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OPSOMMING

In hierdie studie word aspekte van geheue en identiteit in die vertelkuns van Dana
Snyman ondersoek. Konsepte uit die geheuestudie, soos kulturele en kollektiewe
geheue, kollektiewe identiteit asook nostalgie en verlies dien as matriks waarbinne die

prosa van Snyman gelees word.

Die resepsie van Weg, 'n Afrikaanse reistydskrif (en spesifiek Snyman se prosaby-
draes) word bestudeer met verwysing na ’n groep lesers wat al as die Weg-generasie
getipeer is. Sedert die politieke transformasie van 1994 besin Afrikaners opnuut oor
hulle identiteit en posisie binne die nuwe bestel. Snyman se nostalgiese verwoording
van dié proses sluit aan by ’n eietydse tendens in die Afrikaanse letterkunde wat ge-
moeid is met ’n soeke na identiteit en wortels ten einde ’n beter begrip van Self en
Ander te verkry. Sy vertellings kan dus beskou word as tydsdokumente waarin die

Afrikanerkultuur opgeteken word in ’n poging om die verlede te bemeester.

SYNOPSIS

Aspects of memory and identity with reference to the prose of Dana Snyman will be
reflected in this research report. Concepts from memory studies, such as cultural and
collective memory, collective identity as well as nostalgia and loss will serve as the

matrix for a reading of his narratives.

The reception of Weg, an Afrikaans outdoor magazine (and specifically the contri-
butions by Snyman) amongst readers typified as the Weg-generation will be studied.
Since the political transformation of 1994, there has been a renewed attempt by Afri-
kaners to explore their identity and status in the new dispensation. Snyman’s nostalgic
representation of this process can be linked to a current trend in Afrikaans literature
where identity and roots are explored in order to redefine Self and Other. His stories
document the Afrikaner culture of a bygone era with a view of coming to terms with

that past.
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HOOFSTUK 1
INLEIDING

Bo in Afrika ... het Snyman ontdek hy is ’n lid
van een van Afrika se tribes. Hy kan die stories
van sy stam vertel, ‘oor ek ’n wit Afrikaan is’. Dis
veral nd 1994 dat hy homself begin soek het.
(Malan 2006:6)

11 TER AANVANG

In April 2004 word Weg — ’n nuwe Afrikaanse reistydskrif wat al sinoniem geword het
met die bydraes van Dana Snyman — gepubliseer. Vanaf die eerste uitgawe word die
tydskrif spesifiek onder Afrikaanse lesers beskryf as “die grootste wegholsukses in
dekades” (Retief 2007:16). Bun Booyens, die redakteur, se eiesoortige benadering tot
reis is moontlik een van die redes agter die sukses (2005:4): “Jy moet langs die pad stop
en met die mense gesels ... Dis plekke soos Botshabelo en Koringberg ... wat ons wil
ontdek of herontdek, en dis mense soos oom Jan wie se stories ons wil vertel, want dit

help elkeen van ons opnuut om ons land en sy mense te leer ken.”

Op publieke aandrang verskyn dié tydskrif sedert April 2005 maandeliks en ongeveer ’n
jaar daarna maak ook die Engelse weergawe Go sy verskyning. Sirkulasiesyfers styg
skerp vanaf 36 000 eksemplare vir die eerste uitgawe tot 75 000 eksemplare ’n jaar
daarna, en hiermee steek Weg sy Suid-Afrikaanse opposisietydskrif Getaway (waarmee
daar reeds in verskeie regsgedinge getree is oor die onderskeie tydskrifte se name en

hulle vertalings) verby.

In 2005 verower Weg die Pica-toekenning van The Magazine Publishers Association vir
die beste reis-, natuurlewe- en bewaringstydskrif. Die beoordelaars meen dat Weg ““deur
sy vars benadering daarin geslaag het om nuwe lewe in hierdie kategorie te blaas.” Dana
Snyman ontvang as bydraende joernalis ’n Mondi- asook ATKV-toekenning vir die
beste tydskrifartikel (Booyens 2006a:4). In 2006 word Booyens deur The Magazine
Publishers Association benoem as die beste redakteur en hy ontvang ook die Piet
Cilliers-prys vir Uitnemende Joernalistiek. In 2007 benoem ADmag die tydskrif Weg as
die beste reistydskrif in Suid-Afrika en Snyman word deur Media24 benoem as

Joernalis van die Jaar vir sy bydrae as reisskrywer (Booyens 2007a:6)
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Booyens verklaar die redes vir Weg se suksesresep: “Ons glo ons is net soos ons lesers —
gewone mense wat van lekker vakansies hou” (2007d:4). Daarmee bevestig hy sy
inherente lidmaatskap van ’n sekere groep. Daar bestaan egter ook dieperliggende ver-
klarings vir hierdie suksesverhaal. Weg is die eerste reistydskrif wat binne ’n snelgroei-
ende ekonomies vatbare Afrikaanse mark in Afrikaans gepubliseer word. Die gewild-
heid onder Afrikaanssprekende lesers kan geknoop word aan Du Plessis (1992:3-7) se
uitspraak met betrekking tot Afrikaans: “Daar is ’n hegte band tussen taal en spreker, so
heg dat jy byna altyd die ander bybedoel as jy die een gebruik ... en ek kan my heel
diepste self net wees deur ’n taalkode waarin ek my fynste vrese en elke grein gevoel
verstaanbaar en geloofwaardig kan verwoord.” Breytenbach (1998:3) se uitspraak oor
taal brei hierdie idee nog verder uit: “Is it only through language that you belong? No, |
say; | may have abjured this identification of ‘values’, but there are other ‘recognitions’:

the land, the people, the history.”

Vestergaard (2001:28) meen eweneens dat kollektiewe simbole, geskiedenis en taal sen-
traal staan binne debatte oor Afrikaneridentiteit. Afrikaans as taal, en die uitdrukkings-
wyse daarbinne, dra dan as ’n betekenisvolle faktor by tot die Weg-fenomeen, wat blyk
uit talle lesersbriewe. Reeds in die vyfde uitgawe artikuleer ’n leser genaamd Hoffman
die algemene gevoel: “Nou kan ek rock in my taal en nou kan ek kuier in my taal! Julle
vertel my soort storie, julle kuier op my soort plek en julle maak my soort kos” (Weg
Jan. 2005:12).

Die idiomatiese en idiosinkratiese Afrikaanse skryfwyse van Weg is van die kenmerke
wat opval en wat spesifiek by ’n segment van Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners
aanklank vind. Booyens (2007c) noem hierdie skryfstyl “user-generated”; Manson
(2004:2) meen dis “quirkily Afrikaans”: “if you grew up in or around the Afrikaans-
speaking community, you will completely get it.” Daar word byvoorbeeld gebruik
gemaak van bekende idiome en segswyses in die kopie, byskrifte, opskrifte en
redakteurskommentaar, maar dit word dikwels op ’n ironiese of komiese wyse ingespan,
sodat die leser sowel die tradisionele gebruik as die nuwe, uitgebreide betekenis herken.
So word geyktheid dan getransformeer tot ’n vars nuwe betekenis. Manson (2004:2)
meen: ”Weg ... in its own relaxed style, is emerging as an example of a new and
renewed form of Afrikaans media talking to a changed (or at least changing) people.”

Erasmus (2003:96) beweer tereg dat indien taal verantwoordelik is vir die wyse waarop
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sprekers hulle wéreld (met sy kultuur, identiteit en magsuitoefening) verstaan en
struktureer, dan moet die kultuur, identiteit en magsbeskouing van mense ook verander

in ooreenstemming met die mate waartoe hulle taalgebruik verander.

Daar is ook talle verwysings in Weg na alledaagse kulturele verskynsels uit die verlede:
populére Afrikaanse literatuur, films en tradisionele rituele in godsdiensbeoefening
word geinkorporeer in reisbeskrywings en ageer as ’n bekende en herkenbare
kollektiewe verwysingsveld. Taal, geskiedenis, mense, landskap, kollektiewe simbole
(alles eienskappe wat die boustene vorm van ’n groep mense met ’n gedeelde identiteit)
kom dus in hierdie publikasie aan bod.

Die redakteur, Booyens, postuleer verder dat “Afrikaanssprekendes minder skugter is
vir hul identiteit” (in Retief 2007:16). Hy beskryf die lesersgroep wat ’n teikenmark is
vir Weg (en waarvan hy inherent deel vorm), in aansluiting by Etienne van Heerden (in
Renders 1996:256), as “die kinders van Verwoerd” ( ’n term wat deur Koos Kombuis

gemunt is) en verwoord dit soos volg:

Hulle weet wat Brylcreem is, hulle ken die reuk van Deep Heat, wéét van
toustaan vir pannekoek op kerkbasaars en daai gevoel om as tjokker jou hare te
laat sny deur iemand wat net short back and sides doen. Dis meestal dié
generasie wat Weg lees, ouens wat verras en verlig is dat dié dinge waarmee
hulle kleintyd al bedraad is, nou opgeteken word ... Ons generasie is swak
gedokumenteer. Dis die diensplig-generasie — ouens wat nog altyd eerder gesien
as gehoor is en na diensplig die hele gety van verandering gevang het in Suid-
Afrika. Nou’s hulle solied in hul middeljare en wonder oor hul nalatenskap
(Booyens in Retief 2001:16).

Hy beklemtoon verder dat dit hier nie om negatiewe nostalgie, as ’n “teruggryp na die

vorige bestel” gaan nie, maar dat Weg staan “vir uitbreek Afrika in, vir verken”. Die

inhoud bestaan gevolglik uit “vurkevol nostalgie tussen buitelewe en bestemmings en

toerusting” [my kursivering — P.P.].

Gedeelde ervaring, wat deur Brockmeier (2002a:12) bestempel word as die kern van
kulturele geheue, is dus hier die kollektiewe verwysingsveld: “[It] encompasses a great
variety of symbolic and material forms of commemoration, remembrance and historical
self-reflection. These include ... the use of general memory devices and archival insti-

tutions, as well as architectures and geographies in which memory is embodied and
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remembering semiotically coded.” ’n Leser met die van Bredenkamp beaam: “Nodeloos
om te sé is ons deel van die fifty-en-Chesterfield-generasie, en die beelde wat hy

[Snyman] wakkergemaak het, het kom knaag aan ons siele” (Weg Junie 2005:8).

Die begrip kollektiewe geheue vorm ’n onderdeel van die studieveld wat bekend staan
as Geheuestudie (“Memory Studies”) wat onder meer te make het met die
interdissiplinére bestudering van “the human beliefs about the past, the way they are
expressed, and the role they play in cultural and social interaction among individuals
and institutions. It affirms the existence in any group or society of competitive
narratives about the past” (McGill University 2007). Holtorf (2008a) poneer dat daar
soveel kollektiewe herinneringe is as wat daar menslike gemeenskappe bestaan. Halb-
wachs, wat die term “kollektiewe geheue” in 1925 geskep het, se teorie oor die
oorsprong van kollektiewe geheue is van besondere belang, aangesien hy meen dat
geloof, sosiale klas en familie die prikkels is vir kollektiewe geheue; Fure (1996:1) voeg

nasionaliteit hierby.

Rodriguez en Fortier (2007:1) definieer kulturele geheue soos volg:

The outer dimension of human memory, embracing two different concepts:
Memory culture, and ‘reference to the past’. Memory culture is the process by
which a society ensures cultural continuity by preserving, with the help of
cultural mnemonics, its collective knowledge from one generation to the next,
rendering it possible for later generations to reconstruct their cultural identity.

Rodriquez en Fortier (2007:3) poneer dat die kritieke eienskappe ten opsigte van die uit-
leef en oorlewing van ’n eie kulturele identiteit ’n gedeelde taal- en geloofsbeoefening
is, maar daarmee saam ook die instandhouding van verskynsels wat betrekking het op
die alledaagse lewe. Marcuse (2007:2) brei op hierdie idee uit met die bewering dat die
sosiale konvensies en tradisies wat mense tot ’n kulturele eenheid saamsnoer, ’n
geleidelike proses is; dit ondergaan langsame veranderingsprosesse, met kontinuiteit
deur generasies heen. Die kultuur wat so gevorm word, behels dan onder meer die

kollektiewe geheue van sodanige gemeenskap.

Heller (2002:6) is van mening dat daar inderwaarheid geen identiteit bestaan sonder ’n

gedeelde kulturele geheue nie: “As long as a group of people maintains and cultivates a



common cultural memory, the group continues to exist ... . If one changes one’s
identity, one also has to change one’s cultural memory”. Levy (1999:66) onderskryf ook
Heller se stelling: “This identity crisis is both the source and the solution to the problem

of collective identification.”

Uit hierdie kollektiewe verwysingsveld van kulturele verskynsels wat deur Weg
onderhou word, tree Dana Snyman na vore as bydraende reisskrywer. Hy openbaar die
vermoé om gestalte te gee aan die realiteite van ’n sekere kulturele groep — te wete die
(blanke) Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner — met inbegrip van die optekening van
verwaarloosde fasette van hierdie kultuur, asook die ingeweefde ontnugtering en gevoel

van verlies na 1994.

Sy gewildheid onder talle Afrikaanssprekendes blyk uit die hoeveelheid lesersbriewe in
Weg wat hiervan getuig, asook uit die reeds vermelde toekennings wat hy tussen 2005
en 2007 ontvang het. Die beoordelaars meen dat hy van die beste skeppende werk lewer
wat tans in die media gesien word (Britz 2006:12). Lesers prys hom ook voortdurend
oor sy vermoé “om plekke en mense uit die bladsye op te tower”(Weg April 2006:9).
Beyers (2007:46), self ’n joernalis, beweer dat sy al verskeie kere gehoor het dat daar na

Snyman verwys word as “een van ons mense”.

La Vita (2007:1) skryf Snyman se sukses daaraan toe dat hy “ ’n ware greep op die
Afrikanerpsige het, sonder om dit te probeer verpolitiseer of die een of ander
ideologiese stelling te maak.” Snyman self beaam hierdie aanvegbare stelling in ’n
onderhoud met La Vita (2007:11): ”Ek probeer net mense raaksien. En natuurlik gaan jy
Afrikaners beter raaksien, want jy is self een.” Hierdie stelling is in ooreenstemming
met sy vroeére tipering van homself as “lid van een van Afrika se tribes”. Hy kan die
stories van sy stam vertel, “oor ek ’n wit Afrikaan is” (Malan 2006:6). Dis ook ’n bena-
ming wat reeds in 1979 deur De Klerk (1979:93) gemunt is: “We are willing to become

the white tribe of Africa, part of Africa’s toughness and mystery.”

Twee uitstaande kenmerke van Snyman se verhale is eerstens die optekening van
“flardes diskoerse” wat, aldus John (2007:5), vir “gestroopte, byna ongenaakbare prosa”

sorg en tweedens die optekening van handelsmerke wat vandag nie meer bestaan nie.



Dit dra suksesvol by tot die eiesoortigheid van sy tekste, waarin “die bewussyn van

dinge wat weg is en wat nostalgie wek” (John 2007:5) spesifiek figureer.

Hierdie “dinge wat weg is”, is tekenend van ’n verlies aan sekere kulturele verskynsels
op ’n breér vlak as bloot polities, en sinjaleer nie noodwendig ’n negatiewe energie nie,
maar is tiperend van “... ’n kultuur [wat] ’n dinamiese en steeds veranderende proses
behels” (Malan 1990:12). Wanneer Manson (2004:2) dan ’n “new and renewed form of
Afrikaans media talking to a changed (or at least changing) people” in Weg herken, kan
ons postuleer dat hierdie tydskrif deur onder meer die prosabydraes van sy medewerker
Snyman ’n bydrae maak tot die proses van identiteitsrekonstruksie van die Afrikaans-
sprekende blanke Suid-Afrikaner. Hierdie proses word na 1994 sigbaar en is volgens
John ’n poging om die verlede te bemeester. Die rol wat Snyman se prosa in hierdie
verband speel, kan beskryf word met verwysing na uitsprake deur Castells (2004:7):
“The construction of identities uses building materials from history, from geography,

from biology, ... from collective memory and from personal fantasies ...”

Die dinamika van identiteitskepping in die breé word verder soos volg deur Castells
verduidelik: “[w]hen social actors, on the basis of whatever cultural materials are
available to them, build a new identity that redefines their position in society and, by so
doing, seek the transformation of overall social structure” (2007:8). Castells (2007:7)
konkludeer: “I propose ... that, in general terms, who constructs collective identity, and
for what, largely determines the symbolic content of this identity, and its meaning for

those identifying with it or placing themselves outside of it.”

Die besinning oor ’n nuwe “Afrikaneridentiteit” is gelyklopend met die ontvouing van
die demokrasie in Suid-Afrika en word soos volg deur Muller (2002:36) verduidelik:
“Die werklikheid beweeg na die bevryding van die individu uit strukture met rigiede,
gedateerde gesagstrukture wat die gees en lewe van mense vaspen.” Besinning oor en
identifisering van dominante eienskappe vir ’n eie kollektiewe identiteit word volgens
Botha (2002:88) ook weerspieél in die hedendaagse Afrikaanse letterkunde, wat ’n
refleksie is van die problematiese verhouding wat skrywers het met die verouderde
begrip “Afrikaner”. Daar is ’n soeke na ’n nuwe, vars ideologiese begronding van

hierdie term en rigiede en uitgediende definisies word in die proses verwerp.



Dit is veral vanaf die negentigerjare dat skrywers begin met ’n beweging wat Van
Coller (1995:198) definieer as “ ’n bykans obsessionele worstelstryd met die
persoonlike en kollektiewe verlede en die betekenis daarvan”. Renders (1996:252)
verwys daarna as “the cutting of ties by white characters with their community ...[in]
search for a new identity”, asook “the reexamining and demolition of traditional

Afrikaner values”, met die gedeelde opstand teen calvinistiese patriargie.

Voorlopers van die “nuwe nostalgie” (ook by geleentheid in betekenisverruimende
verband “verliesliteratuur” genoem) is volgens Renders (1996:250) skrywers soos
Jeanne Goosen, Eben Venter, Elsa Joubert en Koos Prinsloo. Vrae soos “Wie is ons?”
en “Wie is jy?” word deurentyd gestel. Nostalgie, verlies en afskeid figureer dikwels
prominent in hierdie tekste, maar dan op ’n parodiérende manier waar ontmitologisering
en ondermyning dikwels aan die orde is — anders as in Snyman se prosa waar die
ondermynende, snydende element wat die voorlopers van die “nuwe nostalgie”

kenmerk, afwesig is.

Die term nostalgie kom voor op ’n lys wat Marcuse (2001:1) saamgestel het oor
generiese terme vir “kollektiewe geheue” en word soos volg deur Slattery (2007:2)
omskryf: “Nostalgia is not just a return and a retrieval; it is a creation of something new
and so moves us both forward into the past and back into a future that has possibilities
based on our capacity to imagine our own history ... In nostalgia | both create and
discover myself in a new context” [my kursivering — P.P.]. Hierdie gedagte word
onderskryf deur Reardon (s.j.: s.v. “Nostalgia”) wat geheue beskryf as ’n “trans-
formative and reconstructive power”. Slattery (2007:3) se uitspraak in hierdie verband
lui: “Nostalgia involves and finds necessary a communal audience with whom to share

that speaking.”

Snyman se bydraes tot hierdie proses van soeke na en herbesinning oor identiteit kom
tot stand in die vorm van sy nostalgiese rubriekbydraes in Beeld en Die Burger (beide
dagblaaie) en in Weg ( ’n maandelikse reistydskrif), asook in sy drie prosabundels, te
wete Uit die binneland (2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die agterpaaie
(2008). Tydens die afronding van hierdie navorsingsverslag verskyn Op die toneel

(2009), wat weer eens bestaan uit ’n versameling van rubriekbydraes uit Weg, Beeld en



Die Burger. Alhoewel die resepsie van Op die toneel betrek word, sal voorbeelde in
Hoofstukke 4-6 beperk word tot die eerste drie versamelbundels.

Met Snyman se tegniek van ingevlegte diskoerse (ook in die laaste publikasie) slaag hy
daarin om die ou (pre-1994) en die nuwer (post-1994) manier van Afrikanerleefwyse en
-denke te jukstaponeer. Hy bied sy subjektiewe visie van die realiteit aan en poog so om
sy eie interpretasie te verskaf van historiese en kontemporére gebeure. Dit is hierdie
besinnende trant waarop hy die tekstuur van ’n veranderende Afrikanergemeenskap
weergee, tesame met die gepaardgaande nostalgie en gevoelens van verlies, wat onder

meer ondersoek sal word in hierdie navorsingsverslag.

1.2 PROBLEEMSTELLING

Die kritiek wat dikwels teen Snyman gerig word, is dat sy prosa ’n besonder konserwa-
tiewe en ongesofistikeerde bydrae lewer tot enige “debat” oor Afrikanerskap. Verdere
kritiek teen Snyman is dat sy tekste die gevaar loop om deur die lesers as bloot
nostalgiese staaltjies uit die ou Suid-Afrika ervaar te word vanweé sy pretensielose en
(misleidend) naiewe vertelstyl. Lesers se reaksie (volgens die briewekolom in Weg) is
byvoorbeeld dat hulle lag vir sy bydraes, dit geniet en kostelik vind. Booyens (Maart
2007b:4) meen egter dat sy werk getuig van doelgerigte, bekwame joernalistiek:
“Gewoonlik is dit skaars nodig om daaraan [Snyman se bydraes] te skaaf, want hy is

iemand wat elke woord weeg.”

John (2007:5) beweer dat Snyman se werk “jou herinner aan die harder en eenvoudiger
kante van die bestaan ... maar op ’n veilige manier, sonder dat dit jou onnodig ontstig.
Alles wat ’n mens verwag van goeie, gemiddelde prosa.” In ’n resensie oor Op die
toneel (2009) meen Hambidge (2009:11) dat Snyman as “beoefenaar van nostalgie” met
sy “uit-die-hart-uit stories ’n nuwe lewe gee aan gemoedelike lokale realisme waarop
daar al neergesien is” en dat sy plek in ons vertel- en rubriekkultuur nie onderskat mag

word nie.

John (2000:50) opper ook die volgende probleem: dat ’n proses wat met herinnering —
veral waar ’n kollektiewe dimensie betrokke is — in Suid-Afrika te make het en wat op

“heling” ingestel is, op ’n onverwagte manier in sy teenoorgestelde kan omslaan en juis
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dit voed en laat herlewe wat verhoed moet word, naamlik ’n herhaling van die verlede.

Breytenbach (1998:185) sluit (weliswaar in ’n ander konteks ) hierby aan: “The people?

... | have sympathy with them because | share the language of the territory and the

memory, and therefore gleanings of the meaning. But ... partaking of the known can be

a very effective way of camouflaging the unknown, or rather the unspeakable. It is like

hiding in the light.” Vraagstukke wat dan uit die bostaande probleemstellings

voortvloei, is onder andere die volgende:

1.3

Het vertelkuns ’n rol te speel in die organisasie van geheue asook in die proses van
kollektiewe identiteitskepping?

Hoe kry terme wat eie is aan die geheuestudie (naamlik kulturele geheue,
kollektiewe verwysingsveld, kollektiewe identiteit, nostalgie en verlies) gestalte in
die prosa van Dana Snyman?

Slaag Snyman se vertellings daarin om die verwagtinge en vrese van die Afrikaner
(en spesifiek die Weg-generasie) te verwoord?

Dra Snyman se prosa, wat prominent fokus op verlies en nostalgie, by tot die ver-
woording (en selfs konstruksie) van ’n kollektiewe (Afrikaner-)identiteit?

In watter mate sluit sy prosa aan by ’n tradisie van die “nuwe nostalgie” in die

Afrikaanse letterkunde?

DOELFORMULERING

Voortvloeiend uit die voorafgaande, kan die doelstellings vir hierdie ondersoek soos

volg geformuleer word:

om, met verwysing na bestaande teorieé oor geheuestudie, te bewys dat kollektiewe
geheue ’n faktor is wat bydra tot die vorming van ’n kollektiewe identiteit;
om, met verwysing na modelle van Brockmeier, Halbwachs, Assman, Rodriquez en
Fortier, Heller, Castells en Marcuse te bewys dat verhaalkuns (“narrative”), en
spesifiek tekste wat gebaseer is op individuele herinnering, ’n bruikbare instrument
kan wees in die verwoording en herskepping van ’n kollektiewe identiteit;

om ’n resepsiestudie van Snyman se prosa te onderneem;



e om die vergestalting van terme soos kollektiewe geheue, kollektiewe identiteit,
nostalgie en verlies in Snyman se prosa te ondersoek en te bepaal tot watter mate sy
vertelkuns die konstruksie van ’n kollektiewe (Afrikaner-)identiteit verwoord en
bevorder;

e om in navolging van modelle oor geheuestudie Snyman se vertelkuns te beskryf as
’n proses van “indringende analise van die betrokke verlede ...[in ’n poging] om
daardie verlede te verwerk en te bemeester” (John 2000:49, 56);

e 0om Snyman se prosa ten slotte te meet aan die tipering van “nuwe nostalgie”.

1.4 HIPOTESES

Die bostaande doelformulering lei tot die vasstelling van die volgende hipoteses:

e Kollektiewe identiteit word gekonstrueer uit kulturele geheue, wat gebaseer is op
eienskappe soos taal, geloofsoortuiging, nasionaliteit en eiesoortige, alledaagse
gewoontes.

e Vertelling (met spesifieke verwysing na die vertelkuns van Dana Snyman) is ’n
bruikbare instrument om te besin oor kollektiewe identiteit.

e Konsepte uit die studieveld geheuestudie (soos kollektiewe geheue, kollektiewe
identiteit, nostalgie en verlies) dien as ’n nuttige matriks waarbinne die prosakuns
van Dana Snyman gelees kan word.

e Snyman se vertellings kan, met verwysing na modelle oor kollektiewe
identiteitskepping, gelees word as die verwoording van ’n kollektiewe (Afrikaner-)
identiteit.

e Snyman se tekste verruim die bestaande tipering van “nuwe nostalgie” in die

Afrikaanse letterkunde.
1.5 TERREINAFBAKENING EN WERKSWYSE
In Hoofstuk 2 word die ontstaans- en resepsiegeskiedenis van die reistydskrif Weg (met
Snyman as prominente medewerker) bespreek. Moontlike verklarings vir die gewild-

heid daarvan onder ’n segment van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners (naamlik

die sogenaamde Weg-generasie) word aangevoer binne die konteks van teorieé oor kol-
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lektiewe geheue. Dit word gevolg deur ’n resepsiegeskiedenis van Snyman se prosa-
verskeidenheid soos wat dit na vore kom uit onder meer resensies en lesersbriewe. Die
plasing van Snyman binne bestaande literére tradisies in die Afrikaanse letterkunde
asook die aansluiting by sekere internasionale literére tendense word vervolgens

aangespreek.

In Hoofstuk 3 word ’n oorsig verskaf van teorieé binne die veld van geheuestudie. Die
fokus val op die terme kollektiewe geheue, kulturele geheue, kollektiewe identiteit,
nostalgie en verlies soos geformuleer deur Brockmeier, Halbwachs, Assmann,

Rodriquez en Fortier, Heller, Marcuse en Castells.

Die vergestalting en manifestering van die bostaande begrippe word vervolgens in
Hoofstukke 4, 5 en 6 ondersoek met spesifieke verwysing na Snyman se vertelkuns. Die
prosabundels Uit die binneland (2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die
agterpaaie (2008) kom hier onder bespreking as bydraend tot die profilering van ’n
Weg-generasie. Hierdie ondersoek in Hoofstukke 4 tot 6 dien as basis vir ’n model oor
identiteitskonstruksie (in navolging van die modelle wat in Hoofstuk 3 aan bod kom).
Daar word aangedui dat hierdie besinning oor die verlede kan bydra tot die verwoording
van ’n kollektiewe (Afrikaner-)identiteit deur die wyse waarop dit aansluit by ’n tradisie

van nostalgie in die Afrikaanse letterkunde.

Die ondersoek word afgesluit met ’n samevatting in Hoofstuk 7. Die teks “Ek is ’n
Afrikaan” van Snyman, uit die bundel Op die agterpaaie (2008), word as bylaag

ingesluit.

Literér-teoreties gesproke kan die reéle skrywer nie met die verteller gelykgestel word
nie. In die loop van hierdie navorsingsverslag word daar egter deurgaans ook na
Snyman (die skrywer) verwys as die verteller, deurdat sy eie persoonlike perspektief
deurgaans in sy skryfwerk weergegee word. Die outobiografiese aspek plaas die tekste
duidelik in die kategorie van die sogenaamde egodokument. Vir die doeleindes van
hierdie studie sal daar dus nie ’n streng onderskeid gehandhaaf word tussen skrywer en
verteller nie en daar sal afwisselend na die vertelinstansie as die verteller of Snyman
verwys word. Die outobiografiese aanslag van sy tekste regverdig (en noodsaak selfs)

hierdie werkswyse.
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Bundeltitels word deurgaans in kursiefgedrukte vorm gegee, terwyl die titels van sketse

in aanhalingstekens geplaas word.

1.6  AKTUALITEIT

Navorsing wat deur Burgess (2002:89) onderneem is, toon aan dat die meeste Suid-
Afrikaners sterk lojaliteite teenoor hul onderskeie identiteitsgroepe koester, wat nie
noodwendig op chauvinisme of eksklusiwiteit dui nie, maar op wat Slabbert (1999:54)

“vrywillige assosiasie” noem. Die navorsingsresultate is onder meer die volgende:

e 92% van alle Suid-Afrikaners gee te kenne dat hulle trots is daarop om aan hulle
individuele groep te behoort;

e 90% konstateer dat lidmaatskap van so ’n groep in ’n groot mate hul
selfpersepsie onderskryf;

o 85% het die begeerte uitgespreek dat hul kinders ook aan hulself sal dink in

terme van groepsidentiteit.

Wanneer ons dan sien dat politieke transformasie die Suid-Afrikaanse landskap
verander, is dit ’n gegewe dat identiteit ook sal transformeer — sosiaal, polities, kultureel
en ekonomies (Burgess 2000:35). Blanke Suid-Afrikaners besin nou opnuut oor hulle
identiteit as “Afrikaners” al dan nie, en oor hul toebedeelde rol in hul eie land en die
groter kontinent. VVolgens Malan (2009:8) wil mense hul wortels weer opsoek omdat
hulle, indien hulle teen emigrasie besluit, ten minste wil weet waar hulle vandaan kom.
Rossouw (2007:15) is selfs van mening dat “Afrikaners ... op verbeeldingryke,
waardige wyse weier om by die geforseerde, toenemend rassistiese, nasionalistiese
identiteitsdefinisie van die ANC ingedwing te word.” Giliomee (in Naudé 2007:13) se
mening is dat “ ’n konsolidering van Afrikaanse identiteit sal berus op die herwinning
van ’n wesenskenmerk van Afrikaansheid, wat deur historiese faktore verswelg is.”

Reéle gebeure soos die afskaling van Afrikaans op alle vlakke het beslis ’n proses van
hernude belangstelling ontketen met betrekking tot alles wat Afrikaanse kultuurgoedere
behels. Uiterlik is hierdie ontwaking te bespeur in die totstandkoming van verskeie
Afrikaanse feeste, die herlewing van Afrikaanse musiek, asook ’n oplewing in die

publikasie van Afrikaanse tekste in verskeie genres. Die oorweldigende emosionele
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reaksie wat die liedjie “De la Rey” by die Afrikaanssprekende publiek ontlok het, is vir
Rossouw (2007:15) ’n konkrete bewys daarvan dat ’n groep jong Afrikaners vandag
weer — meer as ’n dekade na die politiecke oorwinning van die ANC - hulle

Afrikaneridentiteit wil bevestig.

Die eie kulturele ondertone in hierdie Afrikaanse verskynsel word onderskryf deur
Danie Goosen, met die beklemtoning van “dit wat uitgaan van verskil en
verskeidenheid” eerder as ’n proses van “nasiebou”, waarin verskeidenheid ontken word
en tot homogeniteit gereduseer word (in John 2000:53). Goosen stel ’n benadering voor
wat die verskille en kontradiksies van die verlede en die geskiedenis herken en erken en
wat daarvan uitgaan dat hierdie verskille en kontradiksies nie weggewens of simplisties
van die tafel afgevee kan word nie. John (2000:53) verwys daarna as “die aansporing
om bedag te wees op die oorlewing van die distinktiewe, die onreduseerbare van die

verlede”.

Breytenbach (1998:186) vra tereg: ”What do you take with you of the old as you go
over to the new?” Snyman hervestig ons aandag dan op hierdie “distinktiewe” en
“onreduseerbare” elemente van die Kkollektiewe agtergrond — deur John beskryf as
“mini-historiese optekeninge” (2007:5) — van die groepering Afrikaanssprekende Suid-
Afrikaners. Van Niekerk (2000:6) argumenteer ook dat, ten spyte van die ingeboude
apartheidsverlede van die Afrikanertradisie, die tradisie sélf die moeite werd is om intak
te hou en verder te ontwikkel. Hy is van mening dat daar ’n unieke
“werklikheidsontsluitende krag en potensiaal” in “Afrikaansheid” opgesluit Ié, en dat dit
die groot uitdaging sou wees om Afrikaansheid weer te omskep in iets wat mense
bemagtig eerder as bedrieg, bedreig of in die verleentheid stel (2000:14). Met ander
woorde: die Afrikaner moet die soort mag ontwikkel wat aantrekkingskrag het en nie
mense afstoot nie.\VVolgens Van Niekerk (2000:14) besit taal — ’n kulturele produk —
weens sy hermeneutiese funksie die vermoé om die daarstelling van ’n positiewe

kultuurkonteks te fasiliteer.

In terme van die bovermelde “distinktiewe” en “onreduseerbare” kollektiewe
agtergrond beskryf Snyman dan ’n verdwene onskuld; ’n nostalgiese verlange na ’n
bepaalde manier van lewe, doen en dink, sonder dat daar noodwendig teruggegryp word

na die verlede. ’n Unieke (bekende) Afrikanerlewenswyse en -identiteit word dus in sy
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prosa deurpriem en blootgelé in ’n taal wat Van Niekerk (2000:14) beskryf as
“Afrikaans wat met selfvertroue deel is van die alledaagse leefwéreld”.

Burgess (2000:3) wys daarop dat kultuur “effortlessly internalised from birth” bestaan.
Dit is hierdie “narcisme van die Kleiner verskille wat mense en volke van mekaar
onderskei — die eie liefde vir jou groep se simbole, tradisies, helde en skurke, mites,
folklore en selfs afwykings” wat na vore tree by ’n beskouing van die verlies aan
Afrikanerkultuurgoedere (De Klerk 2000:56).

In aansluiting hierby is die diaspora van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner, wat
noodwendig ’n krimpende sprekerskorps tot gevolg het, ’n faktor wat bydra tot die
gevoelens van “verlies” soos De Klerk (2000:52) dit uiteensit: “Magsverlies. Invloeds-
verlies. Aansiensverlies. Sekuriteitsverlies. Bevoorregtingsverlies. Geloofwaardigheids-
verlies. Taalverlies. Selfs beroepsverlies. En nog baie ander debiete.” Hy meen verder
dat Afrikaners “aan die rondmaal [is] soos ’n klomp vasgemaakte skape en dat sommige
selfs hulle Afrikanerskap apologeties ontken” (De Klerk 2000:9).

Snyman dissekteer die Afrikanerlandskap sonder die gebruiklike apologetiese skuldbe-
lydenis, maar benader dit met empatie vir die doodgewone mens en ’n waardering vir
die “ordinére” lewe. John (2007:5) tipeer sy prosabydraes as “mini-historiese
optekeninge van verwaarloosde fasette van die Afrikaanse kultuur”, waarin die
beklemtoning van verdwene handelsmerke ’n belangrike rol speel ter ondersteuning van
die verganklikheids- en verliestema. As reisjoernalis beskryf Snyman ook dikwels die
agteruitgang van plattelandse gemeenskappe, wat tekenend van dié verlies word. Sy
beskrywing van die veranderende Suid-Afrikaanse landskap is ook betekenisvol
wanneer Holtorf se uitspraak ten opsigte van geheuestudies in ag geneem word: “The

past is omnipresent in the landscape we inhabit” (2008b).

Uit Snyman se pretensielose skryfstyl tree daar ’n beeld van die Afrikaner na vore waar-
mee ’n sekere segment van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners (oftewel die Weg-
generasie) sterk kan identifiseer. Daarmee voldoen hy aan die kriteria wat Holtorf
(2008b) stel ten opsigte van individuele herinneringe binne die konteks van kollektiewe

geheue:
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What matters [is] ... that it be convincing to the particular group of individuals
... for whom it serves as an explanation of the world they inhabit ... that it be
meaningful to the collective subjectivities and self-identities of the specific
group which it addresses.

Dit is moontlik dat Snyman se beklemtoning van verlies (maar terselfdertyd ook uitlig
van positiewe, alledaagse eienskappe) bydra tot die bewerkstelliging van ’n nuwe stel
gemeenskaplike en interne identifisering van waardes, “wat kan bydra tot ’n nuwe
eksterne toeskrywing van Afrikanerwees” (Slabbert 1999:57). Hierdie uitspraak word
ook deur Nora (in Levy 1999:64) onderskryf in die volgende bewering: “It is no longer
genesis that we seek but instead the decipherment of what we are in the light of what we
are no longer.” Fure (1996:8) stel dit onomwonde dat waar die omvang van ’n bepaalde

kulturele erfenis onduidelik is, dit onmiddellik duidelik gemaak behoort te word.

Vyftien jaar na die politieke oorgang bestaan daar alreeds ’n kollektiewe besef van inhe-
rente verandering wat die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner ondergaan het. Na aanlei-
ding van ’n gesprek in 2009 tussen Jacob Zuma aan die een kant en afgevaardiges van
die Nederduits Gereformeerde Kerk, Afrikanerbond en die Afrikanersakegemeenskap
aan die ander kant word daar deur laasgenoemde instansies te kenne gegee dat daar ’n
“diepe vlak van verbintenis en ommekeer in die Kkollektiewe psige van mense is”
(Kruger 2009:12). Nelus Niemandt verklaar by dieselfde geleentheid dat Afrikaners
skynbaar bereidwillig is om die nuwe Grondwet te aanvaar, maar dat daar aanvalle op
hulle eie unieke kulturele erfenis geloods word. Hulle rol in die land se geskiedenis
word ook nog nie na waarde geskat nie. Die Afrikaners voel dus ongemaklik oor
kwessies soos plek- en straathaamsveranderinge asook die sloping van eie simboliese

ikone soos monumente.

Zuma beskryf tydens hierdie byeenkoms die Afrikaners as “ ’n wit stam wat in alle
opsigte van Afrika is” en konstateer dat die ANC Afrikaners se idees en opbouende
kritiek nodig het. Die uitspraak impliseer dat die persepsies rondom Afrikaneridentiteit
oor die afgelope dekade ’n beduidende klemverskuiwing ondergaan het. Snyman se
prosabydraes kan gesien word as aanwyser of barometer van hierdie transformasie-

proses.
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Binne hierdie konteks behoort die titel van die navorsingsverslag Om die verlede te
bemeester: geheue en identiteit in die prosa van Dana Snyman, nou duideliker ge-

profileer te wees.
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HOOFSTUK 2
"N RESEPSIEGESKIEDENIS VAN WEG EN SNYMAN SE PROSA

2.1 INLEIDING

Die ontstaans- en resepsiegeskiedenis van die reistydskrif Weg (met Snyman as reis-
redakteur en prominente medewerker) word in hierdie hoofstuk bespreek. Verklarings
vir die gewildheid van Weg onder ’n segment van Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners
(die sogenaamde Weg-generasie) en spesifiek Snyman se bydraes word vervolgens

ondersoek.

Die resepsiegeskiedenis van Snyman se prosaverskeidenheid word gebaseer op onder
meer resensies en lesersbriewe. Dié resepsie het veral betrekking op sy bydraes in Weg,
waarvan ’n groot aantal later opgeneem is in sy bundels Uit die binneland (2005a),
Anderkant die scrap (2006a) en Op die agterpaaie (2008). Laat in 2009 verskyn Op die

toneel, wat eweneens bestaan uit rubrieke wat in Weg, Beeld en Die Burger verskyn het.

Uit die resensies blyk dat Snyman se tekste ’n sterk outobiografiese element bevat. Sy
vertellings vind veral inslag by ’n sekere generasie Afrikaners wat 'n identiteitskrisis

beleef het (en steeds beleef) sedert die politicke skommelinge van die 1990’s.

2.2 DIE ONTSTAANSGESKIEDENIS VAN WEG

In Maart 2004 word die eerste uitgawe van hierdie Afrikaanse reistydskrif (aanvanklik
onder die naam Wegbreek) gepubliseer binne ’n Suid-Afrikaanse konteks wat Manson
beskryf as toenemend kunsmatig: “our little world of airbrushed models and advertised-
approved copy” (2004:1). Sirkulasiesyfers skiet die hoogte in en Manson skryf die
verskynsel daaraan toe dat Weg op daardie tydstip ’n unieke inheemse produk was wat
met sy oorspronklike teks soortgelyke tydskrifte in die mark getroef het. Hy loof die
energie van die redaksie asook die joernalistieke weg wat hulle inslaan, naamlik “old-
school journalism in an age of instant everything” (2004:2). Binne hierdie verband prys
Manson ook vir Snyman as ’n medewerker en reisjoernalis wie se empatie met die

gewone mens vooropstaan.
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Bun Booyens word aangestel as die stigtersredakteur van Weg. Sy filosofie rakende die
tydskrif word s6 opgesom (in Retief 2007:16): “Vurkevol nostalgie tussen buitelewe en
bestemmings en toerusting.” Hy voer aan dat Afrikaanssprekendes nou minder skugter
is vir hul identiteit en Retief (2007:16) meen dat Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners
nou via Weg met nuwe 0é na hulle onuitspreeklike mooi land kan kyk.

Die joernalistieke rigting wat Booyens inslaan, is dié van sogenaamde “microwave
journalism” (Manson 2004:2), oftewel “user-generated content” (Booyens 2007c). Laas-
genoemde word vrylik vertaal as “lesersgegenereerde inhoud”. Gewone mense se
indrukke word deurgaans betrek in ’n poging om ’n balans te vind tussen die bydraes
van sogenaamde kenners (die reisjoernaliste) en gewone mense. Hierdie “alledaagse”
bydraes doen vars en opreg aan. Booyens (2007c:4) verwoord hierdie idee soos volg:
“Ons glo ons is net soos ons lesers — gewone mense wat van lekker vakansies hou.” Hy
beklemtoon ook dat lesersmenings in ag geneem word by die samestelling van kopie en
teks. Booyens bestempel die lesersrubriek as ’n belangrike barometer van die Weg-
lesers se gemoed: “Dit herinner ons maand vir maand, brief vir brief vir wie ons skryf”
(2006h:4).

Manson het waardering vir hierdie benadering wanneer hy verklaar (2004:1) : “[Weg]
talks to people in a manner they understand and appreciate, with a sense of humour that
somehow makes you feel part of an in-joke.” Hy meen dat Weg “quirkily Afrikaans” is
en dat ’'n persoon noodwendig in 'n Afrikaanse omgewing moes grootword ten einde
die fyner nuanses ten volle te snap. Hy glo verder dat Weg ’n uitmuntende produk van

die reisgenre is en sonder veral Snyman se leeueaandeel in die sukses van Weg uit.

2.3  [IN RESEPSIEGESKIEDENIS VAN WEG

Die gewildheid van Weg onder ’n segment van die Suid-Afrikaanse bevolking word
aangedui deur die talle positiewe lesersbriewe wat in Weg self en op hulle webwerf

verskyn. Die resepsie (soos verwoord in enkele lesersbriewe van die tydskrif) onder-

streep die joernalistieke beleid wat in afd. 2.2 uiteengesit is:
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Weg het my my land van voor af leer liefkry op ’n nie-politieke manier. Weg
werk juis omdat dit deur gewone mense geskryf word.
[Hennie 28 Aug. 2007]

Ek hou van Weg soos dit is, geskryf in normale alledaagse taal deur normale
alledaagse mense.
[George 13 Sept. 2007]

Die tannie se koekstorie is nie sommer net ’n storie nie. Dit is beeldspraak
duidelik gebou op jare se lewenservaring wat kom van tye lank voor haar en
ons. ] nLeser wil persepsuele eienaarskap ervaar, dan bly hy lojaal.

[Anton 29 April 2008]

Tot my verleentheid moes ek erken ek is nie *n kampvegter vir Afrikaans nie.
Dit was egter vir my ’n plesier om met Wegbreek kennis te maak en in my
moedertaal van al my geliefde plekke te lees.

[J. le Roux Jun/Jul. 2004]

Dankie dat julle respek aan ons as lesers betoon deur die taal so mooi te gebruik,
sonder om soos professors te klink.
[R. Welman Jan. 2008]

Dankie vir Wegbreek. Alles is sommer beter en mooier in Afrikaans.
[K. Botha Jun/Jul. 2004]

Ek voel sommer weer trots daarop om Afrikaans te wees.
[B. le Roux Jun/Jul. 2004]

Ons kry gereeld ’n ander buitelugtydskrif, maar iets het nog altyd gekort. Nou
weet ek wat dit is: Afrikaanse humor, soos dit net in Afrikaans kan klink.
[R. van Heerden Maart 2006]

Kyk, hierdie tydskrif van julle praat my taal.
[Leser by Aardklopfees Nov. 2006]

Die Afrikaans is verfrissend en vars. En o, so wonderlik — alles in Afrikaans.
[H. Strauss Nov. 2006]

Vier jaar na Weg se eerste uitgawe, en met lesersgetalle wat steeds styg, poog 'n leser

om die kern van Weg se gewildheid te ontleed:

Ons het al om ’n paar braaivleisvure gesels oor wat dit is wat julle so goed maak
— is dit die humor, die feit dat julle ons as lesers verstaan, of omdat julle net so
lief is vir reis in die natuur as ons? Een sentrale faktor is julle skrywers: behalwe
dat hulle begaafd is met die pen, skryf hulle nie op ’n gesiglose manier nie. Julle
stories het persoonlikheid.

[R. Welman. Weg Jan. 2008]
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Dat Weg die toonaangewer is van 'n tendens wat talle navolgers het, het ook nie onge-

siens by die leserspubliek verbygegaan nie:

2.4

Ek sien ook daar is al hoe meer Engelse tydskrifte wat 'n Afrikaanse uitgawe
kry. Hulle besef nou dat Afrikaans is sterk genoeg om op sy eie bene te staan en
homself te onderhou.

[W. Smit Aug. 2007]

Daar is mense wat wonder of Afrikaans gaan oorleef ... Die feit dat hoofstroom
tydskrifte nou begin om Afrikaans te ondersteun ... beteken Afrikaans raak nou
meer gevestig in die media.

[Eisbein Aug. 2007]

REDES VIR WEG SE SUKSES

Verskeie moontlike redes word deur Manson en Booyens aan die hand gedoen vir Weg

se suksesvolle groei in sirkulasiesyfers.Volgens Manson (2004:2) is daar twee moont-

like verklarings:

(@)

(b)

Nostalgiese gevoelens word deur Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners teenoor
hul verlede gekoester.

In ’n konteks waarin Afrikaanssprekendes ’n gebrek ervaar aan sterk nuwe
politieke leierskap, aan erkenning van ’n eie kultuur asook aan politieke erken-
ning, tree Weg na vore as ’n voorbeeld van ’n vernuwende en innoverende vorm

van Afrikaanse joernalistiek “talking to a changed (or at least changing) people.”

Booyens glo dat daar nie ’n eenvoudige antwoord is nie. Hy gee toe dat die tydskrif

intrinsiek verweef is met nostalgie, maar ontken onomwonde enige “negatiewe” nostal-

gie wat sou dui op 'n negatiewe politieke konnotasie (in Retief 2007:16): “[Weg] is juis

nie 'n plek vir laertrek nie. Dis vir uitbreek in Afrika in, vir verken.” Booyens (in Retief

2007:16) vermoed voorts dat die spesifieke leserskorps bydra tot die suksesresep van

Weg — in hierdie geval die sogenaamde “Brylcreem-en-Deep Heat-‘short back and

sides’-generasie”:

Ouens wat verlig is dat dié dinge waarmee hulle kleintyd al bedraad is, nou
opgeteken word ... Ons generasie is swak gedokumenteer. Dis die diensplig-
generasie — ouens wat altyd eerder gesien as gehoor is, en na diensplig die hele
gety van verandering gevang het in Suid-Afrika. Nou’s hulle solied in hulle
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middeljare en wonder oor hulle nalatenskap ... Dis net dat hulle op 'n be-
paalde manier grootgeword het, en bly is dat Weg dit nou raaksien en opteken.
Davis (1979:111) se uitspraak met betrekking tot “generasie” is hier van besondere

belang:

It is apparent that from the vantage of everyday life, nostalgia-filtered
memories give substance, shape and significance to what, without them, would
seem to contemporaries like the terrible adventitiousness of mere chronology.
That is to say, the generation-generating memories bestow meaning and pur-
pose on the otherwise accidental fact that contemporaries have seen, thought,
and felt many of the same things at much the same time.

Vir Davis bind hierdie gedeelde gebeure en herinneringe selfs onbekende tydgenote aan
mekaar (“that feeling of togetherness”), al sou dit ook net in die verbeelding wees.
Davis (1979:115) postuleer dat generasies geskep word as gevolg van gebeure, en nié
ten spyte daarvan nie. Hy wys ook daarop dat nostalgiese sentiment in die kern van ’n
generasie se identiteit gesetel is: “Without [sentiment] it is unlikely that a ‘generation’
would come to conceive of itself as such or that generations in advance or arrears of it

would accede to the distinctive historical identity it claims for itself.”

Die Brylcreem-en-Deep Heat-generasie waarvan Booyens praat, word soos volg deur
Dana Snyman uitgebeeld (“Hy het altyd gedink hy doen die regte ding” 2006b:22):

Hy het altyd die regte dinge gedoen: Hy was ’n Penkop in die Voortrekkers,
hy het aan die KJA en die CSV behoort ... Hy het ’n skooltaak oor die Slag
van Bloedrivier uitgewerk en nie ’n oomblik getwyfel dat die Trekkers se
oorwinning oor die Zoeloes ’'n wonderwerk van Bo was nie ... Hy het presies
geweet wie hy is en wat van hom as volwassene verwag word: hy moet die
regte ding doen ... Hy was ’n eerbare soldaat. Hy het nie bevele in twyfel
getrek nie ... Hy is verward. Hy is verlore. Hy is die gemiddelde, wit,
middeljarige, Afrikaanse man.

TInBydrae op Litnet deur 'n lid van die publiek beaam Booyens en Snyman se beskry-

wing van hierdie Weg-generasie (Zaayman 2006:1):

Ek en my vriende kom uit die era van op skool wees in die sewentigs, uni-
versiteit en diensplig in die tagtigs, en politieke omwenteling in die negentigs.
Ons het dus die ou Suid-Afrika as tieners, studente, soldate en jong mense
ervaar en gesukkel om die nuwe “establishment” in die nuwe SA te verwerk
... Uit die dae van frustrasie is baie versugtinge gelug oor die Afrikaner wat
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leierloos geraak het, en baie debatte oor wat alles verkeerd was. Ons het nie
verlang na die ou bedeling van die Broederbond en liegende Partyministers
nie. Ons het net na daardie nuwe identiteit gesoek ... die Afrikaner se eie iden-
titeit en nie die politici se weergawe nie ... Daar is ook 'n nuwe geslag
Afrikaners onder my ouderdomsgroep (die veertig plus mense) ... Ons is trots
Afrikaans en trots wit ... en ons raak die hel in as mense die Afrikaner afkraak
en verguis. Maar ons is ook bly dat apartheid verby is ... ’n Nuwe gees wat
spontaan in ’'n volk ontwikkel is baie sterker as een wat mense emosioneel
opsweep deur die woorde van ’n politikus of fanatikus.

Fivush en Haden (1996:341, 357) wys dan op die nuttigheidswaarde van die gesament-
like herinneringsproses (“joint remembering”). By die vertel, interpreteer en evaluasie
van die mens se gedeelde ervaringe kom daar 'n gedeelde insig en voorstelling van
hierdie gedeelde wéreld na vore. In dié proses word bande tussen mense met soorgelyke
ervaringe dan ook herevalueer en versterk. Fivush en Haden se teorie bevestig dus dié

van Davis oor “generasie”.

Volgens Davis (1979:115) behels 'n generasie — in Amerika — gewoonlik ’n simboliese
omspanning van ongeveer tien jaar. Hierdie teorie versterk dan Booyens en Snyman se
omskrywing van die sogenaamde “diensplig”-generasie (oftewel Brylcreem-en-Deep
Heat-generasie) wat ’n effens langer lewenspan het van ongeveer twintig jaar. Hierdie
generasie blyk dan op dieselfde patroon geskoei te wees as die sogenaamde Ame-
rikaanse “Lost Generation” van 1919-1929; die “Cold War Generation” van 1941-1952
en die “Silent Generation” van 1953-1963.

Weg se lesers word deur Manson (2004:2) omskryf op n manier wat erkenning gee aan
Booyens se tipering van dié sogenaamde Weg-generasie: “They were ‘Verwoerd se
kinders’, they grew up under the Apartheid state and did their military service. Rather
than deny this had happened, they acknowledge it, accept it, and celebrate the chance at

real freedom the fall of Apartheid brought them. Weg(breek) acknowledges all this.”

Booyens (2006b:4) se respek vir sy leserskorps is *n verdere bydraende faktor tot Weg
se sukses. Hy verwerp die idee dat Afrikaanssprekendes net bereik kan word met
“gatskop-sokkietreffers of val-in-die-hoendermis-mishumor”. Hy verklaar dat sy lesers
kundige mense is wat in die meeste gevalle al meer plekke en dinge as die redaksie

beleef het. Soos hierbo aangetoon, is Booyens se joernalistieke filosofie dat die lesers
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bepaal wat in Weg verskyn: “Elke keer blaas die lesersbriewe nuwe lewe in die redaksie
... glo my, jy kan ’n span professionele skrywers huur en vir *n week in ’n kamer toe-
sluit, maar hulle sal nie met die interessanthede vorendag kom wat ons van Weg se

lesers kry nie.”

Die gunstige tydstip waarop die tydskrifmark betree is, speel ’n verdere rol in die
suksesverhaal van Weg. In 2004 word die eerste tweemaandelikse uitgawe gepubliseer
binne ’n milieu waarin daar volgens Booyens gapings in die Afrikaanse mark bestaan
het wat aangegryp kon word (Booyens 2007c). Herselman, die uitgewer van die tydskrif
Weg, verduidelik in Augustus 2004 die situasie soos volg:

Weg is gemik op ’n uitgebreide mark van Afrikaanssprekende buitelewe-
entoesiaste wat tot nou toe primér op koerantbylaes en rubrieke in aandelikse
publikasies staatgemaak het om reisinligting te kry. Ons het ’n vars nismark
geskep ... Weg se lesers het twee dinge gemeen: ’n liefde vir die buitelewe en ’n
waardering van die Afrikaanse kultuur ... Die taal in Weg is soos geen ander
Afrikaanse tydskrif — trouens geen ander Suid-Afrikaanse tydskrif nie, en ons
fenomenale groei en sukses is bewys daarvan (in Wilson 2004:1).

Ook Eedes, die besturende direkteur van Ramsay, Son & Parker (RS&P), Media24 se

opposisiemaatskappy, bevestig Herselman stelling (in Marsland 2006:1):

The move also comes at a time when Afrikaans speakers are increasingly
demonstrating a wish to preserve their cultural identity through language. The
continued growth of the KKNK Arts Festival and the recent voice to keep
Afrikaans as the dominant language of instruction at Stellenbosch University,
are obvious manifestations of this trend ... We cannot ignore the voice of
Afrikaans speakers, who also have the highest per capita income of any group
in the country. While for many years we have served Afrikaans speakers with
English titles, market research shows that in some instances readers would
prefer to read our titles in their mother tongue.

Insig in dié lesersprofiel kom egter twee jaar te laat vir RS&P, aangesien Media24
hierdie gaping eerste identifiseer, ’n nuwe produk skep (in eerste instansie Wegbreek
genoem) en daarmee sy Engelse eweknie Getaway in die reisgenre verbysteek. Binne
’n jaar oortref die sirkulasiesyfers van die Afrikaanse reistydskrif dié van sy kompe-
tisie. Die amptelike sirkulasiesyfer van 36 000 in 2004 styg in 2008 tot 'n rekordgetal
van 85 000. Alle verwagtinge is in die proses oortref en dit noop Getaway om ’n
hofinterdik teen Media24 te verkry. Hierin word geéis dat Wegbreek sy naam verander,
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omdat die titel na bewering ’n te letterlike vertaling sou wees van die Engelse
tydskriftitel Getaway. RS&P beweer dat Getaway se lesers verwarring sou ervaar,
aangesien dit onduidelik sou wees of Wegbreek die Afrikaanse weergawe van Getaway
sou wees al dan nie. Daar is verder beweer dat daar te veel geleende elemente van Get-
away in Wegbreek sou wees en daar word dus geéis dat laasgenoemde meer oor-
spronklike joernalistieke denke moes openbaar (Pienaar 2004:1).

Wegbreek moes uiteindelik kragtens *n hofuitspraak van naam verander. In April 2005
kondig Booyens aan dat Weg (die tydskrif se nuwe naam) voortaan 'n maandelikse
publikasie sou wees. Met Weg se sirkulasiesyfers wat Getaway reeds in 2006 met meer
as 25 000 verbysteek (en steeds bly styg), besluit RS&P tog in April 2006 om ’n Afri-
kaanse weergawe van Getaway op die mark te plaas (onder die naam Wegbreek). In
2006 gee Eedes toe dat Weg amptelik die markvoorloper in Suid-Afrika is, en hy erken
ook dat dit Weg se sukses was wat hulle genoop het om aandag aan die Afrikaanse
publiek se leesbehoeftes te skenk (Marsland 2006:1). Weg se sukses het so ’n nega-
tiewe impak op Getaway se winsgewendheid gehad dat laasgenoemde nie langer die

Afrikaanssprekende mark kon ignoreer nie.

Booyens reageer soos volg hierop (in Salie 2006:1): I think the Afrikaans market
deserves the recognition of being able to choose between more than one magazine.
I’ve been expecting the launch.” Hy kondig dan terselfdertyd die loodsing aan van die
Engelse weergawe van Weg, naamlik Go — op aandrang van Weg se Engelse lesers.
Weg se inhoud sou egter nie slegs direk in Engels vertaal word nie, omdat die Afri-
kaanse inhoud volgens Booyens nie direk in Engels vertaalbaar is nie:“ Go! will have
its own voice and approach” (Fin24.com 2006). Go sou ook ’n eie joernalistieke span
hé. In November 2006 staan die gesamentlike sirkulasiesyfers van Weg en Go reeds op
113 278. Die intekensyfer van 30 000 plus is die hoogste in Media24 se stal van 60
publikasies. Vanaf 2006 brei Weg ook verder uit deurdat Wegsleep en Wegry bykom,
met laasgenoemde wat aangewys word as die grootste speler in die veldtydskrifmark

met ’n sirkulasiesyfer van ongeveer 30 000.

Retief (2007:16) beweer dat Afrikaanssprekendes nou met nuwe oé na hulle land kyk.
Hierdie stelling vind weerklank in >n mening van Fox (2000:406), wat beskryf hoe die

grootpad as sulks 'n omvangryke impak op Suid-Afrika se geskiedenis en kultuur
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gehad het. Fox glo dat die pad ’n neutrale spasie is wat as 'n metafoor kan dien vir
vryheid, ontsnapping, reisfantasieé en opwinding: “Driving is associated with personal
and political freedom and becomes a means of expressing oneself, even an act of
defiance [in an] environment where a person can have control over destiny”’(Fox
2000:446).

Fox (2000:447) trek ’n analogie tussen die Groot Trek van die Afrikaners (“with
pioneers heading into the unknown, their oxen straining to drag wagons over moun-
tains towards a promised land”) en beelde in die latere populére volkskuns wat dikwels
’n plattelandse plaas met 'n grondpad uitgebeeld het. Hierdie beelde is volgens hom
simbolies van die “getemde land” (“It represented a return to the land and evoked a
yearning for a rural and pioneering past™). Hy glo verder dat die mite van die Trekker
wat die ongetemde binneland invaar, aggressief bemark word in die nuwe millennium.
Dit lei tot 'n lewendige mark vir mense met karavane, viertrekvoertuie en tente wat op-

nuut nuwe terreine wil verken.

Fox se teorie oor reis as metafoor vir vryheid en ontsnapping vind ook weerklank in ’n

gevoel wat Snyman/die verteller in “Verdwaal” (2005a:128) beskryf:

Soms kry ek net die behoefte om ’n padkaart oop te vou en my vingers oor
daardie smal geel en blou aartjies te laat gly. Ek het dit by my pa geleer ... en
Oupa Swannie. Selfs nadat hy nie veel verder as die Spar reis nie, 1é sy padkaart
altyd langs sy Bybel ... op die toonbank in hul kombuis ... Sodra Ouma uit die
hospitaal kom, het Oupa gesé ... dan vat ons Ouma érens heen; na ’n ver plek
toe.

Die verteller en sy oupa trek dan met hulle vingers oor die padkaartpaaie en oorweeg
verskeie dorpe, afgewissel met stories oor gebeure wat hulle in herinnering kan roep.
Hulle ondervind ook gevoelens van “vryheid, ontsnapping en die opwinding van die
groot oop pad” (sien Fox se teorie hierbo). Hierdie gevoel vind eweneens neerslag in
die Snyman-vertelling “Ek skenk bloed” (2006a:56):

Ek het ’n teorie: Ek glo baie van ons — veral ons wat in die 1970’s kind was —
koop of begeer deesdae 4x4’s omdat ons graag weer elke sloot en klip en draai
van die oop pad wil ervaar soos destyds met ons Humbers en ons Raleighs.
Daardie ou fietse ... was ’n soort verlenging van jou sintuie waarmee jy die
aarde kon verken.
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Booyens (in Retief 2007:16) se mening dat Afrikaanssprekendes nie meer skugter is vir
hulle identiteit nie en dit selfs herontdek, word weerspieél deur die lesers se opinies
(sien afd. 2.3). Vestergaard (2001:23, 28) beklemtoon dat die verdwyning van ou Afri-
kanersimbole ’n radikale impak gehad het (en nog steeds het) op die reproduksie van ’n
kollektiewe Afrikaneridentiteit. Vestergaard is van mening dat kollektiewe simbole,
geskiedenis en taal die drie belangrikste faktore is in die hedendaagse debat met betrek-
king tot identiteitsrekonstruksie. Weg benut al drie hierdie elemente wat bydra tot die
gewildheid daarvan onder Afrikaanssprekendes wat self die proses van identiteits-

rekonstruksie ondergaan.

Die nostalgie, vernuwende joernalistiek, die teikening van ’n spesifieke generasie, puik
tydsberekening en die feit dat lede van die teikenmark hulleself in ’n proses van
identiteitsrekonstruksie bevind, is alles faktore wat bydra tot Weg se sukses in die

kompeterende tydskrifmark (en daarmee saam Snyman se gewildheid as prosateur).

2.5 "IN RESEPSIEGESKIEDENIS VAN DANA SNYMAN SE PROSA

Wanneer die resepsiegeskiedenis van Snyman se rubriekbydraes en artikels binne
hierdie konteks (sien afd. 2.3) bestudeer word, toon sy gewildheid ’n ooreenstemmende
stygende profiel onder Afrikaanssprekende lesers. Dit is daarom sinvol om Snyman se
biografiese gegewens te verskaf ten einde sy rol as optekenaar van die Afrikanerkultuur
te evalueer. Die tekste wat hieronder ter sprake is, is sy bydraes tot Weg, Beeld en Die
Burger. Resensies deur literére kritici met betrekking tot sy versamelbundels (Uit die
binneland (2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die agterpaaie (2008)) word ook
betrek. Kommentaar oor sy nuutste bundel Op die toneel (2009) sal ook verskaf word,

aangesien dit eweneens uit bydraes tot Weg, Die Burger en Beeld saamgestel is.

2.5.1 Inleidende agtergrond: Prestasietoekennings

In 1990, toe Snyman reeds as joernalis werksaam was by Beeld, ontvang hy die Techni-
kon Pretoria se goue Technikon-raadsmedalje vir buitengewone prestasie op akademie-
se, kulturele en sportgebied. VVanaf 1992 is hy as bydraende joernalis betrokke by Huis-
genoot, waar sy artikels handel oor “weggesteekte mense”. Sy naam het volgens Beyers

(2007:46) sinoniem geword met stories oor subteks, onderbou, binnekamer en hartland
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van die Suid-Afrikaanse kultuur. Vanaf 2001 is hy terselfdertyd ook betrokke by Beeld
(met sy Deurloop-rubriek), waarvoor hy in 2003 ’n Mondi-toekenning ontvang in die
kategorie vir essays en sketse. In 2004 sluit hy aan by Weg, die nuwe reistydskrif (toe
nog Wegbreek) in die hoedanigheid van joernalis en reisredakteur. Sy betrokkenheid

word allerweé gesien as 'n integrale deel van die suksesverhaal van hierdie tydskrif.

Snyman wen die Media24-prys vir die beste tydskrifartikel in 2005, waar die beoor-
delaars se opinie soos volg lui (Britz 2006:12): “Hy lewer van die beste skeppende werk
wat tans in die media gesien word — en nie slegs in Afrikaans nie.” Hierdie opinie kon-
kretiseer in die feit dat hy ook twee jaar agtereenvolgens die ATKV Veertjie-toekenning
in die kategorie vir tydskrifjoernalistiek verower (in 2005 en 2006). Hierbenewens word
hy ook as Skrywer van die Jaar aangewys deur die Vrouelandbou-unie. Die plaaslike
Pica-toekennings word beskou as die “Oscars vir Suid-Afrikaanse tydskrifte” (Booyens
2008:6) en ook hier behaal Snyman in 2007 ’n tweekuns. Hy word bekroon as rubriek-
skrywer van die jaar, asook vir die beste artikel in die afdeling vir sport, reis en
ontspanning. Hy verower hierdie pryse binne ’n konteks waar Weg telkens as die Tyd-
skrif van die Jaar aangewys word — die tydskrif wen die Advantage-toekenning (2006)
en die Sappi-Pica-toekenning (2006). Booyens word in 2006 as Redakteur van die Jaar

benoem.

2.5.2 Huisgenoot-jare

Tydens Snyman se jare by Huisgenoot reis hy die land vol en skryf bykans 540 artikels
oor sportsterre en glansmense, maar ook oor gewone mense en gebeure. Die onderwerpe
waaroor hy skryf, is gevarieerd en sluit die volgende in: moord, selfmoord, bonatuurlike
verskynsels, boemelaars, troues, emigrasie, dorpies, aangenome kinders, familietwis, ar-
moede, skoonheidskompetisies, plaasmoorde, werkloosheid, motors, (natuur-)rampe,
sektes, sport en korrupsie. Hierdie onderwerpe kom dan later weer ter sprake in sy dag-
bladrubrieke. Sy kenmerkende skryfstyl figureer reeds vanaf sy eerste artikels en
voorbeelde van sy fyn spel met woorde (in samehang met dié van Weg later) is

aanwesig in talle opskrifte soos:

e “Die dag van die neuskieriges”

e “Basta lol met die Basters”
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“Springkrokke”

Vanaf 1995 verskyn daar ook in Huisgenoot sporadies sketse uit sy pen, byvoorbeeld:

“ Rugbykyk: Wat elke man moet weet” (1995)
“ Nog lekker om ’n man te wees, of is dit?” (1996)

“ Die bitter aalwyn onder Ouma se rok” (1998)

Alhoewel sy skryfstyl en onderwerpe dieselfde fyn waarneming reflekteer as dié wat la-

ter jare in Weg sou verskyn, was daar destyds weinig lesersreaksie op sy sketse. Wan-

neer daar wel ’n respons was op ’n artikel wat deur hom geskryf is, was dit hoogstens

kommentaar oor die tersaaklike onderwerp.

2.5.3 Beeld en Weg: publieke reaksie

Wanneer Snyman die rubriek Deurloop by Beeld begin behartig (2001), ontlok hy al

hoe meer reaksie van die leserspubliek (sowel positief as negatief). VVoorbeelde van

hierdie publieke reaksie is die volgende:

Doe so voort, Dana: die houe op die krop van die maag is soms bitter nodig!
[C. Jooste Beeld 17 Desember 2004]

Dana Snyman se stuk lewer vlymskerp kritiek op ons vernislaag-samelewing.
[Georgine Beeld 28 Augustus 2003]

As ’n Beeld-leser van langer as 20 jaar kon ek menige ervaring en gedagte in die
verskeie artikels in Beeld Deurloop geniet en my daarmee assosieer, almal van
gehalte.

[E. Joubert Beeld 27 September 2004]

U rubriekskrywer, Dana Snyman, moenie sy karakterbagasie en dié van sy
dampkring deur die kwistige gebruik van die term ‘ons’ aan die meerderheid
Afrikaners toedig nie. Ek distansieer my 100% van sy soort Afrikaner ... Die
2005-Afrikaner wat ek oor twee dae [by Aardklop] waargeneem het, was jonk,
aantreklik, afgerond, met ’n soort adellikheid ... Dana kan gerus luister hoe die
Afrikaanse aarde klop.

[K. Botha Beeld 04 Oktober 2005]
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Vanaf Snyman se eerste skets in Weg in Maart 2004 ontlok hy ’n konstante stroom
leserskommentaar. In Weg se lesersforum “Sé jou sé”, asook op Weg se webwerf word

reaksies soos die volgende geplaas:

Ek moet bieg, ek het miskien om die verkeerde rede by Weg ingeteken: vir die

lekker artikels van Dana Snyman. Ek lees vir my vrou ... dan lees ek weer vir

my kinders en verduidelik wie Conrad Brand was, hoe ’n inry gewerk het en

watter soort kar 'n Holden of ’n DKW was. Dan kom die reise uit jou verlede.
[K. Krog Weg Maart 2006]

... al is die hele Weg een groot lekkerkry, blaai ek altyd eerste na Dana se skets.
Sy vermoé om plekke en mense uit bladsye op te tower word skitterend deur
Fred Mouton se illustrasies aangevul.

[E. Venter Weg April 2006]

Dana vat die sentiment vas van ons wat die land met al ons ou bagasie en
ondervinding deurreis en verlang na eenvoudiger dae en die mense en plekke
wat nooit weer dieselfde gaan wees nie.

[R. Welman Weg Januarie 2008]

Vat nou Dana Snyman se artikel oor Zambi€ ... Dis lekker leesstof wat jou
sommer laat lus kry om die pad te vat.
[J. Claassen Weg Augustus 2005]

Dana, jy het my nog altyd beindruk as ’n uitstekende reisskrywer.
[L. Engelbrecht Weg Julie 2008]

As jy Dana se storie oor De Aar-stasie lees, kan jy nie anders as om te sé : Die
ou kan vir jou ’n storie skryf ... Ek kan beswaarlik glo dat ek in Pretoria op my

bed kan 1€ en die ‘pie’ met ‘gravy’ kan ruik, proe en sien ...
[H. Havemann Weg Mei 2006]

Dana se storie oor die Valiant het 'n heimwee in my ontketen soos wat ek dit
baie lanklaas ervaar het.
[W. Haut Weg Februarie 2007]

Manson (2004:1) meen dat Snyman in vele opsigte die sleutelrol by Weg gespeel het:

Snyman is probably one of the main reasons the magazine (Weg) is so popular,
as Booyens acknowledges. It was as soon as he managed to appoint him,
Booyens says, that he knew the magazine would work. He is easily the best
travel writer working in this country ... It is dangerous for so much of a
publication’s appeal to rest on only one writer.
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Booyens (2007b:4) se stelling oor Snyman, naamlik dat hy iemand is wat elke woord
weeg, sluit aan by hierdie mening. Hy erken dat Snyman die eerste redaksielid is wat hy
destyds aangestel het. Alhoewel hy hom in daardie stadium nog nie ontmoet het nie, het
hy wel kennis gedra van sy skryfwerk. Booyens beweer ook dat Snyman, benewens die
feit dat hy ’n goeie luisteraar is, ook oor twee ander eienskappe beskik wat vir uitmun-
tende joernalistiek sorg, naamlik nederigheid en onsekerheid. Daarby meen hy dat
Snyman se respek vir mense en onderwerpe waaroor hy skryf, bydraend tot sy sukses is
(in Beyers 2007:2).

Vanaf Julie 2008 lewer Snyman slegs sporadies bydraes vir Weg as vryskut-joernalis,
maar brei sy leserskorps verder uit deurdat hy vanaf begin Februarie 2008 'n weeklikse
bydrae lewer in By (op versoek van lesers regoor die land) wat verskyn as aanhangsel
by Beeld, Die Burger en Volksblad. Aangesien By ’n nasionale publikasie is, kon meer
lesers sy rubriek lees, wat dan ook 'n meer uitgebreide en gemengde gehoor impliseer
(Stofberg 2008:1). Positiewe reaksie op sy bydraes word dus nou meer dikwels
afgewissel met negatiewe kommentaar. Hier volg ’n paar sms-voorbeelde, beginnende

by die positiewe reaksies:

Dana, jou stories is s00s 'z blerrie spieél.

Dana skryf met diepte en deernis.

Dana, jy het my na my kindertyd laat verlang.

Dana, ons is lief vir jou. Jy is salf vir ons seerplekke.

Ek kan nie glo daar is dowwe mense wat Dana afkraak nie

Nie geweet 'n raakvatter met die taal soos Dana sal sy eie bloed so verloén nie.
Sies!

Ai Dana, kom by, mens! Jy het in die verlede vasgesteek.
Dink Dana regtig hy is snaaks? Sy bydrae is ‘common’ verby!
Liewe Dana, jy bly steeds naief

Dana, skryf liewer vir Beeld in Pretoria. Jou stories word nie in die Kaap

verstaan nie.
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2.5.4 Resepsie van die prosabundels

Tussen 2005 en 2008 publiseer Snyman drie prosabundels, waarvan die eerste twee 'n
seleksie is van sy rubriekbydraes in Beeld en Weg. Die bundels bevat sowel sketse oor
die alledaagse belewenis van gebeure uit sy kindertyd as indrukke uit die “nuwe” Suid-
Afrika. Die derde bundel bestaan uit sy beste reisverhale in Weg en is beskrywings van
die plekke wat Snyman besoek en die (soms veranderende) lewenswyses wat hy daar
aantref. Op die toneel (2009) is weer eens ’n versameling van geselekteerde bydraes uit

Weg, Die Burger en Beeld.

2.5.4.1 Uit die binneland (2005a)

Snyman se eerste bundel bevat 51 sketse wat 'n versameling is van sy rubriekbydraes in
Beeld en Weg. Dit word deurgaans goed deur kritici ontvang.

Marais (2005:8) meen dat Snyman méér as net die verlede raak beskryf. Hy beskryf ook
Afrikaners in alle gedaantes akkuraat: ”Die lag met 'n traan, die heimwee oor dit wat
verlore is ... kan amper gesien word as die vaslé van die geskiedenis, gewoontes en tra-
disies van die gewone mens.” Marais toon verder aan dat die krag van Snyman se werk
I& in die wyse waarop hy sy kinderjare in die laat sestiger- en sewentigerjare herroep en
beweer dat sy die vreugde en onskuld daarin kan ervaar — al was die idille, in die lig van

die destydse politiek, gebou op ’n wankelrige fondament.

Met hierdie stelling word aangedui dat Snyman suksesvol is met die oproep van rele-
vante emosies en bepaalde gebeure. Hierdie oproep van emosies is volgens Rubin (in
Conway 1990:72) een van die waardevolle funksies van outobiografiese materiaal.
Volgens hom is dit juis emosiebelaaide gebeure wat beter onthou word as neutrale, alle-
daagse gebeure. Hierdie stelling van Rubin kan toegepas word op Snyman se beskry-
wings van historiese gebeure wat landwyd emosie ontketen het. Vergelyk byvoorbeeld
die beskrywing van Verwoerd se dood in “Die derde glas” (2005a:7) en die grens-
oorlogervaringe in “Keep your feet on the ground and reach for the stars” (2005a:130).
In die studieveld van geheuestudie bestaan daar ’n teorie dat geassosieerde emosies
ingespan kan word om bestaande emosies van individue of groepe te vorm en te

reguleer as “troos” binne nuwe omstandighede (Barclay & Smith 1992:78). In aan-

-31-



sluiting hierby is John (2007:14) se tipering van Dana Snyman se tekste toepaslik: “Dit
herinner jou aan die harde en eenvoudiger kante van die bestaan — maar op ’n veilige

manier, sonder dat dit jou onnodig ontstig.”

Marais verwys positief na Snyman se opvallende gebruik van verwysings na die mu-
siek, handelsmerke en helde van ’n era. Alhoewel Snyman se prosa dus alledaagse, neu-
trale elemente vergestalt, het dit volgens Bruner (2001:28) ook ’n kragtige funksie,
deurdat hierdie soort beeldskepping die herinneringe meer akkuraat, geloofwaardig en
deurdag daar laat uitsien. Marais loof ook Snyman se fyn oog vir detail. Volgens haar
kan die leser die sensoriese ervaringe van hoor, sien, ruik en proe in sy tekste beleef.
Die kwistige gebruik van handelsname sorg gevolglik vir n gevoel van intimiteit en
emosionaliteit — gevoelskenmerke wat sou ontbreek by die blote opnoem van besonder-

hede (sien ook die bespreking van John se resensie in afd. 2.5.4.2 hierna).

De Vries (2005:9) prys ook Snyman se skerp oog vir detail, optimale taalgebruik en
atmosfeerskepping. Hy beskou die vertellings as “gestoffeer met alle mod cons van
musiek en gewoontes en voorwerpe van inbelsentra tot Afrika-reise en vervoermiddels.”
Wat De Vries hier beskryf, is wat Bruner (1993:43) sou noem ’n outobiografiese teks
gedompel in “the conversation of lives”. Bruner is van mening dat outobiografiese
materiaal verteenwoordigend moet wees van ’n era en dat dit slegs bereik kan word
“when it enters the conversation of lives, when it achieves localness.” Hierdie uitspraak
kan met groot vrug toegepas word op die rubriekbydraes van Snyman, wat ’n distink-
tiewe outobiografiese element vertoon wat geanker is in herkenbare plaaslike om-

standighede.

Rautenbach (2005:16) onderskryf hierdie mening: ”Hy [Snyman] onthou alles en sien
alles raak in die fynste besonderhede ... hy sien die lag en huil van sy mense raak. Dan
skryf hy dit neer net soos dit is. Met begrip en empatie.” Rautenbach meen verder dat
Snyman slegs 'n “doodgewone” skrywer is wat nie soek na diep insigte nie. Hy sien
Snyman as iemand wat bloot skryf oor die alledaagse (“Paaie, plekke en mense wat

lekker goeters doen”).

Luyt (2005:1) bestempel Snyman se prosa as vars en “met 'n fassinerende beskeiden-

heid”. Sy voer aan dat Snyman terugkyk en dieselfde Afrikaners sien waarvan Jeanne
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Goosen se werk spreek. Sy beskou hom as ’n “Afrikaanse Tsjechof”. Volgens Hugo (in
Luyt) behoort *'n mens Hermann Giliomee se boek te lees as jy 'n oorsig oor die Afri-
kaner se herkoms wil hé, maar wanneer jy ’n toeganklike, vermaaklike, en ontroerende

beskrywing van hierdie groep mense soek, moet jy Dana Snyman se werk lees.

Luyt se vergelyking van Snyman met Anton Tsjechof is besonder bruikbaar. Beskry-
wings van Tsjechof se werk herinner aan frases wat gereeld met verwysing na Snyman
gebruik word: “lack of critical commentary ... dispassionate ... non-judgemental ...
ordinary conversations and daily life” (Liukkonen 2008:1). Conway (1996:88) se teorie
oor outobiografiese tekste as bron van selfkennis het ook hier betrekking. Hy meen dat
outobiografiese skryfwerk ’n bydrae lewer tot oorlewing van die Self tydens ongunstige
omstandighede. Barclay (1996: 99) beskryf hierdie proses as die totstandkoming van so-
genaamde “protoselves” en “protoculture”. Sodoende word dit vir n bepaalde groep
mense moontlik om nuwe insigte te bereik en nuwe doelstellings vir die toekoms te
konstrueer (Conway 1996: 88).

Aansluitend hierby postuleer John (2007:5) dat Snyman se prosa aansluit by een van die
sterkste tendense van die hedendaagse prosa, naamlik die “ondersoek van identiteit”,
veral in die breér kulturele sin. Marais (2005:8) beweer dat Snyman identiteit ondersoek
aan die hand van akkurate beskrywings van Afrikaners in alle gedaantes: “Die vaslé van
die geskiedenis, gewoontes en tradisies van die gewone mense, die ‘binnelanders’.” De
Vries (2005:9) brei die term “binnelander” verder uit deur dit te versimboliseer na die
innerlike van die (Afrikaner-)figure wat in Snyman se werk aan bod kom. Hierdie
sogenaamde binnelanders het dan een ding gemeen: “Hulle moet saam binne die wyd-

uitgestrekte grense van ons land ’n lewe maak” (Maggo 2006:11).

Die eise wat aan die reisgenre gestel word (soos dié wat op outobiografiese tekste
betrekking het), kan met vrug gebruik word om Snyman se prosa te tipeer. Siegel
(2002:3) beweer dat ’n reis se doel altyd in pas is met die reisiger en die outobiograaf se

soeke na wortels en identiteit.

Venter (2007:8) 1é klem op die narratiewe waarde van Snyman se prosa. In ’n onder-
houd met Venter benadruk Snyman self dié aspek van vertelling: ”Dit gaan oor die

stories. My storie. Jou storie. Almal se storie.” Hierdie uitlating bevestig Barclay
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(1992:78) se idee dat die mens se outobiografiese herinneringe dikwels deur *n proses
van individuele saamgevoegde rekonstruksies van die verlede gedeel word deur die
omstanders en sodoende lei tot n gevoel van gemeensaamheid. Die besef ontstaan dat
ander mense dieselfde of soortgelyke ervarings beleef het en gevolglik word ’n band
van verwantskap ten opsigte van ’n sosiaal-kulturele agtergrond gevestig. Op hierdie
manier word individuele herinneringe ook aan die groter historiografie en kultuur van 'n

groep gekoppel.

2.5.4.2 Anderkant die scrap (2006a)

Met die verskyning van die tweede bundel lewer De Vries (2006:15) weer eens
positiewe kommentaar. Hy beskryf die verhale as “[tekste met] ’n eietydse sosiaal-
politieke dimensie”. Hierdie beskrywing strook met Brockmeier en Harré (2001:49) se
stelling dat outobiografiese herinneringe gewoonlik ’n sosiale handeling is wat 'n
spesifieke sosiale groep begrens en wat daarom bestaan uit die beskrywing van sekere
kulturele konvensies wat eie is aan die groep — ’n verskynsel wat Robinson (1986:19) as
’n “tydkapsule” beskryf. Aangesien hierdie bundel ook uit talle reisverhale bestaan,
word die uitspraak van Piette (in Siegel 2002:3), naamlik dat die reisverhaal nog altyd
oor kultuur gehandel het, besonder relevant. Piette beweer voorts dat hierdie genre
optimaal funksioneer om die veranderende politieke kultuur van ’n nasie te bestudeer.
De Vries is van mening dat Snyman ’n skrywer is wat “met skaarse woorde ’n figuur, 'n
ruimte kan staanmaak, en wat reliéf kan skep deur die bymekaarbring van die onheilig-
ste teenstellings” (2006:15). Dié opmerking sluit aan by Verwoerd (in Malan 2007:15)
wat beweer dat Snyman die leser stories laat sien en ’n kamer laat oopsluit in sy kop.
Volgens Verwoerd hou Snyman dus ’n spieél vir die leser op sodat die persoon homself
daarin kan sien. Hierdie stelling dui op die suksesvolle skepping van beelde in Snyman
se tekste, wat in terme van Brockmeier en Harré (2001:49) se omskrywing as kommuni-

kerend, ordeskeppend, insiggewend, apologeties en regverdigend beskou kan word.

Maggo (2007:15) loof die varsheid van die verhale. Snyman se noukeurige beskrywings
en subtiele persepsieverwisselings laat hom “soms glimlag, soms wetend kop knik en
[laat] soms ’n wrang smaak.” Volgens Maggo gee Snyman gestalte aan die leser se

realiteite: hoe die omgewing daar uitgesien het in hulle kinderdae; die ontnugtering wat
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op dié jare gevolg het; die groeipyne van die hedendaagse samelewing. Die eerlikheid

van Snyman se vertellings sorg vir *n gevoel van outentisiteit.

Maggo (2006:15) tipeer die leser van Snyman se werk as iemand wat deel uitmaak van
’n spesifieke kulturele en historiese konteks (“goeie Afrikaners met calvinistiese
waardes”). Die gedeelde kulturele konteks maak dit vir hulle maklik om die teks te
interpreteer en sin daarvan te maak. Maggo se opinie word ook gereflekteer in die
woorde van Manson (2004:1) wat hierdie betrokke kulturele etiket as “quirkily Afri-

kaans” beskryf.

Volgens Hambidge (2006:9) moet ’n goeie storieverteller ’n landskap of stad se energie
kan “opvang” en in woorde weergee: “Kan ’n mens iets hiervan ruik in die tekste of
boeke wat so ’n skrywer vir ons gee?”” Sy meen dan dat Paul Theroux s6 ’n reisskrywer
is en plaas Snyman ten opsigte van hierdie betrokke aspek in dieselfde kategorie: “Kyk
hoe hy die primordiale landskap in sy beskrywings raakvat ... Paternoster ... en ander
heerlikhede vang hy goed op — waarskynlik omdat hy in sy soeke na die ware aard van
die streek op niemand neersien nie.” Ook Booyens (in Beyers 2007:46) beweer dat Sny-
man respek het vir mense en onderwerpe waaroor hy skryf. Snyman se eie versugting is

dat hy hoop daar is respek vir mense en die aarde in sy stories (Brynard 2008:22).

John (2007:5) noem Snyman se sketse “ mini-historiese optekeninge van verwaarloosde
fasette van die Afrikaanse kultuur”. Hy meen dat Snyman die talent het om situasies,
mense en kwessies vanuit verrassende hoeke te bekyk en dan sy waarnemings en gedag-
tes op vindingryke maniere vorm kan gee. John beskryf ook Snyman se werk as “goeie,
gewilde, gemiddelde prosa — dit herinner jou aan die harder en eenvoudiger kante van
die bestaan, maar op ’'n veilige manier, sonder dat dit jou onnodig ontstig”(sien 00k
Marais in afd. 2.5.4).

In aansluiting by die voorafgaande opinie verklaar ene Krokodil [skuilnaam] (2007:1)
dat hy/sy ook sekere vooropgestelde verwagtinge gekoester het jeens Snyman se tweede
bundel as gevolg van die styl en trant van sy bydraes in Weg: “Werk wat beskryf sou
kon word as uitstekende vermaak vir die ligte leser, maar vir dié wat meer soek, ietwat

sonder pit.” Anderkant die scrap se inhoud het hom/haar egter aangenaam verras:
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... hierdie skrywer beplan om aan sy leser te krap. En gekrap hét hy, dieper as
die gebruiklike enkelvlakkige voorspelbare regime-verwerpings deur voor-
malige establishment-skrywers wat uiteindelik die lig gesien het en nou hulle
nuwe gewaarwordings aan die volk wil openbaar, selfs 'n bietjie predik, soos
nuutbekeerdes wat hulle geroepe voel om die weg en die waarheid aan ieder en
elk uit te wys. Dit was opvallend dat hierdie skrywer nie veel direkte kommen-
taar lewer nie. Die stories is op die oppervlak uiters vermaaklik en die leser kan
so diep kyk as wat hy verkies ... Soos iemand wat na tuisgemaakte films oor sy
lewe kyk, is die leser vertroud met dit wat elke flits hom wys ... VVoortrekkers en
Geloftedag; die kommunistiese gevaar ... die bosoorlog en sy bosbefokte oud-
soldate; volwasse kinders wat buiteland toe emigreer ... irriterende expats ...
hierdie boek is anders. Mens wil hom koop en hou vir weer lees...

Robinson (1996:202) beweer dat wanneer mense verander, die manier waarop hulle die
weéreld interpreteer ook dienooreenkomstig verander. VVolgens Rubin (1996:2) en Chris-
tiansen en Martin (1996:219) is een van die belangrikste funksies van outobiografiese
skryfwerk dat konteks hierdeur herverstaan word. Bostaande mening van Krokodil toon
dan aan dat hierdie proses van herinterpretasie wel plaasvind na die lees van Snyman se
prosa. Maggo (2006:11) is ook van mening dat so ’n proses van herkontekstualisering
wel besig is om plaas te vind en dat Snyman stukrag hieraan verleen: ’Die teks [Ander-
kant die scrap] stem tot nadenke, laat jou besef hoe Suid-Afrika en haar mense
grootgeword het saam met die seuntjie van die Noord-Kaap wat eens agter in sy pa se

Valiant gery het ...”

2.5.4.3 Op die agterpaaie (2008)

Hierdie derde bundel bestaan hoofsaaklik uit sketse wat alreeds in Weg gepubliseer is.
Brynard (2008:22) se ervaring by die lees van Op die agterpaaie is dat die sketse goed
beplan is en dat die skrywer wyd lees en ekstensief bronne geraadpleeg het. Sy prosa
word beskryf as “kaalvoet stories” wat “sonder grootdoenerige mooiskryf, sonder fénsie
ségoed of tierlantyntjies” is.Verder bestaan sy stories ook uit “prentjies waarvoor die res
van ons nie die o€ het nie. Verhale wat ... uit die voue van vele godvergete hoekies van
die padkaart uitkruie.” Snyman se werk reflekteer volgens Brynard ’n respek vir mense
(vergelyk ook Booyens en Hambidge in afd. 2.5.4.2) en sy beskryf hom ook as “ordent-
lik”.

Cilliers (2009:11) beskryf Snyman se prosa as “skitterende vertellings oor eensame

bestemmings”, wat betower met sy uitbeelding van die menslikheid van agterpadmense.
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Cilliers is van mening dat ’n lewensverruimende uitkyk vooropstaan in Snyman se
werk, wat veral ervaar word deur die bereidwilligheid van die skrywer om van een-
voudige mense te leer. Siegel (2002:3) se uitspraak dat reisliteratuur sowel die landskap
wat besoek word as die Self verander, bevestig Cilliers se stelling. Sy opinie is voorts

dat Snyman se prosa onderskat word en meer erkenning verdien.

2.5.4.4 Op die toneel (2009)

Hierdie bundel is weer eens ’n samestelling van Snyman se sketse wat verskyn het in
Beeld, Die Burger en Weg. Hambidge (2009:11) is van mening dat Snyman nuwe lewe
gee aan gemoedelike lokale realisme — “ ’n skryfwyse waarop daar al neergesien is in
die verlede” (vergelyk John in afd. 2.5.4.2). Soos Cilliers meen sy dat Snyman se rol in
die vertel- en rubriekkultuur nie onderskat moet word nie. Sy noem dit “tyds-
dokumente” en haar tipering van Snyman as “beoefenaar van nostalgie” is veral

bruikbaar vir doeleindes van hierdie navorsingsverslag (sien Hoofstuk 6).

Greeff (2009:5) is dit eens met die bogenoemde uitsprake. Sy voer aan dat een van
Snyman se rolle dié is van “scriba”, n term wat gebruik word vir iemand wat “doku-
menteer en rekord hou” — “om te sien wie, wat en waarvandaan, dalk met die hoop op ’n
antwoord vir waarheen? Ook natuurlik om ons voetspoor uit te wys vir nakomelinge.”
Sy vergelyk Snyman met Pole se mees gevierde buitelandse korrespondent, Ryszard
Kapuscinski, asook met Raymond Carver van Amerika. Snyman se styl word deur haar

beskryf as “op die mespunt van ironie en humor”.

Volgens Greeff (2009:5) bly Snyman ook nie bloot vassteek in die sosiaal-historiese
nie, maar kan sy outobiografiese reisverhale gelees word binne ’n tydlose en universele
konteks. Hierdie mening sluit aan by dié van Merrington (2001:246) wat die hibriede
aard van die outobiografie en die reisverhaal bevestig. Hy verduidelik dat reisliteratuur
’n rol te speel het in die antropologie, die sielkunde, die studie van diaspora en gender-
studie. Hierdie tipe literatuur beklee vir Merrington ’n belangrike rol in die prosesse van
konstruering en betwisting van identiteite, oorsteek van grense en die neutralisering van
magsbasisse. Voortvloeiende hieruit maak hy die aanname dat reisliteratuur [soos dié
van Snyman —-P.P.] nog deurgaans 'n rol gespeel het in die konstituering van ’'n

weéreldbeskouing, ’n begrip vir die Self en vir Ander.
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In aansluiting hierby kan vermeld word dat Snyman ook deur Koos Kombuis (2008:8)
die “moderne Langenhoven van die suburbs” genoem is: as iemand wat die taal en sy
inhoud en al sy simbole en mooigoed totaal en al hernieu het sonder om enigsins daar-
aan te peuter [my kursivering —P.P.]. Wanneer hierdie uitspraak van Kombuis met ’n
kritiese oorsig van Langenhoven se prosa vergelyk word, kom talle ooreenkomste tus-
sen Snyman en Langenhoven na vore. Nel (2005:26) verwys byvoorbeeld na Langen-
hoven se besondere insig in die “feile, vreugdes en sielesmart” van die mens. Lan-
genhoven se werk lees maklik vanweé sy onopgesmukte skryfstyl en hy rig hom [soos
Snyman — P.P.] tot die breé publiek (2005:45). Nel verwys na Langenhoven se beskei-
denheid en nederigheid (vergelyk Booyens se beskrywing van Snyman in afd. 2.5.3
hierbo).

2.5.5 Snyman oor Snyman

In ’n onderhoud met La Vita (2007:17) word die volgende kernvraag aan Dana Snyman
hom gestel: Hoekom dink hy hou die mense so baie van sy werk ? Snyman antwoord dat

die nuwe Suid-Afrika hom vrygemaak het om sy storie te vertel:

Ek dink tot ’n mate kan hulle identifiseer daarmee ... Ek dink in ’n sekere sin
sou ek nie my stories kon vertel as dit nie vir die nuwe Suid-Afrika was nie,
want ek dink n& ’94 was ons ’n bietjie skaam oor onsself ... sommer net omdat
ons so kommin was. En nou kan ons ontspan oor die hele ding en sé dit is soos
ons was ... ons was nie net hierdie slegte mense nie.
Hy gee toe dat dit deur sy ontmoetings as joernalis met Suid-Afrika se mense en plekke
is dat hy in staat gestel is om stereotipes raak te sien en “die kollig op weggesteektes

[te] laat val”(Malan 2006:6).

Dana Snyman het die volgende te sé oor sy eie skryfwerk in onderhoude met La Vita,
Friis en Floris: “Ek kyk met ’n baie persoonlike oog, maar probeer altyd my afstand
hou. EK wil hé die mense moet hal storie vertel, maar soms is ek in die storie nodig om
te verduidelik hoe hulle inpas” (Floris 2005:15). Hy verduidelik verder dat hy probeer
+“in prentjies skryf’en dat die woorde net 'n middel is wat verkieslik nie in die pad van
die stories moet staan nie (Friis 2007:1). Hy kan nie groot “plots” konstrueer nie, maar
glo wel dat stories soos “brood [is] vir die hart”. Hy glo verder dat stories groter is as
die mens en dat die mens stories nodig het soos wat hy water nodig het, indien hy 'n
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betekenisvolle lewe wil lei. Hy beweer dat 'n mens nie 'n gevoel van empatie kan
vervals nie, maar dat hy self probeer om daardie element (van empatie) in sy prosa te
laat vooropstaan (La Vita 2007:17).

Snyman verklaar ook onomwonde dat hy homself sien op dieselfde vlak as ’'n
skrynwerker of ’n werktuigkundige, met sy pretensielose skryftalent as die instrument
waarmee hy werk. Hy plaas homself in dieselfde kategorie as die skrywer Pieter
Pieterse, wat “geweet het waar hy as skrywer inpas. Hy’t gedoen wat hy goed gedoen

het ... Ek weet min of meer waar ek inpas” (in Van der Merwe 2009:7).

In Deurloop verklaar Snyman (2004c:14) egter ook dat hy moet ophou wroeg oor die
verlede: “Ek moet regtig ophou daarmee ... Ek weet, ja. Dit is half simpel om nou, na
tien jaar in die nuwe Suid-Afrika, nog oor al hierdie goed aan te karring. Ek moet by-
kom.” Elders noem hy talle kwessies uit die verlede op waaroor hy nog steeds wroeg:
“Al my helde is dood ... Ek kom ook nie eintlik meer in die kerk nie ... EK is nog nie
seker of ek aanstaande jaar in die algemene verkiesing gaan stem nie ...” (2003b:12).
Hy is ook bang dat mense hom sal begin assosieer met die verlede, asof die verlede
beter sou wees. Hy verklaar dan kategories dat hy nie na apartheid terugverlang nie,
maar dat hy bloot vertel hoe sy kinderjare was; insluitend apartheid se absurditeite
(2004c:14).

In *n e-poskommunikasie met Pereira (2009) erken Snyman self dat Kittredge (‘n geres-
pekteerde en bekroonde Amerikaanse skrywer wat hy dikwels aanhaal) ’n bepalende in-
vloed op hom gehad het en sodoende as ’n literére mentor beskou kan word: “...[’n
artikel van Kittredge in die tydskrif Esquire] het my moer baie beindruk. Hier was 'n
oom, het ek gevoel, wat ook met sulke ‘sad’ oé kyk na hoe dinge wat ons eens geken
het, verander en verbygaan. ‘Ploughshares’ in Hole in the sky ... Ek het dit seker al

vyftig keer gelees.” Hy haal dan die volgende aan uit genoemde publikasie:

We yearn to live in a coherent place we can name, where we can feel safe inside
our invention, and we want that place to exist like a friend, somebody we can
know. What we must understand is that we already inhabit such a place ... It is
pointless to imagine we can wrap our old mythologies around us like garments.
Old stories are like outdated maps; follow them far enough and we will drop off
the earth and find ourselves in free fall...
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Wanneer Snyman se bekronings asook die groeiende sirkulasiesyfers van Weg in ag
geneem word, is dit duidelik dat die reistydskrif Weg '»n publikasiefenomeen binne die
buitelewe-tydskrifgenre geword het. Net so vertoon die waardering vir Snyman se ander
tekste ’n stygende profiel, aangesien hy daarin geslaag het om aansluiting te vind by

lesers met ’n soortgelyke profiel as dié van Weg-lesers.

26 GEVOLGTREKKING

In die voorafgaande bespreking is daar gepoog om ’n verklaring te vind vir die stygende
gewildheidsprofiel van beide Weg en Snyman (in sy hoedanigheid as voormalige reis-
redakteur). Die resepsie van Weg is betrek, asook dié van Snyman se prosabundels.
Opinies en kommentaar deur die publiek is aangedui in die vorm van lesersbriewe,
teksboodskappe en bloginskrywings. Resensies van die vier prosabundels is uiteraard
ook betrek.

1 n Bestudering van uitsprake deur Manson en Booyens (sien afd. 2.4) maak dit
duidelik dat daar nie ’n enkelvoudige verklaring vir die styging in gewildheid bestaan
nie. Daar word wel tot die gevolgtrekking gekom dat die inspeel op nostalgie, die
vernuwende joernalistiek, die uitbeelding en teikening van 'n bepaalde generasie asook
puik tydsberekening ’n deurslaggewende rol gespeel het. Daarbenewens word bevind
dat lede van die betrokke teikenmark (naamlik Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners)
hulself in ’n proses van identiteitsrekonstruksie bevind. Al hierdie faktore het bygedra
tot Weg se sukses in die kompeterende buitelewe-tydskrifmark (en daardeur ook tot

Snyman se gewildheid as prosateur).

Vervolgens is aandag geskenk aan Snyman se skrywersloopbaan, asook aan sy termyn
as joernalis by Huisgenoot, Beeld en Die Burger. Dit blyk dat sy fyn waarnemings-
vermoé en die onderwerpe waaroor sy artikels handel gedurende hierdie jare geslyp is,

totdat dit gekulmineer het in sy aanstelling by Weg.

Die resepsie van Snyman se vier bundels (Uit die binneland (2005a), Anderkant die
scrap (2006a), Op die agterpaaie (2008) en Op die toneel (2009)) is vervolgens
bestudeer. Kritici meen dat hy suksesvol emosies uit ’n verbygegane era herroep

(Marais 2005:8); dat sy prosa as troos dien en dat hy mense, situasies en kwessies uit
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verskillende hoeke bekyk (John 2007:5); dat hy tekste met ’n eietydse sosiaal-politieke
dimensie skep (De Vries 2005:9,15); dat hy sy onderwerpsmateriaal met empatie
benader (Rautenbach 2005:16); dat hy ’n spieél vir die leser ophou sodat dié homself
daarin kan sien (Verwoerd in Malan 2007:1); dat hy as reisskrywer positief met Paul
Theroux vergelyk en dat hy nuwe lewe gee aan gemoedelike lokale realisme (Hambidge
2009:11); dat sy eerlikheid die sterkste kenmerk van sy prosa is (Maggo 2006:15) en dat
sy tekste respek vir mense reflekteer (Brynard 2008:22).

Greeff, Cilliers, Hambidge en Kombuis is dit almal eens dat Snyman se werk onderskat
word en meer erkenning verdien as wat byvoorbeeld John (sien afd. 2.5.4.2) daaraan
toedig. Greeff (2009:5) noem hom “iemand wat dokumenteer en rekord hou en verge-
lyk hom selfs met Ryszard Kapuscinski en Raymond Carver. Hambidge (2009:11)
beskryf Snyman se tekste as “tydsdokumente “ en tipeer hom as ’n “beoefenaar van
nostalgie”. Cilliers (2009:11) beweer dat Snyman se prosa lewensverruimend optree en

Koos Kombuis (2008:8) vergelyk sy werk met dié van Langenhoven.

Uit bogaande bespreking is dit duidelik dat Snyman se prosa sterk outobiografiese ele-
mente vertoon. Sy reistekste speel veral 'n rol in die vestiging van ’n wéreldbeskouing
waarin ’n begrip vir Self en Ander sy beslag vind (sien Merrington 2001:246). Sy prosa
is veral gewild onder Afrikaners wat hulle eie identiteit herevalueer. In Hoofstuk 3 word
sekere kernkonsepte uit die geheuestudie verduidelik wat daarna in Hoofstukke 4 tot 6
aangewend sal word om Snyman se tekste as tydsdokumente (sien Hambidge) of mini-
historiese optekeninge van Afrikanerkultuur (sien John) te oorweeg.
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HOOFSTUK 3
’N TEORETIESE OORSIG VAN GEHEUESTUDIE: KOLLEKTIEWE
GEHEUE, KULTURELE GEHEUE, KOLLEKTIEWE IDENTITEIT,
NOSTALGIE EN VERLIES

What becomes clear is that the obsession with
memory coincides with the fear of forgetting and
the aim for authenticity.
(Wikipedia 2008: s.v. “Cultural memory”)

3.1 INLEIDING

In Hoofstuk 3 word daar gepoog om ’n teoretiese oorsig te verskaf oor die studieveld
geheuestudie, met ’n fokus op die terme kollektiewe geheue, kulturele geheue,
kollektiewe identiteit asook nostalgie en verlies, soos geformuleer deur Brockmeier,
Halbwachs, Lowenthal, Barker, Heller, Lavenne, Davis, Boym en andere. Die onder-
skeid wat getref word tussen geskiedenis en kollektiewe herinneringe word eers
bespreek om sodoende verwarring tussen die twee terme uit die weg te ruim, maar ook
om te wys op die onderlinge verwantskap en wisselwerking. Daarna volg 'n omskry-
wing van kollektiewe geheue deur die gemelde teoretici in afdeling 3.2. Die begrip
kulturele geheue word in afdeling 3.3 bespreek, terwyl kollektiewe identiteit in afdeling
3.4 in oénskou geneem word (met ’n spesifieke fokus op Afrikaneridentiteit). In

afdelings 3.5 en 3.6 word nostalgie en verlies respektiewelik aangespreek.

3.1.1 Geskiedenis en kollektiewe geheue

3.1.1.1 Historiese oorsig

Alreeds sedert die Klassieke tye bemoei filosofiese denkers en akademici hulle met die
studieveld van geheue. Vir Plato, die filosofiese vader van die Westerse denke, het die
term anamnesis (herinnering; “recollection”) die idee vergestalt dat geheue die goue
sleutel was na die hoogste intellektuele en spirituele waarhede vir die mens. “True recall
could lead one’s soul to its origin, to that divine state of knowledge and being one had

experienced before birth” (Brockmeier 2002b:16). Om te vergeet, daarenteen, sou die
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mens “vonnis” tot ’n alledaagse bestaan waarin insig in spiritualiteit en goddelikheid
geen rol sou kon speel nie. Veel later wys Todorov (1996:8) ook op die gevare van

vergeet en vergetelheid:

Cut off from our traditions and brutalized by the exigencies of a leisure society,
deprived of spiritual curiosity as well as of familiarity with the great works of
the past, we are said to be condemned to celebrate forgetfulness gaily and be
content with vain gratifications of the moment.

Ook Aristoteles, Augustinus en ander Christelike denkers het geheue in dieselfde
konteks geplaas as insig, spiritualiteit en die dieper morele lewenswaardes (Brockmeier
2002b:16). Cicero se filosofie het ingehou dat geskiedenis die lewensbloed van geheue

was; Herodotus het historici beskou as voogde of mentors van geheue (Wilson 2005:6).

Met betrekking tot die meer onlangse geskiedenis is dit van belang om daarvan kennis
te neem dat dit veral na die opkoms van industrialisasie en verstedeliking was dat mense
toenemend probleme ondervind om sin te maak van die lewe, die gemeenskap waarin
hul gesetel was, asook hul verlede voorafgaande aan die revolusionére gebeure. Insig
dat geskiedenis slegs één weergawe was van ’n verlede wat die mens nie kon begryp
nie, het hulle meer betrokke gemaak by hul eie kulturele nalatenskap. Hierdie reaksie
het dan help skep aan ’n eie kollektiewe en nasionale identiteit. Regerings het meege-
doen aan hierdie proses deurdat nasionale vierings ingestel is het wat nasies moes saam-
bind en minderheidsgroepe en individue met teenstrydige belange moes verenig. Die
konsensusposisie is dat die obsessie met geheue en herinneringe saamgeval het met ’n
vrees vir vergetelheid asook ’n hunkering na outentisiteit (Wikipedia 2008: s.v.

“Cultural memory").

Nora (in Kansteiner 2002:183) het ’n drievlakkige model opgestel om die proses van
toenemende vervreemding te beskryf. Hy kompartementeer geskiedenis in die volgende

drie periodes:
e Premoderne tyd: Hierdie era word gekenmerk deur ’n natuurlike, ongekunstel-

de verband tussen die mens en sy verlede. Tradisies en rituele verskaf stabiliteit

en gemoedsrus.
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e Moderne tyd: In die negentiende eeu begin tradisies en affiliasies betekenis te
verloor as gevolg van die versnelling van industrialisasie. Die band tussen die
mens en sy verlede word nou gerekonstrueer in die vorm van taal, monumente
en argiewe wat die geheueterrein voorstel. Herinneringe wat nou geskep word,
word aangewend om die toekoms van die volkstaat te verseker.

e Postmoderne tyd: Sedert die laaste dekades van die twintigste eeu stort die
ideologieé en realiteite van die volkstaat ineen. Volgens Levy (1996:64) is die
volkstaat dan nie meer langer die onbetwiste, bevoorregte bron vir die artikulasie
van kollektiewe identiteit nie en die mens val weer terug op sy natuurlike geheue
— ’n era wat Levy “an era of self-archeologication” noem. Identiteite en voor-
stellings van die verlede wat deur die media voortgebring en voorgehou word,
hou min of geen verband met gedeelde tradisies wat aan verskillende groepe

bekend is nie.

Volgens Nora (in Kansteiner 2002:184) beleef die mens dus ’n Krisis ten opsigte van sy
herinneringe, wat gelyklopend is met die krisis wat hy beleef met betrekking tot iden-
titeit. Hierdie verband tussen herinneringe en identiteit is volgens Nora nog selde be-

spreek en ontleed binne die konteks van geheuestudie.

Lowenthal (1985:44) se mening sluit aan by dié van Nora deurdat hy hierdie soektogte
na die verlede vergelyk met “nasionale kruistogte”. Hy beskryf hierdie eietydse obsessie
met die verlede as “taking posession of our own personal history”. Volgens Lowenthal
versterk die bewusmaking van ’n eie geskiedenis die groeps- en nasionale identiteite
van 'n gemeenskap en sodoende word die gewaarwording van eiewaarde ten opsigte

van ’n betrokke groep verhoog:

Groups lacking a sense of their own past are like individuals who know nothing
of their parents ... Identification with a national past often serves as an as-
surance of worth against subjugation or bolsters a new sovereignity. Peoples
deprived by conquest of their proper past strive hard to retrieve its validating
comforts.
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3.1.1.2 Die wisselwerking tussen geskiedenis en kollektiewe herinneringe

Wilson (2005:6) poog om die verskil tussen die twee bostaande entiteite te vereenvou-
dig deur te konstateer dat individuele herinneringe privaat, subjektief, persoonlik en
ongetoets is, terwyl geskiedenis — bekragtig en ondersteun deur argiewe en brondoku-
mente — objektief, interpersoonlik, publiek en geverifieerd is. Geskiedenis vertel die
werklikheid soos wat dit objektief daar uitsien, terwyl herinneringe slegs ’n persoonlike
interpretasie kan verskaf. Wilson beweer ook dat individuele herinneringe hoogstens ’n

bydrae sou kon lewer tot geskiedenis en sodoende slegs sou dien as voedingsmateriaal.

Halbwachs (1980:69) definieer herinnering soos volg: “[It] is in very large measure a
reconstruction of the past, achieved with data borrowed from the present, a reconstruc-
tion prepared furthermore by reconstructions of earlier periods wherein past images had
already been altered.” Hy kontrasteer geskiedenis en herinneringe met mekaar as twee
verskillende maniere waarmee met dieselfde verlede omgegaan word. Hy noem
individuele herinneringe “persoonlik” en “outobiografies” en kollektiewe herinneringe
“sosiaal” en “histories”. Sy bedoeling is dat “historiese geheue” funksioneer as uit-
breiding van die persoonlike en outobiografiese deur die inkorporering van inligting oor
die wéreld wat groter is as ons eie lewenservaringe. Halbwachs verklaar dat die individu
sy eie ervaringe en herinneringe daaraan binne die raamwerk van sy eie persoonlikheid
en persoonlike lewe plaas, maar dat hy ook die vermoé besit om terselfdertyd te
funksioneer as lid van ’n bepaalde groep. Op hierdie manier word die niepersoonlike
herinneringe (d.w.s. groepsherinneringe) opgeroep en in stand gehou (1980:50). Die
belangrikste onderskeiding wat Halbwachs egter tref, is dat daar verskeie kollektiewe

herinneringe bestaan, maar net een geskiedenis (1980:83).

Halbwachs benadruk ook sy siening dat individuele herinneringe nie geisoleerd funk-
sioneer nie, maar dat die individu hom dikwels beroep op ander individue om sy eie
herinneringe op te roep. Dit beteken dat hy gebruik maak van aanwysers (vasgelé deur
die groep en dus noodwendig buite homself) om sy eie herinneringe volledig op te roep.
Die gevolgtrekking waartoe gekom word, is dat persoonlike en historiese herinneringe

meestal noodwendig ineengevleg is.
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Wilson (2005:4) lewer kritiek hierop deur te verklaar dat Halbwachs die kontras tussen
die twee entiteite ondermyn deur laasgenoemde se beklemtoning van die hoé mate
waarin volledige historiese geheue in werklikheid outobiografiese herinneringe binne-
dring. Halbwachs (1980:52) poneer inderdaad soos volg: “If our personal memory is
understood to be something that we know only from within, while the collective
memory would be known only from without, then the two will surely contrast sharply.”
Halbwachs dui egter dan ook aan hoe die historiese geheue ’n tipe sosiale raamwerk

vorm waarbinne die individuele outobiografiese herinnering funksioneer.

Volgens Holtorf (2008a:1) neem geskiedenis 'n aanvang wanneer sosiale herinneringe
en deurlopende tradisie vervaag en verdwyn. Hy verklaar voorts dat geskiedenis slegs 'n
akademiese aktiwiteit vir enkeles is, terwyl kollektiewe herinneringe uit die verlede
deur die hele gemeenskap gedeel word. Holtorf haal ook vir Jorn Rusen aan wat meen
dat herinneringe en geskiedenis parallelle fenomene is wat elkeen ewe veel uitdrukking
gee aan historiese kulture. Hierdie stelling word deur Nora (in Holtorf (2008a:1) verder
uitgebrei: “Memory is life, borne by living societies founded in its name ...History, on
the other hand, is the reconstruction, always problematic and incomplete, of what is no

longer.”

Lowenthal (1985:214) postuleer dat beide geskiedenis en geheue nuwe kennis genereer,
maar dat slegs geskiedenis dit as doelbewuste mikpunt het.\VVolgens hom ondersoek
beide geskiedenis en herinneringe die verlede deur middel van agternabeskouing. Waar
herinneringe egter selde bewustelik gewysig word, hervertolk geskiedskrywers dikwels
doelbewus bestaande aannames as gevolg van nuwe idees of feite wat aan die lig kom.
Lowenthal is van mening dat daar ’n groeiende skeiding tussen gesofistikeerde kroniek-
skrywers en die algemene publiek bestaan: “More about the past is known than ever
before, and is ever less shared” (1985:237).

In aansluiting by hierdie diskoers is Halbwachs (1980:18) se mening dat historici
historiese periodes skep “which have meaning for their professional concern with
tracing synchronies and sequences, but have no correspondence with any historical
experience anyone ever lived through, no anchorages in any collective memory.” Sy ge-

volgtrekking is dat geskiedenis geensins die enigste bewys van die verlede is nie. Hy
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beweer (1980:64) dat daar 'n “lewende” geskiedenis bestaan wat voortduur en homself
hernieu deur tyd, maar wat ook vergete strominge opnuut ontdek. Tog is geskiedenis
volgens Halbwachs slegs 'n oppervlakkige invloed van buite en gevolglik onbetrokke
by enige persoonlike of kinderherinneringe. Hy gee egter toe dat daar uitsonderings is:
“Through [history], a fact external to my childhood stamps its mark on a certain hour or
day and enables me to recall those moments later on” (1980:58). Halbwachs noem
gebeure van nasionale belang wat die individuele herinnering betree “temporal
landmarks” (1980:77) en beskryf hierdie paradigmaverskuiwende historiese gebeure as
'n groter raamwerk waarmee die individu se persoonlike geskiedenis slegs enkele

raakpunte het.

Daarbenewens postuleer Halbwachs dat kollektiewe geheue ook as ’n bruikbare instru-
ment dien ten opsigte van individuele herinneringe. Hy kom tot die gevolgtrekking dat
kollektiewe herinneringe nie uit aangeleerde geskiedenis bestaan nie, maar wel uit
beleefde herinneringe (“lived history”) (1980:55).Vervolgens teoretiseer hy dat die
behoefte ontstaan om geheuemateriaal in geskiedenis om te sit die oomblik wanneer

daar nie meer “lewende getuies” bestaan van sekere gebeure of periodes nie.

Vir Olick (1998:1) bestaan die veld van geheuestudie uit relatiewe wanorde. Hy beskryf

dit as “a nonparadigmatic, transdisciplinary, centreless enterprise”.

Oor een kenmerk is die meeste akademici dit egter eens: in beide geheuestudie en
geskiedenis word daar bewustelik of onbewustelik omgegaan met prosesse van seleksie,
interpretasie en verwringing wat sosiaal-gekondisioneerd gefundeerd is (Kansteiner
2000:185). Dis ’'n opinie wat ook deur Todorov (1996:8) gehuldig word wanneer hy
poneer dat herinnering nie die teenoorgestelde proses van vergetelheid is nie, maar dat
herinnering noodwendig en altyd die interaksie is tussen behoud en bewaring aan die
een kant en uitwissing aan die ander kant. Todorov beklemtoon voorts dat herinnering
altyd implisiet die proses van seleksie insluit, aangesien retensie sonder seleksie nie

“geheue” is nie.

Shotter (1990:128) bevraagteken die aard van hierdie seleksieprosesse, wat soos volg
deur Bartlett (in Todorov 1996:8) verduidelik word:
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Every social group is organized and held together by some specific psycho-
logical tendency or group of tendencies, which give the group a bias in its
dealings with external circumstances. The bias constructs the special persistent
features of group culture ... [and] this immediately settles what the individual
will observe in his environment and what he will connect from his past life with
this direct response.

Herinneringe is dan ’n belangrike komponent van die alledaagse lewe; 'n ontwikke-
lingsproses wat daarna strewe om te voldoen aan die eise wat daaraan gestel word
(Shotter 1990:128). Lowenthal (1985:363) sluit hierby aan wanneer hy poneer dat elke
generasie sy eie individuele nalatenskap agterlaat. In hierdie proses selekteer hulle
watter entiteite om te ignoreer en watter hulle gaan verdra, bewaar of agterlaat. Hulle

besluit ook hoe om dit wat wél bewaar word, te verwerk.

Die breé veld van geheuestudie word dus vandag as besonder relevant beskou, met die
nadruk daarop dat die ervaringe wat weergegee word nie noodwendig manipuleerbaar is
nie (Kansteiner 2002:195).Uit die voorafgaande kan daar afgelei word dat daar ’n toe-
nemende belangstelling in die verlede ontstaan het wat veral vanaf die twintigste eeu
sterk toegeneem het. Aan die einde van die negentiende eeu neem ’n studiebeweging
oor Kkollektiewe sielkunde ’n aanvang — met Hugo von Hofmannsthal wat in 1902 na
kollektiewe geheue verwys as “the dammed up force of our mysterious ancestors within
us” (Olick 1998:106). Dié kernidee word soos volg deur Wilson (2005:2) beskryf:
“Crowds were characterized by a psychology distinctive from that found in individuals,
and this collective psychology was much more essential to the nature and identity of

crowds.”

Die gevolgtrekking waartoe gekom is — met Emile Durkheim as die voorloper — was
dat die kollektiewe voorstelling ’n geldige fondasie was vir ’n sosiologiese studiebasis
wat grootliks sou verskil van dié van die individuele sielkunde. Teorieé is gevorm en
bewyse is gelewer dat groepe in staat was om waar te neem, te redeneer, te beraad-
slaag, maar ook om te onthou — op dieselfde manier as 'z individu (Wilson 2005:3) (my
kursivering — P.P.). Halbwachs word wyd erken as een van die mees prominente
navorsers in die studieveld van kollektiewe geheue (Wilson: 2005:4). Die onderwerp

kollektiewe geheue word in afdeling 3.2 hieronder verder verken.
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3.2 KOLLEKTIEWE GEHEUE

Om ’n oorsig te verkry van wat presies met hierdie term bedoel word, sal die uitsprake
van Halbwachs, Todorov, Lowenthal, Kansteiner, Candeau, Mayer en Roussiau

vervolgens ondersoek word.

3.2.1 Halbwachs: definisie van kollektiewe geheue

Volgens Halbwachs (1980:51) bestaan die teorie dat individuele herinneringe steun op,
hulself verplaas in en ineenvloei met kollektiewe herinnering — met die doel om te
versterk, presisie na te streef asook om gapings te vul — maar dan tog hulle eie
individuele weg vind. Die kollektiewe herinnering omvat die individuele herinnering,
terwyl dit terselfdertyd tog ook ’n afsonderlike entiteit bly. Volgens Halbwachs (1980:
80) is hierdie term dan nie slegs metafories nie, maar omvat kollektiewe herinneringe 'n
volgehoue stroom van aaneenlopende gedagtes waarvan die kontinuiteit eg is, deurdat
dit slegs van die verlede behou dit wat nog lewendig is — met ander woorde daardie

herinneringe wat nog deur ’n groep lewendig gehou word.

3.2.2 Todorov: seleksie en kriteria

Volgens Todorov (1996:9) berus die onus ook op die mens self om te selekteer wat hy
wil onthou en daarvoor behoort sekere kriteria ingespan te word vir leiding en orién-
tasie. Hy voer aan dat ’n persoon ’n geskikte vraag met betrekking tot die potensiéle
resultaat aan homself behoort te stel. Hy pas self twee kriteria toe om te onderskei

tussen ’n positiewe of negatiewe gebruik van kollektiewe geheue (1996:14):

e wanneer gebeure ervaar en onthou word op die letterlike manier — dit wil sé
gebeure word slegs letterlik opgeneem en bewaar sonder enige betekenis-
uitbreiding — dien hierdie tipe onthouproses as 'n manier om die hede te onder-

druk en funksioneer negatief;
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e wanneer ’n persoon die pyn van traumatiese gebeure marginaliseer en sodoende
negatiewe herinneringe onderwerp aan analogisering en veralgemening, waar
die einddoel dan sou wees dat die verlede as ’'n beginsel van aksie vir die toe-
koms sal dien. Hierdie soort kollektiewe geheue is potensieel bevrydend en

funksioneer positief.

3.2.3 Halbwachs: groepsgeheue as publieke domein

Halbwachs (1980:43) is van mening dat daardie herinneringe van gebeure wat van
belang geag word deur die grootste aantal lede van ’n groep, dié is wat van belang is vir
kollektiewe herinneringe: “Remembrances concerning very few members (perhaps only
one) merge into the background, even though they are included in the group memory,
because they have at least partially occurred within group boundaries.” Volgens hom is
hierdie kollektiewe herinneringe dan maklik toeganklik vir beide die lede van die groep
én die Self. Feite en denkbeelde wat redelik maklik herroep word, is dié uit ’n gemeen-
skaplike domein. Sulke herinneringe behoort aan almal: “We can recall them whenever

we want just because we can base ourself on the memory of others” (1980:46).

Halbwachs 1é klem op die belang van die funksie van alledaagse kommunikasies vir die
ontwikkeling van kollektiewe herinneringe. Volgens Halbwachs (1980:64) is alle herin-
neringe onderhewig aan die groep waaraan die individu behoort, asook die individu se

status binne daardie groep:

To remember, one therefore needs to situate oneself within a current of
collective thought ... As a result there are no purely individual memories, i.e.
memories that would belong to only the individual, and of which the individual
would be the unique source ... [my kursivering — P.P.].

3.2.4 Kansteiner: kritiek op Halbwachs se teorie

Kansteiner (2002:185) kritiseer Halbwachs vir sy oorwegend anti-individualistiese
teorie, waarin hy die idee van individuele herinneringe (“absolutely separate from social
memory”’) reduseer tot n begrip wat bykans ontdaan is van enige betekenis. Halbwachs

erken egter tog die belangrike rol wat die individu in die verband van kollektiewe ge-
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heue speel deur toe te gee dat die verlede makliker onthou kan word wanneer lede
mekaar help om gebeure te onthou. Halbwachs is, soos alreeds hierbo vermeld, verder
van mening dat die mens se aktuele belange die raamwerk van kollektiewe herinneringe
binnedring en sodoende sy individuele herinnering oor gebeure uit die verlede bein-
vloed. Die beeld van 'n gebeurtenis of 'n persoon word op hierdie manier gedurig
aangepas en ontwikkel in mense se geheue — ’n konstante herskikkingsproses wat

Lavenne (2005:6) beskryf as ’n onbewustelike, dinamiese en ontwikkelende verskynsel.

3.2.5 Lowenthal: aanvulling van individuele herinneringe

Lowenthal se mening sluit aan by die bostaande teorie van Halbwachs. Volgens hom
benodig die individu ander mense se herinneringe — nie net om sy eie te bevestig en te
versterk nie, maar ook om die herinneringe te help om die toets van tyd te deurstaan
(1985:196). Hy beweer verder dat individuele herinneringe gedurigdeur aangevul word
deur dié van ander. Om herinneringe te deel en te bevestig, dra daartoe by om sosiale
herinneringe op te skerp en dit bevorder sodoende kollektiewe herinneringsvermoé: “In
the process of knitting our own discontinuous recollections into narratives, we revise
personal components to fit the collectively remembered past, and gradually cease to
distinguish between them.” Volgens Lowenthal poog die mens ook om sy persoonlike

verlede met die kollektiewe herinneringe en algemene geskiedenis in verband te bring.

3.2.6 Candeau, Mayer en Roussiau: kollektiewe geheue as regulerende struktuur

Kollektiewe geheue ontstaan slegs wanneer individuele herinneringe met mekaar in
wisselwerking tree, wat dan noodwendig lei tot die gedeeltelike homogenisasie van
gebeure uit die verlede (Candeau in Lavenne 2005:3). Die afleiding hieruit is dat
kollektiewe geheue fungeer as ’n regulerende struktuur ten opsigte van individuele
herinneringe. Mayer en Roussiau (in Lavenne 2005:3) wys ook daarop dat ’n individu
se persoonlike herinneringe gewoonlik deurvleg is met die ‘onpersoonlike’ herinneringe
van die groep, wat Halbwachs se teorie bevestig dat kollektiewe geheue as ’n raamwerk

funksioneer waarbinne indiviuele herinneringe gestruktureer word.
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3.2.7 Halbwachs: kollektiewe geheue as groter raamwerk vir individuele herinne-

ringe

Hierdie “raamwerk” (soos hierbo uiteengesit) bestaan volgens Halbwachs (1980:64) nie
soseer uit name, datums en formules nie, maar verteenwoordig inderwaarheid strome
van gedagtes en ondervindinge waarbinne ons dan die verlede herwin. Hierdie proses
word moontlik gemaak deurdat die groep daardie verlede self beleef het. Die realiteit
bestaan ook dat heersende idees, beskouinge en gedagterigtinge van ’n sekere tydperk
afneem en verdwyn, om plek te maak vir nuwe modelle van idees en lewenswyses:
“New images overlay the old” (1980:82). Die oorgang van een periode na ’n volgende

is 'n onbewustelike, soomlose en bykans onsigbare proses.

Volgens Halbwachs (1980:82) sal transformasie binne ’n groep eers op ’n latere tydstip
merkbaar word. Dit gebeur wanneer nuwe gemeenskapsidees en denkbeelde reeds
voortgebring is (wat dus die raamwerk vergroot) sodat daar meer gefokus word op
voorheen geignoreerde aspekte van die groep: “Sometimes nothing is considered
changed, for the thread of continuity has been retied. Although soon rejected, such an
illusion allows transition to the new phase without any feeling that the collective

memory has been interrupted.”

Hierdie durende ontwikkeling van Kkollektiewe herinneringe word aangedui nie deur
duidelik afgebakende periodes nie, maar deur onreélmatige en onsekere grenslyne. Die
herinneringe van ’n groep uit so ’n tydsduur heers dan so lank as wat die groep wat die
herinneringe geskep het en deurleef het, bly bestaan en hulle dit self in stand hou.
Connerton (1989:3) verklaar dat die herinneringe van een generasie in die breine en

liggame van daardie generasie voortleef.

Wanneer ’n groep of gemeenskap dan ’n fundamentele verandering ondergaan, fokus so
’n groep op herinneringe uit ’n periode voor die verandering, asook direk na die veran-
dering. Volgens Halbwachs (1980:124) is ’n individu wat *n groep geken en beleef het
voor die transformasie dan ’n geskikte persoon om — deur middel van spore of getui-

enis agtergelaat uit die verlede — toegang te verskaf tot ’n snel verdwene tydsperiode.
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Hierdie spore of getuienis manifesteer dan aan die hand van die kulturele geheue van ’n
groep mense (sien afd. 3.3 hieronder).

3.3 KULTURELE GEHEUE

Culture is both the arts and the values, norms and
symbolic goods of everyday life.
(Barker 2000:37).

3.3.1 Inleiding

Teoretici het verskillende menings waarom belangstelling in die kulturele en kollek-
tiewe geheue tans aktueel is. Vir Barker is “kultuur” ’n opwindende en veranderlike
studieterrein wat te make het met stories oor die veranderende wéreld (2000: 34).
Brockmeier ervaar die diskoers oor kultuur as 'n uiting en simptoom van die moderne
samelewing, waarbinne permanente verandering 'n fundamentele kenmerk van die sosi-
ale en individuele bestaanswyse vorm. Brockmeier (2002b:18) se gedagtes oor kulturele

uitinge is hier van belang:

At issue, then, is a sense of belonging that binds the individual into a culture
while binding the culture into the individual’s mind ... [t]he centripetal force of
a collective structure that organizes a considerate body of thought and
knowledge, beliefs and concepts of self: that is, a worldview rooted in a set of
social rules and values as well as in the shared memory of a commonly
inhabited and similarly experienced past [my kursivering P.P].

Golden (s.j.) stel die vraag: “Can a people’s spirit be killed off?” en beantwoord dit dan
sO: ““... not as long as someone remembers who they are by knowing where they came
from.” Hy glo egter dat hierdie geheueproses ook gevaarlik kan wees, aangesien
kulturele geheue ook sekere opvattinge en historiese denke mag omvat wat nie in pas is
met dié van die heersende politieke orde nie: “Dangerous memory is a weapon of the
colonized. Culture ... was the only weapon conquered people could conceal and wield
into the future.” Sy opinie is dat herinnering 'n daad van weerstand is. Hy poneer dat
sowel slawe uit Afrika as inheemse Amerikaanse inboorlinge gebruik gemaak het van
narratiewe om hul eie weergawe van hul outentieke kulturele agtergrond te bewaar en
lewendig te hou. Daardeur wou hulle die afsterwe van ’n spesifieke kultuur afweer, wat

dan in reéle terme die afsterwe van ’n spesifieke identiteit sou impliseer.
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3.3.2 ’n Begripsomskrywing van kultuur en kulturele geheue

3.3.2.1 Definisie en oorsprong

Die woord kultuur het sy wortels in die betekenis “to grow crops, that is cultivation”
(Barker 2000:35). Hierdie betekenis is mettertyd aangepas om die menslike intellek of
gees te omvat, wat weer aanleiding gegee het tot die konsep van ’n ontwikkelde of ge-

kultiveerde persoon.

Gedurende die negentiende eeu transformeer hierdie idee tot 'n meer antropologiese
definisie: “Culture ... [is] a whole and distinctive way of life with an emphasis on ‘lived
experience’, [including] texts, practices and meanings of all people as they conduct their
lives” (Barker 2000:41). Volgens Kansteiner (2002:182) het die kommunikatiewe ge-
heue ’n beperkte raklewe van bykans tagtig tot honderd jaar en word dit beinvioed deur
kontemporére sienings. Daarenteen bestaan kulturele geheue volgens hom uit geobjek-
tiveerde kulturele entiteite waarvan die betekeniswaarde oor ’n veel langer tydperk

strek. Sy definisie van kultuur lui soos volg (2002:182):

Obijectified culture [like] rites, images, buildings, and monuments which are
designed to recall fateful events in the history of the collective. [It] comprises
that body of reusable texts, images and rituals specific to each epoch whose
‘cultivation’ serves to stabilize and convey that society’s self-image ... As the
officially sanctioned heritage of a society they are intended for the longue durée.

3.3.2.2 Konkrete objekte as uitdrukking van kulturele geheue

Kulturele geheue manifesteer in konkrete vorm in die alledaagse lewe in die gedaante
van objekte, mense se voorkoms, en hoe plekke daar uitsien (Halbwachs 1980:66). Ons
nabye fisiese omgewing omvat ook getuienis van 'n verdwene leefstyl, in die vorm van
ons woonplekke, die versiering daarvan, die boeke, meubels, ensovoorts. Hierdie items
vorm ’n integrale deel van die gemeenskapslewe en verskaf insig in die nuwe rigting
wat die gemeenskap ingeslaan het, maar herroep terselfdertyd ook die ouer gebruike en

gewoontes asook sosiale kenmerke. Barker (2000:37) verklaar dan binne hierdie kon-
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teks dat kultuur die kunste en waardes, norme en simboliese produkte van ons alle-

daagse bestaan omsluit.

3.3.2.3 Waardes en norme as kultuur

Marcuse (2007:2) brei Barker se definisie ten opsigte van waardes en norme verder uit
deur sy stelling dat kultuur waardes en norme insluit wat vorm gee aan die alledaagse
lewe en daarby ook die individu in die proses transendeer: “They are values that build
gradually, changes slowly, and sweep from generation to generation. Culture is ... a sort
of collective on social memory.” Hy beklemtoon egter dat dit nie binne die vermoé van
die individu 1é om hierdie waardes en norme goedskiks te verander nie. Kulturele inti-
miteit (“cultural intimacy”) is hoe Boym (2001:42) hierdie lewenswyse beskryf wat op
die betrokke kulturele identiteit geskoei is. Sy noem hierdie spesifieke identiteit ook die
“gom” binne ’n gemeenskap en haal Michael Herzfeld aan wat hierdie bindingsfaktor

s00s volg beskryf:

An embarrassement and rueful self-recognition through various common frame-
works of memory and even what might appear as stereotypes. Such identity
involves everyday games of hide and seek that only ‘natives’ play, under written
rules of behaviour, jokes understood from half a word, a sense of complicity.

Dit is dan hierdie ervaring van gemeenskaplike waardes wat in die postmoderne wéreld
in ’n proses van afskaling en volgehoue aftakeling van sekerhede verkeer (Brockmeier
2002b:19). Dit is juis hierdie waardes wat volgens Van der Merwe (2008:368) van be-
lang is in die definiéring van die groep deurdat dit aan die betrokke kultuurgroep ’n
onderskeibare identiteit verleen. Van der Merwe voel so sterk daaroor dat hy 'n sentrale
sisteem van betekenisse, waardes en norme as kernvoorwaarde voorstel vir die

kontinuiteit van so ’n groep.

Dat kultuur en kulturele herinneringe afhanklik is van die deelnemende partye blyk
duidelik uit die bogenoemde stellings. Deelname is dus essensieel om sodoende sinvolle
betekenis te kan skep uit gebeure in die individu se onmiddellike omgewing asook die
meer globale wéreld (Barker 2000:37).
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3.3.2.4 Herinneringe as kultuur

Vir Todorov (1996:10) is kultuur in beginsel *n kwessie van herinneringe en hy verskaf
’n beknopte opsomming van hierdie idee: “It is the knowledge of a certain number of

codes of behaviour and the capacity to make use of them.”

Die nietasbare kulturele erfenis is dus moeilik om te definieer, te bewaar en oor te dra
vanweé die veranderende aard daarvan. Hierdie feite word weerspieél in die onder-
staande definisie van Barker (2000:177):

Cultural identity is not an essence but a continually shifting position, and the
points of difference around which cultural identities could form are multiple and
proliferating [my kursivering — P.P.].

Malan (1990:13) beweer dat kulturele identiteit gesetel is in ’n dinamiese sisteem van
kennis en waardes. Hierdie kennis en waardes vorm deel van die ervarings-, interpre-
tasie- en skeppingsproses waardeur individue en selfomskrewe groepe sin aan die lewe
gee en waardeur hulle hulself in verhoudings en op ’n tasbare of nietasbare wyse
uitdruk. ’n Sentrale kenmerk hiervan is volgens hom die feit dat kultuur ’n dinamiese en

steeds veranderende proses behels.

3.3.2.5 Onderskeid tussen potensiéle en aktuele herinneringe

'n Verdere uitbreiding op die begrip “kulturele geheue” word gemaak deur Assmann
(in Rodriquez & Fortier 2007:1) wat kommunikatiewe herinnering met kulturele herin-

nering jukstaponeer. Hierdeur verbreed Assmann Halbwachs se teorieé:

The outer dimension of human memory, embracing two different concepts:
‘memory culture’ (Erinnerungskultur) and ‘reference to the past’ (Vergangen-
heitsbezug) [where] memory culture is the process by which society ensures
cultural continuity by preserving, with the help of cultural mnemonics, its
collective knowledge from one generation to the next, rendering it possible for
later generation to construct their cultural identity.

Assmann onderskei verder tussen potensiéle en aktuele kulturele herinneringe, waar

eersgenoemde herinneringe insluit waar gebeure uit die verlede bewaar word in argie-
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we, biblioteke en museums. Daar is sprake van aktuele herinneringe wanneer gebeure
ervaar en opgeneem word en daar dan nuwe betekenis toegevoeg word, in pas met 'n
nuwe sosiale en historiese konteks. Volgens Kansteiner (2002:183) het beide soorte
herinneringe die potensiaal om deur te breek en te vorder tot kandidate vir potensiéle
kulturele geheue, maar met inagneming van die insig dat die herinneringe in die proses

verandering ondergaan in intensiteit, sosiale diepte en betekenis.

3.3.2.6 Kulturele relevansie (‘cultural significance’)

Binne hierdie verband verwys Geerinck (1996-2007:1) na die term “cultural
significance” wat deur die United States Library of Congress gemunt is. Volgens hom
word die term soos volg deur die Australian Natural and Cultural Heritage Theme

Report Site vertolk:

Cultural significance means aesthetic, historic, scientific, social or spiritual
value for past, present or future generations. Cultural significance is embodied in
the place itself, its fabric, setting, use, associations, meanings, records, related
places and related objects.

Binne hierdie konteks mag plekke dan ’n verskeidenheid van betekenisse inhou vir
verskillende mense of groepe. In samehang met bostaande definisie is Radley (1990:51)
se opsomming van die kulturele uitlewing van ’n bepaalde groep mense van belang. Hy
poneer dat objekte dien as herinneringe, oftewel as ’n fokus op en herinnering van tyd
wat saam met ander individue gespandeer is, byvoorbeeld op ’n sekere plek. Hy meen
dat hierdie herinneringe sekere mites en ideologieé binne individuele en kulturele

kontekste versterk.

Die kulturele erfenis van ’n groep mense bestaan gevolglik uit tasbare en nietasbare
elemente, maar kultuur is ook noodwendig verbind tot uiting in konkrete vorm: “Culture
does not flow free of the material conditions of life: on the contrary, whatever purposes
cultural practice may serve, its means of production are always unarguably material”
(Williams in Barker 2000:41). Hierdie genoemde “means of production” word deur
Ross (1991:75) geidentifiseer as “mnemic symbols”, vry vertaal as “geheuesimbole”:

“An experience is accompanied by a large amount of affect that cannot be discharged or
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worn away by associations. The monuments and memories with which large cities are
adorned are [also] mnemic symbols.” Van Coller ( 2003:57) se uitspraak kan voorts ook
betekenisvol in verband gebring word met die voorafgaande bespreking, naamlik dat die
sin in die hede dikwels gevind deur ’n verbandlegging met die verlede en tipiese aspekte

daarvan, soos byvoorbeeld die agrariese aspek.

Vervolgens som Olick die verwantskap op tussen kollektiewe geheue en kollektiewe
identiteit: “[While] history is the past that is no longer an important part of our lives,
collective memory is the active past that forms our identities” (1998:111). Kansteiner
meen weer dat kollektiewe geheue die gemene deler verteenwoordig wat groepsiden-
titeit in stand hou (2002:190). In die bostaande bespreking is die tasbare en nietasbare
elemente van (kollektiewe) kulturele elemente onderskei, wat in die bespreking in
afdeling 3.4 hieronder as betekenisvolle elemente van 'n eiesoortige identiteit uitgewys

sal word.

34  KOLLEKTIEWE IDENTITEIT

Identity is who we are, how we are recognised,
and not necessarily what we want, choose, or
consent to be.
(Harrison 2007:1)

3.4.1 Inleiding

Dit is juis wanneer subjektiewe norme — van buite af opgedwing — geen relevansie in-
hou nie dat individue of gemeenskappe gedwonge voel om hul eie persoonlike norme te
skep. Hierdie persoonlike norme verander in kulturele norme indien dit deur ’n genoeg-
same aantal mense aangeneem word. Kultuur het sodoende die potensiaal om identiteit
te konstrueer as deel van ’n aaneenlopende proses wat beinvlioed word deur persoonlike,

sosiale en omgewingsfaktore.

In antieke tye teoretiseer Plato reeds dat individuele karakters bepalend is vir die karak-
ter van die staat as 'n geheel (in Lotter 1998:189). Voortvloeiend hieruit, so word geteo-
retiseer, sal die mees dominante karaktertrek dan ervaar word as die bepalende aard van

S0 ’n staat of volk (“society is the individual writ large”).
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3.4.2 ’n Begripsomskrywing van “kollektiewe identiteit”

Lotter (1998:11) vind aansluiting by Plato se teorie deurdat hy glo dat die waardes,
vooroordele en konflikte wat in persoonlike identiteite voorkom, ooreenkomste toon
met dié van die gemeenskap waarbinne hulle fungeer, alhoewel dan op gefragmenteerde
wyse. Hy noem Amerika as ’n voorbeeld van ’n “open society”’-demokrasie, waarbinne
'n verskeidenheid van identiteite funksioneer, maar waar daar tog ook ’n konsensus

bestaan oor wat die “nasionale identiteit” konstitueer.

Volgens Burgess (2000:19) word groepsidentiteit gebaseer op gemeenskaplike karakter-
trekke waaraan waarde toegevoeg word. Hoe meer betekenisvol hierdie gedeelde ken-
merke skyn te wees, hoe groter is die waarskynlike identifikasie met ’n groep, waarna
aanpassing van die individu tot die groep se norme en waardes kan volg. Die resultaat
van sodanige proses is ’n stabiele sin van identiteit, waarbinne optrede dan redelik
voorspelbaar mag wees. Die definisie wat Barker (2000:386) aan die term identiteit

verleen, is soos volg:

A temporary stabilization of meaning, a becoming rather than a fixed entity. The
suturing ... of the discursive ‘outside’ with the internal’ processes of subjectiv-
ity. Points of temporary attachment to the subject positions which discursive
practices construct for us...

Barker (2000:166) glo voorts dat identiteit volledig kultureel van aard is — spesifiek met
betrekking tot ’n sekere tydperk en/of plek — en dat dit ’n logiese konstruksie is, wat
veranderlik is ten opsigte van tyd, plek en gebruik. Vir hom is dit ’n aaneenlopende
proses, gesetel in “a moving towards rather than an arrival”. Hy meen ook dat identiteit
nie in staat is om te funksioneer buite ’n verteenwoordigende dinamiese kulturele proses
nie. ’n Identiteitsrekonstruksieprojek sal gevolglik gebaseer word op wat die mens dink

hy op daardie oomblik is, in terme van sy verlede en sy huidige omstandighede.
Bostaande standpunt van Barker word ook deur Barclay (1986:86) gehuldig met sy

teorie dat die oorsprong van identiteitsvorming in die ontwikkeling van ’n gevoel van

homogeniteit 1€, oftewel, ooreenstemming oor die aard van die Self. Barclay beklem-
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toon dat hierdie reaksie noodwendig met verloop van tyd binne die konteks van sosiale
verwikkelinge en realiteit hersien sal word. Connolly (in Harrison 2007:2) onderskryf

dié uitspraak deur Barclay:

Identity is who we are, how we are recognized, and not necessarily what we
want, choose or consent to be. Identity is relational — how we are recognized and
treated by others is as much a part of identity formation as how we see
ourselves. Differences ... are essential to its being: identity requires difference in
order to be.

Lowenthal (1985:41, 197) beskou die verlede as ’n integrale element vir identiteitskep-
ping. Hy beweer dat ten einde 'n seker wete te hé oor wat jou identiteit in die hede is,
dit nodig is om kennis te dra van jou identiteit in die verlede:

The sureness of ‘I was’ is a necessary component of the sureness of ‘I am’ ... To
know what we were confirms what we are. Recalling past experiences links us
with our earlier selves, however different we may since have become. Memory
[is] ... the source of personal identity. When you have no memory you have no
feelings.
Lotter (1998:7) sluit by Lowenthal aan maar brei laasgenoemde se idees verder uit deur
sy mening dat die kwaliteit van ’n persoon of groep se identiteit 'n belangrike invloed

het op sy sielkundige welstand of gemoedstoestand. ’n Positiewe selfidentiteit:

e Dbeinvloed die manier hoe ’n persoon of groep dink of handel ten opsigte van die
toekoms;

e gee ’n persoon of groep ’n gevoel van outentisiteit;

e gee aan ’n persoon of groep ’n gevoel van selfvertroue ten opsigte van dié dinge
wat vir hom/hulle saakmaak, asook hoe ander teenoor hom/hulle voel.

Vervolgens kan geredeneer word dat negatiewe terugvoering oor ’n persoon of groep se
identiteit soveel negatiewe gevoelens kan ontlok dat dit lei na ’n verandering van gedrag
of modifikasie van identiteit. Dit kan lei tot 'n ommekeer in houding asook die stan-

daarde waarmee gemeet word (Lotter 1998:7).
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Aansluitend by Lotter poneer Slabbert (1999:56) dat kulturele identiteit op tweérlei
wyse geskep en gehandhaaf word, naamlik by wyse van eksterne toeskrywing deur
ander, asook deur “interne, subjektiewe identifisering deur die persoon met 'n verbeelde
of verkose identiteit”. Wanneer individue hul identiteit wil omskryf, betrek hulle die
nabye verlede — dit wil sé een of twee generasies terug. Daar word geargumenteer dat
die verlede ’n betekenisvolle bron van gerusstelling met betrekking tot identiteit geword
het, aangesien die hedendaagse wéreld teen ’n sneller tempo verander en mense al hoe
meer verwyderd voel van hulle wortels. Hulle wil sodoende kompenseer deur soektogte

na hulle verlede uit te voer om die vervreemding teé te werk (Kolstrup 1999:2).

Gemeenskappe poog dan om soektogte na die verlede uit te voer in ’n proses van
“exalting the past to confront the present” (Lowenthal 1985:355). Die doel hiervan is
om sodoende ’n agtenswaardige nasionale identiteit te skep as borswering teen die be-
dreiging van moontlike politieke of nasionaliteitsoorname. Binne hierdie verband
versterk verheerlikte tradisies veral 'n gemeenskap wat verbitterde gevoelens koester
jeens onderwerping, asook nuwe nasionale gemeenskappe wat nog gevestig moet raak.
In die proses word gebeure, simbole en ’n spesifieke leefstyl herontdek en ontplooi in
alle aspekte van die gemeenskap. In kontras hiermee kan individue egter ook meedoen
aan ’n proses van ontwaarding, waar hulle hul eie verlede ignoreer ten gunste van
uitheemse tradisies (Lowenthal 1985:333).

Lowenthal beweer verder dat die verlede deurgaans gewysig word as gevolg van
motiewe wat huidige behoeftes reflekteer. Hy glo dat die mens gedurig poog om die
verlede aan te pas by sy eie selfbeeld en aspirasies: “We seek to make [the past] part of
ourselves, and ourselves part of it ... Rendered grand or homely, magnified or tar-
nished, history is continually altered in our private interests or on behalf of our
community or country” (1985:348).

Levy (1999:53) se siening sluit by Nora aan (vergelyk afd. 3.1.1) wanneer laasgenoem-
de aanvoer dat geheue ’n voorvereiste is vir die bestaan van identiteit, wat weer berus
op kontinuiteit. Om hierdie stelling te illustreer, gebruik hy die voorbeeld van Duitsland
en Israel wat kontinuiteit ingespan het by die rekonstruering van nuwe identiteite, na

aanleiding van die gepoogde breuk met hul individuele verledes. Levy voer aan dat die
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analogie van historiografiese dispute in Duitsland en Israel die verhouding tussen
geskiedenis, kollektiewe geheue en identiteit kan verhelder.

Halbwachs (1980:63, 72) verklaar dat wanneer individue poog om hul identiteit te om-
skryf, hulle veral die nabye verlede betrek: "The grandparents ... their stories, oblivious
of the times and linking the past and future together across the present, could not help
but intrigue [the child].” Hy verklaar voorts dat kollektiewe geheue slegs dit uit die
verlede behou wat nog lewe, of ten minste lewendig gehou word in die bewussyn van ’n

bepaalde groep. Kollektiewe geheue oorskry nie die grense van hierdie groep mense nie.

Hierdie teorie word deur Shils (in Ross 1991:157) onderskryf. Hy meen dat dit die indi-
vidu se ervaring is dat sy vroeére voorgeslagte se geskiedenis n minder belangrike
posisie in sy herinneringe beklee as dié van die geslagte nader aan hom, soos byvoor-
beeld die grootouers. VVolgens Shils word daar klem geplaas op bekende tradisies en
leefstyle wanneer individue hul unieke identiteit probeer omskryf. Hy ondersoek die
term tradisie asook die impak daarvan op die lewe van groepe en individue. In sy
studies oor die aard van tradisie sonder hy herinneringe uit en veral dié aspekte wat ’'n
belangrike onderdeel vorm van ’n persoon se identiteit, naamlik familie, sosiale klas,
geloof en ras. Hierdie aspekte is alles kenmerke wat gevestig word as gevolg van vroeé

indoktrinasie, eerder as deur 'n leerproses:

Memory is furnished not only from the recollection of events which the
individual has himself experienced but from the memories of others older than
himself, with whom he associates. From their account of their own experiences,
which frequently antedates his own ... events which occurred both recently and
earlier outside his experiences (Shils in Ross 1991:157).

Shils noem hierdie proses van oorlewering herinneringsoordrag (“memory trans-
mission”) en beweer dat dit ’n noodsaaklike vormende bestanddeel van enige gemeen-
skap vorm, maar terselfdertyd die antitese is van ’n proses wat 'n momentele sin-
chroniese fenomeen impliseer. Shils se teorie is dat die meganisme van reproduksie aan
die groep die langdurigheid verskaf wat dit terselfdertyd definieer as 'n gemeenskap.
Die kommunikasie binne so 'n gemeenskap moet dus herhaaldelik navertel word om

permanensie te verkry: “The reenactments and the resayings are guided by what the

-62 -



individual members remember about what they themselves said and did before, what
they perceive and remember of what other persons expect and require of them” (Shils in
Ross 1991:158).

'n Problematiese aspek ten opsigte van die bogenoemde proses is volgens Bloch (in
Ross 1991:163) dat hierdie “reenactments and resayings” uit alledaagse voorvalle
bestaan en dat dit juis hierdie kenmerk van alledaagsheid is wat dit moeilik maak om
aspekte te onthou en akkuraat te beskryf. Hy haal die spreekwoord “familiarity breeds
indifference” aan in hierdie verband. Die alledaagse word afgemaak as onbelangrik en
verdwyn dan gewoonlik van die historiese toneel. Shils (in Ross 1991:158) se
kwalifiserende voorwaarde vir die vorming en handhawing van tradisies uit die
alledaagse materiaal is dat ’n patroon van handhawing (“a pattern of assertion”) die

geheue van so 'n groep moet binnedring om sodoende ’n vaste patroon uit te wys.

Veral verheerlikte tradisies versterk n gemeenskapsgevoel, wat moontlik ’n teken kan
wees van onderliggende verbitterde gevoelens wat gekoester word jeens verandering in
status binne ’n nasionale skommeling, of van teenstand teen die dreiging van moontlike
politieke oorname (Lowenthal 1985:333). Volgens Lowenthal word gebeure, simbole en
spesifieke leefstyle herontdek en ontplooi in alle aspekte van so ’n gemeenskap.
Sodoende word ’n nuwe identiteit geskep vanuit *n konstruering van simbole en rituele
in verhouding tot territoriale en administratiewe katagorieé (Barker 2000:198). VVolgens
Van Niekerk (2000:11) behoort tradisie net so belangrik geag te word as ’n persoon se
genetiese samestelling. Hy beskou tradisie as ’n figuurlike genetiese kaart wat vermoéns
en moontlikhede, voor- en afkeure asook insigte en kortsigtighede integrerend help
vorm. Volgens hom is die daad van prysgawe van tradisies ekwivalent daaraan om

jouself nie as ’n persoon te aanvaar nie.

In afdeling 3.4.3 word vervolgens gefokus op kollektiewe Afrikaneridentiteit (met die

00g op ’n latere toepassing van dié konsep op Dana Snyman se prosa in Hoofstuk 5).
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3.4.3 Ildentiteit van die Afrikaner

3.4.3.1 Agtergrondsomskrywing

Soos duidelik word uit die voorafgaande argumente, kan nasionale identiteit dus beskou
word as ’n konstruksie bestaande uit simbole en rituele in verhouding tot territoriale en
administratiewe kategorieé. Volgens Anderson (in Barker 2000:198) is nasionaliteit 'n
verbeelde gemeenskap (“imagined community”), omdat dit selfs binne die kleinste nasie
onmoontlik is vir alle individue daarbinne om kennis te dra van al die ander. Hy ver-
staan egter dat so 'n nasie tog 'n gemeenskap omvat, omdat individue binne sodanige

groep in ’n intieme horisontale kameraadskap saamleef.

Die gevaar bestaan egter dat stereotipes uit bogenoemde aannames kan ontstaan.
Persone met 'n aangewese “identiteit” kan op 'n oorvereenvoudigde manier voorgestel
word, met die gevolg dat so ’n persoon of groep gereduseer word tot ’n stel van opge-
blaasde (gewoonlik negatiewe) karaktertrekke. Hierdie verskynsel van stereotipering
behels die identifisering van dominante eienskappe ter wille van ’'n Kkollektiewe
identiteit, maar in die proses vind karakterisering plaas: “A conventional idea associated
with a word, which may well be inaccurate” (Botha 2002:89). Sodanige paradigma lei

bykans altyd tot vooroordeel.

Aan die hand van teoretiese beskouinge in afdeling 3.4.2, en veral Slabbert en Lotter se
uitsprake wat van toepassing is op die plaaslike situasie, kan die toebedeelde identiteit

van die sogenaamde Afrikaner onder die loep geneem word.

3.4.3.2 Afrikanerskap: ’n oorsig

Om die identiteit van die sogenaamde Afrikaner te peil, is dit noodsaaklik om hierdie
nosie eers teen die vroeére belewing van Afrikanerskap te ondersoek; en daarna teen die

agtergrond van ’n sogenaamde Afrika-identiteit (“African”) wat teenoor ’n Westerse

identiteit geplaas word.
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Die vroeére belewing van Afrikanerskap. Volgens Grobbelaar (1974:139) was daar
gedurende die vroeé 1900°s *n geleidelike proses van bewuswording van ’n eie identiteit
wat gelykgeloop het met *n afskaling van die uitbou van ’n Europese identiteit aan die
suidpunt van Afrika. Aanvanklik was hierdie identiteit nog nie goed omlyn nie, maar
gedurende die jare van Nasionale Party-regering (1948-1994) was die term Afrikaner
maklik definieerbaar. Viljoen (1970:15) som die basiese kenmerke “as absolute ver-
eistes” vir Afrikanerskap gedurende hierdie era soos volg op: “Rassesuiwerheid, 'n
Protestant-Christelike godsdiens en lewensbeskouing, taalgehegtheid, ’n sterk historiese
sin en gesinsgebondenheid.” Hierdie kenmerke het egter toenemend begin verbrokkel
na 1994 en verkeer tans nog in ’n proses van rekonstruksie (vergelyk ook afd. 2.4).

’n Definisie van Afrika-identiteit. Op grond van sleutelkenmerke van die Afrika-
beskawingsparadigma poog Themba Sono — ’n soms kontroversiéle Afrika-intellektueel
in Suid-Afrika — om ’n uiteensetting te verskaf van die term Afrikaan/“African”. Op
hierdie manier belig hy probleme wat die identifisering van ’n nasionale identiteit in
Suid-Afrika meebring (Venter 1999:26). Volgens Sono is die Afrika-wéreldbeskouing
tradisioneel van aard. Dit is dus verlede-georiénteerd eerder as toekomsvoorspellend.
Dit begunstig die wéreld van die voorsate, wat dan kragtiger sou funksioneer as die
hede of toekoms. Daarvolgens is die voorsate se nalatenskap (kultuur, godsdiens
tegnologie) verteenwoordigend van die beste wat voortgebring kan word vir ’n
spesifieke groep en dit moet dus ten alle koste aan die volgende geslag oorgedra word.
Hierdie verlede-georiénteerde kultuursiening beklemtoon dan kontinuiteit eerder as
verandering en vooruitgang. Die groepsmentaliteit oorheers in hierdie milieu en daar
word klem geplaas op die spirituele geloof eerder as op rede; op ooreenkoms eerder as
verskil. Afrika-denke is kommunaal. Weiering om saam te stem kan gestraf word en die
groep word konstant ten koste van die individu beklemtoon. Binne die stampolitiek
word kontinuiteit en status ten koste van kontrak beklemtoon. Selfidentifikasie is nie 'n
bekende konsep nie. Binne die Afrika-paradigma word daar ook na eenheid met die

natuur gestreef.

’n Definisie van Westerse identiteit. In kontras met die bostaande kenmerke verskaf
Venter (1999:28) die wesenskenmerke van die Westerse beskawingsparadigma met

verwysing na die teorieé van Huntington en VVon Laue. Volgens hierdie twee teoretici is
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die Westerse beskouing gegrond op en beinvloed deur die Griekse filosofie, die Ro-
meinse reg asook die idee van Christendom soos vergestalt in die Katolisisme en
Protestantisme. Hierdie ideologieé vorm die grondslag waarop konsepte soos “die
waarde van die mens as individu” en “individuele verantwoordelikheid” gebou word.
Sosiale pluralisme, verteenwoordigende instellings (byvoorbeeld die Parlement) en
individualisme is ook kulturele eienskappe wat prominent fungeer in die Weste.

Uit bostaande uiteensetting kan die afleiding gemaak word dat die twee primére
beskawingsparadigmas binne Suid-Afrika direk teenoorgestelde wéreldbeskouings
verteenwoordig. Die identiteitsdilemma van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners
skyn nog meer gekompliseerd te wees omdat hulle wortels in beide Afrika en die Weste
I&, maar hulle ook ’'n eiesoortige taal en leefstyl ontwikkel het wat afwyk van die

puristiese sieninge met betrekking tot die twee hoofparadigmas.

Vrae wat uit bogenoemde stellings voortspruit, is die volgende:

(1)  Wat behels Afrikaner-wees in die hede, gesien in die lig van hierdie bostaande
dichotomiese paradigmas, maar veral ook in die lig van die Afrikaner se ver-
brokkelende identiteit vanweé bestaande politieke omstandighede?

(2) Is dit hoegenaamd moontlik vir *n oorkoepelende Suid-Afrikaanse nasionale
identiteit om suksesvol die verskillende linguistiese, kulturele, religieuse en
etniese paradigmas te kan akkommodeer, waarvan die Afrikaner dan ook deel

sou vorm?

(3) Wat is die 'nuwe’ identiteit van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner binne
die omvattende, nuut gekonstrueerde nasionale identiteit van die Suid-

Afrikaner?

Die tweede vraag sal nie in hierdie navorsingsverslag ondersoek word nie. Met betrek-
king tot die eerste en derde vraag sal relevante uitsprake van plaaslike teoretici ter tafel
gelé word. Die slotsom waartoe daar in die literatuur gekom word — deur persone S00s

Giliomee, Venter, Van der Merwe, Slabbert en Van Niekerk — is dat daar tans geen
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algemene kulturele eienskap bestaan wat as saambindende faktor ten opsigte van 'n
gemeenskaplike Afrikaneridentiteit gesien kan word nie. Die genoemde teoretici se

individuele opinies word vervolgens in oénskou geneem.

3.4.4 Afrikanerskap — enkele eietydse beskouings

Volgens Giliomee (1999:32) poog die Afrikaner reeds vanaf die negentigerjare om
politiek korrek op te tree. Die klem wat geplaas word op die kwessie van die rasse-
suiwerheid van die Afrikaner (’n meesterwaarde van vroeér) neem af, al is debatte oor
die herkoms van die Afrikaner steeds aan die orde van die dag. Giliomee meld by-
voorbeeld dat selfs ’n konserwatiewe Afrikaanse politieke party soos die Vryheidsfront
in hierdie tyd die vasgestelde definisie met betrekking tot Afrikaneridentiteit soos volg
wysig: “The name of a people that gets a sense of community from language, culture
and history” [my kursivering — P.P.]. Die belang van rassesuiwerheid binne die geves-
tigde paradigma verval dus binne hierdie definisie. Giliomee (in Brand 2003:10) beweer
voorts dat die Afrikaners twee of drie eeue gelede werklik “mense van Afrika” was en
in vele opsigte soos en na aan die mense van Afrika geleef het. Die Afrikaner sou in dié
tyd baie geleen het van ander Afrikakulture: kleredrag van die Khoi, biltong, velskoene,
die manier waarop hy sy skape moes laat wei, ensovoorts. Met hierdie stelling sluit

Giliomee dus die Afrikaner in by die groter Afrika-paradigma.

Giliomee se definisie bevredig egter nie vir Van Niekerk nie, en laasgenoemde haal vir
Breyten Breytenbach aan, wat in 1999 die Afrikaner verklaar tot ’n “baster-Afrikaan”
(met die toegevoegde kenmerke van “meervuldigheid” en “hibriditeit”). Van Niekerk se
gevolgtrekking is dat hibridisering nie noodwendig “gladde eenderse produkte” tot ge-
volg het nie en dat die beeld van *n homogene, sterk omlynde produk dus nie haalbaar is
nie (2000:13). In dieselfde verband beweer hy dat daar sterk klasse- en kultuurverskille
tussen Afrikaners bestaan en dat dit dikwels manifesteer in die verskillende soorte
Afrikaans wat gebesig word (met klemverskuiwings van streek tot streek). Hierdie

verskille is volgens Giliomee die gevolg van ’n groeiproses uit verskillende wortels.

Vir Van Niekerk is dit verder ook duidelik dat al hoe meer mense hulle distansieer van

die beperkende, oudmodiese benaming “Afrikaner” en hulself eerder as “Suid-Afri-
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kaners” of “Afrikane” sien — maar met 'n sekere bewustheidsvlak dat gedeelde geheue
dikwels vlak I& en pynlik is. Van Niekerk heg self nog waarde aan die begrip
“Afrikaans-wees” en dink daaraan as 'n wesenskenmerk wat die moeite werd is om te
onderhou binne die multikulturele Suid-Afrikaanse samelewing. Hy glo dat hierdie
begrip ’'n inherente veelvlakkigheid omvat wat die potensiaal inhou om uitgebou te
word tot iets waardevols (2000:13). Hy is egter ook van mening dat daar 'n nuwe stel
waardes op die tafel gelé behoort te word wat, aldus Slabbert (1999:57), kan “bydra tot
'n nuwe eksterne toeskrywing van Afrikaans-wees.” Daarbenewens bestaan daar vol-
gens Van Niekerk heelwat positiewe kenmerke met betrekking tot verwysings-
raamwerke, teksture van ervaringe, 'n gedeelde leefwéreld, ’n liefde vir die grond asook
’n bepaalde sin vir humor wat geherassimileer behoort te word en waarop dan voort-
gebou kan word in die toekoms (2000:11).

Aansluitend hierby is Van der Merwe (2008:369) se opinie dat kenmerke soos die
Afrikaner se gedeelde, dominante waardeoordeel (of ’n tipiese “Afrikaner”-kultuur,
-identiteit of -narratief) onherroeplik verander het en dat dit nog te vroeg is om te bepaal
waarmee dit vervang gaan word. Hierdie proses is tans nog steeds aan die ontwikkel.
Hy glo ook dat daar ten opsigte van die Afrikaner velerlei versplinterde waardesisteme
bestaan, maar dat — in kontras met die apartheidsverlede — een enkele nuwe of alter-

natiewe meesterwaarde in verband hiermee nog nie na vore getree het nie.

'n Organiese groeiproses waarbinne nuwe, positiewe eienskappe aan die konsep
“Afrikaner” toegevoeg word, vind egter toenemend plaas; vergelyk die houding van die
sogenaamde “Ander” soos dit na vore kom uit verskeie uitsprake. In 1999 verklaar
Thabo Mbeki byvoorbeeld dat Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners hulself binne die
groter milieu van Afrika moet plaas: “Afrikaners are Africans. And because we are all
Africans ... our endeavour [is] to accept our shared legacy, and our inextricably bound
destiny” (Vestergaard 2001:38). Hierdie uitspraak vind dan aansluiting by sy “I am an
African”-toespraak van 1996 (Mbeki 1996) waarin hy die identiteit van die sogenaamde
Afrikaan (“African™) uiteensit en vervolgens in 1999 die Afrikaner implisiet daarby
insluit. Agt jaar later noem Jacob Zuma die Afrikaners ook “die enigste wit stam van
Afrika” (2009:1) en verklaar verder dat Afrikaners ’n groot rol te speel het in die Suid-

Afrikaanse samelewing. Afrikaans-wees verwerf dus toenemend bykomende waarde in
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die 0é van die ander, wat ook deur Krog (2009:13) as ’n allerbelangrike stap na
rekonsiliasie beskou word: “It is even more essential that the attempts of Afrikaners are

respected and accepted.”

Volgens Slabbert (2000:24) is dit binne 'n homogene gemeenskap gewoonlik nie nood-
saaklik om gedurig van jou nasionale identiteit bewus te wees nie, maar hy plaas klem
daarop dat hierdie ingesteldheid wél sal verander sodra 'n gemeenskap multikultureel

van aard is:

To be called an Afrikaner is the beginning of a discussion, never the final word
... It is a social birthmark. I am known by it and judged by it. In my experience
of self, for as long as | am here, | must come to terms with the reality of being
South African, African, Afrikaner and white.

Volgens Van Niekerk (2000:14) is gesprek, konfrontasie, uitsuiwering en assimilasie
die tegnieke om te gebruik in die proses van heridentifisering. Hy bepleit Afrikaansheid
as kulturele strategie en die Afrikaanse taal as instrumenteel om hierdie doel te bereik.
Hy beklemtoon dat die belangrikste aspirasie behoort te wees om Afrikaans weer met
selfvertroue deel van die alledaagse leefwéreld te maak. Hierdie is 'n gedagte wat
vervolgens deur Scholtz (2007:14) bekragtig word, wanneer hy aanvoer dat Afrikaner-

skap ’n noodwendigheid is:

As ek sé ek is 'n Afrikaner, dan is dit nie iets wat ek gekies het omdat dit ’n
sekere politieke inhoud sou hé nie ... Ek is so gebore; ek kan ook nie help nie.
Dis verreweg nie al aspek van my identiteit nie; dis nie eers die belangrikste
aspek nie. Ek is ook Afrikaans, Suid-Afrikaans, Christen, Afrikaan, Europeér,
weéreldburger, gebore Transvaler, maar nou hier van die Kaap. Lid van die man-
like geslag, historikus, joernalis ... noem maar op ... Ek is gemaklik met die
Afrikaner-element van my identiteit, hoofsaaklik omdat ek nie ’n fetisj daarvan
maak nie ... Ek distansieer my van die denke van baie Afrikaners na links én
regs ... maar ek besluit nie op grond daarvan om nie meer *n Afrikaner te wees
nie.

Scholtz verklaar dus dat om Afrikaner te wees geensins 'n politieke keuse is nie, maar
wel 'n etniese begrip. Vir Mulder (2009:35) is dit gevolglik belangrik dat die Afrikaner,
as deelnemer aan ’n breér identiteit, met Afrika sal vrede maak. Nie slegs met die mond

nie, maar wel by wyse van identifisering met Afrika se probleme asook deur die beskik-

baarstelling van sy kundigheid.
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Uit die bogenoemde uitsprake kan die afleiding gemaak word dat die term “Afrikaner”
betekenisverruiming ondergaan het sedert die apartheidsjare, maar dat die konsep nog
lank die onderwerp van vele gesprekke sal wees (Slabbert 2000:24). Krog (2009:13)
beklemtoon die noodsaaklikheid van hierdie voortdurende proses van ’n herdefiniéring
van identiteit. Sy is verder van mening dat ’n groep mense wat versuim om hul identiteit

te herdefinieer, die gevaar loop om in ’n onversetlike en destruktiewe entiteit te verhard.

Volgens Burgess (2002:35) vorm identiteit die kern van debatte wat handel oor die rol
van ras met betrekking tot die Suid-Afrikaanse gemeenskap. Sy definisie van identiteit
is dat dit daardie aspekte van die menslike bestaan is waaraan soveel belang toegeskryf
word dat mense dit internaliseer om ’n betekenisvolle rol in hulle lewe te speel. Hy
erken dat identiteit in Suid-Afrika grootliks onder bespreking kom vanweé die
dramatiese sosiale, politiese en ekonomiese veranderinge wat in die Suid-Afrikaanse
gemeenkap plaasvind. Vir die Afrikaanssprekende impliseer dit noodwendig ’'n
verskraling van eie kulturele tradisies. Hierdie stelling stem ooreen met dié van Lotter
(1998:8) wat ervaar dat wanneer trauma gedurende ‘n leeftyd ervaar word, dit

gewoonlik die betrokke groep mense noodsaak om hul identiteit in heroénskou te neem.

Tydens oorgangsperiodes, wanneer die grootste eise vir identiteitsaanpassing en -trans-
formasie gestel word, figureer nostalgiese reaksie dan op sy sterkste: “Those events that
causes masses of people to feel uneasy and to wonder whether the world and their being
are quite what they always took them to be” (Davis 1979:49). Hierdie beskrywing
strook met gebeure binne Suid-Afrika, ten opsigte van spesifieke gemeenskappe of

groepe en die gepaardgaande gevoelens van nostalgie en verlies (vergelyk afd. 3.5).

3.5 NOSTALGIE

Nostalgia is not just a return and a retrieval; it is a
creation of something new and so moves us both
forward into the past and back into a future that
has possibilities based on our capacity to imagine
our own history ... Nostalgia deepens loss.
(Slattery 2007:4)

Die feit dat gevoelens van nostalgie toenemend figureer as “a defense mechanism in a

time of accelerated rhythms of life and historical upheavals” (Boym 2001:xiv) is
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begryplik wanneer die voorafgaande bespreking in ag geneem word. Dit is veral
relevant met betrekking tot die post-apartheid Suid-Afrika.

Die woord nostalgia is saamgestel uit die Griekse nostos (terugkeer na huis) en algia
(pyn). Dit is ’n neologisme wat aanvanklik 'n mediese toestand beskryf het — te wete ’n
gevoel van heimwee (“Heimweh”) wat Switserse soldate sou ervaar het — maar wat later
deur filosowe oorgeneem is. Rousseau, Kant en Jaspers het almal hul individuele teorieé
hieroor gehuldig, maar teen die middel van die negentiende eeu het die term uit die
mediese leksikon verdwyn. Sedertdien het die woord nostalgie volgens Bolzinger (s.).:
s.v. “Nostalgia”) 'n betekenisverandering ondergaan, sodat dit vandag eerder na ’n ro-

mantiese emosie verwys as na ’n siekte.

Die Oxford English Dictionary definieer nostalgia soos volg: ”A form of melancholia
caused by prolonged absence from one’s home; severe homesickness.” Svetlana Boym
doen navorsing oor die effek wat die agterlaat van een kultuur en oorgaan tot ’n ander
op die mens het. Sy verklaar (2001:v) dat nostalgie op twee verskillende wyses binne
hierdie verband kan manifesteer: enersyds is dit 'n genesende entiteit, soos die herwin-
ning van ’n persoon se woonplek; andersyds kan dit ook reflektief van aard wees, soos
die vorming van ’n sekere denkwyse (nd *n proses van bevraagtekening) in verband met
’n tyd of ’n plek. Nostalgie gaan gewoonlik gepaard met *n gevoel van rou en melan-
kolie. In laasgenoemde geval word herinnering ook as ’n transformerende en rekons-

truktiewe entiteit beskou.

Nostalgie word dus beskou as ’n rouproses in reaksie op die onbereikbaarheid van ’n
mitiese herlewing van ’n towerwéreld met duidelik afgebakende grense en waardes
(Boym 2001:10). Boym formuleer hierdie gevoelens van nostalgie soos volg: “Thus,
nostalgia, as a historical emotion, is a longing for that shrinking ‘space of experience’
that no longer fits the new horizon of expectations. Nostalgic manifestations are side

effects of the teleology of progress.”

In aansluiting hierby meen Lowenthal (1985:49) dat die verlede alternatiewe bied vir n
onaanvaarbare hede (”In yesterday we find what we miss today”). Volgens hom is af-

sluiting 'n sentrale kenmerk van nostalgie, wat dui op 'n proses van afhandeling, vol-
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tooidheid en stabiliteit. Hierdie kenmerk dra by tot die verstaanbaarheid van die verlede
in die hede, maar mag ook aanduidend wees van ’n gevoel van gebrek aan permanensie.
Die positiewe gevolg wat hieruit voortvloei is dat daar 'n groter begrip ontstaan vir
verloopte gebeure, omdat die gevolge daarvan reeds aan ons bekend is. Tog verwerf die

verlede steeds nuwe toegevoegde betekenisse met elke generasie:

The past is appreciated because it is over; what happened in it has ended ...
Because it is over, the past can be ordered and domesticated, given a coherence
foreign to the chaotic and shifting present ... Others tame the past by giving its
relics a new function. By displaying what had gone before and making an
ornament of it, you destroyed its potency. Less sophisticated societies propitiate
their ancestors; this one makes a display of them and renders them harmless
(Lowenthal 1985:67).

Lowenthal brei hierdie idee nog verder uit deur te argumenteer dat hoe meer radikaal
die verwerping is van dit wat voorafgaan, hoe meer word daar staatgemaak op die ver-
lede (1985:71). Hy beklemtoon ook die feit dat konstante ontevredenheid met die hede
asook pessimisme oor die toekoms ’n gevoel van nostalgie bevorder en versterk (1985:
396).

Nostalgie word dikwels beskou as ’n “selfkoesterende emosie” wat die proses van
transformasie verhinder (Davis 1979:108). Volgens Lowenthal (1985:13) word nostal-
gie ook geblameer vir die mens se vervreemding van die hede en gekoppel aan ’n weie-
ring om hedendaagse probleme onder 0é te sien. Hy meen dat dit ook aanduidend mag
wees van teleurstelling met die verlede en met die gevolglike onvermoé om die verlede
te hanteer. Die gevaar van verstrikking in die verlede asook die moontlike skending van
die weefsel van beide verlede en hede is ook verdere newe-effekte (1985:28). Bester (in
Lowenthal 1985:33) voer aan dat ons smag na gister en mére sonder om te besef dat
“today, bitter or sweet, anxious or calm, is the only day for us.” Coulton (in Lowenthal
1985:33) waarsku dat die mens nooit ’n sukses sal kan maak van die hede voordat hy
nie tot *n besef gekom het dat dit ’n onegte emosie is om te hunker na die ideale van ’n

dooie verlede nie.

Slattery (2007:4) beklemtoon die positiewe effek van nostalgie en noem nostalgie

poiesis — die skep van iets nuuts uit die oue:
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Nostalgia is not just a return and a retrieval; it is a creation of something new
and so moves us both forward into the past and back into a future that has
possibilities based on our capacity to imagine our own history ... Nostalgia
deepens the experience of loss.

Slattery kom dan tot die volgende gevolgtrekkings:

e Nostalgie is ’n reis heen en terug tussen die bekende en die vreemde (oftewel
ongevormde). Hy beklemtoon egter dat nostalgie nie bloot n eenvoudige proses
IS van herwinning van ’'n verlede bestaande uit vrede en voorspoed wat die mens
terugtrek nie. Nostalgie is eerder ’n terugkeer na vernuwing: ”To be nostalgic is
to be at home with the new, the changing, with flux itself ” (2007:4).

e Nostalgie benodig noodwendig ’n gemeenskaplike gehoor om effektief en
funksioneel te wees.

¢ Nostalgie verdiep die ervaring van verlies.

Hierdie essensiéle kenmerke word ook deur Lowenthal (1985:196) bevestig wanneer hy
aanvoer dat ons ander mense se herinneringe benodig om ons eie te bevestig en te per-
petueer. Lowenthal meen dat herinneringe deurlopend deur dié van ander in die groep
aangevul word. Die deel en bekragtiging van herinneringe help herinneringsvermoé aan.
Tydens hierdie proses word persoonlike komponente gewysig om in te pas by die kol-
lektiewe herinneringe en die individu kan dikwels mettertyd moeilik onderskei tussen
persoonlike en kollektiewe herinneringe. Hierdie verskynsel van aanvulling kan ook as

’n generasiebepalende handeling beskou word (Davis 1997:101).

Halbwachs, Fure, Larsen en Durrell meen dat daar ’n verband bestaan tussen landskap,
taal en nostalgie. Halbwachs (1980:156) is van mening dat 'n gemeenskap homself
moet probeer oortuig dat dit nie verander het nie, selfs al verander alles anders. Hierdie
idee kan slegs slaag wanneer die bekende landskap weer herontdek word, soos wanneer
simboliese beeldskepping van plekke se oorsprong plaasvind: “The collective thought
of the group [of believers] has the best chance of immobilizing itself and enduring when
it concentrates on places sealing itself within their confines and moulding its characters

to theirs.”
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Fure (1996:3) onderskryf hierdie teorie van Halbwachs en glo verder dat die ontwik-
keling van ’n “verlore landskap” dikwels die basis vorm vir die reproduksie van kollek-
tiewe herinneringe, veral in tye van politieke skommelinge. Die verhouding tussen taal
en landskap — “the first one defining and expressing the latter” — is vir Larsen (1997:
284) ’n kernwaarheid. Fure glo voorts dat die nasionale landskap die idee van mens en
plek se gesamentlike oorsprong bevorder deurdat daar n genetiese verwantskap tussen
mens en plek bestaan. Hierdie is 'n gedagte wat deur Durrell (in Salter 1977:6) soos
volg beskryf word: “We are the children of our landscapes; it dictates behaviour and
even thought in the measure to which we are responsive to it.” Hier te lande postuleer
Van Zyl (2008:133) dat nostalgie deurgaans gekenmerk word deur die sterk emosionele
verwantskap met plek asook ’n toegeneentheid jeens die vaderland. Hierdie stelling vind
ook aansluiting by Davis (1979:49) se teorie dat nostalgiese reaksie intens ervaar word
gedurende tye van transformasie, wanneer daar eise gestel word aan die mens in terme

van identiteitsaanpassing en verandering.

In Hoofstuk 6 word die nosie van nostalgie ondersoek met verwysing na die prosatekste
van Dana Snyman, wat die nostalgiese gevoelens van die Afrikaanse gemeenskap sedert
1994 treffend reflekteer.

Ten slotte voer Brockmeier (2002b:19) aan dat die Westerse gemeenskappe ’n differen-
siéle sisteem van publieke herinneringe en die herdenking daarvan (dus nostalgie) ont-
wikkel het met die doel om te kompenseer vir 'n oorheersende gevoel van verlies.
Sodanige verlies is gebaseer op gevoelens ten opsigte van permanente verlies aan
historiese stabiliteit. In afdeling 3.6 word die konsep van verlies nog verder uitgebrei en

in Hoofstuk 6 volg ’n tersaaklike analise van Snyman se prosa.
3.6 VERLIES
Die term verlies sal vervolgens in hierdie afdeling bespreek word aan die hand van

modelle deur Heller, Fure, Barker, Halbwachs, Meinig en De Klerk. Heller dui op die

onlosmaaklike verwantskap tussen kulturele geheue en verlies. Sy maak ’n kragtige
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stelling wanneer sy aantoon dat die verlies van kulturele geheue gevolge inhou vir die
konstruksie van identiteit (2001:1):

Whenever cultural memory is lost, a group of people disappears, irrespective of
their recorded history or lack thereof ... Cultural memory constructs and
maintains identity. As long as a group of people maintains and cultivates a
common cultural memory, the group continues to exist ... The presence or
absence, the very life or decay of a people, does not depend on the biological
survival of an ethnic group, but on the survival of shared cultural memory (my
kursivering — P.P.].

Volgens haar manifesteer hierdie kulturele geheue dan in herhaalbare en herhaaldelike
praktyke soos feeste, seremonies en rites op plekke waar betekenisvolle gebeurtenisse
afgespeel het. Heller beklemtoon dat daar geen unieke identiteit kan bestaan sonder
hierdie gedeelde kulturele geheue nie (2001:6).

Fure en Barker betrek die verskynsel van diaspora as ’n aspek van verlies vir ’n kultu-
rele groep. Die aanvanklike betekenis van diaspeirein (Gr.) was “a natural spread (of
culture) like seeds from the same organism”, maar dit verander later na die “uprooting
of communities by coercion and the formation of groups that had a well-defined identity
in their homelands” (Fure 1996:2).

Barker (2000:200) beskryf diaspora as netwerke van transnasionale identifisering wat
beide “ ‘imagined’ and ‘encountered’ communities” insluit. Hy voer aan dat die groep
mense wat in diaspora leef, grootliks ontstaan as gevolg van geforseerde verspreiding en
teésinnige verdrywing. Diaspora vind plaas as gevolg van ’n uittog (byvoorbeeld na
aanleiding van dreigemente van geweld) en is tekenend van die sosiale dinamiek van
herinneringe en herdenking. Dit word gekenmerk deur *n begrip vir die gevare verbonde
aan die “vergeet” van die oorspronklike wortels. Vir Barker beteken die konsep
diaspora “identities in motion, rather than of absolutes of nature or culture — routes

rather than roots.”
Fure (1996:3) wys op die verskynsel van die beeldvorming van die verlore landskap

(“lost landscape™) wat dien as basis vir die rekonstruksie van kollektiewe herinnering en

groepsidentiteit. Ook Halbwachs (1980:138) propageer hierdie gedagte wanneer hy aan-
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voer dat herinneringe die beste bewaar word in die vorm van kollektiewe herinneringe,
omdat dit gesetel is in die landskap. Beelde van die landskap bly behoue buite die mens

en is redelik maklik herroepbaar.

Volgens Meinig (1979:xv) word daar deur die mens betekenis aan plekke of landskappe
toegevoeg as gevolg van sy geografiese band met die plek. Hierdie mening word ook
deur Heller gehuldig: “Cultural memory is ... linked to places where a significant or
unique event has taken place ... In cultural memory, places must remain concrete and

distinct regardless of whether they are mythological or historical” (2001:1).

Fure (1996:3) beweer dat waar ’n landskap dan — soos by politieke oorname — van
“eienaarskap” verwissel, daar 'n gevoelservaring ontstaan van die verlies aan ’n eie
toegevoegde waarde vir hierdie landskappe. Hy voer aan dat die ontwikkeling van 'n
beeld van die “verlore landskap” dikwels die basis vorm vir die reproduksie van kollek-

tiewe herinneringe en groepsidentiteit (sien ook afd. 3.5.1).

In °n Suid-Afrikaanse konteks bring De Klerk ook nostalgie en gevoelens van verlies in
verbinding met mekaar. Hy gebruik terme soos “identiteitsonttrekking”, “oorlewing”,
“nostalgie” en “wete van verlies” (2000:13). In hierdie verband identifiseer hy verskeie
tipes verlies: ”Magsverlies. Invloedsverlies. Statusverlies. Sekuriteitsverlies. Bevoor-
regtingsverlies. Geloofwaardigheidsverlies. Moraalverlies. Taalverlies en geleentheids-
verlies” (2000:52). Hy erken dat hierdie gevoel van verlies teweeggebring word deur
wat hy “volksmoord” noem (2000:10). Dit sluit aan by Slabbert se teorie oor identiteits-
handhawing. Enersyds bepleit De Klerk dat “ons onsself as volk heelhartig gee vir die
oorgangsproses en die prioriteite van Suid-Afrika se belange” (2000: 101), maar ander-
syds beroep hy hom ook op die internasionale volkereg, wat minderheidsgroepe se
belange beskerm en sodoende meehelp aan identiteitserkenning en -handhawing (2000:
66).

Hierdie beroep is in ooreenstemming met *n vrees vir wat Fure (1996:11) onsigbaarheid
(“invisibility””) noem. Fure doen as oplossing aan die hand dat "n kollektiewe groep kan
probeer om weer eens ’n mate van politieke invlioed op te eis as deel van ’n proses om

sigbaarheid te herwin, asook om besitreg van ’n eie geskiedenis op te eis (1996:11).
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3.7 GEVOLGTREKKING

In Hoofstuk 3 is die belangrikste teoretici — Halbwachs, Brockmeier, Lowenthal,
Barker, Lavenne, Davis, Wilson, Boym en ander — se stellings ten opsigte van die
geheuestudie bestudeer. Die terme kollektiewe geheue, kulturele geheue, kollektiewe
identiteit, nostalgie en verlies is ondersoek met die bedoeling om hierdie konsepte later
aan te wend by ’n beoordeling van Dana Snyman se prosa as barometer van die Afri-

kaner se geheue- en identiteitsprosesse.

Die verhouding tussen geskiedenis en kollektiewe geheue is eerstens bespreek om die
gekompliseerde verwantskap tussen dié konsepte binne die dissipline van die geheue-
studie aan te toon. Die gevolgtrekking is gemaak dat geskiedenis “die werklikheid”
vertel soos dit daar uitsien terwyl persoonlike of outobiografiese herinneringe slegs ’n
persoonlike interpretasie is van daardie werklikheid wat as voedingsmateriaal vir ge-
skiedenis dien (Wilson 2005:6). Daar is aangevoer dat persoonlike en historiese herin-
neringe meestal vervleg is en dat die geskiedenis ’n sosiale raamwerk vorm waarbinne
individuele herinneringe funksioneer (Halbwachs 1980:50, 52). Waar herinneringe ’n
belangrike komponent van die alledaagse lewe vorm (Shotter 1990:128), bestaan
geskiedenis uit dieselfde geheuemateriaal wat alreeds in 'n outomatiese proses omskep
is in geskiedenis sodra daar nie meer “lewende” getuienis van ’n sekere periode bestaan

nie.

Kollektiewe geheue word per definisie aangedui as individuele herinneringe wat ineen-
vloei met ander individuele herinneringe om saam ’n kollektief te vorm (Halbwachs
1980:51). Kenmerke van hierdie organiese proses is seleksie (Todorov 1996:6), alle-
daagse kommunikasie (Halbwachs 1980:64), wisselwerking tussen verskillende indi-
vidue se herinneringe (Lowenthal 1985:196) asook die konstante herskikkingsproses
binne die raamwerk van herinneringe (Lavenne 2005:6). Daar word bevind dat kollek-
tiewe herinneringe uit *n sekere periode net so lank heers as wat die groep wat by die
herinneringe betrokke is, bly bestaan en dit in stand hou. Halbwachs (1980:24) is ook
van mening dat 'n geskikte persoon vir die oordrag van kollektiewe herinneringe uit °n
bepaalde era iemand moet wees wat alreeds na ’n volgende periode begin oorbeweeg

het, maar steeds die vorige een ook meegemaak het.
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Die belangrikste kenmerke van kulturele geheue is dan dat dit voortvloei uit kollektiewe
identiteit en in tasbare sowel as nietasbare elemente manifesteer. In konkrete vorm
manifesteer kulturele geheue in die gedaante van objekte, mense se voorkoms, die wyse
waarop plekke daar uitsien asook die nabye fisiese omgewing (soos woonplekke en die
versiering daarvan). Marcuse (2007:2) beskryf die nietasbare elemente as waardes en
norme wat deur Boym (2001:42) as “cultural intimacy” ervaar word. Kulturele geheue
is dus afhanklik van die deelnemende partye (Barker 2000:37, 177). Malan (1990:13)

beweer dat dit ook ’n veranderende entiteit is.

Groepsidentiteit word gewoonlik gebaseer op betekenisvolle gemeenskaplike karakter-
trekke wat eie is aan ’n groter groep (Burgess 2000:19). Hierdie feit, tesame met die
verlede (Lowenthal 1985:41), speel ook ’n deurslaggewende rol in identiteitskepping.
Identiteit word dus eweseer geskep deur interne, subjektiewe identifisering as deur
eksterne toeskrywing (Slabbert 1999:56). Negatiewe eksterne toeskrywing kan lei tot
stereotipering, wat weer gewysig kan word deur die modifikasie of aanpassing van
identiteit (Lotter 1998:7).

Die identiteitsdilemma van die “Afrikaner” in Suid-Afrika is vervolgens uiteengesit aan
die hand van uitsprake deur Giliomee, Van der Merwe en Van Niekerk. Daar bestaan
konsensus onder kritici dat die term “Afrikaner” veral na 1994 in ’n proses van verande-
ring en uitbreiding verkeer. Konsepte soos nostalgie en verlies is onderliggend aan

hierdie proses.

Slattery (2007:4) toon die belangrikste kenmerke van nostalgie aan as ’n reis tussen die
bekende en die ongevormde. Nostalgie benodig noodwendig 'n gemeenskaplike gehoor
om effektief te funksioneer en verdiep die gevoelens van verlies. Daar is aangevoer dat
nostalgie veral figureer wanneer daar groot aanpassingseise aan ’n groep mense gestel
word ten opsigte van hulle identiteit — soos dit wel die geval is met die sogenaamde
“Afrikaner” sedert 1994.

Heller (2001:1), Fure (1996:2) en Barker (2000:200) benoem onderskeidelik kulturele
verlies, diaspora en die verlore landskap (“lost landscape™) as kernaanwysers van die

gevoelens van verlies onder ’n groep mense. Binne ’n Suid-Afrikaanse konteks voeg De
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Klerk (2000:13) verskeie ander aspekte van verlies by (soos magsverlies, invloeds-
verlies, statusverlies, sekuriteitsverlies en dies meer) wat verbandhou met politieke

faktore.
Hoofstuk 3 verskaf dus ’n oorsig van enkele vergelykende teorieé oor die geheuestudie.

In Hoofstukke 4, 5 en 6 word die prosabydraes van Dana Snyman telkens gelees binne

die matriks van hierdie konsepte uit die geheuestudie.
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HOOFSTUK 4
DIE MANIFESTERING VAN KOLLEKTIEWE EN KULTURELE
GEHEUE IN DIE PROSA VAN DANA SNYMAN

One needs to get beneath ‘culture in general’ to
the intimate mini-culture of the face-to-face
groups ... to see the story of the community.
(Bruner 1996:302)

4.1 INLEIDING

Die sin van die hede word dikwels gevind deur ’n verbandlegging met die verlede (Van
Coller 2003:57; sien ook afd. 3.3.2.6). Snyman se prosa vergestalt nie slegs naiewe
onskuld en ’n nostalgiese teruggryp na ’n verbygegane verlede nie, maar hy belig ook
daardeur tipiese kenmerke van ’n bepaalde groep mense aan die hand van kollektiewe
kulturele eienskappe wat onderskeidend is van ander sosiale groepe of gemeenskappe.
Daar sal in hierdie hoofstuk deurgaans besin word in watter mate hierdie stelling beslag
vind in Snyman se prosa, met verwysing na teoretici soos Todorov, Halbwachs,
Kansteiner, Lowenthal en Candeau. Snyman se eerste drie prosabundels - Uit die
binneland (2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die agterpaaie (2008) — word
betrek, asook verskeie rubriekinskrywings wat nie in die bundels gepubliseer is nie,
maar wat as relevant en bydraend in die verband beskou kan word. Die tersaaklike
tekste word ingespan om die manifestasie van kollektiewe en kulturele geheue in sy

prosa te illustreer.

’n Kort opsommende oorsig oor die belangrikste teoretici (Halbwachs e.a.) se sieninge
met betrekking tot kollektiewe en kulturele geheue word aangebied. Hierdie kernteorieé
kan soos volg saamgevat word: Kulturele geheue word in die alledaagse lewe gekonkre-
tiseer in die gedaante van objekte asook waardes en norme, soos tradisies, mites, gods-
diensbelewing en rituele. Kultuur manifesteer in die unieke taalgebruik van ’n spesi-
fieke groep. Die individu se herinneringe vorm ’n integrale deel van ’n groter

geheueraamwerk.
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Dié oorsig word opgevolg deur ’n bespreking wat sal aantoon hoe hierdie stellings in
Snyman se prosa vergestalt word. In die uitgebreide uiteensetting word daar gepoog om
aan te toon in watter mate Snyman suksesvol is om die unieke en idiosinkratiese ken-

merke van ’n bepaalde groep mense te verwoord.

4.2 KOLLEKTIEWE EN KULTURELE GEHEUE:’N OORSIG

Halbwachs poneer dat die alledaagse kommunikasie noodsaaklik is vir die ontwikkeling
van kollektiewe herinnering — in ooreenstemming met Barker se “lived experience”-
teorie (sien afd. 3.3.2.1). Halbwachs is ook van mening dat alle herinneringe onder-
hewig is aan die groep waartoe die individu behoort en dat die verlede gevolglik
makliker onthou word wanneer lede van die groep mekaar help om te onthou (1980:64).
Mayer en Roussiau (in Lavenne 2005:3) bevestig die stelling dat kollektiewe geheue as

"n raamwerk funksioneer waarbinne individuele herinneringe gestruktureer word.

Volgens Aharony bring kollektiewe geheue op hierdie manier ook dikwels nasionale
paradigmaverskuiwende gebeurtenisse en individuele ervaringe byeen (2004:2). Binne
hierdie konteks dien individuele herinneringe dan as sogenaamde ‘“oorgangsobjekte”,
oftewel as geheuebrug (die sogenaamde “mnemonic symbol”) — met die funksie om 'n
verband met mekaar op te bou asook om die individuele herinnering aan die groter
kultuur te koppel: “a mnemonic fabric from which nobody can escape” (Brockmeier
2002:18). Die individu se outobiografiese herinneringe word dus gedeel met die mense
in sy onmiddellike sosiale kring, in ’n proses waar al die betrokke individue se persoon-
like geskiedenisse met mekaar vervleg raak (Barclay 1992:78). Daarbenewens vorm die
meeste mense se outobiografiese herinneringe volgens Barclay ook deel van die groter
gemeenskap se herinneringe, wat vervolgens bestaan uit belangrike historiese en kultu-
rele gebeure wat implisiet menselewens op ’n primére vlak beinvloed. Bruner (1996:

302) onderskryf hierdie teorie (sien motto aan begin van Hoofstuk 4).

Voortvloeiend uit die bostaande aannames is daar konsensus dat kollektiewe geheue tot
uiting kom in die vorm van ’n kollektiewe kulturele geheue. Hierdie kollektiewe kultu-
rele geheue laat weer sy spore op konkrete wyse agter in die alledaagse lewe: in die
gedaante van objekte, mense se voorkoms, hoe plekke daar uitsien (sien afd. 3.3.2).

Barker noem hierdie entiteite “the arts and the values, norms and symbolic goods of
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everyday life” (2000:37), wat dan deur Boym (2001:42) as “cultural intimacy” beskryf
word: “The everyday games of hide and seek that only natives play, unwritten rules of

behaviour, jokes understood from half a word, a sense of complicity.”

Hierdie inherente kennis van ’n sekere aantal kodes of maniere van optree, asook die
vermoé om dit in te span om betekenis daaraan toe te voeg, verskaf die essensie van
kulturele geheue (Todorov 1996:10). Salter (1997:7) beskryf dié kernidee as “the vast-
ness of landscape signatures which individuals and societies have written upon the
surface of the earth.” Hy beskryf dan ook visuele kenmerke soos huisstyle, tuine en kle-
ding, asook meer subtiele kenmerke soos kookkuns en informele tydsbesteding. Vol-
gens Kansteiner kom die kulturele geheue ook aan bod in sigbare vormgewing. Hy ver-
wys na nhietasbare dinge soos rituele, asook na geboue en monumente wat spesifieke
historiese gebeure oproep. Al hierdie kenmerke het een gemene deler, naamlik dat dit as

kulturele merker van 'n sekere groep mense dien.

43 DIE MANIFESTERING VAN KULTURELE GEHEUE IN SNYMAN SE
PROSA

In Snyman se tekste is daar talryke voorbeelde van die beliggaming van ’n eiesoortige
kultuur in terme van verwysings na alledaagse kulturele verskynsels uit die verlede. Die
verteller betrek konkrete voorbeelde van kultuur, wat ook mensgemaakte artikels insluit
waarvan sommige prominente handelsmerke vertoon en ander bloot 'n manifestasie is
van 'n bepaalde leefwyse. Tesame hiermee beskryf hy ook die tipiese rituele, mites,
ideologie en godsdiensbelewing van hierdie groep mense. Ross (1991:60) erken hierdie

onthouproses van “trivial but real events of this early, and normally forgotten, period.”

4.3.1 Die beskrywing en inkleding van objekte en lewenswyse

4.3.1.1 Verdwene handelsmerke

Die optekening van handelsmerke wat nie meer bestaan nie, is 'n sterk wyse van be-
klemtoning van 'n verdwene lewenswyse (sien Halbwachs, Barker en ander). In Sny-
man se sketse figureer motors wat nie meer vervaardig word nie, met name S00s

Zephyr, DKW, Ranchero, Ford Fairline, Valiant Regal, Hillman Vogue en Pulsar, asook
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mense wat nog met donkiekarre ry. Wanneer hy die lewe van die “nuwe” Afrikaner
daarteenoor jukstaponeer, betrek hy weer eens motorname, maar dan ry die karakters in
voertuie met name soos Cruiser 100V X, Prado, Camry, BMW X5, ensovoorts — han-
delsname wat tans aan die leser bekend is en wat dan sodoende tydsverandering asook
'n ander tydsgees (vergelyk die 4x4-brigade, of sogenaamde “Weg-generasie™) aandui.
Die soorte modelle wat hy opnoem verwys ook implisiet na ’n sekere statushiérargie

met betrekking tot die besit van hierdie modelle.

Voorts kom die opnoem van alledaagse gebruiksartikels met bepaalde handelsmerke aan
bod wat sodoende outentisiteit verleen aan gebeure op die alledaagse vlak: Gunston-
sigarette, Charlie-parfuum, Gary Player-sneesdoekies, Cobra-politoer, Chappies-
kougom, Brylcreem, Vitalis, Deep Heat, Groovy-gaskoeldrank. John (2007:14) beskryf
hierdie artikels as “die handels-detritus van die verlede” en hy heg groot waarde aan

hierdie tegniek van Snyman as ’n instrument om tydsverloop aan te dui.

4.3.1.2 Onskuld

Jeugdige onskuld binne die konteks van ’n verdwene era manifesteer ook in ’n beskry-
wing van die ervaringe van plattelandse seuns met hul eenvoudige Humber- en Raleigh-
fietse. Die feit dat dié jong seuns aspireer na die beeld van ’n heldefiguur soos Evel
Knievel, wat tydsgebonde is, plaas die skets ook binne ’n bepaalde tydperk (“Ek skenk
bloed” 2006a:55). Die onskuld van die seuns word gejukstaponeer met die beeld van ’n
wéreldfiguur soos Knievel: “Ons het nie besef ’n Humber is eintlik ontwerp vir middel-
jarige posmanne en afgematte spoorwegwerkers nie.” In uitbreiding hiervan beskryf
Snyman ook ’n hele lewenswyse van hoe die fietse getransformeer is in eiesoortige
modelle, die ritte wat hulle daarmee onderneem het, die streng verkeerskonstabel wat
die “groot vyf”-fietsreéls (lisensie, klokkie, wit en rooi weerkaatsers, geen oplaai) streng
toegepas het: ervaringe wat gedeel word met tydgenootlike lesers uit 'n bepaalde era.

Snyman trek hierdie fietsavontuur-gegewe deur na die hede. Hy glo dat die Humber-
fietsryers uit die vergange era getransformeer het tot die nuwe hedendaagse 4x4-eie-
naars (2006a:56):

Ek glo baie van ons — veral ons wat in die 70’s kind was — koop of begeer
deesdae 4x4’s omdat ons graag weer elke sloot en klip en draai van die oop pad
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wil ervaar soos destyds met ons Humbers en ons Raleighs. Daardie ou fietse ...
was ’'n soort verlenging van jou sintuie waarmee jy die aarde kon verken. Ons
het maklik op ’n Saterdagoggend die 11 kilometer na die Oog-vakansieoord ge-
trap, waar ons onder die bome gelé en die meisies op ’n veilige afstand dop-
gehou het. Waar jy ’n pap wiel gekry het, het jy dit sommer langs die pad reg-
gemaak met die patch en solution wat in die sakkie agter aan jou saal was.

Hierdie verwysing het betrekking op die generasie waaraan Snyman self vandag behoort
— die sogenaamde “Weg-generasie”; ’n generasie met sekere gedeelde kenmerke, ‘n
gedeelde lewenstyl en verlede wat die tydperk vanaf die 1960’s tot die 1980’s oorspan
(sien afd. 2.4).

4.3.1.3 Literatuur, rolprente, radio-uitsendings en musiek

In die voorbeeldtekste word daar verwys na bekende musiek uit n verbygegane era,
naamlik die 1960’s, 1970’s en 1980’s — Pat Boone, Jim Reeves, Tommy Dell, 4 Jacks
and a Jill, Gé Korsten, Heino. Ook gewilde radio-uitsendings word in herinnering ge-
roep — Springbokradio, Dis my Geheim, Alle volke loof die Here, Die wit sluier, Land-
bouradio, Oggendversoeke. Hierdie name is tekenend van ’n bepaalde leefwyse waarin
radioprogramme deel van die lewenstyl was. In “ ’n Meisie vasgevang in die draaikolk
van haar vergete verlede” (2005a:64) wil Ouma na Die wit sluier oor die motorradio
luister, maar Oupa sit dit af met die opmerking “Hulle maak net ’n bespotting van die
Afrikaner” (wat 'n post-1948 retoriek reflekteer). Snyman haal selfs woordeliks sekere
repeterende frases uit radioprogramme aan, wat ’n leser dan nog meer intrek in die
oorspronklike belewenis: “Ons roep die landman” op Landbouradio, asook “Springbok-
radio bied aan: Die wit sluier. Die verhaal van ’n meisie vasgevang in die draaikolk van

haar vergete verlede.”

Wat literatuur betref, noem hy Huisgenoot, Panorama, Vlieénde Springbok — tydskrifte
wat deur elke huisgesin gelees is. Fotoverhaalboekies figureer ook, soos Mark Condor,
Ruiter in Swart, Dr. Conrad Brand. *n “Ingewyde” persoon (in die kode) sal dié boekies
herken as verbode leesstof vir kinders, wat implisiet dui op ’n destyds heersende tyds-
gees. In “Geestelike weerbaarheid” (2006a:26) sé Snyman dan ook, op ’n ironiese wyse,
dat fotoboekies soos Ruiter in Swart 'n bespotting van die Afrikaner maak. Hierdie uit-

spraak sluit aan by die retoriek wat op hoérskool by skoliere ingedril is en wat deel ge-
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vorm het van die groter kollektiewe mite waaraan Suid-Afrikaners in die era voor 1994

blootgestel is.

Snyman beklemtoon dan die oorsprong van sy kulturele identiteit in “Wake up, Champ”
(2005a:33):

Ek het al dikwels gewens ek kan sé ek het op twaalfjarige ouderdom die werke
van Leo Tolstoi, Jean-Paul Sartre en Etienne Leroux ontdek en dat dit, meer as
enigiets anders, my wéreldbeskouing help vorm het. Maar dit het nie so vir my
gebeur nie. *n Groot gedeelte van my kulturele identiteit kom van die jukebox in
ou Taki se kafee, van Springbokradiostories en “Ruiter in Swart” boekies. En
die flieks wat ek in die Bosveld-inry gesien het: Enter the Dragon, Kaptein
Caprivi, The Champ, The Day of the Jackal. En natuurlik Dirty Harry.

Die verteller (2005a:33) verduidelik dat bogenoemde rolprente eintlik meer was as net
sommer “flieks”: “Dit was deel van ’n leefwyse.” Hy noem dan talle bekende Afrikaan-
se, Engelse, plaaslike en oorsese rolprenttitels op wat in die 1970’s en vroeé¢ 1980’s ge-
draai het in die sogenaamde inry-teaters (Kaptein Caprivi, Grensbasis 13, Dirty Harry,
die Carry on-titels). Hy beskryf vervolgens die verloop van so ’n geleentheid: ”Almal
was daar, selfs die arm Prinsloos ... Party mense het sponsmatrasse gebring en voor hul
motors op die grond gegooi. Ander het kampstoele oopgevou en skelm doppe in hulle
kattebakke geskink.”

Soos alreeds in Hoofstuk 2 gesuggereer is, kan ’n analogie getrek word tussen ’n erken-
de en bekroonde skrywer soos Kittredge en Snyman/ die verteller se belewenis van hul

kinderdae:

My own sense of what is valuable was defined in a swampy valley ringed by
high deserts, and it centers on families, intelligent horses, deep, fragrant peat
soil, flocks of waterbirds ... Trying to fathom myself, I’ve written about the yard
in front of the house my father built in that valley, and of tasting sour springtime
in the early-morning air ... One summer afternoon I listened as my mother read
me stories like ‘Little Black Sambo” ( its injustices terrified me) ... Who and
what | am began taking shape in those moments. Even as children, as it is
happening, we know, dimly but not entirely unconsciously, that we are engaged
in the central business of our lives, gone off on a voyage, setting out along our
personal songlines ... That child, in that absolutely formative time, is who |
want to think 1 am (Kittredge 2000:8).
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Kittredge se siening strook dan ook met dié van die dramaturg John Osborne, wat

verklaar: “What we remember is what we become” (in Coullie 2007:123).

Snyman noem ook meer spesifiek rolprente op wat deel van die (blanke) Afrikaans-
sprekende Suid-Afrikaner se landskap gevorm het: Baaspatrolliehond K9, Mirage Eska-
der, Grensbasis 13, en natuurlik ook Kaptein Caprivi. Dit was in die jare voordat
televisie Suid-Afrikaners se lewens vir die eerste keer binnegedring het en die landskap
van die daaglikse realiteite merkbaar verander het. Die koms van televisie word dan ook
as 'n waterskeidende gebeurtenis beskryf in Snyman se verhale “Rich Man, poor Man”
(2005a:38) en “Is daar lewe na Haas Das?” (2005a:40). Daar word aangedui hoe die
realiteit van Soweto-opstande en die vrylating van Nelson Mandela die sitkamers van
gewone mense binnegedring het en meegehelp het om Suid-Afrikaners uit hulle onskuld

te ruk (“Is daar lewe nd Haas Das?” 2005a:41):

P.W. het in 1989 sy vinger ’n laaste keer in ons rigting geswaai op “Agenda” en
’n jaar later het Madiba een Sondagmiddag uit die tronk gestap terwyl ons saam
met Clarens Keyter warm kry. Toe verander Cliff Saunders in Snuki Zikalala,
Sarel Seemonster in Zet, en Kolie van Coller in Felicia Mabuza-Suttle. Nou sal
ons maar kyk wat van Riaan Cruywagen gaan word.

4.3.1.4 Beskrywing en inkleding van die alledaagse lewenstyl

Die inkleding van vertrekke waar die skrywer hom bevind het, is realisties en voer die
leser terug na 'n bepaalde era. Hierdie beskrywings toon ’n tegniek wat vroeér al deur
Halbwachs (1980:129) soos volg geanaliseer word:

Our physical surroundings bear our and others’ imprint. Our home furniture and
its arrangement, room décor — recalls family and friends whom we see frequent-
ly within this framework ... Things are part of society ... they are the topic of
evaluations and comparisons, provide insight into new directions of fashion and
taste, and recall for us older customs and social distinctions.

Snyman tipeer die sitkamer van 'n verbygegane era (“Kuberouma” 2006a:40) en beweer
dat die binnenshuise versiering wat hy beskryf, soortgelyk in die meeste huise was:

In al die huise van my verlede was showcases nes Tant Tokkie s’n, en in omtrent
almal was teelepeltjies met dorpswapens op die steel, poedingbakkies met die
Voortrekker-monument op, miniatuurkoppies en -pierings, zoeloeskildvelletjies
en assegaaitjies wat in Durban gekoop is, en ’n porseleinbeeld van drie bobbe-
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jane ...[en] ’n gipsspreuk tussen ’n spul duiwe, takkies in die bek, wat eens op
’n tyd in soveel huise gehang het: Ek en my huis, ons sal die Here dien.

In “Die sterwende swaan” (2006a:51) beskryf hy ook die stoep van ’n tipiese huis: die
stoepmuurtjie met varings in verfblikke daarop, die halwe “tyre” wat aan die balk hang

met pers en pienk petunias daarin en die hek wat met ’n stuk “tjoep” reggemaak is.

John (2007:14) verklaar dan die bogenoemde beskrywings as “mini-historiese opteke-
ninge van verwaarloosde fasette van die Afrikaanse kultuur.” Hy beskou dit as “detri-
tus” wat wegraak en vergeet word, omdat dit oorspoel word deur nuwe produkte van ’n
verbruikersamelewing. John glo dat dit hierdie proses van vergeet is wat ’n gevoel van
verlies ontketen en as spil van Snyman se prosa dien, deurdat die verteller 'n bewussyn

skep van dinge wat weg is, met nostalgie as die eindproduk.

John se verklaring kan beskou word as ’n onderskrywing van Halbwachs (1980:129) se
teorie, wat lui dat meubels, ornamente, gereedskap en snuisterye deel vorm van ’n ge-
meenskap se waardeoordeel. Dit het tot gevolg dat insigte tot stand kom met betrekking
tot nuwe modes en leefwyses.Terselfdertyd is dit ook aanduidend van ouer gebruike en
sosiale onderskeidings.

4.3.1.5 Eetgewoontes as tradisie

In “Familiekersfees” (2005a:46) word die disse opgenoem wat die Afrikaner se tradisio-
nele eetgewoontes vergestalt. Daar is byvoorbeeld gebraaide skaapboud, hoender, vark,
gebraaide aartappels, geelrys en rosyne, boontjies, wortels, spinasie, pampoen, patats,
gestoofde vrugte, wortelslaai, aartappelslaai, dadelpoeding, trifle, vla en room. Die
gestroopte manier waarop die verteller al die disse aandui, dui op ’n verstandhouding
tussen verteller en leser dat oordadige beskrywings van die disse onnodig is, omdat die
leser bekend is daarmee en daar dus geen verdere verduideliking nodig is nie. Ook in
“Die Grand” (2005a:126) word ’n beeld geskep van ’n tipiese “Sondagmaaltyd” in 'n
plattelandse hotel: vis of sop vir voorgereg; bees, skaap of hoender vir hoofgereg;
gebraaide aartappels en groente-in-seisoen. *n Gas kon ook ’n “combined” bestel. Ook
hier is daar geen verdere verduideliking nodig vir die leser wat ingewy is in die spesi-
fieke kulturele konteks nie. In “De Aar” (2006a:20) maak Snyman ook melding van die

alombekende instelling op treinreise, naamlik die gewilde “pie en gravy” wat destyds op
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treine en stasies te koop was en wat ’n bekende verskynsel uit ’n sekere era verteen-

woordig.

4.3.1.6 Omgewing en lewenstyl

Snyman se beskrywing van ’n tipiese plattelandse hotel (“Die Grand” 2005a:125) is die
versinnebeelding van alle plattelandse hotelle op talle dorpe uit *n sekere tydperk — met
bekende name soos die Royal, die Grand, die Masonic, die Continental. Die dekor van
die kroeg wat hy beskryf, is universeel en herkenbaar: die pyltjiebord, die ry pette aan
'n balk bokant die toonbank, 'n prent van Miss July 1978, rubberplante, Smokie se
“Greatest Hits” wat speel. Kelners met servette oor hul moue, rooi tapyte in die gange
en Tretchikoff se “Sterwende Swaan” teen die muur by die ontvangs is bekende tonele
uit ’n vergange era. Die sluiting van hierdie hotelle dui op die verbygaan van ’n unieke
era. Die nuwe generasie verkies “lodges” en gastehuise en drink by plekke soos die
“Rhino Action Sports Bar”. Snyman verwys dan na al die Royal-hotelle op verskillende
dorpe (in Riversdal, Bethlehem, Bethulie, Beaufort-Wes) wat na sy beste wete die

afgelope jare hulle deure moes sluit.

Snyman poneer dat kafees ook ’n inherente deel was van ’n kultuur waarin hy groot-
geword het (“Dooiemansdeur” 2005a:94). 'n Gedeelte van sy kulturele identiteit het in
daardie milieu beslag gekry. Hy beskryf die tradisionele kafee op die hoek, met herken-
bare name soos Acropolis, L M Food Market, Rio Hamburger Paradise, wie se Griekse
eienaars gewoonlik op die voornaam geken is — Taki, Stavros, Nick, José, Johnny.
Snyman roep bepaalde bekende beelde op van die kafeemilieu: Coke-teken op die
gewel; kafee wat na ou kookolie, warm brood en piesangs ruik; 'n glasbak vol verdagte
toebroodjies en hardgekookte eiers; polonie in plastiek toegedraai; pinball-masjien in
die hoek. Hy herleef ook die herkenbare volksvreemde gevoelens jeens hierdie kafee-
eienaars, wat tipies van die Afrikaanse gemeenskap sou wees (“Andries Treurnicht
Katagournas” 2005a:97): “Almal op die dorp het vir Taki en Maria op die naam
genoem, maar eintlik het ons maar min van hulle geweet, besef ek nou. Hulle was mos
Grieke ... Hulle was 00k nooit by kerkbasaars, republiekfeeste, Dingaansdagvierings,

maoremarkte, sportbyeenkomste en tiekieaande nie.”
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Hierdie tipiese lewensbeskouing binne 'n vroeére Afrikanergemeenskap word lewens-
getrou deur Snyman beskryf in “Dooiemansdeur” (2005a:94) en “Andries Treurnicht
Katagournas” (2005a:97). Die tipiese vooroordele resoneer in ’n onderhoud wat Chris
Barnard reeds in 1970 met Gerrit Viljoen gevoer het en waarin die houding van die
Afrikaner ten opsigte van immigrante beskryf word (1970:16). Viljoen beweer dat die
Afrikaner nog altyd ’n “allergie” gehad het vir vreemdelinge, wat dui op 'n ontoegank-
likheid jeens persone van ander nasies. Hy beskryf voorts ook die “gretigheid” om
immigrante te probeer intrek in die Afrikaanse leefwyse, alhoewel hulle in sosiale
konteks vermy word. Die oorbereidwilligheid om na Engels oor te slaan in gesprek-

situasies word egter ook deur Viljoen uitgesonder en gekritiseer.

44  UNIEKE TAALGEBRUIK

Tesame met die beskrywing van die bogenoemde konkrete objekte kom die taalgebruik
van ’n sekere era ook aan bod. Die lewenswyse, houding en sienswyses van ’n vergange
era weerklink in die woordeskat, segswyses en idiomatiese taalgebruik wat in Snyman

se prosa voorkom.

4.4.1 Die kontinuiteitsfaktor

In “Begrafnisbrief” (2006a:139) herken die leser die bekende, herhalende orasie wat ti-
pies is van 'n begrafnisrede in 'n Afrikaanse kerk: “Dit het die Here van die Hemel en
Aarde behaag om van ons weg te neem ...” Bekende kerkpsalms en gesange kom ook
aan bod. In “Uncle Charlie’s” (2006a:20) sing die pa op pad na Johannesburg toe en in
“Erfsonde” (2005a:20) fluit die oupa ook “Nader my God by U” om die vrees vir die
grootstad te besweer. Dit verg die kennis van ’n “ingewyde” om insig te hé in die ge-
voel van vrees wat mense uit 'n vorige era vir Johannesburg openbaar het, sodat dit
hulle noop om ’n psalm te sing ter beswering van daardie gevoel — ’n gevoel wat
Snyman beskryf as ’'n mengsel van vrees, agterdog en wantroue (“Uncle Charlie’s”
2006a:17). Hierdie gevoel word ook beskryf in die reeds vermelde onderhoud met
Viljoen (1970:15).

In Sy oorsprong ... is die Afrikaanse kultuur gekenmerk deur sy sterk landelike
inslag en deur die Afrikaner se hunkering na die platteland. Maar die jong
Afrikaners van ons tyd se roeping sal wees om die stad vir die Afrikaner te
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verower, te omvorm en aan te pas by ons strewes en norme. Ons moet sorg dat

ons ons stempel op die grootstad afdruk en nie deur hom platgedruk word nie.
Die woorde “verower” en “platdruk” versinnebeeld dan die gevoelens wat destyds
gekoester is jeens Johannesburg. Van Coller (2006:93) beaam ook Viljoen se siening en
postuleer dat die Afrikaner vroeér, en tans nog, 'n ambivalente houding teenoor die stad
openbaar. Hy beweer dat die stad van oudsher voorgestel is as “die bedreigende Sodom
en Gomorra” in die Afrikaanse literatuur met spesifieke verwysing na die tradisionele
plaas- en dorpsroman. In “Uncle Charlie’s” (2006a:16) sé die ouma oor Johannesburg:

“Nee, ou suster, ons sal nooit alleen in daai Gomorra ingaan nie.”

Die feit dat beide die pa en oupa dieselfde gewoonte openbaar, naamlik om gods-
dienstige liedere of psalms te sing tydens hul reis na Johannesburg , is aanduidend van
kontintiteit in lewenswyse, uitkyk en tradisie. Hierdie kontinuiteit word ook openbaar
in “Kerssprokie” (2006a:145) waarin die tradisionele jaarlikse Kersspel herleef word
met al die bekende Afrikaanse Kersliedere asook 'n gedig wat bekend is aan talle

Afrikaanssprekendes: “Maria, Moeder [sic] van Nasaret ...”

4.4.2 Tipiese Afrikaanse aanspreekvorme en segswyses

Tipiese aanspreekvorme binne Afrikaanse geledere kom ook voor: seuna (deur die oupa
vir die verteller), Dad (deur die ouers vir die oupa), Mammie (Oupa se term vir Ouma)

en Bok (troetelnaam van Ouma vir Oupa).

Voorts is al drie versamelbundels ook deurspek met bekende Afrikaanse segswyses. In
“Transkaro-0-0...” (2008:92) sé ’n ouer man vir ’n jong treinstoker: “Ek is nie jou oom
nie, hoor! Ek’s nie met jou antie getroud nie.” Hierdie reaksie is tekenend van ’n per-
soon wat beledig voel om as “oom” aangespreek te word. Laasgenoemde is ’'n bekende
aanspreekvorm in die Afrikaanse milieu en op ’n laer register as die aanspreekvorm
“meneer”. Die afgetrede treindrywer gebruik ook die groetwoorde “right away, ou
maat” wat welbekend was onder die ouer garde treindrywers. In “ ’n Meisie, vasgevang
in die draaikolk van haar vergete verlede” (2005a:65) gebruik Oupa ’n tipiese segswyse,
naamlik “Ogies!”” wanneer hy ’n tafelgebed wil doen — ’n gebruik wat bekend was in die
meeste Afrikaanssprekende huise. In “Uncle Charlie’s” (2005a:20) gebruik Oom Y die
bekende uitdrukking “nou maar fyn, pikkewyn”, om aan te dui dat alles reg is.
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4.4.3 Taalgebruik en segswyses uit ander streke

Afrikaanssprekendes uit ander streke asook anderskleuriges se taalgebruik kom soms
onder die loep: “Hy’s oud, meneer. Hy’s al van die almanak af.” (“Ons trek is op” 2008:
45); “Ons gaat 'n kiekie neem” (“Ons trek is op” 2008:50). Bogenoemde is almal
uitdrukkings wat Snyman waarneem by die sogenaamde “karretjiesmense” van die

Karoo.

4.4.4 Bekende segswyses op die rugbyveld

Tussen rugbyspelers onderling, asook tussen toeskouers, word sekere bekende uit-
drukkings dikwels gebruik, byvoorbeeld: pro-vi-hince!; nou die blou!; justice; Ref,
daar’s foon vir jou; Skiet hom, moenie lat hy ly nie (“Grootmanne se nartjies” 2006a:
104). Op skoolvlak-rugby is daar ook talle herkenbare uitdrukkings: Gee rug en pak
saam!; Een tree en pass; Onthou net een ding boys, hulle is net so bang soos ons; Boys,
ons moenie dat hulle hul speelpatroon op ons afdwing nie; Maak hulle eers sag voor,

bulle, en speel dan die bal wyd (“Die vierde bestes” 2006a:112).

Siegel (2002:111) werp lig op die uniekheid van uitdrukkings wat op die oog af voor-

kom as ordinére, alledaagse Afrikaanse spreektaal:

When grappling with the meaning of a culture’s/ language’s idioms — first we
learn the literal words and then, through time, we intuit their real meaning within
a culturally specific context ... Linguistic knowledge is a critical key to ‘un-
locking’ cultures, and yet linguistic skill alone will not give the visitor the
visceral sense of the culture that defines the insider.

Hierdie uitspraak word ook deur Lotter (1998:183) onderskryf, wat beklemtoon dat taal
nie slegs ’n blote instrument is nie, maar 'n medium vir die uitdrukking van persone se
diepste gevoelens, gedagtes, wense en verlangens. Daar bestaan volgens haar ’n intense

band tussen taal en mens.
Die segswyses in Snyman se prosa word dus ook binne ’n sekere konteks nie slegs

letterlik verstaan nie, maar deur die ingewyde met toegevoegde betekenis ervaar.

Chapman (2006:95) se stelling is hier van toepassing, naamlik dat sekere woorde suk-
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sesvol fungeer in sekere situasies, omdat n groep mense of ’n gemeenskap van

taalgebruikers ooreenkom op die implisiete konvensies vir die gebruik daarvan.

Aansluitend by bogenoemde stellings van Siegel, Lotter en Chapman kan Erasmus
(2005:239) se mening ten opsigte van ’n “taal-kultuur-identiteitskoppeling”ook van
toepassing gemaak word op Afrikaans. Sy standpunt is dat kultuur taal beinvloed; dat
taal toegang verleen tot 'n spreker se gesigspunt aangesien gedeelde kultuur gereflekteer
word in dit wat gepraat word; dat daar 'n dialektiese interaksie tussen taal en kul-

tuur/wéreldbeskouing bestaan.

In Snyman se prosa staan al drie hierdie aspekte soos hierbo deur Erasmus verduidelik,
voorop. Die taalgebruik van Snyman se karakters weerspieél die taalgebruik van ’n
unieke kulturele identiteit, wat manifesteer in woordgebruik, idiomatiese uitdrukkings
en die keuse van gespreksonderwerpe. Die rekonstruksie van ’n identiteit word dus

voorafgegaan deur ’n kultuur/taal-verbintenis.

4.5 RITUELE

45.1 Die rugby-milieu

Daar bestaan talle rituele binne die rugby-milieu wat oorbekend aandoen en wat oor jare
vorm gekry het. In die konteks van skolerugby beskryf Snyman die busritte wat na
skoolwedstryde buitekant die dorpsgrense onderneem is. Hy skilder ’n toneel wat hom
al op talle Saterdagoggende in skoolbusse afgespeel het: ritte donkeroggend na naburige
dorpe in ’n ou groen International bus, met n “Waak en Werk”-slagspreuk teen die
kant; die tipiese sitplekrangorde in die bus — “rowwe ouens heel agter, dan rowwe ouens
met meisies, en dan het die ouens gekom wat graag rof wou wees, ouens ... wat maar
gesukkel het om ’n Winston se rook in [hulle] longe te kry ..., gevolg deur die netbal-
meisies” (“Die vierde bestes” 2006a:111). Hy beskryf ook die skelm rokery agter die
pawiljoen voor 'n wedstryd, die spanpraatjies in die kleedkamer, die insmeer van Deep
Heat, die dra van knieskerms (“knee guards”), die tipiese gebed, die vreemde tekens ty-
dens lynstane wat niemand in elk geval kon verstaan nie en ontstelde ouers wat op die
veld storm en die skeidsregter dreig. Kortom, almal rituele wat hulle op talle (veral

plattelandse) dorpe en op talle rugbyvelde afgespeel het.
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Rugbyherinneringe uit die verlede word dan gejukstaponeer met die hedendaagse
situasie in “Kuruman 23, Kathu 17” (2008:51), waar die leser gekonfronteer word met
die idee dat rugby op die platteland eintlik besig is om te verdwyn. Daarmee saam
verdwyn ook ’n tipiese lewenstyl, asook rituele en tradisies rondom plattelandse liga-
rugby. Snyman beskryf hierdie verbygegane era waar rugby deel was van die alledaagse

lewe:

Bak tantes steeds pannekoek en jéffels op gasstofies agter die pawiljoen? Ruik
’n mens steeds Deep Heat in die kleedkamer voér die wedstryd en Old Spice né
die tyd? Bid plattelandse spelers steeds in ’n kringetjie voor en na ’n wedstryd?
... [RJugbyonthale ... Daar was altyd klein frikkadelletjies en worsies-0p-
stokkies en gewigtige toesprake waarin Dok Craven dikwels in sy afwesigheid
bedank is ‘vir alles wat hy vir ons rugby doen’. Later is miskien ’n bietjie
gedans, maar aan die einde van die aand was die meeste mans saamgepak in die
kroeg, besig om daardie drie laat in die tweede helfte te herleef, terwyl die vroue
effens nors op die lang ry stoele in die saal sit.

In dieselfde skets (2008:65) bespiegel die verteller dat dit miskien nie die spel self is
wat die belangrikste is van plattelandse rugby nie, maar die bekende roetine en rituele
wat daarmee verbandhou: “Dit gaan oor baie ander dinge: die dorp se betrokkenheid by
die spel, daardie saambind in die kringetjie, die jaarlikse rugbydans en prysuitdeling, die

stories wat jare daarna nog vertel word.”

Die verteller woon dan ’n wedstryd by op die plattelandse dorpie Deben en kort voor
lank herken hy weer al die tipiese kenmerke van so ’n rugbydag — die spelers met knie-
skerms, wat staan en rook voor die wedstryd; toeskouers wat hul bakkies rondom die
veld parkeer; omies met rugbykouse en velskoene en ou rugbybaadjies; kringetjiemaak;
gebed voor die wedstryd; die smeer van spiere met Deep Heat; die kuiery agterna in die
plaaslike hotel. Hier op die platteland ervaar hy dus dat die inheemse kulturele rituele
ten opsigte van rugby nog min of meer in stand gehou word, met slegs ’n paar uiterlike

veranderinge. Hy kom tot die gevolgtrekking:

Opeens voel dit vir my of hierdie twee spanne nie meer net teen mekaar speel
nie. Hulle speel ook vir die geur van Deep Heat en die reg om voor ’n wedstryd
'n dampie te slaan. Hulle speel vir die reg van basterbrakke om op die veld te
hardloop en vir ouens om hul motors se toeters te blaas. Hulle speel ook vir
vriendskap en rugbydanse in die stadsaal ... en die reg om rugby te geniet
sonder sessyfersalarisse, geborgde motors, geborgde sonbrille, geborgde gholf-
stelle en geborgde selfone (“Kuruman 23, Kathu 17 2008:66).
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Vergelyk in hierdie verband Ross (1991:154) se teorie dat elke groep tyd op sy eie ma-
nier probeer vaspen en aan groepslede ’n illusie probeer voorhou dat sekere entiteite
redelik stabiel, onveranderd en gebalanseerd gebly het deur tyd heen: »Just as groups
impose on the individual the bias of emphasizing similarities, so also it is the nature of

collective memory transmitted to the individual to foster the illusion of ‘stopped time’.”

Die rituele rondom rugby is dan volgens Snyman die een standhoudende kulturele fak-
tor wat aansluit by die verlede. Dit verteenwoordig 'n gevoel van stabiliteit (“stopped
time”’) binne ’n tydperk van snelle transformasie wat in bykans elke arena van die Suid-

Afrikaanse samelewing ervaar word.

45.2 Familiebande

Snyman dui aan dat rituele met betrekking tot familiesaamtrekke nie veel verandering
ondergaan nie. In “Familiekersfees” (2005a:46) beskryf hy ’n tipiese toneel wat onder
familie afspeel tydens familiesaamtrekke: die ooms wat op stoepe rondsit en wag vir
etenstyd terwyl hulle oor Kkarre praat; tannies wat hulle operasie in fyn besonderhede
bespreek; hardlopende kinders; die tradisionele Kerstafel. Tipiese clichés wat gebesig
word, is die volgende: “Kan julle glo, hierdie jaar is ook al weer verby. Die tyd wat so
vlieg. Vreeslik.” Persone op sulke familiebyeenkomste word nie toegelaat “om te ver-
geet wie jy eens was nie”. Die ingewyde leser sal besef dat hierdie ritueel nog vandag in
baie huise oor Kersfees afspeel en sodoende ook “stopped time” reflekteer (aldus Ross
1991:154).

45.3 Rituele wat nie oorleef het nie

In teenstelling met bogenoemde rituele soos uiteengesit in afdeling 4.5.1 en 4.5.2,
beskryf die verteller ook dié wat nie oorleef het in die nuwe politieke klimaat nie. ’n
Ritueel wat vroeér 'n gemeenskap sterk saamgebind het, maar wat vandag beswaarlik
gedenk word, is Geloftedagvieringe. Die bekende seremonie ten opsigte van die viering
van die voormalige Geloftedag word verbeeld in “16 Desember” (2005a:21): die Gelof-
tefeeskomitee; die tipiese saaltjie; die kenmerkende alomteenwoordige tannie in haar
Voortrekkerrok en -kappie met stories oor die Anglo-Boereoorlog; die Afrikaanse Parle-

mentslid wat *n “rede” lewer; die aanwesigheid van Voortrekkerseuns en -dogters; vlag-
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hysing, die sing van die vlaglied en Die Stem; die herhaling van die geskiedenis van Die
Slag van Bloedrivier; die verwysing na die bedreiging van Kommunisme in die toe-

spraak; die Gelofte wat voorgedra word; en ten slotte die teedrinkery na die tyd.

Onder die nuwe regering is hierdie dag herbenoem na “Versoeningsdag”, wat aandui-
dend is van die heersende ideologie. Die afwatering van Geloftedag is simbolies van
talle ander herdenkingsdae, soos byvoorbeeld Van Riebeeckdag. Laasgenoemde het

eens vir die Afrikaner ’n sekere betekenis ingehou wat oor die jare gedisintegreer het.

4.5.4 Religieuse ervaring

Snyman beskryf in “Sondagritueel” (2006a:142) die bekende ritueel wat in ’n vroeére
era elke Sondag afgespeel het in bykans elke Afrikanerhuis, naamlik die kerk-toe-gaan--
ritueel. Hy beskryf in besonderhede sekere kenmerke soos die inkleding van die om-
gewing, die kerkgebou, die atmosfeer, reuke, geluide, die gewoontes van die kerkgan-
gers, die seremoniéle ritueel en die preek. Hierdie kerkomgewing is 'n milieu wat be-
kend aandoen by die ingewyde en Snyman se gestroopte skryfstyl suggereer dat verdere
beskrywing onnodig is, omdat dit bekende terrein vir sy lesers is. Die inhoud van die
skets kom ook voor as ontdaan van enige betekenisvolle emosionele belewenis, ’n blote
gevestigde godsdienstige ritueel. Die leser kry die indruk dat dit hier gaan oor ’n tradisie
of ritueel, bekend aan ’n sekere groep mense, waarvan die betekenis verflou het en wat

deur ’n meer moderne religieuse uitlewing vervang is.

In “Ouma Plaas” (2005a:13) bieg die verteller: “Elke keer wanneer ek by die NG Kerk
verbyry, is ek verbaas oor hoe die toring sedert my kleintyd gekrimp het. En elke keer
besef ek my geloof in die Kerk het oor die jare ook s6 gekrimp.” Hierdie mededeling
staan in sterk kontras met Oupa wat gebed deel van sy daaglikse lewenswyse maak.
Oupa bid nog in restaurante en hy bid ook hardop om hulp wanneer sy motor op ’'n

verlate pad breek.

Die beskrywing van Bella (“Bella” 2005a:121) se hedendaagse spirituele uitlewing
word gejukstaponeer met Oupa se godsdiensbelewenis. Hierdie hedendaagse Afrikaanse
vrou het wegbeweeg van die tradisionele. Sy skryf in vir *n kursus by die Metaphysical

Academy, want sy wil ’n “spiritual trainer” word; sy mediteer; sy is deel van ’n
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Bhagavad-gita-gespreksgroep. Die tradisionele rituele van 'n sekere generasie is dus
besig om te verwater en word vervang met 'n wyer, meer universele soeke na spirituele

belewenisse.

4.6 MITES

Binne die redelik afgesonderde milieu waarin die Afrikaners hulleself bevind het, was
daar talle mites rondom Johannesburg, die “Grootstad”, wat as Sodom en Gomorra
beskou is (“Uncle Charlie’s” 2006a:15):

Ons het allerhande nare dinge oor die Rand geglo: dat dit 'n goddelose plek is
waar vrouens mini-rokke dra, Jehova-getuies jou op straat probeer werf ... en
Griekse kafee-eienaars dwelmmiddels in hulle lekkergoed spuit wat maak dat jy
altyd teruggaan om weer by hulle te koop. Ons het ook geglo die hele Rand is
uitgehol oor al die gegoudmynery daar.

Hierdie onskuld word ook weerspieél in ’n besoek aan Sun City, waar die verteller sé:
“[Pa-hulle] ... wou soos goeie Calviniste slegs na als gaan kyk — net kyk, en met ’n
seker wete dat hulle hiervoor ‘gestraf” sou word” (“Sin City” 2006a:149). Hierdie inge-
steldheid reflekteer *n bepaalde calvinisties-beleefde era:

Sin City — dis wat ons Sun City destyds genoem het ... Allerhande dinge wat
onwettig in die land was, is daar toegelaat. Jy kon daar dobbel en drank koop en
swem op Sondae ... Natuurlik wou Pa-hulle niks van dobbel weet nie. Dobbel
was sonde. Dobbel het gesinne opgebreek en mense in tronke laat beland ... Dit
het nogal soos sonde gevoel om daar tussen die masjiene ... te staan. Dit was
opwindend genoeg om sonde te wees (2006a:149-151).

Wanneer die familie dan later, op pad terug, tussen die plakkershutte verdwaal, strook

Oupa se opmerking met ’n calvinistiese lewensuitkyk: “As ons iets in daardie plakkers-

kamp oorkom, sal dit ons straf wees.” Van Coller (2006:95) beaam dat veral die groot-

stad destyds binne ’n Christelike optiek negatief voorgestel is.

Nel (2007:26) onderskryf ook hierdie sienswyse en postuleer dat die beeld van die stad
alreeds vanaf die vroegste tye as simbool van sterk ambivalente gevoelens gedien het.
Vergelyk byvoorbeeld aspekte soos verwaandheid (Babel), korrupsie (Babilon), verdor-
wenheid (Sodom en Gomorra), mag (Rome), vernietiging (Troje), dood en plae (Dis) en
openbaring (die hemelse Jerusalem). Volgens Nel is die beskrywing van ’n spesifieke
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stad dikwels tekenend van opvattings oor sosiale strukture. Hierdie tendens manifesteer
duidelik in Snyman se sketse oor Johannesburg.

In “Geestelike Weerbaarheid” (2006a:24) wy die verteller ’n hele hoofstuk aan mites
wat vir hom as hoérskoolkind as die waarheid voorgehou is. Sulke mites was aan die
basis van sekere politieke en godsdienstige ideologieé en is welbekend aan lesers wat
ook uit die spesifieke era kom. Hierdie skets beskryf die sinkretisering van politiek en
godsdiens binne ’n bepaalde tydperk in die Suid-Afrikaanse geskiedenis. Die verteller
gee hier bykans woordeliks die retoriek weer wat herhaaldelik by hom as kind tuis-
gebring is:

God het ons, die Afrikaners, met 'n bepaalde doel hier aan die suidpunt van
Afrika geplaas. Die Kommuniste wil die wéreld beheer ... Die dag wanneer die
Kommuniste oorneem, gaan hulle jou slegs een ding vra: ‘Glo jy aan die Here?’
En as jy sé ‘ja’ gaan hulle jou in ’n donker tronk onder die aarde gooi ... En as
jy sé ‘nee’ laat hulle jou uitkom, maar dan gaan jy eendag wanneer jy doodgaan,
hel toe. Die Kommuniste gebruik die permissiewe jeug — en die swartes — om
hulle vuilwerk vir hulle te doen ... Die Springbok-vleuel, Chris Pope, is 'n
Kommunis want hy studeer op lkeys en neem aan politieke optogte deel ...
Fotoboekiehelde soos Ruiter in Swart maak 'n bespotting van die Afrikaner ...
Meisies wat sulke lapskoenlappers en -appeltjies op hul denimbroeke dra, is
‘maklik’ en hulle moenie verbaas wees as hulle verkrag word nie.

Vele mites wat in daardie spesifieke era aan talle mense bekend was en as waar aanvaar
is, word deur die verteller herhaal. Daar ontstaan ’n onmiddellike insig by die leser dat
daardie spesifieke tydperk verby is en dat die mites ontmasker is. Die mense wat hierdie
mites geskep het, lewe dikwels nie meer nie en die gemeenskap wat daaraan geglo het,

het intussen ook onherroeplik verander.

Groenewald (2008:67) verduidelik dat seremonies en rituele bydra tot die vormings-
proses van 'n nuwe diskoers of mite, aangesien dit die tradisionele elemente van ’n
kultuur vergestalt. Herinneringe van ’n gemeenskap word dus oorgedra en bevestig deur
sekere rituele wat bydra tot die krag van die mite. Hierdie rituele hou gewoonlik nou
verband met die ideologie van ’n bepaalde tyd. Indien die ideologie dan verander, moet
die rituele ook verander. In die herskeppings- of ondermyningsproses van die mite speel
herinneringe dikwels °n deurslaggewende rol, veral ten opsigte van ouer, uitgediende

mites en rituele.
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Deur die opnoem en beskrywing van dié talle uitgediende mites bring Snyman dan weer
hierdie vergete sienswyses en retoriek onder die leser se aandag. Die leser herken dit
nou egter as oud, uitgedien en waardeloos in die huidige bedeling. ’n Leser met die
skuilnaam Krokodil (2007:1) bevestig hierdie stelling deur te verklaar dat hy by die lees
van Snyman se prosa die ervaring gehad het dat hy na ’n tuisgemaakte film kyk waarin
hy vertroud is met elke flits, insluitend die mites: “Toesprake wat ... redes was,
Voortrekkers en Geloftedag, die kommunistiese gevaar en die Illuminati wat die wéreld

wil oorneem en boonop die Antichris aan boesem huisves ...”

4.7  DIE INDIVIDU AS DEEL VAN °N GROTER GROEP

Dié bogenoemde herkenning van ’n bepaalde kulturele leefwyse deur Krokodil bevestig
Lavenne (2005:3) se stelling dat die individu se persoonlike herinneringe gewoonlik
deurvleg is met die “onpersoonlike” herinneringe van die groep. Dit is daarom begryp-
lik waarom Snyman na insidente soos Verwoerd se dood en die grenservaring van Suid-
Afrikaners verwys. Hierdie tipe gebeurtenisse word deur Halbwachs (1980:58, 77)
“temporal landmarks” genoem. Laasgenoemde sluit in gebeure van nasionale belang
(soos oorlog, rebellie en seremonies) wat gelyktydig die lewe van alle burgers beinvloed

en ’n raamwerk vorm waarbinne individue se lewens enkele raakpunte het.

Sommige gebeure word goed in die geheue bewaar as gevolg van hul belang of
intensiteit. Hierdie herinneringe word dan lewendig gehou in die herinneringe van ’n
nasie, of ’n groep mense, alhoewel nie alle mense persoonlik die ervaring hoef te beleef
het nie (Aharony 2004:2). Lede van die groep kan hierdie herinneringe deel en sodoen-
de bevestig, versterk en selfs voltooi deurdat die gebeure aan al die lede van die groep
bekend is (Halbwachs 1980:76). Halbwachs beweer dat die betekenis van so ’n gebeur-
tenis moontlik nie onmiddellik duidelik mag wees nie. Om te kwalifiseer as beduidend,
moet die betekenis daarvan egter so gou moontlik daarna uitkristalliseer. Slegs dan is dit
moontlik om hierdie gebeurtenis as een van historiese belang te beskou. Die houding en
reaksies van meelewende persone bevestig dan ook die gewig wat aan die gebeurtenis
toebedeel word (1980:61).
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4.7.1 Verwoerd se dood

In “Die derde glas” (2005a:7) en “Erfsonde” (2005a:19) skets die verteller ’n tablo van
gevoelens en emosies van ’n sekere groep mense tydens Verwoerd se dood. Verwoerd
word beskou as die “argitek” van apartheid en was as Eerste Minister die leier van die
Afrikanervolk in die sestigerjare. Sy dood het vir talle beteken dat die Afrikaans-
sprekende Suid-Afrikaners hul leier verloor het; iemand wat na hulle belange omgesien
het. Snyman self was nog te jonk om enige sin van sy dood te maak of enige betekenis-
volle emosie daaraan te heg, maar sy beelde spreek vanself. Die hartseer, vertwyfeling
en bekommernis is kollektiewe emosies wat op daardie tydstip deur 'n sekere deel van

die bevolking met betrekking tot hierdie waterskeidende politieke gebeurtenis ervaar is.

Oom Apie sé byvoorbeeld (“Die derde glas” 2005a:7): “Dis ’n bittere dag, ou Dougie,
'n bittere bleddie dag.” “Ek weet nie wat gaan nou van ons word nie,” is die reaksie van
Oom Uys wat die gevoelens van verwarring en vrees verwoord wat deur ’n groep mense
ervaar is. Snyman self deel sy waarnemings — gereflekteer deur die mense om hom —
van hartseer en rou op daardie dag, al was hy toe nog te jonk om die werklike
implikasie te verstaan (“Erfsonde” 2005a:20):

Ons het tussen ’n klomp mense op ’n sypaadjie in Pretoria se middestad gaan
wag vir die lykstoet om verby te kom ... antie Baba het ’n swart hoed op gehad
met ’n swart net wat oor haar gesig hang. Laag oor die geboue het drie spitfires
gevlieg gekom ... ’n Man plat op sy boude op die sypaadjie met 'n sakdoek in
sy hand ... Heel voor in die stoet het 'n kanonwa met doktor Verwoerd se kis
daarop gery ... En oral het soldate se stewels op die teer gestamp terwyl Ouma
my hand al hoe stywer vasvat en Oupa die duiwemandjie op die Fairline se
dakrak oopmaak en antie Baba ’n sakdoekie onder die swart net indruk en oor
haar wange vee.

Neisser (in Wright 1992:286) meen dat die beskrywing van paradigmaverskuiwende
gebeurtenisse in ’n skrywer se outobiografiese vertelling ten doel het om ’n kruispunt te
vorm tussen die persoonlike en die kollektiewe herinneringe, om sodoende as 'n aan-
sluitingspunt (“benchmark™) te funksioneer. Hierdie aksie is ‘n aanduiding van die
verteller se aanwesigheid by sekere betekenisvolle gebeurtenisse in die geskiedenis. Die
aansluitingspunt help dan verder om die identiteit van die skrywer te definieer in terme

van ’n groter groep met soortgelyke “benchmark’-ervaringe.
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4.7.2 Die Grensoorlog

Die Grensoorlog-ervaring was 'n verdere belangrike kollektiewe verwysingspunt vir
Suid-Afrikaners uit 'n sekere era. Booyens (Retief 2007:16) noem die gemeenskap wat
daarby betrokke was “die diensplig-generasie”, oftewel die Weg-generasie (vergelyk
afd. 2.4) — “ouens wat altyd eerder gesien as gehoor is, en na diensplig die hele gety van
verandering gevang het in Suid-Afrika.” Die afstomping van gevoelens, die nagelate
fisiese en sielkundige littekens van jong mans uit daardie era kom ter sprake in “Keep
your feet on the ground and reach for the stars” (2005a:130). Hierdie titel is ook beteke-
nisvol vir die Weg-generasie, omdat dit ontleen is aan David Gresham se slotwoorde op
Springbokradio se trefferparade wat baie bekend en gewild was onder jongmense in die
1960’s en 1970’s. Die verteller bring hierdie musiekprogram in verband met die
Grensoorlog, omdat hy die woorde van die titel oor die radio gehoor het in Ondangwa

op die tydstip toe ’n soldaat (selfmoordgeval) se lyk weggedra is.

Die verteller se gesprek met Herbst is dan simbolies van gesprekke wat plaasvind jare
na die Grensoorlog, maar waarin die nagevolge van hierdie geweldservaring steeds

resoneer:

Herbst het my nou die aand weer gebel. Halfdronk. Hy bel van tyd tot tyd. Altyd
laat in die aand, altyd halfdronk. En hy praat omtrent altyd net oor een ding: die
Grensoorlog. Angola. Ovamboland. Lubango Xangongo en Ondjiva ... Dit is
amper twintig jaar gelede, sé Herbst, tog pla dit hom ... Maar hy onthou nie die
lyke nie. Dalk is dit die rede, sé hy, waarom hy soms so drink: om die lyke te
onthou, om van hulle mense te probeer maak (“Keep your feet on the ground
and reach for the stars” 2005a:130).

Wanneer die gesprek tussen die twee sprekers verby is, sé die verteller gewoonlik dat
dit gelukkig is dat daardie oorlog darem verby is. “Elke keer gee Herbst dieselfde
simpel antwoord: Dis wat almal dink, tjomma. Dis wat almal dink” (2005a:131).
Hierdie laaste mededeling is ’n aanduiding van ’n gedeelde belewenis en die na-strek-
kende invlioed wat dit gehad het op ’n sekere groep mense wat dieselfde trauma
deurgemaak het. Sonder uitbreiding van betekenis verstaan die verteller — en ander inge-
wydes — die strekking van Herbst se woorde: dat die uitwerking van ’n oorlog op die
mens langer neem om te verdwyn as wat bolangs sigbaar is. In hierdie geval het die

generasie wat aan die Grensoorlog moes deelneem, betrekking. Dis dan hierdie
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generasie wat Booyens die sogenaamde “Weg-generasie” doop. Vergelyk in hierdie

verband Davis se definisie van ’n generasie (1979:111):

Nostalgia ... mediates the selection, distillation, refinement, and integration of
[those] scenes, events, personalities, attitudes, and practices from the past that
make an identifiable generation of what would otherwise remain a featureless
demographic cohort, i.e ... the children of the Depression, the Silent generation,
etc.
Davis poneer dat hierdie betiteling of aanwysing van ’n sekere generasie al die simbo-
liese elemente omvat wat aan daardie generasie ’n gevoel van “lewende” geskiedenis

weergee, waarvan die tersaaklike teks hierbo dan ’n goeie voorbeeld is.

In “Solitary man” (2006a:36) word die emosionele skade van die Grensoorlog weer
eens beskryf: “Borrie het heen en weer in die Caprivi begin beweeg asof hy op soek was
na die mens wat hy eens op ’n tyd was.” In “De Aar” (2006a:32) word ’n stasie by
Snyman se herinneringe betrek. Die stasie dien as *n metafoor vir die laaste plek waar
hy hom bevind het as 18-jarige jong man voordat hy sy onskuld dae later op die grens
afgelé het. Hierdie skets is simbolies van die proses wat talle jong mans uit daardie era
ondergaan het — van onskuldige, naiewe jong seun tot grenssoldaat: “Die tweede dag
daarbo het ek die eerste keer ’n lyk gesien. Ek was toe agtien jaar oud.” Verdere uit-
breiding is onnodig, aangesien talle jong sodate deur dieselfde proses is en daar ’n kon-

trak tussen verteller en leser is dat beide die konteks van die gebeure ken en verstaan.

In sy artikel “Paradise regained and lost again” (2005:129) som Renders die ambiva-
lensie van hierdie tipe oorlogsherinneringe op: “Not only the victims, but also the
perpetrators of atrocities during the apartheid years are not able to shake off the ghosts
of the past. The fear of their past catching up with them is almost palpable.”

Hierdie tema sluit aan by ’n tendens in die eietydse letterkunde wat VVan Coller (1999:
29) “terugblikke op die Grensoorlog ... 'n preokkupasie met die verlede, in die nood-
saaklike proses van psigologiese heelwording” noem. Van Coller (1994:198) se stelling
dat daar 'n bykans obsessionele worstelstryd is met die persoonlike en kollektiewe ver-

lede en die betekenis daarvan, is dus ook ten opsigte van Snyman se prosa geldig.
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4.7.3 Die Soweto-opstande

In Snyman se herinneringe figureer die Soweto-opstande as deel van ’n groter kollek-
tiewe bewussyn, waar dit ook simbolies word van ’n beginpunt van politieke trans-
formasie. In jukstaponering met die naiewe, onskuldige wéreld wat in “Rich Man, poor
Man” (2005a:38) verbeeld word en waar televisiefigure soos Shane en Bonanza ’n groot
deel gevorm het van die alledaagse gesprekke, sé die verteller dan: “Op ’n dag in 1976
toe ons weer die TV aanskakel, marsjeer daar kinders deur Soweto se strate en steek

geboue en motors aan die brand” (“Is daar lewe nd Haas Das?” 2005a:41).

In “Andries Treurnicht Katagournas” (2005a:97) kom dieselfde tema na vore: “Daardie
aand het my ma vir my pa gesé sy wonder of sy nie maar vir Sanna in die kombuis moet
laat gaan nie, want kan mens Sanna nou nog vertrou?” Hierdie sin verwoord die
landswye verbrokkeling van vertroue binne bekende verhoudingstrukture, waar so iets
voorheen ondenkbaar was. Hierdie vertrouensverhouding wat eens bestaan het, in ’n
meer onskuldige en naiewe tydvak, word treffend beskryf in “Simon” (2005a:59). Die
verteller en Simon het elke dag tyd saam spandeer deur te gesels, kaart te speel en
tydskrifte deur te blaai in Simon se buitekamer.

Tesame met hierdie vertrouensbreuk het die groter alledaagse landskap ook getrans-

formeer:

Shane is later opgevolg deur Bonanza ... Soweto is opgevolg deur Sebokeng en
Boipatong. ... Haas Das het die onderwerp van nostalgiese gesprekke laat in die
aand geword en Trompie het Londen toe emigreer. P.W. het in 1989 sy vinger ’n
laaste keer in ons rigting geswaai op Agenda en ’n jaar later het Madiba een
Sondagmiddag uit die tronk gestap ... Toe verander Cliff Saunders in Snuki
Zikalala, Sarel Seemonster in Zet, en Kolie van Coller in Felicia Mabuza-Suttle
(“Is daar lewe n4d Haas Das?” 2005a:41).

4.7.4 Individuele belewenis

In “Pelgrimstog” (2006a:81) trek die karakter Flip die bogenoemde historiese gebeure
tot midde-in sy individuele belewenis wanneer hy ’n militére foto in die Apartheids-
museum uitwys waarop hy in groepsverband pryk. Flip herleef dan weer die gevoelens
ten opsigte van daardie geskiedkundige dag (16 Junie 1976) waarby hy self ook betrok-
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ke was in ’n militére hoedanigheid. Uiterlik is hy op die foto verewig as 'n soldaat, deel
van ’n groter kollektiewe (ideologiese) groep, vergesel van kwaai honde. Die verteller
se vraag is dan: “Sal die mense wat hom daar sien ... weet dat hy die aand voor die foto
geneem is tot laat op ’n bed in ’n bungalow op Voortrekkerhoogte gelé het en nie kon
slaap nie?” Hierdie vraag gee ’n intieme blik op die werklike emosies van die soldaat-
figuur. Die soldaat laat die leser met ander 0é kyk na stereotiepe beelde wat gevestig is
in die (ideologies gefundeerde) geheue van groepe mense. Ongelukkig is daardie stereo-

tiepe beeld egter vasgevang op ’n foto in ’n hedendaagse museum.

Die oorgang vanaf ’n tyd van onskuld na ’n wrede realiteit word ook verbeeld in Flip se
opmerking op pad na Soweto (“Pelgrimstog” 2006a:80): “Hy was nog nooit in Soweto
nie ... Dit het vir hom vreemd gevoel ... om by Uncle Charlie’s verby te ry met ’n ge-
weer in die hand, want toe hy klein was en hulle see toe gegaan het, het sy pa altyd by
Uncle Charlie’s stilgehou en vir hulle curly cones gekoop.” Die kontras tussen die
naiewe klein seuntjie wat roomys eet en die swaargewapende soldaat wat jare daarna by

dieselfde eetplek verbyry, is betekenisvol.

Die bogenoemde beskrywing van die verteller se ervaringe van nasionale paradigma-
verskuiwende gebeurtenisse is "n bevestiging van Halbwachs (1980:77) se teorie dat die
nasionale geskiedenis fungeer as *n getroue getuigskrif van die belangrike gebeurtenisse

wat individue se lewe verander:

Our life, and our parents’ and friends’ lives are encompassed within national life
... There are events of national import that simultaneously alter the lives of all
citizens ...Rare as such events might be, they could still offer everyone a few
temporal landmarks.

48 GEVOLGTREKKING

In die voorafgaande bespreking is die unieke of kenmerkende eienskappe van 'n bepaal-
de groepering binne die konteks van kollektiewe geheue aangetoon. Met behulp van
Snyman se tekste is daar doelbewus gekonsentreer op daardie kenmerke wat ’'n

spesifieke gemeenskap van ander onderskei.
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Snyman roep die kenmerkende leefwyse van die Afrikaanssprekende blanke Suid-
Afrikaner tydens die periode van die 1960’s tot die vroe€ 1980’s in herinnering. Hy be-
klemtoon die idiosinkratiese kenmerke van hierdie bepaalde groep deur die soeklig te
plaas op hul kulturele uitlewing in die alledaagse konteks. Die strategie is in pas met
Halbwachs se idee van konkrete objekte, asook met nietasbare fasette as die kern van
kulturele uitlewing (sien afd. 4.2). Snyman se prosa sluit dus beskrywings in van kon-
krete objekte uit die Afrikanerverlede (literatuur, rolprente, radioprogramme, motor-
handelsname, dekor en gebruiksartikels). Die volgende nietasbare fasette word ook be-
skryf: eetgewoontes en tradisies (insluitende kafees en hotelle); die bestaan van 'n ver-
dwene onskuld; tipiese taalgebruik (bepaalde segswyses, woordeskat, en idiomatiese
taalgebruik); tipiese rituele en tradisies (met betrekking tot rugby, familiesaamtrekke,

religieuse en nasionale vakansiedae), en kollektiewe mites.

Deur die beskrywing van alledaagse objekte, leefwyse en ervaringe toon die verteller
dan aan dat kultuur wesenlik bestaan uit die alledaagse en ordinére. Hierdie feit word
verder beklemtoon wanneer hy beweer dat hy self ’n gedeelte van sy kulturele identiteit
in die dorp se kafees verkry het. Die verteller se ervaringe word hier ook vergelyk met
die soortgelyke ervaringe van een van Snyman se literére mentors, die Amerikaanse
skrywer William Kittredge (sien afd. 4.3.1.3; 6.2.3.1; 6.3; 6.4.2.1).

Snyman beskryf in sy prosatekste verskeie bekende tradisies, rituele en mites. Hy toon
terselfdertyd aan in watter mate sekere rituele afgesterf het in die nuwe politieke
bedeling. Die algehele ineenstorting van ’n reeks mites wat vir 'n lang periode aan
Afrikaners as die waarheid voorgehou is, word ook aangedui (vergelyk afd. 4.6). Die
teorie van Groenewald (2008:67) dat seremonies en rituele bydra tot die vormingsproses
van ’n nuwe diskoers is hier besonder relevant. Uit Snyman se tekste word dit duidelik
dat die mites uit 'n verbygegane era ontmasker is; dat die mense wat daardie mites
geskep het nie meer lewe nie; en dat dié wat daarin geglo het intussen self ook verander
het. Snyman toon ook aan in watter mate hierdie mites vervleg was met politieke

ideologieé (sien afd. 4.6).

Die waarde van die paradigmaverskuiwende gebeurtenis as kollektiewe verwysings-
punt, wat die verteller en die groep wat hy beskryf binne ’n bepaalde generasiegroep

posisioneer, word beklemtoon (sien afd. 4.7). Snyman beskryf gebeurtenisse soos
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Verwoerd se dood asook die Soweto-opstande, en verwoord die kollektiewe emosionele
reaksies daarop asook die betekenisse daaragter. Die gevolgtrekking word hieruit ge-
maak dat hierdie belangwekkende historiese gebeure as ’n oriéntasiepunt vir trans-

formasie funksioneer en sodoende generasieskeppend optree.

Uit die voorafgaande bespreking word dit duidelik dat Snyman — deurdat hy al die
tradisionele kollektiewe, kulturele elemente van die Afrikanerkultuur betrek — effektief
daarin slaag om die sogenaamde “Afrikaner” uit ’n vorige era te beskryf. ’n Reaksie van
herkenning vind plaas by diegene wat dieselfde wéreld gedurende dieselfde tydperk
deurleef het; vergelyk die resepsiegeskiedenis van sy prosa in Hoofstuk 2.

Wanneer Snyman die sogenaamde ‘“nuwe” Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner (in
“Daardie Livingstone-gevoel” 2005a:55; “Kaap toe” 2006a:48; “Kuberouma” (2006a:
39) beskryf, vind daar eweneens ’n reaksie van herkenning plaas deur diegene wat 'n
soortgelyke transformasieproses deurloop het. ’n Gevoel van nostalgie is dan ’n newe-
produk van die herkenningsproses, voortvlioeiend uit die manifestasie van ’n

(veranderende) kollektiewe kulturele identiteit.

In Hoofstuk 5 word die konsep van kollektiewe identiteit met betrekking tot Snyman se

prosa vervolgens verken, terwyl die konsep van nostalgie in Hoofstuk 6 aan bod kom.
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HOOFSTUK 5
KOLLEKTIEWE IDENTITEIT IN DIE PROSA VAN DANA SNYMAN

Die kern ... is dat identiteit in ’n eiesoortige kul-
tuur ingebed is en dat kultuur essensieel is vir die
reprodusering van identiteit.
(Van der Merwe 2008:360)

5.1 INLEIDING

In die vorige hoofstuk is daar gefokus op Snyman se weergawe van talle betekenisvolle
en erkende fasette van ’n bepaalde groep mense se kulturele belewenis asook op die
kollektiewe herinneringe van hierdie spesifieke groep. Voortvloeiend hieruit word daar
in Hoofstuk 5 nou gepoog om ondersoek in te stel na die mate waarin hierdie kollek-
tiewe kulturele herinneringe wat in sy prosa beskryf word, kan bydra tot die vorming
van ’n Kkollektiewe identiteit. Die tekste onder bespreking is weer Uit die binneland
(2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die agterpaaie (2008), asook ’n paar
tersaaklike rubriekbydraes wat verskyn het in Beeld, maar wat nie in hierdie bundels
opgeneem is nie. Die resepsie van die prosabundels is reeds in hoofstuk 2 bespreek. Die
individuele sketse is deurgaans gewysigde en verwerkte weergawes van artikels en
rubrieke wat vroeér in Huisgenoot, Beeld, Wegbreek en Weg verskyn het. Hierdie drie
bundels kom ook onder bespreking in Hoofstuk 6, waar die terme nostalgie en verlies

onderskeidelik bespreek sal word as neweprodukte van ’n verlies aan identiteit.

Ter aanvang word ’n historiese agtergrond geskets, waarna aangetoon word in watter
mate die teorieé van Halbwachs en Shils oor identiteitskepping in die tekste van Sny-
man neerslag vind (sien ook afd. 3.4.2). Halbwachs se teorie behels dat die nabye
verlede betrek word wanneer ’n groep poog om hul identiteit te omskryf. Shils postuleer
weer dat daar klem op tradisies geplaas word wanneer individue hul eie unieke iden-
titeit wil omskryf. Aspekte van die nabye verlede en bepaalde tradisies word dus

nagespeur met verwysing na die gemelde drie prosabundels.

Ten slotte word die verruiming ten opsigte van ’n identiteitsparadigma in Snyman se

tekste ondersoek, met verwysing na kritici soos Van Niekerk, Van der Merwe, Gilio-
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mee, Slabbert en Scholtz (sien afd. 3.4.3). Die skepping van nuwe, betekenisvolle ele-
mente binne hierdie verband word onder die loep geneem, asook die integrasietegnieke

wat uiters nou hieraan verbonde is.

5.2 HISTORIESE OORSIG

Plato se bekende opmerking dat die staat die persoon “writ large” is (in Lotter
1998:189), veronderstel ’n spieél- of refleksieverhouding tussen staat en individu.

Lotter (1998:189) verduidelik dié verhouding soos volg:

For Plato the nature of the state is formed by the nature of its individuals.
Changes of character among the dominant individuals will reflect in a new
constitution of the state, as societies are made of people ‘whose individual
characters ... determine the direction of the whole.” Thus, the dominant kind of
individual character determines the nature of the state.

Met betrekking tot die plaaslike situasie glo De Klerk (2000:68) dat daar nie ’n “tipiese”
kollektiewe Afrikaneridentiteit bestaan nie. ’n Eie gemeenskaplike volksaard is volgens
hom moeilik analiseerbaar en omskryfbaar. Hy is van mening dat die konstruksie van ’n
volk se eiesoortige profiel eerder aanvoeling behels as wat dit ’n eksakte analise is; dat
daar met veralgemening en stereotipes gewerk word. Tog glo hy ook dat daar in vroeér
jare ’n algemeen aanvaarde Afrikaneridentiteit bestaan het wat soos volg daar uitgesien
het: blank; ’n diep historiese besef van jou wortels; sterk familiebindinge; *n nasionale
bewussyn; liefde vir die grond en die vaderland; verbintenis aan die eie taal; gods-
dienstigheid (De Klerk 2000:69). De Klerk (2000:80) noem nog verdere (stereotiepe)
kenmerke wat gegrond is op karaktereienskappe: gevoelens van skuld of ontsag teenoor
die kerk; aanpasbaarheid; lomperig in kommunikasie, met min woorde en min lag;
lawaaierig en bombasties; aggressief, verontreg, agterdogtig; hulpvaardig; geneigdheid
tot gesagsonderwerping; agternalopers op alle terreine; buitengewoon naief en te goeder

trou; moerige mense.

Tye en mense verander egter en tans vorm blanke Afrikaners deel van ’n groter verskei-
denheid van die Afrikaanssprekende gemeenskap. Hierdie gemeenskap se kenmerke is
dan juis inklusiwiteit, gemengdheid en verskeidenheid en selfs die persone wat hulself
as Afrikaners (in die historiese sin) identifiseer, vorm deel van hierdie groter Afrikaans-

sprekende gemeenskap (De Klerk 2000:89). Tog dring De Klerk daarop aan dat daar
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tipiese Afrikaanse modelle van Afrikanerindividue of -groepe bestaan wat ’n mentaliteit
openbaar wat jy met Afrikaners kan assosieer (2000:79). Reeds in die sewentigerjare het
Gerrit Viljoen so ’n model geformuleer wat vir daardie bepaalde dekades (die sestiger-,
sewentiger- en tagtigerjare van die vorige eeu) as geldig aanvaar sal word. De Klerk
(2000:80) meen dat juis herkenning die maatstaf is: “In jou kollektiewe onderbewussyn

weet jy dis jou mense.”

Volgens Viljoen (in Barnard 1970:15) weier die Afrikaners (in die bogenoemde deka-
des) om krities na hulself te kyk. Viljoen glo dat dit uit ’n gevoel van minderwaardig-
heid spruit, wat weer gebaseer is op geestelike armoede en wat vergestalt word in die
manier waarop Afrikaners dikwels hulle eie taal misken: “Ons is oortuig van ons stand-
punt, maar ons kan dit nie altyd rasioneel verantwoord nie.” Hy Kkritiseer verder die
Afrikaner se manier om alles te katalogiseer onder maklik onderskeibare etikette, waar
duidelike grense getrek word tussen sogenaamde sondes en voortreflike eienskappe. Hy
meen dat huweliksontrou, dronkenskap en diefstal die drie doodsondes vir die Afrikaner
is, maar dat liefdeloosheid, verwaandheid en oneerlikheid nie in dieselfde negatiewe lig
beskou word nie. Hy glo dat die Afrikaners self vir hierdie ingesteldheid verant-
woordelik sou wees, om sodoende die lewe vir hulself te vergemaklik en te regverdig.
Voorts waarsku Viljoen Afrikaners dat hulle hierdie ingesteldheid sal moet afleer as
hulle in voeling wil bly met die res van die Suid-Afrikaanse gemeenskap (in Barnard
1970:18). Vandag word aanvaar dat hierdie omskrywing van ’n Afrikaneridentiteit

verouderd daar uitsien, soos dit ook na vore kom uit De Klerk se siening in 2000.

Snyman se prosa reflekteer die bostaande identiteitsomskrywings van Viljoen en De
Klerk, wat spruit uit intieme kennis van hierdie bepaalde groep mense. Die volgende
stelling van Shils (in Ross 1991:157) verskaf die groter raamwerk waarbinne die
verteller/Snyman hierdie identiteit konstrueer:

[A person’s] image of his ‘larger self” is brought to include events which occur-
red both recently and earlier outside his own experiences.Thus, his knowledge of
the past is furnished by the history of his family, of his neighbourhood, of his
city, of his religious community, of his ethnic group, of his nationality, of his
country and of the wider culture into which he has been assimilated.
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5.3 TEORIEE OOR IDENTITEITSKEPPING

Lowenthal (1985:355) beweer dat wanneer gemeenskappe poog om ’n respektabele
nasionale identiteit te skep, ’n ondersoek in die verlede as borswering dien teen die
bedreiging van moontlike politieke of nasionaliteitsoorname. Wanneer individue dan in
hierdie proses hul identiteit wil omskryf , word veral die nabye verlede (dit wil sé een of
twee geslagte terug) ondersoek, wat Lowenthal beskou as ’n integrale element vir

identiteitskepping (sien afd. 3.4.2).

Hierdie verskynsel word deur Shils soos volg uiteengesit: “The individual’s experiences
of his ancestors usually hold a less salient position in his memory than at least some of

the immediate experiences of the individual’s own lifetime” (in Ross 1991:157).

Shils se verklaring vind weerklank in ’n vroeére teorie van Halbwachs (1980:80), wat
postuleer dat kollektiewe geheue slegs dit uit die verlede behou wat nog lewe, of ten
minste nog lewendig gehou word in die bewussyn van ’n bepaalde groep mense. Per
definisie oorskry kollektiewe geheue nie die grense van ‘n bepaalde groep mense nie.
Die argument kan voorts gevoer word dat Halbwachs se teorie gereflekteer word in
Snyman se prosa deurdat hy ’n groep mense met ’n spesifieke (kollektiewe kulturele)
agtergrond beskryf wat aan die leser bekend is (sien afd. 2.3). Hierdie leser word dan
gekonfronteer met ’n bekende wéreld, met al sy nuanses en inkleding — alhoewel dit nie

meer bestaan nie.

Daar word voorts klem geplaas op bekende tradisies en lewenswyses wanneer individue
hul unieke identiteit probeer omskryf. Shils (in Ross 1991:157) ondersoek die term
tradisie en watter impak dit op die lewe van groepe en individue het. In sy studies oor
die aard van tradisie sonder hy veral herinneringe uit, en dan veral dié aspekte wat ’n
belangrike onderdeel vorm van ’n persoon se identiteit, naamlik familie, sosiale klas,
geloof en ras. Al hierdie gemelde kenmerke word gevestig as gevolg van vroeé indok-

trinasie eerder as deur ’n leerproses:

Memory is furnished not only from the recollection of events which the
individual has himself experienced but from the memories of others older than
himself, with whom he associates. From their account of their own experiences,
which frequently antedate his own ... his image of his ‘larger self” is brought to
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include events which occurred both recently and earlier outside his own
experiences.

Shils (in Ross 1991:157) beskryf hierdie proses van oorlewering (“memory transmis-
sion”) as ’n noodsaaklike vormende bestanddeel van enige gemeenskap. Dit is dus die
teenoorgestelde van ’n proses wat ’n momentele sinchroniese fenomeen impliseer. Sy
teorie is dat die meganisme van reproduksie vir die groep ’n langdurigheid verskaf wat
dit terselfdertyd definieer as ’n gemeenskap. Die klem word dus daarop gelé dat die
kommunikasie binne s6 ’n gemeenskap herhaaldelik navertel moet word om blywend te

wees. Shils (in Ross 1991:158) benadruk ook die volgende proses:

The reenactments and the resayings are guided by what the individual members
remember about what they themselves said and did before, what they perceive
and remember of what other persons expect and require of them.

’n Problematiese aspek ten opsigte van hierdie proses is volgens Bloch (in Ross 1991.:
163), dat hierdie “reenactments” en “resayings” uit alledaagshede bestaan en dat dit juis
hierdie alledaagse aspekte is wat moeilik is om te onthou en akkuraat te beskryf. Die
spreekwoord “familiarity breeds contempt” is hier van toepassing. Die alledaagse word
afgemaak as onbelangrik en verdwyn dan gewoonlik van die historiese toneel. Shils (in
Ross 1991:158) se kwalifikasie vir die vorming en handhawing van tradisies uit bo-
genoemde alledaagse materiaal is dan dat ’n patroon van handhawing (“a pattern of

assertion”) of aksie moet binnedring in die geheue van so ’n groep.

Veral verheerlikte tradisies versterk ’n gemeenskapsgevoel, wat ’n teken kan wees van
onderliggende verbitterde gevoelens wat gekoester word jeens verandering in status
binne ’n nasionale skommeling, of in reaksie op die bedreiging van moontlike politieke
oorname (Lowenthal 1985:333). Volgens Lowenthal word gebeure, simbole en spesi-
fieke lewenstyle herontdek en ontplooi in alle aspekte van so ’n gemeenskap (sien afd.
3.4.2). In die proses word ’n nuwe identiteit geskep vanuit ’n konstruering van simbole
en rituele wat in verhouding staan tot territoriale en administratiewe kategorieé (Barker
2000:198). Van Niekerk (2000:11) is inderdaad van mening dat tradisie net so belangrik
geag behoort te word as ’n persoon se genetiese samestelling. Hy beskou tradisie as ’n
figuurlike genetiese kaart wat vermoéns en moontlikhede, voor- en afkeure asook
insigte en kortsigtighede integrerend help vorm. VVolgens hom is die daad van prysgawe

van tradisies dieselfde as om jouself as persoon nie te aanvaar nie.
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Dana Snyman verken dan veral daardie tradisies wat aan lede van ’n bepaalde groep
bekend was, insluitende rituele en bekende mites wat eg eie was aan ’n Afrikaner-
lewenswyse. Hy span voorts ironie in om die verskil te illustreer tussen die afgelegde
verlede (met sy rituele, tradisies en uitgediende ideologie€) en die nuwe hedendaagse

Afrikanerbelewenis met nuutgeskepte rituele (sien afd. 5.4 hieronder).

54  NABYE VERLEDE EN TRADISIE IN ENKELE VOORBEELDTEKSTE

5.4.1 ’n Beskrywing van die nabye verlede

Met betrekking tot Halbwachs se teorie (sien afd. 5.3.1 en 5.3.3) betrek Snyman meer-
male ’n generasie uit die nabye verlede waarvan slegs enkele oorlewendes oorgebly het.
In Uit die Binneland (2005a) is daar talle uitbeeldings van Ouma en Oupa Swannie
asook van Ouma Plaas. In “Trurat” (2005a:17) bid Oupa Swannie — geklee in ’n oud-
modiese wit stofjas en harde helmet vir die rit — vir hulp met sy stukkende Ranchero. In
“Erfsonde” (2005a:19) vat Oupa Swannie sy resiesduiwe saam na Pretoria om dr. Ver -
woerd se begrafnis te gaan bywoon en Ouma Swannie pak tipiese padkos in vir die
geleentheid. Hulle eet tamatietoebroodjies, hardgekookte eiers, frikkadelle, koue skaap-
nek, wors, gekapte biltong en droéperskes. Hulle luister ook op die pad na die radio-
program “Ons roep die landman” en hang ’n waterbottel voor aan die buffer van die

motor.

In “ ’n Meisie vasgevang in die draaikolk van haar vergete verlede” (2005a:63) betoon
Oupa en Pa respek aan die nasionale monumente deur hoed af te haal. Oupa doen ook ’n
tafelgebed binne die Wimpy tydens hierdie uitstappie, dring daarop aan om in Afrikaans
bedien te word en noem die swart kelner wéna. Ouma Plaas 1€ in ’n siekeboeg van ’n
ouetehuis met ’n tipiese Afrikanernaam, naamlik Huis Willie Posthumus (“Ouma Plaas”
2005a:13). Snyman merk op dat al die winkels op Ouma Plaas se tuisdorp — bekende in-
stellings, wat behoort het aan “oom Sarel Velle” en “oom Mike” — getransformeer het
tot hedendaagse verskynsels soos “cash loans” en R5-winkels. Huis Willie Posthumus,
met ’n naam uit ’n vorige era, is egter in wese nog onveranderd, behalwe dat daar na ‘n
rooftog traliedeure in die portaal aangebring is. By laasgenoemde twee sketse word
verandering oor tyd aangedui wat in pas is met die hedendaagse lewenstyl. Hierdeur

word die afsterwe van ’n bepaalde lewenswyse vanuit die nabye verlede gedemonstreer.
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Auntie Ann en oom Riempies, jarelange eienaars van die Grand Hotel — “met die kra-
kende plankvloere en die eens deftige eetsaal” (“Die Grand” 2005a:125) — is ook ’n
manifestasie van karakters uit die nabye verlede, wat nou “slagoffers” van transformasie
geword het. Hedendaagse reisigers bly oor in “lodges” en gastehuise en die inwoners
van die dorp kuier graag in nuwer plekke met name soos “Rhino Action Sports Bar”, in

plaas van in hotelle met name soos die Grand, Masonic en Royal.

Bostaande beskrywings van ’n nabye vroeére generasie toon ook ooreenkomste met die
prosa van Kittredge, wat sy kinderjare beskryf in terme van sy ma, pa en grootouers in

’n poging om ’n unieke identiteit te peil (vergelyk ook afd. 4.3.1.3).

5.4.2 Bekende tradisies en leefwyse

5.4.2.1 Tipiese rituele

Snyman beskryf in sy prosabydraes tipiese opvoedingsaspekte en rituele wat ’n kind uit

’n bepaalde era sou deurloop, wat besoeke aan nasionale monumente ingesluit het:

Dit was deel van my opvoeding. Elke vakansie het dié twee [grootouers] my ’n plek
in die land gaan wys wat volgens hulle onontbeerlik was vir my geestelike en mo-
rele ontwikkeling. Die Voortrekkermonument ... die Kasteel in Kaapstad ...
Bloedrivier ... die Randse Paasskou ... die riksjas in Durban ... die Gemsbokpark...
(“Trurat” 2005a:16).

Hierdie monumente is almal representasies van die verlede wat sedert 1994 herinterpre-
teer en herkontekstualiseer moes word. Groenewald (2008:71) wys daarop dat die mite
van die Afrikanernasie se Godgegewe reg op die land asook hulle superioriteit op sim-

boliese wyse deur hierdie monumente verteenwoordig is.

’n Tipiese Suid-Afrikaanse landskap word deur Snyman geskets waarbinne die Afrika-
ner ’n sekere lewenstyl gehandhaaf het. Hierdie lewenstyl het intussen verdwyn om plek
te maak vir ’n nuwer uitkyk. Die verteller illustreer hierdie verandering deur die ou
lewenstyl te jukstaponeer met dié van die hede. In laasgenoemde beskrywings kom
beelde voor wat getuig van getransformeerde Afrikaners met hulle nuutgevonde opvat-

tinge, gevoelens van vryheid en vertwyfeling oor hulle identiteit. Die verteller se eie
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onsekerhede oor identiteit word — in konteks met die simboliese beeldvorming — in
“CV” (2005a:24) verwoord:

Ek was nog nie by die Apartheidsmuseum nie en ek weet nie of ek gou soontoe sal
gaan nie. Ek weet ook nie of ek weer by die VVoortrekkermonument of Bloedrivier
sal kom nie. Ek besoek wel die Klein Karoo Nasionale Kunstefees en Aardklop,
maar ek bring meer tyd in die Hoenderkop en ander kuierplekke as by grens-
verskuiwende dramaproduksies deur.

Met die plasing van die Voortrekkermonument (oud) en Klein Karoo Nasionale Kunste-
fees (nuut) binne een konteks verbreed Snyman die ideologiese betekenis van simbole
vir die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner en plaas sodoende hierdie twee simbole in
dialoog met mekaar. Dis ook van belang om Van Niekerk (2000:11) se advies met
betrekking tot tradisies by hierdie konteks te betrek, naamlik dat tradisies as ’n gene-
tiese kaart van ’n bepaalde groep mense beskou kan word en integraal is tot identiteit
(vergelyk afd. 5.3).

5.4.2.2 Tradisionele versus nuwe kulturele identiteit

In “Kaap toe” (2006a:48), “Anoniem” (2005a:115) en “Manhunt” (2006a:96) kom die
“nuwe” of getransformeerde Afrikaner aan bod. Hierdie “nuwe” Afrikaner woon in ’n
Toskaanse huis in ’n Kaapse voorstad, speel gholf op die duurste landgoedgholfbane, ry
perd, proe wyn, ry “off-road”, duik, waardeer kuns, woon opvoerings by, dra ontwer-
persklere, woon duur liefdadigheidsfunksies by, ry die Argus, onthaal Investec-pelle in
VIP-kamers en rits gemaklik rond tussen verskillende eetplekke. Hierdie lewenstyl
word beskryf as “helend en gebalanseerd”, aldus die karakter in “Kaap toe” (2006a:48).

Snyman sluit “Kaap toe” af met hierdie woorde: “Hulle is nuwe mense, sé hulle.”

Hierdie mededeling dui op transformasie, wat in pas is met ’n proses wat landwyd onder
’n bepaalde groep mense aan die gebeur is. Die lewenstyl wat beskryf word in dié
betrokke sketse kontrasteer skerp met die uitbeelding van die lewenstyl van die verteller

se grootouers soos omskryf in afdeling 5.4.1. hierbo.
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5.4.2.3 Tradisionele en eietydse familieverhoudings

Die grondliggende gesins- en huweliksverhoudings binne hierdie getransformeerde
konteks word deur die verteller belig. In “Oop gesprek” (2006a:85) skets hy — binne die
beperkinge van ’n kort tweegesprek — die oppervlakkigheid en kortstondigheid van
hedendaagse verhoudings. Hierdie aspek word verder gevoer in “By omdraai verby”
(2006a:87), waar eensaamheid binne die huwelik, te midde van materiéle welvaart, ook
ter sprake kom. “Kom ons ry sommer ’n entjie” (2006a:91) het te make met die uit-
eindelike verbrokkeling van ’n huwelik, wat hieronder gejukstaponeer word met die

veilige, stabiele omgewing waaraan die karakter gewoond was:

Hy [het] toe hy klein was altyd op die motor se agtersitplek gelé wanneer hy en
Sy pa en sy ma saans van érens af terug huis toe gery het. Enrico Caruso of
Maria Callas het gewoonlik op Almal se Gunstelinge oor Radio Suid-Afrika op
die Supersonic radio gesing, en later het hy aan die slaap geraak, en by die huis
het sy pa hom in sy sterk arms na sy bed toe gedra.

Die terugroep van ’n bekende omgewing, ’n gevoel van sekuriteit en bekende roetine
vind hier plaas. Bogenoemde sketse kontrasteer dan ook fel met die onskuld en gevoel
van stabiliteit wat uit Snyman se jeugherinneringe blyk, waar Oupa sy vrou liefdevol
“mammie” noem en die familiebande heg voorkom (vergelyk “Familiekersfees” asook “

’n Meisie vasgevang in die draaikolk van haar vergete verlede” 2005a:46, 63).

In “Toskane in Pretoria” (2006a:93), “Die titel wink” (2006a:127) en “Manhunt”
(2006a:96) suggereer die verteller dat die aanneem van ’n sogenaamde “nuwe” Afrika-
neridentiteit ook nie noodwendig slegs positief ervaar word nie. Sommige persoonlik-
heidseienskappe wat deel van hierdie nuwe profiel geword het, word uiters oppervlak-
kig en negatief voorgestel. Snyman sinspeel dan daarop dat hierdie “nuwe” Afrikaner sy
inherente identiteit — met al die eie kultuurgoedere — aflé om ’n ander, meer globale
identiteit aan te neem. Hy stel die vraag of die opoffering of verlies van die tradisionele
waardes die moeite werd is en of hierdie nuwe identiteit dan juis beter sou wees as die
bekende tradisionele Afrikaneridentiteit met ’n eiesoortige kultuur. n Gevoel van rou
oor die afsterf van ’n tradisionele (alhoewel stereotiepe) identiteit word daardeur geim-

pliseer:
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Hoe voel dit om pap en wors in ’n Pretoriase Toskaanse villa te eet? ... dis vir
jou lekker en jy is lief vir jou plek, met jou hele hart, jou hele siel en jou hele
verstand ... Of vra jy nie jouself al sulke vrae wanneer jy in ’n Toskaanse villa
in Pretoria woon nie? (“Toskane in Pretoria” 2006a:93).
Bostaande aflegging van tradisionele waardes resoneer ook in die uitsprake van De
Klerk (2000:9), wat die destyds heersende houding van die Afrikaner “volksmoord”
noem. In ’n rubriekbydrae tot Beeld (2005c:14) skets Snyman voorts ’n beeld van die

tipiese “onseker” Afrikaner, geskoei op waarnemings uit die alledaagse lewe:

Ons is nie meer seker wie Jesus Christus was nie;

Ons sal net werklik van Breyten Breytenbach hou as hy lelike dinge oor die
ANC sé;

Ons hou van die liedjie Skipskop, maar ons weet nie dit gaan eintlik oor ’n
gemeenskap aan die Kaapse suidkus wat deur die ou NP-regering verskuif is nie;
Ons gee R2-stukke vir karwagte in die hoop dat hulle sal verdwyn;

Ons lag ’n bietjie te hard en glimlag ’n bietjie te breed as ons in die geselskap
van anderskleuriges is;

Ons het meer respek vir rugbyspelers as vir filosowe;

Ons kan nie verstaan dat alle swartes nie soos Madiba is nie;

Ons wantrou alle mans wat rolnektruie en wit skoene dra;

Ons wonder of die NG Kerk dieselfde pad as die NP gaan loop.

Dana Snyman hou hier ’n spieél vir ’n sekere gemeenskap op wat herkenning afdwing
omdat dit gegrond is op die alledaagse, bekende lewe van sy waarskynlike lesers. Die
onsekerheid en verwarring oor identiteit na 1994 is vervleg in hierdie betrokke identi-

teitsbeskrywing.

5.4.2.4 Verhouding tussen wit en swart Suid-Afrikaners

In “Manhunt” (2006a:96) vertoon die verhouding tussen wit en swart “sakevennote”
dieselfde oppervlakkigheid as in die bostaande uiteensetting. Daar is geen opregte
interaksie by hierdie gedwonge vennootskappe te bespeur nie. Enos (swart) neem wat
hy kan kry uit die SEB-vennootskap. Hy word bemagtig om ’n huis te kan koop in (die
voorheen slegs deur blankes bewoonde) Centurion, drink Johnny Walker Black Label,
speel gholf en ry in °’n BMW. Hy is tevrede om slegs as ’n oppervlakkige simbool van
rasse-integrasie te dien, in plaas van as ’n volwaardige vennoot. Steyn (wit) se houding

is allermins altruisties (2006a:96):
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Enos het nou wel net matriek, ... maar hy het struggle connections ... Solank
Enos net ge-collar en ge-tie op ’n Saterdagmiddag in die losie op Loftus kan
wees en nie die besigheid se naam gat maak wanneer hulle die manne van Public
Works en Telkom entertain nie ... Enos wil net elke maand sy cut hé, verder wil
hy nie veel van die maatskappy se balansstate en belastingvorms en BTW-eise
en sulke dinge weet nie. Hy kan nie sy luck glo nie, sé Steyn.

Op huishoudelike vlak vind dieselfde transformasie plaas binne die tradisionele verhou-
ding tussen die huisgesin en hulle huiswerker. In teenstelling met die verhouding wat
Snyman en sy ouers vroeér met hul huishulp gehad het, beskryf die verteller die heden-
daagse verhouding. Waar die verteller in sy kindertyd ’n warm interpersoonlike verhou-
ding met die tuinwerker Simon gehad het (vergelyk “Simon” en “Distant drums”),
kommunikeer die verteller en sy huiswerker Agnes deesdae hoofsaaklik per selfoon. Die
verteller in “Daan, my haart is baie seer, bye” (2006e:18) som die eietydse verhouding

soos volg op:

... ek wil nie te veel van Agnes weet nie. Ek is bang vir wat ek kan hoor ... Ek
wil sekere dinge nie meer weet nie, want as ek dit weet, voel dit vir my asof ek
lets daaraan moet doen, terwyl ek bewus is ek kan nie werklik iets daaraan doen
nie. Om dieselfde rede gesels ek ook nie juis met Agnes nie.

Die skuldgevoelens van die verteller blyk dan ook uit hierdie mededeling oor wat in die
apartheidsverlede plaasgevind het, waar anderskleuriges polities benadeel is. In
“Simon” (2005a:59) word ’n naiewe onskuld uit ’n vroeére era beskryf, waarin insig
nog ontbreek het in die komplekse verhouding tussen blankes en anderskleuriges in
Suid-Afrika: “Sy regte naam was seker Jabu, Vuyo of Tsepo maar vir ons was hy Simon
... Simon se kamer was vir my verbode. ‘Bly weg daar,” het my pa meer as een keer

gewaarsku.”

5.4.2.5 Die Afrikaner se verhouding met Afrika

Die gekompliseerde verknooptheid van die identiteit van Afrikaners met dié van Afrika
word verder belig en uitgebrei. Giliomee se stelling dat die Afrikaner vroeér ’n hegter
verwantskap met Afrika gehad het, is hier van belang (sien afd. 3.4.4). Snyman se
gevoel ten opsigte van ander Afrikavolke is dan ook ’n manifestering van hierdie
gekompliseerde verhouding, wat tog ook ’n versugting is na erkenning vanuit Afrika

(2004c:14): “Dit is vir my belangrik dat swart mense my moet erken as mede-
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Afrikaan.” In “Daardie Livingstone-gevoel” (2005a:55-56) beskryf Snyman voorts die
Afrikaner se nuutgevonde ontdekking van en verhouding met Afrika en sy mense, binne

die raamwerk van ’n herbesinning rondom ’n “nuwe” Afrikaneridentiteit:

Malan en Ina-Marie ontdek nou Afrika ... Die lekkerste van Afrika te ontdek, sé
Malan, is dat jy deesdae heelpad teerpad kan ry ... en oral is hierdie nice lodges,
sé hy ... as jy daar op die Chobe se stoep met ’n gin en tonic in die hand sit, sé
hy, weet jy jy is in die ware Afrika — Livingstone se Afrika ... Die Kruger het
hopeloos te gekommersialiseer geraak ... Hy verstaan die swartes nie, sé Malan.

Hierteenoor beskryf Snyman, in sy hoedanigheid as reisskrywer, sy eie bootreis op ’n
meer in Afrika (“Die skip wat nie wil sterf nie” 2008:100):

Die Liemba maak ’n totale aanslag op jou sintuie: oral skree en praat mense nou
tegelyk, in die lug hang die geur van vis en piesangs, iewers blér ’n bok en uit ’n
transistorradio’tjie suis Lionel Ritchie se stem: ‘Dancing on the ceiling’ ... Op
die hoofdek staan ’n paar oorblufte hoendertjies aan die reling vasgemaak.
Hierdie werklike reiservaring doen meer eg aan as Malan en Ina-Marie se reis in
“Livingstone se Afrika”, deurdat die werklike interaksie met Afrika in laasgenoemde
deurskemer, in teenstelling met die oppervlakkige Afrika-belewenis van Malan en Ina-
Marie. Die jukstaponering van hierdie twee reise beklemtoon dan ook die onvoltooid-
heid van die transformeringsproses van die Afrikaner, wat sy sogenaamde toegeneent-
heid aan Afrika verklaar, maar wat klaarblyklik nog nie dermate betekenisvolle insigte

verkry het om die proses te voltooi nie.

Gedeeltelik kan dié onwillige gevoel toegeskryf word aan traumatiese ervaringe van
Suid-Afrikaners oor die hele spektrum. Hierdie ervaringe kom aan bod in “Van Afrika,
was dit die laaste strooi” (2007a:10) waarin die verteller Steyntjie se gevoelens skets
wanneer dié by sy geplunderde huis kom en sy twee honde vergiftig aantref. Steyntjie
vernietig — in ’n simboliese gebaar — alle voorwerpe in sy huis wat hom aan Afrika
herinner en wat Afrika kultureel verbeeld: sy Ovambo-trom, Nuba-krygsmanbeelde uit
Soedan, San-pyl-en-boog-koker uit die Kalahari, die Masai-spies uit die Serengeti, ’n
vliegtuigie gemaak van ’n Cobra-politoerblik en Himba-krale. Selfs die swart driebeen-
pot, asook Steyntjie se T-hemp met die nuwe vlag daarop, wat inheemse kulturele
goedere weerspieél, word vernietig: “Hy wou niks meer in sy huis hé wat hom aan

Afrika herinner nie.”
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Ook hierdie ervaring is meer outentiek as die voormelde “tipiese Afrika-ervaring” van
Malan en Ina-Marie by die luukse lodge en is meer in voeling met alledaagse Afrika-
realiteit. Vergelyk Snyman, as reisskrywer van Weg, se beskrywing van hierdie realiteit
in “Die skip wat nie wil sterf nie” (2008:112): “Maar Afrika maak jou ook bang, want
dit is ook ’n skrikwekkende plek ... Miskien is die lewe in Afrika ... een oomblik vol
medelye en begrip, die volgende oomblik onmenslik wreed.” Hierdie realiteit word ook
aangesny in “911” (2005a:136), waar die verteller in ’n ironiese skets aandui aan
hoeveel geweld mense in Suid-Afrika daagliks blootgestel word, asook die raak-aan-
alles-gewoond-reaksie hierop. Hy beskryf voorts sy inherente gevoel van paranoia
teenoor (swart) vreemdelinge wat werk by sy huis kom doen, deurdat hy vooraf foto’s
van hulle neem om te verhoed dat hulle later terugkom en hom kom beroof (“Jy

verstaan nie, Daan” 2006a:83).

Siegel beweer dat Paul Theroux onderskeid tref tussen die sogenaamde “mock traveller”
en die ware reisiger (2002:114): “Real travellers are the enterprising loners who put up
with often hazardous, comfortless conditions... mock travellers aspire to make a jour-
ney without ever seeming to have left home.” Die skynreisiger se ervaringe in ’n nuwe
omgewing is dus net bolangs, terwyl die ware reisiger nader aan die plaaslike bevolking

leef en s6 die psige van ’n nuwe plek ontdek en insig verkry in nuwe kulture.

Die verhale “Daardie Livingstone-gevoel” en “Die skip wat nie wil sterf nie” (2008)
verwoord eweneens ’n ambivalente houding jeens Afrika deur reisigers uit Suid-Afrika.
Na& Snyman se werklike reis op die Tanganjika-meer peins hy oor sy identiteit en
verklaar onomwonde: “Afrika is my huis ... In Afrika wil jy tot in lengte van dae woon
... Dan lig ek die pen en skryf in daardie lyntjie onderkant tribe. Ek skryf daar
‘Afrikaner’ ” (“Die skip wat nie wil sterf nie” 2008:112,114).

Hierdie insig wat bereik word deur die verteller, word versterk in “EK is ’n Afrikaner”
(2008:238): “Alles wat ek is en weet, is vervleg met hierdie heerlike, genadelose stuk
aarde ...” Die vertelling eindig met die stelling ““ Ek is ’n Afrikaan.” Hierdie uitspraak
kontrasteer skerp met die verteller se vertwyfeling van vroeér (“CV” 2005a:24): “Ek is
wie ek is, maar wie dit is, weet ek nie altyd nie ... Ek is illusieloos. Ek is leierloos. EK is

’n Afrikaner.”
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Uit bogenoemde blyk dan dat die nuwe identiteit van die verteller met al groter seker-
heid ontwikkel het; met ’n implisiete wete dat Afrikaner-wees ook die groter identiteit
van Afrika as ’n kontinent insluit (die negatiewe aspekte ten spyt). Die verteller se insig
is dan ook in ooreenstemming met dié van kritici soos Van Niekerk, Van der Merwe en
Scholtz (sien afd. 3.4.4). Hulle is van mening dat die tipiese Afrikaneridentiteit verander
het, maar hulle is nog nie seker op watter manier nie. Hulle is dit nogtans eens dat

Afrikaner-wees maar slegs ’n deel vorm van ’n groter konsep.

5.4.2.6 Tipiese leefstylkenmerke

In “Quo Vadis” (2006a:130) verwys die verteller na ’n aantal (eksterne) leefstylken-
merke en affiliasies wat aan “tipiese” Afrikaanssprekendes toegedig is en waarvan hy
self deel gevorm het: lid van die Afrikanerbond, FAK en Rapportryers; brandewyn en
Coke; die tydskrif Scope; gehekelde oortreksels en Tretchikoff-skilderye; CB-radio-
kommunikasie; semisoet bokswyn; rugby. Hy is self ’n ingewyde ten opsigte van die
talle rituele en mites wat alombekend is in ’n spesifieke gemeenskap. Hy weet wie is
Martin Pols, Tommy Dell, Leon Schuster, Al Debbo en Jim Reeves. Hy is ook bewus
van sekere vrese en rondgaande mites rondom die 1994-verkiesing; hy ken die “Sé
Wie?”-program. Hy vra homself dan af of hierdie eksterne kenmerke van hom ’n Afri-

kaner maak.

In “Mier” (2005a:69) vra Oom Dawid — ’n afstammeling van een van die Bastergroe-
perings — of hy homself ’n Afrikaner mag noem. Op die oog af handhaaf hy dieselfde
lewenstyl as wat die skrywer van sy eie verlede beskryf. Die verteller bevestig dat Mier
net sowel een van die dor dorpies kon wees waarop hy grootgeword het. Boonop praat
hierdie karakter, Oom Dawid, ook Afrikaans en herken Snyman sekere ooreenstem-
mende eksterne leefstylkenmerke:

Op ’n stoep sit ’n tante ... ’n paar crimpelene-kouse tot by haar knieé opgetrek
... Was dit tant Hester wat ook altyd oom Bartjie se kouse gedra het om die ou
bene warm te hou ? ... Dit is ouma Plaas se kombuis: die tafel en stoele, die
bekers en lepels wat aan spykers hang, die linoleum op die vloere, die
enemmelketel met die koffiesak op die stoof. Oom Dawid praat oor swaarkry.
Pa en Oupa en oom Apie se soort swaarkry, ja: min geld, kinders wat geleerd-
heid moet kry, stukkende motorkarre.
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Hierdie ontmoetings ontlok dan reaksies van herkenning by die verteller wat in ’n
soortgelyke milieu grootgeword het. Dit plaas ook die debat oor Afrikaneridentiteit op

die voorgrond.

Die “taal-kultuur-identiteit”-koppeling wat Erasmus maak (sien afd. 4.4) het hier
betrekking. ’n Bepaalde groep mense se kollektiewe kulturele geheue word hier weer-
spieél aan die hand van ’n beskrywing van ’n tipiese lewenswyse, wat verbeeld word in
konkrete en nietasbare entiteite waarvan ’n unieke taalgebruik ook deel vorm. Die
gevolgtrekking word gemaak dat die bostaande beskrywings deur Snyman, gekoppel
aan die unieke taal, noodwendig aanleiding gee tot die konstruering van ’n outentieke
kollektiewe identiteit. Die antwoord op die vraag oor wie werklik sou kwalifiseer as

Afrikaners (ten spyte van gedeelde kultuurgoedere) bly egter huiwer.

55 VERRUIMING VAN DIE IDENTITEITSPARADIGMA

In practice, the changes that make major impact are not,
or not solely, the giving up or adoption of a Spanish, or a
European, identity, but becoming a different sort of
Spanish or European.

(Todd 2005:431)

5.5.1 Die manifestering van identiteitsverruiming in Snyman se prosa

5.5.1.1 Anderskleuriges

In “Die Richtersvelders se Groot Trek” (2008:135) sé Snyman pertinent van die Baster-
mense: “Afrikaanse mense, ja.” Hy bring dan ’n toneel tot lewe waarin die mense van
die Richtersveld ’n soortgelyke taalgebruik, leefwyse en geskiedenis deel met dié van
die blanke Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner. Dieselfde beeld word belig in “Die
swart Van der Merwes” (2006a:155), waarin die swart tant Wilhelmina weliswaar ver-
klaar: “Ons is Afrikaners, seun.” Snyman verreken dus in Sy prosa ’n verruimende
paradigma van Afrikaneridentiteit waarin taal voorop staan as gedeelde kulturele iden-
titeitselement, in plaas daarvan dat rasseverskille die toon aangee. Hierdie beskrywing
klop met Giliomee (sien afd. 3.4.4) se stelling dat, as gevolg van die hibriede aard van
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die Afrikaner, gladde, eenderse produkte nie haalbaar is nie en dat daar dus klasse- en
kultuurverskille bestaan wat manifesteer in die verskillende soorte Afrikaans wat ge-

besig word.

5.5.1.2 Ander nasionaliteite

In “Negehonderd Harleys op Colesberg” (2008:120) word die samekoms van verskil-
lende bevolkingsgroepe — Jode, Engelse, Afrikaners, Irakiérs, Egiptenare, swartes uit
Soweto — beskryf as metafoor van ’n groep met 'n gedeelde identiteit. Hierdie groep
mense wat saamgetrek is op Colesberg, behoort eintlik die “rowwe” beeld te openbaar
waarmee Harley-ryers gewoonlik geassosieer word (die sogenaamde “designer wild”)
en wat bewustelik so deur die Amerikaners bemark word. Die prentjie sien in werk-
likheid egter heel anders daar uit. Snyman verklaar (2008:129) dat Harley-motorfiets-
ryers eintlik net gewone mense is: “Gewone, besonder beskaafde mense wat graag doen
waarvan hulle hou — en wat soos enige motorfietsryer ’n bietjie daarvan droom om soos

Dennis Hopper en Peter Fonda in Easy Rider die pad te vat op die spoor van vryheid.”

Snyman beskryf hier mense wat uit verskillende lae van die samelewing kom, verskil-
lende tale praat, verskillende leefwyses handhaaf, maar tog 'n gemene deler vind wat
hulle saambind. Dis ’n uitbeelding van ’n samekoms van die breér, heterogene gemeen-
skap, met ’n sekere gedeelde, inklusief-kulturele identiteit, naamlik ’n liefde vir die
Harley-kultuur. ’n Analogie vir die uitbreiding van ’n Afrikaneridentiteit word hier

getrek, waarin ander, nuwer kenmerke voorkeur kry as gemene deler.

Die verruiming van die Afrikaner-identiteitsparadigma, soos hier geskets deur die
skrywer, is ’n proses wat deur stappe van identiteitsverandering voorafgegaan word — ’n
aaneenlopende en grotendeels doelbewuste, planmatige proses, wat deur Todd
(2005:437) soos volg beskryf word: (a) die insluiting van nuwe, betekenisvolle ele-
mente, 6f (b) die herrangskikking en/of kombinering van ou elemente en waardes. In die

volgende afdelings sal hierdie aspekte verder bespreek word.
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5.5.2 Die skepping van nuwe betekenisvolle elemente

In die verruimingsproses word daar volgens Todd (2005:437) sekere praktyke en
konneksies geselekteer om na die voorgrond geskuif te word, sodat betekenisse eie aan
hierdie praktyke gaandeweg deel word van die integrale self. Hierdie proses geskied ten
koste van ander (ongeselekteerde) praktyke, wat dan mag kwyn en selfs totaal uitsterf
(sien Lowenthal soos bespreek in afd. 3.4.2; 3.4.4).

Die verteller in “Toekoms is hier, en waar’s Kopbeen se leiers?” (2004b:12) spreek
homself soos volg uit oor nuwe elemente wat geskep behoort te word ten einde Afri-

kaanssprekendes in staat te stel om te oorleef:

Ou Kopbeen, ons skoolhoof het altyd gesé ons is die leiers van die toekoms. Die
toekoms het nou gekom — en nou is daar nie leiers nie ... Ek dink die rede
waarom daar tans nie enige noemenswaardige Afrikaanse leiers is nie, het iets te
doen met hoe dinge in die verlede gewerk het. Wie het op skool meestal prefekte
en hoofseuns en -meisies geword? ... die voorbeeldiges... En toe gebeur 1994,
Ek dink nie dis die verlies aan mag wat wat tot die NP se einde gelei het nie. Ek
dink eerder dit was die gebrek aan dinamiese nuwe leierskap, want opeens was
voorbeeldigheid nie meer genoeg nie. Om politiek te oorleef in die nuwe
bedeling het innovasie en kreatiewe denke [my kursivering — P. P.] gevra — iets
waarvoor Kopbeen se leiers van die toekoms nie toegerus was nie.

Hierdie siening is dan in pas met Viljoen (1970:16) se waarneming in 1970, dat die
fondament waarop gestaan word, nie altyd weldeurdag is nie. Hy beklemtoon voorts
dat, alhoewel die Afrikaner in sy geloof van die Katoliek en Jood verskil, hierdie groepe
mense as ’n dinamiese komponent van die Afrikanervolk aanvaar behoort te word.
Hierdie uitlating sluit dan aan by sy vroeére uitspraak oor die Afrikaners ten opsigte van
volksvreemdheid, waar hy die Afrikaner se houding teenoor ‘volksvreemdes’ kritiseer
(sien afd. 4.3.1.6).

Praktyke wat verdwyn of heeltemal uitsterf (aldus Todd) word deur die verteller
uitgewys in “16 Desember” (2005a:21) en “Job interview” (2005a:37), waarin die
betekenisloosheid van verdwene praktyke aangedui word binne die konteks van die
hede.
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5.5.3 Ou tradisies en praktyke in ’n nuwe baadjie

Nuwe betekenisvolle kombinasies word gevorm in ’n proses wat Noyes (2000:53) be-
skryf as die skepping of leen van modelle ter strukturering van leemtes. Komplekse
identiteitspatrone word op hierdie manier geskep om die paradigma van die Afrikaner-

identiteit te verander en te verruim.

Soortgelyke nuwe komplekse identiteitspatrone word vergestalt in “Beteken dit iets
as soveel kerkhorlosies staan?” (2005d:12), waarin die verteller beskryf hoe hierdie
verskynsel in die alledaagse lewe manifesteer:

Een of ander tyd besluit jy om terug te gaan na die plek waar jy kind was... [Jy
sien] jou dorp op die horison Ié: die kerktoring, die sipresbome by die begraaf-
plaas, die watertoring, die graansilo’s, die nuwe selfoonmas... By die dorp se
ingang is ’n nuwe teken... met jou dorp se nuwe naam op. Die treinbrug se
naam het nie verander nie... jy oorweeg dit om ’n pet te koop by ’n man wat
langs ’n vrou met ’n burka sit. Jy kan kies tussen ’n Kaizer Chiefs en ’n Ferrari-
pet. From where are you? vra jy die man. The Sudan, antwoord hy.

Die ou dorp in die vertelling huisves ’n mengsel van Afrikakulture (met selfs ’n skeut
Europa ook daarby) wat sorg vir ’n nuwe kombinasie van inwoners wat elkeen met sy
eie tradisies in samehang met mekaar saamleef. Die stelling van Lotter (1998:186) dat
identiteit *’n kommoditeit is wat gedurig aan verandering blootgestel word, word dan in
bogenoemde skets weerspieél: “The first step towards accommodating diverse personal
identities in multicultural constitutional democracies would be to acknowledge the

heterogeneity of persons (Lotter 1998:192).

Van Niekerk (2000:13) plaas klem op die feit dat die Afrikaner in die verlede ook
prosesse van verandering moes deurleef: “Die ganse geskiedenis van almal wat vandag
met Afrikaansheid geassossieer is, is ’n verhaal van dinamika, van komplekse oor-
spronge, onverwagte wendinge en onwaarskynlike kombinasies.” Daar was volgens
hom nog altyd situasies wat vir die Afrikaner onoorkomelik gelyk het, maar wat by

wyse van alliansie op allerlei maniere *n weg in ’n groter konteks kon vind.

Giliomee (in Brand 2003:10) huldig dieselfde mening. Hy glo dat die Afrikaner in staat

is om in radikaal veranderde omstandighede wel te kan aanpas en oorleef.
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Daarbenewens is hy seker dat die Afrikaner op ’n nuwe manier “verbeel” en vertel kan
word (2003:6).

Volgens Todd (2005:437) is daar egter beperkinge wat oorkom moet word met betrek-
king tot die kombinering van nuwe patrone met verwysing na ’n rekonstruksie van

identiteit. Hulle is die volgende:

e die bestaan van sosiaal verskanste simboliese kodes en sosiale druk om nie aan
hierdie kodes te verander nie;
e ’n persoonlike geskiedenis wat reeds op so ’n vroeé stadium ingebed is dat dit

slegs veranderbaar is deur middel van ’n intensiewe analiseringsproses.

Vergelyk in hierdie verband Viljoen se uitspraak (sien afd. 3.4.3.2) oor wat hy as
absolute vereistes stel vir ’n Afrikaneridentiteit in die 1970’s: rassesuiwerheid, ’n
Protestants-Christelike godsdiens en lewensbeskouing, taalgehegtheid, ’n sterk histo-
riese sin en gesinsgebondheid. Hierdie sosiaal verskanste kenmerke kan beskou word as

beperkende faktore in die skepping van nuwe identiteitsmodelle of kombinasiepatrone.

Die ou tradisies en onkritiese toewyding aan die sogenaamde Afrikanersaak geld egter
vandag nie meer nie (Van der Merwe 2008:369). Slabbert (1999:63), een van die Afri-
kanersleutelfigure gedurende die afgelope paar dekades, verklaar dat hy skaamte, trots,
vreugde, asook woede oor ’n tydperk ervaar het met betrekking tot dit wat die term
“Afrikaner” verteenwoordig het. Tog kon niks hom ooit laat twyfel oor sy insluiting as
lid van hierdie groep diverse mense nie (wat uiteenlopende figure insluit soos Krog,
Max du Preez, Treurnicht, P.W. Botha, en ander). In 1999 voel hy egter “die konster-
nasie aan sy lyf” wanneer hy die “snelverouderende, verdwaasde en soms verdwaalde
Afrikaner” waarneem. Oor die verbrokkeling van ’n sterkomlynde homogene groep —
soos deur Viljoen aangedui in 1970 — stel Slabbert dertig jaar daarna sekere vrae
(1999:xiii, 58, 128):

... as daar dan gesé word dat daar ’n identifiseerbare groep mense is wat hulle-
self as Afrikaners sien, wie is hulle en watter waardes verteenwoordig hulle? ...
Is daar selfs, streng gesproke, *n eendersheid aan witterige Afrikaners? ... Wat is
daar wat hulle lok om te bly? Is Afrikaans wees een moontlikheid?
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Venter (1999:24) is dit eens dat daar geen algemene kulturele eienskap bestaan wat as
saambindende faktor kan dien waarop ’n gemeenskaplike Suid-Afrikaanse identiteit
gebaseer kan word nie. Giliomee (1999:34) is van mening dat die bevordering van enige

kulturele aspek slegs kontroversie sal veroorsaak.

Todd (2005:438) postuleer dat daar ’n “moment of intentionality” bestaan wanneer 'n
proses van identiteitsverandering aanvang neem. Dit is die moment wanneer besluite
geneem word oor watter permutasies/kombinasies van elemente ingesluit gaan word by
die rekonstruering van ’n nuwe identiteit. Die vorming en verspreiding van toon-
aangewende sosiale en kulturele hulpbronne is volgens Todd bepalend vir die rigting
waarin identiteitsverandering beweeg. Wanneer ’n groot groep sulke besluite moet

neem, is die effek daarvan gewoonlik grootskaalse politieke gevolge.

Waar identiteit voorheen verweef was met politieke mag, word die nuwe bestel, aldus
Todd (2005:440), ervaar as ’n omverwerping van die morele orde, beledigend teenoor
die eie integriteit en identiteit en behels dit die onregmatige aanstelling van die onver-
dienstelike bo die verdienstelike. Die gevoel bestaan ook dat die wéreld nie meer op ’n
bekende, ordelike manier funksioneer nie. Al die bogenoemde gewaarwordinge werk

negatief in op ’n stabiele “sense of self”.

Die vertelling getiteld “Selfs SA se Big Macs kom nie mas op nie” (2006d:18) ver-
woord die stereotipiese retoriek in reaksie op veranderinge wat plaasgevind het as
gevolg van die (politieke) magsverskuiwing in Suid-Afrika sedert 1994:

Hierdie plek is down the tubes, ou maat. Kyk na die potholes in die paaie... Kyk
wat gebeur in ons skole. Kinders wat nie eers bleddie weet wie Jan van Riebeeck
was nie, kry matriek met universiteitsvrystelling... Dan wil hulle nog Pretoria se
naam ook verander én Natal s’n... Wat bly nog vir my in hierdie land oor? ...
Tussen Pretoria en Brits het ek vyf mans gesien wat langs die pad staan en pie.
In die openbaar. Skaamteloos ... niemand hier het meer enige respek vir lewe
nie ... Dan neuk hulle met Afrikaans ook. Hulle wil ons op ons knie¢ hé ...
Down the drain. Dis wat hierdie land is. Nou wil jy hé ek moet hier bly ... Vra
jy of ek ’n Christen is? Natuurlik is ek een.

Dié beskrywing doen bekend aan vir die leser, omdat dit verteenwoordigend is van

gesprekke wat nd 1994 dikwels gehoor word onder Afrikaanssprekende blanke Suid-
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Afrikaners. Die skets verwoord die vrees vir talle veranderinge met betrekking tot wet

en orde, opvoeding, die taal en die verval van infrastruktuur.

In ’n rubriek in Beeld getiteld “Ek is ’n cliché; ek moet regtig ophou wroeg” verwoord
Snyman ook hierdie gevoelens met betrekking tot orde, verwagtinge en identiteit
(Snyman 2004c:14):

Ek het gedoen wat van my verwag is. Ek het weermag toe gegaan. EK het vlag-
gies op Dingaansfeeste gewaai, swart mense met eiers uit skoolbusse gegooi,
Die Stem gereeld gesing en na die regstreekse uitsending van adv. John Vorster
se begrafnis oor die tv gekyk. Ek het presies geweet waar ek inpas. Nou is apart-
heid uit die wetboeke; en, ja, ek is bly daaroor. Dit het ook aan my my
menswaardigheid teruggegee, maar ook vir my onsekerhede gebring wat ek nie
altyd wil erken nie ... Ek is wie ek is, maar wie dit is, weet ek nie altyd nie.
Die desintegrasie van ’n gevestigde Afrikaneridentiteit kom hier aan bod, tesame met
die vertwyfeling wat so ’n proses meebring. Uit die bogenoemde vertelling blyk dit dat
die homogene beeld van die Afrikaner nie meer bestaansreg het nie. Gevolglik word dit
nodig om vorentoe te beweeg en in die proses nuwe gemeenskaplike waardes te be-
werkstellig wat kan bydra tot *n nuwe interne en eksterne toeskrywing van “Afrikaans-
wees” (sien Slabbert 1999:57). Hierdie proses sluit volgens Todd (2005:441) die
integrasie van verskeie moontlike komponente in, naamlik omskepping (“conversion”),
privatisering, aanpassing, assimilasie en rituele toe-ciening (“appropriation”). De Klerk
se stelling in 2000 dat die Afrikaanssprekende gemeenskap alreeds inklusiwiteit, ver-
menging en verskeidenheid reflekteer (sien afd. 5.2), dui daarop dat die transfor-
masieproses reeds onderweg is. Vyftien jaar na die bewindsoorname deur die ANC het
die blanke Afrikaanssprekende al merkbaar ontwikkel vanuit die verouderde definisie
wat Viljoen van Afrikaners gegee het. Hierdie insig vind beslag in “Negehonderd
Harleys op Colesberg” (2008:120) waarin Snyman beskryf hoe die rowwe Harley-beeld
gepoets is tot die nuwe, suksesvolle “designer wild”-beeld (vergelyk ook afd. 5.5.1.2).
Die hedendaagse Harley-profiel omvat ’n gevarieerde, beskaafde groep mense:
“dokters, prokureurs, sakemense, rekenmeesters, aptekers” asook mense soos Lekker-
ou-Jan Diener, Oom Kallie (wat veertien fietse besit), At (wat sommer Old Brown
Sherry uit die bottel drink) en Tommy Moolman met sy poedel. Hierdie mense kom uit
verskillende lae van die samelewing en word gekontrasteer met die algemeen aanvaarde
rowwe beeld van die Buffalo- en Rhinorally- motorfietsryer (“Saterdagmiddag wanneer

die brandewyn inskop en die manne begin doughnuts maak™). Dit illustreer die gedagte

-126 -



dat die Afrikaner dienooreenkomstig op ’n nuwe manier “verbeel” en “vertel” kan word
(Giliomee in Brand 2003:6).

Dit is gevolglik insiggewend dat Zuma in 2009 die Afrikaner as “die enigste wit stam
van Afrika” uitsonder (sien afd. 3.4.4). Koopman (2009:19), lid van ’n voorheen bena-
deelde etniese groep, pleit dat spesifiek die Afrikaanse taal ingespan behoort te word om
Suid-Afrika te help transformeer. Wanneer Van Niekerk (2000:14) dus pleit dat
Afrikaansheid (volgens die nuwe betekenis) en die Afrikaanse taal instrumenteel
behoort te wees by ’n proses van heridentifisering, kan dit dus as ’n realisties gefun-
deerde doel gesien word (vergelyk afd. 3.4.4).

54  GEVOLGTREKKING

In die voorafgaande bespreking is daar gepoog om aan te toon in watter mate ’n gedo-
kumenteerde Afrikaneridentiteit in Snyman se tekste vorm kry. Teorieé van Halbwachs
en Shils met betrekking tot identiteitskepping is ingespan om ’n kollektiewe

Afrikaneridentiteit uit sy prosa af te lees.

Volgens Viljoen (in Barnard 1970:15) kon daar vroeér wel sekere identiteitseienskappe
aan die sogenaamde Afrikaner toegedig word, maar die geldigheid van hierdie om-
skrywings het intussen vervaag, veral sedert 1994. In 1999 verklaar De Klerk alreeds
dat daar nie ’n goed omlynde identiteitsprofiel van die Afrikaner bestaan nie: enersyds
omdat die Afrikaner sy eie kultuurgoedere verloén, maar andersyds omdat hierdie
etniese groep geassimileer word in die groter Afrikaanssprekende gemeenskap. In
hierdie genoemde breér Afrikaanssprekende groep speel die vroeére bepalende ken-
merke nie meer ’n rol nie (sien afd. 5.2). Hierdie geleidelike verskynsel is ook te
bespeur in die prosabundels onder bespreking. Snyman dokumenteer dus die harts-

verandering wat plaasgevind het onder Afrikaners.

Die kernteorieé van Halbwachs en Shils oor identiteitsrekonstruksie is hierbo uiteen-
gesit. Halbwachs se teorie dat die nabye verlede in hierdie verband relevant is, is na-
gegaan. Daar is aangetoon hoe hierdie teorie in Snyman se tekste toepassing vind deur

Snyman se beskrywing van ’n spesifieke kulturele agtergrond uit die nabye verlede
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waarin Ouma, Oupa, Pa, Ma en nog talle karakters uit daardie era ’n beeld van
kontinuiteit skep ten opsigte van ’n bepaalde leefstyl (sien afd. 5.4.1).

Die kern van Shils se teorie, naamlik dat daar klem geplaas word op tradisies en die
herkenbare lewenswyse van hierdie groep mense (soos uiteengesit in afd. 5.4.1), is
vervolgens ondersoek. Verskeie aspekte van ’n bekende lewenswyse, insluitende be-
kende rituele en tradisies, is beskryf. Daar is klem gelé op die alledaagse maniere en
denkwyse as die belangrikste aanduider van hierdie lewenswyse. Die kontras tussen die
vroeére belewing van die alledaagse en die uitlewing in die hede is aangetoon deur
middel van jukstaponering en ironie. Die tweeslagtige houding van sommige Afrikaners

teenoor Afrika is ook uitgewys.

Die slotsom waartoe gekom word, en wat duidelik blyk uit die aangehaalde teksvoor-
beelde, is die volgende:

e dat transformasie in lewenswyse en uitkyk besig is om plaas te vind, maar dat
skuldgevoelens betreffende die apartheidsgeskiedenis nog nie heeltemal verwerk
is nie (sien afd. 5.4.2.4);

e dat daar herbesin word oor die ideologiese betekenisse van simbole en die
verbreding daarvan (sien afd. 5.4.2.1);

e dat daar nog onsekerheid en verwarring heers oor ’n omlynde identiteit na 1994,
met die wete dat daar tot op hede nog nie ’n konsensusposisie bestaan nie (sien
afd. 5.4.2.3; 5.4.2.5).

Snyman se “tydsdokumente” (sien Hambidge) kan as barometer van hierdie identiteits-
verruiming gesien word. In sy prosa wys hy die kulturele en taalkundige ooreenkomste
uit tussen die blanke en anderskleurige Afrikaanssprekendes. Hy toon ook aan hoe
ander, nuwe kenmerke binne die identiteitsparadigma van die Afrikaner ingebring kan

word om ’n meer uitgebreide betekenis daaraan te verleen (vergelyk afd. 5.5.1).

Todd (2005:437) se teorie betreffende identiteitsrekonstruksie word ook betrek by die
evolusie wat in Suid-Afrika onder Afrikaanssprekendes plaasvind (5.5.3). Snyman
beskryf in sy vertellings praktyke wat binne ’n nuwe politieke era hulle betekenis ver-

loor het en sodoende van die toneel verdwyn het. Hy dui ook aan hoe nuwe, komplekse
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identiteitspatrone tot stand kom binne die nuwe Suid-Afrika (“Beteken dit iets as soveel
kerkhorlosies staan?”” 2005d:12). Hierdie sentiment in sy prosa sluit aan by opmerkings

deur Lotter, Van Niekerk en Giliomee.

Die beperkende faktore ten opsigte van identiteitsrekonstruksie word kortliks aangedui,
waaronder die oorpronklike identifisering deur Viljoen in 1970 (aangaande die om-
lyning van ’n homogene beeld van die Afrikaner). In “Ek is ‘n cliché; ek moet regtig
ophou wroeg” (2004c:14) toon Snyman die desintegrasie van hierdie verstokte beeld
aan. Slabbert (1999:57) se advies — dat daar aanbeweeg moet word na ’n nuwe eksterne
toeskrywing van “Afrikaans-wees” — realiseer voorts in ’n aantal van Snyman se tekste,
waarvan ‘“Negehonderd Harleys op Colesberg” (2008:120) as voorbeeld uitgelig is
(vergelyk afd. 5.5.3) .

Uit die voorafgaande bespreking blyk dat die belangrikste veranderinge wat ten opsigte
van identiteit plaasvind, nie altyd noodwendig die totale verlies van eie identiteit is (of
die aanneem van ’n ander of meer universele identiteit nie), maar die idee om ’n ander
soort [my kursivering — P.P.] Afrikaner te word. Snyman se tekste kan in hierdie
verband dus beskou word as reflekterend van en bydraend tot ’n proses van her-
waardering van die Afrikaner se identiteitsbesef. Op hierdie manier vorm hy deel van ’n
beweging (vergelyk afd. 2.4) wat gemoeid is met die opbou van gemeenskaplike interne
identifisering van waardes wat kan bydra tot ’n “nuwe eksterne toeskrywing van
Afrikanerwees” (Slabbert 1999:57; vergelyk ook afd. 3.4.4; 5.5.3).

Die reaksie van herkenning wat ontspring by die bevestiging van ’n veranderende
kollektiewe kulturele identiteit — soos aangedui in die bostaande bespreking asook in
Hoofstuk 4 — laat vervolgens ’n gevoel van nostalgie as byproduk ontstaan. Boym
(2001:54) definieer nostalgie as ’n bemiddelaar tussen die kollektiewe en individuele

geheue. Dié konsep sal in Hoofstuk 6 ondersoek word.
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HOOFSTUK 6
NOSTALGIE: DIE BINNEVUUR VAN SNYMAN SE VERTELLINGS

Nostalgia ... is a creation of something new and so
moves us both forward into the past and back into
a future that has possibilities based on our capacity
to imagine our own history.
(Slattery 2007:2)

6.1 INLEIDING

In hierdie hoofstuk word die verwoording van nostalgie en verlies as konsepte uit die
geheuestudie bestudeer met verwysing na Dana Snyman se prosa. Uit die resepsiestudie
in Hoofstuk 2 is dit duidelik dat Snyman daarin slaag om die sentiment vas te 1é van
talle Afrikaners wat hulself in ’n politieke minderheidsposisie bevind na 1994.

Die tekste onder bespreking is weer eens Uit die binneland (2005a), Anderkant die
scrap (2006a) en Op die agterpaaie (2008). Enkele van sy ongebundelde maar verband-
houdende bydraes in Beeld word ook betrek.

Nostalgie word nie slegs beskou as ’n versoenende element tussen die verlede en die
hede nie, maar ook as ’n verdedigingsmeganisme in tye van ’n snelveranderende sosio-
maatskaplike landskap (Boym 2001:xiv). Die gevolgtrekking wat gemaak is in Hoof-
stuk 3 betreffende nostalgie laat sien ons dat nostalgie hoofsaaklik op twee maniere
manifesteer, naamlik genesend én reflektief (sien afd. 3.5.1). Nostalgie gaan dikwels
gepaard met ’n gevoel van rou, maar kan ook transformerend en rekonstruktief optree
(Boym 2001:v). Davis (1979:49) is van mening dat nostalgiese reaksie juis op sy sterk-
ste figureer in tye van oorgang, wanneer die grootste eise vir identiteitsaanpassing gestel

word (soos tans in Suid-Afrika die geval is).

Ten einde die manifestering van nostalgie in Snyman se tekste te ondersoek, word drie

kernelemente van nostalgie as teoretiese vertrekpunt gestel:

1. Slattery voer aan dat nostalgie ’n reis is wat heen en terug tussen die bekende en
die ongevormde plaasvind (sien afd. 3.5.1). Positiewe en negatiewe eienskappe

ten opsigte van die herlewing van ’n verlede word aangesny en daar word aan-
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getoon dat geskiedenis gevolglik ook gewysig word in die proses. Daar sal hier-
onder aangetoon word in watter mate Snyman die verskille en ooreenkomste

tussen die hede en verlede jukstaponeer (sien afd. 6.2.1).

2. Nostalgie benodig ’n gemeenskaplike gehoor om optimaal te kan funksioneer
(sien Lowenthal se standpunt soos verwoord in afd. 3.5.1). Die versterkende rol
wat aanvullende herinneringe deur ’n deelnemende gehoor in hierdie verband
speel, word in Snyman se tekste uitgewys (afd. 6.2.2) asook die manier waarop
nostalgie sodoende generasieskeppend kan optree (sien Davis se standpunt soos

verwoord in afd. 3.5.1).

3. Fure Ié ook klem op die noue verband tussen landskap, taal en nostalgie en hy is
van mening dat groepsherinneringe (asook ’n kollektiewe gevoel van verlies)
ontstaan by die beeld van die “verlore landskap” (sien afd. 3.5.1). Uit hierdie
belewing van verlies ontstaan dan nostalgiese gevoelens, deurdat mense die
landskap ervaar as ’n plek van oorsprong en dus ’n verlenging van hul identiteit
(afd. 6.2.3).

Die tersaaklike gevoelens van verlies is alreeds in afdeling 3.6.1 aangestip as: verlies
van ’n bepaalde lewenswyse, verlies van ’n meesterwaarde, verlies aan sekuriteit,
diaspora, ’n gevoel van aftakeling, verlies aan lewenskwaliteit en ’n verdwene kulturele

landskap.

Nostalgie kan wel positief aangewend word binne die konteks van hierdie gevoelens
van verlies, deurdat ’n posisie van oorlewing en vernuwing moontlik sodoende bereik
kan word. Die mate van identiteitsuitbreiding wat as ’n byproduk van nostalgiese
gevoelens binne ’n Suid-Afrikaanse konteks plaasvind, word ook in oénskou geneem.

6.2 NOSTALGIE: °’N TEKSANALISE
Die teorieé van Slattery (afd. 6.2.1), Lowenthal (afd. 6.2.2) en Fure (afd. 6.2.3) sal, soos

in afdeling 6.1 aangetoon, die teoretiese parameters verskaf vir ’n bespreking oor nostal-

gie in die vertelkuns van Dana Snyman.
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6.2.1 Nostalgie bestaan uit *n reis tussen die bekende en die ongevormde

Slattery (2002:7) is van mening dat nostalgie nie slegs bestaan uit ’n terugkyk na agter
nie, maar dat dit ook aanwysend is van ’n beweging vorentoe. Alhoewel hierdie nostal-
giese gevoelens vertolk kan word as ’n ontsnapping van ’n pynlike hede, kan dit ook as
’n nuwe skepping gesien word (vergelyk afd. 3.5.1).

Van Zyl (2008:132) verklaar in hierdie verband dat nostalgie die verlede rekonstrueer
by wyse van die opheffing van aangename herinneringe tot ’n posisie van belangrik-
heid, terwyl die minder aangenames geignoreer word. Deur hierdie stap word kontinui-
teit verseker, maar terselfdertyd word die wegredenering van onaangename herinneringe
hierdeur versterk, wat gevolglik sorg vir meer aangename, moontlik “mitiese”, herin-

neringe aan die verlede.

Dana Snyman beweeg gemaklik tussen die (bekende) verlede en die hede. In die drie
versamelbundels onder bespreking jukstaponeer hy dikwels vertellings uit die verlede
met waarnemings uit die hede. Hy vermy tot ’n mate die slaggate soos uiteengesit deur
Van Zyl deurdat hy ook die minder goeie herinneringe verreken, soos byvoorbeeld waar
hy gevalle van alkoholmisbruik, armoede, wreedheid en verbrokkelde gesins-

verhoudings in sy vertellings oproep.

6.2.1.1 Oproep van negatiewe herinneringe

Alkoholmisbruik. In “Jimmy” (2005a:10) word die euwels van drankmisbruik aan-
gespreek. Die pa se besope toestand word realisties beskryf, asook die gevolge daarvan,
wanneer die verteller glo dat hy jare later ’n bedelaar by ’n verkeerslig herken as die
seun van dié dronk man. In “Attie” (2005a:76) beskryf die verteller hoe hy as kind ’n

maat moes help om sy beskonke pa uit ’n kroeg te gaan haal en huis toe te neem.

Armoede. In “Attie” (2005a:76) kan die armoede van die blanke karakters afgelees
word uit die inkleding van die milieu: “Hulle het in die groen asbeshuis naby die
slagpale gewoon en hulle honde in ’n ou Rambler Hornet se wieldoppe in die kaal
voortuin kos gegee.” In “Simon” (2005a:59) kom die armoedige toestande van anders-

kleuriges ook onder bespreking wanneer die verteller sy huiswerker se eenvoudige
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buitekamer beskryf: die bed op verfblikke, ’n omgekeerde teekis as bedtafeltjie, ’n skerf
spieél op die vensterbank, ’n porseleinkat met 'n afpoot, ’n stukkende pienk laken vir ’n
gordyn en die afwesigheid van ’n plafon in die dak. Die verteller sé oplaas dat al Simon

se stukkende huisware goedere was wat eintlik eers aan sy eie gesin behoort het.

Wreedheid en aggressie. In “Wat seuns nie wil weet nie” (2005a:104) word aggressie
weerspieél wanneer die onderwyser se godsdienstige regverdiging vir ’n pak slae op ’n
ironiese manier verwoord word: “Ou Ben ... hy was lief vir slaan. Maar hy het nie
geslaan sommer net om te slaan nie. Hy het ’n Bybelse roeping gehad ... Spreuke 13
vers 1: ’n Wyse seun luister na die tug van sy vader.” By “Andries Treurnicht Kata-
gournas” (2005a:97) word geweld teenoor die skadelose Griekse kafee-eienaar in die
naam van die sogenaamde “Kommunistiese Aanslag” beskryf. Die verhale “Soos ’n
vleuel op pad na die doellyn” (2006a:107) en “Pronkie” (2006a:63) illustreer die af-
knouery wat die seun van die verteller se huiswerker asook ’n arm blanke padwerker se
seun moes verduur. In “Pronkie” suggereer die verteller dat dié afknouery sy oorsprong

het in gedrag wat hy by ’n rugby-rolmodel waargeneem het.

Verbrokkeling van verhoudings. Verbrokkelende verhoudings binne familieverband
kom in “Familiefoto” (2006a:7), “Oop gesprek” (2006a:85) en “By omdraai verby”
(2006a:87) ter sprake. In eersgenoemde teks kyk die verteller en sy pa na ’n ou
(oénskynlik vrolike) foto van die familie. Die pa brei verder uit oor gebeure wat na die

neem van daardie foto plaasgevind het:

Uncle Ted het op ’n dag in 1977 verdwyn en antie Ann gelos met die skuld by
Russells ... en die verdriet ... Oom Jorrie ... hy was nie baie gewild onder die
familie nie want hy was mos ’n Nat ... Oom Abie en tant Baba ... hy en tant
Baba is geskei min of meer ’n jaar nadat hul seun Fritz in die operasionele
gebied in die ou Suidwes dood is.

Hierdie tekste reflekteer die sogenaamde “lived life” waarop Davis (1979:47) ’n aksent
plaas. Nostalgie funksioneer dus in terme van die samestelling en beperkinge van ’n
geleefde verlede (“a lived past”): “Nostalgia at least purports to represent the true

places, events, and moods of our past.”
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6.2.1.2 Jukstaponering van lewenswyses

’n Afrikanerleefwyse uit die vorige era (in al sy eenvoud en stereotipes) word telkens
deur Snyman vergelyk met dié van moderne Afrikaanssprekendes in die hede. In “Kaap
toe” (2006a:48), “Toskane in Pretoria” (2006a:93) en “Bella” (2005a:121) kom die
hedendaagse leefstyl van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner onder bespreking. Die
sketse doen eg aan, aangesien Snyman name van sekere plekke en woonbuurtes opnoem

wat in werklikheid bestaan en wat dan as sodanig deur lesers herken word:

Kan jy op jou Savannah-bank daar in jou 10x15 meter Toskaanse sitkamer sit en
Kliphard luister na musiek waarmee jy in die Seventies op ’n dorpie in die Vry-
staat grootgeword het? ... Sit jy soms op jou patio daar in die Silver Lakes-
landgoed en wens die golfbaan wat voor jou villa verbyloop, is eerder die see?
Of ’n Karoo oopte? Of ’n Vrystaatse bloekomlaning waardeur ’n ligte weste-
windjie suis?... Voel jy ... tuiser in die NG Gemeente Moreletapark se R60
miljoen-kerkgebou oorkant die Woodhill shopping centre as in die klipkerke van
jou verlede? (“Toskane in Pretoria” 2006a:93)

Die “Toskaanse huis ... in die Silver Lakeslandgoed” kontrasteer ook sterk met die

dekor in “Kuberouma”(2006a:40) en “Die sterwende swaan”(2006a:51), waarin klein-

dorpse “showcases ... met teelepeltjies met dorpsname daarop” en “stoepe met varings

in verfblikke” uitgebeeld word.

Die verteller toon ook aan dat selfs die eettradisie verandering ondergaan het. In “Fami-
liekersfees”(2005a:46) word die tradisionele, tuisgekookte ete van die Afrikaansspre-
kende persoon beskryf (onder andere skaapboud, rys, aartappels en groenboontjies). In
“Kaap toe” (2006a:48) eet die Afrikaner nou kreef by Lobsti’s, ribbetjies by die Dros en
kaaskoek by Fandango’s. Dié verandering van tradisies en leefstyl word ook deur die

verteller aangetoon met verwysing na ’n instelling soos die Afrikanertroue:

Die dae van gewone troues in die plaaslike kerk en onthaal daarna in ’n saal is
verby ... Onthale waar die seremoniemeester flou grappies vertel het, waar Tant
Koek se hoenderhaan gesing is ... Wat is die sin van ’n Middeleeuse troue op
Secunda vyf eeue nadat die Middeleeue amptelik geéindig het? ... Is dit nodig
om tulpe uit Nederland in te vlieg? ...(“Tant Koek se hoenderhaan se dae nou
getel” 2005b:16).

In “Bella” kontrasteer die beeld van die “nuwe” Afrikanervrou ook skerp met dié van

vroue uit ’n vroeére era, soos verbeeld in “Die ACVV” (2005a:72). Die verteller be-
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skryf die weefwerk waarvan hierdie ouer garde aanmekaargesit is — vroue met name
soos tant Baba, tant Slabbie, tant Breggie (almal in diens van liefdadigheid): “Trotse,
ruimhartige tantes wat altyd met die een of ander liefdadigheidsprojek besig was.
Tantes wat met oorgawe gehuil het op troues, begrafnisse, doopplegtighede, Gelofte-

feeste, biddae vir reén, Kerssangdienste en Sondagskoolprysuitdelings.”

Hy wvul dié beskrywing verder aan in “Al die waardige tantes van my verlede”
(2003a:20):

Hulle het stoere boerename gehad: Gertruida Aletta Petronella, Sara Johanna
Josina ... Tant Baba kon op slagdag ’n vark met ’n hamer met een hou teen die
voorkop doodslaan ... Party het crimpelene gedra, nadat crimpelene al uit die
mode was ... Hulle het na talcum powder of 4711 geruik en cameo-borsspelde
gedra en hul goitres laat verwyder ... Hulle het graag hande op voorkoppe ge-
druk om te voel of daar koorsigheid is ... [Hulle] het graag hul arms oopgegooi
en goed gesé soos: ‘My mag, kyk net hoe groot het die kind geword. Kom soen
vir tante.’

Die kultuurorganisasie die Afrikaanse Christelike Vrouevereniging (ACVV) was die
platform waarvandaan hierdie vroue uitgereik het na ander. Vandag reik die “nuwe”
vrou weer uit, maar nou binne die raamwerk van ’n “Mevrou Suid-Afrika”’-titel (wat al
klaar verandering uitspel). Sy is nou betrokke by liefdadigheidsprojekte wat haar “ont-
settend as mens [laat] groei en geestelik verdiep” (“Die titel wink” 2006a:127). Die
“innerlike, jou sielskrag en afgerondheid” is, volgens ene Stefanie, die belangrikste ken-
merke vir die Mev. Suid-Afrika-titel. Hierdie verklaring staan egter in skerp kontras met
dit wat in haar verdere uitinge openbaar word. Sy noem byvoorbeeld die feit dat sy so
“ontsettend” as mens gegroei het in een asem met die feit dat sy gewig verloor het

omdat sy nou ’n “personal trainer” ook gekry het.

Bella (“Bella” 2005a:121) is alles wat die tradisionele Afrikanervrou nie was nie: “Sy
beoefen reiki, mediteer, lees Paul Coelho se boeke, is deel van ’n Bhagavad-gita-
gespreksgroep, ondergaan kleurterapie, eet hoofsaaklik Woollies se organiese produkte
en luister pal Bocarus-CD’s.” Haar daaglikse ankerpunt is haar “spiritual coach” Mezz,
ook bekend onder die naam Gerrie Schoeman, wat haar chakras weer in balans bring.
“Sy is heeltemal ’n nuwe mens,” sé Bella. Hierdie “nuwe mens” se identiteit ondergaan

dus uitbreiding, vanaf die eertydse “Christelik-Nasionaal” tot “New Age”.
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6.2.1.3 Die herskryf van geskiedenis

Die mate waarin die geskiedenis herskryf is, word gereflekteer in die vertellings “ ’n
Meisie vasgevang in die draaikolk van haar vergete verlede” (2005a:63) en “Pelgrims-
tog” (2006a:79). In eersgenoemde skets word gevestigde, bekende monumente (soos die
Oorlogsmuseum en Vrouemonument) uit die Afrikanerverlede met gevoelens van trots
en nostalgie besoek. In “Pelgrimstog” besoek ene Flip die Apartheidsmuseum (’n mani-
festasie van die nabye verlede). Die geskiedenis soos hy dit as kind leer ken het, word
nou op ’n andersoortige wyse benader en uitgebeeld. Flip vind dat hy nou deel vorm
van die “nuwe” weergawe van ons geskiedenis, deurdat sy gesig op een van die foto’s
binne die Apartheidsmuseum pryk: “Hy weet nog nie wat om daarvan te dink nie, sé
Flip. Hy gaan nou vir altyd, selfs na sy dood, daar in die Apartheidsmuseum wees”
(“Pelgrimstog” 2006a:80). Tydens die (politieke) era waarin hy diens verrig het as sol-
daat is dit oorwegend beskou as ’n eervolle okkupasie. Om in die jare daarna in die
Apartheidsmuseum te pryk, dui egter op ’n inhoudsverandering van die oorspronklike

foto.

Uit die voorafgaande voorbeelde wil dit voorkom asof Snyman se tekste beskou kan

word as eksemplaries van reflektiewe nostalgie:

The bitter-sweet pain of loss and yearning entwined in the process of
remembrance ... emerges in the writings of ordinary Afrikaners as well as
intellectuals and cultural icons ... These writings reflect the comparative nature
of nostalgia, invoking the contrast between the past and the present in the form
of [the] dichotomy... (Van Zyl 2008:139).

6.2.2 Nostalgie impliseer noodwendig ’n gemeenskaplike gehoor

Lowenthal (1985:198) beklemtoon dat ons ander mense se herinneringe benodig om ons
eie te bevestig. Halbwachs (1980:51) huldig dieselfde mening wanneer hy aanvoer dat
individuele herinneringe nooit volledig afgeslote funksioneer nie: “A man must appeal
to others’ remembrances to evoke his own past ... Nevertheless, it is true that one
remembers only what he himself has seen, done, felt, and thought at the time.” Dit is
egter volgens Halbwachs nie noodsaaklik dat ’n persoon fisiek aanwesig moes wees in
’n situasie nie, aangesien die groep se invloed immer aanwesig is: “l need only carry in

mind whatever enables me to gain the group viewpoint, plunge into its milieu and time,
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and feel in its midst” (1980:118; vergelyk ook Fivush en Haden 1996 soos bespreek in
afd. 2.4).

Snyman erken self dat sy werk as joernalis hom in staat gestel het om wyd te reis en so-
doende baie plekke in Suid-Afrika te ontdek. Daarmee saam moes hy ook noodwendig
die betrokke inwoners leer ken. Dit het hom in staat gestel om stereotipes raak te sien en
so die kollig op weggesteektes te laat val (Malan 2006:6). Hierdie werkswyse strook
met die vereiste wat Olney (1972:37) aan ’n outobiograaf stel, naamlik om so veel
moontlik belangstellings te hé, aangesien jy nooit weet watter van hulle waardevol en
relevant kan wees in die skryfproses nie.

Snyman was dan ook gunstig geplaas ten opsigte van ’n breé gemeenskaplike gehoor
(sien afd. 2.5.2). Die lesers ervaar Snyman se werk as “op die oppervlak uiters vermaak-
lik en die leser kan so diep kyk as wat hy verkies” (Krokodil 2007:1). “Dit gaan oor die
stories. My storie. Jou storie. Almal se storie” (Venter 2007:8). Tekste met eietydse
sosiaal-politieke inhoud, gebaseer op die alledaagse belewenis, lok veral reaksie by
lesers uit (sien afd. 2.5.3). Hierdie reaksie is ’n bevestiging van Lowenthal (1985:196)
se idee dat herinneringe deurlopend deur individue in die groep aangevul word. Die
herinneringsproses word op hierdie wyse gedeel, bekragtig en verskerp. Davis (1979:
112) poneer dat generasieskeppende herinneringe betekenis en nuttigheidswaarde
verleen aan die andersins toevallige feit dat tydgenote dieselfde dinge gesien, gedink en
gevoel het op presies dieselfde tydstip: “Memory helps foster a feeling of kind within an
age group which, temporarily at least, can transcend divisions of class, race, religion,

and region.”

Barclay (1996:100) noem hierdie proses van bekragtiging “subjectification” en
“consensus building”, wat dui op ’n werkswyse waarin algemene kennis gedeel en
bekragtig word. Hy meen dat hierdie proses ooreenstem met die bereiking van
konsensus onder ’n ingeligte groep mense. Die funksie hiervan is om kulturele patrone
en simbole te verander in ’n kultureel aanvaarde stel beelde, wat dikwels protokultureel

van aard is of wat dui op kultuur-in-wording.

Tydens sy reis met ’n ou Valiant deur die land (“Huistoe in ’n Valiant” 2008:235)

beleef die verteller dieselfde ervaring van “consensus building” met ’n swart petrol-
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joggie ten opsigte van hul gedeelde “Valiant”-herinneringe. Vanaf bladsy 220 tot 235
deel die verteller sy kinderherinneringe ten opsigte van reise wat met die Valiant onder-
neem is. Die petroljoggie Shorty se herinneringe sluit hierby aan om ’n groter, meer
insluitende beeldvorming te skep (2008:235):

Op Warrenton kom jy ook agter daar is ander mense in hierdie land wat hul eie
Valiant-herinneringe het — mense uit ’n wéreld waarvan jy min weet ... Al onse
taxi’s was Valiants ... Hulle het vir hom gelaai, hulle’t hom full gelaai, Makosi.’
Vir mense soos Shorty was 'n Valiant nie die veilige vaartuig van plesier wat dit
vir my was nie. Dit was eerder iets soos’n reddingsboot.
Die kommentaar op Snyman se vertaalde tekste in die Engelse Star lui: “Snyman has his
finger firmly on the pulse ... of the South African psyche” (Van der Merwe 2007:11).
Hierdie uitspraak dui op ’n bevestiging en bekragtiging van sy ervaringe deur lede van

die algemene publiek.

6.2.3 Die bestaan van ’n verband tussen landskap, taal en nostalgie

Snyman se gewildheid styg dramaties met sy deelname as joernalis aan die reistydsrif
Weg (voorheen Wegbreek). Die redes vir sy sukses kan verklaar word aan die hand van
Fure (1996:3) se model, wat ’n verband 1€ tussen landskap, taal en nostalgie (sien on-
derskeidelik afd. 6.2.3.1 en 6.2.3.2 hieronder).

In Hoofstuk 3 (sien afd. 3.5.1) word verskeie teoretici aangehaal met betrekking tot die

funksie wat plek en landskap in nostalgie het.

6.2.3.1 Landskap

Die “verlore landskap”. Volgens Fure (1996:3) word kollektiewe gevoelens van
verlies wakker gemaak wanneer ’n landskap by politieke oorname van “eienaarskap”
verwissel. Daar ontstaan voorts gevoelens van verlies aan eie toegevoegde waarde: “A
period of uncertainty, as if we had left behind our whole personality.” Hy gebruik die
term “verlore landskap” en beweer dat hierdie gevoel van landskapsverlies ’n pertinente
rol speel ten opsigte van die reproduksie van kollektiewe herinneringe, veral in tye van

politieke skommelinge en die verskuiwing van ’n magsbasis.
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Kollektiewe gevoelens van sodanige landskapsverlies kom ook in die eietydse Suid-
Afrika voor in die vorm van lesersbriewe wat telkens in koerante verskyn;vergelyk
byvoorbeeld die passie waarmee individue hul mening uitspreek oor die verandering
van dorps- en straathame onder ’n nuwe politieke bedeling. Hierdie verskynsel

manifesteer in “Selfs SA se Big Macs kom nie die mas op nie” (2006d:18):

Hierdie plek is down the tubes, ou maat ... Kyk na die vuilgoed op die
sypaadjies ... Dan wil hulle nog Pretoria se naam ook verander én Natal s’n.
Miskien moet hulle Mpumalanga se naam ook verander. Miskien moet hulle dit
Mosambiek noem, want daar is net Mosambiekers waar jy kyk. En Zim-
babwiérs. En Angolese. En Kongolese. En Burundese. En Chinese. En Tai-
wanese ... Nou vra ek jou, pél: Wat bly nog vir my in hierdie land oor?

Hierdie gevoel oor “verlore landskappe” word ook beskryf in Snyman se Beeld-rubriek
“Hoe dit voel as die nood hoog is” (2007b:14). Tydens ’n mannebraai by sy huis sé ene

Hennie: “Hierdie land is in sy moer in. Daar is geen hoop nie.”

Die landskap as basis van nasionale ideologieé. Fure se teorie word ook bekragtig
deur Larsen (1997:285) wanneer laasgenoemde aanvoer dat taal en landskap gesien is as
die basiese bestanddele by die vorming van nasionale ideologieé tydens die Europese
Romantiese era (waar dit aangetoon word as die natuurlike fondasies van ’n volk).
Bewyse van hierdie denke word ook gevind in die werk “Die Afrikaner en sy kultuur”
(Grobbelaar 1974:126,134):

Die Afrikaner-volk wat op die Suid-Afrikaanse bodem ontstaan het, is mense
wat geleer het om hulle aan te pas by ’n geheel nuwe natuur ... Die bestaanstryd
maak oor die algemeen van ons boeremense ernstige mense. Hulle is sorgsaam,
swygsaam en geslote ... Dit is uit hierdie geheel-omgewing dat die Afrikaner
spruit ... Drie eeue se belewing van die omgewing het die Afrikaner gehelp
maak wat hy is.
Dié siening word ook deur De Klerk (2000:48) gedeel: “Die eensaamheid van ons swer-
wersgeslagte ... die pessimistiese onderstroom veroorsaak deur die baie bedreigings ...
die bedreiging van swart volke van vroeg af en na die onderwerping van dié volke die
vrees dat ons op ’n kruitvat sit.” Die aanhoudende stroom van bedreigings het in die
Afrikaner se kollektiewe onderbewussyn nesgeskop en gesorg vir ’n bepaalde lewens-

ingesteldheid. Hierdie lewensingesteldheid kom dan tot lewe in Snyman se sketse.
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Die idee dat landskap funksioneer as basis van nasionale ideologievorming, weerklink
ook in Mbeki se identiteitsbeskrywing van die sogenaamde “African” in sy welbekende
toespraak “l am an African™ (2006):

I owe my being to the hills and the valleys, the mountains and the glades, the
rivers, the deserts, the trees, the flowers, the seas and the ever-changing seasons
that define the face of our native land ...The dramatic shapes of the [landscape]
have been panels of the set on the natural stage on which we act out the foolish
deeds of the theatre of our day ... I know that none dare challenge me when |
say — | am an African!

In “Ek is ’n Afrikaan” (2008:238) (sien die bylaag) verklaar Snyman, as blanke Suid-
Afrikaner met ’n eiesoortige geskiedenis, in nabootsing van Mbeki se toespraak sy eie
lidmaatskap as ’n Afrikaan. Hy vervang dele van Mbeki se toespraak met name en ge-
beure uit die Afrikanergeskiedenis. Hy maak ook gebruik van ’n soortgelyke inkanta-
tiewe retoriek as Mbeki om sé sy aanspraak (as medebewoner in Suid-Afrika) te beves-
tig op dieselfde landskap wat deur Mbeki as hartsland vir die swart Afrikaan opgeéis

word.

Dit blyk verder ook dat die verteller — as gevolg van sy verknogtheid aan die landskap —
insig in homself verkry: “Alles wat ek is en weet, is vervleg met hierdie heerlike,
genadelose stuk aarde ... Ek is ’n Afrikaan.” Vergelyk Snyman se liefde vir en gehegt-
heid aan sy vaderland, wat op die patroon van die Mbeki-toespraak uitgedruk word met
verwysing na die landskap: “Ek is nie ek sonder die heuwels en die valleie, die berge en
die vleie, die riviere en die woestyne, die bome en die blomme van hierdie kontinent

2

nie.
Landskappe word dus gesien as simbole van besondere belang wat uiteraard weer ’n
invioed het op die nasionale karakter en nasionale identiteit van ’n bepaalde groep

mense. Binne die nasionale landskap word nasie en natuur, volgens Larsen, as ’n

ineengestrengelde eenheid beskou (1997:286).
Genetiese en emosionele verwantskap tussen mens en landskap. Larsen se stelling

hierbo sluit aan by dié van Lawrence Durrell (in Salter 1977:6) wat aanvoer dat ons “die

kinders van ons landskappe” is. Dié uitsprake dui op ’n genetiese verwantskap. Durrell
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poneer dat die liefde en waardering vir die landskap ’n manier is waardeur ons onsself
beter kan leer ken, omdat die meeste groepe hulle eie identiteit op die een of ander
manier op die landskap ingraveer. Kollektiewe herinneringe word dus weer geput uit die

raamwerk wat s6 geskep word.

Die beeld van die mens as produk van sy omgewing word deur Snyman beskryf in “Ons
trek is op” (2008:38, 46). Hy beskryf die spesifieke landskap waar die sogenaamde kar-
retjiesmense woon as “kaal en tierlantyntjieloos” en hul lewenswyse as “ ’n gesukkel
tussen iewers en nérens ... plakkershutte wat oorkant 'n ongelyke, graslose sokkerveld
staan ... ’n noodkamp.” Hierdie landskapsbeskrywing word gereflekteer in dié mense se
beeldspraak en eiesoortige siening op hulle (eenvoudige en swaar) lewe: “Die jirre was
goed vir my ...Op die pad is daar altyd beterskap voor, toe gaan die beterskap weg, nou
sit ons hier, en trek in onse gedagtes” (Piet Tieties se woorde). Dieselfde intieme ver-
bintenis tussen landskap en persoonlikheid word in die Boesmanland ook aangetref. In
“Pylreguit deur die Boesmanland” (2008:71) beskryf die verteller die stadige manier
van praat in die Boesmanland wat beinvloed is deur die “leé, stil, tydlose landskap”:
“Dit is asof alles stadiger hier gebeur. Die mense ry stadiger, stap stadiger ... Die mense
praat ook stadiger.” Vergelyk in hierdie verband ook Snyman se genetiese en emosio-
nele verwantskap met die landskap in “Ek is ’n Afrikaan” soos hierbo uiteengesit.

Van Zyl (2008:133) meen verder dat nostalgie deurgaans gekenmerk word deur die
sterk emosionele verwantskap met plek, asook deur toegeneentheid jeens die vaderland.
Sy voer aan dat Afrikaners, te midde van grootskaalse politiese, sosio-ekonomiese en
institusionele transformasie, teruggryp na die geidealiseerde eenvoud van leefwyse op
die platteland. Snyman se beskrywings van die platteland is ’n distinktiewe kenmerk

van Sy oeuvre.

Stabiliteit. Volgens Halbwachs (1980:156) is emosies ook gesetel in plekke waar
mense gebly het, of plekke wat hulle geken het en wat steeds bestaan. As gevolg van
hierdie inherente stabiliteitsfaktor verkry plekke ’n illusie van standvastigheid en onver-
anderbaarheid, al het alle ander entiteite verandering ondergaan.

In “Ek is ’n Afrikaan” (2008:238) verklaar Snyman dat sy voorouers uit Europa af-
komstig is, maar dat hy nie in Australié, Kanada of Brittanje wil woon nie, want sy plek
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is in “hierdie heerlike, genadelose stuk aarde waar ek een oggend om 02:30 skreeuend
in sonde gebore en ontvang is.” Met hierdie laaste uitlating bevestig die verteller dan sy
onherroeplike band met sy vaderland. Landskap verskaf dus ’n verfrissende “tasbare”
getuienis ten opsigte van die mens se doel in die wéreld. Die elemente van die landskap

verskaf die simbole vir ons verlede, asook hoop vir die toekoms (Salter 1977:6).

Die “edele” bestaan op die platteland.Van Zyl (2008:140) voer aan dat die “edele”
bestaan op die platteland geassosieer word met eienskappe soos godsdienssin, arbeid-
saamheid, spaarsamigheid, uithouvermoé, ’n gees van vryheid, toewyding en patrio-
tisme.Vergelyk die volgende toepaslike voorbeelde in Snyman se tekste: godsdienssin
in die spreuk teen Tant Tokkie se muur — “Ek en my huis, ons sal die Here dien”
(“Kuberouma” 2006a:40); arbeidsaamheid in “Sy maak verskoning vir die deurmekaar
kombuis wat nie deurmekaar is nie” (“Mier” 2005a:70); ’n gees van vryheid in “Pottie
dra glad nie ’n hemp nie ... Hy het sewe jaar gelede sy woonwa hier [in die bosveld]
afgehaak. En hier is hy steeds. 'n Mens is vry hier,” sé hy.” (“Waar 1€ die bosveld nou
eintlik?”” 2008: 204); uithouvermoé in “ ’n Sterk ou met die haam van Jampa van Dyk
... het die vissers gewed hy sal ’n streepsak vol sand met sy tande van die grond af
optel. Toe doen hy dit.” (“Die ware weskus veggrdwyn” 2008:33).

Hierdie idilliese leefstyl word gekontrasteer met die eietydse materialistiese en self-
sugtige stadslewe (vergelyk afd. 5.4.2.2) en vind aanklank by Van Zyl wat die gevolg-
trekking maak dat, in teenstelling met die verstedelikte leefstyl, die platteland tans as
die lokus van morele waardes ervaar word (2008:128). Koos Kombuis (2005:2)
verwoord ook hierdie gevoelens, na ’n besoek aan die platteland: ”Dit bring my, die
stadsmens, terug na my plattelandse roots. Dit bring my, kosmopolitiese siel, ook terug
na daardie deel van my wat slegs Afrikaans is. Daardie deel wat ek nooit wil vergeet
nie.” Snyman verken in sy hoedanigheid as reisjoernalis die landskap van Suid-Afrika
met al sy inwoners en verbeeld dit in sy tekste. Die leser ervaar die platteland wat
Snyman beskryf as ’n ruimte met ’n sterk gevestigde kultuur, wat ook bogenoemde
“edele” karaktertrekke insluit. Hulle loof Snyman oor sy stories van kleiner plekke, soos
byvoorbeeld De Aar, asook van “[ons] geliefde plekke” (sien afd. 2.3 en 2.5.3).

Beelde van die verteller se ervaring uit die verlede betreffende groot stede soos
Johannesburg en Pretoria (in die 1960’s en 1970’s) kry beslag in “Erfsonde” 2005a:19),
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“Uncle Charlie’s” (2006a:15) en “Sin City”’(2006a:148) (sien ook afd. 4.4.1 en 4.6).
Hierdie voorbeelde van die stadslewe word gejukstaponeer met sketse wat die tipiese
plattelandse leefstyl gedurende hierdie selfde era verbeeld, soos verwoord in “Die
ACVV” (2005a:72), “Padkos”(2005a:86) en “Die vierde bestes” (2006a:110). Tannies
wat met ’n bus die plattelandse buurdorpe invaar ter wille van liefdadigheidswerk, tradi-
sionele padkos wat iewers langs ’n stil plattelandse pad genuttig word en plattelandse
skole-sportspanne wat op die buurdorpe gaan wedstryde speel, kom aan bod in hierdie
bogenoemde tekste. Die kontras in lewenstyl en lewensbeskouing tussen stad en

platteland word op hierdie manier uitgewys.

Smee van nuwe bande. Van Zyl glo verder ook dat nostalgie ten opsigte van die platte-
land sorg vir nuut versterkte bande tussen Afrikaners, in die plek van vorige saam-
bindende faktore wat nou gedisintegreer het (2008:142). Sy noem hierdie nostalgiese
gevoelens die “gom” binne ’n verbeelde gemeenskap van Afrikaners. Hierdie bepaalde
gemeenskap deel nie meer ander elemente van identiteit, soos waardes, kultuur en
posisie nie, maar verkry ’n gevoel van solidariteit deur middel van ’n gedeelde bekende
landskap, soos weerspieél word in die lesersreaksie in Weg: “Ek voel sommer weer trots
om Afrikaans te wees” asook “Dana vat die sentiment vas van ons wat die land met al

sy ou bagasie en ondervinding deurreis ...” (Sien afd. 2.3 en 2.5.3).

Booyens se joernalistieke uitgangspunt ten opsigte van Weg het hier betrekking (sien
afd. 1.1). Hy beklemtoon dat die plekke (en veral klein dorpies) ontdek en herontdek
moet word, met die doel dat “elkeen van ons opnuut ons land en sy mense kan leer
ken.” Hierdie tydskrif neem, deur middel van Snyman se vertellings, sy lesers op ’n
(her-)ontdekkingsreis deur al die klein plekkies in Suid-Afrika gedurende ’n tyd van
sosiopolitieke transformasie. Plekke soos die Gariep en die Dorsland word afgestof en
nuut aangebied. Van die plekke wat Snyman besoek, soos Eksteensfontein, Pofadder,
Nylstroom, Barkly-Wes en St. Helenabaai, gee uitdrukking aan ’n Afrikanerkultuur
deur middel van die argitektuur, monumente, tradisionele kookkuns en gasvryheid (Van
Zyl 2008:143).

Die lesers se reaksie op Snyman se bydraes (sien afd. 2.3) dien dus as bevestiging vir
Van Zyl se uitsprake oor die smee van nuwe bande. Hierdie reaksie onderskryf verder

ook Halbwachs se opinie dat plekke herontdek moet word deur ’n beeld van daardie
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plekke se oorsprong te skep (sien afd. 3.5.1). Die platteland verteenwoordig (ook in
Snyman se sketse) die stabiliteitsfaktor in n wéreld wat in ’n proses van transformasie

verkeer.

Snyman, as deel van Weg se joernalistieke span, stel die landskap as ’n “tuiste” voor
(Bezuidenhout & Van Zyl 2007:18). Die verteller in “Skipskop” (2006a:73) beklemtoon
hierdie tweesnydende ervaring van nostalgie: “Hoekom wil mens altyd teruggaan op die
spoor van dinge wat verby is? Wie is dit wat gesé het herbesoeke is selde ’n aflegging.
Dikwels is dit eerder ’n bevestiging.” Snyman maak beswaar daarteen dat mense dink
dat hy meer van die verlede hou as van die hede, omdat die verlede kwansuis beter sou
wees (La Vita 2007:11). Hy ontken dat sy herroeping van die verlede ’n terughunkering
na apartheid is en beklemtoon hierdie standpunt soos volg (Malan 2006:6): ““ Ek verlang
nie na apartheid nie. Ek vertel net hoe my kinderjare was.” Hy verduidelik verder dat
die “nuwe” Suid-Afrika hom juis in staat stel om hierdie stories tot lewe te bring, omdat
mense ““ ’n bietjie skaam was vir [hul]self”, maar in die nuwe bedeling meer “ontspan-
ne” kan wees oor wie hulle eens was (La Vita 2007:17). Die verteller voldoen dus aan
die verwagtinge wat Coulton (sien afd. 3.5.1) aan die belewing van nostalgie stel, naam-
lik om nie te hunker “na die ideale van ’n dooie verlede nie”, maar om eerder iets nuuts

daaruit te skep.

6.2.3.2 Taal

Taal as ’n kode. In “Dit leer die langpad jou” (2008:10) noem Snyman al die plekke op
waar hy al was, maar hy vermy die opnoem van provinsies of dorpe en benoem eerder
streke met name waarvan die oorsprong uit ’n vorige era dateer: Kamdeboo, Hantam,
Overberg, Rlens, Strandveld. Hierdie name kom nie voor op ’n padkaart nie, maar is
slegs bekend aan die ingewyde, die kenner van die “kode”. In “Die l-a-a-ang pad deur
die groot oopte” (2008:200) noem hy plekname op wat bepaalde beelde oproep: Bobbe-
jaanput, Ghwaapberg, Kalkgat-Oos, Langhuis, Jan-Swart-se Berg, Kompromis,
Voorsteléplek. Hierdie name verklap iets van die bodem self, asook van die geskiedenis
wat op die bodem afgespeel het. Die betekenis en historiese toespeling mag dalk al
vervaag het, maar die gevoelswaarde en betekenisinhoud is vasgevang in die “kode”
van die taal. In hierdie verband is die volgende uitspraak van Fivush (1996:344) van

toepassing:
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Language ... the medium of both recounting and of representing the past ... is
not a simple overlay on memory. Language and memory are inextricably
intertwined in experiencing, remembering and recounting events. ... Memories
are completely constructed through language.

Snyman noem ook obskure plekke op met name soos Knegshank, Ramkop en Vryery,
waarvan hy sé: “Hierdie gedeelte van die pad staan bekend as die Vergete Grootpad,
want tot in die laat 1800’s was dit die hoofroete tussen die Kaap en die Noorde”

(2008:199). Hierdie name is dus ingebed in die geskiedenis van die land.

Chapman (2006:95) beskou taal as ’n “kode” wat ontsyfer moet word: “Those who do
not know the code are left baffled as to what information is being conveyed.” Landar
beskryf taal ook as ’n onderafdeling van kulturele gewoontes (“habits”). Wanneer lesers
dan in besit is van sowel die bepaalde agtergrondskennis as kennis van die taal (soos
Snyman se lesers), dan verkry hulle ’n holistiese beeld van wat hy met sekere bena-
mings bedoel. Snyman noem dus talle plek- en soorthame met ingeboude konnotasies,
sonder om te veel agtergrondinligting te verskaf. In “Ek is ’n Afrikaan” (2008:238)
noem hy byvoorbeeld die name van bepaalde plekke op sonder enige verduideliking,
maar wel binne ’n sinvolle konteks wat ’n “ingewyde” in die taal en geskiedenis sal
verstaan: “Bloukrans, Bethulie, Bulhoek, Boipatong ... Abraham Esau, Jopie Fourie,
Bessie Head, Lucky Dube en oom Sarel Breedt wat nou die dag op sy plaas

Honingskrans ... vermoor is. Hier probeer ek liethé en probeer ek vergewe.”

Hierdie verskynsel word ook gereflekteer in “Die ware weskus veggrdwyn ”(2008:23).
Die taal staan in ’n simbiotiese verhouding met sy inwoners en die humor sal net deur
’n ingewyde in die “kode” van hierdie streek volledig gesnap word. “Aards” is volgens
die verteller se ma die term wat die betrokke lewenswyse, taal, asook die humor raakvat
(2008:25). Dieselfde proses word voltrek in “Ons trek is op” (2008:43, 39) waarin Oom
Piet van Swartkop in die Karoo sé: ”Toe kom die drogte mos, nie hierie nuwe ene nie,
’n anner ou drégte ...ons trek het mos opgeraak.” Beeldspraak, taal en lewenswyse raak
hier vermeng in ’n unieke uitbeelding van ’n bepaalde persoon op ’n bepaalde plek in

die Suid-Afrikaanse landskap.

In “Ek is ’n Afrikaan” word die landskap ook binne hierdie konteks betrek. Die verteller
verklaar (2008:232-239): “Ek is die Limpopo en die Gariep, die Zambezi, die Kongo en
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die NyL.” Die intieme verband tussen taal, landskapliefde en nostalgiese herinneringe
word dus op hierdie manier telkens deur Snyman/die verteller blootgelé in die opnoem
van plekke met die implisiete betekeniswaarde wat in daardie plekke ingebed is
(vergelyk ook 6.2.3.1).

Samevloeiing van taal, landskap en nostalgie. Roodt (in Van Zyl 2008:141) meen dat
die platteland in Suid-Afrika *n unieke wéreld is waar ’n spesifieke unieke plaaslike
kultuur gevestig is, gebore uit die samevloeiing van taal en landskap. Voorts word
Afrikaans in sy werk aangebied as onlosmaaklik verbonde met Suid-Afrika (Bezuiden-
hout & Van Zyl 2007:20). Die ontginning van die verhouding tussen taal en landskap is

dan ook die wenresep van Weg (en by implikasie ook van Snyman).

In “Anderkant die scrap” (2006a:178), uit die gelyknamige bundel, onderneem Snyman/
die verteller ’n denkbeeldige reis deur die land en koppel herinneringe aan elke dorp
waardeur hy reis. Die taal, die landskap en herinneringe binne ’n bepaalde konteks
vorm ’n digte eenheid en is ’n samevatting van wat Snyman se skryfkuns behels [my
kursivering — P.P.]. Hierdie vertelling is ook in essensie ’n opsomming van die inhoud
van sy eerste twee bundels. Aanvanklik, in Snyman se eerste bundel, word die ervaringe
en herinneringe aan plekke en mense uit ’n vroeére era herwin. In die tweede bundel
kom die hede met sy (veranderende) werklikhede onder die soeklig. Reise buite die

bekende grense (in Afrika in) vorm die kern van sy derde bundel Op die agterpaaie.

Die eerste versamelbundel (Uit die binneland, 2005a) se kern word vergestalt deur die
volgende sketse: “Erfsonde”(2005a:19), “Wake up, Champ!”(2005a:33), “Familiekers-
fees” (2005a:46), “ ’n Meisie, vasgevang in die draaikolk van haar vergete verlede”
(2005a:63) en “Die ACVV” (2005a:72). Hierdie sketse beskryf almal ’n verdwene
leefstyl en wéreldbeskouing.

In Anderkant die scrap (2006a) word die realiteite van ’n post-apartheid Suid-Afrika
saamgevat in die volgende sketse: “Familiefoto” (2006a:7), “Duskant Hopetown”
(2006a:10), “Job interview” (2006a:37), “Kaap toe” (2006a:48), “Pelgrimstog” (2006a:
79) en “Toskane in Pretoria” (2006a:93). Hierdie vertellings toon duidelik aan dat die
weéreld wat in die debuutbundel Uit die binneland uitgebeeld is, verandering ondergaan
het.
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Reise en verkennings verder “in Afrika in” staan voorop in Snyman se derde bundel Op
die agterpaaie (2008), alhoewel die wyer Afrika-konteks reeds in die 2006-bundel
Anderkant die scrap (2006a) ter sprake kom. In “Kaboeri” (2006a:162) is hy in Tan-
zanié op soek na spore van “ou Boere Settelaars van 1904”. In “Half London” (2006a:
42) word die reis van Alphonse Nsanze vanaf Burundi tot in Pretoria beskryf, waar hy
deesdae plastiekhangers verkoop. Die ou en nuwe bande tussen Suid-Afrika en die res
van Afrika se inwoners word skerp onder die soeklig geplaas. Hierdie konsep word dan
verder uitgebrei in “Die skip wat nie wil sterf nie” (2008:98) en “Idi woon nie meer hier
nie” (2008:183), waarin Afrika op voetsoolvlak verken word. Die verteller/Snyman ver-
Klaar oortuigend dat hy ’n Afrikaan is, “want ek het ’n Rubicon in my hart oorgesteek”
(2008:239). Hierdie verklaring is aanduidend van ’n verruiming in die verteller se
aanvanklike identiteitskonsep, waar hy onseker gevoel het oor sy identiteit (“CV”
2005a:22; vergelyk ook afd. 5.4.2.1 en 5.4.2.5).

6.3 IDENTITEITSUITBREIDING

Breytenbach se stellings met betrekking tot identiteit (1998:186; sien ook afd. 1.6)
resoneer in die identiteitsverklaring wat Snyman in 2008 voorhou (“Ek is ’n Afrikaan”
2008:239):

a. Die onderskeid tussen die “eie” en dit wat “gedeel” word, tree na vore.
b. Ontwikkeling tot ’n sekere insig vind plaas.

c. Die einddoel is oorlewing, tesame met ander “tribes” van Afrika.

In “Ek is ’n Afrikaan” (2008:238) kan die bevestiging van die Afrika-identiteit gekop-
pel word aan ’n nostalgiese landskapverknogtheid:

Ek is nie ek sonder die heuwels en die valleie, die berge en die vleie, die riviere
en die woestyne, die bome en die blomme van hierdie kontinent nie ... Soms
probeer ek vergeet van dinge wat in die verlede hier gebeur het ... Bloukrans,
Bethulie, Bulhoek, Boipatong ... Alles wat ek is en weet, is vervleg met hierdie
heerlike, genadelose stuk aarde ... EK is boegoe en soutbos en tambotie,
kaiingklip en tieroog en tanzaniet.
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Die opeenstapeling van plek- en soortname beklemtoon ’n gedeelde geskiedenis en
gemeenskaplike waardes — met ander Suid-Afrikaners, maar ook met ander mede-
Afrikane. In die opnoem van name doen Snyman ’n beroep op die lesersgemeenskap se
kennis van die “kode” wat ingebou is in hierdie bepaalde name: kennis van ’n bepaalde
historiese agtergrond, die herinneringe wat ingebou is in die soortname en sekere
emosies wat daardeur opgeroep word. Op hierdie manier funksioneer die landskap — in

tandem met die taal — as die materialisering van kollektiewe identiteit.

Slattery (2007:4) se teorie met betrekking tot die waarde van nostalgie verdien weer
vermelding: “Nostalgia is not so simple as retrieving or recollecting a past of peace, or
prosperity, or whatever stasis pulls us back. It is rather a return to a renewal ... To be
nostalgic is to be at home with the new, the changing, with flux itself > [my kursivering
~P.P].

Snyman se verklaring in “Ek is ’n Afrikaan (2008:238) kan derhalwe as ’n bevestiging
van Slattery se teorie beskou word, deurdat Snyman hier aandui dat hy deur middel van
nostalgiese prosesse ’n posisie van oorlewing en vernuwing bereik het. Hy verklaar
verder ook (2008:18): “ ’'n Mens moet heeltemal wees waar jy is.” In “Ek is ’n Afri-
kaan” (2008:239) dui hy aan waar daardie plek vir hom is: “Ek het n Rubicon in my
hart oorgesteek. Ek is ’n Afrikaan.” Hy brei uit op wat hierdie term “Afrikaan” vir hom
inhou: ’n mengsel van Europa, Maleisiese slawe, Khoi-vroue, De la Rey en De Wet as-
ook “my oupa Danie met sy kekkellaggie”. Hierdie identifikasie met Afrika vind
aansluiting by dié van Mbeki in sy welbekende “I am an African”-toespraak, waaruit die

onderstaande vertaalde aanhaling gelig is (in Du Plessis 1996:17; lees ook afd. 6.2.3.1):

Ek het my bestaan te danke aan die Khoi en die San ... Ek is gevorm deur die
swerwers wat Europa verlaat het om ’n nuwe tuiste hier te vind ... In my are
vloei die bloed van die Maleise slawe wat van die Ooste gekom het ... Ek is die
kleinkind van die manlike en vroulike krygers wat deur Hintsa en Sekhukhune
gelei is ... Ek is die kleinkind wat vars blomme 1€ op die Boeregrafte by St.
Helena ... Ek kom van diegene wat van Indié en China vervoer is ... EK is
gebore uit die mense van die vasteland van Afrika ...

Die waarde van die nostalgiese Ié vir Kittredge (2000:27) — wat dikwels deur Snyman
aangehaal word — daarin dat dit die idee bevorder dat die lewe die moeite werd is:

“Telling myself these stories is one of my ways of trying to know who | am, and thus
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render my days valuable.” Die terapeutiese waarde van Snyman se vertellinge kan dan
gesien word (vir hom as individu en ook vir die groep) as die bereiking van ’n aan-
vaarde identiteit wat gevolglik kwaliteit en stabiliteit aan die lewe verleen. Hierdie
gedagte van aanvaarding blyk uit n onderhoud met La Vita (2007:17) waarin Snyman
suggereer dat dié insig ook begin ontstaan by die meeste Afrikaanssprekendes: “En nou
kan ons ontspan oor die hele ding en sé dit is soos ons was ... sommer net gewone goed

... ons was nie net hierdie slegte mense nie.”

6.4  VERLIES

‘n Verklaring vir die depressie onder Afrikaners is die
gevoel en wete van verlies ... Ons is in ’n skoktoestand.
Skok bring ’n verlorenheidsemosie. Dit is alles waar van

baie Afrikaners vandag ... Nostalgiec en die wete van
Afrikanerverlies is besig om ’n ongebalanseerde obsessie
te word.

(De Klerk 2000:52)

6.4.1 Inleiding

Snyman beskryf die gewaarwording van ’n identiteitskrisis in sy eerste bundel: “EK is
wie ek is, maar wie dit is, weet ek nie altyd nie” (“CV” 2005a:24). Hierdie gevoel van
onsekerheid word geleidelik getransformeer tot ’n identiteitsekerheid. In “EK is ’n
Afrikaan” (2008:238) toon hy egter ook aan dat hy nie onbewus is van die gevoelens
van verlies wat hiermee gepaard gaan nie: “Hier is ek vrolik en is ek woedend, lag ek en
is ek verdrietig, glo ek, bid ek, hoop ek, vrees ek, twyfel ek, vloek ek, wanhoop ek.”

De Klerk (2000:13) som gevoelens van verlies — as ’n inherente kenmerk van nostalgie

en soos vergestalt binne die Suid-Afrikaanse landskap — soos volg op:

Oorlewing dwing jou selfs om in onderwys, taalgebruik en sosiale groepe jou
Afrikanerskap af te skud. Die voedingsbronne vir die volksbelewing krimp,
want die Afrikaanse skool, kerk, verenigingslewe en beroepsgemeenskap word
al hoe skraler. Die oordrag, stimulering en beinvlioeding van die Afrikaner-
kultuur raak versper ... Die magte en owerhede gee nie ruimte genoeg vir
Afrikaneropvoeding nie ... Afrikaanse media, teater, televisie, radio, boek en
lied kan verweer as Afrikaans as gebruikstaal ’n nou-en-dan- en hier-en-daar-
verskynsel word.

Hy noem al die soorte verlies op wat in die hedendaagse politieke bedeling in Suid-
Afrika deur Afrikaanssprekendes ervaar word (sien afd. 3.6.1). Hy meen dat hierdie
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negatiewe situasie kan veroorsaak dat Afrikanerbewussyn binne twee tot drie dekades
uitgewis kan wees, en daarmee saam ’n eens unieke kulturele identiteit. Hy meen verder
dat die Afrikaner sterk tendense van sentimentaliteit, nostalgie en swaarmoedigheid
openbaar, wat binne die nuwe bedeling selfs sterker na vore kom en kan bydra tot die
gevoelens van verlies (2000:81). Bornman (in Giliomee 1999:27) verwoord ook hierdie
swaarmoedige gevoelens van verlies met betrekking tot verlies van politieke mag, en,
voortvloeiend hieruit, die gevoel van “verlore landskap” (sien afd. 6.2.3): “This country
does not belong to Afrikaners any more. It belongs to blacks. We voted it away and we

can’t get it back.”

’n Neweproduk van hierdie resulterende magsverlies is ook die verwagtinge van die
eietydse politieke heersers dat Suid-Afrika ’n eenvormige kultuur moet ontwikkel — ’n
kultuur wat, volgens Giliomee (1999:28), nie veel sal verskil van dié van Amerika nie,
waarin een nasionale taal (Engels) sal voorop staan en universele, rasionele waardes sal
seévier. Die blankes van Suid-Afrika word dus opnuut uitgedaag om hul verhouding

met Suid-Afrika te herevalueer.

In hierdie onderafdeling word die manifestasie van veral verlies in Snyman se prosa be-
studeer. Relevante uitsprake deur Heller, Fure, Barker, Van der Merwe en De Klerk sal
deurentyd geopper word. Al drie Snyman se prosabundels word weer as voorbeeld-
materiaal betrek, asook verskeie relevante artikels wat slegs in rubrieke in Beeld, Die

Burger of Weg verskyn het.

6.4.2 Die manifestasie van gevoelens van verlies in Snyman se prosa

Soos aangetoon deur De Klerk (sien afd. 1.6) ervaar Afrikaanssprekendes verskeie
soorte verlies, wat ook uitgebeeld word in sekere van Snyman se tekste. In “CV”
(2005a:24) word hierdie gevoelens van verlies soos volg opgesom: “Ek lees nie eintlik
meer politieke berigte in koerante nie, want ek het lankal my vertroue in politici verloor

... Al my helde is dood ... Ek is leierloos. Ek is illusieloos.”
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6.4.2.1 Verlies van ’n bekende lewenswyse

Volgens Heller (vergelyk afd. 3.6.1) is dit moontlik dat ’n groep mense onsigbaar raak
wanneer hulle kulturele bewussyn verwater en verdwyn. In Snyman se rubriekbydraes
beskryf hy ’n verlies aan ’n bepaalde lewenswyse wat saam met ’n vroeére geslag
mense uitsterf : “Jy sit net daar en luister en weet jy moet alles onthou want hulle stories
is deel van jou storie ook (“Jou mense” 2005a:134). Vergelyk in hierdie verband ook
Kittredge (wat dikwels aangehaal word) se ervaringe (2000:22): “My mother and father
are dead, as are most of the people in that yellow-painted diningroom in the Golden
Hotel. I can’t help mourning for times when I woke up in the morning and heard my

parents talking, and thought they, and I, were bulletproof.”

In die bundel Uit die binneland (2005a) is Oupa, Ouma, Pa, Ma en die familieband nog
intakt en deel van Snyman se herinneringsveld, maar met verloop van tyd raak die
familiekring al hoe Kkleiner. In “Familiefoto” (2006:7) is daar ’n gesprek oor die wel en
wee van al die familielede op ’n foto en daaruit blyk dan dat tyd noodwendig veran-
deringe meebring — ook verlies en verandering in lewenswyse. Die verteller se Oupa en
Ouma is al oorlede, sy ma is oorlede, sy neef Fanie blyk homoseksueel te wees, sy tant
Johanna het alzheimersiekte, Oom Jorrie is oorlede, Santie woon tans in Kanada, Fritz
is op die grens oorlede. Die mense op die foto is egter verewig in ’n moment waarin
almal glimlag en gelukkig lyk. Tyd het egter geleer dat niemand “bulletproof” is nie,

soos Kittredge tereg uitwys.

Halbwachs (1980:66) poneer dat kulturele geheue — wat weer aanduidend is van die
kollektiewe geheue van ’n bepaalde groep mense — manifesteer in konkrete vorm in die
gedaante van die alledaagse lewenstyl. Laasgenoemde word vergestalt in tasbare
goedere, soos byvoorbeeld huisdekor, tuine, mense se voorkoms, ensovoorts (sien afd.
3.3.1). Hierdie goedere word met verloop van tyd getuienis van ’n verdwene leefstyl.
Marcuse (2007:2) verklaar dat hierdie kulturele lewenswyse ook waardes en norme

insluit.

Dié bepaalde kulturele lewenswyse van “Afrikaners” word in talle sketse van Snyman
verbeeld, byvoorbeeld “Ouma Plaas” (2005a:13), “Rich Man, poor Man” (2005a:38),
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“Kommin” (2005a:67) en “Geestelike weerbaarheid” (2006a:24). ’n Eiesoortige lewens-
wyse word in hierdie sketse uitgebeeld (sien Hoofstuk 4).

In “Huistoe in ’n Valiant” (2008:235) beskryf die verteller die verdwynende kulturele
landskap van ’n sekere groepering Afrikaners wat hy tydens ’n reis deur die platteland

waarneem:

Jy sien argaiese motorwerkswinkels en koedoehorings wat op voorstoepe hang,
Jy sien sementmure voor huise met sulke ossewapatrone, jy sien miniatuur-
windpompies en gipsdwergies en gholfposbusse in tuine. Jy sien ook verlate Ge-
loftefeesterreine en sementstroke op dorpspleine waaroor osse en mans in vel-
skoene in 1938 met die simboliese ossewatrek gestap het.

Tydens hierdie reis verbeel die verteller hom ook weer dat daar tipiese padkos vir
hom ingepak is: frikkadelle en wors, hardgekookte eiers en tamatietoebroodjies, in
’n rottangmandjie met ’n jammerlappie daarby (2008:237). Hierdie skets sluit aan by
“Padkos” (2005a:86), waarin hy en sy familie gedurende sy jonger jare die bekende

ritueel van padkos op die langpad uitvoer.

In “Anoniem” (2005a:115) noem die verteller verskeie kenmerke van die hedendaagse
moderne Afrikaner se leefstyl op: cocktails by News Café, Police- en Fendi-sonbrille,
Wetherly-banke, moderne telefone met gesofistikeerde name, Virgin Active-lidmaat-
skap en oorsese reise. Wanneer hierdie lewenswyse dan gejukstaponeer word met dit
wat die verteller op sy reis deur die platteland waarneem, word die verandering in

leefstyl van die huidige geslag Afrikaanssprekendes duidelik.

“Die ware weskus veggrdwyn”(2008:23) is ook ’n sterk voorbeeld van verlies van ’n
eens bekende leefstyl: inheemse plekname verander na uitheemses, ’n unieke manier
van praat verander en idiosinkratiese segswyses sterf uit, tesame met ’n bepaalde inge-
steldheid. Die karakter in hierdie skets word soos volg beskryf: “Oom Buks het gebbry,
soms Lieberstein-wyn gedrink en Life-sigarette gerook. As hy van iets gehou het, het hy
dikwels uitgeroep: ‘Appels, appels!” Op Vrydae het hy soms gesé: ‘Dis vaddag Vggry-
dag, paydag, dggrink-en-bakleidag’ ” (2008:25). Hierdie beeld word deur die verteller
gejukstaponeer met beelde van nuwe uitbreidings langs die kus, wat soos volg bemark

word: “Miami Village — Experience a movie-star lifestyle with yachts on your doorstep

-152 -



... Tuscan mansion overlooking the marina ...” Dié glansleefstyl kontrasteer dan
beduidend met die van die aardse, Afrikaanse Oom Buks wat ’n boorling van daardie

streek was.

Die onverenigbaarheid van die nuwe Weskusname met die bestaandes blyk uit die
verteller se plasing van verskillende dorpsname binne een sin (2008:23): Miami Village,
St. Helenabaai, Suid-Afrika — tussen plekke soos Goedverwacht, Graafwater en
Eendekuil.” ’n Weéreld van inheemse fynbos, leeubekkies, kanonpypies en tjienke-
rientjies word ook nou beplant met uitheemse palmbome. Plekname soos Melkbos-
strand, Ganzekraal, Yzerfontein, Dwarskersbos en Saldanha word vervang met die

nuwe oordname — Paradise Beach, Blue Lagoon, Capri, en Bay View Mountain Retreat.

In hierdie betrokke vertelling word Kittredge direk aangehaal deur die verteller om die

gevoelens van verlies te beskryf en te besweer (2008:35):

A sense of place is bound up to some degree with the way people are in that
place and with the history of the people, and it’s bound up even more with
physical and natural detail, with trees and grass and soil, weather, water, sky, the
way some weeds smell when you walk on it. These are the details of place, and
an awareness of them is what I call a sense of place.

Die verteller plaas dan sy eie waarnemings teenoor dié van Kittredge (2008:35):

Die Weskus se geskiedenis en bossies en lug en kreef het ... met my gepraat
deur Johnnie April ... , Rooies Enslin, Japie Fourie en ta’ Sannie Eigelaar — en
in my herinneringe aan my oom Buks ... Dit is ook daar in die stories oor ...
Dirk Kotze se Fairmont GT, en Oom Drikus van Paternoster se karige Engels.

Hy vind ook ’n mate van berusting in die sekerheid dat “solank daardie stories vertel
word, sal die Weskus op ’n manier altyd daar wees” (2008:35). Selfs in die Bosveld
neem die verteller dieselfde proses van verandering in leefstyl waar (“Waar 1€ die
Bosveld nou eintlik” 2008:207):

Daarom voel ek so half weemoedig toe ek op Steenbokpan, ’n vyftigposbus-
dorpie wes van Ellisras, voor die Hennie de Lange-kafee en kontantwinkel stil-
hou. [Dit is] nog ’n rérige ou winkel wat na paraffien en seep en bruin suiker
ruik, met rolle materiaal en skoendose op die hoé rakke teen die muur, en
fietsbande en grawe wat van die dak af hang.
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Die verlies aan ’n bekende Bosveldleefwyse is hoofsaaklik geleé in die feit dat ryk sake-
manne plase opkoop en dit dan toespan met wildwerende heinings. Oorsese jagters is
dus die vernaamste bronne van inkomste hier: “[Hulle] gee die plekke pretensieuse
name, bou Lost City-agtige lodges ... Selfs ’n prins van Saoedi-Arabié het glo nou die
dag vier plase hier bo teen die Limpopo gekoop” (2008:207). Wanneer die beelde van
die ou winkel en die luukse “lodge” teenoor mekaar geplaas word, word die onverenig-
baarheid tussen die ou en nuwe leefstyl ook hier waarneembaar. Snyman is egter
optimisties en verklaar dat waar jou Bosveld ook al is, daar sal die stories nog bestaan

en sodoende sal die gees van die ou Bosveld voortleef.

In “Transkaro-0-0...” (2008:96) word ’n manier van reis, vervoer en van vakansiehou
beskryf wat oor die jare heen verander en byna verdwyn het. Hierdie veranderinge word
’n metafoor vir veranderinge in ’n groter konteks, wanneer die verteller oortuigend
aanvoer dat hy maar net weer besef dat die lewe ‘verandering’ is en dat elke geslag

daarom sy eie herinneringe sal hé.

6.4.2.2 Verlies van die Afrikaner se meesterwaarde

Van der Merwe (2008:357) postuleer dat die era van nihilisme aangebreek het en dat die
Afrikaner se meesterwaarde onder druk geplaas is. Hierdie meesterwaarde word gekwa-
lifiseer as die Christelike, die goddelike roeping, asook die Afrikaner se bestaan wat
Christelik-prinsipieel regverdigbaar was (sien afd. 3.4.3). VVolgens Van der Merwe het
De Klerk in 1979 verklaar dat indien die kernelement van die Afrikaner (naamlik die
Christelike godsdiens) verwerp, verwater of verdring word, dit die kern van die Afri-
kaner se lewensopvatting sou bedreig. Van der Merwe (2008:359) glo dat hierdie vrees
tans bewaarheid word en dat die impak oral sigbaar is, juis omdat daar nog nie ’n enkele

nuwe of alternatiewe meesterwaardesisteem vir die Afrikaner na vore getree het nie.

In “16 Desember” (2006a:23) besoek die verteller ’n voormalige Geloftefeesterrein en
wonder of hierdie godsdienstige fees van die Afrikaners nog steeds gehou word: “Ek
was jare laas daar of by enige ander Geloftefees. Wat het van toe tot nou met my
gebeur?” “Sondagritueel” (2006a:142) kan binne dieselfde konteks gelees word. Die
ritueel van kerkgang op ’n Sondagoggend word daar op ’n gestroopte wyse beskryf. In

“Ouma Plaas”(2005a:13) sé die verteller pertinent dat hy elke keer wanneer hy by die
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NG Kerk verbyry, verbaas is oor hoe die toring sedert sy kleintyd gekrimp het: “En elke
keer besef ek my geloof in die Kerk het oor die jare ook s6 gekrimp.”

Ander kwynende meesterwaardes kom ook aan bod in “Hy het altyd gedink hy doen die
regte ding”(2006b:22), waar die verteller ’n lewe skets waarin hy getrou volgens sekere
waardes gelewe het; ’n lewe wat ingebed was in ’n lewenswyse wat aan Afrikaners

voorgehou is as “reg”:

Hy was ’n penkop in die VVootrekkers; hy het aan die KJA en die CSV behoort
... Hy het langs die pad gestaan met ’'n NP-vlaggie ... Hy het Kinderkrans en
Sondagskool toe gegaan ... Hy het nie vir ’n oomblik getwyfel dat die Trekkers
se oorwinning oor die Zoeloes ’n wonderwerk van Bo was nie ... Hy moet die
regte dinge doen ... Hy is eers weermag toe ... sonder om diep vrae daaroor te
vra ... Hy is ’n goeie eggenoot en pa.
In dieselfde skets begin hy toenemend wonder of die “regte” dinge wat hy al die jare
gedoen het, wel die regte dinge was. Indien nie, wonder hy wat dan wél die “regte”
dinge sou wees. Hierdie skets verbeeld die verwarring onder Afrikaners, omdat daar nie
meer, S00s in ’n vroeére era, ’n voorskriftelike waardesisteem vir hulle uitgespel word

nie.

6.4.2.3 Verlies aan veiligheid

Snyman spreek ook ’n gevoel van verlies met verwysing na die veiligheidsituasie in
Suid-Afrika aan. Die gebrek aan persoonlike veiligheid is ’n werklikheid waarmee
almal moet saamleef in ’n land wat na bewering een van die lande met die hoogste
misdaadsyfers ter wéreld is (Le Roux 2009:1).

In “Al hierdie name” (2006a:159) kom onnodige en traumatiese lewensverlies onder die
loep. Die teks bestaan uit slegs ’n lang lys name van persone wat regtig gelewe het en
wat sedert 2003 vermoor is op plase in Suid-Afrika. In “Van Afrika, was dit die laaste
strooi” (2007a:10) ontdek Steyntjie dat daar by sy huis ingebreek is en dat sy twee
honde in die proses vergiftig is. In reaksie hierop gooi hy alles wat hom aan Afrika
herinner uit sy huis en steek dit aan die brand. In “Wie gee om” (2005a:117),
“Anoniem” (2005a:115) en “Oggendversoeke” (2005a:4) kom die verskynsel van
geweld ook aan bod.
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Die verteller beskryf ’n gemeenskap vir wie geweld vlak onder die opperviak I&. Hy
verwys na werklike gebeure in koerante om die algehele gevoel van wetteloosheid te
demonstreer. In “911” (2005a:136) word ’n denkbeeldige telefoongesprek na ’n inbel-
sentrum vir die aanmelding van misdaad beskryf om die ondoeltreffendheid van die
stryd teen misdaad te beklemtoon. Met behulp van die ironiese aanslag raak die leser

bewus van die mate waarin misdaad deel van die samelewing geword het.

6.4.2.4 Diaspora

Volgens Heller, Fure en Barker is diaspora een van die duidelikste manifestasies van die
verlieservaring in die hedendaagse lewe (sien afd. 3.6.1). Op plaaslike terrein spreek De
Klerk ook die kwessie aan van die groot getalle Afrikaanssprekendes wat emigreer —
lets wat bykans elke familienetwerk in Suid-Afrika raak. In ’n eietydse Suid-Afrika is
die verlies nie slegs sigbaar in families wat vervreemd van mekaar raak nie, maar ook in
die feit dat ’n hele gemeenskaps- en sosiale lewe verbrokkel. Bornman (2000:5) meen
dat die rede vir die grootskaalse emigrasie geleé is in die feit dat individue nog nie ’n
nuwe droom gevind het in die plek van die ou etniese droom nie en dit daarom makliker

vind om bande met Suid-Afrika te verbreek.

In “Kuberouma” (2006a:39) illustreer die verteller die emosies en verbrokkelende
verhoudings aan die hand van die eensame ma-/ouma-figuur wat sonder nabye familie-
lede oud word in die ouetehuis. Die verteller beskryf die bekende, tipiese milieu van
haar sitvertrek, maar ook die boemerang uit Australié teen die een muur — wat heeltemal
vreemd aandoen en wat dien as simbool van die kulturele vervreemding wat hier intree
ten opsigte van haar seun, wat nou ’n Australiér is. Ook in “Familiefoto” (2006a:9) wys

Snyman ’n figuur op sy ou familiefoto uit wat intussen geémigreer het.

Die gekompliseerde gevoelens by tuisblyers jeens die Afrikaanssprekendes wat verkies
om te emigreer, word ook verhaal in “Daar was geen groter guns vir Fanie” (2006¢:18),

waar die verteller ’n tipiese gesprek met Afrikaanse emigrante na Kanada beskryf:

Maar toe, na die eerste bier, begin Fanie hulle dinge oor Suid-Afrika vra ...
Waarom moet ons wat verkies om hier te bly, dit gedurig regverdig aan dié wat
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gewaai het? ... Toe begin Fanie hulle vertel hoe wonderlik Kanada is: hoe hulle
snags met hul deure en vensters oop slaap ...Gesprekke met emigrante Vvolg
dikwels min of meer dieselfde patroon: Eers moet jy aan hulle verduidelik
waarom jy steeds in Suid-Afrika durf woon, dan vertel hulle jou hoe wonderlik
dinge daar oorkant is; en dan, onafwendbaar, vergelyk hulle dit met hoe sleg dit
hier gaan.

Die gesprek wat hier verwoord word en die wending wat dit neem, is vandag oorbekend
vir talle Suid-Afrikaners en Snyman slaag dus effektief daarin om sy vinger op aktuele

kwessies te plaas.

6.4.2.5 Die “lost landscape”

Die aftakeling van infrastruktuur word in “De Aar” (2006a:28) en “Transkaro-0-o ...”
(2008:89) beskryf. Die verteller beskryf in die eerste verhaal hoe verwaarloos die
spoorweginfrastruktuur oor die jare geraak het: “Oral I1&é rommel rond en van die geboue
is geplunder: die dakplate en vloerplanke verwyder, die kosyne en vensterrame uitge-
breek ... afgeskilferde hortjiesbanke.” In “Transkaro-0-o0...” (2008:89, 92) word die

verslegtende situasie beklemtoon:

Makwassie, nes baie ander dorpe in die land, het eens op ’n tyd ’n netjiese stasie
gehad wat jaarliks meegeding het om die prestigeryke toekenning vir die
netjiesste stasie in die land. Nou is die hoofgebou se vensterrame en kosyne
uitgebreek. In die sinjaalkamer het iemand vuur gemaak ... Die rytjie
rooibaksteen-stasiehuise langsaan is ook verniel ...

Eens op ’n tyd was daar meer as honderd treindrywers op De Aar gestasioneer.
Deesdae is daar minder as veertig ... Onlangs is meer as honderd treinwaens op
’n openbare veiling verkoop — hoofsaaklik aan mynmaatskappye en groot
skrootwerwe.

In “Beteken dit iets as soveel kerkhorlosies staan?” (2005d:12) besoek die verteller sy

ou tuisdorp na verloop van baie jare. Sy gewaarwording is dié van algehele verval:

.. verby plase met slap grensdrade, telefoonpale sonder kabels, padtekens vol
koeélgate ... Die spoorwegstasie is gesluit, die trein hou lankal nie meer daar stil
nie ... Op die laerskool se speelterrein waai papiere rond ... Voor die polisie-
kantoor is ’n groot slaggat in die pad ... Die horlosie in die kerktoring het op
tien oor twaalf gaan staan.
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6.4.2.6 Verlies aan hoop en lewenskwaliteit

Die verlies aan lewenskwaliteit word in “My 1 Korinthiérs 13” (2006f:7) deur Snyman
beklemtoon. Hy beweer dat hy tydens sy reise deur die land talle mense teékom wat
voel dat daar nie meer goeie redes bestaan om optimisties te wees oor Suid-Afrika nie.

Hulle het alle hoop vir die land verloor.

Hierdie ervaring van verlies word verwoord in “Selfs SA se Big Macs kom nie die mas
op” (2006d:18): “Hierdie plek is down the tubes, ou maat ... Kyk wat gebeur in ons
parke ... Kyk wat gebeur in ons skole ... Hulle steel tot die kato€ van die teerpaaie af ...

Neérens kry jy meer gas te koop nie ... Hulle wil ons op ons knieé hé.”

Die verteller wy ook verskeie sketse aan die uitbeelding van die negatiewe sy van ’n
“nuwe” Afrikanerleefwyse (vergelyk afd. 5.4.2.2). Gebroke verhoudings kom onder die
loep in “Deon” (2005a:123), “Kom ons ry sommer ’n entjie” (2006a:90) en “For the
good times” (2005a:101). Die armoede waarmee mense (ook Afrikaners) daagliks ge-
konfronteer word, word beskryf in ”Lappies” (2005a:83) en “Pensioendag” (2006a:
153). Die veranderende, oppervlakkige lewenswaardes word treffend in “ My 1
Korinthiérs 13” (2006f:172), “Die titel wink” (2006a:127), “Manhunt”(2006a:96), “Oop
gesprek” (2006a:85) en “Kaap toe” (2006a:48) aangebied.

In hierdie verband beweer Van der Merwe (2008:370) dat ekonomiese welvaart en
materiéle sukses (en nie meer soseer Christelik-Nasionale lewens- en wéreldbeskouings
nie), die oorheersende prioriteit vir die Afrikaner geword het. Hy beskryf hierdie
“nuwe” Afrikaner in terme van ’n verbruikerskultuur met ’n gepaardgaande mentaliteit
en individuele ingesteldheid (elkeen vir homself). Hierdie kenmerke manifesteer in
“Kaap toe” (2006a:48), waar die lewe van ’n sosiaal bedrywige paartjie beskryf word.
Tog beweer die vrouekarakter dat sy “nou soveel meer in aanraking is met haar ware
self.”

“Oop gesprek” (2006a:85) en “Wie gee om?” (2005a:117) is sterk voorbeelde van wat
Van der Merwe (2008:371) die “post-moderne mens” noem: “Die wete dat niks ewig-
durend is nie, bring mee dat die onsekerhede wat gewoonlik met die prysgawe van

gevestigde waardes, tradisies en omstandighede geassosieer word, minder traumaties
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ervaar word.” Snyman beskryf in hierdie twee sketse die oppervlakkigheid en vervlie-
tendheid van hedendaagse liefdesverhoudings, asook die oppervlakkige emosies
betreffende traumatiese gebeure. Hierdie vertellings handel oor soortgelyke vervlietende

liefdesverhoudings en traumatiese gebeure in Suid-Afrika.

Saam met hierdie gevoel van afstomping en wanhoop is daar egter ook sprake van hoop
wat in sommige vertellings deurskemer. Dit word verwoord deur oom Giepie op
Touwsrivierstasie, wie se voormalige kantoorgebou nou ’n bouval is (“Transkar-o-o-
0...” 2008:96): “Ek’s tevrede, ek’t 'n goeie lewe gehad. Ek’t goeie herinneringe.” Die
verteller self sé ook oor De Aar (2005a:31): “Miskien word De Aar-stasie — en al die
ander vernielde stasies in die land — eendag opgebou. EK hoop so.” De Aar-stasie word

as 't ware 'n metafoor vir ’n breér gevoel van nostalgie en verlies.

6.4.2.7 Verlies aan identiteit

Heller (2001:1) beweer dat wanneer die kulturele geheue van ’n groep mense verdwyn,
die voortbestaan van sodanige groep mense ook bedreig word, ongeag hulle opge-
tekende geskiedenis. Sy bring dus die verlies van kulturele geheue in verband met
verlies van identiteit, asook 'n vrees vir wat Fure (1996:11) “invisibility” noem. De
Klerk (2000:9) se siening sluit hierby aan in ’n Suid-Afrikaanse konteks. Hy beweer dat
die Afrikaner nie ’n duidelike profiel het van saambindende eiebesit nie en daarom
skaars ’n “volk” genoem kan word. Hy gebruik terme soos “volkselfmoord”, “weg-
steekmens”, “kruipmens” en “lathartige touopgooiers” in die identiteitsverband. Hierdie
omskrywings is almal negatiewe konnotasies wat deur verlies onderlé word. De Klerk
verwoord die vrees waarna Heller verwys soos volg (2000:13): ”Die inhoud van Afri-
kaanse kultuur versand en die hele Afrikaneraksie word irrelevant ... En so kan
Afrikanerbewussyn binne twee tot drie dekades uitgerafel wees ... ’n nou-en-dan- en

hier-en-daar-verskynsel.”

Snyman erken die vrees vir die prosesse van vergeet en aflé, maar hy benadruk ook ’n

nuwe siening wat nie verstoktheid insluit nie (“CV” 2005a:22):

Ek dink Afrikaanse ouers wat hulle kinders na Engelse skole toe stuur, is
verraaiers. Maar aan die ander kant wens ek soms ek kon op skool al goeie,
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aksentlose Engels leer praat het ... Dit beteken nie ek is nie besorg oor die
voortbestaan van Afrikaans nie. Ek is. Maar ek is nie so besorg dat ek by die
FAK, ATKYV ... die Volkswag sal aansluit nie ... Ek sal ook nie uit restaurante
en winkels stap omdat hulle my nie in Afrikaans wil bedien nie ... Ek wil nie
emigreer nie. Afrika klop in my are ... In Orania voel ek net so ontuis as in die
Silver Lakes Golf Estate.

In “Anderkant die scrap” (2006a:183) opper hy die volgende versugting: “Ons sal verby
baie scrap ry ... tot ons die moontlikheid sien van geborgenheid wat soos lugspieélings
op die horison 1é en bewe.” Die verwerkliking van hierdie versugting word soos volg
beskryf: “Maar hier sien ek ook drome en sakeplanne vlees word, sien ek genade, en
pa’s en ma’s wat trots nd gradeplegtighede in Spur-restaurante vir foto’s glimlag” (“Ek
is ’n Afrikaan” 2008:239). Voorts vra hy of dit regverdig is om dinge te meet aan hoe
dit in die verlede was: “Is die verlede nie net ’n konstruksie van hoe ’n mens wil hé
dinge steeds moet bly nie?” (“Beteken dit iets as soveel kerkhorlosies staan?”
2005d:12).

Hierdie laaste aanhalings dui dan op nuutverworwe insigte en is ’n onderskrywing van
Slattery (2007:4) se teorie dat nostalgie eerder ’n terugkeer is na ’n vernuwing — “ to be
at home with the new, the changing, with flux itself” — deurdat nie alles wat verdwyn of
afsterf in terme van verlies bereken word nie, maar ook as groei ervaar word. Van der
Merwe (2008:371) se verklaring is hier van belang. Hy beweer dat dit, in ooreen-
stemming met die proses wat Snyman beskryf, lyk asof die meeste Afrikaners besig is
om (ondanks worsteling en onsekerhede) ’n balans probeer vind tussen dit wat was en

dit wat is. Hierdie proses geskied op haas elke vlak van hul lewens.

6.5 GEVOLGTREKKING

In die voorafgaande bespreking kom teorieé uit die studieveld geheuestudie met betrek-
king tot nostalgie deur Boym, Halbwachs, Lowenthal, Fure en Slattery ter sprake. Talle
plaaslike sosiale kommentators is aansluitend daarby betrek. Daar is gepoog om aan te
toon op watter wyse die verskynsel van nostalgie in Snyman se prosa neerslag vind.
Drie kernidees het as organiseringsbeginsel vir hierdie hoofstuk gedien: dat nostalgie ’n
reis tussen die bekende en die ongevormde is; dat ’n gemeenskaplike gehoor benodig

word; en dat daar ’n noue verband tussen nostalgie, landskap en taal is.
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Snyman beskryf op ’n genadelose (maar empatieke) manier die lewenswyse van Afrika-
ners in al hulle eenvoud en stereotipes. Hy jukstaponeer dikwels die Afrikaner uit ’n
vorige era en dié uit die hede. Tradisies, rituele, mites, lewensbeskouing, huisdekor en
tipiese persoonlikheidskenmerke uit Snyman se prosa word as voorbeelde aangewend

om die transformasie tussen hede en verlede te illustreer.

Snyman toon in sy vertellings op watter wyse die persoonlike herinneringe van verskil-
lende individue by mekaar, maar ook by belangrike landsgebeure aansluiting vind, ten
einde nostalgiese herinneringe te bekragtig en te verskerp (Lowenthal 1985:196). Op
hierdie manier funksioneer nostalgiese herinneringe dan ook as generasieskeppend (sien
afd. 6.2.2).

Die hegte verband tussen nostalgie, landskap en taal (Fure 1996:3) word eweneens
aangetoon en dié verwantskap word uitgewys as ’n suksesresep waarop die tydskrif
Weg gebaseer is (sien 6.2.3.2.). Snyman, as deel van Weg se joernalistieke span,
perpetueer dieselfde waardes in sy prosa. Sodoende word nuwe bande onder Afrikaans-
sprekendes gesmee, deurdat hulle plekke herontdek en nuwe beelde van hulle oorsprong
in die proses skep (sien afd. 6.2.3.1).

In die tweede gedeelte van hierdie hoofstuk is die verskynsel van verlies — ’n inherente
kenmerk van nostalgie — bespreek aan die hand van Heller, De Klerk, Giliomee en Van
der Merwe se kommentaar. Verskeie soorte verlies is geidentifiseer en Snyman se ver-
tellings word as eksemplariese voorbeelde van hierdie verliesuitings voorgehou. Daar
word bevind dat die lewenswyse en kulturele geheue van ’n bepaalde groep Afrikaners
onherroeplik verander het sedert die 1990’s — soms ten koste van betekenisvolle tra-
disies, gebruike, rituele en segswyses (sien afd. 6.4.2.1). Hierdie verdwynende kulturele
landskap is volgens Heller (2001:1) ’n betekenisvolle aanwysing van verlies aan iden-
titeit, oftewel “invisibility”, aldus Fure (1996:11).

Die verlies aan meesterwaardes (sien Barnard 1970:15; vergelyk ook afd. 5.2) word,
tesame met diaspora, aangedui as die twee belangrikste gevolge van ’n verlieskultuur
onder Afrikaners. Verlies van ’n bekende lewenswyse, verlies aan veiligheid asook die
aftakeling van infrastruktuur, hoop en lewenskwaliteit word in Snyman se tekste

verwoord.
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Tesame met die oorweldigende gevoelens van verlies is daar egter ook sprake van die
verwerking van hierdie verlies tot ’n gevoel van hoop (en hopelik verandering) in som-

mige vertellings (sien afd. 6.4.2.5).

Die gevoel van hoop wat in sommige prosabydraes uitgespreek word, vind afsluiting in
“Ek is ’n Afrikaan” (2008:238). Die verteller/Snyman bevestig hier sy nuutgevonde
identifisering met Afrika (insluitende Suid-Afrika). Met hierdie vertelling verwoord
Snyman ’n gelyklopende proses wat, volgens invloedryke kommentators (sien afd.
6.4.2.7) tans onder talle Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners aan die orde is.
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HOOFSTUK 7
SAMEVATTING EN SLOTSOM

7.1  OPSOMMENDE INLEIDING

In die voorafgaande studie is daar gepoog om aan te toon hoe bepaalde konsepte uit die

geheuestudie (soos kollektiewe en kulturele geheue, kollektiewe identiteit asook
nostalgie en verlies) in die prosa van Dana Snyman vergestalt word. Sy prosa word in
hierdie studie bestempel as barometer van die Afrikaner se transformasie in ’n post-
1994 Suid-Afrika.

Ter aanvang is die ontstaansomstandighede rondom die reistydskrif Weg asook die
suksesratio — gemeet teen ander soortgelyke tydskrifte — bestudeer. Daar word verskeie
redes vir hierdie sukses aangevoer en Snyman se invloedryke rol as reisjoernalis word
binne hierdie konteks aangedui. Weg en Snyman se aandeel in die bewusmaking en
poging tot bemeestering van ’n problematiese verlede word voorts beskryf aan die hand

van hulle unieke voorstelling van ’n kollektiewe kulturele verlede.

In Hoofstuk 3 is ’n oorsig verskaf van etlike teorieé oor die geheuestudie. Daar is perti-
nent gefokus op die terme kollektiewe geheue, kulturele geheue, kollektiewe identiteit,
nostalgie en verlies. Hierdie begrippe verskaf deurgaans die teoretiese basis waarteen
Snyman se prosa gelees is (soos vervat in Hoofstukke 4, 5, en 6). Die tekste onder be-
spreking — wat hoofsaaklik bestaan uit gebundelde rubriekbyraes uit Weg, Beeld en Die
Burger — is Uit die binneland (2005a), Anderkant die scrap (2006a) en Op die
agterpaaie (2008). Daarbenewens is die resepsie van Op die toneel (2009) vir die doel
van hierdie studie ook betrek, maar die teksinhoud as sulks word nie geanaliseer in
hierdie navorsingsverslag nie. Verskeie relevante en verbandhoudende rubriekbydraes
wat nie in hierdie bundels gepubliseer is nie, is 0ok betrek.

Daar is aangedui in watter mate Snyman se vertelkuns die Afrikaner se kollektiewe
kulturele identiteit vasvat. Voortvloeiend hieruit is daar in Hoofstuk 6 aangetoon hoe
gevoelens van nostalgie gevolglik kan omsit in ’n ervaring van verlies, maar terselfder-

tyd ook ’n transformerende effek kan aanvoor. Daar is ook besin tot watter mate hierdie
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rekonstruering en uitbeelding van ’n bepaalde identiteit aansluit by ’n tradisie van
(nuwe) nostalgie in die Afrikaanse letterkunde.

7.2  FINALE GEVOLGTREKKING

Die onderstaande bevindinge wat reeds in Hoofstuk 1 voorsien is, word vervolgens

bevestig.

Gegewe dat politieke transformasie die Suid-Afrikaanse landskap sedert 1994 merkbaar
verander het, word dit as ’n voldonge feit aanvaar dat die identiteit van sy inwoners ook
onder druk sal kom. Veral blanke Suid-Afrikaners — en des te meer Afrikaansspre-
kendes — besin nou opnuut oor hulle posisie in en aandeel aan die nuwe bestel, en
gevolglik ook oor watter rol daar vir hulle te speel is in hierdie verband. Wat ten nouste
hiermee saamhang, is 'n implisiete identiteitsbesef wat hulle in hierdie nuwe bestel
inbring om sodoende te bevestig dat hulle steeds waarde kan toevoeg. Hierdie iden-
titeitsbesef word onderlé deur ’n kennis van jou wortels — sowel kultureel as histories —
asook insig in jou verhouding met die groter kontinent. Die afgelope paar jaar is daar
dus ’n hernieude belangstelling in hierdie elemente. Dit kan bespeur word op talle
vlakke met betrekking tot kultuurgoedere (Erasmus 2005:238; Van Coller 1995:198).

Daar is betoog dat Snyman se prosa hierdie proses kan bemiddel deur die beskrywing
van negatiewe persepsies uit die verlede, maar ook deur die beklemtoning van die
positiewe om sodoende by te dra tot *n proses van gemeenskaplike interne identifisering
van waardes “wat bydra tot ’n nuwe eksterne toeskrywing van Afrikanerwees” (Slabbert
1999:57) — ’n aktuele, dinamiese proses van identiteitsrekonstruksie wat tans in Suid-

Afrika aan die orde is.

Die ontstaans- en resepsiegeskiedenis van Weg is in Hoofstuk 2 meer breedvoerig aan-
gespreek en verskeie redes vir die tyskrif se sukses word aangebied: Booyens se joer-
nalistieke beleid, die hernude opbloei van die reisgenre, die taalgebruik en unieke
humorsin, die nostalgiese verkenning van die landskap, die sogenaamde Weg-generasie
wat hul eie grootwordjare uiteindelik boekstaaf aan ’n erkentlike gehoor asook die

tydstip waarop Weg die tydskrifmark betree.
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Snyman se rol binne hierdie konteks is verreken, met *n kort beskrywing van sy sukses-
se as joernalis oor die jare heen by verskeie publikasies. Die resepsiegeskiedenis van sy
prosa is ook nagegaan. Lesersreaksie en die resepsie deur literére kritici is onder die
loep geneem. Die konsensusreaksie is dat Snyman se vertellings ’n lewensgetroue doku-
mentering van die Afrikaner se vrese en verwagtings in ’n post-apartheid Suid-Afrika
registreer.

Snyman se vertelkuns — ’n samevloeiing van outobiografiese en reisgegewens — vorm
deel van ’n globale heropbloei in die waardering vir die sogenaamde egodokument en
word gesien as ’n belangrike skakel in sy suksesverhaal. Snyman se werk sluit aan by 'n
weéreldwye tendens waar daar 'n bykans obsessionele bemoeienis met die verlede is
(Folkenflik 1993:12). In ’n Suid-Afrikaanse konteks word hierdie bemoeienis veral
aangedui deur die ondersoek na identiteit en wortels (Van Coller 1995:198). Aan-
sluitend hierby is dan die aspek van begripsvorming vir die Self en vir die Ander, wat n
helende effek impliseer. Hierdie afleiding onderskryf ’n uitspraak deur Larsen
(1997:289), wat vir doeleindes van hierdie verslag as ’n opsommende verklaring kan

dien vir die sukses van Weg, maar ook van Snyman se prosa:

Due to the intimate relationship between national landscape, national language,
and national identity, literature plays a fundamental role in creating the vision of
the national landscape and making it serve its ideological functions.

Die ideologiese funksie van hierdie tekste kan dus gesien word as ’n herwaardering van
'n problematiese verlede.

In Hoofstuk 3 is ’n oorsig verskaf van die vernaamste hedendaagse teorieé binne die
geheuestudie deur Brockmeier, Halbwachs, Lowenthal, Barker, Heller, Lavenne, Davis,
en Boym. Daar is gefokus op die terme Kkollektiewe geheue, kulturele geheue,
kollektiewe identiteit, nostalgie en verlies. Die vroeé klassieke denkers se teorieé is ook
kortliks betrek, en daar word gekyk in watter mate die gemelde teorieé van ’n breér
vakgebied soos Geskiedenis verskil. Daar is vervolgens bevind dat geskiedenis en
herinneringe as parallelle verskynsels optree, maar dat geskiedenis as ’n sosiale raam-
werk funksioneer waarbinne die individuele outobiografiese herinneringe — as kompo-
nent van die alledaagse lewe — 'n onderdeel vorm. Hierdie individuele herinneringe

vloei dan ineen tot die skepping van ’n sterk kollektiewe basis.
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‘n Aantal aannames ten opsigte van kollektiewe geheue is in hierdie studie verken,

naamlik:

e die aanwesigheid van alledaagse kommunikasie vir die ontwikkeling van kollek-
tiewe geheue;

e die ondergeskiktheid van individuele herinneringe aan dié van ’n groter groep
waaraan dit behoort;

o die feit dat hierdie herinneringe altyd uit tasbare en nietasbare elemente bestaan
wat gekonkretiseer word in die vorm van plekke, geboue, monumente, rituele,
tradisies, asook 'n gemeenskaplike waardesisteem en leefwyse (waarby Afri-
kaans as taal ingesluit word).

Die gevolgtrekking waartoe gekom word, is dat kultuur as ’n dinamiese en steeds

veranderende proses beskou behoort te word.

Verwysings na alledaagse kulturele verskynsels asook talle voorbeelde van die konkrete
vergestalting van kulturele aspekte van ’n sekere groep mense (te wete die Afrikaans-
sprekende Suid-Afrikaner en spesifiek die Weg-generasie) manifesteer in Snyman se
prosa. Herkenbare handelsmerke en objekte word by name genoem; bekende tradisies
en rituele uit ’n vergange tyd word opgerakel en ’n bykans verdwene leefstyl word
beskryf aan die hand van verwysings na herkenbare literatuur, rolprente, musiek,
dekorinkleding asook ’n idiosinkratiese leefstyl. Hierdie voorstelling kom na vore in die
taalgebruik van ’n sekere era (en spesifiek in die aanwending van tipiese segswyses,
aanspreekvorme, woordeskat en herkenbare idiomatiese taalgebruik) wat die waardes en
leefstyl van ’n bepaalde groep mense uit *n sekere era weerspieél. Snyman beskryf in sy
vertellings dikwels ook die leefwyse en taalgebruik van anderskleuriges, wat daarop dui
dat hy “transformerend en inklusief” dink oor die sprekers van die Afrikaanse taal
(Koopman 2009:19). Hierdie konsep is dan in kontras met die vroeére (gediskredi-
teerde) definisie van die sogenaamde “Afrikaner”, waar Afrikaans vir dekades beskou is

as die kulturele eiendom van blanke Afrikaanssprekendes.

Die stelling dat daar ’n dialektiese interaksie tussen taal en wéreldbeskouing bestaan
(Erasmus 2005:240), word gevolglik korrek bewys deur onder meer Snyman se sukses-

volle beskrywing van die Afrikaanse leefwéreld deur middel van bruikbare instrumente
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soos kultuuruitbeelding, taal en genre. Hy slaag daarin om die gevoel van onskuld en
naiwiteit ten opsigte van daardie era vas te vang met behulp van die uitlig van mites met
betrekking tot sekere wéreld- en godsdiensbeskouinge. Dié onskuld manifesteer ook in
sy beskrywings van die alledaagse leefwyse, soos vergestalt deur die jong seun wat dink
dat hy met sy fiets dieselfde toertjies kan doen as Evel Knievel, die kind wat saam met
die tuinwerker in dié se karige agterkamertjie droom oor *n wéreld daarbuite, asook die
familie wat (as ’n ritueel) op Saterdagaande rolprente in die plaaslike inryteater gaan
kyk.

Aansluitend hierby belig Snyman ook die belewenis van die sinkretisering van politieke
en godsdienstige ideologieé wat as kenmerkend van daardie spesifieke era beskou kan
word. Dit word veral suksesvol weergegee in ’n vertelling soos “Geestelike weer-
baarheid” (2006a:24). Met die tegniek van jukstaponering, waar hy die hedendaagse
godsdiensbelewing van die Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner ook weergee, toon hy
aan in watter mate hierdie sinkretistiese belewenis tans al verflou het. Hierdeur gee hy
dan ook gestalte aan wat Van Niekerk “die Afrikaansheid as kulturele verstaans-
raamwerk en identiteit” noem (2000:372). Hierdie kenmerk is aanduidend van ’n regu-

lerende, bemagtigende funksie ten opsigte van aanpassing in ’n tyd van transformasie.

Dit het duidelik geword dat hierdie persoonlike, outobiografiese herinneringe aansluit
by dié van die groter groep. Snyman bewerkstellig dit veral deur die beskrywing van
gebeure soos Verwoerd se dood en begrafnis, die jarelange Grensoorlog asook die
waterskeidende Soweto-opstande in 1976 — almal gebeure met verreikende politieke
gevolge. Hierdie vertellings verbeeld ook suksesvol die oorgangsproses van onskuld en
naiwiteit na ’'n kollektiewe meer realistiese en werklikheidsgefundeerde uitkyk op die

lewe.

Daar bestaan talle aanduidings dat Afrikanernarratief tans in ’n herskeppingsproses
verkeer.Volgens Erasmus (2005:239) word Afrikaners in die huidige tydsgewrig aan-
gebied as volledig mens — mense wat dus ook toebedeel is met eienskappe soos swak
gedrag, vrees, onkunde, uitbuiting en onbeholpenheid. Hierdie eienskappe vorm deel
van hulle totale identiteitsomskrywing.Voorts verklaar Theunissen (vervaardiger van
die dokumentére program Kyk hoe Iyk ons nou op Kyknet) in ’n onderhoud met Fitz-

patrick (2009:11) dat die Afrikaanssprekende groep mense 'n ambivalente gemeenskap
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Is wat nie meer slegs bestaan uit “daai ou ding van die boer en die bekvelder” nie. Hy
erken hierdie groep se uiteenlopendheid en meen dat dit juis hierdie eienskap is wat sorg
vir die “bloedsomloop” binne hierdie gemeenskap. By ’n bestudering van die resepsie
van Snyman se prosa blyk dit dan ook dat die skrywer, as skriba van sy generasie, n
prentjie skets wat ’n positiewe herkenningsreaksie ontlok onder sy leserspubliek. Dit
blyk dat sy vertellings aanwysend is van 'n transformasieproses wat reeds besig is om
plaas te vind. In 2007 verwoord Snyman self hierdie dinamika soos volg (La Vita
2007:17):

Ek dink in ’n sekere mate sou ek nie my stories kon vertel as dit nie vir die nuwe
Suid-Afrika was nie, want ek dink n& 1994 was ons ’n bietjie skaam vir onsself
... sommer net omdat ons so kommin was. En nou kan ons ontspan oor die hele
ding en sé dit is hoe ons was ... Jy weet, ons was nie net hierdie slegte mense
nie.

Hierdie stelling sluit aan by dié van Noyes (1997:22): “Two of the favourite narrative
devices of belonging are departure and return from a specific group and place.” Hierdie
beskrywing kan beskou word as verteenwoordigend van wat tans deur die Afrikaans-
sprekende Suid-Afrikaner ervaar word en wat steeds aan die ontvou is. Dit is dieselfde
proses waarna Cattell (2007:2) verwys wanneer sy aanvoer dat die ruimte van oorsprong
tegelykertyd as vertrekpunt en bestemming dien vir die verkenning van nuwe geo-
grafiese en/of subjektiewe ruimtes. VVolgens haar word daar telkens na die bekende
ruimte teruggekeer om die nuwe met die bekende “in ’n steeds vernuwende verhouding
van “behoort” te integreer” — in die vorm van vloeibare grense tussen tuiskoms en

vertrek wat die grondslag vorm van die voortdurende herdefiniéring van identiteit.

‘n Reis heen en terug tussen die bekende en die ongevormde is dan ook die essensie van
nostalgie, ’n aspek wat Snyman grondig in sy prosa verreken. Hy jukstaponeer — veral
in sy eerste twee bundels — stories uit die verlede met waarnemings oor hoe dinge
vandag daar uitsien. Op hierdie manier integreer hy hede en verlede, wat ook aan-
duidend is van ’n verhouding tussen vernuwing en kontinuiteit. Hierdie strategie is 'n
afspieéling van die sogenaamde “lived life” wat Davids (1979:47) beskryf. In die proses
word die gevoelens en ervaringe rakende die Afrikaner se gevestigde gesamentlike

kulturele agtergrond (oud en nuut) ook verbeeld.
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Die feit dat nostalgie ook noodwendig n gemeenskaplike gehoor benodig om te funk-
sioneer as bekragtiging word bevestig in die resepsie van Snyman se tekste. In reaksie
op sy bydraes in Weg, Die Burger en Beeld deel lesers hulle opinies van soortgelyke
ervaringe. So begin daar ’n dialoog ontstaan tussen belangstellende lesers wat met
mekaar in gesprek tree oor dieselfde onderwerp. Herinneringe word dus so gedeel, aan-
gevul en bekragtig. Hierdie proses het *n bemagtigende effek in die sin dat die gedeelde
herinneringe toegevoegde betekenis en waarde bykry. VVolgens Barclay (1996:99) kan
spesifieke beelde of kulturele patrone sodoende transformeer in ’n stel nuwe kultureel
aanvaarde beelde, wat protokultureel van aard is. Die gevolg is dat 'n sekere groep of
gemeenskap se beeld van Self op hierdie wyse bekragtig word.

Volgens teoretici soos Fure en Larsen vorm landskap — met inbegrip van kollektiewe
simbole soos monumente, geboue en geskiedenis — en taal die basis van kollektiewe
nostalgiese herinneringe, aangesien beide faktore die basiese bestanddele van ’n
nasionale identiteit omvat. Landskap transformeer vir hierdie bepaalde groep mense in
’n simbool van uitsonderlik nasionale belang, terwyl taal weer ’n simbool word van

hierdie groep se sin vir plek en gemeenskap.

Soos aangedui in die vorige paragraaf vorm die samevloeiing van landskap en taal dus
'n kragtige basis as sentrale merkers ten opsigte van identiteit. Die aanname word
voorts gemaak dat die kombinasie van landskap en taal deel vorm van die suksesresep
van die reistydskrif Weg (vergelyk Hoofstuk 2). Weg voldoen immers aan die voorwaar-
des wat deur Van Niekerk (2000:11) gestel word met betrekking tot ’n nuwe vorm van
“Afrikaans-wees” (sien Hoofstuk 3). Die eienskappe wat hier ter sprake kom, bestaan
uit gedeelde verwysingsraamwerke, teksture van ervaringe, ’n gedeelde leefwéreld, ’'n
liefde vir die grond, asook ’n sin vir humor wat herassimileer behoort te word binne die
belewing van ’n “nuwe” identiteit. Weg verreken al hierdie faktore en verleen stukrag
aan Van Niekerk se argument. VVoortvloeiend hieruit kan betoog word dat Weg op 'n
beskeie manier deel vorm van ’n proses van ‘“herdefini€ring en herontdekking van
Afrikanerskap, met nuwe inhoude en betekenisse wat daaraan verleen word” (Van der

Merwe 2008:370).

Snyman se prosa is ten nouste verknoop met sy posisie as deel van Weg se joerna-

listieke span. In sy bundels vorm landskapsverknogtheid, die Afrikaanse taal en nostal-
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giese herinneringe 'n hegte drie-eenheid. Hy ontgin hierdie drie elemente deur op “reis”
te gaan. Die beginpunt van die reis reflekteer onsekerheid (oor identiteit) en onstabiliteit
(polities), terwyl die eindpunt afwagting en hoop impliseer. Wanneer Snyman dan sy
identiteit in “Ek is "n Afrikaan” bevestig (2008:238), bevestig hy daarmee ook indirek
Slattery (2007: 4) se uitspraak wat lui dat die proses van nostalgie poog om ’n persoon
of groep gemaklik te laat voel met die nuwe, die onbekende, die veranderende, die
wisselende strominge. Terselfdertyd word die gepaardgaande gevoelens van verlies (ten
opsigte van die “lost landscape”, diaspora, veiligheid, die eie identiteit en kulturele
verlies) getransformeer tot iets hoopvols en positiefs. Hierdie herskepte selfbeeld
beinvloed dus die manier waarop daar na die toekoms gekyk word, wat weer "n gevoel
van solidariteit onder sekere groepe kan bevorder. Dit kan gevolglik ook die manier
wysig waarop hulle deur die ander beskou word (Lotter 1989:185). Op hierdie manier
dien oénskynlike naiewe herinneringe aan ’'n gelukkige(r) kindertyd dan as ’'n
belangrike en nuttige aanduider van ’n verbeelde positiewe toekomstige identiteit van ’n

groep of gemeenskap.

Martin (1995:8) som die waarde van hierdie sogenaamde “identity narratives” — waar-

van Snyman se prosa deel vorm — soos volg op:

The identity narrative ... transforms the perceptions of the past and of the
present; it changes the organization of human groups and creates new ones; it
alters cultures by emphasizing certain traits and skewing their meaning and
logic. The identity narrative brings forth a new interpretation of the world in
order to modify it.

7.3 TENSLOTTE

Die bogenoemde transformasieproses kan in verband gebring word met dit wat die
Afrikaanssprekende Suid-Afrikaners, met hul eiesoortige agtergrond, besig is om te
deurloop. Die bevinding van hierdie navorsingsverslag is derhalwe dat Snyman deel
vorm van ’n eietydse groep skrywers wat, elkeen op ’n unieke manier, besig is met ’n
soortgelyke soektog na identiteit en wortels ten einde daardeur ’n begrip van Self en

Ander te ontwikkel.
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Hierdie bevinding strook met wat Goosen en Rossouw postuleer (2007:21), naamlik dat
'n Afrikaanse “ons” nie kunsmatig opgedwing kan word nie. Dit strook ook met

Castells (2004:7) se voorstelle oor identiteit-in-transformasie:

| propose ... that, in general terms, who constructs collective identity, and for
what, largely determines the symbolic content of this identity, and its meaning
for those identifying with it or placing themselves outside of it.

Cattell (2007:7) verwys na Van Wyk Louw se uitspraak dat die eintlike bewuswording
van ’n volk of gemeenskap plaasvind die oomblik wanneer daar sin aan die verlede
toegeken word. Dit gebeur volgens Louw wanneer hierdie groep sy verlede oorstyg het.
Louw glo voorts dat die bewuswording van ’n geskiedenis as ’n betekenisvolle en
saambindende faktor noodsaaklik is vir die totstandkoming en voortbestaan van beide
indiwidu en volk. Uit die voorafgaande bespreking behoort dit duidelik te wees dat
Snyman (bewustelik of onbewustelik) bydra tot hierdie “identiteitsbewuswor-
dingsproses”. Die finale gevolgtrekking van hierdie navorsingsverslag is derhalwe dat
Snyman se prosa 'n waardevolle toevoeging is tot die eietydse tendens in die Afrikaanse
letterkunde wat verbind is tot die bemeestering van die verlede, die bykans obsessionele
worstelstryd met die persoonlike en kollektiewe verlede en die betekenis daarvan (Van
Coller 1995:198).
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