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A hidden Catholic history of Afrikaans in the Northern Cape 
This contribution aims at breaking the silence on the Catholic Church in the history of the 
Afrikaans language by offering an alternative view to the representation of the Church as a 20th 
century latecomer to the language. In this, I turn a critical gaze to how Afrikaans is positioned 
within the history of the Church, demonstrating how this positioning is complicit in her exclusion 
from the Afrikaans discourse. Evidence is provided that the Church already mobilised Afrikaans 
as a language of the liturgy as well as education in the 19th century, since 1864 in the Western 
Cape and 1873 in the Northern Cape, long before the Genootskap van Regte Afrikaners and 
much longer before it was officially accepted in the traditional Afrikaans Churches in the 20th 
century. Therefore, attention is drawn to this new insight, which may be used to recreate a more 
nuanced discourse on the role of the Church, especially that of the Catholic Church in the history 
of Afrikaans, and by the same token, as an alternative to the narrow English and colonial lens 
through which her history is still viewed.

1. Inleiding en agtergrond

In hierdie bydrae val die soeklig op ’n geskiedenis van Afrikaans in die Rooms-
Katolieke Kerk (voortaan RKK, Katolieke Kerk of die Kerk1), met besondere 
aandag aan die Noord-Kaap waar Afrikaans die dominante kerktaal is. Die 
problematiek is dat die Kerk tot nou kwalik in die Afrikaanse taalhistoriografie 
teruggevind kan word en die Afrikaanse taal en haar sprekers nog minder in die 
Katolieke kerkgeskiedenis. 

 Trouens, in sowel die Katolieke historiografie as enkele bestaande Afrikaanse 
taalgeskiedenisse en ’n handjievol artikels wat in akademiese publikasies 
en koerante2 opgespoor kon word, word Afrikaans in ’n Katolieke konteks 
voorgehou as ’n twintigste-eeuse laatkommer. In werklikheid word die Afrikaanse 
taalgeskiedenis nog hoofsaaklik uit ’n wit Gereformeerde perspektief vertel, 
ondanks die bestaan van studies oor die geskiedenis van Afrikaans in diverse 
kerkgenootskaplike kontekste3. 

Tog het ’n kritiese inhoudsanalise van die bestaande taalhistoriese literatuur4 
aan die lig gebring dat uitsluiting uit die geskiedenis van die Afrikaanse taal op 
grond van kleur, ras, kultuur en geloof al grondig bekyk is, maar nog weinig 
binne ’n Christelike of kerkopset en allermins in verband met die Katolieke Kerk. 
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Vergelyk byvoorbeeld die korpus teikengerigte taalondersoeke wat die afgelope 
dekades in eersgenoemde verbande verskyn het. Binne die kort bestek van ’n 
artikel is dit egter onmoontlik om volledig rekenskap te gee van hierdie korpus 
en word ter illustrasie slegs enkele bronverwysings aangebied. 

Só byvoorbeeld het etlike navorsers wat die weglating van bruin sprekers as die 
grootste leemte in die Afrikaanse geskiedskrywing beskou het, hulle toegespits op 
dié sprekers se bydraes tot die wording en ontwikkeling van die Afrikaanse taal. 
Vergelyk Pieterse (1994) vir ’n deeglike bespreking en ’n stewige lys navorsers 
wat hulle hiermee bemoei het. Vir meer onlangse studies oor bruin en/of swart 
sprekers se rol sien onder meer Hugo (red. 2009) en Carstens en Le Cordeur 
(reds. 2016).

Danksy navorsing oor die ontwikkeling van Afrikaans as godsdienstaal – 
deur Christene en Moslems – is op geloofsvlak groot vordering met ’n meer 
verteenwoordigende representasie van die Afrikaanse taalgeskiedenis gemaak. 
Sien byvoorbeeld die studies wat aantoon dat die verskrifteliking van Afrikaans al 
van die negentiende eeu aandag gekry het in onder meer die Bo-Kaap (Ponelis, 
1993: 52; Davids, 1987, 1989, 1990, 1991,1994, 2008, 2011), Genadendal (Belcher, 
1987) en die Paarl (Ponelis, 1993; Du Plessis, 1986). 

Onder invloed van die sosiolinguistiek, en veral die taalwetenskaplike 
belangstelling in die variëteite van Afrikaans sedert die 1970’s, is ook die 
ingeburgerde opvattings en teorieë oor die wording en ontwikkeling van die 
Afrikaanse taal toenemend meer krities herbeskou. Hiermee het die studiefokus 
al hoe meer verskuif van die standaardvariëteit en die ontwikkeling van Afrikaans 
uit sewentiende-eeuse Nederlands na die geskiedenis van die Afrikaanse taal in 
verhouding tot ander variëteite soos Kaapse en Noordwestelike Afrikaans.

Dit het gepaardgegaan met ’n herwaardering van die invloed van tale soos 
Khoi, Maleis en Portugees op die ontstaan en ontwikkeling van Afrikaans. Só het 
’n opvatting byvoorbeeld inslag gevind dat Afrikaans gebore is uit die pogings van 
verskeie moedertaalsprekers aan die Kaap om die sewentiende-eeuse Nederlands 
te bemeester (Van Rensburg, 2012, 2015a, 2015b, 2016). Vir ’n uiteensetting van 
’n verskeidenheid ontstaansteorieë kan onder meer Ponelis (1993) en Carstens en 
Raidt (2017) geraadpleeg word.

Naas en danksy dié korpus teikengerigte historiese taalondersoeke kon die 
diverse bydraes tot die geskiedenis van die Afrikaanse taal in die een-en-twintigste 
eeu in meer inklusiewe, verteenwoordigende of gemeenskaplike studies verreken 
word (Van Oort: 2008, 2010; Lawrence en Van Oort (reds.), 2014; Carstens en 
Raidt, 2017, 2018 en Van Rensburg, 2018). 

Hierdie herbeskouings van die Afrikaanse taalhistoriografie word gewoonlik 
toegeskryf aan die poststrukturalistiese vooropstelling van die problematiek van 
representasie. Dit beteken die bestaande tekste van die Afrikaanse taalgeskiedenis 
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kon binne ’n poststrukturalistiese klimaat, en veral vanuit ’n verwante 
postkoloniale beskouing, benader word met wat Edward Said (1993: 225) noem 
’n “hermeneutiek van agterdog” om enersyds die aandag te vestig op wie of wat 
in die geskiedenis opgeteken of weggelaat is.

Juis die verswygings het volgens ’n postkoloniale leesbenadering ruimte geskep 
om die hegemoniese diskoerse oor die verlede te bevraagteken of te betwis ten 
einde dit wat in die marges van die Afrikaanse taalgeskiedenis was, sigbaar te kan 
maak. Saam met die gevestigde kennis oor die geskiedenis van Afrikaans kon 
die ‘nuwer’, alternatiewe sienings herkonstrueer word tot ’n meer genuanseerde 
diskoers oor die Afrikaanse taalgeskiedenis.

In die konteks van ’n postapartheid, postkoloniale Suid-Afrika, kan aangevoer 
word dat dié ontwikkelings in die teken staan van die dekolonialisering van die 
Afrikaanse taalgeskiedenis. By sodanige postkoloniale herkonstruksie van die 
Afrikaanse taalgeskiedskrywing op kerkvlak, en spesifiek Katolieke verband, 
wil hierdie bydrae aansluit deur allereers krities te ondersoek hoe die bestaande 
kennis oor Afrikaans in ’n Katolieke konteks geskep of gekonstrueer is. 

Die aspek waarop hier gefokus word, is die nawerking van ’n sogenaamde 
twintigste-eeuse linguistiese wending binne die mens- en sosiale wetenskappe 
en die opkoms van poststrukturalistiese denkrigtings waarvolgens mag aan taal 
toegeken is om kennis te ‘maak’, en nie slegs oor te dra nie (vergelyk Foucault, 
1998; sien ook Montessori, Schuman en De Lange, 2012). 

Gevolglik is kwessies soos kulturele representasie, sosiale posisionering en 
die sosiale prosesse en praktyke waardeur subjektiwiteit en identiteit in en deur 
taal gekonstitueer word, op verskeie studieterreine vooropgestel en deurdink. 
Sodoende is die aandag verplaas na kennis as ’n sosiale praktyk wat in ’n bepaalde 
sosio-historiese, politieke, ekonomiese en kulturele konteks tot stand gebring is/
word. 

Vanuit dissiplines soos die filosofie, sosiologie, kultuurstudie, diskoersstudie, 
taalteorie en literatuurwetenskap het die fokus op die terrein van die geskiedenis 
toenemend verskuif na hoe geskiedenis ‘gemaak’ is, na die prosesse en praktyke 
onderliggend aan die konstruksie van geskiedenis. Toenemend is besef die 
representasie van die verlede is nie ’n rekonstruksie nie, maar ’n konstruksie 
(vergelyk Ankersmit, 1990: 203). 

Ten diepste gaan dit om die insig dat geskiedskrywing ’n sin- of 
betekenisskeppende praktyk is wat ten nouste saamhang met ’n gegewe skrywer 
se verstaan van en oordeel oor die verlede, gemedieer deur taal wat die bepaalde 
perspektief en sosio-historiese konteks weerspieël van waaruit en waarin die 
geskiedenis gekonstrueer, versprei en ontvang is (Foucault, 1977: 27; sien ook 
White, 1987; Cohen, 1999 en De Certeau, 1988). 

Omdat die geskiedenis gekoppel moet word aan die konteks waarin en 
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waaruit dit geproduseer is, deur ’n betekenisskeppende subjek wat die seleksie, 
interpretasie, verklaring en die representasie van die historiese data bepaal, 
behoort dit ’n kritiese bewustheid te skep dat bovermelde faktore verswyging 
(oop plekke of leemtes) in die hand werk (Trouillot, 1995; ook De Certeau, 1988).

Juis dié oop plekke skep die moontlikheid om alternatiewe sienings van die 
geskiedenis te verken. ’n Dekoloniseringsprojek behels volgens Mbembe (2016) 
meer as net die dekonstruksie of kritiese bewusmaking van wie of wat (in ’n 
gegewe diskoers) in- of uitgesluit is. ’n Volgende stap moet ’n kritiese bewustheid 
insluit dat alternatiewe bestaan, voortspruitend uit “[...] an attempt at imagining 
what the alternative […] could look like” (Mbembe, 2016: 36).

Dit strook met Foucault (1973) se opvatting dat elke dominante visie op 
die (historiese) werklikheid noodwendig ’n moontlikheid tussen baie ander 
moontlike visies is. Volgens hom is daar in elke historiese periode sprake van 
’n ander episteem, van dit wat in ’n bepaalde tydvak as kennis kan geld. Hiermee 
weerlê hy die tradisionele geskiedskrywing, soek hy na diskontinuïteit as ’n 
vorm van stroomop, andersom of veranderend dink, of in die woorde van Walter 
Benjamin (1974: 248) “[...] to brush history against the grain.”

Teen dié agtergrond kom die navorser, wat haar as Katolieke Afrikaanssprekende 
nouliks in die Afrikaanse taalgeskiedenis kan terugvind en as Afrikaanse Katoliek 
nog minder in haar Kerk se historiografie, te staan voor die problematiek om teen 
die grein in ’n alternatief vir die bestaande narratief oor Afrikaans in Katolieke 
verband aan die lig te bring.

’n Mens kan redeneer dat die marginalisering of verswyging van Katolieke 
in die Afrikaanse taalgeskiedenis regstreeks herlei kan word tot die koms van 
Jan van Riebeeck na die Kaap in 1652 en die vestiging van ’n Nederlandse 
kolonie waar ’n verbod op alle gelowe en Christelike geloofsoortuigings anders 
as die Gereformeerde geloofsoortuigings gegeld het. Dit het immers nie slegs 
die onderdrukking van ander gelowe beteken nie, maar ook diskriminasie en 
onderdrukking binne Christelike geloofsverband. 

Vir Katolieke het die verbod op die openbare beoefening van hul Christelike 
geloof onder ’n Nederlandse bewind tot 1804 geduur, terwyl die verdrukking 
onder ’n Britse bestuur nog van 1806 tot 1820 voortgesit is toe Katolieke priesters 
verbied is en biskoppe tot 1838. Oor die rol van die kerk in die geskiedenis van 
die land skryf De Gruchy (1986) byvoorbeeld: 

The story of the Church in South Africa demonstrates that religion is directly and intimately 

related to the socio-political history of the country. […] in South Africa, politics and Church 

have been, and remain, bound together as one historical drama, one persistent struggle” (De 

Gruchy, 1986: 217-218).
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Hoewel Brady (1951: 4) se aanname dat die RKK tot die negetiende eeu uit die 
annale van Suid-Afrika verdwyn het deur ander historici herhaal word (vergelyk 
Theron, 1958: 36; Gomes, 1962: 35, Peters, 1991: 47 en Brain, 1997: 195), moet 
erken word dat Katolieke historici geen plek aan Afrikaans in die geskiedenis van 
die Kerk voor die twintigste eeu toeken nie. Op dié wyse word te kenne gegee 
dat Afrikaans beswaarlik ’n rol in haar geskiedenis, en by verstek die Afrikaanse 
taalgeskiedenis kon gespeel het. Dit lyk of die Katolieke Kerk se historiografie 
sodoende meewerk aan haar5 marginalisering in die Afrikaanse taalgeskiedenis.

Hierby fokus die Kerk se geskiedenis tot nou hoofsaaklik op die geskiedenis 
van haar histories Engelssprekende hiërargie (biskoppe) en missionarisse en 
lyk dit of ander tale, kulture en veral die Katolieke leek (lidmaat) van ‘binne’ 
af uitgerangeer of doodgeswyg word. Tot nou is uitsluiting uit die Katolieke 
kerkgeskiedenis op grond van taal en kleur egter nog kwalik ondersoek, allermins 
in Afrikaanse verband en nog minder in terme van swart6 Afrikaanse Katolieke. 

In die lig hiervan lyk ’n kritiese herbeskouing van die Kerk se geskiedenis na 
’n goeie aanknopingspunt en word die wyses waarop religieuse differensiasie 
gebruik is om die samelewing en kerkopset te orden en groepe of individue 
vir in- of uitsluiting te identifiseer vir die doeleindes van hierdie bydrae buite 
rekening gelaat. Die fokus is eerder op of en hoe taal- en kleurkwessies onder 
meer die opvattings oor die historiese aard van die Kerk en die plek van Afrikaans 
in dié geskiedenis bepaal en tot die uitsluiting van die RKK in die Afrikaanse 
taalgeskiedenis bygedra het. 

Binne die kort bestek van ’n artikel is dit onmoontlik om al die bisdomme 
(kerkstreke) te betrek waar Afrikaans as Katolieke kerktaal gebruik word. 
Daarom, en in die gees van die eerste konferensie oor Afrikaans in die Noord-
Kaap (2017), word in dié bydrae gekonsentreer op die Katolieke Kerk in dié 
provinsie, en spesifiek die bisdom Keimoes-Upington waar Afrikaans die 
dominante kerktaal is. 

In die volgende afdeling word die geskiedenis van die Katolieke Kerk met 
betrekking tot die kleur- en taalkwessies, Afrikaans spesifiek, vervolgens krities 
in heroënskou geneem deur dit te koppel aan bogenoemde ‘nuwe’ ontwikkelings 
op die terrein van geskiedskrywing. Vanuit ’n postkoloniale oogpunt behels dit in 
die eerste plek ’n dekonstruksie van die Katolieke historiografie met aandag aan 
hoe die representasie van Afrikaans in dié kerkgeskiedenis tot stand gebring is.

Aan die hand van literatuur in die navorser se besit wat tot nou nog nie in die 
historiografie van die Katolieke Kerk, en by verstek die Afrikaanse taalgeskiedenis 
verreken is nie, verskuif die aandag na dit wat nog ongedokumenteer oor 
Afrikaans in die marges van die RKK se geskiedenis lê. Onder dié literatuur is 
daar opgetekende verhale van bisdomme, parogies (gemeentes) en religieuse 
ordes, sowel as briewe, dagboeke en biografieë van missionarisse, wat daarop 
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dui dat die Katolieke Kerk Afrikaans al sedert die negentiende eeu as kerk- en 
skooltaal gebruik het. 

Die hoop is dat die alternatiewe siening wat in dié artikel aan die lig gebring 
word, gebruik word in veelkantiger diskoerse oor enersyds die geskiedenis 
van die Kerk en andersyds die plek van die Katolieke Kerk in die Afrikaanse 
taalgeskiedenis. As sulks kan dit beskou word as ’n Katolieke bydrae tot die 
dekolonisering van die Afrikaanse taalgeskiedenis op kerkvlak.

2. Taal en kleur in die gevestigde Katolieke historiografie
 

’n Narratief wat blykbaar as gesaghebbend beskou word, is dat die Katolieke Kerk 
van haar begin in Suid-Afrika slegs gemoeid was met wit immigrante en dat die 
kerktaal uit die staanspoor Engels was. 

Wat dikwels ongesê of onderbeklemtoon bly, is dat Latyn tot ná die Tweede 
Vatikaanse Konsilie (1962 tot 1965) die amptelike taal in die Katolieke liturgie 
was, terwyl die plaaslike omgangstale in onder meer die preek en kategismus 
gebruik is. 

Die opvallende is dat historici die Kerk se ‘begin’ in Suid-Afrika koppel aan die 
amptelike begin van die plaaslike kerkhiërargie of topstruktuur in 18187, die jaar 
waarin die Vatikaan die eerste vikariaat (beter bekend as ’n ‘bisdom’) of kerkstreek 
in Suid-Afrika verklaar het onder leiding van biskop Edward Bede Slater.

Hoewel die Kerk se hiërargie tot 1838 grotendeels fisiek afwesig of onsigbaar 
was, is dié geskiedenis opvallend goed gedokumenteer. Eers in dié jaar is ’n 
biskop, Patrick Raymond (ook ‘Raymund’) Griffith, toegelaat om hom in Suid-
Afrika te vestig. Slater is byvoorbeeld deur die Britse regering verbied, maar kon 
ná ’n verblyf van drie weke in 1820 ’n priester, Patrick Scully, agterlaat om na die 
Katolieke om te sien. William Placid Morris, Griffith se voorganger wat vir Slater 
in 1829 opgevolg het, het egter nooit ’n voet in die land gesit nie.

Van belang is dat die oorgrote meerderheid van die missionarisse sedert Scully 
tot die einde van die negentiende eeu hoofsaaklik uit Ierland gekom het, onder 
wie ook biskop Griffith. In die lig hiervan kom menige Katolieke geskiedskrywer 
tot die gevolgtrekking dat die Kerk van haar amptelike vestiging Engelstalig en wit 
was, ’n opvatting wat weerspieël word in ’n kerkgeskiedenis wat uitsluitlik fokus 
op die Engelssprekende missionarisse en wit immigrante in die negentiende eeu.

Teenoor dié goed gedokumenteerde geskiedenis staan die sprekers van 
inheemse tale, na ’n frase van Marshall Sahlins (1985), afgeteken soos “islands of 
history in a sea of documentary silence”. Tot nou, met die uitsondering van die 
sendinggeskiedenis onder sprekers van Zoeloe sedert 1855 en die Mariannhill-
sendingstasie wat 1882 in KwaZulu-Natal opgerig is en sendingwerk onder 
Xhosasprekendes in die Oos-Kaap teen 1880, is baie min inheemse sprekers se 
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bydrae tot die Katolieke kerkgeskiedenis al opgeteken.
 Denis (1998: 147) voer byvoorbeeld aan dat “[i]n the nineteenth century 

the Catholic Church was an almost exclusively English-speaking institution”, 
waaraan Afrikaans blykbaar geen deel gehad het nie. Vergelyk byvoorbeeld Law 
(1991) se opvatting dat “[t]he nascent [sic] Afrikaans language did not become part 
of the experience of the Catholic Church” (Law, 1991: 68). Dieselfde argument 
word teruggevind in Gomes (1962 en s.a.) wat lui dat die Afrikaanssprekende 
Katoliek tot die 1930’s noodgedwonge Engels as kerktaal gebruik het omdat daar 
“[...] voorlopig geen plek vir Afrikaans ingeruim is nie” (Gomes, 1962: 29 en 
Gomes, s.a.: 35). 

Gomes se datering van Afrikaans in die Katolieke Kerk hou kennelik verband 
met die stadium toe die religieuse orde waartoe hy behoort het, die Dominikane, 
begin werk het aan Afrikaans vir Katolieke gebruik. Hoewel sy studie hoofsaaklik 
op hierdie Afrikaanse periode en wit Afrikaansprekendes in die geskiedenis van die 
Kerk konsentreer, verwys hy wel na die Duitse priesters wat al vroeg in die 1920’s 
literatuur begin produseer het vir die oorwegend bruin Afrikaanse Katolieke in 
Oudtshoorn en omstreke, as die “Pioniers van Afrikaans in die Katolieke Kerk” 
(Gomes, 1962: 29). 

Terwyl hier en daar nog in sommige geskiedskrywings melding gemaak word 
van Afrikaans, weliswaar beperk tot die twintigste eeu en hoofsaaklik wit sprekers, 
is in die resente aflewerings nie ’n enkele spoor van óf die Afrikaanse taal óf 
Afrikaanse Katolieke nie (vergelyk Egan, 2017, 2018; sien onder meer Brown, 
1960; Gomes, 1962; Denis, 1998; Bate, 1999).

Nog opvallender is hoe selfs resente geskiedskrywers op die oog af blindelings 
hul voorgangers se optekening van ’n kerkgeskiedenis herhaal of reproduseer wat 
byna uitsluitlik fokus op Engelssprekende missionarisse en wit immigrante aan 
die Kaap in die negentiende eeu. In dié verband kan Egan (2017, 2018) met onder 
meer Brady (1951, 1952, 1974), Brown (1960), Gomes (1962, s.a.), Brain (1997), 
Denis (1998), Bate (1999) en Brain en Denis (reds., 1999) vergelyk word. 

Daarom is dit nogal ironies dat sommige kerkhistorici op grond van hul eie 
representasie van die kerkgeskiedenis as wit en Engels, die Kerk posisioneer as 
histories ’n apartheidskerk, ’n wit setlaar- versus ’n (latere) sendingkerk vir swart 
Katolieke (sien Denis, 1998: 92 en Bate, 1999: 7 se onbetwiste oorname van 
byvoorbeeld Flanagan, 1982: 84 se standpunte oor die aard van die Kerk). 

Hierdie onkritiese afhanklikheid van die sogenaamde groot narratiewe – 
met hul ingebedde kolonialisme en imperialisme – oor die Katolieke Kerk se 
geskiedenis, veroorsaak egter dat dieselfde narratief oor en oor vertel word en in 
’n postkoloniale, postapartheid en demokratiese Suid-Afrika steeds van ‘bo’ af, 
uit dieselfde koloniale, setlaar- of apartheidsperspektief. Vroeër is aangedui dat 
baie min van die ‘sendingkerk’ se geskiedenis egter al gedokumenteer is en dat 
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selfs die mees onlangse geskiedskrywings kwalik die stiltes rondom sprekers van 
inheemse tale in die Kerk se historiografie teenwerk.

Dié leemtes word in opeenvolgende historiese narratiewe verbind met die 
Kerk se laat toetrede tot sendingwerk onder die inheemse bevolking, wat beskryf 
word as “[...] impossible in the beginning. Fewness of priests, wide areas and 
scattered members of the flock made it necessary to follow the axiom ‘first those 
of the household of the Faith’” (Brady, 1974: 22-23; sien onder meer ook Du 
Plessis, 1965 (1911): 368; Denis, 1998: 92 en Bate, 1999: 7).

Historici soos Flanagan (1982) en Bate (1999) gebruik juis hierdie aksioma 
– wat klaarblyklik noodwendig geïnterpreteer word as ‘eksklusief wit’ – om hul 
apartheidsbeeld van die Kerk te verstewig. Volgens Brown (1960) en Wilmot 
(1908), wat hul bron aandui as James David Ricards, tussen 1871 en 1893 biskop 
van die huidige bisdom Port Elizabeth, kan dit herlei word tot ’n pouslike 
instruksie deur Pius IX:

Attend first to the wants of the children of the household of the faith. When the wants of this 

portion of your flock have been provided for, turn your attention to the native [sic] population 

(Brown, 1960: 194; Wilmot, 1908: 105).

Pius IX se instruksie kon egter nie in 1818 by die amptelik aanvaarde ‘begin’ van 
die Kerk se geskiedenis in Suid-Afrika gegeld het nie, aangesien hy eers van 1846 
tot 1878 pous was. Die pous tóé was Pius VIII (1800 tot 1823), terwyl Gregorius 
XVI (1831 tot 1846) pous was by die aanvang van Griffith se missie. Tog is ’n 
latere pouslike instruksie klaarblyklik deur die betrokke historici op ’n vroeër 
periode in die Kerk se geskiedenis van toepassing gemaak en is hier vermoedelik 
sprake van ’n apartheidsbeeld van die samelewing wat in die interpretasie van die 
bron op ’n vroeër tydperk geprojekteer is. 

Die vraag is: Is die Katolieke historiografie diensbaar aan die sosio-historiese 
en politieke konteks van waaruit bepaalde bronne geïnterpreteer is, eerder as die 
konteks waarbinne die bronmateriaal tot stand gebring is? Soos Brown (1960) se 
magistrale werk The Catholic Church in South Africa – From its Origins to the Present 
Day, gee Katolieke geskiedskrywings wat hierna verskyn het, egter weinig blyke 
van ’n kritiese ondersoek van bronmateriaal of pogings om dit te lokaliseer of 
te verklaar binne die strukturele dinamika van die Suid-Afrikaanse maatskaplike 
werklikheid waarbinne gegewe bronne ontstaan het.

Só rig Egan (2017, 2018) hom byvoorbeeld in ’n reeks artikels hoofsaaklik 
daarop om so omvattend en gedetailleerd moontlik verslag te doen oor die 
Katolieke Kerk se geskiedenis onder ’n koloniale bestel, haar vooruitgang en 
terugslae, haar hoop en teleurstellings, die probleme en uitdagings van ’n 
Katolieke Kerk in ’n Gereformeerde samelewing, die groei van die Kerk onder 
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swart mense, die belang van skole in die lewe van die Kerk en haar breër kerklike 
ontwikkeling. Hierin volg hy tematies en in terme van chronologie, benadering 
en inhoud grotendeels die patroon van Brown se werk. 

Hiermee gee die navorser nie te kenne dié studies is nie waardevol nie en nog 
minder bevraagteken sy die feitelike korrektheid van die historiese verslae, maar 
is gemoeid met hoe die onkritiese herhaling van die bestaande interpretasies en 
opvattings die moontlikheid van alternatiewe sienings of nuwe insigte uitsluit. 
Foucault (1973) stel dit immers dat elke dominante visie op die werklikheid 
noodwendig ’n moontlikheid tussen baie ander visies is.

Dit verskuif die aandag van die kritiese bewustheid of identifisering van 
wie of wat in die Katolieke historiografie opgeteken of weggelaat is, na ’n 
herbeskouing van die diskoers dat die Kerk van haar ‘begin’ af ’n wit, Engelse 
setlaarkerk was. Die doel is om ’n kritiese bewustheid te skep dat ’n alternatiewe 
siening of sienings kan bestaan. 

Hiermee word die bestaande diskoers nie verwerp of ’n streep daardeur 
getrek nie, maar word ’n nuwe perspektief hierop aangebied, en wel vanuit 
die perspektief van ’n bruin, Afrikaanse Katoliek wat deur die gevestigde 
diskoers onsigbaar gemaak word in haar Kerk se historiografie. Daarom moet 
die ondersoeker selfkrities, selfrefleksief en krities-analities omgaan met die 
literatuur wat sy in heroënskou neem, sowel as met die bronne wat gebruik is. 
’n Selfrefleksiewe benadering vereis volgens Navarro (2006), na die opvatting 
van die Franse sosioloog Pierre Bourdieu, dat “[...] one recognises one’s biases, 
beliefs and assumptions in the act of sense-making [...]” (Navarro, 2006: 15-
16).

 Die doel van dié bydrae berus dus op ’n “future-oriented interest in the 
past” wat dit moontlik maak om verhoudinge op grond van die verlede te 
transformeer en “[...] de maatschappelijke communicatie [oor die geskiedenis 
van die Kerk] te verbeteren […]” (Wesseling, 1991: 13-14, 169 en Montessori 
e.a., 2012: 19). Of soos Vann (1995), na die opvattings van die historikus Hayden 
White dit stel, “[...] to participate positively in the liberation of the present from 
the burden of history” (White aangehaal in Vann, 1995: 62). 

Hierby word in gedagte gehou dat ’n onvolledige en selfs misleidende 
hantering van kwessies in die hand gewerk kan word deur wat Boucher (1966: 
245) beskryf as “[t]oo heavy an emphasis on the part of the Catholic church 
historians upon documentary sources of an ecclesiastical nature”. Derhalwe 
word die kritiese herinterpretasie van die bestaande Katolieke historiese 
literatuur en van die historici se bronmateriaal benader vanuit die sosio-
historiese konteks waarin dit tot stand gebring is deur dit te lokaliseer in ’n 
breër Suid-Afrikaanse sosio-historiese formasie aan die hand van literatuur uit 
onder meer die land- en slawegeskiedenis.
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2.1  Taal en kleur in die Kerk se geskiedenis: ’n herinterpretasie

Hoewel Katolieke historici ’n kleuronderskeid in die Kerk se geskiedenis tref, 
bied Du Plessis (1965) in sy magistrale werk oor sendings in Suid-Afrika die 
impetus vir ’n alternatiewe perspektief. Volgens hom was dit in die geval van die 
RKK “[...] exceptionally difficult to differentiate between work among Europeans 
and missions to natives [...] Mission work, in the sense in which the term is used 
by Protestant Churches and Societies, is unknown in the Roman Church” (Du 
Plessis, 1965: 368).

Dié opvatting strook byvoorbeeld met ’n suggestie in ’n uittreksel uit ’n brief 
van Griffith8, gedateer 23 April 1838, dat hy juis nie slegs wit Katolieke in die 
viering van sy eerste Heilige Mis (Katolieke diens) op Suid-Afrikaanse bodem 
verwag het nie. As “children of the household of the faith” vir hom slegs ‘wit 
Katolieke’ beteken het, waarom sou hy skryf: “I see no natives, tho’ – I mean 
Blacks or Malays or Hottentots [sic] – amongst them” (Griffith, 1838)? 

In dié verwagting kan ’n verband gesien word met ’n verwysing in Denis (1998) 
na ’n verslag van kolonel Christopher Bird, ’n Katoliek wat van 1811 sekretaris 
van die Kaapkolonie was, jare tevore aan die Katolieke Kerk in Engeland oor 
die behoefte aan priesters in die kolonie. Hierin skryf Bird immers “[...] there 
were as many as 1200 Catholics, without counting the soldiers. Many blacks 
[my kursivering] have a ‘Catholic tint’ (tintura cattolica), particularly those with a 
Portuguese [my kursivering] background” (Denis, 1998: 71). 

As ’n mens dit deurtrek na Shell (2009) se standpunte dat die meeste slawe wat 
tussen 1795 en 1806 in die Kaap aangekom het, uit Mosambiek was en Katoliek 
gedoop is, terwyl “[o]ne hundred and four Mozambique Catholic slaves [...] also 
in the Cape artillery train” was (Shell, 2009: s.p.), word dit in die woorde van 
Du Plessis (1965: 368) “[...] exceptionally difficult to differentiate between work 
among Europeans and missions to natives [...]” en word ’n alternatiewe diskoers 
van ’n multi-kulturele Kerk teenoor ’n setlaarkerk wat van haar ‘begin’ in 1818 
slegs op wit Katolieke ingestel was, al hoe waarskynliker. 

Benader ’n mens die ingeburgerde opvattings oor die historiese aard van die 
Katolieke Kerk en Afrikaans as ’n twintigste-eeuse laatkommer in die geskiedenis 
van die Kerk op dieselfde krities-analitiese wyse, kry die sogenaamde groot 
narratief algou ’n ander kleur, en ’n ander stem. So byvoorbeeld word Scully, wat 
die Kaapkolonie op 11 Julie 1824 verlaat het, in die geskiedenis gehuldig as ’n 
pionier, terwyl sy opvolgers, wat albei langer as sy vier jaar hier gearbei het, blote 
verwysings in die chronologiese verloop van die Kerk.

Belangrik is dat een van hulle, Theodor Wagenaar, ’n Nederlander was, maar 
baie min is oor hom en sy werk opgeteken. Thomas Rishton is later uit Engeland 
gestuur, maar albei het teen 1835 die land verlaat. Brown (1960: 10) vertel in ’n 
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voetnota oor die Spaanse priester, ene Morel, wat in 1836 die Katolieke bedien 
het, sowat twee jaar voor Griffith. 

Juis by Griffith is ’n eerste bemoeienis met Afrikaans in ’n Katolieke konteks 
opgespoor, wat laat blyk daar was meer as slegs Engels op die spel met taal in 
die geskiedenis van die Katolieke Kerk. Denis (1998) verwys byvoorbeeld na ’n 
brief wat Griffith in 1839 aan die Vatikaan geskryf het waarin hy spesifiek vra vir 
priesters uit Nederland of België omdat slegs ’n Belg of Nederlander volgens 
hom die “awful [sic] first language of this colony (linguam priorem pessimam huius 
Coloniae)” sou kon aanleer (Denis, 1998: 86). 

Sy gebruik van die werkwoord ‘learn’ en nie ‘speak’ nie, suggereer ’n 
bewustheid dat die taal waarvan hy praat nie meer Nederlands was nie. Griffith 
se gewaarwording stem ooreen met dié van onder andere die reisiger Heinrich 
Lichtenstein wat teen 1802 melding gemaak het van die Kaapse taal wat sterk van 
Nederlands afgewyk het, “Africanischen Holländisch” of “Afrikaans-Hollands” 
(vergelyk Raidt, 1991: 168-169). 

In ’n brief van 5 Junie 1840 nooi Griffith ’n familievriendin en haar gesin om 
Kaap toe te verhuis sodat sy in die meisieskool kan kom help. Hierin verwys hy 
pertinent na die taal wat sy sou moes aanleer as “low Dutch” (Griffith, 1840). 
Dit kom ná ’n brief aan haar op 19 Januarie 1839 waarin hy vertel van ’n doop 
op Stellenbosch en die vrygestelde slawe se begeerte na beter onderwys vir hul 
kinders. Hy wens, skryf hy, dat hy hier op Stellenbosch ’n skool kon begin “for 
the education of Black and White, I have no doubt that it would lead to numerous 
conversions among both” (Griffith, 1939).

In 1840 word Aidan Deveraux aangestel as priester vir die distrik George 
vanwaar hy onder meer ook Knysna, Mosselbaai, Langkloof, Oudtshoorn en 
omliggende gebiede bedien. Deveraux se dagboek9 vertel allereers van die aantal 
Katolieke en diegene wat Katoliek geword het, onder wie Khoi-Khoi, maar vroeg 
in 1842 skryf hy: “I feel a great deficiency in not being able to speak or preach in 
the Dutch language” (Deveraux, 1842). En op 22 April 1844 ná ’n besoek aan die 
Olifantsrivier, wat volgens hom digbevolk was en waar die inwoners behoefte 
het aan ’n priester wat hul taal kan praat: “I have always been of the opinion that 
Elephants River would be the best place to establish a Dutch Catholic Mission” 
(Deveraux, 1844).

Denis (1998) verwys na ’n verslag van Griffith aan die Vatikaan (9 Julie 1841) 
waarin hy dit duidelik maak dat Nederlands ’n vereiste is vir sendingwerk onder 
die inheemse bevolking omdat dit die taal van die tolke is. Hierby voeg hy: 
“It would be much better, in human terms, if a priest of colour could join the 
mission” (Denis, 1998: 98). Eers in Julie 1852 kom ’n Nederlandse priester aan, 
Pieter van Ewijck. Van Ewijck is egter teen 1856 terug Nederland toe en vandaar 
na Curacao (Monteiro, 2008: 164). 
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	 Nog ’n bewys dat die Kerk in die negentiende eeu taalgewys baie meer 
divers was, blyk ten opsigte van die kusdorpie St. James naby Kalkbaai waarvan 
die geskiedenis ten nouste verweef is met dié van die Filippynse immigrante en 
die Katolieke Kerk in Suid-Afrika. Navorsers meen die Filippyne het hulle al teen 
1840 hier gevestig. In 1859 het hulle die parogie van St. James in die gelyknamige 
kusdorpie opgerig, in ’n kerk wat hulle help bou het op die plek waar die St. 
Jamesstasie vandag is. Toe die stasie hier aangelê is, het die parogie na die oorkant 
van die pad verhuis waar die Filippyne (later bekend as die ‘Manillas van die 
Kaap’) onder meer die bestaande kerk en skool help bou het. Hul hoofkerktaal 
was Spaans en hoewel sommige Engels kon praat, was die meeste Afrikaans 
magtig (sien ook Kirkaldy, 1988 en Brink, 2006).

Dié voorbeelde ontsluit ’n tot nou onverkende, stilgeswygde of onderdrukte 
representasie van ’n Katolieke kerkgeskiedenis wat veel meer geskakeerd 
en meertalig is as dié van die Engelstalige koloniale Kerk in die bestaande 
geskiedskrywings. Belangriker nog, dit bring nuwe insigte na vore dat die plek 
van Afrikaans in die geskiedenis van die Kerk al in die negentiende eeu uitgetrap 
is, en nié eers die twintigste eeu nie. Vervolgens word in die hieropvolgende 
afdelings gekonsentreer op wanneer, waar en deur wie Afrikaans as kerktaal in 
die negentiende-eeuse Katolieke Kerk gebruik is. Hiervoor word veral gebruik 
gemaak van bronne wat nog nie in die Katolieke historiografie, en by verstek die 
Afrikaanse taalgeskiedenis neerslag gevind het nie. Onder dié bronne is dagboeke, 
briefwisselings en opgetekende verhale van sendingstasies. 

Die volgende afdelings moet beskou word as verkennend en het bloot ten doel 
om aan die lig te bring dat Afrikaans in die Katolieke Kerk g’n twintigste-eeuse 
laatkommer is nie. Derhalwe word geen aanspraak gemaak op omvattendheid nie 
en is die fokus beperk tot die negentiende eeu. Die doel is om veral die aandag 
daarop te vestig dat die mobilisasie van Afrikaans as kerktaal in die Katolieke Kerk 
al in die negentiende eeu begin het, ook in die Noord-Kaap.

2.2  Katoliek en Afrikaans in die negentiende eeu

Vir dié afdeling is veral Recollections of Twelve Years’ Residence (voortaan 
Recollections), ’n samestelling van vader James O’Haire se dagboek oor sy 12 jaar 
in Suid-Afrika en die briefwisseling tussen hom en biskop Thomas Grimley, wat 
vir Griffith in 1862 opgevolg het, van belang. Recollections, wat in 1887 gepubliseer 
is, bevat ook die briewe van die priesters wat later die pioniers vir die gebruik van 
Afrikaans as Katolieke kerktaal in die Noord-Kaap sou word. 

Dié bundeling bring in die eerste plek aan die lig dat vader O’Haire, ’n Ierse 
priester, beskou kan word as die vader van Afrikaans in die Katolieke Kerk. 
Tweedens bevat dit briewe waarin Grimley se hand in die mobilisasie van 
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Afrikaans (waarna hy verwys as ‘Dutch’) in ’n Katolieke konteks duidelik te 
sien is. 

In twee briewe van onderskeidelik 20 Januarie 1862 en 3 Desember 1869 skryf 
Grimley onder meer oor die dominansie van ‘Dutch’ en die verskillende rasse 
en kulture waaruit sy vikariaat bestaan. Ondanks die verskille praat byna almal 
dieselfde taal, skryf hy, en daarom: 

As they speak, I may say, exclusively the Dutch language, it will be necessary for all my students 

to learn that language. I may remark that all classes throughout this vicariate understand and 

almost all speak it (O’Haire, 1887: 478).

Hy stuur byvoorbeeld twee Ierse studente na Utrecht, Nederland, om as priesters 
opgelei te word én Nederlands aan te leer. Ná hul wyding in 1869 keer hulle terug 
na Suid-Afrika. In 1863 kom O’Haire, ’n oudstudent van Grimley in Ierland, in 
Suid-Afrika aan en word vyf maande later, op 27 Januarie 1864 na Malmesbury 
in die Wes-Kaapse Swartland gestuur om ’n parogie te stig. Met die hulp van ’n 
13-jarige seun wy O’Haire hom hier aan die bemeestering van “the patois of the 
country”, want skryf hy:

The knowledge of the Dutch language was indispensable, and therefore I succeeded in 

securing the services of a Catholic lad Edmund Keating from Cape Town, who remained with 

me for several months, and taught me the patois of the country. He was an amiable lad of about 

thirteen, and well versed in the vernacular tongue. Day after day we went together into the 

glebe lands, which were open to all, and sitting under the shade of the trees, I tried to acquire 

from him a knowledge of this mutilated Dutch (O’Haire, 1887: 128-129).

O’Haire se beskrywing van Afrikaans as “this mutilated Dutch” herinner nogal 
sterk aan die Engelstalige Kaapse bibliotekaris, dr. Theophilus Hahn, wat in 1882 
tydens ’n lesing na Kaaps Hollandsch (Afrikaans) verwys het as “Hottentots in 
Hollandsch gewaad” (sien Van Zyl, 2010: 115, 130). Hy sou wel later in sy dagboek 
skryf hoe hy met sy “little knowledge of Dutch” die Katolieke van Malmesbury 
tot in die Paarl, Wellington, Stellenbosch, Klapmuts en Tulbagh na die Katolieke 
kon bereik (O’Haire, 1887: 150-159). 

In 1864, het hy die Kerk van St. Frances de Sales en ’n skool op Malmesbury 
opgerig. Hy skryf onder meer dat hy die sakrament van die vormsel aan 23 
Katolieke op die dorp en aan 17 in die buitestasies toegedien het, terwyl 22 Khoi-
Khoi Katoliek geword het (O’Haire, 1887: 129-140). Op 24 September 1865 is 
O’Haire na Oudtshoorn oorgeplaas van waar hy die distrik van Mosselbaai tot 
Willowmore, Prins Albert, Beaufort-Wes en Victoria-Wes moes bedien. Hy vertel 
op sy reise deur die streek kon hy selfs by die Khoi-Khoi hulp en kos vra omdat 
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hy ‘Dutch’ kon praat (O’Haire, 1887: 240-242).
Gomes (1962) betrek Malmesbury wel kortliks in sy studie, maar sy fokus is 

op die uitdagings wat die priesters die hoof moes bied, nie die histories Katolieke 
wortels van Afrikaans nie. Daarom meen hy “[h]oe die toestande op die platteland 
gelyk het, kan ’n mens aflei uit die dagboeke en briewe van verskillende biskoppe. 
Dit is egter vanselfsprekend ondoenlik om daarop uitvoerig in te gaan” (1962: 
18).

Tog kan ’n mens juis hieruit twee fases in die Katolieke geskiedenis van 
Afrikaans onderskei: die eerste wat in 1864 in die Wes-Kaap deur ’n Ierse biskop en 
priester gedryf is en van 1865 uitgebrei word na die dominant Afrikaanse bisdom 
Oudtshoorn. Die tweede fase begin in 1873 in die huidige bisdom Keimoes-
Upington waar Franse priesters hulle beywer het vir die gebruik van Afrikaans 
as kerk-en onderwystaal. Dié fase is die fokus van die volgende afdeling, met 
toespitsing op die bisdom Keimoes-Upington waar dit begin het. Die bespreking 
word afgesluit met enkele opmerkings oor die twintigste eeu.

3. Afrikaans se Katolieke wortels in die Noord-Kaap
 

In 1873 begin nog ’n vertakking van Afrikaans se Katolieke geskiedenis met 
die aankoms op Springbok van Franse missionarisse van die Society for Africa 
Missions (SMA, afkorting van hul naam in Latyn, toe nog die voertaal van die 
Kerk: Societas Missionum ad Afros) uit Lyons, wat die “Dutch spoken in Africa” 
so snel moontlik en so vlot moontlik wou leer praat vir hul missie onder veral 
die Afrikaanssprekende inheemse mense. Hiermee is die grondslag gelê vir ’n 
praktyk wat vandag nog in die bisdom Keimoes-Upington geld: priesters wat in 
dié bisdom wil werk, moet so gou moontlik die mense se taal, Afrikaans, aanleer. 

Vervolgens word in die res van die bespreking gedui op die kulturele samestelling 
en taalaard van die Noord-Kaapse Katolieke Kerk in die negentiende eeu, sowel 
as die instruksies met betrekking tot die taal en kultuur van die inheemse mense 
wat toe vir alle Franse missies in Afrika gegeld het. Soos elders vermeld, was 
Latyn tot ongeveer 1965 die voertaal van die Kerk en is dit wêreldwyd in die 
Heilige Mis as liturgiese taal gebruik.

In die sogenaamde liturgie van die Woord, bestaande uit ’n eerste en tweede 
Skriflesing, beurtpsalm, die halleluja of akklamasie van die Evangelie, ’n 
voorlesing uit die Evangelie, die homilie of preek, die geloofsbelydenis en die 
algemene voorbede, is Latyn met die plaaslike omgangstale afgewissel. Gewoonlik 
was die homilie in die omgangstaal en is voorgelees uit die Latynse Bybel (die 
sogenaamde Vulgaat) of waar beskikbaar, vertalings in plaaslike omgangstale uit 
die Vulgaat wat tot 1943 die norm vir Katolieke Bybelvertalings10 was. 

Aan die einde van die negentiende eeu is ’n Nederlandse vertaling van die 
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Vulgaat gelewer, bekend as die sogenaamde Professorenbijbel11, maar ’n Afrikaanse 
Katolieke vertaling van die Nuwe Testament het eers in 1938 verskyn, vyf jaar ná 
die amptelike Afrikaanse 1933-Bybelvertaling. Uit optekenings in die dagboek 
van die eerste Noord-Kaapse biskop, Jean Marie Simon, wat uit Frans vertaal 
en in 1959 uitgegee is as Bishop of the Hottentots, kom ’n mens agter dat uitgawes 
van onder meer gebedeboeke en kategismusse in Nederlands en Engels gebruik 
is, terwyl Afrikaans en Engels die tale van byvoorbeeld die homilie, kategismus, 
onderwys en algemene kommunikasie was (sien onder). 

Oor die aankoms van die Franse missionarisse in Suid-Afrika, skryf O’Haire  
(1887: 478) in Recollections: 

The arrival in August, 1873, in the Western Vicariate of a band of Catholic priests from 

Lyons, under the charge of the Rev. John Devernoille, brightened the hopes of the Catholic 

community, and constituted a grand epoch in the history of the Catholic Church in South 

Africa.

Onder hulle was vader Gaudeul, wat op 23 Augustus 1873 al die taalkwessie 
aansny in ’n brief wat hy van Springbok (‘Springbok-Fontein’) af aan O’Haire  
(1887: 572) skryf:

We are very happy here and very fond of our mission. We should be still happier if we were 

able to do more good. This we hope to arrive at when we know a little of the Dutch language (eie 

kursivering). 

In dié jaar stig Gaudeul ’n sendingstasie naby ’n myn in die buurt van Springbok, 
maar toe die myn ’n jaar later sluit, moes hy terug dorp toe. Hier hoor Gaudeul 
van Pella, ’n voormalige Rynse sendingstasie, wat toe verlate gelê het. In 1875 
kry hy van die Kaapse regering toestemming om die grond te bewoon en ’n 
Katolieke sending op Pella te vestig. Teen 1878 het die inwoners van Pella tot 
100 aangewas, van wie die helfte Katoliek (Thirstland Epic, 1996: 3 en Spore in 
die Dorsland, 1976: 3). 

Baie min tot niks is in Katolieke geskiedskrywings beskikbaar oor Gaudeul 
se werksaamhede, maar hy word aan die vergetelheid ontruk in ’n gedig deur 
George Weideman, “Pella lê ’n kruistog ver” uit sy bundel ’n Staning onder sterre 
(1997). Toe die SMA’s einde 1882 die land verlaat, is die bisdom se pastorale sorg 
oorgedra aan ’n ander Franse religieuse orde, die Oblate van St. Francis de Sales. 
Op 4 September 1882 verwelkom Gaudeul die vyf Franse nuwelinge, Jean Marie 
Simon, Jouaux en Champlin, laasgenoemde se broer en ene Giraud. 

’n Mens vind eers meer van Gaudeul uit in die vermelde dagboek van 
eersgenoemde, toe nog vader Jean Marie Simon. Hy verwys daarna dat Gaudeul 
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met “[...] a little energy and work [...] ” die plaaslike tale, “[...] English and Dutch 
[vermoedelik Afrikaans] like his mother tongue[...]” aangeleer het vir gebruik in 
die kerk en skool (Simon, 1959: 28). Sy volgende inskrywing oor die “[...] few 
English and Dutch prayer books and catechisms [...]” in Gaudeul se boekrak dui 
op die gebruik van dié tale naas die plaaslike omgangstaal, Afrikaans. Sien Simon 
(1959: 26). 

Oor hul eerste besoek aan die plaaslike bevolking, “[...] most of whom were 
of Irish extraction, speaking English and Dutch[...]”, skryf Simon: “I envied 
Father Gaudeul’s talent as he conversed fluently with them. One would have 
thought he had always lived there (Simon, 1959: 28). Hy vertel verder dat hy 
nie ’n enkele woord kon verstaan nie, en kon slegs hier en daar uit die mense se 
reaksie agterkom waaroor Gaudeul met hulle gepraat het. 

Enkele weke ná Gaudeul se vertrek op 25 September, verlaat die twee 
Champlins en Giraud die sendingstasie, want “[they] found life too hard in this 
land” (Simon, 1959: 35-36). Einde Februarie 1883 keer ook Jouaux weens swak 
gesondheid terug na Frankryk en Simon neem ’n inwoner van Pella, Dawid 
Hollenbach, in diens (Simon, 1959: 38, Strauss en Strauss, s.j: 8-9). 

In ’n verslag van 9 Julie 1841 aan Propaganda Fide skryf Griffith dat die 
nomadiese leefwyse van die Khoi-Khoi en San sendingwerk byna onmoontlik 
maak (Denis, 1998: 97-98). Vir Simon word die tyd wanneer sy Khoi-Khoi-
lidmate se “inborn need of change” hulle van Pella wegvoer, egter ’n geleentheid 
om die Katolieke op Springbok en omgewing op te soek. 

Dis ook die tyd waarin hy hom toelê op die aanleer van Engels en Afrikaans, wat 
hy aanvanklik Nederlands noem (Simon, 1959: 38-41). Veral die Damara, Khoi-
Khoi en die bruin mense, wat volgens hom “our real field of action” is, praat “[...] 
Afrikaans (South African Dutch) and many of them also know English” (Simon, 
1959: 44-50). Saans het ene mnr. Van Reenen sy taalvaardigheid kom help slyp, 
maar dis die kinders wat ’n groot rol in sy taalleerproses gespeel het:

I was the pupil. I would listen avidly [...] By thus mingling with the children I gradually 

familiarized myself with their language. Besides, I read and translated English and Dutch 

works outside of class; and I would not blow out my candle at night until I had solved certain 

grammatical problems [...] I felt as if I were back in the third grade (Simon, 1959: 36).

Hierdie noodsaak om die plaaslike omgangstaal te bemeester hou volgens 
Vilhanová-Pawliková (2002) verband met die missionêre denke in veral 
die negentiende eeu dat die missionarisse hulle soveel moontlik stroop van 
die kulturele elemente, in die eerste plek hul taal, wat hulle van die Afrikane 
onderskei: 
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It was believed that without effective and active communication it was impossible to pursue 

the conversion of the Africans. Missionaries were requested to overcome language difficulties 

by devoting their spare time [eie kursivering] to the study of local African languages and by 

approaching the Africans in their own language minimize cultural misunderstandings and 

distinctions between themselves and their potential converts (Vilhanová-Pawliková, 2002: 62).

Totdat Simon vaardig genoeg in Afrikaans was, het hy kennelik Nederlands en 
Engels as abba-tale in sy verkeer met die plaaslike inwoners gebruik. Soggens het 
hy byvoorbeeld die oggendgebed in Nederlands voorgelees en sy homilieë beperk 
tot voorlesings uit die Skrif. Vir Kersdag 1882 het hy ’n kort homilie in Engels 
voorberei, maar volgens hom was sy uitspraak so komieklik dat die gemeente op 
hul lippe moes byt om nie in die kerk te lag nie. Ondanks sy uitspraak, voer hy 
aan, was Engels makliker om aan te leer omdat die grammatika vir ’n Fransman 
soos hy betreklik eenvoudig is. By dié beskrywing gee hy ’n belangrike aanduiding 
dat die gesproke plaaslike “Nederlands” al ’n ander vorm aangeneem het:

As for Dutch – especially the Dutch spoken in Africa which is very different from the language 

spoken in Holland – that is harder to learn. Almost every word contains a guttural sound. The 

r’s, g’s and ch’s must come from deep in the throat (Simon, 1959: 37-38). 

Later was die kerktaal weliswaar “Hollands [...] Die kerklui het gesukkel met 
die inheemse tale [Khoi, San, Nama] en was gemakliker met Hollands, al moes 
Vader Simon-hulle die taal ook aanleer” (Strauss en Strauss, s.j: 11-13). 

In 1884 word die dagskool op Pella deels ’n kosskool. Aan die begin van 1885 is 
die eerste 20 kosskoolleerlinge toegelaat wat teen 1909 vir ’n gereelde leerlingtal 
van tussen 60 en 70 leerlinge gesorg het. Met hul kinders nou ononderbroke in 
die skool, het baie rondtrekkende ouers hulle permanent op Pella begin vestig en 
die inwonertal het tot 500 gestyg (Simon, 1959: 58-59, Spore in die Dorsland, s.j: 6). 

Die kinders van die inheemse mense en die van hoofsaaklik Ierse afkoms was 
saam in die kerkskool waar Afrikaans en Engels die voertale was, anders as in die 
“[...] one or more public schools to which only European children are admitted” 
(Simon, 1959: 43). In Oktober 1940 word Henry Thünemann, oudleerling van 
die skool, die eerste Afrikaans-gebore biskop van Keimoes-Upington. 

Teen middel 1883 het Simon vyf nuwe missionarisse uit Frankryk verwelkom. 
Suster Paul Joseph, wat Nederlands magtig was, is in beheer van onder meer die 
kategismusklasse geplaas, terwyl die drie priesters nuwe geboue begin oprig het 
met ’n ensiklopedie wat hulle saamgebring het, as hul gids “on bricklaying”. Die 
Khoi-Khoi het stene help maak, die priesters die deure en vensterrame, en ná 
twee jaar is die eerste gebou met vyf kamers voltooi (Simon, 1959: 51-56). 

In 1885 word nog ’n sendingstasie by Matjieskloof naby Springbok gevestig 
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en die skool op Springbok is heropen, “[...] and this time both European and 
native [sic] children were accepted [...]” nadat dit teen 1896 moes sluit weens 
teenkanting van sommige van die inwoners. “We therefore opened a school 
in Matjieskloof for the natives, and this school was as prosperous and as well 
attended as the one in Springbok” (Simon, 1959: 64, 101-102). 

Met die groeiende aantal Katolieke op Pella, was die gebou wat as skool en 
kerk gedien het, teen 1886 te klein. In 1888 begin die priesters ’n kerk bou, weer 
met behulp van hul ensiklopedie en die inwoners van Pella. Op 15 Augustus 
1895 word die gebou, wat steeds gebruik word as die katedraal van die bisdom, 
gekonsekreer en gewy aan die Onbevlekte Ontvangenis (Strauss en Strauss, s.j: 
9-10). 

In sy vertelling oor dié dag laat Simon blyk hoe vaardig hy al in die plaaslike 
omgangstaal is. Hy skryf dat “[b]efore the Benediction of the Most Blessed 
Sacrament I gave a sermon in Dutch” (Simon, 1859: 86). 

Op een plek vertel hy van die toegewydheid van ’n sekere priester, maar dat hy 
te oud was “to learn languages” sodat sy onderrigtake oorgedra moes word aan ’n 
ander “who knew English and Dutch” (Simon, 1959: 101-102). Toe hy in 1898 
in Frankryk tot biskop gewy is, maak hy ’n punt daarvan om te vermeld dat hy by 
sy terugkeer na Pella op 1 April 1899 in ‘Dutch’ op sy verwelkoming reageer het 
“[...]so as to be understood by all” (Simon, 1959: 122). 

	 In Januarie 1899 is nog twee priesters, Waugh en Sollier na Pella uitgestuur, 
waar Waugh van die klasse waargeneem het, terwyl Sollier “devoted himself to 
the manual tasks until he learned the languages of the region”. Dié taalpraktyk, 
waarvan Simon beskou kan word as die grondlegger, bestaan vandag nog in dié 
streek. “As ’n priester in ons kerkstreek wil werk, maar hy praat nie Afrikaans nie, 
word hy geplaas by ’n sendingstasie met ’n skool sodat hy die taal kan leer” (vader 
Anthony Cloete in ’n e-pos, 14 Julie 2017). 

Van 1899 af was die missionarisse nie meer slegs Frans nie, maar van 
verskillende kulture en taalagtergronde, en het veral dié bisdom bekend geword 
as die plek van Duitse, Poolse, Nederlandse en Amerikaanse Afrikaanssprekende 
priesters. In 1972, by die bisdom se eeufeesviering, was hier 20 sendingstasies elk 
met ’n residentpriester en meer as 40 kerkgeboue (Thirstland Epic, s.j: 21).

4. Slot
 

In The hidden histories of Afrikaans skryf Hein Willemse (2016) dat daar steeds 
verborge of versweë geskiedenisse van Afrikaanse mense op verskeie vlakke 
van die samelewing is “[...] be it as cultural expression, [...] or perhaps more 
spectacularly in [...] theology [...]” (Willemse, 2015: 10-11). Ter aansluiting 
hierby kan dié bydrae beskou word as ’n begin, vanuit ’n Katolieke perspektief 
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in die besonder, om die verswyging van die geskiedenisse van Afrikaans op 
teologiese vlak, binne kerkverband spesifiek, te verbreek. 

In die proses is die aandag daarop gevestig dat Afrikaans in Katolieke verband 
nié ’n twintigste-eeuse laatkommer is soos in die Katolieke kerk- en Afrikaanse 
taalgeskiedenis voorgehou word nie. Hier is aangetoon dat die Kerk haar al in die 
negentiende eeu beywer het vir die gebruik van Afrikaans as kerk- en skooltaal, 
van 1864 in die Wes-Kaap en 1873 in die Noord-Kaap, lank voor die stigting van 
die Genootskap van Regte Afrikaners én lank voordat dit in die twintigste eeu as 
kerktaal in die tradisioneel Afrikaanse Kerke aanvaar is.

Daarom word dié insigte aangebied met die oog op die herkonstruksie van ’n 
meer genuanseerde diskoers oor die rol van die kerk, en spesifiek die Katolieke 
Kerk, in die geskiedenis van Afrikaans, sowel as ’n nuwe, veelkantiger perspektief 
as ’n alternatief vir die eng Engelse en koloniale lens waardeur die Katolieke 
kerkgeskiedenis nog bekyk word.

Universiteit van Wes-Kaapland
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Note

1.	 “Kerk” met ’n hoofletter word spesifiek gebruik vir ’n gegewe kerkverband soos die Katolieke 

Kerk of ’n kerkfamilie soos die Gereformeerde Kerke, terwyl “kerk” (kleinletter) op die kerk in 

die algemeen dui.

2.	 Sonder om op volledigheid aanspraak te maak verwys laasgenoemde na Gomes (1962) se studie 

naas ander soos Brown (1960), Law (1991), Raidt (1991, 1993), Denis (1998), Bate (1999), 

Combrinck (2006), Prinsloo en Schoeman (2011), Carstens en Raidt (2017) en koerantartikels 
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deur onder andere De Villiers (2011), Karsten (2007), De Vries (2002, 2005, 2012) en Egan 

(2017, 2018). 

3.	 Dit behels onder meer Jonathan Luke Stubbs se 1989-studie oor die gebruik van Afrikaans in die 

Anglikaanse Kerk sedert die 1880’s, Marianne Plaatjies van der Huffel (2016) se navorsing oor die 

Verenigende Gereformeerde (waarby ingesluit is die voormalige Nederduitse Gereformeerde 

Sending-) Kerk in Afrikaanse verband en die enigste doktorale studie tot nou oor Afrikaans in ’n 

Katolieke opset, vader Dirk Gomes se Die wenslikheid en noodsaaklikheid van ’n Katolieke woordeskat 

in Afrikaans (1962). Die hoofstuk in Gomes se proefskrif oor die geskiedenis van die RKK in 

Suid-Afrika is later gepubliseer as Voortrekkers vir God (s.a.).

Navorsing oor Elim, ’n Morawiese sendingstasie, kom ter sprake in Carstens en Raidt (2017) 

wat saam met Genadendal, Wupperthal en Goedverwacht vermeld word as van die plekke wat 

volgens hulle “byvoorbeeld ook nie behoorlik verreken [is] in geskiedenisse oor Afrikaans nie”. 

4.	 Dit vorm deel van my PhD-studie oor Afrikaans in die Katolieke Kerk waarin die ondersoek 

onder meer uitgevoer is deur ’n wye versameling bestaande historiese bronne op die snyvlakke 

van die studie – taal (Afrikaans), religie (spesifiek die kerk) en geskiedenis – in twee fases te 

analiseer en terselfdertyd bestek op te neem van Katolieke en nie-Katolieke bronne waarin 

Afrikaans in die Katolieke Kerk ter sprake kom. 

Die eerste fase behels onder meer ’n kwalitatiewe inhoudsanalise van die bestaande historiese 

literatuur op grond waarvan gediagnoseer kon word wat en/of wie in die geskiedenis opgeteken 

of weggelaat is, met besondere aandag aan kerkverband en spesifiek die Katolieke Kerk. 

Vervolgens is in ’n tweede fase verantwoorde verklarings ondersoek vir hoekom en hoe die 

Kerk in die diskoerse van die Afrikaanse taalgeskiedenis gemarginaliseer en selfs verswyg is/

word. Vir dié doel is allereers ’n kritiese analise onderneem van die geraadpleegde historiese 

taal- en kerkliteratuur as instrumente van normatiewe diskoers wat sosiaal bereël en bekragtig is 

en aansluit by politieke, kulturele en ander magsdiskoerse soos die religieuse in ’n groter Suid-

Afrikaanse sosio-historiese konteks. 

Vervolgens is die bestaande Katolieke historiese literatuur op dieselfde krities-analitiese wyse 

benader ten einde vas te stel of en hoe die representasie van die RKK in haar eie historiografie 

tot haar marginalisering in die geskiedenis van Suid-Afrika, die Suid-Afrikaanse kerkgeskiedenis 

en die Afrikaanse taal bygedra het. 

5.	 Die vroulike besitsvorm word gebruik in ooreenstemming met die Katolieke uitgangspunt dat 

die kerk vroulik is, naamlik die Bruid van Christus.

6.	 Hier gebruik in die generiese sin om na sowel bruin as etnies swart Katolieke te verwys wat 

Afrikaans as kerktaal gebruik, veral in bisdomme soos Oudtshoorn en Keimoes-Upington waar 

dit die dominante taal is. Waar toepaslik of waar ’n bron die onderskeid tref, sal die onderskeid 

gehandhaaf word.

7.	 In my studie word die amptelike periodisering van die Kerk se geskiedenis betwis aan die hand 

van ’n kritiese herbeskouing van onder meer die Suid-Afrikaanse kerkgeskiedenis, die sprekers van 

die diverse tale wat veral in die sewentiende eeu tot die wording en ontwikkeling van Afrikaans 

bygedra het en verskillende Katolieke plekname wat die landskap van Suid-Afrika definieer.
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8.	 Die briefwisseling word onderskeidelik as Copies of letters from Bishop Griffith to a friend in Ireland. 

From October 1, 1839 to May 12, 1846 en Interesting Extracts from Letters of the Right Rev. Doctor 

Griffith Bishop of the Cape of Good Hope and transcribed by the individual to whom they were addressed, 

for the benefit of the Mission in die aartsbisdomlike argief in Kaapstad bewaar. Griffith se dagboek, 

wat hy van 1837 tot 1839 gehou het, is later saam met van dié briewe uitgegee as The Cape Diary 

of Bishop Griffith, 1837 – 1839 (Brain, 1988).

9.	 ’n Transkripsie van dié dagboek word by die parogie van Sts. Peter en Paul op George bewaar.

10.	 Sien https://nl.wikipedia.org/wiki/Bijbelvertaling

11.	 Sien https://nl.wikipedia.org/wiki/Bijbelvertaling


