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OPSOMMING 
In hierdie studie word die verbandhoudende teoretiese begrippe van trans-

liggaamlikheid, kriptosoölogie en dieresiele ondersoek met verwysing na drie magies-

realistiese Afrikaanse romans, naamlik Kikoejoe (Etienne van Heerden, 1996), Die 

olifantjagters (Piet van Rooyen, 1997) en Dwaalpoort (Alexander Strachan, 2010). 

Die gewaande dualisme tussen kultuur en natuur word in die tekste bevraagteken en 

vrye interaksie tussen biologiese, klimatologiese, ekonomiese en politieke magte vind 

plaas in die onderskeie romanruimtes. Die toenemende druk op die omgewing word 

uitgebeeld en in hierdie opsig sluit die romans aan by ŉ eietydse tendens in die 

(Afrikaanse) letterkunde waar die klem op ekologiese kwessies val. 

Hierdie drie kontemporêre romans reflekteer voorts die komplekse interaksie tussen 

menslike en niemenslike diere en kan beskou word as dierenarratiewe (met ’n mitiese 

onderbou) waar tradisionele beskouings oor diere in die samelewing deurentyd 

ondermyn word. 

SYNOPSIS 
In this research report, related theoretical concepts such as transcorporeality, 

cryptozoology and animal souls will be explored with reference to the magic-realistic 

Afrikaans novels Kikoejoe (Etienne van Heerden, 1996),  Die olifantjagters (Piet van 

Rooyen, 1997) and Dwaalpoort (Alexander Strachan, 2010). 

The perceived dualism of nature versus culture is undermined in the respective novels 

and the environment is exposed as a space where the interaction between biological, 

climatological, economical and political forces takes place freely. The novels portray the 

increasing demands on the environment and in this respect these texts become 

representative of a current trend in (Afrikaans) literature to reflect ecological issues. 

The three contemporary novels further reflect the complex interaction between human 

and nonhuman animals and can be described as animal narratives (underpinned by 

myths) where traditional  perspectives on animals in society are constantly subverted. 
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HOOFSTUK 1 
Inleiding 

[R]eaders will discover in our literatures, past and present and future, 
narratives that depict nonhuman animal selves and subjects as accurately 
and convincingly as they depict human characters. Such characters 
promise that our fiction, by tapping into the narrative (or sympathetic or 
metamorphic) imagination that has always mediated between species and 
is responsible for the animal-centric story that lingers in legend, folklore, 
myth, and the oral and written literatures of human cultures world-wide, 
will evolve toward contemporary narratives capable of revealing to 
human readers what nonhuman animals mean to themselves as well as to 
us (Copeland 2009:2). 

1.1 INLEIDING EN PROBLEEMSTELLING 

Die motto hierbo verwoord die essensie van hierdie navorsingsverslag. In navolging van 

Copeland (2009:2) se uitspraak sal drie eietydse Afrikaanse romans, naamlik Kikoejoe 

(1996), Die olifantjagters (1997) en Dwaalpoort (2010), bestudeer word as 

diergesentreerde narratiewe (onderlê deur volkslegendes en mites) waarin die 

verhoudings tussen verskillende spesies bemiddel word. 

Sedert die laaste helfte van die vorige eeu het die omgewingskrisis toenemend neerslag 

gevind in die letterkunde. Die ekokritiek as studieterrein (synde ’n bestudering van die 

verhouding tussen mens, teks en omgewing) het veral in die negentigerjare van die 

vorige eeu formeel beslag gekry en daar word wyd aanvaar dat plek en animaliteit (of 

dierlikheid) die twee hoofparadigmas van die ekokritiek vorm.  

Stacy Alaimo postuleer byvoorbeeld die begrip transliggaamlikheid 

(“transcorporeality”) in haar onlangse publikasie Bodily natures: Science, environment 

and the material Self (2010).1 Volgens hierdie beginsel is die onderskeid tussen natuur 

en kultuur kunsmatig en word die konsep van gemeenskap met dié van ekologie 

                                                             
1 In hierdie studie sal die woord “transliggaamlikheid” en “transliggaamlik(e)” deurgaans gebruik word, 
alhoewel die vorme “transkorporealiteit” en “transkorporeëel”/“transkorporeële” ook in die literatuur 
voorkom. 
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vervang. Alaimo ondervind ’n probleem met die tradisionele modernistiese verdeling 

tussen natuur en kultuur en meen dat dit lei tot die aanname dat die natuur nie as deel 

van ons sosiale wêreld beskou word nie. Vir Alaimo is ’n gemeenskap bloot net ’n ander 

tipe ekosisteem (soos byvoorbeeld ’n koraalrif) en sy munt daarom die term 

transliggaamlikheid, wat behels dat die mens altyd verweef sal wees met die groter 

heelal en onskeibaar deel is van die omgewing. 

Die natuur word hiervolgens nie meer slegs as agtergrond tot uitbuitende menslike 

bedrywighede gesien nie en die bemoeienis met omgewingsverwante kwessies word 

toenemend sigbaar in literêre tekste. Soos reeds vermeld, word die ekokritiek as 

literatuurwetenskaplike benadering sedert die 1990’s sterk op die voorgrond geplaas. 

Die prefiks “trans-”, wat beweging tussen verskillende ruimtes impliseer, skep die 

moontlikheid om erkenning te gee aan die dikwels onvoorspelbare (en soms 

ongewenste) aksies van die mens, niemenslike wesens, ekologiese sisteme en chemiese 

agente. 

Hierdie beginsel word binne ’n ander konteks deur Roos (2006a:122) beklemtoon 

wanneer sy die naasmekaarstelling van onverwante, paradoksale gegewens asook die 

ondermyning van tydruimtelike en hiërargiese grense as een van die verskynsels van ’n 

postmoderne wêreld identifiseer. Deur die voortdurende beweging tussen verskillende 

liggame/bewussyne te beklemtoon, onthul transliggaamlikheid derhalwe die inter-

konnektiwiteit tussen hierdie verskillende liggaamlike nature. Die konsep impliseer dus 

uiteindelik ’n naatlose integrasie van kultuur en natuur. In aansluiting hierby beskou 

Vital (2005:305) ekologie as moderne wyse waarop ’n ou bewustheid van 

interkonnektiwiteit herleef omdat ekologie volgens hom die mens nie bloot aanspoor 

om sy aan sy met ander lewende wesens te leef nie, maar omdat dit ’n visie behels van 

verwantskap met ander lewende én nielewende wesens wat almal deel uitmaak van die 

materiële sisteme wat beliggaming moontlik maak. Lacey (1995:530) beweer tereg: 

“The belief that everything is made of matter has little else on which to exercise itself 

except the natural world.” 

Hierdie sentiment stem verder ooreen met die sentrale beginsel van die radikale 

ekologie (“deep ecology”), wat inhou dat die lewe ’n interkonnektiewe web is. Fransiskus 

van Assisi is in 1980 deur die Rooms-Katolieke Kerk as die beskermheilige van ekoloë 
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aangewys en word allerweë bestempel as een van die grootste spirituele rebelle in die 

Westerse geskiedenis. Hy was ’n voorstander van wat vandag as die “deep ecology”-

beginsel van biosentriese gelykheid bekendstaan. Hy het ’n alternatiewe beskouing van 

die mens se verhouding met die natuur voorgestaan waarin onbeperkte mag oor die 

aarde vervang is deur die demokratiese idee dat alle wesens gelyk is (Lemmer 

2006:283). Die Noorweegse filosoof, Arne Naess, het baanbrekerswerk in hierdie 

verband gedoen deur die frase “deep ecology” tot die omgewingsliteratuur toe te voeg 

(Drengson 2012).   

Binne hierdie beginsel van biosentriese gelykheid sal daar vervolgens ondersoek 

ingestel word na die manifestasie van kriptowesens/kriptiede wat as dierlike siele 

teenhangers vorm vir die menslike siel in drie tersaaklike gekanoniseerde Afrikaanse 

romans (Kikoejoe, Die olifantjagters en Dwaalpoort), wat kontemporêre denkwyses oor 

diere en spiritualiteit verteenwoordig. Volgens Mason (1993:51) is een van die winste 

van aarde-gebaseerde geloof dat die aanhangers daarvan ’n wêreld bewoon wat “alive 

and full of souls” is en wat by implikasie daarop neerkom dat nie slegs mense oor “siele” 

beskik nie. Die romans sal dus bestudeer word aan die hand van konsepte wat mag lei 

tot ’n verbeterde spirituele begrip vir en verhoudings met diere. Kowalski (1991:108) 

verwys immers na diere as “our spiritual colleagues and emotional companions”. 

Die begrip transliggaamlikheid vind op ’n bepaalde vlak ook sterk aansluiting by die 

literêre stroming van die magiese realisme. Roos (2006a:49) noem magiese realisme 

“the linkage of opposites”. Hierdie versoening van oënskynlik onversoenbare 

tekswêrelde (naamlik die magiese én die realistiese) word deur Bowers (2004:31) 

bestempel as een van die wesensvereistes van die magies-realistiese teks: “not only 

must the narrator propose real and magical happenings with the same matter-of-fact 

manner in a recognizably realistic setting, but the magical things must be accepted as a 

part of material reality”. Dit is opvallend dat talle Afrikaanse romans met ’n ekokritiese 

instelling juis op so ’n magies-realistiese stramien berus. Met verwysing na die 

romankuns van byvoorbeeld Van Heerden betrek Lemmer (2006:246) Roos se 

beskrywing van sekere magies-realistiese kenmerke: die plaasvind van buitengewone 

gebeurtenisse; die voorkoms van oerbeelde en argetipes; die durende teenwoordigheid 

van afgestorwenes, die opheffing van chronologiese tyd en ’n invleg van die 

wonderbaarlike in die alledaagse. Die gedagte van ’n oerbestaan word deur Van der Elst 
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(1992) bevestig as hy aanvoer dat die magiese realisme gebaseer is op “die gedagte dat 

die mens (en so die karakter of persoon in die literêre werk) bande het met ’n bosinlike 

bestaan, selfs met ’n oerbestaan”. 

In aansluiting hierby formuleer Randy Malamud (2003:52) sy model dat ’n mens se gees 

eksplisiet verbind is met ’n eksterne dierlike teenhanger. Hy baseer sy model op die 

Meso-Amerikaanse geloof dat die verbintenis tussen mens en dier tweeledig kan wees: 

“nagualismo” en “tonalismo.” “Nagualismo” toon die transformasie van mens na dier aan 

en “tonalismo” verwys weer na die mens se totemdier. Hierdie model verreken ook die 

bestaan van sogenaamde bewakers (“guardian spirits”), bemiddelaars (“animal 

helpers”), diere in soektogte (“quest animals”), totemdiere of pasmaats (“totemic or 

companion animals”) asook animistiese dieresiele (“animistic animal spirits”). Menchú 

(1984:18) beskryf haar Quiché-kultuur, waarin die belang van diere vir mense asook 

hul interafhanklikheid bevestig word, soos volg: 

Every child is born with a “nahual”. The “nahual” is like a shadow, his protective 
spirit who will go through life with him. The “nahual” is the representative of the 
earth, the animal world, the sun and water, and in this way the child 
communicates with nature. The “nahual” is our double, something very 
important to us ... The child is taught that if he kills an animal, that animal’s 
human double will be very angry with him because he is killing his “nahual”. 
Every animal has its human counterpart and if you hurt him, you hurt the animal 
too (my kursivering). 

Gossen (1996) bevestig Menchú se verduideliking van die Meso-Amerikaanse siel as ’n 

brose essensie wat die individu verbind tot die kragte van die aarde, die kosmos asook 

die goddelike. Die moontlikheid om hierdie idee van dieresiele te toets, manifesteer in 

die letterkunde meermale as ’n uitvloeisel van die kriptosoölogie, synde die studie van 

versteekte diere. Robert Pyle (1995), die vader van kriptosoölogie, bemoei homself met 

ondersoeke na die bestaan van kriptosoölogiese wesens soos byvoorbeeld Big Foot, Yeti 

en die Loch Ness-monster. Hy verklaar egter dat hy meer geïnteresseerd is in die mites 

wat die bestaan van die kriptowesens oftewel kriptiede onderhou as in hierdie 

mitologiese wesens self – ’n aspek wat in hierdie navorsingsverslag ook aan bod sal 

kom. 

Gora (2009:53) meen dat verhale die bekommernisse, gelowe, gewoontes en aanvaarde 

norme van die gemeenskap waardeur dit geskep word, op simboliese of allegoriese 



 5 

wyse reproduseer. In die geselekteerde romans word daar telkens mites geskep wat 

bevolk word deur kriptowesens , waarvan sommige sterk ooreenkomste met bestaande 

diere en mense vertoon. Sommige van hierdie mitologiese wesens beskik egter ook oor 

verskeie unieke eienskappe (New World Encyclopedia 2011). Mites, legendes asook 

folkloristiese verhale sou suksesvol binne die raamwerk van dierestudies bestudeer kon 

word en speel hoofsaaklik teen die dinamiese natuurlike omgewing as agtergrond af. 

Kriptosoölogie word hierby betrek omdat dit hoofsaaklik op orale oorlewerings in die 

insameling van inligting steun. In aansluiting by die teoretiese model van Malamud 

(2003:53), is hierdie studie primêr ’n ondersoek na die manifestasie van kriptowesens, 

wat as spirituele, kognitiewe, etiese en emosionele entiteite in die drie romans figureer.  

Heuvelmans (aangehaal in Wikipedia 2011) speur die oorsprong van kriptosoölogie na 

tot by Anthonie Cornelis Oudemans se studie uit 1892, The great sea serpent. Vanweë 

die groot aantal mitologiese wesens wat destyds aangeteken is, het daar ’n bepaalde 

behoefte ontstaan om ’n woordeskat te skep wat dié verskynsels sou benoem. Shuker 

(1993:11) definieer kriptosoölogie as die studie van versteekte lewe, terwyl Whitcomb 

(2010) kriptosoölogie bestempel as die studie van verslae van diere waarvan die 

beskrywings iets anders suggereer as diere wat deur die standaardbiologie 

geklassifiseer is. Die Skotse ontdekker en avonturier Ivan T. Sanderson word deur die 

soöloog Bernard Heuvelmans (aangehaal in Wikipedia 2011) bestempel as die persoon 

wat die term kriptosoölogie gemunt het. 

Die woord kriptosoölogie is ’n samestelling van die Griekse woorde kryptós (versteek), 

zôon (dier) en logos (kennis of studie) (New World Encyclopedia 2011; Coleman 2003). 

Diere wat deur kriptosoöloë ondersoek word, word kriptiede of kriptowesens genoem, 

’n term wat in 1983 deur John Wall gemunt is. Die bestaan van hierdie kriptiede word 

nie deur die wetenskap erken nie en die doel van kriptosoöloë is om sulke nuwe 

dierspesies of subspesies te ontdek. Kriptosoölogie word egter nie as erkende 

vertakking van die dissipline soölogie beskou nie, omdat dit hoofsaaklik staatmaak op 

getuienis en omstandigheidsgetuienis in die vorm van legendes en volksoorlewerings 

(folklore) asook verhale en beweerde waarnemings (sightings) van misterieuse diere 

deur die plaaslike bevolkings  en ontdekkingsreisigers. Heuvelmans (aangehaal in 

Wikipedia 2011) redeneer dat alhoewel mites uit onwaarskynlike en fantastiese 

elemente bestaan, daar tog spore van die waarheid en belangrike inligting in verband 
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met onontdekte diere daarin kan voorkom. Renders (2012:5) wys daarop dat alhoewel 

mites nie langer as boodskappe van die gode geïnterpreteer word nie, hulle steeds ’n 

prominente rol in die hedendaagse letterkunde opeis. 

Met die aanvang van hierdie studie het dit duidelik geword dat daar ’n leemte in die 

Afrikaanse letterkundenavorsing bestaan oor die onderwerp ekosentrisme, en spesifiek 

ten opsigte van dierestudies (“animal studies”) en syvertakkings daarvan (soos die 

kriptosoölogie). Die literatuurwetenskaplike benadering van ekokritiek word beskryf as 

die studie van die verhouding tussen letterkunde en die fisiese omgewing en veral twee 

paradigmas is onderskeibaar, naamlik plek/topografie en animaliteit/ dierlikheid 

(Louw & Mason 2009:4). Best (2004) dui aan dat dierestudies as akademiese dissipline  

eksponensieel gegroei het gedurende die afgelope drie dekades terwyl Hogan, Metzger 

en Peterson (1998) beweer dat daar ’n beduidende terugkeer plaasvind tot respek vir 

die natuurlike wêreld asook die outoriteit van wildernis; dat daar toenemend geglo 

word dat alle materie leef en resoneer met energie. Hierdie terugkeer na die ou 

stamkennis word meermale ook die Gaia-hipotese genoem en word beaam deur die 

Deep Ecology-beweging se perspektief waar die mens diere respekteer as wesens wat in 

eie reg waardig is (Hogan, Metzger & Peterson 1998). 

Alhoewel dierestudies ’n studieveld is wat onlangs eers institusionele erkenning in 

Suid-Afrika begin ontvang het, dui Roos (2006b:104) aan dat die vroegste letterkundige 

pogings en publikasies in Afrikaans onder die genres van veld- en dierverhale, jag- en 

avontuurverhale asook folklore geklassifiseer kan word. Volgens Marais (1997) het die 

omgewing ook nie oornag ’n aktuele onderwerp in die Afrikaanse letterkunde geword 

nie. Die Afrikaanse letterkunde het reeds sedert sy ontstaan prominensie aan die 

omgewing en die natuur in sowel orale as skriftelike literatuur verleen en daar is dus 

sprake van ’n sterk ekokritiese nalatenskap in die Afrikaanse literatuur. Optekenings 

van stories uit die orale tradisie van die Khoi-Khoi (“Hottentot”) en Khoi-San 

(“Boesman”) bevat die heel vroegste weergawes van bemoeienis met en reaksie op die 

natuur van Afrika (Marais 1997). Khoi- en San-verhale is opgeteken in bundels soos 

Reynard the Fox in South Africa (1864, versamel deur W.H.I. Bleek) asook Specimens of 

Bushmen folklore (1911), opgeteken deur Bleek en L.C. Lloyd. Dekker (1980:158) 

beskou byvoorbeeld die beskrywing van die vinnig verdwynende dierelewe as een van 

die mees opvallende temas van die Afrikaanse letterkunde van die eerste helfte van die 
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twintigste eeu, en dit is veral Eugène N. Marais wat bekendheid verwerf met sy geskrifte 

oor dieregedrag (etologie) (Marais 1997). 

Die drie eksemplariese romans in hierdie studie bevat almal elemente van die 

jagtradisie. Piet van Rooyen en Alexander Strachan het beide bekend geword vir hul 

romans wat draai om manlike bedrywighede en die macho-wêreld van die jagter (Roos 

2006b:63–64). Alhoewel Die olifantjagters, Kikoejoe en Dwaalpoort aansluit by ’n lang 

tradisie van jagverhale, is dit opvallend dat veral Die olifantjagters en Dwaalpoort binne 

’n eietydse kultuur van natuurbewaring afspeel (Roos 2006b:88). Laasgenoemde twee 

romans dokumenteer die mens se noue, maar soms ook tragiese verbintenis met diere 

en die omgewing. Meyer (2012) wys daarop dat Strachan in Dwaalpoort daarin slaag om 

by wyse van die verrekening van die gemarginaliseerde stem uit die natuur die 

romantiek van die jag en jagplaas te dekonstrueer en uit te beeld in terme van 

magsugtige, menslike toe-eiening. Kontemporêre kommersiële praktyke soos jag kom in 

die proses aan bod. Louw (2006:146) munt die term “eco-tainment”, wat nie ’n 

volhoubare boerderypraktyk is nie, en omskryf daarmee die element van vermaak waar 

die natuur en diere beide kommersiële objekte word wat vir menslike vermaak 

uitgebuit word. Hierdie menslike intervensies laat die omgewing in ’n permanent 

veranderde staat. 

In beide Dwaalpoort en Die olifantjagters is jag die sentrale tema en in Kikoejoe word die 

familieplaas ook as vakansieplaas benut. Daar is dus hier ook sprake van ’n verruiming 

van die tradisionele plaasroman met betrekking tot persepsies oor die natuur. Verskeie 

kritici (Meyer 2012; Visagie 2012) meen dat Dwaalpoort aansluit by die 

omgewingsdiskoers deur die herhaalde verwysings na gekommersialiseerde jagtogte, 

grondhervorming en die oorwoekering van landelike gebiede. Strachan verklaar in ’n 

onderhoud dat hy self klaar is met jag – “mense én diere”; dat hy “meer groen” is as wat 

hy self wil erken (Viljoen 2010; Visagie 2012). 

Wasserman (1997) maak melding van die misterieuse argetipiese olifant Maxamesi, 

waarop jag gemaak word in Die olifantjagters en wat gelykgestel word aan die walvis 

Moby Dick uit Herman Melville se gelyknamige roman. Hy beskou ook jag as die sentrale 

tema van hierdie roman waarin dit uiteindelik meer oor die jagtog sélf as oor die trofee 

gaan. Renders (2012) beaam dat die bloudruk van Moby Dick (1851) duidelik 
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herkenbaar is in die Die olifantjagters. Renders (2012) onderskei verder die eeue oue 

verhaalstruktuur van die queeste of soektog as onderliggende stramien in Die 

olifantjagters. Van Rooyen (2001) beskou die dier enersyds as simbool van onskuld, 

maar andersyds ook van betrokkenheid en afhanklikheid van die Skepper. Sy karakters 

agtervolg diere op soek na die geheimenisse van die bestaan en ’n kosmiese verband 

tussen jagter en prooi is deurentyd identifiseerbaar. 

In hierdie studie val die fokus dus op dierestudies as onontginde subkategorie van die 

ekokritiek. Dierestudies bestudeer diere op ’n verskeidenheid interdissiplinêre wyses 

terwyl antroposoölogie spesifiek ’n studie van die mens-dier-interaksie veronderstel. 

Dit is juis hierdie verskillende manifestasievorme van die mens-dier-verhouding asook 

die verbeeldingryke wyse waarop dié verhouding in kreatiewe tekste beskryf en 

geproblematiseer word, wat vir hierdie studie van belang is. Dit is ’n spesifieke 

invalshoek wat nog weinig aandag in veral die Afrikaanse literatuurkritiek geniet het, 

maar meer prominent is in die Suid-Afrikaanse Engelse literatuurkritiek, met resente 

bydraes deur Wylie (2007), Northover (2009) en Woodward (2007; 2008) 

(laasgenoemde bedryf selfs ’n “animal studies”-werkgroep). Bestaande ekokritiese 

navorsing in Afrikaans was tot dusver egter oorwegend gerig op plek/topografie en eers 

onlangs het daar ’n groter bewussyn posgevat vir die lewensvatbaarheid van 

dierestudies. By die ALV-kongres by UNISA in September 2012 was daar byvoorbeeld 

verskeie sprekers wat oor die betrokke onderwerp referate gelewer het, maar 

geakkrediteerde publikasies vanuit hierdie invalshoek bly skaars. 

Die geesteswetenskappe het in die laaste dekades wêreldwyd ’n besliste “animal turn” 

beleef, waar die vergestalting van diere nou nie slegs meer vanuit ’n utilistiese 

perspektief benader word nie, maar waar literêre tekste dikwels ’n fasiliterende rol 

speel om lesers te laat nadink oor sekere waardes en houdings met betrekking tot diere 

(Lemmer 2006:257). Scholtmeijer (1999:371) beweer dat animaliteit/dierlikheid tot 

onlangs in Joods-christelike kulture as die antitese van die spirituele beskou is. Die 

dierlike natuur in die mens is voorheen doelbewus onderspeel en diere is wyd 

bestempel as mindere wesens. Spiritualiteit is boonop beskou as ’n suiwer menslike en 

nié ŉ dierlike attribuut nie. Terwyl die moderne wêreld volgens Levine (1999) daarna 

streef om minder antroposentries (en meer ekosentries) te wees, is die oproepe tot ’n 

nuwe of herwonne spiritualiteit ’n verdere opvallende eietydse tendens. 
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Van belang vir hierdie studie is ook die transformasie wat romankarakters ondergaan; 

grense tussen mens en dier begin vervaag sodat daar ’n soort magiese eenwording of unio 

mystica bewerkstellig word (Lemmer 2006:297). Peter Singer (1975) munt die term 

“speciesism” (spesiesisme in Afrikaans) en poog om dit op dieselfde vlak as rassisme en 

seksisme te plaas. Hiermee verwoord Singer die uitgediende praktyk van die mens se 

bevoorregting bo dié van diere. Woodward (2008:1) verwys in hierdie verband na 

oomblikke van interspesiekommunikasie wat dikwels in die letterkunde voorgestel 

word. Tydens sodanige oomblikke van kommunikasie word die tipiese gevoel van 

menslike superioriteit teenoor diere ondermyn en desentreer die dier dus die mens. 

Hierdie betrokke handeling daag die tradisionele onderskeid tussen mens as Self en dier 

as Ander uit deur op diere te reageer as medewesens eerder as minderwaardige wesens. 

Noske (1997:1) poneer dat die mens-dier-verhouding primêr gekenmerk word deur  

voorvaderlike en biologiese verwantskap; dat die wetenskap toenemend verskeie 

aspekte van gemeenskaplikheid tussen mense en diere onthul. 

Malamud (2003:9) beklemtoon die empatiese verbeelding as geldige benadering tot 

diere ten einde ’n bewussyn te verskerp dat daar wel gevoelens, kognitiewe, etiese en 

emosionele affiniteit tussen mens en dier bestaan. Die beginsel van “becoming-animal” 

beklemtoon juis die vloeibaarheid tussen spesies, ’n transliggaamlikheid wat grense 

oorskry en die affiniteit tussen mens en dier aanmoedig. Hieruit volg dat die mens-dier-

verhouding as veelsydig, eerder as dogmaties en hiërargies beskou moet word 

(Malamud 2003:13). Deleuze en Guattari (1986:237) vermeld in hierdie verband die 

oorheersing van interspesie-transformasies, transmigrasies en metamorfoses binne die 

studie van mites, terwyl Lévi-Strauss (1963) voortdurend die snelle verwisseling tussen 

mens en dier in mites uitwys (die sogenaamde “shapeshifting” (gedaanteverwisseling) 

wat so bekend is in sommige nie-Westerse kulture). 

Van Vuuren (2006:514) beklemtoon byvoorbeeld die gelykstelling tussen dier en vrou 

in Die olifantjagters. ǀAsa word byvoorbeeld as dierlik uitgebeeld deur die verklaring 

van haar Duitse man: “As sy op hitte is, kan ek nie waag om haar alleen te los nie.” ǀAsa 

word egter mettertyd die simboliese draer van oerkennis en oorlewingsvermoë in die 

veld; sy word amper as verteenwoordiger van die verlede bestempel. Volgens Van 

Vuuren (2006:520) is dit in Van Rooyen se San-trilogie opvallend dat die Boesmans, 

soos die diere, in totemisme benut word. In hierdie verband verwys Van Vuuren 
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(2006:520) na Lévi-Strauss se formulering van totemisme waar beweer word dat diere 

in totemisme ophou bestaan as diere wat hoofsaaklik gevrees, bewonder of beny word 

en dat hulle slegs gekies word omdat hulle “good to think” is, en nie omdat hulle “good 

to eat” is nie. 

Van Heerden, Van Rooyen en Strachan se metaforiese en allegoriese gebruike van die 

kriptowesens Kikoejoe (die mensaap), Maxamesi (die olifantbul) en Mhlophe (die wit 

hartbees) in Kikoejoe, Die olifantjagters en Dwaalpoort sal derhalwe bestudeer word 

binne die konteks van bestaande diskoerse oor mens-dier-verhoudings. Die 

verbeeldingryke wyse waarop transliggaamlike oorskryding van spesiegrense in die 

romans plaasvind sal veral verken word. Teen hierdie agtergrond behoort die teoretiese 

parameters wat deur die titel in die vooruitsig gestel word, nou duideliker te wees. 

1.2 RASIONAAL 

Op ’n meer persoonlike noot: ek het grootgeword op ’n plaas naby Cradock in die Groot 

Karoo. Ek het vroeg reeds ’n liefde vir die uitgestrekte landskap ontwikkel en besoek 

ons geliefde familieplaas so dikwels moontlik. Hier het ek talle swart speelmaats gehad. 

Wat van my kleintydse speelmaats geword het, weet ek glad nie, maar die invloed wat 

hulle op my ontwikkeling gehad het, sal my altyd bybly. Ek het ook grootgeword met die 

jagtradisie, wat ’n baie belangrike element van enige Karooboerdery uitmaak. 

Toe ek die besluit geneem het om ’n meesterstudie in Afrikaanse letterkunde aan te pak, 

het ek instinktief gevoel dat ek navorsing wou doen wat die plaasroman op een of ander 

wyse sou betrek. Die probleem was egter dat die Afrikaanse plaasroman as 

navorsingsonderwerp alreeds snuifgetrap was en dat ek dus genoop was om ’n nuwe 

invalshoek te soek. Dr. Erika Lemmer het my bewus gemaak van kriptosoölogie, wat die 

bestudering van versteekte diere behels – ’n fassinerende en totaal onontginde 

studieveld in Afrikaans. Dit is dan juis die literêre vergestalting van die reeds vermelde 

kriptowesens in die drie tersaaklike romans wat my geboei het. 

Die verhale wat my Xhosa-maats, Zizi en Dileka, so gereeld vertel het en waarin die 

tokkelossie meermale die hoofrol vertolk het, bly my by en daarom vind ek so sterk 

aanklank by die werk van Strachan, Van Heerden en Van Rooyen. Die tokkelossie word 

bestempel as Afrika se Brownie (’n bekende kriptowese in die Europese folklore) en 
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word beskryf as ’n bruin, harige dwerg wat bykans identies in voorkoms en gewoontes 

is aan die Europese Brownie (Van Hunks 2002). In die drie gekose romans word die 

Afrika-mites op uitnemende wyse deur die drie outeurs benut en word die interaksie 

tussen Afrika-kulture en Westerse idees duidelik. Volgens Wylie (2007) bestryk die 

ekokritiek dikwels die reikwydte van die mite, metafoor en verbeelding. In die oeuvres 

van Strachan, Van Heerden en Van Rooyen word die taal en tradisies van die inheemse 

volke kreatief ontgin. Hierdie drie skrywers steun op legendes en orale tradisies om in 

hulle eietydse romans ook byvoorbeeld sosiopolitieke kwessies soos 

omgewingseksploitasie te belig. 

Die outeurs ontgin sowel historiese bronne as mitologiese materiaal in hulle onderskeie 

romans. Daar word onderskeidelik ’n Zoeloe-legende deur Strachan geskep, ’n Xhosa-

legende deur Van Heerden en ’n Ju/’hoansi-legende deur Van Rooyen, waarin die mens-

dier- verhoudings en mens-natuur-interaksie uitgebeeld word. 

Die romans se primêre besorgdheid is onderskeidelik oor die topologie van KwaZulu-

Natal, die Oos-Kaapse Karoo en Namibië. Strachan se assosiasie met KwaZulu-Natal, Van 

Rooyen s’n met Namibië en Van Heerden se verbintenis met die Karoo (en meer 

spesifiek die omgewing rondom Cradock) asook hulle kommentaar op die evolusionêre 

en ekologiese belang van dié landstreke word op gedetailleerde wyse uitgebeeld. 

As jong student aan die Universiteit van die Oranje-Vrystaat het ek in die klas van 

professor Hennie van Coller vir die eerste keer kennis gemaak met die werk van 

Strachan, waarby ek dadelik aanklank gevind het vanweë die plaasagtergrond en 

skryfstyl. Van Coller (1999:621) wys daarop dat Strachan se gevarieerde lewensloop – 

veral sy jeugjare op die plaas, sy weermagervarings en liefdesverhoudings (waaronder 

sy huwelik en latere egskeiding) merkwaardige ooreenkomste vertoon met aspekte van 

die lewe van manlike hoofpersonasies in sy kreatiewe werk. Afrikaanse kritici begin 

mettertyd verwys na Strachan se werk as outobiografies en in aansluiting hierby 

ontstaan ’n beeld van ’n “ietwat gekwelde Hemingway-agtige figuur: skrywer, jagter, 

soldaat, vroueveroweraar en sensitiewe kunstenaar” (Van Coller 1999:621). Hierdie 

karakters word al gou terugkerende karakters in Strachan se werk. Strachan debuteer 

met ’n kortverhaalbundel, ’n Wêreld sonder grense (1984) en reeds in die 

openingsverhaal word patrone daargestel wat in al sy tekste as dieptestruktuur 



 12 

fungeer: die seksuele frustrasie van veral die vrou, die huwelik as inperking, die 

dubbelgangermotief asook die verband tussen natuur en emosies (Van Coller 

1999:621). 

Opvallende eienskappe van Strachan se werk is die Jungiaanse verwysingsveld wat 

onder andere die skadu-argetipe, animale/dierlike vergestaltings en ’n sikliese 

werkwyse insluit (Van Coller 1999:621; my kursivering). Smuts (1990) verwys na 

mistifikasie as “deliberate en deeglik gemotiveerde tegniek” waarvan Strachan gebruik 

maak. Reeds in Die jakkalsjagter (1990) figureer daar ’n mitiese wit hond. In Die 

werfbobbejaan (1994) word die patroon voortgesit met talle verwysings na die Zoeloe-

mitologie asook die skep van die sentrale karakter: die mitiese werfbobbejaan. 

In Dwaalpoort steun Strachan egter nie op bestaande Zoeloe-legendes nie, en Brümmer 

(2010) wys daarop dat hy nie reeds bestaande folklore wou herhaal nie; hy skep self die 

mite van die wit hartbees Mhlophe. Volgens Visagie (2012) tree Dwaalpoort wel deeglik 

in gesprek met die konvensies van die plaasroman, maar danksy die besondere aandag 

wat Strachan aan die diere op die plaas gee, slaag hy tog daarin om dié gevestigde genre 

te verryk. Dwaalpoort vind sy plek as plaasroman binne die Afrikaner se beheptheid 

met kaart en transport, die jagtradisie en jagrituele asook die kontinuïteit van geslagte 

op familiegrond. In aansluiting by die ekokritiek is Dwaalpoort volgens Visagie (2012) 

ook ’n tydige besinning op die etiek van jag en wildbewaring. In aansluiting by Etienne 

van Heerden se Toorberg-tradisie van magiese realisme is daar in Dwaalpoort ook 

voetspore in die tuin en op die werf, voorvaders en -moeders wat gereeld die huis en 

werf besoek, wit spookbokke wat rondloop, die studeerkamer wat as kollektiewe 

onderbewussyn fungeer, intimiderende portrette teen die mure en ’n terugkeer na die 

geskakeerde geskiedenis van die plaas en sy inwoners (Anker 2011). Ses verskillende 

karakters vertel die verhaal beurtelings vanuit hulle eie perspektief en een van die 

karakters is ’n dier, naamlik die mitiese albino-hartbees genaamd Mhlophe (wat “wit” in 

Zoeloe beteken). Mhlophe waak sedert die vroegste tye oor Dwaalpoort en hy 

verteenwoordig die oergees van die ewige natuur, terwyl die menslike bewoners van 

die plaas aan sy mag uitgelewer is. Mhlophe en ander diere op die plaas – soos jaghonde, 

hoenderhane, beeste, poue, rotte en duiwe – handhaaf ’n noue band met die mense wat 

saam met hulle op Dwaalpoort woon. 
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Mens en dier tree in interaksie met mekaar en telkens is dit die diere wat die mense 

teen dreigende gevaar waarsku. Die vertroue tussen mens en dier word egter geskend 

deur die kommersiële jagtogte op Dwaalpoort en die eersugtige optrede van 

trofeejagters vir wie doodmaak nie meer uitsluitlik die funksie van kosinsameling 

vervul nie. Visagie (2012) beweer dat die krag van Dwaalpoort lê in die uitdagende 

representasie van die dierekarakters, en spesifiek die hartbees Mhlophe, wat die eerste 

en laaste woord in die roman voer. ’n Sterker ekologiese sensitiwiteit en ’n steeds 

stygende agting vir dierelewens is dus opvallend in Dwaalpoort. Strachan integreer sy 

kennis van die Zoeloe-kultuur en die plaaslike wildbedryf en daarbenewens skep hy 

volgens Visagie (2012) ’n oorspronklike mitiese gegewe wat ten volle oortuig. 

Magiese realisme is ’n belangrike vorm van literêre uitdrukking in postkoloniale 

kulture; Grobler (1993) beskryf dit as tipies van Suid-Amerikaanse, Oos-Europese en 

Afrika-literature. Roos (2006a:49) bestempel die manifestering van magiese realisme in 

(post-)moderne Afrikaanse romans eweneens as een van die mees karakteristieke en 

dinamiese eienskappe van die eietydse Afrikaanse literatuur. Die magies-realistiese 

sfeer is ’n belangrike gemene deler tussen die romans van Van Heerden en Strachan en 

het beslis ’n rol gespeel in die uiteindelike keuse van die voorbeeldtekste. Van Heerden 

staan allerweë bekend as magies-realistiese skrywer en Strachan betree met 

Dwaalpoort ook die sfeer van die magiese realisme. Die kombinasie van die realistiese 

en fantastiese in narratiewe asook die kombinasie van verskillende kulturele tradisies 

beteken dat die magiese realisme op effektiewe wyse die hibriede aard van 

postkoloniale gemeenskappe reflekteer. Magiese realisme het dus ’n belangrike rol 

gespeel in die ontwikkeling van ’n multikulturele literêre bewussyn (Faris 2004:1). 

Die Boesman-trilogie van Piet van Rooyen bestaan uit Die spoorsnyer (1994), Die 

olifantjagters (1997) en Gif (2001). Van Rooyen se oeuvre fokus veral op die 

lewenswyse en tradisies van die Ju/’hoan-Boesmans en is gesitueer in die Namibiese 

wildernis. Van Vuuren (2006:512) haal Immelman soos volg aan in verband met Van 

Rooyen se siening en verhouding tot dié land en sy mense: 

Namibië as omgewing waarbinne literatuur ontstaan, bied unieke moontlikhede 
aan die skrywer van fiksie. Die besondere natuurlike omgewing van die land en 
die uitgestrektheid, ongeskondenheid en dorheid daarvan het ’n eiesoortige 
invloed op die inwoners, op die skrywer en op sy karakters en lei die leser in ’n 
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eiesoortige, dikwels onbekende en soms werklikheidsvreemde wêreld in (my 
kursivering). 

Die olifantjagters deur Van Rooyen is volgens Wasserman (1997) tegelyk ’n boeiende 

avontuurverhaal met spanning, machismo en aksie, maar ook ’n literêre werk waarin 

die jag ’n wyer metaforiese lading verkry. Hy tref ook die vergelyking tussen Melville se 

Moby Dick (1851) en Die olifantjagters waarin die soeke en agtervolging, die drang na 

onderwerping en doodmaak metafories is van wyer soektogte en obsessies. Van Rooyen 

aktiveer dié interteks reeds in een van die motto’s en pertinent ook in die teks. In Die 

olifantjagters vervul Maxamesi, die mitiese olifant, die rol van lokaas, maar tree ook op 

as gids wat die jagters veilig deur die mynvelde begelei. So weef Van Rooyen newetemas 

van die Boesmankultuur, die erotiek en onlangse geskiedenis van Namibië moeiteloos in 

by die hooftema, naamlik die jagtog (Wasserman 1997). Deur die loop van die roman 

word daar, soos by implikasie in Dwaalpoort, fel kritiek uitgespreek teen die wreedheid 

van sinlose jagpraktyke. 

Etienne van Heerden bestempel die mitologiese Karoolandskap as die groot protagonis 

in sy werk. Sy 2012-publikasie heet dan ook Haai Karoo en Retief (2000) haal hom soos 

volg aan:  

Dis ’n mitologiese landskap vir ’n kind. In die Karoo het elke hek mos ’n naam, 
elke draai in die pad. Die Karoo se gestrooptheid dwing jou om betekenis op te lê, 
om die oopheid, die barheid, te vul. Daardie mitologie, dink ek, het in my 
agtergebly. 

Die Karoo resoneer deur al sy romans en het volgens Terblanche (2011) alreeds op 

twaalfjarige ouderdom vir Van Heerden as ’n magiese plek voorgekom. Die Groot Karoo, 

die landskap van sy (en my) jeug beskryf hy as ’n landskap van stories waar die 

onmoontlike met die grootste gemak moontlik word. Van Heerden beskryf in ’n 

onderhoud met Schaffer (2007) die ongewone verskynsel wat vir hom werklikheid 

word, soos volg:  

Ek kom nie uit ’n vroom, suinige en gestroopte Calvinistiese agtergrond nie. 
Waar ek vandaan kom, wemel dit van eksentrisiteit en spekskiet, van drome en 
koors, van nagmerries en vrese bewaarheid. 

Van Heerden word verbind met die magiese realisme veral na aanleiding van sy roman 

Toorberg (1986) en word dikwels die Afrikaanse Márquez genoem. Hy beklemtoon self 
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dat hy Márquez nie epigonaal naboots nie, maar sekere aspekte soos “die landelike 

realisme, die genealogiese patroon, die ineenstrengeling van name en geslagte, die 

vanselfsprekendheid van die ongewone en die magiese – kreatief verwerk en op die 

Suid-Afrikaanse werklikheid toepas” (Terblanche 2011). In Toorberg bekyk Van 

Heerden die mites van hierdie land opnuut, keer hulle om en stel nuwe vrae waarop die 

antwoorde steeds ontbreek. Hy beskryf sy oeuvre as ’n “bergreeks waarin daar 

voetheuwels en hoër berge voorkom en waarin ’n nuwe boek soms nukkerig steil 

kranse kan vorm”. Aan hierdie “landscape of the mind” werk hy bewustelik en elke boek 

word versigtig binne die oeuvre geposisioneer (Terblanche 2011). 

In Kikoejoe laat Van Heerden veral die Xhosa-plaaswerkers in bewustheid van die 

teenwoordigheid van die mitiese Dier leef. Die dier word Kikoejoe genoem omdat sy 

besoeke aan die werf telkens gekenmerk word deur die beskadiging van die 

kikoejoegrasperk. “Kikoejoe” is nie net die naam van ’n grassoort nie, maar ook van ’n 

stam in Kenia wat in die vyftigerjare aktief aan die opstand teen blanke oorheersing 

deelgeneem het. Volgens Van der Merwe (1996) is Kikoejoe simbolies van die 

onderdrukte skadukant in elke mens se psige en die onuitroeibare monster in elke mens  

net so onuitroeibaar soos die grassoort waarna dit vernoem is. Die skaam Dier 

simboliseer hoofsaaklik die plaaseienaar, maar ook die ander karakters se psigologiese 

toestand. ’n Bipolêre gemoedsteuring dryf die plaaseienaar tot drankmisbruik asook 

eksperimentele sielkundige behandeling met LSD. Dié gemoedsteuring manifesteer in 

die vorm van die Dier, Kikoejoe, wat immer teenwoordig is. Selfs in ’n boot op die see by 

Mouillepunt is die plaaseienaar nie alleen nie: 

Die lyf val teen hom aan soos die see die bootjie rondruk en dis hy of Pa. Hulle 
stoei en Pa voel bedompige hare teen sy gesig skuur, die sterk spierlyf wat teen 
hom pomp en hy voel die haarlose pensvel en die erekte piel. Die duiwelspote 
trap oor Pa se kaal voete en hy voel hy word oorweldig. Dit is asof die asem oor 
hom kom en hom bedwelm. Sy lug opvreet (53). 

Tipies van mitiese diere in die literatuur vervul elk van die drie kriptowesens in die 

romans onder bespreking bepaalde funksies. Die rolle wat hulle vervul is meermale dié 

van beskermer of bewaker, maar in die geval van Kikoejoe kan die dier ook ’n negatiewe 

funksie vervul. Hierdie gedagte sluit aan by Malamud (2003:52) se idee wat hy aan die 

Meso-Amerikaanse geloof ontleen het, naamlik dat daar dierlike teenhangers vir die 

menslike siel bestaan. Spoke wat in die vorm van diere manifesteer is ook reeds sedert 



 16 

die vroegste tye aangeteken en in sommige tradisies kan die spoke figureer as diere, wat 

weer beskou word as die geeste van gestorwe persone (McGovern 2007). Sommige 

mitologiese wesens, soos die draak, het hul oorsprong in die tradisionele mitologie en 

daar is eens wel geglo dat hulle regte wesens is. Die Griekse mitologie het byvoorbeeld 

weer baie wesens beskryf wat direkte verbintenisse met die gode gehad het. Só is die 

grypvoëls (“harpies”) in diens van Zeus en is hulle gestuur om straf uit te deel. 

Mitologiese wesens regoor die wêreld word beskou as verteenwoordigers van goed of 

kwaad, van die deugsaamheid en ondeug van die menslike natuur. Mitiese wesens het 

deur die eeue deel gevorm van kulture dwarsoor die wêreld en is verhewe bo die 

normale realiteit, maar is soms gebaseer op werklik bestaande wesens. Soms ontstaan 

die beeld van die wesens uit die verwronge oorleweringe van reisigers (New World 

Encyclopedia 2011). Ter opsomming: die Karooplaas-interteks, my verwondering oor 

inheemse kleintydlegendes, my voorliefde vir veral Strachan, Van Heerden en Van 

Rooyen se magies-realistiese oeuvres asook leemtes in die bestaande navorsing het dus 

alles bygedra tot hierdie keuse van ’n navorsingsonderwerp. 

1.3 DOELSTELLING 

Die oorhoofse doelstelling van hierdie studie is om die verwante begrippe van 

transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en magiese realisme te ondersoek met 

verwysing na drie eietydse Afrikaanse romans waarin animaliteit/dierlikheid in 

verskillende verskyningsvorme op die  voorgrond geplaas word. 

Malamud (2003:52) beweer dat die mens se siel eksplisiet verbind is aan ’n eksterne 

dierlike teenhanger. Hierdie konsep word gebaseer op ’n model van mens-dier-

interaksie wat op die beginsel van gelykheid gebaseer is. Malamud se stelling sal getoets 

word met verwysing na die volgende drie Afrikaanse romans: Kikoejoe (1996) deur 

Etienne van Heerden, Die olifantjagters (1997) deur Piet van Rooyen en Dwaalpoort 

(2010) deur Alexander Strachan. 

Die volgende doelstellings (wat direk verband hou met die navorsingsvrae in afdeling 

1.5) kan dus onderskei word: 
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1. om die teoretiese konsepte van transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en 

magiese realisme generies te verken, maar ook om dit toe te pas op die 

geselekteerde romans; 

2. om die romanmatige uitbeelding van die interkonnektiwiteit tussen mens en dier 

(die sogenaamde “becoming animal”) te ondersoek; 

3. om verskillende uitbeeldings van dierlikheid/animaliteit soos beskryf deur 

Malamud (2003), naamlik as bewakers (“guardian spirits”), bemagtigers 

(“animal helpers”), totemdiere (“totems”) en animistiese (“animistic”) dieresiele 

te belig met verwysing na die drie voorbeeldtekste; 

4. om die betrokke drie Afrikaanse romans te bestudeer met verwysing na die 

kognitiewe, etiese en emosionele affiniteit tussen mens en dier soos in die 

vooruitsig gestel deur Malamud se ekokritiese estetiese etiek van onder andere 

dieresiele; 

5. om die dierlike teenhangers van die menslike siel in die romans te bestudeer. 

1.4 TERREINAFBAKENING EN HOOFSTUKINDELING 

Vir die doel van hierdie studie word daar slegs gekonsentreer  op drie magies-

realistiese Afrikaanse romans, naamlik Kikoejoe (1996) deur Etienne van Heerden, Die 

olifantjagters (1997) deur Piet van Rooyen en Dwaalpoort (2010) deur Alexander 

Strachan. Volgens Marais (1997) word daar tans  oor vakdissiplinêre grense heen na 

antwoorde op omgewingskwessies gesoek in ’n poging om die publiek van die 

noodsaak van omgewingsbewaring bewus te maak. Vanweë hierdie veranderde siening 

van die mens en sy wêreld word ’n nuwe perspektief ook op die romankuns benodig. 

Die navorsingsverslag is dus in ooreenstemming met die sogenaamde “animal turn” 

(waarby die kriptosoölogie inbegrepe is) en “vergroening” van die 

geesteswetenskappe. Die betrokkenheid van die romans by ’n historiese en 

kontemporêre diskoers oor mens-dier- en mens-natuur-interaksie binne ’n Suid-

Afrikaanse konteks word dus oorweeg. 

Die hoofstukindeling van die studie  word soos volg uiteengesit: in hoofstuk 2 word ’n 

teoretiese verkenning van die begrippe transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele 

en magiese realisme aangebied.  
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Hoofstuk 3, 4 en 5 word ingelei deur kontekstualiserings- en resepsiestudies van 

onderskeidelik Kikoejoe (Etienne van Heerden 1996), Die olifantjagters (Piet van 

Rooyen 1997) en Dwaalpoort (Alexander Strachan 2010), gevolg deur ’n 

multiperspektiwiese toepassing van die begrippe soos uiteengesit in hoofstuk 2. 

Die studie  word afgesluit met ’n samevatting in hoofstuk 6. 

1.5 NAVORSINGSVRAE 

Uit die algemene doelstellings kom ’n aantal spesifieke vrae en kwessies na vore. Die 

belangrikste vrae wat hierdie navorsingsdoelstelling onderlê, word hieronder 

aangedui: 

1. Wat behels teoretiese begrippe soos transliggaamlikheid, kriptosoölogie en magiese 

realisme, en hoe vind dit toepassing met verwysing na die verskillende wesens of 

bewussyn(e) wat in die onderskeie romans figureer? 

2. Hoe vind die verweefdheid of interkonnektiwiteit tussen mens en dier neerslag in 

die betrokke romans? 

3. Op watter wyses word diere uitgebeeld in die tersaaklike romans en hoe sluit dié 

literêre vergestalting aan by kontemporêre diskoerse oor dierestudies (soos 

byvoorbeeld die kriptosoölogie)? 

4. Hoe vind Malamud (2003) se idee van dieresiele (“animal souls”) toepassing in die 

eksemplariese romans? 

1.6 TEORETIESE RAAMWERK 

Verbandhoudende teoretiese begrippe soos kriptosoölogie, transliggaamlikheid, 

dieresiele en magiese realisme sal veral verken word met verwysing na die mate waarin 

dit ’n lesing van die tersaaklike romans sou kon verruim. In die inleidende probleem-

stelling is daar alreeds verwys na die teoretiese raamwerke van transliggaamlikheid 

(soos onlangs voorgehou deur Stacey Alaimo (2010, 2012) en kriptosoölogie (soos 

geformuleer  deur veral Robert Pyle (1995), Shuker (1993) en Whitcomb (2010)) asook 

hoe dit inpas by die groter diskoers van die ekokritiek, waarvan plek en animaliteit die 

twee hoofparadigmas vorm. Die fokus val in hierdie verslag egter oorwegend op die 

verskillende manifestasies van dierliheid (“animality”), wat die studie plaas binne die 
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groter literatuurwetenskaplike parameters van dierestudies (en die meer esoteriese 

onderafdeling daarvan, naamlik kriptosoölogie). 

Die teorie rondom dieresiele (“animal souls”) sal oorwegend gebaseer word op Randy 

Malamud se model van ekokritiese estetiese etiek soos wat dit in Poetic animals and 

animal souls (2003) uiteengesit word. In dié publikasie stel hy spesifiek ondersoek in na 

die rol van diere in die poësie, maar sy insigte sal vir doeleindes van hierdie 

navorsingsverslag op drie eietydse Afrikaanse romans toegepas word. Met sy uitsprake 

stel Malamud in die vooruitsig dat die band tussen mens en dier herontdek sal word in 

’n poging om die kognitiewe, etiese en emosionele affiniteit tussen mens en dier te 

verbeter. Hy voorsien dat die proses noodwendig ook sal lei tot die desentralisering van 

die mens, wat saamhang met Levine (1999) se observasie dat die egosentrisme van die 

verlede nou in die letterkunde plek maak vir ’n nuutgevonde ekosentrisme. Malamud 

baseer sy stellings op die Meso-Amerikaanse geloof van “animal souls” (dieresiele) – die 

idee dat ’n mens se siel eksplisiet verbind is aan/met die siel van ’n eksterne dierlike 

teenhanger; dat die grense tussen spesies in dié transliggaamlike proses dus opgehef 

word. 

In Poetic animals and animal souls gee Malamud (2003:53) erkenning aan diere as 

kognitiewe, etiese en emosionele individue – ’n proses wat ook romanmatig ontgin 

word deur Van Heerden, Van Rooyen en Strachan. Die beskrywing van die “animal soul” 

asook die bewustheid daarvan dat diere belewende wesens (“sentient living beings”) is, 

vorm die kern van Malamud se model, wat berus op die voorwaarde van gelykheid 

(Copeland 2004). Hierdie voorwaarde van gelykheid sluit weer sterk aan by Alaimo se 

resente begrip van transliggaamlikheid (soos alreeds kortliks in die inleiding 

uiteengesit). 

Antroposentriese literatuur definieer die Meso-Amerikaanse geloof in terme van 

“nagualismo” en “tonalismo” (Malamud 2003:53), waar “nagualismo” dui op die 

transformasie van ’n persoon na ’n dier. Hierdie transformasie word volgens Malamud 

in die letterkunde bereik deur verbeelding en empatie asook deur die ontginning van ’n 

sfeer buite ons onmiddellike daaglikse persepsie, sintuie en verwysingsveld. 

“Tonalismo”, aan die ander kant, verwys weer direk na die mens se pasmaat 
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(“companion”), totemdier of lotsbestemming (Malamud 2003:54–55). Marion Copeland 

(2004) som die doelwitte van Malamud se ekokritiese etiek soos volg op: 

• to encourage seeing animals clearly without hurting (capturing, constraining, 

collecting, dissecting) them; 

• to understand their lives “in their own contexts, not ours”; 

• to teach about their habits, emotions, natures as accurately as we can, 

recognizing the limitations and biases of our knowledge; 

• to advocate respect for animals in their own terms; and  

• to develop a culturally and ecologically complex, problematized vision of 

what an animal means. 

Met die bekendstelling van hierdie nuwe invalshoek tot die Afrikaanse (plaas-)romans 

onder bespreking, sal die volgende bronne hoofsaaklik as riglyne betrek word: vir die 

skep van ’n beginsel van (biosentriese) gelykheid tussen natuur en kultuur word daar 

oorwegend gesteun op Alaimo se beginsel van transliggaamlikheid, soos uiteengesit in 

Bodily natures: Science, environment and the material Self (2010) asook Larval subjects: 

Porous bodies and transcorporeality (2012). Ten opsigte van die dierlike siel as 

teenhanger van die menslike siel asook die benutting van diere as bewakers, 

bemiddelaars, totems en animistiese dieresiele sal daar veral op die navorsing van 

Malamud, Singer en Woodward gesteun word. Om die kriptosoölogie te definieer sal 

daar hoofsaaklik na Pyle, Coleman en Clark se studies verwys word. 

Die opsigtelike magies-realistiese sfeer van die drie romans bestendig en bevorder ’n 

lesing binne die bostaande teoretiese parameters van transliggaamlikheid, 

kriptosoölogie en dieresiele. Die bekende literêre stroming van die magiese realisme 

(soos beskryf in onder meer Faris (2004) asook Bowers (2004)) sal dus in aansluiting 

by die reeds vermelde konsepte bestudeer en toegepas word. Dié werkswyse om 

verwante begrippe uit verskillende interdissiplines in jukstaposisie met mekaar te 

plaas, dra uiteindelik by tot ’n meer geskakeerde en selfs verruimde lesing van die 

romans. 
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1.7 AKTUALITEIT 

Met die uiteindelike wegdoen van rasseskeidings (en ŉ afname in die meegaande 

debatte oor ras, klas en geslag) in Suid-Afrika, begin die fokus nou toenemend val op 

omgewingskwessies, en daarmee saam ook op intellektuele gesprekke rondom die 

integrasie van natuur en kultuur. Soos reeds vermeld, word die middel-1990’s veral 

gekenmerk deur die formele aanvang van die ekokritiek as literatuurwetenskaplike 

benadering. 

Die begrip transliggaamlikheid soos deur Alaimo geformuleer, impliseer byvoorbeeld 

juis ’n integrasie tussen voorheen geskeide mens-dier-groeperings en hang saam met 

die wending na diere (of sogenaamde “animal turn”) in die geesteswetenskappe. 

Dierestudie(s) (“animal studies”) geniet dus toenemend formele erkenning as 

volwaardige akademiese studieveld en volgens Woodward (2008:167) floreer literêre 

tekste waarin intieme verhoudings tussen mens en dier uitgebeeld word. Die 

tradisionele Westerse denke oor diere was altyd antroposentries en hiërargies, waar die 

mens die sentrale posisie beklee en die dier sodoende gedesentreer word ten einde die 

instrumentalisering van diere te regverdig. ’n Toenemende verskuiwing in die 

tradisionele Westerse benadering tot diere vind egter nou plaas en algaande word die 

grense tussen spesies meer deurdringbaar, wat weer ’n posthumanistiese uitdaging aan 

die antroposentrisme stel.  

Murphy (2000:87–88) verklaar dat hierdie verskuiwing die uitbreiding van agentskap 

van mens na niemenslike dier (“nonhuman animal”) suggereer en dat die konsep van 

die Self en die Ander dus sodoende vervang word. Die subjektiwiteit van diere word 

deur Woodward (2008:7) soos volg gedefinieer:  

... an animal is represented as a subject when she or he is regarded as an 
individual, sentient being who experiences emotions, who, possibly, enacts 
morality, who has agency, intentionality, a sense of the teleology of her or his life, 
as well as an ability to recognise and fear death and its advent. 

Navorsing deur Malamud (2003) toon aan dat kultuurgroepe regoor die wêreld opnuut 

besin oor die identiteit van diere; dat die niemenslike dier as subjek erken word en dat 

ons eie subjektiwiteit verskuif. Malamud se voorgestelde verhouding tussen mens en 

niemenslike dier veronderstel dus ’n empatiese saambestaan. 
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Die diereregteaktivis Peter Singer plaas byvoorbeeld die klem op gelyke beregtiging van 

diere en beywer hom vir die gelyke oorweging van alle wesens. Wolfe (aangehaal in 

Bruni 2011) beywer haar vir ’n posthumanistiese benadering in die mens se verhouding 

met niemenslike diere en Buchanan (2012) bepleit Heidegger se konsep van 

transposisie, wat ’n alternatiewe benadering tot diere – waarin die mens transponeer in 

die wese van die dier – impliseer. 

Uit die bogaande bondige uiteensetting  van slegs enkele rolspelers in die eietydse 

gesprek oor die status van diere in die samelewing, behoort die aktualiteit van hierdie 

studie, wat fokus op die literêre vergestalting van diere binne ’n transliggaamlike sfeer, 

duidelik te blyk.  
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HOOFSTUK 2 
Teoretiese oorsig: transliggaamlikheid, 
kriptosoölogie, dieresiele en magiese 
realisme 
2.1 INLEIDING 

In hoofstuk 1 is daar gewys op die multifokale benadering waarop hierdie navorsingsverslag 

berus. In hoofstuk 2 word daar nou gepoog om ’n teoretiese oorsig te verskaf oor al die 

verbandhoudende teoretiese begrippe wat van belang is vir hierdie studie, naamlik 

kriptosoölogie, transliggaamlikheid, dieresiele en magiese realisme. Dié konsepte word in elke 

toepassingshoofstuk (in mindere of meerdere mate) verken met verwysing na die mate waarin 

dit ’n lesing van die betrokke romans sou kon verruim. In die inleidende probleemstelling is 

daar alreeds verwys na die teoretiese raamwerke van transliggaamlikheid (soos onlangs 

voorgehou deur Stacey Alaimo (2010; 2012), kriptosoölogie (soos geformuleer deur veral 

Robert Pyle (1995), Shuker (1993) en Whitcomb (2010)) en dieresiele (vergelyk Malamud 

2003), asook hoe dié onderskeie begrippe inpas by die groter diskoers van die ekokritiek 

(waarvan plek en animaliteit die twee hoofparadigmas vorm). 

Volgens Armstrong (2008:162–163) se waarnemings het letterkundige narratiewe eers teen die 

tweede helfte van die twintigste eeu begin om dieregeskiedenis op te lewer wat nie regstreeks 

deur menslike geskiedenis en menslike belange oorskadu is nie. Die Franse filosoof Jacques 

Derrida (2002), die Suid-Afrikaanse skrywer J.M. Coetzee (1999) en die Amerikaanse teoretikus 

Donna Haraway (1991, 2007) het onder andere bygedra tot dié sogenaamde “animal turn” in 

die geesteswetenskappe. Diere het vanuit die skadu’s van die mens se intellektuele landskap 

beweeg en het sodoende hulle belangrikheid as subjekte in eie reg en as deel van die 

verbeelding van die mens verseker (Gross 2012:1). Die fokus val vervolgens in hierdie verslag 

oorwegend op die verskillende (literatuurwetenskaplike) manifestasies van dierlikheid, wat die 

studie binne die groter parameters van dierestudie(s) (en die meer esoteriese onderafdeling 

daarvan, naamlik kriptosoölogie) plaas. 
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2.2 TRANSLIGGAAMLIKHEID  

There has been a return to the belief that everything is alive, that all matter is 
resonant with energy. This old tribal intelligence is newly called the Gaia 
hypothesis, and it again turns toward a world that is, in all its matter, alive 
(Hogan 1998:12). 

2.2.1 Ter aanvang 

Stacy Alaimo (2010:2), ’n akademikus aan die Universiteit van Texas, Arlington, het toenemend 

ongemak ervaar met die lukraak wyse waarop daar met die terme omgewing asook materie 

omgegaan is. Sy kom tot die gevolgtrekking dat as die omgewing as belangrik bestempel kan 

word, daar ook na ’n meer komplekse en robuuste interpretasie van materie gekyk moet word. 

Alaimo onderneem ’n studie van die ongekarteerde landskap waarin interaksie tussen 

biologiese, klimatologiese, ekonomiese en politieke magte plaasvind. Sy meen dat die natuur nie 

bloot as agtergrond vir die menslike bestaan gesien kan word nie, maar eerder beskryf moet 

word as “a world of fleshy beings with their own needs, claims and actions” (Alaimo 2010:2). 

Johann Lodewyk Marais (1990:і–іі) definieer die begrip omgewing as “enige natuurlike 

voorwerpe of artefakte, toestande en/of invloede wat die bestaan en/of gewoontes van die 

mens of enige ander organismes beїnvloed”, en gee hiermee erkenning aan die wederkerigheid 

van die mens se naasbestaan met die natuur. Marais (2006:185) sien omgewing as ’n ongerepte 

staat wat vóór menslike ingryping bestaan en wat dus teenoor kultuur gestel word – soos gesien 

binne die tradisionele Westerse dichotomie tussen natuur en kultuur. Dit is duidelik dat Alaimo 

wou wegbeweeg van die binêre opposisie natuur/kultuur en op soek was na ’n nuwe konsep 

waarbinne hierdie bepaalde grense nie sou bestaan nie. 

Na aanleiding van haar navorsing postuleer sy die begrip transliggaamlikheid in Bodily natures: 

Science, environment and the material Self (2010). Deur die klem op die beweging tussen 

liggame te laat val, onthul transliggaamlikheid as ’t ware die interaksie en interkonnektiwiteit 

tussen verskillende liggaamlike nature. Die verwante begrip translokaliteit word deur Buell 

(2005:62, 63) geїdentifiseer en behels die kartering van die oorgang tussen 

innerlike/inwendige en die uiterlike/uitwendige van elke liggaamlike vorm, ongeag of dit die 

menslike of niemenslike liggaam is. Alaimo (2010:2) vind die onderskeid tussen natuur en 

kultuur kunsmatig en bestempel die natuur as deel van die mens se sosiale wêreld. Die nuwe 

materialisme (soos beskryf deur Alaimo) beskou natuur nie bloot as ’n passiewe sosiale 

konstruksie nie, maar veel eerder as ’n bemiddelende krag wat interaksie met en verandering 

van ander elemente teweegbring, insluitende die mens (Smith 2012). Hierdie nuwe 

materialisme en voorwerpgeoriënteerde ontologie het volgens Iovino (2012:134) ’n invloed op 

ekokritiek gehad omdat ekokritiek júis oor samehang en interafhanklikheid besin. Hoe breër die 
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perspektief wat deur die nuwe materialisme geopen word, hoe duideliker blyk die feit dat daar 

interaksie is tussen die mens en die niemenslike, en dat hierdie interaksie betekenis toeken wat 

sosiaal relevant is (Iovino 2012:136). 

Uiteindelik is Alaimo se benadering tot omgewing en materie dus weer ’n stap nader aan die 

holistiese benadering van die radikale ekologie (“deep ecology”, waarvan Arne Naess die 

grondlegger is) wat behels dat alles met mekaar verband hou (“life as an interconnected web”),  

asook die Gaia-etiek wat die aarde as lewende organisme binne ’n globale ekosisteem sien. 

Rueckert (1996:108) verwys na Commoner se “First Law of Ecology”, wat soos volg lui: 

“[E]verything is connected to everything else.” Hiervolgens het alle lewe dus intrinsieke waarde 

en streef “deep ecologists” na harmonie tussen individue, gemeenskappe en die natuur wat 

gebaseer is op twee belangrike beginsels, naamlik biosentriese gelykheid en selfrealisering 

(Lemmer 2006:185). 

Twee belangrike fokusareas van die laat twintigste eeu, naamlik omgewingsreg en 

omgewingsgesondheid, het noemenswaardige materiële interaksie tussen menslike liggame en 

die omgewing onthul. Die postkoloniale ekokritiek sluit aan by die gedagte van interaksie en 

neem kontaksones en ineenskakelings in die omgewing as ’n produktiewe ruimte vir ondersoek. 

In hierdie verband staan Sarah Nuttall (2009:1) se konsep van vervlegting of “entanglement” 

sentraal. Alaimo (2010:3) poog voorts in haar studies om die klem te plaas op 

transliggaamlikheid as ’n teoretiese landskap waarin transliggaamlike teorie, omgewingsteorie, 

en wetenskaplike studie kan saamkom en op ’n produktiewe wyse vermeng. 

Volgens die beginsel van biosentriese gelykheid desentreer transliggaamlikheid die mens as die 

sentrum van die heelal omdat dit binne die omgewingsetiek moraliteit toeken aan diere, plante, 

niemenslike spesies, ekosisteme en die aarde (Alaimo 2010:17). Vervolgens doen Alaimo 

(2012) aan die hand dat daar nie meer na “humans” verwys moet word nie, maar eerder na 

“hominids” om sodoende ontslae te raak van die antroposentriese bevoorregting en gevolglike 

sentraalstelling van die mens. As daar toegegee word dat diere oor subjektiwiteit beskik wat 

hulle eie belange, begeertes en behoeftes insluit, word dit volgens DeMello (2012:6) al hoe 

moeiliker om die praktyke te regverdig waarvolgens diere deur mense mishandel word. 

2.2.2 Transliggaamlikheid: definisies en historiese oorsig 

Alaimo ontwikkel ’n sentrale teoretiese werktuig, naamlik transliggaamlikheid as ’n konsep wat 

die konstante vloei tussen die liggaam en die aktiewe materialiteit van plek erken. 

Transliggaamlikheid kan dus gedefinieer word as die teorie dat ons liggame gesitueer is in ’n 

materiële wêreld wat poreus is en dus konstante interaksie toelaat en veranderinge tussen 
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verskillende liggame, insluitende ons eie, toelaat. Bruni (2011) formuleer ’n selfs meer 

kompakte definisie wat sterk aansluiting vind by ekologiese tendense: “transcorporeality, 

human bodies and non-human natures are open to one another – thus what we do to the 

environment, we do to ourselves”. 

Soos in afdeling 2.2.1 vermeld, publiseer Alaimo die teks Bodily natures: Science, environment 

and the material Self (2010) waarin sy die begrip transliggaamlikheid uiteensit. In hierdie 

publikasie analiseer sy transliggaamlike wesens en plekke soos wat dit uitgebeeld word in 

vroeg-twintigste-eeuse erotiese digkuns, siviele regsgeskiedenis, omgewingsgeskiedenis, 

memoires, fotografie, films, fiksie en omgewingsregtelike literatuur (Vold 2011). Bodily natures: 

Science, environment and the material Self is ’n uitvloeisel van die transliggaamlike etiek wat 

Alaimo alreeds verduidelik het in haar essay uit 2008, “Transcorporeal feminisms and the 

ethical space of nature”. Hierdie vroeëre werk word gepubliseer in die versameling Material 

feminisms (2008), waarvan Alaimo en Susan Hekman mederedakteurs is. Transliggaamlike 

feminisme behels dat feministe en omgewingsaktiviste saam behoort te werk om sodoende 

menslike dominansie oor menslike en niemenslike lewe te verwerp. Liggaamlikheid, soos wat 

dit in Bodily natures ontgin word, impliseer “a mobile space that acknowledges the often 

unpredictable and unwanted actions of human bodies, nonhuman creatures, ecological systems, 

chemical agents, and other actors” (Alaimo 2010:2). 

Alaimo se bedoeling met transliggaamlikheid is dus om ’n konsep daar te stel wat as 

oorbrugging sou kon dien vir tradisioneel geskeide belangegroepe. Volgens haar moet ’n ware 

omgewingsgerigte transliggaamlike etiek erkenning gee aan die morele waagstuk van 

niemenslike dierelewe deur die soewereine en geslote individualiteit van die tradisionele in 

humanisme te verwerp (Vold 2011). Alaimo redeneer dat ware omgewingsgerigte 

transliggaamlike etiek derhalwe erkenning moet gee aan die morele aspekte van dierelewe, 

omdat die ekologiese denke van omgewingskunde die soewereiniteit van tradisionele 

humanisme verwerp. Diereregteaktiviste is van mening dat enige gebruik van diere wat hulle 

morele regte ontken, as problematies bestempel kan word (Stanford encyclopedia of philosophy 

2010:11). 

Peter Singer word bestempel as een van die invloedrykste diereregtefilosowe van die twintigste 

eeu. In sy baanbrekende werk Animal liberation (1975) spel hy sy teorie, gebaseer op Jeremy 

Bentham se idees, duidelik ten gunste van dierebevryding uit. Singer baseer sy utilitaristiese 

teorie (“utilitarian theory”/“consequentialist theory”) op die beginsel van gelyke oorweging 

(“equal consideration)”, wat impliseer dat gelyke oorweging geskenk moet word aan die 

belange van álle wesens en dat die bevrediging van alle sodanige wesens in die proses 
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geoptimiseer moet word. Die vermoë om pyn en plesier te ervaar, is vir Singer die belangrikste 

eienskap van lewende wesens. Tom Regan verskil drasties van Singer in sy boek The case for 

animal rights (1983). Regan beskou diere as wesens met inherente waarde en poneer dat 

hierdie waarde nie gebaseer hoef te word op die utilitaristiese en maksimale bevrediging van 

behoeftes nie (DeMello 2012:386). Copeland (2009) en Iovino (2012) doen aan die hand dat 

daar nou weggedoen moet word met die absolute antroposentriese benadering waarin die 

ondeurdringbare dualisme tussen mens en dier gebaseer is op die beweerde unieke kapasiteit 

van die mens tot berekende intensie. 

Alaimo (2010:11) se idee dat die menslike en niemenslike natuur interverweef is, sluit aan by 

die radikale ekologie (“deep ecology”) se beginsel van biosentriese gelykheid. Alaimo redeneer 

voorts dat om die mens te konseptualiseer as ingebed in ’n dinamiese, wederkerige verhouding 

met die niemenslike natuur, die leser in staat stel om etiese posisies in verband met 

omgewingsprobleme te ontwikkel. 

Sedert die middel-1990’s tree die ekokritiek as literatuurwetenskaplike benadering sterk op die 

voorgrond en bemoeienis met omgewingsverwante kwessies word toenemend sigbaar in 

literêre tekste waarin deurdringbare grense tussen natuur en kultuur toenemend uitgebeeld 

word. Alaimo se “posthuman environmental ethics” resoneer volgens Bruni (2011) sterk met 

Cary Wolfe se voorstel vir die akademiese heroorweging van ons gedeelde verhouding met 

niemenslike diere: “one can engage in a humanist or posthumanist practice of a discipline, and 

that fact is crucial to what a discipline can contribute to the field of animal studies”. Volgens 

Armstrong kan die roman Moby Dick (1851) deur Herman Melville beskou word as ’n 

emblematiese teks waarin die ontluikende menslike bewussyn van intensie en agentskap by 

diere aangemoedig word. In sy bestudering van tekste soek Armstrong na die teenwoordigheid 

en betekenis van diere asook na dierlike agentskap, terwyl hy tekste terselfdertyd fynkam vir ’n 

metodologiese woordeskat waarmee dierlike subjektiwiteit verwoord kan word (aangehaal in 

Copeland 2009). 

Die mens as jagter-versamelaar verskil volgens Ingold (2012:47) in wese nie veel van diere, wat 

ook jag en wei of “forage” soos die jagter-versamelaar nie. Vallely (2012:119) verwys na Aldo 

Leopold wat redeneer dat die mens nie as die oorwinnaar gesien kan word nie, maar bloot net 

as ’n gewone lid van die biotiese gemeenskap. (In jagter-versamelaar-gemeenskappe word diere 

gejag en geëet, maar nie geteel en beheer nie. Die mens leef dus in hierdie gemeenskappe nie 

buite die natuur of as superieur tot die natuur nie, maar as déél van die natuur; sy aan sy met 

diere (DeMello 2012:67). 



 28 

Visagie (2013) meen dat die kwessie van ineenskakeling een van die brandpunte is in die rol van 

diere in die Afrikaanse literatuur en maak gewag van die ontluikende diskoers oor 

pasmaatspesies of “companion species”. Pasmaatspesies is die Afrikaanse term wat deur Visagie 

(2013) gemunt is vir die Engelse term “companion species” wat deur Donna Haraway gebruik 

word in haar boek When species meet (2007). Terwyl Visagie (2013) die weefkuns as metafoor 

benut om sy siening van vervlegting tussen mens en dier te illustreer, beskou hy vervlegting 

tussen mens en dier nie net as ’n biologiese feit nie, maar noem ook dat daar binne die 

postkoloniale ekokritiek die uitdaging bestaan om die plek van niemenslike diere in die 

voorheen gekoloniseerde wêreld te bestudeer; om na te gaan hoe diere betrokke is by die 

“komplekse proses van skering en inslag in die verwewing (en soms lostorring) van self en 

ander”. Heidegger (aangehaal in Buchanan 2012:271) bepleit ’n alternatiewe benadering tot 

diere wat hy transposisie noem en waartydens die mens nie verweefd raak met die dier nie maar 

eerder transponeer in die wese van die dier, en definieer transposisie soos volg:  

... transposing oneself into this being means a going along with what it is and with how it 
is. To succeed in transposition therefore requires that we be ourselves in going along 
with the animal in the animal’s being. 

Die vraag wat transposisie veral probeer beantwoord, is wat die mens kan leer van hoe dit is om 

’n dier te wees. Deleuze en Guattari ondersoek die vermoë van die mens om dier te word in A 

thousand plateaus (1987) en noem dit hulle model van “becoming-animal”. Hierdie model 

behels nie ’n metaforiese proses nie, want dit doen juis weg met die mens-natuur-dualisme tot 

só ’n mate dat daar nie langer sprake van nabootsing of identifikasie is nie, maar eerder van ’n 

alliansie (Deleuze & Guattari 2004:88, 96). In hierdie model identifiseer Deleuze en Guattari 

(2005:240–241) drie soorte diere, naamlik troeteldiere (“oedipal animals”), heilige diere (“state 

animals”) en die derde en belangrikste dier vir die doeleindes van hierdie studie, bosintuiglike 

diere (“demonic animals”). Troeteldiere word as lede van die familie gesien en die mens het 

gewoonlik ’n sentimentele verhouding met hulle. Heilige diere is argetipiese simbole van die 

mitologie en vervul ’n outoritêre rol, terwyl bosintuiglike diere weer verwys na die Griekse idee 

van daїmon: gesitueer in ’n liminale wêreld tussen die wêreld van die lewendes en ’n soort 

bosintuiglike wêreld (“suprasensible world”). 

Hierdie liminale ruimte word dan beslaan deur anorganiese lewe en onpersoonlike magte. Dit is 

juis binne hierdie kriptosoölogiese sfeer waar daar raakvlakke met die magiese realisme 

ontstaan omdat daar in laasgenoemde ook sprake van liminale ruimtes is. Dit is in verhouding 

tot “demon-animals” wat die proses van “becoming-animal” voltrek word. Deleuze (1997:78) 

toon aan dat kaptein Ahab in Moby Dick nie van mimesis gebruik maak in sy benadering tot die 

walvis nie, maar van wat Deleuze as “becoming” beskryf: “Ahab does not imitate the whale, he 
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becomes Moby Dick, he enters into a zone of proximity where he can no longer be distinguished 

from Moby Dick, and strikes himself in striking the whale” (my kursivering). Deleuze en Guattari 

stel volgens Beaulieu (2011) ’n nuwe beskouing van die natuur voor waarin klassifikasie nie 

streng volgens genus en spesie plaasvind nie. 

Die teorieë wat in hierdie afdeling bespreek word, sluit op verskeie wyses aan by Alaimo se idee 

van transliggaamlikheid. Visagie se oortuiging sluit ook aan by Matthew Teorey (2010:5) se 

konsep van ekologiese diskoers. Teorey (2010:2) verklaar dié begrip as respek vir “the 

incomprehensible diversity of organisms that has woven itself into patterns across the earth”. 

Teorey (2010:2) beskou die narratief van die Westerse wêreld as ’n antroposentriese monoloog 

waarin die natuur gereduseer word tot lewelose kommoditeit wat besit en verbruik kan word. 

Vir Teorey (2010:2) skakel die ekologiese diskoers met die artikulasie van die intrinsieke 

waarde van die natuur asook van die mens se rol as interafhanklike deelgenoot in die globale 

biotiese sisteem, eerder as dié van veroweraar. Die ekologiese diskoers vanuit die mens se 

perspektief impliseer die aanhoor van die natuur se stem en pogings tot begripvorming van die 

natuur se taal, as bydraend tot die artikulasieproses van die plek en rol van die deelgenote in die 

groot sisteem (Teorey 2010:4, 6). 

Hierdie ekologiese diskoers kan dus bestempel word as ’n poging om ’n dieper vorm van respek 

en gemeenskap met ander spesies te bereik op fisies/sintuiglike, intellektuele en psigiese vlak in 

die groter skeppingsgeheel (Meyer 2012). Die mens moet dus bewuste pogings aanwend om 

kennis te neem van die stem van die natuur as deel van sy eko-realiteit (Teorey 2010:3–5). 

Hierdie vermoë om aktief te luister, staan sentraal in die mens se pogings om omvattende 

kontak met en begrip vir die omringende natuurgemeenskap te ontwikkel. Noulettende 

waarneming en analise betrek liggaam, intellek en emosies by die proses van aktiewe luister. 

Deur middel van die mens se deelname aan die ekologiese diskoers word uitdrukking gegee aan 

’n dieper vlak van kontak met en begrip vir die dier, en aan “grondige nadenke oor die plek van 

en die skakeling tussen mens en dier binne die groot biotiese gemeenskap” (Meyer 2012). 

Teorey (2010:5) sien die praktyk van “silencing the tongue and opening the mind” as ’n 

intrinsieke deel van die ekologiese diskoers. Die intiemste vlak waarop die ekologiese diskoers 

moontlik is, behels die deel van “geheime” tussen mens en dier asook die geheime inligting 

waaroor die natuur beskik: “beyond ordinary understanding, but available to all” (Teorey 

2010:50). Hy glo dat die mens in sy pogings om die natuur te domineer, geheel en al vergeet het 

dat ekologiese volhoubaarheid asook die mens se oorlewing op samewerking en ekologiese 

dialoog berus. 
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In aansluiting by Teorey se konsep van ekologiese diskoers glo Ingold (2012:43) dat jag nie 

bloot as tegniese manipulasie van die natuurlike wêreld gesien behoort te word nie, maar ook 

as ’n soort interpersoonlike dialoog wat integraal deel is van die totale proses van sosiale lewe 

waarin beide die mens en die dierlike persoon saamgestel word met hulle spesifieke identiteite 

en doelstellings. Rane Willerslev (2007) betrek ’n verdere aspek van transliggaamlikheid in sy 

publikasie Soul hunters. Hunting, animism, and personhood among the Siberian Yukaghirs 

(Holmberg 2010). Die hooftema van Willerslev se boek is die animisme, wat soos volg daar 

gedefinieer word: “ascribing personhood to non-human creatures”. Animisme, soos gesien deur 

Willerslev is dus moontlik binne ’n transliggaamlike wêreld deur middel van “mimesis – the 

meeting place of two modes of being-in-the-world – engagement and reflexivity – while also 

including other members of the mimetic family such as sameness and difference, self and other, 

me and not me” (Willerslev 2007:9; my kursivering). In teenstelling met Willerslev stel Deleuze 

en Guattari (2005:305) dit duidelik dat daar in hulle “becoming-animal”-model nooit die blote 

naboots van ’n dier nagestreef word nie (alhoewel “becoming-animal” ook in ’n tussenin-wêreld 

geskied). 

Vervolgens het DeMello (2012:34) bevind dat dierlike intensie en agentskap lank reeds in 

animisme erkenning ontvang en hy definieer animisme weer soos volg: “a worldview that finds 

that humans, animals, plants, and inanimate objects all may be endowed with spirit”. In hierdie 

konteks verander of transformeer diere in mense en mense weer in diere (Van der Merwe 2009) 

en hierdie transformasie word deur DeMello (2012: 35, 309) “shapeshifting” of transmigrasie 

genoem. Een van die mees algemene temas in diereverhale is die mens-dier-hibriede wat 

ontstaan as gevolg van transmigrasie. Weerwolwe is ’n goeie voorbeeld van sodanige 

transformasie tussen mens en dier en die verhale daaroor het gewoonlik na ’n vloek verwys wat 

die transformasie sou veroorsaak. Terwyl transmigrasie dikwels die gevolg van ’n vloek is, 

behels sjamanisme weer die vrywillige transformasie van die mens in ’n dier om sodoende 

genesing te bewerkstellig. Dié rituele transformasie word volgens De Mello (2012:34, 35, 308–

309) meestal teweeggebring deur die inneem van hallusinogene. Die sjamanistiese tradisie 

bepaal dat die sjamaan die dieresiel gebruik om hom toegang te gee tot verskillende wêrelde en 

tydens hierdie ritueel dra die sjamaan dikwels ook die vermomming van ’n dier. 

Die teoretiese raamwerk van Willerslev is hoofsaaklik gebaseer op die werk van die 

antropoloog Tim Ingold, en is sterk geїnspireer deur Ingold se konsep van beliggaming. 

Willerslev bekyk die mens-dier-interaksie deur die oë van die Yukaghir-jagters wat sekere reëls 

daargestel het om die morele dilemma van jag te regverdig. Om “spiritual counter-predation” te 

verhoed, moet die Yukaghir-jagters sekere stappe volg, naamlik: om die prooi met ander te deel, 

om die geeste te laat glo dat iemand anders verantwoordelik was vir die jag, en om voor te gee 
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dat die dier homself geoffer het vir die jagtog. Bruchac en Michael (1998:254) is egter van 

mening dat hierdie tipe rasionalisering van menslike gebruik van diere as motief vir die mite dat 

die dier homself “geoffer” het vir die jag, doodgewoon immoreel is. “Spiritual counter-

predation” behels die gedagte dat dit immoreel is om te jag en dat die geeste van gestorwe diere 

sal terugkeer om die jagter se siel uit weerwraak op te eis (Holmberg 2010). Hiervolgens kan 

die dier wat nie met respek behandel word nie, se siel dus wraak neem teenoor die persoon wat 

hom leed aangedoen het (DeMello 2012:67). By implikasie het diere dus siele en kan hulle oor 

grense heen beweeg om sodoende die menslike siel te “steel”. Dieresiele wat in staat is tot 

wraak, funksioneer dus binne die beginsel van biosentriese gelykheid wat deur 

transliggaamlikheid veronderstel word. 

Volgens Willerslev (2007:87) neem die jagter die perspektief van die dier in. Weer eens val die 

klem op die gelykheid tussen jagter en prooi asook die beweging oor grense heen. Hierdie 

perspektief impliseer dus ook ’n empatiese verhouding tussen die mens en dier, omdat daar 

immers sprake van empatie behoort te wees as voorwaarde tot die inneem van ’n ander se 

perspektief. Empatie is daarvolgens moontlik tussen mens en dier, en Pryor (2012:289) 

beklemtoon dat “kindness not only occurs between humans but between species”. Simpatieke 

verbeelding is volgens Sellbach (2012:305) moontlik omdat ons lewens mét ander diere en ás 

ander diere terselfdertyd misterieus en gedeeld is. Perspektivisme behels dus een perspektief, 

maar verskillende liggame:  

While the elk sees its body through the hunter’s act of mimicry – that is, it sees its own 
species kind – the hunter sees the reflected image of his own body through the acts of 
the elk, mimicking his acts of mimicry. In other words, the hunter does not just see the 
elk walking toward him, but he also sees himself from the “outside”, as if he himself 
were the elk – that is, he adopts toward himself the kind of perspective that the other (as 
subject) has of him (as object) (Willerslev 2007:98–99). 

Willerslev bespreek ook mimiek as ’n soort mimetiese empatie met ’n transliggaamlike 

dimensie, wat sterk aansluiting vind by Ralp Acampora (2006) se gedagte van liggaamlike 

erbarming, medelye of “symphysis – the process of growing together”. Hierdie aspekte van 

transliggaamlikheid is volgens Woodward (2008:5) slegs moontlik as deurdringbare grense 

tussen spesies veronderstel word. 

Die fokus in Milstein en Kroløkke (2012) se navorsing val op die interaktiewe en beliggaamde 

mens en natuurgebeurtenisse asook op wyses waarop hierdie “extra-discursive moments” lig 

kan werp op die interaksie tussen natuur, kultuur en die liggaam. In hulle navorsing gebruik 

Milstein en Kroløkke (2012) die raamwerk van die toeris as toeskouer, transliggaamlikheid, 

intersubjektiwiteit en omgewingskommunikasie om aan te toon op welke wyse walvistoerisme 
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en ultrasoniese klank die mens-natuur-skeiding kan deurdring, maar ook hoe kulturele skeiding 

weer opgerig kan word. Hiermee poog die navorsers om ’n transliggaamlike omgewingsetiek te 

vestig wat op weerloosheid en oopheid gebaseer is. 

Die posthumanistiese perspektief, soos ontwikkel deur Donna Haraway en Bruno Latour, sien 

moderne sosiale organisasies as hibriede sisteme wat uit netwerke van mense, tegnologiese 

hulpmiddels en die natuur saamgestel is waarbinne “interfusion” of vermenging dan plaasvind 

(Vallely 2012:114; Armstrong 2008:123). Die vermenging wat binne die hibriede sisteem 

plaasvind, word heel gepas ’n “networked form of agency” genoem (Armstrong 2008:123). 

Voorheen het daar ’n vals dichotomie bestaan wat die mens en die dier op verskillende 

ontologiese vlakke voorgestel het, maar (post)moderniteit vereis dat daar voortdurend 

vertaling (“translation”) sal plaasvind: ’n voortdurende proses van uitruiling en oordrag tussen 

die menslike en niemenslike domeine (Armstrong 2008:124). 

Die invloed van tegnologie is omvattend en daarom word die moderne landbouomstandighede 

as goeie voorbeeld van ’n hibriede sisteem geneem. Binne hierdie hibriede sisteem funksioneer 

mense, diere en tegnologie gesamentlik met die doelstelling om die industriële produksie 

maksimaal te ontwikkel. Moderne fabrieksplase vind hul self egter in ’n verdedigende posisie in 

konfrontasie met die groeiende koor van kritiek ten opsigte van die ekonomiese, ekologiese, 

morele en gesondheidstekortkominge. Mag word oor diere uitgeoefen en sodoende word diere 

produktiewe subjekte of produktiewe liggame wat beskik oor biokrag (Novek 2012:132; 

DeMello 2012:94). 

Veeboerdery is hiervolgens ’n sosiale konstruksie wat ontwikkel is om die reproduktiewe 

vermoë van diere uit te buit. Die mens gebruik die tegniek van terughoudendheid of 

“distancing” in bogenoemde tipe boerdery waar diere benut word as kommoditeite, om 

sodoende te vermy dat hy emosioneel betrokke raak by die diere as belewende, voelende 

wesens (Novek 2012:124). Veeboerdery ondergaan ’n proses van herorganisasie en 

tegnologiese transformasie wat parallel loop met meganisasie, soos wat ander sektore van die 

ekonomie reeds vroeër beleef het. In hierdie proses word die tegnologiese beheer verbeter om 

sodoende die behoefte aan arbeid te verlaag.  

Die reduksionistiese benadering tot diere het tot ideologiese en etiese dimensies gelei waarin 

lewe instrumentele eerder as intrinsieke waarde het (Novek 2012:126, 127). Reduksionisme 

word deur DeMello (2012:353) beskryf as: “the ways in which complex phenomena can be 

reduced to the simplest of biological explanations”. Reduksionisme lei tot geїnstitusionaliseerde 

geweld teenoor diere wat heel dikwels binne die fabrieksplaasopset plaasvind en waarvan ook 



 33 

jag ’n goeie voorbeeld is (DeMello 2012:237). Die ontwikkeling van die landbou het saamgeval 

met die ontwikkeling van menslike verdrukking deur ander mense. Die lyding en uitbuiting van 

diere word eweneens verbind aan die lyding en uitbuiting van mense deur ander mense. 

DeMello (2012:256) redeneer dat dieselfde stelsels van onderdrukking (soos rassisme en 

seksisme) wat mense daarvan weerhou om hulle volle potensiaal te bereik, ook die 

onderdrukking van diere veroorsaak wat hulle keer om hulle volle potensiaal te bereik. 

Essensialisering (“essentializing”), wat verwys na die behandeling van individue asof hulle 

dieselfde is as ander ten spyte van hulle geslag, ras of spesie, moet dus nou stigmatisering 

vervang. Dit is juis stigmatisering wat lei tot die praktyk van “othering” waartydens mense of 

diere as ánders geposisioneer word ten einde hulle sodoende anders te kan behandel. Rassisme 

maak byvoorbeeld staat op “othering”, maar eienskappe soos die besit van ’n siel, taal en 

rasionaliteit kan volgens DeMello (2012:258–259) nie langer ontken word as beide menslike én 

dierlike attribute nie. Vanuit ’n funksionele perspektief is daar egter toenemend bewyse 

daarvoor dat fabrieksboerderypraktyke nié die gedrag van diere ten volle kan beheer nie. 

Sielkundige en gedragsafwykings manifesteer by diere wat in die fabrieksboerdery benut word 

en Novek (2012:128) noem hierdie gedragsafwykings “stereotipies” wanneer hy dit soos volg 

definieer: “These are abnormal, repetitious, and, apparently, meaningless behaviors, such as 

gnawing, bar biting, and tail biting, which can go on for several hours each day.” 

Die tweede industriële paradigma is kultureel van aard. Die sielkundige en 

gedragsooreenkomste tussen mens en dier word volgens Novek (2012:128) nou algemeen 

aanvaar. Alhoewel die werk van Peter Singer en Tom Regan ’n groot invloed uitgeoefen het op 

die terrein van diereregte, meen Novek (2012:129) dat die bydrae van primatoloë die 

belangrikste is omdat hulle diere as intelligente en komplekse subjekte behandel. 

2.2.3 Samevatting 

In hierdie onderafdeling is daar gefokus op die werk van Alaimo, maar ook op hoe haar idee van 

transliggaamlikheid reliëf kry met verwysing na verwante idees van onder andere Woodward, 

Acampora, Willerslev, Novek en DeMello. Alaimo vestig die aandag op die noodsaak vir begrip 

van die wêreld as materiële realiteit deur haar formulering van die begrip transliggaamlikheid. 

Transliggaamlikheid is daarvolgens ’n metode van eksistensiële konfrontasie met die fisiese 

wêreld waardeur materiële kennis by die mens ingeskerp kan word.  

Die bedreiging van die aarde en sy bewoners as gevolg van menslike bedrywighede word 

allerweë as ’n krisis bestempel. Alaimo (2010:17) beklemtoon dat die mens en sy of haar 

belange voortdurend gedesentreer sal moet word om die voortbestaan van die aarde te 
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verseker. ’n Antroposentriese benadering moet dus volgens haar dringend vervang word met ’n 

biosentriese benadering waar alle vorme van lewe as gelyk geag word. Dit impliseer die 

landskap waarbinne interaksie tussen spesies plaasvind. Transliggaamlikheid kan in ’n wye 

verskeidenheid gedaantes manifesteer, soos byvoorbeeld mimetiese empatie, perspektivisme 

(Willerslev 2007:87–99) en erbarming (Acampora 2006). 

Al die verskillende aspekte van transliggaamlikheid word dus geplaas binne die parameters van 

gelykheid waar deurdringbare spesiegrense afgebreek word en waar mens en dier as gelykes 

funksioneer wat mekaar wedersyds beїnvloed. Sodra die mens die interverweefdheid met die 

heelal begin sien, sal die besef posvat dat alle ander wesens se belange allereers beskerm moet 

word (Woodward 2008:5; Alaimo 2010:1). Die idee dat daar ook interaksie plaasvind tussen die 

fisiese substansies en biologiese liggame, belig die onmoontlikheid daarvan om duidelike grense 

tussen lewensvorm en ander materiële entiteite te trek (Iovino 2012). 

George Weideman (1993:12–14) pleit vervolgens vir ’n holistiese visie waarin Self en Ander in 

simbiose leef: 

Dis eenvoudig dit: dat alles wat ons sê en skryf en doen op die ou end met ons plek – ons 
bestaansruimte – binne die groter geheel te make het. Daardie groter geheel is 
leefomgewing – dis ruimte vir die Self en ruimte vir die Ander. Om te skryf, is om te gee 
… ’n Meer, volledig-mensliker visie is nodig, en ons is dit verskuldig aan hulle wat nog 
kom dat daardie visie die simbiotiese verwantskap tussen aarde en aardbewoner en 
aardbewoners onderling minstens as ’n soort matrys – juis volgens die Grieks: 
baarmoeder – voorstel. 

2.3 KRIPTOSOÖLOGIE 

… the phenomenon of Bigfoot exists. Whether the animals themselves are becoming 
scarcer or whether they can even walk as corporeal creatures at all, their reputation 
and cult are only growing (Pyle 1995:1). 

2.3.1 Ter aanvang 

Die studieveld van kriptosoölogie het die wêreld bekend gestel aan verskeie mitiese, magiese en 

misterieuse wesens: van legendariese dinosourusse, wat reeds uitgesterf het, tot die 

welbekende Bigfoot. Die Skotse ontdekker en avonturier Ivan T. Sanderson word deur die 

soöloog Bernard Heuvelmans bestempel as die persoon wat die term kriptosoölogie gemunt het 

(aangehaal in Budd 2010:6). Vanweë die groot aantal mitologiese wesens wat aangeteken is, het 

daar ’n bepaalde behoefte ontstaan om woordeskat te ontwikkel om die verskynsels duideliker 

te benoem. Die term kriptosoölogie het vir die eerste keer in 1959 in druk verskyn, toe Lucien 

Blancou sy nuwe boek opgedra het aan Bernard Heuvelmans (Coleman & Clark 1999:15). Vier 

jaar vantevore, toe Heuvelmans sy boek On the track of unknown animals (1955) gepubliseer 
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het, het die spesifieke term kriptosoölogie nog nie bestaan nie. Dit was eers ná die verskyning 

van sy eie werk dat Heuvelmans die term vrylik begin aanwend het om sy studieveld te benoem. 

Sedertdien het die term deel van ons moderne woordeskat geword. Diere wat deur kriptosoöloë 

ondersoek word, word kriptiede genoem, ’n term wat deur John Wall gemunt is in ’n brief wat in 

1983 gepubliseer is deur die International Society of Cryptozoology, in ’n uitgawe van die ISC 

Newsletter (vol. 2, nr. 2, p. 10) (Coleman & Clark 1999:75). Die International Society of 

Cryptozoology is ’n vereniging wat gestig is om die bewyse van die voorkoms van misterieuse 

diere te dokumenteer en te evalueer (McGovern 2007). Diere waarvan die bestaan nog nie 

bevestig is nie, asook diere wat voorkom in ’n area waar hulle nie inheems is nie, word 

kriptiede/kriptowesens genoem. Die woord “kriptied” is afgelei van die Griekse woord kryptos 

wat “versteek” beteken asook die Griekse agtervoegsel ides wat “in wese” (“in sense”) beteken 

(Coleman & Clark 1999:75). 

2.3.2 Kriptosoölogie: definisies en agtergrondgeskiedenis 

Shuker (1993:11) definieer kriptosoölogie as die studie van versteekte lewe, terwyl Whitcomb 

(2010) dit bestempel as die studie van verslae van diere waarvan die beskrywings iets ánders 

suggereer as diere wat deur standaardbiologie geklassifiseer is. Volgens Budd (2010:6) kan 

kriptosoölogie ook die studie van diere behels wat as uitgestorwe beskou is. Kort na die 

stigtingsvergadering van die International Society of Cryptozoology het hierdie vereniging ’n 

verklaring uitgereik waarin kriptosoölogie gedefinieer is as die “studie van onverwagse diere” 

(“unexpected animals”) (Coleman & Clark 1999:119). 

Die begrip sal vervolgens binne die breër konteks van die ekokritiek, folklore en mitologie 

bespreek en geposisioneer word. Die reeds vermelde studieveld van die ekokritiek sluit mites, 

legendes asook folkloristiese verhale in wat hoofsaaklik afspeel teen die dinamiese natuurlike 

omgewing as agtergrond. 

Die verwante konsep van mitologie beteken letterlik om mites oor te vertel, synde verhale wat 

in ’n spesifieke kultuur as geldig bestempel word en waarin bonatuurlike karakters of 

gebeurtenisse gebruik word om die aard van die wêreld en die mensdom voor te stel. 

Rosenberg definieer mites in haar publikasie Folklore, myth, and legends: A world perspective 

(1986), soos volg: 

A myth is a sacred story from the past. It may explain the origin of the universe and of 
life, or it may express its culture’s moral values in human terms. Myths concern the 
powers who control the human world and the relationship between those powers and 
human beings. Although myths are religious in their origin and function, they may also 
be the earliest form of history, science, or philosophy … 
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Alhoewel mites in die algemeen verhale is wat tradisioneel gebruik word om as verduidelikings 

te dien vir die oorsprong van die wêreld, natuurverskynsels of onverklaarbare gebeurlikhede, 

voldoen alle mites nie noodwendig aan hierdie verduidelikende rol nie. Sommige mites word 

selfs pedagogies aangewend om die waardestelsel van ’n betrokke kultuur oor te dra. In mites 

word daar sekere mitologiese wesens aangetref, waarvan sommige sterk ooreenkomste vertoon 

met bekende diere asook mense, maar ’n aantal van hierdie mitologiese wesens beskik oor 

verskeie unieke eienskappe (New World Encyclopedia 2011). 

Freke (1999:6) argumenteer dat mistifisering in die romankuns ’n illustrasie is van ’n poging 

“[to] reach below the surface of modern superficialities and reconnect with something old and 

mysterious within the depths of our soul”. Die eiesoortige wyse waarop skrywers verhale 

oordra waarin aan die verlede vorm gegee is, die wyse waarop hulle wetenskap, fantasie, mite 

en die magiese oproep, asook die sintese van die oeroue en die moderne illustreer dat die 

verbeeldingslewe deur die kreatiewe insluiting van mitiese motiewe onderhou word. Northop 

Frye (1976:71) redeneer dat “mythology is a form of imaginative thinking, and its direct 

descendant in culture is literature, more particularly fiction, works of literature that tell stories”. 

Eleazar Meletinsky (2000:272) beweer in The poetics of myth dat mites as die basis vir artistieke 

kreatiwiteit en die poëtiese uitdrukking van universele sentimente gesien kan word. 

Die kriptosoölogie sluit ten nouste aan by die studie van mites en legendes omdat daar (ten 

spyte daarvan dat mites volgens Heuvelmans uit onwaarskynlike en fantastiese elemente 

bestaan) steeds spore van die waarheid en belangrike inligting oor onontdekte diere daarin kan 

voorkom (Wikipedia 2011). Renders (2012:5) is van mening dat mites steeds ’n prominente rol 

opeis in die hedendaagse letterkunde – al kan mites nie langer as boodskappe van die gode 

geïnterpreteer word nie. Waarnemings in die kriptosoölogie word deur legendes en mitologie 

oorgedra en juis dáárom het die letterkunde so ’n besondere verwantskap met die 

kriptosoölogie. 

Renders (2012:5) verwys byvoorbeeld na die nege metamorfoses wat mites volgens Claes 

(2000) in die hedendaagse literatuur ondergaan het. Volgens Claes se indeling kan moderne 

skrywers op ’n kreatiewe manier met mites uit die Oudheid omgaan deur nabootsing, allegorie, 

simbolisering, beeldspraak, hermetisme, bewerking, sitaat, herwinning en fragmentering. 

Wasserman (1997) verklaar dat daar nog veel te sê is oor die manier waarop fabels en mites 

binne die Westerse waarneming opgeteken word; die verhouding tussen die natuur en die mens 

wat sowel vriendelik as vyandig is, asook die simboliek verbonde daaraan. 
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Legendariese wesens figureer gereeld prominent in kontemporêre fantasieverhale en hierdie 

wesens beskik volgens oorlewering oor bonatuurlike magte of kennis en is dikwels die 

bewakers van waardevolle objekte. Rosenberg (1986) se definisie van ’n legende lui soos volg:  

A legend is a story from the past about a subject that was, or is believed to have been, 
historical. Legends concern people, places, and events. Usually, the subject is a saint, a 
king, a hero, a famous person, or a war. A legend is always associated with a particular 
place and a particular time in history. 

Die eienskappe van mitiese wesens strek dus veel verder as die normale, omdat hulle dikwels 

samestellings van bestaande diere of vermengings van dier en mens is wat “chimeras” 

(hersenskimme) genoem word. Sommige van hierdie hersenskimme is kombinasies van mense 

en een of meer ander wesens. Weens die gebrek aan ’n gestandaardiseerde morfologiese 

woordeskat het Klassieke en Middeleeuse studente en reisigers in hul pogings om ongewone 

diere te beskryf, die diere puntsgewys met bekende diere vergelyk. So is die kameelperd 

bestempel as half-kameel en half-luiperd en daarom camelopard genoem. In sommige gevalle 

was die mitologiese wese slegs ’n oordrywing of verwringing van ’n bestaande wese sodat orale 

vertellings meer opwindend kon wees (New World Encyclopedia 2011). 

Volgens Coleman & Clark (1999:107) het Heuvelmans die oorsprong van die dissipline van 

kriptosoölogie nagespeur tot by Anthonie Cornelis Oudemans en sy studie uit 1892, The great 

sea serpent. In On the track of unknown animals (1955) bemoei Heuvelmans homself uitsluitlik 

met landdiere en dis eers in sy volgende boek, getiteld In the wake of the sea serpents (1968) dat 

hy ook sy belangstelling in onbekende seediere beskryf. Die International Society of 

Cryptozoology word in 1982 gestig en J. Richard Greenwell dien sedertdien as sekretaris met 

Heuvelmans as voorsitter. 

Hierdie vereniging gebruik die okapi (wat gedurende 1901 in die Kongo deur Henry Morton 

Stanley “ontdek” is) as hulle embleem. Die okapi is juis gekies as embleem omdat die spesie so 

tipies van kriptosoölogiese diere is deurdat dit lank reeds in legendes van die omgewing 

voorgekom het voordat dit deur wetenskaplikes geїdentifiseer is as Okapia johnstoni (McGovern 

2007). Die berggorilla, die reuse-pylinkvis en die Hoan Kiem-skilpad is eweneens voorbeelde 

van spesies wat werklik bestaan, maar wat voorheen as kriptiede bestempel is. Die ontdekking 

in 2003 van die gefossileerde oorblyfsels van Homo florensiensis is deur die paleontoloog Henry 

Gee uitgesonder as moontlike bewys daarvan dat kriptiede soos die Orang Pendek en die Yeti 

moontlik gebaseer was op greintjies van die waarheid (McCool 2010). 

Die grys gebiede in die veld van kriptosoölogie is steeds groot omdat dit ’n relatief nuwe 

studieveld is. ’n Debat het onder navorsers en kriptosoöloë ontstaan om te bepaal wat nou 
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eintlik as kriptiede bestempel kan word. Coleman en Clark (1999:76) reken dat niemand weet 

of ’n kriptied ’n onbekende dierespesie, ’n uitgestorwe dier, ’n verkeerd geїdentifiseerde dier, of 

blote mite is totdat daar wel voldoende inligting ingesamel is om die bestaan daarvan of die 

teendeel te bewys nie. Totdat die teendeel egter wel bewys is, dra die dier die etiket van 

kriptied. Die oomblik as daar ’n juiste identifikasie plaasvind, word die dier nie langer as 

kriptied beskou nie, omdat dit dan nie meer ’n sogenaamde versteekte dier is nie (Coleman & 

Clark 1999:76). 

Baie kriptosoöloë ondersoek slegs harige mensdiere, maar mistieke wesens soos eenhorings, 

feetjies en drake word wel soms by hierdie ondersoeke ingesluit. Spookagtige entiteite, soos 

swart honde en skadumense, word ook binne die kriptosoölogie bestudeer (Budd 2010:7). 

Kriptosoölogie is gewortel in die biologie en meer spesifiek soölogie (dierkunde), maar vorm 

nie ’n erkende deel daarvan nie, omdat dit hoofsaaklik staatmaak op getuienis en 

omstandigheidsgetuienis in die vorm van legendes en folklore asook die beweerde 

waarnemings van misterieuse diere deur inheemse inwoners, ontdekkers en reisigers. Die 

bestaan van kriptiede word nie deur die wetenskap erken nie en daarom is dit die taak van 

kriptosoöloë om nuwe spesies van diere of subspesies te ontdek. 

Rosenberg (1986) definieer volksverhale (“folktales”) soos volg: 

A folktale is a story that, in its plot, is pure fiction and that has no particular location in 
either time or space. However, despite its elements of fantasy, a folktale is actually a 
simbolic way of presenting the different means by which human beings cope with the 
world in which they live. Folktales concern people – either royalty or common folk – or 
animals who speak and act like people … 

Diere speel ’n belangrike rol in die folklore van mense regoor die wêreld en legendes, 

volksverhale, fabels en spreekwoorde is gevul met diere wat praat, mens-dier-hibriede asook 

magiese diere. Heelwat kontemporêre volksverhale bevat fragmente van mites uit die Oudheid 

terwyl ander weer meer opvoedkundig en verklarend van aard is. Volksverhale bestaan 

hoofsaaklik sodat morele of opvoedkundige inligting oorgedra kan word en in hierdie verhale 

kan die diere as boos of goed teenoor mense uitgebeeld word (DeMello 2012:306–307). 

Robert Pyle (1995:3), die vader van kriptosoölogie, bevestig dat die studie van 

kriptiede/kriptowesens op honderde verslae van ooggetuies, tradisionele legendes, spore en 

ander tekens gegrond is. Alhoewel Pyle homself bemoei met ondersoeke na die bestaan van 

kriptosoölogiese wesens soos byvoorbeeld Bigfoot, Yeti en die Loch Ness-monster is hy egter 

meer geïnteresseerd in die mites wat die bestaan van die kriptowesens/kriptiede onderhou as 

in hierdie mitologiese wesens sélf. 
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Die moontlikheid om die idee van dieresiele te opper (sien afdeling 2.4) manifesteer in die 

letterkunde meermale as ’n uitvloeisel van die kriptosoölogie. Die christelike skeiding van 

materie en siel het die natuur “gekastreer” en dit is Pyle se mening dat ware spiritualiteit slegs 

tot stand kan kom in die vermenging van materie en siel (1995:157). Sommige mitologiese 

wesens, soos die draak, het hulle oorsprong in tradisionele mitologie en daar is eens wel geglo 

dat hulle regte wesens was. Die Griekse mitologie het byvoorbeeld baie wesens beskryf wat 

direkte verbintenisse met die gode gehad het. Só staan die grypvoëls (“harpies”) in diens van 

Zeus en is hulle gestuur om straf uit te deel. Mitiese wesens wat verhewe was bo die normale 

realiteit en uit die verwronge oorleweringe van reisigers ontstaan het, was soms gebaseer op 

werklik bestaande wesens en het deur die eeue deel gevorm van menslike kulture dwarsoor die 

wêreld (New World Encyclopedia 2011). 

Dit is tipies dat mitiese diere in die literatuur bepaalde funksies het om te vervul, en Pyle 

(1995:16, 119) toon aan dat ’n fenomeen soos Bigfoot verskeie motiewe in die samelewing 

verteenwoordig, insluitende dié van blinde geloof, nuuskierigheid, bygelowigheid en ongetemde 

hoop. Mitologiese wesens regoor die wêreld word beskou as verteenwoordigers van goed of 

kwaad; van die deugsaamheid en die ondeug van die menslike natuur. Hulle is nie slegs 

pratende wesens nie, maar ook diere wat in staat is om te kommunikeer en taal te gebruik (New 

World Encyclopedia 2011). Pyle (1995:6) teken in sy boek Where Bigfoot walks. Crossing the 

dark divide aan dat sosiale antropoloë Bigfoot klassifiseer onder die kategorie van die 

argetipiese mite, wat die moderne manifestasie van die Middeleeuse “Green Man” is en wat as 

die wilde alter ego van ons makgemaakte self beskou word. In mites word omvattende magte 

aan Bigfoot toegeken, soos dat hy byvoorbeeld deur sjamaans kommunikeer, dat sy wonde 

oombliklik sal herstel en dat hy deur middel van geestelike projeksie kan reis (Pyle 1995:159). 

Kriptosoloögie verteenwoordig derhalwe die mens se fassinasie met die bisarre en die 

misterieuse in dié vermenging van die mite en die tradisionele (Pyle 1995:17). Spoke wat in die 

vorm van diere manifesteer is ook reeds sedert die vroegste tye aangeteken en in sommige 

tradisies kan sodanige spoke weer beskou word as die geeste van gestorwe persone (McGovern 

2007). Daar word dikwels verwys na kriptowesens met rooi of pienk oë, soos in die geval van 

die reusekangaroes in die omgewing van Illinois in Amerika asook die skadumense wat rooi of 

geel oë sou hê (Budd 2010:39). Hierdie skadumense is bekend daarvoor dat hulle bepaalde 

karaktereienskappe het wat kan varieer van baie skaam tot aggressief. Sommige getuies is selfs 

van mening dat die skadumense eintlik beskermengele is wat mense teen dreigende gevaar 

waarsku (Budd 210:93). 
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Hominologie (“hominology”) is ’n verdere belangrike subkategorie van die kriptosoölogie. 

Dmitri Bayanov munt die term hominologie in 1973 om ongeїdentifiseerde mensdiere te 

benoem en definieer hominologie as ’n vertakking van primatologie wat die gaping tussen 

soölogie en antropologie vernou. Yeti, Bigfoot, Sasquatch en ander mensdiere word by hierdie 

studies ingesluit. Bayanov publiseer onder andere die volgende werke: In the footsteps of the 

Russian Snowman (1996) en America’s Bigfoot: Fact, not fiction – U.S. evidence verified in Russia 

(1997). Bronne wat handel oor kriptowesens wemel behoorlik van voorbeelde oor die 

sogenaamde “hairy humanoids” wat al regoor die wêreld waargeneem is en name het wat deur 

mense van die bepaalde streek waar hulle gesien is, aan hulle gegee is; vergelyk die MoMo of 

Missouri Monster van Louisiana in Amerika asook die Siberiese Sneeuman (Budd 2010:165). 

Ook in Afrika bestaan daar talle volksverhale met bekende stories van legendes, 

moraliteitsverhale, bonatuurlike wesens en mitologiese kreature. In die spirituele wêreld is 

Europa bekend vir sy geeste, feë en kabouters. Suid-Afrika het sy eie weergawe van ’n klein, 

monsteragtige wese, naamlik die tokkelos(-sie) (afgelei van die Xhosa woord uthikoloshe 

(Wordreference.com s.j.)), wat die reputasie het dat hy chaos en terreur saai (Moodley 2012; 

2012). Die bestaan van die tokkelos is ’n welbekende mite in Suid-Afrika, maar vir baie mense is 

hy veel meer as ’n mite. Die tokkelos of Hili is van Nguni-oorsprong en verwys na ’n dwergagtige 

kreatuur wat bestempel word as die Afrika-weergawe van die Europese Brownie (Moodley 

2012). 

Volgens Kannemeyer (1983:301) vorm folklore en avontuurverhale deel van die konvensionele 

gesig van veral koloniale letterkunde in Afrikaans. Die oeroue Europese konvensie van die 

Reinaertsmotief manifesteer in baie van die vertellings waar die slim jakkals te staan kom 

teenoor die dom wolf. 

G.R. von Wielligh lewer tussen 1907 en 1925 talle folkloristiese veld- en diereverhale. Die 

inheemse bevolking se leefwêreld is dikwels weergegee in die vorm van sprokies soos Von 

Wielligh se vierdelige Boesmanstories (1919–1921), wat oor ’n fantastiese element beskik (Roos 

1998:29, 30). Soos tiperend is van mitiese verhale gee die Boesmanstories op ’n 

verbeeldingryke wyse ’n narratiewe verklaring vir verskynsels soos die ontstaan van die wêreld 

(Van der Merwe 2009). G.C. en S.B. Hobson se verhale verskyn vanaf 1929 en daarin word die 

veld en diere tegelykertyd realisties én romanties uitgebeeld: “die beskrywings van die natuur 

feitelik en geloofwaardig, maar die diere gesien as individuele persoonlikhede” (Van der Walt 

1969:57, my kursivering). Kannemeyer (1983:301) voer aan dat die folkloristiese rigting en 

dierverhaal sedert 1955 in die Afrikaanse prosa deur ’n hele aantal skrywers voortgesit is. Dit is 

veral in Ben Venter se werk dat kriptowesens in die Afrikaanse letterkunde manifesteer deur sy 
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“atmosfeerryke, boeiende dier- en veldverhale” waarin hy “’n werklikheid gevul met 

legendariese of fantastiese gegewens” uitbeeld soos in Salmaklak (1971) en Die waterbobbejaan 

(1968). Dié tekste handel onderskeidelik oor ’n legende van die Vaalrivier en ’n legende van ’n 

geheimsinnige mensdier (Roos 1998:69). 

In N.P. van Wyk Louw se skeppende skryfwerk speel die natuur eweneens ’n prominente rol en 

dit is veral die “Die strandjutwolf” in Gestaltes en diere (1942), die twee sogenaamde 

walvisgedigte in Tristia (1962) en die epiese gedig Raka (1941) wat hier ter sake is. Raper 

(2006) beskryf vir Raka as ’n brute, maar aantreklike aapmens wat op die buiteblad uitgebeeld 

word as “’n boggelende laer primaat”, terwyl Olivier (1998:626) en Grové (1982:398) die stryd 

tussen natuur en kultuur in die epos beklemtoon. 

In “Die strandjutwolf” beskryf Louw ’n bestaande dierspesie, maar hy het homself moontlik op 

vertellings en oorlewering uit sy Roggeveldse jeug verlaat. Dit is egter in die laaste strofe dat die 

strandjutwolf glad nie meer net die natuur in ’n onveranderde toestand uitbeeld nie, maar 

simbolistiese trekke kry; vergelyk afdeling 3.4 waar dié gedig as interteks in Kikoejoe betrek 

word. Grové (1978:80) wys in sy bespreking van N.P. van Wyk Louw se “Die narwal” op die reël 

wat handel oor die “stoottand” en lê die verband met die eenhoring wat soms simbolies op die 

skeppende vermoë en die kunstenaarskap dui. Dit is egter Marais (2006) wat reken dat Louw in 

“Die narwal” doodgewoon klem lê op die uniekheid van hierdie enigmatiese dier met ’n 

ivoorstoottand (wat glad nie biologies verklaar kan word nie) en dat die gedig na sy mening 

minder simbolisties gelees behoort te word. As Marais se verklaring vir “Die narwal” aanvaar 

word, kan daar geredeneer word dat Louw met die gedig die kriptosoölogiese sfeer betree 

omdat kriptowesens óók nie biologies verklaar kan word nie. 

Tom Dreyer se Equatoria (2006) is ’n historiese roman wat afspeel in 1912 in die Belgiese 

Kongo en gebaseer is op die eeue-oue verhaalstruktuur van die “queeste” of soektog (Renders 

2012). In hierdie roman kombineer Dreyer historiese én mitologiese bronne en hy skep in die 

proses ’n fiksionele wêreld met ’n sterk mitiese inslag. Die jagtog om te soek na die okapi, wat 

met die eenhoring geassosieer word, staan sentraal in die roman en daarom verkry die jagtog 

volgens Renders ’n mitiese dimensie. Op die stofomslag van die roman identifiseer Dreyer 

homself insiggewend genoeg as kriptosoöloog en dit dien as die enigste direkte verwysing na 

die studieveld in Afrikaans; ’n outeursaanspraak wat van besondere belang vir hierdie 

navorsingsverslag is. 

Daar bestaan ook talle verhale oor waterslange (met hulle oorsprong in die San-mitologie) en 

verwante mitologiese wesens in die Afrikaanse prosa. Jean Lombard (2004) sien die waterslang 
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as ’n belangrike simbool binne die Suider-Afrikaanse konteks en sy gebruik dan ook die 

waterslang as prominente argetipiese simbool ten einde die funksionering van “mitisitieit” te 

ondersoek. Volgens Lombard (2004) het “mitisiteit” dus te make met die voortgesette 

verwerking van oeroue mitologiese simbole in moderne vorm, wat daarop neerkom dat dit ’n 

poging behels om die onbegryplike meer begrypbaar te maak deur middel van narratiewe 

tekste met ’n mitiese inslag. 

In die voorafgaande afdeling is die kriptosoölogie se verband met literêre vorme soos mites en 

legendes ondersoek met die oog op ’n kritiese oorweging van drie Afrikaanse romans in 

hoofstuk 3, 4 en 5. Heuvelmans het die volgende beskrywing gegee toe hy gevra is wat die 

kriteria vir ’n dier van kriptosoölogiese belang dan sou wees: “truly singular, unexpected, 

paradoxical, striking, emotionally upsetting, and thus capable of mystification” (aangehaal in 

Coleman & Clark 1999:15). Dit is juis hierdie aspek van mitologisering wat dié eksemplariese 

tekste onderlê. Kriptosoölogie is dikwels onderhewig aan kritiek omdat dit staatmaak op 

anekdotiese informasie en omdat sommige kriptosoöloë nie wetenskaplike metodes volg nie. 

Dit is egter juis hierdie magiese hervermenging van mite en tradisie wat Pyle (1995:17) se 

belangstelling in kriptowesens prikkel en wat waarneembaar is in die romans onder 

bespreking. Die oorsprong van heelwat inligting rondom kriptowesens ontstaan volgens Pyle 

(1995:97) in legendes en tradisies wat voortleef in “dance, art” en “smoky stories by the 

fireside”. 

Kriptosoöloë is nie werklik geїnteresseerd in die katalogisering van nuutgevonde spesies van 

miere of besies nie, maar fokus eerder op die soeke na megafauna-kriptiede soos die Bigfoot, die 

Yeti, en die Loch Ness-monster, wat dikwels in populêre kultuur figureer, maar vir wie se 

bestaan daar geen wetenskaplike bewyse is nie. Die mitiese onderbou van verhale, met die 

misterieuse rol van die diere (en ander transliggaamlike verskynsels) vorm die basis waarop 

kommentaar met sowel sosiopolitieke as ekologiese relevansie in hierdie verhandeling gelewer 

word. Mites word geskep wat bevolk word deur kriptiede, wat dikwels sterk ooreenkomste met 

bestaande diere vertoon. “Mitisiteit” kan dus ontgin word binne die Suid-Afrikaanse konteks as 

deel van die holistiese visie waaroor Weideman dit het en waarin Self en Ander (waarby die 

niemenslike ingereken word) simbioties saamleef. Die intrinsieke verband tussen orale 

ekspressie en ekologiese verantwoordelikheid is volgens Lombard (2004) ’n verdere aspek wat 

moontlikhede inhou vir verskillende vorme van mitisiteit wat primêr verband hou met die 

literêre ekspressie in skriftelike vorm. 
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2.4 DIERESIELE: “an animal is an embodied soul” (Coetzee 2003) 

In recent years, … humans have lost their more intimate relationships with 
animals as peers, teachers, and kindred allies. We’ve been taught to see them as 
creatures who have no soul, no capacity for pain, emotion, intelligence, or worth 
(Hogan 1998:13). 

2.4.1 Ter aanvang 

Buchanan (2012:265) en DeMello (2012:381) verwys beide na die aristoteliaanse beskrywing 

van die mens: “humans are the animal rationale, the animal that has reason”. Hierdie definisie 

dui daarop dat die mens ’n lewende dier is, maar dit sou juis die eienskap van rasionaliteit wees 

wat die skeiding tussen mens en dier teweeg bring. Donald Griffin (2001), die moderne 

voorloper in die veld van kognitiewe etologie was een van die eerste wetenskaplikes wat 

geponeer het dat diere in staat is tot kognisie, denke, bewussyn en bewustelike gedrag – ’n idee 

wat dikwels beskryf word met die term “sentience” (belewing) in die literatuur oor dierestudie. 

Etologie kan gedefinieer word as die wetenskaplike studie van dieregedrag. Griffin het ook 

bevind dat dieregedrag buigsaam is en dat dit dus kan verander soos wat die omgewing 

verander; hierdie verskynsel staan as aanpasbare gedrag (“adaptive behaviour”) bekend. Meer 

onlangse studies het onthul dat diere in staat is tot komplekse take soos die maak van 

gereedskap en dat hulle beskik oor ruimtelike geheue, kategoriese inligting, misleidende gedrag, 

sosiale sofistikasie, kognitiewe aanpasbaarheid, simbolisering asook die kommunikasie van 

abstrakte gevoelens. Sommige navorsers, soos Buchanan (2012), DeMello (2012) en Bekoff 

(aangehaal in DeMello 2012), beweer dat diere in staat is tot komplekse emosies soos altruїsme, 

medelye, heldhaftigheid, samewerking, verleentheid en trots. DeMello (2012:359–365) haal 

Bekoff aan wat beweer dat diere beskik oor ’n sin vir geregtigheid, moraliteit en regverdigheid. 

Die teorie van “theriophily” (aldus DeMello) behels dat diere wel oor rasionaliteit beskik 

(2012:379). 

Oproepe tot ’n nuwe of herwonne spiritualiteit is ’n opvallende eietydse tendens wat ontvou 

teen die agtergrond van die moderne wêreld se strewe na ’n meer ekosentriese en minder 

antroposentriese benadering tot diere (Levine 1999; Scholtmeijer 1999:371–372). Die 

antroposentriese geloof dat ’n mens die sentrum is van “intelligence and spirit and therefore 

value in the world” is volgens Foucault (in Campbell 1996:133) ’n uitgediende en historiese 

begrip. 

Ekosentrisme word deur waarnemers soos Levine as plaasvervangend vir egosentrisme gesien. 

Animaliteit is tot onlangs nog as die antitese van die spirituele beskou (Scholtmeijer 1999:371) 

en “[t]he debate about whether or not animals have souls is a vexed one in Judaeo-Christian 
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thought,” aldus Woodward (2008:140). Die dominante geloof dat diere nie oor siele beskik nie, 

word volgens Coetzee (1999:34) as regverdiging gebruik vir die swak behandeling wat diere 

van mense ontvang. 

Die dierlike natuur in die mens is voorheen doelbewus onderspeel terwyl diere wyd bestempel 

is as mindere wesens. Terwyl spiritualiteit beskou is as ’n suiwer menslike attribuut en nié ’n 

dierlike kwaliteit nie, is die logika van die teenoorgestelde egter onbetwisbaar vir die karakter 

Elizabeth Costello in J.M. Coetzee se Elizabeth Costello: Eight lessons (2003:33): “To be alive is to 

be a living soul. An animal – and we are all animals – is an embodied soul.” Scholtmeijer 

beklemtoon die feit dat spiritualiteit transendentasie van die materiële wêreld veronderstel 

(1999:379). 

In aansluiting hierby baseer Randy Malamud (2003:52) sy teoretiese model van dieresiele op 

die Meso-Amerikaanse geloof. Volgens hierdie model manifesteer dieresiele in die vorm van 

beskermgeeste (“guardian spirits”), dierehelpers (“animal helpers”), diere in soektogte (“quest 

animals”), totemdiere (“totemic animals”) of dieresielkamerade/pasmaatspesies (“companion 

animals”) en animistiese dieresiele (“animistic animal spirits”), wat die eksterne dierlike 

teenhangers vir die menslike siel vorm. Die verbintenis tussen die menslike siel en sy eksterne 

dierlike teenhanger kan tweeledig wees: “nagualismo”, wat die transformasie van mens na dier 

aantoon en “tonalismo”, wat na die mens se totemdier of die mens se lotsbestemming verwys 

(Malamud 2003:52). Gossen (1996) toon aan dat die Meso-Amerikaanse siel, as brose essensie, 

die interkonnektiwiteit met die groter heelal verskaf omdat hierdie siele dikwels buite die 

menslike liggaam in die liggaam van diere ontstaan en die individu verbind tot die kragte van 

die aarde, die kosmos asook die goddelike. 

In 1984 stel die bioloog E.O. Wilson sy “biophilia”-hipotese bekend waarvolgens die mens en 

ander diere van nature na mekaar toe aangetrek word in ’n verhouding wat vir beide partye 

voordelig is (aangehaal in DeMello 2012:155). In aansluiting hierby verklaar Berger (1980:6): 

With their parallel lives, animals offer man a companionship which is different from any 
offered by human exchange. Different because it is a companionship offered to the 
loneliness of man as species. 

2.4.2 Dieresiele: definisies en historiese oorsig 

Die Meso-Amerikaanse konsep van dieresiele is gebaseer op die idee dat ’n mens se siel 

eksplisiet verbind is aan ’n eksterne dierlike teenhanger (“co-essence”) (Malamud 2003:51) ’n 

Dieresielkameraad of pasmaatspesie (Visagie 2013; Haraway 2007) van ’n spesifieke spesie en 

van dieselfde geslag as die menslike teenhanger, word reeds met bevrugting aan elke individu 
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“opgedra”. Die Meso-Amerikaanse geloof in “co-essences” tussen mens en dier is volgens 

Malamud (2003:52) afkomstig uit die Oudheid en word histories verbind met mag en 

bestemming. Die lotsbestemming van elke dieresiel word gedeel met die menslike teenhanger 

en is die objek van bonatuurlike intervensie deur ’n sjamaan. Sodanige lotsbestemming kan die 

volgende insluit: gesondheid, beserings, siekte, welvaart, armoede, lewe en dood. 

Die Indiaanse Quiché-kultuur gee erkenning aan die interafhanklikheid tussen mens en dier 

deur middel van ’n spirituele stelsel. Volgens hierdie kultuur word elke kind gebore met ’n 

“nahual” wat soortgelyk is aan ’n skaduwee wat die kind as beskermgees (“guardian spirit”) 

deur sy lewe vergesel. Die “nahual” verteenwoordig die aarde, die dierewêreld asook al die 

elemente daarvan en deur sy bemiddeling kommunikeer die kind met die natuur. Die Quiché-

kultuur bepaal dat elke dier sy menslike teenhanger het met wie hy/sy in interafhanklikheid 

leef sodat wanneer die mens beseer word, sy dierlike teenhanger óók beseer word. Die mens 

het nog altyd met die een of ander domein/wese geїdentifiseer wat as bemiddelaar optree in 

omstandighede wat buite die “jurisdiksie” van die mens val. Volgens Malamud (2003:57) 

beliggaam diere hierdie domein en hulle tree op as metafisiese verteenwoordigers van die mens 

se verbintenis met die aarde, natuur en bestemming. 

In sy soeke na ’n ideale model vir intersomatiese mens-dier-interaksie het Malamud kulture van 

dwarsoor die wêreld bestudeer. Verskeie kulture verskaf verligte perspektiewe ten opsigte van 

die wyse waarop diere in hulle ontologiese bewussyn ingesluit kan word en is op die oog af 

meer sinvolle benaderings tot diere as die Westerse benadering. Dit is egter by nadere 

ondersoek dat Malamud telkens ontdek dat hierdie benaderings nie veel beter is as die 

Westerse benadering nie, maar bloot ánders. Hy vermeld die Middeleeuse Franse samelewings 

wat geglo het dat diere regstatus het en wat diere ingesluit het by hulle hofverrigtinge 

(2003:52–53). Hierdie benadering impliseer dus dat diere verantwoording kan doen vir hulle 

dade en na aanleiding hiervan haal Christopher Peterson (2010) vir Akira Mizuta Lippit soos 

volg aan: 

Accountability implies the capacity to reason, to comprehend right from wrong, to think 
causally in order to connect deeds to an authorial subject. It presupposes, in other 
words, a consciousness that humans have historically denied to animals (my 
kursivering). 

In die Egiptiese kulture van die Oudheid was diere alomteenwoordig en betrokke by elke aspek 

van die menslike bestaan. Diere was verteenwoordigers van die hernubare siklus van die natuur 

en daar is geglo dat hulle oor bomenslike magte beskik. Kunsartefakte uit Egipte bewys dat 

mense ’n hegte verbondenheid met diere gehad het en dat mense sekere magte deur middel van 

diere kon bekom (Malamud 2003:52–53). Diere beskik volgens Ingold (2012:46) oor 
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perspektief en neem aan die wêreld deel as “real-world”-wesens wat oor gevoel en die vermoë 

tot outonome aksie of agentskap beskik. Diere vertoon dus spesifieke gedrag en temperament 

en verskil in hierdie opsig nie fundamenteel van mense nie. 

Volgens Slabbert (2011) glo Boeddhiste in die interkonnektiwiteit tussen die mens en die 

kosmos; dat alle lewe, menslik en niemenslik, gelyk is. Malamud (2003:52–53) toon aan dat 

boeddhistiese geskrifte wat oor diere handel, die diere met simpatie en begrip uitbeeld en hulle 

as personifikasie van alle goeie eienskappe benut. 

Die filosoof Heidegger se benadering tot diere beklemtoon die ontwykende aard van die dier 

eerder as om dit te verwring tot die “ander”, en beklemtoon ook die mens se ooreenkomste met 

diere eerder as om verwyderd daarvan te staan (aangehaal in Buchanan 2012:265). In A 

thousand plateaus (1987) stel Deleuze en Guattari ’n model voor wat die skeiding tussen mens 

en dier asook die Joods-christelike dominansie oor diere uitdaag. Hierdie model (waarna in 

hoofstuk 1 verwys is) is ’n poging om ’n terrein te karteer wat oop is vir die dierlike wese 

(Malamud 2003:11). Volgens Deleuze en Guattari (2005:272) is “becoming-animal only one 

becoming among others”. Malamud (2003:60) verwys ook na Lawrence wat beweer dat empatie 

die belangrikste vereiste is om die mens-dier interaksie ten volle te verstaan maar ook om nie 

slegs met die dier te identifiseer nie, maar self die dier te wórd. Die beginsel van “becoming-

animal” bepleit dus ’n vloeibaarheid tussen spesies; ’n deurdringbaarheid wat grense oorskry; 

wat die affiniteit en interaksie tussen mens en dier “heilig”. 

Malamud (2003:12) vermeld Deleuze en Guattari se bewering dat daar binne die genre van die 

mite oorheersing van interspesie-transformasie, -transmigrasie en -metamorfose voorkom 

(Malamud 2003:12). Ook binne die kriptosoölogiese sfeer verwys Pyle (1995:131) na die geloof 

van die Shakar-Indiane dat diere kan transformeer in mense, maar dat een spesifieke groep in 

hulle transformasie nie die menslike siel geabsorbeer het nie en gevolglik as harige mensdiere 

in die woude voortleef. Deleuze en Guattari toon aan dat mites dus ’n uitdaging tot rigiede 

spesie-onderskeidings inisieer (aangehaal in Malamud 2003:12). Hulle model van “becoming 

animal” is alreeds heelwat nader aan die Meso-Amerikaanse model van dieresiele wat 

uiteindelik deur Malamud voorgestaan word. 

Die oorsteek van die grens tussen dier en mens is in sekere sin ook ’n vermomming. Só word die 

dier/mens wat homself as mens/dier vermom, gestraf deur sy voete te skend. Doniger (1995:2) 

poneer dat die misvorming van voete of ’n wanbalans in die loopgang wesens soos gode, mense 

en geeste (wat tussen die sfeer van die dooies en die lewendes in suspensie verkeer) onderskei 

van dié wat nie in hierdie suspensie verkeer nie. Diere doen dikwels skending van hulle voete 



 47 

op terwyl hulle die grens tussen die menslike en dierlike sfeer oorsteek, terwyl die mens wat 

transformeer na ’n dier, ook soortgelyke beserings aan sy voete opdoen. Voete en spore is 

derhalwe uiters belangrik in mites waar daar sprake is van vermomming en waar wesens aan 

hulle loopgang en spore geїdentifiseer kan word. 

Diere funksioneer in die mitologie van vermomming op tweërlei wyse: skeppers van mites 

gebruik diere as metafore om idees oor mense uit te beeld, en deur diere se gedrag dop te hou, 

kan daar sekere menslike eienskappe in dierlike gedrag herken word. Die dierlike natuur van 

die mens word dus sodoende ontbloot (Doniger 1995:6). Dit is interressant dat Rycroft juis 

diere se vermoë identifiseer om passie te ervaar, motiewe te hê, ’n wil om te leef en drange te 

ervaar, maar aantoon dat hulle nie daardie emosies soos die mens kan verwoord nie. Dis is juis 

hierdie onvermoë om te verbaliseer wat van diere sulke goeie metafore maak omdat hulle 

volgens die méns se opinie, déúr die mens aangewend word (1979:84–88). 

Die voortdurende snelle verwisseling tussen die mens en dier in mites, wat as sogenaamde 

“shapeshifting” (gedaanteverwisseling) in sommige nie-Westerse kulture bekend is, word deur 

Lévi-Strauss uitgewys (1963). Die onderskeid tussen dag en nag is eweneens belangrik in mites. 

Die skemeruur word deur die Franse “entre chien et loup” genoem, wat beteken “tussen hond 

en wolf”. Dit is die uur of sfeer waarin mites gevorm word omdat die oorgangsdier, liminale dier 

of marginale dier, hierdie mees basiese van grense volgens Doniger (1995:4) júis tydens die 

skemeruur oorsteek. Lemmer (2006:297) is van mening dat die transformasie wat 

romankarakters in tekste ondergaan, sprekend is van hoe grense tussen mens en dier begin 

vervaag ten einde ’n soort magiese eenwording of unio mystica te bereik. 

Peter Singer (1975) verwoord die uitgediende praktyk van die mens se bevoorregting bo diere 

deur die term “spesiesisme” te skep in ’n poging om dit op dieselfde vlak as rassisme en 

seksisme te plaas. Rassisme en seksisme word allerweë as uitbuitende en diskriminerende 

praktyke bestempel en dus moet spesiesisme in dieselfde lig beoordeel word. Die Oxford 

dictionary of philosophy (1994) definieer die term “speciesism” soos volg: “By analogy with 

racism and sexism, the improper stance of refusing respect to the lives, dignity, or needs of 

animals other than the human species.” 

Singer (1975) redeneer dat alhoewel daar ooglopende verskille tussen diere en mense is, hulle 

tog wel die vermoë om te ly met mekaar deel en dat dit immoreel sou wees om die lyding van 

mense op ’n hoër vlak as dié van diere te plaas. Noske (1997:1) beklemtoon dat die wetenskap 

voortdurend verskeie aspekte van gemeenskaplikheid tussen mens en dier onthul en dat die 

mens-dier-verhouding dus primêr een van voorvaderlike en biologiese verwantskap is. 
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Ná deeglike oorweging van die verskillende kulture en kritiese benaderings, kies Malamud 

(2003:53) die Meso-Amerikaanse sisteem omdat hy ’n model vir mens-dier-interaksie wil 

verskaf wat op gelykheid gebaseer is. Die Meso-Amerikaanse geloof in mens-dier-naasbestaan is 

afkomstig uit die Oudheid, en word histories verbind met mag en lotsbestemming (Malamud 

2003:55). ’n Belangrike eienskap in die Meso-Amerikaanse kultuur is dat die dieresiel die 

dierlike komponent van die menslike siel beskryf wat op ’n sekere vlak ’n gedeelde bestaan en ’n 

simbiotiese mens-dier-bewussyn vorm. Meso-Amerikaners glo dat mense en diere ’n 

gemeenskaplike goddelikheid deel, wat spesiegrense oorskry en wat deur “guardian spirits” 

daargestel word (Malamud 2003:53). 

Hierdie gedagte word ondersteun deur Kowalski (1991:108) wat verwys na diere as ons 

spirituele kollegas en emosionele metgeselle. Volgens Mason (1993:51) is een van die winste 

van aardegebaseerde geloof dat die aanhangers daarvan ’n wêreld bewoon wat “alive and full of 

souls” is en wat by implikasie daarop neerkom dat nie slegs mense oor “siele” beskik nie. Die 

idee dat alle dinge in die natuur, soos plante en selfs heuwels, ’n siel het word ook in die 

animisme weerspieël (Soanes & Hawker 2006:33; vergelyk ook afdeling 2.2.2.). 

In ’n artikel getiteld “The role of bird characters in African story and myth” beweer Gora 

(2009:53) dat diere as ekologiese bakens in die natuur optree en dat gemeenskappe 

verskillende gelowe aan verskillende voëlspesies toeken. Só word die duif byvoorbeeld gesien 

as ’n voël van genade. Hierdie geloof word weerspieël in talle tradisionele Afrika-stories en -

mites wat illustreer dat voëls in nabye verwantskap tot mense leef. Voorts verwys Gora 

(2009:53) ook na die wederkerige aard van die mens-dier-verhouding: 

Since birds are generally appreciated as guardians of human life, they play a positive 
role in African story and myth, often appearing in times of crisis. Birds resolve conflicts 
and protect protagonists. Ultimately, there is a certain reciprocity between birds and 
humankind in African story and myth. 

In sy aanhaling van Henry Beston beklemtoon Malamud (2003:7) die belang van ’n mitiese 

konsep in die benadering tot diere. Malamud vind hierdie mitiese benaderingsterme in die 

Meso-Amerikaanse konsep van dieresiele wat ’n model verskaf vir die waardering van diere in 

letterkunde. Hierdie model verskaf ’n vergelykbare, ryk insig in die wyse waarop mense en 

diere kan saambestaan. In die letterkunde word die verbeelding vir Malamud (2003:9) 

beklemtoon en die literêre teks kan dus aangewend word om die bewussyn van “sentient, 

cognitive, ethical, and emotional affinities” tussen mens en dier te verhoog. Die magies-

realistiese teks het hier verál betrekking (vergelyk afdeling 2.5). 
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Woodward (2008:3) verwys na die “relational epistemologies” wat volgens Adams (1995:155) 

die resultaat is van dié verbeeldingryke voorstelling van die verwantskap tussen mens en dier. 

’n Meer praktiese ontologiese verskuiwing ontstaan volgens Murphy (2000:87–88) wat die 

skeidende konsepte van “Self” en “Ander” vervang met die idee van “Ons”. Hierdie bewussyn 

van verwantskap vorm die grondslag vir sommige tradisionele Afrika-verhoudings met diere en 

Afrika-kennissisteme (soos byvoorbeeld sjamanisme) wat by implikasie hoofstroom- Westerse 

filosofie bevraagteken, terwyl dit wel resente dierefilosofieë onderskryf (Woodward 2008:4). 

Sjamanisme berus volgens Woodward (2008:4) op ’n gelykwaardige verhouding tussen die 

sjamaan en sekere aspekte van die natuur, soos diere. Volgens Linda Tucker (2003:191–192) 

eer die sjamaan die sielsverbintenis tussen spesies deur die herbevestiging van geloof en 

vertroue in die natuur self. 

Die Meso-Amerikaanse filosofie oor diere verskil egter radikaal van die Westerse industriële 

filosofie, wat die integriteit van diere minag, die belangrikheid van diere in die ekosisteem 

verontagsaam, en weier om aan diere enige vorm van gelykheid toe te staan. Die Westerse 

antroposentriese beskouing van die wêreld erken die bestaan van niemenslike bewoners 

beswaarlik en daarom verkies Malamud (2003:52) om deur die lens van dieresiele na diere in 

die poësie te kyk om sodoende waardering vir die potensiële krag daarvan te versterk. 

Malamud (2003:53) baseer dus sy model van mens-dier-interaksie op die voorwaarde van 

gelykheid, waarvolgens die mens se gees eksplisiet verbind is met ’n eksterne dierlike 

teenhanger. In teenstelling met Malamud beweer John Berger (1980) dat mense en diere 

parallelle lewens lei wat die tradisionele Westerse benadering teenoor diere weerspieël en die 

skeiding tussen natuur en kultuur onderskryf. Berger se benadering staan dus in opposisie met 

die Meso-Amerikaanse vorm van parallelisme wat volkome deurdringbaar en wederkerig 

inklusief is (Malamud 2003:67). 

Malamud se model van dieresiele – waarbinne daar aanvaar word dat diere oor agentskap 

beskik – sluit egter sterk aan by Armstrong se interpretasie van die walvis as denkende, 

voelende en lewende wese in Melville se roman Moby Dick (1851). In sy bespreking van Moby 

Dick bestempel Armstrong (aangehaal in Copeland 2009) die walvis Moby Dick as berekend, 

doelgerig, rasioneel en kwaadwillig (“malignant”) teenoor die antroposentriese aanname dat 

bewustelike intelligensie, en daarom ook agentskap, slegs tot mense beperk is. Armstrong meen 

verder dat Moby Dick ’n vertrekpunt geword het vir menslike bewussyn van die agentskap en 

intensies van diere, maar ook eksemplaries is van literêre tekste wat hierdie bewustheid 

reflekteer en aanmoedig.  
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Interspesiekommunikasie vorm ’n integrale deel van Malamud se model en kan volgens 

Woodward (2008:1) verskeie vorme aanneem, soos telepatie en liggaamstaal. Hierdie gedeelde 

diskoers tussen mens en dier kan deur óf die mens óf die dier geїnisieer word en is ’n 

aanduiding van intelligensie by die dier (Woodward 2008:7). Die tipiese gevoel van menslike 

superioriteit teenoor diere word ondermyn en die mens word deur die dier “gedesentreer” 

tydens sodanige oomblikke van kommunikasie. Die tradisionele onderskeid van mens as Self en 

dier as Ander word deur hierdie betrokke handeling uitgedaag deur op diere te reageer as 

médewesens eerder as minderwaardige wesens. 

In aansluiting hierby propageer Nussbaum (2006:351) die sogenaamde “bevoegdheids-

benadering” waarvolgens diere se reg tot moraliteit en soeke na ’n vooruitstrewende lewe 

erken word: 

[N]o sentient being should be cut off from the chance of a flourishing life, a life with the 
type of dignity relevant to that species, and … all sentient animals should enjoy certain 
positive opportunities to flourish. With due respect for a world that contains many 
forms of life, we attend with ethical concern to each characteristic type of flourishing, 
and strive that it not be cut off and fruitless. 

Nussbaum (2006:351) se bevoegdheidsbenadering resoneer sterk met die gedagte van 

selfrealisering wat deur die radikale ekoloë nagestreef word en waarvolgens die mens leef in die 

bewustheid dat indien ons die omgewing skaad, ons eintlik ook onsself daardeur benadeel 

(Lemmer 2006:185). Ten slotte stel Malamud (2003:44–45) ’n ekokritiese etiek ten opsigte van 

diere voor wat die volgende behels: om diere te sien sonder om hulle te benadeel, om diere in 

hulle eie konteks te sien, om onderrig te word oor diere, om respek vir diere te bevorder en ten 

slotte om diere te kén. Die doelstelling van hierdie voorgestelde etiek is om die mens se 

interaksie met diere te belig in die posthumanistiese fase. 

In die Afrikaanse letterkunde vind ons ook voorbeelde waar die mens tot verantwoording 

geroep word: Ohlhoff (1999:165–166) verwys in hierdie verband na die gedig “Ballade van die 

bloeddorstige jagter” deur G.A. Watermeyer wat in die bundel Sekel en simbaal (1948) verskyn. 

In dié ballade word daar ’n hofsaak voorgestel waartydens ’n “koor van verminkte diere” 

beskuldigings teen die jagter inbring. Oerdiere is soms aan die woord as verteenwoordigers van 

die natuur, soos in die gedig “Dood van die akkedis” deur Ernst van Heerden in Die klop (1961). 

In laasgenoemde gedig rig die natuur ’n waarskuwing van wraak aan die mens deur middel van 

’n “onheilspellende paradoks as die uitgestorwe dinosourus tog waak en wag” (Ohlhoff 

1999:165–166). Hierdie gedigte kan volgens Ohlhoff uit ’n hedendaagse perspektief as “groen” 

gedigte gelees word; as voorbeeld van “hoe ’n menslike handeling die ekologiese patroon kan 

versteur en selfs die ‘wraak’ van die natuur sou kon ontketen” (Ohlhoff 1999:165–166). 
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Eugène Marais is bekend vir sy baanbrekerswerk op die gebied van die etologie (die studie van 

dieregedrag). Hy bestudeer die gedrag van bobbejane, ape, termiete en slange in die 

Waterbergdistrik. Na aanleiding van sy studie verskyn Die siel van die mier (1934) en postuum 

The soul of the ape (1969). Marais ontwikkel die teorie dat die miershoop met sy hele 

termietbevolking deel is van ’n geordende samelewing en dus ’n organiese eenheid met ’n 

“groepsiel” vorm. In The soul of the ape konsentreer Marais veral op die hesperiese 

neerslagtigheid en die gevolge van “euforiese vergiftiging” wat hy by sowel die aap as die mens 

aantref en wat behels dat mense en diere teen skemer ’n gevoel van melancholie ervaar 

(Kannemeyer 1983:232–233). 

Die bevoegdheidsbenadering het ten doel gehad om die posthumanistiese representasie van 

diere as subjekte in plaas van die antroposentriese benadering tot diere as objekte te bevorder 

en het eers onlangs aandag begin geniet as waarnemingsterrein in Suid-Afrika. Dit kan 

gedeeltelik toegeskryf word aan die teoretisering oor diere in die menswetenskappe 

(Woodward 2008:13). Hierdie tendens kan beskou word as ’n natuurlike uitvloeisel van die 

politieke bestel in Suid-Afrika. Noudat menseregte in ŉ hoë mate aangespreek is, kan daar ook 

einde ten laaste aandag gegee word aan die status van diere. Skrywers kan diere dus nou veel 

meer genuanseerd in hulle werk voorstel. Dit was volgens Woodward (2008:14) vir skrywers 

pre-1994 moeilik om diere as etiese subjekte te representeer terwyl die meerderheid Suid-

Afrikaners van soortgelyke regte weerhou is. 

Diere beliggaam vir Malamud (2003:62) ’n spirituele en ekologiese mag op hulle eie terme 

eerder as wat hulle eenvoudig as ondersteunende spelers in ’n antroposentriese fantasie optree. 

Die metafisika van dieresiele as uitvloeisel van dierestudies kan dus as ’n waardevolle teoretiese 

instrument benut word om literêre tekste te ontsluit en sluit vervolgens naatloos aan by die 

literêre stroming van die magiese realisme, wat hieronder in afdeling 2.5 aan bod kom. 

2.5 MAGIESE REALISME 

2.5.1 Ter aanvang 

Die term magiese realisme word geskep deur Frans Roh in die vroeg twintigste eeu om neo-

realistiese styl in die Duitse skilderkuns te beskryf en word later toegepas op Latyns-

Amerikaanse fiksie (Faris 2004:1). Die literêre fenomeen van magiese realisme kan 

teruggespeur word tot by die Griekse filosoof Plato. Hy postuleer die teorie dat die mens steeds 

bestaan soos die grotbewoners van prehistoriese tye: sittend rondom ’n vuur met ons rug na die 

ingang van die grotte, terwyl ons die skadu’s dophou wat teen die mure gegooi word. Ons is nie 

in staat om om te draai nie en daarom is ons steeds onbewus van die omvang van lewe buite die 
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grotte. Plato het ons alledaagse realiteit bestempel as slegs ’n “skadu van die ideale en perfekte 

vorm” (Roos 2006a:49). 

2.5.2 Magiese realisme: definisies en historiese oorsig 

Die definiëring van magiese realisme impliseer die kombinasie van inherente teenstrydighede 

in die samevoeging van skynbaar onversoenbare terme, naamlik die magiese en die realistiese, 

in een konsep. Amaryll Chanady (1985:27) poog om ’n verklaring vir hierdie teenstrydighede te 

vind: 

Magical realism belongs neither entirely to the domain of fantasy, by which we mean the 
creation of a world totally different from ours, nor to that of reality, which is our 
conventional everyday world. 

In teenstelling met Chanady definieer Wendy Faris (2004:1) magiese realisme as ’n kombinasie 

van die realistiese en die fantastiese sodat die wonderbaarlike oënskynlik organies daaruit 

groei. Chanady (1985:16–17) huldig voorts die mening dat magiese realisme bloot beskou 

behoort te word as ’n verskynsel in literêre werke en nie as ’n genre as sodanig nie:  

Magical realism … is a literary mode rather than a specific, historically identifiable genre, 
and can be found in most types of prose fiction. It does not refer to a movement, which is 
characterized by particular historical and geographical limitations and a coherence 
which magical realism lacks (my kursivering). 

Die Suid-Amerikaanse skrywers Jorge Luis Borges, García Márquez en Isabel Allende het 

sinoniem geword met hierdie tendens. Die Latyns-Amerikaanse literatuur word tot vandag toe 

gekenmerk deur ’n magies-realistiese stroming. Volgens Bassnett (aangehaal in Roos 2006a:49) 

kan die ontwikkeling van hierdie fenomeen verduidelik word deur die herroeping van die 

geweldige ontmoeting tussen die antieke pre-Colombiaanse beskawings en die Spaanse 

koloniste gedurende die vyftiende eeu. Die invallers het berig oor die nuwe en verbeelde 

monsters, waarvan die beskrywings gebaseer was op die verslae van die Europeërs se 

persepsies van hierdie vreemde lande met hul unieke kulture, gebruike en mites. Die komplekse 

kulturele rites van die inheemse mense vermeng vir Roos (2006a:49) dus met Katolieke dogma; 

“die verskriklike realiteit van ’n bloedige koloniale tirannie het verweef geraak met die 

inheemse volksverhale en die stories van Katolieke martelaars”. 

Roos (2006a:49) voer aan dat die lewendes en die dooies, geskiedenis en illusie, die verlede en 

die toekoms, droom en realiteit en surrealistiese beelde “gelyke dele van die erfenis waarop die 

literature van die moderne Suid-Amerikaanse kulture gebaseer is”, gevorm het. Magiese 

realisme het in die postkoloniale kulture regoor die wêreld ’n belangrike vorm van uitdrukking 

geword omdat dit die grondlegger vir belangrike kulturele hervorming geword het. Grobler 
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(1993) beskryf hierdie tendens as tipies van Suid-Amerikaanse, Oos-Europese en Afrika-

literatuur terwyl Roos (2006a:49) die manifestering van magiese realisme in (post-)moderne 

Afrikaanse romans as een van die mees karakteristieke en dinamiese eienskappe van die 

eietydse Afrikaanse literatuur bestempel. Binne die grense van die magiese realisme het 

gemarginaliseerde stemme, onderdrukte tradisies en ontluikende literature gevolglik ontwikkel 

(Faris 2004:1). 

Magiese realisme is vir Anker (2011) die verskynsel in die letterkunde of kuns waar twee 

“wêrelde”, naamlik dié van die magiese of onverklaarbare en die realistiese gelyktydig en 

sonder onderskeid in een teks voorkom. Die magiese word dus vermeng met die sogenaamde 

“werklikheid” asof albei hierdie aspekte gelyke waarde het en gelyktydig in een konteks kan 

voorkom. Anker (2011) bestempel magiese realisme as die saambestaan van twee oënskynlik 

teenstellende verwysingswêrelde in een teks waarin die verteller dit as gelykwaardig hanteer 

en op dieselfde vlak vertel. Roos (2006a:49) verwys weer na magiese realisme as die verbinding 

van twee teenoorgesteldes. 

Vir Bowers (2004:31) is een van die wesensvereistes vir die magies-realistiese teks dat die 

verteller nie slegs werklike en magiese gebeurtenisse moet aanbied op die “same matter-of-fact 

manner” in ’n realistiese en herkenbare omgewing nie, maar dat die magiese as deel van die 

materiële werklikheid aanvaar word. Hierdie terloopse aanbieding van die magiese in die 

realistiese omgewing ruim die twyfel oor die oënskynlik onversoenbare tekswêrelde grootliks 

vir die leser uit die weg. 

Roos (2006a) se beskrywing van die eienskappe van magiese realisme verwys na 

“buitengewone gebeurtenisse, oerbeelde en argetipes, die opheffing van chronologiese tyd en ’n 

invleg van die wonderbaarlike in die alledaagse”. Die gedagte van ’n oerbestaan word bevestig 

deur Van der Elst (1992) as hy aanvoer dat: die magiese realisme “gebaseer is op die gedagte 

dat die mens (en so die karakter of persoon in die literêre werk) bande het met ’n bosinlike 

bestaan, selfs met ’n oerbestaan”. 

Faris (2004:7) noem onder andere die volgende kenmerke van ’n magies-realistiese teks: die 

voorkoms van ’n onverklaarbare, magiese element (“irreducible element of magic”) waarin 

gedetailleerde beskrywings van die realistiese wêreld voorkom. Twyfel word by die leser 

geskep oor die versoening van die magiese en realistiese wat oënskynlik onversoenbare 

tekswêrelde is. Hierdie twee tekswêrelde word uitgebeeld op dieselfde narratiewe vlak terwyl 

die tradisionele verwysingswêreld van tyd, ruimte en identiteit ondermyn word. 
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Magiese realisme projekteer volgens Mikics (1995:372) ’n hipnotiese onsekerheid waarin dit 

voorkom asof die gewone lewe ook die agtergrond vir die buitengewone vorm. Hierdie 

suspensie in ’n droomwêreld tussen die fantastiese en die aardse bied ’n utopiese en hipnotiese 

hernuwing van die alledaagse bestaan. Die onverklaarbare magiese element kan nie verklaar 

word volgens die wette van die heelal soos dit geformuleer is in die Westerse empiries-

gebaseerde diskoers nie. Die narratiewe stem sal dus buitengewone magiese gebeure 

rapporteer wat nie geverifieer kan word deur middel van sensoriese persepsie nie. 

Volgens Faris (2004:7) is die teenwoordigheid van die magiese realisme “iets wat nie 

verduidelik kan word nie”. Chanady (1985:18) verduidelik die magiese element as “anything 

that is contrary to our conventional view of reality”. Die magiese element sal juis nie baie ver 

van die herkenbare realiteit afwyk nie en daar sal altyd raakpunte gevind word tussen die 

realistiese en die magiese. Die magiese elemente is so goed geassimileer in die realistiese 

tekstuele omgewing dat dit selde enige kommentaar by vertellers of karakters (wat die 

aanvaarding van die magiese elemente deur lesers vorm) uitlok (Faris 2004:9). Zamora en Faris 

(1995:500) verklaar die totstandkoming van die fiksionele wêreld en die funksie wat dit in die 

letterkunde vervul deur te verduidelik dat die magiese realisme die wêreld kan transformeer; 

dat dit deurdringbaar is en sodoende ’n geloofwaardige werklikheid skep. In hierdie 

geloofwaardige werklikheid vul die magiese die alledaagse aan om sodoende die alledaagse te 

intensiveer. 

Hierdie bewussyn van die bonatuurlike of die metafisiese kan in letterkundige werke geskep 

word deur die verbinding van droom en konkrete realiteit. ’n Verbeelde wêreld, wat verbind is 

met die perfekte wêreld, word dus geskep. Hierdie verbeelde wêreld word gevorm deur die 

verskuiwing of oorsteek van grense. ’n Deurdringbaarheid word dus in die proses geskep. 

Zamora en Faris (1995:5-6) voer aan dat “magic realism is a mode suited to exploring and 

transgressing boundaries – whether the boundaries are ontological, political, geographical, or 

generic”. Magies-realistiese tekste skep dus wat Zamora en Faris (1995:6) identifiseer as 

liminale ruimtes. Liminale ruimtes word deur Aguirre, Quance & Sutton (2006:6) gedefinieer as 

die drempel tussen twee ruimtes: “a crossover, a transgression or an entry into the Other”. 

Dayal (1996:51) sluit hierby aan deur te sê dat liminaliteit altyd dui op ’n onvolledigheid en ’n 

onvoltooidheid. Versmelting, transformasie en metamorfose is algemene verskynsels wat in die 

liminale ruimtes van letterkundige tekste manifesteer. 

Gedurende die laat negentiende eeu word skrywers soos Edgar Allan Poe en Oscar Wilde met 

hierdie fenomeen verbind. In die eerste helfte van die twintigste eeu is die term hoofsaaklik 

gebruik om ’n spesifieke tendens in die Vlaamse literatuur te beskryf met eksponente soos 
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Hubert Lampo en Johan Daisne. Alhoewel die Europese vorm van die magiese realisme volgens 

Roos (2006a:49) nie as sodanig in die Afrikaanse literatuur aangetref word nie, word daar wel 

trekke daarvan waargeneem. 

Faris (2004:7) beskou magiese realisme as die belangrikste kontemporêre neiging in 

internasionale fiksie. Die klem word deur Zamora en Faris (1995:3) op die gebruik van die 

tradisionele in magies-realistiese tekste geplaas, wat die fokus verskuif na ander kulturele 

sisteme en die gebruik van mites, legendes en rituele wat in kollektiewe praktyke gesetel is. 

Magiese realisme beleef in sy moderne vorm ’n bloeitydperk in veral multikulturele 

gemeenskappe. Hierdie literêre stroming is tipies van Suid-Amerikaanse, Oos-Europese en 

Afrika-letterkunde.  

Die Afrika-kultuur het egter nuwe betekenis aan die idee gegee. Die destabiliserende eienskap 

van die magiese realisme om die basis van representasie uit te daag het juis gedien as effektiewe 

dekoloniseringsagent. Hierdie kombinasie van die realistiese en fantastiese in die narratiewe 

van verskillende kulturele tradisies beteken dat die magiese realisme gevolglik ook die hibriede 

aard van postkoloniale gemeenskappe reflekteer. Magiese realisme wat gesetel is in realisme 

vervleg nie bloot politieke, historiese en sosiale werklikhede met die magiese nie, maar ook met 

die tradisionele: 

… eternal mythic truths and historical events are both essential components of our 
collective memory. Thus these histories can include magic and folk wisdom (Faris 
1995:170). 

Faris (2002:103) glo dat magiese realisme stem gee aan inheemse of antieke mites, legendes en 

kulturele praktyke in die tematiese domein. Magiese realisme word deur skrywers as literêre 

strategie benut om die geskiedenis te ondermyn en te verbreed en juis daarom dring Hegerfeldt 

(2002:76) daarop aan dat geskiedskrywing ook die volgende elemente bevat: “local tales, 

legends, anecdotes, gossip, rumour”. Die element van die magiese in die Afrikaanse letterkunde 

kan ook toegeskryf word aan die invloed van die inheemse volke soos die San, Zoeloes en die 

Xhosas in die voorheen gekoloniseerde Suid-Afrika. 

Hierbo is die term magiese realisme afgebaken deur te verwys na die verskeie definisies wat in 

die teoretiese diskoers aan die term gekoppel word. Daar is ook verwys na die kenmerke van ’n 

magies-realistiese teks soos deur Faris (2004:7) uiteengesit. Die magies-realistiese stramien in 

die letterkunde sal in hierdie studie benut word vanweë die ondermynende en 
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bevraagtekenende kwaliteit daarvan.2 Dit is verder ’n literêre modaliteit wat sigself leen tot die 

oorskryding van grense en is dus by uitstek geskik om ook die onderskeid tussen mens en dier 

te bevraagteken. Faris (1995:179) dui aan dat verskeie magies-realistiese tekste ’n 

antiburokratiese standpunt inneem en dat die magiese in sulke gevalle gebruik word om die 

bestaande sosiale bestel uit te daag. Magiese realisme speel dus ook ’n belangrike rol in die 

destabilisering van strukture van mag en beheer. 

2.5 GEVOLGTREKKING 

In hoofstuk 2 is die belangrikste verbandhoudende teoretiese begrippe, naamlik trans-

liggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en magiese realisme verken met die doel om hierdie 

konsepte later holisties aan te wend in die lesings van Kikoejoe (Etienne van Heerden, 1996), 

Die olifantjagters (Piet van Rooyen, 1997) en Dwaalpoort (Alexander Strachan, 2010). 

Die begrip transliggaamlikheid is eerstens bespreek om die moontlikheid van ’n naatlose 

integrasie tussen kultuur en natuur te verduidelik. Deur die voortdurende beweging tussen 

verskillende liggame of bewussyne te beklemtoon, word die interkonnektiwiteit tussen hierdie 

verskillende liggaamlike nature onthul. Met die begrip transliggaamlikheid het Alaimo die 

beginsel van biosentriese gelykheid (waarbinne die mens as gelyke deel van die heelal 

funksioneer ten opsigte van ander lewende en nielewende wesens) onderskryf. Literêre tekste 

(as draers van houdinge en waardes) kan derhalwe tot ’n bewuswording van die 

lewensbelangrike, maar delikate balans tussen mens en omgewing lei. Een van die mees 

opvallende kenmerke van die laat twintigste eeu is juis die besorgdheid oor die omgewing en 

die kritiese blik op die mens se verhouding tot sy fisiese omgewing. Die neerslag van hierdie 

motief in die resente Afrikaanse prosa is dus volgens Roos (2006b:87) nie onverwags nie. 

Ten tweede is die begrip kriptosoölogie bespreek en per definisie aangedui as die studie van 

versteekte of onverwagte diere. Die gevolgtrekking is gemaak dat die belang van kriptosoölogie 

vir die letterkunde gefundeer is in die mitiese basis van kriptosoölogie omdat dit hoofsaaklik op 

getuienis en omstandigheidsgetuienis in die vorm van legendes en volkskunde staatmaak. 

Kriptiede is geїdentifiseer as mitologiese wesens wat mites bevolk. Een van die primêre 

doelstellings van hierdie studie is ’n ondersoek na die manifestasie van sulke kriptiede, wat as 

spirituele, kognitiewe, etiese en emosionele entiteite in die tersaaklike romans figureer. Deur 

middel van literêre tekste kan lesers dus insig ontwikkel in die werking van mites terwyl 

skrywers voortdurend nuwe mitologieë skep, die verbeelding stimuleer en die versperrings 
                                                             
2 In die toepassinghoofstukke van hierdie studie (hoofstuk 3, 4 en 5) sal magiese realisme nie telkens 
onder ‘n aparte hofie bespreek word nie, maar sal die bespreking daarvan geïntegreerd aangebied word 
soos wat die diskoersargument dit vereis. 
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tussen droom en hedendaagse realiteit asook tussen mens en dier afbreek. Die verhale wat die 

skrywers vertel skep “a place in which artist and audience can meet, a shared set of symbols, 

and an account of the significance of aesthetic experience” (Townsend, 1997:193, 194). 

Degenaar (1995:48) meen dat die mite sélf kan bydra tot die emansipasie van bepaalde 

gemarginaliseerde groepe. 

In die derde onderafdeling is die begrip dieresiele bespreek. Hierdie bespreking is oorwegend 

gebaseer op Malamud (2003:52) se teoretiese model waarvolgens diere oor siele beskik en kan 

optree as beskermgeeste, dierehelpers, diere in soektogte, totemdiere, dieresielkamerade en 

animistiese dieresiele in hulle verbintenis met die mens. Binne die begrip van transliggaamlike 

biosentriese gelykheid manifesteer die kriptiede, wat as dierlike siele teenhangers vorm vir die 

menslike siel wat eksplisiet met die dierlike siele verbind is. Kowalski (1991:108) kom tot die 

gevolgtrekking dat diere as die mens se spirituele gidse en kamerade kan optree. 

In die laaste onderafdeling is die literêr-teoretiese begrip magiese realisme bespreek en 

gedefinieer as die kombinasie van inherente teenstrydighede; die samevoeging van skynbaar 

onversoenbare terme, naamlik die magiese en die realistiese. Faris (2004:7) beskou magiese 

realisme as die belangrikste kontemporêre neiging in internasionale fiksie en dit is opvallend 

dat talle Afrikaanse romans met ’n ekokritiese instelling juis op sodanige magies-realistiese 

stramien berus. 

Hoofstuk 2 verskaf dus ’n oorsig van die belangrikste teoretiese begrippe wat in hierdie studie 

verken sal word met die oog daarop om ’n matriks te skep waarbinne die eietydse magies-

realistiese Afrikaanse romans in hoofstukke 3, 4, en 5 opnuut oorweeg sal word. 
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HOOFSTUK 3: 
Kikoejoe (Etienne van Heerden, 1996) 

Op pad na die laaste hek, digby die Scanlan-leivoor, het die 
half-mens, half-orang skeefweg die ligkring van die kar se 
ligte binnegegalop en toe agter ŉ streep doringbosse 
verdwyn (20). 

3.1 KONTEKSTUALISERING EN RESEPSIESTUDIE: KIKOEJOE BINNE 
DIE VAN HEERDEN-OEUVRE 

Die ontstaans- en resepsiegeskiedenis van Etienne van Heerden se roman Kikoejoe 

(1996) sal ter aanvang in afdeling 3.1 bespreek word, waarna die teks in afdeling 3.2 tot 

3.4 beskryf sal word aan die hand van die teoretiese konsepte soos uiteengesit in 

hoofstuk 2. 

As een van ’n groep skrywers wat bekendstaan as die Tagtigers het Van Heerden daarin 

geslaag om deurentyd die aandag van die Afrikaanse literêre wêreld op homself gefokus 

te hou (Erasmus 1999:679). Gedurende 1978 maak hy sy alleendebuut met die 

verskyning van die novelle Matoli. Die “deurtastende (terug-)blik op die plaasmilieu” 

figureer sedertdien in bykans elke teks deur Van Heerden terwyl daar ook ’n sterk 

verwantskap met skrywers soos Gabriel García Márquez se Cien años de soledad 

(Honderd jaar eensaamheid) gesien kan word (Erasmus 1999: 686).  Van Heerden word 

veral verbind met die magiese realisme na aanleiding van sy roman Toorberg (1986) en 

word dikwels die Afrikaanse Márquez genoem. Hy beklemtoon self dat hy Márquez nie 

epigonaal naboots nie, maar slegs sekere aspekte daarvan, naamlik “die landelike 

realisme, die genealogiese patroon, die ineenstrengeling van name en geslagte, die 

vanselfsprekendheid van die ongewone en die magiese” wat hy dan kreatief verwerk en 

op die Suid-Afrikaanse werklikheid toepas (Terblanche 2011). 

Daar word ook ’n parallel tussen Van Heerden en Etienne Leroux getref en soos ’n 

hedendaagse Leroux bekyk Van Heerden in Kikoejoe en Toorberg die mites van hierdie 

land opnuut, keer hulle om en stel nuwe deurtastende vrae (Erasmus 1999: 688). Die 

band wat Van Heerden voel met die skrywer Olive Schreiner is ’n voortdurende 

verskynsel in sy oeuvre. Van Heerden het immers grootgeword op die plaas Buffelskop, 
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aan die voet van die heuwel waar Schreiner begrawe lê, en hy is van kleins af 

gefassineer deur dié skrywersfiguur. Hy het volgens Terblanche (2011) as kind ure lank 

in Cradock se dorpsbiblioteek in die Schreiner-kamer deurgebring. 

In 1995 verskyn daar ’n merkwaardige prosawerk uit Van Heerden se pen, naamlik Die 

gas in rondawel Wilhelmina (Erasmus 1999:697). Uit hierdie kortverhaal het die roman 

Kikoejoe (1996) gegroei, waarvoor Van Heerden in 1997 die ATKV-Prosaprys ontvang 

het (Terblanche 2011). Hyself bestempel Kikoejoe as ’n “hotelroman” wat handel oor die 

boosheid in al sy vorme. Die titel verwys dan ook na die “kikoejoeranke van die 

boosheid wat deur ons almal se lewens rank” (Terblanche 2011). Van der Merwe 

(aangehaal in Terblanche 2011) bestempel Kikoejoe as ’n “meesterlike literêre roman” 

op die patroon van die “whodunnit” met die speurverhaal as die  grondslag daarvan. 

’n Gunstelingonderwerp by Van Heerden is die wit Afrikaanssprekende Suid-Afrikaner 

op soek na sy plek binne die Afrika-konteks. As soeker na ’n eietydse Afrika-mite vir die 

“verlore” geslag onder die wittes is Van Heerden volgens Erasmus (1999:690, 698) 

alreeds anderhalf dekade lank betrokke by die herskryf van die Suid-Afrikaanse 

geskiedenis. Burger (2001:90) verklaar dat daar nie meer ’n enkelvoudige 

samehangende Afrikanergeskiedenis bestaan nie, wat lei tot ’n identiteitskrisis in 

soverre dit die storie vir “ons” betref. Daar moes dus alternatiewe maniere van kyk na 

die verlede gevind word wat weer ander moontlikhede vir die hede en die toekoms kan 

oopmaak. 

Smuts (2000:11) verwoord die verbintenis met Afrika soos volg: “Veral in die jare 

negentig kry jy egter in ’n beduidende aantal werke ’n sterker Afrika-gerigtheid; voel jy 

al hoe meer dit gaan nie langer om die witmens in Afrika nie, maar wel die witmens ván 

Afrika.” In hierdie verband verwys hy na Groot vyf, Draaijakkals, Die lang pad van Stoffel 

Mathysen en romans van Alexander Strachan, Piet van Rooyen en Chris Barnard. 

Meintjes (1998:32) wys daarop dat postkoloniale Afrika-skrywers eerder by die begrip 

Afrika self betrokke wil wees as by ’n spesifieke nasie; hy verbind Afrika met ’n 

ekologiese bewussyn in romans soos Die reise van Isobelle (Elsa Joubert) en Kikoejoe. 

Van Heerden (1999:5, 6) maak die stelling dat “Afrika die hoofkarakter in die Afrikaanse 

plaasroman” is en hy gee ’n uitvoerige beskrywing van Afrika as ruimte wat in besit 

geneem word. Hy verbind Afrika ook met geweld en die grensoorlog deur die volgende 
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te sê: “Belangrik, egter is dat die ‘Afrika’ wat hier beskryf word, ’n ruimte is wat deur 

geweld deurdrenk is; ’n landskap wat die individu vasvat met ’n krag wat groter is as dié 

van die mens.” Deur middel van die herverkenning van die stiltes van die verlede dra 

historiografiese prosa volgens Meintjes (2001:123–139) by tot ’n “postkoloniale 

simboliese opknapbeurt”. Kikoejoe word onder andere in hierdie verband as 

voorbeeldmateriaal genoem. In Kikoejoe sien Heyns (2000:63) die geleentheid tot ’n 

meer “robuuste assessering van die verlede” en hy is van mening dat dit deur hierdie 

soort teks is dat die uiteindelike “aflegging” van die verlede kan plaasvind. 

Erasmus (1999:679) maak dit duidelik dat Van Heerden se trefkrag as skrywer deels 

daarin lê dat hy sosiopolitieke vraagstukke van die Suid-Afrikaanse konteks op 

individuele en kollektiewe vlak behandel. Opvallende eienskappe van Van Heerden se 

oeuvre is volgens Erasmus (1999:679) temas wat progressief en deurlopend ontwikkel 

word, strukturele verwysings wat tred hou met die tyd waarin hy skryf, sowel inter- as 

intratekstuele verwysings wat “boeiende dialogiese strukture” laat ontstaan, en 

ooreenkomste tussen gegewens in sy tekste en biografiese besonderhede wat 

outentifiserend op die leser inwerk. 

In talle van sy romans, soos Toorberg, Die stoetmeester, Die swye van Mario Salviati en 

Kikoejoe staan die landskap sentraal. Van Heerden verklaar voorts aan Terblanche 

(2011) dat die Karoo die groot protagonis in sy werk is. Volgens Van Heerden is sy 

jeugjare in die Karoo soos ’n “bankbalans waaruit hy idees kan put”. Hy is obsessief oor 

landskap en in sy boeke is die Karoo volgens Terblanche (2011) tot “mitologiese wêreld 

verseël”. 

Kikoejoe beweeg tussen hede en verlede, en die verhaal word vanuit ’n 

agternaperspektief vertel deur die outeursverteller, Fabian Latsky. In teenstelling met 

die tradisionele mite word die verhaal duidelik gesitueer: in die Oos-Kaap, by die 

Visrivier, naby Cradock. Die landskap begin egter mitiese afmetings aanneem; die groot, 

eensame omgewing word geaksentueer en bevestig deur Nolte (2012) wat wys op die 

verskillende name wat aan die plaas gegee word:  

Hotel Halesowen, The Farm, De Boerderij, Guest Farm, Weermagbasis, 
Soebatsfontein, Moordenaarskaroo, Allesverloor, Genadebrood, Wurgdroogte, 
Kainsdeel, Godverlaat, Moedverloor, Knersberg, Amenslaagte, God-se-oog, 
Verneukpan, Putsonderwater, Genadeloosrant, Pynlikheid, Perdvreklaagte, 
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Genadebrood, Allesverby, Kommaarklaar, Godverlaat, Duiwels-brood en God-se-
fontein.  

In Kikoejoe manifesteer daar ’n mitiese dier genaamd Kikoejoe wat só genoem word 

omdat sy besoeke aan die werf telkens gekenmerk word deur die beskadiging van die 

kikoejoegrasperk. Die Dier is een van die sentrale gegewens in die teks en word deur die 

kritici (soos Geertsema 1997:93; Ester 1997:72) verskillend geïnterpreteer – soos dat 

dit moontlik kan verwys na die wurgende mag van die dood en die tyd. Kikoejoe is ’n 

monster wat op magies-realistiese wyse snags rondsluip en alles en almal bedreig; ’n 

monster wat nie slegs die moontlike verkragter van Tsitsi is nie, maar wat in alles wat 

daarná plaasvind, “teenwoordig” bly (Roos 2006b:80). Kikoejoe verteenwoordig op 

simboliese vlak die monster in elke mens, en is (net soos die grassoort) feitlik 

onuitroeibaar. Die Dier word simbolies van die onderdrukte skadukant in elke mens se 

psige, “die donker skuilplek van gewelddadigheid en onbeteuelde seksuele drif” 

(Wasserman 1996). Nolte (2012) dui aan dat die Dier die moontlike voorspoed en 

vooruitgang wat die bou van die Verwoerddam inhou, bedreig. Sy verwys ook na die 

Dier/Monster/Draak waarop jag gemaak word en wat uitgeroei moet word: ’n baie ou 

gegewe in die literatuur. Hierdie Dier/Monster/Draak word in sprokies, sages, mites en 

legendes aangetref. Burger (aangehaal in Terblanche 2011) meen dat die voortdurende 

vooruitwysings en terugwysings na gebeure op geslaagde wyse spanning in die roman 

opwek, maar dat die humor en spot slegs tot die roman toegevoeg is om meer lyf 

daaraan te gee: “Tematies, sowel as wat die verbeeldingryke, magiese tonele betref, het 

Kikoejoe nie dieselfde trefkrag as Toorberg nie, maar die Dier is heelwat meer 

oortuigend as die floubokke in Die stoetmeester.” 

Van Heerden skep in Kikoejoe op meesterlike wyse atmosfeer deur die hitte van die 

Karoosomer, die pragtige Visriviervallei, die luilekker vakansieluim en die politieke 

onsekerheid romanmatig te benut. Vir Pakendorf (aangehaal in Terblanche (2011)) is 

daar egter te veel uiteenlopende besonderhede en makeer ’n bindende konsep in die 

roman. 

Met die verskyning van elke teks bou Van Heerden ’n ryker persoonlike mitologie op. 

Daarom skryf hy nie slegs aan ’n enkele boek nie, maar wel aan ’n oeuvre. Van Heerden 

beweer in ’n onderhoud met Terblanche (2011) dat hy elkeen van sy bestaande boeke 

ook herskryf met die skryf van ’n nuwe boek. Só maak die Veteraan in Kikoejoe 
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byvoorbeeld weer sy verskyning as die ou Engelsman in 30 nagte in Amsterdam. Dit is 

vir hom belangrik om in sy oeuvre opposisies, spanning, teenstrydighede en paradokse 

te skep. Klimtol, Van Heerden se jongste roman tot op datum, verskyn in 2013 en handel 

oor die klimtol-kampioen Ludo Loeloeraai wat in die 1960’s in die Karoo met sy “jojo”-

konserte beroemd geword het. Van Heerden lê die klem daarop dat die Karoo 

gemistifiseer en verromantiseer kan word. Soos dikwels in die Van Heerden-oeuvre, 

speel water weer ’n belangrike rol in Klimtol en die hoofkarakter se pa is byvoorbeeld 

die waterfiskaal. Van Heerden verklaar: “…toe ek klein was op die plaas in die Karoo het 

als in die teken gestaan van die afwagting op water”. Volgens die outeur wou hy in 

Klimtol weer werk met misdaad en skuld – net soos in Toorberg (1986), Kikoejoe (1996) 

en In stede van die liefde (2005). In Klimtol ondersoek Van Heerden wat hy die “Third 

Space” noem deur die magiese realisme as vertelmodus te benut, soos ook in Kikoejoe, 

Toorberg, Die swye van Mario Salviati en Die stoetmeester gebeur (Van Niekerk 2013). 

Die gas in rondawel Wilhelmina (1995) word deur Van Heerden gebruik as inspirasie vir 

die skryf van Kikoejoe. Van Heerden situeer Kikoejoe strategies binne sy oeuvre terwyl 

hy weer eens staat maak op sy kennis van inheemse mites om sodoende ’n eie, nuwe 

mite te skep. Kikoejoe werk verruimend in op die tradisionele plaasroman deurdat die 

mitiese aapmens Kikoejoe as sentrale gegewe saam met die landskap ingespan word om 

’n ontluikende ekologiese bewussyn binne die Afrika-konteks te kweek. 

Magies-realistiese aspekte word kreatief verwerk en op die Suid-Afrikaanse 

werklikheid toegepas terwyl Van Heerden die band wat hy met Olive Schreiner voel, só 

herbevestig. Die aapmens word op magies-realistiese wyse ’n simbool van die 

geestesingesteldheid van al die romankarakters. Dit is juis hierdie Dier, Kikoejoe – wat 

deur Terblanche (2011) as “oortuigende karakter” bestempel word – wat vir hierdie 

studie van soveel belang is (sien doelstellings in afdeling 1.3). 

3.2 TRANSLIGGAAMLIKHEID IN KIKOEJOE: DIE KAROOPLAAS AS 
TRANSLIGGAAMLIKE RUIMTE 

Van Heerden put weer eens in Kikoejoe uit sy jeugherinneringe en situeer die roman in 

die Oos-Kaapse Karoodorpie Cradock (Terblanche 2011). Die Karooplaas word 

deurgaans ontbloot as ’n transliggaamlike ruimte waarbinne daar geen grense bestaan 

wat nie op die een of ander wyse deurdringbaar word nie. Die natuur dring die mens se 



 63 

ruimte binne en dien nie slegs as agtergrond vir die mens se aktiwiteite nie – net soos 

wat die mens ook die natuur binnedring met sy ekonomiese bedrywighede. Die bou van 

’n pad, spoorlyn en die voorgestelde bou van die H.F. Verwoerddam veroorsaak dat die 

Dier jaloers waak oor die Visriviervallei vanaf die Dinamietkrans, wat as sy skans teen 

die mens se bedrywighede dien. Die Dier sypel bykans elke karakter se lewe binne en is 

immerteenwoordig. Alaimo (2010:2) se beginsel van transliggaamlikheid kan dus hier 

met vrug toegepas word as daar besin word oor die interaksie tussen die mens en die 

natuur in Kikoejoe. 

Van Heerden3 skep alreeds op die eerste bladsy van die roman die indruk dat daar op 

die vakansieplaas in Afrika nie werklik ’n skeiding tussen kultuur en natuur bestaan nie. 

Hy skets ’n landskap waarin daar vrye interaksie tussen biologiese, klimatologiese, 

ekonomiese en politieke magte plaasvind. Hierdie interaksie is ’n beginsel wat deur 

Alaimo (2010:2) in haar begrip van transliggaamlikheid vereis word en deur die 

radikale ekoloë (met hulle siening dat die lewe as interkonnektiewe web gesien word) 

beklemtoon word. Van Heerden betrek die epiese gedig Raka deur N.P. van Wyk Louw 

as interteks in Kikoejoe. Volgens Coetzee (1990:11) is “die natuur Raka en die mense se 

milieu, en die mens transformeer die natuur tot kultuur, soos die kalbassie vanuit die 

natuur ’n kultuurobjek geword het”. Op die vakansieplaas Halesowen dien die 

gemonteerde bokkoppe teen die stoepmure as bewys daarvan dat die natuur tot 

kultuurobjek getransformeer word. Die natuur vorm dus ’n integrale deel van die mens 

se sosiale wêreld en vorm nie bloot die agtergrond tot die menslike bedrywighede nie 

(Alaimo 2010:2). 

In aansluiting hierby beskou die Gaia-etiek die aarde as ’n lewende organisme wat binne 

’n globale ekosisteem bestaan. Die Visrivier word beskryf as ’n lewende organisme; ’n 

slang wat hom as gevolg van die droogte met moeite voortsleep: “Die half droë sleepsel 

van ’n rivier kronkel digby die geboue verby” (1). Die verteller lê klem op die afhanklik-

heid van reën wat deur alle lewende wesens in hierdie dorre landstreek ervaar word: “... 

en as daar gebid word – voor of na ete – word genade en reën in een asem genoem” (1). 

Die gemeenskaplike afhanklikheid van water beklemtoon die interkonnektiwiteit tussen 

                                                             
3 Wanneer daar vervolgens na Van Heerden, Van Rooyen of Strachan verwys word, word daar inderdaad 
na die implisiete outeur verwys (naamlik daardie outeur wat in die betrokke teks gestalte verkry). 
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kultuur en natuur, en Alaimo se begrip van transliggaamlikheid vorm dus die 

oorbrugging tussen die voorheen geskeide belangegroepe van natuur en kultuur. 

Hiermee gee die roman erkenning aan die mens se afhanklikheid van die elemente, 

maar ook die smagting na ’n groter wese wat genade betoon. Die mens is dus in hierdie 

teks nie die oorwinnaar oor die natuur nie, maar bloot net ’n gewone lid van die biotiese 

gemeenskap (sien Vallely 2012:119). 

Die water wat die boere in die Visriviervallei vir besproeiing gebruik het, het voor die 

bou van die Verwoerddam van die Kommandodrifdam asook Lake Arthur gekom en 

wanneer dit die vakansieplaas se leibeurt is, word die aarde uitgebeeld as ’n honger 

wese wat suip. Die eienaar van die vakansieplaas Halesowen ervaar die omgewing as ’n 

refleksie van sy eie gemoedstemming. Alaimo (2010:2) konseptualiseer die mens as 

ingebed in ’n dinamiese, wederkerige verhouding met die natuur; in aansluiting hierby 

beskou die plaaseienaar in die roman homself eweneens as integrale deel van die 

natuur. Sy eie terneergedruktheid vind uiting in sy benaminge vir die familieplaas 

waarop hy boer en hy noem die plek onderskeidelik “Soebatsfontein” (9) of 

“Moordenaarskaroo” (9). Sy vrou glo dat die depressie te wyte is aan die droogte en sy 

beskryf selfs die boer se depressie as ’n wese met karakter. Die koms van water bring 

vir die plaaseienaar verligting en hy is meer aktief en opgewek tydens hierdie tydperke: 

Waterlei-aande kry Pa ’n lig in sy oë. As die ergste bedonderdheid oor is en hy 
tevrede voel dat ons ons deel kry en dat die sluise boontoe heeltemal toe is, dan 
voel Pa baie beter (66). 

Die bostaande aanhaling illustreer die plaaseienaar se interafhanklikheid met die 

natuur en die feit dat hy sonder die genade van water nie ’n bestaan kan maak nie. 

Postkoloniale ekokritiek neem volgens Nuttall (2009:1) kontaksones (“contact zones”) 

en interkonneksies (“interconnections”) in die omgewing as ’n produktiewe ruimte vir 

ondersoek. Só dien die vrugbare Visriviervallei in Kikoejoe ook as kontaksone tussen die 

mens en die natuur. Binne hierdie afgebakende ruimte van die Visriviervallei vind die 

kontak tussen natuur en kultuur op verskeie maniere plaas. Die boer en sy gesin woon 

in ’n ekologies-sensitiewe area en hulle ekonomiese bedrywighede het uiteraard ’n 

impak op die natuur. Die natuur word verbeeld deur die Dier, wat deur die 

plaaswerkers Kikoejoe gedoop word na aanleiding van die grasperk waarop hy sy 

frustrasie uithaal tydens die nagtelike besoeke aan die plaaswerf. Hierdie verwysing na 
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die grassoort (kikoejoe) verbind die plant- en dierwêreld en illustreer die inter-

konnektiwiteit wat bestaan tussen al die onderskeie elemente, naamlik aarde, plante en 

diere. 

Op Halesowen word die tradisionele boerdery gekombineer met die ekonomiese 

aktiwiteite van ’n vakansieplaas en sodoende is daar selfs meer eksploitasie van die 

natuur as wat daar in die geval van ’n tradisionele kommersiële boedery sou wees. Die 

vakansieplaas kan dus gesien word as hibriede sisteem, wat bestaan uit netwerke van 

mense, tegnologiese hulpmiddels en die natuur (Vallely 2012:114). Die verteen-

woordiger van die natuur, Kikoejoe, is bewus van die vakansiegangers wat op die plaas 

aankom: “Aan die begin van die Seisoen, as die stroom karre begin opdaag, sit die Dier 

op Buffelskop en hou die stadshonde dop wat uit die karre spring en vervaarde draaie 

oor die werf hol” (62). 

Die vakansiegangers betree die ruimte van die Dier en Kikoejoe kyk op sy beurt na die 

bont mensies en motors wat soos lekkergoed gestrooi lê, die kinders wat tussen die 

bome spaander, na die rondawels, en die rivier, “wat soos ’n blink, nat litteken omsoom 

word deur die donker rowe van die rivierbosse” (63). 

Die natuur staan dus hiervolgens amper in ’n verhewe staat teenoor kultuur. Daar word 

bykans neerhalend verwys na die “bont mensies” (63) asof die mense met 

minderwaardige aktiwiteite besig sou wees. Die Dier is akuut bewus van almal wat op 

die plaas kom en hy voer in werklikheid ’n skrikbewind. Die besoekende “stadshonde” is 

op hulle beurt ook bewus van die Dier se teenwoordigheid en vrees vir hierdie 

onbekende wese: 

As hulle later met die werfreuke vertroud is en tevrede is dat hulle weet waar hul 
huismense ingetrek het, begin hulle verder verken. Die Dier grom liggies as die 
honde sy geil reuk teen die rivierbosse se takke teëkom, hul hare op hul rûe 
orent staan, en hulle tjankend terughol na die grasperke tussen die groothuis en 
die rondawels (62). 

Novek (2012:128) sien die industriële paradigma as kultureel van aard omdat 

sielkundige en gedragsooreenkomste tussen mens en dier nou reeds algemeen aanvaar 

word. Hierdie sielkundige en gedragsooreenkomste tussen mens en dier word deur 

Armstrong (2008:127) getipeer as ’n sogenaamde vermenging (“interfusion”) tussen 

natuur en kultuur. Van Heerden gee aan die menslike natuur simboliese vergestalting 
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(Olivier 1998:626) in die vorm van die kriptied Kikoejoe wat die immerteenwoordige 

metgesel van elke menslike karakter word (sien Malamud 2003:52). Vir sommige 

karakters, soos vir Fabian, is hierdie vermenging van menslike en niemenslike sfere 

(Armstrong 2008:127) positief, maar vir ander, soos die plaaseienaar Latsky (Fabian se 

pa), is dit egter vernietigend. 

Volgens Alaimo (2010:17) se formulering van transliggaamlikheid word agentskap 

en/of moraliteit aan niemenslike spesies (soos die aapmens) toegeken en sodoende 

word die mens daardeur gedesentreer. Saans, wanneer die menslike romankarakters op 

hulle kwesbaarste is, betree die Dier die menslike sfeer en manifesteer hy in die 

verskillende sielkundige afwykings van elke karakter.  

Dit is veral die plaaseienaar, meneer Latsky, wat ná aan die natuur leef, wat baie sterk 

geraak word deur die voortslepende droogtes in die Karoo. Hy ontwikkel mettertyd 

erge depressie as gevolg van die droogtes, maar daar word ook voortdurend gesinspeel 

op die genetiese geneigdheid van die Latsky-familie tot depressie. Die depressie van die 

familie word deur sommige karakters die “Latsky-waansin” genoem en deur ander weer 

die “Latsky-demone”, maar dit word deur al die familielede op die een of ander wyse 

ervaar. 

Die vader se depressie manifesteer in die vorm van die Dier wat veral saans ná donker 

sy opwagting maak en immerteenwoordig is. Depressie (in die gestalte van Kikoejoe) 

volg die plaaseienaar waar hy ook al gaan; gevolglik kan Kikoejoe volgens die Malamud-

model as Latsky se dieresielkameraad beskou word. Hierdie interkonnektiwiteit tussen 

“die Dier” en die plaaseienaar het egter ’n besonder negatiewe verhouding tot gevolg. 

Die Dier “volg” die plaaseienaar selfs na die psigiatriese hospitaal in Kaapstad: 

Die Dier snuif oor die rooi stoepe van die hospitaal in Mouillepunt, lig sy kop as 
die mishoring bulk, oorweeg dit om te antwoord, want daar is iets in die 
mistigheid en klamte wat hy herken, maar dan ploeter hy af tot by die kamer met 
die deur waarop staan Geen Toegang! Gevaar. Pasiënte streng verbode. Elektroїde 
Terapie Kamer (63). 

Kikoejoe is só sterk teenwoordig dat hy hom selfs nie laat afskrik deur die elektriese 

skokke waarmee die plaaseienaar behandel word nie. Hy infiltreer alles en almal en 

dokter Clark slaag nie eers daarin om hom met sy mees radikale behandeling te verdryf 

nie.   
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Daar bestaan voorts ’n hibriede sisteem in die Visriviervallei waarin die natuur asook 

die menslike natuur gestalte vind in die Dier en waar die mens deur middel van sy 

tegnologiese hulpmiddels die natuur skend. Binne hierdie hibriede sisteem, soos wat 

Vallely (2012:114) dit uiteensit, funksioneer die mense en die tegnologie gesamentlik 

met die doelstelling om die industriële produksie te optimaliseer. Die konflik tussen 

natuur en kultuur word treffend verwoord in die roman deur die verwysing na die 

weermagvoertuig wat soos ’n koringkriek lyk; tant Geert beskryf dit op haar beurt weer 

“as die strandjutwolf self” (170). Dié weermagvoertuig sou, hetsy in koringkriek- of 

strandjutwolfgestalte, die vrede en stabiliteit op die Karooplaas bedreig. 

Die vrou van meneer Latsky, die plaaseienaar, het haar eie idees rondom die Karoo en 

sy beskryf die streek ook in terme van ’n lewende wese: 

Die vlakte is ’n skelm ding. Hy gaan tydsaam met jou om. Hy gee oopte aan jou 
gemoed. Hy’t nie stem nie. Hy’t nie vrae nie. Hy’t nie antwoorde nie. Soos hy daar 
lyk, só is hy en so maak hy vir jou ook. Allesverdurend (70). 

Meneer Latsky beleef die natuur egter eerder as ’n bedreiging en hy wys telkens 

voorbeelde daarvan aan sy gesin uit: 

“Die son trek bloed!” roep hy as ons met die Volkswagen na die familie op Graaff-
Reinet ry en die einder van die hitte bibber. “Liegdamme,” noem Pa die mirages 
wat om ons dans. “God-oog,” sê hy en wys op na die son. “Die duiwel se vuis,” wys 
hy na ’n klipkoppie met ’n knoets klip bo-op (70). 

Omdat die roman in die Karoo afspeel, is die droogtes egter ’n gemeenskaplike 

probleem en die bou van die Verwoerddam word in die vooruitsig gestel. Nolte (2012:7) 

sien ’n duidelike verband tussen die Dier en die dam en volgens haar wend Kikoejoe 

pogings aan om die bou van die dam te verhoed. Die Dier se sabotasiepogings kan in 

verband gebring word met Ohlhoff (1999:165–166) se stelling dat “menslike handeling 

die ekologiese patroon kan versteur en selfs die ‘wraak’ van die natuur sou kon 

ontketen”. Die bou van die Verwoerddam sou dus wel vir die inwoners van die 

Visriviervallei groot verligting bring van die droogtes waardeur hulle ekonomiese 

bedrywighede aan bande gelê word, maar dit sou die natuur vir ewig skend. 

Armstrong (2008:119) wys op die skynbaar ondeurdringbare grens tussen mens en 

dier wat gebaseer is op die sogenaamde unieke kapasiteit van die mens tot 

agentskap/intensie. Hierdie dualisme wat tussen die natuur en kultuur bestaan, word in 
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die roman verwoord waar die Dier die mens se ruimte penetreer op soortgelyke wyse 

as wat die mens die natuur binnedring. Die verhaalgebeure lê dus die basis vir die 

vermenging van verskillende kategorieë wat deur Armstrong (2008:123) beskryf word 

as mens, dier en tegnologie. Alaimo (2010:4) dring aan daarop dat die omgewing nie 

iewers daarbuite gesitueer is nie, maar altyd as die essensiële kern van die mens 

geїdentifiseer kan word. Die natuur as die ruimte waarbinne die mens leef, word in 

Kikoejoe bedreig en by implikasie dus ook die mens se voortbestaan. Beide mens en dier 

sou in hierdie verband as “eksploiteerbare arbeid” (2008:123) uitgebeeld kon word wat 

die knie moet buig voor tegnologiese vooruitgang. 

Alhoewel die Verwoerddam nie in die vertelde tyd materialiseer nie, word droogte deur 

die hallusinerende plaaseienaar gelykgestel aan goddeloosheid, terwyl reën en genade 

weer in een asem genoem word (Nolte 2012:7). Daar word reikhalsend uitgesien na die 

bou van die Verwoerddam wat op vele vlakke verligting sou bring: 

“As die Verwoerdwater deurkom,” sê Ma, “maak ons die rondawels toe en dan sit 
ons agteroor en kyk hoe die lusern en die mielies groei. Dan is óns ook 
stoepboere en Pa sal sommer opgelug voel. Dis die winde en die rolbosse en die 
veevrektes wat sy gemoed so getref het. Was dit nie vir die Groot Droogte en die 
ruik van sy eie dooie lammers nie, sou Pa nog die man gewees het met wie ek 
getrou het” (66). 

Latsky fantaseer selfs oor water en dis asof hy glo dat die koms van die water al sy 

probleme gaan oplos; dat die natuur aan die mens onderwerp behoort te word: “Water!” 

het hy bly sê. “Dink net, water nét wanneer jy dit wil hê! Ons sal Afrika mak boer” (65). 

Die mens se begeerte om die niemenslike natuur te onderwerp aan die industriële 

disposisie word deurlopend in die roman gereflekteer. Aan die een kant reflekteer die 

teks die vooruitgang wat moontlik gemaak word deur die wonders van die tegnologie 

(soos byvoorbeeld die treinspoor, lokomotiewe en die vooruitsigte ten opsigte van die 

bou van die Verwoerddam). Aan die ander kant word die verwagting geskep dat die 

vooruitgang in die skadu gestel sal word deur die vernietiging van die natuur. Beide 

perspektiewe word uitgedruk deur menslike en niemenslike karakters wat menslike 

eienskappe en niemenslike eienskappe uitruil (Armstrong 2008:124). Die inmenging 

van die mens in die natuur en die gepaardgaande vernietiging van die natuurlike habitat 

van spesies word in Kikoejoe beklemtoon. Bruni (2011) se definisie van 

transliggaamlikheid, naamlik dat die menslike liggaam en die niemenslike natuur oop is 
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ten opsigte van mekaar en mekaar dus wedersyds beїnvloed, is juis van toepassing in 

hierdie situasie. Die bou van die pad en die spoorlyn noodsaak die oopskiet van die 

terrein met dinamiet. Dit is juis in die Dinamietkrans waar die Dier as bewaker van die 

natuur skuiling neem en vanwaar hy die menslike bedrywighede in die Visriviervallei 

kan dophou. Die gebruik van dinamiet om die rotse te breek, bedreig selfs die krappe 

wat onder die rivierklippe skuil en die dassies se skeure val toe. Dis asof die natuur 

protes aanteken teen die indringing van die mens, want selfs die sonbesies skree in die 

rivierbosse. Nadat die dinamietskoot afgegaan het, lê die aarde “skaam en kwaad oop” 

(32)” terwyl die vars boomwortels soos pienk slange uit die gebreekte aarde hang. 

In pas met Alaimo se oortuigings het die konsep van transliggaamlikheid in hierdie 

voorbeeld ’n mobiele spasie geopen waarin die onvoorspelbaarheid en die ongewenste 

aksies van die menslike liggaam, niemenslike wesens en ekologiese sisteme ontbloot 

word (Alaimo 2010:2). Die gedragstrukture van die Dier het verander as gevolg van die 

menslike ekonomiese en industriële onderneming (Armstrong 2008:127). Nadat die 

dinamietskoot geknal het, klim die Dier oor die los klippe en rotsblokke om dooie 

dassies, muise en torre uit te grawe en te vreet. Hy pas uitstekend by die nuwe situasie 

aan en aas letterlik op die vernietiging van die natuur. Die Dier vertoon dus agentskap, 

naamlik die vermoë om te kan leer uit ’n situasie. Hierdie vermoë kan volgens 

Armstrong (2008:126) nie aan blote instink toegeskryf word nie, maar is eerder ’n vorm 

van gedragstransmissie wat nie bloot op genetika gebaseer is nie. Die Dier beskik 

hiervolgens dus benewens sy genetika en instink ook oor die vermoë tot kultuur. 

Die antroposentriese benadering tot diere en die natuur, wat volgens Copeland (2009) 

en Iovino (2012) gebaseer is op die beweerde unieke vermoë van die mens tot 

berekende intensie, word in die roman ondermyn – en sodoende ook die 

ondeurdringbare dualisme tussen mens en dier. Van Heerden voorsien die leser van ’n 

voorbeeld van materiële interaksie tussen kultuur en natuur, waarvolgens die fiksionele 

Dier se gedrag verander in reaksie op die mens se ekonomiese en industriële 

ondernemings. 

Die begrip transliggaamlikheid vind verdere toepassing deur as “oorbrugging” tussen 

die menslike en niemenslike karakters (Alaimo 2010:2) in Kikoejoe te dien. Die 

plaaseienaar is op toksiese vlakke blootgestel aan die LSD waarmee hy behandel word, 
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terwyl die Dier leef in die natuur wat deur besoedeling en tegnologiese vooruitgang 

vergiftig word. Vir Armstrong (2008:169) is die interkonnektiwiteit tussen die mens en 

die niemenslike natuur baie logies en hy beskryf hierdie verbintenis soos volg: 

“Animals, even wild animals, are no more outside of history than humans are – indeed 

they remind us that as organic beings we, as they do, experience history in our bodies 

and carry the past in our flesh.” 

In sy stryd teen depressie word die plaaseienaar met LSD en skokterapie behandel. Hy 

vind egter nie verligting daardeur nie en sy toestand versleg algaande. Die plaaseienaar 

is van mening dat geen afstammeling die Latsky-waansin sal ontsnap nie. Sy seun 

Fabian spekuleer soos volg oor tant Geert se siening van die familieneiging tot depressie 

wat in natuurmetafore verbeeld word: 

Dat die sleurstroom van Dieprivier, dat die agtervolgspoor van die Dier, van die 
kaalgeskeerde skrik-aap, witgeverf om die trop te agtervolg en te verjaag, die 
werfbobbejaan, die opgestopte Kees in die familiekamer, dat dit die verhaal van 
ons familie is, nes ander families verhale het wat hulle geslag ná geslag tot 
familiemitologie omskep? (143). 

Vir tant Geert is die gebruik van LSD nie so vreemd nie, aangesien sy verwys na elke 

subkultuur op aarde wat sy “eie bessie, blaar of wortel” het wat hulle gebruik as 

hallusinogene om sodoende ’n “trans” te bewerkstellig. Dokter Clark is egter meer 

geїnteresseerd in die sogenaamde “theobotanicals” – plante soos die heilige paddastoel, 

wat tydens godsdienstige rites gebruik word (261). Geert beskryf dokter Clark as “ŉ 

nuwe soort toordokter, ’n medisyneman, ’n mutiman of ’n slams uit die betonoerwoud” 

(137); sy noem hom ook in regte Afrika-terme “daardie sjamaan-Lew” (280). Dit is dan 

ook dokter Clark wat LSD as “brain candy” beskryf; hy het ook psilocybin en psilocin in 

die Meksikaanse towerpaddastoel ontdek, asook hallusinogeniese elemente in ololiuqui, 

die Amerikaanse “morning glory”. Vergelyk in dié verband Alaimo (2010:115) se 

stelling oor die onskeibaarheid van die mens en sy omgewing: 

Thus environmental illness offers a particularly potent example of trans-
corporeal space, in which the human body can never be disentangled from the 
material world, a world of biological creatures, ecosystems, and xenobiotic, 
humanly made substances. 
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In Bodily natures spekuleer Alaimo ook daaroor dat sekere geestestoestande by die 

mens te wyte is aan psigiatriese versteurings en nie deur die omgewing veroorsaak 

word nie (2010:125). 

Die gebruik van LSD lei tot hallusinasies by die plaaseienaar en hy ervaar verwondering, 

maar ook angs: “die papegaaie en smeltende lywe en vlieënde ploeë en monstergesigte 

en ontploffende kleure wat klink na musiek”; “sfere van waarneming en ervaring wat 

wissel van die wonderbaarlikste gewaarwordings van angs en waansin en 

geworpenheid … daar waar die tokkelos dwaal …” (258–261). Wanneer die plaaseienaar 

LSD neem vir sy depressie, ervaar hy dat hy in sy hallusinasies ’n integrale deel van die 

Karoolandskap word:  “… die horison wat steeds wyk, die einder waarvan Pa afdrup 

soos hy landskap word en tollend op die kamervloer staan en stamelend verduidelik: 

‘Ek smelt van die Kamdebo se rand af, ek drup, ek drup …’” (107). 

Kikoejoe manifesteer weer in die lewe van die plaaseienaar se vrou as die 

drankprobleem waarmee sy worstel. Die jong seun Fabian word bewus daarvan dat hy 

sy pa se neiging tot depressie asook sy ma se alkoholisme saam met sy gene ontvang 

het: “Ek voel dieselfde dors in my roer” en “Pa se donkerte woel in my as ek alleen op 

die rivierpaadjies tussen die rivierriete stap” (53). Die ma gebruik allerhande 

eufemismes om haar eie drankprobleem en die pa se depressie te verdoesel. Sy noem 

dikwels dat die pa senuwees het en sukkel met: “slapeloosheid, woedebuie, hartseer, 

buikpyne, borssteke, sooibrand, migraine en angsaanvalle” (54); sy hou altyd ’n 

nooddoppie byderhand en soms noem sy dit haar “Is-die-Boeing-al-oor-glasie” (75) wat 

sy by die Eno-vrugtesout hou en wat dus by implikasie slegs “medisinaal” van aard is. 

So het Geert ook die onwelkome nuus aan die familie in die Karoo gebring, naamlik dat 

selfs dié eng Afrikanerfamilie ook ’n deurdringbare organisme is en dat daar slawebloed 

in hulle are vloei omdat Antje Provee een van hulle voorsate is. By implikasie is daar ook 

geen werklike rasseskeiding nie. Die gene wat deur alle eeue deur alle mense 

voortsleur, word vergelyk met “die Groot Visrivier wat slingerend deur die landskap 

van die tyd beweeg, wat sy debris meesleep en in hom geure en herinneringe en vrese 

en drome van vervloë tye tot nou saamdra, vorentoe, die toekoms in” (293). Net soos 

die Visrivier dinge saamsleur, só dra die mens sy voorouers se genetiese eienskappe 

met hom saam en “jy besef dat jy van hulle is, uit hulle, en dat jy, soos jy ouer word, al 
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meer na hulle neig” (293). Die plaaseienaar se vrou probeer desperaat om die Kikoejoe 

in elkeen van haar gesinslede se lewens op ’n afstand te hou, maar sy slaag nie altyd 

daarin nie: “Daar staan sy in haar pogings om orde op te lê aan ons almal se lewens – ’n 

onbegonne taak, want die roerings en paradokse en vrese en verlangens stu uit die 

bloed en die gene, uit die war van herinnering en die angs van vermoedens” (89). 

Die plaaseienaar se vrou verkul hom met die Veteraan, en dit is asof die natuur haar 

behoefte verstaan, want as sy snags na die Veteraan se rondawel toe gaan, merk Fabian 

op dat “nie een van die honde die kop [lig] nie. Geen aap blaf ontsteld in die rivierhange 

nie.” Selfs die “bome kyk anderpad as Ma oor die kikoejoe na die rondawels beweeg” 

(49). Sy beleef ook tydperke waarin sy haar besluit om met die Karooboer te trou 

betwyfel en sy spreek haarself soos volg daaroor uit: “Desperate! Desperate! Die 

misrabele geraniums, die mankoliekerige krismisblomme, die brandsiek vee, die 

verskriklike vlaktes. Waarom, in godsnaam, het ek die teater verlaat en hier, to hell en 

gone, kom woon?” (81). 

Die jong plaasseun Fabian het egter heeltemal ’n ander verhouding met die Dier. 

Kikoejoe word Fabian se dieresielkameraad (vergelyk Malamud), maar in teenstelling 

met die negatiewe verhouding wat sy pa met Kikoejoe het, beleef Fabian die Dier as sy 

bewaker. Fabian se gewaarwording omtrent die Dier is soos volg: 

… toe besef ek dat die Dier my nooit sal verlaat nie – nie terwyl ek kind is nie, nie 
terwyl ek opgeskoot uitgaan na ’n groter skool toe nie, nie as ek gaan leer nie – 
waar ook al ek op tant Geert se aanbeveling my gaan bekwaam – en nie as ek 
groot is, as ek Pa en Ma se ouderdom bereik nie. Hy sal my in al my dae bybly, my 
bewaak (126). 

Die romankarakters Fabian en Kikoejoe is dus in ’n wederkerige verhouding betrokke 

wat deur Acampora (2006) beskryf sou kon word as liggaamlike erbarming. Binne 

hierdie verhouding, wat in Armstrong (2008:220) se terme gesien kan word as 

interspesiesimpatie, vind daar ’n proses van gesamentlike groei en ontwikkeling plaas. 

Interspesiesimpatie kan egter nie intellektueel verklaar word nie en behels ’n disposisie 

wat die voorreg van abstrakte denke ongeldig maak (Armstrong 2008:221). 

Net soos die Dier sluip Fabian saans tussen die rondawels rond en hou die bewegings 

van die gaste dop. Hy neem dus heelwat dinge waar wat die bewoners van Halesowen 

dink verborge is vir die ander. Fabian staan net soos Kikoejoe en urineer terwyl hy 
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sommige van die bewoners/gaste van die vakansieplaas dophou. So hou hy tant Geert 

dop: “Ek haal my voël uit terwyl ek haar stip dophou, ek pie teen die boomstam langs 

my” (145). Die twee plaasseuns Willempie en Fabian word weer op hulle beurt 

dopgehou deur die Veteraan:  

Maar wat ons nie sien nie, is die Veteraan onder die rivierbome, waar hy stil 
tussen die riete in sy swart uniform staan. Lank en swart staan hy daar, ’n 
vlermuis op sy agterpote, steunend van genot terwyl hy ons dophou waar ons 
ons klein voële in ons hande hou (185). 

Op sy beurt hou Kikoejoe ook die mense dop: “Die poot vat aan die peester, trek die 

harige voorvel terug sodat die pienk kop wys. Die pis is geel en stink en merk die 

staanplek hier onder die bome ” (243). Net soos Fabian en Kikoejoe urineer die 

Veteraan ook teen die boomstamme. 

Hierdie karakters is betrokke by wat Willerslev (2007:87) as ’n proses van 

perspektiwisme sou beskou. Dit behels één perspektief, maar vanuit verskillende 

liggame en is geїnspireer deur Ingold (2012:43) se fenomeen van beliggaming. Die 

dopgehoude word op dieselfde wyse dopgehou as dít wat hy dophou. 

As plaaskind in die Karoo leef Fabian só na aan die natuur dat hy letterlik soos ’n slang 

wegseil vanwaar hy tant Geert en dokter Clark se gesprekke afgeluister het. Hy seil dan 

ook op so ’n geoefende manier weg dat die beweging van die plante bloot soos ’n roersel 

van die wind gesien sal word. Fabian se ma gee erkenning aan sy kennis van die plaas 

deur te noem dat die stadskinders nie “elke garingboom, elke meerkatgat, elke donga 

hier op Soebatsfontein ken” (197) nie. Dit dien as bevestiging daarvan dat hy in voeling 

leef met die natuur en dat sy noulettende waarneming en analise sy liggaam, intellek en 

emosies betrek by die proses van aktiewe luister (sien Teorey 2010:5). 

Fabian neem dikwels sy toevlug tot die natuur as sy pa se hallusinasies vir hom te veel 

word. Selfs as Fabian met toe oë sit, is hy bewus van elke plek waarby hulle verbyry. Sy 

sintuie is besonder skerp en Nolte (2012:1) beklemtoon spesifiek sy “merkwaardige 

olfaktoriese vermoë”. Hy voel die knikke in die pad, hy hoor die Scanlen-sluis 

verbyskuif, hy voel die vroetelpootjies van die hoep-hoep en hy ruik die treine. Hy is ook 

bewus daarvan dat hulle by die Dinamietkrans verbyry en kry hoendervleis as die krans 
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se skaduwee oor hulle val. Fabian leef dus in intense bewustheid van al die 

natuurverskynsels. 

Die antropomorfistiese vermensliking van die Dier en die gelyktydige soölogiese 

verdierliking van die menslike karakters is ’n aanduiding van die mate en impak van die 

verkeer tussen die kulturele/sosiale en die natuurlike domein, soos wat Armstrong 

(2008:128) dit beskryf. Só droom Reuben van die meisie Tsitsi wat van Zimbabwe 

afkomstig is en hy beleef haar as ’n mens wat iets van die natuur van haar vaderland af 

saamgebring het. Vir Reuben ruik Tsitsi “na vuurklip, na koper wat teen die vel skuur, 

na vure en rome en plekke wat hy net vermoed” (201)” en hy noem haar “die meisie van 

Anderland” (201)”. Reuben fantaseer hoe hy en Tsitsi soos twee luiperds tussen die 

warm klippe van die aalwynkoppies vir hulle ’n nes op die koel skadugrond sal uitvee. 

Reuben en Tsitsi reageer op ’n primitiewe, dierlike manier op mekaar se 

teenwoordigheid deur mekaar se geure na te loop. Tsitsi fantaseer weer daaroor om 

haarself soos ’n dier in die dongaslote waar die Aapmens hou, te versteek sodat sy by 

haar “kikoejoeman” (206) kan agterbly sodra haar werkgewers na afloop van die 

vakansie vertrek. Reuben is dus vir Tsitsi die vermensliking van Kikoejoe en sy is bewus 

van sy bykans dierlike eienskappe. Hy herken iets van homself in hierdie reuk. Reuben, 

wat nader aan die natuur leef, meen dat daar ’n wateraar onder die plaasopstal se gang 

deurloop, wat dus die durende behoefte aan water op die Karooplaas sou kon verlig. 

Reuben kan selfs die naderende reën ruik en hy is eweneens bewus van die reuk van die 

Dier. In die Karoo is jag ’n belangrike sportsoort – ’n aspek wat ook in Kikoejoe verreken 

word. Volgens Ingold (2012:43) is die jag nie bloot die tegniese manipulasie van die 

natuurlike wêreld nie, maar eerder ’n tipe interpersoonlike dialoog waarin mens en dier 

kommunikeer. Van Heerden keer die beeld van die jag om deur tant Geert in New York 

’n waarskuwing te laat ontvang: “Hier in NewYork skiet hulle jou ’n skoon skoot deur 

die kop om die baadjie onbeskadig van jou lyk te steel” (256). Die jagter word dus gejag 

om die dier se vel in die hande te kry en Fabian kry “’n vae gevoel dat die jagter prooi 

word, altyd en oral” (278). 

Tant Geert leef as wêreldburger die beginsel uit dat sy oor grense heen migreer net soos 

die swawels en dat sy na willekeur kom en gaan. Tant Geert vlug dus sodoende van haar 

eie Kikoejoe af weg. Saam met Geert kom daar ’n stuk van Holland na Afrika en met haar 

vertrek “staan die vensterbanke blou van die Delft-windmeulens” (1) en “praat jy met ’n 
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bek vol kaas” (1). Hiermee word staatkundige grense tussen lande en kontinente bloot 

’n geografiese gegewe wat relatief deurdringbaar is. Geert leef haar seksualiteit uit deur 

’n verhouding met Marge Bruwer (die dorpsbibliotekaresse) aan te knoop. Vir Geert is 

daar dus ook geen gendergrense nie en sy word beskryf as ’n “mannetjiesvrou”. Sy het 

dan ook haar borste laat verwyder en, soos sy dit stel, al haar “womanagix” (11): “I took 

it out and I’m freer than Man or Woman” (11). 

Van Heerden benut in Kikoejoe die Karoo, wat vir hom ’n mitiese gegewe is, as 

transliggaamlike ruimte waarbinne die interafhanklikheid tussen mens en dier duidelik 

blyk. Binne hierdie transliggaamlike ruimte word natuurobjekte tot kultuurobjekte 

getransformeer en ontwrig die mens die natuur op vernietigende wyse (Coetzee 

1990:11). Die vakansieplaas Halesowen funksioneer gevolglik as ’n hibriede sisteem 

waarin mens, dier en tegnologie in interaksie met mekaar tree. Alle lewende wesens se 

afhanklikheid van water; die Karoolandskap, en die mitiese dier Kikoejoe vorm sentrale 

temas in die roman. 

Die mens word in navolging van Vallely (2012:119) se stelling in hierdie globale 

ekosisteem gedesentreer tot gewone lid van die “biotiese gemeenskap”. Die Karooplaas 

fungeer as “kontaksone” (Nuttall 2009:1) waar die mens en die natuur in interaksie 

tree. Interaksie tussen mens en dier vind dus op sowel fisiese as psigologiese vlak plaas 

en Kikoejoe tree as verteenwoordiger en bewaker van die natuur op. Op sy beurt dring 

Kikoejoe die romankarakters se persoonlike ruimtes binne as immerteenwoordige 

dieresielkameraad van elke karakter (net soos die mens die dier se ruimte met sy 

tegnologiese ontwikkeling bedreig). 

Met sy intieme kennis van die Karoolandskap en sy bewoners slaag Van Heerden daarin 

om in Kikoejoe die lewe op die Karooplaas as interkonnektiewe web voor te stel waarin 

daar ineenskakeling en oorvleueling tussen natuur en kultuur plaasvind; waar 

transliggaamlikheid (soos wat Alaimo dit definieer) sigbaar aangetoon kan word. 
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3.3 ’N KRIPTOSOÖLOGIESE LESING VAN KIKOEJOE  

3.3.1 Inleiding 

Soos die ander eksemplariese romans in hierdie studie kan Kikoejoe geplaas word in die 

magies-realistiese modus waarmee Van Heerden deur verskeie resensente verbind 

word na aanleiding van sy roman Toorberg (1986) (soos bespreek in afdeling 2.3.1 

hierbo; vergelyk in hierdie verband ook Schaffer (2007), Terblanche (2011) en Erasmus 

(1999:686) se uitsprake). Dit is juis die magies-realistiese sfeer waarin die roman 

afspeel wat die geskikte agtergrond skep vir ’n kriptosoölogiese lesing daarvan. 

Al die aspekte wat Faris (2004:7) identifiseer as kenmerkend van die magies-realistiese 

teks manifesteer in die roman. Die aapmens betree die roman op magiese wyse sonder 

dat sy teenwoordigheid ooit deur een van die romankarakters bevraagteken word. Sy 

teenwoordigheid word ook teen die agtergrond van gedetailleerde beskrywings van die 

realistiese wêreld geplaas. Twyfel by die leser oor die versoening van oënskynlik 

onversoenbare tekswêrelde (die magiese en realistiese) word stellig deur Van Heerden 

se skryfvernuf uit die weg geruim terwyl die vertelling van hierdie twee tekswêrelde op 

dieselfde vlak plaasvind. ’n Ondermyning van die tradisionele verwysingswêreld van 

tyd, ruimte en identiteit maak dit moontlik vir die Dier Kikoejoe om elke karakter oor 

tyd en grense heen te volg. Zamora en Faris (1995:5–6) identifiseer magiese realisme as 

’n literêre modus wat by uitstek geskik is vir die oorsteek van grense. Van Heerden 

beklemtoon hierdie ondermyning self deur te verklaar dat die magiese vertelmodus ’n 

manier is om by wyse van vertelling die gekanoniseerde wyshede eensklaps te 

ondermyn met die skepping van alternatiewe moontlikhede: “Jy vorm nuwe wêrelde 

wat ver verwyder is van die erkende waarheid. Tog verwerf hulle ’n soort opwindende 

waarheid van hulle eie” (Schaffer 2007). 

Een aspek van die teoretiese diskoers wat deurentyd beklemtoon word, is die 

aansluiting by ’n inheemse tradisie van volksverhale en mondelinge oorleweringe. In 

Kikoejoe skep Van Heerden sy éie Xhosa-mite binne die mitologiese ruimte van die 

Karoo, wat hy daarna vul met talle interessante karakters soos die Dier – “half-mens, 

half-orang”(20) – genaamd Kikoejoe. Dit is dus veral die uitbeelding van die kriptied 

Kikoejoe wat in hierdie afdeling aan bod sal kom. As sentrale gegewe in die teks sal daar 

besin word oor hoe Kikoejoe as verteenwoordiger van die gemarginaliseerde stem van 
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die dier op magies-realistiese wyse die teks bewoon, hoe sy karakter ontwikkel en hoe 

die verskillende menslike karakters deur hom verbeeld word. 

Soos reeds in hoofstuk 1 aangetoon, sluit die studieveld van die ekokritiek ook mites, 

legendes en folkloristiese verhale in en dit is spesifiek gemoeid met die verhouding 

tussen mens, teks en omgewing. Die vertelling is, soos in die meeste magies-realistiese 

romans, geplaas binne ’n sekere historiese konteks, ’n spesifieke ruimte, en ’n spesifieke 

sosiopolitieke milieu wat dan die realistiese aspek van die roman verteenwoordig, maar 

daar vind ook ’n samevoeging met die magiese in die roman plaas. Nolte (2012:2) 

verwys in hierdie verband na die openingsin van die roman Kikoejoe, wat ooreenstem 

met die begin van sprokies/mites/legendes van ouds: 

Ver in Afrika, aan die voet van ’n berg, lê ’n vakansieplaas. Die opgestopte koppe 
van wildsbokke is teen die stoepmure gemonteer. In die sonbesiesomers borrel 
vlermuise skemertyd uit die groothuis se nok en kort voor die strawwe 
rypwinters sit swawels op die telefoondrade. Hulle kyk noord en tiep in die wind 
(1). 

Alhoewel hierdie inleiding tot die roman sprokiesagtig klink, beskryf Nolte (2012) dit 

eerder as “mities” – sy definieer die mite as “ŉ verhaal om die chaotiese werklikheid te 

orden en om die verbysterende in die mens se lewe (of geestelike lewe) te verklaar”. In 

aansluiting hierby toon Faris (2004:36, 70) aan dat die Afrika-variant van magiese 

realisme ontwikkel het uit postkoloniale romans wat deur die plaaslike mites en orale 

narratiewe geїnspireer is. Die magiese in die Afrika-gebaseerde magiese realisme word 

voortgebring deur ’n gemeenskap van gedeelde geloof, alhoewel dit ’n gemeenskap mag 

wees wat nie noodwendig deur die leser gedeel word nie. Die mite wat deur Van 

Heerden geskep word in Kikoejoe word aangebied asof dit om die vure deur die Xhosa-

plaaswerkers oorvertel word. André P. Brink (1998:26) beskou, insiggewend genoeg, 

die invloed van die inheemse tradisie van volksverhale en mondelinge vertellings as 

bepalend in die totstandkoming van magiese realisme: 

I believe that Africa has a brand of magical realism, peculiarly its own, to offer 
the world. In black orature in South Africa it already has a venerable tradition. In 
Afrikaans literature, too, it goes back to oral beginnings, inter alia, in many of the 
ghost stories first told by trekkers or itinerant traders at the camp fire, before 
electricity put an end to visitations from other worlds. 
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Kriptosoölogie as die studie van versteekte lewe word juis onderlê deur mites en 

legendes wat in die volksmond ontstaan, aldus Shuker (1993:11). Robert Pyle verklaar 

sy belangstelling in hierdie mites waardeur die kriptosoölogie onderhou word (1995:3). 

In hierdie roman skep Van Heerden sy éie mite wat baie sterk aanklank vind by die 

reeds bestaande en welbekende Xhosa-mite van die tokkelos. Kikoejoe word deur die 

plaaswerkers gevrees omdat hulle glo dat hy vir homself ’n vrou gaan kom haal. Daar is 

die vrees vir verkragting van die dogters wat inspeel op die Xhosa-mite, naamlik dat die 

tokkelos vroue verkrag. Hierdie mite oor Kikoejoe word deur die plaaswerkers in stand 

gehou en oorgedra van geslag tot geslag.  Deur die loop van die roman word verskeie 

leidrade verskaf sodat die leser uiteindelik ’n beeld kan vorm van die mensaap wat op 

die vakansieplaas Halesowen ronddwaal: 

Saans sit die plaaswerkers om hulle vure en heuningbier drink terwyl hulle 
verhale vertel oor die Ding en sy gewoontes. Die Dier het ’n voorliefde vir jong 
meisies en loop snags die drumpels van die werkershuise en deursnuffel op soek 
na ongetroude meisies (138). 

Van Heerden betrek ook verskeie ander mitologiese gegewens as intertekste in 

Kikoejoe: N.P. van Wyk Louw se gedigte, naamlik Die ballade van die bose (1981), “Die 

strandjutwolf” (1940) en Raka (1941) (Van Heerden 1996:295). In afdeling 3.3.2 sal 

Kikoejoe as permutasie van al die kriptiede wat in hierdie intertekste voorkom, 

ondersoek word. 

3.3.2 Kikoejoe as kriptowese/kriptied 

Die onverklaarbare magiese element word deur Faris (2004:7) gedefinieer as iets wat 

nie verklaar kan word volgens die wette van die heelal soos wat dit geformuleer is in die 

Westerse empiries-gebaseerde diskoers nie. Só verskyn die Dier doodgewoon asof van 

nature een aand toe die gesin van die dorp af terugkeer. 

Op pad na die laaste hek, digby die Scanlan-leivoor, het die half-mens, half-orang 
skeefweg die ligkring van die kar se ligte binnegegalop en toe agter ’n streep 
doringbosse verdwyn (20). 

Die narratiewe stem verhaal die buitengewone, magiese gebeure, wat nie normaalweg 

deur sensoriese persepsie geverifieer kan word nie, op dieselfde wyse as normale 

gebeure (Faris 2004:7). Die aanvaarding van die magiese gebeure word deur die 

verteller gefasiliteer om dit sodoende vir die leser aanvaarbaar te maak en is volgens 
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Faris (2004:8) gewoonlik só goed geassimileer in die realistiese tekstuele omgewing dat 

dit selde enige kommentaar van die verteller of die karakters uitlok. Op soortgelyke 

wyse verskyn die Dier ewe luiters in die teks sonder om sy teenwoordigheid aan die 

leser te verklaar. 

Twyfel kan egter volgens Faris (2004:8) wél by die leser ontstaan oor die versoening 

van oënskynlik onversoenbare tekswêrelde: die magiese en realistiese. Daar is tóg by 

die karakters in Kikoejoe twyfel oor die halfmens wat hulle gesien het. Volgens die 

Xhosas is die aapmens maar altyd daar en slegs die mense wat kennis het van die veld 

kan die tekens van sy teenwoordigheid reg interpreteer. Hulle weet dat die Dier mank is 

en dat hy graag varkoorbolle eet. Die Dier word Kikoejoe genoem omdat hy snags die 

werf binnesluip en sy frustrasies op die kikoejoe-grasperk uithaal. Volgens die legende 

sal Kikoejoe vir homself ’n vrou uitsoek onder die jongmeisies. Fabian en die Veteraan is 

ook 

… verward oor die Ding wat soms, as jy vinnig kyk, na mens lyk, maar dan, in die 
oopte, hink hy soos ’n groot aap of ding waarvan hulle die kuttels nog nooit 
geruik het nie, want as ’n drol val, grawe hy ’n diep gat en trap dit daarin en werk 
sand bo-oor (91). 

Fabian bespiegel in die aanhaling direk hieronder oor waar die mite/legende van die 

mensaap Kikoejoe dan nou juis ontstaan het. Tant Geert is van mening dat elke nasie 

regoor die wêreld tog sy eie Dier het. Sy noem voorbeelde soos Beowulf en die 

popobawa van Zanzibar wat soos die plaaswerkers in die Karoo se tokkelos slegs een 

oog het. Sy wonder ook oor wie Antjie Somers sou kon wees. Fabian spekuleer dat die 

Dier sy ontstaan het in die tokkelos van sy kinderstories wat tot lewe gekom het in sy 

“cowboy”-stories waar hy op die Amerikaanse vlaktes rondsluip en die bisons bedreig. 

Waar het dit alles begin, daardie storie van Grendel, die tokkelos, die mank 
weerwolf, die steppenwolf, Kikoejoe, wat Ma wou laat vang en as werfbobbejaan 
wou laat ketting onder die terras, daar waar die gaste se kinders dit sou kon 
koggel, waar dit vasgeketting sou sit, dag na dag, sodat jy voortdurend die klingel 
van die ketting sou hoor en weet: daar is hy, hy is daar om te sien en te kén 
(267). 

Die Veteraan spekuleer dat die mite saans rondom die werkers se vure kon ontstaan uit 

die “nagmerries wat snags van die een slapende kop na die ander” en soggens by die 

deur uitgeglip het (268). Die teks moet die leser sodanig lei dat die leser die magiese in 
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die teks kan aanvaar, maar die leser kan volgens Faris (1995:171) nog soms twyfel of 

die gebeure werklik plaasvind, of as ’n hallusinasie of verbeeldingsvlug van die karakter 

bestempel kan word. Die veteraan sinspeel daarop dat die Dier ’n verskynsel van die 

plaaseienaar se LSD-hallusinasies is. Die magiese elemente kan egter nie slegs afgemaak 

word as leuens, drome, hallusinasies of metafore nie en moet bloot as deel van die 

fiksionele wêreld aanvaar word (Hegerfeldt 2002:66). 

Met die gebruik van magiese realisme in tekste word die logiese samehang van oorsaak 

en gevolg opgehef en verleen die magiese element bonatuurlike kwaliteite aan die teks. 

Daar ontstaan egter ’n verbale magiese element wat as een van die sekondêre 

eienskappe van magies-realistiese tekste manifesteer. Met hierdie verbale magiese 

element word metafore gekonkretiseer en sodoende verklein die gaping tussen woorde 

en die wêreld (Faris 1995:175). Kikoejoe dien as metafoor vir die mens se psigiese 

ingesteldheid in die roman soos hieronder aangedui word. 

Hierdie mensaap-metafoor word gekonkretiseer deurdat hy spore agterlaat en ook 

tekens dat hy in die tuin aktief was gedurende die nag. Hy word skramsweg gewaar 

deur die bewoners van Halesowen. Die vertelling in ’n magies-realistiese teks behels 

konkrete gedetailleerde beskrywings van verskynsels wat nie in soveel detail 

geartikuleer word of so totaal geїntegreer word in die alledaagse realiteit in ander 

narratiewe tradisies soos mites, religieuse of folkloristiese vertellings nie (Faris 

2004:7). Soggens kan die werkers die skade aan die kikoejoegrasperk en die dier se 

onvolledige spore waarneem. Daar is dus ’n teenwoordigheid wat in die Xhosa-mite 

volledig beskryf kan word, maar wat selde waargeneem kan word. 

Die feitelike onsekerheid in die magies-realistiese teks suggereer ook die bestaan van ’n 

misterieuse sfeer van die gees. Die gees neem dan die narratiewe ruimte van die 

magiese tussenin-ruimte in beslag (Faris 2004:63).  Daar is in die roman sprake van ’n 

Gees wat die bediendes begin volg het en die Veteraan vind dit nodig om gipsafdrukke 

van die Dier se spoor te neem in ’n poging om te identifiseer wat dit is wat die 

bediendes volg. 

En as hulle oor al die stories oor die halfmens praat, die iets – “Raka!” lag tant 
Geert, “ou Swartvoet”, “Kikoejoe”, of “Kees!” – wat kneukelmerke op die werf los 
en weerwolf of tokkelos of Antjie Somers kan wees, dan roep tant Geert 
“Melampsos!” (139). 
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Die Dier kon ook volgens Fabian moontlik sy oorsprong in die Veteraan se verhale oor 

die Vreemdelingelegioen hê en dus ’n duinedier wees wat uit Noord-Afrika na die 

Visriviervallei afgeswerf het. Herman Hesse se Steppenwolf kon deur die plaaseienaar, 

Latsky, aangegryp gewees het om sodoende gestalte te gee aan die depressie wat hom 

geteister het. Die Veteraan sinspeel juis daarop dat die Dier “dalk ’n droom is wat uit 

iemand se kop losgeraak het” (8). Van Horn (2012:207) vestig die aandag daarop dat 

die wolf deel uitgemaak het van folklore wat die Atlantiese oseaan saam met verskeie 

Europese volke oorgesteek het. Die mitologie van die ou wêreld moes die pioniers 

voorberei vir die nuwe wêreld wat hulle sou betree en wolwe is oorwegend met 

negatiewe simboliese mistiek beklee. Die wolwe is volgens oorlewering gedwing om aan 

die buitewyke van bewerkte landerye rond te dwaal en het sodoende oortreders 

geword wat die grense van die beskawing oorsteek en die menslike dominansie bedreig 

het. 

Binne hierdie magies-realistiese sfeer vind Kikoejoe sy beslag as kriptowese. Tipies van 

kriptowesens, is daar aanvanklik slegs gerugte oor die bestaan van die kriptowese 

Kikoejoe. Whitcomb (2010) se definisie vir kriptosoölogie (waarna in afdeling 2.3.2 

verwys word), kan toepassing vind omdat daar slegs verslae in omloop is oor Kikoejoe. 

Hy is nie ’n spesie wat deur die standaardbiologie geklassifiseer is nie en voldoen dus 

aan Whitcomb (2010) se kriteria vir kriptiede/kriptowesens. Die plaaswerkers op 

Halesowen leef in vrees vir “die Dier” wat hulle Kikoejoe noem en hulle vertel dikwels 

verhale van hierdie tokkelos.  Met die eerste sien van Kikoejoe herken die vrou van die 

plaaseienaar die mensdier as dieselfde wese wat sy in haar fortuinkoppie gesien het. Die 

eerste verwysing na die kriptied in Kikoejoe word deur die jong seun Fabian gemaak. Hy 

noem dat hy, sy pa en sy ma die Dier gesien het met die terugkomslag van die fliek op 

die dorp. 

Almal op die plaas is bewus van die dier, maar dit was die eerste keer dat iemand hom 

gesien het en die plaasbewoners herken hom dadelik aan die eienskappe wat hulle so 

dikwels in die verhale van die plaaswerkers gehoor het. Die bestaan van Kikoejoe word 

nooit formeel bevestig nie en hy bestaan slegs in die mondelinge oorleweringe van die 

plaaslike mense. Kikoejoe kan dus, in navolging van die teorie soos in hoofstuk 2 

uiteengesit, as kriptowese of kriptied beskryf word (Coleman & Clark 1999:765). Die 

hominologie, ’n subkategorie van kriptosoölogie, benoem byvoorbeeld mensdiere wat 



 82 

gewoonlik name het (soos Kikoejoe), wat deur die bewoners van ’n bepaalde streek aan 

hulle gegee word (Budd 2010:108–109). Kikoejoe sou ook as hersenskim of chimera 

bestempel kon word omdat hy volgens oorlewering ’n mensaap is wat ’n samestelling 

van ’n aap en mens is (New World Encyclopedia 2011). Die plaaswerkers verskaf 

byvoorbeeld die volgende tersaaklike beskrywing van Kikoejoe:   

Hy is baie skaam, laat nooit volle spore nie, maar as jy die veld kan lees, sien jy 
die halfmane van vreemde palms, die hakskeenrand van ’n onbekende poot, die 
kneukelmerke van ’n halfmens. Die een spoor was altyd dieper as die ander. Die 
Ding is mank, sê die plaaswerkers altyd. Of daar was geknakte takke, 
uitgegraafde en halfgeëte varkoorbolle (20). 

Die mankheid van sommige mitiese wesens word in die literatuur as ’n baie belangrike 

gegewe gesien. Deleuze & Guattari (2005:272) se model van “becoming-animal” vereis 

’n vloeibaarheid tussen spesies en poreuse spesiegrense. Dit is juis in hierdie liminale 

ruimte waar daar binne die genre van die mite interspesietransformasie, transmigrasie 

en metamorfose plaasvind. Die oorsteek van die grens tussen dier en mens in mites 

word ook in ’n sekere sin as ’n vermomming gesien. Só word die mens of dier wat 

homself as dier of mens vermom volgens oorlewering gestraf deur die skending van sy 

voete/pote. Voete en spore is derhalwe uiters belangrik in mites, en veral in mites waar 

daar sprake is van vermomming, omdat ’n wese aan sy loopgang en spore geїdentifiseer 

kan word (Doniger 1995:2). 

Getrou aan hierdie kenmerk van die dier-in-transformasie, is Kikoejoe ook mank en hy 

kan derhalwe in Deleuze & Guattari (2005:240–241) se terme gesien word as ’n 

sogenaamde “bose dier”. Die bose dier bevind homself in ’n liminale sfeer tussen die 

wêreld van die lewendes en ’n bosintuiglike wêreld. Die voortdurende snelle 

verwisseling tussen mens en dier in mites, wat as sogenaamde “shapeshifting” 

(gedaanteverwisseling) bekend is in sommige nie-Westerse kulture, word deur Lévi-

Strauss uitgewys (aangehaal in Deleuze & Guattari 1986:237; DeMello 2012:309). 

Coleman & Clark (1999:69) wys telkens op die noodsaaklikheid daarvan om in die 

kriptosoölogie ’n bewys van die bestaan van die kriptowese voor te lê, en in die roman 

word daar as bewysmateriaal gipsafdrukke van Kikoejoe se spore gemaak: 

Toe die Gees die bediendes deur die biljartkamer, die breakfast room, die 
kombuis en spens, die eetkamer en die sitkamer, die games room en langs die 
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stoepe en oor die grasperke af begin volg, vind die Veteraan dit nodig om ’n 
gipsafdruk van die Dier se spoor te neem (1996:74). 

Die mitologie word deur middel van verskeie intertekste betrek. Vander Beken (2000) 

huldig die volgende mening oor die gebruik van intertekste: “Door een dialoog aan te 

gaan met andere (literaire) teksten, geeft de auteur extra betekenis aan zijn tekst; laat 

hij nieuwe betekenissen ontstaan.” 

Die verteller vergelyk die mankheid van die Dier met enkele voorgangers deur te 

verwys na verskeie figure uit die mitologie wat óók mank was: “Achilles se enkel, 

Oedipus se geswelde voet, Alexander die Grote se enkelwond en Ulyssess se been – selfs 

Philoktetes en Belerophon” (141). In aansluiting by sy eie uitspraak haal Vander Beken 

(2000) Van Heusden aan wat daarop wys dat intertekstualiteit altyd nuwe 

betekenisvorming deur die manipulasie van die bestaande teks beteken. 

In Kikoejoe word daar ook na die epos Raka (1941) deur N.P. van Wyk Louw verwys. 

Raka is die aapmens in die legende. Olivier (1998:626) en Grové (1982:398) wys albei 

daarop dat Raka hoofsaaklik handel oor die stryd tussen kultuur en natuur en hulle sien 

dit as die vergestalting van Louw se bekommernis oor die voortbestaan van ’n 

gemeenskap. Dit is egter D.J. Opperman (1959:58–59) se uitspraak oor Raka wat vir 

hierdie studie van belang is. Opperman huldig die mening dat Raka “ŉ magtige 

projeksie is van die duistere aktiwiteite van die onbewuste in die mens en in die 

beskawing”. 

Raka is dus die vergestalting van die oermens wat in elke individu, en vernaamlik met 

die beskaafde in dieselfde individu, in stryd is. Die onontkombare mag van die bose oor 

die menslike liggaam en gees word deur Beukes en Lategan (1961:77–78) as die 

belangrikste tema in Raka gesien. Raka beliggaam dus “die dierlike onbeheerste drif” 

terwyl Koki die simbool van die “onvertroebelde gewete van sy volk” is. Lindenberg et 

al. (1973:51) beklemtoon weer die ewige stryd tussen goed en kwaad, tussen liggaam 

en gees en tussen instink en rede, terwyl Van Rensburg (1966:187–200) daarop wys dat 

Raka die botsing tussen menslikheid en niemenslikheid, asook die botsing tussen 

taalbesit en nietaalbesit verbeeld. 

In N.P. van Wyk Louw se skeppende skryfwerk speel die natuur ’n prominente rol en 

Vander Beken (2000) wys op die ooreenkoms tussen die Dier in Kikoejoe en “Die 
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strandjutwolf” (opgeneem in Van Wyk Louw 1981:136) wat hieronder volledig 

weergegee word: 

Dit kom net met die donker maan: 
Ek hoor dit vér eers roep 
Soos iets wat klae in die veld; 
Dan is dit by die stoep … 

 
Hy snuiwe aan die drumpel saggies 
En roer rondom die huis, 
Ek hoor hom ruik-ruik asemhaal 
En krap by die kombuis; 

 
Die hele werf is vol van hom: 
Daar waar die ploeë blink, 
Daar sien ek die os-groot skadu roer 
En hoor iets ysters klink. 

 
Ek weet hy is so grys en groot, 
Dat as hy regop klim 
Dan krap sy pote aan die nok, 
Hy luister by die skoorsteen in ... 

 
En as ek in my kamer lê 
En áls is stil en swart, 
Dan weet ek is dit in die huis, 
Ek luister na my hart, 

 
Ek weet sy oë is vaal en blind, 
Ek hoor hom sagter as ’n snik 
Net in die gang, en tussenin 
My polshorlosie tik, 
 
En op die helder dag weet ek 
Dat die Gryse by my bly, 
Ek hoor sy draffie en ek voel 
Sy wit oë agter my. 

In “Die strandjutwolf” besoek die wolf ook die werf saans en hy word net soos Kikoejoe 

as ’n groot, grys dier voorgestel. Die onderskeid tussen dag en nag (en veral die 

skemeruur) is belangrik in mites omdat dit by uitstek die sfeer is waarin mites gevorm 

word. Dit is juis tydens die skemeruur dat liminale diere soos die strandjutwolf en 

Kikoejoe rondbeweeg en die skeiding tussen die dierlike wêreld en die menslike wêreld 

oorsteek. Heel gepas word die skemeruur ook deur Doniger (1995:4) “die uur van die 
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wolf” genoem. Fabian en die Veteraan kom byvoorbeeld nie die Dier helder oordag teë 

nie, alhoewel hulle albei voorbereid is op ’n skermutseling. 

Die verteller in Kikoejoe verwys na die verwerking van tekste wat wildernisverhale en 

mitologieë uit verskillende kulture verteenwoordig en wat oor weerwolwe, drake, 

monsters en vlermuise handel (295). Volgens Vander Beken (2000) kom hierdie verhale 

oor mitiese wesens universeel voor en in Kikoejoe is dit tant Geert wat vir Fabian in die 

universele aard van mites onderrig: 

Die brein, Jerry, is ’n ongekaarte wildernis. Ons het nou maar eers begin om dit te 
ontdek! Kyk hierdie ge-Dier van almal om ons. Wanneer is Beowulf met sy 
Grendel nie geskryf nie? Ons vertel dieselfde verhale aan mekaar, oor en oor. Ek 
wil weet hóékom. Hóékom? Praat hulle in Zanzibar van die popobawa, ’n naam 
wat afgelei is van die Swahiliwoorde vir vlermuis en vlerk? Nes die plaaswerkers 
op Soebatsfontein se tokkelos het die popobawa ook net een oog (260). 

In die klassieke mitologie het mitiese diere bepaalde funksies om te vervul en hulle 

verteenwoordig dikwels sekere motiewe in die samelewing. Mitologiese wesens word 

hiervolgens sodoende as verteenwoordigers van goed of kwaad; van deugsaamheid en 

die ondeug van die menslike natuur gesien (Pyle 1995:16, 119). Dit is egter Vander 

Beken wat aanvoer dat dit die funksie van mitiese verhale is om die kwade te 

verpersoonlik (2000). Dit beantwoord die vraag wat tant Geert teister, omdat die 

eienskappe van goed en kwaad universele eienskappe is wat in alle mense teenwoordig 

is:  

Van die oudste beskawings het die behoefte gevoel om die bestaan van ’n draak 
te opper. ’n Draak het die tuine van Hesperides opgepas, en een van Herkules se 
sewe groot take was om dié draak te vernietig. Wetenskaplikes uit die ou tyd had 
geen probleme met die bestaan van die draakspesie nie en het by geleentheid 
selfs voorbeelde van die spesie, weliswaar gedissekteer, uitgestal … Die draak, 
lyk dit my eerder, is die merker van geheue. As akteur in antieke mitologie word 
hy ’n herinnering aan ou vrese, ou skuldgevoelens, ou skimme en demone. Volke 
met ’n lang geheue, ’n geskiedenis wat ver terug strek, kan gemaklik na die draak 
verwys as die een wat met sy pote deur baie eeue trap, en uitgebeeld word op 
skilderye, uitgekerf op die rugleunings van stoele, gegiet in die hef van ’n dolk, 
getattoeëer op ’n dapper bors, ingebak op die gesig van grasieuse vleisskottels. In 
die mitiese herinneringe of legendes van bykans elke volk staan die draak orent 
as die simbool van anargie en verwoesting, van opgekropte, dierlike passie 
(277). 

Luidens die tradisionele mitologie is daar geglo dat drake regte wesens was en in die 

Griekse mitologie was daar selfs wesens wat direkte verbintenisse met die gode gehad 
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het (New World Encyclopedia 2011). Soos een van hierdie mitologiese wesens van ouds 

bewaak Kikoejoe die hele Visriviervallei vanaf sy skuiling in die Dinamietkrans wat as 

niemandsland bestempel word. Van daar af kan Kikoejoe die Visriviervallei dophou en 

sy terrein bewaak teen wat die mens as vooruitgang sal bestempel, naamlik die bou van 

die pad en die treinspoor asook die bou van die Verwoerddam wat “vooruitgang” vir die 

Visriviervallei sou beteken. Hierdie drake het in die mitiese herinneringe of legendes 

van vele volke op aarde orent gestaan en gedien as simbool van anargie en verwoesting 

asook opgekropte, dierlike passie. 

Die Beowulf–interteks lewer by implikasie kommentaar op die roman. Van Heerden 

sluit aan by die ondergangswêreldbeeld in Beowulf deur die plaas Halesowen as 

droogtegeteisterde “Soebatsfontein” (9) uit te beeld waar die bose nooit oorwin kan 

word nie. Nolte (2012:7) beskou Kikoejoe as ironiese kommentaar op die tradisioneel 

positiewe boodskappe van mites. In die ou literatuur word drake byvoorbeeld wel 

verslaan, in teenstelling met Kikoejoe, wat uiteindelik nooit oorwin word nie. Die mense 

van die vakansieplaas is uitsigloos en geestelik bankrot en hierdie kondisie word deur 

die gesprek tussen die ou en die nuwe mites beklemtoon. 

Die eienskap om deur middel van geestelike projeksie te reis (’n eienskap wat deur Pyle 

met Bigfoot geassosieer word) kan ook aan Kikoejoe toegeken word omdat hy die 

romankarakters óral agtervolg (159). Kikoejoe manifesteer dan ook in verskillende 

geestesafwykings in die lewens van die verskillende karakters, soos reeds in afdeling 

3.2 aangetoon is. 

Hy reis saam met die plaaseienaar tot in Kaapstad, volg tant Geert tot in Engeland, laat 

sy kwyl drup op die vrou van die plaas se boek, por snags met sy snoet aan die kosyne 

van die Veteraan se rondawel en agtervolg Fabian vir die res van sy lewe. Die kriptied 

Kikoejoe is dus nie gebonde aan tyd of plek nie en hy vervul terselftertyd verskillende 

rolle in die onderskeie karakters se lewens. Tant Geert skryf die depressie waaraan sy 

ook ly toe aan die Latsky-demoon wat haar met tye gryp en dit is die rede waarom sy 

altyd aan die reis bly om sodoende vooruit te probeer vlug. Die verteller beskryf die 

Latsky-waansin in terme van die twee leeus met gesperde kloue en oop bekke wat op 

die familiewapen pryk (in tipiese beelde uit die mitologie). By tant Geert is daar 

voortdurend die bewussyn van die Dier: “... is daar tog iets wat weghink deur die 
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skaduwees van die maanligbloekombome, daar waar die blare silwerig roer en die 

witgevlekte stamme soos melaatses staan?” (143). 

Tant Geert wonder wat aan haar rondawel se deur geskuur het en haar uit die diep 

slaap gewek het. Sy is vasbeslote om deur haar navorsing die herkoms of oorsprong van 

die Latsky-waansin na te vors tot die laaste spoor ten einde die “takelwerk van ons 

bloed te karteer, om elke boom in die donkerbos naam te gee, om Grendel met die 

swaard neer te vel” (144). Vervolgens word die Latsky-waansin ook as die Latsky-

demoon beskryf. Die waansin neem daarom ook dierlike afmetings aan en word 

sodoende eweneens eintlik ’n kriptied. 

Gedurende die tyd van opstande en net voor Verwoerd se besoek aan Cradock sien 

Fabian die weermagvoertuig vir die eerste keer. Die Dier (in die gedaante van die 

weermagvoertuig) is ’n manifestasie van die bose omdat sy teenwoordigheid die vrede 

op die Karooplaas versteur. Tant Geert noem dit “die strandjutwolf self” (170), wat 

bevestig dat die weermagvoertuig met negatiewe mitiese simboliek gelaai is. (vergelyk 

die bespreking van die strandjutwolf-interteks in afdeling 3.3.2). Die volwasse Fabian 

besoek Utrecht in Nederland en tydens sy besoek lees hy in die Poeziekrant van Mei tot 

Augustus 1995 die digter Gwij Mandelinck se gedig (167–168): 

Weerwolf 

Wat heeft hij ’s nachts verschrikt? 
Een klis van haar kleeft op mijn vaders mond, 
het lijkt of ik ben doorgeslikt, 

 
of ik mijn vuisten bal door  
wanden van zijn maag. Is hij  
mijn eerste graf of zit ik daar 
mijn jaren uit als voor een straf? 

Selfs waar hy homself in Utrecht as volwassene bevind, manifesteer die Dier dus in 

verskeie gedaantes en Fabian is nie in staat om aan hom te ontsnap nie. Die dier word 

selde gesien en hy laat slegs spore, kuttels en die vernielde grasperk agter. Fabian 

verwys daarna deur te sê dat sy aanslae soortgelyk is aan guerrilla-oorlogvoering 

waartydens die vyand onverwags toeslaan en dan weer verdwyn. Daar is dus slegs 

tékens dat die Dier teenwoordig was en hy gebruik dieselfde taktiek as wat die Boere 

tydens die Anglo-Boereoorlog gebruik het: “aanval in die nag, laaglê in die dag” (73). 
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Die Veteraan verkies konvensionele oorlogvoering omdat die vyand dan immers sigbaar 

is en ’n mens weet waarteen jy te staan kom. Volgens die Veteraan hou die Dier skuiling 

by die Dinamietkrans vanwaar hy ’n uitstekende uitsig oor die vallei het. Die Veteraan, 

Fabian en Valour (die perd) word as die drie stryders teen Kikoejoe voorgestel. Dié 

voorstelling sluit aan by die eksplisiete verwysing na Don Quijote van Cervantes wat Van 

Heerden as interteks benut (60). In die klassieke roman kom Don Quijote, La Pancha en 

Rosinante te staan teen windmeulens waarteen hulle ook nie die stryd kan wen nie. 

As kriptied manifesteer Kikoejoe gewoonlik saans en die mense van Halesowen is 

bewus van die steunroep van die Dier van ver in die rivierdongas, vanuit die digste 

fluitjiesriet: 

In die rivierriete krap hy sy harige maag en steun snorkerig. Sy pens is iets 
tussen dié van ’n bees en ’n donkie, maar as hy hande-viervoet opkom, is hy meer 
bobbejaan, dink ek, en dan, skielik, staan hy halfmens op sy agterpote en swaai 
heen en weer op sy heupe terwyl hy oor die riete loer. Sy roggel eggo teen die 
rivierwalle af, laat voëls verskrik fladder, en vinke tjirp bekommerd by die bekke 
van hul boepensneste. Die blouape spaander deur die rivierloop en blink 
waterdruppels spat soos koeëls om hulle. 

Die passie tussen die ma en die Veteraan word ook in terme van ’n kriptied beskryf: “die 

ding wat tussen haar en die Veteraan roer en kom en gaan soos ’n waterslang wat nou 

en dan sy kop uit die donker water lig en dan weer verdwyn” (89). 

Die waterslangmitologie is hier gepas juis omdat Kikoejoe in Afrika gesitueer is en dus ’n 

mitologiese basis op die Afrikakontinent het. Dié vertelling is hoofsaaklik afkomstig uit 

die Boesmanmitologie en gee op verbeeldingryke wyse ’n verklaring vir sekere 

verskynsels. Die slang word die verteenwoordiger van die ondeug in die menslike 

natuur; in hierdie geval spesifiek die onbeteuelde seksuele drif tussen die vrou en die 

Veteraan (Van der Merwe 2009). 

Fabian is blind in die een oog en tant Geert verwys in hierdie konteks na Odin wat 

volgens die mitologie een oog prysgegee het ter wille van wysheid. Getrou aan die 

mitologiese tradisie skryf Fabian sy blinde oog toe aan die intervensie van die Dier: 

Hy [die Dier] het in die nag gekom en sy kwyl het in my oog gedrup terwyl hy oor 
my buk. Dit het die pupil weggevreet en by die oogkas ingeloop tot in my 
harsings. Hy het oral in my kamer rondgesnuffel terwyl ek bedwelm van sy kwyl 
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daar op my bed gelê het, met my kop agteroor en my mond halfoop soos Pa altyd 
lê nadat hy sy slaapstroop gedrink het (122). 

In die roman word daar voorts verwys na Helen Martins (die kunstenares van Nieu-

Bethesda) wat bekend geword het vir haar sementbeelde van sulke “kriptowesens”, 

omdat dit diere uitbeeld wat óf nie werklik bestaan het nie, óf vermengings van 

verskillende spesies is (187). 

Soos alreeds in die inleidende hoofstuk aangetoon, is die kriptosoölogie ’n relatief nuwe 

studieterrein en daar is in die Afrikaanse letterkundenavorsing nog geen direkte 

verwysings hierna nie. Tog kom hierdie verskynsel dikwels in die Afrikaanse literêre 

teks voor. Die rede hiervoor is dat die kriptosoölogie onderlê word deur mites, legendes 

en folklore waarvan daar vele voorbeelde in Afrikaans bestaan (Nolte 2012:2). Dié 

onderbenutte term is dus besonder bruikbaar om hierdie fenomeen te beskryf. 

Van Heerden skep in Kikoejoe sy eie mite wat aansluiting vind by reeds bestaande 

Xhosa-mites (van byvoorbeeld die tokkelos), maar in die proses put hy ook uit die ryk 

bronne van mitologie vanoor die héle wêreld. Getrou aan die aard van mitologiese 

wesens vervul die karakter Kikoejoe ook vele rolle in die lewens van die ander 

romankarakters en verbeeld hy veral hulle psigologiese ingesteldheid. Die karakters 

tree almal in konfrontasie met hulle eie “Kikoejoe” en slegs Fabian ontwikkel voldoende 

insig om te besef dat die Dier hom nie hoef te oorwin nie. 

3.4 DIERESIELE: SPIRITUELE GIDSE IN KIKOEJOE 

3.4.1 Inleiding 

In Kikoejoe skep Van Heerden sy eie Xhosa-mite binne die mitologiese ruimte van die 

Karoo, wat hy daarna vul met talle interessante karakters soos die half-orang genaamd 

Kikoejoe. Nolte (2012:1) skryf dat die mite ’n verhaal is wat aangewend word in ’n 

“poging om die werklikheid te orden om die verbysterende in die mens se lewe (asook 

geestelike lewe) te verklaar”. 

Van Heerden ontgin op verbeeldingryke wyse die verwantskap tussen mens en dier. 

Diere word meermale in literêre tekste uitgebeeld om sekere aspekte van die menslike 

kondisie te illustreer (Lemmer 2006:255) en in Kikoejoe benut Van Heerden die 

aapmens Kikoejoe juis vir hierdie doel. Spiritualiteit as menslike én dierlike attribuut 
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word vervolgens bespreek en die wyses waarop die dier as die mens se spirituele 

pendant in Kikoejoe optree, word ondersoek. In hierdie afdeling word die roman 

Kikoejoe betrek asook verskeie intertekste wat tematies verband hou met die 

verskillende manifestasievorme van die verhouding tussen mens en dier. Daar word 

gefokus op die wyses waarop dié verhouding juis op verbeeldingryke wyse in die roman 

geproblematiseer word. Malamud (2003:52) se model van dieresiele word as riglyn vir 

die ondersoek aangewend (vergelyk ook afdeling 2.3). 

3.4.2 Kikoejoe as spirituele pendant 

Tradisioneel het animaliteit/dierlikheid die antitese vir spiritualiteit in die Joods-

christelike kulture gevorm. Die dierlike natuur in die mens moes hiervolgens met alle 

mag onderdruk word omdat diere as mindere wesens bestempel is wie se belange deur 

menslike belange oorskadu is (Scholtmeijer 1999:371). In Animal-speak: The spiritual 

and magical powers of creatures great and small doen Ted Andrews (1995:338–343) ’n 

beroep op sy lesers om hulle dierlike spirituele gidse te identifiseer. Volgens 

Scholtmeijer moet diere beskou word as tekens van die spirituele rykdom van die 

wêreld en hierdie houding behoort dan te lei tot beter behandeling van diere aangesien 

’n mens nie jou dierlike spirituele gids vermink, op hok sit, of as fabrieksdier uitbuit nie 

(1999:379). 

Van Heerden aktiveer ook sekondêre verwysings na Kikoejoe as dier (benewens die 

tradisionele gebruik van die eienaam as “grassoort”). Die Veteraan skimp dat Kikoejoe 

as droom of nagmerrie uit iemand se kop losgeraak het. Met hierdie sinspeling dat die 

Dier moontlik eerder ’n psigologiese verskynsel is, word die moontlikheid oopgelaat dat 

Kikoejoe vertolk kan word as die dierlike pendant van die mens se geestesingesteldheid 

en -gesondheid. Volgens Malamud (2003:52) manifesteer dieresiele in verskillende 

vorme wat as eksterne teenhangers/pendante vir die menslike siel funksioneer. 

Kikoejoe kan binne hierdie model gesien word as die dieresielkameraad of 

pasmaatspesie van al die menslike bewoners van die plaas Halesowen, maar veral dié 

van die plaaseienaar (Visagie 2013). Dieresiele verskaf interkonnektiwiteit met die 

groter heelal vir die mens omdat hulle buite die menslike liggaam in die liggaam van 

diere ontstaan en die mens sodoende aan die kragte van die aarde, die kosmos asook die 

goddelike verbind (Gossen 1996). 
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In ’n onderhoud met Terblanche (2011) lê Van Heerden sélf die verband tussen 

Kikoejoe, die Dier en die karakters se geestelike ingesteldheid. Hy tipeer Kikoejoe as “’n  

baie donker roman oor die boosheid in al sy vorme”. Die boosheid in elke mens word 

verbeeld deur die aapmens wat snags op die werf rondsluip en skade aan die grasperk 

aanrig. Volgens Coetzee (1999:34) is die dierlike natuur in die mens voorheen 

doelbewus onderspeel omdat diere wyd bestempel is as mindere wesens – só is 

spiritualiteit as ’n suiwer menslike attribuut beskou. In Kikoejoe poog Van Heerden om 

die dierlike in álle mense te verbeeld deur die mitiese aapmens Kikoejoe te skep. Tant 

Geert en dokter Clark beskou die skadukant van die menslike siel as die “wond” en 

volgens hulle “moet almal kennis maak met ons eie wond” (139). Elke mens het dus so 

’n skadukant, ongeag van wat dit genoem word. Só is dokter Clark self “met verrassende 

angs [bewus van] iets wat voortdurend agter hom geskuifel het, of in die skaduwees 

aan’t roere was, met die stofpaadjie van Halesowen-stasie na die opstal gestrompel het” 

(264). 

Kikoejoe is ’n grassoort wat besonder moeilik is om uit te roei en op simboliese vlak 

verteenwoordig Kikoejoe daarom ook die onuitroeibare monster in elke mens. Die Dier 

is die simboliese manifestasie van die “onderdrukte skadukant in elke mens se psige, die 

donker skuilplek van gewelddadigheid en onbeteuelde seksuele drif” (Van der Merwe 

1996:2). Die Meso-Amerikaanse model van dieresiele bepaal dat die mens ’n dierlike 

pendant het; en dat die lotsbestemming van elke dieresiel gedeel word met sy menslike 

pendant en die volgende kan insluit: gesondheid, beserings, siekte, welvaart, armoede, 

lewe en dood (Malamud 2003:52). Die model van dieresiele behels ook ’n vorm van 

parallelisme wat volkome deurdringbaar en wederkerig inklusief is, wat dit vir die 

niemenslike dier moontlik maak om die mens se geestelike lewe binne te dring en as die 

mens se totemdier op te tree (Malamud 2003:67). Die transendentale optrede van 

Kikoejoe is berekend, doelgerig, rasioneel en dikwels kwaadwillig en vorm die 

teenbewys vir die antroposentriese aanname dat bewustelike intelligensie (en daarom 

ook agentskap) slegs tot mense beperk is, soos wat Copeland (2009) aantoon. 

Die kriptied Kikoejoe (wat hierbo in 2.3 bespreek is) manifesteer ook volgens Nolte 

(2012:6) as alomteenwoordige aanwesigheid in elke karakter se lewe. Soos reeds 

aangetoon, is Kikoejoe nie gebonde aan tyd of plek nie en hy beweeg vryelik oor 

tydruimtelike grense. Hierdie gedagte word deur Scholtmeijer bevestig, naamlik dat 
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spiritualiteit die materiële wêreld transendeer (1996:379). Elke menslike karakter in 

Kikoejoe kan dus met die Dier identifiseer omdat elkeen van hulle die een of ander 

boosheid in sy karakter het. Volgens Malamud (2003:52) se model van dieresiele het 

elke karakter sy eie totemdier of “tonalismo” en die Dier (as menslike spirituele 

pendant) volg elke romankarakter waar hy/sy ook al mag gaan: 

Die Dier staan wydsbeen oor ons lewens. Die Dier proes snags in ons drome. Hy 
veeg met sy poot deur Pa se hallusinasies en laat sy kwyl drup oor die bladsye 
van die aantekeningboek waarin Ma, op bevel van dokter Clark en ten behoewe 
van die Internasionale Psigiatrie, Pa se nagmerries opteken (62). 

Die plaaseienaar worstel met sy totemdier, Kikoejoe, wat in die vorm van depressie 

manifesteer en wat “die Latsky-waansin” genoem word. Sy behandeling deur ’n 

psigiater (ene dokter Clark) sluit LSD- en skokterapie in. Die plaaseienaar sny ’n stuk 

van sy oor af soos Van Gogh, omdat hy homself daardeur “merk”, soos wat boere hulle 

vee vir uitkenning merk. Dit was asof die boer homself teen geestelike “afdwalery” 

(135)” wou merk:  

[...] Pa met die winkelhaak in sy oorskulp nes sy diere wat in die landerye loop en 
teen diefstal en afdwalery gemerk is (135; my kursivering). 

Die plaaseienaar se vrou besef mettertyd dat haar man nooit sal herstel nie, “want sy 

skaduwees het te diep geloop, die dongas was te seer gevreet, die trapplekke van die 

wolf was oral, die giftige pis: Pa was verlore” (283): 

In die mitiese herinneringe of legendes van bykans elke volk staan die draak 
orent as die simbool van anargie en verwoesting, van opgekropte, dierlike passie. 
Só is hy gesien in die woude van Java – as iets met die vlerke van ’n vlermuis en 
met ’n blaas waarin giftige urine opgegaar word, onder die keel (277). 

Fabian sou later in sy lewe die gebeure op die vakansieplaas beskryf as ’n onverwagse 

fratsbrander wat opgestaan en sy bors gebuig het; wat sy wit maanhare oor die 

bewoners van die plaas geskud het en bak oor almal gestaan het: “’n perd of ’n draak: ja, 

’n draak wat so gepronk en woedend gestaan het, ’n branderdraak van brute krag” 

(276). Hierdie brander sou almal se lewens raak en dit sou ontstaan uit die enkeldiep 

water waardeur almal op die plaas se voete gedwaal het, selfs dié van die Bosaap. 

Fabian beskou die draak as ’n merker van geheue en ’n herinnering aan ou vrese, 

skuldgevoelens, skimme en demone. 
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Die romankarakter die Veteraan leef ’n leuen en skep vir homself ’n alias: “Heathcote 

MacKenzie” (41). Die Veteraan se “nuk vir die hê” (37) dui op sy seksuele drif en volgens 

tant Geert dwaal die Veteraan van die een hotelletjie na die ander om te kyk of hy 

iewers ’n ryk weduwee kan losslaan. Kikoejoe manifesteer dus in die Veteraan se lewe 

in die vorm van sy onderdrukte seksuele drif: die Dier por snags met sy snoet teen die 

kosyne van die Veteraan se rondawel, sodat die majoor rooi-oog en verward wakker 

word (62). 

Daar is ook suggesties dat die Veteraan boonop ’n pedofiel sou kon wees, omdat hy baie 

intieme gesprekke met Fabian voer sodra hulle alleen is. Hy vertel onder andere vir 

Fabian dat laasgenoemde die geur van sy ma met hom saamdra. As volwassene vra 

Fabian homself af: 

Het die Veteraan my ooit aangeraak, op ’n sekere manier, in sy rondawel, of daar 
tussen die kliprantjies terwyl ons na die Dier soek, of het dit net by praatjies 
gebly? (138). 

Die jong meisie Tsitsi, wat as bediende vir oom Boeta werk, word tydens hulle verblyf 

op Halesowen verkrag, maar die skuldige word nooit vasgetrek nie. Simbolies gesproke 

kan almal op Halesowen as die verkragters van Tsitsi bestempel word, omdat die 

aggressie en seksuele drif in elke mens skuil. 

Tant Geert staan altyd op vertrek en sy beweeg letterlik van die een land en een 

kontinent na die ander in ’n poging om die Latsky-waansin te ontwyk, maar die Dier bly 

op haar spoor: 

Die Dier volg tant Geertruida deur Oxfordstraat, dan af met Regent Street. Hy 
volg haar so dat sy hom nie sien nie … Hou haar altyd in sy gretige oog (62). 

Fabian se ma se Dier manifesteer in die vorm van alkoholisme en sy het ook ’n buite-

egtelike verhouding met die Veteraan omdat sy so ’n uiters onvervulde lewe lei. Sy leef 

in ontkenning van hierdie drankprobleem en verwys altyd op eufemistiese wyse na die 

drank. Sy gee soms toe aan die selfverwyt en gepaardgaande selfbejammering omdat sy 

die teater verlaat het vir ’n plaas in die Karoo. Kikoejoe is haar metgesel en sy kan nooit 

van hom ontslae raak nie: 
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Sy voel hoe sy, sittende, stoei teen ’n swaar liggaam wat oor haar hyg en iets met 
haar wil doen. Sy weet net nie wat nie. Dit druk teen haar aan en het geen naam 
nie. Dit het ’n asem, bedompig oor haar wang (48). 

Tant Geert poog om die sogenaamde Latsky–waansin met humor teen te staan om 

sodoende die aandag af te lei van haar broer se sinisme en depressie. Sy vra op 

spottende wyse vir Fabian of daar ook reeds “tokkelosse of wat ook al in jou kop nes 

maak” is (230). Sy wys verder aan hom die aapkuttels uit terwyl hulle stap om hom 

bewus te maak daarvan dat dit doodgewone aapkuttels is – en nie die “mensaap-mis” 

(231) waarna hy en die majoor so soek nie. 

Anders as die ander karakters is Fabian die enigste wat sý tokkelos/Kikoejoe op ’n 

positiewe manier ervaar, alhoewel daar geen erbarming aan hierdie Dier toegeken word 

nie. Die vraag of daar simpatie of erbarming (aldus Armstrong (2008:67)) aan die Dier 

toegeskryf kan word al dan nie aktiveer weer die kwessie van eendersheid of verskil, en 

meer spesifiek of die Dier as lid van die menslike spesie bestempel kan word. In terme 

van die Quiché-kultuur sou Kikoejoe in Fabian se lewe eerder as sy “nahual” of 

beskermgees, met wie hy lewenslank in interafhanklikheid leef, gesien kan word 

(Malamud 2003:57). 

In die roman word daar intertekstueel verwys na die epiese gedig Raka deur N.P. van 

Wyk Louw, waarin ’n soortgelyke dier ook altyd teenwoordig is. Opperman (1959:57-

58) reken dat Raka “’n magtige projeksie van die duistere aktiwiteit van die 

onderbewuste in die mens en in die beskawing” is. Soos wat Opperman (1953:219) ’n 

stryd tussen twee teenpole in Raka identifiseer, kan dieselfde stryd ook in Kikoejoe 

raakgelees word. Volgens Opperman is die stryd in die Van Wyk Louw-epos teen alles 

buite die muur van beskawing: oerwoud, dier én oermens. Daar is egter ook binne die 

muur ’n stryd aan die gang omdat die beskaafde mens nog die oermens in hom omdra. 

Raka is vir Opperman “die oermens wat hoofsaaklik seks, spel en spier ken”; ’n tipering 

wat ook op Kikoejoe van toepassing gemaak kan word:  

Die swart dier sal nie van julle wyk 
hy kruip na julle vure toe in die nag, 
en waar julle kinders speel, hou hy die wag 
tot niemand meer wild is vir sy bot hand; 
maar dan sal jul hek se rieme en bande  
op ’n vreemde nag slap word en los, 
en Raka sal uit die bose bos 
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kom en tussen ons vure sit en bly. 
 
(Van Wyk Louw 1941:16) 

Die onoorwinlike mag van die bose oor die menslike gees en liggaam is vir Beukes en 

Lategan (1961:77–78) ’n belangrike tema in Raka en hulle beklemtoon verder dat “Raka 

die beliggaming van die donker dierlikheid, van onbeheerste drif en sinnelikheid” is. 

Lindenberg et al. (1973:50–51) sien die epos Raka nie bloot as ’n waarskuwing teen die 

geringskatting van die magte van die onderbewuste nie, maar ook as “’n voorspelling 

van die ewige stryd tussen goed en kwaad, tussen instink en rede, tussen die liggaam en 

die gees”. In die tradisionele interpretasie van Raka word die botsing tussen natuur en 

kultuur beklemtoon, en dit is veral die belangrike kenmerk van kultuur, naamlik die 

taalvermoë, wat aandag geniet. 

Van Rensburg (1966:187) verwoord hierdie botsing soos volg: “Raka verbeeld die 

botsing tussen menslikheid en nie-menslikheid, en in die grond is dit ’n botsing tussen 

taalbesit en nie-taalbesit”. Voorts koppel Odendal (2006:101) ook die geestelike en 

verstandelike aan die “primaat van taal” en hy wys daarop dat dit in Raka sterk na vore 

kom omdat die sterkste kenmerk van Raka se dierwees sy onvermoë tot taal is; dat hy 

bloot deur geluide, gebare en liggaamshouding kan kommunikeer. Daar is dus, 

tradisioneel beskou, sonder taal geen denke en geen geesteslewe by die dier aanwesig 

nie. In teenstelling met Odendal identifiseer Rycroft (1979:84–88) juis diere se vermoë 

om passie te ervaar, motiewe te hê, ’n wil om te leef en drange te ervaar, maar dit nie te 

kan verwoord soos die mens nie. Dit is juis hierdie onvermoë om te verbaliseer wat van 

diere sulke effektiewe metafore maak. Alhoewel hierdie eienskap van nieverbalisering 

ook in Kikoejoe gesien kan word, tree die Dier bewustelik op en vertoon ’n vermoë tot 

denke en intensie. 

In sommige interpretasies van Raka word die opposisie van suiwer driflewe teenoor die 

geesteslewe beklemtoon. Raka is die kragtige projeksie van die duistere aktiwiteite van 

die mens se onbewuste. Kennis van die onbewuste, dus by wyse van spreke kennis van 

Raka, is uiters belangrik vir geestesgesondheid (Opperman 1959:57–58). In Kikoejoe 

poog verskeie karakters om dié Kikoejoe waarmee hulle gekonfronteer word, te ken en 

sodoende beter te verstaan. Die vrou van die plaaseienaar wou immers die Dier laat 

vang en aan ’n ketting op die werf aanhou waar hy sigbaar sou wees “sodat jy 
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voortdurend die klingel van die ketting sou hoor en weet: daar is hy, hy is daar om te 

sien en te kén” (267). 

W.J. de Klerk (2006:31) interpreteer Raka as simbool van die verset teen eensydigheid. 

Hierdie interpretasie behels die onvermoë van die mens om alle fasette van lewe 

objektief in ag te neem. Raka verteenwoordig spesifiek daardie element in die mens wat 

homself laat onderwerp of verlei deur iets wat boos en negatief is. Só oorwin Kikoejoe 

(in die vorm van depressie) die plaaseienaar na ’n lang magstryd, terwyl die seun 

Fabian weet dat alhoewel Kikoejoe ook in hom teenwoordig is, hy wél die stryd sal wen. 

Die vrou van die plaaseienaar sou lewenslank toegee aan alkoholisme en sodoende 

nooit haar Kikoejoe oorwin nie. Die Veteraan sou – soos tant Geert – maar weer aan die 

swerf raak in ’n poging om Kikoejoe te ontvlug.  

Die tema van die alomteenwoordige wese word verder in die roman uitgebou en Vander 

Beken (2000) wys op die ooreenkoms tussen die Dier in Kikoejoe en “Die strandjutwolf” 

deur N.P. van Wyk Louw (sien bespreking in afdeling 3.3.2). Alhoewel Van Wyk Louw 

die strandjutwolf aanvanklik beskryf soos ’n doodgewone dier, verkry hy in die laaste 

strofe simbolistiese trekke. Die wolf het aanvanklik as deel van die Europese folklore ’n 

oorwegend negatiewe beeld gehad, maar algaande is die wolf weer positiewer 

voorgestel met behulp van byvoorbeeld advertensies (Van Horn 2012:214–215). 

Mettertyd het die wolf verteenwoordigend van ekologiese, etiese, kulturele en selfs 

geestelike belange geword. 

In Aldo Leopold se bekende essay “Thinking like a mountain” wat in A Sand County 

almanac (1949) gepubliseer is, en waarin interspesieverwantskap beklemtoon is, word 

die wolf voorgestel as ’n siel wat met mense kan kommunikeer. Die wolf het sodoende ’n 

simbool van lewe in die wildernis geword wat in die rituele tradisie opgeneem is met 

die idee dat die oorspronklike mense wild en spontaan in verdediging van Moeder 

Aarde geleef het. In “Die strandjutwolf” word die versugting uitgespreek “[d]at die 

Gryse by my bly”. Fabian het in Kikoejoe dieselfde gewaarwording dat depressie/ 

alkoholisme, soos die strandjutwolf en die Dier, hom altyd sal agtervolg. Fabian probeer 

dus die “gryse” (268) wat hom agtervolg benoem om sodoende sin daaruit te maak: 
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As jy ’n kind is, moet dinge naam hê. Hoe hariger, hoe geiler, hoe skerper omlyn, 
hoe beter. Hoe anders moes ek in daardie jare die dinge wat om my aan die 
gebeur was, verwerk? (138). 

Fabian word bewus daarvan dat hy nooit weer sonder die Dier sou wees nie, maar 

anders as in die geval van die ander romankarakters in Kikoejoe, tree die Dier as Fabian 

se bewaker op en hy bedreig dus nie Fabian se geestelike welsyn soos wat hy met die 

ander karakters doen nie: 

… die Dier sal my nooit verlaat nie – nie terwyl ek kind is nie, nie terwyl ek 
opgeskoot uitgaan na ’n groter skool toe nie, nie as ek gaan leer nie – waar ook al 
ek op tant Geert se aanbeveling my gaan bekwaam – en nie as ek groot is, as ek 
Pa en Ma se ouderdom bereik nie. Hy sal my in al my dae bybly, my bewaak. Nes 
hy die skadu is in die lewens van almal wat ek daardie somer deur my een 
gesonde oog dophou, die oog waarvoor ek die Here bedank, want as die ander 
een ook dood was, dan was dit net ek en die Dier in die donkerte, van nou af tot 
in lengte van dae (126). 

Die bewussyn wat Fabian het van die dier as sy beskermgees kan ook dien as voorbeeld 

van wat Malamud as interspesiekommunikasie beskou en wat, in Woodward (2008:1) 

se terme, neerkom op ’n soort telepatiese verhouding tussen mens en dier. Só word 

Kikoejoe dan in pas met Malamud se model Fabian se dieresielkameraad en 

lewenslange metgesel. 

Tydens een van sy pa se hallusinasies neem Fabian sy toevlug tot die natuur en terwyl 

hy sy bors ooptrek vir die wind sodat dit soos staal deur hom trek, word hy bewus 

daarvan dat hy in konfrontasie met Kikoejoe as oorwinnaar uit die stryd sal kan tree: 

Ek het die vrees gesien boog staan op ’n laken, ek het die inkap van die hakke 
gesien, die donker wenkbroue wat beef op die voorkop, ek het die vrees gesien 
en ek sal ’n medalje kan dra, want ek sal dit kan oorwin (236). 

Fabian bereik ’n keerpunt in sy lewe as hy tot die besef kom dat die Dier sy lewenslange 

metgesel is: 

Oom Boeta swik en val, maar trek my saam. Ons val in die stof en hy trek my bo-
oor hom neer. Die grond draai en ek proe sand in my mond en ek maak my oë 
oop en kyk in sy sagte oë. Die kraaie gee pad, die wind stoot saggies oor ons 
(236). 

In aansluiting by Fabian se aanvaarding van die lewenslange teenwoordigheid van 

Kikoejoe beweer Gora (2009:53) dat diere as ekologiese bakens in die natuur optree en 
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daar word simboliese betekenis toegeken aan diere deur verskillende gemeenskappe. In 

hierdie sin kan die kraaie gesien word as simbool van die dood of dan geestelike 

doodsheid omdat hulle aasdiere is. Volgens DeMello (2012:311) word kraaie in die 

christelike geloof gesien as verteenwoordigers van valse gedagtes en het hulle ook die 

siele van verdoemde mense weggedra. Sodra die kraaie dan padgee, is dit ’n geestelike 

oorwinning vir Fabian en het hy die vermoë verwerf om Kikoejoe te aanvaar. 

Oom Boeta maak Fabian ook daarvan bewus dat hy nie moet toegee aan té veel 

verbeelding nie omdat dit vir die brose menslike siel ’n straf is: “Dit smoor die nugtere 

denke. Dit tas die suiwer oordeel aan” (237–238). Oom Boeta gee egter vir Fabian ’n 

ánder dieremetafoor deur aan hom te verduidelik dat die perd sy verbeelding is – “Dis 

jou wilde hings” (238): die perd kan net galop as hy ’n streng ruiter in die saal het wat 

hom behoorlik kan beheer en snags op stal kan sit. Fabian moet dus sy “wilde hings” 

goed in toom hou om sodoende te verhoed dat hy soos sy pa word. 

In aansluiting by Fabian se poging om die “gryse” (268)” te benoem, wou sy ma Kikoejoe 

laat vasketting. Dit wat die mens kén, kan hy ook probeer beheer en dit was vir Fabian 

se ma belangrik om Kikoejoe te kon sien en beheer. 

Van Heerden betrek die mitologiese verhaal van Ikarus deurdat die seun Fabian hoog op 

die watertoring gaan staan om die sanger Charles Jacoby in te wag. Soos Ikarus vind 

Fabian ook uit dat die mens nie te hoog moet probeer vlieg nie: hy val van die toring af 

en verloor sy bewussyn (Van der Merwe 1996:4). Dit is ’n soort Damaskuservaring en 

Fabian word as nuwe mens wakker met meer lewensinsig as wat by so ’n jong seun 

verwag word. Net voor sy val verbeel Fabian hom dat hy op sy perd Valour oor die 

vlaktes jaag, maar hierdie visioen word deur die herinneringe aan Kikoejoe verdryf. Die 

twee pole in die mens se psige kom dus weer eens teen mekaar te staan. Die mens neig 

om die rasionele of goeie kant van sy psige te probeer skei van die irrasionele of bose 

kant. Valour sou as verteenwoordigend van die goeie/rasionele kant en Kikoejoe as die 

irrasionele/bose kant van die mens se psige gesien kon word. Hierdie twee teenpole is 

egter nie skeibaar van mekaar nie omdat dit binne een individu bestaan (Van der 

Merwe 1996:4). Daar is tog troos in tant Geert se uitspraak nadat die Veteraan en 

Fabian teen die Dier opgeruk het: 
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“Julle het die Dier nie kon tem nie, maar julle het darem daardie wit hings gekry,” 
sê tant Geert vir my (291). 

Alhoewel die mens nooit van sy Kikoejoe ontslae sal raak nie, kan hy tog wel op sy plek 

gehou word deur die Valour in dieselfde individu (vergelyk die betekenis van “valour” 

wat dui op groot waagmoed of dapperheid in tye van gevaar). Die mens se psige word 

dus as genuanseerd uitgebeeld en nie bloot eensydig as goed of sleg nie. 

Van der Merwe (1996:3) glo dat die tema van die argetipiese skadukant wat in elke 

mens teenwoordig is, deur Van Heerden geїllustreer word deur die feit dat die gaste op 

Halesowen telkens die kikoejoegrasperk moet oorsteek om by die ablusieblok te kom. 

Die ontmoeting met “Kikoejoe” is dus ’n voorwaarde vir die (psigologiese) reiniging. 

Volgens Nolte (2012:3) is die Dier/Monster/Draak waarop jag gemaak word en wat 

uitgeroei moet word, ’n ou gegewe in die literatuur (veral in mites, sages, sprokies en 

legendes). Die Veteraan en Fabian onderneem eindelose ekspedisies die veld in om die 

“Verkragter-Ongedierte” op te spoor. Die konfrontasie met die Dier kom dus neer op ’n 

konfrontasie wat elke karakter in die verhaal met die skadukant in sy eie 

persoonlikheid aangaan. Die Veteraan en Fabian trek op om die monster uit te roei 

omdat dit verstandiger is om die Dier te konfronteer en dit sodoende te aanvaar “as deel 

van die menslike psige wat nie weggewens kan word nie” (Van der Merwe 1996:4). 

Hulle tree dus in konfrontasie met hulle eie totemdier, Kikoejoe, om hom sodoende te 

vernietig. Die Veteraan kry sy ammunisie gereed vir die veldslag en hy wys aan Fabian 

die silwer koeël waarmee hy die Dier gaan skiet, want volgens mitologiese tradisie kan 

slegs ’n koeël van edelmetaal die weerwolf dood. Die Veteraan en Fabian slaag egter 

nooit daarin om die Dier behoorlik te tem of te dood nie. 

Dié konfrontasie met Kikoejoe kan gesien word as ’n positiewe ervaring omdat dit lei tot 

die ontdekking van die mens se psigologiese wonde, onvolmaaktheid en verskeurdheid. 

Dit dien boonop as ’n stimulus tot kreatiwiteit, soos die vertel van verhale wat weer 

terapeuties is (Van der Merwe 1996:4). In Kikoejoe verklaar dokter Clark: 

“En agter elke wond skuil die sterflikheidsbesef! Maar die wond kan ook ’n 
geskenk wees, want dieselfde voet wat Achilles sterflik gemaak het, het hom sy 
vermoëns gegee. Jy sien: ‘ourselves as epic stories’ – ons moet die wond al 
vertellende heel. Dís terapie” (141). 
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In teenstelling met die positiewe interpretasie van Van der Merwe (1996:4) hierbo, wys 

Nolte op die teks se ironiese kommentaar op ’n oorwegend positiewe boodskap in die 

ou literatuur waar drake verslaan word (2012:7). Die “Draak” van Halesowen word 

nooit verslaan nie en Van Heerden benut spesifiek die Beowulf-interteks omdat die held, 

Beowulf, anders as in ander heroїese mites, wel verslaan word. Vergelyk die 

ondergangswêreldbeeld van Beowulf wat deur Crossley-Holland en Mitchell (1968:x) só 

verwoord word: “… a chill, unfriendly world … where life [is] an endless struggle against 

meaningless fate”. Die boodskap is duidelik dat die stryd teen Kikoejoe tevergeefs is en 

dat die mense van Halesowen se toekoms uitsigloos word te midde van geestelike 

bankrotskap en verduisterde visie. Die gesprek tussen die ou en nuwe mite beklemtoon 

die tevergeefsheid van die stryd teen die Draak, teen Kikoejoe (Nolte 2012:8). 

Soos reeds vermeld in hoofstuk 2 het die skrywer Eugène Marais die aanwesigheid van 

hesperiaanse neerslagtigheid by diere en mense geїdentifiseer en die teorie daaroor 

ontwikkel wat behels dat diere en mense teen die aankoms van die skemer gevoelens 

van melancholie en angstigheid ervaar (Rousseau 1982:227). Vergelyk in hierdie 

verband tant Geert se beskrywing van “die blou uur”: 

Hoekom, dink jy, pupiltjie, is die terras en die kikoejoe so gedemp as die 
aandskemering daal, die tyd net voor Reuben met die drankiedrawwery op dreef 
kom, net voor die whisky en die wyn ons jollie maak? Dis die hartseer van die 
blou uur, kind. Want die mens is ’n stukkende wese, die mens se lewe is die 
opdoen van die een wond op die ander (211). 

Die teenwoordigheid van Charles Jacoby (die countrysanger) is vir die Dier ’n 

bedreiging omdat Jacoby optimisme en vrolikheid saam met hom na Halesowen bring. 

Jacoby tree op Halesowen op voor die gaste terwyl die Dier die verrigtinge op die 

plaaswerf staan en dophou:  

Dan verstyf die Dier en trek hom dieper terug in die bosse, maar kyk steeds, want 
van die rondawels af kom ’n spierwit figuur aangestap (242). 

Die enigste verweer wat Kikoejoe, die totemdier wat hoofsaaklik die skadukant van die 

menslike psige verteenwoordig, teen die optimisme en vrolikheid het wat saam met 

Charles Jacoby na Halesowen toe kom, is om sy staanplek onder die bome te merk om 

sodoende nie veld te verloor nie: 
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Die poot vat aan die peester, trek die harige voorvel terug sodat die nat pienk 
kop wys. Die pis is geel en stink en merk die staanplek hier onder die bome téén 
daardie cowboy wat sy kitaar nonchalant voor sy lyf hou en die terrasgaste met 
sy goue stem toeroep … (243). 

Sodra Jacoby “Stille nag” begin sing, draf die Dier weg na die skerpioenrantjies toe en 

beweeg verder en verder weg van die ligte van die plaasopstal af. 

3.5 GEVOLGTREKKING 

In hierdie hoofstuk is daar, in ’n multifokale lesing van Kikoejoe, gekonsentreer op die 

manifestasies van terme soos transliggaamlikheid, kriptosoölogie en dieresiele in die 

teks. Teoretiese insigte rondom die magiese realisme as literêre modaliteit is nie in ’n 

aparte afdeling betrek nie, maar is geïntegreer by die besprekings in afdelings 3.1 tot 

3.3. Die rede daarvoor is dat die magies-realistiese aard van die roman inderwaarheid 

die geloofwaardigheid van die romankarakter en kriptied, Kikoejoe oortuigend fasiliteer 

en bestendig. 

In afdeling 3.1 val die fokus spesifiek op die Karooplaas as transliggaamlike ruimte (in 

Alaimo se terme). Die interverweefdheid tussen mens en natuur in die teks word 

onderskryf deur die talle eksemplariese aanhalings hierbo waaruit ’n erkenning vir die 

gelykwaardigheid en saambestaan van verskillende lewensvorme (of bewussyne) blyk. 

Die plaas Halesowen word derhalwe, om Alaimo weer te betrek, ’n globale ekosisteem 

en interkonnektiewe web waar verskillende biologiese, klimatologiese, ekonomiese en 

politieke magte vrylik met mekaar in interaksie tree. Grense word deurdringbaar en 

volgens die beginsel van transliggaamlikheid vervaag selfs die hiërargiese grense tussen 

mens en niemenslike diere sodanig dat agentskap ook aan niemenslike spesies toegeken 

word. Die bostaande verkenning van die komplekse verhouding tussen die 

plaasbewoners en Kikoejoe is daarom besonder relevant vir die doeleindes van hierdie 

navorsingsverslag. 

Die wins van die lesing in afdeling 3.2 is dat terme wat onbekend is in die Afrikaanse 

literatuurkritiek (soos onder meer kriptosoölogie en kriptied) benut word om die 

verskynsel van die versteekte dier, Kikoejoe, sinvol te beskryf. Die kriptosoölogie 

verklaar byvoorbeeld die mitiese en folkloristiese basis van die Xhosa-vertellings oor 

die ontwykende halfmens-halfdier wat op die plaas (maar ook binne elkeen van die 
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romakarakters) leef. Die romanmatige (en generiese) beskrywing van Kikoejoe as 

subjek met unieke eienskappe betrek boonop intertekste van ander soortgelyke 

kriptiede soos onder meer Beowulf, die tokkelossie asook Van Wyk Louw se 

strandjutwolf en Raka. Die romanverwysings na hierdie intertekste bevestig dat die 

bestaan en beskrywing van die kriptied (in die letterkunde) oor verskillende 

kultuurgrense heen strek. 

Die Meso-Amerikaanse model van dieresiele wat deur Malamud voorgehou word, is 

gebruik om die verhouding tussen mens en dier in die roman te beoordeel (2003:52). 

Die verbintenis tussen die menslike siel en sy eksterne dierlike teenhanger asook hulle 

gedeelde lotsbestemming is ook ondersoek. Elke karakter in die roman word op unieke 

wyse met sy eie psigologiese skadukant in die vorm van Kikoejoe gekonfronteer. Vir 

sommige karakters, soos Fabian, loop dit uit op ’n gekwalifiseerde oorwinning deurdat 

hy beheer kan uitoefen oor sy swakhede, maar vir ander (soos sy pa) loop dit uit op ’n 

totale nederlaag en kry Kikoejoe in die vorm van sy depressie die oorhand. 

Spiritualiteit transendeer volgens Scholtmeijer (1999:379) die materiële wêreld en 

hierdie eienskap stel Kikoejoe in staat om die karakters oor tyd en ruimte te agtervolg. 

Diere soos Kikoejoe tree as metafisiese verteenwoordigers van die mens se verbintenis 

met die aarde, natuur en lotsbestemming op (Malamud 2003:57). 

Die insigte van Malamud oor dieresiele is in afdeling 3.3 aangewend om die veelvuldige  

interaksies tussen mens en dier in dié Afrikaanse literêre teks te verklaar. Die Dier 

(Kikoejoe) se verhouding met die onderskeie romankarakters (soos byvoorbeeld 

Fabian, Tant Geert en die plaaseienaar) as onder andere spirituele gids en pendant, 

beskermgees, totemdier en selfs argetipiese skadukant belig telkens ’n ander dimensie 

van menslike siele en hulle eksterne dierlike teenhangers. 
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HOOFSTUK 4 
Die olifantjagters (Piet van Rooyen, 
1997) 

 

Skielik is hy voor ons, bokant ons, om ons, soos dit vir my 
voel. Ons hoor hom nie vreet nie, sy maag rammel nie, hy 
het geen waarskuwing gegee nie, hy is net daar, tien, 
miskien vyftien meter voor ons in die bos (Die 
olifantjagters, 168). 

4.1 KONTEKSTUALISERING EN RESEPSIESTUDIE: 

DIE OLIFANTJAGTERS BINNE DIE VAN ROOYEN-OEUVRE 

Ter inleiding word die resepsiegeskiedenis van Piet van Rooyen se roman Die olifantjagters 

(1997) bespreek. Dié bespreking word opgevolg met ’n beskouing van transliggaamlikheid 

(afdeling 4.2), kriptosoölogie (afdeling 4.3) en dieresiele (afdeling 4.4) soos wat dit neerslag 

vind in dié eksemplariese roman. 

Met die publikasie van Die olifantjagters verower Van Rooyen die M-Net Boekprys in die 

Afrikaanse kategorie (Nieuwoudt 1998). Hiermee word sy plek binne die Afrikaanse literêre 

kanon bevestig. Hierdie omvangryke roman word in ’n persuitreiking bestempel as “dié 

olifantroman in Afrikaans”, maar Bouwer (1998) weerspreek dit deur dit te beskryf as ’n 

“roman oor interpersoonlike verhoudings met die (dikwels) genadelose landskap van Suider-

Afrika as siklorama”. Wasserman (1997) deel Bouwer se opinie deur die roman eerder ’n 

“jagroman” as ’n “olifantroman” te noem. 

Bouwer (1998) bestempel die vertelling in Die olifantjagters as ’n “kragtoer met die olifant”, 

landskap en jagtog as simboliese en metaforiese raamwerk; ’n teks waarin die kwessie van 

etiek onder die loep geneem word. In aansluiting by Bouwer vermeld Wasserman (1997) die 

kritiek wat in die roman uitgespreek word op die wreedheid van die jag en gevoelens van 

sinloosheid wat daaruit voortspruit. Van Vuuren (2006:511) reken dat daar gekonsentreer 

word op realistiese verhaaldrade, tesame met die verwysings na die simboliese duiding 

daarvan in die resepsie van Van Rooyen se werk. Die milieubeskrywings in Van Rooyen se 

romans weerspieël die “eksotiserende siening” van die Namibiese landskap as soms 

werklikheidsvreemde wêreld. In hierdie beskrywings is die spesifieke geografiese landskap-



 104 

evokasies en die invloed van die ruimte volgens Van Vuuren (2006:511) sterk 

medebepalende struktuurelemente. 

Tussen 1994 en 2001 publiseer Van Rooyen drie romans en ’n outobiografiese werk waarin 

die Juǀ’hoan-Boesmans van Namibië sentraal figureer (Van Vuuren 2006:507). Van Rooyen 

se Boesman-oeuvre4 neem ’n aanvang met die verskyning van Die spoorsnyer (1994), word 

voortgesit met die publikasie van Die olifantjagters (1997) en afgesluit met Gif (2001). In pas 

met sy oeuvre word die tweede roman in Van Rooyen se sogenaamde “Boesman-trilogie”, 

naamlik Die olifantjagters, bevolk met karakters van hierdie etniese oorsprong. Roos 

(2006b:509, 510) wys daarop dat Van Rooyen se tekste in onderlinge verband gelees kan 

word met die steeds toenemende stroom San-/Boesman-studies en -boeke wat in Afrikaans 

verskyn. 

In die Afrikaanse prosa van die negentigerjare is die hoë konsentrasie van romans met 

San-/Boesman-boustof – soos in die werk van Piet van Rooyen, W.F. Kotzé, Jan Vermeulen 

en Dolf van Niekerk – opvallend; volgens Van Vuuren (1998:30) val die klem in alle gevalle 

sterk op interkulturele wisselwerking tussen Afrikaanse en Boesmankarakters. Roos 

(2006b:64) beweer dat Van Rooyen ’n sterk stem geword het binne dié groep tekste wat die 

Boesman/San as literêre motief ontgin. Hierdie opmerklike teenwoordigheid van die 

Boesmanmotief reflekteer dalk die moderne nostalgie na ’n vervloë wêreld en na ’n tyd van 

groter harmonie tussen mens en natuur (Roos 1998:32). 

Sy vertellings openbaar volgens Van Rooyen (2000) self ’n duidelike idealisering van die 

oerwêreld, asook ’n vereenselwiging met ’n kultuur waarbinne transformasie sentraal staan. 

Volgens Van Vuuren (2006:522) slaag Van Rooyen in Die olifantjagters, anders as in Gif en 

Spoorsny, daarin om die retrogressie na “oerwording” om te keer as sy hoofkarakter 

gedeeltelik terugkeer tot die moderne maatskappy. Van Rooyen se verklaring sluit aan by die 

beweringe dat hierdie hedendaagse okkupasie met die San/Boesman volgens Roos 

(2006b:64) verband hou met onder andere “ŉ nostalgie na ’n geïdealiseerde en 

ongekompliseerde verlede, met ’n nuwe belangstelling in ’n gemarginaliseerde groepering en 

met ’n herkenning van die bedreigde identiteit van die Afrikaner”. 

                                                             
4  Aangesien Van Rooyen in Die olifantjagters deurgaans die term “Boesman(s)” gebruik en nie “San” nie, 
sal dié gebruik in hierdie studie nagevolg word wanneer na die roman of die karakters daarin verwys 
word. 
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In aansluiting by die idealisering van dié oerwêreld is daar ook ’n minagting van die eie 

gemeenskap en kultuur. Van Vuuren (2006:513) wys in hierdie verband op die ingebedde 

kultuurpessimisme ten opsigte van die Westerse samelewing wat in Van Rooyen se laaste 

twee Boesmanromans teenwoordig is. Volgens haar (Van Vuuren 2006:519) staan Die 

olifantjagters krities teenoor die stand van die eietydse Westerse samelewing en kultuur wat 

as “vervelig, saai, materialisties en bedrukkend” ervaar word. Sy vind egter dat Van Rooyen 

se romans insig verskaf in die vervloë San-/Boesmankultuur: mitologie, spoorsny-vernuf, 

veldkennis, onmaterialistiese, selfstandige en vrye lewenswyse, met ’n sterk simbolies-

allegoriese lading (Van Vuuren 2006:520). 

Van Rooyen het gevolglik die afgelope twee dekades bekend geword vir sy romans wat 

handel oor manlike jagbedrywighede; situasies wat grotendeels afspeel in Namibië en 

“waarbinne met ’n meerduidige, maar meestal empatieke perspektief oor avonturierjagters en 

die hedendaagse gefragmenteerde oorblyfsels van Sanmense vertel word” (Roos 2006b:63). 

Van Vuuren (2006:516) beskou Van Rooyen se Boesmanromans as “nostalgiese klaagsange” 

oor dit wat verby is; sy noem “die Boesman se intieme kennis as jagter-versamelaars van die 

natuur en van dieregedrag, hul oorlewingsvermoë in die wildernis, en … Afrika-avonture 

soos die grootwildjagters en ontdekkingsreisigers van ouds nog kon meemaak”. 

Visagie (2001:28) bestempel jag en geweld as ’n wesenlike bousteen van konvensionele 

manlikheid, ’n identiteit geskoei op die besit van mag en die vermoë tot dominansie. In 

aansluiting hiermee beklemtoon Van Vuuren die sterk “manlike diskoers”, met manlike 

heldefigure tipies van die avontuur-, jag- en grensverhaal, waarin Van Rooyen se Boesman-

romans ingebed is. Wasserman (1997) beskryf Die olifantjagters tegelyk as “boeiende 

avontuurverhaal, met spanning, machisme en aksie, en ’n letterkundige werk waarin die jag 

’n wyer metaforiese lading kry”. Van Rooyen se vrouekarakters figureer hoofsaaklik as 

agtergrondfigure, soos ǀAsa, die vroulike seksobjek en veldkenner in Die olifantjagters (Van 

Vuuren 2006:516). 

Van Coller (1998:8) identifiseer na aanleiding van onder meer Die olifantjagters “die nuwe 

rehabilitasie van manlike waardes: dapperheid, kameraadskap, eer, uithouvermoë [en] hoofse 

optrede teenoor die vrou”. Van der Merwe (1997) merk op dat daar in Die olifantjagters ’n 

“macho-manlike man in die sentrum teenwoordig is tesame met ’n ou bekende manlike 

motief soos die olifantjag [en] die reis na die binneland van Afrika”. Van Vuuren (2006:517) 

kritiseer Van Rooyen se verklaring in die pers dat hy ’n skrywer van die “literatuur van die 
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recce” is, en bestempel dit as ondergrawing van die waarde van sy eie werk. Dit is interessant 

dat Beuke-Muir (2001) juis tekens vind van die kwesbaarheid van die moderne man en die 

manifestasie daarvan in die prosa van Van Rooyen, ’n opinie wat egter deur Van Vuuren 

(2006:517) weerlê word. 

Wasserman (1997) maak ook melding van die misterieuse argetipiese olifant Maxamesi, 

waarop jag gemaak word en wat gelyk gestel word aan die walvis Moby Dick in Melville se 

gelyknamige roman. Hy beskou die jag as die sentrale tema van die roman waarin dit vir hom 

meer oor die jagtog gaan as om die olifant self. Volgens Renders (2012) is die bloudruk van 

Herman Melville se Moby Dick (1851) duidelik herkenbaar in die Die olifantjagters en die 

outeur verklaar in ’n onderhoud dat hy sy éie Moby Dick tot hier agtervolg het, naamlik die 

eland, olifant en die perd. Die eeue oue verhaalstruktuur van die queeste of soektog is 

duidelik herkenbaar in Die olifantjagters (Renders 2012). Van Rooyen (2001) beskou weer 

die dier as simbool van onskuld, maar ook van betrokkenheid en afhanklikheid van die 

Skepper. Sy karakters stap agter diere aan na die geheime van die bestaan en hy identifiseer 

’n “kosmiese verband” tussen die jagter en die prooi. Volgens Wasserman (1997) is die 

newetemas van hierdie verhaal die San-/Boesmankultuur, die erotiek asook die onlangse 

geskiedenis van Namibië, wat moeiteloos ingeweef word by die jagtema om daaraan ’n nog 

groter “metaforiese reikwydte” te verleen. 

Ten spyte van die oorwegend positiewe reaksie wat Wasserman (1997) op Die olifantjagters 

toon, beskou hy tog die uiteindelike konfrontasie met die olifant as “te kort en nie dramaties 

genoeg” nie. Hy vermeld die ekokritiese beginsel waarvolgens die ewige natuur altyd seëvier 

bo die mens se “vernietigings- en oorwinningsdrange”. Wasserman (1997) se vermelding van 

die manier waarop fabels en mites binne die Westerse waarneming opgeteken word, asook 

die verhouding tussen die mens en die natuur (wat beide vriendelik én vyandig is) is vir 

hierdie studie van belang. 

Van Vuuren (2006:514) beklemtoon voorts die gelykstelling tussen dier en vrou in Die 

olifantjagters. ǀAsa word as seksobjek en byna dierlik uitgebeeld deur die verklaring van haar 

Duitse man: “As sy op hitte is, kan ek nie waag om haar alleen te los nie.” ǀAsa se rol groei 

egter mettertyd tot simboliese draer van oerkennis en oorlewingsvermoë in die veld en sy 

word as draer van die romantisering asook die simboliese verteenwoordiger van die verlede 

bestempel. Volgens Van Vuuren (2006:520) is dit opvallend in Van Rooyen se Boesman-

trilogie dat die Boesmans soos die diere in totemisme benut word. Hierdie benutting vind 
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volgens Van Vuuren (2006:520) tweeledig plaas, naamlik as: “draers om die gedagteprosesse 

te help” en “plesierig of aangenaam om met behulp van die Boesmans en hul kultuur te 

filosofeer”. In hierdie verband verwys Van Vuuren (2006:520) na Lévi-Strauss se 

formulering van totemisme, waarin laasgenoemde beweer dat die diere in totemisme ophou 

bestaan as diere wat hoofsaaklik gevrees, bewonder of beny word en dat hulle slegs gekies 

word omdat hulle “good to think” is en nie omdat hulle bloot “good to eat” is nie. 

Van Vuuren (2006:520) vestig verder die aandag op die belang van fenomene en begrippe 

wat sentraal staan in die tradisionele San-/Boesmankultuur en wat “draers van verskillende 

filosofiese idees in ’n simbolies-allegoriese raamwerk word”. Die landskap asook die 

handeling van spoorsny word simboliese draers en die lees van spore in al drie die Boesman-

romans word vir Van Vuuren (2006:520) die merkers van ’n “afwesige teenwoordigheid”. 

Uit die bostaande kritiek oor die werk van Van Rooyen is dit reeds duidelik dat dié magies-

realistiese teks by uitstek geskik is vir ’n multifokale lesing waar begrippe soos 

transliggaamlikheid, kriptosoölogie en dieresiele as teoretiese vertrekpunte kan dien 

(vergelyk afdeling 4.2 tot 4.4). 

4.2 TRANSLIGGAAMLIKHEID IN DIE OLIFANTJAGTERS: 

BOESMANLAND AS TRANSLIGGAAMLIKE ROMANRUIMTE 

The frontier is a zone of death, an area of unpredictability. Nothing can 
be taken for granted. People and even symbols find their ambiguity 
amplified with the attributions of animalesque powers.  

(Robert J. Gordon – The Bushmen myth, 1992) 

Van Rooyen benut die bogenoemde aanhaling uit The Bushman myth (1992) deur Robert J. 

Gordon as motto ter voorbereiding op die dramatiese gebeure wat in die roman plaasvind. 

Dié aanhaling dien as voorspel tot die ontplooiing van onvoorspelbare dierlike attribute teen 

die agtergrond van die Namibiese boslandskap as transliggaamlike ruimte – ’n ruimte waarin 

gewaande grense tussen mens en dier, natuur en kultuur asook ras heeltemal opgehef word. In 

hierdie ruimte word die mens mettertyd gerelativeer tot gewone lid van die biotiese 

gemeenskap en is dus in Vallely (2012:119) se terme nie langer die oorwinnaar oor die natuur 

nie. 

“Ek en die olifantjagter vat ’n slingerpad waarop ons nie weer sal terugkeer nie” (9). Met 

hierdie woorde vertrek die professionele jagter Huger saam met ’n jaggeselskap, bestaande 
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uit die naamlose olifantjagter; Slinger, die Boesmanspoorsnyer, en twee Boesmanvroue, ǀAsa 

en ǁUce, op die spoor van die gekweste olifantbul Maxamesi. Tydens hierdie reis word die 

lede van die jaggeselskap telkens gekonfronteer met die “universele eksistensiële 

eensaamheid” wat deur Roos (2006b:88) vermeld word en wat in hierdie Afrika-landskap ’n 

spesifieke plaaslike en tydgenootlike vorm as die vernietigende mag van die natuur aanneem.  

In sy resensie van Die olifantjagters identifiseer Wasserman (1997) die beginsel wat die 

roman onderlê, naamlik dat die ewige natuur altyd seëvier bo die mens en sy “vernietings- en 

oorwinningsdrange”. Die olifantjagter neem die natuurverskynsels rondom hom waar en dit 

laat hom glo aan ’n “universum waarin alles met alles saamhang” (Roos 2006b:88). Hierdie 

idee word soos volg deur hom verwoord: 

Ons is almal onontkombaar aan die seisoene vas. Eers as ’n mens in die veld lewe, 
besef jy hoe jy aan die tyd gebind bly. Daar is geen uitkoms nie. Wind, son, reën, 
grond – die krag waarmee alles gelaai is, kan jy soms hoor pols as jy goed luister, of 
tyd neem om die trillings in jou voetsole te voel (1). 

Hiermee word daar in Die olifantjagters ’n transliggaamlike sfeer geskets, waarvan die mens 

onlosmaaklik deel is: ’n beskrywing wat strook met Stacy Alaimo (2010:2) se insig dat die 

natuur gesien kan word as ’n wêreld met lewendige organismes waar almal oor agentskap 

beskik. Dit is juis daarom dat Van Vuuren (2006:511) die ruimte in Die olifantjagters as sterk 

medebepalende struktuurelement tipeer. Die motief van die “meerduidige verbintenis” tussen 

mens en omgewing in letterkundige tekste word ook deur Roos (2006b:88) beklemtoon en is 

duidelik waarneembaar in Die olifantjagters. 

In haar studie van die ongekarteerde landskap waarin interaksie plaasvind tussen sogenaamde 

biologiese, klimatologiese, ekonomiese en politieke magte, bevind Alaimo (2010:2) dat die 

natuur nie bloot as agtergrond vir die menslike bestaan gesien kan word nie, maar as deel van 

die mens se sosiale wêreld. “Die natuur is vyandig” en “Dalk is dit buitendien futiel om enige 

iets blywends in hierdie ongestruktureerde see van boskasie te probeer skep” (42, 43) is 

aanhalings uit die roman wat aandui dat die natuur (in samehang met die Gaia-etiek) as 

lewende organisme binne ’n globale ekosisteem bestaan. 

Die mens word in Die olifantjagters van meet af aan gerelativeer deurdat die skrywer die 

roman onomwonde binne die Afrika-bos situeer: “In hierdie toegevoude bos, op dié plat 

aarde met geen merkbare terreinvorms nie, kan mens maklik in jou eie vergetelheid inry as jy 

nie kophou nie … Die rigting is noord, al dieper in Afrika in” (2). Die persepsie van die 
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Afrika-bos wat aan die leser voorgehou word, is nie noodwendig oorwegend mensvriendelik 

nie. Benewens die elemente, die Afrika-bos en die woestyn is daar ook diere wat die mens 

relativeer, en die omgewing word tereg geїdentifiseer as “olifantwêreld” (3) (wat by 

implikasie dus nie menswêreld is nie). Die natuur in Die olifantjagters word dus volgens 

Smith (2012) nie bloot as passiewe sosiale konstruksie uitgebeeld nie, maar as ’n 

“bemiddelende krag wat interaksie met en verandering van ander elemente teweegbring”, 

insluitende die mens. 

Transliggaamlikheid verwys na die interaksie en interkonnektiwiteit tussen verskillende 

liggaamlike nature en ken binne die omgewingsetiek moraliteit toe aan diere, plante, 

niemenslike spesies, ekosisteme en die aarde. Sodoende word die mens gedesentreer as die 

sentrum van die heelal (Alaimo 2010:17). Só bestaan daar ’n komplekse verbintenis tussen 

die professionele jagter Huger en die olifant Maxamesi. Sedert sy geboorte beleef Huger die 

emosionele band met die olifant, en die speelgoedolifant wat hy kleintyd van sy ma ontvang 

het, materialiseer uiteindelik in Afrika in die gestalte van Maxamesi. Hy spreek sy 

verwondering daaroor soos volg uit: “Vir my het daardie groot olifant vandag ’n naam, sy 

naam is eintlik Maxamesi, hier naby Tebaraku.” Huger herken die olifant van sy drome 

terstond: “Daar het ek hom die eerste keer buite my drome gesien” (98). Op hierdie wyse tree 

Maxamesi vanuit die skadu’s van die jagter se intellektuele landskap en word in Gross 

(2012:1) se terme ’n subjek in eie reg. 

Die gewaande dualisme tussen kultuur en natuur, wat volgens Armstrong (2008:123), 

Copeland (2009) en Iovino (2012) gebaseer is op die mens se unieke kapasiteit tot 

intensie/agentskap, word in die roman weerlê. Maxamesi betree die menslike ruimte en 

hierdie optrede inisieer die jagtog waartydens hy die leiding neem om die mens sodoende uit 

sy bekende omgewing weg te neem en na sy geboortegrond te lei waar hý (Maxamesi) in 

beheer van die situasie is. Maxamesi vertoon die vermoë om by ’n situasie aan te pas deur die 

mensgemaakte waterbronne te besoek en sodoende vir ander diere ook water beskikbaar te 

stel tydens droë tye. Die bye “wag vir die water wat die olifante vir hulle hier uitsuiwe” 

(135). Armstrong (2008:126) beskryf hierdie vermoë om te leer en aan te pas as 

gedragstransmissie waartydens die dier die vermoë tot kultuur vertoon. 

Die gemeenskaplike afhanklikheid van die natuurlike elemente – veral water – dien as 

gelykmakende faktor in die genadelose landskap van Suider-Afrika waarin die roman 

gesitueer is. Woodward (2008:141) beklemtoon dat alle diere sterflik en ook potensieel 
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onsterflik is en dat diere wie se lewensduur normaalweg korter as die van die mens is, die 

mens daaraan herinner dat mense ook diere is en deel van die natuur, ongeag hoe ver ons mag 

glo ons progressie, deur middel van taal en kultuur, van ons eie dierlikheid is. 

Die uitgebreide pannestelsel in Boesmanland voorsien water vir die grootste deel van die 

jaar; selfs gedurende die droë seisoen is die panne binne bereikbare afstande vir die olifante 

en dit maak van hierdie area ’n unieke habitat vir olifantbulle. Dié onderstaande beskrywing 

van die uitgebreide pannestelsel in Boesmanland eggo die Gaia-etiek wat die lewe as ’n web 

sien waarin alles met mekaar verband hou. Ook in Angola, waarheen die olifant die jagters 

lei, is “die water maar een van die groot stelsels van oshanas, die vlak depressies in die sand 

wat in ’n netwerk van ewewydiglopende holtes hierdie hele gebied oorlê, ’n deel van die 

vloedvlakte van al die riviere wat hier in die suidooste van Angola by mekaar kom aansluit” 

(246). 

Volgens Alaimo (2010:28) dring die omgewingsreg op die “materiële interkonnektiwiteit” 

tussen spesifieke liggame en spesifieke plekke aan. Die destruktiewe impak van die mens op 

sy omgewing vorm ’n sentrale motief in Die olifantjagters en die mens se begeerte om die 

niemenslike natuur te onderwerp aan die industriële disposisie word sodoende gereflekteer. 

Daar word ’n ontstellende vergelyking getref tussen die verwoesting wat die gekweste olifant 

kan saai en die verwoesting wat deur die oorlog in Angola veroorsaak is. Slinger, die 

Boesmanspoorsnyer, verwar die T-55-weermagtenk met Maxamesi en dit is asof die aarde op 

daardie oomblik asem ophou. Die olifantjagter reflekteer met weersin oor die vermetelheid 

van die mens om die instrumente van die dood na diere te noem: “die hippo, die ratel, die 

buffel, die luiperd, die cheetah, die vlakvark, die rooivalk, die wolf, die eland, [en] die 

olifant”. Hy bevraagteken die ironiese naamgewing soos volg: “[W]ou ons hiermee iets van 

’n gewete inbou in ons oorlog: ’n sagmoedigheid, een of ander wet van die natuur, ’n 

onontkombare noodwendigheid, iets edels?” (186). Die olifantjagter se nadenke oor die aard 

van die mensdom word weerspieël in die wreedheid van mense onderling en teenoor die 

natuur. Wat vir die mense in die verhaal ’n apokaliptiese einde is, is vir die diere ’n seën 

omdat “die veld weer die diere s’n is soos van ouds” (238). Bruni (2011) se definisie van 

transliggaamlikheid (soos vervat in afdeling 2.2.2) is juis hier gepas omdat dit by implikasie 

daarop neerkom dat wat die mens aan die omgewing doen, hy eintlik ook aan homself doen. 

Die mens dring die ekologies sensitiewe gebied binne, maar selfs onder menslike geledere 

bestaan daar ’n polariteit:  
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Die staatsdepartemente het almal hul eie agendas vir Boesmanland ... Natuurbewaring 
en Toerisme wil die unieke pannestelsel met sy voëls en wild bewaar. Hulle sal groot 
moeite doen om die olifante te beskerm. Vir hulle is die olifante noodsaaklik, selfs ten 
koste van menslike bestaan. Vir ander departemente is hulle ander soort skaakstukke: 
Boesmanland het potensiaal – diamante, landbougrond, hout: dolfhout, mushivi en 
kiaat; dalk selfs olie (60). 

Die teks reflekteer die tegnologiese vooruitgang, maar ook die gepaardgaande eksploitasie 

van die natuur. In hierdie hibriede sisteem van Boesmanland vind beide die mens en die 

natuur gestalte en skend die mens die natuur met behulp van tegnologie om sodoende 

industriële produksie te optimaliseer (sien Vallely 2012:114). Maxamesi tree in hierdie 

sisteem as simboliese verteenwoordiger van die natuur op terwyl die Boesmans van hulle 

tradisionele lewenswyse as jagter-versamelaars vervreem word. Dit lei nie alleen tot hulle 

sosiale verval nie, maar ook tot besoedeling. Ironies genoeg word die plek Buschmansglück 

(Boesmansgeluk) genoem: 

Ons stap tussen grasskerms deur waarlangs Boesmans in die skaduwee lê en opkyk 
sonder om te groet of te glimlag. Die plek is vuil: leë plastiek bruinsuikersakkies 
warrel oral rond in die wind, afgesplinterde emalje drinkbekers en -bakke lê verspreid, 
rosyntjiebosdoppe, ou kole, wit kolle as, ’n stuk beesvel, ’n fietswiel sonder speke, ’n 
naaimasjienwiel, gebreekte kremetartdoppe met hulle harige vaal velle soos dié van 
muise, hulle binnekante geelgroen, die pitte bruin onder die bome uitgespoeg (10). 

Volgens Bruni (2011) se definisie van transliggaamlikheid is die menslike liggaam en 

niemenslike natuur oop ten opsigte van mekaar, wat wedersydse beїnvloeding moontlik 

maak. Die menslike ekonomiese en industriële onderneming veroorsaak volgens Armstrong 

(2008:127) veranderings in die gedragstrukture van diere. 

Die olifant, as verteenwoordiger van die ewige natuur, se natuurlike habitat word deur die 

inmenging van die mens in die natuur bedreig. Maxamesi dring die menslike terrein binne om 

die waterbronne te besoek wat deur die mens daargestel is en sodoende open 

transliggaamlikheid ’n mobiele spasie waarbinne die onvoorspelbaarheid en ongewenste 

aksies van ekologiese sisteme, menslike liggame en niemenslike liggame ontbloot word 

(Alaimo 2010:2). Binne dié transliggaamlike sfeer ontwikkel ook ’n proses van 

perspektiwisme wat deur Willerslev (2007:87) beskryf word as ’n situasie waarin die 

dopgehoude verander in die dophouer. Hierdie situasie behels Ingold (2012:43) se fenomeen 

van beliggaming waarin daar één perspektief ontwikkel, maar waar dit vanuit twee 

verskillende liggame plaasvind. Vergelyk die onderstaande beskrywing:  
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Die olifant staan ontsagwekkend groot voor ons in die tweespoorpad en waai sy groot 
ore stadig oop en toe. Hy is so naby dat ons vorentoe in die kajuit moet leun om op te 
kyk na hom toe. Sy swart oë met die diep plooie daaronder kyk sonder uitdrukking op 
ons af, groter as mensoë, maar dit lyk tog klein in die ontsaglike breedte van sy gesig. 
Ek kan elke plooi duidelik sien, selfs ’n verstarde traan in die hoek van sy oog. Al wat 
ons kan doen, is om met vrees en verwondering te bly kyk. 

Die bul is nie skugter nie, maar ook nie juis aggressief nie. Hy staan en kyk ons 
enkele oomblikke lank uit die hoogte aan, sy slurp tastend in die lug (137). 

Bogenoemde voorbeeld uit die teks bevestig die vorm van nuwe materialisme (wat deur 

Alaimo benoem is) en wat impliseer dat die natuur nie bloot ’n passiewe sosiale konstruksie 

is nie, maar eerder ’n bemiddelende krag wat tot sosiaal-relevante interaksie met die mens in 

staat is (Iovino 2012:136). 

Voorwerpe uit die natuur, aldus Coetzee (1990:11), word tot kultuurobjekte getransformeer 

en die olifantjagter se jagkamp is tekenend hiervan: 

Die kamp is vol trofeë, bokkoppe is oral teen pale vasgespyker en in die kroeg staan 
skedels van ’n reeks roofdiere, van klein tot groot uitgestal op die hoogste rak van die 
drankkas: muskeljaatkat, rooikat, cheetah, luiperd, leeu (15). 

Teory (2010:2) beskou die narratief van die Westerse wêreld as ’n antroposentriese monoloog 

waarin die natuur gereduseer word tot lewelose kommoditeit wat tot die mens se voordeel 

benut kan word. Die jagkamp dien nie as viering van die wonderlike natuurlewe nie, maar 

juis as bevestiging dat die natuur tot sodanige lewelose kommoditeit gereduseer word. Die 

verteller kry “die indruk van verval en verrotting” (15) en ’n “muwwe geur” hang in die lug: 

Oral staan olifantskedels en verbleik, met die groot hol gate waarin die tande gerus 
het. Die koppe is in lang rye uitgepak, weerskante van die oopgetrapte paadjie. Om 
die een of ander rede is die indruk wat dit op my maak, oorweldigend. Ek sluk en 
stryk met my vingertoppe oor die been. Dit voel meer dood as klip. Die gras is besig 
om die basisse toe te groei. Dit is ’n stad vol ruїnes. Die skedels het nie, soos dié van 
ander diere, sigbare kasse vir die brein nie, maar lyk eerder soos groot blokke sement, 
asof daar nooit lewe in was nie en asof dit so in die grond vasgebou is (16). 

Ingold (2012:47) redeneer dat die jagter-versamelaar-gemeenskappe (soos die San/Boesman) 

nie veel van diere verskil nie, omdat hulle ook “forage” soos diere. Die olifantjagters as 

mitiese verhaal laat, soos Alaimo (2010:34) binne ’n ander konteks aanvoor, die kapitalisme 

volkome onnatuurlik voorkom; as ’n verdorwenheid wat afgedwing word deur die enkeles 

wat daarby baat. Van Vuuren (2006:513) bevestig dié siening van Alaimo deur te verklaar dat 

die tradisionele jagter-versamelaar-lewenstyl nie meer bestaan nie omdat dit ingehaal is deur 

die beskawing en dat die jagvelde deur ontwikkeling vernietig is. 
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Dié antroposentriese benadering word verder beklemtoon in die roman deur die 

ontwikkelingswerk wat onder die Boesmans gedoen word en waarna verwys word as 

“Satisfaction of basic needs”, “People-centred development” en “For the people by the 

people”(8). Die ontwikkeling het tot gevolg dat die Boesmans nie meer migreer nie, maar 

saamtrek om die “vaste waters” (8) wat aan hulle voorsien word. Dié aksie veroorsaak dat die 

wild en die veldkos om die nedersettings al hoe meer vernietig word. In die roman word die 

indringing van die Westerse wêreld in die voorheen afgesonderde dele van Namibië soos 

volg verwoord: 

Boesmanland is lankal nie meer afgesonder van die lang arms van die beskawing nie. 
Bosbouers kom hier hout oes vir die meubelmark; die oorblyfsels van weermag-
kampe, stil getuienis van die oorlog, lê nog hier en daar op die mees verlate en 
onverwagte plekke in die bos; die Departement Onderwys en Kultuur het skooltjies 
opgesit waar die Boesmans moet leer Engels praat en dink; hier is geoloë wat na olie 
en diamante kom soek; Oscar het sy winkel kom oopmaak en sy sjebeen; die 
trofeejagters kom van heinde en verre om die olifante te kom skiet (13). 

Huger en die olifantjagter stig die jagmaatskappy genaamd Ivory Trails, Namibia: The 

African Adventure onder die voorwendsel dat die oordeelkundige jag van olifante die 

Boesmans se redding sou wees. Ten einde die maatskappy van stapel te stuur, wou hulle 

Maxamesi jag sodat hulle bekendheid kon verwerf en voornemende jagters laat glo dat daar 

steeds uitsonderlik groot olifante rondloop. 

Malamud (1998:175) verklaar in sy werk Reading zoos dat die mens-dier-interaksie as 

kommoditeit bestuur word en dat dit bloot ’n voortsetting is van die geloof dat die mens die 

reg het om die natuurlike wêreld te bestuur. Woodward (2008:13) bestempel sulke jagtogte as 

die beklemtoning van die etiek van werklike diere wat as offerdiere binne die moderniteit 

gesien word. So ’n gewapende en aggressiewe optrede teenoor diere impliseer ’n menslike 

persepsie van superioriteit teenoor diere en dui op die offerstrukture vir diere in die Westerse 

en ander kulture (Woodward 2008:131). Bruchac en Michael (1998:254) is daarvan oortuig 

dat hierdie tipe rasionalisering ten einde die jag te regverdig doodgewoon immoreel is.  

In Die olifantjagters moet die nuutgestigte maatskappy beoordeel word ten einde ’n 

jaglisensie te bekom. Hulle moet hulle ’n toets slaag wat ’n jagtog insluit. Die olifantjagter 

moet optree as die jagter en hy stem teensinnig in. Tydens hierdie jagtog is Huger verheug 

deur die goeie skoot op die koedoebul, maar die olifantjagter voel asof die “klippe hom 

aankla” met hulle geknars. Daar word dus toenemend ’n ekosensitiwiteit by die olifantjagter 

opgemerk wat aansluiting vind by Teorey (2010:6) se oortuiging dat beide ekologiese 
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volhoubaarheid en die mens se oorlewing slegs deur samewerking en ekologiese dialoog 

bewerkstellig kan word. 

Volgens Singer (1975) se utilistiese teorie moet daar gelyke oorweging geskenk word aan die 

belange van mens en dier, maar in die Van Rooyen-roman word die mens uitgebeeld in ’n 

antroposentriese leefstyl, waarin hy in ’n verhouding tot die natuur bestaan waar geen 

oorweging geskenk word aan die behoeftes van diere nie. In aansluiting hierby eien Huger 

die olifant vir homself toe en sien hy bloot die finansiële gewin wat daar vir hom in die jag 

van die olifant lê: “Dis my eie olifant, my spaargeld vir die toekoms, my pensioen.” Die 

voordele van die jag op die olifant as kommoditeit word beklemtoon deur die woorde “as so 

’n bul goed ontgin word” (99; my kursivering). 

Teen die einde van die verhaal is daar die innerlike konflik tussen die gulsigheid aan die een 

kant om die tande van die olifant te bekom en die selfvernietiging wat moontlik daarmee 

gepaard kan gaan. Teenstrydige opinies word uitgebeeld deurdat die olifantjagter erken dat 

die Boesmans slegs werklik kan oorleef deur die natuur waarvan hulle oermeesters is, te bly 

benut. Die Westerse mens dring die natuur binne om beide die Boesman en die olifantbul te 

benut, in wat Alaimo (2010:4) as “eksploiteerbare arbeid” sou identifiseer. Die bogenoemde 

idee van eksploitasie kan verder toegepas word op die Boesmans wat ook aangewend of 

benut word vir hulle oorlewingsvermoë in die bos, hulle spoorsnyvernuf en die 

vermaaklikheidswaarde vir toeriste terwyl die wild gejag word. Onderhewig aan die beginsel 

van immer toenemende effektiwiteit is die liggaam (van die San/Boesman) soos ander 

natuurlike hulpbronne benut (Alaimo 2010:30).  

Daar kan dus aangeneem word dat die Boesmans en die natuur, insluitend diere, in materiële 

interkonnektiwiteit met mekaar leef. Die parallelle posisie van landskap, dier en inheemse 

mens in alliansie teen die Westerse wêreld word belig deur die stellings van die olifantjagter, 

wanneer hy probeer bepaal wat dan juis die laakbaarste gedrag sou wees: “Ek het olifant 

geskiet in Afrika”, of “Ek hou ’n troetelboesman aan die lewe” (48). Dit is belangrik om te let 

op wat Crosby (1986) as ekologiese imperialisme sou bestempel, met ander woorde, 

“reconnecting with the land and recalling pre-colonial knowledges” as deel van ’n 

postkoloniale strategie. In Die olifantjagters word daar ook gesuggereer dat die reis ’n 

beweging terug na die verlede is, en daarom verklaar die olifantjagter dat hy en Huger lankal 

“oer” (248) geword het en dus sodoende die Westerse leefwyse agtergelaat het (vergelyk ook 

Van Vuuren 2006:511). 
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Daar word om die kampvuur bespiegel of die mens ’n hoër rangorde as die diere beklee en 

die olifantjagter wys tereg daarop dat hy nie glo in evolusie nie, maar in “evil-ution – The 

more evil the higher you grow” (140). Sy opmerking sinspeel daarop dat die mens dus boser 

is as ’n dier omdat hy homself hoër ag as ’n dier. Die proses van “othering” waartydens 

mense of diere “anders” geag word om hulle sodoende anders te kan behandel, is ook in die 

roman afleesbaar wanneer gepoog word om die jag van diere te regverdig (vergelyk DeMello 

2012:258–259). 

Ingold (2012:43) is van mening dat jag nie bloot as tegniese manipulasie van die natuurlike 

wêreld gesien moet word nie, maar juis as ’n soort interpersoonlike dialoog waarin beide die 

mens en dier spesifieke doelstellings nastreef. Beide die mense en die diere se doelstelling 

binne die romankonteks is oorlewing, maar die olifante sou die offer moes bring om 

uiteindelik die bewaring van diere asook die oorlewing van die Boesmans te verseker. Die 

olifantjagter voel toenemend dat daar eerder slegs op kameratoerisme gekonsentreer behoort 

te word, maar dit sou nie dieselfde inkomste genereer as trofeejag nie en die grootste 

probleem sou wees om die Boesmans se gesindheid te verander: “Slegs die direkte oes van 

die diere vir geld wat hulle tasbaar aan hul verbeterde lewenswyse sal voel, sal voldoende 

wees om juis hierdie diere te red. Ons moet benut om te bewaar” (117). Die olifante sou 

derhalwe die behoud van die mense van die omgewing kon wees. Tog wys die olifantjagter 

op die ironie van die situasie dat Maxamesi, die laaste van die honderdponders, opgeoffer 

moet word, terwyl hy net een is, ter wille van die Boesmans wat baie is. Hy noem dit “’n 

Skewe soort opoffering!” (141). Vervolgens maak die olifantjagter homself skuldig aan die 

tegniek van terughoudendheid (“distancing”) wat deur Novek (2012:124) uitgewys word en 

wat emosionele betrokkenheid van die mens by die dier as kommoditeit verhoed. Hy gaan 

egter steeds saam op die jagtog, maar dra nie ’n geweer nie. 

In Alaimo (2010:32) se terme word die dier van kennis asook van ’n stem, perspektief en 

agentskap ontneem deur dit noukeurig te ondersoek as objek wat effektiewe bestuur benodig. 

Die olifantjagter het dit as belangrik beskou om die bul te gebrúik om die Boesmans bewus te 

maak van die waarde van die natuur. Huger verklaar self dat daar slegs een sonde is waarvoor 

’n mens ’n lisensie kan koop, en dit is om olifante te jag.  Hierdie benadering word deur 

DeMello (2012:353) beskou as reduksionisties, want komplekse fenomene word gereduseer 

tot die eenvoudigste biologiese verklarings. Sulke reduksionisme lei weer tot 

geїnstitusionaliseerde geweld teenoor diere. 
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Die Namibiese en Angolese landstreek dien, in Nuttall (2009:1) se terme, in Die 

olifantjagters as “kontaksone” waarin ineenskakeling tussen die mens en die natuur 

plaasvind. Binne hierdie kontaksone kom transliggaamlikheid (wat die opheffing van grense 

behels) by geografiese implikasie tot uiting wanneer Maxamesi sy agtervolgers oor 

staatkundige grense heen tot in Angola lei. Onder die dekmantel van die nag steek die jagters 

die rivier oor: “Daardie selfde nag is ons deur die rivier” (182). Maxamesi lei die jagters 

veilig deur Angola, wat in werklikheid ’n lewensgevaarlike terrein is. Hy lei hulle óm 

menslike nedersettings en déúr mynvelde en die jagters ervaar in hierdie proses ’n vreemde 

gevoel van veiligheid (“solank ons net op die spoor sal bly en nie daarvan afdraai nie” 183). 

Armstrong beklemtoon in hierdie verband die voortdurende proses van uitruiling en oordrag 

tussen die menslike en niemenslike domeine (2008:124). 

Woodward (2008:166) beweer dat daar in tradisionele Afrika-verhoudings ’n naatlose 

verwantskap met diere bevorder word. Die olifantjagter het toenemend nader aan die natuur 

beweeg, maar steeds die Boesmans as fasiliteerders in hierdie proses benodig en benut. Hy 

het selfs oorlewingstegnieke van die Boesmans begin oorneem. In pas hiermee het hy dit 

oorweeg om ’n pyl en boog aanmekaar te flans, maar hy het ook besef dat hy nooit die 

veldkennis van die Boesmans sal hê nie – so sal hy byvoorbeeld nie weet waar om die papies 

vir die pylpuntgif uit te grawe nie. Die natuur voorsien die mens van gif sodat hy kan jag, 

maar ook van voedselbronne soos heuning, wat noodsaaklik vir sy oorlewing in die natuur is. 

In hierdie dorre streek, waar water vir voortbestaan so skaars is, lei die olifant die jagters “na 

die pannetjies wat nog water hou” (185). Die olifantjagter maak dan ook die volgende 

verklaring: “Tog kan ek nie wegkom van die feit dat geen mens ’n eiland, volledig in 

homself, is nie, maar altyd deel van ’n vasteland, van ’n groter geheel” (41).  

Transliggaamlikheid berus op begrip vir die materiële wêreld wat ’n realiteit en agentskap 

van sy eie het. Slinger, die Boesman-spoorsnyer, is bekend vir wat Botha (2001:160) 

identifiseer as “land literacy”: die vermoë om die grond soos ’n brief te lees om die 

gesondheid daarvan te bepaal asook die invloed van menslike praktyke daarop te peil. Teory 

(2010:2) gebruik die term ekologiese diskoers en verklaar dit as respek vir die onbegryplike 

diversiteit van organismes wat hulleself in patrone regoor die aarde ingeweef het. In hierdie 

ekologiese diskoers is daar verskeie liggaamlike nature met mekaar in gesprek.  Sodanige 

plaaslike kennis oftewel “land literacy” word soos volg in die roman beskryf:  
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“Alleenlik Slinger sou dit [die dooie olifant] weer vir ons kon kry – vir hom was die 
veld ’n boek, plekke herkenbaar soos bladsynommers. ǀAsa kan ons nie help nie: sy is 
’n vrou en nie vir die jag gemaak nie. Ek en Huger is albei te beskaafd om veld te kan 
lees” (231). 

Aanvanklik word die mens nog as ’n buitestander in die natuur beskou en die olifantjagter 

praat van die oomblik van afrekening waar mens teen dier en elemente te staan kom. Die 

olifantjagter besef uiteindelik dat hy uitgelewer is aan die natuur en moontlik nie sou oorleef 

nie, terwyl ǀAsa wel vir haarself sou kon sorg omdat sy nog “dier” genoeg is en dus die water 

kan ruik. Dié Boesmanvrou groei mettertyd tot simboliese draer van oerkennis en 

oorlewingsvermoë in die veld (Van Vuuren 2006:514). 

Die intiemste vlak waarop die ekologiese diskoers moontlik is, naamlik die deel van geheime 

tussen mens en dier asook die geheime inligting waaroor die natuur beskik, is volgens Teorey 

(2010:50) beskikbaar vir alle mense, maar is meestal benede die gewone mens se begrip. Só 

voorsien die natuur voedsel aan die jagters, maar dit verg die kundigheid van die Boesmans 

as tussengangers om die veldkos as sodanig te kan identifiseer: “Ons is nie meer seker oor die 

veldkos nie: die vrouens kom saans by die kampplek aangeloop met bondels bessies en 

wortels wat nie een van ons wil waag om te eet nie” (187). Waldau (2013:236) toon aan dat 

daar eerder verwys moet word na die “dialoog” wat die jagter-versamelaars met die 

omgewing gehad het as om daarna te verwys as eksploitasie van die omgewing. So ’n 

verbintenis tot die wêreld vereis betrokkenheid in plaas van afsydigheid, want dit impliseer 

dat diere nie as vreemdelinge beskou behoort te word nie, maar as deelnemers aan dieselfde 

wêreld waaraan mense behoort.  

Volgens die olifantjagter is dit juis ǀAsa se oer-Boesmangene wat hulle veilig uit Angola gelei 

het. In die oerwordingsproses (“becoming animal”, aldus Deleuze en Guattari (2005:305)) het 

die jaggeselskap die Boesmans nodig as fasiliteerders juis omdat die Boesmans nader aan die 

natuur staan as die Westerlinge. Die sjamanistiese Boesmans moes dus die skeiding tussen 

kultuur en natuur meer deurdringbaar en toeganklik maak vir die jagters. 

Ingold (aangehaal in Waldau 2013:236) beklemtoon dat jagter-versamelaars ’n aktiewe 

betrokkenheid by die agentskap van die omgewing het. Hy noem ook dat jagter-versamelaars 

eerder verantwoordelikheid aanvaar vir die omgewing as om dit te probeer beheer. Terwyl 

pastorale gemeenskappe van mening was dat diere geen kapasiteit tot wederkerige 

verhoudinge met mense het nie, het die jagter-versamelaars wel gemeen dat diere ten volle 

beheer oor hulle eie lotsbestemming gehad het (Waldau 2013:236). Só bepaal die olifant, 
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ironies genoeg, die rigting en tempo van sy eie agtervolging: “Hy bepaal die rigting, ons moet 

die spore sny” (188). 

Copeland (2009) wys daarop dat skrywers soos Melville doelbewus boeke soos Moby Dick 

skryf om die idee van menslike superioriteit te dekonstrueer sodat literatuur weer betrokke 

kan raak by die lewensbelangrike en kontemporêre strukture van emosie. Van Rooyen beeld 

die niemenslike dier se agentskap uit as ’n bedreiging vir die mens se agentskap, en die 

niemenslike dier se gelykheid as bedreiging vir die mens se superioriteit. Waar die mens 

normaalweg in beheer van diere is, keer Van Rooyen die situasie om deur aan Maxamesi die 

intensie en agentskap te verleen om die leiding te neem en die jaggeselskap teen sý tempo en 

spoed te lei tot waar hy in staat sou wees om homself op hulle te wreek. 

Armstrong is van mening dat kontemporêre literatuur met die uitbeelding van niemenslike 

dierekarakters (soos Maxamesi) lesers ook konfronteer met diergesentreerde uitbeeldings van 

niemenslike diere as die protagoniste van hulle eie lewensverhale – ten spyte daarvan dat die 

stories gesitueer is binne areas wat deur die mens beheer word (aangehaal in Copeland 

2009:179). Die olifantjagter is toenemend ontnugter met die jagtog en voel homself verwyder 

van die vreugde wat die res van die jaggeselskap ervaar. Hy vra homself af of dít dan nou 

olifantjag is. Gevoelens van teleurstelling, sinloosheid en vervreemding word 

allesoorheersend by hom. Hy ontwikkel mettertyd korporeële erbarming met die olifant. 

Hierdie nosie van liggaamlike erbarming word deur Acampora (2006) beskryf as ’n mate van 

interspesiesimpatie wat net moontlik is deur ’n proses van groei en ontwikkeling.  Die 

olifantjagter besef mettertyd dat sy eie lewe relatief onbelangrik is as dit met die dood van die 

olifant vergelyk sou word: “So ’n groot dood soos die olifant s’n, die ontsaglikheid van die 

leë karkas, laat myne onbelangrik voel” (251). 

In die roman word die populêre siening dat die Boesmans as oorspronklike ekoloë beskou 

kan word, geproblematiseer deur die stereotiperende beskrywing van dié romankarakters as 

synde gevoelloos teenoor diere: “’n Boesman het geen gevoel vir ’n dier nie. As hy befok is, 

dan skop hy die hond en breek sy rib of wat ook al” (31). 

Die olifantjagter word ontnugter deur die houding van die Boesmans teenoor die natuur: 

Dit het my altyd onaangenaam verras om te sien hoe min deernis die Boesmans 
werklik met die natuur het, al was hulle juis so goed aangepas daarby. Al die boeke 
wat jou anders vertel, vertel watter goeie natuurbewaarders die Boesmans dan 
sogenaamd sou wees, is verkeerd, het ek gou gesien. Om te sê die natuur is wreed, is 
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’n gemeenplasige waarheid. Miskien juis omdat die Boesmans nog so na aan die 
natuur leef, is hulle net so wreed. Daar is niks nostalgies aan hul persepsie van die 
skoonheid waarin hulle leef nie, slegs die ongenaakbaarheid van ’n harde werklikheid. 
Die lewe van dag tot dag is moeilik en onmiddellik genoeg dat hulle nie veel energie 
oor het om vir te ver die toekoms in te sit en beplan nie (116). 

Greller, die professionele jagter wat voorheen die konsessiehouer vir jag in dié betrokke 

streek was, spekuleer oor die ingesteldheid van die Boesmans teenoor die natuur en wonder 

“of die verwagting was dat alles maar net vir altyd daar sal wees, dat die natuur ’n 

onvernietigbare gegewe is, waaruit hulle onbeperk sou kon bly skep” (116). Die olifantjagter 

verstom hom ook aan die onwilligheid van die Boesmans om verantwoordelikheid te neem 

vir die natuur waarbinne hulle van dag tot dag leef. 

“[T]he human body can never be disentangled from the material world” is ’n stelling wat 

deur Alaimo (2010:115) gemaak word en wat sterk deur die Van Rooyen-teks weerspieël 

word. Daar word toenemend in die roman gedui op die gelykstelling van die Boesman, veral 

die vroue, en die natuur: “In Huger sal ons ’n redelik stabiele jagter hê, een wat nie net deur 

die olifante nie, maar ook deur sy vrou aan die omgewing gebind sal bly” (36). Die 

olifantjagter word algaande meer bewus van die vroue se teenwoordigheid, maar dit is 

opmerklik dat hulle vir hom mooier word in terme van die natuur. “Albei vrouens raak elke 

dag vir my al hoe mooier, hoe langer ons saam alleen is, hoe meer die sweet in hulle 

armholtes koek, die stof op hulle lywe pak, die son en wind oor hulle velle speel” (189). Hy 

verklaar voorts dat hy: “kyk … na hulle soos na lig en skaduwee in ’n landskap: die een met 

’n ondraaglike ligtheid van bestaan, die ander ondraaglik donker” (189). Hiermee vervaag die 

grense tussen die rasse totdat die olifantjagter eindelik met ǀAsa, Huger se vrou, ’n seksuele 

verhouding aanknoop. 

Daar vind ook ’n verdere gelykstelling tussen die Boesmans en die natuur plaas as Greller 

hulle “roofdiere” noem en verklaar dat hulle bloot ’n spoor trap soos ’n mens. Greller 

regverdig hierdie opinie deur die volgende stelling: “Jy kan van geen roofdier verwag om 

wildsboklammers te laat grootword, of dragtige prooi te spaar met die verwagting om iewers 

in die toekoms die vrugte van sy bewaringsinisiatief te pluk nie” (116). 

Alaimo (2010:37) reken dat die narratiewe perspektief baie effektief is wanneer die leser ‘n 

glimps kry van die utopiese moontlikhede van behae wat deur die fisiese liggaam en die 

natuurlike wêreld beleef kan word, deur die ervaringe van ’n vrou wat vasgevang is in die 

sisteem van kommodifikasie. In Die olifantjagters word die utopiese oomblikke geraam 



 120 

binne die patriargale kapitalisme, die jagtog waarop die mans gaan en die danse van die jong 

Boesmanvroue: “Dan sit Huger met ’n glasie tonikum en jenewer in sy hand en lag saam met 

die opgewonde oorsese jagter vir sy eie vrou” (49). 

Deur die romanmatige voorstelling van ǀAsa as “verveelde geakkultureerde seksobjek of byna 

dier” (Van Vuuren 2006:514) word die deurdringbaarheid van die grens tussen mens en dier 

uitgebeeld. “Onthou tog dat Boesmanvrouens net sterk mans liefhet, dat hulle net met die 

oorwinnaar saamgaan. Medelye met die swakkes het Boesmans net so min as wat ’n dier 

medelye toon met die swakkes”(104–105). 

In Die olifantjagters is dit moontlik om die agentskap van die natuur te rekonstrueer op so ’n 

wyse dat die materiële wêreld nie bloot ’n passiewe hulpbron vir menslike eksploitasie is nie 

(vergelyk Alaimo 2010:32). Dié gedagte word bevestig deur die olifantjagter wat verwys na 

die futiliteit daarvan om enigiets blywends in die “ongestruktureerde see van boskasie te 

probeer skep” (43). Selfs die bome word as “onwillige bome” beskryf (230), wat nie sonder 

verset hulle takke sal prysgee vir menslike gebruik nie. Maxamesi is ná sy dood steeds 

“onwillig” om sy tande af te staan en dit neem ’n geruime tyd vir die tande om los te kom uit 

die tandkaste. 

Beelde van die aarde as ’n lewende liggaam asook die menslike liggaam se lewensbelangrike 

verbintenis met die aarde kom voor in Van Rooyen se werk. Die natuur word byvoorbeeld as 

lewende wese vergestalt wanneer daar verwys word dat hulle op die “vel van die aarde” trap.  

Hierdie kontaksones tussen menslike vlees en die aarde, liggaamlikheid en landskap, dien 

volgens Alaimo (2010:32) as terrein vir kulturele kritiek en transformasie. 

Verskeie magiese gebeure ontvou binne hierdie transliggaamlike romanruimte. Roos 

(2006a:49) tipeer byvoorbeeld die “opheffing van chronologiese tyd en die invleg van die 

wonderbaarlike in die alledaagse” as belangrike eienskappe van magiese realisme. Tydens ’n 

beswyming ervaar die olifantjagter die oorsteek van alle grense: “Die tyd met al sy 

beperkings is elders. Ons steek die grense van bestaan, selfs van taal, oor” (266). Na die lang 

tyd van samesyn op elke vlak is selfs die siele van die lede van die jaggeselskap aan mekaar 

ontbloot. Die magiese realisme poog dus om die werklikheid vas te vang deur die dimensies 

van die sigbare en onsigbare voor te stel (Cooper 1998:32). Die olifantjagter en ǀAsa ervaar 

hulleself in ’n onrealistiese sfeer van onaantasbaarheid en hulle huiwer op die grens tussen 

lewe en dood. Hy beskryf sy belewenis later soos volg: “As mens so terugkyk en sien hoe na 
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aan die lewe jy vir die dood gewag het, of hoe na aan die dood die lewe jou weer ingehaal 

het, raak dit te groot om te dra” (264). 

Dit is reeds vermeld dat Van Vuuren (2006:511) die beskrywings van die landskap en die 

invloed van die ruimte as sterk “medebepalende struktuurelemente” in die roman beskou. In 

die roman word ’n transliggaamlike sfeer beskryf waarin daar geen skeiding tussen natuur en 

kultuur voorkom nie en binne dié transliggaamlike ruimte leef almal in interkonneksie met 

mekaar en die natuur. 

Die Namibiese boslandskap vorm ’n hibriede sisteem wat as kontaksone dien waar al die 

interaksie plaasvind. Die Westerse beskawing penetreer die ruimte en poog om in ware 

antroposentriese tradisie die terrein in besit te neem en mens, dier en natuur te eksploiteer. 

Ten spyte van dié aanslag word hierdie pogings deur al die romankarakters weerstaan omdat 

die natuur in die teks nie bloot as agtergrond vir die mens se aksies dien nie, maar deel vorm 

van die mens se sosiale wêreld. 

Die mens word gedesentreer deur die diere en die natuur deurdat laasgenoemde moraliteit en 

agentskap vertoon. Die karakters volg Maxamesi na die geheime van die bestaan en daar 

ontstaan in die proses ’n kosmiese verband tussen die jagter en sy prooi. 

4.3 ’N KRIPTOSOÖLOGIESE LESING VAN DIE OLIFANTJAGTERS 

Eliphas is in Job, maar daar is nêrens olifante in die Bybel nie, 
die goed is te grys om in ’n boek te wees wat oor swart en wit 
handel ... (67) 

4.3.1 Inleiding: “Die grysheid van die olifant” (67) 

Die fokus val in hierdie onderafdeling op die toepassing van kriptosoölogie as teoretiese 

konsep in Die olifantjagters. Die studieveld van die ekokritiek sluit ook mites, legendes en 

folkloristiese verhale in en is spesifiek gemoeid met die interaksie of vervlegting tussen 

mens, teks en omgewing (soos reeds in afdeling 2.3 aangetoon). 

Van Rooyen se oeuvre suggereer volgens Van Vuuren (2006:519) gelyktydig die 

prekoloniale en koloniale tydperk se belewing van Afrika soos wat dit manifesteer in die 

jagtog, die reis, en die trotseer van gevare soos wilde diere en die ongetemde natuur asook die 

afrekening met gedugte teenstanders, want: “almal wil glo dat daar nog iets besonders in 

Afrika is om dood te maak”(159). In sy tekste is daar talryke voorbeelde van diere soos die 
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eland, perd en olifant wat veral in sy Boesman-oeuvre uitspeel. In die sogenaamde Boesman-

trilogie lewer Van Rooyen ’n bydrae tot die ekokritiek deur die interafhanklikheid tussen 

mens en natuur eksplisiet te reflekteer. Van Rooyen maak in Die olifantjagters gebruik van 

die queeste as vertelstruktuur, en wend historiese bronne in kombinasie met mitologiese 

materiaal as boustowwe aan. Die reis as “queeste” of soektognarratief vertoon ’n universele 

storiepatroon waarin daar ’n spesifieke doel nagestreef word. Die soektog van die ridders van 

die Ronde Tafel na die Heilige Graal is die mees bekende soektognarratief in die Westerse 

literatuur (Renders 2012:5). 

Volgens Doob (1999:177) het die “queeste” tradisioneel ’n bepaalde verloop gehad waarin 

die bos ’n labirint is wat die ridders op ’n dwaalspoor lei. Die ridders ondergaan ’n toets om 

te bepaal of hulle geestelik geskik is om hul doel te bereik en hulle ontmoet kluisenaars in die 

bos wat as hulle gidse sou optree. Die geestelike ingesteldheid van die ridders is egter van die 

grootste belang. Ongeag daarvan of die ridders hulle eindbestemming bereik al dan nie, sou 

hulle ingesteldheid hulle sukses bepaal. Lancelot kan as klassieke voorbeeld gesien word 

omdat hy wel sy doel bereik, maar hy raak verlam en die deure na die Heilige Graal bly vir 

hom gesluit omdat sy geestelike ingesteldheid nie reg was nie (Doob 1999:179). Van Rooyen 

lê ’n verband tussen Die olifantjagters en die verhaal van Lancelot deur sy eksplisiete 

verwysing na hierdie mite: 

... stryd tussen mens en elemente, tussen helde en die bose: Ahab teen sy wit walvis, 
Lancelot teen die swart ridder, Huger teen die grys olifante (112). 

In Die olifantjagters skep Van Rooyen sy eie Juǀ’hoan-mite waarin die jag van die mitiese 

olifant prominensie geniet en die verhouding tussen mens en dier interverweefd is met 

tradisionele spiritualiteit en volksverhale. Renders (2012:5) verwys na die nege metamorfoses 

van mites in die hedendaagse literatuur wat deur Paul Claes geïdentifiseer is in De gulden tak. 

Antieke mythe en moderne literatuur (2000). Volgens Claes se indeling kan moderne 

skrywers op ’n kreatiewe manier met antieke mites omgaan, en wel op die volgende wyses: 

nabootsing, allegorie, simbolisering, beeldspraak, hermetisme, bewerking, sitaat, herwinning 

en fragmentering. Van Rooyen maak gebruik van herwinning, ’n procédé wat Claes 

(aangehaal in Renders 2012) aan die hand van die werk van die skrywer Harry Mulisch 

verduidelik: 

De postmodernist Mulisch verzamelt heterogeen materiaal van antieke en moderne 
mythen om er zijn eigen kunstenaarsmythe mee te bouwen. Serendipiteit, de gave om 
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gelukkige ontdekkingen te doen, is hier de zuster van creativiteit (Renders 2012; my 
kursivering).  

Deur die sintese van die oeroue en die moderne illustreer skrywers dat die verbeeldingslewe 

deur die kreatiewe insluiting van mitiese motiewe onderhou word (Freke 1999:6). Volgens 

Pyle (1995:17) vind daar ’n vermenging van die mite en die tradisionele plaas om sodoende 

die mens se fassinasie met die bisarre en die misterieuse in die vorm van kriptosoölogie te 

verteenwoordig. In aansluiting by tradisionele volksverhale put Van Rooyen derhalwe uit die 

ryk skat van Boesmansprokies wat hy as intertekste benut en waarin hy, aldus Roos 

(1998:320), “die magiese en okkulte aspekte van hierdie primitiewe kultuur” ontgin. Die 

Boesmansprokies dra gevolglik by tot die mitifisering van die olifant en versterk sodoende 

die mitiese onderbou van die roman. 

4.3.2 Maxamesi as hersenskim 

Volgens Cooper (1998:32) vorm kulturele, ekonomiese en politiese dissonansie die 

agtergrond waarteen gebeure in magies-realistiese tekste afspeel binne die opponerende pole 

van die stedelike en die landelike, die Westerse en die inheemse, swart, wit en kreoolse. Die 

vertelling in Die olifantjagters word binne die magiese landskap van Namibië geplaas en 

binne die historiese konteks vorm die nasleep van apartheid die agtergrond waarteen Die 

olifantjagters afspeel. Die spesifieke ruimte en sosiopolitieke milieu vorm die realistiese 

aspek van die roman, maar word vernuftig vermeng met die magiese. 

Mitiese wesens maak hulle verskyning teen die agtergrond van ’n magies-realistiese sfeer wat 

in die roman geskep word.  Só word daar reeds in die eerste hoofstuk van Die olifantjagters 

’n magies-realistiese atmosfeer geskep deurdat Van Rooyen die roman open met beskrywings 

van die natuur: 

Dit is lente: nog nie ’n blommelente nie, daarvoor moet dit eers kom reën, maar ’n 
lente in tyd. Die lug is warmer, die wind het sy rigting verander, die son swenk weg 
op sy slingerpad tussen die keerkringe, die dae draai by die eweninge verby, hul oop 
kante na voor, die aarde gekantel op sy as (1). 

Binne hierdie droomagtige, maar gedetailleerde beskrywing van die Namibiese landskap wat 

volgens Faris (2004:7) ’n belangrike eienskap van die magiese realisme is, word die leser 

mettertyd bewus van die mistieke teenwoordigheid van olifante. Van Rooyen skep sy 

Juǀ’hoan-mite rondom die olifant Maxamesi en berei die leser voor op die onverwagse 

verskyning van die olifantbul. 
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Soos wat die verteller ry, hou hy altyd noord, “al dieper in Afrika in” (2). Eers is dit net die 

bolle olifantmis wat die teenwoordigheid van olifante verklap. Daarna bevestig die verteller: 

“Dit is olifantwêreld hierdie” (3). In die roman bestaan die olifant waarna daar gesoek word, 

eers net as ’n vae gerug en daar word gereeld in die orale oorlewering van die omgewing oor 

hom gespekuleer. Die inheemse inwoners van die streek maak die olifantjagter bewus van die 

teenwoordigheid van die besonder groot ou olifantbul. Op “perkamentvoete” loop Maxamesi, 

die mitiese olifantbul, die Van Rooyen-teks binne om dan net so raaiselagtig weer te 

verdwyn. In die orale oorleweringe van die streek word Maxamesi beskryf as “’n 

honderdponder” vanweë sy ontsaglike swaar tande (99). ’n Verbale magiese element, as ’n 

sekonderê eienskap van die magies-realistiese teks, word deur Faris (1995:175) geїdentifiseer 

en hiervolgens word metafore gekonkretiseer om die kloof tussen die wêreld en woorde te 

oorbrug. Die magiese beeld van die olifantbul wat in die orale tradisie bestaan, word deur 

middel van taalmanipulasie vermeng met die presiese beskrywing van die afmetings van die 

dier om sodoende deel van die alledaagse te word. Die detail wat verskaf word in verband 

met die olifant skep die indruk van die werklikheid en dít oortuig die leser met die 

sogenaamde “reality-effect”, ’n term wat volgens Macey (2000:324, 325) deur Roland 

Barthes geskep is om die effek van detail in tekste te omskryf. 

Whitcomb (2010) se definisie van kriptosoölogie beskryf die studieterrein as die studie van 

verslae van diere waarvan die beskrywings afwyk van dié van diere wat deur 

standaardbiologie geklassifiseer is. So word daar algaande ’n duideliker beeld van die olifant 

geskep en hierdie beeld skep die verwagting dat die olifant oor uitsonderlike, en selfs 

bonatuurlike eienskappe beskik. 

Die misterie rondom die olifantbul verdiep omdat hy so min gesien word, maar daar word 

dikwels oor hom bespiegel en sy enorme omvang word besing deur dié wat hom reeds gesien 

het. In hierdie verband toon Cooper (1998:32) aan dat magiese realisme juis poog om die 

werklikheid vas te vang deur verskeie dimensies van die lewe voor te stel, soos byvoorbeeld 

die sigbare en onsigbare, die rasionele en die mistieke. Van Rooyen vermeng hier die 

magiese met die realistiese deurdat Maxamesi telkens verdwyn en mense daarna begin twyfel 

of hulle hom werklik gesien het. By die aanskouing van groot olifantspore word daar dikwels 

gewonder of dit Maxamesi se spore is al dan nie. Op hierdie wyse skep Van Rooyen ook 

twyfel by die leser oor die potensiële versoening tussen die magiese en die realistiese 

(vegelyk Faris 2004:7). 
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Die bewyse vir die bestaan van ’n kriptied is in die kriptosoölogie van wesenlike belang en 

hierdie bewyslas word deur Coleman en Clark (1999:69) beklemtoon. Benewens die orale 

rapportering van sy bestaan, word daar mettertyd tekens in die natuur gesien wat deur die 

Boesmans vertolk word as die teenwoordigheid van Maxamesi: 

Die bul bly stadig beweeg, so asof sy tande ’n oorlas is om te dra. Op ’n paar plekke 
het hy teen ’n boom gaan staan en diep keepmerke uit die bas gekrap (167). 

Die belangrikste bewys van Maxamesi se teenwoordigheid is egter sy spore: 

“Is dit bulspore hierdie?” “Dis almal bulle, maar hierdie is die grootste bul van almal” 
(136). 

Tipies van kriptosoölogiese wesens is die ou bul ontwykend en die olifantjagter spekuleer 

dikwels by die aanskoue van groot spore of dit wel Maxamesi kan wees al dan nie, maar is 

oortuig daarvan dat: “’n mens hom nooit [sal] kry as jy hom soek nie” (1997:101). 

Kriptowesens word volgens Budd (2010:165) benoem deur die mense van die bepaalde streek 

waar hulle voorkom. Volgens tradisie kry die olifant in Die olifantjagters ook die naam van 

die plek waar hy die eerste keer gesien is. Die mitiese olifant in Van Rooyen se roman word 

dus Maxamesi genoem na die dorp Maxamesi naby Tebaraku. Dit is dan ook die plek waar 

Huger die olifant vir die eerste keer búite sy drome gesien het. 

Die olifantjagter leef in die bewustheid van die mistieke teenwoordigheid van die olifant en 

verwoord sy soektog soos volg:  

Ek soek hom nooit nie, ek wil hom los tot dit nodig is, maar ek soek hom elke dag. 
Maar ek weet nou al: ’n mens sal hom nooit kry as jy hom soek nie. Eendag as jy dit 
nooit verwag nie, dan sal hy net eenvoudig daar wees, in die bos voor jou (101). 

Hierdie woorde hou ’n magiese voorspelling in, wat onverwags waar word: “Skielik is hy 

voor ons, bokant ons, om ons, soos dit vir my voel. Ons hoor hom nie vreet nie, sy maag 

rammel nie, hy het geen waarskuwing gegee nie, hy is net daar ...” (168). 

Nadat die kriptied vir die eerste keer deur die olifantjagter gesien is, word die meeste van die 

bul se eienskappe waaroor daar voorheen slegs gespekuleer is, nou bevestig. Die olifantjagter 

kan die bul min of meer beskryf: van die rekordgrootte tande van goeie gehalte tot die 

ouderdom van die bul. Maxamesi word met ’n ou man vergelyk met baie plooie, holtes in die 

kop, ’n hangkruis en los blaaie. Huger beskryf die olifant soos volg: 

Sy tande is groot, groot genoeg om die rekordboeke te haal. Hulle is van goeie 
kwaliteit, die werkstand regs ’n bietjie meer afgeskuur as die linkertand, maar nie 
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soveel dat dit veel aan gewig inboet nie. Dit lyk na goeie, sagte ivoor; Boesmanland 
het genoeg natuurlike fosfate in die grond om dit goeie tande te maak. Hy’s oud, baie 
oud (101). 

Die olifantjagter fantaseer en tower allerhande beelde van die olifantbul in sy gedagtes op. 

Soos wat sy verbeeldingsvlugte toeneem, neem die bul ook in statuur toe totdat Huger 

eindelik verklaar dat die olifant vir altyd sal bly leef en daardeur mitiese status sal verkry. 

Huger help voortbou aan die mite van die olifant omdat hy terugverwys na die klein 

speelgoedolifantjie wat hy as kind van sy ma ontvang het. Hy was onafskeidbaar van hierdie 

olifantjie en het al die jare in Duitsland wonderbaarlike stories gedroom waarin olifante 

figureer. Die olifante in Huger se droom was egter voortdurend daarop uit om hom seer te 

maak. In Huger se drome verander die olifant mettertyd in Maxamesi wat hom wil doodmaak 

totdat die olifant uiteindelik verander of transmigreer in Moby Dick, die legendariese walvis 

in Herman Melville se gelyknamige roman. Dié verband tussen Maxamesi en Moby Dick 

word reeds in die motto van Die olifantjagters in die vooruitsig gestel: 

And this is what you shipped for, men to chase that white whale on both sides of land, 
and over all sides of the earth, till he spouts black blood ... (Captain Ahab) 

Ter bevestiging van die olifantjagter se spekulasie of die walvis wel as simbool gesien kan 

word, beklemtoon Copeland (2009) die ontluikende bewussyn vir dierlike agentskap en 

intensie by die mensdom en reken dat Moby Dick simbolies hiervan is. Philip Armstrong 

(2008:102) glo dat die walvis in Moby Dick oor ’n aktiewe, onafhanklike agentskap beskik en 

dat hy weerstand bied teen menslike projekte en beramings. Maxamesi verander in die roman 

van olifant tot walvis en hiermee aktiveer Van Rooyen die poging van die magiese realisme 

om die werklikheid vas te vang deur verskeie dimensies van die lewe voor te stel (soos 

byvoorbeeld die rasionele en die mistieke). Deur die voorstelling van Maxamesi as mitiese 

wese met sy eie vermoë tot rasionaliteit kom die magiese realisme se funksie om ’n dieper 

werklikheid sigbaar te maak, ook tot vervulling (Cooper 1998:32). 

Volksverhale dra morele of opvoedkundige inligting oor en bestaan volgens DeMello 

(2012:306–307) gewoonlik uit verhale waarin mitiese diere as boos of goed teenoor mense 

uitgebeeld word. Pyle (1995:16, 119) dig die eienskap van verteenwoordigers van goed en 

kwaad en van deugsaamheid en ondeug van die menslike natuur aan mitologiese wesens toe. 

In hierdie verband het die Boesmans die olifante slegs as boos (of as probleemdiere) beskou; 

en as indringers in hulle land. Volgens die Boesman-tradisie is “sekere diere, soos elande, 

olifante en leeus en selfs dinge soos pylgif, heuning en bloed, met krag gelaai, met n׀um. 
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Daardie krag is krag wat óf ’n bose óf ’n goeie uitwerking kan hê, afhangend van met watter 

nǀum dit gelaai is. Só is “die olifant terselfdertyd vriendelik én boos” (134). 

Maxamesi word dus as genuanseerde karakter voorgestel wat nie slegs goed óf boos is nie, 

maar tussen hierdie twee pole wissel. As mitologiese wese ondermyn Maxamesi die 

tradisionele verwysingswêreld deur die tradisionele identiteit van die olifant te verruil vir die 

identiteit van gids wat die jagters op magiese wyse veilig deur die mynvelde en gevaarlike 

terrein lei. Gedurende die agtervolging voorsien Maxamesi ook op wonderbaarlike wyse kos 

en water aan sy agtervolgers. Hiermee word een van die kenmerke van die magies-realistiese 

vertellings bevestig, naamlik die ondermyning van ’n tradisionele verwysingswêreld, soos 

deur Faris (2004:7) geїdentifiseer. 

Maxamesi vertoon ook die kriptosoölogiese eienskap om deur middel van geestelike 

projeksie te reis omdat die professionele jagter Huger grootword met drome oor die mitiese 

olifant wat vir die eerste keer materialiseer in die vorm van ’n speelgoedolifantjie. Die olifant 

in Huger se drome verander voortdurend van identiteit en ondermyn sodoende die 

tradisionele persepsie van identiteit (Faris 2004:7). In Huger se drome verander die olifant 

mettertyd in Maxamesi wat hom wil doodmaak totdat die olifant uiteindelik in Moby Dick, 

verander. Roos (2006a:49) beskou ’n vermenging van die verlede en die toekoms asook die 

droom en realiteit as belangrike boustene van die moderne Suid-Amerikaanse kulture waarin 

die magiese realisme veral tot uiting kom. 

Mitiese wesens was nog altyd deel van die menslike kultuur. Hulle is nie slegs slim wesens 

wat diere is nie, maar is ook deur middel van taal in staat om te kommunikeer. Tydens 

oomblikke van wedersydse betragting tussen Maxamesi en sy agtervolgers, verbeel die 

olifantjagter hom dat ’n belangrike stille gesprek tussen hom en die olifant gevoer word. Dit 

is ’n blik (“gaze”) wat deur die dier geїnisieer word, mediterend van aard is en wat ’n reaksie 

van die mens vereis. Woodward (2008:1) verwys hierna as interspesiekommunikasie, wat 

soos volg in die roman uitgebeeld word: 

Ek verbeel my selfs dat hy ’n stille gesprek met my gevoer het, iets lewensbelangriks 
wou kommunikeer met daardie koel oë van hom (138). 

Die olifant het ’n betowerende uitwerking op die olifantjagter en sy swart oë is in die 

olifantjagter se “gedagtenis ingebrand en sy reusagtigheid in sy bloed” (139). Maxamesi is 

immer teenwoordig in die lewens van sy jagters. Hy is in hulle gedagtes, drome en selfs 

nagtelike vrese soos ’n skim uit die donker. Hy word vergelyk met ’n grys berg in die verte, 
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’n granietkoppie waarop die Boesmans hulle tekeninge maak. Die olifantjagter dink dat ’n 

mens eintlik wild in ’n sekere herkenbare dimensie jag, “nie so groot soos berge nie!” (168). 

Maxamesi vervul die rol van mitologiese dier, prooi en gids. Daar word in die roman ’n 

duidelike verband gelê tussen dié mitiese olifant en die legendariese olifante van die 

Krugerwildtuin, die sogenaamde “Magnificent Seven” (99); vergelyk die groot ivoordraers 

soos Mafunyane, Dlulamithi en João Albasini. Die olifantjagter en Huger gebruik ook ’n foto 

van die legendariese Mafunyane om hulle nuwe besigheid te adverteer. 

Huger verwys eksplisiet na die mitologie in sy verklaring: “Hulle vir wie die gode liefhet, 

sterf jonk” (102) wat ’n sinspeling op sy eie vroeë dood is. Net soos die populêre mite dat die 

olifante altyd teruggaan na hulle geboorteplek om te sterf, so wil Huger ook gaan op die 

“groot olifantpad, die pad waarop al die olifante gaan wat nie terugkom nie (208): 

Ek droom partykeer hoe ek onder ’n groot boom lê, in die pad van die olifante, met 
die aasvoëls wat bokant my draai en die wolwe wat nader staan om my vleis te eet. So 
moet dit wees (208). 

Ter vervulling van Huger se drome word hy uiteindelik in die olifantvoetpad begrawe om 

sodoende een met die natuur te word (vergelyk die term “unio mystica” in hierdie verband). 

Mitiese wesens het tradisioneel opvoedkundige rolle vervul, ouers gehelp om hulle kinders te 

dissiplineer asook om kulturele waardes en norme in te prent. Daarbenewens het hulle ook 

gedien om die intrinsieke menslike behoefte, naamlik om meer te ervaar as bloot die fisiese 

wêreld, te stimuleer (New World Encyclopedia 2011). Die olifantjagter sien die bul se rol as 

bewusmaker van die status en die moderne waarde van die diere sodat die Boesmans die 

natuur kan toe-eien om sodoende die wild en die natuur waarin hulle woon, teen hulle eie 

onkunde te beskerm (115). 

Mitiese wesens se samestelling strek veel verder as die normale en daarom staan hulle 

dikwels bekend as hersenskimme of chimeras (Sax 2013:189). Volgens die reeds vermelde 

mite sal olifante altyd na hulle geboorteplekke toe terugloop om te gaan sterf. Die gekweste 

olifant begin instinktief terugloop na Angola toe waar hy vandaan kom, “verloor sy dierlike 

aard en word … ’n verskynsel, ’n onbepaalbare wese wat nou geluidloos oor die bosse seil” 

(170). In pas met die verlies aan dierlike aard het elke olifant sy eie unieke voetafdruk met 

krake en kronkels, nes die vingerafdrukke van ’n mens. Die mistieke aard van die olifant 

word in die teks verder verhoog deurdat ’n gekweste olifant omtrent nie bloei nie en dat daar 

nog nie ’n geweer ontwerp is wat deur hom kan skiet nie. Hierdie eienskap gee aan die olifant 
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’n dimensie van onsterflikheid. Die olifantjagter voel dat die olifant dit aan hulle verskuldig 

is om te sterf aangesien hy so ’n besonderse dier is vir wie hulle soveel deurgemaak het. Die 

pas waarteen die gewonde olifant beweeg, gee ’n bykans onwerklike dimensie aan hom. “Dit 

is asof ons ’n gesonde bul volg, asof Maxamesi onaantasbaar is, die koeëls hom nie skeel nie” 

(175). In die proses verloor hy sy dierlike aard en word hy ’n onidentifiseerbare wese wat 

beskik oor ’n onverklaarbare magiese element van oënskynlike onsterflikheid. Hierdie nosie 

van onsterflikheid word deur Faris (2004:7) uitgewys as element van die magiese realisme. 

Van Rooyen beklemtoon telkens in sy roman die idealisering van die oerwêreld en die 

spirituele eenvoud van die Boesmans, asook romankarakters wat identifiseer met ’n kultuur 

waarbinne transformasie belangrik is. In hierdie opsig verwesenlik die roman Cooper 

(1998:32) se opvatting dat die intrige in magies-realistiese tekste skarnier rondom kwessies 

soos grense, verandering, vermenging en sinkretisering. Die verbintenis van die olifante met 

’n oerbestaan word beklemtoon deur die verklaring dat die olifante met groot 

“perkamentvoete” beweeg (15). Hierdie mistieke verbintenis van die olifante met ’n 

oerbestaan word egter wreed ontluister deur die blootstelling van die jagter aan die verval en 

verrotting tydens sy besoek aan die jagkamp. Huger deel hom mee dat dit die makabere 

uitstalling van olifantskedels is wat hy ruik. Die olifantskedels word ingegrawe in die grond 

om verrotting te versnel en sodoende vinniger toegang tot die slagtande te verkry. 

Mites betrek diere en skep sodoende die moontlikheid van ’n kriptosoölogiese studie wat die 

aard van die misterieuse argetipiese olifant Maxamesi ondersoek. Dié kriptied word 

aangewend om omgewingsbewustheid en die psigologiese gesteldheid van die karakters in 

die roman te belig. Van Rooyen lewer met sy roman ’n betekenisvolle bydrae tot die 

vernuwing van die tradisionele plaasroman deur die benutting van diere as pedagogiese 

figure. Benewens dié rol wat Maxamesi speel, is al die diere in die roman in interaksie met 

mekaar asook met die menslike bewoners van die landstreek. 

4.4 DIERESIELE IN DIE OLIFANTJAGTERS 

4.4.1 Inleiding 

Einde ten laaste loop hy die olifant raak. Hier sal hy die antwoord kry! Kyk 
hoeveel rimpels! Dié dier moet óúd wees! En slim! Hy sal alles weet wat al op 
die aarde gebeur het, van die begin af tot nou toe, waarnatoe ons moet stap om 
by die regte plek uit te kom.  
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Maar ’n trofeejagter het die olifant alreeds gekwes. So hartseer is die olifant 
oor alles wat verspeel is, sy mooi tande wat hy vir laas aan die ronddra is, dat 
hy niks oor die lewe wil sê nie. Die jagter het weke lank saam met daardie 
olifant geloop, met die hoop dat hy tog sou toegee. So het dieselfde pad vir 
hulle albei voorgelê, die veld waardeur hulle gestap het. 

Dit was wat die olifant die jagter geleer het: dat alle paaie dieselfde is (191). 

Soos alreeds betoog in hoofstuk 2, word daar dikwels geen erkenning gegee aan diere as 

komplekse wesens nie. In plaas daarvan word diere geobjektiveer, en slegs as troeteldiere of 

spektakels van skoonheid of wildernis beskou (Namibiana Buchdepot 2011). In teenstelling 

hiermee gee die olifantjagter erkenning aan die olifant se vermoë om emosie te ervaar en 

bewus te wees van sy eie en Huger se naderende dood. Hierdie Juǀ’hoan-mite (soos aangehaal 

in die inleiding tot afdeling 4.4.1 hierbo) wat deur Slinger oorvertel word, is dus min of meer 

’n weerspieëling van die verloop van die professionele jagter Huger en die olifantbul 

Maxamesi se lewensverhale.  

Maxamesi ervaar komplekse emosies en vertoon intensie, agentskap en moraliteit asook die 

vermoë om die naderende dood te herken en te vrees. Diere word op hierdie wyse erken as 

subjekte, waarna die dierlike blik en die menslike reaksie daarop in ’n kokon van interspesie-

kommunikasie van naasbestaandes saamgevat word, eerder as om die menslike gevoel van 

meerderwaardigheid te bevestig (Namibiana Buchdepot 2011). Griffin (2001), die stigter van 

kognitiewe etologie, verklaar die gedrag van diere aan die hand van hulle vermoë tot 

bewustelike denke. Vergelyk in hierdie verband die volgende aanhaling uit die roman: “Die 

olifante met hulle wyse oë en al die rimpels op hulle velle staan sweerlik by die verste 

watergate rond, daar waar hulle hoop dat die mense nooit sal kom nie” (4). Olifante moet, net 

soos mense, gedrag aanleer soos wat hulle grootword en het ’n lang ontwikkelingstydperk 

waartydens hulle alles leer om te kan oorleef terwyl hulle ook in staat is om komplekse take 

uit te voer en probleme onafhanklik op te los. Die Afrika-olifant is bekend daarvoor dat hy 

plante uit sy omgewing gebruik vir selfmedikasie, wat ook deur die mense van dieselfde 

omgewing vir medisinale doeleindes gebruik word. Die mees uitstaande eienskappe van 

olifante is egter hulle uitstekende geheue en gehoor. Olifante kan plekke onthou wat hulle 

dekades gelede besoek het en hulle kan die roep van familielede hoor en oor lang afstande 

interpreteer (DeMello 2012:361). In aansluiting by Griffin (2001) en DeMello (2012:361) is 

talle voorbeelde van die uitsonderlike vermoëns waaroor Maxamesi beskik in die roman te 

bespeur. Soos reeds vermeld het Maxamesi twee askari’s wat as sy “oppassers” (88) optree 

en met hulle “goeie sig en gehoor” (84–85) help om hom te beskerm. Ter wille van oorlewing 
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in die dor streek waarin die olifantbul rondbeweeg, leer hy om “water soos [ŉ] boormasjien 

uit die droë aarde uit op [te] tower!”(135). Hy is ook bekend vir sy uitstekende geheue en 

getrou hieraan hou hy “sy rigting reg noord, terug na Angola waar hy vandaan kom” (170) 

terwyl hy die talle landmyne “ruik en ompaaie daarom stap” (183). Op hulle tog deur Angola 

gebruik Maxamesi sy intelligensie en “sorg dat ons ver van menslike bewoning af draai” 

(183) en die olifantjagter dink dat “die olifant met ons deur die hele Afrika aan die stap is, op 

die ou olifantpaaie wat reeds bestaan het van die vroegste tye af” (207). Maxamesi voorsien 

kos (in die vorm van heuning) aan sy agtervolgers en die jaggeselskap besef dat “as die 

olifant ons nie na die pannetjies wat nog water hou, lei nie, sal ons maklik van dors kan sterf” 

(185). Hierdie optrede van die olifant is egter alles met voorbedagte rade en hy lei die jagters 

reguit in ’n lokval om hulle sodoende in ’n posisie te plaas waar hy hom op hulle kan wreek. 

Die olifantjagter wonder “watter verstand het daar in die dier geskuil om ons so onverhoeds 

te betrap, so lelik in die strik te laat loop toe ons lankal van hom vergeet het?” (220). Terwyl 

die olifantjagter in in doodsangs verkeer weet hy “ek het geen hoop om sy reuksin te ontsnap 

nie” want die olifant “soek na my om my te vernietig” (221). 

 4.4.2 Maxamesi as teenstander, parallelle genoot, sielsgelyke en mitiese 
raadsdier 

Roitblat (aangehaal in Griffin 2001:28) bepleit die volgende perspektief: “a perspective on 

animal behavior that views animals not as passive reflex devices, but as active information 

processors, seeking information in their environment, encoding it, and using it for their 

benefit in flexible and intelligent ways”. 

Ter bevestiging hiervan wys die filosoof Karl Popper op sogenaamde “mental powers” 

waaroor diere beskik. Hierdie geestelike krag rus die dier toe met die vermoë om vreemde en 

onvoorspelbare omstandighede te hanteer (aangehaal in Griffin 2001:6). Die meeste etoloë 

gee toe dat diere dieselfde emosies as mense ervaar, soos vreugde, vrees, woede, verrassing, 

en hartseer. Griffin (2001) identifiseer die vermoë tot bewustelike denke en emosie in 

verband met huidige of geantisipeerde gebeure of met gebeure uit die verlede as die beste 

manier waarop diere kritieke uitdagings kan hanteer. Olifante herken die naderende dood, 

vrees dit en ontken die dood van familielede. Só sal treurende olifante probeer om dooie 

makkers te begrawe en selfs nagwake by die liggame van familielede hou (DeMello 

2012:362–363).  
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In Die olifantjagters bespiegel die jagters oor die moontlikheid dat daar waarheid steek in die 

mite van die olifantbegraafplaas, naamlik dat alle olifante op een plek gaan vrek. Volgens die 

olifantjagter is die olifant ’n uitsondering omdat dit medelye toon, ’n eienskap wat ander 

diere waarskynlik nie sal toon nie (105). Huger vertel aan die olifantjagter dat olifante ’n baie 

sterk wil het om te oorleef, sodanig dat indien ’n olifant ’n been gebreek het, hy sal leer om 

op sy slurp te loop. “Hy loop daarop tot daar net ’n stompie bloederige vleis oorbly, dan gaan 

staan hy eers om te wag vir sy dood” (63). Olifante se legendariese getrouheid aan mekaar 

word ook besing: 

Die manier waarop hulle dae lank by ’n gewonde makker bly, hom met die tande 
probeer oplig, of ná die dood weer die sterfplek kom besoek om die bene bymekaar te 
dra waar dit deur die roofdiere versprei geraak het (90). 

Lévinas (2004:49) erken ook die bestaan van interspesiekommunikasie deur die volgende 

stelreël: “[O]ne cannot entirely refuse the gaze of the animal.” Op dieselfde wyse beleef die 

olifantjagter ook die blik van die olifant: “Die bul is nie skugter nie, maar ook nie juis 

aggressief nie. Hy staan en kyk ons enkele oomblikke lank uit die hoogte aan, sy slurp tastend 

in die lug” (137–138). Tydens hierdie oomblikke waarin die jaggeselskap en die olifant 

mekaar staan en bekyk, ervaar die olifantjagter die gevoel dat die olifant spesifiek met hom 

kommunikeer en ’n belangrike boodskap aan hom wil oordra. 

Irigaray (2004) en Malamud (2003:52) gee erkenning aan die empatiese verhouding wat 

tussen mens en dier kan ontstaan deur die klem te plaas op die ooreenkomste (eerder as die 

verskille) tussen mens en dier. Beide erken die dier as helper vir die mens binne die 

interspesieverhouding waarin telepatiese empatie ontstaan. Só vind die olifantjagter dit 

algaande moeiliker om in dierlike terme van die olifant te praat: “doodgaan, ja, of sterf, maar 

nie vrek nie” (207). 

Olifante is bekend daarvoor dat hulle net soos mense ook temperament kan vertoon, ’n aspek 

wat soos volg beskryf word: 

Daar is een of twee kleiner koeitroppe uit wie se pad mens moet bly as hulle kalwers 
het. Hulle is egter meestal skugter en skelm en beweeg slegs in die nag rond … Dit is 
die ou bulle wat die gevaarlikste is; iesegrimmig en beneuks. Dit kan die normale 
skete wees wat die ouderdom bring: rumatiek, tandpyn, verkalkte are of swak 
spysvertering, of anders dalk ’n nukkerigheid ... (100). 

Subjektiewe gevoelens en emosies is dus ’n belangrike deel van die kognitiewe etologie 

(Griffin 2001). Huger vertel ook dat olifante se gesigte en lywe, net soos die van mense, 
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tekens van die ouderdom wys in die “plooie op hulle vel, die holtes in die kop, die hangkruis 

[en] die los blaaie” (101). 

Eliade (1989:89) verwys na die hulpgeeste (“helping spirits”) wat in dierlike gedaantes 

voorkom. Vergelyk in hierdie verband die wederkerige verhouding tussen Maxamesi en 

Huger, wat terselfdertyd mities en werklik is. Die olifantjagters is dus ’n verhaal oor die 

teenstrydige verhouding tussen ’n olifant en Huger, sy “earth other”, om Plumwood (1993) te 

betrek. Die spirituele stelsel van die Quiché-kultuur maak volgens Malamud (2003:52) die 

interafhanklikheid tussen mens en dier moontlik en só word elke kind gebore met sy eie 

“nahual” wat die kind as beskermgees deur sy lewe vergesel. Huger het reeds van sy 

kinderjare af ’n besonderse verhouding met olifante gehad. Hy was onafskeidbaar van sy 

speelgoedolifantjie en het die oomblik toe hy Maxamesi sien, geweet dat dít sy lewenslange 

metgesel was, wat selfs in sy drome verskyn het: “Vir my het daardie olifant vandag ’n naam, 

sy naam is eintlik Maxamesi ... Daar het ek hom die eerste keer buite my drome gesien” (98). 

Huger beklemtoon dat hy Maxamesi nodig het sodat eersgenoemde vroeg ’n gewelddadige 

dood kan sterf. Sy konflik met die olifante is vir hom simbolies van sy eie soeke na die dood. 

Maxamesi sou bestempel kon word as Huger se dieresielkameraad sonder wie se hulp as gids 

Huger nie sy lewensreis kan aanpak en voltooi nie. In samehang met Malamud (2003:52) se 

teoretiese model van dieresiele is Maxamesi dus die professionele jagter (Huger) se eksterne 

dierlike teenhanger en tree hy mettertyd as dié jagter se dieresielkameraad na vore. Huger 

identifiseer met Maxamesi as sy bemiddelaar en metafisiese verteenwoordiger van sy 

verbintenis met die aarde. 

Huger het daaroor gefantaseer om ’n verhoogde persepsie te bereik en deur middel van ’n 

beswyming, waarin hy sy aardse bestaan sou kon oorkom, sy mitiese raadsdier sou kon 

ontmoet, die totem wat hom deur die lewe met sy waarhede en onwaarhede sou kon lei om 

uiteindelik die regte bestemming te bereik. Eliade (1989:96) verduidelik dat die sjamaan 

gedurende die beswyming die taal van alle wesens verstaan en as tussenganger tussen mens 

en dier optree. Huger vind sy raadsdier in die vorm van Maxamesi. In samehang met mitiese 

diere wat as beskermgeeste vir menslike teenhangers kan optree, lei Maxamesi sy 

agtervolgers en beskik hy oor die vermoë tot outonome aksie (vergelyk Ingold 2012:46). So 

ageer Maxamesi as gids en lei die jaggeselskap in veiligheid: 

Die voetpaaie is vrot van die landmyne. Net ons is veilig, die olifant sal dit vir ons 
ruik en ompaaie daarom stap, ons op die regte pad lei. Ons is beskerm op sy spore, 
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solank ons net op die spoor sal bly en nie daarvan afdraai nie. Hy is terselfdertyd ons 
dood en ons weg tot lewe (183). 

 Die jagters voel veilig op sy spore en, soos voorheen aangetoon, lei Maxamesi die jagters na 

pannetjies water sodat hulle nie van dors omkom nie. Terselfdertyd bly die olifant tog in 

beheer van die situasie omdat hy die rigting bepaal waarin daar spoorgesny word. Ten spyte 

daarvan is die uitkoms seker: “lewend of dood, ver of naby, môre of die volgende dag, hy sal 

vir ons moet gaan wag” (240). Die olifant sou selfs deur sy dood riempies en vet voorsien 

waarmee Huger se geweer teen roes beskerm kan word. Die olifantjagter beleef dit as die 

klassieke “Catch 22” (196) waarin hulle betrokke is: “om die olifant te skiet het jy ’n geoliede 

geweer nodig, maar vir ’n geoliede geweer het jy die olifant nodig” en hy ervaar dit as ’n 

soort oerwording. 

Die jaggeselskap kom af op die spoor wat ’n byenes geword het en sodoende voorsien die 

olifant ’n belangrike leidraad waarmee hulle die heuning kan opspoor wat hulle só nodig het. 

Die olifantjagter kom tot die insig dat die olifant selfs bepaal waar hulle oornag. Hierdie 

gebeurtenis word verbind met die Bybelverhaal waarin Simson heuning in die leeu se 

kopbeen vind. Slinger verduidelik dat die Boesmans verskeie noodsaaklike dinge uit die 

grond ontvang, soos heuning, bolle, water en die gif waarmee hulle die prooi doodmaak. Die 

Boesmans in Botswana maak van die gif van plante gebruik, maar volgens Slinger is die gif 

van die klein bruin papies van die diamphidia-kewers die dodelikste “diergif” (204).  

Selfs na sy dood voorsien Maxamesi die jaggeselskap van vleis vir hulle oorlewing. 

Maxamesi se karkas word die skuilplek vir verskeie diere; die vel is soos ’n huis oor die 

geraamte gespan en hy voorsien die jagters van ivoorsade wat baie werd is in die Ooste en in 

Sri Lanka. Die ivoorsade (klein geel bolletjies, soos pêrels) vorm slegs op die senupunte in 

die tande van baie ou olifante wat ook baie swaargekry het in hul lewens: “groot droogtes 

deurgegaan het, baie keer gekwes is, ver moes stap” (240). 

Dit is asof dit voorbestem is dat die jagters Maxamesi sal skiet, en die olifantjagter spekuleer 

dat die olifant hulle dalk herhaaldelik ’n geleentheid sou bied om hom te skiet indien hulle 

hom die eerste keer sou misskiet. Die olifantjagter begin glo dat Maxamesi met hulle deur 

Afrika stap op al die ou olifantpaaie, via Kilimandjaro, die Tanarivier, Tsavo, die Lorain-

moerasse, wat reeds bestaan het van die vroegste tye af, voor die wit mense ingekom het met 

hulle paaie en drade en gewere. Mettertyd begin die olifantjagter vermoed dat Maxamesi 

hulle met opset deur die digste ruigtes lei. Toe die olifant begin veld wen op die jagters omdat 
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hy snags kan stap, is dit asof die jagters hom dit gun “dat hy snags weer die kaarte 

geskommel het, tot sy voordeel” (211). Die jaggeselskap het hom alreeds as prooi afgelê: “hy 

was eerder formidabele teenstander, parallelle genoot, sielsgelyke” (211). Na die olifant se 

dood plaas Huger selfs ’n hoed oor sy oog sodat hy nie so beskuldigend na sy jagters kan kyk 

nie (148). 

Die jaggeselskap beleef die agtervolging as die gefolterde agtervolging van ’n duiwelse 

olifant, ’n onsterflike grys hersenskim of chimera. Toe die onverwagse brand uitbreek is dit 

ook agter die olifant aan wat Slinger die jaggeselskap lei tot by die kaal kolle waar die water 

gestaan het in die reëntyd; daar waar die olifante gerol het. 

Teen die einde lei Maxamesi die jaggeselskap netjies in ’n lokval in die digste gedeelte van 

die bos waar die sig beperk is met net een pad wat daarheen lei, “’n pad wat onuitdraaibaar 

op die noodlot afgeloop het”. Huger vertel: “’n Leeu gee jou nog ’n kans, maar ’n olifant: as 

hy besluit om jou dood te maak, dan maak hy jou dood!” (53) Die olifant toon die vermoë om 

logies te dink en daarvolgens op te tree: 

Maxamesi het vir ons gestaan en wag. Ons het dit nie meer voorsien nie. Watter 
verstand het daar in die dier geskuil om ons so onverhoeds te betrap, so lelik in die 
strik te laat loop toe ons lankal van hom vergeet het? (220). 

Dit was egter asof die natuur die jagters wou waarsku teen die dreigende gevaar, want die 

koepel wat deur die digte bos gevorm is, het alle geluide uitgesluit. Die olifant het doelbewus 

gepoog om die jagters te vernietig: “Hy is duidelik van my bewus. Ek het geen hoop om sy 

reuksin te ontsnap nie. Tussen die genadiglik dik en laaggroeiende takke van die bome soek 

hy na my om my te vernietig” (221). 

Maxamesi probeer die olifantjagter bereik, maar die bos is te dig. Dit is juis Maxamesi se 

tande wat uiteindelik die jagter red. Die olifantjagter wonder vervaard of Maxamesi hom sal 

genadig wees indien hy sou sien hoe jammer die jagter vir hom is. Daar is verskeie tekens dat 

die olifant wel oor die vermoë beskik om emosie te toon:  

Huger gaan staan wydsbeen en trek nog ’n skoot in hom af, in die rigting van die hart. 
Die koeël gaan sonder enige effek in hom in. Die olifant ruk nie eers nie. Hy hou diep 
en bedroef aan met asemhaal (222). 

Tydens die sterwensuur van die olifant dink die professionele jagter terug aan verskeie 

momente uit sy eie lewe en aan tekste wat hy gelees het: 
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… ’n aanhaling uit ’n gebundelde Orwell: Inside the Whale, uit ’n kortverhaal “The 
Shooting of an Elephant”: “He was dying, very slowly and in great agony, but in 
some world remote from me where not even a bullet could damage him further” 
(223). 

Die olifant is selfs na sy dood ’n sterk teenwoordigheid en die jaggeselskap sou voortaan 

hulle lewens verdeel in die tyd vóór die olifant en die tyd ná die olifant. Toe Huger homself 

doodskiet, het die olifantjagter dit as vergelding deur Maxamesi gesien. Die dieresiel en sy 

menslike teenhanger kan verskillende lotsbestemminge deel, soos byvoorbeeld beserings, 

siekte, welvaart, armoede en die dood. Só deel die dieresiel Maxamesi en Huger, sy menslike 

teenhanger, dieselfde lotsbestemming en sterf soos wat dit volgens die Meso-Amerikaanse 

geloof moet plaasvind, kort na mekaar (vergelyk Malamud 2003:52). 

Huger is deeglik bewus daarvan dat olifante enige tyd as die mens se gelyke gesien kan word 

ten opsigte van hulle vermoëns om te kan dink, redeneer en doelbewus op te tree: “Olifante is 

baie slim diere, soos jy sal sien as jy ooit op die spoor van ’n gekweste olifant moet loop. Nie 

net verstand nie, ook geheue, en gewete” (16). 

Hy brei soos volg uit in sy waarnemings oor olifante: “Behalwe natuurlik as die olifant 

besluit om na jou toe te kom!” “’n Olifant draai nie so gou om nie. Nie daar nie. Eers as jy op 

sy spoor loop en hy gaan voorkant toe vir jou wag, eers daar sal hy omdraai” (18). Dit is 

duidelik dat die olifantbul uitgeslape is en oor die vermoë beskik om te dink, te beplan en 

sodoende homself meer weerbaar te maak deur te kompenseer vir sy swak sig en gehoor deur 

vir hom twee of drie jong bulle te kry wat hom met hulle goeie sig en gehoor beskerm (85). 

Dié jong bulle staan bekend as askari’s wat die vyand sal aanval ter verdediging van die ou 

bul. Met hierdie uitspraak word Copeland (2009) se idee dat bewustelike intelligensie en 

agentskap ook aan diere toegeskryf kan word, in die roman bevestig. Die verklaring wat die 

HAT vir die woord “askari” aantoon (“soldaat of polisieman in Oos-Afrika”) (2005:57) is ’n 

besonder gepaste en gelade woord. 

Soos mense hulle arms en bene gebruik, gebruik olifante hulle slurpe om sekere take te 

verrig. Huger verduidelik aan die olifantjagter hoe veelsydig die olifant se slurp is:  

Hy doen daarmee omtrent enigiets: van groet, drinkwater opsuig, boomwortels en 
uintjies uitgrawe, tot ’n jagter se arms en bene afskeur as hy hom met die knie op die 
grond vasgedruk het … ’n Olifant draai nie so gou om nie. Nie daar nie. Eers as jy op 
sy spoor loop en hy gaan voorkant toe vir jou wag, eers daar sal hy omdraai (17, 18). 
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Die olifant soek nie op sy eie die mens om hom dood te maak nie. “Die olifant is nie 

onskadelik nie. As jy hom lank genoeg pla, verdedig hy homself. Hy weet ten minste hoe om 

dit te doen” (72). As die olifant egter gekwes is, word dit ’n baie gevaarlike dier en hy sal bly 

aanstap totdat hy nie verder kan nie: 

Ek het al baie gehoor van ou olifantjagters: jy moet nooit óp die olifant se spore gaan 
nie, hou altyd so by die kant, gaan met ’n groot sirkel nader. Hulle draai op die eie 
spore. Dit is die waarheid! … Hy maak jou nooit met die tande dood nie: hy druk jou 
met die voorkop plat, of hy trap op jou, of hy gooi jou in die lug op met die slurp, oor 
en oor, tot dit klaar is, of hy druk jou vas en trek jou arms en bene af, so asof jy ’n 
kokkerot is (74, 75). 

Die legendariese getrouheid van die olifant word in die teks belig. Dit is egter met ’n 

oorweldigende gevoel van ontnugtering dat die olifantjagter uiteindelik tot die volgende insig 

kom: 

Op daardie oomblik, langs Huger met die geweer in sy hande, het ek die nutteloosheid 
van ons hele projek werklik verstaan, die holheid, die futiliteit van ons bestaan in 
Afrika, ons pogings om kamtig “alles vir die Boesmans” te doen (223). 

Gora (2009:53) wys daarop dat voëls ’n belangrike rol speel in die mites van Afrika en dat 

hulle dikwels tevoorskyn kom in tye van krisis. In groot dankbaarheid beleef die olifantjagter 

ook die duiwe as voëls met deernis en hy glo dat “die bloed van die Here op hulle lê” (265). 

Hy het hulle egter ook as diere met intensie ervaar omdat hulle ǀAsa goedgesind is, maar nie 

vir hom nie. Hulle het hóm nie na die water gelei toe hy bykans sterwend was nie, maar toe 

ǀAsa op die toneel verskyn het hulle luidkeels die teenwoordigheid van water verkondig. Die 

duiwe sou dus, binne die konteks van hierdie navorsingsverslag, as ǀAsa se mitiese voëls 

beskou kon word. 

4.6 GEVOLGTREKKING 

In sy konstruksie van die mense en die olifant se identiteit(e) is Van Rooyen se teks 

aanvanklik antroposentries, maar soos wat die verhaal ontvou, word die uitbeelding algaande 

meer ekosentries. Transliggaamlike faktore kom al hoe sterker na vore en die verweefdheid 

van die mens en die natuur word doeltreffend in die roman verreken (vergelyk afdeling 4.2 

hierbo). In die proses word daar erkenning gegee aan die wederkerigheid van die mens se 

saambestaan met die natuur. Die Boesmans speel ’n belangrike rol in Die olifantjagters as 

fasiliteerders tussen die moderne mens en die natuur. As tussengangers (en op sjamanistiese 
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wyse) fasiliteer hulle die kommunikasie tussen Huger (die professionele jagter) en die olifant 

Maxamesi. 

Die Namibiese bos dien as “kontaksone” (Nuttall 2009:1) waarbinne hierdie transliggaamlike 

interaksie tussen mens en natuur plaasvind. Van Rooyen problematiseer in sy roman nie slegs 

die dualisme tussen mens en natuur/dier nie, maar ook dié tussen jagter en prooi. Tydens die 

agtervolging van die gekweste olifant word die mens gedesentreer omdat daar, in 

ooreenstemming met omgewingsetiek, moraliteit en agentskap toegeken word aan ’n 

niemenslike subjek soos Maxamesi (vergelyk Alaimo 2010:17). Mettertyd ontwikkel daar ’n 

verhouding van gemeenskaplikheid en verwantskap tussen die olifant en sy agtervolgers. Die 

olifantjagter ondergaan ’n persoonlikheidstransformasie sodat hy toenemend empatie (of 

liggaamlike erbarming, aldus Acampora (2006)) jeens Maxamesi ontwikkel. Die uitbeelding 

van ’n wederkerige verhouding tussen die professionele jagter (Huger) en die olifant 

(Maxamesi) is tegelyk mities én werklik. 

Binne die transliggaamlike (en magies-realistiese sfeer) wat daar in Die olifantjagters geskep 

word, figureer Maxamesi as kriptowese (sien afdeling 4.3 oor die kriptosoölogie). Hy beskik 

as kriptied oor sekere unieke eienskappe wat binne die mitologie gesetel is en wat dit vir hom 

moontlik maak om te herkonnekteer met misterieuse aspekte van die mens se siel (New 

World Encyclopedia 2011). Die plaaslike bewoners van die omgewing skep deur middel van 

oorlewering ’n beeld van die mitiese olifantbul wat alle realistiese verwagtinge oortref – 

sodoende word die “mitiese beeld” (aldus Freke 1999:6) deur die kreatiewe insluiting van 

mitiese motiewe onderhou (vergelyk die bespreking oor die mitiese stramien van die roman 

in afdeling 4.3). Intertekstuele verwysings na die mitiese walvis Moby Dick asook die 

“Magnificent Seven”-olifante van die Krugerwildtuin is in hierdie opsig besonder relevant. 

As kriptowese beskik Maxamesi ook oor die vermoë om as rasionele wese te handel. In 

navolging van Malamud (2003:52) se teoretiese model van dieresiele tree Maxamesi as 

mitiese raadsdier vir Huger op en hy lei sy vervolger na ’n eindbestemming; vir die olifant-

jagter tree hy weer as totemdier op (vergelyk afdeling 4.4). Maxamesi beliggaam dus as 

subjek ’n spirituele en ekologiese mag, eerder as wat hy slegs as ondersteunende karakter/ 

speler optree. Hy word uitgebeeld binne ’n dinamiese, inheemse ruimte waarin hy interaksie 

het met en terugkyk na mense, in oomblikke wat deur Woodward (2008:21) as interspesie-

kommunikasie bestempel sou word. Die olifant beskik dus oor ’n komplekse subjektiwiteit en 

bou, ironies genoeg, aan ’n verhouding met sy agtervolgers. 
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HOOFSTUK 5 

Dwaalpoort (Alexander Strachan, 2010) 
Ek kon my as kind allerhande dinge daarin verbeel, mense 
en goeters wat saamgevleg het met die stories wat ek om 
die koolstoof gehoor het. Maar altyd op ’n afstand, geskei 
deur Dwaalspruit se verraderlike kuile. Tot daar jare later 
een oggend ’n boklam op die werf opgedaag het, regdeur 
die doringdraadheining tot voor die agterstoep. 

(Dwaalpoort, 24) 

5.1 KONTEKSTUALISERING EN RESEPSIESTUDIE: DWAALPOORT 
BINNE DIE STRACHAN-OEUVRE 

In hierdie spesifieke afdeling kom die resepsie van Dwaalpoort ter sprake, terwyl die 

toepassing van die teoretiese begrippe soos uiteengesit in hoofstuk 2 in afdelings 5.2 

(transliggaamlikheid), 5.3 (kriptosoölogie) en 5.4 (dieresiele) bespreek word. 

Uit Strachan se ongepubliseerde drama Hartebees ontstaan die gepubliseerde 

teksvariant, naamlik die drama Kloof (2003). Die afgesonderde en ongeskonde kloof op 

die plaas word met ’n paradys vergelyk en daardeur ontstaan die moontlikheid dat die 

handeling as die herskrywing van ’n paradysverhaal beskou kan word. Die teks word as 

’n “groen drama” bestempel waarin ekologie en handelingsverloop op mekaar inspeel 

(Coetser 2006:175). Strachan herskryf egter die drama tot ’n volledige roman getiteld 

Dwaalpoort (2010), wat bekroon word met die derde prys in Sanlam se Groot 

Romanwedstryd (Brümmer 2010). Visagie (2012) beskou Dwaalpoort as een van die 

beste Afrikaanse romans, indien nie dié beste nie, wat in 2010 uitgegee is. Anker (2011) 

herken wel ooreenkomste soos styl, karakterkategorieë en -stereotipes, tussen 

Dwaalpoort en Strachan se vroeë tekste. Hy verwys ook na die inhoud wat steun op die 

dramateks Kloof, wat as inspirasie gedien het vir die skryf van die roman. Anker (2011) 

beklemtoon egter dat Dwaalpoort as roman wel beskik oor sy eie struktuur, tematiek en 

stemming, terwyl Strachan self daarop aandring dat Dwaalpoort nie slegs ’n verwerking 

van sy vorige tekste is nie (Brümmer 2010; Viljoen 2010). 
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Volgens Anker (2011) vind Dwaalpoort as plaasroman sy plek binne die Afrikaner se 

beheptheid met kaart en transport, die jagtradisie en rituele en die kontinuïteit van 

geslagte op familiegrond. Strachan word saam met byvoorbeeld Koos Prinsloo, Etienne 

van Heerden en C.M. van den Heever bestempel as Afrikaanse skrywers wat ’n 

komplekse verbintenis met hulle plaasverlede het (Viljoen 2006:463). Harper (2010) 

beklemtoon dat, alhoewel Dwaalpoort beskou kan word as plaasroman, dit tog ’n 

plaasroman met ’n verskil is. Dit is daarom baie ver verwyderd van die destydse 

tradisionele plaasromans van C.M. van den Heever en Van Bruggen. Dit is juis die 

surrealisme wat Dwaalpoort onderskei van tradisionele plaasromans. Volgens Visagie 

(2012) tree Dwaalpoort wel deeglik in gesprek met die konvensies van die plaasroman, 

maar danksy die besondere aandag wat Strachan aan die diere op die plaas gee, slaag hy 

tog daarin om dié gevestigde genre te verryk. 

Van Coller (1999:622) beklemtoon die byna obsessiewe verbondenheid met die verlede 

wat in Strachan se werk teenwoordig is. Strachan se herskepping van die verlede is nie 

vry van nostalgiese reste nie, maar is oorwegend ’n kritiese terugblik. Rabie (1990) 

beweer weer dat Die jakkalsjagter nostalgies op ’n (plaas-)verlede gerig is soos “’n rofie 

oor ’n wond”, maar Van Coller (1999:624) wys tereg daarop dat daar weinig sprake van 

nostalgie in Strachan se werk is. Die “genadelose dissektering van die idilliese 

plaaslewe” en bevraagtekening van erfopvolging asook die onderliggende patriargale 

waardestelsel wat kenmerkend geword het van Strachan se romans, word vervolgens 

ook in Dwaalpoort voortgesit. 

Die inhoudelike en stilistiese verwikkelheid asook die psigologiese diepgang is 

eienskappe van Strachan se werk wat deur Van Coller (1999:630) aangeprys word en 

wat Strachan as vakbewuste skrywer kenmerk. Viljoen (2010) bekragtig Van Coller se 

opinie deur Strachan se vakmanskap te beklemtoon. Volgens haar is dit veral in sy 

behendige kruisverwysings en die lê van leidrade wat Strachan se vakmanskap 

manifesteer (Viljoen 2010). Sy is verder van mening dat die simboliek meestal subtiel 

hanteer word met enkele uitsonderings van oordrewenheid. 

Dwaalpoort word oorwegend positief ontvang deur resensente wat dikwels gewag 

maak van die versnipperde struktuur. ’n Sekere onvergenoegdheid met die 

ingewikkelde blyk uit Anker (2011) se verwysings na die “gefabriseerde voorkoms”, 
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wat veroorsaak word deur Strachan se gebruik van vyf eerstepersoonvertellers wat elk 

vanuit hul onderskeie perspektiewe vertel wat op Dwaalpoort gebeur tydens die 

jagnaweek. Anker (2011) dui egter terselfdertyd daarop dat dit juis hierdie tegniek en 

die kort hoofstukke is wat geslaagde spanning genereer. Die benutting van ’n “verkapte 

struktuur van vooruitwysing en terugblikke” is volgens Anker (2011) ’n geslaagde wyse 

om die geheime van Dwaalpoort en sy verskeie inwoners en besoekers te onthul en die 

leser by die ingewikkelde intrige te betrek. Anker (2011) beskou Dwaalpoort dus 

nietemin as “’n boeiende, toeganklike teks waarin die motiewe en kruisverwysings goed 

sluit en die spanningslyn meestal goed volgehou word”. Volgens Viljoen (2010) is 

Dwaalpoort as teks veel toegankliker as sommige van Strachan se vorige werke. 

In tred met die jagtradisie is spore belangrik in Dwaalpoort en Strachan forseer die leser 

om spoor te sny van hoofstuk tot hoofstuk om ’n geheelbeeld te vorm van die vele 

motiewe, versweë gebeure en onopgeloste raaisels (Anker 2011). Anker (2011) 

identifiseer juis die verskillende spore as een van die sterk motiewe in die roman. Daar 

word vervolgens spore gevind van die mitiese wit hartbees, Mhlophe, maar ook spore in 

tekste en boeke, die spore van nakende meisies, spore van mank bokke en mense en 

spore van trofeë wat almal lei na meer as een offerritueel. Anker (2011) bestempel die 

duidelikste spoor as die identifikasie tussen die verskillende karakters sodat hulle al 

meer verteenwoordigende stemme word van die jagter, die vrou, die trofee en selfs die 

plaas. Van Coller (1999:626) bestempel Strachan se werk as ’n poststrukturalistiese 

reaksie op die werklikheid en redeneer dat alles in die tekste betekenisaanduidend is en 

dat niks is waarna dit oënskynlik lyk nie. “’n Spoor is nie die dier nie, … maar slegs 

afskynsel (spoor) van dit wat ligjare gelede al vernietig is.” 

Dwaalpoort word dus as plaasroman beskou en daarna as ekologiese roman, terwyl 

Strachan dit self as ’n postmodernistiese plaasroman identifiseer (Brümmer 2010). 

Dwaalpoort kan gesitueer word binne die omgewingsdiskoers omdat die verhouding 

tussen die karakters en hul fisiese omgewing sentraal daarin staan. Nie slegs kan 

Dwaalpoort binne die omgewingsdiskoers gesitueer word nie, maar meer spesifiek 

binne die Afrika-omgewingsdiskoers. Volgens die motto en die karakter Rentia is dit die 

plaas, Dwaalpoort sélf, wat deur al die karakters praat. Anker (2011) identifiseer die 

belang van die raamwerk van die mitiese Mhlophe as fokalisator en ’n onbekende, 

afstandelike derdepersoonverteller in die eerste en laaste hoofstuk waardeur die illusie 
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verder versterk word van ’n land of ruimte wat oor die steeds wisselende inwoners as 

tydelike besoekers vertel. Dwaalpoort se ekologiese opset word bevestig deur die 

volgende aanhaling: “Die bome sou heel word en die groen grasspriete wat uitgeloop 

het, sou dit laat lyk asof dit nooit gebrand het nie” (2010:317). 

Verskeie kritici meen dat Dwaalpoort aansluit by die omgewingsdiskoers deur te 

verwys na die vraagstukke wat deur Strachan aangespreek word in Dwaalpoort: 

gekommersialiseerde jagtogte, grondhervorming en die oorwoekering van landelike 

gebiede. Strachan verklaar dan ook in ’n onderhoud dat hy klaar gejag het – “mense én 

diere” en dat hy “meer groen” is as wat hy self wil erken (Viljoen 2010; vergelyk ook 

Visagie 2012). Visagie (2012) reken dat die spanning in die roman vernou kan word tot 

die boeiende interaksie tussen man, vrou en natuur wat dus ’n universele karakter aan 

Dwaalpoort verleen. 

Anker (2011) identifiseer voorts baie sterk trekke van die magiese realisme in 

Dwaalpoort en tref ’n duidelike parallel met Van Heerden se Toorberg-tradisie van 

magiese realisme deur te verwys na die volgende aspekte: voetspore in die tuin en op 

die werf, voorvaders en -moeders wat gereeld die huis en werf besoek, wit spookbokke 

wat rondloop, die studeerkamer as kollektiewe onderbewussyn, intimiderende 

portrette teen die mure, asook ’n terugkeer na die geskakeerde geskiedenis van die 

plaas en sy inwoners. Verskeie kritici beskou die plaas Dwaalpoort as ’n gemitifiseerde 

ruimte waarin die skeiding tussen die lewendes en dooies, of dan die hede en verlede, 

besonder poreus blyk te wees (Van der Berg 2010; Harper 2010; Brümmer 2010). Van 

der Berg (2010) meen ook dat Mhlophe ’n mite word wat uit eie reg aan die roman ’n 

bykans magiese dimensie verleen terwyl Viljoen (2010) na die plaas as ’n “evokatiewe” 

ruimte verwys. Visagie (2012) beskou Mhlophe, die mitiese wit hartbees, as die 

verteenwoordiger van die oergees van die ewige natuur aan wie se mag die menslike 

bewoners van die plaas uitgelewer is. 

Soos Strachan se ander romans, is ook Dwaalpoort sterk ruimtelik verankerd “terwyl 

Zoeloeland hom openbaar deur sy verhale en mites” (Van Coller 1999:627). Volgens 

Visagie (2012) is ’n opvallende eienskap van Strachan se prosa dat dit dikwels by die 

inheemse kulture van Afrika, spesifiek die Zoeloekultuur, aansluiting vind. Dwaalpoort 

sluit onder meer by die mites van die San- en Zoeloekulture aan (Visagie 2012). 



 143 

Strachan wys daarop dat hy in die geval van Dwaalpoort sélf die mite geskep het; dat hy 

homself as die skepper van “folklore” beskou omdat hy die hartbees gekies het as 

fokalisator en dus daardeur die kant van die “underdog” gekies het (Brümmer 2010). 

Strachan ontwikkel in Dwaalpoort ’n teks wat aan sterk ekologiese sentimente uiting 

gee en uiteindelik ’n eiesoortige mite word waarin mens en dier om die beurt as 

teenspelers en as vennote optree (Visagie 2012). Hy beklemtoon die herhalende mite 

van man, hoer en bok – oftewel man, vrou en natuur – wat in Dwaalpoort aanwesig is. 

Parallelle met Etienne Leroux is duidelik in Strachan se werk en volgens Van Coller 

(1999:630) is Strachan waarskynlik een van die eietydse Afrikaanse skrywers wat die 

sterkste deur Leroux beïnvloed is. In hierdie verband wys Visagie (2012) daarop dat 

Strachan, net soos sy mentor Leroux, ’n eietydse mite probeer opstel waarmee hy te 

kenne gee dat ondanks duidelike breuklyne wat die moderniteit van die verlede 

onderskei, die gebeure in die hede tog die merktekens van standhoudende mitiese 

inhoude bewaar. 

Visagie (2012) ondersoek die mitiese gegewe in Dwaalpoort onder andere teen die 

agtergrond van Derrida se studie The beast and the sovereign (2009). Die konfrontasie 

tussen die mitiese hartbees Mhlophe en die twee regsamptenare, Ludwig en Jurgens, 

word ’n stryd tussen gelykes en word deel van die soöantropoteologiese gelykskakeling 

tussen mens, dier en die goddelike in Dwaalpoort. In sy studie van die Westerse 

filosofiese en die literêre kanon bevind Derrida dat die dier, net soos die soewereine 

heerser, buite die reg staan en dat hulle daarom ’n bepaalde ooreenkoms met mekaar 

vertoon. Derrida identifiseer oorvleuelings tussen die menslike magsfiguur, die reg, die 

goddelike en die dier wat dit moontlik maak om ’n greep op die interaksie tussen 

Mhlophe en die verskillende regsgeleerdes in Dwaalpoort te verkry (Visagie 2012). 

Visagie (2012) neem die inbedding van mens, dier en mite in Dwaalpoort binne die 

eietydse diskoers oor grondeienaarskap in ’n postkoloniale Suid-Afrika in oënskou. Hy 

beskou Strachan se roman as ’n interessante innovasie ná die distopiese literatuur wat 

wit skrywers sedert Disgrace in Suid-Afrika gepubliseer het. Strachan bied vir Visagie 

dus in Dwaalpoort die troos van die wyer transhistoriese perspektief wat moontlik 

tekenend is van ’n breuk met die uitsigloosheid wat die onlangse prosa gekenmerk het. 
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Verskeie resensente vermeld egter die apokaliptiese slot wat Dwaalpoort kenmerk en 

wat kenmerkend van distopiese literatuur is (Viljoen 2010; Brümmer 2010). 

Uit die resensies blyk dat Dwaalpoort ’n sterk outobiografiese element bevat. Van Coller 

(1999:621) wys daarop dat Strachan se gevarieerde lewensloop – veral sy jeugjare op 

die plaas, sy weermagervarings en liefdesverhoudings (waaronder sy huwelik en latere 

egskeiding) merkwaardige ooreenkomste vertoon met aspekte van die lewe van die 

manlike hoofpersone in sy werk. Strachan se grondige kennis van die boerdery, sy 

beskrywings van die veld en sy kennis van Zoeloe laat die roman outentiek aandoen 

(Harper 2010). In aansluiting met die Afrikaanse kritici se klem op die outobiografiese 

element in Strachan se werk, ontstaan ’n beeld van ’n “ietwat gekwelde Hemingway-

agtige figuur: skrywer, jagter, soldaat, vroueveroweraar en sensitiewe kunstenaar” (Van 

Coller 1999:621). Sy bekendheid as Suid-Afrika se eie Hemingway is selfs vir Strachan 

vleiend en hy beskou die eerste sin van Die jakkalsjagter as die motto van sy lewe, 

naamlik “[a]s ’n mens aanhou beweeg is daar nie eensaamheid nie …” (Brümmer 2010). 

Strachan publiseer ’n kortverhaalbundel, ’n Wêreld sonder grense (1984) en reeds aan 

die hand van die openingsverhaal identifiseer Van Coller (1999:629) patrone wat in al 

sy werk as dieptestruktuur fungeer: die seksuele frustrasie van veral die vrou, die 

oedipale verhoudings, die inisiasie en individuasie, wêrelde sonder grense, karakters 

soos die wrede, eroties getinte moederfiguur, die negatief getekende vader en die 

huwelik as inperking, parallelismes (byvoorbeeld tussen vrou en teefhond), die 

dubbelgangermotief en die verband tussen natuur en emosies. Die karakters uit ’n 

Wêreld sonder grense word terugkerende karakters in Strachan se werk en hy erken aan 

Brümmer (2010) dat hy die Bullet-karakter in Dwaalpoort waarskynlik op sy eie 

persoon gebaseer het. Hierdie herhalende motiewe skep bykans die gevoel van 

argetipiese patrone. Erfopvolging en die teenwoordigheid van ’n boerepatriarg is 

gevestigde temas in die Afrikaanse plaasroman, maar Visagie (2012) beskou Strachan 

tog as vernuftig genoeg om hierdie standhoudende diskoers te verruim deur dit te laat 

aansluit by sy “persoonlike mitologie van die vaderfiguur wat geslag na geslag in 

verskillende gedaantes terugkeer”. Rentia se terugkerende vader word dus doelbewus 

Mafik’ umgamboni (“hy wat opdaag sonder dat jy hom sal herken”) genoem. 
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Die verkenning van sekere motiewe deur Strachan is aanvanklik huiwerig, maar dit 

word algaande ’n gekompliseerde netwerk van motiewe waarin eietydse literêre teorieë 

(soos dié van Lotman) ’n belangrike plek inneem. Verskeie kritici beskou Dwaalpoort as 

tipies Strachan en beklemtoon die onderbou van die sterk manlike diskoers waarin die 

jagmotief, die personasie van die oudsoldaat en die relasie tussen die man en vrou 

figureer (Van der Berg 2010; Harper 2010; Anker 2011; Brümmer 2010). Die diskoers 

verkry byna mitiese betekenis en Van der Berg (2010) spekuleer dat dit moontlik nie 

meer oortuigend aangebied word nie, maar juis geforseerd. Van der Berg (2010) 

kritiseer ook die vergestalting van die teks binne die verskillende ruimtes as “onaf”, 

maar beskou tog die jagtonele en die beskrywings van die dood van die bokke as 

indrukwekkend. Dit is volgens Van der Berg (2010) egter noodsaaklik dat Strachan sal 

gebruik maak van ’n meer integrerende afwerking wat verder strek as net die styl-

kosmetiese. 

Opvallende eienskappe van Strachan se werk is die Jungiaanse verwysingsveld wat 

onder andere die skadu-argetipe, animale vergestaltings en ’n sikliese werkwyse insluit 

(Van Coller 1999; Visagie 2012). Visagie (2012) bevraagteken wel die uitbeelding van 

die vrou as argetipiese hoer of heilige. 

Smuts (1990) verwys na die mistifikasie as ’n “deliberate en deeglik gemotiveerde 

tegniek” by Strachan. In Die jakkalsjagter (1990) figureer daar alreeds ’n mitiese wit 

hond. Strachan herhaal die strategie in Die werfbobbejaan (1994) waarin daar ook talle 

verwysings na die mitologie van die Zoeloes voorkom, benewens die mitiese werf-

bobbejaan as sentrale karakter. Viljoen (2010) tref ’n onderskeid tussen Strachan se 

vorige werk en Dwaalpoort deur te verwys na die vertelwyse en die “plasing binne ’n 

nuwe sosiaal-politieke konteks”. In ’n onderhoud verklaar Strachan dat Dwaalpoort sy 

beste werk tot nog toe is en dat dit veel “ambisieuser en meer geskakeerd as Die 

jakkalsjagter en Die werfbobbejaan saam” is (Brümmer 2010). 

Anker (2011) belig die spel met tekste in Dwaalpoort en wys uit dat dit ’n eienskap is 

wat reeds in vorige Strachan-romans voorkom. Tekste oor jag, gewere, seks, resepte, 

Henriëtte se dagboek ensovoorts is as tekste in die roman aanwesig. Hiermee word die 

stem van die verteller vir Anker gerelativeer totdat Rentia self wonder wie aan die 

woord is. 
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Anker (2011) en Van der Berg (2010) is dit eens dat daar ook ’n eksplisiete parallel 

tussen jag en seks, die soek van ’n prooi, die jag van die trofee, selfs die detail van 

gewere en ekspedisies is wat bydra tot ’n seksuele spanning wat op verskeie wyses tot 

uiting kom en sy eie offers en rituele tot gevolg het. Al die karakters en diere word 

algaande binne die konteks van ’n plaas, huis en historiese konteks vasgevang 

waarbinne almal beurtelings jagters en prooi word van innerlike of uiterlike motiewe. 

5.2 TRANSLIGGAAMLIKHEID IN DWAALPOORT  

5.2.1 Inleiding 

Dwaalpoort sluit aan by die omgewingsdiskoers omdat die verhouding tussen die 

karakters en hul fisiese omgewing sentraal daarin staan. Die manifestasie van ’n reeks 

interaktiewe sisteme waarby sowel die biologiese gemeenskap (met inbegrip van die 

menslike spesie) as fisiese omgewingsfaktore ingesluit word, is duidelik identifiseer-

baar in Dwaalpoort . Nie slegs kan Dwaalpoort binne die omgewingsdiskoers gesitueer 

word nie, maar meer spesifiek binne die Afrika-omgewingsdiskoers waarbinne die 

natuur ook sy eie stem het. Die titel van die roman suggereer “verdwaaldheid en 

dwaling” (Viljoen 2010). Volgens die motto (en gerugsteun deur Rentia se uitsprake) is 

dit die plaas Dwaalpoort self wat deur al die karakters praat: 

“Ons het nie ons eie stemme nie,” het Rentia gesê. “Dis Dwaalpoort wat deur ons 
almal praat.” 

Die motto sluit aan by wat Teorey (2010:5) geїdentifiseer het as die ekologiese diskoers 

wat by implikasie ook die aanhoor van die natuur se stem behels. Anker (2011) 

identifiseer die belang van die raamwerk van die mitiese Mhlophe as fokalisator en ’n 

onbekende, afstandelike derdepersoonsverteller in die eerste en laaste hoofstuk. Anker 

meen dat die illusie van ’n land of ruimte wat oor die steeds wisselende inwoners (as 

tydelike besoekers) vertel, verder versterk word. Dwaalpoort se ekologiese 

volhoubaarheid word bevestig deur die volgende aanhaling: “Die bome sou heel word 

en die groen grasspriete wat uitgeloop het, sou dit laat lyk asof dit nooit gebrand het 

nie” (317). 

Verskeie kritici meen dat Dwaalpoort aansluit by die ekokritiese gesprek deur te verwys 

na die vraagstukke wat deur Strachan in Dwaalpoort aangespreek word: 
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gekommersialiseerde jagtogte, grondhervorming en die oorwoekering van landelike 

gebiede (Viljoen 2010; Brümmer 2010). Strachan verklaar in ’n onderhoud hierdie 

ekologiese ingesteldheid deur te sê dat hy klaar gejag het – “mense én diere” en dat hy 

“meer groen” is as wat hy self wil erken (Viljoen 2010; Visagie 2012). Hiermee 

beklemtoon Strachan ’n toenemende ekologiese bewussyn wat in Dwaalpoort na vore 

kom. Visagie (2012) reken dat die spanning in die roman vernou kan word tot die 

boeiende interaksie tussen man, vrou en natuur wat dus ook ’n universele karakter aan 

Dwaalpoort verleen. Viljoen (2010) meen dat die roman oor universele kwessies soos 

“die dierlikheid van die mens en die menslikheid van die dier” binne ’n aktuele konteks 

verslag doen. Strachan wend dus die mite aan om die universele sentimente van die 

ekokritiek uit te druk, soos wat Meletinsky (2000:272) dit in die vooruitsig stel. 

Die ekologiese opset van die roman word verder bevestig en versterk deurdat Mhlophe 

(“wit in die Nguni-taalgroep”) nie net as fokalisator nie, maar ook as “die genius loci van 

Dwaalpoort”, die eerste asook die laaste woorde spreek (Brümmer 2010). Dwaalpoort 

verbeeld die transliggaamlike sfeer waarin mens, dier en natuur in ’n simbiotiese 

verhouding tot mekaar staan as gelyke deelnemers in die ekosisteem: 

In die boonste grotte was daar Boesmantekeninge: elande, gemsbokke en 
koedoes. En dieper in was daar nóg tekeninge. Afbeeldings wat jy net kortstondig 
met die trek van ’n vuurhoutjie kon sien … aasvoëls se vlerke in die rots, 
geelvisse en ’n sekretarisvoël wat stywebeen oor die vlakte loop (25). 

Die aanhaling bevestig die bestaan van ’n transliggaamlike ruimte waarbinne die lewe 

as ’n interkonnektiewe web voorgestel word en waar daar in Alaimo (2012) se terme 

geen skeiding tussen natuur en kultuur voorgekom het nie. Selfs die teenwoordigheid 

van die Boesmans werk nie steurend in op hierdie beeld nie omdat daar in die 

animistiese wêreld ook geen vaste skeiding tussen mens, dier en natuur bestaan nie. 

Daarbenewens reken Ingold (2012:47) dat die jagter-versamelaar in wese nie veel 

verskil van diere wat ook jag en wei nie omdat die jagter-versamelaar nie produseer nie, 

maar bloot uit die natuur oes. Mettertyd het daar egter op teoretiese vlak ’n baie sterk 

dualisme ontstaan tussen natuur en kultuur deur middel van die proses wat as 

“othering” bekend staan en het menslike indringing die natuurlike balans versteur. 

DeMello (2012:25) definieer sodanige “othering” soos volg:  
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… the process of othering, which allows for the assignment of different 
characteristics to different groups. These differences are then used to justify the 
domination of certain categories of people or animals based on their supposed 
essential natures. 

Die absolute antroposentriese benadering waarin die ondeurdringbare dualisme tussen 

mens en dier gebaseer is op die beweerde unieke kapasiteit van die mens tot berekende 

intensie word stelselmatig in Dwaalpoort ondermyn. Alhoewel die roman eerstens as ’n 

plaasroman getipeer word, gee Strachan terselfdertyd uiting aan sterk ekologiese 

sentimente (Anker 2011;Visagie 2012). Teen hierdie agtergrond sou die teks dus gelees 

kon word as “kontaksone” (Nuttall 2009:1) waarbinne interaksie tussen menslike 

liggame en hulle omgewing plaasvind. Sulke interaksie is vir Iovino (2012:136) sosiaal 

relevant. Die beginsel van radikale ekologie, naamlik dat die menslike en niemenslike 

natuur interverweef is; word soos volg in die roman verwoord: “En soos vir die mense 

voor hulle sou almal dieselfde dinge in die wind ruik: weerlig, reën, stof en droogte” 

(12). 

Die verhouding tussen die karakters en hulle fisiese omgewing is van kritieke belang in 

Dwaalpoort. Die manifestasie van interaktiewe sisteme waarby sowel die biologiese 

gemeenskap as die fisiese omgewingsfaktore ingesluit word, word deurlopend 

ondersoek. Soos reeds betoog word die natuur binne die tradisionele Westerse 

dichotomie tussen natuur en kultuur gesien as ’n ongerepte staat soos dit vóór menslike 

ingryping bestaan het, in direkte teenstelling met kultuur (Lemmer 2006:185). Alaimo 

(2010:2) deurbreek egter hierdie skeiding tussen natuur en kultuur en sien die wêreld 

as ’n web waarin daar geen grense bestaan nie. In die roman is daar ’n soortgelyke 

strewe om die ongerepte staat van die natuur stelselmatig te herstel:  

Ná baie buie reën sou die as geleidelik verdwyn en die landskap sou weer anders 
begin lyk. Net as jy baie fyn kyk, sou jy die merk sien wat die brand gelaat het 
(317). 

Dit sou egter verskeie geslagte menslike bewoners asook ’n direkte konfrontasie tussen 

mens en natuur vereis voordat die natuur uiteindelik tot sy natuurlike staat sou 

terugkeer. 
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5.2.2 Dwaalpoort as transliggaamlike ruimte 

Met die verloop van jare was daar in die roman telkens ’n ander groep mense wat op 

hulle eie wyse ingegryp het in die natuur – ’n aspek waarna Visagie (2012) verwys as ’n 

transhistoriese perspektief. Vanaf die kloof het Mhlophe (die wit hartbees) die menslike 

bewoners van die plaas oor al die geslagte heen dopgehou. Hy kon rekenskap gee van al 

die mense wat op die plaas gekom en gegaan het. Die menslike indringing in die natuur 

het reeds begin met die jagter-versamelaars wat met hulle gifpyle gejag het; daarna was 

dit die jagters wat met spiese gejag het; weer ander het vangputte gegrawe en 

skerpgemaakte stokke onderin geplant of strikke in die nou deurgange gestel en 

slagysters in skerp draaie van voetpaaie gestel. Wildvangers het bomas gebou om die 

wild daarin te vang en laastens was dit die jagters met hulle gewere wat ’n aanslag op 

die natuur gemaak het. 

Die enigste standhoudende faktor was die natuur (alhoewel telkens in ’n veranderde 

staat) wat oor al die eeue heen die menslike aanslae oorleef het, met Mhlophe as 

onsterflike bewaker daarvan.  

Op die vlakte het die een groep na die ander verdwyn. Nuwe mense het op die 
horison verskyn. Die ou groep het plek gemaak vir ’n nuwe een. Ander gesigte, 
ander gewoontes, maar almal jagters (11). 

Deur middel van hierdie transhistoriese perspektief bied Strachan vertroosting dat die 

lewe wel op posthumanistiese wyse sal voortgaan, terwyl daar plek ingeruim word vir 

wit en swart binne die mitiese substraat van die teks (Visagie 2012, Bruni 2011). Die 

illusie dat die land sal bly voortbestaan, word versterk deur (in die eerste en die laaste 

hoofstuk) vir Mholophe as verteenwoordiger van die natuur die fokalisator te maak. 

“Hier gaan dit bowenal oor die ondergang van ’n bestaande orde” (Brümmer 2010). As 

oerruimte was die grot op Dwaalpoort voorheen die woonplek van die Boesmans en 

hulle rotstekeninge vertel die verhaal van die sensitiewe en unieke dierelewe op 

Dwaalpoort. Die grot is ook ontoeganklik; diep binne die grot is die skets van Mhlophe 

wat veral vir vroue verbode is. In ’n magiese toneel word al die diere in die 

rotstekeninge weer lewendig tydens Rentia se besoek aan die grot. 
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Die verf wat so sorgsaam met sweet, bloed, semen, spoeg en urine gemeng is, het 
van die rotswand op die grond gedrup, en net die wit spikkels het soos voëlmis 
agtergebly (305). 

Die geelvisse het teruggeswem Dwaalspruit toe, die ystervark het uit die grot gestap 

terwyl aasvoëls hulle vlerke gesprei en uit die grot gevlieg het. Selfs Mhlophe verdwyn 

van die rotswand waarop hy geskilder is. 

Die natuur sou terugslaan deur middel van brande wat die mense sou verdryf en dan 

sou daar “vir ’n ruk lank weer stilte op die vlaktes wees” (12). Die mense sou egter 

steeds terugkeer , want “hulle het gekom om terug te vat” (12). Eiendomsreg het dus 

nou ter sprake gekom. 

Visagie (2012) wys op die wedywering om die besit van Dwaalpoort, omdat daar 

telkens nuwe aanspraakmakers op die familieplaas is en daarom speel die kwessie van 

grondeienaarskap ’n kernrol in die roman. Selfs die geskiedkundige stryd tussen Boer en 

Brit tydens die Anglo-Boereoorlog word betrek om die komplekse verwikkeling rondom 

grondeienaarskap in Suid-Afrika te belig. Henriette, die oerouma van die Boerefamilie, 

het indertyd die grond bekom omdat haar broer tydens die Anglo-Boereoorlog as 

bittereinder gesneuwel het. Toe Henriette weer Dwaalpoort se grond onder haar voete 

voel ná die oorlog, word die tuiskoms soos volg beskryf: “Die draadhek lê plat, maar sy 

is op haar eie grond. Die stof wat die muile oraloor opskop, is háár stof …”. 

Die Britse offisier wie se kind sy verwag, voorsien die geld waarmee Henriette ’n nuwe 

begin op Dwaalpoort kan maak. Ten spyte van die verwerping wat sy van haar eie 

mense ervaar, besluit sy tog om die tradisie van die Boeremense voort te sit: 

As dit ’n seun is sal hy Lodewijk heet – na sy oupa, volgens die gebruik op die 
plase. En sy sal hom die familievan gee, al het daar ’n gif in haar teenoor haar eie 
mense begin groei. Maar dis hoe hy gedoop sal word, besluit sy. Met sy dood sal 
die plaas na hom toe oorgaan en hy sal op die dorp onder sorg met die offisier se 
geld groot word. Hy sal ’n geleerdheid kry sonder om van sy eie geskiedenis te 
weet. Maar hy sal uiteindelik die besitter van Dwaalpoort wees (244). 

Erfopvolging en die teenwoordigheid van ’n boerepatriarg is gevestigde temas in die 

Afrikaanse plaasroman, maar Strachan verruim hierdie diskoers vernuftig deur Ludwig 

se dogter, Rentia (en haar man Henning Viljoen), die grond te laat erf. Visagie (2010) 

sien in die naam Henning ’n ironiese verwysing na die erfgenaam van die plaas in C.M 
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van den Heever (1987) se Laat vrugte, wat wél daarin slaag om op sy beurt weer ’n 

erfgenaam vir die familieplaas te verwek om sodoende te verseker dat die plaas in 

familiebesit bly. Bullet verwys smalend daarna dat hibriditeit onvrugbaarheid by die 

nageslag van sekere diere veroorsaak, en sinspeel hiermee op Henning en Rentia se 

onvrugbaarheid: 

“Die rooihartbees en die blesbok?” het ek gevra. “Die basterhartbees en 
die blesbok? Die bastergemsbok en die swartwitpens?” 

Bullet het sy kop geskud. “Almal onvrugbaar, die hele donnerse lot.” Hy 
het na Henning gekyk, en toe na Rentia (251). 

Die huidige bewoners van Dwaalpoort is die erfgenaam, Rentia; haar man Henning; 

Bullet (wat na alle waarskynlikheid Ludwig se biologiese seun is); die swart bewoners 

van die streek met hulle historiese aanspraak, asook die trop wit hartbeeste onder 

leiding van die mitiese Mhlophe: “Dit was sý terrein; hy het dit geken” (10). Henning het 

homself dikwels afgevra: “Hoe het dit gekom dat hy [Bullet] lewensreg hier het?” (176). 

Bullet verklaar egter self sy betrokkenheid by Dwaalpoort: 

“Ek het op Dwaalpoort grootgeword,” het ek my stem hoor praat. “Oom Ludwig 
het my naweke na skool by die dorpslet gaan oplaai” (199). 

Anne (die jagter Jurgens van der Beul se vrou) het Bullet egter verseker: “Die grond sal 

terugkom na jou toe … sodra jy dit nie verwag nie” (200). Kort na hierdie gesprek het 

Rentia inderdaad die titelakte vir die kloof aan Bullet afgestaan: 

“Die kloof,” het hy gesê en ek kon die verbasing in sy stem hoor. “Die grootste van 
die vyf titelaktes op Dwaalpoort.” 

“Die hélfte van Dwaalpoort,” het sy gesê. “Die gedeelte waar my hart lê. Moenie 
vra hoekom dit jou toekom nie. Maar moet net nooit weer aan my raak nie. Nie 
vandag nie en ook nie eendag nie” (290). 

Die aanspraak wat die huidige geslag menslike bewoners op die grond het, word sonder 

omhaal met die plaasnaambord aangedui:  

Dwaalpoort (14). 

ŉ Bord wat gelyk het of dit nie maklik vervang sal word nie. Asof die woorde nie 
noodwendig sal verander met die kom en die gaan van generasies nie, want 
dieselfde mense bly tog nog in beheer. 

Dominium, het ek gedink. Eiendomsreg (16). 
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Tydens sy besoek aan die kerkhof dink Van der Beul, die kommersiële jagter, terwyl hy 

die grafstene bekyk: “Sommige was heeltemal verbleik, maar nietemin met ’n sigbare 

teenwoordigheid wat nie ontken kon word nie” (238). Die familiekerkhof het die familie 

se aanspraak op die grond versterk omdat dit as vaste bewys gedien het dat die familie 

reeds geslagte lank daar gewoon het. Van der Beul beskou die familiegrafte as organiese 

voedingstof vir die plaas: “Van onder die grond word die plaas tog gevoed …” (239). 

Die menslike bewoners van Dwaalpoort bly onvermydelik deel van die familieplaas: “Hy 

[Mafika] was in elk geval nie weg nie. Hy was deel van Dwaalpoort. Die stof en die 

dwarrelwinde. Die droogtes en die reën” (242). 

Die natuur staan die menslike aansprake op die grond op verskeie wyses teë en Rentia 

ervaar die diere se teenstand omdat sy in voeling leef met die natuur:  

Agter die rondawel het die haan wat die afgelope ruk begin skop het, my 
voorgesit. Ek kon nie waag om my rug op hom te draai nie; ek moes ’n lang ent 
agteruit loop met my hande nog in my sakke terwyl ek met die agterkant van my 
skoene ’n pad tussen die nat graspolle deurvoel, tot ek buite sy bereik was (21). 

As transliggaamlike ruimte staan Dwaalpoort die familieplaas in die teken van 

transformasie: op landbou- en politieke vlak. Al dié vorme van transformasie plaas die 

mens se vooruitgang eerste en dit bring die mens in direkte botsing met die natuur. 

As kontemporêre aspek van die stryd om grondeienaarskap kom grondhervorming en 

die konflikterende belange van privaateienaars en aanspraakmakers (wat ’n 

herverdeling van landbougrond eis), in Dwaalpoort aan bod. Rentia dra sekere titelaktes 

aan die Zoeloes oor om sodoende grondregte te herstel en hulle herdoop dadelik die 

grond na Mine Own toe. Henning reageer op verbitterde wyse omdat hy as Rentia se 

eggenoot geen titelaktes op sy naam het nie en slegs ’n serwituut of reg van weg het: 

“Selfs die donnerse spoorsnyers kan nou almal kaart en transport wys,” het ek 
gesê. “Die stuk grond oorkant die distrikspad het mos nou al sy eie flippen 
naambord op: Mine Own. Jy kan self gaan kyk as jy my nie glo nie” (172). 

Hierdie naamgewing dui op die aanspraak wat die Zoeloes op die grond het. Geslagte 

lank het die wit boerefamilie oor Dwaalpoort geheers en het die Zoeloes bloot as 

werkers daar gewoon. Aanvanklik is daar slegs ’n kamp vir die Zoeloes se vee afgespan, 

maar Rentia voel haar genoop om die grondeise van die Zoeloes in ag te neem en 
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verdedig hierdie besluit soos volg: “Dwaalpoort het meer as een geskiedenis. Dit begin 

bo in die grotte en strek deur Dwaalspruit tot by Mine Own” (225). 

Julius Nkosi, die plaaslike geskiedenisnavorser, verklaar: “Dwaalpoort is die verlede” en 

“Mine Own die toekoms” (247). Daarmee impliseer hy dat die einde van ’n politieke era 

aangebreek het en dat ’n nuwe era wink. Dit word egter gou duidelik dat Mine Own se 

bestuur nie op goeie beginsels gegrond is nie en dat oorwoekering van die grond en 

verwaarlosing van natuurlike hulpbronne aan die orde van die dag is. Henning laat hom 

soos volg daaroor uit: “’n Kaalte, jy kan nie meer van weiding praat nie, want alles is 

uitgetrap, het ek hom vertel. Daar’s nie ’n enkele boom meer oor nie. Zero, zilch, nul” 

(173). 

Die plakkerskamp het al hoe groter geword en daarmee saam die besoedeling en die 

oorbeweiding van die grond: 

Ek het my verkyker gelig. In die verte Mine Own se shacks. Dis waar die vuur 
begin het wat die wilddraad afgebrand het. Die boerbokke en donkies het nou 
duskant die distrikspad op Dwaalpoort gewei. 

Deur die verkyker kon ek sien hoe die plakkerskamp groei. Dit was lank nie meer 
binne sy eie grense nie. ŉ mens kon dit sien aan die gerook van die stukke 
plastiek wat die wind oor die distrikspad Dwaalpoort toe gewaai het (210). 

Die essensie van transliggaamlikeheid is juis vir Alaimo (2010:115) dat die mens, sy 

huishoudelike ruimte en die omgewing ineengestrengel is en nie losgemaak kan word 

van die materiële wêreld nie: ’n wêreld van biologiese wesens, ekosisteme en 

xenobiotiese, mensvervaardigde bestanddele (Alaimo 2010:115). In Dwaalpoort vier die 

mense van Mine Own se materialisme die botoon en die omgewing word ontsaglike 

skade aangedoen. Die natuurlike plantegroei word vernietig en die bome word afgekap 

om sodoende houtskool aan die toeriste te voorsien: 

En die inheemse woud wat al kleiner geword het. Ek kon vir ’n oomblik beweging 
sien. Mense se geboë rȗe. Hulle was besig om hout bymekaar te maak (210). 

Die uitbuiting van die natuur het oorgespoel na Dwaalpoort toe en die werklikheid van 

’n lewe in Afrika het ’n al groter realiteit geword: “Op die spit was die bok kaal geëet en 

net die geraamte oor. Ek het steeds mense om my gevoel, al was daar niemand nie. 

Afrika. Stof en rook” (277). 
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Ook op Dwaalpoort het die tradisionele geloofsisteme uiteindelik geseëvier. In 

aansluiting hierby word diere in Suid-Afrika deur inheemse mense histories gesien as 

heilig en/of as offerdiere, as ’n bron van voedsel en as ’n spiritueel bevoorregte band 

met die voorvaders, as deel van mites wat oorspronge verklaar (Woodward & Lemmer 

2014:3). Deur die afstaan van die titelaktes het Rentia Dwaalpoort direk blootgestel aan 

die antroposentriese lewenswyse van die mense van Mine Own: 

Die skrif was aan die muur, daaroor kon ek nie meer twyfel nie. Waarop die 
plaasmense blykbaar die allerminste voorbereid was, het toe inderdaad gebeur. 
Amper asof dit vooraf so beskik was, het ek uit die gepraat in die kombuis afgelei. 
Dit was die een ding waaroor al die stemme dit eens was: Niemand kon dit nog 
ooit regkry om die onvoorsiene te troef nie. 

Die trofeebok het Mine Own ten prooi geval en is tydens ’n middernagtelike fees 
aan die voorvaders geoffer! (291). 

Anne het op die offertoneel afgekom en voordat sy haar kon kry, het sy deel geword van 

die oerritme van Afrika - sy het bykans in ’n beswyming verval terwyl sy die sirkelpad 

van die dansers om die vuur begin volg het: 

En net daar, in die rook en mis het ek tot op die been gestrip, my klere agter my 
in die sand laat val. Toe was ek deel van die kring. Ek het in die vlamme bly kyk 
terwyl ek dans. Al hoe vinniger en vinniger het ons gemove. Sweet het op my 
uitgeslaan. Ek het geruik hoe my hare begin skroei, die rook wat in my vel intrek. 
Soos ’n slang het ons om die vuur geseil (277). 

Op die plaas Dwaalpoort is daar oor die jare heen deur die verskillende geslagte mense 

met verskillende boerderymetodes geëksperimenteer. Elkeen van hierdie boerdery-

tegnieke het die natuur op die een of ander wyse geskend. Haraway en Latour 

(aangehaal in Vallely 2012:114) se posthumanistiese perspektief behels die vestiging 

van hibriede sisteme wat uit netwerke van mense, tegnologiese hulpmiddels en die 

natuur bestaan met die gesamentlike doelwit om die industriële produksie maksimaal 

te ontwikkel. Die moderne industriële plaas funksioneer dus as só ’n hibriede sisteem en 

Dwaalpoort is geen uitsondering nie. 

Na afloop van die Anglo-Boereoorlog keer Henriette swanger na Dwaalpoort terug. Na 

die baba se geboorte ontdek sy dat sy nie melk het om hom te borsvoed nie, maar sy is 

nie bekommerd daaroor nie, want “Dwaalpoort [het] nog altyd sy eie manier gehad om 

te voorsien wanneer die nood op sy hoogste is. … Koeimelk of bokmelk? Maak dit regtig 
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saak? Bokmelk is in ieder geval tog ryker” (274). Henriette gebruik die Britse offisier se 

geld om weer die saaiboerdery op Dwaalpoort te vestig. Die saaiboerdery sou egter sy 

tol eis deurdat die natuurlike plantegroei in die proses bykans heeltemal vernietig is: 

Aan die ander kant van die spruit het ’n diep sloot die ouland van die plaas se 
goeie weiding geskei. Die punt van die ouland het onlangs afgebrand. Die paar 
black wattles wat oor die jare daar probeer opkom het, se stamme het nog effens 
gesmeul (210). 

Met die latere omskakeling van saaiboerdery na veeboerdery het die oulande braak gelê 

en dit was bykans net die swartwattel, wat ’n geharde indringerplant is, wat weer daar 

gegroei het. Op hierdie stuk grond is die natuurlike plantegroei sodanig vernietig dat 

daar bykans geen teken van lewe meer oor was nie: “Ons het nooit ’n mier of ’n 

sprinkaan daar gesien nie. Nie eens ’n donnerse miskruier nie. Net die hitte en beendere 

– kakebene en femurs wat tot poeier gebrand was” (210). 

Dwaalpoort se bewoners ervaar die stuk haaiveld as uiters ongenaakbaar: 

Die son moes harder daar neergebak het as op die res van die plaas (210). 

Nêrens het daar ’n voël in die rokerigheid rondgedraai nie – daar was nie insekte 
wat uit die ouland opgevlieg het nie (211). 

Waar dit nog nie gebrand het nie, het die grassies yl en asserig in die skerp son 
gestaan. Soos die gras op die plato in maanlignagte (214). 

Die konfrontasie tussen die mens en die natuur sou uiteindelik op die stuk grond wat 

bekend was as die “haaiveld” of “dooie veld” plaasvind: 

Die stuk uitgeputte grond waar daar vroeër ’n mielieland was. En later blykbaar 
’n hawerland. Voordat die ploeëry gestop is. “Haaiveld,” het oom Ludwig altyd 
gesê. Verskroeide aarde. Maar op elke plaas is daar maar hier en daar ’n stukkie 
dooie veld”(210). 

Tydens die transformasieproses word die saaiboerdery op Dwaalpoort gestaak en dus 

het die werktuie wat vir hierdie tipe boerdery gebruik is, in onbruik verval: 

In die bloekoms het die blare geritsel, maar die windpomp se stert het roerloos 
teen die lug gestaan. Ek het afgekyk. Onder by stamme het stukke geroeste yster 
gelê – ou implemente wat hierheen getrek is om hul laaste staan te kry: ploeë, êe, 
hooiharke en skoffels (18). 
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Op Dwaalpoort het die diere ook “produktiewe subjekte” geword, ’n term wat deur 

DeMello (2012:94) gebruik word om die benutting van diere in kommersiële boerdery 

te beskryf. Novek (2012:124) bestempel die ontwikkeling van veeboerdery, wat ’n 

sosiale konstruksie is, as ’n uitbuiting van die reproduktiewe vermoëns van diere. 

Mafika het met veeboerdery begin en die boerdery het ’n bloeitydperk beleef. Om die 

veestapel te kon laat aanwas het die plaasmense weer eens die natuur geskend deur die 

grond in kampe te verdeel en ook roofdiere soos die jakkalse uit te roei:  

Dit was die dae toe die groot skeersels op Dwaalpoort geskeer is. Ons het die 
jakkalse begin uitroei om die skaaptrop konstant te hou. Daai snaakse tyd op die 
plaas toe Rentia die werpsel jakkalsies hans op die werf grootgemaak het. Hulle 
het die honde altyd met swaaiende sterte by die hek tegemoet gedraf as ons van 
die jag af teruggekom het. Saans moes hulle op ’n streepsak slaap, sodat ek dit in 
die oggend agter die perd oor die dou kon sleep om die jong honde die spoor te 
leer (197). 

Op Dwaalpoort as fabrieksplaas het die mense nie rekening gehou met die intensies van 

die diere nie. Novek (2012:128) poneer gedragsafwykings by diere wat in die fabrieks-

boerdery benut word en erken hiermee dat fabrieksboerderypraktyke nie die gedrag 

van diere ten volle kan beheer nie. Op haar sestiende verjaardag het Rentia ’n Nguni-bul 

van haar pa ontvang: Dabulumhlambi, “wat soos sy naam sê, al die kleure van die trop 

saam in sy eie vel gehad het” (138). Dié bul word ’n metafoor vir die natuur, maar was 

van meet af aan eiesinnig: hy “het hom nie ’n moer laat inhok by sy eie trop nie. 

Doringdraad op doringdraad het hy deur Dwaalpoort se veekampe geskeur om die 

stoetkoeie te gaan floukap – en die bruin Bonsmaras het nou almal met bont kalwers 

geloop!” (139). Mafika het besluit om die bul slagpale toe te stuur, maar toe 

Dabulumhlambi die bloedreuk van die slagpale ruik het sy vel op magiese wyse sy kleur 

begin verloor en het die bul gedisintegreer om weer deel van die natuur te word. As lid 

van die biotiese gemeenskap het elke gedeelte van die bul losgeraak van die groter 

geheel en weer teruggekeer na die natuurlike staat (in ’n proses wat ook deur Vallely 

(2012:119) beskryf word): 

Die klippe rol in ’n streep by die bakkie verby, deur die drade, deur die veld, op 
pad terug na waar die bul sy kolle vandaan gekry het, terug na die Ngoye-woud 
onder in Zululand. Ilanda, die bosluisvoël, vlieg stadig uit die bul se maanhare op. 
Die voël maak ’n wye draai oor die slagpale en los ’n lang, wit blerts in die lug wat 
die man in die oorpak teen sy geel helmet tref. En toe hy nog kyk, vlieg die 
withelmlaksman uit die bul se vel, laag oor die grond en gaan sit op die heining 
om die hele gedoente te bekyk. Die laksman sien hoe ’n vrou deur die plasse 
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water op die sement aangewaad kom. Sy trek haar rok op en draf sonder om te 
kyk deur die water, verby die sleepwa waar vlieë lui uit die dikkerigheid opvlieg 
sodat net die dikmelk agterbly – Imasi nezimpukane. Toe sy om die hoek van die 
gebou verdwyn, begin Hlabathi, die sand, agter by die sleepwa uitloop en maak ’n 
hopie op die sement. Ibululu, die pofadder, wag aan die skadukant van die 
sandhoop vir die son. Dabulumhlambi is nou heeltemal onsigbaar (139). 

Hierdie magies-realistiese beskrywing van die bul sluit aan by die reeds vermelde idees 

van “shapeshifting” of gedaanteverwisseling (Lévi-Strauss, aangehaal in Doniger 

1995:4) 

Dit het toenemend moeilik geword om die veeboerdery op Dwaalpoort voort te sit 

omdat Afrika se klimaat nie by uitnemendheid geskik is daarvoor nie. Rentia het hierdie 

tydperk in Dwaalpoort se geskiedenis soos volg beskryf: “Ek kon agterkom die gesukkel 

om die vee deur die winter te kry, het aan my pa se lyf begin vat” (98). 

Mafika het later van tyd meer op die wildboerdery staat gemaak vir ’n inkomste om die 

veeboerdery s’n aan te vul. Hy regverdig hierdie besluit deur die volgende verklaring 

daarvoor te gee: 

“Ons sal meer wild moet laat uitskiet as wat ek uitgereken het,” het my pa die 
aand aan tafel vir my gesê en sy stem het vir my skielik moeër as gewoonlik 
geklink. 

Op die papier langs hom het my pa somme gemaak; hy het doodgetrek, weer 
opgetel en met die potlood se agterkant teen sy voorkop gedruk (100). 

Novek (2012:126–127) se gedagte van reduksionisme waar die diere instrumentele 

waarde eerder as intrinsieke waarde het, was sigbaar op Dwaalpoort. ’n Verdere diver-

sifisering in die boerdery het plaasgevind deurdat kommersiële jagtogte toegelaat is. 

Sodoende is die praktyk van geїnstitusionaliseerde geweld, wat deur DeMello 

(2012:237) benoem is, en waarvan jag deel uitmaak, nou in die roman identifiseerbaar. 

Die klemverskuiwing van veeboerdery na wildboerdery was ’n poging tot ’n meer 

volhoubare boerderymetode wat veronderstel was om minder ingrypend op die natuur 

te wees. Die draadheinings wat gespan is om veeboerdery te bedryf, is weer verwyder 

om sodoende die plaas een groot wildkamp te maak waarbinne die wild vryelik kon 

beweeg. 
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Daarna het hulle drie geslagte se doringdraad opgerol en in die erosieslote 
gegooi. Die plaas sou met wilddraad toegespan word. Maar nie een van ons het 
mooi besef waarvoor ons ons ingelaat het nie (43). 

Terwyl die wildheinings om Dwaalpoort gespan word, het Rentia die pyn aan haar eie 

lyf gevoel: “Ek was vasgedraai in die laken, terwyl die swaar hamers die ysterpale in my 

lyf ingedryf het” (44). Toe die geroeste ysterpale waaraan die draad vasgemaak was, uit 

die grond losgewikkel word het die grond bly vasklou. Die werkers het geroep: “Phuma 

zinyo, uit met die tand!” Ook die werkers op die plaas het die transformasie beleef en 

moes noodwendig daarby aanpas: “Die veewagters het hulle swepe in hulle hutte 

opgehang, die reuk van beesmis en dipstof vergeet en in spoorsnyers en gidse verander” 

(44): 

Die familieplaas Dwaalpoort het die afgelope paar jaar verander. Die ou doring-
draadheinings is afgebreek en deur wildheinings vervang; pleks van die geklap 
van swepe en die bulk van beeste word die gestotter van ’n wildvanger se 
helikopter nou heeldag gehoor. Al wat nog onaangeraak bly, is die plaas se trop 
wit hartbeeste en sy magiese leier, Mhlophe. Voorlopig. Want op die horison 
hang daar elke dag die rookwolke van veldbrande, en in die gemoedere van 
Dwaalpoort se mense groei die onrus. (Flapteks van roman) 

Al die aspekte van die jagbedryf kom aan bod in Dwaalpoort: trofeejag, geblikte jag, 

ekotoerisme en die bemarking van die plaas deur jagbrosjures (15). Anne het haar eie 

opinie gehad oor die bemarking van dié jagplaas: 

Dwaalpoort was die jagtersparadys. Dís hoe die plaas bemark moes word. 
Ongeskonde. Nie deel van die res van die land nie. Unreal, as mens daaroor dink. 
Amper soos die joint. Die laaste hidden secret in Suid-Afrika. Waar net jagter en 
natuur teenoor mekaar te staan gekom het. Soos in ’n vorige tyd. ’n Happy-go-
lucky jagtersretreat waar jy nog oor ’n kwartduim van ’n bokhoring kon stry 
(204). 

Henning lees ’n dokument oor wildhervestiging wat deur Mafika opgestel is en begin 

nadink oor die moontlikheid van omgewingsvriendelike metodes waarvolgens jag-

safari’s aangepak kan word. Die moontlikheid om die Afrika-etiket te benut om die 

jagsafari’s verder te bemark het ook by Henning opgekom: “Toeriste hou mos daarvan 

om deel te voel van iets avontuurliks wat hulle nie elders kan beleef nie; meer nog as 

daar ’n lekker vet Afrika-kleur deurslaan” (32). 

Henning wou vir Bullet as jaggids inspan omdat hy die plaas soos die palm van sy hand 

geken het en omdat hy grondige kennis van jag gehad het: 
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Met Bullet het ek binne enkele dae allerhande nuwe geleenthede in hom raak-
gesien – die kans om vinnig groot geld om te draai met die wildsbokke wat al 
vinniger van hande verwissel (176). 

Henning begin ’n reduksionele benadering tot die diere op die plaas deurdat hy hulle 

met instrumentele eerder as intrinsieke waarde beklee. Diere word nie as individuele 

subjekte hanteer nie, maar as kommoditeite. 

Daar word begin met wildvangekspedisies waarna die wild lewendig verkoop word: 

“Mens en bok vir die eerste keer saam ingehok in die beperkte ruimte van die vang-

boma” (45). Rentia word deur ’n bok onderstebo gespring en ervaar sodoende ook dit 

wat die bokke in die boma ervaar. Daar word toenemend in materiële terme gedink 

ongeag die omgewingsimpak: 

“Die hartbeeste gaan vroeg kalf vanjaar,” het ek die gesprek verander. “Met ’n 
ervare pilot wat sy storie ken en die bokke nie te hard dryf nie, kan ons in die 
hitte dalk so ’n maand of wat vroeër as laas jaar begin vang” (176–177). 

Mhlophe, die mitiese wit hartbees, is die genius loci oftewel die oergees van die natuur 

wat waak oor die plaas. Al die menslike vorme van indringing in die natuur noop hierdie 

oerbrandwag en beskermer van die natuur tot aksie. Die wit hartbeeste hou in die kloof 

waar daar ’n unieke ekologies sensitiewe habitat vir hulle beskikbaar is: 

Bedags wei die wit hartbeeste daar – hoog in die kil, dun lug, tussen die diep 
klipskeure bo-op die spelonke met die Boesmantekeninge: die hol aarde waar jy 
nooit alleen ingaan nie, maar altyd saam met iemand anders en met ’n gerf 
brandende dekgras in jou hand. Altyd ’n bietjie dieper in. Teen die rotswande 
swem die geelvisse stroomop in Dwaalspruit se kuile en ’n entjie verder ruik ’n 
rooibokram aan ’n bronstige ooi. Weer kronkel die spelonk. Die strepie lig by die 
bek raak al yler en jy steek vroegtydig ’n nuwe gerf aan die brand: die mantis – 
die eerste mens? Nog ’n paar tree vorentoe en dan verstikkend in die skroei van 
die vlam terwyl die vlermuise vervaard om jou kop begin uitvlieg: die verbode 
wit portret van Mhlophe self! Die tekening wat geen vrou mag sien nie (38). 

Met die transformasie van veeplaas na jagplaas word die trop spookbokke se 

voortbestaan bedreig en maak die natuur op verskeie maniere kapsie. Die versoeking 

om die eksotiese wit hartbeeste te laat jag het ook al hoe groter geword omdat dit 

besonder baie geld sou inbring. Rentia het gewaarsku dat die kloof eintlik verbode 

terrein is: “Die kloof? … ’n Mens ry nie net sommer soontoe nie. As die dag reg is, sal die 

kloof jou self roep” (54). 
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Henning het homself verweer deur aan te voer dat hy net by Jurgens oor die kloof 

gespog het. 

Rentia met haar fyn aanvoeling vir die natuur het die waarskuwingstekens vroeg reeds 

raakgesien en Henning tot versigtigheid gemaan, maar Henning het nie ag geslaan op 

die talle waarskuwings nie: 

“Die aand voor sy dood het my pa geskimp om in die kloof te laat jag. Ons het 
almal gedink hy maak ’n grap.” Ek het opgestaan. “Ons het mos al daaroor 
gepraat. Daar was niks special aan nie. Jou pa was die oggend net haastig. Dis al. 
Hy het nie gesien hoe gooi Mhlophe die sand in die lug op nie” (187). 

Rentia het egter volgehou dat die bok na die plaaswerf toe gekom het om wraak te neem 

op die mense oor die voorgenome jagtogte: “Die bok was anders dié oggend; hy het 

kruppel geloop” (188); en: “Jy moet die jag afstel” (282). 

Die terugkoms van die poue was vir Rentia ’n verdere waarskuwingsteken uit die 

natuur en sy het Henning daarop gewys dat daar laas in Henriette se tyd poue op die 

werf was (283). Henning het dit met logika probeer afmaak en die veldbrande gebruik 

as verduideliking vir die poue se verskyning (283). Rentia het dit egter toegeskryf aan 

die feit dat hulle “met die geweer op ’n wit hartbees gemik het” (283). 

Henning het inderdaad gespog met die wit hartbeeste van Dwaalpoort en sodoende die 

bokke se voortbestaan in gedrang gebring. Terwyl die mans die wit hartbees dophou 

het Henning gespog met sy trofeehorings en dié bokke se seldsaamheid: 

“Net op hierdie plaas,” het Henning gesê. “Die ander bokke is bang vir hulle; hulle 
bly weg van hulle af.” Dis ’n stel horings wat in geen boek opgeteken is nie. Daar 
is nie nog so iets nie. Nêrens nie … hier by die dertig duim (218). 

Jurgens het instinktief geweet dat die jag van die wit hartbeeste verbode sou wees en 

het hulle status as kroonwild (wat by implikasie wild is wat nie gejag mag word nie) 

bestempel (218). Die natuur het op sy eie unieke wyse kapsie gemaak teen die 

moontlikheid van die jag van die wit hartbeeste. Jurgens het op die skuinste in 

Dwaalspruit se geel klei gegly en halfpad op het die klei weer sy skoene vasgesuig (213). 

Daarna het die moontlikheid van geblikte jag opgeduik en Henning het besluit om die 

praktyk toe te pas om sodoende te verseker dat die jagter wel die prooi van sy keuse 

kon skiet. DeMello (2012:74) se definisie hiervan (wat reeds in afdeling 2.2.2 verskaf is) 
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sluit enige moontlikheid van regverdige mededinging tussen mens en dier as gelykes in 

die jagveld uit en beklemtoon die feit dat die diere geen ontsnaproete het nie. Geblikte 

jag is slegs tot voordeel van die mens, en het sodoende die jagtog vereenvoudig en die 

risiko’s geminimaliseer terwyl die inkomste uit die jag daarmee verseker is. Vergelyk 

die volgende aanhaling uit die roman wat die moraliteit van geblikte leeujag illustreer: 

Dit gaan tog in die eerste plek of jy hoegenaamd ten gunste van jag is. Daarna 
eers of jy leeujag wil kondoneer. En dan eers, in die derde plek, kan daar 
gedebatteer word of jy geblikte leeujag wil onderskryf of nie … Nie dat ek 
noodwendig iets teen geblikte jag gehad het nie, want is al die wild op ’n 
omheinde plaas tog nie ook maar ingekamp nie? Geblik, met ander woorde 
(234). 

Bullet, wat ’n ervare jagter is wat baie meer waarde heg aan die jagtog as om bloot ’n 

trofee te bekom, het op sy beurt die geblikte jagmetode veroordeel: “Ek het weer ’n slag 

na die stel horings gekyk. Eintlik darem ’n fokken jammerte dat Henning hom op hierdie 

manier wou laat groet. Dit was ’n trofee waaroor enige jagter windgat sou wees” (209). 

Ook Jurgens het geweet dat die jag van ’n geblikte dier nie veel van ’n uitdaging was nie 

en ook glad nie regverdig teenoor die dier is nie: 

In die oertye was die jag nie uitsluitlik vir vleis nie. Natuurlik moes mense eet, 
maar dit was nie al waaroor dit gegaan het nie. Inisiasie, respek vir die prooi, 
beloning. Ons het meer daarvan behou as wat ons dink. Tradisie het oral sy merk 
gelos, soos die uitstal van die antieke wapen en patrone daar in die 
studeerkamer, en die Afrika- en jagmotiewe bokant die kosyn (240). 

Die debat rondom ekofeminisme kom ook op verskillende wyses tot uiting in die teks. 

Een van die fokuspunte van die ekofeministiese beweging word deur Ariel Salleh 

(1992:198) beskryf as die taak om te demonstreer hoe vroue ánders (as mans) in 

verhouding tot die natuur leef. Die nuwe materialisme het ook in die korporeële 

feminisme na vore gekom en transliggaamlike feminisme verwerp menslike dominansie 

oor menslike én niemenslike lewe. Die feministiese strekking van ’n teks is volgens 

Salleh onlosmaaklik verwant aan die ekologiese duiding daarvan en vorm deel van ’n 

ekofeministiese diskoers wat die dominansie oor die vrou wil kritiseer. 

Van Coller (1999:629) beklemtoon die parallelisme tussen vroue en diere wat tekenend 

van Strachan se oeuvre is. Die manlike karakters dink dikwels in dierlike terme oor die 

vroulike karakters en die gelykstelling tussen dier en vrou in Dwaalpoort is duidelik: 
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“Met haar terugkeer uit die konsentrasiekamp loop Henriette bedags soos “’n afgeleefde 

plaasdier al om die murasie …” (243). 

Die jagters bring ’n prostituut saam plaas toe en noem haar die “veghoender”. Sy word 

om die beurt deur die twee mans gebruik en hulle bied haar ook vir Henning aan asof sy 

’n blote besitting is. Jurgens behandel sy vrou Anne soos ’n trofeebok; hy laat ’n 

vollengte naakskildery van sy vrou skilder om tussen die bokkoppe op te sit. Op die 

vooraand van die jagtog het Jurgens Anne weer eens soos ’n dier behandel: 

Hy het ’n tree nader aan my gegee; met die mes se punt ’n imaginary lyn tussen 
my boobs af na my naeltjie toe getrek ... byna of hy my wou merk (257). 

Jurgens het Anne ook met ’n roofdier vergelyk: “Soos altyd was die roofdier in haar stap, 

terwyl die skoon reuk van haar lyf skerp deur die bosreuk na my toe opgeslaan het” 

(297). Hy beskryf die dophou van die vrou met die dophou van die prooi in die jagveld: 

“Dis iets wat eie aan die jagveld is … die koedoekoei wat peusel-peusel aan die lower 

terwyl sy in jou visier staan” (298). 

Bullet dink in soortgelyke terme aan Anne: “Sterk en glad soos ’n geelvis … en haar bolyf 

van my bors afgelig soos ’n kobra wat gaan pik” (199). 

Die ekokritiek is gebaseer op die bewussyn daarvan dat die mens ’n era van omgewings-

beperkings bereik het; ’n tyd waarin die mens se aksies die planeet se basiese 

lewensondersteunende sisteme sodanig bedreig dat ons afstuur op ’n globale katastrofe 

(Glotfelty 1996:xx). Hierdie antroposentriese lewenswyse van die mens lei 

onvermydelik tot ’n apokaliptiese einde en Teorey (2010:6) glo dat die mens geheel en 

al vergeet het dat samewerking en ekologiese dialoog nodig is vir die mens se oorlewing 

en vir ekologiese volhoubaarheid. Die mense van Dwaalpoort is onbewus daarvan dat 

hulle ook afstuur op ’n apokalips: waarskuwings oor veldbrande was aan die orde van 

die dag. Mhlophe maak die leser reeds in die eerste hoofstuk daarvan bewus:  

Maar hulle sou nie die roet ruik nie; net soos die jagters met die gewere ook eers 
die roet geruik het toe dit al lankal brand. 

Bo uit die kloof uit het hy afgekyk op die werf. Dae lank nou al het hy die 
oggendlug gesnuif … (12). 
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Daarna hoor Anne die waarskuwing oor die radio: “… maar daar was iewers ’n 

veldbrand. ’n Vuur wat dood was, maar intussen weer opgestaan het” (205). Ook 

Henriette se oorlogsdagboek was oortrek met fyn roet. Die wild het reeds die rook 

geruik en was onrustig: 

’n Entjie weg het ’n trop bokke sonder dat jy hulle kon hoor op die vlakte 
rondgemaal, seker die rook in die lug. Eintlik was dit of ’n stilte oor die hele plaas 
neergesak het. Dit het nie gelyk of die mis heeltemal sou weggaan nie. Die bokke 
het gaan staan. Maar weer begin ronddraai. Die as het onder hulle pote 
opgewalm (287). 

Die konfrontasie tussen die mitiese hartbees Mhlophe en die twee regsamptenare, 

Ludwig en Jurgens (in die dubbelgangersmotief waarvoor Strachan bekend is), word ’n 

stryd tussen gelykes en word deel van die soöantropoteologiese gelykskakeling tussen 

mens, dier en die goddelike in Dwaalpoort (Visagie 2012). Vir hierdie ontmoeting neem 

Jurgens dan ook geen wapens na die haaiveld toe nie en dit maak die speelveld tussen 

hom en die wit bok gelyk. Van Coller meen dat Dwaalpoort uiteindelik uitgebeeld word 

as ’n “wêreld sonder grense” tussen mens en natuur, wat ’n bevestiging is van die 

sikliese werkswyse waarvoor Strachan bekendheid verwerf het (Van Coller 1999:629). 

Ook in die grot het al die Boesmantekeninge teen die rotswande weer herleef en tot 

hulle natuurlike vorm teruggekeer. Rentia het tydens haar ongeoorloofde besoek aan 

die grot beleef hoe die diere tot lewe gekom het uit die splintertjies verf wat van die 

rotswande losgekom het. Sy het met ’n skok tot die besef gekom dat Mhlophe nie meer 

in sy portret was nie. Mhlophe het uit die rotswand losgekom en na die plato gegaan vir 

die finale konfrontasie met die mens. 

Die konfrontasie tussen Mafika/Jurgens en Mhlophe speel ook in op die gedagte van 

“spiritual counter-predation” (DeMello 2012:67) wat volgens Holmberg (2010) behels 

dat die dier wat sonder respek deur die jagter behandel is, wel terugkeer om in 

weerwraak die jagter se siel op te eis. Mhlophe (wat alreeds deur Bullet doodgeskiet is 

terwyl hy Mafika doodgemaak het) keer in spirituele vorm terug na Dwaalpoort vir die 

finale afrekening met die mens. 

Die natuur word in hierdie eksemplariese roman nie bloot as passiewe sosiale 

konstruksie uitgebeeld nie, maar eerder as ’n bemiddelende krag wat interaksie met en 

verandering van ander elemente, insluitende die mens, kan teweegbring (Smith 2012). 
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Alle elemente van die natuur keer stelselmatig tot hulle natuurlike staat terug. In ’n 

apokaliptiese toneel brand Dwaalpoort af. Tydens die brand word die besoedeling “wat 

jare lank vir die besoekers se oog weggesteek was, in ’n oogwink blootgelê” (307). Die 

natuur herstel egter van die skade wat die mens daaraan aangerig het en die implikasie 

is dat daar altyd lewe op Dwaalpoort sal wees. 

5.3 ’N KRIPTOSOÖLOGIESE LESING VAN DWAALPOORT 

5.3.1 Inleiding 

Op Dwaalpoort kan die snaaksste dinge gebeur, het sy vir die 
offisier gesê. Donderbuie soggens wanneer die son moes opkom, 
weerlig, windstiltes en trekke in die huis oor die dooie middaguur. 
Waterslange, vreemde spore agter die melkkamer en skaduwees 
teen die gangmuur op ’n Sondagmiddag. Partykeer val die mis toe. 
Dan lyk die werf heeltemal anders. Spookagtig, kan ’n mens sê. En 
soms kon sy haar ma in die mistigheid, skielik stokkerig soos ’n 
heks, deur die venster voor die melkkamer sien terwyl sy na die 
kloof toe beduie het. Dis waar die spookbokke loop, het sy die 
offisier vertel – by die fontein met die biesies en die ronde 
spoelklippe (184). 

Die bostaande aanhaling illustreer die magies-realistiese sfeer wat in die roman 

uitgebeeld word. Strachan se teks kan bestempel word as ’n poging om ’n parallelle 

wêreld te skep wat die moderne wêreldsiening verenig met die Afrika-wêreldsiening 

(met tradisies waarin die bonatuurlike as deel van die daaglikse lewe aanvaar word). 

Die resultaat is dus ’n fiktiewe wêreld wat nie bloot van Afrika in die tradisionele sin is 

nie, maar ook nie empiries in die moderne sin van die woord nie. Dwaalpoort word dus 

’n beskrywing van die realiteit – en meer spesifiek ’n Afrika-realiteit. 

Die elemente wat die Afrika-realiteite die beste reflekteer is juis die elemente wat die 

teks ook as magies kwalifiseer. Die magiese is dus nie langer ’n skepping nie, maar dit 

wat Afrika sélf voorsien. Dié fiktiewe wêreld wat Strachan skep, eggo temas en 

strukture van tradisionele Zoeloe-mitologie. Die plaas word as evokatiewe ruimte van 

die voorgestel: wat dikwels mistig is, waar honde onrustig op die werf blaf, poue skreeu 

en die ongerepte kloof voorkom waar die trop wit hartbeeste hou (Viljoen 2010). 

Strachan situeer die roman Dwaalpoort op ŉ plaas naby die grens tussen die KwaZulu-

Natalse en Vrystaatse platteland, soos bykans al sy vorige werk. Skrywers van magies-
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realistiese narratiewe neig om hulle tekste teen ’n landelike of plattelandse agtergrond 

te plaas. Hierdie neiging plaas die gebruik van legendes en mites op die voorgrond om 

gestalte te gee aan die inheemse kulture wat in die tekste verteenwoordig word. 

Volgens Durix (1998:81) benut Afrika-skrywers hierdie aspek in hul werk as ’n poging 

om alternatiewe reëls terug te eis van die Westerlinge, deur Westerse gebruike te 

komplementeer of selfs te vervang. 

Dit is juis teen die agtergrond van hierdie magiese wêreld dat ’n kriptosoölogiese lesing 

van Dwaalpoort moontlik word. Soos reeds in hoofstuk 1 en 2 verduidelik, is kripto-

soölogie die studie van versteekte lewe (Shuker 1993:11) oftewel verslae van diere wat 

afwyk van standaardbiologiese beskrywings (Whitcomb 2010). Hierdie wesens word 

“kriptiede” of “kriptowesens” genoem (Coleman & Clark 1999:75). Kriptowesens 

manifesteer veral in mites en só skep Strachan met die skryf van Dwaalpoort sy eie 

Zoeloe-mite, waarin die wit hartbeeste bepaalde afwykings toon van die bekende 

rooihartbees, maar ook sterk ooreenkomste daarmee het – ’n tipiese kenmerk van 

kriptosoölogie (New World Encyclopedia 2011). Rosenberg (1986) definieer die mite as 

’n gewyde storie uit die verlede. Getrou aan die mites wat kriptosoölogie onderhou, was 

die enigste bewyse dat Mhlophe wel bestaan, bloot gegrond op anekdotes van mense 

wat hom, sy spore of sy tekening teen die rotswand van die grot sou gesien het. 

Die omgewing in Dwaalpoort word verteenwoordig deur ’n verskeidenheid diere, maar 

veral deur die wit hartbeeste wat die kloof beskerm (en andersom). Een van die 

belangrikste ekomerkers in die teks is juis die bestaan van hierdie unieke albino-

hartbeesspesie; die “spookbokke”. Dié spookbokke word beskryf as wit van kleur en 

met rooi oë. Dwaalpoort se genius loci (onsigbare gees van ’n plek) word tot ’n groot 

mate bepaal deur die wit hartbeeste wat die kloof bewaak. Mhlophe, die leier van die 

trop, verteenwoordig die oergees van die natuur en die menslike bewoners van 

Dwaalpoort word aan sy mag onderwerp. 

5.3.2 Mhlophe as kriptowese/kriptied 

Wendy Faris (2002:103) voer die volgende aan: “Magical realism often gives voice in the 

thematic domain to indigenous or ancient myths, legends and cultural practices.” Die 

element van die magiese in die Afrikaanse letterkunde kan toegeskryf word aan die 

invloed van die inheemse volke (soos die San, Zoeloes en die Xhosas). In Dwaalpoort is 
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daar ’n vereenselwiging met beide die Westerse ingesteldheid, maar ook met die 

plaaslike persepsies van die Zoeloes. Tradisionele waardes en (by-)gelowe, vermeng 

met die moderne mens se persepsie van die wêreld, dra by tot ’n sekere soort dualisme 

in die roman. Wylie (2007) doen aan die hand dat beide tradisie en moderniteit as 

onvermydelike elemente van ’n eiesoortige Afrika-ekokritiek in berekening geneem 

moet word. 

Die Zoeloe-plaaswerkers glo vas aan die mite van Mhlophe, wat hulle van die een geslag 

na die ander oorvertel. Volgens dié Zoeloe-mite is die wit hartbeeste tot die kloof 

verban as gevolg van hulle ongehoorsaamheid. Die hartbeeskalfies het volgens 

oorlewering die ou koei ontglip wat na hulle moes omsien. Daarna het hulle in 

Dwaalspruit/Zulamfula gaan speel en wou nie ophou totdat die rivier hulle met sy geel 

modder bedek het en hulle tot die kloof verban is nie. Só, lui die mite, het die hartbeeste 

dus hulle wit kleur gekry. Rentia bevestig die mite dat die wit hartbeeste nog altyd op 

Dwaalpoort voorgekom het:    

“Die wit hartbeeste is nie ingekoop nie,” het ek gesê. “Jy weet dit so goed soos ek. 
Hulle was nog altyd daar … van die begin van tye af. Dis hoe ek hier gebore is en 
dis hoe ek hier sal doodgaan” (144). 

Bygeloof speel ’n groot rol in die roman en die Zoeloes glo dat mense nie die kloof mag 

besoek nie tensy die kloof sélf die uitnodiging tot ’n besoek rig. Só glo die Zoeloes ook 

dat die wit bokke die weerlig aantrek na die werf toe, en Mhlophe daag dan ook (getrou 

aan die mite) by die werf op met ’n weerligbrandstreep oor sy rug. 

Deur bemiddeling van veral die karakter Bullet word tradisionele legendes, mites en 

geloofsisteme ondersoek en verkry lesers toegang tot inheemse Afrika-kultuurgoed wat 

andersins waarskynlik onbekend vir Westerlinge sou wees. 

Die mite het die wit hartbeeste, hulle leier Mhlophe en die kloof met ’n allure van 

misterie en bygeloof beklee. Mettertyd het die mite sodanig ontwikkel dat almal op die 

plaas geglo het in die vloek van Mhlophe. Sy naam is by kerslig gefluister en in verhale 

om die koolstoof het hy tot lewe gekom: 

Saans het hy met die draai van die wind sy naam om hul vure gehoor. Elkeen het 
dit op sy eie manier gesê. Party het sy naam gefluister, ander het gemaak of dit 
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nie bestaan nie. Maar dit het selde gebeur dat iemand deur die water in die drif 
loop om sy naam bo in die kloof te kom roep (11). 

As sekondêre eienskap van magies-realistiese tekste ontstaan daar volgens Faris 

(1995:175) ook ’n verbale magiese element waardeur metafore gekonkretiseer word. 

Deur ’n metafoor konkreet voor te stel word die afstand tussen die magiese en die 

realistiese wêreld verklein. Die mite rondom die (moontlike) bestaan van Mhlophe en sy 

trop wit hartbeeste het van die bestaan van die menslike bewoners van die plaas geskei 

gebly: 

Tot daar jare later een oggend ’n boklam op die werf opgedaag het, regdeur die 
doringdraadheining tot voor die agterstoep. Hoe het hy al die pad op sy eie bo uit 
die kloof gekom? Daar was ’n brandstreep oor sy rug en hy het na weerlig geruik, 
of dan ten minste na iets swawelrigs (24). 

Mhlophe word gekonkretiseer deur (in veranderlike vorm as boklam) op die plaaswerf 

op te daag. Die Zoeloe-plaaswerkers het hulle afkeer te kenne gegee deur hulle tonge te 

klap en daarop aan te dring dat die boklam doodgemaak moet word, maar Rentia het 

haar oor hom ontferm en hom hans grootgemaak. Rentia het dadelik die perspektief van 

die boklam “ingeneem” en daarmee het ’n empatiese verhouding tussen mens en dier 

ontstaan, wat Pryor se idee van “kindness” oor spesiegrense heen bevestig (2012:289):  

Maar hy was te klein, sy spoortjies het skaars ’n merkie op die werf gemaak. Ek 
kon hom mos nie net op die veld los om te vrek nie. ’n Stukkie wit porselein wat 
met die val in ’n honderd stukkies sou breek. Ek het my arms om hom gevou en 
hom teen my vasgedruk (24). 

Op hierdie magiese wyse het Mhlophe dus in ’n ander gedaante die lewens van 

Dwaalpoort se mense binnegestap en sodoende sou hy hulle lewens vir ewig verander. 

ŉ Dier wat nog nie deur die wetenskap beskryf/erken word nie, word ’n kriptied 

genoem en dit is die taak van die kriptosoöloë om nuwe spesies/subspesies van diere te 

ontdek (Coleman & Clark 1999:76). Die jagters wat na Dwaalpoort gekom het, het geglo 

dat alles nog nie ontdek is nie: “Die grootste een is nog nooit geskiet nie, wag nog altyd 

net vir hom” (144). Die jagters sou kort voor lank die verbode terrein van die kloof 

probeer betree om dié ewig ontwykende trofeebok te skiet, maar dit sou ’n 

vernietigende effek op die plaasbewoners hê. 
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Die geїmproviseerde Zoeloe-mite in Dwaalpoort (2010) en Kloof (2003) word onderhou 

deur Mhlophe, wat met bonatuurlike magte beklee word deurdat hy in die oog van die 

fontein na gebeure en karakters kan kyk. Met hierdie gebruik van Mhlophe as 

fokalisator verkry die teks ’n unieke, verwikkelde verteller, naamlik een wat as tipiese 

kriptied deur middel van geestelike projeksie kan reis en mense oor afstande dophou 

(Pyle 1995:159). Mhlophe is nie aan tyd of ruimte gebonde nie en dit verleen ’n 

transhistoriese, transgeografiese en ’n “bo-tydelike perspektief” (Viljoen 2010) aan 

Dwaalpoort: 

Hy het almal op die werf by die naam geken. En hy het hulle bewegings 
dopgehou – ook wanneer hulle elders op reis was. Niemand kon sy oë ontsnap 
nie, maak nie saak waar hulle was nie. Hy hoef maar net af te kyk voor hom in die 
water. Hy kon die werfmense se afbeeldings deurentyd voor hom in die oog sien. 
Elke oggend wanneer hy bo van die plato af kom om te drink, kon hy hulle in die 
rimpeling van die water in die poel sien … En hy kon ook ánder mense in die poel 
sien. Die mense wat lank terug hier gewoon het. In die tyd voor daar opstalle 
gebou is. Eers die jagters met die gifpyle – die brandwonde wat moeilik herstel 
het. Toe die ander jagters – dié wat met die spiese gekom het, wat die breë 
lemwonde gegee het … (10–11). 

Rentia glo dat die wit hartbeeste “waghou oor die plaas” (144). Die roman open met die 

stem van Mhlophe en daarmee word die magies-realistiese sfeer onmiddellik bevestig. 

Tydens die jagtog (wat geheel en al realisties voorgestel word) verander Mhlophe 

skielik in ’n dier wat wonderbaarlik herstel van sy skietwond en tot so ’n mate die 

jagters bedreig dat hulle die jagtog staak. Die toneel word beskryf vanuit die perspektief 

van die wit hartbees, wie se evaluasie van die situasie baie belangrik word vanuit ’n 

ekokritiese perspektief. Die hartbees hou gebeure op die erfplaas fyn dop oor eeue heen 

en hy raak direk betrokke wanneer hy reken dat sy ruimte en bestaan bedreig word: 

Dit was sý terrein; hy het dit geken. Weer het die koeëls gefluit. Die ruiters het in 
die ry op hom geskiet. Maar hy het vasgesteek en omgedraai na die jagters toe. 
Hy het nie meer geweifel nie. Oor voetpaaie, tussen kaal kolle, klippe en 
miershope deur het hy hulle trompop genader. Die vrees het in hulle oë gespring 
(10). 

Begrip van die magiese kode in die teks word volgens Chanady (1985:56) deur die 

fokaliseerder bepaal en daarna deur die verteller aan die leser gekommunikeer. Deur 

Mhlophe aan te wend as fokalisator word die aanvaarding van die bonatuurlike 

elemente deur die leser gefasiliteer. Rentia beskryf die wit hartbees wat sy sien tydens 

die wildvangekspedisie soos volg: 
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Met die draai van sy lyf het die son op die wit hartbees se vel weerkaats en ek 
kon die rooi van sy oë sien. Hy het effens kruppel gelyk na die gejaag van die 
helikopter. Miskien het hy seergekry (46). 

Henning het die teenwoordigheid van die wit hartbeeste met sy gewone logika verklaar 

en hy verontagsaam daarmee die tradisionele geloof en die mite van Mhlophe: “Rooi 

oë,” het hy gesê. “Albino. Maar net ’n gewone bok met ’n ligter vel” (144). 

In die kriptosoölogie word daar volgens Budd (2010:39) gereeld verwys na 

kriptowesens met rooi of pienk oë. Coleman en Clark (1999:21) beweer ook dat 

kriptosoölogiese diere van nature baie kontroversieel is en dus oor eienskappe beskik 

waaroor daar nie eenstemmigheid bestaan nie. Kriptiede kom hoofsaaklik in landelike 

gebiede voor en veral in afgeleë gebiede soos in woude en naby mere. 

Mhlophe beteken “wit” in Zoeloe en die bok het hierdie naam by die plaaslike bewoners 

van die streek gekry. Die mite oor Mhlophe het oor baie geslagte heen bestaan en die 

bewyse daarvan kon in die rotskuns in die grot gevind word waar die tekening van 

Mhlophe verbode vir vroue was. Soos ’n tipiese mitiese wese is Mhlophe onsterflik en 

soos die insident tydens die jag ook bewys, kon sy skietwonde vanself heel:  

Iewers in die lang dag van hardloop en ontduik het sy asemhaling verander. Hy 
kon voel hoe dit gebeur. Sy treë het langer gerek. Sy asem het nie opgeraak nie. 
Hy het geen moegheid gevoel nie. Die sweet op sy flanke het droog geword en hy 
kon die swaelreuk van die koeëls teen die klippe ruik (9). 

Magies-realistiese tekste poog om nuwe verbeelde wêrelde te skep deur grense te 

verskuif, te verken of oor te steek. Dit is juis as gevolg van hierdie bepaalde eienskap 

van magies-realistiese tekste dat dit as ideaal bestempel word om transformasie uit te 

beeld. Zamora en Faris (1995:6) wys op die bestaan van ’n liminale ruimte: die posisie 

tussen of binne-in plurale wêrelde – die fenomenale en spirituele streke. Hierdie plurale 

wêrelde ontstaan juis deur die aard van die magies-realistiese tekste wat ’n geleentheid 

skep vir die samevloeiing of naasbestaan van wêrelde, ruimtes en sisteme wat nie regtig 

in ander genres versoenbaar is nie. 

Soms vorm die magiese ’n vertakking van die naturalisme en pragmatisme omdat 

transformasie, metamorfose en versmelting algemene verskynsels in die liminale 

ruimte vorm. Dit is dan ook in hierdie liminale ruimte waar daar sprake is van die 

fenomeen van “becoming-animal” (Deleuze & Guattari 2005:272). Lévi-Strauss 
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(aangehaal in Doniger 1995:2) identifiseer die snelle verwisseling tussen mens en dier 

in mites, wat as gedaanteverwisseling (“shapeshifting”) bekend staan, en in hierdie 

sfeer word die liminale dier dikwels uitgeken aan sy mank loopgang omdat skending 

van die voete/pote plaasvind in die liminale sfeer tussen die menslike en die dierlike: 

Maar dit was hý. 

Aan sy hink kon ek Mhlophe herken (23). 

Natuurlik was daar ’n wit hartbees snags op die werf. Ek het gesien hoe die 
jaghonde dié oggend stywebeen in die varkdraadkamp teen die ysterpale pis, 
hulle nekhare gerys. Hulle was lus vir Mhlophe. Maar het nie kans gesien vir sy 
horings en kloue nie (198). 

Toe Mafika daarvan begin praat om die jag uit te brei, is Mhlophe se spore meer gereeld 

(as waarskuwing) op die plaaswerf waargeneem: “Mhlophe was vandag op die werf,” 

het ek gesê om die ding wat my al heeldag pla uit my gedagtes te kry (100). 

Deleuze en Guattari (2005:272) se model van “becoming-animal” bepleit voorts 

interaksie en affiniteit tussen mens en dier wat moontlik gemaak word deur 

deurdringbaarheid van grense. Mhlophe verontagsaam dienooreenkomstig ook grense. 

So betree hy ook as boklam die plaaswerf om sy eie oorlewing te verseker en hou 

dwarsdeur die roman hierdie gedrag vol. 

Ludwig het self twee personas verteenwoordig: die regsgeleerde én boer. Die Zoeloes 

het in hulle eie taal beskryf hoe Mafika kon transformeer. “Mafik’ ungamboni, het hulle 

gesê – hy sal daar wees sonder dat jy hom sien” (114). Rentia het veral opgelet hoe haar 

pa voor haar oë kon transformeer: 

Deur die openinge van die teerpale het ek gesien hoe my pa se lyf Mafika word. 
Hy het meteens net anders gelyk. Reg voor jou oë, terwyl jy nog vir hom gekyk 
het, het hy sy plaasnaam geword (38). 

Mafika het volgens Bullet ook ná sy dood getransformeer in die vorm van ’n jakkals: 

Ek het in oom Ludwig se leunstoel gesit en rook. Daar praat hy nou, het ek gedink 
toe die jakkals van die rante af roep. Daar praat die boggher weer (110). 

Die jagter Jurgens het reeds uit die staanspoor skrikwekkend baie ooreenkomste met 

Mafik’ ungamboni getoon. Die swart kinders op die plaas sien onmiddellik die 

ooreenkoms tussen Mafika en Jurgens raak en is skugter vir Jurgens as gevolg van hulle 



 171 

bygelowigheid. Mafika se naam impliseer dan ook reeds dat hy in verskillende 

gedaantes sy verskyning sal maak. Op die dag van die jagtog sit Jurgens Mafika se hoed 

met die tarentaalveertjie op en toe die bediendes hom gewaar het hulle weggehardloop 

terwyl hulle skreeu: “Mafik’ ungamboni!”  

Kriptowesens tree tradisioneel as verteenwoordigers van goed en kwaad op (New 

World Encyclopedia 2011). Brümmer (2010) noem Mhlophe tereg die “hoeder van reg 

en geregtigheid”. Mhlophe bewaak die natuur vanaf die plato bo die kloof. Hy hou die 

hele plaas van daar af dop en bewaak sy terrein teen die mens se indringing wat 

plaasvind ter wille van vooruitgang. Hy waak oor die ander bokke op die plaas en 

tydens die wildvangekspedisies word hierdie ander bokke deur die witbok uit die 

vangnette bevry. Hy beskerm ook die gekweste bok tydens die jagtog en laat die 

bloedspoor verdwyn. Mhlophe se spoor bevestig sy teenwoordigheid en vervul die 

spoorsnyer met vrees: 

Hy het ’n langer grashalm gepluk en op die grond beduie na waar ’n ander spoor 
die kwesbok s’n gekruis het. Heeltyd het hy op ’n afstand gewys, asof hy glad nie 
met die grashalm aan die spoor wou raak nie. “Mhlophe,” het hy gesê en plat op 
die grond gaan sit. My hart het tot in my skoene gesak. Ek kon my ore nie glo nie. 
Daar was nie nou tyd vir bygelowe nie (69). 

Só het Mhlophe ook oor die vroue van Dwaalpoort gewaak en hulle beskerm. Hy het 

byvoorbeeld die wag gehou oor Henriette terwyl sy in die konsentrasiekamp was, maar 

ook weer saam met haar teruggereis na Dwaalpoort. Hy reken egter met die mans van 

Dwaalpoort af en dood Mafika en Jurgens omdat hulle wou jag maak op die wit 

hartbeeste. Met hierdie finale afrekening bevestig hy sy alfa-status op die plaas. 

5.4 DIERESIELE IN DWAALPOORT  

5.4.1 Inleiding 

Visagie (2012) maak die leser attent op die sterk ekologiese sentimente waaraan daar in 

Dwaalpoort uiting gegee word asook die eiesoortige mite waarin mens en dier 

beurtelings as teenspelers en as vennote optree. Dit is dan ook die aard van die mite wat 

toelaat dat die diere vanuit die skadu’s van die mens se intellektuele landskap begin tree 

om as subjekte in eie reg op te tree (Gross 2012:1). Volgens Griffin (2001:2–3) is diere 

net soos mense in staat tot kognisie, denke, bewussyn en bewustelike gedrag en meer 
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spesifiek aanpasbare gedrag, terwyl Bekoff (aangehaal in DeMello 2012:359–365) die 

klem plaas op die dier se sin vir geregtigheid, moraliteit en regverdigheid. ’n Eietydse 

herwonne spiritualiteit streef volgens Levine (1999) en Scholtmeijer (1999:371–372) 

na ’n ekosentriese benadering tot diere wat dus die tradisionele beskouing ondermyn 

dat die mens diere sien as wesens sonder siel en sonder enige kapasiteit vir pyn, 

emosie, intelligensie of waarde (Hogan, Metzger & Peterson 1998). 

5.4.2 Mhlophe as spirituele pendant 

Die realistiese beskrywing van die konkrete Afrika-ruimte situeer die roman binne die 

Afrika-werklikheid. Die realistiese elemente in Dwaalpoort (2010) vervul die rol van 

ankers, terwyl die magiese elemente die vleuels en die toekoms aan die leser verskaf. 

Verskeie mitiese karakters wat op magiese wyse optree, besoek die roman. 

Lemmer (2006:249) wys op ’n kenmerk van magies-realistiese romans waar die 

voortdurende verwysings na oerbronne en ’n oerbestaan dikwels ook as ekomerkers in 

die teks optree. Die kloof word in die roman uitgebeeld as ’n prehistoriese landskap wat 

vir die bewoners bykans heilige status het. Rentia bewaak die kloof met jaloerse 

besitlikheid: 

“Los die kloof uit,” het ek gesê. “Dit was nog nooit deel van die besigheid wat op 
Dwaalpoort gedoen is nie. In my pa se tyd het hy nie eers ’n trekker se lawaai 
daar naby geduld nie. Wat nog van ’n geweer?” (144). 

Die kloof beskik oor ’n magiese bekoring en Bullet besef dit wanneer hy sê: “Die kloof 

sal regoor die wêreld aandag trek” (144). Die kloof bied dan ook toegang tot die plato 

waar die wit hartbeeste wei en wat redelik ontoeganklik is, veral vir mense wat nie die 

plaas goed ken nie. 

Die kloof en die plato is verbode vir die mense van Dwaalpoort omdat die mens, volgens 

die mite, nie daarheen gaan nie tensy die kloof jou self genooi het. 

Dwaalspruit/Zulamfula (“rivier wat kronkel”) is belangrik in ’n ekologiese sin, want dit 

skei die menslike bedrywighede van die kloof op Dwaalpoort en bied sodoende 

beskerming vir die sensitiewe ekologie en die wit bokke wat op die plato leef. 

Dwaalspruit self beskik oor ’n baie sensitiewe ekosisteem waarin verskeie diere soos 

die geelvisse leef. Die spruit is ook van verdere belang omdat dit as sigbare skeidslyn vir 

die magiese en die realistiese dien. 
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Woodward (2008:3) is van mening dat skrywers die verwantskap tussen mens en dier 

op verbeeldingryke wyse ontgin en Dwaalpoort is in hierdie verband geen uitsondering 

nie. Dit is dan ook presies wat Strachan doen met sy representasie van Mhlophe, die wit 

hartbees. Soos reeds vermeld beskik Mhlope oor bonatuurlike vermoëns en hy tree as 

fokalisator op in sekere dele van die roman. In hierdie gedeeltes beskik hy oor die 

vermoë om met intensie te kan optree, te dink en te rasionaliseer. In ander gedeeltes 

van die roman is dit weer die menslike subjekte self wat (volgens die Zoeloe-mite) 

soortgelyke eienskappe aan Mhlophe toeken. 

Malamud (2003:52) dui aan dat dieresiele in verskillende vorme as die eksterne 

teenhangers vir die mens kan manifesteer. Só manifesteer Mhlophe op verskeie wyses 

as spirituele pendant. Die belangrikste rol wat hy in die roman vervul, is om as oergees 

die natuur te verteenwoordig en teen menslike indringing te beskerm. Lemmer 

(2006:263) verklaar genius loci as “spirit of place”. Nussbaum (2006:351) beklemtoon 

in haar bevoegdheidsbenadering diere se reg tot moraliteit as agent op soek na ’n 

vooruitstrewende lewe. Mhlophe vervul hierdie rol as agent met uitnemendheid en hy 

beskerm die natuur en sy eie spesie se reg op ’n florerende lewe deur die menslike 

indringing in sy natuurlike habitat teen te staan deur verskillende strategieë aan te 

wend. As leier van die trop mitiese wit bokke bewaak Mhlophe die kloof wat as hulle 

weiplek dien. 

In die eerste hoofstuk van die roman word daar jag gemaak op Mhlophe, maar hy kon 

tydens die jagtog ontvlug, die mense uitdaag en konfronteer. Dit is alles eienskappe wat 

aan ’n wese met kognitiewe etologie toegeskryf kan word. Hy het die situasie opgesom 

en sy gedrag daarvolgens aangepas. Tydens die jagtog het Mhlophe aanvanklik probeer 

vlug voor die jagters, maar het later besluit om hulle te konfronteer. 

As spirituele wese beskik Mhlophe oor transendentale vermoëns, wat volgens Copeland 

(2009) ’n tipiese eienskap van mitiese wesens is. Sonder om gebonde te wees aan tyd en 

ruimte kon Mhlophe die mense op Dwaalpoort oor geslagte heen dophou soos wat hulle 

gekom en gegaan het op die familieplaas. 

Copeland (2009) identifiseer voorts diere se vermoë tot doelgerigte optrede. Daar is 

duidelik sprake van doelgerigte optrede deur Mhlophe wanneer hy die trop bokke wat 

tydens ’n wildvangekspedisie in die vangnette vassit, bevry. 
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Asof dit ’n bevel was, het die bokke meteens in die middel van die boma 
bymekaargekom. ’n Oomblik het dit gelyk of die trop botstil staan. Die stof het 
stadig om hulle neergedaal (47). 

Op magiese wyse het die trop bokke as ’n eenheid begin saamwerk en uit die vangnette 

ontsnap. Tydens die ontsnapping het ’n wit bok teen Rentia vasgespring en ’n “rooi 

horingstreep” op haar vel gelos (47). Gedurende die ete op die vooraand van die jagtog 

bevestig Julius Nkosi diere se skynbare vermoë om met mekaar te kan kommunikeer: 

“Miskien praat die wild dan tog regtig met mekaar, soos die mense hierlangs wil glo, die 

nuus lê al tot by Mine Own” (252): 

Die wild wat in die bek van die tregter omgedraai het, práát nou met die ander 
wild op die plaas. So versprei die geheim van die plasing van die tregter se bek 
(48). 

Dit is duidelik uit die aanhalings hierbo dat Henriette se gees eksplisiet verbind is met 

dié van Mhlophe en hy kan, volgens Malamud (2003:53) se model van dieresiele, as 

haar eksterne dierlike teenhanger geїdentifiseer word. Wilson (aangehaal in DeMello 

2012:155) se “biophilia”-hipotese waarna in afdeling 2.2.2 verwys is, maak dit moontlik 

vir Mhlophe en Henriette om ’n wederkerige verhouding tot stand te bring waaruit 

beide partye voordeel trek. As spirituele pendant vir die menslike bewoners van 

Dwaalpoort beskerm Mhlophe hierdie oerouma van die familie en verplaas hy homself 

deur middel van geestelike projeksie om sodoende selfs in die konsentrasiekamp, 

tydens die Anglo-Boereoorlog, by haar te kan waak. Die feit dat Mhlophe homself deur 

middel van geestelike projeksie kan verplaas, bevestig Scholtmeijer (1999:379) se idee 

dat spiritualiteit die materiële wêreld transendeer: 

In die nanag skuifel die bok al om die kloktent tot hy haar reuk kry. Net die dun 
seil skei die bok se asem van haar. Binne-in die tent is Henriette se heupe 
deurgelê en sy kan die bok se horings in die maanlig sien. In haar droom hoor sy 
die sagte gekrap van sy kloutjies teen die grond. Sy is opeens nie meer in die 
kamp nie, sy is terug in die kloof by die biesies en die fontein (228). 

Die Meso-Amerikaanse vorm van parallelisme wat deur Malamud (2003:67) 

beklemtoon word en wat dui op volkome deurdringbaarheid en wat wederkerige 

inklusiwiteit behels, laat toe dat Henriette parallel met Mhlophe op Dwaalpoort kan 

voortbestaan. In haar verhouding met Mhlophe is daar sprake van “tonalismo”, wat 

verwys na Mhlophe as Henriette se totem- of mitiese raadsdier. Met haar terugkeer van 

die oorlog as uitgewekene onder haar eie mense, bewaak Mhlophe haar terwyl sy 
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haarself op Dwaalpoort hervestig en hy laat doelbewus tekens van sy teenwoordigheid 

agter: “Deur die stukkende venster wapper die klossie bokhare aan die geroeste 

doringdraad” (244). As haar raadsdier verbind Mhlophe Henriette met die kragte van 

die aarde en die kosmos. Henriette het ’n laaste afspraak met Mhlophe wat sy moet 

nakom en die natuur tree as tussenganger op om dié ontmoeting met die bok te 

fasiliteer. Die kloof self laat volgens die mite vir Henriette weet dat sy daarheen moet 

kom: “Hoekom bly die kloof haar oë sedert vroeg die oggend al deur die venster trek? 

Selfs al is dit nog toe onder die mis” (245). 

Daar is ook sprake van interspesiekommunikasie wanneer die menssku hoenderhaan 

(wat die drietoon-spoor op die werf laat en voorheen nie in staat was om te kraai nie), 

Henriette aanmoedig om kloof-op te loop: 

Sy bors is opgekrop en uit sy snawel vloei ’n stroom onverstaanbare mens-
geluide. Hy klap sy vlerke ’n paar keer hard, skud sy vere reg en trap met sy lang, 
skurwe naels op die sink rond. Van waar sy op haar knieë hurk, kan Henriette die 
kwaai glinster in sy oog sien, terwyl hy haar amper ongeduldig met sy snawel 
wegbeduie van die huis na die kloof toe (245). 

Tydens haar laaste besoek aan die kloof en die fontein maak die bok sy verskyning en 

laat toe dat sy aan hom raak. Tydens hierdie aanraking ervaar Henriette geen vrees nie: 

“In die rooi van die bok se oë kan sy gevaar sien, maar sy weet dis nie vir haar bedoel 

nie” (267). In hierdie oomblikke van samesyn is daar geen sprake van menslike 

superioriteit teenoor die dier nie, ’n toestand wat deur Woodward (2008:7) 

voorgestaan word. 

Henriette bestempel die besoek aan die kloof as die nakom van ’n afspraak met Mhlophe 

wat lankal reeds voorbestem was: “Die kloof lê nog in die skadu, maar dis ’n afspraak 

wat lank genoeg uitgestel is” (245). Mhlophe inisieer dan ook self die gedeelde 

ekologiese diskoers (aldus Teorey) deurdat hy toelaat dat Henriette aan hom vat. 

Woodward (2008:1) bestempel hierdie vermoë tot gedeelde diskoers tussen mens en 

dier as ’n aanduiding van intelligensie by die dier. 

Henriette neem haarself voor dat die familie haar nooit sal kan misken nie, ten spyte 

van die eed wat hulle geneem het om nooit weer op Dwaalpoort te kom solank sy leef 

nie. 
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“Hulle sal my nooit kan misken nie,” sê sy en sit haar hand tussen die bok se 
horings. Die uitdrukking in sy oë word dowwer en sy sien die donker streep van 
die traanklier onder sy oog (267). 

Henriette onderneem ook om gereeld terug te keer na Dwaalpoort toe ná haar dood en 

sy lê die volgende eed teenoor die bok af: “Ek sal terugkom Dwaalpoort toe,” sê sy en 

haar naels grawe al dieper in die bok se hare. “Lank na ek dood is, sal ek weer kom kyk” 

(267). 

Malamud (2003:9) reken dat dit moontlik is om die emosionele affiniteit tussen mens 

en dier te verhoog deur die verbeelding in die letterkunde te beklemtoon. Die 

emosionele affiniteit wat daar bestaan tussen Henriette en die bok is duidelik omdat hy 

haar toelaat om aan hom te raak en omdat hy haar nooit onder sy wakende oog uitlaat 

nie: 

Henriette los die bok se hare en staan van die klip af op. Terwyl sy deur die 
stroom terugloop, kan sy heeltyd die bok se oë in haar rug voel brand. Eers toe sy 
teen die oorkantste wal uitklim, draai hy weg en sy loop die laaste ent alleen 
verder (267). 

As Henriette se dierlike pendant begelei Mhlophe haar sodat sy, volgens die Meso-

Amerikaanse model, haar lotsbestemming kan bereik. Tydens haar sterwensuur bly 

Henriette bewus van Mhlophe se nabyheid wat vir haar troos en beskerming bied: 

Haar laaste dae voel dit vir Henriette of sy onder die beskerming van die bok leef. 
Snags kan sy hom voor haar slaapkamervenster hoor. Slaap hy dan nooit nie? 
Soggens wanneer sy uitkyk is hy weg. Net die vars spoor lê in die sand (268). 

Henriette tref self voorbereidings vir haar naderende dood en sy berei die 

familiebegraafplaas voor vir haar begrafnis ten spyte daarvan dat die familie haar as 

verraaier verwerp het. Volgens tradisie verbeur sy eintlik haar reg om in die 

familiebegraafplaas begrawe te word: 

Sy laat die familiebegraafplaas skoffel en maak vir haar ’n wit nagrok uit laken 
wat sy aan ’n spyker teen die muur ophang. Deur die venster kyk sy in die kloof 
op tot haar oë begin traan van die skerp lug. Hoog bokant die murasie sien sy die 
aasvoëls ronddraai (268). 

Gora (2009:53) sien aasvoëls as ekologiese bakens in die natuur en as medespelers in ’n 

wederkerige verhouding met die mens. In die teks tree die aasvoëls tot Henriette se 

lewensdrama toe, en in haar sterwensuur erken sy hulle teenwoordigheid as 
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aanduiding van haar naderende dood. Dit sou egter Mhlophe wees wat haar tot aan die 

einde van haar lewe vergesel. 

Maar onmiskenbaar, aan die rand van die vuurgloed het ek toe die twee rooi oë 
in die nag gesien. Die wind het begin ruk, maar die reuk van die stof het nog nie 
verander nie; dit sou nie daardie aand reën bring nie (149). 

Volgens sommige tradisionele Afrika-verhoudings met diere en Afrika-kennissteme 

soos sjamanisme is gedaanteverwisseling (“shapeshifting”) ’n baie algemene fenomeen 

(Murphy 2000:87–88). Tucker (2003:191–192) beweer dat die sjamaan die 

sielsverbintenis tussen spesies erken en eer, wat dus volgens Murphy (2000:87–88) die 

skeidende konsepte van “self” en “ander” vervang met die idee van “ons”. Die 

moontlikheid van “shapeshifting” of transmigrasie doen homself ook voor waar daar 

geen duidelikheid vir die leser is oor of dit die spore van Mhlophe of die spore van 

Henriette, die oerouma van die plaaseienaar is, wat op Dwaalpoort waargeneem kan 

word nie: “Mhlophe het vorentoe getree, óór die kaalvoetspoor in die voetpad sonder 

om daaraan te raak” (23). Deleuze en Guattari (2005:240–241) se model van 

“becoming-animal” maak ook voorsiening vir die moontlikheid van sodanige 

gedaanteverwisseling wat plaasvind in die liminale ruimte wat gesien word as ’n soort 

bosintuiglike wêreld. Skending van die voete is dikwels aanwesig by die sogenaamde 

liminale diere wat in suspensie tussen die sfeer van die dooies en die lewendes verkeer 

(Doniger 1995:2–4; sien ook afdeling 2.4) Mhlophe se spore is insgelyks belangrike 

merkers in die teks. Hy word dikwels deur die Zoeloes op die plaas aan sy spore 

uitgeken juis omdat hy mank loop: “Aan sy hink kon ek Mhlophe herken” (23). 

Hartbeeste is egter bekend vir hulle mank loopgang: 

“Waar steek die hartbees sy spoed weg?” Die vrou het nou voor haar in die vuur 
gekyk. “In sy limp,” het sy gesê. “Die hartbees steek sy spoed in sy limp weg” 
(179). 

Daar is ook verdere verwysings na Mhlophe se mankheid en die feit dat hy skeeftrap: 

“Die bok was anders dié oggend; hy het kruppel geloop.” (187) 

 “Het jy al buite op die werf gekyk?” het ek gevra. “Jy kyk mos goed. Wie se 
agterpoot trap skeef?” (191) 
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Rentia het ook met Mhlophe ’n sterk band. Sy maak hom hans groot toe hy na die 

plaaswerf kom in die vorm van ’n klein bokkie. Die feit dat hy doelbewus werf toe 

geloop het en sodoende verseker het dat hy bly leef, is ’n aanduiding daarvan dat hy wel 

oor die vermoë tot perspektief beskik. As “real-world”-wese (Ingold 2012:46) is hy in 

staat tot outonome aksie. Rentia het haar oor die klein bokkie ontferm en beskryf hoe 

Mhlophe “bly aandruk [het] teen my, asof hy ’n ma soek”. Rentia bejeën die kloof en die 

wit hartbeeste met respek, wat verskil van Henning se benadering. Sy was ook oortuig 

daarvan dat die wit hartbeeste Dwaalpoort “bewaak”. 

Bullet leef ook in noue verbintenis met die natuur en veral met sy honde, wat altyd voor 

die tyd reeds bewus is van sy naderende besoek aan Dwaalpoort. Hy word uiteindelik 

deur sy dooie hond as gids tydens ’n droom in die kloof op gelei. Die hond roep hom hier 

tot verantwoording, en onuitgesproke beskuldigings word teen hom ingebring. Bullet 

ervaar ’n gevoel van bedreiging op die plato en hy neem die ekologiese skade waar in 

die vorm van enorme erosieslote wat reeds op die plato duidelik is. 

Die gevlekte hond se stem het onder uit sy pens gekom. In die maanlig het ek in 
sy oë gekyk. Dit was asof ek hom skielik nie geken het nie. Die stil een, geteel uit 
die jagse teef, Lady – my present van oom Ludwig. Oom Ludwig wat nooit kon 
kop hoekom ek nie met vleis wou werk nie. Die doodskiet van die donnerse 
slagdier was my werk. Daarna was ek finish en fokken klaar (196). 

Die hond kommunikeer met Bullet, en begelei hom sodat hy insig in sy eie psige kan 

ontwikkel en aanvaar dat sy weersin daarin om die slagdier te skiet, tog aanvaarbaar is. 

Woordward (2008:1) gee erkenning aan die vermoë waaroor diere beskik om die mens 

tydens oomblikke van interspesiekommunkasie te desentreer. Só desentreer die hond 

vir Bullet en word die hond en die omgewing (eerder as Bullet) die sentrum waarom 

alles draai:  

Maar dis nie wat ek in die hond se oë gesien het nie. Dit was iets anders. Wat de 
fok wou hy vir my sê? Was hy die moer in oor iets waarvan ek nie geweet het 
nie? Of het hy gevoel hy skuld my iets omdat ek hom destyds vir die teler 
weggesteek het en hy andersins nooit die reuk van die doodmaak sou ken nie? 
(197). 

Deur die mens te desentreer, word die tradisionele onderskeid van mens as Self en dier 

as Ander uitgedaag deurdat die dier as gelyke en nie as minderwaardige wese beskou 

word nie (Woodward 2008:1). Hierdie benadering sluit aan by die Middeleeuse Franse 
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benadering waarin diere regstatus geniet het en by hofverrigtinge betrek is en dus tot 

verantwoording geroep kon word vir hulle dade (Malamud 2003:52–53): 

Hy was saam op al die groot jagtogte. Daar was iets in die hond se oë wat ek nie 
mooi kon kop nie. Hulle het dan bly wink vir my. Moes ek verder op die vlakte 
agter hom aan loop? In die kring van die afgeskilferde rotse in. Tot in die middel 
van die fokken plato?(197) 

Bullet is intens bewus van die onuitgesproke verwyt van die hond teen hom en hy 

probeer sin maak daaruit deur sy dade te regverdig as genadedood: 

Het hy my nog altyd kwalik geneem oor die genadeskoot wat ek hom gegee het? 
Moes ek hom eerder stadig laat vrek het soos Dabulumhlambi wat onsigbaar van 
aftakeling dood is. Nadat hy tot op die fokken einde geweier het om van die 
treiler af te klim? (197) 

Die hond wil vir Bullet onder die indruk bring van die onregte wat die mens teenoor 

diere en die natuur pleeg. Ohlhoff (1999:165–166) wys daarop dat die menslike 

handeling die ekologiese patrone kan versteur, wat weer kan lei tot wraak deur die 

natuur teen die mens. Holmberg (2010) en DeMello (2012:67) maak gewag van die 

moontlikheid van “spiritual counter-predation” waarvolgens die dier se siel kan wraak 

neem teen die mens wat hom sonder respek behandel het, deur die jagter se siel te kom 

opeis: 

Omtrent soos die aand toe die gevlekte hond met die wakkerskrik langs my bed 
gestaan het. Die plek wat ek eintlik toe-oë geken het. Maar waar net Rentia die 
vrouespoor ooit in die sand geken het. Die kloof waaroor almal altyd ’n fokken 
lorrievrag vol te sê gehad het. Maar wat niemand regtig geken het nie (195). 

Transformasiepraktyke word meermale in die roman beskryf. Ten einde finansieel te 

oorleef word boere dikwels gedwing om boerderymetodes te verander. Só het Mafika 

na deeglike oorweging tot die slotsom gekom dat hulle meer wild sal moet laat uitskiet 

as wat hy aanvanklik gereken het. Die ekonomie het hulle gedwing om die veeboerdery 

te staak en na meer volhoubare wildboerdery toe oor te skakel. 

Die wildboerdery sou die trop wit hartbeeste bedreig en Mhlophe het op sy eie unieke 

manier ook waarskuwings tot die mense gerig. Sy mank spore is meer gereeld op die 

plaaswerf waargeneem en die ander diere op die werf, wat in voeling met die wit bokke 

was, het die onheil aangevoel. Op dieselfde oomblik wat Rentia die vars bokspoor op die 

werf gewaar het, het die honde agter die varkdraadheining begin huil en die tortelduiwe 
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het nie soos gewoonlik afgevlieg om die mieliepitte te gaan oppik nie. Die gevoel van 

onrus het Rentia se bors laat toetrek en daarna het sy bewus geword van die geskreeu 

van die werkers op die werf. 

Mhlophe was besig om Mafika dood te gaffel en die res van die mense het magteloos 

toegekyk. Die Zoeloe-werkers het Mafika se dood aanvaar as iets wat deur die voor-

vaders so beskik is. Mhlophe het opgetree met passie terwyl sy motief was om die 

natuur te bewaak teen die mens se indringing, en hy het Mafika daarom doodgemaak. 

Op die vooraand van die eerste jagtog in die kloof en op die plato (waar die spookbokke 

hou) is Rentia onrustig en dring sy by Henning daarop aan: “Jy moet die jag afstel” 

(284). Rentia se waarskuwings was egter tevergeefs en Henning het voortgegaan om die 

jagtog te beplan. Sy kon die gevoel van onheil nie afskud nie: 

“Kyk jy nie rondom jou nie? Dit lê oral op die werf. Heelnaweek loop jy al oor die 
spore en jy sien dit nie raak nie.” “Waar? Wat se spore?” “Mhlophe s’n … dis syne” 
(284). 

Henning het Rentia se waarskuwings afgemaak met sy koue logika: 

“Rentia …” Half moedeloos met sy hand. “Hartbees is hartbees. Hulle ruik 
vroegoggend die as, al om die werf se drade. Hulle loop die hele plaas vol. Jy weet 
mos self” (284) 

Rentia het egter volgehou: “Ek ken sy spoor. Dis hý” (284). 

Tydens die laaste apokaliptiese toneel begin Jurgens na die stuk dooieveld in die 

elmboog van Dwaalspruit loop terwyl hy Mafika se jas en vendusiehoed, “die een met 

die smal rand met die klein tarentaalveertjie in die band” (40) dra. Jurgens word deur 

die jaghonde begelei “en nie een keer het ek die indruk gekry dat hulle my dryf nie, hulle 

het my sukkelpas gerespekteer” (309). In hierdie situasie tree die jaghonde op as sy 

totemdiere of “tonalismo” wat hom volgens Malamud (2003:52) se teorie na sy 

lotsbestemming vergesel. 

Afgeëts teen die donker lug het hulle op die rand van die ouland bly staan. Net tot 
daartoe, het ek besef; hulle sou my nie verder begelei nie. Ek het om my 
rondgekyk. Hier was geen wegkruipplek vir enigiemand nie. Van nou af aan was 
dit net ek (310). 
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Die haaiveld was so deur mense besoedel en misbruik dat Jurgens dit soos volg ervaar 

het: 

Dit was of ek ’n begraafplaas uit ’n vorige era betree het. Hier en daar het ’n 
verpoeierde stuk been tussen die swart aanbrandsels uit die grond gesteek. 
Mens of dier? Hoe sou ek weet? Om my het die hopies opgestapelde klip 
onversetbaar soos bakens gestaan (310). 

Die mense van die omgewing het ook as getuies van die konfrontasie tussen die bok en 

die jagter byeengekom: “Mine Own se mense het in ’n halfmaan in die afgebrande gras 

kom hurk. Toe nog ’n beweging en die plaasvrou het uit die dynserigheid by hulle 

aangesluit” (311). 

Mhlophe het die afspraak met Jurgens nagekom en hom ook by die groep aangesluit.  

’n Bok wat kruppel geloop het. ’n Mankheid wat ’n krieweling teen jou ruggraat 
afgestuur het. In sy stap het ek Mhlophe se berugte hink herken. Die hink waarin 
almal iets anders kon lees. Vir wie bedoel die hink goed en vir wie bedoel dit 
kwaad? (311) 

Mhlophe en Jurgens tree in konfrontasie met mekaar en Jurgens gaan die bok sónder sy 

geweer tegemoet. Vir hierdie laaste afrekening was daar getuies en die jaghonde as 

begeleiers. Mhlophe se hink het nou heeltemal verdwyn en hy gaan stadig en metodies 

te werk om sy taak af te handel. 

Soos wat Mhlophe reeds in die eerste hoofstuk bewus geword het van die brand wat 

alles sou vernietig, het die brand inderdaad stelselmatig oor Dwaalpoort versprei. Dit 

was net die kloof wat nie deur die brand vernietig is nie omdat dit deur Dwaalspruit 

beskerm is. Die geluide van die brand het vir Mhlophe ’n genotvolle sensasie 

veroorsaak: “Hy kon voel hoe die hare op sy rug effens rys – ’n eienaardige 

gewaarwording soos by die reuk van ’n bronstige ooi” (316). Mhlophe kyk dus toe hoe 

die brand alles op Dwaalpoort vernietig, totdat net die blote natuur oorbly. 

5.5 GEVOLGTREKKING 

Die hedendaagse ekologiebenadering tot die literatuur is ’n onderafdeling van die 

“critique of domination” (Elgin 1983:7). In Dwaalpoort word alle vorme van dominasie 

uitgewys en mettertyd ondermyn: die uitbuiting en onderdrukking van die natuur, die 

uitbuiting en die onderdrukking van die swart bevolking in Suid-Afrika en die uitbuiting 
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en onderdrukking van die vrou. Die stryd teen onreg en die onderdrukking van mense 

word in verband gebring met die misbruik van die natuur en daar ontstaan, in Cock 

(1991:1) se terme, ’n progressiewe gelykmakende ekologiebenadering. Viljoen (2010) 

reken dat Strachan deur die roman suggereer dat die transformasie op Dwaalpoort deel 

is “van ’n onvermydelike natuurkrag wat onbewoë sy gang gaan terwyl geslagte uitsterf 

en politieke stelsels mekaar vervang” en dat die idee juis bewerkstellig word deur die 

dominante rol aan Mhlophe toe te ken.  

Die leser ervaar die romanlandskap as biografie van die mense wat in voortdurende 

interaksie met hulle omgewing leef (vergelyk Alaimo 2010:122). Waar daar aanvanklik 

’n baie duidelike afbakening van sfere soos natuur en kultuur is, ontwikkel daar 

mettertyd ’n bestaan van gelyke omvang waarin die mens en die natuur voortdurend in 

interaksie tree. In hierdie roman word die natuur – soos Alaimo (2010:2) dit stel – dus 

nie blote agtergrond vir die menslike sosiale interaksie nie, maar wel ’n integrale deel 

daarvan. Hierdie transliggaamlike trekke van die roman is in afdeling 5.2 aangespreek. 

Die toepassing van die kriptosoölogie in afdeling 5.3 fokus op die mitiese trop wit bokke 

en hulle leier Mhlophe. Die studieveld van die kriptosoölogie maak hoofsaaklik op 

anekdotes en oorlewering staat om as getuienis te dien van die teenwoordigheid van ’n 

kriptied (soos Mhlope). Die leier van die wit hartbeeste het dienooreenkomstig ook 

gestalte gekry in die vertellings om die vure van die Zoeloes, maar ook om die koolstoof 

van die Boerefamilie. Rosenberg (1986) se definisie van mites sluit die bestaan van 

stories uit die verlede in wat dan onder andere as verduideliking vir lewe kan dien (op 

dieselfde wyse as wat die mite van Mhlophe ter verduideliking gedien het vir die 

bestaan van die trop wit bokke op Dwaalpoort). Met Dwaalpoort wend Strachan sy 

intieme kennis van die Zoeloe-kultuur suksesvol aan om sy eie Zoeloe-mite te skep en 

sodoende die verhaal van Mhlophe te vertel, waarmee hy stem gee aan die natuur en die 

pleidooie ten opsigte van volhoubare omgewingspraktyke. 

Die unieke voorkoms van die wit “spookbokke” met hulle rooi oë is ook in 

ooreenstemming met die generiese beskrywing van kriptowesens as diere wat nie deur 

die standaardbiologie erken word nie. Soos die meeste ander mitologiese wesens 

regoor die wêreld is Mhlophe ook verteenwoordigend van goed én kwaad. Hy tree in 

belang van die plaas en die ewige natuur op, maar beskerm ook die vroulike karakters 
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in die roman as alfa-figuur terwyl hy wraak neem op die manlike karakters wat die 

kloof en die wit bokke bedreig (Pyle 1995:16, 119). Mhlophe het volgens die mite as ’n 

slegte voorteken gedien vir die Zoeloe-werkers, en sy teenwoordigheid lei inderdaad tot 

teëspoed. Volksverhale en legendes (soos dié oor Mhlope) bestaan volgens DeMello 

(2012:306–307) hoofsaaklik sodat morele lesse oorgedra kan word. Die karakter van 

Mhlophe word in dié verband met groot sukses aangewend om die mens se aandag op 

die hulpkrete van die natuur te vestig en sodoende die lot van niemenslike diere te 

verbeter. 

Die gedagte dat diere wel beskik oor rasionele denke word onderskryf deur die teorie 

van “theriophily”, waarvolgens hulle wel ’n sin vir geregtigheid, moraliteit en 

regverdigheid het (DeMello 2012:379). ’n Kriptosoölogiese lesing van Dwaalpoort (in 

afdeling 5.3) versterk die idee dat die mitiese wit hartbeeste (en vele ander diere op die 

plaas) wel beskik oor sodanige vermoë om te kan dink en hulle gedrag daarvolgens te 

rig. Hierdie insig lei onvermydelik tot ’n meer ekosentriese (en minder antroposentriese 

benadering) tot diere as subjekte. Volgens Malamud (2003:52) het elke mens ’n 

totemdier of dieresielkameraad wat daardie mens bewaak en ’n lotsbestemming met 

hom of haar deel (vergelyk afdeling 5.4). Mhlophe tree dus nie slegs op as bewaker van 

die natuur nie, maar fungeer ook as dieresielkameraad van verskeie vroulike karakters 

in Dwaalpoort. Sy transendentale vermoëns as kriptied maak dit moontlik om 

transhistories te kan optree en nie aan ruimte of tyd gekoppel te wees nie. Hy kan 

homself deur middel van geestelike projeksie verplaas om sodoende naby die mens te 

wees wat hy bewaak en verkeer gevolglik in ’n biofiliese verhouding (aldus DeMello 

2012:155) met sekere van die vroulike karakters soos Rentia en Henriette. 
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HOOFSTUK 6 
Samevatting en slotsom 
6.1 OPSOMMENDE INLEIDING 

In die voorafgaande studie is daar gepoog om, met ’n holistiese saamlees van begrippe 

soos transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en magiese realisme, ’n vernuwende 

lesing van enkele eksemplariese Afrikaanse romans daar te stel. Die magies-realistiese 

aard van Kikoejoe (Etienne van Heerden, 1996), Die olifantjagters (Piet van Rooyen, 

1997) en Dwaalpoort (Alexander Strachan, 2010) bevorder, bestendig en noop selfs die 

analise van die tekste binne die voorgestelde leesmatriks soos uiteengesit in hoofstuk 2. 

Ter aanvang word daar dus in hoofstuk 2 ’n oorsig van dié bostaande verbandhoudende 

teoretiese begrippe verskaf, met verwysing na die mate waarin dit enersyds op 

multifokale wyse ’n lesing van die tersaaklike romans sou kon verruim, maar andersyds 

ook om die tekste te plaas binne die breër diskoers van die ekokritiek, waarvan plek 

(“place”) en dierlikheid (“animality”) die twee hoofparadigmas vorm. 

In die toepassingshoofstukke (hoofstuk 3, 4 en 5) is daar onderskeidelik gefokus op die 

drie vermelde tekste. Daar is eers uitgebrei op die ontstaans- en resepsiegeskiedenis 

van elke teks, maar ook op die posisie van dié teks binne die oeuvres van onderskeidelik 

Van Heerden, Van Rooyen en Strachan. Daarna is daar besin oor die wyse waarop die 

reeds vermelde terme in hierdie drie gekanoniseerde romans neerslag sou kon vind. 

6.2 BEVINDINGS 

Die onderstaande bevindings, voortvloeiend uit die diskoers in hoofstuk 1, word 

vervolgens bevestig. 

Gegewe dat tekste waarin die uitbeelding van die verhouding tussen mens en dier in die 

eietydse letterkunde besonder opvallend is, volg dit logies dat daar toenemend op 

teoretiese wyse ook oorweging geskenk sal word aan die wyse waarop hierdie betrokke 

verhoudings uitspeel in sodanige diergesentreerde (aldus Copeland 2009) literêre 

tekste. Sulke tipe tekste floreer deels omdat die diversiteit van dierelewe toenemend 

onder druk kom en deels omdat die tipe Derrideaanse aandag wat aan die dierlike blik 
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gewy word, meer akademiese aandag geniet (Woodward 2008:167). In die konstruksie 

van mens en dier se identiteit is grense nou meer vloeibaar; oorvleuel dit selfs. Daar is 

betoog dat die tersaaklike romans die naatlose saambestaan van mens en dier beskryf 

en bevorder. Hierdie studie fokus dus op die veelkantige representasie, konstruksie 

asook interpretasie van beliggaamde diere. 

In hoofstuk 2 is ’n oorsig verskaf van die vernaamste hedendaagse konsepte binne die 

veld van die ekokritiek. Daar is gekonsentreer op die terme transliggaamlikheid of 

transkorporealiteit soos bedink deur hoofsaaklik Stacey Alaimo; kriptosoölogie (soos 

voorgehou deur veral Robert Pyle, Shuker en Whitcomb) asook op dieresiele (met 

Malamud se teorie daaroor as grondslag). 

Die resepsiegeskiedenis van die onderskeie romans is inleidend tot elke toepassings-

hoofstuk (3, 4 en 5) bespreek. Die stelling word deurlopend gemaak dat die vertelkuns 

van Van Heerden, Van Rooyen en Strachan deel vorm van ’n globale heropbloei in die 

waardering vir tekste waarin die mens-dier-verhouding romanmatig ondersoek en 

geproblematiseer word. Die drie skrywers se werk sluit gevolglik aan by ’n wêreldwye 

tendens waarin daar ’n bykans obsessionele bemoeienis met die ekokritiek is, synde die 

studie van die uiteenlopende verbande tussen die letterkunde en die omgewing 

(Glotfelty 1996:xviii e.v.). Die terme dierestudies (“animal studies“) en mens-dier-

studies (“human-animal studies“) word gereeld afwisselend in hierdie resente en 

groeiende studieveld gebruik. Deur die loop van die navorsingsverslag word daar ruim 

gebruik gemaak van insigte deur kritici in hierdie studieterrein soos Acampora, 

Copeland, De Mello, Deleuze en Guattari, Gross en Vallely, Iovino, Pyle, Malamud en 

Woodward. 

In ’n Suid-Afrikaanse konteks (en in hierdie navorsingsverslag) word dié bemoeienis 

met diere verken aan die hand van ’n multiperspektiwiese ondersoek na 

transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en magiese realisme. In Suid-Afrika is 

diere histories deur inheemse mense bestempel as heilige en/of offerdiere, as 

voedselbron, as entiteit wat ’n spiritueel bevoorregte band met die voorvaders 

bemiddel, maar ten slotte ook as integrale deel van oorsprongs- of ontstaansmites 

(Woodward & Lemmer 2014:3). Dit is juis teen hierdie agtergrond van gekonstrueerde 

romanmites waarbinne die mens-dier-verhoudings ondersoek is. 
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Die volgende aspekte (almal onderliggend aan die ekokritiek in mindere of meerdere 

mate) is in hierdie studie as doelstellings verken met verwysing na die drie 

voorbeeldtekste, naamlik:  

• die teoretiese konsepte van transliggaamlikheid, kriptosoölogie, dieresiele en 

magiese realisme 

• die romanmatige uitbeelding van die interkonnektiwiteit tussen mens en dier 

• die verskillende uitbeeldings van dierlikheid soos byvoorbeeld diere as 

bewakers (guardian spirits”), bemiddelaars (“animal helpers”), diere in 

soektogte (“quest animals”), totemdiere en animistiese dieregeeste 

• die kognitiwe, etiese en emosionele affiniteite tussen mens en dier 

• dierlike teenhangers van die menslike siel  

Van Heerden benut sy eerstehandse kennis en belewenis van die Oos-Kaapse Karoo om 

dit as transliggaamlike ruimte te gebruik waarbinne hy Kikoejoe situeer. In Van Rooyen 

se teks word die Namibiese bos beskryf as kontaksone waarin die mens en dier teenoor 

mekaar te staan kom en waarin daar dikwels gedui word op ’n bepaalde inter-

konnektiwiteit tussen hulle. Strachan situeer weer sy roman op ’n familieplaas naby die 

grens van die KwaZulu-Natalse en Vrystaatse platteland. Aanvanklik is daar ’n baie 

duidelike skeiding tussen kultuur en natuur op Halesowen, in die Namibiese boswêreld 

en op Dwaalpoort. Mettertyd ontstaan daar egter ’n bestaan van gelyke omvang en vorm 

die natuur nie meer slegs die agtergrond vir die menslike sosiale-interaksie nie, maar 

word dit ’n integrale deel daarvan (vergelyk Alaimo 2010:2). Beide magiese en 

realistiese gebeure vervloei met gemak in al drie hierdie beskrewe en verbeelde 

mitologiese ruimtes. 

Soos dit kenmerkend is van mites, ontstaan al drie romanmites saans om die vure van 

die Xhosas, die San en die Zoeloes onderskeidelik en dit word deur oorlewering van 

geslag tot geslag oorgedra (Brink 1998:26; Shuker 1993:11). Die misterieuse 

kriptowese of kriptied (hierdie twee terme is afwisselend gebruik deur die loop van die 

studie) genaamd Kikoejoe maak sy verskyning op die familieplaas, Halesowen, om die 

“boosheid in al sy vorme” te vergestalt en hy beliggaam op metaforiese wyse onder 

meer verskeie geestesongesteldhede in die plaasbewoners. Terwyl Kikoejoe oorwegend 

in die geesteswêreld van die romankarakters figureer, word Maxamesi en Mhlophe 
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uitgebeeld as “werklike“ diere wat in kontak kom met die romankarakters (alhoewel 

soms in veranderde gedaantes). In Die olifantjagters word daar aanvanklik ’n 

hoofsaaklik antroposentriese verhouding tussen die olifant Maxamesi en die menslike 

romankarakters uitgebeeld. Hierdie verhouding word egter met verloop van tyd 

geleidelik meer ekosentries van aard en die San/Boesmans tree as fasiliteerders op in 

hierdie proses. Transliggaamlike aspekte kom al hoe sterker na vore – veral in die 

verhouding tussen Maxamesi en Huger. In Dwaalpoort vervul Mhlophe as kriptied die 

kernrol van ewige verteenwoordiger en bewaker van die natuur. Hy beskerm die 

voortbestaan van die trop spookbokke en die ekologies sensitiewe habitat in die kloof 

deur wraak te neem op al die manlike karakters wat die kloof en die wit bokke bedreig. 

Dié wit hartbees het egter ’n baie noue band met die vrouekarakters in die roman. Daar 

is ’n duidelike emosionele affiniteit tussen hom (wat uiteindelik as alfa-karakter 

triomfeer) en die vroue. Hy volg oor tyd- en geografiese grense heen die oumagrootjie 

Henriette tot in die konsentrasiekamp waar hy oor haar waak. Hy beskerm haar weer 

by haar terugkeer na die familieplaas en verlaat haar nie voordat sy te sterwe kom nie. 

Aan Rentia verskyn hy in die gedaante van ’n hansbokkie wat op die plaaswerf 

grootgemaak word. 

In al drie voorbeeldtekste tree die kriptiede as teenhangers en in sommige gevalle selfs 

as pasmaatspesies vir die menslike romankarakters op. Volgens Malamud (2003:52) 

deel die dieresiel sy lotsbestemming met die mens vir wie hy as pasmaatspesie optree. 

In Kikoejoe ontstaan daar egter nooit ’n simpatiese verhouding tussen Kikoejoe en sy 

menslike pendante nie. Dit is slegs Fabian, wat deeglik bewus is van sy eie psigologiese 

skadukant, wat in staat is om Kikoejoe suksesvol te onderdruk. Kikoejoe vergestalt dus 

metafories die verskillende geestesafwykings waardeur die bewoners van Halesowen 

geteister word. Só agtervolg hy die plaaseienaar en word hy die beliggaming van Latsky 

se depressie. Die plaaseienaar se vrou stry ’n vergeefse stryd teen alkoholisme terwyl 

die Veteraan en tant Geert se onderskeie leefstyle nie ooreenstem met hetero-

normatiewe waardes nie. Kikoejoe, as geestelike pendant vir die menslike roman-

karakters, agtervolg hulle op magiese wyse en behaal telkens die oorwinning oor hulle. 

In die romankonstruksie van die olifant (Maxamesi) as kriptied word daar binne die 

omgewingsetiek moraliteit aan hom as niemenslike spesie toegeken, en hierdie 

uitbeelding strook met Alaimo (2010:17) se opvattings oor transliggaamlikheid. Hy tree 
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as mitiese raadsdier van die professionele jagter (Huger) op en lei sy vervolger 

uiteindelik na hulle gedeelde lotsbestemming, naamlik die dood. Die wit hartbees 

Mlophe maak as kriptied op magiese wyse sy verskyning op die plaaswerf en met sy 

rooi oë (tipies van die generiese uitbeelding van kriptiede), beweeg Mhlophe 

voortdurend tussen verskillende sfere: natuur en kultuur, hede en verlede; en ook die 

natuurlike en bonatuurlike. 

Die gedagte dat diere wel rasionele denke vertoon, word onderskryf deur die teorie van 

“theriophily” waarvolgens diere oor ’n sin vir geregtigheid, moraliteit en regverdigheid 

beskik (DeMello 2012:379) en die romanbeskrywings van diere bevestig hierdie 

sentiment. Die kriptied Kikoejoe tree byvoorbeeld op met bewustelike intensie en het 

voortdurend sy eie agenda, naamlik om telkens sy menslike pendante te ondermyn 

sodat hulle psigologiese skadukant mettertyd hulle bestaan oorheers. Maxamesi en 

Mhlophe word weer as kognitiewe wesens uitgebeeld wat bewustelike besluite en selfs 

wraak kan neem op die menslike romankarakters. In die drie voorbeeldtekste is daar 

voortdurend beweging tussen natuur en kultuur en sodoende word Bruni (2011) en 

Alaimo (2012) se idees van transliggaamlikheid geaktiveer, waarin natuur en kultuur 

oop is ten opsigte van mekaar en mekaar dus wedersyds beїnvloed. Beide Van Rooyen 

en Strachan gebruik hulle romans as forums om universele sentimente ten op sigte van 

natuurbewaring op kreatiewe wyse by die leser tuis te bring, soos wat Meletinsky 

(2000:272) ook ten opsigte van soortgelyke tekste verklaar. 

Die mitiese stramien waarop elkeen van die romans respektiewelik gebou is, en die 

wyse waarop verhoudings tussen menslike romankarakters en diere in die voorbeeld-

tekste uitgebeeld word, bevestig ’n ekologiese interkonnektiwiteit tussen mens en dier. 

Die optrede van dierlike karakters in die voorbeeldtekste as pasmaatspesies en 

totemdiere van die menslike romankarakters bevestig verder die tese van Malamud dat 

diere wél in verhouding tot die mens kan optree in verskillende rolle soos hierbo 

geargumenteer is. In hierdie romanverhoudings is daar beslis sprake van kognitiewe, 

etiese en emosionele affiniteit tussen mens en dier, wat die nuutste teoretiese 

ontwikkelings in die studieveld van die dierestudie (en kriptosoölogie) weerspieël. Die 

finale gevolgtrekking waartoe gekom word, is in ooreenstemming met Alaimo se denke, 

naamlik dat die skeiding tussen natuur en kultuur bloot ’n gewaande skeiding en ’n 

menslike konstruksie is. 
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Ten slotte: die onderskeie teoretiese konsepte bied dus nie slegs net ’n nuwe 

terminologie waarmee sekere romanverskynsels beskryf kan word nie, maar ’n 

saamdink van die onderskeie terme bied voorts ’n nuttige multiperspektiwiese 

raamwerk waarbinne diergesentreerde romans op nuwe maniere bekyk en beskryf kan 

word. 
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