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RESUMO 
 

As festas religiosas, em um conjunto geral, estão relacionadas às celebrações 
e homenagens feitas às divindades cultuadas em diversos seguimentos 
religiosos. O presente estudo enfatiza as festas religiosas como uma prática 
sociocultural que se espacializa no Estado de Goiás. O espaço das festas 
materializa-se na paisagem, no território e na construção de territorialidades. 
Os locais escolhidos para o desenvolvimento da pesquisa são os povoados de 

situados nos municípios goianos 
de Niquelândia e Abadiânia, e a cidade de Trindade. As festas religiosas 
católicas são manifestações que dinamizam o espaço desses municípios, 
revelando, em sua organização, uma identidade religiosa expressa no território 
dos locais estudados. O principal objetivo do trabalho é a compreensão de 
como ocorre a espacialização das festas de padroeiros e de seus reflexos na 
formação e estruturação territorial e cultural do espaço goiano. Com este 
estudo, busca-se apresentar uma reflexão teórico-metodológica sobre as 
tradições das festas de padroeiros que sustentam uma identidade territorial no 
Estado. Para essa identidade, o padroeiro é a centralidade da fé, do território e 
da festa. O território é construído e doado para o padroeiro, cujo domínio é 
efetivo com a posse e com o poder como protetor das localidades citadas. A 
identidade territorial é colocada como uma identidade religiosa atribuída a esse 
padroeiro. A identidade formada em primeiro lugar dá-se com o ícone religioso 
representado na imagem de N. S. da Abadia e no medalhão do Divino Pai 
Eterno.  Os fundamentos históricos que explicam os processos de surgimento e 
formação das três localidades possibilitam argumentar que o milagre em 
Muquém, o encontro da imagem em Trindade e a instituição espontânea das 
rezas em Posse são elementos responsáveis pelo surgimento dos padroeiros 
ligados ao território. A contribuição científica para o desenvolvimento 
metodológico da pesquisa pauta-se na abordagem cultural da geografia, 
constituída, na atualidade, por estudos que postulam uma via metodológica 
amalgamada pela intersecção entre elementos diversos que compõem uma 
cultura, da qual a interpretação, a compreensão, a intencionalidade do espaço 
vivido são essenciais. Desse modo, essa abordagem estabelece a 
possibilidade do reconhecimento dos atos diários que envolvem a vida, 
frequentemente negligenciados, por um caminho de apreensão que desvela 
tanto esse momentâneo quanto o próprio mundo simbólico vivido. A geografia 
cultural contribui para o estudo da festa de padroeiro ao permitir a 
(re)elaboração conceitual de suas particularidades, a partir dos sistemas de 
representação simbólica, caminho metodológico de comunicação que permite 
encadear os sentimentos e as histórias de vidas dos grupos humanos ao 
processo de ressignificação e organização do espaço e de suas práticas 
culturais. Dessa maneira, no que concerne à dimensão identitária territorial que 
perpassa as festas populares e devocionais do Estado de Goiás, a festa dos 
padroeiros possui o elemento primordial de articulação do território identitário, 
seja na zona rural ou nas cidades interioranas e metropolitanas, na evocação e 
respeito aos santos padroeiros, mantendo viva a tradição. 
 
Palavras-chave: Território. Festa Religiosa. Santos Padroeiros. 
Territorialidades. Identidade Territorial. 



ABSTRACT 
 

The religious feasts, in a general set, are related to the celebrations and tributes 
done to the worshiped deities in any other religious follow-up. The present study 
emphasizes the religious feasts as a social cultural practice that spatializes in 
Goiás State. The feasts space materializes itself in the scenery, in the territory 
and in the territorialities construction. The chosen places to the research 

in the goiano boroughs of Niquelândia and Abadiânia and the town of Trindade. 
The catholic religious feasts are manifestations that boost these boroughs 
spaces, revealing, in their organization, a religious identity expressed in the 
studied places territory. The work main goal is the comprehension of how it 
occurs the patron feasts spatialization and its reflexes in the formation and 
structuration of the goiano territorial and cultural space. With this study it is 
searched to present a theoretical-methodological reflection about the patron 
feasts traditions that sustain a territorial identity in the State. For this identity, 
the patron is the faith, territory and the feast centrality. The territory is built and 
donated to the patron, which domain is effective with the possession and the 
power as protector of the mentioned places. The territorial identity is placed as 
a religious identity assigned to this patron. The formed identity, in first place, is 
the religious icon represented in the image of N. S. da Abadia and in the 
medallion of Divino Pai Eterno. The historical foundations that explain the 
process of emergence and formation of the three places enable to discuss that 
the miracle in Muquém, the meeting of the image in Trindade and the 
spontaneous institution of the prayers in Posse are elements responsible for the 
emergence of the patrons connected to the territory. The scientific contribution 
to the methodological development of the research is guided by the cultural 
approach of geography, formed, nowadays, by studies that postulate a 
methodological path mixed by the intersection among several elements that 
compose a culture, in which the interpretation, comprehension and intentionality 
of the lived space are essential. In this way, this approach establishes the 
recognition possibility of the daily acts that involve life, frequently neglected, by 
an apprehension pathway that unveils such as this momentary as the own 
symbolic lived world. The cultural geography contributes for the patron feast 
study by allowing the conceptual (re) elaboration of its particularities, from the 
symbolic representation systems, methodological way of communication that 
allows to chain the feeling and the stories of life of the human groups to the 
resignificance and organization of the space process and of its cultural 
practices. By this way, in what concerns the territorial identitary dimension that 
permeates the popular feasts and devotionals to the Goiás State, the patron 
feast posses the primordial element of identitary territory articulation, being on 
the rural zone or the country and metropolitan towns, in the evocation and 
respect to the patron saints, keeping the tradition alive. 
 
Key-words: Territory. Religous Feast. Patron Saints. Terriorialities. Territorial 
Identity. 



LISTA DE ILUSTRAÇÕES 
 
Mapa 01  Goiás  Localização Geográfica  Festas Religiosas................. 24 

Foto 1 Romaria do Muquém, município de Niquelândia (GO)............... 50 

Foto 2  50 

Foto 3 Praça do Santuário do Divino Pai Eterno, Trindade (GO).......... 51 

Foto 4 Festa de Nossa Senhora Aparecida, Aparecida do Norte/SP.... 53 

Foto 5 Círio de Nazaré, Belém do Pará................................................. 54 

Foto 6 Festa de São João, Caruaru/PE: comemoração........................ 55 

Quadro 01 Síntese dos Conceitos de Festa................................................. 72 

Foto 7 Reinado de N. S. do Rosário, Pirenópolis/GO............................ 77 

Foto 8 Festa do Divino, Santa Cruz de Goiás........................................ 77 

Foto 9 Churrasco no desfile dos carreiros, Abadiânia Velha  GO....... 78 

Mapa 02 Festas Visitadas durante a Pesquisa.......................................... 89 

Figura 01 Percurso dos Carreiros: Abadiânia Velha à Trindade  2008..... 90 

Mapa 03 Primeiras Freguesias e Capelas do Território Goiano................ 100 

Quadro 02 Demonstrativo de cidades goianas e seus padroeiros............... 101 

Foto 10 Transporte de lenha nos carros de bois..................................... 108 

Foto 11 O carro de boi símbolo do mundo rural...................................... 108 

Foto 12 Abadiânia Velha. Apresentação de tocadores de berrante........ 108 

Foto 13 Abadiânia Velha. O dia de Festa, produtora rural.......................  109 

Foto 14 Abadiânia Velha. O desfile dos carros de bois........................... 109 

Foto 15 Abadiânia Velha. Representação de N.S.Abadia....................... 110 

Foto 16 Abadiânia Velha. Identificação dos carros no desfile................. 110 

Foto 17 Abadiânia Velha. O espetáculo dos carros de bois.................... 111 

Foto 18 Zona Rural  Município de Abadiânia......................................... 111 

Foto 19 O carro de bois como representação de uma tradição............... 111 

Foto 20 Abadiânia Velha  carreiros e cavalheiros no desfile................. 112 

Foto 21 Abadiânia Velha  Desfile dos cavaleiros em Abadiânia............ 112 

Foto 22 O carreiro e seu espetáculo....................................................... 113 

Foto 23 Carreiros de Abadiânia Velha na festa da Trindade................... 113 

Foto 24 Manifestações da Religiosidade Popular.................................... 114 

Foto 25 O leilão de gado: a oferta de animais aos santos padroeiros..... 114 



Foto 26 A religiosidade popular............................................................... 114 

Foto 27 Trindade-GO -  Folias do Divino Pai Eterno............................... 115 

Foto 28 Folias de Reis na festa do Pai Eterno........................................ 115 

Foto 29 Muquém-GO - Manifestações da religiosidade popular a 

queima de velas na praça do cruzeiro........................................ 

 

115 

Foto 30 Abadiânia Velha-GO - Manifestação da religiosidade popular, 

 

 

116 

Foto 31 Muquém-GO - Manifestações da Religiosidade Popular. A fila 

 

 

116 

Foto 32 Muquém-GO  O encontro com o sagrado................................. 116 

Foto 33 O toque na imag  117 

Foto 34 O significado religioso do desfile dos carreiros........................... 117 

Foto 35 Fogueiras: ritual aos santos padroeiros...................................... 117 

Foto 36 Imagens dos padroeiros nos carros de bois.............................. 118 

Foto 37 A Cruz marco da identidade religiosa ....................................... 118 

Foto 38 Bandeirinha do Muquém: compromisso com a padroeira.......... 119 

Foto 39 Procissão ao morro do cruzeiro em Muquém.............................  119 

Foto 40  119 

Mapa 04 Espacialidade dos Santos Padroeiros em Goiás ...................... 123 

Mapa 05 Espacialidade das Invocações Marianas em Goiás................... 124 

Mapa 06 Espacialidade de São Sebastião em Goiás................................ 127 

Mapa 07 Espacialidade de Santo Antônio em Goiás................................. 128 

Mapa 08 Espacialidade de Duas Invocações Marianas em Goiás: Nossa 

 

 

129 

Quadro 03 Municípios e povoados com o nome de Nossa Senhora 

 

 

130 

Mapa 09 Trindade-GO.............................................................................. 134 

Quadro 04 Tipologia dos Santuários............................................................ 138 

Mapa 10 Trindade-GO  Espacialização em dias de Festa...................... 152 

Mapa 11 Abadiânia   156 

Foto 41  161 

Foto 42 Abadiânia Velha,  ........................ 176 

Figura 02 Croqui - Os Espaço da Festa em Posse  178 



Mapa 12  Espacialização da Festa............................... 180 

Foto 43 Movimento nas escadarias da Igreja no dia da festa.................. 182 

Foto 44 Celebração da novena na igreja................................................. 182 

Foto 45 Abadiânia Velha, a festa na praça.............................................. 183 

Foto 46 Abadiânia Velha, a festa na rua................................................. 183 

Foto 47 Abadiânia Velha, a festa na rua................................................. 183 

Foto 48 Abadiânia Velha. Ocupação da praça pela festa....................... 184 

Foto 49 O movimento festivo e a ocupação da praça............................. 184 

Foto 50 A ocupação do distrito pela festa............................................... 185 

Foto 51  186 

Foto 52 Movimento nos bares  186 

Gráfico 1 Barracas Comerciais em Abadiânia Velha  2009..................... 187 

Gráfico 2 Tipos de Veículos identificados na Festa de Abadiânia Velha... 187 

Gráfico 3 Procedência de Veículos da Fest  188 

Foto 53 O trabalho em festa. Aparato de saúde publica em plantão nos 

dias da festa............................................................................... 

 

189 

Foto 54 Saudações dos políticos locais e regionais aos romeiros.......... 191 

Mapa 13 Niquelândia  MUQUÉM............................................................ 193 

Quadro 05 Versões sobre a origem do povoado de Muquém..................... 202 

Foto 55 Vista panorâmica da paisagem do Muquém.............................. 203 

Mapa 14 Muquém  Representação Turística da Festa........................... 206 

Foto 56 Muquém, portaria de acesso...................................................... 207 

Mapa 15 Muquém Espacialização da Festa............................................. 208 

Foto 57 Muquém-1955............................................................................ 209 

Foto 58 O Santuário de Muquém............................................................ 209 

Foto 59 Muquém, interior do santuário.................................................... 210 

Foto 60 Muquém, palco para shows........................................................ 210 

Foto 61 Placas indicativas de proibição de construção........................... 219 

Foto 62 Muquém: construção do santuário.............................................. 222 

Foto 63 Centro de Apoio ao Romeiro 2001............................................. 222 

Foto 64 Centro de Apoio ao Romeiro 2009............................................. 223 

Foto 65 Muquém: alojamento da PM...................................................... 226 

Foto 66 Muquém: Unidade do Corpo de Bombeiros................................  228 



Figura 03 Via Sacra Niquelândia  Muquém.............................................. 230 

Foto 67 Muquém: tenda do IBAMA ......................................................... 232 

Foto 68 Muquém: Tenda para apresentações teatrais............................ 233 

Foto 69 Muquém: Caminhões coletores de resíduos sólidos.................. 235 

Gráfico 04 Percentual de barracas comerciais na romaria de Muquém...... 236 

Gráfico 05 

Quadro 05 

Gráfico 06 

Tipos de barracas comerciais na romaria de Muquém .............. 

Impactos da Romaria do Muquém na Cidade de Niquelândia 

Quantitativo de veículos Romaria do Muquém  2009............... 

237 

239 

240 

 



SUMÁRIO 
 

 
 RESUMO............................................................................................   08 

 ABSTRACT........................................................................................   09 

 LISTA DE ILUSTRAÇÕES.................................................................   10 
   

 INTRODUÇÃO...................................................................................   16 
   

PARTE I - O ESPAÇO, AS FESTAS E O MÉTODO............................................   29 
   

1. O ESPAÇO E AS FESTAS DE PADROEIROS..................................   30 

1.1 O espaço e o território nos meandros da religiosidade................   30 

1.2 Território religioso e identidade......................................................   56 

1.3 Festas: caracterização e dinâmicas espaciais...............................   58 

1.3.1 O espaço das festas............................................................................   73 

2. O MÉTODO E PROCEDIMENTOS PARA COMPREENSÃO 
CONCEITUAL.....................................................................................   80 

2.1 O trabalho de campo e os procedimentos metodológicos...........   86 

   

PARTE II - GOIÁS E AS FESTAS........................................................................   94 
   

3. A ORGANIZAÇÃO ESPACIAL DO TERRITÓRIO GOIANO E AS 
FESTAS RELIGIOSAS.......................................................................   95 

3.1 A formação territorial e a constituição dos elementos da 
religiosidade católica goiana na expansão mineradora e 
agropastoril........................................................................................   95 

3.1.1 Imagens de ruralidade nas festas de padroeiro.................................. 107 

3.2 A territorialização dos santos padroeiros goianos: caminhos 
para desvendar a festa..................................................................... 120 

3.3 Trindade: cidade metropolizada versus cidade da romaria.......... 133 

   

PARTE III - REPRESENTAÇÕES DE FESTAS DE PADROEIROS EM GOIÁS. 153 
   

4. ENTRE AS TERRITORIALIDADES E TEMPORALIDADES DE 
UMA TRADIÇÃO: FESTA DA PADROEIRA NOSSA SENHORA 

 

 



-GO........................................................ 154 

4.1 154 

4.2 O rompimento da tradição: confrontos e conflitos na esteira da 
religião e da política......................................................................... 162 

4.3 A organização espacial da festa em Abadiânia Velha.................. 176 

4.3.1 Imagens do espaço: registros de uma festa de padroeiro................. 181 

5. A FESTA EM NIQUELÂNDIA: TERRITORIALIDADES 
TEMPORÁRIAS NA ORGANIZAÇÃO DO ESPAÇO SAGRADO..... 192 

5.1 A organização do espaço em Niquelândia e o contexto da festa 
em Muquém....................................................................................... 192 

5.2 O povoado de Muquém: algumas considerações........................ 201 

5.3 Muquém e as particularidades de sua festa................................... 205 

5.3.1 Evolução histórica da constituição do espaço da festa em Muquém. 213 

5.3.2 Divergências entre romeiros e Igreja no uso do espaço em Muquém 217 

5.4 O Estado na festa de Muquém: infra-estrutura pública para o 
espaço sagrado................................................................................. 220 

5.4.1 Atuação do Governo do Estado de Goiás em Muquém...................... 221 

5.4.2 Atuações da Prefeitura Municipal de Niquelândia na Romaria do 

Muquém.............................................................................................. 228 

5.4.3 Ações da Diocese de Uruaçu no Muquém......................................... 231 

5.5 Atividades comerciais no Muquém: o espaço profano da festa? 235 

   

6. CONSIDERAÇÕES FINAIS................................................................ 242 

   

7. REFERÊNCIAS BIBLIOGRÁFICAS................................................... 250 

   

8. ANEXOS............................................................................................. 260 

 



 

 INTRODUÇÃO 

 
 
No Brasil, ocorre, numa visão diacrônica, desde a estruturação primordial 

da colônia e da gênese de nossa formação múltipla e heterogênea, um significativo 

número de festas, sem contar aquelas desenvolvidas pelos primeiros habitantes 

dessa terra, haja vista que já possuíam uma diversidade de eventos ligados à sua 

cultura específica. 

 É possível, por meio de pesquisas, verificar e identificar os diversos tipos 

de festas em nosso país: festas das colheitas, festas cívicas, folclóricas, 

agropecuárias; comemorativas, festas religiosas, de santos, dos orixás para se ter 

uma pequena exemplificação.  As festas das colheitas estão ligadas aos produtos 

agrícolas específicos de determinadas regiões produtoras como: festa do tomate, da 

uva, do milho, da melancia, do morango, dentre inúmeras outras. É uma forma de 

divulgar, comercializar e expor os produtos regionais.  

As festas cívicas em sua maioria são representadas pelas comemorações 

oficiais do dia da Independência do Brasil e datas de aniversário das cidades. As 

festas populares estão atreladas aos folguedos populares como boi-bumbá, 

carnaval, uma das mais importantes do país. As festas agropecuárias fazem parte 

de um conjunto de festas e exposições realizadas nas cidades, enfocando a 

produção agropecuária nas exposições de gados; os shows de rodeios e cantores 

sertanejos. Esse tipo de festa popularizou-se no país, no final do século passado.  

As festas religiosas, num conjunto geral, estão relacionadas às 

celebrações e homenagens feitas às divindades cultuadas em qualquer segmento 

religioso. Dessas são mais populares no Brasil aquelas dirigidas aos santos 

católicos e, em menor escala, aos orixás.  

Toda essa predisposição e vínculo de ligação em disponibilidade de 

festas no país apresenta uma importância significativa: as festas, cada qual com seu 

significado específico, constituíram-se como um triunfo legítimo do povo na sua 

formação histórica. 

Diante das inúmeras e variadas festas no país, como distinguir sobre 

quais festas trata-se aqui? Em decorrência das dificuldades apresentadas pela 

variedade de festas no país, optou-se, neste estudo, pelas festas religiosas e que, 
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de alguma forma, são ou estão ligadas às representações do passado rural do 

Estado de Goiás e às alterações desse passado na contemporaneidade. Essas 

festas estudadas são aquelas celebradas aos santos padroeiros católicos.  

A importância social das festas torna-se relevante aos estudos que 

focalizam a temática. Em decorrência as festas foram e são estudadas por vários 

segmentos das ciências humanas, a saber, a Antropologia, a Sociologia e a História. 

Na Geografia, essa temática tem chamado atenção dos geógrafos brasileiros, 

principalmente, nas duas últimas décadas do século passado e na primeira década 

do século XXI, com a expansão, no Brasil, dos estudos na abordagem cultural da 

geografia.  Almeida (2009, p.259) afirma que 

 
Desde o início da década de 1990, os estudos com abordagem na geografia 

paisagens. Sem dúvida, são ricos e desafiadores os cenários futuros para 
aqueles que estão investigando os mundos culturais.  

 

A cultura, como expressão de significados das práticas sociais inseridas 

num lugar, possibilita os estudos dos diversos tipos de festas e suas múltiplas 

implicações, sobretudo, no que concerne ao desvendamento da geografia cultural, 

ampliando fronteiras de conhecimentos de um lócus específico. 

Em Goiás, a diversidade de festas de tradições seculares, sobretudo as 

religiosas, desperta o interesse acadêmico para essas investigações. Pela 

singularidade e certo distanciamento de outras influências, as festas religiosas em 

Goiás demonstram o quanto a formação cultural do povo goiano foi relevante para 

seu surgimento e manutenção desses eventos que hoje estão presentes no 

calendário turístico do Estado de Goiás. 

Os primeiros estudos das festas populares goianas surgiram ainda no 

princípio do século XX por meio de pesquisas realizadas por historiadores e 

folcloristas locais1. O interesse em estudar a temática Festa de Padroeiros surgiu a 

partir da pesquisa no mestrado, desenvolvida junto a uma expressiva festa de 

padroeiro em Goiás  a Romaria do Muquém.  

                                                 
1 Historiadores: Antônio Americano do Brasil (1972), Basileu Toledo França (1977) e principalmente, 
a folclorista Regina Lacerda (1979).  
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Naquela experiência, foi possível o contato e a leitura das obras sobre 

Geografia Cultural; o que despertou o interesse pelo estudo da geografia, a partir do 

recorte da religião que privilegia a análise da produção do espaço da festa.  

Em uma festa, o tempo/espaço são outros, são simbólicos; carregados de 

sentidos e significados e contrários aos tempos do cotidiano. Essa nova dimensão 

do tempo e do espaço abre campo para uma profunda análise de cunho geográfico 

e cultural que norteará esta pesquisa. Quando se investiga festa religiosa, a 

dimensão também se assemelha com a festa não religiosa, ou seja, a festa cívica; 

porém, a primeira é mais ritualizada e simbólica; reforçando a estrutura hierárquica 

do sagrado e da instituição que as promove.  

De acordo com Da Matta (1984), as festas da ordem contrapõem-se às da 

elebrações cívicas e as 

religiosas, em oposição às festas fora da ordem, as quais remetem diretamente, no 

caso brasileiro, ao carnaval e às orgias (farra, esbôrnia), que também remetem a 

outras simbologias e outros significados enraizados no imaginário popular. 

Entretanto, a festa religiosa insere-se em parte distinta da sociedade e 

exige uma ordenação muito rígida. Essa ordenação é controlada pelo grupo religioso 

que a propõe e marca, simbolicamente, a presença muito viva de uma hierarquia em 

nome do sagrado.  

Para essa dinâmica dentro do contexto histórico, é possível salientar 

como marca identitária de festas religiosas mais comuns e difundidas no Brasil, 

aquelas proporcionadas pela Igreja Católica; instituição que acompanhou o governo 

português e estabeleceu, na então Colônia, o culto aos santos2 como peça chave na 

                                                 
2 A definição comumente aceita de santos, entre os católicos, é que são aqueles indivíduos que 
viveram uma vida exemplar na terra e a quem a Igreja Católica determinou que estivessem com 
Deus. Os santos são mais comumente conhecidos pelo martírio, virtude heróica e milagres. Como 
resultado destes dons, católicos em todo o mundo rezam aos santos, e os honram celebrando seus 
dias festivos, mencionando-os de tempos em tempos na celebração da Missa, colocando estátuas e 
pinturas deles, entesourando seus pertences mundanos, bem como seus restos físicos, e dando os 
nomes deles aos seus filhos e a suas igrejas. O processo pelo qual a Igreja Católica determina quem 
é santo é chamado canonização. O candidato tem que ter estado morto há pelo menos cinco anos 
antes que um processo de santidade possa ser oficialmente iniciado. Quando uma pessoa religiosa 
muito respeitada morre, o bispo local tem que deixar que a reputação de santidade dessa pessoa 
cresça por si só. Se a adoração das pessoas aumenta e continua durante cinco a dez anos depois da 
morte da pessoa, então o bispo é autorizado a iniciar uma investigação oficial da vida e obra do 
candidato, de modo a ver se a reputação de santidade é fundada na verdade. Uma vez que uma 
pessoa é canonizada, os católicos ficam seguros de poderem rezar com confiança ao santo para que 
interceda com Deus em seu benefício. O nome da pessoa é acrescentado à lista de santos e é 
determinado um dia festivo no qual ela será honrada na celebração da Missa desse dia. Alguns 
santos são indicados como intercessores especiais junto a Deus em benefício de certas causas ou 
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doutrinação dos indígenas, africanos e demais habitantes locais, no avanço da 

colonização brasileira.  

No que concerne aos primórdios históricos desta festividade, ganham 

relevo as festas religiosas de padroeiros, relacionadas diretamente ao poder do 

governo português, por meio da Igreja Católica, que, em sua estrutura, em sua 

diretriz, conseguiu criar um calendário anual de festividades de santos e padroeiros, 

interligando práticas auríferas, pastoris e agrárias.  

Essa condição foi expressa na fundação dos arraiais e vilas, que 

nasceram protegidos pelos inúmeros santos do culto católico. Recebendo nome de 

um santo, ou sendo influenciadas pela religião, muitas cidades tiveram suas 

denominações ligadas ao padroeiro; algumas modificando de nome, outras 

perpetuadas até hoje com essas designações.  

Várias grandes cidades em nosso país destacam-se como exemplos; São 

Vicente, São Salvador, São Paulo, São José, Nossa Senhora do Desterro, São Luiz, 

São Sebastião do Rio de Janeiro e tantas outras, se constituem como locis em que 

tal cultura de homenagear os santos se aplica. 

Para homenagear esses santos, cada localidade promove, em datas 

diferenciadas ou semelhantes, suas festas em louvor àquele que tem o poder de 

proteger ou interceder e atender aos inúmeros pedidos dos devotos; muitas 

localidades repetem o padroeiro e, para não haver choque de datas de festas, 

modificam o calendário.  

exemplar a ser imitada pelos homens e a procissão que ao santo se dedica diz um 

demonstravam uma estreita dependência da divindade cultuada para com as 

questões do cotidiano dos devotos. Os santos são os modelos a serem seguidos na 

vida terrena e seus representantes legitimam essa condição. 

Perante as mudanças na sociedade atual, as festas religiosas podem ser 

vistas como fator de ressignificação, ou seja, a perpetuação de uma tradição 

presente nos diversos municípios brasileiros, essas são celebradas em maior ou 

menor intensidade. Elas resistem e permanecem diante dos diversos cenários da 

                                                                                                                                                         
grupos de pessoas. Eles são chamados Santos Padroeiros < 
http://www.estudosdabiblia.net/a17_5.htm > Acesso em 06 de Janeiro de 2010. 
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contemporaneidade, embora já venham marcadas pelo estigma comercial e o apelo 

logístico evidenciados, mesmo nos lugares mais distantes. 

Santos (2008), ao expressar-se sobre as festas no cerrado mineiro, 

especialmente em Iraí de Minas, reforça a idéia da (re)significação das festas. Para 

o autor 
A festa, na sua característica quase que totalmente religiosa, transfere, para 
a comunidade e para o sobrenatural, a possibilidade de reprodução dos 
homens. Mas, com as imposições do mercado sobre as festas antigas, a 

conclamados a assistir, a ver! No entanto, enquanto existirem aqueles que 
lembram, que praticam a festa e a oferecem à coletividade (conjunto de 
pessoas, não se trataria mais de comunidade), ela sobreviverá, 
determinando-se positivamente (SANTOS, 2008, p. 200-201). 
 

 

Nesse sentido, a festa ainda é um fenômeno significativo na sociedade. 

Para o estudo desenvolvido, as festas religiosas católicas constituem um marco da 

espacialização e da identidade cultural goiana. Essa afirmação parte das pesquisas 

de geógrafos que abordaram o tema em Goiás tais como: Maia (2002), Lobo (2006) 

e França (2008).  

O primeiro autor analisa a festa pela tradição, reforçando a identidade 

local por meio das redes interrelacionais estabelecidas nas festas. Para Lobo, as 

singularidades dos lugares possibilitam a interpretação dos significados simbólicos 

das mesmas e a manifestação dos valores identitários.  

Na visão de França, as trajetórias socioespaciais dos lugares festivos são 

reveladoras de identidades presentes nas tradições de festa. Os elementos 

identitários nessas festas inserem-se na construção atual do espaço goiano. 

padroeiros e seus festejos 

que se espacializa no Estado de Goiás, em espaços constituídos nas diferentes 

temporalidades históricas. O espaço das festas materializa-se na paisagem, no 

território e na construção de territorialidades.  

Os locais escolhidos para o desenvolvimento da pesquisa foram os 

povoados de 

de Niquelândia e Abadiânia, e a cidade de Trindade. No entanto, a ênfase maior 

será conferida aos povoados. O recorte espacial ocorreu nas festas religiosas 

católicas de padroeiros nos povoados de Posse D´Abadia, Abadiânia-GO e 

Muquém, Niquelândia-GO, em decorrência dos seguintes argumentos explicativos: 
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doadas à Virgem Maria.  

No Muquém, a doação foi dada pela escritura de terras devolutas do 

Estado à Diocese de Uruaçu. No povoado de Posse, a doação partiu de fazendeiros 

particulares. Os povoados foram estabelecidos em períodos históricos diferentes: o 

primeiro, no século XVIII, período da mineração; o segundo, no século XIX, período 

de expansão agropecuária; contribuindo para sustentação e a formação dos 

municípios onde se localizam os povoados. 

Atualmente, as sedes dos municípios nos quais se localizam esses 

povoados são cidades que se projetam internacionalmente pelos distintos fatores: 

Niquelândia, a partir da década de 1930, está inserida na rede internacional de 

produção mineral, níquel, ferro-níquel. Nas décadas de 1970 e 1980, a produção 

mineral no município expande-se pela instalação das usinas de mineração de 

grupos nacionais e multinacionais. A produção mineral conferiu o dinamismo 

econômico para a expansão urbana da cidade.  

Na cidade de Abadiânia, na década de 1980, com a chegada do médium 

 cidade passa a 

receber pessoas de várias partes do Brasil e do mundo. Essas pessoas, à procura 

do tratamento de saúde, pela mediunidade, colaboram com o crescimento da cidade 

em relação à expansão da rede hoteleira e aos diversos serviços destinados aos 

visitantes.  

Quanto às festas religiosas, em Niquelândia, a festa consolidou-se como 

um importante evento de aglutinação de pessoas, que se deslocavam ao povoado 

de Muquém, utilizando-se de São José do Tocantins3 como rota principal de acesso 

aos festejos de agosto.  O município conta com uma população de 38.517 hab. 

(IBGE, 2007), desses, 780 estão no povoado de Muquém. 

Em Abadiânia, a festa foi criada pela organização das rezas em louvor a 

Nossa Senhora da Abadia. Essa prática religiosa foi o embrião do aparecimento do 

município, ainda no século XIX. Ali se estabelece, posteriormente, o povoado de 

seus moradores criaram raízes.  Sua população, segundo estimativa do IBGE  

                                                 
3 Antigo nome de Niquelândia. 
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2007 é de 12.640 habitantes, dos quais 560 residem em Abadiânia Velha (Distrito de 
4.  

Essas festas são tradicionais em ambos os municípios. Em Niquelândia, a 

Igreja Católica cria uma nova paróquia (2002), e erige o Santuário de Muquém em 

2004, visando um maior alcance da festa e projetar Muquém como um centro de 

peregrinação no país.  Com esse intuito, favoreceu a divulgação da festa pela mídia 

e a inserção em políticas para o desenvolvimento do turismo religioso. 

   Em Abadiânia, são os conflitos de transferência da sede municipal, na 

década de 1960, que levam a Igreja a criar uma nova paróquia dedicada a um novo 

santo padroeiro  São Pedro e São Paulo, na nova sede do município. Em ambos os 

povoados (Muquém e Posse da Abadia), as festas de Nossa Senhora da Abadia são 

mantidas como importantes eventos que caracterizam uma identidade religiosa e 

territorial nos municípios. 

O argumento central que sobressai em relação a outros presentes na tese 

é que os arranjos espaciais5, elementos dinamizadores locais que sustentam e 

organizam espacialmente a festa, são formados a partir e em função da festa 

religiosa. Com isso, a festa torna-se uma estrutura, a base da identidade territorial 

simbólica nos locais estudados. A partir desse argumento, surgem questionamentos 

que possibilitam ampliar o entendimento da temática aqui defendida e que se tornam 

elementos-chave necessários ao desenvolvimento da tese. 

Os questionamentos formulados a respeito da temática foram: como o 

mito fundador do padroeiro cria as territorialidades em distintos lugares festivos? O 

que caracteriza o mito na organização simbólica desse espaço? Como os elementos 

da ruralidade manifestam-se nestas festas? Como esse simbólico-religioso 

envolvendo o espaço, a cidade, os povoados e as festas é reforçador de uma 

identidade territorial? 

As festas religiosas católicas são manifestações que dinamizam o espaço 

dos municípios, revelando, em sua organização, uma identidade religiosa expressa 

no território dos locais estudados. O principal objetivo a ser alcançado foi 

compreender como ocorre a espacialização das festas de padroeiros e seus reflexos 

na formação e estruturação territorial e cultural do espaço goiano. Com esse estudo, 
                                                 
4 O nome Abadiânia Velha é adotado aqui, e em outros momentos no texto, em respeito aos 

suas moradas. 
5 Termo aqui entendido como a dimensão da organização espacial na festa de padroeiro.  
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buscou-se apresentar uma reflexão teórico-metodológica sobre as tradições das 

festas de padroeiros que sustentam uma identidade territorial nesse estado.  

A tese é concebida a partir da organização territorial goiana, em especial 

a constituída nos povoados de Posse D´Abadia e Muquém e na cidade de Trindade 

(Mapa 01), locais onde pressupõe que a identidade religiosa liga-se à identidade 

territorial.  

Para essa identidade religiosa, o padroeiro é a centralidade da fé, do 

território e da festa. Para ele, o território é construído e doado; seu domínio é efetivo 

com a posse e com o poder instituído como protetor das localidades citadas. A 

identidade territorial é colocada como uma identidade religiosa atribuída a esse 

padroeiro. Essa identidade religiosa não se afirma apenas na religião, mas no 

vínculo construído com esse padroeiro, ou melhor, na relação que se estabelece 

entre a identidade religiosa e o mito fundador da devoção, bem como a 

territorialidade expressa nesses locais festivos. A identidade formada em primeiro 

lugar dá-se com o ícone religioso representado na imagem de Nossa Senhora 

Abadia e no medalhão do Divino Pai Eterno, assunto que será aprofundado em 

capítulos posteriores como explicação do sentido e do significado desses 

simbolismos.   

Essa identidade é submetida posteriormente ao credo religioso católico. A 

identidade religiosa se sustenta na prática da devoção ao santo que acontece 

primeiramente pela ausência do clero. As romarias exemplificam essa prática 

religiosa, uma vez que, acontecem e ajustam-se pela vontade e fé dos indivíduos 

leigos. A comunidade organiza-se para devotar. A prática do rito é uma forma de 

proximidade com a crença e a valorização dessa crença pela constituição do mito 

fundador, pela devoção e pela divulgação do milagre dos santos. Os devotos 

fortalecem-se pela prática religiosa. 

Os fundamentos históricos que explicam os processos de surgimento e 

formação das três localidades possibilitam argumentar que o milagre em Muquém, o 

encontro da imagem em Trindade e a instituição espontânea das rezas em Posse, 

estabelecendo práticas religiosas de aproximação das pessoas devotas, são 

elementos responsáveis pelo surgimento dos padroeiros ligados ao território. 
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Inicialmente, nos povoados, presencia-se o sentido da ruralidade, os elementos do 

meio rural percebidos principalmente fora da festa, em seu próprio cotidiano. Já em 

Trindade, que compõe a região metropolitana, as representações resultam em boa 

parte da dinâmica de Goiânia, elas ressignificam-se no tempo e no espaço. A teia 

que se constitui com esses elementos é simbólica; por inserir-se na região 

metropolitana, a festa agrega o sentido da hierópolis. Esse sentido é dado na 

organização da cidade voltada para a dimensão sagrada e simbólica de uma 

construção humana organizada em torno do santuário. 

A festa em Trindade é ressignificada, sobretudo, pelo movimento 

imbricado do profano e do sagrado. Nessa dinâmica, o período da festa de padroeiro 

atinge outros momentos da vida, ali convivem práticas religiosas, de lazer e de 

trabalho elevando consideravelmente o número de habitantes da cidade 

aproximando-o do número de habitantes da capital por algumas semanas.  

Em Trindade, durante a festa, ocorrem vários shows, em parte Gospel 

Mix; intensificam-se as atividades nas boates e bares, o comércio dinamiza-se, até o 

espetáculo do desfile dos carros de bois faz-se com estruturas que se assemelham 

ao carnaval, seguindo suas etapas: espaços de concentração, desfile e dispersão. 

Assim como o espaço carnavalesco tem um sambódromo para realizar os seus 

desfiles, estrutura semelhante é armada em Trindade com a criação do 

Carreiródromo.  

Nesse espaço ordenado, há mais de 10 anos ocorrem os desfiles dos 

carros de bois. No espaço de concentração, os carros de bois são organizados para 

fazerem a apresentação à comissão julgadora para uma posterior premiação.  Em 

outro momento, o desfile, o público assiste à passagem desses carros e carreiros, 

momento em que o padre os abençoa com água benta ressalta-se o fato de maior 

importância para o carreiro durante o desfile. Há ainda a missa dos carreiros vista 

como elemento incorporado à festa. Para alguns carreiros, a presença em Trindade 

só é valida em função dessa missa. Na missa os elementos significativos do mundo 

rural estão representados na entrada dos carreiros com suas varas de ferrão e os 

chapéus nas mãos, as vestimentas de trabalho, a liturgia voltada para o simbolismo 

do rural. 

As festas estudadas distinguem-se em vivências e práticas ligadas às 

devoções familiares. Para muitos romeiros que vão à cidade de Trindade, o familiar 

é reconstruído em uma rede de solidariedade e de fé. A peregrinação ocorre de 
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indivíduo a indivíduo, de grupos por grupos. As ações são construídas por grupos e 

indivíduos isoladamente, embora ali ainda se encontre a presença das famílias na 

festa.  

No Muquém, a festa emana-se de um elemento familiar. Esse se torna o 

componente da organização espacial da festa; em Abadiânia, no povoado de Posse 

 familiar também é bem visualizado nas dinâmicas locais 

nos dias da festa. Os povoados expressam com maior intensidade a identidade 

territorial construída pelas festas.  

Em Trindade, essa relação incorpora a dimensão da contemporaneidade 

vista nas romarias com seus novos sentidos. Tais romarias em escalas internacional, 

nacional e local são organizadas pelas excursões, pelos grupos, pelos indivíduos e 

até pelas práticas virtuais.  

Pode-se afirmar que, tanto nos povoados quanto na cidade da Região 

Metropolitana de Goiânia, a liga proeminente dessas festas é o santo padroeiro. São 

festas distintas, vivenciadas de maneiras diferenciadas, os tempos da festa são 

importantes, mas a espacialidade emerge a partir da trama construída pelas 

relações sociais, que se constituem ora em práticas culturais, ora em práticas 

espaciais.  

Para aclarar, na maioria dos casos, quanto mais perto está a romaria de 

um grande centro urbano, mais se percebe ali que suas práticas socioespacias 

decorrem do fluxo e refluxo de influências que esse centro comanda e ordena para o 

território. Trindade é exemplo marcante desse fato, haja vista estar na Região 

Metropolitana de Goiânia e ser a principal cidade goiana de função religiosa. 

A tese estrutura-se formalmente em três partes. A primeira apresenta a 

discussão teórica do espaço e as festas de padroeiros, bem como os caminhos 

metodológicos aduzidos no primeiro e no segundo capítulos.  A segunda parte 

aborda o Estado de Goiás e as Festas Religiosas; o capítulo dessa discussão é o 

terceiro. Na terceira parte, quarto e quinto capítulos, as representações de festas 

dos padroeiros em Goiás são apresentadas; nessa parte, o trabalho empírico da 

tese é discutido nas festas dos povoados de Muquém e Posse da Abadia.  

O conteúdo dos capítulos consiste em apresentar, no primeiro capítulo, o 

espaço como norteador das discussões sobre a festa de padroeiro; nele aparece a 

contextualização do mito fundador e a relação com as festas estudadas. A categoria 

território é apresentada para a formação da identidade territorial. A dimensão das 
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territorialidades ganha corpo no sentido de fazer a ligação dessa estrutura a sua 

dimensão territorial.  

Ainda nesse capítulo, as definições de festas são apresentadas como 

referencial para um percurso de estudos na geografia no âmbito da pesquisa e para 

a construção da nossa definição de festa. 

No segundo capítulo, discutem-se os caminhos metodológicos percorridos 

na pesquisa. Nele, é abordado o embasamento teórico para o referencial 

metodológico; foram importantes a contribuição de Almeida (2008), Haesbaert 

(2004), Bonnemaison (2002) e Di Méo (2001) para a definição da identidade 

territorial.  

O terceiro capítulo contempla uma leitura dos autores que contribuíram 

nos estudos voltados para a formação territorial do Estado de Goiás e as etapas de 

expansão do povoamento e sua aproximação com os padroeiros e suas festas. 

Nesse capítulo, a distribuição espacial dos padroeiros em Goiás é contemplada 

numa leitura cartográfica dessa espacialização. Ainda no capítulo apresenta-se a 

festa em Trindade como um contraponto das festas nos povoados. Esse contraponto 

tem o objetivo de complementar os argumentos da tese voltados para a construção 

da identidade territorial para com o padroeiro sejam na metrópole, sejam nos 

povoados rurais. 

No quarto capítulo, organiza-se a historicidade da festa em Abadiânia e o 

Povoado de Posse e suas mudanças territoriais, o que reforça a identidade territorial 

por meio da religiosidade, a organização do espaço sagrado e a organização dessa 

romaria desde o final do século XIX. A fé, a posse da terra e a vivência da 

comunidade levaram a ocupação das terras e a organização da cidade fundamenta 

em uma devoção que permanece até os dias de hoje.  

O quinto capítulo consiste na organização espacial do povoado de 

Muquém e suas territorialidades temporárias geradas pela padroeira, bem como a 

dinâmica conferida ao local. Também insere nessa discussão a importância das 

ações promovidas pelo poder público visando a organização da festa. Os órgãos 

governamentais e sua inserção temporária no espaço do Muquém. Outra questão 

abordada no capítulo refere-se ao desenvolvimento do comércio temporário 

característico das romarias e festas de padroeiros. 

No que concerne, portanto, à evocação histórica e geográfica das festas 

religiosas goianas, no fluxo e refluxo de suas ocorrências, nas diferenciações de 
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suas origens e nos vários caminhos de suas trajetórias, nota-se, nesse estudo, a 

validade do tema da pesquisa, haja vista a importância que o mesmo tem no foco da 

cultura e da geografia goianas. 
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CAPÍTULO 01.  
O ESPAÇO E AS FESTAS DE PADROEIROS  

 

 

Neste capítulo, o espaço é abordado como a categoria sustentadora da 

discussão teórica que norteia a pesquisa sobre as festas de padroeiros e sua 

ha uma dimensão mais notória, haja vista 

que as festas configuram uma tradição bastante peculiar e marcam os espaços em 

determinadas localidades. Existem diversas festas, mas, em cada local, elas 

possuem uma configuração própria, um sentido próprio, um jeito ímpar de se 

manifestar. 

Ainda como menciona o autor acima, a palavra espaço, na Geografia, 

está associada a diversas significações e denominações no âmbito dos debates 

conceituais dessa ciência. O conceito usado nessa discussão pauta-se pelo 

entendimento da dimensão simbólico-sagrada do espaço e da constituição do 

território embasado na religiosidade inerente a essa dimensão. 

Nas seções em que o capítulo foi dividido, procura-se estabelecer a 

construção teórica necessária para o entendimento da temática proposta e aborda-

se o espaço e o território na sua imbricação com a religiosidade. São apresentados 

o território e a identidade religiosa, com a caracterização das festas de maneira geral 

e a definição de festa como escolha teórico-metodológica para a compreensão do 

espaço das festas e sua implicação no desenvolvimento da identidade territorial. 

 
 
1.1 O espaço e o território nos meandros da religiosidade  

 

 

No sentido conceitual, primeiramente o que nos ampara para a análise 

das festas de padroeiros é o conceito de espaço sagrado. Nas festas religiosas, 

esse espaço seria representado pelo simbólico, fé, subjetividade, memória, 

identidade, conteúdos que compõem o espaço sagrado.  
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repetição da hierofania primordial que consagrou este espaço, transfigurando-o 

singularizando-o; em resumo, isolando-

espaços sagrados são criados a partir da hierofania, ou seja, da manifestação do 

sagrado em algum objeto ou pessoa. No caso das festas de padroeiros, essa 

manifestação é configurada pelo santo de devoção a quem se celebra nessas 

festas. 

 Para o homem religioso, o espaço profano, no qual ele habita, representa 

o não-ser absoluto; espaço amorfo, aterrorizante, daí a necessidade de o homem 

buscar o espaço sagrado, pois, nele irá 

 
situar-se no próprio coração do real, no centro do Mundo, lá onde o Cosmos 
veio à existência e começou a estender-se para os quatro horizontes, lá 
onde também existe a possibilidade de comunicação com os deuses [...] lá 
onde se está mais próximo dos deuses (ELIADE, 1999, p.60). 

 
 

Essa experiência do tempo sagrado permite ao homem encontrar o 

Cosmos como era no princípio da criação. Assim como o espaço, o tempo também 

possui essas duas conotações, o tempo sagrado e o tempo profano e ambos se  

convergem, na realização da festa, neste mesmo espaço. São tempos alternados, 

evocados muitas vezes pela memória e pelo imaginário.  

Como ressalta Eliade (1999), toda festa religiosa, todo tempo litúrgico, 

representa a reatualização de um evento sagrado que teve lugar em um passado 

mítico. Participar das festas significa sair do tempo ordinário (profano) e reintegrar-se 

ao tempo mítico sagrado.  

 
A cada festa periódica reencontra-se o mesmo tempo sagrado  aquele que 
se manifestara na festa do ano precedente ou na festa de há um século: é o 
Tempo criado e santificado pelos deuses por ocasião de suas gesta, que 
são justamente reatualizadas pela festa. Reencontra-se na festa a primeira 
aparição do Tempo sagrado (Op. cit, p. 64). 

  
Na análise do autor, o tempo sagrado é fundamental para se estabelecer 

o ordenamento do espaço sagrado pela festa. O sagrado é completamente diferente 

do profano, razão preponderante de sua organização ser especial, diferenciada, 

ritualista e extremamente simbólica.  

As manifestações culturais, vistas a partir da elaboração estabelecida 

pelo acúmulo das experiências humanas, contribuem para o estudo da dinâmica das 
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vivências religiosas; e a festa de padroeiro é um tipo de vivência religiosa inserida no 

espaço.  

Procura-se abordar o espaço de acordo com a concepção de geógrafos 

que buscam, na compreensão do espaço religioso, a base de inteligibilidade do 

mundo real. Essa compreensão traduz-se na captação da essência de certos 

fenômenos sociais, isto é, na consideração do espaço das festas de padroeiros e de 

sua inserção na organização espacial.  

Assim, o conceito de espaço passa a ser o de espaço vivido, 

experienciado, visto também como um campo de representações simbólicas. Corrêa 

(200

visíveis não só o projeto vital de toda a sociedade, subsistir, proteger-se, sobreviver, 

mas, 

uma ideia de espaço que possa abarcar a complexidade dos processos e/ou 

dinâmicas que a festa de padroeiro promove torna-se um risco reducionista em 

detrimento da vasta contribuição geográfica contemporânea, porém o autor 

supracitado assume pensar o espaço em sua dimensão vivida.  

Para isso, sustenta-se numa compreensão de que o espaço na dimensão 

do vivido organiza-se e produz-se numa interação que decorre da combinação de 

várias práticas sociais, vistas pelo aspecto da diferenciação espacial sujeita aos 

padrões culturais selecionados por cada sociedade. Nesse sentido, é possível ainda 

considerar que essas práticas sociais são espaciais, pois decorrem da ação própria 

à gestão do território para os que planejam e os que vivenciam as dinâmicas 

espaciais.  

Espaço vivido, marcado por afetividades, valorizado pelas crenças que 

lhe conferem especificidades por meio das práticas sociais, as quais, são definidas 

resultam dos variados projetos derivados 

projetos permitem uma organização espacial simbólica. 

O espaço, nessa compreensão, é assumido com base na dimensão do 

ordenamento, da prática da gestão realizada por agentes sociais que diretamente 

produzem os espaços, os territórios e lugares incluindo a seletividade, a 

fragmentação, a marginalização e a antecipação como práticas inerentes à lógica de 

produção do espaço. Essa configuração parcialmente impediria um aprofundamento 
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na dimensão do espaço vivido produzido pelas representações afetivas e mentais 

que marcam as práticas religiosas, conferindo especificidades a cada espaço aqui 

estudado.  

Alcança-se tal aprofundamento quando se examina a contribuição de 

Frémont (1980), para quem o espaço vivido constitui-se como uma dimensão da 

experiência humana dos lugares nos quais as práticas culturais se acentuam. 

O espaço vivido configura-se por meio de representações simbólicas, 

vistas numa estruturação de comportamentos, atitudes diretamente relacionadas aos 

espaços de referência. Ao comungar com essa visão, a análise metodológica 

adotada para o estudo tem como um dos seus desdobramentos o resgate da 

tradição.  Essa é a base material e imaterial das festas, via interpretativa da 

dinâmica espacial das mesmas. A tradição permite compreender a festa como parte 

do espaço da vida, manutenção de hábitos, costumes e modismos, elementos dessa 

dimensão do vivido.   

Diante desses posicionamentos dos autores acima, pode-se inferir que 

Corrêa apresenta a dimensão do espaço vivido intrinsecamente ligado a uma lógica 

de ações designadas, planejadas e praticadas por agentes sociais que produzem o 

espaço. Esses agentes balizam os processos espaciais, as forças que promovem o 

movimento de transformação da estrutura social. O processo efetiva-se 

essencialmente, refazendo a espacialidade. Cada localidade das festas é alcançada, 

direta ou indiretamente, por essas forças, impactando ao longo dos tempos na 

duração do evento, na intensificação de fluxo de pessoas e mercadorias, nas ações 

de infra-estrutura, nos empreendimentos imobiliários e nas ações políticas dentre 

outras. 

O exercício interpretativo do espaço vivido de Frémont (1980) difere do de 

Corrêa (2006), quando assume sua dimensionalidade como espaço de 

representação. O instante da vida carregado é de imaginário, a festa evidenciaria 

fragmentos de tempos e espaços coexistindo no mesmo ambiente: participar dos 

ritos, das manifestações, dos encontros coletivos e familiares, da alegria, da fé, da 

devoção e outros inúmeros interesses que possibilitam, entre momentos de coesão 

e de conflitos, formar o espaço religioso. 

O espaço da festa também designa a dimensão do cotidiano. As forças 

que atuam com a intencionalidade de programar, controlar o tempo e espaço da 

festa, capturam o espontâneo no propósito de ordenar e hierarquizar o sentido e a 
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vivência da e na festa. A confrontação uso-troca opera-se no cotidiano que, para 

Lefebvre (1974), institui-se a partir do vivido. Esse autor apresenta uma análise 

sobre o espaço vivido como momento da triplicidade das instâncias do espaço 

social: a concepção, a percepção e a vivência.  

O espaço vivido está impregnado de simbolismos complexos e é 

constituído por espaços de representações, os quais são, na realidade, obtidos 

pelas imagens e símbolos que acompanham o indivíduo e o grupo diretamente 

submetidos à lógica que rege a vida cotidiana.  O que decorre dessa interpretação? 

Os usos do espaço dados pelos agentes e forças que os concebem pela via do 

planejamento, do ordenamento, da disciplinarização, impõem lutas que se travam na 

dimensão do vivido. O que isso representa para a compreensão do espaço da festa? 

Pelo entendimento lefebvriano, as lutas pelo uso entre o concebido e o vivido 

envolvem o sentido das particularidades e o próprio sentido de diferença.  

Nesse caso, a festa motiva o estudo de percebê-la, ora como produto de 

uma lógica da ação política, econômica e cultural, ditada pela própria indústria 

cultural;ora como resíduos irredutíveis não capturados pelo plano do concebido, 

considerando as formas e conteúdos das festas de padroeiros a partir das 

manifestações presentes e suas ressignificações ligadas à tradição. A festa 

lefebvriana é o reencontro do urbano em sua essencialidade coletiva, o encontro, a 

simultaneidade, a inseparabilidade da vida cotidiana com a vida do trabalho. A festa 

seria, ainda, a potência como insurreição do uso.   

Das posições de Corrêa, Frémont e Lefebvre , faz-se necessário deduzir 

que o cotidiano permite o aparecimento da cultura como aquilo que confere 

existência ao ser social, a existência prescinde de relações, as quais constituem 

identidades e têm como substância o poder. Aqui a existência do ponto de vista 

ôntico6 e não ontológico diferencia o ser social do ser em si. O ser social prescinde 

de relações, do ponto de vista ôntico, como coloca Heidegger (1988), ocorre na 

manutenção da existência humana e de sua reprodução, portanto esta reprodução 

ancora-se em relações de poder. 

                                                 
6  O conceito ôntico encontra-se em Heidegger (1988) ligado ao existente, distinto de ontológico, que 
se refere ao ser categorial, isto é, à essência ou à natureza do existente. Entre alguns filósofos 
costuma-se empregar o termo ontológico, como referente ao ser elucidado, ao ser em geral, e ôntico 
ao que se refere ao ente, tomado determinadamente o fato de ser, a fim de evitar a confusão entre 
realidade ontológica e realidade ôntica, que, inseparáveis na ordem do ser, são, no entanto, distintas 
na visualização filosófica.  
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As festas de padroeiros são observadas como parte dessa dinâmica que 

se espacializa, ora como campo simbólico, ora como relações de poder pela ação do 

indivíduo, do grupo e de outros. As festas traduzem-se como práticas da cultura dos 

grupos, desse ponto de vista, são a própria reprodução. Essa visão ôntica para a 

festa de padroeiro é apresentada quando se valoriza o entendimento daquilo que 

pertencente ao ser que participa da festa, que a vivencia, a organiza e a mantém.  

Isso seria enfatizado quando da exposição das características pertencentes ao ente 

em suas múltiplas e concretas ações no espaço da festa.  

Dentre as múltiplas concepções de espaço, esse pode ser entendido pelo 

viés da produção, tendo, no desenvolvimento histórico material, o desenho da 

objetividade e da materialidade das relações vitais da sociedade humana, na 

produção de sua existência, conforme Moraes e Costa (1987). 

o do espaço. 

Todas as ações reveladas pela relação sociedade-espaço são relações de valor.   O 

espaço é inseparável da sociedade, daí seu caráter dinâmico, histórico e relacional.  

Indo além da produção, Hissa (2002) considera o espaço como imagem, 

formas, volumes e fluxos, processos visíveis e invisíveis. Essas imagens são 

processadas na experiência cotidiana ao longo da história. Para o autor, 

constitutivas das formas aparentes, resultados sempre provisórios, diante do 

relações invisíveis estariam no bojo de um entendimento da festa como um 

fenômeno social inserido no espaço e que articula processos visíveis pelos rituais e 

práticas de ordenamento do espaço necessário à organização das festas, enquanto 

os invisíveis são estabelecidos pelos e nas relações de poder desencadeadas nesse 

evento.  

 Também Lencioni (1999, p.155), abordando a região como espaço vivido, 

distanciando dos espaciais sociais cotidianos. Assim tem-se um espaço regional 

com o sentido de pertencimento. A festa, no caso a de padroeiro, promove essa 

aproximação psicológica dos seus participantes, gerando um acumular de emoções; 

experiências espirituais, culturais, conflitais, tempos e ligações identitárias. 
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De acordo com Santos (1996), o espaço é um acumulador de tempos e 

está em permanente construção, o que muda é seu significado no decorrer do 

onstrução permanente, 

que abarca novos e antigos processos na trajetória histórica, é definido  

 
Como um conjunto de formas representativas de relações sociais do 
passado e do presente e por uma estrutura representada por relações 
sociais que estão acontecendo diante dos nossos olhos e que se 
manifestam através de processos e funções. O espaço é, então, um 
verdadeiro campo de forças cuja aceleração é desigual. Daí porque a 
evolução espacial não se faz de forma idêntica em todos os lugares (Ibid. 
p.122). 
 

 
O espaço evolui na medida das ações humanas, que são desiguais no 

tempo e no espaço. Essas ações estão refletidas na sociedade pelos sistemas: 

religioso, político, econômico e social. A religião, como construção social, está 

presente na história da humanidade desde seus primórdios e destaca-se pelo 

sentido presente em todas as comunidades, na elaboração, criação, manutenção e 

fortalecimento de eventos até hoje de grande significação social e cultural.  

Portanto, pelo viés da religião, toma-se a organização espacial como a 

base de uma construção social que se insere na sociedade, melhor dizendo, a 

organização do espaço tem uma base material e uma base espiritual. Os homens 

encontram-se e transitam nessas duas bases. Alguns negam a segunda, outros a 

exacerbam e expressam de inúmeras formas essa espiritualidade. A festa é um dos 

canais de exacerbação da espiritualidade humana.    

Determinadas festas são vistas como paisagens constituídas por uma 

densa tessitura em que se amalgamam os tempos sagrado e profano, a forma dos 

ritos herdados em cada período histórico.  Muitas festas elaboram-se entre a 

dialética dos conteúdos daquilo que permanece e renovam-se nas representações 

da religião, da fé e da identidade de cada indivíduo e de sua construção coletiva. 

Todo esse conjunto revela-se por aspectos de rugas históricas deixadas do passado 

e ressignificadas no presente.  

No espaço, estão registrados fatos e conquistas históricas, os quais 

Santos (1996) denominam rugosidades.  
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As rugosidades são o espaço construído, o tempo histórico que se 
transformou em paisagem, incorporado ao espaço [...].  O espaço-paisagem 
é o testemunho de um momento de um modo de produção nestas suas 
manifestações concretas, o testemunho de um momento do mundo. [...] ele 
testemunha um momento de um modo de produção pela memória do 
espaço construído, das coisas fixadas na paisagem criada. Assim o espaço 
é uma forma, uma forma durável, que não se desfaz paralelamente à 
mudança de processos; ao contrário, alguns processos se adaptam às 
formas preexistentes enquanto que outros criam novas formas para se 
inserir dentro delas (Op. cit. p.138). 

  
 

Na análise do autor, a produção material da sociedade e as formas que 

permanecem são apresentadas em tempos distintos da evolução da sociedade 

humana como rugosidades. Essas, como construção espacial, apresentam-se nas 

formas do espaço em sua dimensão religiosa.  

A prática religiosa é um fenômeno da cultura humana capaz de se 

expressar na paisagem como uma representação simbólica. Ela expressa a 

construção social e a valorização da sociedade, ainda revela a estrutura social e a 

(LUCHIARI, 2001, p.13-14). 

A paisagem, como suporte para as representações simbólicas 

ordenadoras do espaço, é uma definição pertinente na interpretação das festas de 

padroeiros, pois a construção efetiva da festa insere-se na paisagem local em que 

acontece, deixando suas marcas, ao longo do tempo, na memória e até mesmo nos 

monumentos públicos e particulares.   

A festa pode ocorrer em várias dimensões e recortes espaciais como: um 

bairro urbano ou rural, um povoado, um pequeno núcleo urbano, uma cidade média, 

uma área metropolitana. Em todas essas escalas, no período da festa, constitui-se 

uma paisagem diferenciada  a paisagem festiva.  

Para Cosgrove (1998), a paisagem decorre de um texto cultural que pode 

as 

dominantes inseridos na sociedade. Nessa lógica de produção do espaço, 

produzem-se paisagens marcadas pelo movimento contraditório do tempo, do poder, 

das mudanças dos valores culturais que passam a constituir as paisagens 

dominantes e alternativas. Marcadamente, as festas dão-se nessa dinâmica, 

assumindo a imagem que representa a localidade, o indivíduo, o mercado, o estado 
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e a nação, ou constituindo representações do cotidiano religioso, geralmente postas 

como paisagens alternativas (emergentes e excluídas/marginais) elaboradas pelas 

normas que impõem os valores culturais modernos. Na esteira dessa produção 

paisagística, as festas promovem a espetacularização da cultura ou a identidade de 

sujeitos sociais.   

Denominam-se espetacularização da cultura os novos elementos, as 

invenções incorporadas às festas como um desfile de animais, os teatros, as missas 

estilizadas, os shows e, principalmente, as ações que promovem o movimento de 

grupos e ritos que conduzem à passividade dos participantes no sentido de tornar-se 

plateia não inserida como agente no rito. Quanto à identidade dos sujeitos, ela está 

relacionada diretamente à atitude desses sujeitos para com a festa, sua fidelidade à 

participação e ao santo padroeiro, o cumprimento dos rituais da festa, a ligação pra 

com os lugares das festas.  

De fato, a paisagem suscita várias reações na alma humana. Ela é uma 

construção simbólica e permite a manifestação da identidade pelos monumentos, 

pela estetização, com as preferências por tipos de características rurais, pelos 

cuidados na preservação de determinadas características, sejam naturais ou 

culturais (CLAVAL, 2008) 7. A paisagem captura o instante, as representações dos 

momentos simbólicos e reais da vida humana. A festa de padroeiro seria um desses 

momentos e vincula-se às práticas culturais, religiosas, emocionais dos seus 

participantes.  

Os instantes da vida humana fazem-se presentes no espaço simbólico 

que, de acordo com Tuan (1993, p.172), oferece bons exemplos de como funciona a 

imaginação humana.  

Assim, o espaço se torna simbólico, 

 
when it intimately conjoins human and social facts with those of nature. 
Symbolic space is a mental artifact, necessary to the ordering of life, and so 
in this sense it is a practical venture; and yet it is also infused throughout 
with the aesthetic values of balance, rhythm, and affect. Symbolic spaces 
have different foundations and exist at different scales.8 

                                                 
7Palestra proferida em 31/03/2008, I Seminário de Pesquisa e Pós-Graduação em Geografia do 
Instituto de Estudos Socioambientais - IESA da Universidade Federal de Goiás, Goiânia, 2008. 
8 Quando ele intimamente liga fatos humanos e sociais com aqueles da natureza. O espaço simbólico 
é um artefato mental necessário na organização da vida e também nesse sentido é um 
empreendimento prático e ainda é também infundido entre todos os valores estéticos de equilíbrio, 
ritmo e sensibilidade. Espaços simbólicos têm diferentes fundações e existem em escalas diferentes 
(1993, p.172). Tradução livre da autora. 
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O espaço simbólico é um referencial de vivência humana capaz de 

ordenar a vida numa aventura prática, buscando o equilíbrio mental para o 

funcionamento da imaginação humana, rompendo fronteiras do imaginário na 

concepção de mitos e aparentes verdades. No que concerne à origem de muitos 

lugares santos, esse imaginário é enriquecido pela criatividade.  

Também, Bonnemaison (2002, p. 102-103) compartilha dessa ideia, 

quando apresenta a leitura de um mito na dimensão espacial e não apenas literária 

ou estrutural.  

 
A geografia dos lugares visitados pelo herói civilizador, o santo ou o guru, 
os itinerários que ele percorreu e os locais onde revelou seu poder mágico 
tecem uma estrutura espacial simbólica, que compõe e cria o território.  

 
 

Essa criação do território, revestido de poder místico, está associada ao 

simbolismo presente no lugar no qual o santo se instala. O altar, a capela, a gruta, a 

igreja, a procissão são os lugares geograficizados pelo santo.  

Numa escala maior, esse território chega a uma cidade, município, estado 

e país, numa certa dimensão e, para ilustrar: Santiago, padroeiro da Espanha e 

Nossa Senhora da Conceição Aparecida, padroeira do Brasil. Em ambos, de acordo 

com o catolicismo, os padroeiros são representantes de toda uma nação. 

A sociedade ordena seu espaço por meio da cultura, cria-se uma relação 

simbólica de significação  o espaço cultural. A concepção de espaço cultural é 

entendida por Bonnemaison (2002, p.111-112) como  

 
um espaço geosímbolico, carregado de afetividade e significações: em sua 
expressão mais forte, torna-se território-santuário, isto é, um espaço de 
comunhão com um conjunto de signos e de valores.(...) percebido como 
uma trama de territórios vivos, carregados de cultura, símbolos, e 
afetividade.   

                                                   
 As festas de padroeiros podem ser entendidas, à luz de um espaço 

geosímbolico, quando se tornam o espaço de comunhão dos participantes, 

evidenciando seus valores, seus signos e sua afetividade. Notam-se essas 

evidências de comunhão nas festas estudadas e nos depoimentos prestados, 

quando relatavam que aquela festa era o momento de reunião familiar; celebrações 

em alguns casos, mais importante que o advento do Natal.  
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Corrêa (2005, p.148) vê a festa, numa perspectiva geográfica, como 

signos espaciais que, ao assumirem a condição de 

geosímbolos, estabelecem um vínculo a partir de uma identidade existente entre o 

Bonnemaison (2002), é pelo território que se encarna a relação simbólica que existe 

entre cultura e espaço.  

Na Igreja Católica, o território exprime a relação simbólica existente entre 

a cultura e o espaço, representando um segmento fragmentado do espaço que 

resulta do controle e apropriação por grupos humanos e instituições como a 

religiosa. 

Nas reflexões de Sack (1986), sustentadas pelo cunho político, a Igreja 

Católica organiza-se por diferentes tipos de territórios distribuídos hierarquicamente; 

principalmente aqueles estabelecidos como lugares santos, construções de igrejas e 

outros que unem suas estruturas administrativas, como paróquias, dioceses e 

arquidioceses. 

miraculosos, a locação física e a estrutura da igreja. As igrejas e suas locações são 

consideradas sagradas e desde o século IV A.D9 

(SACK, 1986, p.93).  

Quanto às estruturas administrativas da Igreja Católica, refletem um modo 

de distribuição espacial e de gestão de espaço  o território religioso estruturado, 

visível na distribuição e no controle hierárquico eclesiástico, conforme referencia 

Saquet (2007, p.68), ao afirmar que,  
 
Na relação entre soberania e território, há pessoas e atividades. Por isso, o 
conceito de território não pode ser classificado como físico ou fenômeno 
inanimado, mas como uma área onde há um elemento de centralidade, que 
pode ser uma autoridade exercendo soberania sobre as pessoas ou sobre o 
uso de um lugar.  
 

No que se refere à centralidade do poder exercido pela Igreja Católica e à 

constituição do seu território religioso, o poder central, nesse território, é 

estabelecido pelo Vaticano, em Roma, e é exercido pelo Papa.  

Em ordem decrescente e territorialmente constituídas, estão as 

Arquidioceses e seus arcebispos. Por sua vez, elas dividem-se em dioceses, 

comandadas pelos bispos, e congregam diversas paróquias, sob responsabilidade 

                                                 
9 Anno Domini  Ano do Senhor. 
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dos párocos e vigários. Na paróquia, temos, ainda, a igreja matriz e as capelas 

filiais.  

Ao estudar a estruturação do catolicismo, Rosendahl (2005, p.202) 

território favorece o exercício da fé e da identidade religiosa do devoto; o trabalho da 

Igreja Católica pauta-se pelo fortalecimento do lócus da fé, para manutenção de 

seus domínios, fato que ocorreu largamente após a República quando houve, no 

Brasil a separação entre Estado e Igreja. Era preciso fortalecer-se nas massas, nas 

romarias. 

As dioceses são criadas, pelo Papa, de acordo com administração geral 

da instituição. Por exemplo, a primeira diocese em Goiás foi criada em 1827 e, 

atualmente, são dez distribuídas pelo território goiano: dioceses de Anápolis, Goiás, 

Formosa, Ipameri, Itumbiara, Jataí, Luziânia, Rubiataba-Mozarlândia, São Luís de 

Montes Belos e Uruaçu, além da Arquidiocese de Goiânia.  

Elas têm o poder de aglutinar as paróquias, ou seja, as dioceses existem 

por causa de suas paróquias e formam a rede da hierarquia estrutural e territorial da 

igreja. A paróquia, de acordo com Rosendahl (2001, p.10 e 11), desde a Idade 

-

espac

organização do território eclesiástico, a paróquia insere-se como a base de uma 

estrutura hierárquica estabelecida na diocese e arquidiocese. 

Na paróquia, está o centro aglutinador do governo da igreja sobre a 

comunidade humana nela inserida, por isso a paróquia é reconhecida como o 

território onde ocorre o controle10 da vida cotidiana dessas comunidades, o centro da 

vida cristã. Aqui o território estabelecido pela paróquia corresponde à afirmação do 

poder constituído pela estrutura organizacional da igreja. 

 Esse poder paroquial, alicerçado na organização institucional e presente 

no cotidiano social brasileiro, estabelece seu território tal como descreve Haesbaert: 
 
[ele] envolve sempre, ao mesmo tempo mas em diferentes graus de 
correspondência e intensidade, uma dimensão simbólica, cultural, através 

                                                 
10 Controle entendido como organização paroquial, uma estrutura que se aproxima da vida dos 
católicos inseridos e próximos das atividades estabelecidas na e para a paróquia.  
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de uma identidade territorial atribuída pelos grupos sociais, como forma de 
anto, 

uma forma de apropriação e ordenação do espaço como forma de domínio 
e disciplinarização dos indivíduos (HAESBAERT, 1997, p. 42). 

  
O alcance da paróquia e a consequente apropriação e ordenação do 

espaço, vincula-se ao aparecimento de uma identidade territorial atribuída aos 

grupos sociais que frequentam a paróquia.  

De acordo com P. F.11 a paróquia é o conjunto de casas. Então essas 

casas é um elo de proximidades não só física, mas que tem o espírito que é a 

identidade religiosa; agora, quanto ao sentido, é ai o centro da vida cristã .   

O poder institucional alia-se ao poder social dado pelos grupos de 

frequentadores dessa paróquia e, consequentemente, expressam-se na festa de 

e da 

 

Almeida (2008b, p.58) concebe o território como objeto de operações 

s 

de tudo, uma convivialidade, uma espécie de relação social, política e simbólica que 

Essas projeções simbólicas do mundo dos sujeitos ligam-se, de alguma forma, às 

suas práticas religiosas constituindo um amálgama de relações territoriais na 

dimensão do vivido.   Isso possibilita pensar a concretude do território pela dimensão 

simbólica, pelo poder territorialmente constituído que a Igreja Católica tem sobre 

seus domínios. A festa do padroeiro estaria atrelada a uma ação de reforço do poder 

simbólico desse território o que pode explicar cada paróquia constituída, tem 

nomeado e consagrado um padroeiro para sua proteção.  

Para um melhor esclarecimento sobre a questão, buscou-se uma fonte 

oral na pessoa do Bispo Emérito de Anápolis, o qual fez algumas considerações a 

respeito da instituição dos santos padroeiros. Para o referido bispo, os santos 

padroeiros são definidos pela sua ligação espiritual com o cristianismo. 
 
 
O cristianismo ele...  é uma religião da palavra sim, mas não é apenas a 
palavra oral, a Palavra Viva. E a Palavra Viva está exatamente nos 
modelos, e quando esses modelos não são simplesmente modelos ou 

                                                 
11 Entrevista ao Bispo Emérito da Diocese de Anápolis, em 14/05/09, Dom M. P. F. cuja publicação foi 
autorizada. 
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bandeiras históricas, de repente são retomados como uma bandeira, mas 
quando são realidades nos crermos estar, [...] num outro momento da igreja 
que é a igreja padecente. Essa igreja padecente é aquela que esta num 
estado de purificação antes de entrar no céu. [...] Ela é guiada, claro, pelos 
apóstolos e pelos sucessores dos apóstolos e pelos sacerdotes, mas ela 
não fica apenas na palavra que fala, mas também na Palavra Viva de outro 
modelo. Assim nós vamos encontrar nos nossos santos homens que 
viveram santamente, homens que viveram pessimamente e depois 
acordaram. De qualquer maneira são todos modelos nossos, mas não são 
apenas modelos. Eles são modelos que já chegaram ao ceú e de lá eles 
estimulam pelos seus exemplos, mas também pela sua interseção. [...] Bem, 
os padroeiros então eram visto pela Igreja assim como modelos, certos 
modelo, então você vai encontrar o modelo do carpinteiro, o modelo do 
magistrado, o modelo do governante, o modelo do escravo. 
 

  Os padroeiros são instituídos para as cidades, para as instituições, para 

as corporações de trabalhadores, dentre outras situações em que são eleitos como 

padroeiros, por exemplo: São Cristovão padroeiro dos motoristas, São Sebastião 

dos atletas, São Vito dos comediantes, São Tomaz de Aquino dos estudantes, São 

Roque dos inválidos, São Jerônimo das bibliotecas. Assim, na Idade Média, cada 

corporação de ofício tinha o seu padroeiro como atestam as palavras do bispo.  

 
Veja lá na Idade Média, as corporações tinham e era um padroeiro, um 
padroeiro como modelo, mas ao mesmo tempo como intercessor. Bem, é 
fantástico isso, porque nos vamos encontrar, por exemplo, reis que foram 
santos, São Luis rei da França, por exemplo, São Fernando e ao mesmo 
tempo vamos encontrar é homens que foram verdadeiros cristãos no seu 
trabalho manual. Aquilo que na Idade Média era corporação que era uma 
organização de trabalho, mas que era ao mesmo tempo uma organização 
de vida cristã e neste sentido os padroeiros são os nossos intercessores, 
mas ao mesmo tempo os nossos modelos. Claro que nos temos outros 
intercessores, outros modelos, por exemplo, os anjos, né? Os anjos que nos 
acompanham inclusive o da guarda para cada um e os anjos, por exemplo, 
os arcanjos que são ao mesmo tempo nossos, intercessores junto de Deus. 
Isso é geralmente o sentido intercessor e nos temos aqueles que nos 
ajudam diante de Deus que recorre nas nossas aflições, mas ao mesmo 
tempo, aquele que viveu a nossa vida igual homens e viveu a nossa vida 
com dignidade e santidade, com seus erros e seus acertos, mas tinham o 
seu desejo de estar sempre vivendo nesse mundo sem perder-se nesse 
mundo. [...] o padroeiro é instituído na cidade como aquele que vai trazer o 
modelo de organização para a cidade. 
 

 

A escolha dos padroeiros está ligada a vários fatores e tradições seguidas 

pela igreja, principalmente, aqueles ligados às devoções marianas. Outras formas de 

escolhas ligam-se a uma conjuntura de acontecimentos, para ilustrar, é comum o 

 e 
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ou fundadas como foi o caso da cidade de São Paulo e São Sebastião do Rio de 

Janeiro. 

Para a instituição das festas dos padroeiros, o emérito bispo expressa a 

seguinte resposta: 
 

Uma vez que nós, nós aceitamos o padroeiro, aceitamos. Nós não 
precisamos aceitar. Não é uma votação, é aceito, eu aceito e eu afinal de 
contas acabo tendo uma devoção a ele, quer dizer, é um respeito a ele, 
quando as datas sejam... Assim importante na vida dele, acaba sendo as 
minhas datas também. Assim,... por exemplo, vamos fazer o aniversario do 
santo, não sei se a senhora reparou que nós nunca comemoramos o 
nascimento do santo. É sempre a morte?  A morte. Quer dizer, o 
nascimento para eternidade, ao passo que só comemoramos o nascimento 
de alguns, quais são? Jesus, Nossa Senhora e São João Batista que é 
purificado antes de nascer pela visita de Nossa Senhora, só. 
 

O depoimento do bispo exprime o quanto o quesito da instituição do santo 

padroeiro é significativo para o católico. Essa escolha do padroeiro está associada a 

inúmeras situações: a devoção de um fazendeiro, a iniciativa de um católico devoto, 

a sugestão de religiosos da comunidade católica, a comemoração do dia dedicado 

ao santo entre outras.  

A instituição dos santos padroeiros está voltada para uma identidade 

local; aproxima comunidade e igreja e tem, na mediação da festa, a organização do 

espaço local. Os santos são nomeados de forma flexível, ou seja, espontaneamente, 

na criação das paróquias pioneiras nos municípios ou na expansão do território 

religioso católico. Vale lembrar que, historicamente, no Brasil, a Igreja Católica 

detinha os direitos de atuação e expansão religiosa por todas as terras conquistadas 

pelo governo português e, posteriormente, durante o Império do Brasil. Essa 

situação muda quando é instituída a República, abrindo a possibilidade de 

expressão religiosa para outros segmentos e seu culto livre.  

A flexibilização está voltada para a constituição das paróquias de acordo 

com a demanda populacional. Assim, em uma paróquia pode haver outro padroeiro, 

nomeado em uma capela sob sua jurisdição, que não corresponda ao padroeiro 

paroquial12. Um padroeiro pode ser consagrado sem rigidez no tempo e no espaço, 

                                                 
12 Na narrativa do Bispo Diocesano, a respeito da escolha do padroeiro para a Capela de Bom Jesus 
em Anápolis, apresentou-se a forma como se escolheu o santo padroeiro para a Catedral do Bom 
Jesus. Essa escolha foi baseada na devoção de uma senhora baiana, conhecida como dona 
Terezona, que migrou para a cidade e iniciou as festas de Bom Jesus da Lapa em Anápolis, e que se 
tornou festa oficial da Igreja Católica, superando em visibilidade a igreja católica mais importante da 
cidade (FREITAS, 1995).  
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ou seja, é possível nomear padroeiros em tempos diferentes para o mesmo local13; o 

que permite a compreensão de territorialidades formadas nesses territórios. 

Almeida (2008c) trata as diversas territorialidades dos migrantes como um 

conjunto de relações que podem ser mantidas com outros elementos da vida social. 

Um território relacional que inclui, ao mesmo tempo, processos sociais e espaço 

material associado ao movimento e fluidez. Para a autora, a condição do migrante é 

viver entre-territórios promovendo uma identidade territorial plural e flexível que 

 

Em outra dimensão das fronteiras, a autora salienta a importância da 

identidade como 

do espaço, contendo uma valorização simbólica, identitário-

território, promovem-

contínua de seus espaços de inte

força a autora.   

A partir dessa concepção de territórios-identitários e suas territorialidades, 

apresenta-se, para as festas em estudo, uma aproximação, ou seja, os participantes 

da festa também vivem entre-territórios numa imbricada realidade que se mistura 

com sua identidade individual e sua afirmação de pertencimento ao local de origem. 

No entanto, no território festivo, há a criação de uma territorialidade temporária, 

voltada para o local da festa e a festa em si, revelando uma forte ligação simbólica e 

de pertencimento, que tem, no padroeiro, o elemento central dessa constituição 

territorial, esse arraigamento, mesmo que a duração dessa condição não passe de 

24 horas.  

Outra perspectiva de territorialidade é apresentada por Raffestin (1993) 

como a multidimensionalidade do vivido territorial, dada pela coletividade, pelas 

sociedades. Ao retratar seu conceito, o autor parte do entendimento de que, os 

homens agem sobre o espaço concreto, e o domínio do território, sua destruição e 

modificação é fonte fundamental do poder.  

                                                 
13 O caso pode ser exemplificado pela mudança de padroeiro na cidade de Jaraguá, mencionado no 
texto. O primeiro santo padroeiro escolhido para o local foi São José, nomeado em 1740, dezessete 
anos depois (1757) é nomeada em definitivo a atual padroeira, Nossa Senhora da Penha.  
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 Em outras palavras, as festas são produzidas por atores sociais, o 

Estado, o indivíduo.  Eles comporiam um conjunto de malhas, nós e redes, partindo 

da realidade inicial dada pelo próprio espaço da festa, que implanta novos recortes e 

ligações com outros espaços e outros tempos.  Se a festa de padroeiro for analisada 

nessa perspectiva, deverá ser considerada essa malha, também denominada de 

tessitura que é, 

  
[...] a projeção de um sistema de limites ou fronteiras, mais ou menos 
funcionalizadas [...]. A tessitura é sempre um enquadramento do poder ou 
de um poder.  A escala da tessitura determina a escala dos poderes.  Há 
poderes que podem intervir em todas as escalas e aquelas que estão 
limitadas às escalas dadas. Finalmente, a tessitura exprime a área de 
exercício dos poderes ou a área de capacidade dos poderes (RAFFESTIN, 
1993, p.154).  

   
Pode-se entender que, na festa, há um envolvimento de poderes que se 

intercalam em suas ações. Esses poderes apresentam-se primeiro na estrutura 

hierárquica da Igreja Católica e na construção de sua ação. Outro poder que se 

apresenta é o poder do Estado para com a organização religiosa e para com a festa; 

nesse caso, geralmente o Estado se apresenta via instituições públicas que podem 

atuar na festa, como prefeituras municipais, secretarias de governos municipal e 

estadual.  

Em relação às escalas da tessitura para o enquadramento do poder, 

mencionadas por Raffestin (1993), a festa pode apresentá-la de diferentes modos. 

Desde a macro organização da Igreja e do Estado para sua atuação, até a 

microescala de poder, representada na eleição do festeiro e seus auxiliares, bem 

como de outros segmentos religiosos que podem atuar na organização da festa.  

Desse ponto, pode-se inferir que a festa é constituída por redes, pelas 

linhas de forma concreta ou não, que asseguram a comunicação. A territorialidade 

constitui-se nessas ações políticas e de poder formando o território-festa; nesse 

caso, a Igreja, a comunidade e poder público assumem ações diretas que impactam 

em tais manifestações culturais.  

Por não considerar o estudo da formação da intensidade, extensão e 

comunicação das relações de poder exercidas pelos atores acima, é que, para esse 

estudo de festas de padroeiro, recorre-se à noção de territorialidade correlacionada 

em ações do grupo. A coletividade diretamente constrói as representações afetivas e 

mentais das festas por meio de suas experiências religiosas e profanas.  
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As festas de padroeiros promovem um amálgama entre o território e o 

habitante/devoto e devoto/não-habitante. Essa imbricação dá-se em função da 

relação de identidade territorial que ocorre como resultado de uma apropriação 

simbólico-expressiva do espaço, em que o próprio território passa a ser portador de 

significados e relações simbólicas, conforme aborda Almeida (2005). Diretamente, 

as festas ligam-se ao conceito que a autora desenvolve sobre as territorialidades, 

compreendendo sua constituição em uma relação individual e coletiva que se apóia 

sobre as paisagens.  

Nessa concepção Almeida (2008), ainda acrescenta que o território, antes 

de tudo, assume uma conviviabilidade, um produto e construção da relação social, 

política e simbólica que liga o homem à sua terra e, simultaneamente, estabelece 

sua identidade cultural. Para a autora (op.cit, p.

as questões de ordem simbólico-cultural como também o sentimento de 

constituição da festa para dado grupo social e fortalece sua identidade territorial no 

espaço das festas. 

Ao tratar dessa identidade territorial em sua ligação com a festa, as 

conviviabilidades com a terra do santo, em cada reencontro da celebração, 

fortalecem-se com o vínculo desse território com o habitante/devoto ou devoto/não-

habitante. Nessa condição, Rosendahl (2005) apresenta a territorialidade religiosa 

diretamente articulada às práticas institucionais, visando o controle do território e 

tendo como pano de fundo o poder do sagrado refletindo uma identidade de fé e um 

religiosas coletivas ou individuais que o grupo mantém no lugar sagrado e nos 

 

Essa discussão foi apoiada em trabalho anterior da autora citada. No 

Brasil, a implantação diocesana do território religioso da Igreja Católica pode ser 

definida como criação de 

religiosa cabe aos bispos, agentes religiosos especializados, com forte poder 

. As dioceses, 

por sua vez, eram dependentes do poder real, ficando a igreja sob as ordens régias. 

Tal condição ular  ao lado do catolicismo 

(ROSENDAHL, 2005, p. 206-207). 
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Em função dessa organização eclesiástica de poder e pela difusão do 

catolicismo popular no Brasil, a devoção do povo estava circunscrita às 

organizações locais. Assim, o padroeiro, como entidade religiosa circunscrita ao 

lugar, era uma peça chave na organização religiosa colonial. Ele impôs, desde cedo, 

a construção de uma identidade religiosa própria voltada para a devoção popular.  

Na sociedade colonial, as festas caracterizavam-se pelo seu caráter 

religioso e promotor da sociabilidade. Nas primeiras cidades e vilas do país, as 

festas eram uma das formas mais comuns de garantir a proximidade social, em 

virtude da dificuldade e pouca disponibilidade dos transportes, bem como das longas 

distâncias e precariedade financeira da maioria da população. 

Jurkenvics (2005) ressalta que as festas eram, possivelmente, as únicas 

oportunidades de descanso, prazeres e alegria, confraternização e divertimento para 

os grupos sociais constitutivos daquela sociedade. Elas revelam a essência 

fundadora do respeito à fé e a comunhão das mesmas idéias que alimentam as 

tradições. Assim, as festas brasileiras configuram-se como um espaço de 

sociabilidade para a maior parte da população, desde o principio da colonização.  

As festas, de acordo com Del Priore (1994, p. 13), têm uma origem 

comum europeia com base nos cultos, celebrações religiosas aos deuses protetores 

do ciclo agrícola. As solenidades pagãs foram incorporadas ao culto cristão, com a 

expansão e homogeneização do cristianismo como religião predominante e, com 

culto divino considerando-os dias de festa, os quais formavam em seu conjunto o 

 

Dessa ação primordial da Igreja Cristã, foram estabelecidos e distribuídos 

os grupos de festas: as festas do Senhor (Paixão de Cristo e demais episódios de 

sua vida) e os dias comemorativos dos santos (apóstolos, pontífices, virgens, 

mártires, Virgem Maria e padroeiros). Essas festas foram transvertidas pelo 

cristianismo e suas marcas estavam em Portugal (DEL PRIORE, 1994).  

Tais marcas, de acordo com Cascudo (1972), eram perceptíveis nas 

14 

comemoradas em maio para evitar as Maias15, comemoradas na rua. Para 

                                                 
14 Arbusto de flores amarelas perfumadas. 
15 Antiga festa portuguesa nos primeiros dias de maio, relacionada à fertilidade. 
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disciplinar essas festas, instituíram-se procissões obrigatórias, por acordo da 

Câmara de Lisboa; no entanto, tal ato disciplinar não foi suficiente para evitar os ritos 

gentílicos. 

Outros tipos de festas organizados eram as Entradas que, de acordo com 

a autora supracitada, eram acolhidas solenes reservadas, desde a Idade Média, aos 

soberanos, bispos e autoridades e que também foram trazidas para o Brasil e 

realizadas com frequência. As Entradas geralmente estavam associadas à 

propaganda pública do poder dos soberanos em relação aos súditos.  

No estudo de Cantos (1992) sobre as festas espanholas, é dado destaque 

para a festa anual do padroeiro como forma rememorativa da soberania do rei junto 

à população. Para tal feito, era obrigado, pelo menos uma vez por ano, o 

hasteamento da bandeira monárquica; esse ato culminava na festa do padroeiro, 

evocando o poderio da Igreja Católica nesse período.  

A coexistência do poder religioso e político marcam presença nas festas 

religiosas tanto de herança espanhola, quanto de herança portuguesa. Em 

dimensões atuais, as 

visibilidade política para os grupos dominantes. É possível notar ainda a participação 

de autoridades públicas, em maior ou menor expressão presentes nessas festas, 

como no caso das romarias de Muquém e Trindade. Ali comparecem, em todos os 

festejos, vários representantes das esferas políticas municipal, estadual e federal.  

4, p.15-18). De acordo 

Deus de Lisboa, Santo Espírito de Alenquer, ladainhas de Coimbra, Trindade de 

 

No período colonial, as procissões também ensejavam atividades festivas. 

No Brasil, elas foram usadas como meio de catequização pelos jesuítas que, além 

de atrair os índios, reforçavam nos colonos a devoção e o enraizamento da tradição. 

 As procissões eram vistas como tranquilizadoras e protetoras dos fiéis. 

Tamanha foi a difusão das procissões que, atualmente, ainda constituem momentos 

clímax na celebração religiosa nos países de tradição católica. Elas representavam 

ainda o poderio eclesiástico e a força das imagens e ícones católicos, os quais eram 

carregados e divulgados pelo povo nas antigas ruas coloniais brasileiras. Da Matta 
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(1997) vê nas procissões características conciliadoras capazes de reunir, em um 

mesmo espaço, componentes hierarquizados representados nas autoridades 

eclesiásticas, civis e o povo.                                                         

Em Goiás, as procissões estão presentes com destaque nas celebrações 

da Semana Santa na Cidade de Goiás, antiga capital, e em Pirenópolis, como 

também nos encerramentos das festas religiosas como aparece nas ilustrações a 

seguir (Fotos 1, 2, 3,).  

 
Foto 1  Romaria do Muquém, município de Niquelândia (GO): 
Procissão de encerramento. 

 
 
 

 
Foto 2   

 
Autor: SILVA, C.M., ago/2009. 
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Foto 3  Praça do Santuário do Divino Pai Eterno, Trindade (GO): 
Procissão de Encerramento da Romaria. 

 
 

 

Na Cidade de Goiás, ganha destaque, na mídia nacional, a Procissão 

espetáculo do Fogaréu. Em Pirenópolis, na Semana Santa, a cidade prepara-se 

para o ritual da procissão enfeitando as janelas, lavando as calçadas do itinerário a 

ser percorrido pelas procissões como exemplificam Brandão (1989), Curado e Lobo 

(2005). 

As procissões são heranças de Portugal, como afirma Del Priore, 
 

Tais atos devocionais irradiaram-se da Bahia, pelas mãos dos missionários 
e inundaram a Colônia. Assim, São Jorge a cavalo, acompanhado de 
guarnições militares e autoridades, São Sebastião, padroeiro contra a peste, 
a fome e a guerra, Santo Antônio, casamenteiro, Corpo de Deus e Almas 
entre outros, cruzavam as vilas de diferentes capitanias de Norte a Sul (DEL 
PRIORE, 1994, p. 23).  
 

Essa herança religiosa portuguesa expandiu-se no território brasileiro, 

estabelecendo as territorialidades religiosas e influenciando nossa organização 

espacial dentro da dinâmica cultural religiosa herdada. As procissões, de maneira 

geral, marcam o território por onde passam. Segundo, Rosendahl (1997) o espaço 

sagrado é dilatado do seu ponto hierofânico nos percursos da procissão.  

No Brasil, as homenagens aos padroeiros estão distribuídas pelo território 

nacional de norte a sul. Esses festejos ganham destaque na mídia e são enfoque de 

estudos em várias disciplinas das ciências humanas como: antropologia, história 

sociologia, geografia, literatura, artes, comunicação; despertam também os 
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interesses de outras áreas do conhecimento como: educação, folclore, cinema e 

turismo.  

Algumas dessas festas, distribuídas regionalmente pelo país, ganham 

notoriedade e repercussão nacional ou interesse científico nas áreas mencionadas. 

Na região sudeste, destaca-se a festa da padroeira do Brasil  Nossa Senhora 

Aparecida. O dia dedicado a essa invocação de Maria é 12 de outubro, feriado 

nacional; sua festa oficial é comemorada em grande estilo, pautada nas atividades 

religiosas no templo e nas inúmeras caravanas e romarias, à cidade de Aparecida 

no Estado de São Paulo.  

No estudo realizado por Oliveira (2001), a respeito da Basílica de 

Aparecida, revela-se uma trajetória de compreensão da construção da cidade-

santuário de maior expre

organizou um caminho para o seu próprio desenvolvimento, incentivando sua 

Aparecida, desmembrado de Guaratinguetá, como um importante aglutinador das 

forças que forjaram o mito da padroeira do Brasil.  

No entanto, essa história começa antes; o autor supracitado, utilizando a 

principal documentação produzida a respeito do santuário, e apresenta uma 

narrativa reveladora da construção do mito da padroeira do Brasil.  
 
Em 1894 a Congregação do Santíssimo Redentor assume a administração 
da capela da padroeira e o trabalho de reorganização do santuário passa a 
ser elaborado de acordo com as estratégias de romanização da igreja 
Católica. A instalação da territorialidade católica nos limites da futura 
arquidiocese de São Paulo ocorre em 1745, mesmo ano da inauguração do 
templo de taipas. Somente após a implantação da República e a separação 
administrativa entre Igreja e estado, se estabelecem as condição políticas e 
simbólicas para a ação ofensiva de demarcação do espaço sagrado em 
meio a um território profanado pelo Estado laico. (OLIVEIRA, 2001, p.60)  
 
 

Estrategicamente, a partir de 1900, foram organizadas, pelos bispos de 

São Paulo e Rio de Janeiro, peregrinações ao Santuário de Aparecida como ressalta 

o autor. Essas romarias apresentavam a capacidade da Igreja de aglutinar poder 

frente às transformações políticas do país no início do século XX. A devoção a 

Senhora Aparecida está atrelada à construção de uma identidade nacional em torno 

da liderança católica frente ao governo republicano, como sugere Oliveira (Ibid, p. 

61). 
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O aparelho do Estado, desde a Velha República, manteve permanente 
interesse na afirmação da identidade nacional proporcionada pelo culto à 
Santa. As duas forças conjugadas numa mesma política cultural 
desenvolveram essa mitogênese, desde as primeiras romarias organizadas 
até a peregrinação em 1931 que levou a própria imagem ao Rio de Janeiro, 
num grande ritual de consagração ao padroado de Nossa Senhora 
Aparecida.   

 

O estudo desse autor permite uma compreensão das inúmeras formas de 

ver as festas de padroeiros no Brasil e a espacialização provocada por elas. 

Remanescentes do período colonial e republicano, as festas de padroeiros estão 

arraigadas na cultura nacional. Elas fazem parte da estrutura cultural brasileira e da 

nossa geografia conforme se pode observar na ilustração a seguir (Foto 4). 

 

 
Foto 4  Festa de Nossa Senhora Aparecida, Aparecida do Norte/SP: 
Comemoração religiosa da padroeira do Brasil 
Fonte: http://dehonbrasilnoticias.blogspot.com/2008_05_01_archive.html 

 

Outro exemplo de estudos de festas de padroeiros no Brasil é dado por 

norte do país. Festa de grandes proporções que ocorre em Belém do Pará, no mês 

de outubro, para celebrar a fé em N. S. de Nazaré. A região entra em movimento a 

partir da perspectiva da festa.  

O Círio faz parte de um conjunto de rituais organizados dentro da festa. 

Os principais são apontados e descritos pela autora: as procissões, com a do Círio 

servindo de paradigma (Foto 5); o arraial ou festa propriamente dita que coloca 

numa relação de proximidade o sagrado (missas, novenas, romarias) e o profano 

(um parque de diversões, entretenimento e o arraial no Largo de Nazaré); o almoço 
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do Círio. Esses rituais que compõem a festa e estão inseridos nessa manifestação 

dão um sentido especial a uma das mais importantes festas de padroeiro do Brasil. 

 

 
Foto 5- Círio de Nazaré, Belém do Pará: Corda do círio: expressão de 
religiosidade dos devotos.  
Fonte: http://pessoas.hsw.uol.com.br/cirio-de-nazare.htm 

 

 Outro conjunto de festas de padroeiros, de grande relevância nacional, 

são as festas do ciclo junino. O nordeste do Brasil tem uma de suas maiores 

expressividades. Os três santos comemorados no país, desde o período colonial, 

nesse ciclo, são: Santo Antônio, São João e São Pedro. De acordo com Amaral 

(2001, p. 66), 

 
estas festas têm origens no século XII, na região da França, com a 
celebração dos solstícios de verão (dia mais longo do ano, 22 ou 23 de 
junho), vésperas do início das colheitas. No hemisfério sul, na mesma 
época, acontece o solstício de inverno (noite mais longa do ano). Como 
aconteceu com outras festas de origem pagã, estas também foram 
adquirindo um sentido religioso introduzido pelo cristianismo, e trazido pela 
igreja católica ao Novo Mundo. A comemoração das festas juninas é 
certamente herança portuguesa no Brasil, acrescida ainda dos costumes 
franceses que a elas se mesclaram na Europa. O ciclo das festas juninas 
gira em torno de três datas principais: 13 de junho, festa de Santo Antônio; 
24 de junho, São João e 29 de junho, São Pedro. Durante este período, o 
país fica praticamente tomado por festas. De norte a sul do Brasil 
comemoram-se os santos juninos, com fogueiras e comidas típicas. 

 
O nordeste brasileiro comemora seus santos juninos em inúmeros arraiais 

espalhados pelas cidades dos nove estados nordestinos, mas, é em Caruaru-PE e 

Campina Grande-PB que as comemorações assumem uma projeção nacional 

conforme expressa Amaral (2001, p. 70). 
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Com o desenvolvimento dos meios de comunicação e a descoberta das 
festas como produto turístico a partir dos carnavais carioca, baiano e 
pernambucano, as grandes festas populares brasileiras ganharam espaço 
na mídia e, a partir disso, recursos do Estado para sua implementação 
como evento oficial. O crescimento das festas juninas de Caruaru e 
Campina Grande é significativo das transformações pelas quais a festa 
tradicional vem passando e do modo como vem se inserindo na 
modernidade. Festas, religião e lazer estão interligados entre si; as festas 
religiosas são consideradas um fenômeno cultural cujas origens remontam 
aos primeiros séculos da civilização humana. Ela tem absorvido elementos 
novos sem, no entanto, abandonar suas principais características e 
mediando as relações entre tradição e modernidade, urbano e rural, entre 
muitas outras, de todas as festas.  

 

 

Essa visão da festa como mediação é um indicativo das inúmeras 

transformações ocorridas nas festas brasileiras; as festas de padroeiros podem ter 

um caráter mediador que proporciona aos participantes experiências e vivências 

festivas diferenciadas no Brasil, veja a foto 6.  

 

 
Foto 6 - Festa de São João, Caruaru/PE: comemoração do ciclo junino. 
Fonte: http://g1.globo.com/Noticias/Brasil/0,,MUL583371-5598,00.html 

 

Nas palavras de Oliveira (2007, p. 28), observa-se uma síntese das 

festividades patronais no país. Desse modo, cada evento comemorativo da semana 

ou dia do santo padroeiro é um acontecimento encadeado na memória coletiva de 

devoção oficial católica, tal fato não representa uma novidade. A novidade 

transparece na permanência desses rituais diante de todas as mudanças 

geográficas e ambientais que a modernização da vida urbana trouxe. A seguir 

apresenta-se uma discussão de territorialidade e identidade primando pela 
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identidade religiosa como conceito que fundamenta o entendimento do território 

religioso.  

 

 

 

1.2 Território religioso e identidade  
 

 

A identidade religiosa, para Gil Filho e Gil (2001), é compreendida pela 

construção histórico-cultural socialmente reconhecível do sentimento de pertença 

religiosa e está relacionada a determinado tempo e espaço. Ela percorre o caminho 

de reconhecimento da instituição religiosa, traduzido em materialidade da religião e 

a representação com a qual o indivíduo identifica-se.  

Os referidos autores argumentam que, 

 
a vinculação institucional que pressupõe circulação do poder marca a 
identidade religiosa como capaz  de ser o amálgama social da construção 
de diferentes territorialidades. As instituições dominantes, como a Igreja 
Católica do Brasil; permite-nos categorizar a identidade religiosa católica 
como a identidade legitimada (GIL FILHO, GIL, 2001, p.49). 

 
 

Esta legitimação apontada pelos autores é decorrente de uma construção 

identitária forjada na estrutura eclesiástica, que dispõe de poder para opor-se às 

outras formas de identidade, assegurando sua territorialidade religiosa.  

A identidade é entendida por Castells (1999) como a origem e significado 

de experiências de um povo. O autor reforça seu entendimento de identidade como 

um conjunto de atributos culturais inter-relacionados, o(s) qual (ais) prevalece(m) 

sobre O significado, na definição do autor, é a 

ator. [...] O significado organiza-se em torno de uma identidade primária (uma 

identidade que estrutura as demais) auto-sustentável ao longo do tempo e do 

p.cit, p. 22). 

 A identidade, cuja expressão dá-se por meio de práticas artísticas e 

religiosas, conhecimento científico e tradições, é construída a partir de um conjunto 

cultural presente na sociedade. Por esse embasamento, apoiado em Castells 
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(1999), a identidade é uma significativa construção cultural do povo goiano, 

constrói a identidade coletiva, e para quê essa identidade é construída, são em 

grande medida os determinantes, do conteúdo dessa identidade, bem como de seu 

p. 23).   

Penna (1992) apresenta a identidade pela evidência multiplicada e pela 

flexibilidade das identidades territoriais não alteradas pelo indivíduo ou pelo grupo no 

tempo e espaço. A autora concebe a identidade enquanto representação, 

construção simbólica e imaginária. Na festa religiosa, cívica, essa identidade 

apareceria na formação do território identitário.  

Em Hall (2000), o que caracteriza a identidade é sua formação ao longo 

do tempo e por processos inconscientes. Aplicada à festa, a concepção do autor 

contribui, em parte, para pensar-se a identidade territorial pelos processos 

inconscientes de formação da identidade. Poder-se-ia falar em uma aproximação 

dos sujeitos festivos aos eventos e sua construção simbólica da participação e 

adequado à formação do sentimento de pertencimento. 

Nesse aspecto, a festa de padroeiro tem um conteúdo de identidade 

cultural construído pelos adeptos do catolicismo no Brasil. Esse catolicismo já se 

fazia presente na estruturação do espaço brasileiro em suas diferentes escalas 

temporais, por um determinismo histórico e geográfico. A identidade expressa-se na 

festa pela forma de os acontecimentos festivos evoluírem nos elementos estruturais 

dessas festas, os quais permanecem e aproximam os seus participantes. 

Para Gonçalves e Rocha (2006), a

ao longo do tempo e respondem às necessidades dos sujeitos que as constroem [...] 

estão vinculadas ao processo de auto-reconhecimento que cada individuo elabora 

11). 

No entanto, em Almeida (2008, p.61), a identidade apresenta-se 

dinâmica, imbricada e diversa, manifestado-se por percepções múltiplas e pelos 

laços de convivência pelo território. Essa identidade é, antes de tudo, uma 

tanto, organiza-se dentro da ação coletiva e de pertencimento em um dado território 

-  
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A identidade, pelo conjunto de seus múltiplos significados, está 

diretamente relacionada ao desenrolar da vida de seus criadores e incorporada às 

suas práticas; suas construções são tanto simbólicas quanto sociais. Ela apresenta-

se na festa pelo sentimento de pertencimento àquele grupo que cultua determinado 

santo padroeiro; como já foi dito no depoimento do bispo, o santo padroeiro é aceito 

pelo seu devoto, não é eleito. Ao aceitá-lo, cria-se uma identidade para com essa 

representação religiosa e, consequentemente, estabelece-se uma identidade 

territorial, pois, no desenrolar das práticas inerentes à devoção, há uma relação 

direta com o território desse santo; estabelecendo territorialidades específicas, como 

já mencionado na introdução. 

A partir dessa discussão sobre a questão da identidade, ressalta-se, 

como exemplo, a identidade dual conferida à Santa Bárbara produzida pelo culto 

sincrético à santa católica e ao orixá africano Iansã/Oiá. Ela, padroeira dos 

artilheiros, advogada contra os trovões, convertida à fé de Cristo no império romano, 

é cultuada no dia 04 de dezembro. Em Salvador, na festa a Santa Bárbara, são 

inseridos elementos dos cultos das duas matrizes religiosas, ressaltando a 

identidade criada para com sua imagem pelos adeptos do catolicismo e do 

candomblé.  

Trata-se de uma festa religiosa que se inicia com as celebrações católicas 

e mescla-se, ainda dentro da igreja, com os rituais afros, visíveis no banho de água 

de cheiro e na incorporação do orixá durante rituais católicos  procissão (SANTOS, 

2005). Essa identidade religiosa está ligada aos elementos culturais do povo baiano 

e às suas crenças. Foi construída mediante a formação das territorialidades 

religiosas, na cidade de Salvador, tornando-se expressão de um território religioso, 

quer para a igreja católica, quer para o candomblé.   

A construção de identidades está relacionada com a cultura e com a 

representação presentes nas territorialidades simbólicas desenvolvidas pelos atores 

sociais. Territorialidades que refletem as criações elaboradas pelos grupos humanos 

que se inserem nessas festas e as realizam por intermédio da estrutura territorial da 

Igreja Católica no Brasil. Nesse sentido, é possível enfatizar a reflexão de Haesbaert 

(1999, p. 172) de que 

 
Toda identidade territorial é uma identidade social definida 
fundamentalmente através do território, ou seja, dentro de uma relação de 
apropriação que se dá tanto no campo das idéias quanto no da realidade 
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concreta, o espaço geográfico constituindo assim parte fundamental dos 
processos de identificação social. 

 
 

O conceito de território, já discutido na introdução do texto, funciona como 

aporte à ideia da identidade presente na festa de padroeiro, o qual está ligado às 

território sem algum tipo de identificação e valoração simbólica (positiva ou negativa) 

do espaço pelos seus habitantes. [...] as identidades se situam frente ou num espaço 

-179). 

Saquet (2007, p.147) apresenta a identidade na geografia como 

identidade é um elemento de coesão expresso por suas características, pela criação 

de um sentido de unidade, de comunhão do grupo participante e pela experiência 

território, especialmente, como continuidades histórico-culturais, simbólicas, inerente 

à vida de um certo gru

autor, a identidade é um componente fundamental da constituição territorial.  

 No contexto dessa discussão, situa-se, portanto, a formação dos 

territórios religiosos criados a partir da relação identitária estabelecida entre o povo e 

o santo padroeiro, ou seja, o mito fundador. A identidade é, portanto, o elemento que 

demarca as territorialidades expressas nos festejos em homenagem aos santos de 

devoção homenageados em inúmeras festas.  

 

 

1.3 Festas: caracterização e dinâmicas espaciais 

 

Nesta seção, objetiva-se construir o referencial de análise para o estudo 

de festas religiosas. O aporte para tal segue o percurso da literatura das ciências 

humanas, para a caracterização das festas religiosas, bem como suas dinâmicas 

espaciais, com uma discussão sobre o espaço das festas.  
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A palavra festa16 tem origem lexical no latim e significa: reunião alegre 

para fim de divertimento; o conjunto das cerimônias com que se celebra qualquer 

acontecimento; solenidade, comemoração; dia santificado, de descanso, de regozijo; 

comemoração litúrgica, solenidade da Igreja; romaria; regozijo, alegria, júbilo. 

Também relaciona-se a trabalheira, cuidados, barulho.   

O historiador Coulanges (1976) designa a festa como um acontecimento 

espiritual, trazido dos tempos antigos. Para o autor, as sociedades grega e romana  

faziam festas para homenagear seus deuses, ou seja, retiravam de seu tempo de 

vivência uma parte e davam aos deuses. 

 
Em todos os tempos e em todas as sociedades, quis o homem honrar os 
seus deuses com festas; estabeleceu assim, dias durante os quais apenas 
o sentimento religioso reinará em sua alma, sem distraí-la com 
pensamentos ou ocupações terrenas [...] tudo enquanto era sagrado dava 
lugar a uma festa. (Op. cit., 1976, p.127). 

 

A ideia de festa, enquanto honra aos deuses, supressão do tempo do 

trabalho e ordenação dos dias festivos reflete a necessidade do homem em criar 

elementos simbólicos que o sustentem em sua vida ordinária. 

 Para o geógrafo Di Méo (2001, p.1), a festa, do ponto de vista da 

natureza da ligação territorial. Ela permite orientar os sinais espacializados pelos 

quais os grupos sociais se identificam aos contextos geográficos específicos que 

territoriais. Tal concepção é ratificada por Raffestin (2003), citado por Saquet (2007), 

ao tratar sobre o território sagrado e a efetivação de sacralidades e territorialidades 

nas festas e cerimônias.  

A partir da definição dos autores mencionados, busca-se o entendimento 

das festas de padroeiro. A festa imprime no espaço suas marcas e territorialidades 

na perspectiva da dinâmica geográfica, além de refletir uma identidade na 

organização territorial. 

Nesse sentido, o simbolismo festivo aproxima e qualifica os lugares, os 

sítios e as paisagens, os monumentos ou simples edifícios. No sentido coletivo 

profundo, a festa tem uma relação privilegiada com os lugares da vida daqueles que 

estão relacionados a ela, sejam os participantes, organizadores e outros e confere 
                                                 
16 Termos pesquisados no Dicionário Aurélio digital (2008). 
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ao território festivo habilidade de leitura. O evento festivo inscreve-se sempre nas 

lógicas sociais do momento, numa atualidade intensa e exclusiva.  

A festa está sob a vontade de certos atores sociais: padres, festeiros, 

organizadores, poder público; para constatar essa afirmação, basta observar os 

convites oficias que trazem impressos os nomes dos referidos atores envolvidos na 

mesma. 

Di Méo (2001) relaciona três grandes tipos de festas e seu sentido 

espaço-temporal: as festas de calendário, as festas de padroeiros e as festas 

comemorativas; ele também apresenta as feiras e as manifestações como 

participantes da etimologia das festas.   

As Festas de Calendário traduzem o ritmo cósmico das estações, 

anunciam e celebram os eventos das estações e funcionam como interstícios do 

espaço-tempo, articulando o tempo-espaço da circularidade das estações; elas 

 
apreciam os contrastes e oposições: da sombra e da luz, do branco e do 
preto, do civilizado e do selvagem, do masculino e do feminino, do profano e 
do sagrado, etc. Elas encorajam a inversão dos papeis, das funções e dos 
gêneros. Elas simbolizam o triunfo da claridade sobre a penumbra, aquela 
da primavera sobre o inverno enfim afastado, aquele do dia sobre a noite 
que recua com o avanço da bela estação (DI MÉO, 2001.p.05). 
 
 

 Nessas festas, o espaço registra os efeitos do princípio da inversão. 

Nessa lógica, observa-se a ocupação/uso do espaço urbano como no carnaval. 

Outra categoria de festa diz respeito às festas comemorativas cuja função é 

relembrar eventos ou personagens locais que alimentam uma simbologia que se 

opera em outras escalas geográficas voltadas, frequentemente, à nação, à exaltação 

de seu território (festas da independência) e aos valores universais de significação 

mundial como o dia das mães, o ano novo, por exemplo.  

Outros modelos secundários de festas são dados pelo autor para as feiras 

e as manifestações. No primeiro caso, têm-se grandes mercados especializados ou 

não, caracterizados pela periodicidade de retorno em um mesmo lugar e que, 

frequentemente, juntam-se aos momentos das celebrações religiosas, estando 

presentes nas festas de calendário e de padroeiros.  

As festas de padroeiros, também escritas dentro de um calendário, nem 

sempre se opõem às primeiras, visto que, no Ocidente, o ciclo calendário foi logo 

cedo absorvido pelos ritos cristãos. No entanto, elas não endossam um caráter 
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universal das festas de calendário, pelo contrário, têm um caráter particular e 

específico. 
Elas privilegiam com efeito uma comunidade localizada de longa data sob o 
patronato e sob a proteção de um santo. Isto vale para a tradição dos 
países cristãos que cortam as velhas malhas paroquiais, [...]. As procissões 
e os cortejos de tais festas sacralisam o território. Elas afixam de certa 
maneira sua inviolabilidade. Elas legitimam sua apropriação coletiva. [...] as 
festas de padroeiros dissimulam essas tensões internas. Elas segregam (no 
seu particularismo) um cimento do interior com o objetivo de consolidar a 
unidade social, a identidade ao redor da terra, ao redor do território. (DI 
MÉO, 2001, p. 06) 

 

A importância das festas de padroeiros está nessa dimensão coletiva e 

identitária ligadas ao território. Elas definem uma entidade geográfica em relação a 

outras e cerca, também, os laços das famílias e linhagens em particular. Elas 

permitem a vivência de seus participantes no tempo duradouro do mito ou da 

religião, conferido a cada território. São concebidas como forma de celebrações, 

ritos religiosos, renovação dos compromissos com a divindade homenageada. Para 

alguns devotos, visitantes e moradores, é um momento de contrição, seriedade, 

respeito; para outros, um momento de alegria, prazer, risos.  

Para Bakthin (1996

Essa concepção de mundo qualifica as festas dos povoados estudados, no sentido 

de manifestar a presença de uma ruralidade ainda explicitada nas práticas da 

religiosidade popular. Um rural ora imaginado, ora real, que se entrelaça nas 

relações oportunizadas pela festa ressaltando a influência do moderno na sua 

concepção e prática.  

Lefebvre (1958), em Critique de la vie Quotidienne I, apresenta as festas 

como um momento em que as regras são abolidas e tudo é permitido num ambiente 

farto de alimentos, que podem tanto serem consumidos, quanto desperdiçados.  

Essas festas estariam ligadas às comunidades gregas clássicas, nas quais a vida 

em comunidade era substancial. A festa, assim, tendo um sentido de ruptura com o 

cotidiano, dele faz parte, pois engrandece elementos constitutivos do cotidiano, tais 

como: a alimentação, o trabalho, o encontro e a relação do homem com a natureza.  

 
As festas camponesas fortaleciam os liames sociais e, ao mesmo tempo, 
desencadeavam todos os desejos recalcados pelas disciplinas coletivas e 
pelo trabalho cotidiano. Na festa, cada membro da comunidade ia, por 
assim dizer, além de si mesmo e tirava da natureza, da alimentação, da vida 
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social, do seu próprio corpo e do seu espírito de uma só vez, todas as 
energias, todos os prazeres, todos os possíveis (LEFEBVRE, 1958, p.216). 

 

Nessas comunidades, as festas eram um acontecimento coletivo, voltado 

para a participação dos grupos tanto na sua elaboração, quanto na sua execução, 

quando todos poderiam festejar as estações do ano e suas mudanças, 

principalmente em agradecimento às colheitas e ao fechamento do ciclo agrário.  

A concepção de festa expressada pelos autores acima decorre de uma 

postura de ideias que se contrapõem. Enquanto, para Di Méo (2001), a festa vai 

promover a liga ou cimento ao território, seus elementos são postos com objetivo de 

consolidar da unidade social e, consequentemente, promover a identidade territorial, 

para Baktim (1996), a festa está ligada à concepção de mundo dos envolvidos, em 

um sentido profundo. No entanto, divergindo das ideias apresentadas, a festa, para 

Lefebvre (1958), tem um sentido de ruptura com o cotidiano. Como foi posto, a festa 

é o reencontro do urbano em sua essencialidade coletiva, o encontro, a 

simultaneidade seria a inseparabilidade da vida cotidiana com a vida do trabalho. A 

festa seria a irrupção no sentido do uso.   

das festas pagãs, transferindo o poder e os atributos da natureza a um Deus 

 

Essas incorporações de elementos pagãos ao mundo cristão refletem as antigas 

práticas nas festas religiosas consagradas aos santos. Para ilustrar, por exemplo, as 

fogueiras e o mastro levantado nos festejos de padroeiros e nas celebrações aos 

santos católicos rememoram essas práticas de festejos pagãos. São as marcas de 

uma paisagem festiva, incorporação de rituais identitários pretéritos. 

De acordo com Couto (2000, p.109-

que o homem utiliza um madeiro  árvore, estaca, poste, coluna ou mastro - para 

-se, 

em várias festas, esse ritual do mastro incorporado às práticas festivas dos 

padroeiros, o que ainda é bastante comum em cidades interioranas, onde, mesmo 

vivendo no ambiente urbano, muitos egressos do campo ainda cultivam o hábito de 

festejar seus santos com fogueiras, pagodes e mastros. 

Isso evidencia-se na cidade de Abadiânia  festa de São Sebastião; no 

 festa de N. S. da Abadia; 
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cidade de Pirenópolis  festa do Divino, festa de N. S. do Rosário; Cidade de Goiás 

 festa de Santana; Santa Cruz de Goiás  festa do Divino.  

Durkheim (1996) expõe uma estreita relação das festas e o ritual em As 

formas elementares da vida religiosa. Esse autor separa os ritos representativos das 

recreações coletivas por suas flutuações, afirmando como característica importante 

de toda religião o elemento recreativo e estético. Nas palavras de Durkheim (1996, 

p.417/8): 
 
Toda festa, mesmo quando puramente laica em suas origens, tem certas 
características de cerimônias religiosas, pois, em todos os casos ela tem por 
efeito aproximar os indivíduos, colocar em movimento as massas e suscitar 
assim um estado de efervescência, às vezes mesmo de delírio, que não é 
desprovido de parentesco com o estado religioso.[...] pode-se observar, 
também, tanto num caso como no outro, as mesmas manifestações: gritos, 
cantos, musica, movimentos violentos, danças, procura de excitantes que 
elevem o nível vital, etc. enfatiza-se frequentemente que as festas 
populares conduzem ao excesso, fazem perder de vista o limite que separa 
o licito do ilícito. [...] Mas é preciso observar que talvez não exista 
divertimento onde a vida séria não tenha qualquer eco. No fundo, a 
diferença está mais na proporção desigual segundo a qual esses dois 
elementos estão cominados.  

 

As festas de maneira geral oferecem como características básicas, a 

superação das distâncias entre os indivíduos; a produção de um estado de 

efervescência e a transgressão das normas coletivas. As festas, também colocam 

em evidência, de acordo com Durkheim (1996), o conflito entre as exigências da vida 

séria e da natureza humana. As festas e as religiões refazem e fortificam o espírito 

cansado pelas angústias do cotidiano. Nelas, os indivíduos estão mais livres em 

suas imaginações e possuem uma vida menos tensa. Dessa forma, ela teria a 

função de restabelecer a energia para a continuidade da sociedade, um ritual cíclico 

de pausa no cotidiano para a vivência de outro tempo, o tempo festivo. 

A pausa no cotidiano se refere às mudanças e alterações provocadas 

pela festa e que influenciam na rotina dos participantes. Essas mudanças estão 

relacionadas, principalmente, com as pessoas que participam da organização da 

festa, dos romeiros tradicionais, dos pagadores de promessas. A pausa tem o 

sentido de estabelecer um tempo próprio da festa. Ela é feita com o objetivo de viver 

a intensidade da festa pelos seus participantes.  

 Sobre essa perspectiva da pausa no cotidiano, apresentam-se, em 

seguida, alguns exemplos de mudanças no cotidiano em festas goianas que se 

expressam de diferentes formas nas quais os indivíduos vivem durante essas festas 
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para estar na festa, no período da novena e da quermesse17 e alguns retornam à 

cidade para a participação no tempo festivo18.  Na Romaria do Divino Pai Eterno, em 

Trindade-GO, observa-se o estabelecimento do tempo festivo, ou seja, uma pausa 

dada no cotidiano dos romeiros que residem em outras localidades, Goiás afora, 

reunindo milhares de pessoas que deixam suas casas, suas rotinas e deslocam-se 

carros de bois, nos lombos dos cavalos, a pé, fixando moradia temporária, alojando 

em barracas e outros, conservam e, ao mesmo tempo, inventam tradições.  

Na festa de Nossa Senhora da Abadia, em Posse da Abadia, distrito de 

Abadiânia, observa-se essa pausa no cotidiano. Na perspectiva do trabalho para a 

festa, ou seja, o trabalho festivo, os carreiros carregam a lenha destinada às 

fogueiras dos padroeiros. Esse momento que antecede a festa também faz parte 

dela. No distrito, essa carreada tem um sentido de festa, pois é o anúncio da festa.   

Ainda nesse sentido, Cox (1994) expressa seu pensamento sobre 

festividade e fantasia como valores em si e vitais para a existência humana. Para o 

atividades ordinárias e se celebra um determinado evento, afirma simples bondade 

que existe, ou guarda a memória dum deus ou herói, é uma atividade 

especificamente humana Op. cit., p.14). 

De acordo com Eliade (1999 p. 63), no tempo das festas, há o tempo 

profano, o tempo ordinário desprovido de sacralidade, no qual, promovem-se os atos 

privados de recursos religiosos. No entanto, o autor enfoca o tempo sagrado; esse, 

que comemora, ele reatualiza um evento sagrado vivido pelos antepassados nos 

primórdios19·. Para Eliade 

                                                 
17 Quermesse: atividade organizada junto ao templo católico, nos dias de festas religiosas, com o 
objetivo de arrecadar fundos para as obras sociais da igreja, reformas nos templos e atividades de 
manutenção dos serviços religiosos. Na quermesse são realizados, leilões, bingos, e venda de 
alimentos e bebidas. Enfim, é o momento de socialização da festa.  
 
18 Conversa informal com participantes nos dias 25 e 26 de julho de 2008. 
19 Como expressa Eliade, em outro momento: as festas passam-se num tempo sagrado, quer dizer, 
como observa Marcel Mauss, na eternidade. Mais há certas festas periódicas - certamente as mais 
importantes  que nos fazem entrever algo mais: o desejo de abolir o tempo profano, já passado e de 

(1998,p.322). 
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A cada festa periódica reencontra-se o mesmo Tempo sagrado  aquele 
que se manifestara na festa do ano precedente ou na festa de há um 
século: é o Tempo criado e santificado pelos deuses por ocasião de suas 
gesta que são justamente reatualizadas pela festa. Em outras palavras, 
reencontra-se na festa a primeira aparição do Tempo sagrado, tal qual ela 
se efetuou ab origine, in illo tempore (1999, p.64). 
 
 

                Os participantes dessa festa religiosa tornam-se contemporâneos do 

tempo mítico de criação da festa e assumem um comportamento diferenciado dos 

seus dias cotidianos, formando territorialidades festivas.  

A territorialidade, conforme foi posto por Rosendahl (2005), fortalece-se 

pelas experiências religiosas da coletividade, pelo sentimento mútuo e a identidade 

da fé sob o efeito do sagrado. Essa territorialidade religiosa ou do sagrado altera o 

cotidiano na medida em que ruas são ocupadas, novos habitantes temporários 

chegam ao lugar da festa, atrativos de lazer diversificados são oferecidos. Nessas 

festas, é comum a quermesse após os rituais religiosos. Esse fato fica evidente na 

organização de quermesses em oito festas pesquisadas em Goiás: Festa do Divino 

e Festa de Nossa Senhora do Rosário em Pirenópolis; Festa de Santana em Goiás e 

Inhumas; Festa de São Sebastião, São Pedro e São Paulo em Abadiânia e, Festa de 

 

  A quermesse ocorre com permissão e incentivo da igreja nos seus 

arredores, ou seja, no espaço diretamente vinculado ao sagrado Rosendhal(1994), 

nas proximidades do templo, sendo fundamental, para sua organização, o 

envolvimento da comunidade. A quermesse sucede todos os dias da novena 

dependendo da festa. Em algumas localidades festivas, ocorre apenas na última 

semana da novena (festa de Santana na cidade de Goiás) ou nos três últimos dias.   

Assim, as equipes ou grupos, os festeiros são escolhidos e revezam-se 

no trabalho durante os festejos. Há, inclusive, um ritual para a escolha dos festeiros, 

havendo disputa acirrada para tal, verdadeira celeuma em certos locais, tal é o 

suas famílias e funções.  

Todo esse processo faz parte de um status conferido a um fazendeiro, 

co 20

21 diante da 

                                                 
20 Expressão dada a pessoas de poucas posses materiais. 
21 Ao contrário da anterior, expressão dada a pessoas de posses e influência política na comunidade. 
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comunidade, havendo mesmo uma hereditariedade concedida às famílias 

tradicionais como festeiros, como é o caso de Goiás e Pirenópolis. 

A sacralização do tempo festivo ganha reforço na contextualização da 

festa, por Eliade (1999, p.80), como o período em que o homem religioso vive 

intensamente esse tempo sagrado e indestrutível que o torna possível viver o tempo 

ordinário. O autor assim expressa:  

 
Na festa reencontra-se plenamente a dimensão sagrada da Vida, 
experimenta-se a santidade da existência humana como criação divina. No 
resto do tempo, há sempre o risco de esquecer o que é fundamental: que a 
existê
mas é uma criação dos Outros, os deuses ou os Seres semidivinos. Nas 
festas, ao contrário, reencontra-se a dimensão sagrada da existência, ao se 
aprender novamente como os deuses ou os Antepassados míticos criaram 
o homem e lhe ensinaram os diversos comportamentos sociais e os 
trabalhos práticos.   
 

  

Assim é criada no espaço uma materialidade que se relaciona ao prazer, 

à gratidão, ao regozijo, à alegria, sentidos e vividos pelo homem enquanto ser 

festivo e vivente. Essa materialidade também requisita um tempo, o tempo festivo. O 

tempo e o espaço são separados para as festas. Na contemporaneidade, seguindo 

esse referencial, novas festas são inventadas ou reinventadas com elementos 

novos, os 

sociedade atual. 

Brandão (1989, p.8)22

comemorações e celebrações. Vista desse modo, a festa, em todas as suas 

festejos e dos símbolos. Nas palavras desse autor, 
 

Eis que a festa restabelece laços. [...] Estou sólida e afetivamente ligado a 
uma comunidade de eus-outros que cruzam comigo a viagem do peso da 
vida e da realíssima fantasia exata das festas que nos fazemos, par não 
esquecer isto. Juntos, [...] pedimos à festa a evidência de que tudo isso, que 
é a vida, e a vida impositivamente social, é suportável e até bom, porque, 
sendo irrecusável, pode ser até previsível se revivido com afeto e com 
sentido. [...] Ela toma a seu cargo os mesmos sujeitos e objetos, quase a 

                                                 
22 Ver também outras contribuições de antropólogos, no Brasil, para a análise das festas: Steil (1996); 
Da Matta (1983); Passos (2002); Brandão (2005) dentre outros.   
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mesma estrutura de relações do correr da vida, e os transfigura (BRANDÃO, 
1989, p.9). 

 
Nesse aspecto abordado pelo autor, a festa não só está presente na vida, 

como, também, a regulamenta. Em outras palavras, ela contribui para o curso vital 

dos indivíduos.  

A mediação é um elemento de análise dado por Amaral (1998, p. 52), 

quando estuda a festa à brasileira. Para a autora, a festa, 
 
é uma das vias privilegiadas no estabelecimento de mediações da 
humanidade. Ela busca recuperar a imanência entre criador e criaturas, 
natureza e cultura, tempo e eternidade, vida e morte, ser e não ser. A 
presença da música, alimentação, dança, mitos e mascaras atesta com 
veemência esta proposição. A festa é ainda mediadora entre os anseios 
individuais e os coletivos, mito e história, fantasia e realidade, passado e 
presente, presente e futuro, nós e os outros, por isso mesmo revelando e 
exaltando as contradições impostas à vida humana pela dicotomia natureza 
e cultura, mediando ainda os encontros culturais e absorvendo, digerindo e 
transformando em pontes os opostos tidos como inconciliáveis. 
  

 
A festa torna-se um elemento básico na constituição do povo brasileiro, 

sua formação, o sentido da brasilidade 23, não apenas como busca do prazer, mas 

como meio de extravasar sentimentos e anseios ou inquietações de ordem social e 

ou política.  

Pessoa (2007, p. 4) também apresenta o sentido da festa como sendo um 

rico momento de aprendizagem, 

 
As pessoas e grupos populares não têm como primeira forma de expressão 
o domínio da escrita. Seus textos são escritos em forma de dança, de 
cânticos rimados para facilitar a memorização, são troças, lendas, ditados, 
com muita, mas muita comidinha gostosa. É dessa forma que o povo 
escreve suas memórias, seus valores, seus códigos de regras, suas 
crenças, suas angústias pelo árduo trabalho, suas esperanças e fantasias. 
Os ingredientes que compõem a festa popular são também textos por meio 
dos quais a gente simples manifesta tudo aquilo que lhe toca mais profunda 
e intensamente.  

 
Em outro momento, o auto

descanso: é o momento de aprendizado, de reconstituição ou fortalecimento de 

 

Outra definição de festa, que o autor denomina conceito, é dada por Maia 

(2002), ao estudar as Cavalhadas na Festa do Divino em Pirenópolis-GO. Baseado 

em Bakhtin (1996), apresenta a festa como uma concepção de mundo fundamental 
                                                 
23 No sentido posto por Darcy Ribeiro (1995). 
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para o esclarecimento da dimensão organizacional da rede festivo-cavalheiresca 

formada nos laços e entrelaços da Festa do Divino. Nas palavras de Maia,  
 
o nosso conceito da Festa, nesse momento, pode ser assim verbalizado: a 
Festa (Cavalhadas) é uma possibilidade de ser co-presente fundada na 
tradição à maneira de compreensão de determinado mundo (festivo) em 
que os participantes se mostram como pirenopolinos (arraigados a um lugar 
)(MAIA, 2002, p. 63). 

 
A compreensão aqui é posta como se a festa fosse o elemento sinalizador 

da tradição que promove a exposição da identidade pirenopolina. Essa 

compreensão da festa estabelece condições para a formação da rede festiva na 

cidade no tempo da festa.  

Para compreender uma definição de festa, Amaral (1998.p.41) nos sugere 

a classificação de Duvignaud (1983), que reitera a participação como elemento 

fundamental da festa permitindo dividi-la em dois tipos básicos: Festas de 

Participação e Festas de Representação. Nas Festas de Participação, segundo a 

autora, estão incluídas as cerimônias públicas das quais participam a comunidade e 

ticipantes são conscientes dos mitos que ali são representados, 

Representação, 

 
contam-
que podem ser em número restrito, participam diretamente da festa 
organizada para os espectadores que, eles próprios, participam 
indiretamente do evento ao qual eles atribuem, entretanto, uma dada 
significação e pela qual são mais ou menos afetados. O elemento 
importante é que os participantes são em numero limitado enquanto os 
espectadores são muito numerosos, especialmente hoje, com as 
reportagens diretas via televisão. É preciso sublinhar que os espectadores e 

 

diferente conforme o papel que lhes é atribuído (AMARAL, 1998, p.41). 
 

Porém, há uma possibilidade intermediária, como ressalta a autora que 

elenca as grandes festas brasileiras, o Círio de Nazaré, o Carnaval e o São João 

festas de participação, quando analisadas em nível local e de representação, 

quando analisadas em nível nacional, uma vez que são transmitidas para todo o 

8, p.42).  
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A classificação de Duvignaud (1983) contribui para abordar as festas de 

padroeiros em Goiás, como festas de participação, embora, em algumas 

localidades24, reconheça-se a posição intermediária destacada por Amaral (1989).  

Os elementos correspondentes ao propósito da participação nas festas de 

padroeiro estão voltados para sua organização local, o envolvimento com a 

comunidade e o apreço dos participantes para com os rituais elaborados para essas 

festas25, bem como os seus símbolos e sua dimensão espacial.  Assim, 

contemplam-se duas modalidades de participantes para as festas de padroeiros: os 

fiéis e os visitantes.  

Os fiéis correspondem aos devotos do santo ou os praticantes do 

catolicismo, que aproveitam da festa para estarem na igreja e participarem de seus 

rituais. Os visitantes são aqueles que gostam de participar das festas podem ser 

católicos e não praticantes, ou estarem na festa por outros motivos como o comércio 

e o lazer.   

Para Rosendahl (1998), os participantes seriam o peregrino e o turista. O 

primeiro, um agente consumidor do espaço; o segundo, um cliente usuário da 

religião. Dentro dessa concepção específica, há uma etiologia popular no sentido de 

identificação entre quem reza 

sagrado daquele que vivencia o sagrado e o profano, ou simplesmente esse último. 

 Para o historiador Guarinello (2001), as festas fazem parte do cotidiano 

de todas as sociedades humanas. Estão integradas a ele e são formas de ações 

coletivas que implicam: uma estrutura social de produção; ou seja, as festas são 

planejadas, preparadas, não acontecem aleatoriamente, há um profundo 

envolvimento de várias pessoas no seu preparo; envolvem a participação concreta 

de um determinado coletivo (a sociedade, os grupos dentro da festa, a estrutura dos 

participantes enquanto produção e consumo da festa); aparecem como uma 

interrupção do tempo social, uma suspensão temporária das atividades diárias.  

A sua realização pode ser cíclica ou esporádica para uma comemoração 

específica; ela articula-se em torno de um objeto focal, e este funciona como polo de 
                                                 
24 Embora não seja nosso exemplo em estudo, na cidade de Catalão, a festa da padroeira sai da 
condição de festa de participação para também inserir-se na festa de representação. Isso se dá, 
quando da apresentação dos vários ternos de Congos, durante a festa, proporcionado a relação 
atores/expectadores. 
25 Missas, novenas, procissões, fogueiras, levantamento do mastro ao padroeiro, fogos de artifícios, 
batizados, leilões, quermesses. 
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agregação dos participantes. Por fim, a festa é uma produção social que gera 

produtos materiais, comunicativos ou significativos; dentre estes, tem destaque a 

produção de uma determinada identidade entre os participantes. Para o autor,  

 
Em qualquer sociedade humana a festa sempre se manifesta num conjunto 
articulado de festas, cíclicas ou episódicas, que dialogam entre si, repartem 
seus sentidos, acumulam-nos numa cadeia sintagmática que se inscreve na 
memória coletiva e individual dos participantes. [..] deve ser inscrita na 
cadeia de significados que as festas produzem em sua sucessão. Festas 
familiares, grupais, cívicas, religiosas, compõem segmentos de identidades 
parciais que se somam ou se contrapõem na escala da identidade social 
mais global e, portanto, mais abstrata e fugidia (GUARINELLO, 2001, 
p.974). 

 
 

Na síntese do pensamento do autor, a festa é uma articulação de festas 

singulares, resultado de um trabalho social específico, coletivo, da sociedade sobre 

si mesma, lançando raízes profundas na própria identidade da comunidade. Essa 

festa absorve elementos presentes na sociedade que dão vasão aos aspectos 

transcendentes. A festa altera situações cotidianas e, consequentemente, modifica o 

espaço ao estabelecer o vínculo relacional com o lugar em que é realizada.   

É preciso considerar, a partir da festa de padroeiro, que o sentimento de 

pertença territorial decorre de outro sentimento, aquele da identidade religiosa, em 

que a prática do ato de devotar ao santo é geralmente realizada em uma celebração 

festiva, em um espaço de festa demarcado por todos os símbolos inerentes a tal 

prática. O conceito de festa pluraliza-se. Faz-se mister focalizá-lo em uma 

abordagem teórica e reinterpretá-lo à luz da proposta de discussão que até esse 

momento se realiza. Algumas visões dos conceitos de festas são agregadas no 

quadro 1. 

Diante dessa diversidade de concepções para o estudo de festa, é necessário 

retomar o enfoque que segue essa tese. Perante os caminhos assumidos pela 

geografia, sobretudo aqueles proporcionados pela abordagem da geografia cultural 

na atualidade, o espaço geográfico, aqui entendido pelo espaço das festas de 

padroeiros(as), garante uma via interpretativa que é dada pelo método de análise do 

espaço vivido, proposto no primeiro capítulo. 
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A combinação de elementos a serem decodificados como uma linguagem, 

ou melhor, a linguagem da festa perpassa um entendimento de que a festa de 

padroeiro(a) é apreendida a partir de momentos e espaços na e da festa. Os 

momentos associados aos ritos que, estruturados pela influência religiosa, dão a 

base para a festa. Os espaços na e da festa, compostos por uma prática associada 

à dimensão sacra e profana pertinente à festa, promovem uma imbricação do 

humano no mundo religioso. 

As identidades estão localizadas no tempo e espaço simbólicos, nas relações 

possíveis mediadas pelos símbolos. No caso das festas de padroeiros, são 

constituídas, a partir de um laço territorial, o que entra em conformidade com as 

ideias de Di Méo (2001), uma vez que a dimensão de sentimento de pertença dos 

frequentadores integra-se à festa, produzindo os símbolos territoriais no espaço 

festivo. 

 

 

1.3.1  O espaço das festas 
 

 

O espaço, conforme já foi mencionado, constitui, na ciência geográfica, a 

base para suas investigações. Em sua organização, manifestam-se diversas 

relações sociais, econômicas, políticas e culturais. Partindo-se dessa premissa, as 

relações espaciais provocadas pelas festas religiosas do catolicismo são a dimensão 

do vivido contemplando as tradições culturais.  

Assim, a visão antropocêntrica do saber é aplicada à investigação 

geográfica por meio da subjetividade, da valorização do lugar, das tradições e da 

cultura, possibilitando novas investigações nesse campo, como por exemplo, as 

manifestações da religiosidade popular e, com ela, as festas dos santos padroeiros 

goianos. 

A percepção do espaço pelo viés da festa é uma construção possível à 

geografia quando se interessa pelo sentido humano na terra. Tal ideia foi enfocada 

por Dardel, em , citado por Claval (2003),  

 
A geografia tinha de explorar o sentido da presença humana na superfície 
da Terra. Pela primeira vez, o sentimento religioso, os mitos, a dimensão 
imanente ou transcendente e alhures, de onde a vida é julgada, tornaram-se 
aspectos centrais da análise geográfica (Op. Cit., 2003, p.157). 
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A ênfase dada por Dardel, em relação ao estudo da geografia, na religião 

e demais componentes da estrutura viva dos homens, proporciona-nos o 

entendimento para buscar a compreensão do espaço da festa.  

No caso, uma festa diretamente relacionada ao componente religioso da 

paisagem geográfica.  Di Méo (2001) caracteriza a festa como um código 

sociocultural impresso no espaço geográfico e apresenta essa caracterização como 

fenômeno social, temporário, presente no tempo e no espaço de todo grupo 

identificado.  

A festa carrega valores culturais das sociedades e testemunha as crenças 

coletivas, as representações do sagrado a uma comunidade ou à maioria de seus 

membros. A esse título, estabelecem um vínculo dialético entre o universo concreto 

e profano, a materialidade social que se lê na cotidianidade dos lugares e a 

espiritualidade, a memória coletiva e as ideologias de um grupo territorializado.  

A festa, assim apresentada, marca a inserção de uma linguagem 

codificada que esconde sua natureza, ou seja, ela é esse fenômeno que desafia as 

diversas interpretações de sua existência e codificação.  

Maia (1999), ao analisar as festas populares e sua dimensão espacial, 

chama a atenção para as transformações temporárias nas formas espaciais que 

propiciarão visibilidade a esses eventos. 

 
Grande parte das festas, no seu momento de ocorrência, simplesmente 
fornecem nova função às formas espaciais prévias que dispõem para a sua 
realização. (ponto central e entorno): ruas, praças, terrenos baldios, 
estádios de futebol transformam-se em palcos para o evento (Op. Cit., 1999, 
p.204).  
 

 
Essas novas funções das formas espaciais estão presentes nas festas 

religiosas como na Festa do Divino em Santa Cruz de Goiás. O campo de futebol 

local é destinado, no período das festas, às Cavalhadas; na praça junto à igreja é 

construída uma barraca para apresentação da contradança, da banda e para a 

promoção da quermesse.  

Também, no povoado de Muquém, município de Niquelândia, os terrenos 

baldios nas proximidades do Santuário são ocupados por inúmeros romeiros durante 

o período festivo da Romaria de Muquém. Em Posse da Abadia, município de 

Abadiânia, as ruas próximas à igreja e a praça central do povoado são ocupadas por 
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comerciantes e pela organização dos festejos para promoção de bingos e o desfile 

dos carros de bois na festa da padroeira.  

Em Corumbá de Goiás, o campo de futebol é ocupado por ocasião da 

festa da padroeira, para as tradicionais Cavalhadas. Em outras festas, é reforçada a 

categoria, estão as festas religiosas centralizadas em igrejas, templos e terreiros, as 

exposições e as festas de migrantes.  Outras são aquelas que, mesmo sendo 

temporárias, passam a exigir estrategicamente formas permanentes para sua 

realização, como o carnaval, por exemplo.  

Maia (1999, p.213) ainda pondera sobre a composição complexa do 

político-ideológicas, simbólicas e afetivas extremamente ricas, apesar do caráter 

 

Nas festas de padroeiros, a organização espacial é dada pelo mito 

fundador (ELIADE,1999), representado pelo santo padroeiro. Esse mito pode surgir 

da espontaneidade da devoção popular, ou da expansão territorial da igreja católica 

que, ao consagrar uma capela, igreja, ou mesmo constituir uma paróquia26, dedica-a 

a uma entidade religiosa representativa do universo católico: um santo, Maria, Jesus, 

Imaculado Coração de Maria, Divino Espírito Santo, ao qual o espaço é consagrado 

e passa a ser identificados pelos ritos e pelas formas simbólicas.  

Para reatualizar a cada ano essa consagração, a festa é realizada em 

homenagem a esse ente sagrado. Nesse caso, a festa comporta-se como o 

elemento estruturador daquele território consagrado. Em relação à cidade, a rede de 

relações estabelecidas pelos templos católicos que compõem as paróquias, tende a 

concentrar pessoas e ações que expressam poder nas paisagens urbanas, 

estabelecendo territorialidades. Assim, não raro, tem-se, na praça da matriz, a 

centralidade urbana. A praça é, inclusive, o local de onde originou-se. Ali constitui-

se, uma paisagem de tempos históricos sobrepostos, como ocorre no exemplo de 

Trindade com o Largo da Matriz antiga e a Praça Dom Antônio Ribeiro de Oliveira, 

em torno do Santuário-Basílica.  

Na estruturação territorial religiosa católica no Brasil, raros são os 

registros de demolição de igrejas. Uma capela construída tende a ser transformada 

                                                 
26 Desde a Idade Média, a paróquia representa uma unidade político-religiosa da igreja de acordo 
com Rozendahl (2001). 
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em igreja ou conserva-se como capela filial de uma igreja matriz, conforme foi 

abordado por Rosendahl (2001), na constituição das paróquias. 

Para a sustentação do mito fundador, promove-se a festa para a 

continuidade do mito. Daí a festa ser dinâmica, (re)atualizada e ritualística, geradora 

de identidade, pois estar na festa de alguma maneia representa uma ligação com o 

mito fundador. O espaço produzido por meio das festas é uma construção simbólica, 

ritualística, dinâmica, econômica, política e social.   

Em uma festa religiosa, passear em seu comércio é um ritual tão 

importante quanto a parte religiosa, conforme afirmação de Pessoa (2005). O 

comércio estimula o consumo na festa como a própria festa de padroeiro estimula o 

consumo, principalmente de comida e bebida na quermesse, pelos leilões, pela 

venda de variados pratos após a novena. Em Goiás, esses fatos são recorrentes nas 

festas.  

Outra situação bem presente nas festas religiosas é a distribuição gratuita 

de comida aos participantes fato que, às vezes, distribuição faz parte do ritual 

festivo. Nas festas do Espírito Santo27 e em algumas festas de padroeiros nos 

municípios goianos citados na sequência, a comida é distribuída com fartura a todos.  

Em Niquelândia, durante a festa, é fornecido o almoço do qual qualquer 

pessoa presente no local é convidada a participar. Em Santa Cruz de Goiás, a mesa 

de doces e salgados é colocada na rua e oferecida a todos os presentes. Na Cidade 

de Goiás, os salgados, os doces e os refrigerantes são servidos a todos os 

acompanhantes das diversas bandeiras de folias do Espírito Santo, que saem às 

ruas da cidade, no domingo de Páscoa, para o giro tradicional.  Na cidade de 

Pirenópolis, os biscoitos, os doces, as farofas são distribuídas na casa do Imperador 

aos participantes da alvorada e aos visitantes; nos pousos das folias, a comida é 

gratuita aos presentes, bem como durante o Reisado de N. S. do Rosário, nos 

festejos do Divino (Foto 08). Nas fotos 09 e 10, é demonstrada a distribuição de 

Abadiânia Velha-GO. 
 

                                                 
27 As Festas do Divino Espírito Santo são realizadas em data móvel, cinquenta dias após o domingo 
de Páscoa. Cada ano têm data diferenciada, acontecendo entre a última semana de maio e a 
primeira de junho. São realizadas no mesmo período em todas as cidades citadas no exemplo acima. 
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Foto 7  Reinado de N. S. do Rosário, Pirenópolis/GO: 
Distribuição de doces e refrigerantes aos participantes da festa. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
Foto 8   Festa do Divino, Santa Cruz de Goiás: mesada do Divino,  
distribuição de doces e biscoitos aos participantes. 
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Foto 9  Churrasco ofertado aos presentes no desfile dos carreiros,  
Abadiânia Velha  GO:  
Autor: CURADO, J.G.T., ago/2008. 

 

Em outros momentos da configuração do espaço das festas, 

principalmente na zona rural, a comida, biscoitos e doces, a bebida café, leite, chá e 

a pinga eram distribuídos fartamente após as novenas e no dia principal da festa. 

Essa situação é relatada por Pessoa, sobre a festa de São Sebastião que se 

realizava nos idos anos 1960, na zona rural município de Itapuranga-GO. 

 
Estava terminada a reza do terço que, para a maioria era preceito absoluto 
acompanhar, mas, para alguns outros, era apenas a circunstância. O que 
viria logo depois era o que mais lhes contava: peneiras e mais peneiras de 
biscoitos circulando no meio do povo até que todos se fartassem (PESSOA, 
2005, p. 55). 

 

Esta relação festa/comida está diretamente vinculada aos primórdios do 

cristianismo.  Os relatos bíblicos dão uma mostra da vida de Jesus e de seu 

envolvimento nas festas. O primeiro milagre público relatado deu-se em uma festa 

de casamento, em que faltou a bebida e ocorreu a transformação de água em 

vinho28.  Seu último momento com os discípulos ocorreu em uma festa religiosa, a 

Páscoa29, que, dentre outros rituais, constava de uma refeição especial e simbólica 

para o povo judeu. A espacialização das festas no cristianismo está ligada a rituais 

que envolvem preparativos diversos e são manifestadas no espaço. 

O Estado de Goiás, indiscutivelmente, apresenta um vasto e complexo 

cenário de manifestações culturais  as festas religiosas apresentam-se como 

                                                 
28 Bíblia Sagrada, Evangelho de S. João capítulo 2:1-11. 
29 Bíblia Sagrada, Evangelho de S. Mateus capítulo 26:17-29;  Êxodo 12:1-28. 
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acontecimentos coletivos e enraizados na vida das comunidades que vivenciam tais 

práticas. Vários fatores contribuíram para a formação de uma religiosidade 

transmitida pela oralidade e sem os pilares da teologia ou dos atos litúrgicos e 

sacramentais.  

Os fatores que explicam a pluralidade de vivências sagradas em Goiás, a 

partir das festas de padroeiro, requerem um caminho metodológico que possibilite a 

explicação da constituição desse vínculo do habitante/devoto e do devoto/não 

habitante com o território.  No próximo capítulo, estão evidentes o momento a 

abordagem metodológica e as bases que nortearam esse estudo. O objetivo é 

apresentar as concepções teórico-metodológicas e os procedimentos que 

fundamentam a compreensão da presente tese.  
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CAPÍTULO 02.  

O MÉTODO E PROCEDIMENTOS PARA COMPREENSÃO 
CONCEITUAL 

 
A contribuição científica para o desenvolvimento metodológico da 

pesquisa pauta-se na abordagem cultural da geografia, a qual, na atualidade, 

constitui-se por estudos que postulam uma via metodológica amalgamada pela 

intersecção entre elementos diversos que compõem uma cultura, da qual a 

interpretação, a compreensão, a intencionalidade do espaço vivido são essenciais. 

Desse modo, essa abordagem estabelece a possibilidade do reconhecimento dos 

atos diários que envolvem a vida, freqüentemente negligenciados, por um caminho 

de apreensão que desvela tanto esse momentâneo quanto o próprio mundo 

simbólico vivido.  

Esses estudos permitem desvelar, criticar, reinterpretar as representações 

simbólicas  afetivas e mentais vivenciadas no cotidiano dos indivíduos. Tais 

estudos também revisitam as contribuições e temas clássicos da ciência, por meio 

de outras interpretações para o espaço geográfico.  Na visão de Claval (2002), 

 
desenvolver a geografia cultural é reconhecer que, ao lado das lógicas 
econômicas, sociais ou políticas em ação na vida coletiva, existem outras 
que dizem respeito às particularidades dos sistemas de representação, dos 
signos e dos símbolos pelos quais apreendemos o mundo e conseguimos 
nos comunicar (Op. cit., p.136). 

 

Esse aporte desdobra-se como caminho metodológico em que essas 

lógicas passam por um entendimento, no qual fica evidente a perspectiva de 

expungir a forma positivista da ciência moderna. Buscar novas explicações para 

esses sistemas racionais que sustentam as estruturas sociais, políticas, culturais e 

econômicas, por meio de abordagens que apregoam a simultaneidade e a 

interseccionalidade de outras estruturas  a subjetividade, a identidade e as relações 

simbólicas   é parte dessa abordagem na atualidade.  

A geografia cultural contribui para o estudo da festa de padroeiro ao 

permitir a (re)elaboração conceitual de suas particularidades, a partir dos sistemas 

de representação simbólica, caminho metodológico de comunicação que permite 

encadear os sentimentos, as histórias de vidas dos grupos humanos ao processo de 

ressignificação e organização do espaço e de suas práticas culturais.  
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Almeida (2008a) elabora a base explicativa dessa abordagem geográfica 

ao apresentar seu tributo para a formação do corpo teórico-metodológico da 

geografia cultural, sugerindo suas possibilidades de investigação. A autora justifica 

cente interesse no meio acadêmico pela geografia 

quinze anos, foram 

significativas as produções bibliográficas, os eventos nacionais e internacionais 

sobre a abordagem em tela, bem como o volume de trabalhos apresentados nos 

eventos da AGB e ANPEGE30 e a formação de grupos de pesquisa, em geografia 

cultural, no Brasil. Nas palavras da autora, 
 
a geografia cultural contemporânea tenta redimir-se e os estudos atuais 
discutem de forma mais ampla as maneiras como os artefatos materiais são 
apropriados e os seus significados transformados, levando em conta o 
contexto global, as redes entre o local e o global e as escalas múltiplas 
(ALMEIDA, 2008a, p. 44). 

 
  
Assim, as possibilidades de pesquisa geográfica embasadas nessa 

abordagem são concretas e têm como um dos seus aportes o método de 

interpretação do espaço vivido conforme apresentado por Almeida (2008a).  

importância fundamental ao lugar, visto como uma combinação de elementos a 

cit., p. 48-49).  

A decodificação da linguagem da festa passa por momentos e espaços; 

não separados, eles se imbricam, mas, metodologicamente, em termos de 

procedimentos, ocorre um recorte que os distingue e se apresenta como proposta de 

favorecer a constituição do espaço das festas e dos tempos ali presentes. Os 

momentos da festa diretamente vinculam-se a determinados espaços e são 

atrelados aos rituais religiosos: missas, novenas, batismos, crismas, comunhão, 

confissão, estão ligados ao interior do templo católico numa estrutura centralizadora, 

hermética.  

Outros apresentam-se por meio das procissões, caminhadas, 

levantamento de mastro, queima de fogueiras, fogos, leilões, benzimentos de 

                                                 
30AGB - Associação de Geógrafos Brasileiros; ANPEGE  Associação Nacional de Pesquisa e Pós-
Graduação em Geografia (ALMEIDA, 2008a, p. 36). 
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animais, quermesse, bingos, desfiles de carros de bois, cavaleiros, teatros, shows. 

Esses momentos determinam os espaços exteriores ao templo; alguns próximos, 

outros bem distantes, mas que ainda se vinculam a uma linguagem religiosa da 

festa. 

Em outros espaços da festa atividades variadas são desenvolvidas, 

dentre elas, o comércio e o lazer que são voltados para alimentação como já foi 

mencionado anteriormente. 

Outra forma de decodificação dos momentos e espaços é dada pela 

organização da festa. Essa organização constitui-se de vários momentos, ou seja, o 

antes, o durante e o depois, em um processo cíclico que garante a continuidade da 

festa e a sua repetição todos os anos. 

A pesquisa sobre festas de padroeiros possibilitou fazer escolhas e 

percorrer caminhos metodológicos que, ora foram experienciados, ora construídos 

mediante as diversas situações que o campo proporcionou. 

 Estudar festas religiosas exige disposição para olhar, ouvir, sentir, falar, 

quando for prudente, e buscar entender as diversas formas e símbolos que se 

apresentam na festa; o pesquisador precisa ter uma compreensão da dimensão do 

vivido. Frémont (1980) proporciona, em seu estudo sobre o espaço vivido, o caminho 

metodológico para apreensão do mesmo, que para o autor consiste em três 

aspectos:  

1) a palavra e o olho: diretamente relacionado à observação, ao trabalho 

de campo, ao uso da palavra para estreitar as relações pessoais do objeto que se 

pesquisa. Sugerem-se três meios de abordagem: a biografia; o inquérito por 

questionário dirigido a grupos caracterizados pela idade, pelo sexo, pela profissão 

ou pela localização, com perguntas fechadas e abertas, recolhidas pelo gravador e a 

entrevista de campo; 

2) o documento que pode ser visual, narrativo e a literatura, como área de 

investigação de qualidade;  

3) o instrumento revelado no estudo qualitativo, na matemática e na 

cartografia.   

Os apontamentos metodológicos de Frémont (1980) contribuíram para o 

processo desse estudo, principalmente, no primeiro aspecto. As observações e as 

longas e variadas conversas realizadas nos diversos momentos dessas festas foram 
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de fundamental importância para garantir a compreensão da organização espacial, 

nesses locais, e suas dinâmicas nos dias de celebração aos santos padroeiros.  

O recorte espacial de observação ocorreu nos povoados de 

Muquém/Niquelândia, Posse D´Ábadia/Abadiânia e Trindade (cidade inserida na  

Região Metropolitana de Goiânia). Nas primeiras localidades, as festas apresentam-

se como representações simbólicas constituídas proeminentemente de elementos da 

ruralidade goiana, bem como de manifestações culturais vistas como heranças da 

prática católica popular e da organização eclesial. Já na terceira localidade, a 

romaria que ali ocorre favorece uma leitura que comungam tradição e mudança.  

Essa mescla decorre da proximidade com a capital goiana, além de 

considerar que Trindade constitui-se numa Hierópolis para as escalas regional e 

nacional. Necessário faz-se discorrer sobre esse caminho metodológico. 

Para alcançar o desenvolvimento proposto para a temática da tese, a 

pesquisa seguiu uma proposta metodológica que agrega múltiplos procedimentos de 

campo e abordagens teóricas, com a finalidade de construir uma reflexão acerca da 

proposta central: compreender a organização territorial dada pela constituição 
da diversidade e identidade territorial como uma sobreposição da identidade 
religiosa vinculada aos santos (as) padroeiros (as) de Goiás. 

De acordo com Brandão (2007), a religiosidade dos camponeses, dentre 

outras denominações, é chamada de catolicismo popular. Esse catolicismo expande-

se no Brasil e é um dos meios de proliferação da religião católica. Em diferentes 

locais, práticas que atendam a essa religiosidade surgem para celebrar as devoções 

populares, evocando principalmente a grande participação popular. 

A prática religiosa popular, voltada à devoção a N. Senhora Abadia e ao 

Divino Pai Eterno imprime, no sertão de Goiás, suas marcas organizando e 

estabelecendo territórios. A religiosidade dos devotos é o principal fator colaborador 

do surgimento e organização dos povoados de Posse da Abadia, Muquém e a 

cidade de Trindade. Essa religiosidade confere-lhes uma identidade territorial. 

Concepção cunhada por Almeida (2008b, p.58) e adotada nesse estudo, na 

de uma apropriação simbólico-expressiva do espaço, sendo portador de significados 

 

Como afirmou Hall (2000), todas as identidades estão localizadas no 

tempo e espaço simbólicos, nas relações possíveis mediadas pelos símbolos. No 
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caso das festas dos padroeiros, nos locais estabelecidos para a análise espacial, a 

festa constitui, do ponto de vista da geografia, uma oportunidade primordial para 

compreender a natureza do laço territorial (DI MÉO, 2001).  A dimensão é integrada 

ao sentimento de pertença que os frequentadores têm para com a festa, tornando-se 

capaz de produzir os símbolos territoriais.   

Os símbolos são agrupados em dois movimentos: o religioso, ligado à 

estrutura colocada pela igreja católica que estabelece seus santos, e a familiaridade 

com o local das festas. A referência ao lugar, muitas vezes, sobrepõe-se à prática 

religiosa. Ligada à constituição da identidade territorial, essa prática religiosa volta-

se para as devoções que, no processo histórico dos municípios, são capazes de 

permanecer nos povoados locais e conferir uma característica identitária aos 

municípios, influenciando suas cidades-sedes.   

A categoria sustentadora dessa análise é o território. De acordo com 

Bonnemaison (2002, p.103-

atrelado ao espaço social e ao espaço 

, entrelaçam-se os segmentos da vida. A 

festa para o território é uma reprodução do vivido.  

Decorre desse entendimento que o território para Bonnemaison (2002) 

apresenta-se em sua dimensionalidade simbólica; desse modo, a relação entre os 

indivíduos e os lugares deve ser entendida em uma concepção que descarta, para o 

território, a função social e a simbólica. Para o autor (Op. cit., p.196), o sentido de 

afetividade e de identidade é dado por um conjunto de crenças, valores, costumes, 

desejos e necessidades de relações coletivas. Para a compreensão dessa dimensão 

territorial, é preciso artic

(subjetividade/desejo), essas devem estar lado a lado para compreensão do espaço, 

  

Essas ideias são centrais ao estudo uma vez que as festas articulam 

vários espaços; porém, a dimensão territorial/simbólica é a base que garante a 

identidade territorial ao devoto/festeiro/habitante com o local da festa. Almeida 

(2008b) comunga com Bonnemaison (2002), quando considera que o território 

responde, em sua primeira instância, a necessidades econômicas, sociais e políticas 

de cada sociedade e, por isso, sua produção está sustentada pelas relações sociais 

que o atravessam. Essa ideia passa a concordar com aquela de Bonnemaison 
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(2002) quando se atribui ao território uma função social. Porém, a função do 

território, para Almeida (2008b, p.58), não se reduz à dimensão instrumental: o 

território é também objeto de operações simbólicas; é nele que os sujeitos projetam 

suas concepções de mundo , logo, apresenta, também, a função simbólica.  

Para Almeida (2008b

e delineia as territorialidades. A territorialidade, por sua vez, pode definir uma 

relação individual ou coletiva ao território e se apói

permite considerar a condição de território relacional, em que se inserem relações 

sociais, políticas econômicas e culturais, território em que estão implícitas as 

ideologias. Ao correlacionar essa ideia aos territórios das festas, chega-se à 

proposição: esses territórios são efêmeros, mas a relação simbólica atravessa a 

dimensionalidade física, impõe-se ao imaginário que se constrói em função da 

prática religiosa. A festa promove a identidade na ligação do santo 

padroeiro/devoto/território.  

A ligação territorial promovida pela festa remete às leituras de Haesbaert 

(2004, p. 71) que, no território cultural ou simbólico-cultural, prioriza-

simbólica, em que o território é visto, sobretudo, como o produto da 

aprop  

As leituras em Haesbaert (2004) promovem aqui um diálogo de 

contraponto em relação às contribuições de Almeida (2008b) e Bonnemaison (2002).  

Haesbaert (2004) sugere associar ao co

espaço, uma apropriação simbólica, mais subjetiva. Isso implica discutir o território 

como espaço simultaneamente dominado e apropriado, ou seja, espaço sobre o qual 

se constroem não apenas um controle físico, mas também laços de identidade 

social.  

Logo, a noção de território não está apenas associada àquela de Estado-

Nação de Ratzel, mas à construção da identidade do grupo com o lugar, que 

permeia relações subjetivas (cultura e identidade) e capitalistas. Essas últimas vêm 

criando seus territórios, a exemplo dos agentes promotores das festas. Os agentes 

apropriam-se das dimensões culturais e visivelmente a territorializam e 

reterritorializam, capital e tecnicamente, em uma velocidade avassaladora, a fim de 

apropriarem-se dos atributos físicos ou da cultura das localidades, submetendo a 

dinâmica local a uma análise que (re)qualifica os territórios. Em Trindade, essa 

condição é vista pela sobreposição dinâmica de apropriação das condições 
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simbólicas expressas naquela localidade e materializadas pelas ações do Estado, da 

igreja, dos carreiros, dos romeiros e dos grupos diversificados e atuantes em 

diversas linguagens que compõem essa territorialidade da festa.  

Haesbaert (2002) afirma que a dominação do território por um grupo ou 

uma classe traz como consequência o fortalecimento das desigualdades sociais, a 

apropriação e construção de identidades territoriais que resultam em um 

fortalecimento das diferenças entre os grupos. 

Para o autor, as novas territorialidades analisadas pelas construções 

multiculturais do mundo contemporâneo inserem-se no contexto da pós-

modernidade  entendida como o momento em que se instauram as mudanças 

significativas na cultura, por meio das inovações tecnológicas, mas também em que 

se resgata a pós-modernidade por meio da subjetividade, com a qual se faz a 

análise territorial pelos múltiplos significados  que aflora por meio dos movimentos 

setoriais, culturais, ecológicos e territoriais.  

As concepções evidenciam divergências conceituais, mas encontram 

pontos comuns: destaca-se a noção de que ao território é dada a dimensionalidade 

espacial, em que as ações são estabelecidas por meio de negociações, mediadas 

geralmente por uma rede de interesses e conflitos. Evidencia-se, ainda, para o 

entendimento de território, a necessidade do interrelacionamento dos aspectos 

objetivos (ideologias) e subjetivos (simbólicos) que se fazem presentes na dinâmica 

territorial analisada.  

 

 

2.1 O trabalho de campo e os procedimentos metodológicos  
  

 

Como recorte dos aspectos da metodologia de Fremont (1980) já 

mencionados, utilizou-se do trabalho de campo como instrumento basilar nesse 

estudo. Sobre o trabalho de campo, Hissa e Oliveira (2004) apresentam algumas 

considerações sobre a temática, tecendo críticas à maneira como ainda se estuda e 

se considera a geografia como o estudo das formas da superfície terrestre. Para os 

imagens. Imagens são representações, portanto. Os olhos são, por sua vez, 
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p.34 - 38). O trabalho de campo mantém-se como uma das tradições básicas do 

-se afirmar que se trata de um instrumento 

importante para o desenvolvimento dos saberes espaciais, nos quais, também, se 

insere a geografia [...] Trata-se de uma possibilidade de compreensão dos lugares, 

 

Os trabalhos de campo são indispensáveis para o estudo, para a 

pesquisa que se refere aos processos de caráter espacial. Nesse sentido, buscou-se 

o trabalho de campo para uma interpretação e representação das festas de 

padroeiros na base de uma construção da identidade territorial. 

Na festa religiosa, a observação participante é importante, embora os 

rituais tenham hora de acontecer e estejam geralmente controlados pelos 

organizadores. Como sugere Brandão (2007.p. 11-12), o trabalho de campo é uma 

vivência, ou seja, é o estabelecimento de uma relação produtora de conhecimento. A 

experiência do trabalho de campo tem uma dimensão intensa de subjetividade, que 

marca a realização e o material produzido no trabalho.  

Como técnica, o autor sugere dois tipos de entrada no campo. A primeira 

é o levantamento prévio, quando ainda não se tem um projeto. A segunda, quando a 

pesquisa está definida momento em que se sabe o que se deseja pesquisar.  

Dessa metodologia de entrada, é possível verificar a observação 

participante, esse momento necessita da permanência no local antes, durante e 

depois da festa, dos registros diretos, do contato com os sujeitos sociais que 

participam. Para Brandão (2007, p.15), 

 
Dentro de uma festa de amplitude maior onde tudo que se faz são 
comportamentos sociais e simbólicos entre categorias de pessoas que a 
própria situação da festa redime: foliões, promesseiros, devotos, alferes, 
embaixadores, dançantes de congo, de moçambique, reis, rainhas, assim 
por diante; o que as pessoas cantam, dançam; o que as pessoas 
cerimonialmente trocam entre elas em termos de bens materiais, bens 
simbólicos, ditos espirituais e assim por diante. Isso tudo não sai apenas da 
entrevista, uma coisa é o que as pessoas dizem a respeito disso, outra 
coisa é aquilo que o antropólogo vê, aquilo que o pesquisador vê 
acontecendo.  

 
Assim, o pesquisador descreve o que observa, articulando essa descrição 

às relações analisadas no universo da pesquisa, explicando as lógicas encontradas 

na descrição, as regras de condutas, as relações de trabalho produtivo, quando 

houver. Ele ainda se utiliza da transcrição e das explicações do material anotado 
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para depois teorizar sobre o assunto, aprofundar a análise. As entrevistas são 

realizadas de modo a darem condições ao entrevistado para se expressar. Toda 

essa metodologia descrita objetiva construir uma leitura do objeto pesquisado. São 

os caminhos percorridos pelo pesquisador em seus desafios e superações.  

Com base nessa visão sobre trabalho de campo, aplicou-se, no 

desenvolvimento da presente pesquisa, a observação densa e as narrativas orais via 

entrevistas semi-estruturadas com os participantes das festas. Nessa metodologia, a 

escolha dos entrevistados priorizou o tempo de participação na festa, intencionando 

compreender, pela visão dessas pessoas, as transformações no espaço ocorridas 

nos povoados e na cidade em estudo. 

 A trajetória de pesquisa de campo inicia-se em 2007. As visitas aos locais 

começaram em 2008, em Abadiânia, seguindo a trilha dos carreiros e romeiros de 

ressaltar que, no decorrer desses três anos de estudos, foram visitadas outras festas 

de padroeiros em locais diferentes do recorte espacial da tese, bem como as festas 

do Espírito Santo em Santa Cruz de Goiás e Pirenópolis e a romaria da Trindade. 

Essas visitas contribuíram para enriquecer nossa análise sobre a diversidade das 

festas de padroeiros em Goiás. As festas visitadas estão representadas no mapa 02.  

O percurso dos carreiros, com 120 km de extensão e média de 15 km por 

dia, foi acompanhado por dois dias para o entendimento da dinâmica de conduzir o 

carro de bois e a significação para os carreiros da ida a Trindade. A saída de Posse 

calendário da festa em Trindade. Conforme descrito na figura 1 

No ano de 2008, saíram dia 23/06 e o grupo foi formado por oito carros de 

bois e seus carreiros, geralmente dois condutores: o guia de bois, pessoa que 

conduz a direção para os bois e o carreiro, quem comanda os bois e tem a prática 

da ação de carrear. A história do grupo é recente. Ele surge por iniciativa de amigos 

(moradores da zona rural e do distrito de Posse da Abadia) que, em 2006, com dois 

carros de bois vão à Trindade e, nos anos posteriores, foram agregando mais carros 

e carreiros que fizeram o percurso. Eles são geralmente moradores e trabalhadores 

urbanos com propriedades rurais e ou trabalhadores rurais que tiveram um passado 

ou até recentemente estavam na zona rural e têm uma ligação direta com as lides do 

campo. 
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No ano de 2009, dois carreiros deixaram de ir, no entanto, foram 

agregados três carros de Santo Antônio do Descoberto. No percurso, o grupo 

também associa-se aos carreiros de Ouro Verde num total de 22 carros que chegam 

à Trindade.  Tais paradas durante o percurso foram importantes, para apreender o 

sentido de participar do evento. Durante as conversas com os carreiros que se 

dirigiam à Trindade, o sentimento de devoção misturado ao de prazer e satisfação 

permeava toda atmosfera simbólica do momento antes da festa. Para eles, o 

percurso se torna o momento de maior importância em relação ao outro do desfile. 

Ali as conversas, as rodas de viola, as comidas e bebidas e as rezas a cada pouso, 

são os elementos que dão sentido a participação da caminhada de forma tão 

desprendida. 

Em Trindade, as atividades de campo concentraram-se no 

acompanhamento do desfile dos carreiros, na capturação de imagens da festa pelas 

fotografias e na observação de alguns rituais como reza do terço, fila de beijamento, 

folias, e procissão de encerramento. Fez-se, também, uma visita à parte comercial, 

bem como uma observação aos deslocamentos das pessoas participantes da festa 

de Goiânia até a cidade. Essa caminhada constitui os vários romeiros em um único 

grupo de pessoas nos 18 km que separam a capital da cidade de Trindade. Essas 

observações permitiram a construção do mapeamento de espacialização da festa e 

dos lugares sagrados de Trindade.  

Em Abadiânia Velha, ocorreram três visitas in loco. A primeira em 2008, a 

segunda e a terceira em 2009. Na segunda visita, buscou-se aproximação com as 

pessoas moradoras do povoado, atividade que rendeu quinze entrevistas, divididas 

entre romeiros e festeiros, para a construção histórica sobre o local.  

Na terceira etapa de visitas ao local, vivenciou-se a festa em seu auge, 

em relação à organização e às atividades festivas com as alterações espaciais 

pertinentes ao momento. 

Em Muquém, também ocorreu a participação por três anos de festas. Em 

2007, apenas com uma visita de reconhecimento. Em 2008, para alguns 

levantamentos ocorreu a concentração na observação direta, nas conversas, no 

acompanhamento dos ritos religiosos. Em 2009, pelo contato antecipado com os 

organizadores, especialmente o reitor do Santuário de Muquém, foi possível retomar 

e acompanhar com mais clareza a dimensão da organização da festa e observar as 

transformações espaciais decorrentes dessa festa.  
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Como foi dito, para os estudos em questão, percorreu-se o levantamento 

documental e bibliográfico. A pesquisa bibliográfica realizou-se por meio do 

arrolamento de informações e análise de artigos científicos, teses, dissertações, 

livros, material impresso; por meio digital em sites da internet, anais de congressos; 

material icnográfico: foto, filmes.  

O material coletado serviu de suporte para o referencial teórico da 

pesquisa e a estruturação da escrita do texto. A pesquisa documental realizou por 

meio de dados disponibilizados nos órgãos públicos que envolvem a temática 

Municipal de Niquelândia  Secretarias Municipais de Turismo e Planejamento e 

Centro Cultural; Instituto Goiano de Pesquisa do Planalto Central  Pontifícia 

Universidade Católica de Goiás; Instituto Histórico de Geográfico de Goiás  IHGG; 

Irmãs Filhas de Maria Auxiliadora (Irmãs Salesianas); Dioceses de Anápolis; Diocese 

de Uruaçu; Biblioteca da Matriz de São José  Niquelândia; Santuário de Nossa 

 Muquém-  Distrito 

a das Cidades  Governo de Goiás; Goiás 

Turismo.  

Pela análise, reflexão e observações ao referencial bibliográfico e às 

fontes de pesquisa, determinou-se como essas concepções teóricas seriam 

apresentadas no contexto das festas em questão.  

As técnicas utilizadas na pesquisa de campo compõem-se das entrevistas 

e da observação sistemática decorrente de anotações para verificar aspectos 

específicos da atividade festiva. Para destacar o depoimento das pessoas que 

contribuíram com a construção do texto, suas falas foram apresentadas em 

destaque, preservando seu conteúdo original.  

Outro procedimento metodológico para esse estudo cuja centralidade 

ancora-se na compreensão do processo de formação e estruturação da diversidade 

e identidade religiosa no Estado de Goiás foi trabalho cartográfico.  Nessa pesquisa, 

voltou-se para um levantamento de todos os santos padroeiros dos municípios 

goianos, resultando na representação dessas devoções nos mapas apresentados no 

corpo do texto.  

Uma forma diferente de representação cartográfica usada foi o tratamento 

das imagens ikonos do Google que serviram de base para demonstrar as diversas 
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situações, rituais e, principalmente, a organização espacial dos eventos presente 

nessas festas ver, por exemplo, os mapas 12 e 15. 

Vale ressaltar que essa pesquisa incorpora os resultados dos 

de Amparo à Pesquisa de Goiás  ojeto de Pesquisa Cidades e 

 

fomentado pelo CNPq,  com desenvolvido concomitante ao dessa tese. 

Desses projetos, contribuíram as informações obtidas junto aos 

informantes: moradores, visitantes e organizadores das festas. Para os moradores, 

as entrevistas foram com o propósito de investigar a natureza da festa: um 

acontecimento local tradicional ou atração de outros públicos; o evento e sua 

identidade com a cultura local; as mudanças da programação da festa ao longo dos 

anos; percepção sobre o público que frequenta a festa; a participação da 

comunidade; a percepção sobre a presença de pessoas de fora e a integração entre 

os visitantes e moradores.  

Aos visitantes as entrevistas realizaram-se no intuito de apreender as 

mudanças quantitativas e qualitativas na festa, a conexão entre a festa e sua 

atratividade, a influência da festa na sua visita àqueles povoados, meios de 

divulgação da festa, conhecimento sobre o foco cultural e natureza da festa, sua 

experiência no evento, e questões relacionadas ao perfil da demanda, faixa etária, 

formação, status socioeconômico, procedência, e outros. 

Por último, foram entrevistados os promotores e gestores locais. Para 

esse segmento, as entrevistas foram estruturadas para o conhecimento e 

decodificação dos elementos no que se refere a: experiência do evento; iniciação e 

inserção como membro da festividade; significado da festa e do ser participante; 

motivação e dificuldades para realizar a manifestação cultural; relações com os 

órgãos promotores de cultura. Secundariamente, também questões relacionadas 

com a faixa etária, a formação, status socioeconômico e a procedência.  

No próximo capítulo será analisada a organização territorial do estado 

primando reconstruir os elementos que explicam as festas de padroeiros para além 

de uma herança histórico-cultural. 
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CAPÍTULO 03. 
A ORGANIZAÇÃO ESPACIAL DO TERRITÓRIO GOIANO E AS 

FESTAS RELIGIOSAS 
 

 

Nesse capítulo, objetiva-se explicar a organização espacial do Estado de 

Goiás, ressaltando a importância dos fatores de urbanização goiana: mineração e 

agropecuária. Permeada pelas práticas religiosas católicas, essa organização, em 

parte, é decorrente da herança portuguesa no processo de formação de Goiás.  

Para desenvolver o capítulo, foram levantadas questões que justificam o 

estudo sobre padroeiros goianos e as festas decorrentes dessa devoção: quais as 

relações que se apresentam entre a organização territorial e a presença do santo 

padroeiro, quando se observa o processo de ocupação do espaço goiano? Em que 

sentido a festa do padroeiro gera uma identidade territorial simbólica nesses 

espaços festivos? Quais elementos históricos e socioculturais contribuíram para o 

fortalecimento das romarias no sertão de Goiás? Que dinâmicas são postas pela 

contemporaneidade que influencia o aparecimento de uma possível hierópolis em 

Goiás? 

Nessa perspectiva, foram mapeados os diversos tipos de santos 

padroeiros de Goiás, no intuito de valorizar sua representação enquanto 

constituintes das variadas festas decorrentes dessas devoções. Por último, faz-se 

uma análise da romaria da Trindade no contexto atual e sua inserção na Região 

Metropolitana de Goiânia, como uma das mais importantes do Brasil. É nesse foco 

que se tenta uma caracterização mais abrangente dessa romaria, evidenciando suas 

particularidades.  

 

 

3.1 A formação territorial e a constituição dos elementos da religiosidade 
católica goiana na expansão mineradora e agropastoril. 
 

 

Para uma compreensão geográfica da formação territorial goiana e sua 

dinâmica de povoamento, embasou-se nas pesquisas de Teixeira Neto (2004, 2002); 
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Arrais (2004) e dos historiadores goianos Palacin (1994,1972) e Bertran 

(2000,1988).   

O processo de formação territorial goiano tem suas bases na ocupação 

interiorana organizada pela coroa portuguesa e intensificada com a busca do ouro 

pelos bandeirantes paulistas.  

Essa afirmativa é enfocada por Palacin (1972), quando estuda a estrutura 

e conjuntura goiana colonial.  A procura pelo ouro, metal precioso e moeda de troca 

de alto valor, propiciou a organização no espaço brasileiro, durante a colonização, 

de importantes e extensas expedições mineradoras.  

 
Com o favor oficial e a impaciência empreendedora dos paulistas, 
preparava-se em São Paulo, no começo da segunda década do século 
XVIII, o descobrimento definitivo de Goiás [...], pois percorrido regularmente 
durante mais de um século pelas bandeiras, descritos seus caminhos nos 
roteiros, representando em São Paulo e nas demais capitanias pelos índios 
cativos de suas tribos, mal se pode dizer que antes do Anhanguera Goiás 
fosse desconhecido [...] Em 1720, três paulistas da vila de Santana de 
Parnaíba, Bartolomeu Bueno da Silva, João Leite da Silva Ortiz e Domingos 
Rodrigues do Prado, escreveram ao Soberano oferecendo-se a organizar a 
sua custa uma bandeira ao sertão da Capitania, destinada ao 
descobrimento de minas (PALACIN, 1972, p. 16-19). 

  
Parte dessas expedições chegou ao território goiano por volta de 1722 e 

implementou a atividade mineradora lá pelo ano de 1726, com a promoção de 

Bartolomeu Bueno da Silva ao cargo de capitão-mor das minas goianas.  

Sob a hegemonia da mineração, os arraiais são criados e, mediante a 

consistência da mina, desenvolvem-se ou entram em estagnação. Alguns desses 

arraiais tornaram-se vilas e, mais tarde, cidades do território goiano.  

Em vista desse advento histórico, é possível compreender uma forma de 

ocupação com a presença direta da Coroa Portuguesa via gerenciamento da 

mineração. O reflexo dessa ação é o controle do governo português nas regiões 

mineradoras, acompanhado da presença religiosa impondo sua obrigação à 

sociedade local.  

Vale recordar que a condição de padroado régio dada ao Estado 

português, permitia à Coroa abrir e instalar igrejas em qualquer parte do seu 

território. Essa ação foi estendida principalmente às possessões ultramarinas.     

As bandeiras eram acompanhadas pelos religiosos católicos, como 

aponta Palacin (1972, p. 20) sobre a Bandeira de Bartolomeu B

de 30 cavalos, dois religiosos bentos, Dr. Antônio da Conceição e Frei Luiz de 



97 
 

 

Assim, a presença religiosa é parte intrínseca da bandeira. Em outra 

referência, tem-se a afirmação de Silva (1949) sobre o retorno para Goiás de 

engenheiro, Manoel de Barros, e o Padre Antonio de Oliveira Gago, o primeiro 

sacerdote do clero secular que aparece na fase anhanguerina da conquista de 

  

Em cada local onde se instalava a atividade mineradora, em território 

goiano, também se construía uma capela. Embora houvesse uma efemeridade nas 

construções dos povoados e dos arraiais, porque estavam diretamente vinculadas à 

produção e descoberta do ouro, as capelas eram construídas e, em alguns casos, 

esses povoados prosperaram.  

Nos apontamentos do referido autor, para os primeiros arraiais e capelas 

nas minas goianas, tem-se: o Ferreiro como o primeiro povoado; a Barra como o 

segundo povoado e também o local do primeiro altar levantado em Goiás, com 

criação da capela dedicada a Nossa Senhora do Rosário. O arraial de Santana 

aparece em terceiro lugar, às margens do rio Vermelho, local de fixação da 

residência de Bueno.  

De acordo com o autor supracitado, Vila Boa, em 1727, tinha sua Capela 

residente, Padre Dr. Pedro Ferreira Brandão. Essas capelas, dependendo da 

prosperidade da mina, eram transformadas em paróquias. Estas estabeleceram-se 

em Goiás à medida do avanço das minas, embora haja dificuldade de encontrar os 

 alcançamos senão as 

datas muito vagas de sua criação, ora por carta régia ora por alvará, cuja cópia ou 

-71) 

Essa dificuldade dos registros reclamada por Silva aparece também nos 

escritos de outros historiadores, memorialistas, autores da história de Goiás. No 

entanto, encontra-se na literatura historiográfica goiana, em relatos dos viajantes 

europeus que passaram por Goiás, registros de contatos com religiosos, 

participação em missas e festas religiosas (SAINT-HILAIRE, 1975; PHOL, 1976; 

BERTRAN, 1998). Esses autores, assim como outros, ressaltam a associação da 
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expansão do território nacional e goiano ao avanço das missões religiosas presentes 

nos empreendimentos de exploração e colonização do sertão.  

Para Marx (1980), a paisagem tradicional urbana no Brasil colônia foi 

diretamente influenciada pelas construções de ordem religiosas e do clero secular. 

Nas plantas das cidades coloniais, estão em destaque praças, largos e terreiros 

como os articuladores espaciais. Esses elementos constitutivos da paisagem urbana 

eram as referências espaciais da população. Os templos constituíram importantes 

construções na organização espacial desses núcleos urbanos. De acordo com o 

autor 
Toscas capelas logo surgiram num embrião urbano ou, erguidas em zona 
rural. Provocaram a formação do mesmo. Nas suas naves se reunia a 
comunidade local vinda de longe para a prática da religião dominante, para 
o acesso ao quase único veículo de cultura, para o indispensável e 
desejado contato social. Capelas, capelas curadas e paróquias conferiam 
graus de importância às localidades, através da jurisdição e da 
nomenclatura eclesiástica. [...] A prática da religião saiu das igrejas e 
ganhou os seus adros e a ruas mais distantes. Envolveu a cidade como 
festa pública, acontecimento social e manifestação de arte. Teve nos autos-
da-fé, num certo período, e nas procissões, ainda vivas, manifestações 
típicas correspondentes as imagens dos santos que permanentemente 
zelavam as ruas. Esse transbordar do rito religioso por todo o espaço 
público da cidade tinha grande alcance político-sociocultural (MARX, 1980, 
p.92-95). 

 

Essa prática religiosa foi sustentação da religiosidade brasileira. Em 

lugares de poucas pessoas e distantes, como o sertão goiano, essas capelas e suas 

formas de culto sustentavam um convívio social, principalmente por ocasião das 

festas.  Nelas confluía quase toda a população para as obrigações religiosas e 

sociais que o momento histórico exigia. Embora não dispondo de sacerdotes 

suficientes para a população brasileira, a religião estabeleceu-se e contribuiu para a 

evolução da paisagem urbana no Brasil. 

Com a leitura de autores regionais (PALACIN, 1994; BERTRAN, 1998; 

SILVA, 1948) fica entendido que, no processo de ocupação e formação dos núcleos 

urbanos goianos, uma questão está posta: aquela que destaca a presença da Igreja 

Católica como marco que impulsiona e organiza a vida social desses aglomerados 

urbanos. 

 Acompanhando a expansão mineratória goiana, a Igreja Católica 

estabelece-se nesse território e constitui os santos padroeiros de cada capela na 

sua organização territorial, à época a mesma do estado português, conforme nos 
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relata Silva (1948): criação da freguesia 31 da Sé de Goiás pelo bispo do Rio de 

Janeiro pelos anos de 1726 a 1736, sob 

passa a freguesia em 1736, sob a invocação de Nossa Senhora do Rosário; Santa 

Cruz, em 1737, tem capela dedicada a Nossa Senhora da Conceição; em 1759, por 

alvará régio, passa a freguesia. Jaraguá, no ano 1740, é capela sob a invocação de 

São José; em 1757, é consagrada em definitivo a Nossa Senhora da Penha. 

Corumbá, em 1747, é capela de Nossa Senhora da Penha de França. Em alvará 

régio de 10 de janeiro de 1755, são elevadas as capelas de Santa Rita das Antas, 

Nossa Senhora da Conceição de Crixás, Nossa Senhora do Pilar; Nossa Senhora da 

Conceição de Traíras, à condição de freguesia. Tem-se assim, a criação de um 

território religioso católico em Goiás de forma descontínua, pois, até o final do século 

XIX, as capelas e as freguesias estavam integradas ao poder civil (Mapa 03). 

No livro História de Goiás, de Palacín e Moraes (1994), encontra-se um 

quadro síntese dos eleitores da Província de Goiás da última década do século XIX. 

Neste período, foram registrados para o antigo território goiano (GO e TO) 15 

comarcas, 26 municípios e 54 paróquias com seus santos e santas padroeiros. 

Essas paróquias correspondem, em sua maioria, às antigas capelas que nasceram 

com a expansão da mineração e da incipiente pecuária do estado no século XIX. De 

acordo com os autores citados, novas zonas são povoadas em Goiás durante o 

século XIX, sudeste e sudoeste, com o aumento do número de municípios. À medida 

que aumentava os municípios, novas paróquias e seus padroeiros eram distribuídos 

pelo território.  

Essa dinâmica possibilita uma interação territorial, simbólica e espacial 

proporcionada pela devoção aos santos. Assim, o padroeiro da paróquia passava à 

condição de padroeiro da sede do município, na maioria dos casos. Exemplos 

ilustrativos, dessa condição são dados por Palacin e Moraes (1994, p. 60 e 61) 

conforme quadro demonstrativo a seguir. 

 

                                                 
31 Relativo à menor divisão territorial administrativa do governo português, correspondia à paróquia.   
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Quadro 02  Demonstrativo de cidades goianas e seus padroeiros. 

Sede municipal Padroeiro (a) Sede municipal Padroeiro (a) 

Cavalcante  Niquelândia São José 

Caldas Novas N. S. do Desterro Mossâmedes São José 

Morrinhos N. S. do Carmo Luziânia Santa Luzia 

Santa Cruz N. S. da Conceição Anápolis  

Corumbá N. S. da Penha Goiás  

Jaraguá N. S. da Penha Jataí D. Espírito Santo 

Pirenópolis N. S. do Rosário Anicuns São Francisco 

Piracanjuba Nossa Senhora da Abadia   

 

 

Teixeira Neto (2004) escreve que o povoamento em Goiás está 

diretamente ligado a três fatores principais: os caminhos (estradas antigas e atuais), 

a mineração e a atividade agropastoril. Esses fatores tiveram atuações bem 

próximas e dependentes uns dos outros. O autor aponta a mineração, ou seja, a 

corrida do ouro, nos séculos XVIII e XIX, como o primeiro fator de urbanização no 

estado. Assim, os arraiais apareciam junto com as minas e formavam os primeiros 

núcleos urbanos de Goiás.  

Posição também expressa por Palacin (1994) ao afirmar que o surgimento 

de arraiais e a fixação de populações nas áreas mineradoras foram pilares que 

estabeleceram três zonas de povoamento, em Goiás, atreladas aos descobrimentos.  

A primeira zona, no centro-sul, ligava-se ao caminho de São Paulo e 

proximidades: Santa Cruz, Santa Luzia, Meia Ponte, Jaraguá, Vila Boa e arraiais 

vizinhos. A segunda estava na região do Tocantins com maior densidade de 

povoações: Traíras, Água Quente, São José, Santa Rita, Muquém e outros. A 

terceira zona ficava ao norte da capitania e as povoações eram dispersas: Arraias, 

São Félix, Cavalcante, Natividade e Porto Real. 

O historiador Bertran (1988, p.19) compartilha dessa mesma posição e 

-se também os núcleos 

mineratórios, criando-se centros regionais como Goiás - Velho, Pilar, Meia Ponte 

arraiais, ocorreram os primórdios da atividade agropastoril que visavam 

principalmente o abastecimento das minas e o desenvolvimento das atividades de 

subsistência.  
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O aumento e a dispersão da atividade mineradora; no território goiano, 

também levava ao aumento da população. Essa população, à medida que se 

estabelecia, trazia consigo suas práticas culturais, sendo a religiosidade católica 

uma das mais significantes nas sociedades coloniais. Oficialmente, a Igreja se 

estabelecia, junto com os novos núcleos de povoamento, sob a tutela da Diocese do 

Rio de Janeiro, como relata Silva (1949, p.79): 
 

1729; Meia Ponte, próspera Capela, em 1732; Santa Cruz, em 1737; 
Jaraguá, em 1740; São José, 1742; Santa Luzia, em 1746 e Corumbá em 
1751. O Norte de Goiás só se desenvolve, no entanto, na segunda metade 
desse século. Cada povoado era uma capela que surgia e com ela a 
presença de um sacerdote. Nessa altura aparece a vigilância pessoal do 
báculo do Rio de Janeiro, por intermédio dos visitadores diocesanos.  

 
O esgotamento das minas provoca a retração da mineração em Goiás.  

Aos moradores da Província restava a atividade agropastoril como aquela capaz de 

dar sustentação e promover a ocupação do território (COSTA, 1978; ESTEVAM, 

1998).  

No caminho da agropecuária, Teixeira Neto (2002, p.31) aponta que, 

  
por todo lugar, a agropecuária introduziu movimento de pessoas e articulou, 
com as tropas e boiadas e com as jamantas boiadeiras, regiões sem quase 
nenhuma mobilidade espacial. Associada ao efeito transformador das 
estradas, a atividade agropastoril em Goiás é mãe direta de mais de dois 
terços de nossas cidades, e indiretamente de todas elas.[...] em qualquer 
quadrante geográfico de Goiás, o boi e a roça, símbolos eternos da vida 
agropastoril, estão presentes no cotidiano de cada goiano e a eles, para 
concluir, se devem a maior parcela do povoamento antigo e recente do 
Estado.  

 

Saliente-se que o fator de povoamento e urbanização voltado para a 

atividade agropastoril teve como principais elementos motivadores as fazendas, as 

colonizações espontâneas e particulares, os patrimônios da Igreja, as frentes 

pioneira e de expansão da fronteira agrícola, a modernização da agricultura, entre 

outros (TEIXEIRA NETO, 2004). 

Sobre os patrimônios da Igreja, vale ressaltar a significação dada por 

Deffontaines (1948) quando explica a fundação de vilas a partir das fazendas 

brasileiras construídas na ocupação portuguesa cujos proprietários doavam terras 

aos santos de suas devoções formando patrimônios.  
 
[...] la colonisation portugaise avait semé le pays de grandes propriétés, les 
fazendas, qui constituaient un peuplement uniquement dispersé; le besoin 
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de lieu de culte et en même temps de lieu de réunion se fit sentir; les 
fazendeiros 

, et la donation en était faite à un saint du paradis qui en devenait le 
patrimônio 

(ainsi appelait-
le plus voisin qui y affectait un desservant; on appelait cela:<<ouvrir un 
patrimoine>>. La ville alors était fondée, ouverte; les gens des environs 
obtenaient du desservant, au nom du saint propriétaire, des concessions, 
des lotos essions, à très long bail 
et à redevances minimes sur lesquelles on élevait une petite maison de ville, 

casa do domingo <<maison du dimanche>>. Car elles 
-end. De telles 

agglomerations avaient essentiellement une fonction religieuse, elles 

détenteur de la terre ou un autre nom pieux. (DEFFONTAINES, 1948, p.147-
148, grifos do autor) 32.  
 
 

Assim, vilas foram fundadas no Brasil e, por extensão, em Goiás. 

Definição semelhante para patrimônio da Igreja é apresentada por Teixeira Neto 

quando distinguiu apenas as especificações no tocante ao território goiano-

tocantinense.  

Nas palavras do autor, patrimônio também significa. 

 
Uma pequena aglomeração urbana em área rural. [...] é também chamado 

-se, na verdade, de embriões de cidades 
surgidos em meio rural em decorrência de movimentos e fluxos 
espontâneos, ou dirigidos, de ocupação e organização do espaço. [...] 
surgiram, e ainda surgem, em terras de fazendeiros que, sob o pretexto de 
agradar ao santo ou santa padroeiros de sua preferência, doam à Igreja um 
patrimônio (lotes e áreas importantes de terras, que passam a pertencer à 
paróquia) no interior de um já planejado e estrategicamente executado 
loteamento em meio rural. [...] Inicialmente, no centro do loteamento, é 
construída a capela, ou santuário, para abrigar o santo ou a santa, 
padroeiro ou padroeira. Novenas e rezas são realizadas com frequência, o 
que não deixa de ser uma estratégia para atrair moradores e futuros 
compradores de lotes. Há casos [...] em que a capela já existia na sede da 
propriedade e era então doada à paróquia do santo ou santa padroeiros. 

                                                 
32 [...] a colonização portuguesa semeou o país de grandes propriedades, as fazendas, que 
constituíam um povoamento unicamente dispersado; a necessidade de lugar de culto e ao mesmo 
tempo de lugar de reunião fez-se sentir; os fazendeiros de uma região são frequentemente 
entendidos por elevar uma igreja e reservar ao redor de um território; igreja e território eram dados 
por um deles e a doação era feita a um santo do paraíso que se tornaria o proprietário, era o 
patrimônio do santo, o ato de fundação de um patrimônio (assim chamava-se essa fundação) era 
passado ao nome do santo pelo bispo mais vizinho que designava um padre; chamava-se isso

ao nome do santo proprietário, as concessões, os bingos, sobre o território que cercava a igreja, 
concessões, com muito longo arrendamento e com direitos mínimos sobre os quais se elevava uma 

habitadas no dia do Senhor, cidades de fim de semana. Tais aglomerações tinham essencialmente 
uma função religiosa, elas trariam de fora um nome religioso, mas reabastecem o nome do santo 
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Em sua volta, o loteamento era construído. Como nos tempos coloniais, a 
pequena capela também se tornou no ponto principal de atração dos 
habitantes que se espalhavam, de maneira dispersa, e muitas das vezes 
isolados uns dos outros, na imensidão do espaço (TEIXEIRA NETO, 2004, 
p.72). 

  

De acordo com o autor, a colonização espontânea e os patrimônios são 

fatores de povoamento e urbanização importantes no Sul33 do Estado e na zona 

pioneira do Mato Grosso de Goiás34.  

Nesse contexto de vivência tradicional, o homem do campo tinha como 

meio de sociabilidade os encontros aos domingos nas missas e demais dias do 

calendário litúrgico ou popular. Esse calendário estava relacionado diretamente aos 

costumes e festejos dos santos de devoção da localidade. Embora oficializado pela 

Igreja, o padroeiro também era festejado pelos grupos locais sem a presença do 

sacerdote. 

para especular sobre a terra e explorar os sentimentos religiosos do homem rural 

que a doação de um pedaço de terra  o patrimônio  

doações à Igreja eram politicamente estratégicas, conforme referenciado, e 

representavam também, expressões de gratidão ao santo cultuado. Várias são as 

cidades goianas, apontadas pelo autor, que surgiram em função do patrimônio 

religioso. Sua evolução evidenciava-se a partir do momento em que, junto à capela, 

era estabelecida a festa e instalavam-se moradores com o objetivo de desenvolver 

pequenas atividades comerciais que, nesse âmbito, passavam a organizar os 

pequenos núcleos da maioria das cidades goianas.  

As doações de terras aos santos, como um ato voluntário movido pela fé, 

ressaltam esses dois fatores de povoamento e urbanização  patrimônio e 

colonização espontânea, ligados um ao outro e que possibilitaram o aparecimento 

das cidades exemplificadas: Anápolis, Brazabrantes, Santa Rosa, Damolândia, 

Taquaral de Goiás, Itaguaru, Carmo do Rio Verde, Avelinópolis, Santa Bárbara, 

                                                 
33 França (1995) narra em Pioneiros, romance histórico sobre os colonizadores do sudoeste goiano, 
como se deram as doações aos patrimônios que formaram as cidades de Rio Verde e Jataí. O 
registro da doação de terras da fazenda Bom Sucesso feito por Francisco Joaquim Vilela e Genoveva 
Maximina Vilela, ao patrimônio do Divino Espírito Santo do Paraíso às margens do Córrego do Jataí, 
em 13 de maio de 1848.   
 
34Antiga microrregião de Goiás caracteriza por apresentar terras férteis, sendo ocupada com 
atividades agropastoris e núcleos urbanos em expansão, principalmente, após a transferência da 
capital de Goiás para região. 
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Firminópolis, Itapuranga, Uruana, Goianira, Inhumas, Buriti Alegre, Bela Vista de 

Goiás, Campos Belos, Goiatuba, Uruaçu, Hidrolina, surgiram também a partir das 

doações patrimoniais a um santo, ou santa, padroeiro. Independentemente do fator 

de nascimento das cidades goianas, são consagradas a algum santo padroeiro. 

Assim, tem-se em Goiás um santo ou santa padroeira(a) em cada município a partir 

das paróquias pioneiras nesses municípios.   

Esses santos padroeiros são homenageados com festas atreladas ao 

calendário religioso católico e, às vezes, ao calendário civil do município. Como em 

todo o país, também em Goiás, até o século XIX, as manifestações aconteciam por 

influência da Coroa Portuguesa.  

As festas têm uma relação cultural muito forte no estado de Goiás, pois,  

as festividades testemunham a experiência individual ou coletiva da identidade de 

um povo, desenvolvendo e reafirmando seus valores culturais. 

Uma gama de celebrações religiosas ocorre ao longo do ano em todo o 

estado; são comemorações típicas de determinadas regiões específicas de um dado 

lugar ou ainda de caráter nacional, quase sempre focadas na devoção a um(a) 

Santo(a) Padroeiro(a). 

As grandes distâncias, a falta de comunicação, a falta de lazer e de opção 

para onde ir, agregadas às características da ruralidade goiana foram, sem dúvida, 

fatores que contribuíram para a disseminação de tal tipo de religiosidade, ou seja, o 

fortalecimento de um catolicismo popular.  

No Brasil, o catolicismo popular propagou-se principalmente pelos leigos, 

pois, na interiorização da colonização brasileira, os portugueses povoadores do 

sertão, 

os principais propagadores do catolicismo no interior.  

Esse catolicismo era feito por pessoas fervorosas, donas de casa, beatos, 

velhos, viúvos que moravam em regiões de difícil acesso como fazendas e sítios e, 

para não deixarem de rezar e passar essas tradições para as gerações seguintes, 

faziam a imitação do papel do padre.  

Como ressalta Marchi (2005), 

 
Ao lado das práticas e dos rituais definidos pela hierarquia da clericalização 
do culto e do controle sobre o templo, encontra-se uma religiosidade que 
evolui independente das prescrições oficiais e que é aceita pela população 
como uma das mediações entre ela e o sagrado. É ela que estabelece um 
relacionamento direto com o sagrado, uma manifestação espontânea da fé 
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e da crença e uma ritualística na qual, no relacionamento com o 
transcendente, somam-se forma e emoção (Op. cit., 2005, p.48). 
 
 

 A religiosidade popular deriva dos fatores já relacionados anteriormente, 

acrescidos das grandes extensões das paróquias, número reduzido de sacerdotes, 

muitas vezes ausentes e distantes de seus fiéis. Esse quadro acabou por 

transformar em obstáculo o acesso da população aos rituais litúrgicos oficiais 

conduzidos pela Igreja Católica. Como alternativa para manter sua religiosidade, a 

solução encontrada pela população sertaneja foi realizar as rezas em casa ou em 

uma capela, construída para e pelos moradores. Eles contribuíram, dessa forma, 

para múltiplas e diversificadas maneiras de expressar a fé e de se relacionar com o 

santo padroeiro, o que vai se somando ao catolicismo institucional.  

Para Hoornaert (1991), essa prática definiu o catolicismo popular como o 

 
 

o ortodoxo aos olhos dos defensores do 
sistema, considerado supersticioso, fanático, ignorante, contudo um 
catolicismo que produziu frutos de autenticidade e de dignidade humana no 

(HOONAERT, 1991, 
p. 98, 118) 
 

Na história de Goiás, encontra-se em Palacin (1995), referências à 

constituíam momentos privilegiados de reafirmação de fé cristã e da convivência 

 p. 194). Povoados e cidades da mineração surgiram 

amparadas por um santo padroeiro, aquele do dia do descobrimento ou fundação do 

lugar, como foi mencionado no texto.   

O isolamento espacial e as distâncias no início da ocupação acabaram 

por determinar uma autonomia nas práticas religiosas provocada pelas dificuldades 

em contar com a presença do sacerdote.  Com o decorrer do processo de ocupação 

do espaço no território goiano, sobretudo ao longo do século XIX, a agropecuária vai 

motivar novas formas de produção espacial e, consequentemente, social.  

Esvaziam-se os núcleos urbanos em função de uma crescente ocupação 

das áreas rurais. Todavia, a religiosidade faz-se presente e determina o surgimento 

de celebrações religiosas como forma de louvor e agradecimento pelos plantios, 

pelas colheitas e pelo gado. Celebrações, também, de penitências para revogação 

de pestes, secas e outros males, o que favorece eleger um santo de devoção e 
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proteção, que passa a ser venerado e cultuado todos os anos no seu dia de 

santificação. 

 Em Goiás, as festas religiosas foram transformando-se ao longo dos 

anos, transformações provocadas por vários fatores como a influência de processos 

migratórios, aumento populacional, melhoria nos meios de comunicação, 

crescimento das cidades e consequente urbanização. 

 No entanto, permanecem vivas as mais variadas formas de expressão de 

 de 

Trindade, eleitas para esse estudo.  

Nessas celebrações vêm à tona as marcas da religiosidade popular 

associada a características da ruralidade goiana, presentes nas formas de 

veneração aos santos pelas rezas, terços, missas, novenas, procissões, entre outras 

manifestações de caráter profano como queima de fogos, fogueiras, levantamento 

de mastros, barraquinhas e leilões, cavalgadas e desfiles de carros de bois.  

Tais manifestações nas festas de padroeiros contribuem para o 

fortalecimento da identidade territorial. Essa argumentação parte do princípio de que 

essa identidade é construída segundo a forma que essas festas condensam-se ao 

longo dos tempos. Elas possuem uma organização territorial própria e 

territorialidades reforçadas pelo simbolismo religioso.  

As várias condições da religiosidade e da ruralidade representadas nas 

festas em foco, estão na coletânea de imagens seguintes. Essas fotografias 

capturam instantes da vivência humana nessas festas e são postas de forma a 

revelar a identidade territorial estudada.  

As imagens fotográficas estão dispostas em dois blocos: Imagens da 

ruralidade permeadas pela religiosidade nas festas de padroeiros e expressões da 

religiosidade para compreensão da identidade territorial. 

 
 
3.1.1 Imagens de ruralidade nas festas de padroeiros 
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Foto 10 Abadiânia Velha. Preparação para festa da padroeira e o desfile dos 

usada na fogu   
Autor:  

 

 
 
Foto 11 Abadiânia Velha. O carro de boi é um símbolo do mundo rural usado tanto 
para o transporte de cargas quanto para as atividades de lazer. Ao fundo o curral, 
aqui é usado para o acondicionamento do gado doado, para o leilão, no período 
das festas e também pela população local quando quer fazer algum embarque ou 
desembarque de gado bovino, equino.  
Autor:  

 
 

 
Foto 12 Abadiânia Velha. Apresentação de tocadores de berrante. Prática antiga 
do mundo rural, também é parte dos desfiles de carros de bois.  
Autor:  
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Foto 13 Abadiânia Velha.  Produtora rural do Município de Abadiânia, ao fundo, 
frequenta a festa de Abadiânia Velha há 58 anos. Participa do desfile dos carros 
de bois, o que considera um importante momento de lazer do local. Suas 
atividades de trabalho são reorganizadas para participar da festa. No dia do desfile 
(domingo), juntamente com seu esposo, cedo, em sua propriedade ordenham as 
vacas, arreiam os cavalos e percorrem 12 km de distância para chegar ao 
povoado, acompanhada de seu esposo.  Ambos dividem sua rotina de trabalho 
com os momentos vividos na festa.  
Autor:  

 
 
 
 
 
 

 
Foto 14 Abadiânia Velha. O desfile dos carros de bois: a participação das 
mulheres é visível numa atividade em que predomina a figura masculina. Carreiros 
de Trindade fazem um desfile similar ao da Festa do Divino Pai Eterno na festa de 
Nossa Senhora da Abadia. O casal de carreiros está diretamente ligado às 
atividades e valores do mundo rural, embora sejam moradores e trabalhadores no 
Distrito Federal.  
Autor:  

 
 
 
 

 
 



110 
 

 
 
 
 

 
Foto 15 Abadiânia Velha. Desfile dos Carros de bois. Destaque para a 
representação de N. S. da Abadia. 
Autor:  

 
 
 
 
 
 
 

 
Foto 16 Abadiânia Velha. Identificação e número de ordem dos carros de bois no 
desfile.  Identificação da procedência do grupo condutor do carro de boi.  No 
detalhe, o nº 11 expressa a ordem em que esse carro  passa na frente da igreja no 
desfile.  
Autor:  
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Foto 17 Abadiânia Velha. O espetáculo dos carros de bois. Aglomeração nas ruas 
percorridas pelos carros. Há uma fruição de pessoas para assistirem aos trajetos 
percorridos pelos carros de bois. O ápice do desfile concretiza-se na benção dada 
pelo padre aos carros e carreiros da romaria. 
Autor:  
 

 
Foto 18 Zona Rural-Município de Abadiânia.  Preparação para viajar a Trindade. 
Logo de madrugada, os bois são cangados (colocados na canga). No carro, 
normalmente, é colocado todos os apetrechos da viagem, inclusive a faixa de 
identificação de procedência da fazenda.  
Autor:  
 

 
Foto 19 Abadiânia Velha. Presença do carro de bois como  
representação de uma tradição.  
Autor: CURADO, J.G. ago,2009 



112 
 

 

 
Foto 20 Abadiânia Velha. A trajetória dos carreiros e dos 
cavalheiros no desfile em Abadiânia Velha. 
Autor: CURADO, J.G. ago,2009 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
Foto 21 Abadiânia Velha. Desfile dos cavaleiros em Abadiânia,  
representações do rural. 
Autor: CURADO, J.G. ago,2009 
 
 
 
 
 
 
 
 




















































































































































































































































































































