidos culturales, ejercicios de 

práctica y orientaciones gramaticales para el aprendizaje autónomo. Entre los hallazgos, se 

evidencia que la co-autoría fortalece la planificación lingüística, así como el encuentro 

interdisciplinar favorece la revitalización de lenguas, la cual se comprende como práctica de 

sanación territorial, y justicia epistémica desde un enfoque ecolingüístico. La contribución es 

triple: (1) una experiencia significativa de pedagogía de lenguas para lenguas en recuperación 

en contextos urbanos; (2) una ruta pedagógica por campos semánticos que articula gramática 

y cultura; y (3) un material didáctico, abierto y escalable, ya usado en procesos formativos. En 

suma, la tesis aporta herramientas y un horizonte metodológico desde la educación propia y la 

lingüística aplicada para iniciativas de recuperación y revitalización lingüística en Colombia, 

con enfoque comunitario e intercultural. 

Palabras clave: lengua muysca; recuperación de lenguas; revitalización lingüística; 

educación propia; investigación colaborativa; pedagogía de lenguas nativas. 
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Abstract 

 

Suba Cubun quihichan emzac chimisqua: Walking together through Suba 

Cubun. Contributions to the reclamation of the Muysca language through the 

collaborative creation of didactic materials. 

This thesis examines the reclamation of the Muysca language (Muysc Cubun) in the 

Muysca-raizal territory of Suba through the systematization of linguistic studies and the co-

creation of didactic materials hosted on the hypermedia platform subacubun.com. It begins 

with the diagnosis of a language in reclamation and the need to propose situated pedagogical 

pathways that bring together indigenous knowledge and languages pedagogy. The primary 

objective of this research was to co-design, in collaboration with the community, a teachingï

learning proposal that dignifies memory and facilitates contemporary uses of the language. 

Methodologically, the work draws on intercultural muysca indigenous education, 

Collaborative Research, and Linguistic Ethnography, utilizing word circles, focus groups, and 

collaborative laboratories. The main outcome is a hypermedia resource comprising four 

lessons organized by semantic fields (cosmogony; bodyïfamilyïhome; gardenïmedicineï

kitchen; festivityïmusicïgames), which integrate cultural content, practice exercises, and 

grammatical guidelines to support autonomous learning. Among the findings, it becomes 

evident that co-authorship strengthens language planning, while interdisciplinary encounters 

foster language revitalization, understood as a practice of territorial healing and epistemic 

justice from an ecolinguistic perspective. The contribution is threefold: (1) a significant 

experience in language pedagogy for languages in reclamation; (2) a pedagogical pathway 

structured by semantic fields that integrates grammar and culture; and (3) an open, scalable 

didactic material already in use in training processes. In summary, the thesis provides tools 

and a methodological framework grounded in indigenous education and Applied Linguistics 

for initiatives of language reclamation in Colombia, with a community-based and intercultural 

approach.  

Keywords: Muysca language; language reclamation, language revitalization; colombian 

indigenous education; collaborative research; indigenous language pedagogies 
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Muyscac chiguene gue: sí que somos gente. La intención en el pensamiento del camino y 

mi lugar de enunciación como principio de la investigación 

 

Los raizales de Suba somos quienes hemos nacido y vivido desde tiempos inmemoriales 

en los territorios de Suba, Tuna y Tibabuyes, hoy integrados a la ciudad de Bogotá. Durante la 

colonización española, a nuestra comunidad se le impuso el nombre de ñindios moscasò o 

ñmuyscaò; sin embargo, en el marco de los procesos contempor§neos de lucha por el territorio 

y su defensa espiritual, hemos optado por autodenominarnos como muysca-raizales de Suba, 

reivindicando así nuestra continuidad histórica y cultural desde la raíz, así como nuestra 

presencia viva y activa en este territorio. 

En este contexto, como mujer muysca-raizal y maestra comprometida con los procesos 

de revitalización cultural del pueblo muysca de Suba, he asumido un rol activo en la 

recuperación de nuestra lengua ancestral, en donde en el diálogo constante con el territorio y 

con nuestras abuelas y abuelos la lengua se ha manifestado como un ser vivo que aún habita 

nuestras realidades cotidianas y que resiste, silenciosamente, a su invisibilización. Por ello, me 

comprometí con mi familia, con las autoridades tradicionales, con los sabedores y sabedoras, 

y con los seres tutelares del territorio, a participar en la construcción de propuestas educativas 

que permitan a la lengua recuperar su función social, simbólica y espiritual dentro de la 

comunidad. 

Esta investigación es, entonces, una respuesta a ese llamado y una invitación para que 

las nuevas generaciones de muysca-raizales puedan formarse académicamente desde una 

perspectiva propia y reconectarse con un proceso de continuidad cultural. Considero que este 

gesto constituye también un acto político y espiritual, que no solo aporta a los estudios sobre 

lenguas en recuperación, sino que enriquece una academia que comienza a abrirse a otras 

epistemologías y formas de enunciación.  

Entre las contribuciones más significativas que se han tejido en este recorrido se 

encuentran los estudios lingüísticos y las diversas propuestas educativas que han hecho posible 

que hoy existan múltiples rutas para acercarse al muysc cubun, lengua muysca. Estas rutas que 

han sido trazadas tanto por investigadores e investigadoras, como por comuneros y comuneras 
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de los cabildos muysca, buscan aportar a los procesos de documentación, divulgación y 

reencuentro con esta lengua viva. 

Por ello, en ese horizonte, esta investigación se comprende como una experiencia 

recorrida desde dentro de los procesos comunitarios, que, tras su andar, su pagamento y su 

entrega al territorio y a la comunidad de Suba, se ofrece como un antecedente colaborativo en 

la revitalización lingüística de lenguas en recuperación en Colombia. Su propuesta nace desde 

un enfoque colaborativo, guiado por los principios de la Educación Propia Intercultural 

Muysca y sostenido por herramientas metodológicas de la Investigación Colaborativa y la 

etnografía lingüística.  

De esta manera, el recorrido fue guiado desde el diálogo constante entre sabedores, 

autoridades tradicionales, guardias indígenas, jóvenes, abuelas y abuelos, así como lingüistas, 

pedagogos, etnomusicólogos, diseñadores gráficos e ingenieros de sistemas. Quienes 

caminamos la creación de un material didáctico que articula saberes comunitarios y 

académicos desde una perspectiva intercultural. En su construcción se articularon enfoques de 

la lingüística aplicada, de la enseñanza de segundas lenguas y de la Educación Propia 

Intercultural, como herramientas fundamentales para el aporte a la recuperación de la lengua 

muysca en Suba. 

Así, la tesis se organiza en cuatro capítulos. El primer capítulo presenta el marco 

histórico y político del pueblo muysca de Suba, trazando un recorrido por nuestra historia 

como pueblo en diálogo con las investigaciones académicas y con la tradición oral que pervive 

en las comunidades. El segundo capítulo expone el camino que ha recorrido la lengua muysca 

en el territorio, particularmente en la Sabana de Bogotá, evidenciando tanto su silenciamiento 

como su resistencia a través de las apuestas y trayectorias comunitarias y académicas 

orientadas a su estudio, divulgación y pedagogía. 

El tercer capítulo desarrolla el enfoque metodológico que guía esta investigación, y 

describe el proceso de co-creación de un material educativo tipo hipermedia junto a la 

comunidad muysca de Suba. Este capítulo da cuenta de cómo dicha creación se enmarca en la 

continuidad del diálogo entre la historia del territorio, el lugar de enunciación de la comunidad, 

y los aportes provenientes de la academia. Asimismo, analiza los fundamentos pedagógicos y 

lingüísticos que sustentan la propuesta, y presenta de manera detallada la estructura, 
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contenidos y principios que orientan cada una de las lecciones que componen la hipermedia 

Suba Cubun, explorando su dimensión lingüística, cultural, pedagógica y comunitaria. 

Finalmente, el cuarto capítulo ofrece una serie de reflexiones, invitaciones y tareas 

pendientes para la continuidad de la planificación lingüística de la lengua, dejando claro que 

esta tesis no se plantea como un análisis de un objeto de estudio cerrado, sino como un 

recorrido más ðconsciente y comprometidoð dentro del largo aliento que implica recuperar 

la lengua muysca en Suba. 

Así pues, este trabajo, en su raíz, se inscribe como un acto de responsabilidad con mi 

comunidad, con mi territorio, con las formas propias de hacer en él, y con la palabra de mi 

gente. Es una apuesta por democratizar los saberes construidos de manera colectiva, y que hoy 

deseo compartir ðcomo maestra e investigadora en un contexto multiculturalð con quienes 

caminan y cuidan conmigo y con quienes vendrán después. Porque recuperar una lengua nativa 

no es solo hablarla: es sanar, es cuidar la voz y pensamiento comunitario, es volver a escuchar 

al territorio; y, en ese gesto, construir colaborativamente, juntos y juntas.  
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Capítulo I. Xiua chuta: hijos e hijas de la laguna. Palabreando la memoria 

Este capítulo tiene como propósito brindar una comprensión de nuestra1 historia como 

pueblo muysca desde una perspectiva propia, que complemente y cuestione la mirada externa 

que, durante siglos, ha prevalecido en los estudios sobre nuestra cultura y nuestra lengua. Se 

presenta como una guía y fuente de documentación orientada tanto al pueblo muysca, 

especialmente al de Suba2, como a quienes deseen acercarse a nuestra historia desde nuestra 

propia voz. Para ello, se inicia un camino que busca recorrer los senderos de nuestra memoria 

colectiva, reconociendo en cada paso los acontecimientos históricos relevantes a partir de 

investigaciones y fuentes pertinentes, pero también ðy de manera fundamentalð de la 

memoria viva del pueblo muysca, que acompañan cada tramo de este viaje, marcando las 

huellas que nos guían entre el pasado, el presente y el porvenir como pueblo. 

Asimismo, el capítulo es una herramienta fundamental para comprender los actuales 

procesos de recuperación de la identidad muysca, que han emergido en las últimas décadas 

como respuesta a siglos de silenciamiento, imposiciones culturales y desplazamientos 

territoriales. Por ello, aquí se realiza un recorrido sobre las preguntas de quiénes fuimos y 

quiénes somos; y en este sentido, lejos de plantear una simple cronología, se busca revelar los 

matices y las dinámicas que han forjado la resiliencia en la recuperación de nuestra lengua y 

cultura.  

En adición, el desarrollo del capítulo articula la producción académica sobre el muysca 

con las reflexiones obtenidas en los Grupos de Enfoque del trabajo de campo de la 

investigación (véase Actores principales de la metodología, p. 153). Así, las contribuciones de 

investigadoras e investigadores se entrelazan con las voces comunitarias para sostener la ruta 

analítica del presente relato. 

                                                             
1 Si bien comúnmente se nos menciona en diversos documentos e investigaciones en pasado y en tercera 

persona, mi propósito con este trabajo es narrar nuestra historia desde la voz propia, y desde el 

autorreconocimiento familiar que me vincula a una identidad muysca en Suba milenaria. Esta elección no es 

casual: nace de la resistencia de nombrarnos en presente, de afirmarnos como un pueblo vivo que toma la 

palabra para contar su propia historia, quizás por primera vez, en un contento académico, desde adentro. 
2 Territorio ancestral muysca ubicado geográficamente en Bogotá, Colombia. En el apartado 4.4 del presente 

capítulo, profundizamos sobre el camino histórico de este territorio.  



20 
 

Sin embargo, el capítulo también se sostiene en la etnografía y en mi experiencia de 

liderazgo comunitario, que me han permitido tejer una mirada intercultural donde dialogan 

nuestras propias fuentes y saberes con las aproximaciones académicas. Así, este enfoque 

evidencia los cimientos identitarios que no quedaron consignados en crónicas o documentos 

oficiales y enlaza con la memoria viva de nuestra comunidad, los relatos resguardados por los 

abuelos y abuelas durante siglos y la raíz profunda que nos sostiene como pueblo en el 

territorio de Bogotá. 

1. Los muysca en tiempos de la luna, el sol, los tunjos y cercados 

Los antiguos muysca, habitantes de los valles altiplánicos de lo que hoy son los 

departamentos de Cundinamarca y Boyacá en Colombia (véase Mapa 1), desarrollamos una 

cosmogonía que refleja una íntima relación con los territorios (mundo de arriba, mundo del 

medio y mundo de abajo) y la naturaleza circundante. Así, a pesar de que las fuentes primarias 

sobre la cosmovisión y la vida prehispánica de los muysca han sido coloreadas por las 

interpretaciones de los cronistas y doctrineros europeos, es posible discernir en la actualidad 

una visión de los mundos enraizadas en los ciclos naturales que se reflejan en una estructura 

social compleja entre la gente y el territorio (Grupos de Enfoque, 2023). 
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Fuente: El cacicazgo muisca en los años posteriores a la Conquista: del psihipqua al 

cacique colonial, 1537-1575 (2ª ed., p. 187), por J. Gamboa, 2013, ICANH. 

Mapa 1. Territorio muisca en el siglo XVI (1537-1575) 
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1.1. En el origen: el complemento como principio de la vida 

Para empezar este relacionamiento, me es necesario reflexionar sobre la ñcosmovisión 

ancestralò3, la cual se remonta a los arquetipos de lo femenino y lo masculino, representados 

a través de diferentes figuras cosmogónicas que significan para nosotros la ley de origen4 que 

se reivindica hasta hoy, aunque con transformaciones comunes en el proceso del desarrollo 

cultural e identitario de los siglos, así como de reinterpretaciones sincréticas con otros pueblos. 

Así pues, la ley de origen de los antiguos muysca se remonta al primer ser del universo, 

según Rozo (1997) llamado Bague, madre de todos los seres incluyendo a Chiminigagua. 

Bague, asociada con Bachué, es la madre ancestral de todo el universo muysca, personificando 

la fertilidad y la creación. Al respecto, Bachué, o Furachogue ðque significa ñmujer buenaòð 

es reconocida como el segundo gran arquetipo de lo femenino dentro de la cosmogonía 

muysca, como se recoge en los documentos de Correa (2004) y Rozo (1997), y según ha sido 

complementado por la palabra de los zaíta o médicos tradicionales de mi comunidad en Suba.  

Según estas narraciones, Bachué emerge de la Iguaque xiua, es decir, la laguna de 

Iguaque o la ñvagina de Iguaqueò, pues el t®rmino xiua encierra ambos significados en nuestra 

lengua. De este sitio sagrado para el territorio muysca, Bachué surge llevando en sus brazos a 

un niño, quien, tras ser criado por ella, se convierte en su compañero de vida. Juntos dan 

comienzo a la población del mundo, engendrando numerosos hijos que se dispersan por la 

tierra para fundar las distintas comunidades muysca. 

Bachué además es conocida de acuerdo a Correa (2004) por enseñarnos sobre la 

convivencia social, el culto, la adoración, la cosmogonía y el ritual, enfatizando la importancia 

de la armonía y el respeto por las leyes divinas y naturales de los primeros seres. Tras cumplir 

                                                             
3 En el contexto de la comunidad muysca, el concepto de lo ñancestralò se entiende como aquellos saberes 

antiguos que han quedado en el umbral del olvido y que hoy se busca recuperar deliberadamente, como es el 

caso de nuestra lengua. Se diferencia as² de lo ñheredadoò, que alude a las pr§cticas tradicionales transmitidas 

por abuelos y abuelas, cuyas enseñanzas, aunque en algunos casos hayan sufrido cierta interrupción, todavía 

perviven de manera parcial en la memoria familiar o comunitaria y pueden revitalizarse con mayor facilidad. 

Esta distinción permite comprender que, mientras lo ancestral requiere de un esfuerzo consciente de 

reconstrucción, lo heredado conserva un hilo de continuidad que aún enlaza generaciones. 
4 Principio fundamental que rige la vida de los pueblos indígenas, entendido como el conjunto de normas, 

saberes y orientaciones ancestrales que guían la relación con el territorio, la espiritualidad, la organización 

social y el equilibrio con la naturaleza. 
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su misión como primera madre, ella y su pareja retornan a la laguna de Iguaque, 

transformándose en serpientes y desapareciendo en sus aguas (véase la Imagen 1 de una copa 

muysca, la copa referenciando a la laguna). Por lo cual, para nuestro actual pueblo, 

Furachogue no solo simboliza el origen de la vida y la sociedad muysca, sino que también 

representa la conexión sagrada entre la gente y los cuerpos de agua, considerados como fuentes 

de vida y alimento, úteros naturales, y caminos a otros mundos. 

 

Imagen 1. Copa muysca con serpiente  

 

Fuente: Museo del Oro ς Banco de la República. (s. f.). Página Web. 

Así pues, Bague marca el inicio de la cosmogonía muysca, Bachué el segundo 

momento, y Huitaca el tercero; esta última vuelve a encarnar la feminidad, ahora asociada al 

placer y la transformación social. La referencia a Huitaca se remonta a fuentes coloniales:  Fray 

Pedro Simón relata ïsegún Rozo, (1997) ï que Huitaca desafió las enseñanzas y órdenes de 

Bochica, y que este la ócastigóô transformándola en lechuza o en la luna, limitando su 

influencia sobre los muysca y restaurando el orden y los valores tradicionales. No obstante, en 

la comunidad de Suba, los zaita han cuestionado esta versión, argumentando que Huitaca, ð

representada por la serpienteð, simboliza el conocimiento, la alegría y el empoderamiento 

femenino (Grupos de Enfoque, 2023). 
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1.2. El secamiento solar y su ordenamiento social muysca 

Ahora bien, las figuras que han promovido el arquetipo masculino o solar son, por un 

lado, Chiminigagua, asociado con la creación del universo y el principio de la luz. Correa 

(2004) señala que no se manifiesta en formas físicas concretas, sino de modo etéreo, a través 

de la luz que todo vivifica. Rozo (1997) recoge la versión según la cual sus primeras criaturas 

fueron grandes aves negras que, al volar, dispersaron la luz desde sus picos mediante el canto, 

iluminando el universo. En la interpretación de la comunidad muysca de Suba ðdocumentada 

en los Grupos de Enfoque (2023)ð, este episodio se lee como la imagen misma del amanecer: 

cada mañana, las aves anuncian la llegada de la luz y renuevan el ciclo vital instaurado por 

Chiminigagua. 

En este contexto, Chiminigagua simboliza el nacimiento del día y la vida, siendo una 

figura central en la ley de origen muysca, por lo que su veneración subraya la importancia de 

la luz y el sol dentro de la espiritualidad. Según Correa (2004), esa dimensión masculina se 

actualiza en un segundo momento en la figura de Bochica, también conocido como 

Nemterequeteba, o Xue ïaveï en Bogotá y la sabana, Sedigua, en Tunja; Sugunsua, Idacansas, 

entre otros nombres que se le han atribuido.  

El reconocimiento de Bochica bajo diferentes apelativos en diversas regiones del 

territorio muysca resalta la universalidad de su culto y la centralidad de su figura en la 

cosmovisión muysca. Se le considera el hacedor que, con su paso por el altiplano, desanegó la 

Sabana de Bogotá y sentó las bases de un orden social complejo. Según Correa (2004), también 

es el gran maestro que enseñó a los muysca la ordenanza humana: la agricultura, el tejido y las 

leyes de convivencia. 

Para los actuales zaita en la comunidad de Suba (Grupos de Enfoque, 2023) los 

arquetipos de Bochica y Bachué sostienen el equilibrio de la sociedad muysca. Esta visión 

dual, m§s all§ de meras figuras ñmitol·gicasò, encarna una cosmovisi·n regida por la 

complementariedad de los opuestos ðlo masculino y lo femenino, lo espiritual y lo material, 

la luz y la oscuridad, lo solar y lo lunar, lo húmedo y lo seco, lo caliente y lo fríoð, tal como 

describe Correa (2004). Desde esta lectura comunitaria, dicha dualidad, lejos de ser conflictiva, 

es complementaria y esencial para la cohesión social y el equilibrio ecológico del mundo 
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muysca, pues en una época de crisis ambiental y desigualdad social como la que estamos 

viviendo, los relatos e interpretaciones de Bochica y Bachué para el pueblo muysca de Suba, 

se revelan como manifiesto para un futuro sostenible y en equilibrio con la naturaleza. 

Además, para las comunidades muysca actuales, estos relatos condensan una 

cosmovisión espiritual que resguarda memorias de hechos históricos, narradas en el lenguaje 

propio del conocimiento indígena y hoy reconocidas y legitimadas desde la ciencia occidental. 

Un ejemplo es la desanegación de la Sabana de Bogotá atribuida a Bochica, que se corresponde 

con el vaciamiento de un antiguo lago (véase Imagen 2) formado hace aproximadamente diez 

mil años y drenado por el colapso del dique natural en el Salto del Tequendama, dejando al 

descubierto las tierras que conforman la sabana, según describe Broadbent (1971). Esta 

convergencia entre narrativas muysca y hallazgos científicos contemporáneos evidencia la 

profundidad de los saberes ancestrales, que desde tiempos inmemoriales han interpretado y 

transmitido la historia geológica y vital del territorio. 

De esta manera, el territorio de la Sabana de Bogotá ðen particular el de Subað se 

caracteriza por suelos predominantemente arcillosos y pantanosos, cuya composición dificulta 

el drenaje natural. Estas condiciones favorecen la acumulación de agua, con inundaciones 

estacionales y una presencia extendida de lagos y humedales que, en la lengua muysca, se 

denominan chucuas. Estos cuerpos de agua, según Mora (2016), actúan como esponjas 

naturales, regulan los flujos hídricos del ecosistema y sostienen el equilibrio vital de la sabana. 

En este marco, el culto al agua en las comunidades de la sabana ðentre ellas, la muysca de 

Subað se asocia con la abundancia de estos cuerpos, entendidos como materializaciones del 

arquetipo de Furachogue ðlo húmedo y femeninoð; en contraste con el favor de la 

desanegación, atribuida al poder solar ðlo seco y lo masculino en Bochicað (Grupos de 

Enfoque, 2023). 
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Imagen 2. Lago Humboldt y actualidad  

 

Fuente: Salas, A. (2013). El ayer y el hoy de los Humedales de Bogotá. Página Web 

Fundación Humedales de Bogotá  

Así, en una tierra marcada por la humedad, el culto al sol expresa una profunda 

veneración por los arquetipos y simbolismos de la naturaleza, interpretados por los chyquy ð

sacerdotes, médicos tradicionales o mohanesð y por los caciques, entendidos como 

representantes de Bochica y del astro solar (Correa, 2004, p. 40). En ocasiones, los nombres 

de estos líderes se vinculaban con figuras de alta carga simbólica ðcomo el jaguar o el 

murciélagoð; González de Pérez (1996) registra la denominación de ciertos chyquy como 

supquaquyn (ñel que se hace murci®lagoò), asociada a la figura del hechicero o brujo. Estas 

autoridades ocupaban un lugar central dentro de la organización política ancestral, la cual, 

según señala Gamboa (2013), se basaba en un sistema matrilineal, donde los grupos familiares 

ðconocidos como capitaníasð se estructuraban a partir de vínculos de parentesco por la línea 

materna, garantizando así la continuidad y cohesión de la sociedad muysca. 

Según Gamboa (2016) el titular de las familias era el uecha (tío materno), quien ejercía 

como capitán del grupo y heredaba su ordenanza a su uabxic (sobrino), hijo de la guia 

(hermana mayor). Estas unidades de afiliación local, denominadas casas o ue, desarrollaron 

una fuerte identidad propia y constituían el principio básico de la organización social muysca. 

Luego, la presencia de múltiples ue (casa), representaban una capitanía o uta (patio), y a su 

vez, la agrupación de varias capitanías daba lugar a capitanías compuestas o zybyn, 

estableciendo así una estructura jerárquica en la que el grupo dominante alcanzaba un estatus 

superior, denominado psihipqua (cacique).  
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El psihipqua residía en un cercado que representaba una parcialidad, ðes decir, una 

división político-territorialð conocida también como zibyn, que se organizaba en torno a una 

uta y a múltiples ue, donde habitaban las familias vinculadas al linaje del psihiqua. Estos 

cercados, según Herrera (1998) adquirieron una relevancia decisiva durante la instauración de 

los resguardos indígenas en el periodo de la invasión colonial, ya que, en muchos casos, los 

denominados "pueblos de indios" se establecieron sobre estos antiguos cercados o en sus 

inmediaciones. 

Según Langebaek (2005), los psihipqua eran, presumiblemente, formados por los tyba 

(capitanes menores), estrechamente vinculados con los chyquy y reconocidos por su capacidad 

de anticipar acontecimientos y enfermedades, así como de curarlas. Estos líderes cumplían 

además un papel central en la transmisión de saberes espirituales y religiosos (Gamboa, 2016), 

actuando como intermediarios entre los mundos cosmogónicos y la comunidad. La población 

acudía a ellos para ofrecer tributos mediante chunso (tunjos), realizar pagos rituales y practicar 

ayunos como formas de comunicación y equilibrio con las fuerzas sagradas. Correa (2004), 

citado en Gamboa (2013), añade que los ritos de paso de quienes aspiraban a convertirse en 

chyquy guardaban una notable similitud con los practicados por los psihipqua, lo que evidencia 

la porosidad entre el poder político y el religioso en la organización muysca. 

Otro principio organizativo de acuerdo a Gamboa (2016) se centraba en la gestión de 

territorios, que no se regía por límites claros y continuos como en las divisiones políticas 

actuales. Los territorios de cada segmento autónomo estaban dispersos y podían mezclarse con 

los de otros grupos, incluso rivales. El mismo autor indica que un grupo podía estar sometido 

simultáneamente a varios caciques, pagando tamsa, o tributo, a cada uno mediante mantas y 

trabajo de obra en sus labranzas y cercados. Gamboa (2016) añade que existía cierto margen 

para cesar la tributación y adscribirse a otro grupo, aunque con posibles repercusiones. Por su 

parte, Langebaek (2019) explica que esta economía del tributo respondía a la dimensión 

espiritual atribuida a los caciques y se expresaba en prácticas redistributivas durante los 

biohote ðfestejos con bebidas y comidas tradicionales que podían prolongarse varios díasð. 

También se practicaba la exogamia, entendida como una estrategia que, según Correa 

(2016), promovía las alianzas matrimoniales entre distintos grupos locales, tejiendo así una 

amplia red de relaciones sociopolíticas que se extendía a lo largo de los valles. Las 
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investigaciones arqueológicas indican que las antiguas comunidades muysca tendieron a 

establecer sus asentamientos cerca de los ríos, aprovechando accesos naturales que los 

colonizadores denominaron "pescaderos", y ubicando sus viviendas sobre elevaciones para 

protegerse de las frecuentes inundaciones. Estas poblaciones mantenían la comunicación 

mediante una red de rutas terrestres, que incluía caminos empedrados ðalgunos de los cuales 

persisten hasta hoy, como el Camino del Indio en Suba (Grupos de Enfoque, 2023)ð, 

complementados por el uso de las numerosas vías acuáticas que caracterizaban el paisaje 

muysca. 

 

1.3. Caminos del agua y de la gente: los mundos que nos unen 

Por otro lado, la sabana de Bogotá estuvo cubierta por un extenso cuerpo de agua ya 

mencionado, que hoy la ciudad ha denominado el Lago Humboldt; esto implicó que desde los 

últimos milenios este territorio y sus descendientes hayamos modificado y reconocido los 

caminos del agua. Desde este principio, los muysca nos comprendemos como hijos e hijas del 

agua, recordando los principios de Furachogue y desarrollando avanzadas técnicas de manejo, 

según Mora (2016) para adaptarnos a las variaciones climáticas y así aprovechar al máximo el 

entorno acuático. Así, las fluctuaciones del clima ðque podían provocar el desbordamiento 

de ríos y la expansión de humedalesð se contrarrestaron mediante la construcción de diques 

y camellones de cultivo (mihique en muysca), estructuras que perduraron hasta intervenciones 

urbanas de décadas recientes (Bernal et al., 2023).
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Imagen 3. Fotografía aérea IGAC del Club Los Lagartos y Humedal Tibabuyes en 1956 

 

Fuente: Escobar Moreno, J. E. (2011, 16 de septiembre). Tibabuyes, Tierra de Labradores. 

Fundación Humedales Bogotá.  

Según Mora (2016), estas estructuras facilitaron el control hidráulico de los terrenos y 

sostuvieron una tecnología agrícola altamente eficaz, capaz de mantener cultivos incluso 

durante periodos prolongados de sequía. Ello se lograba mediante el estancamiento, riego y 

drenaje controlado de aguas de río, distribuidas intencionalmente sobre los campos por los 

muysca. Además, según la memoria comunitaria ðrecogida en los Grupos de Enfoque 

(2023)ð, en épocas de verano esas láminas de agua contribuían a atraer lluvias por 

evaporación y formación de nubes. Los camellones, combinados con un patrón de poblamiento 

mixto (aldeas nucleadas y asentamientos dispersos), evidencian una forma sofisticada de 

construcción y organización territorial. Por su parte, de acuerdo a Correa (2016) ante sequías 

extremas ðhoy denominadas heladasð se recurría a sembrar huertas en las estribaciones más 

templadas de la cordillera, con lo cual se aseguraba la provisión de alimentos esenciales. 
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1.4. Territorios que dialogan: la economía y ritualidad ancestral muysca 

Según Correa (2016), la domesticación animal entre los muysca se circunscribía a 

pequeños roedores ðcomo los curíesð y complementaba una economía basada en caza, pesca 

y recolección. La pericia artesanal de los antiguos muysca ðatribuida en la tradición a las 

enseñanzas de Bochicað se manifestaba en el tejido de mantas, la cerámica (empleada, por 

ejemplo, en prácticas funerarias de enterramiento y momificación) y la orfebrería, favorecida 

por la explotación de minas de sal y de esmeraldas, bienes investidos de sentido espiritual 

(Correa, 2016). 

Estos productos no solo satisfacían las necesidades locales, sino que según Langebaek 

(2019) también se intercambiaban con pueblos vecinos e incluso con agentes extranjeros, con 

quienes desarrollamos un amplio comercio en mercados llamados ipta, en los cuales se 

intercambiaban elementos propios del territorio, como textiles y sal, a cambio de elementos de 

interés como la fuhuza (hoja de coca), la cal, las plumas de aves coloridas, el algodón, el oro, 

entre otros objetos y medicinas habituales en las costumbres de la época. 

De igual forma, según Mora (2016) nos dedicamos al cultivo de maíz, ahuyama, frijol, 

ají, cubio, arracacha y papa, esta última también denominada turma, la cual se caracterizaba 

por su gran variedad de colores, tamaños y formas. De esta manera, la riqueza de plantas y 

agricultura endémica se preservó con el tiempo, con sus nombres muysca, o transferencias del 

muysca al español, llamados muisquismos, que se conservan hasta la actualidad en el habla de 

comunidades, especialmente de las comunidades campesinas ubicadas en Cundinamarca y 

Boyacá. Por otro lado, es destacable un amplio conocimiento en propiedades curativas de 

plantas, permitiendo reconocer utilidades y saberes en la medicina propia (Langebaek, 2019), 

especialmente con instrumentos rituales como el hosca (tabaco), el yopa (yopo), el poporo, el 

tyhyquy (borrachero), el choba (arrayán), entre otros.   

En cuanto a otros aspectos de la ritualidad, los antiguos muysca manteníamos una 

conexión profunda con los antepasados, conservando a los caciques y personalidades 

destacadas como chyquy y gueza (soldados) a través de la momificación, como lo describe 

Correa (2016), y su memoria se materializaba en piezas de orfebrería, alfarería, textiles y tallas 

en roca llamadas chunso o tunjos (Correa, 2016). Estos últimos eran consagrados en rituales 
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como ofrendas y sacrificios en cuerpos de agua, cerros, cuevas, y pictografías inscritas en las 

rocas del territorio (Correa, 2016), y con ellos se buscaba reencarnar a los espíritus de ancestros 

que intercedían para manejar aspectos como sequías, dolencias, así como la vida y la 

enfermedad, como lo menciona en su trabajo De Vengoechea (2016). 

Los antiguos chunso fueron también considerados deidades (Romero Moreno, 2019). 

La veneración de estas figuras ðllamadas ñ²dolosò por cronistas colonialesð implicaba 

ofrendas y tributos dirigidos a elementos naturales como el sol y la luna, o a los caciques. Estas 

figuras, elaboradas con diversos materiales, se conservaban tanto en espacios sagrados como 

en hogares, simbolizando la conexión entre lo divino y lo terrenal, y aún hoy, aunque 

camufladas en sincretismos, estos seres se siguen nombrando en la tradición oral de los muysca 

raizales. En los siguientes apartados de este capítulo lo abordaré con más profundidad. 

2. Los muysca y el descubrimiento de Europa 

2.1. Relatos coloniales y distorsiones de la memoria muysca 

El estudio de la antigua historia muysca y su encuentro con los colonizadores españoles 

ha sido tradicionalmente conocido por crónicas y documentos escritos, en su mayoría, por 

sacerdotes y cronistas europeos del siglo XVI y, principalmente, del siglo XVII. Estos textos, 

si bien ofrecen una ventana valiosa al pasado, presentan desafíos significativos para la 

interpretación histórica, puesto que fueron descritos de acuerdo con la percepción colonial que 

subordinó las voces muysca y las redujo a objetos del relato. 

La lejanía temporal de los autores con respecto a los eventos narrados, sumada a sus 

propias intenciones y prejuicios, ha llevado a una representación muy tergiversada de los 

grupos que hoy conocemos como muysca, por lo que historiadores reconocidos como Gamboa 

(2016) critican la tendencia de investigadores e investigadoras contemporáneos a tomar estos 

relatos modificados y, en ocasiones, inventados, como verdades incuestionables, 

contribuyendo así a la invisibilización de la memoria histórica de los pueblos indígenas 

muysca aún presentes. 

Para empezar, conviene señalar que la llegada de los colonizadores a este territorio 

inauguró un período de transformaciones profundas tanto para las comunidades originarias 
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como para los recién llegados. En contraste con ciertas percepciones europeas que calificaban 

peyorativamente a otros pueblos como ñrudimentariosò o ñsalvajesò, las poblaciones del 

altiplano hoy conocidas como muysca ofrecimos a los españoles un panorama cultural y 

político más familiar en varios aspectos. De acuerdo con Gamboa (2016), su organización 

social estratificada, el uso de vestimentas de algodón con pinturas, la orfebrería y el 

conocimiento de tecnologías hidráulicas y agrícolas ðque evidenciaban formas complejas de 

ordenamiento territorial y productivoð desafiaron las expectativas coloniales; en la misma 

línea, Correa (2016) destaca estos desarrollos como indicadores de un notable grado de 

complejidad sociocultural. 

Esta complejidad cultural, con matices y rasgos diversos en los diferentes 

asentamientos, incluyendo algunos de carácter lingüístico, fue rápidamente subsumida bajo la 

denominación genérica de ñindios moscasò, término impuesto por los españoles que, más allá 

de su intención descriptiva, relacionada al sustantivo en lengua indígena muysca (gente), 

llevaba una carga peyorativa relacionada con las moscas, la cual se produjo ante la similitud 

fonética de las palabras ñmoscaò (en español) y ñmuysca5ò (en lengua muysca). De esta 

manera, los españoles simplificaron, homogeneizaron y crearon fronteras abstractas entre la 

diversidad cultural y lingüística de la región, así como excluyeron a otras comunidades con 

diferencias culturales o lingüísticas mínimas a los supuestos moscas, tales como los actuales 

sutagaos, al sur del territorio de Bogotá, o los uwa, y guanes, situados al norte de este territorio 

(Gamboa, 2016). 

 

2.2. Del contacto al despojo: reorganización social y cambio en el tributo 

El proceso de colonización se destacó por promover una serie de negociaciones, 

traiciones y conflictos, muchas veces incitados por el colonizador, que gradualmente 

inclinaron la balanza hacia el dominio español. La organización social muysca se vio 

                                                             
5 En lengua muysca, la vocal representada como y corresponde a una vocal alta anterior no redondeada [ὢ], 

también descrita en algunos análisis como una vocal central cerrada o semi-cerrada, que no existe en el 

inventario fonológico del español moderno. Esta vocal se sitúa articulatoriamente entre [i] y [u], pero sin 

redondeamiento labial. La ausencia de este sonido en español llevó a que los colonizadores europeos, al 

enfrentarse con la palabra Muysca, la interpretaran como mosca o muesca, adaptándola a los fonemas de su 

propio sistema fonológico (Constenla Umaña, 1984). 
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profundamente alterada ante la llegada de los extranjeros europeos, la cual, en este relato, 

propende por ser una llegada en un descubrimiento mutuo, ya que solo unos pocos europeos 

ódescubrieronô este territorio, mientras que toda América, como fue nombrada, descubrió a 

Europa con sus imposiciones de religión, economía y organización social y política, que hasta 

el día de hoy son decisivas en nuestras vidas y pensamientos. 

La resistencia muysca frente a la irrupción colonial se extendió durante varias décadas 

a partir de la entrada de Gonzalo Jiménez de Quesada en 1538 en la Sabana de Bogotá. Correa 

(2016) explica que, finalmente, dicha resistencia fue sofocada bajo el andamiaje jurídico 

colonial, anclado en las Leyes de Burgos ðordenanzas reales para el ñbuen regimiento y 

tratamiento de los indiosòð y en la reorganización institucional impuesta mediante la Real 

Audiencia de Santafé (1550), tras lo cual se instauró la encomienda. En el territorio muysca, 

este proceso supuso el abandono forzado y progresivo de capitanías y cacicazgos compuestos 

para dar paso a la estructura jerárquica definida por la administración colonial (Correa, 2016).  

 

Mapa 2. Cacicazgos de Bogotá y Chía en 1538, antes de la colonización. 

 

Fuente: Gamboa, J. (s.f.). Cacicazgos de Bogotá y Chía en 1538. Wikipedia.  
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Sin embargo, la transformación colonial ðaunque profundamente desigualð no alteró 

de inmediato ciertos aspectos de la organización preexistente, al menos en el régimen de tamsa 

(tributo). Gamboa (2016) describe que la jerarquía muysca ya implicaba servir al psihipqua 

(cacique) mediante pagos en mantas y oro, además de trabajo en sus tierras. Con la 

implantación del orden español, esos tributos y labores se redirigieron al régimen de 

encomienda y a los encomenderos, a menudo con la intermediación de antiguos caciques; ello 

precipitó la descomposición de los cacicazgos compuestos, que fueron fraccionados en 

cacicazgos simples para recompensar a españoles de renombre (Correa, 2016). 

Así, algunos cacicazgos fueron reorganizados bajo capitanías, reduciendo el tamaño de 

los dominios mayores, como fue el caso de Suba, quien tributaba antes de la colonización, 

junto a otras capitanías más, al pshipqua de Bogotá en Funza ïcomo se ve en el mapa 2ï, y 

que posteriormente fue reordenado al encomendero Antonio Díaz de Cordoso y a un cacique 

local ante la llegada de los colonizadores (Yopasá, 2019).  

De esta manera, los psihipqua de mayor rango se vieron disminuidos a rangos de menor 

categoría, y algunos otros ascendieron a mejores lugares dependiendo de sus relaciones con 

los colonizadores (Gamboa, 2016). Además, sus nombres también se transformaron 

rápidamente con el desplazamiento de la lengua muysca, por lo que los psihipqua fueron 

llamados caciques como Juan, o Diego, y los diferentes tyba fueron subordinados a indios 

ladinos. 

De igual modo, Gamboa (2016) describe que la encomienda permitió a los 

encomenderos reordenar a los grupos indígenas, exigir tamsa y apropiar trabajo y recursos. En 

la misma línea, el autor explica que se fijó la obligación de evangelizar e introducir prácticas 

hispanas en el altiplano. No obstante, la evidencia reunida por Gamboa (2016) muestra que 

ese mandato se cumplió de forma irregular, derivando con frecuencia en coerción, explotación 

y maltrato. Ahora bien, hubo resistencias: Herrera (2005) documenta rebeliones y homicidios 

de encomenderos percibidos como opresores; y por su parte, Langebaek (2005) registra 

estrategias fiscales como mantener formas prehispánicas de pago del tamsa (mantas) o sustituir 

el oro en bruto por santillos/tunjos (chunso). Pese a ello, Correa (2016) muestra que terminó 

imponiéndose el régimen de tributación monetaria ðincluidas las demoras (gravámenes en 

dinero), los quintos reales (porción destinada a la Corona) y la mita (trabajo forzado en obras 
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urbanas, agrícolas y mineras). Para viabilizar estas transformaciones se llevaron a cabo visitas 

de inspección para establecer tributos, fundar poblaciones y delimitar territorios indígenas. 

Este proceso, según Gamboa (2016) no solo reforzó la presencia administrativa española en la 

región, sino que también facilitó la incorporación de los muysca en la estructura colonial, 

aunque esto supuso la pérdida de nuestra autonomía política tradicional por una política 

bastante jerárquica y piramidal. 

Así, por ejemplo, la consolidación de los indígenas en centros poblados y la definición 

de fronteras territoriales se efectuó mediante una estrategia de transformación sociocultural 

coercitiva, que confinó a los antiguos muysca a una existencia regulada por normativas 

rigurosas y la adhesión a los mandatos religiosos al ritmo del repique de las campanas de los 

evangelizadores. Los líderes de la iglesia justificaron medidas como el recorte obligatorio del 

cabello (que era ofensivo y dominante para nuestros ancestros en tiempos prehispánicos), la 

labor en proyectos eclesiásticos, penas corporales impuestas especialmente a los chyquy, la 

acusación coaccionada de sistemas de creencias tradicionales, el despojo progresivo de la sal, 

y la detención como requisitos para la conversión a la fe cristiana (Correa, 2016).   

 

2.3. Persecuciones y despojos territoriales coloniales 

La ejecución de violencias tales como el derribo de espacios sagrados, como nuestros 

cusmuy (casas ceremoniales), la profanación de tumbas y la sustracción en ellas de objetos de 

interés europeo como las esmeraldas y el oro, así como el detenimiento, castigo y hasta 

asesinato de los chyquy, se justificaron bajo la Extirpación de las Idolatrías (Echeverry, 2012). 

Este proceso fue llevado a cabo por sacerdotes y autoridades coloniales y tuvo como fin según 

Correa (2016) suprimir los ritos, cultos y prácticas espirituales de las comunidades, bajo la 

predicación cristiana, la discriminación, la quema de chunso y templos, y la permanente 

persecución a nuestras prácticas religiosas antiguas. 

La encomienda tuvo también efectos directos en los patrones de asentamiento de los muysca. 

Desde 1584 se documenta la aparición de asentamientos periféricos temporales vinculados al 

régimen tributario. Rodríguez de Montes (2016), a partir de la relación de Pedro de Mercado, 

describe los llamados ñpueblos levadizosò: instalaciones ef²meras que los ind²genas 
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levantaban en las afueras de Santafé, donde los jesuitas establecían puntos de doctrina. 

Familias enteras se trasladaban por temporadas desde sus comunidades de origen para pagar 

tributos a los encomenderos y, en claros cercanos a la ciudad, erigían viviendas provisionales 

con techumbre de paja e incluso pequeñas capillas. La historiografía ubica en este proceso el 

origen de focos periurbanos que, con el tiempo, darían lugar a barrios como Los Laches y Las 

Cruces (Rodríguez de Montes, 2016) Esta autora, también menciona las dificultades e 

injusticias que enfrentaban los indígenas, incluyendo la falta de atención en enfermedad y 

muerte, y se atribuye la disminución de la población indígena a las duras condiciones de vida, 

el trabajo extenuante, las enfermedades y las epidemias.  

Estas deplorables condiciones produjeron denuncias entre la misma comunidad 

religiosa colonial, en las que se destaca, por ejemplo, el obispo dominico Fray Bartolomé de 

las Casas (Correa, 2016), por lo que se empezaron a tomar medidas para evitar la desaparición 

de los nativos. Es así como en el siglo XVI, la Corona Española estableció el sistema de 

resguardos indígenas (Eugenio, 1977) con el supuesto propósito de proteger a las 

comunidades de la desaparición, asegurar la fuerza laboral y promover la evangelización de 

manera más concentrada geográficamente. Esta figura de resguardo, hoy prevalente en el país, 

permitió un cierto grado de ñautonomíaò a las comunidades, aunque bajo la supervisión de la 

Corona y, a menudo, de encomenderos o misioneros que instauraron el desarraigo de la 

identidad y el deterioro de las cosmovisiones (Correa, 2005).  

En el proceso de conformación de los resguardos, las autoridades coloniales pactaron 

con caciques y capitanes la entrega de tierras comunales, con la promesa de ampliarlas en caso 

de crecimiento demográfico y prohibiendo la intervención de no indígenas. Correa (2016) 

reconstruye que la administración de los tributos quedó en manos de los encomenderos, 

quienes con frecuencia subdeclaraban ingresos en beneficio propio, aun cuando a las 

comunidades indígenas se les prohibía vender o traspasar dichas tierras. Bajo un régimen de 

ñdelimitaci·nò jur²dico-administrativa ðajeno a las prácticas territoriales muyscað, la 

Corona formalizó resguardos en 1591 y 1592 como medida frente al declive demográfico 

indígena (Correa, 2016). 

Sin embargo, esta figura de resguardo no impidió la continuidad de transformaciones 

en las comunidades. Es así como la economía del altiplano, inicialmente centrada en la 
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agricultura, comenzó a diversificarse hacia actividades comerciales tanto locales como con 

otras áreas. Este cambio fue estimulado por la creación de ciudades como Vélez, Tunja y, en 

particular, Santa Fe, que impulsaron una demanda creciente de suministros. Los 

encomenderos, capitalizando esta oportunidad, fundaron haciendas en territorios no ocupados 

por la gente y, con el tiempo, en tierras pertenecientes a los indígenas, donde pronto se 

desarrolló la ganadería y la agricultura de variados cultivos (Gamboa, 2013).  

Este tiempo, según Gamboa (2013), vio a algunos caciques transformarse poco a poco 

en empresarios agrícolas, fomentando una hispanización progresiva de sus comunidades, 

debido a la primera y rotunda colonización y evangelización de estos personajes y de sus 

chyquy, quienes fueron los más señalados y castigados, además de la posterior transformación 

de sus títulos ancestrales por títulos de autoridades locales indígenas, como gobernadores, 

alcaldes, tenientes y alguaciles, los cuales hoy siguen vigentes en las organizaciones políticas 

indígenas de gran parte del país, como es el caso de Suba. 

 Con esto, la población dejó atrás el patrón de asentamientos dispersos propios para 

concentrarse en pueblos, precursores de los actuales municipios, donde gestionábamos las 

tierras de resguardo y nos dedicábamos a labores agrícolas o al trabajo en estancias y haciendas 

vecinas a cambio de un jornal (Gamboa, 2016).  

En cuanto a los resguardos, concebidos como mecanismos de protección para los 

indígenas, representaron un esfuerzo por parte de la Corona Española para regular la 

explotación laboral y preservar convenientemente ciertos aspectos de la organización social 

indígena. Sin embargo, según Eugenio (1977) la efectividad de los resguardos fue variada y, a 

menudo, insuficiente para contrarrestar los abusos de los encomenderos y otros actores 

coloniales; por lo que, a lo largo del tiempo, al final los resguardos se convirtieron en espacios 

de resistencia cultural durante siglos, pero también de control y sometimiento. 
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3. La pérdida sistemática de los saberes y del territorio  

 

3.1. Extirpación de las idolatrías y destrucción de los espacios sagrados 

Tras la llegada de los colonizadores españoles en el siglo XVI, se intensificaron las 

campañas conocidas como el proceso de extirpación de idolatrías, concebido por las 

autoridades políticas y eclesiásticas como una auténtica cruzada, inicialmente encabezada por 

los franciscanos (Echeverry, 2012). Este proceso tuvo como objetivo erradicar las creencias 

que los colonizadores identificaban como paganas, mediante la persecución sistemática de las 

prácticas religiosas indígenas, el castigo y la humillación pública de quienes las sostenían, así 

como la imposición de la evangelización bajo la premisa de la salvación espiritual. 

Langebaek (2005) menciona cómo esta campaña fue ampliamente promovida durante 

el siglo XVI y a principios del siglo XVII en el territorio ñmoscaò, siendo una preocupación 

constante entre los colonizadores:  

La preocupación española por la ñsupervivenciaò de las costumbres religiosas se 

remonta a 1550, cuando una Real Cédula advirtió a la audiencia de Santa Fe que 

muchos indígenas persistían en mantener sus idolatrías (Restrepo, ñReal Audienciaò 

379). En 1561, la Audiencia ordenó buscar los ídolos muiscas para destruirlos 

(Restrepo, ñDocumentosò 97). Esta búsqueda continuó a lo largo del siglo XVI y hasta 

finales del XVII (Pacheco, ñHistoriaò 455). (p. 30) 

En su cruzada contra las prácticas religiosas indígenas, las autoridades coloniales 

dirigieron sus esfuerzos a la destrucción de los santuarios y símbolos de veneración de nuestros 

ancestros, con la intención de evidenciar ante los pueblos originarios la supuesta debilidad de 

sus deidades al permitir la aniquilación de sus espacios sagrados (De Vengoechea, 2016). De 

esta manera, los doctrineros se internaron en los rincones más apartados de cerros y bosques 

para localizar y destruir adoratorios, así como para desenterrar las huacas cuidadosamente 

ocultas en cuevas y grietas de la tierra. En estas misiones, descubrieron numerosos ídolos de 

oro, conocidos como chunso, que, aunque se comprendían como símbolos paganos, tras ser 

robados de los santuarios fueron fundidos para obtener beneficio económico.  
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Entre los santuarios ðnombre que aún se conserva, para referirse a los lugares sagrados 

de los muyscað se destacan los de Chía, Sogamoso, Guatavita, Monserrate y Guadalupe, 

considerados morada de una rica diversidad de ídolos o tunjos (De Vengoechea, 2016). Estas 

representaciones sagradas variaban en cuanto a sus materiales: desde figuras solares y lunares 

elaboradas en plata y oro (véase Imagen 4), hasta efigies esculpidas en madera, tejidas con 

hilos o modeladas en cera, que representaban tanto figuras masculinas como femeninas. 

Algunas de estas imágenes se presentaban en pareja y, en no pocas ocasiones, se adornaban 

con cabelleras y se cubrían con mantas finamente pintadas, lo que pone de relieve la 

importancia del culto que se rendía a estos objetos-deidades, expresión tangible de la relación 

espiritual del pueblo muysca con el cosmos y la naturaleza. 

Hacia 1577, en Boyacá, De Vengoechea 

(2016) documenta que las autoridades 

coloniales emprendieron una política de 

erradicación del culto indígena, con 

destrucciones públicas de imágenes de 

deidades ante los creyentes. Cuando caciques 

y sacerdotes indígenas se resistían a entregar 

estos objetos sagrados, se imponían castigos y 

torturas. La misma autora registra que los 

visitadores confiscaron numerosos ñ²dolosò, 

además de calabacillas o poporos, caracolas, 

cuentas y tejidos. Con esos bienes ðexplica 

De Vengoecheað las autoridades tipificaban 

las pr§cticas como ñidolatr²aò y rastreaban 

otros espacios de culto para perseguirlos en 

distintos territorios. 

 

Imagen 4. Copa de cerámica 600 d.C - 

1600d.C. Museo del Oro 

Fuente: Registro fotográfico de la autora 

(2022) 



40 
 

3.2. Sincretismo religioso muysca-cristiano: entre la resistencia y la adaptación 

En este contexto, se destaca el arduo esfuerzo de los sacerdotes por transformar las 

prácticas religiosas indígenas, lo que los llevó a obtener un decreto del Papa Paulo IV, según 

Zamora (1980) en Rozo (1997). Este decreto tenía como propósito sustituir los rituales 

considerados ñidólatrasò por celebraciones cristianas, permitiendo la continuidad del jolgorio 

festivo, pero prohibiendo expresamente las danzas y cantos tradicionales. Así, las festividades 

en honor al sol y otras deidades fueron reemplazadas por celebraciones dedicadas a Cristo, la 

Virgen María y los santos.   

Como parte de esta imposición religiosa, la tradición musical muysca fue intervenida 

con la introducción de cantos cristianos, los cuales fusionaban instrumentos y técnicas tanto 

europeas como nativas, y eran ejecutados por cantores muysca (Rozo, 1997). A pesar de esta 

transformación, algunos de estos elementos continúan vigentes en expresiones musicales 

propias, como el hoy reconocido surrucusungo en Suba, que integra el tiple o requinto con el 

capador (flauta ancestral hecha generalmente de caña brava), evidenciando la resistencia y 

adaptación cultural de nuestra cultura a lo largo del tiempo. 

Este enfoque promovió la aceptación de las creencias cristianas entre los indígenas con 

un amplio sincretismo en el que destacan rituales acuáticos en lugares como lagunas, como es 

hasta el día de hoy la peregrinación al Santuario de Nuestra Señora de Belén de Ubaque, en 

honor a la laguna de Ubaque y a santuarios católicos, como el de Chiquinquirá en Boyacá. 

Este cambio representó un culto sincrético que comenzó a reemplazar a deidades prehispánicas 

como Bochica por santos católicos, evidenciando una mezcla de creencias y prácticas 

religiosas entre indígenas y colonizadores (Herrera, 2005). De esta manera, los lugares 

sagrados dedicados a deidades femeninas, acuáticas o lunares se convirtieron en templos 

marianos o de santas, mientras que los sitios de adoración solar acogieron devociones a Cristo 

e imágenes de santos.  

Curiosamente, en la región cundiboyacense persisten relatos populares acerca de 

imágenes de santos que se resistían a ser trasladadas o cambiadas de lugar, lo que refleja la 

profunda raíz sincrética de estas devociones. Un ejemplo significativo de este fenómeno es el 

caso de Nuestra Señora del Rosario de Chiquinquirá, cuya pintura fue realizada sobre una 
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manta muysca y, tras el terremoto de 1785, fue trasladada a una nueva basílica, provocando la 

protesta de los fieles que veneraban la antigua ubicación, según Rozo (1997).  

Este episodio da cuenta no solo de la sacralidad atribuida a los objetos de culto, sino 

también de su relación simbólica con los espacios sagrados. Del mismo modo, el sincretismo 

se manifiesta claramente en el cerro de Tensacá ðhoy conocido como Monserrateð, un 

antiguo lugar de devoción solar que actualmente acoge la imagen del Señor Caído de 

Monserrate, conservando la tradición de peregrinación y romería que se remonta a tiempos 

prehispánicos. Así como ocurre con el cerro de Chiguachia, o Guadalupe, antiguamente 

asociado al culto lunar, donde hoy se venera la imagen de una virgen, perpetuando así, bajo 

nuevas formas, la continuidad de las prácticas rituales ancestrales (Grupos de Enfoque, 2023). 

Otro caso de dicho sincretismo se constata por parte de los raizales en la adoración a 

piedras y cuevas que luego son convertidas, de acuerdo con la dinámica cristiana, en altares, 

cruces, púlpitos, entre otros. Esto lo evidencia Carrillo Avendaño (1997) así:  

Efectivamente, algunos historiadores resaltan que, en algunos municipios, los 

españoles construyeron cruces sobre o con piedras de adoración india. Para el Raizal 

y campesino, las piedras, en casi todos los casos estudiados, a pesar de ocupar un nuevo 

lugar (las iglesias) o de tener sobre sí símbolos cristianos, mantienen su antiguo papel 

indio. (é) As² que no solo los cat·licos construyeron sus templos sobre adoratorios 

Muyscas (y de ahí los conflictos entre Vírgenes y Diablos), sino que, al contrario, los 

Raizales también Mojanizaron los templos y signos católicos y civiles que centralizan 

el espacio cultural español y los unieron subterráneamente a los indios. Esta puede ser 

una explicación para que a los Mojanes de piedras cristianas los representen 

alternativamente como Mojanes, Frailes, Indios o Diablos (párr. 65) 
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Y así, este universo narrativo que 

entrelaza geografía y cosmogonía de 

forma inseparable, en el que figuras como 

Bachué o Bochica se convierten en 

nombres distantes, presentes únicamente 

en textos escritos y ausentes en la 

memoria colectiva activa de la gente de 

hoy, se reemplazan por seres y lugares 

emblemáticos como son las cuevas, los 

cerros, las quebradas, los nacimientos de 

agua (véase Imagen 5), y los ríos 

subterráneos que hasta el día de hoy 

cuentan historias (López, 2005).  

 

Así, los mohanes6 y las mohanas, 

guardianes de estos espacios, son descritos por Carillo (1997) como seres enigmáticos que 

custodian riquezas inimaginables, mientras que se habla de iglesias y catedrales doradas 

ocultas en parajes de agua y cuevas, donde lo católico y lo ancestral se fusionan para dar forma 

a una identidad indígena nueva, pero no del todo lejana a la antigua. 

Por otro lado, esta tradición oral habla repetitivamente de extensos territorios 

subterráneos y aéreos atravesados por caminos del agua y poblados por seres cosmogónicos 

                                                             
6 Los mohanes, mofanes, macho y hembra, según la cosmovisión y cosmogonía raizal (Carrillo Avendaño, 1997) 

son seres sobrenaturales, deidades, o seres de los mundos del agua, quienes emergen de estos lugares, 

especialmente el mundo de arriba y el mundo de abajo y se movilizan en nuestro mundo, el mundo seco. Estos 

seres suelen ser descritos como hombres y mujeres, de forma y personalidad humana, y quienes intercambian 

relaciones familiares y de amistad con los mohanes de diversos territorios; así pues, de acuerdo a la tradición oral 

estos seres se casan, tienen hijos, amantes y enemigos. También tienen ganados, que son encantos, o tunjos, 

caracterizados por cuidar sus tesoros que suelen estar en puertas y ventanas como las cuevas, piedras, o lagunas 

y quebradas; además, tienen diferentes oficios como los de la gente antigua, en los que destaca la alfarería, la 

elaboración de guarapos y chichas, entre otros. A menudo los mohanes se desplazan a visitar otros territorios y 

hacer mandados, en estos tránsitos desaparecen las lluvias, ya que ellos son los responsables de hacer llover y de 

manejar los flujos de agua tanto subterráneos (mundo de abajo), y del cielo (mundo de arriba). Cuando esto 

ocurre, los reemplazan vírgenes y santos, quienes adoptan sus responsabilidades y favorecen a la gente que les 

ruega y les reza, manejando un sincretismo. 

Imagen 5. Placa de la Capilla de la Renovación 

del cuadro de Nuestra Señora del Rosario 

Fuente: Registro fotográfico de la autora 
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como serpientes, patos, gallinas y animales de oro, así como antiguos caciques indios 

convertidos ahora en mohanes que cuidan sus encantos y tesoros en las cuevas y lagunas, 

según los describe Carrillo Avendaño (1997). En la voz de los mayores, estos relatos no solo 

cobran vida, sino que también revelan la existencia de una red fluvial y terrestre que conecta 

la sabana con las regiones montañosas, sirviendo de vía para el movimiento de entidades 

propias del territorio bien conocidas por la gente, y que han servido durante siglos para explicar 

y entender cómo funcionan los ciclos del agua, las lluvias, las heladas y las sequías en el 

territorio de la sabana de Bogotá (Grupos de Enfoque, 2023).  

De manera similar, se observa una profunda carga sincrética en la visión de los raizales 

respecto a las vírgenes, quienes son vistas como personificaciones de las mohanas o mofanas, 

espíritus femeninos que traen las lluvias durante las épocas secas (enero-abril y agosto-

octubre), sustituyendo la figura de los mohanes, más vinculados con las temporadas de lluvia 

(abril-agosto y octubre-diciembre) (Carrillo, 1997). Estas vírgenes, además, son reconocidas 

como guardianas de las ánimas del purgatorio, las cuales, según la tradición raizal en la región 

cundiboyacense, permanecen en un vaso de agua durante el novenario tras el fallecimiento, 

para luego emerger hacia las lagunas, donde son rescatadas por las vírgenes protectoras, 

reforzando así la conexión entre el agua, la vida, la muerte y la salvación espiritual en la 

cosmovisión sincrética de nuestro pueblo. 

También se destacan ciertas figuras de veneración particular, muchas de las cuales se 

asocian con entidades cosmogónicas de los antiguos muysca; un ejemplo es la devoción a San 

Isidro Labrador, santo al que se le atribuyen peregrinaciones en Suba, basadas en relatos 

familiares. Este santo, según los relatos raizales consignados por Carillo (1997), es 

considerado el que ñquita el agua y pone el solò y lo veneramos por cuidar y proveer buenas 

cosechas, en un paralelismo con Bochica, quien desempeñaba funciones similares en la 

cosmogonía ancestral muysca.  

De igual manera, San Pascual Bailón es objeto de una ferviente celebración en 

Aquitania y Tota, en Boyacá, a menudo sin el consentimiento eclesiástico local, según 

Restrepo (2005). Este santo es invocado como protector de los campesinos y sus cultivos, 

asumiendo un rol comparable al de un cacique, encargado del biohote o festividad, y de las 

cosechas, como lo fue Bochica, guardián de las huertas y de la ordenanza social a través de los 
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caciques; lo cual demuestra cómo las figuras católicas han sido integradas y asimiladas dentro 

del marco religioso y cultural raizal, aunque con tendencias e indicios del mundo muysca 

antiguo.  

Finalmente, aunque hay muchos más ejemplos dignos de mención que exceden el 

propósito de este estudio, es relevante destacar el papel de las vírgenes, consideradas como 

mohanas o mofanas. A diferencia de los mofanes, que poseen ganado o chunso (encantos), las 

mofanas tienen a su cargo ánimas que, según la tradición oral consignada en Carillo (1997), 

tienen la tarea de organizar y dirigir las huacas entre los pozos de agua y el mundo seco, es 

decir, nuestro mundo. Adicionalmente, en el estudio de esta autora se cree que las mofanas 

transitan principalmente por el mundo de arriba, desplazándose entre nubes e intercediendo, 

como lo hace la Virgen del Carmen, por las almas y las personas a lo largo de los territorios 

que recorren.  

Estas procesiones espirituales suelen terminar en la cima de cerros (a los cuales se les 

da su nombre) o en santuarios (Carrillo, 1997). Así pues, múltiples vírgenes suelen ser 

veneradas en el territorio; destaca la Vi rgen de Chiquinquirá, Virgen de Belén de Iguaque, 

Virgen del Carmen, Virgen de Bojacá, Virgen de la Candelaria, entre otras; las cuales, además 

de tener los nombres de los lugares muysca, suelen ser representadas en nubes (en las que se 

desplazan), lunas (la cual es su paradigma) o con ánimas y santos alrededor como los mofanes 

con sus chunso. 

Por ello, lejos de ser discursos o interpretaciones de crónicas coloniales, estas historias 

constituyen una trama de sentido actual para los habitantes originarios de estas tierras, 

conectando el pasado con el presente y trazando una continuidad que incluye desde divinidades 

precolombinas hasta figuras y símbolos del catolicismo, así como aspectos cotidianos que se 

añaden de nuestra vida rural o urbana presente (López, 2005).  
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4. Los raizales, la disolución de los resguardos y la reetnización de los muysca 

 

4.1. De indígenas a campesinos: transformación territorial y disolución de los resguardos 

El proceso de transformación identitaria de los antiguos muysca, desde nuestra 

clasificación como indígenas o indios en la colonia hasta nuestra autodenominación como 

campesinos por el Estado en el siglo XX, así como nuestra propia definición como raizales, y 

finalmente, nuestro retorno a la identidad muysca a través de un movimiento de reetnización 

a finales del mismo siglo, representa un fenómeno significativo de mención en esta tesis. Este 

cambio en la percepción de la identidad étnica refleja, por un lado, una transformación social 

y cultural, pero también la reivindicación de una memoria histórica que en esta investigación 

resulta necesaria de cuestionar. 

 

Imagen 6. Pintura de las tierras, pantanos y anegadizos del pueblo de Bogotá (1614)  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fuente: Autor desconocido. (s.f.). Pintura de las tierras, pantanos y anegadizos de Bogotá. 

Wikipedia.   
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Según Silva (2016), desde el tiempo colonial, en Santa Fe y Tunja, los indígenas 

constituíamos más de la mitad de la población hasta la mitad del siglo XVII, momento en el 

cual la cantidad de mestizos comenzó a incrementarse significativamente, sin dejar de lado la 

importancia vital de las comunidades indígenas. Por ello, de acuerdo con este mismo autor 

(Silva, 2016), Corradine Mora en el 2009 demostró que el censo de Tunja en 1620 contaba con 

una población de 4.849 personas, ligeramente dominada por mujeres, distribuida étnicamente 

en 36.3% indígenas, 46.5% blancos, 2.9% mestizos y 14.3% afrodescendientes.   

De acuerdo con Mora (2016), la llegada del ganado a la Sabana de Bogotá en 1542 ð

introducido por Alonso Luis de Lugo; véase Imagen 6ð marcó un punto de inflexión: en un 

territorio sin grandes mamíferos domésticos, la incorporación de vacas, caballos, mulas, 

ovejas, cerdos, gallinas, perros y otras especies foráneas diversificó de forma drástica la 

composición faunística del altiplano. Este cambio reconfiguró la economía regional y 

transformó el paisaje; en las décadas y siglos siguientes, se asoció con el drenaje, 

endurecimiento y desecación de zonas inundables ðincluidos humedalesð para habilitar usos 

agropecuarios y, más tarde, la urbanización de Bogotá (síntesis autoral). 

En estos territorios, conocidos como pueblos de indios, se fundaban pueblos, como 

detalla Gamboa (2016), siguiendo el modelo urbano castellano ðplaza mayor, iglesia, damero 

de calles y solaresð. Estos núcleos surgieron pocos años después de la formalización de los 

resguardos y conformaron con ellos una unidad funcional. Asociado a su resguardo, cada 

pueblo se convirtió en eje de la vida comunitaria, donde la población indígena y otros 

habitantes fueron adoptando de manera paulatina costumbres hispanas, devociones católicas y 

el uso del castellano. Aunque la implantación lingüística encontró resistencias y fricciones, las 

dinámicas administrativas, eclesiásticas y comerciales terminaron por expandir su uso 

cotidiano entre los muysca (Gamboa, 2016). 

Así, mientras el territorio y buena parte de nuestra identidad se desvanecía, nuestras 

vidas también. Correa (2016) compila que, ya en el siglo XVIII, los informes de visitadores 

ðVerdugo y Oquendo (1755) y Francisco Antonio Moreno y Escandón (1779)ð registraron 

una disminución marcada de la población indígena en la Sabana de Bogotá. En ese momento, 

los remanentes se localizaban principalmente en pueblos y resguardos como Bosa, Soacha, 

Tuso, Usaquén, Cusio, Tena y Suba. A partir de esos reportes, Correa (2016) señala que se 
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impuls· la restricci·n de resguardos y la reasignaci·n de ñtierras sobrantesò, ante la alarmante 

reducción del número de asentamientos indígenas. 

 

Imagen 7. Tenencia de tierras Santafé de Bogotá y aledaños entre 1600 a 1650  

  

Fuente: Carrasquilla Botero, J. (1978ï1979). Tenencia de tierras Santafé de Bogotá y 

aledaños 1600 a 1650. Fundación para la Promoción de la Investigación y la Tecnología ï 

CINEP.  
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Sin embargo, tras la instauración de la República, lo que para la historia oficial 

representó la independencia para algunos pueblos indígenas, como los muysca, significó el 

inicio de una campaña más para la erradicación de nuestra identidad. Así, a lo largo del periodo 

republicano, la política gubernamental se orientó hacia la privatización de las tierras 

comunales. Esta estrategia, según Triana Antorveza (1980) en Correa (2016) fue amparada 

bajo la idea de transformar a los indígenas en ñciudadanosò liberados de la propiedad colectiva, 

lo cual se materializó a través de leyes que permitían la comercialización de dichas tierras. 

Un claro ejemplo fue la Ley del 24 de septiembre de 1810, que estipulaba el reparto de 

los resguardos en lotes individuales valorados ñjustamenteò y asignados en función del tamaño 

de las familias indígenas, limitando su aprovechamiento exclusivo a estos grupos por un 

periodo de veinte años. Posteriormente, el Decreto Bolivariano del 5 de julio de 1820 buscó 

restituir las tierras de resguardo a los pueblos originarios, con la intención de que estas fueran 

entregadas como propiedades individuales (Correa, 2016). 

La normativa del 11 de octubre de 1821 impulsó la transición de la propiedad colectiva 

hacia la individual, estableciendo un cabildo con responsabilidades económicas hasta que se 

realizara la asignación personal de terrenos. Posteriormente, la Ley del 6 de marzo de 1832 

abolió los impuestos específicos a los indígenas y delineó la partición de los resguardos en 

lotes para su comercialización. Esta medida se intensificó con la Ley del 23 de junio de 1843 

y promovió la renta, el usufructo y la venta de estas parcelas en beneficio de las 

municipalidades. Así mismo, mediante la Ley del 13 de junio de 1844, se determinó que las 

tierras desocupadas se clasificarían como bienes comunales, pertenecientes al municipio 

relevante, según Triana Antorveza (1980) en Correa (2016). 

En 1863 se legalizó la venta de tierras por parte de los indígenas, y la Ley 55 de 1905 

categorizó como ñvacantesò aquellos espacios de los resguardos vendidos en subasta pública, 

reconociendo como legítimos propietarios a los compradores de estas subastas. Documentado 

por Triana Antorveza en 1980 y citado por Correa (2016), este conjunto de reformas legales, 

resumidas en la tabla a continuación, significó una transformación significativa en el régimen 

de propiedad de la tierra, promoviendo la eliminación de la tenencia colectiva indígena a favor 

de la adopción de un sistema de propiedad privada e individual, que hasta el día de hoy, por 
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ejemplo en Suba, ha significado una de las transformaciones más agresivas después de la 

colonia española.  

Tabla 1. Cronología Disolución de los Resguardos en la Sabana 

Año Normativa Contenido principal 

1810 Ley del 24 de 

septiembre 

Reparto inicial de resguardos en lotes individuales, 

asignados según el tamaño familiar indígena, con uso 

exclusivo por 20 años. 

1820 Decreto Bolivariano Restitución de tierras a los pueblos originarios, pero 

bajo propiedad individual. 

1821 Nueva normativa  Cabildos asumen la gestión económica hasta la 

asignación individual de tierras de resguardos. 

1832 Ley del 6 de marzo Supresión de impuestos indígenas y autorización 

para dividir y vender los resguardos. 

1843 Ley del 23 de junio Fomento de la renta, usufructo y venta de parcelas 

indígenas a favor de las municipalidades. 

1844 Ley del 13 de junio Declaración de tierras indígenas desocupadas como 

bienes comunales municipales. 

1863 Legalización de la venta 

de tierras indígenas 

Formalización de la venta directa de tierras 

indígenas. 

1905 Ley 55 Parcelas vendidas en subasta pública se declaran 

vacantes y los compradores, mayoritariamente 

hacendados, son reconocidos como propietarios 

legítimos. 

Fuente: Elaboración propia a partir de Correa (2016) y Triana Antorveza (1980) 

 

4.2. Invisibilización y apropiación de la memoria indígena  

Paralelamente a la disolución de los resguardos a finales del siglo XIX, en el contexto 

del establecimiento de una nación independiente y la consolidación de la república de la Nueva 

Granada, los criollos construyeron narrativas sobre la identidad y la concepción de la nación, 



50 
 

en las cuales la presencia indígena fue integrada de manera abstracta (Guarín, 2005). En este 

proceso se promovió un relato que vinculaba las resistencias de los antiguos pueblos indígenas, 

en particular la de los muysca (que llamaron chibchas) en el siglo XVI, con las luchas criollas 

del siglo XIX, presentándolas como parte de un mismo proceso emancipador, desligado del 

dominio español.  

Según Guarín (2005), esta narrativa se sustentó en justificaciones geográficas e 

históricas que reforzaban la idea de una nación igualitaria; pero, en última instancia, excluyó 

a los indígenas del proyecto nacional, relegándolos a los márgenes de las estructuras de poder 

dominadas por los criollos. Este patrón de exclusión se inscribió en un proceso más amplio de 

etnificación de lo indígena en América Latina, adoptando características particulares en la 

Nueva Granada. De este modo, a diferencia de otros contextos latinoamericanos, donde el 

indígena fue exaltado como símbolo de libertad y resistencia, en la Nueva Granada prevaleció 

una imagen que lo asociaba con la sumisión y la decadencia después de la llegada española, 

una percepción heredada de la dominación colonial (Guarín, 2005).   

 Esta visión se integró a las campañas independentistas y a la consolidación del Estado-

nación, estableciendo una clara diferenciación entre los indígenas ancestrales, idealizados en 

los relatos históricos y sus descendientes, quienes fueron considerados por los criollos del siglo 

XIX como degradados y socialmente inferiores. Esta dualidad permitió a la élite criolla 

apropiarse del legado indígena prehispánico para construir una identidad nacional, mientras 

simultáneamente deslegitimaba y marginaba a las comunidades indígenas de la época.   

Así, la necesidad de enfatizar el alto nivel de civilización de las antiguas sociedades 

indígenas se volvió un eje fundamental para defender su relevancia dentro del continente 

americano. Además, resultó crucial en las discusiones sobre la posibilidad de alcanzar un nivel 

de civilización comparable al europeo y sobre el papel de los criollos en dicho proceso de 

desarrollo. En este contexto, el reconocimiento de estructuras organizadas y legislativas en los 

pueblos prehispánicos permitió fortalecer la idea de un pasado glorioso que legitimaba el 

presente republicano.   

Por ejemplo, Guarín (2005) documenta que en 1793 el Papel Periódico elogió las 

capacidades legislativas y la prudencia de Nemequene, estableciendo un paralelo entre sus 
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leyes y las romanas, lo que sugería la existencia de una estructura estatal organizada en época 

prehispánica. El mismo autor recoge que Joaquín Acosta Ortegón, en su compendio de 1848 

(citado en Guarín, 2005), promovió la imagen de los muysca/chibchas como una ñcivilizaci·n 

imperialò, al describir sus territorios y los cambios ocurridos desde la llegada de los espa¶oles 

hasta la desintegraci·n del supuesto ñreinoò muysca. 

Este esfuerzo interpretativo se apoyó en crónicas históricas, pero al mismo tiempo 

perpetuó ciertos estereotipos comunes. Entre ellos destaca la clasificación de algunos grupos 

ind²genas como los denominados ñb§rbaros de tierra calienteò (Guar²n, 2005, p. 238), 

reforzando la idea de una supuesta inferioridad de los pueblos asentados en regiones bajas y 

cálidas frente a los habitantes de las tierras altas andinas. En este marco, los muysca ðo 

chibchasð, por ser considerados habitantes de la tierra fría, fueron percibidos como más 

civilizados, atribuyéndoseles una proximidad mayor a los ideales de orden, agricultura estable 

y organización política, en contraste con la imagen de los pueblos de la tierra caliente, que se 

vinculaba con la barbarie y el atraso. 

Asimismo, se difundió la visión reduccionista de que los muysca se organizaban 

únicamente en dos supuestos reinos: las tierras del zipa y las del zaque, simplificando la 

complejidad territorial y política de nuestra organización ancestral. Esta interpretación hoy se 

reconoce como un desacierto severo con respecto a la verdadera estructura social y política de 

los antiguos pueblos muysca (Gamboa, 2016).  

En contraste, hacia mitad del siglo XIX la novela histórica adoptó un registro idealizado 

y romántico del pueblo muysca, contribuyendo a la fabricación de una identidad nacional 

ñchibchaò (prehisp§nica) presentada como legado compartido criollo y mestizo. Guar²n (2005) 

muestra que liberales y conservadores se apropiaron de ese relato con fines distintos: los 

liberales exaltaron la resistencia indígena como emblema de lucha contra la opresión, mientras 

que los conservadores subrayaron la victoria del cristianismo sobre las ñcreencias paganasò 

indígenas, reforzando así la justificación de la dominación colonial y republicana sobre los 

pueblos originarios. 

De este modo, la imagen de los chibchas se consolidó como un emblema de 

civilización, contrastando con la negatividad que se atribuía a la dominación española y 
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convirtiéndose en un argumento de peso para sustentar las ideas de independencia. No 

obstante, aunque el indígena prehispánico fue elevado al centro del debate sobre la libertad y 

la autodeterminación, esta exaltación histórica contrastaba de manera abrupta con una realidad 

política profundamente excluyente. Mientras en los discursos ideológicos y académicos se 

enaltecía nuestro pasado, en la práctica se intensificaba el desprecio hacia las formas de 

propiedad colectiva y los resguardos indígenas muysca de la época, al punto que incluso ya se 

proclamaba la desaparici·n de los ñchibchasò como pueblo existente (Guar²n, 2005). Este 

discurso, lejos de haber quedado en el pasado, sigue teniendo vigencia en la actualidad, razón 

por la cual este capítulo y, en particular, este apartado, cobran una relevancia fundamental para 

contextualizar dentro de esta tesis. 
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4.3. Raizales y reetnización: caminos de recuperación comunitaria 

Paralelamente, expresiones 

artísticas y mediáticas han puesto 

en evidencia esta paradoja. 

Crónicas de prensa como la 

publicada en Semana en 1993 

sobre el llamado ñúltimo chibchaò 

de Colombia ðDon José, del clan 

Bulla en Subað (véase Imagen 8), 

muestran cómo persisten 

narrativas que presentan a los 

muysca como una cultura extinta.  

 El movimiento artístico 

Bachué, surgido en la década de 

1920, replicó este fenómeno: al 

igual que otros discursos visuales y 

literarios de la época, exaltó a los 

ñchibchaò como sustrato de la 

identidad nacional. Guarín (2005) 

señala que esa exaltación ubicó a 

los muysca en un pasado remoto, 

asociado únicamente a los orígenes 

míticos de la nación, sin reconocer 

su continuidad histórica como 

pueblo vivo. Como efecto persistente, las referencias muysca permean la vida cotidiana 

mediante la apropiación de nombres de calles y comercios, motivos decorativos, trajes 

ñt²picosò para concursos de belleza y festividades en Bogot§, entre otros espacios (Guarín, 

2005).). 

Imagen 8. Crónica "El último chibcha" 

Fuente: Revista Semana (19 de octubre de 1993). 

Archivo Cabildo Indígena Muisca de Suba (p. 56).  
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No obstante, tanto en la perspectiva post-independista como, más adelante, desde los 

análisis académicos del siglo XX, los muysca ðo chibchað, en la historia oficial, los museos, 

los libros escolares y otros espacios de construcción de memoria, parecimos habernos 

desvanecido, como si nuestra existencia se hubiera extinguido tras la conversión al 

cristianismo, con la disolución de los resguardos, o incluso desde la misma llegada de los 

colonizadores españoles, como lo sostenían los discursos nacionalistas de la independencia.  

Este olvido, junto con la oficialización de nuestra supuesta extinción, se prolongó 

durante décadas a lo largo de los siglos XIX y XX, dificultando el reconocimiento de quienes, 

siendo indígenas, nos vimos casi forzados a vender las tierras comunales. O, como lo omite la 

historia oficial pero sí lo conserva la tradición oral de mi familia, fuimos despojados mediante 

engaños y robos, aprovechando nuestro analfabetismo y desconocimiento frente a los nuevos 

documentos legales que, hacia finales del siglo XIX, transformaron la propiedad colectiva en 

escrituras y normas ajenas a nuestras formas ancestrales de tenencia de la tierra.Sin embargo, 

el reclamo colectivo de comunidades muysca como la de Cota, por ejemplo, permitió la 

recuperación de su resguardo indígena en 1876 gracias a la iniciativa de varios comuneros y 

comuneras que lograron reunir el dinero necesario para adquirir un terreno en el cerro Majuy. 

Este terreno había sido puesto a la venta como parte del proceso de liquidación de los 

resguardos en esos mismos años, según documenta Wiesner (1996) en Correa (2016). 

 

Imagen 9. Humedal de la Conejera (1945) 

  

Fuente: En Martínez, D. (2023). Álbum de José Royo y Gómez 1945. El potencial 

patrimonial de los camellones de Las Mercedes: confluencia de comunidades y memorias en 

el territorio.  
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A su vez, según Correa (2016), el resguardo de Chía enfrentó a lo largo de los siglos 

XIX y XX numerosos intentos de disolución, marcados por procedimientos administrativos 

que buscaban catalogar sus tierras como baldías, para luego subastarlas. Por ello, en septiembre 

de 1910, con una delegación de comuneros y comuneras, se objetaron estas acciones, alegando 

derechos sobre los terrenos en disputa, tal como lo relata Correa (2016). Así, representados 

por Píoquinto Cojo y Enrique Ramírez, y con el apoyo de un abogado, lograron un veredicto 

favorable en 1911. A pesar de algunas discrepancias, el líder Cojo dividió el terreno entre todos 

los miembros de la comunidad, y mantuvo la administración de la propiedad colectiva, cuya 

titularidad fue reclamada en 2004, según derecho de petición ante el Instituto Colombiano de 

Reforma Agraria (INCORA). 

En el caso de Sesquilé, según Correa (2016) reflejó una dinámica similar, marcada por 

la influencia eclesiástica desde 1755, cuando los curas arrendaban terrenos para beneficios de 

la Iglesia y vecinos como Tomás de Villalobos y Salivar, quienes buscaban proteger sus 

propiedades ante las devoluciones de tierras a los indígenas. De este modo, a lo largo del siglo 

XIX, la venta y remate de tierras redujeron el resguardo a zonas altas, conocidas 

posteriormente como ñTierras del Común indígenaò (Correa, 2016, p. 156). Dicha disolución 

se oficializó en 1960 y culminó con la creación del Embalse de Tominé en 1968.  

Frente a esta realidad, la comunidad de Sesquilé, emprendió un proceso de 

recuperación de la propiedad colectiva mediante la compra de terrenos para establecer ejidos 

dentro de la Reserva Ambiental del Resguardo Indígena. En el año 2000, la iniciativa Los Hijos 

del Maíz, en cabeza del líder Carlos Mamanché, logró restaurar el Cabildo, un hito que 

representó el resultado de años de esfuerzos dedicados a la preservación y revitalización del 

legado cultural y territorial de la comunidad (Correa, 2016). 

La comunidad muysca de Bosa enfrentó la disolución de su resguardo entre 1850 y 

1886, cuando las leyes nacionales promovieron la venta y fragmentación de sus tierras. Con el 

avance de la urbanización en el siglo XX, la comunidad sostuvo una fuerte conciencia 

territorial, resistiendo la presión de urbanizadores y altos impuestos que amenazaban sus 

tierras en la ahora ciudad. Por lo que en los años noventa, inicia la creación del Cabildo 

Indígena Muisca de Bosa, que hoy lidera la defensa territorial y cultural de la comunidad frente 
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a la expansión de Bogotá (William Garibello Sáenz, comunicación personal, 9 de enero de 

2025)  

En este contexto, el siglo XX estuvo marcado por un despertar de la existencia del 

pueblo muysca como grupo étnico aún vigente, impulsado principalmente por las memorias 

de los abuelos y abuelas. Aunque quizás desconocían con detalle los hechos históricos que 

narran el esplendor indígena de su pasado ðborrados por los discursos de extinción impuestos 

durante los siglos anterioresð, conservaban múltiples vivencias y realidades heredadas de 

aquellos tiempos remotos, que comenzaron a sostener y promover una comprensión renovada 

de sí mismos, afirm§ndose como gente ñnativaò o ñraizalò de estos territorios, como lo recoge 

María Teresa Carrillo Avendaño en Los Caminos del Agua (1997): 

Conocí en Suba un grupo de familias que se llamaban a sí mismas ñRaizalesò lo 

que definían como ñdescendientes de indiosò y en algunas ocasiones directamente 

como ñindiosò descendientes de los Muyscas. El hecho de que tantas personas se 

identificaran así y de que muchas se encontraran distantes de cualquier proyecto 

político o económico común, me demostró que no era un discurso temporal sino 

que tenía raíces muy antiguas (párr.1).  

Esta categoría que, desde el siglo XX, ha funcionado como un distintivo fundamental 

en los territorios para diferenciar a las personas recién llegadas de aquellos habitantes con 

raíces étnicas profundas, refleja la resistencia de lo que fueron los ñindios chibchasò. Y en 

efecto, aunque dejamos de ser nombrados como indios, continuamos reconociéndonos como 

las raíces vivas del territorio, no solo de unas cuantas generaciones anteriores, sino, como he 

relatado a lo largo de este trabajo, desde mucho antes de que, en el caso de Suba por ejemplo, 

se convirtiera en la localidad número 11 de Bogotá en 1954; desde antes, incluso, de que se 

estableciera como municipio en 1875 con la disolución del resguardo indígena; desde antes de 

que fuera designado como resguardo en 1602; y desde mucho antes de su supuesta fundación 

por los españoles en 1550. 

 



57 
 

4.4. El caso del Cabildo Indígena Muisca de Suba  

Para continuar con el recorrido histórico del pueblo muysca desde la época colonial 

hasta la actualidad, es necesario destacar que la historia de las comunidades indígenas en la 

Sabana de Bogotá y sus alrededores ha estado atravesada por una compleja red de 

disposiciones legales, formas de resistencia y profundas transformaciones. Esta trayectoria 

refleja la constante tensión entre las políticas estatales de privatización de la tierra y los 

esfuerzos de las comunidades indígenas por conservar nuestros territorios. 

Esta narrativa, tejida a lo largo de los siglos, se abordará detalladamente en este apartado 

tomando como punto de partida el caso de Suba, que constituye el contexto principal de esta 

investigación.  

 

           4.4.1. De los primeros contactos coloniales a la implantación de la encomienda en 

Suba. Suba fue uno de los primeros territorios con los que Gonzalo Jiménez de Quesada 

estableció contacto al arribar a la Sabana de Bogotá, convirtiéndose así en un escenario clave 

para comprender los procesos de encuentro, resistencia y transformación que han marcado la 

historia del pueblo muysca.  

Según relata el cronista franciscano Fray Pedro Simón (1891), fue precisamente 

Jiménez de Quesada quien, tras su primer acercamiento con el cacique de Chía ðdonde se 

enteró de las supuestas rivalidades existentes con el cacique de Bogotáð, se dirigió hacia 

Suba. Allí, de acuerdo con el mismo relato, fue recibido con cordialidad por nuestro cacique, 

quien le brindó hospedaje y lo invitó a permanecer durante una semana en el territorio. Durante 

esta estancia, el cacique de Suba cayó gravemente enfermo, circunstancia que los extranjeros 

aprovecharon para persuadirlo de recibir el bautismo, asegurándole que así salvaría su alma 

del purgatorio después de la muerte. En vista de su inminente deceso, el cacique supuestamente 

aceptó la conversión, convirtiéndose así en el primer muysca bautizado en esta tierra.  

Tras la irrupción colonial y la imposición del régimen de encomiendas sobre la 

organización social y política muysca, Gómez (2015) señala que Suba quedó inicialmente bajo 

la jurisdicción del portugués Antonio Díaz Cardoso y que agrupó bajo una misma jurisdicción 

a comunidades como Tuna, Usaquén y Tibabita, sin considerar sus relaciones prehispánicas ni 
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posibles diferencias culturales. En el plano demográfico, Eugenio (1977) registra para Suba y 

Tuna más de 800 indígenas en 1556; el número aumentó a 900ï1.000 entre 1563 y 1570, para 

descender luego a 428 tributarios en 1595. 

Durante este tiempo, las tierras de Suba y Tuna tributaron a los españoles con lo que 

estos denominaron oro bueno y mantas. Con el paso de los años, este tributo se volvió cada 

vez menos frecuente, complementándose con el trabajo forzado de la población indígena, lo 

que, como he mencionado, resultó en un alto costo humano. Ante la disminución de la 

población debido a las condiciones de explotación, la Corona implementó el sistema de 

Resguardos Indígenas como una estrategia para regular la mano de obra y garantizar cierta 

protección a los indígenas. En el caso de Suba, el resguardo permaneció vigente durante toda 

la época colonial y los inicios de la República. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fuente: Archivo General de la Nación (s.f). 

Mapa 3. Mapa histórico del Resguardo de Suba 
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Adicionalmente, durante el periodo de la extirpación de las idolatrías se reportaron 

casos de ñsupersticionesò, como lo describe el padre jesuita Alonso de Medrano en 1598 

(Francis, 2000), quien visitó muchos pueblos como Fontibón, Bosa, Bojacá, Cajicá, Chía, La 

Serresuela, Suba y Tuna para la consolidación en el territorio de La Compañía de Jesús, en los 

cuales se reportó que los muysca de estos territorios aún escondían chunso. 

Deste pueblo de Boza se fue a otros de la comarca llamados Bojaca, Caxica, Chia, 

la Serrezuela, Suba y Tuna y sus adjacentes y en todos ellos se hizieron las mismas 

diligencias y en cada uno se hizo una grande hoguera de innumerables ydolos y 

se les quito toda la plumeria y se quemo publicamente y fueron castigados 

inumerables sacerdotes del demonio a los quales todos se les dejo mandado que 

sin ocuparse en otra cosa acudan cada dia a la yglesia a servir en ella y aprender 

las cosas de nuestra santa ley: quitaronseles tambien innumerables rosarios en que 

ellos hazian sus oraciones supersticiosas y muchas medallas que trayan para 

nominar del demonio y esto todo se hizo en obra de veinte pueblos. (Francis, 2003, 

p. 341) 

Allí se puede ver que, a pesar de los más de 70 años transcurridos desde la llegada de 

los españoles a territorios como Suba, las tradiciones y costumbres locales siguieron vivas, 

adaptándose a los cambios impuestos por la colonización. Este proceso fue notable en la 

religiosidad, donde el sincretismo posterior evidenció la fusión y resistencia de las creencias 

originales frente a las impuestas por los europeos.  

Por otro lado, con el paso de los años, comenzaron a surgir problemas legales 

relacionados con la tributación que generaron reiteradas quejas e incomodidades entre los 

encomenderos. Según Gómez (1995), citado en Yopasá (2019), el 19 de noviembre de 1657 el 

corregidor Juan Cortés de Vasconcelos reportó la asignación de labores a los indígenas en las 

haciendas de los alrededores de Suba y Tuna. Indicó que en Tuna residían 77 indígenas 

tributarios dentro de un total de 117 personas del resguardo, y que, por orden de las autoridades 

superiores, 29 de ellos fueron destinados a trabajar en estancias cercanas como forma de pago 

de su tributación. Entre estas estancias se encontraban propiedades de colonizadores como 

Laurin Maldonado, la Compañía de Jesús, Diego Maldonado de Bohórquez, Juan de Alviz (la 

Conejera) y el encomendero José Gaona. 



60 
 

Yopasá (2019) interpreta que este panorama refleja la injusticia estructural promovida 

por las autoridades coloniales, al incentivar la explotación de la población indígena y obligarla 

a aportar mano de obra ante la caída del tributo tradicional en oro y mantas finas. En la misma 

obra, el autor vincula la prolongación de estas prácticas a los chircales de Suba, cuya operación 

contribuyó a la reducción de la población muysca en la región. Asimismo, Yopasá (2019) 

consigna que en 1761 Joaquín Arostegui Escoto levantó un censo en Suba: 331 indígenas, de 

los cuales 298 estaban presentes, 29 ausentes y 14 tributarios. Ante lo que se consideró una 

insuficiencia tributaria, las autoridades ðsiempre según Yopasáð ordenaron la construcción 

forzada de un puente sobre el río Funza (río Bogotá) entre Cota y Suba, con el propósito de 

mejorar la conexión entre estos territorios. 

Este periodo también se distinguió por la transición de un sistema basado en 

encomenderos hacia uno dominado por hacendados, ya que los primeros, ante la reducción 

progresiva de los tributos, buscaron compensar sus ingresos mediante la explotación más 

intensa de la mano de obra indígena.  

 

            4.4.2. Transformaciones del territorio y las luchas por la tierra en el periodo 

colonial. Caita (2005) refiere que, en el siglo XVI, Andrés Díaz Venero de Leyva otorgó a los 

indígenas de Suba derechos sobre los cerros del territorio ðincluida la Conejerað. No 

obstante, el mismo autor señala que los jesuitas Hurtado, Dadey y Coluccini se apropiaron de 

esas tierras y las convirtieron en las haciendas Chucho y la Conejera. 

 

El autor añade que dichas propiedades permanecieron bajo administración jesuita durante 

aproximadamente 150 años y que, tras la expulsión de la orden en 1767, las tierras fueron 

reclamadas por las autoridades coloniales y entregadas al encomendero Manuel Benito de 

Castro. Bajo la gestión de Castro y sus herederos, Caita (2005) describe la Conejera como un 

ámbito de bosques densos y fauna abundante ðincluidos centenares de venadosð; sin 

embargo, la caza de estos animales era un pasatiempo predilecto de la familia, cuyos trofeos 

adornaban las residencias de las haciendas. Para Caita, este cuadro evidencia tanto la riqueza 

natural de la zona como las prácticas culturales de la élite y el impacto de la colonización sobre 



61 
 

la naturaleza y las comunidades indígenas de Suba, incluida la desaparición local de venados 

y otras especies en ese periodo como patos endémicos (véase Imagen 10). 

 

Imagen 10. "Ocho escopetas: 573 patosò Laguna de La Herrera 

 

Fuente: Martínez, D. (2023). Cacería de patos en la Sabana de Bogotá. De subsistencia de 

ñindiosò a deporte de ñcachacosò. Sabanografías, (14).  

En los años posteriores, en el siglo XIX, diversos marcos legales orientados a la 

ñintegraci·nò de los pueblos originarios impulsaron la disoluci·n progresiva de los resguardos 

dentro del Estado-nación colombiano. Yopasá (2019) destaca que, en este contexto, el caso de 

Suba resulta singular: el repartimiento de tierras ðdesarrollado entre 1832 y 1857ð siguió un 

derrotero distinto al de otras regiones, pues la distribución se enfocó primero en las tierras 

agrícolas, conservando de manera temporal las áreas de uso comunal. En la lectura de Yopasá 

(2019), esta particularidad evidencia que, pese a la presión externa hacia la privatización, la 

comunidad intentó sostener elementos de la propiedad colectiva. 
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Sin embargo, fue precisamente este esquema el que, en 1863, abrió la puerta legal para 

que las tierras de los muysca de Suba fueran vendidas o, en muchos casos, arrebatadas 

mediante prácticas de despojo. Esta coyuntura fue promovida lamentablemente por algunas 

familias del Resguardo Indígena Muisca de Suba (RIMS), que, según Yopasá (2019) 

impulsadas por un incipiente espíritu individualista promovido por presión de hacendados, 

alentaron la conformación de una junta encargada de gestionar la disolución del resguardo. Así 

el contrato que marcó este proceso fue firmado el 5 de noviembre de 1875, con la participación 

central de Gabriel Sandino, a quien la junta del resguardo le entregó 50 hectáreas de terreno 

en los Cerros de Suba como retribución por sus servicios de medición, partición y escrituración 

de las tierras del RIMS (Yopasá, 2019). 

Este acto, según el mismo autor, fue validado oficialmente por el gobernador de 

Cundinamarca y el Juez 3º del Circuito, señalando un punto de inflexión en la gestión territorial 

indígena hacia una modalidad más individualizada y acorde con los intereses de terratenientes 

y especuladores que le prometían a los raizales una mejora en su calidad de vida. De esta 

forma, Suba se convierte en municipio el 16 de noviembre de 1875, atrayendo rápidamente a 

los antiguos y nuevos hacendados y terratenientes que hasta el día de hoy han acaparado tierras 

en Suba. 

No obstante, la disolución del Resguardo Indígena Muisca de Suba (RIMS) no solo 

incentivó el interés de terceros sobre estos territorios indígenas que comenzaban a ser 

desplazados por el avance de la capital, sino que además desencadenó una serie de 

acontecimientos que culminaron en la venta y posterior usurpación, tanto legal como ilegal, 

de estas tierras. La Escritura Pública Nº 1033 de 1888 dejó constancia de la extinción legal del 

resguardo, cuyas tierras fueron divididas en tres grandes secciones (Yopasá, 2019). El Valle 

de Suba fue privatizado entre indígenas y agrimensores, mientras que las otras dos partes  

ðEl Cerro y La Lagunað, según el Patrón Indígena levantado por la Junta de Padres de 

Indígenas y su administrador Frutos Caita (Yopasá, 2019), se conservaron como espacios de 

uso comunal, destinados a pastizales y fuentes de leña. Estas áreas continuaron bajo la 

administración colectiva de la comunidad, que las gestionaba mediante un aporte económico 

que cada miembro indígena debía entregar, intentando así mantener, al menos parcialmente, 

una forma de autogobierno sobre los últimos remanentes del territorio. 
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Estas disposiciones legislativas y administrativas facilitaron un continuo proceso de 

privatización de las tierras que, con el tiempo, sometió a los raizales a una nueva forma de 

dependencia económica, social e identitaria, vigente hasta hoy. Por tanto, despojados de 

nuestras tierras ancestrales, nos vimos forzados a convertirnos en peones, arrendatarios o 

trabajadores en los mismos latifundios que durante siglos habían sido nuestros hogares.  

 

Imagen 11. Panorámica del Municipio de Suba, 1935 

 

Fuente: Fuente: Chaparro, G. (2009). Suba: Historia y memoria [Fotografía]. Facebook.  

 

Sin embargo, nuestros tatarabuelos, tatarabuelas, bisabuelas y bisabuelos lograron 

heredar parte de las tierras que, en su momento, habían sido asignadas a nuestras familias. Así 

lo demuestra el historiador Luis Yopasá (2019), quien, a partir de un minucioso estudio de 

archivo y de entrevistas a los mayores de la comunidad, documentó que, hacia 1930, el 

municipio de Suba estaba conformado por ocho veredas: El Rincón ðhogar de mis ancestros 

y donde aún residoð, Tuna, Casablanca, Tibabuyes, el Cerro del Centro, La Conejera y El 

Prado. No obstante, el carácter rural que definía a estas veredas comenzó a transformarse de 
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manera gradual debido a múltiples factores, entre ellos, el anexo del municipio de Suba a la 

ciudad de Bogotá en 1954, mediante el Decreto Ley 3640 de 1954 "Por el cual se organiza el 

Distrito Especial de Bogotá". Posteriormente, en 1977, Suba fue incorporado como la localidad 

número 11 de la capital, con su propia alcaldía local (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 2024). 

Esta integración aceleró ahora un nuevo proceso de urbanización, transformando 

definitivamente la configuración territorial y social del territorio muysca de Suba (véase 

Imagenes 11, 12 y 15). 

Imagen 12. Panorámica de la vereda de Suba Rincón, 1970 

 

Fuente: Alcaldía Local de Suba. (2022, 15 de abril). Panorámica de la vereda de Suba Rincón, 

1970 [Imagen]. Facebook.  

En ese proceso, las abuelas y abuelos, muchos vivos aún, han denunciado que, al no saber leer, 

eran inducidos a firmar documentos de venta de terrenos cuyo contenido no era el que les 

decían o no entendían por su lenguaje técnico. A esto se sumó la nueva carga tributaria que 

persiste hasta hoy, provocando que muchas familias no podamos afrontar el impuesto predial 

año tras año. Esto se debe a que, aunque nuestros lotes se utilizan para la siembra, 

catastralmente se clasifican como terrenos de engorde, obligándonos a vender partes de 
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nuestras propiedades para poder pagar los impuestos de los terrenos que aún conservamos 

(Grupos de Enfoque, 2023). Además, a esta compleja situación se le ha sumado el desarraigo 

y enfermedad que afectó a muchos mayores, quienes, entre borracheras y bajo el influjo del 

alcoholismo ðagravado por la introducción de la cerveza y la prohibición de la chicha y el 

guarapo a mediados del siglo pasadoð, terminaron perdiendo sus tierras. 

Este fenómeno coincidió con la llegada masiva de personas de diversos lugares del 

país, particularmente durante las décadas de 1970 y 1980 que llegaron a comprar lotes 

masivamente a la comunidad, o en otros casos a invadir territorios (Grupos de Enfoque, 2023). 

Estos nuevos habitantes, buscando refugio ante la violencia o en pos de mejores oportunidades, 

contribuyeron a la rápida urbanización de Suba. Mientras tanto, Bogotá continuaba 

expandiéndose, devorando los lugares sagrados de la comunidad bajo capas de concreto y 

propiciando la gentrificación por parte de las clases más acomodadas que poco a poco se fueron 

apropiando de Suba. En este proceso, humedales como el de Tibabuyes, cuna de numerosas 

historias de la tradición oral raizal, incluidas aquellas sobre la Serpiente Madre de Agua, los 

Mofanes y los Zorros, han visto reducido su caudal a más de la mitad. Hasta el día de hoy, 

estos espacios se enfrentan a la urbanización y la invasión, cediendo terreno a barrios y 

proyectos urbanísticos ante la indiferencia generalizada. 

La misma suerte corrieron los cerros, hoy un 80% urbanizados, y las quebradas y ríos 

como el Neuque (Salitre), Callejas, la Toma y la Salitrosa, los cuales fueron canalizados, 

interrumpiendo el vínculo entre los espíritus acuáticos del mundo de abajo (el mundo del agua) 

ðmofanes, madres de agua, candilejas, tunjosð y el mundo del medio o mundo seco (nuestro 

mundo). Esta transformación significó no solo la pérdida del consejo, el cuidado y el respeto 

por estos lugares, sino también la desaparición de la vida y la biodiversidad asociadas a estos 

ecosistemas acuáticos, vitales para la conservación de los humedales y de las múltiples 

especies de flora y fauna que habitaron y habitan estos espacios7. Además, esto generó una 

serie de problemáticas sociales y desorden urbano que sigue enfrentando la comunidad y que 

es necesario mencionar, puesto que en estos lugares también está la lucha de nuestro pueblo. 

                                                             
7Me es importante en este punto, rendir un homenaje al espíritu de los venados, los zorros, las guapuchas y los 

capitanes, que durante tantos siglos corrieron y nadaron los ríos y qubradadas de este territorio, pero que, por la 

caza como deporte de las clases altas, la deforestación de los bosques, y la contaminación o agonía de los ríos, 

hoy ya no nacen en Suba. 
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           4.4.3. El despertar identitario y la reetnización muysca en el siglo XX y XXI.  

Sin embargo, a pesar de los profundos cambios sociales y urbanísticos en el territorio muysca 

de Suba, las comunidades descendientes del RIMS lograron cuidar elementos de la cultura, 

como tradiciones, costumbres, medicina tradicional, arte y cosmovisión, gracias en parte a la 

continuidad del matrimonio entre clanes o familias (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 2024). 

Esta práctica ha permitido no solo mantener vivas las tradiciones ancestrales sino también 

conservar apellidos y herencias territoriales, aunque cada vez con más dificultad (Yopasá, 

2019).  

Así, por ejemplo, Caita (2005) consigna que los cerros de Suba, ricos en yacimientos 

de carbón, destacaron por la explotación de minas como San Hilario y La Conejera durante el 

siglo XX. El mismo autor describe que esta extracción ða menudo realizada de modo 

rudimentario por familias raizalesð evidenció la destreza comunitaria en el aprovechamiento 

de recursos; no obstante, dejó impactos ambientales y afectó espacios considerados sagrados 

(síntesis autoral). Asimismo, Caita (2005) reporta que hacia mediados del siglo XIX la 

producción de ladrillos y tejas se consolidó como una actividad central, con más de 30 

chircales que elaboraban miles de tejas de manera manual; a la postre, esos insumos 

alimentaron la urbanización acelerada de Suba en décadas posteriores (síntesis autoral). 

Al mismo tiempo, durante la década de 1980, el movimiento indígena colombiano, bajo 

el liderazgo de figuras como Armando Quintín Lame, Lorenzo Muelas, y Francisco Rojas 

Birry, adquirió una influencia política sin precedentes, desempeñando un papel crucial en la 

Asamblea Nacional Constituyente (Yopasá, 2019).  

A este momento, se le suma el reconocimiento nacional que estaba emergiendo ante la 

multiculturalidad y plurietnicidad de la nación, marcando un punto de inflexión en la relación 

entre el Estado y las comunidades indígenas, promovido por el movimiento indígena en otras 

partes del país, el cual empezó a suscitar preguntas al interior de la gente de la comunidad que 

rápidamente empezó a dejar la timidez de ñmi abuelo era el indioò por ñyo también lo soyò 

(Grupos de Enfoque, 2023).  
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Así se creó la Organización Nacional Indígena de Colombia (ONIC) en la década de 

1980, de la cual el pueblo muysca de Suba rápidamente se volvió filial por su apoyo en la 

consolidación del Cabildo Indígena Muisca de Suba (CIMS) en Bogotá, y la nueva carta magna 

en 1991 que ofreció un marco legal para la reivindicación de los derechos indígenas, fruto de 

largas luchas sociales.  

En este momento, es necesario resaltar las indagaciones realizadas por don Carlos Caita 

en 1985, quien, según la investigación de Yopasá (2019), al descubrir documentos 

relacionados con su abuelo sobre el Resguardo Indígena Muisca de Suba, impulsó 

significativamente el movimiento para reivindicar los derechos indígenas de la comunidad 

raizal de Suba. Este hito se vio potenciado por su hallazgo de la Escritura N° 1033 en el 

Archivo General de la Nación, documento que revelaba el padrón indígena y confirmaba la 

ascendencia muysca de su familia.  

Con el apoyo de un abogado, Caita no solo identificó a las familias descendientes del 

resguardo, sino que también lideró la creación de una junta directiva, la cual emprendió la 

tarea de recopilar documentos esenciales, como escrituras, actas de nacimiento y bautismo, 

que evidenciaban la conexión directa de la comunidad con nuestros ancestros, según lo 

registrado en el antiguo padrón. Paralelamente, la colaboración con la ONIC ofreció una 

valiosa asesoría para la luego establecer la formalización del CIMS. 

De esta manera, el CIMS emerge como un ejemplo paradigmático de la resiliencia y la 

capacidad organizativa de las comunidades indígenas en un entorno urbano. En este punto es 

necesario entender que la Ley 89 de 1989 fue fundamental para el reconocimiento de los 

pueblos indígenas al permitir la formación de cabildos indígenas. Su importancia creció con 

la participación activa de los movimientos indígenas en la elaboración de la Constitución 

Política de Colombia de 1991, momento en el cual la ley adquirió mayor relevancia al ser 

incorporada en la nueva carta magna (Yopasá, 2019).  

Esto facilitó la libre asociación y el reconocimiento legal de las comunidades indígenas, 

otorgándoles un marco jurídico para actuar como entidades transformadoras y participativas 

en la gestión de sus territorios. A ello, también se suma el Decreto Nacional 1088 de 1993, que 

en su artículo 2 señala: ñPor el cual se regula la creación de Asociaciones de Cabildos y/o 
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Autoridades Tradicionales Indígenasò y los define como ñentidades de Derecho Público de 

Carácter Especial, con personería jurídica, patrimonio propio y autonomía administrativaò y 

también ñPor el cual se regula la creación de las asociaciones de Cabildos y/o Autoridades 

Tradicionales Indígenasò (Yopasá, 2019, p. 42). 

Al tiempo que estas leyes y luchas políticas se iban gestando, los muysca de Suba, en 

cabeza de la junta convocada por Carlos Caita, reconocimos primeramente un gobierno propio 

escogido por elecciones, desplegando un esfuerzo significativo para probar nuestro legítimo 

origen y derechos indígenas, ya que el Ministerio del Interior, encargado de dicho 

reconocimiento no quería concederlo. Así, a través de meticulosos estudios e investigaciones, 

como la recuperación de la Escritura Pública Nº 1033 y la colaboración con antropólogos 

enviados por el Ministerio del Interior, se logró validar la ascendencia directa de las familias 

locales con los habitantes originales del RIMS.  

Esta tarea incluyó la organización de actividades comunitarias, así como entrevistas y 

análisis etnográficos realizados por los antropólogos, los cuales confirmaron rápidamente el 

parentesco directo entre los antiguos muysca, registrados en el antiguo padrón del resguardo 

indígena y las familias raizales actuales de Suba. 
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Imagen 13. Mi clan Niviayo Cabiativa (Vereda el Rincón - década 1950)  

 

Fuente: Álbum fotográfico de la autora 

 

En este punto, resulta irónico que el Estado, que durante siglos promovió activamente 

el desarraigo identitario ðmediante la evangelización, la persecución constante y la vigilancia 

sistemática de los pueblos indígenasð, haya terminado exigiendo a nuestras familias la 

demostraci·n de un linaje ñpuroò (Correa, 2016).  

No obstante, aunque en diversas ocasiones se ha problematizado el uso de estrategias 

estatales para validar nuestra existencia bajo una concepción esencialista de la etnicidad 

(Correa, 2016), dichas estrategias han incluido diversos precedentes que, hasta cierto punto, 

pueden considerarse legítimos en la actualidad ante la crisis de apropiación cultural indebida 

e indigenista. Entre ellos se destacan los análisis de cráneos antropológicos y morfológicos 

(Yopasá, 2019), estudios cartográficos sobre viviendas actuales y escrituras antiguas, la 

corroboración de apellidos heredados, la confirmación de nacimiento y habitabilidad en el 

territorio, la consanguinidad y los vínculos de parentesco entre los integrantes de la 

comunidad, así como la transmisión y el compartir de usos y costumbres, entre otros aspectos. 
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Así, bajo una idea más historicista, ñ(é) la identidad se asocia al resultado de un 

proceso de construcción permanentemente sometido por la historiaò (Correa, 2016, p. 167), 

puesto que varios de estos precedentes mencionados y exigidos son claves en las identidades 

indígenas de cualquier territorio y significan, en el presente, un punto de partida para distinguir 

los procesos muysca-raizales con la gran cantidad de movimientos emergentes ñmuyscaò.8 

Ahora bien, de acuerdo con Yopasá (2019), tras un extenso proceso de reuniones, 

investigación y análisis documental, la Dirección General de Asuntos Indígenas del Ministerio 

del Interior expidió el 20 de junio de 1991 el acto de reconocimiento del Cabildo Indígena 

Muisca de Suba como comunidad indígena. En el mismo acto, se ordenó a la Alcaldía Mayor 

de Santafé de Bogotá su inscripción registral como entidad indígena. Este reconocimiento ð

el primero en un contexto urbanizado del paísð sentó un precedente para otras comunidades 

indígenas asentadas en áreas urbanas. 

Hasta la fecha, la estructura político organizativa del CIMS se conforma por algunas 

de las antiguas figuras de autoridades indígenas durante la colonia, la cual elige anualmente 

un gobernador y un vicegobernador, encargados del área administrativa del cabildo junto a un 

tesorero, un secretario y un fiscal, así como unas autoridades encargadas de cada una de las 

múcuras o zie del Plan de Vida de la Comunidad (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 2024). 

Entre los consejos del CIMS se destaca un consejo de mayores, mujeres, jóvenes, educación y 

salud. Además de unos grupos o semilleros de Lengua propia, Guardia Indígena, Guasgua 

(niños y niñas), discapacidad, un comité o grupo de Canasta, un grupo de formación en Partería 

Tradicional, entre otros. 

                                                             
8 La comunidad muysca de Suba, conforme a los Grupos de Enfoque (2023), advierte que ciertos grupos de corte 

urbano y religioso, desvinculados de una memoria familiar y colectiva, se apropian indebidamente de la identidad 

ñmuyscaò y de una historia atravesada por evangelizaci·n, persecuci·n, control de la mano de obra, decisiones 

sobre la tierra, disolución de resguardos, enfermedades comunitarias y territoriales, separación de familias del 

territorio de origen y la vigente defensa de lugares sagrados. Esta tendencia, teñida de distorsiones históricas y 

de memoria, es percibida como apropiación cultural y como una moda indigenista superficial que busca 

beneficios de una lucha que no les corresponde. En particular, la comunidad señala irrespeto hacia otras culturas 

originarias en la práctica de la medicina tradicional, con mezclas y usurpaciones amparadas en una identidad 

ñmuyscaò malinterpretada o, en algunos casos, ya perdida (Grupos de Enfoque, 2023). Por ello, se aboga por un 

reconocimiento respetuoso de la memoria e historia muysca y alerta sobre los efectos negativos de esta tendencia 

en los planos político y espiritual, así como en la relación con otros pueblos que han expresado su preocupación. 

Este estudio no desarrolla en detalle dicha problemática; se propone que investigaciones futuras la aborden de 

manera específica y contribuyan a una armonización que reconozca la identidad, los dolores, las contradicciones 

y, sobre todo, la resistencia del pueblo muysca con su familia y en su territorio. 
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Se destaca también el proceso liderado bajo la séptima gobernadora del CIMS, Miryam 

Triviño, quien inauguró el primer proceso de 

educación propia intercultural formalizada a través 

del jardín Kihisaia Gue Atyqiib en 2009, hoy Casa 

de Pensamiento Intercultural Gue Atyqiib Xaguara 

Sun Siasua, el cual ofrece a niños y niñas de la 

primera infancia de la comunidad, y de otros 

lugares de origen, un lugar de cuidado y formación 

en la cultura muysca de Suba desde propuestas 

pedagógicas propias. 

De igual forma, se destaca el notable proyecto 

de revitalización cultural que ha tenido el CIMS en la última década. Este proyecto abarca la 

recuperación y transmisión de conocimientos ancestrales en áreas como la gastronomía 

tradicional, el arte del tejido, la agricultura (con un enfoque reciente en lo urbano), la música, 

y la danza. Se ha trabajado en reintegrar prácticas como el uso de indumentarias específicas 

(inzona, cona, chisua, chisgua), fomentar la agricultura adaptada a la vida moderna, investigar 

y revitalizar la música propia y reavivar las danzas tradicionales.  

Estas acciones no solo buscan preservar la riqueza cultural muysca sino también 

fortalecer la identidad y el sentido de pertenencia de la comunidad en el contexto actual. 

Adicionalmente, hoy día el Cabildo cuenta con la Chihusguesca: Escuela de Saberes 

Ancestrales y Heredados, la cual pretende, a través de metodologías y enfoques pedagógicos 

de la Educación Propia Intercultural, dar una oferta de talleres de formación semestrales para 

la comunidad en general.  

Sin embargo, pese a los múltiples esfuerzos, liderados desde hace más de 3 décadas, el 

Cabildo ha enfrentado diferentes impotencias en las que se destaca la continua urbanización 

en la que está sometido el territorio, especialmente en los cerros de Suba, las zonas aledañas a 

las chupquas, la pérdida de la administración del cementerio de Suba, el deterioro del suelo 

montañoso en los cerros, el monocultivo como el de las flores, la canalización y secamiento 

de las quebradas, la contaminación de los ríos, la pérdida y peligro de extinción acelerada de 

especies de flora y fauna endémica, y la preocupación de los futuros proyectos urbanos de la 

Imagen 14. Logo actual del Cabildo 

Indígena Muisca de Suba (2025) 

Fuente: Archivo del Cabildo 

Indígena Muisca de Suba 
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ciudad, como la expansión de la Avenida Boyacá hasta la Reserva Thomas Van Der Hammen, 

la llegada de la Avenida Longitudinal de Occidente (que pasaría por dos de nuestros humedales 

sagrados) y la Segunda Línea del Metro de Bogotá (que también pasaría por el Humedal 

Tibabuyes), entre otros.  

A pesar de todo ello, en la comunidad muysca de Suba mantenemos viva parte de 

nuestra herencia cultural y la lucha por mantenernos, adaptando los saberes ancestrales a las 

realidades de los saberes heredados y la vida moderna en Bogotá. 

 

Imagen 15. Contraste de la urbanización del territorio de Suba en menos de un siglo. 

 

Fuente: Comunicación personal de Andrea Sánchez.  
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Capítulo II. Cubunz yc chibsunsuca: Pensamos la lengua. El muysc cubun,  

una lengua con estatus y necesidad ante su somnolencia 

1. La lengua muysca, mosca o chibcha 

1.1. Glotónimo y clasificación genealógica  

El glotónimo muysc cubun [mwsk kuɓun] (Man.158. Voc. Fol. 83v) est§ compuesto 

por el sustantivo muysca, que significa ógenteô, y cuya forma sin la vocal final funciona como 

determinante relacional, estableciendo una relación de especificación sobre el sustantivo que 

le sigue. Por su parte, cubun designa ólenguaô o óidiomaô; en conjunto, la expresi·n se traduce 

como óla lengua de la genteô, refiriendo espec²ficamente a la lengua originaria de lo que hoy 

conocemos como la Sabana de Bogotá. Esta lengua ha sido también denominada lengua mosca 

o chibcha, como aparece en las crónicas coloniales, por ejemplo, en Fray Pedro Simón (1821), 

quien recoge este término, aunque con ciertos usos contradictorios. 

Según Maria Stella González de Pérez (1980), este cronista desconoce su significado 

refiriendo que a la lengua de la sabana le llaman chipcha pero no sabe por qué razón, y luego 

menciona que chipcha se asocia con la deidad Chibchachum, escribiendo que esta palabra 

significa Báculo de la provincia chibcha. Otros autores como Acosta Ortegón en González de 

Pérez (1980), dicen que proviene en cambio de las palabras óchibu-cha-cumô, óchibuô o ócha 

quynyô que significa ñMirad varón de la fuerzaò, aunque de acuerdo con la interpretación de 

la glosa en la actualidad ninguna de estas interpretaciones tiene sustento.  

Más allá de las discusiones sobre el significado preciso del término, la evocación de 

los chibcha o de la llamada lengua chibcha remite a los discursos que, especialmente durante 

la ®poca republicana, promovieron la idea de un supuesto ñimperio chibchaò, impulsados por 

un proyecto nacionalista que buscaba construir una identidad precolombina común, como he 

explicado en los apartados anteriores. En la actualidad, sin embargo, esta denominación ya no 

se emplea para identificar una lengua específica, sino que hace referencia a una familia 

lingüística más amplia. 

Esta clasificación fue propuesta inicialmente por Max Uhle en 1888, a partir de las 

similitudes estructurales que observó entre diversas lenguas indígenas de Centroamérica y 
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Colombia, agrupándolas dentro de una misma familia, para la cual tomó como referencia el 

muysc cubun (González de Pérez, 2006). La aceptación de esta propuesta ha sido respaldada 

por diversos investigadores e investigadoras referidos por González de Pérez (2006), como 

Castellví y Espinosa (1958), Loukotka (1968), Key (1979), Tovar y Larrucea de Tovar (1984) 

y Greenberg (1987). Asimismo, se destacan las clasificaciones más detalladas realizadas por 

Adolfo Constenla entre 1985 y 1995 (González de Pérez, 2006), así como los aportes más 

recientes de Pache (2018) quienes han profundizado en la identificación y caracterización de 

las lenguas de esta familia. 

 

Mapa 4. Localización de los miembros de estirpe chibchense 

 

Fuente: Constenla (1995, p. 24.) 

Gracias a estos estudios, se ha podido establecer que las lenguas de la familia chibcha se 

encuentran presentes en regiones como el nororiente de Honduras, las costas caribeñas de 

Nicaragua, Costa Rica y Panamá, el norte y centro de Colombia, así como en el occidente de 
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Venezuela (véase Mapa 4). No obstante, las primeras clasificaciones sugerían una distribución 

geográfica aún más amplia. Investigaciones posteriores y análisis comparativos (González de 

Pérez, 2006), sustentados en evidencias léxico-estadísticas, fonológicas y morfofonológicas, 

han permitido una revisión crítica de la extensión originalmente planteada, delimitando de 

manera más precisa las áreas ocupadas por estos pueblos. 

De este modo, se hacomprobado que las comunidades de habla chibcha compartimos un 

origen común, lo que respalda la hipótesis de un desplazamiento progresivo de estos grupos 

desde el norte o noroeste hacia la Cordillera Oriental, asentándose inicialmente en los valles 

interandinos y, posteriormente, en los altiplanos (Gómez, 2016). Según esta última autora, es 

probable que en un principio algunos grupos chibcha de un valle hayan explorado territorios 

vecinos para establecerse gradualmente en ellos, manteniendo la comunicación con sus 

comunidades de origen. Sin embargo, con el paso del tiempo, estos contactos se habrían 

debilitado, propiciando el aislamiento de ciertos grupos, lo que condujo a la diferenciación 

lingüística y cultural. Como resultado, estas poblaciones consolidaron nuevos pueblos y 

desarrollaron lenguas propias dentro de una misma estirpe, lo que explica la diversificación 

del tronco lingüístico chibcha. 

Adicionalmente, Pache (2023) determinó que el término Estirpe Chibchense integra una 

Superfamilia Chibcha I y una familia II, división consecuente a desplazamientos geográficos, 

y que, con más estudios recientes, en constante revisión, se ha dividido en grupos o ramas 

dentro de las cuales se encuentra la magdalénica, en donde se posiciona el muysc cubun. 

Quesada (2012) describe con más exactitud su posición genealógica así: 

En lo pertinente a la posición genealógica de la lengua muisca dentro de la estirpe 

chibchense, Constenla (1995) la sitúa cercana al duit dentro de la rama chibcha, y esta  

rama, a su vez, la sitúa al lado del idioma u'wa o tunebo. Tanto la rama chibcha como 

el tunebo pertenecen al tronco cundicocúyico, y este a su vez cuelga del tronco 

cundiarhuácico, el cual, junto con el magdalénico, el ístmico y el vótico, forman la 

familia chibchense meridional. (p. 9) 

Adicionalmente, Quesada (2012) subraya que la lengua muysca de Bogotá constituye 

una referencia fundamental para los estudios de la familia lingüística chibcha, dado que, pese 
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a haber sido catalogada como extinta, es la variedad que dispone de la mayor cantidad de 

documentación entre las lenguas de este grupo en dicha condición9.  

1.2. Política lingüística colonial y lenguas generales: el caso del muysca 

La amplitud documental que hoy caracteriza al muysc cubun, como bien señalaba 

Quesada (2012), no fue fruto del azar, sino consecuencia directa de su centralidad dentro de la 

política lingüística colonial desplegada por la Corona Española entre los siglos XVI y XVII. 

En este periodo, las autoridades coloniales reconocieron la necesidad urgente de solventar las 

barreras comunicativas que obstaculizaban el control de los territorios y la evangelización de 

sus habitantes. Inicialmente, se optó por la formación de intérpretes indígenas, quienes 

mediarían entre las autoridades españolas y los diversos pueblos originarios para facilitar la 

administración y la imposición de la fe cristiana. No obstante, como advierte Ardila (2016), la 

extraordinaria diversidad lingüística del continente pronto evidenció las limitaciones de esta 

estrategia, volviéndola ineficaz para los fines colonizadores.  

Ante esta situación, se impuso una alternativa más pragmática desde la perspectiva 

colonial: formar a los indígenas en la lengua castellana. Según los doctrineros, la lengua 

española no solo funcionaba como un medio de control político-administrativo, sino que 

también era concebida como el vehículo indispensable para la transmisión de la doctrina 

cristiana, bajo la premisa de que la fe no podría penetrar en el alma si no se predicaba en un 

idioma comprensible para los evangelizados. Este cambio de enfoque implicó una 

transformación profunda en las políticas de lengua, que si bien promovió la documentación 

exhaustiva de algunas lenguas indígenas para su inicial uso misional ðcomo fue el caso 

privilegiado del muysc cubunð, terminó por reforzar progresivamente el desplazamiento 

lingüístico hacia el castellano. 

La primera ley relativa a la enseñanza de la lengua española a los indios americanos 

fue expedida por Carlos v en 1550 [é] de su texto la parte fundamental se¶ala los 

fines en que se inspiró el estado español a través de los ministros del Consejo de Indias 

                                                             
9 M§s adelante, en el apartado 2, ñLos saberes ancestrales y heredados: la lengua muysca de Suba y su latencia 

en las cotidianidades de la comunidadò, correspondiente al cap²tulo 3, profundizar® en c·mo, en contextos como 

el de la comunidad muysca de Suba, esta clasificaci·n de ñlengua extintaò es desafiada y resignificada, abriendo 

paso a nuevas perspectivas sobre la vitalidad, resistencia y continuidad del muysc cubun en la vida cotidiana. 
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[é]. Como una de las principales cosas que nos deseamos para el bien de esta tierra 

es la salvación e instrucción y conversión a nuestra santa fe católica de los naturales 

de ella y que también tomen nuestra policía y buenas costumbres; y así tratando de los 

medios que para este fin se podrían tener, ha parecido que uno de ellos y el más 

principal sería dar orden como a esas gentes se les enseñase nuestra lengua castellana, 

porque sabida esta, con más facilidad podrían ser adoctrinados en las cosas del 

evangelio y conseguir todo lo demás que les conviene para el buen vivir. (Torre 

Revello, 1962, como se cita en Ardila, 2016, p. 260).  

De esta manera, desde los primeros años de la colonización, la necesidad de que los 

indígenas aprendiéramos el castellano hizo parte de la cambiante política lingüística colonial, 

que en este caso se designó a diferentes órdenes religiosas, quienes iniciaron la enseñanza y 

evangelización en los hijos de los caciques y progresivamente se empezó a exigir a los demás 

indígenas (Ardila, 2016). No obstante, durante el proceso hubo sacerdotes que optaron por 

aprender las lenguas nativas, ante mandatos como el del Decreto de 1578 del Consejo de 

Indias, que prohibía el nombramiento de párrocos que no entendieran la lengua nativa de sus 

feligreses (Francis, 2000). Esto fue promovido en 1580 por el Rey Felipe II, quien ordenó a 

través de Cédula Real que la evangelización se diera en las lenguas de los indígenas (Lee 

López, 1964), específicamente en las ciudades con audiencias reales con el fin de que se 

crearan Cátedras de Lenguas Generales de los Indios (Ardila, 2016).  

La cédula enviada simultáneamente a las audiencias de Los Charcas y Quito resaltaba 

los logros alcanzados con la enseñanza del quechua y la creación de la Universidad de Lima, 

a la que se le concedieron los mismos beneficios y exenciones que a la Universidad de 

Salamanca (Lee López, 1964). Se enfatizaba en dicha cédula la instauración de una cátedra 

general para la lengua de los indígenas del Perú en esa universidad, con el objetivo de seguir 

preparando a sacerdotes doctrineros en la región. Este precedente motivó la decisión de 

establecer cátedras semejantes en todas las zonas con audiencia y cancillería real en los 

territorios colonizados por España, estableciendo que los sacerdotes culminaran su educación 

en estas cátedras, acorde con los reglamentos y estatutos específicos, antes de emprender sus 

labores misioneras (Lee López, 1964).  
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Las instrucciones, según Lee López (1964), también incluían la elección de un lugar 

idóneo en las ciudades para la enseñanza de la cátedra y la selección del individuo más versado 

en la lengua general, además de la contemplación de cuatro reglas adicionales para los 

doctrineros desde la fecha. En primer lugar, se exigió que ningún sacerdote fuese ordenado en 

parroquia sin haber dedicado al menos un año al estudio de la lengua. En segundo lugar, se 

otorgaría prioridad en la asignación de beneficios eclesiásticos a los sacerdotes con un 

conocimiento avanzado sobre estas lenguas. En tercera instancia, se dispuso que ningún 

sacerdote, independientemente de si era español o de otra nacionalidad, pudiera ser asignado 

a una parroquia sin haber demostrado un entendimiento básico de la lengua nativa. Y, 

finalmente, se estableció que todos los doctrineros debían someterse a un examen al final del 

año para demostrar su habilidad lingüística en la lengua nativa (Francis, 2000). 

Con esto claro, las Cátedras de Lenguas Generales tuvieron como objetivo adoptar unas 

lenguas indígenas como lenguas de colonización para facilitar su aprendizaje y uso, 

específicamente por parte de misioneros que a través de ella pudieran convertir al cristianismo 

a esos pueblos principales y que, incluso, pudieran evangelizar en la lengua general a los otros 

pueblos indios cercanos. Por ello, ante la llegada de esta Cédula Real, el muysc cubun, el siona, 

el sáliba y el inga fueron elegidas como lenguas generales en el Nuevo Reino de Granada 

(Ardila, 2016). Posteriormente, en julio de 1581, otra Cédula Real ordenaba la enseñanza 

metódica y estructurada de dichas lenguas; por lo cual, pese a la diversidad lingüística de la 

zona muysca, en la zona central del actual territorio colombiano se impuso la lengua muysca 

de Bogotá como la principal y la que probablemente contaba con más hablantes (González de 

Pérez, 2006).  

Para la apertura de estas cátedras se requirió que el catedrático elegido dominara muy 

bien la lengua de sus feligreses, ya que muchos se conformaban solo con aprender algunos 

vocablos para las confesiones, sin realmente comprender o hablar el idioma de los indígenas 

(Lee López, 1964). Por esta razón, la Real Audiencia ordenó la publicación de edictos para la 

convocatoria a la cátedra de lengua general, estableciendo un plazo de un mes para presentarse, 

y se fijó un salario anual de 400 pesos de oro de 20 quilates para el catedrático. Los requisitos 

para optar a la cátedra incluían ser clérigo presbítero de buena fama y costumbres; ser de 

ñsangre limpiaò como señala Lee López (1964); dictar la cátedra todos los días laborables en 
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dos sesiones; examinar a los estudiantes según las ordenanzas; elaborar una gramática y un 

vocabulario de la lengua; y celebrar misas para la conversión de los indígenas. 

Ante estas condiciones, el 22 de enero de 1582 el padre Gonzalo Bermúdez fue 

nombrado el primer catedrático de la lengua muysca en Santa Fe, tras ser el único candidato y 

presentar la información requerida. En mayo de este año empezó la catedra en la Catedral de 

Santa Fe, y posteriormente en el Colegio Seminario de San Luis (Lee López, 1964). 

Adicionalmente, se cree que entre las primeras tareas que ejecutó Bermúdez fue la elaboración 

de un diccionario y, posiblemente, textos religiosos necesarios para la doctrina (Francis, 2000). 

Sin embargo, de acuerdo con Lee López (1964) y Francis (2000), el padre Bermúdez 

enfrentó una gran resistencia por parte de los religiosos doctrineros años después, 

especialmente de los superiores dominicos, franciscanos y agustinos, quienes argumentaban 

que no había una lengua general, sino múltiples dialectos difíciles de reducir a escritura y 

gramática. Además, alegaban que estas lenguas carecían de vocabulario cristiano, por lo que 

para la evangelización lo más adecuado sería privilegiar el conocimiento del latín y la teología, 

y no el de las lenguas nativas. 

Estos alegatos, según Lee López (1964), en realidad se debían a la preocupación de los 

doctrineros en que la ejecución de las ordenanzas excluyera a aquellos que no conocieran las 

lenguas nativas; lo cual podría resultar en el retorno a España de la mayoría de los religiosos, 

generando un impacto negativo en el erario real. Además, según el entonces Arzobispo de 

Bogotá, Bartolomé Lobo Guerrero, estas ordenanzas no eran más que excusas ante la pereza 

del clero (Francis, 2000). Por ello, tiempo después del nombramiento de Bermúdez en 1582, 

los clérigos en oposición solicitaron una copia de la petición de los frailes para enunciar a 

través de una queja los anteriores desacuerdos.  

Sin embargo, al poco tiempo, se presentó una respuesta de las autoridades españolas 

enfatizando en la importancia de cumplir con las ordenanzas reales; en la cual se argumentaba 

que, tras 40 años de invertir en el envío de misioneros doctrineros, el rey concluyó que no se 

lograba la conversión de los indios debido a la barrera del idioma. Por ello, con base en el éxito 

de cátedras de lenguas en México y Perú, se buscaba que todos los doctrineros se capacitaran 
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en las lenguas generales y cumplieran con la misión que les fue encomendada (Lee López, 

1964).  

También se hizo defensa en que los ñdialectosò muysca no eran más diferentes que los 

de las regiones de España, y se afirmaba que la traducción de los misterios cristianos era 

posible de la misma manera en la cual se hizo en su momento con la traducción de la teología 

del griego y el latín , tal como lo demostraba el vocabulario (hoy desconocido) elaborado por 

Gonzalo Bermúdez (Lee López, 1964). Además, se criticaba la exigencia de que más de 

500.000 indígenas, muchos ancianos y mujeres mayores, aprendieran castellano, 

argumentando que era mucho más factible que un número menor de sacerdotes aprendiera la 

lengua indígena en cambio. 

Así mismo, esta respuesta de las autoridades españolas venía acompañada de la crítica 

a los frailes enviados de España por limitarse a enseñar, evangelizar, y confesar en español, 

usando las lenguas nativas sin entenderlas realmente. Como ejemplo, ellos referían el 

antecedente de un arzobispo que encontró grandes ñsupersticiones y ritos idolátricosò, por lo 

que estos indígenas se justificaron respondiendo que no sabían que estas prácticas eran malas, 

y que en general no habían sido adecuadamente instruidos en la fe cristiana por los frailes, 

quienes se limitaban a enseñarles a rezar en castellano sin explicar el significado (Lee López, 

1964). Francis (2000) resalta que, tras más de veinte años de supuesta conquista, los indígenas 

aún no habíamos aprendido realmente las imposiciones religiosas:  

En 1580, Pedro de Zorrillo, un oidor de la Audiencia de Santa Fe, informaba al Consejo 

de Indias que los nativos de la Nueva Granada eran tan ignorantes entonces (en 

materias espirituales) como antes de la conquista. De acuerdo con Zorrillo, esta 

ignorancia era producto del carácter obstinado de los sacerdotes locales, quienes se 

negaban a aprender las lenguas de los nativos. Pocos de ellos hablaban chibcha y por 

ello se veían forzados a enseñar la doctrina en español o en algunos casos en un latín 

que los indígenas repetían ñcomo papagayosò (p. 93) 

Esta falta de instrucción también se reflejaba, según Lee López (1964), en los enfermos 

que fallecían sin los sacramentos debido a la barrera del idioma, por lo cual para esta fecha se 



81 
 

insistía en la existencia de una lengua general con la que los doctrineros aprendieran a solventar 

estas problemáticas. 

Gonzalo Bermúdez fue confirmado en su 

oficio por la Real Audiencia el 6 de marzo de 1584 

y, a pesar de los desafíos, Bermúdez continuó 

defendiendo la utilidad de la cátedra. Tras un 

periodo de vacancia, volvió a desempeñar el cargo 

antes de 1596, enseñando no solo la lengua de 

Santa Fe sino también la de los panches10, hasta su 

fallecimiento el 5 de abril de 1625 (Lee López, 

1964). Aún hoy en la iglesia de Santa Bárbara, 

construida en 1566 en el Centro de Bogotá, se rinde 

un homenaje a ñDon Gonzalo Bermúdezò en una 

placa con lengua muysca en la que se enfatiza su 

labor en la doctrina de la lengua general en dicha 

iglesia (véase Imagen 16).  

Como resultado de estas cátedras, el padre 

Gonzalo elaboró vocabularios y, con alta 

probabilidad, produjo múltiples documentos 

adicionales debido a sus responsabilidades como catedrático, ya que la creación de estos textos 

era una exigencia académica (Lee López, 1964). Durante este período de estudio y enseñanza 

de la lengua muysca en Bogotá, se desarrollaron otros vocabularios, catecismos y gramáticas 

estandarizadas, además de la traducción de textos religiosos al muysca por parte de otros 

sacerdotes, lo que evidencia un esfuerzo sistemático por documentar y estructurar el idioma 

dentro del marco de la evangelización y la educación colonial (González de Pérez, 1980). 

  Sin embargo, en 1605 para garantizar que los sacerdotes estuvieran realmente 

aprendiendo y mejorando en las habilidades de la lengua general de Bogotá, se llevaron a cabo 

evaluaciones supervisadas por el presidente de la Audiencia, Juan de Borja (Francis, 2000). 

                                                             
10 Posiblemente, lengua no documentada de los pueblos Caribe de regiones de Cundinamarca.  

Imagen 16. Homenaje a Don Gonzalo 

Bermudez en la Iglesia de Santa Bárbara  

Fuente: fotografía anónima. Archivo 

Cabildo Indígena Muisca de Suba 
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Ante esto, los dominicos y especialmente los franciscanos se vieron afectados adversamente 

por los resultados de estos exámenes y, como consecuencia, el arzobispo Lobo Guerrero se vio 

obligado a remover a aquellos doctrineros que no sabían la lengua. 

Cabe aclarar que no todos los religiosos católicos compartían la actitud escéptica hacia 

las lenguas nativas; como ejemplo, Francis (2000) resalta al jesuita José Dadey, llegado al 

Nuevo Reino de Granada desde México a finales del siglo XVI, y quien veía al muysc cubun 

como un idioma fácil de aprender en apenas un año de estudio. Así pues, en 1604, finalizó su 

ñArte y Gramática de la Lengua Muiscaò, proyecto considerado inviable por muchos, ya que 

el muysca de Bogotá se consideraba una lengua compleja y de difícil pronunciación. Sin 

embargo, Dadey afirmaba haber logrado describir la lengua y traducido ciertas oraciones de 

un breve catecismo; lamentablemente, este documento junto a muchos otros que se pudieron 

crear para la enseñanza de la lengua continúan perdidos. 

A pesar de los esfuerzos realizados por el jesuita y otros sacerdotes, la cantidad de 

religiosos que llegaron a aprender la lengua muysca de Bogotá en estas cátedras fue muy 

reducida. Como consecuencia, el desinterés por su estudio se hizo cada vez más evidente. Así, 

con el paso de los años, la dedicación a la enseñanza religiosa en muysca disminuyó 

significativamente, mientras que, dentro de la misma población indígena, la lengua parecía 

estar experimentando transformaciones.   

Así lo describió Dadey a principios del siglo XVII, señalando que el muysc cubun 

estaba perdiendo su ñfuerza y autenticidadò, especialmente en los principales asentamientos 

españoles como Santa Fe y Tunja (Francis, 2000). En estas ciudades, muchos indígenas que 

permanecíamos como comerciantes o sirvientes, y que manteníamos un contacto constante con 

los españoles, fuimos dejando de hablar la lengua de manera progresiva; lo que contribuyó a 

su paulatina reducción en los espacios urbanos y a su inminente desplazamiento por el 

castellano. 

Este proceso se evidencia en 1590, cuando se decidió retomar la predicación en 

español, aunque en 1619 Felipe III insistió en el uso de las lenguas nativas. Sin embargo, en 

1634, bajo el reinado de Felipe IV, se volvió nuevamente al castellano como lengua de 

evangelización.  En este contexto, la última cátedra de muysc cubun se impartió en 1641 en el 
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Colegio de San Bartolomé, lo que sugiere que, para entonces, una gran parte de la población 

muysca ya dominábamos el castellano como segunda lengua e incluso lo utilizábamos como 

medio de transmisión intergeneracional (Francis, 2000). Este cambio marcó el inicio del 

desplazamiento y sustitución de las lenguas muysca, configurando el panorama que aún 

enfrentamos hoy las comunidades frente al adormecimiento de nuestra lengua. 

No obstante, si bien el muysc cubun ha ido perdiendo vitalidad de manera sistemática, 

es fundamental reconocer el papel histórico que tuvo la política de lenguas generales en los 

esfuerzos actuales de revitalización. Paradójicamente, esta política, originalmente 

implementada para la extirpación de idolatrías y el adoctrinamiento religioso, permitió la 

recopilación y preservación de una extensa documentación sobre la lengua de Bogotá. Y, hoy 

en día, estos registros se han convertido en herramientas esenciales para la reconstrucción 

lingüística en el muysca. Por ello, lejos de su propósito original de erradicar la lengua, estos 

documentos ahora nutren los procesos de fortalecimiento identitario, permitiendo que el muysc 

cubun resurja como parte de la memoria viva del territorio, especialmente en comunidades 

nativas como la del pueblo muysca de Suba. 

 

             1.2.1. Documentación lingüística colonial de la lengua muysca de Bogotá. Durante 

el periodo colonial, la lengua muysca de Bogotá cobró gran relevancia en el territorio y en los 

estudios de las lenguas nativas, como lo demuestra la amplia documentación generada en esa 

época. En aquel periodo, se elaboraron diversos textos doctrinales, entre ellos las gramáticas, 

también denominadas óartesô que compilaban reglas creadas por misioneros con un enfoque 

normativo, siguiendo como modelo la estructura del latín. Los misioneros buscaron adaptar 

las particularidades de las lenguas indígenas a estos estándares, y en algunos casos 

desarrollaron técnicas rudimentarias para registrar fenómenos lingüísticos. Sin embargo, la 

mayoría de los documentos eran traducciones directas de textos en español como la Doctrina 

Christiana y el catecismo de 1584 (Gómez Aldana, 2022). Así, los textos establecidos en el 

Tercer Concilio de Lima influyeron de manera decisiva en las traducciones a las lenguas 

indígenas del Nuevo Reino de Granada, ya que el Catecismo y el Confesionario aprobados en 

dicho concilio fueron los únicos autorizados para la evangelización en estos territorios (Gómez 

Aldana, 2022). 
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En algunos casos, los misioneros innovaron con técnicas rudimentarias para registrar 

fenómenos lingüísticos, aunque generalmente los documentos se basaban en o eran 

transcripciones directas de los textos en español de la Doctrina Christiana y catecismo para 

instrucción de los indios de 1584 (Gómez Aldana, 2022). Por esta razón, es evidente que los 

textos definidos durante el Tercer Concilio de Lima tuvieron un impacto notable en las 

traducciones a las lenguas indígenas del Nuevo Reino de Granada, dado que el Catecismo y el 

Confesionario aprobados por el Concilio Provincial fueron los únicos autorizados para 

utilizarse en estos territorios, como lo señala Gómez Aldana (2022). 

Estos textos podían incluir oraciones cristianas, catecismos y confesionarios en 

muysca, los cuales eran fundamentales para la enseñanza religiosa y doctrinal. Por eso, los 

textos que se conservan de esta época están marcados por una fuerte influencia europea, 

mostrando vocabularios que reflejan plenamente el contexto semántico de la época de 

evangelización y colonización. Maria Stella González de Pérez en su libro sobre la Trayectoria 

de los estudios sobre la lengua chibcha o muisca (1980), resalta textos pioneros, como los que 

debió realizar el padre Gonzalo Bermúdez, considerado el pionero en la investigación y 

enseñanza de esta lengua. Y aunque se desconoce el contenido de su gramática, sabemos de 

su existencia gracias a referencias en documentos históricos como los referenciados por Fray 

Lee López (1964).  

Con respecto al Arte del idioma de los indios moscas de Fray Antonio de Medrano, se 

considera que este fue uno de los primeros franciscanos en llegar al Nuevo Reino y que 

compuso la obra poco tiempo después de que se estableciera en Santa Fe. Sergio Elías Ortiz, 

citado en González de Pérez (1980), junto con otros historiadores, han declarado como perdido 

este manuscrito, situación similar a la de otros documentos de esa época, como la Carta en la 

lengua del nuevo reino de Granada escrita también por este mismo fray. 

A su vez, se presume que el ñCatecismo de religión en idioma muiscaò, atribuido a 

Fray Luis Zapata de Cárdenas, se perdió probablemente destruido durante el incendio del 9 de 

abril de 1948 en el archivo arzobispal de Bogotá, tal como lo menciona Elías Ortiz en la obra 

de González de Pérez (1980). Asimismo, el ñArte oficial de chibchaò, fechado 

aproximadamente en 1604, se considera desaparecido, al igual que el ñVocabulario y 

confesionario de la lengua chibchaò del mismo autor. De manera similar, el ñArte y 
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vocabulario de la lengua moscaò de Miguel Acuña también se cuenta entre las obras perdidas, 

aunque estas fueron referenciadas por Humberto Triana y Antorveza en González de Pérez 

(1980), quienes destacaron que Acuña dominaba más de seis idiomas y escribió varios tratados 

sobre ellos. 

Adicionalmente, el ñArte y vocabulario de la lengua chibcha con sermones, doctrina y 

confesionarioò escrito por Juan Bautista Colunchini, también ha sido referenciado, así como 

su obra titulada ñApuntamientos varios sobre la lengua muisca, con sermones y canciones 

religiosas cristianasò (Martínez, 1977). También, Emiliano Robledo en su estudio sobre 

manuscritos en torno a las lenguas indígenas americanas citado en González de Pérez (1980) 

refirió en 1955 que una gramática de la lengua mosca, y un vocabulario mosco, ambos 

anónimos, reposan en la Biblioteca del Palacio Real de Madrid, aunque no se han encontrado 

en la actualidad.  

De la misma manera, en esta biblioteca supuestamente se encuentra la Gramática, 

vocabulario y confesionario de la lengua mosca-chibcha, escrita por el padre José Dadey, quien 

seg¼n el ling¿ista Ļestm²r Loukotka y el historiador Sergio El²as Ortiz no ha podido ser 

encontrada (González de Pérez, 1980). Además, destaca la obra del padre José Domingo 

Duquesne, quien hizo una Gramática y vocabulario de la lengua mosca-chibcha, aunque años 

previos a que hubiera desaparecido la lengua; este documento también se encuentra 

desaparecido (Martínez, 1977).  

Por último, se resalta como contemporáneo a Lugi, el franciscano Fray Joaquín de San 

Joaquín, autor de la obra ñGramática, frases, oraciones, cathezismo, confesionario y 

vocabulario de la lengua chibchaò, escrita en 1620, y que José Maria Quijano trasladó a Madrid 

a la Cuarta reunión del Congreso de Americanistas. Si bien el manuscrito original está perdido, 

existen unas actas de dicho congreso que han sido analizadas; no obstante, estas no han sido 

referidas en los estudios que se han realizado sobre el muysca, puesto que se comprenden como 

copia exacta de la obra del padre Lugo (Ortiz, 1958).  
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En cuanto a las obras históricas que 

sí se han podido recuperar, destaca la 

Gramática en la lengua general del Nuevo 

Reyno, llamada mosca de Fray Bernardo de 

Lugo ((véase Imagen 17). Nacido en Santa 

Fe, a Fray Bernardo le fue encomendado, 

bajo un mandato de santa obediencia el 1 de 

agosto de 1617, redactar una gramática de 

la lengua chibcha, un hecho que se resalta 

en la introducción de la obra (González de 

Pérez, 1980). Esta publicación es notoria 

por su precisión lingüística y contiene no 

solo la gramática, sino también un 

confesionario bilingüe en español y 

chibcha, el cual facilitaba a los misioneros 

realizar confesiones cristianas a los indígenas en su idioma nativo. La obra representa la única 

gramática de la lengua muysca de Bogotá que fue publicada durante el periodo colonial, y de 

este importante texto se han realizado ediciones facsimilares en los años 1978, 1979 y 2013, y 

una versión transcrita y comentada en 2010 por Jorge Augusto Gamboa Mendoza (Giraldo, 

2013).  

Por otro lado, se destaca la obra transcrita por María Stella González de Pérez, quien 

en 1987 publica con el Instituto Caro y Cuervo el único documento encontrado en el país en 

los anaqueles de la Biblioteca Nacional de Colombia bajo la signatura RM 158, en la sala de 

libros raros y curiosos (Martínez, 1977). Este documento, que se conoce como el Manuscrito 

158, es anónimo y se cree que la fecha del manuscrito original data probablemente de 

comienzos del siglo XVII. Se cree que fue donado por el General Joaquín Acosta Ortegón 

durante el siglo XIX, en su testamento como parte de una colección que en la actualidad se ha 

nombrado como ñcolección americanaò de gran utilidad para la historia del país y América, ya 

que el libro en su portada tiene el apellido Acosta (González de Pérez, 2019).  

Imagen 17. Gramática en la lengua general del 

Nuevo Reino, llamada Mosca.  

Fuente: Imagen tomada del libro por B. de Lugo 

(1619) Wikimedia Commons. 
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Adicionalmente, se destacan los manuscritos que reposan en la Biblioteca Real del 

Palacio Real de Madrid. Su ubicación se debe a que fueron recolectados, junto con otras obras 

de las lenguas indígenas del Virreinato de la Nueva Granada, por José Celestino Mutis en 

América en 1789, debido a que la Corona Española expidió una real orden para que se enviaran 

allí los libros sobre las lenguas indígenas de América, con el fin de ser llevados a San 

Petersburgo para reunir todas las lenguas del mundo en una gran obra o diccionario de todas 

las lenguas conocidas, que por aquel entonces preparaba Catalina La Grande, zarina de Rusia, 

con la ayuda de Simón Pallas. Sin embargo, esta colaboración entre España y Rusia no se llevó 

a cabo y los manuscritos recolectados por Mutis quedaron en la península, y aún permanecen 

en esa biblioteca bajo las signaturas II/2922, II/2923 y II/2924 (González de Pérez, 1980). 

El ñManuscrito II/2922ò, de autor desconocido, destaca por su detallada descripción 

gramatical, un confesionario y un catecismo, seguido de un vocabulario chibcha que 

complementa al vocabulario del RM 158. Conocido como Gramática, confesionario y 

vocabulario en lengua mosca, está registrado con la signatura II/2922 y consta de tres obras 

con diferentes estilos de escritura. Los títulos en el catálogo de la Real Biblioteca son: (1) 

ñLibro primero de la gramática breve de la Lengua Mosca II/2922ò, (2) ñConfesonario en la 

Lengua Mosca chibcha. Oraciones en Lengua Mosca chibcha. Catecismo breve en Lengua 

Mosca chibcha II/2922ò, y (3) ñBocabulario de la Lengua Chibcha o Mosca II/2922ò. La 

foliación original, seguida por una moderna, corresponde a las partes II/2922 (1) y II/2922 (2), 

mientras que la del vocabulario II/2922 (3) es independiente y también de la época. 

El ñBocabulario de la Lengua Chibcha o Moscaò permaneció inédito hasta 2012, 

cuando Giraldo Gallego y Gómez Aldana lo transcribieron. Lucena Salmoral transcribió el 

manuscrito II/2922 (1) en 1967 y parte del II/2922 (2) en 1970, pero la transcripción completa 

no se realizó porque el manuscrito fue trasladado a Salamanca en 1970. Adelaar y Muysken 

(2004) mencionan que, gracias a Christiane Dümmler, existe una versión fotocopiada del 

manuscrito. Ostler transcribió el II/2922 (2) en 1997 y accedió al material gracias a la Dra. 

Dümmler. Actualmente, el manuscrito II/2922 se conserva en la Real Biblioteca y su consulta 

está restringida por motivos de conservación.  

Se incluye, para facilitar la lectura y la rápida consulta, una tabla que resume los 

principales documentos, manuscritos, autores y autoras mencionados a lo largo de este 
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apartado, elaborada con base en las referencias y autores previamente citados. Esta tabla 

organiza la información clave sobre cada obra, indicando su fecha aproximada, el tipo de 

documento, su estado actual de conservación y algunos comentarios complementarios que 

enriquecen y amplían los detalles analizados en el texto, permitiendo así al lector y la lectora 

tener una visión clara y ordenada del panorama documental e investigativo sobre la lengua 

muisca. 

 

Tabla 2. Documentos lingüísticos misioneros del muysca de Bogotá 

Autor / 

Manuscrito  

Fecha Tipo de Obra Estado 

Actual 

Comentario 

Complementario 

Fray 

Antonio de 

Medrano 

Finales del 

siglo XVI 

Arte del idioma de 

los indios moscas 

Perdido Manuscrito perdido, obra 

temprana franciscana. 

Fray Luis 

Zapata de 

Cárdenas 

Ca. 1570-

1580 

Catecismo de 

religión en idioma 

muisca 

Perdido 

(incendio de 

1948) 

Se atribuía al archivo 

arzobispal de Bogotá. 

Gonzalo 

Bermúdez 

Referencias 

ca. 1582-

1584 

Gramática 

(referenciada) 

Perdida Considerado pionero en la 

enseñanza del muysca. 

Miguel 

Acuña 

Ca. 1604 Arte y vocabulario 

de la lengua mosca 

Perdido Referido por Triana y 

Antorveza. 

Fray 

Bernardo de 

Lugo 

1619 Gramática y 

confesionario 

bilingüe 

Conservada. 

Facsímiles y 

transcripción 

moderna 

Única gramática 

publicada en época 

colonial. 

Fray 

Joaquín de 

San Joaquín 

1620 Gramática, 

catecismo y 

vocabulario 

Perdido Llevado a Madrid por José 

María Quijano. 

Juan 

Bautista 

Colunchini 

Sin fecha 

exacta 

(siglo XVII)  

Arte y vocabulario 

con sermones y 

canciones 

Perdido Incorporaba también 

apuntes y canciones 

religiosas. 

Manuscrito 

158 

Ca. 

comienzos 

del siglo 

XVII  

Gramática y 

vocabulario 

Conservado 

en 

Biblioteca 

Nacional de 

Colombia 

Donado por Joaquín 

Acosta Ortegón en siglo 

XIX.  

José Dadey Finales del 

siglo XVI 

Gramática, 

vocabulario y 

confesionario 

Perdido Referido por Loukotka y 

Ortiz. 

José 

Domingo 

Duquesne 

Finales del 

siglo XVIII  

Gramática y 

vocabulario 

Perdido Referida por Martínez 

(1977). 
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Manuscrito 

II/2922 

Recolectado 

en 1789 

Gramática, 

confesionario y 

vocabulario 

Conservado, 

acceso 

restringido 

Recolectado por Mutis 

para la zarina Catalina II. 

Manuscrito 

II/2923 y 

II/2924 

Recolectado 

en 1789 

Vocabulario 

mosca 

Conservados 

en Madrid 

II/2924 es copia en limpio 

de II/2923. 

Fuente: Elaboración propia 

1.3. Variantes del muysca  

Como se vio anteriormente, parte de la indecisión e inconformismos ante el estudio de 

las lenguas generales, específicamente en el caso muysca, obedecieron por un lado a los 

alegatos sostenidos por los religiosos y, por otro, a la amplia diversidad lingüística. Según 

algunos documentos coloniales, esta última era tan grande que los primeros observadores 

notaron que en cada valle se hablaba un ñidiomaò diferente (Langebaek, 2019), por lo que con 

el tiempo la política del estudio de las lenguas indígenas no se mantuvo.  

De este modo, la Corona fluctuó constantemente entre la imposición del español y la 

utilización de las lenguas indígenas, presionada por diversos factores, como se evidenció en el 

caso de Gonzalo Bermúdez. Según lo informado por los superiores de las tres órdenes 

religiosas (agustinos, dominicos y fransciscanos) se reconocía la competencia de Bermúdez en 

el muysc cubun, aunque se señalaba que su dominio se limitaba específicamente al dialecto 

del Valle de Ubaque, en la provincia de Santa Fe. Este conocimiento, sin embargo, no abarcaba 

las variantes dialectales presentes en otras regiones, las cuales se diferenciaban notablemente 

en lugares como Bogotá, Guatavita, Suesca, Chocontá, Nemocón, Pacho, Ubaté, Muzo, Tunja, 

Sáchica, Socotá, Vélez y Sogamoso, siendo esta última considerada, al parecer, una variante 

ritual (Lee López, 1964). 

Los informes de las autoridades eclesiásticas también enfatizaban que existía una 

marcada diferencia entre las hablas de Bogotá y Tunja, lo cual evidenciaba la presencia de 

variantes diatópicas del muysca (González de Pérez, 2006). Estas diferencias, según se 

advertía, podían llegar a la ininteligibilidad mutua, una apreciación que años más tarde también 

sería señalada por el franciscano Fray Pedro Simón. 
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Estas dos parcialidades de Bogotaes y Tunjas, que eran las más valientes y crecidas de 

estas tierras del Reino, como dijimos, no sólo eran diferentes en los ánimos, trayendo 

sangrientas guerras entre las dos, cerno á su tiempo diremos, sino también en las 

lenguas, porque aunque convenían en algunos vacablos, eran tan pocos que se 

entendían muy poco los unos á los otros : enfermedad común en todo este Reino, donde 

ee ha hallado y halla hoy tanta variedad de lenguas, que suele haber en una aldea ó 

poblezuelo de indios después que en las vesitas los han juntado para que sean mejor 

determinados, cuatro y más lenguas bien diferentes imas de otras, como en especial 

me consta on pueblo llamado Ubaté, que es de la jurisdicción de Sautafe y en él le toca 

tres leguas de la ciudad de Tunja, y al cuidado de nuestra orden las doctrinas de ambos, 

y otros de quien tengo noticia hay las mismas cuatro doctrinas y más. Y la razón de 

tanta variedad de lenguas, es la que había en los Caciques, sin que hubiese un común 

Rey que les hiciese aprender una con que todos se entendiesen, como lo hicieron los 

Incas en el Pirú, haciendo que todos sns vasallos hablaran una lengua. Que aun en esto 

también faltaron estos dos Reyes Bogotá y Tunja, que no tenían lengua común en sus 

tierras, sino que cada pueblo hablaba con su idioma diferente, ya que no en todo, en la 

mayor parte, como hoy se ve. (é) s·lo ten²an de ventaja los bogotaes que se entend²a 

un poco más su lengua, pues se hablaba en toda la sabana que ahora llamamos de 

Bogotá; por lo cual le podemos decir algo en general, que es hasta doce leguas de 

largo, y siete ú ocho de ancho, porque en saliendo de la sabana y sus pueblos á 

cualquiera parte, comienzan mil diferencias, como se ve en los dos que hemos dicho, 

y otros que están cerca, fuera de la Sabana y Valle de Bogotá, y cuanto más se van 

desviando de ella, mayores van siendo las diferencias, hasta venirse á no entender unos 

§ otros (é) (Simón, 1891, p. 116) 

Según este cronista, las variantes eran tan diversas entre sí que, en el Valle de Ubaté, 

se hablaban hasta tres formas distintas, las cuales Simón, en su momento, generalizó bajo la 

denominación de lenguas de Tunja. Esto sugiere que la diversidad lingüística dentro de lo que 

hoy se reconoce como lengua muysca pudo haber sido mucho mayor de lo que actualmente se 

documenta. Es probable que su extensión abarcase una cifra desconocida de variantes, 

reflejando una compleja y rica diversidad lingüística. 
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No obstante, aunque los primeros cronistas mencionan esta notable diversidad, no está 

completamente claro si se referían a idiomas distintos o simplemente a variantes locales de 

una misma lengua con amplia distribución. Es posible que lo que Simón identificaba como 

numerosas lenguas en Bogotá y Tunja fueran, en realidad, variantes diatópicas dentro de un 

continuo dialectal, especialmente en valles predominantes e, incluso, que incluyera grupos 

lingüísticos vecinos que hoy no se reconocen como parte del muysca (Adelaar y Muysken, 

2004).  

Al analizar esta diversidad, es probable que los cambios entre algunas de estas variantes 

fueran de una magnitud similar o incluso menor a la de aquellas que hoy se consideran dentro 

del muysca. Un ejemplo de ello es la variante de Tunja, generalmente reconocida como 

muysca, pero que pudo haber estado lingüísticamente más distante de la variante de Bogotá ð

que es la principal referencia en el análisis actual de la lenguað que de la variante hablada por 

el grupo hoy identificado como sutagaos. 

Este punto lo evidencia Gómez Aldana (2016), quien sugiere que existían diferentes 

dialectos de grupos ñmuyscaò, o estrechamente asociados, como los guane, los sutagaos y los 

uôwa, con variantes lingüísticas diferenciadas que, en la actualidad, pueden identificarse en 

distintos valles (ver Tabla 3).  
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Tabla 3. Continuo dialectal chibcha de la Cordillera Oriental propuesto por Gómez Aldana 

(2016) 

 

 

Fuente: Gómez Aldana (2016, p.425).  



93 
 

Estos relacionamientos dentro de un continuo dialectal ocurrieron, por ejemplo, con el 

idioma duit, descrito por Uricoechea (1871); este, al parecer, se hablaba en Boyacá, 

específicamente en la zona de Duitama. Según este autor, el duit era una lengua distinta, pero 

relacionada con lo que hoy se conoce como la lengua muysca o chibcha de Bogotá, aunque 

probablemente no de manera mutuamente inteligible.  El conocimiento sobre esta variante 

proviene de un antiguo manuscrito que contenía un fragmento de catecismo en duit, analizado 

y publicado por Uricoechea en 1871. Dicho fragmento formaba parte de un texto más amplio 

al que el autor había tenido acceso y el cual, en su opinión, presentaba diferencias con la 

variedad hablada en Tunja. Infortunadamente, el documento completo en duit, referenciado 

por Uricoechea (1871), nunca ha sido localizado después de su fallecimiento, lo que ha dejado 

sin resolver muchas incógnitas sobre la relación lingüística entre el duit y el muysca.   

En relación con esto, Uricoechea (1871) menciona que, como ya habían insinuado otros 

autores previamente, la lengua de los mal llamados tunevos, es decir, los uôwa, y su lengua uw 

cuwa (autónimo), podría haber sido un dialecto más de la región, al igual que el muysca de 

Bogotá que conocemos hoy. Por esta razón, Uricoechea sugería en su gramática la necesidad 

de establecer diálogos con este pueblo para recopilar más información que permitiera un mayor 

entendimiento del muysca y sus posibles conexiones con otras lenguas del altiplano 

cundiboyacense. 

Esta invitación ha sido recibida con los años por autores como Nicholas Ostler o Diego 

Gómez Aldana, quienes han demostrado similitudes del muysc cubun y el uw cuwa, a partir 

de la lingüística comparativa, dando frutos para verificar estas similitudes y ofreciendo pistas 

sobre preguntas que se encontraban en la lengua muysca. Por ejemplo, según Ostler (2016) al 

comparar traducciones de la lista larga de 207 palabras de Morris Swadesh encontró que el 

43% de los equivalentes semánticos entre el muysc cubun y el uw cuwa son compartidos, 

además señala que existen semejanzas sintácticas entre las dos lenguas, así como una regla de 

cercenación de la última vocal que marca el genitivo de la misma manera en ambos idiomas.  

Por otro lado, durante las encuestas realizadas para el Atlas Lingüístico-Etnográfico de 

Colombia (ALEC), entre 1959 y 1976 el dialectólogo José Joaquín Montes (1978) pudo 

observar que en la recopilación de nombres de plantas o fitónimos fuera del cuestionario 

principal en el territorio cundiboyacense, se presentó, por un lado, una alta presencia de 
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sustrato léxico de origen muysca presente en el español actual de la región, a los que se le 

denominan hoy como ñmuisquismosò. Por el otro lado, Montes Giraldo (1978) encontró una 

alternancia consonántica entre  ch ~ rr  en palabras con un mismo significado, lo cual evidenció 

un posible rasgo dialectal importante perteneciente a la variante muysca, localizado en dos 

zonas o regiones específicas, en Boyacá con la alternancia rr  y r, y en Cundinamarca con la 

alternancia ch.  

Como ejemplo de estas dos variantes, Montes Giraldo (1978) y Diana Giraldo (2016) 

destacaron palabras como chisacá (hierba), (en municipios como Sopó, Gachetá, Manta, 

Quetame, La Calera, Bosa, Funsa, Tenjo, Facatativá, Zipaquirá, Nemocón, Villapinzón, Ubaté, 

Simijaca, y Tenza) y risacá (Turmequé, Tibana, Sotaquirá, Firavitoba, Aquitania, y Duitama; 

todos en Boyacá). Otras palabras que reflejan esas y otras alternancias incluyen; chacua ~ roca 

~ racua (tira de fique); o socha ~ sote ~ roche (nigua), sugiriendo la existencia de más de una 

variante de la lengua. 

María Stella González de Pérez (2006, p. 41) en su transcripción del Manuscrito de la 

Biblioteca Nacional de Colombia refiere también ejemplos sobre estas variantes en palabras 

como ñviejoò: tybara [o] tybacha; y ñmujerò: fura (la describe Fray Pedro Simón en 1625 en 

su visita a los territorios en Tunja al referirse a Bachué como Furachogue) o fucha (como 

aparece en la mayoría de fuentes de la variante de Bogotá). 

Por lo tanto, la evidencia disponible muestra que la lengua muysca no era homogénea, 

sino que presentaba una diversidad dialectal significativa. Y aunque no existe un consenso 

sobre cuántas variantes existieron, casos como el del duit o el vocabulario recopilado por Juan 

de Castellanos para la lengua de Tunja ðdonde se observan diferencias respecto al muysca de 

Bogotá (De Castellanos, 1857)ð evidencian que la inteligibilidad entre estas variantes sigue 

siendo una cuestión abierta. Esta discusión es fundamental para el estudio del muysc cubun, 

pues indica que no se trataba de una lengua uniforme, sino de un continuo dialectal que 

reflejaba la complejidad geográfica y cultural de la región cundiboyacense.  

Comprender estas distinciones es clave no solo para el análisis histórico, sino también 

para orientar con mayor precisión los actuales esfuerzos de revitalización, reconociendo la 

riqueza y diversidad que caracterizó al muysca original. Así, atender a estas variantes 
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dialectales obliga a los estudios contemporáneos a ir más allá de la referencia predominante 

del muysc cubun de Bogotá ðregistrado en la cátedra de la lengua generalð y a evitar la 

reproducción de la idea simplificada de una única lengua. Reconocer esta diversidad es 

esencial para honrar la complejidad cultural del pueblo muysca y fortalecer los procesos de 

recuperación lingüística en curso. 

1.4. Pérdida sistemática de las lenguas muysca 

 

          1.4.1. Del bilingüismo forzado a la sustitución lingüística: el impacto colonial en la 

lengua muysca. Aunque el muysc cubun es considerado hoy, en ciertos ámbitos académicos, 

una lengua extinta sin hablantes nativos, su relevancia para los estudios históricos y 

lingüísticos permanece vigente. Como se abordó anteriormente, durante la colonia  

ðespecialmente entre los siglos XVI y XVII ð la lengua muysca tuvo un papel importante, 

aunque enfrentó resistencias significativas en su aprendizaje y transmisión.  

Según denunciaban los misioneros, la persistencia de la idolatría se debía a factores 

como la transmisión oral entre mayores, la conservación de las vestimentas tradicionales y, de 

manera crucial, el uso de la lengua propia, en la que aún se resguardaban los ritos y saberes 

ancestrales (Valcárcel, 1638 en Langebaek, 1995, pp. 187-214). Desde esta mirada, que 

comparto críticamente, las lenguas indígenas no solo cumplían una función comunicativa, sino 

que conservaban una profunda carga simbólica y cosmogónica vinculada a la resistencia 

cultural (Langebaek, 1995). En consecuencia, la Corona y la Iglesia promovieron con mayor 

rigor la erradicación de estas lenguas mediante políticas de castellanización, que, con el 

tiempo, presionaron a que muchas comunidades indígenas pasaran de un bilingüismo 

funcional al abandono casi total de sus lenguas originarias (Ardila, 2016).  

Un indicador clave de estos cambios lingüísticos fue la transformación de las 

denominadas ó®lites ind²genasô, que adoptaron progresivamente las costumbres, la lengua y la 

religión colonial (Ardila, 2016). Así, a partir de la década de 1570, el bautismo masivo de la 

población marcó un giro importante, y hacia finales del siglo comenzaron a levantarse iglesias 

en territorios muysca como Sutatausa, Turmequé o Santa Bárbara en Bogotá, construidas y 
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decoradas en gran parte por manos indígenas, donde aún perduran vestigios pictóricos que 

evocan la herencia muysca. 

 

Imagen 18. Representaciones coloniales de la nobleza muysca en los murales del altiplano 

cundiboyacense  

 

Fuente: Almansa Moreno, J. M. (2008). Un arte para la evangelización. Las pinturas 

murales del templo doctrinero de Sutatausa.  

Esta evangelización, que inicialmente se apoyó en la lengua muysca, facilitó luego el 

aprendizaje del castellano, hasta el punto en el cual, hacia finales del siglo XVI, en los espacios 

urbanos ya era raro requerir intérpretes en las gestiones oficiales, dado que el bilingüismo era 

común (Ardila, 2016). Para entonces, se observa que el muysc cubun había experimentado 

cambios profundos, especialmente en zonas como Santa Fe y Tunja, donde el contacto 

cotidiano con los españoles era mayor (Francis, 2000). Este intenso intercambio lingüístico 

derivó en la creación de un habla mestiza entre el muysca y el español, que, según Uricoechea 

(1871), fue despectivamente conocida como ógitanoô. 

Por otro lado, al entrar en el siglo XVII, este fenómeno se acentuó aún más, por lo que 

entre las décadas de 1610 y 1620, período en el que se elaboraron algunos de los documentos 

lingüísticos más importantes, las variantes del muysca estaban en proceso de desplazamiento 

veloz por el castellano y ya no era esencial su aprendizaje por parte de los doctrineros (Ardila, 

2016). Por este motivo, pese a que algunos clérigos locales respondieron a la exigencia de 

aprender la lengua muysca a través de las doctrinas, cuando la población nativa empezó a ser 
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competente en el castellano, la legislación real de mediados del siglo XVII; específicamente, 

un decreto real de abril de 1641, prohibía el uso del muysca y mandataba que todos los 

indígenas debían aprender español. Este decreto justificaba su mandato comparándolo con las 

políticas del inca, que requerían que todos sus súbditos aprendieran quechua, sugiriendo que 

ahora debería aplicarse una política similar con los muysca (Francis, 2000). 

 

           1.4.2. Las políticas reales y la aceleración del desplazamiento lingüístico. Ahora 

bien, la disminución progresiva de la población frente al pago de la mita y otros tributos a los 

colonos, explicado previamente, jugó también un papel crucial en la rápida pérdida de las 

variantes muysca, ya que familias enteras, especialmente los abuelos y abuelas, transmisores 

de la lengua y de la identidad, morían como producto de las enfermedades, las epidemias y el 

trabajo extenuante (Ardila, 2016). Adicionalmente, esta autora insiste que el contacto 

constante con la población hispanohablante, sin duda influyó en el abandono temprano del 

muysca y su sustitución por el castellano. Por lo cual, para esta autora, resulta paradójico que 

el muysca, con alrededor de 500.000 hablantes al principio de la colonia, desapareciera tan 

rápidamente, mientras que lenguas con menos hablantes lograron sobrevivir, demostrando así 

que el número de hablantes no es siempre un factor determinante en el desplazamiento de una 

lengua. 

Este desplazamiento lingüístico, impulsado por la presión social y la necesidad de 

adoptar el castellano, condujo a un período inicial de bilingüismo entre las variantes del 

muysca y la lengua colonial. Durante esta etapa, los muysca comenzamos a dominar 

gradualmente el castellano, mientras nuestra lengua se volvía menos esencial en la vida 

cotidiana. Con el tiempo, las generaciones más jóvenes priorizaron el español por razones 

económicas y sociales, ya que hablarlo otorgaba un mejor estatus frente a quienes solo 

hablaban muysca, como los conocidos ñindios chontalesò (Ardila, 2016). 

Como consecuencia, las nuevas familias redujeron progresivamente el uso del muysca 

con sus hijos, favoreciendo la predominancia del castellano como lengua de prestigio. Pero 

más allá que una simple transición, hablar lengua muysca podía significar castigos, vergüenza 

o discriminación. Este proceso no solo silenció una lengua, sino que impuso el temor y la 

renuncia a una parte fundamental de nuestra historia y nuestra memoria colectiva. Por lo que, 
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más allá de las políticas lingüísticas establecidas por la colonia, la interacción entre el español 

y las lenguas nativas generó tres escenarios principales durante los siglos XVI y XVII, de 

acuerdo con Ardila (2016).  El primero fue la desaparición de muchas lenguas nativas y la 

adopción generalizada del español en zonas de contacto intenso. El segundo fue el surgimiento 

de comunidades bilingües que hablaban tanto castellano como lenguas indígenas. Y el tercero 

involucró la preservación de comunidades monolingües o multilingües que mantenían lenguas 

nativas en áreas menos accesibles o colonizadas más tardíamente.  

No obstante, aunque el castellano fue impuesto de forma progresiva y con múltiples 

presiones durante los siglos más intensos de la colonia, no fue sino hasta el siglo XVIII cuando 

la Corona Española implementó su política lingüística final y más decisiva. El 25 de junio de 

1769, el arzobispo de México, Francisco Antonio Lorenzana y Buitrón, dirigió una 

comunicación a Carlos III en la que exponía las dificultades lingüísticas que enfrentaban los 

virreinatos, presentando su visión sobre la política del momento y sus efectos en la 

evangelización (González de Pérez, 2006). Lorenzana criticaba el uso de las lenguas indígenas 

en las tareas pastorales y abogaba por la adopción exclusiva del castellano para la enseñanza, 

la predicación y la administración, argumentando que, como lengua de los monarcas y 

conquistadores, el español facilitaría la comunicación con los indígenas, impulsaría el 

comercio y contribuiría a erradicar las prácticas idolátricas que, según él, persistían tras más 

de dos siglos precisamente porque se seguían hablando las lenguas nativas. 

 Además, este arzobispo destacó que el dominio de los curatos a cargo de los criollos 

se debía por su cercanía con estas lenguas, lo que marginaba a los clérigos europeos que 

enfrentaban dificultades para aprender los idiomas indígenas. Por esta razón, Carlos III en 

Aranjuez resuelve con la cédula real fechada el 10 de mayo de 1770 la supresión y prohibición 

del uso de las lenguas nativas, en favor del español, buscando además establecer la unificación 

lingüística del imperio (González de Pérez, 2006). 

Este mandato buscaba erradicar por completo las lenguas nativas en los territorios bajo 

dominio español, promoviendo de forma exclusiva el uso del castellano (González de Pérez, 

2006); sin embargo, en el caso de las principales variantes del muysca, los decretos del siglo 

anterior ya habían cumplido este objetivo, acelerando su prohibición y el abandono de su uso. 

Como resultado, la interrupción en la transmisión intergeneracional de la lengua provocó una 
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pérdida sustancial de competencia comunicativa. No obstante, en los resguardos indígenas 

muchas comunidades hemos logrado conservar una valiosa herencia lingüística y cultural, 

presente en los sustratos o préstamos del muysca que aún perviven en el español actual, 

demostrando que, aunque la lengua fue silenciada, su legado permanece latente en la memoria 

colectiva y en la vida cotidiana de sus descendientes. 

 Para finalizar este recorrido por la historia de la pérdida sistemática del muysc cubun, 

y a modo de síntesis, es pertinente presentar una cronología que resuma los momentos más 

representativos de este proceso. 

 

Tabla 4. Cronología del proceso de pérdida sistemática del muysc cubun 

Fecha aproximada Evento principal 

Década de 1570 Bautismo masivo de población muysca y levantamiento de iglesias 

doctrineras. Inicio del desplazamiento lingüístico por la 

evangelización y la política de lingüística colonial. 

Finales del siglo 

XVI (ca. 1590-1600) 

Bilingüismo generalizado en espacios urbanos; pérdida de 

necesidad de intérpretes en diligencias oficiales. 

Décadas de 1610-

1620 

Reducción de la transmisión del muysca. Elaboración de algunos 

de los principales documentos lingüísticos coloniales. El muysca 

comienza a ser desplazado velozmente por el castellano. 

Abril de 1641 Decreto real ordena la prohibición del muysca y exige que toda la 

población indígena aprenda español. 

25 de junio de 1769 Arzobispo Lorenzana comunica al rey Carlos III la necesidad de 

erradicar las lenguas indígenas. 

10 de mayo de 1770 Carlos III emite la Cédula Real que prohíbe oficialmente el uso de 

las lenguas nativas y ordena el uso exclusivo del español. 

Fuente: Elaboración propia a partir de Ardila (2016), Francis (2000), González de Pérez 

(2006), Langebaek (1995), y texto de esta tesis. 

2. Los estudios y la recuperación lingüística de la lengua muysca 

Quesada (2012) señala que los estudios sobre la lengua muysca pueden dividirse en tres 

posibles etapas, aunque, desde mi perspectiva, es posible identificar una cuarta. La primera 

etapa, según el autor, corresponde a los estudios histórico-documentales de la lengua, 

centrados en las descripciones realizadas por misioneros y otros colonizadores durante la época 

colonial. La segunda abarca los estudios lingüístico-descriptivos, que surgen en esta primera 

etapa y se enfocan en el análisis de aspectos como la sintaxis, la morfología, la fonética y los 

elementos léxico-semánticos de la lengua. La tercera etapa se refiere a investigaciones 
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modernas que se apoyan en fuentes de segunda mano, como diccionarios de colombianismos, 

atlas lingüístico-etnográficos y vestigios lingüísticos del muysca que aún se mantienen 

vigentes. Y, por último, propongo una cuarta etapa, que comprende los avances recientes en 

los esfuerzos pedagógicos y en concordancia con la pedagogía de lenguas liderados por 

comunidades y personas interesadas en la recuperación y divulgación del muysc cubun en la 

que se enfoca esta tesis.  

 

2.1. La investigación y documentación lingüística reciente a partir de las fuentes de 

referencia 

        2.1.1. Trabajos académicos. Entre los estudios más destacados de las primeras etapas se 

encuentra el trabajo de Ezequiel Uricoechea en 1871, quien desarrolló una gramática y un 

vocabulario basados en las fuentes de Lugo (1619) (véase Imagen 19). Este trabajo constituyó 

un aporte significativo a la investigación emergente sobre la lengua muysca, marcando un 

punto de inflexión en los esfuerzos por sistematizar las fuentes documentales coloniales. 

Asimismo, su análisis estuvo acompañado de reflexiones filológicas avanzadas para su época, 

lo que permitió una divulgación más amplia de esta lengua en un momento en que rara vez se 

discutía su relevancia en el ámbito de los estudios sobre lenguas nativas, además, cabe destacar 

que el trabajo de Uricoechea incluye, por primera vez, una comparación entre el ñchibchaò y 

el ñduitò, basada en un corpus reducido de origen desconocido que presenta en su trabajo, 

abriendo así nuevas perspectivas para el análisis y la interpretación lingüística de la lengua 

muysca y sus variaciones dialectales. 
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También merece especial mención el trabajo del 

francés Lucien Adam (1878), quien presentó una 

descripción general de seis lenguas ñamericanasò, entre 

las cuales incluyó al muysca, al que se refería como 

ñchibchaò. En su análisis, Adam exploró algunos 

niveles de esta lengua, concentrándose principalmente 

en aspectos relacionados con el léxico y la sintaxis. Su 

contribución lo posiciona como uno de los pioneros en 

el desarrollo de análisis sistemáticos sobre la lengua 

muysca, sentando bases para investigaciones siguientes. 

Posteriormente, es destacable el extenso trabajo 

que realizó durante décadas Maria Stella González de 

Pérez como Trayectoria de los estudios sobre la lengua 

chibcha o muisca (1980), Diccionario y gramática 

chibcha. Transcripción y estudio histórico-analítico 

(1987), Aproximación al sistema fonético-fonológico 

de la lengua muisca (2006), Diccionario y gramática 

chibcha, manuscrito anónimo de la Biblioteca Nacional de Colombia /Transcripción y 

estudio histórico-analítico (2019), entre otros múltiples artículos y textos que compartió 

sobre la lengua. 

A su vez, aunque no están necesariamente emparentados con la descripción 

sistemática de la lengua, son destacados los trabajos del profesor José Joaquín Montes 

Giraldo, especialmente el artículo Fitónimos de sustrato en el español del altiplano 

cundiboyacense y dialectos muiscas (1978) que abrió en la dialectología un valioso aporte 

para comprender la influencia léxica del muysca en el español actual de las regiones de 

Cundinamarca y Boyacá. Y que posteriormente, su esposa Maria Luisa Rodríguez de 

Montes nutrió en investigaciones relacionadas con la Onomástica Muysca (2016) e, incluso, 

préstamos lingüísticos del quechua en el muysca y en el español, así como su destacado 

trabajo en Muisquismos léxicos en el Atlas Lingüístico-Etnográfico de Colombia (ALEC) 

en homenaje a Luis Flórez (1984). 

Imagen 19. Portada de 

ñGramática, vocabulario, 

catecismo y confesionario de la 

lengua chibchaò de Ezequiel 

Uricoechea (1871)  

Fuente: Uricoechea, 1871 
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También, es muy destacado el trabajo del lingüista Constenla Umaña quien presentó 

una interpretación moderna del sistema fonético-fonológico del muysca (1984), 

considerando fuentes históricas y haciendo un estudio comparativo con otras lenguas 

chibcha. Además, se destacan las investigaciones de Nicholas Ostler, como Syntactic 

Typology of Muisca, Cases, directionals and conjuctions in chibcha (1993), El idioma 

chibcha y sus vecinos ï vista genética y tipológica de lenguas y literaturas chibchas (1997-

1998), entre otros estudios y artículos relacionados con las lenguas chibcha, la transcripción 

de textos coloniales, y, en general, a la descripción sistemática de la lengua. Contemporáneo 

a Ostler, se destaca el profesor Willem Adelaar, quien sumó investigaciones relacionadas 

con la morfosintaxis de la lengua en trabajos como Les catégories verbales ñconjugaisonò 

et ñgenreò dans les grammaires de la langue chibcha (1995-1995) y Verbos de baja 

especificidad semántica (2005).  

Por otro lado, se debe mencionar el trabajo del profesor costarricense Miguel Ángel 

Quesada, quien trabajó con atención las lenguas chibchenses, incluidas la lengua muysca de 

la que se hizo un artículo denominado El vocabulario mosco de 1612 (1991) y también un 

Esbozo gramatical de la lengua muisca (2012).  

Es también reconocido en los recientes estudios de dialectología, lenguas en contacto, 

y la transcripción de diferentes documentos coloniales, el arduo trabajo de Diana Giraldo 

quien se ha destacado por aportar múltiples investigaciones y escritos sobre la influencia del 

muysca en el español de Colombia, como por el ejemplo trabajos como  Lengua e identidad: 

el caso de la lengua muisca en Colombia (Giraldo, 2012a), Préstamos de origen muisca en 

Cundinamarca y Boyacá (Giraldo, 2012b), Hispanismos en el muisca Bocabulario de la 

Lengua Chibcha o Mosca, manuscrito II/2922 (Giraldo, 2013), entre otros aportes en la 

influencia léxica del muysca al español, dando continuidad al trabajo del profesor José 

Joaquín Montés y la profesora María Luisa Rodríguez de Montes.  

De igual manera, son destacables los aportes de José Manuel Gómez en este campo, 

quien, junto con el antropólogo Diego Gómez Aldana, ha trabajado de manera independiente 

en la elaboración de un diccionario de muisquismos en la página Muysc cubun. Además, 

Jose Manuel Gómez ha elaborado diferentes materiales, entre los que se destacan cartillas 

sobre tradición oral, el desarrollo del videojuego Novamundi: The spear of Chaquén; la 
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coautoría de valiosas publicaciones como Bestiario 

Muysca Segunda Edición (2023) y Herbario Muysca 

(2024), entre otros materiales, que junto a cursos y 

espacios pedagógicos han divulgado los procesos de 

revitalización cultural muysca y de recuperación de la 

lengua.  

También, es fundamental destacar el valioso 

trabajo de Diego Fernando Gómez Aldana, quien ha 

realizado importantes aportes a los estudios de la 

lengua muysca. Entre sus iniciativas sobresale su pronto análisis a los Folletos muysca de la 

Biblioteca Bodleiana de 1603 (2020), y la creación y mantenimiento del portal web 

denominado Muysc cubun https://muysca.cubun.org/ (2008). En la página principal del 

portal se precisan objetivos como: transcribir documentos lingüístico-misioneros del 

muysca, elaborar un diccionario muysca-español (hoy con más de 14.000 registros), 

recopilar muisquismos, lematizar vocabularios y construir una plataforma digital de apoyo 

a la revitalización de la lengua. A esa plataforma se está redirigiendo actualmente el material 

producido en esta tesis. 

 

          2.1.2. Iniciativas pedagógicas y de divulgación. Además, uno de los aspectos más 

destacados en los aportes de Gómez Aldana es la democratización de sus esfuerzos, al llevar 

su trabajo a diversas comunidades muysca. Esto promueve la cuarta etapa mencionada 

anteriormente, en la que, a través de su portal web y su socialización mediante esfuerzos 

pedagógicos como la Cátedra de Lengua Muysca, con apoyo del Instituto Caro y Cuervo, la 

Fundación Gilberto Alzate Avendaño (FUGA) y la Secretaría de Cultura, Recreación y 

Deporte (SCRD) durante cuatro meses en el año 2015. En ella participaron comuneros y 

comuneras del pueblo muysca de Suba y Bosa, y dejó como producto un antecedente 

importante en esta tesis, a partir de la realización de una aplicación digital disponible en 

equipos Android y cuya descarga se permitía en la PlayStore de Google.  

Este material estuvo diseñado específicamente para un público infantil, a propósito 

de la necesidad de transmitir estos saberes en contextos pedagógicos comunitarios, como 

Imagen 20. Logo del proyecto 

Muysca.cubun.org 

Fuente: Muysca.cubun.org 

(citado en Rising Voices, 2015). 

https://muysca.cubun.org/
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las Casas de Pensamiento Intercultural de ambas comunidades; para ello se estructuró los 

contenidos en diferentes módulos temáticos, cada uno con un enfoque lingüístico y didáctico 

particular. El módulo ñIeboque: ronda de coloresò empleó estrategias basadas en el 

aprendizaje musicalizado, utilizando una canción para introducir y reforzar vocabulario 

relacionado con los animales y los colores, facilitando así la adquisición léxica a través de 

estímulos auditivos. El módulo ñSaludosò abordó las interacciones lingüísticas básicas 

mediante la enseñanza de diversas fórmulas de saludo. Por su parte, el módulo ñNúmerosò 

presentó el sistema vigesimal de conteo propio de la lengua muysca, destacando su 

estructura numérica. Finalmente, el módulo ñInformaciónò contextualizó el propósito y la 

metodología de la aplicación, al tiempo que ofreció un marco histórico sobre los cabildos 

de Suba y Bosa, integrando así aspectos sociolingüísticos y culturales que enriquecen la 

comprensión del entorno en el que surgió este proyecto.  

Aunque esta aplicación ya no está vigente, Diego Gómez Aldana ha continuado 

desarrollando recursos digitales para la revitalización del muysc cubun. Entre ellos destaca 

programas como el transcriptor fonológico de la lengua muysca y una página sobre la 

numeración muysca de acuerdo a diferentes ortografías de los documentos coloniales, 

disponible en el portal web muysca.cubun.org, así como la herramienta ñLematizaciones 

muysca.cubun.orgò disponible en PlayStore, la cual permite consultar de manera interactiva 

los morfemas identificados en manuscritos y documentos misioneros de la lengua muysca. 

Este recurso se convierte en una plataforma de consulta para comunidades y académicos 

interesados en profundizar en los procesos lingüísticos relacionados con la lengua. 

Actualmente, trabaja en el desarrollo de una calculadora digital, que podrá ser descargada 

en la PlayStore de Google también, y que comprende una propuesta gráfica basada en un 

sistema de numeración posicional propuesto por Gómez Aldana.  

Otro hito importante en su trabajo fue el ñDiplomado de Lengua Muyscaò organizado 

por el Instituto Caro y Cuervo en 2020, en colaboración con el investigador e investigadora 

Mónica Bonilla-Parra y Brenn Romero. Este diplomado, dirigido a todo público, pero con 

la participación de comuneros y comuneras de diversos cabildos y resguardos, ofreció una 

profundización en categorías gramaticales esenciales para el aprendizaje de la lengua. 

Además, su trabajo incluye talleres, charlas y asesorías realizadas en la comunidad muysca 
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de Suba desde 2014 hasta la actualidad. Este enfoque integrador y comunitario ha fortalecido 

tanto el impacto académico como cultural de sus esfuerzos, contribuyendo de manera 

significativa al reconocimiento y revitalización de la lengua originaria de Bogotá 

Al respecto, Brenn Romero se destaca por su amplio trabajo en el análisis 

antropológico de la cosmogonía ancestral muysca, con un enfoque particular en la 

comprensión de los santuarios, los ídolos y los tunjos como expresiones simbólicas de la 

espiritualidad del pueblo muysca. Además de sus aportes teóricos y análisis filológico, ha 

desempeñado un papel fundamental en la creación de materiales didácticos para la 

comunidad muysca de Suba y Chía, impulsando procesos de formación en la lengua tanto 

en espacios comunitarios como en contextos académicos. Recientemente, ha adelantado 

investigaciones centradas en la fonética y fonología del muysc cubun, contribuyendo así a 

los esfuerzos de revitalización y a la sistematización del conocimiento lingüístico desde una 

perspectiva que articula saberes ancestrales y enfoques contemporáneos. 

Por otro lado, resalta la labor del profesor argentino, nacionalizado colombiano, 

Facundo Manuel Saravia, quien ha realizado investigaciones y trabajos significativos, 

algunos reflexionados en su texto (primera versión del 2012) llamado Nuevo Arte de la 

lengua chibcha: un camino hacia el despertar de la lengua de los muiscas (s.f) publicado en 

el Portal de Lenguas Nativas de Colombia; y la primera versión en el 2015 del Sermón del 

bautismo en lengua chibcha o muisca (2023) también en el mismo portal; una Gramática de 

referencia de la lengua muisca (2024), y un diccionario muisca ï español, español ï muisca 

(2021).  

Además, Saravia ha creado otros materiales destinados al aprendizaje de la lengua a 

públicos no especializados; se destaca, por un lado, los cursos titulados Curso de 

aproximación a la lengua chibcha o muisca Nivel I (2015), y Curso de aproximación a la 

lengua chibcha o muisca, nivel II y III (2016), los cuales representan un importante 

antecedente en esta tesis. Si bien estos cursos se organizan funcionalmente en categorías 

gramaticales y su método de enseñanza se centra principalmente en la gramática, también 

incorporan elementos etnográficos del antiguo pueblo muysca. Estos materiales son 

considerados algunos de los más utilizados actualmente para el aprendizaje del mysk kubun, 
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y al respecto, Saravia ha introducido en ellos una ortografía11 propia creada a partir de su 

propio análisis fonético y fonológico, basado en las propuestas de González de Pérez.  

Otros materiales de Saravia destacables, integran discos musicales en mysk kubun del 

grupo de Folk Metal Ubasuka; cartillas infantiles de tipo vocabulario ilustrado, y que además 

se pueden colorear como Chikubun chichihika pintemos nuestra lengua (2021), o Cartilla 

para colorear mysk kubun con tres historias escritas en lengua muisca y español (2022), con 

ilustraciones de Camilo c, animaciones, vídeos en YouTube con explicaciones sobre 

categorías gramaticales de la lengua, cantos, entre otras. En adición, Saravia ha trabajado 

junto a procesos como el liderado por el Colectivo de Educación Propia Pedagogías 

Ancestrales, también llamado CONA, enseñando la lengua a través de talleres y procesos 

de formación en la lengua como cursos presenciales y en línea.  

De otro lado, considero fundamental resaltar el valioso aporte que actualmente se está 

gestando a través del Semillero de Lengua Muysca en la Universidad Nacional de Colombia 

sede Bogotá, coordinado por María Emilia Montes Rodríguez, así como la labor formativa 

que vengo liderando en el marco de la electiva Cátedra Muysca en esta misma institución.  

Por último, es fundamental resaltar otras investigaciones igualmente significativas 

sobre la lengua muysca realizadas en las últimas décadas focalizadas en las tres primeras 

etapas, y cuyos autores han contribuido al sostenimiento de los estudios de su revitalización. 

Entre ellos, sobresalen los trabajos de Manuel Lucena Salmoral (1970), José María Quijano 

(1883), Triana y Antorveza (1987), Fernando Antonio Martínez (1997), Ángel López García 

(1995), Christiane Dümmler y Gabriele Petersen de Piñeros (1998), Jorge Augusto Gamboa 

(2010), entre otros. 

                                                             
11 Actualmente, las investigaciones sobre la lengua muysca han dado lugar a tres principales propuestas 

ortográficas. La primera es la desarrollada por el grupo de investigación Muysc Cubun, basada en el análisis del 

Manuscrito 158 de la Biblioteca Nacional de Colombia; la segunda corresponde a Mariana Escribano, quien 

plantea una ortografía propia derivada de su marco teórico personal; y la tercera es la de Facundo Saravia, también 

con una propuesta propia, sustentada en principios fonéticos y fonológicos inspirados en los estudios González 

de Pérez. En el marco de esta investigación, la comunidad muysca de Suba adopta como referencia la propuesta 

ortográfica del grupo Muysc Cubun. 



107 
 

Con base en estas contribuciones ya referenciadas, se presenta a continuación una 

tabla que recoge de manera sintética los autores, fechas y principales características de sus 

obras, facilitando así la consulta para el lector y la lectora. 

Tabla 5. Aportes académicos y pedagógicos a los estudios y revitalización de la lengua 

muysca  

Autor/a  Aportes académicos 

Ezequiel Uricoechea  Primera gramática y vocabulario basado en 

fuentes coloniales. 

Lucien Adam  Descripción general de seis lenguas americanas, 

incluyendo el muysca, enfoque léxico y 

sintáctico. 

María Stella González de Pérez  Extensos estudios sobre gramática, fonética y 

lexicografía muysca  

José Joaquín Montes Giraldo 

 

Investigación sobre sustratos léxicos en el 

español del altiplano  

María Luisa Rodríguez de Montes 

 

Onomástica muysca, préstamos lingüísticos del 

quechua y muisquismos en el ALEC. 

Constenla Umaña 

 

Estudio comparativo y análisis del sistema 

fonológico muysca. 

Nicholas Ostler 

 

Estudios tipológicos, sintaxis, morfología y 

comparaciones chibcha  

Willem Adelaar  Investigaciones sobre morfosintaxis y 

gramáticas de la lengua muysca. 

Miguel Ángel Quesada Estudio gramatical del muysca y análisis del 

vocabulario mosco  

Diana Giraldo Gallego Estudios sobre préstamos muysca al español y 

análisis de manuscritos coloniales. 

Diego Gómez Aldana Análisis de manuscritos, creación de la web 

muysca.cubun.org, diccionario muysca-español. 

Brenn Romero Materiales didácticos, análisis filológicos, e 

investigación reciente en fonética y fonología. 

José Manuel Gómez Diccionario de muisquismos, cartillas didácticas 

y cursos. 

Facundo Manuel Saravia Gramática de referencia, diccionario muysca-

español, cursos y análisis filológicos. 

Otros investigadores y 

investigadoras: 

Lucena Salmoral, Quijano, Triana y 

Antorveza, Martínez, López García, 

Dümmler y Petersen, Gamboa, y otros 

posiblemente que se escapan de esta 

investigación. 

Diversos estudios históricos, lingüísticos y 

etnohistóricos que sostienen la investigación 

sobre la lengua muysca. 

Fuente: Elaboración propia. 
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2.2. Los caminos para la recuperación de la lengua en Cabildos Indígenas Muisca 

actuales 

A continuación, se destacan los procesos de revitalización y recuperación lingüística de 

la lengua muysca en las comunidades, cuyo primer concepto reflexionamos en propuestas 

como las de López (2015), quien manifiesta que: 

Entendemos por revitalización lingüística o idiomática a todas aquellas acciones 

destinadas a reactivar el uso cotidiano y activo de las lenguas amenazadas y vulnerables, 

incluyendo aquellas que se encuentran al borde de la extinción. (...) también forman 

parte de la revitalización lingüística todas aquellas acciones que propician la apropiación 

o reaprendizaje de estas lenguas por parte de los pobladores de comunidades en las 

cuales estos idiomas fueron un día de uso frecuente y preferido. (López, 2015, pp. 206-

207, como se citó en Curivil Bravo, 2019, p.17)  

Hinton, Huss, y Roche (2018) escriben también en la introducción de The Routledge 

Handbook of Language Revitalization que la revitalización es dar una nueva vida o vigor a 

algo; en el caso de las lenguas, a una que ha dejado de usarse, o incluso que ha desaparecido 

por completo, como es el caso del muysc cubun. Por lo cual, la revitalización lingüística 

atiende a ñlos procesos de desplazamiento, los cuales son entendidos no como un resultado 

casual y natural del contacto de lenguas sino como la manifestación de relaciones asimétricas 

de poder basadas en estructuras sociales e ideologías que posicionan a los grupos y sus lenguas 

jerárquicamente en la sociedad.ò (Sichra, 2020, p. 164)  

Dicha jerarquización, típica de la colonialidad del poder12, ha venido siendo una de las 

responsables de la pérdida sistemática de los idiomas del mundo, cuyo panorama es 

preocupante ante la posibilidad de que en el presente siglo se haya pronosticado que el 90% 

de las 6000 lenguas del mundo se acallen o duerman para siempre (Krauss, 1992, citado en 

Ospina, 2015, p.14). Ante estos pronósticos fatalistas se hace imperativo el posicionamiento 

                                                             
12  Quijano, A. (1992) describe este término como un patrón en la relación de dominación directa, política, 

social y cultural contemporánea, heredado de los procesos coloniales de la invasión española a principios del 

siglo XVI, y que hoy siguen vigentes en la estructura colonial de poder presentes en el sistema/mundo 

capitalista. 
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de la revitalización lingüística en las investigaciones actuales con lenguas nativas; el Instituto 

Plurinacional de Lenguas y Culturas de Bolivia (2017) refiere al respecto que: 

(é) la revitalizaci·n de la lengua se presenta cuando la o las lenguas han perdido 

espacios de uso en la sociedad, o se usan cada vez menos, lo que implica también 

que existan menos hablantes. En muchos casos, estas lenguas ya no son la lengua 

materna de las generaciones j·venes (é). En una situaci·n as², ya no podemos 

seguir mirando desde el palco, sino que urge hacer algo para cambiar esa situación. 

(p. 9) 

En adición, es importante aclarar que la enseñanza de una lengua en proceso de 

recuperación, como señalan Flores Farfán et al. (2020), exige la participación activa de quienes 

la reivindican, reconociendo a las comunidades muysca como protagonistas esenciales en la 

transmisión y enseñanza de la lengua. 

Por esta razón, este apartado tiene como propósito destacar, a partir de las entrevistas 

realizadas en el marco de la presente investigación con líderes y una lideresa de las 

comunidades asociadas a la Asociación de Cabildos Indígenas Muiscas13 (véase Imagen 21), 

ðlos resguardos de Cota, Sesquilé y Chía, así como los Cabildos de Bosa y Suba14ð, las 

trayectorias y estrategias que han marcado el proceso de recuperación lingüística en cada uno 

de estos contextos. A través de esta descripción, que constituye posiblemente la primera 

sistematización de este tipo dentro de la trayectoria de los estudios sobre la lengua muysca, se 

busca ofrecer una visión integral de los avances, los desafíos y las proyecciones que 

caracterizan este camino de recuperación, reconociendo la diversidad de enfoques, métodos y 

esfuerzos comunitarios que han emergido para sostener y fortalecer la lengua muysca.  

                                                             

13 En este apartado, se utiliza la grafía muisca con i latina, en coherencia con la ortografía unificada que las 

seis comunidades legítimas actuales ðCota, Chía, Sesquilé, Tocancipá, Bosa y Subað han acordado como 

endónimo colectivo. No obstante, en los apartados dedicados a cada comunidad en particular, se empleará la 

ortografía propia de su respectivo endónimo, en consonancia con el enfoque de investigación específico que 

acoge a cada comunidad. 
14 En este análisis no se tuvo en cuenta el camino de recuperación de la lengua en la comunidad de Tocancipá, 

ya que es relativamente reciente, de hecho, su reconcoimiento emergió durante la elaboración de la presente 

tesis, sin embargo, se espera que una futura investigación pueda recoger su caminar en los siguientes años.  
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Imagen 21. Asociación de Cabildos Indígenas Muisca

 

 

Fuente: Archivo personal del Cabildo Indígena Muisca de Suba.  

 

         2.2.1. El camino del Resguardo de Cota. El proceso de revitalización lingüística en la 

comunidad Mhuysqa15 de Cota ha sido descrito por José Robles Neuque, líder del Colectivo 

Huizusuca, como un esfuerzo intermitente que ha evolucionado significativamente durante los 

últimos 20 años, dependiendo en gran medida de la voluntad política de las autoridades locales 

en cada período (Robles Neuque, J., comunicación personal, 07 de enero de 2025).  

 

Este proceso fue iniciado, especialmente en la década de 2000, por don Alfonso 

Fonseca Balsero, exalcalde del municipio de Cota, y exgobernador del Resguardo. Durante 

su gestión, se implementaron diversas estrategias para promover la lengua, como la pintura 

de símbolos en la Casa Indígena del resguardo (sede del Cabildo) y la creación de un libro 

pedagógico, el cual, está enfocado en la recuperación de la lengua ñmhuysqaò a partir del 

apoyo de la Corporación Autónoma Regional de Cundinamarca en el marco de la Política 

Nacional de Educación Ambiental, y los diferentes talleres que se realizaron ese año en los 

resguardos muisca de Cundinamarca.   

                                                             
15 Ortografía propuesta por Mariana Escribano, aún adoptada por algunas comunidades muisca que prefieren 

escribir su etnónimo de esta manera. Esta grafía se mantendrá de forma reiterativa en los apartados siguientes, 

en respeto a la autonomía que las comunidades han ejercido sobre la definición de su propia ortografía. 
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Este material representa un antecedente crucial en el desarrollo de la presente tesis, ya 

que se trata de uno de los primeros esfuerzos impresos dirigidos a la enseñanza de la lengua 

en las comunidades indígenas. Su contenido está fundamentado en los principios y la ortografía 

propuesta por Mariana Escribano, escritora de obras reconocidas sobre los ñmhuysqaò. 

Escribano se describe a sí misma como ñsemióloga gnoseológicaò (Gómez Montañez, 2019) 

y su trabajo, según este y otros autores, ha sido vinculado a disciplinas como el esoterismo, el 

ocultismo y la gnoseología.   

La autora argumenta que los antiguos ñmhuysqaò provienen del ñhombre de Mhuò, una 

supuesta raza de la cual los muysca habrían sido el grupo central (Gómez Montañez, 2019). 

En este marco, integra referencias heterogéneas como los ñlemurianosò y los ñatlantesò, 

creando una clasificación étnica que, según su interpretación, pretende representar una gnosis 

antigua. Escribano, según Gómez Montañez (2019) sostiene que esta perspectiva ha sido oculta 

por teorías conspirativas, razón por la cual no aparece reflejada en documentos históricos 

convencionales. Además, Escribano sostiene que la lengua de los antiguos mhuysqa, el 

mhuysqhubun, constituye la ñlengua báculoò, es decir, la lengua origen de todas las lenguas 

humanas. Sin embargo, este y otros planteamientos han generado controversia y han sido 

refutados por especialistas como Saravia, quien, a través del portal de la Fundación 

Zaquenzipa, rechaza dicha teoría calificándola de ñantiéticaò y ñantiacadémicaò. (Saravia, s.f). 

No obstante, a pesar de estas perspectivas respaldadas por diversos académicos ðentre 

quienes me incluyoð, las teorías y la ortografía promovidas por Escribano llegaron a las 

comunidades muisca de Cota, Chía y Suba, principalmente durante la década de 2000. En ese 

periodo, la autora entabló contacto con líderes locales, muchos de los cuales hoy son 

reconocidos como abuelos y abuelas de la comunidad, logrando persuadirles sobre sus 

planteamientos mediante la entrega de libros que ella misma proporcionaba y la facilitación 

de copias de fuentes documentales coloniales que ponía a su disposición (Gómez Cabiativa, 

comunicación personal, 16 de abril de 2024). Dichos textos se convirtieron en la base de varios 

procesos de recuperación lingüística y cosmogónica que, en algunos casos, aún se mantienen 

vigentes en nuestras comunidades. 
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El impacto de estas teorías se observa en el 

material mencionado llamado ñIoke Qhubun Tchy: 

recuperación de la lengua mhuysqaò de Alfonso 

Fonseca Balsero (2009) (véase Imagen 22), donde se 

evidencia una influencia significativa de las ideas de 

Escribano. Esto incluye narrativas relacionadas con 

las historias ñmhuysqaò, así como la enseñanza de 

aspectos gramaticales como ñnúmeros, saludos, 

verbos, pronombres personalesò y conjugaciones en 

distintos tiempos verbales. También abarca 

vocabulario relacionado con los ñcuatro 

elementalesò16, flora, fauna, topónimos y anatomía 

de especies de la región, entre otros, que se considera 

interesante por su enfoque en contextos 

significativos. 

El libro incluye además un diccionario 

español-mhuysqa basado en ñvocabularios antiguos de gramáticas de doctrineros y 

conferencias de la Dra. Mariana Escribanoò (Fonseca Balsero, 2009, p. 73). Finalmente, este 

material se distingue por su enfoque léxico17, que fomenta el aprendizaje de palabras mediante 

ejercicios prácticos, como la asociación léxico-visual y actividades de dibujo  (Richards y 

Rodgerds, 2001). 

Por otro lado, después del exgobernador Fonseca no hubo un trabajo preciso en el 

proceso de recuperación en la lengua según Robles Neuque, hasta la llegada de Jhon Martínez 

Fonseca, gobernador desde 2021 hasta la actualidad, quien ha percibido la revitalización 

                                                             
16 Los cuatro elementales ðfuego, tierra, viento y aguað forman parte de una concepción que los reconoce 

como medios indispensables dentro de la actual cosmogonía muysca, la cual se encuentra permeada por 

diversos sincretismos con otras culturas. Aunque en el marco de esta investigación no se ha logrado esclarecer 

ni profundizar sobre el origen exacto de esta visión, es evidente que su comprensión y asimilación está 

extendida entre todos los actuales pueblos muysca. Cabe señalar que, si bien no se ha confirmado, de haber sido 

Mariana Escribano quien introdujera esta noción, podría tener un posible vínculo con tradiciones de origen 

celta. 
17 Este enfoque denominado en inglés como The Lexical Approach será ampliado en el siguiente capítulo. 

Imagen 22. Portada del libro ñIoke 

Qhubun Thy: Recuperación de la 

lengua mhuysqaò (Fonseca Balsero, 

2009) 
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cultural como un elemento crucial para la permanencia de la comunidad (Robles Neuque, J., 

comunicación personal, 07 de enero de 2025).  

En este contexto, en 2023, se consolidó la Guardia Indígena Mhuysqa de Cota como 

parte del Plan de Vida del resguardo, con la participación de algunos guardabosques de la 

comunidad. Con ellos, se crearon procesos pedagógicos y de formación, acompañados en esta 

ocasión por mi persona y los aportes del proceso de Suba cubun, cuyo enfoque de trabajo se 

basa en la ortografía y propuestas del grupo de investigación Muysc cubun18, por lo que la 

comunidad inició la adopción de esta nueva ortografía y perspectiva de la cosmovisión. Este 

proceso, que consistió en aproximadamente cinco sesiones intergeneracionales, se enmarcó en 

metodologías de Educación Propia Indígena muysca de Suba, a través de recorridos 

territoriales en lugares sagrados para la comunidad de Cota (véase Imagen 16),. 

 

Imagen 23. Clase de Lengua Muysca Guardía Indígena del Resguardo de Cota  

 

Fuente: Comunicación personal de Paula Iral Fiquitiva (2023) 

 

                                                             
18 Más adelante, en el apartado de ñLa reexistencia de la Suba Cubun a partir de la Planificación Lingüística en 

Subaò se har§ una profundizaci·n del enfoque del camino de Suba. 
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Como continuidad de estos procesos, en 2024 se fundó el ñColectivo Huizysucaò, 

enfocado principalmente en la creación audiovisual. Este colectivo, integrado por Jose Robles 

Neuque, Paola Rojas Cao, Irma Robles Neuque y Marcela Castillo, ha desarrollado diversas 

estrategias, entre ellas la producción de podcasts en los que se emplea el muysc cubun, así 

como el proyecto ñPquyquy: Escuela de Saberesò, realizado entre octubre y noviembre de 

2024. Esta última iniciativa tuvo como propósito revitalizar aspectos de la cultura muysca 

mediante talleres de lengua, nuevamente orientados por mí, en los cuales, de manera paralela, 

se elaboró un material didáctico tipo libro para el aprendizaje del vocabulario básico. Dicho 

material, titulado La lengua de mis Abuelos. Cartilla pedagógica del Muysc cubun de Cota 

(Huizysuca colectivo, 2024), puede entenderse como una guía de vocabulario ilustrado, 

diseñada colaborativamente con la comunidad participante a partir de los talleres mencionados. 

Dicha cartilla que funge como 

manual pedagógico se ordena desde 

campos culturales priorizados por el 

colectivo como quyca (territorio), 

fuechy (cocina), quyty (tejido), 

animales, números, uba (rostro) y 

familiað, permitiendo así que el 

aprendizaje del léxico muysca se 

conecte de manera significativa con 

referentes culturales del territorio y de 

la vida cotidiana, así como ejercicios 

prácticos en torno al reconocimiento del 

léxico a partir del enfoque Task-Based 

Language Teaching ðo Enseñanza de 

Lenguas Basada en Tareasð (Richards 

y Rodgers, 2001) con ejercicios de 

ilustración, actividades de 

correspondencia léxica, traducción 

directa desde la lengua base (español) a la lengua meta (muysc cubun), etc.  

Imagen 24. Portada de ñLa Lengua de mis Abuelosò 

(Huizysuca colectivo, 2024)  
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Aunque este manual se inspira en el trabajo previo de campo que sustenta la presente 

tesis, representa un antecedente valioso en la construcción de propuestas pedagógicas para la 

recuperación del muysc cubun, ya que consolida actividades que integran el conocimiento 

lingüístico con la vivencia cultural. 

  Por último, este colectivo en la comunidad mhuysqa de Cota realiza en la actualidad 

un corto animado que se espera tener en el 2025 (inédito) sobre la recuperación de la identidad 

muysca desde la ficción de una mujer que recupera diferentes saberes, entre ellos, la lengua, a 

partir de un viaje al pasado (Robles Neuque, J., comunicación personal, 07 de enero de 2025). 

Se invita a dar seguimiento a esta labor en futuros trabajos de reflexión sobre el proceso de 

recuperación de la lengua muysca.   

 

           2.2.2. El camino del Resguardo de Sesquilé. En el caso de la comunidad Mhuysqa de 

Sesquilé, su caminar inicia en 1999, cuando comienza un proceso de reconocimiento de la 

tradición muysca centrado en la espiritualidad. Según lo relatado por Oscar Chauta, guía 

turístico y revitalizador de la lengua en esta comunidad (comunicación personal, 8 de enero de 

2025), durante los primeros pasos hacia la consolidación del Resguardo Indígena se reconoce 

la importancia de la lengua, especialmente a partir de los topónimos y antropónimos presentes 

en el territorio. Este reconocimiento impulsó la búsqueda por explorar y profundizar en la 

lengua, un camino que fue inicialmente emprendido por el médico tradicional y exgobernador 

Carlos Mamanché, quien recurrió a la obra de María Stella González de Pérez, Diccionario y 

Gramática Chibcha (primera edición de 1987), para transmitir algunos saberes durante las 

ceremonias espirituales. 

Por otro lado, en 2008, Mariana Escribano llegó a la comunidad e invitó a algunos 

sabedores locales, como Óscar Chauta y el actual gobernador Camilo Chauta, a participar en 

una serie de talleres que ella misma orientaba en Bogotá, centrados en sus propuestas teóricas 

sobre la lengua. Posteriormente, en 2009, estos talleres se replicaron en el marco del proyecto 

de la CAR, junto al exgobernador de Cota, Alfonso Fonseca, durante los cuales se socializó el 

libro ñIoke Qhubun Tchyò (Fonseca Balsero, 2009), ya referido anteriormente. Según relata 

Camilo Chauta (comunicación personal, 8 de enero de 2025), como resultado de estos talleres 
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en Sesquilé se elaboraron algunos juegos de mesa, entre ellos un parqués adaptado a la lengua 

muysca; sin embargo, estos materiales no se encuentran disponibles para el presente análisis. 

Posteriormente, en 2015, estudiantes de la Universidad UNIMINUTO desarrollaron un 

proyecto en la comunidad que dio lugar a la creación de una plataforma digital destinada a 

difundir contenidos básicos de la lengua como los números, saludos, los cuatro elementales y 

los lugares del territorio. Sin embargo, esta plataforma actualmente se encuentra inactiva según 

Chauta, por lo que no fue posible conocer su metodología para el presente análisis. 

Un año después, en 2016, según relata Camilo Chauta (comunicación personal, 8 de 

enero de 2025), el músico José Ignacio Tovar Murillo desarrolló un proyecto con la comunidad 

basado en la creación de canciones en lengua muysca, utilizadas principalmente en contextos 

ceremoniales. Por la ortografía que se observa en sus composiciones, se presume que estas 

estuvieron influenciadas por los aprendizajes del profesor Facundo Saravia.  

Más adelante, en 2019, Oscar Chauta y Camilo Chauta participaron en el curso 

ñAproximaci·n a la lengua muisca, nivel 1ò, dictado por Saravia a trav®s de la Sociedad 

Geográfica de Colombia en la Universidad Nacional de Colombia. Posteriormente, Óscar 

Chauta replicó este conocimiento en la comunidad mediante talleres de seis sesiones, dado 

que, según explicó en la comunicación personal, el enfoque pedagógico de Saravia le resultó 

más accesible y práctico en comparación con otras metodologías ofrecidas por distintos 

investigadores e investigadoras, facilitando así la transmisión de estos saberes dentro de la 

comunidad de Sesquilé. 

Acto seguido, en el 2020, Oscar Chauta continuó profundizando en su formación al 

participar en el Diplomado en Lengua Muysca ofrecido por el Instituto Caro y Cuervo, bajo la 

orientación del grupo de investigación Muysc Cubun, mencionado antes. No obstante, la 

propuesta con mayor recepción en esta comunidad actualmente ha sido la del profesor Saravia, 

quien en 2021 y 2022, colaboró directamente con la comunidad en iniciativas de aprendizaje 

práctico de la lengua., que trajo por consiguiente la iniciativa liderada por Óscar denominada 

ñRevitalización de la lengua propia en el resguardo indígena mhuysqa de Sesquilé: Los hijos 

del maízò, con el propósito de ofrecer herramientas que permitan a la comunidad un 

acercamiento significativo a su lengua ancestral (Oscar Chauta. comunicación personal, 8 de 
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enero de 2025). Esta propuesta busca incentivar el uso práctico de la lengua en situaciones 

cotidianas, mediante saludos, frases, nombres de objetos, animales y palabras vinculadas al 

entorno, promoviendo además el interés por su estudio en la comunidad. 

Por último, según explicó Óscar Chauta (comunicación personal, 8 de enero de 2025), 

el proyecto también tiene como propósito gestionar recursos financieros que permitan abrir 

espacios de formación y fomentar investigaciones lideradas por los propios miembros de la 

comunidad, con el fin de reducir la dependencia de investigadoras e investigadores externos y 

consolidar una propuesta autónoma para la enseñanza de la lengua en Sesquilé. En este marco, 

se plantea la elaboraci·n de un plan de estudios a largo plazo, orientado a la ñformaci·n de 

formadores de la lengua mhuysqaò, que est® acompa¶ado por metodolog²as propias y 

adaptadas a las necesidades específicas del resguardo. 

 

          2.2.3. El camino del Resguardo de Chía. En el caso del Resguardo Indígena Mhuysqa 

de Fonquetá y Cerca de Piedra, ubicado en el municipio de Chía, el proceso de recuperación 

de la lengua ha atravesado tres momentos clave, según el comunero Jerónimo Socha (J. 

Jaramillo Socha, comunicación personal, 22 de enero de 2025).  

El primer momento se sitúa en la década de 1990, cuando inició la búsqueda de 

reconocimiento como pueblo indígena ante el Ministerio del Interior, entidad que, entre otros 

requisitos, exigía la demostración de la existencia de la lengua como parte de la evidencia 

cultural. Durante esta etapa, el resguardo contó con el acompañamiento de académicos y 

especialistas en estudios de la lengua y cultura muysca, como François Correa, Mariana 

Escribano y Thomas Van Der Hammen, así como con el apoyo de comuneros y comuneras de 

otros pueblos muiscas, entre ellos Carlos Mamanché y Alfonso Fonseca Balsero. Este proceso 

facilitó la reconstrucción de principios básicos de la lengua y la espiritualidad muysca, 

tomando como referencia principal la ortografía propuesta por Mariana Escribano. 

El segundo momento, que abarca del año 2000 a 2009, estuvo marcado por el liderazgo 

del exgobernador Pedro Socha, quien impulsó la recuperación del Resguardo de Chía, 

enfocándose en el fortalecimiento del gobierno propio. En este contexto, en 2009, la CAR y 

Alfonso Fonseca Balsero, como ya se ha mencionado, organizaron un taller de lengua dictado 
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por Mariana Escribano (Jaramillo Socha, comunicación personal, 22 de enero de 2025). Este 

esfuerzo derivó en la creación de la cartilla nuevamente mencionada ñIoke Qhubun Tchyò, 

material que en el presente sigue siendo una fuente de consulta clave para la comunidad de 

acuerdo a lo informado. De hecho, durante estos años, varios estudiantes de Escribano 

adoptaron y continuaron sus propuestas lingüísticas. 

El tercer momento se inicia en 2013, caracterizado por un renovado impulso hacia la 

recuperación de la lengua muysca desde nuevas perspectivas. Durante esta etapa, la juventud 

de la comunidad asumió un rol protagónico, defendiendo enfoques que consideraban más 

sólidos desde el punto de vista investigativo, destacando especialmente los aportes de autores 

como Facundo Saravia y Diego Gómez Aldana. Este interés abrió un debate interno sobre las 

rutas a seguir, pues, de manera paralela, algunos discípulos de Mariana Escribano mantenían 

su compromiso con las enseñanzas de la autora. Entre estos se encuentran lideresas que hoy 

son reconocidas como abuelas de la comunidad, como lo es Magdalena Vargas (Jaramillo 

Socha, comunicación personal, 22 de enero de 2025). 

En 2022 se llevaron a cabo talleres de aproximación a la lengua muysca con el 

acompañamiento del Grupo Muysccubun. Posteriormente, entre 2022 y 2023, estos procesos 

dieron paso a un diplomado en lengua muysca, desarrollado en el marco de acuerdos 

interadministrativos entre la Alcaldía de Chía y el resguardo, liderados por el entonces 

gobernador Mauricio Quecan y el colectivo Ubas Chimasqua, representado por Jerónimo 

Jaramillo y Lizeth Buitrago. Los talleres contaron con la participación del Grupo de 

Investigación Muysc Cubun ðen particular, Jorge Yopasá, Brenn Romero y quien escribe, 

Nicolle Torresð. En este contexto, el diplomado vinculó a 100 personas de la comunidad 

(niñas, niños, jóvenes y personas adultas) y sumó más de 64 horas de formación intensiva en 

muysc cubun (véase Imagen 25). 
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Imagen 25. Clausura del Diplomado en Lengua Muysca. Grupo guasgua (niños y niñas).  

 

Finalmente, en 2023 se 

promovieron talleres de 

revitalización musical que 

consolidaron la lengua como un 

elemento central en las prácticas 

de canto dentro de la comunidad. 

El canto, que desde hace décadas 

se ha mantenido como una de las 

estrategias más eficaces para 

incorporar el uso del muysc cubun 

en las expresiones culturales del resguardo, se reafirmó como un medio privilegiado para el 

aprendizaje y la transmisión lingüística. Según explica Jaramillo Socha (comunicación 

personal, 22 de enero de 2025), esta herramienta ha sido, sin duda, uno de los principales 

recursos generados por la comunidad para fortalecer el proceso de recuperación de la lengua. 

 

            2.2.4. El camino de Bosa. El proceso de recuperación de la lengua en el Cabildo 

Indígena Muisca de Bosa ha estado influido por diferentes perspectivas y tensiones internas a 

lo largo del tiempo. Según el líder y comunero William Garibello Sáenz (comunicación 

personal, 9 de enero de 2025), entre los sabedores y mayores de la comunidad persisten 

discrepancias respecto a la existencia y autenticidad de la lengua. Algunos sostienen que, al 

haberse ñperdidoò generaciones atrás, cualquier esfuerzo de recuperación podría interpretarse 

como una invención, lo que genera escepticismo sobre la viabilidad de su recuperación. Estas 

tensiones según Garibello se profundizaron especialmente con la intervención de personas 

externas, como Mariana Escribano, quien intentó introducir estudios y materiales sobre la 

lengua años atrás, lo cual generó rechazo, principalmente entre abuelos y abuelas, debido a la 

percepción de imposición y deslegitimación cultural que Escribano sugirió con sus teorías.  

A pesar de estas diferencias, algunos esfuerzos aislados han logrado avances 

significativos en la introducción de los enfoques de la lengua en la comunidad. Ejemplo de 

Fuente: Registro fotográfico de la autora (2023) 
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ello son los talleres basados en el libro nuevamente mencionado Ioke Qhubun Tchy, el cual fue 

ampliamente utilizado durante la década pasada, según Garibello (comunicación personal, 9 

de enero de 2025), particularmente en la Casa de Pensamiento Intercultural Uba Rhua, por la 

profesora Gloria Orobajo, quien adicionalmente desarrolló materiales culturales como retablos 

en pirograbado y rompecabezas temáticos que exploran elementos cotidianos, como el cuerpo 

y la casa en la lengua. Aunque estas iniciativas lograron despertar interés en ciertos sectores 

de la comunidad, los materiales también fueron cuestionados, limitando su aceptación y uso 

en el tiempo. 

Ahora bien, un momento clave, según Garibello, ocurrió hacia el año 2021, cuando el 

abuelo y poeta Gonzalo Gómez Cabiativa, sabedor de la comunidad muysca de Suba, fue 

invitado a un taller de poesía en Bosa. Durante el encuentro, expresó su respaldo a la 

recuperación de la lengua muysca, destacando su presencia en relatos orales, palabras 

cotidianas y testimonios en la comunidad de Suba recientes, entre ellos, el que antiguos abuelos 

y abuelas hablaban, ñen secretoò, una lengua desconocida que para él es el vestigio de que la 

lengua muysca en realidad se ñdurmióò hace muy poco (Gómez Cabiativa, 2024). Estas 

reflexiones lograron suavizar la postura de algunos mayores en Bosa y estimularon el interés 

en la recuperación de la lengua según lo informado por Garibello (comunicación personal, 9 

de enero de 2025). 

De este modo, en los últimos años, una nueva generación de jóvenes ha asumido el 

compromiso de explorar la lengua muysca a partir del estudio de diversas investigaciones, 

aunque, por ahora, su enfoque se ha concentrado principalmente en la enseñanza y en la réplica 

de los saberes ya existentes. Según señala Garibello (comunicación personal, 9 de enero de 

2025), esta aproximación refleja una actitud de mayor respeto hacia los procesos comunitarios 

internos, mientras se consolida el permiso colectivo necesario para avanzar hacia 

profundizaciones más amplias.  

Por último, según Garibello, los avances más significativos en la creación y uso de 

materiales se han gestado dentro del grupo de salud de la comunidad, que en el año 2023 

implementó una estrategia de fortalecimiento orientada a la sistematización y denominación 

de plantas medicinales en lengua muysca. Este trabajo ha permitido unificar los saberes 

tradicionales de las abuelas, abuelos, sabedoras y sabedores, al tiempo que se exploran nuevas 
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posibilidades para el uso de la lengua, especialmente mediante el ejercicio de préstamos 

lingüísticos. De acuerdo con Garibello, se espera que estos esfuerzos contribuyan 

gradualmente a que la comunidad avance en acciones que propicien una reflexión profunda y 

una vivencia cotidiana de la recuperación de la lengua. 

La siguiente tabla busca ofrecer una síntesis clara y ordenada de las principales 

estrategias y materiales identificados anteriormente en las comunidades de Cota, Sesquilé, 

Chía y Bosa. No obstante, se debe reconocer que, según lo expresado por varios de los 

hermanos colaboradores entrevistados, es probable que existan otras propuestas, experiencias 

pedagógicas y materiales que no hayan sido documentados o que hayan quedado fuera del 

alcance de sus voces en este trabajo. Por ello, se plantea que futuras investigaciones que se 

dediquen específicamente a rastrear la trayectoria de la recuperación lingüística en estas 

comunidades puedan ampliar de manera significativa este corpus, permitiendo así consolidar 

una visión aún más completa de los caminos en la recuperación de la lengua. 

 

Tabla 6. Principales materiales y estrategias para la recuperación de la lengua muysca por 

comunidad 

Comunidad Año 

(aprox.) 

Materiales / Estrategias 

clave 

Observaciones 

Cota c.2000-

2011 

Libro pedagógico "Ioke 

Qhubun Tchy" (Fonseca 

Balsero, 2009) 

Basado en proyecto de la 

CAR con apoyo de 

Escribano, enfoque inicial de 

recuperación, y material 

replicado en otros pueblos 

2023 Formación de la Guardia 

Indígena; talleres 

intergeneracionales con Suba 

Cubun 

Enfoque de educación propia; 

uso de recorridos territoriales 

2024 Cartilla "La lengua de mis 

abuelos"; Colectivo Huizysuca 

y podcasts en muysca 

Material pedagógico 

colaborativo, medios digitales 

comunitarios 

2025 

(esperado) 

Corto animado sobre la 

recuperación muysca 

Proyecto audiovisual en 

lengua muysca en desarrollo 

Sesquilé 2000ôs Consulta de trabajos 

investigativos de autores como 

Maria Stella González de 

Pérez 
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2009 Talleres de Escribano y 

Alfonso Fonseca; juegos de 

mesa en muysca 

Talleres replicados en el 

marco del proyecto CAR 

2015 Plataforma digital educativa 

de la lengua (UNIMINUTO) 

Incluía contenidos básicos de 

la lengua, actualmente 

inactiva 

2016 Proyecto musical de José 

Ignacio Tovar Murillo 

Canciones ceremoniales, 

posible influencia de Saravia 

2019 Curso con Facundo Saravia; 

réplica comunitaria por Óscar 

Chauta 

Talleres prácticos de seis 

sesiones por Chauta. 

2020 Diplomado del Caro y Cuervo Acercamiento a la propuesta 

de Muysc cubun 

2022-

2025 

Proyecto "Los hijos del maíz" Plan y estrategias autónomas 

para formar formadores de 

lengua 

Chía c.2000ôs Reconstrucción de principios 

básicos con Escribano 

Reconocimiento de la lengua 

por parte de comuneros  

2009 Taller de lengua con 

Escribano; uso de "Ioke 

Qhubun Tchy" 

Estudio y adopción de esta 

propuesta 

c.2020 Jóvenes promueven enfoques 

de Saravia y Gómez Aldana 

Debate interno sobre rutas 

metodológicas 

2022-

2023 

Diplomado interadministrativo 

de lengua muysca; talleres del 

colectivo Ubas Chimasqua en 

alianza con grupo Muysc 

cubun 

64 horas de formación con 

amplia participación 

comunitaria 

2023 Talleres de revitalización 

musical 

Con un énfasis en cantos en 

lengua de acuerdo a la 

propuesta de Suba, basada en 

el grupo Muysc cubun 

Bosa 2000ôs Reconocimiento del Cabildo y 

recuperación cultural, con 

acercamientos a Escribano 

Acercamiento a teorías de 

Escribano 

2015 Participación en la "Cátedra 

de Lengua Muysca" por el 

ICC y el grupo Muysc Cubun 

Formación de comuneros y 

comuneras en la Cátedra de 

Lengua 

2019-

2025 

Acercamientos pedagógicos 

de la lengua en la Casa de 

Pensamiento Intercultural de 

Bosa 

A cargo de maestras, 

principalmente con bases a la 

propuesta de Escribano 

2024 Consolidación de un Grupo de 
Estudio que pretende aprender 

la lengua. 

Grupo autónomo con sesiones 
de encuentro regulares 
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Fuente: Elaboración propia con base a las entrevistas referenciadas antes y el análisis de 

materiales. 

 

           2.2.5.  El camino de Suba. La comunidad muysca de Suba, en la que se centra esta 

tesis, se destaca por su trayectoria en la recuperación del muysc cubun a través de diversas 

iniciativas promovidas desde la autonomía y estrategias de revitalización lingüística 

apropiadas en los últimos años. Estos incluyen esfuerzos realizados tanto por investigadoras, 

investigadores, académicas y académicos en el campo de la lingüística como por procesos 

educativos y de investigación empírica que se enmarcan en la Educación Propia Intercultural 

de la comunidad. 

 

          2.2.5.1. Primeros Pasos Hacia la Recuperación: Gonzalo Chaparro y Gonzalo Gómez 

Cabiativa. Es fundamental señalar que, al igual que ocurrió en Chía, durante el primer proceso 

de reconocimiento oficial en 1991, el Ministerio del Interior exigió la existencia de una lengua 

propia o nativa como uno de los requisitos para avanzar en la acreditación. Sin embargo, para 

ese momento, la lengua muysca ya se encontraba en estado de latencia. Aunque esta exigencia 

no se mantuvo como una condición definitiva para el reconocimiento de la comunidad, sí actuó 

como un estímulo clave que movilizó a varios comuneros y comuneras, quienes, una vez 

obtenido el reconocimiento, comenzaron a investigar de manera activa el estado de la lengua 

y sus vestigios presentes en la memoria comunitaria.  

En este marco, destaca especialmente la figura de Gonzalo Chaparro Cabiativa 

(Yopasá, 2019), líder comunitario profundamente comprometido con los procesos culturales 

de Suba y entonces de la comunidad. Su trayectoria, marcada por un incansable trabajo por la 

revitalización de la memoria muysca, lo llevó a desempeñarse como gobernador del Cabildo 

en 1995, además de ser cofundador de la Casa de la Cultura de Suba. Poeta, investigador e 

historiador empírico; así, Chaparro aportó de manera invaluable a la recuperación de los 

saberes ancestrales, consolidándose como una de las voces más significativas en este proceso 

de reconstrucción cultural y lingüística hasta la fecha. 
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Imagen 26. Consejo de Mujeres: años 1999 y 2025 

 

Fuentes: Foto 1 Yopasá (2019); Foto 2 registro fotográfico de Camila Yopasá Larrota (2025) 

Su trabajo inicial se basó en la creación de libros sobre la cultura muysca, actualmente 

disponibles en la Biblioteca Pública Francisco José de Caldas; además, lideró procesos de 

enseñanza de la lengua, basado en Joaquín Acosta Ortegón, que sentaron las bases para los 

primeros talleres de la lengua muysca en Suba en el Consejo 

de Mujeres en 1995 (véase Imagen 26), marcando el inicio de 

la recuperación de la lengua en la comunidad. 

En adición, en 1996, con el apoyo del gobierno de 

Roberto Galvis Bulla, se implementaron acciones de 

revitalización de la lengua, dirigidas esta vez por Gonzalo 

Gómez Cabiativa con la obra de teatro a través de la obra 

ñPiracáò, que resaltaba la cosmogonía muysca ancestral e 

incluía diversas expresiones y vocabulario en muysc cubun 

en su guion (Yopasá, 2019). Al mismo tiempo, Gonzalo 

Gómez Cabiativa, hoy reconocido como sabedor de la Casa 

de Pensamiento Intercultural de Suba, vicegobernador del 

cabildo entre 1999 y 2005, poeta, escritor e investigador 

empírico de la lengua muysca, inició en 1996 la creación de la ñRevista Suatiò (canción del 

sol), que costaba 500 pesos (véase Imagen 27). Esta revista buscaba informar a la comunidad 

sobre actividades de interés, antecedentes históricos, cosmogonía, historia de Suba y 

elementos relacionados con la lengua muysca. Aunque fue un proyecto autogestionado que no 

Imagen 27. Revista Suati No. 

16 por Gonzalo Gómez 

Cabiativa (1996-2005)  
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pudo sostenerse por falta de financiamiento, hoy se considera como el primer material 

elaborado por la comunidad para el aprendizaje de la lengua y la cultura propia. 

En 1999, durante la gobernación 

de Floralba Mususú, se llevó a cabo el 

primer Foro Memoria e Identidad de los 

Indígenas de la Sabana de Bacatá, que 

contó con la participación de 

representantes de Suba, Sesquilé, Chía, 

Bosa y de procesos no reconocidos por el 

estado en Ubaté, Ráquira y Soacha 

(Gómez Cabiativa, comunicación 

personal, 16 abril de 2024). En este foro, 

Gonzalo Gómez Cabiativa destacó la 

importancia de la recuperación de la 

lengua y la tradición oral para la 

supervivencia del pueblo, centrando su discurso en historias y tradiciones que se han 

mantenido en la oralidad propia. A raíz de estas reflexiones, se elaboró una memoria titulada 

Los Muisca: un pueblo en reconstrucción (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 1999), que 

documenta este proceso y resalta la influencia de la lengua para ese momento. Ese mismo año, 

Gonzalo Gómez Cabiativa publicó poemas en lengua muysca en la obra ñWoumain. Poesía 

indígena y gitana contemporánea de Colombiaò (Gamboa y Moradas, 2000), marcando el 

inicio del extenso proceso de creación oraliteraria de este líder comunitario. 

Años más tarde, para el 2002 en Bosa se realiza el Primer Congreso General Muisca, 

con la participación de los cabildos de Cota, Chía, Sesquilé, Bosa y Suba. Este congreso es 

crucial, ya que, gracias a la trayectoria de la comunidad de Suba en la recuperación y estudio 

del muysca hasta entonces, el naciente Cabildo Mayor del Pueblo Muisca19 incluyó entre sus 

compromisos para la comunidad muysca de Suba el fortalecer la ñrecuperación del idiomaò. 

Este compromiso ha perdurado a lo largo del tiempo, y la presente investigación se erige como 

                                                             
19 No confundir con el autodenominado ñCabildo Mayor Muisca Chibchaò, el cual es un proceso de 

autorreconocimiento étnico, situado principalmente en Boyacá. 

Imagen 28. Abuelo sabedor Gonzalo Gómez 

Cabiativa 2024  

Fuente: Registro fotográfico de Jose Piravaguen 

(2024) 
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un testimonio de los resultados hasta la fecha en relación con este esfuerzo. Además, el 

congreso dejó como memoria una publicación en la que se destaca el rol de la lengua propia, 

así como información relevante sobre la cosmogonía ancestral, la numeración y la poesía de 

Gonzalo Gómez Cabiativa en la lengua muysca, entre otras traducciones y aportes 

documentados en el texto. 

En este contexto, Gonzalo Gómez Cabiativa, entonces ya conocido como Kiyetiatigua 

Cabiativa, su nombre como poeta, publicó en 2004 su libro ñTic Muisca, poesía muiscaò. En 

esta obra, destacó nuevamente textos escritos en muysc cubun, los cuales, según explicó en 

comunicación personal (16 de abril de 2024), se basaban en el estudio de la ñGramática en 

lengua general del Nuevo Reino, llamada Moscaò (1619) de Fray Bernardo de Lugo, y el 

trabajo de Joaquín Acosta Ortegón en el trabajo de Maria Stella González de Pérez. Sin 

embargo, el abuelo adoptó una ortografía propia, reinterpretando los manuscritos a partir de 

su investigación y comprensión de la lengua. 

Por otro lado, entre 2005 y 2006 se conformó el Consejo de Jóvenes del Cabildo en 

Suba, integrando a distintos jóvenes de la comunidad, entre ellos Jhon Yopasá y Luis Yopasá. 

En el 2004, ambos fundarían el grupo musical de metal Fuchunsua, cuyo nombre en lengua 

muysca proviene de fo (zorro) y chunsua (santuario). Además de adoptar un nombre en muysc 

cubun, el grupo compuso y cantó canciones en esta lengua, resultado del aprendizaje adquirido 

a través de las enseñanzas de Gonzalo Gómez Cabiativa y las propias investigaciones de Jhon 

Yopasá (Grupos de Enfoque, 2023). Esta agrupación hasta hoy sigue activa en cabeza de este 

último comunero. 

Paralelamente, durante este periodo, la escritora Mariana Escribano, cuyo trabajo ha 

tenido presencia en diversos pueblos muiscas, también estableció contacto con la comunidad 

de Suba a través de acercamientos con el abuelo Gonzalo Gómez Cabiativa. Según él mismo 

relató (comunicación personal, 16 de abril de 2024), Escribano lo invitó en múltiples ocasiones 

a su casa, donde compartieron reflexiones sobre sus teorías y la tradición oral muysca que él 

conocía por herencia. Sin embargo, el abuelo Gonzalo ha manifestado que, con el tiempo, 

muchas de sus ideas fueron tergiversadas y apropiadas en los libros de esta autora sin 

reconocimiento.   
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A pesar de este incidente, él reconoce que Mariana Escribano siempre le obsequió sus 

publicaciones y lo mantuvo informado sobre sus hallazgos, incluyendo documentos 

lingüístico-históricos que le sirvieron al abuelo para seguir profundizando en el estudio de la 

lengua muysca desde su propio análisis. Además, aunque desarrolló su propia propuesta, 

adoptó algunas de las de Escribano, como ciertos elementos de la ortografía, que para entonces 

ya comenzaba a unificarse en las distintas comunidades muiscas, o mhuysqa como se adoptó 

en la época.  

 

              2.2.5.2. Nuevas generaciones y consolidación de los procesos de formación y 

creación de materiales didácticos. Por otro lado, en 2009, Gonzalo Gómez Cabiativa, en 

articulación con la Alcaldía Local de Suba y con el respaldo de varias profesoras de la 

comunidad, lideró un proyecto centrado en la recuperación de la tradición oral, en el cual la 

lengua muysca empezó a cobrar una presencia más destacada. Desde este espacio, el abuelo 

Gonzalo subrayó la relevancia del rol del saia ðtérmino que en la comunidad se equipara hoy 

con el de maestro o maestrað, orientando y formando a quienes más adelante se convertirían 

en las docentes de la Casa de Pensamiento Intercultural de Suba.  

Precisamente, el 28 de junio de ese mismo año, se fundó la Casa de Pensamiento 

Intercultural Gue Atyqiib, cuyo proyecto educativo fue construido bajo la orientación de 

Gonzalo Gómez Cabiativa. Este proceso integró principios que guardaban afinidad con las 

teorías planteadas por Mariana Escribano, incluida la ortografía que se adoptó para la escritura 

de la lengua, consolidando así una base para los esfuerzos en la recuperación de la lengua en 

términos pedagógicos que se desarrollarían posteriormente en la comunidad. 
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De esta manera, el abuelo Gonzalo 

Gómez Cabiativa ha continuado impartiendo 

enseñanza de la lengua muysca en la Casa de 

Pensamiento Intercultural (CPI) hasta la 

actualidad (véase Imagen 29), Su labor ha sido 

especialmente valiosa en los últimos años en la 

primera infancia de la comunidad, donde ha 

fortalecido el aprendizaje de la lengua a través 

de la transmisión de saberes fundamentales en 

esta CPI. Entre estos, destacan la apropiación 

de saludos, los números, animales, colores y la 

Ley de Origen, elementos que han permitido 

que niños y niñas se familiaricen con la lengua 

y cosmovisión desde una edad temprana, a partir de estrategias como la música, en donde 

Gonzalo también se destaca.  

Años más tarde, hacia 2013, Jorge Yopasá Cárdenas, quien hoy es reconocido como 

un destacado tejedor y antropólogo muysca, se inspiró en las enseñanzas del abuelo Gonzalo 

Gómez Cabiativa respecto a la lengua, y al integrarse a los procesos liderados por Diego 

Gómez Aldana en la Universidad Nacional de Colombia, así como al grupo de investigación 

Muysc cubun, comenzó a profundizar de manera rigurosa en las propuestas de diversos 

investigadores e investigadoras, y en el estudio de fuentes históricas. Gracias a los 

conocimientos adquiridos en lingüística durante su formación como antropólogo, Jorge logró 

fortalecer de manera significativa su comprensión de la lengua, lo que le permitió consolidar 

un aprendizaje sólido y aportar activamente a los procesos de recuperación lingüística en la 

comunidad de Suba. 

De esta manera, a partir de 2015, con Jorge Yopasá y las y los jóvenes que 

acompañaron su proceso de recuperación, se consolidó un camino de activismo lingüístico 

mediante la creación de materiales y la formación pedagógica en la lengua muysca. Estas 

iniciativas, que hoy se consideran pilares fundamentales en los procesos de recuperación de la 

Imagen 29. Sesiones de Lengua Muysca 

Casa de Pensamiento Intercultural  

Fuente: Registro fotográfico de la autora 



129 
 

lengua, constituyen también antecedentes primordiales para la presente investigación. A 

continuación, se describen los principales hitos y desarrollos que marcaron este proceso. 

a) Cartilla de vocabulario ilustrado (2015): Jorge lideró la creación de una 

cartilla ilustrada de vocabulario titulada Nuestra Lengua Muysc cubun (2015), con el apoyo 

del Cabildo de Suba y la colaboración de otros comuneros, comuneras, colaboradoras y 

colaboradores como Yenny Cardozo Sandoval, Wilmer Talero, Iván Niviayo y Diego Gómez 

Aldana. Este material, que introducía una nueva ortografía para la comunidad, basada en el ya 

mencionado Manuscrito 158, usado principalmente por el grupo de investigación Muysc 

cubun, tenía como objetivo la adquisición de léxico para la vida cotidiana de la comunidad; el 

material está organizado en secciones conocidas como ñDiálogos de saberò, que abarcaba 

vocabulario alrededor de saludos, el territorio (la tierra y el agua), la vida diaria en el hogar, 

las relaciones familiares, partes del cuerpo (véase Imagen 30), y una categorización de 

animales (felinos, mamíferos, aves, reptiles, peces, moluscos, insectos y animales foráneos), 

así como símbolos que enseñaban colores y números, y cantos relacionados con el territorio 

(Cabildo Indígena Muisca de Suba, 2015). 

 

Imagen 30. Captura de Pantalla de ñNuestra Lengua Muysc Cubunò  
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Fuente: Cabildo Indígena Muisca de Suba (2015, p. 21) 

Este material constituye un antecedente relevante en el desarrollo de recursos 

didácticos para la enseñanza léxica dentro de la comunidad muysca de Suba y, posiblemente, 

es el primero en centrarse exclusivamente en la lengua en nuestro territorio. Si bien ha sido 

ampliamente acogido y ha mostrado resultados positivos, mi propia sistematización de 

experiencias en la enseñanza del muysc cubun en los últimos años, a partir del uso de este 

material, ha permitido identificar una serie de desafíos que afectan su implementación efectiva.   

El primero es su orientación sociocultural, ya que, aunque en los ñDiálogos de saberò 

resaltan elementos culturales fundamentales del pueblo muysca, la mayoría de estos 

corresponden a formas de vida del pasado o a prácticas que han perdido contacto con la 

realidad cotidiana de la comunidad, particularmente debido a los cambios impuestos por la 

urbanización, como se discutió en el capítulo anterior. Un ejemplo de ello es la representación 

de la vida diaria en el hogar, donde se ilustra una vivienda tradicional en bahareque, 

probablemente sin electricidad, con utensilios como las múcuras, y que hoy han caído en 

desuso en la cotidianidad de la comunidad. Por lo que, si bien estos elementos poseen un alto 

valor simbólico y cultural, su falta de relevancia en el contexto actual sugiere la necesidad de 

incluir también referencias a aspectos contemporáneos de la vida de los aprendientes; lo que 

permitiría una mayor conexión del material con la realidad social actual.   

Por último, una limitación importante ha sido el formato físico en el que originalmente 

se desarrolló el material, lo que ha restringido su acceso y uso dentro de la comunidad, 

especialmente con el paso del tiempo y la llegada de nuevas generaciones interesadas en la 

revitalización de la lengua. En respuesta a esta situación, el material fue digitalizado mediante 

escaneo, y se ha observado que esta versión es actualmente la más consultada, incluso por 

quienes poseen el ejemplar impreso. Este hecho evidencia que, en el contexto actual, la 

disponibilidad de recursos en formato digital resulta fundamental para asegurar la 

accesibilidad y ampliar el impacto de los materiales destinados a la enseñanza del muysc 

cubun. 

b) Cuadernillo de actividades (2016): ahora bien, al año siguiente, en 2016, 

Jorge Yopasá colaboró nuevamente con el Cabildo de Suba, junto a la diseñadora Yenny 
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Cardozo Sandoval y los comuneros y comunera Iván Niviayo, Wilmer Talero, y yo, Nicolle 

Torres, en la elaboración de un material didáctico que se convirtió en el antecedente principal 

de esta tesis (véase imagen 31). Este material, titulado ñLengua Muysca de Suba. Cabildo 

Indígena Muisca de Suba. Cuadernillo de Actividadesò (2016), presentaba, por un lado, una 

reflexión sobre el origen del topónimo Suba, así como una mención de antropónimos de la 

comunidad y datos relevantes a partir de una línea de tiempo.  

Asimismo, el material incorporaba referencias a fuentes primarias, específicamente los 

documentos lingüísticos misioneros que han servido como base para la recuperación de la 

lengua. Este enfoque representó un hito dentro de la comunidad, ya que por primera vez se 

introducían estos documentos en un material didáctico local, permitiendo a los aprendientes 

conocer los orígenes y fundamentos de las actuales hipótesis en torno a la recuperación de la 

lengua.  

En adición, el cuadernillo presenta una organización 

estructurada en cinco capítulos, los cuales abordan aspectos 

gramaticales fundamentales de la lengua, tales como los 

ñnombres, adjetivos, verbos, adverbios, así como las 

posposiciones, conjunciones e interjeccionesò (Yopas§ et al., 

2024). Aunque estos contenidos seguían un aprendizaje basado 

en un método de gramática y traducción (Richards y Rodgers, 

2001), la metodología utilizada en el material respondía a un 

enfoque didáctico propio, adaptado a las necesidades de 

enseñanza y revitalización lingüística de la comunidad. 

Desde una perspectiva pedagógica, el material se 

concebía como un cuadernillo de actividades, ya que incluía 

instrucciones diseñadas como propuestas didácticas para 

facilitar el aprendizaje de la lengua. Una de sus estrategias clave era la incorporación de relatos 

inspirados en la tradición oral y la cosmovisión muysca, denominados ñHerramienta de 

transmisión de conocimientoò, los cuales, a pesar de su anclaje en narrativas tradicionales, 

estaban contextualizados en realidades socioculturales contemporáneas. Paralelamente, el 

material incorporaba de manera recurrente la enseñanza a través de la traducción, no solo en 

Imagen 31. Portada del libro 

ñCuadernillo Muysc cubunò 

(Yopasá Cárdenas & 

Cardozo Sandoval, 2016)  

Fuente: Yopasá et al. (2016) 
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los ejercicios, sino también en las instrucciones de cada lección. Además, por primera vez en 

la comunidad, se introdujo la segmentación morfológica de palabras y oraciones, acompañada 

de un análisis con glosa morfológica interlineal, lo que permitió descomponer y caracterizar 

las estructuras lingüísticas de la lengua en las explicaciones de cada capítulo de manera más 

detallada y sistemática, permitiendo profundizar en el funcionamiento de la lengua. 

Además, se realizaron actividades que incentivaban la interacción intergeneracional 

dentro de la comunidad, integradas en la sección titulada ñFa zua ¡ahora mi tarea!ò. Estas 

actividades, que pueden enmarcarse dentro del enfoque Task-Based Language Teaching 

(Richards y Rodgers, 2001), el cual prioriza el aprendizaje mediante tareas auténticas que 

requieren el uso activo de la lengua para su realización, fomentaban el diálogo con familiares 

y personas mayores para la construcción de las tareas propuestas. Entre estas se incluían, por 

ejemplo, la elaboración de un árbol genealógico en la lengua o la respuesta a preguntas 

relacionadas con aspectos culturales abordados en cada capítulo. 

También, es destacable los enfoques metodológicos del cuadernillo que se evidencian 

en la sección ñPensamientosò, en la cual se planteaban tareas de reflexión sobre los contenidos 

y aprendizajes adquiridos a lo largo de las lecciones. Este recurso resultaba particularmente 

relevante al integrar elementos socioculturales actuales en la enseñanza de la lengua, 

abordando temas como la transformación del territorio y las prácticas de vida de la comunidad.  

De esta manera, este material es fundamental como antecedente de esta tesis, ya que integra 

por primera vez en la comunidad la descripción de la lengua en términos gramaticales 

profundos, presenta múltiples ejemplos, y menciona fuentes e investigaciones académicas 

externas. Además, fusiona metodologías coherentes con los contextos y necesidades de la 

comunidad, dando paso a una investigación propia que continúa desarrollándose en la 

actualidad. 

No obstante, el material presenta ciertas limitaciones que han sido evidenciadas con el 

tiempo. Una de ellas es su propósito inicial de ser utilizado exclusivamente en formato escrito 

y dentro de un contexto específico, lo que ha restringido significativamente su difusión. Como 

resultado, solo se han producido 20 copias, entregadas a un grupo reducido de personas, lo que 

ha limitado su alcance dentro de la comunidad y su potencial impacto en los procesos de 

recuperación de la lengua.   
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Otro aspecto que requiere una revisión detallada es la precisión de los contenidos 

gramaticales presentados en el material. A lo largo del tiempo, se han identificado 

descripciones inexactas de ciertas estructuras lingüísticas, así como la necesidad de incorporar 

nuevas propuestas en los ámbitos fonológico, morfológico y sintáctico, lo que evidencia la 

naturaleza dinámica del proceso de reconstrucción y fortalecimiento de la lengua muysca.   

En adición, un desafío significativo radica en el enfoque especialmente tradicional del 

material, el cual se sustenta en una terminología especializada. Si bien este rigor académico es 

valioso, su uso exclusivo dificulta la comprensión autónoma para personas sin formación en 

la disciplina, lo que constituye una barrera para su accesibilidad y aplicabilidad dentro de la 

comunidad. En este sentido, resulta pertinente explorar estrategias que permitan presentar el 

contenido de manera más accesible sin comprometer su precisión, y favoreciendo así su 

apropiación por parte de un público más amplio.  

Para finalizar la reflexión sobre este material, es importante destacar que la 

socialización de estos cuadernillos se realizó a través de clases en diferentes chupqua o 

humedales de Suba, en los que se buscó apropiar la comprensión de que las aulas no eran 

solamente los salones sino también los espacios vivos de cuerpos de agua en donde resiste la 

lengua.  

c) Espacios de formación tipo 

talleres y cursos permanentes (2018): 

Desde la creación de estos dos materiales se 

han creado diversos espacios para la 

enseñanza y aprendizaje de la lengua en el 

cabildo, consolidándose de manera 

permanente a partir de 2018, cuando el muysc 

cubun se integró a los talleres sociales del Plan 

de Pervivencia Cultural de las Canastas 

Alimentarias Indígenas, en alianza con la 

Secretaría de Integración Social (véase 

Imagen 32). Este proceso, que fue liderado por 

mí, con la guía del abuelo Gonzalo Gómez 

Imagen 32. Taller Social en Lengua 

Muysca en Suba ï 2018 

Fuente: Registro fotográfico de la autora 
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Cabiativay Jorge Yopasá, inauguró los procesos formativos permanentes, impulsados por el 

Consejo de Educación del Cabildo, en el marco de la consolidación de la Educación Propia 

Intercultural Muysca de Suba, retomando experiencias previas como la de la CPI y otras 

metodologías comunitarias que serán profundizados en el capítulo III.   

 

d) Colectivo Subana Chibtysqua: por otro lado, es importante destacar el 

proceso de revitalización musical impulsado por el Colectivo Subana Chibtysqua (En Suba 

cantamos), liderado por Alejandro Durán Velasco y Wilmer Talero, con el apoyo previo de 

Iván Mendoza Niviayo. El cual en 2018, inició una investigación sobre la música tradicional 

muysca, mientras difundía comunitariamente ocho cantos atribuidos a la Sierra Nevada de 

Santa Marta (Durán Velasco, 2020). Durante este proceso, se reflexionó colectivamente sobre 

el significado de estos cantos y se les incorporaron letras en muysc cubun. Asimismo, se 

identificó el ritmo conocido como surrucusungo, relacionado con el torbellino y la guabina, 

pero enriquecido con elementos propios de la comunidad, como el uso de instrumentos 

prehispánicos, entre ellos los capadores (Durán Velasco et al., 2022). 

Este trabajo permitió consolidar al colectivo, que en 2022 evolucionó hacia la 

agrupación Suba Chune, integrando nuevos miembros como Alejandra Yopasá, Juan 

Sebastián Ramírez, Juan Londoño, Alejandro Bulla y mi persona. Este colectivo ha 

desempeñado un papel clave en la revitalización musical, conectándose estrechamente con 

el proceso de recuperación de la lengua mediante la creación de letras en muysc cubun con 

apoyo especial del antropólogo y candidato a magíster Brenn Romero, quien ha sido muy 

importante en el proceso siguiente hacia la recuperación de la lengua muysca en Suba. 

e) Otros procesos musicales: al respecto de la revitalización y activismo 

musical es fundamental resaltar el trabajo del historiador y zaita Luis Yopasá, conocido como 

Utigua, quien, desde su experiencia en la medicina tradicional, ha compuesto canciones en 

lengua muysca. Su aprendizaje del idioma se ha nutrido de las enseñanzas de Gonzalo Gómez 

Cabiativa y de los procesos liderados por la juventud muysca en años recientes. Fruto de este 

camino, en 2023 se consolidó el grupo musical Hizca Fihizca, posteriormente conocido como 

Los Chumitas; el cual ha jugado un papel central en la difusión de la lengua a través del canto, 

integrándola en espacios rituales y festivos de la comunidad. 
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f) Chihusguesca: Por otro lado, los procesos de revitalización de la lengua se 

han desarrollado principalmente a través de espacios de formación intergeneracional, que 

desde entonces se han articulado con los principios de la Educación Propia Intercultural de la 

comunidad. En este marco, sobresale la Chihusguesca: Escuela de Saberes Ancestrales y 

Heredados, liderada entre 2021 y 2023 por Brenn Romero y por mí, en términos de la 

enseñanza y el aprendizaje de la lengua. Esta escuela ha certificado a 150 personas durante 

este periodo y ha sumado, en total, cerca de 300 participantes de la comunidad en los 

diferentes procesos formativos (véase Imagen 36). En adición, se ha destacado entre sus 

contenidos y trabajo pedagógico el diseño y la divulgación de fanzines, los cuales han sido 

creados y replicados por los participantes en sus familias y espacios comunitarios. 

 

g) Formación con el 

Consejo de Mayores del CIMS: otro 

material relevante es ñCubun Chunso 

Aguequa: palabras que son encantosò 

(2024), elaborado por María Camila 

Yopasá, Helbert Meléndez, Brenn 

Romero y mi persona, con el apoyo de 

Escuelas LEO de BibloRed. Desarrollado 

en el espacio de Alfabetización Inicial en 

Lengua Nativa Muysca de Suba nivel II, 

este proyecto incluyó círculos de palabra 

con el Consejo de Mayores del Cabildo de 

Suba, permitiendo documentar transferencias léxicas del muysca al español actual que 

perviven en el habla de estas adultas y adultos mayores (véase Imagen 33). 

Este material se distingue por su aporte al estudio de las variaciones diatópicas de los 

préstamos léxicos muysca en Suba, constituyéndose en una base sólida para futuras 

investigaciones. Aunque fue desarrollado posteriormente al trabajo de campo que dio origen 

a esta tesis, retoma varias de sus metodologías y hallazgos, como la integración de cuatro 

campos semánticos para ordenar la información; los cuales serán detallados en el siguiente 

capítulo. De este modo, la tesis se ha consolidado como un referente fundamental para la 

Imagen 33. Portada libro ñCubun chunso 

aguequa: Palabras que son encantosò  

Fuente: Torres Sierra et al. (2024) 
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elaboración de los materiales que actualmente se desarrollan en la comunidad de Suba, 

reflejando la continuidad y proyección de los esfuerzos comunitarios en la revitalización de 

la lengua. 

h) Semillero Suba Cubun: diversos espacios como 

el anterior, realizados en torno a procesos de formación 

permanente en la comunidad de Suba, han sido 

fundamentales para la consolidación en el 2024 del semillero 

denominado ñSuba Cubun: lengua muysca de Subaò. Este 

semillero está conformado, de un lado, por aliados y 

colaboradores fundamentales como Brenn Romero; y, de otro 

lado, por jóvenes comuneros y comuneras, bajo la 

supervisión de Gonzalo Gómez Cabiativa.  

La participación activa de estos comuneros y 

comuneras ha sido esencial en lo que se ha denominado la ñformación de formadoresò para 

el Plan de Vida de la comunidad de Suba y en la producción de materiales pedagógicos que 

siguen desarrollándose. Además, este trabajo colectivo ha fortalecido un proceso de 

apropiación de la lengua que responde a las necesidades de la comunidad y a su planificación 

lingüística, contribuyendo así a garantizar la sostenibilidad en el tiempo de la recuperación 

de la lengua muysca de Suba. 

Para facilitar la consulta y la comprensión del recorrido que ha tenido la comunidad 

muysca de Suba en la recuperación de la lengua, se presenta a continuación una tabla resumen 

que sistematiza las principales estrategias, materiales y procesos pedagógicos identificados. 

Este cuadro no pretende ser exhaustivo, no obstante, sí busca ofrecer una visión clara de los 

hitos más relevantes en este proceso comunitario, destacando las fechas aproximadas y 

observaciones puntuales que permiten dimensionar la profundidad y diversidad de los 

esfuerzos realizados en Suba hacia la revitalización del muysc cubun. 

 

 

Imagen 34. Logo Semillero 

Suba Cubun.  

Fuente: Cabiativa y 

Yopasá (2023) 
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Tabla 7. Principales procesos, estrategias y materiales en la recuperación de la lengua 

muysca en la comunidad de Suba 

Año  Estrategia o material Observaciones 

c.1995 Talleres de lengua muysca en 

el Consejo de Mujeres 

(Gonzalo Chaparro) 

Primeros esfuerzos comunitarios de enseñanza 

de la lengua basados en cronistas, 

investigadoras, e investigadores de época en la 

lengua. 

c.1996 Obra de teatro Piracá (Gonzalo 

Gómez Cabiativa) y creación 

de la revista Suati 

Primer material comunitario de difusión cultural 

y lingüística. 

1999 Foro Memoria e Identidad / 

Publicación Los Muisca: un 

pueblo en reconstrucción 

Se resalta la importancia de la tradición oral y la 

lengua para la pervivencia cultural. 

2002 Primer Congreso General 

Muisca 

Se incluye el compromiso formal de recuperar la 

lengua en Suba. 

2004 Publicación Tic Muisca, poesía 

muisca (Gonzalo Gómez 

Cabiativa) 

Se adopta una ortografía propia por Gonzalo 

Gómez Cabiativa basada en fuentes históricas y 

Escribano. 

2004 Fundación del grupo musical 

Fuchunsua 

Primer colectivo musical que compone 

canciones en muysc cubun. 

2009 Creación de la Casa de 

Pensamiento Intercultural Gue 

Atyqiib 

Consolidación de un espacio educativo propio 

para la enseñanza de la cultura y la lengua. 

2015 Nuestra Lengua Muysc 

cubun (cartilla ilustrada de 

vocabulario) 

Primer material didáctico exclusivamente de 

lengua para Suba; incluye diálogos 

cotidianos y vocabulario temático. 
2016 Cuadernillo de Actividades del 

Cabildo de Suba 

Material pedagógico estructurado con enfoque 

gramatical y traducción directa. Introducción de 

glosas morfológicas. 

 Desde 

2018 

Integración de la lengua en 

talleres del Plan de Pervivencia 

Cultural 

Formalización de espacios permanentes de 

enseñanza de la lengua. 

2018 - 

Actualidad 

Consolidación de la Escuela de 

Saberes Ancestrales 

Chihusguesca 

Formación intergeneracional con más de 300 

participantes desde entonces; producción de 

fanzines comunitarios. 

2018 - 2022 Colectivo Subana Chibtysqua / 

Suba Chune 

Revitalización musical y creación de cantos en 

muysc cubun con enfoque comunitario. 

2023 Grupo musical Hizca Fihizca - 

Los Chumitas 

Integración de la lengua en espacios rituales y 

festivos. 

2024 Cubun Chunso Aguequa: 

palabras que son encantos 

Documento que recoge préstamos léxicos 

actuales y reflexiones del Consejo de Mayores. 

2024 Consolidación del Semillero 

Suba Cubun 

Formación de formadores, producción de 

materiales pedagógicos propios y Consolidación 

y planificación lingüística de la Suba en el Plan 

de Vida del CIMS. 

Fuente: Elaboración propia 
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            2.2.6. La reexistencia de la Suba Cubun a partir de la Planificación Lingüística en 

Suba. Para concluir este capítulo, es importante subrayar que el concepto de Suba Cubun se 

ha consolidado como un referente singular y distintivo dentro de los procesos de recuperación 

de la lengua muysca, particularmente desde la consolidación de la presente tesis. Esta manera 

de nombrar la lengua en Suba no solo es fundamental para la comunidad, sino que también 

trasciende la concepción de la lengua como un simple instrumento de enseñanza, 

posicionándola como parte de un proceso diferenciado en la recuperación de la lengua muysca, 

donde se la reconoce y apropia explícitamente como la lengua ancestral del pueblo de Suba, 

pero también como una lengua que está siendo creada desde las necesidades y sueños actuales 

de la comunidad. 

 

Imagen 35. Exposición de obras creativas de estudiantes de Suba Cubun en Chihuesguesca 

 

Fuente: Comunicación personal de Camila Yopasá Larrota (2023) 

A diferencia de otros procesos de recuperación que se adelantan en distintas 

comunidades muiscas, Suba Cubun visibiliza el esfuerzo colectivo de investigación nacido 

directamente desde la comunidad de Suba y el activismo lingüístico interno, resaltando de 

manera central la autonomía comunitaria para trazar un camino propio en la reconstrucción de 

la lengua. Se trata, por tanto, de una propuesta que surge genuinamente desde la base 
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comunitaria, lo que le otorga el carácter de una construcción original, autogestionada y 

profundamente enraizada en la visión y el sentir del territorio de Suba. 

Por ello, aunque otras comunidades muysca, como Cota o Chía, han recurrido al 

acompañamiento de Suba para fortalecer sus propios procesos de revitalización lingüística, se 

reconoce que cada comunidad avanza de manera particular, con rutas diferenciadas que 

responden a sus contextos y líneas de investigación propias adoptadas. En este sentido, desde 

la mirada de Suba, hablar hoy de una única ñlengua muyscaò de forma homogénea o 

generalizada resulta inapropiado, ya que este enfoque corre el riesgo de invisibilizar la 

diversidad de caminos que cada comunidad, en ejercicio de su gobierno propio, viene 

construyendo. Aunque estos procesos confluyen en la aspiración común de fortalecer la 

identidad muysca, cada uno mantiene sus matices y requiere preservar su autonomía, tanto en 

el ámbito lingüístico como en los proyectos culturales y políticos que les son inherentes. 

Ahora bien, Suba Cubun ha sido un concepto clave dentro de la planificación 

lingüística de Suba, plasmado especialmente en el Plan de Vida (Cabildo Indígena Muisca de 

Suba, 2024). Este documento establece que la recuperación de la lengua es un proyecto de 

largo aliento, pensado para los próximos 50 años, con la meta de volver a contar con hablantes 

competentes en todos los niveles comunicativos en ese plazo. En este marco, la comunidad no 

entiende la recuperación como una mera restauración de la lengua hablada hace más de 487 

años, sino como la creación de un nuevo sistema lingüístico, que retoma la continuidad 

histórica, pero que también responde a la necesidad de forjar neologismos y suplir vacíos 

léxicos y estructurales que las fuentes primarias no han podido resolver (Grupos de Enfoque, 

2023) 

Esta visi·n se alinea con las reflexiones de Ghilôad Zuckermann (2020), quien sostiene 

que una lengua extinta que es revitalizada no puede considerarse idéntica a su forma original, 

pues incorpora elementos gramaticales, préstamos y estructuras de las lenguas maternas de los 

ñrevivalistasò, lo que él denomina Founder Principle. Así, la comunidad de Suba reconoce 

que Suba Cubun es el resultado de una reconfiguración lingüística en la que convergen factores 

históricos, socioculturales y lingüísticos contemporáneos. Como plantea Zuckermann, las 

lenguas revitalizadas son entidades híbridas que emergen de múltiples influencias, de modo 
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que llamarlas por el mismo nombre que la lengua original puede ser conceptualmente 

impreciso.  

En el caso de Suba, esta reflexión ha sido crucial para comprender que el proceso de 

recuperación implica, más que una restauración, una auténtica ñreingeniería lingüísticaò 

(Grupos de Enfoque, 2023), que ha dado origen a una nueva entidad idiomática híbrida y 

multisourceada, como él mismo la describe: ñThe result is thus a hybrid, a language with 

multiple sources (multisourced), reflecting the óFounder Principleô ð the influence of the 

native languages of the revivalistsò (Zuckermann, 2020, p. 61). 

No obstante, en Suba esta transformación va aún más allá de la dimensión lingüística. 

Adquiere un carácter cultural, espiritual y de autogénesis comunitaria, que refuerza el diálogo 

profundo con las necesidades y resignificaciones que la comunidad ha construido en torno a 

la lengua (Gómez Cabiativa, comunicación personal, abril 12 de 2024). Así, la revitalización 

del Suba Cubun no se ha limitado a un proceso técnico o filológico, sino que ha estado marcado 

por un verdadero despertar identitario, en el que la lengua no es un vehículo de comunicación 

con el territorio y un pilar fundamental en la construcción del sentido de pertenencia y 

continuidad cultural del pueblo muysca de Suba. 

En consecuencia, Suba Cubun 

se concibe hoy como una lengua 

renovada que, sin renunciar a nuestra 

herencia como comunidad, se 

proyecta hacia el futuro con la 

flexibilidad y vitalidad necesarias 

para sostenerse en las generaciones 

venideras de muysca de Suba. Por lo 

cual, la comunidad no solo está 

recuperando una lengua sino también 

dando forma a una lengua propia, 

nacida de nuestra historia, pero 

forjada en nuestro presente con la 

mirada puesta en el porvenir.  

Imagen 36. Clausura Chihusguesca 2023. Taller 

Suba Cubun  

Fuente: Comunicación personal de Camila 

Yopasá Larrota (2023) 
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En el siguiente capítulo, y a partir del trabajo de campo desarrollado en el marco de 

esta tesis, se profundizará en esta visión colectiva mediante la construcción de una ontología 

que explora el significado de la lengua en la vida y cosmovisión de la comunidad muysca de 

Suba. Este enfoque constituye uno de los aportes más significativos de la investigación, ya que 

permite recoger, desde un texto académico, la redefinición de la lengua muysca, superando la 

concepción que durante años la ubicó únicamente como una lengua ñextintaò.   
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Capítulo III. Muysca quihichan chinasqua: Caminamos para la comunidad y con la 

comunidad, siempre.  

El camino colaborativo en la recuperación de la lengua muysca de Suba  

a partir de un material didáctico 

1. El diálogo entre la pedagogía propia y la enseñanza de lenguas  

La recuperación de la lengua muysca en los últimos años ha requerido un proceso de 

intermediación entre distintas formas de conocimiento, en el que se busca que converjan las 

perspectivas de colaboradores, colaboradoras, investigadoras e investigadores externos y 

miembros de las comunidades muysca. Este esfuerzo ha integrado metodologías propias de la 

Educación Propia Intercultural del pueblo muysca de Suba, junto con estrategias de 

revitalización, mantenimiento y enseñanza de lenguas, promoviendo un diálogo entre los 

saberes ancestrales y heredados junto con los enfoques académicos dentro de la lingüística 

aplicada, adaptados a los procesos comunitarios de recuperación lingüística y cultural.  

Este capítulo examina cómo la presente tesis se configura como un puente entre ambos 

enfoques, articulando la investigación colaborativa e intercultural para reflexionar sobre la 

importancia de la creación comunitaria y la divulgación de saberes propios acerca de la 

comunidad y su historia. En este sentido, los capítulos anteriores no solo ofrecieron un 

contexto necesario, sino que proporcionaron las bases culturales, históricas y lingüísticas 

fundamentales que orientaron la construcción colaborativa desarrollada en este apartado. Así, 

se reconoce que comprender los antecedentes culturales y comunitarios ha sido crucial para 

que esta investigación se proponga como un aporte sustancial a la recuperación de la lengua 

muysca de Suba, subrayando la necesidad de fortalecer los caminos de construcción colectiva 

del conocimiento, en los que la comunidad no solo es objeto de estudio, sino sujeto activo en 

la reconfiguración y proyección de nuestra lengua y memoria. 
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1.1. Tensiones y convergencias: La revitalización lingüística como un proceso de 

intermediación entre la academia y la comunidad de Suba 

La presente investigación aborda la brecha entre el análisis académico del muysc cubun 

ðbasado principalmente en modelos comparativos y reconstrucciones filológicas ya 

descritasð y las formas en las que la comunidad muysca de Suba busca recuperar y aprender 

la lengua en el contexto territorial actual. Esta desconexión metodológica y epistemológica ha 

dificultado la apropiación del idioma en los procesos de revitalización, como señala el sabedor 

Gonzalo Gómez Cabiativa (2024), quien destaca que, aunque los estudios filológicos han 

permitido un mayor conocimiento sobre la estructura del idioma, las metodologías de 

divulgación aún son desconocidas y controversiales por su carácter técnico y poco cercano a 

las realidades de comunidades como la de Suba. 

Como resultado, ha habido una desconexión entre estos lugares de enunciación, que se 

encuentran en la dicotomía común de algunos procesos de recuperación lingüística: el 

equilibrio entre registrar y revitalizar, como lo menciona Flores Farfán et al. (2020): 

(é) la mayor²a de los esfuerzos orientados a defender las lenguas amenazadas est§n 

encaminados a su registro, documentación, generación de acervos documentales, lo 

cual asegura su permanencia, pero sobre todo en un sector académico. Se requieren 

muchas más iniciativas que estén directa y decididamente enfocadas a desarrollar 

estrategias y acciones que fortalezcan la revitalización de la mayoría de las lenguas del 

mundo con la participación de los hablantes, cuyos productos sean para el consumo 

local o comunitario (p. 133) 

Esta tensión, que no es exclusiva del caso muysca, ha sido ampliamente abarcada en 

otros contextos de recuperación lingüística. Como se ha evidenciado en el activismo de lenguas 

como el Kaurna en Australia (Amery, 2016) y el Wampanoag en Estados Unidos (Hinton, 

2011), en los que la academia ha desempeñado un papel crucial en la documentación y 

reconstrucción de estas lenguas. Sin embargo, estos procesos han requerido un trabajo 

mancomunado entre activistas lingüísticos y las comunidades, ya que, en ausencia de una 

colaboración efectiva, han surgido críticas sobre la imposición de enfoques externos poco 

funcionales en las comunidades. 
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Algunas de estas críticas la señalan Arratia y Limachi (2019), quienes argumentan que 

la lingüística descriptiva tradicional ha operado históricamente bajo una lógica extractivista, 

donde el conocimiento sobre las lenguas indígenas ha sido sistematizado en espacios 

académicos sin traducirse necesariamente en beneficios directos para las comunidades. Esta 

perspectiva permite comprender por qué los modelos convencionales de documentación y 

análisis lingüístico han generado tensiones en la recuperación del muysc cubun, ya que en la 

mayoría de casos priorizan la preservación en archivos y publicaciones científicas, dejando en 

segundo plano su funcionalidad en la vida cotidiana de las comunidades que hoy reclamamos 

esta lengua. 

Dentro del pueblo muysca, esta tensión también se manifiesta en las posturas 

divergentes entre quienes miran con escepticismo el trabajo de algunos académicos ðpor 

considerarlo distante de las realidades comunitariasð y quienes optan por propuestas como 

las de Mariana Escribano, al percibir en ellas una aproximación más cercana a sus necesidades 

culturales, especialmente en lo relacionado con la cosmovisión y con teorías vinculadas a una 

cuestionable espiritualidad. Desde esta perspectiva, la creación de un enfoque que no se limite 

al análisis gramatical, sino que articule dicha dimensión con los usos sociales, simbólicos y 

comunitarios de la lengua, surge como una necesidad urgente. Así, se propone avanzar hacia 

modelos de recuperación lingüística que integren los saberes tradicionales con los procesos 

pedagógicos y culturales contemporáneos, en consonancia con las formas propias de habitar, 

sentir y resignificar la lengua en los territorios. 

En este marco, el proceso investigativo que aquí se presenta fue liderado por una 

integrante de la comunidad muysca de Suba (la autora) y concebido como co-labor entre 

sabedoras y sabedores, participantes de los grupos de enfoque y acompañantes académicos. 

Esta conducción comunitaria ðmás que la intervención de ñexpertos externosòð se 

constituyó en una estrategia clave para equilibrar la investigación documental con las 

necesidades lingüísticas y culturales de una comunidad en proceso de reconstrucción de su 

lengua, al tiempo que confronta el extractivismo y afirma la justicia epistémica. 
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1.2. Modelos comparativos en los caminos de recuperación lingüística de lenguas sin 

hablantes 

A lo largo de la historia, el aprendizaje de segundas lenguas, ha estado priorizado por 

enfoques orientados a la adquisición de idiomas con transmisión intergeneracional activa y 

enfoques comunicativos con comunidades de hablantes fluidos (Hinton, 2011). No obstante, 

cuando se trata de lenguas en proceso de recuperación, como el muysc cubun, estos modelos 

presentan limitaciones significativas, ya que han sido diseñados para contextos donde la 

continuidad lingüística no ha sido interrumpida. Así, las metodologías tradicionales rara vez 

han considerado las particularidades de lenguas sin hablantes nativos, ni han abordado la 

necesidad de su reinserción en entornos socioculturales específicos, lo que exige estrategias 

de enseñanza adaptadas a los contextos de recuperación, que en este caso buscan mediar entre 

investigación lingüística y estrategias de revitalización comunitaria. 

En este contexto, existen modelos exitosos de recuperación de lenguas en escenarios 

comunitarios, no gubernamentales, como lo evidencian diversas experiencias internacionales. 

Según el ñGlobal Survey of Revitalization Effortsò de Pérez Báez et al. (2019), 

aproximadamente el 19,2 % de las lenguas en proceso de revitalización corresponden a lenguas 

que alguna vez estuvieron dormidas, es decir, no tenían hablantes nativos activos. Entre estas 

se encuentran casos significativos como el Cornish (Reino Unido), Manx (Isla de Man), 

Myaamia (América del Norte), Wôpanâak (EE. UU.), así como varias lenguas indígenas 

australianas dentro de las cuales se encuentra el Dhurga, Gumbaynggirr, Kaurna, Mpakwithi 

y Ngunawal. También se incluyen lenguas europeas como el báltico prusiano y el masuriano, 

lenguas ind²genas norteamericanas como las chumash Ġmuwiļ y Tiğhini, Quinault y Tunica, y 

en América del Sur, lenguas como el Tembé y el Muysca, esta última de especial relevancia 

para el contexto de nuestro país. 

Estas lenguas, en varios casos, ponen en evidencia que la recuperación de idiomas 

dormidos no puede limitarse únicamente a la reconstrucción lingüística, sino que requiere, ante 

todo, su reintegración viva y funcional en los contextos socioculturales actuales de las 

comunidades que las reclaman como parte fundamental de su identidad. En esa línea, el 

informe de Pérez Báez et. al (2019) señala que se han identificado 245 iniciativas de 
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revitalización correspondientes a 208 lenguas, de las cuales una proporción significativa está 

compuesta por lenguas dormidas que actualmente reciben atención activa y sostenida. 

Un ejemplo esclarecedor es el caso del idioma Myaamia en Estados Unidos, cuya 

¼ltima generaci·n de hablantes nativos ñdesapareci·ò en la d®cada de 1960. Su proceso de 

revitalización ha sido posible gracias al análisis riguroso de documentos históricos y a la 

reconstrucción gramatical emprendida por diversas instituciones, cuyos aportes fueron luego 

integrados en programas de enseñanza intergeneracional dentro de la comunidad, permitiendo 

así la formación de nuevos hablantes (McCarty, 2018). De manera análoga, en el caso del 

muysc cubun, la Universidad Nacional de Colombia, a través del grupo de investigación 

Muysc Cubun, ha cumplido un rol clave en los últimos años al promover la participación activa 

de integrantes de la comunidad muisca, especialmente en los territorios de Suba y Chía, con el 

desarrollo de propuestas pedagógicas y lingüísticas que, como se ha expuesto en capítulos 

anteriores, hoy alimentan de forma concreta los procesos de recuperación del idioma. 

Por otro lado, el caso del Kaurna en Australia enfrentó limitaciones en su 

reconstrucción al no vincularse inicialmente con el contexto social y cultural de la comunidad. 

Para superar este desafío, se desarrollaron materiales didácticos y se implementó la enseñanza 

de la lengua en escuelas locales, como la Kaurna Plains School, asegurando una enseñanza 

continua y situada (Amery, 2018). Finalmente, el caso del Wampanoag en EE.UU. es un 

referente en la reclamación lingüística, ya que esta lengua, dormida desde el siglo XIX, ha 

resurgido gracias al Wôpanâak Language Reclamation Project (WLRP). Así, a través de clases 

comunitarias, programas de inmersión, una escuela preescolar y la creación de materiales, el 

proceso ha garantizado que la revitalización lingüística responda a las necesidades de la 

comunidad, asegurando su sostenibilidad y pertinencia (McCarty, 2018). 

En el contexto de la enseñanza del muysc cubun, las experiencias internacionales 

comparadas evidencian la necesidad de diseñar estrategias pedagógicas que faciliten su 

reintegración en la vida comunitaria. En este sentido, los antecedentes revisados demuestran 

que la interrelación entre la educación, la pedagogía de lenguas y la investigación lingüística 

ha sido fundamental para que las lenguas en proceso de revitalización recuperen su vitalidad 

y vuelvan a insertarse como parte activa de la cotidianidad de sus hablantes. 
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Desde esta perspectiva, la creación de materiales didácticos propios y contextualizados 

ha emergido como un eje articulador entre los saberes académicos y el conocimiento 

comunitario, constituyéndose en una convergencia estratégica. Como lo advierte Hinton 

(2011), la enseñanza de lenguas en revitalización no puede seguir los mismos modelos que la 

enseñanza de lenguas extranjeras, ya que la ausencia de hablantes fluidos y de contextos 

estables de uso demanda estrategias innovadoras. Estas deben integrar la memoria histórica, 

las prácticas culturales y los espacios de socialización propios de cada comunidad para que el 

aprendizaje tenga sentido y continuidad. 

En consecuencia, la producción de materiales pedagógicos no solo responde a una 

necesidad didáctica, sino que se convierte en un acto de resistencia cultural y una herramienta 

clave dentro de la planificación lingüística comunitaria. A través de ellos, se promueve el 

aprendizaje situado de la lengua, se fortalecen los espacios autónomos de uso, y se garantiza 

que su enseñanza no dependa exclusivamente de marcos escolares o institucionales. 

 

Diagrama 1. Frecuencia global de actividades de revitalización lingüística

 

Fuente: Pérez Báez et al. (2019). 

De hecho, la relevancia de esta estrategia ha sido ampliamente documentada: ñThe 

most frequently reported single activity was documentation with 13.8% of the responses, 

followed by the development of educational materials with 12.1% of the responses and 
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language classes with 11.1%ò (P®rez B§ez et al., 2019, p. 470). Este dato evidencia que, a nivel 

global, la creación de materiales educativos ocupa un lugar central en los esfuerzos de 

revitalización lingüística, al situarse incluso por encima de la enseñanza formal, destacando su 

potencial para generar procesos formativos más amplios, duraderos y transformadores. 

En adición, Flores Farfán et al. (2020) enfatizan la necesidad de crear materiales 

accesibles que faciliten la apropiación de la lengua, mientras que Hinton (2011) advierte que 

uno de los mayores desafíos de las lenguas en peligro es la carencia de recursos pedagógicos 

para la formación, lo que ha llevado a muchas comunidades a diseñar sus propias estrategias 

de enseñanza. En esta línea, Ospina (2015) resalta la importancia de que los formadores 

integren en su trabajo la producción de secuencias didácticas y materiales educativos, 

priorizando enfoques lúdicos e interactivos que fomenten una enseñanza dinámica y 

contextualizada. 

En el pueblo muysca de Suba, la producción de materiales didácticos se ha convertido 

en una estrategia central dentro del proceso de recuperación lingüística, con una proyección 

de largo plazo según el Plan de Vida 2024-2074. La creación de estos recursos es clave para 

garantizar un aprendizaje autónomo y replicable, permitiendo que la lengua se integre en la 

vida cotidiana y los hogares de la comunidad (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 2024). 

En este contexto, la presente investigación tuvo como objetivo la creación de un 

material didáctico en el Cabildo Indígena Muisca de Suba a través de un proceso colaborativo 

e intercultural entre investigadores e investigadoras externas de la lengua y miembros de la 

comunidad, promoviendo un diálogo de saberes que integró los conocimientos asociados a la 

revitalización lingüística con las propuestas de la Educación Propia Intercultural muysca de 

Suba como aporte a nuestro Plan de Vida como pueblo en la recuperación de la lengua 

ancestral. Este enfoque busca además garantizar la pertinencia pedagógica del material 

mientras equilibra las demandas académicas en la reconstrucción de la lengua con las 

necesidades y la autonomía comunitaria del pueblo muysca de Suba. 
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1.3. Educación propia e interculturalidad: Construcción de unas pedagogías para el 

aprendizaje de lenguas nativas desde las metodologías del territorio 

La Educación Propia es un modelo educativo integral fundamentado en el pensamiento 

ancestral, la autonomía y el gobierno propio de los pueblos indígenas en Colombia. Más que 

un sistema educativo actual, constituye una práctica social y una herramienta de resistencia 

para la preservación cultural y étnica de las comunidades indígenas (Autoridades Tradicionales 

del Espacio Autónomo Indígena - Consejo Consultivo y de Concertación, 2021). 

Este modelo educativo no solo fortalece a los pueblos indígenas desde nuestra propia 

cosmovisión, sino que también establece un diálogo con el conocimiento occidental, 

reapropiándolo según las necesidades y particularidades de cada pueblo indígena. Por lo que 

su enfoque intercultural crítico evita el ñaislamientoò y, en cambio, promueve un proceso de 

afirmación identitaria a través del autorreconocimiento de la otredad y el ejercicio de la 

autonomía de cada pueblo (Bohórquez Sotelo, 2018). 

A través de este modelo, los pueblos indígenas fortalecemos nuestra identidad colectiva 

y avanzamos de manera decidida hacia la construcción de autonomía y pervivencia cultural, 

donde las lenguas nativas ocupan un lugar central como eje de la salvaguarda de nuestros 

saberes ancestrales. No obstante, la promoción de las lenguas originarias dentro de los marcos 

de la Educación Propia, especialmente en contextos urbanos como Bogotá, continúa 

enfrentando desafíos tanto estructurales como metodológicos, que limitan su plena integración 

en los espacios educativos y comunitarios de los contextos urbanizados.  

A pesar de estas dificultades, se han logrado avances significativos en Bogotá, como el 

proceso iniciado en 2009, orientado a la consolidación de un modelo educativo propio para los 

pueblos indígenas urbanos (Autoridades Tradicionales del Espacio Autónomo Indígena - 

Consejo Consultivo y de Concertación, 2021). Esta iniciativa ha permitido abrir espacios 

valiosos para el fortalecimiento de la educación intercultural y la revitalización lingüística en 

entornos urbanos, generando escenarios donde las lenguas indígenas se proyectan como pilares 

fundamentales en la vida cotidiana urbana de las comunidades. 
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Por esta razón, la educación propia es una estrategia que parte de lo ancestral y lo 

propio, pero también incorpora la interculturalidad como espacios de diálogo entre los saberes 

tradicionales y los conocimientos urbanos heredados. Esta idea se expresa en la Suba muysca 

con la metáfora de ñlos dos fuegosò: el fuego propio, que representa el conocimiento ancestral 

muysca, y el fuego heredado que abarca las dinámicas urbanas con las que la comunidad ha 

interactuado en Bogotá. Como señala el abuelo Gonzalo Gómez Cabiativa: ñSomos los dos 

fuegos, somos pensamiento ancestral y occidental, pero necesitamos que el primer fuego sea 

más ardiente, necesitamos fortalecerlo para saber relacionarnos, negociar y dominar el 

segundo fuego, el de Occidenteò (Bulla et al., 2022, p. 115). 

Desde esta perspectiva, la interculturalidad en la educación muysca es un ejercicio 

político que busca establecer relaciones horizontales de diálogo entre diferentes, reconociendo 

la coexistencia de múltiples saberes, lenguas y cosmovisiones en un mismo territorio 

(Programa de Educación Bilingüe e Intercultural - PEBI, 2004). Por ello, la comunidad de 

Suba la integra en su modelo educativo, denominándola Educación Propia Intercultural (EPI), 

un modelo que no solo fortalece los procesos formativos internos desde los principios del 

pueblo muysca, sino que también promueve la educación hacia quienes cohabitan y se 

relacionan con nuestra comunidad, planteando así una apuesta intercultural que supera los 

límites de lo escolar y propone una transformación en las relaciones sociales y pedagógicas a 

nivel territorial. 

Por otro lado, en la EPI de Suba, los tamuy (columnas, bases) ðTerritorialidad, 

Saberes Ancestrales y Heredados, Espiritualidad y Lengua Propiað constituyen los pilares 

principales de los procesos educativos (Torres Sierra, 2023), por lo que la presente tesis se 

fundamenta en el diálogo intercultural entre los saberes lingüísticos de los investigadores e 

investigadoras externos que acompañaron el camino y los conocimientos desarrollados en los 

últimos años por la comunidad de Suba, donde la lengua habita un eje transversal en la 

educación y un pilar esencial de la investigación educativa propia a largo plazo (véase 

Diagrama 2).  

De esta manera, la presente investigación aporta también al fortalecimiento de la EPI 

muysca de Suba, y se alinea con las metas establecidas en la consolidación de un Proyecto 

Educativo Comunitario muysca y el Plan de Vida de la comunidad, contribuyendo a la creación 
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de un modelo educativo propio y sostenible. A continuación, en la siguiente figura se 

evidencian cada uno de estos pilares o tamuy en la EPI de Suba que serán referenciados en el 

siguiente apartado como base del proceso colaborativo:  

 

Diagrama 2. Estantillos o tamuy identificados en el autodiagnóstico para la construcción del 

PEC de Suba 

 

Fuente: Elaboración propia 

 

1.4. El proceso metodológico colaborativo desde la Educación Propia Intercultural 

muysca de Suba, la Investigación en Colabor y la Etnografía Lingüística 

 

             1.4.1.  Principios de la metodología. En la Educación Propia Intercultural (EPI) 

muysca de Suba, el trabajo colaborativo es un pilar esencial tanto en lo teórico como en lo 

metodológico. En la presente investigación, este enfoque permitió integrar la investigación 
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lingüística con el modelo pedagógico propio de Suba, favoreciendo a la recuperación del 

muysc cubun desde una perspectiva participativa e intercultural.  

Joanne Rappaport y Abelardo Ramos (2005) subrayan que el conocimiento se 

construye de manera colaborativa e intercultural, con participación activa de las comunidades 

en la formulación de preguntas, metodologías y análisis. En coherencia con ello, la 

investigación aquí presentada se conduce desde la comunidad muysca de Suba ðla autora es 

integrante de la mismað y se organiza como co-labor entre sabedoras y sabedores, los grupos 

de enfoque y acompañantes académicos. Este carácter situado evita la extracción de saberes y 

afirma un intercambio simétrico en el que los espacios académicos habitados por miembros de 

la comunidad y los saberes propios co-diseñan estrategias de investigación cultural. 

Para esta investigación, se priorizó el diálogo de saberes entre distintos agentes de 

revitalización del muysc cubun, tanto dentro como fuera de la comunidad de Suba, adoptando 

un enfoque metodológico basado en la investigación colaborativa y la etnografía lingüística. 

La investigación colaborativa, también conocida como Investigación en Colabor (IC), se 

fundamenta en el trabajo conjunto entre múltiples actores, donde los sujetos colectivos, en este 

caso los comuneros y comuneras del Cabildo Indígena Muisca de Suba, participan activamente 

en procesos de investigación que están directamente vinculados con acciones políticas y 

comunitarias concretas (Quiroga, 2022). 

Así pues, la IC pretende investigar desde lugares heterogéneos y rompiendo los 

paradigmas de la investigación cualitativa tradicional; además, considera que se pueden 

construir nuevos conocimientos, y a su vez nuevas propuestas de transformación de formas 

colectivas y con una proyección social, gracias al ejercicio dialéctico que requiere el ejercicio 

contextualizado y situado (Haraway, 1995; Vasco, 2005, como se citó en Quiroga, 2022). 

  En la presente investigación, fue muy relevante este enfoque metodológico, puesto que 

no solo se buscó que la mayor cantidad de sujetos relacionados con la recuperación de la lengua 

se integraran, sino, sobre todo, que los mismos pudieran aportar un ejercicio de constante 

reflexión y decisión frente a las formas de descripción y formas de aprendizaje propias de la 

comunidad frente a la lengua.  
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En adición, la presente investigación se enmarca dentro de la etnografía lingüística, la 

cual se inscribe en un marco teórico y analítico que adopta un enfoque constructivista social, 

cuestionando las explicaciones esencialistas de la investigación (Creese, 2008; Rampton, 

2007, como se citó en Creese, 2010). Esta perspectiva busca articular distintas líneas de 

investigación dentro de los estudios lingüísticos convencionales, permitiendo una 

comprensión más situada de los fenómenos lingüísticos a través de la observación, el análisis 

etnográfico y el estudio de la interacción humana. De esta manera, la etnografía lingüística 

facilita el reconocimiento de nuevas conexiones e interpretaciones en el uso y la 

transformación de las lenguas en la realidad social de sus hablantes (Creese, 2010).  

 

          1.4.2. Actores principales de la metodología. Como parte de las técnicas para 

reflexionar, en la información recogida en el camino, se incorporó a la co-investigación la 

convocatoria y conformación de dos Grupos de Enfoque desde enero de 2023. Estos grupos, 

definidos como espacios de discusión colectiva donde los participantes intercambian ideas 

sobre el fenómeno estudiado, funcionan como una técnica de investigación grupal similar a 

una entrevista colectiva, ideal en contextos comunitarios (Hernández Sampieri et al., 2014). 

Ambos grupos, conformados por pequeños y medianos colectivos de participantes, 

aportaron de manera activa a la reflexión y creación colaborativa, contribuyendo con sus 

experiencias y la generación de nuevas preguntas e interpretaciones en el proceso de creación 

de un material didáctico como aporte a la recuperación de la lengua. De esta manera, la 

conformación de estos dos grupos se caracterizó por fomentar el diálogo y la construcción de 

conocimiento colectiva a través de dinámicas como la formulación de preguntas, el debate, la 

negociación y la argumentación, así como la revisión crítica de experiencias previas, elementos 

característicos de esta metodología (Hernández Sampieri et al., 2014). 

El primer grupo de enfoque estuvo integrado por miembros del grupo de investigación 

Muysc cubun, incluyendo a Carolina García Ramírez, profesora e investigadora en lenguas y 

pedagogías interculturales de la Universidad Pedagógica Nacional de Colombia, y Brenn 

Romero, investigador y docente de lengua muysca, actualmente maestrante en Lingüística de 

la Universidad de Montana. También participaron revitalizadores de la lengua de la comunidad 

muysca de Suba, como Camila Yopasá, diseñadora gráfica y actual Autoridad Tradicional de 
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Cultura del Cabildo Indígena Muisca de Suba, Juan Londoño, licenciado de educación especial 

y actual Capitán de la Guardia Indígena del Cabildo, y Alejandro Durán Velasco, 

etnomusicólogo y docente del proceso de revitalización de la música propia de la comunidad 

de Suba. 

El segundo grupo de enfoque estuvo conformado por aproximadamente treinta y tres 

participantes a lo largo del proceso investigativo, integrados con base en el principio de 

Intergeneracionalidad, un eje central en la Educación Propia Intercultural (EPI) muysca de 

Suba. Desde esta perspectiva, la educación es concebida como un proceso continuo que integra 

a personas de todas las edades, promoviendo la transmisión de conocimientos en el núcleo 

familiar y consolidando la familia como el primer espacio de enseñanza y aprendizaje de la 

vida muysca (Torres Sierra, 2023). 

Imagen 37. Grupos de Enfoque. Clausura del material didáctico de la presente tesis (2023)  

 

Fuente: Registro fotográfico de la autora 

Este grupo estuvo compuesto por diversas figuras comunitarias, incluyendo 

Autoridades Tradicionales, Guardias Indígenas, y saia, profesores de la Casa de 

Pensamiento Intercultural, todos vinculados a los procesos de la Educación Propia 

Intercultural (EPI) muysca de Suba. Destacó también la participación de los zaita, 

especialmente la del abuelo Gonzalo Gómez Cabiativa, Luis Yopasá, David Chisaba y 



155 
 

Miryam Triviño, cuya presencia aportó una dimensión desde la Espiritualidad, tamuy y 

metodología propia de la EPI, y que se establece como esencial en la transmisión del saber 

muysca (Torres Sierra, 2023).  

Estas dimensiones asociadas a la ritualidad en las metodologías con comunidades 

indígenas deben considerar los aspectos culturales y espirituales como parte fundamental de 

la producción del conocimiento (Rappaport y Ramos, 2005). Por lo que los rituales y 

pagamentos cumplen un rol fundamental, no solo como prácticas espirituales, sino como 

estrategias metodológicas que fortalecen la conexión con la cosmovisión muysca, pues 

previenen desarmonías y validan culturalmente los procesos de enseñanza y aprendizaje 

(Quijano, 2013; Rappaport y Ramos, 2005). 

De este modo, la participación de los zaita y su orientación en los modos de hacer 

aportó una reflexión central sobre la recuperación del muysc cubun, en la cual, ante la 

ausencia de hablantes fluidos, el permiso y la consulta a través de los sabedores, quienes 

interpretan el conocimiento ancestral mediante las medicinas, se consolidan como una 

metodología y técnica de recolección de datos propia, permitiendo acceder a interpretaciones 

y construir resultados desde los sistemas de conocimiento propios a los que se acceden desde 

estas ñtecnologías milenariasò, como las nombran los zaita (Grupos de Enfoque, 2023). 

 

           1.4.3. Momentos claves de la metodología. A lo largo de 2023, se promovieron 

diversos espacios de diálogo enmarcados en los principios de la Educación Propia Intercultural 

(EPI), desarrollados dentro de las aulas vivas como escenarios de aprendizaje contextualizado 

y comunitario. Dentro de estas iniciativas destaca la realización del primer círculo de la palabra 

en el Cusmuy, casa ceremonial ubicada en el Cerro Santuario, donde en mayo de 2023 se llevó 

a cabo un encuentro significativo que reunió a los dos Grupos de Enfoque conformados para 

la investigación; este y los demás momentos serán detallados con más claridad en los 

siguientes apartados 2 y 3 de este capítulo.  

En ese mismo mes de mayo se hizo un proceso de planificación colaborativa, en 

donde se llevó a cabo un relacionamiento y análisis de las reflexiones del círculo de palabra 

para la organización y creación metodológica de los encuentros siguientes. De esta manera, 
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entre junio y agosto de 2023, se realizaron, entre los dos Grupos de Enfoque, nueve 

encuentros semanales en la sede del Cabildo Indígena Muisca de Suba, autodenominados 

ñcolaboratoriosò, con los que se pudo construir y diseñar de manera colectiva un material 

didáctico desde un diálogo intercultural. Estos espacios siguieron las reflexiones de 

Rappaport y Ramos (2005), quienes proponen que: 

El trabajo de investigación en la organización indígena se hace a partir de talleres, 

metodología que presupone una contribución interpretativa por parte de la 

comunidad y no sólo de los investigadores principales. Por ello el taller funciona 

como un espacio exegético y no simplemente como un sitio para la recolección de 

datos. Bajo estas condiciones resulta claro que la teorización se origina a partir del 

diálogo. Es decir, es netamente intercultural, ya que incorpora dispositivos teóricos 

que surgen de las culturas indígenas, así como de discursos externos que 

frecuentemente provienen de la academia. Más precisamente, es en realidad una co-

teorización (pp. 49-50) 

Así pues, los colaboratorios, concebidos como espacios de teorización y construcción 

colectiva, facilitaron la articulación entre los intereses de la comunidad en el aprendizaje del 

muysc cubun y los aspectos gramaticales identificados por las y los investigadores. A través 

de estos encuentros, se generó un diálogo constante entre el conocimiento comunitario y los 

saberes lingüísticos, permitiendo que la estructuración del material didáctico respondiera tanto 

a las prácticas culturales de la comunidad como a los aspectos gramaticales que sostienen la 

reconstrucción lingüística de la lengua. 

En este marco, el 7 de septiembre de 2023 se llevó a cabo un segundo círculo de 

palabra, que fue comprendido como una primera instancia de socialización del proceso. En él, 

los dos grupos de enfoque dialogaron en torno a los resultados preliminares y a los ajustes 

necesarios en la construcción del material antes de su presentación al resto de la comunidad.  

Posteriormente, entre los meses de septiembre y octubre, el proceso continuó con una 

fase de avance y análisis colaborativo liderado por el primer grupo de enfoque. Durante este 

periodo se culminó el diseño de los contenidos y se realizaron los ajustes necesarios para su 

adaptación a una plataforma web. Esta etapa final ðque tuvo lugar entre la última mitad de 
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octubre y la primera mitad de noviembreð contó con el apoyo técnico de dos estudiantes de 

ingeniería de sistemas: Heric Vargas Cabiativa, integrante de la comunidad muysca de Suba, 

y Brayan Galíndez, quien participó como colaborador externo en el desarrollo y la 

programación de la página. Esta plataforma, que aún alberga los materiales producidos durante 

los colaboratorios, se consolidó como un medio accesible y abierto para la comunidad y 

cualquier persona interesada en la revitalización del muysc cubun. 

Por último, el 16 noviembre de 2023, el material fue compartido con la comunidad y 

la ciudadanía en un ejercicio público de socialización e inauguración en el auditorio del Parque 

del Indio ðlugar sagrado para la comunidadð, con más de 70 participantes tanto muysca de 

Suba, Sesquilé y Cota como personas de la ciudad interesadas, evidenciando la riqueza del 

proceso desde la interculturalidad y la fuerza del trabajo colaborativo entre los dos Grupos de 

Enfoque en el aporte de la recuperación de la lengua.  

En las semanas siguientes, y hasta diciembre de 2023, se implementó una estrategia de 

divulgación comunitaria que facilitó la circulación y apropiación del material mediante la 

elaboración de pósters, stickers y pancartas, distribuidos en espacios estratégicos para la 

comunidad. Entre estos puntos clave se encuentran el Resguardo Indígena Mhuysqa de 

Fonquetá y Cerca de Piedra, en el municipio de Chía; la Casa de Pensamiento Intercultural 

Gue Atyqiib Xaguara Sun Siasua; la Universidad Nacional de Colombia; la Universidad 

Pedagógica Nacional de Colombia; y la Casa Indígena, sede de la Mesa Autónoma de los 14 

Cabildos Indígenas de Bogotá.  

De igual manera, se priorizó la presencia del material en espacios emblemáticos de la 

localidad de Suba, como la Casa de la Participación Local, la Alcaldía Local de Suba, así como 

en medios digitales y redes sociales, mediante estrategias de difusión que continúan vigentes 

hasta la fecha. Un ejemplo destacado de esta permanencia es la difusión continua a través de 

las cuentas de Facebook e Instagram: @Subacubun, que han permitido ampliar el alcance del 

proceso y mantener un vínculo activo con la comunidad, reforzando así la visibilidad y 

sostenibilidad del proyecto. 

Para cerrar este apartado, se presenta un diagrama (véase Diadrama 3) que ilustra los 

distintos momentos del proceso de creación del material didáctico colaborativo, concebido 
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como una herramienta visual que facilite la comprensión paso a paso de las etapas que serán 

desarrolladas en los siguientes apartados. Este diseño se inspira en el pictograma de las Piedras 

del Alto, ubicado en la Hacienda de Tequendama y documentado por Miguel Triana (1970) 

como una forma de representar gráficamente la metodología de investigación. 

En este caso, se retoma la figura del camino de la serpiente, símbolo femenino de la 

creación, asociado a Bachué como principio originario del pueblo muysca (Correa, 2004). A 

través de esta metáfora visual, el proceso investigativo se evidencia como un tránsito vital y 

comunitario, en el que el conocimiento se mueve, se transita y se deja a su crecimiento y 

alargamiento, en la invitación a continuar construyendo el saber propio en la comunidad. 

 

Diagrama 3. Metodología de la creación colaborativa para la creación del material didáctico 

 

Fuente: Elaboración propia basada en el pictograma en la Hacienda Tequendama (Triana, 

1970) 

 

2. Los saberes ancestrales y heredados: La lengua muysca de Suba y su latencia 

en las cotidianidades de la comunidad 

Para iniciar la descripción del proceso metodológico, se llevaron a cabo, junto con el 

primer grupo de enfoque, una serie de encuentros a comienzos de 2023, con el propósito de 
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diseñar un cronograma de investigación colaborativo que guiara la estructuración del trabajo 

de campo durante el año. A lo largo de estas sesiones, se reconoció la importancia de avanzar 

hacia una creación colectiva del material, lo que condujo a la definición de la necesidad de 

conformar un segundo grupo de enfoque, convocado mediante un Círculo de la Palabra que 

permitió la definición de la estructura y el tipo de material que se realizaría durante el año.  

 

2.1. Suba Cubun abanuca: círculo de palabra  

Como primer procedimiento metodológico, se llevó a cabo el primer círculo de palabra 

el 12 de mayo de 2023 en el Cusmuy, la casa ceremonial ubicada en el Cerro Santuario (veáse 

Imagen 38). Este encuentro contó con la participación de treinta y tres personas, algunas de 

las cuales integrarían posteriormente el segundo grupo de enfoque. La composición del espacio 

fue intergeneracional, en coherencia con los principios de la Educación Propia Intercultural 

(EPI) del pueblo muysca de Suba, lo que enriqueció el proceso mediante la diversidad de voces 

y experiencias que dialogaron durante la sesión. 

 

Imagen 38. Círculo de Palabra 1, Grupos de Enfoque 
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Fuente: Registro fotográfico de Camila Yopasá Larrota (12 de mayo de 2023) 

Desde el inicio, este espacio se caracterizó por plantear una reflexión profunda sobre 

la necesidad de establecer un consentimiento ético, que superara los protocolos formales 

académicos para situarse en los marcos éticos y espirituales propios del pueblo muysca. En 

este sentido, la ritualidad y la espiritualidad, pilares del tamuy de la espiritualidad dentro de la 

EPI, adquirieron un papel central. Las armonizaciones realizadas tanto al inicio como al cierre 

del encuentro se consolidaron como aperturas comunitarias y espirituales que crearon un 

espacio de respeto y equilibrio para la circulación de la palabra y la intencionalidad del 

proceso. Estas prácticas aseguraron un ambiente de diálogo sincero, libre de jerarquías 

impuestas, donde las decisiones se tomaron desde la colectividad y la escucha activa. 

Además, la ritualidad garantizó un posicionamiento ético neutral, basado en el respeto 

mutuo, donde se pidió permiso no solo a las personas participantes, sino también a las 

autoridades espirituales y al territorio mismo. Esta actitud favoreció una reflexividad constante 

y una responsabilidad compartida sobre el manejo del conocimiento generado, evitando su 

apropiación indebida y asegurando que los saberes fueran restituidos a la comunidad como 

parte de un proceso de fortalecimiento cultural. Tal como plantea Estermann (2006), la 
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reciprocidad constituye un principio esencial en las cosmovisiones indígenas andinas, en 

donde la vida y el conocimiento se comprenden en términos de intercambio y equilibrio. Desde 

esta perspectiva, la armonización en el pueblo muysca de Suba no se limita a un acto 

ceremonial, sino que se asume como un mecanismo ético profundo, que orienta la transmisión 

del saber dentro de un marco de respeto, corresponsabilidad y conexión con el territorio, los 

ancestros y las entidades espirituales. 

La reciprocidad en la investigación, por tanto, no puede reducirse únicamente al 

reconocimiento formal de los derechos comunitarios o a la entrega de resultados al finalizar el 

proceso. Más bien, debe entenderse como una participación activa en la vida comunitaria y en 

el equilibrio del pueblo, asegurando que el conocimiento compartido regrese como un 

beneficio colectivo tangible. De esta manera, la ritualidad en la investigación no solo evitó 

caer en prácticas de instrumentalización o extractivismo del saber indígena, sino que consolidó 

un compromiso ético de corresponsabilidad auténtica.  

Particularmente, dentro del contexto del Círculo de la Palabra, este marco de 

reciprocidad fue también el espacio para solicitar formalmente el permiso de investigación a 

las autoridades indígenas, encabezadas por el Gobernador Jeison Triviño, quien estuvo 

presente junto a diversas autoridades tradicionales, así como los zaita y los participantes que 

luego integrarían el segundo grupo de enfoque. Ellos no solo otorgaron su consentimiento a 

partir de un listado de asistencia, sino que también delegaron tareas y orientaciones espirituales 

específicas que guiaron el desarrollo de la investigación. Si bien estos aspectos y actividades 

espirituales no se profundizarán en este documento, es importante destacar que formaron parte 

integral del proceso, reafirmando la importancia de que la investigación se enmarcara dentro 

de las prácticas espirituales y éticas del pueblo muysca de Suba. 

 

            2.1.1. ¿Qué es la lengua muysca en Suba? Durante el desarrollo del Círculo de la 

Palabra se realizaron diversas preguntas orientadoras, las cuales fueron definidas previamente 

en la planificación metodológica del encuentro, disponible en el Anexo 1 junto a los formatos 

soporte del encuentro. Entre ellas, se destaca una pregunta inicial de carácter ontológico que 

se constituyó como el punto de partida fundamental para la creación colaborativa del material 

didáctico: ¿qué es la lengua? 
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A partir de esta pregunta, se evidenció que para la comunidad muysca de Suba, la lengua no 

es concebida únicamente como un medio de comunicación, sino como un ser vivo que 

estructura la relación de los hablantes con su entorno, conectando a la comunidad con nuestros 

ancestros y con los elementos naturales que conforman nuestra cosmovisión y su rescate. Esta 

comprensión fue expresada en mis propias palabras durante el Círculo de Palabra, de la 

siguiente manera: La lengua es básicamente un ser, un ser que ha estado aquí siempre y que 

ha permitido que los seres humanos escuchemos, (...) con la lengua podemos no solo hablarnos 

entre nosotros, sino además en la lengua está consignado, por ejemplo, los nombres y 

cualidades de plantas, (...) sólo con decir la palabra ya estamos teniendo un montón de 

información del mundo (Grupos de Enfoque, 2023). 

Dicha reflexión se puede sustentar desde la perspectiva ecolingüística que plantea que 

la lengua no es un fenómeno aislado, sino parte de un sistema de interacción en el que los 

hablantes la utilizan para nombrar y significar el mundo desde su experiencia y saberes 

ancestrales (Programa de Formación en Educación Intercultural Bilingüe para los Países 

Andinos, 2015). En este sentido la lengua de Suba no puede entenderse fuera del tejido social 

y ecológico que le da vida, pues su revitalización depende de la conexión entre la comunidad 

y el territorio, la cual, como ya he enunciado antes, aún está profundamente interrelacionada. 

Esta interrelación entre lengua y entorno es evidente en los territorios indígenas, donde 

coexisten una gran biodiversidad y una diversidad lingüística significativa. Según la UNESCO 

(2010) en Arratia (2019), un 70% de la biodiversidad mundial se encuentra en países 

megadiversos, de los cuales 11 están en América Latina y coinciden con territorios indígenas. 

Esto refuerza la idea de que las lenguas indígenas forman parte de una cosmovisión 

biocéntrica, en la que la naturaleza es concebida como un ñmundo vivoò (Arratia, 2019, p. 

169), donde los sistemas de conocimiento dependen del uso de la lengua para ser transmitidos 

y preservados. 

Así, desde tiempos ancestrales, los pueblos indígenas hemos desarrollado saberes que 

nos han permitido vivir en equilibrio con la madre naturaleza. Estos conocimientos han sido 

resguardados y transmitidos a través de las lenguas, que no solo tienen una función 
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comunicativa, sino que también registran y almacenan la memoria biocultural de los territorios. 

Por lo cual, la desaparición de lenguas ha sido paralela a la pérdida de biodiversidad en muchos 

contextos históricos, pues ambas están estrechamente vinculadas a los territorios y modos de 

vida de los hablantes (Arratia, 2019).  

En este sentido, la lengua no solo se considera viva o muerta por su uso cotidiano, sino 

también por su capacidad de sostener y regenerar saberes ecológicos como señala Arratia 

(2019). Esta autora adiciona que los conocimientos indígenas son prácticas situadas, 

profundamente ligadas a sus territorios, y cuando una lengua desaparece, no solo se pierde un 

medio de comunicación, sino un modo de interpretar y relacionarse con el mundo. 

Desde este lugar, en el diálogo del primer 

círculo de palabra se resaltó que, si bien la 

lengua muysca no cuenta con hablantes fluidos 

y muchos de los esfuerzos de recuperación han 

surgido a partir de un análisis que podrían 

llamar ñartificialò, centrado en la recuperación 

de su estructura gramatical, la lengua sigue 

habitando y manifestándose en la memoria y las 

prácticas cotidianas de la mayoría de comuneros 

y comuneras en Suba (Grupos de Enfoque, 

2023). Esto concuerda con lo planteado por 

Arratia (2019), quien argumenta que las lenguas 

indígenas no desaparecen por completo, sino 

que perviven en las formas de nombrar el 

territorio, en la cosmovisión y en las dinámicas 

sociales de sus hablantes. 

Coincidentemente, las sabidurías sobre 

agricultura, rituales, crianza del agua, que gozan de vitalidad o están poco erosionadas, aún 

continúan siendo practicadas por la mayoría de los pobladores que viven en las comunidades. 

El mantenimiento de estos espacios y funciones de la lengua constituyen una especie de 

'refugio' de las lenguas indígenas frente a la hegemonía del castellano (Arratia, 2019, p. 278). 

Imagen 39. Ritual de la niña huitaca en la 

Chucua (humedal) Tibabuyes  

Fuente: Registro fotográfico de Jose 

Piravaguen (2023) 
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Al respecto, se destaca el amplio saber que se 

mantiene en las toponimias del territorio  muysca de 

Suba, como Chosica, Tibabuyes, la Chucua, Tuna, 

Atabanza, Hunza, Suba (Torres et al., 2024); en los 

antropónimos como los clanes Niviayo, Cabiativa, y 

demás clanes ya mencionados; en historias de la 

cosmogonía reflejadas en la tradición oral; y en el 

amplio conocimiento que resiste alrededor de los 

saberes sobre recursos y paradigmas de la naturaleza 

de Suba, como en conocimientos sobre el mundo 

acuático, los recursos de humedales, bosques, flora 

endémica y fauna que aún sobrevive en zonas del 

territorio (Grupos de Enfoque, 2023) 

Ante este panorama, la comunidad muysca 

de Suba ha comprendido desde hace años que la 

lengua es un ser vivo, rechazando las categorías 

impuestas por estudios académicos que la han 

calificado como ñlengua extintaò o ñmuertaò. Esta 

perspectiva no solo responde a una visión propia del lenguaje, sino también a una postura 

política y espiritual que desafía las narrativas institucionales sobre la desaparición de las 

lenguas indígenas. Al respecto, uno de los participantes del primero grupo de enfoque, Brenn 

Romero, durante el círculo de palabra expresó: 

A mí se me venía mucho la imagen del fuego y las brasas, era como que la lengua es 

una brasa que puede crecer, que puede alimentarse, pero pues está muy viva. Decir que 

la lengua se extinguió es decir que se extinguió la gente, que se extinguió la comunidad. 

Y eso no es verdad, porque acá están las comunidades, y eso nos lleva a que, así como 

las comunidades se pueden despertar, la lengua también se va despertando al ritmo en 

que las comunidades se van reconstruyendo. (é) Entonces si la lengua tiene brasas 

vivas, cada uno puede incluso coger una velita y llevársela a su casa y no dejar apagar 

ese fuego. Y si ese fuego parece que se va a apagar, igual cada uno tiene ese fuego en 

Imagen 40. Chunsín, protagonista de 

Suba Cubun, tejiendo nuestras 

pañoletas de clanes 

Fuente: Torres Sierra et al. (2024) 
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su casa y decir, venga, no lo voy a dejar apagar, yo voy a soplar, voy a llevar mi vela y 

realimentar ese fuego, que no se ha apagado. (Grupos de Enfoque, 2023) 

Este testimonio en el círculo de palabra evidencia que el muysc cubun, en el contexto 

de Suba, es un ser vivo cuya vitalidad se estructura a partir de su relación con el mundo. Desde 

la perspectiva ecolingüística, su existencia no se limita a registros históricos o gramaticales, 

sino que se manifiesta en la interacción con el territorio y en la manera en que susurros y 

mensajes se revelan a través de las medicinas, como sostienen algunos zaita (Grupos de 

Enfoque, 2023). 

En espacios comunitarios, esta visión ha permitido comprender que la lengua es como 

una especie que resurge cíclicamente, como cuando se redescubre un ñúltimoò espécimen de 

una especie considerada desaparecida. En este caso, los préstamos lingüísticos del muysca al 

español y su vínculo con los ancestros, los elementos naturales y las generaciones futuras 

reflejan una continuidad en la forma de habitar y comprender el mundo. Sin embargo, estos 

aspectos han sido poco abordados en la academia, especialmente porque los estudios sobre el 

muysca en comunidades muysca raizales o campesinas han sido explorados recientemente. 

En este sentido, una de las principales reflexiones e invitaciones de esta investigación 

es que la comunidad muysca de Suba, al rechazar la categorización de su lengua como 

ñextintaò, plantea la necesidad de replantear el nombramiento de su vitalidad. De esta forma, 

se propone reconsiderar el estatus del muysc cubun como una lengua en ñlatenciaò, cuyo 

concepto se explica en la clasificación establecida por Lewis y Simons (2010), quienes, 

basándose en la 16ª edición de Ethnologue (Gordon, 2005; Grimes, 2000; Lewis, 2009), 

identifican cinco categorías de vitalidad lingüística.  

La cuarta de estas categorías corresponde a las ñlenguas latentesò, aquellas que, aunque 

no cuentan con hablantes, aún poseen una comunidad étnica que la reconoce y se identifica 

con ella, aunque sea en contextos de recuperación. En contraste, según estos autores, las 

lenguas ñextintasò son aquellas que no solo han perdido hablantes, sino que tampoco cuentan 

con una comunidad que las reclame o las apropie como parte de su identidad.  
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Por lo tanto, basado en esta propuesta, el muysc cubun, al ser reivindicado y 

reapropiado en espacios comunitarios, podría dejar de ser considerado extinto y, en su lugar, 

ser nombrado como una lengua en estado de latencia, en la medida en que su revitalización es 

impulsada activamente por los propios miembros de las comunidades, como la de Suba. Esta 

reivindicación responde a una perspectiva política de reclamación lingüística, y también se 

enmarca en los nuevos estudios sobre vitalidad de lenguas en el mundo (Perez Báez et al., 

2019). Por lo que reconocer la latencia de la lengua y la cultura muysca podría propiciar una 

mayor apertura y una mejor recepción de los estudios académicos por parte de las 

comunidades, facilitando así procesos más respetuosos y pertinentes de diálogo intercultural.  

 

Imagen 41. Reconocimiento del Cabildo Indígena Muisca de Suba al Semillero de Suba 

Cubun (2024)  

 

Fuente: Registro fotográfico de Camila Yopasá Larrota.  

Esta reflexión adquiere especial relevancia si se considera que la calificación de 

ñextinciónò no solo impacta la percepción de la lengua, sino que también incide profundamente 

sobre la existencia misma del pueblo muysca como grupo étnico, negando nuestra continuidad 

histórica y el derecho fundamental a la pervivencia. Este sesgo es evidente en muchos de los 

estudios dedicados a los muysca, donde de manera recurrente las costumbres, los hechos y 
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hasta la existencia de la comunidad son narrados en tiempo pasado. Esta tendencia quedó clara 

durante la revisión documental realizada para la elaboración de los capítulos anteriores, en los 

cuales constaté numerosas ocasiones en que la representación de la comunidad se sitúa como 

algo exclusivamente del pasado.  

Frente a ello, una reparación desde el lenguaje, que reconozca el estado actual de 

vitalidad del pueblo muysca, emerge como una de las primeras reflexiones fundamentales que 

se sustenta en esta investigación. Esta propuesta no solo interpela las narrativas académicas 

dominantes, sino que también busca contribuir a la dignificación de la memoria viva y presente 

de nuestra comunidad. 

Finalmente, es necesario añadir que diferentes lenguas en procesos de reivindicación 

de su estado de vitalidad han propuesto conceptos propios para describir su situación, tales 

como ólengua dormidaô o ólengua en despertarô (Perez Báez et al., 2019), lengua durmiente 

(Pache & Sánchez Avendaño, 2024). Estas denominaciones, que también fueron reivindicadas 

en el círculo de palabra, reflejan una visión en la que la lengua no está perdida, sino en un 

proceso de reactivación a través de la memoria, la oralidad y la reapropiación comunitaria. 

 

          2.1.2. ¿Para qué reaprender la lengua muysca en Suba? Otra pregunta que surgió 

dentro del círculo de palabra se caracterizó por profundizar en el reconocimiento de la lengua, 

transitando desde la cuestión inicial sobre qué es la lengua hacia la reflexión sobre por qué 

recuperarla y aprenderla. Para los participantes, la primera reflexión se centró en la necesidad 

de entender la lengua como un ser que intermedia entre los mundos, actuando como el canal a 

través del cual se pueden volver a comprender los mensajes que el territorio comunica y que 

se han perdido con el olvido de la lengua (Grupos de Enfoque, 2023). Este lugar es 

fundamental, pues evidencia como se mencionó ya una relación intrínseca entre lenguaje y 

territorio, siendo la lengua una vía de conexión con el espacio, la naturaleza y la cosmovisión 

de los pueblos indígenas. 

Esta concepción se manifiesta, por ejemplo, en la perspectiva mapuche, en la cual, 

según Loncon (2015) esta lengua:  
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 El mapuzugun, ñlengua de la tierraò (mapu = tierra, dungun =habla) como su nombre 

lo indica, expresa la relación del ser humano con la naturaleza. En la cultura existe la 

idea de que ñla tierra hablaò y no solo a través de las personas, sino también por medio 

de cada uno de los elementos que la habitan: el sol, los cerros, ríos, montañas, animales, 

flores, insectos, etc. Todos tienen habla (zugu) y esas voces se comunican en 

mapuzugun, porque el habla de la gente pertenece al habla de la tierra, junto a todas las 

otras voces que existen en la naturaleza. (p. 134) 

Desde esta perspectiva, la lengua para el pueblo mapuche, al igual que para muchos 

otros pueblos indígenas, es el medio fundamental para comunicarse con todos los seres de la 

naturaleza. En este sentido, la revitalización del muysc cubun implica restaurar una relación 

con el territorio, donde la lengua es portadora de conocimientos ancestrales y de una 

cosmovisión propia, elementos que fueron sistemáticamente negados y desestructurados 

durante la colonización. Por ello, hoy en día, como lo expresó la zaita y exgobernadora Luz 

Myriam Triviño en el círculo de palabra (Grupos de Enfoque, 2023), la lengua es el puente 

que permite reconectar con los lugares sagrados del territorio, comprender sus mensajes y, en 

consecuencia, recuperar el vínculo espiritual y cultural con el entorno. 

Y yo creo que hay un mensaje que dio algún mayor, no recuerdo ahorita de qué pueblo, 

pero sé que algún mayor dijo: ñcuando el Muysca vuelva a hablar su lengua va a tener 

una conexión profunda con la madre.ò O sea, ese es un significado muy profundo de lo 

que es nuestra lengua, porque es la comunicación profunda con el universo y con 

nuestros padres creadores. Eso es uno. Y dos, considero que unos temas importantes 

que deben de ir en un material es reconocer y autoconocer lo que es nuestra ley de 

origen. ¿Por qué somos Muysca? ¿Por qué está el Muysca acá? ¿Sí Conocer y 

autorreconocer nuestros lugares sagrados, nuestras chucuas, nuestros territorios, como 

Tensacá, Chiguachía, porque eso fortalece el conocimiento de lo que nos dejaron 

nuestros abuelos y lo que debemos heredarles a nuestras generaciones (é) (Grupos de 

Enfoque, 2023). 

Desde esta perspectiva, la resistencia lingüística no se limita únicamente al acto de 

hablar muysc cubun, sino a un proceso más amplio de reconstrucción identitaria, territorial y 

hasta ambiental. En donde la lengua permite resignificar el espacio, nombrar los cerros, los 
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ríos, las lagunas y las montañas desde su significado original, devolviéndoles su carga 

simbólica y espiritual. Esto es especialmente relevante para la comunidad muysca de Suba, 

que, a través del proceso de recuperación lingüística, busca aprender nuevamente a entender 

al territorio, y reactivar los lazos históricos con nuestro entorno y nuestros ancestros, como un 

medio de defensa espiritual para la sanación y la escucha del territorio (Grupos de Enfoque, 

2023). 

Al respecto, en el círculo de palabra se evidenció también que la lengua además de 

mantener un vínculo biológico y espiritual con el territorio, también es una herramienta de 

resistencia política frente al Estado y las instituciones. Recordemos, como se enunció en el 

primer capítulo, que el proceso de autorreconocimiento de los muysca de Suba en los años 80 

surgió en el contexto de una lucha territorial para frenar la pérdida de nuestras tierras (Yopasá, 

2019), por lo cual, hasta hoy, esta defensa sigue vigente, y la lengua juega un papel clave en 

la reafirmación de la autonomía y la identidad frente a los discursos hegemónicos que han 

intentado invisibilizarla. 

En este sentido, el gobernador Jeison Triviño destacó en el círculo de palabra la 

necesidad de que la lengua no solo recupere su dimensión espiritual, sino también su función 

como herramienta de dignificación y autonomía frente al sistema y su imposición lingüística. 

Yo les comento siempre a los chicos una experiencia que tuvimos con Juan Carlos 

Garzón en el estallido social de 2019, cuando la minga bloqueó la Panamericana. El 

país duró bloqueado varios días y tocó ir hasta el Cauca, a una Mesa Permanente de 

Concertación donde estaban pidiendo que llegara Duque, que, si no llegaba, no 

desbloqueaban. Y allá estaban los del CRIC, y empezaron a hablar en lengua, y uno 

ahí, en la mitad, de parte del movimiento indígena, pero sin entender nada. Y los del 

gobierno nacional, con todos sus ministros, igual, sin entender. Pero ellos seguían, 

hablaban entre ellos en lengua, se reían, se burlaban, escupían chirrincho, y el gobierno 

confundidísimo, porque no entendían qué estaba pasando. Y en un momento se paran 

de la mesa y dicen: 'No, es que yo tengo 3000 indígenas ya bajando de la montaña'. Y 

el gobierno ahí sí se asusta: '¿Cómo así? ¿Qué pasó?' Y pues nada, seguían hablando 

en lengua, se sentaban, y as² jugaban la negociaci·n (é) y a meter presi·n. Y claro, 

ahí no había forma de que el gobierno metiera infiltrados ni supiera qué era lo que se 



170 
 

estaba planeando. Entonces, ahí uno se da cuenta de la fuerza de la lengua, de cómo 

sirve para organizarnos, para protegernos, para luchar. Y eso es lo que nosotros como 

muyscas también tenemos que pensar: si no aprendemos nuestra lengua, no tenemos 

cómo defendernos, cómo cuidarnos, cómo movilizarnos como comunidad. Hay que 

aprenderla de nuevo entonces para luchar por ejemplo por el Tibabuyes, como familia 

(Se escucha al fondo: ¡una herramienta de guerra!). (Grupos de Enfoque, 2023) 

Este testimonio se argumenta también por Yasnaya Aguilar en el 2015, citado en Sichra 

(2019) quien menciona una idea muy similar a la del gobernador de Suba, así:  

Tal vez no nos damos cuenta, pero cada vez que debatimos en zapoteco, en mayo o en 

maya, escapamos a los discursos que el Estado puede manipular, a los discursos que el 

Estado puede controlar, porque simplemente no los entiende. La ventaja del combate 

que se ha hecho en contra de las lenguas indígenas es que el Estado aún no ha podido 

apropiarse de estos territorios lingüísticos pues los rechaza, los combate. Cada vez que 

hablas una lengua indígena, resistes. Hablar una lengua indígena, en las circunstancias 

presentes, es habitar un territorio cognitivo que todavía no ha sido conquistado, al 

menos no del todo. Escapemos a esos territorios, habitémoslos. Recuerda todo esto al 

hablar (p.125).  

Así, estos testimonios evidencian que las lenguas indígenas, al mantenerse dentro de 

espacios comunitarios específicos, funcionan como mecanismos de recuperación cultural, y 

también como estrategia política y reafirmación territorial en contextos donde las lenguas 

dominantes, como el español, han operado históricamente como instrumentos de poder y 

control estatal. Por lo tanto, recuperar el muysc cubun en Suba o suba cubun implica recuperar 

una herramienta de lucha, de organización y de defensa frente a las imposiciones externas, 

desafiando los intentos de borramiento y asegurando que el territorio lingüístico, al igual que 

el físico, no sea completamente arrebatado.  

 

           2.1.3. ¿Cómo podemos reaprender la lengua muysca en Suba? Otra de las preguntas 

centrales que emergió en el círculo de palabra y que resultó fundamental para esta 

investigación y la creación del material didáctico fue ¿cómo podemos aprender nuevamente la 
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lengua muysca? Esta cuestión es común en procesos de revitalización de lenguas en estado de 

latencia, en los que la transmisión intergeneracional se ha visto interrumpida y los hablantes 

contemporáneos deben reconstruir su relación con el idioma a partir de fuentes documentales. 

Al respecto, Spence (2018) plantea que: 

Even where no living speakers of a language are known to exist, often there is 

documentation, sometimes quite substantial, that can be used as the basis for language 

revitalization. Some of this documentation may appear in published resources like 

dictionaries, grammars, and collections of texts. Often, however, a significant amount 

of information, sometimes the only information, is contained in unpublished sources 

held by archives. This includes things like field notes and recordings collected as part 

of academic research, translations of religious texts produced by missionaries, 

documents written by fluent speakers of a language for an audience of other fluent 

speakers, and drafts of resources that were eventually published. Especially where 

published resources are few or non-existent, such unpublished archival sources provide 

crucial information for revitalization. (p. 179) 

Esta postura evidencia que la existencia de gramáticas, manuscritos, diccionarios e 

investigaciones sobre el muysc cubun representa una ventaja importante en su revitalización. 

Sin embargo, Spence (2018) también advierte que la mayoría de estos archivos no fueron 

creados con el propósito de ser reaprendidos por futuras generaciones de hablantes, por lo que 

se requiere una adaptación metodológica que permita transformar estos registros en materiales 

accesibles para la enseñanza y el aprendizaje. 

Así, la planificación lingüística desempeña un papel fundamental en los procesos de 

revitalización. Cooper, citado en McCarty (2018), define la planificación lingüística como 

ñdeliberate efforts to influence the behavior of others with respect to the acquisition, structure, 

or functional allocation of their language codesò (p. 22). Tradicionalmente, este concepto ha 

sido entendido como un proceso que implica decisiones deliberadas orientadas a influir en el 

uso, la estructura y la función de una lengua dentro de una sociedad, usualmente liderado por 

los Estados o por instituciones oficiales como ministerios de educación o academias de la 

lengua.  
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No obstante, Cooper amplía esta concepción al señalar que la planificación lingüística 

también puede emerger desde la iniciativa comunitaria, cuando las propias comunidades 

asumen la tarea de enseñar y revitalizar sus lenguas en espacios familiares, escolares y 

laborales, generando así prácticas autónomas de fortalecimiento lingüístico (McCarty, 2018). 

Esta perspectiva resulta especialmente pertinente para el caso del pueblo muysca de Suba, 

donde las acciones de planificación no han dependido exclusivamente de instituciones 

estatales, sino que han sido impulsadas activamente desde los propios procesos comunitarios, 

como los que se describen en esta investigación. 

Este principio estuvo presente en las discusiones del círculo de palabra referido, donde 

se reafirmó que la revitalización de la lengua muysca de Suba no busca simplemente 

reconstruir una lengua hablada hace 500 años, sino crear una lengua funcional y vigente para 

los hablantes actuales de Suba (Grupos de Enfoque, 2023). Así, la enseñanza debe responder 

a los contextos contemporáneos de la comunidad, fortaleciendo su uso en la vida cotidiana y 

en su relación con el territorio actual. 

Desde una perspectiva sociolingüística, Schilling (2013) destaca que el lenguaje no 

existe de manera aislada, sino que está profundamente condicionado por los sistemas sociales 

y ecológicos en los que se inscribe. En este sentido, la enseñanza del muysc cubun debe 

abordarse de manera integral, comprendiendo la lengua no solo como un conjunto de reglas 

gramaticales, sino como una manifestación viva que pervive en las interacciones comunitarias 

y la memoria colectiva de la gente. Su recuperación, por tanto, implica la integración activa en 

las prácticas cotidianas de la comunidad, asegurando su continuidad y fortalecimiento. 

Alejandro Durán, durante el círculo de palabra, expresó una idea clave en esta 

reflexión: 

(...) cuando hablamos del muysc cubun o suba cubun en general nos referimos mucho 

pues como a esos signos muy relacionados con esa lengua antigua, con esas palabras 

ancestrales que quedan en los muisquismos pero también creo que algo muy importante 

de todo esto (...) es pensar que también en todo ese proceso histórico tan complejo que 

ha vivido el pueblo muysca no son sólo estas palabras que vienen de lo antiguo las que 

cargan como estos significados sino que pues ante la imposición también de la 
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colonialidad, de la religión, pues esa imposición no se dio de una manera pasiva, donde 

sus ancestros tomaron la imagen de Jesucristo o de una virgen o de muchas cosas y 

simplemente la apropiaron de la misma manera en que se pensaban al otro lado del 

océano, sino que a cada una de estas cosas que se impuso también se le pusieron unos 

significados que venían de acá (...) Entonces pensar también (...) es que cuando se 

empieza a hablar de subacubun es salirse pues también no sólo como entender el muysc 

cubun que empieza otra vez a despertar en una comunidad sino que es integrar ahí un 

montón de cosas que han sido parte de esa hibridación cultural, de ese mestizaje, de 

esa campesinización que hablaba don David pero que también hacen parte de ese saber 

propio, así se nombre en español (...) Entonces es como poner que también suba cubun 

no sólo está en ese ejercicio con los documentos, que también es supremamente 

importante pues para despertar la lengua, sino está en toda esa vivencia, así no haya 

incluso muisquismos en esas narrativas, porque hay un sentido también de entender 

pues cosas que han sido impuestas pero desde una lógica propiaò (Grupos de Enfoque, 

2023). 

Este planteamiento dialoga con la ñGuía de Revitalización Lingüísticaò de la 

Universidad Autónoma Benito Juárez de Oaxaca, donde se advierte sobre la ñvisión museística 

y mistificadoraò que ha permeado ciertos enfoques de revitalización de lenguas (Flores Farfán 

et al., 2020, pp. 37-38), en donde se enfatiza que el activismo no debe limitarse a la mera 

conservación de las lenguas en archivos o registros ni restringirse a un sistema lingüístico 

cerrado. Por el contrario, debe fomentar su uso en la vida cotidiana de la comunidad, evitando 

que la lengua sea tratada como un objeto estático y asegurando que continúe evolucionando 

de manera dinámica y funcional. 

 

            2.1.4. ¿Cómo reaprender la lengua muysca en Suba? En el círculo de palabra, las 

intervenciones de los participantes revelaron temas recurrentes que, al ser analizados, 

permitieron sistematizar elementos clave en la recuperación de la lengua muysca en Suba. 

Entre ellos, destacó la idea de que el reaprendizaje de la lengua no puede limitarse a un 

aprendizaje estructurado y académico, sino que requiere un ejercicio en el que la lengua se 

viva y se aprenda desde las experiencias y cotidianidades de la comunidad. Esto lo manifestó 
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Juan Sebastián Ramírez, saia de la Casa de Pensamiento Intercultural, tejedor y músico de la 

comunidad:  

En algún momento incluso lo hablaba con Nicolle, y es que yo pienso que para estos 

ejercicios de aprender una lengua o lograr enseñarla, es muy importante naturalizarla, 

no volverla algo ajeno a la vida o forzada. ¿Creo que un ejemplo de esto es el choá 

[óbien?] y el chogue [bien], palabras que ya son naturales, que forman parte de la 

cotidianidad en nuestra comunidad. Justamente, el éxito de estas palabras radica en su 

uso tan común. Siento que llevar la lengua a prácticas habituales, es decir, hacerla 

natural, cotidiana, integrarla en la vida diaria, es una herramienta muy poderosa para 

lograr enseñarla. Sin embargo, este proceso también implica una serie de retos y 

transformaciones.ò (Grupos de Enfoque, 2023). 

Esta perspectiva se ha observado en otros procesos de revitalización, como el caso de 

la ya mencionada lengua Kaurna en Australia, donde la recuperación del idioma se ha dado a 

través de diversas estrategias pedagógicas, que han logrado integrar el Kaurna en la vida 

cotidiana de la comunidad, asegurando su transmisión y uso real en distintos espacios. Uno de 

los enfoques más efectivos en este proceso ha sido la enseñanza basada en prácticas culturales 

y actividades diarias, para ello, propuso el ñmétodo formulísticoò (Formulaic Method), el cual 

se basa en la enseñanza de expresiones lingüísticas bien formadas desde el inicio del proceso 

de revitalización, en lugar de enfocarse primero en la enseñanza gramatical tradicional. Según 

Amery (2016), este método promueve la adquisición del idioma a través del uso de expresiones 

preformadas y funcionales, comenzando con palabras cortas y frases de uso cotidiano antes de 

introducir estructuras más complejas.  

Entre las estrategias implementadas en proceso de recuperación del Kaurna, se 

destacan nueve ejes principales, conocidos como las ñnueve Fò, los cuales incluyen: filling 

gaps (llenar vacíos), formulaic approach (método formulaico), fishing (pesca), football 

(fútbol), family (familia), friends (amistades), funerals (funerales), festivals/festivities 

(festivales y festividades) y film (cine) (Amery, 2018). Estos enfoques buscan que la lengua 

Kaurna se aprenda en interacción con prácticas significativas dentro de la comunidad, 

generando un vínculo emocional y funcional con la lengua. De esta manera, se favorece su 

incorporación natural y se promueve su transmisión intergeneracional. 
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Esta experiencia evidencia la importancia de diseñar herramientas de revitalización 

lingüística que respondan a las prácticas y necesidades reales de las comunidades. En este 

sentido, los materiales didácticos deben enfocarse en el aprendizaje de la lengua a partir de 

contextos culturalmente significativos, asegurando su uso en situaciones auténticas. Al igual 

que en el caso de la lengua Kaurna, la revitalización del muysc cubun en Suba ha requerido 

integrar estrategias pedagógicas que parten de las actividades diarias y fomenten su aplicación 

en espacios comunitarios, como se vio en el antecedente del ñCuadernillo de Actividadesò 

donde las tareas en contextos significativos fueron recurrentes (Yopasá y Cardozo, 2016). 

Para ello, en el círculo de palabra se planteó la pregunta sobre cómo aprender la lengua 

muysca en Suba constatando estos lugares significativos de aprendizaje. Las respuestas de los 

participantes permitieron identificar prácticas culturales recurrentes en la vida muysca de 

Suba, estableciendo ejes fundamentales de revitalización sobre los cuales construir 

expresiones y actividades en el material didáctico. Un ejemplo de ello lo da Miryam Triviño 

en el siguiente enunciado:  

La lengua (é) nos une en muchos aspectos: en el tejido, en la casa, en la medicina, en 

el consejo, en el gobierno. Por eso, es fundamental fortalecerla. Creo que el trabajo que 

estamos haciendo hoy aquí no es solo para nosotros, sino para las generaciones futuras. 

Como lo hablábamos con Nico en el puente, nuestro objetivo es que los nuevos niños 

crezcan entendiendo y hablando la lengua muysca, porque es el despertar de nuestro 

cuerpo y de nuestra identidad, y debe ser una experiencia que se viva con alegría y 

desde nuestras vidas como muyscas (Grupos de Enfoque, 2023). 

De esta forma, con el fin de sistematizar esta y otras respuestas, se realizó un análisis 

en AtlasTi, donde se codificaron las menciones de las diversas prácticas culturales de la 

comunidad y su relación con el aprendizaje de la lengua muysca de Suba. A partir de este 

análisis, se cuantificó la frecuencia con la que emergieron las distintas categorías, lo que 

permitió evidenciar paralelismos con enfoques como el implementado en la revitalización del 

Kaurna. 

En este proceso, se identificaron las categorías más mencionadas, las cuales se 

definieron como potenciales ñcampos semánticosò para el diseño del material didáctico. Desde 
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la perspectiva lingüística, los campos semánticos agrupan palabras y expresiones que 

comparten un mismo ámbito de significado, lo que en este caso se traduce en ejes de 

revitalización vinculados a experiencias significativas en la vida muysca de Suba.  

Así, a través del análisis cualitativo en AtlasTi, se visualizó la frecuencia y relevancia 

de estos temas dentro del discurso comunitario (véase Diagrama 4). A continuación, se 

presenta el gráfico que ilustra la frecuencia total de menciones de los distintos campos 

semánticos en el análisis cualitativo: 

 

Diagrama 4. Frecuencia de menciones de los campos semánticos en el análisis cualitativo del 

círculo de palabra 1 

 

Fuente: Elaboración propia 

En este análisis se evidenció que los participantes consideraban que el aprendizaje de 

la lengua muysca de Suba debía vincularse con saberes principalmente sobre la familia (29 

menciones), la cosmogonía (26 menciones) y la casa (19 menciones), que emergieron como 

los temas más recurrentes. Esto sugiere que los espacios domésticos, los vínculos familiares y 

la cosmovisión muysca son esenciales en la transmisión de la lengua, reforzando la idea de la 

EPI muysca de Suba que manifiesta que el aprendizaje debe estar arraigado en la 

intergeneracionalidad. 
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Otras categorías relevantes incluyen el alimento (11 menciones), el ñbiohoteò (fiesta) 

(7 menciones), la cocina (6 menciones) y las medicinas (6 menciones), lo que refleja la 

importancia del conocimiento ancestral y las prácticas de cuidado dentro del aprendizaje de la 

lengua. Además, la huerta (5 menciones) y el cabildo (5 menciones) destacan la relación de la 

lengua con los espacios comunitarios y organizativos de la vida muysca.  

En cuanto a otras manifestaciones culturales menos priorizadas, se registraron 

menciones a la música (4 veces), los juegos tradicionales (2 menciones) y la pesca (1 mención), 

lo que evidencia igual cómo las prácticas recreativas pueden servir como vehículos para la 

revitalización lingüística. La baja frecuencia de estas menciones no implica que sean temas 

irrelevantes, sino que su presencia en la memoria colectiva podría estar debilitada por los 

cambios en la vida urbana de la comunidad, como lo es el caso de la pesca, la cual hizo parte 

de las cotidianidades de los más abuelos y abuelas de la comunidad, pero hoy día es inviable 

ante la contaminación de los cuerpos hídricos del territorio de Suba. 

Ahora bien, el análisis realizado en Atlas.ti permitió no solo identificar la frecuencia 

de aparición de los temas, sino también evidenciar las interrelaciones existentes entre ellos. 

Esta relación fue discutida y validada por el primer grupo de enfoque, conformado por 

miembros del grupo de investigación Muysc cubun y líderes de la comunidad muysca de Suba, 

quienes, a partir de nuestras experiencias y conocimientos, contribuimos a establecer los 

vínculos temáticos.  

Entre ellos, se observó, por un lado, la recurrencia y protagonismo en la ñcosmogoníaò 

como campo semántico fundamental muy relacionado a la concepción de territorio en la 

comunidad. Además, se estableció una conexión directa entre el ñcuerpo, la familia y el 

hogarò, elementos que se articulan como pilares en los procesos de transmisión 

Intergeneracional dentro de la comunidad. A su vez, ñla cocina, la huerta y las medicinasò 

emergieron como nodos asociados al conocimiento ancestral y a las prácticas de cuidado de la 

Espiritualidad que aún perduran. Por otro lado, ñla fiesta, la música y los juegos tradicionalesò 

se vincularon con prácticas comunitarias vivas y recreativas, en las que la lengua encuentra un 

espacio natural de uso y expresión colectiva actual.  
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Esta red de relaciones confirmó la pertinencia de estructurar el material didáctico en 

torno a estos cuatro campos semánticos, garantizando que el aprendizaje del muysc cubun se 

ancle en la cotidianidad y en los saberes compartidos por los Grupos de Enfoque que 

participaron en el proceso. De este modo, la fundamentación pedagógica del material didáctico 

se basó en un enfoque situado y significativo, donde el aprendizaje de la lengua se vincula 

directamente con las prácticas y conocimientos propios de la comunidad. En el apartado ñ3. 

El camino creativo en estrategias pedagógicas colaborativas para el aprendizaje de la lengua 

muysca en Subaò, se describen con mayor detalle cada uno de estos cuatro campos semánticos 

y su relación con la creación colectiva obtenida en los Grupos de Enfoque que participaron en 

la investigación. 

             2.1.5. ¿Cómo debería ser el material para reaprender la lengua muysca en Suba? 

Finalmente, tras reflexionar sobre cómo aprender la lengua y reconocer la importancia del 

contexto actual de la comunidad para su aprendizaje, la última pregunta abarcada en el círculo 

de palabra evidenció que el diseño de un material didáctico en Suba debe considerar las 

limitaciones de experiencias previas ya mencionadas. Entre estas, se identificó que los 

materiales físicos han enfrentado restricciones en su distribución debido a la cantidad limitada 

de ejemplares, determinada por los recursos económicos disponibles como fue el caso de la 

cartilla ilustrada de vocabulario titulada ñNuestra Lengua Muysc cubunò (2015) y el 

ñCuadernillo de Actividadesò (2016),  

Así, al pensar en estrategias para el aprendizaje del muysc cubun en la actualidad, 

resulta imprescindible considerar, como señala Ospina (2015), en la creación de materiales 

didácticos para la revitalización lingüística, en la que se integran una diversidad de modos, 

soportes y medios, adaptados a los contextos específicos de las comunidades. Esto implica 

evaluar la pertinencia de recursos digitales o interactivos, así como la combinación de estos, 

para potenciar el aprendizaje a través de componentes didácticos y tecnológicos que 

favorezcan la apropiación de la lengua. 

Desde esa perspectiva, la incorporación de medios con un enfoque lúdico, multimodal 

e interactivo constituye un eje fundamental en los procesos de revitalización lingüística y 

cultural, al ampliar las posibilidades de acceso, dinamizar el aprendizaje y fortalecer la 

apropiación del conocimiento dentro de la comunidad (Flores Farfán et al., 2020).  
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Esto se reflexionó desde la propuesta de una hipermedia o en el círculo de palabra, 

como lo evidenció nuevamente Sebastián Ramírez así: 

El contexto de hoy del muysca pesa; uno, me parece que el tema de una multimedia o 

la intermedia es re clave, pues porque yo creo que la globalización y la modernidad nos 

ha traído que en todas las casas hay un celular, un computador, y en la cotidianidad, yo 

insisto con esa palabra, pero la cotidianidad se hace en través de eso. Creo que es muy 

común que las familias por la noche se sienten hasta con los pequeñitos ahí a pillar el 

celular. Entonces creo que la hipermedia en ese sentido sería muy estratégica, porque 

tendría una llegada grandísima a mucha gente. Los juegos son claves para esto, los 

videos, los cantos. Creo que este tema de ser dinámico funciona mucho. (é) ayuda 

mucho uno a que sea justamente desde la casa donde se trabaja. Ayuda a que ya no 

dependamos de una persona que nos esté enseñando necesariamente, sino que ya esto 

llega a la casa y hay una autonomía que va a permitir otro tipo de dinámica para 

aprender (Grupos de Enfoque, 2023). 

A partir de las reflexiones surgidas durante el círculo de la palabra y del análisis 

desarrollado en el capítulo anterior a partir de los antecedentes en el camino de Suba, se 

concluyó que la elaboración de un material digital de tipo hipermedia constituye una 

alternativa estratégica para la enseñanza y difusión de la lengua muysca en Suba. Esta 

propuesta facilitaría el acceso ampliado a los avances investigativos sobre la lengua, además 

que también permitiría fortalecer la memoria comunitaria desde una perspectiva autónoma, 

alineada con los principios de la Educación Propia Intercultural muysca. 

En este sentido, como señaló Sebastián Ramírez durante las discusiones del grupo de 

enfoque, un recurso digital de estas características permitiría que cada persona, desde sus 

propios espacios y tiempos, pueda acercarse al aprendizaje de la lengua sin depender 

exclusivamente de la asistencia a talleres presenciales o de la mediación directa de un maestro 

(Grupos de Enfoque, 2023). Esta flexibilidad contribuye a que el proceso de revitalización se 

adapte mejor a las dinámicas cotidianas y a las realidades particulares de cada integrante de la 

comunidad, ampliando así las posibilidades de participación activa y fortaleciendo la 

apropiación individual y colectiva de la lengua en Suba.  
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Además, a diferencia de los materiales físicos, cuya distribución está limitada por 

costos y cantidad de ejemplares, una hipermedia, al estar vinculada a los entornos digitales en 

los que actualmente interactúan las personas de la comunidad, garantiza una difusión más 

amplia y sostenida en el tiempo. Este formato permite que un mayor número de personas 

acceda al aprendizaje de la lengua sin restricciones logísticas, facilitando su apropiación en 

diversos contextos y adaptándose a los ritmos y necesidades de cada aprendiz (Grupos de 

Enfoque, 2023). En este sentido, la hipermedia se presenta como un formato estratégico para 

integrar los campos semánticos identificados en el anterior análisis y adecuarlos en materiales 

dinámicos e interactivos de cada campo.  

Finalmente, el siguiente diagrama (véase Diagrama 5) ofrece una síntesis visual de las 

etapas metodológicas que estructuraron el proceso de construcción de la hipermedia hasta este 

punto, fundamentadas en las reflexiones y acuerdos alcanzados durante el círculo de la palabra. 

Inspirado en el pictograma de las Piedras del Alto, ubicado en la Hacienda de Tequendama y 

documentado por Miguel Triana (1970), este esquema integra de manera simbólica y 

conceptual los cuatro campos semánticos principales, la definición del formato hipermedia 

como soporte didáctico, y la consolidación de los dos Grupos de Enfoque que dinamizaron el 

proceso. Este diagrama marca la transición hacia una segunda etapa del proyecto, caracterizada 

por la construcción del material didáctico colaborativo basado en una hipermedia mediante 

encuentros de carácter pedagógico, donde la participación activa de la comunidad y las 

investigadoras e investigadores externos a partir de los dos Grupos de Enfoque fue central.  

 

Diagrama 5. Etapas de realizar un material didáctico colaborativo (etapa 1) 
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Fuente: Elaboración propia con base en el pictograma en Hacienda de Tequendama (Triana, 

1970) 

 

3. El camino creativo en las estrategias pedagógicas colaborativas para el 

aprendizaje de la lengua muysca en Suba 

La construcción del material didáctico es el resultado de un trabajo colaborativo y 

dialógico, en el que dos Grupos de Enfoque descritos anteriormente participaron activamente 

en la configuración de cada etapa del proceso. Tras el círculo de palabra inicial, en el que se 

identificaron los campos semánticos prioritarios (ver Tabla 9) para el aprendizaje de la lengua 

muysca en Suba, se convocó al primer grupo de enfoque con el fin de trazar una ruta de trabajo 

compartida para la creación del material didáctico colaborativo 
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3.1. Planificación colaborativa en la construcción de la hipermedia 

Esta etapa permitió proyectar y analizar los campos semánticos ya mencionados a 

través de planeaciones colaborativas de nueve colaboratorios durante junio a agosto de 2023 

orientados a la construcción de los contenidos que integrarían el material didáctico o 

hipermedia. Para ello, durante esta metodología se elaboraba primero, una planificación 

colaborativa particular para cada sesión vinculada a los respectivos campos semánticos, 

desarrolladas por los lingüistas, pedagogas y líderes de la comunidad que conformaban el 

primer grupo de enfoque. A través del diálogo entre estos actores, se planificaban de forma 

conjunta los contenidos culturales y lingüísticos más pertinentes para ser abordados en cada 

colaboratorio.  

Durante estas planeaciones, que se realizaron de manera virtual, se dialogaba y 

diseñaba colectivamente cada momento del proceso, procurando que la estructura de los 

colaboratorios se organizara grosso modo en dos sesiones por cada campo semántico, con cada 

planeación.  

 

            3.1.1. Sesiones 1 de colaboratorios: En estas sesiones, denominadas ñSesiones 1 de 

los colaboratoriosò, con una duración aproximada de dos horas y media, el primer grupo de 

enfoque (G.E.1) presentó al segundo grupo de enfoque (G.E.2) los contenidos esenciales de 

cada campo semántico, estructurados en tres momentos consecutivos. Estas sesiones fueron 

guiadas a partir de una planeación metodológica detallada que permitió organizar tanto los 

tiempos como las actividades de enseñanza y diálogo.20 

 

Así, en un primer momento de estas sesiones, se expusieron los aspectos teóricos y culturales 

vinculados al campo temático; posteriormente, en un segundo momento, se abordaron los 

aspectos gramaticales asociados a dichos contenidos culturales; y en un tercer momento, se 

                                                             
20 Las planeaciones y creaciones de cada material en estas sesiones se encuentran disponibles en el Anexo 2, 

donde se documenta la estructura propuesta para los encuentros y su adaptación a las dinámicas de trabajo 

colaborativo de la comunidad muysca de Suba, así como participantes y contenidos mediante las presentaciones 

y listados de asistencia. 
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trabajaron ejemplos prácticos, mediante expresiones y diálogos que ilustraban de manera 

aplicada los aspectos gramaticales en relación con el campo semántico correspondiente. Para 

facilitar la comprensión de estos contenidos, se utilizaron presentaciones digitales, que 

apoyaron la visualización de los conceptos y favorecieron el diálogo entre los participantes. 

Estas presentaciones se apoyaron en las experiencias contemporáneas de la comunidad, 

así como en los saberes recuperados a partir de investigaciones recientes sobre el mundo 

muysca prehispánico y colonial. Dichos saberes fueron además enriquecidos mediante el 

análisis y sistematización desarrollados en los capítulos 1 y 2 de esta tesis, los cuales 

proporcionaron un marco integral para profundizar en la comprensión cultural y lingüística 

que sustenta la construcción del material didáctico. 

Al cierre de cada sesión, en un cuarto momento, se abrió un espacio deliberado para la 

creación colectiva, en el que se invitaba a los participantes a proponer ideas sobre cómo 

enseñar estos contenidos a través de la hipermedia, dando lugar a una variedad de propuestas 

creativas que nutrirían las siguientes etapas del diseño del material. Posteriormente, una vez 

definidas de manera colaborativa las propuestas en las sesiones 1, el primer grupo de enfoque 

se encargaba de una planeación complementaria para organizar las sesiones 2, distribuyendo 

tiempos, responsabilidades y recursos para su desarrollo.  
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Imagen 42. Colaboratorios Sesiones 1 - campo semántico de Cosmogonía.  

 

Fuente: Registro fotográfico de la autora (1 de junio 2023) 

Desde una perspectiva pedagógica y teórica, la estructura de estas sesiones se alinea 

con los planteamientos de Richards y Rodgers (2001) sobre los enfoques de enseñanza de 

segundas lenguas (L2). Específicamente, la combinación de momentos teóricos, gramaticales 

y prácticos refleja principios del Communicative Language Teaching (CLT), al situar el 

aprendizaje de la gramática dentro de contextos comunicativos reales y culturalmente 

significativos para los participantes. Este enfoque busca que las estructuras gramaticales no 

sean aprendidas de forma aislada, sino aplicadas en situaciones que reflejen las vivencias de 

la comunidad. 

Asimismo, puede identificarse una convergencia con los principios del Lexical 

Approach, en la medida en que se trabajaron bloques léxicos o chunks ðexpresiones y 

colocaciones habitualesð que emergieron de los campos semánticos definidos, integrando el 

vocabulario y las expresiones idiomáticas de manera contextualizada y pertinente para las 

necesidades comunicativas de los participantes. Esta aproximación no fue teórica, sino 

práctica: los ejemplos, diálogos y propuestas de enseñanza nacieron del contacto directo con 

las experiencias comunitarias, garantizando que la lengua muysca de Suba se enseñara no solo 

desde su estructura, sino desde sus usos vivos y posibles. 

En adición, las propuestas de creación colaborativa de materiales o estrategias 

didácticas se alinean también con el enfoque de aprendizaje basado en tareas (Task-Based 
































































































































































